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Abstract

The aim of this research is to investigate the work of ‘Ali Fayyad, a prominent polit-
ical and intellectual figure within Lebanese Hezbollah, and to analyse theoretical founda-
tions of power and authority from a specific Shi‘a perspective. This will make it possible to
reconstruct the nature of the relation between authority and religion, as well as its narration
inside Hezbollah human environment, also with a view to comprehending the theory of po-
litical authority through the study of the intellectual structure underpinning the religious au-
thority. The intention is to go further the usual approaches of Security studies that all too

often prevail in this research field.
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NOTA SU TRASLITTERAZIONI E TRADUZIONI

Per venire incontro al lettore non arabista, oltre che per semplificare la fase della
redazione, la terminologia araba € stata riportata seguendo una traslitterazione scientifica
lievemente semplificata, utilizzando cioé, in alcuni casi, due caratteri dell’alfabeto latino
semplice in luogo di un unico carattere con segno diacritico. Dunque, per esempio, per la
lettera (&) al posto della corrispondente lettera con segno diacritico (h) si e preferito I’uso,
forse piu intuitivo, delle due lettere (kh). Il metodo di traslitterazione che abbiamo utilizzato
e esposto nel seguente schema, ordinato per lettera araba, nome della lettera, carattere tra-

slitterato e suono corrispondenti:

. hamza ’ [?] ¢ ‘ayn ‘ [€]

\ “alif a, i, u [a]ealtr ¢ ghayn gh [¥]

- ba’ b [b] < fa’ f [f]

o @ t [t] 3 qaf q [a]

& tha’ th [6] d kaf k [K]

¢ Jm ] (&3] J lam | [

c b h [h] »  mim m  [m]

& kha’ kh  [X] O nin n [n]

a dal d [d] E ha’ h [h]

3 dal dh [0] 5 waw w [w], [u:]
0 ra’ r [r] ¢ ya’ y (1, [i:]
B zay Z [Z]

o sin S [s]

o shin sh 1

) sad $ [s°] | alifmadda a [?a:]
o) dad d [d] 3 ta’ marbiita t [a], [at]
L ta’ t [t°] s alif makstra a [a:]

L 73 7 [69] J aliflam al-



Per i toponimi piu conosciuti, entrati nell’uso comune, si é scelta la forma comune-
mente adottata in italiano (es. “Beirut” e non “Bayriit”). Negli altri casi la regola e stata
I'utilizzo della piu rigorosa traslitterazione scientifica (es. “Tayn” e “Marj ‘aytn”). Per evi-
tare eccessi di pedanteria che avrebbero potuto portare a sgradevoli risultati stilistici, in al-
cuni casi si & preferito non accordare il genere (es. “lo ayat allah” al posto di “la ayat allah”)
ed e stata tralasciata la traslitterazione della lettera hamza in inizio di parola e frase (“Amal”
e non “”’Amal”). La ta’ marbita € stata riportata con una (a) e non con (ah) che risulta ri-
dondante, essendo sufficiente e inequivocabile che una “a” in fine di parola rappresenta una
ta’ marbuta; € stata invece riportata con (at) quando primo termine di una idafa (“stato co-

strutto™).

Infine, dal momento che in arabo non esiste una distinzione tra lettere minuscole e
lettere maiuscole, si & generalmente preferito I'uso dell'iniziale maiuscola solo in presenza
di nomi propri di persona e geografici. In tutti gli altri casi, compresa la bibliografia, si e
preferito utilizzare esclusivamente caratteri minuscoli, onde evitare di interpretare o alterare
arbitrariamente qualsivoglia sfumatura di significato. Le citazioni fuori testo sono state ri-
portate in alfabeto arabo, seguite da una nostra traduzione. Le traduzioni sono state elaborate,
quando possibile, cercando di non discostarsi troppo dal testo arabo.









«Il problema non sara qui di discutere quello che gli
Occidentali trovano o non trovano nel Corano, quanto
di sapere quello che i Musulmani vi hanno di fatto
trovato».

(Henry Corbin, Storia della filosofia islamica)

«Ma é poi cosi scientifico pretendere di spiegare, a
coloro che vedono, le ragioni per cui vedono cio che
per I'appunto noi siamo incapaci di vedere?».

(Henry Corbin, Nell’Islam iranico)






Introduzione

Trovare una formula iniziale per dare avvio a una tesi di dottorato richiederebbe
I’istituzione di un corso di dottorato apposito. Iniziare con espressioni del tipo “I’obiettivo
della presente ricerca” significherebbe risultare ancora una volta impersonali o “spersonali”.
Per trovare impersonalita basterebbe saltare I’introduzione e passare direttamente oltre. A
proposito di impersonalita: nel corso della tesi “abbiamo” utilizzato la prima persona plurale
per riferirci a chi scrive. Non si tratta di presunzione o spacconeria. L’uso impersonale della
terza persona singolare risultava spesse volte ambiguo poiché poteva dare adito a confusioni
tra lo scrivente e il “protagonista” della presente ricerca (“Ali Fayyad). Per non parlare del
fattore estetico, che non fa mai male in un mondo accademico sempre piu dominato dalla
burocrazia, la quale parla rigorosamente alla terza persona. Ad ogni modo, riteniamo di es-
sere riusciti a dare un avvio all’introduzione e ad ovviare all’istituzione di un dottorato in-
centrato su questo genere di problematiche. Ora possiamo quindi iniziare a far finta di pren-

derci sul serio.

Il presente lavoro é il frutto di trentasei mesi di ricerca nell’ambito del dottorato, di
cui almeno 14 mesi effettuati sul campo, in Libano. Questi ultimi sono stati sicuramente i
piu proficui poiché hanno consentito di tastare con mano quali fossero i limiti della ricerca
iniziale, che, superfluo dirlo, ha subito aggiustamenti e limature inizialmente non contem-
plati. Il periodo di ricerca in Libano ha anche determinato I’opportunita di scoprire il testo
su cui abbiamo deciso di concentrare la ricerca. A onor del vero, questa scoperta & avvenuta
grazie a un suggerimento fattoci dal dr. Maher Charif, col quale, tra I’altro, abbiamo iniziato
lo studio del testo. Tuttavia, la decisione di concentrare la ricerca su tale testo e stata presa
in seguito a una crisi al limite dell’esistenziale, quella tipica dei dottorandi al secondo anno.
A riguardo, il supporto e i consigli del mio tutor, il dott. Nicola Melis, si sono dimostrati
fondamentali e decisivi. E dunque, se da una parte in Libano ho dedicato interi mesi all’ac-
cumulo di fonti tra i vari centri di ricerca, universita, biblioteche, librerie, ecc. dall’altra il
mio obiettivo di ricerca si stava lentamente e inesorabilmente indirizzando, a mia insaputa,
Verso un necessario restringimento di cio che é stato condensato nelle pagine successive: le
teorie dell’autorita e del potere nell’Islam sciita secondo I’interpretazione e I’esposizione di
‘Ali Fayyad. Tale definizione finale, come abbiamo gia accennato, € stata il frutto di una

“crisi” la quale é stata dovuta a una drammatica scarsita di fonti primarie. Infatti, in buona



sostanza, I’obiettivo iniziale era quello di definire la posizione di Hezbollah in merito al
confessionalismo istituzionale libanese. Tuttavia, alcuni fattori hanno determinato il restrin-
gimento e la ridefinizione dell’oggetto: a) I’assenza di una produzione documentaria pub-
blica da parte del partito; b) il rischio di operare tramite interviste e di scadere nel giornali-
stico, a causa della natura dell’argomento e della sua attualita; c) il personale rifiuto di ope-

rare una sorta di “rassegna stampa” sull’argomento.

Durante i mesi trascorsi sul campo abbiamo avuto la pazienza e la tenacia di bussare
alle porte del movimento, che, vale dirlo, fa della sicurezza interna un proprio punto di forza.
E dunque, dopo alcune diffidenze iniziali, lunghe chiacchierate e intere mattinate trascorse
nel settore ‘ala@gat kharijiya (relazioni internazionali), abbiamo ottenuto la tanto sperata
muwafaga (consenso, autorizzazione) da parte dei servizi di sicurezza di Hezbollah per poter
incontrare dirigenti ed esponenti politici del partito. Tra questi, ‘Alf Fayyad. E stata indub-
biamente una bellissima esperienza perché eravamo consci di essere tra quei pochissimi for-
tunati che riuscivano ad avere contatti personali diretti e ufficiali con il movimento. Inoltre,
per la nostra ricerca, sentivamo che era gia una conquista essere li, su quel divano, a chiac-
chierare col responsabile delle relazioni con I’Europa, sorseggiando te e fumando sigarette,
e, soprattutto, sentendosi come a casa. Ci appariva una conquista per il solo fatto che ci
eravamo spinti ben oltre quegli stessi “studiosi” di Hezbollah la cui ricerca si basava su fonti
di quinta mano, in lingua inglese o francese: nella maggior parte dei casi, articoli prodotti da
“centri di ricerca” dedicati ai cd. Security studies o Counterterrorism studies con base in
qualche capitale occidentale. Ci eravamo spinti ben oltre anche rispetto a coloro i quali, sep-
pur in buona fede, erano pervasi da quello stucchevole esotismo per cui Hezbollah e la Re-
sistenza islamica piacciono proprio per lo stereotipo negativo creato dai suoi avversari, cosi
come dai “centri di ricerca” poc’anzi menzionati. Quest’ultima categoria di studiosi esotisti
in buona fede ci e parsa ancora piu “pericolosa” in termini di ricerca della verita, poiché si
basa su un bagaglio di stereotipi e luoghi comuni presi in quanto tali ma riproposti in ver-
sione positiva. Inoltre, quest’ultima categoria, se da un lato entra relativamente piu in con-
tatto con I’ambiente umano di Hezbollah, dall’altro tende a ingigantire e ad assolutizzare la
propria esperienza personale. A titolo di esempio, coloro i quali si sentono di vivere in un
film di 007 e, qualsiasi evento accorra, questo viene letto alla luce della trama di un film di
spionaggio. E ancora, coloro i quali entrano casualmente in contatto con un qualsiasi soste-

nitore di Hezbollah e prendono per oro colato tutto cio che gli viene detto, anche perche,
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effettivamente, quello é stato il contatto pit “profondo” che sia riuscito ad instaurare. Sa-
rebbe un po’ come trovarsi in Italia, parlare con un elettore casuale appena conosciuto o,
nella migliore delle ipotesi, con un consigliere di circoscrizione di un determinato partito e
pretendere di spacciare tale esperienza, quasi per sineddoche, come indicativa di qualsivo-
glia orientamento o posizione del partito, generale o specifico che sia. E auto-evidente che
si tratti di un approccio assolutamente fuorviante e, nel contempo, subdolamente pericoloso
a causa della buona fede. Purtroppo, dobbiamo constatare che I’esperienza personale ci ha
portato a conoscere pochissimi studiosi “occidentali” che non rientrassero in quelle due ca-
tegorie, cosi apparentemente opposte ma sostanzialmente identiche. Questo excursus non
programmato potrebbe essere complementare a quanto abbiamo detto, nel primo capitolo,

circa la metodologia.

L’esperienza di ricerca in Libano si & dunque svolta secondo tre direttrici: la prima e
stata la costante e quotidiana attivita di indagine e osservazione culturale e antropologica,
dei luoghi, delle persone e della comunita sociale, politica e religiosa. L’obiettivo era quello
di immedesimarsi il piu possibile nel contesto all’interno del quale si inseriva I’oggetto della
ricerca. Dovrebbe trattarsi di un aspetto della ricerca tanto ovvio quanto scontato, ma vale la
pena accennarvi dato che spesso, purtroppo, € un aspetto totalmente trascurato. Riteniamo
che in sua assenza ci troveremmo in una situazione di deficit metodologico incolmabile. Lo
stesso deficit che accomuna le due biasimevoli categorie di studiosi summenzionate. La se-
conda direttrice, come abbiamo gia affermato, é consistita in colloqui e interviste con poli-
tici, dirigenti ed altri esponenti (religiosi, intellettuali, accademici, ecc.) appartenenti al mo-
vimento Hezbollah o ad esso riconducibili. Tali direttrici sono, per certi versi, reciproca-
mente funzionali o sovrapponibili. La terza direttrice e stata quella che ci ha portato a con-
sultare diversi centri di ricerca con sede in Libano e a frequentarne con assiduita due. Presso
la sede beirutina dell’IFPO (Institut francais du Proche-Orient), uno dei centri piu rinomati
nel campo delle ricerca sul Vicino oriente, ho avuto modo di lavorare avvalendomi del pre-
zioso contributo di docenti e ricercatori specializzati nei settori del pensiero politico islamico
e della storia del Vicino oriente. In particolare, ho gia accennato al dr. Maher Charif, autore
di importanti pubblicazioni in lingua araba e in lingua francese sull’evoluzione del concetto
di jihad nella prospettiva di eminenti ‘alim contemporanei, nonché affermato studioso del
pensiero politico contemporaneo nell’area vicinorientale. 1l caso ha poi voluto che, I’anno
successivo, re-incontrassi il dr. Charif in veste di tutor durante il mio periodo di tirocinio

presso I’IPS (Institute for Palestine Studies) di Beirut.
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Il secondo centro che ho frequentato con assiduita — la cui frequentazione si € rivelata
particolarmente proficua — & il “Centro di consultazione per lo studio e la documentazione”
(al-markaz al-istishariy lil-dirasat wa al-tawthig), ossia il think tank di Hezbollah. L attivita
di ricerca documentale svoltavi si € rivelata proficua sotto differenti punti di vista. In parti-
colare, bisogna sottolineare come, in virtu della sua affiliazione, il centro sia specializzato
sulle questioni riguardanti da vicino le mie tematiche di ricerca (politica libanese, Hezbollah
e shi‘a). Qui ci e stato possibile accedere — ad esempio — a quelle poche fonti scritte docu-
mentali di Hezbollah che, oltre a distinguersi per la loro esiguita quantitativa, non brillano
certo per diffusione e divulgazione. Si tratta di fonti scritte in arabo che — a dispetto della
grande produzione pubblicistica scientifica internazionale — non ci risultano essere state stu-
diate, né, tantomeno, citate. In ragione della nostra precedente critica riguardo certi *“stu-
diosi”, vale la pena osservare che tale centro ci pare essere completamente ignorato e sco-

nosciuto dai grandi esperti e luminari di Hezbollah.

L’obiettivo della ricerca é quello di analizzare I’opera di ‘Ali Fayyad e di ricercare i
fondamenti teorici dell’autorita in ambito islamico sciita. Sara cosi possibile ricostruire la
natura del rapporto tra autorita e religione, nonché la sua narrazione all’interno di un parti-
colare ambiente umano. Cercheremo dunque di esporre la sua visione storico-politica del
rapporto tra autorita e religione secondo la prospettiva di un esponente politico e intellettuale
di Hezbollah. Siamo infatti certi che dalla sua analisi sia possibile cogliere un punto di vista
interessante circa il rapporto tra autorita e religione. Di piu, condividiamo I’opinione di Sa-
chedina, secondo la quale nell’Islam sciita sarebbe quasi impossibile comprendere la teoria
della leadership politica senza studiare I’infrastruttura intellettuale che sorregge e organizza
il concetto di leadership religiosa.® In via incidentale, avremo anche I’occasione di vagliare
la natura del linguaggio metapolitico del movimento, nonché di cogliere, in ultima istanza,
una porzione importante dell’animo profondo all’interno dell’ambiente umano che gravita
attorno al partito, essendo considerate saldamente correlate le due sfere della religione e della
politica. Con questo intendiamo andare oltre i consueti approcci dei Security studies che
troppo spesso dominano la scena di questa e analoghe questioni. Per “andare oltre” non ab-
biamo potuto prescindere da: a) fonti di prima mano in lingua araba; b) utilizzare una meto-

dologia “fenomenologica” ispirandoci all’opera di Henry Corbin (v. cap 1).

1 SACHEDINA Abdulaziz Abdulhussein, The Just Ruler in Shi’ite Islam. The Comprehensive Authority of the
Jurist in Imamite Jurisprudence, Oxford University Press, Oxford-New York 1988, p. 36.
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Per quanto riguarda le motivazioni che ci hanno spinto a definire la ricerca sull’opera
di ‘Al1 Fayyad, possiamo anticipare che egli é stato il direttore del suddetto think tank di
Hezbollah per ben quindici anni (1995-2009). Attualmente, & parlamentare, esponente di
spicco del movimento, nonché docente di Sociologia politica all’Universita libanese. Inoltre,
rappresenta una importante figura di teorizzazione ed elaborazione politica di Hezbollah,
senza appartenere alla categoria degli shaykh. Pertanto, puo risultare interessante per quanto
riguarda il suo approccio non esclusivamente religioso alla questione del rapporto tra autorita
e religione. Per ulteriori chiarimenti, abbiamo dedicato un paragrafo alla sua persona, dal
quale ¢ possibile desumere I’importanza del personaggio (cap. 3, § 4). Il testo che abbiamo
scelto si intitola nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir (Teorie dell’auto-
rita nel pensiero politico sciita contemporaneo) pubblicato per la prima volta nel 2008 dal
markaz al-hadara li-tanmiya al-fikr al-islamiy (Centro della civilizzazione per lo sviluppo
del pensiero islamico) con sede a Beirut. Per I’analisi del testo abbiamo utilizzato la seconda
edizione del 2010, poiché la prima ci & stata irreperibile. Purtroppo il tempo a disposizione
non ci ha permesso di riportare e analizzare I’intera opera, la cui mole (480 pagine) avrebbe
richiesto almeno un altro anno di lavoro. Pertanto abbiamo deciso di limitare I’analisi ai
passi immediatamente piu significativi: I’introduzione, parte del capitolo dedicato alla me-
todologia, il capitolo dedicato al percorso storico e parte del capitolo dedicato alla teoria
della wilayat al-faqih al-‘amma elaborata da Khomeini. Quest’ultimo ¢ stato preferito ai
successivi due capitoli (rispettivamente sulla wilayat al-umma ‘ala nafsiha di Muhammad
Mahdiy Shams al-Din e la wilayat al-fagih ‘ala qa’idat al-shira di Muhammad Bagqir al-
Sadr) in quanto ¢ la teoria politica ufficialmente adottata da Hezbollah. Sarebbe comunque
molto interessante esporre un’analisi delle altre due teorie politiche, ma in questa sede il

tempo tiranno non lo ha concesso.

In sostanza, nel presente lavoro, abbiamo dedicato una prima parte alla metodologia
utilizzata nel nostro approccio alla ricerca, manifestando tutta la nostra riconoscenza
all’opera e al pensiero di Henry Corbin, il pioniere in Europa degli studi sull’Islam sciita
(cap. 1). In seguito abbiamo ritenuto opportuno contestualizzare storicamente il fenomeno
Hezbollah e sciismo politico libanese, all’interno del quale I’oggetto della nostra ricerca si &
riferito (cap. 2). Nel capitolo successivo si entra nel vivo della ricerca. Qui abbiamo dedicato
I primi tre paragrafi ad alcuni concetti fondamentali delle istituzioni islamiche sciite (cap. 3,
88 1, 2, 3), un paragrafo alla biografia di ‘Ali Fayyad (cap. 3, 8 4) per poi occuparci delle

problematiche iniziali definite nell’opera di ‘Al Fayyad e della sua metodologia (cap. 3, 88
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5, 6, 7). Il capitolo successivo si occupa dell’evoluzione storica del rapporto tra autorita e
religione nell’Islam sciita, dagli esordi dell’Islam, fino ai primi decenni del 900 (cap. 4).
All’interno di questo capitolo abbiamo ospitato anche una ricostruzione del rapporto tra au-
torita e religione nell’Islam sunnita secondo I’esposizione fattane da ‘Ali Fayyad (cap. 4, §
3). Infine, abbiamo dedicato I’ultimo capitolo alla teoria della wilayat al-faqih al- ‘amma per
come e stata esposta da ‘Ali Fayyad, dando particolare rilievo all’esposizione delle funzioni
dell’autorita e alla collocazione del popolo e al suo ruolo all’interno della teoria politica (cap.
5). Dopo le conclusioni abbiamo pensato di inserire un glossario della terminologia islamica
sciita che abbiamo incontrato durante la nostra ricerca. Talvolta le traduzioni dei termini ivi
riportate sono nostre elaborazioni personali, talaltra si tratta di rielaborazioni di traduzioni
operate da importanti studiosi come Corbin, Sachedina e Bonaud. Una sensibile difficolta
che abbiamo incontrato man mano che la ricerca procedeva é stata I’assenza di un dizionario
specializzato sulla terminologia tecnica sciita (religiosa e politica). Questo fattore ha reso la
nostra attivita piu difficile del previsto. Pertanto, col glossario qui allegato speriamo di of-
frire un utile contributo a chi volesse avventurarsi nelle fonti in arabo che utilizzano tale

terminologia tecnica.

In via preventiva, chiediamo venia per lo stile farraginoso di alcune parti, che, avendo
piu tempo a disposizione, avremmo sicuramente rielaborato dal punto di vista stilistico e
lessicale. Abbiamo dovuto infatti dare la precedenza al contenuto e alla sua conformita col
testo originale, anche nelle parti che non sono una traduzione diretta ma che cercano di ri-
portare la struttura del pensiero in maniera coerente con la sua esposizione originale in arabo.
Evidenziamo — se non si fosse ancora capito — che la nostra ricerca si € svolta su testo arabo,
con tutte le difficolta che cio comporta, visto il profondo divario linguistico e concettuale tra
le due lingue. Ad ogni modo, al di la di alcuni brani estratti dal testo, il nostro non e un lavoro

di traduzione ma, al contrario, I’aspetto linguistico & strumentale, seppur fondamentale.

Per concludere, riconosciamo che questa esperienza non sarebbe stata possibile senza
il sostegno finanziario della borsa di dottorato e senza I’aiuto e il supporto di tante persone
che, a vario titolo e in vari modi, hanno consentito a chi scrive di arrivare sin qui. Tra questi,

ringrazio anche coloro il cui “supportare” € consistito in un vero e proprio “sopportare”.
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Metodologia

La “fenomenologia” di Henry Corbin come metodo per comprendere un uni-

verso spirituale e politico

1. Considerazioni di ordine generale

In questo paragrafo iniziale, come é evidente dal titolo stesso, cercheremo di fornire
un quadro d’insieme per cio che concerne la metodologia utilizzata nell’elaborazione del
presente lavoro. Sarebbe superfluo affermare che si é trattato di un processo di formazione
in itinere e che quanto prepostoci all’inizio di questo dottorato ha subito degli aggiustamenti
man mano che la ricerca si trovava ad affrontare le sensibili perplessita che abbiamo gia
avuto modo di trattare nell’introduzione. Nelle righe che seguiranno cercheremo dunque, per
quanto e possibile, di definire precisamente lo stadio finale di quanto si & prodotto nello
studio e nella riflessione metodologica, per quello che abbiamo ritenuto essere il piu corretto

approccio alla questione in oggetto.

Possiamo sin da ora anticipare che non abbiamo potuto prescindere dalla monumen-
tale e importantissima opera del professor Henry Corbin (1903-1978), di sicuro il piu grande
studioso “occidentale” dell’Islam sciita; sia per aver avuto il merito di dischiudere al mondo
non-sciita importantissime opere sciite, sia per essere riuscito a penetrarne il senso spirituale
piu elevato, riuscendo, tra le altre cose, a sviscerarlo e a presentarlo nella sua totalita. Per-
tanto risulta triste constatare come in pochissimi — e non parliamo qui dell’ambito accade-
mico tout court — abbiano raccolto la sua eredita intellettuale. Segnaliamo il suo diretto al-
lievo, Christian Jambet, autore tra I’altro di alcuni lavori su Mulla Sadra (1571-1640), ‘alim
persiano “svelato” a noi occidentali per la prima volta da Henry Corbin. Non possiamo non
citare Yahya Christian Bonaud, la cui opera mira a comprendere la profonda dimensione
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gnostica dell’Imam Khomeini.® Per cio che concerne I’Italia, & doveroso segnalare I’impor-
tante opera del professor Roberto Revello che ha curato, tra le altre, la prima edizione italiana
del primo volume de Le shi’isme duodécimain,? pietra miliare nello studio della natura e
dell’essenza spirituale dell’Islam sciita. Anche il professor Claudio Bonvecchio, che ha for-
nito una mirabile prefazione a Nell’Islam iranico, deve essere annoverato tra i pochi corag-

giosi che hanno colto e raccolto I’eredita intellettuale di Corbin.

Qualcuno potrebbe a questo punto chiedersi quale sia il nesso tra il suddetto ambito
di studi, incentrato sulla sfera spirituale, e, se vogliamo, ultra-mondana, con I’oggetto di
ricerca e di studio del presente lavoro, relativo “invece” alla sfera delle istituzioni politiche
islamiche. Coloro i quali hanno una certa dimestichezza con lo studio del mondo islamico e
delle sue istituzioni politiche, non si sorprenderanno affatto di questo nostro incipit. Ma an-
che colui che non e aduso a questi studi, a causa di una certa informazione che i mezzi di
comunicazione diffondono, ha una nozione, seppur semplicistica e distorta, dell’onnicom-
prensivita dell’Islam: I’Islam e tutto, politica compresa. Tuttavia, il concetto cosi espresso
puo dar adito a facili e strumentali interpretazioni, per cui non rischiamo di affermare un’ov-

vieta se diciamo che e necessario sgombrare il campo dagli equivoci.

Innanzitutto, & opportuno chiarire che quanto affermato in seguito sara incentrato su
una particolare “porzione” all’interno dell’Islam: I’Islam sciita, e nello specifico I’Islam
sciita imamita. Inoltre, non € nostra intenzione attuare una generalizzazione di quello che e
il variegato universo islamico, soprattutto alla luce dei tanti fenomeni prettamente “moderni”
sviluppatisi soprattutto in seno alla cultura occidentalista.®> Non sarebbe nemmeno la sede
opportuna per trattarne I’esposizione. Dunque, al di la dell’opinione che chiunque puo avere
circa I’imprescindibilita della separazione tra la sfera spirituale e quella politica, se il nostro
obbiettivo e quello di capire il fenomeno nella sua totalita, € la sua totalita che dobbiamo

contemplare; e la totalita del fenomeno islamico ingloba o, piu correttamente, prende le

1 BONAUD Yahya Christian, L’Imam Khomeyni, un gnostique méconnu du XXe siécle. Métaphysique et
théologie dans les ceuvres philosophiques et spirituelles de I’ lmam Khomeyni, Al-Bouraq, Beirut 1997. Si tratta
di un testo di difficile reperibilita di cui, al momento in cui si scrive, non si & ancora riusciti a recuperare una
copia. Tuttavia esiste una traduzione parziale in italiano (solo la prima parte), tra I’altro I’'unica traduzione
esistente in un’altra lingua: Uno gnostico sconosciuto del XX secolo. Formazione e opere dell’Imam Khomeyni,
traduzione di Eugenio Tabano, Il Cerchio, Rimini 2010.

2 | "edizione italiana in questione & la seguente: CORBIN Henry, Nell’islam iranico. Aspetti spirituali e filoso-
fici. Lo shi’ismo duodecimano, a cura di Roberto Revello, Mimesis, Milano 2012. [ed. originale in francese:
Le shi’isme duodécimain, Gallimard, Paris 1971].

3 Per “occidentalismo” qui intendiamo soprattutto la sua tendenza secolarizzante del fenomeno religioso, sia in
termini di scissione della sfera del sacro dall’ambito mondano, sia la secolarizzazione del sacro.
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mosse dalla sfera del sacro. Per essere ancora piu precisi, € una visione sacra del tutto che,
in quanto tale, non si vede perché dovrebbe escludere proprio I’ambito della politica. Forse
sarebbe un modo per adeguarlo alla cultura occidentale, ma noi non siamo qui per adeguare
nulla, tanto meno per emettere sentenze e giudizi universalistici su cio che non si conforma
al nostro modo di vedere le cose. A questo proposito, le parole di Corbin potrebbero essere
definitive: «ll problema non sara qui di discutere quello che gli Occidentali trovano o non
trovano nel Corano, quanto di sapere quello che i Musulmani vi hanno di fatto trovato».*
Questa e la considerazione di partenza della fenomenologia e del metodo fenomenologico

che abbiamo adottato nel presente lavoro, e che a breve descriveremo.

Inoltre, & d’obbligo constatare che il pregiudizio occidentalista tende a schiacciare i
fenomeni estranei all’occidente stesso o alla sua propria modernita. Questo processo di ri-
duzione e di snaturamento e stato attuato nello studio di aree geo-culturali diverse, cosi come
nei confronti di determinati fenomeni religiosi. Uno di questi fenomeni che a tutt’oggi con-
tinua ad essere snaturato e, per questo, rimane incompreso nella sua essenza, €, per I’appunto,
I’Islam sciita imamita. E triste notare come la quasi totalita degli studiosi occidentali — e
I’Italia non fa certo eccezione — tende a vedere I’Islam sciita come una setta di seguaci di un
dato esponente della comunita, ‘Ali, che rivendico senza successo la sua successione tem-
porale (khilafa) a Muhammad alla guida della comunita islamica (umma); e che su questa
rivendicazione di tipo politico e mondano sia stato costruito tutto I’apparato cosmogonico e
dottrinale imamita. Questa teoria, oltre ad essere ipse facto assurda e irrealistica nella sua
stessa immaginazione, é stata ampiamente confutata nelle opere di Henry Corbin e stupisce
come gli studiosi occidentali, non solo, abbiano preso quell’iniziale abbaglio, ma anche
come abbiano totalmente ignorato I’opera di Corbin, che, in un certo senso, prendeva le
mosse proprio da questa confutazione. Del resto, sarebbe bastato un qualsiasi studio alla
fonte per capire che ci si trovava in errore e che la vulgata, secondo cui il legittimismo poli-
tico fosse il fondamento dell’imamismo, era radicalmente incompatibile con quello che la
stessa dottrina imamita, per voce dei suoi sapienti, enuncio sin dagli esordi dell’Islam. Que-
sta constatazione puo dare la cifra della scientificita accademica tanto avvocata da chi, in

nome di questa, tende a sminuire o ad escludere completamente la sfera spirituale in quanto,

4 CORBIN Henry, Storia della filosofia islamica, 3% ed., traduzioni di Vanna Calasso (prima parte) e Roberto
Donadoni (parte seconda), Adelphi, Milano 2007 [1% ed. 1973], p. 19. [ed. originale in francese: Histoire de la
philosophie islamique, Gallimard, Paris 1964].
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a detta loro, “anti-scientifica”.® Un passo di Corbin, estrapolato da un paragrafo dedicato alle
osservazioni preliminari della sua Storia della filosofia islamica — e non a caso si tratta della

prima osservazione preliminare — aiutera sicuramente a chiarire il concetto:

In luogo di affrontare lo studio della teologia e della filosofia dello Sciismo attra-
verso i grandi testi, che vanno dalle tradizioni degli Imam ai commenti che ne sono
stati dati nel corso dei secoli, ci si & compiaciuti di darne spiegazioni politiche e
sociali, le quali si riferiscono soltanto alla storia esteriore, e giungono a dedurre
causalmente da altro il fenomeno religioso sciita, riducendolo cosi ad altro. Ora,
per quante circostanze esteriori si vogliano accumulare, la loro somma o il loro
prodotto non potranno mai dare il fenomeno religioso iniziale (Urph&nomen), al-
trettanto irriducibile quanto la percezione di uno suono o di un colore. La spiega-
zione essenziale dello Sciismo rimane la coscienza sciita stessa, il suo sentimento

e la sua percezione del mondo.®

Corbin offre I’esempio della percezione di un suono o di un colore per farci cogliere
I’idea di fondo, ovvero che il fenomeno religioso & un fenomeno primario che non puo essere
spiegato e analizzato per mezzo di qualcos’altro. Come si puo spiegare un suono o un colore
a chi non ha i sensi per coglierli? Ma immaginiamo pure che il destinatario abbia i sensi per
coglierli: anche in questo caso dovremmo essere degli ottimi comunicatori anche solo per
avvicinarci alla realta di quel suono o di quel colore. E cio nonostante I’idea che ci si puo
fare per mezzo delle sole parole, ovvero altro rispetto all’oggetto della spiegazione, rimarra
sempre vaga, fumosa e incerta. Si badi bene: questo deficit intellettivo pud essere sperimen-
tato anche a livelli di indagine meno sottili, ossia anche quando cerchiamo di spiegare a
parole cio che apparentemente sulle parole stesse si basa: € il caso, per esempio, di un’ideo-
logia politica. Le parole potranno fornirci un quadro generale, ma anche in quel caso sara
difficile cogliere I’animus profundum di chi in quella ideologia crede, poiché la sua natura
interiore non puo certo essere ricondotta a categorie astratte o spiegata a parole, proprio

perché le parole non sono I’oggetto stesso della ricerca.

Il punto debole delle nostre cosiddette filosofie positive, o delle nostre discipline

parafilosofiche, consiste nel far derivare il fenomeno religioso da qualcos’altro,

5 Come non citare, a questo proposito, quanto rivendica Corbin: «Noi non abbiamo tratto le nostre informazioni
dagli “eresiografi”. Siamo andati direttamente alle fonti» (CORBIN Henry, Storia della filosofia islamica, p.
15).

& CORBIN Henry, Storia della filosofia islamica, p. 39.
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spiegandolo per mezzo di circostanze politiche, sociali, etniche, economiche, geo-
grafiche, ecc., e, per questo, esse mancano cio che & propriamente e irriducibil-
mente I’oggetto religioso. Poiché, se prima di tutto non c’¢ il fatto primario della
coscienza che percepisce I’oggetto, mostrandolo a se stessa, si possono accumu-
lare tutte le circostanze che si vogliono, e pero cid non potra mai produrre il feno-
meno primario, di determinato fenomeno religioso, questa o quella percezione
dell’oggetto religioso. Poiché una religione esiste, la prima e ultima ragione di tale
fenomeno ¢ I’esistenza di coloro che la professano. [...] La percezione dell’og-

getto religioso & di per sé la sua ragione sufficiente.”

Dunque, in Occidente, tra gli islamisti® perdura un letargico e pigro stato di presun-
zione, che possiamo desumere dalle provocatorie domande di Corbin le quali, vale dirlo,
restano drammaticamente attuali: «Ma € poi cosi scientifico pretendere di spiegare, a coloro
che vedono, le ragioni per cui vedono cio che per I'appunto noi siamo incapaci di vedere?».°
Detto questo, a proposito delle ragioni per cui vedono, ci teniamo ad affermare che quando
si parla di sciismo € in gioco qualcosa di piu grande che una mera rivendicazione politico-
temporale su una diatriba mondana di circa quattordici secoli: «Comprendere quello che ¢
in causa con lo sciismo, significa comprendere che si tratta ben altro che di un legittimismo
politico».X® Se dunque I’Islam sciita imamita non si limita ad essere una religione “legitti-
mista”, allora perché sia possibile cogliere appieno tutto il corollario di istituzioni politiche
— anche quelle che saranno oggetto del presente lavoro — & necessario tenere in considera-
zione cio da cui tale corollario emana, ovvero I’essenza spirituale dell’imamismo, «la co-
scienza sciita stessa, il suo sentimento e la sua percezione del mondo», appunto. A questo
scopo I’opera di Corbin, come abbiamo detto, ¢ monumentale e insuperata, e ad essa bisogna

assolutamente riferirsi e rimandare. Tratteremo questo argomento nel dettaglio piu avanti.

Ma Corbin non ci ha illuminato solamente — si fa per dire — nella comprensione
dell’essenza spirituale dello sciismo imamita. A un grado di comprensione piu “mondano”
egli propone un metodo di studio e analisi che definisce fenomenologia. Abbiamo gia accen-

nato a tale metodo, il quale si richiama al modo stesso in cui il credente imamita percepisce

" CORBIN Henry, Nell’Islam iranico, p. 40.

8 Nell’accezione di “studiosi di Islam™ e non di “esponenti dell’Islam politico™.

% lbidem, p. 41.

10 CORBIN Henry, L Imam Nascosto, traduzione di Mariolina Bertini, SE, Milano 2008, p. 24.
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tutto I’apparato dottrinario,'! ma forse vale la pena riportare una definizione che lo stesso
Corbin ci fornisce: «Cio che si chiama fenomenologia [...] & questo rivelare il senso, la por-
tata noetica o cognitiva di cio che la coscienza mostra a se stessa in ciascuno dei suoi atti e
in ciascuna delle sue intenzioni».'? Alla fenomenologia come metodo Corbin dedica sempre
ampio spazio in tutte le sue opere; & una sorta di premessa fondamentale, mantra continuo,
chiave interpretativa dei suoi lavori, senza la quale, non solo non & possibile decifrarne il
senso piu profondo, ma non e nemmeno possibile comprendere appieno I’intero fenomeno
sciita, il «fenomeno religioso iniziale (Urphdnomen)». Nella sua prefazione a Nell’Islam

iranico, Claudio Bonvecchio offre una formula di spiegazione del metodo in questione:

Per fenomenologia Corbin intende [...] la possibilita e la capacita di cogliere I’in-
tenzione segreta, I’orientamento dell’animo e la percezione nascosta che caratte-
rizza chi indaga, ponendolo sullo stesso piano dell’oggetto indagato. [...] L og-
getto indagato e la persona indagante diventano una cosa sola, facendo della feno-

menologia una particolare ermeneutica.®

Certo, come si puo evincere dalla stessa terminologia utilizzata, questa elaborazione
metodologica é stata messa a punto per un’indagine filosofica e spirituale. Il nostro lavoro
utilizzera la sfera spirituale sciita solamente come contesto esplicativo dell’oggetto della no-
stra ricerca, ovvero le istituzioni politiche islamiche sciite; ma questo non inficia minima-
mente la validita del metodo in sé, che, anzi, risulta pienamente valido ed efficace anche
quando ci si sposta dalla sfera sottile della walaya a quella mondana della wilaya. L’ obiettivo
di questa metodologia fenomenologica é infatti quello di non scadere in un vano storicismo
che comprometterebbe la centratura della questione; e dunque non una pedissequa narra-
zione ed esposizione di fenomeni e circostanze “scientificamente” vagliati. Tanto piu se que-
sta ricostruzione del fenomeno religioso sciita si basa su «considerazioni proprie della nostra
concezione del mondo moderno e occidentale, e tuttavia estranee al fenomeno religioso in
quanto tale».* Infatti, come vedremo, per il credente sciita non ha alcun senso chiedersi
come I’Imam Mahdiy si fosse incarnato in questo mondo e come la sua occultazione e la sua

parusia si realizzino dal punto di vista materiale. Al contrario, uno dei nostri storici sarebbe

1«1l problema non sara qui di discutere quello che gli Occidentali trovano o non trovano nel Corano, quanto
di sapere quello che i Musulmani vi hanno di fatto trovato» (CORBIN Henry, Storia della filosofia islamica,
p. 19).

2 CORBIN Henry, Nell’Islam iranico, p. 40.

13 CORBIN Henry, Nell’Islam iranico, p. IV.

14 Ibidem, p. 40.
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interessato esclusivamente a questi ultimi aspetti, ignorando completamente I’inanita di tale
suo “scrupolo scientifico”. 1l cuore del problema, in termini metodologici, & proprio questo:
riuscire a immedesimarsi nel credente sciita, il cui valore attiene alla fede, prima ancora che
alla storia. E questo sara possibile solo nella misura in cui saremo in grado di fare nostri i
preziosi insegnamenti di Corbin: «Se la critica storica perde qui i suoi diritti, la situazione
vissuta e reale ci svela qualcosa di diverso e di infinitamente prezioso. Certo, non avveni-
menti esteriori con cui ricostruire la storia: & la storia dell’anima, al contrario, che fornisce

la sostanza stessa degli avvenimenti e ne determina I’avvento, ordinando la loro sequenzax.

2. Considerazioni di ordine particolare

Come si puo facilmente desumere da quanto poc’anzi affermato, uno degli ostacoli
piu difficile da eliminare, per quanto concerne I’approccio all’oggetto della ricerca, si annida
nell’animus del ricercatore osservatore, soprattutto in relazione ad un contesto che, per sva-
riate ragioni possibili, gli sfugge. Tuttavia, pur essendoci diverse cause scatenanti, ognuna
di queste, quale che sia la sua natura, conduce al medesimo risultato: I’incomprensione. Ab-
biamo citato la difficolta o, meglio, I’impossibilita per taluni di vedere e di cogliere con i
propri “occhi” I’essenza di un fenomeno primario, come puo essere il fenomeno religioso
sciita. Ma le difficolta non svaniscono nel momento in cui scendiamo dal piano sottile della
spiritualita e indirizziamo la nostra indagine verso fenomeni piu “mondani’’, come, per esem-
pio, le faccende politiche, antropologiche, culturali, ecc. Cio che interviene a ostacolarci
I’intelletto e in questo caso una serie infinita di pregiudizi, che trovano la loro ragione d’es-
sere in una sorta di universalismo culturale: si tratta di tutto quel complesso di abitudini e
credenze consolidate che, in quanto tali, non riusciamo nemmeno a percepire; sono le lenti
attraverso cui vediamo il mondo ma che non siamo nemmeno coscienti di indossare. Ora tali
lenti diventano tanto piu distorsive tanto piu vengono utilizzate al di fuori del contesto in cui

sono state forgiate, con I’inevitabile risultato di distorcere oltre modo la realta.

15 CORBIN Henry, L’Imam Nascosto, traduzione di Mariolina Bertini, SE, Milano 2008, p. 20.
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Ci teniamo a premettere che, con questa argomentazione, non € nostra intenzione
porci su un piano di snobistica superiorita. Al contrario, si tratta, innanzitutto, di una rifles-
sione scaturita da un percorso di continua autocritica, perché siamo consci che ognuno di noi
e soggetto a questo ostacolo, che, in quanto tale, deve essere superato. Dunque, dato che il
ricercatore non e un freddo strumento di registrazione meccanica ma, al contrario, € un essere
umano, nato e cresciuto in un determinato contesto e con determinate idee ed esperienze,
riteniamo utile e necessario ogni nostro sforzo per saltare I’ostacolo e liberarci, nella mag-
giore estensione possibile, di quelle fastidiose lenti distorsive. Questo si traduce, per cio che
attiene al presente lavoro, nella necessaria e doverosa volonta di immergerci il piu possibile
nel contesto culturale, sociale, religioso e politico in questione, ovvero il luogo imprescindi-
bile della nostra ricerca. Tale volonta & ancor piu necessaria se si considera che il ricercatore
non € un mero collezionista di eventi ma, nel corso della ricerca, gli competono anche delle
scelte strategiche e determinanti; scelte che, come € ovvio che sia, influenzeranno il risultato
finale della ricerca stessa: a) la selezione degli eventi e dei fenomeni ritenuti utili e di inte-
resse in relazione all’obbiettivo finale; b) la loro stessa interpretazione.® Pertanto, se non si
vuole compromettere questi due passaggi pratici, la predisposizione fondamentale per lo stu-
dio di un contesto altro é quello, innanzitutto, di abbandonare ogni tentazione esotista; e al

contempo rinunciare alla pretesa di giungere ad un vero storico.’

In ragione di queste considerazioni, non avremo la pretesa di esporre il vero ma di
riportare e analizzare una visione precisa e determinata, ovvero quella che emerge dall’opera
di ‘Ali Fayyad, nonché una sua analisi e interpretazione. Ne consegue che il punto di vista
generale sara quello della massima immedesimazione possibile con I'oggetto della ricerca.
La ricerca sara dunque il frutto di una argomentazione ragionata su una serie di fenomeni,
selezionati in base al loro interesse e valore. Riteniamo che questo sistema epistemologico
sia il piu funzionale ad esprimere con maggiore accuratezza la rappresentazione del punto di
vista degli attori in gioco, vero fulcro della ricerca medesima. Tuttavia, come abbiamo gia
accennato in merito ai fenomeni religiosi, anche I’osservazione e I’analisi dei fenomeni so-
cio-politici, per definizione, non possono prescindere dal retaggio culturale e valoriale del
singolo osservatore. Inoltre la percezione finale di un determinato fenomeno non é altro che
il prodotto di una selezione soggettiva di limitati aspetti del fenomeno e di una loro succes-
siva elaborazione, anch’essa soggettiva, piu 0 meno distante dalla completezza del fenomeno

16 per quanto attiene la ricerca storica, cfr. CARR Edward H., Sei lezioni sulla storia, Einaudi, Torino 1966,
capp. le 2.
17 cfr. supra, le considerazioni di Corbin sullo storicismo.
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in sé. Senza addentrarci ulteriormente in questo aspetto interiore che abbiamo gia avuto
modo di trattare sopra, vale la pena sottolineare come possa essere fuorviante e, spesse volte,
dannoso osservare e analizzare un fenomeno attinente a un contesto di cui I’osservatore non

ha esperienza o una conoscenza di prima mano. '8

Bastera accennare a quella che puo essere considerata la principale lente distorsiva
che filtra e distorce la percezione di un “occidentale”, ossia la sua cronica incapacita di com-
prendere i fenomeni sociali e politici del proprio stesso contesto di appartenenza in relazione
a contesti altri, e viceversa. E ben noto, infatti, come anche le menti considerate brillanti
soffrano di una morbosa affezione pregiudiziale sulla democrazia e tutto il suo corollario
della retorica dei diritti umani.'® Senza addentrarci in dettagli che richiederebbero trattazioni
ben piu articolate, basti qui accennare all’inconscio collettivo, scientemente indotto, secondo
cui i sistemi di democrazia rappresentativa occidentale costituirebbero il migliore dei mondi
possibili.? Se nella costruzione della nostra ricerca dovessimo prendere le mosse da una tale
pietra angolare, il risultato dell’analisi di un sistema come quello della wilayat al-faqih sa-
rebbe il solito prodotto di un’arrogante presunzione occidentalista ed eurocentrica. Infatti il
pregiudizio inconscio del migliore dei mondi possibili, che si annida anche tra tanti e troppi
di coloro animati dalle piu pure intenzioni, inficia alla base ogni possibile comprensione di
qualsiasi mondo altro che non rientri nella categoria di mondo occidentale, con il suo sistema
di democrazia rappresentativa e I’universalistica ideologia dirittumanitarista. Tale pregiudi-
zio tende, in soldoni, a far classificare i mondi altri secondo giudizi di valore all’interno di
un ipotetico spettro etico-morale costruito sul criterio dicotomico Bene-Male, in cui il mondo
occidentale rappresenta I’apice del Bene, nella sua veste di rappresentante del migliore dei
mondi possibili.?! Ne consegue che il prodotto di un’osservazione di questo genere sia una
percezione totalmente distorta, e che questa non configuri altro che un punto di vista la cui

natura non e comprendere e analizzare, bensi giudicare.

18 Puo trattarsi di un accadimento politico, come é nel caso della presente trattazione, o anche di un banale fatto
di cronaca, cosi come una altrettanto banale espressione quotidiana di uno stile di vita caratteristico di una
determinata localita o in un determinato momento storico.

19 E jl caso dell'intellighenzia e degli opinion maker che affollano riviste, quotidiani e televisioni, le cui opinioni
variano su un ampissimo spettro di questioni, ma su determinati temi sono tutti allineati e coperti sulle mede-
sime posizioni.

20 || prestito di leibniziana memoria intende riferirsi a tutta quella letteratura occidentalista contemporanea che
vede in Samuel Huntington e Francis Fukuyama i suoi piu celebri autori. In Italia, il piu brillante e incisivo
critico di questa visione finalistica ed escatologica e indubbiamente Massimo Fini.

21 Per converso, quanto pill un sistema politico-sociale si allontana dal modello liberal-democratico, tanto piu
esso viene dipinto come apice del Male.
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Lungi dal sostenere la possibilita di ottenere una percezione oggettiva di un feno-
meno, & dovere di qualsiasi osservatore e studioso, degno di questo nome, ri-costruire un’im-
magine il piu possibile completa ed esaustiva, che tenga conto dell’aspetto fenomenologico
di chi vive e percepisce il fenomeno in s€, nonché il contesto in cui esso si presenta. Occorre
dunque sgombrare il campo da ogni genere di pregiudizio, sia esso attinente ai sistemi poli-
tici, come nel caso poc’anzi accennato, sia esso attinente a un qualsivoglia fenomeno sociale.
In altre parole, I’osservatore e, soprattutto, lo studioso — se non altro per serieta e professio-
nalita — devono necessariamente dotarsi del piu rigoroso relativismo culturale, vale a dire:
partire dal presupposto che non viviamo in un mondo migliore di altri, e che la cultura, i
valori e tutti i prodotti derivati non rappresentano un meglio, bensi un diverso o, molto piu

semplicemente, un qualcosa di altro.??

Tale presupposto € ancor piu imprescindibile se si chiarisce la distinzione tra due
momenti fondamentali del ragionamento: il momento dell’analisi del fenomeno e il mo-
mento del giudizio del fenomeno. Il primo e caratteristico dell’osservazione e dello studio,
ossia dell’osservatore-studioso. Il secondo invece e tipico della politica, ossia dell’uomo-
politico, il quale dovrebbe agire sul presupposto del primo momento, applicando a esso il
proprio giudizio, secondo schemi, finalita, attitudini, ambizioni e interessi propriamente sog-
gettivi. Con questo non si intende assolutamente demonizzare il momento della politica o il
giudizio in sé, ma anzi porli nella loro piu corretta posizione: sarebbe fallace un giudizio
senza una corretta analisi, nella stessa misura in cui si pretendesse di effettuare I’analisi con
il metro del giudizio. Quest'ultimo deve pertanto restare distinto, in quanto I’obiettivo di una
analisi che fosse tale punta alla realta di un fenomeno per quella che €, e non per quello che
ci appare e percepiamo. O meglio, deve andare al di la di cio che ci appare e percepiamo.

Tuttavia, nella stragrande maggioranza dei casi, si riscontra una continua e deleteria
propensione, seppur inconsapevole, a sovrapporre i due momenti. E il caso, ad esempio, di
chi si avvia al momento dell’analisi col summenzionato pregiudizio del migliore dei mondi
possibili. Il meglio espresso nel giudizio ha a che fare con le preferenze personali: € un me-
glio soggettivo, non € un meglio ontologico. Il giudizio e le preferenze possono e devono

arrivare in un secondo momento ma, ribadiamo, si trattera non di analisi bensi di giudizio.

22 per quanto riguarda il concetto di relativismo culturale si rimanda obbligatoriamente alle fondamentali opere
di Franz Boas, Claude Lévi-Strauss e Oswald Spengler. BOAS Franz, Race, Language and Culture, MacMil-
lan, New York 1940; LEVI-STRAUSS Claude, Anthropologie structurale, Plon, Paris 1958 [trad. it., Antro-
pologia strutturale, Il Saggiatore, Milano 2009]; SPENGLER Oswald, Der Untergang des Abendlandes. Um-
risse einer Morphologie der Weltgeschichte, C.H. Beck'sche Verlagsbuchhandlung, Miinchen, 1923 [trad. it.:
Il tramonto dell'Occidente. Lineamenti di una morfologia della storia mondiale, Longanesi, Milano 2008].
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Quanto detto potrebbe risultare all’apparenza banale e astrattamente condivisibile dai piu.
Ciononostante si assiste in continuazione alla produzione di una letteratura sedicente *“scien-
tifica” su fenomeni politici e sociali che non riesce a prescindere dall'esprimere giudizi di
valore, espliciti o impliciti, in quello che, al contrario, dovrebbe essere il momento dell’ana-
lisi, ossia in cio che dovrebbe rendere tale letteratura “scientifica” ipse facto. Questo difetto
si evince, per esempio, dalla scelta lessicale con la quale ci si riferisce a un determinato
sistema politico con I’uso dell’accezione negativa del termine “regime”, prescindendo, tra
I’altro, dal reale significato del termine in sé.?® Oppure, concettualmente, si pretende di in-
guadrare un qualsiasi fenomeno politico entro una quasi escatologica ambizione delle popo-
lazioni coinvolte verso un sistema politico plasmato sul modello delle liberal-democrazie
occidentali; una visione escatologica della politica, in cui i fenomeni devono necessaria-
mente condurre verso il migliore dei mondi possibili. Questa predisposizione, assolutamente
ideologica, ignora tutti gli altri fattori che hanno spinto e che spingono singoli e gruppi a

opporsi a un determinato sistema politico. Pertanto, risulta fuorviante e tendenziosa.

Infine, riteniamo sia superfluo riferirci agli strumenti materialmente utilizzati per il
completamento di questo lavoro. Va infatti da sé che il nostro lavoro si sia basato sulle fonti
dei diretti interessati, e non su una facile ricognizione di seconda mano su scritti elaborati su
altrettanti fonte secondarie, se non altro perché I’oggetto della nostra trattazione non e stato
ancora investigato da alcuno.?* Dunque, per concludere e tirare le somme di quanto detto
finora, possiamo sintetizzare la nostre linee guida in alcuni punti fondamentali: utilizzare un
metodo che si basi sulla fenomenologia, cosi come intesa ed espressa da Corbin, al fine di
cogliere la coscienza sciita, il suo sentimento e la sua percezione del mondo; ri-costruire una
fenomenologia degli eventi, per come gli stessi attori protagonisti li vivono, mediante un
rigoroso relativismo culturale che consenta la maggiore immedesimazione possibile con gli
attori stessi del fenomeno analizzato; operare una netta distinzione tra I’analisi e il giudizio,

restando consci di come il secondo possa avere luogo solo in seguito alla prima.

23 |1 significato del termine “regime” é: forma di governo, sistema politico. Pertanto si parla di “regime demo-
cratico”, “regime monarchico”, “regime dittatoriale”, ecc. senza alcuna connotazione negativa o positiva. Tut-
tavia, a livello quotidiano quanto a quello accademico, ¢ invalsa l'abitudine di utilizzare tale termine come
sinonimo di sistema politico “non-democratico”, “dispotico” o “dittatoriale”. E dunque evidente la distorsione
semantica attuata.

24 Lo studio & incentrato sull’opera in arabo scritta da ‘Ali Fayyad, con particolare riferimento al suo, nazariyat
al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi Ty al-mu ‘asir [“Teorie dell’autorita nel pensiero politico sciita contempora-
neo”], silsilat al-dirasat al-hadariya, markaz al-hadara li-tanmiya al-fikr al-islamiy, al-tab‘a al-thaniya (al-tab‘a
al-uila 2008), bayrit 2010.
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Hezbollah. Storia e ideologia

1. Premesse alla nascita del movimento

Comprendere le ragioni e lo spirito che animarono la costituzione di Hizb Allah im-
plicano una discreta conoscenza della storia libanese, quanto meno a partire dalla seconda
meta del XIX secolo. Sarebbe necessario esporne i retaggi culturali, la moltitudine di comu-
nita confessionali, la natura di tali comunita confessionali e i loro tratti peculiari. Sarebbe
inoltre necessario tracciare una storia esaustiva di tutto il Vicino Oriente che, nel giro dell'ul-
timo secolo e mezzo, ha visto un incessante susseguirsi di eventi senza pari, per copiosita e
intensita. Tuttavia, € impossibile trattare in questo contributo un periodo cosi vasto e cosi
fortemente vissuto dalla storia. Daremo dunque precedenza a quegli elementi piu specifici
che riguardano la nostra trattazione, rimandando ad altre opere il compito di fornire un qua-
dro esaustivo della storia e delle istituzioni del Libano, del Vicino Oriente e del mondo arabo.
Un quadro imprescindibile per ovviare a quell'esercito di «supposti specialisti, nutriti da un
orientalismo da supermercato e supportati da un'abbondante pubblicistica»® che affollano lo
spazio mediatico internazionale. Rintracciare gli eventi che hanno determinato la nascita
dello Hizb Allah, e ne hanno plasmato le politiche, passa necessariamente per I'individua-
zione di due macro-eventi cruciali: a) la rivitalizzazione dell'attivismo politico sciita, culmi-
nata nella Rivoluzione Iraniana del 1979; b) l'interminabile conflitto arabo-israeliano e, in
particolar modo, le invasioni israeliane del 1978 e del 1982 nel Sud del Libano. Prendendo
le mosse da questi due eventi che tanto hanno inciso anche nello sviluppo attuale dello Hizb
Allah, questo capitolo cerchera di fornire un quadro il piu esaustivo possibile delle premesse,
della nascita e del consolidamento del “Partito di Dio”.

! CHARARA Walid, DOMONT Frédéric, Hezbollah. Storia del partito di Dio e geopolitica del Medio Oriente,
DeriveApprodi, traduzione dal francese di Ilaria Bussoni e Michele Ménard, Roma 20086, p. 7. [titolo originale
in francese Le Hezbollah. Un mouvement islamo-nationaliste, Fayard, Paris 2006].
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Il problema delle comunita confessionali

Dal punto di vista religioso, il Libano & un Paese fortemente eterogeneo. Nel 1926,
in virtu di tale eterogeneita la potenza mandataria francese elaboro la prima Costituzione
libanese, istituendo nei fatti una repubblica consociativa su base confessionale. L'obiettivo
della Francia era il controllo della politica interna libanese attraverso i rapporti privilegiati
che intratteneva con la comunita cristiano-maronita. Nel 1943 sunniti e maroniti siglarono il
Patto nazionale che avrebbe dovuto costituire le basi per la costruzione dell'indipendenza
dopo la fine del regime mandatario, nonché un metodo di assegnazione su logiche settarie
delle principali cariche e di spartizione proporzionale nella pubblica amministrazione. D'ora
in avanti, secondo questo accordo, le tre piu alte cariche statali sarebbero state assegnate alle
tre principali comunita: la Presidenza della Repubblica a un maronita, il Premierato a un
sunnita e la carica di portavoce della Camera dei Deputati (simbolica e priva di reali poteri)
a uno sciita. Con la stessa ratio, anche i seggi parlamentari sarebbero stati distribuiti su base
confessionale secondo un rapporto cristiani/musulmani di sei a cinque (54 cristiani, 20 sun-
niti, 19 sciiti e 6 drusi).? Nonostante le intenzioni, tale sistema fu I'argine principale per la
creazione di un Libano indipendente con una sua identita e coesione interna. L'accento sulle
appartenenze confessionali e I'esasperazione di queste identita da parte dei notabili (za im)®
per fini personali saranno i presupposti fondamentali di una ininterrotta instabilita, culminata

con la guerra civile del 1975.

Il pretesto di difendere le specificita di ciascuna confessione e l'instabilita di un si-
stema destinato ad una inevitabile implosione si ritrovano nella impossibilita di disporre di
dati ufficiali aggiornati sulla effettiva composizione confessionale del Libano. L'ultimo cen-
simento ufficiale risale infatti al 1932, sotto il mandato francese. Tale censimento conto poco
pit di 860 mila libanesi, sanci il rapporto di 6 cristiani per 5 musulmani* e stimo la popola-
zione sciita al 19,6 per cento.® Tuttavia sulla attendibilita del censimento francese pesa il
dubbio che considerazioni di tipo politico abbiano influito sulla elaborazione dei dati finali.

2 CAPEZZONE Leonardo, SALATI Marco, L'islam sciita. Storia di una minoranza, Edizioni Lavoro, Roma
2006, p. 365.

311 termine za Im significa letteralmente “capo” ed etimologicamente identifica il portavoce di un gruppo di
persone, ma nel tempo ha assunto una accezione a volte politica, a volte militare. Cfr. E. Picard, “za‘Tm”, in
The Encyclopaedia of Islam, 2" edition, 1991, vol. 11, p. 402.

4 CAPEZZONE Leonardo, SALATI Marco, L'islam sciita. Storia di una minoranza, p. 365.

5 ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah's Ideology, Amsterdam University Press, Amsterdam 2006, p. 22.
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In ragione della politica imperialista francese che dal XIX secolo faceva leva sulla presunta
difesa delle comunita cristiane (in particolare i maroniti) per avere il pretesto e la giustifica-
zione di ingerirsi negli affari interni dell'Impero ottomano, prima, e del Libano, poi, non
stupisce che nel calcolo del censimento si considerasse anche un discreto numero di libanesi
cristiani da tempo residenti all'estero.® Una ulteriore distorsione, in questo caso sulle spalle
della comunita sciita, si & avuta nelle zone a predominanza cristiana, in cui gli sciiti vennero
automaticamente catalogati come cristiani. Questo € avvenuto nel Sud, nel Monte Libano
(nei distretti di Jubayl e Kisirawan) e nel Nord (nei distretti di ‘Akkar e al-Kiirah).” In un
Paese in cui il potere deve essere spartito in termini proporzionali sulla base delle diverse
comunita, e facilmente intuibile la problematicita e la portata di un nuovo possibile censi-
mento. Per tale motivo fino ad oggi nessun Governo e nessun accordo intercomunitario sono
mai riusciti ad avviare una nuova raccolta ufficiale di dati. In compenso sono state stilate
alcune stime ufficiose che danno ampio spazio alle mutate condizioni interne alla societa
libanese e che tengono conto delle emigrazioni e dei fortemente diversi tassi di natalita. Se-
condo una stima del 1986 la popolazione sarebbe ripartita come segue: 41 per cento sciiti,
27 per cento sunniti, 7 per cento drusi, 16 per cento maroniti, 5 per cento greco-ortodossi e
3 per cento greco-cattolici.2 Come si evince immediatamente, il rapporto cristiani/musul-

mani di 6 a 5 risulta quantomeno anacronistico.

La condizione socio-economica della comunita sciita

L'altro dato che balza subito agli occhi nella stima demografica del 1986 é I'impor-
tante consistenza numerica della comunita sciita, forte del piu basso tasso di emigrazione
estera e del piu alto tasso di natalita.® La sua distribuzione si concentrava principalmente
nelle campagne in due zone del Paese: circa I'80 per cento nel sud del Libano (Jabal ‘Amil)
e il restante nella Valle della Biga“. Nel corso degli anni '50 la modernizzazione della cam-
pagne e i processi di trasformazione sociale determinarono un abbandono delle campagne,

favorendo un imponente flusso migratorio verso le principali citta: Sidone (Sayda), Tiro

6 CAPEZZONE Leonardo, SALATI Marco, L'islam sciita. Storia di una minoranza, p. 365
” ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah's Ideology, p. 22.

& Ibidem.

% ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah's Ideology, p. 23.
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(Siir), Tripoli (Tarabulus) e, soprattutto, la periferia meridionale di Beirut.'® Da uno studio
commissionato nel 1959 dal Presidente Fu'ad Shihab all'IRFED* emerse che il due per
cento della popolazione libanese possedeva l'ottanta per cento dei mezzi di produzione e
distribuzione; che quasi tutte le infrastrutture e i progetti di modernizzazione e sviluppo
erano concentrati a Beirut e nel Monte Libano, mentre le aree periferiche del Paese (il Sud e
la Valle della Biqa") erano prive di infrastrutture, e talmente arretrate da non essere raggiunte
daelettricita e acqua corrente. Il rapporto concludeva: «La maggior parte degli strati popolari
libanesi che vivevano alla giornata nelle aree povere erano per eccellenza sciiti».'? Dunque,
nonostante la numerosa e crescente presenza sciita, questa comunita € sempre stata margi-
nalizzata all'interno della scena libanese, costituendo cosi il gruppo piu debole, sia in termini
economici che politici. In un sistema in cui il Presidente della Repubblica e il Primo Ministro
spettavano di diritto a cristiani e sunniti, il gruppo confessionale piu consistente vedeva cosi
frustrate sul nascere le aspirazioni di cambiamento della propria condizione sociale, econo-
mica e politica. Se a questo vi si aggiunge che i 19 seggi riservati agli sciiti erano di fatto
una prerogativa degli za 7m, il quadro che si delinea & quello di una percezione della sotto-
rappresentazione che, tra il 1946 e il 1962,3 crebbe di pari passo col crescere della popola-
zione sciita e con la sempre piu deprecabile impossibilita di accesso al potere determinata
da un obsoleto sistema a base confessionale.

Ad aggravare la gia precaria condizione degli sciiti libanesi e, in particolare, di quelli
stanziati nel Sud del Libano si presento I'esplosione del conflitto arabo-sionista che, dal 1948
in poi, sara il principale fattore di instabilita della regione e, soprattutto, del Libano: «limi-
trofo alla Palestina, con la quale forma un unico spazio culturale ed economico, il Sud del
Libano & destinato a subire in pieno gli effetti della Nakbah [lett. “catastrofe”]».* Infatti, a
causa della prima guerra di questo lungo e inesauribile conflitto, piu di 750 mila palestinesi

furono sradicati dalle proprie terre e cacciati verso i Paesi confinanti ad opera dell'IDF.*®

10 CAPEZZONE Leonardo, SALATI Marco, L'islam sciita. Storia di una minoranza, pp. 365-366.

I Institut International de Recherche et de Formation Education Développement.

2 EBRET Louis-Joseph, Le Liban Face a son Développement, Institut de Formation en vue du Développe-
ment Etudes ed Documents, Beirut 1963, cit. in ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah's Ideology, p. 24.
3 HALAWI M., A Lebanon Defied: Musa al-Sadr and the Shi ‘ta Community, Westview Press, Boulder 1992,
pp. 49-77, cit. in ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah's Ideology, p. 23.

14 CHARARA Walid, DOMONT Frédéric, Hezbollah. Storia del partito di Dio e geopolitica del Medio
Oriente, p. 15.

15 Acronimo di Israelian Defense Force, detto Tzahal, € il costituendo esercito sionista che in questo periodo
raggruppo tutte le formazioni militarmente organizzate, dall'Haganah al Palmach fino ai gruppi terroristici Ir-
gun e Banda Stern.
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Centomila profughi cercarono riparo nel Libano meridionale, aggiungendo un ulteriore ele-
mento di instabilita al complesso e fragile sistema politico libanese agli esordi della propria
indipendenza. E sempre in questo periodo che emergono le reali intenzioni espansionistiche
dell'apparato sionista. Nonostante tra il 1948 e il 1964 (anno di creazione dell'OLP*®) non si
fosse registrato alcun attacco proveniente dal Libano,!’ gia nel 1948 le forze sioniste occu-
parono sette villaggi libanesi e compirono due massacri di civili a Salha e a Hala, con un
bilancio totale di 174 vittime e diversi villaggi di confine distrutti.*® D'ora in poi il Libano
sara bersaglio di aggressioni israeliane arbitrarie, in quanto non provocate necessariamente
da attacchi provenienti dai territori libanesi. Tra il 1949, anno della firma del cessate il fuoco
tra Libano e Israele, e il 1964 il Libano subisce 140 incursioni israeliane.'® Durante la terza
guerra arabo-sionista del 1967, a cui il Libano non prese parte, il suo spazio aereo venne
ripetutamente violato per bombardare la Siria. E sempre nel corso di questa guerra che
Israele occupa e annette una porzione di territorio libanese (undici frazioni del villaggio di

Shab‘a e i versanti occidentali e meridionali del monte Jabal al-Shaykh).?

Tra il 1968 e il 1974 si registrarono tremila aggressioni israeliane in territorio liba-
nese. Con la disfatta (Naksah) del 1967 il Sud del Libano diventa gradualmente il terreno di
scontro tra i fida iviin® palestinesi e gli israeliani. Sara solo con l'accordo del Cairo del 3
novembre 1969 che il Libano riconoscera all'Olp il diritto di sferrare attacchi dal territorio
libanese contro Israele, nonché la gestione autonoma dei campi profughi presenti sul suo
territorio. La spirale del coinvolgimento libanese avverra dopo il Settembre nero del 1970
quando i combattenti palestinesi verranno cacciati dalla Giordania ad opera dell'esercito re-
golare, per essere cosi costretti a ripiegare sul Libano. Da questo momento fino al 1982
Beirut sara la base operativa dell'Olp. Le ripercussioni di questi eventi si faranno sentire
drammaticamente nel Sud del Libano e, quindi, soprattutto sulla comunita sciita che rappre-
senta la stragrande maggioranza della popolazione ivi stanziata. Lo stato di guerra continua
nel quale il Sud si ritrovo a vivere, la sua trasformazione in un teatro di incessanti e crescenti

incursioni israeliane e uno Stato libanese privo di iniziativa e noncurante delle esigenze degli

16 Acronimo di Organizzazione per la Liberazione della Palestina.

17 ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah's Ideology, p. 24.

18 CHARARA Walid, DOMONT Frédéric, Hezbollah. Storia del partito di Dio e geopolitica del Medio
Oriente, p. 15.

19 Ibidem, p. 17.

20 |bidem, p. 16.

2L “Guerriglieri”, “combattenti”.
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sciiti, tutti questi fattori ebbero due importanti conseguenze: da una parte una crescente osti-
lita della comunita sciita nei confronti dei palestinesi, alla quale la gia precaria condizione
di vita rendeva insopportabile un ulteriore aggravamento; dall'altra, tale condizione spinse
buona parte delle famiglie del Sud ad alimentare pesantemente il flusso migratorio verso i
sobborghi di Beirut, tanto che dal 1971 quasi la meta della popolazione sciita libanese era
concentrata nell'area della Grande Beirut.?? Dunque il conflitto arabo-sionista gioco un in-
negabile ruolo determinante sia in termini di mobilitazione sociale che di radicalizzazione

politica di questa comunita.

Imam Musa al-Sadr

La drammaticita della situazione finora descritta offri un terreno fertile al rinvigori-
mento del sentimento religioso della comunita sciita. Rinvigorimento che gia dai primi anni
'60 era stato supportato dall'avvio di un intenso movimento delle autorita religiose sciite.

Tale fermento ebbe inizio con l'arrivo di un certo numero di giovani ‘ulama 23 provenienti
dalle celebri scuole religiose della citta santa di Najaf in Irag. Fino ad allora né la sfera
culturale né quella politica avevano prestato attenzione al campo islamico o previsto alcun
ruolo per esso.2* Tra questi giovani rinnovatori del ruolo sociale e politico dei teologi, la
figura di spicco che opero un radicale cambiamento di prospettive e di azione all'interno
della comunita sciita fu indubbiamente Misa al-Sadr. Nato nel 1928 nella citta santa di Qom
in Iran da una antica e prestigiosa famiglia di ‘ulama’, Musa al-Sadr giunse in Libano per
ricoprire la carica di mufii®® sciita di Tiro nel 1960.2 In seguito alle sue critiche sulla repres-
sione esercitata dallo Shah contro il sollevamento della popolazione, nel 1963 gli venne re-

vocata la cittadinanza iraniana e divenne cittadino libanese. D'ora in poi diventera un punto

2 HALAWI M., A Lebanon Defied: Musa al-Sadr and the Shi‘ia Community, pp. 68-74, cit. in ALAGHA
Joseph, The shifts in Hizbullah’s Ideology, p. 25.

23 Plurale di ‘alim, “dotto in scienze religiose”. Cfr. R.C. Repp, “‘ulama’”, in The Encyclopaedia of Islam, 2"
edition, 1991, vol. 10, p. 801.

24 QASSEM Naim, Hizbullah. The Story from Within, translated by Dalia Khalil, SAQI, Beirut 2010, p. 55.
L'opera originale in arabo & na‘im qasim, hizb allah: al-manhaj, al-tajriba, al-mustagbal, dar al-hadi lil-tiba‘a
wa al-nashr wa al-tawzi‘, lubnan 2002.

% Lettaralmente & “colui che emette fatwa”, opinioni in punta di diritto. 11 termine designa anche il funzionario
pubblico nominato dallo Stato e preposto alle medesime funzioni, combinandole talvolta con quelle di magi-
strato. Cfr. E. Tyan, “fatwa”, in The Encyclopaedia of Islam, 2" edition, 1991, vol. 2, p. 866.

%6 CAPEZZONE Leonardo, SALATI Marco, L’islam sciita. Storia di una minoranza, p. 367.
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di incontro e unione tra le istanze del popolo libanese e quelle dei rifugiati iraniani che tro-
varono riparo in Libano.?” Ma la situazione socio-economica della comunita sciita libanese
lo convinse che bisognava trasformare il proprio ruolo — quello del tradizionale ‘alim — in
«una azione di protesta contro l'ingiustizia sociale e la discriminazione, collaborando se ne-
cessario anche con le forze non-musulmane».?® Sulla base di questa convinzione, Miisa al-
Sadr strutturo la propria azione su due direttrici, che non a caso delineano una presa di co-
scienza dei due fattori destabilizzanti citati in precedenza: da un lato la lotta per il migliora-
mento delle condizioni socio-economiche della comunita sciita libanese, dall'altro la lotta di

resistenza contro I'occupante israeliano.

