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Il dialogo interreligioso nell’agenda politica europea

Enzo Pace”

Introduzione

Il tema del dialogo interreligioso in Europa ¢ entrato a far parte
ormai dell’agenda politica. Il presente articolo intende analizza-
re le condizioni sociali e culturali che hanno spostato tale tema
dall’empireo rarefatto del confronto fra teologi e dotti rappre-
sentanti delle grandi religioni mondiali in un concreto processo
di costruzione della nuova cittadinanza europea, plurale e de-
mocratica (Beckmans et al., 2007; Mascia, 2007). Lanalisi si
divide in due parti. In una prima si presenteranno in maniera
sintetica gli effetti sociali dell'inedito pluralismo culturale, lin-
guistico e religioso che le societa europee conoscono, grazie
all’arrivo massiccio di migranti da pitt di 180 Paesi e dal loro
radicamento sempre piti visibile, grazie alle loro seconde e terze
generazioni. Nella seconda si illustreranno la rilevanza di due
documenti che recentemente sono stati prodotti in ambiente
europeo sulla necessita, I'urgenza e le modalita del dialogo
interreligioso. Entrambi sono stati elaborati da rappresentanti
di diverse confessioni religiose con una prospettiva di ascolto
reciproco e con l'individuazione dei nodi sociali e politici che si
celano dietro il tema stesso.

Il primo documento, in ordine di tempo, la Berlin Declaration
on Interreligious Dialogue dell’European Council of Religious
Leaders-Religion for Peace, ramo europeo di uno dei quattro
Inter-Religious Councils (IRCs) della World Conference of
Religions for Peace (WCRP), ¢ del 5 marzo 2008 (cfr. www.rfp-
europe.cu). Lorganismo europeo raggruppa esponenti di varie
religioni: oltre alle tre religioni monoteiste — ebraismo, cristia-
nesimo (cattolici, ortodossi e protestanti) e Islam — accoglie rap-
presentanti dello hinduismo, buddismo, sikh e zoroastrismo.
Esso si ¢ costituito a Oslo nel 2002 ed ¢ coordinato da un ve-
scovo emerito luterano norvegese, Gunnar Stalsett.
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Il secondo documento, intitolato Declaration of Montserrat on
Religions and the Building of Peace (dal luogo dove i firmatari si
sono incontrati) ¢ del 10 aprile 2008. Esso, a sua volta, ¢ I'e-
spressione di 18 personalita di spicco nel panorama internazio-
nale (da Federico Mayor a Mohammad Khatami, ex Presidente
dell'Tran, appartenente all’ala riformista degli Ayatollah sciiti;
da Rabbi Rné Samuel, Vice-presidente della Conferenza euro-
pea dei rabbini ad Abdulaziz Altwamjiri, Direttore generale del-
I’ISESCO - Islamic Educational, Scientific and Cultural
Organization — con sede a Mecca; dal Principe Hassan Bin
Talal, dell’Inter-faith Studies della Giordania a Mario Soares)
(cfr. www.fund-culturadepaz.org).

La lettura comparata dei due documenti dimostra come sia cre-
sciuta la consapevolezza all'interno delle religioni di mettersi in
rete e di mettere di conseguenza a disposizione il patrimonio di
sapienza e profezia di cui esse sono custodi, anche quando sem-
brano farsi sgabello di poteri costituiti o di identificarsi con un
popolo o una etnia. In tal modo il dialogo fra le religioni diven-
ta un’azione comunicativa (Pace, 2008) funzionale alla ricerca
di una giusta causa per stare assieme pur nella diversita della
casa comune europea.

1. Modelli di integrazione in Europa

La questione che genericamente e per brevita chiamiamo inte-
grazione, coniugata con la voce diversita religiosa, ¢ diventata
da alcuni anni un oggetto non solo di studio, ma di politiche
sociali pubbliche che cercano di governare il pluralismo delle
culture e delle religioni, degli stili di vita e dei modelli socio-
giuridici che caratterizza quasi tutte le societa europee.

In realtd, sia dal punto di vista teorico sia dai riscontri empirici,
si discute oggi molto fra gli studiosi di scienze sociali sulla bon-
ta euristica di tale concetto (Husband, 2002; O’Loughlin, Gle-
be, 1987). Quando lo usiamo per identificare e interpretare la
complessita sociale, che la presenza di donne e uomini prove-
nienti da diversi Paesi del mondo produce nelle nostre societa
europee, siamo sempre pitt consapevoli di come esso sia carico
di ambivalenze e di inevitabili scelte di natura ideologica. Stia-
mo, infatti, cercando di rispondere alla classica questione di
come ¢ possibile I'ordine sociale, quando i sistemi della solida-
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rieta sociale (nel senso durkheimiano del termine) non sembra-
no in grado di estendersi anche a chi ¢ classificato, nell'immagi-
nario collettivo e negli ordinamenti giuridici come estraneo
(Habermas, 2002). Il dibattito sulla cittadinanza ¢ ancora aper-
to, a tale proposito in Italia e in Germania.

