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produrre cultura, consumo, comunicazione. Tale parola non solo apre le porte 
alla comprensione di un contesto fatto di accelerare e confuse mutazioni, ma 
può permettere anche di indirizzare questo crescente disordine comunicativo 
lungo correnti creative, decentrate, aperte. 
Nel sincretismo convive il paradosso di una parola-generale proprio per la 
sua assoluta particolarità. Spesso si traveste con sinonimi più eleganti o più 
conflittuali, come pastiche, patchwork, marronizzazione, ibrido, mélange, 
mulattismo, acculturazione: tutti legati al gioco per eccellenza ambiguo della 
cosiddetta contaminazione. In esso risiede — nella sua eccessiva incoerenza, 
trivialità, indigenizzazione —  il Grande Frullatore che sta spezzettando tutti 
i luoghi comuni del trio estetica-etica- etnicità, così come dei comportamenti 
quotidiani e degli stili di vita. In definitiva, il sincretismo investe, dissolve e 
rimodella il rapporto (fà i livelli alieni e familiari, tra culture contemporanee, 
d’élite, di massa, d’avanguardia.
Con il sincretismo si presenta uno scenario mondiale in cui la “chiarezza” 

                  IL CONCETTO DISINKRETISMO

Massimo Canevacci

La parola 

Qui si assume il sincretismo 
come parola-chiave per capire 
la trasformazione che sta 
avvenendo in quel processo di 
globalizzazione e localizzazione 
che coinvolge, sconvolge e 
travolge i tradizionali modi di 
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delle opposizioni binarie retrocede a un passato noioso e troppo semplificato. 
L’angoscia dell’omologazione, così a lungo elaborata dalla sinistra (e non) e ora, 
come studenti fuori corso, ripetuta stancamente da certa destra e dai residui 
della sinistra, può essere confinata nei parcheggi della storia delle idee.
Ora l’antropologia, dopo l’uso filosofico e religioso della parola (in senso 
denigratorio di superficialità) ne assume un senso di sperimentazione, che sfida 
il mutamento in nome di moduli comunicativi xenofili.
Il sincretismo è un concetto che le appartiene e che da tempo sta riplasmando, 
pur nella incapacità dello stesso di “regolarsi” o di “essere regolato”.
Ora è pronto per lanciarsi come progetto antropologico: ovvero come un mix di 
codici che ricombinano quelle differenze etniche — assunte come una ricchezza 
nel loro disordinato assemblaggio — secondo alcuni criteri che è necessario 
precisare.
Quello che fu lo straordinario terreno di incontro tra surrealismo ed etnografia 
in Francia negli anni Venti e Trenta ora si presenta come incrocio possibile, 
innovativo e distorto tra ricerca, sperimentazione e critica.
Prima ancora, nel 1907, Pablo Picasso, che (come Modigliani, Braque e altri) 
aveva potuto vedere le collezioni etnografiche a Parigi, dipinse Les demoiselles 
d’Avignon e diede forma inventiva al sincretismo artistico. Volti e corpi di 
ispirazione africana convivevano accanto a volti e corpi di origine europea. 
La loro mescolanza non andava verso grigie sintesi finali di stampo eugenetico, 
bensì nella esplosiva compresenza di tratti tra loro opposti nello stesso frame. 
Negli Ottanta e Novanta lo stesso movimento cyberpunk, che pur ha avuto 
tracce sincretiche viaggiando, ad esempio, nei codici vudu con William Gibson, è 
necessario che sia sospinto verso nuove navigazioni etnografiche, in quanto non 
è più sufficiente il suo giacere tra tecnologie cyborg e controculture metropolitane 
punk.
Il successo delle prospettive sincretiche si deve all’irruzione delle tematiche 
antropologiche sui principali terreni della contemporaneità, grazie alle modifiche 
apportate a quello che è il suo aggettivo qualificativo disciplinare: la cultura. 
Quest’ultima non è più vista come qualcosa di unitario, che compatta e lega tra 
loro individui, sessi, gruppi, classi, etnie: bensì e qualcosa di molto più plurale, 
decentrato, frammentato, conflittuale.
ll sincretismo e strato in lungo abbinato ai soli fenomeni religiosi, per cui ancora 
adesso i due termini vengono associati; purtuttavia, da tempo si è andato 
affermando un processo che ha inserito le modulazioni sincretiche nella ricerca 
culturale. E proprio questi sincretismi culturali sono l’oggetto del nostro discorso. 
Essi sgorgano, indisciplinati e incoerenti, da ogni piega della contemporaneità: 
per sovvertirla o, almeno, stupirla, a volte anche per confonderla o semplificarla.
L’origine stessa della parola — che anche nelle sue successioni fonetiche 
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è timbricamente seduttiva e lascia qualcosa di enigmatico e di allusivo — è 
singolare. Si diceva, infatti, che i cretesi, sempre pronti a litigare tra loro, si 
alleavano quando si presentava un nemico esterno. Sin-cretismo = unione dei 
cretesi.
Un concetto difensivo, quindi, che supera il frastagliamento politico interno, 
specifico dei greci in generale, per non perdere la libertà e sconfiggere un nemico 
esterno ben peggiore dell’amico-nemico interno. Questa volontà di unire gruppi 
conflittuali, questa ricerca di alleanze tra “parti” diverse della stessa Creta, servì 
per la successiva migrazione del concetto: dalla politica alla religione. I tentativi 
sincretici si riferivano alle possibili alleanze momentanee tra interpretazioni 
diverse della religione cristiana in rischio di eresia, senza troppe preoccupazioni 
per le coerenze dogmatiche.
Da qui la sua assonanza con “superficie”, che a lungo ne ha marchiato il senso 
da parte delle “profondità” filosofico-religiose. E da qui il suo uso massiccio, 
nell’era della modernità, per indicare uno dei più grandi misfatti compiuti dalla 
cultura occidentale.
Dopo la “conquista” delle Americhe, infatti, i conquistadores verificarono che i 
nativi non erano in grado di lavorare sotto condizione di schiavitù. Essi venivano 
uccisi o si lasciavano morire, non generavano figli piuttosto che accettare un 
modo di vita così alieno e feroce. E allora nacque l’idea di importare mano 
d’opera più adattabile e si diede origine alla diaspora africana. La schiavitù 
fu trasportata da un altro continente per l’eliminazione o l’inutilizzazione della 
mano cl’opera interna. Alcune delle forme più creative del sincretismo nascono 
dalla diaspora africana nelle Americhe.
Eppure, per i valori cattolici e umanistici dominanti all’epoca, non era sufficiente 
trasformare il corpo di un essere umano in schiavo. Stringergli nella bocca una 
mordacchia di ferro per impedirgli di parlare e gridare la rivolta. Gli si doveva anche 
convertire l’anima. La persona ridotta a schiavo doveva accettare le normatività 
morali e gli universali etici di una religione non sua, la quale veniva abbassata al 
rango di animismo, superstizione, magia (e non solo perché sconfitta), mentre 
l’altra, la vincitrice, assumeva la luce spirituale della redenzione ecumenica.
ll sincretismo religioso si mette in atto lentamente su questo scenario: una sorta 
di pacificazione implicita tra vincitori e vinti. Questi accettavano ufficialmente di 
essersi convertiti— inserendo le loro divinità e le loro tradizioni religiose dentro 
quelle vincitrici — e quelli riconoscevano ufficiosamente la sopravvivenza delle 
religioni d’origine nelle periferie di quella cattolica. 
ll sincretismo religioso si presentò, quindi, ancora una volta sotto il segno del 
compromesso difensivo: si subiva l’alleanza invasiva della religione dominante, 
purché si permettesse una certa qual tolleranza cultuale.
E allora Yemanjà si camuffa (con i suoi seni turgidi) da Madonna, Exù diventa 
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impropriamente il diavolo, i gemelli lbêji i santi Cosma e Damiano, eccetera. Dice 
Jorge Amado, il grande scrittore bahiano, che Exù è “un otixà tra i più importanti 
nella liturgia del candomblè, orixà del movimento, da molti confuso col diavolo 
nel sincretismo con la religione cattolica, perché e malizioso e impertinente, 
non sa stare quieto, ama la confusione. Exù mangia tutto quello che la bocca 
mangia, beve cachaga, è un cavaliere errante e un bambino regnante (meniño 
reinador). Ama la baldoria, signore dei cammini, messaggero degli dei, postino 
degli orixas, un irrequieto.
Per tutto questo lo hanno sincretizzato col diavolo: in realtà lui è solo un orixà 
in movimento, amico di un bafala, della confusione ma, al fondo, una persona 
eccellente. ln un certo senso è il No dove esiste solo il Sì, il Contrario nel mezzo 
del Favore: intrepido e invincibile” (Amado, 1987, p. 20).
Questa difesa di Exù dalla sua indebita (cioè “sincretica”) identificazione col 
diavolo cattolico è straordinaria non solo per lo stile poetico di Amado, ma 
perché qui si concentra una enorme quanto nuova prospettiva. Exù in quanto 
meniño reinador  sotto le insegne del “No” e del “Contro”, da un lato emancipa 
il candomblè dal doversi camuffare, per sopravvivere, all’interno della religione 
cattolica; e dall’altro libera il sincretismo dalla confusione religiosa per aprirgli 
le molte strade di movimento nella cultura quotidiana. La recente autonomia 
religiosa del candomblè dal cattolicesimo ne rende
possibile l’uso — malizioso e confuso e affamato — in senso comunicativo, 
estetico e culturale. Il nuovo sincretismo liberato seduce chi accetta il rischio di 
viaggiare, di dislocarsi in molti “altrove”, di godere con un “signore dei cammini”, 
di affermare al proprio interno un sé-infantile che governi: un meniño reinador. 
I nuovi sincretismi indossano i segni dell’opposizione mobile, del “negativo” 
irrequieto e impertinente. Il sincretismo è un orixà in movimento e del 
movimento: contro gli immobilismi psichici, le riproduzioni stanziali, le teorie 
cicliche, le fermezze teoriche, le fermate archetipiche.
Il sincretismo culturale è tale proprio in quanto nega ogni tensione e dignità 
alla pulizia sintetica, ai superamenti dialettici, agli evoluzionismi unilineari e 
progressivi. Dentro al suo concetto permane un senso di disordine, di confusione, 
di sporcizia. Di “selvaggeria”. E di movimento desiderante e inquieto.
Il sincretismo culturale è nato quando in Brasile sono nati i quilombos: spazi 
liberati da chi rifiutava la condizione di schiavitù e si armava contro il padrone. 
Quilombo come una Afro-TAZ. L’atto, simbolico, del quilombo era la fuga. Il non 
accettare un ordine culturale impositivo e distruttivo. E qui che nasce la parola 
“marronizzare”. Eppure — come vedremo in seguito — non c’è traccia di colore 
in questa parola. Mar- ronizzare non significa stemperare il nero verso il bianco 
o, al contrario, scurire il bianco. All’origine della parola non c’è quel processo che 
va sotto il nome di brancamento. 
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La marronizzazione era una scelta politica di fondare, fuggendo, uno “spazio di 
libertà autogovernato. Un quilombo, appunto. E la libertà di questo quilombo 
marronizzato era una libertà non più solo religiosa, ma culturale in senso dilatato 
e incontenibile. Una libertà non più ristretta agli afroamericani. Essa si estende 
a tutti quegli esseri umani — dai diversi colori — che sanno vedere in questa 
fuga un atto che dona anche a loro la possibilità di diventare liberi, anche senza 
essere schiavi. Come anche la grande filosofia ha compreso, in condizioni di 
schiavitù non è tanto lo schiavo ad essere tale, quanto il suo padrone.
Così nelle Americhe le religioni africane sopravvissero camuffate. Carnevalizzate. 
Ma si iniziò anche un torrente genetico di miscelazioni cromosomiche che 
modifico radicalmente le proporzioni dei colori nella vita quotidiana. Si diffuse il 
mulattismo: guarda caso, una marronizzazione cromatica. E non solo interetnica, 
quanto culturale. Un mulattismo culturale, una cultura mulatta.
E il Brasile, paese noto come terra dei contrasti e delle antropofagie avanguardiste, 
è diventato un vero laboratorio di quanto il futuro ci potrà riservare. Uno 
straordinario laboratorio in progressi dove il codice per aprire i suoi molteplici 
cassetti è proprio il passaggio dai sincretismi religiosi ai sincretismi culturali.
 

Il nuovo sincretismo in Brasile 

Nel 1984 andai per la prima volta in Brasile. La data è significativa. In Italia, i 
movimenti controculturali erano entrati in crisi da tempo e i paradigmi teorico-
politici su cui si erano basati per più di un decennio erano collassati e continuavano 
stancamente a essere sostenuti solo da chi non aveva la minima intenzione di 
rimettersi in viaggio e capire il cambiamento, preferendo bloccarsi su valori 
dubbi quali la coerenza, la fedeltà, la purezza.
Quell’anno vi era una enorme vivacità in Brasile, che usciva da un lungo periodo 
di dittatura e che aveva voglia di rimettersi in moto, di capire un mondo 
profondamente mutato.
Una delle cose che mi colpì di più furono gli ibridismi etnici. Per ogni nuovo 
conoscente di cui domandavo metodicamente la genealogia, veniva fuori un 
sistema di parentela in cui padri e nonni appartenevano in generale a nazioni 
diverse. A continenti diversi. A etnie diverse. Un sorriso accompagnava la 
rivendicazione di questa genealogia plurale, cui seguiva in genere la frase: “aqui 
è toda uma misturança”. Decisi di fare una ricerca sui sistemi di classificazione 
etnica e scoprii che era quasi impossibile per questo paese: la tassonomia era 
sempre troppo stretta e le griglie in cui rinchiudere l’appartenenza cromatica 
erano gabbie che oscillavano da quattro a più di venti. 
Alla fine della mia piccola inchiesta, risultò che ciascuna persona era una 
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microetnia. Come definire il risultato di due genitori, l’uno figlio di emigranti 
giapponesi (l’etnia più endogamica) e l’altra di italiane e libanesi? Questa sfida 
tassonomica a dare un ordine ai colori e agli individui mi sembrò, oltre che 
impossibile, inutile ma seducente.
Tanto più che il versante, almeno per me, più interessante era il lato culturale, cui 
l’altro (quello etnico) era pienamente legato. Un risultato che aveva anticipato, 
grazie a queste miscelazioni secolari, quanto iniziava ad accadere in Europa e in 
particolare in un’ltalia arrivata tra le ultime a questa fase per la sua tradizionale 
spinta all’emigrazione. Mentre negli Usa l’auspicato o temuto melting pot, il 
famoso crogiolo, si stava realizzando sotto il segno dominante WASP.
Una cosa mi parve evidente: l’ibrido, da categoria piena di giudizi di valore 
negativi, lì si era realizzato come qualcosa che veniva rivendicato con orgoglio. 
E tra le miscelazioni genetiche e le miscelazioni culturali si era prodotta una 
ulteriore multiforme sfaccettatura ibrida con cui si arricchivano reciprocamente. 
Per questo, li uso del concetto di etnia contrapposto a quello di “razza°° — così 
monolitico, duro, sintetico, biologicamente predeterminato — esprime meglio 
gli incroci coevolutivi tra genetica e cultura, e si afferma proprio grazie a questo 
tipo di esperienze storiche. Da tale incontro — plurale e incrociato, instabile e 
mobile - di trame etnoculturali emerse un senso nuovo per il sincretismo.
Così il Brasile, da paese che i classificatori ordinali — ossessionati a dare il 
proprio ordine alle cose e al mondo — avevano definito appartenente a un 
mondo arrivato “terzo”, mi si schiarì come molto più frastagliato e per noi anche 
anticipatore, in quanto fornitore di un modello che andava capito meglio.
Scoprii così che le avanguardie più sensibili al rinnovamento estetico e politico 
si erano definite (e continuavano ad esserlo) come antropofagi che:  un°arte 
del deglutire l’altro — ad esempio la cultura occidentale — che doveva essere 
praticata in modo da incorporare nelle proprie sensibilità fisiologiche o estetiche 
solo certi sapori e certe proteine (Stegagno Picchio, 1972).
Improvvisamente l’antropofagia non era più una fame “selvaggia” o “simbolica” 
di carne umana: ma un appetito mirato, sensibile e delicato, teso a scegliere 
le parti corporali più saporite per digerire in modo creativo l’altro e non un 
ingurgitare indifferenziato o indigesto. I sapori, i colori, le parti del corpo che 
venivano imbandite per essere incorporate erano scelte sulla base di strategie 
culinarie estetico-politiche.
Gli antropofagi modernisti diventavano così degli artisti basati su una estetica 
della selettività, che si “scambiavano” i sapori delle carni. Cioè di valori mixed, 
di un mutamento non invasivo, ma contrattato e anche “vomitato”.
L’antropofago non è un “primitivo” che divora qualsiasi pezzo di carne, bensì 
un interprete costruttivista che sceglie di assumere le parti più vicine a quello 
che si può chiamare “dio”. Da questo sapiente deglutire nasce Macunaìma — un 
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eroe sincretico e (‘senza alcun carattere” di un Brasile metropolitano ed etnico, 
“incrociando miti e canaglierie, etnografie e invenzioni, semantiche e discorsi 
senza capo né coda” (Ribeiro, 1988) — grazie a Màrio de Andrade, cittadino 
della Sâo Paulo polifonica, sperimentatore d’avanguardia e militante (1970).
Come detto, il Brasile è un paese che ha favorito al massimo il fenomeno dei 
sincretismi religiosi. Miti, riti, divinità, cosmogonie, filosofie di origine africana 
si travestivano da forme  cattoliche per rendere accettabile un patto implicito 
sancito dalle parti contendenti. La svolta finale è avvenuta verso la metà del 1994, 
quando la religione ufficiale cattolica ha riconosciuto il rango di religione a quei 
culti africani prima definiti sprezzantemente ed eurocentricamente stregonerie, 
magie, animismi, superstizioni, paganesimi, eccetera. Improvvisamente si 
è capito che le condizioni storiche del camuffamento sincretico-religioso non 
c’erano più. Il candomblè poteva essere praticato come una qualsiasi altra 
religione, senza doversi per forza mettere un belletto cattolico.
Grande fu quindi la mia sorpresa (e anche la mia felicità) quando una mae 
de santo, ovvero una sacerdotessa del candomblè — religione afrobrasiliana 
— mi ha detto con fare sprezzante, rispondendo a una mia domanda su una 
divinità di origine africana da me accostata a un santo cattolico: “Ma questo 
è un sincretismo!”. Come dire: un compromesso del passato — carico di 
simboliche sottomissioni — che deve essere abolito per ristabilire la legittimità 
dell’interpretazione originaria. O meglio: di una costruzione tutta afrobrasiliana 
per una religione di origine africana.
ln quell’orgoglioso disprezzo, il sincretismo religioso ha esplicitato il suo de 
profundis, legittimando il passaggio del candomblè a religione con uno status 
ufficiale, mentre i sincretismi, liberati nelle irregolarità dei loro movimenti, si 
dirigono verso la cultura e la comunicazione.

 
Acculturazione e sincretismo 

L’acculturazione rientra nell’ambito del sincretismo. Questo termine, elaborato 
dall’antropologia, tenta di delineare il cambiamento culturale in conseguenza del 
contatto tra due (o più) culture. L’acculturazione può essere, quindi, l’espansione 
vincente che si irradia da un centro verso un insieme differenziato di periferie. 
Questo centro può espandersi militarmente o elettronicamente. Ma può produrre 
anche un parziale processo inverso.
Come dice giustamente Vasantkumar, “il processo di globalizzazione non solo 
è quello in cui le culture indigene sono modernizzare, ma anche quello in cui la 
modernità si indigenizza” (1992, p. 33); per cui l’acculturazione sincretica “è 
tanto antica quanto il primo compromesso culturale tra due popoli di differente 
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cultura”. Nella relazione face-to-face tra due culture-mondi, non avviene una 
passiva accettazione di un determinato tratto culturale. “Il sincretismo accade 
perché gli esseri umani non accettano automaticamente gli elementi nuovi; essi 
selezionano, modificano e ricombinano items nel contesto del contatto culturale” 
(ivi, p. 29).
L’importanza di questo selezionare, modificare e ricombinare decisivo nel passare 
da un’idea omologante, entropica — la cosiddetta westernalization — dei processi 
culturali, a un modello a più interfacce che seleziona, modifica e ricombina 
non solo le varie cosiddette “periferie”, ma anche il “cuore del centro’. ln tal 
modo, la stessa nozione eurocentrica di “centro” versus “periferia” è messa in 
discussione, non ha un valore tassonomico (etico-politico) assoluto. Per fortuna 
si comincia ad affermare il principio che molte periferie stanno nel centro e che 
molti centri stanno nelle periferie.
L’acculturazione può essere coercitiva o volontaria, guidata o spontanea, 
imitativa o intimidativa. Il sincretismo è il risultato di un contatto interculturale 
e interlinguistico, per questo è ubiquo, pidgin, creolo: è un contagio culturale, 
un virus. Capire il sincretismo e cruciale per capire il processo di cambiamento e 
continuità, acculturazione, diffusione, innovazione, imitazione, modernizzazione 
o globalizzazione e per trattare un mondo globalizzante relativistico e pluralistico, 
in cui modernità e tradizione sono sincretizzate, alcune opere d’arte sono 
classificate come “veri falsi”, e certi orientamenti sessuali sono caratterizzati 
come “uomini lesbici” (ivi, p. 3).
Il sincretismo si riferisce — sia come processo che come risultato — a tutti i 
livelli dei sistemi socioculturali di tipo volontario e coercitivo, esplicito e implicito, 
innovativo e rinnovativo. Esso riguarda quei transiti tra elementi culturali nativi 
e alieni che portano a modificazioni, giustapposizioni e reinterpretazioni che di 
volta in volta possono includere contraddizioni, anomalie, ambiguità, paradossi 
ed errori. Il sincretismo come esce dall’acculturazione non è la sintesi di tratti 
compatibili, ma la consistenza o giustapposizione di elementi considerati 
incompatibili o concettualmente illegittimi. Per la presenza di contraddizioni 
logiche, il sincretismo si può definire come “un processo di mixaggio del 
compatibile e di fissaggio dell’incompatibile” (ibidem).
Ciò è importante. Il mix dei tratti culturali compatibili con la propria cultura attesta 
la scelta di una crisi delle acculturazioni violente, corsare, deprivanti. Il contesto 
del contatto culturale può essere caratterizzato dalla reinterpretazione attiva, 
dalla ricombinazione spiazzante, dalla rivitalizzazione mobile. Il sincretismo non 
è un eclettismo senza concetto o un pragmatismo senza scrupoli, con buona 
pace di filosofi o antropologi puristi e incontaminati.
Al contrario, il sincretismo si appassiona delle cose triviali, secondarie, aliene: esso 
include sia il replacement che il displacement. Nel primo caso, si sostituisce una 



13

Numero 3 - Febbraio 2012 IDENTITA’ CULTURE MIGRAZIONI

parzialità familiare con un’altra estranea; nel secondo, si ottiene di disorientare 
il soggetto, di dislocarlo dal suo ordine spaziale (temporale o spazio-temporale) 
normale. L’oggetto sincretico, alla fine, risulterà perturbante nel gioco-della-
mischia tra il familiare e lo straniero.

È questo il senso della seconda parte della frase: fissare l’incompatibile. Qui 
c’è lo sforzo di sfidare il mutamento non in modo predatorio, ma decentrato. 
Esso accetta di giocare con il non compatibile, di sussumerlo, di incorporarlo: 
di felicitarlo. Rendendo felice l’avvento dell’incompatibile — dell’estraneo, del 
reificato, dell’alieno — è possibile scorrere lungo il rischio di una sensualità 
“dissoluta”. ll processo in cui questo incompatibile si trasfigura in qualcosa di 
accettato al mio interno può essere dolorosamente dolce.
Ora si scopre un’altra natura segreta del sincretismo: la sua parentela con 
l’ossimoro. Una follia (0xy) del linguaggio che forza e mette in disordine i confini 
delle parole per dare nuovi sensi alle cose. L’ossimoro e il sincretismo sono 
figli di logiche illegittime, di arti asimmetriche, di transiti virali. La dinamica del 
mutamento culturale, anziché continuare a dirigersi verso stanchi e intolleranti 
universalismi, si indigenizza, si relativizza, si personalizza. Collage, montage, 
cut-up, pastiche, morphing: è così che il sincretismo penetra — tramite l’etnicità 
- nel logos, nell’etica, nell’estetica. Quando il sincretismo diventa qualcosa di 
sintetico, allora vuol dire che il processo storico-culturale (ma anche politico) di 
cui era portatore si è rovesciato nel suo contrario ed è stato legittimato come 
oggetto tranquillo, pacato, ragionevole, da collocare in bella mostra nel salotto 
buono.
Nel selezionare alcuni modelli sincretici come quelli più innovativi non vi è 
nulla di prescrittivo o di normativo, tanto meno di assoluto: questi valori non 
appartengono all’inquieta, decentrata, plurale istanza sincretica. Al contrario, 
tutto si fa sperimentale per sollecitare e desiderare le scelte incompatibili del 
soggetto.

Glocal 

Questa prospettiva mette a fuoco gli incroci possibili del mutamento culturale. I 
modi ibridi in cui tale mutamento si realizza sia nelle culture occidentali sia nelle 
culture native. Si assume l’ipotesi che, anziché piatta omologazione, l’attuale 
fase sviluppi una tensione forte, decentrata e conflittuale tra mondializzazione 
e localizzazione: ovvero tra processi di unificazione culturale — un insieme 
seriale di flussi universalizzanti — e pressioni antropofagiche “periferiche” che 
decontestualizzano, rimasticano, rigenerano. Un osservatore acuto di questi 



 RIVISTA DI SCIENZE SOCIALI

14

fenomeni è un ricercatore di antropologia economica indiano trapiantato negli 
Usa (come Vasantkumar): Arjun Appadurai. 
Di impostazione critica, egli rifiuta la riproposizione di modelli paradigmatici 
ripetitivi di stanchi marxismi, e afferma che la nuova economia culturale globale 
deve essere compresa come un ordine complesso, sovrapponibile, disgiuntivo, 
che non può essere capito nei termini dei modelli esistenti “centro-periferia” 
(anche quelli che possono riferirsi a centri e periferie multiple) (1990, p. 296).
Nella sua ipotesi di ricerca, egli elabora una griglia fluida con cui esplora le 
dsgiunture prodotte da cinque correnti della cultura globale: a) ethnoscapes; b) 
mediascapes; c) technoscapes; d) finanscapes; e) ideoscapes.
Questi flussi panoramatici etnici, mediatici, tecnologici, finanziari, ideologici 
hanno il suffisso scape per indicare prospettive paesaggistiche culturalmente 
costruite e non relazioni oggettivamente date.
Da tempo in antropologia i panorami etnici — con i rispettivi conflitti — non sono 
riconducibili a una discendenza unilineare economica, ma sono caratterizzati da 
una autonomia relativa connessa con “immaginazioni storicamente situate di 
persone e gruppi diffusi nel mondo” (ivi, p. 297).
Su queste correnti panoramatiche, i modi in cui i messaggi veicolati direttamente 
dai mediascape (o incorporati nei feticismi delle merci o dai movimenti 
migratori) non sono unilineari né producono piatte omologazioni, come a lungo 
si è pensato, specie nel fronte critico. Le capacità di decodifica dello spettatore 
mondializzato sono forti, il suo collocarsi nelle trame narrative accentua un 
gioco semiotico decentrato attraverso le interpretazioni; un medesimo telefilm, 
ad esempio, è letto e interpretato in modi diversi nei vari contesti socioculturali. 
La comunicazione mediatica è contrattata tra due soggetti che partecipano 
all’evento: il testo e lo spettatore.
L’io narrante e l’io ascoltante. Questi non è più un essere amorfo e passivo, 
cui si possono riempire gli sguardi con ogni visione. La comunicazione non 
viaggia in una direzione sola dall’emittente al ricevente — ma sempre più è 
multidirezionale, tendenzialmente interattiva e interfacciabile.
Tutto ciò può spiegare l’attuale intreccio — confuso, mosso, opaco — fatto di 
accese mondializzazioni e altrettanto accese localizzazioni: tra tecnologie che 
“parlano” ideologicamente, plot televisivi che “si solidificano” finanziariamente, 
etnicità che “si attraggono°’ mediaticamente, eccetera. Anziché neoplatonici 
simulacri, la sfida dilaga nei nuovi paesaggi comunicativi.
All’interno di questi gorghi fluttuanti e plurali di panorami glocal emerge con 
forza la produzione, la diffusione e il consumo di sincretismi culturali. Tale nuova 
parola, frutto di reciproche contaminazioni tra global e local è stata coniata 
proprio per cercare di afferrare la complessità dei processi attuali. In essa è 
stato incorporato il senso irrequieto del sincretismo. Il sincretismo è glocal. È un 
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territorio segnato dagli attraversamenti tra correnti opposte e spesso mescolate, 
con temperature, salinità, colori e sapori diversi. Un territorio extraterritoriale.
Contro le passivizzazioni e gli isolazionismi, si affermano atteggiamenti 
produttivisti. ll compito di questo saggio è di entrare dentro questa enorme 
produzione sincretica, per rifiutare il doppio inganno di chi vede in ogni 
contaminazione il frutto ineluttabile di una società multietnica ovvero la 
simmetrica minaccia da parte di mondi contro una identità immobile.
ll sincretismo culturale non è di per sé il bene o il male adeguato ai tempi 
attuali. La soluzione finalmente trovata o l`inganno esplicito per l’incontro-
scontro tra gruppi etnici diversi. Contro la potenza lineare della dialettica storica 
universalizzante, il sincretismo è una proposta ossimoro, un progetto ubiquo, 
un modello decentrato, un testo-collage, un quilombo dislocato, un montaggio 
incompatibile, un logos illegittimo, un contatto indigenizzato, un viaggio 
mimetico, un flusso antropofagico, un patchwork marronizzato. La filosofia l’ha 
declassato in nome di una ragione lucida e razionale. 
La religione l’ha sottomesso in nome di una verità rivelata ecumenica. Il potere 
l’ha fatto recitare come comparsa di un copione inattaccabile e inamovibile. Ora 
il sincretismo si ripresenta come uno “spettro” che rifiuta le sintesi filosofiche, i 
dogmi religiosi, i primati nazionali. E divora, rimastica, assorbe e vomita i rifiuti 
seriali e il trash  riciclato dalle varie mondo-culture. Uno spettro glocal.
 

Quilombo

“Quilombo nasce dal fatto storico della fuga di un uomo che non si riconosce più 
proprietà di un altro uomo”. Cosi dice Beatriz Nascimento in un suo documentario 
- Ori - sulla cultura afro-brasiliana, premiato al festival panafricano di Dakar nel 
1986: un film che è, nello stesso tempo, una ricerca e una autoricerca sulla 
riscoperta di una parola-chiave non più ristretta al solo universo afro.
“Quilombo - dice sempre Beatriz - è la liberazione del concetto di negro che è 
in me, in te, in tutti gli altri, poiché il concetto di negro sta dentro l’umanità”. 
Liberare il concetto-di-negro significa per me de-solidificarlo, renderlo liquido 
e mobile. In tal modo, il concetto di negro è strappato dai biologismi della 
“razza”, di matrice sette-ottocentesca, per divenire qualcosa di immateriale e 
fluido che non può non appartenere - culturalmente e comunicativamente - un 
pò a chiunque, con diverse misure e sensibilità. 
Nella musica, nella danza, nell’arte, nella filosofia, nella religione chiunque 
può scegliere elementi della cultura afro - dispersa e intrecciata da/con sottili 
e passionali differenze e inserirli nel proprio bodyscape. E cosi continuare a 
modificarli e a dislocarli. E anche a ricrearli. Perché é proprio attraverso la 
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dislocazione che le tante culture afro si sono fatte diaspora e sono penetrate 
nelle parziali sensibilità e sensorialità di chiunque voglia. 
Per questo, capire l’importanza della cultura afro non significa affidarle il brevetto 
dell’origine: al contrario, essa vive e si costruisce proprio nel suo continuo 
appassionato  dislocarsi diasporico. I quilombos nascono in Brasile verso l’inizio 
del Seicento e si diffondono in gran parte del paese, specie nel Nord-Est (Carneiro, 
1988, pp. 50-52). Organizzati in case o capanne (mocambos), essi diventano 
spazi liberati da uomini africani.
Fuggiti da una condizione non loro - ma loro imposta dal colonialismo bianco 
(portoghese, olandese, spagnolo, inglese, eccetera). Sono uomini che non 
possono lottare fermando la produzione (come faranno gli scioperi della classe 
operaia o contadina bracciantile), bensì fuggendo dalla produzione agricola o, 
meglio, dal modo di produzione schiavistico. Fuga come autoliberazione, dunque. 
Come atto politico che esce dalla produzione coloniale e che, nello stesso tempo, 
anticipa tratti distintivi delle future metropoli: non pochi quartieri di Rio de 
Janeiro, ad esempio, nascono come qui- lombos. 
Da tali movimenti di fuga, fatti da africani che negano il loro incatenamento in 
quanto schiavi, nascono tanti quilombos. Il più famoso di essi - il Quilombo di 
Palmares fondato nel 1597 da quaranta schiavi a Serra Barriga, Pernambuco - è 
durato circa un secolo e, nonostante diverse spedizioni militari, viene conquistato 
e distrutto militarmente solo nel 1694. Il suo ultimo leader fu Zumbì Ganga 
Zumba, sulla cui figura - accanto a miti e leggende, telenovelas e samba - sono 
nate le nuove storiografie militanti di impostazione afro-brasiliane.
I portoghesi, quando decisero di farla finita, chiamarono il Feroce bandeirante 
paulista Domingos Jorge Velho insieme ad altri olandesi noti per essere cacciatori 
di schiavi. Nel 1692, egli scoprì che Macaco - la capitale del quilombo - si era 
trasformata in una cittadella fortificata, per cui tornò dopo due anni con novemila 
uomini e sei cannoni. Dopo quarantadue giorni, all’alba del 5 febbraio, riuscì a 
distruggere la resistenza dei quilombolas. 
In tantissimi fuggirono nella foresta, ma furono quasi tutti catturati e sgozzati. 
Zumbì fu ucciso il 20 novembre 1695, un anno dopo la distruzione del Quilombo 
Palmares. La sua testa fu tagliata ed esposta a praçado Carmo, il “luogo più 
pubblico” di Recife, “per terrorizzare i negri che consideravano immortale 
il capo del quilombo” (Carneiro, 1988, p. 81).  Mentre, “gli abitanti di Recife 
commemorano l’accaduto con sei giorni di luminárias (illuminazioni pubbliche) e 
altre dimostrazioni di allegria” (ibidem). 
I quilombos nascono da africani giunti da poco in Brasile e non crioulos ovvero 
africani nati in Brasile; ben presto attirarono non solo un numero crescente di 
crioulos, ma anche - e questo e determinante per il discorso sviluppato qui - di 
bianchi (ladri, carcerati, prostitute) e di indigeni. 
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In queste zone liberate si parlava un mix di portoghese, bantu e tupi: “La 
necessità di comunicazione tra popoli linguisticamente diversi deve aver 
provocato l’emergere di una specie di lingua franca, che chiameremo dialeto dos 
quilombos” (Castro Pessoa, 1980, p. 15). Questo dialetto parlato nelle senzales 
(case po- vere) era il dialeto dos quilombos. “Fu cosi che si elaborò una lingua 
palmarina: un sincretismo linguistico, in cui gli elementi africani ebbero un ascen 
dente decisivo, che incorporava elementi dal portoghese o dal tupi” (Freitas, 
1984, p. 41).
Nel Seicento, in tutta la zona del Nord-Est una guerra coloniale tra portoghesi 
e olandesi termino con la vittoria dei primi, ma la crudeltà nella la lotta contro 
i quilombolas univa tutti gli eserciti, perché erano un pericolo mortale per 
entrambi. Secondo Gilberto Freyre, il sistema di vita, organizzato dagli ex-
schiavi di Palmares, potè resistere all’economia patriarcale e schiavistica allora 
al suo apogeo. Si vide una città di tuguri erigersi solitaria, in mezzo alla foresta, 
contro le grandi case rurali e le residenze signorili di pietra e di calce delle città 
nord-brasiliane. E solo difficilmente queste e il governo coloniale riuscirono a 
soffocare la città di baracche (1972,  p. 41).
Gli abitanti dei mucambos distribuivano una parte dei viveri in comune, 
praticando già - a differenza dei latifondi bianchi organizzati in monocolture 
per l’esportazione o spesso abbandonati - una diversificazione produttiva di 
estrema modernità per l’epoca. Freyre riassume questo processo conflittuale 
di anticipazione con una frase esemplare per il Brasile e per l’intero continente 
americano: “Fu la prima città a sollevarsi contro la piantagione” (ibidem).
Il quilombo di Palmares era già città: anticipava la città sotto l’aspetto 
produttivistico (policultura contro piantagione), come tentativo politico di 
indipendenza (crioulos contro portoghesi), come incrocio e mistura di linguaggi, 
stili, religioni, musiche, narrazioni, culture diverse (bantu, tupi, portoghe-se). 
Nei quilombo danza un sincretismo di tipo nuovo.
Quilombo è parola bantu che, dice sempre Beatriz, esprime una migrazione 
come ricerca di un’assenza, e che partecipa a quel banchetto della terra che è 
Ebo. Da qui la fuga come conquista di un territorio che arriva in Brasile, ritorna 
in Africa e viaggia dappertutto. Assenza, fuga, banchetto. Sentire la mancanza, 
sentirsi deprivati, distorti e mutilati (la mordacchia) attivizza una diaspora di 
tipo diverso: che non cerca il ritorno - un ritorno come potere delle radici - ma 
costruisce il nuovo. 
Una diaspora disseminatrice di innovazioni e miscelazioni. Questo sentire 
l’assenza e motore della fuga come viaggio alla ricerca di nuovi banchetti. Non è 
lamento, qui non c’e filosofia del negativo, del puro dire “no”, del rifiuto serioso 
e tantomeno del roseo think positive: qui si delinea una diaspora del desiderio e 
del conflitto, di un conflitto desiderante e colmo, che trabocca della sua propria 
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calmezza. Nella sua pioneristica ricerca storica sui quilombos, Edison Carneiro 
scrive che nei momenti di tristezza, di saudade per l’Africa, i negri prendevano 
in mano la liamba, dai cui fiori estraevano la maconha [un’erba], che pestavano 
in un cachimbo [pipetta] di argilla montato su un tubo cilindrico di bambù 
che attraversava una cabaça [frutto a forma di vaschetta] di acqua dove si 
raffreddava. Era il fumo de Angola, la pianta che dava sogni meravigliosi (1988, 
p. 48).
Quilombo, banchetti, “saudade”, fumo, ebo... Ora quilombo non e più solo up 
territorio geografico o un capitolo della storia del Brasile. E anche uno spazio 
liberato dal dominio. Il quilombo può stare dappertutto. Nei suoi interstizi si è 
sperimentato da subito il mix sincretico, il sincretismo linguistico e comunicativo. 
Sincretismi liberazionisti e non difensivisti. Giustapposizioni, sovrapposizioni, 
stratificazioni, miscelazioni, dislocazioni.
Questo desiderio di fuga, di scoprire nuovi territori, di aprire nuovi spazi, nuovi 
banchetti-di-terra, va ora rivendicato come qualcosa da curare, da preservare, 
da raffinare: per modificare quelle posizioni stanziali, sedentarie, che replicano - 
indifferenti - le loro identità immobili e stantie. Solo nelle migrazioni tra territori 
material-immateriali altri è possibile sperimentare la rottura dell’identico e lo 
scambio sincretico. Non solo. Quilombo è diventato anche una prospettiva di 
maggiori libertà nel web: O Quilombo Digital è un sito dislocato, che estende nella 
comunicazione immateriale quelle prospettive di autonomia e liberazione che 
erano caratteristiche di specifici territori ed etnicità. L’espansione del quilombo 
nel digitale de-territorializza e de-etnicizza spazi e soggetti. 
Quilombo è software-livre. Il movimento di fuga era, in se stesso, una negazione 
della società ufficiale, che opprimeva i negri schiavi eliminando la loro lingua, 
religione, stili di vita (…)  I quilombos furono - per usare un’espressione corrente 
in etnologia - un fenomeno contro-acculturativo, di ribellione contro i modelli 
di vita imposti dalla società ufficiale (Carneiro, 1988, p. 14). Il quilombo 
attuale - digitale o nonprofit - è acculturazione-contro, sincretismo-contro, 
non è restaurativo né un semplice mettere insieme pezzi di culture differenti, 
frammenti neutrali, bensì sperimentare un mix di linguaggi e di significati.

