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Introduzione
Apndrea Pacini

Il Medio Oriente arabo e turco costituisce oggi un’area di cultura mu-
sulmana decisamente maggioritaria, che tuttavia, diversamente dal Ma-
ghreb' odierno’, non assume l'aspetto di un’omogeneita quasi assoluta.
Le regioni del Mashreq3 hanno infatti mantenuto fino a oggi, nel corso
dei secoli, la caratteristica di essere un’area di intenso popolamento mul-
ticonfessionale in cui musulmani, ebrei e cristiani tradizionalmente con-
vivono all’interno dello stesso sistema sociale, anche se i termini istitu-
zionali e sociali in base ai quali tale convivenza si ¢ articolata hanno
subito variazioni nel corso della storia, fino all’epoca piu recente.

Nel caso della componente ebraica le mutazioni piu sostanziali delle
sue modalita di popolamento del Medio Oriente si sono avute in
questo secolo, e in particolare dopo il 1945, con la proclamazione
dello stato di Israele nel 1948. .a fondazione di Israele come stato del
popolo ebraico in cui tutti gli ebrei della diaspora avevano in linea di
principio il diritto di stabilirsi ha infatti provocato I’emigrazione nel
nuovo stato di porzioni consistenti delle comunita ebraiche stanziate
nel bacino meridionale del Mediterraneo e nelle aree mediorientali
limitrofe. Oltre alla forza propulsiva esercitata dall’ideale di fondare
uno stato proprio del popolo ebraico, i difficili rapporti subito
instauratisi tra Israele e gli stati arabi hanno influenzato in modo
determinante la decisione di emigrare in Israele o nei paesi occidentali
della maggior parte degli ebrei mediorientali. Sotto I'aspetto del
popolamento confessionale queste nuove dinamiche innescatesi nella
seconda meta del nostro secolo hanno provocato da un lato il
sorgere di una nuova area ben delimitata e politicamente riconosciuta
a presenza ebraica prevalente, lo stato di Israele appunto, in cui so-

1Si veda la voce Maghreb nel Glossatio.

2 Le attuali presenze cristiane nel Maghreb sono per lo piu di origine europea, e solo in nu-
mero ristretto vi sono presenze autoctone provenienti dalla religione islamica: si veda H. Teis-
siet, La Chiesa nell’ Africa de/ Nord, Milano, Edizioni Paoline, 1991.

3Si veda la voce Mashreq nel Glossario.



2 Andrea Pacini

no confluiti ebrei provenienti non solo dalla regione araba ma anche da
altre aree e soprattutto dall’Europa, dall’altra la quasi totale sparizione o
drastica diminuzione della presenza capillare di comunita ebraiche con-
sistenti, prima diffuse in tutta 'area, non solo nel Mashreq, ma anche nel
Maghreb”.

Nell’area araba del Medio Oriente, che comprende Egitto, Giordania,
Libano, Siria, Iraq e territori palestinesi, in Israele e, in proporzioni
attualmente assai minori, in Turchia, sussistono invece in modo varia-
mente diffuso sul territorio popolazioni cristiane che, sebbene oggi nu-
mericamente ridotte, continuano a rappresentare nei singoli stati una
presenza cristiana autoctona, le cui radici precedono la nascita e la
diffusione dell'islam, e che ha contribuito fino all’epoca moderna e
contemporanea allo sviluppo culturale, sociale ed economico di quelle
regioni. Si tratta dunque di una presenza cristiana che ¢ a pieno titolo
radicata e appartenente al mondo mediorientale, perché i suoi membri sono
per lo piu arabi o, in misura oggi ben minote, appartengono a popolazioni
di antichissimo insediamento come gli armeni e i greco-ortodossi della
Turchia, e condividono con il resto della popolazione la storia e gran parte
del retaggio culturale. L’unico elemento di notevole differenziazione, gravido
di conseguenze sul piano socioculturale, ¢ l'appartenenza rehgiosa al cri-
stianesimo in un mondo a maggiotanza musulmana. I’appartenenza al
cristianesimo non deve pero intendersi in modo monolitico: la caratteristica
propria del cristianesimo mediorientale ¢ infatti proprio il suo essere
costituito da una molteplicita di comunita emananti dalle rispettive chiese,
ognuna con la sua tradizione e il suo rito liturgico, che affondano le radici
nella storia antica e piu recente delle societa mediorientali e che costituiscono
una testimonianza ancora oggi eloquente della ricca vita culturale e religiosa
espressa durante 1 secoli dal cristianesimo delle varie tradizioni orientali (si
veda oltre il saggio di Jean Corbon, pagg. 101-20).

Con P'espansione progressiva dellislam arabo a partire dal VII secolo si
¢ avviato un processo di islamizzazione che si ¢ esteso progressivamente a
tutta la regione mediorientale di nuova espansione. La conquista
musulmana® ha comportato per le popolazioni cristiane l'inserimento in
una struttura sociale e politica che trovava nella nuova religione islamica i
suoi fondamenti e che prevedeva per i non musulmani uno statuto
specifico che regolava le modalita del loro inserimento nella societa
musulmana. Si tratta di uno statuto che, nei suoi elementi di fondo, ¢ ri-

4Y Courbage e P. Fargues, Chrétiens et Juifs dans lislam arabe et ture, Paris, Fayard, 1992, pagg.
261-62; B. Lewis, G/: ebrei nel mondo islamico, Firenze, 1991, p. 192.
5Si veda la voce Conguiste islamiche nel Glossatio.
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masto sostanzialmente in vigore in tutta I'area fino al secolo scorso, e
che tuttora fa sentire talvolta la sua influenza a livello di pratiche
culturali, sociali e anche giuridiche.

Lo studio della situazione attuale delle comunita cristiane nel Medio
Oriente rinvia allora necessariamente a considerare le modalita con cui
Iislam ha organizzato istituzionalmente i rapporti tra le diverse confessioni
religiose presenti nel proprio ambito politico: si tratta del resto di una
problematica che lislam dovette affrontare fin dal principio, poiché
Muhammad nell’organizzare la nascente comunita islamica dovette legi-
ferare riguardo ai rapporti da tenere con gli ebrei e 1 cristiani presenti nelle
citta dell’Arabia. In modo ancor piu accentuato con 'espandersi successivo
della conquista arabo-islamica, 1 musulmani vittoriosi politicamente e
militarmente dovettero affrontare i problema dei rapporti con le
popolazioni conquistate, che erano in maggioranza cristiane. Per curare nel
proprio ambito politico i rapporti con i sudditi non musulmani I'islam si
doto dunque fin dall’inizio di criteri giuridici e istituzionali, i cui fondamenti
risiedevano sul piano religioso, ovvero sul tipo di riconoscimento che
Iislam annetteva alle altre religioni. Cosi, anche se lislam era la vera
religione definitivamente rivelata da Dio, e come tale godeva del diritto di
assoluta preminenza, trovavano spazio nella societa musulmana i membri
delle «religioni del libroy’, cioe di quelle religioni che avevano un libro sacro
come fondamento: si trattava in primo luogo degli ebrei e dei cristiani, cui
si aggiunsero poi i sabei’ e, al momento dellespansione nellimpero
sasanide’, gli zoroastriani. I membri delle altre religioni non avevano invece
diritto di risiedere nel’ambito islamico e dovevano necessatiamente
convertirsi all'islam, come accadde ad esempio alla maggior parte degli
arabi che seguivano le tradizioni religiose autoctone dell’Arabia preislamica,
considerate pagane. I’elemento fondamentale nella strutturazione di questi
rapporti era comunque quello religioso-confessionale, che determinava il
ruolo sociale e politico dei membri che vi aderivano. Se dunque in generale
Iislam si ¢ proposto come una cultura globale in cui la dimensione religiosa
include e legittima la dimensione giuridica, politica e sociale, tale approccio
si ¢ concretizzato in modo esplicito anche nella gestione dei rapporti con le
varie comunita confessionali presenti al suo interno.

In concreto lo statuto riconosciuto ai membri delle religioni del libro
era quello di dhimmi, o protetti, i quali, in cambio del riconoscimento e

6 Si veda la voce Gente del 1ibro nel Glossatio.
7Si veda la voce Sabei nel Glossatio.
8 Si veda la voce Sasanidi nel Glossario.
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dell’accettazione del potere politico musulmano e della superiorita so-
ciale dell’islam, potevano continuare a vivere nell’ambito politico mu-
sulmano seguendo la propria religione L’islam ha dunque praticato nei
confronti di cristiani ed ebrei una tolleranza effettiva, che aveva pero li-
miti ben precisi e istituzionalmente sanciti in alcune disposizioni che ren-
devano I'islam la religione dominante dal punto di vista politico-sociale e
che, in definitiva, resero gradualmente possibile I'islamizzazione delle aree
soggette all’autorita musulmana (si veda oltre il saggio di Samir Khalil Sa-
mir, pagg. 75-100). Il primo tipo di limitazioni poste ai cristiani, e agli altri
dbimmi, fu di natura religiosa: essi potevano seguire la propria religione,
ma ogni attivita missionaria venne loro vietata, mentre la missione
islamica era incentivata. Inoltre le diverse scuole giuridiche musulmane
elaborarono norme differenziate riguardo alle modalita concrete in cui il
culto cristiano poteva essere esercitato, ma tutte concordavano nel
limitarne I’espressione pubblica: vennero di conseguenza proibite le
processioni, le esposizioni in pubblico di simboli cristiani, il suono delle
campane e furono anche codificate norme molto severe sulla possibilita
di costruire nuove chiese o restaurare le antiche’. Il secondo tipo di
limitazioni fu invece di natura prevalentemente sociale ed esprimeva
concretamente linferiorita sociogiuridica dei non musulmani: a questi
ultimi era vietato l'esercizio di qualsiasi potere politico e militare ed
erano assoggettati a una maggiore pressione fiscale che si concretizzava,
in aggiunta alle imposte fondiarie e sulle varie attivita, nel pagamento di
un’apposita tassa di capitazione, la jigya, considerata come il compenso
della protezione loro accordata dal potere politico musulmano'’. Anche
nell’ambito familiare la preminenza dell’islam veniva garantita attraverso
il particolare regime giuridico dei matrimoni misti, secondo cui I'unico
matrimonio misto ammesso ¢ quello contratto dal’'uomo musulmano
con la donna cristiana o ebrea, e in cui la prole ¢ obbligatoriamente
musulmana; nel caso di un non musulmano che voglia sposare una
musulmana si esige invece la conversione all’islam del nubendo. Questo
particolare regime giuridico sembra avere avuto una rilevanza notevole
nei primi secoli dell'impero musulmano nel promuovere il processo di
sostituzione della popolazione cristiana con quella musulmana (si veda
oltre il saggio di Philippe Fargues, pagg. 55-74).

Sebbene I'ordine sociale e giuridico instaurato dall’islam abbia in de-
finitiva comportato nel corso dei secoli 'islamizzazione dell’attuale Me-

0 A. Fattal, Le statut ligal des non-musulmana en pays d'islam, Beirut, Imprimérie Catholique,
1958, pagg. 174-78.

10°A. Ferré, «Chrétiens de Mésopotamie aux deux premiers siecles de lislam» in Islamo-
christiana, n. 14, 1988, pagg. 71-106.



Introduzione 5

dio Oriente arabo, con la scomparsa totale del cristianesimo autoctono dal
Maghreb a partire dal secolo XII'' e con la progressiva diminuzione dei
cristiani nell’area del Mashreq, 1 cristiani ebbero pero un ruolo attivo, e
spesso poco noto, nell’evoluzione della cultura araba: proprio perché
esclusi dalle attivita politiche e militari e da ruoli di governo, essi si
dedicarono a queti settori professionali che restavano loro aperti, in par-
ticolare 'ambito burocratico del’amministrazione dello stato e 'ambito
culturale degli studi filosofici e delle scienze. Poiché conoscevano il greco e
il sirtaco ed erano in possesso della cultura greco-ellenistica e bizantina, i
cristiani orientali svolsero un ruolo fondamentale di mediatori di tale
cultura verso gli arabi musulmani, sia per gli aspetti dell’'organizzazione
amministrativa dello stato sia per gli aspetti piu prettamente culturali,
fornendo dunque un apporto indispensabile per la fioritura della nuova
sintesi culturale e filosofica islamica che riprendeva, rielaborandolo, il
patrimonio culturale greco. Furono proprio studiosi cristiani a svolgere un
ruolo attivo e creativo nel tradurre in arabo dal greco o da versiont siriache
1 principali filosofi greci, come Aristotele, Platone, i neoplatonici.
Specialmente con la formazione dellimpero abbaside”” dal 750 e il
trasferimento della capitale a Baghdad, i califfi” dettero un forte impulso
alla cultura e favorirono la diffusione delle opere della cultura greca
nell'impero arabo, usufruendo principalmente dell’apporto culturale dei
cristiani, 1 quali esercitarono dunque un fondamentale ruolo di mediazione
culturale nel mondo arabo, ponendo le basi necessarie per lo sviluppo
successivo della scienza e della filosofia in ambito musulmano. Se ¢ vero
che la cultura musulmana ebbe il suo apogeo nei secoli XI e XII e in-
fluenzo in modo innovativo anche la cultura europea di quel petiodo, in
particolare trasmettendole le opere di Aristotele tradotte in latino da ver-
sioni arabe, ¢ anche vero che fu soprattutto la componente cristiana del
mondo arabo a rendere possibile la trasmissione e la rielaborazione delle
conoscenze della cultura greca ed ellenistica (st veda oltre il saggio di Samir
Khalil Samir, pagg. 75-100). 11 ruolo e Iinfluenza dei cristiani decrebbero a
partire dal secolo X, a motivo essenzialmente della diminuzione sensibile
del loro numero, che rese loro piu difficile esercitare un ruolo significativo
nella societa araba, in cui, nel frattempo, grazie alle attivita culturali dei
secolo precedenti, un maggior numero di musulmani si dedico con
eccellent! risultati alle varie discipline. I secoli che vanno dal X al XVII

1 1. Cuoq, LEglise d:Afrique du Nord, dn 1177 an XIP"* siécle, Patis, Centurion, 1984.
12 Si veda la voce Abbasidi nel Glossario.
138i veda la voce Califfo nel Glossario.
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furono caratterizzati da un declino pit marcato dei cristiani arabi: nel
1570, al momento del primo censimento dellimpero ottomano', essi
erano ridotti al solo otto per cento della popolazione globale dell'impero.
Proptio sotto I'impero ottomano la situazione dei ctistiani conobbe pero
un notevole miglioramento che comporto nei secoli successivi da un lato la
loro crescita numetica, dall’altro una notevole ripresa della loro importanza a
livello sociale e culturale. L’impero ottomano dal punto di vista
amministrativo adotto il sistema dei millet® (nazioni), con cui conferiva
riconoscimento giuridico alla composizione multiconfessionale dell'impero e
la organizzava in modo strutturato all'interno dell’apparato statale. 1l wzillet era
definito dalla confessione religiosa e identificava le principali confessioni cui
appartenevano le popolazioni dell'impero ottomano; all'inizio quattro erano i
millet riconosciuti: quello musulmano, quello ebraico, quello greco-ortodosso
e quello armeno. In seguito, nel corso del XIX secolo, spesso su pressione
degli stati europei, il numero dei mzllet cristiani aumentd per dare un
riconoscimento specifico alle varie comunita cattoliche di rito orientale. La
peculiarita di questo sistema era che il millet definito su base religiosa
diveniva un organismo intermedio tra il singolo e lo stato. Tutti 1 sudditi
dell’impero erano infatti ascritti al proprio millet, al cui interno I'autorita
rappresentativa era costituita dai membri della gerarchia religiosa: per i
cristiani erano i patriarchi'® e i loro rappresentanti locali, per gli ebrei erano
1 membn della gerarchia rabbinica, per i musulmani i propri ulema'” e
mufti' (si veda oltre il saggio di Joseph Maila, page. 29-53). Le autorita
religiose di ogni #illet esercitavano un ruolo di rappresentanza con funzioni
di intermediazione di carattere amministrativo tra il potere centrale e i
membri del proprio millef, in quanto a esse veniva riconosciuta la
giurisdizione sulla propria comunita non solo per tutti gli affari religiosi e
per quelli riguardanti lo statuto personale, ma anche per ampia parte della
materia civile e penale ed erano inoltre responsablh della raccolta delle
tasse, che venivano poi consegnate alle autorita dello stato. 1 miller
ricoprivano dunque ambiti molto vasti della vita sociale, e sebbene vi siano
divergenze di opinione sul loro effettivo funzionamento organico durante tutta
Pepoca ottomana, ¢ certo che almeno dal XIX secolo avevano un ruolo
strutturale determinante”. Un tratto di fondamentale interesse concettuale nel si-

14Si veda la voce Ottomani nel Glossatio.

15 Si veda la voce Millet nel Glossatio.

16 Si veda la voce Patriarca nel Glossatio

17Si veda la voce Ulema nel Glossario.

18 Si veda la voce Mufli nel Glossario.

19 B. Braude, «Foundation Myth of the Millet System» in B. Braude e B. Lewis (a cura di),



Introduzione 7

stema del millet sta nel fatto che esso recepiva e trasmetteva con formu-
lazione innovativa alla cultura mediorientale successiva 'identificazione
della nazione con la confessione religiosa. In questo senso il sistema del
millet riprendeva 'appartenenza confessionale come elemento determi-
nante per definire lo statuto del suddito dell'impero, secondo la tradi-
zione politico-giuridica musulmana, dall’altra istituzionalizzava ulterior-
mente il concetto di confessione, e poneva le basi per identificare il
concetto di nazione con 'appartenenza religiosa, che avrebbe influenza-
to profondamente le dinamiche interne all'impero ottomano verso la fi-
ne della sua esistenza, quando il fattore religioso come elemento fonda-
mentale di identificazione nazionale provoco, nell’area turca ed europea
dell’impero, la crisi della convivenza multiconfessionale™. Sempre ri-
guardo al sistema del mzllet occorre anche tenere presente che esso rece-
piva e istituzionalizzava il diverso statuto giuridico delle confessioni cri-
stiane ed ebraica rispetto all’islam, secondo la tradizione della dhzmma. 11
millet musulmano era infatti considerato quello dominante, cui gli altri
dovevano essere subordinati, e tale subordinazione trovava espressione
nelle limitazione giuridiche e sociali poste ai non musulmani. Solo con le
tiforme (tanzimar") del 1839 e del 1856 fu proclamata Ieguaglianza
giuridica dei membri di tutte le confessioni religiose e furono abolite le
limitazioni poste a cristiani ed ebrei. I provvedimenti relativi all’egua-
glianza giuridica di tutti i sudditi si inserivano in un ampio spettro di
provvedimenti di riforma dello stato ottomano che miravano a
modernizzarlo sia dal punto di vista economico sia amministrativo,
rafforzando nel contempo il potere centrale. Le modalita concrete con
cul le tanzimat turono applicate, anche riguardo ai cristiani, variarono a
seconda dei luoghi e dei governatori locali: in molte citta furono salutate
da manifestazioni pubbliche della propria appartenenza cristiana prima
impensabili, ¢ che provocarono sovente opposizione dei musulmani, i
quali consideravano un ingiustificato sovvertlmento delPordine sociale
la liberta e I’eguaglianza concessa ai non musulmani®.

Christians and Jews in the Ottoman Empire, vol. 1, New York-London, Holmes Meier, 1982, pagg.
69-88.

20 K. Karpat, «Millets and Nationality: the Roots of the Incongruity of Nation and State in
the Post-Ottoman Era» in B. Braude e B. Lewis, Christians and Jews in the Ottoman Empire cit., vol.
I, pagg. 141-69.

21 Si veda la voce tanzimat nel Glossario.

22 M. Ma’oz, «Communal Conflicts in Ottoman Syria during the Reform Era: The Role of
Political and Economic Factors» in B. Braude e B. Lewis, Christians and Jews in the Ottoman Empire
cit., vol. II, pagg. 91-105.
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Sull’evoluzione interna all'impero ottomano nel XVIII e, soprattutto, nel
XIX secolo, ebbero un’influenza rilevante le strategie delle potenze europee,
in particolare Gran Bretagna, Francia, Austria e Russia, che incrementarono 1
rapporti commerciali e politici con 'impero ponendosi in concorrenza tra
loro per garantirsi le relazioni migliori e i benefici conseguenti. 11 sistema del
millet vappresento anche da questo punto di vista Ielemento decisivo che
determinava il tipo di immagine che all'esterno si aveva dellimpero
ottomano, sulla cui base venivano elaborate strategie pohtlche Le nazioni
europee percepirono infatti 'impero ottomano come un impero di comunita
organizzate su base confessionale, con a capo la massima autorita politica del
sultano, il quale deteneva anche la massima autorita religiosa musulmana,
quella califfale. Nella fase di penetrazione nellimpero ottomano le nazioni
europee utilizzarono per i propri fini listituzione dei millet, in particolare
assumendo un ruolo di protezione nei confronti delle comunita cristiane
d’Oriente rispetto al potere centrale musulmano. Questa fase della storia
della regione mediterranea caratterizzata dalle strategie molteplici  di
penetrazione europea nell” impero ottomano (si veda oltre il saggio di Joseph
Maila, pagg. 29-53), vide le comunita cristiane arabe e orientali entrare in una
nuova fase della loro storia. Le comunita cristiane, proptio per laffinita
religiosa con gli stati europei, vennero identificate da questi ultimi come
intetlocutori privilegiati in Oriente, e beneficiarono della nuova posizione.
Anche se lappoggio dato dalle nazioni europee diveniva spesso
strumentalizzazione per fini economici e geopolitici, ¢ innegabile che grazie
al maggiori contatti con 'Europa 1 cristiani entrarono in contatto con un
mondo nuovo: si aptrirono alla cultura illuminista, impararono le lingue
europee, incrementarono la loro posizione economica, specie nell’ambito
commerciale, nellambito amministrativo statale e in quello delle libere
professioni; questa nuova apertura culturale si espresse anche a livello
politico rispetto allo stato ottomano, con richieste di modernizzazione
istituzionale che riconoscesse a tutti i sudditi, compresi i non musulmani,
uno stato di diritto egualitario ispirato ai principi liberali. In questo contesto
larrivo di missionari europei appartenent alla chiesa latina e alle comunita
protestanti contribui a promuovere l'incontro dei cristiani orientali con la
modernita: i missionari dettero infatti vita a una rete di istituzioni sanitarie e
di scuole con cui influirono efficacemente sullo sviluppo culturale e sul
miglioramento delle condizioni di vita in particolare dei cristiani arabi, ai quali
offrirono Topportunita di accedere localmente allistruzione moderna.
Un’analisi dei dati relativi al tasso di scolatizzazione in alcune pro-

23 G. Corm, «Géopolitique des minorites au Proche-Orients in Hommes et Migrations, n.
1172-1173, gennaio-febbraio 1994, pagg. 7-15
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vince dell’area araba dell'impero ottomano alla fine del secolo XIX mostra
che 1 cristiani avevano ovunque un tasso di scolatizzazione di gran lunga
pit alto di quello dei musulmani, e, spesso, con I'eccezione di Aleppo e
Bassora, anche di quello degli ebrei*. Ia fase finale dellimpero ottomano
segna dunque un periodo di prosperita per i cristiani arabi e orientali,
caratterizzato da un ruolo economico e sociale rilevante, dal possesso di
strumenti culturali vasti e innovativi che apri loro nuovi spazi anche
nell’amministrazione dello stato ottomano impegnata a modernizzare le
proprie strutture. D’altra parte le idee dellilluminismo sulla cittadinanza,
Peguaglianza e le altre liberta fondamentali esercitarono la loro influenza in
modo peculiare in ambito cristiano: furono gli armeni i primi a chiedere una
revisione delle modalita con cui veniva amministrato internamente il loro
millet, per limitare il potere del patriarca e garantire il controllo e la
partecipazione pitt ampia della comunita nella sua amministrazione™. Infine
le tanzimat, al di 1a det loro esiti concreti in uno stato ormai in ctisi, segnarono
giuridicamente e politicamente il riconoscimento che occorrevano nuove
sintesi culturali per basare il rapporto tra cittadini e stato: nell’affermare
leguaglianza di  tutt 1 sudditi dellimpero, indipendentemente
dall’appartenenza religiosa, esse sancirono almeno in linea di principio la
nuova posizione dei cristiani, nonché degli ebrei, nellimpero ottomano,
anche se il processo politico di modernizzazione susseguente avrebbe
conosciuto involuzioni e situazioni conflittuali in cui i cristiani sarebbero stati
per primi coinvolti. Lo sviluppo sociale della comunita cristiana in questo
petiodo si espresse anche in termini demografici: verso la fine dell'impero
ottomano, nel 1914, i cristiani erano circa il ventiquattro per cento della
popolazione dellimpero, raggiungendo il trenta per cento nell’area della
grande Siria, comprendente gli attuali Libano, Sitia, Giordania e Palestina.
Negli anni immediatamente successivi al 1915 si definisce un nuovo
ordine geopolitico nel Medio Oriente: 'impero ottomano st dissolve de-
finitivamente e comincia il processo di formazione dei nuovi stati nazio-
nali, con la Turchia indipendente e le regioni dell’area araba sotto man-
dato europeo, fino al raggiungimento della completa indipendenza nel
corso degli anni quaranta. A partire da allora si profila una situazione
nuova anche per le comunita cristiane orientali, che si trovarono inserite
in due dinamiche profondamente diverse in Turchia e nell’area araba. In

24Y. Courbage e P. Fargues, Chrétiens et Juifs dans Uislam arabe et ture cit., p. 187.

% B. Braude e B. Lewis, Christians and Jews in the Ottoman Empire cit., vol. 1, pagg. 2122; H.
Barsoumiam, The dual role of the Armenian Amira Class within the Ottoman Government and the
Armenian Millet (1750-1850) in 1bid., pagg. 171-81.
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Turchia il processo di costituzione dello stato nazionale, basato sull’i-
dentita turca, porto in definitiva all’esclusione dei cristiani dal nuovo
stato. In questo senso lidentificazione del concetto di nazione con
Pappartenenza confessionale, come suggeriva il willet, porto a collegare
I'identita turca all’appartenenza culturale musulmana, anche se da un
punto di vista politico il nuovo stato turco si ispirava a una decisa
laicita. Gli armeni, dopo avere gia subito repressioni ad opera del
governo ottomano nel 1895-96, precedute e accompagnate da un’intensa
politica di popolamento curdo allo scopo di mutare la composizione
etnica della regione a prevalenza armena, furono i primi a subire le
conseguenze delle nuove dinamiche nazionali che si erano prospettate
dopo il 1908 con Pavvento al potere dei «giovani turchi»™, i quali
avevano instaurato un regime costituzionale che doveva conoscere in
breve tempo un’involuzione di carattere autoritario’’. L’ideologia dei
«giovani turchi» al potere si basava su un netto nazionalismo, che si
urtava contro opinioni politiche alternative presenti soprattutto in
alcuni settori dell’ambito armeno che richiedevano I'autonomia della
regione armena, in modo simile a quanto avveniva nell’area araba
nonché in quella balcanica dell'impero ottomano. Tuttavia mentre il
distacco dell’area araba e balcanica dell'impero poteva essere tollerabile
per il nuovo assetto politico-istituzionale turco che si stava delineando,
lautonomia dell’area anatolica a popolamento armeno, che in nessun
luogo era del tutto maggioritario, avrebbe significato una perdita
territoriale insostenibile per la Turchia, tanto piu che le rivendicazioni
armene erano appoggiate dalla Russia, la quale mirava a espandere la
sua influenza, cosi come I’Austria aveva ampliato la propria sostenendo
le regioni balcaniche che in se§1ﬂto alla rivoluzione del 1908 si erano
distaccate dallo stato ottomano™. D1 fronte al progressivo distacco dallo
stato ottomano delle regioni balcaniche a maggioranza cristiana, gli
armeni, da wmzillet tradizionalmente fedele, vennero percepiti come un
pericolo per il mantenimento di un assetto turco unitario a causa dei
movimenti autonomisti attivi al loro interno, anche se la maggioranza
della popolazione armena dell’Anatolia era inconsapevole dei giochi
politici che si stavano svolgendo e manteneva la sua fedelta allo stato.
Per stroncare ogni possibile pericolo, il governo dei «giovani turchi» de-
cise nel 1915 la repressione contro gli armeni, attuata sia con truppe re-
golari sia, soprattutto, spingendo contro di loro le tribu curde e circasse

26 Si veda la voce Giovani Turchi nel Glossatio.

27 L. Chabry e A. Chabry, Politigue et minorités an Proche-Orient, Patis, Maisonneuve et Larose,
1987, pagg. 229-33; B. Lewis, The Emergence of Modern Turkey, London, Oxford University Press,
1968, pagg. 175-230.

28 [bid.,pagg. 214-19.
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musulmane con cui convivevano sul tetritotio, in nome del jibdd” contro
gli infedeli cristiani. Tuttavia il ricorso alla guerra santa e alla motivazione
religiosa fu puramente strumentale da parte del governo per fomentare le
rappresaglie delle popolazioni musulmane contro gli armeni, ma in realta il
massacro di questi ultimi era motivato dalla volonta di fare prevalere
Iidentita etnico-culturale turca come base portante dello stato nazionale e
di ehmmare le componenti che nellimmediato potevano essere di
ostacolo™. In questo senso il cristianesimo era un elemento negativo nella
misura in cui rafforzava I'identita armena e consentiva agli armeni di avere
rapportl di prossimita culturale con le potenze cristiane, soprattutto la Russia.
Si calcola che nel corso della represmone furono massacrati da
cinquecentomila a un milione di armeni’. 1 sopravvissuti presero la via
dell’esilio o, in misura minore, si concentrarono in numero esiguo a
Istanbul: della prospera popolazione armena dell'inizio del secolo in
Turchia ogg1 rimangono circa settantamila persone, concentrate appunto a
Istanbul®. Con modalita operative diverse la stessa azione di espulsione fu
diretta dal governo turco verso i propri cittadini di confessione greco-
ortodossa: nel 1922 in occasione della fine della guerra greco-turca che vide
la vittoria della Turchia, il governo turco sanci, all'interno delle trattative di
pace, che si attuasse uno scambio di popolazione, obbligando la maggior parte
dei cristiani greco-ortodossi a lasciare la Turchia: si calcola che circa
464.000 musulmani di Grecia entrarono in Turchia contro 1.344.000
cristiani greco-ortodossi inviati in Grecia. Si trattava in questo caso di
popolazioni cristiane prevalentemente turchizzate, la cui espulsione fu
decisa in base alla sola appartenenza religiosa, considerata elemento di
disintegrazione rispetto all’identita nazionale turca™. In Turchia il
processo di costituzione dello stato nazionale moderno porto quindi
alla fine quasi completa della tradizionale convivenza tra le diverse
confessioni religiose che aveva caratterizzato 'epoca ottomana, ma che
non aveva trovato nuove sintesi politiche di fronte al diffondersi delle idee

29Si veda la voce Jihdd nel Glossatio.

301.. Chabry e A. Chabry, Politique et minorités au Proche-Orient cit., pagg. 230-33.

VY. Tetnon, Les Arméniens, Histoire d'un génocide, Patis, Le Seuil, 1977; G. Chaliand ¢ Y.
Ternon, 1915: Le génocide armeénien, Bruxelles, Complexe, 1991; per una sintesi di diverse stime
numeriche relative all’entita del massacro degli armeni si veda Y. Courbage e P. Fargues,
Chrétiens et Juifs dans l'islam arabe et ture cit., pagg. 222-27 e tabella VI8, p. 243.

32 Riguardo all’entita della popolazione armena prima della repressione del 1915 si hanno
dati diversi: secondo l'ultimo censimento ottomano del 1914 gli armeni erano 1.200.000; se-
condo il Patriarcato armeno, nel 1882 la popolazione armena era il doppio, ovvero ammontava
a 2.400.000 persone: si veda J. Mc Carthy, Muslims and Minorities. The population of Ottoman
Abnatolia at the End of the Empire, New York, New York University Press, 1983.

3 B. Lewis, Le retour de I'lslam, Paris, Gallimard, 1993, pagg. 457-59.
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liberali e delle ideologie nazionaliste: il nazionalismo turco, sebbene lai-
co, agi come elemento selezionatore in ambito religioso. 1l risultato di
questo processo ¢ stato la quasi completa scomparsa della popolazione
cristiana in Turchia™

Diverse sono state invece le dinamiche dei cristiani arabi all'interno del
processo di costituzione dei nuovi stati nazionali. In tale contesto i cristiani
arabi esercitarono un ruolo notevole dal punto di vista sia culturale sia
politico: essi furono infatti tra i principali esponenti della Nahda”, il
movimento di rinascita culturale e politica sorto nel mondo arabo nel
secolo XIX e sviluppatosi nella prima meta di questo secolo. La Nabhda
aveva come obiettivo il rinnovamento politico, sociale e culturale della
societa araba e considerava l'identita araba come lelemento comune di
fondo. Sottolineare I'identita araba permetteva dunque sia di dare una base
ideologica alla costruzione dell'indipendenza nazionale sia di accomunare
nel progetto di costituzione degli stati moderni i musulmani e 1 cristiani, in
quanto le differenze confessionali venivano integrate nellidentita araba
comune. Da parte musulmana 'adesione alla Nahda fu rilevante, anche se
con un duplice atteggiamento di fondo: accanto a una corrente piu
decisamente laica, si ponevano correnti che consideravano Iislam come
tratto culturale predominante dellidentita araba e invitavano a riconoscetlo
come tale. Lo sviluppo culturale che i cristiani avevano conosciuto nei
decenni precedenti e 'apertura alle idee liberali dell’Occidente permise loro
di esercitare un influsso indiscusso all'interno dei vari movimenti di
indipendenza nazionale e di rinnovamento culturale”. Sul piano pit
specificamente politico la maggior parte dei partiti di carattere laico e
nazionale ha visto la partecipazione dei cnSUam nell’area siriana il greco-
ortodosso Michel “Aflaq fondo il partito Ba‘th”, di ispirazione prettamente
laica, e in Hgitto esponenti copti ebbero un tuolo tilevante nella
costituzione del partito nazionalista Wafd™. In Siria si ebbe anche
un’esperienza politica di eccezione nel contesto del Medio Oriente, di
cui lideologo fu i greco-ortodosso libanese Antam Saada, il

34 Secondo il censimento ottomano, nel 1914 vi erano almeno 2.800.000 cristiani nell’area
dell’attuale Turchia; oggi ne restano circa 115.000: si veda Y. Courbage e P. Fargues, Chreétiens
et Jusfs dans 1.%islam arabe et ture cit., cap. 6, «De ’empire multinational a la Republique laique: la
disparition du christianisme en Turquie», pagg. 191-246.

35Si veda la voce Nahaa nel Glossario.

36 A. Makdissi, «Les Chrétiens et la Renaissance Arabe» in Islamochristiana, n. 14, 1988,
pagg. 107-26.

37 Si veda la voce Partito Ba‘th nel Glossario.

38 D. El Khawaga, «LL.e développement communautaire copte: un mode de participation
au politique?», in Maghreb/ Machrek, n. 135, gennaio-marzo 1992, pagg. 8-10. Si veda anche la
voce Partito Wafd nel Glossario.
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quale fondo il Partito Siriano Nazionale Sociale”. Questo partito agli
inizi esprimeva una contestazione dichiarata all’identita araba dello
stato e della nazione, e mirava a sostituirla con un’identita prettamente
«siriana», che si rifaceva anche alla storia prelslarmca ottenendo il
sostegno da minoranze come i curdi, gli aleviti’’, i drusi, parte dei
cristiani. Anche il PSNS aveva un 1deologla prettamente laica, e
integrava maggioranza araba sunnita’ e minoranze in una concezione
nazionalista che privilegiando la tradizione preislamica poneva in
primo piano il ruolo delle minoranze etniche o religiose. Il partito
Ba‘th invece integrava le rmnoranze di qualsiasi tipo in una concezione
molto ampia di «arabita» culturale”. Sono due esempi che mostrano il
fermento culturale e politico del periodo della Nahgs e il ruolo rilevante
che vi ebbero i cristiani mediorientali. L.a molteplicita di presenza e di
ruoli culturali esercitati dai cristiani aveva per fine di dare vita a societa
e stati in cul si adottassero 1 principi democratici e una visione laica
delle istituzioni, con l'obiettivo di costruire compagini statali moderne
in cui P'adesione allo stato fosse basata sulla cittadinanza nazionale
comune e non sull’appartenenza religiosa. E chiaro che la nuova
cultura politica, condivisa anche da larghi strati della componente
musulmana, era particolarmente favorevole ai cristiani perché
permetteva loro di superare definitivamente ’assetto sociopolitico
tradizionale proprio dello stato musulmano, che manteneva i non
musulmani in posizione di subalternita.

Per alcune regioni del Medio Oriente arabo il risultato del processo di
indipendenza fu dunque la costituzione di nuovi stati tendenzialmente laici
nella loro struttura, e la scelta della laicita esprimeva simbolicamente
Iingresso deciso nella modernita e il distacco dal passato ottomano e tribale.
In essi perd Iassetto democratico ebbe in generale vita difficile e spesso
conobbe linvoluzione verso forme di governo autoritarie di tipo
nazionalista: ¢ il caso della Siria, dell'Iraq e del’Egitto. E in questo contesto
di autoritarismo nazionalista, spesso accompagnato da nazionalizzazioni in
campo economico (si veda oltre il saggio di Adel A. Beshai, pagg. 207-
16), che in alcuni settori della popolazione cristiana sembra verificarsi
una diminuzione dell'identificazione nella causa nazionale e si profilano
gli inizi di flussi emigratori verso i paesi occidentali. Sembra che i
cristiani, proprio per la loro formazione culturale pit mo-

%Si veda la voce Partito Siriano Nazionale Sociale nel Glossatio.
40°Si veda la voce Aleviti nel Glossario.
41 Si veda la voce Sunniti nel Glossatio.
42 1. Chabry e A. Chabry, Politique et minorités au Proche-Orient cit., pagg. 161-68.
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derna e aperta alle idee liberali, abbiano risentito in modo piu accentua-
to della mancanza di liberta e siano stati indotti cosi a cercare fuori della
propria patria contesti piu favorevoli. Culturalmente poi ¢ continuata e
si ¢ rafforzata fino a oggi la dialettica interna all’islam tra i fautori di un
movimento di riforma aperto alla modernita e i movimenti che, sorti
proprio nei primi decenni del secolo come reazione a tali processi di
modernizzazione sociale, politica e culturale, sostengono invece
pohtmamente e culturalmente il ritorno allislam integrale: dai Fratelli
Musulmani® fondati nel 1928 in Egitto e poi diramatisi in tutti i paesi
del Medio Oriente, fino, piu recentemente, ai nuovi movimenti islamici
radicali. Il risultato di queste dinamiche politiche e culturali, segnate da
processi di autoritarismo politico e da rinnovati tentativi di
islamizzazione, ha reso quasi ovunque incompleta I'evoluzione verso
forme di stato «aiche», in cui vi sia eguaglianza di diritti e di doveri per
tutti i cittadini che hanno lo stato come interlocutore, il quale garantisce
tramite la cittadinanza uno stato di diritto egualitario indipendente
dall’appartenenza confessmnale In pratica la laicita ¢ incompleta perché
lislam o la shari'a™ figurano a vario titolo in quasi tutte le costituzioni
dei paesi arabi, spesso grazie a reintroduzioni recenti. Inoltre la gran
parte di questi sistemi statali che hanno scelto in principio la via del
nazionalismo laico, lungi dal garantire uno stato di diritto egualitario, ha
favorito in effett il predominio di una comumta (segmento etnico o
religioso della popolazione) sulle altre™: in FEgitto si assicura il
predominio dei musulmani sui copti, in Siria il predominio degli aleviti
sulle altre componenti, in Iraq il predominio sunnita rispetto
principalmente alla popolazione sciita®.

Le dinamiche politiche che hanno caratterizzato gli stati arabi a partire
dalla loro indipendenza, e in particolare negli anni sessanta e settanta,
hanno definito in maniera diversificata la situazione delle comunita
cristiane nei vari stati. Volendo essere schematici, e quindi necessaria-
mente semplificatori, tre sono le principali traiettorie politico-sociali che
hanno caratterizzato i paesi della regione mediorientale negli ultimi de-
cenni: laffermarsi di una politica nazionalista, evidente particolarmente in
Siria, Iraq ed Egitto; I'emergere e il rafforzarsi dei processi di islamiz-
zazione, con un’intensificazione notevole a partire dagli anni settanta; il
verificarsi di situazioni di conflitto bellico prolungato sia in relazione al-

43 Si veda la voce Fratelli Musulmani nel Glossario.

4 Si veda la voce shari‘a nel Glossario.

4 E. Picard, «Les habits neufs du communitarisme libanais» in Cudtures et Conflits, n. 15-16,
autunno-inverno 1994, pagg. 55-56.

46 Si veda la voce Seiti nel Glossatrio.



Introduzione 15

la questione palestinese, sia, dal 1975 al 1990, nel caso del conflitto liba-
nese e, piu recentemente, nel 1991, in occasione della guerra del Golfo.
Queste dinamiche principali hanno influito in modo determinante sulla
politica interna ed estera degli stati e sulla situazione piu specifica dei cri-
stiani. La riproposizione militante dell’appartenenza islamica sul piano
sociale e politico ha segnato una decisa ripresa di importanza dell’ap-
partenenza confessionale e della sua influenza sulle istituzioni e sulla so-
cieta; si ripropone come questione aperta nel dibattito politico quella della
laicita delle istituzioni e del concetto di cittadinanza, che tivestono
entrambi un ruolo decisivo per lo statuto dei non musulmani. Nei vari stati
si sono verificate situazioni differenziate.

Da alcuni decenni in Iraq e in Siria sono al governo esponenti del par-
tito Ba‘th per cui, nonostante in entrambi i casi si tratti di governi forte-
mente autoritari, si mantiene un quadro di laicita istituzionale, che assicura
al cristiani un trattamento tendenzialmente egualitatio. Questo ¢ vero
particolarmente nel caso della Siria, la cui popolazione ¢ caratterizzata da
un’appartenenza multiconfessionale elevata, per cui Iislam sunnita,
sebbene prevalente, ¢ arginato nella sua influenza sulla societa dalla
presenza di altre comunita confessionali consistenti, come gli alevit, gli
ismailiti, i drusi’ e le varie comunita cristiane. Al mantenimento di un
quadro costituzionalmente laico contribuisce in modo determinante non
solo Iideologia laica del partito Ba‘th al potere, ma anche il fatto che il
potere politico sia gestito dalla minoranza alevita® cui appartiene il pre-
sidente Assad, il quale governa con I'appoggio delle altre minoranze, tra cui
1 cristiani. In conformita con Iideologia laica del partito Ba‘th siriano,
Iislam non ¢ riconosciuto in Siria come religione di stato, nonostante le
pressioni esercitate in questo senso dai movimenti islamici, in particolare
dai Fratelli Musulmani, che hanno ripetutamente chiesto una maggiore
conformita allislam da parte dello stato siriano. A questo riguardo, in
mancanza di un riconoscimento dell’islam come religione di stato, hanno
ottenuto nel 1973 che I'islam dovesse essere obbligatoriamente la religione
del capo di stato. Negli anni successivi vi sono state ulteriori pressioni e
dimostrazioni da parte dei Fratelli Musulmani siriani per ottenere una piu
decisa islamizzazione delle istituzioni statali, culminate nel 1982 con
la rivolta di Hama nel corso della quale i Fratelli Musulmani miravano
a ottenere linstaurazione di un governo islamico. La risposta del
governo del presidente Assad ¢ stata pero immediata e dura: la
ribellione di Hama ¢ stata repressa manu militari e 1 Fratelli Musul-

47Si vedano le voci Lsmailiti € Drusi nel Glossario.
48 L. Chabty e A. Chabry, Politique et minorités an Proche-Orient cit., pagg. 160-89.
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mani, che fino a quel momento avevano goduto di una notevole liberta
orgamzzanva sono stati dichiarati fuori legge e sottoposti a repressione
continua®. In questo modo ¢ stata arginata in Sitia, almeno momenta-
neamente, la minaccia dell’islam politico, ma tali avvenimenti non hanno
fatto che rafforzare la coesione delle comunita cristiane attorno al go-
verno, il quale, nonostante il suo autoritarismo, viene considerato garante
di uno stato di diritto tendenzialmente egualitario e laico. In questo con-
testo sussiste un quadro generale di rapporti positivi tra stato e comunita
cristiane (si veda oltre il saggio di Habib Moussalli, pagg. 311-19), le quali
da parte loro, nonostante le notevoli difficolta poste a livello di vita po-
litica e civile da un regime autoritario, sembrano avere un certo interesse a
sostenere il governo del presidente Assad perché costituisce un baluardo
contro 1 tentativi di islamizzazione delle istituzioni dello stato e della
societa, che non potrebbero che influenzare negativamente la situazione
dei cristiani e delle altre minoranze non sunnite. Non mancano tuttavia in
ambito cristiano posizioni critiche verso l'autoritarismo del regime, anche
se espresse in modo prudente.

In Iraq la situazione delle comunita cristiane presenta tratti di mag-
giore complessita e difficolta dovuti sia alla situazione interna sia ai
difficili rapporti internazionali in seguito alla guerra del Golfo (si veda
oltre il saggio di Yusuf Habbi, pagg. 321-31). Dal punto di vista
interno le varie confessioni religiose sono strettamente controllate, nel
timore che diano origine a fenomeni di dissenso verso il regime. Le
offensive del governo si sono dirette soprattutto verso la componente
sciita cui appartiene piu della meta della popolazione irachena. Anche
in Iraq gli sciiti hanno avuto forti propensioni a seguire 'ideologia
politica degli sciiti iraniani, che nel 1979 hanno proclamato la
Repubblica Islamica: di fronte a quest’eventualita il governo a partire
dal 1976 ha statalizzato l'organizzazione sciita sopprimendo
I'autonomia di gestione dei beni religiosi e trasformando gli imam in
funzionari dello stato, stipendiati e controllati. Nello stesso contesto il
governo ha operato per rafforzare la propria posizione cercando il
consenso dei musulmani sunniti e dei cristiani, che in Iraq sono circa il
3,2 per cento della popolazione. Lo stesso statuto delle comunita
cristiane ¢ stato pero in pericolo nel 1981, quando un progetto di legge,
poi sospeso, voleva estendere anche alle chiese cristiane la sta-
talizzazione. In questo difficile contesto politico e sociale i cristiani ira-
cheni si trovano in una situazione ambivalente: dal punto di vista
economico la comunita cristiana era nell’insieme prospera, anche se og-

4 M. C.Hudson, «l regimi arabi e la democratizzazione: le risposte alla faida dell’islamismo» in L.
Guazzone (a cura di), I/ dilemma dell Islanz, Roma, Franco Angeli, 1995, pagg. 79-81.
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gl deve affrontare le difficolta economiche proprie a tutto I'lraq a causa
dell’embargo internazionale; dal punto di vista politico, nonostante qualche
eccezione, ha invece un ruolo marginale: in tutti gli organi del partito Ba‘th
al potere 1 cristiani sono quasi assenti e nell’Assemblea Nazionale vi sono
solo quattro cristiani su duecentocinquanta deputati, con una percentuale
di molto inferiore a quella demografica. A differenza che in Siria sembra
che Iideologia politica Ba‘th non svolga un ruolo cosi efficace nel favorire
la coesione di cristiani e musulmani in un’ottica nazionale. In effetti la
marginalita politica dei cristiani in Iraq puo essere compresa in base a due
ordini di motivi: in primo luogo, nonostante I'ideologia laica, il partito Ba‘th
iracheno riconosce nellislam, che in Iraq ¢ religione di stato, una
componente essenziale della cultura araba, mentre lo stesso statuto non ¢
riconosciuto al cristianesimo. Si consideri inoltre che in Iraq, come in molti
altri paesi arabi, la gestione del potere avviene sulla base di alleanze
familiari in cui 1 musulmani sunniti hanno un ruolo prevalente, specie in
ottica anti-sciita. Sembra d’altra parte che gli stessi cristiani non siano
propensi a un impegno politico deciso nell’attuale situazione, e tendano
essi stessi a scegliere la marginalita in questo campo: da un lato infatti non
¢ possibile esercitare alcun dissenso contro il governo al potere, dall’altra
resta forte il timore che possa avere successo I'opposizione sciita, che,
almeno in alcune sue componenti, mirerebbe a instaurare un governo di
ispirazione islamica.

Diversa ¢ la situazione in Egitto, in cui pure a partire dal 1954 si sono
succeduti governi di carattere nazionalista e autoritario, che pero, so-
prattutto iniziando dal governo Sadat, si sono aperti a una progressiva li-
beralizzazione in campo economico e politico. La presenza in Egitto di una
comunita cristiana consistente, appartenente in larga maggioranza alla
chiesa copta ortodossa, ha fatto si che sia stata messa in atto una setie di
strategie comunitarie da parte dei cristiani per esercitare un ruolo politico
all'interno della societa egiziana (si veda oltre il saggio di Dina El Khawaga,
pagg. 187-200). 1l caso dell’Egitto ¢ particolarmente significativo perché la
societa egiziana ¢ caratterizzata da un forte fermento culturale in ambito sia
cristiano sia musulmano; d’altra parte in Egitto sono presenti forti processi
di islamizzazione tanto a livello sociale quanto a livello di istituzioni dello
stato, tramite la diffusione dei moviment islamisti e la notevole influenza
delle istituzioni islamiche ufficiali: ¢ in questo contesto che si inserisce
I'azione della comunita copta in difesa dei propri diritti, senza per
questo venire meno alla propria adesione piena alla causa nazionale.
L’azione della comunita copta ¢ significativa in primo luogo per le
strategie messe in atto al suo interno: tramite un forte impulso dato
allorganizzazione comunitaria, alle attivita sociali ed educa-
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tive, e nonostante alcune tensioni interne, la chiesa copta ¢ riuscita nel-
l’epoca contemporanea a dare nuova coesione alla comunita rendendola
attore consapevole di fronte alle nuove sfide poste alla societa egiziana™
Il caso dell’Egitto ¢ d’altra parte significativo di come, nonostante
Ievoluzione culturale e il consolidarsi dellideologia nazionalista, I'ap-
pattenenza copta non sia stata integrata completamente su basi egualita-
rie nell’identita nazionale: lo stesso partito na21onahsta Watd, che ai suoi
inizi aveva conosciuto un apporto rilevante dei copti’', prese le distanze
da questi ultimi a partire dal 1936, data della firma degh accordi di indi-
pendenza. Essendo infatti il partito maggioritario e di gran lunga piu po-
polare in Egitto, venne strumentalmente accusato di essere diretto dai
copti dai vari partm di minoranza, dalla casa regnante ¢ dalle alte gerat-
chie delluniversita islamica di al-Azhar™. Di fronte a queste opposizioni
il partito Watd non opero alcuna difesa del principio egualitario tra con-
fessioni in un’ottica di integrazione nazionale, con 1l risultato di provo-
cate la graduale diminuzione dell’adesione dei copti”. 1l rifiuto totale di
difendere i principi fondatori del partito si manifesto in modo evidente
nel 1948, quando il partito Wafd concordo un’alleanza ufficiosa con i
Fratelli Musulmani in vista delle elezioni parlamentari, secondo una
strategia che ha ripetuto anche in anni recenti. Proprio questa
delusione sul piano politico istituzionale ha motivato i copti a
incentivare strategie di rafforzamento comunitario per essere in grado
di esercitare un ruolo politico piu efficace, sempre in un’ottica di
integrazione nazionale. D’altra parte che quest’ultima sia un fine
tuttora da raggiungere ¢ dimostrato dal fatto che ¢ rimasta in vigore
tutta una serie di norme che in concreto non riconoscono ai copti la
piena eguaglianza del diritto come cittadini Emblematico a questo
riguardo ¢ il caso della legge attualmente in vigore relativa alle norme
per la costruzione e il restauro degli edifici di culto cristiani: per
ottenere 1 permessi necessari a tale scopo ¢ necessario un apposito
decreto del presidente della Repubblica, previo accertamento che
sussista tutta una serie di condizioni, tra cui una distanza minima dalla
pitt vicina moschea™; niente di simile ¢ invece richiesto per la costru-

50 D. El Khawaga, «les services sociaux dispensés par I’église copte. De I'autonomisation
socio-economique a l'affirmation politique» in G. Kepel (a cura di), Exiles et Royaumes, Paris,
Presses de la Fondation Nationale des Sciences Politiques, 1994, pagg. 189-212.

51Si veda la voce Cop#i nel Glossario.

52 Si veda la voce A/~Azhar nel Glossario.

53 D. El Khawaga, «L.e développement communautaire copte» cit., pagg. 9-10.

54 Si tratta delle disposizioni riguardanti la costruzione delle chiese contenute nel Khatt-i
humayin, promulgato dal governo ottomano nel 1856, e riprese sotto forma di decreto dal
governo egiziano nel 1934 e tuttora in vigore: L. Barbulesco, «les chrétiens egyptiens
aujourd’hut: elements du discours» in Dossiers da CEDE] (Le Caire), n. 1, 1985, p. 65; si veda

anche la voce Kbatt-i humdyin nel Glossatio.
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zione o 1l restauro delle moschee. A questo caso emblematico, perché 1i-
guardante gli edifici di culto, si aggiunge poi tutta una serie di prassi giu-
ridiche e sociali che tendono a favorire Iappartenenza islamica: ne sono
esempi la legge che riserva ai soli musulmani linsegnamento dell’arabo
nelle scuole, il finanziamento pubblico del sistema scolastico musulmano
dipendente da al-Azhar mentre le istituzioni scolastiche cristiane non
godono di alcuna sovvenzione statale, la diminuzione evidente e rilevante
di copti in tutti i settori della pubblica amministrazione, per le cui funzioni
vengono preferiti i musulmani®. In questo contesto si comprende
I'impegno diversificato della chiesa e della comunita copta per ottenere una
parita di diritto riconosciuta e per opporsi ai vari processi di islamizzazione,
fino a giungere a un rapporto decisamente conflittuale tra il patriarca copto
Shenuada III e il presidente Sadat, il quale negli ultimi anni del suo governo
aveva perseguito una politica favorevole alle istanze dei movimenti islamici
e delle istituzioni islamiche ufficiali per avere il loro appoggio contro la
crescente opposizione dei partiti di sinistra. E stata questa la sola occasione
nella storia recente in cui la comunita copta, tramite i suoi piu alti
rappresentanti ecclesiastici, abbia preso una netta posizione contro il
governo di fronte alla realta di uno spazio crescente concesso all’islam
nell’ambito politico e istituzionale nazionale; la crisi tra governo e gerarchia
copta raggiunse il culmine con I'imposizione del domicilio coatto in un
monastero al patriarca Shenuda III. Dopo Iassassinio di Sadat proprio a
opera di militant islamisti di Jiad, 11 governo di Mubarak ha adottato una
linea politica di decisa opposizione ai moviment islamisti con un recupero
nettamente positivo dei rapportl con 1 copti. Il patriarca Shenuda III ¢ stato
reintegrato nella sua carica ed ¢ iniziato un peﬂodo di rinnovato appoggio
alla causa nazionale egiziana da parte della comunita copta e della gerarchia
ecclesiastica. Questa ripresa di rapporti positivi tra governo egiziano e
comunita copta si inserisce in una pit ampia strategia di opposizione dello
stato ai processi di islamizzazione politica e ai movimenti islamisti Questi
ultimi nelle loro azioni tese a rivendicare linstaurazione di uno stato
islamico retto dalla sharfa spesso compiono atti violenti nei riguardi dei
copti, che, nelle loro intenzioni, dovrebbero essere nuovamente sottoposti
allo statuto di dhimmi. In seguito al diffondersi dell'ideologia islamista si sono
verificati numerosi incidentl interconfessionali sia in ambito rurale sia in ambito
urbano e nelle universita, in particolare nell’area di Assiut, che ¢ carattetizzata
tradizionalmente da un intenso popolamento copto®. L’interessante

5 Jbid., pagg. 79-83.
% C. Guyomarch, «Assiout. Epicentre de la sédition confessionel» in G. Kepel, Exvles et
Royaumes cit., pagg. 165-88.
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delle dinamiche dei copti, all'interno della piu ampia evoluzione politica
e culturale della societa egiziana, ¢ che essi nel difendere i propri diritti
non insistono sul concetto di minoranza i cui diritti devono essere
difesi, bensi sul diritto egualitario proprio di tutti i cittadini che lo stato
deve garantire. A questo scopo i copti sottolineano la propria adesione
alla causa nazionale e insistono sul fatto che l'identita culturale copta e
quella musulmana contribuiscono in modo eguale alla costruzione
dell’identita nazionale egiziana™.

A differenza dell’Egitto, della Siria e dell’Iraq in cui al momento del-
I'indipendenza si sono adottate soluzioni di tipo nazionalista tenden-
zialmente laiche, pur con tutti 1 limiti inerenti a tale scelta di laicita, la
Giordania e il Libano hanno invece optato per soluzioni politiche mag-
giormente ancorate alla tradizione, benché per molti aspetti innovative,
specie nel caso libanese.

La Giordania rappresenta un caso significativo di stato dichiaratosi
ufficialmente musulmano fin dall'indipendenza, e in cui la stessa monar-
chia ¢ legittimata religiosamente nella sua funzione dal fatto di apparte-
nere alla discendenza del profeta Muhammad. Tuttavia 'adesione espli-
cita all'islam come religione di stato e la legittimazione religiosa della
monarchia non ha comportato 'islamizzazione del diritto e delle istitu-
zioni, ma ¢ stata anzi funzionale a legittimare tutta una serie di riforme
moderne, sia in campo politico sia in quello economico e giuridico. In
conformita alle strutture sociali tradizionali ancora influenti nella societa
giordana, lo stato giordano fin dalle origini ha voluto garantire un ruolo
e uno spazio alla componente cristiana nell’ambito degli organi rappre-
sentativi, optando cosi per una riformulazione moderna dell’assetto isti-
tuzionale comunitario, in un contesto in cui i cristiani sono decisamente
minoritari, ma in cui tradizionalmente sono stati sempre ben inseriti nel-
’'ambito dei rapporti tribali che hanno caratterizzato in modo prevalente
la societa giordana fino a questo secolo e che tutt’oggi esercitano un’in-
fluenza significativa (si veda oltre il saggio di Andrea Pacini, pagg. 281-
310). In questo caso la rielaborazione in forme moderne di rapporti
tradizionali ¢ stata funzionale a promuovere l'integrazione delle varie
componenti nello stato giordano, anche se oggi si avvertono tensioni sia
a causa dei movimenti islamici che richiedono una maggiore islamizza-
zione delle istituzioni sia da parte di alcuni segmenti della societa gior-
dana che richiedono una maggiore laicita ¢ democrazia, e che trovano
espressione in partiti di sinistra, in cui sono accomunati musulmani e
cristiani, questi ultimi spesso con funzione di leadership.

57 D. El Khawaga, «L.e développement communautaire copte» cit., pagg. 14-18.
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Sulla linea di una reinterpretazione originale della tradizione ottoma-
na si ¢ posto il Libano il quale, al momento della formazione degli stati
nazionali dopo la prima guerra mondiale, non opto ) et un assetto statale
laico, ma si defini come stato multiconfessionale”. Rielaborando il si-
stema comunitario di tradizione ottomana, il sistema libanese tradusse a
livello di assetto politico la pluralita di comunita confessionali esistenti
nella societa in un quadro democratico di fondo. Poiché i cristiani supe-
ravano la meta della popolazione libanese fu loro possibile esercitare
un’influenza notevole sul progetto di costituzione del nuovo stato e ve-
dersi riconosciuto un ruolo politico unico in tutto il mondo arabo. 1l si-
stema libanese prevede infatti una partecipazione al potere di tutte le co-
munita confessionali in proporzione alla loro consistenza demografica, e
questo ha conferito per lungo tempo un ruolo preponderante ai cristiani
che erano la maggioranza della popolazione. Lo stesso fatto che il capo
dello stato dovesse essere cristiano maronita costituiva non solo una
reale garanzia di eguaglianza per i cristiani, ma aveva un significato
simbolico di grande rilievo: per la prima volta dall’espansione dell’islam
in Medio Oriente, l'alto potere politico non era piu gestito esclusiva-
mente dai musulmani, secondo quanto prescrive la tradizione politica
musulmana.

Nel caso libanese la scelta multiconfessionale era finalizzata a garan-
tire la partecipazione di tutte le comunita confessionali alla gestione del-
lo stato, mantenendo una prevalenza della componente cristiana, tra cui
aveva un ruolo preminente la comunita maronita, che si identificava for-
temente con la causa nazionale libanese. Nonostante i suol limiti,
dovuti alla fragilita dell’equilibrio tra istituzioni dello stato e
dimensione demografica confessionale, di per sé in mutamento,
'assetto politico libanese ha avuto il merito di dare vita all’'unica vera
democrazia del mondo arabo. Tuttavia il conflitto arabo-israeliano,
nonché la fragilita politica insita al sistema libanese (si vedano oltre i
saggi di Joseph Maila, pagg. 29-53 , e di Elizabeth Picard, pagg. 217-
39) hanno causato agli inizi degli anni settanta una rottura
dell’equilibrio interno L’immigrazione in Libano di consistenti
contingenti di palestinesi musulmani fortemente politicizzati, la
trasformazione degli equilibri demografici interni a favore della com-
ponente sciita e le difficolta opposte alla sua integrazione politica per ti-
more dei suoi progetti di islamizzazione, sono stati tutti elementi che
hanno destabilizzato la situazione interna libanese, portando a un con-
flitto durato quindici anni, che ha assunto le forme di una vera e propria

58 G. Cotro, Contribution a l'étude des sociétés nmulti-confessionnelles, Paris, Librairie Générale de Droit et
de Jurisprudence, 1971, appendice 111, pagg. 273-87.
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guerra civile tra le varie comunita confessionali e tra le varie fazioni in-
terne alle stesse. Si ¢ trattato di un conflitto assai distruttivo che ¢ cessa-
to solo con lintervento e occupazione siriani, e che tuttora attende so-
luzioni politiche definitive. Anche in Libano si ripropone il problema di
fondo che consiste nel conciliare politicamente e istituzionalmente I’ap-
partenenza multiconfessionale della popolazione con uno stato di diritto
egualitario espresso nella cittadinanza. Il problema tuttora aperto ri-
guarda quali modalita istituzionali siano piu efficaci per garantire tale
assetto: resta da vedere se lopzione del comunitarismo, che trova
tutt’oggi molti sostenitori anche tra i cristiani, sia ancora praticabile o se
non sia piu conveniente un’opzione piu decisamente laica, che per
essere efficace deve pero trovare ladesione ideologica di tutte le
componenti su un nucleo di principi di fondo vmcolantl per tutti che
esprimerebbero i fondamenti dello stato libanese™. Rispetto a questa
seconda possibilita, di per sé conveniente per i cristiani, sorge pero il
timore che essa, comportando 'adozione del sistema maggioritario, in
mancanza di un patto nazionale chiaro, permetta un’eccessiva influenza
della comunita sciita, al cui interno godono di favore progetti di
islamizzazione delle istituzioni dello stato, i quali non potrebbero essere
che negativi per le altre componenti confess1onah in particolare per la
componente cristiana. I’attuale mantenimento del sistema comunitario
libanese, deciso, sia pur in via provvisoria, nell’accordo di Taéf, unito
alle modifiche costituzionali che distribuiscono il potere dello stato in
modo piu eguahtarlo tra le diverse componenti confessionali, ha
ingenerato pero unzmpasse politica preoccupante per la risoluzione
definitiva della crisi libanese, su cui del resto influiscono le politiche
degli stati arabi vicini, in particolare la Siria, con la sua volonta
tradizionale di espansione in Libano, e ’Arabia Saudita. Quest’ultima ha
avuto un ruolo determinante nella scelta di mantenere, sia pur in modo
provvisorio, il sistema politico confessionale, essendo favorevole, per i
propri fini politici interni e internazionali, a regimi politici fondati su una
istanza confessionale e non certo propensa a favorire nella regione araba
la nascita di assetti politici laici e democratici, che potrebbero divenire
una contestazione concreta del tipo di stato rigidamente confessionale
su base islamica quale ¢ il Regno Saudita. D’altra parte proprio perché
basata sul rigido sunnismo hanbalita® 1’Arabia Saudita vede con
preoccupazione un incremento di potere degli sciiti, con cui ha
rapporti conflittuali sia a livello di politica internazionale in ambito mu-
sulmano — relazioni con I'Iran — sia sul piano religioso e politico interno.

3 E. Picard, «lLes habits neufs du communitarisme libanais» cit., pagg. 49-70.
00 Si veda la voce Hanbaliti nel Glossatio.
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Un caso del tutto peculiare nel Medio Oriente ¢ rappresentato da
Israele e dai territori palestinesi: in quest’area le dinamiche dei cristiani
arabi sono state profondamente segnate dagli eventi politici che hanno
condotto alla fondazione dello stato di Israele e dal conflitto israelo-pa-
lestinese durato per piu di quarant’anni. All'interno della popolazione
palestinese il comune impegno per la causa nazionale ha funzionato co-
me forte elemento di coesione tra cristiani e musulmani, e i movimenti
islamici radicali sembrano per ora piu interessati a ostacolare il processo
di pace che non ad avanzare proposte concrete sul futuro assetto istitu-
zionale dei territori dell’autonomia palestinese (si veda oltre il saggio di
Andrea Pacini, pagg. 281-310). Lo stato di Israele ¢ tendenzialmente lai-
co nelle sue strutture, anche se fortemente connotato dalla dimensione
culturale e religiosa ebraica, e riconosce in linea di principio agli arabi
israeliani, cristiani e musulmani, la cittadinanza su basi egualitarie, anche
se il problema di una piena integrazione nazionale di questi ultimi resta
per molti aspetti un problema ancora aperto.

Da questo rapido excursus sulla situazione delle comunita cristiane
orientali in rapporto all’evoluzione politica dei vari stati emerge come
siano due le principali cause di forte disagio sociale non solo per larghi
strati di popolazione, ma in modo piu particolare per le comunita
cristiane: in primo luogo Pevoluzione politica e culturale propria delle
societa arabe, caratterizzata da un’insufficiente adesione ai principi della
laicita e della democrazia, anche laddove il concetto di integrazione
nazionale su base laica era stato adottato, e dal rinnovato diffondersi di
processi di islamizzazione. La proposta avanzata dai movimenti islamisti
di ritornare a compagini statali in cui il funzionamento istituzionale sia
ispirato alla tradizione politica e giuridica musulmana potrebbe
racchiudere per i cristiani la seria prospettiva di ritornare a una
situazione di inferiorita giuridica riconosciuta, per cui verrebbe loro
negato lo stato di diritto su basi egualitarie tipico della moderna
concezione della cittadinanza. Da questo punto di vista, al di 1a delle
possibili involuzioni in senso islamico radicale, il problema della
cittadinanza e dei diritti egualitari in cui trova espressione il moderno
statuto di cittadino resta comunque un problema aperto nella cultura
arabo-musulmana: permane infatti linfluenza piu o meno forte
dell’appartenenza religiosa sul concetto di cittadinanza, che ne risulta
cosi condizionato e continua a mantenere il richiamo a un sistema di
riferimento confessionale piu che all’appartenenza pura e semplice di un
individuo a uno stato: in questo senso si ¢ definita tale situazione
come «cittadinanza imperfetta» (si veda oltre il saggio di Bernard
Botiveau, pagg. 121-38). Se I'influenza del fattore religioso sulla cittadi-
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nanza ¢ reale per tutti i cittadini, musulmani comprem per 1 cristiani tale
influenza ¢ realmente e potenz1alrnente piu problematlca in quanto
nella cultura musulmana la pienezza della cittadinanza ¢ inerente solo al-
Pappartenenza confessionale islamica: 'incidenza della «cittadinanza im-
perfetta, collegata al problema tuttora aperto di definire nel mondo ara-
bo il rapporto tra stato e nazione e tra nazione e cittadini', spiega la
permanenza di pratiche sociali e giuridiche attraverso cui in alcuni stati
ai cristiani o ad altre minoranze non vengono riconosciute pari opportu-
nita rispetto ai musulmani in ambito politico, sociale e giuridico™. Spes-
so, dunque, lo statuto del non musulmano cittadino di un paese di cul-
tura musulmana resta tendenzialmente precario, e su questo orizzonte si
comprendono le varie iniziative e dinamiche dei cristiani per garantire
continuamente i propri diritti.

Ad accrescere il disagio sociale dei cristiani mediorientali si aggiun-
gono poi 1 vari casi concreti di conflitto bellico, che, causando il genera-
le peggioramento economico e sociale di una situazione globale gia non
priva di difficolta, diventano un ulteriore incentivo a cercare nuovi spazi
all’estero. Del resto sia il conflitto israclo-palestinese sia il conflitto li-
banese si riconnettono alle difficolta di gestire la convivenza intercomu-
nitaria in Medio Oriente nell’epoca contemporanea, difficolta che in
questi casi esprimono il massimo della loro potenzialita conflittuale. Una
lettura delle vicende piu recenti riguardanti la questione israelo-palesti-
nese e il Libano mostra che 'opzione violenta non fa che riproporre, nel
momento in cui volge al termine, le stesse sfide riguardanti la necessita
di formulare nuovi principi per una convivenza pluriconfessionale o
plurietnica nell’adesione su basi egualitarie ai rispettivi assetti statali.

Per quel che riguarda le comunita cristiane arabe e orientali un sinto-
mo evidente del disagio sociale di cui soffrono e che esprime tutte le
difficolta a dare origine finora in Medio Oriente a forme di convivenza
democratica e pluralista ¢ la forte emigrazione da cui sono colpite. La
mancanza di prospettive sociali ed economiche collegate alla situazione
politico-sociale delle societa mediorientali e al perdurare di situazioni di
conflitto bellico ha spinto negli ultimi anni i cristiani a emigrare a ritmi
sostenuti (si veda oltre il saggio di Bernard Sabella, pagg. 139-68). Unita
al comportamento demografico differenziato rispetto ai musulmani, I'e-
migrazione ha provocato una diminuzione massiccia della presenza cri-
stiana nel Medio Oriente arabo. Se nel 1914 i cristiani erano il 24 per cen-

1 G. Salamé, Dénrocraties sans démocrates, Patis, Fayard, 1994.
2 A. A. Aldeeb Abu-Sahlieh, Non-musulmans en pays dislam, Cas de I'Egypte, Fribourg, Editions
Universitaires Fribourg Suisse, 1979.
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to della popolazione, oggi si propongono stime minime per cui sarebbero
i 6,3 per cento. Sebbene sia difficile quantificare esattamente la di-
mensione della popolazione cristiana in Medio Oriente e se ne indichino
stime diverse in riferimento ai vari stati, tutte le stime sono pero concordi
nel mostrare, sia pur con margini d1vers1 la netta diminuzione della
presenza cristiana nell’area mediorientale®. L’em1graz1one ¢ dunque il pit
forte problema interno che grava oggi sulle comunita cristiane me-
diotientali, e ha raggiunto proporzioni sempre piu consistenti negli ultimi
anni. Si tratta d’altra parte di un problema non solo quantitativo, ma
qualitativo, perché al di sotto di una certa soglia una comunita cessa di
essere culturalmente e socialmente significativa. Per alcune comunita, co-
me la siro-ortodossa o I'armena cattolica, si calcola che i rispettivi membri
siano ormai pit numerosi nei paesi di emigrazione che in quelli di in-
sediamento originario; tutte le chiese orientali hanno perd ormai una
diaspora consistente e ramificata nei paesi europei, nelle Americhe e in
Australia. Di fronte a questa situazione in cui la tentazione dell’esodo dal
Medio Oriente non cessa di essere un’opportunita perseguita dai cristiani
orientali, si comprende I'esigenza che si manifesta nei vari contesti di
promuovere un rinnovato radicamento della presenza cristiana, attraverso
iniziative che rendano la componente cristiana partecipe in modo attivo
delle dinamiche politiche e sociali locali, offrendo il proprio apporto cul-
turale qualificato. In questa prospettiva un ruolo rilevante ha la situazione
del Libano in cui, dopo lesito negativo della guerra, i cristiani devono
affrontare il non facile problema di partecipare con modalita rinnovate
alla gestione politica del paese (si veda oltre il saggio di Elizabeth Picard,
pagg. 217-39) e insieme mettere in atto tutta una serie di strategie eco-
nomiche, sociali ed educative per promuovere un rinnovato radicamento
della popola21one cristiana, che piu delle altre componenti confessio-

03 Vi ¢ oggi un notevole dibattito sulla consistenza quantitativa attuale dei cristiani nel Me-
dio Oriente; tra tutti gli stati arabi, solo I'Egitto e la Giordania nei censimenti ufficiali conti-
nuano a registrare 'appartenenza confessionale dei propri cittadini, e cosi si comporta Israele;
manca invece qualsiasi riferimento all’appartenenza confessionale in Iraq, in Siria, nei territori
palestinesi e in Libano. Si contesta inoltre I’affidabilita dei censimenti egiziani. In effetti le chiese
locali propongono stime quantitative piu elevate per i propri membri che solo in certa misura
possono essere credibili, poiché le chiese tendono talvolta a sovrastimare la propria consistenza.
La stima di circa 6.600.000 cristiani presenti nei paesi arabi del Medio Oriente e in Israele, che
corrisponde all’incirca al 6,3 per cento della popolazione globale, deve quindi essere ritenuta una
stima minima, ma con notevole grado di affidabilita nonostante possibili scarti verso un numero
superiore, soprattutto in Egitto e in Siria. Percio, dato che sia per la mancanza di statistiche ufficiali
sia a causa dell’emigrazione sia per motivi «politici» ¢ difficile quantificare con esattezza il numero dei
cristiani orientali, si sono lasciate all'interno dei singoli contributi del presente volume le stime che
ciascun autore ha proposto, rimandando al saggio di P. Fargues (pagg. 55-74) per un
approfondimento demografico qualificato.
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nali ha subito gli effetti devastanti della guerra, ed evitarne I'ulteriore
emigrazione (si veda oltre il saggio di Boutros Labaki, pagg. 241-79).
Analoghe strategie sociali ed economiche sono perseguite, sia pur con
difficolta, nell’area palestinese, in cui ’emigrazione cristiana presenta
picchi altissimi. Alle iniziative economiche e sociali si aggiunge in tutto il
Medio Oriente la necessita per i cristiani di rivitalizzare il proprio ruolo
culturale per continuare a dare alle societa di appartenenza, sia pur in
forme e proporzioni diverse, quell’apporto peculiare in termini di
apertura pluralista e di dialogo con l'esterno che ha caratterizzato in
modo eminente la loro storia recente (si veda oltre il saggio di Camille
Hechaimé, pagg. 169-86). Proprio perché spesso sono rimasti I'unica
presenza autoctona non musulmana, i cristiani del Medio Oriente
costituiscono un elemento di pluralismo prezioso e insostituibile
allinterno delle societa arabe, e, se in grado di esercitare un ruolo
culturale, sociale e politico significativo, non possono che fungere da
stimolo interno, come spesso hanno fatto nel recente passato, per
favorire Pevoluzione verso societa aperte al pluralismo e ai valori
democratici, unendo il loro contributo all'impegno di quanti, in ambito
musulmano, perseguono i medesimi obiettivi.

In questo senso la situazione attuale e futura dei cristiani arabi appare
inserita in un orizzonte molto vasto, in cui hanno un rilievo
determinante sia le dinamiche politiche internazionali sia il forte
dibattito che si sta svolgendo all'interno della cultura arabo-musulmana
riguardante 1 vari aspetti dell'incontro dell’islam con la modernita. In
questo ambito vi sono molti intellettuali, politici ¢ giuristi di
appartenenza culturale musulmana che, a partire da diverse posizioni
ideologiche, si impegnano attivamente per promuovere una
modernizzazione della cultura arabo-musulmana e dell'islam e per
proporre una diversa lettura delle fonti islamiche che permetta di
accettare nell’islam i valori liberali connessi con la democrazia e i diritti
dell’'utomo®™. Se questo tipo di impegno culturale ¢é finalizzato a ostacolare
una deriva culturale e politica dell'islam verso l'integralismo, esso ¢
indispensabile per formulare all'interno della cultura musulmana nuovi
critert di cittadinanza che garantiscano lo stato di diritto egualitario per
tutti i cittadini e che valutino in modo positivo il pluralismo religioso

04 . Zakariya, Laicité ou islamisme, Les arabes a I'benre du choix, Patis, La Découverte, 1991;
M. S. al-Ashmawy, L’ slamisme contre [islam, Paris, La Découverte, 1989; Dossier Mondo
Islamico n. 1, Dibattito sull'applicazione della sharia, Torino, Edizioni della Fondazione
Giovanni Agnelli, 1995; Dossier Mondo Islamico n. 2, I Fratelli Musulmani e il dibattito sull'islam
politico, Torino, Edizioni della Fondazione Giovanni Agnelli, 1996; M. Talbi, «Religious
Liberty: A Muslim Perspective» in L. Swidler (a cura di), Religions Lzherty and Human Rights in
Nations and Religions, New York (N. Y.), 1986, pagg. 175-88; T. Mitri (a cura di), Religion, Law
and Society, Geneve, 1995; 1d., Religion and Human Rights, Gene&e 199¢.
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e culturale interno. In questa evoluzione culturale delle societa medio-
rientali anche 1 cristiani sono chiamati a dare il proprio contributo attivo,
riscoprendo il loro ruolo difficile ma peculiare di essere detentori di un’i-
dentita particolare in quanto «ctistiani arabi», sia rispetto al resto del mon-
do cristiano sia rispetto alla maggioranza musulmana con cui da secoli co-
stituiscono un’unica societa ¢ insieme alla quale devono oggi affrontare la
sfida di porre nuove basi culturali all'integrazione nazionale nei vari stati.
Da questa urgenza storica di porre basi rinnovate alla convivenza
interconfessionale e al pit ampio rapporto tra nazione e stato sembra
nascere a partire dagli ultimi anni la coscienza di una missione
peculiare delle chiese arabe e orientali all’interno delle loro societa,
che assume due aspetti fondamentali: Pintensificarsi degli sforzi
ecumenici, anche a livello di confronto comune e frequente sui
principali problemi sociopolitici e I'apertura al dialogo interreligioso
e interculturale con I’islam e con i musulmani (si vedano oltre i saggi
di Jean Corbon, pagg. 101-20, ¢ di Maurice Borrmans, pagg. 333-45).
Entrambe le iniziative sono di fondamentale importanza: la prima
non puo che rafforzare la comunione tra le varie chiese e renderne
piu efficaci le attivita finalizzate a promuovere un ruolo rinnovato
della presenza cristiana nelle societa mediorientali. A questo riguardo
sembra urgente che si accresca tra le chiese la consapevolezza della
necessita di una collaborazione sempre maggiore, superando le
antiche rivalita e una concezione chiusa di comunita e cercando di
claborare progetti comuni d1 pastorale e di rapporto con la societa e
gli stati in cui sono inserite”. L apertura al dialogo interreligioso e
interculturale con Iislam, nonostante le difficolta che spesso
comporta, non puo che essere altamente positivo, nella” misura in cui
favorisce la conoscenza e I'arricchimento reciproci e realizza a livello
della societa civile un confronto che possa porre le basi per una
convivenza rinnovata su basi cgualitarie all’interno delle varie societa
dei diversi stati”. La prospettiva futura delle comunita cristiane nel
Medio Oriente ¢ infatti essenzialmente legata, oltre che alla
soluzione di situazioni politiche specifiche come quella palestinese
e quella libanese, alla piu generale evoluzione della cultura arabo-
musulmana in rapporto alla modernita, di cui sono espressione pe-
culiare a livello etico-politico il concetto egualitario di cittadinanza, il ri-

05 J. Cotrbon, L’Eglise des Arabes, Paris, Cerf, 1977; Consiglio dei Patriarchi Cattolici d’O-
riente, Quatrieme Lettre Pastorale, Mystére de I’Eglise, Natale 1990.

6 Su questi temi insistono le gerarchie ecclesiastiche cattoliche: si veda Consiglio dei Pa-
triarchi Cattolici d’Otiente, Troisieme Lettre Pastorale des Patriarches Catholigues d’Orient, Ensemble
devant Dieu pour le bien de la personne et de la societe: la coexistance entre musulmans et chrétiens dans le
monde arabe, Natale 1994; Id., Deuxiéme Lettre Pastorale des Patriarches Catholiques d’Orient, La
présence chrétienne en Orient, Mission et Témoignage, Pasqua 1992.



28 Andrea Pacini

spetto su un piano di eguaglianza del pluralismo culturale e religioso in-
terno, il riconoscimento delle liberta e dei diritti fondamentali dell’uo-
mo. Nella misura in cui questa evoluzione sara stimolata e sostenuta dai
vari attori sociali, politici e culturali e sara espressa attraverso categorie
culturali proprie, si potranno portre nuove basi all’'integrazione nazionale
nel Medio Oriente con ripercussioni positive sulla convivenza multi-
confessionale, e molti dei problemi attuali non solo dei cristiani, ma del-
le societa mediorientali nel loro complesso, potranno trovare spazi
efficaci di soluzione.



Gli arabi cristiani: dalla questione d’Oriente alla recente
geopolitica delle minoranze

Joseph Maila

1. Osservazioni preliminari

Da qualche anno si va approfondendo e consolidando un ritorno d’in-
teresse per la conoscenza e lo studio della cristianita araba. Cio ¢ dovuto
senza dubbio a molteplici ragioni, connesse al tempo stesso sia all’attualita
politica in senso lato sia a un’attenzione maggiore al Medio Oriente e ai
suoi problemi da parte della ricerca universitaria specializzata.

Dal punto di vista dell’attualita, ¢ evidente che un certo numero di
avvenimenti ha contribuito a gettare una luce sfavorevole sul
cristianesimo arabo. In primo luogo, a partire dall’inizio degli anni
settanta il conflitto libanese, una guerra dalla connotazione religiosa
assal marcata, mette in evidenza il coinvolgimento di libanesi di
religione cristiana, soprattutto membri della comunita maronita,
raggruppati in partiti politici o organizzati in milizie, nel susseguirsi di
scontri e di violenze che scandiranno ’evoluzione del paese per piu di
quindici anni. Il paese faro della cristianita araba, dove i cristiani
avevano responsabilita politiche di primo piano, conoscera un destino
tragico, che non manchera di influire sulla condizione dei cristiani e
sulla loro posizione all’interno della comunita nazionale. Allo stesso
modo un’altra guerra in parte ignorata, quella del Sudan meridionale,
viene a ricordare, in maniera episodica, la tragica sorte della
popolazione cristiana, non araba, di questo paese arabo. I’emergere
dell’islamismo ha contribuito anche a focalizzare I'attenzione sul
nuovo clima che ¢ venuto instaurandosi in un certo numero di paesi.
Piu in particolare, le angherie regolarmente commesse nei riguardi
dei copti' d’Egitto, segnatamente nell’Alto Egitto, sottolineano la
difficile posizione di questa comunita, parte integrante del destino del
paese da quasi due millenni. Altri motivi di preoccupazione, tra cui in
primo luogo la costante emigrazione di cristiani dal mondo arabo
verso ’Europa, le Americhe o I’Australia, sollevano interrogativi di
grave portata sull’avvenire della presenza dei cristiani in terra ara-

1Si veda la voce Copti nel Glossatio.
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ba. Nel contesto dei colloqui in corso tra Israele e 1 palestinesi, la
questione dello status di Gerusalemme porta anche, in termini pit ampi,
il problema della presenza in questa citta dei cristiani palestinesi, il cui
numero (ad oggi circa diecimila individui) non cessa di diminuire.

La forza di richiamo che un’attualita scottante puo esercitare, occa-
sionalmente, su un ampio pubblico, contrasta, tuttavia, con la costanza
dell’interesse accademico per la conoscenza degli arabi cristiani. Se si ec-
cettuano gli studi di carattere puramente religioso sulle chiese dell’O-
riente arabo, la loro organizzazione e la loro vita liturgica, gli studi sui
cristiani arabi si riferiscono in effetti a tre campi principali. Il primo ¢
quello della storia, storia antica in primo luogo, quella che prende avvio
dalla nascita delle comunita cristiane del Vicino e del Medio Oriente, dai
concili e dagli scismi’, ma anche dalla storia delle loro relazioni con
I’Occidente, quando si sono allacciati rapporti con lestero, dalle
Capltola210m al ventesimo secolo. Una seconda angolazione di studio
esamina le varie comunita cristiane arabe dal punto di vista dello status
che ¢ loro concesso: status sociale, oggetto della sociologia delle
minoranze, ma, soprattutto, status giuridico4, sul quale certi autori si
sforzano oggi di richiamare Pattenzione, raffigurandosi i cristiani sotto la
minaccia di un ritorno allo status di dhimmi’. Ultima prospettiva, infine,
quella che si inaugura all’inizio di questo secolo sulla scia della creazione
dello stato-nazione arabo. I cristiani vengono allora invitati, al pari dei
loro concittadini musulmani, a partecipare a un nuovo ordine statale in
cui domina, nei diversi stati-nazione di fresca istituzione (ad eccezione
del Libano di allora) una maggioranza musulmana. Gli studi condotti in
questo contesto si esercitano a pensare la «strategia» (¢ la parola chiave,
un poco enfatica ed eccessiva, consacrata allo studio della politica dei
soggetti minoritari nel loro stato o nel loro ambiente) e la posizione
degli arabi cristiani in rapporto agli obiettivi che cercano di raggiungere
e alle costrizioni con cui si scontrano immancabilmente. I ricercatori
non mancano, peraltro, di fare le loro valutazioni su questa strategia,
proponendo punti di vista sovente contraddittori sulle migliori
possibilita di integrazione e partecipazione o manifestando, invece,
pessimismo per 'avvenire dei cristiani nel mondo arabo- musulmanc’.

2§81 veda la voce Scisma nel Glossario.

3Si veda la voce Capitolagioni nel Glossario.

4 A. Fattal, Le statut ligal des non-musulmans en pays d’Islam, Bayrat (Beirut), Imprimerie
Catholique, 1958.

5Bat Ye’or, Les Chrétientés d'Orient entre Jibad et dhimmitude, V'11-XX siécle, Patis, Le Cetf, 1991.

¢ A titolo d’esempio si vedano A. Hourani, Minorities in the Arab World, London, Oxford
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Una rapida scorsa alla letteratura accademica permette di cogliere le
dimensioni delle prospettive aperte dallo studio delle comunita cristiane
arabe. L’interesse rivolto alla storia punta cosi alla loro identita: chi so-
no? Come sono organizzate? Qual ¢ il loro ruolo? Lo studio dello status
giuridico consente, per parte sua, di cogliere la posizione specifica degli
arabi cristiani nella societa: soggetti attivi nella societa o soggetti attivi
della loro societa? In altri termini, gli arabi cristiani sono membri a tutti
gli effetti dell’Oriente arabo, della sua geografia e della sua cultura o ne
sono, invece, membri distinti e «differenziabili» per via del loro status
religioso? 11 loro ruolo politico, infine, ¢ indicativo delle dinamiche di in-
serimento messe in opera, cosi come del rapporto globale con il loro
ambiente, considerato sotto I'angolazione di una partecipazione piu o
meno effettiva alla conduzione degli affari nazionali. In una regione del
mondo in cui la religione dominante appare come una sorgente
distributrice di risorse e di beni simbolici o politici, ’accesso al campo
dell’azione politica puo risultare piti 0 meno aperto ai cristiani.

2. Obiezioni preliminari

Resta il fatto che, se da un punto di vista obiettivo il cristianesimo ara-
bo si presenta come un reale oggetto di studio sotto le angolazioni che
abbiamo ricordato, sorgono talora obiezioni circa la legittimita dell'im-
presa. Non che gli arabi cristiani non esistano, sia ben chiaro, ma, in con-
siderazione della loro realta molteplice e della loro suddivisione tra nu-
merosi statl, il rischio sarebbe quello di farne un tutt’'uno, di presentarli
come una comunita dagli interessi unitari, che agisce in quanto tale.

La seconda obiezione, piu volte sollevata, ¢ che, se esiste effettivamente
un cristianesimo arabo, nel senso dell’appartenenza di certi arabi al cri-
stianesimo, questa adesione sarebbe una questione puramente privata e
rientrerebbe nella sfera della coscienza individuale. Di questa apparte-
nenza religiosa non si dovrebbe in alcun modo tener conto in una defi-
nizione piu ampia dell’essere sociale o nazionale degli arabi cristiani Molti
cristiani del Medio Oriente, a tal riguardo, fanno riferimento esclu-
sivamente alla loro arabita. 1l rifiuto volontario di essere visto attraverso

University Press, 1947; P. Rondot, Les Chrétiens d’ Orient, Paris, Peyronnet, 1955; R. B. Betts,
Christianism in the Arab East, a Political Study, Athinai (Atene), Lycabethus Press, 1975; R. D.
McLaurin (a cura di), The Political Role of Minority Groups in the Middle East, Westport (Ct.),
Pracger, 1979; L. Chabry e A. Chabry, Politique et minorités an Proche-Orient, Paris, Maisonneuve &
Larose, 1987; M. Nisan, Minorities in the Middle East. A Hi story of Struggle and Self Expression,
Jefferson (N.C.), McFarland, 1991.



32 Joseph Maila

un prisma confessionale, anteporre un’identita articolata attorno all’a-
rabita, una rivendicazione laica di separazione della religione, in quanto
credo privato, e della politica, in quanto sfera pubblica di azione non di-
scriminatoria, militano, dal loro punto di vista, a favore di un rinvio del-
la qualifica di «cristiano» alla sola sfera dell’intimita della coscienza. Per
questa corrente laica, ritagliare nella realta araba una categoria analitica e
sociologica definita come «arabi cristiani» sarebbe parziale e settoriale,
su un piano epistemologico, nonché pericoloso su un piano pratico,
poiché ratificherebbe una confusione tra sfera religiosa e sfera politica.
Draltronde, si fa notare, gli intellettuali di origine cristiana che hanno
avuto un peso nell’evoluzione del mondo arabo o del loro ambiente
nazionale o regionale, ad esempio i pensatori della Nahda', la rinascita
araba della fine del XIX secolo, non hanno mai posto in primo piano la
loro identita cristiana — anzi — e, altro esempio piu vicino e piu politico, 1
dirigenti palestinesi cristiani non hanno mai giocato sulla loro origine
confessionale. Perché allora accanirsi a individuare arabi «cristiani»,
quando non si dovrebbero vedere che arabi?

Queste obiezioni non sono puramente formali. Esse dimostrano la dif-
ficolta di delineare i contorni di una realta sociale distinta soltanto sulla base
del credo religioso e la necessita di tener conto del contesto complessivo
del cristianesimo orientale per potervi rispondere. In ogni caso queste
obiezioni, una volta prese in considerazione, portano il ricercatore a
precisare meglio i parametri del suo campo di studio.

Alla prima obiezione si potrebbe rispondere che il cristianesimo arabo
non ¢, in effetti, unitario e che, considerando la sua pluralita, si rimuove
con buona certezza un presupposto implicito che potrebbe far credere,
sulla sola base di una comunanza di fede, che esiste un’unita di
attegglamenti e di aspirazioni collettivi dei cristiani d’Oriente. I cristiani
arabi sono diversi tra loro. Dall’unita del credo, espresso nella pluralita delle
confessioni, dei culti o dei riti, non si puo far discendere un’unita di azione,
né accreditare I'idea dell’esistenza di una comunita solidale e compatta, che
ignori le frontiere degli stati per pensarsi come un tuttuno. Certo ¢
interessante notare che questo linguaggio unitario si ritrova quando le alte
gerarchie religiose, in particolare quelle delle comunita cattoliche, si
riuniscono per esaminare la situazione d’insieme delle loro chiese. Per
contro questo linguaggio non si ritrova in alcuna circostanza sul piano
politico. I cristiani dell'Oriente arabo, pur essendo quasi dieci milioni di
anime, non si raggruppano in partiti pol1t1c1 transnazionali e non hanno
strutture politiche che li federino a livello arabo. E come dire che

781 veda la voce Nahda nel Glossario.
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la loro lealta politica va al paese di cui sono cittadini. In questo modo I'ap-
partenenza a una comunita di fede non apre automaticamente la via alla
formazione di una comunita culturale specifica. Al contrario, ¢ I'appar-
tenenza alla comunita culturale araba che permette agli arabi cristiani di
cogliere, in quanto cristiani, il senso della loro specificita in seno al mondo
arabo. L’arabita ¢ cio che li differenzia nei riguardi del mondo esterno, in
particolare nei riguardi del’Occidente, di cui condividono la fede; il loro
cristianesimo ¢ cio che li distingue in seno all’'universo arabo, di cui
condividono la cultura e il destino. Culturalmente arabi, confessio-
nalmente cristiani, politicamente cittadini di stati distinti: questa ¢ la con-
dizione caratteristica dei cristiani in Medio Oriente.

Non bisogna, comunque, credere che l'arabita sia vissuta in modo
eguale da tutte le comunita cristiane o che il rapporto con l'arabita sia
accettato o professato nello stesso modo. Si puo cosi constatare, ad
esempio, che le comunita che si richiamano all’ortodossia st dicono piu
volentieri arabe, mentre la comunita maronita libanese vive un rapporto
problematico con l'arabita stessa. La coesistenza piu o meno lunga con
Iislam, I’epoca pit 0 meno tarda dell’arabizzazione della lingua liturgica
o del passaggio all’'uso dell’arabo, il contatto e, piu concretamente, 1 le-
gami intessuti con 'Occidente come pure, talvolta, il fatto di aver bene-
ficiato della sua protezione sono altrettanti fattori che spiegano la perce-
zione e il vissuto piu o meno profondo dell’appartenenza all’arabita. Per
questo, anche quando gli arabi cristiani subordinano la loro identita ara-
ba allidentita della comunita religiosa, in nome della loro appartenenza
al cristianesimo o a una chiesa particolare, a seconda delle circostanze,
bisogna intendere questo atteggiamento come una delle reazioni o una
delle strategie possibili di fronte all’ambiente circostante. Questo atteg-
glamento comprova, tuttavia, la configurazione specifica, definita dai tre
elementi (culturale, religioso e politico), in cui si muovono gli arabi cri-
stiani. Esso stabilisce semplicemente un diverso ordine di priorita, met-
tendo in evidenza, in particolare in un periodo di crisi e di ripiegamento,
I'importanza specifica e distintiva dell’identita religiosa.

Quanto all’altra obiezione, secondo cui mettere ’accento sul cristia-
nesimo di certi arabi equivarrebbe a integrare il convincimento religioso
nella definizione della cittadinanza politica, non si puo oppotle che il li-
vello dell’evoluzione contemporanea degli stati e delle mentalita. Poiché,
se ¢ vero che esiste, in particolare tra 1 cristiani, una corrente che milita
per il trionfo della laicita e la cancellazione del senso di appartenenza
comunitaria su base religiosa, la realta ¢ che in un certo numero di paesi
arabi (come in Libano) si tiene conto, in modo talvolta istituzionale, del-
I'appartenenza a una comunita religiosa nella formazione dei governi e
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nel’amministrazione dello stato e che in altri paesi arabi (come in Egitto,
in Iraq, in Siria) pud accadere che sia prevista ufficiosamente una
rappresentanza cristiana politica e amministrativa. In ogni caso, sul piano
sociale e nei riguardi degli altri, si impone ancora la realta della diffe-
renziazione, poiché si riconoscono le persone in base alla loro identita re-
ligiosa e quest’ultima, pur senza essere l'elemento determinante dello
status sociale, ne resta un importante fattore costitutivo, quando la di-
stinzione non ¢ incoraggiata dai cristiani stessi. E per questo che una so-
ciologia religiosa delle societa arabe puo legittimamente prendere in con-
siderazione lesistenza di comunita i cui complessi legami con lo stato,
con la societa civile e con le altre comunita devono essere precisati in se-
no a contesti nazionali tra loro differenti. Questa sociologia della realta
comunitaria non significa che la societa araba si riduca a un «mosaico» o a
un aggregato di minoranze. Essa consiste, invece, nel riconoscere che le
societa arabe contemporanee non hanno la consistenza dello stato-na-
zione strutturato soltanto dai legami df cittadinanza. Il persistere di divi-
sioni tra comunita religiose ¢ il segno manifesto dei limiti della costru-
zione dello stato «moderno» e, in un certo senso, del suo insuccesso”. Lo
stato-nazione arabo, si sa, ha per lo piu una religione ufficiale, Iislam; il
suo capo ¢ musulmano (tranne che in Libano) e 'ordinamento civile dei
cittadini dipende da tribunali religiosi o da giurisdizioni che applicano la
legge della comunita religiosa. Questa constatazione non significa che i
legami comunitari siano perenni, in qualche modo inamovibili, come pure
non segnala un arresto dei progetti di modernizzazione dello spazio
politico arabo. Si tratta semplicemente di essere consapevoli delle diffi-
colta con le quali si scontra lo stato-nazione di fronte all’autoritarismo
delle societa politiche arabe, autoritarismo che penalizza la piena e com-
pleta partecipazione dei cristiani alla vita nazionale in quanto cittadini
dello stato; cosi pure si tratta di rilevare le recenti minacce allo status gia
precario degli arabi cristiani di fronte ai tentativi di islamizzazione e di
applicazione della legge musulmana, la shari'a’. La constatazione di un
arabismo bloccato, che non permette alle comunita religiose minoritarie
e alle etnie di beneficiare dei diritti connessi al fatto di essere cittadini,
puo condurre, paradossalmente, le comunita cristiane o le minoranze et-
niche a negoziare con gli elementi democratici della societa civile una
maggiore partecipazione, pitt 0 meno egualitaria, alla vita politica'’. Bi-

8 B. Ghalioun, La questione comunitaria e il problema delle minoranze, Bayrat (Beirut), 1979 (in
arabo); L. Chabry e A. Chabty, Politigue et ninorités au Proche-Orient cit.; M. Nisan, Minorities in the Middle
East. A History of Struggle and Self Expression cit.

9 Si veda la voce Shari‘a nel Glossario.

10 Per un’esplorazione e una gestione pluralista del problema delle minoranze e delle et-
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sogna quantomeno sperare che i timidi tentativi di democratizzazione al-
I'interno del mondo arabo vadano in questa direzione.

Nelle pagine che seguono vorremmo interrogarci sulla genesi e sul di-
venire delle comunita cristiane arabe e sulle trasformazioni storiche che
hanno conosciuto. In questo quadro passeremo dapprima in rivista i mo-
menti significativi di un’evoluzione che va dagli imperi (bizantino, mu-
sulmano e ottomano) alla nascita degli stati moderni. Ci soffermeremo,
cosi facendo, sulla «questione d’Oriente», che segna I'inizio dello smem-
bramento dell'Impero Ottomano'', e sulle strategie seguite dalle potenze
occidentali nei confronti degli arabi cristiani dell’impero. Esamineremo,
infine la geopolitica delle minoranze cristiane arabe nel quadro degli stati
creati all'indomani della prima guerra mondiale.

3. L'eta dellidentita contesa (!'lmpero Romano d'Oriente)

Quando, sulla scia delle traiettorie e degli slanci missionari che attra-
versano la regione del Medio Oriente dopo la morte di Cristo, si formano
le chiese cristiane orientali, esse si costituiscono come altrettanti poli
geopolitici differenziati. Le loro dispute teologiche, che segnano I'Oriente
cristiano, tratteggiano in realta la complessa geografia degli interessi e
delle influenze che si stabiliscono nella regione.

A partire dal terzo secolo e fino al settimo, data della conquista araba'?,
il cristianesimo domina una regione che va, in Oriente, dall’Egitto alla
Mesopotamia, passando per la Palestina, la Siria e I’Asia occidentale. Piu a
sud, in Arabia, il cristianesimo si ¢ propagato presso alcune tribu arabe.

Tre patrizu"cati13 dominano il mondo cristiano otientale, Alessandria,
Antiochia e Costantinopoli, che si riconoscono in comunione con Roma.
Dopo la divisione dell'Impero Romano, nel 395, Costantinopoli aveva as-
sunto una posizione di preminenza. Sotto lautorita dell'imperatore ro-
mano si erano tenuti 1 concili di Nicea (325), Costantinopoli (381), Efeso
(431) e Calcedonia (451), che avevano progressivamente fissato il dogma
cristiano. Ma gli ultimi due concili avrebbero dato vita a una separazione
delle chiese orientali. Le decisioni del concilio di Efeso, in cui

nie, si veda l'opera di Sa‘d Eddine Ibrahim, Huwumim al-agalliyyat fi I-watan al- ‘arabi [Le
preoccupazioni delle minoranze nella patria arabal, Al-Qhirah (Il Cairo), Centro di Studi Ibn
Khaldan, 1994.

1111 Si veda la voce Ottomani nel Glossatio.

12 Si veda la voce Conguiste islamiche nel Glossatio.

13 Si veda la voce Patriara nel Glossatio.
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era stato condannato Nestorio per la sua affermazione della persona uma-
na del Cristo, e quelle del concilio di Calcedonia, in cui era stato affermato
il principio delle due nature, divina e umana, del Cristo riunite in una sola
persona, avevano dato luogo alla reazione monofisita'®, i cui esponenti
proclamavano la sola natura divina del Cristo o la unica natura del Verbo
incarnato. Da quel momento, da parte di Costantinopoli, si era dato inizio
alle persecuzioni contro i monofisiti.

Le dispute teologiche mal nascondevano gli urti tra sensibilita cultu-
rali differenti (greca, copta, siro-aramea), come pure le rivalita e gli anta-
gonismi tra Alessandria e Costantinopoli, in sostanza tra egiziani e greci;
Antiochia si divideva tra le due parti in causa. A partire dalla seconda
meta del quinto secolo si instaura una frattura tra chiese calcedonesi'
non calcedonesi (copta, giacobita'® e armena), che doveva avvelenare il
clima del cristianesimo orientale.

Ad Alessandria come ad Antiochia (la cui gerarchia si ¢, per altro,
schierata a fianco di Costantinopoli) la dottrina monofisita diviene ideo-
logia nazionale ed esprime un rifiuto dell’influenza di Costantinopoli. La
lotta ¢ ormai aspra tra 'imperatore, che deve applicare le decisioni del
concilio, e le provincie meridionali del suo impero. Le persecuzioni con-
dotte dall’ imperatore contro le popolazioni monofisite favoriscono indi-
rettamente la conquista musulmana. Allorché le armate musulmane in-
vadono P'Egitto, la Siria e, poi, la Persia (in cui i nestoriani'’ sono esposti
alle vessazioni sasanidi'®), le popolazioni le accolgono come liberatori.

4. Leta dell’identita sottomessa (gli imperi musulpmani)

Con la conquista araba le popolazioni cristiane dell’Oriente siro-egi-
zio-mesopotamico conosceranno una nuova situazione. Sfuggendo al-
Pautorita del potere bizantino e passando sotto la tutela musulmana, es-
se cambiano il loro status. Da sudditi (salvo 1 nestoriani di Persia) in
conflitto con 'Impero Romano d’Oriente, diventano comunita tollerate
dell’'impero musulmano omayyade (661-750), poi abbaside (750-1258).
Lo status dei cristiani diviene quello di dhimmi, vale a dire di individui
che beneficiano, per il fatto di appartenere alla categoria coranica delle

14Si veda la voce Mongfisismo nel Glossatio.

15 Si veda la voce Caleedonese, chiesa nel Glossatio
16 Si veda la voce Giacobita, chiesa nel Glossatio.
17Si veda la voce Nestorianesimo nel Glossatio.
18Si veda la voce Sasanidi nel Glossatio.
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«Genti del Libro»", della protezione fisica dei musulmani. Al’ombra di
questo NUOVo status, i cristiani possono praticare liberamente il loro cul-
to, beneficiano dei frutti di una libera attivita e della protezione delle lo-
ro vite e dei loro beni, accordati dall’islam. Tuttavia, non partecipano al
governo della citta e devono pagare un’imposta di capitazione (jizya) e
un’imposta fondiaria (kbard/"). Restano sottoposti, secondo le circo-
stanze, a umiliazioni che testimoniano il loro rango subalterno.

All’epoca degli imperi musulmani i cristiani beneficiano di uno status
che sembra relativamente privilegiato. Appartengono a una comunita
(t7ifa") che ¢ riconosciuta dal potere centrale. Possono essere talvolta
funzionari del’amministrazione dello stato, come all’epoca omayyade;
sono parte attiva nel movimento delle traduzioni e delle idee dell’epoca
abbaside. Sono scribi, filosofi, medici o poeti.

La loro condizione politica resta aleatoria e precaria: possono anche
conoscere momenti drammatici, come in Egitto all'inizio dell’epoca fati-
mide™ (969-1171) o all’epoca dei mamelucchi® (1250-1516) o in occa-
sione delle crociate.

Durante il periodo dei due califfati, omayyade e abbaside, 1 cristiani
furono massicciamente arabizzati: le loro élite soprattutto, ma anche il
popolo, progressivamente. Le loro liturgie seguono spesso lo stesso de-
stino. Le omelie copte sono in arabo a partire dall’XI secolo; quelle dei
melchiti e dei siriani giacobiti dal X secolo. Del resto 1 siriani giacobiti ri-
vestono un ruolo fondamentale, proprio all’epoca degli omayyadi, nel-
I'opera di traduzione in arabo di manoscritti greci o siriaci. Alla vigilia
dellinstaurazione dell'Impero Ottomano, i cristiani sono integrati nel
mondo dellislam. Se ne differenziano per la religione, beninteso, ma non
per la lingua (salvo nel caso di alcune comunita come 1 maroniti, arabiz-
zati piu tardivamente). Altri cristiani, discendenti dalle tribu arabe del
Nord della penisola araba, sono etnicamente arabi. Per tutti ormai, a par-
tire da quest’epoca, l'identita sociale e lo status politico discenderanno
durevolmente dalla loro appartenenza religiosa.

19Si veda la voce Gente del 1 ibro nel Glossatio.
2 Si veda la voce Khargj nel Glossatio.

21Si veda la voce Ta’fa nel Glossario.

22Si veda la voce Fatimidi nel Glossatio.

2 Si veda la voce Manselnechi nel Glossatio.
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5. L'eta dell’identita organizzata (millet)

Con la caduta di Costantinopoli (1453) e la susseguente comparsa del-
I'Impero Ottomano, lo status dei cristiani conobbe un notevole cambia-
mento. Non che sul piano delle prescrizioni e degli obblighi statutari vi sia
stato qualche radicale cambiamento per gli arabi cristiani, ma si andra
progressivamente attuando una maggiore istituzionalizzazione della realta
comunitaria

uppi religiosi o etnici dellimpero, infatti, sono ormai ripartiti in
mz//ez‘z o «nazioniy. Il willet greco (ortodosso), a capo del quale si trova il
patrlarca di Costantinopoli restituito alla sua grandezza, e, andando avanti,
il millet ebraico e il millet armeno, costituiscono le nazioni dell'Impero
Ottomano. Con 1 musulmani essi costituiscono quello stato mul-
tinazionale che sara 'Impero Ottomano, strutturato a partire dalle divi-
sioni religioso-nazionali delle sue popolaz1om Certo 1 millet non hanno la
stessa dignita sociale, poich¢ i sunniti’ " godono di diritto di una sicura
preminenza in seno allo stato. Con la creazione del millet, la comunita 1i-
ceve una larga autonomia sul piano della gestione del suo stato civile e
matrimoniale, sul piano finanziario e su quello dell’organizzazione della
vita comunitaria e dei beni propri della comunita.

L’interesse della costru21one giuridica costituita dal willet non deve
essere sopravvalutato™. E evidente che il millet non ¢ sorto da uno sfor-
z0 deliberato dell’amministrazione ottomana, ma dalla necessita di trat-
tare con comunita, tawa if (plurale di ta7fa), che identificavano, per quan-
to concerne i cristiani, un gruppo sociale dalla forte solidarieta, legato a
una chiesa e ai suoi rappresentanti. Gli ottomani dovevano dialogare
con questi gruppi per assicurarsi la loro lealta e garantire il pagamento
delle tasse. L’autorita ecclesiastica appariva come il rappresentante
naturale di queste comunita, soprattutto in considerazione della
scomparsa dell’autorita politica temporale in seguito alla conquista
ottomana. Soltanto in una fase tarda entrera in funzione il sistema dei
millet, che costituira la specificita organizzativa dell’ Impero Ottomano.
Ma, almeno per due aspetti, questo sistema rimarra un elemento
importante della strutturazione dello spazio sociale.

In primo luogo, la ripartizione della popolazione secondo 1 willet dif-
ferenziera e, diremmo persino, cristallizzera in alcune «nazionalita» il po-

24 Si veda la voce Millet nel Glossatio.

25Si veda la voce Sunniti nel Glossario.

26 Su questo punto si veda B. Braude e B. Lewis (a cura di), Christians and Jews in the Ottoman
Empire, 2 voli., New York, Holmes & Meier, 1982.
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polamento dell'impero. Che importa, poi, che questa divisione corri-
sponda alla realta (all’inizio i cristiani del Monte Libano erano classifica-
ti, alla stessa stregua dei croati o degli ungheresi, nel willet... «armeno
gregoriano ortodosso») o che non sia esaustiva (c’erano comunita che
non avevano willet, come gli sciiti”). E 'accettazione del principio della
divisione dello spazio sociale che pare determinante e questo principio
avra, in effetti, valore di regola. Ha la vocazione a presentarsi
nell’accezione pit ampia: non permette il riconoscimento degli individui
se non in quanto il loro gruppo ¢ identificato e riconosciuto.

In secondo luogo, e questo ¢ senz’altro un punto importante, la per-
cezione esterna dell’Impero Ottomano come impero dei millet ¢ desti-
nata ad accentuare I'importanza di questo tipo di stratificazione. Quan-
do gli stati europel insisteranno per ottenere uno status privilegiato per i
loro cittadini residenti nell’'impero o per i loro commercianti, renderan-
no necessaria la creazione di una categoria, di un «zz/let» in un certo sen-
so, di residenti non ottomani dell’impero; saranno le Capitolazioni™.

6. L’Europa e la questione d’Oriente

Si deve senza dubbio partire dalle Capitolazioni per mostrare come si
verifichi una progressiva penetrazione dell’influenza occidentale in terra
«arabo-ottomana.

Nel momento in cui nascono, le Capitolazioni sono trattati stipulati
fra una potenza occidentale e 'Impero Ottomano, in base ai quali sono
accordati ai residenti originari della potenza straniera alcuni vantaggi
commerciali, diverse forme di protezione giuridica e giurisdizionale, co-
me pure la garanzia di certe liberta, tra cui quella religiosa. Queste di-
sposizioni in deroga al comune diritto ottomano, introdotte per la prima
volta con un accordo firmato con la Repubblica di Venezia, che si vede-
va riconosciuta come protettrice dei francescani di Terrasanta, avranno
uno sviluppo straordinario con la Francia, a partire dal 1535. Il sistema
delle Capitolazioni sara esteso ad altre potenze europee™.

27 Si veda la voce Switi nel Glossatio.

28 F. W Hasluck, Christianity and Islam nnder the Sultans, 2 voll, Oxford, Clarendon, 1929; si veda
anche la voce Capitolazioni nel Glossario.

29 H. Tuchle, C. Bouman e J. Le Brun, Nouvelle Histoire de I'Eglise, vol. 111, Paris, Seuil,
1968; B. Homsy, Les Capitulations et la protection des chrétiens anProche-Orient an XV1, XVII, XVIII
siécles, Harissa, 1956; R. M. Haddad, Syrian Christians in Muslim Society. An Interpretation,
Princeton (N.J.), 1970.
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Sulla scia delle Capitolazioni, la Francia apre consolati in Libano, in
Siria, in Palestina, in Egitto e, piu tardi, in Mesopotamia. Nel 1604 le Ca-
pitolazioni con la Francia vertono sui luoghi santi e sulla protezione dei
religiosi che vi prestano funzione, nonché sulla tutela francese dei beni e
delle proprieta dei religiosi cattolici di Palestina. Le Capitolazioni furono
rinnovate dai diversi regimi che si succedettero in Francia e furono
confermate anche dal trattato di Berlino (1878). Nel frattempo, le Capi-
tolazioni sono state interessate da un forte movimento di deriva egemo-
nica, che le ha fatte uscire dal contesto tecnico e giuridico che ¢ loro pro-
prio per spingetle su vie piu politiche. Commercianti, missionari, cittadini
occidentali residenti, ma presto anche cristiani d’Oriente, si videro posti
sotto la protezione dei re di Francia. I re di Francia Luigi XIV e Luigi XV
vengono dichiarati protettori di tutti gli ecclesiastici latini presenti in terra
ottomana. Alla meta del XVIII secolo la Francia ¢ riconosciuta dalla Santa
Sede e dalle potenze europee come protettrice dei cristiani di obbedienza
romana. Le Capitolazioni concesse a beneficio della Francia, pur senza
dirlo formalmente, erano giunte ad assumere il significato di «protezione
dei cristiani dell Tmpero Ottomano»”.

La Russia zarista non ¢ da meno in quanto a tendenze egemoniche. La
sua ricerca di un’influenza in Oriente sara, pero, a differenza di quella
francese, in primo luogo militare. Il sogno russo ¢ di fare dell’antica Bi-
sanzio la capitale di uno stato ortodosso vassallo della Russia. Le truppe
russe si lanciano all’assalto della Crimea, in cui si insediano (1711) prima
di annetterla (1784). Altrove, vale a dire dal Caucaso ai Balcani, esse si
battono contro i turchi. Un obiettivo importante ¢ raggiunto nel 1774 al-
lorché i russi, vittoriosi sugli ottomani al termine di una guerra durata sei
anni, ottengono di essere riconosciuti come protettori dei cristiani. I.’ar-
ticolo 16 del trattato di Kucuk Qainarge (1774) fa dello zar russo il ga-
rante degli impegni assunti dal sultano riguardo alla protezione dei cri-
stiani dell'impero. La porta era aperta alle pretese russe di atteggiarsi a
protettori dei cristiani ortodossi. Nel 1853 Nicola I cerco di ottenere, con
un trattato bilaterale firmato con il sultano, un protettorato sugli ortodossi
dell'impero. 1l rifiuto ottomano ¢ immediato. Ma la levata di scudi di fronte
alle pretese russe sara europea. Francesi e britannici sono inquieti per le
vittorie russe sulllmpero Ottomano, per l'annessione di una parte
del’Armenia (1828) e per il controllo sugli stretti del Bosforo. A questo
punto cercheranno di dare scacco ai piani russi, come si vedra, per la
prima volta, in occasione della conferenza di Parigi del 1856. La Rus-

N Jean-Pierre Valognes, 177 et mort des Chrétiens d’Orient, Paris, Fayard, 1994.
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sia rinuncera allora, momentaneamente, al suo protettorato sugli orto-
dossi. Ma nel 1878, con il trattato di Santo Stefano, al termine di una
guerra vittoriosa nei Balcani, 1 russi otterranno dal sultano ’'ambito protet-
torato. Ancora una volta ¢ sotto la pressione dei francesi e degli inglesi
che i russi abbandonarono le loro ambizioni a Berlino nel 1878. Gli zar si
consacrarono da allora alla sorte delle comunita greco-ortodosse del-
I'Impero Ottomano e si interessarono in particolare alla citta di Gerusa-
lemme, fino alla vittoria del bolscevismo.

La Gran Bretagna non si trovo propriamente a parlare di cristiani
«protetti», alla stregua di russi e francesi, ma la sua «politica araba» con-
sistette nel controbilanciare I'influenza della Francia, indipendentemente
dal fatto che cio avvenisse in Egitto o sul Monte Libano o in Siria. In
Egitto gli inglesi si applicarono a tamponare l'influenza di Parigi su Mu-
hammad ‘All e suo figlio Ibrahim Pascia. Londra si stabili da conquista-
trice in Egitto nel 1882. In Siria fece retrocedere le truppe di Ibrahim Pa-
scia, sostenute dalla Francia, per impedire che la Turchia fosse sconfitta.
Sul Monte Libano mise 1 drusi contro i maroniti, protetti dalla Francia, nel
1840 e nel 1860, in occasione dei massacti della montagna.

I cristiani del mondo arabo, trasformati in «clientele» ¢ in strument,
divennero cosi una carta da giocare nella lotta tra le potenze europee. Co-
me obiettivo finale, la strategia occidentale punto allo smembramento
dell’'Impero Ottomano.

7. Le missiont occidentali e le loro conseguenze

Con le Capitolazioni sono le missioni religiose occidentali a benefi-
ciare di una linea di protezione assai estesa. LLe comunita cristiane d’O-
riente entrano allora in contatto con gli ordini missionari dell’Occidente
in modo durevole e le chiese autocefale’ d’Oriente sono sottoposte al-
I'influenza lenta, ma corrosiva, della latinita.

Se si eccettua I'intermezzo delle crociate, che aveva permesso ai latini
di stringere rapporti con i maroniti, ma che lascera la bocca amara, so-
prattutto agli orientali, dopo il sacco di Costantinopoli del 1204, le cri-
stianita delle due sponde del Mediterraneo si conoscono poco. A parte
una presenza francescana di antica data, mantenuta sin dall’epoca delle
crociate in «Terrasanta», ¢ solo nel XVII secolo che la presenza missio-
naria cattolica in terra d’Oriente ritorna in forze: 1 cappuccini giungono
in Siria, ad Aleppo, nel 1625, poi sul litorale libanese e in Iraq; 1 gesuiti si

31Si veda la voce Autocefale, chiese nel Glossatio.
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installano a Istanbul nel 1609, pot in Siria, a Beirut e al Cairo; 1 carmeli-
tani sono ad Aleppo nel 1626; i domenicani si stabiliscono a Mossul nel
1750 e 1 lazzaristi raccolgono il testimone dai gesuiti, allorché questo or-
dine viene disciolto nel 1773. 1l peso della latinita si fa sentire. Cio avra
due conseguenze.

La prima conseguenza ¢ che si viene a costituire una rete di scuole, di
organizzazioni caritative e di centri di influenza latini estremamente fitta. Le
province dell'Impero Ottomano rimarranno prese nelle maglie di una rete
di istituzioni missionarie diversificate. Non tutte le comunita orientali
vedranno questo fatto con lo stesso occhio, per non dire di buon occhio.

I maroniti, di obbedienza romana, accolgono con favore le diverse
missioni occidentali. L’apertura a Roma del patriarcato maronita di
Antiochia risaliva al XVI secolo. La fondazione di un collegio maronita
a Roma (1584) aveva permesso proficui scambi e la formazione di prela-
ti maroniti in Vaticano. Nel XVII secolo I'apertura operata dall’emiro
Fakhreddin verso Firenze e la Toscana e le successive relazioni con la
Santa Sede e la Francia mettono il Monte Libano in strettissimo
contatto con la modernita occidentale. 1l sinodo™ del Monte Libano
(1736), convocato dalla chiesa romana, procede a una ristrutturazione
della chiesa maronita, alla sua riorganizzazione e, in un certo senso, alla
sua «romanizzazione»”. E Pinizio soltanto teotico — poiché i risultati e
Papplicazione delle decisioni sinodali saranno lenti a seguire — della
modernizzazione della chiesa maronita.

La reazione della chiesa copta, chiesa autocefala, ¢ agli antipodi di
quella dei maroniti. La pressione dei missionari cattolici. (gesuiti o fran-
cescani) o di quelli protestanti sui cristiani copti per «convertirli» porta a
reazioni di ostilita nei confronti dei missionari. A partire dal 1730, la ge-
rarchia copta ¢ in stato di allarme per I'influenza occidentale, in partico-
lare della chiesa romana, e si rivolge persino all’autorita musulmana ma-
melucca per proteggersi, prima di reagire essa stessa, ostacolando il
movimento di conversione e assumendosi il compito di creare la propria
rete scolastica.

La seconda conseguenza consiste nello sdoppiamento di alcune chiese
orientali, sotto I'influenza romana. Nascono cosi, un poco alla volta, le
chiese uniate™: chiese orientali ricongiunte con Roma”. Nel 1662 viene
fondata la chiesa siro-cattolica. Nel 1672 riceve nuovamente l'investitu-

32 Si veda la voce Sinodo nel Glossatio.

3].-P. Valognes, 17 et mort des Chrétiens d’Orient cit., p. 80.

34Si veda la voce Uniatismo, uniati nel Glossario.

3 Si veda Joseph Hajjar, Les chrétiens uniates du Proche-Orient, Patis, Le Seuil, 1962.
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ra il patriarca caldeo, Giuseppe 1I; la sua chiesa, sorta dalla chiesa nesto-
riana, era stata creata nel 1553. Egli ¢ patriarca della chiesa di Babilonia
della nazione caldea. Nel 1724 si costituisce la chiesa melchita cattolica
di Antiochia (greco-cattolica) e, nel 1742, la chiesa armeno-cattolica; in-
fine, al termine del XIX secolo, si crea una comunita copto-cattolica.
Queste chiese vengono ad aggiungersi alla chiesa maronita, 1 cui legami
con Roma sono di antica data.

Sulla scia di questa crescente influenza occidentale, vengono fondate
altre due comunita «orientali».

Nel 1847 nasce il patriarcato latino di Gerusalemme. La diplomazia
vaticana, assecondata dalla Francia, si preoccupa di affermare i propri
diritti sui Luoghi Santi nel momento in cui russi, francesi, inglesi e
prussiani (dal 1842 esiste un vescovato anglo-prussiano a Gerusalemme)
si affrontano sul tema della custodia dei Luoghi Santi mediante 'inter-
posizione delle comunita locali. Con un fmmm% del 1852, il sultano ot-
tomano ripartisce i diritti di custodia tra greci, latini e Armeni e il trattato
di Betlino (1878) ratifica questo stato di fatto, che perdura fino ai nostri
giorni. Attorno al patﬂarcato latino di Gerusalemme si sviluppo pro-
gressivamente una comunita latina, costituita a partire dall’adesione di
cristiani orientali. Per Roma non ¢ piu il momento per una latinizzazione
delle comunita orientali. Leone XIII vietera ben presto, nel 1894, il
proselitismo latino tra i fedeli delle chiese separate d’Oriente.

Un’altra influenza intellettuale e religiosa fa la sua comparsa in Orien-
te. Sotto 'egida dell’Inghilterra, e poi della Prussia, si sono stabiliti nel
Medio Oriente missionati protestanti. I’American Board for Foreign
Missions (congregazionista) nel 1821 e, poi, il Presbiterian Board nel
1870 estendono la loro influenza in Siria, nella Turchia propriamente
detta, a Beirut, attirandosi le proteste dei patriarchi otientali (provvedimento di
divieto d’importazione delle bibbie preso dal governo ottomano nel 1824) e
dei musulmani Vengono fondate scuole e si pongono le prime bast di un’uni-
versita americana, che diverra "American University of Beirut. I’Universita
San Giuseppe dei gesuiti a Beirut non tardera a farle da contraltare.

8. 1/ bilancio della questione d’Oriente

La questione d’Oriente, che doveva portare alla caduta dell’Impero
Ottomano, si conclude cosi a vantaggio delle potenze occidentali. Que-
ste ultime, dopo aver combattuto I'impero, dopo avergli imposto la pro-

36 Si veda la voce Ferman nel Glossario.
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pria influenza, dopo avergli strappato le sue province dell’Africa del
Nord, di Libia e d’Egitto, sono le vincitrici della prima guerra mondiale.
Le potenze occidentali sono ormai le eredi del’Impero Ottomano. Fran-
cesi e inglesi, in particolare, decideranno la sorte delle province orientali
dell'impero, q;uelle che saranno oggetto di mandati da parte della Societa
delle Nazioni™. Dal trattato di Kiic¢ik Qainarge del 1774 all’armistizio di
Mudros, firmato il 30 ottobte 1918, che poneva fine alla prima guerra
rnonchale saranno trascorsi quasi centocinquanta anni prima che si sia
instaurato il «nuovo ordine mondiale». Per i cristiani arabi questi
centocinquanta anni furono quelli in cui ando emergendo un mondo
nuovo, che dalla loro posizione nel quadro dell'impero li inseriva entro
stati-nazione.

Prima di affrontare questa nuova situazione, vogliamo tentare di va-
lutare I'influenza dell’Occidente in terra ottomana sugli arabi cristiani. A
«vantaggio» degli arabi cristiani vi fu, al termine dei centocinquanta anni,
la modifica teorica del loro status. La questione d’Oriente da luogo,
verso la meta del XIX secolo, a una pressione costante delle potenze eu-
ropee sul sultano, affinché proclami I'eguaglianza tra tutti i cittadini del-
I'impero. I maggiori beneficiari di una tale proclamazione furono i citta-
dini non musulmani dell’impero, dei quali per due volte (nel 1839 con il
Khatt-i sherif™® di Gillkhaneh e nel 1856 con il Khatti humayin®) veniva
proclamata Peguaglianza di diritti. Questa eguaglianza formale era ot-
tenuta a dispetto dell’opposizione dei musulmani, che mal tolleravano
Peguaglianza di diritti civili postulata tra musulmani e non musulmani in
un impero il cui sultano era califfo” dei musulmani. Segnaliamo anche
che si manifestarono resistenze da parte di notabili cristiani di fronte alla
sparizione dei privilegi loro assicurati nel quadro dei millet. In realta il
sistema del mizllet non scompariva neppure. Il Kbatt-i humaysin manteneva
nel suo articolo 2, a titolo di garanzia rinnovata alle minoranze (sicl), i
diritti acquisiti nel quadro del wzllet. 1/ millet non sparira effettivamente se
non con la scomparsa dell’Impero Ottomano. Ma gli arabi cristiani si
saranno familiarizzati con I'idea di liberta e di eguaglianza, che conti-
nueranno a rivendicare nell’ambito della corrente della Nahda.