La parola integrazione dice, in fondo, che I'estraneo ¢ chiamato
o a diventare come noi (simile e assimilabile e percio, alla fine,
assimilato) oppure a ribadire la sua differenza da noi, per cui
egli resta nella sua diversita (culturale, religiosa ed etnica), in
uno spazio sociale delimitato da un confine (anche territoriale)
che rimarchi la distanza che ci separa da lui (Todorov, 1997;
Goffman, 1970). Alternativamente, se adottassimo un punto di
vista a-valutativo, potremmo classificare e analizzare le politiche
sociali che mirano oggi nelle societa europee a favorire 'inseri-
mento sociale degli immigrati e dei loro discendenti nel merca-
to del lavoro, nei sistemi educativi, nella tutela dei diritti fonda-
mentali della persona, nel riconoscimento, in questa luce, dei
diritti culturali e religiosi. Ma anche in tal caso il concetto appa-
re ambiguo. Integrare significa, infatti, creare condizioni per
garantire le pari opportunita in campi strategici della vita socia-
le (dall’accesso al lavoro al successo scolastico) o per tutelare I'e-
sercizio delle liberta di culto senza discriminazioni pili 0 meno
pretestuose (di ordine pubblico o di sicurezza degli ambienti
usati per i luoghi di culto) (Peach, 1999; 2002; Philpott, 1978).
Integrare significa, insomma, trattare tutte le persone come cit-
tadini, secondo il principio liberale dell’eguaglianza di tutti di
fronte alla legge e non certo creare, di fatto, gerarchia fra gruppi
etnici e fra religione di maggioranza e minoranze religiose.
Corriamo, dunque, sul filo del rasoio ogni qualvolta per como-
dita o pigrizia linguistica parliamo di integrazione per nominare
fenomeni sociali complessi. I campi semantici che il filo delimi-
ta li abbiamo evocati poco sopra. Ciascuno dei due copre realta
compresenti in una stessa societa. Non esistono pill — semmai
lo sono stati cosi sino agli inizi degli anni Ottanta del secolo
appena trascorso — modelli puri, coerenti e ben funzionanti di
integrazione socio-culturale e socio-religiosa in Europa. Anche
quando si parla di crisi dei modelli (di quello inglese o di quello
olandese, per fare un esempio), si presuppone che essi abbiano
funzionato prima e oggi non funzionino piu. In verita, le socie-
ta europee, divenute rapidamente pluri-etniche e pluri-religiose,
hanno provato, ciascuna per proprio conto e tenendo presente
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le caratteristiche strutturali della loro storia politica, costituzio-
nale e culturale, a elaborare strategie di riconoscimento delle
differenze culturali e religiose rappresentate dai nuovi cittadini:
gli immigrati. Con tale espressione, in realtd, utilizziamo, nel
linguaggio corrente, una formula di comodo che cela una strati-
ficazione molto pitt complessa di quanto la scorciatoia linguisti-
ca offerta dalla parola stessa lasci immaginare. Infatti, la formu-
la fa riferimento allo stesso tempo ai primi migranti, ai loro fi-
gli, ai discendenti di questi, ai matrimoni misti, ai gruppi che
sono riusciti a farsi riconoscere le loro specificita etniche dai
gruppi che invece lottano ancora per ottenere tale riconosci-
mento e cosl via.

Lanalisi comparata dei presunti modelli mostra come le societa
europee abbiano oscillato (e continuino a oscillare) fra assimila-
zione e segregazione. Anche nelle societa europee — come in
altre societa che hanno conosciuto e conoscono la pressione
migratoria — ben disposte a integrare, troviamo contemporanea-
mente forme di assimilazione cosi come forme di segregazione;
allo stesso modo, a sorpresa, anche in societd mal disposte a inte-
grare nello spazio pubblico le differenze culturali e religiose
(come la Francia, per intenderci) troviamo «luoghi» (citt, vil-
laggi, aree urbane di grandi metropoli) dove vengono condotti
esperimenti di convivenza fra persone di cultura e religione di-
verse, magari in aperto contrasto con quanto ufficialmente sta-
bilito dalle leggi di uno Stato. Integrare, dunque, ¢ un processo
sociale che sta 77 between, fra assimilare e segregare.

La prima conseguenza che traiamo da tali sommarie considera-
zioni ¢ presto detta: da un punto di vista metodologico, occorre
studiare allora i cosiddetti processi di integrazione, assumendo
Iipotesi che ogni societd viaggia a due velocita, la velocita (di
Achille, si fa per dire, la politica, fuor di metafora) che misura la
somma delle decisioni prese in campo politico per delineare un
modello coerente, continuo nel tempo e organico che favorisca
o scoraggi ogni volonta di integrazione da parte dei migranti
(come ¢ avvenuto con la figura giuridico-sociale del lavoratore
ospite, pilastro della legislazione tedesca almeno sino al 1989) e
la velocita (della tartaruga, la societa civile nel suo complesso)
che misura invece le energie auto-organizzative che la societa
civile e le comunita locali sono in grado di mobilitare concreta-
mente per affrontare step by step, per passaggi sempre pill com-
plessi, che portano a tenere assieme differenza e uguaglianza.
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Il che vuol dire, in termini conclusivi, che non esistono modelli
puri di integrazione (o di inclusione/esclusione) in Europa.
Anche quando a livello politico (la velocita di Achille) ci si atte-
sta, per esempio, sul principio formale dell’'uguaglianza nei di-
ritti e della segregazione della diversita religiosa e culturale nella
sfera privata, a livello micro-sociale o di funzionamento delle
comunita locali o degli organismi di base della societa civile
(scuole, consigli di quartiere, centri culturali ecc.) la velocita ¢
altra (¢ quella della tartaruga), nel senso che si moltiplicano ini-
ziative pilt 0 meno spontanee (e a volte trasgressive dentro le
stesse strutture pubbliche, a livello locale e decentrato), che
magari vanno nel senso opposto alle scelte compiute dalle élite
politiche nazionali, rendendo possibili pratiche sociali e cultu-
rali estranee.

Tutto ciod accade perché, a un certo punto, nelle relazioni faccia
a faccia che intessono la vita quotidiana di persone, che coabita-
no e insistono in uno stesso ambiente sociale, diventa piu facile
trovare un’intesa etica minima sulle differenze culturali e reli-
giose, piuttosto che fare da cassa di risonanza alle divisioni ideo-
logiche spesso artatamente esasperate dai politici di professione.
Tutto cid avviene, inoltre, perché nella dinamica dei rapporti
sociali, dal basso (nella scuola o in un condominio), la necessita
di trovare un compromesso sociale fra regole di condotta reli-
giosamente ispirate ma diverse, trasforma cio che ¢ privato im-
mediatamente in faccenda pubblica. Nella laica Francia, percio,
ad esempio, la festa del sacrifici (% al kabir) per i musulmani
(quando essi celebrando la memoria di Abramo, immolando un
agnello dovunque si trovino) ¢ stata alla fine regolamentata dal-
le autorita locali per garantire loro I'esercizio della liberta di cul-
to ma, al tempo stesso, il rispetto da parte dei musulmani dei
regolamenti condominali e igienico-sanitari.