Per quanto attiene la prima direttrice, Misa al-Sadr inizio ad esercitare un‘azione di
pressione nei confronti dello Stato libanese al fine di risolvere il problema del deficit rap-
presentativo della comunita sciita all'interno della struttura politica statale. Tale obiettivo lo
porto ad un vero e proprio scontro con gli za 7m sciiti, che fino ad allora avevano ignorato le
esigenze della propria comunita, e che ora vedevano sottrarsi la legittimita di rappresen-
tarla.?® Scontro interno reso possibile e fruttuoso per lo stesso Miisa al-Sadr da quel processo
di migrazione dalle campagne verso le citta che, contemporaneamente, erodeva il tradizio-
nale potere degli za 7m, oramai incapaci di perpetrare la propria egemonia nelle periferie
delle grandi citta — ricordiamo che gia dal 1971 quasi la meta degli sciiti libanesi risiedeva
nel territorio della Grande Beirut. In tale nuovo contesto sociale urbanizzato «i vecchi
schemi associativi e di rappresentanza clientelare non erano piu funzionali e si avvertiva il
bisogno di nuove forme di organizzazione sociale e politica».® Fu grazie a questo nuovo
scenario che Miisa al-Sadr ottenne nel 1967 una legislazione che riconosceva un pieno rico-
noscimento legale alla comunita e, nel 1969, l'istituzione del Supremo Consiglio Islamico
Sciita (al-majlis al-’islami al-shiT al-a ‘la) di cui assunse la presidenza. Organo ufficial-
mente riconosciuto nella rappresentanza della comunita sciita libanese, era l'unico titolato
ad avanzare rivendicazioni nei confronti dello Stato, su una posizione di parita rispetto alle
altre comunita, gia da tempo dotate di un simile riconoscimento. Le rivendicazioni di Miisa
al-Sadr miravano all'accrescimento della presenza sciita nella sfera politica, economica e

militare.

27 ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah’s Ideology, pp. 26-27.

28 CAPEZZONE Leonardo, SALATI Marco, L’islam sciita. Storia di una minoranza, p. 367.
29 ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah’s Ideology, p. 27.

30 CAPEZZONE Leonardo, SALATI Marco, L’islam sciita. Storia di una minoranza, p. 366.
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Nel corso dell'inaugurazione del Supremo Consiglio Islamico Sciita Misa al-Sadr
presento il proprio programma politico, articolato in sette punti: 1) rappresentare le istanze
della comunita sciita e migliorarne le condizioni socio-economiche; 2) attuare una visione
olistica dell'Islam in relazione al pensiero, alla pratica e al jikad; 3) lottare per raggiungere
I'unita dei musulmani senza alcuna discriminazione; 4) cooperare con tutte le comunita con-
fessionali libanesi (infitah, “apertura”) e salvaguardare l'unita nazionale; 5) adempiere ai
doveri patriottici e nazionali e proteggere l'indipendenza, la sovranita e I'integrita territoriale
del Libano; 6) combattere I'ignoranza, la poverta, l'arretratezza, lI'ingiustizia sociale e la de-
generazione morale; 7) supportare la resistenza palestinese e prendere parte alla liberazione
della Palestina assieme agli altri Pagesi arabi.®! Durante i raduni di massa Miisa al-Sadr riusci
a mobilitare decine di migliaia di seguaci a prescindere dalla appartenenza comunitaria e dal
credo ideologico. In virtu di tale forza e di tale eterogeneita, nel 1974 insieme a Gregoire
Haddad, vescovo greco-cattolico, diede vita al Movimento dei Diseredati (harakat al-
mahrimin), un gruppo di carattere socio-politico la cui missione principale era l'allevia-
mento della poverta, soprattutto nel Sud del Libano, nel distretto della Biqa“ orientale e nei
cosiddetti quartieri della miseria della periferia di Beirut, frutto dell'urbanizzazione di
massa.>? Col tempo si sviluppo in un movimento a carattere confessionale sotto la guida
dello stesso Miisa al-Sadr, riuscendo a catalizzare il consenso tra gli appartenenti della co-
munita sciita, a discapito sia degli za 7m che dei partiti di sinistra.®® Infatti, alla vigilia dello
scoppio della guerra civile (1975), tutti i partiti a base ideologica (e quindi non confessio-

nale) stavano gradualmente assottigliandosi a causa della “solidarieta” confessionale.

Furono proprio il deteriorarsi della situazione libanese, la necessita di rispondere al
proliferare delle milizie e, soprattutto, le continue aggressioni israeliane i fattori che convin-
sero Misa al-Sadr della necessita di dotare la comunita sciita di una propria milizia. A tal
proposito nel 1975 fondo I'ala armata del Movimento dei Diseredati, i Battaglioni della re-
sistenza Libanese (afuaj al-mugawama al-lubnaniya). Meglio noti con I'acronimo Amal
(“speranza™), questa fu un'organizzazione politica e paramilitare di autodifesa il cui princi-
pale obiettivo era la liberazione del Sud del Libano dalle truppe israeliane, in stretta colla-

borazione con I'Olp. 11 31 agosto del 1978, durante una visita ufficiale in Libia per gli annuali

3 al-harakat al-islamiyyah fi lubnan, al-Sira‘, Bayriit 1984, pp. 33-34, cit. in ALAGHA Joseph, The shifts in
Hizbullah’s Ideology, p. 27.

32 QASSEM Naim, Hizbullah. The Story from Within, p. 57.

33 ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah’s Ideology, p. 29.
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festeggiamenti della Rivoluzione Verde, Musa al-Sadr scomparve in circostanze misteriose

e ancora 0ggi nessuno € riuscito a chiarirne con certezza il destino.

Amal

L'aprile del 1975 vide I'inizio della guerra civile e la comunita sciita libanese, da poco
politicizzata, si schiero dalla parte del Movimento Nazionale Libanese (al-karaka al-
wataniyya al-lubnaniyya). Tuttavia il suo coinvolgimento, almeno per quanto riguarda la
prima parte del conflitto (1975-76) fu piuttosto marginale. L'alleanza siglata tra Miisa al-
Sadr ¢ Kamal Junblat leader del MNL fu in realta solo nominale. 1l coinvolgimento dei gio-
vani attivisti sciiti che combattevano contro le milizie maronite non passo per una loro affi-
liazione al Movimento dei Diseredati, quanto piuttosto per una loro militanza attiva nei par-
titi di sinistra o nelle organizzazioni palestinesi. Inoltre, la gran parte di coloro che parteci-
parono attivamente agli scontri risiedeva in localita che, a causa della loro posizione, diven-
nero linee di confine tra opposte fazioni.®* D'altra parte lo stesso Miisa al-Sadr si prodigo in
numerosi discorsi e colloqui contro l'intensificazione del conflitto, ammonendo che un pro-
seguimento del conflitto avrebbe portato alla disintegrazione e alla spartizione del Paese. 1l
2 luglio del 1975, a causa di un incidente verificatosi durante un addestramento congiunto
con I'OLP nella valle della Biga‘, Masa al-Sadr fu costretto ad ammettere pubblicamente
I'esistenza di Amal, un'organizzazione paramilitare clandestina il cui scopo dichiarato era
combattere contro gli israeliani nel Sud del Paese. Come sostiene Jamal Sankari, tale am-
missione espose I'Imam all'accusa di ambiguita e di scarsa sincerita in merito ai suoi appelli
contro la proliferazione delle milizia, contro la guerra civile e per la pacificazione.® Tuttavia
— come lo stesso autore ricorda — il motivo alla base della iniziale segretezza fu il patto
segreto stilato il 24 giugno del 1975 che sanciva i legami militari tra Amal, Olp e dissidenti
iraniani pro-Khomeyni. Proprio la presenza di questi ultimi richiedeva una stretta segre-

tezza.3®

34 E il caso di Nab‘a e Shiah poste tra i campi militarizzati palestinesi e gli ostili distretti maroniti.
35 SANKARI Jamal, Fadlallah. The Making of a Radical Shi ‘ite Leader, SAQI, London 2005, p. 153.
% Ibidem.
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Rispecchiando da vicino la composizione del Movimento dei Diseredati, Amal attiro
a sé soprattutto giovani sciiti residenti nelle citta, di diverse ispirazioni politiche e ideologi-
che, ma soprattutto giovani militanti dei partiti di sinistra e delle organizzazioni palestinesi,*’
in cui gli sciiti hanno sempre rappresentato una cospicua porzione. Tuttavia, il corso degli
eventi non propriamente favorevole porto ad una disillusione circa I'efficacia dei partiti se-
colarizzati a carattere aconfessionale. Inoltre una delle ragioni per cui Misa al-Sadr decise
di fondare una milizia propriamente sciita fu il tentativo di porre un freno alla emorragia dei
giovani sciiti verso i partiti laici a carattere ideologico.® In definitiva, il 1975 segno il de-
clino del Movimento dei Diseredati nato I'anno precedente, il cui programma di riforme po-
litiche e sociali venne messo da parte dagli eventi della guerra civile, nonché dalla militanza
del suo stesso braccio armato che, d'ora in avanti, ne prendera il posto. D'altra parte Amal
giochera un ruolo abbastanza defilato nella prima parte del conflitto libanese, e questo es-
senzialmente per tre fattori: a) la partecipazione dei giovani sciiti alla prima parte dell guerra
civile tramite i partiti di sinistra e le organizzazioni palestinesi; b) I'impreparazione di Amal
al conflitto dovuta alla sua recente costituzione; c) il carattere nominale dell'alleanza stipu-

lata tra Misa al-Sadr e Kamal Junblat.

Mukammad Husayn Fad! Allah

L'altra figura che in questa fase iniziera a costituire un punto di riferimento religioso
e ideologico per la comunita sciita libanese ¢ Muhammad Husayn Fadl Allah. Nato a Najaf
nel 1935, dove studio fino al suo arrivo in Libano all'inizio degli anni Sessanta, fu discepolo
del Grande ayat allah Muhsin al-Hakim (m. 1970) e del suo successore Abi al-Qasim al-
Kht'1 (m. 1992). Come molti studenti religiosi della sua generazione, fu fortemente ispirato
dall'azione del partito iracheno Da ‘wa e dalle teorie di Muhammad Bagqir al-Sadr.® Questa
nuova corrente di pensiero sciita si coniugava in una sorta di “teologia della liberazione” che
prevedeva il raggiungimento dell'emancipazione e del riscatto di tutti i musulmani attraverso
un‘azione militante dei credenti. Gli elementi fondamentali di questa visione sono due: a) la

centralita dell'lslam quale strumento per rispondere ai bisogni delle persone e delle societa

37 1bidem.
38 Ibidem.
39 CAPEZZONE Leonardo, SALATI Marco, L’islam sciita. Storia di una minoranza, p. 369.
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musulmane, e b) I'abbandono del tradizionale approccio quietista e di rassegnazione nei con-
fronti della sfera politica, tipico della teologia sciita, e il necessario impegno politico per un
miglioramento della societa nel suo complesso. Inoltre, il pensiero e il linguaggio politico di
Fadl Allah rispecchiavano da vicino l'importanza che il nazionalismo e il socialismo arabo
attribuivano alla geopolitica e ai fattori internazionali.*® Infatti, come sostiene Walid Sha-
rara, «contrariamente al riformismo e all'approccio nazionalista di Moussa Sadr, il suo di-
scorso € rivoluzionario e radicalmente anti-imperialista e mette in relazione la situazione

interna al Libano con il contesto regionale e con le strategie delle potenze occidentali».**

Ciononostante, I'azione di Fadl Allah si concentro sulla predicazione e sulle attivita
sociali, attraverso la Associazione delle Organizzazioni Filantropiche, una fitta rete di asso-
ciazioni che raggruppava un gran numero di istituzioni educative, religiose e sociali. Per
quanto riguarda I'azione politico-partitica, Fadl Allah rifiutd sempre qualsiasi incarico, pre-
ferendo trascendere dagli interessi di parte e dalle faziose polemiche tipiche delle organiz-
zazioni politiche.*? A dispetto di questa sua propensione e delle sue nette dichiarazioni, il
suo importante ruolo all'interno della rinascita sciita libanese e stato tante volte distorto in
quello di leader dello Hizb Allah, soprattutto durante gli anni Ottanta. Tuttavia, sia Hizb
Allah che lo stesso Fadl Allah hanno sempre smentito qualsiasi affiliazione o legame di-
retto.*® E altresi vero che fu indubbiamente una voce influente e autorevole, in termini reli-
giosi quanto in termini politici, ideologici e strategici. Lo stesso Na‘im Qasim nella sua opera
sulla storia dello Hizb Allah riconosce che, nonostante la non appartenenza di Fadl Allah ai
ranghi del partito, questo fu «emblema di molti concetti ideologici all'interno del partito,
guidando Hizb Allah verso una matura visione dell'Islam e del movimento islamico, suppor-
tando la guida della rivoluzione islamica in Iran, I'ayat allah Khomeyni».** In virtli della sua
appassionata predicazione, della sua capillare attivita sociale e del legame indiretto con Hizb
Allah, a partire dagli anni '80 e, soprattutto, in seguito alla pubblicazione della Lettera Aperta

che inauguro la nascita dello Hizb Allah, Fadl Allah venne catapultato dalla posizione di

40 Ibidem.

4 CHARARA Walid, DOMONT Frédéric, Hezbollah. Storia del partito di Dio e geopolitica del Medio
Oriente, p. 42.

42 SANKARI Jamal, Fadlallah. The Making of a Radical Shi ‘ite Leader, p. 191.
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autorita sciita defilata dalla vita partitica a quella di ideologo di punta dell'islamismo mili-
tante in Libano.* Se, dunque, alla luce delle ripetute smentite, & evidente come ogni affilia-
zione e ogni legame diretto siano da negare, non e possibile negare che vi fossero legami
indiretti, dovuti soprattutto all'autorevolezza e al prestigio di cui Fadl Allah godeva all'in-
terno cosi come all'esterno della comunita sciita. Altra cosa, invece, é dire, come fa Bianca
Maria Scarcia Amoretti, che Hizb Allah sia stato guidato da Fadl Allah, presupponendo cosi

un suo coinvolgimento in prima persona nella direzione del movimento. ¢

2. Nascita e resistenza

Se, come abbiamo visto nel precedente paragrafo, il terreno politico, economico e
sociale dello sciismo libanese si stava predisponendo per un maggiore coinvolgimento attivo
nella vita del proprio Paese, il giro di boa in questo processo di — potremmo dire — “libera-
zione comunitaria” e sicuramente costituito dalle due invasioni Israeliane del 1978 e del
1982. Sara dunque necessaria un'azione proveniente dall'esterno a suscitare — o forse sem-
plicemente ad accelerare — la nascita dello Hizb Allah e la necessita di una organizzazione e
di una struttura organica e onnicomprensiva che si facesse carico di colmare lI'assenza di uno

Stato e delle sue strutture difensive e sociali.

Le invasioni israeliane

Come abbiamo accennato precedentemente, a seguito del Settembre Nero 1970 I'Olp
fu costretta a trasferire la propria base in Libano. A partire da questa data, e in seguito all'Ac-
cordo del Cairo del 1969 che autorizzava I'Olp a portare avanti la lotta contro Israele dal
territorio del Libano, l'autorita del governo libanese verra piu volte sfidata dalle organizza-
zioni palestinesi con la creazione di un vero e proprio “Stato nello Stato” nel Sud del Libano,

nella valle della Biq'a e a Beirut Ovest. Inizialmente la comunita sciita simpatizzo forte-

4 SANKARI Jamal, Fadlallah. The Making of a Radical Shi ‘ite Leader, p. 190.
46 SCARCIA AMORETTI Biancamaria, Sciiti nel mondo, Jouvence, Assisi 1994, p.112.
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mente con la causa palestinese e, come abbiamo accennato, molti sciiti andarono a rimpol-
parne le fila tramite i vari movimenti rivoluzionari palestinesi. Tuttavia, col passare del
tempo, alcuni fattori portarono buona parte degli sciiti del Sud ad un progressivo allontana-
mento, quando non ad una vera e propria avversione, nei confronti della presenza palesti-
nese. Cio fu determinato da: a) la presenza armata dei palestinesi, b) le interferenze nella
vita di tutti i giorni e c) la percezione che la gia precaria condizione della comunita sciita
veniva ora aggravata dalle ricadute delle offensive israeliane. Come lo stesso Qasim ricorda,

tale avversione culmino in scontri tra sciiti e palestinesi.*’

Da parte sua Israele utilizzo il pretesto di creare una “zona di sicurezza” nel Sud del
Libano per distruggere la struttura militare dell'Olp prossima alla propria frontiera setten-
trionale. Fu cosi che nel 1978 lancio I'Operazione Litani con una occupazione protratta fino
all'omonimo fiume e, in ragione di questa inedita rivalita tra palestinesi e libanesi sciiti, al-
cuni di questi salutarono con favore I'invasione israeliana.*® Tuttavia, I'operazione non fu un
successo e, ancora una volta, le piu pesanti ripercussioni ricaddero sulla comunita sciita.
Questa pago un tributo di circa mille vittime civili, centinaia di case e proprieta distrutte e
duecentocinquantamila rifugiati, tutti «riversati negli squallidi sobborghi meridionali di Bei-
rut».* In seguito alla Risoluzione 425 del Consiglio di Sicurezza Onu fu disposto il ritiro
incondizionato di Israele e la dislocazione di una forza di interposizione lungo il confine.
Tuttavia Israele si ritiro solo parzialmente e lasciando le zone nelle mani del South Lebanon
Army (jaysh lubnan al-janiibi) interamente composto e gestito da miliziani libanesi maroniti.
Come rileva giustamente Georges Corm, in questo modo Israele «procedera ad una annes-
sione di fatto di questa striscia di territorio ricca di riserve idriche molto ambite dal movi-
mento sionista fin dall'inizio del secolo, dato che il South Lebanon Army non sara altro che

un reparto dell'esercito israeliano».*

Nel 1982 ¢ la volta dell'operazione Pace in Galilea con la quale Israele persegue tre
obiettivi a breve termine: a) sradicare definitivamente I'Olp dal Libano e costringerla ad ab-
bandonare il Paese; b) sottrarre il Libano all'influenza della Siria, la quale con trentamila

effettivi guida la Forza Araba di Dissuasione (al-quwwa al-rad ‘ al- ‘arabiyya) dislocata nel

47 QASSEM Naim, Hizbullah. The Story from Within, p. 166.

48 HAMZEH Ahmad Nizar, In The Path of Hizb Allah, Syracuse University Press, Syracuse (New York) 2004,
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9 1bidem.

50 CORM Georges, Il Libano Contemporaneo. Storia e Societa, Jaca Book, Milano 2006, p. 131.
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1976 per sedare la guerra civile; c) aiutare un regime guidato da Bashir Jumaiyyl, leader
delle Forze Libanesi (al-quwwat al-lubnaniyya). Tale piano, concordato in un incontro tra
quest'ultimo e il ministro della difesa israeliano,® & una costante delle politiche israeliane
nei confronti dei Paesi confinanti. Si tratta, infatti, del continuo tentativo di balcanizzare la
regione al fine di frammentare i Paesi su linee confessionali o etniche, con chiari obiettivi a
lungo termine: a) alimentare la discordia tra i propri nemici per ridurne la forza politica,
militare ed economica; b) legittimare nella regione la natura razziale o religiosa degli Stati
e, di conseguenza, anche la natura ebraica di uno Stato israeliano, contro ogni ipotesi di Stato
pluralista in Palestina.>® Gli sforzi israeliani riuscirono in tutti e tre gli obiettivi a breve ter-
mine. L'Olp fu costretta ad abbandonare il Paese, la Siria a ripiegare sul confine siro-libanese
e Bashir Jumaiyl venne insediato al governo del Libano. Tuttavia il bilancio dei due mesi di
operazioni (dal 3 giugno al 12 agosto) furono terrificanti: 19.085 morti, 31.915 feriti, 2.202
invalidati fisici e circa mezzo milione di profughi.> L'occupazione, l'uccisione di Bashir
Jumaityyl in un attentato, la successione del fratello Amin e I'ingresso dell'esercito israeliano
a Beirut aggraveranno il bilancio totale della “Pace in Galilea” con uno dei suoi piu terribili

corollari: il tristemente noto massacro di Sabra e Shatila il 15 settembre dello stesso anno.

La drammaticita di questi eventi ebbe un‘eco profonda nella sensibilita libanese e,
soprattutto, tra gli sciiti in quanto questi rappresentavano la parte della popolazione che si
trovo a subire le ricadute piu pesanti del conflitto (ricordiamo infatti che a Sabra ¢ Shatila
vennero uccisi anche sciiti).> E tutto cio non poteva prevedere una reazione. Se, come sug-
gerisce Na‘Tm Qasim, gli israeliani avevano sottostimato la resistenza armata libanese in
quanto non supportata (e secondo loro “non sopportata™) da un forte movimento popolare®®
— assumendone l'inconsistenza per via dell'ostilita maturata tra gli sciiti nei confronti dei
palestinesi — paradossalmente, come evidenza Ahmad Nizar Hamze, fu proprio I'occupa-
zione israeliana a causare pili da vicino la nascita di Hizb Allah.>” Secondo Hamze i fattori
immediatamente connessi tra I'occupazione israeliana e la nascita di Hizb Allah sono quattro:

a) la percezione di avere subito, in quanto sciiti, I'ennesima ingiustizia nella propria storia;
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b) la soggezione degli sciiti all'ostile South Lebanon Army, a guida maronita e fantoccio di
Israele; c) I'inizio di un fruttuoso confronto militare tra gli sciiti e gli israeliani nella porzione
di territorio ancora ufficialmente occupato, la cui efficacia riaccese le speranze e gli animi
degli sciiti; d) la disillusione nei confronti dell'Olp e delle sue fallimentari prestazioni du-
rante le due occupazioni. Hamze conclude che «[L]'invasione israeliana, ironicamente, fa-
vori le fortune di Hizb Allah, fornendo un ambiente politico-militare che legittimo il movi-

mento e diede un fondamento logico alla sua guerriglia».>®

La nascita di Hizb Allah

In seguito al vuoto lasciato dalla scomparsa di Miisa al-Sadr nel 1978 e all'assenza di
una figura carismatica capace di contenere anche le tendenze piu radicali dei giovani mili-
tanti, questi «vennero attratti dal senso di identita religiosa creato da un'interpretazione atti-
vistica degli ideali sciiti» da parte di Fadl Allah.%® Quando Nabih Berri, alla guida di Amal,
nel giugno del 1982 decise di aderire all'appello del presidente libanese Iliyas Sarkis per la
costituzione di un Comitato di Salvezza Nazionale finalizzato al raggiungimento di un ac-
cordo con l'occupante israeliano, il movimento si divise. Sayyid Husayn al-Misawi, alto
dirigente di Amal, e altri quadri del partito (tra cui I'attuale Segretario Generale sayyid Hasan
Nasr Allah) abbandonarono immediatamente il movimento per costituire Amal Islamico.
Come sottolinea Nizar Hamze, «Amal sotto la guida di Berri restera un movimento settario
senza assumere un carattere [religioso] revivalistico, e fu ideologicamente e strutturalmente
incline a concedere un ruolo al clero sciita militante».%° Tuttavia, personaggi come Fadl
Allah trovarono un terreno ideologico comune nell'lran rivoluzionario e, per questo motivo,

guardavano oltre Amal.5!

A questo punto fu fondamentale il ruolo dell'lran, dove nel 1979 aveva trionfato la
Rivoluzione guidata da Khomeyni e dal “clero” sciita. Nel terzo capitolo approfondiremo le
relazioni con I'lran post-rivoluzionario e I'influenza di questo sulla comunita sciita libanese.

Sotto la supervisione dell'allora ambasciatore iraniano in Siria, Ali Akbar Mohtashemi,® un

58 |bidem.

5 Ibidem, p. 23.

% Ibidem, p. 24.

61 1bidem.

62 MINOUI D., “Le Rivelazioni di un Co-fondatore Iraniano di Hizbollah”, in MERVIN Sabrina (ed.), Hezbol-
lah. Fatti, luoghi, protagonisti e testimonianze, Epoché, Milano 2009, pp. 79-81.
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comitato costituito da nove rappresentanti di tre organizzazioni (Unione degli ‘ulama’ della
Big ‘a, Amal Islamico e Partito Da ‘wa) si riuni con l'obiettivo di fondare un'unica organiz-
zazione islamica fondata su tre pilastri: Islam, jikdad e il principio della wilayat al-fagih. Nel
prossimo capitolo li analizzeremo dettagliatamente. Il comitato elaboro il cosiddetto Mani-
festo dei Nove, che venne sottoposto all'attenzione di Khomeyni, «il quale accordo la propria
approvazione, e in tal modo concesse la custodia del Teologo-giurista».®® Le varie organiz-
zazioni che decisero di adottare il manifesto abbandonarono le vecchie sigle per confluire in
un‘unica organizzazione che, poco piu tardi prese il nome Hizb Allah (“Partito di Dio”),
richiamandosi alla sizra coranica 5:56: «E coloro che prendono per alleato Dio, il Suo Inviato
e coloro che credono: ecco il Partito di Dio, i Vittoriosi!».®* 1l nuovo movimento ottenne
dunqgue un forte sostegno da parte dell'lran, innanzitutto in termini di addestramento e di
infrastrutture per sostenere il confronto con lI'occupante israeliano. Con il consenso della
Siria vennero inviati mille e cinquecento pasdaran nel distretto occidentale della Biq‘a dove
si installarono dei campi di addestramento.®® | tre anni seguenti, fino al parziale ritiro israe-

liano del 1985, si contraddistinsero per una intensificazione delle operazioni di resistenza.®®

Per quasi tre anni tuttavia il movimento opero in clandestinita a causa delle difficolta
dovute all'occupazione israeliana, la quale rendeva necessario che il lavoro di resistenza si
attuasse nell'ombra. Come testimonia Muhammad Ra‘d, «la comunicazione tra le regioni era
inizialmente difficoltosa a causa dei blocchi del nemico [...] Tuttavia non ci manco la vo-
lonta di resistere. [...] Per i primi due o tre anni, non ci conoscevamo nemmeno. [...] Inoltre,
non esisteva neanche un comando centrale che dirigesse le operazioni contro I'occupante
prima della concretizzazione del progetto politico. Lo abbiamo reso pubblico il 16 febbraio
1985 [...] A partire da tale data, ci siamo occupati piu specificatamente della struttura orga-
nizzativa».%” Fu cosi che, nel primo anniversario dell'assassinio dello shaykh Raghib Harb
da parte degli israeliani, il portavoce ufficiale del partito sayyid Ibrahim Amin al-Sayyid
annuncio la nascita del movimento, con quella che e passata alla storia come Lettera Aperta
ai Diseredati del Libano e del Mondo®® e pubblicata lo stesso giorno sul quotidiano libanese

8 QASSEM Naim, Hizbullah. The Story from Within, p. 65.

64 A. Bausani (ed.), Il Corano, BUR, Milano 2007, p. 81.
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al-Safir.®® A tale proposito Qasim parla dell'inizio di una nuova fase, la quale permettera al
partito di uscire dall'attivita clandestina per dedicarsi con maggiore dedizione ad una azione
politica pubblica, dotata di piu ampi margini di manovra in termini di interazioni politiche e
mediatiche.’® Come precisera Qasim in una intervista del 2001, la Lettera Aperta rappresenta
un documento programmatico piu che una spiegazione delle componenti ideologiche di Hizb
Allah. Infatti Qasim afferma che si tratta di «un programma che non intende dedicarsi in
maniera dettagliata all'ideologia di Hizb Allah e alle sue modalita di azione, ma piuttosto a
ci0 che si puo fare in determinate condizioni».” Nello specifico vi si espongono la costitu-
zione di Hizb Allah, la sua identita e i suoi obiettivi, il rifiuto dell'adesione ai due blocchi

cosi come di ogni accordo che preveda il riconoscimento di Israele.

Hezbollah durante la guerra civile

Il carattere difensivo di Hizb Allah € evidente sin dai suoi albori. A differenza di tutte
le altre milizie libanesi che si scontrarono ferocemente durante tutto il periodo della guerra
civile (1975-1990), la creazione di Hizb Allah € mirata esclusivamente alla necessita di libe-
rare il Libano dall'occupante israeliano. La lotta di resistenza € il primo obiettivo del movi-
mento, mentre I'unico riferimento alla guerra civile riguarda il rammarico per una frammen-
tazione del Libano che fa il gioco dell'occupante israeliano. Muhammad Ra‘d sostiene che
la fase della guerra civile successiva al 1982 é al contempo una conseguenza dell'invasione
e un prolungamento della fase precedente: «Gli israeliani hanno cercato di strumentalizzare
a proprio vantaggio la struttura confessionale del Libano. Notiamo che la resistenza ha riba-
dito fin dall'inizio il proprio carattere nazionale, il cui bersaglio era I'occupazione israeliana
e non gli altri libanesi. Abbiamo dimostrato sul campo che non facevamo parte di quelle
milizie confessionali che si sono reciprocamente massacrate sul fronte interno».’? In virtu di
questo attengiamento indirizzato esclusivamente alla lotta contro I'occupazione, i rapporti

con le diverse forze del conflitto libanese si modellarono in relazione alla posizione che

6-10-2011). [traduzione inglese disponibile in ALAGHA Joseph, Hizbullah's Documents. From the 1985 Open
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queste forze tenevano nei confronti all'occupazione stessa. Ad esempio, I'opposizione al go-
verno di Amin Jumaiyyl ¢ dovuta alla sua politica egemonica sulle altre comunita, al suo
legame con l'occupante israeliano (col quale ha sottoscritto I'accordo del 17 maggio 1983)
e, nelle zone dove esercitava il controllo, all'impiego dell'esercito libanese «in una lotta attiva
contro le varie formazioni della resistenza, smantellandone le reti e arrestandone i mem-

brix».”3

Tra il 1984 e il 1988 Beirut Ovest fu il terreno di un scontro tutti-contro-tutti fra
coloro che avevano partecipato alla sua liberazione dal controllo maronita: Parito Socialista
Progressista, Amal, nasseriani, palestinesi e comunisti. Tutti tranne Hizb Allah, che si tenne
sistematicamente fuori da questo conflitto, continuando a concentrarsi sulla resistenza nel
Sud, «guadagnandosi cosi una rinnovata popolarita».’* Analogamente, tra il maggio 1985 e
il febbraio 1987, si svolse la cosiddetta Guerra dei Campi, che vide Amal impegnato in una
sanguinosa lotta contro le organizzazioni palestinesi presenti nei campi profughi di Sabra,
Shatila e Burj al-Barajna. Come riporta Sharara, «[N]el corso delle ultime fasi di questa
guerra, gli abitanti dei campi, assediati, sono privati di viveri e di medicinali e costretti a
operare i feriti senza anestesia».” Hizb Allah condanno fermamente quanto stava accadendo
e, in virtu della sua astensione dalla guerra civile e da questi massacri contro i profughi
palestinesi, molti membri di Amal confluirono nelle sue fila.”® La Guerra dei Campi fu con-
clusa grazie al diretto patrocinio della Siria: «Fu stabilito un assetto organizzativo per il la-
voro palestinese all'interno dei campi alla condizione che nessuna forza di sicurezza o di
difesa libanese entrasse nei campi e che gli armamenti all'interno fossero limitati ad armi

individuali e regolari a medio-raggio».””

Paradossalmente, la fazione con cui Hizb Allah fu coinvolta contro la sua volonta fu
proprio Amal, I'altro grande movimento sciita. Si tratto in una guerra per il controllo del Sud
del Libano, estesasi anche a Dahiya, la periferia sud di Beirut, in seguito alla volonta di Amal
di impedire azioni militari indipendenti contro I'esercito israeliano, per far si che «l'azione

militare obbedisse esclusivamente alla sua strategia politica e a quella di Damasco».”® Da

3 Ibidem, p. 60.
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parte sua Hizb Allah, per garantire il proprio diritto alla resistenza contro I'occupante € co-
stretto a entrare in conflitto con quello che, per affinita comunitarie, avrebbe dovuto essere
il suo piu prossimo alleato. Il conflitto duro due anni e mezzo, dal 5 aprile 1988 al 9 novem-
bre 1990, data in cui fu raggiunto un accordo finale tra le due fazioni grazie ad una intensa
attivita della Siria e dell'lran.” Era chiaro a tutti che «[L]e guerre intestine e il caos genera-
lizzato fanno il gioco di Tel-Aviv, nella misura in cui minano la resistenza e possono portare,

nel tempo a una frammentazione permanente del Libano».%

Gli Accordi di Ta'if

Con l'appoggio delle tre potenze piu interessate al Libano, Francia, Stati Uniti e
Unione Sovietica, gli sforzi della Siria e dell’Arabia Saudita per giungere ad un cessate il
fuoco e alla fine del conflitto civile trovano realizzazione, dopo I'estate del 1989, con un
accordo approvato da tutti i capi religiosi e politici delle varie comunita libanesi.®® 1l 22
ottobre, a Ta’if in Arabia Saudita, cinquantanove deputati libanesi firmeranno il cosiddetto
documento di intesa nazionale, che pose ufficialmente fine alla guerra civile. Nella realta dei
fatti la guerra civile continuo per un altro anno, vedendo contrapposti Hizb Allah e Amal, la
parte dell'esercito ancora sotto il controllo del Generale Michel ‘Awn contro le altre milizie
cristiane e, nel Sud, I'esercito regolare libanese contro I'Olp.82 Il documento finale puntava
alla modifica di parte della Costituzione, emendandola in ragione dei contenuti del docu-
mento stesso. Il 21 agosto del 1990 fu cosi adottata la nuova Costituzione libanese che po-
neva le basi per I'avvio della Seconda Repubblica. Come fa notare Corm in merito al docu-
mento di intesa nazionale, «[S]i trattava di un pot-pourri di accordi precedenti, nati morti,
miranti a dividere i poteri dell'esecutivo libanese tra il presidente della Repubblica e il primo
ministro».® 1l documento finale infatti non prevedeva l'abolizione del sistema confessionale
e della spartizione delle cariche istituzionali. Al contrario, si trattava di un riequilibrio dei

rapporti di forza che, tra I'altro, non rispecchiavano le reali proporzioni comunitarie. Con la
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nuova Costituzione si ridussero i poteri del Presidente della Repubblica (maronita) a favore
del Primo ministro (sunnita) e del Presidente della Camera dei Deputati (sciita),3* si stabili
un aumento dei seggi parlamentari da 99 a 108 e si passo a una spartizione con un rapporto
5:5 tra cristiani e musulmani, contro il precedente 6:5.8° L'accordo prevedeva inoltre il dis-
solvimento delle milizie, I'integrazione dei loro membri all'interno dell'esercito regolare e,
nell'ultima sezione, il mantenimento delle relazioni privilegiate tra Libano e Siria e il ripie-
gamento di questa sulla linea dei monti e in tutto il versante occidentale.®® Come si pud
dungue notare, non viene eliminata la ragione ultima dei 15 anni di guerra civile ovvero
I'assenza di una visione nazionale matura e di una struttura scevra da logiche di spartizione
su base comunitaria. Anzi, come sostiene causticamente Corm, I'accordo di Ta’if non ¢ altro
che «la consacrazione delle logiche comunitarie che hanno portato all'esplosione del Libano
e alla sua sparizione de facto, se non de jure, in quanto Stato sovrano e indipendente».%’
Sempre secondo Corm, & stato commesso «l'errore inverso rispetto a quello commesso nel
1982, all'epoca dell'invasione israeliana. Ovvero, mentre sette anni prima [la comunita inter-
nazionale] aveva completamente trascurato gli aspetti interni della crisi [...] nel 1989 l'ac-

cento viene spostato tutto sui problemi di spartizione comunitaria dei poteri».®

Dal canto suo, Hizb Allah si tenne lontana dal dibattito circa la spartizione dei poteri
tra le varie comunita. Come ricorda Qasim, il partito venne fatto oggetto di critiche e accuse
circa una sua presunta volonta di contrastare I'accordo di Ta'if, utilizzando come pretesto la
situazione di scontro con Amal nel Sud. Ma, come continua Qasim, I'accordo raggiunto tra
le due formazioni sciite «provo le reali intenzioni del Partito, che si concentrava sulla messa
in sicurezza della resistenza nel Sud senza alcuna considerazione per le politiche interne che
avrebbero portato a un riequilibrio dei poteri tra le varie parti».8® 1l motivo di questo disin-
teresse circa il dibattito sulla spartizione dei poteri riguardava proprio il rigetto della gestione
confessionale dei poteri stessi e quindi dell'assetto confessionale. Infatti I'accordo di Ta’if
non era convincente e il partito prese ufficialmente posizione affermando «la necessita di

sviluppare e migliorare questa formulazione [dell'accordo] in un‘altra che avrebbe potuto
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portare, come minimo, all'abolizione del confessionalismo politico».%° Piu esplicitamente, il
13 agosto del 1989 Hizb Allah dichiard che vedeva I'Accordo di Ta’if «come una timida
riforma che non sfiora I'essenza dei privilegi confessionali, piuttosto rimoderna un sistema
politico simile a un “Israele maronita” nella regione»,® facendo un parallelo che allude,
neanche troppo indirettamente, a privilegi razziali e confessionali. Dunque, la reazione ini-
ziale di Hizb Allah fu per un rigetto della componente politica degli accordi ma, al tempo
stesso, per una disponibilita ad accettare le parti inerenti la messa in sicurezza del Libano
tramite l'estensione del controllo dell'esercito su tutto il territorio. Infatti, nel documento uf-
ficiale che esprimeva la posizione di Hizb Allah, dopo aver criticato il livello superficiale di
riforme politiche, si dichiaro favorevole alla componente della sicurezza, a patto che si fa-
cesse una netta distinzione tra le milizie e la resistenza. Alla fine tale distinzione fu accettata
e I'ala militare di Hizb Allah, la resistenza Islamica (al-mugawama al-islamiyya), fu legitti-
mata come movimento di resistenza nazionale sulla base del preambolo della Costituzione,
nel quale si afferma la necessita di liberare il territorio libanese da ogni occupazione stra-
niera.®? Sottolineando il carattere pragmatico dell'adesione parziale di Hizb Allah all'accordo
finale, si puo dunque concordare con Alagha quando conclude dicendo che «Hizb Allah ac-

cetto I'Accordo di Ta’if piu per necessita che per convinzionex».%

3. Hezbollah nella Seconda Repubblica

Abbiamo visto che con I'Accordo di Ta'if, si posero le basi per la conclusione della
guerra civile e, con essa, l'inizio della Seconda Repubblica. Abbiamo anche visto che una
delle sue previsioni riguardava il disarmo delle milizie e il loro scioglimento e che, distin-
guendo la Resistenza Islamica dalle milizie scontratesi nella guerra civile, si riconobbe alla
prima la sua natura differente e la sua sostanziale estraneita al conflitto libanese. In virtu di
tale distinzione si stabili che le previsioni degli Accordi di Ta’if in merito allo scioglimento

delle milizie non dovessero essere applicate alla Resistenza Islamica, in quanto essa, in ra-
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gione della sua azione e dei suoi obiettivi, non poteva essere assimilata alle milizie che get-
tarono il Libano nella guerra civile. Come e ovvio, le altre milizie non accettarono di buon
grado tale distinzione e la possibilita che Hizb Allah potesse mantenere la propria struttura
militare e il proprio armamento. Cio fu particolarmente vero per i capi delle milizie cristiane.
Tale disposizione urtod anche le milizie di sinistra per via del monopolio che si accordava a
Hizb Allah in merito alla resistenza nei confronti dell'occupante israeliano.®* Ma possiamo
pacificamente affermare che tale disposizione, piu che la concessione di un monopolio, fu il
riconoscimento di un dato di fatto e dei meriti acquisiti sul campo, in termini di estraneita
alla guerra civile e di esclusiva dedizione alla resistenza. Da parte sua, Hizb Allah dovette
accettare I'Accordo di Ta’if affrontando una serie di rilevanti domande circa l'opportunita di
accordare la propria fiducia all'estensione del controllo dell'esercito su tutto il territorio. In-
fatti tale previsione implicava che Hizb Allah, pur legittimato nel possesso di una milizia e
un proprio armamento, si astenesse dall'utilizzare divise militari e dal portare armi al di fuori
delle zone occupate, ma solo all'interno di queste o nelle loro immediate vicinanze. Il con-
fronto militare con I'occupante doveva essere limitato alle sole aree sotto controllo israeliano
o dei collaborazionisti del South Lebanon Army. In parallelo, il Governo — e quindi I'esercito
— non avrebbe interferito con 1'azione della resistenza. Come ricorda Qasim, «non era una
decisione facile per i giovani che erano cresciuti abituati a portare armi, avendo vissuto per

diverso tempo con il pericolo di assassini e aggressioni».%®

Qasim riporta anche gli iniziali dubbi di alcuni dei quadri Hizb Allah circa la cessione
del controllo delle proprie zone all'esercito, memori dell'utilizzo fazioso che ne fu fatto nel
passato e, quindi, timorosi che «l'ingresso dell'esercito nel Sud potesse essere solo il preludio
a ostacolare la resistenza nelle sue attivita, e ad escludere il Sud dalla lotta con Israele nono-
stante la persistenza dell'occupazione israeliana nella Biga“ occidentale e nel Sud del Li-
bano».% Tuttavia, «la priorita dell'attivita di resistenza, le garanzie di non-intervento rice-
vute attraverso la Siria, il cambio nella direzione politica e nella funzione dell'esercito e la
tutela siriana su questi sviluppi»®’ convinsero Hizb Allah della necessita di rispondere posi-
tivamente all'estensione del controllo dell'esercito su tutto il territorio nazionale. Tuttavia,
nel tempo, I'accresciuta capacita di resistenza, soprattutto a seguito dell'accordo di pacifica-

zione tra Amal e Hizb Allah, portarono ad una sempre maggiore pressione internazionale
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sulla questione del disarmo di Hizb Allah. Pressione che venne recepita anche da alcune
fazioni politiche libanesi, le quali desideravano portare I'attivita della resistenza sotto il con-
trollo del Governo libanese. Le ragioni di questa idea stavano nel fatto che il Governo era
internazionalmente responsabile di tutte le attivita che si svolgevano all'interno dei propri
confini. La questione del disarmo di Hizb Allah si riproporra ciclicamente nella storia della
Seconda Repubblica fino ai giorni nostri. Costituira il pretesto per svariati tentativi di inge-
renza negli affari interni libanesi, nonché il punto su cui far leva per dividere le forze politi-
che libanesi, indebolire I'attivita di governo e destabilizzare il Paese con l'obiettivo di sog-
giogarlo ai voleri delle grandi potenze e di Israele. Una costante nella tormentata storia liba-

nese.

L'opinione di Hizb Allah riguardo questa spinosa questione é stata chiara fin dall'ini-
zio. Secondo il partito, una eventuale subordinazione della resistenza al controllo diretto del
Governo ne avrebbe irrimediabilmente indebolito le capacita. Di piu, avrebbe eliminato I'a-
spetto piu importante della sua attivita, nonché il punto di forza sia del Governo che della
stessa resistenza: il primo non avrebbe dovuto rispondere dell'attivita di questa, e questa non
avrebbe dovuto costringere la propria attivita entro una sfera di limitazioni politiche. Infatti,
se la resistenza fosse stata posta sotto il controllo del Governo, questo avrebbe visto aumen-
tare la pressione internazionale su se stesso. Ma data la sua sostanziale debolezza rispetto
alle grandi potenze, interessate all'eliminazione della resistenza, il Governo si sarebbe visto,
e si vedrebbe tutt'oggi, costretto ad accettare compromessi al ribasso se non la rinuncia alla
liberazione del proprio territorio, come invece vorrebbe la Risoluzione 425. Ne consegue
che la stessa resistenza verrebbe indebolita da questo imbrigliamento.®® Secondo Hizb Allah,
la soluzione della divergenza di opinioni doveva quindi necessariamente passare per la presa
di coscienza di queste due speculari considerazioni: «un movimento di resistenza che é libero
da ogni vincolo politico puo operare senza restrizione, non caricando il governo della re-
sponsabilita per le sue azioni».!% Per evitare conflitti tra il Governo e la resistenza e per
raggiungere I'obiettivo comune della liberazione del Libano, sarebbe stato necessario adot-
tare un percorso di lavoro su un doppio binario, militare e politico. Rispettivamente, la resi-
stenza si sarebbe adoperata nella sua attivita militare senza sottostare ad alcuna negozia-

zione, e il Governo avrebbe utilizzato tutti i canali politici e negoziali necessari al fine di

% Cfr. CORM Georges, Il Libano Contemporaneo, pp. 167-189.
9 QASSEM Naim, Hizbullah. The Story from Within, p. 193-195.
100 |hidem, p. 194.
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raggiungere l'implementazione completa della Risoluzione 425.1%* Questa strategia € stata
efficacemente sintetizzata da Qasim: «La gara [tra Governo e resistenza, n.d.a.] dovrebbe
infatti essere per la liberazione invece che per la competizione sulla natura delle misure da
prendere».1%2 A tal fine non venne sottoscritto alcun accordo ufficiale, ma la sua implemen-
tazione avvenne da sé, anche in virtu della copertura politica offerta dalla Siria, che sostenne
il diritto alla resistenza del Libano e prevenne ogni possibile scontro politico il cui solo ef-

fetto sarebbe stato il contestuale indebolimento del Governo e della resistenza.

L’apertura (infitah)

La scena politica della Seconda Repubblica sara dominata dalla controversa figura di
Rafiq Hariri, fino al suo assassinio nel febbraio del 2005. Egli infatti guidera tutti i governi
libanesi dal 1992 al 2004, con una parentesi tra il 1998 e il 2000. Di appartenenza sunnita,
aveva strettissimi rapporti economici e politici con I'Arabia Saudita, grazie alla quale riusci
a costruire il proprio impero mediatico e finanziario. Fu stretto amico di Jacques Chirac, ben
inserito nelle Cancellerie europee, sostenuto dagli Stati Uniti e apprezzato dai circuiti liberal-
democratici e liberisti dell'Occidente. Al tempo stesso, riusci anche a guadagnarsi la fiducia
della Siria, il cui consenso era necessario per garantirsi I'appoggio dei deputati filosiriani e
la stabilita del governo. Il suo impero finanziario e la sua capacita di presentarsi come bene-
fattore tramite I'elargizione di borse di studio e sussidi di varia natura lo fecero apparire
all'opinione pubblica come il salvatore della Patria, come l'unico in grado di poter ricostruire
il Paese, lasciando alle spalle I'incubo della guerra civile.1 Tuttavia, nonostante I'entusia-
smo iniziale e il forte consenso riscosso trasversalmente (ben al di la della popolazione sun-
nita) la sua decennale gestione governativa risulto in un sostanziale disastro economico e
finanziario. Facendo ricorso ad un forte indebitamento per la ricostruzione, dopo l'iniziale
illusione che tutto stesse cambiando in meglio, i nodi vennero al pettine. Il debito contratto
nei primi anni inizio a pesare fortemente sulle casse dello Stato. A questo disastro economico
si aggiunsero gli scandali sulla corruzione che riguardavano la cerchia di al-Harir ¢ le scel-

lerate esposizioni alla speculazione finanziaria che andavano ad aggravare le gia martoriate

101 S-res-425, 19 March 1978.
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casse statali. Il risultato di questo malgoverno si manifesto in un debito che nel 2003 rag-
giunse la cifra record di circa 46 miliardi di dollari.%®

Hizb Allah si pose tra gli oppositori di questa politica e, anzi, fu «l'unica opposizione
politica attiva»'% che ostacolo gli ambiziosi eccessi di un neoliberismo sfrenato. Secondo
‘Ali Fayad, Hizb Allah uni le sue forze con organizzazioni laiche e di sinistra per combattere
«il capitalismo selvaggio incarnato dal neoliberismo, per la protezione dell'economia liba-
nese dalle leggi di marcato e dai ricatti della globalizzazione».'%” Cio che si richiedeva era
«un ruolo piu forte dello Stato nella protezione delle classi svantaggiate, nello sviluppo dei
servizi e della protezione sociale».'® Ma a dispetto della propria forte contrarieta rispetto a
questo nuovo corso della politica libanese, Hizb Allah non opto per il rifiuto di partecipare
alla vita politica. Nel maggio del 1991 la shira (“consiglio”, “consultazione”) di Hizb Allah
elesse come suo secondo Segretario Generale sayyid ‘Abbas al-Miisawi, in sostituzione di
shaykh Subht al-Tufayli (alla guida del partito dal novembre 1989) e come vice shaykh Na'mm
Qasim.® Nel febbraio dell'anno successivo sayyid 'Abbas al-Miisawl venne assassinato as-
sieme a sua moglie e suo figlio in un attacco mirato condotto da un elicottero israeliano. Due
giorni dopo venne eletto il terzo Segretario Generale nella figura di sayyid Hasan Nasr
Allah.*® Ma il Consiglio del maggio 1991 stabili anche un salto di qualita nella strategia
dell'azione politica di Hizb Allah, decidendo per un'apertura (infitah) nei confronti del si-
stema politico libanese e delle sue regole democratiche. Lo stesso sayyid ‘Abbas al-MiusawT,
in vista delle elezioni del 1992, elaborera il programma politico che esplicitera il cambia-
mento della linea pratica di Hizb Allah in un orientamento che Joseph Alagha definisce «plu-
ralistico e inclusivo».'* 1l dibattito interno, che porto all'apertura nei confronti della com-
petizione politico-elettorale, causo una rottura interna che si concluse con l'uscita di shaykh
Subhi al-Tufayli, in disaccordo con questo nuovo corso. Tuttavia € necessario accennare gia

da ora al programma elettorale del 1992, anche perché Hizb Allah fu uno dei pochi partiti

105 CORM Georges, Il Libano Contemporaneo, p. 257. Per una pill dettagliata analisi dell'economia libanese
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che lo presento.'? 1l programma del 1992 & incentrato a) sul sostegno alla resistenza all'oc-
cupazione sionista, b) sull'abrogazione del confessionalismo politico e sulla necessita di una
nuova legge elettorale, c) sul rispetto delle liberta politiche e di informazione, d) sul ritorno
degli sfollati nelle proprie aree, €) su un integrale programma di riforme sociali, amministra-
tive ed economiche.!'® Per quanto attiene i risultati della partecipazione elettorale, questi
furono soddisfacenti, accordando tutti i dodici seggi della sua lista, di cui otto membri orga-

nici del partito e quattro simpatizzanti (di cui due sunniti, un greco-cattolico e un maronita).

Queste elezioni posero le basi per la “libanizzazione” di Hizb Allah, che procedera
proficuamente nel corso di tutte le elezioni successive, politiche e municipali, senza che
questo cambio di linea comporti una compromissione al ribasso sul punto fondante e prima-
rio dell'azione del partito: la resistenza. Al contrario, mantenendo dritta la barra sulle que-
stioni fondanti, tale ingresso nell'agone parlamentare fu una scelta pragmatica che compor-
tava l'utilizzo di nuovi strumenti piuttosto che una assimilazione alle pratiche degli stessi
strumenti. Hajj Muhammad Ra‘d, capo del blocco parlamentare, spiego che 1'azione dei de-
putati fu essenzialmente orientata a mostrare il lato “politico” del partito, tramite la difesa
della resistenza Islamica davanti all'opinione pubblica nazionale e internazionale che la tri-

buna parlamentare permetteva.!*

Le aggressioni israeliane

I nuovo clima politico in Libano e la lenta normalizzazione dei rapporti interni per-
misero a Hizb Allah di dedicarsi ancora piu assiduamente all'azione di resistenza contro l'oc-
cupante israeliano. Comparando il numero delle operazioni condotte contro I'occupante
prima e dopo la fine del conflitto civile, se ne puo avere un'idea: «il numero delle operazioni
& passato da 292 all'anno, tra il 1989 e il 1991, a 936 all'anno, tra il 1995 e il 1997».11 Come
abbiamo visto, I'intensificazione della resistenza dovette fare i conti con una parallela inten-

sificazione della pressione internazionale per il suo disarmo. Tuttavia, il partito non viene
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piu visto come una semplice forza sciita il cui unico scopo e fondare una repubblica islamica
sulla falsa riga dell'lran. Al contrario la popolazione libanese riconosce sempre piu Hizb
Allah come unica forza di resistenza, la cui accresciuta capacita militare € ormai in grado di
tenere testa all'esercito israeliano. All'efficacia dell'azione militare si va affiancando anche
I'abilita mediatica nel mostrare i propri successi e riportare le sconfitte del nemico. Un ruolo
determinante in questo caso e svolto da al-Manar, il canale satellitare vicino a Hizb Allah,
fondato nel giugno del 1991. Al-Manar si dimostra strumento decisivo nel supportare la re-
sistenza, come quando, ad esempio, trasmette le ripresa video delle operazioni militari contro
I'occupante, mostrando alla popolazione israeliana le vittime dell'lDF, taciute dal governo di

Tel-Aviv ai suoi stessi cittadini.

L'intensificazione della resistenza, I'efficacia della guerra mediatica, che va ad af-
fiancarla, e I'azione parlamentare, che la sostiene politicamente a tutti i livelli, porto I'occu-
pante israeliano a scatenare due operazioni militari su vasta scala, nel 1993 e nel 1996, con
il dichiarato intento di eliminare la resistenza o, almeno, di riportarsi su una posizione di
vantaggio evidentemente persa con la fine della guerra civile. Come notano Charara e Du-
mont, tali operazioni applicavano lo stesso schema della guerra del Golfo e della guerra in
Kosovo: «l'esercito israeliano scegliera come bersagli le infrastrutture economiche, urbane
e stradali, ricorrendo spesso alle cosiddette armi “intelligenti”».11® L'obiettivo evidente &
quello di «mettere la popolazione civile e lo Stato libanese contro la resistenza islamica, ma
tale strategia & destinata a fallire».*'” L'aggressione del luglio 1993 all'interno dell'opera-
zione Resa dei Conti duro sette giorni e, nelle parole dell'allora ministro degli esteri Shimon
Peres, aveva due obiettivi dichiarati: attaccare Hizb Allah e «mettere in guardia la popola-
zione del Libano e i governi interessati sulla necessita di porre fine all'attivita di Hizb
Allah».**® Per perseguire questo triplice obiettivo Israele si avvalse di tutto il suo potenziale
aereo e navale, compiendo 1.224 raid aerei e sganciando 28.000 granate esplosive,!*® cau-
sando 140 vittime (di cui 13 appartenenti alla resistenza), 500 feriti e 200mila profughi di
120 villaggi del Sud del Libano.*? La risposta di Hizb Allah non si fece attendere. Gli inse-
diamenti israeliani nella Palestina settentrionale vennero sottoposti ad un fitto lancio di razzi

Katyusha, a cui si accompagnarono trenta operazioni militari contro le postazioni israeliane
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lungo il confine del Libano occupato, «colpendo dieci basi nello stesso momento, e questo
nonostante i continui raid aerei israeliani coprissero i cieli dell'intera regione».*?! Quando fu
evidente che Hizb Allah era in grado di sostenere positivamente il peso di una guerra a lungo
termine, Israele cerco una soluzione proponendo la cessazione dell'aggressione sul Libano
in cambio della fine del lancio dei razzi Katyusha sugli insediamenti israeliani. La negozia-
zione avvenne tramite gli Stati Uniti e la Siria, e il cosiddetto Accordo di Luglio rappresento,
secondo Qasim, una vittoria politica e militare. Infatti, si poneva in diretto collegamento il
lancio dei razzi «con la reciproca aggressione da parte di Israele sugli obiettivi civili in Li-
bano»,'?? e la conseguenza immediata fu il supporto della popolazione libanese che — al
contrario degli obiettivi iniziali israeliani — percepi la resistenza come un efficace deterrente
contro un'ulteriore presa di mira di obiettivi civili. Per Qasim, dunque, il risultato finale fu

il «confinamento di Israele a un confronto militare diretto con la resistenzax».'?

L'aggressione dell'aprile 1996 rientrava nell'operazione Furore e — come il solo nome
puo far intuire — risulto pit dura della precedente, sia in termini geografici e temporali,*?
sia per una serie di massacri tra cui spicca il tristemente noto massacro di Qana, in cui persero
la vita 102 civili che cercarono rifugio nella locale base della missione Onu, oltre ad alcuni
soldati Unifil ivi presenti. Il bilancio totale delle vittime della Guerra d'aprile fu di 250 civili,
di cui quattro membri della resistenza, 7 mila abitazioni distrutte e 500 mila sfollati.*?® L'av-
vio di questa aggressione era dovuto alla certezza di Tel-Aviv di poter raggiungere ora il
triplice obiettivo della precedente guerra, ossia annichilire la resistenza e porla in contrasto
con la popolazione e lo Stato libanese. Secondo Qasim, a tali obiettivi se ne aggiungeva uno
di carattere interno: la necessita di una vittoria militare per supportare la candidatura a Primo
ministro di Shimon Peres.'? Diversamente dalla precedente guerra, la cessazione delle osti-
lita porto alla stesura scritta di un accordo (Accordo di aprile), preceduta da un intenso lavoro
negoziale della Siria e dell'lran, che prevedeva la formazione di un comitato a cinque (Siria,
Libano, Francia, Stati Uniti e Israele) che sovrintendesse all'implementazione dell'accordo.
Un accordo che mirava a proteggere «sia i civili israeliani che quelli libanesi dalle operazioni
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militari»'?” e che riconosceva internazionalmente il diritto di Hizb Allah di resistere all'oc-
cupazione.'?® Nel testo dell'accordo si stabiliva infatti che «i combattenti avrebbero potuto
lanciare i loro attacchi da ogni base che avrebbero considerato sufficientemente sicura e al
di la della portata di Israele».*?® Un ulteriore esito positivo della Guerra d'aprile risulto in
una solidarieta nazionale con Hizb Allah senza precedenti, tanto che, da questo momento in
poi, «sembra esserci un consenso tra la maggior parte dei partiti libanesi sulla legittimazione
alla resistenza di Hizb Allah»,** sia tra i musulmani che tra i cristiani. Secondo Qasim,
«Hizb Allah é uscito da questo confronto piu forte di prima, mettendo in luce I'impotenza di

Israele». 31

Il parziale ritiro israeliano

In ragione dei suddetti eventi e degli importanti risultati politici e militari ottenuti da
Hizb Allah, I'azione della resistenza riusci ad intensificare ulteriormente le azioni di contra-
sto dell'occupante, raddoppiando le operazioni militari nell'arco di tre anni: 889 nel 1997,
1519 nel 1998 e 864 solo nei primi cinque mesi del 1999.1%2 Fu cosi che, in vista delle ele-
zioni israeliane del 1998, Ehud Barak promette ai propri elettori il ritiro dell'esercito dal Sud
del Libano per porre fine alle crescenti vittime tra i propri soldati.*** Due anni dopo, a sor-
presa, dopo il fallimento di svariati tentativi israeliani di giungere ad un accordo politico,
Ehud Barak annuncera il ritiro senza condizioni. Come sottolinea Corm, tanti furono i so-
spetti circa questo ritiro senza apparenti contropartite. Non era possibile che Israele si riti-
rasse senza chiedere nulla in cambio. Doveva esserci qualcos'altro: ormai i libanesi conosce-
vano bene la politica israeliana. Ed in effetti arrivo subito la minaccia israeliana di massicce
rappresaglie in caso di qualsiasi atto di ostilita commesso alla frontiera.** A questi sospetti

si aggiunse il timore che un ritiro immediato potesse portare ad un riaccendersi degli scontri
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nelle zone occupate. Si temeva una vendetta da parte di Hizb Allah contro i collaborazionisti
dell'occupante e le loro famiglie, cosi come uno scontro tra esercito e Hizb Allah per la ge-
stione del territorio liberato. Si temeva anche un riaccendersi di rivalita tra fazioni per il
controllo del territorio, dato che era ancora viva la memoria dei massacri seguiti ai precedenti
ritiri israeliani del 1984 e del 1985.%° Si puo dire che Israele non fece niente per prevenire
questi timori, ritirandosi in tempi record nel giro di una notte, lasciando un improvviso vuoto

di potere che avrebbe potuto dare il via ad una lotta per il controllo del territorio.

E stimato tra cinque e seimila il numero dei collaborazionisti che con le loro famiglie
si trasferirono in Israele, colti di sorpresa dalla decisione israeliana e gettati nel terrore di
una possibile vendetta. Ma cosi non fu e, il 24 maggio del 2000, nonostante il nervosismo
alimentato anche dall'esterno, Qasim ci racconta di marce di cittadini scortate dai membri
della resistenza che passando di villaggio in villaggio ne sancivano la liberazione. Tutto cio
avvenne senza spargimento di sangue e sia Hizb Allah che il Governo mantennero un com-
portamento responsabile e all'altezza della situazione. Quest'ultimo garanti che sarebbero
stati processati tutti coloro che si erano macchiati di tradimento e crimini contro la popola-
zione e, da parte sua, Hizb Allah garanti che avrebbe rispettato tutte le competenze dello
Stato libanese senza sostituirsi ad esso. Qasim da molta enfasi alla rettitudine del comporta-

mento della resistenza in seguito a questa importante vittoria:

Questa vittoria ha il suo valore centrale nell'immagine immacolata della Resi-
stenza. La liberazione non é stata segnata da alcun assassinio deliberato dei colla-
boratori lahadisti o dall'esecuzione di feriti o detenuti. Non si & assistito a nessun
episodio di vendetta da parte dei cittadini contro i collaborazionisti, al contrario di
quanto é abituale in tutte le rivoluzioni e le lotte nel mondo. Non é stato registrato
nessuno scontro con le famiglie dei collaborazionisti che erano presenti nelle re-
gioni liberate. Questo fu sorprendente agli occhi degli osservatori. La morale di
coloro che parteggiavano per Hizb Allah e il livello di disciplina dimostrato dai

suoi combattenti jihadisti & stato di un calibro molto elevato.%

Per quanto attiene ai risultati, Qasim riconosce che la vittoria ha rappresentato un
punto di svolta nei decennali rapporti di forza nella regione perché «converti la debolezza in

forza [e] apri nuove porte che erano destinate a cambiare la realta e il futuro».®” Qasim
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prosegue poi sottolineando la genuinita della liberazione che dipende esclusivamente dalla
sfida ingaggiata contro Israele e non da altri attori nella regione. Si tratta — secondo Qasim
— del motivo per cui e stata ottenuta una liberazione “pura”, «senza alcun baratto nel bazar
dei valori politici a buon mercato».*® Proprio per questo motivo si tratterebbe di un esempio
in termini di principi, metodi e modalita di operazione per tutti i gruppi che d'ora in poi
possono beneficiare dell'esperienza della resistenza. Di piu, la liberazione del Sud del Libano
costituisce un esempio anche per tutti coloro che nel mondo arabo cercando una soluzione

nel confronto con Israele:

Questa vittoria arrivo a dimostrare che gli arsenali militari del mondo arabo non
rappresentano una soluzione per la minaccia del progetto israeliano; che i nego-
ziati non raggiungono alcun risultato tangibile per la causa palestinese e per gli
altri territori arabi occupati e che il supporto internazionale per Israele e la persi-
stente preoccupazione ad esso rivolto dovrebbero essere considerati come uno spa-
ventapasseri che abbatte il nostro spirito. Noi siamo invece capaci di cambiare
questa formula se noi analizziamo le nostre fonti di forza e le capitalizziamo, se

analizziamo le debolezze del nemico e lavoriamo per affrontarle.**®

Tuttavia il ritiro non fu completo, in quanto Israele non si ritird completamente, fa-
cendo persistere I'occupazione su risibili porzioni di territorio lungo alcune zone di confine,
la piu consistente delle quali ¢ rappresentata dalle cosiddette Fattorie di Sheb‘a, un lembo di
terra incastonato tra i confini Siriani e Israeliani che Israele aveva invaso nel 1967, conside-
randolo parte delle Alture del Golan (Jawlan) siriano. La persistenza di tale occupazione €
stata alla base della posizione libanese riguardo le proprie obbligazioni dovute ad un even-
tuale adempimento israeliano alla Risoluzione 425. In assenza di questo il Libano ha infatti
rifiutato di dispiegare I'esercito lungo il confine, cosi come gli Stati Uniti e I'Onu chiedevano,
al fine di contrastare ogni attacco sferrato dal proprio territorio contro Israele. Nonostante
I'evidenza del contrario, il Segretario Generale delle Nazioni Unite dichiaro che Israele aveva
completato il suo ritiro, in base al quale il Libano avrebbe dovuto dispiegare I'esercito lungo
il confine e accettare la Linea Blu quale proprio confine con Israele. Pero, come ricorda

Qasim, la Line Blu era «piu un linea di demarcazione del ritiro che non una alternativa ai
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confini internazionalmente riconosciuti».**° Fu cosi che il Libano non muto posizione, man-
tenendo ferma la decisione di non riconoscere completo il ritiro israeliano e lasciando cadere
nel vuoto le richieste israeliane di dispiegare I'esercito nel Sud. Tale richiesta era evidente-
mente intenzionata a ostacolare I'attivita di resistenza e a porre in una posizione di attrito
Governo e Hizb Allah. Tuttavia, la sinergia tra questi due non diede concretezza alle speranze

israeliane e occidentali.

4. Hezbollah sotto attacco e il ritorno dell'instabilita in Libano

| fatti che cambieranno il corso degli eventi nel 2001 sono noti a tutti. Con I'appoggio
del loro apparato mediatico le potenze occidentali si allineano alla nuova strategia e ai huovi
metodi inaugurati dagli Stati Uniti. A un decennio dal crollo dell'Unione Sovietica, gli Stati
Uniti si imbarcarono in una politica aggressiva per espandere la propria posizione e conso-
lidarla di fronte all'emergere di nuove potenze con ambizioni regionali e globali. Questo
nuovo contesto globale prevedeva un ridisegno degli equilibri. Nei think tank statunitensi si
elaboro addirittura il ridisegno della stessa cartina del mondo, soprattutto per quanto riguarda
la regione che ci interessa, nella quale confluiscono la maggior parte delle tensioni globali.
Il progetto cosi elaborato prende il nome di “Nuovo Grande Medio Oriente” e prevede la
frammentazione delle entita statuali esistenti in nuove entita ritagliate su linee etniche o re-
ligiose. L'intento & vecchio come il mondo: divide et impera. E in questo modo che si intende
suscitare consenso e complicita tra le minoranze di Paesi poco malleabili e indebolirne i
governi. E in questo modo che si avranno “opposizioni interne” compiacenti ai voleri delle
potenze occidentali (dai quali ricevono cospicui aiuti) e facili pretesti per ingerirsi nelle que-
stioni di politica interna da parte di queste stesse potenze. Insomma, come testimoniano gli
ultimi due secoli di storia libanese, non c'é nulla di nuovo. Di nuovo ci sono solo i pretesti e
le parole d'ordine: ieri si imponevano le proprie condizioni con la forza dei cannoni col pre-
testo di difendere una minoranza, oggi si impongono le proprie condizioni con la forza dei
missili “intelligenti” nel nome dei diritti umani. Ai cannoni si sono sostituite altre armi: i

missili. Alla religione si & sostituita un‘altra religione, questa volta laica: i diritti umani.
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Cosi € venuto a succedere che, tra i vari ridimensionamenti voluti dagli Stati Uniti,
uno di questi riguardasse la Siria baathista e la sua presenza in parte del territorio libanese,
grazie alla quale — va ricordato — si pote assistere alla normalizzazione dei rapporti interni,
a 14 anni di stabilita e alla liberazione del Sud. Gli aspetti piu negativi della Seconda Re-
pubblica riguardano invece i problemi sociali dovuti alla politica economica iper-liberista
imposta dalla convergenza di interessi occidentali (Stati Uniti e Francia in testa), dei Paesi
del Golfo (soprattutto sauditi) ¢ di una cerchia affaristica libanese di cui Rafiq Hariri fu
emblematico esponente. Dunque, nonostante il problema piu impellente riguardasse la con-
dizione economica dei libanesi causata da queste convergenze con baricentro esogeno, le
potenze occidentali e i loro alleati del Golfo non faticheranno a trovare partiti e fazioni liba-
nesi sulle quali fare sponda (in particolare tra i cristiano-maroniti legati alle Forze Libanesi
e ovviamente tra i sunniti della cerchia di Rafiq Hariri) al fine di utilizzarli come pedine
nello scacchiere mediorientale. Sara infatti tra queste fila che, con intensita variabile, non si
interromperanno mai le richieste per il disarmo della resistenza e il ritiro dell'esercito siriano.
Ossia le due cose che, paradossalmente, avevano realmente beneficiato il Libano in termini
di riacquisto della sovranita e della stabilita. Con l'inizio del XXI secolo una serie di eventi
ridisegnera il campo del confronto tra le varie forze interessate a far prevalere la propria
egemonia: il parziale ritiro israeliano, il ritorno al governo di Rafiq Hariri, la nuova strategia
statunitense per il Medio Oriente, la guerra in Iraq, la rivisitazione da parte statunitense del
ruolo siriano nel Vicino Oriente. Tutti questi fattori si traducono in una nuova linea di scon-
tro che negli anni a venire si concentrera sullo scontro politico interno, dividendo le forze
politiche, per I'ennesima volta nella storia libanese, tra chi ricorre all'appoggio esterno per
prevalere nel contesto interno. Ci sara chi guarda a Occidente (Stati Uniti e Unione Europea)

cosi come chi guardera a Oriente (Siria e Iran).'#

La Risoluzione 1559 e le sue conseguenze

Gli anni che vanno dal 2000 al 2004 testimoniano uno scontro istituzionale evidente
tra il primo ministro Rafiq Har1r1 e il presidente della repubblica Emil Lahiid, riflettendo cosi
un confronto tra, rispettivamente, Stati Uniti e Siria. Gia nel 2000, anno del parziale ritiro
israeliano, si era formato in Libano un fronte filo-occidentale, composto da tutte le forze

141 Intervista con shaykh Sadiq al-Nabulsi (Sayda, 7-10-2011).
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cristiano-maronite, dalla comunita drusa guidata dal suo storico capo Walid Junblat e dalla
comunita sunnita che gravitava attorno a Rafiq Harir1. Il punto che rappresentava la sostanza
e il fine di questa alleanza era il ritiro dell'esercito siriano dal territorio libanese. Su questo
argomento le forze maronite si presentavano come le piu agguerrite e, inoltre, premevano
fortemente anche per il disarmo della resistenza. Tale fronte si opponeva allo schieramento
filo-siriano composto da Hizb Allah, Amal, Ba th e altri partiti nazionalisti, secondo i quali
la presenza siriana era dovuta al persistere del conflitto arabo-israeliano e si rendeva neces-
saria per il sostegno alla resistenza libanese e, piti in generale, alla causa araba.*? Lo scontro
istituizonale fra primo ministro e presidente della repubblica avra il suo apice nel 2004
quando, al termine del mandato di Emil Lahiid, i suoi sostenitori premeranno per un prolun-
gamento del suo mandato di altri tre anni, cosa che avrebbe richiesto un emendamento co-
stituzionale. Tale ipotesi fu pero strenuamente osteggiata da HarirT e dai suoi alleati, dentro
e fuori il Libano, che ricorsero ad ogni mezzo per farla naufragare. Tuttavia una situazione
simile si era gia proposta nel 1995 quando lo stesso HarirT si era fatto paladino di un emen-
damento costituzionale — che ottenne — per il prolungamento di tre anni del mandato dell'al-
lora presidente della repubblica Ilyas al-Harawi. Ma, come nota causticamente Corm, «[I]l
fatto & che al-Harawi era un ammiratore di Hariri, pienamente pago di fargli da secondo e di
annullarsi al suo fianco. L'estensione (eccezionale) del suo mandato ad altri tre anni non

turbo minimamente, all'epoca, le cancellerie occidentali».'4®

Alla luce di tale situazione, secondo Corm, la volonta francese di ricucire lo strappo
con gli Stati Uniti dopo l'invasione dell'lraq, nonché l'intenzione di riaffermare la propria
influenza sul Libano e sulla Siria, porto il presidente francese a sottoporre al presidente ame-
ricano un progetto di risoluzione del Consiglio di Sicurezza. Tale proposta venne accettata
di buon grado da Bush Jr. e il 2 settembre 2004 il Consiglio di sicurezza adotto la risoluzione
1559. Secondo Georges Corm era «un'intromissione talmente grave negli affari di uno Stato
membro dell'Onu» da poter essere definita una «risoluzione rivoluzionaria».*** La risolu-
zione richiedeva il ritiro delle truppe siriane, lo smantellamento della resistenza e dei gruppi
palestinesi, I'estensione del controllo dell'esercito su tutto il territorio e, soprattutto, criticava

un eventuale emendamento alla costituzione che comportasse il prolungamento del mandato

142 MAURO Stefano, Il radicalismo islamico: Hizbollah, da movimento rivoluzionario a partito politico, Edi-
zioni Clandestine, San Giuliano Milanese (MI) 2007, pp. 123-127.