Il secondo «frutto» della questione d’Oriente per i cristiani arabi ¢ stato
quello della loro modernizzazione. E innegabile che, con il contatto con
I'Occidente, con i suoi missionari insegnanti, con le sue universita,

3TM. S. Andetson, The Eastern Question, 1774-1923, London, Macmillan, 1966.
38 Si veda la voce Khatt-i sherif Glossario.

3Si veda la voce Khatt-i hunaysin nel Glossario.

40Si veda la voce Califfo nel Glossario.



Gli arabi cristiani: dalla questione d’Oriente alla recente geopolitica 45

ma anche con i suoi diplomatici e con 1 suoi commercianti, 1 cristiani
arabi sono rimasti esposti alla modernita educativa e tecnica relativamente
piu delle altre popolazioni. Anche il loro ruolo di intermediatio culturale, la
loro vocazione amministrativa, la loro posizione dominante econo-
micamente sul piano del commercio o delle attivita liberali ne risulteranno
rafforzati, soprattutto nei futuri Libano, Siria e Palestina dei mandati.

In questo quadro, come non rilevare che i cristiani, forti della loro
nuova formazione, delle loro conquiste intellettuali furono i propagatori
delle idee riformiste in Medio Oriente? L.a Nahda, movimento letterario
di rinnovamento della lingua araba e delle idee, fu il terreno di dibattiti
essenziali: sul nazionalismo, sull’arabismo, sulla condizione femminile,
sullimportanza del progresso e la necessita di diffondere lo spirito
scientifico presso gli arabi. A tutti questi livelli il movimento riformista
fu costituito in misura massiccia da intellettuali cristiani (Yazigi,
Boustani, Antoun, Chemayyel e altri).

Questi aspetti «positivi» del bilancio della questione d’Oriente non
devono, comunque, creare illusioni. Per molti aspetti la medaglia ebbe
rovesci poco brillanti. Non va dimenticato, innanzi tutto, che nella que-
stione d’Oriente i cristiani furono «trumentalizzatb per dispute ege-
moniche esterne. E in questo contesto che si verificano i sanguinosi epi-
sodi della montagna libanese e anche 1 massacri della fine del XIX e pot
del XX secolo, perpetrati contro gli armeni. Questi ultimi rimasero presi
tra due fuochi: quello della politica zarista e quello dell’'Impero Otto-
mano L’annessione di una parte dell’Armenia, in seguito alla guerra rus-
so-turca del 1877-1878, fu un duro colpo inferto all’Impero Ottomano.
I russi avevano dichiarato che conducevano la guerra per difendere 1 cri-
stiani di Armenia. Nel 1894 questi ultimi saranno massacrati, quasi un
segno premonitore delle stragi avvenute nel maggio 1915. Allo stesso
modo, 1 diversi episodi della questione d’Oriente suscitarono rancori tra
cristiani. Le comunita ortodosse presero a diffidare di quelle cattoliche e
tutte e due sospettavano le comunita protestanti di essere il veicolo di
nuove influenze.

Come non segnalare qui che dall’affermazione degli stati europei nel
ruolo di potenze, che si rende visibile in Medio Oriente alla fine del XIX
secolo, prende origine un nuovo progetto per la regione, il progetto sio-
nista? Occorre davvero ricordare che, senza il trionfo occidentale sul-
I'Impero Ottomano nel 1918, lo stato di Isracle non avrebbe mai visto la
luce? E una promessa occidentale fatta da Lord Balfour il 2 novembre
1917, a nome del governo di sua maesta britannica, quella che permet-
tera, alla fine, la creazione dello stato di Israele.
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Infine, ultimo punto da segnalare, la creazione tra le minoranze cri-
stiane di riflessi di protezione. La costante sollecitudine, attestata da nu-
merosi documenti diplomatici, da parte dei consoli europei verso le mi-
noranze cristiane e i loro interventi in favore di queste presso la Sublime
Porta hanno creato un vero patronato politico e rapporti di dipendenza
psicologica molto forti nei riguardi delle potenze occidentali. Da mino-
ranze dellimpero i cristiani sono passati allo stadio di figli minorenni
del’Occidente. I’«intervento umanitatio», tale era il suo nome nel
diritto internazionale dell’epoca, della Francia in favore dei cristiani della
montagna libanese, massacrati dai drusi nel 1860, ha accreditato I'idea di
una protezione fisica data per acquisita a beneficio dei cristiani. La
spedizione organizzata da Napoleone III, alla quale seguira qualche
decennio piu tardi il mandato francese e poi nel 1958 lo sbarco dei
marine americani sul litorale di Beirut, lasceranno credere a lungo ai
cristiani libanesi a un interventismo occidentale in loro favore.
Numerosi elementi della loro strategia durante la guerra che comincia
nel 1975 poggiano sull’ipotesi di un intervento occidentale, nel quadro di
una internazionalizzazione della crisi. Il seguito degli avvenimenti nel
Libano contribuira a togliere queste illusioni.

Bilancio mitigato, dunque, quello della «questione d’Oriente», dal
punto di vista degli arabi cristiani. La fine del’'Impero Ottomano, che
avviene in modo drammatico, vedra I’Occidente, «protettore» dei cristia-
ni, imporre la propria volonta in Oriente. I tentativi di riforma dell’Im-
pero Ottomano non sortiranno esiti positivi. Una modernita endogena
sara incapace di uscire dalle dinamiche sociali mediorientali. I’Occiden-
te imporra, dunque, le sue idee, le sue strutture e la forma degli stati che
dovranno nascere. La caduta del comunismo in Unione Sovietica puo
aiutarci a capire che cosa sia stata 'implosione ottomana. La volonta di
perestrojea non pud mancare di richiamare la politica ottomana della
tanzimaf' (ristrutturazione) e non fara che accelerare la caduta del-
I'Unione Sovietica, aprendo la via al disordine. Tutto cio conferma l'af-
termazione di Tocqueville, secondo la quale il peggio lo si deve temere
da un governo debole che ha deciso di riformarsi. Salvo che, nel caso
ottomano, esistevano potenze capaci di ricomportre, a tutto loro vantaggio,
1 pezzi dell’dmpero esploso.

41 Si veda la voce Tanzimat nel Glossatio.
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9. Stati, cristianita arabe e strategia

Non ¢ questa la sede per esporre nei particolari le vicende storiche che
vedono la formazione in Medio Oriente degli stati nazionali sotto ’azione
e legida della Francia e della Gran Bretagna, dagli accordi Sykes-Picot
(1910), al trattato di Sevres (1 920) o di Losanna (1923)*.

In questi stati di recente creazione e in Egitto, stato di vecchia data, gh
arabl cristiani conoscono situazioni assai diverse. Schematicamente, si
possono considerare quattro grandi scenari nazionali, emersi dalla prima
guerra mondiale, nei quali si inseriscono le cristianita orientali e arabe.

Esistono, in primo luogo, gli arabi cristiani che vivono in strutture
antiche, come i copti d’Egitto. La loro chiesa ¢ una chiesa nazionale che
¢ sempre stata presente nella storia del paese. Questa ¢ la ragione per
cui i copti, anche se minoritari, si identificano con il loro stato. Ma
questa identificazione soffre di una carenza di partecipazione, che essi
cercano instancabilmente di colmare.

La seconda situazione ¢ I'inverso della prima. Essa si applica a una co-
munita cristiana, quella maronita, che, grazie all’aiuto della Francia e alla
mobilitazione della comunita attorno al proprio patriarca, giunge a dotarsi
di uno stato nel 1920. Bisogna dire che I'intervento delle potenze europee
nel 1860 e lo statuto organico di semi-autonomia del 1864 avevano
favorito l'idea di una indipendenza libanese. Nel 1920 1 maroniti
sapranno esercitare la pressione necessaria per strappare a Clémenceau
I'idea del grande Libano, al momento della firma del trattato di Versailles.
In questo stato i maroniti, con gli altri cristiani, sono maggioritari. Chiesa
nazionale, la chiesa maronita e 1 suoi adepti si identificano con il Libano,
nella cui vita politica la loro partecipazione fu dominante. Tuttl i
problemi nasceranno dalla perdita della maggioranza demografica al
termine di una guerra disastrosa per la comunita maronita. Da qui il
pericolo attuale di una perdita di identificazione con lo stato e, sulla scia
di questa, di una mancanza di partecipazione. E la situazione odierna di
ihbat® (prostrazione).

La terza situazione ¢ quella delle comunita cristiane suddivise tra diversi
stati, in seno ai quali esse sono tutte minoritarie (greco-ortodossa, melchita,
caldea...). Benché le élite e 1 notabili di un certo numero di queste
comunita abbiano militato nel 1920 a favore della creazione di un gran-

42 Su questo problema si veda Georges Corm, L’Europe et 'Orient, Paris, La Découverte,
1989.

43 Si veda la voce zabat nel Glossario.
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de stato arabo sotto l'egida di Feisal (in luogo delle divisioni territoriali
che furono, in definitiva, imposte dagli stati occidentali), il loro inseri-
mento nei nuovi stati non pud essere messo in discussione, al pari della
loro lealta. Dal periodo di inizio secolo resta, comunque, una sorta di fru-
strazione di fronte allo scacco subito dal progetto di unita araba. F questo
il motivo per cui la traduzione in pratica dei legami di fedelta nazionale
oscilla, in particolare tra 1 cristiani ortodossi del Medio Oriente,
dall’allincamento al potere locale (o alla comunita locale al potere) al ten-
tativo di superare i quadro dello stato-nazione, per inserirsi in una co-
munita pit ampia, /umma * araba.

La quarta situazione, che dobbiamo segnalare per fedelta alla storia e
come testimonianza della memoria, ¢ — oltre al caso armeno — quella di
uno stato in seno al quale una minoranza si era vista promettere uno sta-
tus privilegiato. Questo sarebbe potuto essere il caso della minoranza «re-
ligioso-nazionale» assira. A questi cristiani del Kurdistan, che vivevano in
una zona tra Mossul e ’Hakkiari e facevano ancora uso della loro lingua,
1 britannici promisero uno stato e, piu tardi, il trattato di Sevres inseri
una vaga protezione al capitolo sulle minoranze (articolo 62, ma anche
141, 145, 147); nel 1933 saranno massacrati in gran numero e, al tempo
stesso, verra rasa al suolo piu di una sessantina dei loro villaggi.

Questi modelli di inserimento della presenza cristiana araba impon-
gono atteggiamenti politici differenziati. Osservandoli, si puo in realta ri-
cavarne piu una fenomenologia degli atteggiamenti che non vere e pro-
prie strategie.

Nel primo scenario 1 cristiani copti sono portati a negoziare le moda-
lita della loro partecipazione alla vita nazionale. I’adesione allo stato non
¢ in discussione. Essi partecipano alla lotta per Pindipendenza naz1onale
sono coinvolti nellattivitd dei partiti politici, in particolare del Wafd®
Figure storiche quali quella di Makram Obeid, anteponendo il patrlotn—
smo egiziano all’appartenenza religiosa, saranno determinanti. Durante il
periodo monarchico e tra le due guerre la rappresentanza copta in par-
lamento e nel govetno ¢ garantita per il tramite delle elezioni. E 'epoca
nasseriana che segno un arretramento netto della presenza in politica dei
copti. Il presidente Nasser inauguro allora una pratica costituzionale di
nomina di deputati cristiani, per colmare la loro assenza. Questo atteg-
glamento simboleggia in maniera esemplare la sudditanza nei riguardi del
potere di «deputati» che devono il loro mandato all’autorita esecutival
L’ascesa prepotente dellislamismo all’epoca del presidente Sadat inde-

44 Si veda la voce Umma nel Glossario.
4 Si veda la voce Partito Wafd nel Glossatio.
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bolisce 1 copti, facili bersagli della vendetta islamica. Le reazioni delle
autorita religiose copte di fronte alla politica dello stato, alla sua incuria
e al fatto stesso che abbia favorito direttamente 1 gruppi musulmani
radicali, per contrastare i movimenti di osservanza comunista o di
sinistra, valgono al patriarca Shencida I'arresto e la residenza coatta in
un monastero. E anche vero che, in seno alla comunita, si fanno sentire
voci che reclamano un atteggiamento piu combattivo di fronte alla
situazione in cui i copt vengono a trovarsi. Un forte movimento si
organizza nel mondo dell’emigrazione copta, soprattutto nell’America del
Nord, per criticare il potere egiziano e offuscare la sua immagine
all’estero. Da qui la violenza delle reazioni del potere all'interno. Detto
cio, la condizione copta, fatta di larvate discriminazioni e, in ogni caso,
di ostacoli alla partecipazione egualitaria agli incarichi pubblici (alu
funzionati, esercito, insegnamento supetiore), lascia aleggiare un
malessere costante e non gioca a favore di quel consenso nazionale al
quale i copti proclamano indefettibilmente il proprio attaccamento.

Nel secondo scenario, quello del Libano, I'atteggiamento politico dei
cristiani, ¢ in particolare dei maroniti, ¢ di autoaffermazione e di visibi-
lita. In questo caso la partecipazione alla vita politica ¢ senz’altro acqui-
sita, contrariamente a tutti gli altri casi arabi; lo stesso vale per 'egua-
glianza di diritti in seno al sistema delle comunita e nella distribuzione
del potere. Il sistema libanese basato sulle comunita religiose, tanto scre-
ditato e considerato responsabile di tutti 1 guai del Libano, ¢ stato tutta-
via il sistema al’ombra del quale si ¢ costituita 'unica democrazia del
mondo arabo. L.a comunita maronita, in particolare, non ha mai colto
I'occasione offertale dalle funzioni da lei esercitate nello stato libanese
(particolarmente a livello di presidenza della Repubblica o di comando
dellesercito) per imporre una dittatura a forte connotaz1one settaria, co-
me nel caso dei sunniti dell’lraq o degli aleviti* siriani. La preoccupa-
zione dei cristiani ¢ sempre stata quella di tenersi prossimi al centro po-
litico per assicurarsi garanzie istituzionali sufficienti alla loro libera
esistenza politica e al mantenimento delle liberta. Il loro errore ¢ stato
quello di non aprire per tempo a una maggiore partecipazione di una co-
munita «in crescita» come quella sciita, di non lavorare per deconfessio-
nalizzare certi aspetti del sistema politico. La loro difesa intransigente
dell'indipendenza libanese li ha portati, per mancanza di preveggenza, a
seguire una rischiosa politica di alleanza con Israele. Ora, guardandolo
esclusivamente in un’ottica di comunita, il ricorso a uno stato non anco-
ra accettato nel consesso medio-orientale, che suscitava I'unanime op-

46 Si veda la voce Aleviti nel Glossario.
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posizione araba contro di sé e costituiva una risorsa inesauribile di mo-
bilitazione politica nei sistemi autocratici circostanti, ha nuociuto grave-
mente all'immagine e alla strategia d’insieme dei cristiani libanesi e, in
particolare, dei maroniti del Fronte Libanese. Avendo optato per una
politica di contrapposizione, 1 cristiani si sono trovati a corto di alleati di
fronte a un’Europa impotente in Medio Oriente, a degli Stati Uniti che
non erano interessati alla questione libanese se non indirettamente, per
via della questione piu vasta del conflitto arabo-israeliano, e a una Siria
che non sognava altro che di porre il Libano sotto il proprio controllo.
In questo contesto la guerra intercristiana del 1989-90 venne a
sottolineare un fallimento complessivo reso possibile da pressioni
troppo forti per un paese cosi piccolo, da un ambiente circostante ostile,
ma anche dal comportamento irrazionale di coloro che si erano assunti
il compito di proteggere I'indipendenza della loro patria.

Nel terzo scenario si possono evidenziare politiche tra loro differen-
ti. Esse spaziano, per la minoranza cristiana dispersa e distribuita in pic-
cole comunita, dalla necessita di stringersi al potere per assicurarsi la sua
protezione (Giordania) al coinvolgimento patriottico, fiducioso e senza
ripensamenti in una lotta di liberazione nazionale (Palestina) o a una
partecipazione modesta al potere con altre minoranze (Siria, Iraq). In
tale scenario bisogna inserire 'atteggiamento che determina il comporta-
mento dei cristiani che aderiscono a partiti panarabi o che partecipano
alla gestione del potere nei regimi ba’thisti"’ oggi esistenti, ma anche di
quelli che ieri partecipavano ai governi di coalizione nazionale (nella Si-
ria dell'indipendenza, ad esempio), per i quali I'ideale dell’integrazione
risiede in un nazionalismo laico. Una scommessa di Aufhebung hegeliana,
in un certo qual modo, in cui la minoranza «conservata-superata» si
rittoverebbe fusa in un nuovo spazio, le cui linee di demarcazione non
sarebbero piu settarie o determinate dall’identita religiosa, ma laiche.

Conclusioni

E difficile dire a quale dei due schemi di partecipazione politica delle
minoranze (in base all’appartenenza religiosa o alla professione di «lai-
citan) si tenda oggi ad avvicinarsi. Senza dubbio a nessuno dei due, in
questi tempi di esacerbazione religiosa e di arroccamento delle identita.
Il secondo schema ¢ di la da venire e il primo ha la vocazione ad accen-

47 Si veda la voce Partito Ba‘th nel Glossatio.
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tuare sempre piu il carattere minoritario della minoranza. Che modello
proporre, allora, per 'avvenire degli arabi cristiani?

Prima di rispondere, per quanto sia possibile farlo, ¢ senz’altro ne-
cessario sottolineare le caratteristiche attuali della condizione «arabo-cti-
stiana». Questa condizione ¢ dominata da un lento fenomeno di erosio-
ne demografica. Piu che la paura dell’integralismo islamico, che si fa
balenare come se non minacciasse anche, e forse persino prima, i
musulmani stessi, ¢ la sensibile riduzione del numero degli arabi cristiani
che pone i maggiori problemi. I parametri dell’evoluzione demografica
sono complessi. Voci qualificate parlano di «eclissi» demografica™, altri
ricercatori iniziano a fare la cronaca di una morte annunciata®. Se
I'ipotesi relativamente ottimista dovesse un giorno concretizzarsi,
bisognera che il numero degli arabi cristiani sia ancora sufficiente per
consentire loro di assumere una statura da protagonisti e per giustificare
che si attribuisca loro una «strategia».

Se le cose dovessero stare in questi termini, quale potrebbe essere
allora la problematica generale dello studio del cristianesimo arabo?
Bisogna, in primo luogo, abituarci a pensare al carattere paradossale
delle comunita cristiane in seno al mondo arabo come a un fatto
durevole e a comportarci di conseguenza. Per lungo tempo ancora
queste comunita saranno viste sotto un duplice aspetto. Nel loro
ambiente, in effetti, sono al tempo stesso gruppi di carattere
confessionale, nella misura in cui riuniscono gli adepti di una stessa
fede e di uno stesso rito, e gruppi di carattere nazionale, nella misura
in cul questi adepti sono cittadini e si battono per una piena
partecipazione politica. Queste comunita sono anche comunita
integrate, per quanto attiene il loro inserimento nel mondo del lavoro,
della produzione e della societa civile, e comunita non integrate, con
riguardo all’esclusione e alla discriminazione che possono colpitle su
un piano legale o in maniera simbolica. Esse sono, infine, comunita
strutturanti dello spazio nazionale, quando si presentano come dei
gruppi aperti e di partecipazione, e non strutturanti, quando sono colte
dalla paura e si ripiegano su di un’identita confessionale o settaria, che
serve loro da sostituto a un’identita nazionale precaria.

Mentre, purtroppo, per il senso comune, talora persino per dei diri-
genti arabi o per l'islamismo, I'identita araba ¢ automaticamente un’i-
dentitd musulmana (arabi dungne musulmani™), I'identita degli arabi cri-

48 Si veda Y Coutbage e P. Fargues, Chrétiens et Juifs dans l'islam arabe et ture, Paris, Fayard,
1992.

49].-P. Valognes, Ve et mort des Chrétiens d’Orient cit.

50 Ricordiamo la domanda del colonnello Gheddafi, agosto 1990: «Come si puo essere arabo e
cristiano?».
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stiani nasce dalla trasversalita (essi sono arabi e cristiani) e ha per carat-
teristica quella di doversi confrontare in permanenza con un contraltare
che ¢ I'islam e di trovare con difficolta una collocazione, talvolta in equi-
librio instabile, di fronte all’altra controparte che ¢ 'Occidente.

Questo carattere paradossale della «situazione arabo-cristiana» in-
troduce un secondo elemento della problematica proposta, vale a dire la
complessita iniziale di base della comunita — di qualsiasi comunita — ara-
bo cristiana. In fondo, bisognerebbe rinunciare alla visuale classica, se-
condo cui le comunita cristiane sarebbero gruppi compatti, blocchi so-
ciali fondati sull’identita confessionale, che prendono decisioni e si
muovono in un determinato contesto, societa o stato, «come un solo
uomoy. Al pari del millet ottomano, le comunita arabe cristiane non sono
una casta. Rappresentarle come una massa unita, che procede sotto la
guida di un patriarca-pastore, non sarebbe che un approccio mitico.
Esse si presentano, al contrario, come totalita stratificate, nate dal
travaglio di molteplici protagonisti e di strategie contraddittorie. Sono
totalita dinamiche che servono da quadro d’azione o da punto di
riferimento simbolico a una pluralita di protagonisti. In questo senso
bisognerebbe opporre al concetto della «comunita-isola» quello della
«comunita-matrice». Lungi dall’essere un gruppo compattamente
solidale, che si muove come una sola pedina sulla scacchiera sociale e
che si puo far parlare con una sola voce (« cristiani del Libano pensano
chew; « copti credono chey; « siro-ortodossi agiscono in tal modo»),
bisognerebbe pensare alla comunita come a una matrice composta da
istituzioni, associazioni, valori e riferimenti simbolici dalla quale
sorgono, come da un caleldoscoplo atteggiamenti, approcci ¢ linee
d’azione, individuali o collettivi, tra loro diversi, portati avanti da una
pluralita di protagonisti. Ci sarebbero cosi diverse dinamiche sociali e
politiche, come pure una molteplicita di procedure di compromesso, di
negoziazione odi confronto in seno a un contesto nazionale, che ¢ lui
pure in fase di costruzione. Le comunita cristiane sarebbero cosi le
artefici del loro avvenire. Esse acquisterebbero un’identita e un senso
nell’interazione con le altre forze attive nella loro societa, di fronte a
uno stato arabo lui pure alla ricerca di identita e di senso.

Veniamo al terzo elemento della problematica. Senza negare la legit-
timita di un approccio in termini di «strategia» o di politica delle mino-
ranze, bisognerebbe senz’altro relativizzarlo e introdurre elementi atti a
comprendere gli atteggiamenti degli arabi cristiani, improntati a una «sag-
gezzay» pratica plurisecolare. Gli atteggiamenti dei protagonisti comunitari,
ivi compresi, purtroppo, quelli talora fuori misura, scaturiscono spesso da
comportamenti appresi e riprodotti. Bisogna  riconoscere che 1 XX
secolo, secolo di dure prove per le comunita cristiane orientali e arabe,
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ha visto la nascita di nuovi ostacoli, nati da un irrigidimento dell’islam.
L’aggiornamento tanto sospirato del pensiero e della pratica musulmani,
sulla scia di Muhammad ‘Abduh, soprattutto per quanto riguarda la sfe-
ra politica, sembra sfociare nella riedizione in chiave fondamentalista di
un progetto di Citta Islamica, in cui hdkimiyya™, shird” e dhimma, quando
non addirittura la wildyat al-fagih”, sono all’ordine del giorno. A ogni
modo, pur prendendo sul serio la minaccia che un islam militante fa pe-
sare su di loro, nulla impedisce agli arabi cristiani, soprattutto perché so-
no arabi, di comprendere l'integralismo islamico non puramente come
una manifestazione di aggressivita, ma come un’ideologia del risenti-
mento, una forma di protesta contro un malessere del nostro secolo.
Sotto questo punto di vista, I'islam e il cristianesimo arabi sono forse piu
vicini di quanto non pensino, in quanto entrambi cercano una soluzione
ai problemi di adattamento al nostro tempo. Pit, dunque, che parlare di
geopolitica o di strategia, ¢ per il riavvicinamento e per la responsabilita
che gli arabi cristiani dovrebbero impegnarsi. Questa etica fatta di sag-
gezza, di discernimento, di ricordo e di fermezza sul dialogo e sui princi-
pi di tolleranza e di coesistenza rispettosa si presenta come una morale
provvisoria duratura. Nell'impossibilita di garantire I'avvenire, questa
morale provvisoria puo assicurare il presente.

Quanto all’avvenire, solo il raggiungimento di una vera condizione di
cittadinanza nazionale potra far uscire il problema delle minoranze cri-
stiane dai dilemmi con 1 quali si trova a confrontarsi. Nell’attesa si potra
sempre pensare che, nella peggiore delle ipotesi, le minoranze cristiane
avranno un avvenire, poiché svolgono funzioni sociali di una certa im-
portanza nel loro ambiente. Certo, ma al di la di un’uscita che elude la
questione, perché si deve pensare che una minoranza debba meritare di
«acquistare» il proprio riconoscimentor L’eguaglianza di diritti e una vera
condizione di cittadinanza sono gli orizzonti dellintegrazione, ma queste
condizioni non sono ancora acquisite. Per tale motivo ¢ arduo compito
scrivere una sociologia degli arabi cristiani. Essa deve tener conto di
parametri tanto numerosi, dal demografico allo spirituale, che finisce con
il diventare una sociologia dell'incerto. Proprio come il suo oggetto di
studio.

51Si veda la voce Hakimiyya nel Glossatio.
%2 Si veda la voce Shira nel Glossatio.
53 Si veda la voce Wilkayat al-fagib nel Glossatio.






I cristiani arabi del’Oriente: una prospettiva demografica
Philippe Fargues

Introduzzone

Il Medio Oriente conta oggi (1995) da sei a sette milioni di cristiani
arabi. Essi costituiscono il 6,3 per cento della popolazione complessiva
dei paesi tra 1 quali si suddividono: Egitto Libano, Siria, Iraq, Giordania,
Isracle e Palestma Questa proporzione ¢ allincirca quella che trovarono
gia gli ottomani', qua51 cinquecento anni fa, quando eliminarono le
dinastie mamelucche® e persiane che si dividevano la regione. Questo,
pero, non vuol dire che le popolazioni cristiane ¢ musulmane siano in un
rapporto numerico ormai fissato una volta per tutte. Al contrario, dopo
quattro secoli di dominazione ottomana, durante i quali si verifico un
recupero inatteso, la cristianita ha ripreso I'andamento discendente che
aveva seguito durante il primo millennio dopo Iegira’. Nel ventesimo
secolo, Iislam ¢ progredito a un ritmo paragonabile a quello dei tempi
pre-ottomani. I meccanismi in gioco sono, tuttavia, di un altro ordine,
tutti iscritti sotto il segno della modernita politica, economica e demo-
grafica.

Trattare la demografia dei cristiani dell’Oriente arabo equivale a esa-
minare la frequenza, nella popolazione totale, di un carattere particolare,
I'appartenenza confessionale, e a descriverne le evoluzioni su un lasso di
tempo molto lungo e su uno spazio molto vasto. Significa, in definitiva,
occuparsi dell'islamizzazione, tenendo presente che il termine designa
qui semplicemente 'aumento percentuale delle persone di confessione
musulmana. Quattro processi hanno potuto concorrervi: 1) la conver-

Questo contributo si basa ampiamente su Youssef Courbage e Philippe Fargues, Chrétiens et
Juifs dans I'lslam arabe et turc, Paris, Fayard, 1992. Ringrazio qui il mio coautore, con il quale sono
state elaborate molte delle idee qui proposte.

1Si veda la voce Ottomani nel Glossario.

2 Si veda la voce Mamelncchi nel Glossatio.

3 Si veda la voce Egira nel Glossario.
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sione da una religione all’altra, che ha interessato talora singoli
individui, talora gruppi inteti; 2) i massacri e gli esodi a connotazione
confessionale — sia Puno sia altro eccezionali — che hanno per
risultato la sostituzione di una popolazione con un’altra; 3) la fusione
di popolazioni di confessioni diverse che produce, attraverso
matrimoni misti, una seconda generazione omogenea; 4) la crescita
differenziale, nella quale il gioco di mortalita e natalita diseguali
modula la velocita di crescita demografica attraverso l'appartenenza
confessionale. Ognuno di questi processi possiede i suoi tempi
caratteristici. Tuttavia, essendo necessariamente fatta di tappe lunghe,
la periodizzazione della demografia trova posto con difficolta tra i
punti di riferimento della cronaca storica. In compenso, essa coincide
bene con le grandi tappe della storia sociale ed economica o dei
rapporti geopolitici di maggior peso, designando cosi come fattori
esplicativi 1 contesti generali, piuttosto che i fatti datati.

1. 1/ passaggio alla condizione di minoranza, dall’egira ai mamelucchi

Alla nascita dell’islam, nel VII secolo, il cristianesimo era diventato la
fede della grande maggioranza delle popola21on1 della Mezzaluna Fertile
e dell’Egitto, nonostante i compromessi con le antiche credenze e una
profondita indubbiamente variabile secondo i luoghi e i momenti.
Quando la popolazione dell’Oriente arabo fu conteggiata per la prima
volta, nella seconda meta del XVI secolo, Iislamizzazione pareva che
stesse g1ungendo a compimento, come era avvenuto tre secoli prima nel
Maghreb’. La Mezzaluna Fertile contava allora un po’ meno del dieci
per cento di cristiani’ e cosi I’'Egitto, con ogni verosimiglianza’. Non si
possiede alcuna informazione diretta sulla popolazione durante 1 primi
dieci secoli dell’islam, meno ancora sull’evoluzione della sua ripartizione
confessionale. Le fonti, occasionali, frammentarie ed eteroclite, infor-
mano su fenomeni legati solamente in modo indiretto alla demografia:
fiscalita, reclutamento militare, produzione, commercio, habitat. Al mar-
gine d’incertezza loro proprio, si aggiunge quello del loro rapporto nu-

4Si veda la voce Maghreb nel Glossatio.

51 registri dei wilayer d’Aleppo, Tripoli, Damasco, Baghdad e Bassora indicano per il 1580 un
totale di 1.708.805 musulmani, 135.280 cristiani e 16.155 ebrei. Si veda Omer Lafti Barkan,
«Research on Ottoman Fiscal Survcy s»in M. A. Cook (a cura di), Studies in the Economic History of the
Middle East from the Rise of Islam to the Present Day, Oxford, Oxford University Press, 19782. Si veda
anche la voce 1/ayet nel Glossatio.

¢ Non si possiede alcuna statistica sulla popolazione dell’Egitto prima del 1882. Il censimento del
1846 ¢ in corso di elaborazione al CEDE]J.
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merico con la popolazione. Inoltre, queste fonti, sempre discontinue,
danno al piu alcune tracce, mai successioni continue. Per descrivere il
passaggio all'islam del novanta per cento dei cristiani d’Oriente, si ¢ cosi
ridottt al rango delle ipotesi.

Eliminerd subito un mito: quello dellinvasione demografica arabo-
musulmana. Molto presente nella fivendicazione di un 1dent1ta fenicia, da
parte di alcuni maroniti, o faraonica da parte di alcuni copti’, esso sot-
tintenderebbe che musulmanl e cristiani hanno ascendenze dlverse, in
termini etnici, nel Libano e in Egitto. La religione ¢ un carattere distintivo
relativamente forte nell’Oriente contemporaneo. La distinzione ¢ vissuta a
tratti come una differenza. La differenza, a sua volta, piu accettata se si
puo metterla in conto a una provenienza straniera. E il vissuto
contemporaneo che fonda cosi il mito, ma non la storia demografica. In
nessun periodo ’Arabia peninsulare ¢ stata una riserva sufficiente a pro-
durre emigrazioni che costituissero qualche cosa di piu di una compo-
nente ultraminoritaria delle popolazioni attuali.

Come molte altre conquiste, quella che parti dall’Arabia nel VII se-
colo metteva a confronto masse demografiche sproporzionate: gruppi
militari di consistenza limitata andavano all’assalto di popolazioni intere.
Al loro ingresso sulla scena, 1 soldati conquistatori proclamarono,
tuttavia, la divisione del mondo in due: da un lato, i territori acquisiti al
controllo politico dello stato musulmano e, dall’altro, il resto
dell’universo, ancora da conquistare. La dove si installava, il potere
musulmano cercava naturalmente di mantenere la pace civile e di
assicurare la prosperita economica. Piuttosto che attaccare decisamente
I'identita delle popolazioni sottomesse in uno dei suoi elementi
costitutivi piu stabili, la fede religiosa, I'islam codifico, dunque, lo status
delle popolazioni che professavano il cristianesimo o il giudaismo,
monoteismi da cui rivendicava la filiazione. La coesistenza confessionale
trovava fondamento nel diritto. Tra le pratiche che la regolavano,
figurava un’imposta di capitazione prelevata sui cristiani e sugli ebrei. Ai
suol inizi, lo stato musulmano ne trasse 1 mezzi finanziari per la guerra
di conquista. Avvenne cosi che il mantenimento di popolazioni non
musulmane sotto la sua giurisdizione fu, paradossalmente, uno
strtumento per la sua espansione territoriale. La conquista politica
progredi molto piu rapidamente della conquista spirituale. Lo status
accordato ai cristiani e agli ebrei si rivelo, pero, ambivalente: rico-
noscendone lesistenza, esso consentiva alle loro comunita di perpetuar-
si, ma, istituendo determinate diseguaglianze, incitava a passare all’islam.
Secondo ogni probabilita, questo passaggio fu un processo lento e gra-

7Si veda la voce Copti nel Glossatio.
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duale, fatta eccezione per alcune ondate di conversioni piu massicce,
particolarmente al termine di periodi in cui la situazione internazionale
aveva ridestato tensioni confessionali. Fu questo certamente il caso
durante il regno dei primi mamelucchi®, il cui arrivo concludeva il
periodo traumatico delle crociate.

La diseguaglianza demografica mise ben presto in moto un altro mec-
canismo, quello della fusione. I soldati, 1 predicatori e i mercanti che por-
tarono per primi I'islam dall’Arabia costituivano, infatti, una popolazione
in prevalenza maschile e troppo ristretta per rimanere endogama.
matrimonio misto era necessatio alla sopravvivenza del gruppo. 11 diritto
musulmano istituiva qui un’asimmetria fondamentale: qualunque fosse la
combinazione religiosa dei coniugi, i loro figli nascevano necessariamente
musulmani. Il figlio appartiene, infatti, alla religione del padre Il
matrimonio di un musulmano con una cristiana produce cosi una di-
scendenza musulmana. Quanto al matrimonio simmetrico, quello di un
non musulmano con una musulmana, esso ¢ proibito e richiede che in
precedenza 'uvomo si converta all’islam. Supponendo che i matrimoni si
siano conclusi senza tener conto della religione, cio¢ a caso, e che sia in-
tervenuto solo questo processo di fusione, I'islamizzazione avrebbe se-
guito una curva logistica (a forma di «S»): lenta all’inizio, in accelerazione
poi, fino a che i musulmani non vennero a formare la meta della
popolazione, quindi di nuovo in rallentamento. Una simulazione mostra
che sul periodo considerato, lungo un migliaio di anni, 1 soli matrimoni
misti e la conversione maschile prevista dalla meta di essi’, sarebbero stati
sufficienti a determinare una proporzione di musulmani eguale al novanta
per cento circa. Certamente, il matrimonio non avviene per caso e
obbedisce a ogni sorta di regole di vicinanza geografica, sociale e cultu-
rale. Cio non toglie che il demografo veda in questa semplice aritmetica
della fusione un fattore essenziale della massiccia islamizzazione.

Sugli altri due processi, la sostituzione violenta di una popolazione a
un’altra e la crescita demografica differenziale, non si possiede alcun ele-
mento sicuro. Senza dubbio vi furono episodici massacri, come sotto il
califfo Al-Hakim al Cairo, ma non assunseto mai le dimensioni di uno
sterminio, neppure locale. Vi furono pure gruppi cacciati dai loro territori,
ma non sempre furono cristiani. L'esempio piu famoso peraltro con-
troverso, sarebbe fornito, al contrario, dall’esilio degli sciiti"’ del Kesrouan

8 Si veda la voce Mamelncchi nel Glossario.

? Si deve notare che, durante la fase della conquista, fintantoché gli uomini predominava-
no nel gruppo musulmano, meno della meta dei matrimoni misti presupponeva una conver-
sione all’islam.

10§i veda la voce Seiti nel Glossatio.
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nello Jabal ‘Amil. Puniti dai mamelucchi per la loro dissidenza dall’islam
ortodosso, e forse anche per una recente condiscendenza verso i regni
franchi, gli sciiti lasciavano libero il campo all’afflusso dei maroniti della
Qadisha. Forse per la prima volta, ma non per l'ultima, un potere mu-
sulmano si difendeva cosi dall’espansione geografica di una popolazione
cristiana. Quanto alla demografia naturale essa ebbe, forse, ritmi diversi
secondo le confessioni, ma non vi sono elementi per sostenere la
benché minima ipotesi. A titolo di aneddoto, ricorderemo che il poeta
Al-Djahiz (IX secolo) constatava che i cristiani «riempiono la terra» e
attribuiva questa prolificita alla loro monogamia. I.’osservazione sarebbe
in ogni caso molto pertinente per 1 tempi moderni, in cui il matrimonio
musulmano si € dimostrato Ipifl instabile del matrimonio cristiano,
perché indebolito dal divorzio'" e dalla poligamia.

2. Una rottura di tendenza, sotto gli ottomani

Prima di conquistare la Siria e Egitto, 1 sultani ottomani regnavano
su un impero a maggioranza europea e cristiana. Nei loro possedimenti
balcanici e a Istanbul essi idearono, e poi sperimentarono, un nuovo ti-
po di coesistenza confessionale, che venne esteso alle loro province ara-
be. All'insieme delle regole che orchestravano precedentemente i rap-
porti individuali che cristiani ed ebrei intrattenevano direttamente con la
societa e con il potere musulmani, essi sostituirono il mllet”, riconosci-
mento giuridico delle principali comunita non musulmane Nella sua esi-
stenza privata — matrimonio, eredita, ruoli familiari, educazione, sanita e
cosi via — l'individuo dipendeva ormai da un’autorita appartenente alla
sua religione, alla quale il sultano di Istanbul delegava il potere in tutti i
settori in cui la competenza era attribuita al zzller. Questo sistema di me-
diazione consacrava le comunita, erette, se non in proto-nazioni, almeno
in gruppi costitutivi stabili della societa pluriconfessionale”. Esso svolse
un ruolo fondamentale nell’evoluzione demografica che prese allora av-
vio. Noi abbiamo ricostruito quella evoluzione'* mettendo in successio-

11Si veda la voce Divorgio nel Glossatio.

12 Si veda la voce Millet nel Glossatio.

13 Le Capitolazioni produssero lo stesso risultato demografico per le comunita alle quali erano
applicate; pero, con Iabitudine, il vassallaggio straniero che implicavano divenne fonte di conflitto
confessionale. Si veda anche la voce Capitolazioni nel Glossatio.

14 T risultati di questa ricostruzione, che dimostra il notevole ricupero della quota dei cristiani
nell’Oriente arabo nel periodo dell’Impero Ottomano, sono esposti in Youssef Courbage e
Philippe Fargues, Chrétiens et Juifs dans Ilslam arabe et ture cit.
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ne 1 dati dei censimenti di due epoche, il XVI e il XIX secolo, classificati
separatamente da Omer Lifti Barkan” e Kemal Karpat'®, cosi come da
alcuni altri storici contemporanei'’.

Sotto il regno degli ottomani, la percentuale di cristiani nella popola-
zione della Mezzaluna Fertile si moltiplico per tre: dal sette per cento a cui
era caduta allindomani dell’epoca mamelucca (registri del 1570-1590),
essa risali al venti per cento (1914), raggiungendo persino il trentatré per
cento nell'insieme della «Grande Siria» (Libano, Siria, Palestina). Era una
vera rottura nella tendenza delineatasi nel corso del millennio precedente,
che pareva condurre alla prossima estinzione della cristianita. La ripresa
demografica della cristianita non fu certo continua durante i quattro secoli
considerati. Essa si concentro piuttosto in due periodi in cui la crescita
demografica fu generale nel Mediterraneo del Sud e dell’Est: il XVI secolo
e la seconda meta del XIX. D’altronde, con ogni probabilita, essa non si
verifico in Egitto', dove la percentuale dei cristiani, scesa all'incirca
all’'otto per cento sotto 1 mamelucchi, si manteneva ancora a quel livello
all'inizio del XX secolo (si veda la tab. 1).

Le ragioni demografiche della rottura di tendenza sopravvenuta nella
Mezzaluna Fertile” risiedono in ciascuno dei quattro processi che ho
segnalato nell'introduzione. I due meccanismi che avevano consentito I'i-
slamizzazione nel corso del millennio precedente, conversione e fusione,
cessarono praticamente di agire, per lo meno in modo massiccio. Le con-
versioni all'islam persero la loro motivazione economica e, percio, si fe-
cero rare. Infatti, con la continua riduzione delle popolazioni cristiane
dalle quali era prelevata un’imposta di capitazione, la fiscalizzazione si era
modificata. Fin dall'inizio dei tempi ottomani, la jigys" non rappresentava
pit un onere molto importante. Hssa si sarebbe ridotta gradual-

150. L. Barkan, «Research on Ottoman Fiscal Surveys» cit.

16 Kemal Katpat, Ottoman Population, 1830-1914, Demographic and Social Characteristics, Madison
(Wi.), The University of Wisconsin Press, 1985.

17 Muhammad Adnan Bakhit, «The Christian Population of the Province of Damascus in the
Sixteenth Century» in Benjamin Braude e Bernard Lewis (a cura di), Christian and Jews in the Ottoman
Empire, vol. 11, New York, Holmes & Meier, 1982.

18 T’Egitto sfuggl sempre ai registri della popolazione ottomani. Fu forse perché, lontano da
Istanbul, si era provincializzato? O piuttosto perché, antica nazione sempre piena di vitalita, aveva
conservato una fitta rete amministrativa, grazie alla quale I'esazione delle imposte non richiedeva
affatto I'operazione centralizzata del censimento? In ogni modo, il primo censimento della sua
popolazione data dal 1846. I risultati non ne sono ancora noti. La piu antica delle ripartizioni su
base confessionale oggi disponibili ¢ fornita dal censimento dei 1907.

19 Cosi come in Turchia. Si veda Y. Courbage e P. Fargues, Chrétiens et Juifs dans lskam arabe et
ture cit.

20 Si veda la voce Gente del 1ibro nel Glossario.
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mente, fino alla sua soppressione definitiva attraverso le zanzimaf'. Con-
tinuarono indubbiamente a esserci casi di conversione individuale, per
ragione sociologica o matrimoniale, ma non ve ne furono piu da parte di
interi gruppi. Si sa anche che in quest’epoca vi furono, per la prima volta,
conversioni nell’altro senso, dall'islam verso il cristianesimo. Ne ¢ prova
quella degli emiri Shehab del Monte Libano: originariamente di confessione
sunnita®, nonostante fossero erniri dei drusi®, essi adottarono nel 1756
la religione dei maroniti. Questi casi rimasero isolati e dell’epoca dei
millet si deve piuttosto ricordare che ciascun individuo, musulma-

21 Si veda la voce Tanzimt nel Glossatio.
22Si veda la voce Sunliti nel Glossatio.
2 Si veda la voce Drusi nel Glossatio.
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no o cristiano, conservava la propria religione. Il matrimonio misto, dal
canto suo, divenne marginale. Con il passare del tempo, le popolazioni cti-
stiane si erano raggruppate su territori relativamente omogenei. La sepa-
razione di fatto delle comunita, fin dentro i quartieri di una stessa citta, era
di ostacolo agli incontri misti e rendeva rare le occasioni per i matrimoni
interconfessionali. Il consolidamento delle comunita attraverso listituzione
del mzillet completo la separazione. Nonostante i piti numerosi tra i cristiani
d’Egitto, 1 copti, avessero uno statuto sensibilmente diverso dai mllet
dellimpero, dal quale I'Egitto rimase di fatto isolato, le due tendenze
precedentemente descritte si applicano egualmente a questo paese: spari-
zione delle conversioni e rarita dei matrimoni misti segnarono la fine di
una lunghissima prima tappa dellislamizzazione. Nella Mezzaluna Fertile,
la separazione delle comunita favori a sua volta lo sviluppo di regimi de-
mografici naturali autonomi. Ia natalita e la mortalita differenziali deter-
minarono tassi di crescita molto diversi da una comunita all’altra.

Non si sa molto delle variazioni confessionali della natalita all’epoca
ottomana. A motivo della maggiore stabilita della loro famiglia, gia
menzionata in precedenza, si pud semplicemente formulare ipotesi
che i cristiani dovessero avere una natalita supetiore a quella dei
musulmani. E, in ogni caso, ClO che si poté osservare localmente sul
Monte Libano nel XIX secolo®

Sappiamo, in compenso, che i cristiani conobbero per lunghi periodi,
sebbene non in modo continuo, una mortalita inferiore a quella dei mu-
sulmani. In cio risiede la spiegazione della loro crescita eccezionale. Tre
fattori principali vi contribuirono: la geografia confessionale, i compor-
tamenti in tempo di epidemia e le modalita di penetrazione della moder-
nita sociologica. La geografia confessionale, innanzitutto. Fin dalla con-
quista, I'islam si era installato piu in profondita nella penisola arabica e in
Mesopotamia che all’Ovest, nelle zone di contatto con Bisanzio. Le cro-
ciate, da un lato, e le invasioni mongole, dall’altro, avevano poi accentuato
la territorializzazione delle comunita cristiane lungo la costa del Medi-
terraneo, sui suoi contrafforti montuosi e, in minor grado, nelle citta piu
occidentali della steppa. L’espansione economica dell’Occidente cristiano, a
partire dal Rinascimento, accentuo ulteriormente la localizzazione
mediterranea dei cristiani d’Oriente: la condivisione di una stessa religione, di
cui alcum rami avrebbero d’altronde ristabilito un rapporto diretto con
Roma®”, designd presto i cristiani del Levante come intetlocu-

24 Dominique Chevallier, La société du Mont-Liban a I'époque de la révolution industrielle en Europe,
Paris, Geuthner, 1971.
25 ]’adesione a Roma dei greco-cattolici (melchiti) data dal 1724.
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toti privilegiati dei mercanti e dei diplomatici europei. E noto, d’altra par-
te, che I'abbondanza e la regolarita portate dal dominio delle vie
commerciali oceaniche fecero scomparire le grandi carestie ¢ determina-
rono una vera esplosione della demografia mediterranea nel XVI secolo.
Per il semplice fatto di essere piu mediterranei e, di gia, piu a contatto con
I'Occidente, 1 cristiani furono i principali beneficiari di questa esplosione.
Se le carestie si diradarono, Papertura del Mediterraneo a flussi di merci e
di uomini provenienti da molto lontano favori, tuttavia, alcune vampate
epidemiche. Numerose testimonianze indicano che, in queste occasioni, il
comportamento dei cristiani ebbe leffetto di limitare la propagazione
delle epidemie. Mentre 1 musulmani opponevano un fronte collettivo alla
malattia, moltiplicando le forme di concentrazione endogama per tenervi
testa, 1 cristiani reagivano piuttosto con lisolamento, ripiegandosi sulla
famiglia e chiudendo la propria dimora, a imitazione dei mercanti
occidentali della loro cerchia. Di conseguenza, quasi tutte le statistiche sui
decessi mostrano che le epidemie erano, in definitiva, molto meno letali
tra i cristiani che tra 1 musulmani. I.a natura contribuiva, d’altra parte, ad
attenuare 'estensione delle epidemie in determinate comunita cristiane, i
maroniti in particolare: la montagna che abitavano opponeva, infatti, una
barriera climatica a molti degli agenti infettivi che infierivano all’epoca
nelle pianure e nelle citta. La modernita sociologica divenne, a partire
dalla seconda meta del XIX secolo, un terzo fattore favorevole ai cristiani.
II controllo non solo delle epidemie, ma, soprattutto, delle alte mortalita
ordinarie a quel tempo ¢, in ultima istanza, una conseguenza dello
sviluppo delle conoscenze e della loro diffusione nella popolazione. Molti
studi demografici sulla diminuzione della mortalita in contesti molto
diversi mostrano che la diffusione dell'insegnamento scolastico ne ¢ un
fattore esplicativo centrale. Orbene fu tra i cristiani che la scuola si
diffuse prima a livello popolare™. L'accesso al sapere, elementare per la
maggioranza, ma sufficiente per cambiare gli atteggiamenti di fronte
alligiene e alla malattia, divenne senza dubbio la prima causa del
vantaggio dei cristiani di fronte al problema della mortalita. I’Egitto non
conobbe affatto una simile differenziazione confessionale della mortalita.
I copti, infatti, non si distinguevano dai musulmani per una speciale col-
locazione geograﬁca — essi erano, come loro, piu rurali che cittadini e la
regione in cul si concentravano, il Medio Egitto, non aveva alcuna aper-
tura particolare al’Occidente — né per essere particolarmente all’avan-

26 Questo emerge particolarmente dalle cifre raccolte alla fine del XIX secolo e pubblicate
da Vital Cuinet, Syrie, Liban et Palestine. Géographie administrative, statistique et raisonnée, Paris, E.
Leroux, 1896.
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guardia nella scolarizzazione dei figli Per quanto ¢ dato immaginare,
dovettero avere lo stesso livello di mortalita dei musulmani. E per
questo che la loro percentuale non subi variazioni rispetto alla popola-
zione totale.

A fianco della potente dinamica differenziale della mortalita, le mi-
grazioni svolsero un ruolo supplementare nel rafforzare o indebolire, se-
condo i luoghi, il peso relativo della componente cristiana della popola-
zione. Le migrazioni locali o regionali furono relativamente intense
durante il periodo ottomano, dato che lo statuto del mzllet transnaziona-
lizzava la comunita, dissociandola continuamente dal territorio: che fos-
sero di Istanbul, di Aleppo o di Beirut, le persone che si professavano di
una stessa chiesa dipendevano dalla stessa autorita. Le frontiere tra pro-
vince erano aperte. Quattro grandi correnti migratorie interne all'impero
contribuirono successivamente a modellare la geografia confessionale
dell’Oriente arabo: la convergenza verso Aleppo di cristiani venuti
dall’Anatolia, dall’'Iraq e dalla Siria, a partire dal XVI secolo; 'amplia-
mento del territorio maronita nel Monte Libano, grazie alle lotte fra dru-
si allinizio del XVIII secolo; I'insediamento in Egitto di cristiani siriani
o libanesi, a partire dalla prima meta del XIX secolo; il trasferimento
verso la costa, specialmente a Beirut, riscontrabile a partire dall’inizio del
XVII secolo e in aumento fino all’inizio del XX, di popolazioni cristiane
venute prima dal Monte Libano, poi da Damasco e dall’interno della Si-
ria e ben presto da tutte le altre province dell'impero. Questi movimenti
furono causati talvolta dalla fuga di fronte a tensioni confessionali®’, ta-
laltra dall’attrazione esercitata dal dinamismo multiforme di una regione
aperta sull’Europa.

Anche emigrazione sulla lunga distanza, la prima dei tempi moderni
in questa regione del mondo, ebbe effetti paradossali sulla demografia
locale. Per sfuggire alla sovrappopolazione della zona montana, ag-
gravata dalla crisi della sericoltura, molti libanesi, in prevalenza cristiani,
si stabilirono nel Nuovo Mondo allindomani della guerra civile del 1860.
Si contarono tremila partenze annuali tra il 1860 e il 1899, poi quindici-
mila tra il 1900 e il 1913%. Molti di essi fecero fortuna. I legami che con-
servarono con il paese d’origine presero presto la forma di investimenti,
che capovolsero la situazione economica della montagna libanese. La nuo-

27 Le principali tensioni contrapponevano musulmani e cristiani, come a Damasco nel 1799 e
nel 1866 — facendo eco alle avanzate di Bonapatte sulla costa e alla guerra tra drusi e cristiani nella
montagna libanese — ma vi furono anche tensioni tra cristiani, in particolare quelle che
contrapposero ad Aleppo ortodossi e melchiti.

28 Elie Safa, L émigration libanaise, Bayrat (Beirut), Université Saint-Joseph, 1960.
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va prosperita permise I'aumento della popolazione e il mantenimento di
una crescita demografica vigorosa. E cosi che il Monte Libano, a forte
maggioranza cristiana, divenne la regione a maggiore densita demografi-
ca dell’Oriente arabo a est del Nilo.

3. La ripresa dell islamizzazione all'epoca degli stati-nazione

Sull’attuale entita delle comunita cristiane si dispone di diverse stime,
spesso contraddittorie, fornite sia dalle autorita ecclesiastiche d’Oriente
o d’Occidente sia da alcuni studiosi. Le une e gli altri, tuttavia, non sem-
pre fondano le loro stime sulla fonte moderna per eccellenza dell’'infor-
mazione demografica, costituita dai censimenti della popolazione. Al
contrario, quando questi ci informano sulla ripartizione confessionale,
ne contestano spesso la validita. Il lettore perdonera, quindi, la seguente
digressione statistica, necessaria prima di ritornare ai quattro processi
che agiscono sulla ripartizione confessionale.

Tra 1 sette paesi del Medio Oriente che annoverano attualmente co-
munita arabe cristiane — Egitto, Libano, Siria, Iraq, Giordania, Isracle e
Palestina — I’Egitto ¢ il solo a presentare le due condizioni che consento-
no di seguire nel tempo la sua popolazione cristiana: I'annotazione della
confessione, come variabile individuale, in tutti i censimenti di popola-
zione a partire dal 1897 e la costanza del tertitotio coperto da questi cen-
simenti, fin nelle sue grandi suddivisioni. I’ultimo per data, condotto nel
1986, dava 2.829.349 cristiani, cioc¢ il 5,9 per cento della popolazione totale
del paese. Aggiornato al 1995, cio equivarrebbe a un valore di tre milioni e
trecentomila individui. Le autorita copte, alcuni uomini politici e vari
intellettuali copti o musulmani, ritengono che questa cifra sottostimi
ampiamente una comunita che potrebbe contare in realta da sei a dodici
milioni di persone, cioe dal 10 al 20 per cento degli egiziani. La statistica ¢
cosi accusata di falsificazione, sia diretta — in quanto i risultati del
censimento sarebbero manipolati nelle alte sfere prima di essere pubbli-
catl — sia indiretta, in quanto vi sarebbero cristiani che avrebbero la ten-
denza a dichiararsi musulmani, sotto la pressione dell’ambiente. Contra-
riamente a queste accuse, sembra pero che la statistica sia attendibile, con
il margine di etrore che comporta ogni statistica. Il ragionamento, svi-
luppato altrove™, si basa sulla constatazione che i dati egiziani sono dop-

2Y Courbage e P. Fargues, Chrétiens et Juifs cit. Un ragionamento alquanto simile era gia stato
sviluppato da Maurice Martin, s. j., «Statistiques chrétiennes d’Egypte» in Travaux et Jours, 24, luglio
1967, pagg. 65-75.
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plamente coerenti tra loro: su tutto I'arco di tempo e in ogni singolo mo-
mento. La serie temporale che 1 nove censimenti egiziani formano, nel
volgere di novant’anni, ¢ infatti perfettamente uniforme, sia per 'insieme
del paese, in cui la percentuale dei cristiani scende quasi linearmente dal
1927 (st vedano la tab. 2 e la fig. 1) sia nelle diverse province. Se vi fosse
stata falsificazione, questa non sarebbe stata costante. Al contrario, essa
sarebbe variata in ampiezza e, forse, anche in direzione, secondo I'at-
teggiamento mutevole delle forze politiche, dei regimi e della societa ver-
so la componente cristiana della popolazione. Inoltre i censimenti non
sono l'unica statistica confessionale in Egitto; un’altra ¢ lo stato civile. I
due rilevamenti sono curati da amministrazioni indipendenti I'una dal-
laltra e con procedimenti molto diversi. Esse forniscono, tuttavia,
risultati perfettamente coerenti tra loro. Il tasso di natalita, ad esempio,
eguale al 30 per mille, quando si rapportano le 85.000 nascite cristiane
registrate ogni anno nel corso degli anni ottanta ai 2,8 milioni di cristiani
censiti nel 1986, non sarebbe che dell'11 per mille, se questi ultimi fossero 8
milion”. Con una natalita cosi bassa, la quota che essi rappresentano sulla
popolazione totale sarebbe letteralmente crollata, invece di accusare soltanto
un lieve declino, il che ¢ in evidente contradd121one con la consistenza
numerica che viene, invece, rivendicata. F pitt opportuno, quindi, ammettere
la verosimiglianza delle statistiche pubblicate.

I paesi della Mezzaluna Fertile non si prestano a un’osservazione cosi
agevole come I'Egitto per l'insieme del XX secolo. La prima ragione ¢
I'interruzione delle serie statistiche, causata dallo smembramento del-
I'impero ottomano e dalla ricomposizione dell’Oriente arabo in stati na-
zionali. Poiché il tracciato delle nuove frontiere non corrisponde a quello
delle antiche province, si devono infatti risistemare i dati ottomani, al fine
di raccordare l'ultima tabella della popolazione fornita nel 1914 dal-
Iamministrazione imperiale con la prima fornita, in date diverse, da cia-
scuno dei nuovi stati. Questa operazione, i cui risultati figurano nella ta-
bella 2, introduce un’incertezza sulla misura dell’evoluzione delle
popolazioni cristiane fino alla data dei primi censimenti nazionali. Un se-
condo ostacolo alla buona conoscenza della ripartizione confessionale
delle popolazioni proviene dal fatto che 'usanza ottomana di annotare la
religione nei censimenti fu ripresa in modo diseguale dagli stati. Solo la
Giordania la riprese in tutti i suoi censimenti, ma 'ultimo disponibile ri-

30 Mi si potrebbe obiettare che i cristiani che dissimulano la loro confessione ai funzionari del
censimento fanno altrettanto con quelli dello stato civile. E, peto, poco probabile: una nascita, un
decesso sono occasione di riti religiosi importanti, mentre non si puo dire altrettanto per un
censimento.
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Figura 2. Andamento della popolazione cristiana in Medio Oriente, 1894-1986 (valori in
percentuale; scala logaritmica).
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sale al 1979 *. 1iraq e la Siria la abbandonarono all’avvento del partito
laico Ba‘th®, negli anni sessanta. Isracle registra a ogni censimento
lappartenenza religiosa della popolazione di nazionalita isracliana ma, a
partire dal 1967, non pubblica alcuna statistica di carattere confessionale sui
palestinesi dei territori occupati. Il Libano, infine, ha semplicemente ti-

31T risultati dell’ultimo in ordine di tempo(1994) non sono stati ancora noti.
32 Si veda la voce Partito Ba‘th nel Glossatrio.
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nunciato a censire la sua popolazione, e quindi le comunita che la com-
pongono, dopo il censimento del 1932, che servi a fissare la ripartizione
confessionale dei poteri politici: dato che I'evoluzione della ripartizione
confessionale della popolazione rischiava di alimentare la contestazione
del Patto nazionale, la conoscenza demografica fu semplicemente di-
chiarata fuori legge. Poiché la statistica confessionale si arresta a una da-
ta piu o meno lontana, a seconda dei paesi, la stima della situazione at-
tuale (1995) presuppone dunque estrapolazioni di tendenza. Queste
estrapolazioni comportano un margine d’incertezza proporzionale alla
durata del periodo considerato.

Enunciate queste riserve si puo, tuttavia, dire con certezza che, a est
di Suez, la straordinaria crescita demografica della cristianita termino
con l'impero ottomano. La sua percentuale rispetto alla popolazione
totale culmino nel 1914 con il 26,4 per cento nell'insieme del Vicino
Oriente (Israele, Palestina, Giordania, Libano e Siria): 58,6 per cento nel
Libano (territorio del 1920), 11,3 per cento in Palestina e 10,1 per cento
in Siria. Essa, pero, non raggiungeva che I’8,1 per cento in Egitto e il 2,2
per cento in Iraq. Oggi, i cristiani non formano piu che il 9,2 per cento
della popolazione del Vicino Oriente: nel Libano, dove hanno senza
alcun dubb1o perduto la maggioranza, essi non superano di molto il 40
per cento”, in Siria sono circa il 6,4 per cento, nei territori palestinesi
occupati o " autonomi 113,8 per cento e in Israele i12,1 per cento. In
Egitto essi sono il 5,9 per cento degli abitanti e, presumibilmente, il 2,9
per cento in Iraq. Ottant’anni avrebbero quindi cancellato quattro secoli
di ripresa demografica, di carattere, forse, discontinuo, e riportato la
popolazione cristiana al suo livello storico piu basso, quello che aveva
raggiunto alla fine del periodo dei mamelucchi. Il contesto politico della
ripresa dell’islamizzazione ¢ quello dello stato-nazione. Il dissolvimento
delle comunita in una nuova identita, una e nazionale, e 'eguaglianza dei
cittadini ormai collegati individualmente allo stato, senza la mediazione
di organismi confessionali, agirono su ciascuno dei quattro processi che
sono stati presi in esame per i periodi precedenti.

Le conversioni all’islam sotto la pressione politica o economica non
sono state probabilmente piu frequenti che al tempo degli ottomani. In-
dubbiamente se ne registra una ripresa, ma in risposta a una pressione
piuttosto sociologica, in momenti di rapporti conflittuali tra le confes-

% Un’indagine nazionale per sondaggio del 1993 ha rilevato Pappartenenza confessionale. I suoi
risultati non sono, pero, ufficialmente disponibili. 1143 per cento ¢ una stima ottenuta da Salma Husseini
Moussawi, Redistribution de la population du Liban pendant la guerre cvile (1975-1990), tesi di dottorato, Patis,
Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, 1992.
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sioni: in occa31one dei violenti attacchi dei musulmani curdi contro gli assiri
nestoriani™ in Iraq nel 1933, durante la guerra civile in Libano tra il 1975 ¢
i1 1990 o, da alcuni anni, nei sobborghi del Cairo e in alcune localita del
Medio Egitto, dove la coesistenza dei musulmani e dei copti si ¢
deteriorata. Sebbene non se ne tenga alcuna statistica, si puo pensare che
le conversioni di questo tipo rimangano casi individuali rari.

In compenso ¢ riapparsa la sostituzione violenta, che coinvolge interi
gruppi di popolazione. In Iraq essa giunse a ridurre ai minimi termini la
cristianita del retroterra di Mossul, allorché la quasi totalita dei nestoriani
e una frazione importante dei caldei fuggirono sotto la pressione dei curdi
— 1 primi verso I'estero e i secondi verso Baghdad. Nel Libano, la guerra
civile istitul una vera suddivisione territoriale delle confessioni. Sappiamo
che la sostituzione violenta vi si produsse nei due sensi. Molti cristiani
abbandonarono le regioni del paese passate s0tto il potere di milizie
musulmane ma, in numero altrettanto grande 1 musulmani dovettero
fare altrettanto e abbandonare le regioni controllate da milizie cristiane.
Centoventi anni di convivenza, introdotta gradualmente in quasi tutte le
localita del paese dalla modernita economica, furono spazzati via in
quindici anni. Per una specie di paradosso, tuttavia, la regione di Beirut ha
polatizzato flussi di ogni provenienza, a cominciare da quelli che
condussero dal Sud gli sciiti, la prima delle comunita libanesi numerica-
mente parlando, ma, fino ad allora, sottorappresentata nella capitale. E
cosi che, per la prima volta nella storia, tutte le comunita del paese ven-
gono a giustapporsi, piu che a mescolar51 nello spazio ristretto della sua
metropoli. Nel Libano il meccanismo di sostituzione ha prodotto effetti
locali, ma ha avuto scarso effetto globale sulla percentuale di cristiani nella
popolazione totale. Il movimento di sostituzione violenta che ha mo-
dificato piu profondamente la ripartizione confessionale non ha tuttavia
operato a profitto della demografia cristiana né di quella musulmana, poi-
ché ¢ stato un afflusso di popolazioni ebraiche in Palestina, poi in Israele,
seguito dalla dispersione regionale e ben presto planetaria di una po-
polazione a maggioranza musulmana e a minoranza cristiana.

Migrazioni internazionali senza sostituzione di popolazione e di ori-
gine ora politica, ora economica, hanno esse pure contribuito a rimodel-
lare le ripartizioni confessionali. Tre grandi specie di movimento ebbero

34Si veda la voce Nestorianesino nel Glossatio.

% Sulla base di un rilevamento e di un confronto sistematico dei titagli di stampa, S. Houssemni
Moussawi, Redistribution de la population dn Liban pendant la guerre civile (1975-1990) cit. ha ricostruito, per
quanto era possibile, i flussi, temporanei o di lunga durata, che hanno percorso il Libano in ogni senso
tra il 1975 e il 1990. Un’inchiesta sulle popolazioni trasferite ¢ stata condotta da Robert Kasparian,
ma non riporta la confessione.
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cosi luogo nel XX secolo. Innanzitutto, vi fu la convergenza verso il Li-
bano di popolazioni venute da tutta la regione. Molte di esse erano cti-
stiane e poterono beneficiare della nazionalita libanese: gli armeni, che
fuggivano dai massacri della Turchia all'inizio del secolo, i cattolici e gli
ortodossi di Aleppo e di Damasco, che si lasciavano alle spalle I'insicu-
rezza politica ed economica dei due primi decenni dell'indipendenza si-
riana, 1 siro-libanesi, che abbandonavano I’Egitto dove i loro avi si erano
insediati, ma che, per il suo regime e il suo ambiente politico aveva su-
scitato la loro diffidenza poco dopo l'arrivo al potere degli Ufficiali Li-
beri®. Altri, pero, erano musulmani: i curdi, rifugiati dall’Iraq e dalla Tur-
chia, alcuni dei quali furono naturalizzati libanesi, mentre gli immigrati
pit numerosi, i palestinesi, musulmani in grande maggioranza, non lo
furono che eccezionalmente. E cosi che l'afflusso migratorio accrebbe
contemporaneamente la componente cristiana della popolazione di
nazionalita libanese e la componente musulmana della popolazione
residente nel Libano. La seconda specie di movimento ¢ 'emigrazione
verso mete lontane, verso le Americhe, I'Europa, 'Africa e 'Oceania. 11
Libano soprattutto, ma anche la Palestina, la Siria e I'Iraq, finiranno per
alimentarla per tutto il secolo, mentre I’Egitto ha atteso gli anni sessanta
per conoscere un’emigrazione di qualche entita. Questi movimenti su
lunga distanza e di carattere definitivo si applicano certamente piu ai
cristiani che ai musulmani. Tuttavia, per il fatto che si sono stabiliti in
paesi laici, in cui la statistica non prende in considerazione la religione,
non si puo stimare la loro composizione confessionale. Le migrazioni
della terza e ultima specie sono movimenti regionali, probabilmente
provvisori, talora precari: la corsa verso i paesi del Golfo e verso la Libia,
suscitata dall’esplosione dei proventi del petrolio tra il 1973 e il 1985. Ad
eccezione dell’lraq, esso stesso recettore di quest flussi, tutti i paesi arabi
presi qui in considerazione hanno alimentato tali correnti. Tuttavia, accolti
in paest di scarsa attenzione alla rilevazione statistica questi immigrati, come
avveniva nel caso precedente, non possono essere conteggiati secondo la
loro appartenenza confessionale; si puo semplicemente avanzare la
supposizione che siano in grande maggioranza musulmani.

Eccettuato il caso della Palestina, ¢ stata I’azione silenziosa e progres-
siva della demografia differenziale a modificare maggiormente in profon-
dita le ripartizioni confessionali. Soprattutto per via di una scolarizzazione
piu diffusa e di piu lunga durata, le popolazioni cristiane hanno
conservato il vantaggio che avevano raggiunto sulle popolazioni musul-
mane del tempo degli ottomani in quel processo planetario che ¢ la tran-

3% Si veda la voce Uffficiali 1 iberi nel Glossatio.
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sizione demografica. E cosi che, dopo essere state le prime a ridurre la
loro mortalita, fatto che aveva determinato il loro peso crescente nella
popolazione totale, esse sono state egualmente le prime a limitare la loro
natalita, con il risultato di vedere erosa la loro dimensione relativa. Allo
stesso tempo, la frequenza del divorzio nella famiglia musulmana ¢ di-
minuita e ne ha spinto verso I'alto la fecondita. Molti dati provano che
le curve della natalita si sono incrociate nel periodo tra le due guerre,
quella dei musulmani in salita e quella dei cristiani in discesa. In Egitto,
il numero finale medio di figli ammontava a 6,6 tra le musulmane
contro 5,1 tra le cristiane negli anni 1944-48 e a 5,7 e 4,3 rispettivamente
negli anni 1970-74. In Palestina, lo scarto si ¢ approfondito con
maggiore precocita e consistenza: la fecondita media era, negli anni
1925-29, di 8,7 figli tra le donne musulmane e di 5,8 tra le cristiane; negli
anni 1940-44, questi due indici valevano rispettivamente 7,4 e 4,5. In
Libano, alla fine degli anni sessanta, la fecondita si assestava a 5,1 figli
per donna tra le cristiane, a 6,9 tra le sunnite e a 8,5 tra le sciite. Solo in
epoca molto recente, a partire dagli anni settanta in Libano e solo dopo
il 1985 in Siria e in Egitto, la natalita musulmana ¢ a sua volta diminuita.
La convergenza si profila ormai ovunque, salvo in Palestina, dove la
fecondita nei territori occupati o autonomi, musulmani al 98 per cento, ¢
oggi allapice (dellordine di 8 figli per donna)”” In Libano, negli anni
1983-87, la fecondita media non variava gia piu da una regione all’altra:
2,3 a Beirut, citta mista, 3,0 nel Monte Libano a prevalenza cristiana e 3,6
nel Libano-Sud, a prevalenza musulmana. In Egitto, le differenze di
natalita confessionali sono diventate trascurabili. Per alcuni anni ancora,
tuttavia, il potenziale diseguale accumulato in decenni di natalita
differenziale produrra i suoi effetti e la percentuale della popolazione
ctristiana continuera a diminuite.

Per terminare, menzionero il quarto processo dell’islamizzazione, la
fusione delle popolazioni attraverso il matrimonio misto, il cui ritorno
potrebbe accompagnare la modernita economica e politica. Non si pos-
siedono statistiche sui matrimoni misti’® ma si intuisce, e se ne ha talora
qualche indizio, che in alcuni ambiti non sono rari. In Egitto, ad esem-
pio, si stima che i matrimoni di uomini cristiani con donne musulmane
siano la motivazione principale per le quindicimila conversioni all’islam

37$1 veda P. Fargues, «Démographie de guerre, démographie de paix» in Ghassan Salamé (sotto la
direzione di), Proche-Orient, les exigences de la paix, Patis-Bruxelles, Complexe, 1994.

38 11 matrimonio di un cristiano con una musulmana non €, del resto, un mattimonio «misto», dato
che richiede la preliminare conversione del futuro sposo all’islam.
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che avverrebbero in media ogni anno”. L’impero gestiva la diversita e la
separazione, mentre lo stato-nazione promuove 'omogeneita e la non-di-
stinzione. Numerosi luoghi di socializzazione hanno perso la loro im-
pronta confessionale. Avviene per lo piu cosi nell’istituzione scolastica e
universitaria, nelle imprese e nelle amministrazioni, negli itinerari quoti-
diani entro la citta: in breve, in molti dei luoghi in cui si incontra il futuro
coniuge, ora che la famiglia tende a perdere una parte delle sue pre-
rogative quale mediatrice di matrimoni. Alla demografia naturale, in via di
perequazione confessionale, potrebbe ben far seguito quest’ultimo pro-
cesso di islamizzazione che, d’altronde, sembra essere stato il piu attivo
nei primissimi tempi dell’islam.

% Ta cifra sembra molto elevata, dato che ¢ approssimativamente eguale a quella dei mattimoni
fra cristiani



Le comunita cristiane, soggetti attivi della societa araba nel
corso della storia

Samir Khalil Samir

Introduzione

11 titolo del contributo esprime esattamente quel che vorrei mettere
in luce, vale a dire il ruolo attivo dei cristiani nell’elaborazione della
societa arabo-musulmana. Tuttavia, studierd anche il loro ruolo in
quanto «soggetti» nel’impero musulmano. D’altra parte, la precisazione
ulteriore «nel corso della storia» ¢ doverosa, poiché la loro situazione si
¢ evoluta nel corso della storia per motivi sociologici e politici.

Sviluppero il tema in tre parti. La prima esporra la situazione del cri-
stiano nella societa musulmana nella sua qualita di dbimmi («protetton).
Faro, quindi, un breve cenno alla situazione giuridica dei cristiani, in
quanto membri di una comunita riconosciuta dal Corano e dallo stato
musulmano, nel contesto della societa musulmana.

La seconda e la terza parte presenteranno il contributo dei cristiani
arabi all’edificazione della societa e della civilta arabo-musulmane, dap-
prima nell’epoca medioevale (abbaside) e, poi, nell’epoca moderna. Mi
soffermero piu a lungo su queste due parti, dato che il tema ¢ in genere
meno conosciuto, tanto in Oriente quanto in Occidente, mostrando
I'impatto che 1 cristiani hanno avuto sulla societa arabo-musulmana.

Nelle tre parti parlero soltanto del Medio Oriente arabo e cerchero di
farlo mostrando 1 differenti atteggiamenti che si sono manifestati nel
corso della storia.

1. Contatti tra Maometto e cristiani ed ebrei

Sin dalla nascita dell’islam, Maometto € in contatto con i cristiani alla
Mecca (tra il 610 e il 622); essi sono presenti in numero sufficiente per
influenzare Maometto, ma non sono organizzati in comunita e, proba-
bilmente, non hanno un clero locale stabile. Inoltre, Waraqa Ibn Nawfal,

un parente prossimo (zio o cugino) di Khadija, la moglie di Maometto,
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era cristiano e avrebbe concluso il matrimonio tra i due. A Medina (tra il
622 e 1l 632) 1 cristiani sono poco numerosi e non hanno peso sociale.
Gli ebrei, al contrario, sono li numerosi e influenti, organizzati in tre
tribu ben conosciute.

Cosi, dunque, Maometto viene in contatto con credenti, ebrei e cri-
stiani, che possiedono una rivelazione scritta, un libro sacro. Coniera, per
designarli globalmente, P'espressione «Genti del Libro»' (Ab/ al-Kital).
Allinizio st appoggera molto su costoro per giustificare il suo messaggio.
Tuttavia, a mano a mano che la sua posizione sociopolitica diverra piu so-
lida, avra meno bisogno del loro sostegno e prendera, dunque, le distanze
nei loro confronti. Per parte loro, cristiani ed ebrei scoprono, con il
passare del tempo, le differenze tra loro e Maometto; anch’essi prende-
ranno le distanze nei suoi riguardi. La posizione di Maometto nei riguardi
delle «Genti del Libro» mutera, dunque, con 'andare degli anni. Questo ¢
molto evidente nel caso degli ebrei, che egli combattera a Medina fin dal
secondo anno, e con la conseguenza 51gmﬁcatlva che cambiera la
direzione in cui effettuare la preghiera (la gibla’), da Gerusalemme verso la
Mecca.

A Medina, Maometto organizza progressivamente la vita sociopoliti-
ca della citta, costituendo una nuova societa, basata sulle tradizioni be-
duine e cittadine arabe, riviste e corrette secondo la «ivelazione corani-
ca», per utilizzare l'espressione musulmana. E una societa politica
globale, che integra e comprende tutte le attivita umane e tutti i settori:
politica, economia, relazioni sociali, commercio, relazioni mattrimoniali
sessuali, igiene e cosi via. E una societa fondata su una intuizione
religiosa profonda, vale a dire la sottomissione totale e assoluta alla
volonta di Dio, quale risulta espressa nel Corano.

L’islam, nella forma in cui ¢ concepito e vissuto da Maometto a Me-
dina, non ¢ una religione nel senso in cui la si intende correntemente oggi
in Occidente. E piuttosto uno stato (e una societa) teocratico. Il primo
obiettivo dell’islam medinese non ¢ il rapporto dell’'uomo con Dio, ma
il rapporto degli uomini tra di loro, su/ piano sociopolitico. B questa I so-
cieta musulmana che, ai nostri giorni, viene considerata dagli islamisti*

1Si veda la voce Gente del Libro nel Glossario.

2 L’espressione non corrisponde assolutamente alla mentalita cristiana, che concepisce
l'aggregazione delle «Genti del Cristo» e non di coloro che riconoscono il Libro rivelato.
Constato, cio nondimeno, che alcuni ricercatori in Europa hanno tendenza ad adottarla; non
solo, lo fanno persino certi cristiani

3 8i veda la voce Qibla nel Glossatio.

4 Dico «islamisti» per rendere il termine arabo islamiyysn, coniato alcuni anni fa e
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come la societa ideale da realizzare concretamente. Quantomeno, questo
¢ il progetto che oggi propongono al mondo.

2. 1 dhimmi: individui protetti, tollerati dallo stato nusulmano

In questo contesto, Maometto propone agli ebrei di Medina un ac-
cordo di principio sulle modalita di convivenza. Il documento ¢ chiama-
to la Sanifa. Maometto vi stabilisce gli obblighi e i doveri delle «Genti
del Librow, se vogliono vivere nella societa musulmana. In cambio, essi
hanno diritto alla protezione dei musulmani

Ora, questo modello era normale in altre societa dell’epoca anche se
non ancora nella societa araba: negli imperi persiano e bizantino vi erano
infatti persone ammesse a far parte della societa, pur avendo uno status
particolare. In questo modello le persone non sono prese direttamente in
considerazione, ma lo sono in quanto membri di un gruppo; nella misura
in cui tale gruppo ha uno status, allora anche la persona ha lo stesso status.
Se il gruppo non ha uno status, allora la persona subisce una decisa
marginalizzazione.

Questa idea sara adottata dalla societa musulmana degli inizi a Medi-
na. Essa proteggera le persone che appartengono a gruppi debitamente
riconosciuti. Il sistema sara chiamato in arabo la dbzmma. 11 musulmano
ha il dovere di proteggere tali gruppi e i loro membri (i dhimmi) e 1 grup-
pi hanno, in cambio, obbligo di sottomettersi al sistema musulmano.

L’obiettivo resta, comunque, l'edificazione di una societa musulmana,
nella quale le genti che non sono partecipi dell'islam (perché non mu-
sulmane) sono tollerate. Da cio deriva I'espressione «tolleranza» riferita
allislam, spesso utilizzata dai musulmani, che non si rendono conto del
senso negativo che essa pud avere oggi’ nell’accezione islamica tradizionale
da loro proposta. In realta, la medesima accezione risulta del tutto
accettabile, se la si riconduce al suo contesto stotico.

L’islam ha certamente tollerato un’ampia categoria di persone, tutti
coloro che rientrano nella categoria delle «Genti del Libro». Non tolle-

abitualmente utilizzato in Medio Oriente per indicare coloro che sono talvolta chiamati in
Occidente «integralisti» o «fondamentalisti». Nella lingua araba moderna sono ben distinti dai
muslipiim o musulmani. Attualmente si sta sviluppando tutta una terminologia araba, con lo
scopo di descrivere la nuova situazione del mondo arabo-musulmano (con, ad esempio, I'ag-
gettivo islamawi, distinto da iskimz).

5 Si veda Husayn Ahmad Amin, AlLslam fi “dlam mutaghayyir, wa-Magaldt islamiyyal nkhra
[I’islam in un mondo che cambia e altri articoli islamici], Al Qahirah (II Cairo), Maktabat
Madbali, 1988, pagg. 167-76 (capitolo7:“An «al-tasdamuby al-dini [A proposito della
«tolleranzay religiosal).
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ra, invece, coloro che non rientrano in questa categoria, sia che si tratt
di fedeli di altre religioni sia che si tratti di coloro che venivano un
tempo chiamati &xffar (e, piu tardi, zgmdzqa) e che corrispondono oggi
ai miscredenti, agli atei, agli agnostici. Vi ¢ stata, dunque, tolleranza
verso alcuni gruppi, una tolleranza limitata, come la si poteva
immaginare nel Medioevo nell’area del Mediterraneo. Questa tolleranza
¢ pero profondamente diversa sia per i suoi fondamenti teorici sia nelle
sue espressioni dal concetto che ne abbiamo oggi, a partire dal XVIII
secolo (il «secolo dei lumi»)

La tolleranza musulmana permise ai gruppi non musulmani (che era-
no maggmntan al momento della conquista o dell'invasione arabo-mu-
sulmana’ dei pacsi del Medio Oriente) una parteclpa21one attiva di un
certo peso a tutti gli aspetti della vita. A condizione, pero, che cio avve-
nisse sotto il controllo ed entro la giurisdizione del sistema musulmano
o dell’ordine musulmano.

In altri termini, questi non musulmani divennero gli organizzatori
della societa musulmana. Sono essi a fornire i segretari e gli
amministratori, quei famosi kuttdb (plurale di £dtil") cristiani, in special
modo nestoriani’, che, tanto in Iraq quanto in Egitto, sono stati un
punto di forza del’impero musulmano, perché conoscevano il
segretariato e le regole del’amministrazione. Essi si dimostrarono i
pilastri del’economia e organizzarono, specialmente in Egitto, il sistema
delle imposte, perché avevano una competenza superiore a quella degli
altri gruppi, per aver lavorato da sempre in quel settore, nella
regolamentazione del sistema di riscossione dei fitti rustici e di tutto il
sistema fiscale sotto i bizantini. Anche in altri campi, specialmente in
quelli culturali, ebbero un ruolo di primo piano, come si vedra.

Si fece ricorso a loro soprattutto perché, spesso, di loro non si poté
fare a meno. Essi erano, d’altronde, gli eccellenti esecutori di un sistema
che mirava alla promozione dell'islam come societa totalizzante.

6 Si veda la voce Zindig nel Glossario.

7Si veda la voce Conguiste islamiche nel Glossario

851 veda la voce Katib nel Glossatio.

? Si veda Louis Massignon, «la politique islamo-chrétienne des scribes nestoriens de Deifr Qunna
a la cour de Bagdad au IX siecle de notre ere» in e et penser (Revue bibligue), 2* serie, 11, 1942; riedita
in Louis Massignon, Opera minora, vol. 1, Bayrut (Beirut), Dar al-Maaref-Liban, 1963, pagg. 250-57. Si
veda anche la voce Nestorianesino nel Glossatio

10 Si veda la voce Sabei nel Glossatio.
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3. Valutazione del sistema della dhimma

La societa cosi organizzata aveva inevitabilmente tendenze totalitarie,
ma il sistema, paragonato a cio che I'Occidente ci offre nello stesso
periodo, durante il Medioevo, era, a mio avviso, decisamente superiore.
Il posto della persona, infatti, vi era garantito, nella misura in cui essa
faceva parte di una comunita riconosciuta, e piu comunita erano
ammesse.

E per questo che, alla fine dell’VIII secolo, si dovette ricorrere a uno
stratagemma per consentire l'esistenza di un gruppo non appartenente
alle Genti del Libro. Si tratta degli zoroastriani, che vivevano nella
regione di Harran ('antica Carre). In linea di principio, essi non avreb-
bero dovuto aver diritto di esistenza nell'impero musulmano, a meno d1
convertirsi. In realta, lo stratagemma consistette nel chiamarli sabei'®
(sabi’nn), nome che si ritrova nel Corano affiancato a quelli di ebrei e cri-
stiani e che indica un gruppo che credeva effettivamente in un Dio uni-
co. Si dette loro tale nome (con il quale non hanno nulla a che vedere)
per salvare loro la vita. Il sistema rimane in uso anche oggi.

L’islam si presenta, dunque, come un sistema politico-socio-econo-
mico-religioso che cerca di governare nel modo mlghore I'insieme delle
genti che vivono entro tale sistema. Lo scopo del califfo', capo della co-
munita musulmana, ¢ di garantire la prosperita del sistema, quindi anche
della religione musulmana. Il primo scopo non ¢ in genere religioso, ma
sociopolitico, vale a dire il mantenimento della societa stessa. Cio ¢ cosi
vero che, in certi periodi, si mettera un freno alle conversioni all’islam, per
motivi puramente economici. In effetti, le conversioni possono dan-
neggiare 'economia dell'impero musulrnano dato che i convertiti non
devono pit pagare i tributi speciali, la jizya' (1 imposta di capitazione) e il
khargj® (Vimposta sulla terra). E, dunque, meglio che restino provvi-
soriamente cristiani.

Paragonandolo al sistema occidentale medioevale, il sistema della
dbimma ¢ piu che soddisfacente per lo spazio che lascia ad alcuni gruppi
religiosi non dominanti. In effetti, se non si hanno pretese politiche, se
non si aspira al potere, a nessun tipo di potere, tutto va per il meglio: si
possono sviluppare le proprie attivita a piacimento, nella propria cultura
e nella propria religione, posto che si accetti la supremazia dell’islam

11'Si veda la voce Califfo nel Glossario.
12 Si veda la voce Gente del Libro nel Glossario.
13 Si veda la voce Khardgj nel Glossario.
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e il suo diritto a islamizzare le popolazioni, senza possibilita di proseliti-
smo per la parte cristiana o ebraica.

Salvo rari casi, non vi sono state persecuzioni nell'impero musulma-
no. Certamente vi sono state eccezioni, ma sono rare. Le persecuzioni
piu decise e consistenti avvennero verso la meta del IX secolo, sotto al-
Mutawakkil e, soprattutto, piu tardi in Egitto, all'inizio dell’XI secolo,
sotto Al-Hakim bi-Amr Allah.

Sotto i mamelucchi' bahriti (1293-1354) la persecuzione si fa siste-
matica: gli storici musulmani segnalano decine di chiese distrutte e di con-
versioni forzate. L’intolleranza divenne, allora, un esercizio pressoché
continuo'’, come hanno dimostrato le ricerche pitt moderne'’.

Tuttavia queste persecuzioni non hanno nulla a che vedere con quel-
le che i cristiani hanno sperimentato in occasione delle persecuzioni di
Decio o di Diocleziano, nel I1I e nel IV secolo, o quelle moderne, che si
sono svolte in certi paesi comunisti.

Per contro, vi sono state frequentemente, direi persino costantemen-
te, pressioni — e pressioni molto concrete — ieri come ai nostri giorni. In
effetti 'islam ¢ un sistema politico-religioso capace di esercitare, quando
lo vuole, pressioni sui gruppi non musulmani (talvolta anche sui gruppi
musulmani che non rientrano nella categoria maggioritaria).

Anche oggigiorno il non musulmano che viva, ad esempio, in Egitto
¢ «bombardato» in modo continuo dalla propaganda musulmana, per la
strada, per radio o per televisione, a scuola, nell’'ambiente di lavoro o in
ufficio, sull’autobus o sui mezzi di trasporto collettivi, in occasione di
feste o di eventi luttuosi o di altre ricorrenze. E veramente inondato
dalla propaganda musulmana e, purtroppo, da sempre piu frequenti
attacchi alla religione cristiana.

14Si veda la voce Mamelucchi nel Glossario.

15 Ma piu evidente negli anni 1293, 1301, 1303, 1309, 1314, 1315-1316, 1318, 1321, 1324,
1331, 1337, 1343,1351 e 1354.

16 Si veda Samir Khalil Samir, «Chrétiens sous les mamluaks» in Bulletin Arabe Chrétien, 3,
1979, pagg. 68-74. Questo studio ¢ il riassunto di tre articoli: #) Urbain Vermeulen, «The re-
sctipt of Al-Malik As-Salih against the Dhimmis (755 A.H. / 1354 A.D.)» in Orientalia Lova-
niensa Periodica, 9, 1978, pagg. 175-84; b) Donald P. Little, «Coptic conversion to Islam under
the Bahti Mamlaks, 692-755/1293-1354» in Bulletin of the School of Orientai and African Studies,
39, 1969, pagg. 552-69; c) Eliyahu Ashtor, «I.’inquisition dans ’état mamlouk» in The Medieval
Near East: Social and Economic History, vol. VIII, London, Variorum Reprints, 1978.
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4. Le condizioni decretate da ‘Umar

Poiché l'islam ¢ globale e totalizzante la sua pressione si esercita a
tutti i livelli. Essa trae fondamento tanto da regole scritte quanto da
regole consacrate dall’'uso, ma altrettanto imperative quanto le leggi. Tali
regole relative ai dhimmi si ispirano alle famose «condizioni di ‘Uman» (a/-
shurat al-‘umariyyah), documento attribuito al califfo ‘Umar (morto nel
644), ma che potrebbe essere stato compilato sotto il governo di ‘Umar
IT (681-720).

Si tratta di condizioni che limitano enormemente i diritti dei dhimmi e
che puntano a umiliarli, conformemente al versetto coranico il quale di-
ce, parlando di loro, che essi devono versare il tributo ‘an_yadin wa-hum
saghirin (Corano 9, 29), ossia «di loro propria mano (= direttamente) ed
essendo umiliati». Mi limitero a segnalarne alcuni esempi.

A livello spirituale, I'islam autorizza cristiani ed ebrei a praticare la loro
religione senza problemi, a condizione che la pratica non sia troppo
visibile. I cristiani non devono, ad esempio, portare una croce visibile o
mettere una grande croce sulla chiesa o fare una processione fuori della
chiesa o suonare le campane (questo ¢ oggi permesso entro certi limiti di
discrezione). La chiesa o la sinagoga, se hanno avuto l'autorizzazione a
esistere (il che non ¢ scontato), non devono essere di grandi dimensioni:
Iedificio deve essere piut modesto di tutti gli edifici religiosi musulmani
dei dintorni.

Naturalmente la conversione al cristianesimo o al giudaismo ¢ vietata.
Non solo, il convertito e chi lo ha convertito, in linea di principio, sono
condannati a morte. Cio avviene in stretta ottemperanza a un testo co-
ranico e a cio che si definisce, in diritto musulmano, come «a punizione
dell’apostasia» (hadd al-ridda).

Al nostri giorni, questo principio ¢ oggetto di dibattito in diversi paesi
del mondo musulmano, soprattutto da parte di numerosi musulmani
liberali: essi sottolineano che lo si trova nel Corano per un motivo politico
e in una situazione ben precisa, in cui gli aderenti all'islam erano ancora
poco numerosi. Di conseguenza, i musulmani non sarebbero piu tenuti
ad applicatlo oggi, assodato che cio che ¢ in gioco ¢ la scelta religiosa.
Sfortunatamente coloro che difendono questa posizione non sono che
una piccola minoranza e le scuole musulmane ufficiali si attengono alla
lettera del Corano.

In base alle «condizioni di ‘Umam», il cristiano o I'ebreo non hanno
diritto a costruire una nuova chiesa o una nuova sinagoga o anche di re-
staurarne una gia esistente, se essa cade in rovina. Fin dai primi tempi del-
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I'islam sono stati posti limiti molto rigidi alla costruzione di nuove chie-
se 0, persino, al restauro di chiese antiche; nella maggior parte dei casi,
tali limiti dipendono dalla benevolenza del governatore musulmano.

Non solo, ma in tutte le epoche e in tutti i paesi, numerosissime chie-
se (parecchie centinaia), e in genere scelte tra le piu belle, sono state tra-
sformate in moschee. Anche quando P'atto di esproprio e di appropria-
zione veniva poi condannato dall’autorita politica, le chiese o sinagoghe
in oggetto non potevano in alcun caso essere rese alla comunita cristiana
o ebraica, perché cio sarebbe equivalso a degradare e «sporcare» la nuo-
va moschea. In alcuni casi la benevolenza del governatore accordava ai
cristiani o agli ebrei autorizzazione a costruirne un’altra in sostituzione,
di solito a loro spese.

In determinati periodi si sono imposti anche limiti all’arabizzazione dei
testi, nella misura in cui la diffusione in lingua araba di scritti della re-
ligione cristiana potevano costituire un pericolo per la comunita musul-
mana, perché avrebbero potuto indurre qualcuno a diventare cristiano
Questa mentalita e questi provvedimentl si ritrovano anche in epoca mo-
derna in modo forse oggi pit ampio che nel passato. Cosi recentemente
una versione araba del Vangelo ¢ stata vietata in Algeria e in altri paesi
musulmani (ben prima dell’attivita politica del FIS"), perché rischiava di
risultare troppo attraente per i musulmani. Essa era redatta alla maniera
coranica, In prosa rimata, e si presentava esteriormente con la tipica de-
corazione coranica. Allo stesso modo I’Arabia Saudita vieta I'ingresso nel
paese delle bibbie in arabo.

In Egitto inoltre la stampa e le pubblicazioni cristiane sono control-
late non soltanto dalla censura di stato (in maniera attualmente abba-
stanza ragionevole), ma soprattutto dalla censura religiosa di al-Azhar'®
che si ¢ attribuita diritti e privilegi illimitati in questo campo.

In breve, il dhimmi ha il diritto di esercitare liberamente la vita reli-
giosa, ma entro limiti ben precisi. Fintanto che il cristiano o ’ebreo non
rappresentano socialmente una minaccia per la comunita islamica, pos-
sono praticare la loro fede. Ma se per un qualsiasi motivo, foss’anche
psicologico, si reputa che vi sia un pericolo per la comunita musulmana,
allora tale diritto sara contestato o limitato.

La mentalita che sottende tutta questa regolamentazione ¢ chiara-
mente identificabile: viene concessa una certa liberta, a patto che l'o-
biettivo sociopolitico sia chiaramente individuato e raggiunto. Questo

17 Si veda la voce FIS nel Glossatio.
18 Si veda la voce ALAzhar nel Glossario.
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obiettivo politico ¢ duplice. Lo stato si pone come scopo di permettere
alla comunita musulmana da un lato di vivere secondo i principi dell’i-
slam, dall’altro di espandersi in tutto il mondo (da qui 'obbligo, per il
capo di stato musulmano, di fare la guerra santa agli infedeli, dopo averli
invitati a convertirsi all’islam) e di conquistare alla propria causa le altre
comunita religiose tollerate e protette.

Queste sono, dunque, in senso proprio, tollerate se accettano tale con-
cezione del politico visto come legato alla prevalenza di una religione ben
determinata. In caso contrario devono essere combattute.

La tolleranza, per limitata che possa essere, permettera lo sviluppo dei
cristiani in vari campi, in particolare quello soc1ale culturale e scientifico.
E, parlando in termini sociologici, il caso di ogni minoranza importante e
dinamica. Cosi, quando, in certi paesi d’Europa e in certe epoche ben
definite, gli ebrei non hanno potuto accedere alle funzioni pubbliche, si
sono sviluppati a livello culturale e sociale e sino al punto di eccellere a
diversi titoli.

E esattamente cio che ¢ accaduto nel mondo arabo-musulmano, per
quanto riguarda 1 cristiani (come pure gli ebrei, con la differenza che il
loro numero ¢ inferiore). Le restrizioni sociopolitiche li inciteranno a svi-
lupparsi nei settori liberi, cio¢ nelle arti e, soprattutto, nelle scienze.

5. L’erosione della comunita cristiana

11 sistema di tolleranza controllata ridusse, come contropartita, le co-
munita cristiane (e ebraiche). Saranno «erose» senza tregua, sia dal basso
che dall’alto. Dal basso, ovvero a livello della massa, i motivi abituali
sono economici, sociali o politici: economici, per trovare un lavoro mi-
gliore; sociali, in special modo per sposarsi o per divorziare o, ancora,
per godere di maggiore considerazione; politici, perché tutt’a un tratto si
esercita una pressione piu forte. In tutti questi casi, 1 piu deboli tra i
dbimmi passeranno all’islam.

Dall’alto, ovvero a livello dellélite, per gli stessi motivi: 1 ministti o i
medici dei cahfﬁ saranno invitati incessantemente ad aderire all’islam,
non fosse che formalmente, per poter rimanere in carica. Non mancano
documentt storici che testimoniano tale pressione.

Troviamo anche numerose giustificazioni teologiche. Penso in parti-
colare a un testo del famoso teologo e pensatore musulmano al-Ghazali,
morto nel 1111, colui che viene chiamato «la prova dell’islam» (hugjat al-
islam) e che afferma, in sostanza: «Certo non ¢ bene che si eserciti una
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pressione in materia di religione'”, ma bisogna riconoscere che la spada
o la frusta sono talvolta piu utili della filosofia o della convinzione. E, se
la prima generazione non aderisce all’islam che con la lingua, la seconda
aderira anche con il cuore e la terza si considerera come musulmana da
sempre»”’.

E cio che effettivamente in parte avviene. Abbiamo, ad esempio, nel
XIV secolo in Egitto, tutta una categoria di ministri copti che divennero
musulmani e che vennero soprannominati a/-Qibt; (= il copto). L’adesione
divenne talmente generalizzata che si dovette creare un termine speciale
per indicarli: furono chiamati musulmani (neologismo che si potrebbe
tradurre con «musulmanizzati»), vale a dire divenuti #usiins.

Spesso questi ministri continuarono a essere cristiani in segreto, al
punto che talvolta qualche qddz’zl avanzo proteste di fronte al re o sollevo
la folla musulmana contro di loro. Ma il re preferiva di solito chiudere un
occhio, poiché aveva bisogno di loro e sapeva bene che, presto o tardi, la
famiglia intera sarebbe divenuta musulmana. Talvolta tuttavia i sovrani
prendevano posizione contro i cristiani convertiti, esercitando contro di
essi pressioni e costrizioni, per provare inequivocabilmente la sincerita
della loro nuova fede.

6. 1/ cambiamento di mentalita del XIX secolo: il concetto di patria

11 sistema della dhimma resto in vigore per piu di un millennio, pur
con concretizzazioni storiche differenziate, e fu in generale abbastanza
ben accettato dagli stessi cristiani. Tuttavia, a partire soprattutto dal XIX
secolo, i cristiani d’Oriente ebbero un altro approccio a cio che ¢ la tol-
leranza.

Essi ebbero infatti contatti assai piu stretti con 'Occidente rispetto al
resto della comunita del loro paese. 1l secolo dei lumi, la rivoluzione ame-
ricana ma, soprattutto, la rivoluzione francese portarono ad altri approcci
del concetto di liberta. La conseguenza fu che i cristiani cominciarono ad
avanzare maggiori rivendicazioni, non nel senso di particolari privilegi, ma
nel senso di diritti comuni a tutti, per se stessi e per gli altri. In un pri-

19 Egli si riferisce senza dubbio al versetto coranico «Non vi sia costrizione nella fede» (Corano
2,2506).

20 Ho pubblicato in passato questo testo arabo, con traduzione e commento. Si veda S. K.
Samir, «Liberté religieuse et propagation de la foi, chez les théologiens arabes chrétiens du
IXe siecle et en islam» in Tantur Yearbook 1980-81, Jerusalem, 1981, pagg. 93-164 (si vedano,
in particolare, le pagg. 132-36).

21 Si veda la voce Qadi nel Glossario.
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mo tempo, cercarono di migliorare la loro condizione di dhimmi, ap-
poggiandosi alle namom europee, di cui diverranno gli alleati. E epoca
delle «Capitolazioni»™.

Piu tardi, nella seconda meta del XIX secolo e nel XX secolo, riven-
dicano non uno status partlcolare di dhimmi, ma uno status di azmzdzm

E in quest’epoca che viene lanciato il termine di watan (patria)®. Esso
¢ raramente usato dai pensatori musulmani Ancor oggi, anche se ¢ uti-
lizzato correntemente da qualsiasi pensatore liberale, gli autor1 musul-
mani tradizionali gli preferiranno spesso il termine di wwma’ (comunita),
che sottintende la #mma musulmana, a tal punto che si esita talvolta ad
applicare questo termine alla comunita «araba» e che non si parla volen-
tieri di wmma ‘arabiyya.

1l termine di watan, tuttavia, che i cristiani tivendicavano come distinto
dalla wmma, comincera a entrare tra le abitudini Cio ¢ talmente vero che,
da questo termine, ¢ stato negli ultimi decenni coniato quello d1 mmyatana
(cittadinanza), che si sta largamente diffondendo ai nostri glorm

In pratica, tuttavia, anche dopo la diffusione di concetti politici occi-
dentali, la concezione tradizionale resta latente, presente nel subconscio:
essa vede I'individuo nella nazione come membro di una comunita (/-
la, diventata millef® in turco, al giorno d’oggi ti’ifa") che ha uno status
prestabilito. E solamente negh ambienti istruiti ¢ «lluminati», a quanto
mi sembra, che I'individuo é visto direttamente come «c1ttad1no>>, piut-
tosto che come membro di un dato gruppo.

E qui, a mio avviso, che si tocca il punto dolente del concetto di dhin-
ma. Non ¢ che questo status sia, di per sé, ingiusto. Ancora una volta, al-
I'epoca in cui ¢ stato concepito non era ingiusto. Ma il fatto ¢ che, nella
filosofia politica che regge il mondo moderno, esso ¢ inaccettabile. In ef-
fetti, nel concetto della dhimma, I'individuo ¢ concepito politicamente
come membro di un gruppo intermediario tra di esso e lo stato, i cui di-
ritti sono limitati dall’appartenenza al gruppo non musulmano; oggi i non
musulmani vogliono essere invece considerati a pieno titolo come citta-
dini, soggetti di una cittadinanza nazionale, indipendente dall’apparte-
nenza religiosa, garante degli stessi diritti e doveri di fronte allo stato.

22 Si veda la voce Capitolazioni nel Glossatio.

23 Si veda, a questo proposito, S. K. Samir, «Role des chrétiens dans les renaissances ara-
bes» in Annales de Philosophie (Université Saint-Joseph), 6, 1985, pagg. 1-31; si vedano in pat-
ticolare le pagg. 22-23.

24 Si veda la voce Umma nel Glossario.

25 In Libano si utilizza la variante zuwatniyya, coniata a partire da muwatin, cittadino.

26 Si veda la voce Millet nel Glossatio.

27 Si veda la voce Ta'ifa nel Glossatio.
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La nozione moderna della cittadinanza, malgrado considerevoli sfor-
zi di intellettuali di ogni orientamento, non entra che lentamente ¢ a fa-
tica nella mentalita della maggior parte dei paesi arabo-musulmani. Si ha
I'impressione che, nell’orientamento di fondo (se non nella legge) di
molti stati musulmani, le categorie classiche di #mma e di dhimma, della
comunita dominante e delle altre comunita pit o meno dominate, siano
sempre presenti. Il cristiano, che lo voglia o no, ¢ ricondotto suo
malgrado al concetto di dhimmi, anche se il termine non ricorre piu nel
diritto attuale della maggior parte dei paesi.

7. 1 cristiani e il loro ruolo culturale sotto gli abbasidi

Intendo ora esporre come il sistema della dhimma abbia nondimeno
permesso ai cristiani di partecipare attivamente all’edificazione della so-
cieta arabo-musulmana nel corso della grande epoca abbaside™, durante
la quale la civilta araba ha raggiunto il suo apogeo™

Quando gli arabi musulmani conquistarono o invasero un paese del
Medio Oriente, rimasero sbalorditi dalla civilta che scoptivano™. Questo
¢, quantomeno, cio che ci dicono 1 resoconti di tutti gli storici che ne
parlano. Rimasero ammirati di fronte a cio che vedevano: le chiese, i
conventi, 1 monumenti e le costruzioni in generale; e di fronte alle
tecniche e alle scienze che questi monumenti presupponevano
(Parchitettura, la meccanica, la geometria) e che essi non conoscevano.

Cio ¢ vero per tutti i paesi mediorientali nei quali giunsero, che si
tratti della Siria, dell’Iran o dell’Egitto. Rimasero meravigliati davanti alla
cultura dei loro popoli: scienze, filosofia, lettere e civilta in generale, tut-
te sconosciute alla tradizione araba precedente

Secondo gli storici musulmani, i conquistatori si interrogarono allora
sul da farsi: bisognava dlstruggere tutto poiché si trattava, nella maggior
parte dei casi, di vestigia del paganesimo o bisognava averne rispetto?
Questi stessi storici musulmani ci riferiscono le risposte del califfo; ri-
sposte pit 0 meno stereotipe e che non variano molto a seconda dei
paesi (P’ho riscontrato soprattutto per 'Egitto e per I'Iran). La risposta si
riduce a quanto segue: «Delle due cose I'una: o cio che voi trovate li ¢

28 Si veda la voce Abbasidi nel Glossario.

29 Per questa seconda parte, si veda S. K. Samir, «Réle des chrétiens» cit., in particolare le
pagg. 4-12 ¢ 26-29 (note 1-23).

30 Si veda, a questo proposito, S. K. Samir, «Réligion et culture en Proche-Orient arabe»
in Proche-Orient Chrétien, 39, 1989, pagg. 251-309 (in particolare le pagg. 254-60).
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conforme al Corano e allora non ce n’¢ bisogno, perché il Corano ce ne
dispensa; oppure ¢ contrario al Corano e a maggior ragione bisogna di-
struggerlo! In entrambi i casi eliminatelo». E cosi fu fatto, a detta di que-
sti storici.

In realta tutto cio ¢ falso. Non ¢ vero che gli arabi abbiano distrutto,
ad esempio, la biblioteca di Alessandria, poiché cio era gia avvenuto pri-
ma del loro arrivo nel 641. Ma cio che ¢ interessante ¢ che siano gli storici
arabi musulmani a riferire quanto sopra, come se fosse un fatto storico
autentico. Perché? Perché cio riflette la concezione che essi hanno del
confronto culturale tra il Corano e la civilta. Nel Corano si trova tutto;
non vi ¢ dunque bisogno del resto. Questa la teoria. In pratica (ed ¢ que-
sto che importa, alla resa dei conti, visto che la storia non ¢ fatta di sole
teorie) gli uomini che conquistarono tali paesi rimasero ammirati dalla
cultura che incontravano.

Con il tempo 1 musulmani finirono per chiedere alle genti che posse-
devano quella cultura (che erano per lo piu cristiani) di trasmetterla loro.
E allora che comincia un movimento di traduzione della cultura elle-
nistica dal greco in arabo e dal siriaco in arabo (quasi nulla, che io
sappia, dal copto in arabo). Le traduzioni passano sovente per il tramite
del siriaco. In seguito si commentarono le singole opere, che vennero
esaminate criticamente e completate, e infine superate.

Occorrerebbe tutta una serie di osservazioni sull'importanza di Ales-
sandria in questo processo, quale ci viene presentato, ad esempio, dal
grande filosofo al-Farabi, nella prima meta del X secolo. Egli spiega co-
me la cultura greca si fosse trasferita ad Alessandria, dopo Ieditto di
Giustiniano che obbligava a chiudere ’Accademia di Atene. La essa
continuo a fiorire, dandoci numerosi pensatori, tra i quali il pit notevole
¢ Giovanni Filopono (fine del VI secolo), ben conosciuto dagli arabi
sotto il nome di Yahya al-Nahwi e da loro tradotto.

Farabi spiega, in seguito, come questa filosofia greca sia passata da
Alessandria a Harran. Si puo precisare che cio ¢ avvenuto per il tramite
dei siriaci che hanno studiato ad Alessandria, il pit notevole dei quali fu il
futuro patriarca’ Severo di Antiochia. Costoro ritornarono in Siria e vi
diffusero la conoscenza della filosofia greca. E I'epoca del famoso Sergio
di Rash‘ayna, il grande traduttore siriaco: anch’egli studio ad Alessandria;
tradusse Aristotele (e quanto era attribuito a lui) dal greco al sitiaco.

Tra il VI e I'VIII secolo st sviluppo un’intensa attivita di traduzione di
opere profane dal greco al siriaco. Cio porto, nel corso dell’VIII secolo,
alla costituzione di un corpus siriaco che comprendeva tutto I'essenziale

31 Si veda la voce Patriarca nel Glossatio.
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dell’eredita greca conosciuta all’epoca (in filosofia, in medicina e, in par-
te, nelle scienze). In filosofia si tratto di Aristotele e dei commentatori
aristotelici (Alessandro di Afrodisia e gli altri), di Platone e di tutto il
neoplatonismo (Porfirio e altri). Tutti questi autori furono tradotti in
siriaco. In medicina tradussero i due grandi pilastri della medicina antica,
Ippocrate e Galeno. Nel campo delle scienze, si tradussero Euclide, il
trattato delle coniche e diversi trattati di scienza, di matematica, di
trigonometria, di astronomia.

8. Lintroduzione dell’ellenismo a Baghdad

L’immenso patrimonio greco artivo nell’VIII secolo, in sitiaco, in un
impero arabo in cui la maggioranza dei cittadini (cio che troppo spesso
si dimentica) era, in quel momento, cristiana.

I califfi dettero prova di una grande apertura di idee, soprattutto al-
I'epoca degli abbasidi, dopo la fondazione di Baghdad nel 750. Essi rite-
nevano che bisognasse prendere la scienza dove la si trovava e da chi la
possedeva. Per questo scopo creavano gruppi di traduttori che divenne-
ro collettivamene noti, verso 1’830, come la famosa Bay? al-Hikma, la «ca-
sa della sapienzax, la prima scuola di traduzione organizzata nel mondo
arabo. Talora si parla pomposamente di «prima universita»; non ¢ esatto,
poiché si tratta semplicemente di un gruppo di lavoro, attorno a un
maestro.

I ricercatori venivano pagati soprattutto per tradurre; in proposito, vi
¢ un aneddoto significativo. Si racconta che Hunayn (che era il piu fa-
moso di questi traduttori) fosse pagato a peso, in funzione della quantita
di carta che forniva. Per questo motivo, sceglieva carta spessa, che poi
riempiva di una scrittura molto larga. Il califfo, che era intelligente, dice-
va: «Crede di imbrogliarmi, ma sono ancora io a guadagnarci di piw. Cio
dimostra I'intelligenza del potere musulmano e, al tempo stesso, la capa-
cita dei cristiani.

I cristiani «siriaci» tradussero, dunque, tutto cio che giudicavano in-
teressante dell’eredita greca allora disponibile. Lo fecero spesso in due
tappe: prima dal siriaco in arabo, poi rivedendo I’arabo sull’originale gre-
co. Si hanno, cosi, fino a due e, talvolta, tre traduzioni delle medesime
opere.

Ma, parallelamente, si ha tutta la traduzione delle opere cristiane, del-
la Bibbia naturalmente e, poi, dei padri della chiesa. Ho redatto in altra
occasione I'inventario delle opere arabe di sant’Efrem, che non ho mai
potuto pubblicare, perché sarebbe necessario un migliaio di pagine solo
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per stampare I'inventario. In effetti, si possiedono in arabo diverse cen-
tinaia di inni attribuiti a sant’Efrem, spesso in diverse versioni (fino a
cinque versioni successive), che si correggono I'una con laltra. Era il
modo di procedere di quei sapienti.

Cio che ho detto sin qui ¢ noto agli specialisti nel mondo arabo, al-
meno a grandi linee e si trova sempre, in ogni storia della letteratura o
della filosofia arabe, un capitolo intitolato a/Nagala (i traduttori). Ma cio
non rende giustizia alla storia. In effetti, questi stessi traduttori sono, nel
medesimo tempo, dei sapienti e degli autori. Hunayn Ibn Ishaq, per
esempio, morto nell’873 (contemporaneamente al grande filosofo
musulmano al-Kindi, chiamato Faylasif al-Islam), ha composto alcune
centinaia di trattati. Questi sapienti sono, al tempo stesso, traduttori,
commentatori e, poi, autori essi stessi.

Si verifica un fenomeno che si ritrova anche in altre culture. Il Rina-
scimento occidentale del XVI secolo ¢ iniziato con la traduzione delle
opere classiche, dal greco o dal latino, prima di poter produrre una pro-
pria letteratura nelle lingue europee. E il normale percorso seguito da tan-
te civilta. E anche quello che hanno fatto gli autori cristiani: essi crearono
le scuole di filosofia e di medicina e contrlbulrono in parte, con lavori
autonomi, allo sviluppo delle scienze matematiche™.

Un esempio, preso dal campo della filosofia, mostrera 'importanza
del ruolo svolto dai cristiani nella civilta araba. E quello del grande filo-
sofo al-Farabi, chiamato il secondo Maestro (essendo il primo, natural-
mente, Aristotele), morto nel 950. D’origine turca, nacque nel Turkestan
verso I’870. La sua prima formazione si svolse a Harran e il suo primo
maestro di filosofia fu Ibrahim al-Marwazi, un cristiano nestoriano oti-
ginario di Merv nel Khorasan. Dal Khorasan era giunto anche Yahya
Ibn Haylan, un altro filosofo nestoriano, che successivamente emigro a
Baghdad, dopo I'anno 908. Al- Farabi studio con questi due maestri. Alla
morte di Yahya, in data non precisata, studio con un altro filosofo cri-
stiano di Baghdad, Abu Bishr Matta Ibn Yunus. Quando questi mori nel
940, Farabi rimase ancora per qualche tempo a Baghdad. Due anni p1u
tarch nel 942, ritenendo di non avere piu nulla da apprendervi, accetto
Pinvito di Sayf al-Dawla, dotto sovrano della dinastia hamdanide, e si reco
ad Aleppo, dove visse alla sua corte fino alla morte, sopravvenuta a Da-
masco nel 950.

32 Per cio che riguarda le scienze, e in particolare la matematica, i cristiani non hanno, pero,
svolto un ruolo di primo piano. Sono stati gli zoroastriani di Harran (soprannominati sabei per
ragioni politiche) ad avere la posizione preminente.



90 Samir Khalil Samir

Con lui, attorno ad Abu Bishr, c’era un intero gruppo di discepoli, in
particolare di cristiani, il piu famoso dei quali era Abu Zakariyya Yahya
Ibn ‘Adi, che divenne anche discepolo di al-Farabi. Alla morte di que-
st’ultlrno, fu Yanhya Ibn ‘Adt a diventare il grande maestro del pensiero
filosofico nel mondo musulmano. Veniva consultato ovunque nel mondo
musulmano, come testimoniano le sue risposte alle questioni filosofiche
che gli erano sottoposte da musulmani, da cristiani o da ebrei. Mori nel
974, dopo aver esercitato per ventiquattro anni la supremazia assoluta
nell'insegnamento aristotelico all'interno del mondo musulmano.

Fu lui a dare prestigio alla Scuola aristotelica cristiana di Baghdad crea-
ta da Abu Bishr, cosi soprannominata da Shlomo Pines (uno dei piu gran-
di conoscitori della filosofia araba di questo periodo, morto a Gerusa-
lemme alcuni anni fa) e da Richard Walzer. Alla sua scuola si formo una
decina di discepoli famosi, senza contare tanti altri meno celebri: cinque
di loro erano musulmani (e tra questi Abu Hayyan al-Tawhidi e al-Sijistani,
due grandi nomi del pensiero filosofico musulmano), quattro cristiani (il
pit famoso dei quali era Abu “All Isa Ibn Zurah) e uno ebreo.

Questi sapienti cristiani continuarono a tradurre ¢ a commentare le
opere filosofiche greche, ma composero anche trattati filosofici ispirati
da questo pensiero. ‘Isa Ibn Zurah, il discepolo per eccellenza di Yanya
Ibn ‘Adi, formo altri discepoli, in maggioranza cristiani. Mori a Baghdad
nel 1008,

II suo discepolo, il famoso medico e filosofo Abu al-Faraj ‘Abdallah
Ibn al-Tayyib™, supero il maestro e continuo I'insegnamento del pensiero
greco, particolarmente in campo medico, formando numerosi discepoli
(soprattutto musulmani) Egli mori nel 1043 a Baghdad, lasciando un’o-
pera considerevole in tutte le discipline: filosofia, medicina, dititto, teolo-
gia, esegesi e altre ancora. Era anche il direttore dell’ospedale fondato dal
ministro ‘Adud al-Dawla (936-983), il famoso al-Bimaristan al~Adud;.

La tradizione si protrasse, cosi, ancora per mezzo secolo, fino alla morte
di al-Mukhtar Ibn Butlan, 'ultimo di quella famosa discendenza, che mori
verso il 1080. E stato lui a lasciarci, in un grande manosctitto arabo scritto
di suo pugno, tutto il corpus dell’ O;;ganon di Aristotele (gli otto libri della
Logica), che sarebbe divenuto la base di tutto linsegnamento della
scolastica, rivisto diverse volte, chiosato e commentato da maestri
cristiant.

Altri libri di Aristotele e di Platone e di loro commentatori greci sono
stati commentati dalla Scuola di Baghdad, come il libro «piccolo alfa»
della Metafisica di Aristotele commentato da Yahya Ibn ‘Adi

3 Su questo pensatore si veda S. K. Samir, «Role des chrétiensy cit., pagg. 10-12 e 28-29.
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Anche I'esempio della medicina ¢ assai illuminante, dato che i cristia-
ni vi hanno svolto un ruolo di primo piano, tanto a livello scientifico
quanto a livello pratico. Cosi, se si prende il terzo tomo, consacrato alla
medicina fino all’anno mille, della storia del patrimonio arabo, la
Geschichte des arabischen Schrifttums di Fuat Sezgin, un turco trapiantato a
Francoforte, piu dell’ottanta per cento del testo ¢ costituito da autori
cristiani. Si tratta di un dato di fatto storico. Il professore di medicina di
Avicenna fu il grande medico nestoriano di Baghdad chiamato al-Masihi,
vale a dire «l cristiano». E riconosciuto come uno dei migliori del suo
tempo.

Non mi dilunghero oltre su quest’epoca affascinante, la grande epoca
degli inizi degli abbasidi, che ¢ stata chiamata la grande Nahda™, la
grande rinascita araba.

E questa grande rinascita, sia detto di sfuggita, che ha permesso anche
all’Occidente di avere pieno accesso all’eredita greca, attraverso le
traduzioni fatte nel XII secolo, specialmente da ebrei andalusi. Costoro
traducevano talvolta direttamente dall’arabo in latino, ma piu spesso dal-
'arabo in ebraico e, poi, in latino. Tommaso d’Aquino, prima di poter ac-
cedere direttamente al greco, si accosto ad Aristotele attraverso versioni
latine fatte a partire dall’arabo.

Questo fatto ¢ oggi ben conosciuto e, in Occidente, st vantano a giu-
sto titolo 1 meriti della scienza degli arabi nel Medioevo. Talvolta si dice
persino, in maniera metaforica, che, in un’epoca in cui ’Occidente era
immerso nelle tenebre dell'ignoranza, nel mondo arabo risplendeva la
luce della scienza e della conoscenza. Cio ¢ senz’altro vero, ma si
dimentica troppo spesso (o si ignora) che, se il mondo arabo del tempo
era senza dubbio musulmano per la struttura, 1 sapienti che detenevano
le conoscenze filosofiche, scientifiche e linguistiche erano per lo piu cri-
stiani, e non musulmani, e che coloro che le hanno trasmesse, a partire
dal greco o dal siriaco, erano quasi unicamente cristiani.

Bisogna aspettare la fine dell’XI secolo e il XII secolo per incontrare
1 grandi sapienti musulmani attivi nel campo della medicina e delle
scienze e nel raccogliere eredita greca (in particolare Avicenna, verso la
meta dell’XI secolo, e, piu tardi, Averroc); ma essi sono gli eredi di tre o
quattro secoli di assiduo lavoro dei cristiani arabi.

34 Si veda la voce Nahda nel Glossario.
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9. I/ declino dell'influenza dei cristiani

Se le cose stanno cosi, come si spiega il fatto che I'influenza dei cri-
stiani sia declinata sul piano culturale, sociale e politico? Soprattutto
quando si sa che, ad esempio nel IX secolo, un gran numero di segretari
nelle cancellerie di stato a Baghdad erano cristiani®. Perché la loro in-
fluenza declino?

Molto semplicemente perché il numero dei cristiani stava diminuendo
sensibilmente. Non esistono cifre riconosciute unanimemente sul rapporto
numerico tra cristiani ¢ musulmani nel IX e nel X secolo. Si dice spesso che
verso 'anno Mille P'equilibrio si capovolse. Sono incline a pensare, per via
degli elementi culturali che ho potuto studiare, che cio si sia verificato un
poco prima. Mi sembra che all'inizio del X secolo la bilancia cominci a
pendere numericamente a favore dei musulmani. Cio spiega, di per sé,
perché i cristiani avessero in proporzione un minor impatto sulla societa.

Sembra anche che verso il XIV secolo, in special modo sotto le pres-
sioni dei mamelucchi, il numero dei cristiani sia diminuito ulteriormente
in maniera brusca, per raggiungere piu o meno le percentuali che ri-
troviamo ai nostri giorni; ¢ opinione corrente che esso si aggirasse allora
attorno al dieci per cento in paesi come I'Egitto, la Siria o I'Iraq.

Cio che colpisce particolarmente, quando si mettono a confronto la
produzione dei pensatori arabi cristiani e quella piu globale dei pensatori
arabi, ¢ che le due curve cronologiche sono, a grandi linee, parallele. Su
di un grafico si otterrebbero due curve che seguono, pit o meno, lo
stesso movimento ascendente o discendente nel medesimo periodo. 1
gradi di intensita variano leggermente: il contributo cristiano ¢ cosi, in
proporzione, molto piu forte all’inizio (IX-X secolo) e alla fine (XIX-
XX secolo)® piuttosto che nella fase intermedia. Al tempo stesso, varia
a seconda dei settori della cultura e delle regioni geografiche, ma I’anda-
mento generale risulta, ritengo, assai simile.

In altri termini, 'evoluzione culturale delle due comunita ¢ parallela,
anche se il ruolo dei cristiani ando riducendosi fino all’inizio del XIX se-
colo, come abbiamo gia visto. Cio significa che 1 cristiani non vivevano
in ghetti, separati dai loro concittadini, ma erano completamente
integrati nella «nazione», condividendo le vicende della comunita.

3 Si veda L. Massignon, La politique islamo-chrétienne cit.
36 Per questa terza parte si veda in particolare S. K. Samir, «Role des chrétiens» cit., pagg. 12-
23 e 29-31.
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10. 1/ medioevo (XI-X1/1 secolo)

A partite dall’XT secolo fanno la loro comparsa tra i cristiani dell'Traq,
nestoriani ¢ poi giacobiti”, le grandi enciclopedie: «a Torre» (al-Mijdal) di
‘Amr Ibn Matta e a Guida» (a/-Murshid) di Yahya Ibn Jarir. Tra i copti
comparvero nel XII-XIV secolo, in massa, dato che la letteratura araba dei
copti ¢ iniziata due secoli dopo quella della Palestina e dell’Iraq. Si ebbero,
cosi, la «Summa teologican (Majmisi Usil al-Din) di al-Mu’taman Ibn al-
‘Assal verso il 1265, poi la «Petla preziosa» (a/-Jawhara al-Nafisa) di Ibn
Sabbar (fine del XIII secolo), la «Lampada delle tenebre» (Mishih al-Zulma)
di Abu al-Barakat Ibn Kabar (verso il 1310-1320) e I'ddnglobante» (a/-Heawi)
di al-Makin Jitjis Tbn al<Amid alla fine del XIV secolo. E P«Eta delle
enciclopedie» che raccolgono, per cosi dire, tutte le conoscenze e le
sintetizzano; € il coronamento delle scienze.

Lo stesso fenomeno si ritrova tra i musulmani, cominciando un po’
piu tardi, ma sarebbe troppo lungo citarne le opere. Esso venne corona-
to da un genio, che non ¢ in realta un enciclopedista, Ibn Khaldan (1332
-1400), storico e pensatore veramente straordinario, che ¢ 'ultimo frutto
del grande periodo arabo e che rappresenta un’eccezione.

Dopo Ibn Khaldan si raccoglie Peredita, si fanno compilazioni, ma
non si crea pit nulla di nuovo. E Pinizio della decadenza.

Constatiamo, cosi, verso I'inizio del XV secolo, un declino della pro-
duzione cristiana araba e della produzione araba in generale, che rag-
giunse il suo punto piu basso nel XVI-XVII secolo. E quella che si chia-
ma di solito, nella letteratura araba, ’epoca della decadenza (“Asr al-
Inhitaf). 11 fenomeno vale tanto per i cristiani quanto per i musulmani e
riguarda tutta la produzione letteraria, che si tratti di scienze, di lettere o
di religione.

Nella maggior parte dei casi gli autori si accontentano, in tale perio-
do, di ricopiare i predecessori o di ripetere quanto da loro gia fatto. Jalal
al-Din al-Suyuti (morto nel 1505) ¢ senza dubbio il miglior rappresen-
tante di quest’epoca ha composto diverse centinaia di opere sugli argo-
menti pit vari, ma si tratta essenzialmente di compilazioni sulla base di
opere precedentl E davvero la fine della grande epoca.