2. Crisi dei modelli e assenza dell’'Europa

La presunta crisi dei modelli di integrazione socio-culturale e
socio-religiosa che si registra nelle societa europee, in realta
riflette I'assenza di una politica concertata proprio a livello eu-
ropeo. Fra gli esperti e fra i politici che seguono pitt dappresso
la questione migratoria si ¢ concordi, infatti, nel ritenere che
molti problemi e molte emergenze sociali non siano collegabili
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tout court all'arrivo di tante persone di diversa cultura e religio-
ne, provenendo da mondi lontani dal nostro standard di civilta
e dai nostri stili di vita, ma quanto piuttosto dal lungo ciclo
economico caratterizzato da stagnazione, da un lato, e da un
pitt ampio processo di esclusione sociale che colpisce, dall’altro,
una fascia ampia delle nuove generazioni, di quella che viene
ironicamente chiamata la low cost generation: la precarieta del
lavoro, la difficolta ad acquisire standard di vita accettabili, I'in-
certezza nell’avvenire riguardano non solo i discendenti dei pri-
mi migranti che magari sono arrivati in Europa, trovando un
inserimento lavorativo rapido e sicuro, ma quanto piuttosto
segmenti importanti delle nuove generazioni tra le cui file tro-
viamo sia i figli di famiglie autoctone sia quelli di famiglie di
origine immigrata.

Ciascun Paese in Europa si ¢ regolato sino ad ora iuxta propria
principia. B noto, del resto, quali siano questi principi o meglio
le linee che delimitano il perimetro dell’azione politica di gover-
no dei flussi migratori, per un lato, e della stabile inserzione
sociale e umana di persone che sono arrivate da trent’anni e che
hanno consegnato ai loro figli il fardello dei problemi non risol-
ti o risolti in parte delle passate politiche di integrazione o di as-
senza o di mancata integrazione, per I'altro. Le linee di cui par-
liamo possono essere rappresentate come i lati di un triangolo
irregolare:

a) la prima corre lungo la dimensione costituzionale, che ha a
che fare con I'idea o la rappresentazione sociale del «noi», come
nazione o popolo accomunato da un sentimento di identita che
chiamiamo nazionale e con I'evoluzione che nel tempo tale sen-
timento assume nei vari Stati dell'Unione (una cosa ¢ se parlia-
mo del Belgio dove la nazione ¢ sempre piti sull’orlo di una crisi
di nervi, essendo stata costruita sul dispositivo politico e cultu-
rale della distinzione — la pillarization — fra valloni e fiammin-
ghi, fra cattolici, socialisti e laici; altra cosa se pensiamo alla
Francia dove la retorica della Repubblica laica lascia immagina-
re che sia sempre possibile tenere assieme tutta la societa in
nome della cittadinanza formale accessibile a tutti, senza rico-
noscimento tuttavia delle differenze culturali e religiose che nel
fractempo si sono sedimentate nelle pieghe sociali della nazione
francese);

b) la seconda linea copre la dimensione socio-economica e deli-
mita i conflitti sociali e le forme di emarginazione economica
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che talvolta vengono narrati dai politici e dai loro intellettuali
organici come il portato inevitabile di una differenza etnica e
religiosa;

c) la terza linea interseca la dimensione piti strettamente socio-
religiosa, misurando il grado di articolazione — storicamente
parlando — del pluralismo religioso che ogni societa ¢ capace di
accettare: da societa a bassa memoria di pluralismo sino a quelle
ad alta pratica di pluralismo, da quelle a mono-cultura religiosa
sino alle societa che hanno fatto memoria di forme di coabita-
zione fra confessioni diverse (ed ¢ questo, in fondo, il confine
che puo separare Paesi come I'Italia, a monopolio cattolico da
altri, come la Germania, la Gran Bretagna o, in parte, la Francia
che hanno fatto i conti storicamente con la pluralita delle fedi)
(Shadid, Van Koningsveld, 2002a ¢ 2002b).

Le tre dimensioni sono a geometria variabile a seconda della
specifica storia di ciascuna societd europea (Bosswick, 1999). 11
che vuol dire: il primato degli interessi nazionali ha sinora pre-
valso sullo spirito europeo. Tant’¢ vero che bisogna arrivare al
2004 e 2005 per poter leggere documenti comunitari sul tema
dell’integrazione. Facciamo riferimento, in particolare, a tre rac-
comandazioni elaborate dalla Commissione europea: il primo ¢
The Common Basic Principle del novembre 2004; il secondo
I Integration Handbook, sempre del novembre 2004; il terzo,
infine, & I'Agenda for the Integration del 2005. Ciod che emerge
dalla lettura di questi documenti puo essere riassunto nel modo
seguente: si parte dal presupposto realistico che non ci sia un
reale consenso fra i responsabili delle politiche europee sulla no-
zione di integrazione, dal momento che, quando si parla di
integrazione si presuppone un prima e un poi: il prima, una
societ (gia) coesa abitata — il poi — da migliaia di estranei, che
rischiano di destabilizzare 'ordine sociale, ai quali proporre e
imporre le regole per farli transitare dalla condizione di alien a
quella di cittadini a pieno titolo. Prevale in altre parole un’idea
di integrazione come categoria normativa, non solo in senso tec-
nico-giuridico — com’¢ evidente in tema di ordine pubblico —
ma in senso sociale. Le politiche migratorie sembrano ispirate
all'idea del cittadino anomico, lo straniero appunto cui ¢ diffici-
le imporre le norme sociali condivise (quanto poi lo siano dagli
autoctoni ¢ tutto da dimostrare). In altre parole la filosofia o I'i-
deologia che ispira i discorsi comunitari concepiscono I'integra-
zione come un processo lineare e unidirezionale: da un punto
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astratto di partenza a un altrettanto punto astratto di arrivo,
come la cittadinanza, ad esempio, senza chiedersi se basti essa
sola di per sé a garantire un processo di riconoscimento colletti-
vo di una regola giusta per tutti, senza pilt distinzioni e discri-
minazioni in base alla cultura, all’etnia e alla religione. Ma chi
stabilisce e misura le distanze e i traguardi? Si da per scontato
che le norme esistano gia definite una volta per tutte, senza
immaginare la fatica del compromesso che sembra I'unica vera
regola aurea per una societd multiculturale e multireligiosa.