143 CORM Georges, Il Libano Contemporaneo, p. 322.
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presidenziale. Come é owvvio, tutte queste ingiunzioni corrispondevano ai desiderata occi-
dentali e, se rispettate, avrebbero irrimediabilmente stravolto gli equilibri interni, nonché la
stabilita della regione. Ma la stessa risoluzione era il segnale di un rinnovato interesse esterno
e da essa scaturiranno conseguenze drammatiche. Come fa notare Corm, fu dunque un'ini-
ziativa francese che lo stesso Hariri dovette subire. Infatti, nonostante i suoi strettissimi le-
gami con I'Occidente, HarirT era sempre riuscito a tenersi in equilibrio tra le spinte occiden-
tali e I'influenza siriana, senza I'appoggio della quale — occorre ribadirlo — non sarebbe mai
riuscito a garantirsi i voti dei deputati filosiriani e, quindi, la possibilita di governare. Non
era dunque nel suo stesso interesse porsi in netta opposizione alla Siria e «minare in questo
modo le basi del suo potere; inoltre era, per carattere, un mediatore e un conciliatore, non un

avventurista pronto a buttare all'aria i supporti della sua influenza e del suo potere».**

Fu dunque su proposta dello stesso Hariri che il governo formulo 1'emendamento
utile al prolungamento del mandato di Lahtid, approvato dal parlamento il giorno dopo I'do-
zione della risoluzione da parte del Consiglio di Sicurezza. Ma lo spettro dell'instabilita e
dietro I'angolo e «la risoluzione 1559 ha sconvolto il quadro, scatenando ambizioni politiche
fino a quel momento tenute a freno».#® Saranno mesi caratterizzati da repentini cambi di
fronte e frenetici contatti trasversali. Lo stesso Hariri, sotto gli auspici del presidente della
Repubblica e della Siria, si fara carico del tentativo di costituire un governo di unita nazio-
nale trasversale a tutti gli schieramenti, ma fu un tentativo vano e il 20 ottobre rassegno le
proprie dimissioni. Sara in questo contesto che il 14 febbraio 2005 Rafiq Harir1 perdera la
vita in un clamoroso quanto misterioso attentato nel centro di Beirut. Come ipotizza Yasuf
Alagha, «lo scopo dietro 1'assassinio di Hariri potrebbe essere stato militarizzare il Libano e
portarlo indietro sull'orlo della guerra civile».**” Subito, infatti, i grandi media fanno circo-
lare il sospetto che sia proprio la Siria ad aver voluto la morte di Hariri. L'8 marzo, dopo
avere fermamente condannato l'assassinio, Hizb Allah organizza una manifestazione con-
traddistinta da sole bandiere libanesi, al fine di chiamare all'unita nazionale e al dialogo per
affrontare la crisi che sta spaccando il Paese, e per sostenere I'importanza e la necessita della
presenza siriana.'*® Una settimana dopo, il 14 marzo, il fronte antisiriano organizzo una ma-
nifestazione di risposta che chiedeva il completo ritiro siriano e la verita sull'attentato in cui

aveva perso la vita I'ex primo ministro. Tuttavia, come afferma Stefano Mauro, «[A]ppare
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abbastanza difficile e impensabile lI'eventuale complicita dei servizi siriani nell'attentato in
quanto, viste le pressioni internazionali su Bashar al-’Asad, un simile gesto sarebbe stato,
come effettivamente & avvenuto, piti controproducente che utile per la Siria».* Invece, te-
nendo in considerazione gli effetti che un simile attentato avrebbe potuto produrre e che
effettivamente produsse, I'evento fu controproducente per chi aveva interesse nella stabilita
del Libano (ossia la Siria) e, al tempo stesso, utile per chi intendeva destabilizzarlo e sottrarlo

all'influenza siriana.

L'uccisione di Hariri ebbe l'effetto di amplificare ulteriormente le gia forti pressioni
internazionali sulla resistenza, sul Libano e sulla Siria, portando questa al ritiro delle proprie
truppe gia dal 30 aprile. Secondo Qasim, gli Stati Uniti ritenevano che il ritiro siriano
avrebbe drasticamente indebolito Hizb Allah e portato ad una imminente applicazione delle
restanti parti della risoluzione 1559, ritagliate proprio per disarmare e smantellare la resi-
stenza.’® Tuttavia la pressione su Hizb Allah si allentd con la conclusione dell'accordo a
quattro tra Hizb Allah, Amal, il Harakat al-Mustagbal (guidato da Sa‘d Hariri, figlio di
Rafiq) e il al-Hizb al-Tugaddimi al-Ishtiraki (guidato da Walid Junblat) in vista delle ele-
zioni del maggio 2005. Questo accordo prevedeva un'intesa finalizzata a scoprire la verita
sull'attentato e a garantire la protezione della resistenza finché il territorio libanese non sa-
rebbe stato completamente liberato. L'esito elettorale garanti la maggioranza ai componenti
dell'accordo a quattro e, per la prima volta, Hizb Allah partecip0 al governo con un ministro
appartenente al partito, Muhammad Finaysh, uno vicino, Trad Hamada, ¢ un altro scelto in
accordo con Amal, Fawzi Salliikh.'® Alla fine dei conti i risultati elettorali davano ragione
alla resistenza, nonostante le insistenti pressioni internazionali di cui era stata fatta oggetto.
Non & un caso se il partito interpreto i risultati come un referendum «che costituiva uno
schiaffo in faccia alla pressione internazionale per il suo disarmo guidata da Stati Uniti e
Francia, [...] [e] un grande disappunto per Israele».'>> Ma, nonostante questo, la pressione

per il disarmo di Hizb Allah continud ad essere esercitata in ogni modo.
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La guerra dei 34 giorni

Il ritiro israeliano del 2000 aveva portato Hizb Allah, in conformita con gli Accordi
di aprile, a limitare I'azione militare nelle zone ancora occupate e dungue nella zone delle
Fattorie di Shib‘a, evitando accuratamente lo scontro in territorio israeliano. Tuttavia, il 28
giugno del 2006 Israele si lancio in una decisa offensiva contro Ghazza, arrestando in massa
i dirigenti di Hamas'®> e bombardando indiscriminatamente popolazione e strutture civili.
Per allentare il fronte di Ghazza e per riportare alla ribalta la questione delle migliaia di
libanesi e palestinesi rinchiusi da decenni nelle carceri israeliane, il 12 luglio Hizb Allah si
decise per un‘azione che si inseriva nella cosiddetta “guerra degli ostaggi”, catturando due
riservisti israeliani e uccidendone altri otto in un‘azione oltre la linea blu.*>* Come afferma
Qasim, nonostante il partito non si aspettasse che il rapimento avrebbe scatenato una guerra
da parte di Israele, sin dal ritiro del 2000 era convinto che «in futuro Israele avrebbe rinno-
vato le ostilita contro il Paese al fine di minimizzare la capacita offensiva di Hizb Allah e
impedirgli di opporsi ai piani espansionistici israeliani nella regione».>® Stando al rapporto
della Commissione Winograd, commissionato a fine guerra dal governo israeliano per capire
le responsabilita del fallimento dell'operazione, la decisione di intraprendere la guerra in quel
momento fu presa sotto forti pressioni statunitensi. Il rapporto sottolinea come Israele avesse
pianificato I'operazione per i mesi di settembre e ottobre, la qual cosa spiega il motivo per
quella che sara una disastrosa operazione militare mostrando una evidente impreparazione

logistica al conflitto.

Le operazioni militari vengono condotte dall'aviazione israeliana che, per piu di tre
settimane, bombarda indistintamente obiettivi militari e infrastrutture civili nel Libano me-
ridionale e nei sobborghi sciiti di Beirut. Come nelle precedenti operazioni del 1993 e del
1996 l'intento dichiarato € quello di annientare Hizb Allah e fiaccare la popolazione, cosi che
questa ritiri il proprio appoggio alla resistenza. Ma il solo risultato ottenuto € la distruzione
quasi totale della periferia meridionale di Beirut, la devastazione del meridione del Paese e

158 Per la prima volta Hamas aveva vinto le elezioni palestinesi a scapito di Fatah, accusato ormai di collusione
con gli israeliani.
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un bilancio di mille vittime civili, tremila feriti e un milione di profughi fuggiti dai bombar-
damenti a tappeto.®® Tuttavia I'attivita missilistica della resistenza dimostro tutta l'inutilita
dei bombardamenti e impose a tutta I'Alta Galilea «una pioggia quotidiana di missili per tutti
i 34 giorni di belligeranza».*™” Fu a questo punto che il primo ministro israeliano Olmert
decise per una invasione di terra in grande stile, richiamando trentamila riservisti. Ma I'im-
preparazione e I'improvvisazione logistica israeliana e la strenua resistenza libanese porte-
ranno ad un impantanamento dell'esercito israeliano lungo la fascia di confine. Dopo un‘at-
tivita di ostruzione nel Consiglio di Sicurezza per prevenire qualsiasi provvedimento contro
quella che era una azione di aggressione contraria alla Carta dell'Onu, gli Stati Uniti sbloc-
carono l'attivita del Consiglio di Sicurezza solo quando il fallimento dell'operazione era evi-
dente e definitivo. Il 14 agosto del 2006, dopo 34 giorni di guerra, fu adottata la risoluzione
1701 che chiedeva la cessazione delle ostilita da entrambe le parti. Per valutare lo spirito e
il morale israeliano, vale la pena notare che nelle ultime 48 ore del conflitto I'esercito israe-
liano sgancio enormi quantita di bombe a grappolo (cluster bombs) che, vietate dalle con-
venzioni internazionali, quando si depositano sul terreno si comportano come delle vere e
proprie mine anti-uomo. Per capire I'entita del fenomeno in questione, € stato stimato che
nel solo Sud del Libano ci siano 970 siti infestati da questi ordigni, per un'area complessiva
di 39 milioni di metri quadri. Basti pensare che nel giro di meno di due anni questi ordigni
hanno fatto 307 vittime, tra morti e feriti.%®

Alla fine dei conti, nonostante il drammatico bilancio (migliaia di vittime civili, 104
mila abitazioni danneggiate e 16 mila completamente distrutte, un milione di sfollati e un
danno economico stimato attorno ai tre miliardi di dollari),*° al contrario delle aspettative
statunitensi e israeliane, «il Libano fu unito di fronte all'aggressione israeliana; I'esercito
libanese venne in supporto della resistenza e molti suoi soldati morirono come martiri o
furono feriti; la popolazione nelle aree colpite [...] espresse il suo supporto alla resistenza
[...], cosi come la popolazione nelle altre aree fu solidale con gli sfollati». % Cio che & inec-
cepibile, nonostante alcuni tentativi pit propagandistici che accademici,'®' & come Hizb
Allah sia riuscito a evitare che Israele raggiungesse il suo obiettivo piu importante, ossia

disarmare la resistenza.
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Le pressioni

Il Libano del dopoguerra € stato caratterizzato da un riaccendersi delle tensioni con-
fessionali, in cui l'eredita della guerra dei 34 giorni ha giocato un ruolo decisivo, contri-
buendo cosi a far riapparire lo spettro dell'instabilita politica e della guerra civile. Il cre-
scendo dello scontro politico é stato accompagnato da episodi di violenza armata significa-
tiva e, I'assenza di un accordo per I'elezione del nuovo presidente della repubblica non faceva
che aggravare la situazione. Hizb Allah, come € noto, in virtu della sua posizione centrale
nell'arena politica e dell'eccezionalita della sua trasversalita (tra azione politica e militare) &
stato oggetto di forti pressioni. Innanzitutto, gia dal novembre del 2006 la coalizione del 14
marzo aveva deciso di accettare, unilateralmente e senza una previa discussione con i mem-
bri del governo riconducibili a Hizb Allah e Amal, la proposta Onu di istituire un tribunale
internazionale rivolto alla scoperta della verita circa I'attentato in cui Hariri aveva perso la
vita. L'importanza di tale decisione avrebbe richiesto una consultazione tra tutti i membri del
governo di unita nazionale, ma cio non avvenne. La risposta di Hizb Allah e Amal fu il ritiro
dei ministri e larichiesta di: a) un nuovo governo di unita nazionale che prevedesse I'ingresso
del Movimento Patriottico di Michel ‘Awn (alleato di Hizb Allah in seguito all'accordo di
comune intesa firmato il 6 febbraio 2006) rappresentante di una grossa fetta dell'elettorato
cristiano; b) l'assegnazione di almeno un terzo piu uno dei membri del governo, richiesta
giustificata — secondo Qasim — dal fatto che I'opposizione controllava il 45 per cento dei
deputati. Questa ultima richiesta, oltre che sancire il riconoscimento del peso numerico delle
opposizioni dell'8 marzo, avrebbe permesso alla coalizione guidata da Hizb Allah di porre il
veto a livello governativo che la Costituzione prevede nelle decisioni particolarmente im-

portanti.*62

Tuttavia, il blocco di governo, spalleggiato dagli Stati Uniti, si rifiuto di accordare le
richieste di Hizb Allah, facendo precipitare il Paese in una nuova e intricata crisi politica.
Infatti nel novembre del 2007 si presento la scadenza del mandato di Lahad e I'impossibilita
di raggiungere un accordo per I'elezione del presidente della repubblica, che richiedeva un
voto favorevole di due terzi dei deputati e che nessuno dei blocchi deteneva. Pertanto, la

mancata concessione di un governo di unita nazionale maggiormente rappresentativo dei
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rapporti di forza in parlamento e nel Paese porto all'ostruzionismo da parte dell'opposizione
dell'8 marzo nell'elezione del nuovo presidente della repubblica.’®® A confermare, ancora
una volta, gli elementi di interferenza esterna e le sue ripercussioni sulla stabilita libanese, &
da notare la posizione degli Stati Uniti in merito alla crisi libanese. Secondo questi infatti
l'assenza del presidente della repubblica non era un problema e il governo di Fu'ad al-
Sanyiira era legittimato a procedere nella sua azione. Al di la della plateale ingerenza negli
affari interni libanesi, e evidente la volonta di prevenire I'elezione di un presidente della
repubblica che, sulla scia di Lahtid, avrebbe continuato a sostenere e a difendere la resi-
stenza.'®* Come abbiamo detto, I'acuirsi della tensione politica porto ad un verificarsi di
preoccupanti episodi di violenza. Gia nel maggio del 2007 il campo profughi palestinese di
Nahr al-Barid a Tripoli fu posto sotto assedio dall'esercito libanese per via di un ambiguo
gruppo dal nome Fat/ al-Islam (“La conquista dell'lslam”), responsabile di alcune azioni
violente compiute in questo periodo. Come riporta Di Peri, pare che tale gruppo facesse parte
di «una strategia piu complessa che ha visto gli Stati Uniti sostenere gruppi armati sunniti
che combattessero I'emergere dei gruppi sciiti», e che «in Libano la funzione di Fatah al-
Islam doveva essere anti-Hizballah».%® La pressione violenta nei confronti di Hizb Allah
passo anche per l'attentato col quale Israele il 12 febbraio del 2008 uccise ‘Imad Mughniya,
responsabile della sicurezza di Hizb Allah, con una autobomba a Damasco. Da notare anche
il rapporto Kane del 23 aprile 2008 col quale si denunciava un incremento delle violazioni
aeree israeliane in territorio libanese (282 a febbraio, 692 a marzo e 476 solo nella prima

meta di aprile).16¢

In questo clima di tensione interna ed esterna Hizb Allah fu oggetto, il 5 maggio 2008,
di un affondo politico da parte del governo libanese. Questo infatti, in una evidente strategia
finalizzata all'indebolimento della resistenza, si decise nel contestare la legittimita e la stessa
legalita della rete di comunicazioni costituita da Hizb Allah per scopi inerenti alla resistenza
e alla protezione dei suoi membri. Questa decisione provoco una reazione decisa di Hizb
Allah che vedeva minacciata la sua capacita di difesa e di prevenzione di attivita di spionag-
gio e militari nei propri confronti. Nel comunicato in cui il Segretario Generale Hasan Nasr

Allah espose la posizione del partito si legge: «Lo scopo di questa risoluzione ¢ disarmare
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I'elemento piu importante [dell'apparato di sicurezza della resistenza], che protegge la sua
leadership, i suoi quadri e la sua struttura sottostante, ed ¢ finalizzata a esporre la resistenza
ad assassini, omicidi e alla distruzione della sua struttura».®” Pertanto il partito si dichiarava

pronto a resistere a qualsiasi azione di indebolimento.

La situazione degenero facilmente, sfociando in alcuni scontri armati tra gruppi ap-
partenenti al Movimento Futuro e al Partito Progressista Socialista e Hizb Allah, durante le
azioni di protesta che le opposizioni indissero contro il provvedimento governativo. Secondo
Qasim gli obiettivi dietro questi attacchi erano due: a) costringere 1'esercito e le forze di
sicurezza a intervenire dalla parte dei provocatori contro la resistenza; b) costringere Hizb
Allah in un conflitto con altre milizie libanesi, piuttosto che utilizzare le proprie armi contro
Israele.1®® Tuttavia Hizb Allah si decise per un‘azione militare rapida, atta alla resa di queste
milizie e alla riconsegna del controllo all'esercito. Fu cosi che, tre giorni dopo I'annuncio del
provvedimento contro la rete di comunicazioni, questo venne ritirato e il 16 maggio, sotto la
mediazione della Lega Araba, fu raggiunto l'accordo di Doha. Suddiviso in tre parti princi-
pali, questo prevedeva: a) lo svolgimento entro 24 ore della elezione del presidente della
repubblica nella persona di Michel Sulayman; b) un governo di unita nazionale composto da
trenta ministri, di cui sedici alla maggioranza, undici (cioé un terzo piu uno) all'opposizione
e tre di nomina presidenziale; ¢) una modifica della legge elettorale che perd non poneva in
discussione il sistema confessionale. L'accordo, nonostante non risolvesse le questioni scot-
tanti di lungo periodo, fu nei fatti I'ennesima vittoria politica di Hizb Allah, che vide ricono-
scere la legittimita delle richieste affermando la propria centralita in tutte le decisioni cru-
ciali. In seguito agli accordi di Doha, infatti, la questione dell'armamento di Hizb Allah fu

inserita «nell'ambito delle discussioni su una strategia di difesa nazionale».5°

Il Tribunale Speciale per il Libano

Per concludere questa panoramica storica, non possiamo non menzionare l'ultimo
elemento di controversia che negli ultimi anni ha occupato un ampio spazio nel dibattito

libanese e che, in questi ultimissimi tempi, sta rischiando di infiammare ulteriormente il

167 |bidem, p. 46.
168 |bidem, p. 47.
169 |bidem, p. 50.
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confronto tra le parti. Il Tribunale Speciale per il Libano e I'evoluzione della sua azione sono
stati e saranno centrali nel futuro prossimo della scena politica libanese, travalicando gli
stessi confini per coinvolgere, direttamente o indirettamente, Siria e Iran. Sin dalle settimane
successive all'omicidio di Rafiq Harir1 si sono successe continue richieste circa la scoperta
della verita e I'individuazione dei colpevoli e dei mandanti. In un primo momento, nell'aprile
2005 il Consiglio di Sicurezza delle Nazioni Unite aveva istituito la UN International Inde-
pendent Investigation Commission (UNIHIC) «con lo scopo di raccogliere le prove e assistere
le autorita libanesi nelle indagini sull'attacco del 14 febbraio 2005». | lavori di questa com-
missione internazionale puntarono immediatamente il dito contro la Siria, richiedendo e ot-
tenendo l'arresto di quattro generali libanesi (definiti “filosiriani”), ritenuti colpevoli dell'as-
sassinio di Rafiq Har1ri. Abbiamo precedentemente spiegato come risultasse inverosimile il
coinvolgimento della Siria, ma i lavori della commissione non porteranno che alla deten-

zione dei quattro generali, senza alcuna prova e sulla base di false testimonianze.

Intanto, gia dal 2005, erano iniziate le trattative per l'istituzione di un tribunale a
carattere internazionale che vide la luce solo nel marzo del 2009, in un clima di forte contra-
sto vista la sua dubbia legalita. Infatti la risoluzione 1757 del 2007 adottava lo statuto del
Tribunale Speciale per il Libano (TSL) senza che questo venisse mai ratificato dal Libano.
Questa sara la base sulla quale Hizb Allah e la coalizione dell'8 marzo contesteranno la le-
gittimita del tribunale, definendolo uno strumento di interferenza nelle faccende interne e
con il solo scopo di perseguire intenti politici contro la resistenza e contro I'indipendenza
dello stesso Libano. Il TSL vide comunque la luce in via unilaterale il primo marzo del 2009,
con sede nei Paesi Bassi, mandando in pensione la commissione e trasferendone le compe-
tenze all'accusa del TSL. Contestualmente i quattro generali libanesi vennero rilasciati dopo
quattro anni di detenzione preventiva, giustificati da false testimonianze. La stessa commis-
sione Onu per i diritti umani aveva definiti queste carcerazione come «arbitrarie».”® Gia un
mese dopo la sua istituzione — e poco prima delle elezioni politiche libanesi — vennero fatte
circolare delle indiscrezioni che rivelavano come il TSL stesse seguendo una nuova pista.
Seguendo gli stessi fumosi metodi di indagine che la UNIIIC aveva utilizzato per puntare il
dito contro la Siria, la nuova pista veniva fatta passare per Hizb Allah fino a Teheran. La
tendenziosita e la politicizzazione del TSL si dimostrarono evidenti fin da subito, arrivando

questo a ignorare completamente altre piste, scomode quanto verosimili.}’* Da parte sua

170 Human Rights Council Onu, Report of the Working Group on Arbitrary Detention, 10-1-2008.
1 Thierry Meyssan, Caso Hariri: dopo la Siria messi sotto accusa Hizb Allah e I'lran, voltairenet.org.
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Hizb Allah ha sempre negato qualsiasi implicazione nell'omicidio di Rafiq Harir1, anche per-
ché appare evidentemente difficile stabilire quale potesse essere l'interesse a compierlo. A
conti fatti, le parti in gioco che hanno tratto beneficio da questo attentato non possono certo
essere individuate né nella Siria, né nell'lran, né — tanto meno — in Hizb Allah. La deduzione
piu evidente dovrebbe puntare le indagini verso chi ha tratto beneficio dall'ennesima desta-
bilizzazione del Libano.

Ma cosi non é stato e, nel giugno del 2011, é stato pubblicato I'atto di accusa nei
confronti di quattro membri di Hizb Allah, riagitando le acque della politica libanese e re-
gionale. Allo stato attuale, dunque, il Libano si vede costretto ad affrontare alcuni dilemmi:
a) il riconoscimento/disconoscimento della legittimita del TSL; b) il finanziamento del TSL
che I'Onu e la “comunita internazionale” gli impongono nonostante — occorre ribadirlo — il
Libano non ne abbia mai ratificato I'accordo istitutivo; c) affrontare le conseguenze dell'ac-
cusa mossa nei confronti di Hizb Allah ed evitare che questa situazione delicata possa preci-
pitare in un nuovo periodo di scontri armati. Ma un dato su tutti dovrebbe far riflettere sulla
percezione che i libanesi hanno del TSL: da un'indagine statistica condotta nel luglio del
2011 e emerso che il 60 per cento dei libanesi non crede nell'obiettivita del tribunale e ritiene
che questo persegua scopi politici piu che giudiziari. Sempre secondo questo sondaggio, la
maggioranza dei libanesi ritiene che dietro 1'attentato che costo la vita a Rafiq HarirT ci sia

la mano degli Stati Uniti e di Israele.'’?

5. I tre pilastri nell’ideologia di Hezbollah

Nel primo capitolo abbiamo detto che la Lettera Aperta del 1985 non rappresento
una spiegazione delle posizioni ideologiche di Hizb Allah. Piuttosto era I'esposizione di un
programma politico, di posizioni politiche in quel preciso contesto. Nella sua opera sul par-
tito, Qasim dedica ampio spazio a descrivere i tre pilastri di Hizb Allah che, pur producendo

posizioni politiche mutevoli nel tempo — a seconda del contesto, appunto — sono sempre

172 al-akhbar, 21-07-2011.
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rimasti centrali nel pensiero del movimento. Si tratta dell'oggetto di analisi del presente pa-
ragrafo: fede nell'lslam, jihad e wilayat al-faqih. Per meglio esporre il pensiero di Hizb Allah,

si fara principalmente riferimento a Qasim.

Fede nell'lslam

«L'lslam & I'ultimo e il piti completo dei messaggi celesti».!”® Cosi esordisce Qasim
nella sua esposizione del primo pilastro. Prosegue con I'enumerazione di tutta una serie di
ambiti dei quali I'lslam si occupa e per i quali fornisce delle linee guida: dalla dimensione
spirituale a quella teologica, dalla dimensione esistenziale a quella politica, da quella sociale
a quella economica, dalla giustizia al dialogo, ecc.!’® In virtl di questo ampio spettro di
questioni, Qasim mette in luce l'aspetto onnicomprensivo dell'lslam e specificando che
Muhammad é stato anche un governante, un leader e un politico. Dunque ¢ difficile distin-
guere cio che viene fatto in nome di Dio da cio che si fa per il bene dell'umanita, dato che
tutto e diretto a Dio: «in ogni cosa che fa, l'uomo € interessato a badare agli ordini e ai divieti
di Dio, per cui non vi e orbita nella quale Dio non sia entrato e che sia esclusiva prerogativa
dell'individuo modellare».” E di converso lI'uomo non ha il diritto di ritirarsi dalla vita,

nemmeno nel nome del culto. E invece suo compito vivere il mondo.’

Qasim risponde all'eventuale domanda di chi potrebbe chiedere se ha ancora senso
affidarsi all'lslam dopo mille e quattrocento anni di cambiamento. Marcando una netta dif-
ferenza con movimenti islamici (in particolare sunniti) che si attengono ad una scrupolosa
applicazione letterale dei precetti elaborati dal diritto islamico, egli sostiene che bisogna di-
stinguere tra cio che nell'lslam € immutabile e cio che € mutevole. Immutabili sono i principi
legati, ad esempio, alla natura dell'uomo e del suo animo, accompagnando in armonia i cam-
biamenti delle epoche. Pertanto la preghiera rimane un atto di culto sempre attuale nella

coltivazione dello spirito, cosi come il digiuno rimane sempre una sfida all'aumento della

173 QASSEM Naim, Hizbullah. The Story from Within, p. 67.

174 E importante notare come venga sottolineata I'imprescindibilita dell'impegno politico sulla base del detto
di Muhammad che recita «colui che cessa di occuparsi delle questioni dei musulmani cessa di essere musul-
mano». Questa sottolineatura & importante se si considera la consueta concezione sul quietismo sciita, inver-
tito dal pensiero di Khomeyni e recepito da Hizb Allah.

175 Ibidem, p. 76
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propria forza di volonta o cosi come la giustizia rimarra sempre un requisito per la stabilita
di ogni societa. Per quanto riguarda gli aspetti mutevoli, Qasim parla di una costante inter-
pretazione della shari‘a’’ per rispondere alle domande e ai dubbi che le nuove circostanze
fanno emergere. Questo permette anche di riconsiderare precedenti interpretazioni, alla luce
del nuovo contesto. Inoltre, sempre nel rapporto tra le questioni immutabili e quelle mute-
voli, si dice che I'lslam traccia le linee del buon governante lasciando la liberta di stabilire
di come questo puo essere scelto: con un voto popolare diretto o con un voto parlamentare;
non interferisce nella scelta della forma di governo, della sua membership o della distribu-
zione dei ruoli di governo. In definitiva Qasim afferma che 1'lslam «permette la creazione di
cio che si ritiene appropriato per ogni epocax.*’® Questo non vuole significare assolutamente
che Hizb Allah intenda edificare uno Stato islamico a tutti i costi. Qasim scompone la que-
stione in due parti, quella della visione intellettuale e quella della sua manifestazione pratica.
Se dal primo punto di vista si sottolinea come lo Stato islamico sia comungue l'ideale mas-
simo a cui si possa aspirare, dal punto di vista pratico riconosce la difficolta di mettere in
atto questo obiettivo e che sia necessario fare i conti con la situazione presente. A differenza
dell'lran, infatti, il Libano vanta una varieta di confessioni religiose che non favorisce un
facile raggiungimento dello Stato islamico. Il motivo di questo € espresso nel Corano (2-
256): «Non ci puo essere costrizione nella religione». Pertanto lo Stato islamico non puo
passare attraverso I'imposizione forzata su altri gruppi. A dare I'idea di quanto questa con-
vinzione sia forte all'interno di Hizb Allah, gia all'epoca della Lettera Aperta del 1985 si
diceva esplicitamente che «la realizzazione di uno sistema islamico dipende da una diretta e
libera scelta del popolo, e non attraverso un'imposizione violenta come potrebbe essere rite-

nuto da qualcuno».”®

In conclusione, € noto il carattere sciita del movimento che, a dispetto di quanto af-
ferma Qasim, piu che essere una scelta ponderata ¢ la risultanza di un dato di fatto, ossia del
contesto nel quale Hizb Allah € nato. Ma nonostante questa caratterizzazione, il partito non
intende porsi come partito confessionale, preferendo porre I'accento sulla sfera politica e
ideologica. La conseguenza di questa decisione di occuparsi delle questioni contingenti, cer-
cando di trovare un terreno di intesa comune anche con altre forze o persone che afferiscono

a confessioni differenti: «l'esigenza per noi € stare insieme davanti alla sfide e non perdere

177 «ll corpo della legge islamica indirizzato alle questioni sociali», Ibidem, p. 78.
178 Ibidem.
79 ql-risala al-maftiha ila al-mustad afin fi lubnan wa al-‘Glam, (2 febbraio 1985).
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tempo nel cercare di determinare il sesso degli angeli mentre la nostra terra viene derubata e
il nostro futuro & sotto la minaccia dell'egemonia globale».*8 Inoltre, si sottolinea I'apertura
del movimento a tutte le confessioni, affermando che la stessa partecipazione degli sciiti non
e determinata dall'appartenenza confessionale, bensi da un'adesione di tipo ideologico.
Quindi si puo sintetizzare il rapporto tra Hizb Allah e religione nella seguente espressione di
Qasim: «il Partito interpreta un ruolo a carattere nazionale sulla base del proprio background

islamico, e allo stesso tempo aderisce all'idea di unita nazionale».8!

Jihad

Dal punto di vista etimologico, in arabo le tre lettere radicali (j-h-d) rimandano al
significato di “sforzarsi” al fine di raggiungere un obiettivo. Nello specifico jihad significa
«uno sforzo su se stessi per il raggiungimento della perfezione morale e spirituale».'® Tale
perfezionamento avviene attraverso qualsiasi genere di sforzo e, soprattutto in ambito sciita,
e presente una distinzione tra grande jikad e piccolo jihad: il primo si riferisce allo sforzo di
perfezionamento interiore, al significato piu profondo; il secondo € lo sforzo esterno, fisico
e materiale che si esplica nella lotta mondana sulla via dell'Islam e, in un certo senso, & parte
del grande jihad. Quest'ultimo puo essere a sua volta suddiviso in jihad espansivo e difen-
sivo. Nonostante in Occidente il significato “fisico” del termine sia stato assunto come unico
— dimenticando o ignorando quello pit importante, quello spirituale — & al grande jihdad che
bisogna sempre fare riferimento per avvicinarsi meglio alla comprensione dell'oggetto in
questione. Questo discorso ¢ ancora piu valido in ambito sciita, dove ¢ I'lmam ad avere la
prerogativa della proclamazione del jihad offensivo e dove, in seguito all'occultamento e al
ritiro dal mondo dell'ultimo Imam, per diversi secoli il significato materiale del jihad e stato
parzialmente posto da una parte, lasciando cosi maggior spazio al grande jihad, quello spi-

rituale.

Qasim dedica un ampio spazio alla spiegazione del jihad, al suo significato, alle sue
basi. E per quanto riguarda il piccolo jikad, quello “militare”, sottolinea come il jikad offen-

sivo non sia oggi applicabile in assenza dell'Tmam. Al contrario il jikad attuato in difesa dei

180 QASSEM Naim, Hizbullah. The Story from Within, p. 84.
181 1bidem, p. 86.
182 Tyan, “jihad”, in The Encyclopaedia of Islam, 2™ edition, 1991, vol. 2, p. 538.
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musulmani e della loro terra contro aggressioni e occupazioni (jikad difensivo) e considerato
non solo legittimo ma anche un dovere. A questo proposito vengono citate le parole di Kho-
meyni che ne definisce I'applicazione: «Se un nemico entra nella terra dell'lIslam o oltrepassa
le sue frontiere, uno da cui proviene una minaccia per I'esistenza e le societa dell'lslam, allora
tali societa sono obbligate a difendere la terra in ogni modo possibile, dedicando risorse
materiali e spirituali».’8® Tuttavia si precisa che la decisione di avviare il jihad risiede co-
munque in una decisione che spetta, in assenza dell'Imam, al giudizio del Giurista-teologo,
il quale valuta obiettivamente le circostanze, pesando i vantaggi e gli svantaggi di un even-
tuale jihad. Infatti «scendere in battaglia non € una decisione casuale e l'aspirazione al mar-
tirio non giustifica alcuno spreco delle risorse per la battaglia».*8* 1l verdetto del Giurista-
teologo e supremo e vincolante, proprio perché la lotta deve essere condotta in maniera vir-

tuosa e responsabile, e gli obiettivi devono essere chiari e legittimi.

Qasim spiega il perché gli occidentali sono stupiti dalla disponibilita al sacrificio che
Hizb Allah ha dimostrato nel suo jikad difensivo (la resistenza) e perché non riescano a con-
cepirla. Evidenzia una differenza, potremmo dire “antropologica”, in base alla quale gli oc-
cidentali hanno santificato la vita e fanno di tutto per preservarla a qualsiasi costo. Al con-
trario chi combatte sulla via dell'Islam non teme di perdere la vita, perché sacrificandosi gli
si apriranno le porte del Paradiso. Pertanto gli occidentali «hanno tutto il diritto di non capire
I risvolti e le conseguenze spirituali di aderire all'ordine islamico, dato che tale comprensione
non e confinata alla conoscenza mentale dei fatti, ma richiede un'esperienza reale nel conte-
sto, e richiede un lavoro di osservazione delle vite di questi combattenti e della condizione
complessiva della societa islamica».'8 Al concetto del jikad militare & connesso quello del
martirio, in arabo istishkad. Per via della stessa incapacita di comprensione di cui si
poc'anzi parlato, anche il martirio viene spesso “banalizzato” e ridotto in una forma di sui-
cidio. La realta e ben diversa. Assumendo la dimensione spirituale del jizad come sforzo di
perfezionamento, viene da sé che martirio e suicidio sono due concetti completamente di-
versi che hanno in comune solo il fatto nudo e crudo della morte fisica. | presupposti, le
motivazioni, lo stato d'animo e gli obiettivi delle due azioni non sono assolutamente equipa-

rabili:

183 QASSEM Naim, Hizbullah. The Story from Within, p. 94.
184 1bidem, p. 96.
185 bidem, p. 102.
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Qasim sottolinea che il martirio non viene compreso dall'Occidente, esattamente
come avviene per il concetto di jikad. Egli infatti sottolinea come nessuna convenzione in-
ternazionale preveda l'esistenza del martirio e come siano insistenti le campagne nemiche
volte a denigrare questa pratica, descrivendola in vari modi e privandola della sua essenza
piu profonda. Come se fosse appunto una forma di suicidio. Questa critica nei confronti del
martirio &€ dovuta — secondo il vice Segretario Generale di Hizb Allah — al forte vantaggio
materiale che la sua esistenza comporta. Egli sottolinea come non si puo utilizzare la minac-

cia della sottrazione della vita nei confronti di chi non teme di perdere la vita e come questo

Il martirio e un atto volontario preso da una persona che ha tutti le ragioni per
vivere, amare la vita e attaccarsi ad essa, e possiede anche tutte le possibilita per
vivere. E infatti un atto di chi non soffre per nessuna delle ragioni per le quali
potrebbe essere spinto al suicidio. [...] E anche un atto di coloro che sono attaccati
ad una educazione religiosa e spirituale basata sull'altruismo e manifestata attra-
verso la preferenza dell'aldila rispetto al sopravvivere, della nazione rispetto all'in-
dividuo, del sacrificio rispetto a piccoli e spregevoli profitti. Il martirio é infatti la
suprema manifestazione del donarsi, una forma di confronto con il nemico con le
chiare e legittime linee guida della shar7 a.[...] Il martirio & pertanto differente dal
suicidio, che & una manifestazione di disperazione, frustrazione e fallimento, tutte
cose che portano ad una mancanza di significato nell'esistenza e spingono l'uomo
disperato a porre fine alla propria vita. Generalmente questo € un atto compiuto da
un non-credente. [...] Gli individui che commettono suicidio per ragioni econo-
miche, sociali, familiari o politiche lo fanno dopo aver raggiungo un vicolo cieco

nel percorso verso i loro obiettivi. %

aspetto rappresenti un punto di vantaggio incolmabile nei confronti del nemico:

I nemico possiede solo armi che infliggono danni alla vita, e tali armi sono efficaci
solo con chi ¢ attaccato alla vita terrena. Sono di conseguenza inutili per combat-
tere coloro i quali credono nel martirio. [...] L'arma del martirio ¢ la principale ed
essenziale arma sulla quale noi possiamo contare, un‘arma che ha provato la sua

efficacia e che ha spinto il nemico a riconsiderare i suoi obiettivi.*®’

186 1bidem, pp. 106-107.
187 Ibidem, pp. 106-107.
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Wilayat al-faqth

Il significato letterale di wilayat al-fagih € “giurisdizione del Teologo-giurista” e,
come abbiamo visto, rappresenta il terzo e ultimo pilastro dell'ideologia di Hizb Allah. Nel
suo significato politico-religioso, la parola wilaya € “I'esercizio dell'autorita” «sia temporale
che spirituale, 0 una combinazione di entrambi» e nel tempo, per estensione, acquisi anche
il significato del governo di una provincia in nome e per conto dell'autorita sovraordinata o
dell'autorita spirituale di un santo e di un personaggio particolarmente pio e devoto. Per
quanto riguarda il mondo sciita duodecimano (in cui si riconosce lo sciismo libanese e, di
conseguenza, Hizb Allah), tale attributo viene assegnato a tutti i dodici Imam a partire da
‘Al1 Ibn Abi1 Talib che, alla morte del Profeta, gli succedettero nell'esercizio dell'autorita,
nella wilaya, in qualita di waliy, “colui che esercita l'autorita”. Questo é il cuore del credo
sciita, nonché il punto di divergenza che ha portato alla divisione rispetto alla corrente mag-
gioritaria sunnita che non accettava il principio secondo cui lI'appartenenza alla famiglia del
Profeta avrebbe dovuto costituire un requisito necessario per ricoprire la carica di vicario
dell'Inviato di Dio (khalifa rasil allah).*®®

Nello sciismo, il ruolo dell'Tmam si inquadra nell'interpretazione e nella chiarifica-
zione dei vari aspetti del messaggio divino e nella verifica della sua esecuzione. Ma nell'as-
senza di una guida infallibile, quali sono i dodici Imam, Qasim sottolinea come si fosse
palesata la necessita di una guida capace di preservare 1'Islam ¢ perseguire i suoi obiettivi di
ampio raggio che non potevano essere piu lasciati all'iniziativa del singolo, secondo l'idea
che «c'e la necessita di un chiaro percorso che nel concreto conduca la nazione nel suo in-
sieme».18 Per questo, in seguito al Grande Occultamento dell'ultimo Imam, il concetto di
wilaya ha subito rielaborazioni concettuali e dottrinali, concretizzatesi nel pensiero e nellap-
plicazione di Khomeyni alla vigilia della Rivoluzione Iraniana. La comunita dei credenti
aveva bisogno «di un tutore, un giurista, una guida che garantisse la nazione islamica e i
musulmani contro i nemici; che proteggesse la struttura della nazione e assicurasse la giusti-
zia tra i suoi componenti, scoraggiando il potere del forte sul debole, assicurando i mezzi per

lo sviluppo culturale, politico e sociale e la prosperita di tutti».'® In sostanza, si richiedeva

188 T E. Walker, “wildaya 2”, in E.I. 2, vol. 11, p. 208.
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necessaria una continuita con il ruolo dei dodici Imam, ma solo per cio che riguardava il
ruolo da questi svolto. Non era infatti possibile paragonare il ruolo del walr al-faqih a quello
degli Imam infallibili: «piuttosto, il Teologo-giurista ¢ il delegato dell'lmam, colui che
svolge come richiesto le funzioni dottrinali e giurisprudenziali dell'Tmam».%! | compiti del
Teologo-giurista sono di altissimo rilievo e pertanto richiedono che questo possieda un'ec-
celsa preparazione politica, oltre alle migliori conoscenze teologiche e giuridica. Egli porta
I'onere di assicurare I'esecuzione della giurisprudenza islamica, assumere le decisioni politi-
che di grande importanza e puntare al bene della nazione nel suo insieme. Tra le sue funzioni
si segnalano: l'autorita di dichiarare lo stato di pace o di guerra, custodire la ricchezza nazio-
nale attraverso la raccolta della zakatr e del khums, stabilire le linee-guida per ogni Stato
islamico, condurlo all'osservanza tramite la giurisprudenza dottrinale e preservare gli inte-
ressi dei suoi membri. Egli, ovviamente, deve possedere anche le conoscenze e le capacita

per esercitare il ijtihad, ossia il giudizio interpretativo delle norme della shari ‘a.*%

Il fatto che Hizb Allah riconoscesse il principio del wilayat al-fagih e quindi l'autorita
suprema di Khomeyni e di Khamenei, come suo successore, ha esposto il partito all'accusa
di essere una estensione della Repubblica Iraniana in Libano e di dipendere in tutto e per
tutto dalle decisioni prese a Teheran. Ma questo non puo essere affermato se non sulla base
di una visione superficiale e semplicistica delle cose, ignorando la complessita del feno-
meno. Innanzitutto bisogna specificare il carattere religioso e “ideologico” di questa istitu-
zione, che non si traduce necessariamente in una amministrazione diretta e totalitaria da parte
del Teologo-giurista su chi ne ha riconosciuto l'autorita. Ma, prendendo in esame I'impor-
tante lavoro di Yaisuf Alagha sull'evoluzione dell'ideologia e della prassi di Hizb Allah, pos-
siamo individuare diverse fasi temporali che corrispondono ad un graduale processo di “li-
banizzazione” del movimento. Infatti, se Hizb Allah nasce per l'iniziativa dell'appena costi-
tuita Repubblica Islamica iraniana con aiuti economici e militari di un certo rilievo (come
abbiamo visto nel primo capitolo), ¢ dimostrato dagli studi di Yasuf Alagha come questa
dipendenza economica e militare sia col tempo svanita, lasciando tra le due parti un legame
religioso e ideologico. Questo cambiamento nei rapporti & coinciso con l'apertura (infitah)
al sistema politico libanese che Hizb Allah ha sancito all'inizio degli anni '90 e, in particolar

modo, con la scelta di partecipare alle elezioni politiche del 1992, mettendo in secondo piano

191 1bidem.
192 ), Schacht, “ijtihad”, in E.I. 2, vol. 3, p. 1026.

76



la necessita di instaurare uno Stato islamico.!®® A conferma di questa maggiore indipen-
denza, nel 1995 Khamenei nomino Hasan Nasr Allah e Muhammad Yazbik rappresentati del
fagih per il Libano, garantendo speciali prerogative e importanti responsabilita a Hizb Allah.
Questo passo rifletteva «una forte indipendenza negli sviluppi pratici», e permise al movi-
mento l'indipendena economica tramite la raccolta della zakatr e del khums, prima inviati
direttamente alla sede della marja 7yya in Iran.'®* Inoltre, abbiamo visto che nell'aprile del
2005 Hizb Allah partecipo per la prima volta a un governo libanese. In questa circostanza si
verifico un qualcosa che dimostro un ulteriore passo verso la libanizzazione del movimento:
al fine di ottenere la legittimazione a questa partecipazione governativa, Hizb Allah non si
rivolse a Khamenei ma all'ayat allah ‘ Afif al-Nabulsi, massima autorita religiosa sciita del
Sud del Libano, dimostrando cosi di considerare la partecipazione al governo come una que-

stione locale di cui non dover investire I'lran.1%

Si pu0 quindi concludere ammettendo come nell'ultima e attuale fase «Hizb Allah ha
guadagnato una maggiore indipendenza nell'elaborazione delle decisioni, non solo sulle que-
stioni politiche pratiche, ma anche negli ambiti militare e dottrinale, nella misura in cui sem-
bra che Hizb Allah abbia esercitato un processo decisionale indipendente, almeno in alcuni
casi».1% Lo stesso Qasim ci parla di una sostanziale indipendenza nel piano delle decisioni
pratiche, «non rendendo necessaria una supervisione diretta e quotidiana da parte del Teo-
logo-giurista»,'®” lasciando al movimento la possibilita di agire in maniera indipendente an-
che con altri attori nazionali, regionali o internazionali e adeguando I'idea di un ordine isla-
mico (qui non parla di Stato islamico) nel contesto nazionale libanese. Per quanto riguarda
la risposta del partito alle accuse di “dipendenza” dall'lran, si afferma che ogni partito o
gruppo nel mondo ha dei legami dovuti ad una comunanza di idee o di interessi, e che questi
sono portati avanti in armonia con le proprie convinzioni. Il problema e quando questi legami
diventano una fonte di subordinazione o una evidente cospirazione col nemico o risulta nel
pregiudizio dei diritti di terzi.'%® Di conseguenza se I'lran e Hizb Allah trovano una conver-
genza su alcuni punti e su questi si ricevono aiuti, questo non significa che Hizb Allah sia

una “estensione” dell'lran. In sostanza si tratta di una alleanza strategica.

193 ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah’s Ideology, pp. 115-190.

194 Cfr. ALAGHA Joseph, Hizbullah's Identity Construction, Amsterdam University Press, Amsterdam 2011, pp.
53-55.

195 Ibidem, p. 54.

196 Ibidem.
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198 bidem, pp. 122-123.
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6. L'evoluzione del pensiero di Hezbollah

La pubblicazione della Lettera Aperta nel febbraio del 1985 sanci la nascita ufficiale
del movimento, fornendo le basi per I'azione di Hizb Allah. A partire dall'analisi del manife-
sto, passando per tutti i discorsi, le dichiarazioni e le uscite pubbliche, & possibile identificare
sette punti cardine attorno ai quali si & sviluppata I'azione di Hizb Allah: a) oppressori e
oppressi, b) Stato islamico, c) relazioni con i cristiani, d) anti-sionismo, e) pan-islamismo,
f) anti-imperialismo, g) jihad e martirio. Come abbiamo detto nel primo capitolo, questo
documento non deve essere visto come l'esposizione dell'ideologia di Hizb Allah, quanto
piuttosto come una esposizione di un programma, essendo i tre veri pilastri dell'ideologia
quelli enunciati nel precedente paragrafo. Per I'analisi della Lettera Aperta faremo un parti-

colare riferimento allo studio di Yiisuf Alagha.'®

I concetti di “oppressori” (mustakbiriin) e *“oppressi” (mustad ‘afiin) sono di ispira-
zione coranica e rappresentano un caposaldo nel pensiero di Hizb Allah. Tuttavia questo non
deve indurre in una semplificazione dicotomica tra chi e di Hizb Allah e chinon lo e, o tra
chi € musulmano e chi non lo é. Il concetto di mustad af e piuttosto onnicomprensivo e
riguarda la politica e la giustizia sociale, tanto da essere ipotizzabile una trasposizione dalla
terminologia marxista e quindi una elaborazione di un *“socialismo islamico”. Tuttavia Hizb
Allah chiarisce come il concetto di mustad ‘af sia differente da quello marxista, in quanto
attiene sia all'oppressione della sfera economica e sociale quanto alla sfera esistenziale, pro-
ponendo un'interpretazione piu olistica. Inoltre, tale concetto non é limitato agli appartenenti
di una classe sociale, di una razza o di una religione. La Lettera Aperta é infatti rivolta a tutti
coloro che soffrono una condizione di deprivazione economica, sociale, politica e spirituale.
Non vi é dubbio che tale impostazione si avvicini a quella della teologia della liberazione.
Tuttavia viene sottolineata una importante differenza. Infatti quest'ultima si impegna a com-
battere al fianco degli oppressi, ma non porta avanti un progetto di “cristianizzazione” della

societa o di costruzione di una societa su basi spirituali.?®

Per quanto riguarda lo Stato islamico, Hizb Allah fa generalmente riferimento ad esso

LR 11

anche tramite altre espressioni, quali “governo islamico”, “repubblica islamica” o “governo

199 ALAGHA Joseph, Hizbullah's Documents. From the 1985 Open Letter to the 2009 manifesto, Pallas Publica-
tions, Amsterdam 2011, oltre ai gia citati ALAGHA Joseph, The shifts in Hizbullah’s Ideology e ALAGHA Joseph,
Hizbullah's Identity Construction.

200 ALAGHA Joseph, Hizbullah's Identity Construction, pp.155-157.
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coranico”, per indicare sempre la stessa cosa, un ordine islamico (nizam islamiy). Come ab-
biamo visto nel precedente paragrafo, I'obiettivo dell'instaurazione di questo ordine é vinco-
lata alla conforme volonta del popolo libanese, secondo il precetto per cui nessuno deve
essere costretto ad abbracciare I'Islam. Inoltre la Lettera Aperta non specifica il contenuto
politico-ideologico di questo ordine, piuttosto vi si riferisce come ad una dottrina ideologica,
un ordine politico e un modo di governare. Questo tema si intreccia evidentemente con
quello dei rapporti con i cristiani. La Lettera Aperta e fortemente critica nei confronti dei
Falangisti e dei Maroniti collaborazionisti di Israele ma, al contempo, viene sottolineata la
pacifica disposizione verso quei cristiani che non si rendono complici di Israele e che non
alimentano il fanatismo. E se da un lato vi & un appello alla conversione, dall‘altro si sotto-
linea come questo non puod avvenire per imposizione e che tra musulmani e cristiani vi €

comunque un terreno valoriale comune per edificare un mondo piu giusto.

La lotta alla “entita sionista” & un punto fermo dell'azione di Hizb Allah. Nella Lettera
Aperta é definita come una avanguardia degli Stati Uniti nel mondo islamico e pertanto é
parte integrante del progetto imperialista statunitense. Come questo, € da combattere ad ogni
costo perché «lI'entita sionista & aggresiva dal suo inizio e si é edificata sulla terra strappata
ai suoi proprietari, alle spese dei diritti del popolo musulmano».2°* Nessun riconoscimento
deve essere accordato a Israele, in quanto, da una prospettiva dottrinale, Hizb Allah punta al
ristabilimento dei diritti dei popoli arabi e musulmani in Palestina. Pertanto € contro ogni
tregua, negoziato e concessione di terra in cambio di pace. Tuttavia non se ne fa una que-
stione razziale o religiosa, poiché I'avversione agli israeliani & in virtu del loro essere “sio-
nisti”, non in quanto razzialmente o religiosamente “ebrei”. Al contrario Hizb Allah consi-

dera Israele stesso una entita razzista, in quanto basata sulla “ebraicita”.

Riecheggiando Khomeyni, Hizb Allah ha anch'esso lanciato un appello per I'unita del
mondo musulmano, sul fronte interno libanese come su quello esterno, al fine di evitare i
pericoli che le divisioni tra le varie componenti hanno sempre alimentato. In particolare si
denunciano coloro che hanno seguito le ingiunzioni dei colonizzatori imperialisti, i quali
hanno fatto leva sulle divisioni per estendere e proteggere la propria egemonia. Secondo
Hizb Allah € dungue necessario unire le forze, nel rispetto delle rispettive differenze che non

devono precludere I'unita e la cooperazione tra sunniti e sciiti, su una base di valori e batta-

201 g/-risala al-maftiha 'ild al-mustad afin fi lubnan wa al-‘alam, (2 febbraio 1985).
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glie condivise: ad esempio I'anti-imperialismo o la liberazione di Gerusalemme. Questi ap-
pelli all'unita hanno dato frutti positivi, sia in Libano con al-Jama ‘a al-Islamiyya, sia in
Palestina con Hamas.?*? Per quanto riguarda l'anti-imperialismo, questo prende le mosse
dalla considerazione iniziale circa gli oppressori e gli oppressi. Se questo infatti informa tutti
i punti chiave del pensiero e dell'azione di Hizb Allah, & ancora piu vero per quanto attiene
al discorso anti-imperialista. La relazione oppressori/oppressi si manifesta a livello interna-
zionale, tra nazioni che opprimono e nazioni che vengono oppresse. Il Libano é ovviamente
una nazione oppressa da Stati Uniti, Francia e Israele. Ma il discorso anti-imperialista as-
sume anche una forma culturale e valoriale nel momento in cui viene criticato il fenomeno
della occidentalizzazione, significativamente chiamata westoxification. La critica nei con-
fronti dell'occidentalizzazione parte dall'annichilimento che I'ordine islamico subisce. Inol-
tre I'ordine islamico é portatore di una visione olistica, in cui non manca la dimensione spi-
rituale, al contrario assente in ogni prospettiva materialista, sia essa capitalista che socialista.
Dunque, la Rivoluzione Islamica non deve puntare alla modernizzazione dell'lslam quanto
piuttosto alla islamizzazione della modernita. Questo rappresenta, secondo Hizb Allah, una
potente minaccia al materialismo presente in Occidente.?®® Per quanto riguarda l'ultimo
punto, il jihad e il martirio, ne abbiamo gia esposto i contenuti nel precedente paragrafo
dedicato ai pilastri dell'ideologia. Resta tuttavia da dire che il piccolo jikad nella sua acce-
zione difensiva (quella “espansiva” non ¢ legittimata durante 1'occultamento dell'lmam al-
Mahdiy) viene praticato contro i nemici interni di allora, i maroniti, e contro i nemici regio-

nali e internazionali, e cioé gli Stati Uniti, la Francia e Israele.?%

Il Secondo manifesto politico (2009)

Il sopravvenire di numerosi cambiamenti in seguito al 1985, data della pubblicazione
della Lettera Aperta, modifico il contesto nel quale Hizb Allah si trovava ad agire: la fine del
bipolarismo globale e l'inizio dell'unipolarismo americano diretto all'instaurazione di un
nuovo ordine mondiale; il sempre maggior sostegno che gli Stati Uniti e I'Occidente in ge-

nerale hanno accordato a Israele; la fine della guerra tra Iraq e Iran, la fine della guerra civile

202 ALAGHA Joseph, Hizbullah's Identity Construction, p.158.
203 1pjdem, p. 159.
204 1bidem, pp. 159-160.
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in Libano e l'inizio di una nuova stagione politica. Questi sono solo i piu evidenti cambia-
menti che gia a partire dalla meta degli anni '90 indussero Hizb Allah a ipotizzare I'elabora-
zione di un nuovo manifesto politico. Si riteneva necessario un adattamento dei principi alle
nuove circostanze e un ridisegno delle strategie di medio e di lungo periodo.?® Fu cosi che
il 30 novembre del 2009, in seguito all'ottavo conclave della shiira?®® del partito, venne reso
pubblico il nuovo manifesto che delineava le dinamiche politiche nazionali, regionali e in-
ternazionali di Hizb Allah. Si occupava inoltre della resistenza, delle riforme politiche, eco-
nomiche, sociali e amministrative e ribadiva la necessita di abolire il sistema confessionale
e di implementare gli accordi di Ta'if. Il documento inizia con una nota introduttiva nella
quale si ripercorrono gli avvenimenti chiave che hanno portato alla nuova congiuntura sto-
rica. Le vittorie riportate dalla resistenza — si legge nel documento — pongono Hizb Allah
lungo una parabola ascendente, mentre le sconfitte e i fallimenti delle politiche statunitensi
e israeliane pongono la loro egemonia lungo una parabola discendente. Questo ¢ il bilancio
degli ultimi due decenni di lotta. Successivamente il documento si divide in tre parti: a)
I'egemonia americana e occidentale; b) la sua situazione interna del Libano e i suoi rapporti

con gli altri attori internazionali; ¢) la causa palestinese.

Il primo capitolo, dedicato all'egemonia statunitense nel mondo e al suo progetto per
il Medio Oriente, esprime il giudizio di Hizb Allah circa la mentalita alla base della politica
statunitense, consistente nel presupposto che il mondo sia di loro proprieta, in virtu della
propria superiorita tecnologica e militare. L'egemonia statunitense ha avuto una spinta negli
anni '90, in seguito alla caduta dell'Unione Sovietica, e ha raggiunto I'apice con la guerra in
Afghanistan e Iraq, con le aggressioni nei confronti di Gaza, con i bombardamenti del Libano
nel 2006. Tutto cio e stato reso possibile dal meccanismo attivato dalla globalizzazione, il
cui capitalismo selvaggio ha imposto «il tipo piu pericoloso sfruttamento civile, culturale,
economico e sociale».?% In questo schema ha assunto un ruolo centrale la nozione di “terro-
rismo”, termine utilizzato per legittimare i mezzi con cui I'egemonia viene perpetuata ed
espansa: catture, arresti e detenzioni arbitrarie, interventi armati contro Stati sovrani, puni-
zioni collettive nei confronti di popoli interi. Ma i fallimenti delle guerre in Iraq, Afghanistan

e Libano hanno causato un‘erosione del prestigio internazionale degli Stati Uniti e una loro

205 1bjdem, p. 160.
206 | 3 shara (lett. “consultazione”) & I'organo supremo del movimento, attualmente composto da 7 membri.
207 gl-wathiqa al-siyasiya li-hizb allGh, 30-11-2009, cap. 1, par 1.
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ritirata strategica. Hizb Allah tuttavia ritiene che gli Stati Uniti non lasceranno la scena fa-

cilmente e faranno di tutto per difendere i propri interessi strategici.

Il secondo capitolo é incentrato sul Libano ed esordisce con un paragrafo significa-
tivo, in quanto rappresenta da sé una risposta alle accuse indirizzate contro il partito. Accuse
secondo le quali Hizb Allah sarebbe un movimento fondamentalista transnazionale il cui
unico obiettivo é I'islamizzazione della societa. Al contrario, la sua natura di movimento

“nazionalista islamico” si evince proprio in questo paragrafo iniziale del primo capitolo:

Il Libano & la nostra patria e la patria dei nostri padri e antenati. E anche la patria
dei nostri figli, nipoti e delle generazioni future. [...] Vogliamo che ci sia unione
e coesione tra la terra, il popolo, lo Stato e le istituzioni. Noi rifiutiamo ogni forma
di frammentazione o di federalismo, esplicita 0 mascherata. Vogliamo che il Li-
bano sia sovrano, libero, indipendente, forte e capace. [...] Una delle condizioni
pitl importanti per la creazione e la continuita di una patria di questo tipo é quella
di avere uno Stato equo, capace e forte, nonché un sistema politico che rappresenti

veramente la volonta del popolo e le sue aspirazioni per la giustizia, la liberta, la
208

sicurezza, la stabilita, il benessere e la dignita.

In questo brano sono presenti tutti i principi essenziali dai quali deriva ogni argo-
mentazione riguardante la politica interna libanese. In particolare, vi sono alcuni elementi,
alcune idee di fondo che ribadiscono il carattere nazionale (se non “nazionalista”) del movi-
mento: I'esigenza di unita del popolo attorno alla propria identita libanese, un sistema poli-
tico che vada al di la delle divisioni confessionali («il principale problema del sistema poli-
tico libanese [...] & il confessionalismo politico»),2%® uno Stato forte costruito sull'identita
libanese e sulla volonta popolare che possa garantirne la sicurezza e la sovranita. Ne deriva
che la resistenza — trattata nel secondo paragrafo — & un elemento essenziale fino a quando il
Libano non sara in grado di dotarsi di uno Stato capace di difendere il popolo e il territorio

contro «le continue minacce israeliane e le loro ambizioni».21°

Il quarto paragrafo € incentrato sulle relazioni tra Libano e rifugiati palestinesi ivi
presenti. Se da un lato si intende migliorare la condizione dei rifugiati tramite il riconosci-
mento di adeguati diritti sociali e civili, dall'altra si preme perché il Libano si faccia prota-

voce del “diritto al ritorno” dei palestinesi nelle loro case e nella loro terra. In questo contesto

208 1bjdem, cap. 2, par 1.
209 1bjdem, cap. 2, par. 3.
210 1bjdem, cap. 2, par. 2.
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e chiaro il motivo per cui Hizb Allah si dichiara contrario alla concessione della cittadinanza
libanese ai rifugiati palestinesi. Questo sarebbe un passo verso la piena integrazione di questi
nello Stato libanese, un inammissibile passo verso la rinuncia al diritto al ritorno, nonché

un indiretto e implicito riconoscimento della entita sionista:

Conferire ai palestinesi in Libano i loro diritti civili e sociali, che migliorino le
loro condizioni umane e preservino la loro identita e la loro origine [...] Sostenere
il Diritto al Ritorno dei palestinesi e rifiutare il loro insediamento permanente e

definitivo in Libano.?'*

Il quinto paragrafo € dedicato alle relazioni con il mondo arabo. La sottolineatura
dell'identita araba del Libano e della comunanza di interessi tra i vari Paesi arabi € un indi-
catore di come Hizb Allah si voglia fare interprete ed erede del piu vasto nazionalismo arabo,
recuperando le storiche cause arabe, prima fra tutte quella del conflitto arabo-israeliano. In
buona sostanza Hizb Allah riesce a configurare la resistenza come trait d'union tra naziona-
lismo libanese e il pitt ampio nazionalismo arabo. E naturale, quindi, come in questo contesto
la Siria abbia assunto un ruolo di primo piano nella lotta per la causa araba e nel sostegno
alla resistenza, diventando cosi un imprescindibile alleato strategico del Libano:

Vogliamo sottolineare come la necessita di stringere notevoli rapporti tra Libano
e Siria sia un'esigenza politica, economica e di sicurezza dettata dai due Paesi, dai
due popoli, dagli imperativi geopolitici, dai requisiti per la stabilita del Libano e
per far fronte alle sfide comuni. Ci appelliamo, inoltre, perché si ponga fine a tutti

i sentimenti negativi che hanno intralciato i rapporti bilaterali in questi ultimi anni
212

e affinché queste relazioni ritornino al loro stato normale il piu presto possibile.

Nel sesto paragrafo vengono presentate le relazioni con il mondo islamico. Si ricorda
I'importanza di unita tra tutti i musulmani e tra tutti gli Stati islamici, stando in guardia dai
tentativi di istigazioni settarie, soprattutto tra sciiti e sunniti, il cui unico scopo é gettare
discordia tra i musulmani per indebolirne le potenzialita. Questi contrasti interni sono parte
del noto progetto occidentale che punta alla divisione, su base razziale o religiosa, delle so-

cieta che si intende dominare:

211 1bjdem, cap. 2, par 4.
212 1pjdem, cap. 2, par 5.
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I conflitti e le tensioni confessionali creati artificialmente [...] la creazione di con-
trasti razziali [...] lI'intimidire e terrorizzare le minoranze, il continuo drenaggio
cristiano dall'Oriente arabo [...] sono tutti fattori che minacciano la coesione delle
nostre societa, indebolendo le sue forze e incrementando le difficolta per la rina-
scita e lo sviluppo. Invece di essere una fonte di ricchezza sociale e di vitalita, le
diversita confessionali sembrano essere sfruttate come fattori di incitamnento alla
divisione sociale. Un tale abuso sembra essere il risultato dell'intersezione di deli-
berato politiche occidentali — soprattutto americane — e di divisioni interne fanati-

che ed irresponsabili, oltre che di un ambiente politico instabile.?

Cosi come la Siria assume un ruolo importante all'interno del mondo arabo, I'lran &
«uno Stato centrale nel mondo islamico». Questo si deve alla sua storia, alla sua rivoluzione
che, sin dall'inizio, si & posta di traverso rispetto ai piani statunitensi e israeliani nella re-
gione. Inoltre I'lran ha sempre sostenuto i movimenti di resistenza e la causa primaria, ossia
la causa palestinese. Pertanto, dopo aver sottolineato la necessita di cooperare tra i diversi
Stati islamici al fine di affrontare I'invasione culturale e incentivare uno scambio proficuo

tra questi Paesi, il nuovo manifesto dedica ampio spazio all'lran e alla necessita per tutto il

mondo arabo e musulmano di rafforzare i rapporti con esso:

L'Iran, che ha formato il suo credo politico e costruito la sua portata dinamica sulla
base della “centralita della causa palestinese”, dell'ostilita verso “Israele”, dell'o-
stacolare le politiche statunitensi e dell'integrazione con I'ambiente arabo e isla-
mico, deve essere rispettato con la volonta di cooperare fraternamente. L'lran deve
essere percepito come un centro di rinascita e uno strategico centro di gravita, un
esempio di sovranita, indipendenza e liberta, un sostenitore del progetto contem-
poraneo di indipendenza arabo-islamica e una potenza che rafforza il potere e I'im-

permeabilita dei Paesi e dei popoli della nostra regione.?*

L'ultimo paragrafo del capitolo ribadisce la responsabilita della egemonia unilaterale
in termini di equilibrio e stabilita internazionale, ma fa riferimento anche all'Europa, accu-
sata di incapacita e inefficienza, e all'’America Indio-latina che sta attuando delle politiche

apprezzate da Hizb Allah:

Dal nostro punto di vista, i presupposti per la stabilita e per la cooperazione euro-

araba richiedono la costruzione di un approccio europeo piu indipendente, giusto

213 Ibjdem, cap. 2, par 6.
214 Ibidem.
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e obiettivo. E impossibile costruire un comune ambito vitale di politica e sicurezza
senza questa trasformazione, al fine di garantire che siano affrontati i sintomi delle
crisi e dell'instabilita. D'altra parte abbiamo osservato con molta attenzione e pro-
fondo rispetto lo sforzo indipendente e libero che si oppone all'egemonia sugli
Stati latino-americani. Ci sono molteplici punti in comune tra i loro progetti e i
progetti dei movimenti di resistenza della nostra regione, cosa che contribuisce a
costruire un sistema internazionale pitl equilibrato e giusto. [...] In questo quadro,
lo slogan “Unita degli Oppressi” rimane uno dei pilastri della nostra concezione
politica per costruire la nostra consapevolezza, le nostre relazioni e i nostri atteg-

giamenti verso le cause internazionali.?*®

Con il nuovo Manifesto resta immutata la posizione circa la questione palestinese e
I'avversita alla entita sionista. Questo tema viene affrontato nel terzo capitolo e ricalca per-
fettamente il pensiero gia espresso nel 1985 ai tempi della Lettera Aperta, dimostrando
quindi come questo obiettivo politico sia sempre stato centrale nel discorso di Hizb Allah.

L'accusa e quella di far parte di un progetto coloniale, di essere basato su un‘ideologia razzi-

sta e che, a causa della sua innaturalita, sia destinato alla scomparsa:

Sin dalla sua usurpazione della Palestina e dalla cacciata del suo popolo nel 1948
con il sostegno e I'appoggio delle potenze allora egemoniche, I'entita sionista ha
rappresentato un'aggressione diretta, un grave pericolo e una minaccia per la sicu-
rezza e la stabilita di tutta la regione araba e per i suoi interessi. [...] Il movimento
sionista & un movimento razzista a livello sia pratico che teorico. E il prodotto di
una mentalitd arrogante, opprimente e dominante. 1l suo progetto & fondamental-
mente la giudaizzazione mediante I'espansione degli insediamenti. [...] Da parte
nostra la lotta [contro Israele] non & in alcun modo basata sullo scontro religioso
o sulla faziosita razziale o etnica. [...] Questa entita artificiale basata sull'usurpa-
zione vive una crisi esistenziale che preoccupa i suoi dirigenti e i suoi sostenitori,
perché si tratta di un neonato innaturale e di un'entita incapace di vivere e durare,

cioé soggetta alla distruzione.?'®

Il giudizio sul sionismo rimane dunque assolutamente immutato, fortemente critico
dei suoi presupposti teorici (il movimento sionista e razzista), del suo progetto politico (¢ un
progetto coloniale) e dei suoi risvolti pratici (€ opprimente). In questo contesto anche il giu-

dizio sui negoziati e sul “processo di pace” é fortemente critico, rifiutando categoricamente

215 Ibjdem, cap. 2, par. 7.
218 Ibjdem, cap. 3, par. 1.
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qualsiasi tipo di accordo che possa anche indirettamente legittimare e portare al riconosci-
mento della entita sionista: «Questa nostra posizione € una posizione finale, definitiva e
permanente, che non e oggetto di negoziazione o ritiro, anche se il mondo intero dovesse
riconoscere “Israele”».?!” Le argomentazioni contrarie ad ogni genere di accordo, oltre ad
avere una motivazione di principio, sono basate su un giudizio negativo dei risultati a cui

hanno condotto gli accordi con Israele stipulati da alcuni Stati arabi:

Per quanto riguarda I'entita sionista, con cui ritengono di poter fare pace, essa ha
dimostrato, in tutte le fasi dei negoziati, che non cerca né auspica la pace. Piuttosto,
sta sfruttando i negoziati per imporre le sue condizioni [...] Per conseguire cio,
mira ad una aperta normalizzazione ufficiale e pubblica che renda possibile la con-
vivenza naturale e la sua integrazione nel sistema regionale e la imponga come

218 [...] Cio impone la responsabilita storica della

uno status quo nella regione.
nazione musulmana e dei suoi popoli di ripudiare questa entita, indipendentemente
dalle pressioni e dalle conseguenti sfide. Piuttosto, la nazione musulmana e i suoi
popoli devono continuare a lavorare per liberare tutte le terre usurpate e ripristinare
tutti i diritti depredati, a prescindere da quanto tempo e da quanti sacrifici questo

richiedera.?®

217 Ibidem, cap. 3, par. 4.
218 |pidem.
219 Ibidem, cap. 3, par. 1.
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Concetti fondamentali, problematiche iniziali nell’Islam

sciita e approccio all’opera di ‘Ali Fayyad

1. Alcune considerazioni preliminari sulla shi‘a

In questo capitolo cercheremo di delineare gli aspetti e gli elementi costitutivi
dell’Islam sciita, attraverso una brevissima ricognizione storica per poi passare alla descri-
zione di alcuni elementi caratteristici (I’imama e la walaya), senza tralasciare la sfera piu
profonda, che, secondo lo stesso Corbin, & I’essenza ultima dell’Islam sciita.> Non & dunque
nostra intenzione dilungarci troppo sull’insieme degli aspetti storici e dottrinali, anche per-
ché non é questo il luogo per farlo. Ci limiteremo a fornire alcuni fondamentali tasselli per
proseguire il nostro discorso sulle questioni dell’autorita nel pensiero sciita contemporaneo.

In seguito, proseguiremo tutta la nostra ricognizione attraverso I’opera di ‘Ali Fayyad.

Come abbiamo doverosamente anticipato nella parte dedicata alla metodologia,
I’Islam sciita non puo certo essere ridotto a una mera diatriba dinastica, animata da un certo
legittimismo politico.? L’equivoco affonda le sue radici nelle fonti utilizzate dagli orientalisti
europei degli esordi. E un dato di fatto che I’Europa avesse, e abbia, una maggiore possibilita
di comunicare con i territori nordafricani e dell’ Anatolia, di tradizione prevalentemente sun-
nita, rispetto ai piu distanti territori del mashriq arabo, dalla forte presenza sciita. Per non
parlare dell’ancora pit geograficamente lontano mondo persofono a stragrande maggioranza
sciita. Se dunque volessimo trovare una scusante per questi studiosi, € in questa prossimita
geografica e comunicativa che dovremmo andare a rovistare. Ci si accorgerebbe quindi che
per tanto, e troppo, tempo I’Europa ha conosciuto I’Islam sciita esclusivamente per il tramite
dell’Islam sunnita; e, per la precisione, attraverso la sua “eresiologia”, cosa che puo darci la

cifra della parzialita, quando non della faziosita, dell’immagine fornitaci. E a questo riguardo

1 «L’Islam professato dalla coscienza sciita € una religione iniziatica; lo sciismo rappresenta la gnosi
dell’Islam». (CORBIN Henry, L ’Imam Nascosto, traduzione di Mariolina Bertini, SE, Milano 2008, p. 21).
2 CORBIN Henry, L’Imam Nascosto, p. 24.
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che si riferisce Corbin quando rivendica I’innovativita del suo lavoro: «Noi non abbiamo
tratto le nostre informazioni dagli “eresiografi”. Siamo andati direttamente alle fonti».> Ma,
come spesso capita, le cattive abitudini piu passa il tempo e piu si consolidano, e dobbiamo
quindi constatare con rammarico che tutt’oggi la cognizione che si ha dell’Islam sciita, anche
in ambito accademico, continua a provenire da quell’errore e da quella miopia iniziale. Non
e un caso se nelle nostre universita I’Islam sciita viene studiato come “setta fuoriuscita”
dall’alveo “originario” dell’ Islam sunnita, quello quantitativamente maggioritario e piu “au-
tentico”; e le sue differenze emergono in negativo rispetto a quest’ultimo, secondo lo
schema: “questo é I’Islam sunnita, aggiungi le differenze in piu e in meno, e ottieni I’Islam
sciita”.