Verso la fine del XVII secolo si vede germogliare tra i cristiani una
piccola ripresa, dovuta alle medesime cause individuate all’epoca della ri-
nascita abbaside, vale a dire 'incontro di due culture e civilta: quella del-

37 Si veda la voce Guracobita, chiesa nel Glossatio.
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I'Oriente e quella del’Occidente. In entrambi i periodi i cristiani sono
coloro attraverso i quali si realizza lincontro. Nel'VIII-IX secolo
I’Occidente si chiamava, per il mondo arabo, Bisanzio. Nel XVII secolo
I’Occidente ¢ ’'Europa, in particolare I'Italia e pot la Francia.

Quale ¢ stata Poccasione del contatto tra questi due mondi e come si ¢
realizzato? L’evento ¢ dovuto alla creazione del Collegio Maronita di
Roma nel 1584. Questa fondazione va inserita nel suo contesto sociocul-
turale, vale a dire la «riforma cattolica» (che gli storici tedeschi chiamano
di solito «controriforma), rilanciata dal Concilio di Trento (1545-1563) e
che prendera grande vigore con Gregorio XIII (1572-1585).

E Pepoca della creazione a Roma dei seminari, delle universita ponti-
ficie (la Gregoriana, fondata nel 1551 da Ignazio di Loyola e ingrandita
da Gregorio XIII) e dei collegi nazionali (per gli inglesi, i tedeschi e al-
tri), destinati a diffondere la dottrina cattolica e a rispondere alle critiche
dei protestanti. Questi collegi erano dunque destinati ai futuri sacerdoti
cattolici dei paesi toccati dal protestantesimo. E in questo momento che
la chiesa cattolica riesamina i suoi libri e ne redige dei nuovi: il Catechismo
(1560), il Breviario (1568), il Messale Romano (1570) e un Corpus juris
canonzci (verso il 1578).

E in questo contesto che nacque I'idea di creare, per gli orientali, col-
legi «nazionali» in cui 1 sacerdoti cattolici sarebbero stati formati nello
stesso spirito, per rispondere alle critiche degli ortodossi e per cercare di
«guadagnarli» al cattolicesimo.

A questo fine, il papa invio in missione Giovanni Battista Eliano, che
si reco dapprima in Egitto, con il padre Cristoforo Rodriguez, nel 1561,
per cercare di realizzare un avvicinamento con i copti. La missione si
risolse in un insuccesso ed Eliano rientro a Venezia nel 1563, per
insegnare l’ebraico e I'arabo al Collegio Romano fino al 1577, su
richiesta di Pio IV. Venne allora inviato in Libano una prima volta nel
1578-1579, accompagnato dal padre Giovanni Battista Bruno, e una
seconda volta nel 1580-1582. La si trovavano cristiani che erano molto
vicini a Roma, sia spiritualmente sia sotto tutti gli altri punti di vista: 1
maroniti. Arrivato a Tripoli 1 29 giugno 1580, egli si adopero per
riunire un sinodo™ maronita, che si tenne a Qannubin dal 15 al 17 ago-
sto 1580. Fu a questo punto che Eliano maturo l'idea geniale (interinata,
non senza difficolta, dal papa Gregorio XIII™) di creare a Roma

38 Si veda la voce Sinodo nel Glossario.

3 Di fronte alle resistenze del papa, Eliano, per favorire ’accettazione del suo progetto,
rendera le tinte del quadro un po’ piu fosche e dipingera i maroniti come se fossero in gravi
condizioni di miseria intellettuale e teologica e come se corressero il rischio di perdere la loro
fede cattolica. Credo che questo elemento «tattico» non debba essere dimenticato, quando si
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un collegio maronita, a somiglianza dei collegi creati per i paesi del Nord
dell’Europa.

Eliano riparti per 'Egitto (1582-1585) per tentare ancora una volta I'u-
nione con la chiesa copta, incoraggiato come era dalla presenza a Roma (a
partire dal 1578) del patriarca siriaco «giacobita» Ignazio Ni‘matallah®. Ma
il tutto si risolse in uno scacco, in parte a causa dell’atteggiamento ottuso
degli ambienti romani Eliano mori a Roma il 3 marzo 1589".

Si fecero venire giovani dalle regioni montagnose del Libano del Nord o
da Cipro che erano ancora adolescenti. Essi studiarono a Roma e furono
iniziati a tutte le nuove discipline, nelle arti e nelle scienze (a Roma si era in
pieno Rinascimento). Impararono le lingue, soprattutto il latino e I'italiano,
e perfezionarono la loro conoscenza del siriaco e dell’arabo classico, in
genere molto scarsa in quell’epoca tra 1 cristiani. Certuni tra loro impara-
rono anche il greco o il francese. Seguirono i corsi di filosofia e di teologia
all’Universita Gregoriana e si aprirono alla cultura del Rinascimento.

11.  Gli inizi della rinascita (XV1I-X V111 secolo)

Di ritorno in Siria o in Libano, molti si sforzarono di trasmettere tut-
to cio ai loro concittadini, nei sermoni e nell’insegnamento quotidiano.
Introdussero nuove forme di devozione e di apostolato e rinnovarono
totalmente la predicazione Rilanciarono la vita monastica, modernizzan-
dola e modellandola sulla vita religiosa occidentale. Questi monasteri di-
vennero centri di irradiamento spirituale e culturale.

Certuni tradussero i manuali che avevano utilizzato a Roma o le ope-
re spirituali che erano loro piaciute. Sul piano intellettuale, percorsero
nuovamente il ciclo che avevano percorso 1 cristiani di Baghdad nel IX-
X secolo: tradussero, poi commentarono e, infine, produssero opere
ispirate dall’Occidente.

Questo movimento tichiese un secolo e mezzo I maroniti crearono le
prime scuole di tipo occidentale, in cui non ci si accontentava piu di impa-

leggono i suoi scritti diretti a Roma sul tema dei maroniti. Nei secoli successivi, i missionari e
gli orientali stessi useranno la stessa «tattica» quando chiederanno I'aiuto dell’Occidente, mo-
tivando tale richiesta con la miseria materiale e politica di questi cristiani d’Oriente.

40 Su questo patriarca e sulle sue delusioni si veda Georg Graf, Geschichte der christlichen
arabischen Literatur, Citta del Vaticano, collana Studi e Testi, 1951, vol. IV, pagg. 12-13, dove si
trovera un’ampia bibliografia.

41 Su Eliano la bibliografia ¢ considerevole. Si trovera un buon riassunto della sua vita e
della sua opera (con la bibliografia completa) in G. Graf, Ibid., pagg. 210-17. Andra comple-
tata con i lavori dei gesuiti archivisti del Libano e dell’Egitto, i padri Sami Kuri e Charles Li-
bois, in corso di pubblicazione.
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rate un poco di siriaco a partire dal Vangelo e dai Salmi (a somiglianza delle
madrasa” o dei kuttab dei musulmani), ma in cui venivano insegnate, a
fianco della religione, la storia e la geografia, la matematica e la fisica, la
grammatica e la retorica, le lingue antiche e moderne, la logica e la filosofia.

Parallelamente cercarono di introdurre, a partire dal secondo quarto
del XVII secolo, la stampa in caratteri arabi, che avevano tanto apprez-
zato in Buropa. In effetti, ¢ in Italia che si comincio a stampare in arabo e
il primo libro arabo mai stampato al mondo ¢ un piccolo breviario a uso dei
melchiti, stampato a Fano (sulla costa adriatica) nel 1514. Le cose con-
tinuarono ancora cosi per qualche tempo, dato che i primi libri arabi erano
destinati ai cristiani d’Oriente.

Si dovette, infatti, aspettare la fine del XVII secolo per avere una ti-
pografia, nel convento melchita di Dayr Yuhanna. al-Sabigh (san Giovanni
Battista) a Khonsharah, sulla montagna. Quanto all’Egitto, ¢ solo all'inizio
del XIX secolo che Bonaparte introdurra la stampa in arabo al Cairo (a
Bulaq) e che il mondo musulmano comincera a scoptire il libro stampato. I
maroniti avevano introdotto, a dire il vero, una tipografa sulla loro
montagna, priva pero di caratteri arabi e dotata soltanto di caratteri siriaci;
in effetti, poche persone tra di loro erano iniziate alla scrittura araba e la
maggior parte del clero scriveva 'arabo in garshini (cio¢ in arabo, ma con
caratteri siriaci).

Venne infine (alla fine del XVII e all'inizio del XVIII secolo) il vescovo
maronita di Aleppo, Germanos Farhat, che riarabizzo i cristiani. Egli segui
la scuola degli sceicchi musulmani, cre6 una grammatica araba basata sul
Vangelo, come gli altri facevano una grammatica araba basata sul Corano.
Compose poemi in lingua classica e formo attorno a s¢ un gruppo di
letterati cristiani, appartenent a tutte le comunita cristiane, che furono i
pionieti di questo rinnovamento intellettuale ¢ culturale. E lui, a2 mio
avviso, il vero padre (o il nonno) della seconda Rinascita araba, che ha
preparato la Nahda del XIX secolo.

12. La rinascita araba

La Nabga cristiana partita da Aleppo nel XVIII secolo ¢ una rinascita
religiosa ancora abbastanza ghettizzata. I suoi promotori erano quasi tutti
ecclesiastici e 'obiettivo primario era la riforma della chiesa cattolica nelle
sue diverse comunita di Sitia-Libano. In fondo, essi cercavano di fare, al
loro livello, cio che la riforma tridentina aveva fatto in Occidente. Nel
contempo, molti di loro erano venuti a stabilirsi in Libano.

42 Si veda la voce Madrasa nel Glossario.



Le comunita cristiane, soggetti attivi della societa araba 97

Per contro, la Nahda che ha avuto luogo a partire dalla meta del XIX
secolo ¢ anch’essa condotta, inizialmente, da cristiani di Siria-Libano. Co-
storo, discepoli del gruppo prestigioso di aleppini ormai trasferitisi in
leano allargarono il movimento rinnovatore a tutti 1 campi, in particolare
alle scienze profane. Il contatto con 'Occidente non rimase piu confinato al
campo religloso, ma si estese a tutti 1 campi.

Una circostanza politica importante diffuse questo movimento nel
mondo arabo: la situazione dell’Egitto. Dal 1798 al 1801 I'Egitto fu oc-
cupato da Bonaparte. La presenza dei francesi e la loro potenza militare, ma
anche I’équipe sclenuﬁca che accompagnava la campagna, impressionarono
fortemente gli egiziani®. Nel 1801 prese il potere Muhammad ‘Ali, che lo
tenne fino al 1851. Egli introdusse un regime praticamente indipendente
dall’Impero Ottomano e molto aperto al’Occidente, in particolare alla
Francia. Invio 1 migliori elementi dell’esercito e della cultura a completare
la loro formazione in Francia, credo un’industria e le prime scuole
specialistiche (che divennero universita), apti le porte dell’Egitto al
commercio estero. In breve, instaur6 una politica di apertura, con lo scopo
di fare del’Egitto una nazione moderna di tipo occidentale. Suo figlio
Ibrahim continuo la stessa politica, al pari dei suoi successori.

Attratti dal clima di liberta e di apertura, molti cristiani di Siria-Liba-
no emigrarono in Egitto. La storia sembra ripetersi: mille anni prima, a
Baghdad, i cristiani erano stati invitati a portare il loro contributo cultu-
rale al giovane stato abbaside e avevano risposto con entusiasmo
all'invito. Cosi anche nel caso dell’Egitto si incontrarono due gruppi: da
un lato lo stato musulmano, desideroso di aprirsi al mondo moderno, e,
dall’altro, 1 cristiani, aperti a questo mondo per via dei loro contatti con
I’Occidente. E l'incontro di questi due elementi che consenti lo schiu-
dersi di una straordinaria Rinascita (Nahda) di cui il mondo arabo ha go-
duto fino alla meta del XX secolo.

La rinascita si manifesto in tutti i campi: economico, politico, letterario,
scientifico, filosofico, culturale, artistico e cosi via. Tutte le idee moderne
dell'inizio del XX secolo, epoca di liberalismo strenato, passarono,
attraverso 1 cristiani arabi, nei giornali e nelle riviste che essi dirigevano al
Cairo, ad Alessandria e a Beirut.

Sta di fatto che, allatto pratico, essi fondarono giornali e riviste in gran
numero. Ogni cristiano istruito che si rispettasse creava una nuova rivista,
la quale durava cinque o sei anni, poi cessava le pubblicazioni. Spesso
cercavano di ripartire, tentando altrove, con lo stesso successo relati-

4 Siveda H. A. Amin, «Sadmat al-ghazw al-firinsi wa-bidayat infitah Misr ‘ala I-Gharb» [Lo choc
dellinvasione francese e gli inizi dell’apertura dell’Egitto all’occidente], in ld, Ak~ Iskim [ “dalam
mmntaghayyir cit.., pagg. 5-73.
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vo. Voleva lanciare nuove idee; in mancanza di radio o di televisione,
crearono giornali, 1 zass media del’epoca, per diffonderle.

Crearono nuovi generi in ambito arabo: il teatro, il romanzo, il ro-
manzo storico (con Jirji Zaydan), la poesia libera, la pittura. Le prime sto-
rie della letteratura araba sono state scritte da cristiani. Anche in campo
politico la maggior parte dei partiti di opposizione (ivi compreso il partito
comunista) sono stati lanciati in Egitto da cristiani o da ebrei. Fu una vera
esplosione di vita e di liberta che si espresse con tutti 1 mezzi.

I giornali e le riviste, e piu in generale 'insieme del movimento
liberale di ispirazione occidentale, portarono poi alla reazione islamica:
gia a partire dal 1928-1930, Hasan al-Banna lanciava il movimento dei
«Fratelli Musulmani»™, che era una reazione di difesa e di protezione.

St sa che il grande riformatore sunnita egiziano, lo sceicco Muhammad
‘Abduh (1849-1905), riusci a creare, all'inizio del secolo, un atteggiamento
di apertura nel mondo musulmano. Ma gia il suo discepolo, lo sceicco
Rashid Rida (1865-1935), che pretese di essere «l discepolo per eccellen-
za» e grazie al quale noi conosciamo il pensiero di ‘Abduh (un libanese
emigrato e stabilitosi in Egitto), richiuse sistematicamente tutto cio che gli
fu possibile chiudere, tutte le «aperture» di ‘Abduh. Come criterio gene-
rale, Rida scriveva nel suo commentario del Corano (intitolato Tafsir al-
Manar): Il maestro, I'lmarn, ha detto..» (gala Fustddh al-iman...), poi ag-
giungeva: «lo dicon (aquln), presentando un punto di vista molto pin
restrittivo. Egli opero un ripiegamento sistematico.

Proprio Rashid Rida fu il maestro di Hasan al-Banna (1906-1959).
Con quest’ultimo il movimento di ripiegamento ¢ di chiusura prosegui ¢
assunse un atteggiamento ancora piu intransigente; il suo commentario
del Corano (F7 zilal al-Qur'an) ¢ praticamente un programma di azione
politica di tipo molto aggressivo. Dopo di lui, i Fratelli Musulmani
hanno assunto un atteggiamento ancora piu duro, che ha portato alla
nascita di diversi gruppi terroristici islamisti, i quali hanno avuto tanta
piu legittimazione in quanto i regimi politici che si sono susseguiti in
Egitto (come anche in altri stati arabo-musulmani degli anni sessanta e
successivi) sono regimi proclamatisi laici.

13, Lgpoca modema e conterngporanea

I nuovi regimi nazionali hanno suscitato grande speranza tra i cristiani.
Si viveva in un sistema liberale sotto tutt i punti di vista: politicamente,
economicamente, socialmente, culturalmente e, persino, spiritualmente.

44 Si veda la voce Fratelli Musulmani nel Glossario.
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Bisogna ricordare qui il movimento femminista in Egitto, che a parti-
re dagli anni venti ¢ stato portato avanti da donne musulmane, spesso di
formazione occidentale o che avevano studiato in scuole cristiane.

Del pari, nella stessa epoca, lo sceicco ‘Abd al-Raziq suscitdo un
movimento di critica dell'islam politico con un piccolo, celebre libro
intitolato LZslam e i fondamenti del potere. Fu condannato da al-Azhar e
destituito dalle sue funzioni.

Per parte sua, il grande scrittore cieco Taha Husayn criticava opi-
nione comune sulla lingua araba classica pre-islamica, affermando che
essa fu forgiata da autori posteriori per giustificare le costruzioni
inusitate che si ritrovano nel Corano. Lo fece in un’opera letteraria
intitolata La letteratura pre-islamica. Gli venne ritirato il titolo di ulema e il
suo libro fu condannato.

Nella stessa epoca, altri studiarono il testo coranico, distinguendovi
diversi «genert letterari». Costoro st ispiravano ai metodi di esegesi occi-
dentali, correntemente applicati alla Bibbia.

Tali correnti di pensiero sono state condannate dall’opinione ufficiale
musulmana, che trova espressione nell’universita islamica di al-Azhar.

Tutto questo movimento ha dato grandi speranze. Gli intellettuali
avevano limpressione di essere finalmente entrati in una nuova era.
L’Egitto, in particolare, si sentiva parte del’Europa, sotto tutti 1 punti di
vista. Vi fu come un’enorme ondata di liberalismo. La grande utopia fu
quella di credere che la storia ormai non potesse piu «tornare indietron,
che il moto irreversibile della storia andasse nella direzione di
un’apertura al mondo e alla modernita.

Venne poi la grande disillusione, il grande choc, attorno agli anni
1970-1973 . Tutti gli intellettuali liberali furono sommersi dall’ondata di
riflusso della corrente islamica, che ando crescendo di giorno in giorno.

Questa tendenza non ¢ nuova nel mondo musulmano: ¢ sempre stata
presente, come abbiamo visto. A tratti si attenua, per poi riapparire in
un altro momento. Per parte mia, credo molto difficile che questa
tendenza possa scomparire, perché ¢ parte integrante della visione
musulmana tradizionale. Non solo, ¢ essenziale al progetto religioso
stesso che Maometto ha elaborato tra il 622 e il 632. Si tratta di
un’interpretazione autentica dell'islam, quale ¢ stato concepito da
Maometto durante gli ultimi dieci anni della sua vita.

Questo progetto consiste nel concepire una religione inglobante, una
religione che deve entrare nel pit minuto particolare della vita individuale e
associata. Questa visione ¢ inserita profondamente nell'insegnamento
tradizionale dell’islam. In certi periodi storici la si lascia un po’ da parte, ma
finora ha teso sempre a risorgere.
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In questa visione della societa e dell'islam il ruolo del cristiano ¢ for-
zatamente molto piu limitato. In una simile societa, egli si sente partico-
larmente a disagio, soffoca. Che cosa puo, dunque, fare?

Di fronte a cio, i cristiani cercheranno di appoggiarsi ad altro. O si
appoggiano all’Occidente, ed ¢ I'utopia che hanno vissuto i cristiani del
Libano (ma avevano veramente un’altra scelta?), oppure si appoggiano a
una concezione laica della societa ed ¢ il caso del partito Ba’th, per
esempio, pensato e creato dal cristiano Michel ‘Aflaq. Ma per quanto
tempo resistera? E avrebbe tenuto se non fosse stato sostenuto dai
regimi «autoritari» di Siria e Irag? Non ¢ un caso che la maggior parte
dei partiti laici, o il partito comunista, sia stata fondata da cristiani: ma
essi hanno avuto minore successo tra la massa musulmana.

Per un certo tempo, il socialismo ha fatto sperare molti pensatori e
politici liberali, musulmani o cristiani. Chiunque «pensava bene» aveva
tendenze di sinistra. E poi, ironia della sorte, alcuni tra 1 piu favorevoli
all’opzione di sinistra tra questi intellettuali musulmani sono diventati
pit 0 meno islamizzanti, a partire dagli anni ottanta.

Conclusione: un progetto conune?

In prospettiva, sembra proprio che la sola via d’uscita sia quella di
tentare di costruire un sistema arabo-musulmano sufficientemente
liberale. E ci6 che sperano molti musulmani E cio che spera la maggior
parte dei cristiani. La storia ci dira in quale misura non sia una nuova
utopia. Ma appoggiarsi all’Occidente non puo che essere una soluzione
effimera. Si tratta, forse, di trovare nel sistema musulmano autentico
qualche pista, qualche elemento per fondare una visione pluralista di
stato e societa musulmani ove si tratti pero di un pluralismo moderno e
rinnovato basato sull’eguale stato di diritto di tutti i cittadini.

E la scommessa e la sfida che il mondo moderno lancia al mondo
arabo. Penso che qui i cristiani abbiano un qualche contributo da dare,
una lunga esperienza. E chiaro, tuttavia, che cio non lo si puo fare
contro lo stato e neppure a fianco dello stato o dei musulmani. Non
puo che esser fatto insieme, con gli elementi pitu aperti del mondo
musulmano Credo che la vocazione sociopolitica e culturale del
cristiano arabo in questo mondo musulmano sia di tale natura: proporre
un progetto di societa aperta sul mondo e sulla modernita, nel rispetto
di cio che vi ¢ di piu profondo nelle rispettive tradizioni religiose.



Le chiese del Medio Oriente: origini e identita, tra radicamento
nel passato e apertura al presente

Jean Corbon

Introduzione

Nella seconda meta del XX secolo, la regione mediorientale ¢ diventa-
ta uno dei punti caldi del globo per ragioni ben note: strategiche, energe-
tiche e anche religiose. Gli osservatori politici rivolgono lattenzione agli
stati del Mashreq' arabo; per gli studiosi di questioni religiose linteresse &
rappresentato, piuttosto, dall’evoluzione dell’islam nei tempi moderni. Ra-
ramente ci si ricorda dell’esistenza dei cristiani in questa regione, e quando
avviene la loro identita si fonde nel quadro pit ampio delle relazioni tra
chiesa cattolica e chiesa ortodossa. Sporadicamente, ’Occidente ha senti-
to parlare dei cristiani del Libano o dei copti d’Egitto, ma a partire da im-
magini conflittuali subito generalizzate. Cosi, all'infuori dei cristiani del
Medio Oriente, pochi sanno che vi esistono autentiche chiese cristiane.

La maggior parte dei contributi del presente volume tratta degli arabi
cristiani in quanto «comunita» (tawd#f, plur. di tai’ ), vale a dire sotto il
profilo del loro status civile e socioculturale in un Mashreq a maggioran-
za musulmana. Il presente intervento li considerera in quanto «chiese»
(kana’is). La distinzione ¢ di importanza capitale. Naturalmente una
chiesa cristiana ¢ sempre collocata in un luogo, in una cultura e in un
contesto storico. Essa ¢ impastata della stessa umanita di tutti gli
abitanti di quel luogo, ma i suoi legami di coesione interni — la sua
comunione, in termini cristiani — non sono riducibili ai criteri etnici,
sociopolitici e giuridici. Una chiesa locale non ¢ semplicemente un
circolo o un’associazione di credenti in Gesu Cristo, essa ¢ piu di una
comunita formata da uomini e donne, ¢ «chiamata» da Dio (ek-klesia) e
da Lui inviata per tutti gli esseri umani di quel luogo, poiché vive nello
Spitito del Cristo.

E evidente che in una comunita ecclesiastica non si puo separare 1'u-
mano e il divino, poiché la novita cristiana si afferma nella storia per via

18i veda la voce Mashreq nel Glossario.
2Si veda la voce TaZfa nel Glossario.
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dell’evento dell'incarnazione: il figlio di Dio ¢ divenuto uomo perché
I'uvomo possa diventare figlio di Dio. Ma ¢ necessario insistere sulla
distinzione tra la comunione divina, che ¢é ’elemento costitutivo di una
chiesa, e la complessita degli elementi umani che questa comunione fa
suoi, per purificarli e trasformarli. Tutto cio per due ragioni: da una
parte i cristiani del Medio Oriente sono sin troppo caratterizzati dalla
mentalita «confessionale» delle loro «comunita» ed ¢ questa una delle
sfide principali alla loro permanenza come chiese; dall’altra gli storici e 1
sociologi occidentali che si interessano ai cristiani d’Oriente sono essi
stessi, a loro insaputa, caratterizzati da una mentalita di «cristianitar, che
ha finito con il prevalere durante il Medioevo europeo e, talora, fino ai
nostri giorni di pretesa «laicita».

Rispetto al tema generale delle comunita arabe cristiane del Medio
Oriente, si rende necessaria una precisazione per cio che concerne le chiese:
la loro area geografica e culturale in Medio Oriente supera i confini del
mondo propriamente arabo, sia in Iran e in Turchia sia in Etiopia (non en-
treremo nel tema specifico delle chiese orientali nell’emigrazione). Cio si-
gnifica che ci limiteremo ai paesi arabi del Mashreq, includendovi anche le
chiese che sopravvivono in Iran e in Anatolia, per modeste che esse siano

Per tentare di dare una risposta alla vasta problematica che si apre,
procederemo in tre tempi. In primo luogo, una visione panoramica sulle
origini, vale a dire sul processo di diversificazione delle chiese, che ha
condotto alla situazione attuale. Cercheremo, poi, di descrivere I'identita
delle chiese, a partire dall’eredita che viene loro dal passato, tanto nel lo-
ro tessuto comune quanto nei loro tratti specifici. Sara, infine, possibile
tratteggiare le problematiche attuali delle chiese del Medio Oriente nei
loro reciproci rapporti e, al tempo stesso, nella loro comune situazione,
e distinguere le singole risposte. Nel concludere, accenneremo alle pro-
spettive future.

1. 1/ processo di diversificazione

Gerusalemme ¢ stata la chiesa madre e rimane tale come un simbolo:
quello della «Gerusalemme dei cieli, lei che ¢ libera ed ¢ nostra madre»
(Galati 4, 26 e Apocalisse 21, 2). In realta ¢ a partire da Antiochia che le
porte della fede si sono aperte alle nazioni: a ovest, attraverso Cipro, a
nord in direzione della Grecia e dell’Italia, a sud in direzione dell’Egitto;
a nord-est, fino all’Asia Minore e alla Cappadocia; a est, attraverso ’'Eu-
frate, fino alla Mesopotamia e, ben presto, fino alla costa occidentale del
continente indiano
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L’evangelizzazione ¢, in un primo tempo, un fenomeno urbano. A cio
si deve I'importanza delle metropoli come Antiochia, Efeso, Alessandria
¢, poi, Cesarea di Cappadocia e Seleucia: Le comunita che vengono do-
tate, a poco a poco, di vescovi e di presbiteti sono essenzialmente chiese
locali. T legami di comunione che le uniscono sono la fede ricevuta dagli
apostoli, il battesimo, 'Eucarestia e i loro vescovi. La lingua veicolare ¢ il
greco ellenistico, anche se la fede cristiana stessa si radichera progres-
sivamente nelle lingue e nei costumi locali. Etnicamente e culturalmente,
a partire dal II secolo, le chiese del Medio Oriente sono gia diverse ma
rimangono, cio nonostante, in comunione nell’'unica chiesa. Uno dei segm
di questa unita nella diversita ¢ la frequenza delle assemblee sinodali’,
sorprendente in secoli in cui il diritto imperiale negava I'esistenza dei
cristiani, come individui e come comunita.

I due primi indici di differenziazione compa1ono alla periferia del-
Pimpero: i cristiani cittadini dell'impero sasanide’ hanno sempre maggiori
difficolta a mantenersi in contatto con quelli dell’Ovest, il che condurra la
chiesa di Persia a una autonomia di fatto; all’estremita settentrionale
del’Anatolia ¢ PArmenia che, a partire dall’inizio del IV secolo, ¢ desti-
nata a diventare la prima «nazione cristiana». Nella stessa epoca, le grandi
riforme di Diocleziano ridisegnano le circoscrizioni amministrative, in
particolare le «diocesi», che saranno adottate come unita territoriali ec-
clesiastiche dopo la pace costantiniana.

Durante il V e il VI secolo questa parte dell'Impero d’Oriente, ormai
bizantino, conosce due ordini di fatti che accelerano la diversificazione
sino alla separazione. Da un lato le dispute cristologiche in occasione dei
concili di Efeso (431) e di Calcedonia (451) e, dall’altro, il raggruppa-
mento delle metropoli e delle loro province attorno a una rnetropoh mag-
giore, sede del patriarca’ (equlvalente ecclesiastico del patrik, govetnatore
della regione). Nasceva cosi, come conseguenza dell’autorita del basilens e
per le chiese che avevano accettato quanto stabilitosi al concilio di
Calcedonia, la «pentarchia»: Roma, Costantinopoli, Alessandria, Antiochia
e Gerusalemme. Con l'esclusione di Roma, questo ¢ ancor oggi 'ordine di
preminenza dei patriarchi ortodossi. In effetti il nuovo sistema di
direzione collegiale fingeva di ignorare che quattro comunioni ecclesiali
erano lasciate da parte: quelle che avevano rifiutato le decisioni
dogmatlche di Efeso — la chiesa di Persia, o d’Oriente, tacciata di essere
nestoriana’ — e quelle che avevano rifiutato le decisioni dogmatiche

3 Si veda la voce Sinodo nel Glossatio.

4Si veda la voce Sasani di nel Glossatio.

5 Si veda la voce Patriarca nel Glossatio.

6Si veda la voce Nestorianesino nel Glossatio.
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di Calcedonia — le chiese di Egitto o copte, le chiese siriache di Antiochia
e la chiesa di Armenia, accomunate dall’accusa di essere monofisite’.

In questo modo, alla fine del VI secolo, alla vigilia dell'invasione ara-
bo-musulmana, la chiesa cristiana del Medio Oriente € suddivisa in cin-
que chiese separate: la chiesa dell’ortodossia calcedonese® ad Alessandria
e ad Antiochia; la chiesa copta ad Alessandria; la chiesa siriaca ad Antio-
chia; la chiesa armena a Etchmiadzin e la chiesa d’Oriente a Seleucia-
Ctesifonte. Ciascuna impone soprannomi alle altre, nell'impossibilita di
rivendicare lo stesso territorio, soprannomi che i nuovi conquistatori
musulmarn registrano fedelmente: melchita (per i calcedonesi), giacobi-
ta’ (per i siriaci di Antiochia) e nestonana (per la chiesa d’Oriente). Tol-
lerante con le «Genti del Libro»', il reglme musulmano le emargina nel-
le loro «comunita» (fawa'if) e afﬁda ai loro patriarchi Iautorita per le
questioni relative allo statuto personale. L'imposizione della dhimma, ere-
ditata dai sasanidi e dai bizantini, segnera sino ai nostri giorni il limite
della condizione civile delle chiese in terra islamica

All'inizio dell’VIII secolo, in seguito alla tregua tra Damasco e Co-
stantinopoli e in considerazione della prolungata vacanza del seggio
patriarcale di Antiochia per gli ortodossi calcedonesi, la comunita calce-
donese, ma di cultura siriaca, della valle dell’Oronte elegge un arcive-
scovo maggiore. Emerge, cosi, una sesta chiesa, abbandonata dagli El-
leni e perseguitata dai siro-ortodossi non calcedonesi: la chiesa maronita,
di cui Roma riconoscera il patriarcato quattro secoli piu tardi, quando le
relazioni saranno ridiventate possibili.

Nel frattempo la regione conosce altri sconvolgimenti: la caduta de-
gli omayyadl di Damasco e P'avvento del califfato abbaside” a Bagh-
dad, le crociate bizantine verso I’Armenia cristiana e verso Antiochia,
I'invasione det turchi selgiuchidi in Armenia e ’emigrazione verso la Ci-
licia di una parte del popolo armeno, infine le crociate latine e 'effimera
instaurazione dei principati franchi nel Levante. La fioritura dei
patriarcati latini nelle principali metropoli ¢ una ferita ben piu impor-
tante delle reciproche scomuniche del 1054 tra la chiesa di Roma e il
patriarcato di Costantinopoli. Nonostante la scomparsa del patriarcato
latino di Gerusalemme nel XIII secolo, con il fallimento delle crociate,
la latinizzazione rampante continuera nei secoli seguenti. Come

7 Si veda la voce Monofisisno nel Glossatio.

8 Si veda la voce Caleedonese, chiesa nel Glossatio.
9 Si veda la voce Giawbita, chiesa nel Glossatio.
10 Si veda la voce Gente del 1 ibro nel Glossatio.
11Si veda la voce Omayyadi nel Glossatio.

12 Si veda la voce Abbasidi nel Glossatio.
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reazione, la chiesa armena di Gerusalemme si costituira in patriarcato,
mentre Iarcivescovo della comunita maronita sara riconosciuto da Ro-
ma come patriarca.

Dalla fine del XIII secolo fino all’avvento dell’'Impero Ottomano al-
I'inizio del XVI secolo, le chiese della regione attraversano un periodo
nefasto. All’Est, con il passaggio all’islam dei principati mongoli, ¢ la de-
cadenza irrimediabile della grande chiesa d’Oriente, che si era espansa in
Asia centrale e fino alla Cina. 1l ripristino del potere dei mamelucchi'
nella parte occidentale della regione si accompagna a deportazioni mas-
sicce di popolazioni, soprattutto sciite e cristiane Le sedi patriarcali si
spostano. La chiesa maronita mette radici piu profonde sulla montagna
libanese, mentre la chiesa copta vede passare all'islam un gran numero
dei suoi fedeli, sotto la pressione economica. Infine, siccome la sede del
catholicos™ di Etchmiadzin non puo piu assicurare la coesione della chiesa
armena, la comunita emigrata in Cilicia si costituisce in sede autonoma
di un catholicos nel 1441.

Dopo I'insuccesso del Concilio di Firenze (1437-39), che tento inva-
no la riconciliazione delle chiese d’Oriente e d’Occidente di fronte alla
minaccia ottomana, e in seguito alla caduta di Costantinopoli (1453), si
apre una nuova era di frammentazione. Trascurando la creazione del pa-
triarcato armeno di Istanbul — il cui senso ¢ semplicemente di sottrarre
la chiesa armena all’autorita del patriarca greco-ortodosso, riconosciuto
dalla Sublime Porta come unico rappresentante delle «comunita»
cristiane dell’impero, chiamate da allora mille’” ossia «nazioni» — la
frammentazione che si verifichera nel corso di quattro secoli ¢ di ben
altra importanza e viene dall’esterno. Si tratta di cio che Zgli ortodossi
dell’Europa orientale hanno soprannominato «uniatismo»* e che, nel
Mashreq, ha dato 1 natali a cinque nuove chiese.

Tra le cause principali di questa diversificazione si possono ricordare
le seguenti: il regime delle Capitolazioni’’, in base al quale i regni
«cristiani» dell’Occidente ottenevano dall’Impero Ottomano vantaggi
commerciali e la «protezione» dell’'uno o dell’altro millet, la presenza di
missionari latini nella regione, gli scambi economici e culturali con 'Oc-
cidente e, da ultimo, il nuovo atteggiamento della Controriforma roma-
na che, disperando di una riunificazione globale con le chiese ortodosse,

13Si veda la voce Mamelncchi nel Glossario.

14 Si veda la voce Catholicos nel Glossatio.

15 Si veda la voce Millet nel Glossatio.

16 Si veda la voce Untats, uniatismo nel Glossatio.
17 Si veda la voce Capitolazioni nel Glossatio.
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si impegno sulla via di riunificazioni parziali che dovevano portare, si
pensava, alla ripresa della piena comunione tra le chiese.

11 risultato fu, in un susseguirsi di alti e bassi tra il XVI e il XIX seco-
lo, la creazione di chiese orientali unite a Roma, a partire da diocesi or-
todosse. Dopo parecchi anni di tentativi, si strutturd una vera e propria
gerarchia cattolica parallela alla gerarchia ortodossa, compresi i propri
patriarchi. Sono cosi comparsi, un poco alla volta, cinque patriarcati
orientali cattolici: caldeo (proveniente dalla chiesa d’Oriente, ben presto
chiamata «assira»), siriaco (di Antiochia), greco-melchita (Antiochia,
Alessandria e Gerusalemme), armeno e copto.

Dopo il XIX secolo, contemporaneamente all’emergere della famosa
«questione d’Oriente» (che ¢ una questione per 'Occidente), all'ingresso
degli Stati Uniti d’America nella regione, ai primi insediamenti sionisti e al
risveglio della cultura araba (Nahda") contro I'imperialismo ottomano, le
chiese mediorientali gia smembrate sono interessate da due nuove frat-
ture, 1 cui responsabili si fanno attiva concorrenza sul terreno: si tratta dei
missionari latini, venuti dal’Europa, e protestanti, di origine soprattutto
americana. Il patriarcato latino di Gerusalemme ¢ ricostituito nel 1846 e 1
vicariati apostolici diverranno infine diocesi in tutta la regione. Racco-
gliendo fedeli dalle chiese orientali, ortodosse e cattoliche, come i loro
emuli latini, i missionari protestanti creano comunita riformate, corri-
spondenti alla denominazione delle societa missionarie che li sostengono.

Al termine di quindici secoli, si puo verificare il bilancio di questo pro-
cesso di diversificazione constatando che tutte le chiese del Medio Orien-
te che si considerano come tali fanno parte del Consiglio delle chiese del
Medio Oriente. In accordo con la struttura del Consiglio, esse si suddi-
vidono in quattro «famiglien:

1. La famiglia orientale ortodossa, secondo la definizione adottata re-
centemente al posto di «ortodossa non calcedonese», ¢ la piu importante
per numero dei fedeli (i copti si avvicinano ai sette milioni) e comprende
quattro chiese: copta, armena e siriaca occidentale. La chiesa siriaca orien-
tale, o chiesa assira d’Oriente, & stata ammessa recentemente come mem-
bro del Consiglio delle chiese del Medio Oriente (CEMO) e sara inserita
prossimamente nella famiglia, alla quale va dunque ad aggiungersi.

2. La famiglia orfodossa (calcedonese) comprende quattro chiese: i pa-
triarcati di Antiochia, di Alessandria e di Gerusalemme, come pure la
chiesa autocefala' di Cipro, di cultura greca.

18 Si veda la voce Nahda nel Glossatio.
19 Si veda la voce Autocefale, chiese nel Glossatio.
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3. La famiglia cattolica ¢ formata da sette chiese: i patriarcati orientali
(maronita, greco-melchita, caldeo, copto, siriaco e armeno), come pure il
patriarcato latino di Gerusalemme, che presiede la Conferenza dei
vescovi latini delle regioni arabe (CELRA).

4. La famiglia riformata comprende in linea di principio tredici chiese,
anche se due di queste non si trovano nel Mashreq (sono in Tunisia e
Algeria), suddivise in chiese episcopali evangeliche (diocesi di Gerusa-
lemme, Iran e Sudan), una chiesa luterana (Gerusalemme), due chiese
presbiteriane (Iran e Sudan) e cinque chiese evangeliche (Egitto, Sudan,
Siria-Libano, Unione nazionale evangelica del Libano, Unione delle chiese
armeno-evangeliche del Vicino Oriente).

Se si escludono dalla nostra trattazione Cipro, il Sudan, la Tunisia e
I’Algeria, troviamo in Medio Oriente ventidue chiese, cio¢ sette chiese
ortodosse, sette chiese cattoliche, otto chiese riformate. In questo qua-
dro non si tiene conto di quell’ampia gamma di gruppi, come i battisti, i
pentecostali, gli evangelical, che rifiutano ogni forma istituzionalizzata di
chiesa e che si dedicano apertamente al proselitismo, potendo contare
su solide basi economiche.

2. Identita ed eredita storica

Per conoscete I'identita delle chiese del Medio Oriente, una rapida pa-
noramica sulle loro origini ¢i ha offerto alcuni indizi. Sarebbe eccessivo,
nei limiti di questo intervento, addentrarsi nella descrizione dettaghata
dell'identita di ciascuna chiesa. E invece, interessante raccoghere Peredita
della storia, per ricercarvi la trama comune sulla quale si ¢ intessuta ogni
identita ecclesiale. Questa trama comune non ¢ soltanto quella della
geografia e della storia: essa riguarda le persone, 1 gruppi, la chiesa.

Crescite diversificate. La disparita di sviluppo ¢ una costante nella storia
delle chiese, in Oriente come in Occidente. Cio che ¢ tipico per le chiese
del Medio Oriente, forse per via del corsetto imperiale che ¢ stato loro
imposto per secoli, ¢ che ciascuna ha dovuto provvedere a se stessa,
attingendo alle proprie radici, senza poter fare troppo conto su aiuti ester-
ni, politici o culturali, sovente ambigui. La prodigiosa espansione della
chiesa d’Oriente (assira) tra il VI e il XIII secolo ne ¢ I'esempio tipico.
Oggi, quando i rappresentanti delle chiese armena e siro-ortodossa ri-
trovano i loro fratelli della chiesa copta, nonostante abbiano avuto un’o-
rigine comune dopo Calcedonia, scoprono che le loro chiese non hanno
la stessa eta. La disparita di sviluppo ecclesiale, allorché una chiesa ne
prende coscienza all’atto dell’incontro con le altre, ¢ una delle forme di
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conoscenza critica della sua stessa identita. I criteri di crescita di una
chiesa non sono univoci né universali. Questa dimenticanza ha spesso
impedito agli storici occidentali di capire dall'interno il divenire delle
chiese orientali, viste sempre come «venerabili», «tradizionali» o relegate
all’archeologia.

La delocalizzazione. Un altro tratto comune alle chiese del Medio
Oriente che, paradossalmente, ha contribuito a plasmare I'identita di cia-
scuna ¢ che, nate in una localita per divenirvi la chiesa di quella specifica
localita, esse sono state periodicamente sottoposte a migrazioni forzate,
per sopravvivere o per «scegliere la liberta». A parte le chiese latine o
riformate ¢ la chiesa copta (che ha cominciato, pero, a conoscere I'emi-
grazione da trent’anni a questa parte), tutte le altre chiese del Mashreq
hanno vissuto 'esperienza di un nomadismo ricorrente nella loro stessa
patria. La prima conseguenza ¢ stata la sovrapposizione di svariate chiese
nello stesso territorio. 11 Libano, terra di rifugio per 1 cristiani come per i
musulmani, ne ¢ I'esempio evidente: la sua densita «ecumenica» per chi-
lometro quadro ¢ unica al mondo. Ma le grandi citta della regione, come
Aleppo, Damasco, Baghdad e Teheran hanno conosciuto immigrazioni
analoghe. La seconda conseguenza, quest’ultima irrimediabile, ¢ I'emi-
grazione dei cristiani verso ’'Europa, le Americhe, ’Africa e I’Australia a
partire dal secolo scorso. Talune chiese, come quella del patriarcato siro-
ortodosso o quella del patriarcato armeno-cattolico, contano piu fedeli
emigrati che non nel loro paese di origine.

Lassenza di successo politico. Solo la chiesa armena, che ¢ nata con il
battesimo della nazione armena all’inizio del IV secolo e che ha cono-
sciuto secoli di gloria nei regni armeni, potrebbe avere la nostalgia di una
simile concordanza tra la chiesa, la nazione, lo stato e la cultura. Le altre
chiese di origine orientale non hanno conosciuto la disgrazia, perché tale
effettivamente ¢, di una religione di stato che fosse cristiana. La loro
fortuna ¢ stata, e continua a essere, quella di essere «in questo mondoy,
ma «non di questo mondo, senza il potere politico del mondo. Cosi, a
parte gli spiacevoli eccessi di qualche basilens, sono state loro risparmiate
le guerre di religione, il che non ¢ poco. Le chiese mediorientali sono
state, invece, tenute in posizione marginale sotto i bizantini e i sasanidi e,
poi, ibernate, da un punto di vista civile, con il regime della dhinma mu-
sulmana. Ne vedremo le conseguenze sulla maturazione della loro iden-
tita. In ogni caso, i cristiani mediorientali non hanno potuto ereditare
una cultura politica sviluppata, non avendo mai avuto I’esperienza del
potere. Nelle moderne nazioni del Mashreq, solo il Libano ne ha lo-
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ro offerto 'occasione, il che spiega il procedere a tentoni e 1 drammi de-
gli ultimi cinquant’anni.

Identita ripiegate su se stesse. 1 tre fattori esterni che abbiamo appena
menzionato hanno contribuito a formare la trama comune, da cui di-
scende leredita delle chiese mediorientali. Una delle conseguenze para-
dossali di tutto cio ¢ che anche I'espressione delle loro identita, radical-
mente diverse per quanto ¢ dato vedere, risulta profondamente comune a
tutte. E cio, in primo luogo, a livello socioculturale. In effetti 1 principali
motivi che in passato hanno giocato a favore della divisione tra le chiese
sono oggi scomparsi: le controversie cristologiche dei tempi di Efeso e di
Calcedonia sono state ormai composte; le dispute tra Costantinopoli e
Alessandria, il recupero della teologia da parte di un impero cristiano e
persino il proselitismo latino o uniate non sono ormai altro che cattivi
ricordi. Ai nostri giorni, nella vita sociale, ¢ difficile distinguere chi ¢
ortodosso, cattolico o protestante; i problemi fondamentali della vita di
ogni giorno sono comuni a cristiani ¢ musulmani Se si cerca, dunque, di
capite come ogni chiesa esptima spontaneamente la proptia 1dent1ta ¢a
livello della mentalita che essa si esprlme qui le motivazioni sono di com-
petenza della psicosociologia, di cio che si puo definire in termini di
«mentalita confessionalex.

Tale mentalita, comune alle nostre chiese, € il residuo mentale della
condizione minoritaria imposta da quella forma di autonomia sotto tu-
tela che ¢ il regime della dhimma. Essa si ripiega sulla difesa dell’identita.
Ogni «comunita» ha una tale coscienza della propria identita da temere
di perderla. In fondo, come posso trovare me stesso se non affermo la
mia differenza rispetto agli altri? La paura dell’«altro» e la difficolta nel
riconoscerlo hanno determinato la diffidenza come primo criterio di
interpretazione di cio che viene dagli altri. Nella mentalita popolare ci si
lamenta di essere ancora al punto di celebrare la festa pasquale in date
differenti ma, quando si tratta di scegliere tra la data orientale e quella
occidentale, tutti gli argomenti scientifici, tradizionali ed ecumenici®
svaniscono nel nulla: «se festeggiamo alla stessa data degli “altri”, che
cosa ci distinguera da loro?». L’esempio, con tanti altri, indica sino a
quale punto il senso di identificazione sociale si sostituisca spesso alla
personalita ecclesiale.

Spazi di creativita. 1”indebita identificazione della chiesa con la «co-
munita» confessionale non deve mascherare un’altra eredita storica, co-

20 Si veda la voce Eaumenismw nel Glossatio.
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mune essa pure a tutte le chiese del Medio Oriente. Per quanto possa
essere criticabile, il sistema confessionale ha permesso a ciascuna di so-
pravvivere e di sv1luppare la sua creativita. Lla chiesa-comunita ¢ stata, e
continua a essere, uno spazio di liberta in moltissimi campi. La volonta
di resistere, soprattutto nei paesi del litorale mediterraneo, ha stimolato
I'inventivita dello spirito e ha privilegiato 1 valori della comunicazione
personale. Fin dall’inizio della conquista musulmana, i cristiani hanno
identificato i canali attraverso i quali avrebbero potuto esprimere le loro
capacita: gli scambi, il commercio, l'attivita bancaria, la medicina, le
scienze, l'artigianato. A seconda delle loro etnie e delle loro tradizioni
culturali, si sono sviluppate tutte le forme artistiche, grazie allo spazio di
liberta che proteggeva la loro coesione comunitaria. Nelle citta 1 cristiani
avevano il dovere di essere poliglotti e grande fu 'apporto dato dalle co-
munita cristiane del Mashreq allo sviluppo della civilta nella regione e
non solo in quella.

Uno dei tratti costanti e caratteristici del Medio Oriente ¢ la sua plu-
ralita etnica e culturale, ma tale pluralita ¢ inscritta in un «clima», secondo
il termine usato dai geografi arabi per designare una regione, dove 'acqua
¢ rara. La valle del Nilo e la Mesopotamia sono «climi» relativamente
felici, altrettanto dicasi per le montagne del Nord, assai meno quelle dal
Tauro all’Amanus. Cio significa che la concentrazione della vita sedentaria
fornisce alla pluralita delle chiese un coefficiente originale: la vicinanza e,
quindi, la possibilita di una mutua acculturazione. Per questa panoramica
delle identita ecclesiali presteremo particolare attenzione alle chiese
ortodosse e alle chiese orientali cattoliche, riservandoci per la parte finale
le chiese giunte di recente dall’Occidente, e ci limiteremo ai punti salienti
di queste identita, vale a dire quelli in cui risulta piu evidente I'integrazione
della fede nella cultura della chiesa locale.

La parola di Dio per il popolo. A partire dal II secolo la Bibbia cristiana ¢
tradotta in aramaico del Nord, poi in siriaco (aramaico del Nord-ovest,
della regione di Edessa) e in copto («bohairico» [da al-Buhayra] al Nord,
«saidico» [da al-Sa’id] al Sud). Nel IV e V secolo, Mesrop e i suoi
collaboratori creano l'alfabeto armeno, traducendo la Bibbia a partire dal
greco e, poi, dal siriaco. I salmi diventano la base della preghiera comu-
nitaria. I missionari delle campagne nelle diocesi d’Oriente e di Meso-
potamia utilizzano le melodie popolari per cantarvi il mistero del Cristo e
per evangelizzare. Anche se, nel corso del Medioevo, le lingue scritte
cominciano ad allontanarsi dal linguaggio corrente, il principio della lin-
gua viva per la lettura pubblica della Parola di Dio e per la sua interpre-
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tazione, come anche per le cerimonie liturgiche, rimane la regola per le
chiese. Gia lo si presagisce nel caso dell’espansione della chiesa d’Orien-
te in Asia centrale: future scoperte archeologiche in queste regioni po-
tranno, forse, confermarlo per le lingue iraniche e per quelle della via
della seta. E, comunque, un fatto certo per 'arabizzazione, a partire dal
X secolo. Per ragioni ignote, alcuni libri sacri maroniti trascriveranno
Parabo in caratteri siriaci (karshini fino all’inizio del XX secolo. D’altra
parte, si conoscono manoscritti liturgici del patriarcato greco-ortodosso
di Antiochia scritti in siriaco fino al XVII secolo.

La liturgia, cnore della vita della chiesa. Al nostri giorni, ’'Occidente cristiano
riscopre dall'interno il mistero della chiesa a partire dalla liturgia, in primo
luogo 'Eucarestia. Prima di farne la teoria, le chiese del Medio Oriente ne
hanno fatto I'esperienza per secoli. Per loro si tratta di una testimonianza
esistenziale. Che la loro cultura fosse copta, armena, ellenistica o siriaca, ¢ li,
in effetti, che si esprimeva, nella novita del Cristo, il loro genio particolare:
la loro lingua e il loro immaginario, i loro simboli e la loro gestualita, le loro
tradizioni vocali e musicali, la loro visione del mondo e la loro attesa di
Dio, in una parola il succo della loro cultura era assunto dal Cristo e
trasfigurato dallo Spirito Santo. Nella sua chiesa, il popolo non era
soltanto a casa propria, ma diveniva dimora vivente del Dio vivente.

Se si comprende tutto cio, si puo cogliere il punto focale a partire dal
quale si chiarisce la pluralita delle identita ecclesiali. Cio che ¢ specifico
per ciascuna delle chiese del Medio Oriente ¢ la sua cultura, non soltanto
come fenomeno espressivo di un gruppo sociale ma anche, e soprattutto,
come esperienza del mistero della comunione della totalita dell'uomo e
della totalita di Dio. D’altra parte, I'esperienza della liturgia fa apparire la
pluralita sotto nuova luce. In tutte le chiese apostoliche del Medio
Oriente viene celebrato lo stesso mistero della comunione mentre le
celebrazioni sono differenti, molteplici. Questa pluralita, vissuta da vicino,
¢ stata i frutto di mutui arricchimenti tra le grandi metropoli della
regione, tra le liturgie dei monasteri e le liturgie delle cattedrali, tra culture
differenti. Del resto, la trama fondamentale della celebrazione dei
sacramenti maggiori ¢ comune alle tradizioni liturgiche della regione.

Non si sottolineera mai abbastanza 'importanza dell’esperienza della
liturgia, vista come I'eredita piu preziosa delle chiese del Medio Oriente.
Se esse sono state in grado di svilupparsi come chiese ¢ stato grazie alla
loro liturgia. La cultura della loro fede non traeva alimento da libri
stampati, dato che la maggior parte della popolazione era analfabeta, e la
loro vita teologale non era da meno di quella dei cristiani moderni, ma ¢
per via della liturgia che essi erano una chiesa viva, una chiesa che spes-
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so rendeva testimonianza fino al martirio del sangue. D’altra parte, sen-
za essere in comunione con la chiesa di Roma, ¢ proprio grazie alla litur-
gia che queste chiese hanno potuto conservare fedelmente fino ai nostri
giorni il dono della fede trasmesso dagli apostoli.

Le tradizioni spirituali. 11 titorno di interesse che si manifesta oggi in
Occidente, da parte dei cattolici e dei protestanti, per la spiritualita delle
chiese orientali ¢ giust’appunto il segno che l'autentica spiritualita cristiana
¢ fonte di vita per tutti 1 luoghi e tutti i tempi. Cosi ¢ stato tra le chiese in
Oriente. La pluralita delle loro identita non ha posto ostacoli alla loro
attitudine a essere universali a quel livello sotterraneo da cui sgorgano le
sorgenti. I muri innalzati dalle loro separazioni non hanno impedito loro
di comunicare 'una con laltra grazie a quei testimoni dello spirito che
sono 1 loro maestri spirituali. I lavoro dei traduttori ¢ stato intenso fin
dallalto Medioevo. Per salvare le opere di un maestro sospettato di
eresia’ da un’altra chiesa, non si esitava ad attribuirle a un padre
rigorosamente ortodosso. Lo spirito critico dei patrologi si impegna a
smascherare questi pseudonimi: Isacco di Ninive, benché la sua chiesa sia
stata tacciata di essere nestoriana, figura ad esempio tra 1 libri prediletti dei
monasteri ortodossi. Certamente si ritrovano in ogni maestro spirituale
alcuni accenti che rimandano alla sua tradizione liturgica o, sem-
plicemente, all’'ambiente in cui viveva e ai problemi del suo tempo, ma il
lettore si ritrova nella verita dell’esperienza personale. 1’Oriente non ha
conosciuto spiritualita legate al fondatore di un ordine o di una congtre-
gazione (istituzioni specifiche delle chiese d’Occidente). E per questa ra-
gione, senza dubbio, che le tradizioni spirituali delle chiese orientali con-
servano sempre una giovinezza universale. Il loro Oriente si colloca al di
la della geografia e di un particolare momento storico.

Le teologie. Su questo punto le identita delle chiese sono piu specifiche,
poiché ¢ in favore o contro determinate affermazioni conciliari che esse si
sono divise. Le direttrici degli sviluppi teologici coincidono con il divenire
di ogni chiesa, in particolare per distinguersi dalle altre. Cosi 'ortodossia
calcedonese, orientata verso Costantinopoli, si esprimera soprattutto in
greco: Romano il Cantore (VI secolo), Massimo il Confessore e Sofronio
di Gerusalemme (VII secolo), Giovanni Damasceno (VIII secolo),
mentre il suo discepolo Teodoro Abu Qurra comincia a scrivere in
arabo. La teologia siriaca, orientale e occidentale, dopo le scuole di
Edessa e di Nisibi, conosce sette secoli di una fecondita che ’Occidente

21 Si veda la voce Eresia nel Glossatio.
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comincia ora a scoprire, ma Dionigi Bar Salibi (XII secolo) e Bar Hebreus
(X1II secolo) erano conosciuti dagli scolastici latini. I'immensa letteratura
copta e siriaca, scritta o tradotta in arabo, sara ben presto conosciuta
meglio, grazie alle numerose ricerche sulla detteratura araba cristianay, il
cui promotore infaticabile ¢ il padre Samir Khalil. Quanto alla teologla
armena, essa ¢ ancora poco conosciuta nelle altre lingue, ma il nuovo
catholicos di tutti gli armeni, S.S. Karekin Sarkissian, scrisse gia nel 1964
una «Introduzione alla letteratura armena cristianay, allorché dirigeva il
seminario di teologia nella sede del cazholicos di Cilicia.

Cio che ¢ comune a questi teologi, che siano armeni o copti, melchiti
o siriaci ¢, in genere, la loro cultura enciclopedica. I loro scritti teologici,
per limitarci a questa prospettiva, vanno dalla storia alla filologia, dall’e-
segesi alla teologia biblica, dall’apologetica alla controversia, dalla meta-
fisica alla teologia morale, dalla mistagogia liturgica all’'omelia pastorale.
Non ¢ sorprendente che le loro opere apologetiche e di controversia dot-
trinale siano relative tanto alle chiese vicine quanto ai pensatori musul-
mani. Se 1 nostri contemporanei li conoscessero maggiormente, scopti-
rebbero in particolare 'esistenza di un ecumenismo che viene prima del
nostro e avrebbero molto da imparare da un dialogo islamo-cristiano che
non ha atteso la nostra scoperta dei dialoghi interreligiosi.

1] servizio della comunione ecclesiale. Sotto questo titolo viene trattata la
struttura gerarchica delle nostre chiese. Essendo apostoliche, e quindi
sacramentali, la validita della successione apostolica del loro epzskopos non
¢ stata contestata tra chiese separate. Il ministero del vescovo, ordinato
con 'imposizione delle mani da parte di diversi vescovi, ¢ il segno e il
garante della fede apostolica del popolo, di cui diviene il capo e il ser-
vitore, ma questo in comunione con gli altri vescovi della sua chiesa. Da
qui 11mportanza dei sinodi, sia provinciali, pres1edut1 dal primo tra i ve-
scovi della regione (arclvescovo o metropolita®), sia patriarcali, presieduti
dal primo dei metropoliti. Al riguardo la terminologia varia, a seconda
delle chiese: presso 1 copti e i melchiti, il «primox ¢ il patriarca; presso 1
siriaci anche, ma con un maphrian o catholicos che lo rappresenta nelle
regioni al di fuori del territorio patriarcale. Nella chiesa armena il «primo»
¢ il catholicos di Etchmiadzin, ma si ¢ visto in precedenza come sia nato un
catholicos di Cilicia e perché siano stati costituiti 1 patriarcati di Gerusalemme
e di Istanbul, che dipendono da Etchmiadzin.

Vi sono sia sacerdoti sposati sia monaci (ecco, quindi, la provenienza
monastica dei vescovi). Ma con I'emergere delle chiese orientali cattoli-

22 Si veda la voce Metrgpolita nel Glossatio.
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che ¢ apparso un terzo tipo di clero, a somiglianza delle chiese latine, non
sposato e non appartenente a un monastero né a una comunita rehg1osa I
diaconi, sposati 0 no, sono sempre esistiti, ma il loro numero ¢ in dimi-
nuzione, salvo nella chlesa copta, in cul continuano a esercitare un mini-
stero importante e diversificato. Il diaconato femminile ¢ pressoché
scomparso, ma in certe chiese si sta studiando come rivitalizzatlo.

Le chiese venute dall’Occidente. St ¢ visto in precedenza come le chiese
latine siano raggruppate nella Conferenza dei vescovi latini delle regioni
arabe (CELRA), sotto la presidenza del patriarca latino di Gerusalemme.
In Egitto, in Libano, in Siria e in Iraq i vicari apostolici sono al servizio
di piccole comunita di fedeli e delle congregazioni maschili e femminili
di giurisdizione latina, che partecipano alla locale vita pastorale delle
chiese cattoliche. Nei paesi del Golfo le diocesi latine sono destinate
soprattutto a svolgere attivita pastorale per i lavoratori immigrati
provenienti dall’India, dal Pakistan e dalle Filippine; ma in tutta la re-
gione le relazioni delle chiese latine con le altre chiese cattoliche si sono
normalizzate nel quadro delle Assemblee della gerarchia cattolica di ogni
paese e in uno spirito di collaborazione fraterna.

La famiglia riformata, di cui si sono viste in precedenza la costituzio-
ne e le varie appartenenze episcopali (della comunione anglicana), lute-
rana e presbiteriana, mostra alcuni tratti comuni: la loro tradizione ec-
clesiale non ¢ orientale ma, una volta divenute «stabili», queste comunita
provano una certa nostalgia per la loro cultura orientale. Non sono state
fondate da chiese protestanti dell’Occidente, ma da Societa missionarie
private. 11 passaggio di fedeli orientali al protestantesimo non ¢ dovuto
agli stessi motivi che avevano provocato la Riforma nel XVI secolo. An-
che se le chiese orientali, come avviene anche altrove, devono sempre rin-
novarsi, 'impatto dell’arrivo dei missionari evangelici non ha provocato
una Controriforma e neppure i rinnovamenti interni auspicabili, se si ec-
cettua una certa azione di stimolo nella pubblicazione e nella diffusione
della Bibbia. I Medio Oriente ¢ noto per I'apertura e il senso dell’ospi-
talita, ma non € un’isola né un continente: il nuovo venuto, se vuole re-
starvi, deve integrarsi in quest’Oriente, che non va violentato, ma accet-
tato. E la sfida che I'insediamento israeliano non ha ancora raccolto e che
le comunita riformate raccoglieranno nella misura in cui la sincerita del
loro impegno ecumenico fara scoprire loro che, prima di «ri-formare» le
chiese, ¢ piu evangelico riconoscere e servire quelle che esistono. L’os-
servazione, pero, introduce gia la problematica attuale.
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3. Problematiche attuali

L’odierna problematica delle chiese del Medio Oriente dev’essere real-
mente individuata «tra il radicamento nel passato e I'apertura al presente»,
come proposto dal sottotitolo di questo contributo? Sicuramente no, se si
sottintende una possibile «chiusura» alla modernita, che sarebbe dovuta a
un ripiegamento sulla tradizione. Nella regione, in cui Pambiente
teocratico, sia esso islamista o sionista, ¢ una forza regressiva, le chiese
sono entrate da due secoli nel mondo moderno e 1 loro fedeli figurano ai
piu alti livelli nei progressi della tecnica e della cultura. Ma, per il loro
senso dell’'uomo e della societa democratica, sono considerati seccatori
dalle potenze occidentali che, per altri interessi, preferiscono allearsi ai
regimi autoritari. E legittimo, invece, parlare di «apertura al presentey, se si
intende la questione in questo modo: come rispondono le chiese ai
problemi che vengono posti loro dalla congiuntura attuale? Svariate pro-
blematiche sono in causa. Cerchiamo di precisarne i termini e di coglier-
ne le connessioni, alla luce di cio che ¢ essenziale nel divenire delle chie-
se e che, per questo, giunge a toccare le loro radici.

Le problematiche attuali si collocano tra i due poli che costituiscono la
ragione d’essere di qualsiasi chiesa di Dio: essere «chiamata» dal Dio
vivente (¢ il senso della parola ekklesia nel Nuovo Testamento) per essere
«nviata» al mondo. Nella misura in cui una chiesa ascolta 'appello di
Dio e Gli risponde, essa si mantiene salda nella fede e questa ¢, oggigior-
no, la prima problematica: come resistere, come mantenere la presenza
cristiana in Medio Oriente? Nella misura in cui una chiesa vuole restare
fedele alla sua missione, nasce tutta una serie di problematiche che inte-
raglscono tra loro. F tra questi due poli, la vocazione e la missione, che si
puo tentare di comprendere i problemi ai quali le chiese del Medio Orien-
te cercano oggi di dare risposta.

La questione della sopravvivenza delle chiese di Dio in Medio Oriente
¢, evidentemente, un presupposto per quella della loro missione di ser-
vizio e di salvezza nella regione. E per tale motivo che, quando il Consi-
glio delle chiese del Medio Oriente ¢ stato creato nel 1974, la prima
finalita che figurava nel suo atto costitutivo era la sopravvivenza delle
chiese. F per la stessa ragione che i sette patriarchi cattolici hanno indi-
rizzato ai loro fedeli nel 1992 una lettera pastorale su La presenza cristia-
na in Oriente; testimonianza e missione:

Abbiamo scelto la presenza come un fattore di fede (..) che significa che noi
siamo, in mezzo alla societa in cui viviamo, un segno della presenza di Dio
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nel nostro mondo. Cio ci invita a essere «cony, «dentro», «per» € NON «CONtroy,
«al di fuori» o ancora «al margine» della societa in cui viviamo. E un requisito
essenziale della nostra fede, della nostra vocazione e della nostra missione. La
presenza si colloca tra due scogli opposti: «’emarginazione» e «la dissoluzione»
(par. 17).

Si ¢ visto in precedenza come le chiese siano state delocalizzate, indi
destrutturate e, infine, emarginate dalla societa civile. L.a forma acuta di
queste destabilizzazioni ¢ oggi ’emigrazione, che il catholicos Karekin 11
denuncia come la forma suicida del genocidio. Essa colpisce crudelmen-
te tutte le chiese della regione, specialmente in Palestina, in Libano, in
Iraq, in Iran e in Turchia. Le cause sono molteplici, di ordine sia socio-
politico sia economico. Dal punto di vista piu propriamente ecclesiale, le
conseguenze sono anche qualitative, come I'indebolimento delle classi
medie e la fuga dei cervelli, e obbligano a interrogarsi su certe motiva-
zioni, che dipendono dalle chiese stesse. Due cause devono essere qui sot-
tolineate:

— la gestione economica dei beni ecclesiastici ¢, per difetto, in parte
responsabile dell’emigrazione di giovani coppie, che non riescono a tro-
vare alloggio e non sono affatto stimolate a trovare un impiego;

— il peso che ha la fede, vale a dire la ragione d’essere dell’esistenza
cristiana in quanto tale, nella decisione di emigrare. La questione ¢ senza
dubbio eroica, ma la vocazione cristiana non ¢ mai stata quella di siste-
marsi tranquillamente in questo mondo. Orbene, che cosa fanno le chie-
se, comunitariamente, per illuminare il giudizio di fede dei fedeli sulla
cruciale questione? La risposta ¢ legata alle problematiche che seguono.

Le chiese sono «inviate» al mondo da cui provengono e nel quale han-
no le radici. Ora, dopo il VII secolo, esse hanno subito un progressivo de-
clino e un processo di inversione dei termini, costrette a esistere per se stes-
se, centrate sulla loro stessa sopravvivenza. La legge musulmana nega ai
propri fedeli la liberta di coscienza, che permetterebbe loro di scegliere la
religione, e cio sotto pena di morte. E per questa ragione che in terra isla-
mica il termine stesso di «missione» ¢ sentito come un’aggressione. Ma di
quale missione si tratta? Coloro che partecipano a certi dialoghi islamo-
cristiani sanno bene che il «dovere di apostolato» ¢ essenziale per le due
religioni universali e tentano di spiegarsi reciprocamente che cosa inten-
dano per tale. Come lo intendono oggi le chiese nel Mashreq?

Seguendo il Cristo, le chiese sono inviate agli esseri umani della re-
gione per rendere testimonianza a Lui e per servitli come Lui. Testimo-
nianza e spirito di servizio figurano anche tra le finalita del Consiglio del-
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le chiese del Medio Oriente e uno dei dipartimenti del CEMO, «Vita e
serviziow, vi si consacra attivamente; tale dipartimento ¢ uno dei piu im-
portanti del Consiglio e la sua attivita in tutti 1 paesi della regione ¢
rivolta a tutti i cittadini, senza distinzione di etnia o di religione. Ma
quali problemi pongono alle chiese, in quanto tali, la loro testimonianza
e il loro spirito di servizio?

Primo problema: a quale Dio e a quale uomo amato da Dio le chiese
rendono testimonianza? Quale Dio e quale uomo vogliono servire? Per
quanto si possa scrivere e dire a questo proposito, la risposta ¢ insita nella
vita dei cristiani € non ¢ sempre trasparente per i musulmani, per diverse
ragioni, tra le quali la piu determinante ¢, come vedremo tra poco, la
divisione delle chiese. La «testimonianza comuney, che figurava nel motto
della prima assemblea generale del CEMO nel 1974, ¢ un ideale, ma non
puo diventare realta se non nella misura in cui gli sforzi ecumenici
impegneranno le chiese sul piano pratico.

Secondo problema: come puo la testimonianza resa al Cristo, la quale
si pone come Lui al servizio degli uomini, «costituire mistero» per loro?
Qui si presentano due tentazioni: la tentazione secolare di tacere, cio che
San Paolo chiama « silenzi della vergogna» (2 Cor. 4, 2), riflesso di
prudenza da parte di una minoranza; oppure il proselitismo pubblicita-
rio portato avanti dalle sette fondamentaliste, che ha la conseguenza di
minare la solidita delle chiese apostoliche della regione e di emarginarle
ancor piu agli occhi delle autorita musulmane. Ma, nell’uno come nel-
Paltro caso, si tradisce la fede cristiana e non ci si pone al servizio dell’u-
manita come fa il Cristo. La situazione richiede un recupero del senso
evangelico della missione.

Tra il polo della vocazione e quello della missione, dopo il V secolo ¢
sorto in Medio Oriente un ostacolo di prima grandezza: la disunione delle
chiese. Finché restano divise, il mondo non potra credere al Cristo Sal-
vatore e in Colui che Lo ha inviato (si veda Giov. 17). Sin dagli inizi della
predicazione di Maometto, lislam si ¢ presentato come la religione
originale, ricondotta alla sua integrita di fronte alle deviazioni del giu-
daismo e di un cristianesimo diviso. La stessa sfida continua oggi, legitti-
mata dalla persistenza della divisione delle chiese. Gli sforzi ecumenici, in
particolare nell’ambito del CEMO, tentano di raccogliere la sfida, non
«contro» chicchessia, ma «pem far si che le chiese siano cio che sono chia-
mate a essere: segni e servitrici del Cristo, perché gli uomini vivano della
vita del Dio di tutti.

La problematica ecumenica ha avuto in Medio Oriente una rapida
evoluzione negli ultimi quarant’anni. Partito da una piccola cerchia di
amici, ortodossi, cattolici e protestanti (il Circolo Sant’Ireneo di Beirut),
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il movimento per l'unita ¢ merito principalmente dei giovani, che hanno
fornito le basi strutturali necessarie: 'Ufficio ecumenico della gioventu e
degli studenti del Medio Oriente e, infine, il Consiglio delle chiese del
Medio Oriente (CEMO) che, come si ¢ visto, raggruppa attualmente tutte
le chiese della regione. Ogni chiesa ¢, d’altronde, dotata di una com-
missione per le relazioni ecumeniche. Le strutture di dialogo e di colla-
borazione sono pronte. Quanto vi ¢ di vitale? Certamente le divisioni
dottrinali sulla cristologia, di cui I'islam nascente ¢ stato testimone e ar-
bitro, sono ormai riassorbite. Certamente 1 dialoghi teologici interorto-
dosso e ortodosso-cattolico, nonché un centinaio di dialoghi bilaterali e
multilaterali, sono avviati in tutto il mondo e le chiese del Medio Oriente
vl partecipano a seconda dei casi. Certamente, grazie al CEMO, si sono
sviluppate molteplici forme di lavoro in comune nei campi della fede,
dell’educazione, del servizio rivolto alla societa, dell’informazione, dei di-
ritti del’'uvomo, dell’emancipazione della donna e della liberta religiosa.
Quali sono dunque, in questo momento, i problemi ecumenici piu im-
portanti? Sembra che se ne possano sottolineare due principali, giacché
dalla loro soluzione dipende il progresso delle chiese mediorientali verso
una loro piena comunione.

I primo problema riguarda I'obiettivo che ci si pone: qual ¢ il modello
di unita ecclesiale verso il quale tendiamor Se ¢ prematuro per tutte le
chiese rispondere chiaramente a questa domanda, risulta, pero, piu facile
individuare 1 percorsi che conducono a uno stallo. Sono in pochi a so-
gnare di dar vita a una chiesa che sarebbe la sintesi delle quattro «famiglie»
attuali, ma certi riformati si accontenterebbero del CEMO come modello.
Per altri il CEMO sarebbe 'embrione di una confederazione, come la
Chiesa Unita dell’India del Sud. Ma, per le chiese apostoliche, i CEMO
non ¢ che uno strumento di tipo sociologico e con finalita tattica. Un
altro modello ¢ stato per alcuni, prima del Vaticano II, 'uniformita latina,
identificata con I'universalismo «cattolico-romanoy. Ora I'ecclesiologia del
concilio ¢ quella della comunione tra le chiese locali. Restava il sogno
uniate ma, dopo tredici anni di dialogo teologico tra la chiesa cattolica e la
chiesa ortodossa, il documento di Balamand del 1993 ha respinto
I'uniatismo come modello e metodo per la ricerca della piena comunione
tra chiese sorelle. In convergenza con il progresso dell’ecclesiologia di
comunione (koindnia) nel’ecumenismo mondiale, le chiese del Medio
Oriente si indirizzano, dunque, verso una comunione in cui verrebbero
rispettate I'identita e 'autonomia di ogni chiesa sul fondamento della
medesima tradizione apostolica. Il problema di fondo — la
sacramentalita della chiesa — si focalizza, cosi, sull’armonia della sinoda-
lita e del primato, laddove la tradizione delle chiese apostoliche pone il
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servizio della comunione tra le chiese a tutti i livelli dove sia richiesto
dall’unita nella fede, nella carita e nella missione.

Se i progressi sulla strada cosi intravista sono lenti, ¢ perché ogni
passo richiede una conversione evangelica radicale delle persone e delle
«comunitay. Il problema maggiore dell’ecumenismo nella nostra regione
non ¢ altro che quello della «mentalita confessionale», di cui abbiamo
parlato a piu riprese. L'identificazione tra chiesa e «comunitax (ti'ifa) si ¢
consolidata nell'inconscio della maggior parte dei fedeli e dei pastori. Un
lungo lavoro pastorale di preghiera, di presa di coscienza e di dialogo ¢,
dunque, premessa indispensabile per una collaborazione costruttiva tra
le chiese, il che porta a considerare un’altra problematica.

Se la missione delle chiese mediorientali ¢ ostacolata dalle loro divisioni
e se la guarigione delle ferite della loro comunione ¢ cosa lenta ¢ perché, in
questo ambito, 1 cristiani sono motivati piu da interessi umani, personali e
comunitari che dall’amore di Cristo, «amico di tutti gli uomini». Questa
diagnosi non ¢ un’esclusiva della regione mediorientale, ma ne rivela un
problema prioritario. Nella maggior parte delle chiese mediorientali si sono
andati delineando, negli ultimi quarant’anni, autentici rinnovamenti, che
vanno nel senso di una nuova evangehzza21one E, del resto, slgmﬁcatwo
che le chiese pit impegnate nel movimento ecumenico siano quelle che si
erano risolte al ritorno alle fonti evangeliche. Da un radicamento piu
profondo nella loro tradizione viva, esse sono state portate ad aprirsi agli
appelli dell'unita e della missione. Quali sono, dunque, 1 principali aspetti
del rinnovamento delle chiese del Medio Oriente?

Tenendo conto delle differenze di sviluppo delle diverse chiese e, dun-
que, di particolarita variabili dall’'una all’altra, ¢ innegabile che tutte le
chiese apostoliche della regione, ortodosse e cattoliche, siano visitate oggi
dallo spirito divino, fonte della novita cristiana. Questi rinnovamenti non
sono spettacolari, 'umilta non ¢ mediatica, ma ¢ in essa che viene accolta
e che agisce la potenza della croce e della resurrezione. Ecco, quindi, il
nuovo sviluppo della vita monastica orientale nel patriarcato greco-
ortodosso di Antiochia e nella chiesa copta. La serieta degli innumerevoli
gruppi di preghiera non ¢ frutto di un fervore passeggero. La continua
revisione degli obiettivi e della pedagogia delle facolta e degli istituti di
teologia, in cui si formano 1 futuri sacerdoti, ¢ comune alle chiese ed ¢ og-
getto di concertazione tra i centri di formazione stessi. Le nuove tradu-
zioni della Bibbia in arabo, in persiano e in armeno, spesso in collabora-
zione con la Societa biblica del Medio Oriente, stimolano le veglie
bibliche di quartiere. I frutti del risveglio dell’ascolto della parola di Dio
devono essere cercati anche nei rinnovamenti liturgici, a partire dai quali
parrocchie e comunita di base ridiventano comunita vive e praticanti.
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I focolari, i movimenti giovanili, la partecipazione dei fedeli ai consigli
diocesani e parrocchiali sono tutti eventi della vita della chiesa che ren-
dono possibili rinnovamenti, o riforme, di grande portata, in particolare
la rivitalizzazione della sinodalita a livello diocesano, provinciale, pa-
triarcale e persino regionale. Le chiese mediorientali si indirizzano, cosi,
verso nuove espressioni di corresponsabilita e questo segnale autorizza a
sperare che sapranno rispondere alla loro vocazione e alla loro missione.
Il numero, in questo caso, non ¢ un criterio determinante. Il principio
delle «minoranze attive» non ¢ un monopolio dei rivoluzionari: cio vale a
maggior ragione nel caso delle chiese «minoritarie», che acconsentono a
seguire fino in fondo Colui che, solo, ¢ disceso da Dio ed ¢ venuto per-
ché tutti siano salvati e per riunire tutti nell’amore del padre comune™.

23 Suggeriamo qui alcune letture che si riferiscono alle ¢hiese in quanto tali e a cio che ¢
loto comune. Per procedere oltre ¢ indispensabile fare riferimento alla sola rivista che, a
partire dal 1951, si ¢ occupata della questione con i suoi resoconti, i suoi articoli e le sue
recensioni: Proche-Orient Chrétien, Sainte Anne, B. P. 19079, 91190 Jérusalem (trimestrale).

Per il processo di diversificazione si vedano Pierre Rondot, Les Chrétiens d’Orient, Paris,
Peyronnet, 1955; Jean Corbon, I.’Eglise des Arabes, Paris, Cerf, 1977, pagg. 7-71.

Per l'identita ed eredita storica: J. Corbon, «La mission comme Epiphanie, d’apres la
tradition et la théologie orientales» in Spiritus, 47, 1971, pp. 359-72; Id., 1.°"Eglise des Arabes
cit., pagg. 72-112; Id., Liturgie de source, Paris, Cerf, 1980; Irénée-Henri Dalmais, Liturgies
d’Orient, Paris, Cerf, 1980.

Per chiesa e mondo: J. Corbon, I.’Eglise des Arabes, cit., pagg. 113-46; Id., «I.’incultura-
tion de la foi chrétienne au Moyen Orient. Eléments de problématique ecclésiologique» in
Proche-Orient Chrétien, 38, 1988, pagg. 255-71; Conseil des Patriarches Catholiques d’Orient,
La présence chrétienne en Orient. Témoignage et mission, Al-Qahirah (Il Cairo), Pasqua 1992.

Per cristiani e musulmani: ] Corbon, I.’Eglise des Arabes cit., pagg. 147-69; Samir Khalil
Samir, «Réligion et culture en Proche-Orient arabe; Islam et christianisme comme facteurs
d’intégration et d’éclatement» in Proche-Orient Chrétien, 39, 1989, pagg. 251-309; Conseil des
Patriarches Catholiques d’Orient, Ensemble devant Dien et pour le bien de la personne et de la
société. La coexistence entre musulmans et chrétiens dans le monde arabe, Bkérké, Libano, Natale
1994.

Per 'unita cristiana: J. Corbon, L’Eglise des Arabes, cit., pagg. 170-213; Joseph Hajjar,
Les Chrétiens uniates du Proche-Orient, Paris, Seuil, 1962; Ignace Hazim IV (patriarca), «Une
vision antiochienne de I'unité de ’Eglise» in Proche-Orient Chrétien, 28, 1978, pagg. 202-08.



11 diritto dello stato-nazione e lo status dei non musulmani in
Egitto e in Siria
Bernard Botiveau

Introduzione

Una delle domande che la dinamica di «re-islamizzazione» istituzio-
nale in atto in diversi paesi arabi ci pone oggi ¢ capire in quale misura, e
fino a qual punto, tale processo tocchi la condizione di cittadinanza che
1 singoli individui hanno raggiunto, in questi paesi, fin dall’inizio del se-
colo, sotto leffetto di diversi fattori e, in particolare, di decisioni politi-
che in cui il diritto ha avuto un ruolo spesso decisivo. Qual ¢ I'importan-
za del fenomeno e come si puo analizzarlo entro una visione d’insieme,
a dispetto dei rischi che questa comporta? Uno dei modi per rispondere
alla domanda mi pare quello di riflettere sul ruolo del diritto nei processi
politici che hanno caratterizzato la formazione di quegli stati-nazione,
fermo restando che sono sempre contrassegnati da una certa dose di vo-
lontarismo, da cui dipende lesito dei conflitti generati dai cambiamenti
di status individuali e comunitari.

Mi sembra che diversi ostacoli debbano essere eliminati o evitati in via
preliminare. Esiste sempre il rischio di valutare male il significato sociale
delle dinamiche comunitarie, immobilizzando 1 gruppi sociali in categorie
quali «minoranze», «confessioni» o «comunita». Il termine wmma, ad
esempio, compare spesso nel linguaggio politico delle societa arabe, ma ¢
inteso in maniere diverse, poiché ¢ servito di volta in volta a caratterizzare
1 musulmani, gli arabi o 1 cittadini di una certa comunita o di una certa
nazione. Se esistono status individuali particolari, legati a solidarieta di
gruppo, essi si dimostrano in seguito relativi, nel tempo come nello spa-
zio. Nel tempo, si osservera cosi che essere musulmano non ha oggi lo
stesso significato, dal punto di vista sociale e politico, che poteva avere
nel periodo tra le due guerre mondiali. Allo stesso modo, la storia recente
del Medio Oriente ci costringe a constatare che, in tale o talaltra epoca
ben determinata, importanti differenze hanno interessato questi «sta-

1Si veda la voce Umma nel Glossatio.
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tusy; cio ¢ evidente, in particolare, per i cristiani. Abbiamo messo a con-
fronto due paesi, ’'Egitto e la Siria, perché nel periodo considerato — il
XX secolo — sono stati sottoposti a pressioni paragonabili tra loro. Sa-
rebbe aleatorio proseguire il paragone includendo, ad esempio, il Liba-
no, dati gli equilibri sociali specifici di questo paese. Per contro, talune
condizioni istituzionali favorevoli a un’espressione della cittadinanza por-
tano a osservazioni facilmente applicabili a numerosi paesi, ivi compresi
quelli in cui non risiede che un numero limitato di non musulmani. Infi-
ne, queste osservazioni preliminari si basano sul concetto che lo svilup-
po delle cittadinanze — che ha luogo all'interno di spazi territoriali deli-
mitati giuridicamente dalla sovranita di stati-nazione — si inserisce anche
in un contesto di relazioni tra appartenti a una delle tre religioni rivelate.
Cosi la questione della cittadinanza e delle sue garanzie giuridiche non
riguarda soltanto 1 non musulmani ma anche, e senza dubbio in compe-
tizione tra loro, tutti gli individui e i gruppi che hanno costruito la loro
identita su una di queste tre religioni. Percio la domanda riguarda anche,
e in primo luogo, 1 cittadini musulmani che hanno dovuto, a loro volta,
conquistarsi una cittadinanza inserita in un quadro nazionale; senza pat-
lare di tutti coloro che non desiderano confondere la loro appartenenza
religiosa con la loro identita di cittadini.

1. Cittadini come gli altri? La ricerca di un diritto di stato

Al giorno d’oggi sembra un fatto acquisito che non si possa ragiona-
re se non nella prospettiva del confessionalismo. L’applicazione della
shari'a® implicherebbe di risolvere le situazioni giuridiche secondo i canoni
della legge islamica, rivisti in una chiave moderna in gran parte di-
pendente, all’atto pratico, dalle interpretazioni contemporanee di tale leg-
ge, vale a dire dalla vulgata islamista’. Orbene, sul piano delle situazioni
previste per i singoli individui in funzione della loro identita religiosa, il
diritto islamico classico, si sa, considera che solo i musulmani siano cit-
tadini a pieno diritto di una societa islamica; quanto ai kiabiyyin (le
«Genti del Libro»") essi continuano a beneficiare dei loro «privilegi» (la
loro legge privata), sotto la protezione dello stato islamico, ma restano in uno

2 Si veda la voce sharfa nel Glossatio.

3 Definisco «vulgata islamista» I'insieme delle interpretazioni della legge islamica date dai
movimenti islamisti a uso del mondo contemporaneo e accettate da una parte considerevole
della popolazione nel mondo arabo.

4Si veda la voce Gente del Libro nel Glossatio.
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status politicamente e civilmente subalterno. Tutte le altre «categorie» (i
baha? , i non credenti e altri) hanno ben poche speranze di mantenere
uno status quantomeno rispettabile. In realta i movimenti islamisti, anche
se esigono 'applicazione della legge islamica nella forma suddetta facendo
rivivere lo status di dhimma (status di protetto dallo stato islamico), si
arroccano su posizioni polemiche e si dispensano, nella maggior parte dei
casi, da un’analisi storica che includa I'esame delle conseguenze politiche e
sociali di una simile affermazione. I’anacronismo ¢, comunque, rilevato da
alcuni intellettuali, 1 quali sottolineano la contraddizione tra la condizione di
cittadino (muwatin), facente parte dell’attualita degli stati territoriali
contemporanei, e quella, mitica, di dhimmi La contraddizione non sfugge,
ad esempio, a un osservatore ben disposto nei riguardi degli islamisti,
allorché ricorda, criticando Mawdadi®:

Coloro che esprimono idee simili si rivolgono a un mondo diverso dal no-
stro; essi scrivono i loro propositi perché noi li leggiamo in questa seconda meta
del XX secolo, ma i loro occhi e i loro pensieri sono rivolti verso il grande
impero islamico del secolo omayyade” e del primo secolo abbaside®. Essi non si
rivolgono ai musulmani sparsi in almeno quaranta paesi; destinano, piuttosto, i
loro discorsi a uno stato unico, che si dovrebbe estendere dai confini della Cina
al’Andalusia e dal Ghana africano fino al Ferghana centroasiatico, come
dicevano i geografi arabi.

Il «mondo diversow» cui si fa riferimento ¢ appunto questo mondo, il
mondo arabo in particolare, che ha prodotto, sotto I'influenza europea,
ma anche in base ai propri criteri, un’altra concezione della cittadinanza,
espressa da un diritto garantito da una costituzione, essa stessa confer-
mata, e anche legittimata, dal tempo. Una filosofia politica forgiata dal-
I'ideologia costituzionalista presa dall’esterno e dall’evoluzione politica
endogena dell’ideologia nazionale. Una filosofia politica oggi combattuta
sul suo stesso terreno, ma di cui ¢ facile ritrovare le poste in gioco nella
lotta per Iinstaurazione della legge islamica, intesa non pit come un
semplice diritto dello stato, ma come un mefadiritto, 1 diritto della so-
cieta.

5Si veda la voce Baha’ inel Glossatio.

¢ Fahmi Huwaidi, Mmpatinsin la dbimmiyyin [Cittadini, non protetti], citato in Efudes Arabes. Dossiers, 80-
81,1991, p. 233 e segg.

7Si veda la voce Omzdyyadi nel Glossatio.

8Si veda la voce Abbasidi nel Glossatio.
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2. 1/ ruolo del costituzionalismo e delle ideologie nazionaliste

Gli statuti promulgati dai sultani in Turchia nel 1839 e nel 1856 han-
no fissato un quadro ideologico per la riforma dell'impero. Benché Ia-
brogazione della costituzione del 1876 da parte di ‘Abd tl-Hamid II li
abbia in seguito smentiti, questi testi contenevano principi di
legittimazione che faclhteranno negli anni venti, il compito alla
rivoluzione kemalista®. Non ne ricordero che due elementi caratteristici:
I'obbligo di pagare I'imposta nazionale e, per gli uomini, di essere
sottoposti senza distinzioni agli obblighi militari. II principio egualitario
sotteso (con la sua contropartita positiva nel diritto per chiunque di
esprimersi pubblicamente) cambia il contesto nel quale si applicheranno
1 diritti e 1 doveri degli individui, al tempo stesso soggetti (e non oggetti)
di diritto e cittadini. Il fatto di essere prima ottomano e poi turco
prevale su ogni altra considerazione. E nello stesso spitito che Sa’d
Zaghlal elaboro, al momento dell’ ad021one della costituzione egiziana
del 1923, Ia farnosa formula: «né copti'’, né musulmani, ma egiziani».
Formula tanto piu trascinante e volontarista di quanto paia, perché non
si cambia la societa per decreto. E significativo che la costituzione
egiziana non menzionasse allora la legge islamica come fondamento del
diritto. Da un lato cio signiﬁca che si ¢ egiziani prima di essere
musulmani (o0 copti), ma cio significa anche che ogni riferimento
religioso metterebbe in pencolo un processo di cambiamento politico, la
cul continuita nel tempo ¢ lungi dall’essere garantita. Negli anni venti e
trenta, non potendo essere posti su di un piano di eguaglianza
nell’accesso alle cariche pubbliche, i copti sono stati, infatti, ridotti a
rivendicare «quote» di rappresentanza nelle istituzioni: cio puo senz’altro
essere visto come una tappa politica (al pari del voto concesso soltanto
alle donne istruite e che non sara generalizzato che sotto Nasser), ma ¢
anche il segno di una cittadinanza egiziana imperfetta.

In Siria, nella stessa epoca, la condizione dei cristiani si presenta in
maniera assai differente. L’ideologia del governo arabo dell’emiro Faysal
(ottobre 1918-luglio 1920) costituiva senza dubbio una base realistica per
una riforma di tipo costituzionalista civilista. Peraltro, 'anti-ottomanismo
che prevaleva allora nel paese ha contribuito a far si che alcune norme
civiliste ottomane fossero abrogate, quantunque anch’esse fossero
consone alla politica del nuovo regime'. Quanto al Mandato francese,

9 Si veda la voce Giovani Turchi nel Glossatio.
10 Si veda la voce Cgpri nel Glossatio.
1l codice di famiglia ottomano del 1917, molto innovativo, sottracva, ad esempio, alle giu-
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malgrado le riforme utili che ha saputo imporre, esso ha frenato questo
processo, suscitando un opposlzlone generalizzata, nel cul contesto gli
ulema'” e gli intellettuali sunniti" hanno sviluppato un programma che
non favoriva una cooperazione intercomunitaria. Tale clima politico,
che accordava un posto importante alle tawa’if* (gruppi confessionali),
consenti all’amministrazione francese di sfruttare le divisioni della
societa siriana e di prendere, talvolta, iniziative assurde dal punto di vista
della realta sociale. Il potere mandatario non esita, cosi, nel 1938 a
proporre, tra altre modifiche del decreto del 1936 sulle comunita
religiose (gia mal recepito), quelle tese ad autorizzare un musulmano a
cambiare religione e una donna musulmana a sposare un non
musulmano La violenta reazione che ne segui, contro quella che
'associazione degli ulema e il Blocco nazionale considerarono come una
provocazione, obbligo il primo ministro, Jamil Mardam a dare ai
tribunali istruzione di non applicare il decreto contestato'”

11 costituzionalismo ha conosciuto, come si vede attraverso questi po-
chi esempi, numerosi intoppi. Esso ha contribuito a definire i contorni di
una cittadinanza legata al territorio nazionale. In questo ha tratto alimento
dalle differenti versioni del nazionalismo, ma diffidando della propen-
sione di quest’'ultimo a definire una sovranazionalita, come nel caso del
nazionalismo arabo. Lutfi al-Sayyid ricordera, ad esempio, che l'identita
islamica o araba non puo escludere Iidentita egiziana'®. In Siria e in Li-
bano, il ruolo svolto dalle istituzioni e dagli intellettuali cristiani nella
Nahda" ha contribuito, tuttavia, a ridurre le divisioni tra comunita e ha
senza dubbio contribuito a definire un concetto di cittadinanza piu svin-
colato dall’appartenenza confessionale. Avvenimenti come la prima tra-
duzione in arabo della Bibbia da parte dei protestanti o la nomina, nel
1899, di un patriarca® ortodosso arabo ad Antiochia hanno fatto fare dei
progressi a una lettura civilista della legge religiosa e, quindi, ai nuovi
diritti suscettibili di derivarne. Si ricordera in questa sede la definizione

risdizioni patriarcali, con Particolo 156, una parte centrale delle loro prerogative nel campo dello
statuto personale (con particolare riguardo al matrimonio e al pagamento degli alimenti). Orbene,
questo articolo fu abrogato da una legge siriana del 19 gennaio 1919; si veda Rizkallah Antaki, «l.e
statut personnel en Syriex» in Proche-Orient, Etudes juridigues, 55, 1968, p. 12

12'Si veda la voce Ulemsa nel Glossatio.

13 Si veda la voce Sunniti nel Glossatio.

14 Si veda la voce Ta'ifa nel Glossario.

15 Philip S. Khouty, Syria and the French Mandate. The politics of Arab Nationalism, 1920- 1945,
Princeton, Princeton University Press, 1989, p. 576.

16 Nei suoi articoli del 1913 sul giornale «al-Jarida».

17'Si veda la voce Nahda nel Glossatio.

18 Si veda la voce Patriarca nel Glossatio.



126 Bernard Botiveau

dell’appartenenza alla nazione araba proposta da uno dei principali ideo-
logi del nazionalismo arabo, Sati‘ al-Husri, che esclude qualsiasi consi-
derazione comumtaﬂa nel riconoscimento di eguali diritti a tutti coloro
che parlano arabo"

L’arabita non appartiene in esclusiva ai figli della penisola araba, né ai soli
musulmani; essa concerne ogni individuo che appartenga a un paese arabo e che
parli I’arabo, sia egli egiziano, kuwaitiano o marocchino; che sia musulmano o
cristiano; che sia sunnita, giafarita o druso; che sia cattolico, ortodosso o
protestante.

Questa definizione ¢, evidentemente, centrata sull’identita araba e non
riguarda 'appartenenza al territorio dello stato-nazione, ma contrasta con
ogni definizione degli status giuridici dipendente da criteri etnici o reli-
giosi. Se islam ¢ un fondamento culturale di grande importanza per la
nazione araba, come ha affermato Michel ‘Aflaq, intellettuale siriano di
confessione ortodossa, senza dubbio lo ¢ meno del fatto di parlare ara-
bo. L’idea che i diritti individuali e collettivi non debbano essere deter-
minati dall’appartenenza religiosa ¢ presente nella Siria del 1949, allor-
ché Husni al-ZaTm fece eliminare dalla carta di identita nazionale ogni
riferimento all’appartenenza religiosa, una decisione innovativa imposta
contro una sensibilita assai diffusa.

3. Lo sviluppo di un diritto a misura della condizione di cittadinanza
garantita dagli stati-nazione

Il costituzionalismo ha creato un quadro di riferimento e una dina-
mica politica, ma la sua accettazione non ¢ un fatto automatico. Biso-
gna, in effetti, considerare la sua applicazione sul terreno, dove se ne
vedono senza dubbio meglio le manifestazioni e 1 limiti. Il diritto e, so-
prattutto, la giustizia, spazio d’espressione e di risoluzione dei conflitti
reali, sono il luogo in cui si afferma la verita sociale. Orbene, il citta-
dino, definito dal possesso di una nazionalita (egiziana, siriana e cosi
via) fonte di diritti e di obblighi codificati, non puo riconoscersi come
tale se il diritto che gli viene applicato non ¢, da un lato, esattamente lo
stesso che viene applicato a tutti gli altri cittadini e se, dall’altro, non gli
viene applicato in condizioni identiche a quelle riservate agli altri cit-
tadini. In concreto ci6 presuppone un giudice che applichi regole uni-
voche (che non lascino spazio all’interpretazione, se non su punti se-

19 Sati‘ al-Hurst, Al-‘uriba awwalan [prima di tutto P’arabita], Bayrat (Beirut), 1955, p. 14.
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condari) e che le applichi senza tener conto di criteri socialmente di-
scriminanti, come il fatto di essere ricco o povero, uomo o donna, cri-
stiano o musulmano. Questa norma ideale, sia ben chiaro, non corri-
sponde alla realta, ma definisce alcune condizioni alle quali si cerchera di
avvicinarst.

I giuristi egiziani hanno cercato di formulare con buona approssima-
zione, tramite la codificazione del diritto e la riforma giudiziaria, le due
condizioni per I'esistenza di un diritto nazionale, che abbiamo appena
ricordato: l'universalita della legge e il suo corollario, eguaglianza di
fronte alla legge. Mi pare che tre obiettivi abbiano prevalso in questa
riflessione: unificare le regole del diritto, imporre ai gruppi di solidarieta
la rinuncia a taluni vantaggi e status particolari, promuovere la creazione
di un giudice unico, formato e controllato dallo stato. Il paradigma
dell’'unificazione del diritto ¢ certamente il Codice civile egiziano, il
«Codice Sanhuri» del 1948, che certi stati arabi — tra cui la Siria — hanno
in seguito imitato, mentre altri si ispiravano al suo metodo™. Si tratta
della prima formulazione sistematica di un diritto civile che ponga le
basi per un’identita giuridica egiziana. L’espressione utilizzata per
definire il lavoro di elaborazione del codice, che é durato undici anni, é
quella di zamsir al ganin (egizianizzazione del diritto). Cio significa che il
codice si staccava dal suo modello francese: se ne conservava la
struttura e ne rispettava spesso lo spirito, esso vi integrava anche la
quintessenza della giurisprudenza prodotta dalle giurisdizioni egiziane
all'incirca negli ultimi settant’anni, a seguito cio¢ della prima riforma
giudiziaria realizzata a partire dal 1875. D’altra parte, si staccava anche
dal diritto islamico: contrariamente a quanto si ¢ affermato
recentemente in un contesto apologetico”, Sanhiri ha indubbiamente
mantenuto alcune norme islamiche ma, a conti fatti, si tratta di ben poca
cosa. L’assenza di un divieto del riba (interesse bancario illecito) ¢ il
segno che simboleggia questa rottura.

Si obiettera che il diritto nazionale verte innanzitutto sui beni e sugli
obblighi e che sembra difficile estendere il ragionamento alle norme che
toccano direttamente la vita personale dei singoli individui, dalla nascita
alla morte; regole, se non determinate, quantomeno sanzionate dall’ap-
partenenza religiosa e contenute in quell’insieme cui si da il nome di di-
ritto di famiglia. Tuttavia, se vi ¢ un campo di questo diritto in cui il vo-

20 William S Qallada, «I’aventure du code civil égyptien» in N. Abd al-Fattah e B. Botiveau
(a cura di), Politigues législatives. Egypte, Tunisie, Algérie, Maroc, Al-Qahirah (Il Cairo), Dossiers du
CEDE]J, 1994.

2l Tawfiq Shawi e Nadiya Sanhari, Sanhuri min khilal awrdargibi al-shakhsiyya [Sanhurd at-
traverso i suoi archivi personali], .Al-Qahirah (Il Cairo), 1989.

22 Si veda la voce Usura nel Glossatio.



128 Bernard Botiveau

lontarismo dei giuristi dell’eta liberale ha immaginato soluzioni federatrici,
¢ proprio quello del diritto relativo alle successioni. In realta tale diritto
non concerne soltanto i beni, ma ha anche a che fare con l'identita delle
persone e per questo ¢ consentito avanzare lipotesi che le riforme
successive abbiano rappresentato un’intrusione della riforma negli stessi
statuti personali. I”Egitto ha dato I'avvio a tale movimento creando un
precedente che, comunque, non sembra essere stato seguito altrove, ec-
cezion fatta per la Siria. Diversi testi hanno cosi permesso che alcune nor-
me islamiche si applicassero, da li in avanti, all'insieme dei cittadini egi-
ziani, indipendentemente dalla loro appartenenza religiosa. Cosi avviene
pet le successioni ab intestato (legge 77/1943) e per le successioni testa-
mentarie (legge 71/1946), come pure per alcune questioni relative alla ca-
pacita, alla tutela, alla curatela, all’lnterd121one e alla donazione (legge
119/1952 e svariati articoli del COdlCC Sanhiri)>.

Questo precedente deve essere interpretato come un «arretramento»
dei diritti comunitari non musulmani in Egitto, davanti al’egemonia del
diritto islamico? L. 1dea di una priorita accordata al «diritto dominante» ¢
stata talvolta avanzata®, ma, nel contesto egiziano, vi si dovrebbe vedere
soprattutto un’espressione della volonta delle istituzioni giuridiche dello
stato di «ridurre il divario» tra gli statuti personali. Non ¢ tanto la forma
giuridica degli statuti personali che viene toccata (si veda oltre per il caso
del matrimonio e del divorzio), quanto il loro contenuto™. E certamente
piu agevole appoggiarsi al diritto islamico, diritto della maggioranza, ma
bisogna anche fonderlo in un crogiolo comune, che sara ulteriormente
sottoposto all’interpretazione di un giudice unico, formato secondo 1
criteri del diritto positivo: il diritto islamico si trova cosi banalizzato ed
entra a far parte del diritto comune della nazione. Per di piu, la
«standardizzazione» ¢ stata facilitata dal fatto che la cultura giuridica dei
gruppi confessionali differiva meno di quanto spesso si pretenda, se si
ammette che essi erano influenzati da una solidarieta piu «patriarcale»
che «religiosa». Cosi, all’epoca, era in atto in Egitto una normalizzazio-

23 Esempi citati da Sami A. Aldeeb Abu Sahlieh, Les musulmana face anx droits de homme .
Réligion, droit, politique, Bochum, Dieter-Winlder, 1994, pagg. 101-02.

24 Si veda Maurice Sadiq, Qada al-ahwal al-shakhSiyya li-ghayr al-muslimin [La giurisdizione
dello statuto personale dei non musulmani], Al-Qahirah (I Cairo), 1987, p. 115. L’autore cita, in
proposito, una sentenza della Corte di cassazione egiziana del 29 febbraio 1968, che faceva
riferimento alla «hari'a dominante (al- sharia al-gaima)».

25 Secondo l'opinione del magistrato egiziano Mi ‘wad ‘Abd al-Tawwab, Alwasit fi sharh qawanin
al-abwdl - al- shakhsiyya [Compendio e commento delle leggi sullo statuto personale], Al-Qahirah
(11 Cairo), 1982; citato in Jean-Francois Rycx, «Régles islamiques et droit positif en maticre de

successions: présentation générale» in M. Gast (a cura di), Hériter en pays d'islam, Paris, CNRS,
1987.
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ne delle pratiche del diritto e della giustizia che passava attraverso rifor-
me come la definizione della maggior eta legale (1923), la pubblicazione
degli atti sotto il controllo di giudici (1931) e notai, la modifica delle pro-
cedure legali e cosi via. Questi provvedimenti, che sono egualmente vin-
colanti per 1 musulmani e per i non musulmani, riducono l'autonomia
giuridica det privati.

4. Concessioni e resistenze

Cio che si puo dire del codice civile, o meglio del diritto relativo alle
successioni, non puo, tuttavia, applicarsi tale e quale all'insieme del di-
ritto di famiglia, perché ¢ a questo diritto che sono strettamente legati 1
marchi di identita piu stabili e piu forti. Che si tratti dello status giuridi-
co dei cristiani o di quello dei musulmani, la codificazione ¢ accompa-
gnata dalle resistenze piu tenaci. Contrariamente a un’idea molto diffusa,
la condizione per un’unificazione del diritto di famiglia non era la
rinuncia da parte dei soli non musulmani a una parte delle loro leggi pri-
vate, ma la rinuncia a queste leggi tanto da parte dei non musulmani
quanto dei musulmani La dialettica tra gruppi minoritari e maggioritari
gioca qui un ruolo fondamentale, poiché 'esigenza di mantenere una
parita di condizioni tra i cittadini rende impossibile esigere rinunce
troppo cospicue da parte dei gruppi minoritari, se la maggioranza non fa
rinunce di entita paragonabile. Cio spiega, probabilmente, la situazione
assai differente del Libano, dove un equilibrio demografico molto
diverso permetteva di prospettare un altro tipo di cittadinanza senza
coinvolgere zpso facto 'insieme del sistema.

Quando si segue I'evoluzione di quella che in Egitto ¢ stata chiamata
la rinascita legislativa (al-nabda al-tashriiyya), si vede che concessioni
molto importanti sono state richieste e ottenute in primo luogo dai mu-
sulmani. Benché la politica di Muhammad ‘Ali nella prima meta del XIX
secolo e, piu tardi, quella dei suoi successori abbiano indebolito finan-
ziariamente e politicamente un’istituzione come al-Azhar™, gli ulema
hanno conservato pressoché intatta la loro influenza sulla popolazione,
almeno per cio che concerne la legittimita a fornire le interpretazioni
ortodosse del diritto islamico L.a monarchia egiziana ha forzato loro la
mano e ha spesso «strappato» loro le riforme di cui aveva bisogno. La
scuola dei gad/”’, aperta nel 1907, rappresenta cosi un tentativo riuscito

26 Si veda la voce A/~Azhar nel Glossatio.
27 Si veda la voce Qadi nel Glossatio.
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di sottrarre i magistrati di diritto islamico all'influenza degli ulema, per
farli passare sotto il controllo dello stato e formarli alla concezione stan-
dardizzata del diritto islamico, di cui abbiamo patlato. Del pari, la codi-
ficazione dello statuto personale dei musulmani del 1920 e del 1929 ¢ una
pietra angolare di tale edificio™: il controllo da parte del giudice delle con-
dizioni di un divorzio, del versamento regolare degli alimenti, della regi-
strazione dei matrimoni o dell’eta per il matrimonio, sono altrettanti scon-
finamenti nella liberta che gli individui avevano di agire nel quadro di una
delle varie scuole di diritto islamico. I’assunzione del controllo su al-
Azhar da parte dello stato nasseriano nel 1961, successiva all’'unificazione
giudiziaria del 1955-56 (soppressione delle mahakin shariyya e delle majalis
milliyya”), portera a compimento questo processo.

In Siria la riforma del diritto ha preso vie differenti. Le giurisdizioni co-
munitarie dei non musulmani sono state mantenute, ma la riforma dello
statuto personale (1953 e 1975) ha imposto ai musulmani nuove norme, tra
le quali le restrizioni legali alla poligamia e I'obbligo di conformarsi alle
regole dello stato civile e della pubblicita degli atti, il che negava in teoria, e
spesso in pratica, la possibilita del «matrimonio consuetudinario.

In maniera per cosi dire simmetrica anche i non musulmani sono sta-
ti assoggettati a questo tipo di riforma. In Egitto, se le istituzioni eccle-
siastiche di certe comunita conservano competenze nelle fasi di concilia-
zione di determinati conflitti relativi allo statuto personale, ¢ in ultima
istanza al giudice, musulmano o non musulmano, formato nello stampo
delle scuole di stato e controllato dal ministero della Giustizia, che spet-
ta la decisione finale, anche se il diritto applicato ¢ quello della confes-
sione dei singoli individui. In Siria, dove le giurisdizioni non sono state
unificate, contrariamente all’Egitto™, il codice dello statuto personale del
1953-1975 «si agplica a tutti i siriani», a parte due eccezioni’. La prima
riguarda i drusi™, di cui si riconoscono alcune regole specifiche (rifiuto
della poligamia, dote, eredita); la seconda i cristiani e gli ebrei, che con-
servano il loro specifico diritto di famiglia per quanto concerne i fidan-
zamentl, il matrimonio e il suo annullamento, la dote, gli alimenti e I'af-
fidamento dei bambini ma non, come abbiamo gia notato, per quanto
attiene ai regimi di successione. D’altronde, contrariamente all’Egitto, in

28 Si veda Bernard Botiveau, Loz islamique et droit dans les sociétés arabes, Patis, Karthala, 1993,
p- 195 e segg.

29 Rispettivamente: le giurisdizioni islamiche e le giurisdizioni dei non musulmani.

30 Gli egiziani hanno tentato invano di far passare in Siria la riforma giudiziaria egiziana del
1955, durante il periodo della Repubblica araba unita (R.A.U., 1958-1961).

31 Codice dello statuto personale del 1953, articolo 2.

32 Si veda la voce Drusi nel Glossatio.
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Siria le istituzioni ecclesiastiche hanno conservato le loro attribuzioni in
campo giudiziario

Negli anni quaranta e cinquanta i politici e i giuristi erano convinti del-
la necessita di «razionalizzare» gli statuti personali ricercando una formula
di estensione del diritto comune della nazione, suscettibile di conciliare le
esigenze di sovranita dello stato con i particolarismi, come ¢ testimoniato
da diversi progetti di unificazione dei diritti comunitari. In Egitto, un pro-
getto di statuto personale unico viene cosi proposto nel 1945 dalle comu-
nita copto-ortodossa, greco-ortodossa, cattolica, protestante, armeno-or-
todossa, israelita rabbinica e israelita karaita. Il governo non da seguito a
questo progetto, probabilmente perché rientra in una logica di rafforza-
mento del diritti privati, che riserva allo stato il ruolo di semplice inter-
mediario”. Pit limitato, ma piu radicale, un nuovo progetto, elaborato tra
il 1952 e il 1954, testimonia il camblamento rivoluzionario avvenuto in
Egitto. Esso riguarda i copto-ortodossi ed ¢ suscettibile di servire da
modello per le altre comunita. Si tratta di istituire alcuni tribunali, soggetti
a ispezione da parte del ministero della G1ust121a nei quali siederanno
magistrati copti scelti tra i laici della comunita™. La gerarchia copta non
ha visto il progetto di buon occhio, perché i rehgiosi erano esclusi dalla
magistratura, e il progetto non ha trovato attuazione: ma anche perché la
riforma decisiva del 1955 ¢ gia all’ordine del giorno.

Due leggi del 1955” hanno, dunque, generalizzato Iintervento dello
stato egiziano in questo settore, una disponendo che « tribunali nazionali
siano competenti per qualsiasi controversla in materia civile, commerciale,
di statuto personale e di y/aq}% e laltra dlsponendo che « tribunali
shar'iyya e 1 majalis milliyya siano aboliti a partire dal 1° gennaio 1956».
Alcuni emendamenti saranno, nondimeno, accordati al Santo Sinodo
copto-ortodosso, in partlcolare in merito al fatto che la registrazione
notarile degli atti di matrimonio si faccia dopo la ceﬁmoma religiosa e che
un membro del clero possa fare parte del tribunale’’. Ma, nella sostanza,
un passo ¢ stato compiuto: il diritto applicato resta quello delle
confessioni, ma ¢ ormai applicato da un giudice unico per tutti gli egiziani,
formatosi nelle facolta di Legge e nei quadri del ministero della Giustizia.
La statalizzazione dell’insieme giurisdizionale e la trasformazione

33 Fréderic Abecassis e Anne Le Gall-Kazazian «I’identité au miroir du droit. Le statut
des personnes en Egypte (fin XIXe-milieu XXe si¢cle)» in Egypte/ Monde Arabe, 11, 1992, pagg.
11-46.

34 Ibid.

% Leggi nn. 461 e 462 del 1955.

36 Si veda la voce Wagfnel Glossario.

37 E Abecassis e A. Le Gall-Kazazian, [ identité an miroir du droit cit.
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dei magistrati in funzionari garantiscono oggi, se non I'universalita della
legge, quantomeno una forma particolare di eguaglianza degli individui-
cittadini davanti alla giustizia.

5. Una cittadinanza contestata?

Il processo descritto ha portato alla situazione giuridica dei non mu-
sulmani che oggi prevale, tanto in Egitto quanto in Siria. A questo stadio
si tratta semplicemente di constatare che il diritto ha creato condizioni
oggettive di natura tale da sviluppare nella societa una nuova concezione
dell’eguaglianza davanti alla legge e, di conseguenza, un diverso rapporto
con la condizione di cittadinanza, riferita ai limiti dello stato-nazione.
Draltra parte, cio non implica alcunché per quanto concerne le
divergenze, le contraddizioni, per non dire le incompatibilita, che I'ap-
plicazione pratica della legge rivela in rapporto alla norma di legge. Una
costituzione puo, ad esempio, proclamare il libero accesso delle donne al
mercato del lavoro senza che questo corrisponda, persino dopo un certo
periodo di applicazione, alle condizioni reali di tale mercato. Cio nono-
stante, I'ipotesi sostenuta ¢ per P'appunto che la norma di legge produce
effetti sulla pratica sociale: il volontarismo degli stati puo benissimo essere
seguito da effetti importanti, Pantropologia del diritto lo dimostra. Se si
accetta quest’ipotesi, bisogna risolversi a studiare 'impatto delle riforme
costituzionali sul cambiamento sociale. Muovendosi in questa direzione,
due domande mi sembrano importanti: quali sono 1 limiti giuridici della
laicizzazione istituzionale intrapresa nell’«eta liberale» e sistematizzata dal
nazionalismo arabo? Quali conseguenze portano con sé le politiche
legislative fondate su di un rinnovamento della legge islamica?

Relativamente alla prima questione, ¢ innegabile che la «riforma» (is/ih)
con la sua traduzione giuridica, la nahda tashriyya, realizzata nel corso di
questi tre quarti di secolo, abbia modificato in misura senz’altro
considerevole l'idea che si poteva avere in precedenza delldndividuo
giuridico», detentore di diritti soggettivi, oggettivamente garantiti dalla
legge. La riforma ¢ portatrice di una diversa cultura giuridica. Quanto alla
cittadinanza che produce e, nel caso specifico, ai diritti civili che riconosce
ai non musulmani, non si puo che vederne i limiti, messi in rilievo
nell’attuale contesto di «ri-islamizzazione». Sotto certi aspetti, cui si ¢ fatto
cenno in precedenza, il movimento nasseriano sembra essersi spinto piu
lontano del ba‘thismo™ sitiano: listituzione, nel 1955, di un giudice

38 Si veda la voce Partito Ba‘th nel Glossario.
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unico, veicolo della nuova cultura giuridica, non ha potuto essere con-
fermata in Siria all’epoca dell’esperienza unitaria della R.A.U. (1958-
1961). Ma questo fatto ha piu a che vedere con il fallimento dell’'unione
che con la situazione politica della Siria o con il ruolo svolto dagli intel-
lettuali cristiani nel movimento nazionalista. La laicizzazione nella sua
versione ba‘thista ¢ stata, in effetti, piu sistematica. Le costituzioni
ba‘thiste, ad esempio, non contenevano alcun riferimento esplicito alla
legge islamica prima del 1973. La gestione giudiziaria del diritto di famiglia,
a partire dal codice del 1953 (emendato nel 1975), sembra in ogni caso
confermare quanto sopra, in particolare per cio che concerne la
partecipazione delle donne alla vita sociale ed economica®. In Egitto, lo
statuto personale dei musulmani ¢ stato codificato (e modificato) dalle
leggi del 1920 e del 1929, ma lo ¢ stato «dall’altow, per volonta del sovrano e
con I'appoggio degli intellettuali e di qualche ulema riformista. In seguito
non vi ¢ piu stata alcuna modifica fino alla famosa «legge Jihane» del
1979, presto abrogata sotto la pressione congiunta di al-Azhar e degli
islamisti. Ia resistenza degli ulema, del resto, non era un fenomeno
realmente nuovo poiché, in precedenza, aveva gia prodotto il blocco di
svariati progetti nasseriani di codifica, in particolare negli anni
cinquanta.

Nel frattempo, a partire dagli anni settanta, il rapido progredire di una
mobilitazione politica fondata sull’applicazione integrale della sharia" ha
aperto una nuova fase. In Siria, la contestazione della costituzione
ba‘thista del 1973 e T'esigenza, enunciata dagli ulema, di inserire la legge
islamica come fonte principale della legislazione ne erano state una prima
manifestazione esplicita. [’annientamento dei Fratelli Musulmani® da
parte del potere alevita® nel 1982 ha ridotto, pero, il movimento islamista
al silenzio o alla clandestinita, privandolo di un’espressione pubblica; ed ¢
difficile discernere quali siano le reali intenzioni del movimento come ¢,
invece, possibile fare in FEgitto dove [listituzionalizzazione del-
lapplicazione della sharia, con la costituzione del 1971 (modificata nel
1980), ne ha fatto una questione di stato. I discorsi politici consentono,
tuttavia, di individuare i sentimenti dominanti sulla questione dell’appli-
cazione della sharia, in quanto essa riguarda anche e direttamente i non

39 1zzat Dahi, Al-ahkdm al-qada’iyya fi rub® qarn. Al-ahwal al-shakhsiyya [Giurisprudenza
dello statuto personale nel corso di un quarto di secolo; 1953-1976], Dimashq (Damasco),
1978.

40Si veda la voce Sharia nel Glossario.

4Si veda la voce Fratelli Musulmani nel Glossario.

42 Si veda la voce Aleviti nel Glossario.
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musulmani. La storia, infatti, ¢ oggetto di revisione in forma di una ri-
scrittura che si puo leggere a partire da tre osservazioni principali:

1) I diritti del cittadino non musulmano, prlma degli anni settanta,
erano definiti sulla base della sua qualita di kitabi®, vale a dire di persona
che si riconosce nel cristianesimo e, in minor rn1sura, nel giudaismo, con
Pesclusione di qualsiasi altra considerazione; il che significa che la
cittadinanza eglzmna o siriana si inseriva in un quadro tertitoriale, ma az-
ohe confessionale™. Si puo anche dire che la negoziazione pohtlca di que-
sto problema riguardava soprattutto le relazioni tra musulmani e non mu-
sulmani cristiani. Quanto agli egiziani o ai siriani di confessione israelita, il
contesto internazionale della guerra contro Isracle era la causa della
precarieta del loro status nazionale®. Nel contempo, al di fuori di coloro
che appartenevano a una delle tre religioni del Libro, non erano presi in
considerazione altri tipi di condizione. Cio corrisponde a una razionalita
in cui il diritto applicato tiene conto, in primo luogo, del diritto della mag-
gioranza. I procediment gludlzmﬁ che hanno potuto aver luogo in Egitto
nel 1985 contro i BahaT’, I'opposizione costante di al-Azhar agli in-
tellettuali marxisti o laicisti, come pure la «scomunica» degli aleviti siriani
da parte dei Fratelli Musulmani, sono una conseguenza della stessa logica.
Il problema ¢ che essa st ritorce anche contro i cittadini musulmani, dal
momento che possono essere giudicati colpevoli di «professare» idee che
non cortispondono all’ortodoss1a definita dal diritto dominante e dai suoi
interpret riconosciuti’. Le recenti vicende giudiziarie di censura degli
scritti e della produz1one culturale in Egitto, quando si esamini la base
glurldlca su cul sono condotte, MOostrano che la norma in questo campo
¢ dettata seguendo tale loglca . Siamo, dunque, di fronte a una
cittadinanza imperfetta, che pesa in realta su tutti i cittadini, indipen-
dentemente dalla loro appartenenza religiosa o intellettuale; si tratta, in

43 Si veda la voce Gente del Libro nel Glossario.

4 L’osservazione non significa che gli individui si dichiarassero necessariamente
appartenenti a questo gruppo, ma semplicemente che erano inseriti statutariamente nella
categoria, ad esempio per quanto riguarda gli statuti personali o ’accesso alle funzioni
pubbliche non subalterne.

45 La concessione di visti, sotto pressione americana, ai siriani di confessione israelita ha
recentemente attirato I’attenzione su questo fattore.

4 S. A. Sahlieh, Les musulmans face anx droits de I’homme cit., p. 118.

47 Ad esempio il processo intentato nell’aprile 1993, su denuncia di un avvocato
islamista, contro il docente universitario Nasr Aba Zayd, accusato di applicare al suo
insegnamento un approccio razionalista alla lettura del Corano.

48 ] testi sulla censura e in particolare il codice penale (art. 161) puniscono le offese
arrecate ai sentimenti di coloro che appartengono alle tre religioni.
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altri termini, di un problema globale che, su un piano teorico, non sem-
bra poter essere discusso «caso per casoy;

2) Quanto alle comunita minoritarie, facendo una distinzione tra il
punto di vista del clero e quello dei laici”, esse hanno almeno dovuto, co-
me la «maggioranza» musulmana e su basi paragonabili, affrontare la que-
stione di una laicizzazione delle loro istituzioni. Come abbiamo visto, esse
sono state ostili — almeno per bocca dei loro rappresentanti ecclesiastici —
ai progetti di unificazione del diritto che intaccavano la loro identita e, in
termini generali, a tutto cio che sembrava loro minacciare gli interessi
definiti dall’appartenenza comunitaria;

3) Le interpretazioni predominanti della legge islamica — legge iden-
tificata, secondo questa logica, con la maggioranza dei cittadini — hanno
dunque la loro importanza. Fintantoché il riconoscimento di una premi-
nenza non era insetito che a titolo simbolico nella costituzione™, senza al-
cun riferimento esplicito alla legge islamica come fonte pﬁmaﬁa del di-
ritto, le conseguenze sullo status di cittadino erano ridotte. Si assiste,
invece, in Egitto a un cambiamento molto netto nella pratica dei giuristi
e, in senso lato, nel rapporto dei singoli individui con la legge, a partlre
dalPemendamento costituzionale del 1980°", Su questo punto non si pud
isolare il caso dei cristiani o dei musulmani ma si deve, al contrario, col-
legarli a tutto cid che questo cambiamento comporta, anche e senza
dubbio in primo luogo per i musulmani Il problema ¢, naturalmente,
quello di sapere chi, per la legge islamica, abbia l'autorita di dettare il
diritto. Si puo distinguere, a tal fine, tra i discorsi politico-giuridici che
vengono fatti e le sentenze dei giudici, in quanto queste rappresentano
I’enunciazione della verita sociale.

La tematica dell’applicazione della sharia islamica ha dato luogo, ne-
gli anni ottanta, a una gran varieta di proposte, che provengono dagli
«attendisti», dai «gradualisti» o da movimenti radicali. Da qualche anno a
questa parte le possibilita di interpretazione sembrano essersi ristrette, al
punto che si ammette abbastanza comunemente che le interpretazioni
islamiste non si distinguono affatto, su molte questioni, da quelle degli
ulema in generale. Vi ¢, beninteso, un’importante differenza, in relazio-
ne allo status dei non musulmani, tra una vulgata islamista, che preco-

¥ E in senso piu lato, quanto alle modalita di inserimento politico, tra chiesa e comunita. Si veda
Dina El-Khawaga, «I_e développement communautaire copte: un mode de participation au politiquer»
in Maghreb-Machrek, 135, 1992.

50 Ad esempio. «’islam ¢ la religione di statow, articolo 3 della costituzione egiziana del
1956.

51 Articolo 2: «lLa shar7a islamica ¢ la fonte principale della legislazione».



136 Bernard Botiveau

nizza Papplicazione della costituzione di Medina, e le interpretazioni
dovute a giuristi/ulema del tipo di Muhammad al-Ghazali o di Yusuf al-
Qardawt”. Per quest’ultimo, i musulinani e i non musulmani hanno gli
stesst diritti e gli stessi doveri civili, a parte cio che dipende esplicitamente
dai loro rispettivi statuti personali. Egli esclude, tuttavia, che i non
musulmani possano occupare le piu alte cariche dello stato, politiche, mi-
litari e giudiziarie. Quanto alle imposte, egli descrive un sistema in cui
viene riscossa una tassa (che non chiama sizya) sulle medesime basi della
akdt”. Bgli cerca chiaramente di svincolarsi dalla nozione di dbimmi per
avvicinarsi a quella di cittadino (wuwatin), come abbiamo visto anche nel
caso di F. al-Huwaydi. L'imbarazzo ¢ pit percepibile in un giurista come
Sufi Abu Taleb, principale artefice dei progetti d1 codice islamico discussi
in Egitto nel 1982 dall’Assemblea del popolo™. L’autore discute esplici-
tamente la condizione dei non musulmani, secondo un diritto islamico
che dovrebbe essere applicato nel quadro del diritto egiziano attualmente
in vigore. In questo senso, egli vede tale condizione come un «ostacolo
politico» da superare e, a tale scopo, tende a minimizzare le differenze e
ricorda che la legge islamica ha previsto il trattamento equo dei non
musulmani in uno stato islamico™.

E, in realta, nelle sentenze dei giudici che si osserva la «forza del dirit-
to». In un primo periodo (anni ottanta) i tribunali egiziani hanno evitato
di pronunciarsi su casi di competenza del diritto islamico classico, a parte,
naturalmente, le questioni di statuto personale. Attualmente ¢ avvenuto
un profondo cambiamento, avviato dalle iniziative di quei giudici che, pur
applicando il diritto attuale, raccomandavano al legislatore di modificare
quel diritto: lo si ¢ constatato in procedimenti di materia penale e
finanziaria (ad esempio il divieto del 7bad). In procedimenti relativi allo
statuto personale, ci sono anche stati rifiuti di giudicare nel quadro della
legge del 1979, fintantoché la Suprema Corte costituzionale non avesse
preso posizione sulla costituzionalita di tale legge™. La posizione della Su-
prema Corte a questo riguardo ¢ significativa. Essa ha, in primo luogo, 1i-
conosciuto I'incostituzionalita della legge del 1979, ma senza pronunciarsi
sulla questione di fondo (la legge islamica) e accontentandosi di rilevare

52 Yusuf al-Qardawl, Ghayr al-muslimin fi I-mujtama‘al-islami [1 non musulmani nella societa
islamical, s.d.

53 Si veda la voce Zakat nel Glossario.

54 Sufi Abu Taleb, «L.a shari‘a islamique et le droit positif dans les pays arabes. Histoire et
prospective» in Politiques législatives. Egypte, Tunisie, Algérie, Maroc, Al-Qahirah (II Cairo),
Dossiers du CEDEJ, 1994.