3. One size fit all?

Il fatto che finora non sia esistita una vera politica europea nei
confronti della questione migratoria ¢ confermato clamorosa-
mente dall’assenza di dati omogenei e affidabili, in serie storica,
di quanti siano effettivamente i migranti (dai primi immigrati ai
loro discendenti), divisi per condizione sociale, professione,
colore della pelle, religione, sesso ecc. Tutto cio deriva dal fatto
o che in alcuni Stati dell’Unione i censimenti per legge non
possono rilevare la popolazione in base all’appartenenza cultu-
rale e religiosa o che le fonti nazionali spesso non sono precise a
tale riguardo: basti pensare solo al frequente ricorso che in mol-
ti casi facciamo alle stime per calcolare la presenza degli immi-
grati in Italia, stime che cercano di ponderare i cosiddetti irre-
golari, i minori non accompagnati, la quota mobile di gruppi di
Rom che si spostano in alcune aree dell’Europa, i rifugiati e i
richiedenti asilo. Inoltre in molti casi, le stime riguardano pro-
prio la presunzione di fede, religiosa s'intende. Se cento persone
provengono dall’Egitto, presumiamo che siano tutte musulma-
ne. Ovvero su cento che arrivano dall'India pensiamo che siano
hindi, mentre poi scopriamo in realta che una percentuale
significativa ¢ del Punjab ed ¢ di religione sikh (Dente, Ferrari,
Perocco, 2005), mentre un’altra piccola quota potrebbe essere
di religione cattolica, fede di approdo di caste inferiori in alcuni
Stati del sub-continente indiano, come il Kerala; cosi come se
guardiamo solo la provenienza, possiamo essere tratti in ingan-
no se pensiamo che tutti gli immigrati dallo Sri Lanka siano
automaticamente cingalesi e buddisti, mentre possono essere
anche Tamil hindu o cristiani. La carenza di dati omogenei non
consente di studiare qual ¢ il peso del fattore etno-religioso nei
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processi di inclusione ed esclusione sociale: essere percepiti
come musulmani oggi aiuta le persone a trovare casa, a non
essere discriminati sul posto di lavoro, a poter aprire una
moschea rispetto a persone di fede sikh? Tali confronti possono
essere condotti solo quando sappiamo con un certo grado di
approssimazione alla realta, che la statistica sociale ci garantisce,
come correlare variabili strutturali con quelle decisamente so-
cio-culturali: le prime sono generalmente acquisite, le seconde
ascritte.

Laddove le statistiche non mancano, tali operazioni sono molto
istruttive, perché spesso permettono di demolire alcuni stereoti-
pi sociali e di ridimensionarne altri. E il caso inglese. In Gran
Bretagna si ¢ proceduto dall’inizio del ciclo migratorio a regi-
strare nei censimenti nazionali I'appartenenza culturale degli
immigrati. Pud essere interessante allora, ad esempio, prendere
in considerazione innanzitutto come sono cambiati, nel corso
del tempo, i criteri censuari e di classificazione delle persone
straniere. Si ¢ passati, cosi dalla variabile Paesi d’origine degli
anni Sessanta al criterio delle Ethnic o Race Identities degli anni
illuministici 1975-1980, quando il principio del riconoscimen-
to delle differenze era considerato la regola aurea della politica
migratoria liberale, al pil recente indicatore di Religious Affili-
ation. Tutto cio lascia intendere come, di fronte alle trasforma-
zioni sociali e religiose indotte dal flusso migratorio, si ¢ ritenu-
to necessario abbandonare il puro e notarile indicatore di prove-
nienza per elaborare sistemi di rilevazione piu precisi: dapprima
riferiti all’identita etnica, assunta come un’essenza ascritta una
volta per sempre che permette di marcare i tratti salienti di un
gruppo (di primi migranti e delle loro seconde e, perfino, terze
generazioni) rispetto a un altro (i pakistani, ad esempio, rispetto
ai bangladeshi o agli indiani e cosi via), per accorgersi alla fine,
in tempi pitt recenti, che tutti coloro che ormai vivono da alme-
no due generazioni in Inghilterra si sentono e sono, probabil-
mente a larga maggioranza, inglesi, per cui si ¢ ritenuto necessa-
rio rilevare la consistenza delle diverse appartenenze religiose
invece che la persistenza dell’appartenenza a una etnia che ten-
de a perdere i suoi caratteri ritenuti essenziali. Se i primi mi-
granti si consideravano tali e la seconda generazione poteva
considerarsi in between (gli anglo-pakistani o gli anglo-sikh:
generazioni del zrattino), la terza deve essere definita ormai
inglese e di religione musulmana, sikh, hindt, buddhista e cosi
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via. Il riconoscimento delle diverse appartenenze religiose nei
censimenti esprime in fondo la volonta politica di dare cittadi-
nanza alle differenze socio-religiose. Il problema ¢ di vedere
allora sino a che punto esse sono accettate e riconosciute nella
realta dei fatti.

In Francia tutto cid non ¢ possibile e cio spiega la difficolta del
modello di laicita alla francese nel dare visibilita nello spazio
pubblico alle differenze in questione.

La domanda retorica dunque, «one size fits all?» ¢ del tutto
legittima. E come dire: non si pud confezionare un abito su
misura per tutti, almeno per I'istante. La vicenda europea mo-
stra come si vada in ordine sparso, e i presunti diversi modelli
appaiono tutti notevolmente in crisi, perché in fondo li abbia-
mo immaginati calati dall’alto, validi per ogni situazione,
immutabili nel tempo e refrattari alla logica della negoziazione
sociale che, invece, costituisce la probabile via d’uscita dai
dilemmi che imbarazzano tutte le societa europee. Cio riguarda
tutti i presunti modelli, sia quelli fondati sul principio dell’u-
guaglianza (formale) senza riconoscimento pubblico delle diffe-
renze (culturali) sia quelli, all'inverso, basati sull’idea del loro
riconoscimento.

