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Parte I - Batin e zahir: 

rappresentazioni e immaginari dell’islam a confronto 
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A tre anni dalla data in cui ho scritto questo brano tratto dal mio diario di campo, queste 

righe mi appaiono come una descrizione condensata degli argomenti principali che 

affronto nel corso della tesi. Allo stesso tempo, il brano presenta alcune delle persone 
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più importanti nel mio percorso di ricerca sul campo e dà un’indicazione della 

dimensione trans-nazionale della confraternita che è stata al centro della mia etnografia. 

Infine, suggerisce la mia posizione  nei confronti delle une e dell’altra. Nei prossimi 

paragrafi esporrò in ordine inverso, ovvero a partire dalla mia posizione nel campo per 

arrivare ai temi rilevanti, gli elementi che emergono da questo brano.  

 

 

1.1 Antropologa, discepola o amica? Incontri e scontri con il sufismo  

 

Il mio primo incontro con il sufismo avvenne in Italia nel 2002 quando, in occasione 

della mia tesi di laurea, mi recai alla sede romana della confraternita Burhaniya in Valle 

Aurelia. Da allora, il mio percorso di conoscenza del sufismo è stato parallelo al mio 

percorso di esplorazione della tariqa1 Burhaniya Dusuqiya Shadhiliya, fondata all’inizio 

del secolo scorso da un sudanese di Wadi Halfa (nord del Sudan) di nome Mohammed 

‘Uthman  ‘Abdu. Dapprima conobbi il ramo italiano della confraternita che al tempo era 

composto da circa cinquanta persone. Assieme agli italiani, partecipai poi nell’agosto 

del 2002 al mio primo mawlid europeo, ovvero la celebrazione dell’anniversario del 

santo fondatore della confraternita, che i burhani organizzano ogni anno in Germania in 

un piccolo paesino vicino ad Amburgo di nome Schnede. Qui ebbi la mia prima 

esperienza della trans-nazionalità della confraternita: erano presenti circa trecento 

confratelli e consorelle, tra cui alcuni sudanesi della famiglia del santo fondatore, alcuni 

egiziani, alcuni siriani e pachistani e molti convertiti europei, tra cui soprattutto 

tedeschi, francesi e danesi.2  

Furono poi i convertiti italiani che mi portarono per la prima volta a Khartum nel 2005, 

dove assistetti al mawlid sudanese, la celebrazione più importante per i burhani, e 

furono ancora due italiani che, qualche anno dopo, mi trovarono ospitalità al Cairo, 

dove avevo deciso che avrei continuato la mia esplorazione del sufismo. Fui quindi 

introdotta nella comunità cairota dei burhani come una futura possibile discepola: agli 

occhi dei burhani il mio interesse per il sufismo e per la Burhaniya era un preludio alla 

mia conversione che, prima o poi, sarebbe inevitabilmente avvenuta.  
                                                 

1 Letteralmente tariqa significa ‘via’. Il termine, associato ai nomi degli shaykh fondatori (nella forma di 
aggettivo relativo con suffisso in ‘ya’ ), significa ‘via di’. Le confraternite sufi sono, infatti, delle ‘vie’ di 
ricerca della haqiqa (la verità interiore) dell’islam.  
2 Ogni anno al mawlid tedesco partecipano tutti gli adepti che non hanno modo di recarsi al mawlid 
principale della Burhaniya, organizzato in aprile a Khartum, in Sudan. Da quattro anni la confraternita 
organizza anche un secondo mawlid europeo in Francia, a Parigi, e da appena due anni ne organizza un 
terzo a Roma. 
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Ero da poco arrivata al Cairo quando, nel giugno del 2006, fui accompagnata al mawlid 

di sayid Husayn3 da Lamis e Heil, rispettivamente la cognata e il marito di Heba, la 

sorella egiziana a cui ero stata affidata dai miei mentori italiani.  

La ragazza tedesca che mi mostrò affetto nella tenda delle donne adibita per il mawlid 

era Soraya, la moglie dell’attuale shaykh (capo spirituale) della Burhaniya, shaykh 

Mohammed, nipote del fondatore shaykh Mohammed ‘Uthman  ‘Abdu. Soraya è oggi 

una giovane donna di circa trent’anni, giunta alla Burhaniya al seguito della madre, una 

donna tedesca convertitasi alla confraternita dopo il divorzio con il suo primo marito e 

padre di Soraya.  Conobbi Soraya a circa sei anni dal suo ingresso nella confraternita, 

quando era appena diciottenne e ancora poco convinta della scelta della madre, così 

come del suo proprio percorso all’interno dell’islam. Abbiamo condiviso molte 

conversazioni e molti dubbi sul ruolo della religione e soprattutto su quelle che Soraya 

al tempo considerava delle costrizioni imposte dall’islam e che si confondevano, ai suoi 

occhi, con i suoi obblighi di figlia. Mi era subito apparsa una ragazza molto decisa e 

dotata di uno spirito anti-conformista che la induceva ad essere scettica e critica verso le 

scelte della madre. Riconobbi la stessa determinazione quando, nel 2005 a Khartum,  mi 

comunicò che la Burhaniya era diventata per lei uno strumento indispensabile di 

crescita spirituale e mi consigliò vivamente di seguirne il percorso. La mia confidenza 

con la ragazza, inimmaginabile e invidiata dalle altre donne che mi circondavano quella 

sera del mawlid cairota di sidi Husayn, era il risultato della mia storia oramai triennale 

nella confraternita e fornisce al lettore un indizio circa la mia posizione privilegiata tra i 

confratelli egiziani.  

Sin dal mio primo arrivo al Cairo, fui accolta con estrema gentilezza e anche con un 

certo riguardo all’interno del ramo Cairota della Burhaniya, data la mia confidenza con 

molti dei personaggi più importanti della tariqa. Per lungo tempo sono stata considerata 

sia un’ospite di riguardo che una discepola da istruire. Quasi tutte le persone che ho 

frequentato durante il mio campo si sono prodigate nell’offrirmi un’amichevole 

ospitalità che consideravano, allo stesso tempo, un dovere e un piacere: l’avermi come 

discepola era considerato da alcuni un’opportunità per acquisire un piccolo capitale 

                                                 
3 Il mawlid di sayid (signore) o sidi (dialettale per mio signore) Husayn è il più importante e più 
frequentato dei mawlid che hanno luogo in Egitto ogni anno. Quasi tutte le confraternite egiziane inviano 
al Cairo, per l’occasione, le proprie delegazioni e organizzano delle hadra (rituali collettivi in cui si 
pratica il dhikr, la menzione del nome di Allah) pubbliche e delle lezioni all’interno di spazi allestiti con 
tende e tappeti. Husayn è il nipote del profeta Mohammed. 
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simbolico nei confronti degli shaykh.4 Anche la mia confidenza con Safwat, l’oratore in 

giacca e cravatta descritto nell’estratto dal mio diario, fu di estrema importanza nel 

definire la mia posizione privilegiata fra i confratelli egiziani. Safwat infatti era, ed è 

tuttora, l’insegnante internazionale della confraternita ed è considerato come uno dei più 

sapienti fra i burhani. Nato a Minufiya a nord del Cairo, aderì alla Burhaniya durante la 

sua adolescenza, e da allora gli eventi della sua vita sono corsi paralleli agli eventi che 

hanno segnato la vita della confraternita. A circa quarant’anni lo shaykh lo ha nominato 

insegnante internazionale e ha cominciato a viaggiare con una frequenza talvolta 

bimestrale in quasi tutte le sedi della confraternita. Io ho avuto modo di conoscerlo in 

Italia, sin dal mio primissimo ingresso nella Burhaniya, durante quell’intervallo di 

tempo di cinque anni della sua vita in cui fu sposato con Leila, una convertita italiana e 

sua terza moglie. Da allora si è sempre occupato della mia causa, sia spirituale che 

materiale, come ama dire lui stesso.  

Questa mia posizione privilegiata mi ha aperto delle porte, così come me ne ha chiuse 

delle altre: da una parte ho avuto accesso alle zawiya5 della confraternita sin dall’inizio 

della mia permanenza in Egitto; ho potuto partecipare ai rituali e alle occasioni festive 

comuni, così come alle vite dei miei ospiti. D’altra parte però il mio rapporto con le 

persone è sempre stato mediato dal discorso sull’islam, che è stato il veicolo principale 

attraverso cui i miei interlocutori si sono presentati a me. L’islam ha fornito il codice di 

comunicazione privilegiato con cui organizzare le nostre discussioni e rispetto al quale 

abbiamo costruito le nostre reciproche auto-rappresentazioni. Le diverse persone che ho 

incontrato durante i due anni di campo mi hanno reso partecipe delle loro vite e delle 

loro idee a partire dalle proprie posizioni nei confronti dell’islam e dai loro ruoli 

all’interno della confraternita. Viceversa, il ruolo che la confraternita ricopre nelle loro 

vite ha sempre avuto una grande influenza nelle nostre discussioni e interazioni. In 

ultimo, per via di questa mia condizione privilegiata di ‘discepola’ in fieri, una 

sensazione di obbligo a mostrarmi sempre più vicina ad una possibile conversione mi ha 

accompagnato dal primo all’ultimo giorno della mia permanenza in Egitto. Una mia 

eventuale conversione, devo aggiungere per completezza, avrebbe apportato molti 

vantaggi spirituali (hasana) di fronte ad Allah a colui o colei dalle cui mani avessi preso 

                                                 
4 Devo però aggiungere che la confidenza mostratami da Soraya non corrispose mai a un rapporto di 
amicizia e di frequentazione, perché da quando si sposò non riuscimmo più a incontrarci.  
5 Letteralmente «angolo di un edificio» ma «nell’Africa del nord il termine zawiya ha conservato un 
significato molto più ampio e si applica a un edificio di carattere religioso… fornito di una sala di 
preghiera.» [E.I. 1990]. 
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la shahada.6 Alcune delle persone che ho incontrato in Egitto e che compaiono nella tesi 

spesso hanno interagito con me, oltre che come una possibile discepola, come donna, 

italiana e soprattutto ricercatrice. In quanto tale ero una persona a cui mostrare specifici 

aspetti dell’islam e del sufismo, che potessero risultare vicini alle mie sensibilità e buoni 

da mostrare in accademia. Per le stesse ragioni alcune persone mi hanno tenuta il più a 

lungo possibile all’oscuro di certi contrasti interni alla confraternita e di certi aspetti 

difficili delle proprie relazioni interpersonali, sia con i confratelli che in alcuni casi con 

familiari e amici in disaccordo con le scelte della confraternita: molte vicende non 

apparivano consone alla mia posizione delicata di ricercatrice e discepola. Già, infatti, 

nel 2004, a poco più di un anno dal mio ‘ingresso’ in Burhaniya, divenne evidente a 

molti l’ambiguità della mia posizione. Pubblicai in una rivista italiana un articolo tratto 

dalla mia tesi di laurea riguardo al ramo italiano della confraternita e che arrivò nelle 

mani dei miei interlocutori. Alcuni aspetti dell’articolo non convinsero fino in fondo i 

burhani italiani, che quindi mi chiamarono a rapporto: mi dissero che da allora in poi 

quello che avrei scritto sarebbe dovuto passare, prima della pubblicazione, per il vaglio 

di Safwat.7 Questo episodio creò un precedente rilevante all’interno del mio successivo 

percorso sul campo poiché, da allora in poi, quasi tutti i confratelli furono accorti a 

mostrarmi innanzitutto l’aspetto ‘pubblico’ e ‘pubblicabile’ della Burhaniya.  

Con molte delle persone con cui ho interagito sono riuscita invece a creare un rapporto 

che dura tutt’oggi, nonostante la fine del mio percorso di tesi. Il mio rapporto con queste 

persone è diventato più articolato e complesso rispetto alla relazione con altri,8 

principalmente dettata dal mutuo interesse contingente che si crea fra ricercatore e 

intervistato, in questo caso dal mio interesse antropologico e da quello duplice dei miei 

interlocutori di vincermi alla conversione e pubblicizzare la confraternita. Fra le persone 

con cui ho avuto un rapporto più articolato, c’è innanzitutto lo stesso Safwat che 

l’occasione della mia prima disputa con i confratelli italiani mi regalò come 

                                                 
6 La shahada è il primo dei cinque pilastri dell’islam e il credo in cui si afferma l’unicità di Allah e la 
profezia di Mohammed. 
7 L’articolo suscitò una controversia all’interno del gruppo romano di sufi: nel mio scritto avevo dato a 
loro avviso troppo peso al ruolo del corpo facendo sembrare la pratica religiosa burhani troppo meccanica 
e abitudinaria e, al contrario, non avevo dato sufficiente rilievo a ciò che era ritenuto invece essenziale al 
cammino sufi, ovvero lo spirito. Il mio articolo, in effetti, dà rilievo alla performance [esecuzione], anche 
corporea, dei riti quotidiani: i wird. La lettura che ne diede Safwat fu invece meno critica nei confronti di 
ciò che avevo scritto: mi disse che gli europei, e gli italiani in questo caso particolare, sottovalutavano 
l’importanza del ruolo del corpo e la materialità del lavoro dei wird a causa della loro impostazione 
cristiana alla spiritualità. Cfr. Abenante, 2005. 
8 In modi che spiegherò più approfonditamente nel prossimo paragrafo, la complessità del rapporto con 
queste persone può essere definita, attraverso la definizione di Ingold (2008), come una “pratica della 
corrispondenza”, in cui l’antropologoe l’interlocutore arrivano a condividere, almeno in parte, uno 
sguardo sul modo di abitare il mondo. 
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insostituibile informatore e poi come amico. Da allora in poi, infatti, il nostro rapporto 

si è rafforzato, assumendo varie sfumature: da insegnante e tutore, Safwat è diventato 

mio confidente, compagno di esplorazione, amico e punto di riferimento e, viceversa, 

per certi aspetti io lo sono diventata per lui, per quanto strano questo possa sembrare. 

Safwat ancora oggi, in qualsiasi parte del mondo si trovi, mi comunica la sua posizione 

e i suoi spostamenti, invitandomi a raggiungerlo o raccontandomi le sue storie. Allo 

stesso tempo, la mia amicizia con la sua ex moglie italiana Leila e con il loro figlio 

dodicenne Sidahmed mi rende, per Safwat, un ricordo e un legame con la sua ex ‘vita 

italiana’. Tra gli altri che sono diventati miei amici ci sono sicuramente ‘Isam, Maqbul, 

Heba, Fawzia, Mona, Batta e Asia, che ritorneranno più volte nel corso della tesi e di 

cui parlerò in maniera approfondita. Non che la mia posizione di possibile discepola 

non abbia influito anche sulle mie relazioni con Safwat, ‘Isam, Heba, e le altre persone 

che ho nominato, ma in questi casi il livello di conoscenza e di reciprocità è arrivato a 

tal punto da produrre in me l’impressione che ciò che mi veniva detto sul sufismo 

venisse modulato sulle mie specifiche sensibilità e le esperienze vissute in comune. 

Insomma, per queste persone in particolare io non ero più esclusivamente una discepola 

del ramo europeo della confraternita e una ricercatrice, quanto piuttosto un’amica. È 

stato anche grazie a queste persone che ho superato alcune battute d’arresto durante il 

mio campo, quando ad esempio si è sparsa la voce che probabilmente non mi sarei mai 

convertita, visto che conoscevo la tariqa da anni e che da anni facevo domande senza 

aver mai ceduto sul piano spirituale; questo in fondo rendeva la mia presenza nella 

tariqa un po’ sospetta ad alcuni. Da quel momento, a circa dieci mesi dal mio arrivo al 

Cairo, ho cominciato a frequentare di meno gli incontri collettivi e di più le persone che 

si erano mostrate comprensive e che mi erano state vicine nonostante la diffidenza 

generale. Sempre a partire da quel momento ho cominciato anche a frequentare altre 

confraternite al Cairo, in particolare la confraternita riformata9 Mahmudiya ‘Amriya 

Rifa‘iya, e alcuni ambienti zar,10 allargando il mio campo e istituendo connessioni che 

                                                 
9 Per confraternite riformate, intendo quelle confraternite che intrapresero, alla metà del secolo scorso, il 
processo di riforma-islah,  ovvero quel processo di “rivendicazioni normative riguardanti sia la riforma 
dei soggetti che della società, che trovarono nella sfera pubblica emergente [nella società egiziana degli 
anni 1870-80] una piattaforma discorsiva in cui essere formulate… in concomitanza con le riforme del 
sistema legale [del nascente stato moderno egiziano].” (Salvatore 2004: 116). Sulla base dell’islah furono 
definiti anche i confini legali della pratiche sufi, prima attraverso decreti khedivali (del khedivé, vicerè, 
titolo assunto dai governatori egiziani a partire dalla dinastia di Mohammed ‘Ali, 1805) poi presidenziali. 
Cfr. capitolo 2. 
10 Lo zar è un culto definito di adorcismo (per una riflessione critica sul termine adorcismo cfr. Beneduce, 
2002) che viene praticato per ‘pacificare’ gli spiriti che possiedono una donna (o, più di rado, un uomo). 
Quasi tutti i praticanti che ho conosciuto al Cairo rivendicavano alle pratiche zar un posto tra le pratiche 
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mi venivano suggerite dalle persone della Burhaniya con cui ero rimasta in stretto 

contatto. Nel prossimo paragrafo descriverò le dimensioni temporali, spaziali e sociali 

della mi ricerca sul campo al Cairo, introducendo innanzitutto la storia della Burhaniya 

e del suo transnazionalismo, due elementi indispensabili per comprendere le 

motivazioni della mia etnografia e i percorsi che ho seguito sul campo.  

 

 

1.2 Seguendo la tariqa Burhaniya tra Amburgo, Khartum e il Cairo: le dimensioni 

spaziali e sociali della ricerca 

 

Le persone che sono presenti all’interno dell’estratto dal mio diario di campo forniscono 

un’indicazione circa la transnazionalità della confraternita, che è importante tenere a 

mente per comprendere molti argomenti presenti all’interno di questa tesi. shaykh 

Mohammad ‘Uthman ‘Abdu fu il fondatore ed è attualmente il santo della tariqa 

Burhaniya. Muhammad ‘Uthman  ‘Abdu, detto al-burhani (la testimonianza) nacque a 

Halfa, una cittadina al confine tra Sudan ed Egitto, intorno ai primi del Novecento. La 

sua famiglia era legata alla tariqa Shadiliya ed egli stesso, già in tenera età, fu un 

discepolo di questa confraternita. Nel 1930 circa, dopo aver seguito gli insegnamenti di 

alcuni shaykh, ‘Uthman cominciò a raccogliere attorno a sé numerosi fedeli e negli anni 

cinquanta circa fondò un ordine separato, la Burhaniya Dusuqiya Shadiliya, ad Atbara 

nel nord del Sudan. Se per la storia ‘Uthman fu il fondatore della Burhaniya, dal punto 

di vista dei confratelli lo shaykh fu solo un rinnovatore che prese le mosse dagli 

insegnamenti di Sidi Ibrahim Dusuqi, un santo egiziano medievale morto nel 126311. La 

confraternita Burhaniya appartiene a quegli ordini sufi egiziani diffusisi in Sudan nel 

XIX secolo in seguito alle conquiste sudanesi di Muhammad Ali del 1821. In 

particolare la Burhaniya nacque dalla Dusuqiya (appunto da Sidi Ibrahim Dusuqi), 

ordine che si diffuse a Khartum localizzandosi in rami confinati al Sudan e guidati da 

shaykh sudanesi, come accadde alla maggior parte delle confraternite introdotte nel 

paese tra il XVI e il XIX secolo12. Solo con la predicazione di shaykh Mohammad 

                                                                                                                                                         
islamiche, sebbene lo zar fosse considerato non-islamico dalla gran parte dei movimenti islamici 
contemporanei e dall’islam istituzionale (per una definizione di islam istituzionale cfr. capitolo 2). 
11 Il primo e imprescindibile requisito per un wali-santo (lett. amico/prossimo di Allah) è di far parte di 
una silsilah, ossia di una linea di discendenza spirituale che lo leghi, attraverso le generazioni, al profeta 
Mohammad, primo possessore di baraka-grazie/benedizione. Per essere tale, il santo deve dimostrare il 
suo legame con Allah tramite il suo profeta.  
12 L’ingresso del sufismo in Sudan è avvenuto in due grandi ondate. Nel XVI secolo, in coincidenza con 
l’apparizione del Sultanato musulmano del Funj, arrivarono nel paese i primi mistici provenienti 
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‘Uthman , che si propose come unico erede di tutta la tradizione risalente a Dusuqi, gli 

altri rami della Dusuqiya vennero progressivamente messi in ombra e soppiantati dal 

nuovo ordine rinnovatore della tradizione: la tariqa Burhaniya Dusuqiya Shadiliya. 
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dall’Hijaz. Questi faqi, eruditi in scienze e leggi coraniche, erano per la maggior parte iniziati nei rami 
locali di due ordini sufi: la Qadiriya e la Shadiliya. In Sudan, dunque, gli ordini sufi si diffusero in 
maniera decentralizzata, trasmettendo la baraka dei santi fondatori per linea genealogica maschile e 
localizzandosi in differenti rami. Una seconda fase si è avuta appunto nel XIX secolo, con l’ingresso di 
nuove confraternite dalla struttura gerarchica maggiormente centralizzata rispetto alle confraternite del 
XVI secolo. Il nucleo principale era costituito dalle confraternite provenienti dallo Hijaz e figlie 
dell’insegnamento riformista di Ahmad ibn Idris (cfr. Karrar, 1992; O’Fahey, 1990). Un altro gruppo 
annoverava gli ordini di origine egiziana che si impiantarono nel paese a seguito delle conquiste turco-
egiziane in Sudan. Fra queste confraternite, che inizialmente si diffusero soprattutto nell’ambiente 
urbano, vi era anche la Dusuqiya (Grandin 1985, 1995, 1996), 
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Soraya e shaykh Mohammed, rispettivamente la nuora e il figlio di Ibrahim, presenti 

entrambi al mawlid cui assistetti al Cairo nel 2006, oggi vivono assieme alla loro figlia 

neonata in Germania dove la confraternita conta la maggior parte dei suoi discepoli 

europei che, secondo le stime della confraternita stessa, sono circa mille sebbene io non 

ne abbia mai incontrati più di duecento. Soraya, come ho detto, è una giovane donna 

tedesca di circa trent’anni, mentre Mohammed è attualmente lo shaykh della 

confraternita, entrato in carica sostituendo il padre Ibrahim nel 2003. In Germania 

vivono tuttora anche lo zio paterno di Mohammed, con la sua famiglia (una moglie e 

due figli), alcuni sudanesi legati variamente alla famiglia dello shaykh e sposati con 

alcune convertite tedesche, alcuni egiziani e pochi altri di diverse nazionalità. Oggi, il 

sito internet ufficiale della Burhaniya elenca la presenza delle sue zawiya (sedi) in 

Germania, Italia, Danimarca, Francia, Svezia, Paesi Bassi, Inghilterra, Svizzera, 

Lussemburgo e Russia per quanto concerne il continente Europeo, tra gli stati a 

maggioranza musulmana indica Pakistan, Siria, E.A.U., Giordania, Arabia Saudita, 

Quwait, Algeria, Tunisia, Libia e ovviamente Egitto e Sudan e, oltre oceano, una sede in 

Canada e una negli Stati Uniti. Devo tuttavia aggiungere che nel corso della mia 

etnografia ho conosciuto molte delle persone appartenenti alle sedi transnazionali, e di 

conseguenza ho avuto modo di notare che i burhani citano come sedi anche quei luoghi, 

come nel caso degli Stati Uniti, del Canada, dell’Arabia Saudita e altri ancora, dove 

sono presenti non più di due o tre confratelli. 

In Egitto, secondo le stime dei burhani, la tariqa conta quasi tre milioni di persone e 

centinaia di zawiya ma, se si vuole accettare almeno in parte la stima, bisogna tenere 

conto che questo numero è composto dalle persone che sono annoverate come burhani 

perché appartenenti alla confraternita Burhamiya. Quest’ultima confraternita differisce 

dalla Burhaniya non solo per via di una consonante ma, soprattutto, per statuto: la 

Burhaniya di Mohammed ‘Uthman , infatti, è riconosciuta, nell’elenco ufficiale delle 

confraternite nell’Alto Consiglio Nazionale del Sufismo, come un ramo della 

Burhamiya, confraternita diretta da shaykh ‘Ali Ashour. I burhani raccontano che questa 

posizione di subordinazione ad ‘Ali Ashour è dovuta ai problemi che Mohammed 

‘Uthman  e la Burhnaiyya affrontarono in Egitto negli anni ottanta quando la 

confraternita fu esclusa dal novero delle confraternite ufficialmente riconosciute. Per 

rientrare nell’ufficialità, shaykh Mohammed, nipote di Mohammed ‘Uthman , ha 
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acconsentito da pochi anni a registrare la Burhaniya sotto il nome di ‘Ali Ashour e della 

Burhamiya. Tuttavia, come Safwat e molti altri mi hanno ripetuto, la Burhamiya di 

Ashour è solo una copertura e una trovata burocratica, perché in realtà la Burhamiya 

non conta effettivamente altri confratelli che quelli devoti a Mohammed ‘Uthman . 