55 Rispettando il principio «L.a ikraha fi I-din» [Nessuna costrizione in fatto di religione].

56 B. Botiveau, Lo: islamique et droif cit., capitolo 5.
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errori di procedura in sede di adozione della legge. Una recente sentenza
ha messo fine a questa situazione ambigua: su una banale questione di
versamento degli alimenti, la Suprema Corte ha recentemente emanato
una sentenza la cul motivazione non poggia piu, come in precedenza,
sul codice dello statuto personale, ma su di un’interpretazione originale
del figh (giurisprudenza) islamico, nella circostanza specifica quello della
scuola hanafita”, alla quale stimava che facesse capo il ricorrente™

Alla resa dei conti, Posservazione delle due fasi delle politiche legisla-
tive che sono state descritte permette di avanzare alcune ipotesi. In pri-
mo luogo, la dinamica istituzionale che ha dominato le societa egiziana e
siriana dall’inizio di questo secolo ha prodotto un cambiamento della
cultura giuridica ed ¢ solo tenendo conto di questa nuova cultura che si
possono valutare correttamente 1 processi in corso. Un’analisi
antropologica, consistente nel ricercare come il cambiamento sia stato
acquisito da parte dei singoli individui e dei gruppi allinterno degli spazi
comunitari e come le frontiere di questi spazi si siano organizzate in
funzione di una modificazione del modo di intendere lo spazio
pubblico, ¢ certamente indispensabile. Sembra, pero, importante
integrare I'analisi con gli effetti delle dinamiche istituzionali su questi
modi di intendere e sulle pratiche sociali che determinano. Nella misura
in cui la giustizia ha la vocazione a stabilire il diritto, vale a dire a
proclamare quale debba essere la verita sociale, compresa dall’insieme
dei cittadini, ¢ importante capire i contenuti di questa cultura giuridica.
In Egitto la modifica costituzionale del 1980 ha fatto prendere
coscienza all'insieme dei cittadini della persistenza dei riferimenti
islamici nei discorsi pubblici, ma, d’altro canto, lo stato egiziano non si ¢
finora assunto il rischio di intervenire in maniera decisiva in merito
promulgando, ad esempio, una codificazione islamica (il che, peraltro,
sarebbe teoricamente possibile). Tutto cio spiega, tra le altre cose, un
ricorso piu frequente alla giustizia su questioni di competenza della
politica, aspettandosi dalla prima che «prenda una decisione»”.

Nel XX secolo sono state gettate nel mondo arabo le basi per una cit-
tadinanza garantita dal diritto degli stati-nazione. Tuttavia, se la cultura

5781 veda la voce Hanafiti nel Glossatio.

5 Baudoin Duptet, «La Haute Cour constitutionnelle (al-mahkama al-dusturiyya al-‘ulya) et article
2 de la Constitution égyptienne. Présentation et traduction de larrét du 26 mars 1994 (14
Shawwal 1414)» di prossima pubblicazione in Islamic Law and Society.

59 Come mostrano le azioni giudiziarie intentate dagli islamisti contro alcuni intellettuali, ma
anche da gruppi o istituzioni del mondo laico; ad esempio I'azione recentemente intentata
dall’Organizzazione egiziana per i diritti del'uvomo contro una farwa dello shaykh di al-Azhar, che
riconosceva la liceita dell’escissione.
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lluminista era presente nello spirito degli intellettuali modernisti, quan-
do invitavano i singoli individui a svincolarsi dalle costrizioni connesse
alle antiche solidarieta di gruppo, i poteri politici riformatori hanno rea-
lizzato la riforma eludendo le questioni piu difficili che essa poneva e
che si manifestavano sotto forma di resistenze al cambiamento. Una di
tali questioni riguardava le condizioni alle quali sarebbe stata possibile
I'affermazione di un soggetto giuridico caratterizzato 7 primo lnogo dalla
sua appartenenza e dalla sua partecipazione nazionali. I regimi laici legati
al nazionalismo arabo hanno certamente preso decisioni radicali in que-
sto senso, ma senza arrivare — soprattutto in Egitto — a rimettere in cau-
sa le differenze di trattamento politico tra coloro che continuavano a
considerarsi (0 a essere consideratl) come «maggioritari» o «minoritari»
in funzione della loro origine confessionale. La garanzia giuridica della
nuova cittadinanza era Pestensione del diritto comune dello stato, ot-
tenuta da concessioni reciproche — e, sovente, simmetriche — delle
comunita interessate. La sua contropartita fu quella di instaurare la «ne-
goziazioner di questo status soltanto tra i gruppi maggiormente rappre-
sentativi; si puo anche dire che la negoziazione si ¢ svolta soprattutto tra
i «musulmani» e coloro che, tra i «non musulmani», erano pitt numerosi,
cioé i cristiani. E cio che ci mostra, tra altri indizi, lo sviluppo del diitto
di famiglia nel periodo considerato.

11 fatto che la legge islamica sia vista oggi come un metadiritto accen-
tua queste divisioni, rendendo difficile immaginare che lo status dei non
musulmani possa essere considerato altrimenti che come uno status mi-
noritario. Da un lato, la legge islamica non prevede, in teotia, che la con-
dizione di «protetti» per i non musulmani; d’altra parte, pero, nella mi-
sura in cui le attuali interpretazioni islamiste della legge islamica tendono
a creare nuove divisioni e nuove emarginazioni, persino tra i cittadini-
musulmani, ¢, probabilmente, solo nel quadro di una negoziazione glo-
bale che, alla fine, sara possibile definire lo status giuridico di tutti colo-
ro che si considerano cittadini, secondo la definizione data dalla cultura
giuridica elaborata nell’'ultimo secolo.



L’emigrazione degli arabi cristiani: dimensioni e cause dell’esodo
Bernard Sabella

Introduzione

Le tendenze migratorie tra gli arabi cristiani sono state influenzate sto-
ricamente dal clima politico e comunitario e dalle condizioni economiche
dominanti in specifiche societa e nella regione mediorientale nel suo
insieme. I’emigrazione tra la fine del XIX e I'inizio del XX secolo poteva
essere posta in relazione al generale aumento della popolazione e al-
incapacita delle economie locali in Libano, Siria e Palestina di sostenere
tale incremento demografico. Una spiegazione piu verosimile, comunque,
vede le caratteristiche socioeconomiche dei cristiani combinarsi con
specifiche calamita politiche ed economiche che hanno reso I'emigrazione
una possibile alternativa per molti cristiani.

Nei tempi moderni 'emigrazione degli arabi cristiani continua a es-
sere influenzata dalle stesse cause che hanno indotto le passate genera-
zioni a lasciare il paese d’origine Le caratteristiche socioeconomiche e il
livello di istruzione degli arabi cristiani, in un contesto d’instabilita poli-
tica e di recessione economica, sono divenute un’ulteriore spinta. Que-
ste caratteristiche si traducono in uno stile di vita e in preferenze lavora-
tive/professionali incompatibili con un continuo conflitto tra nazioni e
tra comunita e con l'assenza di prospettive di un miglioramento econo-
mico generale.

In un’indagine condotta dallo scrivente nel 1993 nell’area della Gran-
de Gerusalemme, sull’intenzione di emigrare tra famiglie cristiane e mu-
sulmane, si scopri che la quota percentuale di emigrazione tra i cristiani
¢ doppia rispetto a quella della popolazione in generale. Le cause dell’e-
migrazione appaiono legate in modo determinante a fattori economici e
politici. Le cattive condizioni economiche, infatti, sono indicate come
causa di emigrazione dalla stragrande maggioranza di coloro che inten-
dono emigrare seguite dalle condizioni politiche. Un’altra importante
scoperta ¢ relativa alla presenza di membri della famiglia gia residenti al-
I’estero, che agiscono come un fattore di attrazione per emigrazione di
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interi nuclei familiari. Quasi tutti 1 cristiani che volevano emigrare, e la
maggioranza dei musulmani, avevano parenti stretti all’estero.

In tempi di sconvolgimenti politici e di recessione economica — come
erano appunto, per la Cisgiordania e per la striscia di Gaza, i tardi anni
ottanta e 1 primi anni novanta — 'emigrazione tende ad aumentare. Un
ambiente politico stabile appare essenziale per rallentare e prevenire del
tutto 'emigrazione dei palestinesi cristiani. L.a maggioranza dei cristiani
che, interpellati nell’indagine del 1993, espresse 'intenzione di emigrare
affermo di voler restare, se la pace fosse stata vicina. La percentuale di
cristiani che non sarebbero emigrati era quasi doppia rispetto alla per-
centuale riscontrata tra i musulmani intervistati.

Negli ultimi tempi 'emigrazione non si ¢ limitata agli arabi cristiani,
ma coinvolge anche i musulmani. Le comunita cristiane, comunque, so-
no piu sensibili agli effetti negativi dell’emigrazione, perche iloro mem-
bri partono con frequenza assai superiote tispetto ai compatrioti musul-
mani. Considerando il loro numero limitato, il danno per la vita e la
sopravvivenza della comunita cristiana diviene evidente. Un dato emer-
so dall'indagine evidenzia come, piu una comunita cristiana diventa pic-
cola, in termini di dimensioni, piu cresca la probabilita che 1 suoi mem-
bri rimasti emigrino: 'emigrazione ¢, quindi, una minaccia per la
sopravvivenza di specifiche comunita cristiane. Inoltre, I'indebolimento
o la scomparsa delle comunita cristiane indigene ha riflessi negativi non
semplicemente sulle comunita stesse, ma anche sulle prospettive di ave-
re nella regione societa aperte, pluralistiche e civili.

Gli arabi cristiani emigrano praticamente per le stesse cause general,
indipendentemente dal paese. Cause specifiche caratterizzano I’anda-
mento dell’emigrazione in singoli paesi. L’emigrazione ¢ I'indice di una
crisi in cui versano le comunita arabe cristiane, grandi e piccole. L’emi-
grazione, infatti, significa chiaramente fuga e scelta di una facile via d’u-
scita in tempi di grande travaglio

Anche se nessuno puo biasimare i singoli e le famiglie per la scelta di
emigrare, le comunita arabe cristiane sono sempre state parte integrante
di quella struttura a mosaico che ¢ il Medio Oriente. Gli arabi cristiani
hanno altrettanta possibilita di incidere sulle future prospettive politiche,
economiche e sociali della regione quanto altri gruppi. Le sfide della pa-
cificazione, sia essa fra stati o fra comunita, e le promesse di visioni di
partnership economica regionale e di mercati integrati guardano al po-
tenziale che esiste in Medio Oriente. Lo sviluppo di questo potenziale si
dimostrera essenziale per fermare i flussi ingenti dell’emigrazione araba
cristiana e per inaugurare un’era in cui societa e comunita stabili e pro-
spere impareranno a vivere, lavorare e crescere fianco a fianco in un am-
biente di mutuo rispetto, tolleranza e comprensione.
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Gli arabi cristiani sono parte integrante del quadro socioculturale ed
etnico del Medio Oriente. Le stime collocano il numero dei cristiani nella
regione tra gli 8 e gli 11,3 milioni, concentrati prevalentemente nei se-
guenti paesi: Egitto (6-8 milioni), Iraq (500.000-600.000), Giordania
(100.000-120.000), Siria (750.000-900.000), Libano (1,3-1,5 milioni), Pa-
lestina (Cisgiordania 57.000 e striscia di Gaza 3.000) e Israele (120.000).
Le stime degli arabi cristiani che sono emigrati si aggirano attorno ai tre
milioni, ossia fra il 34,1 e il 26,5 per cento del numero stimato di cristiani
attualmente presentl in Medio Oriente. Per alcuni autori le stime degli
arabi cristiani della diaspora sono molto superiori, raggiungendo il doppio
o il triplo della cifra di tre milioni’. Data la mancanza di dati affidabili su
questo punto, adottiamo le stime piu prudenti, ma anche queste
evidenziano la presenza di un forte movimento migratorio, che interessa
una cospicua percentuale della popolazione araba cristiana della regione.

Tabella 1. Cristiani mediorientali presenti nella diaspora (valori percentuali).

percentuale percentuale
(Rance) (Valognes)

Assiri 60 54,6
Armeni 50 75 (cattolici)
Melchiti 50 524
Maroniti 50-80 58
Siro-ortodossi 50 53,6
Caldei 15-20 19,8
Siro-cattolici 6 35,7
Copti 5 8,3

Fonti: Le percentuali di Didier Rance appaiono in Jean-Piene Valognes, 7% et mort des Chrétiens d Orient. Des
origines a nos_jours, Patis, Fayard, 1994, p. 151. Le percentuali di Valognes sono state calcolate sul numero dei
cristiani in vari paesi del Medio Oriente e nella diaspora riportato 7z, p. 838.

1 Per stime relative ai cristiani in vari paesi del Medio Oriente, si veda J.-P. Valognes, 17
et mort des Chrétiens d’Orient. Des origines a nos jours cit. Le percentuali della popolazione cristiana,
calcolate in rapporto alla popolazione totale di ogni paese, sono riportate a p. 106 come
segue: 40 per cento Libano (1,5 milioni); 2 per cento Israele e Palestina (150.000); 3 per cento
Iraq (600.000); 4 per cento Giordania (100.000); 8-10 per cento Siria (900.000) e 10 per cento
Egitto (6 milioni).

2 Nel quinto incontro annuale plenario del Middle East Council of Churches [Consiglio
delle chiese del Medio Oriente], tenutosi nel gennaio 1990, le stime sul numero degli arabi cri-
stiani vennero fissate a quindici milioni e a dieci milioni in Europa, Stati Uniti, Australia e ne-
gli altri paesi della diaspora.
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Alcune comunita cristiane del Medio Oriente soffrono di un’emorra-
gia acuta da emigrazione, come ¢ illustrato dalle stime della tabella 1 sul-
le percentuali di cristiani mediorientali presenti nella diaspora.

1. Due grandi ondate migratorie

I’emigrazione degli arabi cristiani non ¢ un fenomeno nuovo, dato
che la prima grande ondata inizio verso la fine del XIX secolo e duro
fino all’inizio della prima guerra mondiale. La seconda grande ondata di
emigrazione si verifico dopo la fine della seconda guerra mondiale: gli
anni cinquanta, sessanta e settanta furono testimoni di un’emigrazione
che ¢ continuata sino ai nostti g1orm

In questo contributo si tentera di confrontare tra loro la cause delle
due grandi ondate migratorie, in modo da proporne una spiegazione
coerente. Di solito si danno spiegazioni e si scoprono cause a seconda
del tipo di domande poste. In questo caso ¢ importante sapere perché e
come gli arabi cristiani si siano avviati sulla strada dell’emigrazione e se
le cause e "'andamento dell’emigrazione siano stati simili in paesi diversi
e in periodi diversi. E egualmente importante porsi la domanda di come
I’emigrazione influisca sulle comunita arabe cristiane e sulle loro societa
e anche riflettere su cio che dovrebbe essere fatto per aiutare a rallentare
e/o prevenite il processo migtratotio.

Al fine di tentare una risposta a queste domande e ad altre simili, si
propone una dettagliata discussione di un’indagine del 1993 sull’emi-
grazione dalla Cisgiordania. I.’indagine ¢ stata condotta dallo scrivente in
piu di venti diverse localita nelle aree cisgiordane di Gerusalemme-Be-
demme-Ramallah e ha interessato 725 famiglie musulmane e 239 cristia-
ne. I’indagine offre una visione comparata dell’emigrazione musulmana-
cristiana dalla Terrasanta e aiuta, quindi, a far luce sui fattori che rendono
1 palestinesi cristiani i piu probabili candidati all’emigrazione. Iapplica-
bilita e la rilevanza dei risultati dellindagine nel caso di altre comunita
cristiane del Medio Oriente ¢ discussa unitamente a un’esplorazione delle
condizioni necessarie per arginare il flusso dell’emigrazione degli arabi
cristiani.

3 Albert Hourani, «Introduzione» in Albert Houtrani e Nadim Shehadi (a cura di), The Le-
banese in the World: A Century of Emigration, London, The Center for Lebanese Studies in
collaborazione con 1. B. Tauris, 1992, pagg. 5-6. Hourani fa riferimento a quattro fasi princi-
pali di emigrazione, spaziando dal XVII secolo al presente. Ai fini di questa presentazione si
pone I'accento sull’emigrazione piu recente, ovvero quella che si verifico sul finire del XIX e
all’inizio del XX secolo.
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L’emigrazione sul finire del XIX e all'inizio del XX secolo porto mi-
gliaia di cristiani indigeni dai territori dell’Impero Ottomano® verso il
Nord e il Sud America. Questi emigranti, che provenivano in gran parte
da Libano, Siria e Palestina, erano conosciuti come «sitiani» o come
«turcosy; il secondo termine era dovuto ai documenti di identita turco-
ottomani, che essi portavano con sé nel viaggio verso il nuovo paese.
Anche se il termine «turco» era spregiativo, specialmente in Centro e
Sud America, cio non ha fermato la marea dell’emigrazione siriana. Con
i1 1914 erano gia partiti 350.000 «turchi» siriani, due terzi dei quali per gli
Stati Uniti e la maggior parte degli altri per il Sud America’.

Vi sono svariate spiegazioni alla corsa verso il nuovo mondo. Mentre
la ricerca dell’oro, o del denaro che cresce sugli alberi e per le strade,
puo non essere stata specificamente una di esse, il desiderio di miglio-
rare le prospettive e le possibilita economiche familiari potrebbe esser
stato altrettanto forte del richiamo della corsa all’oro. Di certo il fattore
economico, con le limitazioni esistenti nel vecchio paese e le possibilita
offerte nel nuovo, ha avuto il suo peso nell'incoraggiare ’emigrazione.
Vi ¢ chi suggerisce che, a cavallo tra i due secoli, I'incapacita della pro-
duzione della seta in Libano a tenere il passo con 'aumento demografi-
co abbia portato all’emigrazione’. Gli agricoltori libanesi di religione cri-
stiana, e cosi pure quelli siriani e palestinesi, che possono essersi trovati
a sperimentare tali squilibri tra produzione e popolazione, potrebbero
essere stati attratti in maniera particolare dal richiamo di paesi lontani.
Questi contadini, per quanto risulta da molte fonti, gestivano piccole
imprese agricole costituite da appezzamenti di terreno coltivabile privi
di contiguita e integravano, trad1z1onalrnente le loro entrate familiari
con il lavoro artlglanale e il commercio’. I seme imprenditoriale era gia
presente e cio agi sicuramente da fattore di spinta verso I’emigrazione,
dato il peggioramento della condizioni economiche e sociali dell'Impero
Ottomano.

4Si veda la voce Otomani nel Glossatio.

5 Charles Issawi, «The Historical Background of Lebanese Emigration» in A. Hourani e N.
Shehadi (a cura di), The Lebanese in the World cit., p. 31.

¢ Hourani presenta questa tesi nella sua «Introduzione» in A. Hourani e N. Shehadi (a cura
di), The Lebanese in the World cit., e considera che il fallimento dell’industria della seta libanese
nel sostenere la sfida della seta giapponese abbia contribuito, assieme alla crescita della
popolazione, a determinare 'incapacita dell’economia libanese, soprattutto nei distretti di
montagna, a provvedere ai bisogni di una popolazione in aumento, innescando, cosi, il pro-
€esso migratorio.

7 Alixa Naff, «ILebanese Immigration into United States: 1880 to the Present» in Albert Hourani e
Nadim Shehadi (a cura di), The Iebanese in the World cit., p. 145.
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L’evento che potrebbe aver scatenato la prima ondata migratoria puo
essere stata ’'Esposizione del Centenario a Filadelfia nel 1876, in cui ven-
nero presentati prodotti di arti e mestieri tradizionali, inclusi quelli pro-
venienti dall'Tmpero Ottomano®; artigiani e artisti siriani presero parte al-
I'esposizione e rimasero impressionati positivamente da cio che avevano
visto nel Nuovo Mondo. Ma il fattore economico e un’esposizione uffi-
ciale non potevano, da soli, spiegare le proporzioni dell’emigrazione. E
chiaro che la situazione sociopolitica che andava affermandosi nell’'Im-
pero Ottomano era causa di allarme. A parte i conflitti intercomunitari
del 1860 in Libano, che hanno spianato la strada all’emigrazione tra i
cristiani libanesi, le liberta e i diritti fondamentali continuavano a non
essere rispettati. Vi era pure disagio crescente per 'atmosfera generale di
arretratezza in quasi tutte le sfere della vita. Cio contrastava con le notizie
e le informazioni che raggiungevano la popolazione, e in special modo i
suoi membri piu istruiti, sul progresso e sugli sviluppi che si stavano ve-
rificando in Europa e nel nuovo mondo. I cristiani, in particolare, erano
preoccupati per la coscrizione nell’esercito ottomano e fecero tutto il
possibile per restarne fuoti: moltissimi giovani scelsero di emigrare
piuttosto che finire la loro vita arruolati in quell’esercito’.

Lo sviluppo del porto di Beirut ¢ stato un fattore importante nell’a-
gevolare 'emigrazione. Durante la seconda meta del XIX secolo Beirut
era collegata con i maggiori porti europei e, negli anni novanta del secolo
stesso, le sue strutture vennero ampliate e migliorate, il che rese il viaggio
via mare un sistema di trasporto assai conveniente'’. In Palestina il porto
di Giaffa non avrebbe potuto prestarsi per uno scopo analogo, dato che
le navi di una certa grandezza potevano attraccare solo a una certa
distanza dal porto stesso. Questo fece si che la via per 'emigrazione di un
cristiano palestinese da Betlemme fosse simile a quella di un cristiano
libanese; entrambi, cioe, usavano il porto di Beirut per compiere il loro
viaggio verso il auovo mondo. E inoltre posslblle che gli stessi agenti di
navigazione che operavano sul Monte Libano agissero anche, o avessero

8 Ibid., p. 144.

2 A. Hourani, «Introduzione» in A. Hourani e N. Shehadi (a cura di), The Lebanese in the World
cit., p. 5. La paura dell'arruolamento nell’esercito ottomano sembra aver avuto una parte anche
nello spingere i palestinesi cristiani a prendere in considerazione I'eventualita di abbandonare il
loro paese all’inizio del XX secolo.

10 Jbid. 11 ruolo svolto dal porto di Beirut e da altri porti del Mediterraneo, come Giaffa,
insieme con quello svolto dagli agenti di navigazione, nel facilitare 'emigrazione araba cristiana ¢
un soggetto meritevole di studio, se si vogliono determinare cause e andamenti specifici del-
Pemigrazione.
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subagenti, in varie localita cristiane di Palestina e Siria. Cio richiede, co-
munque, ulteriori studi ma, se si considera che le mete degli emigranti
erano il Nord o il Sud America, la probabilita che essi seguissero lo stes-
so itinerario di viaggio diviene abbastanza alta.

2. Le scuole missionarie e lattragione dei paesi «cristiani»

Perché 1 cristiani in particolare vennero attratti dallidea dell’migra-
zione? Anche se non si puo dare una risposta precisa, le caratteristiche
degli arabi cristiani possono offrire una spiegazione. Varie missioni cri-
stiane straniere fondarono verso la meta del XIX secolo scuole in Medio
Oriente destinate ai cristiani del posto. Con la loro introduzione, gli ara-
bi cristiani cominciarono a imparare le lingue straniere, divennero piu
consapevoli degli sviluppi del mondo circostante e le loro capacita e in-
clinazioni professionali ne rimasero sempre piu influenzate. La natura
restrittiva delle societa in cui vivevano agi per loro come forte spinta a
ricercare un’alternativa che potesse assicurare una vita migliore a loro e
alle loro famiglie. Che Il'istruzione debba aver influito sulla decisione di
partire di molti cristiani, lo si potrebbe concludere in base al fatto che
nel 1911 la Commissione statunitense per I'immigrazione (US
Immigration Commission) mise in evidenza che il 22,7 per cento degli
immigrati siriani occupava posti di lavoro specializzato e il 20,3 per
cento lavorava nel commercio'.

St puo dedurne che listruzione ha avuto un ruolo cruciale nello svi-
luppo di quelle caratteristiche socioeconomiche delle comunita arabe
cristiane che ne hanno fatto, col tempo, probabili candidate
all’emigrazione. Inoltre, il fatto che le societa del Nord e del Sud America
fossero societa «cristiane» deve aver contributo a incoraggiare 'emigrazione
in quella direzione. Questo ¢ stato chiaramente il caso dei cristiani
palestinesi, che sentirono il Centro e il Sud America come destinazioni
appropriate, perché la potevano facilmente integrarsi, grazie al similare
retroterra religioso'.

Episodi particolari di conflittualita intercomunitaria, come gli avve-
nimenti del 1860 in Libano, cui si ¢ gia fatto cenno, e gli avvenimenti del
1933 che interessarono gli assiri in Iraq, hanno avuto un peso nell'inco-

11 Ch. Issawi, «The Historical Background of Lebanese Emigration cit., p. 31.
12 Bernard Sabella, «Christian Emigration: A Comparison of the Jerusalem, Ramallah and
Bethlehem Areas» in Pegple on the Move, XXI1, 59, marzo 1992, p. 69.
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raggiare I'emigrazione®. 11 significato di questi episodi non sta semplice-
mente nel loro impatto sull’emigrazione ma anche, e la cosa ¢ altrettanto
importante, nella visione del mondo da «minoranza», che gli arabi cri-
stiani hanno sviluppato in conseguenza di tali avvenimenti e di altri si-
mili. Tale visione da una prospettiva minoritaria deve essere stata peral-
tro rafforzata dall’evoluzione delle caratteristiche socioeconomiche dei
cristiani indigeni, da un lato, e dalle condizioni generalmente instabili e
difficili che prevalevano nella societa, dall’altro.

Si puo concludere che le cause dell’emigrazione, a cavallo tra i due se-
coli, comprendevano tre insiemi di fattori, che agivano specificamente sui
cristiani e ne incoraggiavano I'emigrazione. In primo luogo venivano le
condizioni socioeconomiche e politiche dominanti, che agivano da fat-
tori limitanti sulle prospettive di comunita, famiglie e singoli individui.
In secondo luogo venivano le caratteristiche educative e professionali
degli arabi cristiani, che stavano evolvendosi, come risultato dell’attivita
missionaria nella regione. Queste caratteristiche, unite allo spirito
imprenditoriale dei contadini cristiani, rafforzavano la tendenza a
emigrare. In terzo luogo lattrazione di lontane terre «cristiane» era
troppo forte per resistervi, dato che in quei paesi si poteva fare fortuna e
che, al tempo stesso, la comunita avrebbe potuto conservarsi, grazie al
trasferimento delle chiese indigene nella diaspora. L’emigrazione
diventava, cosi, una vantaggiosa alternativa a una societa stagnante e
arretrata, che non offriva speranze di un futuro migliore.

3. L'emigrazione dopo la seconda guerra mondiale e la ricerca di avangamento
e sicure3a

11 periodo tra le due guerre mondiali ¢ stato testimone di un rallenta-
mento dell’emigrazione verso i paesi occidentali. Questo periodo fu ca-
ratterizzato dall’emergere del movimento nazionalista arabo e dall’attiva
partecipazione degli arabi cristiani all’elaborazione delle idee nazionali-

13 Secondo Yaakov Shimoni in Political Dictionary of the Arab World, New York e London,
Macmillan, 1987, p. 101, gli assiri si scontrarono con una forte animosita irachena nell’Iraq in-
dipendente in gran parte per via della loro insistenza sull’autonomia e perché avevano
collaborato con i britannici nelle loro esazioni a mano armata, fortemente impopolari. Anche
i curdi erano ostili nei loro riguardi. Come risultato di queste animosita e per il fatto che i
rapporti degli assiri con lo stato non erano solidi, nel 1933 si verificarono scontri che
coinvolsero il giovane esercito iracheno e gli assiri. Come risultato, centinaia di assiri vennero
uccisi. Cio porto a un esodo di migliaia di assiri; quattromila emigrarono in America, seimila
in Siria e alcuni in Libano.
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stiche e alle manifestazioni culturali che sottolineavano i legami comuni
fra arabi cristiani e musulmani. In Palestina, in particolare, il periodo in-
trabellico vide un aspro scontro per la terra fra arabi ed ebrei. I cristiani
palestinesi presero parte attivamente alla lotta per affermazione dei di-
ritti palestinesi sul paese. In Siria, Libano, Giordania, Egitto e Iraq 1 cri-
stiani del posto svolsero un ruolo importante nella lotta per l'indipen-
denza, nel consolidamento degli stati di nuova creazione e delle loro
istituzioni. A causa del loro bagaglio culturale, i cristiani erano spesso
sovrarappresentati negli uffici governativi e in altri settori dell’'impiego
pubblico. Malgrado sporadici e distanziati episodi di conflittualita tra co-
munita, le relazioni tra cristiani e musulmani erano nella maggior parte
dei casi relativamente buone e armoniose'”.

La guerra arabo-isracliana del 1948 coincise con l'avvento dellindi-
pendenza degli stati nazionali arabi. Al tempo stesso I'industria petroli-
fera del Golfo stava cominciando ad attrarre milioni di persone, arabi e
non, incluse decine di migliaia di arabi cristiani, con la speranza di fare
fortuna in Arabia Saudita, Kuwait e in altri paesi del Golfo. L’emergere
degli stati nazionali, unitamente al conflitto arabo-israeliano, fece sorge-
re domande sulla natura dello stato e della societa, spesso in rapporto al-
le sconfitte patite dagli arabi nel loro scontro con Israele. Non vi erano
risposte chiare, dato che ogni stato arabo percorreva la propria strada e
faceva lesperienza del sistema partitico e di altre problematiche politi-
che, prima di assumere un indirizzo piu stabile. Al di la delle preoccupa-
zioni associate alla costruzione dello stato, altre riguardavano i cristiani
e gli altri arabi, dato che 1 regimi al potere non riuscirono a realizzare gli
obiettivi lungamente prospettati ¢ dato che gli anni settanta, ottanta e
novanta divennero sempre piu turbolenti e aumentarono il livello di
instabilita avvertibile in molti paesi della regione, in rapporto alle
prospettive interne e regionali.

E chiaro, comunque, che i conflitti militari della regione mediorientale
hanno una responsabilita rilevante nei confronti dell’esodo di massa di
cristiani e di altri arabi dai loro paesi, a partire dalla fine degli anni qua-
ranta. La guerra arabo-israeliana del 1948 porto all’esodo di 726.000 pa-
lestinesi, cinquanta o sessantamila dei quali erano palestinesi cristiani'.

14 Mohanna Haddad, «“Detribalizing” and “Retribalizing”: The Double Role of the Chur-
ches Among Christian Arabs in Jordan: A Study in the Anthropology of Religion» in The Muslim
World, LXXXII, 1-2, gennaio-aprile 1992.

15 George Kossaibi, «Demographic Characteristics of the Arab Palestine People» in Khalil ed
Elia Zureik, The Sociology of the Palestinians, London, Croom Helm, 1980, p. 18.
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Molti di questi rifugiati cristiani finirono per trovare la loro strada proprio
andando nelle Americhe e in Australia. La popolazione cristiana di
Gerusalemme offre un esempio particolare degli effetti della guerra e della
continua conflittualita successiva sull’emigrazione degli arabi cristiani: nel
1944 la popolazione cristiana della citta era stimata a 29.350 unita; oggi,
cinquantun anni dopo, la popolazione della citta non annovera piu di
10.000 cristiani'®. Tra i cristiani palestinesi, che ammontano a quasi
400.000 in tutto il mondo, solo 170.000, cioe¢ il 42,5 per cento sono ti-
masti in Palestina/Isracle. Dal giugno 1967 e dall’occupazione della Ci-
sgiordania e di Gaza, si valuta che siano emigrati pit di 12.000 cristiani
palestinesi, cio¢ il 20 per cento di tutti 1 cristiani oggi viventi nella Ci-
sgiordania e a Gaza'” (esclusi i cristiani di Gerusalemme).

Un altro conflitto responsabile di un esodo di massa ¢ la guerra civile
libanese iniziata nel 1975. Le stime pongono tra 500.000 e 990.000 il
numero di libanesi che & partito'®. Tra costoro, si stima che i soli
maroniti emigrati fossero tra 200.000 e 300.000. Gli armeni, che negli
anni sessanta conducevano una vita prospera in Libano, hanno scelto di
emigrare di preferenza in Canada e in Europa, a causa degli effetti
devastanti della guerra civile. Le stime sui libanesi nel mondo variano e,
mentre alcune sono chiare esagerazioni, resta il fatto che il censimento
statunitense del 1980 riporto che quasi 300.000 americani asserivano di
discendere da almeno un antenato libanese'”.

La guerra Irag-Iran e la guerra del Golfo sono state altre sollecitazioni
che hanno contribuito ad accelerare I'emigrazione degli iracheni cristiani.
I caldei cattolici, valutati a circa 400.000 in Iraq, hanno visto piu di
50.000 dei loro membri partire per gli Stati Uniti nel corso degli ultimi
tre decenni, con un’intensificazione rilevante a partire dal 1991. Gli
assiri ortodossi contano piu del sessanta per cento della loro comunita in

16 Daphne Tsimhoni, Christian Commaunities in Jerusalem and the West Bank since 1948: an
Historical, Social and Political Study, Westport, Praeger, 1993, p. 22; B. Sabella, «Socio-Economic
Characteristics and the Challenges to Palestinian Christians in the Holy Land» in Michael
Prior e William Taylor (a cura di), Christians in the Holy Land, The World of Islam Festival
Trust, 1994, p. 39.

1711 numero dei cristiani palestinesi che sono emigrati si basa su tre diverse indagini con-
dotte dallo scrivente in Cisgiordania a partire dal 1986. Tra queste indagini, quella sull’emi-
grazione del 1990 ¢ stata sponsorizzata dal Centro Al-Liqa’ e ha interessato 550 nuclei fami-
liari cristiani nelle aree di Gerusalemme, Ramallah e Betlemme, studiando l'intenzione di
emigrare, I'effettiva emigrazione e altri fattori relativi all’emigrazione.

18 Boutros Labaki, «LLebanese Emigration During the War (1975-1989)» in A. Hourani e
N. Shehadi (a cura di), The Lebanese in the World cit., p. 609, conclude che 990.000 se ne sono
andati tra il 1975 e il 1989, cioe¢ il 40 per cento della popolazione totale del Libano.

19 A. Naff, Lebanese Immigration cit., p. 64.
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Europa, in Australia e negli Stati Uniti, con una forte comunita a Chica-
20”. In conseguenza della guerra del Golfo e delle dure e difficili condi-
zioni di vita oggi dominanti in Iraq, molti iracheni cristiani continuano a
emigrare passando per la Giordania, usata come stazione di transito. In
un recente comunicato Reuter, distribuito il 24 aprile 1995, si stimava che,
mentre 1 cristiani costituiscono in Iraq il 4 per cento dellintera popola-
zione, la percentuale dei cristiani in partenza, a causa della dure condi-
zioni conseguent alla guerra del Golfo, ¢ oltre il trenta per cento di tutti
gli iracheni che lasciano il paese™.

11 conflitto armato non ¢, pero, in realta la sola causa dell’emigrazione
dei cristiani dal Medio Oriente. Alcuni, come i copti® in Egitto, sono
preoccupati per il loro status, che sembra oggi sottoposto a nuovi rischi
nonostante le loro profonde radici storiche nel paese e una tradizione di
apertura e di dialogo, che ha caratterizzato, in passato, le relazioni cri-
stiano-musulmane. I copti temono che le prospettive di lavoro nel settore
pubblico e privato, come pure altri diritti e liberta, possano essere osta-
colati o negati, se considerazioni di esclusivismo religioso diventano il
fattore determinante. Per quanto siano fieri di essere egiziani e si identi-
fichino fortemente con il loro paese, 1 copti si sentono, cionondimeno, a
disagio quando forti correnti islamiche vogliono imporsi anche nell’e-
spressione del moderno nazionalismo egiziano. I copti temono anche di
essere relegati in una condizione subordinata se linfluenza della sharia”
crescesse in Fgitto™. A una situazione di rapporti interconfessionali gia
delicati si aggiungono le condizioni socioeconomiche dell’Egitto che sono
lungi dall’essere ideali per arrestare emigrazione dei copti egiziani. Quasi
400.000 di loro si sono gia stabiliti negli Stati Uniti, in Canada e in
Australia®.

207.-P. Valognes, Ve et Mort des Chrétiens d'Orient cit., p. 407.

2l «Al-Quds», quotidiano arabo palestinese pubblicato a Gerusalemme, del 24 aprile 1995.

22 Si veda la voce Copti nel Glossatio.

23 Si veda la voce shari'a nel Glossario.

24 In merito ad alcune delle preoccupazioni dei copti, presentate con accento difensivo ed
emotivo, si veda E Shawky Karas, The Copts Since the Arab Invasion: Strangers in their Land, Jersey
City, American, Canadian and Australian Coptic Associations, 1985.

25Y. Shimoni, Po/itical Dictionary of the Arab World cit., p. 148.
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4. La societa civile e la ricerca di criteri universali

Anche presso 1 cristiani di Giordania e Siria si osservano tendenze mi-
gratorie, per quanto non nella misura verificatasi in Libano o, finora, nella
Cisgiordania e a Gaza. Le cause dell’emigrazione devono essere messe in
relazione con le caratteristiche di una comunita che presenta un livello
d’istruzione superiore alla media e aspirazioni professionali e lavorative
che, spesso, non trovano riscontro nella societa. Ma un’altra
preoccupazione dei cristiani, in questi e in altri paesi del Medio Oriente, ¢
imperniata sulla natura dello stato e della societa e sulla sua futura evo-
luzione. I rapporti del tipo protettore-cliente, realizzati e proposti da go-
vernanti e regimi benevoli, offrono un senso di sicurezza ai cristiani e alle
altre minoranze, ma questi rapporti non sono mai di lunga durata e
rimangono limitati a certi periodi. Questo ha provocato un ulteriore sen-
so di incertezza riguardo al futuro e ha suscitato sempre piu di frequen-
te 'interrogativo sul futuro dei cristiani se un certo regime benevolo do-
vesse scomparire. Questa sensazione di incertezza intrinseca relativa allo
status di minoranza religiosa e I’assenza di una societa civile, retta da cri-
teri culturali e giuridici egualitari e universali, possono incoraggiare Ie-
migrazione. Tanto I'incertezza quanto la mancanza di una societa civile
sono amplificate dall’emergere di movimenti islamici, che adottano cri-
teri di esclusivismo religioso nell’elaborazione di una visione limitata
della societa e del suo futuro.

Ma la decisione di partire non ¢ mai facile, poiché comporta, in ultima
analisi, lo sradicamento di se stesso e della propria famiglia da una ricca
eredita che, in molti casi, racchiude secoli di vita in determinate localita
del Medio Oriente. Mentre le cause dell’emigrazione possono non essere
radicalmente differenti per le due ondate, vi sono indizi che gli emigranti
della seconda ondata siano, in genere, piu istruiti e siano dotati di una
formazione lavorativa e professionale piu elevata®. La Francia ha ac-
colto migliaia di libanesi, specialmente durante il periodo della guerra ci-
vile, a causa dei suoi legami tradizionali con il Libano e con particolari
gruppi libanesi. I paesi scandinavi, dotati di leggi relativamente flessibili
sullo status di rifugiato per motivi politici e umanitari, possono diventa-

26 B. Labaki, «L.ebanese Emigration During the War (1975-1989)» cit., p. 612. Labaki evi-
denzia una chiara correlazione tra il livello di sviluppo del paese o della regione di destinazio-
ne, da un lato, e il livello di qualificazione degli immigranti, dall’altro. I risultati dell’indagine
sul’emigrazione condotta dall’autore nel 1993 confermano cio che Labaki aveva sottolineato,
in particolare che gli emigranti con un alto livello di qualificazione sono attratti da Stati Uniti,
Europa e Australia.
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re facilmente paesi di destinazione per gli arabi cristiani che intendono
lasciare il Medio Oriente.

Risulta cosi che, con lappropriata formazione culturale e professio-
nale degli arabi cristiani, il mondo ¢ diventato davvero un villaggio glo-
bale in cui avventurarsi e competere. Quando le condizioni in casa pro-
pria peggiorano e quando le prospettive di progresso economico e di
stabilita sociopolitica appaiono poco promettenti, 'emigrazione diventa
un’alternativa percorribile per gli arabi cristiani, proprio per caratteristi-
che della loro formazione.

5. L'indagine del 1993 sull’'emigrazione dalla Cisgiordania: il caso dei

cristiani palestinesi

L’indagine del 1993 ¢ stata condotta su 964 nuclei familiari palestine-
si, in modo da distinguere l'intenzione di emigrare secondo fattori geo-
grafici, religiosi, di istruzione, di lavoro o di altro tipo. I 964 nuclei rap-
presentavano 1'88,4 per cento del numero originale di nuclei su un
campione casuale di 1.091 nuclei familiari. Il campione casuale era stato
selezionato da venti diverse localita della parte centrale della Cisgiorda-
nia. Le localita erano state scelte per rappresentare nuclei urbano-rurali e
provenienti da campi profughi, in modo da rendere possibili confronti
tra loro. E stato possibile effettuare anche confronti tra nuclei familiari
musulmani e cristiani a causa del numero relativamente alto di nuclei
cristiani, che ammontavano a 239, cio¢ il 24,8 per cento del campione.
La selezione di un alto numero di nuclei familiari cristiani dipende dalla
concentrazione della popolazione cristiana nelle aree urbane di
Gerusalemme, Betlemme e Ramallah, che erano lobiettivo primario
dell'indagine. I risultati dellindagine sono qui pubblicati per la prima
volta, benché siano stati distribuiti e discussi, nel corso degli ultimi due
anni, con un limitato numero di istituzioni e di singoli individui
interessati all’argomento.

La discussione dei risultati ruota attorno a osservazioni generali sui
seguenti punti: distribuzione geografica e composizione religiosa dei nu-
clei intervistati; formazione degli intervistati ¢ anni di studio; caratteri-
stiche professionali, di impiego e di reddito degli intervistati e intenzione
di emigrare, nonché paese di destinazione. Fattori specifici o insiemi di
fattori sono, poi, messi in relazione con lintenzione di emigrare. Tra
questi insiemi di fattori, sei sono esaminati in dettaglio e precisamente:
localita e religione; istruzione e religione; religione e stato civile; religione
e fasce di reddito; religione e impiego e lavoro; religione e presenza di
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parenti al di fuori del paese. L’analisi dei risultati ¢ conclusa da una di-
scussione delle caratteristiche interconfessionali delle tendenze migrato-
rie con attenzione ai fattori di spinta/attrazione e alle condizioni giudi-
cate importanti per fermare o scoraggiare I’emigrazione. Si attribuisce la
dovuta considerazione alla pace, vista come importante condizione di
prevenzione dell’emigrazione.

6. Distribuzione geografica e composizione religiosa

E chiaro che la stragrande maggioranza dei nuclei familiari cristiani, il
90,4 per cento, ¢ urbana. Questa caratteristica ¢ venuta a identificare un
numero sempre maggiore di palestinesi cristiani, e anche di altri cristiani
mediorientali, dato che essi hanno lasciato i villaggi e le aree rurali per
andare a vivere nelle citta. Per molti cristiani il trasferimento verso aree
urbane si dimostra un importante anello nel processo di emigrazione.
Allo scopo di fornire una panoramica generale della provenienza e della
composizione dei nuclei familiari, si riportano i dati relativi al campione
nella tabella 2.

Tabella 2. Distribuzione geografica e composizione religiosa dei nuclei intervistati (valori
assoluti e in percentuale).

Totale musulmagni ctism'an(i)
(v.a) V. a. Yo V. a. o

Villaggi del distretto di Ramallah 129 109 84,5 20 15,5
Ramallah, El Bireh 123 87 70,7 36 293
Villaggi del distretto di Betlemme 99 99 100,0 —

Betlemme, Beit Jala e Beit Sahour 207 79 382 128 61,8
Villaggi del distretto di Gerusalemme 71 68 95,6 3 4.4
Gerusalemme 264 212 81,3 52 19,7
Campi profughi 71 71 100,0 —

Totale 964 725 752 239 248

Fonte: elaborazione dell’autore.

La maggioranza degli intervistati era costituita da capifamiglia, per il
05,6 per cento, e maschi, per il 71,1. 11 90,0 per cento degli intervistati era
sposato, includendo un 6,3 per cento di vedovi e uno 0,4 di divorziati. 11
96,6 per cento degli intervistati ha abitato allo stesso indirizzo negli ultimi
cinque anni, il che indica una mobilita della residenza assai bassa.
Un’ampia maggioranza degli intervistati, '88,5 per cento, era nata prima
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del 1967. Il numero medio di bambini per nucleo familiare (tenendo con-
to di tutti coloro che sono stati sposati) ¢ un elevato 5,15 per nucleo, il
che ¢ conforme alle aspettative di una famiglia piuttosto grande, tipiche
della societa palestinese. I’alto numero di persone per nucleo familiare
(6,55) ¢ pure conforme a quanto ¢ lecito aspettarsi in questa societa, dato
che spesso convivono in uno stesso nucleo familiare anche membri della
famiglia che non sono parenti stretti.

11 38,7 per cento di coloro che hanno risposto ha piu di nove anni di
studi, incluso un 8,7 per cento che ha un’istruzione universitaria o piu
elevata ancora (dottorato). Per contro, il 15,6 non ha alcuna istruzione,
mentre il 45,6 ha studiato per nove anni o meno. Stime approssimative,
tratte dall’indagine, mostrano che i cristiani hanno in media 10,2 anni di
studio, in confronto ai 9,1 anni dei musulmani.

La distribuzione in base all’occupazione di coloro che hanno risposto
mostra la preponderanza del settore dei servizi. Se escludiamo le catego-
rie specializzate e le non specializzate, le categorie rimanenti ammonta-
no al 61,5 per cento, il che significa che la maggioranza di quanti hanno
risposto ha un’occupazione connessa con il settore dei servizi.

La maggior parte di coloro che hanno risposto (il 62,8%) ha imparato
il proprio lavoro attraverso un apprendistato, ovvero attraverso cio che si
definisce in termini tecnici come formazione professionale in servizio; cio
vale anche per le casalinghe. Ma i dati relativi ai luoghi in cui il lavoro ¢
stato imparato indicano il ruolo marginale delle scuole secondarie
professionali e tecniche e delle altre strutture specializzate di questo tipo
esistenti nella societa, dato che solo I'1,5 per cento fra tutti coloro che
hanno risposto ha imparato il proprio lavoro in questi istituti tecnici.

La piu grande categoria singola di impiego ¢ il lavoro in proprio, con
i1 17,5 per cento, seguita dalle occupazioni varie con il 16,9 e dai lavori
specializzati con 1'11,8. Ma 1 dati evidenziano che coloro che compaiono
nella categoria dei disoccupati che non cercano lavoro, insieme con la
categoria del pensionati, ammontano al 25,8 per cento di tutti coloro
che hanno risposto. Solo il 5,6 ¢ in cerca di lavoro: il valore potrebbe
essere interpretato come indice di disoccupazione. Si noti, comunque,
che tra gli occupati sono incluse molte casalinghe, condizione che
potrebbe essere considerata come una disoccupazione nascosta.

Per i dati disponibili, su 508 persone che hanno risposto alle doman-
de sul loro status lavorativo, 222 individui, cioe¢ il 43,7 per cento, hanno
indicato di essere lavoratori autonomi, a fronte di 286, cio¢ il 56,3, per-
cettori di stipendio.

La maggioranza di quanti hanno un impiego lavora nella stessa lo-
calita in cui risiede (il 60,7%), seguita da un 20,5 per cento che lavora
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in Israele. La percentuale relativamente bassa di coloro che lavorano
nello stato di Israele potrebbe avere, pero, due possibili spiegazioni: la
prima ¢ I'imposizione della «fascia di sicurezza» nel marzo 1993, che ha
limitato la mobilita del lavoro in Israele; la seconda ¢ il fatto che I'area
centrale della Cisgiordania, che ¢ stata coperta dall’indagine, non esporta
di solito verso Isracle cosi tanti lavoratori come altre aree della
Cisgiordania.

Cristiani e musulmani sono, in genere, simili per quanto riguarda la
distribuzione del reddito, con i cristiani in posizione leggermente mi-
gliore. Ci sono meno cristiani nella fascia di reddito piu bassa (800 NIS
— nuovi cicli israeliani o meno) in confronto ai musulmani (11,4% di
cristiani contro 19,6% di musulmani) e piu cristiani che musulmani
(13,5% di cristiani contro 8,8% di musulmani) nella fascia di reddito piu
alta (2001 NIS e oltre).

L’imposizione della «fascia di sicurezza», che ha isolato la Cisgiorda-
nia da Gerusalemme Est e da Israele a partire dal marzo 1993, ha avuto
il suo effetto sul reddito dei nuclei familiari. Vi ¢ stata una caduta del 19
per cento nel reddito mensile medio, in conseguenza dell'imposizione
della «fascia di sicurezzan.

7. Intenzione di emigrare e paese di destinazione

Tra coloro che sono determinati nella loro intenzione di emigrare (ri-
sposta si), 1 cristiani sono in percentuale quasi doppia rispetto ai musul-
mani (il 12,1% contro il 6,8%). Al tempo stesso, tra coloro che hanno
risposto «forsey, 1 cristiani sono il doppio det musulmani (7,1% contro il
3,5%). La percentuale complessiva di cristiani ¢ quasi doppia rispetto a
quella di musulmani (19,2% contro 10,3 %).

Gli Stati Uniti sono il paese principale per 'emigrazione palestinese.
11 57,1 per cento dei 112 individui che hanno specificato un paese di de-
stinazione ha fatto il nome degli Stati Uniti. Seguivano, quindi, tre diversi
«paesi di destinazione» a pari merito: Giordania, Europa occidentale e
America Latina con I'8 per cento ciascuna. I’Australia viene al quinto po-
sto con il 5,4, seguita dagli stati del Golfo con il 3,6 e dal Canada con me-
no dell’'uno per cento. Altri paesi, per lo piu paesi del’Europa orientale e
paesi arabi, sono stati indicati dall’8,9 di coloro che intendevano emigrare.

Ci sono chiare tendenze o preferenze su basi religiose per il paese di
destinazione. L’America Latina, I’Australia e il Canada sono chiaramente
preferite dai cristiani, la Giordania e gli stati del Golfo sono chiara-
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mente preferiti dai musulmani. Gli Stati Uniti e 'Europa occidentale at-
traggono entrambi 1 gruppi: i musulmani sono attratti dagli Stati Uniti
con una maggioranza del 60,9 per cento, mentre per i cristiani la percen-
tuale si attesta sul 51,2.

8. Fattori specifici connessi con l'intenzione di emigrare

Le aree urbane di Betlemme, Ramallah e Gerusalemme presentano,
nell’ordine in cui sono citate, le piu alte percentuali di persone che in-
tendono emigrare (24,2% per Betlemme e 20,0% tanto per Ramallah
quanto per Gerusalemme). Tra le aree rurali, i villaggi del distretto di
Ramallah presentano la percentuale piu alta (17,5%), il che evidenzia
una maggiore tradizione di emigrazione in questi centri in confronto ai
villaggi del distretto di Betlemme (con il 10,8%) e a quelli del distretto di
Gerusalemme (4,2%). La percentuale piu bassa (3,3%), riferita all’in-
tenzione di emigrare, si ritrova nei nuclei familiari dei campi profughi e
det loro dintorni.

Questi risultati confermano cio che ¢ gia noto da qualche tempo ai
demografi, cio¢ che i palestinesi appartenenti alla classe media delle citta
sono candidati piu probabili al’emigrazione che non 1 contadini e 1 rifu-
giati dei campi profughi. Comunque, sia i villaggi del distretto di Ramal-
lah sia quelli del distretto di Betlemme mostrano una significativa ten-
denza favorevole all'intenzione di emigrare. Due possibili spiegazioni
sono il fatto che i villaggi del distretto di Ramallah hanno alle spalle una
storia relativamente lunga di emigrazione, specialmente verso gli Stati
Uniti, mentre i villaggi del distretto di Betlemme possono essere stati in-
teressati dalla tendenza all’emigrazione mostrata dai cristiani nell’area di
Betlemme nel suo complesso.

La quota piu elevata di emigrazione musulmana si ritrova nei villaggi
del distretto di Ramallah con il 17,4 per cento delle famiglie che si mo-
strano intenzionate a emigrare. Segue, per 1 musulmani, ’area urbana di
Ramallah con il 14,9, mentre i villaggi del distretto di Betlemme vengo-
no al terzo posto con il 13,1. L’area di Betlemme viene al quarto posto,
con il 7,6 per cento, seguita da vicino dall’area di Gerusalemme, con il
7,1. 1 villaggi del distretto di Gerusalemme mostrano una bassa percen-
tuale del 5,9, mentre i campi profughi hanno la percentuale pitu bassa
con il 5,6.

Per I'emigrazione cristiana, la piu alta percentuale (30,6%) vale per
l'area urbana di Ramallah, seguita, con il 18,0, dall’area di Betlemme e,
con il 17,3, dall’area di Gerusalemme. Il 10,0 dei cristiani nei villaggi del
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distretto di Ramallah contempla Iidea di emigrare, mentre in quelli del
distretto di Gerusalemme wuna famiglia cristiana su tre, tra quelle
intervistate, pensa all’emigrazione. Le percentuali per 1 villaggi dei distretti
di Ramallah e di Gerusalemme devono essere prese con cautela a causa del
numero relativamente basso di cristiani ivi residenti che hanno risposto.

Si ¢ visto che il rapporto  tra livelli di istruzione, religione e
intenzione di emigrare ¢ statisticamente significativo: cio 51gn1ﬁca che a
un incremento del livello di istruzione corrisponde un incremento
dell’intenzione di emigrare. Cio vale nel caso di entrambe le
religioni (si veda la tab.3).

Tabella 3. Intenzione di emigrare in rapporto a religione é istruzione (valori assoluti ¢ in
percentuale).

Musulmani

Totale Si Forse No

(v a.) v.a. % va % V. 3. %
Nessuna istruzione 125 4 3.2 3 24 113 944
Fino a 9 anni 333 11 33 12 36 310 93,1
Fino a 12 anni 156 19 122 7 45 130 833
16 anni o pit 107 15 14,0 3 28 89 83,2

Cristiani

Totale Si Forse No

{v.a.) V., % va. % V. 4. Y%
Nessuna istruzione 23 0 0 0 0 23 100,0
Finoa9anni 105 9 8,6 767 89 848
Fino a 12 annt 69 15 217 5 73 49 71,0
16 anni o pit 42 5 119 5 119 32 76,2

Fonte: elaborazione dell’autore.

Per quantoriguarda i musulmani,sette su 125 (ovvero il 5,6%) di coloro
che sono privi di istruzione hanno manifestato intenzioni di emigrare. Per
coloro che hanno nove anni di studio o meno, la percentuale sale al 6,9 per
cento ma, tra 1 musulmani che hanno dodici anni di studi o piu, la
percentuale balza al 16,7 per cento, vale a dire piu di tre volte la percentuale
di coloro che hanno istruzione e piu di due volte quella di quanti arrivano a
nove anni di studi. Il confronto vale anche per 1 musulmani con sedici o pit
anni di studi, con una percentuale del 16,8 per cento per coloro che
mostrano intenzioni di emigrare allinterno di questo gruppo selezionato in
base al grado di istruzione
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Per quanto riguarda i cristiani, coloro che sono privi di istruzione non
mostrano alcuna intenzione di emigrare. Tra coloro che hanno sino a no-
ve anni di studi, la percentuale sale bruscamente al 15,3 per cento, che ¢
pit del doppio rispetto alla percentuale che si ritrova tra i musulmani con
pari anni di studio. Peri cristiani che arrivano a dodici anni di studi la
percentuale ¢ uno sconcertante 29,0, un dato significativamente molto
superiore alla percentuale relativa ai musulmani che rientrano nella cot-
rispondente fascia di istruzione. La percentuale per i cristiani con sedici o
piu anni di studi ¢ del 23,8 per cento che, per quanto sia un dato inferiore
rispetto alla percentuale per 1 cristiani che hanno fino a dodici anni di
studi, ¢, comunque, superiore al dato valevole per i musulmani che
rientrano nella corrispondente fascia di istruzione.

I cristiani sposati sono due volte piu inclini a emigrare rispetto ai mu-
sulmani sposati (17,1% per i cristiani e 8,6% per i musulmani). I single
musulmani hanno un’alta percentuale del 26,3 con intenzione di emigrare,
oltre tre volte il dato per i musulmani sposati (8,6%0). 1 single cristiani
hanno una percentuale del 62,5 con intenzione di emigrare, quasi due
volte e mezzo la parallela quota dei musulmani single (26,3%). 1 cristiani
vedovi, malgrado il numero relativamente basso dei vedovi che intendono
emigrare allinterno di entrambi i gruppi, mostrano un’intenzione di
emigrare (10,7% per i cristiani) piu di tre volte supetiore a quella dei
musulmani vedovi (3,0%). Tra 1 quattro divorziati, tutt musulmani,
nessuno avrebbe intenzione di emigrare (si veda la tab. 4).

Tabella 4. Intenzione di emigrare in rapporto a religione e stato civile (valori assoluii ¢ in
percentuale).

Musulmani
Totale Si Forse Ne
{v.a.) V. a. b v.a % v. 4. Y%
Sposati 605 33 5,5 19 3,1 553 91,4
Vedovi 33 0 0 1 3,0 32 97,0
Divorziati 4 0 0 0 0 4  100,0
Non sposati : 80 16 20,0 5 6,3 59 73,7
Cristiani
Totale Si Forse No
{v.a,) v.a. %% v.a. % V. a. Yo
Sposati 193 21 109 12 6,2 160 829
Vedovi 28 2 7.1 1 3,6 25 89,3
Divorziati - - - - - - -
Non sposati 16 6 375 4 250 6 37,5

Fonte: elaborazione dell’'autore.
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La percentuale di persone sposate che intende emigrare conferma il
quadro generale per cui i cristiani hanno percentuali doppie rispetto a
quelle dei musulmani mentre, per quel che riguarda i single, ¢ chiaro che 1
cristiani piu giovani non ancora sposati considerano I'emigrazione come
una reale alternativa alla permanenza nel paese. I dati qui riportati
confermano i risultati di una precedente indagine sulla gioventu cristia-
na condotta dallo scrivente nel 1988, dalla quale risultava che il 71 per
cento (su 1.192 ragazzi intervistatl) manifestava interesse per Iidea di la-
sciare il paese.

La stragrande maggioranza di quanti intendevano emigrare era costi-
tuita da maschi (78,3%). Da questo e da altri risultati dell'indagine emer-
ge chiaramente che i1 palestinesi, tanto cristiani quanto musulmani, inte-
ressati al movimento Migratorio sono di sesso maschile.

Mentre, in genere, vi ¢ somiglianza nulla distribuzione del reddito tra
cristiani e rnusulmam vi sono chiare differenze tra i due gruppi, per quan-
to riguarda Pintenzione di emigrare, se si considerano le fasce di reddito
(si veda, la tab. 5).

Tabella 4. Intenzione di emigrare in rapporto a religione e stato civile (valori assoluii e in
percentuale),

Musulmani

Totale Si Forse No

{v.a.) V. a. o V. a. Yo V. a. Yor
Sposati 605 33 3,5 19 3,1 553 91,4
Vedovi 33 0 C 1 3,0 32 97,0
Divorziati 4 0 0 0 0 4 100,0
Non sposati : {0 16 20,0 5 6,3 59 73,7

Cristiani

Totale Si Forse No

{v.a.} V. a. Yo V. a. Yo v.a Yo
Sposati 193 21 10,9 12 6,2 160 82,9
Vedovi 28 2 7.1 1 3,6 25 89,3
Divorziati - - - - - - -
Non sposati 16 6 375 4 250 6 37.5

Fonte: elaborazione dell’autore.

Tra 1 cristiani, la piu alta percentuale di famiglie che intendevano
emigrare (il 29,6%) rientrava nella pit bassa fascia di reddito mensile (267
dollari o meno). Questa percentuale era seguita da quella di coloro che
rientravano nella seconda fascia di reddito a cominciare dall’alto (da 534
a 667 dollari), con il 24,3. Tra coloro i cui guadagni mensili erano al di
sopra dei 667 dollari, cio¢ la fascia di reddito piu alta, la percentuale di fa-
miglie intenzionate a partire (tra quelle cristiane) era del 18,8.
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Tra 1 musulmani, la piu alta percentuale di famiglie intenzionate a par-
tire (il 12,8%) rientrava nella fascia di reddito p1u alta (667 dollari e piu).
Coloro che si trovavano nel gruppo a reddito piu basso venivano al se-
condo posto con I'11,9 per cento, mentre i nuclei familiari che rientrava-
no nella altre tre fasce di reddito mostravano percentuali comprese tra
I'8,9 ¢l 9,9.

Confrontando cristiani e musulmani, risulta chiaro che i cristiani han-
no una maggior tendenza a voler emigrare, qualunque fascia di reddito si
consideri. Anche la percentuale piu bassa (14,3%), trovata tra i nuclei
familiari cristiani che rientrano nella fascia di reddito da 267 a 400 dol-
lari ¢, comunque, superiore alla percentuale (12,8%) delle famiglie mu-
sulmane che intendono emigrare rientranti nella fascia di reddito con
667 dollari o piu. L’intenzione di emigrare dei cristiani ¢ piu di due volte
e mezzo quella dei musulmani per la seconda e per I'ultima fascia di red-
dito. E di una volta e mezzo supeﬁore per la fascia di reddito di 667 dol-
lari o piu (corrispondenti a piu di 2001 NIS).

L’aumento del reddito non rappresenta una garanzia che l'intenzione
di emigrare si attenui per 1 cristiani o per i musulmani; cio ¢ provato dal
fatto che, tra i musulmani, la percentuale piu alta di persone che vogliono
emigrare rientra nel gruppo a reddito piu alto. Mentre si pud capire
perché 1 gruppi a piu basso reddito, tanto fra i cristiani quanto fra i mu-
sulmani, mostrino alte percentuali di persone intenzionate a emigrare, il
fatto non trova una spiegazione soddisfacente mettendo in rapporto I'in-
tenzione di emigrare con il reddito. Di conseguenza si devono ricercare
altre ragioni, al di la del reddito, che giustifichino I'intenzione di emigrare,
se si vuole spiegare perché, in entrambi 1 gruppi, 1 gruppi a reddito piu
basso e piu alto mostrino un’alta percentuale di persone che intendono
emigrare.

All'interno di tutte le categorie di impiego, i cristiani mostrano una
percentuale piu alta di persone che intende emigrare rispetto ai musul-
mani. Le percentuali piu alte, per i musulmani, sono quelle che si trova-
no tra lavoratori autonomi (12,0%), operai (10,4%) e impiegati (10,3 %0).
Tra i cristiani, invece, le percentuali piu alte si ritrovano tra gli impiegati
con il 23,3, tra i «lavori vari» (21,5 %) e tra gli operai (20,0%). I cristiani
che hanno un’attivita in proprio mostrano una percentuale del 18,6 (si
veda la tab. 6).

I cristiani mostrano percentuali piu alte all’interno di tutte le categorie
professionali. La percentuale piu alta, tra i musulmani, si riferisce a
coloro che lavorano nel settore commercio e servizi, con il 10,8 per cen-
to mentre, tra i cristiani, si riferisce a coloro che appartengono alla classe
operaia, con il 23,0.



160 Bernard Sabella

Tabella 6. Intenzione di emigrare in rapporto a religione e impiego (valori assoluti e in
percentuale).

Musulmani
Si Forse No
v.a. % v.a. % v.a. %
Impiegati 4 4,1 6 6,2 87 89,7
Lavoro autonomo 10 7,5 6 4,5 118 88,1
Operai 9 6,7 5 3,7 121 89,6
Disoccupati 8 6,3 3 2,4 116 913
In cerca di lavoro 8 7,7 2 1,9 94 90,4
Altri lavori 9 7.4 3 2,5 109 90,1
Totale 48 6,7 25 3,5 645 89,8
Cristiani
Si Forse No
v.a. % v.a. % v.a. %
Impiegati 6 14,0 4 9,3 33 76,7
Lavoro autonomo 5 11,6 3 7,0 35 81,4
Operai 4 10,0 4 10,0 32 80,0
Disoccupati 4 9,5 2 4.8 36 85,7
In cerca di lavoro 3 10,3 2 6,9 24 828
Altri lavori 7 16,7 2 4.8 33 78,5
Totale 29 12,1 17 7,1 193 80,8

Fonte: elaborazione dell’autore.

Sui 69 intervistati che erano fermamente decisi a emigrare (risposta
si), ben 59 (cioe¢ 1°85,5 %) hanno parenti che risiedono all’estero. Tra
questi, 1 musulmani presentano un 79,6 e i cristiani un 96,0 per cento.
Cio significa che quasi tutti 1 cristiani decisi a lasciare il paese hanno
parenti residenti all’estero (si vedano le tabb. 7 e 8).

Il rapporto tra parenti residenti all’estero e intenzione di emigrare ¢
risultato statisticamente significativo in tutti i gruppi religiosi, a
indicare che la piu alta percentuale di persone che intendono emigrare
tra i cristiani ¢ connessa alla presenza di parenti all’estero.
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Tabella 7. Intenzione di emigrare (visposte si ¢ forse) in rapporto a religione e accupazione
(numero di coloro che intendono emigrare nelle varie categorie occupazionali e percentua-
le sul totale di intervistati appartenenti a tali categorie).

Musulmani
Totale Si/Forse
y (v.a.} V. 2. %
Accademici/impiegati : 74 6 81
Professioni liberali/amministratori 17 1 3.9
Commercio e servizi 259 28 10,8
Operai 223 22 9,9
Cristiani
Totale Si/Forse
{v. a.) v.a. %
Accademici/impiegati 36 5 13,9
Professioni liberali/amministratori 7 1 14,3
Commercio e servizi 74 10 13,5
Cperai 74 17 23,0

Fonte: elaborazione dell’autore.

Tabella 8. Intenzione di emigrare in rapporto a religione e a parents vesidents all estero (va-
lori assoluti e in percentuale).

Musulmani
Si Forse
v.a % v.a %
Parenti
Si 35 79,6 16 80,0
No 9 204 4 20,0
Totale 44 100,0 20 100,0
Cristiani
Si Forse
v.a. % v.a %
Parenti
Si 24 96,0 13 86,7
No 1 4,0 2 133
Totale 25 100,0 15 100,0

Fonte: elaborazione dell’autore.
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9. Caratteristiche interconfessionali e tendenze migratorie

Sono 239 i nuclei familiari, ovvero il 24,9 per cento di tutte le famiglie
intervistate, che hanno parenti stretti all’estero. Il numero totale di tali
residenti all’estero ammonta a 400, il che significa che il 42,7 per cento dei
nuclei familiari ha due o pit membri all’estero. La maggioranza di co-
storo, il 55,2 per cento, ¢ costituita da figli e figlie

Con riguardo alla composizione religiosa dei nuclei familiari, il 22,6
per cento di tutti i nuclei familiari musulmani ha per lo meno un parente
stretto all’estero, mentre la percentuale sale al 31,4 per i nuclei familiari
cristiani. Coloro che hanno le piu alte percentuali di familiari all’estero
sono (in base all’appartenenza religiosa): gli armeno-ortodossi con il
61,1 per cento, i siro-ortodossi con il 50,0, i greco-ortodossi con il 31,5,
1 latini con il 27,8, i musulmani con il 22,6, i melchiti con il 15,0 e 1 pro-
testanti con 1’8,3. La tendenza indicata dalle percentuali suggerisce la se-
guente ipotesi: le comunita religiose con piu alta percentuale di membri
della famiglia all’estero sono piu inclini a mostrare I'intenzione di emi-
grare. Cio ¢ particolarmente vero tra i cristiani, tra i quali greco-ortodos-
si, armeni e siro-ortodossi hanno la piu alta percentuale di persone in-
tenzionate a emigrare, mentre 1 protestanti hanno la piu bassa, con i
latini e i melchiti in posizione intermedia.

Quanto all’anno di partenza dei membri del nucleo familiare, ¢ chiaro
che gli anni sessanta e settanta, fino al 1977, hanno avuto un andamento
strettamente simile con 7,8 e 7,3 persone all’anno rispettivamente. La
fine degli anni settanta e i primi anni ottanta (fino alla meta del
decennio) sono stati testimoni di un raddoppio numerico rispetto agli
anni sessanta e alla prima meta degli anni settanta, 15,7 persone all’anno.
11 dato numerico per gli ultimi anni ottanta e I'inizio degli anni novanta ¢
ulteriormente salito a 18,7 persone all’anno. Questi risultati mettono an-
cora una volta in evidenza Peffetto del peggioramento delle condizioni
economiche e politiche sull’'intenzione di emigrare. Si rileva una chiara
relazione tra I’alto numero di partenze e la situazione economica e poli-
tica generalmente negativa o in peggioramento nel corso di determinati
anni.

11 17,2 per cento dei 239 capifamiglia intervistati ha espresso la vo-
lonta di raggiungere un membro della famiglia all’estero, nel caso questi
decida di rimanere definitivamente all’estero. Cio ¢ un ulteriore indizio
del fatto che il processo di emigrazione di intere famiglie inizia quando
uno dei figli va all’estero per studiare o per lavorare e finisce per richia-
mare con sé l'intera famiglia.
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I protestanti mostrano caratteristiche che potrebbero spiegare la per-
centuale, tra loro relativamente bassa, di persone che intendano emigra-
re: i protestanti hanno la media piu bassa di figli per nucleo familiare
(2,75) e hanno la percentuale piu alta di persone con sedici anni o piu di
studi (33,3 %). Inoltre, i protestanti hanno la percentuale piu bassa (8,3 %)
di familiari stretti residenti all’estero.

Se si confrontano 1 dati relativi ai protestanti con quelli relativi agli ar-
meni e ai siro-ortodossi, due comunita in cui l'intenzione di emigrare ¢
piuttosto alta e in cui ¢ alta anche la percentuale di familiari stretti resi-
denti all’estero, si puo concluderne, in via di ipotesi, che il completamento
degli studi, se abbinato a un basso aumero di bambini per famlgha eauna
bassa percentuale di familiari stretti residenti all’estero, puo agire come
fattore riduttivo della tendenza a emigrare. Questa non ¢ certamente la
ricetta magica per fermare o ridurre Pemigrazione. Chiaramente le
famiglie di piccola dimensione, con membri che abbiano un titolo uni-
versitario di primo grado o superiore e che decidano di non emigrare, tro-
vano nel paese elementi di attrazione, come un impiego adeguato, suffi-
cienti a trattenerli dal partire. Tanto la comunita siro-ortodossa quanto
quella armena sono note per I'abilita di molti dei loro membri come ar-
tigiani. La loro abilita artigianale non ¢ il risultato di uno studio formale,
ma di un esercizio pratico e di un apprendistato. L artigiano con un figlio,
una figlia o un fratello in un paese straniero puo essere piu attratto
dallidea di raggiungerlo che non un accademico o un professionista, le
cui attivita professionali e le condizioni di vita possono rendere I'emi-
grazione un’impresa piu arrischiata e la cui visione della vita ¢ piu indi-
vidualistica e meno orientata alla famiglia.

I fattori di spinta che gli intervistati hanno specificato evidenziano
chiaramente 'importanza della cattiva situazione economica e politica.
1°87,6 per cento dei 113 intervistati che volevano emigrare hanno indi-
cato la cattiva situazione economica (77,9%) e la mancanza di un lavoro
sicuro (9,7%) come ragioni per emigrare. La seconda motivazione, spe-
cificata dal 61,1 per cento degli intervistati, era la cattiva situazione poli-
tica. I1 24,8 e 1l 13,3 per cento, rispettivamente, ha indicato ragioni fami-
liari e di studio.

I fattori di attrazione si tiferiscono chiaramente all’economia, con un
95,6 per cento che indica le opportunita di lavoro e di affari all’estero co-
me un elemento che li induce a voler emigrare. Le opportunita di studio e
le ragioni familiari vengono al secondo posto, entrambe indicate dal
23,0 per cento, mentre il 31,0 degli intervistati ha citato altre ragioni.

La prima condizione ¢, chiaramente, il miglioramento delle condizio-
ni politiche o la stabilita politica, che sono stati indicati dal 46,7 per cen-
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to dei 947 intervistati. L.a seconda condizione ¢ ’economia, con un 40,1
per cento che indicava svariate condizioni economiche, come migliora-
mento economico generale (17,0%), opportunitfl di lavoro (14,3%) e mi-
gliori salari (8,8%). La terza condizione ¢ la possibilita di fruire di istru-
zione universitaria senza dover andare all’estero, dichiarata dal 7,6 per
cento, mentre ragioni di famiglia e ragioni varie rappresentano il 5,6 delle
risposte.

10. L'importanza della pace nel fermare 'emigrazione

Un altro indice dell'importanza della situazione politica ¢ la risposta
ricevuta alla domanda se gli intervistati intenzionati a emigrare partireb-
bero ancora se si dovesse ristabilire la pace. 11 48,5 per cento dei 103 in-
tervistati intenzionati a emigrare affermava che, se si fosse ristabilita la
pace, non sarebbe partito; di questa percentuale, il 38,1 dei musulmani
indico che non sarebbe partito, a fronte del 60,0 nel caso dei cristiani.
Questa ¢ una prova ulteriore del fatto che la situazione politica generale
¢ un importante fattore di spinta e che, se la situazione migliora, I'emi-
grazione tra 1 palestinesi si ridurra drasticamente, in particolare tra i cri-
stiani. Basandosi su questo e su altri risultati dell’indagine, diventa chiaro
che il fattore politico svolge un ruolo importante nell'incoraggiare i
palestinesi a emigrare.

Se alla politica si aggiungono le cattive condizioni economiche e il fat-
to che I'intenzione di emigrare aumenta con Paumentare dell’istruzione e
con lassenza di adeguate opportunita, allora il profilo dei potenziali
emigranti ¢ quello di un gruppo con un alto livello di istruzione deluso e
frustrato dalla situazione politica e dall’assenza di prospettive di miglio-
ramento nelle sfere economica e professionale. Il fattore che incoraggia il
desiderio di emigrare ¢ la presenza di parenti o di legami familiari al-
Pestero. Pertanto, maggiori sono la delusione per la situazione politica
ed economica e la presenza di parenti all’estero, maggiore ¢ la
probabilita che i palestinesi dotati di una buona istruzione pensino a
lasciare il paese. Una pace che stabilizzasse e migliorasse la situazione
politica ed economica, ridurrebbe lintenzione di emigrare tra molti
palestinesi, se riuscisse a creare un ambiente favorevole al benessere
economico e alla prosperita, nonché alla stabilita politica.

I risultati dell’indagine evidenziano chiaramente il doppio fattore di
spinta rappresentato dall’'instabilita politica e dalla recessione economica
nel processo di emigrazione dei cristiani palestinesi. Questi due fatto-
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ri hanno caratterizzato in modo negativo la regione medioriental e sin dal-
Iinizio di questo secolo e sono stati responsabili della decisione di emi-
grare presa da un numero rilevante di arabi cristiani. Anche la situazione
in Libano, durante e dopo la guerra civile, ha messo in luce 'impatto di
una difficile situazione politica ed economica sulla realta dell’emigrazione.
Cosi I'emigrazione dei cristiani iracheni ¢ simile, nelle sue cause generali,
per quanto gli elementi specifici di ogni situazione differiscano da quelli
delle altre. Si dovrebbe ricordare che gli arabi cristiani, con le loro
caratteristiche socioeconomiche e di istruzione, sono particolarmente
sensibili ad ambienti in cui la situazione politica ed economica sia negativa
e presentino prospettive instabili e prive di promesse. La condizione degli
arabi cristiani non ¢ qualcosa che loro stessi abbiano prodotto ma,
piuttosto, il risultato del sommarsi di vari eventi e sviluppi, che hanno da-
to alle comunita cristiane arabe la loro forma attuale.

Le cause dell’emigrazione dei cristiani palestinesi non includono fi-
nora, come fattore determinante, I’ascesa del «fondamentalismo islamico.
Non si rileva alcun effetto diretto di questo fenomeno sull’effettiva
emigrazione dei cristiani palestinesi. Considerando il buon andamento
storico dei rapporti tra musulmani e cristiani in Palestina e il fatto che i
cristiani sono, sotto il profilo numerico, un piccolo segmento della
popolazione, che non supera il tre per cento al massimo, non vi ¢ stata ra-
gione di allarme per i rapporti interreligiosi. La presenza di gruppi politici
attivi che si richiamano allislam sta divenendo pero fonte di preoc-
cupazione tra non pochi cristiani, quando cercano di capire quale potra
essere la loro posizione e quale il loro ruolo in un possibile stato teocra-
tico islamico. Questa preoccupazione introduce ulteriori elementi di in-
certezza e di ansieta ma, fintantoché 1 cristiani possono mantenere il
loro stile di vita senza interferenze e si vedono garantito un lavoro
accettabile, questa preoccupazione da sola non si traduce mai in
decisione concreta di emigrare.

I cristiani optano, chiaramente, per una societa pluralista, democrati-
ca e aperta, perché una simile societa fornisce adeguate garanzie per 1 lo-
ro diritti fondamentali, sia come cittadini sia come cristiani. La presenza
di regimi e di governanti benevoli non ¢ di per sé garanzia di un futuro
sicuro e tranquillo. Ovunque sorga il dubbio circa il futuro democratico
e aperto al pluralismo, subito si manifestano timori e crescono le diffi-
denze, sino a diventare un ostacolo nei rapporti intercomunitari. I timori
¢ le preoccupazioni espressi dai copti in Egitto riflettono questo stato di
cose. Mentre in Egitto alcuni copti emigrano effettivamente per sfuggire
a un ambiente con forti tensioni intercomunitarie, in Palestina non si
registrano casi che indichino una simile tendenza.
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11. Effetti dell'emigrazione

Come risultato dell’emigrazione”, la comunita cristiana sta diventan-
do una comunita di anziani. I.’eta media dei cristiani palestinesi ¢ di tren-
tuno anni, in confronto ai diciotto anni della popolazione complessiva.
Con una comunita molto anziana il tasso di disoccupazione diventa piu
alto. Una comunita che invecchia ha anche il problema del tipo di attivita
collettive che puo o non puo intraprendere, poiché risente dell’assenza di
membri giovani e di quelli di mezza eta, che possono contribuire a
un’attiva vita comunitaria.

Un ulteriore effetto, che pure ¢ legato alla vita della comunita, ¢ lo
squilibrio nel rapporto tra maschi e femmine all’interno della comunita.
Verso la fine degli anni ottanta, si stima che nella comunita palestinese
cristiana vi fossero soltanto ottanta maschi ogni cento femmine Questa
percentuale si traduce in minori opportunita di matrimonio per le don-
ne. Lo squilibrio incrementa ulteriormente ’emigrazione, dato che alcu-
ne donne del posto si fidanzano alla fine con emigrati, che ritornano
ogni anno nella stagione primaverile ed estiva per trovare una sposa.

L’emigrazione colpisce poi anche le risorse umane, non semplice-
mente della comunita, ma della societa in generale. A parte la fuga di
cervelli e la perdita di contatto e di comunicazione tra gli emigranti e le
loro comunita e societa, la diminuzione numerica degli arabi cristiani
restringe anche le possibilita per la societa di evolvere verso un modello
piu aperto, democratico e pluralistico. Al tempo stesso, pit una comu-
nita cristiana ¢ piccola, piu ¢ probabile che diventi marginale rispetto alla
societa e all’ambiente in cui si trova.

Le comunita arabe cristiane del Medio Oriente sono parte integrante
nella composizione delle loro rispettive societa. La continuita della loro
presenza nella regione ¢ importante al fine di conservare una ricca ere-
dita e di contribuire alla creazione di societa rnult1rehg1ose e pluralisti-
che, con una visione del futuro che tenga conto di tutti i cittadini su un
piano d’eguaglianza e risponda alle loro esigenze, a prescindere da quale
sia la loro appartenenza religiosa, etnica o ideologica.

Gli arabi cristiani dovrebbero dunque essere incoraggiati a rimanere
saldi nelle loro societa e a non emigrare. Non ¢ possibile raggiungere que-
sto risultato senza piani specifici per lo sviluppo delle comunita cristiane

27 Bernard Sabella, «Palestinian Christian Emigration from the Holy Land» in Proche-Orient
Chrétien, X11, 1991, pagg. 82-83
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favorendo la cooperazione con le istituzioni, con le organizzazioni non
governative, le chiese e altre parti interessate in Europa e altrove.

II fattore economico ¢ chiaramente un fattore chiave per comprendere
Iemigrazione dei cristiani arabi. D1 conseguenza sarebbero necessari piani
di azione per aiutare le varie comunita cristiane del Medio Oriente a
creare nuove opportunita di lavoro e per incoraggiare iniziative im-
prenditoriali che coinvolgano parrocchie, cooperative e altri gruppi. Al
fine di sviluppare piani di questo genere ¢ necessario che istituti finanziari,
soprattutto europei, offrano alle comunita la loro competenza e il loro
sostegno per mettere a punto progett di sviluppo comunitari. Un
esempio in ambito palestinese potrebbe consistere nella costruzione di un
centro congressi con adeguate installazioni alberghiere nell’area di Be-
tlemme in occasione del bimillenario della nascita di Gesu Cristo. Un si-
mile centro congressi potrebbe offrire un lavoro retribuito a un numero
significativo di abitanti del tosto, stimolerebbe I'industria del turismo e
creerebbe nuove opportunita di lavoro in settori connessi. LLa comunita
locale non ¢, comunque, in grado di elaborare da sé 1 piani per un simile
progetto e ha bisogno della consulenza e della capacita di raccogliere fi-
nanziamenti di agenzie specializzate operanti in Europa o altrove.

Un’altra idea per aiutare i singoli uomini di affari a sviluppare e mi-
gliorare 1 propri servizi potrebbe essere quella di pensare a prestiti a ro-
tazione per le aziende. Ma P'ammontare dei prestiti dovrebbe essere rea-
listico e non troppo piccolo, comunque commisurato alle condizioni
economiche che caratterizzano i diversi paesi del Medio Oriente.

Si dovrebbe anche prestare attenzione alle istituzioni educative, sanitarie
e fornitrici di altri servizi gestite in Medio Oriente dalle chiese. Queste
istituzioni offrono i loro servizi tanto ai cristiani quanto ai musulmani e
sono spesso ambito di dialogo e di scambio religioso molto concreto. Al
tempo stesso, queste istituzioni sottolineano il ruolo dei cristiani indigeni,
fianco a fianco con i cristiani espatriati, nell'identificare le necessita delle
loro societa e nell'impegnarsi ad affrontarne alcune. L’Universita di
Betlemme ¢ una di queste istituzioni: essa serve piu di 1.800 studenti, dei
quali il 65 per cento ¢ musulmano e il 35 per cento cristiano. Il corpo in-
seghante ¢ misto, sotto il profilo religioso, e 'ambiente ¢ caratterizzato da
tolleranza e comprensione. La Santa Sede sostiene questa universita,
provvedendo al 25 per cento del suo bilancio annuale, ma, considerato che
molti degli studenti cristiani non sono attualmente in grado di pagare le
tasse di frequenza, potrebbe essere un’idea appropriata quella di costituire
un fondo per borse di studio per essi e per altri studenti cristiani, che
studino nelle universita della regione. Il fondo per le borse di studio
potrebbe anche essere in parte un fondo a rotazione, in modo da inco-
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raggiare gli studenti che ne hanno beneficiato, ad aiutare, dopo la pro-
pria laurea, altri student a sostenete le spese per Pistruzione universita-
ria.

Si dovrebbe incentivare I'idea del gemellaggio tra parrocchie e co-
munita cristiane europee e del Medio Oriente. Un simile gemellaggio po-
trebbe consentire agli arabi cristiani di avere con i cristiani europei e di
altre zone possibilita di scambio e di realizzazione di programmi di na-
tura culturale e sociale, a vantaggio di diversi gruppi di eta all'interno
delle comunita. Gemellaggi di questo tipo presenterebbero vantaggi tanto
spirituali quanto pratici, dal momento che la partmership tra le comunita
incoraggerebbe 1a ricerca di legami comuni e di settori di mutuo interesse
e di comune orientamento.

Sarebbe utile creare centri finalizzati allo studio dei problemi delle co-
munita arabe cristiane, in modo da seguirne gli sviluppi e fornire cono-
scenze aggiornate su cio che si sta verificando in queste comunita. Una
proposta concreta potrebbe essere quella di iniziare una raccolta di dati
sugli arabi cristiani in alcuni paesi, la Cisgiordania e Gaza, ad esempio, e
di allargare questa raccolta di dati ad altri paesi, se le condizioni e I'espe-
rienza lo consentono. I centri di studio, con la collaborazione di partner
europei e di altre aree del mondo, potrebbero anche studiare 1 rapporti tra
le varie religioni, oltre i confini nazionali e internazionali, e potrebbero
delineare scenari e prospettive futuri, con riferimento alle preoccupazioni
e agli interessi dei partecipanti arabi e dei partner.

I futuro del Medio Oriente preoccupa tutti 1 membri delle tre reli-
gioni monoteistiche; preoccupa anche tutti coloro che, nel mondo in-
tero, sono animati da buona volonta, a prescindere dalla loro apparte-
nenza religiosa o ideologica. Una delle sfide che pone I'ingresso nel
ventunesimo secolo ¢ come poter rendere il Medio Oriente una regione
in cui abbia un senso vivere e far crescere le famiglie. Questa sfida non ¢
una sfida cristiana: ¢ una sfida per tutti. In ultima analisi, il modo con
cul sapremo rispondere a questa sfida determinera, di fatto, 'assetto del
Medio Oriente nei decenni a venire. I frutti di cio che semineremo ora,
li raccoglieranno in futuro i nostri figli e 1 nostri nipoti. Proprio per
costruire un futuro migliore occorre impegnarsi per affrontare le
conoscenze delle dinamiche correnti e le prospettive future delle
comunita cristiane nel Medio Oriente arabo.



La produzione culturale dei cristiani arabi oggi: espressione di
identita nella societa a maggioranza musulmana

Camille Hechainé

Introduzione

Parlare della produzione culturale dei cristiani arabi dei nostri giorni,
come espressione d’identita in seno alla societa musulmana maggioritaria
circostante, esige di procedere in due fasi. La prima passera in rassegna tale
produ21one esaminandone le differenti componenti; la seconda partira
dalla produzione culturale stessa per valutare se essa sia effettivamente
espressione d’identita religiosa e in quali forme questa sia concepita.

Ma, per meglio comprendere la situazione attuale e la sua evoluzione, ¢
importante vedere, sia pure rapidamente, come la produzione culturale dei
cristiani arabi si sia articolata in seno alla societa musulmana nel passato
lontano e recente.

1. Panoramica sul passato: prima del XIX secolo

Sino a un passato relativamente recente gli studiosi, tanto in Oriente
quanto in Occidente, non pensavano che i cristiani avessero potuto svol-
gere un ruolo seppur minimamente significativo nel mondo musulmano
in cui vivevano, prima dell’epoca della Nahda' (rinascita), che prese avvio
a partire dagli inizi del XIX secolo. Fu necessario attendere 1 lavori, talora
controversi, dello studioso gesuita Louis Cheikho (1859-1927) per
mettere in discussione le idee sino ad allora prevalenti al riguardo. Sulla
scia delle sue opere sul cristianesimo e sulla letteratura cristiana in Arabia
prima dell’islam”® e di quelle sui poeti arabi cristiani dello stesso periodo’,

1 Si veda la voce Nahda nel Glossario.

2 Louis Cheikho, An-Nasrdniyya wa-adabuba bayna ‘Arab al-Jabiliyya [11 cristianesimo e la
letteratura cristiana tra gli arabi prima dell’islam], 3 voll., Bayrat (Beirut), 1913, 1919, 1923;
riedito da Dar el-Machreq, 1989.

3 L. Cheikho, Shu‘ara’ an-nasraniyya qabl al-Islam [1 poeti arabi cristiani prima dell’islam],
Bayrat (Beirut), 1890; IV ed. Dar el-Machreq, 1991.
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Chelkho pubblico un’opera ponderosa sui poeti arabi cristiani dopo I'e-
glra e altre ancora, che recensivano i manoscritti redatti da cristiani arabi’
o rlproponevano i testi di filosofi e teologi cristiani dei periodi omayyade
e abbaside’. Succedendogli nel compito, alcuni suoi confratelli dei nostri
giorni hanno continuato con impeto lo studio in questo settore e,
unitamente ad altri studiosi, hanno fatto si che il ruolo svolto dai cristiani
nella cultura araba dei pr1rn1 secoli musulmani sia ormai un dato di fatto
universalmente riconosciuto’. Ma, per illustrare questa constatazione in
modo piu chiaro e per mostrare come la classe colta tra i cristiani arabi di
quei tempi abbia reagito all’ambiente faro riferimento a una mia opera,
dedicata agli studiosi arabi cristiani, in cui ho sviluppato un progetto
lasciato allo stato embrionale da padre Cheikho®.

Dopo aver studiato le note biografiche di quasi trecento membiri del-
Vintellighenzia cristiana del mondo islamico tra gli anni 622 e 1300, ho ri-
levato che 1 cristiani erano stati, allinizio, particolarmente brillanti nei
campi della medicina, della traduzione e della filosofia. Eredi delle culture
sitaca e greca, questi figli del mondo arabo erano stati intermediari in-
dispensabili per la trasmissione della scienza ai nuovi dominatori’. Fino al
termine del X secolo, piu della meta dei filosofi e dei logici arabi di cui si
ha notizia erano cristiani (22 su 40). Ma la loro percentuale comincia a
diminuire (25 su 55 alla ﬁne dell’XT secolo), per ridursi a soli 27 su 166 al-
la meta del XVI secolo'. Non avvenne, pero, altrettanto per i medici,
sempre presenti in gran numero (215 cristiani registrati nei primi sei secoli
dellislam). II fatto ¢ che i cristiani, sempre pit minoritari, avvertono

4 L. Cheikho, Shu‘ara’ an-nasraniyya ba‘d al-Islam |1 poeti arabi cristiani dopo I'islam], Bayrat
(Beirut), 1924; IV ed., Dar el-Machreq, 1991. Si veda la voce Egz'm nel Glossatrio.

5 L. Cheikho, Al-makhtitat al-arabiyya li-katabat an-nasraniyya [I manoscritti arabi degli
scrittori cristiani], Bayrat (Beirut), 1924.

¢ L. Cheikho, Magalat diniyya li-ba‘d mashahir al-kataba an-nasara [Articoli religiosi di alcuni
scrittori cristiani di fama], Bayrat (Beirut), 1906; riedito nel 1920 con ampliamenti; I1T ed. in
preparazione; 1d., Magalat falsafiyya qadima li-ba‘'d ~ mashabir falasifat al-arab [Articoli filosofici
antichi di alcuni filosofi arabi di fama], Bayrat (Beirut), 1908; riedito nel 1911 con
ampliamenti, III ed. in preparazione. Si vedano anche le voci Omayyadi ¢ Abbasidi nel Glos-
sario.

7 Citiamo alcuni di questi ricercatori, taluni orientali, altri orientalisti che hanno lavorato
soprattutto nel Vicino Oriente: P. van den Akker, M. Allard s. j., Ign. Dick, mons. N. Edelby,
M. Hayek, C. Hechaimé s. j., M. Mestrih o.f.m., H. Putman s. j., S. K. Samir s. j., A. Sidarous
e G. Troupeau.

8 L. Cheikho, Les savants arabes chrétiens en Islam (‘Ulama’ an-nasraniyya)

Jounieh-Roma, 1983; testo rivisto e ampliato, con introduzione, note e indice di C. He-
chaimé s. j.

9 Si veda la voce Conguiste islamiche nel Glossatio.

10°L. Cheikho, Les savants arabes chrétiens en Islam cit., p. 17.
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di non poter piu esercitare la stessa influenza del passato nei campi del
pensiero e dell’orientamento culturale; limitano, allora, il loro intervento
alle arti liberali, dove non trovano significativa concorrenza e dove, per
quanto in esiguo numero, sono in grado di conseguire buone posizioni
sul piano sociale.

Il confinamento dei cristiani nell’ambito delle funzioni tecniche a li-
vello culturale si puo r1scontrare anche nel campo del’amministrazione
pubblica. In un altro lavoro'' chi scrive ha rilevato la presenza di piu di
quattrocento alti funzionari cristiani dello stato musulrnano tra il 622 e il
1517:75 visir, 300 «segretati», 31 funzionari di altro tipo'’. Dunque, ci si
serve del cristiani, unanimemente apprezzati, per la sola ammlmstramo—
ne, praticamente mai per il governo o il comando militare®.

2. Durante la Nahda

Sul finire del XVIII secolo e agli albori del XIX, 1 cristiani sono au-
tori di una rinascita culturale spettacolare. Forti dei loro contatti con
I’Occidente, dell’espansione, nelle loro regioni, delle scuole, che vengo-
no loro garantite dai missionari venuti dall’Europa e, poi, dall’America,
essi sono i primi a scuotersi dal torpore che aveva paralizzato le lettere
arabe. In tal modo, d’altronde si ritrovano alla testa di coloro che si op-
pongono alla turchizzazione' , mettendo in evidenza la cultura araba e
proponendosi come camp1on1 dell’arabismo. Il loro apporto in questo
campo ¢ troppo noto perché ci si soffermi, ma evidenziero cio che risulta
utile per 'argomento in discussione. Se alla fine del Medioevo 1 cristiani
avevano ceduto il loro posto di pionieri e di capofila sul piano cultu-
rale, per retrocedere al rango di cittadini di seconda categoria, durante
la Nahda" si assiste, per quanto li riguarda, al processo inverso: grazie
alle loro tipografie, alle loro scuole, ai loro giornali, ai loro pensatori,
scrittori e poeti, i cristiani rlprendono una posizione di primo piano
pubblicamente  riconosciuta e si impongono come protagonisti
imprescindibili nel mondo musulmano e arabo, tanto sul piano
culturale quanto su quello civile.

W L. Cheikho, Les vizirs et secrétaires arabes chrétiens en Islam (Wugara’ an-nasraniyya wa-
kuttabuha fi-I-Iskam) Jounieh-Roma, 1987; testo rivisto e ampliato, con introduzione, note e
indice di C. Hechaimé s. j.

12]n seguito ne abbiamo documentate diverse altre decine.

13 L. Cheikho, Les vigirs et secrétaires arabes chrétiens en Islam cit., pagg. 24-27.

14 Si veda la voce Ottomani nel Glossario.

15 Si veda la voce Nahda nel Glossario.
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In quale posizione si trovano attualmente? Mantengono ancora quel
ruolo di primo plano che hanno saputo svolgere in alcuni periodi anche
recenti?

3. La situagione odierna

I cristiani arabi sono attualmente presenti, in comunita ufficialmente
riconosciute, in sette paesi: Egitto, Iraq, Israele, Giordania, Libano, Pa-
lestina e Siria"’. Il loro numero ¢ ripartito in misura ineguale, tanto in va-
lori assoluti quanto rispetto alla popolazione non cristiana, il che spiega
il loro diverso impatto culturale in ciascuno di questi stati.

Vi sono, del resto, altri fattori, in particolare a livello sociale e politico,
che contribuiscono a mettere in tisalto le diversita. Ma, al di 1a delle
differenze connesse alla varieta delle condizioni e dei regimi, vi sono carat-
teristiche comuni a tutti i gruppi, che cercheremo di evidenziare, anche a
partire dall'inventario della produzione culturale dei cristiani arabi.

Fino a non molto tempo fa il libro era il migliore, se non I'unico, vei-
colo della cultura. Resta sempre un mezzo privilegiato, di cui i cristiani
arabi fanno uso. Lo stesso vale per la stampa periodica che, nel Vicino
Oriente, ¢ stata, in un certo momento, appannaggio del cristiani: essi vi
sono tuttora presenti. Sono anche attivi nel campo delle case editrici,
che hanno preso il posto delle vecchie tipografie, nel duplice ruolo di
stampatori ed editori.

Bisogna pure segnalare un settore relativamente nuovo, che sta di-
mostrando di essere un veicolo culturale di notevole importanza, quello
degli audiovisivi: radio, televisione e cinema, cui si aggiunge il teatro.

Esaminiamo l'opera dei cristiani arabi in questo settore, parlando,
dapprima, in termini «materiali».

1) Libri e serittori. Tenuto conto del calo numerico, gli scrittori cri-
stiani dei paesi arabi non occupano piu i primi posti sul proscenio, come
un tempo. I loro principali esponenti sono scomparsi: ricordiamo J.
Zaidan in Egitto, J. Kh. Jibran, M. Nu‘ aymeh, A. ar-Rihani in Libano,
Anastase al-Karmali in Iraq, Kh. as-Sakakini in Palestina, ]. Saliba in Si-
ria. Sono ora in numero limitato quelli tra loro la cui reputazione ha su-
perato le frontiere del proprio paese per giungere all’intero modo arabo.
Citero alcuni scrittori e pensatori significativi, alcuni dei quali sono mol-

16 1] caso dei cristiani del Sudan ¢ abbastanza particolare e il loro apporto alla cultura araba e,
almeno per quanto ci riguarda, di ben poco conto.
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to anziani o sono morti negli ultimi tempi. In Terrasanta e in Giordania
Elyas Farkuh, Emile Habibi (+1996), Ghalib Hallasa. (+1989), ‘Isa. an-
Na‘art (+1985), Rakus ibn Z2’id al-Uzayzi, ai quali si possono aggiun-
gere 1 loro compatrioti che vivono e operano in Libano; in [rag Kurkis
‘Awwad (+1992), suo fratello Mikha’ll, Fu’ad Safar (+1978), Bashir Fa-
ransts, Yusuf Ya‘qub Haddad, Yasuf Habbi e 'oriundo palestinese Jabra
Ibrahim Jabra (+1994); in Siria Michel ‘Aflaq (morto musulmano nel
1989), Halim Barakat, Georges Jabbur, ‘Abdallah Y. Hallag, Antun Mag-
dist, Hanna Mina, Miha’ 1l ‘Id, Georges Saddigni, Jamil Saltba (1976),
Qustantin Zurayq; in Egitto Luis ‘Awad (11990), Alfred Faraj, Edouard
al-Kharrat, Matta al-Miskin, William S. Qiladah, Samir Kh. Samir, il pa-
triarca Shenuda III, Ghalt Shuksi; in Iibano Naji ‘Allash, Anis Sayigh
Said ‘Aql, Tawfiq Y. ‘Awwad (+1989), Fu’ad Afram al-Bustani (1994),
Unsi al-Haj, Yusuf al-Khal (+1987), Georges Khudr, Elyas Khuri, Nasif
Nassar, Michel Sulayman, Ghassan Tuayni, Nicolas Ziyadeh.

A fianco di questi autori piu significativi lavorano numerosi scrittori di
minor levatura, soprattutto in Libano dove, grazie alla scolatizzazione ele-
vata e al clima di liberta, non passa praticamente giorno senza che appaia
un’opera, pitt 0 meno di buon livello, in tutti i campi della letteratura.

2) La stampa periodica. La presenza dei cristiani ¢ qui meno marcata
per diverse ragioni, la principale delle quali ¢ il controllo esercitato dallo
stato sui grandi giornali, soprattutto quelli politici, in un gran numero di
paesi arabi. Il Libano, in cui si stampano numerosi quotidiani
appartenenti a cristiani, ¢ un’eccezione significativa. Citiamo, a un li-
vello pit 0 meno modesto, «al-Bayraqy, al-“Amal», «Nida’ al Watany,
«ad-Diyar»; a un livello piu elevato «al-Anwar» e, soprattutto, «an-
Nahar», molto letto sia nel mondo arabo sia nel piu ampio contesto
internazionale.

Negli altri paesi della regione la stampa di proprieta cristiana ¢ limitata
in genere ad alcune riviste letterarie, culturali e, soprattutto, religiose di
bassa o media levatura. In Siria ag-Dad, pubblicata ad Aleppo da ‘A. Y.
Hallag da ormai piu di sessant’anni, Hwms, settimanale quasi centenario
della comunita greco-ortodossa,  al-Majalla  al-batriyarkiyya, — edito
mensilmente a2 Damasco dal patriarcato'” siro-ortodosso, sono i soli
organi di stampa che non trattino argomenti puramente religiosi. In
Egitto, se si eccettua il settimanale Watani, pubblicato a grande tiratura
dai copti ortodossi e la rivista Murgus edita da Matta al-Miskin, vi ¢ una
pletora di riviste di comunita, che non oltrepassano di molto 1 confini delle
loro chiese. Riviste di un certo livello culturale edite da cristiani sono

17 Si veda la voce Patriarca nel Glossatio.
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pubblicate soprattutto in Libano: a/-Masarra, della Societa dei missionari
paolini, a/-Mandra dei missionari libanesi, Me/to, del’Ordine libanese
maronita, a/-Machrig, edita dai gesuiti. A queste riviste di un certo spes-
sore bisogna aggiungere la rivista a/-liga’, pubblicata in Terrasanta, e 1
due periodici iracheni: Bayn an-Nahrayn e al-Fikr al-Masibi. E forse poco
in confronto a cid che ¢ prodotto dagli «altri», ma ¢ comunque ap-
prezzabile, se si tiene conto delle limitazioni dovute alle congiunture so-
ciopolitiche segnalate in precedenza.

3) Case editrici. 1’industria editoriale conosce nel mondo arabo uno
sviluppo prodigioso. I governi, per il tramite dei ministeri della Cultura,
pubblicano molto e vendono a buon prezzo; le fiere di livello inter-arabo
si moltiplicano: Casablanca, Tunisi, Il Cairo, Damasco, Beirut, senza par-
lare det paesi del Golfo. I cristiani, da parte loro, sono presenti nel mon-
do dell’editoria soprattutto in Libano e in Egitto. In quest’ultimo paese
sono da segnalare Dar ath-Thaqafa e, soprattutto, la grande casa editrice
Maktabat al-Mahabba, il cui catalogo ¢ molto vario. In Libano le case edi-
trici non si contano: piu di seicento nel 1995, mentre erano meno di set-
tanta nel 1975". Di queste, solo una piccola minoranza ¢ diretta da cri-
stiani, ma bisogna riconoscere che la produzione ¢ in genere di qualita,
mentre la maggior parte degli altri editori si dedica meno ai lavori di 1i-
cerca e di creazione che a quelli di riedizione commerciale delle opere an-
tiche di successo: repertorio classico e locale. Tra gli editori cristiani piu
notevoli: la Librairie du Liban, la Librairie Naufal, Jarras Press, Dar el-
Machreq, Dar Marun ‘Abbud, la Librairie Pauliste, le Editions an-Nar.

4) La produzione audiovisiva. Anche in questo campo i cristiani arabi
svolgono un ruolo significativo. Nel cinema, il regista egiziano Yusuf
Shahin ha una rinomanza internazionale; meno prestigioso, ma non
meno conosciuto dal pubblico, ¢ il libanese Marun Baghdadi, morto tragi-
camente lo scorso anno; Jean-Claude Qudsi, libanese originario di Da-
masco, ¢ avviato a una brillante carriera. Per il teatro ¢ soprattutto in
Libano che gli autori cristiani, spesso essi stessi attoti, sono pitl numerosi
e piu conosciuti: fra questi Jalal Khuti, Antoine Kurbaj, Antoine Ghandur
e Ziyad Rahbani. Per cio che concerne la radio e la televisione, segnaliamo
un punto interessante: in Libano, il solo paese del mondo arabo a
permettere mezzi di comunicazione audiovisivi privati, i cristiani so-

18 Nel 1930 vi erano quattro case editrici in Libano; undici nel 1950; ventuno nel 1960;
sessantasei nel 1980; in data odierna piu di seicento! Fino al 1950 la meta degli editori era cri-
stiana. La percentuale di questi ultimi ¢ attualmente attorno al 10%. Si veda, per una parte di
queste informazioni, Maud Estefan, L édition chi livre an Liban, tesi di dottorato presentata alla
Facolta di Lettere dell’'Universita Saint-Joseph di Beirut, 1988, dattiloscritto; si veda in pat-
ticolare p. 325.
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no stati i primi ad allestire una radio non di stato (La oix du Liban) e
una televisione privata (la Lebanese Broadcasting Corporation), che si man-
tengono in testa alle istituzioni di questo genere, ivi comprese quelle ge-
stite dallo stato.

4. Quale espressione d'identita?

Presenti in tutti i settori della cultura con maggiore o minore efficacia,
1 cristiani arabi esprimono dunque una speciale identita? Se si, come la
concepiscono? Quale contenuto le assegnano?

Per rispondere dovremo considerare il fatto che gli arabi cristiani che
qui ci interessano si dividono in tre categorie, in funzione dell’espressione
della loro identita cristiana nella societa musulmana maggioritaria: quelli
per i quali il cristianesimo non ¢ un riferimento necessariamente chiaro,
ma un fenomeno sociale pitt 0 meno accettato — sono i pit numerosi, i
cristiani «di fatton; quelli che di cristiano hanno solo la carta di identita e
che non solo non fanno riferimento alla loro natura di cristiani, ma
assumono posizioni che possono essere antitetiche al pensiero cristiano —
1 cristiani «di nome»; quelli, infine, che si presentano decisamente come
cristiani e che sono piut o meno coscienti di dover portare una te-
stimonianza in profondita nella societa musulmana — 1 cristiani «per con-
vinzione».

Cristiani «di fattor. Li classifichiamo sotto questa voce non per il con-
tenuto della loro fede ma, come abbiamo gia fatto notare, perché il loro
cristianesimo non ha un impatto chiaramente evidenziabile sulla loro
produzione o, se ne ha, ¢ piuttosto per riflettere un’identita sociale
senza rapporto diretto con la fede; costoro sono, come abbiamo detto,
la maggioranza. Pur in mancanza di un orientamento in senso religioso,
in genere essi si fanno notare a due livelli: a) quello della qualita del loro
apporto culturale; b) quello del loro impegno al servizio della societa e
della nazione.

In riferimento al punto a), quello della gualita, si notera che gli scrit-
tori cristiani, anche se in certi paesi non sono numerosi, sono
comunque nel novero dei migliori. In Egitto, ad esempio, nomi come
quelli di Musa Sabri, Zakariyya Nil e Kamal al-Mallakh sono tra i piu
conosciuti nel mondo della stampa. Lo stesso avviene per 1 pensatori, i
critici o i romanzieri, come Nabil Raghib, Jamal Zaki Maqqar, Yuasuf
ash-Sharuni, Nadm ‘Atiyyah, Wadr Filastin, Adib Kamil, Majid Tubiyya,
Yusuf Jawhar e Abu Sayf Yusuf.
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In Siria la stampa letteraria o politica fa spesso da eco ad articoli e
opere firmate da buoni critici, saggisti o romanzieri cristiani, quali Hanna
‘Abbud, Isa Fattah, Eliyas Ghali, Georges Qaysar, Jirjis Harani e Iskan-
dar Luga o persino da poeti dall'impostazione classica di qualita, quali
Antoine Sha‘raw1 o Zaki Qunsul, recentemente scomparso (luglio 1994).

In Libano, dove la produzione culturale dei cristiani ¢ fiorente, non
soltanto nei settori della stampa e dei libri, ma anche in quelli dell’edito-
ria e degli audiovisivi, vi ¢ certo un gran numero di scrittori, giornalisti o
registi le cui opere non hanno alcuna impronta particolare che le distin-
gua, ma ve ne sono fortunatamente altri la cui produzione ¢ di qualita
apprezzabile. Nel settore dei dizionari e delle enciclopedie, ad esempio,
vi sono cristiani che continuano la tradizione det loro fratelli maggiori, {
Bustani e 1 Shartani. Segnaliamo i lavori di Jabbar ‘Abd an-Nur («al-
Manhaly), di Jubran Masad («ar-Ra’id»), i numerosi dizionari della Li-
brairie du Liban, UEncyclopédie des Sciences de la Nature in quattro volumi,
pubblicata da Edouard Ghalib per i tipi di Dar el-Machreq, 'ampia
gamma di opere lessicografiche edite da questa casa editrice, sulle quali
torneremo piu avanti, senza dimenticare la grande encidopedia (Da 7rat
al-Mda'arif) avviata dal compianto Fu’ad Afram al-Bustani, il cui quindi-
cesimo volume ¢ annunciato come prossimo da uno det suoi figli e suc-
cessore. La qualita di queste opere ¢ tale da farne la preda di pirateria
editoriale in numerosi paesi, dall’Atlantico fino all’Indonesial

A merito dei cristiani del Libano, in effetti, va ascritta una migliore
conoscenza della lingua araba rispetto ai cittadini di altri paesi arabi,
come riconoscono specialisti imparziali. La qualita e il livello delle loro
scuole, il tasso di alfabetizzazione piu elevato nel loro paese consentono
loro di dedicare alla loro lingua e al loro stile una cura che non ¢ dato
trovare altrove tra la massa o, persino, tra gli scrittori. Il lettore delle
opere di autori come Joseph Basila, Ghalib Ghanim, Yuhanna Qumayr
e Khalil Ramiz Sarkis puo facilmente constatatlo.

Questo gusto per lo scritto letteratio curato, unito a una marcata pro-
pensione per la poesia, favorita dalla bellezza della natura del Libano, si
concretizza nella presenza in questo paese di un gran numero di poeti.
Certo la poesia classica, in versi ben ritmati, non trova piu molti adepti —
come ovunque, d’altronde, nel mondo arabo — ma la poesia moderna ha
molto successo. La rivista Shiir (1957-1970), che ¢ rimasta a lungo alla
ribalta, ¢ stata fondata da un cristiano di origine siriana, Yusuf al-Khal, e
alcuni dei cristiani che vi hanno pubblicato le loro poesie, ad esempio
Unsl al-Haj o Shawqt Abi-Shaqra sono ancora molto letti nel mondo ara-
bo. Citiamo anche altri poeti di ottimo livello, come Georges Ghanim,
Basima Batuli, Elie Marun Khalil, Paul Shawul e Riyad Fakhuri.
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Vi ¢, del resto, una branca della poesia nella quale 1 cristiani libanesi
si dlstlnguono in modo particolare: ¢ quella dello 2472/ 0 poesia in arabo
parlato. In questo campo, in cui gli zajjal rivaleggiano per fervida imma-
ginazione ¢ per vivacita di stile, oltre che per la profondita del pensiero
e dell’osservazione, vengono regolarmente prodotu veri e propri capola-
vori. Diverse sono le opere espressione di quest’arte particolare'” e varie
riviste, alcune delle quali escono ancora, pubblicano la produzione di
questi poeti™’. Tra i grandi nomi di quest’arte si possono citare Maurice
‘Awwad, As‘ad as-Sib‘ali, Marun Karam e Joseph al-Hashim (per limi-
tarsi ad autori viventi).

Sarebbe troppo lungo enumerare tutti i campi in cui i cristiani del Li-
bano si distinguono per la qualita del loro apporto culturale. Si puo co-
munque affermare che essi pubblicano in tutti i settori, dalla stampa
quotidiana e periodica (Ghassan Tuwayni, Fadil S. ‘Aql e Mulham
Karam, senza contare due giganti del giornalismo scomparsi proprio in
questi ultimi anni, Sadd Frayhah e Michel Abu-Jawdeh) alla pedagogia
(Munir Bashshar e Mufid Aba-Mrad), dal diritto (Emile Bijjani, Joseph
Basila), economia (Joseph Tarabayh e Nabith Ghanim) alla filosofia
(Nasif Nassar, Gérard Jihami e Antoine Sayf); persino in un campo
piuttosto esclusivo, come quello della musica araba classica, personalita
come Salim Sahhab e Nabil Abu-Mrad sono unanimemente apprezzate
per la loro maestria, senza contare la famiglia dei Rahbani!

Cio che ho qui riferito, a proposito della qualita della produzione li-
banese, puo applicarsi anche a quella det cristiani degli altri paesi arabi. In
deﬁmtlva se ne ricava non solo una testimonianza del lavoro ben fatto —
valore non trascurabile in un ambiente sociale in via di sviluppo — ma
anche un impatto sulle coscienze, per cio che concerne il senso critico e i
valori di liberta e di tolleranza, che vengono trasmessi dall’apporto dei
cristiani. Sotto questo aspetto, essi sono coscienti di avere veramente un
ruolo da svolgere e un mezzo privilegiato per attuare questo compito ¢
garantire la qualita delle scuole. Quelle dei cristiani sono generalmente di
ottimo livello e 1 non cristiani le apprezzano notevolmente, persino nei
paesi in cui il controllo del governo sugli istituti scolastici ¢ molto stret-

19'Si vedano ad esempio Munir W. el-Khazin, Az-zajal Tarikhubn, adabubn, a'lamubn qadi-
man wa-hadithan Lo zajal: storia, opere, figure significative ieri e oggi], Harissa, 1952; Jabbar
‘Abd an-Nur, (Jabbour Abdel-Nour), Etude sur la poésie dialectale an Liban, Bayrut (Beirut),
19662,

20 Ad esempio Sawt ash-sha'ir, che esce mensilmente a Dbayyeh, vicino a Beirut, a partire
dal 1988, sotto la direzione di Philippe al-Kharil. Questi ’aveva gia fatta uscire tra il 1955 e il
1962.
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to, come in Egitto, dove sono numerosi 1 figli di dirigenti musulmani che
frequentano le scuole cristiane.

Un altro mezzo a disposizione dei cristiani, per affermarsi come elementi
culturalmente attivi, ¢ la loro apertura alle lingue e alle culture straniere, in
particolare I'inglese e il francese. Se si eccettua 'Africa del Nord, per lungo
tempo colonizzata dalla Francia, gli scrittori arabi di espressione francese nel
Vicino Oriente sono, nella loro stragrande maggioranza, cristiani.

Rispetto al punto b), l'affermazione attraverso I'impegno per la nazione,
se ¢ generalmente riconosciuto che le minoranze religiose, soprattutto nei
paesi musulmani, non si impegnano in maniera significativa nelle lotte
politiche o nazionali, dobbiamo, pero, ammettere che i cristiani arabi dei
nostri giorni — con alcune eccezioni, sia chiaro — hanno a cuore la loro
appartenenza alla grande famiglia ataba o, quantomeno, arabofona. Cio si
manifesta in maniera pit 0 meno chiara a seconda del regime politico del
paese in cui si trovano. In Siria, ad esempio, dove lo stato predica un
arabismo battagliero, il vigore dell'impegno dei cristiani ¢ ben marcato. Del
resto, come ai tempi della Nahda, molti pensatori ctistiani sono stati tra i
promotori di tale arabismo cui contlnuano a offrire il loro sostegno. Michel
‘Aflaq, uno dei padri del partlto Bath” al potere, era cristiano. Cristiani sono
anche altri pensatori vicini a questo partito, come Georges Saddigni,
Georges Jabbur, Iskandar .iga e Antan Maqdist.

Marcato ¢ pure, e in misura forse ancora maggiore, I'impegno nazionale
dei cristiani palestinesi. Il fatto che la loro patria abbia dovuto affrontare il
grave problema del sionismo sin dagli inizi del XX secolo ha molto
contribuito alla loro partecipazione attiva, con la parola ¢ con la penna, alla
difesa dei diritti del paese. Se si consultano le enciclo Zpedie o le raccolte bio-
bibliografiche dedicate agli scrittori della Terrasanta™, si rimane colpiti non
solo dall’enorme numero di ctistiani che vi sono catalogatl, ma anche, e
soprattutto, dalla quantita e dalla serieta delle opere consacrate alla loro
«causay. Citiamo tra 1 nomi piu celebri: Georges Antonius (11942), autore
della celebre opera The Arab Awakening (1939), Bulus Shahadeh (11943),
Khalil Tawtah (11955), Nicolas ad-Durr (}1967), Kamal Nasir (ucciso nel
1973 a Beirut da un commando isracliano). A costoro si aggiungono tuttl 1
compatrioti distintisi nel mondo della stampa, come Jeryes Khuri (11943),
Najib Nassar (+1948), Salim Qab‘in (t1951) e tutta la famiglia al <Isa: Jeryes
(11943), suo fratello Hanna, Yasuf, Isa, Elyas, Spiro e altri ancora.

21 Si veda la voce Partito Ba ‘th nel Glossatio.

22 yeda tra gli altri Ya‘qub al-‘Awdat, Min a ‘lam al-fikr wa-l-adab fi Filastin [Alcune figure
significative del pensiero e delle lettere in Palestina], Amman, 19872
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Sono pure da ricordare i cristiani palestinesi tuttora attivi, la cui fama
si estende in tutto il mondo arabo: il poeta e saggista Naji ‘Allash (nato
nel 1935), il giornalista ‘Awdeh Butrus ‘Awdeh (nato nel 1925) e il pen-
satore ‘Anis Sayigh (nato nel 1931), le cui competenze sono molteplici e
i cui lavori quanto mai vari>.

Persino in Libano, dove hanno visto la luce correnti poco favorevoli
all’arabismo, per reazione di difesa contro un certo arabismo fanatico o
invadente, sono numerosi 1 cristiani che non temono di proclamare la lo-
ro appartenenza alla nazione araba. Senza menzionare gli ideologi piu o
meno combattivi, di cui si parlera pitu avanti, si possono citare, a titolo di
esempio, 1 nomi di alcuni pensatori moderati, che trovano ascolto gene-
rale nel paese e anche all’esterno. Nicolas FerzIi, uno dei teorici del par-
tito Ba‘th; ‘Abdallah Lahhud, del quale sono state da poco pubblicate
postume due opere: Fi-/“almaniyya wa-d-dimugratiyya [La laicita e la de-
mocrazial, del 1992 e Lubnan ‘arabiyy al-wajh, ‘arabiyy al-lisan [11 Libano
arabo di nome e di fatto], del 1993; Jospeh Mughayzil, attuale deputato
al Parlamento, che ha scritto tra altro: Lubnan wa-I-qadiyya-I-arabiyya [11
Libano e la questione arabal, del 1959 e Aluriba wa-I-~almaniyya
[Arabismo e laicita], del 1980; Nasif Nassar, autore di numerose opere
di successo, spesso ripubblicate con grandi tirature™, Hazim Saghiyyeh,
di cui si possono ricordare, a titolo indicativo, due scritti: Ta‘'rib al-
katd’ib al-lnbmaniyya [Arabizzazione delle falangi libanesi|, del 1991 e
Awwal  al-uritba  takhalli al-akthariyya wa-tawalli al-aqalliyya [1.’arabita
comincia quando la maggioranza si ritira e la minoranza prende il
potere], del 1993; Victor Sahhab che, oltre a opere sulla musica araba, ne
dedica numerose ai rapporti tra cristianesimo e arabismo: ‘An al
qawmiyya wa-l-maddiyya wa-d-din [Nazionalismo, materialismo e religione],
del 1980; Man yabmi al-masibhiyyin al~arab |Chi protegge 1 cristiani arabi],
del 1981; Alarab wa-l-mas’ala al-masihiyya |Gli arabi e la questione cri-
stiana], del 1986; Georges Tarabishi, dalla produzione feconda, di cui ri-
corderemo due titoli, che ci interessano qui in modo piu specifico:

3 A. Sayigh ha scritto circa trenta opere che riguardano, direttamente o indirettamente, la causa
palestinese e i problemi della nazione araba. E stato per molti anni 'elemento di raccordo del
«Centro di ricerche» patrocinato dall’Organizzazione per la Liberazione della Palestina e della
rivista edita da questo centro, Shain filastiniyya. Ha anche presieduto il consiglio di
amministrazione e di redazione dell’enciclopedia palestinese: ai-Mawsii a al- filastiniyya.

24 Citiamo, ad esempio, Natwa mujtama ‘jadid. Mugaddima asasiyya fi naqd al-mujtama ‘atta’ifi
[Verso una nuova societa. Introduzione di base alla critica della societa confessionale], 1970,
19814; Tarig al-istiglal al-falsafi. Sabil al-fikr al-arabi ila-burriyya wa-l-ibda [Verso 1’indipendenza
filosofica. Il cammino del pensiero arabo verso la liberta e la creativita], 1977, 1986 Tasawwurit al-
umma al-mif asira [Le rappresentazioni della nazione contemporaneal, 1986, 19942,
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Al-muthagqafiin al“arab wa-t-turath [L'intellighenzia araba e il patrimonio
tradizionale|, del 1991 e Madbbahat at-turath fi-th-thaqafa al-arabiyya al-
mitasira |[La condanna a morte del patrimonio tradizionale nella cultura
araba contemporaneal, del 1993.

Da questi brevi e parziali cenni, constatiamo che i cristiani arabi pre-
senti sulla scena culturale del loro paese sono ancora numerosi. Anche
se la loro produzione culturale non rispecchia una chiara manifestazione
della loro identita di cristiani essi si impongono, comungque, come tali e
testimoniano indirettamente la loro specificita, tanto per la qualita
evidente delle loro opere quanto per I'impegno nella causa della loro
nazione.

A fronte di questa maggioranza, che non fa diretto riferimento alla
fede cristiana, vi sono due categorie piu estreme: coloro che mettono
volontariamente da parte o addirittura decisamente in causa
Pappartenenza al cristianesimo e coloro che, al contrario, la manifestano
chiaramente nella loro produzione. Soffermiamoci, dapprima, sul primo
gruppo, che chiameremo 1 «cristiani di nome».

Cristiani «di nome». Questi sono relativamente poco numerosi, perché
l'arabo rimane religioso, se non altro nel suo comportamento sociale.
Persino ai tempi in cui gli scrittori «cristiani» massoni erano preminenti
sulla scena culturale, soprattutto in Libano e in Egitto, alla fine del
secolo scorso e all’inizio del ventesimo, essi mantenevano legami sociali
con la chiesa istituzionale e non tagliavano tutti i rapporti. A questo ri-
guardo ¢ molto significativo il caso dell’ex segretario generale del Partito
comunista libanese, Nicolas Shawt: alla sua morte, circa tre anni fa, ha
avuto funerali religiosi particolarmente solenni®.

Gli arabi «cristiani» che rifiutano di far atto di fedelta al cristianesimo
sono, in genere, fortemente ideologizzati, membri di partiti o di correnti
piuttosto estremisti. Tra di loro vi sono, in primo luogo, i marxisti e i
loro sostenitori: Michel Kamil, Anwar ‘Abd al-Malik ¢ Ghali Shukti in
Egitto; Nayif Hawatmeh e Georges Habash in Palestina; Antun Tabit e il
gruppo della rivista marxista at-Tarig in Libano. Tutti costoro si staccano
dal cristianesimo istituzionale ma non si battono contro di esso di-
rettamente, salvo rarissime eccezioni”. Altri adottano un atteggiamento

25> Quando Antan Tabit, uno dei grandi nomi del Partito comunista libanese, moti nel 1964,
il vicario del patriarca maronita dell’epoca, oggi patriarca, tenne la sua orazione funebre. Si veda,
di questi, Wa-ghabat wujih [Figure scomparse], vol. II, pagg. 157-58.

26 Come I’ex marxista siriano Hassan Ishaq, originario del villaggio di Mashta al-Hela, che ha
tradotto di recente un’opera blasfema di Léo Taxil intitolata ai-Masih fi mir'at al-asr [11 Cristo allo
specchio del secolo], Tartas, 1993.
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meno neutrale come, ad esempio, gli iscritti o i simpatizzanti del Partito
Siriano Nazionale Sociale” (PSNS) fondato da Antin Saada (+1949). 11
laicismo predicato da quest’ultimo non ¢ sempre stato, nella pratica, esen-
te da estremismi e, volendo combattere il confessionalismo e il clericali-
smo, il fondatore, paradossalmente, si ¢ eretto a teologo e ha mescolato
pensiero politico e pensiero religioso, adottando posizioni condannate
dalla dottrina cristiana™.

Cio spiega il fatto che 1 partigiani di Saada, pur negando di essere
atei, come li si accusa®, manifestino talvolta con grande evidenza, in
alcune conferenze o produzioni, idee in netto contrasto con gli
insegnamenti della chiesa. I’esempio pit corrente ¢ quello della loro
sistematica denigrazione dei libri dell’Antico Testamento, basata su
lavori superati o su opere parziali, che la scienza moderna respinge™’. Vi
¢ anche una terza categoria, costituita da coloro che hanno lasciato il
cristianesimo per abbracciare 'islam. Sono tutt’altro che numerosi e si
limitano forse a poche unita, ma sono indicativi di una certa influenza
del’ambiente musulmano, influenza che, se non ¢ molto evidente al
momento, puo, pero, progred1re con il tempo e con la lenta scomparsa
della rehglone sociologica. Ricordiamo tre nomi piu significativi: il
libanese Elyas ‘Abdallah Tu‘meh, conosciuto anche con il soprannome
di Abu-l-Fadl al-Walid (11941); il suo temperamento focoso e la sua
lotta incessante contro I'imperialismo e per il rinnovamento della
nazione araba lo spinsero a optare per I'islam; Michel ‘Aflag, uno dei
fondatori del partito Ba‘th, che, negli ultimi giorni del suo esilio in Iraq,
adotto I'islam come religione, persuaso che corrispondesse meglio alle
aspirazioni nazionaliste e alla cultura di un vero arabo; Michel al-
Ghurayyib, un cristiano libanese che si converti allislam durante gli
eventi dell’'ultima guerra libanese e aggiunse al suo nome di Michel
quello di Muhammad, per indicare la sua opposizione a qualsiasi specie
di discriminazione confessionale.