Infatti, nel caso dei modelli multiculturali che possiamo eti-
chettare con la formula «divisi dall’etnia/uniti dal mercato»
(modello UK) non ci si nasconde, sia da parte degli studiosi che
dei politici, che esso ¢ oggi affetto da segregazione inconsapevole
(sleep-walking to segregation). 1 primi immigrati e i loro figli,
infatti, sono stati incoraggiati a ricostruire micro-societa etnica-
mente omogenee, stratificate socialmente ed economicamente
nel tessuto urbano: i quartieri dei pakistani che hanno avuto
successo economico diversi da quelli abitati nelle aree periferi-
che e degradate dagli ultimi arrivati dal Bangladesh. In due aree
della citta di Bradford, ad esempio, una ¢ abitata per il 50% e
Paltra per il 70% da famiglie di origine pakistana, eppure, no-
nostante il mantenimento di pratiche sociali e rituali collettivi
(legati al matrimonio o alle cerimonie del lena-dena nelle fami-
glie pakistane, funzionali alla ricerca dei matrimoni combinati)
che tali comunita relativamente omogenee sono riuscite a con-
servare, meccanismi di emarginazione sociale ed economica
persistono su base etnica. Quando si comparano, infatti, i dati
relativi al tasso di scolarizzazione, di riuscita scolastica e di oc-
cupazione di persone nominalmente di religione e cultura hin-
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du o sikh nei confronti di coloro che dichiarano la loro apparte-
nenza all’'Islam, troviamo che questi ultimi occupano posizioni
sociali pari a ben dieci punti percentuali di differenza rispetto ai
primi due gruppi.

Anche laddove le differenze religiose non hanno cittadinanza
nello spazio pubblico, come in Francia, lo smantellamento delle
politiche di welfare e di intervento sociale nei quartieri ha crea-
to i presupposti per la formazione di un ceto di low cost gener-
ation senza stabile lavoro, concentrato in aree urbane degradate,
impoverite del capitale sociale (Putnam, 1993; 2000) che era
stato accumulato negli anni delle politiche di mixité urbaine,
quando i centri civici, le comunita locali e le associazioni cultu-
rali di quartiere, che disponevano sino agli anni Ottanta del
secolo appena trascorso di risorse umane e finanziarie sufficien-
ti, erano attivi e costituivano una sorta di rete sociale che
ammortizzava conflitti e tensioni, che si potevano sviluppare a
causa della convivenza fra persone di cultura e fede diverse. La
precarieta lavorativa ha favorito il rigonfiamento di tale ceto
low cost cui si ¢ aggiunto, nel frattempo, il nuovo fenomeno che
interessa molte societa europee, determinato dall'immigrazione
temporanea, stagionale, a volte utilizzata nelle economie infor-
mali o in nero, un sottoproletariato che, per definizione, ha un
rapporto di pura sopravvivenza con la societa che lo ospita. Le
politiche di mixité hanno avuto un certo successo, proprio per-
ché hanno reso visibile e percepibile alle persone che la laicita
non era una gabbia di acciaio che segregava o rendeva irrilevan-
te nella vita della societa civile la presenza di diverse e plurali
realta religiose organizzate. Esse, a onore del caso francese che
spesso viene troppo sbrigativamente liquidato negativamente,
avevano cercato di perseguire due obiettivi: evitare la formazio-
ne di enclave urbane etnicamente omogenee e stimolare la par-
tecipazione ai processi decisionali, sia i «nativi» sia «i nuovi arri-
vati»; gli eventuali conflitti di valore, quando sorgevano, erano
assunti pubblicamente, a livello di quartiere, portati «in piazza»,
gestiti dalle autorita locali, spesso in collaborazione con i rap-
presentanti delle principali comunita religiose attive nel territo-
rio. La discussione pubblica e I'azione concertata fra leader reli-
giosi diversi portava spesso a convenire su comuni scelte di vita
sociale, a immaginare e inventare gesti di riconciliazione e di
convivenza fra fedi religiose diverse, secondo la logica della ne-
goziazione, seguendo procedure chiare e condivise. Il quartiere
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di Barbes a Parigi, nei pressi della Gare du Nord, ha offerto
spesso esempi di queste procedure di convivenza fra religioni,
non fosse altro perché nella centrale rue Tanger si guardano da
un lato della strada all’altro la chiesa cattolica e la moschea e,
dietro 'angolo la sinagoga. Ho avuto modo varie volte di assi-
stere ad assemblee aperte al quartiere, tenute magari in moschea
o nei locali della vicina chiesa, dove venivano invitati, alternati-
vamente, il parroco, 'imam e il rabbino per discutere problemi
comuni o per incontrarsi su temi culturali e religiosi; e, a volte,
di fronte a crisi o conflitti di un certo rilievo, comparire il sin-
daco dell’arrondissement per incoraggiare i rappresentanti delle
tre religioni a lavorare assieme per favorire un clima di pacifica
convivenza. Come possiamo definire tutto ci6 nella laicissima
Francia, se non un segno dei tempi: la politica (locale) si preoc-
cupa che ai conflitti sociali ed economici non si sovrappongano
conflitti etnico-religiosi, non gestibili per definizione con le
armi pesanti della politica. Linteresse politico, nel caso che ab-
biamo appena evocato, riposa su cid che possiamo definire il
mantenimento della pace urbana cui anche le religioni sono
chiamate a contribuire.

4. Dal modello prevalente
alla pluralita dei modelli flessibili

Le considerazioni sin qui svolte servono a giustificare perché
preferiamo abbandonare I'idea che esistano modelli di regola-
zione pubblica dei rapporti fra religioni nelle societa multicul-
turali e pensiamo che sia pit utile studiare i casi concreti, che si
presentano in modo vario e mutevole da situazione a situazione.
Tanto pitt nei confronti di una societa come quella italiana dove
il localismo e la differenza fra regioni, per storia, sub-culture
politiche, appartenenze religiose, nominalmente a maggioranza
cattolica, ma con gradi di differenziazione elevata (Garelli, Guz-
zardi, Pace, 2003), costituiscono tratti strutturali del panorama
socio-culturale.