Insomma non è ben chiaro, né a me né credo ai miei interlocutori, quanti confratelli 

siano nella Burhaniya e quanti nella Burhamiya, tuttavia ciò che posso affermare con 

una certa sicurezza è che al Cairo ci sono due zawiya che sono centrali nel 

funzionamento della Burhaniya di Mohammed ‘Uthman  e in cui circolano con 

maggiore frequenza gli ‘ahl al-bayt,13 i membri della sua famiglia. Le altre zawiya e gli 

altri luoghi dove si svolge saltuariamente la hadra, il rito collettivo della confraternita, 

non vestono la stessa importanza nell’organizzazione cairota della Burhaniya. La 

zawiya principale è situata in un quartiere residenziale di Medinat Nasr, una città 

satellite del Cairo che ospita i principali quartieri generali dell’esercito e che è abitata 

per lo più dalla piccola borghesia composta da impiegati statali, insegnanti o, nel caso 

dei più fortunati e più abbienti, dipendenti di imprese private.14 I burhani ‘ordinari’ che 

frequentano questa zawiya sono circa cinquanta, appartengono quasi tutti a questa classe 

sociale e ricoprono una delle tre posizioni lavorative che ho elencato. Poi c’è la famiglia 

dello shaykh che è composta da shaykh ‘Uthman  Kheiri, marito di sitti15 Fatima, una 

delle due sorelle di shaykh Ibrahim e donna dotata di grande baraka al punto da essere 

la dedicataria di un cenotafio nel quartiere del maqabir (cimitero) in cui riposa con uno 

dei figli morto in giovane età, shaykh Mohammed ‘Uthman .16 shaykh ‘Uthman  Kheiri 

si è trasferito al Cairo dal Sudan negli anni ’80 assieme alla famiglia, composta dai due 

coniugi, da quattro figlie – sitti Soraya, sitti Shadia, sitti Ammani e sitti Nadia - e due 

                                                 
13 Letteralmente ‘persone della Casa’, ovvero la famiglia del profeta Mohammed. La maggior parte delle 
interpretazioni limitano gli ahl-al bayt ad ‘Ali ibn Abu Talib e sua moglie Fatima, rispettivamente cugino 
e figlia del profeta, e i loro discendenti. Altri includono fra gli ahl al-bayt anche le mogli del profeta. 
14 Medinat Nasr ospita i principali quartieri generali dell’esercito (al-Qiyada, al-Markaziya) 
dell’Accademia Mlitare (al-Fanniya al-‘Askariya), il Ministero della difesa, vari club per ufficiali, 
l’apparato di Sicurezza internazionale o polizia segreta (Mabahith ‘Amn al-Dawla), e il complesso delle 
industrie militari (al-Masani al-Harbiya). Ci sono anche  l’ospedale, il museo e vari complessi residenziali 
per militari. Nel tempo l’esercito ha venduto parte dei suoi campi ai civili, finché Medinat Nasr non è 
diventata quello che è oggi: un enorme quartiere popolato di ricchi centri commerciali e di case piuttosto 
povere a paragone. I residenti appartengono per lo più alla piccola borghesia, composta da impiegati 
statali e insegnanti che non hanno accesso al lusso dei centri commerciali, frequentati per lo più da turisti, 
grande borghesia di Heliopolis, e da ragazzi in cerca di un luogo dove socializzare il venerdì pomeriggio 
(cfr. Abaza, 2006). 
15 Sitti è la versione femminile di sidi, e la forma dialettale di sayidni (mia signora), appellativo onorifico 
delle donne appartenenti alle famiglia degli ahl-al-bayt, oppure ad altre famiglie con un’affermata 
reputazione di santità.  
16 Il Mohammed ‘Uthman  in questione è il nipote del Mohammed ‘Uthman  ‘Abdu fondatore della 
Buraniya. Non bisogna lasciarsi confondere dalle ripetizioni dei nomi né dal titolo di shaykh, di cui è 
insignito ogni membro della famiglia di ‘Uthman ‘Abdu. 
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figli, il defunto shaykh ‘Uthman  appunto, e shaykh Zeyn. Non mi è stato possibile 

indagare sulle sorti economiche della famiglia dello shaykh e dei suoi affini, tuttavia ho 

saputo che  quasi tutti i membri della famiglia Kheiri, come del resto shaykh 

Mohammed in persona, sono laureati in medicina, una tra le lauree e professioni di più 

difficile accesso e che ricoprono la posizione più elevata nella gerarchia delle ambizioni 

professionali ed economiche degli egiziani. La vicinanza della casa di ‘Uthman  Kheiri 

e la presenza assidua di ‘Uthman , Zeyn e Nadia Kheiri nella zawiya di Medinat Nasr 

rende questa zawiya il luogo principale di incontro dei burhani più vicini e più fedeli 

alla famiglia dello shaykh. 

L’altra zawiya che occupa una posizione importante, anche se secondaria rispetto a 

quella di Medinat Nasr, è la zawiya di Alf Maskan, situata in un quartiere residenziale 

non lontano da Medinat Nasr ma decisamente più povero e densamente popolato, come 

suggerisce il suo stesso nome, Alf Maskan, Mille abitazioni. Questa zawiya, frequentata 

da circa trenta persone anch’esse appartenenti alla piccola borghesia, è retta da shaykh 

Maqbul e i suoi fratelli, ‘Isam e ‘Ali, i quali sono invece tutti egiziani originari di Qena, 

nell’alto Egitto. Tutti e tre i fratelli sono dipendenti di una impresa edile privata che 

appartiene a un altro confratello che non ho avuto modo di conoscere e di cui non ho 

potuto sapere di più. Maqbul, ‘Isam ed ‘Ali, differentemente dagli altri frequentatori 

della zawiya di Alf Maskan, sono in stretto contatto con la famiglia dello shaykh: 

Maqbul è il murshid (guida/insegnante) ufficiale della zawiya e lo shaykh al-hadra, 

ovvero colui che dirige il rito collettivo settimanale e dirige l’insegnamento; ‘Ali 

sostituisce Maqbul quanto si assenta e ‘Isam è addetto a un compito particolarmente 

importante, ovvero alle ricerche bibliografiche necessarie per la prevista futura edizione 

della raccolta di lezioni di shaykh Mohammed ‘Uthman , intitolata ‘allimu ‘anni, 

‘imparate da me’. È forse opportuno che io specifichi che fra i frequentatori di entrambi 

le zawiya, ci sono sia uomini che donne, sia ragazzi che ragazze. 

 Durante la seconda metà della mia permanenza al Cairo ho cominciato a frequentare 

altri ambienti rispetto a quelli descritti finora, in parte a causa del piccolo conflitto che 

ho avuto con alcuni burhani cui ho accennato sopra, in parte per un’esigenza 

comparativa e in parte per le connessioni mi sono state suggerite dalle parole e dai 

percorsi di alcuni miei interlocutori burhani. Qui di seguito farò un breve quadro dei 

miei spostamenti; mi riservo di descrivere nello specifico gli ambienti che ho 

frequentato più avanti nel corso della tesi, dove sarà necessario mettere questo luoghi a 

confronto con gli ambienti della Burhaniya, che rappresentano il nucleo della mia 
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etnografia. Innanzitutto devo nominare la confraternita Mohammadiya Dusuqiya di 

shaykh Mukhtar, che si è formata nei primissimi anni novanta come confraternita 

indipendente rispetto alla Burhaniya ma che è nata dalle fila della Burhaniya stessa. 

Infatti, a seguito di una delle due ondate di critiche rivolte alla Burhaniya, Mukhtar, che 

al tempo era un discepolo del santo Mohammed ‘Uthman , decise di rinnegare la guida 

del figlio del santo, shaykh Ibrahim, e di formare una propria confraternita. Anche la 

confraternita di Mukhtar si richiama a Mohammed ‘Uthman  e ai suoi insegnamenti, pur 

essendosi separata dalla linea dei discendenti di sangue del santo. Sono venuta a 

conoscenza di questa confraternita attraverso le parole dei burhani, ma il contatto con 

Mukhtar e i suoi discepoli è stato frutto di una mia personale iniziativa, poiché questi 

ultimi non sono affatto in buoni rapporti con i burhani. La frequentazione della 

confraternita di Mukhtar mi è servita per chiarire alcuni elementi della storia della 

Burhaniya e dei suoi cambiamenti nel corso degli anni novanta. Un’ultima confraternita 

che ho frequentato con una certa assiduità è stata la Mahmudiya ‘Amriya Rifa‘iya. 

Questa è una confraternita riformata, ovvero che ha seguito un percorso di islah, di 

riforma,17 appunto, delle sue pratiche, sul modello del riformismo islamico che si è 

diffuso negli ambienti delle confraternite egiziane a partire dagli anni trenta. Mi è 

sembrato opportuno allargare il mio campo per vivere in prima persona gli ambienti e le 

pratiche di una delle confraternite riformate che esistono al Cairo e che sono 

particolarmente invise ai burhani per i loro metodi, definiti dai burhani ‘wahabiti’. 

Infine, ho conosciuto alcuni degli ambienti del culto zar, un culto di adorcismo che si 

svolge in diverse zone del Cairo e che io ho frequentato essenzialmente nel quartiere di 

Abu Sa‘ud, in Masra Qadima, la ‘vecchia Cairo’.18 In questo caso, il motivo del mio 

‘sconfinamento’ dal sufismo allo zar, pubblicamente definito come eterodosso e lontano 

dall’islam, mi è stato implicitamente suggerito dai miei interlocutori burhani. Per 

definire i limiti del sufismo e la validità morale delle proprie pratiche, alcuni dei burhani 

si sono riferiti alla hadra zar come a un ‘fuori’ e a ‘un’alterità’ da cui prendere le 

distanze, così come hanno preso le distanza dalle confraternite riformate, definendone le 

pratiche con l’appellativo denigratorio di ‘wahabite’, per indicarne l’eccesso e 

l’ostentazione di religiosità. 

In sintesi, le dimensioni spaziali e temporali del mio campo sono state definite dai 

discorsi e dalle pratiche dei miei interlocutori burhani che, nel processo di auto-

                                                 
17 Islah, cfr. nota 9. 
18 Con Masra Qadima o Masra el Qadima, ci si riferisce ai quartieri del Cairo che si trovano a sud della 
città e che si sono sviluppati attorno al più antico insediamento sulla riva est del Nilo. 
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rappresentazione, hanno definito i confini discorsivi del proprio islam e che, con le 

pratiche quotidiane mi hanno aperto sempre nuovi ambienti di indagine. A loro volta, 

anche le dimensioni temporali della mia tesi seguono la Storia della confraternita e le 

storie raccontate dai miei interlocutori.  

 

 

1.3 Corpo e Modernità: percorsi tematici di un’esplorazione etnografica 

Nel brano tratto dal mio diario di campo sono implicitamente presenti due argomenti 

che attraverseranno tutta la tesi e che sono strettamente interconnessi: la questione della 

modernità e la questione del corpo. Durante il mawlid del 2006, riferendosi a Soraya, la 

moglie tedesca dello shaykh, e al suo abbigliamento, Safwat definì l’islam della 

Burhaniya un islam moderno e lontano dall’immagine ‘tradizionale’ del sufismo. 

Soraya, vestita della sua elegante jalabiya scollata e di un copricapo che le lasciava 

scoperto il collo, comunicava con un’evidenza quasi indiscreta alle donne che la 

circondavano quella sera la sua posizione privilegiata all’interno della confraternita.  

Allo stesso tempo la giovane tedesca, nelle parole di Safwat, rappresentava un esempio 

incorporato della ‘modernità’ della Burhaniya. Altri indizi della modernità del sufismo 

dovevano essere l’abbigliamento di Safwat stesso, la sua giacca e la sua cravatta, e la 

sua presenza quella sera davanti al microfono. Ben presto mi resi conto che il legame 

che Safwat aveva implicitamente ed esplicitamente istituito in quell’occasione fra la 

modernità e il corpo era più forte di quanto non potesse apparire da quelle mie prime  

impressioni.  

La modernità e la forza dell’islam, secondo i burhani, si definisce rispetto agli  elementi 

esoterici (batin) ed essoterici (zahir) dell’esperienza religiosa e il corpo è centrale nella 

pratica sia degli uni che degli altri.  Il corpo infatti, per i burhani, appartiene alle due 
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dimensioni dello zahir e del batin, esteriore/interiore. È perciò un diaframma, un 

barzakh per dirla con le parole del mistico Muhyi 'l-Din Ibn al-‘Arabi,  tra la 

dimensione essoterica e quella esoterica dell’esperienza: il corpo è sia uno strumento 

che deve essere disciplinato, abbigliato e rappresentato per definire pubblicamente la 

propria concezione dell’islam sia, e soprattutto, la forma - nel senso di manifestazione - 

dell’esistenza e dell’esperienza religiosa. Nel primo senso è zahir, esteriore e 

sensibilmente materiale, nel secondo senso appartiene alla dimensione batin, ovvero al 

vissuto spirituale delle persone che ho incontrato. Questa concezione del corpo è alla 

base della dimensione etica dell’islam, secondo quanto mi disse Safwat, ovvero di un 

islam in cui le forme del corpo e le sue azioni sono dettate e riflettono la vita spirituale 

interiore di ciascun individuo. Sempre secondo gli insegnamenti di Safwat, che si 

richiamano a quelli dello shaykh, la modernità dell’islam burhani risiede proprio in 

questa sua attenzione alla riforma etica dell’individuo.   

Tuttavia, nei discorsi pubblici della confraternita, le due dimensioni interconnesse 

dello zahir e del batin sono talvolta polarizzate, al punto da diventare due termini 

opposti di una dicotomia. Per guadagnarsi un posto legittimo nella sfera pubblica 

egiziana, infatti, i burhani rappresentano il loro islam organizzandolo attorno 

all’opposizione fra zahir e batin. Questa opposizione tra una forma zahiri-esteriore e 

una batini-interiore di islam si avvicina e si adatta facilmente al discorso dell’islam 

liberale veicolato dal progetto di modernità caro ad alcuni esponenti del governo 
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21Nel discorso in occasione della XXI hawliya (anniversario) a Khartum, tradotto in inglese per gli 
europei, shaykh Ibrahim disse: !"#$%&'(($)$%$&*+&,-..$,,'&/++0*)($%)'&1*&2-$,($&,3*1$&#',($&1/+&4')1'&
.')($4#'%/)$'& 5$& 1/++$& 3'%4$& 1*& ($%%'%*,4'& *,+/4*.'67& 8*,'9)/& 8/,/%,*& ,-++/& .',(%-:*')$& $(*./&
1$++0*)1*;*1-'&<$(=*./+&8-*+1>-#&'3&(=$&*)1*;*1-/+?&.=$&3'%4/&*+&)-.+$'&1$++/&,'.*$(@"AB-$,(/&3'%4/:*')$&
C& /++/& 8/,$& 1$+& 8-')& .*((/1*)'D*)1*;*1-'& 4-,-+4/)'7& .=$& ,/%@& +0$+$4$)('& 3')1/)($& 1$++/& E*)/,.*(/&
F,+/4*./AG [Discorso di M. shaykh Ibrahim, Khartum, 2004:7-8].  
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attualmente in carica in Egitto.  Il progetto dell’islam liberale propone, infatti, una 

distinzione tra fede e culto: la fede è la dimensione spirituale, individuale e privata 

mentre il culto è la dimensione fisica, collettiva e irrazionale. In questa prospettiva è 

importante coltivare l’interiorità del credente, a scapito dell’esteriorità e della 

dimensione pubblica del corpo. 

che i miei interlocutori burhani reiterassero, in alcune 

occasioni, questa idea di religione liberale, assieme alla rappresentazione di modernità 

che la fonda. In alcuni dei loro discorsi la dimensione corporea della religione era 

esplicitamente rifiutata e criticata, e la dimensione essoterica dello zahir diventava una 

forma esteriore ostentata e secondaria della fede. Il batin diventava, viceversa, la 

dimensione dell’impegno etico e del coinvolgimento emotivo dell’ “individuo 

musulmano”23, che corrispondeva alla dimensione spirituale interiore.  

 

  

 

  

  

 Ascoltando questi discorsi, la mia reazione immediata fu di sovrapporre alla dicotomia 

)#"+. / ,#/+0 la dicotomia corpo / spirito e, dunque, di credere che per i burhani la 

morfologia delle azioni e le forme del corpo avessero poca importanza. Tuttavia la 

religione vissuta come esperienza di fede privata e interiore, nella prospettiva liberale, 

presuppone un rapporto del fedele con il proprio corpo che non corrisponde a quello 
                                                 

22 Fra gli esponenti del governo di Mubarak che sostengono l’islam liberale c’è il ministro della cultura 
Faruk Hosni, che nel 2006 causò una violenta protesta a causa di una sua dichiarazione sull’islam che 
rivendicava una prospettiva liberale e progressista. Il ministro dichiarò pubblicamente che il fenomeno 
delle donne velate era un elemento di regressione per l’Egitto, affermando che il ‘vero’ islam, ossia quello 
che si identifica con il progresso, non ha bisogno di rispettare le pratiche corporee e i segni visibili di 
appartenenza alla religione che siano in contrasto con la modernità. (al-misri al-yawm, 16 novembre 
2006).  
23 ‘Individuo/cittadino musulmano’ è l’espressione usata da shaykh Ibrahim, cfr. nota 21. 
24 Se ci si limitasse all’ordine dei discorsi, il batin implicherebbe una nozione di etica prossima alla sua 
formulazione kantiana, e poi liberale, che dà poca importanza alle forme comportamentali esteriori, 
ritenendo che un atto morale si possa realizzare solo “a dispetto delle inclinazioni, abitudini e 
disposizioni” (Mahmood, 2005:25)  e che sia, dunque, anche indipendente da una pedagogia del corpo e 
del carattere. Come mostrerò nel corso della tesi, questa nozione di etica non corrisponde a quella dei 
burhani, che invece dà rilevanza al rapporto tra pratiche corporee, morfologia delle azioni e morale, in un 
modo che dipende dalla specifica concezione del corpo che i miei interlocutori condividono. 
25 Foucault, 2009:10. 
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proposto dal sufismo dei burhani e che tanto meno corrisponde alle pratiche cui ho 

assistito.  

 Da un punto di vista concettuale, infatti, il corpo nei discorsi dei burhani è il “veicolo 

di tutte le utopie” 26 o, per dirla con un termine molto più vicino all’esperienza dei 

burhani, di tutte le immaginazioni:27 attraverso la descrizione del corpo e delle sue 

componenti –la ragione, le emozioni, le sensibilità- alcuni dei miei interlocutori hanno 

raccontato a me e a loro stessi la loro cosmologia di questo mondo e dell’altro. Il corpo 

appare come un “frammento di spazio immaginario” 28 attraverso cui i miei interlocutori 

comunicano con l’universo del divino e dell’altrove ed evadono dai luoghi della loro 

vita sociale. In questo senso il corpo è un’u-topia, un altro luogo. Dal punto di vista 

delle pratiche e delle esperienze, poi, il corpo è l’attore che incorpora e riproduce il 

vissuto spirituale, attraverso tutti i suoi sensi e le sue percezioni: i sensi del corpo sono 

essenziali nella produzione delle esperienze spirituali, all’interno della disciplina rituale 

così come nel quotidiano. Allo stesso tempo, il corpo è anche lo strumento che 

manifesta il vissuto spirituale nella società, attraverso le sue ‘forme’: modi di vestire, di 

ascoltare, di muoversi, di parlare e di guardare/vedere comunicano socialmente la 

cosmologia delle persone che ho seguito.  Osservando le pratiche dei confratelli, ho 

compreso dunque come i due binomi )#"+. / ,#/+0 e corpo / spirito in realtà non 

corrispondano, perché il corpo è immaginato e praticato dai burhani come parte 

integrante tanto dello zahir quanto del batin, ovvero della dimensione essoterica 

esteriore quanto di quella esoterica e interiore. 

)#"+. ,#/+0

                                                 
26 Nel testo citato (Foucault, 2009), Foucault intende il termine ‘utopia’ nella sua accezione propriamente 
spaziale, ovvero come un non-luogo, uno spazio fuori dal luogo socialmente inteso e costruito.  
27 L’immaginazione, come spiegherò in seguito nel testo,  ricopre un ruolo importantissimo nel sufismo di 
Ibn al-‘Arabi come in quello dei burhani. L’‘alam al-khayal, il mondo dell’immaginazione e delle 
immagini, è un mondo intermedio in cui s’incorporano gli spiriti e si spiritualizzano i corpi e rappresenta 
una delle tappe intermedie della manifestazione del creato. Le immagini sono intermediarie perché legano 
il mondo sensibile e i mondi nascosti, nascono dalle percezioni sensibili ma simboleggiano lo spirituale. 
L’immaginazione è l’organo creatore di simboli e di immagini; il mondo delle immagini è la dimensione 
che media fra le realtà ancora spirituali e il mondo sensibile (cfr. Corbin, 2005). 
28 Foucault, 2009:12. 
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1.4 Incorporazione e immaginario: metodologia e prospettive teoriche  

vicino a quello che ne fa Warnier, per 

                                                 
29 La nozione di etica è stata discussa in particolare, negli studi sulla ‘soggettivazione’ e l’islam, da 
Mahmood (2005), che parla di etica per spiegare il rapporto tra soggetto e corpo presupposto e praticato 
dalle sue interlocutrici. Queste donne si oppongono a una pratica ‘vuota’ e ‘folcorica’ dell’islam 
(Mahmood 2005:48-49), rivendicando alle pratiche corporee una funzione pedagogica. Per spiegare 
questa concezione della disciplina corporea, Mahmood si richiama alla tradizione aristotelica che estende 
il dominio dell’etica “ al di là delle norme, delle giustificazioni, delle legittimazioni e dei significati, per 
includervi le pratiche, i sé, i corpi e i desideri che determinano (e sono co-determinati da) l’etica.” 
(Colebrook 1998:50, come citata in Mahmood 2005:27). Sebbene animati dallo stesso intento delle 
interlocutrici di Mahmood, ossia quello di recuperare la dimensione etica dell’islam, i miei interlocutori 
rivendicano una concezione del corpo e delle sue pratiche specifica. Nella tesi, approfondirò questi 
concetti e queste pratiche per comprenderne il senso e la specificità. 
30 Wikan, 1991.  
31 Cfr. fra gli altri: Appadurai, 1996; Augé, 1997; Gaonkar&Lee, 2002; Moore, 2007; Warnier 2005. 
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cui “l’immaginario è sempre un immaginario del materiale”,32 nel senso che è volto a 

cogliere i nessi tra il livello delle rappresentazioni e delle costruzioni simboliche, da un 

lato, e i fatti e le azioni, dall’altro. La relazione fra questi livelli è dinamica e circolare, 

piuttosto che statica e lineare. Intendo , quindi, come la proiezione delle 

proprie esperienze che ciascun individuo fa nel momento in cui si rappresenta una realtà 

e in cui orienta l’azione futura. L’immaginario, in questo senso, è una rappresentazione 

che investe la dimensione sensibile ed emotiva del sé: si costruisce sempre in relazione 

a qualcosa che è passato e passa attraverso la ‘forma’ e i sensi corporei. Il concetto di 

immaginario in quanto rappresentazione sensibile si avvicina molto all’‘alam al-khayal, 

il mondo dell’immaginazione, così come lo interpretano i burhani, ovvero un mondo 

liminale, un barzakh-diaframma, tra la dimensione interiore-batini dell’esistenza e 

quella esteriore-zahiri. Nel mondo dell’immaginazione il corpo interiore e la 

cosmologia spirituale dei burhani assumono una forma sensibile, coinvolgendo l’attività 

sensoriale del corpo materiale nel mondo esteriore, lo zahir.

Attraverso questo strumento concettuale, mi propongo di riportare l’identità islamica 

rivendicata dai miei interlocutori, dal livello più statico delle auto-rappresentazioni 

dichiarate, a quello dinamico dell’esperienza individuale, per vedere come il processo di 

identificazione sia radicato nel tempo biografico degli individui. Se le rappresentazioni 

identitarie trovano il loro senso nella trama di strategie discorsive di identificazioni e 

dis/identificazioni,33 il concetto di immaginario permette di esplorare il processo di 

incorporazione di una rappresentazione e viceversa di costruzione sensibile della stessa. 

Ad esempio, l’immaginario condiviso34 dell’islam interiore, globale ed etico (batini) dei 

burhani, oltre ad essere una rappresentazione identitaria e politicamente strategica, è 

anche una proiezione etica del sé poiché coinvolge la dimensione dell’esperienza 

vissuta: l’immaginario dell’islam batini si riproduce mettendo in movimento il ricordo 

incorporato delle sensazioni, delle emozioni e delle pratiche vissute dai singoli o i loro 

desideri.   

                                                 
32 Warnier, 2005:117. 
33 Bhabha, 1990.  
34 L’immaginario, secondo Warnier, è proprio dell’individuo, in quanto proiezione di esperienze sensibili 
ed emotive del singolo. Tuttavia: “…attraverso l’interazione, la comunicazione, gli effetti di 
aggregazione, le produzioni immaginarie e le azioni che ne sono una delle dimensioni costitutive, si passa 
a degli immaginari condivisi da gruppi o da determinate categorie sociali” (Warnier, 2005:128).  Gli 
immaginari che definiscono l’islam burhani (un islam, come descriverò, interiore, globale, moderno, a-
politico) sono condivisi in quanto sono frutto di continue interazioni virtuali, materiali, spirituali e 
immaginative fra i discepoli della confraternita.   
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Dal punto di vista della metodologia etnografica e dell’epistemologia, ho cercato di 

seguire l’approccio fenomenologico ispirato a Merleau-Ponty,35 usando 

l’incorporazione come metodo e come strumento concettuale.36 Anche in questo caso la 

scelta mi è stata suggerita in maniera indiretta dalla mia ricerca sul campo. Molti dei 

burhani tedeschi che ho avuto modo di conoscere all’inizio della mia ricerca sono 

psicoterapeuti che si ispirano al metodo della psicologia della Gestalt, per cui la forma 

corporea è  

 

“ una presa di coscienza globale della postura dell’individuo nel mondo 

intersensoriale”.37  

 

Più specificamente, per i miei interlocutori burhani, il corpo e i suoi sensi organizzano e 

in-formano l’esperienza spirituale, che non ha senso se non nel e attraverso il corpo. 

Nella tesi mi sono ispirata alle loro spiegazioni, integrandole con letture teoriche ed 

etnografiche vicine alla fenomenologia, e ho cercato di fare in modo che le forme del 

corpo sostanziassero le descrizioni del mondo spirituale.  

Il corpo, in questa tesi, inteso come “l’orizzonte latente delle (nostre) esperienze”,38 

fornisce la prospettiva attraverso cui comprendere il vissuto, sensibile e concettuale. 

L’incorporazione è un concetto che  

 

“suggerisce che la cultura… risiede anche nei processi corporei di 

percezione attraverso i quali le rappresentazioni si formano.” 39 

 

Ma l’incorporazione è anche un  

 

“terreno metodologico indeterminato, definito dall’esperienza percettiva e 

dalle forme di presenza e di impegno del mondo.”40 

 

                                                 
35 Cfr. fra gli altri: Casey 1996, 1997; Csordas, 1990, 1994, 2003; Csordas&Katz, 2003; Desjarlais, 2003; 
Feld&Basso, 1996; Stoller, 1989, 1994.  
36  Cfr. in particolare Csordas, 1990, 1994, 2003. 
37 Merleau-Ponty, 1945:129. 
38 Merleau-Ponty, 1945:129. 
39 Csordas, 2003:24. 
40 Csordas, 2003:21. 
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In questo senso, la metodologia dell’incorporazione coinvolge l’antropologo e i suoi 

interlocutori in una “pratica della corrispondenza”,41 in cui essi condividono alcune 

forme dell’esistenza.  

Nella mia ricerca dunque, il corpo è al contempo oggetto di analisi e soggetto (nel senso 

di protagonista) di relazioni e di comunicazione perché, attraverso le forme del corpo, si 

sono organizzati e orientati i rapporti intersoggettivi e sociali tra me e i miei 

interlocutori.  