Estamos Aquilombados
Beatriz Nascimento era un’amica militante dei movimenti afro-brasiliani. E’ stata 
assassinata a Rio de Janeiro all’inizio del 1995 solo per aver difeso una donna 
che non conosceva. In un bar. Da un uomo. Insieme abbiamo fatto una tavola 
rotonda sulla cultura afro-brasiliana e sul diálogos entre povos organizzata dalla 
mia irmāezinha Azoilda Trinidade. In occasioni come queste, ho sperimentato e 
imparato i primi elementi sui sincretismi culturali. 
Dopo il convegno, siamo andati nel quartiere Mangueira che e stato (forse lo e 
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ancora) un quilombo e che dà il nome a una celebre scuola di samba, dove Tom 
Jobin cantava la sua bossa nova per festeggiare uno dei suoi ultimi compleanni. 
Abbiamo preso uno di quegli autobus che, strapieni di gente, corre lungo le 
strade notturne di Rio come su un autodromo. 
Le persone sedute (che non conoscevamo) ci hanno preso le borse per poterci 
afferrare meglio con un tipico stile popolar-carioca che mi ha sempre rallegrato. 
Nelle curve ci schiacciavamo gli uni contro gli altri ma, invece di lamentarci, tutti 
scherzavamo e ridevamo. Anche l’autista rideva. 
Come a São Paulo e in molte altre città (non solo del Brasile), gli autisti degli 
autobus pubblici sono in genere di sinistra, mentre quelli dei taxi di destra. 
Arrivati alla scuola di samba, Mangueira era tutta ricolma dei suoi colori - il verde 
e il rosa - che sfilano con il suo enredo e le sue musiche durante il carnevale. 
Quel giorno era importante per almeno due motivi: non solo il grande Tom Jobin 
voleva tornare a cantare le sue canzoni - che avevano rivoluzionato il samba e lo 
avevano fatto conoscere in tutto il mondo tante delle quali scritte proprio per il 
desafile: si doveva provare la nuova musica del prossimo carnevale. All’entrata 
ci veniva dato un foglio di carta con le parole scritte per imparare a cantarle 
subito. 
Nella bagunça generale, partiva la batteria: all’unisono uri centinaio di tamburi 
di ogni tipo scatenava il samba. E nessuno poteva rimanere fermo. Beatriz - che 
da giovane era bellissima - muoveva i larghi fianchi, veloce al ritmo leggero. 
Bella, cosi, per sempre: Beatriz cantora de qui-lombos...
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Mahasweta Devi

i cosiddetti  terroristi e potere statale con i conseguenti assassinii, la decapitazione 
di un giovane uomo e di una giovane donna nell’Haryana per il crimine di aver 
contratto matrimonio fuori casta, le irragionevoli richieste di Madha Patkar e di altri 
nei dintorni della diga Narmada, le centinaia di stupri omicidi, imprigionamenti, 
torture eccetera, tutte queste non-questioni per legge naturale andarono vicine 
senza tuttavia riuscire a raggiungere i giornali   - tutte queste cose rimasero 
non-questioni [3]. 
Era l’anno in cui Upin e Ujan si recarono a Purulia, nel Bengala Occidentale, 
per un reportage sulle condizioni di vita dei gruppi tribali. Tra le foto che Upin 
pubblica, in un articolo di denuncia sulla ingiustizie sociali della regione, vi è 
quella che ritrae il seno nudo di Gangor. 
L’apparizione del seno della giovane tribale su tutti i giornali scatena la ritorsione 
della polizia locale:

-             Voi, Signore, l’avete rovinata con le vostre fotografie, altrimenti lei... 

      femminile
dall’immagine al testo

Choli ke pichhe [1]: cosa si nasconde dietro 
il corsetto? Mahasweta Devi [2] ci racconta 
che  quel che c’era lì era il problema 
nazionale quell’anno. Quando divenne una 
questione nazionale, gli altri disastri del 
momento, come per esempio la perdita del 
raccolto a causa terremoto, o gli scontri tra

corpo politico 

Irene Strazzeri
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avrebbe mai osato?
-       Che ha fatto Gangor? E’ morta?
-      Le Gangor in questo mondo non ci vengono per morire, Signore, ci 
vengono per uccidere. Ragazza di campagna senza vergogna…dondolava il 
suo corpo tutto il tempo…diceva alla gente del mercato, non ha scattato le 
vostre foto, ha scattato le mie. Vedete!
-       Adesso lei è a Seopura? [4]

-       E dove altrimenti? Va e viene. Va e viene ogni settimana. [5]

Con la pubblicazione della Trilogia del seno si inaugura in Italia la collana 
di studi femministi post-coloniali ALTRIDNOM, curata da Ambra Pirri [6]. 
Mahasweta Devi, la scrittrice, narra tre storie diverse, che hanno per 
protagoniste le donne subalterne, Gayatri Spivak, studiosa di letteratura 
comparata, ne da una lettura critica [7]. 
Le storie, afferma Ambra Pirri, hanno in comune qualcosa che appartiene 
solo alle donne: il seno. Il seno come simbolo di tortura e oppressione 
maschile ma anche il seno come strumento di rivincita e offesa femminile. 
Nel racconto Dietro il corsetto il seno è un luogo di bellezza unica, «naturale» e 
irripetibile. Per Upin, il fotografo che lo fa diventare un oggetto riproducibile, 
il seno è “un oggetto da fotografare in quanto protesi permanente” [8]. 
Fotografare la realtà può significare catturare immagini suggestive o 
sviscerare sensazioni ancestrali impossibili da descrivere (o rintracciare) 
ricorrendo alla parola: dipende da come e dove si colloca l’obiettivo. Quella 
che Upin coglie osservando il seno di Gangor, fascinosa icona di fertilità 
e florida femminilità, è la chiave per avvicinarsi in maniera profonda a 
un’umanità esclusa dalle mappe, dimenticata quando non perseguitata per 
il solo fatto di esistere con il risultato che, invece di salvarlo, lo mette a 
disposizione della violenza sessuale maschile [9]. 
A complicare la situazione, infatti, subentra il sottotesto politico come 
tessuto connettivo del disagio sociale. Un disagio dovuto alla forte presenza 
dei naxaliti, ossia dei maoisti indiani all’interno dei nuclei tribali. 
I nuclei tribali, peraltro, vengono violentemente osteggiati dalla polizia locale 
dedita ad ogni forma di abuso di potere. L’amore e la conoscenza che Devi 
nutre per l’India emergono prepotentemente tra le righe del racconto. 
Una scrittura di denuncia la sua, che ritrae le atmosfere della vita agiata 
indiana come la realtà delle bidonville, facendole rivivere in tutta la loro 
credibilità, una scrittura che non indugia sulla violenza e nemmeno si ritrae 
di fronte ad azioni disturbanti. 
Una scrittura, insomma, che non è costretta a soffocare la narrazione pur di 
lasciare spazio all’impegno politico e veicolare il suo messaggio, incentrato 
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nella fattispecie sulla condizione della donna e più in generale sulla pesante 
discriminazione ai danni dei cosiddetti “tribali”, donne e uomini membri di antiche 
etnie rassegnati ad una vita di indigenza. 
Choli ke pichhe testimonia di come la migliore delle intenzioni possa generare 
il peggiore esito e di come la libertà di stampa, manipolatrice e, al contempo, 
generatrice di verità, si sia ridotta a strumento ambiguo, idoneo allo sfruttamento 
e delazione della soggettività: 

-          Anche tu sei un Bastardo Signore…tu hai fatto le fotok [foto] del mio 
petto, no? OK… Te lo faccio vedere…ma ti prendo tutto quel che hai in tasca, 
tu-tto…

Nella silhoutte, illuminata dalla lanterna per gli uragani, due ombre stanno 
recitando con violenza. Gangor si toglie il choli e lo lancia a Upin. Guarda, 
guarda, guarda, guarda, imbottitura-paglia, stracci-guarda cosa c’è qui.
Niente seno. Due cicatrici secche, la pelle aggrinzita, allungata. I due crateri 
vulcanici furiosi vomitarono lava liquida a Upin,- gang rape, gang rape... 
mordevano e strappavano… gang rape [10]. 

Inviato nel Bengala occidentale per un reportage sullo sfruttamento e la violenza 
sulle donne tribali, dunque, il fotoreporter Upin, mentre fotografa un gruppo di 
indigene intente a lavorare mette a fuoco una donna che allatta il suo bambino. 
La foto viene pubblicata in prima pagina, suscitando scandalo e la vita di Gangor 
cambia radicalmente. 
La donna subirà una serie inaudita di violenze mentre Upin verrà travolto dal 
senso di colpa per aver provocato ad un’innocente quella stessa violenza che 
voleva combattere: 

-            Lei dov’è, al villaggio?
-            La vedrete al mercato quando è buio. Beve così tanto liquore…
-            Che altro?
-            La porterò via. Lei deve essere salvata.
-                Cose senza senso, Signore. Voi, Signore avete un nome, voi valete 
qualcosa. 

Nessuno conosceva Gangor. La testa di Upin non riusciva a funzionare, non 
riusciva ad afferrare ciò che il custode stava dicendo [11].

Perché Gangor con le sue naturali, molto complesse ghiandole sudoripare, o 
seno, aveva fatto girare la testa di Upin? Perché aveva sentito che Gangor e 
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il suo petto erano in pericolo? Non solo perché Gangor racconta una storia 
emblematica della realtà delle donne indiane. 

Nella lettura critica di Spivak, il seno, in quanto organo distintivo della femmina 
umana, diventa parte di un itinerario etico poiché mette fortemente l’accento 
sulla responsabilità individuale piuttosto che sull’individualismo. Nel leggere le 
figurazioni letterarie di Mahasweta Devi, Spivak ci ricorda che «quell’itinerario 
dal seno come oggetto parziale alla ̀ persona intera´ è l’impossibile presupposto 
di ogni azione etica»; per Spivak, è il seno «che consente il violento divenire 
umano nell’incerta cuspide tra natura e cultura» [12]:

-         Lei ha catturato il mio petto così tante volte, Signore. Ma io li sapevo i 
suoi piani. Altrimenti perché avrebbe dovuto darmi così tanti soldi?
-         Gangor!
-          Gangor vuoi slacciarti la veste, o anche solo sollevarla? Fai quel che devi 
fare, ecco venti rupie. Tutta la notte, eccone cinquanta, una risposta veloce.
-         Stai facendo il lavoro della puttana, Gangor?
-         Perché, cosa vuol dire per te, Signore? Figlio di puttana?
-         Tu… ti togli… la blusa…

Gangor respira con fatica. Dice con voce consumata dalla rabbia, -Non ci senti? 
La suonavano sempre, sempre a cantarla…e gli uomini mi stavano addosso…
dietro il corsetto, dietro il corsetto…choli ke pichhe..choli ke [13].

Upin pensava, dunque, che il seno di Gangor fosse «unico» e per questo lo 
voleva salvare. Per renderlo immortale, Upin fotografa l’oggetto catturato mentre 
allatta. Lo trasforma invece in un oggetto riproducibile e lo fa diventare oggetto 
di concupiscenza maschile. 
Con le sue fotografie Upin ha reso Gangor consapevole della bellezza del 
proprio seno senza capire che in una società patriarcale non è il seno ad essere 
«naturale», «naturale» è il comportamento sessuale (e bestiale) dei maschi: il 
seno di Gangor diventa oggetto alla mercé di chi lo vuole. 

-       Dice, il Signore-Macchina-foto-grafica che è stato a lungo in giro per me, 
Sensale [14]. Ma Bhusan! Dopo tutto ti ho favorito? E’ tutto profitto in questo 
commercio. 
Tutti ridono, tutti. Uno dice:

-         Gangor, Cosa c’è dietro il tuo corsetto amore?
-         Andiamo Signore.
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Gangor si alza in piedi. Come se dicesse a Upin col dito invitante, Mettiti dietro 
di me! [15]

Upin non capisce il «valore di codice [che il seno ha] all’interno della relazione 
patriarcale e sociale” e quali saranno le “ripercussioni sociali” delle sue fotografie. 
Il suo tentativo di salvare l’oggetto-seno, il seno trasformato in oggetto, 
è “la rappresentazione letteraria di una presa di coscienza priva di punti di 
appoggio», scrive Spivak; proprio come il credito-trappola che non assumendosi 
la responsabilità degli «adempimenti strutturali» [16], rende le donne subalterne 
del Terzo Mondo schiave degli interessi da ripagare alle organizzazioni non 
governative globali. 
Gangor, con la sua tenacia e la sua comprensione di quel che sta accadendo, 
resiste ma non ha strumenti, ha solo «la potenza della sua resistenza e della 
sua rabbia» con le quali si oppone alla violenza maschile denunciando i suoi 
violentatori alla polizia:

Il Sensale procaccia i clienti… tiene a bada il pubblico… suona la canzone, la 
canzone
Upin si alza vacillando, malfermo.
Gangor gli mette le mani in tasca con consumata disinvoltura, cerca alla 
cieca nelle tasche dei suoi pantaloni, l’odore di risentimento del suo corpo è 
così violento… poi prende a calci la terra. Upin esce fuori, Gangor sta ancora 
sbraitando, parlando, tirando calci alle pareti di latta ondulata con trasporto [17].

Verrà sopraffatta perché saranno proprio i poliziotti a comportarsi come gli altri 
uomini, dopo averla violentata la metteranno in prigione e lì verrà violentata 
di nuovo. Gangor, da lavoratrice itinerante qual è finisce per diventare una 
prostituta a causa di Upin e della sua ottusa e benevolente ignoranza; quando 
Upin capirà che il seno di Gangor non è un oggetto separabile dal corpo e 
riproducibile in formato fotografico per poterlo salvare, sarà ormai troppo tardi. 
Ecco a cosa porta l’illuminata benevolenza. 
Upin non è una femminista e neppure un ricercatore occidenatale in cerca del 
«Terzo Mondo», è un intellettuale orientale che si identifica con il governo e le 
élites locali, forse illuminato, sicuramente paternalista [18]. 

Gangor non è una bestia, dice il suo amico Ujan e dunque merita il suo caritatevole 
umanitarismo. Più di una volta, come si è visto, manifesta la sua volontà di 
salvare Gangor. Ma gli esiti di questo desiderio, di questa ansia di mettersi al 
centro con intenzioni salvifiche sono tragici. 
È la politica dell’Occidente umanitario che tende la mano ai dannati della terra. E’ 
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la complicità tra la buona azione su piccola scala e la rapina su scala planetaria. 
In ambedue i casi, la responsabilità etica non è prevista [19]. Al contrario, scrive 
Spivak «nella congiuntura attuale globale, dietro il corsetto c’è lo stupro del 
popolo» [20]. 

Da qui la sua insistenza sull’etica singolare. Sulle storie individuali e non 
generalizzabili, sulla micrologia. Anche le storie di Devi prevedono una giustizia, 
e Spivak lo sottolinea: Upin, tecnicamente innocente, è condannato se non dalla 
storia, dalla scrittura di Devi, dal suo rimorso, dalla rabbia di Gangor, a morire 
sui binari della ferrovia costruita dagli inglesi:

Non c’è una non-questione dietro il corsetto, dietro il corsetto c’è lo stupro del 
popolo. 
Upin avrebbe dovuto saperlo se avesse voluto, avrebbe potuto saperlo. 
Upin corre lungo i binari [21].

 
Una giusta fine per chi ha lasciato il suo cervello preda della colonizzazione? 
L’invasione culturale è assai più pericolosa della rivoluzione culturale Così l’India 
sta facendo quel che l’India deve fare per contenersi. Mai trascinata dentro una 
blusa nella mia vita, come a farà a indossare un choli, un corsetto adesso! 
Dato che la nazione era affaccendata in tutte queste vicende, la notizia di Upin 
ebbe un millimetro e mezzo di spazio sul giornale. Sfuggì. Proprio come il seno 
di Gangor maciullato dalla furia sessuale maschile ma nascosto dalla paglia che 
riempie la sua blusa, rimane invisibile:
 
Ujan arrivò molto più tardi. Jharoa era calma. Una nuova stazione degli autobus 
proprio lì dove c’erano i depositi. Una nuova stazione di polizia a Jharoa. Riuscì 
ad avere una foto del mese prima di un uomo morto. Nessuno che rispondesse 
al nome di Gangor viveva a Jharoa.
La ricerca dello scomparso Upin Puri è ancora effettiva, sulla carta. Ma fascicoli 
come questo sprofondano, sommersi da altri fascicoli [22].

 
La violenza stessa della globalizzazione rimane invisibile. Proprio come le non-
questioni di Devi. Spivak ci ricorda sempre come proprio le donne nuove del 
Sud siano le principali interpreti culturali e le intellettuali di una «collaborazione 
attiva» allo scopo di mantenere la violenza invisibile.

Note

[1] Choli ke pichhe è il titolo di una canzone popolare indiana che significa dietro 
il corsetto. La risposta è, ovviamente, il seno.
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[2] Mahasweta Devi è nata a Dacca, nel Bengala orientale, oggi Bangladesh, nel 
1926. E’una delle più famose scrittrici indiane. 
Attivista politica e sociale, lotta per il rispetto delle comunità tribali dalla fine 
degli anni ’60. Giornalista e insegnante, ha scritto decine di racconti, romanzi, 
piéces teatrali.
[3] Mahasweta Devi., “Choli ke pichhe-Dietro il corsetto”,  in La Trilogia del seno, 
traduzione e cura di Ambra Pirri, Filema, Napoli 2005, p. 153.
[4] Seopura è un villaggio che si trova nello stato del Bihar, sede della polizia di 
Stato.
[5] Ivi, p. 168
[6] Mahasweta Devi., La Trilogia del seno, traduzione e cura di Ambra Pirri, 
Filema, Napoli 2005.
[7] Gayatri C. Spivak., Introduzione a La Trilogia del seno, op. cit. pp. 7-16.
[8] Ambra Pirri A., Presentazione a La Trilogia del seno, op. cit. p. VIII.
[9] Ibid.
[10] Mahasweta Devi., “Choli ke pichhe-Dietro il corsetto”, in La Trilogia del 
seno, op. cit. p. 173.
[11] Mahasweta Devi., “Choli ke pichhe-Dietro il corsetto”, in La Trilogia del 
seno, op. cit. p. 169.
[12] Gayatri C. Spivak., Introduzione a La Trilogia del seno, op. cit. pp. 14-15.
[13] Mahasweta Devi., “Choli ke pichhe-Dietro il corsetto”, in La Trilogia del 
seno, op. cit. pp. 173-174.
 
[14] Il Sensale è un membro della polizia locale. Nella storia colui che costringe 
Gangor a prostituirsi.
[15] Mahasweta Devi., “Choli ke pichhe-Dietro il corsetto”, in La Trilogia del 
seno, op. cit. p.171.
[16] Gayatri C. Spivak., Introduzione a La Trilogia del seno, op. cit. p.14.
[17] Mahasweta Devi., “Choli ke pichhe-Dietro il corsetto”, in La Trilogia del 
seno, op. cit. p.173.
[18] Cfr. Ambra Pirri., Presentazione a La Trilogia del seno, op. cit. pp. VI-XXIX.
[19] Slavoj Zizek, Contro i diritti umani, Il Saggiatore, Milano 2006.
[20] Gayatri Spivak., Introduzione a La Trilogia del seno, op. cit. p.16.
[21] Mahasweta Devi., “Choli ke pichhe-Dietro il corsetto”, in La Trilogia del 
seno, op. cit. p.173.
[22] Ivi, p. 174.
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Superare gli ostacoli degli approcci “monotematici” 
significa uscire dall’ottica della discussione 
comunità lgbt[1] o multiculturalismo e fondere i 
due momenti in un’unica branca di discussione. 
Inevitabili sono le difficoltà che questo tipo di 
approccio determina. Infatti, se consideriamo 
questi fenomeni come richiedenti un’urgente 
opera di sensibilizzazione e conoscenza, è 
possibile immaginare la difficoltà, perdendo la 
base di riferimento: il tessuto antropologico della società italiana, per potersi 
spostare su territori inesplorati dove confini culturali, attese e istanze sono 
multiformi e sfaccettate. Infatti, siamo abituati a collocare le discussioni su 
genere, orientamento sessuale, multiculturalismo utilizzando lo sguardo della 
nostra società e non comprendiamo come il sentirsi gay o lesbica o transessuale/
transgender nella comunità italiana, provenendo da altra cultura, possa 
determinare un “rimescolamento delle sensazioni”.
I dati su questo fenomeno non sono molti e soprattutto difficili da reperire. Lo 
stigma di un di una discriminazione nella discriminazione genera una riottosità 
nell’aprirsi e raccontarsi [2]. 
Lyas e Mehdi sono quelle conoscenze che in modo fortuito incroci tramite i social 
network e, in modo particolare, al gruppo “Immigrazione e omosessualità” 
[3]. Devo precisare che sono perplesso all’idea di condurre un’intervista sulla 
condizione di migrante omosessuale anche perché questo significa aprire le porte 
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della propria esistenza. Non nego che le mie perplessità si amplificano sempre 
quando devo chiedere a qualcuno di parlare di sé. Nella mia vita ci sono dei 
segmenti, delle nicchie dolorose e sono conscio che se qualcuno mi chiedesse 
di farle riaffiorare la cosa non sarebbe certamente esente da grandi sofferenze.
Devo dire che Lyas e Mehdi, però, si sono aperti in modo semplice, trasparente 
e hanno raccontato se stessi con naturalezza e spontaneità, mostrando gli 
aspetti più sereni e scoprendo quelle ferite che solo chi le ha subite ha la forza 
e il diritto di mostrare, se vuole.
Le loro vite sono diverse. 
Questi sono i loro nomi reali, hanno scelto di raccontarsi per permetterci di 
leggere attraverso le loro storie qualcosa in più che consenta ad altri di vivere in 
modo esaustivo le proprie vite. 
Sono entrambi algerini ma hanno età diverse: Lyas 24, Mehdi 33.
L’Algeria in tema di omosessualità   è una comunità molto conservatrice, 
nonostante i progressi che ha compiuto. Gli algerini, giovani o vecchi, compiono 
continui richiami a simboli di mascolinità o di inferiorità. Premesso questo si 
può comprendere come scoprirsi omosessuale in un contesto del genere non sia 
un’operazione semplice, immaginiamo essere algerini, omosessuali e migranti 
in Italia.

 
Storia di Lyas

1. Quando sei arrivato in Italia? 
Mi chiamo Lyas, ho 24 anni e sono uno studente algerino al DAMS cinema di 
bologna.   Sono arrivato in Italia dopo aver vinto una delle 5 borse di studio 
offerte dall’Italia ai neo-laureati nel contesto di uno scambio culturale tra il 
governo Algerino e quello italiano. Mi ero laureato in musicologia estate 2008, e 
l’8 ottobre dello stesso anno avevo messo il piede per la prima volta sulla terra 
europea, precisamente a Bologna. All’inizio, è stato difficile integrarmi nella 
società per la completa mancanza della lingua italiana. In più, era tutto diverso 
rispetto a ciò che avevo lasciato nel mio paese. Ma sapevo una cosa, che avrei 
preso la laurea magistrale e mi sarei iscritto al dottorato entro 3 anni, oltre 
quest’obbiettivo, sapevo che quest’esperienza mi avrebbe cambiato e reso una 
persona diversa, ma non avrei mai immaginato che mi sarei dichiarato gay e mi 
sarei innamorato di un altro maschio “come me”.

Mi sorprende di Lyas, la sua determinazione, il suo pianificare il futuro e mi lascia piacevolmente sorpreso 

il suo non aspettarsi l’innamoramento che ovviamente descrive con la consapevolezza (diversa) che ha nel 

momento in cui scrive.
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2.  Quando hai compreso il tuo orientamento sessuale? 
Sarà perché da noi non si distinguevano gli omosessuali dagli eterosessuali, 
per il semplice fatto che eravamo convinti che ci fossero nel mondo solo donne 
e uomini, femmine e maschi – a prescindere dalle loro scelte di orientamento 
sessuale diverso da quello comune-, o forse perché è stato sempre un tabù e 
non se n’è mai parlato. Anche se sono stato per tanti anni la presa in giro di 
altri coetanei, avendo un comportamento non abbastanza “etero-duro-virile”, 
ero abituato a trascurare il mio lato omosessuale evitando di pensare al perché 
mi sentivo in imbarazzo quando un amico mio appoggiava la sua testa sulla mia 
coscia stendendosi per terra (come fanno tutti gli amici), o quando camminavamo 
man in mano e sentivo un certo calore che attraversava le mie vene dalla testa 
ai piedi. Ma dopo aver passato un periodo di caos e confusione dentro di me, 
tra cercare risposte nel Corano e cercarle sulle pagine web conversando con 
altri ragazzi, ho capito che ciò che mi pareva un “disorientamento” era quella 
mancanza di educazione sessuale che non avevo mai ricevuto prima. Finalmente, 
a vent’anni, ho capito che se il 73% del nostro pianeta era coperto di acqua, il 
15% era pieno di persone come me, persone omosessuali come me.

Si pensa di vivere in un mondo diverso, parallelo di essere incardinati nel sistema uomo/donna, maschio/ 

femmina riproduzione … quante volte una parte della nostra società, sotto l’effetto di un cattolicesimo 

utilizzato ad uso e consumo, ha imposto le logiche riproduttive in un sistema binario eterossessista ed 

escludente? Invece le parole di Lyas mi lasciano andare verso la naturalezza di chi sostiene che se il nostro 

pianeta è nella maggior parte dei casi coperto d’acqua perché non può esserlo di una parte di omosessuali? 

Naturale, aggiungerei.

3. Puoi raccontare il tuo coming out? E chi ti ha fatto più soffrire? 
In Algeria, non ho quasi mai dovuto fare un coming out a nessuno, tranne ad un 
amico che mi era sempre stato vicino sin da quando avevo 10 anni, fino a quel 
giorno, in cui gli ho raccontato delle mie attrazioni sessuali “perverse”. Erano 
perverse perché le mie fantasie riguardavano i miei amici, i professori o vicini, tutti 
maschi. Da allora, il nostro rapporto è cambiato radicalmente e l’ho parzialmente 
perso... da quel pomeriggio non si è più confidato con me, e si è allontanato 
sempre di più fino a quando ha deciso di svelare il mio segreto ai ragazzi dello 
studentato dove abitavamo. E questo è stato il ricordo più brutto della mia vita; 
quando i miei coinquilini mi hanno sbattuto fuori stanza buttandomi addosso la 
mia roba in mezzo al corridoio. Poi sono stato costretto a dormire nelle docce 
per due notti finché non mi avevano preso con loro i miei due migliori amici 
attuali. Vivendo ora in Italia una nuova vita, non credo di aver bisogno di fare 
un coming out, perché da quando mi sono innamorato e fidanzato, tutti sanno 
che sono gay. E per quanto riguarda la famiglia, approfittando della distanza, 
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preferirei non farli soffrire perché essere gay significherebbe per loro che non 
avrò mai la salvezza e andrò dritto in profondo all’inferno, e probabilmente i 
miei genitori mi negherebbero come figlio loro per la mia “scelta”. Credo che 
non ho bisogno della loro approvazione per vivere liberamente la mia sessualità, 
magari è per questo che non ancora detto la verità.

L’amicizia credi che sia un momento fondamentale, determinante, complice e affidi a quel rapporto una 

confidenza, una chiave preziosa. Gli effetti possono essere esaltanti o devastanti. Lyas è stato tradito da 

quel rapporto e con la famiglia non può, sarebbe troppo un dolore per loro. È facile leggere queste righe 

ma non è semplice per chi le ha vissute come Lyas o per chi sa cosa significa essere destinatari di un 

“amichevole tradimento”.

4. Chi ti è stato più vicino?
Da quando ho scelto di vivere la mia omosessualità, l’unica persona che mi è 
sempre stata vicina nel male e nel bene è il mio fidanzato. Per due anni e mezzo 
non mi ha mai lasciato solo e ha avuto veramente un’enorme pazienza con 
me nel percorso dell’auto-accettazione che ho trascorso all’inizio. Mi ha amato 
e rispettato per quel che ero e che sono. Grazie a lui che ora sono quello che 
sono diventato, lui è la persona che amo e a cui voglio un bene dell’anima più di 
chiunque altro. In 24 anni, il ricordo più bello che ho, sarebbe il bacio di quella 
notte: 29 agosto del 2009, alle 4.30 del mattino. È stato il primo bacio che ho 
dato al mio partner sul marcia-piede accanto alla farmacia di casa sua... poi 
dicono che le favole non esistono, con tutti i bassi e gli alti che una relazione 
possa e debba avere, la mia la sto vivendo ogni singolo giorno trascorso con lui.

Che sensazione inebriante poter ricordare l’ora, il momento in cui le tue labbra si legano alla persona che 

ami e il tutto avviene in un luogo dove non potresti, luogo talmente proibito da essere una strada banale, 

magari dove sta una farmacia. Si tratta di una conquista che un eterosessuale non può comprendere 

perché quelli sono step già acquisiti, interiorizzati ed appoggiati dal consenso dei consociati. Si, per un 

omosessuale si tratta di un traguardo e se “traguardo” è definibile una conquista così piccolo, chi legge 

dovrebbe immaginare la fatica e la lontananza di guardare la vetta.

5. Qual è stata la tua impressione sulla realtà italiana? 
Prima di tutto per me, l’Italia non è mai stato il paese in cui si realizzano i sogni, 
e se continua in questa direzione, neanche gli italiani potranno viverci in pace 
come una volta (in base a quello che mi hanno raccontato degli amici). In tre anni, 
ho potuto costruire e maturare la mia idea sulla penisola abitandoci, secondo 
me l’Italia si è persa quando ha cercato di liberarsi dalle tradizioni che fanno di 
lei ciò che è. Vedo tanti del sud che si vergognano di parlare in dialetto, quelli 
del nord che si travestono da europei generici e mirano al prototipo americano, 
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Il tutto smarrisce nell’identità ormai quasi svanita... il passato non importa più e 
il futuro non si sa dove e come sarà... insomma, l’Italia, uno dei paesi più ricchi 
culturalmente parlando sta deludendo il mondo intero con la sua personalità 
attualmente debole.

“Il tutto smarrisce nell’identità ormai quasi svanita” con questa frase Lyas dà un giudizio freddo, è vero, 

ma inevitabile sulla situazione del nostro Paese… abbiamo molti stereotipi e situazioni di divario storico 

geografico ancora insolute. Come possiamo pensare di superare steccati ideologici così alti? Dobbiamo 

inevitabilmente accettare, come italiani, questo giudizio che emerge agli occhi di chi vive nel nostro Paese. 

Per uscirne non è sufficiente solo un impegno di buona volontà ma un preciso intento di crescita politico-

culturale.

6. Qual è la differenza maggiore (in bene o in male) che hai potuto riscontrare 
tra il tuo Paese di origine e questo? 
C’è poca differenza tra il mio paese e   questo, potrei sintetizzarla in qualche 
punto:
Giù da noi, tutti aiutano tutti anche se non si conoscono, è raro che uno dorme 
sapendo che il suo vicino non ha da mangiare quella sera per esempio. Da me 
esiste una vita sociale che credo in Europa in particolar modo, e in Italia – a 
causa dell’occidentalismo egoista diffuso durante l’ultimo secolo, ma soprattutto 
grazie ai media e la tv negli ultimi 60 anni - sia andata persa.
Parlando del lavoro, da noi c’è per tutti, è vero che non ti garantisce una vacanza 
all’anno e una trip e serate tra ristoranti e discoteche tutti i weekend, ma a fine 
mese arrivi e non vivi pagando i debiti che non finiscono mai come in Italia, anzi, 
tutti hanno il diritto di studiare e quasi tutti i giovani sono laureati, e dopo la 
laurea è lo Stato che ti cerca il posto di lavoro e se lo rifiuti perché vuoi la vita 
comoda, cioè vuoi tutto sotto casa, allora in quel caso resti per sempre sotto 
le ali del papà e la mamma.. Da noi se hai un progetto interessante, lo realizzi 
con l’aiuto dello stato. Gli immigrati algerini che vivono in Italia e che fanno una 
vita da delinquenti sono gli stessi che non hanno voluto ne studiare ne lavorare 
giù, sono quelli che la società ha aiutato e non si sono mai resi riconoscenti. 
Al contrario di quelli che non si fanno notare perché si sono ben integrati nella 
società italiana. In Italia, gli italiani stessi non trovano lavoro, tutti si fanno 
aiutare dai genitori e dai parenti. Pochissimi quelli che hanno avuto la possibilità 
di costruirsi da soli un futuro, comprarsi un appartamento e garantirsi qualche 
anno con i risparmi. Qui esiste una libertà maggiore rispetto al mio paese. In 
Italia, malgrado “l’intolleranza” verso il migrante, il gay, quasi tutti non hanno 
problemi con e dentro la società italiana, il massimo che si fa è insultarti poi ti 
lasciano in pace. Invece giù, ti seguono fino alla morte se sei gay, è una realtà 
che va contro il credo e la tradizione secondo loro. Se sei “frocio” cambi città, 
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non hai altro che andare in un posto dove nessuno ti conosce. Sennò vivrai 
in un inferno scatenato senza fine. Quindi, qui sto vivendo la mia sessualità 
tranquillamente nei confronti di tutti (i miei connazionali e la comunità italiana). 
Il che non potrei mai farlo da me.

Lyas descrive il suo Paese, prima con toni solidaristici migliori, poi in modo abbastanza distaccato, infine di 

come vede l’Italia, e soprattutto i giovani italiani, ma riconosce che, nonostante l’intolleranza, lui qui può 

comunque vivere la sua sessualità. Riconosco terribilmente veritiera l’affermazione che nella mia nazione 

se sei “frocio” devi comunque accettare il rischio di dover scappare da una zona geografica all’altro. E 

fuggendo si vive. 

7. Qual è il rapporto con la tua famiglia? 
Direi eccezionale, da quando mi sono trasferito qua. Li sento più vicini adesso che 
non possono interferire con la mia vita e quando ho bisogno di consigli chiedo a 
loro perché, nonostante tutto, la famiglia resta al primo posto comunque vadano 
le cose, in famiglia non si ha un secondo fine, l’amore non è condizionato perciò 
anche se un giorno dovessero sapere della mia sessualità, per me rimarrebbero 
per sempre al primo posto nel mio cuore.

La famiglia è sempre al primo posto. Possono rinnegarti, offenderti, escluderti o vergognarsi di te… ma 

loro sono sempre in cima alle priorità della tua vita … almeno fino a quando il cuore riesce a compensare 

un “pieno di affetto” col vuoto del respingimento.

8. Come definiresti oggi la capacità degli italiani in tema di omosessualità? 
Secondo me, sono ancora indietro gli italiani nel tema omosessualità, 
paragonandoli con gli spagnoli che tra lo stesso sesso possono sposarsi, anche 
in olanda, i francesi che hanno i Pacs, i tedeschi per non parlare del Canada e 
tanti altri paesi. Ma anche se non ci si può sposare tra due dello stesso sesso, 
in Italia si vive in pace, oramai anche se sulla Costituzione non c’è scritto, la 
maggior parte degli italiani lo accettano e ci convivono in serenità, ciò non 
elimina gli individui nazisti che si trovano in tutte le parti del mondo.

Questa domanda era banale, lo sapevo quando l’ho formulata… siamo comunque indietro!

9. Sei stato vittima di discriminazioni in Italia? 
Per il mio essere migrante sì, molte volte. Addirittura ho dovuto mentire e dire 
che ero per metà francese al lavoro per non perderlo, perché il padrone era 
razzista e per fortuna mia non sono scuro di pelle come i nord-africani, ciò mi 
ha permesso di lavorare per qualche mese. Durante il primo anno non ho fatto 
amicizie non solo perché parlavo in francese e in inglese e mai in italiano ( 
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perché non l’avevo ancora imparato), ma perché dicevo che ero “maghrebino”, 
la parola magica che fa sparire tutti in un batter d’occhio. Me l’ha confessato 
un’amica con cui ora ho un bel rapporto.

Chi può sapere cosa significa nascondersi? Quante volte possiamo nasconderci? Una volta perché siamo 

omosessuali o una volta perché siamo stranieri? Ma cosa accade nella vita di una persona, alla costruzione 

del sé, alla propria identità. Siamo tanti “Io” frammentati per gli altri. Ma per noi stessi cosa siamo?

10. Esiste qualcosa del tuo percorso che oggi faresti in modo diverso? 
No, non ho mai rimpianto niente. Mia madre diceva sempre che sono le scelte 
passate a farti diventare ciò che sei, e di me stesso sono fiero, perché crescendo 
ho imparato sbagliando, non facendo le cose per bene...

Ritorna la famiglia, il senso di appartenenza, la stessa che quelle scelte non condivide ma ti ha formato… e 

lo sbaglio inteso come bagno rigeneratore ci restituisce tutta la voglia e la fragilità di essere semplicemente 

e terribilmente umani.

11. Hai trovato più disponibilità nelle amicizie femminili o in quelle maschili? 
La disponibilità nelle amicizie l’ho sempre trovata soprattutto in quelle femminili, 
ma ho tanti amici maschi comunque, probabilmente per i miei gusti sessuali, 
cioè, con le ragazze non c’era mai un “oltre” l’amicizia stessa, ma forse con i 
maschi un po’ di interesse si faceva notare.

A volte è uno stereotipo anche questo, credo che le amicizie possano essere disinteressate, pena il rischio 

di riproporre la visione eterosessuale che un uomo non potrà mai essere amico di una donna.

12. Che cosa pensi dei mezzi di comunicazione (tv, giornali, ecc.) italiani? 
I mezzi di comunicazione italiani, come i media di tutti paesi del mondo hanno uno 
scopo maggiormente politico, infatti mentre gli italiani combattono per arrivare 
a fine mese, le tv italiane tendono a trattare le problematiche fondamentali 
del popolo trascurandole, mettendo in primo piano problemi minori e troppe 
illusioni. Il TG crea un opinione pubblica falsa, trasmettendo delle idee personali 
facendole passare per pubbliche, per esempio sugli immigrati che rubano e 
fanno di tutto, ma di migranti lavoratori che pagano regolarmente le loro tasse 
e contribuiscono alla crescita di questo paese se ne parla poco.

La nostra televisione, serva dei padroni e offerente di sogni e illusioni da fiere, sottolinea, coccola, precisa 

gli aspetti superficiali del nostro modo di essere italiani. Gli archetipi ci proteggono, ci rendono più sicuri 

perché cattivo sarà lo straniero, diverso o pervertito chi non ha scelte in linea con ciò che chiede la società 

eterosessuale e così via... e per molti segmenti della popolazione questa televisione svolge l’unica funzione 
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di formazione/informazione.

13. Che giudizio daresti confrontandoli con quelli del tuo paese di origine? 
Personalmente non guardavo la tv giù da me, a parte qualche partita di calcio 
oppure un bel film, ne leggevo tutto il giornale. La radio la accendevo per farmi 
compagnia e niente di più. Sappiamo tutti quanti che viviamo sotto un regime 
dittatoriale che non permetterebbe a nessuno di aprire bocca e parlare della 
realtà per come lo è. Pensa che in 20 studenti per quasi 2 mesi abbiamo fatto 
uno sciopero di fame nell’istituto dove ho studiato, ma nessuno ne ha mai detto 
nulla!

La libertà non si può dire che manchi nel nostro Paese, ovviamente. Ma credo che per poter compiere un 

processo di maturazione della società non possiamo accontentarci del “chi sta peggio”, è un’arma troppo 

facile e troppo spesso usata dalla politica e dai politicanti per ricordare di accontentarci di ciò che abbiamo. 

In questo modo le briciole ottenute sembrano ricordare le Costituzioni ottriate, concesse dai sovrani che 

in realtà non facevano altro che legare ulteriormente i sudditi che erano felici per ciò che a loro era stato 

elemosinato.

14. Hai notato situazioni di razzismo o emarginazione anche tra membri della 
stessa comunità omosessuale? 
Sembra incredibile: in un mondo in cui ogni giorno sono raggiunti e superati 
sempre nuovi traguardi, non si riesce a raggiungere il traguardo più importante, 
quello di un’effettiva uguaglianza di tutta l’umanità, senza distinzione di razza, 
di lingua, di religione, di condizioni sociali o d’idee politiche. Già partiamo 
dalla distinzione tra comunità etero e l’altra omosessuale, partiamo dividendo 
e distinguendo. Il razzismo e l’emarginazione esistono da sempre, solo che il 
concetto di razza è recente rispetto a quello culturale, come quando i greci 
ritenevano inferiori “culturalmente” quelli che non parlavano la loro lingua e li 
chiamavano barbari. Non si basavano sulla razza.

Il problema che attanaglia la comunità lgbt sta proprio nel fatto di vivere in una situazione di grande 

conflittualità causata da una visione non sempre condivisa degli obiettivi da raggiungere. In questo modo, 

diventa difficile ottenere realmente qualcosa e determinante sarebbe la possibilità di auspicare.

15. Ti sei sentito supportato in Italia da movimenti o associazioni? 
Sì, vivendo a Bologna ho frequentato il Cassero dove andavo anche al gruppo 
di liberamente che ci offriva un paio di ore di supporto morale e divertimento. Il 
Cassero come associazione di volontariato offre tanti servizi e supporti: assistenza 
legale, aiuto psicologico e progetti per integrare gli immigrati omosessuali nella 
società e tant’altro.
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Sono parte integrante dell’attivismo e quindi non riesco ad essere completamente obiettivo, mi limito a 

ricordare nuovamente una cosa che ripeto spesso: l’associazionismo ci aiuta a ricordare che siamo sempre 

meno soli di quello che crediamo.

16. Cosa consiglieresti ad un giovane che come te affronta l’integrazione in 
Italia? 
Prima di tutto gli consiglierei di imparare la lingua del paese che rappresenta il 
mezzo più importante di comunicazione, e di aprire la mente alla diversità che 
potrà scontare durante il suo cammino di integrazione in una società nuova. Gli 
consiglierei di alzarsi e di provare, invece di rinchiudersi in gruppo di connazionali 
che non fa altro che lamentarsi della situazione degradante di questo paese. Lo 
inviterei ad approfittare di quest’esperienza conoscendo gente nuova, tradizione 
e costumi diversi. Gli direi che non sarà facile, ma ricorda che non sei solo in 
questo percorso, né il primo né l’ultimo, sorridi e abbraccia le difficoltà e non 
scappare verso strade che potrebbero sembrare facili ma che si svelano poi 
quelli che ti distruggono la voglia di vivere. Gli direi: sei l’unico responsabile del 
tuo futuro, decidi come costruirlo nel tuo presente e sii paziente.

È una grande lezione quella di Lyas, è l’invito a non escludersi, ad aprirsi, a integrarsi realmente partendo 

da se, a non demordere … non è una resa alla società che ti respinge, non è l’appoggiare alla giustificazione 

dell’autoesclusione e della chiusura. L’invito è il tendere la mano. Non è dato conoscere i risultati ma è 

fondamentale avere la voglia di costruire.

 

Storia di Mehedi

1. Quando sei arrivato in Italia?
Sono arrivato in Italia nel agosto del 2004.

2. Quando hai compreso il tuo orientamento sessuale?
Ad otto anni sentivo una grande attrazione verso il mio compagno di classe, avevo 
una voglia matta di baciarlo sulla bocca, come nei film. Lo sognavo e piangevo 
il week end quando non lo vedevo. Ho conosciuto la parola “omosessuale” verso 
i miei 16 o 17 anni.

Il pianto, quando non comprendi cosa accade o quando apprendi, che non lo puoi raccontare è un compagno 

di molti momenti e quelle situazioni coincidono soprattutto quando assisti agli spicchi di ordinarietà che le 

persone eterosessuali maggiormente si possono godere in modo terribilmente ordinario.

3. C’è un qualcosa che rappresenta una ferita aperta nella tua vita?
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Tutto è una ferita aperta. Quando penso a tutto quello che è andato storto nella 
mia vita solo perché sono “diverso” … Non ho la vita che credevo avere, questo 
è sicuro. A scuola le cose sarebbero andate più lisce, avrei avuto meno cicatrici 
sulla pelle, dovrei contare ancora sul amore della mia famiglia. Invece niente di 
questo è come doveva essere.

“Tutto è una ferita aperta”… tutto contribuisce a lasciare dei segni sulla propria pelle e, a volte, quando 

riguardi quei segni, anche dopo tanto, in quel solco della carne comprendi che quel momento ti ha segnato 

e ciò che sei lo devi anche a quegli eventi. Ma aggiungo che se quei segni costituiscono solo dei ricordi, 

hai vinto.

4. Puoi raccontare il tuo coming out?
Non ho ancora fatto il mio coming-out, perché non ho mai parlato con i miei 
della mia omosessualità. Purtroppo è stata rivelata in una maniera brutale dal 
mio zio materno (che vive in Italia) e ovviamente mi ha “denunciato” subito al 
resto dalla famiglia (che sta in Algeria) condannandomi all’eterno esilio. 