Piti che a modelli nazionali a tutto tondo che non sono mai esi-
stiti concretamente, ma solo come tipi-ideali di regolazione
sociale del tema migratorio, ci piace allora pensare che le citta in
Europa possano costituire dei laboratori a cielo aperto dove
poter studiare cosa accade quando nella dimensione pubblica si
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rendono visibili comunita religiose diverse — molte delle quali
inedite rispetto alle religioni di maggioranza degli autoctoni — e
come esse interagiscono nel momento in cui la mano pubblica
interviene o per dirimere controversie, che possono insorgere in
riferimento alle pratiche religiose o ai luoghi di culto di religio-
ni che si rendono visibili. La costruzione di una moschea, ad
esempio, ¢ diventata in Europa un buon test sociologico per
misurare come nasce un conflitto, quali sono gli attori che in-
tervengono, quali le ideologie in campo e, infine, quale ruolo &
chiamato a svolgere I'ente locale o la leadership politica. In tale
prospettiva, per proseguire con 'esempio, si possono comparare
situazioni lontane e diverse fra loro: da Tilburg in Olanda a
Goteborg in Svezia, da Granada in Spagna a Lodi in Italia, da
Colle Val d’Elsa a Mazara del Vallo ancora in Italia (Pace,
2003). Ma conflitti di valore di questo tipo sono sorti anche in
riferimento ad altre comunita religiose. In ogni caso, I'interven-
tismo pubblico in materia religiosa ¢ un elemento relativamente
nuovo rispetto alla prassi degli Stati laici o di diritto. Si com-
prende come tale intervento possa essere determinato da molte-
plici fattori che, tuttavia, vanno ricondotti a cid che abbiamo
chiamato l'interesse pubblico (locale) a mantenere e a promuo-
vere la pace urbana in una realta, che sia di quartiere urbano o
di villaggio poco importa, che vede mutare profondamente dal
punto di vista demografico, commerciale, culturale e religioso
la sua struttura sociale e, di conseguenza, viene percepita da chi
¢ autoctono come l'inizio di un mutamento delle «<mura dome-
stiche» mentali che sorreggevano I'immaginario collettivo
(Daley, 1998; Friedrichs, 1998; Kempen, Van Weesep, 1998).

Comparare diversi casi di citta in Europa significa fare un reper-
torio delle buone pratiche sociali che ha consentito o consente
di accumulare un capitale socio-religioso nello spazio civico e
pubblico, alimentato da azioni interreligiose (di interazione fra
comunitd, gruppi, leader di diverse confessioni) o da iniziative
di dialogo fra culture religiose diverse. Tale tipo di analisi po-
trebbe rivelarsi molto pili produttivo che non attardarsi ancora
ad analizzare modelli astratti, universalistici sulla carta, ma dive-
nuti flessibili e mutevoli per forza di cose, se non altro per la
crescente complessita sociale che tocca la vita quotidiana delle
persone che abitano grandi o piccoli quartieri urbani oppure
piccoli villaggi globali dove nel corso del tempo ne sono arrivate
molte altre provenienti da mondi lontani e diversi. Villaggi di
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questo tipo possono essere i tanti piccoli centri dell'industrioso
Nord-est o del Nord-ovest, delle Marche o della Toscana, dove
oggi non si parla pit e solo il dialetto locale, ma magari 'urdu,
il panjabi, il cinese, I'arabo, il ghaneano, il peul o il wolof.
Comparare significa in tal caso misurare gli effetti sociali delle
politiche di dialogo interreligioso che a livello comunale vengo-
no sperimentate e attuate, come nel caso di Torino/Spiritualita.
E venuto il momento forse di immaginare un luogo dove
poter confrontare tali esperienze e tali esperimenti, raccoglien-
do i dossier, valutandoli, trasformando alla fine la comparizio-
ne in proposte costruttive che possano circolare dentro (e
anche fuori) dei confini europei. Una citta che istituisse un
Centro di documentazione permanente, un Archivio di pace
urbana, non sarebbe un’idea peregrina. Non lo ¢, se pensiamo
che la Comunita Europea si appresta a celebrare I European
Year of Intercultural Dialogue e che, a tale scopo, abbia affidato
a un gruppo di ricercatori rappresentanti di varie universita
europee il compito di studiare come le citta possano diventare
luoghi inclusivi, dove il dialogo interculturale e interreligioso,
fondato sul rispetto e il riconoscimento dei diritti umani fon-
damentali, le rendano cittd aperte. Aperte, s'intende, alla
dimensione culturale e spirituale delle grandi religioni e all’i-
dea che la convivenza attiva fra fedi religiose diverse aiuti la
convivenza civile.

Ecco perché pensiamo che sia interessante, dal punto di vista sia
conoscitivo sia politico, concentrarsi sulle esperienze delle citta
solidali e giuste: solidali perché attive nel promuovere il dialogo
interculturale e giuste perché capaci di elaborare, attraverso il
confronto, la dialettica e la cooperazione fra soggetti o attori
socio-religiosi diversi, un’intesa etico-sociale minima che possa
diventare la regola giusta in cui i nuovi cittadini si riconoscano
senza dover sacrificare la loro identita. Nel caso in cui si doves-
sero riconoscere alcune differenze, queste non dovrebbero appa-
rire cosl irrinunciabili per la propria identita.

Quando diciamo citta, usiamo un termine simbolico. Le di-
mensioni urbane possono essere le pitt diverse: da un villaggio
di 800 anime a veri e propri grandi centri metropolitani o a
quartieri di una cittd di media grandezza, purché tutti questi
spazi possano essere trattati come luoghi culturali e dello spirito,
dove passano i confini simbolici che differenziano le persone
(per credi, abitudini alimentari, modelli familiari, pratiche
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sociali derivate dalle religioni) e dove possono ricomporsi se-
condo diverse linee di sviluppo.