 

 

1.5 Persone e Soggetti

43

 44

!#"*# #5 +!5#&+$#

                                                 
41 Ingold, 2008:85. 
42Cfr. fra gli altri: Abu-Lughod 2005; Deeb, 2006; Ewing, 1997; Hirschkind, 2005; Ismail 2007; 
Mahmood, 2005; Salvatore, 1998; Schielke 2008; Schulz, 2008; Starret 1995; Webner&Basu, 1998.   
43 L’importanza di esplorare il corpo e le sue disposizioni nella ricerca sulle società musulmane è stata 
messa in evidenza da Abu-Lughod (1989) che, per prima, ha indicato l’utilità delle nozioni di habitus e di 
hexis corporea di Bourdieu per comprendere “ …i modi in cui gli individui arrivano a vivere come 
naturali, attraverso i loro movimenti corporei, i principi basilari dell’ideologia.” (Abu-Lughod, 1989:296). 
Cfr. Starret, 1995. 
44 Cfr. in particolare Hirschkind, 2006, 2001; Mahmood, 2005; 2001a, 2001b.  
45 La sahwa al-islamiya, o risveglio islamico, è la dizione con cui si indica quel movimento che ha 
coinvolto il mondo musulmano a partire almeno dagli anni settanta del 1900. Con “… revival islamico, ci 
si riferisce non solo alle attività di gruppi politici orientati dallo Stato ma, più in generale, a un ethos e a 
una sensibilità religiosa che si è diffusa nelle società musulmane contemporanee.” (Mahmood, 2005:3).  
46 Cfr. ad esempio Allievi&Nielsen 2003; Babès, 1997; Göle, 1996 ; Heffner, 1998; Khosrokhavar, 1997; 
Roy, 2003, Saint-Blancat,1997. L’approccio alle ‘identità culturali’ è stato soprattutto usato nell’analisi 
dell’ “islam europeo” e della sfera pubblica.  
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47 Alcuni affermati studi sulla sfera pubblica musulmana sostengono che l’islam e le virtù che esso 
propone, diventando oggetto di dibattito nella sfera pubblica, si sono trasformati in una serie di norme 
dis-incorporate (disembodied), e ‘messe in scena’ attraverso “referenze pubbliche, impersonali e 
generalizzabili” (Salvatore, 1998:92). In quest’arena pubblica, i precetti della religione - riassunti 
dall’immagine del sé pio musulmano -,  non sono più trasmessi attraverso gli esempi di vita e di buona 
condotta concreti delle persone, ma diventano un insieme di virtù mercificate che si possono ‘acquistare’ 
sul mercato culturale, attraverso l’acquisizione di un certo tipo di capitale simbolico e l’uso di ‘prodotti 
virtuosi’. Cfr. anche Dupret&Ferrié, 2001; Eickelman, 1992; Ferrié, 2004, 1997a, 1997b.   
48 Hirschkind, 2006; Mahmood, 2005. 
49 Asad, 2003. 
50 Eickelman&Piscatori, 1996. 
51 Cfr. Eickelman, 1992; Eickelman&Piscatori, 1996; Salvatore, 1998. 
52 Mahmood, 2005:55. 
53 Mahmood, 2005.  
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54 In questa sede sarà sufficiente ricordare che gli studi sulla persona, inaugurati dal noto saggio di Mauss 
(1938), furono poi sviluppati, in ambito africanistico, da autori che si concentrarono sulle componenti 
della persona e da altri che privilegiarono invece l’analisi della persona in termini di status e ruoli sociali  
(si trovano esempi di entrambe le prospettive in Dieterlen, 1973). Studi successivi hanno discusso le 
specificità della nozione di persona rispetto a quella di sé (si veda per esempio 
Carrithers&Collins&Lukes, 1985) e analizzato la relazione tra corpo e persona (tra gli altri 
Lambek&Strathern, 1998). 
55 Augé, 2008. 
56 Ewing, 1997; Moore 2007; Ortner 2005; Rasmussen, 2008. 
57 Mahmood, 2005. 
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 Ho preso, infatti, in 

considerazione anche alcune disposizioni corporee che non sono direttamente 

riconducibili ad un intento pedagogico, come ad esempio le disposizioni corporee che 

nascono dal ‘viaggiare’ (cfr. capitolo 4), le pratiche legate all’immaginario dell’amore, 

oppure quelle che regolano i rapporti in famiglia (cfr. capitoli 9 e 10). Queste 

disposizioni coinvolgono una forma di riflessività, quella corporea appunto, differente 

da quella presupposta nelle pratiche deliberatamente indirizzate a disciplinare il sé 

virtuoso.  

59

                                                 
58 Osella&Osella, 2006.  
59 Questo concetto di modernità come immaginario che orienta le azioni è, per certi versi, simile a quello 
usato da Osella&Osella (2006), che si esprimono però in termini di ‘storie’ della modernità. La loro 
analisi si concentra, infatti, sulle storie di vita; sulla scorta di Ricoeur, mostra come le storie, ispirate ad 
una serie di pratiche e ideali della modernità, raccontino e allo stesso tempo orientino l’azione futura. 
Nella mia etnografia uso il termine immaginario perché, oltre alle storie, ho preso in considerazione 
anche le pratiche corporee e le forme non narrative dell’esperienza.  
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, esploro il rapporto tra la 

concezione burhani della persona e le esperienze di sé dei singoli interlocutori (capitoli 

9 e 10). 

 



 



 27

 
CAPITOLO 2 - Parole e storie:  

i termini della modernità del sufismo burhani 

 

 

Il discorso sulla modernità della tariqa, in maniera implicita ed esplicita, è emerso più 

volte nel corso del mio lavoro sul campo e soprattutto nel corso delle discussioni con 

Safwat. Quando nel 2005 ci incontrammo a Khartoum al mawlid di shaykh Mohammad 

‘Uthman, Safwat mi invitò nel suo ufficio sudanese, una stanza poco arredata all’interno 

del piccolo complesso residenziale in cui si trova il maqam, il mausoleo del santo 

Mohammed ‘Uthman . Il maqam dello shaykh è un edificio di piccole dimensioni in cui 

riposa il corpo del santo, racchiuso in un sarcofago coperto con la bandiera della 

confraternita, su cui sono poggiati il Corano, la ‘imma (copricapo) e il bastone dello 

shaykh. Il sarcofago è, come accade in tutti i maqam, circondato da una grata lignea sui 

cui piangono, pregano e attorno a cui girano i fedeli, per impregnarsi della grazia del 

santo. A fianco al maqam c’è un edificio la cui costruzione, nel 2005, non era terminata 

e in cui si trovava l’ufficio di Safwat. In quell’occasione Safwat mi disse, in maniera 

molto esplicita e quasi didattica, i motivi per cui la Burhaniya aveva avuto tanto 

successo, in Egitto come in Europa, ovvero riconducibili alla modernità della 

confraternita. 

Il sufismo della Burhaniya è un sufismo moderno, mi disse, per diverse ragioni, 

tutte riconducibili all’inversione che shaykh Mohammed ‘Uthman aveva apportato nel 

rapporto tra zahir e batin, rispettivamente l’aspetto essoterico ed esoterico dell’islam. 

Non è necessario, infatti, essere musulmani per accedere alla via mistica della tariqa. Si 

può cominciare a praticare i wird,1 i riti individuali che fondano il percorso mistico dei 

murid (discepoli)2, anche se non si seguono i basilari obblighi della shari’a e soprattutto 

non è necessario aver recitato la shahada [professione di fede] ed essersi convertiti 

all’islam. È la costanza nella pratica dei wird, le ripetizioni quotidiane composte dallo 

                                                 
1 I wird, plurale awrad, sono litanie standardizzate che contengono versetti tratti dal Corano e 
rimaneggiati, che sono significanti secondo l’ilm al-huruf, la scienza mistica delle lettere. Il cammino 
iniziatico dei murid si fonda sulla recitazione giornaliera di questi riti super-erogatori che lavorano sul 
cuore di chi li pratica favorendo il percorso spirituale attraverso i maqam, le diverse stazioni spirituali che 
il discepolo deve raggiungere. La tariqa Burhaniya insiste molto sull’importanza della recitazione degli 
awrad e in particolare del al-hizb al-kabir, un rito particolarmente esoterico che contiene alcune parole in 
suryani, lingua mistica degli angeli e dei jinn, incomprensibile all’orecchio umano. 
2 Murid: « Letteralmente “colui che vuole, che viene alla ricerca”, designa, nel linguaggio mistico, il 
novizio, il postulante ovvero chi cerca l’illuminazione spirituale percorrendo la via sufi nell’obbedienza 
dovuta al maestro spirituale » [E.I., 1990]. 
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shaykh per i suoi discepoli, a traghettare i burhani verso l’islam attraverso la 

comprensione interiore dei fondamenti. Il discepolo, infatti, seguendo il metodo 

proposto, accresce la propria spiritualità e questo gli permette di diventare in seguito un 

“buon musulmano” anche nelle pratiche esteriori: il rispetto della shari’a, il buon 

comportamento islamico si acquisiscono naturalmente camminando sulla “via” in 

quanto gli wird contengono, secondo i burhani, il significato di tutto il Corano. Un 

secondo elemento di modernità introdotto dallo shaykh Mohammad ‘Uthman  è 

l’abolizione dell’obbligo della khalwa, il periodo di eremitaggio proprio del metodo sufi 

e necessario ai discepoli per iniziarsi alla ‘via’ mistica. L’eremitaggio è sostituito dalla 

muraqaba, una meditazione rituale che consiste nella concentrazione del cuore del 

discepolo sullo shaykh e che si può praticare ovunque, a condizione di trovare uno 

spazio di solitudine. Il significato di questo cambiamento, secondo Safwat, risiede nella 

possibilità che si offre ai discepoli di continuare a vivere la propria vita in società anche 

se impegnati nel cammino mistico. La Burhaniya insiste sull’importanza di integrare la 

via spirituale nella vita di tutti i giorni: il cammino mistico è un cammino interiore che 

non richiede un allontanamento dalla società ma, al contrario, aiuta il discepolo a vivere 

in modo migliore all’interno della società stessa. Safwat mi disse che in quest’ottica 

andava compreso il permesso concesso ai discepoli di vestire abiti quotidiani piuttosto 

che la rituale jalabiya e il permesso concesso alle donne di non portare il velo se non 

durante le preghiere. Importante, ancora, è il carattere semplice del linguaggio usato da 

shaykh Mohammad ‘Uthman durante le sue lezioni: la sua capacità, sempre secondo 

Safwat, risiedeva nel rendere comprensibile ai più, i difficili insegnamenti dei mistici 

medievali, ad esempio gli insegnamenti di Ibn al-‘Arabi. Tutta la sapienza di shaykh 

Mohammad ‘Uthman è stata messa in versi nelle qasida, i canti mistici che vengono 

intonati durante il rito collettivo della hadra, proprio perché i discepoli cantando 

possano ricordare e soprattutto ‘gustare’ (dhawaqa) le parole del santo. Infine, ma certo 

non ultimi per importanza, ci sono i wird, che non hanno bisogno di nessuna 

comprensione intellettuale perché toccano direttamente il cuore e dunque sono gli 

strumenti primari del cammino, soprattutto per quei numerosi fedeli che, come gli 

europei, nella maggior parte dei casi non conoscono la lingua araba. La tariqa quindi 

sembra proporre un misticismo accessibile a tutti, sia alle persone che non hanno 

un’educazione tale da permettere loro la lettura dei difficili testi dei mistici, sia a coloro 

che non hanno ricevuto un’educazione islamica e che si avvicinano alla religione per la 
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prima volta. Il sufismo delle Burhaniya, essendo essenzialmente una via interiore che si 

concentra sull’etica dell’individuo e non si mischia alla politica, ha una portata globale. 

A posteriori, mi sono resa conto che questo discorso sulla modernità della 

confraternita era già implicito in uno dei primi gesti che fecero i confratelli italiani,3  al 

momento del mio primo contatto con la tariqa. Quando entrai nella zawiya romana nel 

2002, i burhani mi consegnarono un estratto delle memorie di shaykh Mohammed 

‘Uthman, fondatore della confraternita Burhaniya, nella traduzione italiana. Esporre 

brevemente alcune parti di queste memorie mi consente di chiarire le premesse storiche 

di questo parlare di modernità. Non condurrò un’analisi testuale, in quanto non ho 

svolto un’indagine complementare al testo che possa collocarlo etnograficamente nel 

micro-contesto in cui è stato scritto. Utilizzerò, piuttosto, solo quei brani delle memorie 

che sono stati tradotti dai confratelli, mettendoli in relazione al panorama storico 

dell’Egitto degli anni ’30, allo scopo di ricostruire i dibattiti allora in questione. 

 Nel brano che mi accingo a citare, Mohammed ‘Uthman propone una sua personale 

versione di ciò che deve essere una confraternita moderna, confrontandosi con la 

narrazione di modernità diffusa dal riformismo modernista islamico. ‘Uthman  impone 

alcune condizioni riguardanti le pratiche di progressione spirituale dei suoi futuri 

discepoli, con l’intento di inserirsi legittimamente in questa ‘modernità’. Tuttavia, 

alcune caratteristiche personali dello shaykh (ad esempio, la sua ‘ignoranza’), così come 

alcune caratteristiche del sufismo che rivendica (ad esempio, la forma ‘non-dotta’ del 

sapere) sono, come vedremo, in contrasto con questa stessa narrazione della modernità. 

Se, però, si intende la ‘modernità’ come un ‘progetto’,4 allora le caratteristiche e le 

condizioni di ‘Uthman  non risultano più in contraddizione fra loro, e possono essere 

interpretate come una serie di principi che il santo vuole mettere in pratica, autorizzare e 

                                                 
3 Del ramo italiano della confraternita e dei suoi componenti parlerò più nello specifico nel capitolo 4. In 
questo contesto è importante sapere che la Burhaniya in Italia è una delle poche confraternite miste, 
ovvero che contano sia convertiti che immigrati, e che si differenzia dalle confraternite più in vista in 
Italia (si pensi alla COREIS diretta da Mandel Khan) per il suo islam poco intellettualizzante. I burhani 
italiani non sono impegnati in uno studio sistematico dei testi misitici e nessuno dei convertiti parla o 
legge correntemente l’arabo. Negli anni novanta, uno dei convertiti più devoti allo studio dei testi mistici 
lasciò la confraternita che a suo avviso non proponeva un islam appropriato e coltivato, essenzialmente 
per due ragioni principali: lo shaykh si serviva di maestri egiziani non propriamente istruiti e gli italiani 
convertiti non erano interessati ad apprendere le basi dell’islam e del percorso mistico. Insomma la 
Burhaniya non offriva a suo avviso un islam appropriato per il suo livello di conoscenza spirituale e 
intellettuale. Quando io arrivai nella confraternita venni presto a conoscenza di questo episodio e questo 
spiega parzialmente il motivo per cui gli italiani si mostrarono estremamente interessati a mostrarmi la 
modernità della loro confraternita, come se appunto la sua moderntià fosse stata in qualche modo messa 
in discussione.  
4 Asad, 2003. 
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legittimare all’interno di un contesto storico che li fa sembrare incongruenti e ‘arretrati’, 

quando non li condanna esplicitamente.  

Nel seguito del capitolo riporto il discorso sulla modernità del sufismo burhani al giorno 

d’oggi, attraverso le parole e il materiale etnografico raccolto grazie a Safwat. In quanto 

insegnante ufficiale della confraternita, Safwat si è da sempre sentito responsabile nei 

miei confronti e si è messo nella posizione di ‘tradurmi’ in termini comprensibili ‘oggi’, 

gli insegnamenti di shaykh Mohammed ‘Uthman . 

Sono ancora necessarie poche parole sul testo che intendo presentare. Il testo originale 

arabo è una raccolta di storie orali raccontate dallo stesso shaykh che non presenta date 

di edizione, tuttavia dall’intestazione si deduce che è stato edito dopo il 1983 dal figlio 

dello shaykh, in seguito alla morte del padre. In Egitto il testo non circola fra i 

confratelli perché le storie che vi sono raccolte sono tramandate oralmente dai numerosi 

murshid (insegnanti) della confraternita, sotto forma di racconti esemplari, nel corso 

delle lezioni collettive che si tengono in tutte le zawiya cairote della confraternita. In 

Europa, dove la confraternita si è diffusa a partire dagli anni ottanta, alcuni episodi della 

vita del santo sono stati messi per iscritto in un libretto chiamato ‘silsila’ (catena), in cui 

si racconta la storia spirituale della confraternita.5 Solo alla fine della mia ricerca sul 

campo ho recuperato la versione completa e in arabo dell’autobiografia. Nell’insieme 

del testo, oltre al brano che riporti qui sotto, sono contenute tutte le tematiche che, a più 

riprese e in maniera differente, Safwat e gli altri murshid della confraternita trattano 

durante le loro lezioni per spiegare i metodi e le pratiche della confraternita. 

Il brano specifico che cito è stato scelto per essere tradotto e inviato in Europa come 

presentazione generale della confraternita. Esso fornisce un indizio di quanto siano 

importanti, ancora oggi, alcune questioni nella definizione della modernità della 

Burhaniya e del suo metodo.6 Mohammed ‘Uthman  vi racconta in prima persona che 

un giorno ( fi ium min el ayam), ebbe una visione (ru’ia) in cui vide una locomotiva che 

trascinava dei vagoni e che proveniva dalla città di Disuq. Vide poi che all’interno di 

uno dei vagoni c’era una salma avvolta in tre lenzuola dei colori della tariqa, giallo, 

                                                 
5 Quando la confraternita, negli anni ottanta ha cominicato a diffondersi in Europa, i suoi rappresentanti 
hanno prodotto un libretto in cui alcuni saperi che prima erano tramandati oralmente, come ad esempio la 
linea di discendenza della confraternita (la silsila appunto), sono stati messi per iscritto e tradotti poi in 
diverse lingue.  
6 Nel testo arabo non ci sono date specifiche però alcuni riferimenti interni agli episodi suggeriscono che 
le storie raccontate sono comprese in un arco di quarant’anni, che va dalla fine degli anni trenta alla fine 
degli anni settanta.  
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bianco e verde,7 e si accorse che l’uomo avvolto nel lenzuolo gli assomigliava molto. 8 

In quel momento gli apparvero, sempre nel ru’ia, i quattro poli della tariqa che gli 

dissero: “ Quest’uomo di cui vedi il cadavere è Sidi Ibrahim Disuqi”. Allora ‘Uthman  

cominciò a piangere finché lo stesso Sidi Ibrahim Dusuqi gli disse che la salma non era 

materialmente la sua ma che era il simbolo della sua tariqa che lui, ‘Uthman , aveva il 

compito di vivificare. Quel ru’ia era dunque un ordine rivolto a ‘Uthman , da parte del 

santo del XIII secolo Disuqi, di rifondare la sua via spirituale, la Shadhiliya Disuqiya, 

ovvero di esserne il “mujaddid”.9 ‘Uthman , di fronte a quest’ordine, si mostrò piuttosto 

restio per una serie di ragioni che mi sembra utile citare:  

!
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Dusuqi però era deciso e perché il suo ordine fosse eseguito, dapprima chiamò a suo 

sostegno Sidi Husein e poi offrì a ‘Uthman  la possibilità di dettare delle condizioni 

purché accettasse l’incarico. ‘Uthman  dettò dunque a Disuqi le sue condizioni:  

 

                                                 
7 I quattro poli o ‘aqtab’ (plurale di qutb) sono i quattro maestri spirituali fondatori degli ordini più illustri 
e che risalgono all’epoca mamelucca, ovvero:, Abdel Qadir al-Jilani, Ahmed al-Rifa’i, Abdel Hasan 
Shadhili e, Ahmed al Badawi, a cui i burhani sostituiscono Ibrahim al-Disuqi. 
8 È da notare che nella traduzione italiana sono stati omessi alcuni passaggi del testo originale arabo, in 
cui lo shaykh spiega che la visione di questo treno gli si presentò più e più volte anche da sveglio e con 
una tale verosimiglianza che lui, ad un tratto, fermò il treno con una mano, scardinandolo dalle rotaie. 
Solo allora aprì uno dei vagoni e vi trovò la salma. In generale il testo in arabo presenta delle descrizioni 
molto più dettagliate e, se vogliamo, materiali dell’evento, in cui la forza fisica, l’acciaio del treno, la 
materialità degli spiriti che gli parlarono durante la sua visione, sono molto più accentuati e rappresentano 
quasi un contro-testo in cui si può leggere fra le righe la ‘materia’ della modernità. 
9 Nel testo in arabo ‘Uthman  usa la parola mujaddid, per dire rinnovatore. Questo sostantivo ( in arabo un 
participio presente) assume una specifica connotazione semantica nell’Egitto degli anni trenta, quando il 
brano vorrebbe essere ambientato, che ha poi mantenuto negli anni ottanta, periodo di redazione e di 
edizione del testo, e negli anni 2000. Il titolo di mujaddid ha una lunga storia all’interno  di una certa 
tradizione islamica che lo fa risalire a un hadith in cui il profeta affermò che avrebbe mandato, all’inizio 
di ogni secolo, un ‘rinnovatore’ della religione, un discendente della sua stessa famiglia, per spiegare le 
questioni dell’islam (E.I. II edizione ‘mujaddid’). Il concetto di tajdid (rinnovamento) ha influenzato e si 
è sovrapposto al concetto di ijtihad, interpretazione della shar‘ia e il mujaddid è venuto ad indicare il 
mujtahid (l’interprete della shar‘ia) di grado più elevato. (E.I. II edizione, ‘mujtahid’) 
Nell’interpretazione moderna del riformismo islamico di Mohammed ‘Abdu e di Rashid Rida’, il 
mujtahid/mujaddid è il musulmano riformato e moderno per eccellenza, capace di interpretare la shar’ia 
secondo il principio della maslaha (dell’utilità cfr. piu avanti) per adattarla alle esigenze della società 
contemporanea. È dunque probabile che ‘Uthman , nell’attribuirsi il titolo di mujaddid, si volesse inserire 
nei termini del dibattito contemporaneo sulla modernità e la riforma dell’islam.   
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Le condizioni furono accettate e Disuqi aggiunse, a sua volta, alcune richieste a 

‘Uthman : che i discepoli burhani non avessero altra affiliazione spirituale che con la 

tariqa Shadhiliya Disuqiya Burhaniya; che non professassero una fede sbagliata sui 

Mashaykh, che tutti recitassero in maniera fedele i wird e seguissero un solo shaykh.  

Nel testo originale in arabo questo brano è preceduto da poche righe in cui si dice che 

‘Uthman  ebbe questo ru’ia dopo essersi domandato come mai sarebbe riuscito a dare 

forza alla sua tariqa, nonostante la sua giovane età.  Letteralmente, nel testo, lo shaykh 

definisce la sua età con l’aggettivo ‘hadath’, anziché usare l’espressione ‘shab’, molto 

più comune nei dialetti egiziano e sudanese. Quest’aggettivo, hadath, in arabo indica sia 

la giovinezza che i tempi moderni, e le due possibili accezioni rendono ancora più 

comunicativo e interessante il racconto dello shaykh. L’ambiguità di quest’espressione, 

così come di molte altre presenti nel testo e fra cui il sostantivo mujaddid,10 assieme 

all’immagine del treno, delle rotaie e dei vagoni, suggerisce che una delle 

preoccupazioni fondamentali di ‘Uthman  era dettata dalla difficoltà di fondare una 

confraternita nella modernità. Sembrerebbe che, per raccontare e autorizzare la sua 

versione della modernità, ‘Uthman  abbia preso in prestito alcune immagini e il 

linguaggio propri alla narrazione della modernità dominante in quegli anni. 

In generale, infatti, l’intero brano suggerisce in quale dibattito il sudanese Muhammad 

‘Uthman si inserì quando, negli anni trenta, fondò la tariqa Burhaniya Dusuqiya 

Shadhiliya e quale fosse il suo orientamento. Muhammad’Uthman  probabilmente 

voleva legittimare, attraverso questo racconto, il posto della sua confraternita nella 

“modernità”, e si riproponeva di portarla nel mondo moderno, proprio come aveva fatto 

quel treno con la salma del santo del XII secolo. Allo stesso modo, il fatto che il figlio 

di Muhammad ‘Uthman , shaykh Ibrahim, abbia redatto il testo negli anni ottanta e 

abbia diffuso questo estratto in Europa, testimonia dell’importanza che, ancora negli 

anni ottanta, rivestiva per i burhani questo stesso dibattito sulla modernità anche se, 

come vedremo, erano cambiati alcuni termini della questione.  

                                                 
10 Cfr. nota 9. 
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Nel prossimo paragrafo traccio brevemente le caratteristiche della modernità 

degli anni trenta in cui ‘Uthman  si trovò a vivere per poi passare a un’analisi un po’ più 

dettagliata dell’evento del ru’ia.  