L’esilio è eterno, orribile, impensabile. Quante persone sono costrette ad una punizione così grande? Non 

molte, visto che la colpa è il solo fatto di vivere un amore dalle tonalità diverse, non convenzionali.

5. Chi ti è stato più vicino?
Il mio avvocato, la dottoressa Corrado Giammarinaro di Pisa, senza di lei non so 
cosa avrei fatto.

6. Chi ti ha fatto più soffrire? 
Sono stato il carnefice di me stesso. Mi sono punito per anni, ma ora per fortuna 
mi sto riconciliando con me stesso.

Il giudizio di Mehdi è forte, netto, tagliente ma a volte è così. Ci imponiamo tremende sofferenze, lo 

facciamo rinnegando noi stessi al mondo che ci circonda, pensiamo che diventando invisibili forse non 

saremo guardati o giudicati. In realtà per gli altri siamo sempre gli stessi e flagelliamo noi stessi come 

commedianti di un misero teatrino… mentre la vita scorre e non ritorna più indietro

7. Qual è il ricordo più brutto? Quale il più bello? 
Dopo che mio zio voleva rimpatriarmi in Algeria, ho dovuto scappare, ho dormito 
per strada sotto la pioggia, ho cercato cibo nella spazzatura. 
Lì  ho toccato proprio il fondo. 
Il ricordo più bello quando ho adottato un gatto. 
È stupido ma in quel momento ho sentito che alla fine posso essere la mia 
famiglia e scegliere i membri che devono fare parte dalla mia famiglia.
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La fuga, la disperazione, la ricerca del cibo tra i rifiuti. Un incubo per chi legge, figuriamoci per chi lo ha 

vissuto sulla propria pelle. E poi trovare la forza e la leva in un essere vivente: un gatto. Lì scaturisce 

un’affermazione che mi provoca un brivido: la famiglia la posso scegliere io. È vero, a volte possiamo 

scegliere chi ci fa sentire a casa. 

8. Qual è stata la tua impressione sulla realtà italiana?
L’Italia ha ancora un lunga percorso davanti, ma comunque è molto svantaggiata 
rispetto ad altri paese. Poi ricordiamo che per fortuna gli italiani non sono 
l’immagine di certe leggi o decreti, anzi sono più avanti rispetto alla loro 
costituzione. 

Leggo il giudizio di Mehdi non so se è così… a volte siamo molto più lontani di quello che crediamo, 

anche da un semplice livello di civiltà… eppure qualcuno che viene da realtà diverse ci suggerisce che, 

in molti di noi, si è avuto un superamento della norma che ci vincola e che sono i retaggi dell’apparato 

burocratico a rendere questo status di cose ancora tale. Io non so cosa pensare, sento emergere steccati 

ideologici e perbenismi bigotto-cattolici da parte di chi professa cure religiose per il solo semplice fatto 

di non consentire agli omosessuali di poter aspirare a vivere come cittadini ordinari. Vorrei ricordare che 

gli adempimenti sociali contenuti nei doveri della Costituzione, tra cui spicca il pagamenti dei tributi, non 

pongono assolutamente differenze o agevolazioni per l’orientamento sessuale.. I diritti invece sono negati 

per questo motivo (esempio: negazione del riconoscimento delle unioni civili). Riflettiamo.

9. Qual è la differenza maggiore (in bene o in male) che hai potuto riscontrare 
tra il tuo Paese di origine e questo?
In Algeria puoi essere gay ma non devi dirlo, in Italia invece puoi dire d’essere 
gay ma non devi esserlo. 

Una risposta complicata come il cubo di rubik. Se in Algeria non puoi dirlo qui non puoi esserlo… 

ma se non puoi esserlo in Italia allora che cosa lo si dice a fare? Ecco dove si crea la frattura tra 

quella che noi pensiamo libertà e la realtà quotidiana. 

10. Come hai vissuto la tua sessualità nei confronti dei connazionali e nei 
confronti della comunità italiana?
I bigotti e gli omofobi non hanno nazionalità. Purtroppo li ho incontrati da 
entrambe le parti.

11. Qual è il rapporto con la tua famiglia? 
Non c’è più nessun rapporto, purtroppo.

I detrattori, coloro che ridicolizzano o offendono, dovrebbero pensare a questa piccola frase e alla crudeltà 

che si porta dietro. 
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12. Come definiresti oggi la capacità degli italiani in tema di omosessualità?
Finché gli omosessuali non possano celebrare il loro amore ed avere i stesse 
diritti dei eterosessuale, l’Italia resterà sempre qualche passo indietro.

13. C’è un qualcosa che rappresenta una ferita aperta nella tua vita?
L’esilio senza possibilità di tornare nella mia terra. Ho scelto la mia liberta e sto 
pagando il prezzo.

Perché la libertà per alcuni deve avere un  prezzo? Ribadisco: principi costituzionali  e senso di altruismo 

religioso-umano che invochiamo nel quotidiano dove sono in questo caso?

14. Sei stato vittima di discriminazioni in Italia?
Molte. All’università, al lavoro, per strada (sono stato aggredito e picchiato nel 
2010 in pieno giorno e in pieno centro di Pisa). La mia omosessualità disturba di 
più del mio “extracomunitarismo”.

Le aggressioni, le repressioni servono per cercare di celare soffocare ciò che un  altro vuol essere e, a volte, 

si può avere più paura di un orientamento sessuale che di una cultura diversa. Sembra che lo spirito del 

paterfamilias tanto caro al diritto romano sbuchi improvvisamente

15. Esiste qualcosa del tuo percorso che oggi faresti in modo diverso? 
Niente, perché non è il mio percorso che è sbagliato, ma solamente la visione 
della gente su come dovrebbe essere che è sbagliata. 
16. Hai trovato più disponibilità nelle amicizie femminili o in quelle maschili?
Le donne sono più omofobi dei maschi.

Non so… la mia esperienza porta a credere esattamente il contrario, ma in ogni storia di vita esistono dei 

passaggi che meritano delle riflessioni poiché sono il frutto del percorso che si compie.

17. Che cosa pensi dei mezzi di comunicazione (tv, giornali, ecc.) italiani? Che 
giudizio daresti confrontandoli con quelli del tuo paese di origine?
Basta pensare che in Algeria abbiamo un solo canale televisivo è statale. Non 
c’è paragone con l’Italia. In Italia un gay “bravo” è un gay che ti fa ridere, 
che fa il parrucchiere, il truccatore, o comunque lavora nel campo della moda, 
rigorosamente single, di destra, credente e contrario alle unione civile.

Insomma, delle macchiette che ricordano molto Tognazzi e Serrault de “Il Vizietto” che negli 

anni 70 ha contribuito a far crescere e consolidare gli stereotipi giunti a noi in così buona salute.

18. Hai notato situazioni di razzismo o emarginazione anche tra membri della 



39

Numero 3 - Febbraio 2012 IDENTITA’ CULTURE MIGRAZIONI

stessa comunità omosessuale?
Dobbiamo essere onesti, il primo nemico d’un gay ed un altro gay. Se in più sei 
extracomunitario allora o sei “escort” o “ladro”. I gay nord africani, non so per 
quale motivo, la nostra omosessualità non viene mai presa sul serio.

La conflittualità presente nella comunità lgbt crea separazioni e in una minoranza questo errore micidiale 

crea quelle ulteriori fragilità che scoprono i punti deboli e rendono più semplice per i colpi centrare il 

bersaglio.

19. Ti sei sentito supportato in Italia da movimenti o associazioni?
Più che da associazione direi da persone all’interno dell’associazione
Il risvolto umano del singolo componente, l’iniziativa di una persona, la buona 
volontà, a volte, conta più della forza di un intero ingranaggio. Non esiste una 
ricetta perfetta… ognuno rinviene i propri equilibri in punti di riferimento diversi 

...

Non voglio aggiungere altro alle parole di Lyas e Mehdi e vorrei che la loro lettura 
fosse attenta e ragionata e priva di due pregiudizi: il primo perché migranti, il 
secondo perché omosessuali.

                                                                    
Note

[1] Lesbica, gay, bisessuale, transessuale.
[2] Interessate l’attività svolta da arcigay, associazione lesbica e gay italiana 
che dal suo sito internet www.arcigay.it commenta: “Arcigay è impegnata da 
diversi anni nel fornire informazioni ed orientamento alle persone lgbt rispetto 
ai documenti necessari che servono alle persone straniere riguardo l’ingresso ed 
il soggiorno in Italia, sul diritto di asilo e sulla tutela dei diritti fondamentali tra 
cui quelli legati alla salute garantiti anche a coloro che non sono in regola con le 
norme di soggiorno in Italia. 
In particolare abbiamo seguito ed assistito diverse persone che hanno presentato 
domanda di protezione internazionale supportandoli sulla preparazione della 
domanda e in alcuni casi anche aiutandoli rispetto ad alloggio, attività di 
integrazione e sostegno legale e sociale.
L’attività viene realizzata anche in collaborazione con altri soggetti che si 
occupano di immigrazione, asilo o tutela delle persone lgbt.
Particolare attenzione è rivolta anche a sensibilizzare altre realtà sulle 
problematiche delle persone migranti lgbt ad esempio sul diritto di asilo e sulle 
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seconde generazioni.
In tal senso leggasi  la guida IO Immigrazioni e omosessualità edita nel 2008 e 
contenente info su diritti e salute, guide per gli operatori, guide per i volontari. 
Ma perché un progetto Immigrazione e omosessualità? 
In Italia l’immigrazione è un fenomeno recente che tuttavia sta raggiungendo 
percentuali simili a quelle di Paesi con una più lunga storia d’immigrazione. Mentre 
inizialmente i migranti erano soprattutto maschi con un progetto migratorio a breve 
termine, ora le comunità straniere sono rappresentate sempre più da famiglie 
che arrivano col progetto di inserirsi e costruirsi un futuro in Italia. All’interno 
di queste comunità, vi sono sempre più persone omosessuali e transessuali, 
portatrici di bisogni specifici sia rispetto alle comunità etniche di riferimento, sia 
rispetto alla più ampia comunità lesbica, gay, bisessuale e transgender (LGBT) 
italiana. I migranti LGBT incontrano sul loro percorso di integrazione ostacoli 
specifici che si aggiungono a quelli normalmente sperimentati dagli stranieri. In 
particolare i servizi rivolti ai migranti sono progettati e forniti senza considerare 
la dimensione dell’orientamento sessuale e dell’identità di genere. Questo 
limita l’efficacia della relazione operatore-utente, diminuisce l’incisività di alcuni 
interventi (per esempio nel supporto e nell’orientamento) e può addirittura 
dimostrarsi controproducente (come le campagne sanitarie per la prevenzione 
delle malattie a trasmissione sessuale, pensate per stranieri ma che non fanno 
menzione delle possibilità di contagio tra persone dello stesso sesso). Dall’altro 
lato i servizi forniti dalla comunità LGBT sono fortemente collegati al modello 
culturale di uomo-gay e donna-lesbica occidentali, modelli in cui molti migranti 
con comportamenti omosessuali non si riconoscono. L’esperienza ha provato che 
i servizi di informazione, di supporto o di counselling forniti dalle organizzazioni 
LGBT possono quindi non essere efficaci per i migranti con comportamenti 
omosessuali.Infine, una delle principali risorse di informazioni, orientamento e 
supporto per gli stranieri sono le reti informali interne alle comunità migranti. A 
causa dei tabù verso i temi dell’orientamento sessuale e dell’identità di genere, 
molti migranti LGBT non possono contare sulla propria comunità di origine per 
risolvere determinati problemi o trovare supporto. In questo sito potrete trovare 
informazioni utili su immigrazioni e omosessualità (legislazione e giurisprudenza, 
notizie dal mondo), contatti, risorse utili e le pubblicazioni collegate al progetto 
“Nuovi approcci nel campo dell’integrazione dei migranti residenti in Italia: 
l’aiuto ai migranti lesbiche, gay, bisessuali e transessuali (LGBT)”
[3] http://www.facebook.com/#!/groups/106322211317/ 
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Introduzione

Questo articolo sostiene l’idea secondo la quale, sebbene sia necessario 
ammettere che «Storia», «Comunità» e «Cultura» esercitino la loro influenza nel 
formare l’identità, la psicologia e la condotta del singolo individuo, è egualmente 
importante riconoscere che la questione della potente influenza esercitata dalla 
«cultura» e dalla «civiltà» d’appartenenza può in molti casi essere a ragione 
considerata come una questione d’interesse marginale. 
In quanto segue sosterrò che molto spesso le categorie intellettuali connesse 
al concetto di «cultura» finiscono col postulare in modo alquanto arbitrario le 
opzioni d’appartenenza disponibili all’individuo, e che le dicotomie e classificazioni 
delineate dallo scienziato sociale sono in molti casi tracciate senza una base 
plausibile sulla base del presupposto dell’esistenza di culture territoriali che si 
escludono a vicenda e stanno fra loro in un rapporto di competizione.

L’influenza della tradizione romantica tedesca

Lo scopo di questa sezione è quello di esplorare uno degli usi comuni del 
termine «cultura» e, più specificatamente, l’accezione di «cultura» influenzata 
dal concetto tedesco di Kultur, una nozione che presenta numerosi addentellati 

identità culturale 

Silvio Carta

affiliazioni multiple 
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con l’idea d’identità nazionale. Nella tradizione romantica tedesca, la «cultura» 
è stata caratterizzata come espressione incontaminata del modo d’essere 
condiviso e distintivo di una popolazione umana. 
I moderni stati-nazione si sono spesso serviti degli accenti politici di questo 
concetto «costitutivo» di cultura al fine di creare un senso condiviso d’unità 
nazionale [1]. L’effetto di questa concezione è che l’identità culturale di 
un «popolo» risulta come sprofondata nel particolarismo di una comunità 
germogliata su un suolo nazionale. Come scrive Lisa H. Malkki [2], «come la 
nazione, la cultura è stata a lungo concepita come qualcosa esistente in un 
“suolo”. Termini come “nativo”, “indigeno”, “autoctono” sono serviti a radicare 
la cultura in suoli; ed è, naturalmente, una osservazione logora ricordare che il 
concetto di “cultura” deriva dal termine latino che sta per coltivazione».
Lo stesso concetto di volksgeist sembra alludere alla coerenza politica e spirituale 
di un gruppo umano, cioè il modo di vita completo ed incommensurabile che lo 
differenzia dalla particolare configurazione di credenze, valori, e comportamenti 
contestualizzati di un altro gruppo umano. Ciò che sembra degno di nota è che, 
all’interno di questa visione romantica, ciascuna «cultura» è definita olisticamente 
come una totalità integrata caratterizzata dalla sua specificità storica e geografica.  
La «cultura», allora, riflette la specifica coscienza o nationalcharakter che informa 
l’identità, la conoscenza e l’esperienza dei suoi membri, modellando la loro 
personalità e modi d’azione all’interno di una comunità ben radicata nelle sue 
origini e chiusa all’interno di una tradizione collettiva. L’idea di volksgeist ha le 
sue radici genealogiche ed intellettuali nella concezione herderiana di «cultura», 
cioè nelle elaborazioni del concetto di «cultura» derivate dal pensiero del filosofo 
J. G. Herder. 
Le concezioni herderiane di cultura esercitarono un’enorme influenza sull’ideologia 
tedesca e sulla nozione totalizzante di Geist, inteso come lo spirito che rende 
specifiche le caratteristiche di una data epoca o di un determinato popolo. 
La tradizione romantica del pensiero tedesco nella prima metà dell’ottocento 
tese ad enfatizzare lo spirito organico di una «cultura», rigettando la fede, 
caratteristicamente associata alla tradizione illuminista, nel corso dell’evoluzione 
e del progresso culturale, così come nell’ottimismo che accompagna lo sviluppo 
intellettuale della ragione e nella credenza che tutte le culture siano variazioni 
di un’unica umanità che condivide una comune origine e destino.

Critica del concetto di «cultura» come volksgeist

Vorrei ora esplorare in modo critico alcune delle implicazioni delle formulazioni 
del concetto di «cultura» che rimandano all’idea di volksgeist [3]. In primo 



43

Numero 3 - Febbraio 2012 IDENTITA’ CULTURE MIGRAZIONI

luogo occorre notare che la «cultura» intesa come lo spirito di una popolazione 
umana è simile ad una entità ineffabile che, compromessa e come macchiata 
da risonanze romantiche, determina pienamente con il suo irraggiamento sia il 
carattere nazionale che la personalità degli attori sociali. 
La cultura così intesa è, in altre parole, l’autocoscienza di un dato demos. Spesso 
afferrata in modo intuitivo, la «cultura» intesa appunto come genius di una 
società è solitamente descritta così come si descriverebbe la personalità di un 
individuo, come se una cultura stesse ad un popolo nello stesso modo in cui il 
temperamento e il carattere di una persona sono associati alla persona stessa.
Il concetto romantico di «cultura» cova al suo interno una sorta di separatismo. 
Esso è, in certo qual modo, inesorabilmente legato ai dilemmi irrisolti e alle 
ideologie dell’autenticità. I tentativi di definire le caratteristiche autentiche 
ed ineffabili del genius di un popolo, inteso come il luogo recondito della sua 
essenza spirituale, possono essere tacciati di animismo concettuale in quanto 
tentativi che impongono una matrice totalizzante di valori e norme sulla vita di 
un dato gruppo. Lo «spirito» di un popolo - sostengono i critici - è una entità non 
osservabile, una classe astratta, una reificazione misteriosa e artificiale senza 
reale esistenza presso la cultura, società o popolo studiati.
Secondo una visione canonizzata nell’approccio antropologico funzionalista, 
comunità e   gruppi etnici sono chiamati semplicemente «cultura» e, quindi, 
trattati come entità sinonimiche e congruenti. In questo contesto, la parola 
«cultura» diventa sinonimo dello speciale ethos e psicologia di un gruppo che 
vive come in comunione all’interno di un territorio delimitato e conchiuso. 
James Clifford è noto per insistere sul fatto che [4] «l’idea di cultura porta con 
sé una aspettativa di radici, di un’ esistenza stabile, territorializzata». L’idea che 
una cultura occupi naturalmente un territorio nello spazio è molto probabilmente 
una delle implicazioni più controverse in cui ci si imbatte quando si impiega 
il costrutto «cultura». In questo movimento di pensiero che lega «cultura» e 
territorio [5], la «cultura» è come elevata agli altari di un ethos intrinseco e 
costitutivo che soffonde tutti i pensieri, le abitudini e le relazioni dei membri 
di una data società con la sua sostanza mistica definita in senso olistico. Più 
precisamente, le formulazioni del concetto di «cultura» che rimandano all’idea 
di volksgeist cadono nell’errore e nel mito dell’olismo sociale, contribuendo a 
disseminare la concezione Hegeliana di un intero collettivo che assegna essenza 
e confini specifici al letto culturale dell’identità di un determinato gruppo. 
L’olismo presuppone infatti che la cultura esista come un corpo integrato le cui 
parti sono globalmente interrelate in un intero coerente, quasi come fossero i 
tentacoli del corpo di un polpo. Uno dei maggiori limiti dell’approccio olistico 
consiste nel fatto che esso postula un’ entità metafisica, una sostanza culturale 
latente aliena al campo frammentario ed empirico di percezioni, qualità sensoriali 
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e variazioni intra-culturali tipicamente osservate nella vita quotidiana. 
Spero a questo punto incomincino ad intravedersi le ragioni del perché il germe 
deterministico che si annida nelle ramificazioni che collegano l’idea d’identità 
culturale al nazionalismo riduce gli esseri umani ad un volgare riduzionismo.

Il cavallo di Troia del «culturalismo»

Come è stato osservato da Susan Wright [6], «gli antropologi sono sempre 
coinvolti nella politicizzazione della cultura». L’obiettivo di questo paragrafo 
consiste nel ricordare che la realtà politica e giuridica della cultura è spesso 
utilizzata come cavallo di Troia per entrare nella fortezza di materiali immaginari, 
paure popolari e sentimenti primordiali che costituiscono il campo di battaglia di 
processi politicizzati di formazione dell’identità. Trasformata in un asset politico, 
la «cultura» diviene non solo strumento capace di motivare l’azione politica, ma 
anche una nozione in qualche modo limitata e congeniale alla mutua inimicizia 
e violenza alimentate dalla retorica xenofoba, demagogica ed anti-democratica 
partorita da ideologie velenose d’ispirazione nazionalistica. 
Si potrebbe formulare quest’idea in modo diverso, osservando che il concetto 
di «cultura»,  nelle sue implicazioni politiche, risuona degli incubi delle ostilità 
e feroci atrocità connesse alla mobilitazione guardinga di antipatie etniche, così 
come delle tendenze fondamentaliste di gruppi identitari mossi dal discorso 
politico reazionario, nazionalista, ed isterico dell’ estrema destra e fomentate 
dalle crociate populiste di organizzazioni politiche in cerca di uno Stato. 
La versione prevalente della politicizzazione della «cultura» sembra quindi essere 
legata ad immagini di odio etnico e rivendicazioni nazionaliste che distinguono 
un numero finito di «culture» molteplici ed incommensurabili, vale a dire unità 
naturali mantenute separate da modi di pensare, agire e sentire ben identificabili 
e opposti. 
Probabilmente ciò ha a che vedere col fatto che, esagerando le nozioni di 
incommensurabilità, differenza e incompatibilità, il linguaggio delle concezioni 
comunitariste della «cultura» si interseca con le crude manifestazioni di 
nazionalismo che si accompagnano agli antagonismi della costruzione dell’etnicità.
Non bisogna dimenticare che la creazione di etnicità invita, incoraggia e persino 
incita le persone a concepire sé stesse in termini esclusivisti e a recitare leggende 
programmatiche e resoconti seducenti, quanto perniciosi, riguardanti tradizioni 
antichissime di modi di fare e di pensare, presentati come la fonte primaria 
di una comune eredità storica e culturale. La teorizzazione di una homeland 
immaginaria radicata nelle sue origini perdute, ad esempio, presuppone che gli 
individui che vivono all’interno della comunità immaginaria siano rimasti fedeli ad 
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un senso di affiliazione basato su un passato condiviso d’importanza  durevole.
Questo presupposto di associazione e fedeltà acritica chiede, in senso elementare, 
di considerare come importante l’appartenenza -- cioè la membership -- ad uno 
spazio geo-culturale, contribuendo così a perpetuare l’illusione romantica della 
permanenza culturale. Il risultato è un invito alla produzione di differenze là 
dove non vi sono differenze sulla base delle esigenze comuni e dei legami di 
affiliazione e solidarietà culturali. 
In altre parole, il serio difetto di questo «culturalismo» o «fondamentalismo 
culturale» è che esso postula fra i membri generalizzati di una comunità una 
consapevolezza sempre presente della loro partecipazione ad uno strato culturale 
autentico, inteso come l’insieme organico e primordiale delle loro creazioni 
mentali e materiali. A questo proposito, vorrei allineare la mia posizione su 
quella di Lila Abu-Lughod quando osserva che gli antropologi [7], per tradizione, 
«generalizzano comunemente riguardo le comunità col dire che esse sono 
caratterizzate da certe istituzioni, regole, o modi di fare». Nella misura in 
cui il fondamentalismo culturale è incardinato sul presupposto di una singola 
affiliazione che traccia una linea di separazione fra «culture», una rigida divisione  
finisce sempre per stabilire la diversità fra culture come entità mutuamente 
esclusive. Il pregiudizio esclusivista delinea «culture» distinte e ben definite le 
cui rispettive rivendicazioni sono classificate come contrastanti ed incompatibili. 
Sembra che, in questa accezione, l’idea d’identità culturale sia ridotta al cliché 
del bianco e nero e, in un certo senso, questo è ciò che vorrei sostenere in 
quanto segue. 
E’ quindi il caso di ribadire che l’impulso di preservazione culturale, nel suo 
significato etnico ed identitario, è al centro di conflitti armati brutali e violenti 
a causa della sua natura risentita, settaria ed esclusivista, cioè a causa della 
tendenza, foriera di divisioni, a ritrarsi dalla prospettiva di un contatto culturale 
reciproco. Non solo sembra impossibile definire l’identità culturale una volta per 
tutte in termini quantitativi e discreti, ma la negazione ed esclusione del contatto 
con «culture» diverse -- diverse perché i «loro» mores configgono con la coerenza 
intenzionalmente imposta della «nostra» cultura -- è spesso l’anticamera 
delle insensate violenze fra gruppi e della creazione di identità belligeranti. Ai 
giorni nostri, il frequente risorgere della tradizione e del nazionalismo culturale 
dovrebbe essere guardato con sospetto.

Identità culturale e civiltà

La credenza secondo la quale le pratiche culturali competono le une con le 
altre e possono essere confrontare e misurate non sembra essere del tutto 
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errata. Invece di focalizzarsi su «civiltà», «tradizioni» inalterate o «culture» 
oltremodo coerenti, potrebbe essere preferibile valutare le nostre preferenze 
estetico-morali e scientifiche per una data pratica culturale senza ascrivere la 
singola pratica alla «cultura», «razza» o «storia»  dell’individuo che decide di 
farla propria. 
Infatti, sembra pressoché impossibile misurare e dimostrare con evidenza 
irrefutabile una relazione necessaria, o persino esclusiva, fra la «società», 
«cultura» o «civiltà» nella quale gli individui si trovano a vivere e le specifiche 
azioni e pratiche concrete che essi compiono nelle loro interazioni quotidiane. 
Nell’attribuire valore e preferenza ad una singola pratica – appositamente 
isolata dal resto delle pratiche di una data «cultura» – appare ragionevole 
assoggettare le credenze che la sorreggono ad uno scrutinio critico sulla base di 
criteri razionali ed intersoggettivi. In altre parole, non sembra né interessante 
né ragionevole discutere o giudicare sfavorevolmente un intero modo di vivere, 
cioè una «cultura» o «civiltà» considerata nella sua totalità come un sistema 
integrato di pratiche culturali interrelate. 
L’incarceramento di civiltà imposto dal concetto di «cultura» non solo è un fatto 
negativo, ma non sembra neppure essere fondato. In proposito Edward W. Said 
solleva un’interessante quesito [8]: «La nozione di una cultura distintiva (o razza, 
o religione, o civiltà) è utile, o finisce sempre con l’ implicare un atteggiamento 
di autocompiacimento (quando uno discute della propria) o un atteggiamento di 
ostilità e aggressione (quando uno discute di quella altrui)?». 
La domanda retorica di E. W. Said sembra suggerire che i tentativi di individuazione 
dei confini dell’autenticità culturale, razziale o religiosa sono molto spesso  inclini 
ad assecondare l’impulso di valorizzare e commemorare l’ «indigeno» in luogo del 
sincretismo di influenze e prestiti culturali «inautentici». E’ il caso di ricordare a 
questo proposito che i processi di autenticazione culturale sono sempre costruiti 
in relazione agli «altri» e che la valorizzazione degli aspetti indigeni è spesso 
altamente motivata e gelosamente associata alla retorica dell’appartenenza, 
cioè alla retorica dell’identità. 
Ci si potrebbe chiedere, seguendo E. W. Said, se questo sia il modo di comprendere 
la «cultura». La domanda che E. W. Said impone alla nostra attenzione consiste 
nel chiedersi se il concetto di «cultura» non sia in realtà un modo di ingrandire 
la separazione fra gruppi umani con strumenti clinici [9], ossia un modo di 
approfondire e alimentare il potenziale di conflitto e contrasto.

Affiliazioni multiple

Amartya K. Sen sostiene in modo convincente che l’idea soffocante ed assertiva 
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d’identità culturale come qualcosa le cui tracce incontestabili debbano essere 
avvertite e verificate rappresenta una minaccia considerevole al diritto di 
individui responsabili di vivere la propria identità ed auto-espressione con senso 
di libertà [10]. 
Troppo spesso, A. K. Sen suggerisce, le complesse stratificazioni ed instabilità 
generate da identità ibride, originali e creative sono compresse e mortificate 
attraverso l’imposizione forzata di rappresentazioni pregiudizialmente sbilanciate 
verso l’esotico, il tradizionale e l’autentico. 
Non sembra accettabile che individui autonomi   vengano inequivocabilmente 
classificati come membri di una «civiltà» o «cultura», poiché ciò si accompagna 
al presentimento, che presto diviene certezza, che una simile classificazione 
meccanica non solo è una forma di non-scelta e assoggettamento, ma anche, 
più semplicemente, una illusione.
E’ il caso di soffermarsi a riflettere sul fatto che la diversità culturale non possiede 
un valore intrinseco. La questione della priorità e del peso da assegnare alla 
propria identità culturale dovrebbero essere il risultato di una scelta individuale, 
razionale e libera piuttosto che il risultato dell’obbedienza ad un segno del 
destino o il mero riconoscimento di un imperativo. 
In breve, l’identità culturale non dovrebbe precedere l’autonomia della ragione. 
Nel potenziale conflitto fra ragione e identità, la razionalità deve precedere 
l’identità. Spesso, l’unicità culturale è celebrata ed enfatizzata come se fosse una 
scoperta fondazionale, quasi un obbligo che non richiede riflessione e rigoroso 
esame. 
E’ il caso di riaffermare il ben noto argomento secondo cui la riflessione e la 
comprensione sono una questione d’importanza ultima e capitale per l’essere 
umano. Ragionamento, investigazione e scrutinio non possono che essere centrali 
nella (e alla) vita umana.  Infatti, come rilevato da A. K. Sen [11], «numerose 
pratiche del passato ed identità assunte come date si sono sgretolate a seguito 
di interrogazione e scrutinio. Le tradizioni possono cambiare, persino all’interno 
di una particolare cultura o Paese». 
Non è sorprendente, allora, che aspetti culturali di diversa provenienza si 
trovino liberamente mescolati in modi ironici, polifonici e molteplici all’interno 
dello stesso individuo, il quale è pienamente capace di partecipare, ad ogni 
momento, in più di una «cultura» allo stesso tempo. Nelle parole di A. K. Sen 
[12], una «persona può avere simultaneamente una identità in quanto Italiana, 
donna, femminista, vegetariana, romanziere, conservatrice fiscale, jazz fan, e 
londinese. La possibilità di tali identità multiple è abbastanza ovvia, e la loro 
rilevanza dipendente dal loro contesto non è meno evidente. 
Se questa stessa persona è coinvolta nella promozione di jazz classico in tutto il 
mondo la sua identità come amante di jazz potrebbe essere più rilevante della 
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sua identità come londinese, la quale tuttavia potrebbe essere cruciale quando 
muove delle critiche al modo in cui è organizzato il trasporto a Londra».
A questo punto si potrebbe aggiungere che l’idea di appartenere al consorzio 
umano in senso ampio è di gran lunga molto più significativa dell’attaccamento 
ad una «cultura» che, essendo ontologicamente data, restringe e costringe i 
margini di scelta sostanziale e di auto-determinazione dei suoi membri. 
L’identità culturale può essere la prigione, il sepolcro della soggettività. I filtri 
di una «cultura» possono specificare alcune caratteristiche dell’identità ma, allo 
stesso tempo, essi possono anche avere un ruolo preminente nel soffocare la 
varietà di soluzioni comportamentali ed interazioni possibili fra gli esseri umani. 
Seguendo un simile percorso argomentativo, Anthony K. Appiah (1996: 103-
4) rileva il pericolo tirannico, repressivo ed oppressivo implicito nell’enfatizzare 
una sola dimensione dell’identità [13]: «nel controllare questo imperialismo 
dell’identità – un imperialismo visibile nelle identità razziali quanto altrove – è 
cruciale ricordare sempre che noi non siamo semplicemente bianchi o neri o gialli 
o bruni, gay o eterosessuali o bisessuali, ebrei, cristiani, musulmani, buddisti 
o seguaci di Confucio ma siamo anche fratelli e sorelle; genitori e figli; liberali, 
conservatori e progressisti; insegnanti e avvocati e operai d’auto e giardinieri; 
tifosi dei Padres and the Bruins; amatori di grunge rock ed amanti di Wagner; 
esperti di film; MTV-dipendenti, lettori di gialli; surfers e cantanti; poeti e amanti 
degli animali; studenti e insegnanti; amici e amanti. 
L’identità razziale può essere la base della resistenza al razzismo – e sebbene il 
nostro progresso sia stato grande, abbiamo ancora molto da fare – non lasciamo 
che le nostre identità razziali ci assoggettino a nuove tirannie» (corsivo mio). 
E’ sullo sfondo di questi rilievi che, secondo me, dovremmo guardare alla 
questione dell’identità culturale. Il gruppo culturale al quale appartengo e la 
nazione o regione nella quale sono nato, ad esempio, potrebbero non essere 
importanti nel determinare le scelte reali che posso compiere riguardo i modi in 
cui voglio vivere e dare forma alle mie prospettive future. 
Invece di mantenermi ancorato alla «cultura» del mio gruppo d’origine, potrei 
essere guidato da altri tipi di considerazioni, priorità e preoccupazioni. Potrei 
ad esempio pensare che il mio gruppo culturale d’origine non partecipa o 
contribuisce al mio miglioramento personale, così come alla mia realizzazione 
ed auto-definizione in quanto individuo. 
Naturalmente un gran numero di scelte non saranno a me disponibili o persino 
fattibili e realizzabili. Tuttavia ciascuno di noi gode di una sostanziale libertà e 
spazio di scelta, persino quando le opzioni disponibili sono ristrette e costrette 
da robuste limitazioni percettive. L’identità culturale, essendo il risultato di 
una decisione deliberata e ben ponderata, non è riducibile ad una scoperta 
indiscutibile e incontestabile. 
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Come i Cultural Studies in Inghilterra hanno cercato di dimostrare [14], invece 
di accettare una identità culturale singola, monolitica ed irriducibile come 
una caratteristica ascritta e data all’individuo, è sempre possibile, almeno 
potenzialmente, sottoporre a scrutinio una sinfonia di affiliazioni spurie e plurali, 
identità dai contorni sfumati e maschere più o meno vulnerabili. E’ il caso di 
ripeterlo: l’identità culturale è una proprietà non-intrinseca. 
Spero che ciò che sono andato scrivendo e argomentando abbia reso più chiaro 
e intelligibile il perché credo che l’idea di «cultura» o «civiltà» possa tacitamente 
negare finalità razionali all’azione autonoma degli esseri umani. L’elementare 
fallacia associata ai costrutti di «civiltà» e «cultura» consiste nel fatto che i 
loro usi storici possono negare l’individualità di agenti morali autonomi che si 
trovano a vivere in condizioni in qualche modo limitanti sotto il profilo sociale o 
persino geografico.
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Nel confronto con le culture disgregate delle aree rurali, specie se marginali, il 
modello dell’ecovillaggio appare potenzialmente saldo e capace di resistere alla 
deriva del consumismo e dell’omologazione globale. 
L’analisi condotta presso l’ecovillaggio di Torri Superiore ha messo in luce come 
una delle condizioni necessarie per sostenere questa recente forma di vita 
comunitaria sia un’azione continua da parte dei suoi membri rivolta a prevenire 
e a gestire i conflitti. 
L’ecovillaggio si trova infatti a dover fronteggiare due tipi di conflitti: quelli 
che nascono al proprio interno e quelli esterni, che insorgono con le comunità 
autoctone e che possono compromettere la stessa sostenibilità economica 
dell’ecovillaggio.
Per minimizzare i conflitti esterni, l’ecovillaggio di Torri Superiore ha adottato 
una sorta di relazionalità pragmatica con la popolazione locale, mostrando una 
palese accondiscendenza nei confronti dei suoi comportamenti ed usanze. 
Così facendo, i residenti dell’ecovillaggio, senza rinunciare ai valori culturali 
fondanti della propria comunità, evitano di turbare il bisogno di supremazia 
identitaria degli autoctoni.  Un altro importante elemento emerso nel corso 
della ricerca riguarda lo stile di vita dell’ecovillaggio che, pur ispirandosi a valori 
tradizionali e naturali, è del tutto estraneo alla cultura contadina locale, spesso 
giudicata in modo negativo, in quanto succube di quel sistema perverso di 

L’alternativa

La relazionalità pragmatica di Torri Superiore

Gilberto Marzano

degli ecovillaggi

When the scientist has a very serius message to 
convey he faces a problem of disbelief. How to be 
credible? This perennial problem of religious creed
is now a worry for ecology. (Mary Dauglas, Implicit 
meanings. Essays in anthropology, 1984, p. 230)
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produzione-consumo al quale  l’ecovillaggio si oppone. 
Torri Siperiore è parte attiva della rete mondiale (GEN, Global Ecovillages 
Network, <http://gen.ecovillage.org/>), ripartita in Regioni: America del nord 
centrale e del sud, Asia Australia e isole del Pacifico, Europa Africa e Medio 
Oriente. Sfrutta il Web per mantenere i contatti con attivisti e simpatizzanti 
dei movimenti ecologisti, con i sostenitori della decrescita e con le varie anime 
dell’anti-globalizzazione. 
Come avviene anche in altri ecovillaggi, accetta membri non residenti, ed offre 
servizi di ospitalità, corsi di formazione alternativa, e così via. Il presente lavoro, 
oltre che della ricerca svolta sul campo, si è giovato della tesi di laurea di Alberto 
Giani che ha trascorso alcuni mesi presso l’ecovillaggio di Torri Superiore e che, 
pur perseguendo interessi di tutt’altra natura, ha documentato alcuni importanti 
aspetti della vita di questa comunità.[1] 

 
Fuga nell’eco-utopia

Il termine evasione (escapism) viene utilizzato per indicare un atteggiamento 
mentale attraverso il quale l’uomo cerca di sfuggire al fastidio e alla banalità 
della vita quotidiana. 
Anche gli ideali utopici, sotto certi aspetti, prendono le mosse dal desiderio 
di evadere dalla realtà di tutti i giorni, quando questa si fa sgradita ed 
insopportabile. Tuttavia, come è stato osservato, le utopie, a differenza delle 
distrazioni fantaricreative, possono contribuire al cambiamento della società, se 
si fondano su posizioni critiche delle teorie sociali dominanti (Honderich, 1995). 
Si consideri, ad esempio, il caso del turismo che, recentemente, fatto oggetto 
di considerazioni ideali, ecologiche e utopiche, da occasione di pura evasione 
ha assunto valenze d’impegno socio-ambientale (turismo sostenibile e 
turismo responsabile), stimolando riflessioni critiche sull’equo indennizzo (fair 
compensation), sulla giustizia partecipativa (participative justice) e su forme di 
vacanza non commerciali, quali il poverty tourism ed il toxic tourism (Pezzullo, 
2007; Whyte, 2010). 
Una delle fughe utopiche che ricorre in tutte le epoche, ed è a metà strada tra il 
fantaricreativo e una critica radicale alla società,  è quella che dalla confusione 
della città spinge verso il rasserenante ristoro della  campagna, dove, lontano 
dalla frenesia urbana, si immagina che la vita possa scorrere semplice e quieta:

Hoc erat in votis: modus agri non ita magnus, 
hortus ubi et tecto vicinus iugis aquae fons 
et paulum silvae super his foret. Auctius   atque 
Di melius fecere. Benest. Nil amplius oro. (Orazio, 
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Sermones, Liber II, Sermo VI).

Tuttavia, nella società post-industriale, la campagna e la coltivazione dell’orto non 
sono più l’aspirazione di chi, agiato e colto, ha raggiunto uno stato d’illuminata 
saggezza, ma rappresentano un’utopia che combina insieme una domanda 
sempre più forte d’evasione con un crescente desiderio di benessere, estetico, 
psichico, salutistico e alimentare. 
Così, mentre i contadini del medioevo sognavano il leggendario Paese di Cuccagna 
dove il cibo si produceva da solo, senza lavoro, ed era quello succulento e grasso 
dei ricchi: pesce, carne, vino e dolci (Hilario, 2001), da alcuni anni, nel mondo 
occidentale si vanno moltiplicando le proposte d’evasione utopica ispirate ai 
valori dell’ecologia, del “vivere naturale” e della partecipazione responsabile ai 
problemi dell’ambiente.[2] 
Il fenomeno, etichettabile come eco-utopia, interessa strati diversi della 
popolazione ed è talvolta caratterizzato dalla ricerca di un più profondo rapporto, 
anche spirituale, con la natura, accompagnato dal rifiuto delle gratificazioni 
compensative di esistenze parallele nel mondo virtuale, dalla battaglia contro il 
consumismo e dalla voglia di sottrarsi ad una quotidianità infelice ed inappagante. 
La campagna è anche il luogo nel quale le comunità di recupero cercano di 
combattere la dipendenza da farmaci, alcool e droghe. 
L’eco-utopia trova spesso importanti riferimenti anche in visioni alternative che 
credono nell’energia vitale quale fondamento del rapporto mente-corpo e nel  
principio della comunione spirituale dell’uomo con l’universo.[3]  L’aspirazione 
verso una relazione diretta con la natura da parte di chi vuole sfuggire alle 
angustie esitenziali del vivere in città anonime, sovrappopolate e inquinate, 
trova spesso riscontro nel largo interesse per le erbe spontanee e nella diffusione 
di negozi, virtuali o reali, che offrono prodotti biologici, promettendo talvolta 
rimedi addirittura  per guarire “dal mal di vivere”.[4] 
Altri fattori che avvalorano l’attrazione verso il naturale sono l’ampia 
pubblicizzazione di preparati e pratiche di medicina cosiddetta complementare 
o non convenzionale, comunemente intesa come alternativa, e soprattutto la 
rivalutazione ideale della ruralità e di quello che si immagina sia stato il mondo 
contadino preindustriale. 
Il cinema, che è spesso lo specchio dei cambiamenti che avvengono nella 
società, ha ben rappresentato la fuga nell’utopia rurale con il film The Village, del 
2004, diretto e sceneggiato dal regista indiano-americano M. Night Shyamalan. 
Classificato come thriller-horror non ha ricevuto elogi dalla critica, suscitando 
pareri contrastanti. Eppure il film coglie in modo esemplare alcune dinamiche 
soggiacenti ai modelli di vita autarchico-comunitari, nati qualche decennio fa 
come risposta radicale ai disagi che l’uomo moderno aveva cominciato a vivere 
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nelle società metropolitane, globalizzate, pericolose ed estranianti. Il film narra 
di Convigton, Pennsylvania, un villaggio americano fermo al XIX secolo dove 
gli abitanti vivono pacifici, in armonia con la natura, completamente isolati dal 
resto del mondo. 
La vita della comunità scorre tranquilla grazie ad un patto che gli anziani 
avrebbero stipulato con le "creature innominabili" che popolano la foresta che 
circonda il villaggio. Nel corso del film si scoprirà che le creature innominabili 
non esistono davvero: sono un espediente inventato dagli anziani per trattenere 
gli abitanti dal contatto con la società esterna. 
Il villaggio è stato infatti creato da un gruppo di persone che hanno voluto 
spostare l’orologio del tempo indietro di un secolo, decisi a vivere fuori dalla 
modernità e dalle emergenze di una società insicura e violenta. Per salvare 
il proprio innamorato ferito dal rivale, la protagonista, cieca, viene messa a 
conoscenza dal padre che le creature mostruose sono una messinscena e si 
avventura oltre il bosco per procurarsi le medicine necessarie. Al suo ritorno, 
compiuta felicemente la missione e salvato l’amante, il segreto verrà serbato e 
si continuerà a celare la verità. 
The village è indicativo di un sentire che, sviluppatosi verso la fine degli anni 
Settanta, ha successivamente trovato espressione nelle numerose reazioni 
contro i grandi marchi dei beni di consumo, efficacemente descritte nella seconda 
parte del famoso saggio No logo della giornalista canadese Naomi Klein (2000), 
e successivamente sfociate nel movimento no-global. 
Al di fuori della fiction, non sono poche le voci che preconizzano forme di 
rifondazione di nuovi valori sociali e che si levano contro le forze che sono state 
finora generatrici delle città e delle geografie urbane (Harvey, 2009)[5] o che 
reclamano forme di economia controllata da contrapporre all’attuale paradigma 
dell’economia di mercato e della produzione industriale a crescita infinita (Hill, 
2002). 
Come nel film, anche nella vita reale c’è chi è alla ricerca di modelli di vita 
comunitaria che offrano soluzioni radicali alla "liquid life" che precarizza lavoro e 
competenze, smantella sicurezze conquistate con fatica e spinge inesorabilmente 
verso una cultura che genera sempre nuovi bisogni senza preoccuparsi di 
soddisfare quelli essenziali (Bauman, 2005; 2011).[6] 
Gli attivisti che sostengono questi nuovi stili di vita stimano della massima 
importanza capitalizzare l’eredità della tradizione rurale e riscoprire nell’eco-
utopia il rapporto sia con la natura, sia con la stessa società ai vari livelli, locale, 
nazionale ed internazionale, spesso in una dimensione economica  che propende 
più verso il mito che non verso la realtà.[7] Difficile però dare loro torto: il 
genere umano ha ereditato un capitale naturale di 3,9 bilioni di anni, ma ai ritmi 
attuali d’uso e di degrado ben poco di quel capitale potrebbe restare alla fine si 
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questo secolo (Hawken et al., 1999, p. 3). 