Tuttavia, la realta e differente, ed e facile constatare come un credente sciita si defi-
nisca “musulmano” (muslim), senza ulteriore bisogno di autodefinirsi “sciita” (si 7), per il
semplice motivo che il suo essere muslim significa cio che noialtri abbiamo bisogno di de-
finire “sciita” per la comodita di incasellarlo nelle nostre categorie. Certo, con questo non
intendiamo assolutamente negare che vi siano delle differenze profonde tra cio che chia-
miamo Islam sciita e Islam sunnita. Anzi. Cio che intendiamo affermare é I’infondatezza
della visione per cui I’Islam sciita non e altro che uno “scisma” dalla sua natura originale e
originaria. Se prendessimo in considerazione lo stesso credente sciita di prima e gli chiedes-
simo cosa ne pensa in proposito, non esiterebbe un istante ad affermare che I’Islam sciita é
il vero Islam. Ovvero, se quegli orientalisti avessero conosciuto I’Islam per il tramite della
shi ‘a, probabilmente ora ci troveremmo a fare un discorso speculare. E basterebbe questa
presa di coscienza per capire che & necessario smuovere un po’ le acque dell’islamistica

occidentale.

Per fare emergere la cifra della deformazione che e stata attuata, soprattutto in Occi-
dente, e opportuno effettuare alcune considerazioni anche sulla traduzione del termine stesso
da cui prende nome lo Sciismo. Il termine shi‘a, viene spesso tradotto con “fazione” e
“setta”. In realtd abbiamo buona ragione di dubitare dell’esattezza di questa traduzione per
due ordini di motivi. In primo luogo, le considerazioni appena fatte sulle modalita e i veicoli
per il tramite dei quali I’Europa ha conosciuto I’Islam sciita potrebbero indurci a sospettare
che la nostra traduzione non sia altro che il riflesso di un modo preconcetto di inquadrare cio

a cui il termine si riferisce. E dunque, essendo noi convinti che I’Islam sciita sia una “setta”

3 CORBIN Henry, Storia della filosofia islamica, 32 ed., traduzioni di Vanna Calasso (prima parte) e Roberto
Donadoni (parte seconda), Adelphi, Milano 2007, p. 15. [1? ed. 1973].
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o una “fazione” fuoriuscita dal suo alveo principale, allora la traduzione non potra che essere
questa, combaciando, in buona sostanza, all’idea che I’Islam sunnita ha dello sciismo. In
secondo luogo, I’etimologia della radice araba sh-y- ‘ ci suggerisce qualcosa che ha piu a che
vedere con I’idea di “apparire”, “diffondersi”, “diventare conosciuto presso tutti” e, in se-
conda forma, di “seguire”, “accompagnare”, “scortare”, oppure, in sesta forma, “essere d’ac-
cordo” e “condividere un’idea”.* Ma, pur ammettendo I’esattezza della traduzione, non ci
sarebbe ombra di dubbio che un’accezione negativa non poteva che essere attribuita all’ima-
mismo da chi amico dell’imamismo non era. Un po’ come € il caso dell’uso dei termini
“pagano” e “paganesimo”. In realta, come afferma Husayn Jafri, al tempo della nascita della
cd. frattura, le parti in campo non avevano una denominazione precisa.® Tuttavia, non siamo
linguisti e per noi la lingua € lo strumento e non il fine. Quel che ci preme sottolineare € la
tendenziosita di certe traduzioni che, soprattutto in chi e alle prime armi con lo sciismo,

possono ingenerare non pochi malintesi.

2. Concetti e terminologia di base nell’avvento della shi‘a

La storia che ritroviamo nella stragrande maggioranza dei testi occidentali, come ab-
biamo anticipato, incentra la questione sciismo-sunnismo su un conflitto insorto in merito
alla questione della successione (khilafa) alla guida della comunita islamica (umma) in se-
guito alla scomparsa del Profeta inviato di Dio (nabr rasal allah). Secondo la versione sun-
nita, Muhammad mori senza nominare nessuno come suo successore alla guida della umma,
il quale avrebbe dovuto corrispondere al migliore della comunita ed essere eletto per con-
senso (ijma ) dalla shizra (assemblea) dei capi tribali. In assenza del Profeta, il suo succes-
sore avrebbe ereditato I’autorita politica, ma non quella religiosa. Al contrario, la dottrina
sciita sostiene che con la morte di Muhammad (khatim al- nubiawa, il Sigillo della Profezia)
si sia chiuso il ciclo della profezia (da’irat al-nubiwa), dando cosi inizio al ciclo della

waldya (da’irat al-walaya), ovvero all’iniziazione spirituale della profezia. Come vedremo

4 Queste definizioni sono estrapolate dal dizionario al-munjid, dar al-mashrig, bayriit 2008, nonché dal cano-
nico vocabolario arabo-italiano di Renato Traini.

5 Cfr. JAFRI Sayyid Husayn Muhammad, The Origins and Early Development of Shi’a Islam, Librarie du
Liban, Beirut 1979, cap. 1.
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meglio in seguito, la walaya sara prerogativa dei dodici Imam Purissimi (ma ‘sam), discen-
denti del Profeta (ahl al-bayt, la Gente della Casa) e detentori del senso esoterico (batin) del
messaggio profetico (risala). 1 dodici Imam sono incarnati nelle persone di “Ali ibn Abi
Talib, cugino di Muhammad e marito della figlia Fatima, e i loro undici discendenti diretti.
Costoro godono dell’investitura divina (nass) e dell’autorita spirituale e, di conseguenza,
politica. Pertanto, non sara difficile intuire come I’autorita, nell’Islam sciita, proviene diret-
tamente da Dio, e che la questione della successione temporale risulta marginale, dato che
la successione al Profeta (khilafa) puo acquistare senso solo alla luce della walaya, ossia

dell’iniziazione spirituale (infra, § 3).

Tuttavia, il successore (khalifa, “califfo”) di Muhammad venne eletto nella persona
di suo suocero e compagno Abt Bakr, mentre “Ali ibn Abt Talib, non ricevette un supporto
altrettanto importante dai Banta Hashim, il clan di Muhammad, e dagli altri compagni del
Profeta. Coloro i quali sostenevano la khilafa di ‘Al ibn Abi Talib saranno in seguito so-
prannominati sk ‘at ‘ali, ovvero i “seguaci di ‘Ali” (v. supra). Quest’ultimo, a riprova della
diversa concezione di khilafa, non esclusivamente temporale ma anzitutto spirituale, rico-
nobbe e presto fedelta ad Aba Bakr e ai due suoi successori ‘Umar ibn al-Khattab e ‘Uthman
ibn ‘Affan, senza tuttavia riconoscerne I’autorita spirituale e, di conseguenza, la produzione
giurisprudenziale, che infatti, come vedremo, nella concezione sciita emana esclusivamente
dalla walaya. La scontro tra le due parti sfocio in guerra interna (fitna, lett. “sedizione”) ed
ebbe il suo inizio durante il terzo califfo “‘Uthman ed il suo culmine con il martirio di Husayn,
figlio di “Ali e terzo Imam. Sara proprio quest’ultimo evento a costituire un elemento cen-
trale nella fede imamita e nella sua cultura politica. Husayn rappresenta infatti I’Imam che
in nome della giusta battaglia, combatte con la consapevolezza di andare incontro a morte
certa, assurgendo a simbolo di una comunita oppressa dall’ingiustizia e dall’usurpatore al
potere. La celebrazione di questo epico martirio, accaduto nel 680, avviene nel decimo
giorno (‘ashura’) del mese di mukarram. L’andare intenzionalmente incontro a morte certa
al fine di redimere la umma dall’errore, da adito a numerosi parallelismi con la figura del
Cristo per il critianesimo.® Sul piano politico, a partire dal quarto Imam, il realismo e il
pragmatismo degli Imam si tradusse in una astensione volontaria dal potere, in ragione

dell’inutilita e, anzi, delle conseguenze auto-distruttive che il prosieguo della lotta avrebbe

5 MOUSSAWI lIbrahim, Shi‘ism and the Democratisation Process in Iran, With a Focus on Wilayat al-Fagih,
SAQI, London 2011, p. 25. E un parallelismo effettuato anche da studiosi cattolici con una profonda cono-
scenza dell’Islam. A titolo d’esempio, citiamo: CARDINI Franco, Europa e Islam. Storia di un malinteso,
Laterza, Bari 2007.
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comportato. Questo non significo un’abdicazione dall’Imamato (imama), dalla guida spiri-
tuale, che, al contrario prosegui con tutti i successivi Imam, elaborando un corpus dottrinale
immenso. Al contrario, negli occhi del fedele, I’astensione dalla lotta per il potere contribui
a corroborare I’istituzione dell’Imamato (imama) in termini di purezza ( ‘isma), dando cosi
avvio a un atteggiamento che dagli studiosi € stato definito tipico dello sciismo: il quietismo
e il fatalismo politico.’

Dunque, a partire dal martirio dell’Imam Husayn, nessuno dei successivi Imam dara
battaglia per il riconoscimento dei propri diritti. Questo atteggiamento quietista perduro fino
all’altro evento fondante del credo imamita: la grande occultazione del 941 (al-ghayba al-
kubra) del dodicesimo Imam, al-Mahdiy, il quale fara ritorno (raj ‘a) sulla Terra alla fine dei
tempi per porre fine alle ingiustizie e alla deviazione dalla risala profetica, e istituendo un
regno fondato sulla giustizia. Ma fino ad allora, e nei secoli successivi alla ghayba del dodi-
cesimo Imam, la comunita degli ‘alim (dotti, pl. ‘ulama’) affronto il tema dell’autorita e
della politica, elaborando svariate opinioni in merito. Il dilemma era: una volta che I’ultimo
degli Imam si era occultato, chi avrebbe avuto I’autorita di interpretare il Corano e la sunna®?
Ora non é questa la sede per ripercorrere secoli di giurisprudenza imamita, sia perché non é
il nostro obiettivo, sia perché potrebbe impegnare un’intera vita, per via della mole di mate-
riali da studiare. Per ora possiamo rimandare all’encomiabile lavoro di Abdulaziz Sachedina,
che e stato un po’ I’apripista in Occidente degli studi in merito alla questione dell’autorita

nella giurisprudenza sciita.®

Basti qui anticipare come I’istituzione religiosa imamita, nel suo complesso, abbia
avuto un punto di svolta con il prevalere della scuola usaliy rispetto alla scuola akhbariy.
Quest’ultima, letteralista e rigorista, sosteneva un’interpretazione letterale della sunna che
non lascia spazio all’intelletto ( ‘aqgl) e, dunque, all’ijtihad ‘aqliy (processo di deduzione in-
tellettiva delle norme), ammettendo solo I’ijtihad shar 7y (processo di deduzione delle norme
basato sulla lettera della Rivelazione). Al contrario, la scuola usa/iy, ammetteva I’importanza
dell’intelletto, pertanto, il suo definitivo sopravvento a partire dal XVII1 secolo, sotto la di-

nastia Qajar, e la conseguente istituzionalizzazione dell’ijtihad, elevo lo stato del mujtahid

" CALDER Norman, “Accommodation and Revolution in Imami Shi'i Jurisprudence: Khumayni and the Clas-
sical Tradition”, Middle Eastern Studies, vol. 18, n. 1 (January 1982), pp. 3-20.

8 In ambito imamita la sunna comprende gli hadith del Profeta e quelli dei dodici Imam. In ambito sunnita,
essa si limita agli sadith del solo Profeta.

9 SACHEDINA Abdulaziz Abdulhussein, The Just Ruler in Shi’ite Islam. The Comprehensive Authority of the
Jurist in Imamite Jurisprudence, Oxford University Press, Oxford-New York 1988.

91



(colui che e qualificato a praticare I’ijtihad) alla qualita di vicario dell’lmam Nascosto
nell’interpretazione della sunna e nella deduzione delle norme.° Tale condizione permettera
anche lo sviluppo e I’istituzionalizzazione di una gerarchia religiosa in cui gli ‘alim si di-
sporranno in base ai loro studi, al loro merito, e dunque in base alle loro capacita in termini
di ijtihad.** Questa gerarchia, tuttavia, non & da intendere come una gerarchia di comando:
ogni esponente religioso manterra la sua totale indipendenza, e la produzione intellettuale e
giurisprudenziale di un ‘alim & sempre individuale, tanto che € possibile trovare profonde
differenze, non solo tra gli stessi contemporanei, ma anche tra un discepolo e il suo maestro,

cosi come tra gli stessi discepoli di un unico maestro.*?

3. | concetti di imama e walaya

Come abbiamo piu volte accennato, quando si parla della khilafa dell’imamato
(imama), non si sta parlando di legittimita politica, poiché questa argomentazione rischia di
secolarizzare la questione e di impedirne la comprensione nella sua totalita. Corbin afferma
che non si tratta né di competizione né di rivalita tra gli Imam e qualsiasi altra dinastia, dato
che si tratterebbe di una rivalita su piani differenti. E infatti effettua un parallelismo, citando
la dinastia del Santo Graal delle tradizioni occidentali, la quale non e in competizione con
alcuna dinastia di questo mondo, poiché «si tratta di un altro mondo».® Da questo presup-
posto se ne pud dedurre che, non trattandosi di legittimismo politico, la questione dell’auto-
ritd assume un connotato ben piu intricato da sbrogliare. Se infatti si fosse trattato di una
disputa dinastica, la storia dell’Islam imamita non avrebbe avuto un rapporto cosi contro-
verso con il potere e I’autorita, e nulla avrebbe impedito I’emergere di altre figure capaci di
guidare politicamente la comunita o dare battaglia per conquistare il potere. Al contrario, la
dottrina imamita, sancisce che i detentori dell’autorita spirituale iniziatica (walaya) siano i

dodici Imam, e che la legittimazione politica debba necessariamente procedere da questi. Il

10 Cfr. SACHEDINA Abdulaziz Abdulhussein, The Just Ruler in Shi’ite Islam.
1 MOUSSAWI Ibrahim, Shi‘ism and the Democratisation Process..., p. 29.

12 SACHEDINA Abdulaziz Abdulhussein, The Just Ruler in Shi’ite Islam, p. 8.
13 CORBIN Henry, Nell’Islam iranico, p. 45.
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loro disinteresse per la sfera politica, posta in secondo piano rispetto a questioni piu spiri-
tuali, ci fa capire che il mondo sul quale agivano era effettivamente un altro. Come vedremo,
dunque, I’imama costituisce un caposaldo del credo sciita, in quanto, veicolo di un altro

caposaldo del credo e del figh sciita: la giustizia di Dio (‘adl allzh).'*

Quando parliamo di sciismo imamita, ci riferiamo a tutti gli adepti che, sia in termini
di dottrine speculative che di pratiche della religione, si rifanno all’insegnamento riportato
dai dodici Imam, I’ultimo dei quali, il Mahdiy, pur essendo in occultazione, continua a essere
presente su un piano sottile, mantenendo vivo e attuale la risala.*® Questo non & un dettaglio
di poco conto per chi pone a confronto sunnismo e sciismo: il primo infatti professa la chiu-
sura della profezia con Muhammad, che né ¢ il Sigillo (khatim), senza prevedere null’altro
fino alla fine dei tempi; ne consegue che in questa ottica la storia dell’umanita deve svolgersi
rivolta indietro, verso quel momento in cui ogni comunicazione divina € interrotta e il mes-
saggio & congelato.'® Al contrario, I’'imamismo prevede che, alla morte del Profeta, la co-
municazione tra Dio e I’umanita non si sia interrotta; questo grazie a una progressiva inizia-
zione al senso profondo ed esoterico (barin) del messaggio profetico, fino al momento
dell’apparizione del dodicesimo Imam (khatim al-walaya), ovvero quando tutti i segreti sa-
ranno manifestati e sara cosi instaurato il regno della pura religione. Costui sara I’annuncia-

tore del giorno della Resurrezione (¢a ‘im al-giyama).*’

Dunque, diversamente rispetto al sunnismo, la dottrina sciita prevede che la chiusura
del ciclo della Profezia (da irat al-nubiiwa), sancita dalla morte di Muhammad (il Sigillo
della Profezia, khatim al-nubiiwa), coincida con I’inizio del ciclo dell’iniziazione (da irat
al-walaya). In tale fase sono i dodici Imam, i waliy allah (gli Amici di Dio), coloro che,
iniziati al senso profondo della nubiiwa, devono iniziare i loro adepti all’esoterico della Pro-
fezia. Infatti, non essendoci altri profeti dopo Muhammad, il ciclo della walaya deve prepa-
rare alla parusia dell’lImam Mahdiy, il dodicesimo Imam andato in occultazione. Dungue,
cosi come Muhammad rappresenta il Sigillo della Profezia, I’Imam Mahdiy costituisce il
Sigillo della Iniziazione (khatim al-walaya).*® Stando cosi le cose, si capisce che I’argomen-

tazione denigratoria, secondo cui gli sciiti venerano la figura di ‘Ali e denigrano quella di

14 SACHEDINA Abdulaziz Abdulhussein, The Just Ruler in Shi’ite Islam, p. 26.
15 CORBIN Henry, Nell’Islam iranico, p. 72.

16 Ibidem, p. 73.

7 Ibidem, p. 74.

18 CORBIN Henry, L’Imam Nascosto, p. 72-73.
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Muhammad, é assolutamente infondata; al contrario, nell’Islam imamita si tratta di due fi-
gure e di due funzioni complementari e inseparabili. Corbin ci utilizza un simbolismo solare
e lunare probabilmente piu chiarificatore di qualsiasi altra parola: se la funzione profetica di
Muhammad costituisce il sole da cui proviene la luce, I’lmam rappresenta la luna che mutua
la propria luce dal sole.*® In una tale concezione delle cose, non si puo certo dire che il sole

venga sminuito o denigrato.

In buona sostanza, possiamo affermare che I’imama € quell’istituzione necessaria
che, alla morte del Profeta, € preposta alla gestione degli affari spirituali e materiali della
societa islamica, posta sotto la guida dell’Imam per designazione divina (nass ilahiy). L ar-
gomentazione procede secondo uno dei principi cardine del credo sciita: la giustizia di Dio
(‘adl allah). In virtu di questa Dio ha creato I’universo e ogni sua creatura viene guidata
verso il raggiungimento della perfezione. E cosi come ogni creatura viene guidata nella sua
evoluzione secondo le proprie specificita, anche I’uomo é destinatario di una via tracciata a
sua misura e lungo la quale viene guidato per raggiungere la propria meta. La via tracciata e
in questo caso il simbolo della risala. Ma la necessita di inviare agli uomini un profeta per
segnare la strada, € la medesima necessita che porta Dio a inviare una guida (imam) che
sostituisca il Profeta dopo la sua morte. Tale guida non é portatrice di una nuova “via”, di
un nuovo messaggio profetico (risala nubiwiya), ma possiede, in virtu del suo grado di ini-
ziazione e vicinanza a Dio (walaya), il medesimo grado di perfezione e infallibilita proprie
del Profeta, cosi da custodire il sapere piu profondo della religione, trasmetterlo nella sua
genuinita, e guidare I’umanita sulla retta via (sirat mustaqim). L’imamato previene dunque
che il credente, seppure in buona fede ma comunque non immune dall’errore e dal peccato,

possa alterare il sapere derivato dalla Rivelazione.?°

L’argomentazione razionale & dunque la seguente: se Dio ha inviato il suo ultimo
Profeta per portare, col suo messaggio, la legge definitiva (shari‘a), come € possibile che
non abbia delegato nessuno a guidare e gestire I’applicazione di tale legge? Sarebbe stato
plausibile che I’applicazione di tale legge fosse stata garantita esclusivamente per una ven-
tina d’anni, fino alla morte del Profeta, lasciando poi la comunita in balia di se stessa? La

risposta sarebbe evidente, perchée ogni legislatore elabora le leggi col fine di farle eseguire e

19 CORBIN Henry, L ’Imam Nascosto, p. 76.
20 al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, al-ski ‘a fi al-islam, dar al-wala’, bayrit 2013, p. 181-191.
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non per enunciarle semplicemente a parole e lasciarle scritte sulla carta.?! Al contrario
I’Islam ¢ una religione universale e perpetua, la cui funzione € quella di guidare gli uomini
fino alla fine dei tempi, ragione per cui € necessaria una guida designata e qualificata in
grado di guidare un organismo sociale e mantenerlo in vita, senza la quale, altrimenti, questo
cesserebbe di esistere in pochissimo tempo. A riprova di cio, lo stesso Profeta, quando si
assentava da Medina, o quando conquistava un territorio, nominava qualcuno a cui affidava
I’incarico di amministrare in sua vece. La dottrina sciita, dunque, chiede: come sarebbe pos-

sibile che il Profeta non avesse nominato il suo successore???

Oltre le argomentazioni logiche e razionali, la dottrina imamita fornisca anche alcune
prove documentali che attestano, nella visione sciita, la designazione di “Ali ibn Abi Talib,
primo dei dodici Imam, da parte di Muhammad. Il piu celebre e significativo ¢ il hadith al-
ghadir, in cui il Profeta, davanti ad una folla di centoventimila persone, sollevo una mano di
‘Al e disse: «Colui di cui io sono il mawla, ‘Al & il suo mawla»?. Non ci dilungheremo qui
a discutere del complesso spettro semantico a cui il termine mawla rimanda. Nel paragrafo
dedicato alla walaya vedremo di spiegare piu a fondo i vari significati a cui rimanda la radice
araba w-I-y, e da cui deriva anche il termine mawla, cosi come il termine waliy. In questa
sede possiamo tuttavia riportare un passaggio di ‘Ali Fayyad che, nell’introduzione alla sua
opera nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi 'ty al-mu ‘asir (“Teorie dell’autorita nel
pensiero politico sciita contemporaneo™),? ci viene in soccorso, spiegando il significato del

termine mawla:
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2L KHOMEINI Ruhollah, Fundamentals of the Islamic Revolution. Selections from the Thoughts and Opinions
of Imam Khomeini, translated and edited by M. J. Khalili and S. Manafi Anari, The Institute for Compilation
and Publication of Imam Khomeini’s Work, Tehran s.d., p. 100.

22 TABATABA’I Allamah Sayyid Muhammad Husayn, Compendio della dottrina islamica. I principi, I’etica,
le norme, a cura di Mostafa Bakhshkon, Associazione Mondiale dell’ Ahlulbait, s.n.t., p. 113-114.

23 man kuntu mawlah fa-‘ali mawlah.

24 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘dsir, (al-tab‘a al-thaniya), silsilat al-dirasat
al-hadariya, markaz al-hadara li-tanmiya al-fikr al-islamiy, bayrtat 2010. [al-tab‘a al-tla 2008].
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A tal proposito si utilizzano sia waliy che mawla, col significato di “agente” e cioé
muwali [sostenitore] e col significato di “agito” ovvero muwala [sostenuto]. E si
dice che una persona sia awla all’incirca nel significato di akra [il pit adeguato].
L’Altissimo ha detto: «il Profeta & piu vicino [awia] ai credenti di quanto lo siano
essi» (Cor. 33.6). E dice anche: «Bada [awia], bada bene!» (Cor. 75.34) e in questo
caso il suo significato e “la punizione piu adeguata a te e per te”. E si dice che il
suo significato sia “essere rimproverato”. E in questo modo procede I’autore del
dizionario, sostenendo che il wali € la vicinanza... e «il mawla [&] emancipatore
ed emancipato, padrone, alleato, cugino, vincitore, vicino, e ognuno di essi & [in

relazione] al walr, che indica la vicinanza».

Ne emerge che il termine mawla, possa essere giustamente tradotto come “patrono”,

il quale e tale anche in quanto “vicino” a colui dal quale I’autorita proviene, e viceversa.

4. Breve biografia di ‘Ali Fayyad

Nato nel 1962 nel villaggio di Tayba, all’interno del distretto di Marj‘ayin nel Libano
meridionale, nel 1981, all’eta di 19 anni, si trasferisce in Italia per studiare ingegneria, senza
tuttavia completare il corso di studi. Ritornd cosi a Beirut per studiare filosofia e sociologia.
Nel 1983 inizia il suo percorso all’interno di Hezbollah con la nomina a responsabile
dell’educazione del movimento. Durante gli anni *80 sara sempre responsabile di questo
settore e il suo lavoro riguardera da vicino il settore dell’organizzazione. Il suo home come
candidato al Parlamento libanese inizia a girare sin dal 1992, ovvero sin dall’inizio della
Seconda repubblica libanese e I’ingresso di Hezbollah nella scena politica-istituzionale liba-
nese.?® Nel 1995 diventa direttore del think tank del partito, il centro studi al-markaz al-
istishariy lil-dirasat wa al-tawthiq (“Centro di consultazione per lo studio e la documenta-
zione”) situato nel quartiere di Bi’r Hasan della periferia meridionale di Beirut, sull’auto-
strada Hafiz al-Asad. Sin dall’inizio della sua attivita nel movimento il suo ruolo € consistito

% |bidem, p. 13.
%6 qabisty fatin, ‘ali fayyad al-att min al-kitab ila al-majlis al-nuwab: na’ib li-awwal marra, al-safir 22-6-2009.
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nel contribuire alla produzione di idee e di ricerche, e alla teorizzazione della linea politica.
Incaricato della direzione del Centro di consultazione, ha contribuito con un costante lavoro
di supporto ai parlamentari e alle politiche del partito, nonché alle elaborazioni relative ai
rapporti con i ministeri e le istituzioni statali. Come ebbe modo di dire in una intervista al

quotidiano libanese al-Safir:
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Abbiamo lavorato per quindici anni su tutti i dossier a cui lavorava ogni deputato
per affrontare le questioni riguardanti lo sviluppo, I’economia, la legislazione e la
pianificazione. Per questo motivo ho rappresentato il partito nella Commissione
Nazionale per il Sistema Elettorale diretta da Fu’ad Butrus. [...] Cosi come ho
rappresentato il partito all’interno del comitato istituito in Parlamento per discu-
tere della legge sulla decentralizzazione, diretto dal defunto Walid ‘Aydu. Nel
Centro abbiamo preparato anche numerosi dossier per la ricostruzione dello Stato

nella fase successiva alla guerra civile.

Nell’anno accademico 2001-2002 consegui un dottorato in sociologia politica presso
I”’Universita libanese, con una tesi dal titolo dirasa f7 ishkalzyat al-fikr al-siyasiy al-islamiy
al-shr 7y al-mu ‘asir (“Uno studio sulle problematiche del pensiero politico islamico sciita
contemporaneo™), che sara la base per la pubblicazione nel 2008 della prima edizione di
nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi ty al-mu ‘asir (“Teorie dell’autorita nel pensiero
politico sciita contemporaneo”). Questa pubblicazione sara il focus principale del presente
lavoro. Ma i quindici anni della sua direzione di al-markaz al-istishariy sono anche gli anni
piu prolifici dal punto di vista della produzione intellettuale, e infatti pubblico numerosi ar-
ticoli in lingua araba sia in seno all’attivita del Centro da lui diretto, sia su riviste scientifiche
e sui principali quotidiani libanesi — primo fra tutti al-Safir — spaziando su specifici temi
come la struttura dello Stato libanese, il confessionalismo politico, la Resistenza, il discorso

politico islamico e il dialogo con I’Occidente; affrontati sia a livello teorico che concreto.

27 |bidem.
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Inoltre possiamo enumerare alcuni articoli in lingua inglese e francese, oltre ad alcune inter-
viste rilasciate a giornalisti europei, in cui egli si pose quasi come ponte tra il movimento e
I’Occidente. E proprio nel rapporto con I’estero ‘Ali Fayyad inizio ad assumere una certa

importanza:
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A partire dal 2001 ci fu un particolare interesse nello sviluppare il rapporto della
Resistenza e di Hezbollah con gli ambienti culturali di sinistra a livello internazio-
nale, soprattutto in Europa. Per questo, nel corso degli anni, mi fu possibile essere
partecipe ai Forum sociali mondiali, da Porto Alegre [2001-2003] all’ India [2004],
dal Mali in Africa [2006] al Forum sociale europeo di Parigi [2003] e Atene
[2006].

Come ci ha detto personalmente durante un incontro, ‘Ali Fayyad aveva allacciato
contatti e rapporti con molti movimenti anti-imperialisti internazionali e la sua presenza a
questi forum ne e una prova. A proposito della sua esperienza durante questi incontri, rac-

conta che durante il Forum di Parigi:
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Ero strano e isolato, ma, a poco a poco, ci trasformammo in uno dei pilastri di
guesto movimento globale; e riuscii a trasformare il tema della Resistenza in un

tema fondamentale del movimento mondiale contro la globalizzazione.

Questo percorso fini dunque per sviluppare le relazioni da un livello popolare e ac-

cademico a un livello politico ufficiale, tant’é che anche alcuni governi si aprirono al dialogo

28 |pidem.
2 Ipidem.
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con Hezbollah e, per esempio, ‘Ali Fayyad fu ospite in Francia per dieci giorni, partecipando
a ventidue incontri ufficiali presso il Ministero degli esteri, della difesa, il Senato, I’ Assem-
blea generale e I’Eliseo.*° Ma gli anni 2000 sono anche gli anni della sua attivita accademica,
e infatti, dopo aver conseguito il dottorato, diventa ustadh musa ‘id (ricercatore) di Sociolo-
gia politica all’Istituto di Scienze sociali dell’Universita libanese. Nel settembre del 2007 e
poi ricercatore all’Universita di Oxford. Cosi, nel tempo, ‘Ali Fayyad diventa una delle piu

eminenti figure teorizzatrici all’interno di Hezbollah.

Nel 2009 il Segretario generale di Hezbollah sayyid Hasan Nasr Allah annuncia la
candidatura di ‘Al Fayyad alle elezioni parlamentari libanesi del giugno dello stesso anno.
All’eta di 48 anni viene dunque eletto al Parlamento, deputato del suo distretto di nascita,
Marj ‘ayun, e inizia una nuova fase della sua vita, passando dall’attivita intellettuale di studio
e di ricerca accademica a quella dell’impegno politico diretto nelle istituzioni libanesi. Dopo
quindici anni di direzione de al-markaz al-istishariy lascio dunque il testimone ad ‘Abd al-
Halim Fadl Allah. Il ruolo di spicco di ‘Al Fayyad, in quanto esponente della teorizzazione
del movimento, si dimostrera significativo nel novembre dello stesso anno, quando Hezbol-
lah pubblichera il nuovo manifesto politico del movimento (al-wathiga al-siyasiya li-kizb
allah 2009) al quale ‘Al Fayyad contribuisce in maniera decisiva per cio che concerne la
seconda parte, ovvero quella piu importante e innovativa, relativa al Libano, al sistema po-

litico e alle relazioni locali, regionali e internazionali.®!

‘Al Fayyad € ormai I’interfaccia del partito nei suoi rapporti col mondo esterno e lo
rappresenta in numerose commissioni parlamentari per discutere di legge elettorale, decen-
tralizzazione amministrativa, cosi come negli incontri sul dialogo intra-libanese tenuti in
Svizzera; oltre a prendere posto tra i relatori di diverse conferenze, in giro per il mondo, sul
tema della Resistenza. Nella nuova veste di politico si fa sentire I’eredita dell’esperienza

intellettuale, che spinge ‘Ali Fayyad a una importante considerazione:
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%0 Ibidem.
31 Colloquio con ‘Al Fayyad presso il suo ufficio nel Parlamento libanese (Beirut, 26 giugno 2013).
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La mia esperienza nel lavoro intellettuale mi ha condotto alla necessita di riconsi-
derare I’essere umano-persona nel nostro modo di pensare e nella nostra vita, e a
determinare il criterio del successo dei movimenti islamici o del loro fallimento
attraverso la loro capacita di guadagnare la fiducia e il rispetto della societd, e di
prendere in considerazione le sue aspirazioni ed esigenze. La cosa piu pericolosa
per questi movimenti ¢ trasformare le loro convinzioni e i loro programmi politici
in sistemi di idee separati e distanti dalla realta e dalla societd. E questo che ti
avvicina ad uno stretto rapporto con le persone e le loro sofferenze. Il pit grande
errore che un parlamentare possa commettere € immergersi nel lavoro quotidiano

senza la capacita di una produzione di qualita.

Oggi “Ali Fayyad riveste ancora la carica di deputato nel Parlamento libanese. 1l suo
ruolo all’interno dell’organizzazione del movimento di Hezbollah é all’interno del majlis
siyasiy (Consiglio politico), importante organo che si occupa dei rapporti con i partiti, i mo-
vimenti e i gruppi confessionali. In tale veste, il dialogo e la continuita nello sviluppare le
relazioni internazionali, cosi come I’interesse per i vitali progetti di sviluppo, costituiscono
le caratteristiche fondamentali del suo ruolo di parlamentare, dirigente politico ed esponente
di Hezbollah.

5. Definizione del concetto di sulfa e della terminologia tecnica secondo ‘Alt Fayyad

Nell’intoduzione alla sua opera, ‘Ali Fayyad cerca innanzitutto di fornire una defini-
zione del concetto di sulsa (autorita) dal punto di vista della sociologia politica, rifiutando,
per ampiezza e vaghezza, quella spiegazione per cui autorita, forza, violenza e influenza non
sarebbero che concetti analoghi. Tale definizione si baserebbe su una distinzione tra gover-
nanti e governati. Tuttavia, potrebbe essere applicabile a tutti i rapporti umani non egalitari.

In piu, la complessita dei rapporti di potere all’interno delle societa contemporanee porta i

32 gabisiy fatin, ‘ali fayyad al-ati min al-kitab ila al-majlis al-nuwab: na’ib li-awwal marra, al-safir 22-6-2009.
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cittadini ad essere governanti e governati al tempo stesso, ragione per cui sarebbe ulterior-
mente necessaria una distinzione tra autorita (sulza), influenza (nufiidh) e capacita (qudra).
‘Ali Fayyad definisce I’influenza come la possibilita per una particolare persona di portare
un’altra persona a compiere un qualcosa che non farebbe senza I’influenza stessa; e tutte le
relazioni diseguali implicano I’esistenza dell’influenza. 1l termine sulza, invece, dovrebbe
limitarsi a una categoria specifica di influenza o di capacita, ovvero quella che risulta con-
forme a un sistema di norme e valori della comunita e che, dunque, esprimono il concetto di

legalita (shara iya).

Tuttavia, citando il filosofo libanese Nassar Nasif, afferma una distinzione fra tre casi
riguardo le questioni afferenti al comando (amiriya): I’autorita (sulsa), il sultano (sulzan) e
il controllo (sayzara). In questa distinzione, I’autorita sarebbe il diritto al comando, il quale,
a sua volta, prevede: il comando-ordine (amr), il comandato (ma mir) e il comandante
(amir). L’amir € colui il quale ha il diritto di emettere un amr nei confronti del ma ‘mar, e
questo ha il dovere di obbedire all’amir e di eseguire I’amr. Si tratterebbe dunque di una
relazione tra due parti consenzienti che riconoscono e accettando la natura di questa rela-
zione. Il secondo caso, quello del sultano (sulzan), si baserebbe non sul comando (amr) sulla
base di un diritto, ma sull’influenza (nufiidh) come dato di fatto. Il terzo caso, quello del
controllo (sayrara), costituisce una sottomissione imposta (ikhda * mafriid) con la forza e lo
sfruttamento del piu debole per i fini del piu forte; si tratta dunque di una relazione tra due
parti in conflitto tra loro per il predominio (mutaghalib): una delle due parti cerca di imporre
la propria volonta all’altra e di farle eseguire il proprio comando (amr) con la forza coercitiva
(giwa jabriya).®* Come si puo intuire, dunque, il concetto della legalita (shara Tya) risulta
essere trasversale alle diverse definizioni per quanto riguarda la sua associazione e il suo
abbinamento al concetto di autorita (sulza), e, pertanto, svolgera un ruolo cruciale nella co-
struzione del significato della sulsa. Tuttavia, ‘Ali Fayyad, in proposito, effettua una preci-

sazione molto importante in termini di linguaggio politico sciita:

% fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘Gsir, (al-tab‘a al-thaniya), silsilat al-dirasat
al-hadariya, markaz al-hadara li-tanmiya al-fikr al-islamiy, bayrtit 2010, p. 9. [al-tab‘a al-tla 2008].
34 Ibidem, p. 10-11.
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Nel figh e nel pensiero politico sciita & maggiormente utilizzato il termine ma-
shrit ‘tya [legittimitd] rispetto a shara va [legalita]. Nel nostro studio utilizzeremo
le due parole con la propensione a preferire la prima, in accordo con i testi oggetto
della trattazione.

Ne emerge, dunque, che lo sciismo imamita attribuisce una maggiore importanza al
concetto di legittimita (mashri Tya) rispetto a quello di legalita (shara Tya), con evidenti e
notevoli implicazioni logiche di carattere dottrinale. Senonché il concetto di autorita, in que-
sto quadro, sara molto pitu complesso delle definizioni di impronta occidentale riportate da
‘Ali Fayyad all’inizio della sua introduzione e che noi abbiamo poc’anzi sintetizzato; e ba-
sare la definizione di sulsa esclusivamente sul suo elemento politico non e sufficiente, poiché
nel campo islamico sciita il concetto di sulza comprende, tra le sue pieghe, numerosi signi-
ficati che variano all’interno di una vasta gamma, nella quale ¢ inclusa la sfera politica e a
cui bisogna aggiungere quanto emerge dal versetto coranico: «il Profeta & piu vicino [awla]
ai credenti di quanto lo siano essi» (Cor. XXXII1.6). Risulta evidente come tale concetto
inglobi ulteriori significati, come per esempio I’identificazione tra governante e governati,
frutto della diseguale e variabile correlazione tra religione (din) e autorita (sulza), e che non
puo risolversi in un’unica formulazione. Tuttavia, a scanso di equivoci e al di la di fumose e

astratte definizioni, ‘Ali Fayyad fa una significativa affermazione preliminare:
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L’autorita nel campo islamico sciita &€ wilaya. E sebbene le parole sulza, sulfan e
dawla [Stato] siano espressioni che trovano spazio nelle formulazioni del pensiero

politico sciita, I’'uso di sulza, nella sua accezione di esercizio del comando [imra]

% Ibidem, p. 11, n. 1.
3 |bidem, p. 12.

102



e posizione di controllo e giurisdizione [hakimiya], comprende il significato di

dawla e lo oltrepassa.

E infatti la wilaya ha la precedenza e la priorita (asbaqzya) rispetto allo Stato, essendo
presente anche in assenza di questo; ma, pur essendo due concetti separati, Sono comunque
contigui, dato che lo Stato (dawla) le si ricollega, essendo questo un’espressione possibile
della wilaya. Infatti, se paragonato alla wilaya e alla sulza, il pensiero politico sciita dimostra
un certo disinteresse per lo Stato, sia in termini lessicali che in termini concettuali. Queste
sono dunque le modalita di come il discorso politico sciita si € esplicato nella sua fase costi-
tutiva. Al contrario, col passare del tempo, avvennero grandi trasformazioni qualitative nel
pensiero sciita, soprattutto con la nascita dello Stato religioso sciita contemporaneo, senza
che, tuttavia, si voltassero le spalle a tutta la precedente letteratura sulla autorita e alle sue
questioni iniziali.*” Possiamo quindi affermare che la questione dell’autorita rimanda per lo
piu al concetto di legittimita (mashri Tya), mentre lo Stato ha a che fare con gli strumenti, le
istituzioni e le funzioni con i quali I’autorita si esplica. ‘Ali Fayyad sostiene dunque I’inter-
sezione di due momenti contestuali che governano il pensiero politico sciita: il momento
costitutivo (zaman ta’sisiy) espresso dal pensiero dell’autorita, le cui problematiche princi-
pali si fondano sul principio della legittimita; e il momento evolutivo e modernizzante (za-
man takdithiy) espresso dal pensiero dello Stato, le cui problematiche riguardano I’organiz-

zazione e le funzioni.3®

Ma in realta la sulfa gode di un repertorio concettuale molto vasto che si ricollega al
campo semantico della wilaya, e si esplica fortemente in termini di vicinanza e distanza, cosi
come gia esposto da Bernard Lewis nel proprio lavoro dedicato a Il linguaggio politico
dell’Islam.3® Dunque scopriamo il parallelismo tra i termini wala’ (lett. amicizia, fedelta) e
wila’, i quali differiscono per la sola prima vocale breve, e che si connotano per il medesimo
significato di tawali (successione ininterrotta), rappresentando la vicinanza (qurb) in termini
spaziali, di parentela, religiosi, amicali, di adesione e di convinzione.*® Allo stesso modo, i
due termini wilaya e walaya, assumono entrambi il medesimo significato sotto profili spe-

culari: sinonimo di nusra (adesione, sostegno), ma, dal punto di vista della politica, entrambi

37 Ibidem.

38 Ibidem, p.13.

39 LEWIS Bernard, Il linguaggio politico dell’Islam, Laterza, Bari 2005, pp. 40-44, 59-63.[ed. originale in
inglese: The Political Language of Islam, University of Chicago, Chicago 1988].

40 fayyad ‘ali, nazarivat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 13.
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hanno il significato di tawallz al-amr (essere investito del potere). Dunque da una parte ab-
biamo un parallelismo perfetto tra i termini wala’, wila’ e tawali, e, dall’altra, tra walaya,
wilaya e tawalli. Abbiamo gia visto come Corbin definisce la walaya in termini di “amicizia”
e “prossimita” a Dio. Se ne deduce che I’investitura al potere trovi la propria legittimazione

da quest’ultima.**

Come abbiamo avuto modo di vedere (infra, 8 3), emerge una sostanziale ugua-
glianza di significati tra wali e mawla, e anch’essi rivestono un doppio significato attivo e
passivo: sostenitore (muwali) e sostenuto (muwala). Secondo quanto riporta ‘Ali Fayyad,
dunque, il termine walr contiene in sé un curioso paradosso, ovverosia I’uso che se ne fa,
sia nell’accezione di agente (hakim, governante) sia in quella di agito (makkizm, governato).
Questo e dovuto a un principio della dottrina sciita imamita secondo cui il walz e, nello stesso
tempo, governante e governato, in quanto non governa secondo il suo arbitrio ma in confor-
mita con la Rivelazione divina. Pertanto egli é il governante (hakim) dei sudditi e, al con-
tempo, gli é vicino e ne fa parte. Tale relazione deve essere caratterizzata dal piu alto livello
di intimita (hamimiya). Inoltre e governato (makkim) da un sistema perfetto e armonico
(nasaq) rappresentato, ovviamente, dall’insieme degli insegnamenti e dei principi religiosi.
Infine, ‘Al Fayyad accenna anche a un termine che deriva sempre dalla medesima radice w-
I-y: awla (il piu vicino) che assume il significato di aira (il piu adeguato); e cita Henry
Corbin, il quale, come abbiamo visto, traduce wilaya*? con “amore”, quello dei credenti per
la persona degli Imam. Per tirare le somme, possiamo dungue convenire sul fatto che la
sintesi di tutte queste sfumature di significati attribuibili al termine wilaya costituisce un
pilastro della filosofia dell’autorita legale nel pensiero politico sciita.** Possiamo quindi ri-
prendere quanto sopra abbiamo riportato delle parole dello stesso ‘Ali Fayyad, il quale af-
ferma che nel pensiero imamita I’autorita sia, in pratica, sinonimo di wilaya, 0 a questa esat-

tamente sovrapponibile: «L’autorita nel campo islamico sciita & wilaya».*

6. Problematiche iniziali del pensiero politico sciita imamitain ‘Ali Fayyad

4L Cfr. cap. I.

42 In realta Corbin si riferisce esplicitamente al termine waldya, e non invece alla wilaya, come sostiene ‘Al
Fayyad, e non ci risulta che Corbin abbia preso direttamente in considerazione la wilaya nella sua opera.

43 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 14.

4 |bidem, p. 12.
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Chiarite le definizioni dei fondamentali concetti di sulza, dei termini derivanti dalla
radice w-I-y, e appurata una sostanziale sovrapponibilita e coincidenza tra sulza e wilaya,
passiamo dunque ad esaminare le principali problematiche che il pensiero politico imamita
si e trovato ad affrontare nel corso della sua storia. Come € facile immaginare, le prime
questioni riguardano I’identificazione di colui a cui spetta la wilaya e, quindi, la sulza; non-
ché definire chi e colui che conferisce legittimita all’autorita e chi previene che questa possa

essere assolutismo (salfana) o dispotismo (tasalluy):

08 Wy (s e 5 sl Lgmiag (o g ealud) (yal AT uantg ] T 51 (ol
Bl Akl 5 o

Di chi & la wilaya? [...] In altre parole, a chi spetta I’autorita e chi conferisce la

legittimita? E chi previene che [I’autorita] sia un potere assoluto o dispotico?

Abbiamo deciso di riportare queste parole di ‘Ali Fayyad, in via incidentale, perché
riteniamo interessante notare come il termine salrana abbia in questo contesto un’accezione
prettamente negativa (assolutismo, potere assoluto, nel senso di un potere usurpatore del
legittimo detentore) rispetto a quella piu neutra che i nostri vocabolari sono abituati ad espri-
mere con la traduzione in “sultanato” inteso, cioe, come forma di governo. Ma, al di la di
queste osservazioni lessicali, possiamo affermare che la domanda poc’anzi riportata esprime
il grande tema sul quale si e concentrato lo sforzo intellettuale del pensiero politico sciita e,
alla cui domanda, di fatto, si continua da secoli a fornire risposte differenti. Si tratta infatti
del grande tema a cui si € dedicato il figh politico sciita e, in seguito, il pensiero politico
sciita, e che ha avuto la sua origine nel IV secolo della hijra (Egira), per I’esattezza nel 329
h. (941), in seguito alla grande occultazione (ghayba kubra) del dodicesimo Imam, al-
Mahdiy, detentore della wilaya assoluta (murlag). La sua assenza lascio infatti un vuoto
(faragh), in termini di autorita legale, e fu compito dei faqih sciiti determinare una formula

giurisprudenziale e politica per sopperirivi.*

4 1bidem, pp. 14-15.
46 |bidem, p. 15.
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Fu compito del figh sciita affrontare, da una parte, un complicato travaglio nel
confronto con I’autorita usurpatrice [sulfa ghasbiya] e, dall’altra, porre fine alla
alienazione [ightirab] politica attraverso una formula radicata nei principi che con-

ferisse legittimita all’autorita, alla sua presenza e alla sua rettitudine.

Fu cosi che il percorso di evoluzione del pensiero politico imamita pose fine alla
formula della attesa passiva, la quale si rifletteva nella assenza di una teoria politica alterna-
tiva, circoscrivendo la legittimita dell’autorita solo in presenza dell’Imam. Questa evolu-
zione ebbe luogo grazie a due grandi cambiamenti: il primo é relativo al posizionamento del
fagih all’interno delle gerarchie di potere sciite, in qualita di rappresentante (na’ib)
dell’Imam Nascosto (X sec. h.); il secondo riguarda I’ingresso della umma“® nel processo di
costruzione della politica e dell’istituzione della sua legittimazione (XIV sec. h.). ‘Ali
Fayyad distingue dunque due momenti di accesso alla sfera politica e le relative caratteristi-
che: il fagih vi fa ingresso nella fase fondativa del pensiero sciita, sulla base di una visione
meramente religiosa; la umma, invece, vi entra nella fase moderna, sulla base del percorso
compiuto dal pensiero politico sciita nel terreno della modernita contemporanea (hadatha
mu ‘asira) e all’interno di un contesto basato sull’argomentazione della sua legalita. In questo
modo il pensiero politico sciita contemporaneo accogliera I’avanzamento dei propri contri-
buti intellettuali; avanzamento che si basa sulle medesime problematiche attraverso le quali
si era determinato lo sviluppo del percorso storico sciita. E dunque la domanda del periodo
contemporaneo é rimasta la medesima con la quale aveva dovuto fare precedentemente i
conti il pensiero politico sciita: a chi spetta la wilaya? Al faqih dotato di tutti i requisiti o alla

umma? Oppure a entrambi contemporaneamente?*°
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47 Ibidem.

48 Nel linguaggio islamico il termine umma indica la “comunita dei credenti”, ma, in questo caso, essendo
menzionato quasi in antitesi rispetto alla élite dei fagzh, potremmo renderlo con “masse”.

49 Ibidem, pp. 15-16.
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I dinamismo contemporaneo, sul quale si fonda la formazione del pensiero poli-
tico sciita, si basa su tre contesti di riferimento, compenetranti e variabili in termini
di presenza ed effetti [...] Il primo & il contesto di riferimenti religiosi e dottrinali
espresso dalla teoria dell’lmamato sciita attraverso i suoi testi, i suoi principi e i
suoi concetti. 1l secondo ¢ il contesto giurisprudenziale e storico, concernente lo
sviluppo delle problematiche dell’autorita. Il terzo € il contesto della realta contin-
gente, con le sue trasformazioni sociali, politiche, culturali, ecc. e gli effetti della

modernita contemporanea.

Dunque, secondo ‘Ali Fayyad il legame tra il pensiero politico e questo dinamismo
tridimensionale si esprime con chiarezza sulla base di due dimensioni principali: quella re-
ligiosa dottrinale (diniy ‘aga’idiy) e quella giurisprudenziale storica (fighiy tarikhiy). Mentre
il legame tra il pensiero politico e il terzo fattore, quello dei mutamenti (taghayyirat), si
rivela solo indirettamente con una armonizzazione (muwa’ama) operata dal figh, nel rispetto
dei fondamenti dottrinali (thawabit al- ‘aqida) e dei fattori determinanti della Legge rivelata
(Muhaddidat al-shari‘a). In altre parole, & una armonizzazione tra costanti e variabili e co-
stituisce la sfida piu significativa del pensiero politico islamico nella sua costruzione della
teoria politica.®* Questo ovviamente non si traduce in una uniformita della produzione intel-
lettuale in ambito sciita, ma anzi, come abbiamo accennato in precedenza,? la sostanziale
indipendenza tra gli ‘alim consente il fiorire di uno sforzo interpretativo variegato e plurali-
stico. Inoltre, la divergenza nella costruzione di una teoria politica diventa possibile in ra-
gione della differenza di approccio metodologico alla dimensione del figh e a quella delle
taghayyirat, essenzialmente a causa della loro differente natura interpretativa (ijtihadiy). Al
contrario, la dimensione diniy ‘aqa’idiy costituisce un fermo pilastro di riferimento, condi-
viso tra diverse correnti di pensiero politico. Tuttavia, € possibile che la costruzione della
teoria politica possa estendersi concettualmente fino a riguardare i principi di base che, a
loro volta, saranno interessati da un ijtihad sensibilmente diverso — come é il caso del rico-

noscimento religioso alla shira in alcune formulazioni teoriche — o il suo rigetto in altre.

50 Ibidem, p. 16.

51 1bidem.

52 Cfr. il capitolo dedicato alla metodologia.

%3 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 17.
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Secondo ‘Ali Fayyad sara dunque questo il punto di interessante articolazione che
governera il pensiero politico sciita, poiché la dialettica del tema fagzh-umma, che col tempo
prendera il posto del tema fagih-sulza, nel processo di costruzione della sulza si articolera
sulla dicotomia tra “riconduzione di conformita ai principi” (ta’si/) e modernizzazione
(takdith). In questo quadro, il ruolo del fagih emergera come simbolo del ta’si/, mentre il

ruolo della umma sara il simbolo del takdith.

7. Definizione dell’oggetto e del metodo di studio nell’opera di ‘Ali Fayyad

Cio che ‘Ali Fayyad chiama “pensiero politico sciita contemporaneo” si riferisce sia
ai contributi di figh sia a quelli riguardanti il fikr (il pensiero inteso nella sua accezione ra-
zionale), dato che si tratta di due aspetti che non possono essere presi separatamente, essendo
in realta inscindibili. Pertanto, sebbene il figh abbia avuto un ruolo cruciale nell’elaborazione
del fikr, non ci si puo limitare esclusivamente ad esso. In piu, lo stesso fikr svolge un ruolo
sinergico e teoretico rispetto alla visione del figh, essendo parte della sua struttura e basan-
dosi su questo. Mentre, per quanto riguarda I’arco temporale, ‘Ali Fayyad specifica che per
“contemporaneo” intende gli ultimi decenni del X1V secolo hijriy>* fino ai giorni in cui ha
composto il suo lavoro, che, tradotto nel calendario gregoriano, riguarda la seconda meta del
XX secolo.>®

‘Ali Fayyad ci tiene a precisare che la sua opera punta a trattare il piano teorico della
questione inerente al rapporto tra religione e autorita nel pensiero politico sciita contempo-
raneo, senza addentrarsi nelle applicazioni di queste idee — alcune delle quali si sono mani-
festate con lo Stato sciita contemporaneo in Iran — né di altre in seno ad esperienze o partiti
politici, intendendo implicitamente anche la propria esperienza, o meglio quella di Hezbol-
lah. 1l suo obiettivo & dunque quello di limitare la ricerca ai fondamenti teorici (usus
nazariya) in quanto struttura concettuale composta di pilastri, concezioni e funzioni, eretta
all’interno di complesse relazioni tra i fondamenti dottrinali (thawabit al- ‘aqida) e | cambia-
menti della realta immanente (takawwulat al-wagi ‘), senza pretendere di emettere giudizi di

valore, né affermare la bonta o la validita di questa o di quella teoria.>®

5411 XIV secolo del calendario islamico va dal 1882 al 1979 d.C.
% fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasty al-shi iy al-mu ‘asir, p. 17.
%6 Ibidem, p. 20.
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Nel repertorio del pensiero politico sciita contemporaneo, ‘Al Fayyad ha scelto di
analizzare nello specifico tre modelli teorizzati da altrettanti fagih: la wilayat al-fagih di
Khomeini, la wilayat al-umma ‘ala nafsiha di Muhammad Mahdiy Shams al-Din e la wilayat
al-faqih ‘ala qa’idat al-shara di Muhammad Bagir al-Sadr. Non si tratta ovviamente di una
scelta casuale, essendo stati, i tre personaggi, pionieri (ruwwad) del pensiero islamico in tre
regioni differenti, rispettivamente in Iran, Libano e Irag, andando a rappresentare gli orien-
tamenti teorici fondamentali del pensiero politico sciita contemporaneo. Infatti, secondo “Ali
Fayyad, non vi e ombra di dubbio che gli altri ijtihad siano, dal punto di vista teorico, ana-
loghi ai tre modelli summenzionati per quanto riguarda i pilastri portanti. In proposito, il
nostro autore affronta, in via incidentale, il contributo dell’oppositore iraniano Mohsen Ka-
divar, tradotto dal farsi all’arabo,® il quale espone nove teorie di governo, la maggior parte
delle quali si alimenta del dibattito giurisprudenziale all’interno della scena politica iraniana
o del repertorio del figh sciita delle epoche passate. ‘Ali Fayyad ne critica il modo di classi-
ficazione che, fondamentalmente, si basa sulla logica argomentativa (mantiq istidlaliy) che
e stata adottata nella costruzione di ogni singola teoria; mentre specifica che la classifica-
zione adottata da lui medesimo é elaborata secondo il criterio della legittimita (mashri ‘iya)
su cui la relativa teoria politica si fonda. Pertanto, ad eccezione della prima delle nove teorie
esposte da Kadivar, ovvero quella relativa alla monarchia legale (salfana mashrii ‘a)®® — in
cui il potere secolare (‘urfiyar) é affidato al sultano e le questioni religiose (mashri Tyat) al
fagih — ognuna delle altre otto teorie, se fossero ri-classificate secondo il criterio della legit-
timita, potrebbero essere inclusa in uno dei tre principali orientamenti di cui ‘Ali Fayyad ha

analizzato i modelli piu rappresentativi.>®

Dunque, “Ali Fayyad sostiene che siano gli orientamenti contemporanei delle teorie
dell’autorita a conferire una forma alla motivazione che sta alla base della sua selezione,
affermando che I’approccio al pensiero politico religioso richieda, dal punto di vista meto-
dologico, una chiara definizione del metodo di analisi, cosi da non scadere in un biasimevole
semplicismo secondo cui le idee e i pensieri (afkar) non sono altro che il riflesso di strutture
sociali, politiche ed economiche. D’altra parte, ‘Ali Fayyad biasima anche un altro sempli-

cismo, ovvero quello che relega le idee e i pensieri a un fenomeno trascendente e immutabile,

57" kadivar al-shaykh mohsen, nadhariyat al-dawla fi al-figh al-shiT (ma ‘a muqaddima naqdiya), tarjama al-
duktar al-shaykh muhammad shaqir, dar al-hadiy, bayrat 2004.

58 11 termine salfana & qui tradotto con “monarchia” perché questa & I’intenzione di Kedivar. Tuttavia abbiamo
gid avuto modo di notare come in ‘Al Fayyad, cosi come in buona parte del pensiero politico sciita, questo
termine sia sinonimo di un potere ingiusto, assolutista e fondato sulla forza (cfr. par. 2).

%9 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 17-19.
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incapace di comprendere e analizzare la realta delle cose. Pertanto, il suo obiettivo & quello
di contemperare due esigenze: la sfera mondana e la sfera spirituale. Buttarsi a capofitto
sull’una e ignorare I’altra sarebbe un errore, una biasimevole semplificazione. A tal fine ‘Ali
Fayyad ha dedicato ampio spazio, un intero capitolo, alla metodologia, sviluppata sulla base
di svariati contributi provenienti da ambienti differenti e distanti tra loro. L’obiettivo e stato
quello di sviluppare una metodologia flessibile che non pregiudicasse coerenza e linearita, a
prescindere dalla sua pluralita di contributi. Si e trattato dunque di una sorta di assemblaggio
di numerose prospettive metodologiche in una comune sintesi, denominata da “Ali Fayyad
“pluralismo metodologico” (ta ‘addudiya minhajiya) 0 “metodologia integrale” (minhaj
takamuliy), creata attraverso la combinazione tra strutturalismo (bunyawiya) e storicismo
(tarikhaniya), dal momento che tale integrazione permetterebbe un approccio al pensiero
politico — sia come struttura teorica espressa dal Testo, sia come processo intrapreso nella
sua costituzione e formazione all’interno di un quadro storico e sociale — e concede il ricorso
a un repertorio di concetti metodologici e teorici contemporanei che aiutano ad ampliare
I’orizzonte della trattazione. Non € un caso, quindi, se ‘Ali Fayyad, abbia deciso di dedicare
un intero capitolo agli sviluppi storici del figh per cio che concerne la questione della sulza,
per poi passare all’analisi dei tre summenzionati orientamenti, a ognuno dei quali dedica un

intero capitolo.®°

Ora, non é qui il caso di addentrarsi nel profondo delle disquisizioni metodologiche.
Basti riassumere come egli si sia occupato del rapporto tra pensiero e ideologia,®* tra pen-
siero e realta,®? nonché di alcuni selezionati approcci metodologici al pensiero religioso,
nello specifico di Mircea Eliade, Régis Debray, Murtada Mutahhari e Muhammad Mujtahid
Shabestari.®® Cio a cui ‘Alf Fayyad giunge & dunque un insieme di concetti che costituiscono
degli strumenti teorici che aiutano ad analizzare piu a fondo la questione del pensiero politico
islamico. Tale insieme, integrato e combinato, da altresi forma ad un quadro metodologico
flessibile che, come abbiamo appena visto, ha denominato “pluralismo metodologico”
(ta ‘addudiya minhjiya) o “metodologia integrale” (minhaj takamuliy). L’ ottenimento di que-

sto metodo ha reso necessaria la presa in considerazione di alcune problematiche e studi il

80 Ibidem, pp. 19-20.
51 Ibidem, pp. 31-46.
%2 |bidem, pp. 47-57.
8 |bidem, pp. 65-79.
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cui ruolo e stato limitato alla formazione della visione metodologica e al suo approfondi-
mento, sebbene, ovviamente, queste non si manifestino direttamente nelle conclusioni e nei
risultati dell’opera, nel senso che non sono state inserite tra gli strumenti teorici che ha ap-
plicato e utilizzato nel suo lavoro.®* Questo € il motivo per cui ‘Alf Fayyad ha affermato la
specificita del pensiero politico islamico e la correttezza del suo studio effettuato esclusiva-
mente sulla base della logica e dei riferimenti (marji tyat) propri del pensiero stesso, senza
negare I’influenza della realta immanente (waqi ‘) su questo. Cio si basa su una regola meto-
dologica che vede nel rapporto del pensiero con la realta una relazione di risultato (‘al@gat
intaj), mentre nel rapporto della realta col pensiero vi & una relazione di effetto (‘alagat
ta’thir). La medesima regola permette di studiare le fondamenta su cui si fonda il pensiero,
sia che tali fondamenta siano chiare e manifeste, sia che cio avvenga in modo celato e oc-
culto, secondo numerose denominazioni metodologiche che, a dispetto della loro numero-
sita, contengono delle funzioni convergenti: la struttura convergente di Foucault, I’inconscio
politico di Debray e le premesse del fagzh (gabliyat al-faqh)® di Muhammad Mujtahid Sha-

bestarl.

E opportuno chiarire alcuni aspetti relativi al termine gabliyat: il suffisso del plurale
femminile (af) indica “le cose attinenti” alla parola cui tale suffisso € aggiunto, quindi a
gabliy. Utilizzato soprattutto in ambito filosofico, quest’ultimo, dal punto di vista gramma-
ticale & un “nome di relazione” (ism al-nisba) derivato da gabl (prima) e si traduce quindi
con “aprioristico”, “a priori”. Khalil Ahmad Khalil, nel suo mu jam al-musralakat al-fal-
safiya, ci dice che gabliy indica «la apriorita su precedenza logica e non temporale», e che
la conoscenza a priori (al-ma rifa bil-qabliya) ¢ il frutto di una conoscenza che non si basa
sull’esperienza pratica ma per mezzo di una astrazione intellettiva; di piu, dal punto di vista
metodologico, ci chiarisce che gabliy si riferisce alla «apriorita rispetto a ogni idea e cono-
scenza precedente all’esperienza medesima, o a un insieme di esperienze particolari».®® Se
infatti andiamo ad analizzare quelle parti in cui ‘Al1 Fayyad ci spiega I’approccio metodolo-

gico delle gabliyat al-fagrh, secondo Muhammad Mujtahid Shabestari, scopriamo che:

% Ibidem, p. 81.

% |bidem. Il termine gabliyat ci ha posto dinanzi a non poche perplessita di traduzione, anche perché nel testo
non & vocalizzato. Solo in seguito alla lettura delle pagine in cui tale termine viene utilizzato (pp. 76-79) siamo
riusciti a dedurre il significato, senza tuttavia riuscire a trovare un termine corrispondente italiano. Abbiamo
pertanto chiesto un parere allo shaykh hujjatulislam Mustafa Milani Amin che ci ha consigliato, come buona
approssimazione, la traduzione in “premesse”. Mustafa Milani Amin ha curato e tradotto in italiano una inte-
ressante raccolta di sentenze brevi dell’Imam “Ali: La Parola di Ali. Le sentenze brevi del Nahju-I-balaghah,
Assemblea Mondiale dell’ Ahlulbayt, Tehran 2006.

6 ahmad khalil khalil, mu jam al-mustalahat al-falsafiya, dar al-fikr al-lubnaniy, bayrut 1995, s. v.
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Il fagih ha delle idee aprioristiche [afkar gabliya] che non hanno alcuna relazione
con la scienza del figh [ ‘ilm al-figh] ma che, anzi, sono delle conoscenze prossime
alla filosofia, alla teologia, alla sociologia e all’antropologia. Egli sostiene che i
faqih emettono le loro farwa all’interno dello spazio della cultura e della civilta
islamica, e questa cultura si basa per sua stessa natura su particolari premesse
[gablivat] e categorie [magbilat]. E quindi la cultura e la civilta islamica sono
state un’unita armoniosa che ha organizzato al suo interno le scienze [ ‘uliam] se-
condo norme specifiche. «Ad ogni modo, il fagih non deduce le norme [istinbay
al-aszkam] ricorrendo al sostegno del solo ‘ilm al-uszl, ma, anzi, nella formula-
zione delle sue opinioni e nelle deduzioni del figh, intervengono I’ideologia del
faqih [figh & un refuso del testo] e la sua visione sulle questioni [che riguardano]
I’'uomo, la societd, il diritto, la giustizia, la politica, I’economia, I’industria, le
scienze, la civilta, i valori e lamorale. E [quindi] il processo dell’ijtihad e dell’ifta’
si muove in una direzione obbligata da ognuna di queste premesse [mugaddimat],
procedendo lungo un particolare percorso per produrre specifici risultati». Da
quanto precede é chiaro come I’ifta” di norme eterne 0 meno si basi sempre, da un
lato, sulle premesse [gablivat] del faqgih, dall’altro, sulla conoscenza dei temi che

riguardano le norme (i fatti e gli eventi).

E dunque a tal proposito che entra in gioco il metodo riguardante le premesse del
faqih, intendendo dunque che quest’ultimo e immerso in una realta contingente con la quale
non puo non fare i conti, perché é questa realta immanente che orienta la propria attivita nel

figh, secondo dei criteri che vanno al di la del ‘ilm al-usz/ e che, al contrario, riguardano

57 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 77.
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anche tutti quegli aspetti della vita mondana in cui il fagih € immerso e su cui ha una sua
propria opinione. Le norme (akkam) sono il frutto di questa commistione di cause che, na-

turalmente, devono procedere a partire dai principi (usiz/). Ne consegue che:
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«L’ideologia del fagih e la sua opinione per le questioni dell’uomo e del mondo»
interviene nella costruzione delle norme accanto al ‘ilm al-usii/, e se per il figh &
doveroso essere frutto dell’ijzihad e al passo con i tempi, allora I’approfondimento
del legame tra il faqih e le scienze umane e I’inclusione della realtd immanente
[wagqi ] e delle sue trasformazioni sociali diventano una questione indispensabile

e inevitabile.

Senza che sia necessario una ulteriore spiegazione di queste ultime parole, possiamo
dunque ricollegarci al significato pratico e ai risvolti metodologici che la presa in conside-
razione delle gabliyat comporta. Abbiamo infatti gia accennato al fatto che secondo ‘Ali
Fayyad sia necessario evitare, in una seria analisi del fikr, di rassegnarsi a una presunta in-
conciliabilita del dualismo che si esplica, da una parte, con la trascendenza (7a ‘ali) del pen-
siero politico islamico e, dall’altra, alla mera mondanita (inzal) delle strutture sociali e poli-
tiche. Tradotto in termini pratici e concreti, significa tenere in debito conto i due aspetti
dell’attivita di ijtihad del fagih che, come abbiamo visto, passa sia per il ‘ilm al-usi! e sia,
appunto, per le gabliyat. Tale idea e importante per sviluppare un pensiero politico che sia
in grado di rispondere alle esigenze della contemporaneita. Inoltre previene che si possa
scadere — a seconda di quale dei due aspetti dovesse prevalere — rispettivamente, nell’isola-
mento del pensiero rispetto alla realta immanente e quindi in uno statico dogma (dizghma
sukzniya) che non lascia spazio allo studio dei contesti sociali e politici; oppure nella seco-
larizzazione del tutto, in cui ogni espressione del pensiero sia da ricondurre esclusivamente

alle strutture sociali e politiche.®

% Ibidem, p. 79.
% Ibidem, p. 81.
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Per concludere con la questione metodologica affrontata da ‘Ali Fayyad, sulla scorta
di quanto detto finora, possiamo dire che il posizionamento del rapporto del fikr con la realta
sociologica richiede I’abbandono del dualismo fenomenologico (thuna iyat al-zahiratiya)
tra strutturalismo (bunyawiya) e storicismo (taritkhaniya) e I’integrazione tra questi due. E
questo il motivo per cui ‘Ali Fayyad segue lo studio del pensiero politico in quanto struttura
totale e, contemporaneamente, in quanto percorso storico che ha espresso uno sviluppo delle
problematiche che si sono accumulate nella storia del fenomeno politico. La struttura prin-
cipale della visione metodologica che adotta nel suo studio del pensiero politico sciita ricorre
anche ad altre metodologie, teoriche e applicative. In ogni caso, il concetto di mashri 7ya
(legittimita) costituira a sua volta un criterio metodologico essenziale nel pensiero politico e

nella classificazione delle teorie della autorita.”

0 Ibidem, p. 82.

114



vV

La ricostruzione del rapporto tra religione e I’autorita nella

storia dell’Islam secondo “Ali Fayyad

1. Gli esordi e le evoluzioni del figh e della politica

Il dibattito politico contemporaneo tra i vari orientamenti islamici si svolge in stretta
connessione con la storia dell’Islam, dato che il tentativo di trovare il fondamento delle idee
si rivolge alla storia stessa, col fine di attribuire o rivendicare una legittimazione storica in
virtu delle origini dell’Islam. La storia costituisce dunque la seconda fonte, accanto al figh,
nella quale trovano sostentamento i vari orientamenti e dalla cui differente interpretazione
procede I’estensione dei piani di contrasto, attraverso argomentazioni e connessioni che mi-
rano a giustificare costruzioni politiche, legali e legittime. Nella storia, differenti questioni
hanno consolidato, come insieme, la loro immagine nella coscienza della comunita islamica:
il problema della legalita su cui si basa o si dovrebbe basare I’autorita; i valori nel nome dei
quali é possibile esercitare I’azione di governo (zukm); il contesto della sovranita e della
forza ereditate dall’era della conquista e delle storiche vittorie militari; la wala’ simbolica e

politica.t

Dunque le divergenze tra i vari orientamenti non sono frutto dell’attualita, ma affon-
dano le loro radici nell’origine della storia islamica e a questa rimandano. Solo in seguito,
con lo scorrere del tempo, si sono aggiunte sempre piu complicazioni di carattere intellet-
tuale e politico che hanno prodotto un aumento delle divergenze all’interno del pensiero
politico islamico. Dunque il concetto di sulza ha costituito un argomento divisivo nella so-
cieta islamica e continua ad esserlo nel mondo contemporaneo, in cui, alle problematiche
storiche, se ne sono aggiunte delle altre che hanno reso il rapporto tra religione (din) e auto-

rita (sulza) una relazione ancora pit complessa: le complicazioni della modernita si sono

! fayyad ‘ali, nazarivat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 87.
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sovrapposte a quelle storiche. ‘Alt Fayyad riporta in proposito un passo dell’islamologo tu-
nisino contemporaneo Hisham Ja‘it, il quale sostiene che per i musulmani dell’eta moderna
la prima khilafa e stata di grande interesse e al centro di numerosi dibattiti politico religiosi
scaturiti dallo scontro con la modernita; e che a partire dal 1924, data in cui ad opera di
Atatiurk venne abolita I’istituzione della khilafa, il fulcro del dibattito inizio a ruotare attorno
alla secolarizzazione ( ‘almana) della politica e dello Stato, che avrebbe continuato a dividere
la coscienza islamica moderna in due parti: da una parte i sostenitori della laicita ( ‘ilmaniya)
dello Stato, dall’altra i sostenitori della sua islamicita.? Entrambe le parti andavano a ricer-

care nella prima khilafa la legittimazione delle proprie argomentazioni.