 
 

2.1 Modernità, modernismo islamico e confraternite nel XIX secolo 
 
Negli anni trenta in Egitto e di conseguenza nel nord del Sudan,11 il riformismo 

islamico, iniziato da Jamal al-Din al-Afghani e da Mohammed ‘Abdu,12 si era ormai 

affermato con Rashid Rida’13 ed erano cominciati i primi effettivi tentativi di cambiare 

le pratiche dell’islam.14 Gibb, nel suo Modern trends in Islam, afferma che la 

propaganda di al-manar, la rivista in cui Rida’ pubblicava con regolarità il tafsir 

(interpretazione) del Corano fatto da ‘Abdu, riattivò la vecchia polemica attorno al 

tawhid, l’unicità di Allah, in cui i sostenitori dell’unitarismo trascendente si 

                                                 
11 Il Sudan fu retto dal con-dominio anglo-egiziano dal 1899 al 1956, anno dell’indipendenza. In quel che 
segue analizzo il testo dell’auto-biografia di Mohammed ‘Uthman  in relazione alla situazione della 
confraternite sufi in Egitto nei primi del Novecento, pur essendo la confraternita di ‘Uthman  nata in 
Sudan, e fondata da un Sudanese. Va infatti ricordato che, essendo il nord del Sudan all’inizio del 
novecento, un con-dominio anglo-egiziano, la politica e i dibattiti nazionali egiziani erano di primaria 
importanza anche negli ambienti sudanesi. Il nostro shaykh, inoltre, fondò la confraternita con l’intento di 
inserirsi in un contesto politico favorevole all’unione tra Sudan ed Egitto (cfr. paragrafo 3 e nota 37) e la 
sua confraternita si diffuse poco dopo essere stata fondata, negli ambienti egiziani. Infine lo shaykh 
Mohammad ‘Uthman  fu per alcuni anni il na’ib, responsabile, della Burhnamiya in Sudan, di fronte al 
Consiglio Nazionale Sufi Egiziano. Tutte queste ragioni fondano l’importanza di analizzare il discorso di 
‘Uthman  in relazione alla situazione politica e dell’islam in Egitto nel XX secolo, senza la quale sarebbe 
difficile comprendere il significato delle prese di posizione e delle condizioni imposte dallo shaykh 
‘Uthman  ai santi che gli affidarono il compito di rifondare la confraternita.  
12 Per riformismo islamico si intende quel movimento ideologico che prese piede fra gli intellettuali 
musulmani che, a partire dal 1870 (anno successivo all’apertura del canale di Suez), si appellarono a una 
presunta identità pura e originaria (degli antenati ‘salaf’, da cui il movimento prese il nome di salafiya) 
per opporsi all’Europa e al suo colonialismo culturale e politico. Questa prima fase del riformismo è 
anche definita ‘modernismo islamico’, poiché i suoi primi protagonisti, Jamal al-Din al-Afghani (1839-
1897) e Muhammad ‘Abdu (1849-1905) appunto, rivendicavano alla umma (la nazione islamica) un posto 
nella modernità proprio in virtù della tradizione salafi dell’islam, originaria e non corrotta dalla storia. 
Questo islam originario doveva essere recuperato e orientato al futuro, in una teleologia favorevole alla 
scienza, volta a individuare nel lascito islamico il proprio umanesimo (cfr. Hourani, 1983; Schulze, 
2004). Sia al-Afghani che ‘Abdu operarono molto in Egitto, dove fra l’altro si conobbero. I due si 
incontrarono poi nuovamente a Parigi dove, nel 1884, organizzarono una società segreta che lavorava per 
l’untà e la riforma dell’islam e pubblicarono il periodico al-‘Urwa al-wuthqa, dedicato all’analisi dei 
rapporti coloniali, in particolare fra Inghilterra, Egitto e Sudan.  
13 Mohammad Rashid Rida’ incontrò Mohammad ‘Abdu nel 1894 quando questi visitò Tripoli per la 
seconda volta. A partire da quella data Rida’ divenne seguace di ‘Abdu oltre che suo portavoce, 
guardiano delle sue idee e suo biografo. Nel 1898 Rida’ cominiciò a pubblicare la rivista al-manar che 
avrebbe dovuto essere l’organo della riforma dell’islam da mettere in atto secondo le idee di ‘Abdu 
(Hourani, 1983). 
14 Mohammed ‘Abdu già nel 1899, al culmine della sua carriera pubblica, era mufti d’Egitto, capo 
dell’intero sistema della legge religiosa e da questa posizione cominciò a lavorare per riformare le corti 
religiose e l’amministrazione del waqf. Le sue fatwa diedero inizio al processo pubblico di ijtihad 
(Hourani, 1983). 
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opponevano al sufismo.15 Le principali critiche rivolte da ‘Abdu al sufismo erano 

fondate sulla disapprovazione della pratica del taqlid, ovvero dell’uso ‘cieco’ delle fonti 

tradizionali nell’interpretazione dei testi, che nel sufismo si materializzavano ed erano 

riassunte nella figura dello shaykh della confraternita, detentore per eccellenza della 

scienza religiosa. Per il modernista ‘Abdu, il ricorso alle fonti tradizionali 

d’interpretazione implicava un atteggiamento di cieca imitazione dell’autorità religiosa 

che indeboliva la volontà e la libera capacità di ragionamento dell’individuo, elementi 

questi ultimi essenziali per la modernizzazione della società islamica. Inoltre ‘Abdu si 

scagliò esplicitamente contro due pratiche fondanti del sufismo istituzionale: contro i 

mawlid, nel suo tafsir al-manar, e contro i karamat, i miracoli, nella sua risalat al-

tawhid. I mawlid, celebrazioni degli anniversari dei maestri spirituali, furono additati 

come immorali perché promiscui e occasioni di pratiche superstiziose, popolari e 

arretrate; i karamat, i miracoli degli shaykh, erano invece considerati pericolosi perché 

elevavano lo shaykh allo statuto di santo dotato di baraka, rischiando così di minare il 

concetto di unicità-unità di Dio, il tawhid. Rashid Rida’ rese ancora più aspra la 

polemica contro la pratica del sufismo poiché riteneva che questa inducesse i discepoli a 

interessarsi a cose ultramondane senza valore, distogliendoli così dai loro doveri sociali 

e corrompendo di conseguenza la umma. Le pratiche dei sufi trasformavano, a suo 

avviso, l’islam in una religione di sottomissione passiva e in contrasto con l’immagine 

dell’uomo e del musulmano moderno. Il musulmano moderno, infatti, doveva essere un 

mujtahid capace, grazie alla sua intelligenza e alla preparazione scientifico-religiosa, di 

applicare i principi dell’islam modificandoli per venire incontro alla modernità.16 

L’islam moderno doveva riaprire le porte dell’ijtihad e confrontarsi direttamente con i 

testi dell’islam, facendo appello al riconoscimento della maslaha, ovvero quello che 

Rida’ definì il ‘principio di utilità’ per la società.17  

                                                 
15 Gibb, 1947. 
16 Fino ad allora il principio della maslaha era subordinato al prinicipio dell’analogia (qiyas) 
nell’interpretazione (ijtihad) del Corano. Con Rida’ la maslaha si sostituisce all’analogia e il principio 
dell’interesse della società prevale come principio guida dell’interpretazione (Hourani, 1983). 
17 Diversi studi sottolineano che il bab al-ijtihad, la porta dell’interpretazione, non era mai stata chiusa in 
maniera definitiva, e che è piuttosto la presa di posizione dei modernisti a creare questa frattura tra 
tradizione legata al taqlid e modernità dell’islam legata all’ijtihad (Asad, 2003). 
La polemica contro il sufismo di ‘Abdu e Rida’ probabilmente non ebbe molta risonanza all’interno delle 
confraternite in quanto la rivista al-manar era principalmente diffusa fra le classi educate e gli 
intellettuali, ma le posizioni di ‘Abdu vennero riprese in parte nel 1913 da Mohammed Khattab al-Subki, 
uno dei personaggi che ha diffuso una certa forma di islam riformista tra gli strati popolari del Cairo e 
delle campagne circostanti, istituendo un’associazione attiva al livello sociale, ovvero la jama‘iya 
shara‘iya. Al-Subki era uno shaykh educato ad al-Ahzar che scrive attaccando violentemente il sufismo 
per i suoi aspetti pratici e teorici, usando gli argomenti di Ibn Taymiya, ma soprattutto che riesce a 
diffondere i suoi precetti al livello della popolazione attraverso le pratiche rigidamente sunnite professate 
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Un’ulteriore sfida al sufismo, sulla scia delle precedenti,  venne lanciata 

proprio negli anni ’30 dallo shaykh al-Ahzar Mohammad Mustafa al-Maraghi (shaykh 

al-Ahzar dal 1928 al 29 e dal 1935 al 1945), il quale propose l’abolizione della carica 

istituzionale più alta ricoperta da uno shaykh sufi, ovvero quella di direzione dell’Alto 

Consiglio Nazionale Sufi18 e, cosa forse più importante, propose di sollevare dall’ufficio 

di guida spirituale tutti quegli shaykh che non avessero la qualifica istituzionale di 

‘alim, ovvero che non fossero usciti da al-Ahzar. Nel 1930 di conseguenza, in Egitto, 

comparvero anche nell’ambito del sufismo i primi riformisti modernisti, che si 

consideravano dei mujaddid, dei rinnovatori del sufismo appunto.19 Il loro intento era di 

riformare le pratiche e le credenze degenerate delle confraternite per venire incontro alle 

esigenze moderniste e per rivendicare la moralità e la modernità della tradizione sufi, 

contro le critiche ingiustamente rivolte al sufismo tout court. I protagonisti del 

riformismo sufi al Cairo furono Mohammed Zaki Ibrahim, la cui confraternita 

Mohammadiya Shadhiliya fu ufficialmente riconosciuta nel ’51; Muhammed Madi Abu 

al ‘Aza‘im che fondò la ‘Aza‘miya  Shadhiliya; Salam Hassan al Radi che fondò un 

nuovo ramo della Hamidiya Shadhiliya e, un po’ meno conosciuto, Abdel Salam 

Mohammed ‘Amriya che fondo il ramo della Rifa‘iya ‘Amriya Shara‘iya di cui parlerò 

a lungo più avanti.  

Allo stesso tempo, bisogna considerare un’ulteriore condizione storica che 

contribuì a mettere in difficoltà il fenomeno delle confraternite di fronte al riformismo 

islamico. L’organizzazione e la regolamentazione delle confraternite negli anni trenta 

era strettamente dipendente dal governo e legata al potere coloniale britannico.20 

                                                                                                                                               
dagli aderenti della jam‘aiya shar‘aiya. (su  Khattab al-Subki cfr. Farag, 1992; Johansen 1996; Luizard, 
1991b). 
18 Il Consiglio Nazionale Sufi nella sua forma attuale fu istituito con un Regolamento promulgato con 
decreto khedivale nel 1903 e confermata dal Regolamento Interno del Consiglio nel 1905 e comprende 
tutti i capi delle confraternite egiziane. Vi è poi al suo interno un Alto Consiglio con poteri decisionali, 
che comprende solo undici membri, fra cui gli shaykh delle confraternite più importanti, uno dei quali 
oggi viene eletto come responsabile direttamente dal Presidente della Repubblica in carica. Fra gli unidici 
membri dell’Alto Consiglio ci sono anche cinque membri esterni rappresentanti al-Ahzar e i ministeri. 
Tuttavia già dagli inizi dell’ottocento le confraternite in Egitto avevano un’organizzazione istituzionale, 
per decreto khedivale (cfr. anche nota 21) ( De Jong, 1978, 1983; Luizard,1990a).   
19 Sul sufismo riformista in Egitto cfr. Hoffman, 1995; Johansen, 1996. Sul rapporto fra sufismo e al-
Ahzar cfr. Zeghal, 1999, 1996. 
20 Nel 1930 l’Egitto era già formalmente indipendente dall’amministrazione britannica ma la dinastia di 
Mohammed ‘Ali, al potere nel ‘30 nella persona di re Fu‘ad, formò un governo ombra al servizio degli 
inglesi. Il Consiglio Nazionale Sufi era un organo istituzionale direttamente legato alla famiglia regnante; 
infatti la prima forma di organizzazione istituzionale delle confraternite sufi risale proprio a un firman 
(decreto) di Mohammed ‘Ali del 1812 con cui il governatore istituzionalizzò un‘autorità centrale alla 
guida del mondo delle confraternite. Questa autorità era rappresentata da uno shaykh della confraternita 
Bakriya ed era  direttamente dipendente dal potere khedivale (vicerè). Da allora in poi i regolamenti 
concernenti le confraternite in Egitto furono promulgati per decreto khedivale, nel 1895, cambiate e 
ammendate nel 1903 e 1910. (De Jong 1978; 1983; Luizard,1990a). 
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Nonostante effettivamente le confraternite non ebbero un ruolo preminente negli affari e 

negli interessi del governo né furono implicate più di tanto con il potere coloniale, la 

critica riformista rivolta contro l’atteggiamento quietista e sottomesso propugnato dal 

sufismo era anche una critica implicita a una presunta connivenza delle confraternite 

con il potere. Il riformismo di ‘Abdu rivendicava il pan-islamismo come movimento di 

opposizione politica all’imperialismo occidentale, laddove la riforma della società 

islamica aveva come obiettivo finale la ri-appropriazione da parte dei musulmani del 

potere politico e l’istituzione del califfato.21  Il riformismo islamico nell’Egitto degli 

anni trenta, nelle sue varie forme, si sovrappose ai movimenti d’indipendenza nazionale 

e si diffuse fra l’emergente classe borghese nazionalista. Le confraternite in tutto 

questo, considerate tradizionaliste in quanto a concezione della religione e conservatrici 

in quanto a posizione politica, sembravano fuori dal gioco della modernità anche dal 

punto di vista del bacino sociale di diffusione. Ai livelli di direzione, le grandi famiglie 

degli shaykh facevano per lo più parte della vecchia classe di grandi proprietari terrieri, 

eredi dei funzionari ottomani addetti alla raccolta di tasse imperiali. Questi grandi 

proprietari avevano riscattato i terreni a loro affidati grazie alle gabelle dei contadini ed 

erano i clienti della nuova dinastia di Mohammed ‘Ali.  Ai livelli di adesione, le 

confraternite raccoglievano per lo più i clienti delle grandi famiglie oppure le masse 

rurali e da poco urbanizzate.22 

Dunque le confraternite, da un punto di vista politico, erano viste dai riformisti come 

legate al potere, promotrici di un islam tradizionale e antimoderno nel senso politico di 

anti-rivoluzionario e anti-nazionalistico; da un punto di vista sociale raccoglievano 

clienti del potere oppure masse arretrate; da un punto di vista religioso il fenomeno 

delle confraternite, autoritario per sua propria natura e gnostico in quanto a metodo di 

ricerca del sapere, risultava antimoderno nel senso di anti-scientifico e di anti-

intellettuale, ma anche perché offuscava il naturale diritto e la capacità del singolo di 

interagire liberamente con i testi della religione e di riflettere su cosa significhi essere 

musulmano, arroccandosi dietro la scusa ufficiale del taqlid. 

Mohammed ‘Uthman , secondo quanto è detto nel testo, sembrava essere 

consapevole di questa situazione: mashakil al tariqa kithiir (i problemi delle 

confraternite sono molti), disse.  ‘Uthman  citò poi il requisito, a suo avviso principale, 

                                                 
21 Con Sayid Qutb poi nel 1964 questa tendenza politica sarebbe divenuta esplicita dal momento che egli 
invertì i termini della riforma: la presa del potere politico per Qutb diventò propedeutica e indispensabile 
alla riforma della società.  
22 Cfr.: Baer, 1968; De Jong, 1999; Ryzova, 2004; Schielke, 2008.  
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del presunto mujaddid, il rinnovatore, protagonista dell’islam moderno, un requisito che 

egli stesso sapeva di non possedere: ovvero una preparazione scientifica e religiosa 

acquisita preferibilmente ad al-Ahzar, Egitto. Questo in effetti, come abbiamo visto, era 

il requisito che l’allora shaykh al-Ahzar al-Maraghi voleva imporre ( tuttavia senza mai 

riuscirvi) come fondamentale per assumere la carica di shaykh.  

‘Uthman  si mostrò anche consapevole che l’Egitto era già pieno di uomini in grado di 

rinnovare la religione, uomini che erano allo stesso tempo ashraf, ovvero che vantavano 

un nobile lignaggio, e dotti, ‘alim.  

Disuqi decise ugualmente che Mohammed ‘Uthman  dovesse essere il mujaddid della 

sua confraternita, nonostante la sua mancanza di educazione islamica formale. Con 

questa soluzione il testo implicitamente informa il lettore che l’ ‘ilm, il sapere dottrinale 

acquisito attraverso lo studio dei testi, non è un requisito fondamentale per il 

rinnovamento dell’islam, dunque per la modernità così come la interpretava Dusuqi, 

uno dei quattro poli del sufismo sunnita. Una presa di posizione sul rapporto tra 

modernità e sapere di cui ‘Uthman  rivendicava la legittimità attraverso la tradizione 

sunnita rappresentata da Disuqi, pur essendo ufficialmente una delle più contestate dai 

modernisti riformisti.   

Il seguito della conversazione fra i due, in cui ‘Uthman  enuncia le sue 

condizioni, suggerisce esplicitamente invece quali dovessero essere le caratteristiche 

della ‘rinnovata’ via spirituale. Il primo punto esprime una preoccupazione legata alle 

accuse di arretratezza, e se vogliamo eterodossia, rivolte contro le confraternite: la 

figura del majzub, del folle di Dio, era una figura che poneva, e tuttora pone, molti 

problemi in quanto implicava la possibilità dell’esistenza della fede in assenza di 

ragione, ‘aql;  i secondi due punti, ovvero che i discepoli fossero esentati dalla pratica 

del ritiro e del viaggio spirituali, si possono riassumere entrambi nella volontà che la 

confraternita si slegasse da quel tipo di sufismo che predicava il ritiro dal mondo, il 

quietismo, e che annoverasse invece dei discepoli che fossero ben affermati all’interno 

della società. Fra le righe emerge la preoccupazione nei confronti di un’altra delle 

accuse che erano rivolte al sufismo: ovvero che l’atteggiamento quietista e di ritiro dalla 

società favorisse in realtà un’avanzata dell’imperialismo occidentale. Un atteggiamento 

dunque totalmente opposto a quello predicato dal modernismo di ‘Abdu che invece 

indicava nell’attività di riforma dell’individuo e della società da parte dei movimenti 

islamici lo strumento fondamentale per la re-islamizzazione dell’Egitto. La via della 

Shadhiliya, nella cui tradizione la tariqa Burhaniya di Mohammed ‘Uthman  si inseriva, 
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del resto era nota proprio per la volontà del suo fondatore, shaykh Hasan al-Shadhili, di 

non spogliarsi degli abiti sociali e di integrare vita ascetica e vita in società.23 Come 

accadde per molte delle confraternite riformiste, Mohammed ‘Uthman  si richiamò alla 

Shadhiliya anche per questa caratteristica esplicita di non-rifiuto del sociale. 24 

La quarta condizione richiesta da ‘Uthman  a Disuqi era che i suoi discepoli 

appartenessero a una classe sociale intermedi.25 Questa condizione rifletteva 

un’ulteriore preoccupazione legata a un altro stereotipo denigratorio nei confronti delle 

confraternite, ovvero che queste fossero il ricettacolo di persone povere e non colte. In 

questo senso le confraternite erano considerate come le eredi e i veicoli di quelle 

superstizioni popolari arretrate e irrazionali che avrebbero contaminato una presunta 

purezza rituale dell’islam, conforme invece alla visione razionale e moderna della 

religione. Questo stereotipo si è generato da un lavoro congiunto dei riformisti e di un 

certo orientalismo che ha separato lo studio dei testi del sufismo da quello delle 

confraternite, definite ‘popolari’,26 e riflette il dibattito religioso in atto. Allo stesso 

tempo questo stereotipo riflette anche la condizione sociale dell’Egitto negli anni 

precedenti alla rivoluzione nasserista. Le accuse rivolte al sufismo delle confraternite di 

essere il ricettacolo delle classi più ignoranti e di più bassa estrazione sociale era in 

linea con gli interessi di parte della nuova effendiya nazionalista medio borghese e 

moderna che voleva sia distinguersi dagli strati popolari urbani e rurali, sia acquisire 
                                                 
23 Cfr. Liguori, 2005. 
24 I confratelli con cui ho avuto modo di parlare mi hanno spesso sottolineato questo punto.  
25 Nel testo in arabo ‘Uthman  parla di ‘wust al-nas’ che, seguendo una traduzione letterale potrebbe 
tradursi con ‘gente comune’, gente che appartiene al centro della società e non ai suoi margini. L’invito a 
rivolgersi a ‘wust al nas’ in questo contesto può significare diverse cose, che non si escludono a vicenda. 
Da una parte potrebbe essere un invito affinché la confraternita non raccolga persone marginali e faccia 
vivere i suoi discepoli in società piuttosto che in eremitaggio; invito, questo, che si potrebbe ricollegare 
all’esigenza di contrastare alcune voci critiche dei riformisti dei primi del novecento che accusavano il 
sufismo di distogliere le persone dall’attivismo in società. Da un’altra parte ‘wust al nas’ potrebbe essere 
tradotto con classe media, traduzione che avrebbe senso se pensata in relazione a una seconda critica 
rivolta alle confraternite di inizio novecento, ovvero la critica di raccogliere gente ‘arretrata’, povera e 
ignorante, come sostengo più in dettaglio nel testo. 
26 Tale critica si iscrive nella strada aperta da Edward Said (2001, [1978]), sostenendo che gli antropologi 
e gli orientalisti che si sono occupati di islam, e di sufismo in particolare, hanno affermato un sapere 
sull’islam frutto, e a sua volta produttore, di divisioni presenti all’interno dei discorsi riformisti indigeni. 
La dicotomia tra un Islam popolare, sincretico e magico, quello delle confraternite sufi appunto, versus un 
Islam elitario, ufficiale e ortodosso si riflette in molti discorsi sia accademici che riformisti, dal XIX 
secolo in poi, portando con sé delle ambivalenze politiche e intellettuali. Da un punto di vista 
accademico, infatti, tale dicotomia riposa su alcune idee ben radicate nell’antropologia di quegli anni, 
sostengono, ad esempio, Webner e Basu (1998), editrici di un lavoro su queste tematiche. Queste 
comprendono innanzitutto la distinzione tra rito, inteso come pratica strumentale-estetica, e fede intesa 
invece in maniera etica o cognitiva; la distinzione tra magia e religione che, fondandosi sulle medesime 
caratteristiche della prima, è stata molto applicata dal pensiero riformista per distinguere tra un islam 
eterodosso, legato a pratiche magiche, e uno ortodosso conforme ai precetti religiosi. Un’ultima 
dicotomia influente è quella che oppone tra la nozione di ‘religione popolare’ e la nozione di ‘religione 
ufficiale o d’elite’, dicotomia che contribuisce notevolmente a complicare e fraintendere il posto occupato 
dal sufismo nel panorama dell’islam contemporaneo. 
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potere rispetto ai gruppi sociali affermati, tra cui appunto la vecchia classe dei feudatari 

composta per lo più dai capi delle confraternite religiose.27 In sostanza le confraternite 

religiose, a tutti i loro livelli, erano di ostacolo alla effendiya borghese e intellettuale 

Cairota, a cui si rivolgevano i riformisti islamici e a cui apparteneva essenzialmente il 

discorso sulla modernità dell’islam. Inoltre, da un punto di vista della reputazione 

dell’islam di fronte all’occidente, le confraternite erano deleterie in quanto davano 

visibilità alle classi popolari, connotando così l’immagine pubblica dell’islam con tratti 

irrazionali, superstiziosi e arretrati.  

shaykh Mohammed ‘Uthman  rivendicava un carattere moderno alla sua confraternita 

cercando di dissociare il discorso del riformismo islamico dagli interessi di classe del 

moderno stato proto-nazionale. Si poteva essere dei rinnovatori della religione e fare 

appello alle classi medie. Il suo messaggio probabilmente mirava alla stessa effendiya, 

pur non rivendicando una scienza religiosa ufficialmente acquisita ad al-Ahzar e 

dissociandosi dagli ambienti riformisti egiziani. Così facendo ‘Uthman  cercò di 

svincolare la religione ‘moderna’ dalla piega scritturalista del modernismo islamico. 

Ancora, affermò ‘Uthman , si poteva essere sufi pur slegandosi dalla figura del majzub e 

dunque dall’immagine arretrata e irrazionale del sufismo. Si poteva far parte di una 

confraternita pur non praticando la khalwa e la siyaha (il ritiro e l’eremitaggio), dunque 

il sufismo non era inconciliabile con l’impegno sociale: ‘Uthman  sembrava voler 

cambiare l’orientamento sociale del sufismo e farlo diventare impegnato, dunque, in 

senso ampio, politico.  

In ultimo, nel testo, compaiono le richieste di Disuqi a ‘Uthman , che esprimono 

l’interesse a  creare una confraternita unita a livello amministrativo, che non corresse il 

rischio, endemico di tutte le confraternite, diventate teatro di lotte intestine per il potere. 

Un tema antico all’interno delle tariqa. 

Questi elementi che emergono dal testo di ‘Uthman  aprono tematiche molto 

vaste che affronto in maniera più approfondita nei capitoli a venire soprattutto in 

relazione al mio campo in Egitto. La questione dell’attivismo politico e sociale della 

confraternita mette in discussione il concetto di politica e allo stesso tempo la 

concezione della temporalità. La confraternita infatti predica un atteggiamento a-

politico ma nel corso degli anni ottanta è impegnata in una lotta politica in senso ampio 

in cui cerca di rivendicare la dua forma di islam contro la visione riformista e l’islam 

ufficilae dello stato. La questione del majzub (folle di Dio) introduce invece la 

                                                 
27 Cfr. nota 20. 
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discussione sul rapporto tra razionalità e fede e di conseguenza chiama in causa il 

rapporto tra la concezione della persona sufi e il modello di musulmano virtuoso 

dominante all’interno della sfera pubblica egiziana. Infine emerge la questione del 

rapporto fra islam scritturalista e sufismo che introduce la problematica della 

normatività dell’islam, contrapposta ad una dimensione più emotiva del vissuto della 

fede.  

Nei restanti paragrafi di questo capitolo mi soffermerò piuttosto sulla dimensione 

transnazionale della confraternita, esplorando i significati della modernità nei discorsi 

contemporanei della confraternita e diretti ad un pubblico transnazionale, di cui io stessa 

ho fatto parte. 

 
 

2.2 Modernità, Burhaniya e wahabismo nel XXI secolo  
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L’islam sufi è moderno e non è arabo, affermò Safwat sempre in occasione del mawlid 

di Sidi Husein nel giugno del 2006, riferendosi alla jalabiya, alla ‘imma e all’hijab. E 

nel corso della stessa conversazioni aggiunse: 
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Safwat aggiunse, riprendendo una delle retoriche contemporanee più importanti della 

confraternita, che questa forma di islam legata alle ‘tradizioni’ (‘adat ua taqalid) arabe, 

è l’islam dei ‘wahabiti’. Il ‘wahabismo’ è una categoria con cui i burhani definiscono 

tutte le forme di islam contrarie alla loro interpretazione del sufismo e rispetto alla quale 

definiscono la modernità e la dimensione globale ed etica del proprio islam. 