Tutti questi intellettuali pit 0 meno estremisti di origine cristiana,
marxisti, nazionalisti «durd» o convertiti allislam, per quanto siano in po-
sizione marginale in rapporto alla fede cristiana, sono interessanti perché

27 Si veda la voce Partito Siriano Nazionale Sociale nel Glossatio.

28 §i veda il suo libro dal titolo parimenti equivoco: AlLLslam i risdlataybi: al-masihiyya wa-I-
smuhammadyya [Lislam nelle sue due missioni: la cristiana e la musulmana] , Bayrat (Beirut), 19583,
Sa‘adeh mette sul medesimo piano Gesu e Maometto, il cristianesimo e I'islam. Decide, dando prova
di conoscenze esegetiche molto elementari, che Gesti non era ebreo e che aveva negato di appartenere
alla discendenza di David (ivi p. 19) e cosi via.

2 Si veda il discorso del loro deputato Suhayl Matar, il cui riassunto ¢ apparso sul giornale «an-
Nahar, Bayrat (Beirut), 20 marzo 1995, p. 19.

30Si vedano, tra gli altri, i lavori di Mufid ‘Arnaq.
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riflettono 'opinione di una porzione non trascurabile di cristiani arabi che
riffutano gli steccati confessionali. Hanno, se non altro, il pregio di
testimoniare — anche se lo fanno a loro insaputa e in maniera intempesti-
va — che 1l cristianesimo da cui essi provengono li ha spinti a riflettere, a
criticare, a lottare per avere maggiore giustizia e liberta, in particolare li-
berta di coscienza. Come spiegare altrimenti il fatto che una gran parte
degli intellettuali e dei fondatori di movimenti o partiti arabi di sinistra sia
cristiana?

Cristiani «per convinzione». Se la produzione culturale dei cristiani «di
fatto» ¢ la piu abbondante, se quella dei cristiani «di nome» ¢ la pit me-
diatica, che dire di quella dei cristiani «per convinzione»? Per meglio col-
locarla, la studieremo in funzione dei suoi criteri di apertura alla societa
circostante, tanto cristiana quanto musulmana. Vengono alla luce tre ca-
tegorie:

La produzione confessionale. Intendiamo per tale quella imperniata su un
servizio limitato alla comunita cristiana in senso lato o a differenti co-
munita — in senso riduttivo — o riti. Questa produzione, che mira all’e-
ducazione della fede dei fedeli, ¢ purtroppo, nel suo insieme, di qualita
piuttosto mediocre. E pit abbondante in Libano e, soprattutto, in Egit-
to. Molte opere agiografiche in quest’'ultimo paese, ‘molte traduzioni nel-
’altro. Sarebbe auspicabile un maggior numero di pubblicazioni scienti-
fiche, in particolare per quanto attiene alla teologia orientale. E si puo
altresi dire che la maggior parte dei libri di questa categoria mira piu a
proteggere la comunita, a edificarla ad intra, che non a promuoverla in
una prospettiva di integrazione con 'ambiente e di apertura ad extra.

La produzione che rifiuta arabita. A tianco degli scrittori che imperniano
il proprio lavoro solo sulla loro comunita, per una preoccupazione di
autodifesa o per mancanza di interesse per laltra sponda, vi ¢ una
corrente piu estremista di cristiani, peraltro convinti, che rifiutano 'ap-
partenenza all’arabita. Questa corrente, gia esistente in Libano alla fine
della prima guerra mondiale con i «fenicizzanti» e i partigiani del «Pic-
colo Libanow, considera che I'arabismo si confonda troppo con I'islami-
smo e costituisca un grave pericolo per i cristiani, tanto nel paese dei ce-
dri quanto negli altri stati del Vicino Oriente. Gli eventi sanguinosi che
hanno rischiato di distruggere il Libano dopo il 1975, 1 regimi dittatoriali
e nazionalisti che si sono succeduti nel mondo arabo negli ultimi cin-
quant’anni e la crescita, negli ultimi tempi, dell’islamismo intollerante,
hanno rafforzato le convinzioni di quanti sostengono questa posizione.
Tali convinzioni non ricevono grande diffusione a stampa, per paura o
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per decenza, poiché persino in Libano, dove la resistenza all’integrazio-
ne dei cristiani nell’ambiente arabo ¢ piu forte, la posizione ufficiale del-
lo stato ¢ di diritto e di fatto araba. Allora, invece di contestare diretta-
mente I"arabita, la si respinge indirettamente, predicando un libanismo o
un maronitismo o, recentemente in Egitto, un coptismo integrale, per
non dire mtegrahsta Queste idee vengono espresse in circoli chiusi, si
manifestano nel modo di vivere e di esprimersi: si predica, con il prete-
sto dell’apertura dei cristiani ai valori occidentali, una francofoma ol-
tranzista, che nasconde spesso un netto rifiuto dei Valori arabi’}; ; Vi sono
religiosi e membri del clero che si rifiutano di predicare in arabo lettera-
rio e che criticano i loro confratelli che si esprimono in una lingua diver-
sa dal «ibanese». Questa corrente comincia tuttavia gia a indebolirsi, in
parte per la forza delle cose e in parte in conseguenza di una presa di co-
scienza piu viva da parte dei cristiani della loro vera identita e della loro
missione.

La produzione «aperia». Questa ¢, fortunatamente, la pin importante
sotto il profilo quantitativo ¢ la piu setia quahtatlvamente E opera tanto
di coloro che cominciano a prendere maggiormente coscienza del loro
ruolo nella particolare societa in cui vivono, quanto di coloro che da
sempre hanno voluto mettere la loro fede e i loro scritti al servizio di una
missione. All’origine di questa produzione non vi sono unicamente espo-
nenti del clero, ma anche laici.

Se 1 cristiani arabi non hanno visto uscire dai loro ranghi scrittori o
pensatori impegnati della statura di un Claudel, di un Mauriac, di un Ma-
ritain, di un Julien Green o di un Jean Guitton, possono tuttavia vantare
un certo numero di intellettuali di classe, i cui scritti sono sicuti riferi-
menti. In Libano 1 libri di Khalil Ramiz Sarkis sono puri gioielli per la
forma come per il contenuto e quelli di Charles Malik (+1987),
pensatore e diplomatico ben noto in sede internazionale, esprimono la
posizione di un uomo di grande fede e testimonianza; un veterano del
giornalismo come Fadil Said ‘Aql si impegna, nella rubrica quotidiana
che gli ¢ riservata sul grande giornale «an-Nahar, a fare opera di
edificazione in una maniera al tempo stesso discreta e profonda, che gli
¢ valsa la stima generale dei credenti e dei non credenti. Non mancano
altri scrittori laict di minor richiamo o levatura. Quanto ai religiosi, i cui
scritti hanno una grande ripercussione, si possono citare gli abati
Yuwakim Mubarak e Michel Hayik, i vescovi Cyrille Salim Bustros e

Georges Khudr.

31 Dopo gli «eventi» del 1975 in Libano, un ngran numero di esercizi siti nelle regioni
«cristiane» del paese ha affisso le proprie insegne in una sola lingua, straniera, escludendo I’arabol
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In Siria si dovra ricordare in primo luogo il nome di Antun Maqdisi,
cristiano particolarmente impegnato, che, pur essendo molto vicino al
partito al potere, non esita a portare la sua testimonianza di credente,
smentendo cosi chi sostiene che il regime siriano allontani da sé quanti
manifestino una fede religiosa troppo marcata; importante ¢ anche il
poeta e giornalista di Aleppo ‘Abdallah Y. Hallaq: nella rivista che dirige
da piu di sessant’anni, non teme di proclamare apertamente la sua fede,
pur mantenendo solide amicizie con i musulmani e con la classe al
potere, che apprezzano in lui I'impegno patriottico Vanno anche
segnalati I’'ascolto e la stima di cui godono in tutta la nazione scrittori di
qualita come monsignor Néophite Edelbi e padre Elyas Zahlawi.

In Giordania e in Terrasanta ricordiamo due cristiani particolarmente
rappresentativi, che fanno onore alla chiesa per 'impegno della loro fe-
de: Isa an-Na‘ri (T 1985), che ¢ stato il segretario generale dell’Ac-
cademia giordana, e Rukus ben Za’id al-‘Uzayzi, membro della stessa Ac-
cademia.

Ma la produzione culturale dei cristiani arabi impegnati non ¢ soltanto
opera di individui isolati. Fortunatamente vi sono anche istituzioni che si
prendono a cuore il problema della testimonianza di fede cristiana nel
proprio ambiente. Queste istituzioni concretizzano la loro azione in due
settori: le case editrici e le riviste.

Per quanto riguarda il settore editoriale, le case editrici cristiane che
mirano a manifestare la loro fede hanno ancora bisogno di aprirsi di pin
allesterno. I due editori che compiono i maggiori sforzi in questo senso
sono la Librairie Pauliste e Dar el-Machreq. La prima pubblica, oltre alle
opere puramente religiose, libri scolastici e un certo numero di scritti sul
dialogo islamo-cristiano, talvolta non privi di spirito apologetico o pole-
mico. La seconda, diretta dai gesuiti, prosegue l'indirizzo delle edizioni
della Imprimerle Catholique. La sua nuova denominazione esprime chia-
ramente 1 suoi propositi: un’apertura a tutto cio che riguarda ’Oriente. 11
gran numero di titoli pubblicati e la grande varieta dei campi in cui agisce
le consentono di avere un impatto non trascurabile in tutti i paesi arabi e
in molti paesi musulmani. Vi si apprezzano soprattutto le opere linguisti-
che, letterarie, filosofiche e storiche, senza dimenticare, sia ben chiaro, le
sue pubblicazioni scolastiche e religiose, in special modo la Bibbia. Le due
case editrici citate si impegnano, d’altronde, a promuovere la pubblica-
zione delle opere del patrimonio arabo cristiano: Dar el-Machreq dedica
loro, in particolare, una sezione della raccolta erudita «Recherches» e i
paolini pubblicano, in collaborazione con I'Istituto Pontificio Orientale
di Roma e il C.E.D.R.A.C. di Beirut, la raccolta «Patrimoine arabe chré-
tien», sotto il patronato di monsignor N. Edelby e la direzione di padre



La produzione culturale dei cristiani arabi oggi 185

S. K. Samir. Questa opera di recupero e valorizzazione del patrimonio
culturale dei cristiani arabi ¢ di enorme importanza, sia per linteresse
specifico che riveste per questi ultimi — permettendo loro di prendere
coscienza del ruolo da loro sempre svolto nei paesi islamici — sia per dare
alla controparte I'occasione di conoscerli meglio e di apprezzatli meglio.

Quanto alle riviste, non sono molto numerose. Ne citeremo cinque,
che si distinguono per il livello accademico, 'apertura e il credito di cui
godono nel mondo arabo. In Siria a/-Majalla al-Batriyarkiyya, pubblicata
dal patriarcato siro-ortodosso™, in Terrasanta al-Liga, in Iraq Bayn-an-
Nabhrayn, in Libano al-Masarra, pubblicata a partire dal 1910 dai padri
paolini, al-Machrig, fondata nel 1898 dal gesuita Louis Cheikho
(Shaykho). Per quanto poco numerosi, se li si paragona alle
pubblicazioni del medesimo genere che escono in tutto il mondo arabo,
questi periodici si distinguono, per la loro qualita e per I'antichita (nella
maggior parte dei casi).

Conclusioni

Al termine di questo periplo, nel corso del quale abbiamo passato in
rivista la produzione culturale dei cristiani arabi dei nostri giorni e ab-
biamo tentato di vedere come essi vi esprimano la loro identita nel con-
testo della societa musulmana in cui vivono, ricordiamo i dati principali
come tentativo di conclusioni sintetiche.

Gli intellettuali cristiani arabi non svolgono piu il ruolo di
primissimo piano che svolgevano ancora nel primo quarto del
Novecento nel Vicino Oriente. Da un lato, i concittadini musulmani
hanno sempre pit accesso alla cultura, togliendo loro la preminenza di
cui hanno goduto per un certo tempo in questo campo, e, dall’altro,
alcuni di essi vivono appartati, non cercando piu, come i loro
predecessori, di restare alla testa del movimento delle idee. Alcuni
esprimono I'arretramento con lo scoraggiamento e ’'abbandono.

In maggioranza, pero, i cristiani continuano a essere presenti in pro-
porzione onorevole nel mondo culturale arabo. Stampa, editoria, com-
posizione di opere di tutti 1 generi, teatro, musica devono loro ancora
molto, sia per la quantita sia per la qualita®. Quest’ultima caratteristica li

32 F uscita dapprima, dal 1933 al 1941, a Gerusalemme ed esce ora a Damasco, dal 1962.

3 In un’opera apparsa all'inizio del 1995 a Tripoli (Libano), Mu'jam ar-riwa’iyyin al-‘arab
[Dizionatio dei romanzieri arabi], 'autore, Samar Rahi al-Faysal, cita pit di duemila nomi: quasi il
15% di questi era di autori cristiani, il che non ¢ cosa da poco.
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distingue in modo particolare e i loro concittadini musulmani lo ricono-
scono. Grazie a essa, si affermano e si rendono utili, se non indispensa-
bili, al progresso dei loro paesi.

Questo servizio i cristiani lo assicurano a piu di un titolo, anche se
non sempre ne sono positivamente consapevoli. Il loro attaccamento ai
grandi valori della liberta, dei diritti della persona, del dialogo, la loro
formazione aperta alle altre culture, che li spinge a promuovere la critica
delle fonti e dei dati, fanno si che essi agiscano, anche se in modo piu o
meno velato, come da centro di propulsione.

Draltronde un certo numero di loro, assai apprezzabile, soprattutto
nei paesi in cui la popolazione deve affrontare problemi politici, sociali
o persino di semplice sopravvivenza, come in Palestina, ¢ impegnato sul
piano nazionale e talvolta in questo campo si dimostra all’avanguardia.

Per accentuare la nota ottimistica dell'impegno degli intellettuali cri-
stiani nel mondo musulmano che li circonda, ripetiamo, in conclusione,
che in questi ultimi anni la gerarchia ecclesiastica stessa ha preso
coscienza del ruolo che i suoi fedeli sono chiamati ad assumere. Nelle
loro lettere pastorali «indirizzate collegialmente dai patriarchi cattolici
d’Oriente a tutti i loro fedeli», 1 prelati ricordano che le chiese orientali
sono state e continuano a essere «un partner indispensabile del
progredire della civilta in questa parte del mondo», che esse sono
chiamate «a moltiplicare gli sforzi e a prendere le iniziative pratiche per
arricchire la biblioteca cristiana araba», che esse «tifiutano clualsiasi sorta
di condizionamento straniero» sul piano culturale o politico™. Per questo
1 cristiani sono chiamati a impegnarsi coraggiosamente in un processo di
dialogo costruttivo, lungi da ogni sterile polemica, in collaborazioni
feconde con i loro concittadini musulmani.

34 Si veda Consiglio dei Patriarchi Cattolici d’Oriente, Ia Présence chrétienne en Orient.
Témoignage et Mission, Pasqua 1992; Id., Ensentble devant Dien pour le bien de la personne et de la société: la
coexcistence entre musulmans et chrétiens dans le monde arabe, Natale 1994.



Le dinamiche politiche dei copti: rendere la comunita
un protagonista attivo

Dina El Khawaga

Introduzione

I copti d’Egitto rappresentano un caso a parte, rispetto alle altre co-
munita cristiane del Medio Oriente. La loro diversita deriva dal fatto che
non hanno quasi mai cristallizzato un’espressione politica esplicita di tipo
confessionale. Questa scelta non ¢ stata dettata unicamente dalla loro
forte integrazione nazionale. E una specificita che risale al tempo stesso al
loro legame ombelicale con la terra d’Egitto, alla storia dolorosa delle loro
relazioni con il resto delle chiese del mondo intero, ortodosse, cattoliche
o protestanti, all’evoluzione che ha conosciuto I'Egitto dopo l'avvento
iniziale dello stato nazionale e dopo il periodo della colonizzazione.
L’intreccio di tutti questi fattori tra loro differenti ha rafforzato la
dimensione nagionale sia della chiesa sia della comunita copta fin dall'inizio
dell’epoca moderna. E una dimensione che viene spesso evocata per
delimitare il profilo politico dei copti, come se I'attaccamento all'indi-
pendenza dell’Egitto costituisse un’opzione politica in sé.

Mentre la priorita del «nazionale» sul «politico» era giustificata durante
I'epoca coloniale britannica, e non distingueva assolutamente i copti dal
resto degli egiziani, I'allontanamento da ogni impegno nelle discussioni
ideologiche e politiche successive all'indipendenza costituisce un tratto
distintivo del rapporto dei copti nei confronti della politica dopo gli anni
cinquanta e sessanta: nessuna mobilitazione attiva — a titolo collettivo —
nei partiti politici, siano essi governativi o di opposizione, nessuna
espressione associativa credibile di tipo comunitario o paracomunitatio’,
nessun intervento pubblico in relazione a sfide economiche, sindacali,
educative o di altro tipo. In altri termini i copti, chiesa e fedeli, non
intervengono — sino a oggi — che nelle discussioni riguardanti la con-

1 Queste osservazioni sono valide soprattutto per gli anni settanta, ottanta e novanta, du-
rante i quali ’Egitto conosce il multipartitismo e un’espansione delle associazioni non gover-
native di ogni tipo.
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servazione della nazione egiziana e della sua indipendenza e non parte-
cipano quasi mai, in quanto comunita religiosa, alle polemiche interne
della nazione, che pure decidono del rapporto societa/stato e delle sue
possibili configurazioni.

1. Un repertorio politico implicito

Ripiegamento costante tipico per le comunita numericamente mino-
ritarie? Reazione difensiva e congiunturale di fronte all’islamizzazione
crescente della societa egiziana e dei temi che vi dominano? Oppure de-
liberata «a-politicizzazione» dei membri della pit grande comunita cristiana
del mondo arabo (poiché il termine di «depoliticizzazione» presupporrebbe
un precedente impegno, che sarebbe scomparso)? In effetti, gli interventi di
tipo pubblico che si possono individuare, durante gli anni settanta, ottanta
e novanta, sono rari, provengono esclusivamente dal vertice del corpo
clericale ¢ non consentono di decidere a favore di una di queste ipotesi,
pur diversificate. Le azioni intraprese in seguito alla nomina di Shenuada III
a patriarca’ nel novembre 1971 vanno innanzitutto nel senso della difesa
comunitaria contro i rischi d’islamizzazione del codice giuridico e del
dibattito politico. Come esempi salienti delle modalita d’intervento
durante questo decennio di transizione citiamo l'ordine del patriarca di
organizzare una manifestazione presbiterale contro le forze dell’ordine
egiziane, in occasione dell'incendio di una chiesa copta a Khanka (a nord
del Cairo) nel 1972, la dichiarazione di un «collettivo di giovani» in occasione
del progetto di legge concernente «’apostasia» nel 1977 e Porganizzazione,
ad Alessandria, di una conferenza copta nel 1977, per affermare il diritto dei
copti a preservare la loro indipendenza giuridica e il loro status di cittadini
eguali ai musulmani, per quanto riguarda le funzioni pubbliche.

La scomparsa del presidente Sadat, la tensione crescente tra il suo suc-
cessore e 1 seguaci dell'islam e la ripresa di un discorso politico pit tem-
perato quanto ai suoi fondamenti islamici’, aprono la via a un tipo di
espressione copta totalmente diverso nel corso degli anni ottanta e no-
vanta: si tratta del sostegno incondizionato allo stato egiziano nei suoi
orientamenti, sia interni sia regionali e internazionali. La partecipazione

2 Si veda la voce Patriarca nel Glossario.

3 Le discussioni parlamentari dei progetti di legge concernenti 'applicazione della legge
islamica (si veda la voce shari ‘a nel Glossario) saranno effettivamente interrotte a partire dal
maggio 1984.
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del patriarca Shenida III con lo sceicco di al-Azhar* a «onrnées di sen-
sibilizzazione» (qawafil tan‘iya) a partire dal 1987, i viaggi del clero tra 1
copti della diaspora per raccogliere offerte destinate a fare fronte al de-
bito pubblico egiziano, I'incoraggiamento dei fedeli a partecipare al vo-
to in occasione delle tre elezioni parlamentari egiziane, al fine di accre-
ditare 'immagine democratica del potere, le dichiarazioni ufficiali del
patriarca a favore del regime in occasione della guerra del Golfo nel
1991 e durante la conferenza internazionale su «le popolazioni e lo
sviluppow, tenutasi al Cairo nel settembre 1994, mostrano il profilo di
«minoranza religiosa esemplare»’ scelto dal vertice clericale dopo
I'avvento del presidente Mubarak.

Questa sovrapposizione di profili, che vanno dal nazionalismo alla di-
fesa comunitaria o all’esemplarita docile, ha posto spesso problemi in-
terpretativi quando si ¢ trattato di definire le strategie politiche a essi sot-
tese. A cio si aggiunga la sfida costante volta a individuare «un repertorio
politico» esplicitamente copto, congiunturale o stabilizzato. Ne risultano,
allora, due letture — a nostro avviso — insufficienti di quelle che si po-
trebbero chiamare e dinamiche politiche dei copti». La prima appiattisce
il problema, postulando che I’espressione politica copta si interessi solo
alla conservazione della nazione egiziana e del suo stato, in quanto
regolatore neutro dei conflitti di tipo identitario; di conseguenza, tratta il
periodo degli anni settanta come un’eccezione che conferma la regola: la
chiesa ha cercato per la prima volta di difendere e di rappresentare po-
liticamente 1 suoi fedeli perché lo stato egiziano aveva rinunciato alla sua
posizione di arbitro neutrale per la totalita dei cittadini, donde il conflit-
to. La seconda lettura parte dal principio che qualsiasi espressione po-
litica di una minoranza non puo che essere reattiva. I cambiamenti po-
litici verificatisi per iniziativa degli apparati dello stato egiziano sotto
Nasser, poi sotto Sadat e Mubarak, hanno determinato di volta in volta
le modalita d’intervento politico adottate dall’istituzione ecclesiale copta
e dai suoi fedeli. Nella seconda lettura, pertanto, i meccanismi di
azione/reazione rappresenterebbero I'unica griglia esplicativa delle mo-
dalita d’espressione politica copte, per quanto diverse esse siano. Nes-
suna dinamica propria alla comunita, alle sue élite contemporanee, o
almeno al suo corpo clericale, puo quindi essere esplicitata, né dal punto
di vista sincronico né da quello diacronico. Occorre, tuttavia, sfu-

4Si veda la voce A/L-Azhar nel Glossatio.
5 Riprendiamo questo concetto da Riva Kastoryano, «Iintégration politique par I'extérieur,
la communauté juive de Turquie» in R.F.S.P., V, 42, ottobre 1992.
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mare la critica, segnalando che questa insufficienza della griglia d’ana-
lisi non deriva sempre da una scelta di convenienza. Il discorso copto,
strettamente enunciato in termini canonici, dogmatici o agiografici, co-
si come I'insieme delle pratiche cultuali o pastorali, non lascia effetti-
vamente intravvedere la minima espressione politica che consenta di
centrare lo studio delle dinamiche copte a partire dai «protagonisti» o
dall’«interno» comunitario o clericale e non a partire dalla scena poli-
tica egiziana.

Le constatazioni preliminari esposte qui sopra non cercano, tuttavia, di
invalidare lo stato della riflessione sulla questione, né di censurare d’'un
tratto la discussione sulle «dinamiche politiche dei copti» in nome del-
lapoliticita di questi ultimi. Esse aspirano a infrangere i numerosi pre-
concetti riguardo all’espressione politica dei copti e a denunciare I'aspetto
troppo formalista o puntuale del giudizio sul rapporto dei copti con la
politica e cercano di identificare le modalita della loro azione partendo da
un altro angolo di approccio: la strutturazione comunitaria come modo di
enunciazione delle dinamiche politiche dei copti. La scelta di un simile
procedimento richiede, tuttavia, di chiarire fin dall’inizio alcune opzioni
metodologiche ed empiriche che la sottendono e che dimostrano, al di la
dell’analisi complementare che offre, come possa non soltanto attestare
Iesistenza di una dinamica politica propria alla comunita, ma anche
datarla, identificarne i protagonisti e spiegare quale tipo di fattori abbiano
favorito il suo emergere e foggiato la sua genesi. Queste opzioni
concernono rispettivamente la definizione che diamo — alla luce della let-
teratura sociologica — della nozione di «politicon, I'interesse di cogliere la
continuita secondo un approccio genealogico che parte dal presente e va
verso il passato, e 'importanza di distinguere nozioni spesso fuse in un
amalgama, come comunita, protagonisti comunitari e azione comu-
nitaria, nell’esempio dei copti dell’Egitto.

2. Identificare il politico: cogliere uno spagio inedito

La definizione dell’«attributo» politico non ¢ mai stata tanto dibattuta
entro 'ambito disciplinare, quanto negli ultimi dieci anni. I’apparizione
di movimenti religiosi e identitari ai quattro punti del globo, il crollo
della visione «evoluzionista» ed eurocentrica, per quel che riguarda i
processi politici nelle societa del Sud, la crisi piu generale delle modalita
di recezione del messaggio dell’'Tlluminismo e dei repertori e delle forme
istituzionali che esso valorizzava, hanno mobilitato pit che mai lo sguar-
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do dei politologi verso «’informale»’, le «sintassi proprie»’ e le «trascri-
zioni nascoste» dei dominati, visti come forme di espressione del politi-
co. Non ne risultava soltanto un allargamento di prospettiva, ma anche
un interesse crescente per questo nuovo tipo di oggetto, in grado di
spiegare le prassi e i modi di enunciazione relativi al politico propri ai
subordinati, appartengano essi alla maggioranza o a gruppi minoritari,
prassi e modi che sfuggivano fino ad allora all’analisi politologica e an-
cor piu a quella degli areas studies. Nuovo quadro di analisi troppo im-
pregnato dagli imprestiti dell’antropologia e della sociologia per costi-
tuire un approccio politologico ammissibile? Procedimento «empirista»
e «descrittivo piu che interpretativo» tendente ad aggirare I'assenza di
una «problematica legittima» nei vari casi e di cul ci si appropria per
inquadrare le comunita non musulmane in terra d’islam, concentrandosi
sulla formazione di repertori e sulla ricchezza delle sociografie dei
protagonisti religiosi? Nonostante questo tipo di critiche, spesso messe
in campo contro 'ampliamento delle piste dell’analisi politologica, la
focalizzazione sul «politico» e non sulla «politica» rimane un proce-
dimento fruttuoso, soprattutto per quel che concerne lo studio dei fe-
nomeni relativamente nuovi come i movimenti identitati o religiosi, la
comunitarizzazione e le dinamiche politiche e sociali che li sottendono.
Fenomeni che, spesso, sono stati analizzati come movimenti politici de-
generati e non come processi che ci invitano a limitare lipertrofia della
politica nelle nostre modalita di lettura. Sul piano empirico, il cam-
biamento di prospettiva si rivela ancora piu propizio. Il «rinnovamento
ecclesiale» intrapreso dall’inizio degli anni cinquanta, grazie all'avvento
di un corpo clericale istruito ¢ innovatore, non si esprime praticamente
mal in termini politici, e neppure poht1co religiosi, che siano
paragonabili a quelli dell’estrinsecazione islamica. E sempre il discorso
ecclesiale «opaco» agli occhi dell’osservatore non copto, relativo alle
reti del servizio cultuale, clericale, pastorale o educativo, alla ri-
strutturazione degli ordini clericali e alla crescente clericalizzazione
del senso e delle modalita della partecipazione dei fedeli, che rappre-
senta il cuore di questo processo centrale nel quotidiano dei copti. 1
momenti che riguardano cio che ¢ extracomunitario sono rari e, nella
maggior parte dei casi, si rivelano eccezionali o protocollari. Persino la

¢ Rinviamo qui ai lavori di Jean-Francois Bavart in generale e in particolare al suo articolo
«I2’énonciation du politique» in R ES.P., 111, 35, 1985.

7 Si veda Michel De Certeau, «invention du quotidien» in Arts de faire, vol. 1, Paris, Ed.
10/18, 1980.

8 Si veda James C. Scott, Domination and the arts of resistance, New Haven (Ct.), Yale University
Press, 1990.
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palese mobilitazione patriarcale contro i rischi dell’applicazione della
legge islamica ai non musulmani durante gli anni settanta, o le
dichiarazioni episodiche di Shenuda III a proposito di sfide nazionali
come il conflitto arabo-isracliano o la guerra del Golfo, non si
enunciano tanto in termini di participazionismo politico della minoranza
o di diritto all’espressione nel quadro dello stato-nazione, quanto per
rammentare «la specificita del riferimento religioso copto», che possiede
1 propri fondamenti in materia di legislazione, di percezione del popolo
ebraico e di prescrizioni morali che ogni fedele ha il dovere di rispettare.
Specificita che il «Rinnovamento ecclesiale» si da come compito ultimo
di preservare e di rivalutare.

Iassenza di repertorio politico esplicito ci impedisce di parlare di mo-
dalita d’azione politica copta? La predominanza della logica e dei lin-
guaggi religiosi rischia forse di escludere questo tipo di processo dal cam-
po dell’analisi delle dinamiche politiche dei copti? Ci sembra che la
decodificazione di questi discorsi e di queste pratiche sia 'unico proce-
dimento appropriato per cogliere tale «rapporto cifrato»” col politico. Con
il termine di «cifrato» non si allude a dissimulazione o a reverenza, ma alla
percezione del campo politico e dei suoi protagonisti a partire da un
riferimento esterno: si intende con questo il riferimento religioso copto,
rimesso in evidenza ed eretto a «senso totale» da un gruppo di prota-
gonisti appartenenti sia al corpo clericale sia alla comunita.

3. I/ rapporto con il politico: dalla selettivita storica a un processo
genealogico

La seconda sfida posta dallo studio delle dinamiche politiche copte a
partire dallinterno della struttura comunitaria concerne la definizione
dell’unita storica d’investigazione. Centrata esclusivamente o sull’epoca
anticoloniale, durante la quale i copti e i musulmani si unirono per I'in-
dipendenza (1919-19306), o sugli ultimi due decenni (1970-1990), carat-
terizzati dalle sedizioni confessionali, dagli attacchi islamisti contro i copti,
dal contrasto tra chiesa e stato e dalla crescita della te-islamizzazione,
Ianalisi si effettua spesso in una prospettiva congiunturalista e non di lun-
ga durata. Persino quando i due momenti si trovano associati, il collega-
mento non viene fatto in vista di cogliere le dinamiche di lunga durata,
ma per opporre il momento storico — percepito come positivo — all’altro,
attuale e negativo. Occorre notare che questa abitudine «da politico» ¢

? Pensiamo qui al concetto di «trascrizione nascosta» coniato da J. C. Scott, 1bid.
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onnipresente tra i politologi e gli storici egiziani", indipendentemente dai
risultati che ne derivano: 'impegno nazionalista dimostrato nel passato
diventa allora prova di partecipazione politica nel presente e Iidentifica-
zione nazionale equivale a rivendicazioni sociali, identitarie o politiche.
Da questt approcci risultano due «tesi ufficiali»: la prima relega nel-
I'«anormalita» e nei «fenomeni contro natura» ogni contrasto attuale, in
nome dell’unificazione passata dei copti e dei musulmani in vista della
conquista dell'indipendenza per il loro paese; la seconda si appoggia sulla
differenza saliente tra questt due momenti fondatori per mobilitare, al-
Iopposto, 1 sospetti, sia contro le forze islamiche, che nei loro attacchi
prendono a bersaglio i COptl sm contro il confessionalismo copto e la sua
reattivita di tipo minoritario''

Lontano da questi stereotlpi esposti in via preliminare, la struttura-
zione comunitaria copta sembra — in base allo spoglio che abbiamo fatto
di fonti di prima mano e alle pubblicazioni comunitarie — un fenomeno
costante e anteriore alla comparsa del «pericolo islamicow. Il suo emer-
gere ¢ piuttosto dovuto all’avvento della modernizzazione come etica ex-
trareligiosa acculturante e alla mobilitazione clericale per contrastarne gli
effetti. E vero che per due decenni Iinsieme degli sforzi converge verso
la realizzazione di strutture educative propne ai copti, in nome della di-
fesa dellindipendenza del dogma monofisita' e dell’identita religiosa dei
«figli della Chiesa», ma ¢ anche vero che sono « prodotti» di queste
strutture ad agire in nome del mantenimento della specificita rehg1osa
affermandone la pr1or1ta d’azione. Questa fase, che inizia nel 1893", s
conferma nel 1918'* ¢ finisce per creare un largo pubblico interessato
innanzitutto alla riforma eccles1ale al rinnovamento religioso e al raffor-
zamento dei legami comunitari' A questo stadio, non sono piu copti fo-
cosi che combattono, in nome della tradizione o dei fondamenti religio-

10Si veda la bibliografia in Dina El Khawaga, «LLe Renouveau copte: la communauté com-
me acteur politique, tesi di dottorato, LE.P., 1992.

1A proposito di queste tesi ufficiali, si veda I’accesa discussione che si ¢ svolta sulla
stampa egiziana nel 1994 in merito alla conferenza sulle minoranze proposta dal centro di
studi privato Ibn Khaldam, cosi come I’analisi dell'insieme di queste pubblicazioni: D. El
Khawaga, «Le débat sur les coptes: le dit et le non-dit» in Egypte-Monde Arabe, 20, dicembre
1994.

12 Si veda la voce Monofisismo nel Glossario.

13 Data d’inaugurazione del Seminario copto, dopo quattordici secoli durante i quali la
chiesa era stata privata di tale struttura.

14 Data d’inaugurazione delle Scuole domenicali copto-ortodosse, su iniziativa del
patriarca Cirillo V e dell’arcidiacono Habib Guirguis.

15 Nel 1935 si contavano gia 85 sedi di scuole domenicali e 260 dei loro diplomati consa-
crati diaconi; si veda H. Guirguis, L’Ecole cléricale entre le passé et le présent, A1-Qahirah (I Cairo),
1938.
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si, Passervimento indotto dalla modernizzazione, ma fedeli «recentemente
modernizzati» — grazie alle reti educative messe in funzione dallo stato
egiziano, e che frequentano parallelamente le strutture educative clericali
fondate dalla loro chiesa — 1 quali si fanno carico della ristrutturazione
comunitaria di fronte all’etica rivale. Ne sono testimonianza il numero e il
genere delle pubblicazioni religiose ¢ comunitarie apparse ad opera di
questo nuovo tipo di protagonisti nel corso degli anni venti-cinquanta,
cosi come le statistiche prospettate da uno storico copto, che stima in
85.000 studenti il numero di giovani fedeli diplomati nelle scuole dome-
nicali nel 1950.

Per prendere un secondo esempio della continuita della strutturazione
comunitaria, basta notare che il numero di coloro che entrano nell’ordine
monastico si moltiplica in modo vertiginoso tra il 1945 e il 1990. Non ¢
solo il numero degli aderenti che importa, ma anche la loro qualificazione.
Infatti, a partire da tale data, la chiesa copta accoglie per la prima volta
candidati al monachesimo «struiti»: diplomati dell’'universita, ma anche
delle strutture educative clericali, poliglotti e luc1d1 sulle questioni
politiche, nazionali e sociali che investono il paese'. La scelta di aderire al
corpo monacale riflette linteresse a rattivare uno dei simboli piu
importanti della storia religiosa, sia nei primi quattro secoli, quando la
chiesa di Alessandria brillava per il suo sapete religioso in seno ai concili,
sia durante il periodo dei martiri, nel corso del quale il monachesimo
costituiva 'ultimo baluardo dei copti perseguitati. L.a mobilitazione di
questi due concetti (gloria e persecuzione) mostra la centralita della
questione identitaria agli occhi dei nuovi monaci, che percepiscono la loro
storia religiosa come fasi successive di degradazione e di perdita di im-
portanza.

Questi fenomeni, oltre a essere sempre separati nelle analisi, sono spes-
so percepiti come azioni strettamente religiose o clericali. Nel migliore dei
casi, sono ricordati per mostrare il nazionalismo religioso dei copti contro
le missioni cattoliche e protestanti, identificate dai copti come vettori
dell’acculturazione religiosa e dell’occidentalizzazione del pensiero, e non
per mettere in rilievo i loro massiccio coinvolgimento nella vita co-
munitaria come spazio di azione alternativo. Orbene, ¢ questo impegno
comunitario che ci sembra significativo: significativo innanzitutto per ca-
pire i modi di agire adottati da un gran numero di copti sul lungo periodo;
significativo, inoltre, perché prova che linteresse per Iindipendenza
politica della nazione egiziana non ha mai soffocato o intralciato la mo-

16 ] primo autore che ha menzionato questo fenomeno per descrivere il rinnovamento in corso
nella chiesa ¢ E. Wakin, A Lonely Minority, New York, 1963.
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bilitazione intra-comunitaria copta e che questa ha finito persino col pre-
valere, una volta chiusa la parentesi dell'indipendenza nazionale.

Non appena si ammetta di trovarsi in presenza di fenomeni piuttosto
continui che congiunturali, legati alla genesi delle rappresentazioni intra-
comunitarie piu che reattivi, ¢ il legame col presente che deve richiamare
lattenzione. L’apoliticizzazione «apparente» ci si mostra allora come la
risultante di uno sforzo di ampio respiro. Uno sforzo che cerca co-
stantemente di ricondurre i fedeli allo spazio ecclesiale, visto come spazio
prioritario di azione, di rivalorizzare una fede che da sempre si ¢ sentita
sfidata nella sua sopravvivenza e nei suoi fondamenti, di negoziare lo
statuto e 1 ruoli della comunita partendo dalla chiesa, rappresentante ul-
tima dei fedeli, e non partendo dalle élite comunitarie acculturate o dagli
individui presi singolarmente. L’integrazione della profondita storica
permette cosi non di rinforzare un’immagine classica della comunita in
ripiegamento, ma di dimostrare che I'innesto di questa opzione «comu-
nitarista» non deriva da uno status minoritario o da una persecuzione da
parte della maggioranza o dello stato, ma piuttosto da un sentimento dif-
fuso di pericolo di fronte all’acculturazione dell’élite (sia musulmana sia
copta) e delle istituzioni dello spazio politico egiziano, causata dall’affi-
liazione all’etica moderna. Il parallelismo con alcuni rnov1rnent1 religiosi
islamici (esempio dell’associazione dei Fratelli Musulmani'’ creata nel
1928) diventa allora impressionante quanto a scansione temporale e quan-
to agli spazi d’azione scelti (potenziamento dell’educazione religiosa per
opporsi agli effetti dell’istruzione «moderna», rivalutazione dell’identita
religiosa in quanto riferimento totale, investimento nei nuovi settori del-
I'esegest e della patristica in senso molto ampio).

4. Comunita, agione comunitaria e protagonisti comunitari

Un ultimo punto merita di essere chiarito nell’ambito del nostro di-
scorso, quello dell'importanza della distinzione tra comunita e azione
comunitaria. Infatti, 'uso della nozione di «comunita», per quanto
riguarda il Medio Onente ¢ sempre stato effettuato in una prospettiva
che privilegia la comprensione delle societa appartenenti a tale area in
termini di differenza religiosa e di identificazione infra-sociale e infra-
nazionale. Il principio di opposizione sociologica tra comunita e societa,
stabilito prima da Tonnies, poi da Weber, ha largamente contribuito a
connotare «l comunitario» e ad attribuirgli una dimensione pre-moder-

17Si veda la voce Fratelli Musulmani nel Glossario.
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na. Lungi da noi lintenzione di condividere questa impostazione. Iele-
mento comunitario come fatto storico reale merita di essere distinto dalle
iniziative assunte da protagonisti contemporanei in nome della sua con-
servazione. E partendo da una rappresentazione soggettiva del mondo,
come direbbe Weber, che i singoli, vivendo e facto nella societa, decidono
di impegnarsi in un’azione identitaria o religiosa. IL.a loro azione co-
munitaria non significa tuttavia che ci si trovi in presenza di una confi-
gurazione pre-sociale, né che tutti i protagonisti che fanno parte della
societa condividano tale principio d’identificazione, fondato sull’appar-
tenenza alla religione o all’etnia. Sono protagonisti, in mezzo ad altri, che
appartengono alla comunita, che agiscono in suo nome, ma non ¢ asso-
lutamente la comunita in quanto corpo unificato e indivisibile che costi-
tuisce 'oggetto dello studio.

Queste precisazioni consentono di centrare lo studio delle dinamiche
politiche dei copti nel quadro della sociologia d’azione, lungi dagli ap-
procci culturalisti spesso chiamati in causa quando si tratta di questa re-
gione, fortemente diversificata dal punto di vista religioso. Esse consen-
tono anche di precisare 'oggetto del nostro studio, che non ¢ la comunita
copta nel suo insieme o nella sua genesi, né la chiesa copta in quanto isti-
tuzione millenaria, ma un gruppo di protagonisti legato da concezioni co-
muni in merito all'identita religiosa, alle sue frontiere, ai suoi obiettivi e
alle sue sfide. Un gruppo di protagonisti che attualmente occupa il vertice
del corpo dericale, con ramificazioni che si potrebbero chiamare di «fedeli
clericalizzati». Un gruppo di protagonisti di cui si potrebbe riassumere
P'opera parlando in termini di «Rinnovamento copto»: un movimento sot-
to verso la fine degli anni quaranta e che, in seguito, non ha cessato di
diffondersi; un movimento che, attualmente, fornisce uno spazio quoti-
diano alla maggioranza dei copti urbani e che include non soltanto attivita
di tipo cultuale, ma anche culturali, sociali e persino economiche.

Passiamo ora in rassegna le linee direttrici di questo movimento, al fine
di mostrare come la strutturazione dello spazio comunitario istituisca uno
spazio collettivo di demarcazione sia sul piano identitario sia su quello
quotidiano; uno spazio in cui qualsiasi rapporto con cio che ¢ extra-
comunitario deve essere negoziato a partire dal centro di questo spazio, il
corpo clericale; uno spazio in cui il rapporto col politico deve essere im-
perativamente pensato in termini collettivi e a partire dalle prescrizioni
religiose copte . La descrizione delle modalita di strutturazione di tale

18 Per prescrizioni religiose non s’intende unicamente linsieme delle pratiche cultuali o
identitarie, ma anche tutta 'esperienza storica dei primi quattro secoli, eretta dai protagonisti del
Rinnovamento ad esempio da seguire.
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spazio ci permettera di dimostrare che «le dinamiche politiche dei copti»
convergono verso un obiettivo principale, quello di erigere la comunita
ad attore politico unificato. Essa ci permettera anche di spiegare come,
nel seno stesso dell’attivita piu propriamente religiosa, si possa
evidenziare un senso del «politico» al tempo stesso sul piano intra- e su
quello extra-comunitatio.

5. I/ Rinnovamento copto: un movimento comunitario centripeto

Il movimento del Rinnovamento, in quanto strumento privilegiato di
analisi delle dinamiche politiche dei copti, puo essere presentato a partire da
due processi fondamentali. Il primo concerne listituzionalizzazione del
corpo clericale come nucleo essenziale dello spazio comunitario. Il secondo
si riferisce all'insieme delle azioni che tendono a integrare i fedeli in questo
spazio, non soltanto sul piano religioso o identitario, ma anche nel
quotidiano. Insieme, questi due processi tendono a prendersi carico della
totalita dei bisogni dei copti, a centralizzare le modalita della loro
socializzazione, a compensare il loro status fragile — perché minoritatio —
nella societa egiziana e a rappresentarli politicamente in seno allo spazio
pubblico. La loro interazione permette ai protagonisti del Rinnovamento
copto di conciliare gli obiettivi di tipo religioso, quali la preservazione e la
rivalutazione del riferimento religioso e la diffusione di un modo di
socializzazione fondato esclusivamente sulle prescrizioni copte, con finalita
comunitarie quali P'unita dei copti in ogni negoziato con lo stato egiziano
riguardo al loro status di cittadini, al loro diritto all’autonomia legislativa e
alla gestione dei loro luoghi di culto e di ritrovo, come pure Iaffermazione
della leadership ecclesiale in seno allo spazio comunitario. Le
preoccupazioni del «copto comune» in ogni suo rapporto con lo stato non
alterano agli occhi della maggioranza dei copti la legittimita religiosa dei
protagonisti del Rinnovamento; al contrario, essa accorda loro, per la prima
volta nella storia moderna dell’Egitto, il profilo di «clero impegnato» nella
difesa dei propti fedeli”.

E bene precisare che questa «itotalizzazione del significatoy rie-
cheggia un movimento piu generale della societa egiziana, che consiste nel
prospettare il riferimento religioso simultaneamente come sorgente

19°Si deve notare che il clero ha storicamente criticato ogni mobilitazione in nome degli «in-
teressi comunitard» e che percepiva questo tipo d’impegno come un’alterazione dell’accezione
strettamente religiosa dei copti come «figli della Chiesa». Si veda a questo proposito D. El
Khawaga, «Le renouveau copte: la communauté comme acteur politique cit., cap. 2.
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ultima di identificazione e come rete di solidarieta e di presa in carico™.
La proliferazione di movimenti religiosi o comunitarizzanti non deve in-
durci, tuttavia, a privilegiare I'ipotesi di una cristallizzazione comunitaria
radicata in Egitto. Le ragioni della massiccia affiliazione della popo-
lazione urbana a simili movimenti sono individuabili: la dimissione dello
stato egiziano dalle sue funzioni redistributive e ideologiche, la crisi eco-
nomica e 'incapacita delle strutture politiche, nonostante le loro diffe-
renziazioni (partiti politici, associazioni, sindacati), a rappresentare le ri-
vendicazioni e le attese dell’insieme degli egiziani o a fornire un senso
all’azione pubblica, alimentano largamente I'incremento degli spazi reli-
giosi come spazi alternativi ed «efficaci» di fronte all’assenza di un «cen-
tro emittente», sia sul piano ideologico sia su quello economico. Ritor-
niamo, pero, prima di tutto alle iniziative guidate dai protagonisti del
Rinnovamento, per fornire un esempio di questi movimenti che si instal-
lano ai margini della scena politica e, nel contempo, la sfidano.

6. La creazione di un nucleo centrale del movimento

Il ratforzamento istituzionale del corpo clericale copto presenta uno
dei cambiamenti piu spettacolari intrapresi dai protagonisti del Rinno-
vamento dopo la nomina di Shenuada III. 11 riassetto delle strutture cleri-
cali fu per lungo tempo la principale rivendicazione della nuova classe di
esponenti del clero, prima che essi accedessero al vertice della chiesa®.
La focalizzazione sulla strutturazione clericale proveniva dal lungo pe-
riodo di decadenza conosciuto dalla chiesa copta tra il 1928 e il 1950, a
causa della nomina di tre patriarchi politicamente concilianti e indiffe-
renti agli appelli del Rinnovamento religioso. Con I'ascesa della nuova
generazione ecclesiale alle funzioni patriarcali ed episcopali, il riallacciarsi
alla configurazione clericale delle origini, con tutto quello che ci6 com-
porta in termini di gerarchizzazione degli ordini, acquista una centralita
assoluta. L’interesse a ricondurre i copti verso lo spazio ecclesiale fa della
mobilitazione identitaria della comunita e della difesa della sua indi-
pendenza dogmatica e legislativa obiettivi importanti nel processo di Rin-

20 Anche qui il parallelismo con alcune tendenze del movimento islamico ¢ piu che sor-
prendente, ma insistiamo sul fatto che si tratta di un’azione generale e non di un meccanismo
di azione/reazione o di una rivalita tra maggioranza e minoranza.

21 Si veda a questo proposito la rivista delle Scuole domenicali tra il 1947 e il 1950, perio-
do durante il quale I’attuale patriarca fu suo redattore capo e la maggior parte degli attuali ve-
scovi suoi giornalisti.
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novamento religioso. E per questo che a tutti i livelli verranno prese mi-
sure istituzionalizzanti.

A livello del sinodo, innanzitutto, il numero di vescovi diocesani venne
triplicato, la direzione dei monasteri venne centralizzata sotto la tutela di
un unico vescovo, due episcopati «generali» vennero aggiunti ai tre che gia
esistevano dopo gli anni sessanta e 1 confini di diverse diocesi vennero
ridefiniti, per meglio inquadrare localmente il «gregge». Per quanto
concerne i sacerdoti, la moltiplicazione fu anche maggiore, ma la sfida
reale a questo livello era altrove. E il ripristino delle norme originarie che
distinguevano i preti sposati dai preti monaci, o che insistevano sulla
formazione spirituale di questi ultimi, a costituire la parte essenziale del
processo. Congiuntamente, si intraprende la revisione dei salari, delle
indennita, delle assicurazioni sociali e dello statuto delle famiglie dei
sacerdoti, per restituire a quest'ordine la sua posizione centrale nel mondo
contemporaneo. A questo proposito fanno pure la loro comparsa nu-
merose innovazioni «di fondo»: corsi annuali di formazione per le mogli
dei sacerdoti, conclusi da un incontro con il patriarca, e visite clericali re-
golari a tutta la famiglia, per prepararla alla nuova posizione. Per quanto
riguarda I'ordine del diaconato, i cambiamenti sono stati pitu profondi.
Non dimentichiamo che il personaggio simbolo del Rinnovamento,
Habib Guirguis, primo diplomato della scuola clericale (il Seminatio cop-
to) e fondatore delle scuole domenicali copto-ortodosse, era un arcidia-
cono e che la quasi totalita degli attuali protagonisti hanno iniziato il loro
impegno clericale seguendo il suo esempio: vale a dire, facendosi
consacrare diaconi. Anche qui, viene generalizzato il ripristino delle di-
stinzioni originarie tra le diverse forme del diaconato, viene riformulata la
definizione dei rapporti diacono/sacerdote — al di fuori dei moment
cultuali — e si stabiliscono regole di rotazione geografica dei diaconi.

La descrizione di questo processo sarebbe, pero, incompleta se non
aggiungessimo alle misure precedenti lo sviluppo vertiginoso di una rete
para-clericale: quella dei servitori (&badim). Linteresse di questa rete pro-
viene contemporaneamente dalla sua posizione intermedia tra 1 clerica-
lizzati e insieme dei fedeli e dall’evoluzione storica delle sue attivita do-
po gli anni cinquanta. Il «servizio» (khidma) ¢ un concetto chiave,
affermatosi con forza alla fine degli anni quaranta, quando i giovani dia-
coni e monaci della chiesa copta avevano deciso di fare del Rinnovamento
pastorale una delle loro principali direttrici di azione. Evidentemente, il
loro precedente passaggio attraverso la rete delle scuole domenicali li ave-
va fortemente sensibilizzati ai principi della missione pastorale. La suc-
cessiva formazione di alcuni di loro in Occidente e 'ampliamento di un
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contatto ecumenico’ hanno comunque favorito lo sviluppo di questa ten-
denza in seno alla chiesa copta Per la prima volta il rapporto chiesa/ fe-
deli oltrepassava le sfere cultuale, educativa e canonica e comprendeva
I'insieme di azioni, gesti e parole di ogni copto nel quotidiano, non sol-
tanto nei riguardi della sua istituzione ecclesiale, ma di fronte agli altri
coptl. L’impatto fu quindi duplice: I'integrazione dei copti urbani nello
spazio ecclesiale e il prevalere di una logica religiosa, che deve ispirare
ogni aspetto della vita quotidiana dei fedeli.

I protagonisti del Rinnovamento hanno costantemente sviluppato que-
sta rete a partire dagli anni sessanta, data dell'inaugurazione di un Episco-
pato generale dei servizi sociali e delle relazioni ecumeniche. Il numero dei
servitori, come gli ambiti di servizio, hanno conosciuto un’espansione
vertiginosa. Per questa via, la chiesa raggiungeva per la prima volta settori
del suo «popolo» mai serviti precedentemente e associava ai suoi compiti
quotidiani un corpo che si presumeva rimanesse laico. La strategia che ne
ha retto 'evoluzione in senso istituzionale ¢ stata la stessa che si ritrova
prendendo in esame altre reti para-clericali meno centrali, quali il consiglio
comunitario (majlis mill), in cui la totalita dei rappresentanti laici furono
consacrati come «diaconi», i consigli delle chiese (majalis al-kana’is), che sono
stati uniformati a livello della loro organizzazione e del loro funzionamento,
e la trasformazione dei gruppi delle «vergini consactate» in un ordine
clericale centralizzato, quello delle diaconesse (shammisah’™

Osserviamo come questa «istituzionalizzazione» massiccia susciti cti-
tiche, discussioni, persino polemiche in seno allo spazio religioso. Nu-
merose personalita clericali giudicano negativamente questo processo e
lo qualificano come comunitarizzante e predicano I'urgenza di un ritor-
no all’ecclesia originaria, non costrittiva, come unica forma adeguata del-
l'autorita religiosa. Alcuni fedeli impegnati citano egualmente la molti-
plicazione delle costrizioni istituzionali e I'interferenza crescente del clero
nelle loro attivita e nelle loro azioni come fenomeni che alterano 'essenza
del Rinnovamento, in quanto movimento teligioso, ¢ come una sterzata
politicizzante dei rapporti chiesa/fedeli”.

22 Si veda la voce Ecumenismo nel Glossario.

23 Si tratta del defunto anba Samuel, vescovo dei setvizi sociali dal 1962 al 1981 e, in minor
misura, del vescovo Gregorios, vescovo della ricerca scientifica dal 1968. Tutti e due hanno ri-
cevuto la loro formazione superiore negli Stati Uniti e in Inghilterra verso la fine degli anni cin-
quanta. Si deve aggiungere che il primo, mentre era in vita, ¢ sempre stato considerato come
P'uvomo del servizio e dell’ecumenismo, in seno alla chiesa copta; si veda la voce Anba nel
Glossario.

24 A proposito di queste diverse strutture, che sono state assimilate all’ordine clericale, si ve-
da D. El Khawaga, «L.e renouveau copte: la communauté comme acteur politique» cit., cap. 6.

%5 Si veda sull’argomento R. Habib, Almasihiyya al-siyasiyya fi Misr [11 cristianesimo politico in
Egitto], ed. Dar Sinai, 1992.
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Da queste rapide considerazioni si nota quanto listituzionalizzazione
degli ordini clericali sia affiancata da un processo d’integrazione massic-
cia dei fedeli in seno alle strutture clericali. Si tratta di un triplice movi-
mento che erige un’istanza centrale e formale in seno allo spazio eccle-
siale, che pretende di alleviare le costrizioni dell’espansione istituzionale
dell’ordine clericale allargando I'apporto degli ordini minori e delle reti
para-clericali e che assicura, infine, la partecipazione massiccia dei fedeli
secondo una logica clericalizzante, talora pesante da sopportare. L’in-
sieme di queste misure non solo fa unicamente della chiesa il vero luogo
di rappresentanza e del patriarca il portavoce indiscutibile di tutti i copti,
ma trasforma anche il rapporto del fedele nei riguardi della sua chiesa da
una libera relazione di affiliazione identitaria in un vero processo di
inquadramento istituzionale.

Si deve dire che, politicamente parlando, I'unificazione dell'insieme
della comunita dietro un polo si rivelava necessaria, persino urgente, do-
po gli anni cinquanta. Il danno recato alle ricchezze e all'influenza del-
I’élite laica copta dalle misure di «nazionalizzazione» nasseriane, la cen-
tralizzazione della gestione dei beni di manomorta (wagf’) sotto la tutela
di un ministero religioso musulmano, 'apparizione di tesi anticopte tra
alcuni personaggi della cerchia del potere sadatiano” e il progetto di ap-
plicazione integrale della legge islamica (sharia™) facevano sentire al-
I'insieme dei copti a qual punto la cristallizzazione di un’istituzione — o
di un gruppo di protagonisti — politicamente rappresentativa potesse
frenare questo crescente indebolimento del loro status. E vero che sono
le iniziative dei protagomstl del Rinnovamento che hanno permesso tale
cristallizzazione, ma ¢ egualmente vero che questa impresa pareva
salutare agli occhi della quasi totalita dei copti, soprattutto in occasione
dei momenti di tensione con I'ambiente circostante.

7. L'invenzione di un quotidiano chiuso: uno spagio comunitario totale

La forza del movimento del Rinnovamento non proviene unicamen-
te dalla sua capacita di inquadrare i fedeli e di mobilitarli dietro la loro
istituzione clericale, ma anche dalla sua attitudine a fornire loro uno spa-

26 Si veda la voce Wagf nel Glossario.

27 Si tratta del deputato ed ex governatore di Assiut in Medio Egitto, Mohammed Ossman
Ismail, che ha ampiamente proclamato il suo anti-coptismo, in nome della sua affiliazione alle
idee del pensatore islamico Sayyid Quitb.

28 Si veda la voce sharia nel Glossario.
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zio che serva contemporaneamente da luogo di compensazione dello sta-
tus minoritario e da preclusione all’«altro» maggioritatio. La doppia fun-
zione che questo spazio assicura non ha nulla di contraddittorio, perché
se la compensazione garantisce esigenze identitarie e materiali necessarie
per il copto urbano (rivalutazione del riferimento religioso, considerato
inferiore dai non copti, elaborazione di un significato della vita di ciascuna
persona altrettanto totale quanto quello degli islamici, ma anche aiuto
economico ed educativo, solidarieta, «formazione tecnica» per I'as-
sunzione al lavoro), la preclusione risponde a un profondo desiderio sim-
bolico di negare I'esistenza di questo «altrow, almeno provvisoriamente.
Per riuscire a congiungere i due aspetti, gli attori del Rinnovamento han-
no sviluppato centinaia di reti culturali e pastorali, rivalutato molte pra-
tiche cultuali originarie e realizzato nuove strutture di socializzazione, di
editoria o di insegnamento religioso.

Certamente, ognuna di queste reti-struttura differisce per la sua na-
tura, che va dagh episcopati generali ai piccoli gruppi di preghiera, di ve-
glie di adorazione, di ricerca musicologica o 1conograﬁca o ai corsi di
formazione profess1onale. Questa diversita, pero, influisce ben poco sul
grado di attrazione dei fedeli verso lo spazio comunitario. Per tutto I’ar-
co della giornata i viali del patriarcato sono affollati di giovani e di meno
giovani, che attendono alla Messa, a corsi di canto, a riunioni editoriali e
a incontri di predicazione. Una straordinaria produzione «scritta» viene
ad aggiungersi a queste molteplici attivita, capace di dare un fondamento
religioso all’interesse per una simile estensione delle pratiche e di ani-
mare discussioni interminabili sulle biografie dei santi, sulle verita di fe-
de e sul monachesimo, ma anche sul diritto canonico e sull’epoca dei
martiri. «Incontr1 riunioni» di predicazione, animati settimanalmente dal
patriarca®, come pure da alcuni vescovi, consentono egualmente di dare
un valore rehg1050 a questo incremento di attivita e di mantenere una
mobilitazione costante in seno al patriarcato e persino nella maggior
parte delle parrocchie che adottano questo modello di «riunioni».

Il copto urbano si trova cosi «assorbito» da decine di attivita presso-
ché quotidiane che deve compiere non soltanto per testimoniare la sua

29 Si deve dire che ¢ il patriarca in persona ad aver introdotto questa forma di «predicazione-
riunione» regolare in seno allo spazio religioso. Quando ancora era vescovo responsabile
dell’educazione religiosa, durante gli anni sessanta, ¢ stato il futuro Shenuda III che ha
mobilitato migliaia di giovani universitari e lavoratori per le sue «ezioni del venerdi», mantenute
poi come una delle attivita religiose centrali come «riunione del mercoledi». Spesso pubblicate in
seguito sotto forma di libri o di opuscoli, le prediche patriarcali costituiscono per un gran
numero di copti una preziosa raccolta religiosa suscettibile di definire il comportamento, il
pensiero e le pratiche religiose del «fedele» nel mondo odierno.
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fede o gustare quei momenti di comunione che gli sono offerti da servizi,
prediche o preghiere, ma anche per «progredire» sulla via spirituale. La
letteratura pubblicata dai protagonisti del Rinnovamento, a iniziare dal
patriarca®, alimenta effettivamente una specie di associazione tra la
disponibilita alle attivita e il progresso nella «via che conduce a Cristow.
Per ottenere questo risultato, essi sottolineano costantemente non sol-
tanto il legame orizzontale tra il copto e i suoi correligionari contempo-
ranei, ma anche quello verticale tra il fedele di oggi e 1 martiri e i santi del-
la chiesa delle origini. Si tratta di dare un fondamento a un’identificazione
che mantiene il copto urbano degli anni novanta in uno stato d’inferio-
rita assoluta in confronto ai suoi pii, umili e devoti antenati, cui egli cer-
ca di avvicinarsi attraverso la «lotta spirituale», tema citato frequente-
mente dagli autori copti da una trentina di anni a questa parte. Insieme a
questa formazione dottrinale, in cui pratiche e concettualizzazione si
articolano bene per fornire ai fedeli un forte supporto identitario, il ser-
vizio materiale svolge un ruolo incontestabile.

Difatti, a partire dagli anni sessanta, il clero copto sviluppa 'aspetto
della «redistribuzione» grazie alle sue reti di servizi pastorali. Dopo un
decennio, durante il quale «l diaconato rurale» aveva occupato il centro
dell’attenzione (alfabetizzazione, realizzazione di lavori d’irrigazione o di
costruzione, incontri di pianificazione familiare e campagne di vaccina-
zione), quello urbano ha finito per prevalere. Secondo la nuova prospet-
tiva, i gruppi di emarginati a forte concentrazione copta hanno costitui-
to transitoriamente una priorita, per cedere rapidamente il posto a un
pubblico piu vulnerabile: le fasce inferiori delle classi medie urbane. A
partire da questo orientamento ufficiale, la rete dei servizi prende defi-
nitivamente la forma di una struttura redistributiva. Vengono inaugurate
sedi di formazione professionale (che vanno dall’artigianato all’infor-
matica), vengono istituiti programmi di azione specializzati rivolti alle
famiglie, alla sanita o a prestiti agricoli, vengono pure lanciati un piano
quinquennale per lo sviluppo, un congresso annuale di valutazione delle
attivita e un progetto per dare alloggio ai servitori sposati.

’inquadramento identitario dell’insieme dei fedeli, almeno di quelli
urbani, ¢ servito ampiamente ai protagonisti del Rinnovamento non sol-
tanto per affermare il loro status di autorita religiosa, ma anche quello di
istanza credibile, sia sul piano morale sia su quello identitario. A livello
di rapporti politici con il potere o con I'insieme dei protagonisti e delle

30 Si deve notare che il patriarca ha pubblicato tra il 1960 e il 1990 piu di settanta opere e che
alcuni vescovi, come l'anba Gregorios, o monaci, come Matta al-Miskin, hanno pubblicato
altrettanto.
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istituzioni «nazionali», esso ha fornito loro 'immagine di polo rappre-
sentativo atto a mobilitare la maggior parte dei copti e, di conseguenza, a
esercitare una pressione politica in nome della comunita™, ai tempi della
tensione che opponeva il patriarca e il presidente Sadat, durante gli anni
settanta. Esso ha anche consentito loro di porsi come la sola istanza ca-
pace di incanalare il malcontento copto e di frenare le reazioni dei fedeli
di fronte agli attacchi di alcuni gruppi islamici nel corso degli anni ottanta
e novanta, confermando, in un caso come nell’altro, il potere indiscutibile
esercitato dall’autorita religiosa sull’insieme della comunita.

Draltra parte, la presa in carico quasi totale di un settore al tempo stes-
so vulnerabile economicamente e visibile politicamente non ¢ servito uni-
camente a integrare i fedeli in seno allo spazio comunitario. Essa ha con-
sentito ai protagonisti del Rinnovamento di opporsi al potere politico su
un terreno particolarmente sfavorevole, quello delle sue funzioni sociali,
che non riesce piu ad assicurare. Questa strategia, che vuol fare dei servizi
sociali dispensati dalla chiesa un elemento di pressione per il ricono-
scimento non soltanto del diritto dell’istituzione clericale a partecipare allo
sviluppo, ma anche della sua rappresentativita rispetto ai fedeli che essa
serve, ¢ stata specificamente sostenuta dal patriarca Shenada III, nel
contesto di un articolo apparso sul giornale patriarcale «al-Kiraza» nel
19807, nel quale egli rivendicava il diritto delle istituzioni religiose a pren-
dere parte allo sviluppo sociale ed economico e nel quale tacciava di «to-
talitario» qualsiasi regime che si opponesse a questa partecipazione. An-
che per quanto concerne la fase successiva (1981-1995), questa presa in
carico assicura una funzione politica, quella di mostrare al potere 'in-
tenzione della chiesa di alleggerire i compiti dello stato in materia di as-
sistenza sociale come contropartita del riconoscimento del vertice eccle-
siale quale portavoce comunitario.

8. La comunita religiosa come protagonista politico

Nell’esposizione dei fatti che abbiamo sin qui cercato di tratteggiare,
abbiamo sottolineato I'impatto diretto di ciascuno dei processi intrapre-

31 A partire dagli anni settanta, diversi politologi egiziani cominciano a studiare la chiesa
copta in quanto «gruppo di pressione». Per non citare che un solo esempio, si veda N. ‘Abd
al-Fattah, Almushaf wa-I-sayf [11 Corano e la spada], Al-Qahirah (II Cairo), Madbouli, 1984.

32 Si veda, in proposito, I'articolo del patriarca sul giornale «al-Kiraza» del 15 aprile 1980,
cosi come P'analisi di questo articolo effettuata dallo storico A. S. Yusuf in Alagbat wa-I-qaw-
miyya al- ‘arabiyya [1 copti e il panarabismo], Bayrat (Beirut), ed. del Centro di Studi dell’Unita
Araba, 1988.
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si dai protagonisti del Rinnovamento sulla ristrutturazione dello spazio
religioso e sul loro rapporto con lo stato e con la scena politica, sia nei
momenti di crisi sia in quelli di «riconciliazione». Non si deve, pero, de-
durre da questa presentazione che il movimento del Rinnovamento pos-
sa essere ridotto a una strategia comunitarista che cerca di modificare i
termini del suo negoziato con gli interlocutori politici. Certamente que-
sta dimensione esiste, ma ¢ lungi dal costituire il cuore del movimento del
Rinnovamento, che proclama innanzitutto il ritorno alle presctizioni
religiose originarie e la priorita del riferimento religioso nelle
rappresentazioni e nelle azioni dei fedeli. Sono piuttosto la diversificazione
costante degli ambiti dell’azione ecclesiale, la capacita di inquadramento e di
aggiramento di ogni eventuale opposizione interna, laica o clericale, e la
cristallizzazione di un certo numero di sfide capaci di mobilitare, sia sul
piano intracomunitario sia su quello extracomunitario, che illustrano la
natura di tale movimento oscillante tra laspetto religioso e quello
comunitario. La sua capacita di articolare incessantemente queste due
dimensioni, centrali per ogni fedele, consacra valori quali la rivalutazione
religiosa, I'unita e la solidarieta comunitaria all'interno dell'insieme dei
copti, soprattutto in momenti di tensione con cio che ¢ «esterno» allo
spazio copto.

Effettivamente, 'oscillazione tra due profili, 'uno auspice del ritorno
alle origini gloriose e l'altro difensore dei fedeli, poteva perpetuarsi fin-
tantoché tra 1 fedeli prevaleva la percezione di una «minaccia identitaria».
Lo scenario che ha predominato negli anni settanta e all’inizio degli anni
ottanta ¢, a questo proposito, esemplare: 'amplificazione degli attacchi
islamisti, associata alla re-islamizzazione diffusa della societa egiziana,
cosi come lo sviluppo di una politica statale a forte colorazione
«slamicay, ravvivavano tra i copti una sensazione di pericolo crescente,
che reprimeva ogni divergenza o contestazione interna in nome della prio-
rita della difesa identitaria. Dalla fine degli anni ottanta, pero, mantenere
inalterate le due facce della medaglia sembra insostenibile. La sudditanza
all'islam diventa «l nemico comune» del potere e dell’insieme delle forze
politiche «legali». Lo stato riconosce tranquillamente la rappresentativita
della chiesa, e piu precisamente del patriarca, rispetto alla totalita dei
copti. Le forze dell’opposizione non islamica non trascurano la minima
occasione per riaffermare il loro sostegno ai loro compatrioti copti e
negano con energia la portata di qualsiasi tensione tra copti e musul-
mani. In altre parole la percezione della minaccia islamica, per I'innanzi
avvertita unicamente dai copti, diventa — almeno a livello delle apparen-
ze — il denominatore comune della maggioranza dei protagonisti politici
e sociali.
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La nuova intesa congiunturale placa, se non altro parzialmente, lo
stato d’allarme nel quale si trovava precedentemente la maggioranza dei
copti. Essa divide anche 'insieme dei copti, polarizzando quelli che sono
favorevoli a un riavvicinamento tra la chiesa e /[establishment e
allontanandoli da coloro che continuano ad avvertire la discriminazione,
o almeno il rigetto, dei non musulmani all'interno dello spazio pubblico.
Essa suscita anche varie critiche nei confronti del patriarca copto, per via
della sua recente insistenza nel riavvicinarsi al potere e nel mitigare le
numerose rivendicazioni che in precedenza sollevava come condizioni
pregiudiziali per qualsiasi conciliazione. Questi cambiamenti non alterano
fondamentalmente 'immagine di una comunita compatta, ma la sfumano
e lasciano apparire diverse modalita d’azione possibili sui due piani
interno ed esterno. Cio che non si mette pit in questione ¢ la necessita di
una concertazione interna in nome del riconoscimento del riferimento
religioso, degli interessi dei fedeli e del loro diritto all’eguaglianza in
quanto adepti della seconda religione in Egitto. Che questi fondamenti
spingano alcuni verso una conciliazione con il potere, in vista di una
migliote protezione, o che favoriscano in altri, al contrario, lo svilupparsi
del rlplegamento e dell’autonomismo, sia identitario sia socioeconomico,
dei copti, cio non annulla la vera esperienza realizzata — nell’arco di circa
sessant’anni — dai protagonisti del Rinnovamento copto: quella di fare
della comunita religiosa un protagonista politico, riconosciuto nella sua
specificita religiosa e nel suo diritto a organizzarsi in un modo da
conciliare richiami alle origini e rivendicazioni attuali dei fedeli, al di fuori
delle strutture politiche nazionali definite «legittime».



La posizione e il ruolo attuale dei copti nel’economia egiziana:
tradizioni e specializzazioni
Adel A. Beshai

Introduzione

Un’analisi del ruolo dei copti nell’attuale vita economica puo essere
condotta piu agevolmente entro una prospettiva storica, la quale servira
almeno a due scopi: in primo luogo offrira una visione dei cambiamenti
che si sono verificati; in seguito potra essere interessante vedere se
dietro T’attuale situazione economica dei copti vi siano fattori gia
presenti, seppure in diversa misura, un secolo fa.

La prima fase della storia moderna egiziana qui presa in considera-
zione va dagli anni cinquanta del secolo scorso fino al 1907, periodo ca-
ratterizzato dalla penetrazione del capitale estero in Egitto. L.a maggior
parte delle attivita economiche era nelle mani di stranieri e i copti svol-
sero un ruolo cruciale nel fornire alle societa straniere quadri intermedi
locali. Scorrendo 1 libri contabili della societa Beheira per la bonifica di
terreni, ad esempio, si scopre che la maggior parte dei quadri tecnici era
costituita da copti. In quel periodo il capitale locale era concentrato nel-
le proprieta agricole. Vi era una classe di possidenti terrieri di estrazione
copta, prevalentemente concentrata nell’Alto Egitto, che disponeva di in-
genti risorse economiche. Tuttavia nonostante un certo numero di copti
si mettesse in evidenza come possidente terriero, tutti gli altri che vive-
vano nelle campagne erano fallahin (contadini), come i musulmani Non si
poteva notare alcuna differenza tra di loro. In altre parole, se si prendeva
un campione di copti non proprietari di terre, non vi era alcuna dif-
ferenza rispetto ai musulmani nella medesima condizione. Gabriel Baer
nota che circa la meta della popolazione copta si guadagnava da vivere
con i lavori agricoli, esercitando principalmente un’agricoltura di sussi-
stenza. Cosi, benché i copti come gruppo avessero un’istruzione miglio-
re e fossero piu benestanti dei musulmani, vi erano pur sempre molti
copti poveri e analfabeti.
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1. Le fasi inizialt, fino alla repubblica

Nel corso del diciannovesimo secolo, tanto 1 copti quanto i musulmani
sono divenuti proprietari di terre sostanzialmente nello stesso modo. 11
governo assegnava terre ai funzionari copti influenti e fedeli. Talvolta
era offerta loro una prelazione per acquisto di terreni statali di prima
scelta; inoltre 1 mercanti agiati sceglievano spesso di investire 1 loro pro-
fitti in terreni.

Le grandi proprieta terriere copte si trovavano concentrate nell’Alto
Egitto. In molti casi le proprieta di una singola famiglia coprivano qual-
che migliaio di feddan'. Esempi ne sono quelle delle famiglie Ghali, Dus,
Khayyat, Wisa, Fanus, Abskkarun, Hanna, Ubaid, Bishara e Grais.

Vi ¢ un’interessante statistica da cui si possono trarre conclusioni che
gettano luce sullo stato della proprieta terriera presso 1 copti. Charles Is-
sawi dimostra che, verso la fine del diciannovesimo secolo, i copti paga-
vano il sedici per cento delle tasse sui terreni agricoli. Se questo dato
percentuale ¢ posto a confronto con la percentuale dei copti sulla popo-
lazione totale, allora stimata attorno al sei per cento, risulta chiaro che 1
Copti possedevano proporzionalmente piu terra, dei musulmani. Anche
se probabilmente il dato del sei per cento ¢ sottostimato, la conclusione
rimane, comunque, valida®.

E un fatto curioso che cid non abbia suscitato ira dei musulmani.
Forse la ragione ¢ da ricercarsi nel matrimonio tra potere economico e
politico. In ultima analisi erano le famiglie dei latifondisti, musulmani e
copti, che avevano un peso preponderante nel sistema politico. Gli
interessi economici davano loro un forte incentivo a collaborare di
fronte a pressioni provenienti dal basso e da qualsiasi fattore esogeno.

La fase successiva comincia dopo il 1907, piu in particolare con I'anno
1919 e in conseguenza della fondazione della Banque Misr (Banca I’E-
gitto). Si tratta del periodo che fu testimone della nascita dell’economia
nazionale. Durante quel periodo 1 copti hanno svolto un ruolo significa-
tivo nella gestione delle banche e nel sostegno alla Banque Misr e alle sue
societa. Una lista dei primi azionisti della Banque Misr mostra che ne
facevano parte quattro copti. Erano possidenti terrieri, avevano il denaro
e potevano avere interesse a partecipare all’attivita creditizia, per via del-
la loro formazione culturale e del loro spirito imprenditoriale.

1'Si veda la voce Feddan nel Glossario.
2 B. L. Carter, The Copts in Egyptian Politics 1918-1952, Al-Qahirah (Il Cairo), The Ame-
rican University of Cairo Press, 1986, p. 210.
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II primo copto a far parte del consiglio di amministrazione della Ban-
que Misr ¢ stato Iskandar Masiha. Piu tardi gli ¢ subentrato Kamal
Ibrahim. II numero di direttori di banca copti ando aumentando in ma-
niera significativa sino al 1951; in quel momento molti copti ricoptrivano
incarichi dirigenziali. Ci sono, pero, indizi che sul finire degli anni qua-
ranta comincid a esercitarsi una maggior pressione governativa sulle
aziende, affinché venissero assunti egiziani di religione musulmana piut-
tosto che copti. Forse cio puo spiegare l'interessante episodio storico del-
I'apertura di una banca copta nel 1947, la Pharaonic Bank. Mentre il gior-
nale «Mist.» lodo liniziativa, altri la condannarono come fonte di divi-
sione. La banca non riusci a raccogliere abbastanza quote azionarie e di-
chiaro fallimento’. Un giornalista copto, Tawfik Hinain, argomento che,
forse, 1 copti temevano di acquistare azioni di quella che satebbe potuta
apparire al musulmani come un’impresa sciovinista.

Nell’esame della seconda fase occorre menzionare altresi il ruolo eco-
nomico derivato ai copti dalla pubblica amministrazione. Storicamente i
copti, che erano il gruppo maggiormente istruito, avevano occupato una
maggior proporzione di posti nella burocrazia, tenuto conto della loro
percentuale sulla popolazione. Tuttavia, allalba del Novecento, 1 musul-
mani iniziavano a essere piu istruiti e cominciavano a competere per tali
incarichi. Benché il numero di copti che occupavano posti di questo
tipo fosse aumentato, la loro quota percentuale all'interno della pubblica
amministrazione era in declino. Il censimento del 1937 ha registrato una
diminuzione nella quota percentuale dei copti pari al 35 per cento
nell’arco di ventisette anni, fino a raggiungere il 9,1 per cento.

Tra il 1922 e il 1952, le piu alte percentuah di copti si trovavano nel
Ministero dei Trasporti e dei Lavori Pubblici’, molti altri erano impiegati
come tecnici nel settore dell’irrigazione, altri ancora erano nel Ministero
delle Finanze, per via della tradizionale competenza ragionieristica dei
copti. El-Khatib riporta dati di Soryal, che mostrano come 1 copti fos-
sero 1l 29,4 per cento dei dipendenti nel Ministero dei Lavori Pubblici, il
44,2 per cento nel Ministero delle Finanze e il 48,1 per cento nel Mini-
stero delle Ferrovie, Poste e Telegrafi.

In altri ministeri i copti erano impiegati in quei settori in cui si distin-
guevano tradizionalmente per competenza, ad esempio contabilita, te-
nuta degli archivi, bilancio, forniture e gestione magazzino, traduzioni e,

31bid.p. 211.

4Puo essere interessante notare che, sino a non molto tempo fa, quando una persona si
rivolgeva a un’altra e le chiedeva, in arabo: «Lei ¢ delle ferrovie?» intendeva in realta chiedere:
«lLei ¢ coptor».
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in alcuni casi, direzione del personale. In questi settori i copti
venivano nominati anche direttori o vicedirettori, mentre in altri
campi occupavano raramente incarichi di tale livello. I copti si
lamentarono spesso di cio e sembra che vi siano state delle buone
ragioni per tali lamentele. Con il trascorrere del tempo il loro numero
nelle posizioni importanti ando declinando. Gli inglesi non diedero
Iimpressione di preoccuparsene. Nel 1950 si verifico un fatto
significativo di questo clima che mirava a emarginare i copti: la
nomina di un musulmano a direttore del Museo Copto, in contrasto
alla legge n. 14/1933, la quale spec1ﬁcava che solo un copto che
avesse avuto 'approvazione del patriarca’ poteva divenire direttore.

2. L’era di Nasser

La terza fase ¢ I'era nasseriana. Durante quel periodo si verificarono
due interessanti tendenze antitetiche, se le si considera in rapporto ai lo-
ro effetti sui copti. Da un lato il regime di Nasser garantiva istruzione e
lavoro a tutti i cittadini egiziani. In questo senso le lamentele che i copti
avevano sino ad allora espresso a proposito dell’istruzione non avevano
ragione di essere. Allo stesso modo, la politica di garantire posti di lavo-
ro ai laureati delle universita era applicata alla lettera, senza distinzioni
tra copti e musulmani.

Draltro lato, l'era nasseriana era caratterizzata da provvedimenti di
stampo socialista e da nazionalizzazioni generalizzate. Cio significava
che 1 copri ricchi ne erano danneggiati. E gia stato osservato in
precedenza che numerosi copti erano possidenti terrieri che avevano
pol investito in altre moderne attivita imprenditoriali: costoro, come
altri ricchi musulmani, subirono forti perdite in conseguenza delle
nazionalizzazioni. I copti risentirono delle perdite in misura maggiore
dei musulmani, non a causa di pregiudizi della leadership politica nei loro
confronti, ma perché essi persero le loro posizioni preminenti nel
settore bancario e in quello dell'industria e degli affari. Nel 1961, ad
esempio, 1 capitalisti copti subirono gravi perdite a causa della
nazionalizzazione del settore dei trasporti, dato che la maggior parte
delle compagnie di autobus era di proprieta di grandi famiglie copte. In
aggiunta a cio, la maggior parte del capitale investito nella Banque du
Caire, nella Banque Misr e nella National Bank era di proprieta copta, e
anche il settore bancario fu nazionalizzato.

Come risultato, crebbe significativamente in quel periodo I'emigra-
zione dei copti. E un fenomeno importante nel contesto delle nostre ana-

5Si veda la voce Patriarca nel Glossatio.
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lisi, che si occupano degli aspetti economici riguardanti 1 copti. In eco-
nomia siamo soliti parlare di fuga di cervelli e anche di fuga di braccia.
Nel caso dei copti, quella che si verifico fu fondamentalmente una fuga
di cervelli, che implica conseguenze diverse rispetto a quelle di una fuga
di braccia (intendendo con tale termine un’emigrazione di lavoratori ma-
nuali), soprattutto perché la fuga di cervelli ¢, per lo piu, irreversibile,
laddove la fuga di braccia non lo ¢. I copti che emigrarono erano essen-
zialmente imprenditori e professionisti: medici, ingegneri, commerciali-
sti, avvocati e cosl via. Analiticamente, cio significa che attualmente vi so-
no in Egitto molti meno copti che occupano queste posizioni rispetto a
quanto sarebbe potuto essere altrimenti.

L’era nasseriana fu anche testimone della soppressione dei partiti po-
litici, in alcuni dei quali i copti avevano un ruolo di rilievo. Prima del 1952,
il potere dei copti traeva origine dalla proprieta terriera, dal commercio e da
alcune cariche governative, ad esempio nelle ferrovie, nelle banche,
nell’irrigazione e nel sistema giudiziario. Poiché queste cariche governative
dipendevano dall’appoggio dei partiti, con la loro abolizione dopo il 1952 la
partecipazione dei copti alla vita economica veniva ridotta. Ia rivoluzione
del 1952 non annoverava tra 1 suoi fautori un solo ufficiale copto
dell’esercito. Con la legge di riforma agraria vi fu, entro certi limiti, una
riconversione dalla proprieta terriera nelle attivita commerciali e finanziarie.
Diversi copti investirono massicciamente nel nascente mercato ca-
pitalistico, che venne creato tra il 1957 e il 1958. Gli investimenti si orien-
tarono verso svariate attivita, compresi cemento e materie plastiche.

Tutto cio venne ulteriormente nazionalizzato nel 1961 e cio che
rimase, per copti e non copti, nel mondo dell’economia erano i lavori e
le professioni autonome, piu un limitato commercio interno.

Il punto importante, che vale la pena di ribadire, ¢ che nell’era pre-
nasseriana vi era una sorta di sincronizzazione o di compatibilita tra gli
aspetti economici, culturali e politici. I copti erano grandi proprietari
terrieri, grandi investitori e, sotto il profilo professionale, lavoravano nei
settori della medicina, dell’ingegneria, della legge, della contabilita,
dell’irrigazione, delle poste e telegrafi — assumendo spesso cariche di-
rigenziali. Ma latrofia politica che subentro con T'era di Nasser ebbe
conseguenze pit ampie di quanto ci si potesse aspettare. Essa influenzo
gli altri aspetti della situazione, in particolare quello economico. La pre-
dominanza dei copti in determinate attivita, come quella bancaria, di-
minui e, d’altra parte, un gran numero di professionisti opto per I'emi-
grazione.
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3. L'era di Sadat

L’era di Sadat ¢ la quarta fase ed ¢ sinonimo di politica di apertura (z-
fitah’). Questo periodo si protrae fino ai nostri giorni. La posizione eco-
nomica dei coptl in quest’ultimo quarto di secolo presenta diversi aspetti
caratteristici, molti dei quali hanno le loro radici nel precedente periodo
storico. In linea di massima la situazione economica dei copti migliora.
Durante 1 tempi delle nazionalizzazioni avevano perso le loro attivita e
coloro che occupavano posizioni elevate nel settore pubblico e nel go-
verno erano andati diminuendo progressivamente. II nodo della
questione ¢ che, quando fu inaugurata la politica de//infitah, essi erano gia
ben organizzati per rientrare negli affari.

In secondo luogo — e cio ¢ storicamente vero, come ¢ stato eviden-
ziato in precedenza — 1 copti erano stati assai piu aperti dei musulmani
verso ’Occidente. Era stato cosi sin dal finire del diciannovesimo se-
colo. In un paese come I’Egitto, dove lirrigazione ¢ importante, sape-
vano usare le macchine assai meglio dei musulmani. Erano piu vicini
agli stranieri e impararono molto da loro. Con la politica znfitih si
trovarono nuovamente vicino agli stranieri, di cui conoscevano la lin-
gua e la cultura.

E, quindi, interessante notare che, benché la loro situazione politica
possa non sembrare molto propizia con la crescita del fondamentalismo
islamico e dei processi di re-islamizzazione e con I'influenza politica dei
paesi del Golfo, i copti stanno riuscendo ad avere un buon successo ne-
gli affari.

Nel campo imprenditoriale alcune delle maggiori ditte del paese sono
copte, ad esempio Sami Sa‘d, Sawiris e Ayoub. Nell'industria auto-
mobilistica vi sono tre ditte assai grandi di proprieta copta. La piu grande
¢ il gruppo Ghabbour. Nell'industria farmaceutica i copti predominano.
Sia sufficiente ricordare che ultimamente un copto era a capo del
sindacato farmaceutico — un evento assai insolito perché, anche se i copti
sono attivi in questo campo, l'essere a capo del sindacato ¢ un r1i-
conoscimento di particolare rilievo, raramente ottenuto da copti. Nel set-
tore turistico molte iniziative si devono a copti e il 50 per cento delle
agenzie di viaggi di media grandezza ¢ in mano ai copti. Nel settore tessile
e dell’abbigliamento molti copti sono stelle di prima grandezza: esempi ne
sono Louis Bishara, Bersie, Hany Rizk. Nell'industria dei beni di con-
sumo durevoli, ad esempio frigoriferi, alcuni copti come, ad esempio,

¢ Si veda la voce Znfitah nel Glossario.
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Nabih Zaki, posseggono stabilimenti. Nel settore ospedaliero, si vedono
proprietari di ospedali come Fathi Iskander e Moris Rizk. Nel commer-
cio si trovano importanti imprenditori copti, come Tewfik Bibawi, che
importa farina e grano, Murad Stino e Bishara che sono grandi importa-
tori di generi alimentari.

La situazione attuale non ¢ dissimile da quella del diciannovesimo se-
colo. Oggi come in passato vi sono da una parte copti ricchi o ricchissimi
e dall’altra copti poveri. Sussistono oggi polarizzazioni estreme. La
differenza ¢ che nel passato vi erano proporzionalmente piu copti che
occupavano posti nella burocrazia statale come professionisti in settori
quali tesoro, irrigazione, lavori pubblici e altri ancora.

A livello ministeriale ¢ importante notare due fattori, analiticamente
parlando, sin dai tempi di Nasser. In primo luogo, ministri copti rimaneva
di solito in carica per un tempo assai piu lungo del periodo medio tipico
per un ministro di un governo egiziano. Inoltre, ai tempi di Nasser, i copti
ricoptivano  cariche in  ministeri importanti come quello  degli
approvvigionamenti, che era un ministero direttamente collegato con
I'economia e aveva un ruolo cruciale in un paese socialista, in cui le attivita
economiche erano sottoposte a controllo e in cui vigeva il razionamento. Il
dottor Stino fu per molti anni vice primo ministro. Attualmente il dottor
Youssef Boutros Ghali ¢ ministro per la Cooperazione Economica —
ancora una volta un ministero cruciale nell’era de//infitah — ed ¢ il principale
negoziatore con gli stranieri. Cio acquista particolare importanza nella
nostra attuale epoca di globalizzazione e con I'emergere di regole per un
commercio liberalizzato sotto una World Trade Organisation (Organizzazione
Mondiale per i Commercio) allo stato embrionale. Vi ¢ poi il dottor Venus
Kamal, che ¢ ministro della Ricerca Scientifica. Per quanto riguarda i
ministri di gabinetto era tradizione includere sempre almeno un copto: nel
1929 vennero nominati due ministri di gabinetto copt1 e dopo che
Makram abbandono il Wafd’ nel 1942, il Wafd nomind un solo copto nei
suoi governi.

Da quando ¢ stata avviata la politica de//infitah, sono stati attratti ca-
pitali stranieri di copti che vivevano all’estero. El Khatib riporta il fatto
che il Registro Egiziano degli Investimenti mostra che vi sono 139 societa
su un totale di 1100 con un presidente o un amministratore delegato di
religione cristiana (cio¢ il 12,6 per cento).

Rimane, comunque, il fatto che 1 copti sono concentrati in aree speci-
fiche e hanno, in effetti, campi tradizionali di attivita, come la farmacia. 1
copti tendono a frequentare corsi universitari nelle Facolta di Scienze e

7 Siveda la voce Partito Wafid nel Glossatio.
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Farmacia. Una rapida indagine condotta negli anni ottanta in un sob-
borgo del Cairo (Heliopolis) mostro che il numero delle farmacie copte
¢ doppio rispetto a quello delle farmacie musulmane.

Un’altra area di attivita in cui si trova una concentrazione di copti ¢
quella delle gioiellerie. Un’altra indagine condotta a Heliopolis mostro
che, su 40 negozi, 33 erano di proprieta di copti. Una terza attivita si svol-
ge nel mercato di Wikdlat al-balih, dove sono in vendita prodotti di se-
conda mano di ogni genere. Una quarta area ¢ il settore bancario. A par-
tire dal 1974 vi ¢ stato un boom delle attivita bancarie, in forma sia di joint
venture sia di filiali di banche estere. Un resoconto giornalistico patla di un
ottanta per cento di impiegati copti in queste banche. Va infine ricordato
ai livelli pit bassi, nei distretti urbani, il settore degli zabbalin, cio¢ dei
netturbini. Gli zabbalin del governatorato del Cairo vivono insieme in
sette distinti distretti e questi distretti sono controllati da quindici capi,
tutti copti. I quaranta-cinquantamila copti che vivono li lavorano nella
raccolta dei rifiuti e nella loro selezione per il riciclaggio. Nei distretti in
cui vivono si vedono solo chiese. La chiesa ¢ i impegnata in svariate
attivita sociali.

4. Discussione analitica globale

Basandosi sulle statistiche governative ufficiali, si stima che i copti co-
stituiscano il 6,3 per cento della popolazione totale dell’Egitto. Alcuni 1i-
tengono che la percentuale sia piu alta, ma non vi ¢ unanimita su questo
punto. Non sono distribuiti in maniera uniforme in tutto I’Egitto. Le con-
centrazioni maggiori si ritrovano nei tre governatorati dell’Alto Egitto
(Assiut, Minia e Sohag), dove essi costituiscono rispettivamente il 20,0
per cento, il 19,4 per cento e il 14,2 per cento della popolazione totale. Al
Cairo, a Qena, Alessandria e Assuan sono rispettivamente il 10,2 per
cento, il 7,6 per cento, il 6,7 per cento e il 5,5 per cento della popolazione.
La loro densita ¢ inferiore nel Basso Egitto, con il dato statistico piu
basso a Dakkalia, I'1,1 per cento.

I copti non sono mai stati considerati una minoranza alla stessa stre-
gua di curdi, Armeni, e altri. Sono sempre stati visti come una parte in-
tegrante dell'unico tessuto sociale della societa, data la loro vicenda sto-
rica nella terra d’Hgitto. Una mera preoccupazione numerica ¢ sem-
plicistica e fuorviante. La discriminazione economica nei riguardi di una
minoranza concerne la proprieta terriera, il divieto di certe attivita eco-
nomiche, le maggiori tasse e, magari, la distruzione della proprieta. Que-
sto studio ha mostrato che in epoca moderna i copti non sono stati sog-



La posizione e il ruolo attuale dei copti nell’economia egiziana 215

getti a questo: Lord Cromer ebbe occasione di dire «la sola differenza
tra un copto e un musulmano ¢ che il primo ¢ un egiziano che adora Dio
in una chiesa, mentre il secondo lo adora in una moscheax». I1 famoso li-
bro di Milad Hanna «copti si, ma egiziani» da credibilita a quanto Al-
bert Hourani noto, quando mise a confronto i copti con gli ebrei e gli
armeni.

Talvolta, pero, un’enfasi impropria sui dati numerici dei copti ri-
spetto a quelli dei musulmani ha determinato confusioni e ha portato a
deduzioni contraddittorie. Quando i copti, ad esempio, chiedono egua-
glianza sulla base di due premesse: adottare il merito come criterio prin-
cipale per assunzioni e promozioni e riservare ai copti un quindici per
cento del numero di posti disponibili in diversi incarichi e corpi elettivi,
si espongono all’accusa di contraddittorieta, perché la seconda premessa
implica una rappresentanza etnica. Se vogliamo un precedente,
possiamo risalire alla Conferenza Copta di Assiut del 1911. Mentre i
copti non pensavano che la loro percentuale sulla popolazione doves-
se essere un fattore nell’assegnazione di incarichi, essi usavano le per-
centuali, quando i dati erano a loro favore. Si argomentava, ad esem-
pio, che, essendo il 50 per cento di tutti gli avvocati egiziani costituito
da copti, il 50 per cento dei ruoli nella magistratura dovesse essere ri-
servato ai copti.

Conclusioni

Questo studio ha cercato di mostrare che in primo luogo vi ¢ un mo-
dello economico il quale esiste virtualmente sin dal secolo scorso: a un
estremo vi ¢ un certo numero di copti molto ricchi e all’altro ve ne sono
di molto povert.

In secondo luogo, diventa difficile parlare di un’unica comunita cop-
ta, in termini economici. Il gruppo ricco si identifichera probabilmente
con altri gruppi ricchi, anche non copti. I poveri, copti o musulmani,
sono nella stessa situazione. Persino nel gruppo degli zabbalin
(netturbini) vi sono poche persone molto ricche in cima alla scala
sociale e decine di migliaia al fondo.

In terzo luogo, la situazione degli ultimi venti anni presenta una curiosa
rassomiglianza con quella di cento anni fa: si ¢ in presenza di ricche
famiglie capitaliste copte, che rinnovano 1 loro antichi contatti con 'Oc-
cidente, in accordo con le tradizioni del passato, dedicandosi ai settori di
loro tradizionale competenza e, in piu, a nuovi affari; al tempo stesso i
poveri di citta e di campagna non sono molto cambiati dai giorni di Ismail
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nel secolo scorso. Alcuni dei copti che erano emigrati nell’era di Nasser
sono tornati a investire in Egitto.

Ma vi ¢ un’importante differenza a questo proposito: in passato quei
ricchi investitori copti lavoravano all'interno di un ombrello politico. Ab-
biamo visto che, in passato, gli aspetti economici e politici erano stretta-
mente connessi. I ricchi proprietari terrieri copti avevano allora un’in-
fluenza politica. Attualmente il carattere del sistema ¢ tale per cui
I'accompagnamento politico non vi ¢. Gli affari possono essere piu fio-
renti del secolo scorso, 1 contatti con i mercati di esportazione in crescita,
ma le cose non sono piu le stesse per quanto concerne la situazione
politica, in cui copti hanno un’influenza minore. Inoltre oggi si ¢ in pre-
senza di una comunita musulmana ben piu istruita e dinamica economi-
camente di quanto lo fosse nel secolo scorso e questo ha causato una mi-
nore concentrazione in ambito copto di attivita imprenditoriali.



Le dinamiche dei cristiani libanesi: tra il paradigma delle
‘ammiyyat e 1l paradigma Hwayyek
Elizabeth Picard

Introduzione

Se oggi ¢ pertinente interrogarsi sulle dinamiche politiche dei cristiani
del Libano, ¢ perché da alcuni anni queste dinamiche sembrano essersi
gravemente inceppate, dopo il cessate il fuoco (ottobre-dicembre 1990)
ancor piu che durante la guerra (1975-1990). La crisi dei cristiani libanest,
che occupa la «prima pagina» dei giornali dopo l'attentato di Zouk del
1994', ¢ piu profonda di quanto non lasci intendere il termine di 7hbaf
(disincanto). Essa ha molte cause e molte dimensioni. Il suo fondamento
demografico ¢ importante, cosi come le sue componenti socioecono-
miche’, ma occorre anche prestare attenzione alla sua dimensione cultu-
rale. Essa rinvia, soprattutto, alla questione lancinante del rapporto tra lo
stato e le comunita lungo tutto 'arco della storia libanese e, in particolare,
dopo T'adozione degli accordi di Taéf (AfT4'#) alla fine della guerra
(ottobre 1989). E per questo che, piu di una questione marginale che
interessa soltanto un gruppo preciso e limitato, la crisi dei cristiani ¢ un
segno precursore delle ricomposizioni in corso nello spazio politico me-
diorientale.

Nella sua dimensione propriamente politica, la crisi non puo essere
ridotta alle peripezie politiche della formazione dei governi dopo la fine
della guerra, né allo svolgimento e ai risultati delle contestate elezioni le-
gislative del 1992 e tanto meno alle discussioni sul prolungamento del

111 27 febbraio 1994 un attentato dinamitardo in una chiesa di Zouk Mosbeh, presso Jou-
nieh, causava 9 morti e 55 feriti. Molte decine di arresti nell’ambiente delle Forze Libanesi e
lo scioglimento del Partito hanno preceduto un processo clamoroso, che si ¢ concluso il 25
giugno 1995 con la condanna a vita del suo dirigente Samir Geagea, in riferimento a un caso
precedente, non coperto da amnistia.

2 Si veda la voce Zhbat nel Glossario.

3 8i vedano Les Cabiers de ['Orient, 32-33, IV trimestre 1994, pagg. 21-251; Robert Ka-
sparian, André Beaudouin e Sélim Abou, La population déplacée par la guerre 1.iban, Paris,
I’Harmattan, 1995.
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mandato presidenziale. Certamente, questi avvenimenti sono di per sé
significativi, come lo furono molti episodi della guerra, la crisi del 1958
o0, ancora, il raggiungimento dell'indipendenza da parte del Libano, pero
non assumono tutto il loro significato se non quando 'analisi li inquadra
al tempo stesso in un lasso di tempo e in una struttura.

II lasso di tempo ¢ la continuita della storia del Libano nell’epoca mo-
derna, almeno dopo la meta del XIX secolo. I cristiani vi occupano un
posto importante, vi svolgono un ruolo determinante e il loro apporto alla
definizione dello spazio politico libanese ¢ essenziale. Tuttavia, in quindici
decenni, il loro posto sulla scena libanese cambia, non foss’altro che per
effetto del numero, a motivo dei movimenti migratori e in funzione degli
sviluppi economici. Il loro ruolo si modifica, dato che la partecipazione
politica aumenta in tutte le regioni e in tutte le comunita del paese e dato
che il loro ambiente del Vicino e Medio Oriente subisce mutazioni
profonde (colonizzazione europea e decolonizzazione, regimi autofitari,
conflitto arabo-isracliano, economia petrolifera, ascesa dell’islamismo).
Nella prima parte questo saggio cerchera, quindi, di far emergere le
tendenze salienti sul lungo termine e di individuare la traiettoria storica delle
dinamiche politiche tra i cristiani libanesi, attraverso concatenamenti che
non erano sempre prevedibili e che sono spesso ancor oggi sconosciutl. Lo
fara esaminando particolareggiatamente i due temi cruciali dellidentita e
della partecipazione al potere.

La presentazione storica consentira, forse, di comprendere gli avve-
nimenti salienti del Libano contemporaneo, fino ai piu recenti, ed even-
tualmente di tratteggiarne una visione in prospettiva. Essa, pero, non ¢
sufficiente per spiegare le dinamiche osservate: per questo la seconda par-
te del saggio sara dedicata all’esame delle strutture politiche dell’entita
cristiana libanese, del loro funzionamento e delle relazioni tra i loro di-
versi poli. Strutture politiche, poiché cerchiamo di decifrare dinamiche
politiche. Tali strutture politiche rinviano pero a strutture sociali e a rap-
presentazioni collettive, che sara tanto piu istruttivo indagare in quanto i
codici che regolano il funzionamento dei gruppi hanno una durata che
va oltre i cambiamenti politici e dottrinali, come ci insegna Clifford
Geertz'. Per richiamare queste strutture, costruitemo due paradigmi ispi-
rati dalla storia del Libano durante il XIX secolo: la storia delle dnmi iyyat
e la vicenda storica del patriarca® Hwayyek.

4 Clifford Geertz, «Centers, kings and charisma: reflections on the symbolics of power» in
J. Ben-David e T. Clark (a cura di), Culture and its creators, Chicago (11.), Chicago University
Press, 1977, p. 168.

5Si veda la voce ‘Ammiyyit nel Glossatio.

¢ Si veda la voce Patriarca nel Glossario.
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Per terminare, dopo aver tentato di evidenziare i come e i perché delle
dinamiche che attraversano le comunita cristiane del Libano da un se-
colo e mezzo, proporremo alcune riflessioni di attualita a proposito del-
la partecipazione cristiana alla ricostruzione del Libano in un contesto
medio-orientale in gestazione.

Occorre tuttavia notare che questo studio, che doveva rivolgersi alle di-
namiche dei cristiani in generale, ¢ dedicato principalmente ai maroniti, al-
la loro storia politica, alla loro organizzazione comunitaria e ai processi che
le animano. Questa scelta non ¢ giustificata, se non in maniera imperfetta,
dal numero — i maroniti rappresentavano i due terzi dei cristiani alla vigilia
della guerra — dalla levatura dei loro capi religiosi e dall'influenza dei loro
leader’, o dal loro primato, ben illustrato dal fatto che il patriarca maronita
presiede la struttura di concertazione tra i vari riti, ’Assemblea dei pa-
triarchi e dei vescovi cattolici del Libano. Essa deriva anche da un’esigen-
za di chiarezza pur con il rischio della semplificazione. In questa prospettiva,
gli uniati® del Libano (in particolare i melchiti) sono considerati come fa-
centi parte dell’area maronita sul piano politico. Tuttavia non ci si puo re-
golare allo stesso modo per gli ortodossi, le cui dinamiche originali, per
quanto poste in secondo piano nel corso della guerra, rimangono comun-
que un riferimento illuminante, senza patlare del caso patticolarissimo del-
le chiese nazionali armene. E un limite di questo saggio problematico.

1. Convergenze e divergenze delle traiettorie politiche

Come rendere conto della varieta delle traiettorie politiche dei cri-
stiani libanesi nell’epoca contemporanea? Prima di tutto esaminando gli
elementi culturali sui quali si fondano queste traiettorie, a fronte dei da-
ti socioeconomici che le orientano.

I primi contribuiscono a tessere 'unita dei cristiani, tracciando la li-
nea di demarcazione dottrinale e politica con 'ambiente circostante mu-
sulmano e druso. Ora, trattandosi del campo culturale, nel periodo con-
temporaneo, la componente (comunitaria) religiosa viene a costituire la
componente primordiale, per non dire esclusiva’, delle identita indivi-

7 Nasif Nassar, «Min al-Mutasarrifiyya ila Lubnan al-kabir» in al-Mashrig, 1991, pagg. 149-
96.

8 Si veda la voce Unzati, uniatismo nel Glossatio.

9 L’affermazione del primato dell’identita comunitaria nutrita dalla memoria dei massacri
del 1860 ¢ illustrata dalla giustificazione data da Bachir Gemayel un secolo dopo (1975): «At-
taccati in quanto cristiani, abbiamo reagito in quanto libanesi». Si veda S. Abou, Bechir Gemayel
on Lesprit d’un peuple, Paris, Anthropos, 1984, p. 118.
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duali e collettive in gestazione. E evidente, in particolare, che i cristiani
del Libano attraversano il XX secolo irrigiditi nel ricordo dei massacri
intercomunitari degli anni 1840 e 1860 — avvenimenti traumatici recenti,
raccontati dai testimoni e, al tempo stesso, radicati in una memoria col-
lettiva sedimentata da secoli'’. Per questo motivo 'imperativo di sicu-
rezza e di liberta costituisce presso di loro una rivendicazione popolare
costante e, al tempo stesso, 'elemento dominante della strategia delle éli-
te, sia nell’elaborazione di formule giuridiche e costituzionali, sia nella ri-
cerca di garanzie diplomatiche, sia nella gestione del territorio e delle sue
popolazioni. Cio vale per tutti 1 cristiani (esclusi, a dire il vero, gli orto-
dossi). In questo senso essi condividono, al di 1a delle differenze di rito e
della pluralita delle gerarchie religiose, il sentimento di un destino co-
mune il quale ¢ un fattore unificante per le decisioni politiche, almeno di
fronte alle crisi.

A queste tendenze lunghe e unificatrici della cultura si associano, pero,
1 cicli piu brevi del cambiamento socioeconomico, che diversificano le
situazioni dei cristiani libanesi al momento del loro ingresso nella mo-
dernita e li oppongono talvolta 'uno all’altro. Non si tratta soltanto del-
Paccesso diseguale agli studi ¢ alla formazione e neppure delle diverse po-
tenzialita, a seconda dell’ambiente di residenza — pianure interne agricole,
montagne dedite alla sericoltura e pot alla frutticoltura, litorale urbano e
mercantile. All'inizio, la diversita regionale era pertinente per la defini-
zione delle scelte e delle strategie politiche: alla cultura politica del Mon-
te Libano, caratterizzata da una forte solidarieta interna e dal predomi-
nio di alcune grandi famiglie, si opponeva la cultura delle pianure e delle
cittad — cultura aperta e pluralista a un tempo''. Dalla meta del XX seco-
lo, ¢ meno giustificato distinguere tra le popolazioni cristiane del Monte
Libano e quelle delle regioni annesse allo stato nel 1920; in ogni caso non
si puo distinguere in modo univoco, perché il Libano ¢ un piccolo paese
e la mobilita delle sue popolazioni (in particolare I'esodo dalle campa-
gne) ¢ forte. In realta, piu che la variabile geografica, ¢ la variabile de-
mografica ad apparire pertinente, in quanto la densita e soprattutto la
proporzione dei cristiani nella popolazione locale determinano 1 loro

10 In An Occasion for War, civil conflict in Lebanon and Damascus in 1860, London, 1. B.
Tauris, 1994, Leila Tarazi Fawaz evoca nel capitolo conclusivo «Civil wars comparedy,
pagg. 218-30, il processo di accumulazione del bagaglio di memorie antagoniste e la loro
utilizzazione nella dinamica degli scontri tra comunita.

11 Albert Hourani, «Ideologies of the Mountain and the City» in Roger Owen (a cura
di), Essays on the crisis in Lebanon, London, Ithaca Press, 19706, pagg. 31-41. Hourani precisa
(p. 36) che le «ideologie della Montagna» sono specificamente ideologie della comunita ma-
ronita.
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orientamenti politici. La guerra confermera questo fenomeno acceleran-
dolo: piu un’agglomerazione ¢ comunitariamente omogenea, piu le scel-
te politiche della sua popolazione cristiana si delineano a favore di una
netta separazione dall’ambiente esterno. Al contrario, quando una loca-
lita rimane mista, le modalita di accomodamento politico sono svariate e
la gamma degli atteggiamenti pit ampia.

La differenziazione delle strategie politiche trova la sua fonte soprat-
tutto nelle modifiche di una stratificazione sociale, che si combina ormai
con le solidarieta di lignaggio e di clan e, in particolare, nel’emergere, nel
corso degli ultimi decenni della Mutasarrifiyya”, di una borghesia im-
prenditoriale estroversa. Questa prospera sotto il Mandato e lindipen-
denza la vede trionfare con la libanizzazione dell’economia. Attraverso il
gioco dell’accavallamento tra posizioni economiche e funzioni politi-
che', essa costituisce un vivaio di élite politiche in cui i cristiani sono pat-
ticolarmente ben rappresentati, soprattutto nelle attivita commerciali®.
Ma le posizioni sociali dei cristiani sono ancor piu diversificate, dato che
essi sono presenti tanto nel mondo rurale quanto nel mondo operalo e,
soprattutto, in quei famosi «strati medi» urbani, la cui ascesa sociale ¢ fre-
nata, nella seconda meta del XX secolo, dalle strozzature di un’economia
in crescita incontrollata. L’effetto della nuova differenziazione sociale sul-
le scelte politiche dei cristiani ¢ duplice: da una parte un gran numero di
essi ¢ tentato, in un momento o nell’altro, di aderire a un partito pro-
grammatico non confessionale, o solo secondatiamente confessionale (per
esempio il PC, ma anche il PSNS" e, persino, la Falange'®) — tentazione che
rimane, tuttavia, contrastata dal primato dell'identificazione comunitaria.

Daltra parte 'adeguamento secolare tra le gerarchie socioeconomi-
che e le gerarchie politiche ¢ ben presto infranto nel Vicino Oriente ot-
tomano, in pratica a partire dallintroduzione delle tanzimat’: da quel
momento l'ordine mondano non riflette piu le certezze dell’ordine teo-
logale ed entra persino in contraddizione con le pretese egemoniche nel-

12 Si veda la voce Mutasarrifiyya nel Glossario.

13 Nadim Shehadi, The Idea of Lebanon. Economy and the state in the Cenacle Libanais, Oxford,
Centre for Lebanese Studies (Papers on Lebanon, n. 5), 1987.

14 Sulla relazione tra potere e accumulazione si veda Jean-Francois Bayart, L’Ezar en Afri-
qgue, la politique du ventre, Paris, Fayard, 1989, pagg. 99-114.

15Youssef Sayegh, Entreprenenrs of Lebanon: the cole of the business leader in a developing economy,
Cambridge (Ma.), Harvard University Press, 1962, pagg. 81-82.
16 Marléne Nasr e Salim Nasr, «Morphologie sociale de la banlicue-est de Beyrouth» in
Maghreb-Machrek, 73, settembre 1976, pagg. 78-88.

17'Si veda la voce Partito Siriano Nagionale Sociale nel Glossario.

18 Si veda la voce Falangi Libanesi nel Glossatio.

19Si veda la voce Tanzimat nel Glossario
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Pordine politico. Quest’ultima frattura colpisce dapprima la comunita
drusa®, aggrappata a un ruolo politico che le sue posizioni socioecono-
miche non vengono piu a sostenere. In seguito, per tutto il XX secolo,
essa costituisce la caratteristica saliente della cristianita libanese e una
chiave essenziale per la comprensione delle sue dinamiche.

2. Dallo stato egemonico al pluralismo senza stato

Fra tendenze unitarie e diversificazione, il fascio delle traiettorie dei
cristiani viene a convergere nel momento fondatore del 1920: momento
della creazione dello stato libanese, certamente, ma anche momento del-
Iinstaurazione di un mandato francese che durera ventitré anni. In un bre-
ve lasso di tempo, che si puo collocare tra la disfatta ottomana nell’Oriente
arabo (1918) e la costituzione delle principali istituzioni dello Stato (1920),
la scena interna libanese ¢ il teatro della crescita di potere di un blocco
egemonico, nel senso gramsciano del termine. Alcune personalita laiche
cristiane prendono il posto del patriarca Hwayyek nella promozione del
nazionalismo libanese. Vi sono patrimoni terrieri che si riconvertono nel
commercio, nel settore bancario e nei lavori d’infrastruttura, dando una
spinta decisiva a quella che sara 'economia del Libano moderno. Soprat-
tutto, alcuni intellettuali e persino ideologi, raccolti attorno al prestigioso
Michel Chiha, teorizzano il progetto di un Libano estroverso e cosmopo-
lita, la cui matrice sia pero intimamente cristiana. In correlazione a cio,
questo blocco storico emargina i protagonisti non cristiani della nuova sce-
na libanese e rende minoritatio il loro apporto politico e intellettuale — se
non la loro partecipazione economica. Il progetto riesce tanto piu facil-
mente in quanto ¢ in simbiosi culturale (lingua e religione) con la potenza
mandataria, mentre le autorita di tutela, nella concezione delle quali
(con alcune eccezioni) il nuovo Libano ¢ naturalmente un Libano cristia-
no, forniscono un braccio armato alla sua politica. Cosi il marchio del cri-
stianesimo ¢ profondamente impresso nell’identita nazionale, in opposi-
zione agli stati arabi circostanti, che fanno riferimento all’islam. Secondo
una formula usata anni dopo, nel culmine della guerra, il Libano era con-
cepito come «a patria dei cristiani... e di tutti coloro che lo volessero»™.

La scelta decisiva fu, quindi, quella della creazione del Grande Liba-
no, preferito al progetto alternativo di uno stato arabo, governato da Da-

20 Si veda la voce Drusi nel Glossatio.
21 Discorso di Bachir Gemayel (1982), citato da S. Abou, Bechir Gemayel cit., p. 301.
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marco dagli Hascemiti, o a quello di un piccolo Libano confessional-
mente omogeneo. Il primo fu respinto, non tanto perché avrebbe rap-
presentato una continuita implicita con la dominazione ottomana® (che
dal 1915 era esercitata dal governatore militare di Damasco, Jamal Pa-
scia) o a causa del suo carattere prevalentemente musulmano, quanto
piuttosto, per via della sua identita araba, nel senso di «beduina»™. K il
periodo in cui, per dare un fondamento alla specificita dello stato, uni-
versitari e ideologi si applicano a dimostrare le origini fenicie, aramaiche
o «mardaitiche»™ dei cristiani libanesi’.

I secondo progetto, quello di un piccolo Libano omogeneo, non at-
tirava allora che una minoranza di cristiani’’. 1l periodo 1840-1860 della
divisione della Montagna da parte del potere ottomano in due prefettu-
re, una cristiana e una drusa, aveva lasciato un ricordo disastroso. La crea-
zione di un’entita cristiana non aveva potuto preservare dagli scontri con i
drusi e Pesperienza era terminata con massacti intercomunitari. Il go-
vernatorato ottomano, instaurato dal Regolamento organico del 1861,
aveva, invece, convinto piu di uno, anche tra i dirigenti della Porta, della
necessitd di dischiudere economicamente la Mutasarrifiyya”. Nella sua
concezione tetrritoriale, la scelta del Grande Libano — annettere alla mon-
tagna la costa con i suoi porti e la pianura interna con le sue terre cerea-
licole — presentava un’innegabile coerenza. Essa, pero, non avrebbe tar-
dato a porre ai suoi promotori cristiani una sfida pericolosa.

Anche se ne ¢ nota la storia, ¢ importante ritornare alla genesi della
guerra del Libano™. Si comprende allora che lo stato teorizzato da élite
cristiane e da esse diretto ¢ stato attraversato per tutto il secolo da dina-
miche sociali ed economiche contrastanti e spesso ignorate. Queste di-
namiche non potevano mancare di indebolire il suo assetto costituzionale
e lazione politica dei suoi dirigenti. E per questo che la sua rimessa in

22 §i veda la voce Hascemiti nel Glossatio.

23 Si veda la voce Oftomani nel Glossario.

24 Nadine Méouchy, «Les nationalistes arabes de la premiére génération en Syrie (1918-
1928)» in Bulletin d’Etudes Orientales, XLVII, autunno 1995.

25 Si veda la voce Mardaiti nel Glossario.

26 Ahmad Beydoun, «Deuxiéme partie: origines et temporalités ou qui sont les
Marddites?» in Identité confessionnelle et temps social cheg les historiens libanais, Bayrat (Beirut), Li-
brairie Orientale, 1984, pagg. 161-329.

27 Meir Zamir, «Smaller and greater Lebanon — the squaring of a circle?» in The Jerusalem
Quarterly, 23, primavera 1982, pagg. 34-53.

28 Engin Akarli, The Long Peace. Ottoman Iebanon 1861-1920, Berkeley (Ca.), University of
California Press, 1993.

29 Questo argomento costituisce I’elemento di interesse del libro di Kamal Salibi, 4 Hoxuse
of many mansions. The history of Lebanon reconsidered, London, 1. B. Tauris, 1988.
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discussione non data dagli anni settanta — dalla richiesta sunnita di -
sharaka (partecipazione) — e neppure dalla rivoluzione della «via araba»
nel 1958 contro l’accaparramento del potere da parte di Camille Cha-
moun: risale almeno alla meta degli anni trenta. Allora, per circa un de-
cennio, i grandl esponenti cristiani del paese si sono scontrati con i lea-
der musulmani” , ma anche tra loro, sulla questione delle relazioni con la
Francia e, fatto pn‘l importante, sull’orientamento da dare al potere nel
giorno dell'indipendenza, al fine di tener conto sia delle evoluzioni in-
terne sia degli equilibri nell’ambiente circostante al paese.

In quell’epoca, 1 contrasti parvero superabili e superati, se non risolti.
Nel 1943 la formula del Patto nazionale di coesistenza comunitaria ha il
sopravvento su quella dello stato cristiano Nonostante le perversioni
introdotte da un clientelismo esasperato, la vita parlamentare libanese ri-
flette ormai la pluralita sociale, tanto che il presidente del Consiglio (sun-
nita) ¢ un partner di primaria importanza del presidente della Repubblica
(maronita). Significativamente, lo spirito del Patto del 1943 penetra fin
nellideologia di un partito cristiano moderno come quello delle Kata'ib
(Falangi), il cui fondatore, Piene Gemayel, proclama pubblicamente la sua
scelta a favore di uno stato libanese «aperto al mondo arabo»’.
Simultaneamente, si allontana lo spettro di una divisione del paese. Da un
lato, viene esclusa Iipotesi della fondazione di un piccolo stato crlstlano a
fianco di uno stato ebraico, ventilata da Emile Eddé nel 1926™ e ripresa
nella cerchia del patriarca Aridha nel 1945. DalPaltro lato, I'indipendenza
parallela del Libano e della Siria (il cui presidente del Consiglio ¢
d’altronde, per breve tempo, il cristiano Faris al-Khoury) consacra la
separazione dei due stati, rinviando i musulmani libanesi al loro spazio
nazionale. La formula dellintesa comunitaria sembra allora rispondere
alle sfide dei cambiamenti in atto.

Una lettura retrospettiva della guerra del 1975-1990 stimola, tuttavia,
a interrogarsi sull’evoluzione politica del Libano cornurntarlo ¢, in parti-
colare, sulle dinamiche cristiane che vi ebbero parte™. Con correttivi e

30 Mobilitati sulla base di rivendicazioni nazionaliste in sintonia con quelle dei nazionalisti
siriani, 1 musulmani libanesi delle grandi citta della costa reclamano talora la loro riunifica-
zione con la Siria, talaltra un piu largo accesso al potere politico in Libano. La disputa non
poteva fare a meno di riflettersi sulle élite cristiane — esse stesse divise sull’argomento. Si vedano
B. el-Jist, Mithaq 1943, Bayrat (Beirut), Dar el-Nahar, 1978, p agg. 55-62; Stephen H. Longrigg,
Syria and Lebanon under French Mandate, Oxford, Oxford University Press, 1958, p. 219.

31 Si veda Elizabeth Picard, «Rdle et évolution du Front libanais dans la guerre civile» in
Maghreb-Machrek, 90, ottobre-dicembre 1981, p. 22.

32 Meir Zamir, The formation of modern Lebanon, London, Croom Helm, 1985, p. 196.

33 Ci sarebbe anche motivo di rimettere in discussione le dinamiche sunnite e sciite nello
stesso periodo, ma ¢ un altro argomento.
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numerose sfumature di cui questo saggio non puo rendere conto, 'esa-
me del sistema costituzionale e soprattutto delle prassi politiche al verti-
ce dello stato libanese induce a notare la persistenza di una configura-
zione egemonica, sottesa dal progetto, sempre presente, dello stato
cristiano. Il fenomeno ¢ osservabile nel campo ideologico ove si elabora
una dottrina nazionalista, implicita per le popolazioni, esplicita nei due
grandi partiti che sono le Kati’ib e i1 PNL durante gli anni dell’indipen-
denza. Esso ¢ individuabile nella prassi quotidiana sotto forma di un «in-
vestimento maronita nelle cariche pubbliche ad alta garanzia di sicu-
rezza»”t e, soprattutto, attraverso la preminenza del presidente della
Repubblica, vertice di una vasta macchina clientelare, a un tempo em-
blema e garante dello stato egemonico. Nel 1943, la norma consuetudi-
naria del Patto nazionale ha attribuito la carica a un maronita. Sia che,
partendo dalla sua posizione, il presidente inizi un’apertura all’islam e
cerchi un riequilibrio, come fanno Bechara el-Khouri (1943-1950) e
Fouad Chehab, sia che si applichi a rinsaldare le posizioni di potere dei
suoi alleati cristiani, come Camille Chamoun (1951-1958) e Sleiman Fran-
gié (1970-1976), la dinamica sotterranea rimane la stessa. La decisione ul-
tima spetta ai cristiani. Nel medesimo tempo, questa configurazione ege-
monica ¢ rafforzata dalla posizione a sé stante del Libano nel mondo
arabo e dalle sue relazioni privilegiate con I’Occidente (in particolare con
la Francia e il Vaticano).

Come formulato, in una severa autocritica, dal testo redatto da maro-
niti contestatari in occasione della preparazione del sinodo™ della chiesa
libanese™, la trasposizione di una differenza culturale (e anche religiosa)
in dominazione politica era suscettibile di fondare un ordine collettivo,
ma non una societa. Ora, questo stesso ordine si sarebbe rivelato preca-
rio. Dato che, molto logicamente, 1 dominatori impongono la loro visio-
ne della storia, sono rari coloro che in questi anni fastosi comprendono
che tale ordine rende piu difficile la circolazione democratica: col prete-
sto di organizzarlo e di conservarlo, il potere politico soffoca il plurali-
smo «cosmopolita» delle comunita, che costituiva l'originalita della so-
cieta libanese. La societa cristiana, in particolare, ¢ dominata da tendenze
conservatrici. In tre decenni i cristiani perderanno terreno nel campo eco-
nomico rispetto agli altri. Sul piano ideologico, essi si irrigidiscono di
fronte a una contestazione di partiti di sinistra e laicizzanti. Sul piano della
sicurezza, sono presi in una tenaglia tra la potenza armata palestinese

34 Iespressione ¢ di Joseph Maila.
35Si veda la voce Sinodo nel Glossario.
36 es Cabhiers de I'Orient, 32-33, IV trimestre 1993-1 trimestre 1994, p. 226.
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e quella della Siria. II sistema egemonico nel Libano non ¢ riformabile,
perché in ultima istanza ¢ un caso di gioco a somma zero: ogni quota di
potere ceduta dai cristiani va a beneficio di una delle comunita musul-
mane, nell'impossibilita di essere delegato a un’autorita secolare. Rimane
allora ai dirigenti politici del campo cristiano lo sbocco rivoluzionario:
quello che conduce sia all'inasprimento dell’egemonia sia all'isolamento
e alla divisione. Le due opzioni falhscono I'una nel 1982-84, dopo
l’assassinio di Bachir Gemayel e Iintifada® di Beirut Ovest contro il
regime di suo fratello Amin, ’altra all’inizio degli anni novanta, nella de-
riva suicida delle Forze Libanest.

Uno degli effetti principali dell’accordo di Taéf ¢ quello di aver sosti-
tuito al sistema politico a carattere egemonico ('egemonia dei cristiani e,
in particolare, dei maromtl) un sistema realmente pluricomunitario, ma
privo di utopia fondatnce Il Patto nazionale rivisitato, il comunitari-
smo politico rafforzato”™ introducono una rottura radicale nella conti-
nuita dello stato, spezzando una struttura imperniata sulla centralita cri-
stiana. Il Libano, che vive un periodo d’incertezza sul suo divenire come
stato, a causa del rapporto di forze regionale, si ritrova per di piu alla ri-
cerca di un senso cmune all'insieme delle sue popolazioni, che sia capace
di sostituirsi al senso delegittimato del Libano storico. E, se questo sen-
so non ¢ imposto dall’affermarsi di una nuova egemonia (quella di una
comunita musulmana oppure quella di un gruppo funzionale come I’e-
sercito), quale progetto, foss’anche economico, potrebbe suscitare I'ade-
sione di comunita piu estranee le une alle altre di quanto non lo fossero
quindici anni prima e di strati sociali le cui differenze di reddito e di mo-
do di vivere si sono sensibilmente acuite?

Quanto ai cristiani stessi, preoccupati di mantenere il proprio posto
in una configurazione ancora incerta, essi si trovano di fronte a un pro-
blema specifico: quello di concepire una strategia politica adeguata alla
nuova situazione costituzionale e ai nuovi equilibri del paese e di rilan-
ciare, quindi, una dinamica bloccata dalla guerra, dai suoi scontri fratri-
cidi e dalla sua conclusione disastrosa. Ora I'individuazione, la formula-

37 Si veda la voce Intifiga nel Glossario.

38 Ghassan Salamé, «lLa démocratie comme instrument de paix civile» in Démocratie sans
démocrates, Paris, Fayard, 1994, p. 154. L’accordo di Taéf distribuisce il potere esecutivo fra le tre
presidenze. La sua attuazione ha dato luogo a una tripolarita (maronita, sunnita, sciita) dei tre
posti presidenziali (della repubblica, del consiglio dei ministri e del parlamento); si veda Joseph
Maila, «I.’Accord de Taéf: le constitutionnel et le symbolique» in «I.’Orient-Le Jour», 7 dicembre
1994.

% E. Picard, «les habits neufs du communautarisme libanais» in Culture et Conflits, 1516,
autunno-inverno 1994, pagg. 49-70.
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zione e il tentativo di risoluzione del problema passano prioritariamente
attraverso la ristrutturazione e la riattivazione dell’area sociopolitica cti-
stiana, oggi disorganizzata e indebolita. Da qui deriva la centralita del
problema di quanti operano in questarea e delle dinamiche che la ani-
mano.