 
Il mondo rurale tra passato, presente e futuro

A partire dagli anni Cinquanta la popolazione che vive nelle aree rurali è 
globalmente cresciuta, sebbene in modo più lento rispetto alle aree urbane, 
passando dai 485 milioni del 1950 agli 819 milioni del 2000.[8] La crescita è 
però avvenuta solo nei paesi in via di sviluppo, specialmente in Cina, perché sul 
versante dei paesi progrediti è invece da tempo in corso un processo di segno 
diametralmente opposto. 
In particolare, per quanto riguarda l’Europa, dalla fine della seconda guerra 
mondiale si è progressivamente accentuato lo spopolamento delle campagne, 
accompagnato dalla perdita graduale del ruolo economico dell’agricoltura. Le 
ragioni del fenomeno vengono fatte risalire ai profondi cambiamenti che nel XX 
secolo, soprattutto nella seconda metà, l’Europa ha subito con l’industrializzazione. 
L’ascesa dell’industria, sul piano economico, ha prodotto come contraccolpo il 
declassamento dell’agricoltura da attività produttiva dominante ed ha richiamato 
nelle aree urbane e industriali enormi masse di popolazione. 
Negli ultimi quarant’anni si è ridotto in modo ancora più significativo l’apporto 
dell’agricoltura al prodotto interno lordo, mentre il depauperamento e la 
marginalizzazione delle aree rurali, in alcuni paesi tra cui l’Italia, ha assunto 
dimensioni sempre più allarmanti. 
L’Unione Europea (UE) ha cercato di porre rimedio alle criticità che pesano 
sulle aree rurali attraverso programmi e piani d’investimento. I più recenti 
orientamenti strategici sono contenuti nel piano di sviluppo rurale 2007-2013, 
che è incentrato su tre direttrici fondamentali: l'economia agro-alimentare, 
l'ambiente e la popolazione rurale. Il piano parte dalla considerazione che le 
regioni rurali, pur rappresentando il 92% del territorio dell'UE, sono scarsamente 
abitate: solo il 19% della popolazione europea vive in zone prevalentemente 
rurali e solo il 37% vive in zone con una significativa componente rurale. Un 
altro elemento di forte preoccupazione riguarda la redditività delle regioni rurali. 
Esse complessivamente producono il 45% del valore aggiunto dell'UE ed il 53% 
dell'occupazione. 
Tuttavia, malgrado la grande varietà di situazioni, esse presentano in generale 
un reddito pro-capite inferiore di circa un terzo rispetto alla media europea, con 
un basso tasso d’occupazione delle donne e con il settore dei servizi assai meno 
sviluppato.[9]
Secondo la stima del Population Division of the Department of Economic and 
Social Affairs del Segretariato delle Nazioni Unite, [10] la popolazione rurale dal 
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1950 al 2050 dovrebbe crescere, su scala mondiale, di circa il 60%, contro una 
flessione in Europa superiore al 55% (tabella 1 e tabella 2). 
Per quanto riguarda l’Italia, la stessa fonte riporta che la popolazione delle aree 
rurali, nel 2050, dovrebbe dimezzarsi, scendendo a circa 10 milioni di unità, con 
una flessione sempre più marcata a partire dal 2010 (tabella 4 e tabella 5).

 

  Tabella 1 - Crescita globale (milioni)   Tabella 2 – Crescita in Europa (milioni)
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Tabella 4 – Crescita in Italia (milioni) Tabella 5 – percentuale di crescita in Italia

I dati mostrano che nonostante l’impegno profuso a livello internazionale dai 
paesi economicamente avanzati per sostenere lo sviluppo delle aree rurali, il 
loro declino demografico ed economico, al permanere delle attuali condizioni, 
è da considersi cronico ed inarrestabile. Da alcuni anni, per molti ricercatori 
ed operatori socio-economici appare perciò sempre più evidente la necessità 
d’imporre un cambiamento radicale nel modello economico di sviluppo delle aree 
rurali che consideri la possibilità di un loro rilancio attraverso l’agricoltura su 
piccola scala e l’integrazione dell’attività agricola con altre forme di produttività, 
coadiuvate dalla sperimentazione di nuove forme di partecipazione sociale e 
di governance (Ashley e Maxwell, 2001). L’attività agricola viene considerata 
d’importanza strategica anche per la conservazione sostenibile del paesaggio, 
altrimenti destinato al degrado e/o a dispendiosi interventi di manutenzione: 
La gestione dei paesaggi rurali deve sempre tener presente l’importanza di 
matenere e potenziare l’attività agricola: senza di essa il paesaggio perderebbe 
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le sue caratteristiche di autenticità (Ayuda Tellez e Garcia y Garcia, 2002, p. 3)
Ogni tentativo di rilancio delle aree rurali deve tuttavia confrontarsi con il fatto 
che, negli ultini quarant’anni, la realtà del mondo rurale è mutata al punto che 
oggi gli stessi concetti di “rurale” e di “ruralità” vanno ripensati e reinterpretati alla 
luce dei nuovi stili di vita, delle nuove visioni di sviluppo globalizzato e dei flussi 
migratori.[11] La contaminazione del rapporto città-campagna appare evidente 
nel quotidiano con l’affermarsi del turismo rurale (ormai uscito dalla dimensione 
elitaria). La campagna tenta di aprire spazi economici nelle aree urbane con 
la moda degli orti di città, mentre crescono i gruppi d’acquisto solidale (GAS) 
e la vendita di prodotti agricoli a kilometro zero, quale conseguenza anche di 
una maggiore accortezza dei consumatori nella spesa. C’è però un aspetto del 
cambiamanto che sta investendo la campagna che va esaminato. Il mondo rurale 
è stato a lungo il luogo nel quale le tradizioni si conservavano grazie alla sua scarsa 
permeabilità a modelli socio-culturali più aperti e ai condizionamenti delle classi 
che in successione lo hanno dominato.[12] Da tempo le cose sono cambiate. 
Ormai chi vive in campagna ha definitivamente interrotto il radicamento con la 
terra e con l’ereditità culturale del passato, stratificata in quel complesso intreccio 
di elementi eterogei descritto dai demologi dell’Ottocento. Sul versante opposto, 
chi non ha mai vissuto in campagna coltiva l’idea, del tutto anti-positivista e 
romantica, di un mondo rurale quale sconfinata area archeologica all’interno 
della quale riscoprire e recuperare antiche sapienze e valori universali. 
Il mondo contadino del passato, spesso crudele e prosaico, autoritario e 
servile, rassegnato e violento, superstizioso e timorato, egoista e furbo, è oggi 
guardato con nostalgia dagli eredi di coloro che ne sono sfuggiti e vivono comodi 
nell’anonimato delle città. Al di là di ogni considerazione sulla vita rurale del 
passato, negli ambienti che si dichiarano progressisti, è oggigiorno largamente 
diffusa l’idea che si possa partire dal recupero della ruralità per la rifondazione 
di un modello alternativo di sviluppo sostenibile che consenta di ripristinare 
l’autenticità del rapporto con la natura e con i propri simili (Cloke, 2003). 
Così, la creazione di processi rigenerativi di democrazia partecipativa a livello 
locale è considerata un’opportunità per sperimentare forme di governance che 
consentano di sopportare, superandole, le pressioni di un’economia basata sulla 
commercialization e le regole di mercato imposte dalla Wolrd Trade Organization 
(WTO) e dal General Agreement on Tariff and Trade (GATT).[13]

Modelli alternativi di sviluppo rurale

Alcuni anni fa, esponendo le prospettive antropologiche sui cambiamenti indotti 
dalla globalizzazione, l’antropologo John H. Bodley[14] si esprimeva in modo 
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drastico, sostenendo che, a livello mondiale, la nostra cultura era giunta ad 
un punto critico: Ciò di cui oggi siamo testimoni è forse l’ironia finale della 
nostra evoluzione culturale – nel breve periodo, la cultura a scala globale 
ha improvvisamente assunto una chiara, dominante e brillante posizione di 
successo. In precedenza avevamo conquistato le culture tribali; esse hanno 
trionfato per lungo tempo, ma ora sembriamo apprestarci a diventare vittime 
del nostro stesso processo evolutivo (Bodley, 1996, p. 2).
Per Bodley, la soluzione al problema generale prodotto dal diffondersi di una cultura 
globalizzata e distruttiva della biodiversità non può prescindere dal controllo 
dei sistemi culturali che governano la nostra vita domestica e comunitaria. 
L’autore è convinto che molti problemi che attualmente affliggono l’umanità 
possano trovare una soluzione adeguata attraverso lo sviluppo di comunità locali 
supportate da mercati ed ecosistemi regionali, piuttosto che nell’affermazione 
della continua accumulazione finanziaria quale processo culturale dominante. 
La tesi di Bodley scaturisce dall’osservazione che numerosi nostri problemi sono 
totalmente assenti, o quanto meno non appaiono particolarmente seri, nelle 
culture small scale. Sono diventati critici nelle culture globalmente organizzate 
dove gli sforzi fatti per risolverli risultano inadeguati, perché i singoli sintomi 
vengono affrontati ignorando le cause generali ad essi soggiacenti. L’autore 
mette in evidenza i fattori culturali che rendono critica la complessa catena 
di produzione-consumo e portano ad esempio: (…) ad incrementare l’energia 
pro capite ed i costi derivanti dal consumo delle risorse di cibo attraverso una 
sempre più ampia dipendenza da proteine prodotte sinteticamente piuttosto che, 
in modo meno efficiente, prodotte da animali. In effetti, l’obiettivo primario di 
un sistema commerciale di cibo è procurare un ritorno finanziario agli investitori, 
mentre la capacità del sistema di soddisfare le necessità nutrizionali degli esseri 
umani in modo sostenibile è un aspetto secondario, per molti versi irrilevante 
(Bodley, 1996, p. 113).
Espressione delle idee che si oppongono al paradigma produzione-consumo a 
crescita infinita e a costi sempre più bassi sono alcune forme alternative di vita 
comunitaria che, ispirate da valori antagonisti alle teorie neoliberiste, scelgono 
di insediarsi nei territori rurali e, per ragioni di costo, in quelli più marginali. Nella 
maggior parte dei casi non perseguono l’ideale della separazione autarchica e 
contemplativa dell’eremo, ma, al contrario, cercano l’interazione con altre realtà 
simili e sono orientate alla condivisione dei propri valori etici e delle proprie 
esperienze. Sul piano culturale questo è un tratto distintivo degli ecovillaggi 
che, prefiggendosi il superamento della divisione tra società e natura (society/
nature divide), si insediano di preferenza nei territori rurali, sono organizzati in 
un network a livello mondiale e per diffondere il proprio messaggio sfruttano a 
pieno le nuove tecnologie della comunicazione telematica. In ciò gli ecovillaggi 
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sono profondamente diversi dalle comunità che nel passato popolavano quegli 
stessi luoghi e al cui modello idealizzato di vita naturale spesso si richiamano 
per promuovere la propria riforma politica ed economica della società.
Esiste una certa analogia tra gli ecovillaggi e i gruppi tribali (25-100 persone) 
presi in considerazione da Bodley: l’autosufficienza, i ruoli assegnati secondo il 
merito, il senso d’appartenenza e la condivisione dei valori comuni, accompagnato 
dal sentirsi parte di un progetto più grande condiviso a livello universale.
Sono di seguito riportate le caratteristiche che gli ecovillaggi condividono con gli 
altri moderni tipi di comunità intenzionali:
· Nessun limite imposto da relazioni parentali;
· Composizione volontaria della comunità;
· Separazione geografica e/o psicologia dalla società dominante;
· Aderenza a valori e ideali comuni;
· Condivisione totale o parziale della proprietà;
· Prevalenza degli interessi della comunità su quelli del singolo.
Lo stile di vita degli ecovillaggi
In Ecovillage living, che presenta una ricca panoramica delle variegate esperienze 
di vita negli ecovillaggi (Jackson e Svensson, 2002), sono individuati gli elementi 
ideo-esistenziali che li caratterizzano. Questi vengono raggruppati in tre classi 
o dimensioni:
Dimensione sociale-economica
•	 Formazione e comunicazione
•	  Vivere e imparare
•	 Stile di vita sano
•	 Prevenzione sanitaria
•	 Medicina complementare
•	 Costruzione della comunità
•	 Presa di decisioni
•	 Risoluzione dei conflitti
•	 Modernizzazione del benessere
•	 Cura dei bambini e degli anziani
•	 Integrazione dei disabili
•	 Economia locale
•	 Moneta complementare
Dimensione culturale-spirituale
•	 Creatività e apertura personale
•	 Spiritualità; trovare la divinità nella propria interiorità, comunione con la 

natura
•	 Solennizzare la vita; onorare le culture; seguire il ciclo naturale
•	 Visione del mondo olistica sia per la scienza, sia per la filosofia
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•	 Valorizzazione del locale e delle bioregioni; resistenza alla globalizzazione
Dimensione ecologica
•	 Progettazione dell’ecovillaggio basato sulla permacultura
•	 Protezione della natura selvaggia e della biodiversità, restauro dei territori
•	 Produzione, consumo e circolazione locale del cibo
•	 Analisi per la creazione di un ciclo di vita e di produzione verde
•	 Edifici biologici; energie rinnovabili; attenzione nel consumo delle risorse 

idriche
Gli ecovillaggi sono comunità intenzionali, urbane e rurali, il cui obiettivo è quello 
di guidare verso uno stile di vita sostenibile da svilupparsi insieme ed in sintonia 
con altri, dove per altri si intendono sia gli esseri viventi sia la Terra (Svensonn, 
2002, p. 10).[15] La comunità di un ecovillaggio cerca infatti di coniugare la 
creazione di un ambiente socio-culturale fondato sulla sussidiarietà con uno stile 
di vita a basso impatto ambientale. I loro sostenitori definiscono l’ecovillaggio 
come una struttura sociale che si situa oltre la dicotomia tra insediamento urbano 
ed insediamento rurale e vedono in esso un modello socio-culturale applicabile 
su vasta scala per pianificare e riorganizzare gli insediamenti umani nel XXI 
secolo. Nel 1998, gli ecovillaggi sono stati per la prima volta inseriti nell’elenco 
ufficiale delle Nazioni Unite che raccoglie le migliori 100 best practices e sono 
stati indicati come un modello eccellente di vita sostenibile.
Analizzando i casi reali, sembra, tuttavia, che la spinta maggiore per la creazione 
di un ecovillaggio scaturisca da bisogni sociali piuttosto che da considerazioni 
ecologiche. In ciascun ecovillaggio è evidente uno sforzo consapevole che mira 
a sviluppare nella comunità un forte senso d’appartenenza. Ciò può avvenire 
in modi completamente differenti ed originali, a seconda degli obiettivi e della 
visione condivisa dai suoi membri. Non ci sono regole precise per quanto riguarda 
la vita comunitaria. Ad esempio, vengono accettate forme di proprietà privata ed 
esistono diverse modalità per la gestione delle risorse finanziarie comuni; i pasti 
possono essere consumati in una mensa collettiva tutti i giorni, oppure solo la sera 
o due o tre volte la settimana. In alcuni ecovillaggi le pratiche agricole possono 
coinvolgere l’intera comunità, in altri è prevista una turnazione. I residenti di 
preferenza svolgono la propria attività lavorativa all’interno dell’ecovillaggio, 
ma possono anche lavorare fuori. Un tratto comune degli ecovillaggi è la forte 
attenzione per la formazione dei propri membri, spesso aperta anche agli esterni, 
come dimostra la ricca offerta formativa presente sul sito GEN e su quello RIVE, 
il network italiano degli ecovillaggi.
Pur nella loro eterogeneità ed assoluta indipendenza, le comunità degli ecovillaggi 
possono essere considerate come espressione di un movimento che possiede una 
propria identità distintiva. Con altri movimenti alternativi di matrice ecologista 
condividono l’obiettivo di contrastare la graduale disintegrazione delle strutture 
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sociali e le crescenti e molteplici forme di distruzione ambientale. 
Il richiamo ai valori dell’ambiente e l’interesse verso la sostenibilità sembrerebbe 
collocarli nella complessa e mutevole galassia dei movimenti ecologisti, ma 
sarebbe un errore. Gli ecovillaggi sviluppano una forte attenzione anche verso 
teorie e suggestioni filosofiche e spirituali riguardanti la liberazione della vita 
quotidiana individuale dal materialismo nelle sue diverse forme e manifestazioni. 
Per quanto riguarda la sfera etico-spirituale spesso si richiamano ai principi 
dell’antroposofia di Rudolf Steiner, al pensiero e alla visione delle religioni 
orientali, reinterpretate, riadattate e rivissute in chiave moderna e occidentale. 
La permacultura,[16] più di altri sistemi teoretici, per il suo approccio olistico, 
aperto e flessibile, fornisce una valida base concettuale di sostegno alla vita 
nell’ecovillaggio. 
I fondamenti etici della permacultura sono così generali, emotivamente intensi 
ed improntati ad una profonda armonia umanitaristica da non contrastare con 
le varie concezioni religiose, compresa quella cattolica.[17] Riguardano infatti 
il prendersi cura delle persone e della Terra in una visione che si fonda sulla 
condivisione delle risorse ed è protesa ad uno sviluppo dell’esistenza umana 
armonico e sostenibile. 
La permacultura è un concetto che, insieme con quello di Earth restauration, 
ricorre spesso quando viene illustrata la dimensione ecologica dell’ecovillaggio. 
Un aspetto importante della permacultura, intrinseco nell’idea stessa di 
ecovillaggio, è la valorizzazione dell’azione su piccola scala quale strumento per 
lacreazione di un nuovo rapporto eco-sostenibile, universale, tra l’uomo e la 
natura.
Così, la vita che si svolge in un ecovillaggio trae spesso ispirazione dai dodici 
principi del permaculture design di Holmgren:

1.Osserva ed interagisci
2.Cattura e immagazzina l’energia
3.Ottieni un ritorno positivo
4.Applica l’autoregolazione e accetta i feedback
5.Usa e valuta l’uso di risorse e servizi rinnovabili
6.Non produrre danni
7.Nella progettazione parti dal modello per arrivare ai dettagli
8.Integra piuttosto che separare
9.Sviluppa soluzioni a piccola scala e lente
10.Usa e valorizza la diversità
11.Usa l’eccellenza e valorizza la marginalità
12.Sviluppa la creatività per rispondere ai cambiamenti.
La tabella di seguito riportata mette a confronto le maggiori differenze tra una 
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cultura industriale e una cultura sostenibile che ha interiorizzato i principi della
permacoltura.

Caratteristiche Cultura industriale Cultura sostenibile
Energia di base Non rinnovabile Rinnovabile
Flusso dei materiali Lineare Ciclico
Risorse naturali Consumo Immagazzinamento
Organizzazione Centralizzata Distribuita
Scala Grande Piccola
Movimento Veloce Lento
Retroazione Positiva Negativa
Focus Sul centro Sui margini
Attività Cambiamento episodico Stabilità ritmica
Pensiero Riduzionista Olistico
Genere Maschile Femminile 

          Sistemi industriali i sostenibili a confronto, Holmgren, 2002

Sotto molti aspetti gli ecovillaggi sono figli delle esperienze di cohousing, 
sviluppatesi in Danimarca agli inizia degli anni Settanta per superare i limiti delle 
opzioni abitative allora disponibili (Mc Camant et al., 2003). Con cohousing ci si 
riferisce ad una particolare forma di vicinato elettivo, adattato alle esigenze della 
vita contemporanea, in cui coesistono abitazioni private e servizi comuni. Gli 
spazi abitativi vengono armonizzati in modo tale da salvaguardare la privacy di 
ciascuno, ma, nello stesso tempo, vengono soddisfatte le esigenze di socialità e 
di vita comunitaria, offrendo una risposta efficiente per gestire svariate questioni 
pratiche del vivere quotidiano, come la cura dei bambini, degli anziani, dei 
diversamente abili, la disponibilità di aree ricreative protette, spazi verdi, e così 
via (Sapio, 2010).[18] Se vivere in cohousing non è come vivere in condominio, 
non è neppure come vivere in un ecovillaggio. Per esemplificare, potremmo 
dire che l’ecovillaggio sviluppa necessariamente una forma di cohousing, ma 
nulla di più. Certamente la vita in comunità porta ad un analogo interesse per 
le pratiche partecipative, ma differenti potrebbero essere i criteri per la scelta 
dell’insediamento e, nel cohousing, potrebbero essere assenti la dimensione 
dell’impegno ecologico, il richiamo ad una sussidiarietà più ampia e soprattutto 
la dimensione spirituale.
Malgrado i decantati vantaggi, la vita in un ecovillaggio presenta i suoi 
inconvenienti. Da una parte ci sono le scomodità dovute talvolta alla scelta di uno 
stile di vita piuttosto eccentrico e scomodamente spartano, cui può aggiungersi 
la fatica di praticare l’agricoltura in modo arcaico. [19] Dall’altra, non è sempre 
facile andare d’accordo in una comunità, specie se di essa fanno parte persone 
di provenienza, istruzione e strati sociali differenti, con sensibilità e visioni 
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spirituali diverse. È più facile teorizzare l’armonia e la fusione con l’universo 
che praticarla nel quotidiano con esseri umani in carne e ossa! Così, all’interno 
degli ecovillaggi non mancano gli attriti e i conflitti. Nella maggior parte dei casi 
essi riguardano la strategia di sviluppo della comunità. Non è sufficiente vivere 
insieme e condividere un programma generale di vita per andare d’accordo. Come 
giustamente osserva Daniel Tennis, esperto dei problemi delle rappresentanze 
locali negli Stati Uniti, i rapporti di buon vicinato presuppongono la condivisione 
degli spazi, ma non possono esistere senza la costruzione della fiducia, di un 
condiviso senso di giustizia e di una sicura onestà (1990, p. 118). Un’altra 
difficoltà che l’ecovillaggio deve fronteggiare è il rapporto con l’esterno.Malgrado 
i suoi membri dichiarino idealmente di condividere con le comunità preesistenti, 
con cui si trovano a convivere, il valore intrinseco della tradizione rurale, le 
dinamiche d’interazione fanno spesso emergere comportamenti di reciproca 
separazione (in alcuni casi di marginalizzazione), dovuti alla reciproca estraneità 
culturale. In effetti, concetti come “tradizione” e “valori della tradizione” da 
tempo non risultano più così ben determinati e, pur serbando un’indubbia valenza 
emotiva, sono diversamente vissuti nei vari contesti identitari. Ciò è tanto più 
evidente se si guarda ai territori rurali, sempre più dominati dall’ibridazione 
culturale e oggettivamente sottoposti a tensioni disgregatrici dovute a difficoltà 
economiche e alle diverse aspirazioni lavorative delle nuove generazioni, nonché 
all’immigrazione.

La rete degli ecovillaggi

La rete GEN – Global Ecovillage Network è la rete che a livello mondiale mantiene 
il collegamento tra gli ecovillaggi sparsi per il mondo. Fondata nel 1995, conta 
migliaia di associati e promuove i valori culturali dell’ecovillaggio attraverso 
notizie, contatti e attività d’informazione. Dal 1999 al 2003 la segreteria della 
rete europea è stata ospitata a Torri Superiore e Lucilla Borio, oggi presidente 
dell’Associazione Culturale Torri Superiore, ha ricoperto la carica di segretario 
generale per Europa Africa e Medio Oriente, a dimostrazione del ruolo che questo 
ecovillaggio ha svolto nel contesto internazionale e della reputazione di cui gode. 
Torri Superiore è attualmente sede legale della rete GEN – Global Ecovillage 
Network ed un membro residente dell’ecovillaggio è stipendiato dalla rete.
Nella home page del sito della rete GEN, così è sintetizzata l’essenza della vita 
in un ecovillaggio:
GEN offre una serie di esempi ai quali ispirarsi e che riguardano come le persone 
e le comunità possono condurre uno stile di vita sano, autenticamente felice e 
pieno di significato - un faro di speranza che aiuta nella transizione ad un futuro 
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più sostenibile della Terra. Noi promoviamo una cultura di mutuo rispetto, che 
cerca la condivisione, è inclusiva, positiva e che persegue lo scambio energetico.
È significativo il richiamo ad una vita sana, cooperativa, naturalmente felice 
e piena di significato, che si contrappone alla negatività di una vita in luoghi 
inquinati, egoista, falsamente felice ed alienata. Nel sito della GEN, illustrando il 
backgroung degli ecovillaggi, si insiste sul fatto che per millenni gli uomini hanno 
vissuto in comunità a stretto contatto con la natura dando vita a strutture sociali 
di effettivo sostegno. Il richiamo alla natura, all’armonia, ai valori dell’ecologia e 
del vivere naturale in comunità sono i capisaldi della vita nell’ecovillaggio, ma, 
proprio per questo, lo stile di vita di coloro che vi risiedono è molto distante 
dalla concezione contadina che è stata alla base della vita realmente vissuta 
nelle campagne. Sorgono così spontanee alcune domande. Quanto dei caratteri 
culturali che hanno distinto il vecchio mondo rurale sopravvivrà in questa sorta 
di ibridazione che coinvolge istanze ideali, aspirazioni ad una migliore qualità 
della vita e vuole sviluppare attività economiche ecologicamente sostenibili? La 
provenienza eterogenea dei membri delle nuove comunità quali ripercussioni 
potrà avere sull’attuale assetto dei territori rurali?
L’esperianza comunitaria dell’ecovillaggio di Torri Superiore, iniziata nel 1994, 
può esssere illuminante.

L’esperienza dell’ecovillaggio di Torri Superiore

L’ecovillaggio di Torri Superiore viene fondato agli inizi degli anni Novanta. Situato 
nella parte alta della frazione di Torri, appartenente al Comune di Ventimiglia, 
occupa un intero borgo tardomedievale (XIV secolo circa) che, abbandonato agli 
inizi del Novecento, stava andando completamente in rovina. Secondo i racconti 
degli attuali residenti, l’idea del recupero del borgo si deve ad una coppia, Pietro 
e Gianna, lui torinese e lei ligure, che in vacanza da quelle parti si erano convinti 
che questo patrimonio culturale non dovesse andare perduto. Nel 1989 nasce 
a Torino l’Associazione Culturale Torri Superiore con lo scopo di recuperare il 
borgo abbandonato e, come ricorda Lucilla, di realizzare “qualcosa di bello e di 
utile anche per il territorio circostante e per la società in generale”. Il progetto 
prende forma grazie a Legambiente e al volontariato internazionale che per 
anni porta giovani provenienti da tutto il mondo a lavorare gratuitamente alla 
ricostruzione del borgo.[20] Nel 1993 viene aperto il primo cantiere ufficiale 
e nel 1994 qualcuno si insedia stabilmente nel borgo in condizioni a dir poco 
disagiate. Per ragioni finanziarie i lavori sono andati a rilento: il recupero è 
ancora in corso (Fig. 1) e viene eseguito cercando di non alterare i caratteri 
originari dell’insediamento ad esempio riportando a vista la pietra con cui erano 
stati costruiti gli edifici. 
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Il risultato, tenuto conto delle difficoltà 
sia tecniche che economiche, è 
senz’altro apprezzabile. Oggi Torri 
Superiore rappresenta un’interessante 
esperienza di ecovillaggio 
perfettamente integrato nel territorio 
ed in buoni rapporti con la popolazione 
autoctona. Persegue un’esperienza 
spirituale laica, molto vicina ai valori 
della permacultura. Così Alberto Giani, 
nel 2011, spiega le ragioni del suo 
interesse per Torri Superiori:[21] Torri 
Superiore è qualcosa di speciale, ma 
al tempo stesso ha tantissime cose in 
comune con molte altre esperienze 
simili presenti nel mondo. È speciale 
perché il posto è incantevole, con 
un borgo bellissimo che è come una 
scatola magica riempita delle storie 
e dei sogni di un gruppo speciale di 
persone comuni, e al tempo stesso 
è qualcosa di naturale, dal momento 
che rappresenta il loro tentativo di 

Fig. 1 Il recupero in corso di un’ala dell’insediamento di Torri Superiore

costruire la propria felicità, vivendo in un luogo magnifico, in armonia con 
l’ambiente, mangiando ottimo cibo e in compagnia di buoni amici (Giani, 2011, 
p.4). Nel rapporto del Byron Shire Council,[22] così viene descritta la realtà 
di Torri Superiore nel 2000: Torri Superiore costituisce un buon esempio di 
riproduzione della vita di un villaggio tradizionale in un contesto moderno. È 
anche un buon esempio di restauro e recupero a scopo abitativo di un complesso 
edilizio abbandonato e in rovina. Torri Superiore è un esempio di co-housing 
in un ecovillaggio, focalizzato sulla dimensione comunitaria. Le persone che 
vivono in Torri Superiore mostrano stessi punti di vista e stessi ideali. Hanno 
più o meno la stessa età, quarant’anni, e un apparentemente simile livello di 
benessere economico. I membri dell’ecovillaggio sono impegnati nello sviluppo 
di processi di mediazione e di risoluzione dei conflitti. Difettano dei capitali 
necessari per procedere in modo spedito con il progetto di recupero del villaggio. 
Questo può tuttavia tornare a loro vantaggio perché tra le comunin alcune tà 
visitate rappresentano quella che ha maggiormente sviluppato la dimensione 
sociale e ogni progetto necessita del suo tempo (Kanaley, 2000, p.11). Oggi 
Torri Superiore conta circa 24 residenti, di cui 9 bambini. Lucilla e Massimo 
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         Fig. 2 - L’ecovillaggio di Torri Superiore                 Fig. 3 - Una vista della frazione di Torri

hanno recentemente otteneuto in adozione un bambino ed una bambina. Molta 
attenzione è posta nella cura dei bambini che vivono liberi in un ambiente protetto 
e fortemente affettivo. I residenti sono abituati alla presenza di persone esterne 
per via dell’attività di ospitalità e dei corsi di formazione. Sono molto gentili, ma 
poco relazionali: riservatissimi con chi non è riconosciuto come frequentatore 
abituale. Sono molto presi dai propri interessi e scarsamente curiosi per tutto ciò 
che si discosta da essi. I rapporti con gli esterni sono informali, ma improntati 
a scarsa flessibilità. I pasti sono a buffet, sono annunciati a suon di campana e 
avvengono in un locale mensa, in tavolate collettive, a orari fissi, che è d’obbligo 

Fig. 5 - La lavanderia comuneFig. 4 - Un particolare della mensa collettiva all’aperto

rispettare (Fig. 4). La cucina non è vegetariana e il cibo, salvo eccezioni, non 
proviene dalla coltivazione diretta, ma è acquistato all’esterno. C’è un frigorifero 
comune con affisse le regole d’uso. Anche la lavanderia è in comune, con una 
lavatrice collocata al coperto in un vano di transito (Fig. 5). L’acqua calda 
proviene da pannelli solari. Ci sono antennne televisive, ma le camere degli 
ospiti sono senza televisione. Alcuni residenti, specie i più giovani ed i volontari 
che prestano la loro opera alla comunità, per qualsiasi problema o richiesta 
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rivolta dagli ospiti rimandano a Massimo che è il responsabile delle attività 
di ospitalità. Per diventare membro residente dell’ecovillaggio è necessario 
trascorre almeno sei mesi nella comunità per valutare (da ambedue le parti) la 
reciproca compatibilità. Nel periodo di prova bisogna mostrare come si intende 
contribuire allo sviluppo della comunità e come si intende produrre il reddito 
necessario per vivere nell’ecovillaggio. Solo se tutti i membri residenti sono 
d’accordo il nuovo membro viene accettato. Nell’ecovillaggio di Torri Superiore 
la vita scorre in apparenza tranquilla e serena. Tuttavia Massimo, nei primi 
giorni del mio soggiorno presso la comunità, annunciandomi il seminario di Willi 
Maurer, che trattava proprio dei conflitti e dell’emergere del disagio durante la 
costruzione e la vita di un gruppo comunitario, mi faceva intendere che anche 
a Torri Superiore i conflitti erano di casa. Le tensioni che si generano all’interno 
sono alla base di un certo turnover che si riscontra tra i residenti. Per questo 
motivo, Massimo è convinto che occorra investire sulla risoluzione dei conflitti, 
anche sperimentando strumenti e metodi che aiutino nella presa di decisioni 
condivise. Egli considera il metodo del consenso la premessa essenziale per 
attivare processi decisionali partecipati all’interno della comunità. Sua moglie, 
Lucilla, che si autodefinisce facilitatrice, esponendo in modo chiaro e sintetico 
cosa si deve intendere per ecologia delle relazioni, tiene a mettere subito in 
chiaro che: (…) consenso non significa unanimità. In caso di unanimità tutti nel 
gruppo sono d’accordo, tutti sono convinti di aver fatto la scelta migliore in quel 
momento, tutti sono“vincitori”. Il processo decisionale consensuale ha invece 
origine da un conflitto: non tutti sono d’accordo![23]
Così, anche l’ecovillaggio di Torri Superiore vive alti e bassi nelle relazioni fra i 
suoi residenti ed è necessario un inpegno costante per risolvere i problemi che 
toccano la vita comunitaria. Alcuni di essi sono banali, come quello dei servizi 
relativi alla preparazione della colazione e dei pasti, al riordino e pulizia degli 
ambienti comuni, altri sono invece più seri, come quelli riguardanti la distribuzione 
degli alloggi, la ripartizione dei costi, l’impiego delle risorse economiche e la 
scelta delle attività produttive da privilegiare. Un episodio ha messo in luce 
come anche per Torri Superiore valga il proverbio che non c’è rosa senza spine.
Durante una seduta di psicoterapia di gruppo di tipo espressivo-elaborativo, gestita 
da Willi Maurer e da Claudia Panico[24] e incentrata sul tema dell’imprinting, una 
ragazza residente nell’ecovillaggio di Torri Superiore ha avuto una forte reazione 
emotiva. Niente di così grave e perfettamente in linea con le dinamiche che hanno 
luogo in questo tipo di sedute. C’è da premettere che Maurer aveva mostrato 
un filmato di 60 minuti,[25] assemblato con varie clip tratte da trasmissioni 
televisive, video e foto, che presentava alcune scene di parto. Si tratta di un 
filmato che circola da tempo nelle comunità alternative e del quale Maurer si 
serve per dimostrare le sue idee sulla nascita naturale e sull’imprinting, ossia sul 
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carattere che il neonato assume attraverso il contatto nei primi momenti della 
sua vita. La ragazza, rimasta sconvolta dalle scene piuttosto crude, a un certo 
punto della seduta si è alzata in piedi e con voce alta e strozzata si è rivolta 
ai presenti: “Perché devono capitare tutte a me? Perché sono dovuta venire a 
vivere anche in un ecovillaggio? Che colpa ho io? Perché devo stare qui?” e altre 
frasi del genere. Al di là dell’ostentata tranquillità, era palpabile l’imbarazzo 
dei responsabili dell’ecovillaggio dal momento che all’incontro con Maurer 
partecipavano numerosi ospiti esterni e il disagio manifestato dalla ragazza per 
la vita a Torri Superiore era evidente e non doveva essere loro particolarmente 
gradito.

L’economia rurale dell’ecovillaggio di Torri Superiore

È stato messo in evidenza che monetizzare il capitale naturale non risolve le 
contraddizioni del sistema capitalistico tradizionale (Hawken et al., 1999):
· Molti dei servizi che riceviamo dai sistemi viventi non hanno sostituti, a nessun 
prezzo (es. l’ossigeno prodotto dalle piante).
· La valutazione del capitale naturale è difficile ed imprecisa; c’è però un dato 
certo: nessuna delle risorse indispensabili alla vita può essere rimpiazzata da 
altre, a nessun prezzo, e possiede un valore infinito.
· Le macchine non possono sostituire i sistemi necessari alla vita del pianeta, né 
possono sostituire l’intelligenza umana, la conoscenza, la sapienza, la capacità 
organizzativa e la cultura.
Può un ecovillaggio fornire una risposta efficace alle contraddizioni del nostro 
tempo?
Certamente il fenomeno della re-peasantisation che è iniziato negli ultimi 
vent’anni (van der Ploeg 2006) può contribuire ad evitare la dispersione del 
capitale naturale e gli ecovillaggi si inseriscono perfettamente in quei processi 
che puntano al ripristino di pratiche di coltivazione eco-compatibile e che 
privilegiano il mercato locale e la filiera corta.
L’esperienza di Torri Superiore tuttavia dimostra come la sola attività agro-
alimentare non è sufficiente per sostenere economicamente il progetto 
dell’ecovillaggio.
Torri Superiore viene gestito attraverso due diversi soggetti:
· L’Associazione Culturale Torri Superiore, fondata nel 1989, che ha come 
scopo l’acquisto e il recupero dell’antico borgo, promuove l’avvio delle attività 
produttive, manutiene l’insediamento e sviluppa l’attività turistica.
· La Societa’ Cooperativa Ture Nirvane, creata nel 1999, che si occupa della 
gestione delle parti comuni (ristorante e ospitalità) e dell’agricoltura.
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La fonte primaria di reddito proviene dalle attività di ospitalità e di formazione 
(corsi, seminari, conferenze). Nel 2007, grazie all’apporto di un nuovo residente, 
un australiano con esperienza in agricoltura organica[26] maturata negli Stati 
Uniti, Gran Bretagna e Spagna, si è cercato di dare maggiore impulso alla 
produzione agricola. Successivamente si sono aggiunti altri due membri con 
esperienza in agricoltura sostenibile. La proprietà dei terreni coltivati appartiene 
a tre membri residenti. Complessivamente consta di 25 appezzamenti di 
terreno, per un totale di 29.020 mq. L’appezzamento più piccolo è di soli 100 
mq, mentre il più grande misura 5.651 mq. La media è di 1.561 mq. La maggior 
parte dei terreni, oltre il 50%, è destinato alla coltivazione delle olive, un 20% 
è bosco ed il resto viene utilizzato per coltivare agrumi e ortaggi. La Fig. 6 
mostra un terreno destinato ad orticoltura, adiacente all’insediamento). L’alto 
numero di appezzamenti e la distanza tra loro ne rende costosa la coltivazione. 
La produttività dei terreni è bassa perché questi non godono di una buona 
esposizione e sono stati per lungo abbandonati.[27]

Fig. 6 – L’orto dell’ecovillaggio

Il dato che si ricava dall’analisi condotta da Alberto Giani è che la produzione 
agricola di Torri Superiore non è competitiva con il mercato. I costi dell’orticoltura 
sono proibitivi e la produzione d’olio è di molto inferiore alla media della zona.

Produttore n. piante Produzione Kg olio Kg olio per pianta
Torri Superiore 250 470 1,88
Produttore 1 600 2000 3,33
Produttore 2 350 1000 2,86

Comparazione della produzione d’olio d’oliva tra Torri Superiore e altri produttori della zona nel 2008
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Per quanto riguarda le olive, il deficit deve essere attribuito in gran parte all’età 
delle piante e alla precedente mancata cura. Un dato è comunque certo, senza 
l’apporto di lavoratori volontari, appartenenti alle associazioni e ai movimenti 
ambientalisti,[28] l’impresa agricola di Torri Superiore non riuscirebbe a 
sopravvivere. Così, paradossalmente, si finisce per ottenere maggiori proventi 
dall’organizzazione di corsi sull’orto biodinamico, la permacultura e l’aratura 
eseguita con gli asini che dalla effettiva coltivazione degli ortaggi.[29] Sei poi si 
guarda ai vantaggi di alcune pratiche agricole pubblicizzate dai residenti, come 
ad esempio la ripulitura dei terreni attraverso l’uso di animali, capre e asini, pur 
essendo vantaggiose sul piano teorico, la frammentarietà degli appezzamenti e 
la relativa distanza ne limitano drasticamente i benefici. In generale, l’utilizzo di 
metodi antichi di coltivazione è senz’altro affascinante e importante in termini 
di recupero culturale, talvolta può anche risultare appropriato, ma necessita 
di una condivisione territoriale ben più ampia di quella di un ecovillaggio. Nel 
caso di Torri Superiore, gli abitanti locali guardano con stupore l’attività agricola 
degli esperti di ecoagricoltura e rafforzano la propria convinzione che i residenti 
dell’ecovillaggio siano ”brava gente, ma un tantino strana”. Non mancano da 
parte loro neppure alcune considerazioni acide: “senza tutti quei volontari che 
lavorano gratis non ce la farebbero”; “dicono di fare agricoltura biologica, ma noi 
l’abbiamo sempre fatta e non ci vantiamo”; “Mi spieghino come mai loro potevano 
vendere le zucchine trombette[30] sul banchetto dei prodotti biologici, quando 
le nostre erano ancora così indietro … Non la raccontano giusta!”; “L’ecologia è 
solo una facciata per fare business e ottenere lavoro gratis”.
Alberto Giani a proposito della coltivazione degli ortaggi da parte di Torri Superiore 
osserva: Vegetable growing in this area became possible only because by 
utilizing volunteers the cost of man power decreases (225 Euro/months in form 
of food, + accommodation, while the cost of one person helping in the garden 
would not be less than 30/40 Euro per day). In this way agricultural production 
is not only producing food at a lower cost, but also is a way of learning and a 
mean for exchanging experiences (Giani, 2011, p. 52).
Massimo, docente dal 2000 di corsi di permacultura, mi ha confermato che 
il rapporto con i coltivatori locali è cordiale e, in passato, è stato prezioso. I 
loro consigli in più occasioni si sono dimostrati validi, soprattutto considerata la 
particolarità dei terreni e l’inesperienza pratica dei residenti, malgrado la loro 
profonda conoscenza teorica della permacultura e dei canoni dell’agricoltura 
biodinamica.
Ho potuto constatare che c’è collaborazione tra Torri Superiore ed il contiguo 
bed & breakfast della famiglia B. che indirizza i suoi ospiti al ristorante 
dell’ecovillaggio che pratica prezzi di 15 euro a persona. Ciò non fa certo piacere 
all’unico ristorante di Torri, gestito attualmente da una cuoca superlativa, che è 
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figlia di una signora che, negli anni Ottanta, ha aiutato l’ecovillaggio a nascere.