Safwat, affermando la modernità del sufismo in opposizione all’islam arabo 

e wahabita, sposta i parametri di definizione della modernità rispetto ad alcune esigenze 

che orientarono probabilmente Mohammed ‘Uthman  negli anni trenta: la jalabiya nel 

2006 non è il simbolo della classe popolare arretrata e ignorante da cui ‘Uthman , 

stando alla sua autobiografia, voleva prendere le distanze, quanto piuttosto il simbolo 
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dell’arretratezza di un islam connotato culturalmente come arabo, insomma di un islam 

localistico e legato alle tradizioni locali. L’islam che Safwat vuole presentarmi ha una 

dimensione più ‘globale’, secondo le definizioni stesse dell’attuale shaykh della 

confraternita. Il parametro che definisce il progetto di modernità della confraternita nel 

2006, come Safwat mi ha ripetuto più volte, è la dimensione globale dell’islam della 

confraternita: una forma di islam capace di adattarsi a qualsiasi contesto di diffusione, 

in quanto priva di una dimensione culturale specifica, tanto meno araba. L’islam arabo 

dal punto di vista ufficiale della Burhaniya, come ha specificato Safwat e come emerge 

da diversi discorsi ufficiali dell’attuale shaykh della confraternita, è tutt’uno con l’islam 

che i burhani definiscono wahabita.28 La definizione di ‘wahabismo’ ritorna 

continuamente nelle parole dei miei interlocutori come nei discorsi ufficiali dello 

shaykh e rappresenta appunto un islam anti-moderno per diverse ragioni: innanzitutto 

perché è locale, ovvero arabo; in secondo luogo perché è legato a una particolare 

dimensione fisica della pratica dell’islam, attenta al culto e alle azioni piuttosto che alla 

crescita spirituale; infine perché ha un forte orientamento politico e sociale.29 L’islam 

sufi proposto dalla Burhaniya è invece un islam interiore, a-politico e globale. Per usare 

ancora una volta le parole dei miei interlocutori, l’islam burhani è un islam batini 

(dell’interiorità) e l’islam wahabi è un islam zahiri (dell’esteriorità). In un discorso 

ufficiale successivo agli eventi dell’undici settembre 2001, lo shaykh Ibrahim, figlio e 

successore di ‘Uthman , affermò: 

 

                                                 
28 Il wahabismo, così come lo definiscono i burhani, è una categoria che raccoglie tutte le forme di islam 
che appunto sono definite come locali ed esteriori nel senso di orientate al culto, alla dimensione corporea 
e politica della religione. Bisogna però ricordare che storicamente il movimento wahabi nasce nella 
penisola araba e in particolare nel Nejd, dove nella seconda metà del XVIII secolo Abdel Wahhab 
comincia la sua missione di riforma dell’islam. Circa alla metà del secolo Abdel Wahab unisce le sue 
forze con quelle di una piccola dinastia, la dinastia dei Saud, formando il nucleo politico dell’Arabia 
Saudita e formalizzando in una prospettiva di governo la sua prospettiva sulla religione e, assieme a 
questa, la sua opposizione al sufismo. Abdel Wahab, infatti, si fa predicatore di un islam ‘puro’ delle 
‘origini’, dei Salaf al-Salih, i compagni del Profeta, scagliandosi contro ogni forma di ‘innovazione’, 
bida’, e in particolare contro ogni forma di intercessione fra Allah e i suoi fedeli per via di un uomo. Il 
sufismo e le confraternite sono accusate di politeismo, shirk. Lo stato saudita si deve basare sulla shari‘a 
e deve rifiutare ogni forma di legge o di costumi in disaccordo con la specifica tradizione islamica 
sostenuta da Abdel Wahab. Le idee di Abdel Wahab non sono certo nuove e riprendono in parte gli 
insegnamenti del teologo Hanbalita del XIII secolo Ibn Taymiya, così come la sua avversione per il 
sufismo. Insomma, sul piano della tradizione religiosa, la tradizione cui fanno riferimento il burhani è 
totalmente in contrasto con la tradizione dell’islam wahabi e l’opposizione all’islam wahabi vuol dire 
anche un’opposizione a una certa geografia dell’islam. Il tradizionalismo di Abdel Wahab infatti è 
fortemente legato al territorio e allo stato saudita, che rappresenta il luogo dove è nato e prosperato 
l’islam dei fondamenti e il luogo da cui parte la riforma.  
29 Il termine wahabismo, in quest’accezione, è contenuto persino nelle memorie di ‘Uthman , anche se 
non appartiene ai primi episodi raccontati e poi raccolti nel testo, quanto piuttosto alle storie di più tarda 
composizione, probabilmente agli anni cinquanta e sessanta.  
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 [Discorso di shaykh Ibrahim, Khartoum, aprile 2004]. 

 

Questo discorso fu ripreso l'anno successivo, nel 2005, dal figlio e successore di 

Ibrahim, dunque nipote di ‘Uthman , che in occasione del suo primo discorso come 

shaykh ribadì il significato delle parole del padre: 
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 [Discorso di shaykh Mohammed, Khartoum, aprile 2005] 

 

Per lo shaykh il wahabismo è responsabile dell’estremismo religioso in quanto attribuisce 
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un’importanza eccessiva alla dimensione esteriore e socio-politica della fede, ovvero ‘al 

culto e alle azioni’. Più avanti il discorso del 2003 specifica come l’attenzione all’etica 

dell’individuo sia sempre stata propria al sufismo e rivendica che nell’aspetto batini-

interiore della religione risieda la dimensione etica dell’islam.30 

!"#$%" !"#$%"

!"#$%"
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! ![Discorso dello shaykh, Khartoum, aprile 2004]. 

 

Il punto di vista dei burhani sembra quello di un pan-islamismo, dove l’islam è il 

criterio unificante. Tuttavia contrariamente alla storica ideologia pan-islamica, la 

Burhaniya presuppone una separazione tra potere spirituale e temporale.31 Il pan-

                                                 
30 Il binomio zahir-batin, pur essendo un binomio da sempre presente nella tradizione sufi, non implica in 
nessun caso una radicale dicotomia tra esteriorità e interiorità. Piuttosto l’esteriorità, lo zahir, rappresenta 
per la tradizione scritturale, cui esplicitamente fanno riferimento i burhani, l’aspetto manifesto e 
complementare della realtà divina. Tuttavia nei discorsi di auto-rappresentazione della Burhaniya, il 
binomio mistico si trasforma efficacemente in una dicotomia e risulta, così, un’utile retorica politica di 
distinzione per la confraternita.   
31 Viene definito pan-islamismo quel movimento ideologico che si richiama al califfato e che rivendica un 
‘nazionalismo’ definito su base religiosa, che unsica la umma (nazione) islamica sotto un’unica autorità. 
L’ideologia, incarnata nel concetto di califfato, fu utilizzata inizialmente nel 1774 nel trattato Kucuk 
Kaynarca, quando per la prima volta il sultano ottomano rivendicò la propria giurisdizione religiosa sui 
musulmani oltre i confini dei suoi territori. Il concetto fu poi reuperato, in maniera più militante, da Al-
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islamismo della confraternita è intersecato con un’ideologia liberale e secolare dello 

stato, vicina in certi punti agli interessi dell’attuale governo egiziano di Mubarak. 

Negando la teoria politica sulla funzione temporale del califfato, che invece occupa 

molto spazio nei discorsi di Rida’ e di altri esponenti del pan-islamismo in Egitto,32 la 

confraternita sembra rispondere alle richieste che lo stato egiziano avanza nei confronti 

dell’islam, ovvero la separazione tra politica e religione, che si adatta particolarmente 

bene alla retorica apolitica del sufismo.33 Allo stesso tempo un terzo discorso, afferma 

in maniera forte l’islam deve contrastare i rischi impliciti nella globalizzazione stessa, 

ovvero l’invasione occidentale: 
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[Discorso dello shaykh, Khartoum, aprile 2004]. 

 

L’associazione del wahabismo alla dimensione locale/araba ed esteriore/zahiri, nel 

senso di troppo attenta al corporeo e alla politica, va compresa alla luce delle tre 

dimensioni principali della confraternita, ovvero quella sudanese, quella della 

particolare storia della confraternita negli anni settanta e ottanta in Egitto, e quella 

transnazionale della confraternita nella migrazione. La dimensione sudanese non è stata 

oggetto specifico della mia indagine etnografica perciò ne fornirò qui di seguito solo dei 

brevi accenni, mentre dedicherò i prossimi due capitoli rispettivamente all’esplorazione 

delle dimensioni della confraternita in Egitto e nella migrazione.  

                                                                                                                                               
Afghani e reinserito nel programma politico e ideologico dei riformisti di fine Ottocento 
(Cloarec&Laurens, 2000; Schulze, 2004). 
32 Cfr. Hourani, 1983. 
33 Il discorso dello shaykh ha chiaramente anche un fine politico all’interno del contesto sudanese, che in 
questa tesi non analizzo. La confraternita in Sudan si inserisce nella scia politica della confraternita 
Khatmiya o Mirghaniya, che fondò il NUP, National Union Party, un partito di opposizione all’attuale 
governo in carica di Al-Bashir. Questo governo, originato da un colpo di stato militare, inizialmente era 
fortemente appoggiato dal NIF, National Islamic Front, e orientato a una fusione tra religione e politica. 
La confraternita Mirghaniya, sulla cui scia la Burhaniya, si oppose a questa politica e piuttosto propose 
una politica di avvicinamento all’Egitto di Nasser, nella prospettiva di una unificazione dei due paesi 
sotto la guida del socialismo arabo nasserista. Shaykh Ibrahim, in un altro brano del discorso del 2004 
citato nel testo, afferma esplicitamente questa posizione della confraternita Burhaniya, dicendo appunto 
che la confraternita lotta per l’unione fra Egitto e Sudan (Warburg&Kupferschmidt, 1983). 
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La confraternita in Sudan si inserisce nella scia politica della confraternita Khatmiya o 

Mirghaniya,34 che fondò il NUP, National Union Party, un partito pro-egiziano che dal 

1953 a oggi ha avuto un ruolo importante nella storia politica Sudanese. Nel quadro del 

protettorato anglo-egiziano sul Sudan, la posizione del NUP sosteneva l’unione politica 

del Sudan all’Egitto, in vista di un’indipendenza dal Regno Unito. Dopo l’indipendenza 

del Sudan nel 1956, il NUP, che si è trasformato prima in PDP poi in DUP, ha 

perseguito una politica sempre più o meno in opposizione al NIF, il National Islamic 

Front. Il NIF è un partito definito islamista poiché orientato alla creazione in Sudan di 

una nazione islamica sul modello del regno saudita. Fra le altre cose, il NUP della 

Mirghaniya si è sempre opposto all’implementazione della shari‘a al livello legislativo 

proposta dal NIF. L’attuale governo sudanese di Al-Bashir, originato da un colpo di 

stato militare nel 1989, fu inizialmente appoggiato dal NIF. La confraternita Burhaniya 

a sua volta, da sempre si è opposta all’idea di uno stato islamista guidato dal NIF e 

all’implementazione legale della shari‘a, avvicinandosi piuttosto alle posizioni dell’ex 

NUP e in generale della confraternita Khatmiya. Shaykh Ibrahim, in un altro brano del 

discorso del 2002, afferma esplicitamente anche la posizione pro-unionista della 

Burhaniya, riprendendo uno dei temi cari alla Mirghaniya e dicendo appunto che:  
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[Discorso di shaykh Ibrahim, Khartoum 2004].  

 

Da questo brano si può comprendere che il discorso del 2004 era diretto sia a un 

pubblico sudanese, che ad un pubblico egiziano, o quanto meno filo egiziano, e il suo 

scopo era anche di proporre un islam favorevole alla politica egiziana e consono 

all’islam istituzionale egiziano.35 La Nile Valley Conference che lo shaykh cita avrebbe 

                                                 
34 Cfr. Luizard, 1991b. 
35L’affermazione di Ibrahim risulta anacronistica, in quanto un’unione di qualsiasi sorta fra Egitto e 
Sudan poteva avere valore solo il secolo precedente in contesti politici e storici molto differenti. Ma, 
quantomeno, il discorso di Ibrahim afferma pubblicamente la distanza della confraternita dal programma 
e dall’orientamento politico del governo in carica in Sudan, in contrasto con gli orientamenti del governo 
di Mubarak soprattutto in materia di rapporti fra religione e stato (Ferrié 2008). 
 Per islam istituzionale, o ufficiale, qui come nel resto della tesi, intendo l’islam promosso dalle 
istituzioni religiose legate in maniera diretta al potere statale e che, nella maggior parte dei casi, rispetta 
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dovuto essere un proto-partito burhani che però, secondo le mie ricerche, non ha mai 

avuto un seguito. Se il discorso sull’unione politica fra Egitto e Sudan può sembrare 

politicamente inverosimile all’epoca del discorso dello shaykh nel 2004, bisogna però 

ricordare che l’interesse della Burhaniya per l’Egitto era invece, in quegli anni, primario 

al livello amministrativo. Proprio agli inizi degli anni duemila, la Burhaniya cominciava 

infatti il processo di riavvicinamento al Consiglio Nazionale Sufi Egiziano, per poter 

essere accettata nuovamente nell’elenco delle confraternite ufficiali, dopo esserne stata 

esclusa per più di dieci anni. Di questa dimensione più propriamente egiziana della 

confraternita, dei motivi dell’esclusione della Burhaniya dal Consiglio Nazionale Sufi e 

delle conseguenze nella percezione degli individui del wahabismo parlerò nel prossimo 

capitolo.  

                                                                                                                                               
l’orientamento politico del governo in carica). Fra queste l’universita di al-Ahzar, il Ministero degli 
Affari Religiosi, la Dar al-‘ifta (istituzione in cui vengon promulgate le fatwa, i giudizi non legalmente 
vincolanti dei mufti di stato) e  il Consiglio Nazionale Sufi (Majlis Sufi). Quest’ultimo cumula tutti i 
poteri legislativi, giudiziari ed esecutivi nel dominio della mistica organizzata. Questa istituzione è 
investita del diritto esclusivo di approvazione di tutte le attività mistiche pubbliche o private, così come 
del controllo e della supervisione del sufismo (cfr. Luizard 1990a; 1991). 
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Capitolo 3 - Rappresentazioni e forme del wahabismo 

 

 

Con il termine !"#"$%&'( i burhani definiscono tutte quelle forme d’islam che 

considerano come opposte alla propria, ovvero le forme !"#$%& esteriori, politiche e 

povere dal punto di vista etico. Allo stesso tempo, il !"#"$%&'( corrisponde a 

un’immagine concreta poiché i burhani vi associano determinate caratteristiche fisiche 

dell’essere musulmano e specifici movimenti sociali. Questa categoria immaginata dà 

una forma visibile e fornisce un ordine di significazione dominante, quello morale-

religioso, per interpretare gli avvenimenti che sono occorsi ai burhani, alla Burhaniya e 

più in generale al sufismo a partire dagli anni settanta nell’Egitto di Sadat.1 Nella 

rappresentazione del !"#"$%&'( si condensa e trova espressione un nodo di dimensioni 

differenti della storia dei burhani, ovvero la dimensione politica, sociale e il vissuto 

individuale dei miei interlocutori, che in questo capitolo intendo esplorare. Nel primo 

paragrafo descriverò il contesto storico egiziano degli anni settanta e il ruolo dell’islam in 

questo contesto, mentre nel secondo paragrafo tratterò del rapporto fra il governo di Sadat 

e le confraternite sufi.2 Avanzerò un’interpretazione degli eventi che è fortemente 

influenzata dalla ricostruzione e dal punto di vista dei miei interlocutori burhani, 

soprattutto di Safwat, Maqbul e ‘Isam, che sono le persone che mi hanno maggiormente 

parlato dei problemi che la confraternita ha affrontato in quel periodo. La loro 

ricostruzione dei fatti suggerisce una visione dicotomica del sufismo egiziano, diviso tra 

un sufismo riconosciuto come ufficiale, ovvero il sufismo !"#$% (essoterico) delle 

confraternite riformate, e un sufismo '"($)  esoterico e fondamentalmente a-politico.3 Nel 

                                                 
1 Mutuo il concetto di ‘ordine di significazione’ da Merleau Ponty e dalla concezione esistenziale della 
storia. “…La concezione del diritto, la morale, la religione, la struttura economica si significano a 
vicenda nell’Unità dell’evento sociale, così come le diverse parti di un corpo s’implicano l’un l’altra 
nell’Unità di un gesto…è impossibile ridurre la vita interumana alle sole relazioni economiche, o o ai 
rapporti giuridici e morali pensati dagli uomini…Ma in ciascun caso, uno di questi ordini di 
significazione può essere considerato dominante…” (Merleau-Ponty 1945:212). 
2 La mia ricostruzione storica si basa soprattutto sulle seguenti fonti secondarie: De Jong 1983, 1978; 
Hoffman 1995; Kepel, 1985; Luizard, 1990a, 1990b, 1991b; Schulze, 2004; Skovgaard-Peterson 1997; 
Zeghal, 1999, 1996. 
3 La coppia di termini '"($) * !"#$%

'"($) $+#,"-&
!"#$%

)** # +,Nella definizione delle 
confraternite contemporanee, allo -"#%. appartengono secondo i burhani quelle che hanno riformato le 
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terzo paragrafo del capitolo racconterò poi come Maqbul e ‘Isam abbiano interpretato e 

vissuto nello specifico questo momento storico, sulla base delle loro particolari storie di 

vita e della loro posizione sociale e come intendano la categoria del !"#"$%&'(. Infine 

nell’ultimo paragrafo introdurrò le dimensioni più esistenziali, legate alle forme del corpo 

e alle emozioni, che contribuiscono a significare la categoria del !"#"$%&'(. 

Lascio invece al capitolo successivo il racconto delle storie di migrazione che mostrano 

come anche la dimensione transnazionale della confraternita sia importante per 

comprendere le definizioni di !"#"$%&'( e di islam interiore dei burhani.  

!

 

3.1 Forme di islam in Egitto durante il governo di Sadat 

 

La sconfitta subita durante la Guerra dei Sei Giorni contro Israele ebbe delle conseguenze 

nefaste sull’Egitto di Nasser e apportò dei cambiamenti profondi nella politica egiziana, 

sia sul piano della politica estera che in politica interna. Il summit di Khartoum che 

nell’agosto 1967 riunì gli stati arabi attorno al problema Israele, segnò il cambiamento 

della politica estera nasseriana nei confronti degli stati conservatori del Medio Oriente, 

specialmente nei confronti dell’Arabia Saudita. L’Egitto aveva subito delle rilevanti 

perdite militari durante la guerra dei sei giorni e aveva bisogno di ricostruire il suo 

esercito per far fronte a Israele. Siccome gli stati petroliferi conservatori potevano fornire 

gli aiuti finanziari necessari di cui l’Egitto aveva bisogno, Nasser decise di porre fine 

all’antagonismo con l’Arabia Saudita, dando prova delle sua intenzioni con il ritiro delle 

truppe egiziane dallo Yemen del nord, terreno simbolico di scontro con il Regno Saudita. 

In cambio, gli stati petroliferi s’impegnarono a sostenere finanziariamente, versando il 

20% del guadagno petrolifero all’Egitto indebolito dalla /"0&".  

All’interno dell’Egitto si assistette a un progressivo disincanto della popolazione dal mito 

socialista di Nasser: la situazione economica era disastrosa a causa della guerra e della 

fuga della borghesia a seguito del nuovo socialismo introdotta dalla Carta nazionale del 

1961. Il mito dell’Egitto a capo dell’arabismo e di un Medio Oriente anti-israeliano crollò 

e ci furono le prime manifestazioni spontanee contro il regime, nel febbraio 1968. Prima 

gli operai delle industrie di Helwan, poi gli studenti, manifestarono nelle strade del Cairo 

criticando il regime e il tribunale militare che non aveva fatto giustizia contro gli ufficiali 
                                                                                                                                              
pratiche al livello esteriore per adattarle alle esigenze della società, spogliandole spesso della loro 
dimensione  interiore ed esoterica, e del loro significato spirituale.  
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responsabili della disfatta della guerra dei sei giorni.  

Quando Sadat arrivò al potere nell’ottobre 1970, il regime mancava delle basi sociali di 

sostegno, inoltre Sadat non godeva della stessa legittimità di Nasser all’interno degli 

ambienti di palazzo, che erano ancora filo-nasseristi. Per liberarsi dell’opposizione 

interna all’entourage del governo Sadat fece quella che viene chiamata la ‘rivoluzione di 

ri - orientamento’ e nel maggio del 1971, neutralizzò gli alti responsabili più vicini 

all’Urss e a Nasser. Sul piano della società Sadat si trovò invece a dover gestire una 

dissidenza multipla: innanzitutto quella degli studenti, creata e forgiata dal regime 

nasserista attraverso la sua politica di sviluppo dell’insegnamento universitario e che, 

attraverso l’azione dei predicatori islamici, si stava costituendo in un movimento critico 

dei metodi autoritari utilizzati dal regime. In seconda istanza, durante gli anni settanta si 

sviluppò una dissidenza islamista radicale.4 I movimenti che predicavano l’%&*"#, ovvero 

la riforma dell’islam (fra cui %/, 1.%'%& i Fratelli Musulmani) subirono le conseguenze 

della pubblicazione di 2%34.3, 5%*%".% di Sayyid Qutb5 e cominciarono a dividersi tra 

riformisti-quietisti e rivoluzionari. La spaccatura si manifestò per la prima volta nel 1969, 

in occasione della pubblicazione da parte di Hasan al-Hudaybi, guida suprema dei Fratelli 

Musulmani dal 1949, del testo 2.36%7"4(.%8,/(/,9%:6%7%, in risposta al testo di Qutb. Nel 

testo Hudaybi prese le distanze dall’idea del 4"0;%. sostenuta da Qutb, ovvero la 

scomunica del regime e di conseguenza della società. In breve, Hudaybi diede vita alla 

tendenza ufficiale e riformista, che Gilles Kepel6 chiama dei ‘neo-fratelli musulmani’ 

che, dopo la morte di Hudaybi, si raggruppò attorno a Talmasani e alla rivista "*<6"=!". I 

neo-fratelli si differenziavano rispetto ai movimenti ispirati da Sayyid Qutb perché 

rifiutavano l’idea della rivoluzione e della presa del potere, sostenendo piuttosto la 

                                                 
4 Riprendo la definizione ‘islamismo radicale’ da Kepel (1985) e Cloarec&Laurents (2000), per indicare 
quei movimenti che proponevano un’azione militante contro il regime e la società. Gli autori citati 
distinguono fra movimenti islamici quietisti, ovvero non votati alla presa del potere politico e all’azione 
militante, e movimenti islamici militanti, radicali appunto per il loro attivo impegno sociale e politico che 
è spesso risultato in azioni terroristiche. In generale, in letteratura con il termine ‘islamismo’ si intendono 
quei movimenti sociali attraverso cui l’identità musulmana viene collettivamenente riappropriata come la 
base per un progetto sociale e politico alternativo ( Gole, 2002).  
5 Sayyid Qutb, (giustiziato il 29 agosto del 1966) originario di Asyut, una città nel medio Egitto e giunto 
al Cairo per studiare all’istituto superiore di studi pedagogici, presto divenne un personaggio di rilevanza 
pubblica che contribuì a politicizzare i movimenti islamici nascenti. Fu incarcerato nel 1954, assieme a 
molti altri esponenti dei Fratelli Musulmani, a seguito di un fallito attentato al Presidente Nasser da parte 
di un dissidente islamico. Dal carcere scrisse il libro in questione, 2%34.3,'%*%".%8,in cui rivengono tre temi 
conduttori: il 4"0;%. (dichiarazione di infedeltà) ovvero la ‘scomunica’ di coloro che praticano un islam 
‘scorretto’; l’idea di sovranità assoluta di Dio che è ripresa, seppur con qualche differenza dalla nozione 
di #"0%'%>" di Mawdudi, altro esponente della &"*";%>" (il movimento nato dalle posizioni ideologiche di 
‘Abdu e al-Afghani, cfr. capitolo 2, nota 14); l’idea della ?"#%*%>" contemporanea della società, ovvero 
l’ignoranza dell’islam (paragonabile all’età pre-islamica, la ?"#%*%>" apppunto). 
6 Kepel, 1985. 
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predicazione come unico mezzo giusto per riportare la società alle regole del Corano. 

Quest’atteggiamento quietista raccolse i consensi della nuova borghesia filo-governativa 

che si creò in Egitto dopo la liberalizzazione economica messa in opera da Sadat, e lasciò 

spazio alle posizioni rivoluzionarie che si diffusero tra le classi sociali meno agiate e fra 

gli studenti. Le posizioni rivoluzionarie di Qutb ispirarono diversi movimenti che 

vedevano, al contrario dei neo-fratelli musulmani, nella sovversione del regime accusato 

di ?"#%*%>" (ignoranza dell’islam) l’unica soluzione possibile per riportare la società 

all’islam. Fra questi è necessario ricordarne almeno due che ebbero un ruolo importante 

nella politica egiziana negli anni a venire: il 4"0;%.,!",#%?.", o Società dei Musulmani, 

guidata da Shukri Mustafa, e il gruppo @%#"68,responsabile dell’assassinio di Sadat. 

Nel 1970 Sadat, come abbiamo visto, mancava sia di legittimazione popolare sia di un 

entourage politico che lo appoggiasse. Si rivolse quindi ai movimenti islamici e trovò nel 

linguaggio dell’islam la sua retorica di legittimazione: il nuovo atteggiamento di sostegno 

del governo nei confronti dell’islam era riassunto nello slogan “scienza e fede” che 

accompagnò tutto il periodo del governo di Sadat e che fece guadagnare al presidente 

l’appellativo di credente. L’approvazione nel 1971 della nuova costituzione che inserì la 

&#".%=" fra le fonti principali di legislazione fu la prima dichiarazione dell’orientamento 

del nuovo regime. Contemporaneamente Sadat, prese le distanze dal regime di Nasser 

anche in un altro senso: istaurò un regime politico basato sul rispetto della legge e dunque 

implicitamente critico del regime poliziesco degli ultimi anni di Nasser. Sul piano 

economico e politico ci fu un processo di liberalizzazione che culminò con l’%/;%4"#,nel 

1974,7 i cui effetti si ripercossero anche nel panorama dell’islam egiziano. A livello della 

sfera pubblica e della società civile, la parziale liberalizzazione lasciò spazio alla 

diffusione del discorso dell’islam e alla sua trasformazione in referente politico del 

disagio sociale. Il discorso dei nuovi predicatori si coniugò con l’economia del mercato 

libero e, attraverso l’azione di media quali cassette, pamphlet, video etc.,  cominciò a 

diffondersi un certo discorso che proponeva l’islam come un percorso di catarsi rispetto 

alle tendenze filo-occidentali del regime e alle sconfitte di un Egitto che aveva perso la 

sua fede musulmana.8 Inoltre lo stesso governo, in maniera tattica, sostenne la diffusione 

del discorso islamista tra i movimenti studenteschi per annientare definitivamente la 

sinistra nasserista: nel 1973 Muhammad ‘Uthman  Ism‘ail, sostenitore di Sadat durante la 

                                                 
7 Con %/;%4"# ci si riferisce alla liberalizzazione economica e politica messa in atto dal governo di Sadat a 
partire dal 1974. 
8 Salvatore data 
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rivoluzione di re-orientamento, divenne governatore di Assiut e si adoperò per sostenere 

gli studenti islamisti nelle università fino al punto di guadagnarsi l’appellativo di padrino 

delle  ?"'"="4, "*<%&*"'%>"+A, I Fratelli musulmani, obbiettivo del regime nasserista,  

ottennero un’amnistia poco dopo la salita al potere di Sadat e gli esponenti resi più 

radicali dagli anni di galera o di esilio in Arabia Saudita trovarono un auditorio oramai 

ricettivo, specialmente fra gli studenti. Sul piano delle istituzioni Sadat lasciò più libertà 

agli ="*%' (dotti) e i ':;4% (colui che dà i responsi giuridici) dell’università di "*<)#-". e, 

anzi, si indebitò con loro in quanto utilizzò le loro ;"4!", (responso giuridico non 

vincolante), per lanciare la sua campagna contro la sinistra, in particolare le ;"4!" di 

&#">0# Abdel Halim Mahmud, &#">0#,"*<)#-". dal 1973 al 1979.10 I sauditi a loro volta 

s’impegnarono a sostenere finanziariamente i movimenti islamisti, in particolare i neo-

fratelli musulmani di Hudaybi  e di Talmasani di cui la rivista "*<6"=!" divenne la cassa 

di risonanza. In alcuni casi i sauditi sostennero anche le posizioni di "*<)#-". che non 

erano sempre allineate colla politica di Sadat. I capitali sauditi e la parziale libertà di 

parola favorirono la formazione all’interno dell’università islamica di un gruppo di ="*%',

periferici dissidenti che erano vicini alle correnti islamiste più radicali.11  

Verso la metà degli anni settanta, a seguito di questa politica il governo si trovò in una 

posizione ambigua sia al livello della società sia al livello delle istituzioni. Per 

guadagnare legittimità aveva contribuito a legittimare a sua volta l’islam come discorso 

politico, ma in questo gioco aveva lasciato troppo spazio alla diffusione di movimenti 

islamici radicali all’interno della società, così come alla diffusione della predicazione dei 

Fratelli Musulmani e degli ="*%' periferici nella sfera pubblica. Quando un manipolo di 

militanti islamici si oppose per la prima volta in maniera esplicita al regime con il 

tentativo di colpo di stato all’Accademia Militare di Helipolis nell’aprile del ‘74, Sadat si 

vide costretto a ri-orientare il suo discorso sull’islam per definire il rapporto tra governo e 

correnti islamiste.12 Il governo non poteva rinunciare del tutto all’islam come linguaggio 

                                                 
9 Le ?"'"="4, "*<%&*"'%>" erano i movimenti e associazioni studentesche che si erano costituiti nelle 
università egiziane durante gli anni del governo di Nasser e che assunsero un orientamento islamista, nel 
senso di politico-militante, durante il governo di Sadat. 
10 Lo &#">0#, "*<)#-". è eletto direttamente dal presidente del governo alla direzione dell’università e 
rappresenta, assieme al ministro degli affari religiosi e al ':;4% di stato e al presidente del consiglio 
nazionale sufi, uno degli esponenti più importanti dell’islam istituzionale egiziano.  
11 Zeghal, 1999, 1996. 
12 Il colpo di stato tentato da un gruppo interno all’Accademia militare di Heliopolis, per la prima volta 
vide gli islamisti in antagonismo diretto ed esplicito contro lo Stato e segnò definitivamente la perdita di 
controllo da parte di Sadat sui movimenti islamisti. Questo accadde nell’aprile del 1974. Subito dopo 
cominciò la caccia ai militanti islamisti ricercati per l’attentato, la stampa nazionale ne approfittò per 
scatenare una polemica generalizzata contro tutti i “barbuti” islamisti, !"#"$% per i miei interlocutori. 
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di riferimento politico in quanto la legittimità del potere di Sadat si fondava sul recupero 

e il rispetto dell’islam, ma allo stesso tempo doveva trovare il modo di prendere le 

distanze dall’islamismo più radicale. Sadat si trovò a dover bilanciare la posizione 

ufficiale del governo di fronte all’islam in modo da far pendere l’ago della bilancia dalla 

parte di una forma d’islam a-politico. In questo senso l’islam sufi poteva giocare in suo 

favore.  