3. I/ paradigma delle ammiyyat e la competazione per la leadership

Era necessario risalire al 1920 e alla creazione dello stato del Libano
per seguire le traiettorie dei progetti politici dei cristiani fino alla crisi at-
tuale. La comprensione delle loro dinamiche e, in particolare, delle di-
namiche della comunita maronita passa per 'esame delle sue strutture di
funzionamento: essa richiederebbe, quindi, uno studio approfondito del-
origine di queste ultime. In mancanza di tale lavoro, il presente saggio si
limitera a fare riferimento al risultato finale — la cristallizzazione nel XIX
secolo di due modelli di funzionamento della comunita — considerando
tali modelli come paradigmi per lo studio delle dinamiche cristiane attuali.
Infatti, se lo spazio politico libanese odierno ¢ costruito sulla base di una
struttura tripolare (la famosa #rgjka dei tre presidenti), la scena politica
maronita appare configurata sulla base di due triangoli. Sono questi
triangoli, e le variazioni di equilibrio in seno a essi, che si devono
osservare per comprendere il senso delle dinamiche politiche cristiane.

Il primo triangolo disegna i rapporti interni alla comunita. Il paradig-
ma delle ‘@mmiyyat suggerisce che sia tracciato fra tre vertici: le popola-
zioni maronite, la gerarchia clericale, con alla testa il patriarca, e le élite
laiche della comunita. Alle richieste sociali del primo vertice rispondono
le strategie concorrenziali dei religiosi e dei laici. E cosi che, all’epoca
della modernizzazione amministrativa dell'impero ottomano e della pene-
trazione economica europea, la prima accumulazione di capitale (fon-
diario prima, finanziario poi) si ¢ avuta a partire da prelievi che gravavano
pesantemente sul mondo rurale”. Una simile situazione ha suscitato una
serie di sommosse popolari per tutti gli anni tra il 1830 e il 1860. Queste
rivolte delle masse (‘Amma') maronite, che talvolta si associarono a con-
flitti tra maroniti e drusi, erano dirette contro le grandi famiglie padro-

40 Dominique Chevallier, La société dn Mont-Liban a ['époque de la révolution industrielle en
Europe, Paris, Geuthner, 1982; Toufic Touma, Paysans et institutions féodales chez les Druses et les
Maronites du Liban dn XVlle siccle a 1914, Bayrat (Beirut), Publications de I'Université
Libanaise, 1971-1972.

41 Si veda la voce ‘Amma nel Glossatio.
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nali e contro gli appaltatori generali delle imposte (wugatajis), mentre
monaci e clero le incoraggiavano e partecipavano alla loro organizzazione.
In effetti, nel corso dei secoli precedenti, e in particolare dopo la con-
quista ottomana, la mobilitazione e I'inquadramento della comunita erano
stati opera della chiesa maronita. In definitiva spettava al suo capo, il
patriarca, il compito di portare la rivendicazione popolare di fronte al po-
tere civile, come fece in un primo tempo il patriarca Boulos Mas’ad du-
rante le insurrezioni dal 1845 al 1858%. In seguito, egli adottd un atteg-
glamento piu moderato, mentre facevano la loro comparsa sul proscenio
leader non soltanto laici, ma estranei all’aristocrazia tradizionale, come
Tanios Chanine e Youssef Karam®, il cui carisma eclisso a tratti quello del
patriarca. LLe masse maronite furono allora divise tra la posizione conci-
liante della gerarchia clericale, ansiosa di rappacificazione dopo 1 massacti
del 1860, e la rivolta infuocata di Karam. La posta era tanto piu im-
portante in quanto la chiesa e gli ordini monastici acquistavano in quel
periodo grandi proprieta fondiarie e si servivano della loro ricchezza eco-
nomica per offrire alla comunita un vero inquadramento sociale*. Mentre
Karam, vinto nel 1861, veniva inviato in esilio dal governatore otto-
mano, il patriarca riaffermava la sua preminenza tra i maroniti per tutto
il periodo della Mutasarrifiyya (1861-1915). Cio non toglie che la que-
stione della leadership dei maroniti fosse ormai posta, rimettendo in
causa le dinamiche tradizionali.

Nella storia della repubblica la domanda si riproporra piu volte, talo-
ra con tono drammatico, come al momento della rivoluzione del 1958,
che vede il patriarca Méouchy abbracciare il partito degli insorti e af-
frontare il presidente Chamoun — in parte contro la volonta del clero
maronita®. In questo episodio, il disaccordo in merito alle concessioni
politiche da fare ai musulmani libanesi e alla Repubblica Araba Unita era
inasprito dalla rivalita tra due personalita ambiziose, nessuna delle quali
voleva cedere sulla sostanza, né, soprattutto, perdere la propria autorita
sul popolo cristiano Un altro esempio recente ¢ quello della rottura tra

42 Moosa, The Maronites in History, New York (N.Y.), Syracuse University Press,
1986, p. 287.

43 Henri Jalabert (a cura di), Ur Montagnard contre le ponvoir. Liban 1866, Bayrat (Beirut),
Dar el-Machreq, 1975.

4 Joseph Abou Nohra, Contribution a létude du role des monasteres dans lhistoire rurale du
Liban, Dottorato di Stato, Strasbourg, 1983, pagg. 860-70. Luc de Barre stima il patrimonio
fondiario della chiesa maronita al 15% del suolo libanese (40% nel Kisrawan) all’inizio degli
anni settanta; si veda Les Communantés confessionnelles an Liban, Paris, Récherches sur les
Civilisations, 1983, p. 11.

4 Fahim 1. Qubain, Crisis in Lebanon, Washington (D.C.), The Middle East Institute, 1961,
p. 83.
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il generale Aoun e il patriarca Sfeir, dopo che questi aveva condannato gli
eccessi dell’avventura aounista e dopo che, in risposta, i partigiani di
Aoun avevano insultato il patriarca a Bkérké 115 novembre 1989 — inci-
dente la cui violenza simbolica ¢ commisurata allo smarrimento delle po-
polazioni cristiane, vittime dei loro stessi difensori.

Comunque, anche al di fuori delle crisi, il problema rimane. I pa-
triarca, politicamente, ¢ stato relegato in posizione secondarla da quan-
do un pres1dente maronita patla in nome dei cristiani*’: questa & Popi-
nione del patriarca Khoreiche, il quale nel 1977 conﬁda: «In passato 1
maroniti erano soli e il patriarca era tutto. Quando abbiamo avuto la no-
stra repubblica, la funzione e il ruolo del patriarca s0n0_ cambiati». E an-
cora: «sono il capo di una chiesa, non di una comunita»’. Tuttavia, la po-
sizione prudente di monsignor Khore1che — molto piu equilibrata, in ogni
caso, di quella dei suoi predecessom — non ¢ confermata dal funziona-
mento delle istituzioni né dalle percezioni dei protagonisti: la comunita
maronita non ¢ dotata di un majlis milli (consiglio comunitario) alla
maniera, ad esempio, della comunita greco-ortodossa. Nessuno degli or-
ganismi comunitari, come la Lega maronita (creata nel 1952) o il Fondo
sociale maronita (creato alla fine della guerra), e neppure i cons1gh epi-
scopali intaccano l'autotita del suo capo, che, inoltre, non ¢ un funzio-
nario dello stato, come lo sono i capi delle comunita musulmane®, D’al-
tra parte, secondo osservatoti competentl «solo il patriarca ha autor1ta
sui maroniti e patla in loro nome»” e prevale Topinione che il «realismo»’!
e lautorita del patriarca avranno sempre ragione di un leader laico insu-
bordinato o avventuroso. In questo, la storia tumultuosa degli ultimi due
anni della guerra (1989-1990) riecheggia I'insuccesso di Youssef Karam
e illustra il paradigma delle ‘ammiyyat.

I1 paradigma esige, peraltro, alcune precisazioni. Si deve innanzitutto
comprendere che la funzione di unificazione e di autorita esercitata dal

4 «’Orient-Le Jour», 22 aprile 1995 (a proposito dell’emendamento all’articolo 49 della
Costituzione): «consultando il capo dello stato matonita, il capo del Parlamento starebbe, in
qualche modo, consultando tutte le formazioni e personalita cristianen.

47 Halyyat, 1, 1977, pagg. 54-57.

4 Concludendo una lunga trattazione sui contrasti fra il patriarca Aridha e le autorita
mandatarie a partire dal 1932, Stephen Longrigg scrive: «non si pretendeva affatto che Iintera
faccenda avesse qualche contenuto religioso o spirituale. Monsignor Aridha agiva, come
qualsiasi leader di comunita del Medio Oriente, unicamente come politico». Si veda S. H.
Longtrigg, Syria and 1ebanon under French Mandate cit., p. 206.

4 Intervista a Chaker Abou Sleimane, ex presidente della Lega maronita, Bayrut (Beirut),
25 aprile 1995.

0Abate Youssef Samya, Maronites au présent. Libres approches d’un aggiornamento, Patis,
Cariscript, 1991.

51 Intervista di Karam Rizk, direttore dell’Enciclopedia maronita, Kaslik, 20 aprile 1995.
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patriarca ¢ una funzione latente, che riemerge in caso di crisi, quando ri-
trova il suo ruolo di «baluardo» della societa cristiana, di concerto con i
capi religiosi delle altre comunita™. Dato che i leader laici hanno fallito
nella loro funzione di unificazione e di protezione, I'attesa delle popola-
zioni si rivolge ai capi religiosi. Se questi ultimi rifiutano di essere un ri-
fugio, la mancanza di leadership indebolisce tutta la comunita. Questo,
d’altronde, spiega almeno in parte il fatto che, durante la guerra, élite re-
ligiose «alternative» — in particolare gli ordini monastici maroniti baladita
e antoniano — preoccupate di dare una risposta ecclesiale energica al-
I'avanzata delle forze «palestino-progressiste» e alle rivendicazioni mu-
sulmane, abbiano tentato di sostituirsi al patriarca, al quale rimprovera-
vano il disimpegno. In nome di un «appello del popolo» e di un degame
con la terran™, esse hanno nutrito le ambizioni estremiste di alcuni lea-
der politici e dei capi dei miliziani™*: prima di essere una rivolta militare,
il movimento «cristianista» ¢ stato un movimento culturale e politico.

E opportuno, poi, distinguere tra il ruolo nazionale del patriarca (e
degli altri capi religiosi) e il ruolo politico delle élite civili, dato che, come
osserva Farid al-Khazen, «quando tutte le altre iniziative politiche fal-
liscono, le iniziative dell’ lite rehglosa si mutano in gesti simbolici, che
mirano a dq)o/zz‘zvzzzare la crisi»”. Ritornando al modello delle ‘ammi zyyat
della seconda meta del XIX secolo si osserva che, in una fase in cui
laristocrazia era in decadenza, la gerarchla ecclesiastica che ambiva a
prenderne il posto si era vista soppiantare dall’amministrazione civile ot-
tomana, spesso con l'approvazione di una parte delle popolazioni cri-
stiane™. A partire dagli ultimi anni della Mutasarrifiyya nuove élite libe-
rali, ispirate dall’esempio delle loro patrie di emigrazione e talora nutrite
di anticlericalismo, contemplarono per la societa cristiana una mobilita-
zione politica indipendente dall’ambiente ecclesiastico. In quell’epoca
nacquero correnti politiche moderne, nazionaliste ¢ liberali. Certamen-
te, tali correnti sono rlrnaste a lungo invischiate in pratiche clientelari,
mentre I’adesione a uno gz’ sostituiva spesso la dottrina politica, tanto
piu che il Mandato non favoriva la loro emancipazione. Pero, a partire
dagli anni trenta, e soprattutto verso l'inizio della seconda guerra mon-

52 Ad esempio, attraverso il dialogo tra il patriarca Sfeir e il multi Hassan al-Khaled, poco
prima dell’assassinio di quest’ultimo nel maggio 1989.

53 Intervista di Boulos Na’man, Kaslik, 19 aprile 1995.

54 E. Picard, «Role et évolution du Front libanais» cit.

55 Farid El-Khazen, «Lebanon’s communal élite. Elite-mass politics: the institutionaliza-
tion of disintegration» in The Beirut Review, 3, primavera 1992, p. 76, corsivo nostro.

56 E. Akarli, The Long Peace cit., p. 170.

57 Si veda la voce Za‘im nel Glossatio.
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diale, lo sviluppo dell’istruzione e della comunicazione e 'organizzazio-
ne di partiti basati su di un programma hanno fatto emergere sulla scena
cristiana una prima generazione di dirigenti capaci di guidare il loro pae-
se nell’ora dell'indipendenza. Per quanto diverse possano essere le loro
opinioni politiche, Antoun Sadé (fondatore del Partito Siriano Naziona-
le Sociale), Pierre Gemayel (fondatore delle Kati’ib) e Nicolas Chawi
(membro del Comitato centrale del Partito Comunista dal 1934) parte-
cipano congiuntamente alla modernizzazione del mondo politico. La ge-
nerazione seguente, che prende in mano i destini cristiani durante la guer-
ra, Bachir Gemayel, Dany Chamoun e Tony Frangié, ma anche Samir
Geagea ed Elie Hobeiqa, ricusa il sistema di suddivisione tra le élite co-
munitarie del 1943 e sceglie 'opzione militare. A loro modo, I'una e ’al-
tra generazione hanno preso le distanze rispetto all’ambiente ecclesiasti-
co e all’autorita dei patriarchi®.

I1 proposito qui non ¢ di evidenziare gli errori degli uni e gli insuccessi
degli altri, anche se la loro «modernizzazione senza rivoluzione»” in de-
finitiva ¢ fallita. Si vuole riconoscere, al di 1a dell’attuale vuoto inquietante
della scena cristiana libanese del dopoguerra, la realta storica di un
movimento di istituzionalizzazione del politico e di ascesa delle élite
laiche in un Libano che non era rimasto irrigidito in suddivisioni
comunitarie. Se I'emancipazione relativa dei politici nei riguardi degli
apparati clericali non ¢ stata sufficiente, se ¢ stata ben lungi dal creare le
condizioni di una democratizzazione, essa costituiva pur sempre una delle
condizioni di tale democratizzazione. Ma la brutalita del fallimento e
intensita della regressione che lo ha seguito sollevano oggi la domanda
se sia stata I’evoluzione osservata durante il periodo 1930-1980 a costituire
un’eccezione della storia libanese, o se invece, la sia stata il ripiegamento
timoroso attorno al patriarca negli «anni Taéb».

4. 1/ paradigma Hwayyek e la ricerca di una protezione

I secondo triangolo che puo servirci a comprendere le dinamiche dei
cristiani — sempre riferendoci al caso maronita — schematizza le relazioni
della comunita con lesterno. Il paradigma Hwayyek suggerisce che sia
tracciato fra tre vertici: il patriarca, che rappresenta la comunita, ¢ il pri-

58 Per un commento sul processo di secolarizzazione del politico in ambiente maronita, si
veda N. Nassar, «Min al-Mutasarrifiyya ila Lubnan al-kabir» cit., p. 159 e segg.

59 Si veda. E. Salem, Modernigation without revolution. Lebanon’s experience, Bloomington (In.),
Indiana University Press, 1973.
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mo di questi. I suoi due interlocutori posti agli altri due vertici sono il sul-
tano dell’impero musulmano e la potenza cristiana europea. La traiettoria
politica di Hwayyek, che occupo il seggio patriarcale dal 1899 al 1931,
illustra, attraverso i suoi mutamenti, la complessita dell’area politica ma-
ronita, polarizzata da forze contrastanti: da un lato quella dell’attrazione di
un Occidente cristiano promotore del liberalismo e della democrazia,
dall’altro quella del radicamento in un territorio, di una familiarita con
una civilta e di una socializzazione politica, segnati dal sigillo della cul-
tura araba e musulmana.

Quando il patriarca Hwayyek succedette a Boulos Mas’ad, la potenza
ottomana, stimolata contemporaneamente dal declino delle sue risorse
finanziarie e dal miglioramento del suo apparato amministrativo, era
decisa a rafforzare la sua autorita sul Monte Libano autonomo. La
comunita maronita era particolarmente presa di mira in questo tentativo
di ripresa di controllo, essa che stava «nventando» il progetto libanese.
Muzaffer Pascia, governatore dal 1902 al 1907, fu 1ncar1cato di ottenere
dal patriarca che Venisse a sollecitare dal sultano la bayd”, in segno di
sottomissione, passo al quale era il solo — tra tutte le comunita cristiane —
a essersi fino ad allora sottratto”'. Per evitare Pumiliazione e, soprattutto,
per porsi come simbolo di autonomia sulla scena libanese, il patriarca
Hwayyek non si accontento di una deviazione per Roma e per Parigi. Egli
si reco si a Istanbul, ma non vi sollecito la famosa bay'a. In compenso,
quando la Mutasarrifiyya fu abolita nel 1915 e il Monte Libano fu posto
sotto Pautorita diretta del s/ * di Damasco, i maroniti, e con essi il loro
patriarca, subirono la dura legge dell’occupante. Jamal Pascia moltiplico le
pressioni, alternando minacce e gesti di protezione, facendo sentire alla
gerarchia ecclesiastica il peso di una dhimma alla quale i maroniti erano
convint di sfuggire. In quegli anni di guerra, in cui le ¢lite civili erano
perseguitate, bandite e persino messe a morte, il potere del patriarca
«@ltimo baluardo» fu tidotto al minimo dalla potenza imperiale
musulmana.

Meno di cinque anni dopo, la rivincita di Hwayyek fu clamorosa. Ri-
cevuto come capo della seconda delegazione libanese alla Conferenza del-
la pace nell’ottobre 1919 egli si affido alla Francia e al suo esercito e fu
trattato da Clémenceau come «alto rappresentante del popolo libane-

00 Si veda la voce Bay‘a nel Glossatio.

61 Si veda in particolare il capitolo 8, «The government and the church», di E. Akartli, The Long
Peace cit., pagg. 163-83.

02Si veda la voce ildyet nel Glossatio.

03 David Fromkin, A Peace to End all Peace, New York (N.Y.), Avon Books, 1989, pagg.
403-15.
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se»’’. La proposta che egli veniva a perorare, quella di un Grande Libano

piu legato alla Francia che all’ambiente arabo circostante, fu quasi in-
tegralmente adottata. I.’anno seguente vedeva la luce lo stato del Grande
Libano sotto mandato francese.

Occorre a questo punto rammentare che, nel corso degli anni vent, le
relazioni tra il primo dei maroniti e la potenza mandataria ebbero qualche
motivo per deteriorarsi: non soltanto la Francia dava la priorita ai suoi
interessi nazionali, in particolare quelli economici, a spese di quelli del
Libano, ma il Libano, che essa sembrava aver tanto caro, non occupava
che un posto piuttosto secondario nel novero delle sue preoccupazioni di
politica internazionale. Aspettative esorbitanti e amare delusioni (a fianco
di episodi piu gratificanti, ¢ vero) erano gia una caratteristica delle
relazioni maronito-occidentali, che la storia recente non ha certo fatto
scomparire.

Attraverso il paradigma Hwayyek si legge, infatti, tutto il dilemma dei
cristiani libanesi in questa fine del XX secolo. II «sultano» del giorno
d’oggi non sara forse il presidente siriano? Dopo settant’anni, durante i
quali Tintervento occidentale, diretto o indiretto, ha consentito
I'emancipazione dei cristiani del Libano e, in piu, linserimento
dell’impronta cristiana nellidentita dello stato libanese (giacché, dopo
tutto, il cristianesimo ¢ pur sempre religione di stato nel Libano — anche
se non ¢ che una delle religioni di stato), ci si deve aspettare che la sub-
ordinazione del Libano al potere siriano, dissimulata o ufficiale, minacci
non solo la loro liberta, ma anche la loro identita?

Come l'osservazione delle dinamiche interne della comunita maronita,
cosi pure I'esame delle sue dinamiche esterne non deve, pero, essere
ottenebrato dalle situazioni di crisi. E nella continuita che si deve analizzare
il funzionamento del binomio sottomissione (al sultano) / protezione (da
parte della potenza occidentale) nel quale si ¢ inscritta la storia delle
comunita cristiane del Libano da almeno un secolo e mezzo. Per quel che
riguarda i primo termine del binomio, ¢ necessario riconoscere che la
situazione dei cristiani libanesi si ¢ relativamente degradata tra il periodo
liberale ottomano, in cui erano poco discriminati € non perseguitati, e il
petiodo attuale. Con 'aumento di potere delle varie forme di islam radicale,
anche nello stesso Libano, l'evoluzione storica verso un’eguaglianza
crescente det cittadini in uno stato di diritto potrebbe aver invertito il suo
corso. Il ruolo assegnato ai cristiani nel sistema politico libanese dei pros-
simi decenni — sia esso comunitario o maggioritario — ¢ diventato una po-

04 A. Hokayem e M.-C. Bittar, I.’Empire ottoman, les arabe set les grandes puissances, Bayrat
(Beirut), Les Editions Universitaires,1981, p. 197.
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sta in gioco centrale nel dibattito costituzionale e culturale (per non dire
«deologico») in corso. Dietro le richieste di laicizzazione e di adozione
della maggioranza numetica formulate dall’accordo di Taéf, si profila la
minaccia dell'imposizione all'insieme della popola21one del modo di pen-
sare e del sistema giuridico della comunita scnta , 1la pit numerosa del
paese, tanto pit che alcuni leader dello Hezbollah® insistono nel reclamare
Iistituzione di uno stato islamico e l'applicazione del diritto musulmano
tradizionale alle «Genti del Libro»”, anche se otto deputatl di Hezbollah
partecipano pienamente all’attivita patrlamentare comunitaria sin dal 1992.
L’incertezza delle comunita musulmane sui loro orientamenti e sulle loro
scelte future ¢ alla radice di molte delle incertezze cristiane.

Questa prospettiva spinge a considerare lucidamente gli effetti del-
Iinstaurazione di un’egemonia del «sultano» siriano nello spazio politico
libanese. In Siria, da una ventina d’anni, la convergenza tra gli interessi del
regime di Hafiz al-Asad e quelli delle comunita cristiane ¢ palese, sia
perché l'uno e gli altri condividono gli stessi riferimenti moderni e la
stessa aspirazione a una secolarizzazione del pohtlco sia perché sono rav-
vicinati da una sohdameta tra minoritari, aleviti® e cristiani, in un universo
a maggioranza sunnita®. Non & uno dei paradossi minori della politica si-
riana in Libano™ che questa convergenza si realizzi anche con 1 cristiani
del Libano nella misura in cui (questa ¢ una restrizione di dimensione)
rinunciano a mettere in opera strategie divergenti, in particolare allean-
dosi con Israele. Cosi il potere siriano, pure paventato come oppressivo
e predatore da tanti cristiani del Libano, puo essere anche considerato
come un baluardo di fronte alla crescita di potere degli islamisti, in par-
ziale analogia alle garanzie offerte ai maroniti dal governatore ottomano
della Mutasarrifiyya di fronte alle pretese egemoniche dei drusi.

Come, tuttavia, non spingere il paradosso per riconoscete che il di-
SCOrs0 lalco del regime siriano maschera male un sistema di preferenza
comunitaria’ e soprattutto che il perpetuarsi del comunitarismo politi-
co, che tanti cristiani libanesi considerano come una condizione neces-

05 51 veda la voce Seidti nel Glossario.

%6 Si veda la voce Hizb Allih nel Glossario.

67 Si veda la voce Gente del Libro nel Glossario.

%8 Si veda la voce Aleviti nel Glossario.

0 Si veda la voce Sunniti nel Glossario.

70 E. Picard, «La politique de la Syrie au Liban: les développements incontrélables d’une
stratégie ambitieuse» in Maghreb-Machrek, 116, 1987, pagg. 5-34.

7 Attraverso un processo spiegato da Michel Seurat, L’Ezar de Barbarie, Patris, Seuil, 1989.
I militari ba‘thisti aleviti di Siria utilizzano la loro ‘asbiyya (si veda la voce ‘Asabiyya nel Glos-
sario), 1 loro legami di solidarieta comunitaria, per accaparrare il potere. In nome dell’inte-
grazione nazionale, vietano alle altre comunita di fare altrettanto.



Le dinamiche dei cristiani libanesi 235

saria alla loro salvaguardia, legittima il perpetuarsi della presenza armata
siriana, il cui ritiro dipende dall’attuazione delle riforme previste a Taéf,
compresa la laicizzazione politica’”? Insomma, il mantenimento di una
fragile pace civile dipenderebbe dalla sottomissione al potere autoritario
di Damasco. Mediante uno scivolamento tattico a favore della guerra, il
«sultanow siriano si pone come garante delle identita comunitarie in Li-
bano ivi comprese, anzi privilegiate, le identita cristiane. E la messa in
opera della sua garanzia implica meccanicamente la limitazione delle li-
berta per i libanesi e, tra le altre, delle liberta dei cristiani. Per questo il
rigetto radicale della presenza siriana sulla scena libanese non ¢ privo di
rischi, a differenza del rigetto della presenza ottomana nel 1915-1920.

Tanto piu che, sul secondo termine del binomio — la protezione della
potenza occidentale — si nota pure un’evoluzione significativa, che rove-
scia la problematica di sicurezza e di liberta, quale ¢ formulata tradizio-
nalmente dai cristiani libanesi. Da una relazione diadica, fondata su un
legame privilegiato con la Francia, il Libano indipendente era passato a
una relazione piu estesa con ’'Occidente, centrata sul polo americano. 1
tempi forti della protezione americana furono lintervento dei arine nel
1958 e l'invio della Forza Multinazionale nel 1982, in seno alla quale il
contingente americano aveva per obiettivo principale 'appoggio al regime
del presidente Gemayel e l'aiuto per la ricostruzione dell’esercito libanese.
Ma la miserevole ritirata della Forza Multinazionale nel 1985 equivaleva
alla confessione di un relativo disinteresse del’Occidente che né gli sforzi
di Amin Gemayel, né quelli del generale Aoun, quando divenne primo
ministro, hanno potuto arrestare”. La globalizzazione e la regiona-
lizzazione della politica mondiale nell’era post-bipolare confermano
questa tendenza: il ruolo d’interfaccia del Libano ¢ ormai svalutato dallo
sviluppo delle reti transnazionali, la funzione di #urmuman (intermediatio)
delle comunita non musulmane dell’Oriente arabo va scomparendo; la
«questione orientale» viene trattata dalle potenze occidentali in relazione
alle problematiche dei gruppi minoritari ed ¢ impostata nell’ottica dei
diritti dell’'uomo. Sul finire del XX secolo, il successore del patriarca
Hwayyek non ha piu la risorsa di giocare sulle tensioni tra le potenze
occidentali e il sultano a beneficio della sua comunita.

2 Document d'entente pour le 1dban, titolo 11, 1 extension de la sonvraineté de 'Etat libanais sur la totalité du
tervitoire libanais, paragrafo conclusivo: e forze sitiane... aiuteranno le forze libanesi a estendere lautorita
dello stato nel corso di un periodo massimo di due anni aventi inizio dopo... 'adozione costituzionale
delle riforme politiche» in Cabiers de /'Orient, 16-17, IV trimestre 1989-I trimestre 1990, p. 127.

73 Ufficialmente, le promesse di sostegno occidentale sono state abbandonate nel 1984. Si veda
Wadi Haddad, Iebanon. The politics of revolving doors, New York (N.Y.), Praeger, 1985.
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5. Ripensamento delle sfide libanesi contemporanee

Al termine di questo esame si intravvede la complessita, ma anche la
gravita, della crisi che colpisce 1 cristiani del Libano all’'uscita dalla guer-
ra. Su uno sfondo di problemi strutturali — diminuzione demografica e
rallentamento dell’ascesa economica della comunita cristiana’™ — la guer-
ra ha creato nuove incertezze di identita e provocato lacerazioni politi-
che. Dopo la scomparsa o esilio dei capi tradizionali si ¢ avuta una serie
di conflitti per il predominio politico che ha portato alla divisione terri-
toriale delle regioni cristiane (cominciando nel 1978 tra i Marada e le
Kata'ib), alle guerre intercristiane (culminate nel 1990 in una disfatta col-
lettiva per i cristiani del Libano centrale) e al predominio dei militari sui
politici. Se non fosse per la permanenza degli apparati ecclesiastici e la
resistenza delle solidarieta familiari, sarebbe I'insieme delle strutture so-
ciali dei cristiani a ritrovarsi sbriciolato. Inoltre all’adozione del nuovo
sistema politico di Taéf, che li ha colpiti come una sanzione sul piano
costituzionale della loro disfatta militare, ¢ venuta ad aggiungersi nel
1994-95 lo svolgimento delle elezioni sotto sorveglianza siriana, le quali,
attraverso il gioco congiunto delle manipolazioni del potere e del boi-
cottaggio da parte degli oppositori, li hanno lasciati al margine della vita
politica ufficiale”, mentre le azioni giudiziarie contro le Forze Libanesi
delimitano strettamente il loro margine di liberta.

Nella presente fase di cambiamento del Libano e dell’ambiente che lo
circonda, sarebbe avventato anticipare le traiettorie future delle comu-
nita cristiane. Il grado di apertura della futura competizione per le presi-
denziali che si dovevano tenere nel novembre 1995, ma che sono state
rinviate su iniziativa e pressione siriana (nelle quali 1 127 deputati do-
vranno eleggere un nuovo presidente maronita) e 'entita della parteci-
pazione cristiana alle legislative dell’autunno 1996 saranno 1 migliori in-
dicatori di questa evoluzione a breve termine. Piu a lungo termine,

74 Si paragona volentieri il relativo declino delle comunita cristiane dopo I'indipendenza a
quello della comunita drusa dopo i massacri intercomunitari del 1860, mentre gli sciiti, al con-
trario, conoscerebbero una fase ascendente che ricorda ’'aumento di potenza dei maroniti al-
I’epoca della Mutasarrifiyya. Se P'analisi ¢ pertinente dal punto di vista demografico, come con-
fermano Youssef Courbage e Philippe Fargues, Chrétiens et Juifs dans Ilslam arabe et ture, Patis,
Fayard, 1992, ’evoluzione recente si inserisce in un contesto di circolazione delle persone e di
diversificazione delle attivita, non paragonabili con quello della divisione funzionale
comunitatia dell’epoca ottomana. In compenso, gli effetti delle separazioni ideologiche sono
rafforzati dalla modernita tecnologica.

75 Si veda Farid El-Khazen e Paul Salem (a cura di), Alintikhabat al-ila fi Lubnan ma ba'd
al-harb, Bayrut (Beirut), Dar el-Nahar, 1993, pagg. 321-56.
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laddove si delineano tendenze di fondo, si possono individuare alcuni in-
dirizzi e poste in gioco.

La prima posta importante verte sullo status delle comunita cristiane
del Libano. Queste rischiano di passare dallo status di comunita dai diritti
equivalenti (ma non eguali) a quelli delle altre comunita libanesi a uno
status di minoranze. Rischiano cio¢, pur godendo di misure di sal-
vaguardia specifiche, di essere sottoposte alla legge di una maggioranza
(demografica o confessionale) non cristiana. L.a minaccia non ¢ fittizia,
poiché corrisponde al tempo stesso allo status storico dei cristiani in terra
islamica e, nei fatti, al loro trattamento attuale in tutti 1 paesi della regione,
siano essi «aici», come I'Iraq e la Turchia, o «democratici», come Israele.
II corollario di tale condizione e di tale trattamento, quale si osserva in
tutto il Medio Oriente, ¢ la continua e definitiva emigrazione dei cristiani
verso I'Occidente. A questo proposito, il prolungarsi del processo
migratorio dei cristiani libanesi puo significare che la crisi non ¢ terminata
con la guerra propriamente detta, nel 1990, e che la stabilizzazione
interna dipende da quella del contesto regionale; il prolungamento, pero,
potrebbe anche essere i segno di un’anticipazione delle evoluzioni
politiche e costituzionali che potranno essere contrassegnate da una
radicalizzazione islamica e da un allineamento del sistema libanese a quel-
lo del’ambiente arabo circostante.

Un’altra questione aperta riguarda la presenza dei cristiani sulla scena
pubblica libanese e le manifestazioni di questa presenza. Il trauma cau-
sato dagli insuccessi e dagli eccessi della dirigenza politica, e anche dalla
sua deviazione miliziana, ha suscitato un movimento di ritorno all’idea
comunitaria in seno alla societa cristiana, individuabile attraverso una ti-
nascita del monachesimo, un aumento delle vocazioni sacerdotali e di-
verse manifestazioni di religiosita popolare’. Da un lato, il ripiegamento
sulla vita religiosa nella sua dimensione spirituale e ritualista costituisce
un raddrizzamento salutare in confronto alle deviazioni del periodo del-
la guerra, caratterizzate dalla confusione del religioso e del politico, fo-
mentata da alcuni membri del clero, e dalla strumentalizzazione della re-
ligione da parte di laici dai progetti e dai metodi ben poco cristiani. Da
un altro lato, pero, esso induce a un disimpegno dalla vita pubblica, una
tendenza rinunciataria che non si riesce certo a frenare indicendo un si-
nodo, il che suggerisce, d’altronde, che le iniziative volontariste «dall’al-
to» (la gerarchia cattolica) o «dall’esterno» (provenienti da Roma) non
incontrano l'attesa risposta da parte della base e all'interno della societa

76 Marie-Louise Noujaim, La réorganisation du christianisme libanais, documentazione di studio
per il diploma di studi approfonditi, Paris, IEP paris, 1990.
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cristiana. Anche in questo caso ¢ troppo presto per sapere se si assiste a
una dimissione dei cristiani o a una latenza che sia necessario preludio
per un rinnovamento delle élite in un ambiente esaurito dalla guerra’”.

E qui che si colloca la domanda sulla possibilita per i cristiani di par-
tecipare pienamente e pacificamente alla storia del loro paese, ora che
non sono piu in posizione egemonica ¢ dopo che 'opzione rivoluziona-
ria ¢ fallita. In prima istanza si ¢ tentati di rispondere negativamente,
confrontando le condizioni attuali della scena politica libanese con quel-
le degli anni che precedettero la guerra. Sul volgere degli anni settanta
I'entrata nella modernita politica, caratterizzata dalla valorizzazione del-
I'individuo e dall’inizio della sua emancipazione dall’ordine comunitario,
offriva ai cristiani 'opportunita di compensare il loro indebolimento
demografico facendo valere le loro competenze, e persino la loro
superiorita, in una societa di cittadini piu egualitaria e meritocratica. A
condizione di essere attuata in un quadro democratico, la secolarizza-
zione delle istituzioni e dello stato sarebbe stata la migliore garanzia dei
loro diritti e del pieno sviluppo delle loro dinamiche, individualmente.
Dopo quindici anni di guerra tale prospettiva si ¢ invece allontanata, i
bastioni comunitari si sono reciprocamente rinforzati e, se il quadro co-
munitario rappresenta per i cristiani la sicurezza alla quale aspirano, esso
traccia anche il limite della loro partecipazione collettiva a uno spazio
nazionale.

Tuttavia, proseguendo l'analisi, non ¢ possibile limitarsi al rimpianto
per Poccasione perduta e attenersi a un’interpretazione essenzialista del
paesaggio politico libanese in termini di categorie e di divisioni religiose,
che una realta sociologica piu aperta e mutevole smentisce. Soprattutto, ¢
necessario considerare le dinamiche dei cristiani alla luce delle questioni
urgenti che si pongono oggi alla societa libanese nel suo insieme: la que-
stione della ricostruzione, quella della democratizzazione della vita poli-
tica, quella della negoziazione della pace — tutti problemi che non hanno
un carattere specificamente comunitario o religioso, e ancor meno una
soluzione comunitaria o religiosa, ma semmai soluzioni su scala libanese.
Per affrontarli, i cristiani libanesi hanno buone fondamenta per agire da
protagonisti autonomi, portatori di valori universali e particolari, ma an-
che da mediatori di interessi e calcolatori di strategie, insomma da pro-
tagonisti pienamente integrati in una scena pubblica comune, natural-

77 Si veda su questo argomento il testo introduttivo alla serie di tredici articoli «Min alihbat

ila-ya’s» consacrata ai nuovi leader maroniti da «an-Nahar», dal 10 maggio al 16 agosto
1993.
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mente libanesi e serenamente cristiani. Gruppi collettivi, club, associazio-
ni, sindacati, iniziative individuali o della «societa civile» — ogni forma di
mobilitazione che rimetta in causa il ripiegamento comunitario ¢ un pas-
so avanti. I cristiani libanesi sono anche nelle condizioni di agire e inte-
ragire con libanesi di altre comunita, la cui storia ¢ intessuta con la loro
e di cui condividono le dinamiche culturali e politiche. Poiché il para-
digma delle ‘@mmiyyat e quello di Hwayyek appartengono ormai a un ci-
clo passato della loro storia, ¢ un terzo paradigma che essi devono in-
ventare e rendere manifesto.






Le comunita cristiane e la situazione economica e sociale
in Libano

Boutros Labaki

1. Aleuni dati di base sulle comunita cristiane in 1.ibano

Per trattare in modo appropriato e articolato della situazione sociale
ed economica attuale dei cristiani in Libano, mi sembra indispensabile
ricordare che cosa sia una «comunita confessionale» in Libano e in che
cosa consista la sua specificita.

Le comunita confessionali in Libano sono gruppi sociali legati in ori-
gine dall’unita di credo e di riti religiosi. Tali comunita costituitesi nel cor-
so della storia hanno apparati religiosi specifici che sono diversamente
strutturati e si presentano diversificati da una comunita all’altra. Hanno
ruoli diversi, a parte la funzione propriamente religiosa: controllano spes-
so le reti scolastiche della comunita e le loro universita. Controllano an-
che, in parte, le numerose associazioni comunitarie, opere sociali o di be-
neficienza, reti sanitarie, gruppi culturali, club e movimenti giovanili,
associazioni con scopi propriamente religiosi. In maggior parte le comu-
nita possiedono beni/fondi, che costituiscono fonti di reddito per i loro
apparati e le loro istituzioni.

Le comunita sono spesso dotate di organismi rappresentativi, «i con-
sigli comunitari». Esse sono rappresentate in parlamento da deputati (de-
signati da queste, ma eletti dall'insieme degli elettori di una regione, senza
riguardo alla loro appartenenza comunitaria) e nel governo da ministri in
misura proporzionale, in linea di principio, alla loro consistenza numerica
nella popolazione del paese. D’altra parte le alte magistrature dello stato
sono ripartite tra le piu importanti di queste comunita: presidenze della
repubblica, del parlamento, del governo, vicepresidenza del governo e del
parlamento. Con lo stesso criterio sono ripartite tra le comunita le
funzioni all'interno del’amministrazione pubblica: dalle comunita ema-
nano spesso partiti politici e organizzazioni paramilitari in cui i loro mem-
bri sono maggioritari o dominanti Spesso le comunita hanno anche rap-
porti privilegiati con i centri mondiali o regionali delle famiglie spirituali
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cui appartengono. Analogamente, hanno spesso relazioni politiche par-
ticolari, arabe e internazionali.

Del resto, ogni comunita ha spesso una posizione relativamente unita-
ria e specifica in relazione ai principali problemi del paese. Analogamente,
queste comunita hanno spesso caratteristiche ideologiche dominanti, che
si esprimono in forme diverse. Il dibattito e la diffusione delle differenti
posizioni ideologiche avviene, in parte, tramite 1 media (giornali, riviste,
radio), pit 0 meno legati alla comunita, con diverse modalita.

Sul piano sociodemografico, la distribuzione territoriale dei membri di
una comunita si sovrappone frequentemente a quella di altre comunita,
nonostante una certa tendenza alla concentrazione comunitaria nel mon-
do rurale e, piu in particolare, nelle citta. Sul piano culturale, oltre a tratti
comuni a tutte le comunita libanesi, queste ultime presentano anche tratti
culturali specifici, che derivano spesso da pratiche religiose e si mani-
festano, talvolta, attraverso un insieme di consuetudini alimentari, di ab-
bigliamento, fonetiche, relative allo status della donna e alla struttura della
famiglia, come pure di altre consuetudini (rituali religiosi, feste specifiche
e altro). Una forte endogamia intracomunitaria, per quanto in lieve decli-
no, fa inoltre della comunita confessionale una rete di parentele'.

Dopo questa sintetica definizione di cio che ¢ una «comunita confes-
sionale» in Libano, nella tabella 1 vengono presentate le principali carat-
teristiche di ciascuna, mentre la tabella 2 mostra 'evoluzione della per-
centuale della popolazione residente appartenente alle principali comunita
confessionali presenti in Libano.

2. Situazione dei cristiani in Libano: panorama civile

La situazione dei cristiani del Libano non ¢ separabile da quella del
paese nel suo insieme. Nel corso dei quindici anni di «guerre per gli
altri» (1975-1990), il paese ha subito notevolissime perdite in vite umane
(si veda la tab. 3).

Vi sono stati danni materiali stimati tra i sei e 1 dodici miliardi di dol-
lari USA, le perdite per mancati guadagni superano i cinquanta miliardi
di dollari USA e il livello del reddito pro capite ¢ poco piu del 35 per
cento di quello del 1974%

I Boutros Labaki, «Confessional communities, social stratification and wars in Lebanon»
in Social Compass-Revue Internationale de Sociologie de la Religion, XXXV, 4, Louvain la Neuve,
1988, pagg. 533-34.

2 B. Labaki e Khalil Abou Rjeily, Bilan des guerres du 1iban 1975-1990, Paris, Editions
I'Harmattan, 1993, pagg. 25, 189-92 e 202.
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Tabella 2. Evoluzione della popolagione residente appartenente alle principali comunita libanest,
1922-1990 (valori percentuali).

1922 1932 1943 1990
Maroniti 327 28,8 30,4 26,4
Greco-ortodossi 13,4 9,8 10,2 7,9
Melchiti 7,0 59 59 6,8
Altri cristiani 2.1 6,8 6,2 1,8
Totale cristiani 55,1 51,2 52,7 429
Sunniti 20,5 224 21,3 24
Sciiti 17,2 19,6 19,2 28,9
Drusi 7,2 6,8 6,9 4
Totale musulmani 449 48,8 473 56,9

Fonti: Per il 1922 e il 1932, S. Himadeh, Economic organization of Lebanon and Syria, Bayreit (Beirut), 1930,
pagg. 408-09; per il 1943, Office des Céréales, Recensement de 1943, testo dattiloscritto; per il 1990,
indagine effettuata tramite sondaggio dal Reach Consulting Institute di Beirut.

Tabella 3. Riassunto delle stime globali delle perdite umane della guerra, 1975-1990 (valori
assoluti).

Morti Feriti Invalidi
1975 10.000 40.000 -
1976 60.000 200.000 7.000
1979 77.000 193.000 4.383
1981 100.000 — 6.000
1986 115.000 — —
1987 129.463 150.680 -
1987 167.000 720.000 -
1990 150.000 150.000 -

Fonti: Boutros Labaki e Khalil Abou Rjeily, Bilan des guerres du 1iban 1975-1990, Paris, Editions I'Har-
mattan, 1993, capitolo 1.

Piu di ottocentomila persone hanno dovuto trasferirsi a causa degli
eventl bellici, perdendo abitazione, impiego, imprese, proprieta e uso delle
infrastrutture pubbliche nei loro luoghi di origine:.

Dalla tabella 4 risulta chiaramente che I'80 per cento dei profughi sono
cristiani, con tutte le conseguenze politiche, economiche e sociali che ne
derivano.

3 Ibid., pagg. 43-85.
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Draltra parte il sistema educativo libanese ha sofferto duramente per
la guerra. Il tasso di scolarizzazione si ¢ abbassato nel corso del conflitto
(si veda la tab. 5) e il numero delle scuole private si ¢ ridotto nel corso
della guerra (si veda la tab. 06).

II numero delle scuole cristiane gratuite, in particolare, ¢ caduto a circa
la meta, quello delle scuole a pagamento ¢ diminuito del 16 per cento. 1l
calo ¢, in parte, determinato dalla chiusura delle scuole cristiane nelle
regioni dalle quali 1 cristiani sono stati cacciati (si veda la tab. 7).

11 declino ¢ anche una conseguenza dei danni causati agli istituti sco-
lastici dalle guerre, danni che hanno colpito in maniera significativa gli
istituti cristiani (si veda la tab. 8).

Una forte emigrazione (piu di un milione di persone) ha indebolito il
paese, privandolo di competenze, di capitali e di forza lavoro giovane (si
veda la tab. 9).

Il primo dato relativo alla struttura comunitaria dell’emigrazione li-
banese, pubblicato nel 1978, riporta che il 75 per cento dei libanesi emi-
grati era cristiano. Da allora le cose sembrano essere rapidamente cam-
biate. I’indagine di Houda Zreik sui libanesi candidati all’emigrazione
riporta che il 64 per cento dei candidati all’emigrazione verso i paesi ara-
bi era musulmano, come il 35 per cento dei candidati all’emigrazione
verso gli Stati Uniti. I’indagine in questione indica anche che il 35 per
cento dei candidati all’emigrazione verso gli Stati Uniti era costituito da
libanesi cristiani arabofoni e il 23 per cento era libanese di lingua arme-
na. L.a composizione religiosa della popolazione libanese nata in Libano
e residente in Australia si ¢ evoluta tra il 1971 e il 1981 come indicato
nella tabella 10. Il rapido declino della percentuale di emigrati libanesi
cristiani e la crescita della percentuale di emigrati libanesi musulmani
sono evidenti. Trevor Batrouney, sociologo australiano specializzato
nello studio degli emigrati libanesi in Australia, riporta che il 75 per
cento dei libanesi arrivati a Melbourne dopo il 1975 ¢ musulmano
Michael Humphrey, sociologo australiano con la stessa specializzazione,
riporta che il 60 per cento dei libanesi arrivati in Australia tra i1 1975 e il
1977 era musulmano, soprattutto sunnita. Tendenze simili si riscontrano
in Canada, negli Stati Uniti, nel’Europa occidentale e specialmente in
Africa occidentale, dove le comunita di emigrati libanesi sono sempre
pit comunita a predominanza musulmana sciita. Anche i dati relativi
allemigrazione dal Libano del Sud, regione a maggioranza sciita,
tendono a mostrare la crescente proporzione dell’emigrazione dei
libanesi sciiti del Sud. All'inizio del 1989, informazioni provenienti dalla
cerchia prossima al leader druso libanese Walid Junbulat; indicavano che
il 35-40 per cento dei drusi del Libano era emigrato dopo il 1975.
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Tabella 5. Tasso df scolarizzazione della popolazione prima e durante la guerra (valori per-
centuali).

1972-1973 19841985
4 -5 anni 68,6 74,3
6-10 anni 937 89,1
11 -14 anmi 81,3 72,6
15-17 anni 58,3 55,0

Fonti: Per il 1972-1973: J. Antoun e K. A, Rjeily; per il 1984-1985: Ecochiffres, 1986, p. 141.

Tabella 6. Evoluzione del numero delle scuole private per ['insegnamento pre-universitario
tra 1 1972-1973 e £l 1981-1982 (valori assoluts ¢ indice in percentuale).

Scuole gratuite Scuole a pagamento

197273 1977-78 198182 Indice 1972-73 1977-78 1981-82  Indice

1881-82/ 1981-82/
1972-73 1972-73
Sunniti 141 110 103 73 26 27 26 100
Sciiti 138 121 117 84 7 9 10 142
Drusi 18 13 14 77 6 7 10 166
Totale musulmani 297 244 234 78 39 43 46 117
Maroniti 221 133 102 46 94 68 69 73
Melchiti 42 28 28 66 30 29 34 113
Armeno-cattolici 5 4 4 20 7 9 10 142
Siro-cattolici 2 1 1 50 3 5 5 166
Latini 73 59 52 71 122 83 83 68
Totale catiolici 343 225 187 54 256 194 201 78
Greco-ortodossi 18 8 5 27 14 12 14 100
Armeno-ortodossi 16 17 15 93 12 13 16 133
Siro-ortodossi 2 2 2 100 3 2 4 133
Totale ortodossi 36 27 22 61 29 27 34 117
Protestanti S 4 3 33 36 32 25 69
Armeno-protestanti 2 L 1 50 9 7 o 77
Totale protestant: 11 5 4 36 45 39 32 80
Totale cristiani 390 257 213 54 330 260 267 80
Totale generale 687 501 447 65 369 303 313 34

Fonti: Centre de Recherche et de Développement Pédagogiques (CRDP); Ministére de 'Education, Gir-
de des dcoles de Penseignement général, 1972, 1973, 1977, 1978 ¢ 1981-1982.
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Tabella 7. Le scuole cristiane chiuse nelle regioni abbandonate dai cristiani tra il 1982 ¢ il
1887 (valori assoluts),

Anni scolastici

Totale
1982-83 1983-84 1984-85 1985-86 1986-87
Chouf 9 9
Iglim el-Kharroub 2 5 7
Aley 23 23
Alto Maten 9 9
Periferia Sud 2 2
Beirut Est 1 1
Est di Sidone 7 4 11
Bekaa Ovest 1 1
Zahleh 1 = 1
Maten 1 1
Totale 43 4 5 9 4 65

Fonti: Indagini presso popolazioni trasferite effettuate tra il 1985 e il 1987 sotto la direzione di K. A. Rjeily.

Tabella 8. Stzma dei danni materiali nel campo dell’insegnamento pubblico e privato, 1975-
1987 (valors assoluti in dollari USA).

Ammontare stimato
{dollari)

Danni patiti dalle scuole pubbliche elementari, medie e secondarie

dal 1975 al 1987 139.000.000
Danni patiti dall’insegnamento tecnico e professionale pubblico

dal 1975 al 1987 44.000.000
Danni patiti dall'insegnamento univetsitario pubblico 30.000.000
Danni patiti dall'Istituto Industriale, dalla Scuola di Agricoltura

e dal Centro di ricerca agricola a Fanar e a Tell Amara (Bekaa) 15.000.000
Totale del settore pubblico 228.000.000
Danni patiti dall'Universitd S. Giuseppe dal 1975 al 1981 7.000.000
Danni patiti dalle scuole cristiane dal 1975 al 1987 40.000.000
Danni patiti dalle scuole musulmane dal 1975 al 1987 25.000.000
Altri danni al settore privato 13.000.000
Totale del settore privato 85.000.000
1otale delle perdite dei due settori 313.000.000

Fonti: Stime ricavate a partire dai rapporti preparati dai diversi servizi del Ministero dell'Educazione Na-
zionale, soprattutto i rapporti della Direzione dell’insegnamento elementare dal 1974 al 1987,
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Tabella 9. Saldo annuale netto di emigrati libaness, 1975-1994 (valori assoluts).

Emigrazione Emigrazione Emigrazione

netta di libanesi netta di libanesi netta di libanesi
1975 400.000 1982 33.000 1989 85.200
1976 297.000 1983 33.000 1990 71.804
1977 38.000 1984 61.605 1991 50.000
1978 76.000 1985 70.201 1992 38445
1979 49.000 1986 73.907 1993 48.050
1980 33.000 1987 67.000 1994 56.754
1981 33.000 1988 67.000

Fonte: B. Labaki e K. A. Rjeily, Bilan des guerres cit., p. 94; per il 1992, il 1993, il 1994: Direction générale
de 1a Sureté générale, Bayriit (Beirut); pec il 1991: stime.

Tabella 10. Composizione religiosa della popolazione nata tn Libano e residente in Austra-
lia, 1971-1981 (valori percentuali e totale in valore assoluto).

1971 1976 1981
Cattolica 56,2 4372 23,7
Ortodossa 14,3 15,7 27,9
Altri cristiani 4.4 7.3 75
Totale cristiani 74,9 66,2 59,1
Musulmani 14,1 20,9 31,4
Altri non cristiani 14 1,7 1.5
Totale non cristian: 15,5 22,6 329
Non dichiarati 9,6 11,2 8,0
(Totale) (100,0) (100,0) (100,0)
Totale v. a. 24.218 33.423 49623

Fonte: Census of Australia, anni indicati, e C. M. Young.

Dati pubblicati nell’agosto del 1989 riportano che il numero dei liba-
nesi che avevano lasciato il loro paese dopo la meta di marzo del 1989
ammontava a 75.000 per la regione Est (a maggioranza cristiana) e a
150.000 per la regione Ovest (a maggioranza musulmana).

Per cio che concerne gli Stati Uniti, una fonte bene informata sulla co-
munita libanese della costa Ovest degli Stati Uniti indica, per il periodo 1990-
1995, una predominanza musulmana molto marcata tra 1 nuovi emigrati
libanesi verso quella regione. La composizione comunitaria della colonia
libanese, tradizionalmente quasi del tutto cristiana, ¢ ora di circa il
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60 per cento di cristiani a fronte del 40 per cento di musulmani. La ten-
denza si va accentuando.

L’insieme di dati rappresenta un solido indizio di una crescente emi-
grazione di libanesi musulmani, tendenzialmente in grado di modificare la
struttura comunitaria della diaspora libanese, la quale in prospettiva
perderebbe il suo carattere prevalentemente cristiano I’emigrazione con-
tinua pero a essere in maggioranza cristiana, malgrado I'accelerazione del-
I'emigrazione dei libanesi musulmani dopo il 1980, come vedremo piu
avanti'.

Tutti questi dati indicano che 1 cristiani hanno subito perdite umane,
economiche, nel campo dell’istruzione e demografiche maggiori della
media nazionale.

3. Panorama comunitario ed ecclesiale

Con le tabelle 1 e 2 abbiamo dato un’idea sommaria dei nomi, delle
dottrine, delle lingue liturgiche e delle affiliazioni esterne delle differenti
comunita cristiane, nonché del loro peso demografico relativo. Le co-
munita cristiane hanno la tendenza a rafforzare e a modernizzare le loro
strutture, per quanto a ritmi ineguali a seconda delle chiese e dei tipi di
struttura. Senza entrare in un’analisi dettagliata, constatiamo che:

— anche se il numero delle scuole cristiane ¢ diminuito, il numero delle
universita cristiane ¢ aumentato nel corso della guerra, con la creazione
dell’Universita di Balamand (greco-ortodossa), della Notre Dame University
(maronita), dellIstituto San Paolo di Filosofia e Teologia (melchita),
Pampliamento dell’Universita del Santo Spirito (maronita), riapertura del-
I'stituto Superiore di Diritto — La Sapienza (maronita)’;

— sono stati creati nuovi ospedali a Jbeil, dal’Ordine Maronita Liba-
nese, a Kobeyat, dalle Suore Maronite Antoniane, 'ospedale San Gior-
gio di Beirut (greco-ortodosso), 'ospedale Hotel-Dieu (latino). Gli ar-
meno-cattolici stanno costruendo un ospedale. Centri di cura e dispensari
sono stati creati in tutto il paese da tutte le chiese;

— 1 tribunali ecclesiastici sono modernizzati, seppur limitatamente, co-
me pure il codice di diritto canonico delle chiese cattoliche orientali;

— vedono la luce pubblicazioni nuove o rinnovate, come pure media
audio-visivi: VVoix de la Charité, Tél¢ Lumiére (cattoliche);

4 Ibid., pagg. 85, 115, 116, 129.
5 B. Labaki, Education et mobilité sociale dans la société multicommunantaire du Liban, Frankfurt
am Main, Istituto Tedesco di Ricerche Pedagogiche Internazionali, 1989.
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— in tutte le chiese si sviluppano associazioni con obiettivi spirituali,
sociali, educativi e altro ancora;

— in tutte le chiese si sviluppano consigli parrocchiali e diocesani e in
alcune cio si verifica anche a livello patriarcale (greco-ortodossi e mel-
chiti). Questi consigli includono, generalmente, dei laici;

— le chiese del Libano si sono dotate di organi di coordinamento: I’As-
semblea Generale dei Patriarchi’ e dei Vescovi Cattolici del Libano (APE-
CL), i Segretariato delle Scuole Cattoliche, la Commissione di Coordi-
namento Pastorale e Sociale, le Assemblee dei Superiori Maggiori,
femminili e maschili.

Allo stesso modo, le chiese cattoliche sono andate a integrare il
Consiglio delle Chiese del Medio Oriente, che raggruppava fino a
pochi anni fa soltanto le chiese ortodosse e protestanti.

La preparazione dei lavori del Sinodo’ della Chiesa Universale per il
Libano ha suscitato una partecipazione entusiasta, soprattutto tra 1 laici,
sin dall’avvio dei lavori stessi.

Nell'insieme 1 laici cristiani delle diverse chiese del Libano sono piu
vicini tra loro che non il rispettivo clero: 1 matrimoni misti sono
frequenti, stante che i valori sociali e culturali non si differenziano molto,
come pure le opzioni politiche.

4. Rapporti tra i laici e la gerarchia

I rapporti tra laici e gerarchia sono segnati da dinamiche contraddit-
torie. A partire dalla meta del XIX secolo sono stati impregnati di cleri-
calismo. Oggi il clericalismo tende a diminuire, tra I'altro per il fatto che il
clero non monopolizza piu la cultura e la competenza tecnica e scienti-
fica. Si manifestano invece in modo piu evidente tendenze di antiderica-
lismo. La distruzione dei partiti e delle organizzazioni politiche dei cri-
stiani ha, peraltro, rafforzato il ruolo politico del clero e, in particolare, del
patriarca maronita, che ¢ ritornato a essere il portavoce politico dei cri-
stiani (dopo settant’anni di eclisse) e uno dei poli politici fondamentali del
paese. Le omelie settimanali del patriarca maronita e 1 comunicati mensili
del Sinodo dei vescovi maroniti hanno un sicuro impatto sulla societa’.

¢ Si veda la voce Patriarca nel Glossatio.

7Si veda la voce Sinodo nel Glossario.

8 All'inizio del 1995 i proprietari ambulanti di bancarelle per bibite (sciiti nella loro gran
maggioranza) operanti sul lungomare di Beirut, minacciati di allontanamento dal loro luogo
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I rapporti laici-gerarchia non possono essere analizzati globalmente,
ma ¢ interessante considerare i rapporti di differenti categorie di laici
cristiani con la gerarchia.

— 1 politici cristiani cercano generalmente di avvicinarsi alla gerarchia
per guadagnare credibilita e simpatia popolare. La gerarchia ¢ aperta,
ma, spesso, sospettosa. In ogni chiesa sono emerse leghe comunitarie
con la pretesa di rappresentarla.

— Lintellighenzia cristiana ha rapporti spesso distaccati con la gerar-
chia, per la difficolta che hanno molti membri della gerarchia ad accet-
tare una partecipazione reale dei laici agli affari della chiesa. Essi parte-
cipano ai consigli parrocchiali e diocesani in misura limitata.

— Gli womini di affari hanno in genere con la gerarchia buone
relazioni di affari (fondiari o altri) e di mecenatismo. Essi partecipano
in genere ai consigli parrocchiali e diocesani.

— Le classi popolari considerano nuovamente la gerarchia come un
punto di riferimento politico e sociale, e cio in assenza di forze politiche
cristiane di peso e di servizi pubblici soddisfacenti (scuole, ospedali, case
popolari, mezzi per il ritorno dei profughi).

Laici di estrazione popolare partecipano ai consigli parrocchiali e ai
comitati di gestione dei beni delle parrocchie.

5. 1 fattori di cambiamento a lungo termine della sitnazione economica e sociale
dei cristiani in Libano

Dopo la caduta dell’Impero Ottomano’, un insieme di fattori tra loro
diversi ha contribuito a migliorare la situazione economica e culturale dei
cristiani del Libano e quella dei musulmani libanesi a un ritmo ancora piu

rapido.

Comunita, stratificazione sociale, potere e genesi dei conflitti in Libano dalla
fine del XV1II secolo all’inizgio del XX secolo: ascesa delle comunita cristiane.
Nella societa ottomana tradizionale, come si presentava prima
dell’espansione europea iniziata nel periodo 1830-1860, gerarchia dei po-

di lavoro da parte dello stato, non hanno trovato niente di meglio che rivolgersi al patriarca
maronita perché sostenesse la loro causa. Allo stesso modo, il deputato nasseriano di Sidone
(musulmano sunnita) Mustafa Sa‘d, malmenato dalle forze dell’ordine in occasione di una ma-
nifestazione sindacale svoltasi in citta il 17 luglio 1995, si ¢ recato dal patriarca maronita per
dichiarare che quest'ultimo era il rappresentante dell’autentico patriottismo e che le sue di-
chiarazioni e quelle del Sinodo dei vescovi maroniti esprimevano I'opinione di tutti i libanesi.

9 Si veda la voce Ottomani nel Glossario.
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teri e stratificazione sociale erano strettamente legate. Alla sommita della
piramide si trovava il sultano, circondato dall’apparato centrale dello Stato,
poi venivano i governatori delle wildya' (wali), poi i notabili (igta‘iyyin)'',
preposti dai wali alla riscossione delle imposte e ad altri compiti
amministrativi, giudiziari e militari. I notabili erano, a loro volta,
stratificati in diverse categorie: emiti, #ugaddamin, sceicchi, che st spartivano
1 diritti e le prerogative in zone subalterne dove le loro famiglie godevano
generalmente di una certa posizione di preminenza. Alla base della scala
sociale rurale si trovavano i contadini. Nelle citta, la composizione sociale era
piu complessa: dopo i notabili, gli alti funzionari e gli ufficiali superiori, si
distinguevano diverse categorie di scribi, di «uomini di religione», di
commercianti, di soldati e cosi via.

Un inventario delle conoscenze disponibili sulla composizione con-
fessionale di questi diversi gruppi alla fine del XVII secolo nelle regioni
ottomane' che formavano il Libano attuale ci permette di presentare i
seguenti risultati:

— ¢li iqta‘zyyin (notabili) erano in maggioranza, e in particolare ai livelli
superiori, di confessione drusa, sunnita e sciita’”. I cristiani, essenzialmente
maroniti, appartenevano ai livelli medi e inferiori di questa categoria;

— 1 contadini appartenevano a tutte le comunita, ma principalmente
alle comunita maronita, sciita, melchita e drusa;

— ¢li artigiani appartenevano soprattutto alle comunita sunnita e melchita
(nelle citta) e, marginalmente, alle altre comunita;

— 1 commercianti avevano una composizione prossima a quella degli
artigiani;

— 1 funzionari e 1 militari erano in maggioranza, e soprattutto per i li-
velli superiori, sunniti con una partecipazione drusa, maronita e melchita
net livelli medi e inferiori, soprattutto sul Monte Libano;

Questi risultati indicano che le comunita musulmane, soprattutto
drusa e sunnita, erano nettamente favorite, per quanto concerne lo status
sociale e la partecipazione al potere, tispetto alle comunita ctistiane e sciite.

Lo status delle comunita in rapporto all’economia e al potere si
modifico, pero, profondamente nel corso della prima meta del XIX secolo.

10Si veda la voce 17layet nel Glossatio.

11Si veda la voce /gta‘7 nel Glossario.

12 §i veda la voce Ottomani nel Glossatio.

13 Si vedano le voci Drusi, Sunniti e Sciiti nel Glossatio.
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Tali modifiche si verificarono sotto I'azione di differenti aspetti dell’e-
spansione europea nell’Impero Ottomano. I tre aspetti principali di que-
sta espansione, e anche i piu efficaci per quanto riguarda i cambiamenti
dei rapporti di forza tra le comunita, sono stati 1 seguenti:

— L’espansione dei sistemi educativi e sanitari europei (e americani),
verificatasi a seguito delle missioni religiose, tocca principalmente le co-
munita cristiane, stante che le comunita musulmane erano piuttosto dif-
fidenti nei riguardi di queste missioni;

— D’espansione commerciale e finanziaria europea nel Levante, sulla
scia della rivoluzione industriale, prese come base Beirut e 1 suoi imme-
diati dintorni. Essa vi trovo una popolazione in maggioranza cristiana,
gia influenzata dagli effetti occidentalizzanti della modernizzazione e
delle riforme ecclesiastiche da piu di due secoli. Tale popolazione venne
progressivamente ristrutturata da queste due forme di espansione e ne
trasse profitto soprattutto a Beirut e nel Monte Libano centrale;

— Gli interventi politici e militari europei si intensificarono a partire
dall'intervento di Bonaparte in Egitto nel 1798-99, poi degli inglesi in
Libano e in Siria nel 1840, poi dei francesi in Libano nel 1860. Essi si
tradussero in tentativi di modernizzazione da parte ottomana, conosciuti
sotto il nome di fanzimat"*. Questi tentativi mirarono a dare uno status
piu egualitario alle comunita non sunnite dell’Impero Ottomano e a mo-
dernizzare le sue strutture giuridiche, economiche, scolastiche, ispiran-
dosi ai modelli europei e rafforzando il potere centrale ottomano a de-
trimento di quello dei notabili locali.

Le tanzimat erano state precedute da tentativi ispirati alla stessa idea,
ad opera di Mohammed °Ali, viceré d’Egitto, da Ibrahim Pascia, suo fi-
glio, e dall’emiro Bashir Shihab in Siria e in Libano, prima del 1840.

I diversi aspetti dell’espansione europea modificarono profondamente i
rapporti di forza tra le differenti fasce sociali e tra le comunita, soprattutto
nel Monte Libano. Riassumeremo questi cambiamenti come segue:

— le misure sanitarie di ispirazione europea toccarono principalmen-
te le popolazioni cristiane e si tradussero in una forte crescita demogra-
fica di queste popolazioni;

— Pespansione commerciale europea si tradusse in un rapido indebo-
limento dell’artigianato rurale e urbano e in uno sviluppo di produzioni
primarie (soprattutto la seta) destinate all’esportazione verso I’Europa;

14Si veda la voce Tanzimat nel Glossario.
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— le misure di accentramento contribuirono a diminuire 1 poteri dei
notabili (igta‘zyyin) di tutte le comunita e accrebbero la pressione fiscale
sulla popolazione;

Tali cambiamenti determinarono una crisi nel mondo rurale, che si
tradusse in rivolte contadine (tra il 1820 e il 1858) e in un indebolimento
e un impoverimento dei notabili. Siccome questi, sul Monte Libano,
erano in maggioranza drusi, I'indebolimento dei notabili, abbinato con
I'espansione demografica, culturale ed economica delle popolazioni cri-
stiane, si tradusse in un netto cambiamento dei rapporti di forza tra le
due comunita.

I notabili drusi, indeboliti dalla politica accentratrice dell’emiro Bashir
Shihab e di Ibrahim Pascia, cercarono di trarre profitto dalla disfatta dei
due nel 1840 per riguadagnare il terreno perduto. Fu questa la causa che
scateno la guerra civile nel 1840, poi nel 1845 e, quindi, l'intervento dlretto
europeo e ottomano. 1l reg1me che ne risulto, quello dei due caimacanati'
(sottoprefetture), consacro gli inizi della rappresentativita su base
comunitaria, ma lascio la porta aperta agli attriti nelle regioni miste druso-
cristiane, in cui i drusi continuavano a essere governati dai loro notabili,
mentre i cristiani erano governati da loro rappresentanti eletti, incoraggiati
dai principi egualitari enunciati dal sultano ‘Abd ul-Mejid nel testo
originale delle fanzimat (Khatti sherif) nel 1839. Gli attriti continuarono
fino al 1858, quando si verifico la pit importante delle rivolte contadine
nel distretto maronita di Kesruan, diretta contro i notabili maroniti del
posto. La rivolta si estese rapidamente al Metn e ai distretti misti
maronito-drusi, allarmando nuovamente i notabili drusi, che riuscirono a
mobilitare i contadini drusi. Il tutto degenero in una guerra civile nel
1860, che suscito un intervento politico europeo e uno militare francese.
Ne risulto un nuovo status per il Monte Libano: quello dei protocolli del
1860 e del 1864 che sancivano l'abolizione dei privilegi dei notabili e
istituivano un regime rappresentativo basato sulla proporzionale
comunitaria a livello di un Consiglio Amministrativo e dell’apparato ese-
cutivo e gludlzmﬁo Il clero vedeva rafforzata la propria posizione e cosi
pure la ‘amma’ (letteralmente i comuni mortali, nozione da assimilare al
«terzo statow francese). In questa ‘@mma emergevano 1 nuovi ceti di con-
tadini ricchi, di commercianti, di finanzieri, di filatori di seta, di profes-
sionisti, di intellettuali, ma anche di contadini immiseriti, di artigiani, sen-

15Si veda la voce Caimacin nel Glossario.
16 Si veda la voce Khatt-i sherif nel Glossario.
17Si veda la voce ‘Amma nel Glossario.
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za contare un nucleo di operai dell’industria della seta, che riceveva im-
pulso dagli industriali della seta francesi. I rapporti di forza politici tra la
comunita drusa e le comunita cristiane riflettevano i rapporti di forza
demografici, economici e di scolarizzazione. Venivano mantenuti alcuni
privile 1 a favore dei notabili drusi, che conservavano il posto di ga'im
magqam (<<ca1rnacan») dello Chouf, malgrado la condizione minoritaria
della loro comunita nella regione.

Nel resto del Libano I'evoluzione dei rapporti di forza ando nella me-
desima direzione, ma con minori violenze (a parte il caso di Zahleh nel
1840 e nel 1860 e quello di Hasbaya nel 1860). I’evoluzione generale
dellImpero Ottomano andava infatti verso I'emancipazione delle mi-
noranze, che attraversavano un momento di fioritura economica, cultu-
rale e demografica per ragioni prossime a quelle analizzate per il Monte
Libano.

Fra i 1 1860 e il 1914 continuarono ad agire gli stessi fattori:
espansione dei sistemi educativi occidentali, estensione delle relazioni
commerciali, irruzione di investimenti di capitali europei nelle finanze,
nei trasporti, nell'industria di prima trasformazione delle materie prime
(soprattutto la seta), nelle assicurazioni, nei servizi pubblici urbani. A
quest fattori si aggiunge 'emigrazione in massa verso I'Egitto e " Ameri-
ca — un’emigrazione in maggioranza cristiana che, se indeboli le comu-
nita cristiane sotto il profilo demografico, le rafforzo economicamente e
culturalmente.

Conviene precisare che la composizione confessionale della popola-
zione di Beirut e del Monte Libano si assestava sui valori indicati nella
tabella 11.

Alla fine del XIX secolo e all'inizio del XX secolo, tra il 1900 ¢ il
1914, la composizione confessionale delle nuove élite, nelle diverse
regioni del Libano, era la seguente:

— le ¢lite politiche e amministrative avevano una composizione co-
munitaria prossima a quella della popolazione (in virtu del principio del-
la proporzionale comunitaria);

— quanto alle professioni liberali, la loro composizione confessionale
registrava un netto squilibrio a favore della comunita cristiana (si veda la
tabella 12).

Non deve stupire che a Beirut e nel Monte Libano la percentuale di
cristiani che esercitano professioni liberali sia superiore alla loro percen-
tuale sulla popolazione se prendiamo in esame, ad esempio, la composi-
zione confessionale dei diplomati del Syrian Protestant College of Beirut

18 Si veda la voce Qd'in magam nel Glossario.
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Tabella 11. Ripartizione confessionale della popolazione di Beirut e del 1ibano alla fine del
periodo ottomano (stime; valori assoluti e in percentuale).

Monte Libano 1906 Beirut 1880 Regioni libanesi al di
fuori del Monte Libano
va. % V. a. % v a. %
Maronita 117.148 61,2
Greco-ortodossa 25.579 133
Melchita 18.689 9,7 70.300 65,4 117.332 34,88
Latina 411 0,2
Protestante 630 —
Siriaca 2 —
Armena 19 0,01
Totale cristiani 162.478 85,02
Sunnita 3.788 1,9
Sciita 5.524 2,8 33.600 31,2 200.814 63,12
Drusa 19.293 10,0
Totale musulmani 28.605 14,9
Ebraica 39 0,02 1.500 1,3
Stranieti - — 2.000 1,8
Totale 191.122 100 107.400 100 318.146 100

Fonte: Per Beirut: Khalil EI Khoury (a cura di), Majallat al-Jamia, 1889 (in arabo); per i Monte
Libano: Ibrahim Al-Assouad, Dalil Lubnan, Baabda, 1906 (in arabo).

Tabella 12. Composizione confessionale degli apparienenti alle professioni liberalt tra la fr-
ne del XIX e l'inizio del XX secolo(valort assoluti e in percentuale).

Beirut 1889 Monte Libano 1906 Monte Libane 1908 Beirut 1908

Cristiani  Musulmani ~ Cristiani  Musulmani  Cristiai Musulmani - Cristiani Musulmani

va % ova % wva % va % owva % wva % va % va %

Avvocau 11 92 1 8 100 8 19 17
Medici 19100 0 0 36100 0 0 6792 5 8 299 265
Farmacisti 9100 0 0 9100 ¢ O
Dentisti 1091 1 9

Fonte; Peril 1889: K. El Khoury, Majallat al-Jami'a cit.; perii 1906: 1. Al-Assouad, Dalil Lubnan cit.; peril
1908: 8. Abdelnour, Dal#l Misr wa-Siriya ol-tizart, Al-Qahirah (11 Cairo), 1908 {in arabo).
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(oggi American University of Beirut) che era, fino alla vigilia della guerra
del 1914-1918, il solo istituto che offrisse formazione universitaria per le
professioni liberali (si veda la tab. 13).

Non si trova che un 7,8 per cento di musulmani tra i diplomati, con
una schiacciante maggioranza di drusi. Per cio che concerne le élite eco-
nomiche, la composizione comunitaria ¢ data nella tabella 14.

Anche qui si vede la predominanza cristiana nei diversi sottogruppi
delle élite economiche che abbiamo potuto prendere in esame.

Abbiamo informazioni piu parziali sulla composizione confessionale
di alcune professioni artigianali a Beirut nel 1889 e su quella degli operai
del ramo principale dell'industria manifatturiera: la filatura della seta nel
1910-11 (si veda la tab. 15).

Tabella 13. Composizione confessionale dei diplomati del Syrian Protestant College, 1871-
1882 (valori assoluti e percentuals).

ngéggz;a Maronita  Latina  Meichita Protestante Drusa  Sciita Sunnita  Totale
Numero
dei diplomati 9 15 3 10 10 3 0 1 51

Percentuale 17,6 294 59 196 19,6 5,9 0 1,9 100

Fonte: Assaad Rustom, Lubnan fi 'abd al-Mutasarrifiyya, Bayrot (Beirut), An-Nahar, 1968, pagg. 244-47 {in
arabo),

Tabella 14. Composizione comunitaria degli uomini d'affari alla fine del periodo ottomano,
1889-1911 (valori assoluti e in percentuale).

Cristiani Musulmani
Anno Regionc
v, a. Y V. a, %
Commercianti 1889 Beirut 77 86,5 12 135
Commercianti 1908  Beirut/Bekaa 178 58 134 43
Importatori 1914 Beirut 51 63,7 29 | 36,2
Esportatori di seta 1911 Beirut 62 81 5 19
Esportatori di lana 1914  Beirut 2 66 1 33
Banchieri 1889 Beirut 11 84,6 2 15,4
Banchieri 1914 Tripoli 0 0 2 100
Assicuratori 1914 Beirut 11 61,1 7 38,8
Agenti marittimi 1914  Beirur 9 75 5 25
Filatori di seta 1911 Intero Libano 171 92 15 8

Fonte: K. El Khoury, Majaliat al-Jami'a cit; S. Abdelnour, Dal#l Misr cit.; «Rapport Commercial du Con-
sulat de France a Beyrouth pour 1914» in Manuscrits de la Bibliothégue Orientale de I'Université Saint-Jo-
seph, Bayrat (Beirut); Labaki e Rjeily, op, ¢i2., p. 195.
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Tabella 15. Composizione confessionale di aleune professioni artigianali (sarti, calzolai, falegnami
¢ fabbri) a Beirut nel 1889 (valori assoluti e in percentuale).

Cristiani Musulmani

Totale
v a. % v a. % (va)
Sarti 42 95,4 2 4,6 44
Calzolai 28 100 0 0 28
Falegnami 20 95,2 1 4,8 21
Fabbri 7 46,6 8 53,4 15
Totale 97 90 11 10 108

Fonte: K. El Khoury, Majallat al-Jamia cit.; S. Abdelnour, Dalil Misr cit.; «Rapport Commercial du
Consulat de France a Beyrouth pour 1914» cit.; Labaki e Rjeily, gp. cit., p. 195.

Anche qui la predominanza cristiana ¢ evidente (90%) in una citta che
non contava che un 65 per cento di cristiani. Quanto agli operai delle fi-
lande, la loro ripartizione confessionale si assestava sui valori della tabel-
la 10.

Tabella 16. Composizione confessionale degli operai delle filande di seta in tutto il I.ibano, 1971-
1912 (Valori assoluti e in percentuale).

Numero di operai Percentuale
Maronita 8.500 60,72
Greco-ortodossa 2.500 17,85
Melchita 2.000 14,28
Drusa 1.000 7,14
Totale 14.000 100

Fonte: Labari e Rjeily, op. dit., p. 180

Anche qui la percentuale degli operai cristiani ¢ del 93 per cento in un
paese in cui la popolazione cristiana era presente, all’epoca, in percentuale
nettamente meno alta.

L’ascesa dei cristiani non ¢, dunque, limitata all’élite, ma si allarga a
tutti 1 settori della societa toccati dalla modernizzazione.

Gli inizi del riequilibrio dei rapporti di forza nel Libano del mandato. 11
periodo del mandato ¢ testimone di una stabilizzazione dei rapporti di
forza tra le comunita, passando attraverso il riassetto del loro rapporto
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con il potere e con la stratificazione sociale. Questa stabilizzazione ¢ do-
vuta a diverse cause: in primo luogo, I'afflusso delle missioni straniere e
delle scuole che queste vanno fondando conosce una fase di saturazione
relativa. In secondo luogo, le autorita mandatarie si dedicano a svilup-
pare I'insegnamento pubblico, in particolare nelle regioni in cui I'inse-
gnamento privato fa difetto. Gli iscritti a questo tipo di scuole aumenta-
no rapidamente, il numero degli allievi passa da 8.611 nel 1925 a 13.632
nel 1930. Queste scuole servono in primo luogo agli allievi che appar-
tengono alle comunita musulmane. Nel 1924, sulle novantuno scuole
elementari pubbliche, si contava la ripartizione degli scolari, a seconda
della loro confessione, data nella tabella 17.

Nell'insegnamento privato i rapporti sono ribaltati: su 55.358 ragazzi
si contavano 46.408 cristiani, cio¢ I’83,8 per cento. Si vedono bene gli
effetti riequilibranti, anche se limitati, che ha potuto avere
I'insegnamento pubblico a partire dal periodo del mandato. Alla fine del
1932, la percentuale degli analfabeti nelle diverse comunita restava
molto variabile (si veda la tab. 18).

Le differenze si mantengono, pur assottigliandosi, malgrado il fatto che
le scuole pubbliche siano impiantate nelle regioni libanesi sprovviste di
scuole private, come il Libano del Nord, il Libano del Sud e la Bekaa, aree
la cui popolazione ¢ in maggioranza musulmana. Alla fine del mandato, nel
1941, la percentuale dei cristiani scolarizzati ¢ del 71,2 per cen-

Tabella 17. Ripartizione confessionale degli scolari nelle scuole pubbliche nel 1924 (valori
assoluti e in percentuale).

Cristiani Musulmani
v.a. % V. a. %
Maschi 1.083 20 4416 80
Femmine 256 10 2.323 90
Totale 1.339 16,6 6.739 8.4

Fonte: Rappors & la SDN ponr 1925, Haut-Commissariat de la République Frangaise au Levant, p. 12.

Tabella 18. Analfabeti nelle diverse comunita nel 1932 (valori in percentuale).

Sciita Sunnity Maronita Melchita Greco-ortodossa  Drusa

Analfabeti 83 66 48 39 33 53

Fonte: Giornale «L'Orient», 24 gennaio 1932,



Le comunita cristiane e la situazione economica e sociale in Libano 261

to, mentre non ¢ che del 27,2 per cento per i musulmani. Anche le differenze
nell'insegnamento secondario sono significative: nel 1921 la percentuale dei
cristiani nell’insegnamento secondario ¢ dell’82 per cento.

Il ruolo riequilibrante dell'insegnamento pubblico verso la fine del
mandato risulta chiaramente dalla tabella 19, dove st vede che la percentuale
di studenti musulmani ¢ maggiore nell'insegnamento pubblico e quella dei
cristiani ¢ maggiore nell'insegnamento privato nazionale e straniero.

Tabella 19. Ripartizione degli allievi nei tre settori pubblico, privato e straniero a seconda
delle comunitd, 1933-1935 (valors assoluti e in percentuale sul totale).

Settore pubblico

1933 1934 1935
v. 4. % V. d. % v.a %
Cristiani 3.948 23,94 4228 2493 4135 23,11
Musulmani 11.352 68,85 11.505 67,86 11121 6754
Drusi 185 1,12 189 11 1.173 7,13
Israeliti 1 0,00 22 0,1 9 0,05
Diversi = = 10 0,05 24 0,1

Settore privato

1933 1934 1935
v.a. Y% Vel % v.a Ya
Cristiani 36.845 69,21 37.727 70,01 43173 71,3
Musulmani 13.019 24,45 12.737 23,63 14123 233
Drusi 3.013 5,65 3.077 5.7 3.888 6,42
Israeliti 357 0,6 325 0,60 316 052
Diversi = - 77 0,03 35 0,05

Settore strantero

1933 1934 1935
v.a. % v.a. % V. Y
Cristiani 31572 83,8 31572 83,7 33.453 88
Musulmani 2796 7.6 2792 7.4 2.340 6,2
Drusi 1.034 2.8 918 24 863 2.3
Israeliti 1.330 3,6 1.246 * 0dud 1.178 3.1
Diversi 75 0,2 143 04 142 0,4

Fonte: Repubblica Francese, Ministero degli Affari Esteri, Rapporio alfa 5. D. N. (anni 1933, 1934, 1935).
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La crisi economica mondiale. Estesa a buona parte del periodo del mandato
francese, la recessione ha colpito le due principali risorse economiche che
avevano contribuito al miglioramento delle condizioni di vita, in
particolare delle comunita cristiane: la sericoltura per I'esportazione, colpita
dalla crisi economica in Francia, principale sbocco per i suoi prodotti, e
Iemigrazione, le cui rimesse diminuirono in conseguenza della depressione
economica che infierd nelle Americhe e in Egitto, principali paesi di
destinazione degli emigrati libanesi dell'epoca.

La congiuntura fece si che i progressi economici delle comunita cri-
stiane conoscessero un deciso rallentamento, il che diminui, in termini
relativi, la differenza di livello di vita e la differenza dei livelli socioeco-
nomici, che li separavano dalle comunita musulmane.

La Francia, avendo raggiunto i suoi scopi con 'imposizione e, poi, il
consolidamento del suo mandato sulla Siria e sul Libano, non si preoc-
cupo piu di privilegiare le sue relazioni con le comunita cristiane. Essa
opero un riequilibrio e un riorientamento dei suoi rapporti a favore del-
le comunita musulmane, il che contribui ad avvelenare i suoi rapporti
con il patriarca maronita Arida.

Le regioni di Beirut e del Monte Libano centrale, che avevano am-
piamente approfittato della crescita delle attivita del terziario nella capi-
tale alla fine dell’epoca ottomana, vedono un rallentamento del loro pro-
gresso per via dell’azione di freno relativo esercitata dalla crisi economica
mondiale sulla crescita del ruolo di Beirut. Ora, queste regioni erano a
maggioranza cristiana.

0. I/ Libano indipendente, ['accelerazione del riequilibrio

La fine del mandato coincise con la seconda guerra mondiale, periodo
nel corso del quale 'economia libanese riprese un tasso di crescita ele-
vato, per via delle necessita degli eserciti alleati e delle loro spese locali.

D’altra parte, il conseguimento dell'indipendenza e della sovranita na-
zionale da parte dello stato libanese, nel quadro del patto intercomunitatio
detto «nazionale» del 1943, richiese 'acquisizione di un consenso tra le
comunita sulla divisione del potere e una redistribuzione delle ricchezze tra
le regioni, attraverso il canale dello stato. Il consenso si tradusse nella
spartizione paritaria delle funzioni pubbliche tra le comunita cristiane e
musulmane e in una spartizione su base proporzionale fra i due gruppi. Al-
lo stesso modo, lo stato condusse progressivamente, soprattutto dall’inizio
degli anni cinquanta, una politica attiva di lavori pubblici a livello delle reti
stradale, elettrica, telefonica, idraulica, scolastica, sanitaria.
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Una politica sempre piu dinamica fu adottata nel campo dell'inse-
gnamento pubblico a tutti i livelli: elementare, complementare, secon-
dario e superiore. Dal 1943 al 1953, la quota rappresentata dall'insegna-
mento pubblico elementare e complementare passa dal 16 al 48 per cento
del numero totale degli allievi, triplicando gli iscritti.

Per I'insegnamento secondario, la quota del settore pubblico passa dal
22 per cento nel 1962-63 al 29 per cento nel 1970-71. Lo stesso avviene
per I'insegnamento superiore; ’'Universita libanese, fondata nel 1951 come
Scuola Normale Superiore, si arricchisce nel 1959 delle facolta di lettere,
scienze, legge, scienze politiche ed economiche e di un istituto di scienze
sociali. Nel 1964 le vengono aggiunti un istituto di belle arti e, poi, un
istituto di giornalismo. Alla fine degli anni settanta vengono aperte facolta
di ingegneria, di agraria e di igiene pubblica.

Gli sviluppi a livello di infrastrutture, di funzioni pubbliche e di inse-
gnamento statale contribuirono a colmare le differenze di livello di vita tra
le regioni e le comunita; soprattutto 1 dati statistici di cui disponiamo a pro-
posito delle facolta dell’'Universita libanese sono eloquenti circa il ruolo
svolto da quest’ultima nella promozione dell’insegnamento universitatio in
seno alle comunita musulmane. Una ricerca effettuata allinterno dell’Istituto
di Scienze sociali dell’'Universita libanese alla fine degli anni sessanta, sulla
popolazione dell’'Universita libanese, mostra la composizione confessionale
degli studenti delle diverse facolta nel corso del periodo che va dal 1960 al
1966. La tabella 20 mostra la rilevanza della quota di studenti musulmani nelle
diverse facolta dell’Universita libanese. La crescita della percentuale di studenti
cristiani ¢, peraltro, un indice della tendenza al riavvicinamento delle
condizioni di vita tra le comunita libanesi.

I soli dati di cui disponiamo sulla struttura comunitaria dell'insegna-
mento pubblico risalgono al 1960; 1i presentiamo nella tabella 21.

Tabella 20. Composizione confessionale degli studenti dell Universitd libanese a seconda
delle facoltd, 1960-1966 (valori in percentuale).

1959-60 1960-61 1961-62 1962-63 1963-64 1964-6>  1965-66
coM! cC M M C M C M C M C M

Legge 29 67 31 64 30 65 31 62 31 62 33 59 32 63
Lettere - = 27 73 29 69 30 66 34 62 51 45 45 52
Scienze - - = =~ = = 52 45 53 43 532 44 57 38
ScuolaNormale - - 60 35 51 43 60 34 64 33 75 22 73 22
Scienze sociali - - = = = = 42 57 40 55 49 43 69 26

*C = cristiani; M = musulmani.
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Tabella 21. Struttura confessionale degli studenti delle scuole pubbliche nel 1960 (valori in
percentuale).

Elementare Complementare e secondaria
Sunniti 27 40
Sciiti 27 18
Drusi 11 4
Maroniti e cattolici 24 27
Ortodossi e altri cristiani 11 11
Totale musulmani 65 62
Totale cristiani 35 38

Fonte: Mounir Bachour, «I.’éducation, facteur de développements in I homme est le capital, Bayrnt
(Beirut), Publication du Séminaire d’études pour le développement, 1970, p. 334.

Per quanto vecchi, i dati sono significativi e mostrano che l'insegna-
mento, tanto al livello elementare quanto al complementare e secondario,
rappresenta una possente leva per la promozione del livello di istruzione
delle comunita musulmane. Questa situazione si ¢ mantenuta inalterata
sino al giorno d’oggi, come dimostra la tabella 22, che fornisce la
ripartizione regionale degli allievi delle scuole pubbliche, private gratuite e
private a pagamento nel 1981-82.

La tabella mostra che i due terzi degli allievi delle scuole pubbliche si
trovano nella periferia del Libano (Bekaa, Sud e Nord), a maggioranza

Tabella 22. Ripartizione regionale degli allievi dei diversi tipi di scnola nel 1981-82 (valori
percentuali e totale per tipo in valore assoluto).

Scuole Scuole private Scuole private a

pubbliche gratuite pagamento
Beirut 8,7 10,5 20,7
Periferia di Beirut 11,2 22 40,1
Resto del Monte Libano 13,8 11,8 12,6
Libano del Nord 26,6 16,0 11,5
Libano del Sud 231 17,8 7,8
Bekaa 16,6 21,9 7,3
Totale 100 100 100
Totale per tipos 292.463 159.492 356.513
Ripartizione per tipo 36,17 19,73 43,74

aValoti assoluti.

Fonte: République Libanaise-Ministere de I'Education Nationale et des Beaux Arts, I.%nsegnamento
ufficiale primario e complementare (anni 1980 e 1987), Bayrtit (Beirut), 1983, p. 20 (in arabo).
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musulmana, mentre quasi i tre quarti delle scuole private a pagamento
sono ubicate nel Libano centrale (Beirut e Monte Libano), a maggioran-
za cristiana.

Le diverse comunita libanesi, e in particolare le comunita musulmane,
hanno sviluppato le loro strutture nel campo dell'insegnamento, della
salute, dei servizi sociali e culturali. Questi ultimi hanno ricevuto notevoli
contributi da parte dei paesi produttori di petrolio.

La ripartizione del numero delle scuole private delle diverse comunita
si € evoluta come indicato nella tabella 23, i cui dati mostrano la crescita
del peso relativo dellinsegnamento privato musulmano rispetto all’in-
sieme dell'insegnamento privato in Libano.

Sul piano universitario, le comunita musulmane hanno sviluppato una
serie di universita, tra le quali la pit importante ¢ 'Universita Araba di
Beirut. Fondata nel 1960 e dotata di una facolta di legge e di lettere in
quello stesso anno, nel 1961 vede nascere una facolta di economia e
commercio e, nel 1962, una facolta di architettura. Alla fine degli anni
settanta viene fondata anche I'Universita di Makassed, che comprende
una facolta di pedagogia, una facolta di igiene pubblica, una facolta di
scienze religiose e una facolta di medicina. Le ultime nate tra queste
universita sono il Collegio Superiore dellzmdm Uzai, un istituto di
insegnamento islamico superiore, e I'Universita Al-Jinane della Jama‘a
islamica a Tripoli.

Inoltre, gli ultimi vent’anni hanno permesso alla comunita sciita di
sviluppare una rete scolastica per I'insegnamento generale e tecnico; una
rete sanitaria (ospedali e dispensari) e reti di servizi sociali di varia
natura. Il presidente del Consiglio Superiore Sciita ha da poco
annunciato I'apertura di una Universita Islamica (sciita) a Beirut.

Quanto alla comunita drusa, essa sta sviluppando sin dal 1975 le sue
reti private in campo scolastico, sanitario e sociale, animata dalla gerar-
chia religiosa e dai suoi notabili.

La rapida crescita economica conosciuta dal Libano dopo il 1945 per
via della concomitanza di una serie di fattori (accumulo di capitali nel cor-

Tabella 23, Ripartizione delle scuole private in base alle comuniti dal 1944-1945 al 1977-
1978 (valoti assoluti e in percentuale).

1944-45 1977-78
v, % V. 4, Y%
Ctistiane 748 775 350 617
Musulmane 206 213 217 383

Fonte: Recue! des statistiques de ls Syrie et du Liban 1945-46-47, vol. I11, statistiche de] Centre de Recher-
che et de Développement Pédagogique.
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so della seconda guerra mondiale, afflusso di capitali e di mano d’opera
qualificata provenienti dall’Egitto e dalla Siria, sfruttamento accelerato del
petrolio in numerosi paesi dell’Oriente arabo) ha portato a profonde
trasformazioni nei livelli di reddito dei libanesi per via della crescita della
produzione e dell’esportazione di beni industriali e agricoli e di servizi
verso 1 paesi arabi. Bisogna aggiungere la massiccia emigrazione di una
parte della popolazione attiva libanese verso i paesi arabi produttori di
petrolio (operai qualificati, artigiani, tecnici, commercianti, imprenditori).
Tale corrente migratoria si ¢ aggiunta all’emigrazione tradizionale degli
sciiti libanesi verso ’Africa occidentale, alla quale bisogna aggiungere la
loro nuova emigrazione a ritmo accelerato verso I’Europa occidentale
(RFT), il Canada, ’Australia e PAmerica Latina. Per la prima volta nel-
I'epoca contemporanea, la comunita sunnita conosce un movimento mas-
siccio in direzione dei paesi produttori di petrolio, del Canada, dell’Eu-
ropa e, soprattutto, dell’Australia.

Questi flussi migratori, per via delle rimesse che determinano, finan-
ziano un livello piu elevato di consumi presso le famiglie degli emigrati
rimaste in Libano. Del pari, le rimesse sono utilizzate in parte per la
messa in opera di investimenti privati di varia natura.

Sul piano sociale, le emigrazioni hanno come conseguenza quella di
allargare la categoria dei piccoli e medi imprenditori, come pure di pro-
vocare I'ascesa di svariati grandi imprenditori, che si sono insediati nelle
banche, nel settore fondiario e in altri settori finanziari nel Libano.

Questa crescita economica ¢ stata preceduta e accompagnata da un’ac-
celerazione della crescita demografica dopo il 1940, in particolare nella
comunita sciita, per via del progressivo miglioramento delle condizioni
igieniche nelle reg10m rurali perifetiche, dove abita la grande maggloranza
di questa comunita. Tale crescita, che tende a rallentare da piu di una
ventina d’anni, per via del rn1ghorarnento del livello di vita e di istruzione,
ha contribuito ad aumentare significativamente il potere di contrattazione
di questa comunita allinterno del sistema politico libanese.

La crescita demografica si ¢ anche tradotta in una forte migrazione
interna degli sciiti del Sud e della regione di Baalbek verso Beirut e la
sua periferia, il che ha, a sua volta, contribuito a rafforzare il loro potere
negoziale. Si notera che questa migrazione sciita verso I’agglomerato
urbano della capitale ha avuto un ruolo non trascurabile nello
svolgimento delle guerre in Libano dopo il 1975.

Le «guerre per gli altri» in Libano hanno avuto conseguenze molto
importanti a diverst livelli:
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— gli spostamenti forzati di popolazione, che hanno colpito circa il 25
per cento det libanesi, hanno interessato soprattutto i cristiani (si veda la
tab. 4), che hanno perso cosi I'uso e, spesso, la capacita produttiva, di
terre agricole, edifici, fabbriche, laboratori, commerci, clientele, e sono
stati sostituiti da colleghi musulmani, che hanno sfruttato queste
capacita produttive quando erano ancora utilizzabili, e hanno trovato
una clientela gia pronta in diversi campi (commercio, professioni
liberali, industria, servizi, agricoltura);

— Pemigrazione: per il 75 per cento cristiana nel 1975, per i 65 per
cento cristiana nel 1981 e per 1150 per cento cristiana nel 1989-90, ha
nettamente indebolito le capacita economiche delle comunita cristiane
(quadri professionali, capitali, mano d’opera);

Dopo gli accordi di Taéf (1989) e la loro applicazione sbilanciata a
danno dei cristiani, le riforme costituzionali hanno diminuito la quota di
deputati cristiani al Parlamento e ridotto le prerogative del Presidente
della Repubblica (cristiano maronita) a vantaggio di quelle del capo del
governo (musulmano sunnita) e del Presidente della Camera dei Depu-
tati (musulmano sciita); mentre la mancata applicazione delle clausole
dell’accordo che erano state richieste dai cristiani ha danneggiato la co-
munita cristiana sulle questioni del decentramento amministrativo, del
ritorno dei profughi (per 1'80% cristiani), del ritiro siriano verso la
Bekaa nel settembre 1992 e del disarmo di tutte le milizie (di fatto le
milizie sciite non sono state disarmate).

Va inoltre denunciata I'adozione di una legge elettorale che viola gli
accordi di Taéf e la costituzione, per numero e ripartizione dei seggi e per
la suddivisione delle circoscrizioni elettorali in maniera sistematicamente
sfavorevole ai cristiani. Questo stato di cose ha contribuito al boicot-
taggio delle elezioni legislative del 1992 da parte di quasi il 95 per cento
dei cristiani e di quasi I'80 per cento dei musulmani.

Tutto cio ha accelerato 'emarginazione dei cristiani in parlamento, nel
governo, nel’amministrazione, nell’esercito e nelle forze di sicurezza in-
terne, con le comprensibili conseguenze.

7. Le conseguenze del riequilibrio tra comunita

Lalfabetizzazione ha fatto grandi progressi in tutte le comunita e, in
particolare, nelle comunita musulmane, come mostrano le tabelle 24 e 25.

Si possono misurare i progressi ottenuti paragonando i dati delle
duetabelle. Il livello di analfabetismo ¢ stato ridotto fino al 20-25 per
centorispetto a quello del 1932, tanto per le comunita cristiane quanto per le
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Tabella 24. Analfabeti nelle diverse comunita nel 1932 (valori in percentuale).

Sciita Sunnita Greco-ortodossa Drusa Maronita Melchita

Analfabeti 83 66 53 53 48 39

Fonte: Giornale «L'Orient», 24 gennaio 1932, Bayrat (Beirut).

Tabella 25. Refigione e livello di istruzione (Libano 1974) espresso in percentuale sulla po-
polazione.

Analfabeti Parzialmente Livello Livello Livello
totali analfaberi elementare secondario universitario
Musulmani 14,2 18,6 32,9 27 9,1
Cristiani 10,2 16,9 29 31 10

Fonte: Yves Schmeil, Sociologie du régime politigue libanais, Grenoble, Presses Universitaires de Greno-
ble, 1978, p. 68.

musulmane. Per le prime, il tasso di analfabetismo passa dal 46,6 per cento
nel 1932 al 10,9 in media nel 1974; per le seconde, il tasso passa dal 67 per
cento nel 1932 al 14,2 in media nel 1974. Le differenze tra 1 tassi di
analfabetismo riscontratili nelle due comunita sono state sensibilmente
ridotte, come pure quelle per gli altri livelli di istruzione.

La tabella 26 illustra i progressi compiuti nel settore dellistruzione
universitaria. Si vedono il cammino percorso da un secolo a questa parte
(si veda per confronto la tab. 13) e il contributo dell’Universita libanese
in questo campo. E legittimo presumere che il ruolo riequilibrante di
questa universita abbia ricevuto un’ulteriore accelerazione, con 'apertura,
dopo il 1975, di succursali in provincia e di facolta tecniche.

A livello di amministrazione pubblica delle attivita economiche e di professioni
liberali. Cercheremo di descrivere con la tabella 27 Tevoluzione della
composizione confessionale di una serie di professioni, che rientrano, nella
maggior parte dei casi, nelle attivita economiche e amministrative di élite e
nelle professioni liberali. Anche in questo caso si vede 'aumento di potere
delle ¢élite musulmane nei diversi settori dell’amministrazione pubblica,
dell’economia e delle professioni liberali tra il 1943 (data dell'indipendenza)
e i1 1978 (inizio delle guerre). Il fenomeno ¢ diventato ancor piu
consistente dopo di allora.

A livello di - trasferimento  della  proprieta  fondiaria. Molti  fattori  hanno
determinato, dopo il 1975, un movimento di vendita a musulmani di beni
fondiari appartenenti a cristiani: il trasferimento forzato di quasi 670.000
cristiani di Beirut Ovest, della periferia Sud-Ovest, della parte Sud del
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Tabella 26. Struttura confessionale della popolazione universitaria libanese nel 1972-1973

(valori assoluti e in percentnale).

Numero
totale
di studenti
AUB 2.303
BUC 501
MEC 100
Haigazian 303
UL 12.340
UAB 2.708
Santo Spirito 333
Sapienza 233
ALBA 209
[SN]] 3.257
ESL 548
CEM 338
Totale 23.173

1.267
275
87
242
4.936
270
333
233
105
2.605
356
202
10.911

Numerodi Percentuale di
studenti
cristiani

cristiani
per universita

55,01
54,89
87
79,86
40
9,97

100

100
50,23
79,98
64,96
59,76
47,08

Numero di

studenti

musulmani

1.036
226
13

61
7.404
2.438

104
652
192
136
12.262

Percentuale
di musulmani
per universita

44,99
4511
13
20,14
60
90,03

49,77
20,02
35,04
40,24
52,92

Fonti: Statistiche del Centre de Recherches et de Développement Pédagogique in R. B. Betts, Christians
in the Arab East, Athinai (Atene), Lycabettus Press, 1973, p. 124.

Tabella 27. Evoluzione della composizione confessionale di alcune professioni, 1943-1978

(valori percentuali).
All'inizio del periodo studiato  Alla fine del periodo studiato
Musulmani Cristiani Musulmani Cristiani
Insieme dei funzionari
dello stato (1943) 41,3 (1943) 58,7 (1978) 47,3 (1978) 52,7
Candidati alle funzioni  (1963) 56 (1963) 48 (1974) 64 (1974 5
pubbliche di terza
categoria (livello licenza)
Proprietari di societa (1966) 22 (1966) 78 (1982-83) 35 (1982-83) 65
commerciali
Industriali (1950) 33 (1950) 67 (1982-83) 44 (1982-83) 56
Banchieri (1950) 0,0 (1950) 100 (1982-83) 35 (1982-83) 65
Proprietari di (1966) 28 (1966) 72 (1982-83) 26 (1982-83) 74
compagnie di trasporto
Assicuratoti e agenti (1948) 9  (1948) 91 (1982-83) 15 (1982-83) 85
assicurativi
Avvocati (1948) 13,5 (1948) 86,5 (1983) 25  (1983) 75
Ingegneri (1948) 12 (1948) 88 (1983) 41  (1983) 59
Medici (1948) 13,4 (1948) 86,6  (1980) 37  (1980) 63

Fonti: Annuati professionali e archivi del Consiglio della Funzione Pubblica.
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Monte Libano, di Tripoli, della regione di Akkar, di svariate regioni della
Bekaa e del Libano del Sud (citta di Sidone e dmtorru) e I'impossibilita da
parte loro di godere dei propri beni per lunghi anni nonché I'impoveri-
mento ha indotto molti di loro a vendere le proptieta a musulmani. Il fe-
nomeno ¢ stato triscontrato da due ticercatori libanesi, Ahmad Baalbaki e
Farjallah Mahfouz, nella loro opera intitolata Le secteur agricole an Liban, les
changements majenrs an cours de la guerre civile, in cui sctivono:

Quanto ai cambiamenti che hanno modificato la ripartizione confessio-
nale della proprieta agtricola nelle terre fertili della Bekaa e del Sud, va detto
che sono stati contraddistinti da un’evacuazione in massa dei cristiani, che
erano statl 1 pionieri dell’arboricoltura nella pianura litoranea del Libano del
sud. In questa regione, la proprieta di decine di grandi tenute agricole ¢ passata
dalle mani dei loro proprietari cristiani a quelle di capitalisti e di agricoltori
musulmani. Il fenomeno ¢ stato osservato anche in alcuni villaggi della Bekaa e
riguarda quasi 1.200 ettari nei villaggi di Haouche Barada, Talia, Taibeh,
Haouch Sneid, Doutis e altri ancora®®.

19 Ahmad Baalbaki e Farjallah Mahfouz, Le sectenr agricole an 1.iban, les changements majeurs an conrs de
la guerre civile, Bayrat (Beirut), Dar Al Farabi, 1991, pagg. 20-21.



e comunita ctistiane e la situazione economica e sociale in Libano 271
Venditori Motivo Acquirenti Fonti dei mezzi
della economici
vendita degli acquirent
Monte Piccoli e medi Attrazione degli Sunniti Accumulo in loco
Libano proprietari alti prezzi libanesi Emigrazione nel Golfo
Nord pagad
Depauperamento  Sciiti Emigrazione in Africa
Emigrazione libanesi Emigrazione nel Golfo
Iran
Accumulo in loco
Arabi Petrolio
del Golfo
Libano Piccoliemedi  Trasferimento Sunniti Emigrazione nel Golfo
delNord  proprietati Depauperamento libanesi Accarnulo in loco
Emigrazione Contrabbando con la Sitia
Libano Grandi proprie-  Inaccessibilica Sciidd Emigrazione in Africze
del Sud tari cristiani delle proprietia  libanesi nel Golfo
Liorale causa delle Sunniti libanesi  Emigrazione nel Golfo
guerre Accumulo in loco
Depauperamento o o .
Palestinesi Emigrazione nel Golfo
Bottino di guerra
Libano Cristiani trasferiti  Trasferimento Sunniti Emigrazione nel Golfo
del Sud (piccolie medi  Emigrazione libanesi Accumulo in Joco
Intesno proprietari) Depauperamento  plegrinesi Emigrazione nel Golfo
Perdira dellz spe-
ranzz di ritornare Bottino di guerrz
Atrazione degli
altd prezzi
Bekaa Piccoliemedi  Trasferimento Sunnirt Emigrazione in America
delSude  proprietari Depauperamento  libanesi Latina
dell'Ovest  crisifani Emi?razione Emigrazione nel Golfo
trasferiti Perdita della spe- Traffico di stupefacenti
ranza di ritornare ] L
Drusi Bottino di guerra
Grandi proprie-  Inaccessibilira libanesi Estorsioni e concussioni
tari cristiani delle proprieta Emigrazione in America
Depauperamento
Bekaa Piccoli e medi Trasferimento Sunniti Accumulo in loco
centrale proprietari Depauperamento libanesi Emigrazione nel Golfo
cristiani trasferiti Emigrazione Contrabbando con la Siria
Perdita della spe- Emigrazione in Ametica
ranza di ritornare Latina
Grandi proprie-  Inaccessibilita Sciiti Estorsioni ¢ concussioni
tari cristiani delle proprieta libaresi Accumulo in loco
Depeuperamento  girign; Estorsiond e concussioni

Apertura economica
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8. I problemi socioeconomici di maggior rilievo per i cristiani del
Libano odierno

Il declino del loro peso demografico relativo illustrato dalla tabella 2
mostra che la percentuale dei cristiani rispetto alla popolazione residente
in Libano ¢ diminuita dal 55,1 per cento del 1922 al 42,9 del 1990. 1l
declino ¢ dovuto, da un lato, al fatto che i cristiani del Libano sono entrati
nella fase di transizione demografica prima dei musulmani del Libano, per
via della loro precoce modernizzazione (aumento del tenore di vita, del
livello di istruzione, inurbamento), con la conseguenza di una riduzione pit
rapida della natalita. D’altro lato, anche l'emigrazione libanese, essendo
stato un fenomeno prevalentemente cristiano, ha agito nella stessa
direzione.

E vero che da alcuni decenni 1 musulmani cominciano a essere soggetti
agli stessi fenomeni demografici dei loro compatrioti cristiani: in-
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gresso nella fase di transizione demografica (diminuzione della natalita) e
aumento dell’emigrazione all’estero, come abbiamo visto in precedenza. Il
problema del basso reddito ¢, in primo luogo, la conseguenza di un
fenomeno che ha colpito tutti 1 libanesi: la guerre che si sono succedute in
Libano tra il 1975 e il 1990, come anche la diminuzione degli introiti dei
paesi arabi esportatori di petrolio, hanno abbassato il reddito pro capite
del libanese di piu di due terzi tra il 1974 e i 1990. Attualmente il livello
dei redditi dei libanesi ¢ all’incirca la meta di quello di prima della guerra. I
salariati e quanti avevano rendite fisse sono stati relativamente piu colpiti
delle altre categorie di percettori di redditi, per via della superinflazione,
che ha infierito tra il 1984 e il 1990 nonché nel 1992.

I profitti delle imprese colpite dalle distruzioni e dai trasferimenti for-
zati sono anch’essi diminuiti. Allo stesso modo, il valore del patrimonio
det libanesi che hanno venduto beni immobili (terreni, edifici e proprieta)
perché costretti a trasferirsi altrove ¢ diminuito, poiché questi beni si so-
no, nel frattempo, fortemente rivalutati. I libanesi cristiani sono stati piu
colpiti dei loro compatrioti musulmani dall'impoverimento per il fatto che
1 profughi di guerra libanesi sono per I'80 per cento cristiani, come
abbiamo gia ricordato in precedenza: sono soprattutto cristiani coloro che
hanno visto le loro imprese distrutte, 1 loro campi devastati, le loro
abitazioni saccheggiate, incendiate o distrutte, che hanno perso la loro
clientela o il loro impiego e che hanno venduto le proprieta nelle regioni
dalle quali sono stati cacciati.

In modo analogo, attualmente i cristiani libanesi traggono assai meno
profitto dei loro compatrioti musulmani dai servizi e dalle prestazioni dello
stato e delle fondazioni private: scuole e universita gratuite, cure gratuite
negli ospedali e nei dispensari pubblici e privati, elettricita e acqua gratuite,
indennita per 1 «profughi», indennita per I'evacuazione di terreni o edifici
illegalmente occupati, assistenza sociale, salari statali per sinecure, crediti per
la casa, sovvenzioni all’agricoltura e ai servizi sociali. Tutti questi fattori
quotidianamente osservabili fanno si che 1 cristiani abbiano visto diminuire i
propri redditi piu della media dei libanesi.

9. 1/ disinvestimento nello stato e nella cosa pubblica e I'inadegnatezza del
clero

I cristiani libanesi hanno la tendenza a presentarsi sempre piu rara-
mente ai concorsi per accedere alla funzione pubblica, all’esercito, alle
forze di sicurezza e ad altri impieghi statali. Allo stesso modo, la loro
partecipazione alla vita politica ¢ diminuita, soprattutto dopo il 1990 e il
1992. La combinazione dei fattori ha fatto si che i cristiani libanesi ab-
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biano meno influenza sull’apparato statale e abbiano, quindi, meno ac-
cesso ai servizi, alle agevolazioni e ai redditi che ne derivano (scuole,
ospedali, dispensari, impieghi, indennita di varia natura, reti idrauliche e
fognarie, crediti per la casa, aiuti di vario genere in tutti i campi). Analo-
gamente I'indebolimento dei partiti, dei gruppi e delle personalita poli-
tiche di parte cristiana, nonché la soppressione di alcuni tra questi, con-
tribuiscono grandemente a riprodurre la condizione d’inferiorita.

Di fronte a questi problemi, i cristiani libanesi hanno la tendenza a ri-
volgersi al loro rispettivo clero secolare e regolare all’interno delle diverse
chiese. I membri del clero sono, in genere, poco preparati, a causa della
loro formazione, ad affrontare simili problemi. D’altra parte, gli
insegnamenti della chiesa in campo economico e sociale, come pure quelli
del Concilio Vaticano II, non penetrano che lentamente nel bagaglio di
conoscenza e, soprattutto, nella pratica del clero.

In particolare il clero ¢ scarsamente preparato a trarre vantaggio dalle
risorse di cui dispone (terre, edifici, istituzioni di vario tipo, risorse
umane, influenza) per rispondere alle necessita dei cristiani libanesi (al-
loggio, asili infantili, terre a vocazione agricola, industriale o di servizi,
cure mediche, istruzione, impiego). Allo stesso modo i membri del clero
sono poco preparati ad aiutare i cristiani libanesi a far valere i propri di-
ritti presso lo Stato nei vari campi economici e sociali: insegnamento, sa-
lute, alloggio, impiego, servizi pubblici, sovvenzioni per ’agricoltura, per
Pedilizia, per i servizi sociali, indennita di guerra.

L’indebolimento delle rappresentanze civili, 'inadeguatezza delle di-
rigenze religiose e 'assenza di istituti di studio e di concertazione fanno
si che le chiese del Libano non abbiano una visione d’insieme coerente
della situazione economica e sociale dei cristiani in Libano. Ne consegue
una mancanza di strategie per affrontare questi problemi e la loro sosti-
tuzione con una serie di iniziative lodevoli, ma non abbastanza efficaci,
coerenti e intense, vista la gravita dei problemi economici e sociali che 1
cristiani libanesi devono affrontare e vista la necessita e la possibilita di
preparare un avvenire migliore.

10. Gli inizi della pacificazione all'interno del Libano e le prospettive di pace
regionale

A fronte di tutte le difficolta che 1 cristiani libanesi affrontano in cam-
po economico e sociale, molti fattori positivi cominciano a controbilan-
ciare i fattori negativi sin qui descritti. Dalla fine del 1990, la situazione
militare all'interno del Libano si ¢ stabilizzata, al prezzo, ¢ ben vero, di
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una disfatta delle principali forze politiche e militari cristiane La cessa-
zione dei combattimenti consente, tuttavia, ai cristiani di riprendere fiato
e di far progetti per I'avvenire, tanto piu che le prospettive di pace re-
gionale sono in via di progressiva realizzazione, qualunque cosa se ne dica
o se ne pensi: conferenza di Madrid nel 1991, colloqui arabo-israeliani a
Washington a partire dal 1992, accordi palestino-israeliani nel 1993 e nel
1995, pace giordano-israeliana, colloqui siro-israeliani che sembrano pro-
gredire, seppur lentamente. La pace avanza progressivamente, in modo
discontinuo, caoticamente, con difficolta, ma avanza.

Non bisogna dimenticare che le guerre che hanno distrutto il Libano
tra il 1967-68 e il 1990 non erano altro che conflitti regionali, che si ser-
vivano talvolta di protagonisti libanesi; erano essenzialmente estensioni
del conflitto arabo-israeliano e, in via accessotia, estensioni di conflitti in-
terarabi, irano-arabi e irano-israeliani, senza contatre i conflitti in cui so-
no intervenute le potenze esterne alla regione: Stati Uniti, Unione Sovie-
tica, Francia, Gran Bretagna, Italia, Germania federale.

Ecco dunque che il processo cui stiamo assistendo di soluzione gra-
duale, ma auspicabilmente costante, di questi conflitti, e in special modo
del conflitto arabo-israeliano, che ¢ quello principale, non puo che risul-
tare benefico per il Libano in generale e per i cristiani libanesi in parti-
colare. Non bisogna, infatti, dimenticare che questi ultimi hanno patito
perdite relativamente maggiori a causa delle guerre, come abbiamo mo-
strato in precedenza.

La pace non puo, dunque, che essere benefica per i cristiani libanesi,
rendendo loro la fiducia nell’avvenire del Libano, accelerando il ritorno
degli emigrati e dei loro capitali, accelerando il ritorno dei profughi, ac-
celerando il processo di ricostruzione in corso. E evidente che la pace
deve restaurare la sovranita del Libano sulla sua terra e 1 suot diritti sulle
proprie acque, senza imporre I'insediamento dei palestinesi che vi risie-
dono, concedendo loro la nazionalita libanese.

11. L'avvio della ricostruzione del Libano

II Libano ¢, con Betlino e Atlanta, uno dei tre grandi cantieri attual-
mente attivi nel mondo. La ricostruzione ¢ innegabile e tocca pratica-
mente tutti 1 settori (elettricita, telefono, acque, fogne, rifiuti domestici,
strade, edifici pubblici, scuole, universita, ospedali, alberghi, ristoranti,
commerci, imprese industriali, fattorie, impianti di irrigazione, aeropor-
to, porti, edilizia, centri sociali). Malgrado i fastidi che provoca (conge-
stione del traffico, inquinamento, rumori, polvere), questo processo ha
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effetti eminentemente positivi sui libanesi in generale e sui cristiani liba-
nesi in particolare. In effetti il processo genera posti di lavoro in molti
settori: costruzioni e lavori pubblici, industria, commercio, finanza, tra-
sporti, assicurazioni, e al tempo stesso genera nuove entrate, che vanno
in salari, profitti, interessi, imposte e tasse. Tutto cio a breve termine. A
medio termine, questi lavori migliorano la qualita di vita dei libanesi e, al
tempo stesso, facilitano lo sviluppo dell’economia, grazie alle infrastrut-
ture indispensabili che assicurano la sua attivita. Cio consentira, dunque,
un aumento dell’occupazione e una crescita costante dei redditi.

E iniziato un ritorno, seppur limitato, dei profughi cristiani ai loro luo-
ghi di origine: tale processo ¢ iniziato nel 1991 nelle regioni di Sidone e
Jezzine e si va estendendo poco a poco alle regioni dello Chouf, di Aley,
di Baabda, del Metn di Baalbek, di Akkar, ma non ha ancora raggiunto le
citta: Tripoli, Beirut (Ovest e periferia Sud), Sidone, Baalbek. Le regioni in
cui si verificano i ritorni riprendono, comunque, vita: la case vengono
riparate o ricostruite, i campi vengono nuovamente coltivati, riprendono
le attivita commerciali, artigianali, di servizi, e le scuole riaprono; le chiese
sono le prime a essere riparate o ricostruite. La tabella 29 da un riassunto
statistico della portata degli spostamenti di popolazioni nelle regioni in
questione, come pure delle distruzioni di case e di piccole imprese
commerciali, di servizi, industriali, turistiche e artigianali.

" Tabella 29. Trasferimenti forzati e ritorni, 1986-1995 (Monte Libano e Libano del Sud).

Localita ~ Numero  Profughi  Alloggi Piccole Piccole Numero di
sinistrate  di famiglie distrutti o imprese imprese famiglie
trasferite danneggiati  commerciali industriali di titorno
e di servizi turistiche (maggio
distrutte ¢ artigianali 1995)(1)*
distrutte
Libano
Sud® 35 15,000  80.000 16.000 435 205 5.618
Monte
Libano“© 155 28.000 135.000 26.950 2:179 1.434 2712
Totale 190  43.000 215.000 42.950 2614 1.639 8.330

@ Si deve notare che nel novero delle famiglie di ritorno rientrano necessariamente le
famiglie formatesi durante il periodo di lontananza. Sara necessario tenerne conto, in caso di
raffronto coni] numero delle famiglie trasferite.

b Distretti di Sidone e di Jezzine.

¢ Distretti dello Chouf, di Aley e di Baanda.

Fonti: Indagine presso le popolazioni profughe, effettuata dall'ILDES nel 1986, tranne (1):
Rapporti della Cassa centrale per i profughi e del Consiglio del Sud.
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12. Primi sintomi di un rientro di emigrati libanesi di religione cristiana

Dopo i1 1991, e a dispetto delle difficolta politiche ed economiche che
i cristiani libanesi continuano ad attraversare, ha cominciato a manife-
starsi un movimento di rientro di famiglie e di singoli individui libanesi
che avevano lasciato il paese tra il 1975 e il 1990. I ritorni osservati pro-
vengono soprattutto dalla Francia, dal Canada, dagli Stati Uniti e dai
paesi africani, e sono causati essenzialmente dalla fine delle ostilita in
Libano, dalla disoccupazione, dalla recessione economica in molti dei
paesi di accoglienza, dai disordini politici ed economici in diversi paesi
africani e, infine, dalle possibilita di lavoro e di investimento offerte
dall’inizio della ricostruzione in Libano. Una gran parte dei ritorni sono
ritorni di persone e/o di famiglie cristiane.

Dopo la fine delle ostilita nel 1990, gli emigrati inviavano circa tre-
cento milioni di dollari 'anno e, dopo il 1992, diversi miliardi di dollari
sono stati fatti rientrare nel paese. Piu della meta di questi capitali pro-
vengono da emigrati cristiani. Questi capitali sono stati impiegati so-
prattutto nell’acquisto di terreni, nell’attivita edile, nell’acquisto di buoni
del Tesoro, nell’acquisto di azioni di SOLIDERE, nella creazione di
imprese di vario genere: si potrebbero citare a questo punto decine di
nomi in ogni settore. A ci6 bisogna aggiungere i contributi dati da
emigrati cristiani a opere di utilita pubblica (istruzione, salute, interventi
sociali e altro ancora).

Le opportunita di investimento in altre attivita sono ancora frenate
dalla mancanza di infrastrutture adeguate. Bisogna attendere che, nel
corso degli anni a venire, i progressi del processo di pace regionale e il
miglioramento delle condizioni delle infrastrutture (elettricita, telefono,
strade, aeroporto, porti) attirino ancor piu capitali libanesi in generale e
capitali libanesi cristiani in particolare.

La chiesa istituzionale comincia a svolgere un ruolo determinante a
diversi livelli:

— A livello di magistero. Cio diviene evidente nelle prese di posizione
regolari e ripetute della gerarchia a favore della democrazia, della sovranita,
dei diritti dell’'uomo, della partecipazione di tutte le componenti del paese
alla vita pubblica, dei diritti economici e sociali dei cittadini e, soprattutto,
dei piu indifesi.

— A livello di difesa del radicamento dei cristiani e di sostegno al loro
ritorno nelle regioni libanesi dalle quali sono stati cacciati. Tutte le com-
ponenti delle chiese compiono sforzi: il clero secolare (vescovi e parroci)
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mantiene una presenza nelle regioni dalle quali i laici sono partiti in
massa (Beirut Ovest, Sidone e altre) e sviluppa una presenza nelle
regioni in cul la presenza dei cristiani sembra precaria (Bekaa, Baalbek,
Jezzine e altre); gli ordini religiosi maschili fanno notevoli sforzi per
accompagnare e aiutare i profughi, mantenendo in funzione conventi e
istituzioni, riparando i loro conventi e le loro istituzioni danneggiati o
distrutti e installandovisi (Salhieh, Cadmous, Joun, Méouche, Rechmaya,
Menjez, Remaiche, Nabatich, Deir Janine, Ammik, Khreizate, Deir El
Kamar e altri ancora); le istituzioni religiose femminili agiscono in egual
modo, mantenendo in funzione cio che esiste ¢ cominciando a riparare
cio che ¢ stato danneggiato o distrutto, come scuole e centri di servizi, e
poi installandovisi (Andket, Nabatieh, Joun, Baalbek, Jabboulé, Nabha e
altrove); gli organismi di servizio dipendenti dalla gerarchia (Caritas,
MECC, Missione pontificia) mettono in atto un’attivita multiforme e
pionieristica, dall’aiuto per la riparazione e la ricostruzione delle
abitazioni, agli aiuti per il ripristino delle infrastrutture, agli aiuti per il
riptistino dei setvizi sociali e dell’attivita economica; gli organismi creati
da laici impegnati (ACP, CLD, Solidarieta 1mrnob1hare comitati per il
ritorno) mettono in mostra moltephc1 attivita per promuovere i ritorni
(crediti per la creazione e lo sviluppo di attivita economiche, aiuti per la
casa, per il ripristino delle infrastrutture, dei servizi pubblici e altro).

— A livello di settori specifici va segnalata un’attivita multiforme. Nel
campo dell’insegnamento ¢ stato compiuto uno sforzo per mantenere le
scuole cristiane anche nelle regioni che sono state abbandonate, in parte o
del tutto, dalla loro popolazione cristiana (ad esempio Beirut Ovest, Si-
done, Tripoli, Baalbek). Si da prova di un impegno multiforme per man-
tenere e migliorare il livello dell'insegnamento nelle scuole e nelle uni-
versita cristiane. Vengono create scuole cristiane in nuovi campi per
adattarsi alle nuove necessita. Sono state create nuove universita cristia-
ne (Balamand, NDU) e altre hanno allargato la loro presenza a diverse
regioni del paese (USJ, LAU, USEK) e all'insegnamento in lingua ingle-
se (Balamand, NDU). Gli istituti di insegnamento cristiani hanno, tutta-
via, un problema di accessibilita sociale, che, d’altronde, ¢ gia stato trat-
tato. Nel campo della sanita, ricordiamo a titolo d’esempio la creazione
di un servizio di assicurazione sanitaria che parte dal Fondo sociale ma-
ronita; I'apertura di un ospedale nel’Akkar da parte delle suore anto-
niane, mentre diverse congregazioni femminili assicurano il funziona-
mento di svariati ospedali pubblici, di numerosi dispensari e centri
sanitari. Nel campo della casa sono stati lanciati molti progetti; fra gli al-
tri quello del Fondo sociale maronita a Zouk, quelli promossi dai vesco-
vi di Beirut, Sidone, Zahleh, Tiro e quelli promossi dai monaci in svaria-
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te regioni. Tutti questi progetti sono ancora lungi dall’essere adeguati
alle necessita e sono al di sotto delle possibilita delle chiese, ma
indicano, se non altro, una presa di coscienza dei bisogni di base della
popolazione e I'intenzione di soddisfarli.

— A livello della partecipazione dei laici. 1l laicato ha dato prova di
impegno entusiastico e creativo in pit di un campo, come la partecipazione
alle commissioni di preparazione del Sinodo, soprattutto nei campi
economico e sociale; la creazione di istituzioni che rispondano ai bisogni
economici e sociali dei piu indifesi: per esempio la Cooperativa libanese per
lo sviluppo (CLD), I'Associazione di mutuo soccorso professionale, la
Societa immobiliare, i Comitati per il ritorno dei profughi; la partecipazione
a tutte le iniziative della gerarchia nei campi economico e sociale.

In sintesi si puo affermare che con linstaurarsi della pace 1 cristiani
stanno riprendendo a esercitare un ruolo vivace in ambito sociale ed
economico, che testimonia della volonta di continuare a essere attori in
prima persona nella societa libanese, dando il proprio apporto per la co-
struzione del Libano del futuro e offrendo il proprio contributo per
superare gli ostacoli che ancora impediscono di dare una soluzione defi-
nitiva alla situazione libanese.