Dai primi studi (Musterd, Ostendorf, Breebart, 1998) compiu-
ti su diverse realtd urbane in Europa, si possono ricavare alcune
utili indicazioni, che si possono riassumere in tre formule:

a) definire la regola giusta che tutti devono rispettare, attraverso
procedure pubbliche che coinvolgano i diversi attori socio-reli-
giosi presenti in un territorio determinato, cercando di mettere
tra parentesi la dimensione politica generale, i presunti scontri
di civiled, gli steccati ideologici e la dimensione internazionale;
b) gestire eventuali conflitti interreligiosi favorendo la partecipa-
zione dal basso sia degli immigrati sia dei nativi, senza avere
fretta e senza aggirare i conflitti che possano presentarsi lungo il
percorso, ma trasformando il conflitto in occasione per far inte-
ragire soggetti diversamente orientati dal punto di vista cultura-
le e religioso;

C) lasciare pii spazio ai gesti spontanei di convivenza fra comunita
religiose diverse e offrire un riconoscimento pubblico al valore
aggiunto che tali gesti hanno nel garantire la pace urbana.

Le «religioni» o meglio le persone che si riconoscono in diffe-
renti sistemi di credenza incrociano le loro vite in spazi sociali
comuni: i confini fra privato e pubblico sono continuamente
superati; le scelte di fede e la visione normativa della vita non
restano di la dall’ideale frontiera che fa da perimetro allo spazio
pubblico:

— la salute, la malattia, il parto, la sessualit, il cibo sono tutti
«lemmi» che, evocati uno a uno, segnalano il continuo poroso
scambio simbolico che avviene fra privato e pubblico, per cui le
religioni sono regolatori per cosi dire del flusso simbolico e co-
municativo (con tutti gli incidenti socio-linguistici di percorso:
basta ad esempio chiederlo ai medici e agli operatori sanitari
che ogni giorno trattano con persone che intendono la malattia,
la sofferenza, la morte in modi diversi da quelli standardizzati
nei protocolli sanitari di cura) fra le persone che coesistono
sempre di pili nello stesso condominio, nella stessa scuola, negli
stessi luoghi di lavoro e negli spazi pubblici, dal mercato ai luo-
ghi di svago;

—la scuola, in particolare, con tutto cid che questo luogo sociale
comporta (minori in formazione, le loro famiglie, il rapporto
fra studenti stranieri, le loro famiglie e gli insegnanti), diventa
nelle politiche di dialogo interreligioso un luogo in cui si tra-
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smette un patrimonio culturale che, grazie all'incontro fra espo-
nenti di religioni diverse, si arricchisce di contenuti simbolici
provenienti da altri universi socio-linguistici e culturali, spesso
in parte modellati anche dal linguaggio religioso. Per cui, per
fare un esempio, si continua a leggere Dante, ma si pud imma-
ginare di poter leggere anche il Libro della Scala di Maometro
che uno studio spagnolo (Palacios, 2005) sostiene aver ispirato
la Divina Commedia o le quartine del poeta persiano Omar
Qayyam.

Tutte le volte che le politiche pubbliche si sono orientate ad
assimilare la religione alla dimensione etnica, l'effetto ambiva-
lente e perverso ¢ stato la trasformazione dell’appartenenza sog-
gettiva a un determinato sistema di credenza religiosa in un
dato «naturale», statico, fissato una volta per sempre nelle prati-
che religiose e nelle lingue sacre ritenute calco dei differenti lin-
guaggi umani (Fox, 2002). In nome della diversita culturale si &
cosl accettata I'idea della differenza religiosa: la religione diventa
allora il marcatore di una particolare etnia. Da questa grande
trappola sociale e culturale si puo uscire solo quando nello spa-
zio pubblico locale sono le persone concrete che si incontrano,
parlando certo in nome di una verita religiosa che sta loro a
cuore, ma anche in vista di un progetto comune, non solo volto
a soddisfare il bene proprio di questa o quella comunita religio-
sa, ma il bene comune locale, il senso dello stare e del ricono-
scersi come parti di una comunita politica locale.

5. Da Berlino a Montserrat e ritorno

E su questo fondo di cambiamenti profondi del tessuto socio-
religioso e socio-culturale europeo che vanno letti i due docu-
menti (Berlino e Montserrat) sul dialogo interreligioso. Per me-
glio visualizzare i punti di convergenza e, allo stesso tempo, per
cogliere i punti principali che emergono dalla loro lettura com-
parata, ho costruito la tabella che segue:
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Tab. 1. Confronto fra la Berlin e la Montserrat Declarations

Temi

Berlino

Montserrat

Riconoscimento
del pluralismo

«Religion permeates Europe: Christianity,
Islam and Judaism are part of European
history»

«The participants unanimously
concluded that, based on our common
humanity, common vision and the
shared values of fraternity, human
solidarity and love, religions should
never again be the origin of
confrontation but of conciliation»

Riconoscimento
delle differenze
fra le religioni

«We are different from each other in
many respect and will remain different...
but we have to reduce false perceptions
of differences and cultural gaps»

«We must enhance efforts to bridge the
divides between religions and cultures
through dialogue and concrete action
because religions and cultures are
intertwined. We must overcome the
misperceptions, stereotypes, biased
language and concepts reproduced by
the media and frequently echoed by
irresponsible leadership»

La base del dialogo:
il paradigma
dei diritti umani

«Interreligious dialogue should promote
respect for Human Rights»

«Assembled in the inspiring mountain
and abbey of Montserrat, and within the
framework of the 60th anniversary of
the Universal Declaration of Human
Rights, we reconfirm our full
endorsement of the principles enshrined
in the Declaration»

La differenza impone

«It is not a precondition for dialogue to

«We underline the significance,

come interazione

others through which all are involved
can be transformed»

il dialogo share a wide spectrum of values and ideas» | nowadays, of identities which, leaving

nel rispetto dell'integrita aside extremisms, become the firmest

di ogni fede base for an effective model of
international coexistence»