Il regime di Nasser aveva favorito certe confraternite sufi di dimensione transnazionale 

per sostenere la sua politica estera e per rafforzare certi legami politici strategici fra 

stati;13 allo stesso tempo in politica interna spesso le confraternite furono il veicolo di 

diffusione di slogan governativi al livello della popolazione, anche attraverso gli stessi 

'"!*%6 organizzati dietro supervisione del governo.  Il governo di Nasser, infatti, 

soprattutto attraverso la figura di ‘Abd al Hakim Amir, un membro del consiglio della 

rivoluzione, si era interessato attivamente alle confraternite sufi. Amir era stato incaricato 

di supervisionare il processo di riforma interno al Consiglio Nazionale del Sufismo, 

iniziato con Tawfiq al-Bakri nel 1905 e che nel 1957 fu portato avanti da Muhammad 

Mahmud ‘Ilwan, &#">0# della ‘Ilwaniya Khalwatiya e amico di Amir, a cui lo stesso 

Amir aveva affidato la carica di &#">0#,"*,&#:>:0#,"*<4:.:B,"*<&:;%>>",(&#">0# supremo 

delle confraternite sufi). Furono organizzate numerose conferenze sul sufismo e fu 

fondato il giornale ufficiale del sufismo, "*-%&*"',!","*<4"&"!!:;8 e molte confraternite 

vennero aggiunte al novero delle confraternite ufficialmente riconosciute. Allo stesso 

tempo il regime di Nasser, al fine di ottimizzare il discorso sufi, aveva utilizzato la 

censura per far passare sottobanco le tensioni che la tendenza riformista dell’islam era 

riuscita a provocare anche all’interno dello stesso sufismo organizzato e che vedeva le 

confraternite più vicine al riformismo islamico confrontarsi con le confraternite che 

sostenevano una visione più mistica dell’islam, criticata dai riformisti.14 

Sotto Sadat, quest’opposizione fra confraternite mistiche e confraternite riformate venne 

in primo piano attraverso le polemiche che si scatenarono contro la Burhaniya e, secondo 

i burhani con cui ho già parlato, tornò utile al governo per bilanciare la sua posizione 

                                                                                                                                              
L'episodio dell'Accademia militare rappresentò la giustificazione ufficiale del governo per cominciare 
una caccia agli islamisti radicali che andò ben oltre la ricerca dei diretti responsabili del tentato colpo di 
stato. Fra i ricercati c’erano infatti anche gli "#*, "*<0"#;8, gli abitanti delle caverne, come erano 
correntemente soprannominati i discepoli della C(7%34D,63%,':&:*'"/% di Mustafa Shukri, e che furono 
annoverati fra i responsabili sebbene non avessero alcuna connessione con l’affare dell’Accademia 
militare. (cfr. Kepel, 1985) 
13 Fra queste vi fu sicuramente la Burhaniya per il suo ruolo di ponte fra l’Egitto nasserista e il Sudan pro-
unionista (cfr. Luizard, 1991b). 
14De Jong, 1983. 
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all’interno del discorso pubblico sull’islam. Attaccando il sufismo non riformato della 

Burhaniya il governo si allineava con le posizioni dell’islam riformista critico di un certo 

tipo di sufismo mistico, qualificato come eterodosso, e si guadagnava il favore 

dell’opinione pubblica plasmata dal riformismo. Allo stesso tempo, attraverso la 

polemica contro la Burhaniya il governo legittimava le confraternite con un orientamento 

più riformista, e la loro forma di islam apolitico, prendendo le distanze dall’islam 

politicamente orientato. 

 

 

3.2 Anni settanta e le prime accuse alla Burhaniya. Una possibile ricostruzione degli 

eventi 

La seguente ricostruzione storica è basata su diverse fonti, quali articoli di giornale e 

letteratura secondaria,15 mentre l’interpretazione che l’organizza è fortemente influenzata 

dai miei interlocutori. A seguito delle numerose discussioni che ho intrapreso con 

Maqbul, ‘Isam e Safwat, mi è difficile distinguere nettamente il loro punto di vista dalla 

mia comprensione degli eventi, poiché io stessa ho imparato a leggere gli eventi 

dell’Egitto degli anni settanta attraverso le loro parole, che ho poi integrato con le mie 

letture. Quel che emerge da questo bricolage di informazioni è una lettura che mette in 

primo piano le responsabilità e gli interessi del governo di Sadat nella gestione del 

rapporto con il sufismo. Non saprei dire quanto fossero effettivamente coerenti gli intenti 

del governo e quanto invece siano stati i miei interlocutori a supporre e fondare questa 

coerenza d’interpretazione. La confraternita Burhaniya durante gli anni settanta subì delle 

accuse esplicite da parte degli esponenti di quello che si può chiamare l’islam ufficiale o 

istituzionale.16 A partire da queste accuse e dalle ripercussioni che questi eventi hanno 

avuto sulle loro vite, i miei interlocutori mi hanno suggerito implicitamente ed 

esplicitamente di leggere in una particolare prospettiva la storia di quegli anni. 

Tra il ‘76 e il ‘77 si scatenò fra gli ="*%'8 gli esponenti di alcuni movimenti islamici e i 

rappresentanti del ministero del !"B;8,una polemica che pose la confraternita Burhaniya 

al centro della battaglia politica che si era aperta sul ruolo dell’islam. Questa 

confraternita, fino ad allora diffusa ed appoggiata dagli ambienti dell’ex-governo 

nasserista, si richiamava alla tradizione sufi risalente ad Ibn ‘al-Arabi, storicamente al 
                                                 
15 "*<)#."'8 9 gennaio 1976; "*<)#."'8 16 gennaio 1976; "*<)#."'8 13 febbraio 1976; "*<)#."'8 27 
febbraio 1976; "*<E%!","*<F&*"'% 1 settembre 1988;  "*<E%!","*<F&*"'% 8 settembre 1988; ."-"/01 ",
$-,"2 Hoffman 1995; Luizard 1991a, 1991b, 1990a, 1990b; Zeghal 1999, 1996. 
16 Per la definizione di islam ufficiale e istituzionale cfr. capitolo 2, nota 36. 
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centro di molti dibattiti fra i sostenitori e gli oppositori del sufismo.17 Nel 1974 lo &#">0# 

Muhammad ‘Uthman  al-Burhani, pubblicò un libro, G"$.%H"4, "*<6#%''", ;%, /"&#, "*<

:''", che aveva lo scopo di mettere in evidenza la natura unica e sovrumana del 

messaggero di Allah in quanto creatura prima.18 Il testo suscitò l’anatema del Consiglio 

Sufi e degli ="*%' di stato; i protagonisti delle critiche erano tutti rappresentanti dello 

stato, fra cui: il ministro degli affari religiosi &#">0# Ibrahim al Dusuqi; &#">0#, "*<

'"&#">#0#, "*<4:.:B, "*<&:;%>>" Mohammad Mahmud ‘Ali al-Sutuhi, ovvero il capo del 

Consiglio Nazionale Sufi Egiziano, carica eletta direttamente dal presidente della 

repubblica; &#">0# Hasaynan al-Makhluf, ex ':;4% della repubblica e al tempo presidente 

della società per il progresso della missione islamica – ?"'"=>"4, "*, /:#:6, $%*, 6"=!",

%&*"'%>".19  

La polemica si scatenò non solo contro i contenuti del, G"$.%H"4, "*<6#%''", ;%, /"&#, "*,

:''", che concernevano argomenti al centro di una pluri-centenaria controversia,20 

quanto soprattutto contro il fatto che Mohammed ‘Uthman  avesse avuto l’ardire di 

affermare pubblicamente la sua posizione, rendendo accessibili ai suoi discepoli e ai più 

testi mistici controversi e complicati.21 Secondo il capo del Consiglio Nazionale Sufi 

allora in carica, &#">0# Sutuhi, il libro rendeva pubbliche nozioni mistiche e testi 

complessi che potevano  ingannare i lettori non istruiti circa le complicate materie del 

sufismo.22 La pericolosità della Burhaniya e del libro del suo &#">0# sembrava risiedere 

soprattutto nel fatto che Mohammed ‘Uthman  si rivolgeva con il suo libro e il suo 

linguaggio semplice alle masse, e rendeva loro comprensibile una forma di islam elitaria. 

                                                 
17 Uno dei punti più controversi delle dottrine della Burhaniya è l’affermazione della #"B%B",
':#"''"6%>", la realtà mohammadiana, dottrina sulla natura del profeta come epifania divina, sostenuta 
da Ibn al-‘Arabi nelle sue I:4:#"4,"*<5"00%>". Questa dottrina ha suscitato da sempre aspre controversie 
perché secondo alcuni metterebbe in discussione il principio del 4"!#%6, l’unicità di Dio.     
18 Il G"$.%H"4,"*<6#%''" è un testo di 341 pagine che non presenta data né luogo di edizione. È diviso in 
quattro sezioni in cui l’autore, Mohammed ‘Uthman , alterna la sua voce a testi raccolti da altri autori, tra 
cui i più importanti: Jalal al-Din al-Suyuti (+1505) ‘Abd al-Karim al-Jili (+ 1408), Ibn al-‘Arabi (cfr. 
Hoffman 1995). Le quattro sezioni sono precedute da un’introduzione scritta da Mohammed ‘Uthman  in 
cui afferma: "#$%&'(!)*+,(!-.&/%!0.))1$,2%-3.!4%,/56!.)/$-%!4%,&(-%!5.--(!&7*-$*'(!)1*74(,'.-3.!0%)!
8,(9%'.! 0*! :)).5;! ).! 4./%! &$! 0*! <$*;! %! 5.--(! .99%,7.'(! /5%! =! &()(! $-! $(7(! /$*! :)).5! 5.! 0.'(! ).!
>*?%).3*(-%! 0*! $-.! )%22%! %! /$*! 5.! (,0*-.'(! 0*! 0*99(-0%,).;! %! /(&@! 9%/%;! %! 0$-A$%! ).! &$.! *74(,'.-3.!
9*-*&/%! 0(4(! /5%! )15.! 0*&',*+$*'.B! C.--(! .99%,7.'(! /5%! -(-! /1=! .)',(! 0.! *74.,.,%! 0.! <$*DE. (p. 5; 
traduzione mia). Mohammed ‘Uthman  conclude l’introduzione dicendo che appunto si pone lo scopo di 
mostrare che la natura del Profeta che va al di là della vita e della morte, insomma, di dimostrare il suo 
potere anche attuale, e la sua natura sovrumana.  
19 De Jong, 1999. 
20 &#">0# Sutuhi, il capo del Consiglio Nazionale Sufi, arrivò ad affermare che le dottrine sostenute dai 
Burhani  potevano "%&&%,%!',(?.'%!9,.!.)/$-*!%&',%7*&'*!9*)(&(9%22*.-'*!%!-%))%!/,%0%-3%!0%2)*!F&7.*)*'*!
%!G5**'*E (Hoffman 1995:312). 
21 Cfr. Hoffman 1995; Luizard 1991b.  
22 "*<"#."' 9 gennaio 1976. 
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Avanzo a questo punto due possibili e complementari interpretazioni di questi fatti, 

suggeritemi dalle mie letture e dai burhani stessi: da una parte si potrebbe leggere questa 

polemica come un tentativo di mantenere una distinzione sociale e di classe nell’accesso 

alle risorse dell’islam, dall’altra come un tentativo di frenare la costituzione di movimenti 

sociali e religiosi troppo ampi e con troppi consensi. I burhani mi hanno suggerito che 

tutta la polemica sia stata una manovra del governo per riaffermare i confini dell’islam 

ufficiale, contro i diversi movimenti islamici che proliferavano in quegli anni. Queste le 

parole di Maqbul: 

"<$*!HI(5.77.0!JK'57.-!L!?%--%!%!&/,*&&%!*)!M.+,*1.'!.)N05*77.B!I.!A$%&'(!)*+,(!-(-!=!

?%-$'(!0.)).!&$.!'%&'.;!4%,/56!)(!&5.OP5!-(-!%,.!$-!0(''(!-6!$-!.$'(,%B!F)!)*+,(!=!$-.!

,.//()'.!0*!.)',*!)*+,*!0*!&$9*&7(;!0.*!4*Q!.-'*/5*!)*+,*!0*!&$9*&7(;!2,.3*%!.*!A$.)*!5.!.?$'(!

7(0(!0*!)%2*''*7.,%!*)!&$(!4%-&*%,(B!<%!4%,&(-%!)%22%-0(!/5%!)%!/(&%!/5%!0*/%?.!%,.-(!

&'.'%!2*R!0%''%!0.!.)',*!&5.OP5;!.))(,.!,*$&/*?.-(!.!/,%0%,%!.))%!&$%!4.,()%B!!

<.!/(&.!&',.-.!=!/5%!-(-!'$''*!2)*!/,%0%,(-(;!2)*!&'%&&*!&$9*;!-(-!9$,(-(!0S.//(,0(B!<.!

/(&.! &',.-.! /5%! *)! 2(?%,-(;! .)N:53.,! %! 2)*! &'%&&*! &$9*! -(-! 9$,(-(! 0S.//(,0(B! T(,&%;!

4%,/56!%++%,(!4.$,.B!#$.-0(!&5.OP5!JK'57.-!!?%--%!4%,!).!4,*7.!?()'.!*-!U2*''(!.?%?.!

-(-! 4*Q! 0*! ?%-'*! .0%4'*;! 4(*! 0(4(! 4(/(! '%74(! *-/(7*-/*.,(-(! .0! .$7%-'.,%!

?%,'*2*-(&.7%-'%!%!'$''*! *!2*(,-.)*!0*/%?.-(!/5%!).!V$,5.-*O.!/(-'.?.!0$%;!4(*!',%;!4(*!

&%*!7*)*(-*!0*!.0%4'*B!8%-&.,(-(!/5%!).!'.,*A.!4('%&&%!%&&%,%!$-!4,(+)%7.!4%,!*)!2(?%,-(B!

"!WF-'%,?*&'.!.!I.A+$)!XYZ[XX\]B!

 
La Burhaniya, secondo i burhani stessi, fu una vittima della situazione di paura e di 

confusione creatasi a causa dallo scontro tra islamisti militanti, o meglio !"#"$% come li 

definiscono i burhani, e governo. Nel panorama dei movimenti islamici durante la metà 

degli anni settanta si annoveravano da una parte gli islamisti militanti che minacciavano 

materialmente la sicurezza dello stato, da un’altra gli islamisti riformisti appartenenti ai 

neo-fratelli musulmani che richiedevano appoggio dallo stato in cambio del loro 

allontanamento dai movimenti militanti, da un’altra ancora c’era "*<)#-"., l’università 

islamica, che non rispondeva più al ruolo d’istituzione porta-parola dell’islam di stato. 

Infatti, lo &#">0#,"*<"#-"., Abdel Halim Mahmud, non perdeva occasione per affermare 

la sua indipendenza e non faceva nulla per arginare gli ="*%' periferici che stavano 

prendendo piede all’interno dell’università, predicando una forma di islam troppo lontana 
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dagli interessi del governo.23 In questa polifonia di voci, il governò si trovò nella 

posizione di dover definire la propria posizione e la Burhaniya si presentava come un 

capro espiatorio facile da attaccare senza gravi conseguenze. Secondo l’interpretazione 

dei burhani, la polemica montata contro di loro fu una manovra politica per screditare la 

confraternita che era diventata oramai numericamente consistente. Nulla aveva a che fare 

questa polemica con la reale validità delle pratiche e delle dottrine seguite dai discepoli. 

Le critiche contro la Burhaniya erano in linea con l’intento principale del governo di 

boicottare tutti quei gruppi che, con l’avallo dell’islam, si sarebbero potuti costituire in 

movimenti numericamente consistenti e pericolosi per la sicurezza dello stato. A sostegno 

di quest’ipotesi Maqbul, durante una nostra intervista, mi ha raccontato i problemi della 

Burhaniya alla luce di un altro episodio storico. La polemica contro la Burhaniya divenne 

pubblica, mi spiegò, solo due anni dopo la pubblicazione del libro G"$.%H"4,"*<6#%''"8,in 

concomitanza con il periodo in cui alcune frange militanti dei ‘!"#"$%H attaccarono le 

istituzioni statali. A parte il colpo di stato organizzato all’Accademia militare di 

Heliopolis nel 1974, ci fu nel 1977 l’assassinio di &#">0# Dhahabi, l’allora ministro degli 

affari religiosi. Maqbul mi ha raccontato di come la Burhaniya fosse stata coinvolta nella 

polemica seguita all’assassinio del ministro. Shaykh Dhahabi fu assassinato durante 

l’estate del 1977 poco dopo aver pubblicato sul E%!","*<%&*"'%, quotidiano di tendenza 

riformista, un articolo in cui si scagliava criticamente sia contro il gruppo 4"0;%.,!",#%?." 

sia contro la Burhaniya, accusando entrambi i movimenti di essere lontani dall’islam, 

sebbene per motivi differenti. Maqbul non è entrato nel dettaglio della descrizione dei 

giorni seguenti l’omicidio, e sui giornali non c’è traccia dell’operazione di ricerca messa 

in atto dalla polizia ma si evince, dagli atteggiamenti di Maqbul e da alcune sue frasi, che 

la Burhaniya non ebbe giorni facili. Maqbul ha attribuito la responsabilità delle difficoltà 

affrontate dai burhani all’azione congiunta dello stato, attraverso i rappresentanti 

dell’islam istituzionale, e al militantismo dei ‘!"#"$%H. Maqbul, come del resto i suoi due 

fratelli ‘Ali e ‘Issam, era concorde con Safwat nell’identificare la causa del clima politico 

                                                 
23 &#">0# Abdel Halim Mahmud durante il suo mandato cercò di utilizzare la propria posizione di potere in 
quanto rappresentante dell’università islamica, organo di legittimazione del governo, al fine di ottenere 
un’influenza politica maggiore. Shaykh Mahmud fece pressioni su due fronti: da una parte insisteva per 
iniziare la codificazione della legge civile sulla base della &#".%=", seguendo le disposizioni della 
costituzione approvata nel 1971; dall’altra premeva per diventare l’interlocutore ufficiale dei militanti 
islamisti, scavalcando il governo. Nel luglio 1974 il presidente Sadat cercò di diminuire il potere di &#">0# 
Mahmud e di riguadagnare il controllo di "*<)#-". attraverso l’emanazione di un decreto che assegnava 
tutti i poteri dello &#">0#, "*<)#-". al ministro degli affari religiosi. Shaykh Mahmud riuscì ad avere la 
meglio in questo confronto, appellandosi all’applicazione della legge del 1961 che assegnava allo &#">0#,
"*<)#-". gli stessi poteri di un ministro (Zeghal, 1999, 1996). 
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teso di quegli anni nell’islam ‘!"#"$%4"H, che nei loro discorsi rappresenta i militanti 

islamici, sobillati dai sauditi e responsabili delle azioni terroristiche contro il governo. 

Quando Safwat mi ha raccontato a sua volta l’episodio delle polemiche contro la 

Burhaniya, annoverò lo stesso &#">0# Sutuhi, Capo del Consiglio Nazionale Sufi e altro 

protagonista delle accuse contro la Burhaniya, fra i più ostili !"#"$%.  J"#"$% nelle 

parole di Safwat sono indifferentemente tutti gli esponenti di forme di islam ostili al 

sufismo della Burhaniya, da Mustafa Shukri, capo del 4"0;%., :", #%9.", movimento 

militante fuoriuscito dai Fratelli Musulmani, a Mohammed Zaki Ibrahim che era invece 

&#">0# di una confraternita, la ‘Ashira Mohammadiya. Quest’ultimo, pur essendo un sufi, 

era colpevole secondo Safwat di aver aderito al processo d’%&*"#, ovvero riforma 

dell’islam portato in Egitto dagli arabi sauditi. 

Orientata da quest’interpretazione che vede negli interessi dello stato l’inizio dei 

problemi dei burhani, e nei !"#"$%, i musulmani influenzati dall’islam saudita, i 

responsabili delle ‘ingiuste’ accuse, ho cercato nelle mie letture sulla storia dell’Egitto di 

Sadat alcuni elementi a sostegno di questa interpretazione. Consapevole della parzialità di 

questo punto di vista, mi sembra nondimeno interessante elencare qui di seguito gli 

elementi che sembrano favorire l’interpretazione burhani, rendendo così esplicito il mio 

percorso di ricostruzione della memoria storica, guidato dai burhani stessi. 

La polemica contro la Burhaniya fu diretta da rappresentanti dello stato e non fu 

sostenuta, se non tardivamente, da altri movimenti islamici o dalle altre confraternite, a 

testimonianza del fatto che le accuse si erano originate nell’entourage istituzionale 

piuttosto che da un’effettiva esigenza di riforma delle dottrine della Burhaniya diffusa 

negli ambienti del sufismo riformato.24 I provvedimenti contro la Burhaniya furono messi 

in pratica solo negli anni ottanta, quando appunto la polemica uscì dall’ambito 

strettamente istituzionale e si diffuse anche negli ambienti delle confraternite. Bisogna 

inoltre notare che, pur essendo state interdette le attività della Burhaniya dal Consiglio 

Nazionale Sufi il 20 marzo 1975, la confraternita continuò a diffondersi e nel ’77 

rivendicava 3 milioni di adepti, fra cui il libro G"$.%H"4,"*<6#%''",continuava a circolare. 

Questo elemento gioca una posizione centrale nel racconto che mi è stato fatto dai 

                                                 
24 Ad esempio la ‘Ashira Mohmmadiya, nota confraternita che ha attraversato il processo di riforma, %&*"#, 
nel 1974 annunciò la visita in Egitto dello &#">0# Burhani utilizzando termini d’elogio (cfr. Johansen, 
1996). Nella stessa prospettiva va notato che  solamente negli anni ‘80 la polemica si diffuse negli ambienti 
extra-governativi e trovò uno spazio nel 1988 sul E%!", "*<F&*"'%8, il giornale che dava voce ai Fratelli 
musulmani (Hoffman, 1995). Tutto questo sembra essere una conferma che la polemica fosse nata 
essenzialmente da un interesse principalmente politico e che non fosse effettivamente motivata da 
un’opposizione dal basso al sufismo mistico della Burhaniya. 
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burhani: Maqbul in particolare mi ha raccontato che, di fronte alla preoccupazione dei 

discepoli, lo &#">0# disse loro che le polemiche suscitate dai giornali erano da intendersi 

come positive perché facevano ‘pubblicità’ alla confraternita che così si sarebbe espansa 

ancora di più, come in effetti accadde. Le misure che furono proposte contro la 

confraternita non furono applicate nell’immediato, tanto che Maqbul mi ha detto che la 

sede principale della confraternita in Midan Husein, luogo centrale del sufsmo cairota, 

continuò le sue attività indisturbata fino agli anni novanta e i burhani continuarono le loro 

pratiche. Il 14 ottobre 1979 il Consiglio Nazionale Sufi reiterò l’interdizione 25 che non 

era stata ancora messa in pratica e solo il 22 settembre 1980 finalmente privò &#">0# 

Mohammed ‘Uthman  di tutti i suoi titoli sufi.26 Mi sembra che questi elementi 

suffraghino l’interpretazione burhani. Piuttosto che un’effettiva caccia alla confraternita, 

l’effetto primario della polemica fu l’affermazione pubblica delle posizioni ufficiali dello 

stato nei confronti dell’islam e del sufismo, attraverso il sacrificio della Burhaniya. 