Villaggio vs ecovillaggio: l’integrazione apparente

Alcuni studiosi individuano quattro tipi di acculturazione:
•	 Assimilazione: quando un individuo o un gruppo abbandona la propria cultura 

e cerca di assumere quella dominante;
•	 Separazione: quando lo scopo principale è il mantenimento della proprio 

cultura ed avviene il rifiuto del contatto con gli altri gruppi;
•	 Integrazione: quando viene mantenuta la propria cultura ma c'è continuo 

scambio e collaborazione con gli altri gruppi;
•	 Marginalità: quando c'è scarso interesse nel mantenimento della propria 

identità culturale e rari contatti con gli altri gruppi.
Nessuno dei suddetti tipi di acculturazione si addice a pieno al rapporto che i 
residenti di Torri Superiore hanno instaurato con gli abitanti del villaggio di Torri. 
Per descriverlo si potrebbe introdurre una forma ulteriore d’integrazione, definibile 
come integrazione pragmatica. L’atteggiamento dei residenti dell’ecovillaggio nei 
confronti degli autoctoni è infatti disincantato e al tempo stesso benevolente, 
certamente non empatico.[31]
Le figure di maggiore rilievo all’interno della comunità dell’ecovillaggio, Lucilla e 
Maurizio, hanno fornito un’analisi lucida, acuta e ben articolata delle dinamiche 
relazionali che nel tempo si sono instaurate con la popolazione preesistente. 
Parlando degli inizi, Lucilla ricorda che da parte degli autoctoni c’era una certa 
non celata ostilità, come normalmente accade verso tutti i gruppi, ancor più le 
comunità, che si insediano in territori già occupati. Uno dei problemi per loro era 
quello di essere sconosciuti, estranei e c’era il timore fossero una setta di satanisti 
o “una banda di drogati”. I rapporti si sono fatti meno ostili grazie all’intervento 
di alcune persone del luogo che hanno cercato di comprendere più a fondo 
le istanze dei neoarrivati e sono nettamente migliorati quando è cominciato 
il recupero del borgo che ha coinvolto direttamente la manodopera locale. La 
coltivazione dell’orto è stata poi un’ulteriore occasione di socializzazione. Dice 
Lucilla: “Mentre lavoravamo la terra c’erano i vecchietti del paese che venivano a 
vedere e ci chiedevano: ‘Che fate? Cosa piantate lì? Ma lo sapete che i pomodori 
vanno bagnati in questo modo?’ E così via, a dare consigli. Pian piano allora 
abbiamo instaurato un dialogo e si sono tranquillizzati e, adesso non abbiamo 
più assolutamente problemi”.
Un certo fastidio tuttavia permane da parte dei locali, forse anche una certa invidia 
per queste persone che parlano con un accento diverso, spesso straniero, che li 
guardano e li trattano con scarso interesse, talvolta con condiscendenza e che 
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malgrado le loro strambe idee riescono comunque a popolare di turisti la piccola 
valle. La distanza culturale è profonda, anche se in apparenza i rapporti, come 
sostiene Lucilla, sono sicuramente cordiali. In effetti i residenti dell’ecovillaggio 
applicano nei confronti degli autoctoni una sorta di relativismo relazionale che 
consente loro di evitare il conflitto e di trarre il massimo vantaggio da una 
convivenza non chiusa, sul piano pratico, alla collaborazione e allo scambio.
Massimo racconta come negli anni Novanta si è verificato un episodio sul quale 
la comunità ha a lungo riflettuto e tratto alcune importanti conclusioni.
Tutta la vallata e il letto del torrente Bevera che nel fondovalle si allarga dando 
vita ad un paesaggio suggestivo era in completo abbandono. Le rive venivano 
usate come discarica, con rifiuti ovunque e di tutti i tipi. Qualcuno era arrivato 
perfino a seppellire con la ruspa alcuni vecchi veicoli. Contando sugli stretti e 
ottimi rapporti con Legambiente e con il volontariato ecologista, la comunità di 
Torri superiore era riuscita a mobilitare giovani provenienti da tutto il mondo per 
ripulire il torrente. Avevano cominciato a rimuovere i rifiuti, quando gli abitanti 
di Torri li contestano pesantemente. Lo scontro è violento: “Con quale diritto 
invadete i nostri territori e vi permettete di entrare nelle nostre proprietà? Le 
vostre lezioni fatele dove volete, ma non in casa nostra! Chi vi ha chiamati?”. 
La reazione era stata così inaspettata e furiosa che i volontari furono costretti a 
desistere. Così Massimo lucidamente commenta: “I paesani non avevano capito. 
Ma era stata colpa nostra: avremmo dovuto accordarci. Anche se le nostre 
intenzioni erano buone, avevamo sbagliato. Ci eravamo spinti troppo oltre.”.
Oggi il modus vivendi con gli autoctoni è impostato su regole relazionali semplici 
ed efficaci, che Massimo così riassume:
•	 Conoscere e applicare le regole della comunità degli autoctoni;
•	 Fare solo cose per loro comprensibili (ad esempio, anche le proposte musicali 

devono essere comprensibili);
•	 Imparare e parlare il loro linguaggio;
•	 Conoscere e rispettare le loro tradizioni;
•	 Supportare le loro istanze e richieste, come l’apertura di un ambulatorio, 

servizi di bus, ecc.
In estrema sintesi Massimo, pur senza riferirsi direttamente ad esso, auspica 
l’applicazione del modello del living in place, proprio dei sostenitori del 
bioregionalismo (Mc Ginnis, 1999; Thayer, 2003). Tutti gli esseri viventi di una 
bioregione, uomini, animali e piante, sono egualmente inhabitans e devono 
perciò impostare il proprio comportamento alla relatività relazionale, nel rispetto 
della memoria storica e culturale del territorio che li ospita.
Un passo di un’intervista rilasciata tempo fa da Lucilla chiarisce l’idea che i 
residenti dell’ecovillaggio hanno della propria comunità: “Cosa ci tiene davvero 
uniti è il grande amore per questo paese, la sua natura selvaggia, il clima mite. 
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Vivere insieme è bello e, a volte, anche difficile. Come gruppo poi abbiamo un 
forte disincanto verso un'estetica comunitaria, non abbiamo ‘rituali’ particolari. 
Ci piace solo stare insieme”.
Qual è invece il punto di vista degli abitanti del villaggio di Torri?
Bisogna premettere che vivono a Torri circa 200 persone. Il villaggio si estende 
nel fondovalle dove scorre il Bevera e le due rive del torrente sono unite da 
un ponte. Sulla sponda opposta all’unica strada che arriva al villaggio c’è il 
paese vecchio, prevalentemente tardo-medievale. Ci sono due chiese di cui una 
intitolata alla Madonna Addolorata, la cui statua troneggia sull’altare. Non ci 
sono preti e la chiesa principale è aperta solo nei giorni di festa. Alcune croci 
di legno sono collocate lungo la strada che porta a Torri Superiore. Della loro 
origine gli abitanti hanno perso la memoria, ma le illuminano in occasione delle 
cerimonie e delle processioni. C’è un solo bar ristorante ed un negozietto di 
alimentari.
Alcune persone del luogo hanno sposato stranieri, come normale nei luoghi di 
frontiera. La popolazione è mediamente oltre i quarant’anni e lavora fuori. Tutti 
coltivano l’orto per consumo personale. Alcune famiglie vivono di agricoltura. 
Una di queste gestisce un frantoio, produce olio d’oliva di qualità e ha avviato 
un’attività di bed & breakfast. Nelle vicinanze è attiva una cava. Il paesaggio 
appare inselvatichito e povero, malgrado la posizione suggestiva, resa romantica 
dal torrente e dalle montagne circostanti.
Le interviste fatte ai locali non sono state numerose. Da esse emerge che 
l’ecovillaggio non è sentito come una minaccia per l’identità del luogo, soprattutto 
per il fatto che la comunità autoctona di Torri ha sviluppato un forte senso di 
appartenenza con il proprio territorio. L’autorità pubblica, Torri è una frazione del 
Comune di Ventimiglia, viene percepita dalla comunità come estranea e lontana, 
così “se si vuole davvero che una cosa venga fatta, meglio farla da sé”.[32] 
Questa voglia e capacità di fare da sé si esprime nell’attenzione all’arredo urbano 
con l’acquisto di fiori e piante, nella cura della spiaggetta e nell’organizzazione 
delle sagre e delle celebrazioni religiose.
La presenza dell’ecovillaggio, come impresa turistica, è ritenuta dai locali utile: 
porta molta gente da fuori e questo è bene per l’economia locale. I frequentatori 
dell’ecovillaggio sono in prevalenza giovani e vengono da tutte le parti del 
mondo, grazie alla reputazione di cui Torri Superiore gode sui network alternativi 
e ambientalisti e all’ampia offerta di corsi e seminari. I locali percepiscono i 
residenti come strani: “sono un po’ così, ma non sono cattivi”. Tutti gli intervistati 
concordano sul fatto che “Se ne stanno per conto loro. Hanno le loro idee e 
vogliono starsene in pace”. C’è anche chi non ha un’opinione del tutto benevola 
sull’imprenditorialità dei responsabili dell’ecovillaggio: “Fanno gli ecologisti 
per business e deturpano il paesaggio con i loro pannelli solari”; “Sfruttano 
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quei poveracci che non solo vengono a lavorare gratis ma gli pagano anche il 
soggiorno. Sono concorrenti sleali.”; “Quando fanno i corsi di yoga, fumano tutti 
dal narghilè”.
Dal confronto tra le due comunità dell’ecovillaggio e del villaggio emergono i 
seguenti tratti: 

Villaggio Ecovillaggio
Diffidenza e curiosità nei confronti dei forestieri Condiscendenza nei confronti dei locali
Interesse verso chi si mostra gentile e bisognoso Autointeresse
Orgoglio di essere di Torri Forte senso della propria comunità
Scarsa conoscenza delle proprie tradizioni Interesse e conoscenza della cultura locale
Condivisione della cultura sociale dominante Ricerca di una propria dimensione alternativa
Visione di tipo popolare Analisi acute e indipendenti
Scarsa elaborazione dei valori ereditati Ricerca di libertà e spriritualità individuali

Le comunità del villaggio e dell’ecovillaggio hanno dato luogo ad una integrazione 
apparente. La comunità dell’ecovillaggio si mostra più forte e più salda, anche 
perché fondata sulla leadership di alcune figure chiave e sostenuta all’esterno da 
una fittissima rete di contatti e relazioni. La comunità del villaggio deve invece 
fare i conti con l’immigrazione, la cura dei propri anziani, la difficoltà dei servizi, 
la disgregazione del tessuto relazionale causata dalla necessità di lavorare fuori.
L’ecovillaggio potrebbe funzionare da volano per l’economia locale, ma dovrebbe 
abbandonare la propria visione comunitaria indipendente, elitaria, ma così 
facendo perderebbe anche la propria capacità d’attrazione ed il proprio bacino 
d’utenza.
L’integrazione disincantata adottata dai residenti dell’ecovillaggio nei confronti 
degli autoctoni è un tratto interessante che andrebbe approfondito. Potrebbe 
recare un contributo originale alla riflessione che si è recentemente aperta sulla 
fiducia nella multiculturalità e sull’esaltazione del meticciato che per anni hanno 
beneficiato del sostegno acritico di un certo mondo progressista (Callari Galli, 
2005; Pompeo, 2009).

Conclusioni

Sono piuttosto evidenti le differenze, ma anche alcune analogie, tra il modello 
dell’ecovillaggio e quello tribale, o più in generale con quello delle culture small 
scale. Altrettanto evidente è la vitalità che queste ultime stanno manifestando 
di fronte alla prepotenza della cultura globale. In effetti, sono proprio le culture 
small scale che possono vantare, archeologicamente e storicamente, la maggiore 
capacità nell’affrontare e sopportare i cambiamenti naturali e sociali. Così, in 
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un’epoca caratterizzata da profondi e continue trasformazioni, lo studio delle 
forme di vita comunitaria emergenti, per le analogie con i modelli comunitari 
tradizionali più antichi e longevi, diventa particolarmente importante, oltre che 
scientificamente interessante. Inoltre, poiché gli ecovillaggi rappresentano un 
fenomeno culturale allo stato nascente che fa riferimento, nella nostra stessa 
cultura, ad un modello antagonista e ideale di rifondazione societaria, il loro studio 
comparato potrebbe aiutarci ad evidenziare i meccanismi culturali soggiacenti 
alle dinamiche di affermazione e propagazione di utopie e di visioni spirituali del 
mondo. Il riconoscimento di meccanismi culturali, quali risposte preferenziali 
all’interno delle culture, potrebbe forse consentirci di colmare alcune lacune di 
conoscenza mediante elementi più fondati, evitando di formulare indimostrabili 
just as story, un rischio nel quale si incorre spesso nel vasto campo dell’etnografia, 
specie nella storia delle religioni e nell’antropologia storica. C’è tuttavia un 
aspetto ancor più importante: […] la speranza che una chiara comprensione dei 
principi dell’antropologia possa illuminare sui processi sociali dei nostri tempi e 
che, se siamo pronti ad imparare, questa comprensione possa mostrarci cosa 
fare e cosa evitare (Boas, 1928, p. 11).
Una speranza che può tradursi in convinzione ideale, perché, come afferma John 
H. Bodley sostenitore dell’efficacia del modello societario delle culture small 
scale: Se non è detto che il punto di vista antropologico sia in grado di fornire 
una risposta a tutte le nostre domande o ci porti ad individuare facilmente le 
soluzioni accettabili, certamente, però, esso ci mostra il punto dove siamo giunti 
e ci suggerisce la via verso cui dirigere il nostro futuro (Bodley, 1996, 8).
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Note

[1] Molti riferimenti, materiali e interviste a Lucilla Borio, socio fondatore e 
presidente dell’Associazione Culturale Torri Superiore, sono disponibili sul Web, 
raccolti e pubblicati da numerose associazioni e gruppi ambientalisti o di cultura 
alternativa.

[2] Sotto le etichette “natura e ambiente”, “sostenibilità ecologica”, ecc. 
si raccolgono numerose istanze, alcune delle quali non sono estranee ad un 
certo moralismo pauperistico e ad una sorta di minimalismo esistenziale. Così 
si va dal movimento per la decrescita (<http://www.decrescita.com/>, ultimo 
accesso 22 luglio 2011) che si richiama alle idee della bioeconomia di Nicholas 
Georgescu-Roegen (1906-1994), alle iniziative di personalità dello spettacolo 
come il tastierista dei Rolling Stones, Chuck Leavell, fondatore nel 2008 del 
sito Web Mother Nature Network, che promuove la responsabilità sociale 
nei confronti dell’ambiente fornendo notizie, avvisi e informazioni (<http://
mothernaturenetwork.tumblr.com/>, ultimo accesso 22 luglio 2011), ai social 
network incentrati sulla gestione sostenibile delle risorse naturali, come il CBNRM 
net, Community-Based Natural Resource Management Network (<http://
www.cbnrm.net/>, ultimo accesso 22 luglio 2011) o la Collaborative Adaptive 
Management Network (CAMNet) che ha come scopo quello di fornire supporto 
nella risoluzione di problemi complessi riguardanti la gestione delle risorse 
naturali.

[3] In queste forme alternative di fuga dalla società contemporanea sono spesso 
evidenti i richiami alla bionergetica di Alexander Lowen e all’antroposofia di 
Rudolph Stainer.

[4] V. home page La bioteca dell’ associazione culturale La Bioteca di Udine 
(<http://www.bioteca.org/Home.html>).

[5] David Harvey, docente presso il Graduate Center dell’Università di New York, 
analizzando i fattori sui quali si basa la pianificazione urbana (utilizzo e locazione 
degli immobili, zonizzazione, costi della mobilità, concentrazione della povertà, 
ecc.) giunge al rifiuto di soluzioni liberali e tecnoctatiche per approdare ad una 
forma di “revolutionary geography”, che trascende i limiti strutturali all’attuale 
approccio di sfruttamento degli spazi che vorrebbe invece ispirato a principi di 
giustizia sociale.

[6] Si considerino gli effetti negativi prodotti nelle arre urbane dall’applicazione 
del principio della zonizzazione, che gli anglosassoni hanno sintetizzato con 
“keep the pigs out of the parlor”. La zonizzazione ha massimizzato le distanze e 
la dispersione a danno della densità e della prossimità dei servizi, ha incentivato 
la segregazione e fatto aumentare il traffico nelle aree urbane e suburbane, 
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rendendo così necessaria la realizzazione di infrastrutture stradali sempre più 
capienti, svincoli e strutture di supporto alla circolazione dei veicoli (parcheggi, 
rotatorie, dissuasori di velocità, distributori di carburante, ecc.).

[7] Paul Hawken, Amory Lovins e L. Hunter Lovins in Natural capitalism (Back Bay 
Books, 1999) introducono una visione nuova di sviluppo economico che prevede 
forme di produzione e di commercio fondate su una riconquistata armonia con 
l’ambiente: una nuova rivoluzione industriale che ha come fondamento il valore 
del capitale naturale ed il suo incremento.

[8] V. United Nations, World Urbanization Prospects: the 2003 Revision, New 
York, United Nations, 2005.

[9] V. 2006/144/CE: Decisione del Consiglio, del 20 febbraio 2006 , relativa 
agli orientamenti strategici comunitari per lo sviluppo rurale (periodo di 
programmazione 2007-2013).

[10] I dati riportati nelle tabelle sono tratti da World Population Prospects: The 
2008 Revision and World Urbanization Prospects: The 2009 Revision, (<http://
esa.un.org/wup2009/unup/>, ultimo accesso, 24 luglio 2011).

[11] Il mondo contadino, ieri come oggi, è diffidente, sospettoso e talvolta 
ostile con i forestieri: ma i forestieri del passato erano i signori che venivano a 
villeggiare nelle case di

campagna, oggi sono invece i migranti, spesso clandestini, che forniscono mano 
d’opera a basso prezzo.

[12] Per quasi due millenni il contadino è stato considerato come un tutt’uno 
con la terra che coltivava. Marc Bloch vede nel feudalesimo la continuazione del 
principio romano che riteneva il contadino, non importa se libero o schiavo, come 
appartenente alla terra dalla quale non poteva essere sradicato (“lo schiavo è 
della terra dov’è nato”). In effetti, col feudalesimo cambia solo il dettaglio che 
tutti i contadini diventano egualmente servi (Marc Bloch, La società feudale, 
Torino, Einaudi, 1959).

[13] Jules N. Pretty in The Living Land. Agriculture, Food and Community 
Regeneration in the 21st Century (London, Earthscan Ltd, 1999), offre un 
panorama della rigenerazione rurale in Europa organizzandolo su tre direttrici: 
agricoltura sostenibile, sistemi agro-alimentari locali e sviluppo delle comunità 
rurali. Molta importanza viene attribuita al capitalizzazione delle risorse culturali 
e naturali. Il tema dei networks e del capitale sociale viene invece analizzato e 
comparato prendendo in esame lo sviluppo rurale in sei paesi europei, Finlandia, 
Irlanda, Italia, Norvegia, Scozia e Svezia, in: Jo Lee Vergunst , Arnar Arnason e 
Mark Shucksmith (eds), Comparing Rural Development. Continuity and Change 
in the Countryside of Western Europe, Aldershot, Ashgate Publishing Limited, 
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2009.

[14] John H. Bodley, docente di antropologia presso la Washington State 
University, è l’autore del famoso Victims of progress (Menlo Park, Cummings, 
1975), un saggio che affronta l’impatto della tecnologia sullo sviluppo delle 
popolazioni tribali nel mondo. Quando Bodley usa il termine tribale si riferisce a 
culture small scale che considera politicamente ed economicamente indipendenti, 
prive di un’ autorità centralizzata di governo e di mercato e dotate di un alto 
livello di equità sociale.

[15] Non tutte le comunità intenzionali sono ecovillaggi. Non lo sono le Rural 
Landsharing (Multiple Occupancy) Communities che costituiscono una forma 
di insediamento rurale che consente ad un gruppo di persone di diventare 
proprietari collettivamente di un singolo appezzamento di terreno e di utilizzarlo 
come propria residenza principale. La proprietà comune del terreno è stabilita 
attraverso forme diverse (associazione cooperativa, ripartizione condominiale, 
ecc.).

[16] Il termine permacultura (permaculture) nasce dalla contrazione di 
permanent culture, cultura permanente, e si deve a Bill Mollison e David 
Holmgren che negli anni Settanta avevano dato vita in Australia ad un modello 
di agricoltura sostenibile (permanent colture o permacolture) poi esteso ad una 
visione olistica del rapporto uomo natura, avente come fondamento la creazione 
di un sistema, perenne e autoalimentante, per lo sviluppo integrato delle specie 
vegetali e animali utili all’uomo. La prima formulazione dell’approccio basato 
sulla permacultura è esposta da Mollison e Holmgren nel volume Permaculture 
One del 1978

[17] La citazione di un passo, enfatico e al tempo stesso superficiale, di Alex 
Langer, attivista dell’organizzazione comunista Lotta Continua e successivamente 
tra i fondatori del partito dei Verdi italiani, in un libretto di Enrico Turrini edito 
dall’Editrice Cittadella dimostra l’attenzione di un certo mondo cattolico per 
le problematiche ambientali e per una visione antagonista dell’economia: 
“Consumatore, scrisse [Alex Langer] è parola orrida, perché mette a nudo la 
dimensione vera del nostro ruolo assegnatoci dal sistema, qualità assai più 
vera e più penetrante del nostro essere magari cittadini o elettori ma termine 
realistico per designare la funzione che ci spetta nel potente universo delle merci 
e del denaro” (Enrico Turrini, Energia e democrazia, Assisi, Cittadella Editrice, 
1998, pp.17-18) – il libro di Turrini è stato offerto come omaggio ai partecipanti 
al Convegno organizzato da La Cittadella, Assisi, 20-24 agosto 2011, “Sporgersi 
ingenui sull’orlo dell’abisso”.

[18] La prima esperienza di cohousing sorge in Danimarca nel 1972, nei pressi di 
Copenhagen. L’esperienza si afferma successivamente in Olanda ed in altri paesi 
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del Nord Europa. In Svezia, in cui esisteva fin dagli anni Trenta una forte realtà 
comunitaria, negli anni Ottanta il cohousing viene riconosciuto e sostenuto dagli 
enti pubblici. Negli Stati Uniti la prima comunità di cohousing è stata la Muir 
Commons di Davis nella California settentrionale, che in tre anni ha realizzato 
nel 1991 il proprio progetto, basato sulle esperienze danesi degli anni settanta. 
Attualmente Muir Commons ospita circa 25 adulti e 35 bambini; è costituita da 
una varietà di strutture familiari e alcune case sono di proprietà altre affittate 
(<http://www.muircommons.org/>, ultimo accesso 20 agosto 2011).

[19] Le scomodità possono essere una scelta obbligata, come nel caso di un 
gruppetto di abitanti di Pescomaggiore, che dopo il sisma dell’Aquila (6 aprile 
2009), piuttosto che rassegnarsi ad aspettare un alloggio, hanno dato vita ad 
E.V.A. (E.co V.illaggio A.uto costruito), che accoglie in 4 abitazioni in legno, acciaio 
e paglia una dozzina di abitanti stabili (sfollati senza casa agibile) ed altrettanti 
temporanei in strutture provvisorie (<http://www.slideshare.net/maxim0/eva-
pescomaggiore>, ultimo accesso 30 agosto 2011). L’insediamento recupera 
le acque piovane, smaltisce i reflui in fitodepurazione, trae energia da solare 
termico e fotovoltaico, accoglie ed organizza workshops e visite. Gli abitanti, 
associati in MISA a.p.s. e formalmente impegnati nel processo di rinascita della 
Terra di Pescomaggiore, conducono collettivamente terreni di compaesani ed 
esercitano i diritti di uso civico sul demanio universale della frazione traendone 
per l’autoconsumo cereali, legumi, tuberi, frutta, ortaggi, miele, e concorrendo 
alla manutenzione del paesaggio rurale.

[20] Il volontariato e il servizio civile internazionale organizzano numerosissimi 
campi di lavoro e progetti finalizzati ad attività di recupero e restauro ambientale.

[21] Alberto Giani ha frequentato nel 2000 un corso di permacultura a Torri 
Superiore, tenuto da Maurizio; dopo aver lavorato come veterinario in Valle 
d’Aosta ed in varie altre parti del mondo, presenta nel marzo 2011 la sua tesi 
di laurea presso l’Università di Wageningen, Department of Social Sciences, dal 
titolo Novelties, retro-innovation and fantasy: Torri Superiore Ecovillage as a form 
of resistance to the abandonment of rural marginal areas in Italy, <http://www.
rso.wur.nl/NR/rdonlyres/27F2DB03-BBF3-4450-BA70-EF571A98C614/139502/
MscThesis_AlbertoGiani.pdf>, ultimo accesso, 28 agosto 2011.

[22] V. David Kanaley, Eco-Villages A Sustainable Lifestyle, Byron Shire Council, 
2000 (<http://www.abc.net.au/rn/utopias/resources/pdf/d_kanaley.pdf>, 
ultimo accesso 25 agosto 2011).

[23] Lucilla Borio, Ecologia delle relazioni e metodo del consenso, <http://www.
associazionebasilico.org/attachments/category/7/Il%20metodo%20del%20
consenso.pdf>, ultimo accesso 26 agosto 2011..
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[24] Willi Maurer e Claudia Panico sono due psicoterapeuti. Willi Maurer, nato 
nel 1945 nella Svizzera tedesca, attraverso lo studio e la sperimentazione di 
diversi metodi di psicologia umanistica e di terapia (Gestalt, Terapia Primale, 
Bioenergetica, Feldenkrais) è giunto ad una intravistone, termine che egli usa 
per indicare la visione d’insieme dei nessi) dell’origine dei conflitti individuali e 
collettivi. Egli sostiene che la consuetudine che nella nostra cultura fa separare 
il neonato dalla madre ha influenzato negativamente l’evoluzione della nostra 
civiltà. Questa separazione priva il neonato dell’imprinting, ovvero di quel 
periodo decisivo per tutti i mammiferi che risveglia nella madre e nel bambino 
quegli istinti naturali che garantiscono il senso di appartenenza e una crescita 
naturale e sana (Willi Maurer, La prima ferita. L´influenza dell´imprinting sul 
nostro comportamento, Terra Nuova, 2008).

[25] V. <http://www.willi-maurer.ch/PDF/DVD-it.pdf>, ultimo accesso 26 agosto 
2011.

[26] L’agricoltura organica è una forma di coltivazione basata sulla rotazione 
dei seminativi, il sovescio, l’uso di compost e pesticidi organici, ecc. allo scopo 
di sviluppare un sistema di produzione che sostiene la salute del terreno, 
dell’ecosistema e delle persone. È conosciuta anche come ecoagricoltura e 
in genere segue i principi dell’agricoltura biodinamica di Rudolph Steiner, 
dell’agricoltura naturale di Fukuoka e della permacultura di Mollison. V. http://
www.agricolturaorganica.it/

[27] I dati sono ricavati dall’accurata analisi che Alberto Giani ha compiuto sulle 
attività agro-alimentari sviluppate dall’ecovillaggio.

[28] Molti volontari entrano in contatto con Torri Superiore tramite il circuito dei 
“wwoofers” (willing workers of organic farms), i volontari delle fattorie biologiche.

[29] Ad esempio, il corso di Trazione animale - Lavori agricoli con gli asini, tenuto 
da Marco Spinello (11-13 marzo 2011), costava Euro 270 (senza soggiorno Euro 
180); il corso Introduzione all’orto biodinamico, tenuto da Stefano Cattapan 
(16-17 aprile 2011) costava

Euro 220 (senza soggiorno Euro 150). Marco Spinello è fondatore di “La Masca” 
(allevamento caprino e caseificazione); è rappresentante dell’associazione 
Asinoi (Asti) e corrispondente locale di Prommata (Francia, http:<//www.
prommata.org/index.php>. ultimo accesso 30 agosto 2011) organizzazione 
che promuove l’insediamento di giovani agricoltori e la lavorazione dei terreni 
senza mezzi meccanici. Stefano Cattapan, perito agrario laureato in scienze 
naturali, è consulente scientifico dell’orto botanico e oasi naturalistica Villarey di 
Prascorsano (TO) e tecnico ispettore per Bios Srl.

[30] La zucchina trombetta di Albenga è una zucca del genere Cucurbita, 
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dalle caratteristiche particolari. Ha portamento rampicante e viene coltivata in 
pergolati; il frutto, di forma cilindrico-clavata e allungata, come avviene anche 
per le comuni zucchine, viene raccolto immaturo, è di colore verde chiaro ed il 
suo sapore è particolarmente delicato.

[31] L’osservazione partecipante (participant observation) è una pratica consueta 
per l’antropologo. Mentre è facile instaurare un rapporto reciprocamente 
empatico con i locali, ciò non è possibile, malgrado gli sforzi, con i residenti 
dell’ecovillaggio. È difficile ottenere una mappa delle loro relazioni interne che 
non rispecchi la versione ufficiale, per molti aspetti didascalica, sulla storia e la 
vita della comunità.

[32] Gli abitanti di Torri non hanno tutti i torti: nel comune di Ventimiglia è forte 
la presenza della ndrangheta e il 25 giugno 2011 il sindaco Gaetano Scullino si è 
dimesso per evitare la nomina della Commissione di accesso al Comune , come 
invece era avvenuto l’11 marzo per il vicino Comune di Bordighera.
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ecoprofughi  

Valerio Calzolaio

Quasi ogni giorno purtroppo si 
leggono drammatiche notizie o 
si vedono palpitanti immagini di 
evacuazioni per crisi ambientali. 
Fugge o precipitosamente evacua 
chi si salva. Spesso qualcuno non 
ce la fa, muore. Decine di migliaia 

di morti, decine di milioni di ecoprofughi: sono stabili “statistiche” di ogni anno 
ormai da almeno un ventennio. A Ottobre c’è stata l’acqua altissima a Bangkok, 
in Italia le gravi esondazioni a Genova e nel bacino del Magra. In Pakistan 
poco più di un anno fa le inondazione dell’Indo. In Somalia l’estate scorsa 
le mancate stagioni delle piogge, in Cina pochi mesi fa le piogge torrenziali. 
Ulteriori esempi, grandi e piccoli, sono innumerevoli e recenti: cambiamenti 
climatici e crisi ambientali hanno indotto a fuggire dai luoghi di pacifica civile 
convivenza comunità di milioni di donne e uomini, fra i quali la maggior parte 
sono propriamente profughi, rifugiati.
Le situazioni (storie e geografie) che ho richiamato sopra risultano ormai frequenti 
in quelle e in altre aree del pianeta, la causa prevalente sono i cambiamenti 
climatici antropici globali. Tali cambiamenti sono stati indotti dalle emissioni di 
gas serra avvenute non in quei paesi, ma nei 39 paesi industrializzati del secolo 
scorso, questo ha concluso e sancito l’Onu con unitarie ricerche da almeno 20 
anni a questa parte.
Il primo rapporto dell’ International Panel on Climate Change, l’organismo 
scientifico ONU noto come IPCC, risale al 1990 e nel 1992 fu approvata a Rio la 

migrazioni sostenibili
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ecoprofughi  

conseguente convenzione sui cambiamenti climatici, la UNFCCC, United Nations 
Framework Convention on Climate Change (il prossimo vertice di Rio 2012, 
detto Rio+20, si terrà dal 4 al 6 giugno 2012). Sinteticamente si può dire che 
gli molti ecoprofughi, in particolare i profughi climatici, sono migranti forzati da 
scelte cattive e comportamenti sbagliati di altri umani, fuggono da lì per cose 
che abbiamo fatto e facciamo qui.
Nel 2008, nel 2009 e nel 2010 il numero dei rifugiati internazionali politici (quelli 
con lo status di rifugiato) è stato di circa 15 milioni, gli ecoprofughi internazionali 
sono stati ufficialmente di più. E anche i rifugiati politici interni (che non superano 
il confine) sono ormai meno degli ecoprofughi interni. Ci piaccia o meno, qualche 
centinaio di migliaia arrivano in Europa ogni anno, ancor più ne arriveranno in 
futuro. Li abbiamo fatti sloggiare noi, non tutti possono restare in un campo 
profughi, non tutti riescono (ancora?) a risistemarsi in patria. È bene rendersene 
conto.
Provò a calcolare i profughi ambientali un noto docente ecologista inglese 
alla metà degli anni novanta, Norman Myers, dopo che un decennio prima la 
categoria dei rifugiati politici era stata già riconosciuta dal giovane ricercatore 
egiziano El-Hinnawi in uno studio dell’UNEP (UN Environment Programme). Molta 
letteratura è passata da allora sotto i ponti (insieme a derelitti e relitti). La Banca 
asiatica per lo sviluppo ha parlato di 30 milioni di ecoprofughi solo nel 2010. 
In un intero capitolo del suo ultimo saggio, anche Lester Brown dedica pagine 
significative alla marea che sale, i rifugiati ambientali. Ho provato a studiare il 
fenomeno degli Ecoprofughi in un omonimo volume che forse è ancora possibile 
trovare in libreria e che è stato presentato in oltre quarantacinque città di tredici 
regioni italiane. Tendenzialmente sarebbe preferibile distinguere fra profughi 
ambientali e profughi climatici. Non è possibile per il passato remoto, sarebbe 
possibile ma abbastanza inutile per il passato prossimo, ma è utile e significativo 
da un trentennio a questa parte, almeno da quando (1994) è stata votata la 
Convenzione ONU per la lotta alla siccità e alla desertificazione (UNCCD) ed è 
entrata in vigore la Convenzione ONU sui cambiamenti climatici (UNFCCC).
Oggi i profughi climatici, a titolo di tutela dei loro diritti, hanno il retroterra di 
un accordo e di un protocollo per la riduzione delle cause e l’adattamento agli 
effetti. Con il termine ecoprofughi mi riferisco soprattutto ai profughi climatici che 
hanno ormai diritto a una definizione istituzionale nel diritto internazionale e a 
uno status giuridico, seppur diversi da quelli dei rifugiati definiti e regolamentati 
dopo la seconda guerra mondiale (l’UNHCR, l’Alto Commissariato per i rifugiati, fu 
istituito nel 1951). Ovvio che tutti i profughi hanno diritto ad aiuto e assistenza, 
nel caso degli ecoprofughi possiamo chiedere prevenzione e tutela, impegnarci 
per qualcosa di più.
Profughi ambientali e climatici ci sono sempre stati, da Adamo ed Eva e nella 