Dinamiche comunitarie e sociopolitiche dei cristiani arabi in
Giordania, in Israele e nei territori palestinesi autonomi

Andrea Pacini

1. Le comunita arabe cristiane in Giordania

In una societa in cui la componente musulmana costituisce il 95 per
cento della popolazione, i cristiani in Giordania sono circa 150.000, cioe
i1 4,2 per cento della popolazione totale. Essi sono ripartiti in una decina
di chiese, di cui le piu rilevanti e numerose sono la chiesa greco-or-
todossa con circa 81.000 fedeli, la chiesa melchita con 22.100, la chiesa
latina con 35.000 e le varie comunita protestanti con circa 5.000 mem-
bri. A queste chiese principali quanto a consistenza numerica devono
poi aggiungersi le altre comunita che compongono il mosaico dell’ap-
partenenza comunitaria cristiana in Giordania, in particolare gli
armeni apostolici (3.500), 1 siro-ortodossi (2.200), 1 copti (1.200) e 1 siro-
cattolici (circa 400).

2. 1/ processo della frammentazione comunitaria

L’appartenenza consistente a una molteplicita di chiese ¢ in Giorda-
nia un fenomeno moderno: fino al secolo scorso infatti quasi tutti 1 cri-
stiani giordani appartenevano alla chiesa greco-ortodossa e dipendevano
dal Patriarcato’ greco-ortodosso di Gerusalemme. E a partire dalla se-
conda meta del secolo XIX, con un incremento dagli inizi del nostro se-
colo, che si ¢ invece avviato un processo di frammentazione comunitaria,
dovuto in particolare alle attivita apostoliche delle due chiese cattoliche
presenti in Palestina e sul litorale libanese, cio¢ la chiesa latina e la chie-
sa melchita. Le presenze armene, copte e siriache derivano invece da an-
tiche o piu recenti immigrazioni in Giordania dai paesi limitrofi.

Il fenomeno del passaggio dalla chiesa ortodossa alle chiese latina e
melchita ¢ di particolare interesse perché si innesta sulle dinamiche in-

1Si veda la voce Patriarca nel Glossatio.
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terne alla societa tribale giordana e ha avuto importanti conseguenze sul
processo di mutamento socioculturale che la Giordania ha conosciuto
negli ultimi centocinquanta anni.

Lattuale Giordania, in epoca ottomana, prima del processo di costi-
tuzione degli stati nazionali moderni, era parte della Grande Siria e ne
costituiva I’area piu marginale, priva di infrastrutture e d’arterie di co-
municazione facilmente praticabili. La societa giordana era rimasta di
conseguenza ai margini del processo di modernizzazione che gia si
stava sviluppando verso la fine del secolo XIX nelle aree contigue del
mondo mediorientale, in particolare in Egitto, in Libano e in Siria, in
cul grazie a una tradizione urbana piu diffusa e radicata si erano
sviluppate attivita commerciali fiorenti, con conseguente sviluppo
culturale e relazioni molteplici sia all'interno dell’area mediorientale sia
con 1 paesi europel. La Glordania era invece rimasta al margine delle
dinamiche economiche e politiche che interessavano Iarea
mediterranea: ancora agli inizi di questo secolo la societa giordana era
caratterizzata da una struttura prettamente tribale che manteneva tutta la
sua efficacia nel gestire 1 rapporti interni fra le varie tribu e il territorio. In
questo contesto sociale 1 cristiani giordani condividevano con i
musulmani la stessa vita tribale, e 1 rapporti fra tribu cristiane e
musulmane erano articolati in base ad alleanze condotte su un piano di
parita confessionale, che si esprimevano nella stipulazione di accordi in
cui clan cristiani ¢ musulmani erano alleati in opposizione ad altri fronti
composti essi pure da tribu cristiane e musulmane. La demarcazione delle
alleanze non seguiva cio¢ rigidamente I'appartenenza confessionale, ma
rispondeva alle strategie locali del momento e ai legami tradizionali
vigenti fra le varie tribu, nonché ai loro rapporti di forza. A differenza di
altre aree del Medio Oriente a predominante cultura urbana,
Pappartenenza al cristianesimo non ha costituito quindi di per sé un
motivo di necessaria subordinazione alla componente musulmana,
secondo il classico statuto della dhimma previsto dalla cultura islamica.
In questo senso si potrebbe formulare Iipotesi che nelle aree piu
marginali in cui la struttura tribale aveva mantenuto il suo predominio e
il potere centrale era pressoché ininfluente, i rapporti fra cristiani e mu-
sulmani si fossero articolati su un piano di tendenziale parita secondo la
forza e l'influenza che le diverse tribu erano in grado di esercitare, costi-
tuendo a questo riguardo un’eccezione all'interno del piu ampio conte-
sto musulmano. Un altro esempio di questo tipo di relazioni ¢ rappre-
sentato infatti dalle tribu cristiane assire del massiccio dell’Hakkiari
(Kurdistan settentrionale, nell’odierna Turchia) che fino alla seconda
meta del secolo XIX avevano gestito su un piano di parita e in base ai rap-
porti concreti di forza le loro relazioni con le tribu musulmane curde del
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medesimo territorio, inglobando nella struttura tribale lo stesso patﬂar—
cato assiro e le modalita di trasmissione delle cariche ecclesiastiche.

La forte appartenenza alla cultura tribale araba dei cristiani giordani
¢ testimoniata anche dal fatto che essi seguivano i costumi sociali arabi
fondamentali, anche nel caso in cui questi fossero in contrasto con le leg-
gl canoniche greco-ortodosse: ne sono esempio evidente il costume tipico
della cultura araba di sposarsi tra cugini di primo grado, che ¢ prassi
proibita dai canoni ortodossi, ma che era di norma praticata fra i cristiani
giordani come fra i musulmani; inoltre per risolvere i frequenti conflitti o
disaccordi sorti allinterno dei clan i cristiani ricorrevano a norme di
diritto consuetudinatrio tribale, che il clero ortodosso normalmente
ignorava’. La netta appartenenza alla tradizione tribale araba creava una
decisa distanza non solo geografica, ma culturale rispetto alla maggio-
ranza del clero ortodosso, con la conseguenza diretta che i rapporti fra le
tribu cristiane giordane e il patriarcato di Gerusalemme erano molto te-
nui. La Giordania costituiva dunque anche dal punto di vista religioso ed
ecclesiastico un’area decisamente marginale in cui, fino al termine del se-
colo XIX e ai primi decenni del nostro secolo, la presenza delle istituzioni
ecclesiastiche era poco significativa: molto ridotta era la presenza di clero
residente e assai scarse erano le infrastrutture ecclesiastiche esistenti,
mancando in alcuni luoghi persino le chiese.

Con la fine del secolo XIX e soprattutto nei primi decenni del nostro,
anche in Giordania si iniziarono i primi processi di modernizzazione e di
urbanizzazione, ed ¢ in questo nuovo contesto che apparvero come attori
1 missionari latml meichiti e protestanti, i quali furono veri e propri agenti
di modernizzazione attraverso la loro penetrazione nel tessuto sociale
delle comunita cristiane giordane. Le missioni latine si incrementarono
soprattutto dopo il 1847, data in cui fu restaurato il Patriarcato Latino di
Gerusalemme, e anche quelle protestanti trovarono 1rnpulso nella nomina
di un vescovo anglicano a Gerusalemme nel 1841*, Sull’esempio dei la-

2 Michel Chevalier, Les montagnards chrétiens du Hakkiari et du Kurdistan septentrional, Paris,
Publications du Département de Géographie de ’'Université Paris-Sorbonne, n. 13, 1985;
Pierre Rondot, «Les tribus montagnards de I’Asie antérieure. Quelques aspects sociaux des
populations kurdes et assyriennes» in Bulletin d’Etudes Orientales de I'Institut francais de Damas,
VI, 1937, pagg. 1-50; Id., «Les Assyriens des tribus de I’Hakkiari: egalité tribale assyro-
kurde» in Les chrétiens du monde arabe, Actes du colloque des CMA a Paris, Paris, 1989, pagg.
131 -38.

3 M. Haddad, «“Detribalizing” and “retribalizing”: the double role of churches among
christian arabs in Jordan: a study in the anthropology of religion» in The Muslim World,
LXXXII, n. 1-2, gennaio-febbraio 1992, p. 69.

4 A. O. Issa, Les minori tés chrétiennes de Palestine a travers les siécles, Gerusalemme, 1976,
pagg. 213 -18.
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tini anche i missionari melchiti si espansero in Giordania dalle coste del
Mediterraneo, da Haifa, e da Damasco, sede del patriarcato melchita.

Il processo di radicamento delle nuove chiese ebbe fisultati rilevanti
perché attraverso I'adesione a esse passava la possibilita d’accedere ai nuovi
strumenti sociali e culturali. I missionari trovarono quindi consistenti
adesioni da parte dei cristiani giordani greco-ortodossi non tanto per mo-
tivazioni dottrinali, ma perché questi ultimi vedevano nell'adesione alle
nuove chiese un’opportunita di progredire dal punto di vista culturale, so-
ciale e politico in una societa che si avviava verso un deciso processo di
modernizzazione. I missionari latini, protestanti e melchiti aprivano infatti
scuole e dispensari medici, costruivano chiese e infrastrutture comunitarie:
tutte iniziative che favorivano levoluzione dei cristiani giordani e con-
sentivano loro di esercitare un ruolo adeguato in una societa in mutamento.
Spesso daltra parte I'adesione alle nuove chiese avveniva dopo avere con-
statato il disinteresse da parte del patriarcato greco-ortodosso a intervenire in
Giordania con maggiore incisivita. Ne sono esempio due casi avvenuti
rispettivamente nel 1892 nella citta di al Huyn e nel 1924 a Urjan’. Nel primo
caso si trattava di una citta a maggioranza cristiana situata nella Giordania
settenttionale; nonostante fosse dominata dai clan cristiani mancavano le
strutture comunitarie, in quanto vi era un solo sacerdote e nessuna chiesa. I
capi dei clan chiesero allora al patriarca greco-ortodosso di costruire una
chiesa con annessa una scuola e di inviare insegnanti. Dopo il rifiuto
opposto da quest’ultimo, si tivolsero alla missione cattolica del villaggio di al-
Salt, dalla quale giunsero missionati in grado di provvedere alle richieste. Di
fronte all'iniziativa dei cristiani di al-Huyn anche il patriarca greco-ortodosso,
per timore della concorrenza cattolica, invio allora nuovi sacerdoti e costrui
una chiesa. 1l risultato di questo processo fu che la popolazione cristiana del
luogo si divise nellappartenenza alle due chiese, seguendo le logiche
Palleanza esistenti fra i vari clan. Un caso simile ebbe luogo a Urjan, in cui
dopo un rifiuto analogo del patriarca greco-ortodosso di costruire una
scuola, il capo del clan si rivolse al vescovo melchita di Haifa chiedendogli
d’aprire una missione; cosi il suo clan e quelli alleati passarono alla chiesa
melchita. Questi due esempi, a cui ne potrebbero seguire altri, mostrano come
I'adesione alle nuove chiese fosse funzionale al processo di modernizzazione,
ma fosse anche causata dal disinteresse pastorale dell’alto clero greco-ortodosso
di Gerusalemme. Una caratteristica interessante di questo processo ¢ che esso,
pur essendo di per sé modernizzante, seguiva e consolidava I'assetto tribale
giordano: l'adesione a diverse chiese diveniva cio¢ un ulteriore modo per

> M. Haddad, «“Detribalizing”and “retribalizing”» cit., pagg. 77-80.
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delineare lidentita delle singole tribu ¢ clan, e il passaggio a un’altra
chiesa poteva essere il modo di ottenere una maggiore autonomia da
tribu finora prevalenti. Le stesse cariche ecclesiastiche, limitate nel caso
giordano ai sacerdoti con cura d’anime, venivano talvolta incluse nella
struttura tribale e monopolizzate dai clan prevalenti.

Leffetto sociale di questo processo d’adesione alle nuove chiese fu
complesso: in generale, secondo un fenomeno tipico a tutte le comunita
cristiane mediorientali, 1 cristiani beneficiarono delle migliori opportunita
nel campo dell’istruzione fornite dalle chiese cattoliche e protestanti, e si
trovarono dunque pronti a essere attori consapevoli in una societa
sempre pit modernizzata e urbanizzata, superando a questo riguardo il
grado di preparazione medio dei musulmani. Non ¢ un caso che al mo-
mento della costituzione dell’esercito giordano in occasione della nascita
del nuovo Emirato, che doveva portare nel 1946 allo stato giordano in-
dipendente, i cristiani furono molto ricercati soprattutto per gli alti ranghi
a motivo del loro superiore livello di istruzione. E chiaro che una simile
scelta non poteva che influire positivamente sul ruolo dei cristiani nella
societa giordana in via di modernizzazione. La presenza negli alti ranghi
dell’esercito ¢ tanto piu significativa perché in dissonanza con quanto ¢
avvenuto in altri stati arabi, in cui prevaleva I'ideologia politica di tradi-
zione musulmana che tendeva a escludere i non musulmani dall’esercizio
del potere militare. Da questo punto di vista sulla buona integrazione dei
cristiani nello stato giordano moderno hanno giocato proprio le radici
tribali condivise con le tribu musulmane, per cui i rapporti si svolgevano
su un piano di tendenziale parita confessionale.

1l progredire della modernizzazione ha tuttavia causato anche in Gior-
dania un’evoluzione dei rapporti sociali che ha interessato la popolazione
cristiana: con la crescita dell’'urbanizzazione e 'espansione delle nuove at-
tivita lavorative nell’ambito burocratico e delle libere professioni, sono
diminuiti 1 controlli economici e sociali tipici del sistema tribale, e si sono
affievolite le linee di divisione sociale tra le varie chiese. La stessa consi-
stente immigrazione di circa un milione di palestinesi in seguito alla guer-
ra arabo-isracliana del 1948 e in seguito alla guerra dei sei giorni del 1967
ha provocato un profondo mutamento nella struttura demografica e
sociale della Giordania: la popolazione palestinese, in buona parte di
estrazione urbana e politicamente piu dinamica a motivo delle proprie
vicissitudini, ha dato un ulteriore impulso al processo di modernizzazione
economica, politica e culturale, che ha coinvolto direttamente anche 1
rapporti interni alle chiese, poiché una parte dei palestinesi ¢ cristiana. In
questo senso la modernizzazione ha attivato processi di secolarizzazione che
hanno fatto sentite la loro influenza a livello sociale ¢ comunitario, con il
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conseguente indebolimento del ruolo delle chiese come leader comunitari.
Le chiese da parte loro hanno pero cercato di limitare questo processo
proponendosi nell’ambito urbano ormai preponderante come elementi
portanti di coesione comunitaria. In effetti oggi le chiese in Giordania con-
tinuano a esercitare una notevole influenza sociale soprattutto tramite I'e-
ducazione e 1 tribunali religiosi, che diventano altrettanti strumenti per
mantenere la coesione interna alle comunita e la propria identita specifica.
L attivita scolastica ¢ ritenuta particolarmente importante perché permette
di trasmettere alle giovani generazioni una formazione culturale in cui
lappartenenza cristiana mantiene una dimensione fondamentale, e
consente inoltre d’allargare i rapporti con le famiglie degli studenti, con il
risultato di mantenere con efficacia un minimo di coesione comunitatia
anche fra una popolazione in maggioranza urbanizzata. La consapevolezza
dell'importanza della scuola come vettore di integrazione comunitatia ha
fatto si che sia attivo un reticolo di scuole, soprattutto cattoliche, diffuse
capillarmente in tutta la Giordania e facenti capo alle parrocchie o a
istituzioni religiose. Il sistema scolastico cristiano influisce d’altra parte in
modo piu generale su tutta la societa giordana, perché ¢ aperto e molto
frequentato anche dai giovani musulmani. Per favorire la formazione non-
ché lattivita cristiana dei giovani ¢ molto vivace in Giordania I'organizza-
zione della Gioventu Cristiana, attiva sia nell’ambito del volontatiato sia
nell’ambito sportivo e pastorale rivolto ai giovani nel tempo libero.

I tribunali ecclesiastici esercitano da parte loro un ruolo notevole nel fa-
vorire la coesione comunitaria, soprattutto per il fatto che in Giordania le
giurisdizioni delle varie chiese sulle materie inerenti lo statuto personale so-
no riconosciute civilmente, e dunque la loro attivita giurisprudenziale ha un
impatto diretto sulla societa giordana. Ia decisa tendenza dei tribunali a
fungere da agenti di promozione della coesione comunitatia ¢ mostrata ad
esempio dalla preferenza accordata all’applicazione del diritto consue-
tudinario invece di quello canonico, quando il primo ¢ piu funzionale al
mantenimento dell'identita comunitaria. E il caso ad esempio dei matri-
moni misti fra donna cristiana e uomo musulmano: essi sono permessi dal
diritto canonico delle chiese cattoliche, previo accertamento di una serie di
condizioni in base alle quali puo venire concessa I'apposita dispensa dispa-
ritatis cnltns, ma non sono consentiti dal diritto consuetudinatio locale e dalla
pratica sociale, e dunque generalmente non vengono ammessi’. F chiaro che
questa linea riguardo ai matrimoni misti era localmente seguita per impedire
Iislamizzazione delle comunita cristiane, poiché per il diritto musulmano 1
figli del matrimonio misto sono obbligatoriamente musulmani,

¢ Ibid., pagg. 87-88; interviste effettuate dall’autore in agosto-settembre 1995.
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e Puomo cristiano che voglia sposare una musulmana deve prima
convertirsi all’islam: poiché queste disposizioni del diritto musulmano
sono ancora pienamente in vigore in Giordania, anche latteggiamento
delle chiese locali riguardo ai matrimoni misti non ¢ mutato, per evitare la
disgregazione comunitaria. Al momento attuale sembra quindi che le
chiese perseguano una strategia di rafforzamento comunitario le cui linee
portanti, come all’'inizio del secolo, sono rappresentate dalla capacita delle
singole chiese di garantire servizi sociali e soprattutto educativi. In questo
ambito un ruolo preminente continuano a svolgere le chiese latina e
melchita, nonché le comunita protestanti, mentre minore ¢ la capacita
organizzativa della chiesa greco-ortodossa, cosicché ancora oggi
continuano a verificarsi passaggi di fedeli greco-ortodossi alle altre chiese
(alle difficolta della chiesa greco-ortodossa contribuiscono non poco le
problematiche relazioni fra Ialta gerarchia greca di Gerusalemme e parte
dei parroci e dei fedeli, i quali, essendo arabi, mirerebbero a una
maggiote arabizzazione della chiesa e a un suo maggiore interessamento
ai problemi locali). La capacita delle chiese di esercitare un ruolo sociale
riconosciuto e di mantenere una certa coesione comunitaria fa si che
anche il clero continui a esercitare un ruolo di rilievo, con un’autorita
riconosciuta di /adership. Non ¢ un caso che la maggior parte dei sacerdoti
del patriarcato latino provenga dalla Giordania, in cui lo status sociale del
sacerdote ha un riconoscimento e un peso d’autorevolezza maggiore
rispetto all’area israelo-palestinese del territorio patriarcale. All'interno di
una societa a maggioranza musulmana in cerca di equilibri sociali e
politici nuovi, sembra quindi che le chiese perseguano una strategia di
rafforzamento comunitario per gestire 'impatto con l'attuale evoluzione
politica e sociale e garantirsi il mantenimento di uno spazio d’azione
riconosciuto in un contesto politico e sociale in fase di mutamento.

3. Lo stato giordano e le comunita cristiane: assetto istituzionale e dinamiche
politiche contemporanee

Dal punto di vista dell’assetto politico e istituzionale la Giordania si
presenta come uno stato musulmano retto da una monarchia costituzio-
nale: I'islam ¢ la religione ufficiale del Regno, e la monarchia hashemita’
al potere puo vantare un’ascendenza diretta dal profeta Muhammad, che
le permette di legittimare anche religiosamente la propria autorita sia sul
fronte interno sia sul piano internazionale della pit ampia comunita mu-
sulmana. Tuttavia lo stato giordano, a partire dalla sua creazione e dal-

7Si veda la voce Hashenziti nel Glossatio.
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L’indipendenza riconosciutagli nel 1946, ¢ stato aperto a un rilevante pro-
cesso di modernizzazione soprattutto nel campo giuridico e legislativo, in
cui si ¢ fatto ampio ricorso al diritto occidentale, limitando il diritto
musulmano o confessionale proprio di altre comunita al solo diritto fa-
miliare e alla gestione delle proprieta religiose.

Da un punto di vista istituzionale i cristiani hanno una serie di ga-
ranzie giuridiche nella stessa Costituzione riguardo ai loro diritti: nella
Costituzione giordana infatti si sancisce che tutti i cittadini hanno eguali
diritti e doveri indipendentemente dalla loro appartenenza religiosa, e
viene esplicitamente garantita la liberta di culto e di insegnamento delle
congregazioni cristiane. Poiché 1 cristiani sono la minoranza mag-
giormente significativa in Giordania, ¢ evidente che fin dagli inizi del
nuovo stato si ¢ voluto porre le basi giuridiche istituzionali per una con-
vivenza armonica tra componente musulmana e cristiana. Questa pre-
cisa volonta politica di garantire il ruolo dei cristiani appare anche sul
piano politico istituzionale: dal 1946 fino a oggi ¢ stata garantita per leg-
ge ai cristiani una rappresentanza minima in Parlamento. Attualmente la
Camera Bassa conta ottanta membri di cui nove devono essetre cristiani,
mentre in Senato i seggi riservati ai cristiani sono quattro. Tutti i
rappresentanti parlamentari sono eletti in collegi comuni in cui votano
gli iscritti indipendentemente dalla appartenenza religiosa. D1 solito an-
che nel governo ¢ sempre presente qualche cristiano, talora con mini-
steri importanti come quello degli Esteri o quello delle Finanze. L’inse-
rimento politico dei cristiani giordani ¢ dunque buono, e questo ¢
sempre un indice importante per misurare la reale integrazione di una
componente sociale nell’insieme, in particolare quando si tratta delle
comunita cristiane nel mondo musulmano. Anche nel piu vasto conte-
sto sociale i cristiani sono bene inseriti sia nell’amministrazione pubblica
sia nelle libere professioni, con una percentuale molto alta di popo-
lazione cristiana appartenente alle classi medio-alte con un elevato livello
di istruzione.

In Giordania sono pero sorti in epoca recente elementi di preoccu-
pazione per il mantenimento futuro di tale situazione di equilibrio poli-
tico nei rapporti intercomunitari, legati all’espandersi dei nuovi movi-
menti politici islamici, in particolare dei Fratelli Musulmani®. Ta loro
influenza ¢ forte soprattutto fra i giordani di origine palestinese, che in
parte vivono ancora in condizioni di marginalita economica e sociale, e
che trovano dunque nei movimenti islamici non solo offerte di solidarieta
concreta, ma anche un’ideologia che offre loro una forte strutturazione

8 Si veda la voce Fratelli Musulmani nel Glossatio.
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identitaria basata sull’adesione all’islam integrale, inteso non solo come
appartenenza religiosa, ma come progetto politico e sociale. Tuttavia ’a-
desione a forme pronunciate di islam politico non puo che turbare 1 rap-
porti fra cristiani e musulmani in Giordania, perché implica, nella pro-
spettiva dei movimenti islamisti, la riduzione dei cristiani a uno statuto
di inferiorita giuridica e sociale.

Proprio per le forti pressioni interne esercitate dai movimenti islami-
ci e a causa degli eventi connessi con la questione israelo-palestinese e la
crisi economica, la monarchia, per fronteggiare le tensioni crescenti in-
terne allo stato, ha scelto di imboccare decisamente la via democratica e
ha indetto nel 1989, dopo circa vent’anni, nuove elezioni cui potevano
presentarsi liberamente candidati delle varie appartenenze politiche. Nel-
le elezioni del 1989 i candidati affiliati ai movimenti islamici hanno avu-
to un successo notevole, conquistando trentadue seggi su ottanta, di cui
ventidue ottenuti dai Fratelli Musulmani’. Nel 1990, in occasione della
guerra del Golfo i deputati islamisti hanno messo in difficolta il governo
contestandone la linea politica, e proprio in quell’occasione sono stati
chiamati a fare parte del governo per diluire la loro opposizione. Se
la scelta del re ¢ stata politicamente intelligente perché ha rafforzato la
posizione del governo e della monarchia nella gestione del difficile
momento, si ¢ notato pero il crescere di tensioni interconfessionali nella
societa, dovute al tipo di politica condotta dai membri dei Fratelli Mu-
sulmani al governo. Nel periodo in cui hanno detenuto il ministero del-
I’Educazione i Fratelli Musulmani hanno spesso fissato gli esami nelle da-
te delle feste cristiane e sono state interposte difficolta a insegnanti
cristiani. Sebbene questa sia stata una parentesi di breve durata, perché
con la fine del conflitto del Golfo ¢ stato formato un altro governo in
cui i membri dei movimenti islamici erano assenti, ¢ stata tuttavia un’espe-
rienza significativa del tipo d’atteggiamento concreto assunto dai Fratelli
Musulmani al governo, non certo favorevole a una convivenza inter-
confessionale basata sull’eguaglianza del diritto. D’altra parte ’azione dei
Fratelli Musulmani e di altri movimenti islamisti non si limita al solo li-
vello politico istituzionale, ma si esplica nel pitt ampio contesto sociale in
cui diffondono un’ideologia che per affermare la superiorita politica del-
I'islam mira a diminuire i diritti delle comunita cristiane, nonché ben piu
in generale a segnare un’involuzione rispetto alle pratiche democratiche'.
Il rischio potrebbe essere che questa ideologia si diffonda e che si tra-

9 LL-J. Duclos, «les élections législatives en Jordanie» in Maghreb-Machrek, n. 129, luglio-settembre
1990, pagg. 58-60.
10 Ihid., pagg. 50-51.
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sformi in pressione sociale aggressiva verso i cristiani locali, 1 quali gia ora
si lamentano talvolta di subire discriminazioni nella pratica sociale quo-
tidiana e professionale. Che il pericolo di questa involuzione sussista ¢ di-
mostrato dal fatto che si sono intensificate le iniziative della monarchia
per porre basi sempre piu solide ai rapporti fra cristiani e musulmani in
Giordania: recentemente il principe ereditario el Hassan ben Talal ha fon-
dato il Royal Institute of Interfaith Studies, il cui scopo ¢ promuovere la
mutua conoscenza tra cristiani e musulmani e fungere da luogo di con-
fronto e di dibattito fra gli studiosi appartenenti alle due religioni. E si-
gnificativo che la pubblicazione inaugurale dell’istituto apparsa nel 1994
sia stata il libro Christianity in the Arab World, in cui il principe Hassan,
che ne ¢ lautore, ribadisce 'origine autoctona del cristiani arabi e li ri-
conosce come parte integrante della societa araba''. Sono due iniziative di
grande importanza simbolica, che da un lato rivelano la necessita di
continuare ad affermare tali idee perché sono messe a rischio dai nuovi
movimenti islamisti, dall’altra mostrano anche la precisa e continua vo-
lonta sia del re Hussein sia del principe Hassan di fungere da mediatori
per mantenere ’armonia tra le diverse confessioni nell’adesione allo sta-
to giordano. A questo proposito bisogna osservare che in Giordania, co-
me nella maggior parte dei paesi del Medio Oriente, manca una diffusa
consapevolezza del ruolo che 1 cristiani arabi hanno svolto nella storia
araba, e gli stessi manuali scolastici statali moderni, attraverso cui passa
la formazione delle giovani generazioni, non si soffermano con attenzio-
ne su questi argomenti che potrebbero invece contribuire in modo de-
terminante e costante, al di 1a di altre iniziative positive ma forse piu oc-
casionali, a promuovere un clima di mutua stima e di rispetto fra le varie
confessioni nell’ottica dell'integrazione su basi egualitarie all'interno del-
lo stato giordano.

Le iniziative della monarchia in favore dei cristiani si inseriscono in una
pit ampia strategia di lotta contro i nuovi movimenti dell’islam politico,
che preoccupano non solo i cristiani ma anche molti musulmani. Da que-
sto punto di vista un segnale positivo ¢ offerto dalle ultime elezioni del
1993, svoltesi secondo la nuova legge elettorale, nelle quali i movimenti
islamici hanno visto diminuire sensibilmente il loro consenso politico: so-
lo sedici candidati dei Fratelli Musulmani sono infatti stati eletti alla Ca-
mera'”, Una lettura di questi risultati permette di cogliere nuovamente I'in-

WEl Hassan ben Talal, Christianity in the Arab World, Amman, Royal Institute for Interfaith
Studies, 1994.

12 B Charillion e A. Moutfard, «Jordanie: les élections du 8 novembre 1993 et le processus de paix»
in Maghreb-Machrek, n. 144, aprile-giugno 1994, pagg. 40-51.
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flusso esercitato ancora oggi in Giordania dalle strutture tribali e parentali.
La nuova legge elettorale ¢ infatti basata sul criterio «un votante, un vo-
to», mentre in precedenza ciascun votante poteva attribuire tanti voti
quanti erano i seggi da assegnare nel proprio collegio. Con il nuovo siste-
ma, che conferisce la possibilita di un solo voto, hanno avuto il soprav-
vento 1 legami di solidarieta tribale e parentale, e sono stati quindi pena-
lizzati i movimenti islamisti, meno radicati nella societa giordana®. Nel
contesto di queste recenti dinamiche si comprende anche il significato sul
piano politico della strategia di rinsaldamento comunitario seguita dalle
chiese: essa ¢ infatti funzionale a rafforzare la compattezza delle comunita
cristiane di fronte al pericolo di un’islamizzazione della societa a opera dei
movimenti dell'islam politico, e insieme favorisce il legame e 'appoggio
dato alla monarchia, considerata il garante piu efficace dei diritti dei cri-
stiani. Questa strategia di tipo comunitario, che sembra attualmente fa-
vorita dalle chiese e condivisa da molti settori della popolazione cristiana,
non rappresenta tuttavia 'unica scelta politica messa in atto in ambito cri-
stiano, in cui si hanno anche notevoli adesioni a formazioni politiche di
ispirazione marxista. Si potrebbe anzi ipotizzare che a livello politico le
chiese favoriscano strategie di rinsaldamento comunitario in cui il clero
eserciti una certa influenza anche come reazione a un effettivo processo
di adesione politica pluralistica, attuato da un numero non indifferente di
cristiani giordani, che sull’onda della secolarizzazione hanno aderito a
partiti di sinistra. In effetti anche le elezioni del 1989 hanno mostrato che
la militanza politica cristiana ha dato un forte contributo ai partiti di sini-
stra, cui appartenevano sei dei nove deputati cristiani eletti. Questi can-
didati hanno raccolto un terzo dei voti comunisti, il 45 per cento dei voti
dati al FPLP di Georges Habash e ’80 per cento dei suffragi conferiti al
PDPJ emanazione del FDLP di Nayef Hawatmeh''. E da notare che gli
stessi leader delle due ultime formazioni sono cristiani. Se da un lato que-
sti risultati rivelano come la scelta politica «a sinistra» sia un’opzione per-
seguita dai cristiani per progredire sulla via delle liberta laiche, senza per
questo venire meno al proprio patriottismo, tali esiti devono pero d’altro
lato essere interpretati tenendo presente che i collegi elettorali compren-
dono elettori di tutte le confessioni, e dunque molti musulmani ideologi-
camente orientati a sinistra possono avere conferito il loro voto a cristiani
che si presentavano nelle file di quei partiti. Resta tuttavia significativo
che alcuni tra i piu noti leader di sinistra siano cristiani, ¢ che in ambito

13 M. Hudson, « regimi arabi e la democratizzazione: le risposte alla sfida dell’islamismo» in L.
Guazzone, I/ dilemma dell islans, Roma, TAT, 1995, pagg. 96-97.
14 1. J. Duclos, «Les élections législatives en Jordanie» cit., p.61.
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cristiano vi siano difficolta a produtre una leadership alternativa, forse pro-
prio per Peccessivo peso ancora detenuto dal clero a livello comunitario,
che rende difficile il rafforzamento di leader laici autorevoli al di fuori
delle formazioni partitiche di sinistra, in cui l'autonomia politica si
accompagna a una presa di distanza dall’appartenenza religiosa.

Si possono dunque identificare almeno due traicttorie politiche oggi
in atto fra i cristiani giordani: una che privilegia un percorso laico per
promuovere ¢ rafforzare uno stato di diritto egualitario ¢ democratico
di cui sono fautori soprattutto gli esponenti dei partiti di sinistra e, con
minore impatto politico, gli esponenti del partito Ba‘th; laltra che
persegue in modo piu esplicito Popzione politica comunitaria, per cui lo
stato di diritto egualitario ¢ rafforzato tramite il diritto garantito alle
comunita minoritarie cui i cittadini appartengono. Si tratta di opzioni
politiche differenziate che, sia pure con sfumature diverse, si
ripropongono in altri contesti dell’area del Medio Oriente, caratterizzata
dalla convivenza di comunita confessionali diverse le quali, a partire dal
processo di modernizzazione politica rappresentato dalla formazione
degli stati arabi nazionali, si sono trovate a dover affrontare la sfida di
riformulare le basi istituzionali della loro integrazione nello stato
nazionale. In questo processo le due proposte principali sono state
proprio il comunitarismo politico, che si presenterebbe come una
rielaborazione moderna della tradizione ottomana, pur con tutte le
garanzie per uno stato di diritto egualitario per le diverse comunita
confessionali, e la decisa opzione per la laicita delle istituzioni come
garanzia dello stato di diritto basato sulla cittadinanza. Un’insistenza
troppo univoca sul comunitarismo a livello politico potrebbe pero
generare nel caso della Giordania, come altrove, il rischio di un
processo di debole identificazione nello stato, che si presenta come lo
spazio politico-sociale moderno d’appartenenza in cui si attua
I'integrazione delle varie componenti sociali. In questo senso sembra
restare aperta la necessita per i cristiani di evolvere verso forme mo-
derne di partecipazione politica che coniughino I'appartenenza comuni-
taria a una decisa integrazione nello stato moderno, che ¢ tanto piu
necessaria nel momento attuale in cui la Giordania sta progressivamente
aprendosi alla vita democratica.

4. Le comunita arabe cristiane in Israele e nei territori palestinesi

Le comunita cristiane palestinesi hanno conosciuto in questo secolo
profondi mutamenti di carattere politico e sociale rispetto al precedente
periodo ottomano. Tali mutamenti hanno avuto peculiarita proprie per-
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ché non si sono verificati all'interno del processo di costituzione di uno
stato nazionale arabo, come ¢ avvenuto per gli altri contesti statali del
Medio Oriente, bensi all'interno del processo di costituzione del nuovo
stato di Israele, che nasceva come stato aperto a tutti gli ebrei della
diaspora, dunque segnato da una precisa identita ebraica. Le comunita
cristiane palestinesi si sono dunque trovate pienamente inserite nelle varie
dinamiche politiche e belliche che hanno contrapposto Israele agli stati
arabi e che hanno ritmato le varie tappe dello svolgimento della questione
israelo-palestinese, e hanno vissuto in prima persona 1 difficili eventi che
hanno contrassegnato la storia recente dei rapporti fra Israele e
palestinesi, sia all'interno della compagine statale israeliana sia nei territori
occupati e nella diaspora limitrofa. A partire dal 1948 le comunita cristiane
palestinesi si sono trovate infatti inserite in parte nel nuovo stato di
Israele, in parte su quet territori della Cisgiordania che hanno conosciuto
dapprima la sovranita giordana e dal 1967 'occupazione isracliana. Gli
eventi politici e bellici che hanno contrassegnato la formazione dello
stato di Israele e le relazioni con i paesi arabi limitrofi hanno causato
decisive mutazioni nella vita delle popolazioni arabe locali, inclusi i
cristiani. L.a conseguenza piu evidente dei conflitti ¢ stata 'emigrazione di
porzioni consistenti di palestinesi dai territori di nuova sovranita
isracliana a Gerusalemme, Cisgiordania, Giordania e Libano, nonché
alcune migrazioni coatte all'interno di Israele verso citta e villagei diversi
da quelli di popolamento originario. Altri flussi migratori, in particolare
verso la Giordania, si sono instaurati dopo il 1967, al momento
dell’occupazione di Gerusalemme e dei territori della Cisgiordania.
Quest’ultima area ¢ oggl interessata al processo di pace e in larga misura ¢
divenuta parte dell’autonomia palestinese. Ancora del tutto aperto ¢
invece il futuro assetto di Gerusalemme, la citta santa che ha un valore
simbolico unico per i cristiani e per gli ebrei, e che ha un profondo
significato religioso anche per i musulmani, su cui avanzano pretese
politiche sia lo stato di Israele sia i rappresentanti dell’autonomia
palestinese. E dunque all’interno di questo complesso quadro politico e
sociale che occorre situare P'analisi dell’attuale situazione dei cristiani
palestinesi in Israele e nei territori autonomi.

5. Quadro demografico e comunitario dei cristiani in Israele

Nello stato di Israele i cristiani sono oggi circa 105.000, ovvero il 2,1 per
cento della popolazione totale. La popolazione araba comprende oltre ai
cristiani circa 720.000 musulmani e 82.000 drusi. I cristiani sono
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oggl localizzati soprattutto in Galilea nell’area di Haifa e di Nazareth, e
verso il Sud presso Giaffa, Lud e Ramleh. Secondo la fisionomia comu-
nitaria tipica del Medio Oriente anche in Israele i cristiani appartengono
a una pluralita di chiese: le piu significative quanto a consistenza sono la
chiesa greco-ortodossa, la melchita, la latina e 'armena apostolica. Le co-
munita appartenenti a queste chiese non sono pero diffuse in modo omo-
geneo sul territorio, ma il loro attuale radicamento rispecchia le dinami-
che di espansione ecclesiale del secolo scorso. La chiesa prevalente in
Israele ¢ quella melchita cui appartiene il 42 per cento dei cristiani: essa
¢ diffusa soprattutto nella parte settentrionale del paese che forma la gran-
de diocesi melchita di Akka, Haifa e Nazareth, con circa 39.000 fedeli.
Pit a sud invece 1 melchiti sono poco numerosi e dipendono dal vicario
patriarcale che ha sede a Gerusalemme, con giurisdizione su circa 4.000
fedeli, in parte residenti in Israele, in parte a Gerusalemme e nei territori
palestinesi. La maggiore presenza dei melchiti nel Nord ¢ dovuta alle
direttive prese dall’espansione missionatia dei secoli XVIII e XIX: pro-
venienti dalla zona libanese 1 missionari melchiti si sono diffusi lungo la
costa settentrionale palestinese espandendosi anche allinterno dove si
trovavano consistenti comunita cristiane greco-ortodosse, a partire dalle
quali si formavano le nuove comunita melchite. Nell’area tra Gerusa-
lemme e Giaffa Pespansione melchita fu invece frenata dalla presenza di-
namica della chiesa latina che, con la nuova restaurazione del patriarcato
a Gerusalemme nel 1847, aveva intrapreso un’opera di radicamento fra la
popolazione cristiana locale, diffondendosi nelle regioni della Cisgiordania.
Anche in Israele, come in Giordania, il passaggio dalla chiesa greco-
ortodossa alle chiese cattoliche e alle comunita protestanti ¢ stato motivato
principalmente dal maggiore impegno pastorale e di promozione umana
che caratterizzava queste ultime, che comportava per i cristiani la possibilita
d’accedere a nuove e moderne opportunita di formazione culturale e di
presenza sociale. Da parte sua la chiesa greco-ortodossa ¢ presente in tutto
il paese, mentre piccole comunita di maroniti sono concentrate nelle
cittadine del Nord presso il confine libanese; gli armeni, prima diffusi
nelle citta del litorale centrale, dal 1948 si sono concentrati a
Gerusalemme, dove tutt’oggi risiede la quasi totalita della popolazione
armena di Israele e Palestina, che ha pero perso un gran numero dei suoi
membri, emigrati in Libano e in America negli anni cinquanta®.

15 .. Chabry e A. Chabry, Politique et minorités an Proche-Orient, Paris, 1987, pagg.
249-51
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Le comunita cristiane di Israele e Palestina, pur con tutte le differenze
interne, si sono trovate tuttavia ad affrontare una situazione comune di
grande complessita, dovuta alla costituzione del nuovo stato di Israele e al
conseguente conflitto israclo-palestinese che solo oggi, dal 1948, sembra
trovare nuove vie di soluzione pacifica, seppur percorribili ancora con
difficolta. In questo senso Israele ¢ l'unico stato del Medio Oriente in cui
1 cristiani siano una minoranza non rispetto alla maggioranza musulmana,
bensi, in primo luogo, alla maggioranza ebraica, che ha dato la propria
impronta al nuovo stato. Per questo vi ¢ chi ha definito i cristiani in
Isracle «una minoranza nella minoranza»'®, alludendo al fatto che sono
una minoranza confessionale all'interno della minoranza araba israeliana,
in cul i musulmani sono prevalenti. La costituzione dello stato di Israele
ha dunque significato per 1 cristiani il confrontarsi non pit con un assetto
istituzionale di ispirazione musulmana, bensi con uno stato democratico
di per sé tendenzialmente laico, in cui viene garantito Ieguale stato di
diritto a tutti i cittadini, e in cui, a differenza degli altri stati del Medio
Oriente, la cultura politica e giuridica musulmana non esercita influssi.
Rispetto ai rapporti con le comunita religiose, lo stato israeliano afferma
leguaglianza di tutti i culti davanti alla legge, anche se la religione ebraica
ha una certa preminenza dovuta al fatto che a essa appartiene 1’85 per
cento della popolazione e che lo stato israeliano si proclama lo stato del
popolo ebraico. In Israele le istituzioni statali sono pero di per sé laiche e
la legge religiosa ebraica per trovare applicazione da parte dello stato deve
prima essere stata recepita legislativamente da parte del patlamento. A
motivo del fatto che molti sono i culti riconosciuti, ma che sul piano
concreto vi sono sfumature per quel che riguarda la loro relazione con lo
stato, il rapporto di Isracle con le religioni ¢ stato definito un regime
multiconfessionale «differenziato»'’. Concretamente in Israele il rapporto
con 1 vari cultl si ispira allo statuto legale in vigore durante il governo
ottomano, esteso anche ad altre confessioni, come i baha’1'*, i mormoni e
nuovi gruppi protestanti, abolendo pero quegli aspetti giuridici che nel
diritto ottomano limitavano il godimento della piena liberta religiosa per i
non musulmani e limitando la giurisdizione religiosa alle questioni
inerenti lo statuto personale. In maniera simile a quella di molti stati arabi
lo stato israeliano riconosce sia la legislazione concernente il diritto
familiare e successorio delle confessioni religiose ufficialmente ri-

16 A. O. Issa, Les minorités chrétiennes de Palestine cit., p. 263.

17 C. Klein, «Stato, ebraismo e confessioni religiose in Israele» in Andrea Riccardi (a cura
di), I/ Mediterraneo nel Novecento, Cinisello Balsamo, San Paolo, 1994, pagg. 110-24.

18 Si veda la voce bahaT nel Glossario.
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conosciute sia la giurisdizione det tribunali confessionali su tali materie. Vi
¢ tuttavia una differenza fra i tribunali rabbinici, drusi e musulmani e quelli
cristiani: 1 tribunali delle prime tre confessioni sono infatti tribunali di
stato, mentte 1 tribunali delle chiese ctistiane non hanno tale riconoscimento;
le sentenze emanate da questi ultimi vengono pero eseguite dall’autorita
civile. Attualmente in Israele vi sono sei tribunali ecclesiastici di prima
istanza (tre greco-ortodossi, uno latino, uno melchita e uno maronita), mentre
altri tre (greco-ortodosso, latino e melchita) sono deputati ai territori
palestinesi. Gerusalemme ¢ poi sede dei tribunali d’appello dei due
patriarcati - greco-ortodosso e latino, competent per tutto il territorio
patriarcale, inclusa la Giordania. Presso il patriarcato armeno di
Gerusalemme anche gli armeni hanno il proprio tribunale. E interessante
notare come la giurisdizione dei tribunali ecclesiastici d’appello superti i
confini territoriali degli stati perché include tutto il territorio patriarcale, e
siano poi le diverse autorita civili, secondo il proptio apparato legislativo, a
eseguirne le sentenze.

6. L’integrazione politica e sociale dei cristiani arabo-israeliani

Sebbene la situazione giuridica dei cristiani arabi come cittadini israeliani
sia garantita dallo stato di diritto, questo non significa pero che essi, in
quanto arabi, godano sempre della piena integrazione nella societa israeliana.
Nonostante Israele sia uno stato sostanzialmente laico in linea di principio,
al suo interno la dimensione religiosa ebraica nella sfera pubblica e sociale ¢
piuttosto pronunciata, e le formazioni partitiche di ispirazione ebraica sono
molto influenti nella vita dello stato, spesso con atteggiamento non troppo
conciliante verso gli arabi cristiani e musulmani. Inoltre la potenziale
conflittualita fra la componente ebraica e la componente araba in Israele ¢
stata ed ¢ spesso aggravata dalle vicende relative alla questione palestinese
dei territori. 11 risultato ¢ che non sempre sono garantite agli arabi 1sraeham
pari opportunita in vati settori della vita sociale ¢ professionale”’. In
questo senso 1 cristiani condividono con il resto della popolazione
araba le difficolta di integrazione nella societa israeliana, rese evidenti
da alcuni indici significativi: il tasso di disoccupazione degli arabi ¢
generalmente nell’ordine del doppio rispetto alla media nazionale; solo
una percentuale minima degli studenti universitari in Israe-

19°'S. Smooha, Arabs and Jews in Israel: conflicting and shared attitudes in a divided society,
vol. I, San Francisco and London, Westview Press, 1989; Id., Arabs and Jews in Israel: cbange
and continuity in mutual intollerance, vol. 11, San Francisco and London, Westview Press, 1992.
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le ¢ arabo; in generale inoltre le sovvenzioni dello stato alle collettivita locali
privilegiano largamente le mumcqgahta ebraiche a detrimento di quelle
arabe, sia cristiane sia musulmane™. La diffidenza verso la componente
araba ha indotto a escludere gli arabi da certe professioni, in particolare quelle
inerenti 'ambito tecnico-scientifico. A questo si aggiunge una politica
d’appropriazione del territorio da parte della componente ebraica, per cui
gli arabi, ivi compresi i cristiani, incontrano forti difficolta ad acquistare
terreni o a ottenere permessi di edificazione. L'insieme di questi elementi
sembra avere generato, anche fra gli intellettuali arabi cristiani, una sorta di
disillusione verso Israele, che non sembra concedere loro quell'integrazione
piena prevista in linea di principio dal diritto dello stato. La disillusione
diventa tanto piu grave in quanto gli arabi cristiani sono convinti d’avere
contribuito a proprie spese alla nascita dello stato di Israele, poiché la
maggior parte delle famiglie ha perso proprieta immobiliari, confiscate nel
1948 e in epoca successiva dal nuovo stato, e devolute a famiglie o
istituzioni ebraiche.

Questo atteggiamento nei confronti di Israele sembra talvolta rendere
problematica un’adesione piena all’assetto nazionale israeliano, che tuttavia
¢ ricercata dalla maggior parte dei cristiani arabi sulla base di riconoscimenti
ritenuti dovuti. Dal punto di vista politico non esistono strategie unificate
della componente araba cristiana. I cristiani hanno appoggiato in parte i
partiti di sinistra, in particolare il Partito Democratico Arabo, considerandoli
mezzo efficace per esercitare un’opposizione politica interna volta ad
assicurare agli arabi isracliani un trattamento patitario. Numerosi sono
pero gli arabi cristiani, e musulmani, che appoggiano partiti israeliani a
larga prevalenza ebraica come quello laburista. In ambito cristiano si
sono recentemente sviluppate correnti che tendono a sottolineare
Pappartenenza cristiana per giustificare anche dal punto di vista teologico
'adesione alla causa nazionale palestlnese non solo in relazione ai territori
ma anche rispetto allo stato di Isracle”. Rappresentanti significativi di
questa tendenza che si potrebbe definire nazionalista, ma che ¢
teologicamente giustificata, sono Abu el Assal, pastore della chiesa
anglicana di Gerusalemme molto attivo nel Comitato per la
preservazione delle terre arabe in Israele e candidato nel passato per le
elezioni parlamentari nella Lista Progressista per la Pace e 'Eguaglianza, e
Geries Khoury, direttore del Centro Al-Liqa’ per il dialogo interreligioso,
anch’egli candidato per le elezioni parlamentari del 1992 nella Li-

20 J.-P. Valognes, 17 et mort des Chrétiens d’Orient, Paris, Fayard, 1994, pagg. 590-94.
2t A. E. Mazawi, «Palestinian local theology and the issue of islamo-christian dialogue: an
appraisal» in Islamochristiana, n. 19, 1993, p. 111.
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sta Progressista per la Pace e 'Eguaglianza. Entrambi questi intellettuali
sono rappresentanti attivi di un arabismo militante che accentua fortemente
lappartenenza nazionale palestinese, con un atteggiamento nettamente
critico verso Israele, e generalmente conciliante verso la componente
araba musulmana anche nelle sue espressioni radicali. Il seguito di questa
linea tra la popolazione palestinese in Isracle ¢ tuttavia dubbio: nelle
elezioni del 1992 la Lista Progressista non ha avuto successo e lo stesso
Geries Khoury non ¢ stato eletto, nonostante la sua appartenenza alla
comunita melchita, che tradizionalmente sottolinea la propria arabita. Il
mancato successo di questa linea cristiano-nazionalista palestinese a livello
politico ¢ dovuta probabilmente sia ai toni eccessivamente nazionalistici e
critici verso Israele, non condivisi da larghi strati della popolazione araba
israeliana, sia all’atteggiamento non sempre sufficientemente ctitico verso le
posizioni di determinate componenti musulmane, in un momento in cui si
erano venute affermando anche tra i musulmani israeliani alcune
dinamiche d’adesione ai movimenti islamisti, non certo ben viste dalla
maggior parte della componente araba, in particolare cristiana. Proptio
nello stesso periodo in ambito cristiano erano sorte velleita di fondare un
Partito Democratico Cristiano come reazione a processi di islamizzazione
percepiti allinterno del Partito Democratico Arabo, che tradizionalmente
gode, come si ¢ detto, di una buona adesione tra 1 cristiani. Sebbene I'idea di
fondare un partito cristiano non si sia concretizzata e non abbia neppure
goduto dell’appoggio delle gerarchie ecdesiastiche, la varieta di queste
dinamiche politiche mostra la complessita della situazione in corso e
comprova la mancanza di un atteggiamento politico unitario da parte
cristiana, cosi come, del resto, da parte musulmana. Sembra pero di poter
affermare che, al di la di diverse opzioni particolari, la maggioranza della
popolazione araba cristiana propenda decisamente per un’integrazione nello
stato israeliano, e che le riserve esistenti riguardano proptio il non ancora
completo raggiungimento di tale integrazione sociale su basi egualitarie.
Bisogna d’altra parte considerare che le dinamiche politiche inerenti
alla questione dei territori palestinesi hanno influito non poco sull’atteg-
glamento degli arabi isracliani e sulle loro relazioni con la componente
ebraica. Soprattutto le dinamiche politiche successive al 1987, che avevano
visto un rinnovato successo dei partiti conservatori, avevano causato una
ripresa di tensioni fra componente ebraica e araba, acuita dal successivo
scoppio dell’intifida™ nei territori occupati. Proprio in questo contesto
anche in Israele tra gli arabi musulmani ¢ cresciuta I'influenza

22 Siveda la voce Intifada nel Glossatio.
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dei movimenti islamici come espressione di opposizione al governo e
d’appoggio alla causa palestinese, che si ¢ tradotta in varie attivita di so-
stegno date ai palestinesi dei territori occupati durante 1’zntifada. Nelle
dinamiche relative alla questione palestinese sono state presenti anche le
chiese: in particolare la chiesa melchita, anche a livello di gerarchia, ha
sottolineato il suo appoggio alla causa palestinese, e tra i melchiti di Israele si sono
moltiplicate le iniziative di solidarieta verso i palestinesi dei territori.
Lappoggio cosi esplicito della chiesa melchita ¢ in sintonia con lidentita
araba che la chiesa melchita sempre sottolinea con forza e che nella
questione palestinese si ¢ tradotto spesso sul piano politico operativo,
tanto che le autorita israeliane hanno preso piu volte provvedimenti
giudiziari riguardo a sacerdoti melchiti, nonché gia nel 1974 riguardo a
monsignor Ilarion Capucci, allora vicatio patriarcale melchita di Ge-
rusalemme, per le loro attivita in favore dei palestinesi che sconfinavano
su un piano decisamente politico. Anche il patriarca latino ha espresso il
suo appoggio all’intifada, riftutandone pero decisamente l'aspetto vio-
lento, e mantenendosi cosi su un piano di solidarieta con la popolazione
palestinese cui egli stesso appartiene senza pero appoggiare strategie con-
crete che avrebbero compromesso in modo netto i rapporti con le autorita
isracliane™. In questo periodo vi sono stati anche momenti di forte tensione
interconfessionale, come quando nel 1989 gruppi di ebrei ortodossi
occuparono in modo surrettizio a Gerusalemme l'ospizio di San Giovanni
di proprieta del patriarcato greco-ortodosso: di fronte a una mancata
reazione delle autorita israeliane, tutte le chiese si unirono nella protesta,
che ebbe come evento di grande portata simbolica la chiusura per un
giorno della basilica del Santo Sepolcro.

Il nuovo corso politico si ¢ pot aperto a partire dall’ottobre 1991 con
Iinizio dei colloqui di pace tra rappresentanti giordani e palestinesi e rap-
presentanti del governo isracliano, sfociato nel processo di pace tra Isracle
e 1 palestinesi, i cui termini sono confluiti nella Dichiarazione di Principi tra
OLP e Israele nel settembre 1993. La nascita dell’autonomia palestinese
si ¢ concretizzata alla fine del 1995 con il ritiro degli israeliani da quasi
tutti 1 territori occupati e con le elezioni per il Consiglio del’ Autonomia nel
gennaio 1996. 1l processo di pace con i palestinesi sembrava ineluttabilmente
segnare I'innesco di dinamiche piu positive anche all’interno di Israele
per quel che riguarda le relazioni tra la componente ebraica e quella
araba. Dopo le ultime elezioni politiche israeliane del maggio 1996 i
problemi riguardanti le modalita concrete con cui proseguira il
processo di pace sembrano riaffacciarsi. La sconfitta elettorale del

2 «Interviste. Patriarca a Gerusalemme» in Studi cattolici, settembre 1989, pagg. 640-41.



300 Andrea Pacini

partito laburista, che era stato lo strenuo sostenitore del processo di pace
con notevoli aperture verso 1 palestinesi, e la vittoria dei partiti
conservatori e di ispirazione ebraica ortodossa segnano linizio di un
nuovo periodo di incertezza per quel che riguarda la gestione concreta del
processo di pace e 1 futuri rapporti sia tra Israele e i Palestinesi sia tra
componente araba ed ebraica nella societa israeliana. Il raddoppiamento
dei consensi ottenuti dai partiti religiosi ebraici rispetto alle elezioni
precedenti sembra testimoniare il rafforzamento delle correnti ebraiche
piu integraliste che possono con maggior efficacia creare ostacoli sia in
generale — rispetto alle prossime modalita d’attuazione del processo di
pace — sia in particolare riguardo alla questione di Gerusalemme, che non
potra non influenzare in modo pit ampio 1 rapporti fra arabi ed ebrei.
Draltra parte la prosecuzione dell’opposizione al processo di pace da
parte di taluni movimenti palestinesi di sinistra e, soprattutto, da parte dei
movimenti islamici radicali non ha fatto che dare ulteriori occasioni di
resistenza alle componenti ebraiche a esso meno propense, soprattutto se
si considera che I'opposizione si ¢ spesso manifestata attraverso atti di
violenza, come avvenuto nel marzo 1996 con i ripetuti attentati di Hamas
a Gerusalemme e a Tel Aviv. Il rischio che oggi si presenta ¢ che le
componenti piu radicali, sia da parte ebraica sia da parte palestinese
riescano a influenzare in modo negativo la prosecuzione del processo di
pace. In questo senso la sconfitta politica del partito laburista ha
segnato la sconfitta, almeno momentanea, anche degli arabi israeliani,
che nelle ultime elezioni avevano votato in alta percentuale per il
partito laburista, vedendo nelle politiche da esso sostenute la migliore
garanzia per il proprio futuro nazionale e per la soluzione definitiva
della questione palestinese.

Per quel che riguarda l'integrazione sociale 1 percorsi scelti dai cri-
stiani in Israele per attuare la propria integrazione nella societa privi-
legiano decisamente la riuscita individuale, basata su un’adeguata for-
mazione culturale e professionale. Proprio per questa scelta i cristiani
rappresentano in media il settore piu colto allinterno della popolazione
araba: piu della meta degli studenti universitari arabi in Israele ¢ costituita
da cristiani, mentre la popolazione musulmana ¢ sei volte pit numerosa. A
livello professionale i cristiani sono attivi nelle professioni liberali,
nellinsegnamento e nelle attivita commerciali. La strategia di inserimento
sociale che privilegia la riuscita individuale sembra tipica della componente
cristiana mediorientale, ma non si ritrova in cguale misura tra la
popolazione musulmana di Israele, essa pure in posizione minoritaria. La
stessa dinamica demografica mostra le diverse prospettive delle due
comunita confessionali: i musulmani hanno un tasso di fecondita me-
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dio di 4,7 figli per donna, contro il 2,4 dei cristiani**. 11 differente com-
portamento demografico ¢ un indice significativo delle diverse dinami-
che sociali: sul minore tasso di natalita dei cristiani incidono sia la
scelta diffusa di provvedere ai figli una buona istruzione nella
prospettiva di garantire loro un futuro professionale adeguato (il che
comporta un maggiore investimento finanziario e percio induce a
limitare il numero dei figli) sia il superiore tasso d’attivita delle donne
cristiane, che in misura ben maggiore delle musulmane esercitano
attivita lavorative all’esterno della famiglia. In questo senso 1 cristiani
arabi in Israele proseguono e intensificano quel comportamento
sociale e demografico iniziato in ambito cristiano alla fine del secolo
scorso, che li ha immessi in una posizione di decisa apertura verso la
modernita, adottandone le pratiche sociali. Tuttora all’interno della
popolazione araba israeliana i cristiani rappresentano in media la
componente piu aperta e dinamica, caratterizzata da un alto tasso di
urbanizzazione. Il problema che sorge anche in Israecle ¢ che I'a-
dozione di comportamenti sociali moderni influisce negativamente
sulla crescita demografica, poiché la componente musulmana
mantiene comportamenti sociali piu tradizionali e cresce a ritmi piu
elevati. Se dunque a livello assoluto i cristiani non sono diminuiti, da
un punto di vista percentuale la rilevanza dei cristiani ha visto una
sensibile diminuzione: si calcola che agli inizi degli anni settanta 1
cristiani fossero il ventidue per cento circa della popolazione araba
israeliana, mentre oggi non superano il dodici per cento.

Il fatto che i cristiani privilegino percorsi di riuscita individuale nella
societa non significa pero che trascurino le infrastrutture comunitarie:
queste sono anzi numerose e funzionali a promuovere I'accesso dei cri-
stiani nella societa israeliana. In tutte le aree di popolamento cristiano sono
assai numerose le istituzioni scolastiche gestite dalle varie chiese o da
congregazioni religiose locali e, soprattutto, straniere. Nella maggior parte
dei casi gli studenti sono in buona parte anche musulmani, e dunque le
scuole cristiane, molto rinomate per il loro livello, svolgono un’azione
efficace di promozione culturale diretta a tutta la societa. Questo loro
ruolo viene riconosciuto dallo stato, che concede anche alle scuole private
cristiane sovvenzioni che provvedono a un parziale finanziamento delle
attivita e consentono quindi di mantenere a livelli contenuti le rette per la
frequenza. Analoghi servizi vengono dalle istituzioni cristiane anche
nell’ambito sanitario, con la gestione di ospedali e dispensari medici. Dal
punto di vista delle infrastrutture comunitarie le chiese cristia-

Y. Coutbage e P. Fargues, Chrétiens et Juifs dans lislam arabe et ture, Paris, Fayard, 1992, pagg.
247-74, 320.
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ne, in particolare la melchita e la latina, sono dunque intensamente
presenti in Israele, dove sono state assenti politiche di
nazionalizzazione dell’ambito scolastico e sanitario, come & avvenuto
invece in Siria e in Iraq, ed ¢ stata lasciata libera iniziativa alle chiese,
che usufruiscono di sovvenzioni statali anche a questo riguardo.
Situazioni di potenziale conflitto riguardo alle strutture ecclesiastiche
si verificano invece in zone particolarmente delicate, come l'area
circostante Gerusalemme. In questa zona, e in particolare nell’area Est
che costituisce la parte araba, si sta verificando un processo di
progressiva appropriazione territoriale da parte dello stato di Isracle a
scapito anche delle istituzioni cristiane. Secondo autorevoli osservatori
locali si ¢ trattato finora non tanto di pratiche legislative ma di operazioni
concrete di carattere amministrativo, con cui si tende a ridurre lo spazio
d’azione delle istituzioni cristiane (che sono comunque dirette alla
popolazione araba), nella prospettiva d’accrescere la presenza ebraica
nell’area. E chiaro che queste dinamiche sono strettamente connesse alla
questione del futuro statuto di Gerusalemme, e sono un ulteriore indice
che la questione di Gerusalemme ¢ veramente centrale e le modalita
della sua soluzione non potranno non influenzare in modo incisivo la
futura situazione dei cristiani arabi in Israele e nei territori oggi
dell’autonomia.

7. Le comunita arabe cristiane nei territori palestinesi

Nei territori palestinesi i cristiani sono circa 76.300, cioc¢ il 3,8 per cento
della popolazione, che ¢ per il resto interamente musulmana. Essi sono
concentrati soprattutto nelle tre cittadine di Betlemme, Beit Jala e Beit Sahour,
e in misura oggl minore a Gerusalemme, a Ramallah e in altri villaggi
limitrofi. Il numero dei cristiani ¢ minimo a Gaza dove non supera le
tremila persone.

In tutta questarea, come del resto in Israele, i cristiani sono parte in-
tegrante della popolazione palestinese, e la lotta per 'autonomia nazio-
nale ¢ stata un elemento di forte coesione tra la componente musulmana e
quella cristiana. All'interno del’OLP i cristiani sono sempre stati nu-
merosi e con funzioni di responsabilita ¢ hanno avuto parte attiva anche
nel condurre i negoziati di pace: ¢ significativo che nell’incontro di Ma-
drid la delegazione palestinese sia stata guidata dalla cristiana Hanna Sha-
rawi. Sebbene la scelta sia stata motivata forse anche da opportunita po-
litiche per acquisire maggior consenso da parte dei paesi occidentali, ¢
tuttavia un esempio significativo del ruolo che 1 cristiani palestinesi han-
no svolto nel’lOLP. I cristiani hanno partecipato alla lotta politica per la
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causa palestinese anche all'interno di formazioni politiche di ispirazione
marxista: sia il Fronte Popolare per la Liberazione della Palestina sia il
Fronte Democratico per la Liberazione della Palestina sono guidati dai
greco-ortodossi Georges Habash e Nayef Hawatmeh, 1 quali, sebbene per
le loro posizioni ideologiche prendano le distanze da un’esplicita
appartenenza confessionale, tuttavia vengono identificati socialmente
come cristiani. Questa varieta di militanza politica, che si ¢ espressa anche
nelle recenti elezioni per il Consiglio dell’Autonomia Palestinese, mostra
come anche nei territori palestinesi esistano strategie e opzioni politiche
diverse, non solo allinterno della componente musulmana, ma anche
all'interno di quella cristiana.

L’unione nella lotta per 'autonomia palestinese che ha caratterizzato
gli ultimi decenni e che ha consentito di superare le differenze confes-
sionali, sembra aprire le prospettive per un futuro assetto istituzionale
dei territori basato su uno stato di diritto egualitario e indipendente dal-
I'appartenenza religiosa. Attualmente ¢ in corso di definizione la bozza di
una carta costituzionale per la nuova entita territoriale autonoma, che
sembra volersi ispirare a principi di laicita, e le chiese cristiane sono state
interpellate perché forniscano il loro contributo e comunichino le loro
osservazioni sulla bozza di Costituzione proposta. Questo atteggiamento
degli organismi difigenti dellautonomia induce i cristiani a sperare di
godere in pieno del proprio statuto di cittadini, senza subire limitazioni
da parte di leggi di ispirazione islamica. Preoccupazioni in proposito aveva
infatti fatto sorgere il progressivo affermarsi di Hamas, movimento di netta
ispirazione islamista, la cui ideologia non ¢ certo di per sé favorevole a
riconoscere uno stato di diritto su basi egualitarie alle minoranze religiose
non musulmane. Tuttavia le prime elezioni del Consiglio dell’Autonomia
Palestinese avvenute a gennaio hanno registrato un netto successo del
partito al-Fatah di Arafat, che ha conquistato cinquantuno seggi, cui
devono aggiungersi quindici seggi ottenuti da indipendenti in sintonia con
la linea di al-Fatah; solo sei sono stati i candidati islamisti eletti, cui devono
aggiungersi come parte dell’opposizione tre candidati membri del FDLP e
tre progressisti. L’opposizione ¢ dunque composta da un insieme di
formazioni politiche di ispirazione ideologica molto diversa, in quanto
comprende sia islamisti sia membri di partiti di netta ispirazione marxista.
L’elemento che li accomuna ¢ 'opposizione al processo di pace, cosi
come ¢ stato concordato da Arafat. In effetti sia il movimento
islamista Hamas, sia il FDLP e il FPLP avevano invitato all’astensione
come segno di opposizione agli accordi tra Isracle e Arafat. Tuttavia il
loro seguito fra la popolazione si ¢ rivelato ridotto, perché la
partecipazione elettorale ¢ stata del 75 per cento in Cisgiordania, rag-
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giungendo il 93 per cento a Gaza, e netta ¢ stata la vittoria elettorale di
al-Fatah e di Arafat. Anche la componente cristiana dei palestinesi dei
territorl appoggia in misura decisamente maggioritaria Arafat, dimi-
nuendo le adesioni, in precedenza pit numerose, ai partiti di ispirazione
marxista.

Nelle elezioni del Consiglio dell’Autonomia si ¢ scelto di procedere
secondo il modello giordano di garantire un numero minimo di seggi alle
comunita cristiane: in totale ne sono stati loro rtiservati sei, due a
Betlemme, due a Gerusalemme, uno a Ramallah e uno a Gaza. Se finora
'adesione alla comune causa palestinese ¢ stato un forte elemento di coe-
sione tra palestinesi cristiani e musulmani, la preoccupazione principale
dei leader delle comunita cristiane ¢ di porre basi solide perché tale coe-
sione perduri nel futuro e si traduca in uno stato di diritto riconosciuto
comune a tutti ¢ in pratiche sociali coerenti con esso. Un’iniziativa signi-
ficativa in questo senso ¢ lattivita del centro Al-Liga’, che ha come fine
specifico la promozione del dialogo e dei rapporti fra cristiani ¢ musul-
mani palestinesi. La prospettiva del centro non ¢ tanto d’approfondire il
dialogo interreligioso in senso dottrinale e teologico, quanto lo scambio e
la condivisione culturale e politica fra cristiani e musulmani, affrontando
sia questioni interne alla nuova autonomia palestinese sia questioni relative ai
rapporti con Israele. Nella stessa prospettiva il centro Al- Liqa’, tenta di
promuovere una lettura teologica della situazione palestinese,
promuovendo seminari e pubblicazioni su tematiche specifiche nel tentativo
di fondare una «teologia palestinese contestualizzata», in cui l'orizzonte
sociopolitico influenza in modo determinante la riflessione. Non ¢ un caso
che il direttore del centro, Geries Khoury, sia membro della chiesa
melchita, e che il vicario patriarcale melchita di Gerusalemme, monsignor
Lutfi Laham, ne sia il presidente: ¢ un’ulteriore indicazione del profondo
senso identitario arabo che caratterizza la chiesa melchita e che si traduce
in iniziative concrete in cui il carattere politico non rimane in secondo
piano.

Nella prospettiva della futura organizzazione politica dei territori au-
tonomi sia il recente passato di lotta comune sia la questione aperta di
Gerusalemme, in cui le chiese cristiane hanno insieme preoccupazioni e
rilievo non indifferente anche a livello di consenso internazionale, sem-
brano dunque favorire I'evoluzione verso una convivenza su un piano di
riconosciuta parita confessionale, che attende pero di essere consolidata
nell’assetto istituzionale per essere trasmessa come ordine stabilito anche
alle generazione future. Da questo punto di vista 'autonomia palestinese
potrebbe rappresentare un terreno propizio per la costituzione in un
contesto sociale a maggioranza musulmana di un’entita statale democra-
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tica di ispirazione laica, basata sulla comune identita palestinese che in-
tegri in sé le differenze confessionali, e che stabilisca rapporti paritati con le
diverse confessioni religiose, senza che queste ultime influenzino di-
rettamente I’apparato istituzionale.

Rimangono tuttavia ancora aperti sia gli sviluppi politici definitivi del-
l'autonomia dei territori sia il futuro di Gerusalemme: entrambi gli argo-
menti sono tutt’altro che privi di potenzialita conflittuali, soprattutto dopo
la recente vittoria politica del Likud e dei partiti religiosi ebraici. Riguardo
a Gerusalemme esistono almeno tre proposte politiche per dare una
soluzione al problema: quella prevalente nella maggior parte degli ambienti
israeliani, decisamente sostenuta dai partiti conservatori, vuole Gerusalemme
capitale di Isracle, secondo quanto proclamato dal Parlamento israeliano
nel 1980, e trova localmente I'opposizione dei palestinesi e delle chiese; la
proposta palestinese, condivisa dalle chiese cristiane locali, ¢ invece di
considerare  Gerusalemme come capitale dei due stat, riconoscendo
giuridicamente il fatto che essa ¢ costituita da due parti, quella araba e
quella israeliana: recentemente questa proposta, in seguito al processo di
pace, ¢ stata formulata anche in modi piu sfumati che non
implicherebbero la pura spartizione della citta, e che potrebbero ottenere il
consenso degli ambienti israeliani piti progressisti; infine vi sono tentativi di
riformulare lipotesi di uno statuto internazionale per Gerusalemme, che
non affermi la sua completa extra-territorialita (secondo una proposta che
nel passato aveva goduto di credito e che soprattutto il Vaticano aveva
appoggiato), ma che implichi I'adozione di misure di natura /lato sensu
internazionale per manifestare a livello giuridico il carattere universale di
Gerusalemme e garantitlo in modo esplicito”. Sebbene non sia ancora
possibile prevedere quali provvedimenti saranno adottati, ¢ certo che la
soluzione della questione di Gerusalemme ¢ nodale per assicurare
definitiva stabilita al processo di pace. Occorre tuttavia considerare
che a livello locale, soprattutto per la popolazione araba dei territori
autonomi, Gerusalemme non ha solo un significato simbolico reli-
gioso, ma ha anche un evidente e rilevante significato sociale ed
economico: Gerusalemme ¢ infatti 'unica vera citta disponibile per le
cittadine palestinesi dei dintorni, come Betlemme, Beit Jala e Beit Sahour,
1 cui abitanti hanno sempre avuto con Gerusalemme contatti quotidiani

%5 Ferrari, «The struggle for Jerusalem» in The Eurgpean Journal of InternationalAffairs, 1,
1991, pagg. 22-39; Id., «Per Gerusalemme una e indivisibile» in Limes, 11, 1994, pagg. 149-62;
Id., «Coabitazioni tra religioni a Gerusalemme» in Andrea Riccardi (a cura di), I/ Mediterraneo
nel Novecento cit., pagg. 316-36; A. Macchi e G. Rulli, «II futuro di Gerusalemme» in La Civilta
Cattolica, a. 147, vol. 11, quaderno 3504, pagg. 547-61.
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dei piu vari generi: se essa cadesse definitivamente sotto la sola
sovranita israecliana diventerebbe molto difficile avervi accesso, perché
si tratterebbe di entrare ogni volta in uno stato straniero, con tutte le
difficolta che gia oggi, con i posti di controllo posti al limite dei
territori autonomi, stanno venendo alla luce. Analoghe difficolta si
verificano anche a livello pastorale per le varie chiese, le cui istituzioni
centrali di Gerusalemme necessitano di rapporti continui con il
territorio circostante. Questi motivi spiegano perché a livello locale sia
1 palestinesi sia le chiese spingono per una soluzione che riconosca in
qualche modo anche i diritti dei palestinesi sulla citta.

8. La permanente tentagione dell esodo

Nonostante le speranze aperte sul futuro dalle nuove dinamiche po-
litiche che interessano l'area, le comunita cristiane palestinesi sono fra
quelle che hanno sofferto maggiormente negli ultimi quarant’anni a causa
dei continui conflitti, e I'indice piu evidente di tale situazione che tuttora
fa sentire la sua influenza ¢ la forte emigrazione da cui sono state colpite.
Se rispetto al 1947 il numero totale dei cristiani non ¢ forse diminuito,
tuttavia la loro percentuale sulla popolazione totale ha oggi dei livelli assai
inferiori: la crescita demografica ¢ stata bloccata non solo da un ritmo di
crescita inferiore a quello dei musulmani, ma soprattutto dalla continua
emigrazione che ha segnato e segna le comunita cristiane. Nel 1947
Betlemme aveva il 75 per cento di popolazione cristiana, oggi ridotta al 33
per cento; questa stessa percentuale si ha oggi a Ramallah, che contava nel
19471°80 per cento di popolazione cristiana; analoghe diminuzioni si sono
avute in tutti i villaggi e cittadine, con I'eccezione di Beit Sahour e di Beit Jala
dove i cristiani sono ancora rispettivamente 1’85 per cento e 1’80 per cento.
Altri villaggi st sono invece letteralmente svuotati della propria
popolazione cristiana. Infine I'esempio piu rilevante anche a livello
simbolico della diminuzione della presenza cristiana nell’'area ¢
rappresentato da Gerusalemme, in cui vivono attualmente solo 10.000
cristiani arabi, contro i 31.000 del 1947. Nel caso di Gerusalemme si ha
non solo un calo impressionante in termini percentuali, ma anche in ter-
mini assoluti, e il fenomeno della diminuzione della popolazione cristia-
na ¢ tanto piu rilevante se si considera che Gerusalemme nel 1948 ha ri-
cevuto flussi consistenti di immigrati cristiani appartenenti a tutte le
comunita, che vi hanno cercato rifugio provenendo dalle regioni limi-
trofe divenute area di sovranita israeliana. In effetti la permanente si-
tuazione di conflitto con la conseguente mancanza di prospettive econo-
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miche e professionali ha agito come forte propulsore all’ulteriore emi-
grazione dei cristiani palestinesi verso I'Europa, I’America e I’Australia,
bloccando la crescita demografica della popolazione cristiana locale e
causandone il rapido invecchiamento.

Il fenomeno dell’emigrazione ¢ dunque la piu grande piaga per le co-
munita cristiane della Palestina, ed ¢ la principale preoccupazione per le
gerarchie ecclesiastiche locali. I’emigrazione rischia infatti di ridurre i
cristiani a numeri insignificanti rispetto al resto della popolazione, con
I'impossibilita conseguente di esercitare un ruolo sociale e politico signi-
ficativo e con la loro riduzione alla marginalita. Questa situazione non farebbe
che provocare I'emigrazione degli ultimi rimasti, con la prospettiva della
spatizione di comunita cristiane locali proprio nei luoghi che hanno visto
nascere la prima comunita cristiana.

Connesso all’emigrazione emerge poi un altro fenomeno importante che
rischia di indebolire le comunita cristiane palestinesi anche nel loro rapporto
geografico con il territotio: si tratta della cessione delle terre, vendute da coloro
che sono emigrati o che decidono di emigrare per realizzare un capitale che
permetta di iniziare nuove attivita nel paese di emigrazione. Nella maggior
parte dei casi le terre non sono vendute a cristiani, bensi a musulmani o ebrei.
II trapasso delle proprieta fondiarie da un ambito confessionale a un altro ¢
di notevole importanza strategica, perché il possesso immobiliare garantisce
un reale radicamento sul territorio e offre una base imprescindibile per
un’azione sociale, politica e culturale significativa. La proprieta fondiaria crea
infatti uno spazio di liberta e di responsabilita per le comunita confessionali, e
la diminuzione consistente di tale spazio non puod non comportare una reale
perdita di potere nellinterazione con le altre componenti della societa locale.
Proprio la preoccupazione per il diffondersi di questo fenomeno ha spinto
le gerarchie delle chiese cattoliche orientali a proibire a tutte le istituzioni
ecclesiastiche da loro dipendenti la vendita delle proprieta fondiatie e
immobiliari senza previa autorizzazione specifica. Tuttavia ¢ piu difficile
controllare le vendite nel caso della popolazione laica, e d’altra parte le
chiese non hanno i fondi necessari per acquistare le terre o gli edifici post in
vendita: il problema resta quindi per ora aperto e di difficile soluzione.

Ricerche recenti sembrano offrire segnali piu positivi a proposito del-
I’emigrazione cristiana, in quanto le sue cause propulsive sono state le-
gate in primo luogo alla situazione del conflitto israelo-palestinese che
rendeva difficili in generale le condizioni di vita e le prospettive future:
di fronte a un processo di pace duraturo che porti alla stabilita politica,
economica e sociale, I'intenzione di emigrare sembra diminuire forte-
mente, soprattutto fra i cristiani.
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Da parte loro le varie chiese moltiplicano le iniziative per cercare di
fornire ai propri fedeli servizi e infrastrutture, necessari soprattutto nelle
zone palestinesi in cui sono mancati investimenti sufficienti a questo
riguardo: accanto alle scuole, tradizionalmente numerose anche nei territori
palestinesi, le chiese gestiscono ospedali e centri sanitari. Nel settore
scolastico si segnala un’iniziativa di particolare importanza rappresentata
dall’Universita cattolica di Betlemme, in grado di fornire formazione
universitaria in vari curricula agli studenti palestinesi, sia cristiani sia
musulmani. La costituzione di un’universita cattolica ha un’importanza
particolare nei territori palestinesi sia perché gli studenti palestinesi in
generale non hanno accesso alle universita israeliane sia perché garantisce la
possibilita di una formazione universitaria agli studenti arabi cristiani,
cercando in tale modo di favorire il loro radicamento e di evitarne
Iemigrazione. D’altra parte le gerarchie delle chiese cattoliche locali
ritengono che la presenza cristiana possa continuare a esercitare un ruolo
socialmente significativo nell’area palestinese solo se i suoi membri sono il
pit possibile qualificati culturalmente e professionalmente, e questo spiega
I'impegno dedicato dalle chiese al settore educativo. Nell’ottica di favorire
il radicamento della popolazione cristiana e di limitarne I'emigrazione, negli
ultimi anni le chiese hanno anche iniziato progetti di costruzione di case
per le famiglie, sia promuovendo forme cooperative sia costruendo in
proprio e dando poi le case in affitto a prezzi modici. Il problema della casa ¢
infatti molto sentito ed ¢ uno dei fattori che spesso induce a emigrare le
famiglie di nuova costituzione: sia i francescani della Custodia di Terra
Santa, sia il Patriarcato latino, sia la chiesa melchita locale hanno
intrapreso l'attivita edilizia con l'obiettivo di mantenere il radicamento
locale delle proprie comunita e nello stesso tempo di favorirne la coesione
interna che in misura crescente deve affrontare la sfida della
modernizzazione della vita e delle abitudini sociali. Queste iniziative edilizie
si configurano solitamente come complessi abitativi, dotati anche di una
chiesa con annessi asilo e, talvolta, scuola, e cercano di riprodutrre in forme
nuove uno spazio residenziale comunitario, sullesempio degli antichi
quartieri confessionali tipici della struttura urbana mediorientale. In questo
caso si tratta pero di complessi ben piu ridotti e aperti alle relazioni con lo
spazio circostante come esige la vita urbana moderna.

Nonostante gli sforzi delle chiese a livello di promozione sociale sia-
no lodevoli, essi potrebbero essere certamente piu efficaci se vi fosse mag-
giore collaborazione tra le chiese stesse. Nella pratica infatti ogni chiesa
ha i propri progetti diretti in primo luogo ai suoi membri, anche se pot in
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pratica usufruiti da tutti, compresi spesso i musulmani, con la sola ecce-
zione delle iniziative nel campo edilizio che sono rivolte specificamente ai
propri fedeli. Tuttavia la mancanza di unita a livello progettuale nel medio e
lungo periodo indebolisce I'esito dei vati sforzi e non tiene in alcun conto
lesigenza di inseritli in una strategia comune condivisa dalle varie gerarchie e
istituzioni religiose. La cosa diventa poi piu grave quando la mancanza di
coesione si traduce nel perseguimento di politiche concrete opposte: cosi
se da un lato il patriarca latino considera uno dei piu grandi problemi
quello della vendita delle terre dei cristiani a musulmani ed ebrei, una
delle principali istituzioni cristiane che vende 1 terreni ¢ il Patriarcato
greco-ortodosso di Gerusalemme. In questo senso bisogna riconoscere che la
mancanza di unita fra le chiese indebolisce profondamente 1 cristiani in
Palestina, perché tale divisione non si situa solo a livello dogmatico o di
rito, in cul la differenza puo essere anche una ricchezza, ma si manifesta
spesso nell’assenza di una collaborazione perspicace che cerchi di
individuare linee comuni per la soluzione dei problemi. Nell’area
palestinese la situazione si presenta poi di una gravita particolare proprio
per la dimensione esigua che la comunita cristiana ha raggiunto negli ultimi
trenta anni, e per i problemi pit complessi di carattere politico e sociale
che ne ha segnato la storia piu recente.

La carenza di sinergia tra le chiese si ¢ verificata fino a epoca recente
nello stesso ambito cattolico: ¢ solo dal 1991 che esiste una Conferenza
episcopale inter-rituale, che raccoglie i vescovi delle chiese cattoliche ap-
partenenti ai vari riti; fino a quel momento non esisteva nessun organo
collegiale in cui tutti i vescovi delle diverse chiese cattoliche presenti in
Isracle e Palestina potessero attuare un confronto su problemi comuni.
Infine un ulteriore problema interno alle comunita ¢ rappresentato dal
divario esistente fra comunita e gerarchia. Il problema ¢ evidente in pat-
ticolare nella chiesa greco-ortodossa del Patriarcato di Gerusalemme in
cui 1 vescovi attualmente — con un’unica eccezione — sono tutti greci di
nazionalita, lingua e cultura, mentre 1 fedeli e 1 parroci sono tutti arabi:
questo divario, che nel recente passato ha provocato tensioni assai forti
anche sul piano pubblico®, crea una vera e propria frattura interna alla
comunita e rende piu difficile un’azione pastorale efficace che sappia tra-
dursi in una promozione dei propri fedeli anche dal punto di vista cultu-
rale e sociale. Talvolta si ha I'impressione che un certo distacco si verifi-
chi anche nella chiesa latina, laddove la gestione delle parrocchie sia
affidata a sacerdoti stranieri, che di solito non mancano di iniziative so-
ciali verso i propri fedeli ma non riescono a condividerne in profondita

26 A. O. Issa, Les minorités chrétiennes de Palestine cit., pagg. 263-69.
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le aspettative culturali, sociali e politiche attraverso cui passa il radica-
mento concreto in una societa. Da questo punto di vista la chiesa latina
ha fatto perod notevoli progressi: per la prima volta il patriarca latino ¢ oggi
un arabo di Nazareth, e arabi sono circa i due terzi dei sacerdoti diocesani.
L’elemento straniero prevale invece di gran lunga tra i religiosi delle varie
congregazioni che gestiscono in Israele e nei territori palestinesi numerose
istituzioni scolastiche, sanitarie o contemplative.

In sintesi si puo quindi concludere che dal punto di vista sociale e politico
sia in Israecle sia nell'area dell’autonomia palestinese si stanno aprendo
nuove prospettive per le comunita cristiane arabe in connessione con il
processo di pace: esse pero, soprattutto nei territori palestinesi, hanno
subito un’emorragia consistente dei propri membri che ¢ difficilmente
recuperabile. La sfida che pone il futuro a queste comunita ¢ di elaborare
strategie atte a rafforzare le proprie radici in un contesto politico generale
auspicabilmente piu stabile e propizio e, sebbene non troppo numerose, di
esercitare un ruolo culturale e sociale significativo per essere attoti rilevanti
nelle due entita politico-istituzionali d’appartenenza.



I cristiani di Siria
Habib Moussalli

1. I/ panorama intercomunitario

Un geografo descrisse in passato la Siria come «un Oriente di deserti e
di chiese». Questa definizione fa riferimento a un periodo da lungo tempo
trascorso, ma indica come la presenza dei cristiani abbia lasciato un segno
nel territorio e nella storia del paese. Da allora, molta storia ¢ trascorsa: 1
deserti si sono erosi e le chiese del giorno d’oggi si ritrovano circondate da
mille e una moschea.

Volendo indicare un paesaggio emblematico della convivialita religiosa
di questa terra, mi volgerei volentieri verso Aleppo, per evocare il viale
intitolato a «Elia IV, patriarca degli arabi» in memoria di Elia Mu‘awwad,
patriarca’ dei greco-ortodossi e della chiesa del deserto, descritta come una
grande tenda eretta nel deserto dello Hauran.

Su questo viale, di fronte alla cattedrale di San Giuseppe dei Caldei ¢
situata la grande moschea dell’'Unicita, che spinge verso il cielo i suoi quattro
minareti minutamente lavorati e intagliati nella pietra bianca di Aleppo.
Attorno alla moschea si trovano la chiesa di Sant’Efrem dei sito-cattolici, 1a
chiesa di San Giorgio dei melchiti e la nuovissima chiesa degli armeno-
cattolici.

Dall’altro lato del viale, vale a dire dietro la chiesa di San Giuseppe, si
vedra senza difficolta la cupola in costruzione della chiesa di Sant’Elia dei
greco-ortodossi, dietro la quale si staglia in lontananza la nuova chiesa
dei melchiti e piu lontano si profila il campanile della chiesa degli armeno-
ortodossi .

Significa forse che siamo in un quartiere cristiano? No, siamo in uno
dei nuovi quartieri dove cristiani e musulmani vivono a fianco a fianco e
abitano negli stessi edifici.

1 Si veda la voce Patriara nel Glossatio.
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2. La tutela dello stato

Un fatto risulta evidente: i cantieri dei patriarchi sono dovunque in Siria
e 1 lavori procedono alacremente: alle comunita cristiane viene lasciata
totale liberta di acquistare terreni e di costruire come meglio credono una
chiesa, un dispensario, uno stabile per alloggiare nuove famiglie di giovani
o un locale polivalente, che servira per la catechesi e come luogo di
incontro per i giovani. Lo stato non concede solo i permessi per costruire,
ma il materiale da costruzione (ferro, cemento armato, tubature e cosi
via) ¢ fornito a prezzo convenzionato, quello dei progetti di stato.

Si puo supporre che, se la chiesa oggi costruisce in Siria, ¢ perché ha
fiducia nell’avvenire. Inoltre, a partire dal 1936, 1 beni delle comunita cri-
stiane di Siria non sono competenza del ministero dei Wagf — che gestisce
1 beni lasciati in legato alla comunita musulmana — ma direttamente della
presidenza del Consiglio dei ministri. In altre parole, la chiesa dispone
liberamente dei suoi beni e 1 suoi sacerdoti non sono funzionati retribuiti
dallo stato.

Del resto, i sacerdoti sono esentati tanto dal servizio militare (tre anni)
quanto dal servizio civile (due anni). Dal momento in cui il sacerdote lascia
il seminario, rimane incardinato nella sua diocesi, ove svolgera il suo
ministero pastorale. Non viene posto alcun ostacolo alla catechesi, che
viene impartita nei locali della chiesa in aggiunta ai corsi di religione, che
sono materia obbligatotia nelle scuole statali; un voto insufficiente in questa
materia ¢ causa di bocciatura tanto alla licenza di scuola media quanto agli
esami di maturita statali.

Si puo parlare di una collaborazione fruttuosa tra il governo siriano e le
associazioni caritative cristiane, che non fanno distinzione di religione
nell’'aiuto che dispensano. Le Piccole Suore di Gesu lavorano presso I'As-
sociazione di Beneficienza Islamica Le Suore di Madre Teresa prodigano
le loro cure alle persone anziane delle due comunita. Lo stato riconosce i
meriti della Societa di San Vincenzo de’ Paoli, di Fede e Luce, Terra degli
Uomini o al-Kalima® e le appoggia moralmente e con sovvenzioni.

Se viene praticata una censura nei riguardi delle pubblicazioni cti-
stiane, bisogna riconoscere che essa si applica a tutti nello stesso modo —
cristiani come musulmani — mirando grosso modo a preservare quella lai-

2Si veda la voce Wagfnel Glossario.

3 Associazione di beneficienza interconfessionale di Aleppo, fondata da Fath Allah al-Saq-
qal allinizio del secolo, che attualmente gestisce un ospedale e un ospizio per anziani. La fa-
miglia al- Saqqal ha dato anche un grande contribuito alla fondazione del Carmelo di Aleppo.
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cita che ¢ delineata nella Costituzione; essa ¢, del resto, praticata nella fiducia
e nel rispetto.

La sola difficolta rilevante nei rapporti tra la chiesa e lo stato ¢ stata la
questione delle scuole confessionali cristiane. F una questione dolorosa,
poiché le scuole sono state nazionalizzate nel 1967, in seguito a un
decreto che imponeva il controllo del governo sul programma di
insegnamento nelle scuole private, confessionali e missionarie. La
nazionalizzazione ha avuto luogo dopo il rifiuto categorico del decreto da
parte dei vescovi. Solo gli armeno-ortodossi hanno salvato le loro scuole,
accettando di sottomettersi al controllo del governo. Oggi impartiscono il
loro insegnamento nelle scuole private della loro comunita, dove hanno la
possibilita di insegnare la lingua armena insieme alle altre materie.

Senza dubbio i vescovi hanno commesso un errore in quel momento,
opponendosi frontalmente allo stato, che aveva appena patito una disfatta
nella guerra dei sei giorni. Quattro vescovi hanno tentato la prova di forza,
ma il «quartetto» non aveva calcolato quali potevano essere le conseguenze. 11
momento richiedeva piu elasticita e diplomazia e, di certo, non un simile
scontro, unico dopo il 1919, data della dissoluzione de]l’Irnpero Ottomano”,

eplsod10 ha lasciato rimpianti da entrambe le parti. Ecco come lo rievoca
monsignor Frainois Abo Mokh nella sua autobiografia™

Piu tardi, una sera, una vettura ¢ arrivata da San Salvatore per prendere i
miei bagagli. I’indomani alle cinque ho messo le mie cose nella vettura. Volevo
partire semplicemente, senza rumore. Orbene, il ptimo ministro signor Zaen,
che ci aveva fatto molti torti, abitava proprio di fronte alla chiesa. Era al suo
balcone. Ha notato che si stavano caricando dei bagagli. Ha capito che partivo. B
sceso in strada in pigiama e in pantofole per salutarmi. Non dimenticheroé mai
quella scena. Mi ha teso la mano dicendo: «Siamo  stati ingiusti nei vostri
riguardi, non vi abbiamo capito». Ho teso la mano solo a meta e sono stato
molto secco, rispondendo soltanto: «E troppo tardi», poi sono salito in auto e
sono partito con le lacrime agli occhi. Era finita.

Difficile intendere il significato preciso delle scuse dell'uno e delle la-
crime dellaltro: consapevolezza di aver commesso un errore, rincresci-
mento sincero, dispetto o atteggiamenti di circostanza. Oggi, sul capitolo
scolastico, bisogna notare un certo ammorbidimento. Alcune scuole
parrocchiali sono in funzione, ma sono insufficienti per assorbire il cre-
scente flusso di allievi. Le suore salesiane hanno appena aperto una piccola
scuola elementare ad Aleppo e alcune parrocchie organizzano corsi

4Si veda la voce Ottomani nel Glossatio.
5 Francois Aba Mokh, Les confessions d’un arabe catholique, Paris, Centurion, 1991, p. 127
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estivi o di recupero. Si parla anche di costruire un seminario intercomu-
nitario per tutta la Siria, gia predisposto, ma pare che una questione di
priorita tra i vescovi sia di ostacolo all’avvio del progetto. Tali difficolta
sono indicative del problema delle relazioni tra le chiese, talvolta carat-
terizzate da una certa competizione tra gerarchie nell’attuazione di pro-
grammi che un maggior concerto comune renderebbe piu efficaci.

Da un’osservazione attenta crediamo onestamente di poter conclu-
dere che non vi ¢ alcuna forma di persecuzione contro 1 cristiani di
Siria. La liberta di culto ¢ totale e garantita dalla Costituzione. Natale e
Pasqua sono ufficialmente giorni festivi e alcune celebrazioni
liturgiche sono trasmesse da radio e televisione. I’ordinazione di un
vescovo da luogo a festeggiamenti cui prende parte un delegato
ufficiale del governo. Nel Consiglio dei ministri si notano sempre due
o tre ministri cristiani, la cui presenza ¢ legata alle loro competenze
tecniche, ben piu che al fatto di essere cristiani.

3. Garanzie civili

Si potrebbe parlare di una certa tutela dello stato nei riguardi delle
chiese, protezione ufficiale non priva di aspetti positivi.

A fianco di questo aspetto istituzionale, si potrebbe comporre un’ampia
antologia di testi che confortano i cristiani di Siria nei loro diritti, nella
loro cittadinanza a pieno diritto, nella loro nazionalita, nel loro sentimento di
patria. Sono le prime opere di autori musulmani che friconoscano la
legittimita e il ruolo dei cristiani arabi; i grandi autori della Nahda®, come
‘Abd al-Rahman al-Kawaldbi, ‘Abd al-Rahman al-Shahbandar, Hanano,

Arsouzi hanno voluto potre riparo a un’ingiustizia secolare fatta ai cristiani,
o persino sbatrare il passo ai sultani che concedevano ai cristiani, per
decreto e sotto la pressione delle cancellerie straniere, soltanto parziali
diritti civili o una pseudo eguaglianza. A questi cristiani di Siria al-Kawaldbi
cosi si rivolgeva nella sua opera intitolata I criteri della tirannia:

Dimentichiamo il passato e i suoi errori, ammettiamo insieme che la
religione ¢ di Dio e che la patria ¢ di tutti. Voi siete i primi in questa
terra, voi siete i piu avveduti. Lavoriamo per vivere insieme e per
costruire il futuro. Voi non siete degli ospiti in questa terra, siete a casa
vostra. Voi non siete ospiti di questa lingua, essa ¢ la vostra e voi avete
fatto per lei un lavoro inestimabile.

6 Si veda la voce Nahda nel Glossatio.
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In una lettera datata ottobre 1917, ‘Abd al-Rahman al-Shahbandar
scriveva a un’istitutrice cristiana, Alice Kandalaft: «Voi educatori, maestti
e maestre di scuola, dovete salvarci dalla disunione e dal disordine. Irrigate
questa terra arida con la vostra spiritualita, con 1 valori della vostra
religione, poiché, dopo tutto, voi siete 1 nostri antenati».

I numerosi testi di questo tenore costituiscono il retaggio della tradi-
zione, pur riconoscendo che sono, nonostante tutto, assai fragili, talora
legati a circostanze o a persone particolari e che non permettono di portre
veramente le fondamenta per una morale o una carta del rapporto in-
tercomunitario. Riconosciamo anche che sono stati scritti dai promotori
della laicita, il che rappresenta oggi una remora, dal momento che si assiste
in ambito musulmano a un risveglio dell'appartenenza religiosa sul piano
sociale e politico.

Non vi ¢ dunque da stupirsi se si avverte presso il cristiano la
sensazione di una precarieta persistente, il desiderio di un surplus di
sicurezza. Egli cerchera di essere maggiormente confortato nei suoi
diritti, meglio riconosciuto, meno perso nella massa (meno di un
siriano su dieci ¢ cristiano), meno assillato dall’ossessione della vox
populi. Cerchera di mettere a profitto gli studi all’estero o la nascita di
un bambino per tentare di ottenere una carta d’identita francese o
canadese o, a rigore, la Green Card americana. Sicuramente felice se
puo «strappare» un’altra nazionalita, non si trattera, comunque, per lui
che di una g1ustappos1z1one ma non di un camb1amento di una
rinuncia alla sua identita’ di cristiano arabo, alla quale egli tiene e che
dichiara con dispetto e fierezza al tempo stesso. Nel proprio paese
arabo, il cristiano si sente sempre radicato ed estraneo al tempo stesso,
rivelando cosi che, senza sentirsi allo stretto nella sua identita di
arabo-cristiano, avverte il costante bisogno di rafforzare questa
immagine, di riprenderla, arricchirla e di sottolinearne le sfumature. Si
tratta di una percezione d’identita molto complessa, con cui al
cristianesimo arabo capita di giocare, rasentando talvolta la
perversione.

Nella sua volonta di assumere e di rivendicare al tempo stesso la storia
e la contemporaneita, il suo radicamento cristiano in un contesto a
maggioranza musulmana e la sua apertura al’Occidente, ¢ dotato di una
sorta di facolta di assimilare e di prendere simultaneamente le distanze, al
tempo stesso pienamente inserito nel suo tempo e radicato nella sua storia,
alla quale volge uno sguardo filosofico, pur mostrando amarezza

7 Ricordiamo il caso di tutti quei siriani che, per aver in passato reso dei servigi alle
cancellerie straniere (traduttori, interpreti o funzionari), hanno ottenuto la nazionalita greca,
spagnola o italiana, che ancora conservano.



316 Habib Moussalli

e mquletudme Le prime pagine de La giungla della verita di Francis Mar-
rache®, cristiano di Aleppo della fine del XIX secolo, traducono questo
sentimento con grande bellezza poetica. 1l rischio pohtlco di questo tipo di
discorso non deve essere sottovalutato.

Qui si potrebbe riconoscere un’esigenza di dignita, un desiderio di essere
riconosciuto, che & comune a cristiani e musulmani. E 'uomo arabo che si
trova in un VlCOlO cieco, che sia cristiano o musulmano, e che non vuole
essere negato nella sua identita, né umiliato nella sua persona. Questo senso
di dignita offesa lo si legge nei romanzi di ‘Abd al-Rahman Munif e non ¢
estraneo al successo letterario che incontra al giorno d’oggi.

4. La dinamica del cristiano arabo

Per meglio disegnare il profilo della personalita del cristiano arabo in
Siria va considerata la sua lunga espetienza di vita in comune con i mu-
sulmani, che gli ha dato un’abitudine alla categoria dell’azione riflessa:
cercare di rendersi utile, di essere perpetuamente, instancabilmente utile
all’altro. Ha cosi guadagnato la fiducia dello stato dimostrando 'importanza,
per non dire la necessita, del proprio ruolo. In passato la funzione pubblica
era per lui la via maestra, che gli permetteva di lasciarsi alle spalle la
posizione secondaria e subalterna nella quale era confinato da secoli. Non
¢ affatto sorprendente che i cristiani siano tra coloro che hanno ampiamente
contribuito a dotare il paese delle sue strutture amministrative. I lavori
pubblici, il catasto, 1 municipi, le banche, persino i sindacati annoverano
cristiani tra i loro fondatori.

Con 1l declino della funzione pubblica, molti di questi cristiani hanno
preso la via del Golfo, andando a occupare alte cariche nelle strutture statali
e amministrative dell’Arabia Saudita, del Kuwait, degli Emirati, del Qatar o
di Bahrein.

L’adesione al partito Ba‘th’, una volta salito al potere in Siria, ¢ stata un
altro mezzo per uscire dallo status di minoranza e per conquistarsi un posto
di rispetto. L’ideologia del Ba‘th, che 1 cristiani hanno largamente contribuito
a elaborare, ¢ nota per la sua opzione laica.

Nonostante questi suoi successi il cristiano di Siria ritiene di dover
sempre essere all’avanguardia, a rischio di non significare piu granché e
di cadere nelleffimero; sa che le sue posizioni di avanguardia non sono
comode e che saranno presto recuperate e inglobate, se adottate da altri.

8 Francis Marrache, La giungla della verita, London-Riad, El-Rayyes Books, 1989 (in arabo).
9 Siveda la voce Partito Ba'th nel Glossatio
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E quindi votato a un’attivita estremamente fragile. Sa di dover essere in
permanenza un fattore di cambiamento, quello grazie al quale I'innova-
zione modifica un ambiente stabile e tradizionale. Spesso sono cristiani 1
promotori di mestieri di recente creazione, come lo spedizioniere, il rap-
presentante, 'agente, 'agente commissionario di transito, il consulente, il
tecnico specializzato, I'importatore, lesportatore... pur detenendo la
massima competenza in mestieri piu tradizionali come la filatura o la sar-
toria e Poreficeria, in cui gli armeni sono maestri.

Oggi, con la liberalizzazione economica e la crescita del settore privato,
il cristiano arabo si associa con il suo compatriota musulmano, con un
piccolo capitale o, soprattutto, facendo valere le sue competenze tecniche.
E il caso delle industrie farmaceutiche e dell’agricoltura. Il medico
cristiano che voglia imporsi al giorno d’oggi dovra essere in possesso di
una superspecializzazione o di una competenza rara.

Architetti e ingegneri cristiani creano oggigiorno uffici di studio per la
rivalutazione e il restauro del patrimonio artistico, architettonico e ur-
banistico. Ecco, dunque, come si presenta la dinamica di un cristiano arabo,
che cerchi di restare nel suo paese e di evitare I'emigrazione’.

5. La comunita cristiana

Domandiamoci ora come si presenta la comunita cristiana di Siria, come
sia composta e come agisca.

11 cristiano di Siria appartiene a una comunita che conta tra un milione
e un milione e mezzo di persone, secondo le stime piu ottimistiche; vale a
dire dal 10 al 15 per cento della popolazione totale del paese, una percentuale
che il governo ha sempre preso in considerazione. La Siria ha dato un
Papa alla chiesa, Aniceto di Homs.

La comunita cristiana presenta, d’altra parte, una grande varieta di
riti, essendo rappresentate tutte le chiese orientali a eccezione dei copti
ed essendo Damasco la sede di tre patriarcati (siro-ortodosso, melchita e
greco-ortodosso). Si trova persino un piccolo numero di protestanti. I
greco-ortodossi e gli armeno-ortodossi sono i pit numerosi tra le undici
comunita.

10 Osserviamo I'immagine che il cristiano arabo da di se stesso nello specchio dei
proverbi e dei detti: «Il cristiano ¢ sfamato dal latte di sua madre», vale a dire nutrito di
valori autentici; «Il passo del cristiano ¢ misurato, calcolato» (il cristiano ¢ preciso,
rigoroso); «Il suo pane dipende dalla sua onesta, dalla sua fedeltay; «Il cristiano se la cavera
sempre; non ¢ il caso di preoccuparsi per lui»; «Prega con il musulmano, mangia con
Pebreo e dormi con il cristianon.
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Se le cifre sono approssimative ¢ perché le partenze sono frequenti,
ma anche perché migliaia di immigrati cristiani arrivano in ondate suc-
cessive: sudanesi, assiri, caldei dell’'Iraq, armeni provenienti dall’Armenia
sovietica o superstiti del genocidio perpetrato dai turchi. Alcuni si sta-
biliscono, altri ripartono. La maggior parte ¢ in transito, in attesa di
prendere la via del Canada o dell’Australia.

Si puo dire che il cristiano di Siria viva in un perpetuo andirivieni di
r1fug1at1 cristiani, in una «corrente d’aria continua» e Iidea dell’emigra-
zione & sempre presente nel suo animo. F un’eventualita, una possibilita
permanente.

Forse vi domanderete chi si prenda cura di questi rifugiati: ¢ la
ta'’ifa" (comunita cristiana), che si incarica di alloggiarli e nutrirli, di dar loro
soccorso. La tradizione siriana di ospitalita non ¢ mai venuta meno e la
chiesa non prevede deroghe in questo tempo.

Vorrei sottolineare il cambiamento progressivo di significato che il ter-
mine f77fa ha conosciuto nella sua evoluzione. Senza cessare di designare,
sia ben chiaro, quel conglomerato di origine orientale, raggruppato attorno
a un vescovo coadiuvato da un consiglio presbiterial e e da un consiglio
superiore della comunita, il termine ta7fz, comunita dei greco-ortodossi o
dei maroniti, indica nel linguaggio corrente e nella contestualita della
chiesa siriana il vasto campo di azione caritativa e pastorale gestito dalla
chiesa. Il termine non fa piu specifico riferimento alle origini sitiache o
caldee dei cristiani, a quel supplemento di identita che ci rimanda alle radici
che la liturgia, largamente arabizzata, evoca di tempo in tempo e riprende
in occasione delle grandi cerimonie.

Fra tante iniziative della t7%fa nel campo dell’azione caritativa e pa-
storale bisogna menzionare la catechesi, I'azione sociale e bisogna im-
maginare quell’estesa attivita, che non si prende cura soltanto dei
rifugiati, ma anche dei malati, dei vecchi, degli handicappati, delle
coppie con problemi di alloggio. In breve, un’azione dalle sfaccettature
diversificate, che si esplica in molteplici settori, coinvolgendo cristiani e
musulmani. Bisogna immaginare sotto il termine ti7fz un volontariato
benevolo ed efficace inquadrato dalla chiesa, una chiesa che tende a
superare le divisioni confessionali e che vuole innanzitutto rendere una
testimonianza di carita cristiana; e che si sforza di arrestare il flusso
dell’emigrazione.

11'Si veda la voce Ta'fa nel Glossatio.
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Conclusioni

Ta'ifa ¢ oggi sinonimo di oasi, di rifugio, di salvezza. Il nuovo
significato si ritrova tanto tra gli armeno-ortodossi della Gezira e di
Aleppo, quanto tra i greco-ortodossi del litorale, di Damasco o dello
Hawran e, egualmente, presso i maroniti del Wadi al-Nasara, in tutti gli
insediamenti cristiani di Siria.

Non ¢ che un fatto linguistico, ma ¢ portatore di speranza e
rivelatore di quel dovere di attesa fiduciosa al quale siamo tenuti.






I cristiani in Iraq
Yuasuf Habbi

Introduzione

In conseguenza della guerra del Golfo piu di centocinquantamila cri-
stiani, pari a un sesto del totale della popolazione cristiana del paese, so-
prattutto giovani, hanno lasciato I'Iraq per destinazioni diverse, alcune
delle quali a rischio, nel senso che offrono poche speranze di una siste-
mazione accettabile di lavoro e di vita. Il fenomeno migratorio dei cristiani
non coinvolge soltanto I'lraq, ma anche gli altri stati del Medio Oriente
ove sono presenti. L’intensificarsi dell’esodo negli anni pitu recenti
potrebbe indurre a sospettare interessi all’evacuazione dei cristiani orientali
dai loro paesi d’origine (Iraq, Persia, Siria e altri paesi). Le cause e 1 fattori
di questa realta sono 'argomento del presente contributo, in riferimento alla
situazione irachena.

1. «Vita e morte» dei cristiani d’Oriente

Vie et mort des Chrétiens d’Orient ¢ 1l titolo di un recente saggio di
Jean-Pierre Valognes', nel quale 'autore analizza il futuro del cristianesimo
nei paesi islamici, con conclusioni pessimistiche. Esaminando, infatti, la
situazione attuale, Valognes non esita a pronosticare la scomparsa
definitiva dei cristiani dallo scenario mediorientale.

Nel terzo millennio ci saranno ancora cristiani in Oriente? Se ¢ impro-
babile che essi scompaiano del tutto (certuni vi rimangono per convinzione,
pur essendo sicuri che in Occidente la loro vita satebbe migliore), ¢ d’altra
parte ragionevole pensare che essi si ridurranno a una somma di individualita
disperse nell’anonimato e non piu in grado di mantenere la vita comunitaria
indispensabile a preservare la propria identita.

! Jean-Pierre Valognes, 17 et mort des Chrétiens d’Orient, Paris, Fayard, 1994.
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In numero troppo scarso per poter contare qualcosa, essi non potranno
fare assolutamente altro che modellarsi sui valori dominanti e cosi cessare di
ravvisare se stessi come cristiani. Il che equivale a dire che cio che costituiva
la loro ricchezza verra disperso. Il Medio Oriente arabo ne guadagnera in
omogeneita religiosa della sua visione teologica: ¢ nella logica del regime della
dhimma 1l condurre al riassorbimento completo delle «religioni del Libroy». Ma
con cio esso perdera i vantaggi del pluralismo, che peraltro gli islamici non
tengono in alcun conto.?

Didier Rance ha espresso la stessa oplmone « cristiani del Medio
Oriente costituiscono oggi una delle comunita pit minacciate. F la loro
esistenza stessa a essere in gioco»’. Prima di commentare queste consi-
derazioni, tengo a sottolineare che non ¢ possibile, a mio avviso, distin-
guere il destino dei cristiani iracheni dalla sorte di tutti i cristiani arabi.
Come hanno fatto presente i patriarchi cattolici d’Oriente, il legame tra
le varie comunita che vivono nel Medio Oriente ¢ un fatto storico di grande
importanza: «Noi viviamo in Oriente dai tempi piu antichi. Esso fa parte
della nostra identita pitt profondax®.

2. Principali caratteristiche della cristianita orientale in Iraq

Data la sua millenaria ascendenza, la cristianita otrientale € strettamente
connessa alla tradizione apostolica originaria, che riflette loriginalita del
messaggio evangelico. La Tradizione ¢ impregnata della Sacra Scrittura; le
opere dei padri di questa chiesa sono spesso parafrasi bibliche; il carattere
della liturgia e della teologia ¢ giudaico-cristiano.

Con grande slancio missionario e zelo apostolico, i cristiani mesopo-
tamici non esitarono a spingersi nelle terre piu lontane dell’Oriente, col-
tivando ovunque un fortissimo spitito ascetico € monastico. A questo si
aggiunga la promozione della cultura e della scolarizzazione, a cui con-
tribuirono in modo determinante i monaci dei monasteri medioevali.

Per la complessita dei problemi che si considerano, ¢ arduo circoscrivere
il tema con precisione. Per questo cerchero di articolare la mia analisi,
semplificandola, in quattro punti: aspetti storici del cristianesimo iracheno;
caratteri generali della situazione dei cristiani in Iraq; dad statistici; prospettive
future di «convivialita» con i musulmani alla luce concreta della
testimonianza cristiana.

2[bid., p. 18.

3 Didier Rance, Chrétiens dn Moyen-Orient: témoins de la Croix, Bibliotheque A. E. D.,
1990, p. 11.

4 Si veda «Lettera dei Patriarchi Cattolici d’Oriente (I Simposio), 19-24 agosto 1991» in
I/ Regno-documenti (19 settembre 1991), p. 591.
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I cristiani iracheni sono parte integrante delle attuali popolazioni
mesopotamiche, le quali, a loro volta, discendono dagli antichi sumeri, ba-
bilonesi, caldei e assiri. I cristiani, in maggioranza, parlano ancora il
siret, una lingua non distante dall’accadico e dall’aramaico’. Trasformatasi
in sifiaco letteratio allindomani della canonizzazione della Chiesa d’Oriente,
questa lingua ¢ rimasta simile a quella parlata da Gesu e dagli apostoli.

Le regioni orientali della Mesopotamia, a quanto risulta dai dati storici,
cominciarono a essere evangelizzate nel primo secolo, nonostante l'ostilita
del’Impero Persiano, la cui religione di stato era il mazdeismo. I
cristianesimo si diffuse progressivamente, senza tuttavia diventare mai
maggioritario. I cristiani subirono numerose persecuzioni, la pit grave
delle quali, sotto Sapore I, duro dal 339 alla morte dello stesso imperatore
nel 379. L apostolo per eccellenza della Chiesa d’Oriente ¢ san Tommaso,
coadiuvato nella sua opera di evangelizzazione dal discepolo Addai e da
due discepoli di questultimo, Aggai e Mari. Mari fondo ufficialmente la
Chiesa d’Oriente, con sede a Kohe, presso Seleucia e Ctesifonte, le due
citta imperiali. Fino al XIV secolo, la «Chiesa d’Oriente» (‘edta-dmadnha)
si estese ampiamente abbracciando le regioni che vanno dalla riva orientale
dell’Eufrate al Sud-Est asiatico, con un totale di circa duecentocinquanta
diocesi e mille monasteri, distribuiti in Mesopotamia, Persia, Turkestan,
Paesi del Golfo, India, Cina e MongoliaG.

Alla fine del XIV secolo 'invasione mongola di Tamerlano colpi pero
duramente la Chiesa d’Oriente riducendone le diocesi all’ambito meso-
potamico e turco-iranico d’origine. Nel periodo che si colloca alla fine
del XIX secolo la popolazione della Mesopotamia era divisa come indicato
nella tabella 1.

Tabella 1. Distribuzione della popolazione mesopotamica secondo le principali confessioni
religiose alla fine del secolo XIX (valori assoluti).

Musulmani Cristiani Ebrei
Wilaya di Mosul 264.280 30.000 6.000
Wilaya di Baghdad 789500 7.000 53.500
Wilaya di Bassora 939.000 5.850 4500

Fonte: elaborazione dell’autore

5 Si veda la voce Aramaico nel Glossario.

¢ Per una bibliografia essenziale sulla Chiesa d’Oriente di Seleucia-Ctesifonte, si veda:
Y. Habbi, «LL.a Chiesa d’Oriente» in Mesopotamia (Universita di Torino), XXVII, 1992,
pagg. 207-24.
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Non ¢ possibile esaminare la condizione attuale dei cristiani iracheni
senza considerare gli effetti nefasti della guerra Iran-Iraq (1980-1988),
della guerra del Golfo e del’embargo internazionale ancora in corso. La
rivoluzione e i colpi di stato succedutisi dal 1958 non hanno consentito, a
loro volta, che il paese trovasse un equilibrio tra le varie componenti etniche
e religiose. Queste circostanze inducono un numero crescente di cristiani a
ritenere che sara sempre piu difficile e problematico vivere in uno stato a
maggioranza musulmana, il quale non esita ad applicare leg
provvediment ispirati alle disposizioni della legge islamica, la shar/a Tra
1 comuni fedeli, considerazioni quali «Questo non ¢ piu i nostro paese.
Forse lo era una voltay, «Siamo sempre stati perseguitati», «Siamo obbligati a
vivere in un ghetto. E ora che questa situazione abbia fine», «Non vi ¢
futuro per noi e, soprattutto, per 1 nostti figli» sono molto frequenti.

Alla luce di queste considerazioni, sarebbe realistico affermare che la
presenza cristiana ¢ destinata a scomparire; si possono indicare mille
esempi di discriminazione, di intolleranza, quando non di vera e proptia
persecuzione. Dagli anni cinquanta e sessanta in avanti, si sono affermati
nei paesi arabi regimi nazionalistici (ad esempio in Egitto, in Iraq, in Siria,
in Libia e in altri paesi). Dopo i tentativi di Nasser e di Gheddafi, il nazio-
nalismo arabo ha cominciato a subire la pressione di movimenti islamici
fondamentalistici, che cercano ovunque di prendere le redini del potere.
Lislamizzazione della politica araba genera fortissime preoccupazioni nei
cristiani mediotientali. In Iraq essi cercano di fare fronte al fenomeno ri-
vendicando in ogni modo il diritto alla tutela della propria etnia: si spiega
cosl, ad esempio, I'emergere di movimenti nazionalistici assiti, caldei e siri
in quella nazione.

L’avvento del regime khomeinista in Iran all'indomani della rivoluzione
del 1979 ha coinciso con il risveglio delle popolazioni sciite® irachene, che
sono favorevoli allinstaurazione di uno stato islamico, sulla falsarlga di
quello iraniano. Bisogna ricordare che Ilraq e PIran hanno mille
chilometri di confine in comune. Molti itacheni sono sciiti come la
maggioranza degli iraniani. Le citta sante dello sciismo, Kerbala e Najaf,
si trovano nel Sud dellIraq. La guerra tra Iran e Iraq ha alimentato fino al
parossismo la storica inimicizia tra i due paesi.

1l partito Ba‘th’, al potere in Iraq, ¢ stato fautore in questi anni di una
politica laica, finalizzata a scoraggiare la propaganda religiosa dei fonda mentalisti
finanziati dall’Iran. Sebbene formalmente laico, il regime opera tuttavia
nel rispetto delle tradizioni islamiche, con particolare riferimento

7 Si veda la voce Shari‘a nel Glossario.
8 Si veda la voce St nel Glossario.
9 Si veda la voce Partito Ba'th nel Glossario.
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ai contenuti dell'insegnamento scolastico, dei programmi televisivi, della vita
politica e sociale in generale. Il fondamentalismo religioso nega il principio
dell'eguaglianza di tutti i cittadini e colloca 1 gruppi religiosi non islamici in
una posizione subordinata dalla quale non ¢ possibile riscattarsi. Secondo gli
studi di Muhammad al-Sammak, in Iraq possiamo contare sessantaquattro
comunita etnico-religiose'’. Alla fine degli anni ottanta, i musulmani non
sunniti'' erano circa sei milioni, ai quali andrebbero aggiunti gli sciiti
ismailiti”, poco numerosi. I cristiani sono attualmente il cinque per cento della
popolazione; in parte parlano arabo, in parte il sziret.

Le continue ostilita nei confronti delle minoranze hanno dato vita a
guerre civili e a vere e proprie insurrezioni, come quelle dei curdi al Nord,
degli sciiti e degli assiri al Sud. Questi ultimi subirono persecuzioni feroci
e massacri negli anni immediatamente successivi alla nascita dell'Iraq
come stato nazionale e piu recentemente negli anni settanta.

Cio nonostante, esistono numerosi esempi di convivenza pacifica e di re-
ciproca tolleranza che sarebbe ingiusto non menzionare (si veda il par. 5).

3. Dati statistici

E bene premettere che molti ostacoli impediscono di quantificare le
dimensioni attuali della popolazione cristiana irachena. Il primo lavoro
scientifico di carattere statistico ¢ comparso tardi, gia dopo la conquista
dellindipendenza del paese (1921). L’Annuario Iracheno Ufficiale del
1936" , Pultimo disponibile, patlava di tre etnie, araba, curda e turco-
manna. Queste tre popolazioni erano distribuite in percentuale sulla po-
polazione come si vede nella tabella 2.

Tabella 2. Distribugione delle etnie in Iraq, 1936 (valori in percentuale).
%

Arabi 79
Curdi 16
Turcomanni 2,25
Persiani (non menzionati nel riepilogo generale) 2,75

Fonte: A/-Dalil al ‘Iragi, 1936, pagg. 44-45.

10 Muhammad al-Sammak, Al-Aqalliyyat bayna al-Uriba wa-I-Islam [Le minoranze tra ara-
bismo e islam], Bayrat (Beirut), 1990, pagg. 13-28.
11'Si veda la voce Sunniti nel Glossario

12 Si veda la voce Ismailiti nel Glossario.
13Si veda A/~Dalil al ‘Iragi (1936), pagg. 44-45.
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Secondo quest dati, le religioni principali erano, in ordme dii importanza,
tolti 1 culti minori e circoscritti come quelli degh yazidi* e dei sa-bei®,
Pislam, il cristianesimo e ’ebraismo. I musulmani ammontavano al 94 per
cento della popolazione totale. Il numero dei caldei era pari a 98.800 unita
distribuite nelle varie citta come da tabella 3.

Tabella 3. Distribugione dei caldei nelle varie citta, 1936 (valori assoluti).

Numero di caldei

Baghdad 20.085
Mosul 41.699
Bassora, ‘Imara e Kut 7.000
Zakho e Dehok 11.146
‘Amadiya 5.985
Kirkuk 9.685
‘Agra 2.400

Fonte: A/-Dalil al ‘Iragi, 1936, pagg. 742-43.

Le prime cinque citta ricadevano sotto Pautorita del patriarcato™ (pa-
triarca Youssef Emmanuel II Thoma e il suo ausiliare Youssef Ghanima);
Zakho e Dehok sotto quella del vescovo Putrus ‘Aziz; ‘Amadiya sotto
quella del vescovo Francis Daoud con sede ad Araden; Kirkuk sotto quella
del vescovo Istiphan Djibri, mentre ‘Agra era guidata da un amministratore
patriarcale.

Il numero det siro-cattolici, secondo ’Annuario Ufficiale sopra citato,
si aggirava intorno a venticinquemila: ventimila a Nord e cinquemila circa
nel Centro-Sud, con due vescovi tispettivamente insediati a Mosul (vescovo
Girino Djirdjis Ballai) e a Baghdad (vescovo Behnam Qaliyan). Quanto ai
siro-ortodossi, essi ammontavano all'incirca a dodicimila, con due vescovi,
di cui uno a Mosul (Torna Qasir) e I'altro presso il convento-monastero di
Mar Matta (Mor Yohannon); a questi andava aggiunto un vicario
patriarcale a Baghdad (Rabban Ya‘qub).

A partire dagli anni sessanta, per una serie di ragioni che si ricollegano
sostanzialmente allo scoppio della guerra curda e all’emergere del partito
comunista, molti cristiani hanno cominciato ad abbandonare Mosul e i
villagei del Nord per rifugiarsi a Baghdad. Ia capitale irachena ¢ diventata
il centro urbano che ospita il maggior numero di cristiani.

14 §8i veda la voce Yagidi nel Glossario.
15 Si veda la voce Sabei nel Glossario.
16 Si veda la voce Patriarca nel Glossario.
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Detto questo, riferiamo alcuni dati ufficiosi — come si ¢ detto, non esi-
stono statistiche recenti — circa la distribuzione della popolazione ira-
chena attuale per comunita religiose. Su un totale di diciassette milioni di
abitanti, ¢ stato calcolato che il numero dei cristiani iracheni non supera
oggl le settecentocinquantamila unita, il settanta per cento delle quali
appartiene alla Chiesa cattolica caldea. I caldei hanno un patriarca, un
ausiliare (entrambi a Baghdad) e otto diocesi, che sono quelle di Mosul,
Bassora, Kirkuk, Arbil, Dehok e Zakho, ‘Amadiya, Alqosh e ‘Agra. 1l pa-
triarcato caldeo possiede un Seminario Maggiore e uno Minore, aperti
anche ai cattolici di rito latino; ha fondato, inoltre, negli anni 1990-1991,
il Collegio di Babel per la Filosofia e la Teologia.

Gli assiri (nestoriani') sono attualmente divisi in due gruppi: il pit
numeroso segue il patriarca che risiede negli Stati Uniti d’America, mentre
una minoranza ubbidisce al patriarcato di Baghdad, creato nel 1968. Gli
assiri, 1 siro-cattolici e i siro-ortodossi, rappresentano ciascuno circa il
sette per cento dei cristiani. In numero piu ridotto sono gli armeni or-
todossi (un vescovo). Pochissimi 1 latini, i protestanti, gli armeni cattolici.
Ancora meno i greco-ortodossi, 1 melchiti e i coptl egiziani, la maggior parte
dei quali & costituita da emigranti'®,

La chiesa irachena, come si vede, puo essere considerata un vero e pro-
prio mosaico di comunita, che sempre piu spesso si riuniscono negli in-
contri e nelle commissioni ecumeniche presiedute dal patriarca caldeo (S.
B. Mar Raphael 1 Bidawid). I'ecumenismo” ¢ profondamente vissuto e
concepito come una naturale convergenza nella comune fede in Cristo.

Oltre a quello caldeo, rinnovato nel 1808, sono attivi in Iraq diversi
ordini monastici: carmelitani, domenicani, redentoristi. Si tratta per lo
piu di religiosi di origine straniera. Molto piu numerose sono le suore, a
cominciare dalle domenicane della Presentazione (lordine femminile piu
antico, composto da francesi e da irachene); le suore caldee del Sacro
Cuore e dell'Immacolata Concezione, le domenicane irachene di Santa
Caterina, le «Piccole Sorelle di Gesu» e le suore indiane di Madre Teresa.
Tutte gestiscono ospedali, orfanotrofi, asili e laboratori.

All'indomani della guerra del Golfo, il patriarcato caldeo ha fondato la
«Caritas» irachena che ¢ incaricata di gestire gli aiuti alle popolazioni civili
sofferenti. A questa si affiancano altre associazioni caritative locali, fondate
in anni recenti.

17 Si veda la voce Nestorianesimo nel Glossario.

18 _A/-Dalil al ‘Iraqi cit., pagg. 742-43 (caldei), pagg. 736-37 (siro-cattolici), pagg. 724-25
(siro-ortodossi).

19°Si veda la voce Ecumenismo nel Glossario.
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Sul piano dellattivita culturale esistono due importanti riviste, una re-
ligiosa (ALfikr al-Masihi™) e una di argomento storico che si incentra sulla
Mesopotamia e le tradizioni delle chiese d’Oriente (Bayn al- Nﬂ/?l"@/ﬂ) in
distribuzione dal 1972. E imminente I'uscita del primo numero della rivista
patriarcale caldea, Nem a-Mashrig (Stella d’Otiente). Da non dimenticare la
pubblicazione di saggl religiosi veri e propri, che hanno superato i cento
titoli negli ultimi vent’anni.