Infine è importante ripetere che molte delle critiche rivolte al libro di Mohammad 

‘Uthman  non furono dirette ai contenuti, quanto piuttosto all’operazione di assemblaggio 

di una serie di testi mistici autorevoli. In questo modo Mohammed ‘Uthman  aveva fatto 

un passo verso la legittimazione della sua confraternita e del suo sapere, richiamandosi a 

una tradizione testuale. Il testo rappresentava un impegno attivo nel dibattito degli anni 

settanta e la sua pubblicazione comunicava una posizione, in senso ampio, politica: 

‘Uthman , santo ‘ignorante’ secondo i canoni riconosciuti da "*<)#-"., legittimava la sua 

santità e ricorreva nel suo testo alla tradizione scritta per fondare il suo anti-

scritturalismo.27 Il testo, mettendo insieme una serie di estratti, si presentava come un 

elogio della natura sovrumana del profeta Mohammed, e legittimava il potere spirituale 

della famiglia del profeta e di conseguenza dei santi sufi. Una posizione, questa, che non 

era in linea con il processo di riforma che si stava diffondendo sempre più negli ambienti 

del sufismo istituzionale.28 

Tutta questa vicenda, che si sia effettivamente svolta in questi termini o meno, è rilevante 

per mostrare i diversi livelli e i diversi interessi che interagirono nella definizione 

                                                 
25 inserisci nota con il testo in Luizard 1991 pp. 41 
26 Cfr. Luizard,1991.  
27 Nel capitolo 2 ho citato un brano dell’autobiografia si Mohammad ‘Uthman , in cui il santo spiega come 
il nipote stesso del profeta lo abbia incaricato di rifondare la Burhaniya nonostante la sua ‘ignoranza’. 
Precisamente ‘Uthman  dice: “-(-(&'.-'%!*(!-(-!&*.!&'.'(!%0$/.'(!.0!.)N.53.,!*-!U2*''(”.  
28 &#">0# Abdel Halim Mahmud (1910-1978), &#">0#, "*<"#-". dal 1973 al 1978, era noto per il suo 
sufismo intellettualizzante e scritturalista (cfr. Hatsuki 2005; Zeghal 1999),  Allo stesso modo il Consiglio 
Nazionale Sufi, negli anni settanta, era piuttosto vicino alle posizione riformiste di &#">0# Mahmud e di 
&#">0# Zaki Ibrahim e premeva per un processo di riforma delle confraternite.  
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dell’islam sufi. Alcuni esponenti della polemica, e in particolare i rappresentanti 

dell’islam ufficiale nella persona del capo del Consiglio Sufi &#">0# Sutuhi, cercarono di 

orientare la polemica nei termini dell’opposizione fra tradizione e modernità e fra un 

sufismo popolare e un sufismo elitario e intellettuale. Sutuhi accusò lo &#">0# al-Burhani 

di chiamare in causa dottrine mistiche che non era in grado di gestire e lo criticò per il 

suo tentativo di confondere le masse circa la natura dell’islam attraverso la diffusione di 

tali dottrine.  Allo stesso tempo non si può prescindere dal considerare che &#">0# Sutuhi, 

in quanto rappresentate in carica del sufismo ufficiale e riformato, era stato eletto 

direttamente dal Presidente Sadat e perciò rappresentava gli interessi governativi. Il 

sufismo riformato, elitario e moderno difeso da Sutuhi rappresentava anche la versione 

ufficiale del sufismo e viceversa. In questo senso si può comprendere l’ipotesi burhani 

secondo cui i protagonisti della polemica volevano definire e riaffermare la posizione del 

governo nei confronti del sufismo e dell’islam in generale: discreditando il sufismo della 

Burhaniya ne usciva riabilitato il sufismo riformato, che a sua volta era una forma di 

islam a-politico e moderno da opporre all’islam politicamente attivo dei !"#"$%.  

 

 

3.3 Retorica del wahabismo e strategie d’identificazione politica 

 

Nel paragrafo precedente è ritornata più volta la categoria !"#"$%&'(, con cui i miei 

interlocutori definiscono i movimenti islamici a cui attribuiscono parte della 

responsabilità degli eventi che sono occorsi alla Burhaniya durante gli anni settanta. Il 

!"#"$%&'( è altresì associato a una particolare espressione fisica dell’essere musulmano. 

Come ho scritto in precedenza, Safwat mi ha parlato del !"#"$%&'( associandolo a 

un’identità musulmana esteriore che si definisce attraverso segni corporei secondo lui 

legati alle tradizioni arabe. Maqbul, che è un insegnante di vecchia data della 

confraternita e che, come Safwat, ha seguito la mia ‘iniziazione’ dottrinale, teorizzò nel 

corso di un’intervista la distinzione tra un islam !"#"$% e l’islam della Burhaniya, sulla 

base della sua interpretazione della &://": 

 

<.! &$--.! 4*Q! 9(,'%! =! %)! .A$..)! H0.! *$A$)^! 0*,%L;! (??%,(! A$.-0(! *)! 8,(9%'.! 0*/%!

A$.)/(&.! A$%&'(! 0%?%! %&&%,%! 9.''(;! %0! =! *)! '*4(! 0*! &$--.! 4*Q! 9(,'%_! 4(*! /S=! %)!

.9..%)!H?%,+(!9.,%L;!(??%,(!A$%))(!/5%!*)!4,(9%'.!9.!%!.-/5%!A$%&'.!=!$-.!&$--.!

9(,'%B!8(*!/S=!$-!'%,3(!'*4(!0*!&$--.;!/5%!/5*.7*.7(!).!&$--.!%)!9*',.;!).!&$--.!/5%!
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/5*$-A$%;!.-/5%!-%)!0%&%,'(!9.,%++%!&%-3.!/5%!-%&&$-(!)(!0%++.!0*,%D!#$%&'.!=!

).!&$--.!%)!9*',.B!`(7%;!.0!%&%74*(;!'.2)*.,&*!*!4%)*!0%))%!.&/%))%!%!0%)!4$+%;!(44$,%!

)%! $-25*%B! :-/5%! &%! -%&&$-(! )(! 0*/%&&%;! )%! 4%,&(-%! .&&$7%,%++%,(! /(7$-A$%!

A$%&'*! /(74(,'.7%-'*! 4%,/56! &(-(! -.'$,.)*;! )%! 4%,&(-%! &(-(! -.'%! /(-! A$%&'.!

/.,.''%,*&'*/.B! F!a.5.+*!5.--(!.++.-0(-.'(!(2-*!.)',.!&$--.! ',.--%! ).! &$--.!%)!

9*',.B!W*-'%,?*&'.!.!&5.OP5!I.A+$);!XYZ[XX\]!

 

Se la &://",3*<"B:""* e la &://","*<";"33*, sono due categorie riconosciute dai dottori 

della legge, la categoria di &://", "*<;%4." è invece una categoria che Maqbul ha 

utilizzato per spiegarmi il suo punto di vista in materia: la &://",3*,;%4." è la &://" che 

riguarda soprattutto le distinzioni corporee legate alla fede religiosa e Maqbul, in nome 

della Burhnaiyya, mi ha detto che sono di poca importanza.  

"`5*$-A$%! -%)! 0%&%,'(! ).! 9.,%++%! &%-3.! /5%! -%&&$-(! 2)*%)(! 0%++.! 0*,%E ha affermato Maqbul, 

aggiungendo poco più avanti che la stessa ?"*"$%>" è un indumento che i !"#"$% 

recuperano come &://", mentre il profeta e i suoi compagni la indossavano perché nel 

deserto era comoda. Maqbul mi voleva suggerire che il vissuto corporeo non è da 

ritenersi essenziale per il raggiungimento della fede interiore e della moralità. Lo -"#%., 

l’apparenza, l’esteriorità, non è indice del $"4%/, dell’interiorità, ed è ritenuto importante 

solo dai !"#"$%. 

Dal punto di vista di Maqbul, come di molti confratelli egiziani, il discorso sul 

!"#"$%&'( e la sua connotazione negativa si ricollegano ai problemi che la confraternita 

affrontò a seguito della polemica degli anni settanta. Infatti, sebbene non fu presa fino 

alla fine degli anni ottanta nessuna misura concreta per arrestare le pratiche burhani, 

comunque dal punto di vista sociale la polemica scatenata nel ‘76 provocò l’inizio di 

problemi di visibilità per i burhani.  Come mi hanno testimoniato in molti, da allora è 

diventato sempre più difficile professare la propria appartenenza alla confraternita senza 

suscitare la riprovazione da parte delle persone. In questo senso l’atteggiamento del 

governo aveva ottenuto l’effetto di escludere dal regime di moralità le pratiche della 

confraternita. I burhani, a fianco alla responsabilità attribuita al governo, mi hanno 

parlato della responsabilità dei !"#"$%. Il !"#"$%&'( è appunto l’avversario politico, la 

forma d’islam che ha dato avvio a una politica governativa di definizione dei confini 

dell’islam legale, che di conseguenza ha coinvolto anche la Burhaniya. Sempre nel corso 

della stessa intervista, Maqbul ha reso evidente la sfumatura politica presente nella 

retorica legata al !"#"$%&'(, e, vi ha associato una particolare connotazione corporea, 
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rilevante sia al livello delle rappresentazioni che rispetto ai contesti di vita di Maqbul e 

della sua famiglia:

 DC.*!?*&'(!/5%!*!a.5.+*!?%-2(-(!/.''$,.'*!0.)).!4()*3*.!.!/.$&.!0%)).!)(,(!+.,+.B!

#$%&'(!?$()!0*,%!/5%!)(!&5.OP5!',%-'S.--*!9.!&.4%?.!/5%!-%)!9$'$,(!/*!&.,%++%,(!

&'.'*!7()'*! 4,(+)%7*! /(-! *!a.5.+*B! <$*! /*! 0*&&%! b'.2)*.'%?*! ).! +.,+.! %! 4(,'.'%! ).!

&*+5.bc! *! a.5.+*! -(-! 4(,'.-(! ).! &*+5.! %! 4(,'.-(! ).! +.,+.B! F)! 2(?%,-(! ,*%&/%! .!

*-0*?*0$.,)*!/(-!%&',%7.!9./*)*'RB!`(&@!.!?()'%!*)!2(?%,-(!/.''$,%!0%))%!4%,&(-%!/5%!

4(,'.-(!).!+.,+.!.-/5%!&%!-(-!&(-(!a.5.+*;!7.!&(-(!4%,&(-%!/5%!-(-!5.--(!$-(!

&5.OP5!/5%!2)*!*-0*/5*!/(&.!&*.!).!/(&.!7*2)*(,%!0.!9.,%B!`(&@!*(!-(-!4(,'(!).!+.,+.!

0.!(,7.*![d!.--*DBW*-'%,?*&'.!.!&5.OP5!I;!XYZ[XX\]B 
 

Nel clima politico di venticinque anni fa, portare la barba indicava l’appartenenza a 

un’organizzazione islamista e poteva essere un segno di sfida nei confronti del potere 

statale. Allo stesso tempo i confratelli, essendo stati mira delle critiche istituzionali, non 

potevano farsi riconoscere come burhani. Nella vita quotidiana fu spesso necessario a 

Maqbul nascondere l’adesione al sufismo per non ricadere nella riprovazione sociale, 

proprio come aveva fatto radendosi la barba. La retorica sufi dello -"#%.K$"4%/8,e nello 

specifico il rifiuto della dimensione visibile e corporea, in questo caso si lega a un 

discorso politico che è contemporaneamente di distinzione e di inclusione: distinzione 

nei confronti del !"#"$%&'(, temuto per le sue possibili e pericolose implicazioni contro 

la politica statale, e inclusione invece nella società circostante. I confratelli burhani 

hanno cominciato, da allora, a vivere la via sufi come una via essenzialmente 

dell'interiorità, del $"4%/, che non si distingue nell'esteriorità, ovvero nelle manifestazioni 

dello -"#%., dalla fede musulmana &://%4". Non si può distinguere un sufi dal di fuori, mi 

hanno sempre detto, poiché è la vita interiore e privata che differenzia il sufi dagli altri, 

nel suo rapporto con Allah. Questa retorica dell’interiorità e l’esteriorità della fede è 

espressa con i termini -"#%. e $"4%/, presi in prestito dalla teosofia di Ibn al Arabi e 

modificati contestualmente per supportare la critica implicita rivolta nei confronti di 

un'altra forma di islam, un islam definito come ostentato ed eccessivamente rigido, il 

!"#"$%&'(. Il !"#"$%&'( si distingue appunto perché prescrive rigidamente una serie di 

obblighi che concernono la dimensione corporea della fede, come ad esempio per le 

donne l’obbligo di indossare l’%-6"* o il /%B"$, l’obbligo di non far sentire la propria voce 

in pubblico, oppure per gli uomini indossare la ?"*"$%>>" che lascia scoperte le caviglie, 

non radere la barba, mostrare sulla fronte il segno della costanza nelle preghiere, ovvero 
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il callo chiamato -3$%$". Tutta quest’attenzione alla dimensione fisica-visibile della fede 

è una manifestazione ostentata, -"#%.% appunto secondo i miei interlocutori, cui non 

corrispondono necessariamente una fede interiore né una morale profonda. 

L’ostentazione è piuttosto un modo di strumentalizzare la religione per fini politici 

contestatari, e dunque un modo di ridurre le dimensioni corporee della religione alla 

funzione di segni identitari e che è legata agli scopi politici di un islam arabo e !"#"$%4".  

L’associazione del !"#"$%&'( all’arabismo è sia implicita nell’uso del termine stesso, sia 

dovuta alla particolare condizione dell’Egitto degli anni ’70 e ‘80.29 A partire dagli anni 

‘70, con la forza crescente delle sue rendite petrolifere, l’Arabia Saudita rilanciò, nella 

persona del re Faysal, la predicazione !"#"$% al di fuori dei confini nazionali, per 

combattere il nazionalismo arabo di cui Nasser era diventato l’eroe. Come abbiamo visto, 

l’effetto di quest’intervento saudita in Egitto, coniugandosi all’%/;%4"#,(liberalizzazione), 

fu di rafforzare un certo tipo di riformismo musulmano e fornire i principali proventi 

economici per la diffusione del movimento di 6"=!". Alcuni studiosi chiamano gli anni 

’70 egiziani, il periodo di ‘saudizzazione’.30  La saudizzazione favorì un avanzamento del 

riformismo islamico, nelle sue varie forme, tutte in qualche misura critiche del sufismo. 

Per Maqbul, ‘Isam e Safwat il !"#"$%&'(, causa contingente dei problemi politici della 

confraternita negli anni ’70 e causa storica dell’opposizione dottrinale al sufismo, è in 

entrambi i casi da identificarsi come arabo, nel senso specifico di saudita, ovvero che ha 

origine e proviene dall’#%?"-. Il carattere arabo del !"#"$%&'(, secondo Safwat e 

Maqbul, non è determinato esclusivamente da un criterio geografico, bensì anche da un 

criterio culturale: l’islam dei !"#"$% è tradizionale, secondo Safwat, perché impone 
                                                 
29 Storicamente il movimento !"#"$% nasce, infatti, nella penisola araba e in particolare nel Nejd, dove 
nella seconda metà del XVIII secolo Abdel Wahab comincia la sua missione di riforma dell’islam. Circa 
alla metà del secolo Abdel Wahab unisce le sue forze con quelle di una piccola dinastia, la dinastia dei 
Sa‘ud, formando il nucleo politico dell’Arabia Saudita e formalizzando a livello governativo la sua 
prospettiva sulla religione e, assieme a questa, la sua opposizione al sufismo. Abdel Wahab, infatti, si fa 
predicatore di un islam ‘puro’ delle ‘origini’, dei C"*";,"*<C"*%#, i compagni del Profeta, scagliandosi contro 
ogni forma di ‘innovazione’, $%6"H, e in particolare contro ogni forma di intercessione fra Allah e i suoi 
fedeli per via di un uomo. Il sufismo e le confraternite sono accusate di politeismo, &#%.0. Lo Stato Saudita 
si deve basare sulla &#".%=" e deve rifiutare ogni forma di legge o di costumi in disaccordo con la specifica 
tradizione islamica sostenuta da Abdel Wahab. Le idee di Abdel Wahhab non sono certo nuove e 
riprendono in parte gli insegnamenti del teologo Hanbalita del XIII secolo Ibn Taymiya, così come la sua 
avversione per il sufismo. Insomma, sul piano della tradizione religiosa, la tradizione cui fanno riferimento 
il burhani è totalmente in contrasto con la tradizione dell’islam !"#"$% e l’opposizione all’islam !"#"$% 
vuol dire anche un’opposizione a una certa geografia dell’islam. Il tradizionalismo di Abdel Wahab infatti è 
fortemente legato al territorio e allo stato Saudita, che rappresenta il luogo dove è nato e prosperato l’islam 
dei fondamenti e il luogo da cui parte la riforma. 
30 Viene definito così il periodo storico successivo alla liberalizzazione di Sadat (1974), durante il quale la 
sfera pubblica fu invasa dalle voci registrate dei predicatori in cassetta, oppure da quelle dal vivo dei 
predicatori che entrarono (o rientrarono, come nel caso di alcuni esponenti del Fratelli Musulmani) in 
Egitto (Farag, 1992). 
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pratiche che appartengono alle tradizioni specifiche della società araba e che non sono 

adatte ai tempi moderni. Secondo Maqbul, certi elementi della &://" che i !"#"$% 

seguono con eccessivo rigore sono &://", "*<;%4.", ossia appartengono alla dimensione 

naturale delle reazioni del corpo che i !"#"$% hanno assunto come costumi di vita, in 

particolare nel contesto del deserto.  

 

 

3.4 Rappresentazioni del wahabismo e forme di distinzione sociale 

 

L’esplorazione degli usi che i miei interlocutori fanno di questa categoria aggiunge agli 

eventi un’ulteriore dimensione che è prossima alle esperienze di vita particolari di coloro 

che mi hanno raccontato queste vicende. La retorica anti-!"#"$% come critica delle forme 

d’incorporazione deve essere compresa anche in relazione alle esperienze e alla 

posizione specifica dei miei interlocutori nei confronti della confraternita e all’interno del  

loro contesto sociale di vita. A parte Safwat, a cui dedicherò un capitolo intero, le 

persone che mi hanno parlato più esplicitamente del !"#"$%&'( e delle sue forme 

d’incorporazione sono state i tre fratelli che ho introdotto nel capitolo 1, ‘Ali, Maqbul e 

‘Isam. I tre abitano al Cairo sin dalla loro adolescenza, ovvero dalla fine degli anni 

sessanta, quando la famiglia si trasferì in città a seguito del padre che cercava lavoro. 

Fino ad allora avevano abitato a Qena, una città del medio Egitto. Maqbul fu il primo a 

entrare nella confraternita, che gli ‘venne incontro’ in taxi e poi la passò ai suoi familiari.  
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Maqbul mi ha raccontato che dapprincipio era stato piuttosto scettico nei confronti della 

Burhaniya, vista la nomea di cui godevano le confraternite al tempo. Circolava l’opinione 

che le confraternite fossero il ricettacolo di folli e ;"B%., vestiti di stracci o in ?"*"$%>>"8,

come del resto quegli uomini che aveva incontrato ben sette volte. Maqbul poi decise di 

entrare nella Burhaniya quando si rese conto che i confratelli appartenevano tutti alla 

classe medio borghese:  

 

"%,.-(!'$''%!4%,&(-%!-(,7.)*!%!*74(,'.-'*c!.??(/.'*;!0(''(,*EB!

WF-'%,?*&'.!.!&5.OP5!I;!XYZ[XX\]!
 

 Non c’era insomma traccia di ;"B%.,(poveri).  

Questa conversazione si è svolta nel salottino dell’appartamento di Maqbul, situato in 

un palazzotto di Alf Maskan, un quartiere &#""$%, ovvero un quartiere popolare di più 

recente costruzione rispetto ai quartieri popolari del centro della città e in cui si 

distinguono alcune famiglie più agiate rispetto alla media del quartiere. Fra queste c’è 

la famiglia di Maqbul. Maqbul oggi è un ingegnere e lavora in un’azienda privata di 

proprietà di un altro confratello burhani. Vive in casa con la moglie, le due figlie, il 

figlio e la madre, che è rimasta con loro da quando il padre è defunto. Maqbul inoltre è 

arrivato ad occupare un ruolo piuttosto importante all’interno della confraternita, 

ricoprendo il ruolo di responsabile della #"6." e della -"!%>" di Alf Maskan di fronte 

agli &#">0#. Il fratello ‘Issam, più giovane di Maqbul di circa dieci anni, è stato 

insegnante internazionale della confraternita e ha viaggiato in Europa per un paio di 

anni. L’educazione di entrambi i fratelli è universitaria e entrambi parlano l’inglese che 

è loro necessario per svolgere i compiti richiesti dal loro ruolo. Maqbul frequenta 

settimanalmente anche la -"!%>" di Medinat Nasr, dove incontra gli shakyh e i 

confratelli più abbienti di Medinat Nasr. Tali incontri si profilano come una duplice 

occasione per apprendere le novità della confraternita da trasmettere ad Alf Maskan e 

viceversa per acquisire capitale simbolico. Mostrando i suoi progressi nella gestione 
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della -"!%>" di Alf Maskan, Maqbul acquisisce maggiore prestigio di fronte ai 

confratelli e si avvicina agli &#">0#. In questo senso è stato importante quando ha 

comunicato agli &#">0#, pochi mesi dopo il mio arrivo, che nella sua -"!%>" si era 

costituito un gruppo femminile di %/&#"6, il canto delle B"&%6".  Asia, una convertita 

tedesca trasferitasi al Cairo, aveva scelto proprio la -"!%>" di Maqbul per intraprendere 

questa attività. 

In qualsiasi occasione, che fosse in -"!%>" o altrove, ho sempre incontrato Maqbul 

vestito in camicia, giacca, cravatta e pantaloni, e in casa sua non ho mai visto ?"*"$%>" o 

indumenti non alla moda, secondo la tendenza cairota di Mohandisin.31 La moglie 

indossava sempre l’#%?"$ ma le figlie al tempo non lo indossavano. Maqbul mi ha 

sempre detto che lasciava a loro la scelta. Era importante a suo avviso che le figlie 

decidessero di indossare l’#%?"$, per andare incontro alla loro fede e non per 

un’imposizione familiare o ancora peggio sociale. Nel loro quartiere, mi ha spiegato, 

l’#%?"$ è indossato da molte donne che si fanno influenzare dalle condizioni sociali di 

vita; nelle famiglie meno istruite e più povere, ha aggiunto, l’esigenza di indossare gli 

abiti dei !"#"$% è dettata dalla necessità di non incorrere nella riprovazione morale, una 

morale che non ha nulla a che vedere con la religione quanto piuttosto con abitudine 

comportamentale e sociale. Mi ha fatto l’esempio di Fauzia, una giovane donna che da 

poco avevo conosciuto nella -"!%>" di Alf Maskan. Maqbul mi ha raccontato la sua 

versione del rapporto di Fauzia con il /%B"$, il velo che copre il volto lasciando scoperti 

solo gli occhi. Quando era entrata in 4".%B" la donna indossava il /%B"$ per via, secondo 

Maqbul, di una falsa idea della modestia e dell’islam dettata da suo marito e 

dall’ambiente in cui viveva ad Alf Maskan. Fauzia aveva poi deciso di toglierlo e di 

optare per un semplice #%?"$ il giorno in cui Abdel Sattar, un ':.&#%6 della -"!%>", non 

avendola riconosciuta per via del volto coperto le aveva chiesto di presentarsi agli altri. 

Le figlie delle 4".%B" non sono solitamente ':/"BB"$", ovvero non indossano il /%B"$, 

come invece fanno i !"#"$%, mi ha spiegato Maqbul.   

Nel discorso anti-!"#"$% di Maqbul s’intrecciano più dimensioni che coesistono nelle 

sue esperienze di vita e che contribuiscono a dare senso alla rappresentazione del 

!"#"$%&'(. Fra le tante c’è l’esigenza di distinzione sociale. Maqbul e la sua famiglia 

                                                 
31 Mohandisin e Doqqi sono i due quartieri a ovest del Nilo che raccolgono parte dell’alta borghesia 
egiziana e molti stranieri. Le ragazze più abbienti fanno compere e passano i loro pomeriggi nei caffé di 
questi quartieri. Fra le varie possibili fogge dell’#%?"$ e del vestiario, a Doqqi e Mohandisin circolano 
quelle più alla moda che vengono spesso assimilate dai settimanali femminili prodotti a Dubai che 
circolano fra le ragazze.  
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occupano una posizione economica piuttosto privilegiata all’interno del quartiere in cui 

vivono, che si manifesta anche attraverso il modo di abbigliarsi, come emerge dalla 

storia di Fauzia che Maqbul mi ha raccontato. Allo stesso tempo la famiglia di Maqbul 

è legata in modo particolare agli shaykh sia per via della posizione di responsabile della 

zawiya di Alf Maskan che occupa Maqbul stesso, sia perché il fratello ‘Isam è il 

redattore di una futura pubblicazione della confraternita. La scelta di questa vicinanza 

agli shaykh e di ricoprire il ruolo di insegnante indicano che Maqbul ha assunto la 

propria posizione nei confronti della storia e della confraternita e di conseguenza della 

rappresentazione del wahabismo che comunicano gli shaykh. In ultimo, Maqbul e suo 

fratello ‘Isam sono di frequente in contatto con i confratelli europei, per via dei lavori 

d’organizzazione delle celebrazioni e degli eventi, così come per il passato da 

insegnante internazionale che ha ‘Issam.  Anche in questo caso il discorso anti-wahabi 

trova il suo significato in un’esigenza di esportazione, potremmo dire, dell’islam della 

confraternita che, opponendosi al wahabismo, si presenta come una forma di islam 

interiore e globale.  

Tutte queste dimensioni mettono in gioco una certa intenzionalità e funzionalità nella 

gestione del proprio corpo. Il corpo è simbolo di una posizione politica e sociale. 

Tuttavia, la rappresentazione del wahabismo non è solamente una rappresentazione 

politica e sociale, coinvolge anche dimensioni emotive ed esistenziali che si legano alle 

precedenti in un nodo di relazioni. Nel prossimo paragrafo intendo cambiare 

prospettiva e analizzare le dimensioni più emotive e le forme corporee messe in gioco 

dalla categoria del wahabismo, piuttosto che le strategie implicite nella stessa categoria 

intesa come rappresentazione identitaria. Se la mia posizione di discepola mi ha reso 

difficile cogliere gli aspetti più emotivi ed esistenziali del suo vissuto, il rapporto più 

intimo che mi hanno concesso Fauzia e la figlia di Maqbul mi hanno consentito di 

accedere ad altre dimensioni messe in gioco dal e nel comportamento corporeo. 