migrazioni sostenibili
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notte dei tempi. Basta fare un salto alla bellissima mostra “Homo Sapiens” 
curata da Luca Luigi Cavalli Sforza e Telmo Pievani, a Roma fino a metà aprile, 
per rendersene conto. Le tante specie di Homo ramificatesi (non linearmente) 
da poco meno di 2 milioni di anni e l’unica ora rimasta, Sapiens, erano diffuse in 
Africa, poi si sono mosse altrove. Erano (eravamo) di pelle nera, primati parenti 
di scimmie, cugini di umani.
A noi sapienti, spostandoci, è capitato di convivere anche con altre specie umane 
sullo stesso pianeta e comunque, sempre, in ecosistemi in cui ci organizzavamo 
in una piccola nicchia fra tante altre specie, quasi mai commestibili e predabili, 
senza ancora porci problemi di coltivazione, domesticazione, allevamento.
I geni, i popoli, le lingue mostrano come prima del Neolitico c’è stata la Rivoluzione 
Paleolitica: arte, riti, tecnologie, comunicazione, cottura dei cibi, innumerevoli 
adattamenti cominciano ad accompagnare l’atlante del popolamento umano, 
sopravvivenza e riproduzione in tutti i continenti dove siamo via via arrivati, 
attraverso multiple, lente e differenti ondate di animali sociali in Australia prima 
che in Europa. Gli umani sapienti si fermano a lungo, escono dalla nicchia e 
adattano l’ecosistema alla propria migliore sopravvivenza, non in sincronia e in 
progressione, sempre mescolando caratteri antichi e recenti.
Le “impronte” idriche, energetiche, produttive, sanitarie (quella che oggi 
chiamiamo sostenibilità) andrebbero calcolate da quando si comincia a 
coltivare, agri-culturare. Anche la storia delle migrazioni umane diventa allora 
contemporanea: si emigra e si immigra da un ecosistema umanizzato, da un 
insediamento (villaggi, poi città, stati), evolve il mosaico della diversità biologica 
e il puzzle della diversità culturale.
Utilizziamo nel linguaggio quotidiano e nello studio disciplinare parole e concetti 
legati al migrare, al viaggio delle specie e dei sapienti in giro per il pianeta, 
all’andare oltre, all’estendere l’areale, al cambiare residenza, ovvero superare 
una barriera e cambiare territorio, ecosistema, comunità, popolo, città, stato. 
Volendo si dovrebbe approfondire molto, perché la biologia evolutiva e ogni altra 
scienza antica e moderna, sociale e naturale, fisica e umana o definisce male o 
definisce solo a suo modo il fenomeno migrazione.
Sono stati i cambiamenti climatici e le migrazioni che hanno fatto la storia di 
continenti ed ecosistemi, confini e popoli. Per la nostra specie le migrazioni sono 
state uno straordinario ordinario meccanismo evolutivo, una strategia prima 
inconscia poi conscia, iniziata prima dell’agricoltura e continuata poi, come 
mutazione/selezione/speciazione, come derive/estinzioni, come polimorfismo 
genetico/sociale. Nel corso della nostra evoluzione, ben presto migrare è stata 
un’alternativa alla crisi della sopravvivenza o della riproduzione, un retaggio 
filogenetico di altre specie, di precedenti generazioni, un costrutto identitario 
ontogenetico e culturale.
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I cambiamenti climatici globali sono stati all’origine di tutto il percorso evolutivo 
delle specie umane. E le migrazioni di individui e gruppi della nostra specie 
hanno sempre avuto concause-contesti-effetti-impatti ambientali e climatici. 
Soprattutto quelle forzate, che hanno obbligato a fuggire da un luogo di residenza 
(e da un eco-sistema). Nella storia e nell’evoluzione della specie umana sapiente 
l’altra grande costrizione a migrare sono state le guerre e i conflitti.
Rifugiati e profughi (sinonimi), rifugiati politici (refugees) ed ecoprofughi non 
sono un’invenzione della modernità. Oggi coloro costretti a diventare profughi 
da ragioni politiche (violenza o persecuzione di istituzioni e comunità umane 
verso altri umani) possono/dovrebbero acquisire lo status di rifugiato (refugee) 
e sono assistiti da una convenzione e da un commissariato dell’ONU. Anche gli 
attuali profughi climatici hanno origine da comportamenti di altri umani, pur 
se non avrebbe senso dare loro lo stesso status. Troviamo allora uno specifico 
modo di prevenire e assistere le emigrazioni forzate dai cambiamenti climatici 
antropici contemporanei!
Serve uno strumento legale ONU dedicato al riconoscimento, alla prevenzione 
mirata, alla protezione e all’assistenza di profughi climatici.
Abbondano proposte di definizioni e politiche, dottamente argomentate, bisognerà 
valutarle in sedi istituzionali dotandosi di solide basi scientifiche interdisciplinari 
e cercando un complesso consenso intergovernativo. Una soluzione globale, 
rapida e ottimale non c’è, ognuna sconta limiti e controindicazioni, ognuna 
richiede volitività incerta negli esiti, ognuna impone modifiche al sistema del 
diritto internazionale.
E’ riassumibile qui un elenco di soluzioni e strumenti.
È possibile approvare una specifica Convenzione internazionale per le migrazioni 
causate dai cambiamenti climatici, valutando bene tempi e scadenze. È oppure 
possibile definire un Protocollo, un meccanismo, o una serie di accordi regionali o di 
cooperazione interregionale, corollari del nuovo accordo globale sui cambiamenti 
climatici in via di negoziazione, all’interno dell’attuazione dell’UNFCCC: molte 
organizzazioni internazionali (come IOM, NRC) e strutture del sistema ONU (come 
UNU, UNHCR, IASC, OCHA, UNPFII) hanno sollecitato l’UNFCCC a occuparsi di 
migrazioni forzate. È forse possibile definire un meccanismo o un vero e proprio 
Protocollo attuativo di un’altra convenzione globale, come quella contro la siccità 
e la desertificazione, l’UNCCD (a Rio 1992 si parlava di rifugiati ambientali nel 
capitolo dell’Agenda XXI dedicato alla minaccia di desertificazione, sono anche 
stati organizzati convegni sul tema sia nel processo negoziale che nell’attuazione 
dell’articolato) o la stessa Convenzione di Ginevra del 1951.
E’ stato anche ipotizzato di integrare formalmente il mandato UNHCR, per 
esempio, con un esplicito riferimento ai rifugiati climatici. L’esigenza di riforma 
e riordino dell’intero comparto ONU sui diritti umani è avvertita da tempo, è già 
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matura all’interno dell’organizzazione, in parte in via di realizzazione. L’UNHCR 
non può che essere parte in causa di qualsiasi soluzione, forse più di supporto e 
consiglio che di diretta specifica responsabilità.
È comunque necessario aumentare i fondi e rafforzare le politiche per l’aiuto 
umanitario con specifiche misure per prevenire e assistere profughi climatici. 
È necessario aumentare i fondi e rafforzare le politiche per la cooperazione 
allo sviluppo sostenibile e il raggiungimento degli Obiettivi del Millennio, che 
consentiranno anche di prevenire e assistere profughi climatici, di garantire a 
ogni individuo il diritto di restare e la libertà di migrare con risorse sufficienti. 
È necessario definire anche accordi regionali, intese fra due o più stati limitrofi 
(tipo quella Tuvalu in Nuova Zelanda), intese fra unioni regionali (come Europa 
e Africa), misure a scala regionale, nazionale e locale, specifiche linee guida di 
assistenza umanitaria con il contributo di organizzazioni non governative.
Serve comunque al più presto un accordo multilaterale legalmente vincolante, 
dedicato solo ai profughi climatici. L’importante è intendersi rapidamente sui 
principi e sui contenuti, si possono decidere poi mezzi e meccanismi migliori, 
ben consapevoli di lentezze, burocrazie, contraddizioni del sistema legale 
internazionale. Il principale contenuto sostanziale è il processo di delimitazione, 
cioè d’individuazione delle aree (a prescindere inizialmente dai confini statali), 
ove è quasi certa la necessità di future delocalizzazioni, e una individuazione 
delle comunità di individui e gruppi potenzialmente interessati.
Ognuna delle costrizioni climatiche ha specificità geografiche e temporali: 
pensiamo alle isole o ai delta e all’innalzamento del mare, alle aree secche 
degradate e alla scarsità d’acqua per ogni uso non solo umano, alle aree urbane 
e costiere inondabili nei vari bacini idrografici, a fenomeni con alto livello di 
probabilità a breve medio e lungo termine. Basandosi sui materiali dei rapporti 
IPCC si può giungere a un elenco di aree abitate e di eventi molto probabili 
che possano renderle inabitabili, un elenco certificato visto che un’elencazione 
informale degli evidenti potenziali hotspots è diffusa in letteratura e diventa 
spesso oggetto di drammatiche cronache contemporanee. L’individuazione 
delle aree consente anche di articolare i possibili interventi: la prevenzione 
e l’assistenza alle migrazioni forzate non garantiscono che non si determini 
comunque un collasso di risorse e un insieme di disastri per la biodiversità 
(anche umana) che resta.
Non si tratta di scrivere solo un bel testo giuridico. L’accordo ha bisogno sia del 
consenso degli stati su come trattare la delocalizzazione interna rispetto a quella 
internazionale o la delocalizzazione temporanea rispetto a quella transitoria, 
che del consenso d’individui e gruppi minacciati dagli impatti dei cambiamenti 
climatici e delle conseguenti delocalizzazioni. Infine è necessario tener conto di 
specifiche questioni dei popoli indigeni (molti dei quali nomadi secondo lo UN 
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Permanent Forum on Indigenous Issues, UNPFII).
Vi sono svariati nessi con comparti del sistema ONU, per esempio con le 
organizzazioni legate ai sistemi di early-warning e ai vari primi soccorsi (cibo e 
medicine innanzitutto), con le organizzazioni che si occupano di cooperazione 
allo sviluppo e che spesso intervengono con improvvisate tattiche o diversificate 
strategie sui fenomeni migratori connessi a eventi meteorologici, a eventi 
stagionali, a cambiamenti climatici, a complessive strategie di adattamento. Vi 
sono rilevanti questioni informative, culturali, religiose, istituzionali da affrontare, 
non dando mai per scontati percorsi migratori obbligatori, affermando, anzi, che 
ci si muove dentro riconosciuti diritti (a restare) e libertà (di muoversi). Prima 
di optare per scelte irreversibili, forzate o consensuali, occorre lavorare a scelte 
consapevoli e a sperimentazioni partecipate.
Nel prossimo ventennio vi saranno decine di milioni di nuovi ecoprofughi, 
soprattutto in alcune aree, soprattutto verso l’Europa e attraverso il 
Mediterraneo. Dai rapporti IPCC emergono alcuni impatti globali, univoci, certi, 
seppur in dimensioni diverse nei vari scenari temporali e con un grado diverso di 
vulnerabilità geografica: l’innalzamento del mare, la scarsità d’acqua, gli eventi 
meteorologici estremi (più frequenti e intensi).
Ad esempio, secondo l’ISDR (International Strategy for Disaster reduction), i 
rischi reali di morte per inondazione sono cresciuti del 13% dal 1990 al 2007, 
la percentuale di popolazione coinvolta del 28%. Sulla base delle esperienze 
del passato e degli scenari di previsione, oltre il 75% degli stessi rischi si 
concentreranno in pochi paesi: quelli dei monsoni (Bangladesh, India, Pakistan) 
e la Cina. I rischi non sono conseguenza solo dell’esposizione e dell’intensità: 
un’isola o un paese poco popolato o un piccolo paese povero rischiano vita e 
sviluppo delle intere popolazioni per generazioni.
Complessivamente, al 2050 il rischio di divenire profughi climatici a causa di tali 
impatti, il rischio anche nello scenario migliore, non riguarda meno di 200 milioni 
di donne e uomini. Alcuni sono nei nostri ricchi paesi di antica industrializzazione, 
penso soprattutto ad alcune aree costiere. Molti di più sono negli altri paesi, i 
paesi poveri e i paesi di recente tumultuosa industrializzazione, le drylands, gli 
arcipelaghi del Pacifico, le aree monsoniche. Valutiamo come prevenirle quanti 
più possibile, come ridurne il numero, come assisterli se costretti a fuggire.
Una riflessione e un percorso normativo sugli ecoprofughi richiama la più 
generale questione della lotta (prevenzione e riduzione e adattamento) alle 
emigrazioni forzate. In base al diritto internazionale una emigrazione forzata è di 
norma arbitraria e vietata, transitoriamente ammissibile solo in casi eccezionali, 
in sostanza quando non c’è alternativa alla necessità immediata di spostare 
qualcuno.
Ancora non c’è un patto in vigore un patto di convivenza fra di noi come esseri 
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umani e fra noi e il contesto non umano. Esistono comunque patti fra stati che 
rappresentano i cittadini di ogni Stato nazionale. Molti di questi patti prevedono 
la libertà di migrare. Scritta solennemente, ereditata da millenni e secoli di 
migrazioni forzate, proclamata dalla Rivoluzione Francese, la libertà di migrare 
costituisce elemento essenziale del liberalismo. Diritto di partire, libertà di 
migrare.
La Dichiarazione Universale dei diritti umani (1948) contempla il diritto alla 
libertà di movimento e di migrazione. Il primo comma dell’articolo 13 dichiara 
che ogni individuo ha il diritto di muoversi e risiedere entro i confini di ogni Stato 
(ecco anche una libertà individuale e collettiva di migrazione interna al singolo 
stato nazionale). All’art. 29 si aggiunge che eventuali limitazioni devono essere 
stabilite dalla legge per rispettare eventuali diritti e libertà di eventuali altri. 
Il secondo comma dell’articolo 13 dichiara che ogni individuo può liberamente 
lasciare il proprio paese e ritornarvi, lasciare qualsiasi paese e ritornare nel 
proprio (ecco anche una libertà individuale e collettiva di migrazione esterna e 
generale, come andata, come ritorno, come andata senza ritorno, come andata 
con ritorno!). L’articolo successivo contempla il diritto di asilo.
Abbiamo il diritto di restare vivi e liberi dove ci troviamo a risiedere. Non si può e 
non si deve obbligare a migrare! Di qui è storicamente derivato il diritto d’asilo, 
accogliere chi viene rifiutato dalla comunità di originaria residenza, una sorta 
di diritto di fuga dalla violenza, dalle persecuzioni militare, razziale, sessuale, 
politica, religiosa. Il diritto d’asilo ha una specifica normativa internazionale, si 
fa domanda e se è accolta (in base ad una precisa casistica di discriminazioni e 
violenze cui si può essere sottoposti nel proprio paese) si diventa rifugiati.
Da oltre 60 anni c’è una apposita Convenzione ONU e un apposito Alto 
Commissariato che si occupa dei rifugiati che attraversano il confine e assegna 
loro uno specifico status, tradottosi spesso in lunghe penose soste nel limbo dei 
campi profughi. Gli ultimi dati ci parlano ancora di circa 15 milioni di rifugiati 
politici, di cui 4 milioni sono i profughi palestinesi.
Chi è partito e partirà da Tunisia e Libia in genere non cerca il primo asilo, non si 
tratta di rifugiati e non sono solo tunisini e libici, già oggi vi sono tante persone 
che vengono dall’Africa sub sahariana, in fuga da altre rivoluzioni armate e 
climatiche. Finora è stato chiesto alle nazioni del Maghreb (dall’Italia e in parte 
dalla stessa EU) di fare da tappo per i flussi migratori sul Mediterraneo da Sud a 
Nord. Lo hanno fatto, i porti costieri si sono riempiti di potenziali migranti, alcuni 
dei quali sono stati rinchiusi, altri indotti a guadagnare qualcosa per trovare 
rotte diverse (e ancor più clandestine), altri si sono inseriti in circuiti criminali, 
altri sono riusciti a integrarsi. Il regime di quelle nazioni era poco importante per 
le democrazie europee. Ora tutto sta cambiando e i flussi sono ripresi.
La previsione è che saranno sempre più frequenti e intensi nel prossimo decenni.
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Solo un’effettiva cooperazione allo sviluppo sostenibile e un’effettiva eventuale 
accoglienza possono far fronte a questi esodi che sono destinati a crescere 
e non possono essere comunque repressi. E’ un loro diritto internazionale, è 
una nostra consapevolezza umana. I rifugiati climatici o ecoprofughi non hanno 
alcuna responsabilità degli eventi, causati invece da comportamenti di altre 
comunità in tutt’altra parte del mondo (la nostra).
Ecco, va affermato per tutti un diritto di restare, un diritto a non migrare 
forzatamente, ovviamente adattandolo con misure di prevenzione, riduzione, 
mitigazione e con fondi per l’assistenza. Questo diritto dovrebbe correre parallelo 
ad una libertà positiva, la libertà di migrare. La libertà di poter scegliere il luogo 
dove risiedere.
Le migrazioni sostenibili, ecco il nostro obiettivo! Potremmo chiamarle forse 
così, libere e sostenibili migrazioni; e suggerire questa definizione a chi sta 
organizzando il summit di Rio del 2012. Bisogna avere, però, i presupposti di 
conoscenza, informazione, mezzi materiali. E ovviamente scegliere il luogo 
significa anche scegliere le regole e i lavori della comunità nella quale si vuole 
integrarsi.
Libertà abbinata a sostenibilità. Libertà come capacità effettiva di scelta. Libertà 
come responsabilità.
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Nel saggio qui proposto, un testo straordinario per gli orizzonti teorici e di ricerca 
che illumina con mirabile efficacia, sono stati analizzati sei sex gender system: 
in India, Nord America, isole Samoa, Filippine,  Brasile e Balcani.
Ma prima di entrare nel merito delle differenze di genere e di orientamento 
sessuale nelle culture osservate è necessaria una breve premessa teorica che 
metta a fuoco i paradigmi sulla sessualità e sul genere delle Scienze Sociali. 
Uno tra i più importanti antropologici del Novecento, Marcel Mauss, aveva già 
analizzato con illuminante chiarezza la relazione identità/culture: in ogni gruppo 
umano, in ogni contesto socio-culturale, le istituzioni e le agenzie educative 
configurano un'idea di persona conforme a valori, saperi e pratiche, che intreccia 
la sfera personale e quella sociale, orienta atteggiamenti e comportamenti, 
delimita i confini del normale e del deviante, del piacere e delle emozioni, della 
sessualità e del genere.
Allo stesso modo i termini che noi usiamo nel linguaggio quotidiano sono in 
qualche modo incorniciati da idee, valori e saperi, della cultura comune, condivisa 
e circolante in un determinato orizzonte spazio-temporale. 
Nel dizionario della lingua italiana il termine sesso indica le caratteristiche 
anatomiche, il termine sessualità, invece, definisce il comportamento e 
l'orientamento sessuale del soggetto; tuttavia, come vedremo, le differenze 

omosessualità 
           transessualismo 
                              transgender

Introduzione

Recensione del testo di Flora Bisogno e 

Francesco Ronzon, Altri generi, inversioni 

e variazioni di genere tra culture, Il Dito 

e la Luna, 2007

Anna Maria Di Miscio



93

Numero 3 - Febbraio 2012 IDENTITA’ CULTURE MIGRAZIONI

anatomiche tra sessi non in tutte le culture assumono rilevanza nell'assegnazione 
del genere.
La relazione tra sesso alla nascita, ruolo di genere e sessualità si configura 
piuttosto come una costruzione culturale conforme alle aspettative sociali, 
presenta una estrema variabilità e assume connotazioni differenti sulla base di 
modelli culturali locali.
In altri termini il sesso alla nascita, la sessualità e il genere non sempre sono 
sovrapponibili e non in tutte le culture la mascolinità e la femminilità sono 
determinate dalle differenze anatomiche. Quel che invece accomuna tutte le 
società è la presenza di un sistema culturale di sesso-genere, sex-gender-system, 
ovvero un insieme di dispositivi che organizzano e plasmano il comportamento 
sessuale e i ruoli di genere.
Già nella seconda metà del Novecento nelle scienze umane, antropologiche 
e sociali il paradigma a generi multipli aveva messo in discussione il modello 
dualista sesso/genere, a partire dal riconoscimento di modelli culturali alternativi 
al sistema dicotomico m/f. Il testo che qui si discute, “Altri generi”, sottolinea già 
nel titolo la variabilità  dei sex gender systems fin'ora conosciuti.
I resoconti etnografici selezionati in questo testo hanno verificato, infatti, che 
l'omosessualità è diffusa in tutte le culture del mondo, che molteplici sono i 
saperi e le pratiche che organizzano la sessualità e il genere, che l'omosessualità 
è istituzionalizzata e gode del riconoscimento sociale in ben 50 società su un 
campione di 76 culture analizzate.
In prima istanza bisogna, allora, sottolineare che il sistema dualista, m/f, non 
è l'unica modalità plausibile di assegnazione e definizione dell'identità del 
soggetto e che il genere è una categoria multidimensionale. In ogni cultura la 
percezione delle differenze anatomiche e l'assegnazione delle identità di genere 
sono strutturate e organizzate in un certo modo, sono mediate da categorie 
culturali che plasmano, seppure con un certo margine di autodeterminazione, il 
soggetto.
Nelle culture che questo saggio propone e analizza non è tanto l'anatomia del 
corpo - l'assenza o la presenza di un pene - significativa nella determinazione 
del genere, è piuttosto il ruolo sociale assunto dal soggetto ad organizzare la 
percezione della sua differenza. Da più parti nelle Scienze Sociali è stato osservato 
che i sistemi di categorizzazione in uso i tutte le aggregazioni sociali umane 
consentono di organizzare la percezione della realtà, sono tra loro differenti e 
mutevoli nel tempo. Così è per le categorie e i termini dei sistemi di sesso e 
genere: hanno un orizzonte temporale e geografico limitato e, all'interno dello 
stesso orizzonte temporale, presentano un’estrema variabilità.
Cadono le ipotesi essenzialiste della cultura occidentale che ascrivono legittimità 
e necessità alla relazione tra sesso alla nascita e ruolo di genere, che impediscono 
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di leggere l’estrema variabilità del comportamento umano. L'orientamento 
sessuale di un soggetto, per esempio, non è sufficiente per definire il genere: 
l'omosessualità maschile e femminile non sempre e necessariamente è associata 
al transgenderismo o al transessualismo. Di fatto le nostre categorie culturali, 
le strutture linguistiche, i termini in uso nel linguaggio quotidiano, non sono 
in grado di rendere pienamente modelli di sessualità e genere differenti da 
quello dicotomico f/m. Una precondizione per la comprensione è dunque la 
consapevolezza che la percezione e l'auto-percezione del corpo, della sessualità 
e del genere, sono orientate dal sistema sociale e culturale di appartenenza.
Nella cultura occidentale il sistema patriarcale ha assegnato alle differenze 
anatomiche del sesso, assenza o presenza di un pene, il potere di definire le 
gerarchie di genere e il ruolo sociale del soggetto. Un determinismo biologico 
che è stato messo in discussione dagli studi di genere, dalle teorie femministe e 
dalle più recenti acquisizioni teoriche ed empiriche delle Scienze Sociali.
Corwall ha elaborato una ulteriore riflessione sulle teorie essenzialiste, che 
individuano una corrispondenza univoca tra sesso e identità di genere, e sulle 
teorie costruzioniste che nella definizione della persona spostano l'attenzione 
dalla natura, la differenza anatomica, alla cultura, la costruzione del genere. 
L’identità, sostiene Corwall, è un processo creativo in fieri, mai data e fissata 
una volta per tutte né dalla cultura né dalla natura. I caratteri del genere sono 
piuttosto di volta in volta riconfigurati, così è per le zone del corpo, luoghi 
privilegiati di significazione, che possono essere marcate da codici vestimentali 
e comportamenti, dalla comunicazione verbale e non verbale.
Il corpo in qualche modo non è mai naturale, vestito di oggetti, di atti e gesti 
che continuamente lo modificano, è s-piegato dalla traccia creativa delle nostre 
rappresentazioni mentali. Il corpo è un corpo-mente, un corpo natura-cultura. 
Il corpo-mente-cultura, mai dato una volta per tutte nel percorso di vita del 
soggetto, è un artefatto culturale, è l'abito-pelle che veste  il corpo. Uno punto 
di osservazione da cui ripartire per ripensare criticamente la sessualità, unica 
vera ossessione dell'Occidente.

India. Hijra e Sadhin e il paradigma del terzo e quarto genere
Serena Nanda

In India sono due le tipologie individuate, “né uomo né donna”, che possiamo 
ascrivere a un terzo e quarto genere: le Hijra, che nascono maschi e diventano 
femmine con pratiche chirurgiche in un rituale di iniziazione, e i Sadhin, donne 
biologiche che rinunciano al matrimonio e si vestono e comportano come 
uomini. Sono entrambi riconosciuti e legittimati non solo nei miti e nei rituali 
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della religione induista, ma anche e soprattutto nell’organizzazione del sistema 
sociale, pur all’interno di un contesto marcatamente patriarcale.
Alle Hijra e alle Sadhin è conferito uno status particolare. Queste due categorie 
trovano spazio in un universo mitico e culturale, quello induista, in cui i poli del 
maschile e del femminile possono dare luogo ad altre possibilità di costruzione 
della persona. Ancora oggi, nonostante la criminalizzazione della omosessualità 
sotto il dominio britannico, nella società indiana non v’è alcuna traccia di ansietà 
omofobica. 
Già gli antichi miti indù presentavano antenati androgeni ed ermafroditi. La 
possibilità di interscambio di qualità maschili e femminili nelle Hijra nei Sadhin e 
nelle deità di riferimento ha, dunque, un antecedente nei miti di fondazione in cui 
si narra che prima della creazione del mondo erano del tutto assenti distinzioni 
di sesso e di genere. Nella cultura indiana ancora oggi le qualità distintive del 
genere, maschile, femminile e del terzo e quarto genere, hijra e sahin, sono 
plasmate da divinità che hanno un ruolo determinante nelle esperienze di vita 
del soggetto. La dea Bahuchara Mata, per esempio, è una manifestazione 

della Dea Madre ed è associata al 
transessualismo delle Hijra, maschi 
alla nascita o intersessuali, che 
diventano in un rituale chirurgico 
né uomo né donna, una categoria a 
sé. Le Hijra hanno ruoli di assoluto 
prestigio nelle cerimonie rilevanti 
per la comunità, i matrimoni e le 
nascite di figli maschi. Cantano, 
ballano e benedicono gli sposi 
e il nascituro, infine ricevono la 
ricompensa rituale. Adottano codici 
vestimentali e comportamento 
femminile, hanno relazioni sessuali 
con maschi non Hijra e assumono 

nomi femminili, sono censite come donne e occupano posti riservati alle donne, 
tuttavia  non sono definite né donne né uomini
La loro sessualità è molto aggressiva, potente, e parimenti sono dotate di un 
potere straordinario: invocare la fertilità degli altri. Questo potere è ben spiegato 
da un mito indù che racconta la storia di Shiva, una divinità che non riuscì a 
creare il mondo perché ci mise troppo tempo, così il potere della creazione fu 
assegnato ad un’altra divinità, Brama. Shira si adirò, si strappò il fallo e lo gettò 
sulla terra. E sulla terra, magicamente, il fallo di Shiva divenne fonte di fertilità 
universale.
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Il potere delle Hijra, invocare la fertilità, ha anche un aspetto distruttivo e 
discende dalla Dea Madre, che concede aiuto, salvezza e successo solo di fronte 
alla resa completa del devoto, alla sua sottomissione. Coloro che non soddisfano 
i desideri della Dea Madre - e dunque delle Hijra - si collocano in una condizione 
di pericolo. 
Le Hijra esprimono, dunque, ambivalenza: protettive e distruttive allo stesso 
tempo, sono trattate con soggezione e rispetto. Hanno il potere sacro di benedire 
e maledire e sono per questo la principale fonte di controllo sociale.
Tuttavia, sebbene una quota del loro prestigio derivi dall’ascetismo, dalla rinuncia 
alla sessualità e dalla trasformazione del desiderio in potere sacro - in analogia 
con le storie di vergini sante del cristianesimo - in realtà molte Hijra hanno 
relazioni affettive e sessuali  con uomini con reciprocità di diritti e doveri anche 
in termini di sostegno economico.
Alcune Hijra sono prostitute, ma la maggior parte preferisce avere un marito 
o, in alternativa, vivere in una comunità Hijra. Ad ogni modo alle Hijra che 
scelgono un marito è imposto il divieto di performance rituali, ma non subiscono 
alcuna stigmatizzazione né marginalizzazione sociale. 
Sebbene sotto il dominio britannico - e nella crescente occidentalizzazione - 
le performance rituali abbiano perso rilevanza, ancora oggi le Hijra possono 
contare sul rispetto del loro ruolo, sono legittimate da una cultura e da una 
religione che conferisce significato e valore alle variazioni di genere.
Nella struttura sociale indiana, costruita sul sistema delle caste, le comunità Hijra 
si presentano con caratteristiche analoghe: è loro garantito il diritto ereditario 
su ogni bene, mobile e immobile, hanno il monopolio sulle loro attività, le 
performance rituali, sono legittimate dai miti di fondazione e da deità e figure 
leggendarie di elevato prestigio. 
Le caste delle Hijra hanno caratteristiche simili a quelle della discendenza nei 
clan: una antenata in comune, una storia, un capo, un consiglio esecutivo che 
stabilisce norme e dirime le controversie. Ogni Hijra ha una maestra che ha un 
ruolo centrale nella sua iniziazione, le conferisce un nome femminile che registra 
nel libro della Hijra e intrattiene con lei un legame affettivo di reciproca lealtà 
per tutta la vita.
La Sadhin in India è, invece, la variante femminile delle Hijra: una femmina 
biologica che rinuncia al matrimonio, taglia i capelli e indossa abiti maschili, 
mantiene il nome femminile e non si sottopone a rituali chirurgici di iniziazione 
come la Hijra; non prende parte a performance rituali né ha potere sacro, svolge 
invece compiti maschili: arare, seminare e custodire il gregge; siede con gli 
uomini a fumare la pipa e le è concesso di agire come un uomo in ogni ambito 
della vita pubblica e privata, ma con una limitazione, la castità a vita, condizione 
sine qua non dell’accettazione pubblica del suo status. 
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È questo un indicatore di discriminazione e controllo sulla sessualità femminile 
nella cultura indiana. Una cultura fondamentalmente patriarcale che, pur 
offrendo alla Sadhin una nicchia sociale di accettazione, iscrive nel ruolo di genere 
femminile la rappresentazione univoca dei suoi valori fondativi: il matrimonio, la 
maternità, la cura domestica.

Berdache tra i nativi d’America 
Will Roscoe 

Di notevole interesse è quell’area 
di studi e ricerche sul campo che 
ha documentato in 150 società 
nordamericane la presenza dei/delle 
berdache, soggetti che incarnano 
non tanto il ruolo di transessuale o 
travestita/o quanto piuttosto di un 
terzo e quarto genere. 
In primo luogo sono state messe a 
fuoco le specializzazioni produttive 
dei/delle berdache: la guerra, la 
caccia e la leadership per i berdache, 

e le arti, l’artigianato e i lavori domestici per le berdache. In secondo luogo 
il ruolo determinante del mandato soprannaturale nel conferimento di poteri 
straordinari. 
Lo status berdache, infatti, è solitamente accompagnato da attribuzioni 
di carisma, di potere soprannaturale, di talento e notevoli capacità, come 
suggeriscono i privilegi di cui godono in termini economici e di status. I codici 
vestimentali, gli abiti preziosi e i monili pregiati, non sono, invece, indicatori 
affidabili per attribuzioni di ruolo declinati al maschile o al femminile: nelle 
culture nordamericane che stiamo analizzando non indicano una differenza di 
genere, quanto piuttosto lo status e il prestigio sociale. Il desiderio sessuale e le 
relazioni affettive, durature o occasionali, sono di solito orientati verso soggetti 
non berdache dello stesso sesso.
Ma per comprendere il significato del ruolo sociale dei/delle berdache dobbiamo 
in primo luogo menzionare le peculiari modalità di percezione delle differenze 
anatomiche di sesso e delle differenze di genere nelle culture native del Nord 
America: da un lato la presenza di un pene non è rilevante nella determinazione 
del sesso del nascituro, dall’altro non è riconosciuta la possibilità di un 
rimescolamento tra i ruoli di genere m/f. Neanche è conosciuta la possibilità di 
transitare chirurgicamente da un sesso all’altro. 
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Le cerimonie di iniziazione al ruolo berdache non producono di fatto alcuna 
trasformazione sul sesso dell’iniziato/a, la loro funzione è quella di garantire il 
riconoscimento sociale delle attitudini e delle preferenze personali di un  terzo e 
di un quarto genere berdache. Gli atteggiamenti e i comportamenti degli iniziati 
non mimano il sesso opposto, nè i termini in uso nel linguaggio comune che 
li definiscono hanno alcuna relazione con le categorie di genere femminile o 
maschile. 
In tutte le culture native nordamericane i miti di fondazione narrano che 
quando il popolo degli spiriti creò il mondo fece gli uomini e le donne e anche 
i/le berdache, uno status codificato e riconosciuto, meritevole di rispetto, che 
consente di conseguire l’eccellenza in ogni ambito della vita. 
È un’autentica sfida alla cultura occidentale, in cui il sesso biologico è il limite 
naturale dei ruoli sessuali e delle identità. Nelle culture Pueblo, Navajo e Mohave 
analizzate da Will Roscoe la percezione della differenza anatomica è mediata da 
categorie culturali differenti dalle nostre che determinano che cosa è rilevante 
o irrilevante nella anatomia del corpo per l’attribuzione dell’appartenenza di 
genere. 
Così i marcatori del sesso, la presenza o assenza del pene, sono non sufficienti 
a descrivere la persona o comunque meno rilevanti di altre caratteristiche: la 
preferenza occupazionale, il comportamento sessuale, gli atteggiamenti e le 
esperienze personali. Ed è per questo che presumere che il/la berdache sia 
un soggetto che mima un ruolo sessuale e di genere maschile o femminile è 
fuorviante. 
In questo contesto non ha valenza né significato il paradigma dicotomico m/f, 
in cui il primato del sesso biologico determina il comportamento sessuale del 
soggetto, è piuttosto plausibile attribuire a queste culture un paradigma a generi 
multipli che contempla un’infinità di variazioni possibili.
Un inventario multidimensionale, in cui l’orientamento sessuale non sia un 
indicatore  esaustivo nella definizione della personalità del soggetto, è più idoneo 
per mettere a fuoco il/la berdache: specializzazione economica, divisione del 
lavoro, ruolo rituale, ruolo sociale, prestigio, status, il tessuto di relazioni sociali, 
politiche e di parentela.
Ma in questo culture è messo in discussione non solo il determinismo biologico, 
che assegna alle differenze anatomiche il potere di definire l’orientamento 
sessuale e l’identità del soggetto, anche una seconda categoria in uso nel 
nostro sistema culturale è messa in discussione: il determinismo che assegna 
al sistema economico una posizione gerarchica rispetto alla organizzazione e 
configurazione del sistema culturale.
Il potere, il prestigio anche nelle funzioni di sacerdozio, e lo status elevato di 
cui godono i/le berdache potrebbero suggerire, infatti, che laddove è del tutto 
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assente una differenziazione sociale in termini economici e di status sia del tutto 
assente il ruolo berdache. 
Le osservazioni di numerosi ricercatori in tutte le culture native nordamericane 
hanno registrato la totale assenza di correlazione tra la presenza dei/delle 
berdache, la loro integrazione sociale, e la capacità di quei sistemi sociali di 
sostenere la specializzazione religiosa, economica, produrre surplus e determinare 
gerarchie nei ruoli sociali e di status. 
Il ruolo berdache è presente in tutte le culture del Nord America e in differenti 
modelli di sussistenza e di credenze: ovunque è comune e condivisa una cultura 
di genere in cui il sesso alla nascita non è determinante nella costruzione 
dell’identità o nella determinazione delle attitudini del soggetto.
Una particolare menzione merita la famiglia navajo che accoglie con gioia il 
bambino con tendenze berdache. Promettente per le sue straordinarie e 
prodigiose potenzialità, potrà godere di prestigio e rispetto, di assoluto controllo 
su tutti i beni della famiglia, sulla coltivazione dei campi, sulla caccia e sulla 
raccolta.

Le travestis a Salvador del Brasile
Andrea Corwall

Le travestis a Salvador del Brasile, 
sul marciapiede e nel tempio, si 
coprono di ornamenti femminili, non si 
sottopongono ad alcuna trasformazione 
chirurgica, si autodefiniscono né donne 
né uomini ed esibiscono la loro spiccata 
femminilità: adottano abiti, espressioni 
e gesti femminili. È un’implicita sfida 
all’associazione univoca tra sesso e 
genere, tra femmina e femminilità, 
maschio e maschilità. 
Sono figure dotate del fascino di una 
femminilità fallica, offrono sesso sul 

marciapiede, ma godono anche del privilegio rituale nei templi del candomblè, 
religione afro-brasiliana, di incarnare il ruolo delle figlie del santo: danzano 
vestite di bianco e pizzi e sono possedute dalle divinità orixàs. Dello stesso 
privilegio, incarnare nuove identità di genere, godono anche le donne devote 
iniziate al candomblè. 
Le travestis hanno un pene, ma al tempo stesso il loro corpo è marcato da codici 
femminili, possono assumere differenti identità di genere, maschile e aggressiva, 
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femminile e remissiva, in scenari sociali diversi.
La mascolinità e la femminilità così messe in scena sono rappresentazioni di 
differenti modalità espressive del corpo e della sessualità, non sono essenze. 
È opportuno ora, per comprendere come oggi la travesti mette in gioco sé stessa, 
fare un passo indietro nel tempo, raccontare e ripercorrere le tracce storiche 
della sessualità e del genere a Salvador del Brasile. 
Prima della scoperta del Nuovo Mondo e dell’occupazione coloniale tra i nativi 
d’America le relazioni omosessuali erano frequenti e godevano di accettazione 
sociale e pubblico riconoscimento. La prima forma conosciuta di repressione 
dell’omosessualità risale alla Santa Inquisizione nel 1591, che bandiva gli atti 
“impuri”: la sodomia, la masturbazione, il travestitismo, il lesbismo. Dai testi 
della Santa Inquisizione emerge che in un rapporto omosessuale l’atto fallico 
della penetrazione, attribuito al maschio, ne definisce la mascolinità, mentre 
le bichas, termine dispregiativo, sono la controparte passiva. Nel rapporto 
omosessuale, dunque, solo il secondo soggetto è definito omosessuale, il primo 
è definito homen. 
Ancora oggi a Salvador nella descrizione delle differenze tra veri uomini e bichas 
sono utilizzate le stesse categorie dicotomiche: l’homen si distingue per il ruolo 
penetrativo del sesso, la bicha, invece, non è più uomo. Le identità sessuali e di 
genere sono né più né meno che l’effetto di questi discorsi. 
Durante l’occupazione portoghese le condizioni di marginalità e di stigmatizzazione 
delle popolazioni native peggiorarono ulteriormente; non a caso fu negli anni 
dell’occupazione e della repressione coloniale che le radici delle identità culturali 
e religiose tradizionali afro-brasiliane furono riscoperte, dando il via allo stesso 
tempo a un processo di ibridazione, di sincretismo creativo, che produsse 
un’ibridazione tra i simboli del cristianesimo e i simboli della religione africana 
dando luogo a un’inedita forma di religiosità, il candomblè. 
La giustapposizione tra santi cattolici e le orisa delle divintà africane yoruba 
diede così origine e deità afro-brasiliane del tutto singolari e venerate da devote 
e devoti, donne e bichas, posseduti nella trance della possessione.
Le donne, che detenevano un potere considerevole nel commercio - ed era tra 
loro frequente l’omosessualità - avevano molto potere, controllavano una estesa 
rete di relazioni sociali ed erano intermediare delle divinità, figure centrali e di 
rilievo nei rituali del candomblè. Parimenti nel culto avevano un ruolo di primo 
piano anche le bichas, uomini posseduti da divinità femminili.
Nel candomblè ogni devoto ha particolari affinità elettive con la sua orixàs e ogni 
orixàs ha un sesso, un genere e una peculiare personalità che le devote attivano 
nella danza della possessione. 
Sarebbe un insulto alla sua orixàs e al suo sesso mitico mancare di rispetto a una 
donna devota e a una travesti, che può contare sui privilegi della sua condizione 
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nel tempio. Ma le travestis godono anche di  ulteriori privilegi, possono rivendicare 
la loro mascolinità e al tempo stesso mettere in scena rappresentazioni declinate 
al femminile, possono attraversare i confini di genere e riposizionarsi di volta in 
volta assumendo il ruolo della bella fascinosa o virar macho. Sfidano il confine, 
ma non lo rimuovono, lo riposizionano.
Lo slittamento continuo delle travestis tra i poli del femminile e del maschile 
rimanda alle relazioni di potere, di dominio e subordinazione della cultura 
patriarcale e sessista che permea la società brasiliana.
In Brasile, infatti, il termine uomo definisce non tanto l’orientamento sessuale, 
quanto piuttosto il ruolo penetrativo del sesso, mentre il termine omosessualità 
definisce chi tra i due partners è collocato nel ruolo passivo del rapporto sessuale.
Le trasgressioni ritualizzate delle travestis nel tempio e sul marciapiede non fanno 
che rinforzare le disparità di una cultura di genere profondamente maschilista, ma 
che, tuttavia, l’attraversamento dei confini delle travestis mette continuamente 
in discussione: il suo ruolo passivo nel sesso può essere ribaltato all’occorrenza 
in prestazione extra con clienti “velati”, cioè omosessuali non dichiarati.
Nei linguaggi espressivi, in strada e nei rituali del candomblè la travesti oscilla, 
dunque, tra i ruoli della femminilità remissiva e della mascolinità dominante. 
Le dicotomie di sesso e genere sono così dislocate e rimesse continuamente in 
gioco nel rito e nel tempio con una permutabilità che ci interroga e continuerà 
ad interrogarci sulle nostre nozioni di sessualità e genere. 

Donna diventa uomo nei Balcani: le vergini giurate 
Renè Grèmaux

Nella popolazione rurale dei Balcani già 
nella prima metà del XVI secolo furono 
documentate le vergini giurate, femmine 
biologiche vestite in abiti maschili, 
impegnate in lavori maschili e tributate 
di riconoscimento pubblico e sociale: un 
attraversamento di genere permanente 
e istituzionalizzato, approvato dal 
contesto familiare e dalla più ampia 
comunità.  Nella seconda metà del secolo 

scorso alcuni antropologi osservarono sul campo la specifica configurazione di 
questo fenomeno già in via di estinzione. Le popolazioni guerriere dei Balcani 
manifestavano una rigida cultura patriarcale: residenza della famiglia patrilocale, 
discendenza ed eredità dei beni patrilineare. Poche erano le libertà riservati ai 
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membri di sesso femminile che vivevano sotto tutela degli uomini.
In questo contesto maturò il travestitismo femminile delle vergini giurate: femmine 
biologiche allevate come figli maschi o, in alternativa, femmine biologiche che in 
età adulta sceglievano di definire sé stesse come maschi sociali, rinunciavano al 
matrimonio e facevano voto di castità.
Per comprendere questa particolare condizione delle donne nei Balcani è 
necessario esplicitare il significato attribuito in queste culture alla verginità. 
Una condizione ambigua, meglio definita come una condizione liminale, 
intermedia tra sacro e profano, tra la santità e la stregoneria, in cui è concesso 
un comportamento mascolino. Una condizione liminale che sfida la dipendenza 
delle donne dagli uomini e l’ordine sociale. 
Le vergini giurate, per scelta personale o della famiglia, erano definite maschi 
sociali che godevano del rispetto, misto a soggezione, della famiglia e della 
comunità, dei diritti ereditari e del ruolo di capofamiglia. La rinuncia alla sessualità 
e il voto di castità erano  volontari, ma la trasgressione comportava di frequente 
stigmatizzazione sociale, la condanna a morte e la lapidazione. 
Sebbene si abbiano notizie di vergini giurate attratte da soggetti dello stesso 
sesso o del sesso opposto non v’è certezza di rapporti sessuali effettivamente 
consumati. In alcuni casi la coabitazione con membri dello stesso sesso non ha 
mai dato luogo a palesi e dichiarate relazioni sessuali occasionali o durature.
Sulla base dei dati raccolti emerge che le condizioni che dovevano verificarsi, 
affinchè nella famiglia e nella comunità fosse accolta con gioia una vergine 
giurata, erano in primo luogo l’assenza di eredi maschi o vedovanza della madre, 
in secondo luogo la scelta di una figlia, spesso la primogenita, di assumere il 
ruolo sociale di figlio maschio. 
Alla vergine giurata, allevata come un maschio già nell’infanzia, veniva assegnato 
un nome maschile, vestiva con abiti maschile, era educata a svolgere compiti 
assegnati di solito a un figlio maschio. 
In età adulta la vergine giurata declinava al maschile i termini nel parlare di sé, 
sedeva con gli uomini a bere acquavite, fumava la pipa, amministrava i beni 
della famiglia, disdegnava il comportamento delle donne come solo la misoginia 
maschile sa fare, era registrata nei documenti ufficiali con nome maschile e 
aveva diritto di voto in un tempo in cui non esisteva il suffragio universale. 
Infine dopo la morte era riservata alle vergini giurate una cerimonia funebre 
tributata ai membri maschili della comunità e benedetta dai preti ortodossi.
Tutte le vergini giurate erano sempre molto risolute nel vendicare gli affronti alla 
loro mascolinità, colpivano duramente il colpevole o sfoderavano la pistola. La 
consuetudine consentiva loro di lavare il disonore anche con il sangue. 
Sebbene addestrate all’uso delle armi e autorizzate a prendere parte di diritto 
a incursioni e faide con i maschi del villaggio, tuttavia uccidere una vergine 
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giurata era considerato disonorevole per uomo. 
L’ alta considerazione sociale del ruolo maschile, l’assenza di un erede maschio 
e il timore di estinzione della casa nella interezza delle sue funzioni economiche, 
morali e culturali, sono certamente variabili che nella cultura patriarcale dei 
Balcani favorivano e accomunavano tutte le singolari esperienze delle vergini 
giurate: l’attraversamento di genere - su iniziativa e autodeterminazione del 
soggetto o su iniziativa della famiglia - che in ogni variante poteva contare sul 
consenso e sul riconoscimento sociale.
Abbiamo notizia di una vergine giurata, nata nel 1941 in Montenegro, tuttora 
vivente. Primogenita di 8 figlie femmine fu dichiarata vergine giurata a 9 anni. 
Ancora oggi veste abiti maschili, lavora e vive in città con la sua compagna, 
ma in contesto spazio-temporale del tutto altro, la “modernità”, in cui l’uso del 
termine lesbica ha ormai del tutto sostituito l’orizzonte semantico e culturale 
delle vergine giurate.

I concorsi di bellezza gay/bantut nelle Filippine del Sud

Una forma di negoziazione delle identità glocal
Marc Johnson
In questo saggio breve Marc Johnson 
individua, come vedremo, una 
correlazione tra la cultura islamica nelle 
Filippine del Sud, l’alterità desiderabile 
- l’America idealizzata che promette e 
minaccia il cambiamento - e i concorsi 
di bellezza in cui gli omesessuali 
hanno un ruolo di mediazione tra la 
cultura locale e quella occidentale 
e nell’affermazione dell'identità 
di genere gay. Transessualismo, 
travestitismo e omosessualità nelle 
Filippine sono definiti da un unico 
termine, bantut, ovvero uomini che assumono il comportamento di una donna. 
Ed è appunto questo in gioco nei concorsi di bellezza bantut, il significato del 
genere e della sessualità, una potente alterità occidentale idealizzata e la più 
rassicurante rappresentazione del ruolo tradizionale assegnato alla donna. I 
temi centrali sono, infatti, da un lato la bellezza concettualizzata e misurata sui 
parametri occidentali del glamour e del cosmopolitismo globalizzato, dall’altro il 
radicamento dell'identità islamica. 
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La costruzione dell’alterità occidentale desiderabile è il risultato sia del penetrante 
regime massmediatico, del mandato americano - la “civilizzazione” dei moros 
(musulmani filippini) durante e dopo il regime coloniale  -  che delle istituzioni 
pubbliche locali. 
I bantut, che primeggiano nella musica, nel canto e dominano il mercato locale 
nel business degli istituti di bellezza e dello spettacolo, nelle gare sfilano sul 
palco con i loro corpi modellati sui canoni estetici della bellezza internazionale - 
per esempio Miss Gay World oppure Miss Gay International – e danzano al ritmo 
delle più antiche tradizioni performative locali.
L’organizzazione dei concorsi, accurata e meticolosa, può contare sulla presenza 
di un vasto pubblico e delle autorità locali laiche e religiose. All’Imam,  il capo 
della comunità islamica locale, è sempre riservato un posto in prima fila.
Attualmente le scuole sono tra i principali sponsor dei concorsi di bellezza gay/
bantut e il corpo docente figura nel consesso dei giudici. L’educazione alla 
bellezza, l’autorealizzazione e l’autostima, sono i valori enfatizzati nei programmi 
di formazione. Bellezza è educazione, padronanza dell’inglese, orientamento 
professionale. Bellezza è democrazia, è attenersi nei concorsi a criteri di selezione 
condivisi e riconosciuti come validi. Democrazia, bellezza e glamour sono parti 
integranti dello stesso ordine concettuale e culturale, quello americano, ovvero 
l’ilmu’ milikan, un potere-sapere antagonista all’ilmu’ islam, il potere-sapere 
islamico. 
Il termine ilmu’ indica, infatti, un universo di valori che consente di definire sé 
stessi e gli altri, ma è anche il luogo semantico in cui si confrontano e confliggono 
il sogno americano e l’identità islamica. 
I concorsi di bellezza bantut in questo contesto valoriale e discorsivo sono 
eventi centrali nella mediazione delle identità locali/globali (glocal), mettono in 
scena l’appropriazione dell’alterità desiderabile cosmopolita e globalizzata e la 
resistenza delle identità locali islamiche al potere-sapere americano.
Per il gay-bantut, che si autodefinisce transgender, il valore della bellezza è il 
fulcro nella costruzione del suo ruolo sociale. E la gara è, di fatto, un'opportunità 
di sovraesposizione del corpo, inteso sia come contenitore di spiritualità che 
come manifestazione esteriore della sua bellezza. 
Nel corpo, luogo privilegiato della continuità e del cambiamento, sono inscritte 
le identità gay, i valori dell’ilmu’ milikan, il potere-sapere americano, e dell’ilmu’ 
islam, il potere-sapere islamico. Il corpo è il luogo di appropriazione di qualità 
immateriali. Esporre il corpo nei concorsi di bellezza è allora parte di questo 
processo attivo di appropriazione di identità multiple: le identità culturali, 
islamica e americana, e quella di genere bantut.
Infatti, sulla scena sociale delle Filippine del Sud i bantut, progressisti, istruiti 
e indipendenti, sono sì figure di mediazione e di contenimento di forze culturali 
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esterne e potenzialmente predominanti, ma al tempo stesso, esibiscono i costumi 
tradizionali, le virtù della più rassicurante e tradizionale figura femminile: la 
moglie devota e attenta alle responsabilità familiari, alle funzioni educative e di 
cura. La linea di confine tra tradizione islamica e innovazione, identità di genere 
e orientamento sessuale è così esplicitata e resa negoziabile con l’alterità globale 
cosmopolita, temuta per il rischio che essa comporta, la perdita delle specificità 
locali, ma anche desiderata. 