Tra le opere che all’epoca fecero piu parlare di sé ci fu sicuramente al-islam wa usl
al-hukm (1925) dell’egiziano “Ali ‘Abd al-Raziq (1888-1966), pensatore, politico e studioso
di scienze islamiche, il quale sosteneva come gia i primi quattro khalifa si fossero succeduti
in un governo meramente politico che non aveva alcun legame con le religione, dato che il
governo religioso, in quanto rapportato a Dio, era terminato con la morte del Profeta. Tutta-
via, la divisione tra laicisti e islamisti non si limito al diverso modo di approcciarsi all’espe-
rienza dei khalifa succedutisi in seguito alla scomparsa del Inviato di Dio, ma si estesero
anche alla comprensione dello stesso enunciato coranico (al-nass al-qur’aniyi) e all’espe-
rienza di Muhammad nella fondazione dello Stato e nelle premesse della sua amministra-
zione.® A tal proposito, ‘AlT Fayyad cita I’opinione del giurista egiziano contemporaneo
Muhammad Sa‘1d al-‘Ashmawiy (1932-2013) il quale critica lo slogan inna al-islam din wa
dawla (I’Islam e religione e Stato), sostenendo che il termine Aukiima presso la prima gene-
razione di musulmani si riferisse alla giustizia e alla probita morale (‘adala) e che I’utilizzo
fattone da parte dei musulmani contemporanei per indicare il potere esecutivo (sulza tan-
frdhiy) o il potere dell’amministrazione pubblica (sulza al-idara al- ‘amma) sia stata un’ac-
quisizione ottenuta attraverso il percorso storico, portando a una pessima confusione nell’in-
terpretazione dei versetti coranici (ayyat qur’aniyia) che, al contrario, conterrebbero il ter-
mine sukm nel senso di dirimere le dispute (qada’ fi al-khusiimat).* Infine, menziona I’isla-
mologo libanese Rudwan Sayyid (1949-) il quale anch’egli sostiene la fine del legame tra

politico e religioso a partire dalla scomparsa del Profeta, e che entrambe le concezioni sciita

2 ja‘1t hisham, al-fitna. jadaliyat al-din wa al-siyasa ff al-islam al-mubakkir, tarjama khalil ahmad khalil, dar
al-tali‘a, bayrat, 1995, p. 6, citato in fayyad ‘ali, nazarivat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi Ty al-mu ‘asir, p.
88.

% fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 88.

4 al-‘ashmawily muhammad sa‘id, al-islam al-siyasiy, sina lil-nashr, al-qahira 1992, pp. 8-28, citato in fayyad
‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 89.
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e sunnita non riguardano lo Stato e, dunque, la societa politica. Al contrario, la divergenza
tra le due parti si riferisce ai requisiti della legalita costitutiva della umma, ovvero ai requisiti
della religione e non della comunita politica o se lo Stato abbia 0 meno doveri nei confronti
della religione. Secondo Rudwan Sayyid infatti, dalla cosiddetta Costituzione di Medina
(sahifat al-madina o kitab al-madina), redatta tra la fine del primo e I’inizio del secondo
anno della hijra, emerge una preponderante prevalenza dell’azione politica senza natura re-
ligiosa, 0 addirittura che non vi sia alcun riferimento alla religione, alla Profezia o alla suc-
cessione. Sarebbe dunque uno scritto contrattuale costitutivo simile alle costituzioni presenti

nelle moderne societa.®

Al contrario, coloro i quali sostengono I’islamicita dello Stato fondano le proprie
argomentazioni sull’intreccio del religioso e del politico durante I’esperienza dell’Inviato,
nonché sull’interpretazione delle ayyat coraniche in termini di governo secondo la rivela-
zione divina (hukm bima anzal allah), in cui dunque il termine sukm € inteso in termini
politici e “statuali”. Dunque si tratta di approcci islamisti che considerano I’Islam come re-
ligione onnicomprensiva (din wa dunya wa dawla, “religione, mondo e Stato”) e, anzi, una
vera e propria religione della politica (al-islam din al-siyasa) in cui le norme di carattere
politico (akkam siyasiya) siano numericamente superiori alle norme relative al culto (akkam
‘abidiya).® Ma, all’interno dell’universo politico islamico, la divergenza sul concetto di sulza
sembra avere un forte contatto con la determinazione, da parte della comunita politica, delle
proprie preferenze e della propria identita politica; e cio avviene a seconda della differenza
degli approcci alla questione e delle risposte ad essa fornite. Secondo ‘Ali Fayyad risulta
quindi fondamentale ricomporre e osservare lo sviluppo del processo storico della questione
religione-autorita al fine di comprendere gli orientamenti contemporanei, e non v’é alcun
dubbio che questo modo di osservare il processo storico acquista una posizione di rilievo nel
dibattito sulle questioni della societa islamica politica contemporanea. Non € dunque un caso
se anche le questione posta dalla Nahda, con le sue dimensioni politiche, sociali e culturali,
continuo nella sua essenza a riguardare il tema dell’autorita, e a nessun tipo di lavoro intel-

lettuale sulla civilta islamica fu possibile guardare oltre questo tema o ignorarlo del tutto.’

5sayyid rudwan, al-jama ‘a wa wa al-mujtama ‘a wa al-dawla: sulsa al-idzilijia fr al-majal al-siyasiy al- ‘arabiy
al-islamiy, dar al-kitab al- ‘arabiy, bayrat 1997, pp. 27-30, citato in fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-
siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 89.

® fayyad ‘ali, nazarivat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 89-90.

" lbidem, p. 90.
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Da quanto detto finora emerge come I’approccio contemporaneo alla questione del
rapporto tra religione e autorita si basi sulla ricerca e I’osservazione del momento religioso
e del momento politico durante I’esperienza dell’Islam degli esordi, al fine di affermare la
separazione dei due o la loro unione in una unica identita. In questo si assomigliano entrambi
gli approcci, sunnita e sciita. Secondo ‘Ali Fayyad si tratta di una classificazione generale i
cui aspetti sono molto numerosi e soggetti a significative trasformazioni, nell’arco della sto-
ria islamica, che hanno interessato tanto la realta politica e sociale, quanto lo stesso figh. Se
la ricerca di “Ali Fayyad impone a lui stesso di limitare I’osservazione al tema del rapporto
tra religione e autorita nell’Islam sciita, e, nello specifico, a cio che si ricollega alla fase della
grande Occultazione (al-ghayba al-kubra) del dodicesimo Imam, Muhammad bin al-Hasan
al-Mahdiy, ossia a partire dall’anno 329 della hijra, & con la scomparsa dell’Inviato che prese
awvio la fase che porto alla nascita del problema circa la designazione divina (nass) o la
scelta (ikhtiyar) del successore alla guida della umma. E, come ‘Ali Fayyad ha piu volte
affermato, i punti centrali su cui avrebbe ruotato il disaccordo all’interno della umma saranno
rappresentati dalla divergenza sul modo di intendere la sulza, sulla sua legittimazione e sui

meccanismi di scelta del governante (hakim) e dalla definizione del suo ruolo.®

2. L’episodio di saqifat bant sa ‘ida € i primi orientamenti dottrinali

Alla morte dell’Inviato di Dio la umma dovette necessariamente affrontare la que-
stione della successione, e lo fece a saqifat bani sa ‘ida, il luogo di Medina che andra a indi-
care I’episodio stesso. Secondo ‘Ali Fayyad e questo il momento su cui ruotano tutti i dibat-
titi e le contese, ma € anche il luogo che ha dato avvio alla logica della lotta per il predominio,
dei tribalismi e degli interessi particolari e, infatti, sembro prima di tutto un conflitto politico-
tribale che conteneva al suo interno una grande quantita di contrasti intestini tra i muhgjirin
di Aba Bakr e ‘Umar e gli ansar di Sa‘ad bin ‘Ubada, tra i quraysh e altre tribu arabe, tra i
baniz aws e i bani khazraj. Dunque, il discorso religioso non fu in grado di affrontare i
calcoli tribali e i rispettivi interessi di parte. Fu cosi che la successione al Profeta manifesto

nella saqifat bani sa ‘ida i contrasti tribali e il predominio della logica dei loro equilibri sopra

8 Ibidem, p. 91.
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qualsiasi altro criterio, manifestando un contrasto tra la stessa logica di sagifat e la logica

degli hashimiy espressa dal primo Imam “Ali bin Abi Talib:

Auca sl haie s HLAY) hie G s bl ool 1S pe Lol CadS odlld o)

Cio rivela una complessa contraddizione tra i contrasti tribali e tra la logica della
scelta basata sull’arbitrio umano [mintaq al-ikhtiyar] e la logica della scelta basata

sul Testamento divino [mintaq al-wasiya].

Da un certo punto di vista, secondo ‘Ali Fayyad e corretto affermare che la logica dei
muhdjirin costituisce una logica religiosa nel confronto con la logica “mondana” degli ansar,
per poi ricapovolgersi in una logica “mondana” nei confronti dei sostenitori della ahl al-
bayt. In sostanza, I’esperienza della prima khilafa € sembrata, nei suoi risultati governati
dalla realtd mondana e dagli equilibri di forza in essa presenti, una apertura e un avvio del

dualismo tra religione e autorita. In altre parole, I’episodio di sagifat:

el shidl e o IO bl 48 (o jla olpe Jlae 32Y 5 ) Canadl
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Ha portato alla nascita di uno spazio politico in cui la politica viene esercitata con

una relativa indipendenza dalla stessa logica religiosa.

Secono ‘Ali Fayyad, a questo punto la divisione sul concetto di autorita porto alla
nascita di tre orientamenti, espressione della maggior parte dei fagih e dei mutakallim (teo-
logi), e ripercorre la sintesi fattane dal celebre studioso marocchino Muhammad ‘Abid al-
Jabarity (1935-2010).%° Il primo orientamento &, per I’appunto, quello sciita, i cui sostenitori

affermano che:

° lbidem, p. 92.

10 “abid al-jabarty muhammad, al-din wa al-dawla wa tatbiq al-shari ‘a, markaz dirasat al-wahda al-‘arabiya,
bayrtt 1996, pp. 24-29, citato in fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 89-
90.
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L’Imamato [imama], ovvero I’investitura dell’Imam e la conseguente erezione
dello Stato nella societa islamica, & uno dei doveri e dei pilastri della religione, e

costoro sono gli sciiti.

Ne emerge che I’imama non € una questione che si basa o che riguarda interessi par-
ticolari o che si fonda su un conferimento avvenuto per scelta della generalita delle persone
(ikhtiyar al- ‘amma) o su investitura dell’Imam da parte di questa; al contrario, &€ una que-
stione che riguarda i principi stessi dell’Islam (gadiya usuliya) e un suo pilastro (rukn) che i
Profeti non possono aver ignorato, trascurato o delegato all’arbitrario delle generalita delle
persone. E quindi, il collante del credo della shi‘a e la necessarieta della chiarificazione e
determinazione divina (tanszs) in merito alla nomina del successore alla guida della umma,
nonché la certezza dell’infallibilita (‘isma) dei Profeti e degli Imam. Ne consegue che il
Profeta decretd ‘Ali bin Abi Talib suo successore (khalifa) e Imam, cosi come questo fece,
a sua volta, e come fecero i suoi discendenti.!! Di contro, il secondo orientamento & I’esatto
opposto di quello sciita appena visto, in quanto i suoi sostenitori affermano la non necessa-
rieta dell’imama e, quindi, secondo ‘Ali Fayyad, dello Stato (dawla). Tale conclusione si
basa sul presupposto che la religione non avrebbe decretato alcun obbligo nell’istituzione
dell’imama e, al tempo stesso, non lo avrebbe nemmeno omessa; anzi, avrebbe lasciato la
faccenda nelle mani della comunita. Quindi, se i musulmani fossero riusciti nell’investitura
(nasb) di un Imam giusto (imam ‘adil) senza alcuno spargimento di sangue e senza scatenare
guerre, discordia e sedizione (fitna) nella comunita, non ci sarebbe stato nulla di male
nell’istituzione dell’imama, anzi sarebbe un’opzione preferibile; ma se invece questo non
fosse possibile, e se ognuno fosse comunque in grado di essere responsabile e badare agli
interessi di se stesso e della propria gente, applicando le norma della Legge (akkam al-
shari @) cosi come decretato nel Libro e nella sunna, tutto questo sarebbe stato sufficiente e
ammissibile, facendo cosi cadere la necessita dell’imama. | sostenitori di questa visione sono
alcuni dei primi khawarij (kharijismo), i najdat (seguaci di Najda al-Hanafiy) e una parte
della mu tazala (mutazilismo).*? Per quanto riguarda il terzo gruppo, questo, nel suo com-

plesso, e un rifiuto delle due precedenti posizioni ed e rappresentato dalla generalita dell’ahl

Y fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 92-93.
2 Ibidem, p. 93.
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al-sunna (sunnismo) e dalla maggioranza della mu ‘tazala, dei khawarij e della murji’a (mu-
rjismo). Cio che li accomuna é I’affermazione, da un lato, della necessita dell’imama e,
dall’altro, del fatto che questa deve essere determinata per scelta umana (ikhtiyar) e non per
designazione divina (nass). Inoltre, vista I’eterogeneita di quest’ultimo gruppo, al suo in-
terno vi sono delle significative differenze e, quindi, c’é chi sostiene la necessarieta
dell’imama in base ad argomentazioni razionali e intellettive, e chi la sostiene basandosi

sulla Legge (shar ).t

Secondo ‘Ali Fayyad I’analisi del fondamento teorico di questi tre orientamenti porta
a comprendere i contrasti fondamentali relativi ai diversi punti di riferimento dell’autorita e
della sua legittimita, e che manterranno una presenza costante e continua nella storia
dell’Islam politico. E infatti, I’orientamento sciita si basa sulla legittimita religiosa dell’au-
torita e dell’Imamato, attribuendogli un significato complementare alla Profezia (takmiliy
lil-nubiiwwa) e di integrazione totale tra il religioso e il politico, in cui I’autorita ha una
natura sacra.'* Per quanto riguarda il secondo orientamento, il cui fulcro é rappresentato dai
khawarij, nonostante il pluralismo presente al suo interno, costituisce una tendenza lettera-
lista nell’interpretazione dei testi e punta ad una pura utopia islamica. Secondo ‘Ali Fayyad,
costoro corrisponderebbero a cio che, in una lingua contemporanea, si definirebbe come una
sorta di salafiva mutashaddida (salafismo estremo); e nonostante il loro aggrapparsi al rife-
rimento coranico, condussero ad un distruttivo circolo vizioso che scateno e alimento la fitna
in lungo e in largo. E infatti, riprendendo le parole di Hisham Ja‘1t, lo Stato, lo sviluppo della
societa e la sua guida trovavano la loro opposizione in base ad una particolare lettura del
Corano, una lettura radicale e letterale, propugnando una versione dell’Islam in quanto forza
coercitiva e forza sovvertitrice. Si tratta dell’inizio di un fenomeno che continuera ad auto-
riprodursi in maniera costante fino ai giorni nostri e, tutto cio, &€ dovuto al fatto che il princi-

pio dello Stato, soprattutto alle origini, era soggetto al principio della trascendenza religiosa:
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13 Ibidem.
¥ 1bidem.
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In questo caso particolare, un tale movimento fu in grado di uccidere un primo
khalifa e scatenare una fitna generale che minacciava gli stessi custodi della umma,
e, in seqguito, di uccidere un secondo khalifa per condurre al consolidamento del
principio monarchico [malakiy] e alla correlazione dello Stato con la forza, fino a
sviluppare se stesso in un marginale radicalismo e senza alcuna influenza: il mo-

vimento kharijita [araka kharijiya].

Il terzo orientamento, quello che generalmente riflette la posizione dell’ahl al-sunna,
si fonda sul principio dell’ikhtiyar. ‘Ali Fayyad riporta un estratto del celebre teologo
ash ‘ariy Abu Bakr al-Bagillanty (930-1013) che rappresenta un’autorevole testimonianza di
questa terza corrente. In sintesi, al-Bagqillaniy, descrivendo la figura del governante (hakim)
ci dice che non deve necessariamente essere infallibile (ma ‘sizm) nella conoscenza del se-
greto divino (ghayb) e della totalita della religione, e che cio non lo rende incompatibile con
la sua funzione che, invece, € quella di fiduciario delegato (wakil) e rappresentante (na’ib)
della umma. Questa, infatti, € la fonte della sua direzione, della sua valutazione e del suo
stimolo e, se deve, lo depone e lo sostituisce se commette cio che richiede la deposizione.

Ciononostante, il governante non necessita di essere infallibile.®

o ismay Tia) s Luaie 5% o o Lo ) ilay) Jiaf olady) 13a )
daliae caels Lo aSA) Coaiad dilie 5 diale @l yriny Giand) o) o -Aiall asils
LY Vgl bl 1 il ol e () el Aol ) g Al g i 5 o e i)
jlaes oSN LY Ll Lebas alladly @yl Jualis H g3

17 2l

Questo orientamento trasforma I’imama in una sorta di incarico civile [mansib
madaniy] temporale e mondano, a dispetto delle sue funzioni religiose [waza’if
diniya]. Anzi, alcuni ritengono che questo sia una laicizzazione e una razionaliz-
zazione dell’incarico governativo, fintantoché I’interesse dell’umma continua ad

essere il suo criterio di base. Si ritiene che I’argomentazione della ammissibilita

15 ja‘1t hisham, al-fitna. jadaliyat al-din wa al-sivasa fi al-islam al-mubakkir, p. 323, citato in fayyad ‘ali,
nazarivat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 94.

16 fayyad “ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 94-95.

7 Ibidem, p. 95.
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dell’imama in capo non al migliore ma a chi € peggiore di questo costituisca la
rappresentazione realistica di questo orientamento che fonda le proprie radici nei
doveri e negli interessi particolari, essendo questi i valori alla base della scelta

[ikhtiyar] del governante e della pratica della politica.

‘Ali Fayyad e dunque abbastanza duro nel criticare questo orientamento che, secondo
guanto espone, costituisce una alterazione della imama originaria e una separazione dal cri-
terio di legittimazione basato sull’aspetto religioso, anteponendo a questo una legittimazione
mondana basata sul mero calcolo degli interessi particolari in seno alla umma. E cosi la po-
litica diventa piu simile a un qualcosa che riguarda un pronunciamento sugli interessi parti-
colari, piuttosto che sulla religione, non solo in termini di scelta del khalzf — i cui meccanismi
di selezione furono diversi e non riuscirono a prevenire I’interferenza del khalif medesimo,
come infatti avvenne con Aba Bakr che raccomando la successione di ‘Umar, o con lo stesso
‘Umar che restrinse la shira a sette componenti col fine di riequilibrare e determinare i ri-
sultati — ma anche per cio che concerne la proliferazione di diverse condizioni di interpreta-

zione (ijtihad) del Testo (nass).
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Il principio dell’interesse particolare fu la base su cui i sakaba incentrarono la loro
applicazione della shari‘a [...] fu una pratica di ijtihad che assunse I’interesse
particolare come principio e punto di partenza; dunque se I’interesse contrastava
con il Testo in una qualche situazione, vediamo che essi prendevano in considera-
zione I’interesse e decidevano in base a ci0 cui questo mirava, posponendo

I’azione secondo I’enunciato del Testo [bi-manzizq al-nass].

Secondo ‘Ali Fayyad questo approccio non & in contraddizione con la logica che ha
inaugurato I’apertura della sfera politica, e quindi la circostanza non si limita alla lotta tra le
forze sociali causata dallo scontro delle loro affiliazioni tribali, cosi come non si limita al
loro disaccordo sui riferimenti legali per la fondazione dell’autorita; ma a cio si aggiunge la
divergenza nella valutazione dell’interesse particolare, trasformato in regola per la pratica

18 Ibidem, pp. 95-96.
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del potere. Infatti sara il risultato di equilibri tra le forze e gli orientamenti in lotta tra loro
per il predominio. Dunque la fase della cosiddetta khilafa rashida (ben guidata, saggia, or-
todossa) culmino in una devastante fitna che ridisegno la realta socio-politica islamica e
condusse alla divisione tripartita tra: un Islam radicale e violento (quello dei qurra’), un
Islam storico e legale (in capo ad ‘Ali) e un islam politico e aristocratico (sotto la guida di

Mu awiya).
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Quindi I’Islam della tribu [islam al-qabila] impose il proprio dominio sul potere,
a spese dell’Islam della dottrina [islam al- ‘agida]. Si tratto di una trasformazione
drammatica nella struttura dell’autorita islamica e nei valori della sua produzione
e pratica. La problematica costitutiva che nacque dopo la scomparsa dell’Inviato,
la quale si esprime nella designazione divina [nass] o con la scelta arbitraria [ikh-
tiyar], fu portata via per una nuova realta di fatto, carica di una problematica spe-
ciale che andra oltre la dialettica tra shira e wasiya, verso la dialettica tra eredita-

rieta [tawaruth] e supremazia [taghallub].

E evidente tale nuova dicotomia tra tawaruth e taghallub sia il riflesso della mede-
sima posizione dottrinale iniziale tra i due principali orientamenti scaturiti dall’episodio di
saqifa, andando a definire il concetto di autorita nella umma durante il primo secolo della
hijra. Dunque, da una parte si sviluppo la legalita fondativa [shara ‘7ya ta’sisiya] con la con-
vinzione che la sulza dovesse avere un progetto globale per la umma, sotto i due aspetti del
messaggio profetico [risala] e dell’eredita [wiratha] dell’interpretazione della risala e nella
gestione dell’autorita; dall’altra parte si diede peso e importanza alla capacita dell’autorita
nella realizzazione della sicurezza, della giustizia e del suo equilibrio interno, sviluppando

cosi una legalita degli interessi [shara ‘iva al-masalih].?°

19 Ibidem, p. 96.
20 |bidem, pp. 95-96.
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3. Una prospettiva critica sullo sviluppo del concetto di sulfa in ambito sunnita

Come abbiamo appena visto, secondo ‘Ali Fayyad vi fu uno sviluppo del sistema dei
valori fondativi su cui si baso la legalita dell’autorita (shar 7yat al-sulza). Nella prima fase,
quella dei cosiddetti “Califfi ben guidati” (khulafa’ rashidin), furono elementi di ordine tri-
bale precedenti all’Islam, la prossimita al Profeta (qurb), nonché la provenienza degli
“Imam” dalla tribt dei quraysh,?! secondo uno schema di alternanza allora in vigore. Nella
seconda fase, quella degli Omayyadi (umawwiyzn), I’appartenenza alla tribu dei quraysh si
conformo alla regola tribale degli Omayyadi, inventando un discorso compensatorio i cui
fondamenti giustificativi della legalizzazione dell’autorita omayyade erano numerosi, al fine
di andare oltre il dilemma della priorita e della consanguineita rispetto all’Inviato, nonche
del dovere di basarsi sulla shira. Tuttavia, la motivazione di punta su cui si basava la legit-
timazione di questo concetto di autorita stava nella sentenza divina (qada’) e nella predeter-
minazione divina (gadr) che il governo (kukm) ricadesse sugli Omayyadi, per suo desiderio
(mashi’a) e per sua volonta (irada).?? E dunque I’ideologia omayyade fu fortemente incen-
trata sull’obbedienza e devozione al governo in quanto espressione del desiderio divino. In-
fatti “‘Ali Fayyad evidenzia come lo stesso titolo califfale non si limitava a quello di succes-
sore dell’Inviato (khalifat al-rasizl) ma si estendeva anche a successore di Dio (khalifat
allah). Per questo motivo, sempre secondo il nostro Autore:
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La formula del governo omayyade era piu vicina al governo monarchico [malakiy]
per il suo fondarsi sull’ereditarieta [del potere] e per il suo basarsi sulla politica

(dell’interesse) prima che sulla Religione.

‘Ali Fayyad sostiene che tale concezione di potere fosse influenzata e provenisse

dalla concezione persiana e da quella bizantina, e che non si limitasse alla posizione del

2 |bidem, p. 97. ‘Al Fayyad utilizza il virgolettato sia in riferimento alla kkildfa rashida, dimostrando di non
aderire all’opinione secondo cui quella fu un’epoca idilliaca; sia quando si riferisce agli Imam intesi nell’ac-
cezione “non-sciita” del termine, ovvero come mere guide della comunita senza il carattere esoterico e spiri-
tuale tipico della concezione sciita di cui abbiamo parlato nel primo e nel secondo capitolo.

22 |bidem.

23 |bidem, p. 98.
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governante né ai soli fondamenti della legittimazione politica, ma che anzi andava a coin-
volgere la struttura dello Stato. Infatti se all’epoca dei Califfi ben guidati (khulafa’ rashidin)
costoro erano, al tempo stesso, governanti (hakkam) e dotti (‘ulama’), la fase omayyade
diede inizio alla separazione di queste due funzioni. A tal proposito viene citato Aba Bakr
bin ‘Arabiy il quale afferma che agli esordi dell’Islam i comandanti erano i dotti (umara’
hum al- ‘ulama’), che i sudditi erano I’esercito (ra 7va hum al-jund) e che il sistema si con-
formava ed era consecutivo a questa suddivisione. In seguito le due funzioni di umara’ e di
‘ulama’ si separarono, andando a costituire due gruppi diversi; e anche i sudditi e I’esercito
divennero due categorie separate. Questa separazione, secondo le parole riportate di Aba
Bakr bin ‘Arabiy, sanci I’inizio della fase in cui ci fu una costante opposizione alla guida
della comunita in nome di una volonta di integrita e correttezza che, pero, non sarebbe mai
stata possibile soddisfare.?* Dunque, I’approccio degli Omayyadi alla questione dell’autorita

porto all’avvento dello Stato autocratico (dawla istibdadiya).

Dopo gli Omayyadi fu la volta degli Abbasidi ( ‘abbgasiyan) il cui metodo riguardo il
potere non differi in maniera sostanziale e I’autorita continuo ad essere una proprieta (mulk)
ereditata sulla base della shar Tya qurashiva, aggiungendo a questa il requisito della consan-
guineita al Profeta, come caratteristica distintiva rispetto a cio su cui si basavano gli
Omayyadi, ed elemento di confronto e opposizione con la legalita degli alidi (skar Tyat al-
‘alawiyin) della famiglia del Profeta (a/ al-bayt) discendenti di Fatima al-Zahra’, figlia del
Profeta e moglie di “Ali. Secondo ‘Ali Fayyad questo aspetto appare evidente nei discorsi
degli stessi califfi abbasidi, e nello specifico Aba Ja‘far al-ManSar e Aba ‘Abbas al-Saffah,
in cui si esalta la nobilta della consanguineita (sharf al-qaraba) al Profeta, si afferma I’af-
fermazione coranica di un particolare affetto nei confronti della sua famiglia (a/ al-bayt) e
considerando gli Abbasidi (baniz ‘abbas) appartenenti all’ahl al-bayt.? Inoltre, per un certo
verso, gli Abbasidi andarono oltre nel concetto di autorita, per come era stato espresso dagli
Omayyadi con la teoria del «governante per desiderio divino» (hakim bi mashi’at allah).

Essi teorizzarono una sorta di identificazione (tamahi) tra la volonta divina (iradat allah) e

2 |bidem.

% etteralmente “la gente della casa”, & un altro modo per indicare la Famiglia del Profeta, al al-bayt, che in
senso stretto comprende il Profeta, Fatima e i dodici Imam. Ahl al-bayt, per estensione, & anche uno dei piu
diffusi modi in cui gli sciiti definiscono se stessi nel loro complesso, in quanto adepti e seguaci degli insegna-
menti dell’ahl al-bayt.
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la volonta del sultano (iradat al-sulzan), e affermarono che al ruolo del sultano fosse confe-
rita la volonta divina (maniz bil-irada ilahiya).?® Secondo ‘Al Fayyad I’autorita fu cosi ele-
vata ai ranghi divini, attribuendo un carattere legale-divino alla sua pratica e alle sue deci-
sioni: ogni atto del sultano risultava un atto divino. E come nel caso della concezione
omayyade, ‘Ali Fayyad sostiene che si tratto di un qualcosa di estraneo all’Islam, cosi come
sostennero alcuni eruditi dell’epoca, come ad esempio al-Jahiz (781-868), uno dei piu celebri
letterati dell’epoca abbaside, nel suo al-taj fr akhlaq al-mulik (“La corona nell’etica dei re”)

da cui ‘Al Fayyad desume quanto segue:
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Le leggi della regalita e del regno, I’organizzazione del privato e del pubblico e la

politica dei sudditi erano state riprese dai re persiani [ ‘ajam].

Qui ¢ da notarsi come il termine ‘ajam sia utilizzato per indicare, al tempo stesso,
persiani, non-arabi e barbari. Ad ogni modo, secondo ‘Ali Fayyad le trasformazioni inerenti
al concetto di autorita nell’era abbaside hanno stravolto I’immagine della khalifa e condu-
cendo all’auto-conferimento di uno status di esaltazione e magnificenza (mahaba) estranei
all’era dei quattro califfi, i quali, nonostante si differenziassero tra loro per politiche e posi-
zioni, erano piu vicini alla popolazione e piu responsabili. In sintesi, dunque, il metodo reli-
gioso si accompagno alla prassi politico-religiosa in maniera piu tollerante, mentre il metodo
politico, che ‘Al Fayyad definisce “relativamente laico” (‘almaniy nisbiya"), si accompagno
a una pratica autocratica del potere (mumarisa sulzaniya istibdadiya) e non avrebbe accettato
una storia islamica con le sue conseguenze, tra le quali gli effetti e le ripercussioni sul mo-
dello di struttura statale e sugli schemi di riflessione politica.?® Secondo ‘Ali Fayyad, le tra-
sformazioni avvenute in questa terza fase hanno determinato delle conseguenze poco gradite
nell’ambito dell’autorita, ovverossia I’apparizione e la scalata al potere dei cosiddetti umara’
al-istrla’ (lett. “i principi della appropriazione”),?® che il nostro Autore pone come sinonimo

%6 |bidem, p. 99.

27 Ibidem, p. 100.

28 |bidem.

2 ymara’ al-istila’ indica quegli emiri che hanno preso il potere di fatto con le armi, senza spodestare il califfo
e col quale avviene un reciproco riconoscimento, mantenendo questo il suo potere simbolico e ottenendo quelli
il riconoscimento ufficiale del loro dominio di fatto raggiunto con la forza.
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stesso di dawla sulzaniya (Stato sultanale).®® Fu in questa fase che la pratica del potere, ba-
sata sulla rimozione della umma (taghyib al-umma) dal processo decisionale, colpendo il
concetto stesso di shira, nonché sull’eliminazione dell’opzione religiosa rappresentata
dall’imamato, porto ad una accumulazione di confusioni e ambiguita nella sfera del potere.
E infatti, con I’ottavo califfo abbaside al-Mu‘tasim (794-842), il potere inizio a dipendere da
una nuova forza militare che, in ossequio all’opzione di escludere la umma, costitui il punto
di appoggio alternativo per la stabilita del potere. Questa forza fu costituita dalle truppe di
mercenari turchi lungo I’ultimo secolo dell’era abbaside, le quali acquisirono una sempre
maggiore influenza, fino a quando al-Mu ‘tasim perdera completamente le redini del potere
e il califfo al-Mutawakkil (847-861) venne destituito dalla componente militare turca.

Fu da questo momento che I’istituzione della khilafa abbaside perse il suo contenuto
relativo alla sulza, divenendo un mero strumento manipolato dai comandanti militari, i quali
non avrebbero avuto remore nel deporre, imprigionare o uccidere il califfo se per una qualche
questione avessero dubitato del suo comportamento o della sua lealta nei loro confronti. In
seguito, I’ascesa in Persia della dinastia dei Buyidi (buwayhziyiin) coincise con il collasso del
potere dei Turchi a Baghdad, verso cui gli eserciti di Ahmad bin Buwayh marciarono vitto-
riosi nel 945; questo giuro fedelta al califfo al-Mustakfiy, il quale lo soprannoming il “raf-
forzatore dello Stato” (mu ‘izz al-dawla).®? ‘Ali Fayyad ritiene dunque che gli sviluppi che
hanno determinato la nascita della dawla sulfaniya (Stato sultanale) abbiano acutizzato la
problematica del rapporto della religione con I’autorita, spingendo ad un aumento della con-
fusione e della separazione tra le due, e questo € cio che traspare anche dai cambiamenti
accorsi al figh, il quale non ha potuto rimanerne immune. E per questa ragione, quindi, che
i fagih si sono adeguati alla trasformazione della khilafa abbaside in una istituzione formale
e morale (suwariy ma ‘nawiy), simbolo dell’unita della umma, cosi come al controllo da parte
dei buwayhiyin e, in seguito, dei Selgiuchidi (salajiga) sul potere effettivo, nel quadro di
una nuova relazione tra sharz ‘a e politica, ovvero affermando la tirannia della seconda sulla

prima. 33

30 Nel capitolo precedente abbiamo gia avuto modo di trattare le problematiche connesse ai termini sulzan e
salrana.

31 Ibidem, p. 101.

32 1bidem.

3 Ibidem, p. 102.
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Nella sua essenza, la legalizzazione del governo sultanale era una legalizzazione
della situazione di fatto, e questa posizione giurisprudenziale costituiva un mo-
dello per molti fagzh.

Inoltre, secondo ‘Ali Fayyad, la gente dell’epoca faceva una distinzione tra il governo
di Dio (hukm allah) e il governo della politica (kukm al-siyasa), pensando che la shari‘a
fosse cio che Dio aveva legiferato sulla religione e con cui ordinava in merito a questa.
Mentre la politica riguardava le leggi che regolamentavano i sudditi, gli interessi particolari,
e I’organizzazione delle altre circostanze, giungendo cosi a interpretare la situazione di fatto
come una sorta di separazione tra Religione e Stato. E infatti il figh della politica, nel suo
ruolo, é soggetto alle trasformazioni fortemente legate ai cambiamenti socio-politici; e que-
sto appare ovvio se si considera che il figh € il ganin shar 7y (la legge conforme alla shari ‘a)
che scandisce il ritmo della comunita nel suo legame con la realta mondana. Dunque, per cio
che concerne i requisiti della guida della comunita (shurit al-imam), come la conoscenza
(‘ilm), la giustizia ( ‘adala), la virtu (fadl) e la piu prossima parentela qurayshiy, queste spa-
rirono col tempo in una lunga serie di continue rinunce e compromessi con i cambiamenti
politici. A sostegno di questa evoluzione dei requisiti, ‘Ali Fayyad cita il fagih hanbalita Aba
Yu‘la al-Fara’ (1059-1131):
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Non e permesso a nessuno che crede in Dio e nel Giorno del Giudizio di complot-
tare contro colui il quale ha prevalso con la spada fino a diventare khalifa ed &
chiamato Principe dei credenti [amir al-mu’minin], né di non vedere in lui la

Guida. Fosse probo o licenzioso, egli & il Principe dei credenti.

3 Ibidem, p. 103.
% kaithrani wajth, al-fagih wa al-sultan, dar al-rashd, bayriit 1989, p. 26.
% fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi Ty al-mu ‘asir, pp. 103-104.
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Sulla stessa falsa riga, ‘Ali Fayyad cita altri importanti fagzh sunniti che concordano
sul principio di questa visione, come ad esempio al-Ghazaliy, Ibn Taymiya, Ibn al-*Arabiy
al-Malikiy, Abii Bakr al-Bagillani e Ibn Khaldiin.®” Ma non si tratta di una sua elucubrazione
priva di fondamento, o di una illazione dovuta a una qualche rivalita confessionale. Infatti,
a conferma di questa tesi accorre il gia citato pensatore contemporaneo marocchino Muham-
mad ‘Abid al-Jabariy di cui ‘Ali Fayyad sintetizza le conclusioni di al- ‘agl al-siyasiy al-
‘arabiy in cui al-Jabarly sostiene che I’evoluzione storica a cui ha condotto il figh sunnita
abbia portato alla scomparsa dei tre requisiti del governante, ossia la giustizia (‘adala), la
conoscenza (‘ilm) e il vincolo parentale con i Quarayshiti (nasab qurashiy), rendendo stabile
la condizione espressa dai fagih malikiti secondo cui & dovuta I’obbedienza a chi consolida

il suo potere basato sulla forza:
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Cio che e rimasto stabile e costante nel pensiero sunnita € I’ideologia del potere

sultanale.

Volendo dunque riassumere il percorso dei cambiamenti a cui ha assistito la proble-
matica della relazione tra Religione (din) e autorita (sulfa), secondo i cambiamenti della
realta storica relativa al concetto di legittimita (mashra 7ya) dell’autorita stessa, potremmo
ripercorrere quanto esposto da ‘Ali Fayyad, a partire dall’inizio della questione, ovvero dalla
scomparsa dell’Inviato. La problematica iniziale fu dunque basata sul dibattito tra Testa-
mento divino (wasiya) e scelta arbitraria (ikhtiyar) secondo la regola della shira. In seguito
le due questioni vennero scavalcate durante alcune tappe dell’esperienza dei primi quattro
khalifa, fino a che I’autorita si trasformo in una proprieta (mulk) la quale, nel caso degli
Omayyadi, passava in eredita sulla base della legalita del vincolo di affiliazione qurayshita
(nasab qurashiy) e della predestinazione divina (gadr ilahiy); nel caso degli Abbasidi, in-
vece, I’eredita si trasmetteva sulla base della consanguineita col Profeta (qaraba min rasil
allah) e della volonta divina (irada ilahiya). A seguire, avvenne un altro cambiamento, ov-
vero prese il sopravvento la logica della legittimazione della situazione di fatto (amr wagqi )
fondata sulla forza della spavalderia (shawka) e della sopraffazione (taghallub), e cio av-

venne con gli “emiri auto-imposti” (umara’ al-ist7l@’) e con la nascita dello Stato sultanale

37 Ibidem, p. 104.
38 |bidem, p. 105.
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(dawla sulzaniya). Secondo ‘Ali Fayyad il discorso sultanale si inseri e si integro all’interno

di un’ideologia non uniforme che, infatti, si declino in diversi modi sulla sfera del potere e

dell’autorita: prevenzione della corruzione (fasad) e del disordine (ikhtilal) sotto i Buyidi; il

trionfo di una visione settaria (ru’ya madhhabiya) con i Selgiuchidi; attraverso il jihad e la

difesa della dar al-islam, durante il regno dei Mamelucchi.®

E importante notare come ‘Al Fayyad constati gli effetti concreti di tale evoluzione

nelle dinamiche di legalita e legittimazione dell’autorita:
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Cio determino la consacrazione della separazione, formale e sostanziale, tra due
istituzioni: I’emiro auto-imposto [amir al-istila '], con un suo Stato, un suo sultano
e un suo esercito; il califfato [khilafa] con il suo simbolismo indicativo dell’unita
della umma ed espressivo della sua continuita storica. Tuttavia la separazione non
fu una rottura completa, poiché il sultano continud ad avere la necessita di un ca-
liffo in carica, al fine di ottenere [da questo] la legittimazione, ed esprimendo il

dovere dell’appartenenza alla comunita e alla umma.

E ancora:
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39 Ibidem.
40 |bidem.

4 Ibidem, p. 106.
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Di certo la verita piu solida a cui ha condotto la realta storica dell’autorita nel
campo politico islamico arabo € I’autocrazia dell’autorita, fondata sulla forza della
coercizione e sul predominio, procedendo lungo I’attenuazione progressiva del
rapporto tra religione e autorita, e I’attribuzione di un carattere simbolico. Allo
stesso tempo, € avvenuta la rimozione del ruolo della umma come base per la giu-
stificazione dell’autorita, della sua pratica e della sua accettazione. Il triplo con-
trobilanciamento tra religione, autorita e umma consacrd un disordine storico col
quale sarebbe stato impossibile conferire I’equilibrio necessario alla stabilita
dell’autorita.

Dunque, in uno scenario siffatto, ‘Ali Fayyad sostiene che la relazione tra potere e
religione continuo ad essere un problema e che, anzi, la religione rimase come una fonte di
preoccupazione per il potere stesso, variando, nelle sue diverse declinazioni, tra coesistenza,
opposizione e conflitto. Nel mentre, la umma resto completamente fuori dall’equazione. In
sintesi, secondo ‘Ali Fayyad il rapporto tra religione e autorita nella realta storica islamica
procedette dalla reciproca connessione verso una forma di separazione. Quindi, la progres-
sivita crescente del percorso dell’autorita si stava basando, col procedere della storia, sulla

attenuazione del nesso con la religione.

In seguito, sebbene lo stato ottomano riunifico la funzione sultanale (sulzana) e la
khilafa, questa fu una gestione meramente formale che non copriva la conformazione storica
dello Stato sultanale ottomano, la quale derivava, nella sua essenza, dalla mescolanza di tre
fonti: il concetto persiano del ruolo del “re dei re” (shahinshah), I’organizzazione militare
delle tribu guerriere turche e il ruolo funzionale dei rappresentanti della sharz‘a. Dunque
I’integrazione funzionale che emerse tra gli ‘alim e il ruolo del sulf@an mise in evidenza il
concetto persiano dell’autorita e delle sue funzioni, che gli Ottomani ereditarono dai Selgiu-
chidi attraverso il wazir persiano Nizam al-Mulk (1018-1092), e che non affermava neces-
sariamente I’islamicita dello Stato sultanale come concetto, pratica o gestione. E infatti ci fu
una certa doppiezza nella struttura del sistema del governo ottomano, dato che da una parte
i sultani ottomani apparivano come custodi delle norme della shari‘a, ma d’altra parte il
concetto generale dell’autorita e delle sue funzioni all’interno dell’Impero ottomano non era
influenzato dalla visione islamica se non in modo esiguo, e questo fu dovuto alla fortissima
e totale influenza che i Selgiuchidi subirono dalla visione persiana. A dimostrazione di cio,
‘Ali Fayyad ci offre quello che sostiene fosse il titolo preferito da parte dei sultani ottomani,
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khankar (=sayyid al-kawn, Signore del cosmo), e questo altro non sarebbe che una forte

indicazione in questo senso.*?

Ma, ad ogni modo, per ‘Ali Fayyad e importante sottolineare che, a dispetto dei mu-
tamenti intercorsi nella relazione tre religione e autorita che, dal punto di vista della realta
storica, del figh e della teoria si sono fondati sul prevalere del politico sul religioso, tale
processo di prevaricazione non raggiunse mai il limite di isolare completamente la religione
o di attuare un taglio netto tra i due. Questo, infatti, sarebbe stato inconcepibile nella mente
dei musulmani, in quanto I’Islam nella loro coscienza continuo ad essere “religione e Stato”
(din wa dawla) e il progetto dell’autorita professato continuo ad essere un servizio all’Islam
e alla difesa della dar al-islam.*® Tuttavia, sussiste una enorme differenza tra cio che teoriz-
zarono i primi fagzh e cio a cui giunsero gli ultimi, nonché un divario incolmabile tra il primo
modello di autorita che segui la morte del Profeta e il modello sultanale successivo. Nono-
stante cio, il primo modello continud ad essere I’aspirazione ideale e ottimale che i successivi
musulmani tentarono di ripristinare.** Ad ogni modo, le problematiche contemporanee sul
rapporto tra religione e autorita si basano sugli eventi della storia, rievocando terminologia
e dibattiti analoghi a quelli del passato, e dunque inerenti al nass e all’ikhtiyar, alla shira e
al ruolo della umma, al chi governa e quali siano le giustificazioni legali del governo. Come
e owvio, a queste problematiche storiche si aggiungono complicazioni di carattere teorico e
fattuale contingenti, relative alle sfide poste dal mondo contemporaneo, dall’Occidente e
dallo Stato moderno. Tuttavia, passeremo ora ad analizzare le problematiche secondo I’ottica
sciita, la quale presenta delle particolarita speciali, come ad esempio I’imprescindibilita della
fondazione dell’autorita sulla base dell’Imamato infallibile (imama ma ‘sizma) attraverso la
designazione divina (nass), 0 come la ghayba che costitui un grande cambiamento nella pro-

spettiva della teoria dell’autorita in seno alla comunita sciita imamita.*

“2 |bidem, pp. 106-107.
4 |bidem, p. 107.

4 Ibidem.

4 |bidem, p. 108.
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4. L’Imamato (imama)

Come abbiamo gia avuto modo di affermare nel secondo capitolo, nella visione sciita
I’Imamato (imama) si fonda sulla base di un Testamento divino (wasiya), affidato da ogni
profeta al suo successore. A tal proposito ‘Al Fayyad sostiene che nelle raccolte di sadith
vi sia un sistema di racconti che convergono sull’imama in quanto precetto divino (‘ahd min
allah), che, nell’interpretazione esoterica riportata nell’opera di Henry Corbin e in virtu del
multiforme campo semantico del termine ‘ahd, assume il significato di patto eterno fra
I’uomo e Dio.%® Un’altra evidenza che emerge dalle raccolte di #adrth & che il mondo non
puo essere privo di una Prova (la takhlz min Aujja) e che, a tale ruolo di Prova, Dio ha
dedicato la famiglia di Muhammad, secondo la linea di nascita di Fatima e ‘Ali e fino al
dodicesimo Imam al-Mahdiy Muhammad bin al-Hasan, il quale diede avvio alla Grande oc-
cultazione nel 329 hijriy. E oltre alle disposizioni del Testamento divino (nusis al-wasiya),
la struttura deduttiva sciita (bunya istidlaliya shi 7ya), sulla base dei versetti coranici (ayat
qur’aniya) e degli hadith del Profeta e degli Imam, informa anche cio che riguarda la wilaya,
la khilafa, I’'imama e la wiratha (eredita).*” Pur non avendo né il tempo né lo spazio di enun-

ciarli tutti, ‘Al Fayyad riporta i piu celebri, primo fra tutti il seguente versetto coranico:
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Il vostro walz é Dio, il suo Messaggero e i credenti che compiono la preghiera e

pagano la zakat mentre si genuflettono.

Secondo molti commentatori coranici, infatti, questo sarebbe un chiaro riferimento
ad ‘Alf bin Abi Talib il quale era solito adempiere alla zakat durante la preghiera.*® Tra i pi
celebri riferimenti utili al caso, ‘Ali Fayyad menziona anche la ayat al-mubgahala (Cor.
I11,61), la ayat al-tashir (Cor. XXXI11,33), nonché i celebri hadith al-dar e al-ghadir, altre a

una lunga serie di versetti e racconti che non menziona esplicitamente.>® Questi sono tra i

4 CORBIN Henry, Nell’islam iranico. Aspetti spirituali e filosofici. Lo shi’ismo duodecimano, a cura di Ro-
berto Revello, Mimesis, Milano 2012, passim.

47 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 108-109.

48 Corano, sira al-ma’ida (V,55).

4 Cfr. MUTAHHARI Morteza, La guida e il magistero, traduzione di B. Khaled, Centro Culturale Islamico
Europeo, Roma 1987, pp. 20-22.

%0 fayyad “ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi ‘ty al-mu ‘asir, p. 109.

134



pit importanti riferimenti legali su cui si basa il credo e la dottrina sciita imamita. E proce-
dendo con alcune citazioni dell’ ‘allama al-Hallt (1250-1325) e di Nasir al-Din al-Tast
(1201-1274), “Ali Fayyad afferma che I’lmamato é una grazia generale (lusf ‘amm), mentre
la Profezia e una grazia speciale (lusf khass), e che, quindi, essendo I’Imamato una investitura
divina, & naturalmente indirizzato verso gli atti di obbedienza (7a ‘at) e allontanato dagli atti
riprovevoli (mugabbi/at). In questo contesto I’Imam deve necessariamente essere incaricato
(mansizb), infallibile (ma ‘sizm) e custode della Legge divina (kafiz al-shar ‘) e, in sostanza,
richiede delle funzioni speciali che lo contraddistinguono notevolmente dalla pratica di un
governante fallibile (zakim ghayr ma ‘sizm), sia in termini di ampiezza delle funzioni, sia per
quanti riguarda la loro natura religiosa. Tuttavia ‘Ali Fayyad giunge direttamente alle fonti
su cui i suddetti studiosi, da lui stesso citati, hanno basato i loro contributi nel commento dei

testi degli Imam. E dunque, in proposito, riporta un passo dell’Imam ‘Ali bin Masa al-Rida:
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L’Imamato ¢ lo status dei Profeti e I’eredita degli awsiya. L’Imamato ¢ la khilafa
di Dio, la khilafa del Messaggero, la condizione spirituale [magam] del Principe
dei credenti e I’eredita di Hasan e di Husayn. L’Imamato sono le briglie della re-
ligione, I’ordine dei musulmani, la bonta del mondo e I’orgoglio dei credenti.

L’ Imamato ¢ la base dell’Islam che eleva e la sua ramificazione celeste.

In via incidentale, possiamo curiosamente notare come il passo poc’anzi riportato
affermi espressamente che I’Imamato ¢ la khilafat allazh, ma siamo particolarmente sicuri
che in questo caso non debba essere inteso nel senso di “successione a Dio”. Qualcuno piu
aduso allo studio dei testi di quel lontano periodo storico, ed esperto nel trattarne la lingua,
potrebbe fornirci una spiegazione sicuramente ragionevole. Ad ogni modo, dal passo
dell’Imam Rida si deduce quanto abbiamo riportato di Henry Corbin nel secondo capitolo
del presente lavoro, ovvero come nella concezione sciita I’imama rappresenti un completa-

mento del senso della nubiwa, e dunque la presenza attiva della Profezia (izjiid al-nubiiwa

51 al-kulayniy al-shaykh muhammad bin ya“qiib, al-kafiy, manshiirat al-fajr, bayriit 2007, vol. 1, citato in fayyad
‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 112.
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al- ‘amaliy) non potrebbe erigersi correttamente in assenza dell’imama; pertanto si tratta di
un obbligo e di una necessita (wajib wa darariy), di una parte fondamentale della religione
(juz’ asas min al-din). Ne consegue che la stessa religione non puo ergersi senza I’ Imamato.
Questo si distingue dalla nubiiwa per il fatto che I’lmam non gode di ispirazione divina,
tuttavia le due “istituzioni” si incontrano sulla necessita dell’infallibilita, di cui sono porta-
tori tanto i profeti quanto gli imam.5? E evidente come I’imama cosi intesa, con funzioni
“totali”” che riguardano tanto la spiritualita quanto la mondanita, si differenzia dal concetto
sunnita di khilafa, espresso da al-Mawardi, inteso come mera “custodia della religione e
politica del mondo” (kirasat al-din wa siyasat al-dunya).> Secondo ‘Ali Fayyad i piti recenti
fagrh sunniti considerano I’imama come una branca dell’Islam (min furz * al-din), ma inteso
come processo e risultato dell’ijtihad e non come questione devozionale e cultuale. Infatti,
nell’ottica sunnita, I’lmamato €, nella sua essenza, piu prossima a una investitura politica
che religiosa, nonostante il suo ruolo di custodia della religione (hirasat al-din) e la sua
rappresentazione della legalita religiosa della umma.>*

A proposito di queste divergenze, e rimanendo sempre nell’ambito della letteratura
contemporanea, ‘Ali Fayyad riporta un estratto di uno dei tre personaggi che analizza nella
sua opera, ovvero Muhammad Mahdty Shams al-Din, il quale spiega il contenuto legislativo
(tashrz 7y) e politico dell’imama sciita:
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52 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi Ty al-mu ‘asir, p. 112.

53 1bidem.

% 1bidem.

% shams al-din ayyat allah al-shaykh muhammad mahdi, nizam al-hukm wa al-idara fi al-islam (al-taba‘a 7),
al-mu’assasa al-dawliya lil-dirasat wa al-nashr, bayrat 2000 (al-taba‘a al-ula 1955), pp. 384-483, citato in
fayyad ‘ali, nazarivat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi Ty al-mu ‘asir, p. 113.
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E un puro ruolo religioso in cui e attraverso cui prosegue la missione profetica
nella sfera della legiferazione [tashri ], e nel salvaguardare la dottrina e la shari‘a
dalla errata rappresentazione [ta/krif], dalla distorsione [tashwih] e dalla cattiva
esegesi [sa’ al-ta’wil], e nello spiegare e commentare le regole della sharz‘a nel
loro complesso... Si tratta di un ruolo che eguaglia la nubzwa in tutte le sue carat-
teristiche, con la sola eccezione della rivelazione per ispirazione divina [wahy]. E
un ruolo che I’lslam richiede per essere religione e che la umma islamica richiede
in quanto composizione umana e dottrinale, la quale modella la propria vita se-
condo I’Islam e non in quanto societa politica. La missione dell’Imamato infalli-
bile si ricollega innanzitutto alla sfera della legiferazione e non con I’organizza-
zione della politica, che non costituisce I’essenza dell’Imamato e della sua mis-
sione; ma anzi & in primo luogo [una missione] dottrinale-legislativa e, in secondo
luogo, politico-organizzativa... Da qui proviene la condizione pre-requisita per la

shi ‘a della designazione divina, I’infallibilita e la preferenza.

Da questo estratto emerge la considerazione dell’importanza e della levatura
dell’Imamato all’interno della visione dottrinale sciita. Ma “Ali Fayyad non si limita a Shams
al-Din, bensi prosegue nella sua spiegazione del concetto di imama attraverso un altro dei
tre personaggi trattati all’interno della sua opera, I’lmam Khomeini, il quale ritiene che la
wilaya sia un sinonimo dell’imama nel senso attribuitogli dalla s47 ‘a, e che si debba distin-
guere tra lautorita divina totale (wilaya kulliya ilahiya) e I’autorita assegnata relativa
(wilaya jaliya i tibariya). La prima riguarda i sapienti spirituali (‘urafa’) e alcuni filosofi;
la seconda € come un potere di governo nell’accezione consueta (salrana ‘wrfiya) e tutti gli
altri incarichi degli uomini dotati di ragione (manasib ‘agla’zya); come la khilafa che Dio
dispose per Davide e come la designazione del Messaggero di Dio nei confronti di “Alq, il
quale, per ordine divino, fu khalifa e waliy della umma. Secondo Khomeini € necessario che
tali qualita e status siano trasmissibili ed ereditabili e, infatti, emerge che cio che attiene il
governo e il comando sia trasferito e delegato ai faqi.®® Appare dunque chiaro come
I’imama, nell’ottica sciita, sia presente nelle disposizioni fondative (nusis ta’sisiya) degli
Imam, cosi come nelle disposizioni successive teorizzate dall’ideologia sciita; e risulta del
tutto evidente come I’imama riguardi funzioni religiose e mondane dal carattere universale
e assoluto, le quali si ricollegano alla salvaguardia della religione (%afz al-din) e al bene del

mondo (salak al-diinya).>

% al-khumayni, kitab al-bi‘, mu’assasat mathi ‘att isma‘ilian, qum bidan tarikh, juz’ 2, p. 483, citato in fayyad
‘alt, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 113.
S fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 114.
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‘Ali Fayyad mette in evidenza come i due eminenti personaggi trattati, pur concor-
dando nella sostanza della questione, si differenziano in alcuni dettagli. Per esempio, Shams
al-Din distingue tra un ruolo essenziale legislativo (dawr mahawiy tashrz 7y) e un ruolo ge-
stionale organizzativo (dawr tadbiriy tanzimiy) che si inserisce in un livello successivo.
Mentre secondo Khomeini vi & una distinzione tra una grande wilaya divina e una wilaya
ja ‘liva i ‘tibariya (relativa), ereditabile e trasmissibile. Questa visione impone dunque di os-
servare I’Imamato su piani differenti, e non solo su quello politico ma anche su un livello
spirituale inaccessibile dal livello politico. Ed é cio che “Ali Fayyad esprime nel momento
in cui, citando un passo dell’Imam ‘Ali estratto dal nahj al-balagha, afferma che € possibile
scippare la wilaya intesa come sultanato e governo politico, cosi come infatti successe alle
spese dello stesso Imam; ma, d’altra parte, € impossibile usurpare I’imama intesa come scelta
divina e ruolo legislativo connesso con I’infallibilita. L’imama cosi intesa non puo essere né
scippata, né disattivata, né trasformata, mentre, al contrario, il potere politico pud essere

preso con la forza.%®

Da quanto detto finora, secondo ‘Ali Fayyad e evidente come la teoria dell’autorita
nell’ottica dell’Imamato infallibile (imama ma ‘siima) costituisce una teoria religiosa in ter-
mini di legittimazione e di funzione, ed e inseparabile dalla struttura concettuale sciita della
missione profetica (risala) e della sua necessita di proseguire e perdurare nel tempo della
storia. Per questo, dunque, i pensatori sciiti teorizzarono I’Imamato in quanto adorazione e
culto proveniente da una esplicita disposizione testuale dell’Islam (nass dinzy), mentre co-
loro i quali si ribellarono all’idea dell’imama praticarono I’ijtihad anziché mettere in pratica
la disposizione divina.®® E dunque, in sostanza, la disposizione divina (nass) ha come risul-
tato il testamento profetico (wasiya), il quale rende senza valore ogni scelta arbitraria umana
e, di conseguenza, la legalita della pratica del potere. Nel periodo in cui I’lmam infallibile e
presente su questa Terra, il potere e di sua esclusiva pertinenza e non vi € alcuna circostanza

che possa legittimare un’eccezione in merito.%°

%8 Ibidem.

%9 Cfr. baqir al-sadr al-sayyid muhammad, al-tashayyu ‘ wa al-islam. bahth hawla al-wilaya, (al-taba‘a 2) dar
al-ta‘aruf lil-matba ‘at, bayrat 1979 (al-taba‘a al-tla 1977).

80 fayyad ‘ali, nazariydt al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 114-115.
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Quindi & il Testamento profetico [wasiya] che pone le basi della teoria dell’autorita
nella shi‘a e, al tempo stesso, I’affermazione dell’inammissibilita dell’Imamato

dell’inferiore sul superiore ne costituisce un’applicazione.

L’espressione imama al-mafdiul ‘ala al-fadil, che letteralmente significa “I’Imamato
dell’inferiore sul superiore”, € ricorrente nella letteratura sciita e si riguarda in primo luogo
il riferimento storico dell’usurpazione di Abta Bakr nei confronti del legittimo Imam “Ali.
Queste parole circa la legittimita e la conseguente ammissibilita dell’autorita potrebbero
condurre ad erronee conclusioni circa la visione sciita di sistemi politici che si allontanano,
anche sensibilmente, dal suo modello ideale e conforme alla wasiya e quindi al nass. Perché
se da una parte ‘Ali Fayyad sostiene che non sia possibile riconoscere la legalita di un qual-
siasi sistema politico che si fonda sulla violazione e I’usurpazione a danno del legittimo ruolo

dell’Imam infallibile, in termini di autorita e di poteri, dall’altro afferma quanto segue:
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Le necessita che emergono dalla mancanza di capacita o dalla assenza dell’oppor-
tunita, o dal timore di [causare] un’inutile fitna, impongono una convivenza con
quella autorita [illegittima], [convivenza che] si basa sul riconoscimento delle cir-

costanze e non sul riconoscimento della sua legalita.

A sostegno di questa tesi, ‘Ali Fayyad cita I’esperienza dell’Imam “Ali che subi in
prima persona I’esperienza dell’usurpazione e riconobbe le circostanza di fatto che avreb-
bero reso inutile provocare una fitna.%® C’¢ da dire che in quest’ottica, non solo & possibile
riscontrare un atteggiamento pragmatico nei confronti della realta di fatto, ma e anche intui-
bile come tali argomentazioni, nel tempo, possano aver condotto alcuni fagzh sciiti ad ela-

borare teorie politiche quietiste. Ad ogni modo, secondo ‘Ali Fayyad la visione iniziale dello

%1 Ibidem, p. 115

62 1bidem.

83 Cfr. nahj al-balagha (lil-imam amir al-mu’minin ‘ali bin abi talib ‘alayhi al-salam), sharah al-shaykh
muhammad ‘abruh, mu’assasat al-a‘lamiy lil-matba ‘at, bayrtt 1993.
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sciismo basata sull’aderenza alla wasiya e al nass, di contro alla shira e all’ikhtiyar, affron-
tera un importante cambiamento che la portera a scontrarsi con una nuova realta, ovvero con
I’Occultazione (ghayba) del dodicesimo Imam nel 329 hijriy (941), evento che lascera un
vuoto fisico nella realta mondana, pur restando egli presente in qualita di Imam del Tempo
(imam al-zaman), detentore dell’autorita effettiva (sakib al-sulza al-fi ‘liya) e legittimo de-
tentore del comando (sahib al-amr).%

5. L’Occultazione (ghayba), il vuoto di potere legale e I’attesa del Mahdiy

L’Occultazione (ghayba) dell’Imam Mahdiy nel 941 inauguro una nuova fase, anche
e soprattutto nell’ambito del figh e della teoria dell’autorita, perché, infatti, I’assenza fisica
dell’Imam rese necessaria la ricerca di un rimedio al vuoto creatosi (faragh), sia dal punto
di vista giurisprudenziale che pratico. Pertanto la manifestazione, la Parusia (khurj)
dell’Imam Mahdiy e, all’interno del credo sciita (mu ‘tagad), una questione metafisica (ghay-
bzy) che si ricollega alla volonta e all’autorizzazione divina (idhn allah); mentre per cio che
concerne il dato temporale, ovvero il momento in cui avverra la sua Parusia, si tratta di una
faccenda sconosciuta che ha a che vedere con gli ultimi giorni del mondo, quando I’Imam

atteso (imam muntazar) si manifestera:

651)};}w@hu\M6ymu¢)y‘Mé

Col fine colmare il mondo di giustizia dopo che ¢ stato colmato di ingiustizia e

oppressione.

‘Ali Fayyad sottolinea come la credenza nel Mahdiy non sia una questione che ri-
guarda esclusivamente gli sciiti, ma al contrario unisce i musulmani al di la delle rispettive
appartenenze dottrinali e settarie, e, in proposito cita un passo della al-mugaddima di Ibn
Khaldtn. Tuttavia le differenze in merito all’interpretazione di questo credo sono profonde,

a partire dalla persona stessa che “incarna” il Mahdiy, poiché la shi‘a afferma che egli sia

8 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 115-116.
8 Ibidem, p. 117.
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gia nato dalla linea di Fatima nel 255 hijriy e che rimarra in vita fino alla fine dei tempi (akhr
al-zaman); mentre i sunniti (ahl al-sunna wa al-jama ‘) sostengono che la sua nascita avverra
proprio alla fine dei tempi.%® Ad ogni modo, in seguito alla ghayba furono i fagzh sciiti a
doversi occupare della guida (giyazda) della comunita sciita, confrontandosi con un sistema
politico di cui non riconoscevano la legalita e la legittimita. Dopo un lungo periodo in cui
gli Imam non vennero risparmiati dalle uccisioni e dalla persecuzione sotto gli Stati
omayyade e abbaside, secondo ‘Ali Fayyad la shi ‘a poté iniziare a riprendere il respiro solo
all’inizio del terzo secolo Aijriy, grazie all’inizio di un periodo di apertura e tolleranza a cui
contribui I’onda di traduzioni dal greco e dal siriaco, oltre al forte interesse per le scienze
razionali (‘ulzm ‘agliya) e deduttive (istidlalzy), nonché sotto il regno del settimo califfo
abbaside Ma’mtn (786-833), il quale concesse all’ottavo Imam sciita di nominarlo suo erede

al trono.®’

‘Ali Fayyad prosegue, affermando che alcuni eventi determinarono e costituirono un
contesto favorevole per il successivo avvio del percorso politico della shi‘a: 1) la nascita
dello Stato buyide sciita (dawla buwayhiya shi ‘a) nel 334 hijriy, pochissimi anni dopo I’ini-
zio della Grande occultazione e la presa del potere effettivo dalle mani dello Stato abbaside;
2) la cattura di Baghdad ad opera di Mu‘izz al-Dawla al-Buwayhiy e la conseguente ridu-
zione della khilafa a una mera posizione morale. Durante questa fase videro la luce alcune
opere di riferimento per la shi‘a e alcuni dei suoi piu autorevoli esponenti: Muhammad bin
Ya‘qiib al-Kulaynty (864-941), autore della raccolta asal wa furi < min al-kafiy;% Muham-
mad bin “Ali bin al-Husayn bin Babtiya (923-991), noto come al-Shaykh al-Sadiq, autore di
man la yahduruh¥ al-faqih;% e al-Shaykh al-Tiis1 (996-1067), autore del al-istibsar e del
tahdhib al-ahkam.”® Per un commento generale riguardo questa prima fase dell’era della
ghayba, ‘Ali Fayyad riporta un considerevole estratto di Fu’ad Ibrahim dal suo importante
studio sulla questione dell’autorita in ambito sciita, al-fagih wa al-dawla,” in cui sostiene

che da un semplice esame delle classificazioni dei fagih sciiti di questo periodo emerge la

% Ibidem.

67 al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, al-shi ‘a fi al-islam, dar al-wala’, bayrait 2013, pp. 58-59.

% al-kulayniy al-shaykh muhammad bin ya‘qib, al-kafiy (8 mujalladat), manshiirat al-fajr, bayriit 2007.

% al-sadiiq al-shaykh abi ja‘far muhammad bin ‘ali bin al-husayn bin babiiya al-qumiy, man [a yahduruh' al-
faqih (4 mujalladat), mu’assasat al-a‘lamiy lil-matbt‘at, bayrat 1986.

70 shaykh al-ta’ifa abi ja‘far muhammad bin al-hasan al-tiisi, al-istibsar fima ikhtalafa min al-akhbar, mu’as-
sasat al-a‘lamiy lil-matbi‘at, bayriit 2005; dello stesso autore: tahdhib al-ahkam (10 mujalladat), dar al-kutub
al-islamiya, taharan 1390 hijrTy.

"L ibrahim fu’ad, al-fagih wa al-dawla. al-fikr al-siydsiy al-shi iy, dar al-kuniiz al-adabiya, bayriit 1998.
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necessita e la serieta della questione relativa all’azione del sultano, e che a causa dell’Occul-
tazione dell’Imam, questi si erano trovati nell’urgente bisogno di giustificazioni e argomen-
tazioni legali per poter intraprendere una legittima collaborazione col sultano. In virtu di
questa necessita, Fu’ad Ibrahim afferma che molto probabilmente i faqgih sciiti si trovavano
in una situazione molto diversa rispetto alla controparte sunnita, la quale non necessitava di
risposte altrettanto cruciali circa la natura del rapporto con I’autorita e il potere. Conside-
rando dunque le rigide restrizioni che la teoria dell’ Imamato imponeva ai suoi seguaci, per
Fu’ad Ibrahim e possibile affermare che i faqih sciiti precedettero la loro controparte sunnita
nel rispondere alla questione dell’azione del sultano. In proposito menziona Aba al-Hasan
Muhammad bin Ahmad bin Dawad, al-Shaykh Abt ‘Abd Allah al-Bishanji e al-Hasan bin
Ahmad bin al-Mughira i quali per primi fornirono delle risposte in merito alla questione della
collaborazione col sultano. Poi fu la volta dei piu noti al-Mufid, al-Murtada e al-Tast, prima
che i fagrh sunniti iniziarono a definire le azkam sulzaniya con al-Mawardi e Aba Yu‘la al-

Fara’.”?

Pare inoltre che I’immagine fornita dalla si7 ‘a nel periodo immediatamente succes-
sivo alla piccola Occultazione (ghayba sughra) fosse nota per il suo essere riluttante dall’oc-
cuparsi della rivendicazione del potere e, considerate le circostanze non favorevoli, i fagih
sarebbero stati concordi nell’affermare il rifiuto alla ribellione e alla spada fino a quando
non sarebbe apparso I’lmam. Tale atteggiamento avrebbe cosi portato a una posizione mo-
derata nei confronti della maggioranza sunnita, al potere attraverso lo strumento della
khilafa, e all’approvazione della convivenza (ta ‘ayush) e della subordinazione (khudiz ) alla
khilafa sunnita in carica, nell’attesa che I’Imam tornasse per riempire il mondo di giustizia,
una volta che questo sarebbe stato ricolmo di oppressione.” Tuttavia ‘Alf Fayyad non con-
corda con questa visione che ritrae la si7‘a su una posizione quietista da protrarsi fino alla

fine dei giorni:
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"2 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi Ty al-mu ‘asir, pp. 118-119.
3 Ibidem, p. 119.
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L’astenersi dal ribellarsi all’autorita e [la scelta di] convivere con essa costitui-
scono in reala il frutto della mancanza di capacita di cambiare [lo status quo] in
termini pratici, nonché I’espressione di una posizione giurisprudenziale che limi-
tava la legalita del sistema politico all’Imamato infallibile. Quindi la coesistenza
non significava in alcun modo un riconoscimento della legalita del potere costi-
tuito, dato che I’eredita sciita trasmessa dagli Imam era chiara per cio che concerne

lo stretto legame [igtiran] tra Imamato e legalita del potere.

‘Ali Fayyad riconosce che, ad ogni modo, il tipo di tradizioni (riwayat) che costitui-
rono lo spazio religioso ed epistemico (fada’ diniy wa ma ‘rifiy) al quale si conformarono i
primi fagih era molto restringente rispetto al rapporto con I’autorita durante la ghayba, come
ad esempio il detto dell’Imam “Al1 per cui «I’esercizio del governo, I’applicazione delle pene
e la preghiera del venerdi sono conformi solo con I’Imam» (la yusliz al-Aukm wa la al-hudid
wa la al-jum ‘a illa bil-imam). Tra questo genere di fagih ‘Al Fayyad menziona i gia citati
al-Mufid, al-Murtada e al-Tasi. Furono le condizioni avverse a determinare un approccio
distante rispetto alla sfera della politica e del potere, trovando in tradizioni come la prece-
dente un solido sostegno. Tuttavia, secondo ‘Ali Fayyad, fu il protrarsi di queste condizioni
sfavorevoli a condizionare e a determinare la posizione giurisprudenziale (mawqif fighiy)
seguente, riluttante alle rivendicazioni nei confronti del potere costituito. Di conseguenza,
osserviamo che I’interesse dei primi fagih si concentro sull’elaborazione dottrinale dell’Ima-
mato e sulla sua teorizzazione, distante da un impegno politico diretto. E cosi molte narra-
zioni sciite trattavano I’autorita che non provenisse dal Giusto Imam (imam ‘adil) come un
affare spregevole (amr mardhal), e proibivano di appellarvisi (tazakum) o di collaborarvi
(ta ‘@wun).” Ma c’era anche un altro tipo di tradizioni che trattavano il potere e I’autorita da

un altro punto di vista:
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4 |bidem, p. 120.
5 |bidem.
76 1bidem.
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C’erano altre tradizioni che trattavano I’autorita in quanto necessita sociale
[darara mujtama 7ya] imprescindibile, senza la quale non vi sarebbe un ordine per
le condizioni della umma, a prescindere dal suo essere conforme alla shar 7ya o

meno.

In proposito ‘Ali Fayyad cita un detto dell’Imam Rida in cui si afferma che non e
possibile trovare nessuna comunita umana capace di sopravvivere nel tempo «se non con un
custode o un capo per cio che la comunita necessita in termini di comando religioso e mon-
dano» (illa bi-gayyim wa ra’ss lima la budda lahum minh' fr amr al-din wa al-dinya). Sullo
stesso tenore € il seguente detto dell’Imam “Ali: «un leone feroce e meglio di un sultano
dispotico, e un sultano dispotico € meglio di una fitna che perdura» (asad katizm khayr min
sultan zalam, wa sulfan zalam khayr min fitna tadizm). Questi sono solo i piu autorevoli
contributi citati da ‘Alt Fayyad a sostegno di una posizione attiva nei confronti dell’auto-
rita,”” ed egli stesso dimostra di propendere per questo orientamento, in quanto il punto di
vista generale di questi testi — afferma “Ali Fayyad — pone in luce I’autorita come condizione
necessaria per garantire un ordine generale, a cui conduce la naturale propensione della gente
per la stabilita e I’organizzazione della struttura sociale. Questa prospettiva conduce dunque
a un ruolo funzionale, sapienziale e politico contro la posizione sciita passiva (salbzy) nei
confronti del potere costituito (sulza ga’ima).’”® Ma, al di la delle apparenti contraddizioni tra
questi due differenti punti di vista, ovvero la delegittimazione dell’autorita dispotica e la
necessita di una autorita che risponda alle esigenze della societa, i due modelli non si con-
traddicono nella misura in cui completano I’immagine della posizione dottrinale e giurispru-
denziale (‘aqga’idiy fighiy) dell’autorita; e alla luce di questa posizione si fondera il quadro
teorico (izar nazariy) della politica sciita, basato sulla limitazione della legalita all’Imamato
(hasr al-shar 7ya bil-imama) e sull’astensione dal sultano del momento, e, al tempo stesso,
sulla costruzione di una pratica politica realistica per gli interessi che rispondessero alle ne-
cessita generali nella protezione della comunita sciita (kimayat al-kutla al-shz ‘a), nella sta-

bilita generale (istiqrar ‘@mm) e nella prevenzione delle fonti della rovina (daf - mafasid).”