Essendo state nazionalizzate le scuole private, linsegnamento della
religione cristiana ¢ impartito nelle scuole pubbliche, a condizione che
ne faccia richiesta almeno il 25 per cento degli alunni. Il catechismo viene
insegnato soprattutto nelle chiese, malgrado la carenza di centri educativi
adatti e di insegnanti. A questo proposito, bisogna sottolineare che ¢ stato
fondato da poco un Istituto di Catechesi, annesso al Collegio di Babel, per
la preparazione di giovani catechisti Una commissione mista ha compilato
dodici volumi per linsegnamento delle pratiche religiose cristiane nelle
scuole pubbliche, con particolare attenzione alla preparazione dei giovani
alla prima Comunione.

4. Problemi e dyfficolta

L’incremento dell’emigrazione, nel caso dei cristiani iracheni, ¢ con-
nesso alla situazione di disagio, non solo personale ma anche religioso.
Come si ¢ detto, oltre centocinquantamila cristiani hanno lasciato I'Iraq in
seguito alla guerra del Golfo e molti anche in precedenza.

L’embargo economico decretato dalle Nazioni Unite ha portato, ov-
viamente, a una fortissima inflazione. Anche il cibo scarseggia. Questa si-
tuazione ¢ alla base di un’incessante instabilita politica, resa piu grave dal
permanere di tensioni ai confini con I'lIran. Le manifestazioni della liberta
individuale e intellettuale sono mal tollerate, con grave danno per la dif-
fusione della scienza e della cultura. I giovani sono oppressi dalla disoc-
cupazione e dalla miseria. Oltre alle difficolta materiali che la vita quoti-
diana riserva loro, i cristiani iracheni sono anche costretti a fare fronte
all'intransigenza dell’islam.

Un esempio concreto varra a spiegare la posizione attuale di una parte
di musulmani — iracheni e non — nei confronti dei cristiani. Il 15 marzo
1995, chi scrive ha avuto occasione di discutere della questione con un
medico iracheno molto dotto, che ha studiato in Occidente. Alla discus-

20 Lett. «Il Pensiero Cristiano».
2l Lett. «Mesopotamia». Su queste due riviste sono regolarmente pubblicate notizie, mo-
nografie e bibliografie ragionate sul cristianesimo iracheno.
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sione — durata cinque ore — hanno assistito due musulmani e dieci cristiani,
tutti di elevata cultura, la cui formazione era caratterizzata da una forte
componente  storico-filosofica. Gli argomenti addotti dal mio dotto
interlocutore musulmano furono i seguenti: 1) Il Corano ¢ Parola di Dio
Altissimo. Fgli T'ha rivelata in lingua araba™ purissima e petfetta, come
perfetto e immutabile ¢ Dio; la rivelazione coranica segue quella ebraica e
quella cristiana, dunque corregge entrambe e le completa; Maometto ¢ il
piu grande dei Profeti e con lui si chiude il ciclo della rivelazione divina. 2)
Dio, con il Corano, ha ricondotto alla verita le religioni del Libro; poiché il
testo della Tora e dei Vangeli ¢ stato falsificato e deformato, il Corano ha lo
scopo di correggere e di ripristinare il contenuto originale di questi libri
sacri; il Corano ¢ dunque infallibile; di qui 'impossibilita di modificare 1
suoi principi, la difficolta di scindere il connubio tra gli aspetti religiosi e gli
aspetti politico-sociali dell’'Islam.

E quantomai necessario — ha proseguito il mio intetflocutore — opporsi
con tutte le forze ai tentativi di distinguere la religione dallo stato e si deve
impedire la laicizzazione del paese. Lo stato deve essere conforme ai
principi dellislam. Iislam, a sua volta, deve essere — nei paesi arabi — religione
di stato. I membri delle <<Rehg1om del Libro»”, come previsto nel Corano,
possono vivere all'interno degli stati rnusulmam, sebbene in condizione di
«protetti» (dhinmi).

Sulla base di simili premesse, dobbiamo riconoscere che concetti moderni
quali il pluralismo politico e culturale, la liberta religiosa, I'applicazione del
metodo scientifico allo studio dei testi sacti, sono contrati all’islam. La laicita
dello stato, la distinzione tra la sfera religiosa e quella civile e simili
concezioni contraddicono linsegnamento genuino dellislam. II mio
interlocutore ha concluso dicendo: «Se nel passato 1 cristiani hanno cercato
di distruggere il mondo islamico con le Crociate, oggi fanno lo stesso con
altri mezzi».

5. «Vivere, convivere, testimoniare»

La storia ci insegna tuttavia che la convivenza tra cristiani e musulmani
¢ una possibilita concreta e non irraggiungibile. I patriarchi cattolic
d’Oriente, nella loro seconda lettera (Pasqua 1992) hanno ricordato che
«’essere vissuti insieme per tanti secoli rappresenta un esperlenza che non
¢ possibile cancellare, conformemente alla volonta di Dio»™. Tl concetto

2 Si veda la voce Arabo, lingna araba nel Glossatio.
2 Si veda la voce Gente del I ibro nel Glossatio.
2 Lettera dei Patriarchi Cattolici d’Oriente, 11, Pasqua 1992, par. XLVIIIL.
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¢ stato ripetuto dai patriarchi nella successiva lettera (Natale 1994)”. Ta
collaborazione fra cristiani e 1 musulmani ha dato risultati importanti e
positivi sul piano culturale, su quello sociale e su quello religioso.

Collaborazione culturale. Cristiani e musulmani sono stati gli artefici del
grande patrimonio culturale e artistico del mondo arabo, di cui 'Occidente
ha beneficiato nel Medioevo. Il contributo dei cristiani allo sviluppo della
letteratura, della scienza, della medicina e della filosofia araba é stato
enorme e diversificato nei secoli al variare delle condizioni storiche e
sociali. Esso si ¢ protratto per tutto il secolo scorso, con l'avvento del
cosiddetto «isorgimento arabo» (Nahda)”, nel quale gli intellettuali
cristiani e quelli musulmani furono entrambi coinvolti, in un comune
sforzo di emancipazione nazionale.

Collaborazione sociale. Come si ¢ detto, la societa irachena ¢ composta
di una molteplicita di etnie e di religioni difficilmente riconducibili a unita;
cio rappresenta, al di la di ogni dubbio, un fattore di ritardo nella prospettiva
di una maggiore collaborazione sociale. Non sarebbe impossibile, a nostro
avviso, superare le distinzioni tribali nel rispetto dei diritti di tutti, sulla
base comune dell'interesse umano alla pace e alla cooperazione tra simili.

Collaborazione religiosa. Nel settore della cooperazione religiosa bisogna
riconoscere che molti progressi sono stati fatti nello spirito del Concilio
Vaticano Il e della dichiarazione conciliare Nostra aetate, che ci invita —
come cristiani — a «dimenticare il passato e a esercitare sinceramente la mutua
comprensione, nonché a difendere e promuovere insieme, per tutti gli
uomini, la giustizia sociale, i valori morali, la pace e la liberta». Islam e
cristianesimo — oltre al comune retaggio monoteistico — condividono il
rispetto dei testi sacti; gli ordinamenti, le tradizioni e le istituzioni di
ciascuna religione sono simili nella luce della fede nell’esistenza di Dio
Creatore e nel significato etico della vita.

Non mancano i testi e gli studi che si propongono di cercare punt di
accordo tra le due religioni in chiave di dialogo. Istituti, commissioni,
gruppi bilaterali, corsi di studio sul dialogo islamico-cristiano sono diffusi
oggi in tutto il mondo. Citiamo, a titolo di esempio, il Pontificio Consiglio per
il Dialogo in Vaticano, il Pontificio istituto di studi arabi ¢ di islamistica di
Roma (PISAI), la commissione mista Vaticano-Royal Academy of Jordan.
Le possibilita di intesa si moltiplicano nel mutuo riconoscimento del diritto
alla testimonianza della propria fede.

25 Lettera dei Patriarchi Cattolici d’Oriente, 111, Natale 1994, par.III.
26 Si veda la voce Nahda nel Glossario.
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0. La testimonianza cristiana in Medio Oriente: una sfida

La fede non ¢ un fatto circoscritto alla sfera privata e individuale, bensi
implica una partecipazione e una testimonianza, che devono incarnarsi
nella vita di tutti 1 giori. «Dobbiamo fare tutti gli sforzi — affermano i
patriarchi cattolici d’Oriente — per rafforzare la convivenza e aprire nuovi
orizzonti di fronte alle innovazioni di questo secolo»”. Occorre, percio,
che tutti 1 cristiani — in Orlente e in Occidente — si uniscano per combattere le
degenerazioni della civilta contemporanea e per difendere i valori
essenziali della persona umana. Questo puo essere considerato il carattere
operativo del dialogo islamo-cristiano.

Le sfide poste ai cristiani iracheni sono numerose, a cominciare da
quelle per la vita. II valore del dinaro iracheno prima della guerra del
Golfo era pari a tre dollari: oggi sono necessari 1.250 dinari per acquistare
un dollaro. 1 salati sono aumentati solo dieci o dodici volte, in misutra
assolutamente inferiore alla crescita vertiginosa del tasso di inflazione
reale. La solidarieta tra i cristiani si ¢ rivelata, in questo caso, uno strumento
concreto per superare le difficolta di tutti i giorni. I’ex ministro della
Difesa francese ha scritto a questo proposito™:

Una miseria infinita opprime oggi il popolo iracheno: una razione di
ottocento calorie al giorno, pati a un terzo della norma, una mancanza
quasi totale di farmaci, soprattutto antibiotici, di anestetici, di attrezzature
mediche, una ipermortalita che colpisce innanzitutto i bambini, sottopeso
e deboli fin dalla nascita e privati del latte materno e dei sostituti. Con
almeno mezzo milione di vittime a partire dal 1991, lo scandalo di questo
genocidio discreto deriva dal fatto che esso viene perpetrato in nome del
diritto, vale a dire in nome nostro.

La situazione attuale ¢ resa ancora piu drammatica dall’embargo in-
ternazionale, che colpisce i deboli e gli indifesi®.

Concludiamo questo contributo con una parola di speranza. Nono-
stante le tragedie degli ultimi anni, 1 cristiani iracheni non hanno cessato
di credere nella possibilita di un riscatto comunitario, come dimostra il
loro strenuo attaccamento alla tradizione religiosa. Essi condividono con
tutti gli iracheni di buona volonta — a prescindere dalle differenze religiose
e da quelle etnico-linguistiche — la speranza di un futuro migliore e piu
giusto.

27 Lettera dei Patriarchi Cattolici d’Oriente, I1I, Natale 1994, para III.
28 Jean-Pierre Chevénement, Le veri et le noir, Paris, Grasset, 1995, pagg. 7-8.
29 Ihid., p. 8.






11 contributo delle comunita arabo-ctistiane al futuro delle societa
arabe del Medio Oriente: alcune prospettive

Maunrice Borrmans

Introduzzone

Quale puo essere il contributo delle comunita arabo-cristiane al futuro,
prossimo e remoto, delle societa arabe? E possibile, partendo dalle lezioni
del passato e dalle realta del presente, valutare le loro attuali prospettive di
partecipazione allo sviluppo economico, culturale e politico di tali societa
in funzione della loro identita, radicata in una storia bimillenatria e aperta
sull’«universale»? A questo proposito basta osservare le reali dimensioni
della complessita culturale della civilta araba che storicamente si ¢ affermata
a Medina e poi a Damasco, prima di sbocciare a Baghdad e a Cordova, per
sopravvivere successivamente nelle province mediorientali dellimpero
ottomano e rifiorire con il Rinascimento arabo (Nahda'), a partire dalla fine
del secolo scorso. E in questo contesto che le comunita cristiane arabe
hanno partecipato all’edificazione di una cultura di cui sono state e sono
ancora, con i musulmani, gli autori e i beneficiari.

Molti contributi di questo volume hanno giustamente insistito sulla
diversita etnica, linguistica, liturgica e canonica tra le varie comunita cti-
stiane che sono oggi, in Medio Oriente, le fedeli testimoni delle antiche
chiese apostoliche aventi sede patriarcale in Gerusalemme, Antiochia,
Alessandria e Costantinopoli. Sono stati in particolare presi in esame la
loro struttura demografica, il loro statuto giuridico e il loro ruolo politico
sia nel caso dei cristiani del Libano sia di quelli della Siria, dell’Egitto,
dell'lraq e della Palestina. I’analisi socioeconomica e I'approccio so-
cioculturale hanno sottolineato I'importanza relativa di tali comunita nelle
economie locali, nella produzione letteraria e nell’attivita politica, cosi
come nell’emigrazione dei loro membri in tutti 1 continenti, dove hanno
dato luogo a importanti diaspore che esercitano un’influenza non tra-
scurabile sulle loro comunita di origine. La nascita nel mondo arabo di

1Si veda la voce Nabdanel Glossatio.



334 Maurice Borrmans

stati moderni e le loro esigenze amministrative, economiche, culturali e
politiche, persino ideologiche, hanno portato, presso queste stesse co-
munita cristiane, a situazioni differenti per cio che riguarda la loro par-
tecipazione, a volte tollerata, altre volte desiderata, a una «societa civiley,
ovvero una «nazioney, dalle strutture costituzionalmente ben definite.

Quali sono per queste comunita arabo-cristiane le attuali possibilita
di realizzare la loro missione storica nel presente quadro degli stati arabi?
Per rispondere, occorre individuare alcune linee di tendenze delle comunita
arabo-cristiane, tanto nei confronti della societa civile quanto di quella
religiosa. Riguardo alla prima, sarebbe opportuno specificare il contributo
fornito da queste comunita alla vita pubblica e politica, all’attivita
culturale e scientifica, all’educazione sia privata sia pubblica e alla
promozione della vita familiare e comunitaria. Riguardo alla seconda,
senza dubbio i cristiani arabi hanno I'obbligo di vivere la piena comunione
cattolica, di favorire lecumenismo” fra le chiese e sviluppare il dialogo fra
cristiani e musulmani. Questi sono i vari punti che il presente studio si
propone di sviluppare.

1. Le comunita arabo-cristiane e la loro missione evangelica

E nella fedelta al loro patrimonio plurisecolare e pluriliturgico — pa-
ttimonio che le designa oggi come i «testimoni privilegiati dell’originale»
riguardo alla fede cristiana — e nella loro solidarieta effettiva con le altre
comunita cristiane operanti nei paesi arabi e nel mondo intero, che le co-
munita arabo-cristiane d’Egitto e del Medio Oriente devono vivere la loro
missione evangelica allinterno delle societa arabo-musulmane con-
temporanee, dall’Oman alla Mauritania, dalla Siria alla Somalia. E la che si
realizza la loro attuale vocazione, come riconosceva la Terza lettera pastorale dei
Patriarchi Cattolici d’Oriente, in occasione del Natale 1994’

Le nostre relazioni con lislam e i musulmani costituiscono un aspetto spe-
cifico e fondamentale delle nostre chiese, nel quadro della chiesa universa-

2 Si veda la voce Ecumenismo nel Glossario.

311 Consiglio dei Patriarchi Cattolici d’Oriente pubblica periodicamente, dal 1991, una
Lettera pastorale indirizzata a tutti i cattolici delle chiese del Medio Oriente in comunione con
Roma: la prima Letfera fu pubblicata 1124 agosto 1991 e la seconda per Pasqua 1992 (si veda,
rispettivamente, Islamochristiana, 17, 1991, pagg. 242-49 e 295-304 per il testo arabo e Ibid., 18,
1992, pagg. 273-77); quanto alla terza, in data di Natale 1994, essa ¢ pubblicata in Isamo-
christiana, 21 (1995), per intero, con il titolo «Insieme di fronte a Dio per il bene della persona
e della societa: la coesistenza tra musulmani e cristiani nel mondo arabo» (pubblicazioni locali
a Beirut, Gerusalemme e il Cairo). Qui viene riportato il paragrafo IV.
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le (..) Vi ricordiamo quanto vi abbiamo gia detto nella nostra precedente
lettera: «Il nostro dialogo ¢ prima di tutto un dialogo con i nostri fratelli
musulmani. La nostra vita in comune durante lunghi secoli rappresenta
un’esperienza fondamentale e inalienabile. Essa tientra nella volonta di Dio
per noi e per loro ». Vorremmo dunque fare tutto il poss1b1le per incorag-
glare questa coesistenza (...) e impegnarci sulle nuove vie richieste dai mol-
teplici cambiamenti e dalle sfide attuali.

La Seconda lettera pastorale, risalente alla Pasqua del 1992, riconosceva
la necessita di tale impegno™:

1 nostro mondo arabo vive oggi una gestazione difficile a livello di civilta. E
un mondo alla ricerca di se stesso, di una configurazione per la sua esistenza e di
un posto nella realta odierna che rispettino la sua identita autentica e la
particolarita del suo retaggio. La ricerca si muove tra profondi cambiamenti
sociali, geopolitici, economici e culturali e in mezzo a numerose difficolta
interne ed esterne.

Certo tali difficolta sono sempre esistite nel corso della «storia comune
che ha unito cristiani e musulmani nell’Oriente arabo» e che li ha visti
«riunirsi in quell’'unico crogiolo che ¢ la civilta araba, per quanto ciascuno
abbia conservato le specificita del proprio patrimonior. Tali difficolta
hanno causato, in alcune epoche, «tendenze al fanatismo, confessionalismi
estremisti e guerre religiose»: percio la Terga lettera pastorale chiede di
«tenerne conto al fine di farne la diagnosi e di trovarvi rimedio (...) perché
chi non si riconcilia con tutto il suo passato rimane incapace di affrontare
in maniera adeguata il presente e lavvenire»’. In realta, si dice ancora’:

Iincontro islamo-cristiano si ¢ mostrato, in passato, a un duplice livello, cul-
turale e popolare. Al livello culturale vi ¢ stata collaborazione fra gli erudit
musulmani e cristiani HEssi lavorarono fianco a fianco e gettarono le basi di
una civilta comune: quel patrimonio costituisce la nostra gloria, poiché ¢ una
delle fonti del nostro radicamento (...) e il patrimonio arabo-ctistiano ¢ I'a-
spetto luminoso di quella fecondita culturale, nelle diverse chiese cristiane,
al’ombra della civilta araba (...) Al livello popolare 1 cristiani e i musulmani si
sono integrati in una stessa societa e si sono spartiti «l pane e il sale» (..)
Sollecitati da valori comuni e uniti da sistemi di vita tipici, hanno sviluppato
consuetudini e tradizioni che tuttora caratterizzano la societa attuale, senza
alcuna distinzione fra musulmani e cristiani.

4Par. V.
5 Par. XIII.
¢ Paragrafi XI e XII.
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A tutto cio si aggiungono oggi gli «appelli del presente» sotto forma
di una «responsabilita comuney, tanto che i cristiani sono invitati

a liberarsi dei complessi sociali e psicologici trasmessi dalla storia. Essi devono trovare
nella fede la maniera di liberarsi di tutto cio che impedisce loro di accettare e di
incontrare Paltro. La loro presenza diventa allora un impegno positivo, sinceto e
deciso, nella vita delle tispettive societa

indipendentemente dal fatto che si tratti della societa civile o di quella re-
ligiosa, 1 due campi dei quali occorre ora precisare le poste in gioco e le
prospettive.

La societa civile, in tutti i paesi arabi, esige piu che mai la partecipa-
zione leale ed efficiente di tutte le comunita cristiane che sono in essa
radicate, in modo che essa sia realmente una «societa araba egualitaria»
o, almeno, intercomunitaria, e che non ceda alle tentazioni di
un’applicazione integrale della legge islamica (sharid)), come
aspirerebbero a fare i movimenti islamisti contemporanei. Da piu di un
secolo i cristiani arabi, grazie ai loro meriti e alle loro lotte, sono passati
dallo statuto di «protetti» (dhimmi) a quello di cittadini (mmwatand’):
dipende da loro che la societa civile ne prenda atto in tutti i campi
culturali, familiari, giuridici, economici e politici, realizzando con tutti e
per tutti un pluralismo rispettoso di ogni comunita esistente, secondo lo
spirito delle piu recenti Dichiarazioni dei diritti dell'uomo.

E anzitutto sul piano della cultura araba che le comunita cristiane de-
vono impegnarsi energicamente, proseguendo nello sforzo sostenuto con
successo da piu di un secolo in Medio Oriente come nel Maghreb: esse
sono infatti destinate a essere specificamente le testimoni dell’«originale»
(al-asli) e dell«aperturay (al-infitah’), cosi come lo furono al tempo degli
omayyadi'’ e degli abbasidi', allorché arricchirono la nuova cultura araba
con l'apporto dell’eredita ellenistica grazie alle traduzioni dal greco al
sitiaco e poi all’arabo.

Vi sono prima di tutto le istituzioni scolastiche cristiane che, dalla
scuola materna fino all’Universita, hanno meritato ovunque riconosci-
menti e si sono guadagnate la fiducia di numerose famiglie musulmane.
Inoltre i cristiani devono cercare di essere presenti nell'insegnamento uf-
ficiale — nelle scuole e nelle universita dello stato — poiché conviene in-

7 Si veda la voce Sharia nel Glossario.

8 Si veda Aa. V.v., «al-Dhimma, 1.'Islam et les minorités religieuses», numero speciale di
Etudes Arabes-Dossiers (PISAI, Roma), 1991/1-2, n. 80-81, ¢ tutta la bibliografia ivi riportata.

9 Si veda la voce Infitih nel Glossario.

10 Si veda la voce Omayyadi nel Glossario.

11 Si veda la voce Abbasidi nel Glossario.
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trodursi nel seno stesso dello sforzo educativo della societa complessiva,
dopo avere provveduto a rafforzare con I'insegnamento privato il rispetto
pluralista dell’educazione religiosa di ognuno: a quel punto sara piu facile
esigere e gestire l'educazione religiosa per gli alunni cristiani che
frequentano le scuole dello stato e fare in modo che i testi scolastici siano
Pespressione di una comune appartenenza alla patria araba e non a una
comunita religiosa determinata. L’obiettivo ideale ¢ infatti la completa
informazione di ognuno sul contenuto della fede, del culto, della morale e
dell’ideale spmtuale degli- altri. Va comunque filevato che molti sforzi
sono stati gia compiuti in tal senso'

Ma accanto all'insegnamento di base ¢ alla formazione professionale
con cui le comunita cristiane devono preparare le future generazioni arabe
a lavorare e a ricercare assieme — con ctistiani ¢ musulmani egualmente
desiderosi di impadronirsi delle tecniche e di accostarsi alla verita della
natura, dell'universo e di Dio — vi ¢ il campo immenso della cultura in tutte le
sue espressioni scientifiche, letterarie ed estetiche. Per prima cosa, i cristiani
arabi potrebbero incrementare la loro partecipazione ai gruppi e alle
associazioni che operano in tutti questi campi e che, attraverso numerose
case editrici, pubblicano i loro lavori in varie lingue straniere. Le riviste non
mancano, nel mondo arabo, e le comunita cristiane dovrebbero sviluppare,
accanto ai loro bollettini religiosi, i motivi di interesse per la
pubblicazione di periodici come A/XFikr al-Masihi e Bayn al-Nabrayn
nell’lraq, A/-Mashrig e Al-Masarra in Libano, le Miscellanee dell’Istituto
Domenicano di Studi Orientali del Cairo e la rivista dell’Istituto di Belle
Lettere arabe di Tunisi (Padri Bianchi), che rappresentano una mo-
desta ma qualificata partecipazione allo sforzo culturale comune. E del
resto vivamente augurabile, dato lo sviluppo straordinario dispiegato oggi
dall’editoria nei paesi arabi, che si dia inizio a un ampio lavoro di traduzioni
per far entrare le letterature europee e la spiritualita cristiana nel mondo dei
musulmani, i quali non dispongono che della loro cultura araba e non
possono dunque, come i loro correligionari bilingui, avere accesso diretto
alle culture straniere. Testimoni dei valori umanistici che si radicano nella fede
in Dio, le comunita arabo-cristiane hanno, in questo campo, una funzione
insostituibile: fare in modo che la cultura araba moderna venga ad avere una
sua dimensione cristiana come essa ha la sua dimensione musulmana.

La famiglia e 1 suoi valori di vita, di solidatieta e d’amore dovrebbero
analogamente essere difesi e promossi dalle comunita cristiane dei paesi
arabi. I recenti sviluppi delle societa cosiddette «permissive» costituisco-

2 1bid,
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no una sfida e un pericolo per I'unita e la stabilita della famiglia dovunque
nel mondo. Come rammenta la Lettera pastorale gia menzionata'’:

La famiglia ¢ il primo canale di comunicazione fra la societa e gli
individui. Essa ¢ I'intermediario culturale fra i due. Parte integrante della
societa, la famiglia vi attinge i valori e i concetti positivi e negativi e li
trasmette ai suoi figli, che li assimilano senza discussione e che trovano
in essi la strada per integrarsi nella societa.

E una verita proclamata dalle Costituzioni degli stati arabi e dalle Di-
chiarazioni dei diritti del’'uomo nellislam'. Se ¢ vero che il diritto mu-
sulmano, che si ispira al Corano e alla sunna”, autorizza una poligamia
limitata, e a certe condizioni, e sembra facilitare i ripudi, ¢ altrettanto vero
che I'evoluzione sociale e il riformismo giuridico dei paesi arabi tendono a
garantire alla famiglia la sua unita (monogamia) e la sua stabilita (controllo o
abrogazione del ripudio, regolarizzazione del divorzio'®) e prendono
sempre pilt in considerazione i diritti del bambino'". Sarebbe percio dovere
delle comunita arabo-cristiane proporre un modello di famiglia che tenga
conto dei valori tradizionali (solidarieta orizzontale e verticale in seno alla
famiglia estesa), e delle richieste della famiglia moderna (promozione della
donna, personalizzazione di ciascuno, importanza della coppia), lungi
tanto dalle pressioni ingiuste di un patriarcalismo anacronistico quanto
dagli eccessi disordinati di un individualismo esasperato.

I musulmani hanno, come 1 cristiani, un insieme di valori che questi
ultimi farebbero bene ad applicare e a difendere per il bene di tutti: sal-
vaguardia della famiglia, rifiuto delle deviazioni chiamate fornicazione e
adulterio, paternita e maternita responsabili (anche se i musulmani ac-
cettano tutti 1 metodi di controllo delle nascite), condanna di qualsiasi
forma di aborto e di eutanasia'. F quindi augurabile che numerose fa-
miglie cristiane collaborino con famiglie musulmane sane e unite, entro
assoclazioni tra famiglie in cui 1 vincoli d’amore, di servizio e di sacrificio

13Si veda la Terga lettera pastorale cit., par. XXVII.

14Si veda Maurice Borrmans, «l.es Droits de '"THomme en milieu musulmany in S#udia M: s-
sionalia (Gregoriana, Roma), XXXIX, 1990, «<Human Rights and Religions», pagg. 253-302.

15 Si veda la voce Sunniti nel Glossatio.

16 Si veda la voce Divorgio nel Glossatio.

17Si veda Roberta Aluffi Beck-Peccoz, Ia modernizzazione del diritto di famiglia nei paesi arabi,
Milano, Giuffré, 1990, e tutta la bibliografia ivi riportata.

18 Si vedano M. Borrmans, «Islam et contraception» in Lateranum (Roma), XLIV (1978),
n. 1, pagg. 243-55; Id., «Fécondation artificielle et éthique musulmane» in Ibid., LIII (1987),
n. 1, pagg. 88-103; ¢ Id., «Islam et famille» in Se Comprendre (Tolosa), n. 94/11, novembre
1994.
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siano vissutl in un clima di ardente emulazione umana e spirituale. Cio ¢
ancor piu importante a causa dell’attuale aumento dei matrimoni misti
fra cristiani e musulmani: i drammi che ne possono scaturire, soprattutto
nei numerosi casi di insuccesso dell’'unione, non devono far trascurare le
possibilita di successo allorché i valori farnlharl comuni siano vissuti nel
rispetto delle tradizioni religiose degli sp051

Anche sul piano giuridico i cristiani arabi dovrebbero far sentire mag-
giormente la loro presenza. Da molto tempo le loro comunita godono,
nel Medio Oriente, di un’autonomia relativa per lo statuto personale e
per il diritto di famiglia, anche se alcuni sviluppi recenti potrebbero 1i-
mettere in discussione tale autonomia. Difatti alcuni stati tendono a uni-
ficare la loro legislazione, in senso laico o religioso, e la stessa Lega Araba
si sforza, da una decina di anni, di dare agli stati che la compongono un
Codice di famiglia unico: sarebbe bene che anche le comunita arabo-cristiane
chiedessero una legislazione pluralista che rispettasse i loro valori specifici
e garantisse soprattutto 1 diritti della donna e del bambino. Tali comunita
dovrebbero anche ricordare alle giurisprudenze nazionali il vantaggio di
attenersi alla dlegge del contratto matrimoniale originario», quando alcune
persone sposate passano a una religione diversa e quindi a un altro statuto
personale piu «permissivow, e la necessita di includere nell’esercizio della
liberta religiosa quella di convertirsi a un altra religione senza incorrere
negli effetti drammatici del delitto di apostasia®. Riassumendo, sul piano
della giurisprudenza conviene sviluppare un’interpretazione delle leggi che
non sia piu «confessionalen.

Quanto al piano politico, ¢ evidente che le comunita arabo-cristiane
devono adattarsi alla nuova struttura delle loro rispettive societa, senza
pretendere di realizzarvi una laicita «all’occidentale» e senza sottomettersi
con rassegnazione a un «ordine islamico» di tipo medievale. La pat-
tecipazione di tutti i cittadini alla vita pubblica dello stato moderno,
conformemente a tutte le recenti Dichiarazioni del d1r1tt1 dell’'vomo, pre-
suppone, come dice la Lettera pastorale sopra citata™:

Peguaglianza assoluta fra i cittadini sia per 1 diritti sia per i doveri, senza al-
cuna distinzione fondata su convinzioni religiose, politiche, di colore, di raz-

19 Si veda M. Borrmans, «[.’avvenire dei matrimoni misti islamo-cristiani in Italia» in L«
Sfamiglia in una societa multietnica, Milano, Edizioni Vita e Pensiero (Cattolica), 1993, pagg. 123 -
50, e tutta la bibliografia ivi riportata.

20 Si vedano Sami A. Aldeeb Abu-Sahlich, «Le délit d’apostasie aujourd’hui et ses consé-
quences en droit arabe et musulmany in Islamochristiana (PISAI, Roma), 20 (1994), pagg. 93-
116; ¢ Hmida Ennayfar, «De la ridda (apostasie) a la foi, ou de la conscience du paradoxe» in
Conscience et liberté (Berna), 35, I semestre 1988, pagg. 27-37.

21 Si veda la Terga lettera pastorale cit., par. XXXII.
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za o di sesso. Tutti devono poter partecipate al progetto nazionale. E 1 re-
sponsabili devono poter garantire le stesse opportunita di partecipazione a
tutti, lungi da ogni considerazione contraria all'interesse della patria

tanto che «la vita pubblica non possa essete il monopolio di una persona, di
un gruppo, di un partito, di una tribu o di una classe». Per evitare le
confusioni possibili generate dallo spitito di parte in ogni ambito e per
educare 1 cittadini di domani a una giusta distinzione fra religione e politica,
bisogna inoltre che 1 responsabili delle comunita arabo-cristiane sappiano
dialogare con quelli degli altri gruppi sociali per elaborare un modus vivend:
tale che «a religione non sia soggetta alla politica e che la politica non
adulteri la religione». Infatti i patriarchi ricordano che « cristiani desiderano
essere considerati cittadini nel pieno senso del terrnlne e non una
minoranza che domanda protezione». Certo, aggiungono™:

legare la cittadinanza ai valori religiosi non ¢ un male. Al contrario, tali
valori danno una spiritualita alla cittadinanza. Ma occorre, in questo caso,
che la religione orienti la persona totalmente a Dio e al rispetto perfetto
della creatura di Dio e di qualsiasi convinzione religiosa, soprattutto se si
tratta della religione di una minoranza. Le leggi dello Stato dovranno
garantire i suoi diritti con lo stesso vigore con cui garantiscono i diritti
della maggioranza o della religione dello stato.

I cattolici, per parte loro, possiedono nel documento conciliare del
Vaticano 1I, «lla chiesa nel mondo di oggi» (Gaudium et spes), un esteso
programma umanistico di impegno civile in seno alle loro societa arabe,
sotto forma di una competenza professionale che sempre si preoccupa
del bene di tutti i loro concittadini, pur accettando i limiti oggettivi che
impone loro una situazione relativamente minoritaria. Spetta allora alle
diverse istituzioni del paese fare in modo che 1 luoghi degli incontri ven-
gano rinnovati tanto riguardo al linguaggio quanto alle intenzioni all’in-
segna del rispetto reciproco e della comprensione, e che cio avvenga nella
famiglia, nella scuola, nella moschea e nella chiesa, e soprattutto nei
media stessi.

Anche la societa religiosa, nei paesi arabi aspetta dalle comunita cri-
stiane un impegno rinnovato per una comunanza attiva fra le chiese cat-
toliche, per un ecumenismo generoso con le chiese sorelle e per un dialogo
interreligioso coraggioso, soprattutto fra cristiani e musulmani

Fra le comunita cattoliche del Medio Oriente, in collegamento con la
Congregazione romana per le chiese orentali, la collaborazione non ¢ mai
mancata. La chiesa maronita, la chiesa greco-melchita, la chiesa copta cat-

22 Ibid. par. XXXV.
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tolica, la chiesa siro-cattolica, la chiesa armena cattolica e la chiesa caldea
(cattolica) hanno sempre lavorato in forma sinodale® nel quadro del mondo
ottomano, poi arabo, mentre uno stesso Codice di diritto canonico per le
chiese orientali ¢ stato 'elemento coordinatore fra loro nel corso del Novecento.
Nel quadro degli stati moderni, secondo il Vaticano II, le conferenze
episcopali nazionali hanno portato altre collaborazioni che devono essere
sviluppate, e la nomina di monsignor Michel Sabbah, palestinese, come
patriarca latino di Gerusalemme, I'l1 dicembre 1987, ha permesso al
Consiglio dei Patriarchi Cattolici d’Oriente di patlare in maniera collettiva
grazie alle Lettere pastorali di cui ¢ stata fatta menzione.

Per parte loro, le riunioni regolari dei vescovi (latini) della Conferenza
episcopale regionale del Nord Africa (CERNA) e della Conferenza dei vescovi
latini nelle regioni arabe (CELRA) assicurano la coordinazione necessatia
fra le comunita cristiane del Maghreb, della penisola araba e del Corno
d’Africa, mentre nel Medio Oriente altri legami si sono intrecciati fra
queste e le comunita arabo-cristiane del luogo. La recente preparazione del
sinodo per il Libano ha cosi permesso a tutte le comunita cattoliche di
quello stato di offrire una testimonianza unificata per lo sforzo della
ricostruzione nazionale. I cristiani del Medio Oriente hanno imparato cosi
a «vivere meglio la Bibbia» nel paese dove essa ¢ nata™,

Anche fra queste comunita della chiesa cattolica nei paesi arabi e le
chiese sorelle il dialogo ecumenico diventa sempre piu stretto: ¢ la testi-
monianza della loro piena comunione nell’accordo delle attivita pastorali
e delle pratiche disciplinari che potra domani dare tutta la sua credibilita
alla «Chiesa degli Arabi», come auspicava gia padre Corbon nel suo libro
pubblicato nel 1978. L’ecumenismo ha fortunatamente fatto grandi
progressi nel Medio Oriente, nel corso degli ultimi decenni. Le «Di-
chiarazioni cristologiche comuni» hanno permesso ai copti (1973 )* ai
siro-ortodossi (1984)* e agli assiri (1994)” di dare testimonianza della lo-

23 §i veda la voce Sinodo nel Glossario.

24 Si veda la «Lettre Pastorale» di monsignor Michel Sabbah, patriarca latino di Gerusa-
lemme, in data 1° novembre 1993 in Islamochristiana, 20 (1994),pagg. 233-38.

2 Dichiarazione in data 10 maggio 1973, firmata da S. S. Paolo VI e da S. S. Anba Shena-
da III, Papa di Alessandria e della Sede di S. Marco in Documentation Catholigne (Patis), 1973,
pagg. 515-16, seguita dai «Principes pour guider la recherche de I'unité entre I'Eglise catholi-
que et "Eglise copte orthodoxe, et protocole annexé aux Principes (23 juin 1979)» in Service d’
information del Consiglio Pontificio per I’'Unita dei Cristiani, n. 76, pagg. 31-33.

26 Dichiarazione in data 23 giugno 1984, firmata da S. S. Giovanni Paolo IT e S. S. Mar
Ignatius Zakka I Twas, Patriarca siro-ortodosso di Antiochia in ILa chiesa cattolica oggi nel dialogo.
Aggiornamento 1988-1995. Corso breve di ecumenismo, vol. X, Roma, Centro Pro Unione, 1995,
pagg. 49-51.

27 Dichiarazione in data 11 novembre 1994, firmata da S. S. Giovanni Paolo II e S. S. Mar
Dinkha IV, Patriarca della chiesa assira d’Oriente in La chiesa cattolica oggi nel dialogo. Ag-
giornamento 1988-1995. Corso breve di ecumenismo cit., pagg. 58-59.
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ro fede comune con la chiesa di Roma: visite ufficiali dei loro piu alti di-
rigenti a Paolo VI e a Giovanni Paolo II ne hanno sottolineato I'impor-
tanza. E non possiamo dimenticare qui lo storico incontro di Paolo VI e
del patriarca Atenagora a Gerusalemme, nel 1964, e gli sforzi di riconci-
liazione svoltisi in seguito fra cattolici e ortodossi (soppressione delle sco-
muniche reciproche nel 1965, dialoghi teologici e ripetute visite a Istanbul
e a Roma); dobbiamo anche rallegrarci per gli sforzi del dialogo teologico
iniziato dagli ortodossi, dal 1979, con le chiese non calcedonesi™, e
sboccato nella dichiarazione di fede comune che le chiese ortodosse greca,
siriaca, copta e armena hanno firmato nel novembre del 1989.

Questi diversi avvicinamenti hanno per fortuna incoraggiato il Con-
siglio ecumenico delle chiese ad aprire il suo Consiglio del Medio Oriente
alle chiese cattoliche della regione. Dal 1988, queste hanno raggiunto gli
ortodossi, 1 pre-calcedonesi e 1 protestanti, formando ormai — fatto unico
nell’ecumenismo — un unico Consiglio delle chiese del Medio Oriente
(CEMO), con quattro copresidenti. Cosi avvenne che alla

quinta assemblea generale del CEMO, tenuta nel gennaio 1990 a Nicosia,
la quasi totalita delle chiese cristiane orientali si trovo riunita, per la prima
volta dopo quindici secoli, rappresentata da duecento delegati di cui dieci
patriarchi e quasi cinquanta vescovi?

e che alcuni hanno potuto vedere in cio «una nuova Pentecoste». Tutto
questo dimostra che ormai ¢ piu facile ai capi delle chiese assumere un’at-
titudine comune ed esprimerla con un testo unico, firmato da tutti, come
¢ accaduto, in maniera particolare, nguardo al caso della cita di Ge-
rusalemme, visto il suo 51gmﬁcato religioso™.

La collaborazione ormai pit profonda fra le comunita cristiane nei
paesi arabi dovrebbe facilitare il dialogo con i rnusulmam di ogni
tendenza ideologica e anche con gli ebrei della regione , nonostante la
lentezza del processo di pace nel Medio Oriente, i conflitti interni che
conoscono I'lraq, PEgitto, ’Algeria e il Sudan, e le dichiarazioni ripetute
di un fondamentalismo islamico che non esita a ricorrere alla violenza «nel
nome di Allah» Era dunque opportuno che la Terza lettera pastorale dei
Patriarchi cattolici d’Oriente insistesse di nuovo sulle rinnovate possibi-

28 Si veda la voce Calcedonese, chiesa nel Glossario.

29 Si veda Jean-Pierre Valognes, 17 et mort des Chrétiens d’Orient, Paris, Fayard, 1994, in
specie «[’action des Eglises», pagg. 211-16.

30 Si vedano le successive dichiarazioni pubblicate in Islamochristiana 14 (1988), p. 289; 15
(1989), p. 215; 16 (1990), p. 241; ¢ 18 (1992), p. 266.

31T patriarchi cattolici d’Oriente ne hanno trattato nelle loro Lettere Pastorali e 1 libri di
padre Elias Chacour ne illustrano 'importanza e 'urgenza.
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lita di un dialogo costruttivo fra cristiani e musulmani, ricordando che gli
uni e gli altri sono «insieme dinanzi a Dio per il bene dellindividuo e della
societa». I’esperienza della storia comune ai musulmani e ai cristiani, nei
paesi arabi, con i suoi aspetti positivi e negativi, dovrebbe illuminare la
riflessione presente: numerosi sono stati i colloqui islamo-cristiani che hanno
cercato di fare un bilancio e di trame insegnamenti per il giomo d’oggi. Tutti gli
uomini del dialogo sono d’accordo nel sifiutare le discriminazioni ingiuste e i
confessionalismi separatisti, le polemiche sterili e i proselitismi aggressivi. E
stato detto, nelle pagine precedenti, quale puo essere la partecipazione delle
comunita cristiane alla creazione di una societa civile, nei paesi arabi, in cui i
diritti del’'uomo siano effettivamente rispettati a favore di tutti, nel quadro
di una «societa araba egualitaria», che cosi organizzata e pacificamente
vissuta potrebbe servire d’esempio per le relazioni fra musulmani e
cristiani del mondo intero.

Le iniziative del’Accademia reale di Giordania (Al Albayt Founda-
tion™), il recentissimo colloquio fra cristiani e musulrnam libanesi tenutosi
a Antélias per il «innovo della convivialita»™ e gli sforzi sostenuti dalla
World Islamic Call Society di Libia e da alcune istituzioni universitarie
tunisine per sviluppare gli scambi con il Pontificio Consiglio per il dialogo
interreligioso sono manifestazioni che dovrebbero confermare le speranze di
coloro che rischiano di scoraggiarsi di fronte alle difficolta attuali, tanto in
Algeria quanto in Egitto, in Sudan o in Arabia Saudita. E da tenere
sempre presente quanto il miglioramento delle relazioni fra cristiani e
musulmani fuori del mondo arabo possa influenzare posmvamente i
futuro della convivenza islamo-cristiana negli stessi stati arabi™.

32 Si vedano M. Borrmans, «I’Académie Royale de Jordanie et le dialogue islamo-
chrétien» in Proche-Orient Chrétien (Gerusalemme), XL (1990), pagg. 79-82; e Faruk A. Jarrar,
«The Royal Academy of Jordan for Islamic Civilization Research: a Continuing Dialogue» in
Islamochristiana, 16 (1990), pagg. 147-52.

33 Si veda Islamochristiana, 20 (1994), pagg. 240-41.

34 Per quanto riguarda le relazioni tra europei e musulmani in Europa occidentale, si ve-
dano i libri di Gilles Kepel, Les banlienes de lislam, Paris, Seuil, 1987; di Rémy Leveau e Gilles
Kepel, Les musulmana dans la société francaise, Paris, Références, 1988; di Jorgen S. Nielsen,
Mustims in Western Eunrgpe, Edinburgh University Press, 1992; di Felice Dassetto e Albert
Bastenier, Eunropa: nuova frontiera dell’Islam, Roma, Edizioni Lavoro, 1988; di Stefano Allievi, I/
ritorno dell’Islam (I musulmani in ltalia), Roma, Edizioni Lavoro, 1993; di Felice Dassetto,
Listam in Enrgpa, Torino, Edizioni della Fondazione Giovanni Agnelli, 1994; di Aa. Vv, I
musulmani nella societa enropea, Torino, Edizioni della Fondazione Giovanni Agnelli, 1994; cui
si aggiungono gli articoli di tipo monografico pubblicati in Iskamochristiana (PISAI, Romay):
Peneclope Johnstone, «Christians and Muslims in Britainy, 7 (1981), pagg. 167-99, e 12 (1986),
pagg. 181-90; Piett Reesink, «Chrétiens et Musulmans aux Pays-Bas», 14 (1988), pagg. 237-53;
Heinz Klatke, «Muslims and Christians Relations in West Germany», 14 (1988), pagg. 255-66;
Emilio Piatti, «Les Musulmans et PEtat en Belgique», 16 (1990), pagg. 183-99; M. Kri-
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Conclusioni

Tali sono dunque i compiti oggi prospettati alle diverse comunita
cristiane che vivono in una comunanza di destino con 1 musulmani dei
paesi arabi. Che siano radicate nel loro Medio Oriente natale, o che
debbano vivere in maniera precaria nel Maghreb, nella penisola araba
o nel Sudan, hanno il dovere di essere all’altezza della missione che ¢
loro propria, in accordo con la chiesa universale. La societa civile, negli
stati arabi, ha il diritto di aspettarsi da loro una partecipazione
intelligente ed efficiente sul piano dell’educazione e della cultura, un
sostegno coraggioso dei valori familiari comuni, un apporto originale
al pluralismo giuridico e un impegno discreto ma reale nell’attivita
economica e politica, per il bene comune. Si ¢ visto che tutto questo
sara possibile unicamente se queste comunita avranno il triplice
coraggio di vivere integralmente la comunione fra loro, di cercare
generosamente la riconciliazione ecumenica con le chiese sorelle e di
promuovere con intelligenza un dialogo costruttivo con tutti 1 musulmani,
persone e istituzioni, secondo le prospettive stesse che propone la recente
Lettera pastorale dei patriarchi cattolici d’Oriente.

Infatti essi sostenevano: «checché se ne dica e nonostante certi lati
negativi inevitabili, nessuno puo negare questa verita primordiale: 1 mu-
sulmani e i cristiani nei paesi arabi appartengono alla stessa patria e vi
hanno lo stesso destino». E dunque la che st realizza la vocazione specifica
delle comunita arabo-cristiane, anche se «’esperienza quotidiana ¢
sempre presente per ricordare che il dialogo ¢ una croce prima di essere
una gloria»”. Meditando sul tema della loro missione stotica comune i
cristiani devono vivere la loro speranza nei paesi arabi. Monsi-

stin Arat, «L’islam en Autriche et le dialogue», 18 (1992), pagg. 127-73; Jean-Claude Basset,
«LLe croissant au pays de la croix fédérale: Musulmans et Chrétiens en Suisse», 15 (1989),
pagg. 121-33; Michel Lelong, «lLe Secrétariat de ’Eglise de France pour les Relations avec
I'Islam», 4 (1978), pagg. 165-74; Michel Serain, «Respect des droits de ’homme: une minorité
musulmane dans un pays de tradition chrétienne, le cas de la France», 9 (1983), pagg. 201-14;
Ottavia Schmidt di Friedberg e Maurice Borrmans, «Musulmans et Chrétiens en Italien, 19
(1993), pagg. 153-98. Tutta la bibliografia in materia viene proposta nell’articolo di sintesi di
M. Borrmans, «LLe dialogue islamo-chrétien des trente dernicres années» in Studia Missionalia,
XLIIT (1994), Interfaith Dialogue, Roma, Gregoriana, pagg. 115-37.

3 Si veda Rafiq Khoury, «L’insertion de nos Eglises dans le monde de I'Islam arabe» in
Le bulletin diocésain (Patriarcato Latino di Gerusalemme), LIX, luglio-settembre 1993, n. 7-9,
pagg. 221-31.
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gnot Georges Khodr, vescovo ortodosso del Monte Libano, si ¢ espresso
6
cosi

Quali che siano gli stati attuali, la loro configurazione o il loro regime, la
sola glustificazione spirituale della cristianita orientale rimane la sua tra-
scendenza in quanto famiglia di chiese legate organicamente fra loro e tutte
insieme ai non cristiani per mezzo del’amore, senza alcuna politica calcola-
trice, poich¢é la chiesa non ¢ una nazione fra le altre. Gli orizzonti impongono

a queste chiese un ecumenismo spinto da uno slancio di fedelta a tutti e alla
volonta di portare allo sviluppo di un’'umanita levantina perfetta (...) E
impossibile poter essere insieme nella verita senza esserlo nel servizio degli
altri. Soltanto la nostra petcezione del musulmano da una parte, dell’arabismo
dall’altra, del giudaismo un giorno o l'altro, potra guarirci di un ecumenismo
limitato al livello verbale. Conoscere Dio per fonderci insieme in una chiesa
creatrice dei Suoi membri, dei Suoi valoti e della Sua cultura, mi sembra essere
Pesigenza primaria del rinnovamento.

Pit recentemente, un sacerdote cattolico palestinese, padre Rafiq
Khoury, affermava 10 stesso principio”

1l vasto mondo arabo-musulmano ¢ un mondo amato da Dio, di un amore
unico che vuole la sua salvezza. Ed ¢ alle comunita cristiane disseminate in
mezzo a esso che Dio affida questa porzione di umanita perché esse vi rap-
presentino un segno del suo amore misericordioso. Questo mondo ci ¢ dato
in eredita e noi ne siamo responsabili davanti a Dio e davanti agli uomini. E a
noi che spetta la missione di portatlo nel nostro cuore di credenti per pre-
sentatlo a Dio nella nostra preghiera e nella nostra Eucaristia quotidiana. De-
cisamente non siamo soltanto una chiesa in mezzo all’islam, ma anche una
chiesa per islam. Il nostro inserimento e la nostra presenza nel mondo arabo
musulmano, se vogliono portare frutti ed essere sorgenti di pace intetiore,
devono essere considerati in termini di vocazione e missione.

36 Citato da ].-P. Valognes, 7 et mort des Chrétiens d’Orient cit., Paris, Fayard, 1994,
p.211.

37 Si veda R. Khoury, «Linsertion de nos Eglises dans le monde de I'Islam arabe» cit.,
p.223.






I riti delle chiese orientali

Un tratto caratteristico delle chiese, che esprime I'identita specifica di
ciascuna e testimonia la ricchezza della loro storia, ¢ rappresentato dal ri-
to. Il rito ¢ costituito dall’ordinamento della preghiera ufficiale che trova
espressione pubblica nella liturgia. Del rito fanno parte in primo luogo le
preghiere, i formulari e la struttura della messa e dell’ufficio divino, nonché
delle altre celebrazioni liturgiche; esso si esprime anche nel ciclo delle fe-
ste dell’anno liturgico, nei paramenti sacti e negli oggetti cultuali, e, in
senso piu lato, si riflette nella tradizione spirituale e letteraria delle chiese
e delle comunita: da ordinamento principalmente liturgico, il rito diviene
cosi anche un «clima» in cui una comunita vive e si esprime religiosamente,
dunque un elemento fondamentale della sua identita collettiva in cui 1 sin-
goli fedeli si riconoscono. La funzione identitaria diviene tanto piu signifi-
cativa in un contesto caratterizzato da una pluralita di chiese quale ¢ quel-
lo del Medio Oriente.

Mentre in Occidente la pluralita di tradizioni rituali ¢ progressivamente
scomparsa in favore dell’adozione del rito latino romano e dell’uniformita
rituale, con le sole eccezioni del tito ambrosiano nella diocesi di Milano e del
rito mozarabico in alcune parrocchie di Toledo, nell’Oriente cristiano i
diversi riti hanno mantenuto nei secoli la loro importanza e vitalita
nell’esprimere la fede e la vita religiosa delle rispettive chiese e comunita. In
questo senso 1 fiti sono stati e continuano a essere l'espressione di una
tradizione cristiana radicata nella cultura di determinate aree in cui il
cristianesimo si ¢ espanso dai primi secoli: rivelando sensibilita diverse nei
riguardi dell’espressione della stessa fede cristiana, le diverse tradizioni rituali
diventano mutuo arricchimento nella comunione ecumenica delle chiese.

Le strutture fondamentali sono comuni a tutte le tradiziont rituali orientali
come a quelle dell’Occidente latino: riti delliniziazione cristiana (cate-
cumenato, battesimo, unzione con l'olio consacrato), celebrazione del-
I'Eucaristia e riti di ordinazione dei ministri sacti, mentre maggiori differenze
vi sono riguardo al matrimonio, la riconciliazione dei peccatori, la dedica-
zione dei luoghi di culto, le varie forme di benedizioni, il ciclo dell’anno li-
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turgico e la disciplina ascetica. La tradizione liturgica propria di ogni rito
ha pero elaborato in modo peculiare I'espressione artistica, gestuale,
musicale, poetica, letteraria, eucologica e innodica con cui viene celebrata
la comune fede cristiana.

I riti orientali appartengono nella loro origine a cinque grandi tradizioni
ecclesiali: alessandrina, antiochena, armena, caldea e costantinopolitana
o bizantina. Mentre le tradizioni alessandrina, antiochena e costantinopo-
litana si sono formate all'interno dell'impero romano nei tre antichi
patriarcati di Alessandria, Antiochia e Costantinopoli, la tradizione armena
ha avuto origine nel regno di Armenia e la tradizione caldea allinterno
dell'impero sasanide: gli sviluppi del rito armeno e del rito caldeo presentano
dunque maggiori diversita rispetto agli altri riti orientali, dovute alla
maggiore autonomia di queste chiese che appartenevano ad altre
compagini statali.

Rito alessandrino: tradizione rituale divisa in due rami, quello egiziano
e quello etiopico. Fu l'unico rito utilizzato in Egitto fino al secolo X111,
quando 1 greco-ortodossi adottarono il rito costantinopolitano o
bizantino. I copti, sia ortodossi sia cattolici, hanno mantenuto il rito
alessandrino, che in origine utilizzava testi liturgici in lingua greca e copta,
con un progressivo aumento dei testi in arabo dopo la conquista
musulmana. In epoca recente nella chiesa copta ortodossa vi ¢ stato un
movimento liturgico di ritorno alla tradizione originaria, con una ripresa
dell’'uso di testi originali in lingua copta accanto a parti in arabo.

In Etopia la liturgia alessandrina ha subito profonde modifiche e si ¢
arricchita di molt testi nuovi, con influenza anche di testi antiocheni. Sia la
chiesa etiopica ortodossa sia la chiesa etiopica cattolica usano come lingua
liturgica il ghezer, che era la lingua ufficiale del’Etiopia gia nel secolo V, quando
in Etiopia furono effettuate le prime traduzioni dei testi biblici e liturgici.

Rito antiocheno: formatosi gradualmente prima a Gerusalemme, poi so-
prattutto ad Antiochia, si diffuse in Palestina, Siria e Mesopotamia setten-
trionale. Fino al secolo X fu la tradizione rituale sia delle chiese calce-
donesi sia della chiese non calcedonesi: successivamente le chiese greco-
ortodosse adottarono il rito costantinopolitano o bizantino, e i rito
antiocheno divenne esclusivo della chiesa maronita, della chiesa siro-
ortodossa e della chiesa siro-cattolica, che lo utilizzano tuttora.
Praticata in origine sia in greco sia in siriaco, la liturgia antiochena ¢
oggl celebrata soltanto in siriaco, con alcune parti in arabo,
soprattutto presso i maroniti e i siro-cattolici. Il rito antiocheno ¢
stato adottato dalla chiesa siro-ortodossa malankarese, dopo che
questa a partire dal secolo XVII ha aderito alla comunione con il patriarca
siro-ortodosso: esso ¢ anche il rito proprio della chiesa ortodossa
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sira-malankarese, divenuta autocefala rispetto alla precedente dapprima
nel 1912 e di nuovo dopo il 1975, nonché della chiesa malankarese catto-
lica; le chiese malankaresi come lingua liturgica usano in varia misura ac-
canto al siriaco il walayam, loro lingua locale.

Rito armeno: si ¢ costituito in Armenia a partire da testi antiocheni, con
notevole influsso di testi bizantini, ma con una parte considerevole assolu-
tamente originale, che si ¢ progressivamente sviluppata fin dai tempi piu
antichi dell’origine della chiesa armena (inizi IV secolo). E il rito proprio
della chiesa armena apostolica e della chiesa armena cattolica. La lingua li-
turgica ¢ 'armeno classico, lingua ufficiale dell’Armenia nel secolo IV.

Rito siro-orientale o caldeo: si sviluppo in modo indipendente tra le chiese
dell’impero sasanide, da cui il nome di rito persiano con cui talora viene
denominato. Al seguito dell’espansione missionaria della chiesa di
Oriente il rito caldeo si diffuse in epoca medievale fino in Asia centrale,
in Cina e in India. Oggi ¢ il rito proprio della chiesa assira di Oriente e
della chiesa caldea che hanno conservato nella liturgia I'uso esclusivo del
siriaco con P'eccezione, in alcune chiese soprattutto caldee, della lettura in
arabo delle pericopi dell’Antico e del Nuovo Testamento. 1l rito siro-
orientale ¢ anche il rito proprio della chiesa siro-malabarese in India, che
¢ stata fino al secolo XVI in comunione con la chiesa d’Oriente ed ¢ pot
passata alla comunione con la chiesa cattolica.

Rito costantinopolitano o bizantino: detto anche rito greco, si ¢ sviluppa- to
a Costantinopoli sulla base di elementi provenienti dalla tradizione antio-
chena, alessandrina e dalla Cappadocia. Originariamente soltanto in
lingua greca, ¢ stato poi tradotto fin dall’epoca medievale nelle lingue
utilizzate dalle varie popolazioni che aderirono alla fede calcedonese
dapprima in Medio Oriente e nelle regioni limitrofe, successivamente
nel’Europa centrale e orientale e in Russia. E il rito proprio delle
chiese ortodosse (calcedonesi) e delle chiese greco-cattoliche. In
Medio Oriente seguono il rito bizantino i Patriarcati greco-ortodossi di
Antiochia, di Gerusalemme ¢ di Alessandria, il Patriarcato greco-
ortodosso di Costantinopoli e la chiesa cattolica melchita, nonché i
gruppi di fedeli greco-cattolici della Turchia: i Patriarcati greco-or-
todossi di Antiochia, Gerusalemme e Alessandria e la chiesa melchita
utilizzano come lingua liturgica prevalentemente Parabo; I'uso
prevalente del greco ¢ piu diffuso nel patriarcato greco-ortodosso di
Gerusalemme, ma limitatamente alle celebrazioni liturgiche nella
basilica del Santo Sepolcro e nei monasteri; nel Patriarcato greco-
ortodosso di Costantinopoli la lingua liturgica ¢ il greco.
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Gli antichi patriarcati orientali nell’attuale configurazione di appartenenza molteplice
alle diverse chiese.

Chiesa greco-ortodossa

/ Chiesa siro-ortodossa
Patriarcate di Antiochia \\ Chiesa siro-catfolica

Chiesa maronita

Chiesa melchita

/ Chiesa copta orlodossa

Chiesa greco-ortodossa

X Chiesa copta cattolica

Patriarcato di Alessandria

Chiesa greco-ortodossa

—

Patriarcato di Gerusalemme Chiesa amena apostolica

\\_\

Chigesa latina

Chlesa greco-ortodossa

Patriarcato di Castaniinupnli —_
Chiesa armena apostolica

o Chiesa assira d'Oriente
T TT——— Chiesa caldea

Patriarcato dell'antica chiesa d'Onienta
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Origine: per distacco dal patriarcato armeno di Cilicia di fedeli e di clero a partire dal secolo XVII; la
costituzione della chiesa armena cattolica avvenne nel 1742, quando il papa Benedetto XIV con-
ferma come patriarca di Cilicia degli Armeni il vescovo Abraham Ardzivian, roonoscendogl giurisd-
Zione su tutti gli armeni cattolici delle provinee meridionali dell'impero oftermana: ebbe cosi inizio la
linea di successione patriarcale armena cattolica.

Sede del patriarcato { & ) Beirut (Libano).
Titolor patrizrcale: Patriarca di Cilicia degli Armeni.
Liturgia: rito armeno in armeno classico,

Prasenza in Medio Orente: 51.200 (area araba); da 5.000 a 7.000 in Turchia, qualche migliaio in
Irar,

Farcentuale su lotale df popolazione crishana in Medio Orente; 0.7 (area araba): 0,8 (inclusi Tur-
chia, lran),

FPresenza nella digsporg circa 100.000 prevalentemente negli Statl Uniti, Gran Bretagna, Francia, Au-
stralia & Muova Zelanda; vi sono esarcati apostolicl per gli armeni cattolici di Francia (Pangi), Argen-
tina (Buenos Aires) e degli Stati Uniti & Canada (Paterson, New Jersey, USA). In ltalia a Venezia si
trova Il monastero di San Lazzaro degli Armeni, appanenente ai monaci mechitaristi armenc-cattoli-
cli ess0 & uno del pld mportanti centri culturali armeni nella diaspora e ha rilevanza mondiale.















Glossario

Abbasidr: dinastia di califfi*, discendente da ‘Abbas, zio del profeta
Maometto. Regno dal 749 al 1258 d. C.; ebbe per capitale Baghdad, fon-
data da al-Marisur, secondo califfo della dinastia.

Adulterio: 1 diritto islamico non contempla un concetto che coincida
esattamente col concetto di «adulterion; il reato ad esso piu vicino ¢ il co-
siddetto g7z, che si puod rendere con «rapporti sessuali illeciti». Si con-
siderano illeciti i contatti sessuali fra persone fra cui non vi sia un regolare
rapporto di matrimonio o di concubinato. La pena per questo reato ¢ pena
cosiddetta «di legge» (hadd, dimitey; plur. hudsid): morte per lapidazione nel
caso di uomo o donna zuhsan (cio¢ musulmani liberi, maggiorenni e nel
pieno possesso delle proprie facolta); fustigazione per il non muhsan.
Condizione per T'applicazione della pena ¢ pero, in mancanza di
confessione, la testimonianza di quattro testimoni.

Aleviti (o ‘Alawiti; detti anche Nusayrl): setta islamica scifta di ac-
centuata tendenza gnostica. Conta attualmente circa un milione e otto-
centomila fedeli, stabiliti in Siria (dove occupano 1 posti chiave dell’am-
ministrazione statale). Considerano ‘Ali, genero del profeta Maometto e
primo degli zmam sciiti, incarnazione della Divinita, che ¢ concepita come
triade formata da un Ma‘na («significaton, Pessenza divina) con due ipostasi:
I'Lsm («MNomey) e il Bab («Portay). Nell’attuale (e ultimo) ciclo dell’'universo
‘Ali ¢ appunto manifestazione del Ma‘na, Maometto dell’Is» e il persiano
Salman, liberto del profeta, del Bad.

Al-Azbar: propriamente al-Jami al-azhar, da Moschea radiosa». Una
delle piu importanti universita religiose del mondo islamico. Costruita
nel 972 da Jawhar, generale del califfo fatimide al-Mu‘izz, nella citta del
Cairo appena fondata, trasse il nome dall’appellativo onorifico della figlia
del profeta Maometto, Fatima, detta ag-zabrd’, «la radiosa». La mo-

* [Le parole contrassegnate da un asterisco sono illustrate all’interno del Glossatio.]
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schea divenne un grande centro di studii sotto il successivo califfo fati-
mide, al-‘Aziz (975-9906).

Amal in arabo «speranza. E un acronimo formato dalle iniziali del
corrispondente arabo di «Battaglioni della Resistenza Libanese». Fondata
nel 1974 come milizia del Movimento dei Diseredati dell’'imdm libanese
sciita Musa Sadr.

“Amma: in arabo «gente comuney.

“Ammiyyat. forma plurale dell’aggettivo arabo “@mmi («popolare»). Nel
presente volume, nel contesto del saggio di E. Picard, il termine viene
utilizzato nell’accezione di «iniziative popolari» o «rivendicazioni po-
polari».

Anba: titolo che designa un metropolita o un vescovo copto.

Apostasia: nel diritto islamico ¢ il reato del musulmano che libera-
mente, a parole o a fatti, rinneghi la fede islamica. La pena ¢ generalmente
la morte, dopo un periodo di tre giorni concesso per il ravvedimento.
Conseguenza giuridica dell’apostasia ¢ la morte civile: i beni dell’apostata
sono confiscati, il suo eventuale matrimonio ¢ sciolto, il suo testamento
annullato.

Arabo, lingna araba: dal punto di vista genetico ¢ una lingua semitica,
che si distacco dal gruppo semitico di Nord-Ovest probabilmente nel II
millennio a. C., e acquisto in séguito alcuni tratti delle lingue del mezzo-
giorno della penisola araba. Le prime attestazioni epigrafiche risalgono
al V secolo a. C. Il primo grande documento sicuro della lingua araba
cosiddetta «classica» ¢ il Corano: la poesia preislamica (cio¢ quella
composta anteriormente al sorgere dell’islam) venne fissata per iscritto
soltanto a partire dalla fine del VII secolo d. C. Durante il periodo delle
conquiste la lingua parlata fu sottoposta a grandi cambiamenti, e comincio a
differenziarsi sempre piu dalla lingua scritta, che tendeva a cristallizzarsi
grazie al prestigio del Corano e allintervento sistematizzatore dei grammatici:
nacque un fenomeno di accentuata diglossia che perdura ben vivo ancor
oggi. La lingua araba scritta ("'arabo «letterarioy) ¢ la stessa per tutti i paesi
arabofoni, ma viene appresa dai patlanti solo attraverso I'inseghamento
scolastico; le vere lingue madri sono 1 cosiddetti «dialetti» (meglio
denominabili ingue neoarabe»), anche parecchio diversi fra loro, usati
quasi esclusivamente per la comunicazione orale.
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Aramaico: dal punto di vista genetico ¢ una lingua semitica, che comincia
ad acquisire tratti proprii all'interno del gruppo semitico di Nord-Ovest nel
IT millennio a. C. Le prime attestazioni epigrafiche risalgono all'inizio del I
millennio a. C. Fu la lingua ufficiale degl'Imperi assiro, babilonese e
persiano, dal VII al IV secolo a. C., ed ¢ rappresentata anche in alcune
parti dell’Antico Testamento. A partire da circa il I secolo a. C. si divise in
due rami il ramo occidentale comprende ad esempio 'aramaico ebraico
palestinese patlato ai tempi di Gesu, e sopravvive, sempre piu debolmente,
nelle patlate di alcuni villaggi presso Damasco; il ramo orientale, che
comprende fra Taltro il sirfaco, lingua della liturgia e della letteratura
cristiane orientali, sopravvive ancor oggi nei pressi di Mosul, in Iraq, e
soprattutto nelle comunita cosiddette «assire» degli Stati Uniti e di
alcune zone dell’ex Unione Sovietica.

‘Asabiyya: in arabo «solidarieta di gruppon, «spitito di corpon.

Autocefale, chiese. dal greco autoképhalos, «che ha una testa proprian: nel
cristianesimo ortodosso indica 'autonomia giurisdizionale di ogni chiesa
patriarcale o nazionale; dal punto di vista ecclesiologico l'autocefalia
implica il rifiuto di un primato giurisdizionale esercitato da un’unica
autorita ecclesiastica sulla Chiesa universale; le chiese autocefale non
riconoscono un capo comune visibile, essendo solo il Cristo il loro capo
comune invisibile. (O0)

Ba ‘th: si veda Partito Ba ‘th

Baha'z: pit che una setta islamica, la dottrina Bahat deve definirsi una
religione nuova nata da ceppo islamico scifta. Ne ¢ fondatore Mirza.
Husayn ‘All Nut detto Baha’u llah («Lo Splendore di Dio», Teheran 1817
— ‘Akka, in Palestina, 1892), uno dei due successori del fondatore della
dottrina babi, ‘Ali Muhammad, fucilato a Tabriz nel 1850. Quest™ultimo
s’era dichiarato in un primo tempo bab («portaw), cio¢ intermediario fra i
fedeli sciiti e /imam nascosto, e in séguito s’era addirittura proclamato
mahdi, cio¢ lo stesso imam nascosto tornato a inaugurare una nuova era
profetica e una nuova legge. Baha’u llah, che s’identifico pubblicamente
nel 1864 col personaggio «che Iddio manifestera» profetizzato da ‘Ali
Muhammad, trasformo la dottrina babi in un evoluzionismo dottrinale
dall’accentuato carattere mondialistico e relativistico. Secondo la dottrina
Baha’1, Dio ¢ riconoscibile solo attraverso le sue manifestazioni (che
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s'identificano, nella storia, con tutti i personaggi venerati nelle varie reli-
gioni), ognuna delle quali ¢ portatrice d’una legge valida soltanto per il
tempo e il luogo cui appartiene; manifestazione dell’era presente, con va-
lidita universale (ma anch’essa non definitiva), ¢ Baha’u llah. I baha, dif-
fusi ormai in tutto il mondo, sono attualmente organizzati in una
struttura detta «Organizzazione Amministrativa Mondiale Bandi», diretta
da un organismo denominato «Casa Universale di Giustizia» con sede a
Haifa, e mirano alla creazione d’un governo mondiale unitario.

Bahriti: siveda Mamselucchi.

Bay‘a: in arabo, etimologicamente, «contratto di compravendita». Nella
civilta islamica indica l'atto d’omaggio a un sovrano, che ne implica il
riconoscimento.

Bayn al-Nabrayn: in arabo «fra 1 due fiumi». Nome arabo della Meso-
potamia.

Caimacdn: siveda Qa'im magarn.

Calgedonese, chiesa: da Calcedonia (concilio di). Vengono cosi denominate le
chiese che accettarono le definizioni dogmatiche del Concilio di
Calcedonia del 451; i Concilio si pronuncio sul dogma cristologico,
affermando che in Gesu Cristo vi sono due natute, la divina e 'umana,
sussistenti nell’'unica persona divina (unione ipostatica), condannando
quindi i monofisismo* di Eutiche; pre-calcedonesi o non calcedonest
vengono denominate quelle chiese (copta, etiopica, armena apostolica,
siro-ortodossa, ortodossa sira-malankarese in India) che non accettarono
la formulazione del dogma cristologico affermata dal concilio di Calcedonia.
Le chiese non calcedonesi, insieme alla chiesa assira, vengono oggi
ufficialmente denominate chiese orientali ortodosse per distinguetle,
senza riferimenti al Concilio di Calcedonia, dalle chiese ortodosse (cal-
cedonesi) e dalle chiese orientali cattoliche. (O)

Caljfr. in arabo &baljfa, successorey, «vication. Nel diritto islamico sunnita, il
successore del profeta Maometto in quanto capo dello stato (di carattere
religioso e temporale insieme) islamico Teoricamente dovrebbe essere
eletto tra i discendenti della tribu del profeta, e dovrebbe essere uno
per tutta la Comunita musulmana. Suo cémpito precipuo ¢ far
rispettare la Legge divina, elaborata dai giuristi a partire dalle fonti del
diritto; non ¢ quindi, in linea di principio, né legislatore né sovrano as-
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soluto. Soltanto nei primi quattro califfi (dal 632 al 661) si puo vedere in-
carnata questa figura teorica; le effettive dinastie califfali che regnarono
sui territori islamici (anche tre contemporaneamente, in un certo periodo)
furono ereditarie e, sia pure in diverso modo, esercitarono il potere in
forme pressoché assolute. L’ultimo califfo effettivamente regnante fu
I'abbaside al-Musta‘sim, ucciso nel 1258 dai Mongoli dopo la presa di
Baghdad; il titolo fu ripreso nel 1261 da una discendenza abbaside (che
duro fino al 1517) strumentalmente ricostituita al Cairo dai Mamelucchi,
che vollero cosi assicurarsi una legittimita d’investitura. Soprattutto a par-
tire dal 1774 i sultani ottomani* rivendicarono un discutibile diritto alla
dignita califfale, che venne sanzionato ancora dopo la prima guerra mon-
diale dal Parlamento turco. Nel 1924, tuttavia, dopo I'abolizione del sul-
tanato ottomano (1922), anche questo califfato «rregolare» fu abolito, e
il suo detentore, ‘Abd til-Mejid 11, si stabili a Nizza in esilio.

Capitolazions. erano cosi chiamati i trattati secondo 1 quali uno stato
concedeva a un altro stato il diritto d’esercitare la propria giurisdizione
sui propri sudditi che si trovavano allinterno dei confini dello stato con-
cedente. Le denominazione deriva dai capitula in cui erano suddivisi i
trattati di questo tipo con I'Impero Ottomano* Il piu famoso di questi
trattati, che divenne modello dei successivi, fu quello stipulato nel 1536
tra il re di Francia Francesco I e il sultano ottomano Siileyman 1.

Catholicos: titolo portato da alcune alte autorita ecclesiastiche delle
chiese orientali. Almeno a partire dal V secolo viene utilizzato in riferi-
mento al vescovo metropolita della capitale sasanide Seleucia-Ctesifonte,
che presiedeva agli altri vescovi della Siria orientale. Il contenuto semantico
del titolo (dal greco katholicds, «generale» o «universale») usato nell’ambito
ecclesiastico non ha ancora ottenuto una spiegazione esaustiva: alcuni
ipotizzano che esprimesse la subordinazione del metropolita di Seleucia-
Ctesifonte al patriarca di Antiochia, di cui il catholicos sarebbe stato il
rappresentante generale. Che il titolo di catholicos implicasse una
subordinazione al patriarca* sembra convalidato dal fatto che a partire
dal V secolo il catholicos di Seleucia-Ctesifonte aggiunse al proprio titolo
quello di patriarca, per sottolineare 'autonomia della chiesa di Oriente,
che aveva rifiutato la condanna del nestorianesimo*, rispetto alle altre
chiese dellimpero romano, affermando nel contempo la propria parita
di grado e dignita rispetto agli altri patriarchi. Allo stesso modo la chiesa
armena designo come catholicos la propria massima autorita ecclesiastica a
partire dal V secolo.
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Oggi il titolo di catholicos viene usato nella chiesa assira di Oriente
per indicare I'autorita patriarcale; nella chiesa ortodossa sira-malankarese
(autocefala) viene usato in riferimento al metropolita* che ¢ a capo della
chiesa; nella chiesa armena apostolica designa la somma autorita spirituale,
il catholicos di Etchmiadzin, che ha un grado superiore rispetto ai patriarchi
armeni di Costantinopoli e di Gerusalemme: viene tuttora utilizzato per
motivi di ordine storico anche in riferimento al patriarca armeno
apostolico di Cilicia, benché attualmente non indichi un’equiparazione
gerarchica al catholicos di Etchmiadzin.

Nella chiesa siro-ortodossa il titolo di catholicos ha invece mantenuto
'accezione originale di autorita con responsabilita generali rispetto a una
chiesa, ma subordinata al patriarca: ¢ il caso della chiesa siro-ortodossa
malankarese dell’India del Sud, presieduta da un catholicos subordinato al
patriarca siro-ortodosso di Antiochia.

I due patriarchi caldeo e armeno cattolico aggiungono al proprio titolo
patriarcale quello di catholicos. (O)

Catholicosat: glurisdizione ecclesiastica retta da un catholicos*.(O)

Conguiste islamiche: tappe principali della prima espansione dell’islam:
030, battaglia dello Yarmuk, conquista della Siria; 636 e 641 battaglie di
Qadisiyya e Nehavend, conquista della Persia; 638 presa di Gerusalemme;
040-642 conquista dell’Egitto; durante il califfato di ‘Uthman, conquista
dell’Armenia, della Tripolitania e della Tunisia; 709 e 711 presa di Bukhara
e Samarcanda; 711 attraversamento dello Stretto di Gibilterra e conquista di
gran parte della penisola iberica; 720 presa di Narbona, ripresa da Pipino solo
nel 759; 732 sconfitta di Poitiers ad opera di Carlo Martello.

Copt. dallarabo Qubt, o Qibt, detivato dal greco Aigyptos («Egittow).
Denominazione dei Cristiani indigeni d’Egitto. A partire dal V secolo d. C.
la chiesa cristiana d’Egitto fu ritenuta monofisita, e venne per questo
perseguitata dagl'imperatori bizantini: a causa di cio gli egiziani accolsero
con favore la conquista araba del 641. Fra 1 secoli XIX e XX, diversi copti
si convertirono al Cattolicesimo o al Protestantesimo; I'antico ceppo non
calcedonese assunse cosi il nome di chiesa copta ortodossa. La lingua
cosiddetta copta ¢ la lingua che discende dall’egizio antico nella sua
forma parlata agl’inizii del Cristianesimo: i documenti (1 primi risalgono al
II secolo d. C.) vennero sempre scritti in un alfabeto greco modificato.
Come lingua parlata s’estinse nel XVII secolo; gia dagl’inizi del XII, pero,
lingua ufficiale della chiesa copta era diventato I'arabo. L’uso della lingua
copta permane pero parzialmente nella liturgia.
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Divorzio: nel diritto islamico, il matrimonio si puo sciogliere per ri-
pudio del marito o per mutuo consenso. 1l ripudio puo essere revocabile
o irrevocabile; in quest'ultimo caso il marito puo risposare la moglie
soltanto dopo che questa abbia contratto un matrimonio valido con un
altro uomo. La moglie, in alcuni casi, ha il diritto di autoripudiarsi, o di
esigere all’atto del matrimonio un ripudio condizionato all’avverarsi d’una
particolare condizione; puo inoltre rivolgersi al giudice perché questi
dichiari lo scioglimento del matrimonio.

Drusi: setta religiosa d’origine salita ismailita, ma da considerarsi fuori
dell'islam. Il nome deriva da un al-Darazi di stirpe turca che al principio
dell’XT secolo fu propagandista in Siria della dottrina, inaugurata dal sesto
califfo fatimide al-Hakim (996-1021: si veda Fatimidi), secondo la quale lo
stesso al- Hakim sarebbe stato inabitazione della divinita. I Drusi, che
preferiscono definire sé stessi muwahhidan («unitar»), sono oggi circa
trecentomila, concentrati in Libano ai piedi del Monte Hermon e nelle
montagne fra Beirtut e Sidone, oltre che in alcuni villaggi sulle alture del
Golan, in Siria ¢ nel Nord dello stato d’Isracle. L.a dottrina drusa ¢ di
carattere nettamente gnostico ed esoterico: i fedeli sono suddivisi in gradi
d’iniziazione alle verita di fede, con una distinzione fondamentale tra
Jubbal («dgnoranti») e ‘#gqgal («sapienti»). La credenza nella trasmigrazione
delle anime, tipica dei gradi inferiori, diviene un complesso sistema
d’ipostasi divine nei gradi superiori. I drusi non accettano conversioni e
ammettono il matrimonio soltanto fra correligionari.

Ecumenismo: movimento sviluppatosi soprattutto a partire dai secoli
XIX e XX all'interno delle varie chiese cristiane per ristabilire Poriginaria
unita dell'unica chiesa di tutti i credenti in Cristo. Fatto proprio uffi-
cialmente e in modo progressivo dalle gerarchie delle varie chiese, esso ha
provocato la crescita dei rapporti e della mutua conoscenza tra le diverse
chiese, facendo prendere coscienza della fede che unisce tutti i cristiani e
operando un discernimento approfondito sulle cause delle separazioni del
passato per superarle. Pur se il cammino verso l'unita integrale richiede
ancora impegno, 'ecumenismo ha apportato cambiamenti positivi di
straordinaria importanza nelle relazioni tra le chiese rispetto a un passato
non lontano e ha consentito di superare antiche incomprensioni,
affermando gli elementi comuni della fede e permettendo in alcuni casi, a
seconda dei risultati conseguiti dai dialogi teologici tra le varie chiese, la
comunione sacramentale reciproca. (O)
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Egira: in arabo bzra, «emigrazione». 1l trasferimento di Maometto da
Mecca a Medina, avvenuto secondo la tradizione 1124 settembre del 622.
Nel 637 il califfo* ‘Umar istitui 'era islamica prendendo come punto di
partenza il primo giorno dell’anno lunare in cui era avvenuta ’égira: la
data corrisponde al 16 luglio 622.

Eparchia: dal greco eparcheia, «provincia» «distrettoy. Termine uti-
lizzato per indicare le suddivisioni minori delle diocest civili nellimpero
bizantino dopo la riforma amministrativa di Giustiniano; nel linguaggio
ecclesiastico il termine prese a designare il distretto episcopale; oggi viene
utilizzato dalle chiese orientali per designare le diocesi. (O)

Eresia: dal greco hairesis, «sceltar, «preferenza». Termine utilizzato in
riferimento a una scuola letteraria o filosofica. Nell’ambito del cristia-
nesimo, dal II secolo, la parola viene usata per indicare 'adesione a dot-
trine non conformi al patrimonio di fede della chiesa, e assume quindi un
significato negativo di errore, negazione di una verita di fede, frattura al-
Iinterno della comunione ecclesiale. (O)

Falangi Libanesi (Partito delle): in arabo kata’ib, plurale di katiba, «bat-
taglione, falange». Partito politico nazionalista fondato nel 1936 da Pier-
re Gemayel (Jumayyil) come organizzazione giovanile del Partito dell’U-
nita Libanese, e trasformatosi in movimento autonomo nel 1952 col nome
di Partito Democratico Sociale Katdib.

Fatimidi: dinastia sciita ismailita che si affermo nel 909 in Africa set-
tentrionale, quando il propagandista ismailita Abu ‘Abd Allah guadagno
alla causa la tribu berbera dei Kutama e s’impadroni della zona fra Tahert
e Qayrawan, chiamando dalla Siria il capo ismailita ‘Ubayd Allah. Que-
sti, presentandosi come mahdi (cio¢ VUimam atteso), inauguro la
dinastia, che rivendico il titolo califfale e si chiamo fatimide perché
pretendeva di discendere da Fatima, figlia del profeta Maometto. Sotto il
califfo* al-Mu‘izz (952-975) vennero conquistati i Maghreb fino
al’Atlantico e I'Egitto, dove fu fondata la nuova capitale, il Cairo (a/
Qabhira al-Mu'izziyya, da Vittoriosa di al-Mu‘izz»). Al culmine della sua
estensione, sotto il califfato di al-‘Aziz (975-9906), 'impero fatimide si
estendeva dall’Atlantico alla Mesopotamia, e comprendeva il Higiaz coi
luoghi santi islamici. Dopo il califfato del bizzarro al-Hakim (996-1021: si
veda Drusi) la potenza dell'impero comincio a declinare, sotto 1 colpi dei
Turchi Selgiuchidi e dei Crociati; nel 1171 Payyabide Salah ad-Din, il
Saladino, conquisto ’Egitto ponendo fine alla dinastfa fatimide.
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Feddan: pronuncia dialettale dell’arabo faddan, etimologicamente
«coppia di buoi». Misura di superficie pari a m*4.200,833.

Ferman: dal persiano «decreton. Decreto sultaniale nell'Impero Ot-
tomano.

FIS: Front Islamique du Salut. Movimento politico algerino di tendenza
islamica radicale, che vinse le elezioni municipali del 1990 con il 54 per
cento dei voti e il primo turno delle elezioni politiche nel dicembre del
1991. Nel gennaio 1992, tuttavia, prima che si potesse tenere il secondo
turno, un colpo di stato militare cancello le elezioni e dichiaro lo stato d’e-
mergenza. Il FIS venne sciolto e la maggior parte dei suoi militanti fu in-
ternata in campi di prigionia; comincio cosi un’attivita clandestina, che si
risolse anche in atti terroristici. Nel 1995 s’inauguro una fase di distensione
fra il FIS e il governo, ma il fronte dei radicali si divise fra il FIS, ormai pit
moderato, e I'intransigente GIA (Groupe Islamique Armé).

Fratelli Musulmanz. in arabo  al-ikhwan al-muslimiin. Associazione isla-
mica, originariamente di carattere religioso e socioculturale, fondata a
Isma‘liyyah, in Egitto, nel 1928 dal maestro elementare Hasan al-Banna. Dal
1934 Tassociazione incremento la sua attivita in senso sempre piu
marcatamente politico, e nel 1945 si presento alle elezioni egiziane: il pro-
gramma era islamizzazione effettiva della societa secondo i principii del
diritto islamico applicati alle esigenze del mondo moderno. Sciolta nel
1948 ma pochi anni dopo nuovamente autorizzata (dopo l'uccisione del
fondatore, nel 1949), l'associazione, che aveva accolto favorevolmente la
rivoluzione militare egiziana del 1952, entro presto in dissidio con le nuove
autorita, e Nasser (Jamal ‘Abd an-Nasir) la sciolse nel 1954. 1 gruppo,
diffuso ormai anche in altri paesi arabi, ha continuato la proptia attivita in
forma ora palese ora semi-clandestina.

Gente del Libro: in arabo ahl al-kitab. Espressione coranica che indica
nel diritto islamico i fedeli delle religioni rivelate non islamiche:
cristiani, ebrei, sabei* e zoroastriani. Secondo le prescrizioni del
diritto, gli appartenenti all’ ah/ al-kitab hanno nello stato islamico uno
statuto particolare, quello di dbimmi, «protetti»: in cambio del
pagamento d’una tassa di capitazione (jigya) e d’un tributo fondiario
hanno diritto alla residenza, alla tolleranza dei loro culti, alla
protezione dai nemici Debbono per altro sottostare ad alcune
restrizioni, fra cui 'impossibilita di far parte dell’esercito, di sposare
donne musulmane, di portare armi, di avere schiavi musulmani.
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Giacobita, chiesa: denominazione attribuita talvolta alla chiesa sito-ot-
todossa: essa detiva dal nome del vescovo Giacomo Baradeo, che nel VI
secolo organizzo istituzionalmente e gerarchicamente in chiesa patriarcale
le comunita cristiane siriache non calcedonesi*, dando origine alla chiesa
siro-ortodossa. (O)

Giovani Turchi: associazione, dapprima segreta, nata fra le classi dirigenti
(specialmente quella militare) dell’Impero Ottomano dopo che il sultano
‘Abd tl-Hamid II aveva praticamente annullato, a partire dal 1882, gli
effetti della costituzione liberale accordata nel 1876 in séguito al colpo di
stato promosso dall’associazione dei Giovani Ottomani (propriamente Nzxovi
Ottomani), d’ispirazione liberale e massonica. I Giovani Turchi, il cui
nome ufficiale era Comitato Unione e Progresso (ideologicamente affini alla
precedente associazione), promossero la sollevazione del luglio 1908, che
costrinse ‘Abd tl-Hamid II a rimettere in vigore la costituzione; nel 1909
guidarono la spedizione militare che sbaraglio un tentativo di ritorno al
vecchio regime e porto alla deposizione del sultano. Membro
dell’'associazione fu Mustafa Kemal (detto poi Atatiirk), che guido la riscossa
turca del 1920-22 e, dopo I'abolizione del sultanato e del califfato, divenne il
primo presidente della Repubblica turca.

Hafkimiyya: in arabo «sovranita, «giurisdizioney.

Hanafiti: una delle quattro «scuole» giuridiche dell’islam sunnita*.
Prende il nome dal fondatore, I'iracheno d’origine persiana Abu Hanifa
(c.a 700-767). Si distingue per un ampio spazio concesso al ragionamento
personale del giurista, che puo ricorrere al principio cosiddetto dell’iszzhsan
(«capprovazione») per deliberare in conformita a criterii d’equita e
convenienza non rigidamente oggettivi. E diffusa soprattutto in Turchia,
Siria, Iraq, Egitto, Asia centrale, India, Pakistan.

Hanbaliti: una delle quattro «scuole» giuridiche dell'islam sunnita*.
Prende il nome dal fondatore, I'iracheno Ahmad ibn Hanbal (780-855), che
difese impavidamente la dottrina del Corano increato e considero tiprovevole
ogni norma o comportamento che non si potesse far risalire direttamente al
Corano o alla sunna. Di tendenza hanbalita sono i wahhabiti, la corrente
cul appartiene l'attuale casa regnante saudiana.

Hashimiti, Hashemiti: in arabo Bani Hashim, «Figli [=discendenti] di
Eashim» Appartenenti alla discendenza di Fashim, bisnonno del profeta
Maometto, membro della tribu dei Quraysh di Mecca.
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Hizb Allah: in arabo «Partito di Dioy, in pronuncia persiana Hezbollah
Movimento libanese scifta filo-iraniano formatosi nei primi anni ottanta,
che propugna linstaurazione in Libano d’una repubblica islamica su
modello iraniano.

Inbat. in arabo «frustrazioney, «disingannoy.
TImane: si veda Scitti.

Infitah: in arabo «aprirsi», «apertura. Fu cosi chiamato in Egitto il
mutamento d’orientamento politico ed economico (cominciato ufficial-
mente nel 1974) che valorizzo il settore privato dell’economia e facilito
gl’investimenti stranieri, soprattutto occidentali.

Intifada: in arabo «trasalimento», «sommossa». Viene cosi chiamata la
resistenza organizzata a livello di societa civile dai palestinesi dei territori
occupati contro Israele dal 1987 al 1993.

Iqta'i (plur: Igtdyysin igta ‘yyin): in arabo «feudatatio.
Is/ah: in arabo «riformar.

Lsmailiti: setta islamica sciita* che trae la denominazione da Isma‘l,
figlio del sesto zzzam sciita, da alcuni ritenuto legittimo successore del padre
in luogo dell’effettivo settimo zzam, Musa al-Kazim; successore di Isma‘il
fu Muhammad, che per alcuni di questi dissidenti chiuse la serie degli izam
con una occultazione (ma, per ragioni simboliche legate al numero sette,
venne considerato settimo #zam come i padre): 1 sostenitori di
quest’opinione sono gli sciiti cosiddetti «settimani», perché riconoscono
sette zmam. Altri invece, fautori di tendenze gnostiche piu accentuate,
rifiutarono il concetto di «occultazione» e non chiusero la serie
dellimamato. Con il passare del tempo, fra gl'ismailiti avvennero altre
divisioni; il ramo nizari, originato dalla drammatica successione del califfo
fatimide al-Mustansir (1036-1094), ebbe un periodo di grande influenza e
potenza nei secoli XII e XII, e approfondi ulteriormente I’aspetto
esoterico della dottrina ismailita; ’Zzam dei nizatd ricevette nel 1834 dallo
scia di Persia il titolo di Agha Khan («Principe Signore»), col quale ¢
conosciuto ancor oggi.

Jihad: in arabo «sforzow, inteso «sulla via di Dio». Viene di solito reso
in Occidente con «guerra santa», e indica l'attivita, anche armata, doverosa
per la comunita islamica, volta al fine d’estendere teoricamente a
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tutta la terra 1 confini della cosiddetta «casa dell’islam» (cio¢ 1 territori in
cui la legge islamica ¢ norma di vita sociale e religiosa), a spese della co-
siddetta «casa della guerra» (cio¢ 1 territorii retti da leggi non islamiche). 11
Jihad, in forma offensiva, ¢ obbligo della comunita islamica nel suo in-
sieme; in forma difensiva, diviene obbligo individuale. Nella storia degli
statl islamici il jibad fu tuttavia spesso proclamato anche in caso di lotte
fra musulmani sostenitori di diverse concezioni dellislam o di diversi in-
teressi. Ultimamente hanno assunto il nome di Jihad (e piu precisamente
di «Jihad islamicow) alcune organizzazioni radicali di vari paesi islamici,
come ad esempio quella che nel 1981 rivendico Dassassinio del
presidente egiziano Sadat.

Jizya: siveda Gente del Libro.

Katib (plut. kuttab): in arabo «colui che scrive». Nella civilta islamica,
lo «scribay, il «segretarion, termine con cui venivano indicati i funzionaria
dello stato. Il plurale kwftab venne presto a significare una scuola
elementare, incentrata sull’insegnamento coranico.

Kafir (plur. kuffar): in arabo, etimologicamente, «che nasconde», e
quindi «rriconoscente». Nellislam indica il «miscredente», cio¢ il non
musulmano, o comunque colui che esplicitamente o implicitamente neghi
la missione profetica di Maometto.

Karaiti: in ebraico Qara’im, in arabo Qardiyysin. Setta giudaica all’origine
della quale stanno gl'insegnamenti di Anan ben David, un dotto di tendenze
ascetiche che visse, probabilmente a Baghdad, nella seconda meta
dell’VIII secolo, e che, anche per influsso dei movimenti teologici islamici
contemporanei, tinnego la tradizione talmudico-rabbinica e propugno il
ricorso alla sola autorita del testo letterale della Bibbia. I suoi seguaci
vennero detti ananiti; il nome «Karaiti» (che potrebbe significare tanto
«gente della Scrittura» quanto «propagandisti») venne usato soltanto a
partire dal IX secolo, quando le varie sette originate dalle posizioni di Anan
si dissolsero in una piu organica dottrina, specialmente per opera di
Benyamin ben Mosheh di Nehavend (830-860). Capisaldi della dottrina
caraitica sono: la Bibbia ¢ 'unica fonte della legge e della fede; la tradizione
puo essere usata, in via subordinata, solo per chiarire ambiguita e
compensare lacune di dettaglio; il consenso della comunita su un’inter-
pretazione del testo biblico ¢ norma per determinare la legge; al di la della
norma di legge gia stabilita, non vi sono in linea di principio restrizioni al
libero studio e allinterpretazione individuale delle Scritture.
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Karshinz. in aramaico garshini. Termine d’incerta etimologia che indica la
scrittura sirfaca usata, a partire dal X secolo, dai cristiani di Siria per
scrivere testi arabi.

Kemalistr. st veda Grovani Turchi.

Khardj. imposta fondiaria. Al principio colpiva i terreni appartenenti
a non musulmani; in séguito, il califfo omayyade ‘Umar II (717-720) la
rese puramente reale, cio¢ legata al fondo, indipendentemente dal
proprietario.

Khatt-i sherif in turco-arabo-persiano «l nobile rescritton. Fu cosi
chiamato i documento, emesso dal sultano ottomano ‘Abd il Mejid nel
1839, che apri I'epoca delle zanzimar*. Vi era proclamata 'uguaglianza di
tutti 1 sudditi davanti alla legge, e vi si preannunciavano varie riforme che
tuttavia non furono messe in pratica. E detto «di Giilkhaneh» dal luogo
in cui venne letto (il «Recinto delle Rose», nel Serraglio di Costantino-
poli).

Khatt-i ~ humayin: in  turco-arabo-persiano  «’augusto  rescritton.
Documento emesso dal sultano ottomano ‘Abd tl Mejid nel 1856, dopo
che il Congresso di Parigi seguito alla guerra di Crimea aveva insistito
perché I'Impero ottomano imboccasse la strada delle riforme. Vi erano
ribaditi 1 principii del &batt-i sherif * del 1839, e ampliate le misure liberali
ivi previste.

Madyasa: in arabo, etimologicamente, «uogo di studio». Nella civilta
islamica indicava listituto d’inseghamento supetiore religioso, annesso
frequentemente a una moschea, che forniva agli studenti anche vitto e al-
loggio. Oggi in arabo significa anche, genericamente, «scuolay.

Maghreb (1maghrib): in arabo «Occidente». Nel medioevo islamico designava la
zona dell’Africa settentrionale a occidente dell’attuale Tunisia; ’attuale
Marocco era al-Maghrib al-agsa, d’estremo occidentey.

Mamelucchs. dall’arabo mamlik, «schiavo». Oligarchia militare formata
da schiavi di diversa nazionalita che esercito il potere su Egitto, Siria e
Higiaz dal 1250 al 1517. I sovrani, che avevano il titolo di sultano, si
succedettero pit spesso per usurpazione che per linea familiare La
dominazione mamelucca si suol dividere in due «dinastie»: i «bahriti»

(arabo bahri), dal 1250 al 1390, e 1 «butjiti» (arabo buri), dal 1390 al 1517. 1
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bahri, per la maggior parte turchi e mongoli, provenivano dalla guardia
del corpo dell’ultimo sovrano della precedente dinastia ayyubide, stan-
ziata nell’isola di Rawda sul Nilo (popolarmente chiamato bahr, «mare»):
figure principali della dinastia furono Qutuz, che sconfisse i mongoli nel
1260 a “‘Ayn Jalat; Baybars (suo assassino e successore), che regno dal 1260 al
1277 combattendo i crociati e tiorganizzando lo stato; Qalawun (1279-1290), che
sconfisse nuovamente i mongoli in Siria e costrui un gran numero di
edifici, fra cui, al Cairo, un famoso ospedale. I buri, provenienti dalla
guardia del corpo di Qalawan stanziata nelle torri della cittadella (in
arabo «torre» ¢ bury), furono quasi tutti circassi, e il loro regime si distinse
per corruzione e cattiva amministrazione (ma anche per la costruzione di
capolavori architettonici). Il personaggio piu ragguardevole della dinastia
fu probabilmente Barsbay (14221438) che conquisto Cipro ai crociati. 1l
dominio mamelucco fu annientato dal sultano ottomano Selim I, che ne
annesse 1 territorii al suo impero.

Marada: in arabo «ribelli». Milizia privata della famiglia feudale liba-
nese dei Franjiyye.

Mardaiti: popolo cristiano, indipendente e bellicoso, originariamente
stanziato nella zona del monte Amano (costa sud-orientale del golfo d’A-
lessandretta). Gli storici islamici li ricordano col nome di Jargjima. Situati
proprio al confine delllmpero bizantino e del neonato Impero arabo-
islamico degli Omayyadi, durante le guerre che opposero le due potenze
furono, grazie alla loro abilita guerresca, un’importante pedina usata ora
da un contendente ora dall’altro. Intorno al 666 un contingente di Mar-
daiti, guidato da truppe bizantine, simpadroni dei monti del Libano; ap-
poggiati da schiavi fuggiaschi e dai Maroniti che abitavano la zona, di-
vennero una forza temibile con cui il califfo Mu‘awiya dovette patteggiare
Durante il califfato omayyade molti mardaiti si stabilirono in altre regioni
dei due imperi: per esempio, in territorio bizantino, in Panfilia; in territorio
islamico a Homs e nella Siria settentrionale.

Mashreq (mashrig): in arabo «Orientex.
Mazdei: st veda Zoroastriani.

Metropolita: vescovo che presiede una provincia ecclesiastica la quale ¢
composta di piu diocesi, dette «suffraganee» della sede metropolitana. (O)
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Millet: pronunzia turca dell’arabo (di derivazione siriaca) milla, «co-
munita religiosa». Nellorganizzazione statale ottomana, ciascuna delle
comunita basate sull'appartenenza religiosa che, allinterno dell'Impero,
avevano il diritto di regolarsi con leggi sociali e amministrative proprie.
Ogni millet aveva un capo riconosciuto che rappresentava i propti cot-
religionari di fronte al governo.

Monofisismo: dal greco monos «uno solow e physis, «natura»: si indica
con questo nome la dottrina cristologica sostenuta dal monaco Eutiche di
Costantinopoli (378-dopo il 454). Eutiche volendo esptimere il mistero
dell’'unione delle nature umana e divina nel Cristo, sosteneva che Cristo
aveva un’unica persona divina, quella del Verbo, e un’unica natura (ziné
physis) divina che assorbiva in se stessa la sua natura umana. La
preoccupazione di Eutiche era di sottolineare la divinita di Cristo e la sua
unita nella divinita, ma in questo modo svalutava la sua reale umanita.
Per questo la dottrina di Eutiche fu condannata dal Concilio di Calce-
donia (451). Le chiese che non accettarono le definizioni dogmatiche di
Calcedonia furono ritenute monofisite dalle chiese calcedonesi*: si tratta
delle chiese copta, siro-ortodossa o giacobita* e armena. In effetti esse
riffutarono tanto la formulazione monofisita di Eutiche quanto quella di
Calcedonia che non sembrava loro sottolineare a sufficienza l'unita del
Cristo: aderirono invece alla formulazione cristologica di Grillo patriarca
di Alessandria (T 444), che affermava «la natura unica incarnata del
Verbo di Dio» (mia physis toi Theosi Ligon sesarkiméné, una 1 erbi Dei
incarnata natura).

I recenti studi teologici in campo ecumenico affermano che in effetti
le chiese non calcedonesi hanno professato la medesima fede cristologica
delle altre, ¢ che le differenze sussistevano sostanzialmente a livello di
espressione linguistica: per questo a partire dagli anni settanta la chiesa
cattolica ha sottoscritto dichiarazioni cristologiche comuni con la chiesa
copta (1973, 1988), con la chiesa siro-ortodossa (1984), con la chiesa or-
todossa sira-malankarese (1990) e con la chiesa armena apostolica (19906),
mentre un’altra dichiarazione di fede cristologica comune ¢ stata sotto-
scritta dalle chiese orientali ortodosse e dalle chiese ortodosse
calcedonesi (1989). (o)

Mufti: in arabo, etimologicamente, «chi da consigli, informazioni».
Nel diritto islamico ¢ il giureconsulto, il quale, in caso di dubbio sulla cor-
retta interpretazione della Legge a un caso particolare, emette un re-
sponso legale (chiamato fanwa), al quale da quel momento il giudice ¢ te-
nuto a conformarsi nelle sue sentenze.
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Mutasarrifiyya: glurisdizione d’un mutasarrif, cio¢ del funzionario ottomano
che amministrava una provincia.

Nabda: termine arabo che viene reso di solito con «Rinascimento [ara-
bol», mentre sarebbe piu adatto «Risveglio». Si usa per denominare il
periodo, dalla seconda meta dell’Ottocento alla fine della prima guerra
mondiale, di profondo rinnovamento della letteratura, della lingua e an-
che del pensiero arabi sotto I'influenza occidentale. In letteratura nasco-
no generi nuovi come il romanzo, il dramma, il giornalismo; la lingua si
semplifica e si modernizza nel lessico; le idee liberali conquistano molti
intellettuali.

Nestorianesimo: dottrina cristologica fatta risalire a Nestorio, patriarca di
Costantinopoli dal 428. Nestotio, preoccupato di affermare nella riflessione
cristologica che Gesu Cristo era vero Dio e vero uomo, sosteneva che in
Cristo vi erano due nature ipostatizzate, collegate tra loro da legame morale
e non ontologico. Questa definizione separava talmente le due realta da
rischiare di porre in essere due persone separate, il Verbo, Figlio di Dio, e
Gesu, figlio di Maria. Di qui la negazione del titolo Madre di Dio alla
Madonna. Nestorio venne condannato e deposto dal Concilio di Efeso
(431).

La chiesa d’Oriente rifiuto la condanna di Nestorio da parte del Con-
cilio di Efeso, e fu accusata di nestotrianesimo dalle altre chiese. Recente-
mente si ¢ sviluppato un dialogo ecumenico tra la chiesa assira di Oriente
e le altre chiese orientali cattoliche, ortodosse e non calcedonesi, che ha
avuto un momento importante negli incontri organizzati a Vienna dalla
Fondazione Pro Oriente nel febbraio 1994 e 1996; riguardo ai rapporti
ecumenici con la chiesa cattolica, nel 1994 il papa della chiesa cattolica
Giovanni Paolo II e il catholicos della chiesa assira d’Oriente Mar Dhinka
IV hanno sottoscritto una dichiarazione di fede cristologica comune. (0O)

Omdyyadi: dinastia di califfi*, appartenente al clan dei Barret (= «Figli di»)
Umayya della tribu dei Quraysh (la tribu egemone di Mecca, cui ap-
parteneva anche Maometto). Il capostipite della dinastia, Mu‘awiya figlio
di Abu Sufyun, prese il potere nel 661 lottando contro il quarto califfo,
‘Ali, genero del profeta. Gli Omayyadi, che elessero a loro capitale Damasco,
conservarono il califfato fino al 750, quando furono rovesciati dalla grande
rivolta guidata dagli Abbasidi*. Un omayyade, ‘Abd ar-Rahman, riuscito a
scampare al quasi totale massacro della sua famiglia, riparo nella Spagna
da pochi anni conquistata dall’islam e nel 756 vi si affermo come sovrano
(amir, «emirow), ricreando una dinastia omayyade che in séguito, nel 929,
rivendico il titolo califfale, e che duro fino al 1031.
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Oftomani. dinastia turca, tisalente a un antenato di nome ‘Othman, af-
fermatasi verso i 1300 in Anatolia, precisamente in Bitinia. I’espansione
del nuovo stato fu rapida: alla fine del XIV secolo gli Ottomani possedevano
tutta ’Anatolia, la Tracia e la Bulgaria fino al Danubio, con l'esclusione del
territorio di Costantinopoli. L.a conquista di Costantinopoli nel 1453, sotto
Mehmed II (Maometto il Conquistatore), fu considerata dai sovrani
ottomani come la sanzione del loro diritto al potere universale in quanto
successori  degl'imperatori romani d’Oriente. L’apogeo della potenza
ottomana si puo collocare sotto Solimano il Magnifico (1520-15606); I'inizio
della decadenza a partire dal fallimento del secondo assedio di Vienna nel
1683. 1l sultanato ottomano fu dichiarato decaduto dall’Assemblea nazionale
turca nel 1922, ma fu lasciato ai successori della famiglia ottomana il titolo
di califfo*; anche quest’ultimo titolo fu abolito nel 1924. Gli attuali
discendenti degli Ottomani vivono in maggioranza a Nizza, come normali
cittadini. Si veda anche Giovani Turchi, Tanzimat.

Partito Ba'th: 1la denominazione completa ¢ in arabo al-hizb al-ba'th al-
‘arabi al-ishtiraki, «Partito Socialista della Resurrezione Araba». Movimento
politico nazionalista panarabo e socialista fondato verso la fine degli anni
trenta a Damasco dall'insegnante siriano Michel ‘Aflag, di famiglia
greco-ortodossa. Il movimento, il cui motto ¢ «Una sola Nazione araba
avente una missione eterna» divenne partito legalmente riconosciuto nel
1945; nel 1953, fondendosi col Partito Socialista Arabo, aggiunse la
denominazione «Socialista». Nel frattempo era cominciata la diramazione
anche al di fuori della Siria (ad esempio in Giordania, Egitto, Iraq, Libano),
in séguito alla quale il partito venne agitato da varie crisi e scissioni in
rapporto alle diverse realta degli stati arabi. Nel 1963 elementi ba‘thisti
presero il potere in Iraq e in Siria, stati nei quali, sia pur dopo alterne
vicende, il partito ¢ ancora oggi al governo.

Partito Siriano Nazgionale Sociale: in arabo al-hizb as-siri al-qawmi al-
ytima'i; noto anche come Partito Popolare Siriano. Fu fondato nel 1932 a
Beirat dal libanese Antam Sa‘ada, di famiglia greco-ortodossa. Dottrina
fondamentale del movimento ¢ lesistenza d’una nazione sitiana che
comprenderebbe Siria, Libano, Palestina e Transgiordania (la cosiddetta
«Grande Siriay), nazione il cui principio d’aggregazione sarebbe di carattere
sociale, al di la d’ogni differenza di razza o di religione. 1l partito, fortemente
gerarchizzato e posto sotto lautorita suprema del «Capo», fu
osteggiato sia dagli altri partiti siriani sia dai libanesi, e, sciolto dalle
autorita libanesi nel 19306, trasferi la propria direzione in Siria. Dopo
profonde ctisi, fu riorganizzato in Libano nel 1947 dallo stesso Sa‘ada, il quale,
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avendo tentato nel 1949 un colpo di stato, venne fucilato in quello stesso
anno. Il partito continuo pero la propria attivita: dopo un’altra repressione
nel 1961 seguita a un ulteriore tentativo di colpo di stato, e dopo alcune
scissioni, fece eleggere nel 1992 sei deputati al parlamento, ed ¢ oggi
rappresentato al governo.

Partito Popolare Siriano: si veda Partito Siriano Nagionale Locale

Partito Wafd: partito politico egiziano nato dal gruppo di nazionalisti
moderati, guidati da Sa‘d Zaghlal, che nel 1918, alla fine della prima guerra
mondiale, chiese alle autorita britanniche (Egitto era protettorato del
Regno Unito dal 1914) I'abrogazione della legge marziale e della censura
sulla stampa Non riconosciuti dagl’inglesi, si costituirono in «delegazione
egiziana» (wafd misr) iniziando una raccolta di deleghe presso la
popolazione; dopo un periodo di tensioni, Zaghlul e altri esponenti del
Wafd furono esiliati a Malta. Cio basto a scatenare sollevazioni e tivolte,
che costrinsero glinglesi a dichiarare unilateralmente nel 1922 T'indi-
pendenza egiziana (con limitazioni). I Wafd e il Partito Nazionalista re-
spinsero pero la dichiarazione e non parteciparono alla Commissione,
non eletta, per elaborare la Costituzione; un gruppo di wafdisti usci allora
dal partito e costitui il Partito dei Liberal-Costituzionali. A partire dalle
elezioni del 1923, fino al 1937, il Wafd ebbe sempre la maggioranza dei
voti, ma spesso il parlamento fu sciolto a causa delle tensioni coglinglesi.
Dopo la seconda guerra mondiale, partecipo alle sommosse popolari che
agitarono la vita egiziana fino alla presa di potere dei militari nel 1952;
nel 1953 fu sciolto, insieme con tutti gli altri partiti politici. Con
I'avvento al potere di Mubarak (1981) il partito fu ricostituito, e oggi ¢
rappresentato al parlamento.

Patriarca/ patriarcato: nella chiesa dei primi secoli il patriarca era il prin-
cipale tra i metropoliti di una regione, e aveva responsabilita dottrinali e
disciplinari verso i metropoliti e 1 vescovi che a lui convergevano. Le sedi
patriarcali dovevano la loro preminenza al fatto di essere state fondate da
un apostolo o da un discepolo degli apostoli, nonché allimportanza
politica della citta in cui erano stabilite. Il ruolo e il titolo di patriarca fu
riconosciuto in questo senso dai primi concili ecumenici ai metropoliti di
Roma, Antiochia, Alessandria, Costantinopoli e Gerusalemme. Con la
formazione di una pluralita di chiese autonome successive alle discussioni
cristologiche del IV-V secolo e in seguito all'uniatismo*, si ¢ moltiplicato il
numero dei patriarchi che fanno riferimento alle medesime sedi e titoli
patriarcali.
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Attualmente nelle chiese orientali il patriarca ¢ il vescovo che detiene
la piu alta autorita nell’ambito della propria chiesa patriarcale, e come tale
presiede al sinodo* patriarcale; i patriarchi delle chiese orientali cattoliche
riconoscono pero il primato giurisdizionale del romano pontefice con
cui sono in piena comunione. Un limite importante alla giurisdizione del
patriarca e del sinodo patriarcale nelle chiese orientali cattoliche ¢
rappresentato dal fatto che tale giurisdizione verte solo sui territori me-
diorientali di origine e non sui fedeli della diaspora: questi ultimi dipen-
dono dagli ordinari (vescovi diocesani) latini del luogo oppure, nel caso
siano state erette diocesi orientali cattoliche nella diaspora, da vescovi
orientali nominati dalla Santa Sede e non eletti dal rispettivo sinodo pa-
triarcale; questi ultimi inoltre non dipendono direttamente dal patriarca
del proptio rito, ma dalla Congregazione per le Chiese Orientali, che ¢ il
dicastero della Curia romana preposto agli affari delle chiese orientali cat-
toliche.

Nella chiesa latina il titolo patriarcale ha oggl significato onorifico in
connessione a determinate sedi vescovili.

I patriarchi orientali cattolici vengono eletti dal sinodo patriarcale e
ricevono poi dal papa la ewlesiastica communio come segno di piena co-
munione. La disciplina dell’elezione del patriarca nelle chiese orientali
non cattoliche ¢ piu varia e dipende dalle tradizioni specifiche di ogni
chiesa: il nucleo fondamentale sempre presente nell’assemblea elettiva ¢
rappresentato dal sinodo pattiarcale, cui si possono peré aggiungere rap-
presentantt del clero parrocchiale, dei monasteri e laici (la partecipazione
dei laici ¢ ad esempio molto ampia nell’elezione del catholicos* armeno di
Etchmiadzin e del patriarca della chiesa copta ortodossa).

Nella chiesa assira di Oriente a partire dal XV secolo I'ufficio patriarcale
(del catholicos) era divenuto ereditario all'interno della stessa famiglia, e
veniva trasmesso da zio a nipote. Questo mutamento rispetto alla tradizionale
prassi elettiva era stato motivato dalla forte crisi subita dalla chiesa di
Oriente a partire dalla fine del secolo XIV e dallinizio del XV, quando le
distruzioni operate dallinvasione di Tamerlano ridussero la maggior
presenza della chiesa di Oriente alle comunita cristiane assire che
vivevano nell’area del’Hakkiari (attuale area curda fra Turchia, Iraq e
Siria). L’organizzazione tribale dei cristiani assiri fini per includere anche
lorganizzazione ecclesiastica, cosicché I'ufficio patriarcale e anche quello
episcopale divennero ereditari all'interno di determinati gruppi familiari, e il
catholicos deteneva anche lautorita politica preminente sui capi delle varie
tribu. La successione ereditaria dellufficio patriarcale, oltre a essere
funzionale a logiche di potere e di prestigio allinterno dei clan assiri,
permetteva di fare fronte alle esigenze richieste per colui che sa-
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rebbe divenuto il futuro patriarca (astinenza perpetua dalla carne fin dalla
nascita, astinenza perpetua osservata anche dalla madre, verginita del
candidato). Con la definitiva scomparsa dell’'organizzazione tribale dei
cristiani assiri del Kurdistan negli anni della seconda guerra mondiale e
in quelli immediatamente successivi, accompagnata dall’emigrazione della
maggior parte della comunita dapprima in Iraq e, dopo le persecuzioni
del 1933, negli Stati Uniti, sono progressivamente caduti i motivi per
mantenere ereditario 'ufficio di patriarca-catholicos. La morte del catho-
licos Mar Simon XXIII nel 1975 a Chicago ha segnato la fine di tale pratica:
il suo successore Mar Dinkha IV, gia vescovo di Teheran, ¢ stato eletto nel
1976 dal sinodo patriarcale, e lo stesso sinodo ha affermato che la pratica
elettiva ritorna ad essere la modalita canonica con cui eleggere il patriarca-
catholicos della Chiesa assira di Oriente.

Patriarcato viene denominato 'ambito della giurisdizione dei singoli
patriarchi: esso era in origine di carattere territoriale, ma ha poi assunto
anche una dimensione comunitaria quando si sono moltiplicati i patriarcati
in riferimento alle stessi sedi, e le diverse chiese otientali sono divenute tra
loro autonome, con la conseguenza che sulle medesime aree territoriali
hanno preso a esercitare la propria giurisdizione diversi patriarchi, ognuno sui
propri fedeli, cio¢ sulla propria comunita. Nelle chiese copta ortodossa e
siro-ortodossa la giurisdizione patriarcale si estende su tutti i fedeli ovunque
si trovino, sia in Medio Oriente sia nella diaspora. Nella chiesa armena
apostolica e nella chiesa greco-ortodossa 1 vati patriarchi hanno le proprie
giurisdizioni territoriali, pit 0 meno ampie in Medio Oriente e nell’area di
origine, ed esercitano in modo differenziato la giurisdizione sulla diaspora:
nel caso della chiesa armena apostolica ¢ generalmente il catholicos di
Etchmiadzin che esercita la giurisdizione sulla diaspora; nel caso delle
chiese greco-ortodosse ¢ il patriarca di Costantinopoli, anche se taluni
patriarchi hanno le proprie giurisdizioni, come ad esempio il patriarca greco-
ortodosso di Antiochia. (O)

PSNS: Partito Siriano Nazionale Sociale*.

Qadr: nel diritto islamico, i giudice che decide secondo tale diritto. In
tempi moderni anche, genericamente, il «giudice» che giudica secondo 1
varii codici civili e penali.

Qd'im maqam: in arabo «facente funzione». Funzionario a capo d’un
distretto nell’Impero Ottomano.
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Qibla: in arabo «direzione verso cui ci si volge». Nella religione islamica ¢
la direzione della preghiera rituale, che si compie rivolti verso Mecca.

Religioni del 1.ibro: si veda Gente del 1ibro.
Riba: si veda Usura.
Ripudio: si veda Divorzio.

Saber. Sabiin nel Corano, ove probabilmente ci si riferisce a una setta
giudeo-cristiana battista mesopotamica. In séguito furono identificati con
una setta gnostica pagana che aveva come centro Harran, che per questo
venne considerata «gente del Libro» insieme con cristiani ed ebrei.

Sasanidi. dinastia iranica originaria del Pars che regno sull’lmpero Per-
siano dal 226, quando Ardashir prevalse sull’ultimo imperatore arsacide, al
042, data della battaglia di Nehavend, che consegno I'Impero nelle mani
dei conquistatori arabi. L’ultimo imperatore sasanide, Yezdegerd 111, fu
assassinato a Merv nel 651.

Sciti: 1 seguaci della setta islamica chiamata shia, etimologicamente
«partitoy, intesa come partito dei sostenitori dei diritti al califfato di ‘Al
genero del profeta Maometto, e dei suoi discendenti. Gli sciiti, che rap-
presentano oggi circa il 16 per cento dei musulmani nel mondo, sono ulte-
riormente suddivisi in diverse confessioni. Caratteristica principale della
shi‘a ¢ la fede in un senso profondo della rivelazione divina, che si presenta
come legge esteriore ma anche come verita interiore: garante di questa verita
¢ Uimam (in arabo = «prepositoy), discendente diretto di ‘Ali, che ¢ al
tempo stesso il capo della comunita islamica e i supremo depositarlo della
dottrina (vera e propria «gnosi»), detentore d’un infallibile magistero e tramite
visibile fra Dio e il mondo (mondo che non ¢ pero a/rw da Dio, ma ne ¢ la
manifestazione). La maggior parte degli sciiti (chiamati con un termine reso
in italiano, poco brillantemente, «duodecimani») ritengono che il
dodicesimo successore di ‘Ali nell'imamato, Muhammad, sia entrato in quella
che viene denominata ghayba («occultamentoy) nell’874, e da allora
continui a sorreggere il mondo come wzim nascosto, wman del tempow, in
attesa di tornar visibile alla fine dei tempi come mahd, il «ben guidatoy»
restauratore dell’ordine creato. Si veda anche Iswailiti.

Scisma: viene cosi denominata in ambito cristiano la lacerazione del
tessuto di comunione della chiesa attuata mediante la disobbedienza al-
lautorita in materia disciplinare. (O)
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Sharia: in arabo, etimologicamente, «via battuta», termine con cui nel
diritto islamico s’intende la Legge d’origine divina. La sharia, in quanto
rivelata, ¢ immutabile, e viene ricavata dalle quattro fonti (Corano, hadith,

ragionamento analogico, consenso della comunita) attraverso la scienza
del diritto, o figh.

Sinode: dal greco synodos, letteralmente «via insiemey, quindi «radunoy:
¢ un’assemblea ecclesiale in cui si discutono problemi ecclesiali, si
prendono decisioni e si emanano disposizioni. Nelle chiese orientali non
cattoliche il sinodo patriarcale ¢ il supremo organo legislativo e di go-
verno, presieduto dal patriarca e composto dai vescovi e, talvolta, dai su-
periori dei monasteri; solitamente ¢ al sinodo patriarcale che spetta la
scelta dei nuovi vescovi. Nelle chiese orientali cattoliche il sinodo
patriarcale ¢ composto solo dai vescovi del patriarcato, e la sua
autonomia giurisdizionale deve contemperarsi con il riconoscimento del
primato giurisdizionale del papa, il quale segue la situazione di queste
chiese tramite P'apposita Congregazione per le Chiese Orientali, che ¢
uno det dicasteri della Curia romana. (O)

Shira: in arabo «consultazione». Dovere, d’origine coranica, che se-
condo il diritto islamico incombe in linea di principio alle autorita, le qua-
li, mentre hanno diritto a ricevere obbedienza dai sudditi, cosi dovreb-
bero consultarsi con loro o coi loro rappresentanti nell’esercizio del
potere.

Striaco: si veda Aramaico.
Sunna: si veda Sunnits.

Sunniti: 1a pin numerosa suddivisione dell’islam, che comprende at-
tualmente circa 1’83 per cento dei musulmani. La denominazione deriva
da sunna, in arabo «consuetudine», intesa come consuetudine (cio¢ i detti
e 1 fatti, narrati in resoconti detti hadith) del profeta Maometto e di coloro
che gli furono vicini. Piu che caratterizzarsi per 'osservanza della sunna
del profeta (che condividono con gli sciiti*, anche se questi fanno
riferimento a raccolte diverse), 1 sunniti si caratterizzano per la credenza
che Dio operi nel mondo soltanto attraverso la Legge, ricavata dal Cora-
no e dai hadith, e che soltanto la Comunita dei credenti (e non, come per
gli sciiti, un intermediatio vivente) possa rettamente interpretarla, attra-
verso il consenso dei suoi dottori.
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Ta'ifa (plur. tawa’zf): in arabo «parte», «gruppow, e di qui «comunitay,
«settay, «confessioney, «minoranza (religiosa o etnica)».

Tanzimat. in arabo «regolamentazioni». Furono cosi chiamate nel-
I'Impero Ottomano le riforme liberali introdotte nel funzionamento dello
stato dal 1839, data in cui il sultano ‘Abd tl-Mejid proclamo l'uguaglianza
di tutti i sudditi davanti alla legge, al 18706, data della promulgazione della
prima costituzione.

Ufficiali Liberi: societa segreta che riuniva gli ufficiali nazionalisti (e
quindi contrarii all'ingerenza britannica) dell’esercito egiziano. Promosse
il colpo di stato del 1952 nel quale fu abolita la monarchia e instaurata la
repubblica. I suoi maggiori esponenti furono Muhammad Nagib,
presidente fino al 1954, Jamal ‘Abd an-Nasir (Nasser), presidente fino al
1967, Anwar as-Sadat, presidente fino al 1981.

Ulema: dallarabo ‘ulama’, plurale di ‘alim, propriamente «sapientex.
Indica nell’islam il dotto in scienza religiosa.

Umima (plut. umam): in arabo «nazioney, «gente», «comunitar. In
contesto islamico tradizionale, designa la comunita dei musulmani nel
suo insieme Sulla base del significato generico, gia antico («nazionew),
puo indicare oggi la «nazione» in senso moderno.

Uniatismo, uniat: dopo Iinsuccesso del Concilio di Firenze (1439) nel
restaurare 'unita tra chiesa cattolica e chiese otientali, la chiesa cattolica
cerco di formare tale unita mediante la costituzioni di chiese cattoliche orientali a
partie dalle diocesi ortodosse, con la speranza che nel lungo periodo, mediante
una sorta di «erosione» dei propri membri attuata tramite l'apostolato
missionario cattolico, le chiese orientali non cattoliche sarebbero state
assotbite allinterno delle chiese cattoliche loro omologhe: la strategia venne
definita uniatismo, e uniati i membti delle chiese otientali cattoliche che hanno
avuto tale origine. Il fenomeno dell’'uniatismo ha creato forti contrasti tra la
chiesa cattolica e le chiese otientali non cattoliche cui era tivolto; 11 documento di
Balamand (1993), sottosctitto dalla commissione mista internazionale
cattolico-ortodossa di dialogo, respinge il metodo dell’'uniatismo per cercare
T'unita tra le chiese, e nel contempo afferma il diritto di esistenza e di azione
pastorale delle chiese orientali cattoliche. (O)

Usura: nel diritto islamico la proibizione coranica dell’usura (r2bd) si
estende anche agl’interessi sui prestiti e ai profitti sulle transazioni, con
diversa accentuazione di condanna a seconda delle scuole giuridiche. Nella
pratica tuttavia la proibizione fu spesso aggirata con varii espedienti.
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Vilayet.  pronuncia turca dellarabo wilaya, «governare», «autotita,
«distretton. Nell’Impero Ottomano designava il «governatoratoy, la «pro-
vincia», con a capo un vali («governatorey).

Wafi siveda Partito Wafd.

Wagqf (plur. awgap: in arabo, etimologicamente, «fermarsi, «fermarey,
«fermata». Nel diritto islamico indica una fondazione pia, con cui si
costituisce gratuitamente un usufrutto perpetuo su un bene durevole a
fini di beneficenza.

Wildyat alfagih: in arabo «tutela del saggio». Con pronunzia e co-
struzione persiana veldyat-e fagib. Principio, applicato nell’attuale Repubblica
Islamica d’Iran, secondo il quale al giureconsulto (fagih, «saggio») spetta il
compito di dirigere la Cosa pubblica.

Yazidri: setta religiosa forse d’origine islamica diffusa nel Kurdistan,
nel’Alta Mesopotamia, in Siria e nel Caucaso. Gli yazidi, oggi circa cen-
tomila, non furono considerati dai musulmani come «gente del Librow,
e dovettero subire persecuzioni. La dottrina ¢ di tipo gnostico: Dio crea
il mondo, la cui conservazione ¢ pero affidata a sette angeli; il principale,
I'«Angelo Pavone», s’identifica con il demonio, riscattato pero dalla caduta
originaria in virtt del suo pentimento (per questo gli yazidi sono detti
anche «adoratori del diavolow).

Za‘inr: in arabo «capow, «guiday, deader».

Zakat: nel diritto islamico, Pelemosina tituale. E uno dei cosiddett
cinque «pilastrdy dell’islam, cioe gli obblighi che incombono a ciascun
musulmano (la professione di fede, la preghiera rituale, il digiuno rituale
nel mese di Ramadan, I’elemosina, il pellegrinaggio a Mecca).

Zindiq (plut. zanddiqa): termine arabizzato derivato dal medio-persiano, ove
indicava gli eretici rispetto alla religione mazdea (quindi anche i manichei).
Nellslam, a partire dagli ultimi tempi del califfato omayyade, designo
eretico (specialmente di tendenza manichea) pericoloso per la sicurezza
dello stato. Oggi il termine significa anche «ateow, dibero pensatore.
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