Travestitismo maschile e cambiamento culturale a Samoa 
Jeannette Marie Mageo

Per comprendere il senso e il significato 
attribuito alle fa-afafine (travestite) 
nella Samoa tradizionale è necessario 
precisare che i samoani non hanno 
termini e categorie che distinguono 
pratiche eterosessuali e omosessuali. 
Tra i giovani erano e sono ancora diffuse 
le pratiche omosessuali e non solo: 
passeggiano mano nella mano senza 
che questo comporti discriminazione 
o stigmatizzazione sociale.  Il 
travestitismo, invece, può essere il 

risultato sia di una scelta personale che familiare. A una coppia che genera solo 
figli maschi è concessa la possibilità di allevare un figlio come una femmina, 
assegnarle il ruolo di “fa-afafine”, alla maniera di una donna. A volte la decisione 
è assunta dal soggetto in età adulta. In tutte e due i casi la scelta è supportata 
dall’accettazione e dal riconoscimento familiare e sociale. 
Oggi a Samoa la fa-afafine, maschio biologicio (nella n0stra cultura definite 
travestiti) ha assunto un ruolo che nel periodo pre-cristiano era assegnato alle 
ragazze samoane durante gli intrattenimenti: divertire con lo scherzo osceno, 
la burla e la satira a sfondo sessuale. Questo passaggio è ben spiegato dalle 
trasformazioni recenti e meno recenti della cultura samoana.
Le forme aggressive di erotismo nei giochi lessicali erano costitutive della cultura 
samoana ancor prima della occidentalizzazione e dei processi di urbanizzazione, 
che hanno gradualmente modificato i valori e l’organizzazione sociale samoana. 
In questo processo le missioni - e dunque la cristianizzazione delle popolazioni 
locali - hanno giocato un ruolo determinante.
La burla e la satira a sfondo sessuale sono ancora oggi l’espressione che 
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manifesta  e in qualche modo argina l’aggressività e la rivalità che permeano 
la società samoana. Le faide erano (e sono ancora) frequenti, coinvolgevano 
milizie organizzate di ragazzi e ragazze che mostravano con orgoglio le loro 
abilità nel combattimento. 
I ragazzi erano reclutati nell’aumaga, milizia di giovani samoani, le ragazze 
nell’auluma, una organizzazione che aveva anche il compito di intrattenere gli 
ospiti in visita nel villaggio.
Oggi, come ieri, la ula è la canzonatura più gioviale, aggressiva ma scherzosa, 
che gioca con le parole allusive del sesso. I contesti in cui, viceversa, non è 
possibile giocare la ula sono quelli in cui erano presenti fratelli e sorelle della 
stessa generazione. In questo caso era d’obbligo la “lingua del rispetto”. Una 
trasgressione a questa regola sarebbe stata un esplicito affronto alle sorelle. 
Ma nel villaggio, prima della più recente urbanizzazione, l’intreccio dei legami 
di parentela coinvolgeva l’intero tessuto delle relazioni sociali. Il divieto era così 
generalizzato ed esteso alle donne dell’intero villaggio, tranne che in occasione 
delle visite della milizia giovanile proveniente da un altro villaggio, che veniva 
da lontano e con cui, con assoluta certezza, le ragazze del villaggio non avevano 
alcun legame di parentela. 
L’organizzazione delle sorelle (auluma) aveva il compito di intrattenere i giovani 
ospiti. Dunque, senza timore di trasgressione del divieto, il ricevimento poteva 
includere lo scambio di ula tra i due gruppi, le giovani del villaggio e la milizia 
giovanile in visita (aumaga).
I giochi preferiti in queste cerimonie erano gli scherzi osceni, l’esibizione di parti 
intime, una danze notturna, poula, in cui la danzatrice più importante era la 
taupou, principessa di cerimonia.
I processi di cristianizzazione forzarono e deviarono la cultura samoana verso 
forme di controllo della sessualità fino a quel momento sconosciute: la proibizione 
delle esperienze sessuali al di fuori del matrimonio, il divieto alla ula, del gioco 
a sfondo sessuale e della poula, la danza erotica. 
Anche i processi urbanizzazione hanno contribuito a estendere il divieto di 
giochi e scherzi osceni, perché hanno reso più complessa l’identificazione delle 
sorelle, ovvero delle ragazze appartenenti allo stesso ceppo familiare. Oggi, 
nella moderna e urbanizzata Samoa, solo alle fa-afafine (le travestite samoane, 
maschi biologici) è concesso il diritto di ula negli intrattenimenti. 
Se la ula delle ragazze samoane ruotava intorno alla verginità e alla esibizione 
dei marcatori del sesso e della sessualità, oggi la ula delle fa-afafine è un gioco di 
parole, declinato al femminile, sulla loro condizione: esprime con sagace ironia 
che non sono vergini né femmine.
Nella Samoa moderna, urbanizzata e cristianizzata, le ragazze e i ragazzi durante 
gli intrattenimenti devono usare “la lingua del rispetto”, non posso giocare la 
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ula, le ragazze non possono più esibirsi nelle danze oscene (poula), appena poco 
più tollerato è l’esibizionismo delle donne adulte. Le fa-afafine riempiono così il 
vuoto culturale che il controllo sulla sessualità femminile sessuale ha generato.
È oggi molto ricorrente negli intrattenimenti che coinvolgono i giovani e le giovani 
samoane il suggerimento di allusioni a sfondo sessuale sussurrate dalla ragazza 
nell’orecchio della fa-afafine, che a sua volta le urlerà al ragazzo che la giovane 
donna desidera. 
È, dunque, la fa-afaine che oggi gioca la ula performativa, verbale e coreografica, 
un effetto imprevisto che in qualche modo mitiga l’ansietà samoana-cristiana 
per l’esibizionismo femminile delle pratiche sessuali tradizionali. 
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Risorse idriche 

Roberto Rana

L’acqua è una elemento fondamentale 
per la vita: ogni essere vivente ne è 
costituito per il 60-99% e per questo 
motivo ogni giorno ne deve assorbire 
una certa quantità per ripristinare 
quella persa fisiologicamente per 
traspirazione. Questa sostanza è 
ampiamente diffusa sulla Terra 
poiché ne ricopre circa tre quarti 
e, grazie alla radiazione solare, svolge un percorso ciclico attraverso oceani, 
atmosfera e terre emerse, passando nei diversi stati della materia: liquido, solido 
e di vapore. Ogni anno, quindi, il bilancio tra precipitazioni ed evaporazioni si 
chiude con un saldo attivo a favore dei continenti, pari a circa 40.000 km3, che 
rappresenta la disponibilità idrica per gli ecosistemi terrestri e le attività umane. 
L'acqua, pertanto è una risorsa rinnovabile e relativamente abbondante sulla 
Terra anche se spesso non è sempre disponibile dove occorre e nelle quantità 
richieste. Infatti, la maggior parte delle precipitazioni sono concentrate in aree 
scarsamente abitate, come le regione subartica (Canada, Alaska, Russia, ecc.) 
o equatoriale (bacini idrografici dei fiumi Congo o Rio delle Amazzoni) (Peter 
2008). Inoltre, l'inquinamento diffuso, i mutamenti climatici e l'aumento della 
popolazione mondiale e del benessere hanno determinano una vertiginosa 
crescita della domanda idrica, rendendo ancora più limitata la sua disponibilità. 
Secondo l’UNEP (United Nation Environmental Programme) attualmente circa 
1/3 degli esseri umani vive in uno stato di "stress” o “crisi” idrica [1]. Oggi 
i Paesi che si trovano in questa situazione sono soprattutto quelli africani e 
medio-orientali dove un individuo dispone giornalmente di poche decine di litri, 
spesso con caratteristiche igienico-sanitarie molto scadenti. 

migrazioni
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Risorse idriche 
Lo sviluppo economico, il cambiamento delle abitudini alimentari (oggi sempre 
più cinesi, indiani, ecc., consumano prodotti carnei, caffè, ecc., che richiedono un 
alto dispendio idrico per ottenerli) e la crescita demografica stanno aggravando 
ancora di più l'accessibilità all'acqua di queste nazioni e di altre come Cina, 
India, Indonesia, ecc. che fino ad oggi non avevano tali problemi. 
Secondo alcune previsioni la situazione è destinata ad accrescersi nei prossimi 
decenni, anche in quelle Nazioni caratterizzate al momento da una rilevante 
presenza di risorse idriche, come il bacino del fiume Nilo, Volga, Colorado. (figura 
1).

Poiché, in generale, la scarsa o l'eccessiva disponibilità di risorse naturali 
concorrono in modo determinante allo spostamento delle popolazioni ci si 
aspetta, pertanto, in un prossimo futuro, un incremento di tale fenomeno. 
Tuttavia, già oggi questo evento comincia a manifestarsi nella sua drammaticità, 
infatti, rispetto al passato, quando le comunità si trasferivano in altri territori 
principalmente per le persecuzioni politiche o ideologiche, attualmente migrano 
a causa del peggioramento delle condizioni ambientali, dell’inondazione di vasti 
territori o della carenza di acqua. 
Secondo la IOM (International Organisation for Migration) le persone che 
lasciano i propri luoghi di nascita a causa del degrado ambientale possono essere 
suddivise in tre tipologie quali:
migranti temporanei (environmental emergency migrants): sono quei popoli 
che fuggono temporaneamente dai territori dove normalmente vivono a causa 
di improvvisi ed imprevedibili disastri ambientali;
migranti obbligati (environmental forced migrants): sono quelle genti costrette 
a lasciare le aree dove vivono a causa del peggioramento delle condizioni 
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ambientali (ad esempio la deforestazione, l’alterazione delle qualità igienico-
sanitarie delle risorse idriche, ecc.);
migranti motivati (environmental motivated migrants): sono persone che 
scelgono volontariamente di lasciare le zone in cui vivono per evitare possibili 
problemi ambientali futuri (ad esempio qualcuno che lascia le aree rurali a causa 
del declino della produzione agricola dovuta alla desertificazione).
Occorre evidenziare, però, che queste migrazioni possono avvenire non solo tra 
una nazione e l’altra ma anche all’intero della stessa dalle aree rurali verso quelle 
urbane. In quest’ultimo caso sono sopratutto gli uomini a spostarsi alla ricerca 
di lavoro, mentre donne, bambini e persone anziane restano nelle campagne 
aspettando le “rimesse” degli emigrati. 
Tale situazione porta nelle campagne inevitabilmente a cambiamenti sociali 
poiché non sono più gli uomini a capo delle famiglie ma le donne le quali, a 
volte, sono spinte anche esse a partire in quanto non in grado di far fronte 
al carico di responsabilità che le competono come membro più importane del 
nucleo famigliare. 
Inoltre, l’esodo verso i centri urbani comporta spesso, per i migranti, un 
peggioramento delle condizioni di vita poiché costretti a trovare alloggio in 
baraccopoli sovraffollate dove mancano i servizi e le infrastrutture di base.

Migrazioni e cambiamenti climatici

I numerosi studi sui “migranti ambientali” indicano che tale processo è destinato 
a peggiorare in futuro, anche a causa degli effetti dei cambiamenti climatici come 
gli eventi meteorologici estremi, l’innalzamento delle temperatura terrestre e 
del livello dei mari. (Boiano, 2008; UN-Water, 2009). 
Poiché il 41% della popolazione mondiale vive in prossimità delle coste un 
aumento dell’altezza degli oceani potrebbe causare lo spostamento di miliardi 
di persone con gravissime conseguenze sociali e economiche come sta già 
avvenendo in vaste zone costiere del Vietnam, del Bangladesh e di molte piccole 
isole della Micronesia e dell’Oceano Indiano. 
Lo scioglimento dei ghiacci polari e il conseguente aumento del livello dei mari, 
infatti, oltre ad allagare intere province produce una maggiore infiltrazione di 
acqua salata lungo i litorali diminuendo la qualità e la disponibilità di acqua 
dolce. In Bangladesh, ad esempio, centinaia di migliaia di persone migrano dalle 
aree rurali nei centri urbani o nella vicina India a causa della scarsa qualità 
dell’acqua potabile e della perdita progressiva di suolo agricolo. 
La maggior parte del Paese ha un’altezza inferiore ai 10 metri per cui il mare, 
che ora riesce ad avanzare nell'entroterra fino a 240 km, rende sterili i terreni 
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attraversati e aumenta la salinità delle falde acquifere che pertanto non sono più 
idonee al consumo umano. 
Inoltre, l’ingente uso di pesticidi che si è fatto nel corso degli anni passati ha 
provocato l’avvelenato della maggior parte delle falde acquifere, per cui ogni 
anno 200.000 persone si ammalano a causa dell’acqua contaminata da arsenico: 
questo ulteriore problema spinge le popolazioni a migrare in territori meno 
inquinati.

Migrazioni e dighe

Poiché le risorse idriche spesso non sono disponibili in modo continuo durante 
l’anno per poter sopperire ai periodi di magra e stoccare le precipitazioni 
meteoriche sono costruiti sbarramenti lungo i fiumi in modo da avere acqua in 
tutte le stagioni. 
Pertanto tali strutture assolvono a varie funzioni come: rifornire le utenze 
domestiche, agricole ed industriali, produrre energia elettrica; regolare il flusso 
dei fiumi evitando le esondazioni; ecc. Grazie a questi numerosi vantaggi le 
dighe costruite nel mondo negli ultimi 60 anni sono state oltre 40.000 anche 
se, attualmente, questi grandi serbatoi sono divenuti oggetto di controversie e 
accesi dibattiti tra gli studiosi in quanto, il bilancio costi e benefici è considerato 
decisamente sfavorevole. 
Le grandi dighe, infatti, durano al massimo 50 anni poiché i detriti le riempiono 
rapidamente; in media costano il 50 % in più dei costi previsti; nel momento in 
cui si vuole smantellare queste opere diviene un grosso problema lo smaltimento 
dei sedimenti, spesso ricchi di metalli pesanti. 
Nella maggior parte dei casi, poi, la resa in termini di energia idroelettrica è di tre 
quarti inferiore a quella prevista, mentre il 70% di esse fornisce meno acqua del 
previsto per l'irrigazione agricola. Generalmente la superficie occupata dall'invaso 
determina la perdita migliaia di ettari di terreno fertile e lo spostamento di 
milioni di esseri umani verso altre regioni: nel corso dell'ultimo mezzo secolo 
più di cento milioni di persone sono state sfollate a causa della costruzione di 
queste strutture. 
Il caso più drammatico avvenuto recentemente è stata la realizzazione una 
delle più grandi dighe mai costruite (lunga 2.235 metri e alta 185 metri) quella 
delle Tre Gole in Cina, un progetto faraonico sul Fiume Azzurro[2] che, con la 
creazione di un bacino esteso per più di 10.000 km², ha sommerso più di 1.300 
siti archeologici e molti centri urbani che ha comportato il trasferimento di circa 
1,4 milioni di abitanti (sono 116 le località finite direttamente sott'acqua). 
Le autorità cinesi prevedono il trasferimento di almeno altri quattro milioni di 
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persone nei prossimi anni (figura 2).

Le guerre dell’acqua

Nel mondo il 32% delle frontiere è tracciato da corsi d’acqua che rappresentano 
una “barriera strategica” ma anche un criterio per la spartizione della loro 
portata; inoltre, la Nazione che si trova a monte di un fiume svolge un’azione di 
controllo su quella a valle[3].
Pertanto la mancanza di accordi sulla gestione di tali risorse (in termini di 
proprietà, diritti di accesso e di utilizzazione), soprattutto in aree con scarsa 
piovosità, possono portare a violenti conflitti e all’esodo della popolazione locale 
coinvolta nelle ostilità (Wolf et al, 1999). 
Secondo alcuni ricercatori poco meno del 90% delle guerre tra Stati è legato 
direttamente o indirettamente a problemi idrici (Wolf et al, 2003). Ad esempio, la 
grave crisi mediorientale nasce dalla ripartizione delle acque del fiume Giordano 
in un territorio caratterizzato da una bassa piovosità e da una elevata densità 
abitativa. 
Israele, infatti, per poter sviluppare l’economia e garantire il benessere dei propri 
cittadini ha condotto una politica di accaparramento della poche risorse idriche 
presenti del territorio a spese della Siria, Giordania, Libano e della popolazione 
palestinese.
Un altro caso è il bacino del Tigri-Eufrate il quale è al centro di un contenzioso 
tra Turchia, Siria e Iraq. Entrambi i fiumi nascono in Turchia e dopo un breve 
tratto in Siria entrano in Iraq. 
Questi Paesi, caratterizzati da un clima molto arido, dipendono per la loro attività 
economiche dalle acque dei due fiumi, la cui portata potrebbe essere ridotta dal 
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progetto Anatolia o GAP (Great Anatolian Project) che prevede la costruzione, in 
territorio turco, di decine di dighe sul Tigri e sull'Eufrate destinate principalmente 
alla produzione di energia elettrica e allo sviluppo del settore agricolo. 
Ad esempio la sola realizzazione della diga di Ataturk, una delle più grandi 
tra quelle programmate, ha già causato lo spostamento di oltre 110 mila 
persone (AA.VV., 2007). Quando l’intero progetto sarà realizzato, la Turchia si 
accaparrerà una quantità così rilevante di acqua (fino al 35%) da determinare 
l’impoverimento delle risorse idriche delle regioni a valle e conseguentemente 
la perdita di una parte della scienza idraulica della Mesopotamia, vecchia di 
oltre quattromila anni, e la possibile migrazione delle popolazioni locali (Maury, 
1999). 
Già nell’anno 2000 l’ultimazione di alcune dighe del GAP e la presenza di altre 
sul territorio siriano ed iracheno hanno determinato la scomparsa di vaste aree 
umide; successivamente la situazione è parzialmente migliorata grazie ad un 
riequilibrio della portata dei fiumi anche se una grave siccità, avvenuta nel 
triennio 2008-2010 ha ridotto nuovamente l’apporto di acqua nella regione per 
cui oggi la vegetazione secca ha ripreso ad espandersi con grave danno per 
l'economia locale basata principalmente sull'agricoltura (figura 3) (UNEP (a), 
2011).
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Sensemaking

Un approccio cognitivo alle identità 
e alle culture organizzative

Raffaella Delbello

Ora, l’atto concreto attraverso cui noi 
riafferiamo il passato nel
presente è il riconoscimento. [H. 
Bergson, Materia e Memoria]

Partiamo da una osservazione che riguarda l’azione sociale finalizzata e che 
costituisce un invito, oltre che un’occasione, per riflettere su come integrare 
fra loro gli aspetti contrastanti che derivano dalla condizione di essere dei 
singoli, coscienti di possedere un certo potenziale, situati fra un certo numero 
di simili con dei potenziali che presentano fra loro aree di sovrapposizione: 
esiste un fenomeno di sviluppo antropologico che costantemente ci influenza, ci 
rasserena e a volte ci inquieta, ci consente di sentirci parte di un gruppo e di una 
cultura garantendoci una certa quota di mobilità mentre siamo ingaggiati in una 
relazione formale con qualche altra, ci fornisce regole di condotta più o meno 
esplicite, limiti pragmatici e confini spazio-temporali in cui collocare l’esperienza 
del risultato e dello scopo. 
Questo fenomeno - che potremmo descrivere come il prodotto dell’attività di una 
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Sensemaking

“rete d’azione collettiva” basata su procedure routinarie anche non compiutamente 
formalizzate, agite da persone che si trovano fra loro in interrelazione e che 
portano a termine compiti specializzati in modo coordinato al fine di raggiungere 
un obiettivo generale, condiviso e definito - prende il nome di organizzazione. 
Nel leggere questa parola, tutti sono in grado di richiamare la propria 
rappresentazione dell’oggetto che corrisponde al termine organizzazione: per 
qualcuno può essere un apparato burocratico con i suoi processi, per qualcun 
altro una profittevole industria, per qualcun altro ancora una rete di entità 
benefiche che si occupano di soggetti svantaggiati in aree geografiche fra loro 
molto lontane, ma accomunate da alcune emergenze umanitarie o addirittura 
può esserlo un istituto religioso. Gli esempi potrebbero essere ancora tanti, ed 
ogni lettore potrebbe aggiungerne qualcuno. 
E ciò anche a dispetto di una certa prevalenza attuale dell’immaginario connesso 
alle discipline economico - manageriali attivato dalle discussioni intorno al tema 
dell’organizzazione. In fin dei conti, per dirla con Karl Weick (un autorevole 
psicologo che si occupa di comportamento organizzativo), la realtà può essere 
uno strumento con cui fare le cose. E per questo motivo ogni individuo deve 
confrontarsi con il possibile e non solo con il dato, quindi con i processi costruttivi 
e generativi, fra i quali quello di interazione sociale ha una rilevanza tutt’altro 
che trascurabile. 
Osservare la realtà organizzativa consente di accettare, e forse riscoprire, che 
l’ambiguità è una proprietà emergente delle organizzazioni in quanto l’essere 
vivente non è solo organizzato, ma soprattutto auto-organizzato, ovvero in 
grado di mantenere l’ unità funzionale ed operazionale, sia come singolo che 
come gruppo, rispetto alle continue variazioni del contesto in cui si trova ad 
operare e che il cambiamento, più spesso di quanto si creda, origina dall’interno. 
Tale chiusura operazionale, definita da Francisco Varela e Humberto Maturana con 
il termine autopoiesi, consente di traslare il punto di partenza dell’approccio alle 
organizzazioni da quello in cui ci si interroga su come è meglio organizzarsi, tipico 
delle teorie sul management, a quello in cui ci si chiede perché l’organizzazione 
è una proprietà emergente dell’interazione umana e sociale. 
Per introdurre le principali caratteristiche del contesto organizzativo in grado 
di evocare il legame tra ambiguità e creazione di senso all’interno dei processi 
organizzativi, vi invito a seguire Virginia Woolf in questa descrizione:

Fu così che mi trovai ad attraversare in fretta un tratto di terreno erboso. 
Subito apparve ad intercettarmi la figura di un uomo. Dapprima non capii che 
le gesticolazioni di questo oggetto dall’apparenza così curiosa erano rivolte a 
me. La sua faccia esprimeva orrore e indignazione. L’istinto, più che la ragione, 
mi venne in aiuto: lui era un bidello; io ero una donna. Questo era il prato del 
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college; quello era il sentiero. Solo i professori e gli studenti universitari vi sono 
ammessi; il mio posto è la ghiaia. Furono pensieri istantanei. Appena raggiunsi 
il sentiero, il bidello lasciò cadere le braccia, il suo viso assunse la consueta 
rilassatezza…

Nello svolgersi del fatto raccontato in queste righe, a partire da una situazione 
ambigua ed apparentemente incongruente, la protagonista si riappropria di una 
chiave per la (ri)strutturazione del contesto in cui si trova ad agire e può in 
questo modo riformulare il proprio comportamento influenzando di conseguenza 
il comportamento altrui in modo così efficace da ristabilire nell’ambiente un 
equilibrio che per una certa durata è stato alterato. 
Analizziamo la sequenza ed approfittiamo di questa ghiotta occasione letteraria 
per acquisire qualche informazione in più sui processi di generazione di senso 
nelle organizzazioni, o sensemaking organizzativo, e alla domanda sul perché 
questo episodio può essere un buon esempio da cui partire rispondo anticipandovi 
che in esso troviamo tutti gli elementi alla base dei processi di sensemaking 
organizzativo: l’ambientazione (il college) è un’organizzazione; gli individui 
interagiscono fra loro sia in modo “naturale” che “mediato” da specifici ruoli; una 
situazione da principio ambigua per la protagonista viene chiarificata; l’effetto 
di questa chiarificazione agisce su entrambi gli individui coinvolti nell’episodio 
generando fra i due uno spazio d’azione che non possiamo definire unilaterale, 
ovvero del tutto soggettivo, e forse nemmeno del tutto oggettivo in quanto 
esclude alcune informazioni date, ma non rilevanti se considerate dal punto di 
vista di uno soltanto dei due soggetti coinvolti. 
Perché è nello spazio di interazione che i processi di sensemaking hanno luogo 
e l’interpretazione soggettiva è una classe di operazioni inclusa in esso, ma 
non sufficiente a definirne le qualità dinamiche. Virginia Woolf nel suo saggio 
continua con una parafrasi calzante del ruolo dei processi di sensemaking nella 
vita di una organizzazione: si sposta dall’erba e continua a camminare sulla 
ghiaia pur dissentendo dal modello mentale che suppone guidi il bidello nel suo 
agire, esponente e tutore in questo episodio, secondo la sua critica, di una certa 
società maschilista. 
E include questo aneddoto in un progetto più ampio, ovvero nel percorso di 
preparazione di due conferenze (rispettivamente tenute nel 1828 presso la 
Arts Society di Newnham e la ODTAA di Griton) a proposito dei rapporti che 
intercorrono tra la letteratura e il genere femminile. Un progetto che possiede 
un livello di astrazione diverso dal fatto descritto nel passaggio citato seppure 
quest’ultimo sia in esso contenuto come elemento caratterizzante, progetto di 
cui la realizzazione rappresenta un risultato in funzione di uno scopo individuato, 
appunto, da una rete d’azione collettiva diversa da quella in cui opera il bidello. 
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In altri termini, di fronte ai molti significati che l’episodio considerato può avere, 
l’autrice si comporta in funzione del senso che essa gli ha attribuito sulla base 
della coerenza, più che della corrispondenza.
Nel contesto dell’approccio cognitivo alle organizzazioni (qui inteso come una 
disciplina in cui fra le altre cose si apprende come e da cosa è costituita la vita 
di una organizzazione) il sensemaking viene distinto da altri processi esplicativi 
come la comprensione, l’interpretazione o l’attribuzione. Il suo ruolo sembra 
essere connesso ad una serie di operazioni sia prospettiche che retrospettive, in 
grado di amministrare l’ambiguità che la ricchezza di significati possibili presenti 
in una situazione è in grado di generare. 
Si tratta di un processo che osservato da questa angolazione si allontana 
naturalmente dal concetto di information processing e si avvicina di più ad 
operazioni interne al soggetto in cui la chiarezza sui valori e la lucidità rispetto 
alle proprie preferenze illuminano ciò che è rilevante nell’esperienza. Per quanto 
sfumata possa sembrare quest’ultima affermazione, non sarà difficile renderla 
più concreta se la consideriamo in funzione delle proprietà del sistema attentivo 
di cui ogni essere umano è dotato. 
Prestare attenzione a qualcosa significa selezionare una informazione da un 
flusso continuo di stimoli provenienti dall’ambiente esogeno ed endogeno di cui 
abbiamo consapevolezza. Questa semplice operazione, mediata da processi di 
selezione che possono essere etero o auto innescati, guidati dai dati percettivi o 
guidati dai concetti che animano le nostre decisioni rispetto a come ci muoviamo 
nel mondo, ha implicazioni che nel 1980 William James aveva già circoscritto nei 
Principi di psicologia a proposito del discorso sui “due grandi temi del ragionare”: 
“innanzitutto un aspetto [indicazione] selezionato è assunto come equivalente 
all’intero dato da cui proviene” e “il carattere selezionato così assunto suggerisce 
una certa conseguenza in maniera più ovvia di quanto fosse suggerito dal dato 
totale come si dava in origine”. 
In altre parole, sulla base dei processi di selezione, è possibile generare o 
assumere dei punti di riferimento, che in termini organizzativi possono tradursi 
in un articolato reticolo costituito da connessioni fra elementi eterogenei come 
ruoli, processi, operazioni, leader, obiettivi, scopi. 
Dunque i processi di sensemaking organizzativo se distinguibili in base a 
caratteristiche specifiche da altri processi cognitivi, come si possono descrivere 
e riconoscere? Una congrua letteratura di ricerche sperimentali nell’ambito 
delle discipline psicologiche hanno fornito elementi importanti per rispondere a 
questa domanda. Le sette caratteristiche del sensemaking sono sinteticamente 
definibili in questo modo:

•	 fondato sulla costruzione dell’identità
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•	 retrospettivo

•	 istitutivo (enactive) di ambienti sensati

•	 sociale

•	 continuo

•	 centrato su (e da) informazioni selezionate

•	 guidato dalla plausibilità più che dall’accuratezza

Le attività portate a termine dalle ed entro le organizzazioni, vengono influenzate 
dai processi di sensemaking nella misura in cui la mobilità autorizzata dallo 
spazio intersoggettivo è maggiormente riferita al ruolo o all’attività che il singolo 
è portato a svolgere. 
In altri termini tutte le variabili che concorrono all’attuale configurazione dei 
processi di socializzazione nei paesi fortemente sviluppati, come ad esempio 
l’evoluzione e la diffusione delle tecnologie dell’informazione e degli strumenti di 
controllo, fondamentali nel determinare la rapidità di molti cambiamenti sociali, 
concorrono in modo particolare anche nel centrare il senso delle operazioni di 
una organizzazione verso una forma di soggettività generica che favorisce il 
controllo delle premesse all’azione e l’interscambiabilità fra le persone, lasciando 
però (quasi) inalterato il valore simbolico di cui è costituita ogni tradizione. 
In tal senso le implicazioni del sensemaking sono strettamente connesse sia 
alle spinte conservatrici che a quelle innovatrici, sia alle spinte manipolative che 
a quelle rivelatrici, e la bontà di ogni risultato raggiunto da un’organizzazione 
dipende, di fatto, dal criterio per determinarne l’efficacia che viene adottato in 
sede di valutazione. 
La lezione fondamentale dell’approccio cognitivo alle organizzazioni in termini 
di sensemaking è che qualunque concetto che lo caratterizza e che viene 
generalizzato per semplicità di esposizione, diventa specificamente declinato ed 
assume un peso non sempre determinabile a priori, anche rispetto a se stesso 
se considerato sull’asse temporale, nella vita e nell’evoluzione di ogni singola 
organizzazione. 
La meta-prospettiva del sensemaking organizzativo si rivela nel momento in cui 
si acquisisce l’informazione sul fatto che si tratta di uno schema mentale in cui 
collocare altri schemi mentali e che rappresenta il punto di accesso riservato ad 
una certa forma di indeterminatezza di cui è possibile riempire i vuoti in base al 
potenziale di autonomia soggettiva (che dipende anche dal livello di discrezionalità 
del ruolo) nel quale è inclusa la possibilità di agire come sensemaker. 
Il che conforta la diffusa idea secondo cui l’osservatore più felice sembra essere 
colui che è meno accurato. Agli altri resta la possibilità di riflettere.
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fattore di integrazione tra popoli

    Alessandro Morselli

LE BANCHEISLAMICHE IN ITALIA 

L’obiettivo di questo lavoro è quello di evidenziare le principali caratteristiche 
che differenziano le banche islamiche dalle banche convenzionali. Nonostante i 
vincoli imposti dalla Sharia, la finanza islamica ha mostrato, soprattutto a partire 
dalla seconda metà degli anni Ottanta, una significativa capacità di diffusione in 
tutto il mondo, dai paesi arabi al Sud-Est asiatico, fino all’Australia, all’Europa 
e al Nord America. Si rileva come gli operatori occidentali (UBS, BNP Paribas, 
Generali, HSBC) sono fortemente interessati alle opportunità offerte dai mercati 
finanziari del Golfo persico e del Sud-Est asiatico, al punto di realizzare in queste 
aree delle unità operative specializzate nella gestione di strumenti finanziari 
islamici.    
Inoltre, si sottolinea l’interesse mostrato dal mondo arabo nei confronti 
dell’economia italiana; un’opportunità di business per l’economia italiana 
rappresentata dagli aspetti positivi della coppia maggiore raccolta di liquidità 
dalla comunità islamica/maggiore integrazione sociale ed economica. Certamente 
vanno affrontati i problemi economici e sociali che derivano dall’integrazione 
bancaria, ma in via conclusiva è possibile affermare che la ricerca dell’integrazione 

Introduzione
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LE BANCHEISLAMICHE IN ITALIA 

tra le banche islamiche e quelle convenzionali rappresenta un tentativo di incontro 
tra la ricerca di un benessere sociale diffuso, tipica delle società moderne, e i 
principi di solidarietà e cooperazione che, nella visione islamica, dovrebbero 
contrassegnare ogni attività economica.      

La banca islamica inizia ad avere una propria identità, conforme ai principi della 
finanza islamica fissati nel Corano e nelle tradizioni del profeta Mohammad, 
quattordici secoli fa. Da subito si ricorda che la shari‘a vieta il riba, vale a dire il 
ricevimento di un tasso di interesse prestabilito. Infatti, in base ai principi islamici 
il rendimento di un investimento è giustificato solo se il capitale assume la forma 
di un’attività reale, non monetaria, e se tale ritorno è a fronte dell’assunzione di 
un rischio imprenditoriale. Di conseguenza, la banca islamica si configura come 
un gestore/distributore di fondi, attività e progetti. 
La banca islamica risulta responsabile dell’identificazione di progetti in cui 
investire il proprio denaro e quello dei suoi clienti. Pertanto, i depositanti non 
sono dei creditori verso la banca per le somme depositate ma risultano essere 
investitori della stessa banca. Esistono diverse forme di deposito ma quelle più 
utilizzate sono i conti di investimento. 
La remunerazione di questi depositi non è rappresentato da un tasso di 
interesse prefissato, ma da una partecipazione ai guadagni della banca. Quindi, 
il depositante è esposto al rischio di vedere corroso il deposito in caso di perdite 
subite dalla banca. In tale maniera, la banca può trasferire il rischio della sua 
gestione direttamente ai depositanti. 
Il titolare di conti di investimento risulta essere una figura intermedia tra 
l’azionista e il depositante di una banca convenzionale. È evidente la specificità 
di una banca islamica rispetto a una banca convenzionale, non solo nell’attività 
di raccolta ma anche in quella di finanziamento: la banca islamica ha come 
obiettivo la valutazione della redditività di un progetto e non l’analisi del merito 
creditizio del soggetto finanziario o la sua capacità di fornire garanzie, come 
spesso avviene nelle banche convenzionali.  
Il sistema bancario islamico è considerato come il fattore in più rapida espansione 
nel mercato dei servizi finanziari medio orientali. Affacciato nello scenario 
finanziario appena trent’anni fa, con l’approvazione della shari‘a, gestisce, 
ormai, fondi finanziari per un valore che si aggira a circa 200 miliardi di dollari; 
con una capitalizzazione degli istituti superiore a 7 miliardi di dollari e un tasso 
di crescita annuale del 15 %. Il fenomeno dell’Islamic Banking si concentra 
principalmente nelle seguenti aree: 

The Author would like to thank Donna Murphy Vizzini (LLB, MA, CIPD, University of 

Manchester) for precious suggestions.
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1.	Medio-Oriente (Bahrain, Iran, Giordania, Kuwait, Libano, Qatar, Arabia 
Saudita, EAU;

2.	Regione Sud-Est asiatico (Brunei Indonesia, Malesia, Filippine e Tailandia);
3.	Subcontinente indiano: Bangladesh, India, Pakistan;
4.	Africa (Egitto, Algeria, Gambia, Sudan, Sud-Africa;
5.	Altri paesi con presenza molto forte di comunità islamiche sono Turchia e UK.

Questa attività bancaria presenta la massima concentrazione nella regione 
mediorientale (oltre il 90 %), con la quota maggiore in Iran (60 %) seguita 
dall’Arabia Saudita (13,5 %), Kuwait (8,4 %). In generale siamo in presenza 
di un sistema, fra l’altro di natura pubblica, completamente islamizzato (Iran, 
Pakistan e Sudan), e che presenta pure caratteristiche intermedie di banche 
islamiche che coesistono con banche ordinarie (a capitale arabo e occidentale). 

I principi di funzionamento del sistema finanziario islamico 

Il sistema finanziario islamico è fondato su sei pilastri fondamentali: 
1.	Qualsiasi pagamento predeterminato oltre e in aggiunta all’effettivo importo 

di denaro è vietato. L’Islam consente soltanto una tipo di prestito denominato 
qard-el-hassan (letteralmente, buon prestito) dove il prestatore non addebita 
nessun interesse o importo addizionale alla cifra prestata. Allah, recita, il 
Corano, ha permesso la compravendita e ha proibito il riba (interesse e usura).

2.	 Il prestatore deve dividere i profitti o le perdite derivanti dall’impresa 
commerciale per cui fu prestato il denaro. L’Islam incoraggia i musulmani a 
investire il loro denaro e a diventare soci tra loro dividendo i rischi e i profitti 
dell’attività commerciale piuttosto che diventare creditori. Come stabilito nella 
shari‘a, vale a dire la legge islamica, la finanza islamica si basa sulla credenza 
che colui che fornisce il capitale e colui che lo utilizza dovrebbero dividere in 
misura uguale i rischi delle imprese commerciali, sia che si tratti di fabbriche, 
aziende agricole, compagnie di servizi o semplici attività commerciali. In 
altre parole, il depositante, la banca e il debitore dovrebbero tutti dividere i 
rischi e i guadagni che provengono dal finanziamento di imprese commerciali. 
Ciò risulta essere diverso dal sistema bancario commerciale basato sugli 
interessi, dove tutta la pressione ricade sul debitore (il debitore è obbligato 
a restituire il suo prestito, insieme all’interesse stabilito, indipendentemente 
dal successo o dal fallimento della sua impresa commerciale. Quindi, l’Islam 
incoraggia gli investimenti affinché la comunità possa trarne beneficio. 

3.	Guadagnare denaro dal denaro non è accettabile. Il denaro rappresenta 
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un mezzo di scambio, un modo per definire il valore di una cosa, non ha 
nessun valore intrinseco e quindi non dovrebbe poter generare altro denaro 
attraverso il pagamento di interessi fissi, semplicemente depositandolo in 
una banca o prestandolo ad altri. I giuristi musulmani considerano il denaro 
come capitale potenziale piuttosto che come capitale in senso stretto, nel 
senso che il denaro diviene capitale solo quando viene investito in un’attività 
commerciale. I musulmani sono incoraggiati ad acquistare e sono scoraggiati 
dal mantenere il denaro inattivo, ragion per cui, ad esempio, ammassare 
denaro è una pratica inaccettabile. Nell’Islam il denaro rappresenta il potere 
d’acquisto che viene considerato come l’unico uso legittimo del denaro. Questo 
potere d’acquisto (il denaro) non può essere utilizzato per creare maggiore 
potere d’acquisto (denaro) senza passare attraverso la tappa intermedia 
dell’acquisto di beni e servizi. 

4.	Gharar (incertezza, rischio o speculazione) è proibita. Questo divieto implica 
che qualsiasi transazione effettuata dovrebbe essere esente da incertezza, 
rischio e speculazione. Le parti contraenti dovrebbero conoscere perfettamente 
i contro valori che verranno scambiati come risultato delle loro transizioni. La 
ratio dietro a tale divieto è il desiderio di proteggere gli individui deboli dallo 
sfruttamento. Pertanto, le azioni e i futures (promesse di acquisto/ vendita 
future) sono considerate non islamiche così come le transazioni finanziarie 
in valuta estera perché i tassi di cambio sono determinati dai differenziali dei 
tassi di interesse.

5.	Shari‘a condanna il mancato utilizzo delle risorse finanziarie. In particolare, è 
vietato nascondere denaro in casa o depositarlo in banca senza utilizzarlo in 
alcun modo, poiché ciò può provocare una rarefazione dell’offerta di denaro 
nel corso del tempo. Tale tipo di risparmio viene scoraggiato con l’imposizione 
della zakat (elemosina obbligatoria e quarto pilastro della dottrina islamica), 
in modo da immettere la massa monetaria in un processo produttivo.

6.	Gli investimenti dovrebbero favorire esclusivamente pratiche o prodotti che 
non sono vietati o anche solo scoraggiati dall’Islam. L’Islam vieta l’investimento 
nelle attività relative all’allevamento di suini e produzione di generi alimentari 
a base di carne di suino, alla produzione di bevande alcoliche, alla produzione 
di bevande alcoliche, alla produzione e trasformazione di tabacco, ai servizi 
finanziari convenzionali (banche, assicurazioni) e all’entertainement (casinò, 
scommesse, pornografia, cinema, musica).        

Tecniche di finanziamento di finanza islamica

Per quanto concerne gli impieghi, sono state create diverse tecniche di 
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finanziamento compatibili col divieto di riba. Tali tecniche si possono distinguere 
in due macro categorie: PLS (Profit Loss Sharing) e NO-PLS (No Profit Loss 
Sharing).