Secondo quanto riporta ‘Ali Fayyad, al-Mufid (948-1022) riconosce al fagih un in-

sieme di compiti in nome dell”’Imam durante la sua Occultazione, a partire dall’emissione di

" Ibidem, p. 121.
8 bidem.
 Ibidem, p. 122.
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fatwa (ifta’), passando per la risoluzione delle controversie (fasl bayna mutanazi ‘in), arri-
vando all’ingiunzione delle pene (igamat al-Audid). Inoltre, ‘Ali Fayyad afferma che nei
testi di al-Mufid siano presenti delle indicazioni circa I’esercizio del comando (ta’ammur) e
la wilaya sulle persone da parte dei fagin.?° In proposito il nostro autore critica Fu’ad
Ibrahim, poiché nel suo al-faqih wa al-dawla avrebbe omesso di riportare alcuni importanti
passi di al-Mufid relativi al rapporto con I’autorita. Secondo ‘Ali Fayyad si tratta di una
questione delicata, poiché le implicazioni di tali testi disturbano il punto di vista generale
dell’analisi storica giurisprudenziale. Si tratta inoltre di implicazioni che coinvolgono le ca-
pacita supportate dal testo giurisprudenziale sciita nella istituzione dei poteri del fagih ine-
renti alla wala’, sebbene cio si debba mantenere in un quadro limitato, senza esagerare, poi-
ché quelle capacita non potevano, in quel momento, dare forma ad una tesi politico-giuri-

sprudenziale chiara e definitiva, come invece avvenne nelle epoche successive.8!

Riassumendo quanto detto finora, ‘Alt Fayyad afferma che il prodotto del figh poli-
tico sciita delle origini fu I’opera di costruzione di un sistema giurisprudenziale che tentava
di analizzare e fornire un rimedio al vuoto creatosi con la ghayba, attraverso una costante
affermazione dell’illegittimita dell’autorita usurpatrice e la circoscrizione della legittimita
all’lmam infallibile. L autorita giusta e legale € dunque I’autorita dell’Imam, il quale delego
ai fagih sciiti i seguenti poteri: ifta’, qada’ e igamat al-k2udizd. Mentre per quanto riguarda i
poteri del comando e del governo (imra wa wilaya), questi venivano riportati in modo im-
plicito, e apparivano piu come un calcolo e un ragionamento che come un’affermazione
esplicita di una tesi o una teoria definitiva. Dungue, durante questa fase storica, I’introver-
sione (ingiwa’) del figh sciita rispetto alla capacita di lanciarsi sulla direzione di un’elabora-
zione dottrinale piu chiara e definita fu il risultato di una mancanza di fiducia del fagih stesso
nei confronti della realta politica. Ma, al tempo stesso, in virtu della pressione imposta dalla
realta dei fatti e sulla base dei testi degli Imam, si fece ricorso a basi dottrinali che permet-
tessero alla comunita sciita di instaurare un rapporto di convivenza e collaborazione con il
potere, con I’obiettivo di proteggere la comunita stessa, di garantirne gli interessi (ta’min al-
masalik) e di fornire una condizione di stabilita (istigrar) e regolamentazione (intizam) alla
societa musulmana, evitando il caos (fawda) e il vuoto di potere (faragh), entrambi inam-

missibili (marfidayn).®2

8 |bidem, p. 123.
8 |bidem, pp. 123-124.
8 |bidem, p. 127.
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Queste strutture fondanti del figh diventeranno un pilastro sistemico nella produ-
zione giurisprudenziale successiva, sebbene le differenze che emersero in merito
al figh varieranno a seconda delle trasformazioni politiche e del cambiamento delle

condizioni ambientali del blocco sciita.

E infatti ‘Ali Fayyad afferma che I’epoca dei Buyidi (946-1055), con la sua apertura
e tolleranza religiosa, garantiva la liberta a tutte le dottrine islamiche (madhahib islamiya) e
la shi‘a fu in grado di godere di una liberta di cui non aveva mai goduto in passato. Ma la
situazione subi un drammatico cambiamento con la caduta dello Stato Buyide e la nascita di
quello Selgiuchide (1050-1193) che aderiva alla dottrina shafiita (madhhab shafi iy) e riat-
tivo le pratiche persecutorie e oppressive nei confronti degli sciiti. Tutto questo ebbe delle
ripercussioni sulla produzione dei faqzh, i quali infatti concentrarono i propri sforzi nella
protezione della shi‘a dall’estinzione, fatto che determino il predominio dell’orientamento
akhbariy (manka akhbariy),®* importanti discussioni e forti scontri dialettici. ‘AlT Fayyad
sostiene che questo periodo di dominio dell’ikhbariya ebbe inizio con la morte di shaykh al-
Ta’ifa al-Tast (1067), e prosegui fino al periodo di Ibn Idris al-Hilli (m. 1201) il quale vide
il crollo dello Stato selgiuchide e diede avvio ad un movimento di rinnovamente giurispru-
denziale che esprimeva I’intelletto (‘agl) come una delle fonti della legiferazione (masadir
al-tashri®) e assegnava al fagih il compito di rappresentare I’Imam (na’ib al-imam) nei suoi
poteri di igamat al-zudizd. L’ opinione del nostro Autore in merito alla diatriba tra le due

correnti emerge con chiarezza dal seguente brano:
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8 |bidem.

8 Per maggiori chiarimenti sulla corrente akhbariy e le differenze con la corrente usiliy, cfr. SACHEDINA
Abdulaziz Abdulhussein, The Just Ruler in Shi’ite Islam. The Comprehensive Authority of the Jurist in Imamite
Jurisprudence, Oxford University Press, Oxford-New York 1988, pp. 10, 19-20, 84-85, 135-136, 161-162.
Vedi anche A. J. Newman, “Usiiliya”, in The Encyclopaedia of Islam, 2" edition, 2000, vol. 10, p. 935.

8 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi ‘ty al-mu ‘asir, p. 129.
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La tendenza ikhbariva, che si scontrava contro la tendenza usaliva ijtihadiy, costi-
tui una pericolosa inversione circa I’apertura del fagih e il suo approcciarsi alle
questioni politiche, poiché limitava il ruolo del fagih alla classificazione delle tra-
dizioni [akhbar] e alla loro trasmissione, e alla pratica degli affari giudiziari, senza

ijtihad e fatwa, o senza confrontarsi con la wilaya e I’esercizio del potere [imra].

Ad ogni modo, secondo ‘Ali Fayyad, cio che puo essere considerato come uno svi-
luppo qualitativo nel figh politico sciita sono le tesi del fagih noto come al-Shahid al-Awwal
(1334-1385), il quale viene considerato tra i fagih innovatori,® oltre che, secondo
Tabataba’1, «uno dei cinque geni tra gli ‘alim sciiti».®” Al-Shahid al-Awwal & tra coloro che
affermano la wilayat al-fagih al- ‘amma (generale), e dunque la luogotenenza del faqgih ri-
spetto all’lmam (niyabat al-fagih ‘an al-imam) nella preghiera del venerdi (salat al-jum ‘a).
Quindi non si limito ad affermare i soli tre poteri che, nelle epoche precedenti e fino ad
allora, venivano prevalentemente riconosciuti tra le prerogative del faqgih, ossia: ifta’, qada’
e hudad. Dunque, secondo ‘Ali Fayyad, rappresento un salto qualitativo verso il riconosci-

mento al fagih dei poteri della wilaya siyasiya a un livello teorico:
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Al-Shahid al-Awwal fu il primo ad affermare la wilayat al-fagih, con una chia-
rezza che andava oltre i suoi predecessori, sebbene non avesse contatti con I’auto-
rita sciita in Iran, nonostante le condizioni restrittive, dal punto di vista dottrinale,

che stava vivendo e di cui, alla fine, fu vittima.

Dunque il fatto di ritrovarsi in circorstanze restrittive, e fuori dall’estensione della
sfera del potere sultanale sciita, spinge il fagzh, dal punto di vista teorico, verso una genera-
lizzazione (ta ‘mzm) dei suoi poteri in quanto na’ib al-imam, il che conduce implicitamente
ad affermare il suo ruolo politico. Ovviamente ‘Al Fayyad vi coglie «un paradosso a culi

forse non troviamo spiegazione se non nel rapporto tra nass fighzy e nass dinzy, a prescindere

8 Ibidem, p. 130.

87 Cfr. citazione riportata in ibidem da: al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, al-shi ‘a fi al-islam, dar al-
wala’, bayrtt 2013.

8 |bidem, p. 131.
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dagli impulsi della realta e dalle sue influenze sfavorevoli».®® Cio che dunque troviamo della
wilayat al-faqih al- ‘amma in al-Shahid al-Awwal & una importante indicazione delle pre-
messe dello stesso figh e della sua effettiva implicazione nei riguardi di un ruolo politico per
il fagih, senza necessariamente confinare questa tendenza come effetto degli input della
realta contingente. Tutto cio contrasta con I’ipotesi di base (fardiya asasiya) che alcuni ri-
cercatori contemporanei hanno cercato di affermare con forza.®® Ad ogni modo, il processo
di evoluzione giurisprudenziale sciita, dall’astensione (imsak) del fagih dal potere alla sua
compartecipazione, € lontano dal principio di tagzya (dissimulazione) come precetto profon-
damente radicato nella memoria e nel credo sciiti, il quale costitui lo strumento di adatta-
mento pragmatico alla realta nei confronti dei rischi che affronto la shi‘a. Questo processo
di evoluzione, che prosegui nei sette secoli che seguirono I’Occultazione del dodicesimo
Imam, continuo a essere piu incline verso un concetto di attesa passiva (intizar salbzy) del
ritorno dell’Imam rispetto ad una pratica dell’attesa attiva (intizar ijabiy) fondata sull’idea
della rappresentanza totale del fagih (tamthil al-fagih al-muglaq) durante I’era dell’Occulta-
zione dell’Imam. Cio che dunque deduciamo dai cenni teorici che danno spazio al diritto del
faqzh all’autorita, in virtu della suo rappresentare I’Imam infallibile, non si esplica nello svi-
luppo di una formulazione teorica chiara che vada oltre la logica del calcolo e goda di una
chiarezza teorica completa e di una certa forza nell’esposizione di questo diritto. Per questo
ulteriore sviluppo bisognera attendere I’esperienza di al-Muhaqgiq al-Karaki sotto il regno

safavide nel decimo secolo hijriy. **

6. Il primo cambiamento: I’ingresso del fagih nello spazio politico

Secondo ‘Ali Fayyad, la fondazione dello Stato safavide (dawla safawiya) agli esordi
del decimo secolo hijriy ha costituito un evento cardine nella storia dello sciismo imamita,
la cui scuola dottrinale (madhhab) fu adottata ufficialmente da questa nuova entita politica,

che, prima di trasformarsi in Stato, era gia stata una tariga sufiya denominata “safawiya”,

8 1bidem.
% Ibidem.
1 Ibidem, pp. 131-132.
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fondata dall’eponimo shaykh Saff al-Din al-Ardabili. La fondazione dello Stato safavide av-
venne per opera di uno dei suoi nipoti, shah 1sma‘l, il quale si converti allo sciismo (i tanaq
al-madhhab al-shi 5y).%

sl ) 3 Al cpall a83e Al Lo Tad g 2 bl A pall 3 505 il
Ay sall A5l 8 anlld [] e loall Lpmal) 5 02l o Bl ] 4 sl
Jsall oo bl s Al Rl Lia gl il 1) IS5 Lo laial s Tasass a3
e el sl lpan Gl () did) dilaiall 3 sall pa Wi cidasmnall

93,1}-@\3;

L’esperienza dello Stato safavide rappresenta un modello ricco di spunti per lo
studio del rapporto tra religione e politica, dato che lo Stato safavide si caratterizzo
per una forte adozione della scuola dottrinale sciita e un esagerato fanatismo. [...]
La professione dello sciismo [tashayyu ] nello Stato safavide si radico politica-
mente e socialmente, e costitui un quadro ideologico finalizzato alla mobilitazione
interna e alla differenziazione rispetto agli Stati circostanti, soprattutto nei con-
fronti dello Stato sunnita ottomano contro cui i Safavidi combatterono una strenua

e sanguinosa lotta.

Questa fu laragione per cui i Safavidi si trovarono nell’urgente necessita di affermare
la legalita e la legittimita del proprio sultano, utilizzando tutti gli strumenti utili nel confronto
con il califfato sunnita: a partire dalla rivendicazione della qualita di discendenza dal Profeta
(sada, lett. “signoria”) fino ad affermare che shah Isma ‘il fosse un rappresentante dell’Imam
(na’ib lil-imam). A tal fine fecero ricorso agli ‘alim per consacrare la professione dello scii-
smo all’interno societa, ancora fortemente influenzata dal sufismo (sifiya). Questo fu il ri-
sultato di due condizioni del contesto intellettuale e culturale che dominava I’Iran all’inizio
dell’era safavide: a) una forte carenza nella cultura del figh, il dominio del pensiero sufi e
una inconsistente quantita di fagzh iraniani di cui invece necessitava il dispositivo della pro-
paganda (jihaz al-da ‘wa) dello Stato safavide; b) I’incapacita della tariga safawiya di tra-
sformarsi in uno Stato senza fare ricorso ai fagih. Al-Muhaqqiq al-Karaki (1464-1533, 870-
940 h.) fu uno di questi fagih di cui la controparte savafide era carente, anche perché, oltre

ad essere un fagih sciita, aveva una profonda conoscenza del figh sunnita.

% |bidem, p. 132.
% Ibidem, pp. 132-133.
% Ibidem, p. 133.
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L’affiliazione di al-Karaki allo Stato safavide avvenne in due fasi. La prima con shah
Isma‘1l, tra il 916 h. e il 929 h., anno in cui sambra essere stato costretto a trasferitsi a Najaf
poiché lo stesso shah Isma ‘1l temeva che la crescente influenza del faqgih potesse indirizzare
interamente la mente del popolo. La seconda fase, sotto shah Tahmasp, figlio di Isma‘il, &
quella piu indicativa del cambiamento avvenuto nella modalita di interpretazione giurispru-
denziale dell’autorita e del ruolo del fagih. A tal proposito ‘Ali Fayyad riporta un passo

significativo tratto da una lettera inviata da shah Tahmasp ad al-Karaki:

A yal sb o g8l cclllae (o (5 ST Ll 5 aDladl agle AlaY) e cailil) el Gllally al el
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Tu hai piu diritto alla suprema autorita [mulk] poiché tu sei il rappresentante
dell’Imam (su di lui sia la Pace) mentre io sono tra i tuoi agenti. Eseguo i tuoi

ordini e adempio alle tue prescrizioni.

Secondo ‘Ali Fayyad questo e altri passi sono la dimostrazione di come I’idea della
wilayat al-fagih al- ‘@amma fosse ormai diventata matura e ricorrente in quel periodo. E non
vi € alcun dubbio che cio si ricollegasse alla concezione giurisprudenziale dello stesso al-
Karaki, all’influsso di questa e alla sua diffusione in virtu dello status scientifico-sapienzale
di cui godeva la sua persona. Tra le cause evidenti che spinsero lo shah safavide a fare ricorso
ad al-Karaki vi fu senza dubbio: a) il periodo di agitazioni interne che accompagno la salita
al potere di shah Tahmasp, b) una situazione di contesa interna e c) I’egemonia sufi sullo
Stato.% Ma, ad ogni modo, la posizione giurisprudenziale di al-Karaki nei confronti dell’au-
torita del faqgih costitui un avanzamento e un completamento della teoria della wilayat al-
faqih al- ‘@mma in al-Shahid al-Awwal,’ e infatti, a detta di molti, al-Karaki rappresenta il
primo faqih che ha realizzato un effettivo salto di qualita nell’affermare la wilaya ‘amma del
fagih e, contemporaneamente, la pratica di tale wilaya in qualita di rappresentante
dell’Imam.®® E dunque, il suo ruolo cruciale, sulla base del contenuto politico del suo di-
scorso giurisprudenziale e della sua pratica nell’esperienza sultanale, risiede in una duplice
svolta, dal punto di vista del figh e dal punto di vista pratico, conducendo alla conquista dello

spazio politico da parte del fagih. Nonostante le precedenti avvisaglie di questo orientamento

% Ibidem, p. 135.
% |bidem, pp. 135-136.
9 Ibidem, p. 136.
% |bidem, p. 137.
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fossero apparse evidenti gia col ragionamento giurisprudenziale di al-Shahid al-Awwal, la
differenza tra i due emerge dal fatto che il discorso di al-Karaki divenne piu deciso ed espli-
cito nell’affermare la wilaya ‘amma e la sua argomentazione deduttiva (istidlal), oltre che,
secondo ‘Ali Fayyad, nel suo coraggio di inserirsi all’interno della sfera sultanale applicando
la propria visione giurisprudenziale. Questa sua posizione lo portd a confrontarsi con una
violenta opposizione da parte di alcuni fagih a lui contemporanei che abbracciavano I’ap-
proccio akhbariy e rifiutavano la via segnata da al-Karaki nell’ijtihad e nell’azione accanto

al sultano.®®

Infine, ‘Al Fayyad afferma che I’orientamento della wilayat al-faqih al- ‘amma, con-
sacrata con forza dall’esperienza di al-Karaki, si diffondera ampiamente grazie a un gran
numero di ‘alim decisi a far propria tale teoria. Tale percorso procedera anche dopo la caduta
dei Safavidi e durante la successiva fase gajara (1795-1925) con, per esempio, mawla al-
Muhaqgqiq Ahmad al-Naraqry (1771-1829) e shaykh Muhammad Hasan al-Najafty (1785-
1849). Con al-Naraqiy, la wilayat al-fagih da essere una mera posizione giurisprudenziale
divento una teoria politico-giurisprudenziale integrale e, per questo motivo, egli e conside-
rato, per certi versi, il padre effettivo della wilayat al-faqih al- ‘aGmma secondo I’immagine
che ne & rimasta nell’era moderna.®® Mentre a proposito di al-Najafty, conosciuto come “al-
Jawahirty”, “Ali Fayyad sostiene che, pur inserendosi nella medesima traiettoria e nonostante
la forza con cui chiama e invita alla wilayat al-fagih al- ‘amma, la sua teorizzazione abbia
una predisposizione ambigua dato che non sfocia nel tentativo di erigere un potere o0 uno
Stato, evidenziando palesemente il conflitto che governava il testo giurisprudenziale in me-
rito al completamento della coscienza politica del faqih e alla sua liberazione dal peso del
divario tra ‘aql al-figh e ‘aqgl al-wagi ‘; laddove il primo spingeva il fagih verso il suo diritto
(haqq) a prendere il potere, e il secondo entrava in collisione con la presenza di un potere
costituito usurpatore (sulfa ghasbiya qa’ima) che non era possibile immaginare di superare
o di sostituire.’®* E dunque, molto probabilmente, la spiegazione del conflitto che guida
I’opera di al-Najafiy non risiede nel contenuto giurisprudenziale, il quale invece sembra

chiaro e incontrovertibile nell’adozione della wilaya ‘amma, ma si colloca nella discrepanza

9 Ibidem, pp. 138-139.

100 Ibidem, p. 140. Lo stesso Khomeini & di questa opinione (cfr. Il governo islamico, cap. 4, pp. 69-86-94-
108). Bisogna osservare che ‘Ali Fayyad ribadisce questo concetto quando, piu avanti, effettua una compara-
zione tra Khomeini e al-Naraqiy e, per prima cosa, afferma che quest’ultimo € stato il primo ad effettuare una
teorizzazione integrale (tanzir mutakamil), la quale sara poi la fonte principale per la struttura argomentativo-
teorica della tesi completata da Khomeini (ibidem, pp. 242-250).

101 |bidem, p. 141.
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tra coscienza giurisprudenziale (wa'y fighzy) e coscienza politica (wa 'y siyasiy). La prima
era gia diventata pit matura e inclusiva per cio che conduce il fagih al vertice della gerarchia
politica, mentre la seconda per lunghi secoli rimase prigioniera dell’impossibilita di accedere
al potere e della ritrazione da questo, soffrendo del peso della realta sultanale che teneva
salde le briglie del potere. Tutto cio, ovviamente, non nega I’esistenza di quel controverso
rapporto tra coscienza giurisprudenziale e coscienza politica.%? Ad ogni modo, secondo ‘Al
Fayyad queste considerazioni non inficiano minimamente I’importanza e il valore giuridico
e intellettuale dei testi di al-Karaki e al-Najafty nel consolidare e “cristallizzare” (balwara)
I’orientamento giurisprudenziale che afferma la wilayat al-faqih al- ‘amma; cosi come non
deve rimuovere il ruolo cruciale di al-Naraqty nell’aver trasferito la posizione giurispruden-
ziale a un livello teorico politico completo. Tale sistema giurisprudenziale ha formato il pi-

lastro teorico e pratico per I’ingresso del fagih nello spazio politico.

7. 1l secondo cambiamento: I’ingresso della umma nello spazio politico

Abbiamo visto che nel percorso storico dell’evoluzione giurisprudenziale sciita, trac-
ciato da ‘Al1 Fayyad, I’era safavide ha visto svilupparsi nel suo seno un primo importante
cambiamento riguardo il rapporto tra autorita, potere e religione nel contesto del figh e del
pensiero politico sciita. Ma dopo circa quattro secoli, sempre secondo il nostro autore, av-
venne un secondo cambiamento. ‘Ali Fayyad dedica ampio spazio alla ricostruzione del con-
testo storico-politico in cui tale cambiamento ebbe luogo, ma, per ovvie ragioni, in questa

sede cercheremo di sintetizzare all’indispensabile tale ricostruzione.

Tale avvenimento fu il culmine di un percorso di agitazioni e disordini che segno lo
Stato qgajaro e fu il principale tratto distintivo del rapporto tra gli ‘alim e la famiglia reale
gajara, sebbene si sovrapponessero numerosi fattori scatenanti alla base dei disordini, risul-
tato dell’intersezione tra la corruzione del potere e le crescenti ingerenze straniere. Cio porto
alla crescita dell’influenza esercitata dai centri religiosi di Najaf ¢ Karbala’, al di fuori
dell’egemonia del potere gajaro.'% Nel 1891 si era gia verificata la rivolta del tabacco, la

quale prese il via con una fatwa del marji * diniy (autorita di riferimento religioso) al-Mirza

102 |bidem, p. 142.
103 fayyad “ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsty al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 145-146.
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Muhammad Hasan al-Shirazi (1814-1896) che proibiva la vendita, I’acquisto e I’uso del ta-
bacco. Si trattava di un provvedimento contro lo shah, il quale aveva accordato la conces-
sione del tabacco ai britannici. La rivolta porto a una vittoria schiacciante degli ‘alim, co-
stringendo il monarca a ritirare il provvedimento. Secondo ‘Ali Fayyad, non c’e dunque
alcun dubbio che tale episodio avesse di fatto sancito il ruolo di guida politica, oltre che
religiosa, in carico agli ‘alim, e infatti tutto cio costitui un fattore di mobilitazione (‘amil
istinhadiy) per la nuova generazione di studenti delle zawza, nonché uno stimolo a elevare
il livello di attenzione e di interesse per la politica da parte degli ‘@lim. Ma, nonostante la
fatwa emessa da al-Mirza al-Shirazi, gli eventi non presero la forma di uno scontro totale
con lo shah, limitandosi solamente a una questione parziale, quella del tabacco. ‘Ali Fayyad
riporta come le implicazioni ebbero un influenza decisiva nel successivo percorso politico
intrapreso dagli ‘alim nel loro relazionarsi con I’autorita. Questi eventi, tra gli anni 1896 e
1907, portarono alle successive sollevazioni popolare contro lo shah, guidate dagli ‘alim e
col forte sostegno dei mercanti, che costrinsero lo shah a dichiarare la Costituzione (dustiir
0 mashrita), nell’agosto del 1906, e all’inaugurazione dell’ Assemblea consultiva (majlis
shawrawiy) nell’ottobre dello stesso anno. ‘Ali Fayyad ci tiene a sottolineare come tali svi-
luppi abbiano beneficiato della presenza di un gruppo di grandi ‘alim che supportavano il
movimento costituzionale, ne legittimavano gli obiettivi, governandone il processo e dando

forma a un orientamento razionalista.1®*

Fu dunque all’interno di questo contesto che, secondo il nostro autore, avvenne il
secono cambiamento nel rapporto tra autorita e religione. Tale punto di svolta si deve al
contributo di un’eminente figura dello sciismo moderno, ovvero all’opera di shaykh Muham-
mad Husayn al-Na’in1 (1857-1936), definito il fondatore (mu’assis) del pensiero politico
islamico moderno, % il quale espone la propria teoria nel suo libro intitolato tanbih al-umma
wa tanzth al-milla (“Risvegliare la umma e preservarne la comunita™),%® pubblicato nel
marzo del 1906, durante gli eventi della rivoluzione contro lo shah, circa tre mesi prima che

questo lasciasse il trono.

104 Ibidem, pp. 146-147.
105 Tale definizione viene riportata da ‘Ali Fayyad (p. 144) e ripresa dall’introduzione della versione araba di
tanbih al-umma wa tanzih al-milla curata da ‘Abd al-Karim Al Najaf.

106 3l-na’1ni al-muhaqqiq muhammad husayn, tanbih al-umma wa tanzih al-milla, ta‘rib ‘abd al-hasan al najaf,
dar al-kitab al-lubnaniy lil-taba‘a wa al-nashr wa al-tawzi, bayrat 2012.
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In un clima di cambiamenti epocali che stavano investendo il mondo islamico,
dall’Impero ottomano all’lran — in entrambi stava proseguendo un percorso di esperienza

costituzionale — emerse la figura di Muhammad Husayn al-Na’ini, il quale diede il suo con-

tributo, dal

nendo la posizione di shaykh al-Khorasani; dal punto di vista intellettuale, con la pubblica-

zione del summenzionato libro tanbih al-umma wa tanzih al-milla. Secondo ‘Ali Fayyad fu

chiaro che,

nale basato sul metodo consultivo islamico della shara (hukm dustiriy shawrawiy) prese

piede nelle

sultazione),

bene e proibire il male) ed evitare I’ingerenza straniera negli affari dei musulmani, al fine di
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Il libro tanbih al-umma wa tanzith al-milla di shaykh Muhammad Husayn al-Na’ini
e considerato un contributo senza precedenti nell’ambito del figh e del pensiero
politico sciita, poiché le circostanze che modellarono il contesto socio-politico del
libro, i suoi contenuti e il suo linguaggio, si caratterizzarono per la novita [degli
avvenimenti] e appartenevano a un momento politico diverso rispetto a quello che

aveva assistito al risultato del figh politico sciita elaborato dai fagzh precedenti.

punto di vista politico, partecipando alle attivita del corpo degli ‘alim e soste-

sulla base di queste circostanze politiche e sociali, I’idea del governo costituzio-

menti degli ‘alim di Tehran e Najaf, sorretta dai concetti islamici di shira (con-

‘adala (giustizia), al-amr bil-ma ‘rif wa al-nahy ‘an al-munkar (comandare il

realizzare la loro indipendenza politica.'%® E dunque:
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L’opera tanbih al-umma wa tanzih al-milla fu un tentativo intellettuale e giuri-

sprudenziale di giustificare e ammettere [taswigh] il regime costituzionale in ac-

107 fayyad “ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi iy al-mu ‘Gsir, pp. 143-144.

108 |bidem, p.
109 Ibidem, p.
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Attraverso il contenuto politico del libro di al-Na’ini emerge con chiarezza la pre-
senza dell’Occidente per mezzo delle questioni del pensiero politico poste al mondo isla-
mico, a causa della frizione (i/tikak) con lo stesso Occidente e il suo presentarsi come mo-
dello di civilta superiore e piu stabile. Per al-Na’ini fu naturale che tali questioni si sarebbero
dovute imprescindibilmente affrontare con una metodologia razionale, e infatti lascera i pro-
pri effetti sulla forma del suo pensiero politico. ‘Ali Fayyad afferma che tutto cio sfocera
nella nascita di un discorso intellettuale e giurisprudenziale sciita che dara forma a un reale
punto di svolta (ikhtiraq haqiqiy) rispetto al clima a quel tempo prevalente all’interno delle
hawza sciite, e indirizzera il figh verso un tentativo di indigenizzazione (ta’st)*° ed emula-
zione (muhakat) di concetti e problematiche poste dalla modernita politica occidentale. E
Infatti sara la prima volta che gli ‘alim parleranno della liberta (kurriya) e dell’uguaglianza
(musawat) come due pilastri del sistema politico, della divisione dei poteri (fasl al-sulzat) e
del ruolo del popolo nella scelta del potere e nel controllo su di esso (ikhtiyar al-sulra wa
muragabatuha). Nello specifico, al-Na’ini si spingera molto in avanti nella «formulazione
di una solida visione basata su una teorizzazione giurisprudenziale e razionale in apologia
del ruolo dell’assemblea rappresentativa (majlis tamthilzy) e del costituzionalismo (du-

stizriya), senza nascondere la sua ammirazione per I’esperienza occidentale». !t

9— =

‘Ali Fayyad procede dunque a riassumere le idee pit importanti che al-Na’ini espone
nel suo tanbih al-umma wa tanzih al-milla. Innanzitutto esisterebbero due tipi di sulza. La
prima & la “appropriazione del controllo” (al-istila’ ‘ala naswa al-tamalluk),? in cui il sul-
tano agisce nei confronti del suo regno, cosi come i proprietari interagiscono con le loro
proprieta personali. Questo genere di sultano € dunque una associazione (ishrak) tra Dio e il
sultano. Al contrario, il secondo tipo di autorita e quella che non si basa sul principio del
proprietario (malikiya), né su quello del soverchiante (gahiriya), né sull’effettivita (fa ‘iliya)
né sulla posizione di controllo e dominio (kakimiya); ma anzi & una sorta di segretariato o
“deposito fiduciario” (amana) in cui la condotta del governante é confinata all’interno dei
limiti della sua wilaya, e i membri del popolo partecipano in tutto cio che concerne i destini
del Paese. Questa autorita & definita limitata (makdizda), vincolata (mugayyada), giusta
(‘adila), condizionata (mashriza), responsabile (mas’ula) e costituzionale (dustizriya). Men-

tre colui che detiene questa autorita € chiamato preservatore (hafiz) e guardiano (haris),

110 Nel senso di “rendere proprio, conformemente ai principi islamici”.

11 |bidem, p. 150.

112 Abbiamo gia avuto modo di vedere il concetto di istila’ (appropriazione) nel corso del terzo paragrafo, in
relazione ai “principi auto-imposti” (umara’ al-istila’) (cfr. § 3, v. nota 29).
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I’eretto con giustizia ed equita (al-ga’im bil-qgisf), responsabile (mas ’iil) e corretto (‘adil).
Infine, la umma che gode delle condizioni di prosperita (mutana ‘ ima) grazie a questa grazie
(ni‘ma) e definita la umma soddisfatta dall’amore divino (mu/tasiba), fiera (abzya), libera

(hurra) e viva (hayya). 113

Secondo ‘Ali Fayyad, al-Na’ini nota che nel tempo in cui € assente I’infallibilita
(ghiyab al- isma), la quale determina il “potere giusto” (sulsa@ ‘adila), I’alternativa umana
naturale di tale “infallibile infallibilita” (‘isma ‘@sima) € costituita da una soluzione che é
come una metafora di quella verita (kaqiga) e dipede da due cose: 1) trovare e ottenere una
Costituzione adeguata (dustiir wafi"); 2) I’accuratezza e la precisione nel controllo e nella
supervisione (muragaba), nella valutazione e nella stima (mukasaba), compito affidato a un
ente dedicato (hi’a musaddada) composta dai saggi della comunita (‘ugala’ al-umma) e da-
gli ‘alim esperti di diritto internazionale e a conoscenza delle esigenze della contemporaneita
e delle sue particolarita, cosi da svolgere il ruolo di controllo e valutazione nei confronti di
coloro i quali sono preposti alla gestione delle faccende statali. Secondo quanto riportato da
‘Ali Fayyad, al-Na’ini afferma che la legittimita di questo ente di saggi, nonché la validita
del suo intevento negli affari politici, & contemplata sia in ambito sunnita, attraverso il con-
cetto di ahl al-kall wa al- ‘aqd, sia secondo la scuola jafarita, in quanto «gli affari della co-
munita, durante I’era dell’Occultazione, sono affidati ai rappresentanti generali»; e a tal fine
e sufficiente «includere all’interno dell’ente delegato (I’assemblea consultivo-rappresenta-

tiva) un certo numero di mujtahid giusti».**

Come abbiamo gia accennato, secondo ‘Ali Fayyad, I’argomentazione di al-Na’ini
cerca di trovare una giustificazione (taswigh) nel principio della shizra, sulla base del Corano
e della vita del Messaggero. Al-Na’ini sostiene che non é I’infallibilita (‘isma) a mancare,
bensi i “talenti della devozione, della giustizia e della scienza” (malakat al-tagwa wa al-
‘adala wa al- ‘ilm), e afferma che tutto cio necessita di una codificazione (tagnin) del potere
islamico (sulza islamiya).'*® Nell’ottica di al-Na’ini, la soluzione & dunque un ente eletto
(hi’a muntakhaba), e il giusto governo mandatario (hukiima wilayatiya ‘adila) € quello che
viene costruito sulla base della skiira, cosi da rendere la liberta (kurriya) e la consultazione

(shard) i suoi sacri pilastri. Afferma inoltre che la base del potere e dell’autorita, sia questa

113 |bidem, pp. 150-151. Cfr. al-na’int al-muhaqqiq muhammad husayn, tanbih al-umma wa tanzih al-milla,
pp. 100-104.

114 Ibidem, p. 151. Cfr. al-na’ini al-muhaqqiq muhammad husayn, tanbih al-umma wa tanzih al-milla, pp. 105-
107.

115 |bidem.
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legale 0 meno, per cio che concerne la giustizia e la wilaya, si fonda sui due principi di liberta
(hurriya) e uguaglianza (musawat). In ogni caso, se egli cerca di “indigenizzare” e di trovare
una legittimazione nei principi dell’Islam (ta’szl) ai due concetti di surriya e musawat, d’al-
tra parte rifiuta le rivendicazioni e le pretese libertarie dei piccoli gruppi e delle piccole fa-
zioni, come al contrario € stato ammesso nell’esperienza occidentale cristiana. Egli ritiene
che il principio dell’uguaglianza (musawat) sia uno dei piu nobili principi perseguiti dalla
politica islamica.!® Inoltre, legittima il principio della maggioranza (akthariya) come me-
todo decisionale e la partecipazione di gruppi non islamici alle elezioni, cosi da garantire il

carattere globale e onnicomprensivo della shizra.*t’

A seguire, ‘Ali Fayyad dedica ampio spazio all’analisi del pensiero di al-Na’ini. Qui
cercheremo di sintetizzare all’indispensabile, per ovvie ragioni di brevita. Innanzitutto af-
ferma che la modernita del testo di al-Na’ini e chiara e lampante, in termini di problematiche
affrontate, concetti e linguaggio utilizzati nell’analisi, senza uscire da un rigoroso metodo di
carattere giurisprudenziale, basato sul Corano e la sunna dei Profeti e degli Imam, affer-
mando all’inizio della propria disamina I’autenticita (asala) del sistema politico e la sua
imprescindibile necessita, «a prescindere dalla posizione religiosa».!8 Inoltre la sua analisi
non si limita alla legittimazione della sua visione in ambito esclusivamente sciita, ma anzi
cerca di giustificarla anche dal punto di vista sunnita, attraverso il concetto dell’ahl al-zall
wa al- ‘aqd, il principio della shiira e citando I’esperienza dei khulafa’ rashidin.*'® Nono-
stante il suo obiettivo precipuo fosse quello di fornire una soluzione alla crisi del potere e
all’acuirsi dello stato di tirannia in Iran, egli era perfettamente cosciente della crisi dello
Stato e del sistema politico all’interno di tutto il mondo islamico, in un momento di rottura
storica con un Occidente che stava prendendo il sopravvento. Per questo motivo, dunque,
‘Ali Fayyad inserisce al-Na’ini all’interno di un piu ampio movimento intellettuale, che com-
prendeva anche i riformatori islamisti (islahiyan islamiyan) di fine X1X e inizio XX secolo,
dedito ad affrontare I’essenza delle sfide che stava affrontando la umma islamica nella sua

interezza.'?

9— —

116 |bidem, p. 152. Cfr. al-na’ini al-muhaqqiq muhammad husayn, tanbih al-umma wa tanzih al-milla, pp. 145-
173.

17 Ibidem, pp. 152-153.

118 |hidem, p. 155.

119 |bidem. Cfr. al-na’ini al-muhaqqiqg muhammad husayn, tanbih al-umma wa tanzih al-milla, pp. 108-142.
120 |bidem, pp. 155-156.
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In secondo luogo, il nostro autore rileva che prima di al-Na’ni il figh politico sciita
non aveva in alcun modo contemplato i concetti di maggioranza (akthariya) e di liberta (hur-
riva) e uguaglianza (musawat) come due principi fondamentali (aslayn) del sistema politico;
cosi come non aveva mai operato una distinzione e una separazione dei poteri dello Stato
(fasl al-sulsa), e non aveva previsto il controllo del popolo sul potere e la scelta dei suoi
rappresentanti, questione quest’ultima che costituira la materializzazione di un modo di con-
cepire il potere e le sue funzioni in termini civili (madaniy).'?* Ma, a dispetto di tale origi-
nalita del pensiero di al-Na’ini, ‘Ali Fayyad ci tiene a ribadire come il suo pensiero fosse

autentico, in termini di conformita al figh e al metodo:
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Il suo adattamento del contenuto religioso ai fondamenti sciiti sulla questione
dell’autorita avvenne attraverso la presenza sorvegliante dei fagih, sostituti gene-
rali [nuwab ‘umamiyian] nell’azione legislativa [#arakat al-tashri]. Cid nono-
stante, i principi sui quali si basa la caratteristica del sistema costituzionale in al-
Na’ini costituiscono un taglio netto con il patrimonio ereditario [mawrath] del figh
sciita nelle sue formulazioni precedenti, e [costituiscono] un cambiamento nel per-
corso evolutivo, senza per questo abbandonare il quadro di ijtihad sciita nel suo

insieme.

La terza osservazione di ‘Ali Fayyad porta il nostro autore a evidenziare come la
visione giurisprudenziale di al-Na’ini riguardo la questione dell’auorita, e del ruolo dei fagih
all’interno di essa, durante il periodo dell’Occultazione del dodicesimo Imam, fosse I’argo-
mento problematico piu serio e delicato in assoluto. Infatti tale questione fu al centro di uno
scontro interpretativo tra coloro che si approcciarono al pensiero di al-Na’ini, che successi-

vamente rimase incline a svariate interpretazioni. Tant’e che “Ali Fayyad ci fa notare che fra

21 |bidem, p. 156.
122 |bidem, pp. 156-157.
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gli stessi allievi del fagih non ci fu concordanza in proposito,'?® mentre, riproponendo I’opi-
nione dell’Imam Khomeini, afferma che questo, nel suo Il governo islamico,'?* categorizza
al-Na’In come uno dei fagih muta akhkhirin'?® che affermano la wilayat al-fagih al- ‘amma
basandosi sulla magbala di ‘Umar bin Hanzala.'?® Infine ‘AlT Fayyad sottolinea che la vi-
sione adottata da al-Na’ini in merito all’autorita emerge con chiarezza dal testo del suo
tanbih al-umma wa tanzih al-milla, e che essa si configura come «una funzione hishiya'?’
all’interno di un contesto dominato dal precetto amr bil-ma ‘riif wa nahy ‘an al-munkar (co-
mandare il bene e proibire il male), la facilitazione e la agevolazione degli affari delle per-
sone in accordo con gli azkam della Legge divina, la prevenzione della corruzione dell’or-
dine e la salvaguardia del regni islamici, essendo ci0 considerato come una questione incon-
trovertibile tra i poteri e le prerogative dei fagih, nonostante I’incertezza della loro luogote-
nenza (niyaba) in tutte le funzioni».'?® Secondo ‘Al1 Fayyad, infatti, dall’analisi dell’opera
di al-Na’ini emerge una distinzione tra due livelli di wilayat al- ‘amma: uno non delegabile
(ghayr gabil lil-tafwid), prerogativa del Profeta e degli Imam, e un altro delegabile (gabil lil-
tafwid) riferito all’esercizio del comando politico (imra siyasiya) che, quindi, riguarda la
funzione esercitata dai governanti. ‘Ali Fayyad sostiene I’importanza di questa distinzione
in quanto porta alla conclusione che al-Na’in1 affermasse la wilayat al- ‘Gmma sulla base del

principio della Zisba,'?® ma anche dei testi e delle tradizioni.**® Ad ogni modo al-Na’ini non

123 |bidem, p. 157.

124 gl-khumayni al-sayyid rth allah, al-hukiima al-islamiya, duris fighiya ilgaha 3ala tullab 3ulim al-din fi
najaf al-ashraf tahta 3anwan «wilayat al-faqth», 1970. L’opera in questione € una raccolta di lezioni (in lingua
araba) tenute da Khomeini sulla wilayat al-fagih per gli studenti di scienze religiose di Najaf, tra la fine di
gennaio e I’inizio di febbraio del 1970. [trad. inglese: Islamic Government. The Governance of the Jurist,
translated by Hamid ALGAR, The Institute for Compilation and Publication of Imam Khomeini’s Work, Teh-
ran s.d.; trad. italiana: 1l governo islamico. O I’autorita spirituale del giuriconsulto, traduzione dal persiano di
Alessandro Cancian, Il Cerchio, Rimini 2006].

125 | moderni giuristi imamiti a partire da ‘Allama Hilli (1325 / 726 h.), che si distinguono dai precedenti, detti
mutaqaddimiin, ovvero gli antichi giuristi imamiti, dagli esordi fino alla morte di Muhaqqiq al-Hilli (1277 /
676 h.).

126 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta ft al-fikr al-siyasiy al-shi‘ty al-mu ‘asir, p. 158. Lo stesso Khomeini dedica
ampio spazio, in combinazione con i versetti coranici 1V,58-59, a sostegno della wilayat al-faqih al- ‘amma in
quanto “deposito fiduciario” (amana). Notiamo a margine che nell’edizione italiana de Il governo islamico di
Khomeini, curata e tradotta dal persiano da Alessandro Cancian, si esplicita il termine imana in luogo di amana,
errore probabilmente imputabile all’abituale omissione della lettera hamza nello scritto arabo e, se ne deduce,
anche nel testo persiano utilizzato per la traduzione italiana.

127 Una funzione hisbiya, cosi come una questione hisbiya, rimanda al concetto di #isba, un termine di non
facile traduzione, che significa provvedere a quelle faccende che non hanno un particolare responsabile e tutore,
ma che si € comunque sicuri che Dio non ama che vengano trascurate, come per esempio i terreni abbandonati,
gli orfani senza tutore, ecc. Anche in questo caso ¢ stato di fondamentale aiuto sujjatulislam Mustafa Milani
Amin.

128 |hidem.

129V, nota 127.

130 fayyad “ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 160-161.
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invoca la costituzione di un governo islamico (kukima islamiya) e le sue opere affermano
che lo “Stato dell’ Infallibile” (dawlat al-ma ‘sizm) sia assente ai nostri tempi, e che vi sia una
carenza di devozione (tagwa), giustizia (‘adala) e conoscenza ( ‘ilm), motivo per il quale e
richiesta la necessita della shizira e della regolazione dell’autorita. In questo modo garantisce
al faqih, dal punto di vista teorico, la wilayat al- ‘amma secondo il principio della Aisba e, da
un punto di vista pratico, ricorrendo a forti restrizioni e correzioni (istidrakat) che fanno
prendere un’altra direzione alla sua teoria politica.®®! Pertanto, ‘Al1 Fayyad sostiene che
all’interno del testo di al-Na’ini vi sia una forte discrepanza tra il principio teorico (asl

nazariy) e il praticabile (mumkin waqi 7y):
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Sembra che la costruzione politico-teorica emerga dal “praticabile” piu di quanto
non provenga dal “principio teorico”, anzi ne prende il posto esercitando una vera
e propria noncuranza nei suoi confronti. [...] L’ente eletto dal popolo prende il
posto dell’infallibilita guardiana e preservatrice nel controllo dell’autorita, nel suo
contenimento e nel suo rendersi “giusta”, mentre limita la funzione dei rappresen-
tanti generali (i fagzh) al controllo dell’attivita legislativa e alla prevenzione del
discostamento dai principi fondamentali religiosi, dando maggior peso alla loro

opinione in caso di disaccordo.

Dunque ‘Al1 Fayyad procede ad affermare che nella costruzione del pensiero politico
di al-Na’in1 la umma rappresenta il centro di gravita di tutto I’impianto teorico, e che, a sua
volta, forgia la pietra angolare di tutte le argomentazioni riguardo i principi e le idee conte-
nute nel suo libro tanbih al-umma wa tanzih al-milla. Tale ruolo della umma si erge su tre
fondamenti: 1) la shiira, 2) la compartecipazione dei cittadini alle imposte e alle tasse attra-
verso le quali avviene la costruzione e lo sviluppo del Paese, 3) il principio del al-amr bil-
ma rif wa al-nahy ‘an al-munkar (comandare il bene e proibire il male). Secondo ‘Ali

Fayyad non vi é alcuna ombra di dubbio sul fatto che tutto cio conduce ad una concezione

131 |bidem, p. 161.
132 |bidem, p. 162.
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“socio-religioso” della umma, dalla quale sara poi naturale determinare un’autorita dai com-
piti civili e religiosi, sapendo che al-Na’ini tende alla “tirannia” (rughyan) delle funzioni
civili, senza riguardo effettivo per le funzioni religiose dell’autorita. Inoltre, all’interno di
questo quadro, ‘Ali Fayyad sostiene che vi sia la nascita del concetto di cittadinanza
(muwatana), senza che questo si combini necessariamente ad una specifica appartenenza
religiosa, con la conseguenza che partecipare alle elezioni € diritto di tutti i cittadini
(muwariniin), a prescindere dalla loro religione.®® Questo ¢ il ragionamento che porta ‘Al
Fayyad ad affermare che il grande risultato dovuto all’esperienza di al-Na’ini é stato I’in-
gresso della umma nello spazio politico, senza precedenti nel pensiero e nella giurisprudenza
politica sciita prima di al-Na’ini. Questo € cio0 che il nostro autore definisce dunque come il
secondo cambiamento nella struttura del pensiero in merito al rapporto tra autorita e reli-
gione, dopo il primo a cui condusse I’esperienza di al-Karaki in termini teorici e pratici.
L’esperienza di al-Na’ini costituira dunque I’inizio di un nuovo orientamento nella struttura
del pensiero politico sciita sul quale si baseranno i successivi sostenitori della wilayat al-
umma ‘ala nafsiha (lett. “il mandato autoritativo della comunita su se stessa”), anche se,
secondo ‘Ali Fayyad, coloro i quali combineranno la wilayat al- ‘amma lil-fagzh e il principio
della shzara saranno piti rappresentativi di cio a cui puntava al-Na’ini.*** E sebbene I’esperi-
mento di al-Na’ini non ebbe immediato successo ed egli si ritiro dalla vita politica per dedi-
carsi esclusivamente all’attivita di autorita religiosa (marji 7ya diniya), il suo desiderio di
essere rimosso dalla memoria storica del costituzionalismo iraniano non trovo mai compi-
mento, in quanto era gia stato confermato il suo ruolo di cerniera storica, che non poteva in

alcun modo essere ignorato o cancellato.**®

Per concludere, ‘Ali Fayyad afferma che i due grandi cambiamenti, oggetto del pre-
sente paragrafo e del precedente, sono simili nella misura in cui contemplano e comprendono
la posizione giurisprudenziale e I’esperienza socio-politica, la quale costitui un’applicazione
per tale posizione. Mentre il primo cambiamento opero una ricongiunzione tra il religioso e
il politico nel contesto del figh sciita, il secondo si configuro come ammodernamento del
rapporto della religione con la politica, nonché istituzione di un atteggiamento religioso ba-

sato su un’opera di ta’sil delle funzioni civili dell’autorita. Pertanto, I’intero processo di

133 1bidem.
134 |bidem, p. 163.
135 |hidem, p. 164.
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evoluzione del rapporto tra religione e autorita in ambito sciita, a partire dalla grande Occul-
tazione, ha portato da una situazione di isolamento e separazione tra i due verso una loro

riconnessione. 3¢

136 |bidem, p. 166.
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V

La wilayat al-faqih al- ‘amma nell’ottica di “Al1 Fayyad

1. 1l pensiero dell’Imam Khomeini e le basi della sua teoria dell’autorita

Prima di passare direttamente all’esposizione e all’analisi del pensiero di Khomeini
attraverso I’esposizione di ‘Alt Fayyad, vale la pena soffermarsi su alcune osservazioni che
il nostro autore riserva alla guida della Rivoluzione iraniana del 1979. Tali osservazioni ci
daranno la cifra della sua opinione generale circa la figura dell’Imam Khomeini e la sua
importanza, anche, ovviamente, in relazione alla sfera della teoria dell’autorita e del potere.
E infatti “Ali Fayyad esordisce, nel capitolo dedicato a Khomeini, affermando che la sua
figura «va al di la dell’immagine usuale del mujtahid»,! ovvero quell’immagine per cui il
mujtahid relegava il suo ruolo esclusivamente all’ambito del figh o, nella migliore delle ipo-
tesi, in cui il figh costituiva I’ambito prevalente della sua azione. Al contrario Khomeini si
caratterizza per rendere inseparabili rispetto alla fagaha (“sapienza in figh”) altre dimen-
sioni, manifestando cosi interesse per la filosofia (falsafa), la gnosi (‘irfan) e I’etica (‘ilm al-
akhlaq). Inoltre, la sua biografia personale non si € mai discostata dall’interesse per la poli-
tica, e nei confronti di questa si & sempre approcciato sia con gli strumenti del jihad sia con
una coscienza politica, pratica delle faccende relative alla realta mondana. Tutto questo, se-
condo ‘Ali Fayyad, fa dell’Imam Khomeini un’eccezione rispetto alla consuetudine preva-
lente all’interno delle zawza le quali, al contrario, si carattarizzavano per conservatorismo e
prudenza. Si trattava dunque di «una visione giurisprudenziale avanzata nell’intendere il
ruolo del mujtahid».? A dimostrazione di tale giudizio estremamente positivo, il nostro au-
tore riporta un brano dell’Imam Khomeini, estratto dall’introduzione di al-ijtihad wa al-ta-
glid,® in cui vengono enumerate le qualita che un mujtahid & tenuto a possedere, primo fra

tutti I’essere profondamente esperto delle questioni a lui contemporanee (mulimm bi-masa’il

! fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi ‘ty al-mu asir, p. 171.

2 lbidem, p. 172.

% al-khumayn al-sayyid riih allah, al-ijtihad wa al-taqlid, mu’assasat tanzim wa nashr turdth al-imam al-ku-
mayni, tahran 1997.
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‘asrihi mukir?") ed essere in grado di affrontare «le furbizie e le macchinazioni prevalenti
nella cultura a livello planetario».* Deve inoltre essere un profondo conoscitore dell’econo-
mia e delle modalita attaverso le quali relazionarsi col sistema economico mondiale, nonché
avere una conoscenza dei politici, degli uomini di potere e degli equilibri di governo. Tutte
queste qualita concorrono a determinare le proprieta (khasa’is) del mujtahid che soddisfa
tutti i requisiti (jami * lil-shara’i). Infatti, secondo I’Imam Khomeini, per le stesse persone
comuni é inaccettabile che il loro marji “e il loro mujtahid si rifiuti di esprimere un’opinione
politica, e che dunque non sia in grado o non voglia esprimersi sulle questioni attuali.> Da

tali affermazioni, egerge dunque che:
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C’¢e una combinazione tra i requisiti tradizionali del marji ‘e le specificazioni con-
temporanee della leadership politica, riguardo la familiarita con le realta politiche
ed economiche, e la padronanza delle questioni che riguardano la gestione e I’'am-
ministrazione. Cio colloca il marji ‘ in una posizione di ininterrotta continuita con
la realta, la quale deve essere governata [in conformita] con la religione, poiché la

sua giurisdizione ¢ assoluta e onnicomprensiva.

Secondo ‘Ali Fayyad, cio che caratterizza il pensiero politico di Khomeini € quindi
una stretta coesione e unione (iltizam) tra religione e politica, argomento diffuso nelle strut-
tura del suo pensiero, senza la cui considerazione sarebbe fallace qualsiasi tentativo di una
sua comprensione integrale, essendo tale unione una “verita totale” (haqgiqa kullzya). In virtu

di queste considerazioni, ‘Ali Fayyad afferma che:
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4 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsty al-shi Ty al-mu ‘asir, p. 172,
® Ibidem.

5 Ibidem, p. 173.

" Ibidem.
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Per questo motivo non e corretto classificare la tesi della rappresentanza generale
dell’Imam nascosto in capo al fagzh [...] come se fosse una teoria politica, [poiché]
al contrario va oltre. Essa &, secondo il suo punto di vista, parte della religione e

un suo corollario [lazima] di per se stesso necessario.

E infatti, a dimostrazione di cio, ‘Al Fayyad riporta un brano di Khomeini, estratto
da una sua lettera inviata al Presidente della Repubblica islamica d’Iran nel dicembre del
1988:
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I governo & una parte della wilaya assoluta del Messaggero di Dio (s); & una delle
prescrizioni primarie dell’Islam e una premessa a tutte le prescrizioni secondarie,

persino della preghiera (salat), del digiuno (sawm) e del pellegrinaggio (kajj).

Dunque, a sostegno della tesi secondo cui il dominio della politica e quello della
religione sono i medesimi, e per cui il governo e lo strumento non solo politico ma anche

religioso, ‘Ali Fayyad cita nuovamente I’lmam Khomeini, il quale afferma che:
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I governo nell’ottica del vero mujtahid ¢ la filosofia operativa della totalita del
figh negli aspetti della vita dell’'uomo, vale a dire che il governo & I’applicazione

pratica che riflette la posizione del figh circa le problematiche sociali, politiche,

8 11 brano ¢ riportato da ‘Alf Fayyad (p. 173) con riferimento al settimo allegato presente in ibrahim fu’ad, al-
faqih wa al-dawla. al-fikr al-siyasiy al-shi iy, dar al-kuntiz al-adabiya, bayrtit 1998, p. 422, che a sua volta lo
riporta dal giornale “Kihan”, scritto in lingua farsi, del 6 gennaio 1989. La lettera in questione é del 31 dicembre
1988.

% L estratto e riportato da ‘Alt Fayyad (pp. 173-174) come una citazione dall’introduzione in al-khumayni al-
sayyid ruh allah, al-ijtihad wa al-taqlid, mu’assasat tanzim wa nashr turath al-imam al-kumayni, tahran 1997,
p. 16.
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militari e culturali; e poiché il figh & la teoria effettiva reale, totale e comprensiva

della volonta degli uomini e della societa, dalla culla alla tomba.

‘Ali Fayyad sottolinea come tale concetto di autorita presso I’Imam Khomeini si col-
lochi su un piano “celeste” (makana samiya), diverso da quello meramente politico, e dun-
que si pone in una posizione di contrasto con qualsiasi altro approccio di tipo politico e, se
vogliamo, secolare. Infatti in Khomeini il governo (kukzma) diventa una filosofia pratica
(falsafa ‘amaliya) della totalita del figh, e dunque, se vogliamo, una sorta di cinghia di tra-
smissione delle disposizioni divine (azkam) sulla realta immanente. Ed e per questa sua na-
tura metafisica e “celeste”, dunque, che la wilayat al-fagzh al- ‘amma si colloca ad un livello
intuitivo (darajat al-badaha) che non necessita di alcuna dimostrazione (la takhtaj ila
barhana), poiché secondo Khomeini chiunque comprenda la dottrina e le disposizioni isla-
miche, anche se in generale, una volta che giunge alla wilayat al-fagih la immaginera e la
accettera immediatamente, ritenendola necessaria e assiomatica.'® E su queste basi che ‘Ali

Fayyad si spinge ad affermare che:

oal BY) g aa e i Vs dalgial G el Al die 4@l Y @

U ae () ool s eb cmae (0 L) 2l

La wilayat al-fagih dell’lmam Khomeini non é [frutto di] un ijtihad, e non & un
tipo di una ipotesi [iftirad] religiosa. Al contrario, € pura religione [din maid]; &

dottrina [ ‘agida] e culto [ ibada] al tempo stesso.

Ad ogni modo, la risposta di Khomeini al vuoto di potere politico, dovuto all’Occul-
tazione dell’Imam infallibile, costituisce I’essenza della teoria della wilayat al-fagih, e la
rappresentanza (niyaba) del fagzh nelle veci dell’Imam infallibile & una luogotenenza rela-
tiva alla successione e alla continuita del potere sultanale (niyaba wila’zya sulrawiya), che
dunque attiene alle funzioni (waza’if) esercitate dall’Imam e non al suo rango (rutba). No-
nostante cio, egli non nega a tale governo la sua natura e il suo carattere trascendentale (zabi *

mut ‘alzy), e anzi, secondo ‘Ali Fayyad, offre una spiegazione logica all’elevatezza e alla

10 “ Al1 Fayyad riporta (p. 174) un brano di Khomeini estratto da al-fukiima al-islamiya.
1 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 174.
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completezza che Khomeini conferisce al concetto di sulza,'? risultando dunque in quanto

segue:
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E dunque il significato profondo della luogotenenza € la continuita dell’imamato
[imama]. E una transizione dall’attesa [intizar] a una presenza partecipativa
[hudar]; una compensazione del vuoto dell’Occultazione con I’effettivita della

rappresentazione.

Nella sua opera, ‘Ali Fayyad procede nell’esposizione del pensiero di Khomeini at-
traverso le tre dimensioni metodologiche utilizzate da quest’ultimo, prima fra tutte la dimen-
sione dell’analogia gnostica (mumathala ‘irfaniya) tra la wilaya dello gnostico (‘arif) e la
wilaya del fagzh. Ora non & nostra intenzione affrontare questo argomento, sia perché non
rientra nell’oggetto della presente trattazione, sia perché c’e chi ha gia trattato la questione,
sicuramente in maniera piu accurata e precisa di quanto si potrebbe fare in questa sede. Nello
specifico, ci si riferisce all’opera in francese di Yahya Christian Bonaud, opera fondamentale
per comprendere la profonda dimensione gnostica dell’Imam Khomeini, e alla quale riman-
diamo per un maggiore delucidazione sull’argomento.** Qui ci basti affermare che la conti-
nuita con I’lmam nascosto durante tutto il tempo della manifestazione apre, secondo ‘Ali
Fayyad, spazi ampi e interconnessi tra gnosi, filosofia e figh. Qui ovviamente non possiamo
non ricollegarci su quanto é stato detto di Corbin, della sua opera e del suo metodo nel primo
capitolo del presente lavoro. Vale la pena ribadire che lo stesso ‘Ali Fayyad cita spesso Cor-
bin, anche in riferimento a tale “analogia gnostica”, oltre ad utilizzare con frequenza con-
cetti, come quello dell’Uomo totale (insan kamil) elaborati, tra gli altri, da lbn ‘Arabiy e

Haydar Amoli.*® Non ci addentreremo nemmeno nello specifico della questione del metodo

12 Ibidem, p. 175.

13 1bidem.

14 BONAUD Yahya Christian, L’Imam Khomeyni, un gnostique méconnu du XXe siécle. Métaphysique et
théologie dans les ceuvres philosophiques et spirituelles de I’lmam Khomeyni, Al-Bourag, Beirut 1997. Si tratta
di un testo di difficile reperibilita di cui, al momento in cui si scrive, non si € ancora riusciti a recuperare una
copia. Tuttavia esiste una traduzione parziale in italiano (solo la prima parte), tra I’altro I’unica traduzione
esistente in un’altra lingua: Uno gnostico sconosciuto del XX secolo. Formazione e opere dell’Imam Khomeyni,
traduzione di Eugenio Tabano, Il Cerchio, Rimini 2010.

15 Cfr. fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi iy al-mu ‘asir, pp. 175-189.
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giurisprudenziale per cui il tempo (zaman) e lo spazio (makan) costituiscono due elementi
essenziali nello sviluppo del percorso del figh, cosi da permettere a questo di potersi con-
frontare costantemente con lo sviluppo degli eventi e le diversita di circostanze dovute a quei
due fattori, temporale e spaziale.'® Allo stesso modo, non affronteremo la questione dell’in-
telletto (‘aqgl), inteso come ragione metafisica e non positivistica, all’interno del metodo di

Khomeini.’

‘Ali Fayyad individua alcuni pilastri valoriali e operativi che danno la forma del me-
todo applicativo utilizzato da Khomeini: la giurisdizione della legge divina (kakimiya al-
ganan al-ilahzy), il principio dell’incarico legale (mabda’ al-taklif al-shar 7y), il ruolo cen-
trale del popolo (al-dawr al-markaziy lil-sha ‘ab), I’unita e I’integrazione della considera-
zione della Legge (wakda wa takamul al-nazara ila al-sharz a), I’unita della religione e della
politica (wakdat al-din wa al-siyasa), cosi come I’affermazione che I’interesse della societa
¢ il fulcro dell’attivita del governo islamico (mikwar nashar al-hukima al-islamiya).'® Tut-
tavia, ad ogni modo, ‘Al Fayyad sostiene che ogni analisi sul metodo o sulle conclusioni
derivabili dallo studio del pensiero politico di Khomeini rimbalza inevitabilmente verso cio
che costituisce il “perno delle sue idee” (‘umdat afkarih), cio che costituisce I’essenza della

sua elevazione e I’acquisizione del suo status:
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La wilaya in quanto estensione lineare e continua, con un’influenza concettuale e
valoriale relativa al potere e alla legislazione, proviene da Dio verso coloro i quali
sono caratterizzati dall’infallibilita, fino ai fagih che soddisfano tutti i requisiti
[jami‘ lil-shara’if]. Alla luce di cio, prenderanno il via tutti i concetti e le altre
argomentazioni in termini di loro acquisizione distinta e peculiare, in relazione ad
essa, le quali sono quasi delle applicazioni e delle note a margine di questa argo-

mentazione centrale.

16 Cfr. ibidem, pp. 189-192.
17 Cfr. ibidem, pp. 192-196.
18 Ibidem, p. 197.
19 |bidem, p. 198.
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‘Al1 Fayyad ripropone poi un concetto fondamentale, sostenuto da Khomeini, che
risiede nella necessaria connessione tra visione legale (ru’ya shar 7ya) e pratica operativa
(mumarasa ‘amaliya), ossia sul fatto che «a tutti noi e comandato di eseguire I’imposizione
[taklif] e il dovere [wajib], ma non ci & comandato di realizzare il risultato».?° E a questo
concetto che si sono ispirati i movimenti islamisti, essendo un elemento fondamentale nella
produzione dell’azione rivoluzionaria islamica, la quale si traduce nell’esecuzione del taklif
piuttosto che preoccuparsi di calcolarne il risultato. Secondo ‘Ali Fayyad non e possibile
comprendere questa regola se non alla luce della wilaya, la quale porta la stessa azione ad
essere un dovere legale e un’imposizione religiosa, senza che I’espressione della sua legalita

sia collegata al suo risultato. ‘Ali Fayyad afferma inoltre che:
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La wilaya rimodella lo spazio del pensiero politico sciita in un modo differente,
come se I’Imam infallibile non fosse in Occultazione. L’Occultazione ¢ invisibilita
[iktijab], non & una mancanza di effettivita [in idaman lil-fa iliya], percio il rap-

porto con I’Occultazione non ¢ basato sull’attesa passiva.

Questo significo dunque un passaggio da una posizione che rifiutava di avere a che
fare con I’ambito della politica ad una che, in virtu della wilaya al-fagih, ammetteva una
continuita con I’lmam nascosto e, dunque, determinava un’attrazione del campo politico
verso I’ufficio del fagih. In questo modo il campo politico si spalanca all’azione del faqgih e,
al tempo stesso, perde la sua indipendenza e sconnessione dalla sfera religiosa, essendo al
contrario assoggettato alla giurisdizione assoluta della religione (kakimiya mutlaga lil-
din).?? In tal caso, dunque, la fondazione di un governo islamico si rende necessaria e obbli-
gatoria nel momento in cui sussistono le condizioni affinché tale governo possa essere fon-
dato, cosi come € necessario e obbligatorio assumere la guida del governo per il fagih che e
in possesso dei requisiti per svolgere quel ruolo. Si tratta dunque di precondizioni che costi-

tuiscono la “condizione necessaria” (shar¢ wujizb) e che é doveroso perseguire, affinché il

20 |bidem, nota 1.
21 |pidem.
2 |pidem.
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fagrh possa assurgere a guida di un governo islamico. ‘Al Fayyad rileva come questo ragio-
namento & esattamente lo stesso per cui il /ajj & obbligatorio nel momento in cui sussista la
capacita personale (istiza ‘a) per cui sia possibile e, dunque, obbligatorio compierlo. Allo
stesso modo, la zakat € obbligatoria solo al raggiungimento di una certa quota (nisab) ric-
chezza patrimoniale. Mentre non é obbligatorio dover per forza raggiungere quella capacita
(istiza ‘a) o quella determinata quota (nisab). Ma, ad ogni modo, & un dovere cercare di creare

queste condizioni, esattamente come la purificazione rituale (wudiz’) prima della preghiera.?®

2. Le funzioni della sulra secondo I’lmam Khomeini

Bisogna innanzitutto ricordare che I’opera di Khomeini é quantitativamente immensa
e, come rileva Bonaud,?* ha riguardato I’aspetto politico solo in minima parte e nell’ultima
fase della sua vita. Tuttavia, cio che ‘Ali Fayyad considera € proprio questo dominio della
politica che da Khomeini é trattato principalmente in due scritti: al-hukima al-islamiya (1l
governo islamico) e kitab al-bi* (1l libro della vendita).? 1l primo & una raccolta di dodici
lezioni di figh, riportate da altrettante registrazioni audio, tenute nel corso del 1969 e che
riguardano il tema dell’autorita del fagzh. Il testo, suscitera molta agitazione in tutti gli am-
bienti poiché, oltre alla teorizzazione del ruolo politico attivo e diretto del fagzh, Khomeini
espone un programma d’azione per costruire un governo islamico, oltre ad altre questioni
attinenti al dominio politico. Il secondo é un libro di figh istidlaliy, sempre in lingua araba,
che riguarda tutte le regole della vendita e degli affari ad essa connessi, ma, pit importante,
al suo interno sviluppa la questione dell’autorita del fagzh dal punto di vista del figh istidlaliy,

dungue in maniera piu approfondita rispetto alla trascrizione dei corsi che compongono il

23 |bidem, p. 200.

2 BONAUD Yahya Christian, L’Imam Khomeyni, un gnostique méconnu du XXe siécle. Métaphysique et
théologie dans les ceuvres philosophiques et spirituelles de I’Imam Khomeyni, Al-Bouraq, Beirut 1997.

% al-khumayni al-sayyid rth allah, al-hukima al-islamiya, duris fighiya ilqaha ‘ala tullab ‘ulim al-din fi najaf
al-ashraf tahta ‘anwan «wilayat al-faqih», 1970; al-khumayni al-sayyid rah allah, kitab al-bi‘, mu’assasat
tanzim wa nashr athar al-imam al-kumayni, tahran 1421 h.
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testo al-hukiama al-islamiya. Non ci risulta essere stata fatta alcuna traduzione in lingue eu-
ropee del Libro della vendita. Tuttavia, esiste un’edizione in arabo della parte del testo ine-

rente I’autorita del fagzh.®

Ad ogni modo, ritornando all’opera di ‘Ali Fayyad, ribadiamo come per il nostro
autore I’autorita (sulza) sia una necessita nelle questioni che riguardano la religione (umar
al-dim), cosi come in quelle che afferiscono al mondo terreno (umar al-dunya). Per quanto
invece riguarda le funzioni della sulza, ‘Ali Fayyad accenna innanzitutto a un discorso di al-
sayyida al-zahra’,?’ riportato dall’lmam Khomeini in al-hukima al-islamiva, e nel quale si
specifica che la funzione dell’Imamato e quella di preservare I’ordine e I’unita dei musul-
mani.?8 Infatti, secondo I’lmam Khomeini, vi & un’analogia di funzioni tra I’imama e la
wilayat al-fagzh, motivo per il quale & necessario riferirsi ai testi che determinano il ruolo e
la funzione dell’imama. E dunque, in quest’ottica, la funzione del waliy al-amr, ossia del
governante legale (kakim shar 7y) € una funzione olistica e assoluta (wazifa shumaliya wa
muzlaga), e non solamente gestionale (tadbiriya); e al tempo stesso politica e religiosa, as-
soluta e illimitata, se non per cio che concerne il suo rapporto con la legiferazione divina
(tashrz* ilahiy). In questo senso, secondo ‘Ali Fayyad, & un governo della legge divina
(hukamat al-ganan al-ilahzy). A tal proposito riporta un passo di Khomeini estratto dal suo
hadith al-shams in cui afferma che «il governo dell’Islam é il governo della legge» e che

«I’unico governante & Dio».

Appurato il carattere olistico e totale della natura funzionale della wilayat al-faqih,
nello specifico “Ali Fayyad giunge ad enumerare quelle che sono le funzioni che determi-
nano tale natura in quanto olistica e totale: 1) applicare ed eseguire le disposizioni divine
(tatbzg al-sharr‘a), 2) fondare un ordine islamico giusto (igamat al-nizam al-islamiya al-
‘adil) e 3) servire le persone (giyam bi-khidmat al-nas). Queste, secondo Khomeini, sono
I’insieme del contenuto funzionale della wilayat al-fagih. “Ali Fayyad sottolinea con deter-
minazione il fatto che il “servizio alle persone” sia una risposta fondamentale a una delle
problematiche del rapporto tra religione e autorita, ossia la problematica relativa al posizio-
namento del popolo (mawqi ‘ al-sha ‘ab) all’interno della costruzione funzionalistica dell’au-
torita, cosi come nell’edificazione della “condizione originale” e dell’origine (nisab) dell’au-

torita e nella costituzione della sua legittimita. Inoltre, & molto significativo il fatto che tale

2% bahth istidlaly ilmiy T wilayat al-faqih, mu’assasat al-falah, bayrit 1985.
27 |_ett. “la Splendente”, appellativo di Fatima, moglie di ‘AlT e madre dei due Imam Hasan e Husayn.
2 fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siydsiy al-shi Ty al-mu ‘asir, p. 221.
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concetto di servizio alle persone (khidmat al-nas) sia accolto e sostenuto da Khomeini come
vero e proprio compito in capo all’autorita e al potere, accanto all’applicazione della legge
divina e all’attuazione della giustizia.?® Secondo ‘Alf Fayyad si tratta di un punto iniziale
decisivo nel rinnovamento del pensiero politico sciita operato dall’lmam Khomeini, in

quanto:
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Il popolo diventa una parte essenziale nell’equazione religione-autorita e un argo-
mento fondamentale nella pratica del potere, accanto a un altro argomento che &

quello dell’esecuzione delle norme [divine].

Nel paragrafo successivo ci occuperemo piu nel dettaglio della posizione del popolo
all’interno della teoria politica dell’lmam Khomeini. Invece € qui opportuno notare come,
in relazione alle funzioni, I’autorita qui affermata e al tempo stesso religiosa, sociale e poli-
tica. Infatti, le sue funzioni sono universali e compenetranti: dare un ordine ai musulmanti
(nizam al-muslimin) e garantirne I’unita (wakda), prevenire la prevaricazione tra le persone
(man * al-ta ‘addi), preservare la religione dalla deviazione (sawn al-din mi al-inkiraf), for-
nire una guida alle persone (hidayat al-nas) e la protezione contro i nemici (kimaya min al-
a‘da’), redistribuire la ricchezza (tagsim al-fay’) e — come abbiamo gia avuto modo di vedere
— applicare le norme divine (tarbiq al-azkam), erigere la giustizia (igamat al- ‘adl) e servire
le persone (khidmat al-nas).3! ‘Alr Fayyad nota come tale modello di autorita e di potere
porti alla manifestazione di uno Stato la cui formulazione si differenzia dallo Stato sociale
contemporaneo (dawlat al-rafah) che costituisce la forma politica piu rappresentativa
dell’esperienza occidentale. Al contrario, secondo ‘Ali Fayyad, si tratta di uno Stato di chia-
mata (da ‘wa), regolamentazione (intizam) e protezione (kimaya),® in cui, ovviamente, tali

termini acquistano il loro valore e significato all’interno del metalinguaggio islamico.