Dialogo «Dialogue is a way of interacting with «We call on civil society, the institutional

actors and the media to work, hand in
hand, with resolve and imagination, to...
accelerate the transition from the use
of force to word and dialogue»

Gli effetti sociali
del dialogo

«Religion repeatedly plays a role in
situations of conflicts... Religious leaders
must address dangerous and violent
perversions of religion within their own
communities»

«From violence to intercultural and
interfaith harmony, from clash to
alliance, from an economy of war to an
economy of global development, from a
culture of war to a culture of peace,
based on justice and freedom»

Una sfera pubblica
europea delle religioni

«Religion continues to have an important
role to play in the public life of a Europe
with many religions. Tins applies to
minorities and majorities alike. The public
display of religious symbols or celebration
of religious festivals should neither be
seen as offensive to other religions nor
a threat to social cohesion»

«We make a special appeal to the
religious, educational, academic,
scientific and artistic community as well
as to intellectual associations and think
tanks. Because of their very nature, they
should be champions in the teaching
and learning of human rights, tolerance,
values and better gender balance»
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Temi

Berlino

Montserrat

Responsabilita pubblica
dei leader religiosi
e politici

«Convinced that interreligious dialogue
is important for a peaceful and prosperous
Europe we call on religious leaders of all
religious traditions and in ever corner of
Europe to join in interreligious dialogue
based on the principles outlined in this
declaration. We call on all religious
people in Europe to enter into the most
important, dialogue of all, “the dialogue
of life”, in the local community, in families
and workplaces with confidence

and courage»

«We call on political leadership,
governments and international
organizations — and particularly through
an in-depth reformed United Nations
system — to unite their efforts, guided
by the “democratic principles”, to face
the challenges threatening human kind.
We are convinced that if humans want,
they can transform the world. As it is
acknowledged by all religions, nothing is
beyond the distinctive human creative
capacity»
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Come si pud vedere dalla tabella, ci sono convergenze sostanziali
di pensiero di strategia d’azione fra i due documenti e, allo stesso
tempo, alcune differenze di accento. La sostanza comune ¢ pre-
sto detta: entrambe riflettono una preoccupazione crescente nel
constatare come I'Europa, nel momento in cui ridisegna i confi-
ni simbolici della sua geografia socio-religiosa, non riesca ad
esprimere una politica del dialogo interreligioso che sia all’altez-
za della transizione che essa sta vivendo e dei conflitti che, quasi
fisiologicamente in una societa a inedito pluralismo, in essa si
producono. Da qui la consonanza in entrambi i casi di chiamare
a raccolta autorevoli responsabili religiosi perché mettano in gio-
co la loro sapienza e autorita, appunto, per lavorare nella societa
civile, contribuendo a far incontrare le differenze religiose senza
che esse diventino barriere ento-culturali insuperabili e, di con-
seguenza, fonte di effetti sociali perversi (dalla ghettizzazione al
misconoscimento dei diritti fondamentali della liberta religiosa e
di culto). Si tratta di trasformare i conflitti eventuali in motivi di
conoscenza reciproca e di riduzione del danno sociale insorgente
insito in una conflittualith non governata o peggio rinfocolata
dai tanti imprenditori politici della paura sociale che tentano di
capitalizzare la paura in termini puramente elettorali.

C’¢, infine, una differenza di toni. La dichiarazione di Montser-
rat parte da un’acuta e allarmata constatazione della madre di
tutti i conflitti mondiali — la crisi mediorientale — che pare non
avere piu fine e che continua a generare mostri assieme ad altri
tragici avvenimenti in altre parti del mondo. Lappello al dialogo
interreligioso percid discende da un’analisi politica. Tutto cio
spiega nella parte finale del documento (cfr. tabella 1, ultimo
riquadro) 'insistenza con cui i firmatari, evocando il ruolo dei
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leader politici, degli opionion-makers e di altri soggetti pubblici,
si pongano l'obiettivo non solo di promuovere un dialogo oriz-
zontale fra le varie religioni coinvolte, ma anche di avere come
interlocutore, un attore collettivo pubblico di orientamento in-
terreligioso, che in senso verticale possa far incontrare le persone
di buona volonta che lavorano nella societa per realizzare la pace
positiva nelle citta europee, per un verso, e coloro che devono
assumere decisioni politiche, per un altro. Resta invece meno
esposto sul fronte dell'impegno politico il documento di Berli-
no, pitt preoccupato di stabilire le regole del gioco del dialogo
interreligioso che, da un lato, porti a riconoscere e accettare le
reciproche differenze fra le persone di diversa identita religiosa e,
dall’altro, faccia uscire il dialogo stesso dalle «segrete stanze»
degli esperti per farlo diventare concreta esperienza, interazione
effettiva fra persone di fedi diverse che operano nella societa.

Conclusione

Lesame dei due documenti in parallelo dimostra come il dialo-
go interreligioso sia diventato un punto rilevante della politica.
Le politiche sociali, tradizionalmente intese, da tempo del resto
si confrontano con il problema di una giusta governance delle
differenze culturali e religiose: dalle scuole agli ospedali, dai luo-
ghi di culto nelle citta alla presenza di una popolazione multire-
ligiosa nelle carceri, dall’assegnazione delle risorse pubbliche
alla gestione degli spazi pubblici che realizzano I'incontro e non
la separazione o, peggio, la discriminazione.

Una presenza delle religioni nella sfera pubblica, se ispirata alla
difesa dei diritti fondamentali della persona, non costituisce un
limite alla laicita dello stato di diritto. Se le religioni sono in
grado di non pretendere di determinare politicamente le scelte
che hanno a che fare con la gestione della transizione delle
societd europee verso una societa di cittadini sempre pit diversi,
ma uniti nel rispetto di una comune regola giusta (i diritti uma-
ni), esse possono e debbono giocare all'interno della societa un
ruolo importante: non di alimentatrici di conflitti della memo-
ria o di rinforzo delle politiche d’identita pure e dure, ma di
incubatori di un nuovo capitale umano e sociale, la conoscenza
reciproca nel rispetto delle identita e nel riconoscimento onesto
e aperto al tempo stesso delle reciproche differenze.
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