1.	 Tecniche di finanziamento PLS. Si tratta di modalità di finanziamento in cui 
le parti (banca, investitori e risparmiatori) condividono il rischio dell’investimento. 
Nelle PLS non è previsto l’utilizzo di garanzie (collateral), salvo casi eccezionali 
contro i comportamenti opportunistici del prenditore di fondi e non come garanzia 
per la banca. Gli economisti islamici pensano che tale tecnica sia in grado di 
favorire l’efficienza e la stabilità del sistema economico, poiché il rischio è 
sostenuto sia dalla banca che dagli investitori, eventuali shock negativi vengono 
assorbiti velocemente. In più, tale modello favorisce una migliore trasparenza 
delle informazioni contabili. Tuttavia, esistono anche una serie di problemi: 
l’allocazione inefficiente del risparmio in beni reali (oro e altri metalli preziosi) 
che garantiscono il capitale, difficoltà nella gestione della politica (divieto del 
Corano del tasso di interesse) e del debito pubblico.
Riportiamo, adesso, le principali tecniche di finanziamento PLS.
•	 	 Mudaraba è un contratto di compartecipazione con cui si crea una società 

tra il capitale della banca e la partecipazione dell’azionista, a condizione che 
quest’ultimo restituisca al finanziatore una percentuale dei profitti realizzati. 
In tale scenario, il rischio risulta essere a carico del proprietario dei capitali. In 
questo tipo di contratto le parti coinvolte sono il mudarib (agenti, imprenditori) 
e il rabb al-mal (banca islamica). Il primo apporta al progetto il lavoro e le 
competenze mentre il secondo il capitale. La caratteristica principale di tale 
contratto è che entrambe le parti partecipano ai profitti mentre le perdite 
gravano solo sul rabb al-mal . 

•	 	 Musharaka rappresenta un contratto societario, che può essere non scritto, 
nel quale due o più persone si accordano per mettere in comune il capitale 
e il lavoro per dividerne i profitti o le perdite derivanti dal contratto stesso. 
Ciascun socio, diversamente dal Mudaraba, ha il diritto di partecipare alla 
conduzione della società e i soci assumono gli stessi diritti e doveri.

2.	 Tecniche di finanziamento NO-PLS. A differenza del PLS, le tecniche NO-
PLS non si basano sulla condivisione degli utili o perdite, spesso fanno uso di 
meccanismi di scambio di beni e/o servizi con l’applicazione di un mark-up sul 
prezzo di rivendita. Le tecniche NO-PLS si utilizzano nel caso in cui le forme di 
finanziamento PLS non si possono applicare (come nel caso di debitori troppo 
piccoli o nel credito al consumo), hanno un rendimento predeterminato e sono 
associate a forme di garanzia, come ad esempio la riserva di proprietà sul bene 
acquistato in leasing. 
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Le principali tecniche di finanziamento NO-PLS sono:
•	 	 Murabaha è un contratto di vendita e acquisto a termine, dove la banca 

acquista i beni o le merci in nome e per conto del cliente e gliele vende 
al prezzo di costo ricavandone un margine di profitto prestabilito (mark-
up). Tale contratto rispetta i divieti imposti dal Corano, in quanto la banca, 
acquistando il bene, sopporta un rischio operativo e di prezzo per il tempo in 
cui il bene rimane di sua proprietà.

•	 	 Ijara (leasing) è un accordo in cui la banca acquista un bene su indicazione 
del cliente, che ne usufruirà pagando un canone periodico alla banca. In 
tale maniera, il costo dell’investimento viene diluito dall’imprenditore su un 
arco temporale più lungo, mentre la banca islamica incasserà, alla fine del 
periodo di leasing, una somma maggiore del costo d’acquisto. Nel contratto 
di ijara, affinché il guadagno sul prezzo iniziale non nascondi un profitto da 
interesse, è necessario che la banca sopporti una parte dei rischi; per tale 
ragione, il trasferimento della proprietà può avvenire soltanto alla fine del 
periodo di leasing e non in un momento anteriore. Di solito i contratti di ijara 
contengono una clausola in virtù della quale l’imprenditore può scegliere, 
alla fine del periodo di finanziamento, se riscattare la proprietà del bene 
pagando una somma aggiuntiva o lasciare la proprietà alla banca; questa 
seconda opzione è realizzabile qualora i beni siano soggetti ad obsolescenza 
o deterioramento. 

•	 	 Bai’a Salam rappresenta un contratto di acquisto con pagamento immediato 
e consegna differita; il venditore accetta di fornire al compratore alcuni beni 
specifici che saranno consegnati a una data futura, previo pagamento di 
un prezzo che invece viene saldato contestualmente alla stipulazione del 
contratto. Questa forma contrattuale è applicata a quei contratti per cui è 
possibile stabilire anticipatamente la quantità e la qualità dei prodotti: per 
esempio i contratti che hanno per oggetto prodotti agricoli. 

•	 	 Bai’Mua’jjal è un prodotto venduto sulla base di un pagamento differito, 
che può avvenire sotto forma di rate o tramite una somma forfetaria. Il 
venditore e il compratore si accordano sul prezzo che non può includere un 
plus per il pagamento differito. È impiegato, particolarmente, nel credito al 
consumo.

•	 	 Istisna’ è un contratto nel quale il bene è compravenduto prima di essere 
prodotto. Quindi, si fa riferimento, sostanzialmente, a beni che devono 
essere costruiti su misura, vale a dire si ordina al costruttore di produrre un 
certo manufatto, ma non è necessario che il prezzo sia pagato totalmente 
alla stipula del contratto. Il finanziatore, secondo il contratto di istisna’, può 
costruire un dato immobile, oppure può, stipulando un contratto di istisna’ 
parallelo, ordinare a una terza parte di costruire un immobile. In questo caso 
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il cliente ordina alla banca l’immobile e lo banca lo acquista, a sua volta, dal 
costruttore; in tale ambito risulta lecito che la banca aggiunga un margine di 
profitto al prezzo pagato al costruttore prima di rivenderlo al cliente. Dopo la 
stipula del contratto, il cliente inizia a pagare le rate del proprio debito alla 
banca, finché l’immobile non sarà ultimato e consegnato alla parte acquirente. 
Si ricorda, che tale prassi vale anche per ordinare la costruzione di manufatti, 
aerei, navi e macchinari pesanti. 

L’incidenza degli strumenti PLS e NO-PLS sul portafoglio complessivo degli impieghi 
delle banche islamiche dipende dalle scelte gestionali delle singole istituzioni 
finanziarie. Si rileva che i vari strumenti di finanziamento hanno un incidenza 
sul bilancio delle banche molto diversificata, ma sempre sbilanciata a favore 
delle tecniche NO-PLS. Il contratto più utilizzato è la murabaha, con incidenza 
minima del 45 % e massima del 93 %. Per quanto riguarda gli altri contratti le 
percentuali di incidenza minima e massima sono minori (musharaka 1-20 %, 
mudaraba 1-17 %,  ijara 0-14 %, altre tecniche 0-30 %). Complessivamente, 
l’incidenza massima delle due principali tecniche PLS (musharaka e mudaraba) 
non supera l’incidenza minima della murabaha . 
Lo scarso utilizzo degli strumenti PLS può essere imputato alla difficoltà di 
alcune operazioni di finanziamento di prestarsi all’applicazione del PLS (come 
ad esempio il credito al consumo, credito commerciale, credito all’importazione) 
e al fatto che gli strumenti NO-PLS garantiscono alla banca un profitto sicuro 
(rendimento predeterminato) e la espongono a rischi inferiori (solo il rischio di 
prezzo che per i contratti di breve durata è quasi inesistente). 

Caratteristiche del sistema bancario islamico 

Le banche islamiche rappresentano un punto di incontro tra la ricerca di un 
benessere sociale diffuso, (peculiarità delle società moderne) ed i principi 
di solidarietà e di cooperazione che, nella visione islamica dovrebbero 
contrassegnare ogni attività economica. Infatti, le banche islamiche si identificano 
come strumento attraverso il quale si realizza lo sviluppo sostenibile nei paesi 
islamici. Il legame tra banche islamiche e sviluppo locale si evidenziò a partire 
dal 1963, quando l’economista egiziano al-Najjar di ritorno in Egitto e grazie ai 
fondi del governo egiziano e di un gruppo finanziario tedesco, tentò di riprodurre 
il modello delle casse agricole di risparmio tedesche, le quali contribuirono in 
modo rilevante alla ricostruzione della Germania del dopoguerra.
Analizzando le peculiarità gestionali del modello di banca islamica, l’eliminazione 
dell’interesse consente una maggiore stabilità economica e attenua le tendenze 
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inflazionistiche, in quanto la creazione di moneta è strettamente legata agli 
investimenti produttivi e all’attività delle banche centrali e commerciali. Inoltre, 
i meccanismi di PLS portano la banca ad una più attenta selezione dei progetti da 
finanziare e un costante controllo delle strategie e della conduzione operativa. 
Tuttavia, si segnalano alcuni punti critici, come, ad esempio, la complicata 
regolamentazione internazionale di questi istituti di credito, in quanto ciascun 
paese presenta una legge ad hoc, proprio questo ha frenato lo sviluppo della 
finanza islamica in parecchi paesi. In più, la proibizione del riba, lascia fuori le 
banche islamiche dall’operatività del mercato dei depositi bancari . 
Infine, un altro problema da segnalare concerne il mercato secondario della 
negoziabilità dei titoli islamici: secondo la legge islamica un debito non può 
essere venduto se non per il suo valore nominale. La negoziazione sui mercati 
secondari risulta essere più problematica: la possibilità di negoziare i titoli sui 
mercati secondari permette di cambiare un proprio diritto incorporato nel titolo 
in pronta liquidità, senza aspettare la data di scadenza.        
Per superare tale limite, i mercati islamici hanno elaborato degli strumenti che, 
nel rispetto della shari’a, riproducono gli stessi flussi di cassa di un bond: il 
pagamento periodico di cedole e il rimborso del capitale a scadenza. Questi 
strumenti, denominati Sukuk, per assolvere la loro funzione primaria di creare 
liquidità a breve non devono essere assimilabili a titoli di credito/debito, ma 
devono incorporare una porzione di un diritto su un bene materiale sottostante. 
I Sukuk devono essere considerati come obbligazioni, dal punto di vista giuridico 
rappresentano un diritto di proprietà e non un titolo di debito .    

Il rapporto tra finanza italiana e finanza islamica

In Europa esistono circa dieci milioni di musulmani europei; attualmente l’Islam 
è la seconda religione mondiale in tutto l’occidente ed anche in Italia con circa 
ottocentomila musulmani composti sia da cittadini italiani convertiti che da 
immigrati. Il rapporto tra la finanza italiana e il mondo islamico è antico: ad 
esempio, la Banca di Roma già nel primo Novecento aprì una filiale in Africa 
orientale ancora prima di insediarsi nella città di Milano. In Italia l’interesse verso 
la finanza islamica ha cercato di indirizzarsi verso l’operato finanziario islamico 
in un contesto occidentale. La legislazione bancaria italiana sta formulando degli 
strumenti non in contrasto con i principi islamici, in grado di coesistere in un 
contesto occidentale .
Se si effettua un’analisi delle caratteristiche del sistema islamico, sembra molto 
difficile che nel breve periodo una banca islamica possa operare in Italia in 
prima persona, poiché non esiste ancora un bacino di utenza di fruitori islamici 



 RIVISTA DI SCIENZE SOCIALI

128

qualitativamente e quantitativamente adeguato. Inoltre, ci sono ostacoli alla 
possibilità di controllo sulle istituzioni finanziarie islamiche da parte della Banca 
d’Italia. I problemi sorgono a livello operativo, non garantendo la restituzione 
dei depositi, in base al principio della condivisone dei risultati tra chi effettua 
il deposito e chi li gestisce, diventa estremamente difficile l’adesione al fondo 
interbancario di garanzia. Un’altra difficoltà proviene dal necessario adattamento 
delle strutture e dei contratti per i quali vi sono limiti normativi difficilmente 
superabili . 
Secondo le prescrizioni del Corano, anche i non musulmani possono creare e 
gestire banche o fondi islamici, a condizione che ciò avvenga in buona fede e 
non per motivi concorrenziali. Tali attività devono, poi, essere separate dalle 
attività non islamiche, sia dal punto di vista giuridico che finanziario, poiché i 
flussi delle due attività non possono unirsi. Alla base di ogni relazione economica 
troviamo equità e trasparenza, in mancanza di questi due principi fondamentali 
ogni scambio commerciale è equiparato al gioco d’azzardo. 
L’Associazione Bancaria Italiana (ABI) ha stimato che il mercato potenziale 
per gli strumenti finanziari islamici ammonterebbe a circa 200 miliardi di euro. 
Tuttavia, in Italia non si ravvisa un rapido insediamento di operatori bancari 
islamici, per i seguenti motivi: i costi di avviamento e di gestione di una struttura 
operativa stabile sono ancora troppo alti rispetto al mercato potenziale offerto 
dalla comunità islamica, sia in termini quantitativi che in termini di capacità 
di investimento; inoltre, persistono ancora incertezze circa la compatibilità del 
modello islamico con la normativa interna in materia bancaria e finanziaria 
(l’unico esempio di banca islamica in Italia è l’iraniana Bank Sepah che ha una 
filiale a Roma).   
Appare più realistico, invece, poiché più semplice dal punto di vista normativo, 
creare degli sportelli islamici all’interno di istituti di credito convenzionale, in 
cui siano offerti una serie di servizi finanziari rivolti agli investitori che vogliono 
rispettare i principi della Shari‘a. A lanciare questa esperienza è stata la Cassa 
di risparmio di Fabriano e Cupramontana che, nel luglio 2004 ha inaugurato il 
primo deposito rivolto alla comunità islamica, senza interessi, ma fruttuoso di 
premi in natura e rapportati alla giacenza del conto, sull’esempio della Bank 
of Islam di Londra. In seguito, la Carifac ha elaborato il Mutuo extragentile 
che è strutturato come un leasing immobiliare con una durata di 20/35 anni al 
termine del quale il cliente decide se riscattare il bene. Tuttavia, si registra che 
gli islamici sono ancora troppo pochi e, quindi, i costi per creare prodotti ad hoc 
sarebbero assai elevati. Questo vuol dire che l’attività bancaria islamica può 
diventare business effettivo in Italia, a condizione che la platea dei potenziali 
clienti musulmani diventi molto ampia ed economicamente ben sviluppata. 
I dati della Banca d’Italia (2005) sembrano confermare le difficoltà incontrate 
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dai migranti musulmani nel rapporto con le banche. Alla luce di questa indagine 
più di un terzo degli intervistati non accetterebbe un prestito con interesse, 
così come prevede il Corano. Questo comportamento si riscontra in modo più 
forte tra i migranti presenti sul territorio nazionale da poco tempo (meno di tre 
anni), ma non appare essere condizionato dal livello di scolarizzazione. Non 
accettare un sistema finanziario basato sui tassi di interesse può rappresentare 
un freno al processo di integrazione e maggiori difficoltà nell’avviare attività 
commerciali o nell’accesso al credito al consumo. Il 45 % degli individui 
intervistati desidererebbe una banca specializzata per musulmani, in grado di 
elaborare delle tecniche di finanziamento e di raccolta che rispettino i principi 
del Corano. Anche se un terzo degli intervistati ha risposto che non farebbe 
ricorso al prestito con interessi, il resto, quasi due terzi, dichiara di non avere 
nessun problema nel violare il divieto di riba. Tale comportamento potrebbe 
rappresentare un segnale di maggiore integrazione del migrante, che approva 
gli usi e le regole della comunità di accoglienza anche a costo di non rispettare 
un principio della Shari‘a . 
Dal punto di vista giuridico, la creazione di banche islamiche è attuabile 
attraverso l’elaborazione di leggi ad hoc, in grado di superare i divieti imposti 
dalla legge italiana sulle commistioni tra banche e imprese che oggi impediscono 
la nascita di una banca islamica. Inoltre, il mercato italiano consentirebbe ai 
migranti musulmani di avere accesso al credito e ridurrebbe il fenomeno del 
razionamento del credito.  

Conclusioni 

Dall’analisi svolta si evince che ciò che differenzia la banca islamica dalla banca 
convenzionale è l’enfasi sugli aspetti morali, etici, sociali e religiosi. Infatti, a 
partire dal fondamentale divieto di applicare il tasso di interesse, si è imposto 
un sistema bancario e finanziario costruito sui seguenti principi:
1)	 Divieto del prestito ad interesse. Qualsiasi tipo di pagamento a fronte 
della concessione di un prestito è vietato. 
2)	 Diffusione della PLS (Profit and loss sharing finance). I principi economici 
islamici prevedono che il creditore divida con il debitore i rischi e i risultati 
economici provenienti dall’investimento. Pertanto, i risparmiatori vengono 
incoraggiati ad investire il loro denaro, divenendo soci in un progetto industriale 
nel quale dividere profitti e rischi del business, piuttosto che a diventare semplici 
creditori. La finanza islamica si basa sul principio che il fornitore e l’utilizzatore 
di capitale debbano dividere ugualmente i rischi del business. Ciò vuol dire che, 
nel settore bancario, il depositante, la banca ed il prenditore di fondi dovrebbero 
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dividere i profitti ed i rischi associati al progetto d’investimento presentato dal 
debitore. Dal punto di vista gestionale, tale principio comporta una grande 
attenzione da parte della banca circa la prospettiva di profitto e sul controllo 
dell’andamento operativo e finanziario dell’investimento, e meno considerazione 
sulle garanzie reali che il prenditore di fondi è in grado di portare. 
3)	  Divieto di finanziamento di produzioni vietate dai precetti islamici. Le 
aziende che operano in settori produttivi condannati dai precetti religiosi non 
possono essere finanziate dalle banche islamiche. Inoltre, esiste un listino di 
borsa in cui sono elencati i titoli acquistabili dai musulmani. 
La finanza islamica ha dimostrato una grande capacità di espansione in tutto 
il mondo (paesi arabi, Sud-Est asiatico, Australia, Europa, Nord America), 
soprattutto a partire dalla seconda metà degli anni Ottanta. Gli operatori 
occidentali (UBS, BNP Paribas, Generali, HSBC) sono parecchio interessati alle 
opportunità offerte dai mercati finanziari del Golfo persico e del Sud-Est asiatico, 
al punto di realizzare in queste aree delle unità operative specializzate nella 
gestione di strumenti finanziari islamici.   
Il mondo arabo ha sempre dimostrato grande interesse nei confronti dell’economia 
italiana, pertanto per quest’ultima abbracciare la finanza islamica rappresenta 
un’opportunità di business. La liquidità effettiva e potenziale creata dalla 
comunità islamica, laddove è possibile, deve essere oggetto di integrazione 
nel sistema economico-finanziario interno. Inoltre, non vanno sottovalutati, 
per l’Italia, gli aspetti positivi della coppia maggiore raccolta di liquidità dalla 
comunità islamica/maggiore integrazione sociale. Certamente, vanno affrontati 
i problemi economici e sociali che derivano dall’integrazione bancaria; come, 
ad esempio, nel caso di clienti islamici i principi religiosi valgono sia nel profitto 
che nella perdita, mentre nel caso della clientela non musulmana, l’abitudine a 
schemi bancari occidentali potrebbe creare delle difficoltà nella comprensione 
degli aspetti distintivi della banca islamica nell’ipotesi di esito negativo degli 
investimenti. Non vi è dubbio che affrontare questi temi non è semplice e a 
volte le soluzioni non si trovano dietro l’angolo, ma accelerare l’integrazione tra 
le banche islamiche e quelle convenzionali rappresenta un tentativo di incontro 
tra la ricerca di un benessere sociale diffuso, tipica delle società moderne, e i 
principi di solidarietà e cooperazione che, nella visione islamica, dovrebbero 
contrassegnare ogni attività economica.
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in italyISLAMIC banks 
method of people integration

    Alessandro Morselli

Introduction

The Islamic bank has started to adopt its own identity conforming with the 
principles of Islamic finance in the Qur’an and the traditions of the Prophet 
Mohammed fourteen centuries ago. Let us be reminded that the ‘Shari’a’ 
(Islamic law) does not allow  riba, which is to say that receiving a fixed interest 
rate is not permitted. In fact, on the basis of Islamic principles the return on an 
investment is only justified if the capital assumes the form of a real activity, not 
monetary capital, and if the said return reflects a sort of assumed enterprise risk. 
Consequently, the Islamic bank is configured as a management or distribution 
entity of funds, activities and ventures.
The Islamic bank assumes the responsibility for identifying ventures in which its 
own money and that of its clients is invested. Therefore the depositors are not 
creditors of the bank for the sum deposited but are investors in that same bank. 
There are different natures of deposit but those which are most utilised are 
“investment accounts”. The remuneration of these deposits does not represent 
a fixed rate of interest but it comes from a share of the earnings of the bank. 
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Therefore the depositor is exposed to the risk of seeing the devaluation of the 
deposit in the event that the bank suffers losses. In this manner, the bank can 
transfer the risk of its activities directly to the depositors. In a conventional bank, 
the investment account holders play the part of intermediary figures between 
the investor and the depositor not only in the function of raising funds but also 
in that of financing: The Islamic bank has as its objective the valuation of the 
profitability of its venture and not the credit risk assessment of the financial 
venture, nor an analysis of its capacity to furnish guaranteed returns, as happens 
in the case of conventional banks.
The Islamic banking system is considered  to be one of the elements in most 
rapid expansion in the Middle Eastern financial services market. Compared with 
the financial situation just thirty years ago, with the approval of the ‘shari’a’, 
it now handles financial funds of around 200 billion dollars with the institutes 
capitalisation in excess of 7 billion dollars and an annual growth rate of 15%. 
* The Author would like to thank Donna Murphy Vizzini (LLB, MA, CIPD, University of Manchester) for 

precious suggestions.

The Islamic Banking phenomenon is mainly concentrated in the following areas:
1.	 Middle-East (Bahrain, Iran. Jordan, Kuwait, Lebanon, Qatar, Saudi Arabia, 
UAE);
2.	 South-East Asia (Brunei, Indonesia, Malaysia, The Phillipines and Thailand);
3.	 Indian sub-continent (Bangladesh, India, Pakistan);
4.	 Africa (Egypt, Algeria, The Gambia, Sudan, South Africa);
5.	 Other countries with a very strong presence in the Islamic Community are 
Turkey and the UK.
This banking activity shows the largest concentration in the middle eastern 
region (more than 90%), with the greatest portion in Iran (60%); followed by 
Saudi Arabia (13.5%) and Kuwait  (8.4%). Generally, we are in the presence of 
a system, of a public nature, which is on one hand completely Islamic (as in the 
case of those in Iran, Pakistan and Sudan), or one which shows intermediate 
characteristics of Islamic banks which co-exist with ordinary banks (such as 
those of Arab or eastern capital) .

The Functioning Principles of the Islamic Finance System

The Islamic finance system if founded on six fundamental pillars:
1. Any pre-agreed payment more and in addition to the effective sum of funds 
is not permitted. Islam allows only one type of loan named qard-el-hassan 
(literally ‘good loan’) where the lender does not debit any interest or additional 
sum to that which is lent. Allah, so says the Qur’an, permits sale but prohibits 
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riba (interest and usury).
2. The lender has to share the profits or losses resulting from the commercial 
venture between those who have lent the funds. 
Islam encourages Muslims to invest their money and to become partners, 
dividing the risks and profits of the activity between themselves rather than to 
become creditors. As the Shari’a (Islamic law) enforces, Islamic finance is based 
on the credence that whosoever furnishes the capital and whosoever uses it 
should share the risks of the commercial enterprise in equal measure, whether 
this concerns factories; agricultural business; service companies or any simple 
commercial venture. In other words, the depositor, the bank and the debtor  
should each divide the risks and the earnings which come from the financing 
of commercial enterprise. This makes it different to the commercial banking 
system which is based on interests, where all the pressure falls onto the debtor 
(the debtor is obliged to repay his loan, together with the determined interest, 
regardless of the success or failure of his commercial enterprise). Thus, Islam 
encourages investment as long as the community can benefit from it.
3. Earning money from money is not acceptable:
Money represents one means of exchange; one way to define the value of a 
thing. It does not have any intrinsic value and therefore should not be able to 
generate further money through the payment of fixed interest, albeit  by simply 
depositing it in a bank or by loaning it to others.
Muslim legal practitioners consider money as potential capital rather than as 
capital in the strictest sense, (in the fact that the money comes from capital 
only when it gets invested in a commercial activity). Muslims are encouraged 
to purchase and are discouraged from maintaining inactive funds. This is the  
reason that, for example, to accumulate money is an unacceptable practice. In 
Islam, money represents the power of purchase and is considered to be the only 
legitimate use of money. This purchase power (money) cannot be used to create 
greater purchase power (more money) without passing via the purchase of goods 
or services. 4. ‘Gharar’ ( uncertainty, risk or speculation) is prohibited. This veto 
implies that any transaction effectuated should be absent from uncertainty, risk 
or speculation. The parties to the deal should understand perfectly the counter 
value which will be exchanged as a result of their transaction. The rationale 
behind the prohibition is the desire to protect weak individuals from exploitation. 
Therefore investments and futures (promises of future purchase and sale) are 
considered non-Islamic just as financial transactions in overseas currency are  
(because exchange rates are determined by differing rates of interest).
5. Shari’a condemns the non-use of financial resources. In particular, hiding 
money at home or depositing it in bank without using the money in any way is 
disallowed because this could provoke a rarefaction of the offer of money over 



137

Numero 3 - Febbraio 2012 IDENTITA’ CULTURE MIGRAZIONI

the course of time. This type of saving gets discouraged with the imposition of 
the zakat. The zakat is the obligatory charitable hand-out which represents the 
fourth pillar in the Islamic doctrine and it is imposed in order to block  monetary 
accumulation by channelling it into a productive usage.
6. Investments should exclusively favour practices and products which are not 
forbidden or discouraged by Islam. Islam disallows investment in activities 
relating to rearing swine and the production of food produce containing pork; 
the production of alcoholic beverages; the cultivation and refinement of tobacco; 
conventional financial services (banks and insurance) and certain forms of 
entertainment (casinos, betting, pornography, cinema and music)  .

Methods of Financing in Islamic Finance 

As far as the working practices are concerned, different methods of financing 
have been created which are compatible with the forbidden principle of riba. Such 
practices can be divided into two macro categories: PLS (Profit Loss Sharing) 
and NO-PLS (No Profit Loss Sharing).
1.	 Methods of Financing PLS: This concerns ways of financing in which the 
parties (bank, investors and savers) divide the risk of the investment. In PLS 
the use of a guarantee (collateral) is not demanded, except in exceptional 
cases to protect against opportunistic behaviours of fund collectors and not as 
a guarantee for the bank. Islamic economists think that these techniques to 
a certain degree favour efficiency and the stability of the economic system as 
the risk is sustained both by the bank and by the investors. Thus, in the event 
that there are shock consequences, they are absorbed quickly. In addition, this 
model favours a greater transparency in the accountable information. However, 
there are also a series of problems with this, such as: The inefficient allocation of 
savings in real goods (gold or other precious metals), which guarantee capital; 
the difficulty of managing  the policies (e.g. the Qur’an’s veto of interest rates) 
and of managing public debt  .
Now  to address the main methods of financing PLS.
-	 Mudaraba is a contract for profit-sharing with which a society is created 
between the capital of the bank and the participation of the shareholder, a 
condition which returns a percentage of the profit generated to the latter 
financier. In this scenario, the risk gets charged to the owner of the capital. In 
this type of contract the parties involved are mudarib (agents, businessmen) 
and the rabb al-mal (Islamic bank). The first brings the work and the skills to 
the project, while the second brings the capital. The main characteristic of this 
contract is that both parties participate in the profits while the losses are picked 
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up only by the rabb al-mal .
-	 Musharaka represents a contract of partnership, which may not be written, 
in which two or more people agree to put together capital and the work to divide 
the profits or the losses derived from the contract itself. Each of the partners, 
differing from Mudaraba, has the right to participate in the running of the society 
and the partners assume the same rights and obligations .
2)	 Methods of financing NO-PLS.
Unlike PLS, the practices of NO-PLS are not based on the division of the assets or 
losses, moreover they are often used as exchange mechanisms for goods and/
or services with the application of a mark-up in the resale price. The practices 
of NO-PLS are used in cases in which the forms of financing PLS cannot be 
applied ( as in the case of debtors who are too small or in consumer credit). 
They have a predetermined return and are an associated form of guarantee, as 
for example the reservation of ownership of purchased goods in ‘hire/purchase’ 
leasing arrangements.
The main techniques of financing NO-PLS are:
-	 Murabaha is a contract for sales and purchases over a fixed term, where 
the bank purchases the goods or merchandise in name and on behalf of the 
client and then sells them to him at the cost-price plus a pre-determined profit 
margin (mark up). Such a contract respects the vetos imposed by the Qur’an in 
that the bank by purchasing the goods assumes the risk of the operation. This 
risk is any potential devaluation of the goods for the time in which the goods 
remain its property.
-	 Ijara (leasing) is an agreement in which the bank purchases goods on the 
direction of the client, who makes use of them by paying a periodical rental fee 
to the bank. In this manner, the cost of the investment gets picked up by the 
entrepreneur over a lengthier period of time, while the Islamic bank collects a 
greater sum than the purchase price by the end of the leasing period. In a Ijara 
contract, as long as the earnings above the initial price are not hiding profit 
from interest, it is necessary that the bank takes on a portion of the risks. It is 
for this reason that the transfer of property could come about only at the end of 
the leasing period and not at a preceding time. Usually Ijara contracts contain a 
clause through which the entrepreneur may choose (at the end of the financing 
period) whether to assume ownership of the goods by paying an additional sum, 
or whether to leave ownership with the bank. The second option is only available 
by the time the goods could be considered obsolete or are deteriorated.
-	 Bai’a Salam represents a purchase contract with immediate payment and 
delayed consignment. The seller agrees to furnish the buyer with some specified 
goods which will be consigned at a future date. Payment is advanced for a fixed 
price stipulated in the contract. This type of contractual undertaking is applied to 
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those contracts for which it is possible to establish the quantity and the quality 
of the product in advance: for example those of which the object is agricultural 
produce.
-	 Bai’Mua’jjal is a product which is sold on the basis of deferred payment, 
which can come about in the form of a rate or through a forfeited sum. The 
seller and the buyer agree on a price which cannot include any add-ons for the 
deferred payment. This is used especially in consumer credit.
-	 Istisna’ is a contract in which the goods are bought and sold prior to 
becoming products. Hence, this refers substantially to goods which have to be 
manufactured or constructed. Although the manufacturer is ordered to produce 
a certain product, it is not necessary that the price is paid totally in accordance 
with that which is stated in the contract. The financier, according to the istisna’ 
contract, may construct an element of the product, or may (by stipulating a 
parallel contract of istisna’) be ordering a third part to construct the product. In 
this case the client orders the product from the bank and the bank purchases it 
in turn from the constructor prior to selling it on to the client. After, according 
to the stipulation in the contract, the client starts to pay the repayments of 
his own debt to the bank until such time as the product is  consigned to the 
purchaser. Be reminded that such practices are applied in manufacturing and in 
for example the construction of aircraft, ships and heavy machinery . 
The influence of PLS and NO-PLS tools in the complex portfolio of Islamic 
bank activities depends on the management choices of the individual financial 
institutions. This has revealed that the various ways of financing have a very 
diverse influence on the bank’s balance, which is always weighted in favour of 
NO-PLS methods. The widest used contract is the Murabaha, having a minimum 
bearing of 45% and a maximum of 93%. The bearing of the other contracts on 
the performance of the bank  as a percentage is much less (musharaka 1-20%, 
Mudaraba 1-17%, Ijara 0-14% and other methods 0-30%). Overall, the greatest 
influence of the two main methods of PLS (Mushraka and mudraba) is not higher 
than the minimum effect of murabaha . This scarce usage of PLS tools .can be 
explained by the  difficulty of some financial operations in lending themselves 
to the application of PLS (in for example consumer credit, commercial credit 
and importation credit). It is also attributable to the fact that the NO -PLS tools 
guarantee the bank a certain profit ( fixed return) and remove the lesser risks 
(only the product devaluation risk is left but for the contracts of brief duration 
this is almost inexistent).

Characteristics of the Islamic banking system

Islamic banks represent a meeting point in the search for diffuse social 
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wellbeing, (a peculiarity of modern society), and the principles of solidarity and 
co-operation which, in the Islamic vision should be assigned to every economic 
activity. Hence, the Islamic banks consider themselves to be an instrument 
through which sustainable development is achievable in Islamic countries.
The ties between Islamic banks and local development has been evidenced since 
1963, when the Egyptian economist al-Najjar, on returning to Egypt and thanks 
to the funds of the Egyptian government and a group of German financiers, 
attempted to reproduce the model of the agricultural credit bank, which through 
the application of German savings, were making a relevant contribution to the 
reconstruction of post-war Germany.
Analysing the management peculiarities of the Islamic bank model, the 
elimination of interest allows a greater economic stability and relieves tendencies 
to inflation, in as much as the creation of money is strictly tied to productive 
investments and to the central commercial activities of the bank. In addition, the 
mechanisms of PLS bring the bank to make a more attentive  selection of financial 
undertakings and to keep constant control over the strategic performance of 
operations. However, there are some points of criticism, such as the complicated 
international regulation of these credit institutions. Some countries present 
rather ad hoc laws in relation to this, and this could be the very thing which has 
slowed down the development of Islamic finance in many countries. Moreover, 
the prohibition of riba, excludes Islamic banks from operations in the deposit 
banking market. Finally, another problem to note concerns the secondary market 
of Islamic negotiability of ownership. According to Islamic law, a debt cannot 
be sold but for its own nominal value. Dealing with titles of ownership on the 
secondary market can be considered more problematic: the possibility allows a 
change in the actual right incorporated into the title in ready liquidity, without 
waiting the date of expiration.
To overcome this limitation, the Islamic markets have enhanced the tools which, 
respecting the shari’a, reproduce the same cash flows as a bond: the periodic 
payment of a return and the reimbursement of the capital at the expiry. These 
instruments, named Sukuk, to absolve their primary function of creating liquidity 
for a brief period, do not have to be similar to titles of credit/debit, moreover, 
they have to incorporate a partial right to the substantial goods or materials. 
The Sukuk should be considered obligations, from the legal point of view they 
represent a property right and not an  entitlement to a debt.
 

The relationship between Italian finance and Islamic finance

There are around ten million European Muslims in the continent; in reality Islam 
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is the second most prolific of the world’s religions in all of the West. Italy has a 
population of around eight hundred thousand Muslims made up of Italian citizens 
who have converted as much as those who have immigrated (or descended 
from immigrants). The relationship between Italian finance  and the Islamic 
world dates back some time. 
The Bank of Rome already had a branch in East Africa from the start of the 
nineteen- hundreds, even before it established a seat in the city of Milan. In Italy, 
interest in Islamic finance has tried to address operations of Islamic finance in 
a western context. Italian banking legislation is building the instruments which 
do not contrast with the principles of Islam, and which are able to coexist in a 
western context .
It would appear difficult to fully analyse the characteristics of the Islamic system 
in Italy. This is due to the fact that the Islamic bank has operated for such a 
brief period and there is not a sufficient number of Muslims to make adequate 
use of such a system yet (qualitatively and quantitatively). Furthermore, there 
are obstacles to the possibility of controlling Islamic finance institutions coming 
from the Italian central bank (Banca d’Italia). 
The problems arise at an operational level, such as not guaranteeing the return 
of deposits, on the basis of the principle of sharing the yield between those 
who have made the deposits and those who have managed them (this makes 
it extremely difficult to adhere to the inter-banking fund guarantee). Another 
difficulty comes from the necessary adaptation to the structure and the contracts, 
the normative limits of which are difficult to surpass .
According to the codes in the Qur’an, even non Muslims can create and manage 
a bank which is based on Islamic principles, on the condition that whosoever 
does so, should do so in good faith and not for any conflicting reasons. Such 
conflicting activities have to be separated from the non-Islamic activities, as 
much as from the legal point of view as from the financial one, as the cash-flows 
of the two activities risk getting united. At the base of every economic relation, 
we find equity and transparency, which are two fundamental principles that 
prepare the parties for a fair gamble in any commercial venture.
The Associazione Bancaria Italiana (ABI), has estimated that the potential market 
for the instruments of Islamic finance would total around two hundred billion 
euros. However, in Italy they do not foresee a rapid insertion of Islamic banking 
operators for the following reasons: The cost of setting up and of managing 
stable operations are still too high in respect of the potential market offered by 
the Islamic community, both in quantitative terms as in terms of the capacity 
for investment. 
Furthermore the uncertainties around the Islamic model’s compatibility with 
the normative model in the banking and financial circle still persist (the only 
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example of an Islamic bank in Italy is the Iranian bank Sepah, with its branch 
in Rome).
 It would seem to be more realistic, from a normative point of view, to create 
avenues of Islamic finance within conventional credit institutions, in which a 
series of financial services aimed at those who wish to respect the principles 
of the shari’a can work. It was Fabriano and Cupramontana who launched this 
opportunity in July of 2004 when they inaugurated the first deposits aimed at 
the Islamic community, without interest, but advantageous in the nature of their 
rewards and relations towards stock for example in the Bank of Islam of London. 
Following on from them, Carifac devised the extragentile mortgage which was 
structured as a type of hire/purchase leasing with a duration of 20-35 years, at 
the end of which the client decides to take on the goods. However, records show 
that Muslims are still too few and therefore the cost of creating the products on 
an ad hoc basis are exaggeratedly high. This means that the Islamic banking 
activity could become an effective business in Italy, on the condition that the 
potential Muslim clientele were to become more numerous and economically 
more developed.
Data collected by the Banca d’Italia (2005) seems to confirm the difficulty 
encountered by the Muslim migrants in relations with the banks. This investigation 
threw light on more than a third of interviewees who would refuse an interest 
loan, as the Qur’an prohibits such a thing. 
This response is more evident in those migrants who have spent a shorter time 
in Italy (less than three years) but it does not appear to be conditioned to any 
one educational level. Reluctance or refusal to accept a financial system based 
only on interest rates may slow down the process of integration and cause 
greater difficulty in setting up commercial activities or in accessing consumer 
credit. 5% of individuals interviewed would prefer a bank which was specialised 
for Muslims, able to effectuate the methods of financing and of savings which 
respect the principles of the Qur’an. Even if a third of interviewees claimed 
they would not make use of interest loans, the remainder (almost two thirds) 
declared that they did not have a problem in violating the principle of riba. 
This result may represent a greater signal for migrant integration, one that 
approves the use of the rules in the host community even at the cost of not 
adhering to a principle of the shari’a.
From a legal point of view, the creation of Islamic banks is achievable through 
the development of ad hoc laws, which are able to overcome the previous limits 
imposed by Italian law on the relations between banking and commerce which 
today impede the birth of an Italian Islamic bank. Furthermore, the Italian 
market would readily consent to having migrant Muslims with access to credit 
and to reducing the phenomenon of credit rationing.
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Conclusions

The preceding analysis shows that the thing which differentiates the Islamic 
bank from the conventional bank is the emphasis on moral, ethical, social and 
religious aspects. From the fundamental prohibition of application of interest 
rates, a banking and finance system has established itself by building on the 
following principles:
1.	 Prohibited interest loans or any type of payment on the basis of concession 
of a loan is not permitted.
2.	 Diffusion of PLS (Profit and loss sharing finance). Islamic economic principles 
require the creditor to share the risks and resulting economic consequences of 
the investment. Therefore the savers are encouraged to invest their money, 
becoming partners in an industrial project in which they share the profits and 
risks of the business, rather than become simple creditors. Islamic finance is 
based on the principle that the provider and the user of the capital must share 
the risks of the venture equally. This means that, in the banking sector, the 
depositor, the bank and the receiver of the funds should share the profits and 
the risks which are associated with the investment venture proposed by the 
debtor. From a management point of view, the same principle draws the bank’s 
strong attention to the prospective profit and to the control of the operational 
and financial performance of the investment, and less consideration on real 
guarantees that the receiver of the funds is able to return them.
3.	 Prohibition of financing types of production condemned by Islam. Businesses 
which operate in production sectors are governed by religious precepts and the 
types of production condemned by Islam cannot be financed by Islamic banks. 
Furthermore, there is a listing which makes clear the types of ownership which 
may be  purchased by Muslims.
 Islamic finance has shown a great capacity for expansion throughout the world ( 
Arabic countries, South East Asia, Australia, Europe & North America), especially 
since the mid-eighties. Western operators (UBS; BNP Patribas; Generali; HSBC) 
are very interested in the opportunities offered by the Persian Gulf and South-
East Asia, to the point of opening operational units in these areas which are 
specialised in Islamic financing methods.

The Arab world has always been of interest for the Italian economy, and now  
embracing Islamic finance presents a business opportunity for it. The effective 
and potential liquidity created by the Islamic community, wherever it is possible, 
should be the object of Islamic finance’s integration in the internal economic-
financial system. Moreover, that liquidity is not to be underestimated. For Italy, 
there are advantages in greater liquid savings of the Islamic community coupled 
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with greater social integration. Certainly, there are economic and social  problems 
to overcome before banking integration can be achieved; as for example in 
the case of Islamic clients, the religious principles are valid as much for the 
profit as for the loss, while in the case of the non-Muslim clients, the habits 
of western banking schemes can create difficulty in the compatibility of the 
distinctive aspects of the Islamic bank in the eventuality of a negative exit of 
the investments. Indubitably it will not be simple  to overcome these themes 
as there is no easy solution around the corner, but to speed up the integration 
between Islamic banks and conventional ones would represent an attempt at a 
meeting point in the search for widespread social wellbeing, typical in modern 
society, and the principles of solidarity and cooperation, which, in the Islamic 
vision, should underscore every commercial activity. 

Synthesis

The aim of this work is to outline the main characteristics which differentiate 
Islamic banks from conventional ones. Despite the restrictions imposed by the 
shar’ia, Islamic finance has shown significant capacity for diffusion throughout 
the world, especially since the mid-eighties. This diffusion has reached out 
from Arab countries to South-East Asia, as far as Australia, Europe and North 
America. It manifests in western operators such as UBS, BNP Paribas, Generali 
and HSBC) all of which are strongly interested  in the opportunities offered by 
the financial markets in the Persian Gulf and in South-East Asia, to the point 
of establishing specialist operational units there in the management of Islamic 
financial operations.
The work furthermore outlines the interest of the Italian economy in the Arab 
world as an opportunity of business.  For Italy, there are advantages in greater 
liquid savings of the Islamic community coupled with greater social integration. 
Certainly, there are economic and social problems  that derive from banking 
integration. However, it is possible to conclude that the research into integration 
between Islamic banks and conventional ones represents in itself an attempt at 
a meeting point in the search for widespread social wellbeing, typical of modern 
society, and the principles of solidarity and cooperation that, in the Islamic 
vision, should underscore every economic activity.
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