La sintesi dei valori che costituiscono I’edificio funzionalistico dell’autorita sono de-

terminati nell’interesse dell’Islam e in quello dei musulmani, ossia i due obiettivi principali

2 |bidem, p. 222.
%0 Ibidem.
3L Ibidem.
32 Ibidem, p. 223.
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dello Stato. Essi, secondo ‘Ali Fayyad, esprimono la natura essenziale (mahiya) dello Stato
in quanto sistema di credenze e convinzioni (manzazma i tiqadiya) e sistema collettivo di
massa (manzizma jama 7ya). Tale concenzione é sicuramente incompatibile con concezioni
individualistiche (fardaniya) il cui criterio si concentra esclusivamente sulle particolarita
individuali della persona (khusisiya shakhsiya). Al contrario, ‘Alt Fayyad sostiene che il
credo (‘agida) e la comunita (umma) siano piu rappresentativi dell’essenza dello Stato e
della sua composizione, in cui, tuttavia, la sintesi tra i due é di tipo gerarchico, secondo una
collocazione ordinata (mutaratib), e non di fusione e indistinto compattamento (mundamij).
Questo & dovuto al fatto che la ‘agida e posizionata su un livello superiore, a cui, solo dopo,

segue quello della umma.®

Un’ulteriore questione di fondamentale importanza é determinare quale sia la fun-
zione del waliy al-fagzh nel quadro del governo della legge divina (hukizmat al-ganin al-
ilahiy). Si tratta di una questione che interseca numerosi argomenti e si ricollega al rapporto
tra la legge divina immutabile (ganan ilahiy thabid) e la realta cangiante (waqi® muta-
ghayyir), e alla collocazione del walzy al-fagzh all’interno di questa dialettica. Se le norme
divine (azkam ilahiya) sono definitive e circoscritte (sarima wa mukaddada), questo signi-
fica che il compito (muhimma) del walzy al-fagzh si limita alla sola applicazione di queste
norme, ovvero alla loro estrapolazione (inzal) dal piano legiferativo teorico al piano appli-
cativo, attraverso una armonizzazione e una conformazione (muwga’ama) tra le norme e le
fattispecie. Questo significa che la funzione del fagzh governante € una funzione strumentale
(muhimma aliya) che limita il suo dominio alla chiara conoscenza delle norme (ma ‘rifat al-
ahkam), alla diagnosi delle questioni (tashkhzs al-mawdi ‘at) e alla creazione di un legame

tra i due ambiti.®*

Riportando un passo chiarificatore da al-hukiima al-islamiya, ‘Ali Fayyad esplicita
la natura del governo islamico secondo i canoni interpretativi contemporanei, sostenendo
che «il governo islamico non & uno dei tipi di governi presenti».* Infatti, per esempio, non
si tratta di un governo tirannico in cui un uomo solo al potere gestisce gli affari di stato in
maniera totalmente arbitraria, secondo la propria opinione. E dunque, il governo islamico

non é né tirannico né assoluto, ma anzi € “condizionato” (mashriif), che, nel linguaggio di

33 |bidem.
34 Ibidem.
3 Essendo un estratto di al-fukiima al-islamiya, Khomeini si riferisce alla realta del 1969.
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Khomeini é sinonimo di “costituzionale” (dustiriy). Tuttavia, precisa che non € “condizio-
nato”, e quindi “costituzionale”, nel senso abituale usato oggi e ai tempi in cui Khomeini
parla (1969), ossia nel senso per cui le leggi sono conformi alle opinioni umane e della mag-
gioranza. Al contrario, specifica che € “condizionato” nel senso che i governanti (zukkam)
sono vincolati nel loro potere esecutivo e amministrativo da tutta una serie di limiti posti dal
Corano e dalla Sunna. In questo senso dunque il governo islamico € il governo della legge
divina sulle persone.®® Riportando un altro brano da kitab al-bi‘, in cui Khomeini tratta del
tema politico da un punto di vista di figh istidlalzy, ‘Al Fayyad insiste sul fatto che «I’Islam
e la base del governo», e non il despotismo di chi impone alla societa le proprie decisioni
basate su opinioni individuali e arbitrarie. Allo stesso modo — rimarcando un concetto appena
espresso — non & un governo condizionato (kukizma mashrira) o costituzionale (dustiriya)
0 una repubblica fondata sulle leggi umane (qawanin bashariya) che impone il dominio
(takkim) delle opinioni di una parte degli uomini sull’intera societa. Al contrario i governanti
devono necessariamente conformarsi (rabaqga) alle leggi divine e, di conseguenza, al bene
(salah) dei musulmani.®” E dunque ‘Alf Fayyad sottolinea che Khomeini aggiunge la “regola
del bene” (ga ‘idat al-salah) alla giurisdizione della legge divina, tra le funzioni e i compiti
del governante nel suo rapportarsi con le nuove problematiche accorse (hawadith wa ma-
wdi ‘at), specificando che tale regola «non é figlia della fantasia [hawa] personale del faqih»

ma deve necessariamente essere cio che porta a governare per il bene dei musulmani. Quindi:
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La concordanza del bene nell’azione e nell’idea € I’ambito sul quale si fonda la
pratica politica del waliy, oltre al campo legale che € quello della legge islamica.
E infatti, la regola del bene costituisce una vasta gamma di pieni poteri assoluti

[salahiyat muglagal.

3 bidem, p. 224.
37 Ibidem, p. 225.
% |bidem.
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‘Al1 Fayyad riprende dunque la questione dell’assolutezza di tali “pieni poteri”
(salahiyat)® e lo fa attraverso una citazione di Khomeini — che abbiamo gia riportato — in
cui si afferma che il governo (hukizma) e una parte (shu ‘ba) della wilaya assoluta del Mes-
saggero di Dio, nonché una delle disposizioni primarie (azkam awwalzya) dell’Islam e una
precondizione (mugaddima) a tutte le disposizioni secondarie (azkam far 7ya), come la pre-
ghiera, il digiuno e il pellegrinaggio rituali.*® Se le competenze (salahiyat) del governo fos-
sero limitate al contesto delle disposizioni divine secondarie, Khomeini afferma che «ver-
rebbe cancellata la tesi del governo divino e della wilaya assoluta delegata al Profeta
dell’Islam, e questo non avrebbe senso».** Tra gli esempi di assolutezza e illimitatezza delle
competenze del governo, Khomeini sostiene che questo «puo cancellare unilateralmente
(min rarf wahid) gli accordi legali sottoscritti col popolo se li ritiene in contrasto con gli
interessi del Paese e dell’Islam, cosi come puo sospendere qualsiasi atto di culto o meno se

[questo] & dannoso per I’interesse dell’Islam».*? Secondo ‘Al Fayyad, ne consegue che:
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Dunque, siamo di fronte ad un concetto di governo-autorita che si eleva al rango
del sacro [rutbat al-mugaddas] e si stabilisce come giudizio preliminare [sukm
awwaliy] che precede le disposizioni secondarie, cid che lo rende uno dei pilastri

dell’Islam e dei suoi principi fondamentali.

Tuttavia, il successore al comando del governo (tawallz amr al-Aukizma), di per sé,

non rappresenta una posizione di prestigio e onore, ma al contrario & «un mero strumento

3% A proposito del termine “SalaHiyat” — che qui abbiamo tradotto secondo I’accezione corrente in “pieni po-
teri” (o “competenze”, “prerogative”) — e interessante notare il fatto che derivi dal termine “SalaH” (bene,
bonta, integrita), alludendo quasi a tutta una serie di altri “beni minori” connessi al “bene” piu grande.
40supra, § 1.

41 Si tratta sempre di una parte della citazione di Khomeini riportata in fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr
al-siyasiy al-shi iy al-mu ‘asir, p. 225.

42 |bidem, p. 226.

43 Ibidem.
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per I’esercizio nella funzione delle disposizioni e I’istituzione di un ordine islamico giu-
sto».* In quanto tale, ‘Ali Fayyad afferma che nelle competenze del walzy fagih conflui-
scano il potere esecutivo (tanfidhiya), il potere giudiziario (qada’iya) e il potere di emissione

delle fatwa (ifta’):
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Il waliy fagih ¢ il governante dalle competenze politiche ed esecutive; € il giudice
[gadi] che giudica su dispute e controversie; € il fagih che emette fatwa e disposi-

zioni legali [akkam].

A proposito di questa concentrazione di poteri nella figura del waliy fagih e
dell’eventuale contraddizione o contrasto fra i tre, ‘All Fayyad riporta un brano di shaykh
Muhammad Mahdi al-Asifi, allievo di Khomeini e sostenitore della wilayat al-fagih, estratto
da un suo articolo intitolato salahiyat al-hakim wa sulsatuhY (Le prerogative del governante
e la sua autorita), in cui si specifica il confine e I’eventuale contrasto tra i tre ambiti di
potere. E dunque, per quanto riguarda I’ifta’, la fatwa del governante é valida solo per i suoi
“imitatori” (mugallidizn), e non per gli imitatori che hanno scelto un altro marji * al-taglid.
Mentre col potere giudiziario (sulfa gada’iya) attribuito al walzy fagih si intende il diritto di
praticare I’amministrazione della giustizia, il diritto di supervisionare sulla condotta dell’am-
ministrazione delle giustizia e di nominare o rimuovere i giudici. Infine, per cio che concerne
il potere esecutivo (sulza tanfidhiya), le norme e le disposizioni (azZkam) emesse dal gover-
nante e dalla sua autorita risultano vincolanti e valide (nafidha) per la totalita dei musulmani,
tanto da essere considerate abroganti (nagida) delle fatwa degli altri mujtahid nel caso in cui
queste risultassero in contraddizione con la disposizione (hukm).*® ‘Al Fayyad rileva dun-
que come da tale discorso emerge una gerarchia delle fonti, in cui vi € la priorita della norma
(awlawiya al-hukm) emessa dal governante (zakim) rispetto alla fatwa emessa dal fagih, nel
senso che il ~ukm blocca e abroga la fatwa in caso di conflitto e incongruenza tra i due. La
priorita del zukm riflette dunque la priorita dell’interesse generale (maslaka ‘amma) che é

ricollegata alla valutazione dell’autorita, al di sopra di qualsiasi altro tipo di considerazione.

4 Ibidem.
4 |bidem, p. 227.
46 |bidem, p. 228.
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Secondo ‘Ali Fayyad questo ragionamento € logico, dal momento che a richiederlo sono le
motivazioni di regolamentazione generale (intizam ‘a@mm) e ['unicita dell’autorita
(wahdaniyat al-sulza) a cui sono attribuiti i pieni poteri esecutivi (salahiyat tanfidhiya). In
ogni caso, qualora fosse presente un’autorita legale, la riformulazione dello spazio legisla-
tivo (fada’ tashri7y) deve essere effettuata in accordo con la marja 7ya del waliy faqgih,
«senza estendere cio fino al punto da privare gli altri fagih del diritto di ifta’».%" Si tratta
dungue di una teorizzazione in cui avviene una contemperazione delle prerogative dei ri-
spettivi poteri, nell’ottica dell’interesse generale (maslaka ‘amma) e, ancora piu a monte,

alla luce del “bene” (salah).

3. La collocazione del popolo nella teoria politica di Khomeini

Come é stato detto nelle pagine precedenti, la teoria della wilayat al-fagih al- ‘@amma
e fondata sulla legittimazione religiosa. Questa, secondo ‘Ali Fayyad, implica un mandato
divino (tafwid ilahiy) del faqzh ad esercitare il potere, attraverso la sua luogotenenza (niyaba)
durante il periodo dell’Occultazione (ghayba) e in conformita a regole che originano dalla
valutazione dell’interesse dell’Islam e dei musulmani.*® Abbiamo anche avuto modo di ve-
dere come tale autorita sia assoluta e illimitata, ad eccezione dell’unico limite possibile: il
limite nel rapporto col divino. Di conseguenza, cio si traduce, in termini costituzionali, in
una limitazione della responsabilita (mas’uliya) del waliy al cospetto di Dio e di nessun’altra
entita. Quindi i due ruoli, legiferante ed esecutivo, che fanno capo al waliy fagzh sono carat-

terizzati da un’obbligazione religiosa (ilzam dinzy) con precise implicazioni:
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47 Ibidem.
48 |pidem.
49 Ibidem, p. 229.
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La questione comporta la presenza di una curatela totale [qaymzma shamila] sulla
societd, con la quale si erigere la gerarchia [taratubiya] politica o legale solamente

ponendo il fagih in capo ad essa.

Secondo ‘Ali Fayyad tutto cio appare ovvio e indubbio (jalzy wa gati ‘) quando Kho-
meini afferma — come abbiamo visto nel paragrafo precedente — che «il governo puo cancel-
lare unilateralmente (min rarf wahid) gli accordi legali sottoscritti col popolo se li ritiene in
contrasto con gli interessi del Paese e dell’Islam, cosi come puo sospendere qualsiasi atto di
culto 0 meno se [questo] & dannoso per I’interesse dell’Islam». “Ali Fayyad osserva dunque

che:

Al g8l 5 gan Lgdia 5o ccamdl) dandd Leal) Lokl ae y cagidll gl 4 S
O 538l Miaa ddia gy cands 48l ) a cCillaall A5 8 Aasdall Lgisea ya G )

50 58l 5 a8 gl llian ¢ Jin3 ) cadluY) 5 Al mllas dpaas e T Huld g ¢ 1Y)

Il governo del waliy fagih, nonostante la sua osservanza pratica del “servizio al
popolo” [khidmat al-nas], in quanto una delle sue funzioni principali, ha come suo
riferimento decisivo, alla fine dei conti, lo stesso walzy fagih, essendo egli rappre-
sentante della legge divina e capace a determinare gli interessi del Paese e

dell’Islam, ossia gli interessi reali e della fede.

Nonostante I’evidente superiorita dell’aspetto divino nella legittimazione politica,
secondo ‘Ali Fayyad non si puo comunque affermare che il “popolo” non sia presente
nell’elaborazione teorica di Khomeini. Il nostro Autore sostiene che ci siano due livelli nei
testi che contengono una determinazione della posizione del popolo nel quadro della wilaya
al-fagzh al- ‘amma. 1l primo livello comprende dei testi che limitano la legittimazione poli-
tica al solo waliy fagih, «senza concedere al popolo alcun ruolo in questa legittimazione, né
in termini di partecipazione né di priorita». Per ‘Ali Fayyad é evidente che la struttura teorica
della filosofia della wilaya al-fagih al- ‘amma si fonda essenzialmente su questa pietra ango-
lare.®* Al contrario, il discorso politico quotidiano di Khomeini riflette il secondo livello, il
quale contempla idee e concetti che manifestano una intensa fiducia nella coscienza del po-

polo e nella sua capacita ed efficacia, attribuendogli il diritto di esigere e di pretendere (kaqq

50 1pidem.
51 Ibidem.
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al-muralaba) nei confronti del governante, nonche il controllo (muragaba) su di esso, ren-
dendolo cosi pilastro dell’ordine islamico (rakizat al-nizam al-islamiy), garanzia della sua
continuita (Zamanat istimrarih’) ed espressione della sua scelta (ta bir ‘an ikhtiyarinh?).5? E
interessante notare come ‘Ali Fayyad riporti in nota una riflessione circa la considerazione
di Khomeini nei riguardi del popolo. I concetti qui riportari sono i seguenti: 1) quando il
popolo desidera qualcosa nessuno vi si pud opporre; 2) ogni popolo deve decidere da se
stesso il proprio destino; 3) la consapevolezza delle persone, la loro partecipazione e la loro
supervisione sui programmi del governo eletto da parte loro, nonché la loro sintonia nei suoi
confronti, sono la piu grande garanzia della salvaguardia della sicurezza nella societa; 4) se
il popolo & supporto del suo governo allora questo non cadra.® Da cio, secondo ‘Al Fayyad,
emerge come auto-evidente che la collocazione del popolo, all’interno del pensiero politico
di Khomeini, goda di una posizione di tutto rispetto, manifestandosi nella funzione dell’au-
torita (wazifat al-sulsa), nei valori della pratica politica (giyam mumarisat al-siyasa) e nella
formazione della natura operativa della societa politica (tashkil al-b’a al- ‘amaliya lil-

mujtama ‘ al-siyasiy).>*

Dall’unione e dalla comparazione dei due livelli poc’anzi esposti, secondo ‘Ali

Fayyad appare evidente che:
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Il popolo ¢ parte nell’equazione della strutturazione dell’autorita e nel suo funzio-
nalismo [waza’ifiya]. Ad ogni modo declina di rango rispetto alla legge, alla
shari‘a e all’interesse dell’Islam. Questo declinarsi & evidente in comparazione

con la fonte della legittimazione e il riferimento della legiferazione.

‘Ali Fayyad afferma che legittimazione (mashru 7ya) e legiferazione (tashrz‘) ven-
gono prima di qualsiasi altra cosa, all’interno delle stesse disposizioni religiose e presso il
waliy fagzh, in quanto guardiano devoto (amin) di tali disposizioni e determinatore dei su-

premi interessi (al-masalik al- ‘uliyd). 1l popolo viene in seconda battuta, al livello seguente,

52 |bidem, pp. 229-230.
53 Ibidem, p. 229, n. 2.
54 Ibidem, p. 230.

% Ibidem, pp. 230-231.
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nel processo di costruzione della situazione originaria (nisab) dell’autorita e all’interno della
sua gerarchia costituzionale (taratubiya dustiriya). Nonostante questa subordinazione di or-
dine gerarchico, secondo ‘Ali Fayyad questo non esclude il fatto che ci possa esse un rap-
porto diretto tra waliy fagih e popolo. Anzi, si tratta di una questione essenziale all’interno
della teoria politica. Tale questione riguarda innanzitutto la determinazione e la selezione,
pratica e contingente, del walz fagih all’interno del suo Stato desiderato e alla luce della
legittimazione religiosa, in forza della sua luogotenenza nelle veci dell’lmam infallibile.%®
Si tratta dunque di capire se il wali fagih imponga lui solo la sua autorita, o se il popolo abbia
0 meno qualche ruolo in questa determinazione. Come abbiamo visto nel terzo capitolo, ‘Ali
Fayyad intendeva affrontare solo I’aspetto teorico della questione dell’autorita, senza adden-
trarsi nelle realizzazioni pratiche di quegli stessi aspetti teorici. Anche in questo caso dunque,
per risolvere il quesito dell’eventuale ruolo del popolo nella determinazione del waliy fagih,
circoscrive I’analisi all’aspetto teorico, tenendo comunque presente che lo stesso Khomeini
non entra nel dettaglio con formulazioni esplicative ed esaurienti circa I’esatta struttura co-
stituzionale. Tuttavia, ‘Ali Fayyad fa notare come, a proposito della determinazione del
walzy faqgih, vi sia una analogia tra questo e I’Imam infallibile, con la differenza che il walzy
faqzh non é una persona specifica (shakhs mu ‘ayyan) ma «diventa I’incaricato [mansib] co-
lui che [ne] & la personificazione [ ‘unwan],®’ e questo resta preservato per sempre».® In

virtu di questa visione, il nostro Autore sostiene che:
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Questo significa che la designazione divina [nass ilahiy] riguarda la personifica-
zione [ ‘unwan], e cioé la posizione, mentre alla persona non si applica il carattere
di nomina per scelta divina [nasb ka-ikhtiyar ilahzy], cid che porta a ipotizzare in
termini di “situazione di fatto” inevitabile. La nomina divina riguarda sicuramente

la posizione, mentre la persona & soggetta alla scelta umana, la quale pressoché si

% Ibidem, p. 231.

5 11 termine ‘unwan puo essere tradotto anche con: “simbolo”, “immagine”, “modello”, “quintessenza”,
carnazione”.

%8 Ibidem. Anche in questo caso si tratta di una citazione di al-ukima al-islamiya di Khomeini.

%9 Ibidem, pp. 231-232.

In-
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limita agli strumenti dell’elezione, attraverso il popolo o attraverso I’élite dell’ahl

al-hall wa al- ‘aqd.

‘Ali Fayyad sostiene che, in seguito alla forte differenza dei successivi ijtihad, questa
stessa questione sia stata soggetta alle variabili interpretazioni del pensiero dell’Imam Kho-
meini. Infatti alcuni sostennero che gli strumenti di selezione del walzy fagih non si differen-
ziavano, nell’essenza, dagli strumenti elettivi consueti e convenzionali; mentre altri affer-
marono che la scelta del” waliy fagzh, nella sua essenza, non e altro che una rivelazione e
una scoperta (kashf) della volonta divina, poiché affermare il principio della sua elezione da
parte delle persone contrasta con I’affermazione della sua wilaya proveniente da Dio.®° Ad
ogni modo, secondo ‘Ali Fayyad, e chiaro che questi differenti ijtihad hanno delle implica-
zioni contradditorie sul ruolo e la posizione del popolo nel processo di produzione della
politica all’interno della societa, anche a causa del loro ricollegarsi a filosofie politiche con-
trastanti. Non vi & alcun dubbio che c’e una differenza essenziale tra il sostenere che il popolo
sia un mero soggetto subordinato (mukallaf) e I’affermare che il popolo sia il legittimo tito-
lare di un diritto (sakib haqq™) nella costruzione dell’autorita. In proposito ‘Ali Fayyad fa
un’affermazione, apparentemente fuori contesto, riguardo una situazione che potrebbe avere

a che fare con contesti non-islamici o non interamente islamici, come per esempio il Libano:
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Ma cio che sembra auto-evidente e fondamentalmente assunto nel cuore della teo-
ria della wilayat al-fagih al- ‘@amma e che I’applicazione di questa tesi ipotizza
I’esistenza di una societa musulmana pronta ad accettare I’Islam come ordine della

sua vita.

Dunque, secondo ‘Ali Fayyad la convinzione (gana ‘a) della umma circa il possesso
0 meno da parte del fagih di tutti i requisiti sarebbe la base dell’accertamento dell’investitura
in capo alla umma, «col requisito di conformita e obbedienza». E, per concludere la sua
disamina sulla posizione del popolo all’interno della teoria politica di Khomeini, cita un
brano di Haydar Al Haydar in cui si afferma che «la wilaya € una leadership sociale» (giyada

% Ibidem, p. 232.
61 Ibidem, p. 232-233.
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ijtima 7ya) il cui oggetto sono gli interessi della umma; e che «la pratica di questa autorita
senza I’accettazione e il riconoscimento della umma priva questo incarico di ogni sacralita e
legalita, come se fosse una pericolosa pratica educativa che minaccia i supremi interessi
dell’Islam. [...] La concezione islamica della fondazione del governo [igamat al-zukm] di-
pende dalla fornitura di un terreno necessario all’interno della umma al fine di rendere effet-
tive le norme di Dio, cosi come la concezione islamica della wilaya del governante [wilayat
al-hakim] richiede la fornitura di un terreno di convinzione (gana ‘@) e riconoscimento

(taslim) della leadership del governante all’interno della umma islamicax.®

4. La teoria dell’autorita di Khomeini nel quadro delle particolarita della societa

Nel capitolo dedicato alla teoria dell’Imam Khomeini, ‘Ali Fayyad conclude la sua
analisi dedicando alcune pagine alle specificita della societa nel cui contesto la teoria di
Khomeini é stata sviluppata. Queste pagine potrebbero essere di aiuto per comprendere cio
che ‘Ali Fayyad considera in merito a tale vicenda, e se cioe il contesto sociale, politico,
culturale e geografico sia indispensabile per I’applicazione della teoria o se questa possa
prescindere dal tipo di societa. Questa osservazione puo essere utile per dedurre la posizione
di “Ali Fayyad circa il contesto libanese che, per ovvie ragioni, si differenzia radicalemente
dal contesto iraniano. E infatti il nostro Autore esordisce affermando la specificita della so-
cieta sciita iraniana all’interno del contesto della geografia culturale mondiale, distinguen-
dosi per una specificita che manca alle altre societa sciite, ossia la sua sostanziale composi-
zione uniforme e I’assenza di un dualismo confessionale o di un marcato pluralismo religioso
o culturale. Secondo ‘Ali Fayyad & questa uniformita culturale e religiosa a conferire un
carattere di eccezionalita alla societa iraniana. Uniformita che si estende anche in termini
temporali, attraverso la storia, tra passato e presente. Infatti sostiene che la successione dei
vari regimi di governo e la alternazione delle dinastie governanti non abbia minato la conti-
nuita storica dell’unita sociale e non abbia frammentato e diviso in gruppi le sue componenti
identitarie (mukawwinat al-hawiya). In virtu di tale peculiarita della societa iraniana, ‘Al

Fayyad afferma:

62 Citazione riportata da ‘Ali Fayyad. Ibidem, p. 233.
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Cio impedisce che si generino problematiche relative all’unita e alla frammenta-
zione [ishkaliyat al-wa7da wa al-tajza’a], e impedisce la difficile condizione di
mancanza di corrispondenza tra Stato e umma in cio che darebbe inizio a effetti

distruttivi, o produrrebbe quella persistente disabilita strutturale.

In questo passo non e difficile immaginare che “Ali Fayyad abbia in mente il contesto
libanese, la sua storia contemporanea e la sua attualita. E infatti, subito dopo, afferma che &
questa uniformita e assenza di frammentazione a determinare una differenza fondamentale
tra I’esperienza iraniana e quella araba, per cio che concerne le differenze a cui ha condotto

lo sviluppo del percorso politico in entrambe le esperienze,® perché:
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Di certo ¢ stata I’articolazione tra le due dimensioni, religiosa e nazionale, a por-
tare a una stabilizzazione dell’identita di patria e a prevenire condizioni di agita-

zione e disordine.

Cio ha condotto alla limitazione delle questioni interne relative alla societa, potendosi
cosi dedicare prevalentemente alle sfide mergenti della modernita, senza doversi occupare
di problematiche relative al pluralismo o al dualismo religioso e culturale con cui, al contra-
rio, il pensiero politico religioso nel mondo arabo ha dovuto spesso fare i conti.®® Un’altra
differenza decisiva rilevata da ‘Al Fayyad riguarda il «peso dell’eredita sciita» (thigl al-irth
al-shz 7y) nella storia iraniana, rendendo il fattore religioso (‘amil dinzy) uno dei fattori de-
cisivi nella formazione delle dinamiche (dinamiyat) sociali iraniane. Infatti, «sin dall’epoca
dello Stato safavide — ribasce il nostro Autore — non ¢ possibile immaginare la storia politica
dell’lran senza evocare I’effettivita che & stata sempre rappresentata dagli ‘alim e dalle

83 Ibidem, p. 264.
5 Ibidem.
% Ibidem.
% |bidem.
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hawza nell’influenzare I’autorita in termini di sostegno o di dissenso, o nel confronto con le

sfide esterne in diverse forme».®” Per questa ragione, ‘Ali Fayyad prosegue:
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Si pu6 affermare che la peculiarita della societa in Iran abbia aiutato il pensiero
politico sciita a praticare il suo essere totalmente sciita, senza essere soggetta alle
pressioni esterne. Quindi, il pensiero religioso svolge, in questo caso, il piu alto
grado della sua indipendenza, essendo in origine indipendente (relativamente), in

paragone con gli altri tipi di pensieri.

In merito al pensiero di Khomeini, ‘Ali Fayyad afferma che la teoria politica della
wilayat al-fagih al- ‘amma sia il prodotto dello stesso testo religioso (nitaj al-nass al-dmiy)
che esprime e conduce, in questo caso, a che il ruolo dei fattori determinanti (mu/addidat)
sia fondamentale per impedire ai fattori di influenza (mu’aththirat) di svolgere uno ruolo
opposto e contrastante rispetto alle muzaddidat medesime. Ma anzi, «piu precisamente —
scrive ‘All Fayyad — in questo caso vi & una compatibilita tra muiaddidat e mu’aththirat».®
E dunque, procede nell’interpretare la teoria della wilayat al-fagzh come fosse:
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Una prosecuzione nella storia della filosofia dell’Imamato, un tentativo di artico-
lare la shar7a agli eventi e di trovare I’anello mancante, sempre desiderato, tra i
fondamenti immutabili della religione [thawabit al-din] e le variabili della vita

[mutaghayyirat al-fayat].

57 Ibidem, pp. 264-265.
% |bidem, p. 265.

5 Ibidem.

0 Ibidem.
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In virtu di questo carattere, secondo ‘Ali Fayyad, la wilayat al-faqih esprime un raf-
forzamento (inshidad) del pensiero riguardo i fattori determinanti (mu/addidat) del testo
religioso, piuttosto che avere una preoccupazione (inshighal) dei fattori di influenza
(mu’aththirat) della realta immanente (waqi 9). Inoltre, € nella condizione di compatibilita e
armonia tra questi due tipi di fattori che «si genera la condizione oggettiva (shars mawdiz 7y)
che consente alla tesi di esprimere le realta sociologiche [haqa’iq susialijiya] per come sono
espresse all’origine dal sistema di credenze religiose [manzamat al-mu tagadat al-
diniya]».”™ E cosi, secondo il nostro Autore & possibile affermare che il waliy fagih, ossia il
baricentro (markaz al-thigl) nell’operazione di costruzione politica della teoria di Khomeini,
affondi le proprie solide radici nella sociologia politica, allo stesso modo che si basa su una
indigenizzazione concettuale e giurisprudenziale (ta’szl mafhazmiy wa fighiy) all’interno del
sistema di credenze religiose.” E in questo che risiede cio che egli chiama “purezza reli-
giosa” (naga’ diniya) riguardo alla teorizzazione intellettuale della wilayat al-fagzh, in virtu
della non-inclusione, all’interno di questa teoria, di concetti (mafahim) e terminologia

(musralahat) che appartengono ad altri sistemi intellettuali.”™

Secondo ‘Ali Fayyad questo discorso é naturalmente valido nella fase di costruzione
teorica, cioe prima di trasformarsi in una formulazione costituzionale applicativa (sigha du-
stiriya tarbiqiya) nell’ambito del governo. Allo stesso modo, la natura religiosa di questa
teoria entra nell’arena politica, senza limitarsi affatto all’aspetto statuale, puntando invece a
una societa politico-religiosa che trova la sua dimensione, contemporaneamente, nella fede
(‘agida) e nella comunita (umma). Questo sarebbe dungue la dimostrazione che la concor-
danza e la compatibilita (tawafuq) con le peculiarita della societa (khusizsiya mujtama 7ya)
non impedi, nello stesso momento, il loro adattamento (isti ‘@b) e il loro superamento (ta-
jawuz). Secondo ‘Ali Fayyad, tutto cio «offre una spiegazione del terreno su cui venne eretto

il discorso politico della wilayat al-fagih».”

1 Ibidem.
2 |bidem.
73 Ibidem, p. 266.
™ |bidem.
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Conclusioni

Nella prima parte del presente lavoro abbiamo definito come fosse imprescindibile
tenere in considerazione la totalita del fenomeno religioso sciita e, dunque, la sua natura
spirituale in cui gli elementi “mondano” e “ultra-mondano” costituiscono le colonne portanti
e, se vogliamo, complementari dell’architrave dottrinale sciita. Infatti, nel corso dell’analisi
dell’opera di “Ali Fayyad é stato rilevato come I’uso di una metodologia basata sulla netta
separazione tra sfera politica e sfera spirituale sia inadeguato alla comprensione del feno-
meno sciita, anche nelle sue declinazioni politiche. Ignorare il dominio spirituale o, ancora
peggio, cercare di snaturarlo e ridurlo a mero fenomeno “sovrastrutturale” sarebbe, da una
parte, frutto di un’ideologia tutta “occidentale” o “moderna”, nella misura in cui questi due
concetti sono sovrapponibili; dall’altra, tale approccio sarebbe incapace di cogliere la “spie-
gazione essenziale” dello sciismo che, al contrario, riutilizzando le parole di Corbin, «rimane
la coscienza sciita stessa, il suo sentimento e la sua percezione del mondo». Del resto, come
e stato riportato (cap. 3, § 7), lo stesso ‘Ali Fayyad utilizza un “pluralismo metodologico”
(ta ‘addudiya minhajiya) o “metodologia integrale” (minhaj takamuliy), creato attraverso la
combinazione tra strutturalismo (bunyawiya) e storicismo (tarikhaniya), proprio nell’esi-

genza di cogliere le due dimensioni del fenomeno.

E stato rilevato come ‘Alf Fayyad abbini il termine sulza (autoritd) al concetto di
mashru 7ya (legittimita) e come quest’ultimo acquisisca un ruolo determinante nella defini-
zione del primo. Esso ha la precedenza, in accordo con la tradizione giurisprudenziale sciita,
rispetto al concetto di shara iya (legalitd). Inoltre, il termine sulza ingloba quello di dawla
(Stato), comprendendone il significato ed essendo il primo presente anche in assenza del
secondo. In sostanza, la dawla € una mera possibilita di manifestazione della sulza e ha a che
fare con gli strumenti, le istituzioni e le funzioni con i quali la sulza si esplica. Inoltre €
emerso che la sulsa diviene sinonimo di wilaya, risultando questi due, cosi, termini sovrap-
ponibili e intercambiabili. In ogni caso, sulsa e wilaya hanno sempre avuto la precedenza e
maggiore considerazione, in ambito sciita, rispetto al concetto di dawla: «L’autorita nel
campo islamico sciita € wilaya». Ne consegue che I’autorita ha in sé un carattere spirituale
inscindibile dalla sua propria natura politica. Abbiamo notato anche come, in linea con la

gran parte del pensiero islamico, il governato (zakim) e anch’egli, al tempo stesso, governato
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(maZkam) da un sistema perfetto e armonico costituito dalla Legge divina (sharz ‘a) (cap. 3,
85).

Una volta che e stata definita I’autorita, il problema emergente é quello di stabilire a
chi questa autorita appartenga e chi, di conseguenza, previene che tale potere derivi in un
potere assoluto (salrana) o dispotico (tasalluy). Tale quesito ha dominato il pensiero politico
sciita sin dal momento della Grande occultazione (941 e.c., 329 h.) del dodicesimo Imam,
detentore della wilaya murlaga (assoluta). Secondo ‘Ali Fayyad, vi é stato un percorso evo-
lutivo del pensiero politico sciita, il quale € passato da un momento iniziale di attesa pas-
siva/negativa (intizar salbzy) a due successive fasi di accesso al campo politico, prima da
parte del fagzh e poi ad opera della umma. E dunque, nella sua ultima fase la risposta su chi
fosse il legittimo detentore dell’autorita oscillo tra questi due soggetti o, in alternativa, su-
perd questo dualismo accogliendone complementarita e sintesi. Circa la dinamica della ri-
sposta del pensiero politico, ‘Ali Fayyad sostiene che cio avvenga attraverso un’elaborazione
che passa attraverso una dinamica tridimensionale: la dimensione religiosa dottrinale (diniy
‘aqa’idiy) attraverso la dimensione giurisprudenziale storica (fighiy tarikhiy) si armonizza
alla dimensione della realta immanente, caratterizzata dai cambiamenti, e determina, cosi, la
formazione del pensiero politico. E in questa armonizzazione tra costanti e variabili che si
produce la teoria politica sciita (cap. 3, 8 6). In proposito, entra in gioco il concetto delle
qabliyat al-faqrh, ossia della predisposizione “ideologica” del fagih riguardo le questioni
mondane, come elemento di naturale contemperamento tra costanti (thawabit) e variabili
(mutaghayyirat), tra trascendenza (za ‘ali) e mondanita (inzal). ‘Ali Fayyad sostiene che tali
dualismi vadano contemperati per non scadere né nel dogma religioso né nella secolarizza-

zione (cap. 3,8 7).

Si é visto che, secondo ‘Ali Fayyad, nel pensiero politico islamico la storia ha giocato
un ruolo essenziale, in quanto pretesto per una fonte di legittimazione politica. In piu, € nella
storia che affondano le origini delle divergenze del pensiero politico islamico, il quale, nel
tempo, ha ulteriormente acuito il divario tra i differenti orientamenti. In cio, il concetto di
sulra e stato al centro del dibattito politico, anche in ragione del suo rapporto con la religione
e, come € noto, in seguito allo scontro con la modernita occidentale. Questa modernita ha
indubbiamente determinato nuove complicazioni, che sono andate a sommarsi a quelle sto-
riche, primo fra tutte quelle che, in seguito alla morte del Messaggero, ruotarono attorno al

metodo di determinazione del successore alla guida della umma per designazione divina
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(nass) o scelta (ikhtiyar). La risposta al quesito rifletteva una precisa concezione dell’auto-
rita, della sua legittimazione e delle sue funzioni (cap. 4, § 1).

Se dunque nel pensiero politico islamico I’elemento storico e fondamentale per rico-
struire e argomentare il processo di legittimazione, notiamo che ‘Ali Fayyad si riferisce
all’episodio della sagifat bani sa ‘ida come ad un momento in cui hanno avuto il sopravvento
logiche di forza e di interesse di parte, piuttosto che argomentazioni di carattere religioso.
La sua opinione € che sin da questo episodio si € manifestato un dualismo tra religione e
politica, determinando cosi «la nascita di uno spazio politico in cui la politica viene esercitata
con una relati-va indipendenza dalla stessa logica religiosa». Secondo “Ali Fayyad d’ora in
poi si manifesteranno tre macro-orientamenti in relazione al concetto di sulfa-imama, i quali
si perpetueranno fino ai giorni nostri: 1) il primo € quello sciita, in cui I’imama, e la conse-
guente erezione dello Stato, & un pilastro della religione (rukn min arkan al-dimn) sancito da
una precisa designazione divina (nass) e caratterizzato da infallibilita (‘isma); 2) il secondo
e di parte del kharijismo e del mutazilismo, e afferma la non necessarieta dell’imama e,
quindi, secondo ‘Ali Fayyad, dello stesso Stato (dawla) demandando alla societa e agli indi-
vidui I’applicazione delle disposizioni della sharz ‘a, secondo un’interpretazione letteralista
e una visione utopistica dell’Islam; 3) il terzo gruppo € quello del sunnismo e della maggior
parte dei kharijiti e mutaziliti, e afferma la necessarieta dell’imama e che questa debba essere
determinata per scelta umana (ikhtiyar) (cap. 4, 8 2).

Secondo ‘Ali Fayyad attraverso la categorizzazione di queste tre macro-componenti
e possibile comprendere i contrasti fondamentali relativi ai diversi punti di riferimento
dell’autorita e della sua legittimita, poiché tali orientamenti manterranno una presenza co-
stante e continua nella storia dell’Islam politico. Di conseguenza, per esempio, al secondo
gruppo sarebbero riconducibili le tendenze dell’odierno salafismo estremista, in virtu della
sua interpretazione letteralista e di un Islam che si esplica come forza coercitiva. Inoltre,
riguardo al terzo gruppo, quello sunnita, critica non tanto velatamente lo svilimento del con-
cetto di imama a una sorta di incarico civile (mansib madaniy) svuotato della sua natura e
delle sue funzioni religiose, fino a definirlo una «ammissibilita dell’Imamato del peggiore
sopra il migliore» (jawwaz imamat al-mafdizl ‘ala al-fadil). La sua critica attiene anche alla
considerazione degli interessi particolari in seno alla umma a dispetto dell’interesse generale
della umma, esattamente come durante I’episodio di sagifat bani sa‘ida. Secondo ‘Ali
Fayyad la valutazione dell’interesse particolare e trasformata in regola per la pratica del po-

tere. Ad ogni modo, la fitna derivata dalla fine dell’era dei primi quattro califfi condusse ad
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una divisione tripartita all’interno dell’Islam: un Islam storico e legale (in capo ad ‘Al1), un
Islam radicale e violento (quello dei gurra’) e un islam politico e aristocratico (sotto la guida
di Mu‘awiya). Nei secoli successivi dunque I’Islam della tribu (islam al-qabila) imporra il
proprio dominio a spese dell’Islam della dottrina (isiam al- ‘agida), e si andra oltre le dico-
tomie nass-ikhtiyar e shiura-wasiya, per dar spazio al dualismo tra rawaruth (ereditarietd) e
taghallub (supremazia). E interessante notare come ‘Alf Fayyad categorizza queste due forze
opposte e contrastanti, poiché arriva a definirle come due differenti tipi di legalita: 1) una
legalita fondativa (shara iva ta’sisiya), secondo cui I’autorita deve avere un progetto globale
per la umma, nei domini del messaggio profetico (risala) e dell’eredita (wiratha) della sua
interpretazione, oltre che nella gestione dell’autorita; 2) una legalita degli interessi
(shara tya al-masalih) che conferisce peso e importanza alla capacita dell’autorita nel rea-

lizzare sicurezza, giustizia ed equilibrio interno (cap. 4, 8§ 2).

Abbiamo poi visto come ‘Ali Fayyad ripercorre lo sviluppo di questo “Islam della
tribu”, basato sulla “legalita degli interessi”, il quale si trasforma, sotto gli Omayyadi, in un
sistema monarchico in cui il potere e gestito come una proprieta (mulk) e che riprende mec-
canismi, per I’appunto, tribali di alternanza al potere fino ad affermare, non solo la succes-
sione al Profeta, ma anche la successione a Dio (khalifat allah) per sentenza divina (qada’).
Inoltre, a dispetto dei primi quattro califfi, con gli Omayyadi si ha una separazione delle
funzioni di governanti (hakkam) e dotti (‘ulama’). Gli Abbasidi si spingeranno oltre, arri-
vando ad affermare un carattere divino del sultano e delle sue decisioni, in virtu di una iden-
tificazione (tamahi) tra la volonta divina (iradat allah) e la volonta del sultano (iradat al-
sulzan). La critica di “Ali Fayyad é totale e passa anche per rilevare una contraddizione, da
parte di taluni abbasidi, nel volere auto-attribuirsi legittimita in considerazione della loro
consanguineita al Profeta e, quindi, della loro appartenenza all’ahl al-bayt. Inoltre, ‘Ali
Fayyad sostiene che il metodo politico abbaside fu “relativamente laico” ( ‘a/maniy nisbiy®")
e che si accompagno a una “pratica autocratica del potere” (mumarisa sultaniya istibdadiya).
Le trasformazioni avvenute in questa terza fase determineranno I’apparizione e la scalata al
potere dei cosiddetti umara’ al-istila’ (lett. “i principi della appropriazione™), ossia dei co-
mandanti militari che acquisirono il potere di fatto. ‘Ali Fayyad definisce queste entita sta-
tuali come vere e proprie dawla sulfaniya (Stato sultanale). E fu in questa fase che la pratica
del potere, oltre a colpire mortalmente il concetto stesso di shira, rimosse la umma (taghyib
al-umma) dal processo decisionale e dalla sua funzione di base per la stabilita del potere,

sostituita in cio dalla forza militare. Tutto ci0o, ovviamente, si accompagno alla rimozione
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dell’opzione religiosa dell’Imamato. Secondo ‘Al Fayyad questo fu il culmine nel processo
di “snaturamento” del potere legittimo e giusto. E infatti la stessa istituziona della khilafa si
trasformo in una istituzione formale e morale (suwariy ma ‘nawiy) e in uno strumento di
legittimazione del potere di fatto, di natura militare, che, in realta, deteneva il potere effet-
tivo. Si stabili cosi una nuova relazione tra shari ‘a e politica, ovvero affermando la tirannia
della seconda sulla prima, e tutto questo comportd un adattamento dei faqih e del figh a
questa nuova realta di fatto. Secondo ‘Ali Fayyad, la stessa gente dell’epoca faceva una di-
stinzione tra il governo di Dio (kukm allah) e il governo della politica (hukm al-siyasa),
come se fosse in vigore una sorta di separazione tra Religione e Stato. Inoltre, nel processo
di adattamento del figh alla realta politica di fatto, anche i requisiti della guida della comunita
(shurat al-imam), come la conoscenza (ilm), la giustizia ( ‘adala), la virtu (fadl) e la piu
prossima parentela qurayshiy, gradualmente svaniscono. Infine, abbiamo visto che ‘Ali
Fayyad scorge una separazione, non solo tra religione e autorita, ma anche tra queste e la
umma, la quale diviene il terzo elemento di un’equazione tra religione, autorita e umma in
cui le reciproche relazioni oscilleranno tra coesistenza, opposizione e conflitto, impedendo
un equilibrio e una stabilita politica duratura. Tuttavia afferma che non vi fu mai una cesura
netta tra religione e politica, tanto che questa fu sempre asservita, almeno nominalmente, al
suo servizio. Ma cio non impedi che sussistesse una enorme differenza tra cio che teorizza-
rono i primi fagih e cio a cui giunsero gli ultimi, nonché un divario incolmabile tra il primo
modello di autorita che segui la morte del Profeta e il modello sultanale successivo. E, in
ogni caso, il primo modello continud nel tempo ad essere I’aspirazione ideale e ottimale nelle

menti dei musulmani, almeno di quelli sunniti (cap. 4, 8 3).

Se questo é stato il processo storico che lo Sciismo ha per un certo verso “subito”,
‘Ali Fayyad ha poi offerto una esposizione della pit importante istituzione sciita, I’lmamato
(imama). E se da una parte afferma che é legittima solo quell’autorita che emana dall’Ima-
mato, dall’altra sostiene che, nell’impossibilita di instaurare tale autorita legittima e per evi-
tare una inutile fitna, sia necessaria una convivenza con un potere diverso, riconoscendo le
circostanze di fatto e non la sua legittimita. Un autorevole precedente e riferimento e quello
costituito dall’esperienza dell’Imam “Ali (cap. 4, § 4). E stato interessante evidenziare come
‘Al Fayyad non condivida I’opinione, tra I’altro molto diffusa, per cui il figh sciita, sin
dall’Occultazione, avrebbe sancito il proprio atteggiamento “quietista” nel senso di una to-
tale “abdicazione” dalle rivendicazioni di un’autorita legittima e, di conseguenza, un totale

disinteresse della sfera politica e una attesa passiva (intizar salbzy) del ritorno del Mahdiy.

191



Al contrario, “Ali Fayyad afferma che I’astenersi dal ribellarsi al potere illegittimo fu la con-
seguenza di una mancanza di capacita “pratica” e di una posizione giurisprudenziale che non
era stato in grado di svilupparsi per affrontare I’era dell’Occultazione, e non una totale “ab-
dicazione” o, ancora meno, un riconoscimento della legittimita del potere costituito. Furono
dunque le condizioni avverse a determinare un approccio distante rispetto alla sfera della
politica e del potere. E il protrarsi di queste condizioni sfavorevoli condiziono la posizione
giurisprudenziale (mawqif fighiy) successiva, che cosi cristallizzo la propria riluttanza alle

rivendicazioni nei confronti del potere costituito (cap. 4, 8 5).

Al contrario, ‘Al Fayyad, anche in virtu di alcune tradizioni degli Imam, si palesa
sostenitore di un approccio attivo basato sulla necessita sociale di un potere che, seppur ille-
gittimo o dittatoriale, garantisca la stabilita per la umma e ne garantisca la stabilita. Si tratta
evidentemente di un atteggiamento pragmatico che sposa la logica del “meno peggio”. Ma,
ad ogni modo, egli sostiene che nella sostanza non vi sia alcuna contraddizione tra I’affer-
mare I’illegittimita dell’autorita estranea all’lmamato e la necessita della presenza di un’au-
torita che tuteli I’interesse della umma. Secondo ‘Ali Fayyad, durante questa fase storica,
I’introversione (inziwa’) del figh sciita rispetto alla capacita di lanciarsi sulla direzione di
un’elaborazione dottrinale piu chiara e definita fu il risultato di una mancanza di fiducia del
faqih stesso nei confronti della realta politica. Ma, al tempo stesso, in virtu della pressione
imposta dalla realta dei fatti, e sulla base dei testi degli Imam, si fece ricorso a basi dottrinali
che permettessero alla comunita sciita di instaurare un rapporto di convivenza e collabora-
zione con il potere, con I’obiettivo di proteggere la comunita stessa, di garantirne gli interessi
(ta’'min al-masalih) e di fornire una condizione di stabilita (istigrar) e regolamentazione (in-
tizam) alla societda musulmana, evitando il caos (fawgda) e il vuoto di potere (faragh), en-
trambi inammissibili (marfiidayn). Uno sviluppo qualitativo nel figh politico sciita si ebbe
poi con Al-Shahid al-Awwal (1334-1385) il quale, secondo ‘Ali Fayyad, fu il primo ad af-
fermare la wilayat al-fagih e, nello specifico la wilayat al-faqih al- ‘amma (generale) e la
luogotenenza del fagih rispetto all’lmam (riyabat al-faqgih ‘an al-imam) nella preghiera del
venerdi (salat al-jum ‘a), prerogativa attribuita al fagih accanto a quelle gia riconosciute:
ifta’, qada’ e hudiid. Ciononostante, non si manifesto in una teorizzazione e in una formula-
zione teorica chiara. E infatti il processo evolutivo del figh continud a essere piu incline
verso un concetto di attesa passiva (intizar salbiy) del ritorno dell’Imam rispetto ad una pra-
tica dell’attesa attiva (intizar ijabiy) fondata sull’idea della rappresentanza totale del fagih

(tamthil al-fagih al-muglaq) (cap. 4, § 5).
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Abbiamo visto come, secondo ‘Ali Fayyad, il primo cambiamento verso una “solu-
zione” della problematica inerente il rapporto autorita-religione sia avvenuto con “I’ingresso
del fagih nel campo della politica”, ossia con I’esperienza e la posizione giurisprudenziale
di al-Karaki (1464-1533) il quale, agli albori dell’era safavide, costitui un avanzamento e un
completamento della teoria della wilayat al-faqih al- ‘amma in al-Shahid al-Awwal. ‘Ali
Fayyad sostiene che egli rappresenti il primo fagih che ha realizzato un effettivo salto di
qualita nell’affermare la wilaya ‘amma del fagih e, contemporaneamente, la pratica di tale
wilaya in qualita di rappresentante dell’Imam. Durante I’era gajara, venne poi al-Muhaqqiq
Ahmad al-Naraqty (1771-1829) col quale la wilayat al-fagih, da essere una mera posizione
giurisprudenziale, divento una teoria politico-giurisprudenziale integrale e, per questo mo-
tivo, viene considerato, per certi versi, il padre effettivo della wilayat al-faqih al- ‘amma. al-
Naraqiy sarebbe stato il primo ad effettuare una teorizzazione integrale (tanzir mutakamil),
la quale sara poi la fonte principale per la struttura argomentativo-teorica della tesi comple-
tata da Khomeini. Tuttavia, in questa fase, all’elevato grado di coscienza giurisprudenziale
(wa'y fighiy) non corrispondeva un altrettanto elevato grado di coscienza politica (wa ‘y

siyasiy) (cap. 4, § 6).

I secondo cambiamento avvenne invece con “I’ingresso della umma nel campo della
politica” che ‘Al Fayyad individua nell’esperienza di Muhammad Husayn al-Na’in1 (1857-
1936), definito il fondatore (mu’assis) del pensiero politico islamico moderno. Costui, nel
pieno del movimento costituzionalista del 1906, delineo I’idea di un governo costituzionale
basato sul metodo consultivo islamico della shira (hukm dustiriy shawrawiy) e la sua opera
principale fu un tentativo in questo senso, una ammissione del regime costituzionale in ac-
cordo con i precetti islamici (dawabit islamiya). Questa esperienza dara forma a un reale
punto di svolta (ikhtirag haqiqiy) rispetto al clima a quel tempo prevalente all’interno delle
hawza sciite, e indirizzera il figh verso un tentativo di indigenizzazione (ta’si/), nel senso di
“rendere proprio in conformita ai principi islamici”, di concetti e problematiche poste dalla
modernita politica occidentale. Fu cosi la prima volta che gli ‘alim parlarono di liberta (hur-
riva) e di uguaglianza (musawat) come due pilastri del sistema politico, della divisione dei
poteri (fasl al-sulzar), del ruolo del popolo nella scelta del potere e nel controllo su di esso
(ikhtiyar al-sulta wa muraqabatuha), del ruolo dell’assemblea rappresentativa (majlis tam-
thiliy) e del costituzionalismo (dustiriya). Al-Na’ini delinea quindi i tratti di una autorita
che, contrapponendosi a quella illegittima della “appropriazione del controllo” (al-istila’

‘ala nahwa al-tamalluk), si configura come una sorta di segretariato o “deposito fiduciario”
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(amana) in cui la condotta del governante e confinata all’interno dei limiti della sua wilaya,
e i membri del popolo partecipano in tutto cio che concerne i destini del Paese. Questa auto-
rita e limitata (mahdiida), vincolata (mugayyada), giusta (‘adila), condizionata (mashrita),
responsabile (mas 'iila) e costituzionale (dustiiriva). Inoltre al-Na’ini legittima il principio
della maggioranza (akthariya) come metodo decisionale e la partecipazione di gruppi non
islamici alle elezioni, cosi da garantire il carattere globale e onnicomprensivo della shira.
Una peculiarita del contributo di al-Na’ini € anche quello di attribuire ai fagih, nella loro
veste di sostituti generali (nuwab ‘umamiyin), il controllo dell’azione legislativa (harakat
al-tashri®). Ad ogni modo al-Na’ini non invoca la costituzione di un governo islamico
(hukiima islamiya) e le sue opere affermano che lo “Stato dell’Infallibile” (dawlat al-
ma ‘stim) Sia assente ai nostri tempi, e che vi sia una carenza di devozione (tagwa), giustizia
(‘adala) e conoscenza (‘ilm), motivo per il quale € richiesta la necessita della shira e della
regolazione dell’autorita. Infine, la umma rappresenta il centro di gravita di tutto I’impianto
teorico e il suo ruolo si erge su tre fondamenti: 1) la shira, 2) la compartecipazione dei
cittadini alle imposte e alle tasse attraverso le quali avviene la costruzione e lo sviluppo del
Paese, 3) il principio del al-amr bil-ma riif wa al-nahy ‘an al-munkar (comandare il bene e
proibire il male). Secondo ‘Ali Fayyad questa visione conduce ad una concezione “socio-
religioso” della umma, dal quale sara poi naturale determinare un’autorita dai compiti civili
e religiosi, in cui i primi hanno la precedenza, e I’appartenenza di cittadinanza (muwatana)

e a prescindere dall’appartenenza confessionale. (cap. 4, § 7).

Mentre il primo cambiamento opero una ricongiunzione tra il religioso e il politico
nel contesto del figh sciita, il secondo si configurd come ammodernamento del rapporto della
religione con la politica, nonché istituzione di un atteggiamento religioso basato su un’opera
di ta’si/ delle funzioni civili dell’autorita. Pertanto, I’intero processo di evoluzione del rap-
porto tra religione e autorita in ambito sciita, a partire dalla grande Occultazione, ha portato
da una situazione di isolamento e separazione tra i due verso una loro riconnessione (cap. 4,
8 7). Notare come nella narrazione di ‘Ali Fayyad I’ingresso del fagzh nel campo politico
(primo cambiamento) sia propedeutico e funzionale all’ingresso della umma (secondo cam-
biamento), quasi come se il fagzh fosse la guida della umma anche nella determinazione del
suo ruolo politico e nell’acquisizione del suo spazio all’interno della struttura del potere.
Non € un caso, infatti, che sia lo stesso fagzh ad avere elaborato I’ingresso della umma, di-
mostrando cosi che i due “ingressi” non sono contrapposti fra loro, cosi come non sono

contrapposti il fagih e laumma. Anzi, dalla narrazione compiuta da ‘Ali Fayyad emerge una
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complementarieta tra le due entita, all’interno cioé di una visione olistica della struttura del

potere.

Abbiamo poi rilevato come ‘Al Fayyad esprima un’elevatissima considerazione nei
confronti delle figura di Khomeini, nella sua veste di fagih «al di la dell’immagine usuale
del mujtahid» con una «visione giurisprudenziale avanzata». Khomeini é infatti descritto
come un mujtahid che, oltre ad essere un (r)innovatore delle zawza, non ha limiti nei campi
della conoscenza, spaziando dalle piu elevate dimensioni della gnosi, fino al dominio della
politica e dell’attualita, passando per la filosofia, I’etica, I’economia, ecc. L’ immagine che
si percepisce dal testo di “Ali Fayyad é quella dell’Uomo totale (insan kamil) delineata nelle
opere dello stesso Khomeini, sia quelle di carattere gnostico che quelle piu politiche, oltre
che nelle opere di Ibn ‘Arabiy e Haydar Amoli. Questa “totalita” emerge anche dalla carat-
teristica del pensiero di Khomeini per cui tra religione e politica intercorre una stretta coe-
sione e unione (iltizam), non nel senso di due elementi distinti e uniti ma come manifesta-
zioni di una medesima verita, una “verita totale” (haqiga kulliya). In virtu di questa totalita,
‘Ali Fayyad afferma che la stessa tesi della luogotenenza dell’Imam in capo al fagzh non puo
essere considerata e classificata come una mera “teoria politica” essendo, al contrario, una
delle disposizioni primarie (azkam awwaliya) della religione. In questo quadro il governo ¢
filosofia operativa (falsafa ‘amaliya) e applicazione pratica (tarbiq ‘amaliya) del figh. Di
piu, a sostegno della naturale verita della wilayat al-fagih al- ‘@mma ‘Ali Fayyad sostiene
che questa non sia una ipotesi religiosa o il frutto di un particolare ijtihad. Al contrario, si
tratta di “pura religione” (din mahd) e, al tempo stesso, & dottrina ( ‘agida) e atto di culto
(‘ibada). In questo contesto la wilayat emerge come una «estensione continua e lineare» che,
proveniente da Dio, passa per i profeti e gli Imam, fino a giungere in capo ai fagih che sod-
disfano tutti i requisiti (jami ‘ lil-shara’if). Questo ¢ il fulcro delle “teoria politica” di Kho-
meini. ‘Ali Fayyad afferma che tale concezione rimodella lo spazio del pensiero politico
sciita, poiché fornisce un approccio differente all’Occultazione: questa é invisibilita (i%¢ijab)
ma non (in ‘idaman lil-fa ‘iliya). Dungue € una presenza invisibile che guida i credenti e che
inficia I’idea stessa di “attesa passiva” (intizar salbizy) della parusia (khurzj) dell’Imam
Mahdiy. In questo modo, secondo ‘Ali Fayyad, il campo della politica perde la sua indipen-
denza dalla sfera della religione. Tuttavia, la necessarieta dell’istituzione del governo isla-

mico guidato dal fagih diventa obbligo solo nel momento in cui sussista la “condizione ne-
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cessaria” (shars wujizh), secondo un parallelismo con altre imposizioni religiose che diven-
tano obbligatorie solo in presenza di determinate precondizioni, le quali non sono obbliga-

torie in sé, ma e obbligatorio cercare di conseguirle (cap. 5, § 1).

E interessante notare che secondo ‘Al Fayyad I’autorita (sulza) rappresenta una ne-
cessita nelle questioni che riguardano la religione (umir al-din), cosi come in quelle che
afferiscono al mondo terreno (umiir al-dunya). Possiamo cosi dedurre che egli ritenga indi-
spensabile che un’unica autorita convogli in sé le due sfere del potere, religioso e politico,
esattamente come esposto da Khomeini. Si tratta di un governo illimitato, se non in rapporto
alla legge divina, e quindi un governo della legge divina (kukizmat al-ganan al-ilahiy), le cui
funzioni sono le seguenti: 1) applicare ed eseguire le disposizioni divine (tasbig al-sharz‘a),
2) fondare un ordine islamico giusto (igamat al-nizam al-islamiya al- ‘adil) e 3) servire le
persone (giyam bi-khidmat al-nas). ‘Ali Fayyad sottolinea I’innovativita di questo pensiero,
poiché «il popolo diventa una parte essenziale nell’equazione religione-autorita e un argo-
mento fondamentale nella pratica del potere» oltre alle consuete funzioni di applicare la
legge e perseguire la giustizia. Si tratta dunque di un’autorita religiosa, politica e sociale.
Secondo ‘Ali Fayyad si differenzia dallo Stato sociale contemporaneo (dawlat al-rafah) in
quanto si tratta di uno Stato di chiamata (da ‘wa), regolamentazione (intizam) e di protezione
(himaya), secondo il senso e il valore attribuito nel metalinguaggio islamico. E cosi I’inte-
resse dell’Islam e quello della umma esprimono la natura essenziale (mahiya) dello Stato in
quanto sistema di credenze e convinzioni (manzazma i tigadiya) e sistema collettivo di massa
(manzzma jama 7ya), incompatibile con concezioni individualistiche (fardaniya) incentrate

sulle particolarita dell’individuo (khusizsiya shakhsiya) (cap. 5, § 2).

In questo contesto la funzione del fagih governante & una funzione strumentale (mu-
himma aliya) che limita il suo dominio alla chiara conoscenza delle norme (ma Tifat al-
ahkam), alla diagnosi delle questioni (tashkhis al-mawdii ‘at) e alla creazione di un legame
tra i due ambiti, ossia all’estrapolazione (inzal) dal piano legiferativo teorico al piano appli-
cativo, attraverso una armonizzazione e una conformazione (muwga’ama) tra le norme e le
fattispecie. L’obbligatorieta dei governanti di essere condizionati e di conformarsi (rabaga)
alle leggi divine significa inoltre che il bene (salak) dei musulmani assurge a regola (qa ‘idat
al-salah) nell’esercizio del potere e nel rapportarsi ai cambiamenti della realta immanente.
Emerge dungue una visione del governo islamico in cui il bene della umma, e quindi il bene
collettivo e I’interesse generale, assurge a regola di condotta e a ratio dell’azione del gover-

nante. Tale evidenza emerge anche dal fatto che lo stesso governo pud anche decidere di
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sospendere un accordo o un qualsiasi atto di culto se si ritiene che da cid possa provenire un
pregiudizio per il bene della comunita. 1l criterio dell’interesse generale (maslaka ‘amma)
emerge anche nella definizione del caso in cui sussista un conflitto o una contraddizione tra
la disposizione del fagih governante (Aukm) e le fatwa di altri mujtahid. In questo caso, es-
sendo le disposizioni del potere esecutivo vincolanti e valide (nafidha) erga omnes, queste
sono abroganti (nagida) delle fatwa contradditorie. Dunque, in nome dell’interesse generale,
sussiste la priorita della norma (awlawiya al-ukm) emessa dal governante (zakim) rispetto
alla fatwa emessa dal faqzh. Tutto cio é richiesto da motivazioni di regolamentazione gene-
rale (intizam ‘@mm) e unicita dell’autorita (wakdaniyat al-sulza) a cui sono attribuiti i pieni

poteri esecutivi (salahiyat tanfidhiya) (cap. 5, 8 2).

In ogni caso, la gerarchia politica (taratubiya siyasiya) vede al suo vertice la figura
del waliy fagzh in virtu di un mandato divino (tafwid ilahiy) del faqzh ad esercitare il potere,
attraverso la sua luogotenenza (niyaba) dell’Imam. E sebbene il popolo trovi una colloca-
zione importante all’interno della teoria politica in virtu del servizio al popolo (khidmat al-
nas), il riferimento ultimo dell’autorita e lo stesso walzy fagih, «essendo egli rappresentante
della legge divina e capace a determinare gli interessi del Paese e dell’Islam, ossia gli inte-
ressi reali e della fede». Ma la questione rivela un doppio profilo, perché se da una parte ‘Al
Fayyad afferma che la legittimazione politica riguarda solamente il waliy fagzh («senza con-
cedere al popolo alcun ruolo in questa legittimazione, né in termini di partecipazione né di
priorita»), dall’altra emerge come auto-evidente che la collocazione del popolo goda di una
posizione di tutto rispetto, manifestandosi nella funzione dell’autorita (wazifat al-sulza), nei
valori della pratica politica (giyam mumarisat al-siyasa) e nella formazione della natura ope-
rativa della societa politica (tashkil al-bi’a al- ‘amaliya lil-mujtama ‘ al-siyasiy). Dunque al
popolo competono: il diritto di esigere e di pretendere (kaqq al-muzalaba) nei confronti del
governante, nonché il controllo (muragaba) su di esso. In questo modo il popolo diventa,
secondo ‘Alt Fayyad, il pilastro dell’ordine islamico (rakizat al-nizam al-islamiy), garanzia
della sua continuita (damanat istimrarih’) ed espressione della sua scelta (ta ‘bir ‘an ikh-
tiyarin’). Sono degne di nota anche alcune considerazioni di carattere pragmatico circa il
ruolo del popolo in relazione all’autorita: a) quando il popolo desidera qualcosa nessuno vi
si puo opporre; b) se il popolo e supporto del suo governo allora questo non cadra; c) la
consapevolezza delle persone, la loro partecipazione e la loro supervisione sui programmi
del governo eletto da parte loro, nonché la loro sintonia nei suoi confronti, sono la pit grande

garanzia della salvaguardia della sicurezza nella societa (cap. 5, 8§ 3).
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Se dunque, all’interno della gerarchia costituzionale (taratubiya dustiriya) il popolo
viene in seconda battuta rispetto al walzy faqgih, tale subordinazione, secondo ‘Ali Fayyad,
non compromette la possibilita che vi possa essere una relazione diretta, tra i due soggetti,
per quanto concerne la determinazione e la selezione della persona del walzy fagih. Ma se da
un lato Khomeini non entra nel dettaglio dei meccanismi di selezione, ‘Al Fayyad rileva che
il mandato divino (tafwid ilahiy) riguarda la posizione (mawqi ‘) del walzy fagzh, ma non la
sua persona, poiché «diventa I’incaricato [mansib] colui che [ne] e la personificazione
[ ‘unwan]». Dungue la determinazione della persona non avviene tramite una nomina per
scelta divina (nasb ka-ikhtiyar ilahiy), a differenza dei dodici Imam. E quindi interessante
notare come secondo il nostro Autore «la persona € soggetta alla scelta umana, la quale
pressoché si limita agli strumenti dell’elezione». Resterebbe dunque da determinare chi ha
il diritto di esprimere questa scelta, se il popolo nella sua interezza o una élite di ahl al-Aall
wa al- ‘aqd. In ogni caso — e qui potrebbero prendere il via parecchie riflessioni — ‘Ali Fayyad
afferma che I’applicazione della wilayat al-fagzh al- ‘amma «ipotizza I’esistenza di una so-
cieta musulmana pronta ad accettare I’Islam come ordine della sua vita». Ne deduciamo che
non solo la sua edificazione richiederebbe una societa consenziente e che, quindi, tale teoria
non ¢ applicabile laddove tale societa consenziente non esiste. In sostanza, convinzione
(gana ‘a) e riconoscimento (taslim) da parte del popolo circa il possesso dei requisiti in capo
al waliy fagzh sono requisiti indispensabili affinché le disposizioni divine possano essere
effettivamente realizzate, tanto che la loro assenza priverebbe di sacralita la funzione stessa
della wilaya. Possiamo dunque dedurre che la contraddizione tra chi sostiene un ruolo attivo
della umma e chi lo scarta sia una contraddizione apparente, poiché le qualita del fagih sa-
rebbero al contempo auto-imponentesi e auto-evidenti al tempo stesso. In questo modo, ipo-
tizziamo, puo sciogliersi la contraddizione tra intikhab e kashf cui “Ali Fayyad accenna circa
i successivi ijtihad relativi alla determinazione del waliy fagih nella wilayat al-fagih al-

‘amma di Khomeini (cap. 5, § 3).

L’ultima osservazione riguarda la questione della relazione tra la teoria della wilayat
al-fagih al- ‘amma e le particolarita della societa nella quale si & sviluppata. ‘Ali Fayyad
sostiene che quella iraniana sia una societa unica all’interno del mondo sciita, in virtu della
sua sostanziale omogeneita religiosa e culturale, nonché storica attraverso i secoli. Tale omo-
geneita ha fatto si che Stato e umma combaciassero, a differenza di altri contesti — pensiamo
a quello libanese — in cui la frammentazione delle differenti appartenenze identitarie ha de-

terminato instabilita ed effetti distruttivi. ‘Ali Fayyad rileva esplicitamente tale diversita tra
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I’esperienza iraniana e quella araba: in Iran, «I’articolazione tra le due dimensioni, religiosa
e nazionale, porto a una stabilizzazione dell’identita di patria e a prevenire condizioni di
agitazione e disordine». Un’altra differenza decisiva rilevata da ‘Ali Fayyad riguarda il
«peso dell’eredita sciita» (thigl al-irth al-shz 7y) nella storia iraniana, rendendo il fattore re-
ligioso (‘@mil diniy) uno dei fattori decisivi nella formazione delle dinamiche (dinamiyat)
sociali iraniane. Tale caratteristica, secondo ‘Ali Fayyad, «ha aiutato il pensiero politico
sciita a praticare il suo essere totalmente sciita, senza essere soggetta alle pressioni esterne»,
rappresentando inoltre un elemento di indipendenza rispetta a influenze e ideologie prove-
nienti dall’esterno. Inoltre, la descrizione operata da ‘Ali Fayyad circa la wilayat al-faqgzh al-
‘amma da come I’idea di essere davanti al prodotto piu genuino e puro che I’Islam sciita
potesse elaborare, proprio in virtu della natura “indipendente” e “incontaminata” del conte-
sto religioso e culturale iraniano. “Ali Fayyad esprime questa suggestione attraverso I’affer-
mazione che i fattori determinanti (mu/kaddidat) del testo religioso avessero il sopravvento
sui fattori di influenza (mu’aththirat). Pertanto la teoria della wilayat al-fagih al- ‘amma e
descritta come «una prosecuzione nella storia della filosofia dell’Imamato, un tentativo di
articolare la sharz ‘a agli eventi e di trovare I’anello mancante, sempre desiderato, tra i fon-
damenti immutabili della religione [thawabit al-din] e le variabili della vita [mutaghayyirat
al-hayat]». Da questo passo emerge chiaramente I’adesione di ‘Ali Fayyad alla teoria poli-
tica di Khomeini. Adesione che emerge anche nella sua attribuzione di «purezza religiosa»
(naga’ diniya) alla teorizzazione intellettuale della wilayat al-fagzh, in virtu della non-inclu-
sione, all’interno di questa teoria, di concetti (mafahim) e terminologia (muszalakat) che

appartengono ad altri sistemi intellettuali (cap. 5, § 4).

In questa ricerca non si € voluto esprimere una verita storica, né una verita religiosa
o politica. Il nostro obiettivo e stato quello di esporre una ben precisa visione delle faccende
relative all’autorita e alla religione, da cui e possibile dedurre ulteriori spunti di riflessione
riguardo la narrazione storico-politica che appartiene ad ‘Ali Fayyad e, desumiamo, quanto
meno alla comunita politica sciita libanese che si rifa a Hezbollah. Tale narrazione puo
senz’altro essere d’aiuto a comprendere non solo le “astratte” questioni teoriche, ma anche
aspetti piu “concreti” della vita e della politica quotidiana. Al lettore e all’eventuale studioso
cui potra interessare sono lasciate ulteriori valutazioni. Riteniamo inoltre di aver potuto for-
nire un contributo per la composizione di un glossario parziale della terminologia tecnica
sciita in ambito giuridico-politico. Non era nei nostri piani, ma, lavorando sulle fonti in lin-

gua araba, € stato un aspetto che non abbiamo potuto trascurare, dato che non esiste un unico

199



supporto in tal senso. Anzi, talvolta non esiste proprio alcun supporto e risulta necessario
armarsi di tanta pazienza e sforzarsi di capire il significato di un determinato termine tecnico
e, ancor piu, di trovarne una traduzione appropriata. Purtroppo non é stato possibile svolgere
ulteriori parti della ricerca desiderate, a causa della mole della ricerca stessa se paragonata
al tempo avuto a disposizione. Ma siamo certi che, avendone I’opportunita, se Dio vorra,

sara fatto.
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Glossario

Il presente glossario € stato il frutto di una sintesi delle traduzioni fornite nelle opere

di Henry Corbin, Sachedina e Bonaud, nonché della terminologia incontrata in ‘Ali Fayyad

durante la stesura del presente lavoro. Per venire incontro al lettore non arabista, i termini

sono disposti in ordine alfabetico latino, senza tenere conto dei segni diacritici né delle lettere

‘ayn () e hamza (°).

‘abbastyin: Abbasidi.

‘adala: equita, correttezza, probita morale,
giustizia.

‘adil: giusto, equo, probo.

‘adl allah: dottrina della Giustizia divina.

af ‘al: fatti della Sunna.

afkar qabliya: idee aprioristiche.

ahkam: norme.

ahkam ‘abidiya: norme relative al culto.

ahkam al-shari ‘a: norme della Legge divina.

ahkam awwaliya: disposizioni divine prima-
rie.

ahkam far Tya: disposizioni divine seconda-
rie.

ahl al-bayt: la Gente della casa; si riferisce ai
Quattordici purissimi e, per estensione, in-
dica la shi ‘a nel suo complesso.

ahl al-sunna: il Sunnismo.
‘ajam: persiani, barbari, non arabi.

akhbar: tradizioni riportate sull’autorita del
Profeta e degli Imam; talvolta si utilizza
come sinonimo di hadith. Tecnicamente
indica le tradizioni riferite dai compagni
del Profeta o degli Imam.

akhbariy: corrente giurisprudenziale imamita
basata su una metodologia di compren-
sione del testo degli akhbar all’interno del
senso apparente del testo.

akhr al-zaman: la fine dei tempi.

akl suft: usufruire di cose guadagnate in
modo illecito.

akthariya: maggioranza.
al al-bayt: la Famiglia del Profeta.

al-amr Dbil-ma ‘riif wa al-nahy ‘an al-mun-
kar: precetto islamico di “comandare il
bene e proibire il male”.

‘alam al-ghayb: il mondo sovrasensibile.
‘alam al-mithal. mundus imaginalis.
‘aldaqa: rapporto, relazione.

‘aldqat ta’thir: relazione di effetto

‘alim: (pl. ‘ulama’) dotto, sapiente.
‘almana: secolarizzazione.

‘amil diniy: fattore religioso.

‘anbiya’: profeti (sing. nabiy)

amana: segretariato, deposito fiduciario, fe-
delta.

amn: depositario della fiducia, fiduciario dei
Profeti, il fagih nell’ottica della wilaya.
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amir. comandante.
amir: (pl. umara’) emiro, principe.

amir al-istila’: emiro auto-imposto, che si ¢
appropriato del potere.

amir al-mu’minin; Principe dei credenti, epi-
teto dell’Imam “Alf.

amiriya: la posizione di comando
amr: ordine, comando.

amr wagi . situazione di fatto.
‘aq@’idiy: dottrinale.

‘aqida: dottrina.

‘agl: ragione, intelletto.

‘aql fa ‘al: lett. “intelligenza agente”, I’An-
gelo della Conoscenza, I’Angelo della Ri-
velazione (Gabriele); v. rih al-quds.

agwal: detti della Sunna.
‘arif: (pl. ‘wrafa’) sapiente, dotto.
asbagqiya: priorita.

‘ashura’: celebrazione del martirio dell’Imam
Husayn nel decimo giorno del mese di
mujarram del 61 h. (680) nella battaglia di
Karbala’.

‘awamm: lett. “masse”, la massa dei fedeli,
profani; contr. hawdss.

awla: piu vicino, prossimo.

awlawiya al-hukm: priorita della disposizione
ingiunta dal governante.

awliya’ allah: v. waliy allah.

awsiya’. gli Imam, gli eredi della wasaya.
aya qur’aniya: Versetto coranico.

bada’: alterazione delle disposizioni divine.
barhana: dimostrazione.

batin: I’esoterico; lett. nascosto, celato, in-
terno; contr. zahir.

bunyawiya: strutturalismo.
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buwayhiyiin: Buyidi.
dawabit: precetti.
dabiz. (pl. dawabir) precetto.

daf* mafasid: prevenzione delle fonti della ro-
vina.

da’irat al-nubiawa: il ciclo della Profezia.

da’irat al-waldya: il ciclo della walaya, che
succede al ciclo della Profezia.

dalalat: implicazioni, significati, connota-
zioni.

dalil ‘aqlty: ragionamento intellettuale, prova
dimostrante, usato a supporto dei principi

fondamentali, in aggiunta al dalil sam iy e
da esso indipendente.

dalil nagliy: prova testuale.

dalil qat 1y prova assoluta, che genera asso-
luta certezza nella mente di un giurista che
determina tale certezza attraverso un’inda-
gine razionale.

dalil sam Ty: prova scritturale o tradizionale
usata per spiegare i principi della fede (usi/
al-din) e i loro derivati (furi * al-din).

dalil zanniy: prova ipotetica su cui non si ha
un’assoluta certezza e che non puod essere
utilizzata per dedurre un’ingiunzione le-
gale.

damanat istimrar. garanzia di continuita.
darajat al-badaha: livello intuitivo.
darariy: necessario.

da ‘wa: chiamata, propaganda.

dawla: Stato.

dawla sultaniya: Stato sultanale.

dawlat al-rafah: Stato sociale.

dhawq: lett. “gustare”, “assaggiare”. Si riferi-
sce all’intuizione dell’esperienza gnostica,
ossia alla conoscenza diretta di Dio.



din: religione.
dinamiyat. dinamiche.

diraya: esame critico e classificazione degli
hadith.

diighma sukiiniya: dogma statico.
dustiiriya: costituzionalismo.

fada’: spazio.

fada’ tashri ty: spazio legislativo.

fadl: virtu.

fadil: superiore (contr. mafdil).

falsafa ‘amaliya: filosofia operativa, pratica.
faqaha: sapienza in termini di figh.

faqth: (pl. fugaha’) giurista, dottore della
Legge, dottore del figh.

Sfardagh: vuoto, il vuoto lasciato dall’Imam in
seguito all’Occultazione.

fardaniya: individualismo.
fardiya: ipotesi.

fasad: corruzione.

fagsl al-sulgar. divisione dei poteri.

fasl bayna mutanazi tn: risoluzine delle con-
troversie.

Sfarwa: (pl. fatawa) parere legale dedotto da un
mujtahid dopo aver esaminato le fonti della
giurisprudenza (Corano, sunna, ijma‘ e
dalil al- ‘aql).

fawda: caos.
fi’a baghiya: gruppo sovversivo.
fikr: pensiero.

figh: conoscenza della legge religiosa isla-
mica. Nel primo periodo includeva anche il
lato speculativo della fede, oltre alla giuri-
sprudenza, ed era utilizzato nel senso di
comprendere le scienze religiose attraverso

un indipendente esercizio del giudizio ben
informato.

fitna: discordia, sedizione.

ghal™: (pl. ghular) esagerato, eccessivo, estre-
mista, fanatico sostenitore che persiste e
resiste per la legittimazione politica degli
Imam.

ghayb: segreto divino.

(al-)ghayba al-kubra: la grande Occultazione
del dodicesimo Imam nel 941 (329 h.) alla
morte del suo ultimo na@’ib (rappresen-
tante) ‘Alt al-Samarri.

(al-)ghayba al-sughra: 1’Occultazione mi-
nore, il ritiro dell’lmam nascosto dal
mondo materiale nell’872 (260 h.).

ghaybiy: metafisico, attinente ai segreti divini.
hadatha: modernita.

hadd: (pl. hudid) il limite, I’enunciato cora-
nico che stabilisce il lecito e I’illecito.

hadith: tradizione relativa al Profeta o agli
Imam. Tecnicamente indica le tradizioni
riferite dal Profeta o dagli Imam.

hafiz al-shar “: custode della Legge.

hakim: (pl. hakkam) governante, amministra-
tore della giustizia.

hakim ghayr ma ‘sim: governante fallibile.

hakimiya: posizione di controllo, dominio;
giurisdizione.

hakimiya mutlaga lil-din: giurisdizione asso-
luta della religione.

hamimiya: intimita, prossimita.

haqiga: lett. verita; verita gnostica, ldea, es-
senza, Senso Vero, senso spirituale; I’esote-
rico della shart ‘a.

haqiqga muhammadiya: il Logos muhamma-
dico, la Realta muhammadica eterna, la
Luce di gloria muhammadica.
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hasr: limitazione, restrizione, circoscrizione.
hawa: fantasia.

hawadith wagqi ‘a: le contingenze e le proble-
matiche future a cui i fagzh devono trovare
una risposta e porre rimedio.

h’a muntakhaba: ente eletto.

hidayat al-ndas: guida popolare.

hikma: sophia, saggezza.

hikma ilahiya: theosophia, saggezza divina.
himaya: protezione.

hijra: Egira.

hirasat. custodia, guardia.

hisba: provvedere a quelle faccende che non
hanno un particolare responsabile e tutore,
ma che si € comunque sicuri che Dio non
ama che vengano trascurate, come i terreni
abbandonati, gli orfani senza tutore, ecc.

hudid: punizione per i crimini, applicazione
delle pene per i trasgressori dei limiti im-
posti da Dio (v. kadd).

hudir: presenza partecipativa.

hujja: prova.

hukm: governo, I’azione di governo.
hukiama: governo, I’istituzione governativa.
‘ibara: espressione enunciata.

hurriya: liberta.

‘ibada: culto, atto di culto.

idhn allah: autorizzazione, concessione di-
vina.

ifta’: emissione di fatwa.
iftirad: ipotesi.

ightirab: alienazione.
ihtijab: invisibilita.

ihtikak: frizione.
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iltikam: stretta unione e coesione.
ilzam diniy: obbligazione religiosa.
ijma . consenso.

ijtihad (‘aqliy o sharTy): sforzo conoscitivo,
esercizio indipendente delle facolta men-
tali di un mujtahid al fine di elaborare
un’opinione legale, basata su un’interpre-
tazione e un’applicazione delle fonti (Co-
rano, Sunna, ijma ‘ e dalil al- ‘aql).

ikhda - mafirid: sottomissione imposta.
ikhtilal: disordine.
ikhtiraq: punto di svolta.

ikhtiyar: scelta basata sulla preferenza perso-
nale (in opposizione a nass)

ilahiyat: divinalia, cose divine.
ilahtyan: i Sapienti di Dio, teosofi.
ilham: ispirazione.

‘ilm: scienza.

ilm al-balaiya wa al-manaiya: conoscenza
esoterica degli eventi futuri (insegnata da-
gli Imam ai loro compagni).

‘ilm al-usal: la scienza che si occupa di stu-
diare gli usil al-figh.

‘ilm ilahiy: scientia divina.

‘ilm irthiy. lett. scienza ereditaria; I’eredita
spirituale rappresentata dall’enorme cor-
pus contenente I’insegnamento tradizio-

nale degli Imam dello Sciismo nella loro
qualita di “eredi” dei profeti.

‘ilmaniya: laicita.

imam: la guida, colui che sta o cammina da-
vanti; in senso stretto si applica solo ai cd.
“Quattordici  Purissimi” (v. ma ‘sum);
nell’uso corrente & colui che guida la pre-
ghiera in moschea

imama: |mamato.

imra: esercizio del comando.



imra siyasiya: esercizio del comando politico.
in ‘idaman lil-fa ‘iliya: mancanza di effettivita.
insan kamil. uomo totale, completo, perfetto.
inshighal: preoccuparsi, occuparsi di.

intaj: risultato, prodotto, frutto.

infiwa’. introversione.

intizam: regolamentazione.

inzal: immanenza, far discendere, estrapolare.
igamat al-hudid: ingiunzione delle pene.

igamat al-nizam al-islamiya al- ‘adil. fondare
un ordine islamico giusto.

iqtiran: stretto legame.

irada: volonta.

‘Irfan: gnosi, mistica.

‘irfanty: gnostico, mistico.

ishara: valore allusivo.

ishrak: atto di associare a Dio altre entita.

isma: infallibilita negli atti e nella cono-
scenza del significato della rivelazione; pu-
rezza immacolata dei Profeti e dei “Quat-
tordici Purissimi” (v. ma ‘siim).

isnad: catena di trasmissione che elenca tutti
coloro che hanno trasmesso un hadith.

istt ‘ab: adattamento.

istidlal: deduzione, argomentazione deduttiva.
istidrakat:. correzioni.

istinhad: mobilitazione.

istila’. appropriazione.

istinbat al-ahkam: deduzione delle norme.
istibdadiy: autocratico.

istibsar: 0sservazione, visione.

istigrar: stabilita.

istira ‘a: capacita personale.

itar nazariy: quadro teorico.

intizar ijabiy: attesa attiva, positiva.
intizar salbiy: attesa passiva, negativa.

i ‘tibar: induzione.

jadaliya: dialettica

Jalty wa qati . ovvio e indubbio.

Jjami  lil-shara’it. che soddisfa tutti i requisiti.
jund: esercito.

khalif. successore, califfo.

kashf: svelamento mistico, scoperta.
khasa’is: proprieta, qualita, caratteristiche.

khatim al-"anbiya’ (0 khatim al-nubawat): il
Sigillo dei profeti (o della profezia), Mu-
hammad, colui che chiude il da’irat al-
nubiiwa; I"ultimo di coloro che prima di lui
avevano portato una nuova shari‘a
all’umanita.

khatim al-waldya al-muhammadiya: il sigillo
della walaya muhammadica, il dodicesimo
Imam.

khawarij: kharigismo.
khawass: élite, iniziati; contr. ‘awamm.

khidmat al-nds: servizio per la gente, per il
popolo.

khilafa: Califfato.
khilafa rashida: il Califfato ben guidato.
khulafa’ rashidin: i Califfi ben guidati.

khulafa’ al-jawr (0 zalama): califfi ingiusti,
tiranni; coloro i quali impedirono agli
Imam di assumere la guida della umma.

khudi : subordinazione, assoggettamento.

Khusiistya mujtama Tya: peculiarita della so-
cieta.

Khusistya shakhstya: peculiarita individuali
della persona.
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khums: quinto, una forma di tassazione ag-
giuntiva alla zakat.

khuraj: parusia, manifestazione, uscita
dell’Imam dall’Occultazione.

lahiit. I’essenza della divinita.

laga’if: (sing. lagifa) sensi occulti.

lugf: grazia, favore.

madaniy: civile, civico.

madda rizhaniya: materia sottile, spirituale.
madhhab: scuola dottrinale, confessione.
mafasid: fonti delle rovina.

mafdil: inferiore (contr. fadil).

mahaba: magnificenza, esaltazione.
mahabba: I’amore.

mahdid: limitato.

mahkiim: governato.

makdana samiya: piano celeste.

makasib (0 matajir). guadagno, profitto; la
giurisprudenza che definisce i mezzi leciti
e illeciti del guadagno e dei mezzi di sussi-
stenza.

malakiy: monarchico.

malakit. il mondo spirituale transfisico.
mamthial: il simboleggiato.

ma ‘nawiy. a. morale.

man  al-ta ‘addr. prevenire la prevaricazione
tra le persone.

mangialat. scienze trasmesse (sistema legale
imamita).

mansib: (pl. manasib) incarico.

mangib ‘aqla’ty: incarico degli uomini dotati
di ragione.

mansib madaniy: incarico civile.

mansizb: incaricato.
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manzila: status, rango.
manzima i ‘tigadiya: sistema di credenze.

manzima jama iya. sistema collettivo, di
massa.

mantiq istidlaliy: logica deduttiva.

magbil. approvato, accettato; di hadith rite-
nuto posizionabile tra le tradizioni sane.

magbiila: categoria, argomento; tradizione
unanimemente accettata a prescindere
dalla credibilita della catena di trasmis-
sione, in virtu della stretta aderenza del suo
contenuto a uno o piu passi del Corano, ov-
vero della riconosciuta e comprovata posi-
tivita del messaggio.

marfiid: inammissibile.

ma ‘rifa: la conoscenza.

ma ‘rifiy. epistemico, cognitivo.

marja‘ al-taqlid: |’ autorita giuridico-religiosa
piu elevata, fonte di imitazione per i se-
guaci che la scelgono liberamente, impe-
gnandosi a seguirne le fatwa.

marji* diniy: autorita religiosa di riferimento
(la persona).

marji Tya: I’istituzione dell’autorita religiosa
di riferimento.

masalih ‘amma: benessere generale della
umma, talvolta fonte per ingiunzioni legali
non basate sulla sola evidenza testuale ma
anche sulla deduzione razionale.

mashri Tya: legittimita.

mashrii Tyat. questioni religiose e spirituali
(in contrapposizione a ‘urfiyat).

mashrit. condizionato.
maslaha: (pl. masalih) interesse.
masht’a: desiderio.

mas’il. responsabile.

mas’iiliya: responsabilita.



ma ‘siam: lett. puro, immacolato; epiteto per il
Profeta, sua figlia Fatima e i dodici Imam.

mawla: v. waliy.

mawgqif fighiy: posizione giurisprudenziale.
mawqif salbiy: posizione passiva.
mawriith: patrimonio ereditario.

mazhar: forma epifanica, apparizionale.
mazhariya: funzione epifanica.

min tarf wahid: unilateralmente.

minhaj: metodologia.

minhaj takamuliy: metodologia integrale.
mithal: simbolo.

mu ‘amalat. la parte della giurisprudenza ap-
plicata relativa agli affari di questo mondo,
ovvero ai rapporti tra le persone.

mu ‘@sir: contemporaneo.
mufaraqa: paradosso, separazione.
mu ‘izz: rafforzatore.

muhaddath: una persona sincera con una ot-
tima reputazione che riporta un qualcosa
per come ¢ stato detto.

Mmuhaddidat al-shari‘a: fattori determinanti
della Legge rivelata.

muhakat. emulazione.
muhimma: compito.

mujtahid: giurista che applica I’ijtihad per la
deduzione delle norme.

mulk: proprieta.

mukallaf: soggetto subordinato.
mumarisa: pratica, prassi.

mu’min: (pl. mu’ minin) fedele, credente.

mukawwinat al-hawiya: componenti identita-
rie.

mumdthala ‘irfaniya: analogia gnostica.

mumkin wagi Ty il praticabile, cid che é pra-
ticabile.

mundamij: indistinta fusione.
mugaddima: precondizione, premessa.

mugallid: credente che ha riposto la propria fi-
ducia in un marji‘ al-taglid e si & impe-
gnato a seguirne le pronunce.

mugayyad: vincolato.
muraqaba: funzione di controllo.

mursal: hadith che non ha un’obbligatoria ne-
cessita di un appropriato isnad.

musawat. uguaglianza.
maglaha ‘amma: interesse generale, pubblico.
mustalahat: terminologia.

muta’akhkhiriin: i moderni giuristi imamiti a
partire da ‘Allama Hillt (1325 /726 h.).

mutalaba: esigere, pretendere.
mutakallim: teologo.
mutaratib: collocazione secondo un ordine.

mutaqaddimiin: gli antichi giuristi imamiti
fino alla morte di Muhaqqiq al-Hilli (1277
/676 h.).

muttala ‘. disegno divino, cio che Dio si pro-
pone di realizzare nell’uomo con ogni ver-
setto coranico; lett. compreso, capito.

mugabbihat: atti riprovevoli.
muqaddimat. premesse, introduzioni.
murji’a: murgismo.

muslim: musulmano.

mutaghalib: supremazia, predominio imposto
con la forza coercitiva.

mutakallim: teologo.
mu ‘tazala: mutazilismo.
muglaq: assoluto.

muwalda: sostenuto.
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muwalr. sostenitore.
muwd’ama: armonizzazione.
muwatana: cittadinanza.
muwadatin: cittadino.

nabr. profeta.

nafidh: valido, vincolante.
na’ib: rappresentante.

naqa’ diniya: purezza religiosa.
nagqid: abrogante.

nasab: parentela.

nasab qurashiy: affiliazione qurayshita.

nasaq: formato, schema, disposizione; ordine
regolare, simmetria.

nagb: investitura.

nass (ilahty): designazione divina degli Imam
all’Imamato e alla successione del Profeta
che sottrae il loro rango spirituale all’arbi-
trio dell’elezione e della scelta (ikhtiyar) da
parte degli uomini.

nass sarth: designazione esplicita.

nasit. I’essenza dell’umanita, dell’essere in
guanto umano.

nishat ma ‘nawiya: rapporto, affiliazione spi-
rituale tra il Profeta e il primo Imam fon-
dato nella loro stessa preesistenza

niyaba ‘amma:. luogotenenza generale
dell’Imam durante la Grande occultazione
(941). Si tratta di una designazione gene-
rale e indiretta.

niyaba khassa: luogotenenza  speciale
dell’Imam fino alla Grande occultazione
(941). Si tratta di una designazione speci-
fica e diretta.

nubiawa: profezia intesa come I’insieme dei
profeti e della Rivelazione; I’essoterico
della walaya.
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nubiiwa asliya haqiqiya: la profezia primor-
diale essenziale.

nubiwat al-ta ‘rif la profezie docente, notifi-
cante, quella dei nabl mursal, di grado in-
feriore rispetto alla nubiiwat al-tashri .

nubiwat al-tashri. la profezia legislatrice,
con la missione (risala) di enunciare una
nuova legge divina (shari ‘a) che abroghi la
precedente. Portatori di una nubiawat al-ta-
shri* furono sette grandi profeti: Adamo,
Noe, Abramo, Mosé, Davide, Gesu e Mu-
hammad.

nufiidh: influenza.

nusra: adesione, sostegno.

qabil lil-tafwid: delegabile.

qabila: tribu.

qabliya: a priori.

qabliyat al-faqth: premesse del faqih.
gada’: amministrazione della giustizia.

gada’ fi al-khusiamat. sentenziare per diri-
mere le dispute.

qadr ilahiy. predestinazione, predetermina-
zione divina.

qa ‘idat: regola.

qa’im al-giyama: 1’annunciatore della Risur-
rezione, il dodicesimo Imam, I’lmam
Mahdiy.

qand ‘a: convinzione.
qaniin: legge positiva.
qaraba: consanguineita.

gawl ithm: parole peccaminose, diffusione
della menzogna.

gayyim: esecutore di volonta.

gayyim al-qur’an: “Custode del Libro”, rife-
rito agli Imam, colui che esplicita e tra-
smette ai suoi discepoli il senso nascosto
delle Rivelazioni.



qiyada: la posizione di guida.
qiyada ijtima ‘tya: leadership sociale.
qudra: capacita.

quraysh: Quraysh, nome della tribu del Pro-
feta.

gurb: vicinanza, prossimita.

qiawa jabriya: forza coercitiva.

ra’id (pl. rawwad): pioniere.

raj ‘a: ritorno dell’Imam, parusia.

rasil: Messaggero.

ra Tya: sudditi, gregge.

rijal: personaggi prominenti, trasmettitori
sciiti.

risala: messaggio, missione profetica.

riwdyat. racconti, tradizioni.

riaat:  trasmettitori  degli  insegnamenti
dell’Imam.

rith al-quds: spirito santo, Angelo della Rive-
lazione (Gabriele), v. ‘agl fa “‘al.

riahaniya: spiritualita.

rukn al-din: pilastro della religione.
rutba: rango.

sahib: detentore, proprietario.

sahib al-zaman: signore del tempo; é I’epiteto
del dodicesimo Imam, I’Imam “celato ai
sensi ma presente al cuore”.

sahib haqq™ titolare di un diritto.

sahifat al-madina: costituzione di Medina.
salafiya: salafismo.

salah: bonta, bene.

salahiyat. competenze, prerogative.
salahiyat muglaqga: poteri assoluti.

salat. preghiera canonica.

salrana: sultanato, assolutismo.

saltana ‘urfiya: sultanato nell’accezione con-
sueta.

sawn al-din mi al-inhiraf: prevenire la reli-
gione dalla deviazione.

sayrara: controllo, predominio.

shar . V. shart ‘a.

shara iya: legalita, conformita alla shart‘a.
sharf: nobilta.

shart ‘a: legge divina, religione positiva; I’es-
soterico della hagiga.

sharg mawdii Ty: condizione oggettiva.
sharg wujiih: condizione necessaria.
shawka: coraggio, spavalderia.
sht‘a: Sciismo.

shi T. sciita.

shaja’iy: lucro, avidita.

shira: consultazione.

shurit. requisiti.

sirat mustaqim. retta Via.

siyasa: politica.

sulza: autorita, potere.

sulfa al-idara al- ‘amma: potere dell’ammini-
strazione pubblica.

sulra ghasbiya: autorita usurpatrice.
sulfa qada’iya: potere giudiziario.
sulta qa’ima: potere costituito.
sulta tanfidhiya: potere esecutivo.
sulta tashri tya: potere legislativo.
sultan: sultano, dominatore.

sultan al-zaman: il sultano del momento.

sultan ja’ir: sultano ingiusto, usurpatore della
legittima autorita dell’Imam.

sultan zalim: sultano dispaotico.
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salrana: potere che impone obbedienza.

sunna: I’insieme delle tradizioni inerenti il
Profeta e gli Imam.

suwariy: formale, di immagine.

ta ‘addudiya minhajiya: pluralismo metodolo-
gico.

ta ‘alr. trascendenza.

ta’ammur: esercizio del comando.
ta ‘at. atti di obbedienza.

ta ‘awun: collaborazione.

ta ‘@yush: convivenza, coesistenza.
rabaga: conformarsi.

tadbiriy: gestionale

tabi mut ‘aliy: carattere trascendentale.
tafwid ilahiy: mandato divino.
taghallub: predominio, supremazia.
taghayyirat. mutamenti.

taghyib: rimozione.

tafstr: commentario del Corano; esegesi lette-
rale del testo che si fonda sulle scienze isla-
miche canoniche; primo grado dell’erme-
neutica spirituale del Corano.

tafhim: ermeneutica trascendente, il piu alto
grado dell’ermeneutica spirituale del Co-
rano; lett. far comprendere.

taghyib: rimozione.
raghat: potenti, governi iniqui.
tahakum: appello, appellarsi.

tahawwulat al-waqi. cambiamenti della
realta immanente.

tahdith: modernizzare.
tahkim: imposizione del comando.
tahgqiq: ricerca filosofica.

tahrif: errata rappresentazione.
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tajawuz. superamento.

taklif: imposizione di un compito, un impe-
gno; un’imposizione divina entro i limiti
delle condizioni e della capacita personale.

takmiliy lil-nubiiwwa: complementare alla
Profezia (riferito all’ lmamato).

ta lim: la funzione iniziatrice di cui € investito
I’Imam; lett. insegnamento.

tamaht. identificazione.

ta ‘mim: generalizzazione.
ta’min: garanzia, assicurazione.
tamthil: rappresentanza.

tanszs: I’atto della chiarificazione e designa-
zione divina.

tanzil: la discesa della Rivelazione dal mondo
superiore e si riferisce propriamente alla
religione positiva, alla lettera della Rivela-
zione dettata dall’ Angelo al Profeta; contr.
ta’wil.

tanzzmiy: organizzativo.

taqiya: dissimulazione precauzionale se sotto
pericolo 0 minaccia; protezione della vera
religione dai nemici, per mezzo del suo na-
scondimento, in circostanza in cui ci Sia
paura di uccisione, cattura o insulto.

tagnin: codificazione.

taqrar: approvazione tacita (nella discussione
sulle fonti della legge).

tagsim al-fay’: redistribuire la ricchezza.
taqwa: devozione.

taratubiya dustiriya. Qerarchia costituzio-
nale.

tarikh: storia.
tarikhaniya: storicismo.

tasallug: dispotismo.



tashayyu ‘. fare professione di sciismo, ini-
ziare a credere nello sciismo.

tashbih: antropomorfismo.

tashkhiy al-mawdii ‘a: diagnosi della fattispe-
cie.

tashr Ty: legislativo.
tashwih: distorsione.

ta’stl: conformita ai principi, ricondurre
all’origine; processo di “indigenizza-
zione”, fare proprio.

taslim: riconoscimento.

tatbiq al-sharT ‘a: applicazione ed esecuzione
delle disposizioni divine.

ta’thir; effetto, influenza.

ta ‘til: agnosticismo, razionalismo agnostico.
tawdafuq: concordanza, compatibilita
tawal™: successione continua, ininterrotta.

tawalli al-amr: successore al comando, essere
investito del potere, assumere il comando,
esercitare il comando.

tawaruth: ereditarieta.

ta’wil: esegesi del senso spirituale del Corano;
grado intermedio dell’ermeneutica spiri-
tuale del Corano; lett. riportare g.cs. alla
sua origine, al suo archetipo; funzione
complementare al tanzil.

tawthzq: autenticazione delle mangilat.
thawabit al- ‘aqida: fondamenti della dottrina.

thuna’iyat al-zahiratiya: dualismo fenomeno-
logico.

ijiud al-nubiiwa al-‘amaliy: presenza attiva
della Profezia.

‘ulam nagliya: scienze religiose trasmesse.
umawwiyiin: Omayyadi.

umma: la comunita islamica.

umiir al-din: faccende relative alla religione.

umir al-dunya: faccende relative alla monda-
nita.

‘unwan: personificazione astratta, titolo, sim-
bolo.

‘urf: consuetudini, convenzioni sociali e pra-
tiche comuni; linguaggio ordinario; il
senso convenzionale e consuetudinario dei
termini usati nelle operazioni sociali. E una
delle piu importanti fonti nel derivare le in-
giunzioni  giuridiche nell’intendimento
imamita dell’ijtihad shar Ty.

‘urfiyat. potere secolare (in contrapposizione
a mashri ‘Tyat).

usil: principi della religione; tradizioni rice-
vute direttamente dagli Imam.

usil al-figh: principi di giurisprudenza, basi
teoriche della Legge. Includono le fonti
tradizionali (Corano, Sunna e ijma ‘) cosi

come le fonti razionali basate sull’intelletto
e la ragione (‘aql).

usalr. i giuristi imamiti che si basano sull’usi/
al-figh. 1l loro lavoro si basa soprattutto
sull’uso delle facolta della mente per deri-
vare decisioni legali in maniera deduttiva.

usus nazariya: fondamenti teorici.
wahdaniyat al-sulga: unicita dell’autorita.

wahy: rivelazione per ispirazione divina; co-
municazione divina; ispirazione e visione
dell’Angelo, pertanto un’ispirazione piu
elevata del ilham.

wajib: obbligo, dovere.

wdajib al- ‘ayn: obbligo individuale da adem-
piere personalmente.

wakil: delegato fiduciario.
wald@’: V. waldya.

walaya: lett. amicizia, protezione; I’Inizia-
zione spirituale; I’esoterico della nubiwa;
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magistero iniziatico, direzione iniziatica
dell’Imam che inizia ai misteri della dot-
trina; I’amicizia di cui Dio onora gli "aw-
liva’ allah e che fa di essi le guide spirituali
dell’umanita.

walr (pl. wulat): governatore, governante.

walty (pl. awliya’): colui il quale detiene la
wildya.

waliy al-amr: colui investito di gestire gli af-

fari ordinari della comunita.

walty al-hukm: il giurista investito dell’auto-
rita di amministrare la giustizia e il pub-
blico benessere.

waliy bil-niyaba: colui che detiene I’autorita
tramite delega.

walty mutlaq: |’ autorita assoluta. Si riferisce a
Dio e, in alcuni casi, al Profeta e agli Imam.

waliy allah: ha valenza sia attiva che passiva,
quindi Amico di Dio, Amanti di Dio e
Amato da Dio; in senso stretto sono i pro-
feti e gli Imam, élite dell’'umanita alla
quale I’ispirazione divina rivela i segreti
divini; pl. awliya’ allah; v. walaya.

wagqi ‘. realta immanente.
wagqi ‘ mutaghayyir: realtd mutevole.

wasiya: il testamento profetico spirituale as-
sunto dagli Imam nella duplice conoscenza
del batin e dello zahir.

waza’if diniya: funzioni religiose.

wagifat al-sulra: (pl. waza'if): funzione
dell’autorita.

wazifa shumiiliya wa mutlaga: funzione oli-
stica e assoluta.

wila': successione, continuita, continuazione.

wilaya: autorita il cui possesso autorizza il
possessore ad assumere una posizione di
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responsabilita e gli conferisce il diritto a ri-
chiedere obbedienza secondo circostanze
legali e razionali.

wildya i ‘tibariya: autorita relativa che confe-
risce il diritto di legiferare ed eseguire il
piano divino in terra.

wildya ja ‘liya i ‘tibariya: autoritd assegnata re-
lativa.

wilaya kulliya ilahiya: sovranita, autorita di-
vina totale.

wilaya takwiniya: autorita di Dio che origina
nella divinita. E assoluta, incondizionata e
onnicomprensiva.

wilayat al-hukm: I’autoritad di giudicare su
questioni che riguardano il benessere pub-
blico.

wilayat al-nizam: ’autorita di gestire I’ordine
pubblico.

wilayat al-qada’: I’autorita di amministrare la
giustizia.

wirdatha: eredita.

wukala’: rappresentanti personali dll’Imam,
delegati della sua autorita religiosa e fun-
zionale.

yawm al-qiyama: il Giorno della Resurre-
zione.

zabi’niy: soggezione, codardia.

zahir: I’essoterico; lett. apparente, manifesto,
visibile; contr. batin.

zahiratiya: fenomenologia.
zakat. elemosina canonica.

zann: congettura.
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Bibliografia in lingua araba

| criteri di sistemazione della presente bibliografia sono due: 1) tipologia della fonte
e 2) ordine alfabetico arabo. Per quanto riguarda questo secondo criterio, si e tenuto conto
di tutte le consonanti e vocali brevi della lingua araba che appaiono nella traslitterazione.
Per non intervenire invasivamente, la traslitterazione della bibliografia é tutta rigorosamente
in caratteri minuscoli, essendo I’arabo una lingua priva di caratteri o indicazioni del maiu-

scolo.

Fonti primarie | — Scritti di ‘Al Fayyad con riferimento alle questioni dell’autorita e
del potere

a) Monografia

fayyad ‘ali, nazariyat al-sulta fi al-fikr al-siyasiy al-shi Ty al-mu ‘asir, (al-tab‘a al-thaniya),
silsilat al-dirasat al-hadariya, markaz al-hadara li-tanmiya al-fikr al-islamiy, bayrtt 2010.
[al-tab‘a al-tla 2008]

b) Articoli su riviste e saggi

fayyad ‘ali, infitah al-majal al-siyasiy amama al-fagih. al-muhaqqiq al-karakiy fi tatawwur
al-figh al-siyasiy al-shi 7y, 15/16-10-2003. [testo senza altri riferimenti recuperato presso
il markaz al-istisharly wa al-dirasat wa al-tawthiq]

fayyad ‘ali, ayy hiwar ma ‘a al-gharb?, al-ma‘arij, al-sana 15, al-‘adad 6h, 2005 , bayriit.

fayyad ‘ali, ayy hiwar ma ‘a al-gharb. wa ‘y al-gharb min khilal mafahim wa ittijahat ra’isiva
fi al-gharb al-mu ‘asir, al-tawhid, al-‘adad 101 (kharif 1999), bayriit.

fayyad ‘ali, al-khitab al-islamiy: bayna al-ru’ya wa al-mashri ‘, al-mahajja, al-‘adad 19
(sayf-kharif 2009), 105-110, bayrit.

fayyad ‘ali, sivadat al-sha ‘ab al-diniya fi khitab al-qa’id al-khamina'i, fi: majmii‘a min al-
bahithin, al-siyada al-sha ‘abiya al-diniya. mu ‘alajat fi al-tatbiq, dar al-ma‘arif al-
hikmiya, bayriit 2014, 45-63.

fayyad ‘ali, al-muqgawama al-islamiya fi al-janitb al-lubnanty. qird’a fi al-murtakazat al-
siyasiya wa al-ijtima tya lil-tajriba, majallat al-dirasat al-filastiniya, mujallad 11, ‘adad
43 (sayf 2000), bayriit.

fayyad ‘ali, al-mugawama al-islamiya fi al-janiib al-lubnaniy. qira’a fi al-murtakazat al-
siyasiva wa al-ijtima Tya lil-tajriba, al-tawhid, al-‘adad 106-1, bidan tarikh, bayrit.
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c) Articoli online senza precisi riferimenti bibliografici presenti sul sito internet di al-
markaz al-istishari lil-dirasat wa al-tawthiq

fayyad ‘ali, limadha al-tamassuk bil-mugawama ka-dariira istratijiya?, 27-9-2005.

fayyad ‘ali, tajriba hizb allah fi hall ishkaliya al-tandaqud bayna al-intima’ al-wataniy wa
al-bina’ al-iglimiy, 7-11-2007.

fayyad ‘al1, tarawwur al-masar al-fikriy wa al-siyasiy li-hizb allah, muhadara fi khayma al-
tawasul al-fikrTy wa al-siyasiy lil-tayyar al-wataniy al-hurr, 2-1-2007.

fayyad ‘ali, al-mugawama: nahwa gqawa ‘id nazariya wa siyasiva fi tajribat al-mugawama
wijhat nazar islamiya, nadwat al-hiwar al-qawmiy al-islamiy, al-iskandariya 9-12-2007.

fayyad ‘ali, al-mugawama wa al-sulfa wa al-mujtama ‘: qira’a fi ishkaliya al-wahda al-
waraniva. duriis mustafada min tajribat al-mugawama al-islamiya, 22-5-2003.

d) Articoli di quotidiani

fayyad ‘ali, istigrar siydasiy wa hirak tanzimiy wa intikhabiy, al-safir 12-7-1998, bayriit.

fayyad ‘ali, al-islam al-mugawim namidhaj®. al-din wa al-sira‘at al-ijtima iya wa al-
gharb, al-safir 25-12-200°, bayrit.

fayyad ‘ali, al-intifada. mulahazat bayna al-mantiqayn al-siyasiy wa al-tarikhiy, al-safir 29-
9-2001, bayri.

fayyad ‘ali, andunisia: ittifaq hilsinki wa masdaqiya al-giniral, al-mustagbal 6-9-2005, bay-
rat.

fayyad ‘ali, aiyy mawqi‘ fi daw’ ishkaliyat al-tawahhud wa al-ingisam dakhil al-waqi* al-
lubnaniy?, al-safir 11-6-1998, bayrit.

fayyad ‘ali, aiyy mawqi‘ fi daw’ ishkaliyat al-tawahhud wa al-ingisam dakhil al-waqi * al-
lubnaniy?, al-‘ahd 19-2-1999, bayrit.

fayyad ‘ali, ba 'd al-tahrir... istinhad al-waqi * al-gawmiy, al-mugawama al-islamiya fi janiib
lubnan, al-safir 12-9-2000, bayriit.

fayyad ‘ali, al-tarkiba al-ijtima tya — al-siyasiya wa afaq al-dawr, al-safir 26-11-1999, bay-
rut.

fayyad ‘ali, al-hariri wa al-mugawama... «al-mu ‘adala al-mumkina», al-safir 17-1-2006,
bayrt.

fayyad ‘ali, «hizb allah» wa al-dawla. al-muwa’ama bayna al-istratijiya al-wataniva wa al-
dawr al-iglimiy (1), al-safir 18-9-2006, bayriit.

fayyad ‘ali, «hizb allah» wa al-dawla. al-muwa’ama bayna al-istratijiya al-wataniva wa al-
dawr al-iglimiy (2), al-safir 19-9-2006, bayriit.

fayyad ‘ali, hizb allah wa dawruhu fi tajdid mafhiim al-siyasa, al-safir 18-10-1999, bayriit.

fayyad ‘ali, hizb allah wa al-mugawama. al-duriis wa asi’lat al-mustagbal, al-mugawama
6-2000, bayriit.
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fayyad ‘ali, al-hiwar hawla al-mugawama... fi daw’ ikhtilaf' al-muqarabatayn al-islamiya
wa al-arabiya (1/2), al-balad 24-4-2004, bayriit.

fayyad ‘ali, al-hiwar hawla al-mugawama... fi daw’ ikhtilaf al-muqarabatayn al-islamiya
wa al-arabiya (2/2), al-balad 25-4-2004, bayriit.

fayyad ‘ali, al-khaly bayna al-asas al-mawdii iy wa alimtidad al-istratijiy, al-safir 21-8-
2003, bayriit.

fayyad ‘ali, al-khitab al-islamiy wa ittijahat al-taghyir, al-safir 20-9-2003 , bayriit.

fayyad ‘ali, dirdsa li-«<hizb allahy ‘an al-sardya al-lubnaniya li-mugawamat al-ihtilal wa
tarkibatiha al-ijtimd Tva. al-siyasa wa afaq dawriha, al-anwar 5-12-1999, bayriit.

fayyad ‘ali, al-duriis wa asi’lat al-mustagbal. muqaraba mafhiumiya li-najahat al-mug-
awama, al-safir 10-5-2000, bayrtit.

fayyad ‘ali, al-difa ‘ al-istratijiy bi-waza'if hujumiya, al-safir 13-3-2004, bayriit.
fayyad ‘al1, sabal li-*islah ganin al-intikhab fi lubnan!, al-liwa’ 25-6-2008, bayrit.
fayyad ‘ali, sahat ikhtibar li-hudiid al-qiiwa al-amirikiya, al-nahar 30-5-2003, bayriit.

fayyad ‘ali, ‘am ‘ala al-tahrir. madha ta ‘ni thaqafat al-mugawama? qirda’a fi al-mukaw-
winat al-siyasiya wa al-ijtima ‘iva bil-istinad ila tajribat al-mugawama al-islamiya, al-
nahar 12-6-2001 bayriit.

fayyad ‘ali, ‘askarat al- ‘awlama wa al-nizam al-iqlimiy (1/2), al-balad 20-2-2004, bayriit.
fayyad ‘ali, ‘askarat al- ‘awlama wa al-nizam al-iqlimiy (2/2), al-balad 22-2-2004, bayriit.

fayyad ‘ali, ‘awdat harakat taliban al-qawwiya tuthir al-khawf min fashal yumna bihi al-
gharb, al-bayraqg 5-10-2009, bayriit.

fayyad ‘ali, al- ‘awlama thaqafiy®™. ishkaliyat al-dhat wa al-akhar (1/2), al-balad 6-2-2004,
bayrut.

fayyad ‘ali, al- ‘awlama thaqafiy®™. ishkaliyat al-dhat wa al-akhar (2/2), al-balad 8-2-2004,
bayrut.

fayyad ‘ali, gira’a fi al-murtakazat al-siyasiva wa al-ijtima iva lil-tajriba, al-safir 11-9-
2000, bayriit.

fayyad ‘ali, al-katiyiisha... silah istithna’ty wa thabit. al-mugawama ba‘d al- ‘adwan: al-
thawabit wa al-mutaghiyyirat, al-nahar 2-7-1999, bayrtt.

fayyad ‘ali (muqabala), kayfa taqiim dawla madaniya bi-marja ‘tya diniya. fikr «al-thawraty
al- ‘arabiya... muhawalat fahm ma yadir fi sundiqihi al-aswad (2), al-safir 21-5-2011,
bayrut.

fayyad ‘ali, al-muthaqqaf al-munadil wa al-fa ‘iliya al-mujtama ‘iya, al-liwa’ 1-3-2001, bay-
rut.

fayyad ‘ali, misr wa tinis.. ma 'ziq al-niilibiraliva wa imkan al-taghyir fi al- ‘alam al- ‘arabi,
al-safir 4-2-2011, bayriit.

fayyad ‘ali, mu ‘alajat lil-kitab «hal yataghayyar al- ‘arab? », al-safir 8-11-2003, bayrt.

fayyad ‘ali, mafhiim “al-wataniya al-lubnaniya” ba ‘d intiha’ al-ihtilal al-isra’tliy... al-mu-
shkila laysat fi al-mafhiim, al-nahar 17-5-2000, bayrt.

fayyad ‘ali, min al-dawla al-rakhwa ila al-dawla al-mustagirra. ayy sigha lil-dawla al-
lubnaniya fi al-marhala al-jadida [3], al-nahar 22-7-2005, bayrit.
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fayyad ‘ali, “al-muntada”... ka-dinamiya ijtima ‘iya. lil-khuriij min al-wazifa al-ta ‘zimiya
aw al-tahridiva lil-muthaqqafin, al-nahar 19-9-2005, bayriit.

fayyad ‘ali, man‘ al-hijab fi faransa bayna al-tawatturat al-kamina wa al-‘aglaniya al-
banna’a, al-safir 22-12-2003, bayrit.

fayyad ‘ali, nahwa nazariya siyasiya lil-tahawwilat al- ‘arabiya, al-safir 14-4-2011, bayrut.

fayyad ‘ali, wilayat al-faqih fi daw’ al-ijtima * al-siyasiy al-tarikhiy wa ‘azmat al-dawla al-
haditha, al-‘ahd 5-6-1998, bayriit.

fayyad ‘ali, wilayat al-faqgih wa mihwariyat al-istigrar wa al-tawazun fi al-ijtima * al-siyasiy.
al-siyaq al-tarifiy wa al-tahaddiyat al-rahina, al-‘ahd 19-11-1999, bayriit.

e) Articoli biografici su ‘ali fayyad

qabisty fatin, ‘alf fayyad al-ati min al-kitab ila al-majlis al-nuwab: na’ib li-awwal marra,
al-safir 22-6-20009.

Fonti primarie 11 — Scritti di studio e approfondimento di intellettuali afferenti a Hez-
bollah

taha ghassan fawzi, shi‘at lubnan. al- ‘ashira — al-hizb — al-dawla (ba ‘albak — al-hirmil
namiidhaj®"), ma‘ahd al-ma‘arif al-hikmiya, bayrat 2006.

taha ghassan fawzi, al-muwatana wa mashrii “al_dawla al- ‘adila fi lubnan, fi: majmt‘a min
al-bahithin, al-muwarana wa al-dawla. muqarabat wa ittijahat, muntada al-fikr al-
lubnaniy, bayrit 2010, 45-78.

taha ghassan fawzi, al-nuhiid al-hadariy fi fikr al-imam miisa al-sadr, ma‘ahd al-ma‘arif al-
hikmiya, bayrtt 2007.

taha ghassan fawzi, hawwiyat lubnan. ‘inda al-kiyaniyin — al-qawmiyin — al-islamiyin, al-
markaz al-islamiy lil-dirasat al-fikriya, bayrat 2009.

taha ghassan fawzi, wilayat al-faqih bayna tajribat al-jumhiiriva al-islamiya al-iraniya wa
tajribat hizb allah, fi: majmi‘a min al-bahithin, al-islamiyin wa al-musharaka fi
mujtama ‘ mutanawwi ', muntada al-fikr al-lubnaniy, bayrat 2010, 223-295.

safly al-din hashim, al-mugawama wa mashrii* bina’ al-waran, al-mu’tamar al-da’im lil-
mugawama, bayrit bidiin tarikh
fadl allah ‘abd al-halim, al-dawla fi muwajahat al-sharq al-awsayz, 13-4-2004. [waraqa l1a

eec

maraji‘ Gkhra laha, al-mawjtda fi al-markaz al-istishari lil-dirasat wa al-tawthiq]

fadl allah ‘abd al-halim, al-mas’ala al-ijtima tya ‘inda hizb allah: al-khitab wa al-
mumarasa, waraqat ‘amal li-mu’tamar alhiwar al-naqdiy bayna al-quwa al-mukhtalifa
fikriy®", bayrat 2009.

fadl allah ‘abd al-halim, al-mugawama fi lubnan. al-ru’ya al-wataniya wa al-minfaq al-
ijtima 1y, 1-12-2006. [waraqa 1a maraji‘ ikhra laha, al-mawjtda T al-markaz al-istishari
lil-dirasat wa al-tawthiq]
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fadl allah ‘abd al-halim, al-mugawama wa al-ta’ifiva fi lubnan: itar lil-nigash, al-safir 2-7-
2011, bayriit.

fadl allah ‘abd al-halim, al-mugawama wa tagbiq ittifaq al-ta’if min al-taswiya ila al-islah,
waraqa ‘amal li-nadwa fT al-ma‘had al-trabiy lil-bahr al-abyad al-mutawassit, barshilina
16-2-20009.

qasim na‘im, hizb allah. al minhah — al-tajriba — al-mustagbal. lubnan wa mugawamatuhu
fi al-wajiha, (al-tab‘a al-thamina) dar al-mahajja al-baida’, bayrat 2011 (al-tab‘a al-tla
2002).

qasim na ‘im, mujtama ‘ al-mugawama. idarat al-shahada wa sina ‘a al-intisar, dar al-ma‘arif
al-hikmiya, bayrat 2008.

majmi‘a min al-bahithin, al-islamiyin wa al-musharaka fi mujtama * mutanawwi ‘, muntada
al-fikr al-lubnaniy, bayrat 2010.

majmi‘a min al-bahithin, al-dawla wa al-mugawama fi zill al-awda * al-duwaliya al-rahina,
dar al-ma‘arif al-hikmiya, bayriit 2010.

majmi‘a min al-bahithin, al-siydda al-sha ‘abiya al-diniya. mu ‘alajat fi al-tatbig, dar al-
ma arif al-hikmiya, bayriit 2014.

majmi‘a min al-bahithin, al-muwarana wa al-dawla. muqgarabat wa ittijahat, muntada al-
fikr al-lubnaniy, bayrat 2010.

Fonti primarie 111 — Articoli di quotidiani libanesi riportanti dichiarazioni di esponenti
di Hezbollah

abt asbar muhammad, nasr allah: mugawamat al-fasad as ‘ab min mugawamat al-i\htilal wa
lan nasmar fi majalisina al-baladiya bi-zilm aw tamyyiz madhhabty aw ‘@’iliy, al-liwa’
6-7-2004, bayrit.

bidina mu’allif, ra ‘ad yudhi* barnamaj «hizb allah» wa yu’akkid ahammiya qiyam islah
shamil: tatwir al- ‘amal al-mugawim wa rafada al-tawtin wa giyam afdal ‘alaga ma ‘a
suria, al-safir 7-4-2009, bayrit.

bidiina mu’allif, ‘umran yarudd min bayrit ‘ala sufayr: dukhiilund anqadh fi’a min al-ifna’.
“hizb allah”’yastamhal ilgha’ al-ta’ifiya al-siyasiya, al-nahar 30-9-2000, bayrtit.

bidiina mu’allif, nasr allah yudhi® wathigat hizb allah al-siyasiya: al-dimugratiya al-
tawafuqiya tabqa qa ‘idat asas lil-hukm fi lubnan li’annaha al-tajsid al-fa ‘liy li-rith al-
dustiir wa li-jawhar mithaq al- ‘aysh al-mushtarak, al-sayyad 4-12-2009, bayriit.

bidiina mu’allif, nasr allah yu ‘arrid wathiqat «hizb allahy»: al-ijma‘ al-wataniy ‘ald@ al-mu-
qgawama kana shart kamal wa lam yakun shart wujiid. laysa ladayna ‘adi fi lubnan wa
musta iddiina lil-ta‘awun ma‘a al-kull li-‘injah hadhihi al-hukima wa ‘injaz
awlawiyatiha, al-safir 1-12-2009, bayrit.

bidiina mu’allif, nasr allah: al-ta’ifiya asas al-mushkila wa baqa’ al-wujid al-striy damanat
al-salam al-ahliy, al-safir 29-9-2000, bayrt.

al-ghurayyib fansan, ma’ziq “hizb allah” bayna wilayat al-fagih wa mashru * al-dawla al-
wataniya!, al-nahar 21-1-2008, bayrit.
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Fonti primarie 1V — Testi sciiti imamiti di interesse sulle questioni dell’autorita e del
potere

baqqal ‘abd al-husayn muhammad ‘ali, al-imama hatta wilayat al-faqih, wizarat al-irshad
al-islamiy, tahran 1402 hijri.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, a’immat ahl al-bayt wa dawruhum fi tahsin al-risala al-
islamiya, markaz al-abhath wa al-dirasat al-takhassusiya lil-shahid al-sadr, 1432 hijriy.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, ikhtarna la-ka, dar al-zahra’, bayrat 1975.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, al-islam yaqid al-hayat, (al-taba‘a 3) dar al-ta‘aruf lil-
matbii‘at, bayrtt 2011.

baqir al-sadr al-sayyid muhammad, iqtisaduna, (al-taba‘a 20) dar al-ta‘aruf lil-matbt‘at,
bayriit 1987.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, ahl al-bayt. tanawwu * adwar wa wahdat hadaf, dar al-
ta‘aruf lil-matbti‘at, bayriit bidiina tarikh (maktiib aslty 1388 hijriy).

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, bakth hawla al-mahdr, dar al-ta‘aruf lil-matbt ‘at, bayriit
1977.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, bukith fi sharh al- ‘urwa al-wuthqa, dar al-ta‘aruf lil-
matbii‘at, bayrtt 1988.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, al-bank al-laribawiy. utriha lil-ta rid ‘an al-riba wa
dirasat li-kaffat awjuh nashatat al-buniitk fi daw’ al-figh al-islamiy, dar al-ta‘aruf lil-
matbii‘at, bayrtt 1994.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, al-tashayyu - wa al-islam. bahth hawla al-wilaya, (al-
taba‘a 2) dar al-ta‘aruf lil-matbt‘at, bayrat 1979 (al-taba‘a al-aila 1977).

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, duriis fi ‘ilm al-usul, dar al-kitab al-lubnaniy — dar al-
kitab al-misrly, bayriit — al-qahira 1978.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, ghayat al-fikr fi usil al-figh. mabahith al-ishtighal, dar
al-ta‘aruf lil-matbii ‘at, bayrat 1988.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, al-fatawa al-wadiha wifg?" li-madhhab ahl al-bayt, mar-
kaz al-abhath wa al-dirasat al-takhassusiya lil-shahid al-sadr, 1422 hijriy.

baqir al-sadr al-sayyid muhammad, fadak fi al-tarikh, qism al-dirasat al-islamiya, bidiin
makan wa la tarikh.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, falsafatuna, (al-taba‘a 3) dar al-ta‘aruf lil-matbi ‘at, bay-
riit 2009.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, al-majmii ‘a al-fighiya, markaz al-abhath wa al-dirasat
al-takhassusiya lil-shahid al-sadr, 1426 hijriy.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, mukadarat ta 'sisiya, markaz al-abhath wa al-dirasat al-
takhassusiya lil-shahid al-sadr, 1430 hijriy.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, al-madrasa al-gur 'aniya, markaz al-abhath wa al-dirasat
al-takhassusiya lil-shahid al-sadr, 1421 hijriy.

baqir al-sadr al-sayyid muhammad, al-mursil — al-rasil — al-risala, dar al-ta‘aruf lil-
matbii‘at, bayrtt 1992.
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bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, al-ma ‘alim al-jadida lil-usil, markaz al-abhath wa al-
dirasat al-takhassusiya lil-shahid al-sadr, 1421 hijriy.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, muqgaddimat fi al-tafsir al-mawdii iy lil-qur’an, dar al-
tawjth al-islamiy, bayriit-kuwayt biduna tarikh.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, minhaj al-salihin, markaz al-abhath wa al-dirasat al-ta-
khassusiya lil-shahid al-sadr, 1425 hijry.

bagqir al-sadr al-sayyid muhammad, nash’a al-tashayyu  wa al-shi ‘a, markaz al-ghadir, bay-
rat 2011.

baqir al-sadr al-sayyid muhammad, wamadar, markaz al-abhath wa al-dirasat al-ta-
khassusiya lil-shahid al-sadr, 1428 hijry.

hariri al-shaykh isma‘il, al-wilaya al-takwiniya, dar al-wala’, bayrait 2003.

al-khabbaz al-sayyid munir al-sayyid ‘adnan, mithdaq al-imama fi ayat al-wilaya, biduna
nashir wa makan, 2013.

al-khumaynt al-sayyid rih allah, al-ijtihad wa al-taglid, mu’assasat tanzim wa nashr turath
al-imam al-kumayn, tahran 1997.

al-khumaynt al-sayyid rah allah, al-adab al-ma ‘nawiya lil-salat, mu’assasat al-a‘lamiy lil-
matbii‘at, bayriit 1986.

al-khumayni al-sayyid rth allah, al-arba %n hadith®, ta‘rib muhammad al-gharawiy, dar
zayn al-‘abidin, bayrat 2010.

al-khumaynt al-sayyid rah allah, al-istishab, mu’assasat tanzim wa nashr turath al-imam al-
kumayni, tahran 1996.

al-khumayni al-sayyid roh allah, anwar al-hidaya fi al-ta‘lig ‘ald@ al-kifaya, mu’assasat
tanzim wa nashr turath al-imam al-kumaynt, tahran 1994.

al-khumaynt al-sayyid rih allah, takrir al-wasila, safarat al-jumhariya al-islamiya al-iraniya
bi-dimashg, 1998

al-khumayni al-sayyid rah allah, al-tawhid wa al-fifra, markaz al-imam al-khumayni al-
thaqafty, bidiin makan, bidtn tarikh.

al-khumayni al-sayyid ruh allah, al-jihad al-akbar aw jihad al-nafs, mu’assasat tanzim wa
nashr turath al-imam al-kumayni, tahran 2004.

al-khumayni al-sayyid rah allah, al-hukiima al-islamiya, durts fighiya ilgaha ‘ala tullab
‘ulim al-din fi najaf al-ashraf tahta ‘anwan «wilayat al-faqth», 1970.

al-khumayni al-sayyid roh allah, riyadat al-figh al-islamiy wa mutatallabat al- ‘asr, dar al-
hadty, bayrtt 1992.

al-khumaynt al-sayyid rth allah, al-shabab fi fikr al-imam al-khumayni, tarjama al-shaykh
ahmad wahhabiy, dar al-wala’, bayriit 2006.

al-khumaynt al-sayyid rah allah, al-ralb wa al-irada, tarjama wa sharh sayyid ahmad fahri,
bidiin makan wa tarikh.

al-khumaynt al-sayyid riih allah, al-qur’an bab ma rifat allah, dar al-mahajja al-baida’, bay-
rat 2005.

al-khumaynt al-sayyid riih allah, al-qadiya al-filastiniya, dar al-wasila, bayrat 1996.
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al-khumaynt al-sayyid rtih allah, al-kalimat al-qisar. mawa ‘iz wa hukm, dar al-wasila, bayrit
1995.

al-khumayni al-sayyid ruh allah, mukhtarat min agwal al-imam al-khumayni, tarjamat
muhammad jawwad al-mahdiy, markaz i‘lam al-dhikra al-thalitha li-intisar al-thawra al-
islamiya f1 1ran, bidiin makan, 1982.

al-khumaynt al-sayyid ruh allah, al-mazahir al-rahmaniya. rasa’il al-imam al-kumayniy al-
Irfaniya, mu’assasat tanzim wa nashr turath al-imam al-kumayni, tahran 1995.

al-khumaynt al-sayyid rih allah, al-niya wa al-ikhlas, dar al-mahajja al-baida’, bayrat 2005.

al-khumaynt al-sayyid riih allah, tafsir ayat al-basmala. muhdadarat ma ‘rifiya, dar al-hadiy,
bayrt 1992.

al-khumaynt al-sayyid rth allah, juniid al- ‘aql wa al-jahl, ta‘'rib al-sayyid ahmad al-fahrty,
mu’assasat al-a‘lamiy lil-matba ‘at, bayrat 2001.

al-khumaynt al-sayyid riith allah, sanawat arba * min al-thawra wa al- ‘aza’, bidin nashir,
bidiin makan, bidain tarikh.

al-khumaynt al-sayyid rtih allah, kashf al-asrar, bidiin nashir, bidiin makan, bidain tarikh.

al-khumaynt al-sayyid riih allah, kitab al-bi‘, mu’assasat tanzim wa nashr athar al-imam al-
kumayni, tahran 1421 h.

al-khumaynt al-sayyid rih allah, misbah al-hidaya ila al-khilafa wa al-wildya, mu’assasa al-
a‘lamiy lil-matbu at, bayrat 2006.

shams al-din ayyat allah al-shaykh muhammad mahdi, dirasat fi nahj al-baldagha (al-taba‘a
2), dar al-zahra’, bayriit 1972 (al-taba‘a al-tla: al-najaf 1956).

shams al-din ayyat allah al-shaykh muhammad mahdi, al-‘almaniya, al-mu’assasa al-
jama ‘Tya lil-dirasat wa al-nashr wa al-tawzi, al-kuwayt 1983.

shams al-din ayyat allah al-shaykh muhammad mahdi, fi al-ijtima * al-siyasiy al-islamiy. al-
mujtama * al-siyasty al-islamiy. muhawalat ta’sil fighty wa tarikhiy (al-taba‘a 2), al-
mu’assasa al-dawliya lil-dirasat wa al-nashr, bayrat 1999.

shams al-din ayyat allah al-shaykh muhammad mahdi, al-mugawama fi al-khitab al-fighty
al-siyasiy, al-mu’assasa al-dawliya lil-dirasat wa al-nashr, bayrtit 1998.

shams al-din ayyat allah al-shaykh muhammad mahd, nizam al-hukm wa al-idara fi al-islam
(al-taba‘a 7), al-mu’assasa al-dawliya lil-dirasat wa al-nashr, bayrat 2000 (al-taba‘a al-
ula 1955).

al-shirazi al-sayyid muhammad al-husayniy, al-wilaya al-takwiniya wa al-tashri iva lil-
sadiqa al-tahira, hay’a muhammad al-amin, bayrat 2002.

al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, risalat al-wilaya, dar al-ta“aruf lil-matbt ‘at, bay-
rut 1987.

al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, al-shi ‘a fi al-islam, dar al-wala’, bayrit 2013.

al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, al-‘aqa’id al-islamiya, dar al-ta‘aruf lil-
matbii‘at, bayrat 2002.

al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, ‘ilm al-imam, dar al-mahajja al-bayda’, bayrat
2010.
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al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, ‘ali wa al-falsafa al-ilahiya, dar al-wa'1, bidiina
makan wa tarikh.

al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, al-qur’an fil-islam, ta‘rib al-sayyid ahmad al-
husayniy, bidiina makan wa taarikh.

al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, majmu ‘a rasa’il al- ‘allama al-tabataba’t, tahqiq
al-shaykh sabah al-rabi Ty, maktabat fadak li-ahya’ al-turath, qom 2007.

—9—

al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, al-mizan fi tafsir al-qur’an, dar al-ta‘aruf lil-
matbii‘at, bayrtit 1997.

al-tabataba’1 al-sayyid muhammad husayn, magqalat ta’sisiva fi al-fikr al-islamiy, ta‘rib
khalid tawfiq, mu’assasat um al-qura lil-tahqiq wa al-nashr, 1415 hijriy.

al-‘amaliy al-shaykh malik mustafa wahably, al-wilaya wa al-marja Tya. takamul am
tanafus?, dar al-hadi, bayrtt 2005.

kadivar al-shaykh mohsen, nadhariyat al-dawla fi al-figh al-shiT (ma‘a muqaddima
naqdiya), tarjama al-duktir al-shaykh muhammad shaqir, dar al-hadiy, bayrat 2004.

matharT al-shahid al-shaykh murtada, qadaya al-jumhiriya al-islamiya, dar al-hadiy, bayriit
1981.

al-na’int al-muhaqqig muhammad husayn, tanbih al-umma wa tanzih al-milla, ta‘rib “abd
al-hasan al najaf, dar al-kitab al-lubnaniy lil-taba‘a wa al-nashr wa al-tawzi‘, bayrat 2012.

Fonti primarie 1V — Documenti politici, programmi elettorali e dichiarazioni di Hez-
bollah

hizb allah, al-risala al-maftuha allati wajjahaha hizb allah ila al-mustad ‘afin fi lubnan wa
al- ‘alam, bayrit 16-2-1985.

hizb allah, al-wathiga al-Siyasiya li-hizb allah, bayrut 30-11-2009.

hizb allah, al-barnamaj al-intikhabiy li-hizb allah fi al-intikhabat al-niyabiya lil- ‘am 1992,
al-‘ahd1992-7-7 , bayrtt.

hizb allah, al-barnamaj al-intikhabiy li-hizb allah fi al-intikhabat al-niyabiya lil- ‘am 1996,
al-‘ahd 20-8-1996, bayrit.

hizb allah, al-barnamaj al-intikhabiy li-hizb allah fi al-intikhabat al-niyabiya lil- ‘am 2000,
al-‘ahd 18-8-2000, bayrit.

hizb allah, al-barnamaj al-intikhabiy li-hizb allah lil-intikhabat al-niyabiya 2009, bayriit.

hizb allah, al-kitab al-sanawiy 1995-1996, al-markaz al-istishariy lil-dirasat wa al-tawthiq,
bayrat 1997.

hizb allah, al-kitab al-sanawiy 1997, al-markaz al-istishary lil-dirasat wa al-tawthiq, bayrtt
1998.

hizb allah, al-kitab al-sanawiy 1998, al-markaz al-istishariy lil-dirasat wa al-tawthiq, bayrt
1999.

hizb allah wa al-tayyar al-wataniy al-hurr, wathigat al-tafahum bayna hizb allah wa al-
tayyar al-wataniy al-hurr, bayrtt 6-2-2006.
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al-maktab al-siyasiy li-hizb allah, wathiqat al-ta’if — dirasat fi al-madmiin, 1‘dad lijnat al-
tahlil wa al-dirasat, bayrut.

Fonti primarie V — Accordi fondanti e leggi elettorali dello Stato libanese (dall’indipen-
denza)

al-dustir al-lubnaniy al-sadir fi 23-5-1926 ma“ jami" ta'dilatihi.

qaniin al-intikhabat al-niyabiya al-lubnaniya 1943, qarar ‘adad (F.C./312) sadir bi-tarikh 31-
7-1943.

ganiin al-intikhabat al-niyabiya al-lubnaniya 1950, sadir bi-tarikh 10-8-1950, wa jaduwal
ragam 1 “tawzi’ al-maqa‘id al-niyabiya hasab al-manatiq al-intikhabiya”, mulhaq lil-
qantin al-sadir {1 10-8-1950.

ganiin al-intikhabat al-niyabiya al-lubnaniya 1952, ta‘dil ganiin 10-8-1950 bimujib al-
marsiimin al-ishtira T raqam 6 tarikh 4-11-1952 wa raqam 7 tarikh 12-11-1952.

ganiin al-intikhabat al-niyabiya al-lubnaniya 1957, qantin 24-4-1957, bita“dil ganiin intikhab
a‘da’ al-majlis al-niyabiy.

gantn al-intikhabat al-niyabiya al-lubnaniya 1960, ganiin sadir fi 26-4-1960, wa jaduwal
“tawzl’ al-maqa‘id al-niyabiya hasab al-manatiq al-intikhabiya”, mulgha bimgjib al-
ganiin ragam 171 tarikh 6-1-2000.

qaniin al-intikhabat al-niyabiya al-lubnaniya 1992, ganiin raqgam 154 tarikh 22-7-1992,
“ta‘dil ba‘ad ahkam qganiin intikhab a‘da’ majlis al-nuwab wa ta‘dilatihi”, wa jadwal
ragam 1 “al-marakiz al-niyabiya f1 ah-dawa’ir al-intikhabiya”.

ganiin al-intikhabat al-niyabiya al-lubnaniya 1996, ganiin ragam 587 tarikh 13-8-1996,
“ta“dil ba‘ad ahkam ganiin intikhab a‘da’ majlis al-nuwab al-sadir bitarikh 26-4-1960 wa
ta‘dilatihi”, wa jadwal “al-marakiz al-niyabiya f1 ah-dawa’ir al-intikhabiya”.

ganiin al-intikhabat al-niyabiya al-lubnaniya 2000, gantin ragam 171 tarikh 6-1-2000, al-
mu‘addal bimijib al-qaniin ragam 192 tarikh 24-5-2000 wa al-qantin ragam 694 tarikh
24-8-2005, wa jadwal ragam 1 “al-marakiz al-niyabiya fT ah-dawa’ir al-intikhabiya”, ul-
ghiya bimujib al-aaniin ragam 25 tarikh 8-10-2008.

ganiin al-intikhabat al-niyabiya al-lubnaniya 2008, ganiin ragam 25 tarikh 8-10-2008, al-
mu‘addal bimdjib al-gantin ragam 59 tarikh 27-12-2008, wa jadwal murfaq “‘adad al-
maqa ‘id al-niyabiya wa tawzi uha ‘ala al-tawa’if bihasab al-dawa’ir al-intikhabiya.

wathiqat al-withaq al-wataniy al-lubnaniy allati aqarraha al-ligd’ al-niyabiy fi madinat al-
ta’if bil-mamlaka al- ‘arabiya al-sa‘udiya bi-tarikh 22-10-1989 wa allati saddagaha majlis
al-nuwab f1 jalsat al-mun‘aqida fi al-qali‘at bi-tarikh 5-11-1989.
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Fonti secondarie | — Monografie

a) Sciismo politico

ibrahim fu’ad, al-fagih wa al-dawla. al-fikr al-siyasiy al-shi iy, dar al-kuniiz al-adabiya, bay-
rut 1998.

barakat al-shaykh akram, wilayat al-fagih bayna al-badaha wa al-ikhtilaf, bayt al-siraj lil-
thagafa wa al-nashr, bala makan 2012.

al-sharif mahir, tatawwur mafhiom al-jihad fi al-fikr al-islamiy, dar al-mada, dimashq 2008.

shari‘ati ruh allah, figh al-ta ‘Gyush: ghayr al-muslimin fi al-mujtama * al-islamiy. hugiqu-
hum wa wajibatuhum, markaz al-hadara li-tanmiya al-fikr al-islamty, bayriit 2009.

kathrant wajih, bayna figh al-isiah al-shi 1y wa wilayat al-fagih. al-dawla wa al-muwatana,
dar al-nahar lil-nashr, bayrit 2007.

mugallid muhammad ‘ali, al-shi Tya al-siyasiya. bahth fi mu ‘awwigat bina’ al-dawla, al-dar
al-‘arabiya lil-‘ulim al-nashiriin, bayrat 2012.

b) Hezbollah

asadallaht mas‘td, al-islamiyin fi mujtama ‘ ta ‘addudiy. hizb allah fi lubnan namidhaj®",
markaz al-istisharat wa al-buhiith, bayrat 2004.

barkafitsh dant, hal yumkin qaz ‘ ru ‘iis al-hidra? ma ‘raka id ‘af hizb allah, maktaba al-shuriiq
al-dwaliya, al-qahira 2009.

ja‘1t hisham, al-fitna. jadaliyat al-din wa al-siyasa fi al-islam al-mubakkir, tarjama khalil
ahmad khalil, dar al-tali‘a, bayrit, 1995.

hashishti nihad, al-ahzab fi lubnan, markaz al-dirasat al-istratijiya wa al-buhith wa al-taw-
thig, bayrtt 1998.

al-khazan farid, al-ahzab al-siyasiya fi lubnan: hudid al-dimiqratiya fi al-tajriba al-hizbiya,
al-markaz al-lubnanty lil-dirasat, bayriat 2002.

khalifa nabil, jiabilitik lubnan. al-istratijiva al-lubnaniya. bahth jii-siyasiy fi waqi ‘ lubnan
wa dawruhu wa mustagbaluhu wa masiruhu, markaz biblas lil-dirasat wa al-abhath, ji-
bayl (biblas) 2008.

dahir nastim, ‘an al-akzab wa al-dawla fi lubnan, dar al-nahar wa al-nashr, bayrat 2008.

zahr al-din salih, al-harakat wa al-ahzab al-islamiya wa fahm al-akhr, dar al-saqi, bayrat
2012.

sayyid rudwan, al-jama ‘a wa wa al-mujtama ‘a wa al-dawla: sulfa al-idiilijia fi al-majal
al-siyasiy al- ‘arabiy al-islamiy, dar al-kitab al-‘arabiy, bayriit 1997.

‘abid al-jabarty muhammad, al-din wa al-dawla wa tatbiq al-shari‘a, markaz dirasat al-
wahda al-‘arabiya, bayrit 1996.

al-‘ashmawiy muhammad sa‘id, al-islam al-siyasiy, sina lil-nashr, al-qahira 1992.
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fadl allah hasan, al-khiyar al-akhr. hizb allah: al-sira al-dhatiya wa al-mawqif, dar al-hadiy,
bayrit 1994.

kathrant wajth, al-fagih wa al-sultan, dar al-rashd, bayrtt 1989.

al-madaniy tawfiq, amal wa hizb allah fi halbat al-mujabahat al-mahalliya wa al-iglimiya,
al-ahliy lil-tiba ‘a wa al-nashr wa al-fawzi‘, dimashqg 1999.

c) Storia del confessionalismo politico libanese

tarabulusty fawwaz, tarikh lubnan al-hadith. min al-imara ila ittifaq al-ta’if, (al-tab‘a 3)
riyad al-rayyis lil-kutub wa al-nashr, bayrat 2011 (al-tab‘a al-tla 2008).

tarabulusty fawwaz, silat bala wusal. mishal shiha wa al-idyiliajiya al-lubnaniya, riyad al-
rayyis lil-kutub wa al-nashr, bayrit 1999.

taqiy al-din sulayman, al-mas’ala al-ta@ ifiya fi lubnan. al-judhiir wa al-tafawwur al-tarikhiy,
dar ibn khaldiin, bayriit 1997.

tayy muhammad, kamil habib, ‘alt hastin, al-rawafugiya: al-nazariya wa tatbiquha fi lubnan,
al-markaz al-istishary lil-dirasat wa al-tawthiq, bayrat 2011.

daghir albir, hawla bina’ al-dawla fi lubnan, al-markaz al-lubnanty lil-dirasat, bayrat 2008.

‘atif ‘atiya, al-dawla al-mu 'ajala. dirasa fi mu ‘awwigat nushii’ al-dawla wa al-mujtama * al-
madaniy fi lubnan, bisan lil-nashr wa al-tawzi' wa al-i‘lam, bayrat 2000.
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