 

 

3.5 Rappresentazioni del wahabismo e forme di femminilità 

 

Fauzia aveva trentadue anni ed era sposata da dodici quando la conobbi. Dal suo 

matrimonio aveva avuto tre figli, di cui il più grande aveva 11 anni. La incontrai per la 

prima volta nella zawiya della Burhaniya ad Alf Maskan, in occasione di una riunione 

delle donne organizzata da Asia, una convertita tedesca, per cantare le qasida. Fauzia 
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entrò nella zawiya vestita con un izdal nero, con il volto coperto dal niqab e piena di 

una vitalità prorompente. La sua concitazione irritava visibilmente Asia, 

l’organizzatrice dell’incontro, perché distraeva le partecipanti. Fauzia si mostrò subito 

molto interessata a conoscermi e cercò di avvicinarmi e di parlarmi per tutto il corso 

dell’incontro. Inizialmente mi era difficile capirla perché parlava in dialetto egiziano 

molto stretto e i movimenti delle sue labbra erano coperti dal niqab che non si era tolta 

nonostante fossimo tutte donne. Dopo cinque minuti d’impossibile conversazione, 

Fauzia con una mano sollevò il niqab sino al naso, in modo che mi fosse visibile la 

bocca: riuscii così a seguire meglio i suoi discorsi. Da allora c’incontrammo ogni 

settimana e presto facemmo amicizia. Desiderava invitarmi a casa sua ma l’occasione 

sembrava non doversi mai presentare. Mi disse che era necessario trovare un momento 

in cui non ci sarebbe stato il marito. Il nostro rapporto cambiò repentinamente il mese 

successivo, dopo che Fauzia decise, senza coinvolgere nessuna di noi, di togliere il 

niqab. Un giorno entrò in zawiya con il volto scoperto, suscitando l’approvazione 

stupita delle altre donne. Da quel momento trascorsi molti dei miei pomeriggi a casa 

sua, durante i quali mi raccontò come e perché aveva deciso di indossare il niqab, circa 

due anni prima. Mi disse che aveva attraversato un periodo in cui si sentiva molto triste 

ed era assillata da una forte paura. Uno dei motivi principali della sua infelicità era il 

suo matrimonio, che la costringeva a lavorare tutto il giorno, privandola delle occasioni 

e della possibilità stessa di uscire di casa. I suoi doveri di madre e di donna di casa la 

impegnavano completamente, inoltre la sera, quando era talmente stanca da voler solo 

dormire, doveva adempiere i suoi doveri di moglie. Fauzia mi raccontò che prima di 

sposarsi abitava in un altro quartiere popolare, in una famiglia con pochi mezzi 

economici, ma che era felice. Aveva frequentato la scuola fino alle secondarie ed aveva 

poi cominciato a lavorare come segretaria in una piccola shirka, un’azienda in cui 

l’aveva inserita il padre. La figura paterna ritornava spesso nei suoi racconti come una 

persona che amava particolarmente anche perché l’aveva introdotta alla Burhaniya, la 

confraternita in cui il padre era murshid (insegnante). Il padre le aveva insegnato 

l’islam, le aveva insegnato la gentilezza e l’amore che ci sono nella religione. A seguito 

del suo matrimonio aveva smesso di frequentare la tariqa e di seguirne il metodo: il 

marito era sempre stato contrario sia al sufismo sia alla possibilità che Fauzia uscisse di 

casa per andare alla zawiya. Mi raccontò che questo isolamento cominciò a farle avere 

paura della gente e a farla sentire fragile. Di sua spontanea volontà un giorno decise di 

indossare il niqab, per paura e per nascondersi dal mondo. Nessuno glielo aveva 
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imposto, né consigliato. Fauzia non aveva mai frequentato alcuna moschea, né alcun 

gruppo di preghiera al femminile come ce ne erano nel suo quartiere, non aveva mai 

seguito lezioni di gruppi wahabi e aveva preso la decisione di indossare il niqab da 

sola, spinta da un desiderio di nascondersi al mondo, non di cambiarlo. L’effetto 

tuttavia era stato esattamente il contrario. Sentiva più sguardi addosso: gli uomini la 

guardavano con maggiore insistenza e interesse e persino le donne la osservavano con 

sospetto, cercando di capire che aspetto avesse, attraverso le possibili somiglianze con i 

suoi figli. Poi mi disse che indossare il niqab presupponeva che chi lo indossava 

considerasse anche la voce come un elemento da nascondere, ‘awra. Seguendo questi 

dettami, che Fauzia definì propri dei wahabi, si era trovata nella condizione di non 

parlare con nessuno e di non poter nemmeno rispondere agli insulti e alle fastidiose 

avance degli uomini che la scambiavano per una prostituta.32 Mi raccontò che si sentiva 

molto a disagio con se stessa e con gli altri, e che quello che lei pensava sarebbe stato 

uno scudo di difesa dall’esterno, il niqab, la rendeva al contrario più esposta al 

confronto. Un giorno, circa un anno prima del nostro incontro, uno di questi incontri 

difficili si trasformò in un colpo di fortuna. Tornando a casa dal mercato era stata 

attratta da una donna che portava in mano un sibha (rosario) che Fauzia riconobbe 

essere il rosario della Burhaniya. Fauzia si avvicinò ma la donna, vedendola con il 

niqab, si dimostrò molto scostante e diffidente. La comunicazione s’instaurò solo 

quando Fauzia pronunciò il ‘ma sha allah’, perifrasi molto usata negli ambienti delle 

confraternite sufi, che testimoniava del fatto che lei non poteva essere una wahabi.33 Da 

quel giorno aveva desiderato riprendere a frequentare la zawiya e di conseguenza si 

mosse chiedendo al padre di intercedere presso il marito per ottenere il permesso di 

recarsi in tariqa. Il marito accettò, purché Fauzia si facesse trovare sempre a casa in sua 

presenza. Il marito lavorava come insegnante alla sanauiya, la scuola secondaria, ma 

per sbarcare il lunario aveva cominciato da qualche tempo a fare lo stilista di scarpe. La 

doppia occupazione del marito sollevò enormemente Fauzia perché lo teneva lontano 
                                                 
32 È interessante notare che il niqab, in base al contesto sociale in cui vive la persona che lo indossa, può 
diventare il simbolo di comportamenti femminili estremamente differenti se non opposti: indossato in un 
ambiente universitario, in cui circolano certi discorsi riformisti sull’islam e c’è un dibattito pubblico sul 
ruolo degli indumenti femminili, il niqab è simbolo di modestia, mentre in molti casi nei quartieri shaabi, 
popolari, il niqab è indossato da donne che si prostituiscono e che approfittano del niqab per nascondere 
il volto e la loro identità. Fauzia abitava in un quartiere, Alf Maskan, che, come ho detto, è 
essenzialmente popolare. Da qui l’ambiguità di alcune delle sensazioni di Fauzia quando indossava il 
niqab.  
33 Mi ha poi spiegato Safwat che ma scia allah, letteralmente significa ‘le cose che ha deciso alla’ e che 
quest’espressione ha in sé una concezione del destino che è una delle questioni dibattue dagli avversari 
del sufismo, ovvero la questione della predestinazione. Cfr. Chittick (1989) per approfondimenti.  
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da casa e le lasciava più tempo per poter organizzare la sua vita, come lei stessa mi 

spiegò. Il sabato era l’unico giorno di convivenza prolungata fra i due. Così, dopo 

dodici anni d’assenza, Fauzia cominciò a frequentare la tariqa, dapprima solo il martedì 

pomeriggio in occasione del gruppo di inshad (canto), poi anche qualche venerdì sera 

in occasione della hadra, quando il marito tardava a rientrare. Il suo disagio con il 

niqab cominciò ad aumentare nel confronto con le sue compagne di tariqa. Decise 

finalmente di toglierlo il giorno in cui Abdel Sattar, un murshid della zawiya che la 

conosceva bene, si presentò a lei chiedendo chi fosse. Con quest’ultimo aneddoto si 

ricongiungono le due storie di Maqbul e Fauzia, che tanto diverse mi apparvero quando 

le ascoltai. Abdel Sattar non aveva riconosciuto Fauzia come una figlia della tariqa 

perché era una munaqqaba, ovvero indossava il niqab. Shaykh Mohammed, capo della 

confraternita, consigliava a tutte le sue figlie di non indossarlo.  

Poco dopo aver tolto il niqab, Fauzia smise di indossare anche l’izdal e cominciò ad 

indossare abiti colorati, gonne lunghe e maglie accostate al corpo piuttosto alla moda, 

come mi disse. Cominciò anche a sentirsi a suo agio, e a perdere quella sensazione di 

tristezza ed isolamento che per anni l’aveva assalita. Un’altra sensazione di cui mi disse 

di essersi liberata era la paura: non aveva più paura di girare da sola nella città, si 

sentiva paradossalmente più protetta da quando aveva cambiato abbigliamento. La sua 

nuova protezione era il wird, le litanie della confraternita, che recitava nel corso della 

giornata e che la accompagnava e la proteggeva, molto più di quanto aveva fatto il 

niqab. 34 Mi spiegò che aveva anche cominciato a portare sempre in mano la sibha, il 

rosario della Burhaniya, su cui contava le litanie pronunciate. Quando la gente la 

vedeva con il rosario in mano non la disturbava e gli uomini la riconoscevano come una 

donna modesta. Compresi il senso delle sue parole nel corso delle piccole ziyara, visite, 

che facevamo assieme. Per raggiungere qualche maqam, solitamente nel quartiere di 

Sayida Zeynab, ci spostavamo in autobus o in microbus estremamente affollati o 

piuttosto bui, in cui i corpi delle donne e degli uomini si toccano inevitabilmente, 

pigiati nella folla. In queste occasioni Fauzia recitava a voce bassa i wird con il suo 

rosario in mano, creando una sorta di barriera invisibile tra sé e gli altri passeggeri, 

                                                 
34 Il wird, (plur. awrad) è un insieme di litanie standardizzate che contengono versetti tratti dal Corano e 
rimaneggiati, che sono significanti secondo l’ilm al-huruf, la scienza mistica delle lettere. Il cammino 
iniziatico dei murid si fonda sulla recitazione giornaliera di questi riti super-erogatori che lavorano sul 
cuore di chi li pratica favorendo il percorso spirituale attraverso i maqamat, le diverse stazioni spirituali 
che il discepolo deve raggiungere. La tariqa Burhaniya insiste molto sull’importanza della recitazione 
degli awrad e in particolare del al-hizb al-kabir, un rito particolarmente esoterico che contiene alcune 
parole in Suryani, lingua mistica degli angeli e dei jinn, incomprensibile all’orecchio umano. 
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isolandosi dalle conversazioni esterne e proteggendosi dal rischio di possibili e 

indesiderate interazioni che non era riuscita ad evitare quando si abbigliava come una 

wahabi.  

L’esperienza che mi ha raccontato la figlia di Maqbul, Sama’, fa emergere 

ancora altri elementi che influenzano i comportamenti corporei e convergono nella 

costruzione della categoria del wahabismo. Sama’ al tempo frequentava la facoltà di 

adab (letteratura) all’università di ‘Ain Shams e alcuni mesi dopo il nostro primo 

incontro mi raccontò che stava scrivendo una tesina sulla funzione dell’hijab, che le era 

stata assegnata dopo alcuni eventi che avevano segnato il dibattito pubblico egiziano 

proprio a proposito del velo.35 La sua posizione sulla necessità e sul significato di 

indossare il velo era debitrice delle opinioni del padre come delle sue esperienze 

personali. Più volte era stata criticata da alcune sue colleghe per il fatto di andare a capo 

scoperto all’università. Mi raccontò che spesso aveva sentito il peso della sua scelta e 

che per un periodo aveva cominciato ad indossare il velo. Allora si era sentita 

maggiormente a suo agio, sia di fronte alle colleghe sia nell’espressione della sua 

femminilità. Sama’ sperimentò ciò che le avevano detto le amiche, ovvero che il velo 

era un indumento che indossato nel modo giusto poteva essere molto aggraziato e 

metteva in risalto la bellezza (el-jamal) del viso. Mi spiegò anche che aveva deciso di 

indossarlo alla ‘cairota’. Al Cairo, mi spiegò, il velo s’indossa fermato con delle spille 

intorno al volto, differentemente da come accade nell’Alto Egitto, ad esempio nei 

dintorni di Qena dove, secondo quanto le  raccontava il padre, le donne fermano il velo 

infilandone un lembo sotto il mento. Le spille permettono di avere il velo sempre in 

ordine ma soprattutto fissano l’indumento sul corpo, così Sama’ non aveva bisogno di 

controllarne la posizione, né di stringerne periodicamente la stoffa attorno al volto. Allo 

stesso tempo la presenza delle spille le impediva certi movimenti bruschi del capo e in 

generale del corpo. I movimenti lenti e regolati dalla presenza delle numerose spille 

erano anche il segno di un comportamento femminile educato e allo stesso tempo 

aggraziato. Era un modo ordinato e femminile di indossare l’hijab, secondo Sama’: 

ordinato (nizam) perché così si sentiva libera dalla preoccupazione del suo corpo e dalla 

necessità di quel gesto costante e scomposto che serve a stringere la stoffa attorno al 

                                                 
35Si tratta di un dibattito suscitato nel 2006 dalla dichiarazione dell’allora ministro della cultura Faruk 
Hosni a proposito del velo. Il ministro affermò che l’hijab era una forma di ‘regressione’ per l’islam e lo 
stato egiziano. Cfr. nota 38.  
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volto; femminile perché le permetteva di indossare talvolta abiti più aderenti, di 

truccarsi e di seguire alcune mode del momento.  

Nonostante tutto, aveva poi deciso di togliere nuovamente il velo perché sentiva 

di aver fatto una scelta condizionata dalla società e che non c’entrava nulla con l’islam. 

Mi spiegò che senza l’hijab doveva affrontare il giudizio delle amiche e probabilmente 

si sentiva meno attraente; tuttavia si sentiva molto più modesta della gran parte delle 

sue colleghe velate e anche di sé stessa quando indossava il velo. Abbinati all’hijab, le 

colleghe indossavano vestiti stretti che mostravano le forme del corpo. Sama’ al 

contrario aveva cominciato a vestire spesso in jeans larghi e maglietta, oppure in 

camicia a maniche lunghe; tutti indumenti con cui era sicura di nascondere le sue 

forme.  Inoltre mi spiegò che lei portava sempre in mano la sibha, il rosario della 

confraternita, e che praticava costantemente il wird, le litanie burhani, comunicando 

così la sua religiosità e la sua modestia.  

Nell’esperienza e nel racconto di Sama’ si intrecciano diversi elementi, difficili da isolare 

perché convergono tutti insieme nel determinare le sue scelte e strutturare il suoi 

racconti. Nei comportamenti e nelle parole di Sama’ si confondono e si sovrappongono 

diverse dimensioni: la differenza d’affiliazione religiosa rispetto ad alcune delle sue 

colleghe che non approvano il sufismo e che il padre definisce wahabi, la distinzione 

sociale rispetto alle compagne di quartiere, il desiderio di seguire un certo modello di 

femminilità e di bellezza che è riassunto da certi modi specifici di indossare l’hijab. La 

retorica anti-wahabi che tanto rilievo sociale e politico ha nelle parole di Maqbul talvolta 

sembra perdere la sua forza nelle pratiche corporee della figlia, la quale si confronta con 

ambienti ed esperienze diverse.  

 

 

 

3.6 Rappresentazioni e forme dell’islam 

 

Attraverso le parole di alcuni rappresentanti della confraternita e i discorsi dello shaykh, 

ho mostrato le strategie messe in atto dai burhani per identificarsi attraverso l’uso del 

corpo e dei suoi simboli. Tali strategie sono da mettere in relazione al percorso della 

Burhaniya all’interno della storia politica dell’Egitto negli ultimi decenni del 1900 e al 
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dibattito sulle pratiche corporee dell’islam. Nella sfera pubblica36 egiziana 

contemporanea il corpo, le sue pratiche e i suoi simboli sono al centro di un dibattito  in 

cui i diversi protagonisti rivendicano al ‘vero’ islam alcune caratteristiche, 

delegittimandone altre.37 Le questioni ricorrenti, che si traducono attraverso e nel 

corpo, sono il presunto legame tra l’islam e la ‘cultura’ araba, l’identità egiziana della 

religiosità musulmana e il pericolo dell’invasione culturale occidentale. Tali possibili 

rappresentazioni dell’islam sono definite vicendevolmente moderne o tradizionali, 

originali o spurie, in base agli interessi identitari e politici messi in gioco e ai modelli di 

società presupposti dalle diverse interpretazioni. 38  

Attraverso le storie di Maqbul e delle due donne, ho voluto mostrare alcune delle 

molteplici dimensioni che sono espresse e si manifestano nella rappresentazione 

‘corporea’ del wahabismo da parte dei burhani.  Allo stesso tempo ho voluto mettere in 

evidenza un argomento e una possibile prospettiva metodologica che svilupperò nel 

prossimo capitolo. Il sufismo della Burhaniya si propone come un islam interiore/batini 

e per questo moderno, a-politico e globale, essendo il wahabismo rappresentato come il 

suo opposto, ovvero un islam arabo, tradizionale, locale e zahiri/esteriore. La 

rappresentazione dell’islam burhani come islam globale sarà il punto di partenza 

dell’analisi del prossimo capitolo. Se in queste rappresentazioni il corpo e le sue forme 

appaiono come i simboli delle ideologie e i significati che le sottendono, tuttavia il 

rapporto tra il corpo dei miei interlocutori e le loro rappresentazioni dell’islam ha anche 

un’altra valenza. Dal punto di vista metodologico nelle storie che ho raccontato è 
                                                 
36 Per sfera pubblica intendo ciò che Eisenstadt definisce un’arena costituita da tre processi: un processo 
di categorizzazione, ovvero di definizione di un discorso pubblico, al di là della semplice interazione 
faccia a faccia; un processo di riflessività che invita a dibattere sul ‘bene pubblico’, e sul riconoscimento 
dell’altro e della sua posizione; un processo di istituzionalizzazione come arena, seppur comunicante, 
indipendente dai fini dall’arena politica. (Eisenstadt 2002: 140-41). 
37 Prendere in considerazione il dibattito pubblico e le interpretazioni ‘indigene’ delle pratiche religiose è 
importante per riconosce il valore simbolico che occupa il corpo nelle strategie politiche e identitarie dei 
vari attori dell’islam egiziano. Cfr. Starret, 1995. 
38 L’ “affare del velo”, creatosi a seguito dell’intervista al ministro della cultura Faruk Hosni di cui ho 
accennato nel capitolo a proposito di Sama’, la figlia di Maqbul, mostra come nel 2006 tutte le questioni 
sollevate nei discorsi dello shaykh della confraternita, e le preoccupazioni di Safwat, ‘Ali e Maqbul, 
siano ancora all’ordine del giorno, seppure sotto forme a volte differenti. Le varie parti in causa nel 
dibattito sul velo richiamano, in maniera diversa, una di queste questioni: il ministro affermò che le 
pratiche corporee dell’islam erano arretrate e tradizionali, improprie a una nazione moderna; i Fratelli 
musulmani, utilizzarono il discorso del pericolo dell’invasione occidentale come strumento di accusa 
contro la politica statale e lo affiancarono alla rivendicazione della dimensione identitaria e nazionale 
dell’islam egiziano. Hamdi Hasan, deputato portavoce dei Fratelli Musulmani, sostenne che l’Egitto era 
un paese musulmano dal punto di vista sociale e delle tradizioni, tanto che l’affermazione del Ministro a 
proposito del velo, secondo Hasan, : “ è un’opinione personale.. che è contraria alle nostre tradizioni e ai 
principi religiosi” (Middle East Times, 17 novembre 2006) Dall’altra parte, i laicisti affermarono che era 
necessario slegare l’identità egiziana dall’islam e si oppongono al legame tra l’islam e il concetto di 
tradizione culturale (turath) (cfr. Klaus&Dupret&Ferrié, 2008; Legeay 2006). 
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interessante notare che, recuperando il tempo biografico e la dimensione esistenziale 

delle esperienze delle persone, il wahabismo da rappresentazione identitaria, assume 

anche una valenza corporea ed emotiva. Per Maqbul, Fauzia e Sama’, la 

rappresentazione del wahabismo diventa una forma di esistenza, che impegna il corpo e 

le emozioni molto di più rispetto a quanto non possa fare una semplice strategia 

identitaria e politica. A partire da questa osservazione, nel prossimo capitolo descriverò 

le forme di esistenza cui è legata la rappresentazione dell’islam globale burhani. Per 

cogliere queste dimensioni esistenziali introdurrò il concetto di immaginario, che media 

fra rappresentazioni condivise e esperienze individuali, coinvolgendo il corpo.  
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22 Quest’ufficio, insieme al comitato per gli affari ufficiali e il comitato internazionale dell’irshad, è stato 
creato nel 1995,  per volere di shaykh Ibrahim, il successore di shaykh Mohammad ‘Uthman e padre 
dell’attuale shaykh. Vista l’ampia diffusione della confraternita lo shaykh ha fornito la tariqa di 
un’organizzazione burocratica che possa far fronte in maniera coerente alle numerose necessità di un 
movimento di dimensioni trasnazionali.   



 La distinzione tra spazio e luogo è molto utile e capire il passaggio di Safwat dallo 

straniamento alla familiarità nel corso delle sue esperienze di spostamento. Lo spazio, 

inteso secondo la geometria euclidea come estensione a tre dimensioni, sempre uguale a 

se stesso, è diverso dal ‘luogo’ inteso come spazio percepito, sentito, dunque carico di 

emozioni individuali, sensazioni e tutt’uno con la percezione del proprio corpo.23 

Safwat ha cominciato a trasformare i nuovi spazi in cui si muoveva, e tuttora si muove, 

in ‘luoghi’, attraverso l’esperienza corporea. Nel racconto della sua biografia si colgono 

tre indizi che segnano dei momenti di continuità ‘esteriore’ nel suo peregrinare: il 

passaggio nei maqam, i mausolei dei santi; l’esigenza fisica di praticare la hadra e i 

rituali della confraternita; infine il suo rapporto con gli altri membri della confraternita. 

Questi tre elementi di continuità si ritrovano negli spazi e nei contesti diversi in cui la 

Burhaniya si è affermata e ha costruito le sue zawiya. Nei paragrafi successivi 

concentrerò la mia attenzione su questi tre elementi di continuità, mostrando come 

Safwat li costruisca attraverso una disciplina rituale sul proprio corpo e su quello altrui. 

La pratica del wird, le litanie della confraternita, è centrale in questa disciplina perché 

organizza lo spazio interiore del corpo, ovvero i sensi e le immaginazioni, così come lo 

spazio esteriore, ovvero le sue relazioni con lo spazio sociale, trasformando l’uno e 

l’altro in ‘luoghi’ familiari.  Questa continuità dei luoghi dell’esperienza fonda 

l’immaginario di Safwat dell’islam globale burhani. 

 

 

 

 

 

 



4.3.1 La geografia dei maqam e la costruzione di una ‘regione di senso’ 

 

Safwat mi ha parlato della familiarità dei maqam, che sono sempre stati il suo porto di 

approdo nei paesi nuovi in cui arrivava. Oggi nei suoi viaggi d’insegnamento Safwat 

segue un metodo e un percorso ben precisi: si sposta nei territori vergini alla Burhaniya 

seguendo la geografia dei maqam dei santi dell’islam e da lì comincia la sua da‘wa. È 

più facile infatti che, proprio presso i mausolei,  trovi persone che siano sensibili al tipo 

di islam dell’amore che il sufismo propone, ma che non abbiano ancora una “via”, una 

tariqa specifica che li possa guidare. La dimensione emotiva definita dall’amore nei 

confronti del santo apre la strada a quell’islam morale ed emotivo che è sempre e 

ovunque uguale a se stesso anche di fronte ai cambiamenti zahiri-esteriori degli spazi e 

dei codici culturali. Il motivo del suo passaggio nei maqam è anche un altro, molto più 

personale: i maqam sono le sue ‘case’. Nei maqam Safwat arriva e trova sempre un 

angolo di pavimento su cui srotolare il suo materasso, incontra persone disponibili alla 

conversione, ma soprattutto reitera le sue abitudini emotive e corporee. Gli spostamenti 

cui Safwat è costretto e si costringe con il suo continuo viaggiare sono organizzati 

attorno ad un percorso fisso, che tocca solo i ‘luoghi’ dei maqam o delle zawiya della 

confraternita. I suoi movimenti continui sono degli spostamenti esclusivamente 

esteriori, nello spazio, poiché -come mi spiega e come ho potuto riscontrare nella nostra 

duratura amicizia- Safwat trova nei maqam i suoi “punti di ancoraggio”24 che 

forniscono un nuovo orientamento al suo migrare e gli permettono di ricostruire una 

regione di senso nella relatività dello spazio.25 Questi punti d’ancoraggio sono costruiti 

in una relazione di reciprocità con il corpo di Safwat e le sue sensazioni. ‘Interiormente’ 

il suo viaggiare riproduce un percorso fisso che tocca sempre lo stesso luogo ‘culturale’, 

ovvero i luoghi santi, i mausolei e la sua percezione dello spostamento assume un senso 

di continuità. Questi luoghi, per quanto lontani nello spazio, sono contigui da un punto 

di vista della percezione corporea che Safwat ne ha. Arrivato in un paese nuovo per la 

Burhaniya, il percorso di Safwat è sempre simile, il modo di agire è una disposizione 

ormai diventata habitus. Una volta atterrato all’aeroporto, solitamente si dirige verso il 



maqam più conosciuto nella zona; qui si installa, trova un angolo per dormire, conosce 

il khadim, il custode, e chiunque passi di là. Mangiare non è un problema, nel maqam 

qualcosa da mangiare c’è sempre, fra persone che assolvono il loro voto o fanno 

beneficienza.  

Del maqam Safwat mi ha detto di riconoscere gli odori, i suoni e i colori: il profumo 

caratteristico con cui i custodi aspergono la maqsura, la grata che cironda il cenotafio è 

presente in tutti i maqam, proprio come i fiori finti e colorati che quasi sempre ornano la 

grata. In ultimo Safwat mi ha detto di essere sempre riconfortato dai canti in lode del 

Profeta che intonano i visitatori. Altre volte può andare anche meglio - mi ha spiegato: 

magari incontra qualcuno che lo ospita a casa. Poi, dopo poco comincia a insegnare a 

chi è disposto ad ascoltarlo i wird, ovvero le litanie proprie del metodo mistico proposto 

dalla Burhaniya.  
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- evitare di gettare tempo: riempilo con i wird 

- la cosa più importante dopo i wird è occuparsi della tariqa. 
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La pratica delle litanie presuppone un apprendimento di tecniche corporee e allo stesso 

tempo l’immagine/azione di un corpo interiore costruito sui sensi, che rispettivamente 

creano una regolarità all’interno degli spostamenti di Safwat e producono una continuità 

emotiva  e materiale. Warnier41 suggerisce di osservare il rapporto tra il corpo e ciò che 

il corpo ‘usa’ nei termini di una ‘sintesi corporea’ in cui il corpo e l’oggetto assumono il 

loro senso e la loro funzione nella relazione reciproca.42 Questo concetto mi sembra 

42 Prendendo in prestito la definizione di Rowlands (1993), oppure di Warnier (1999), si potrebbe dire che 
questo rapporto fra corpo e litanie sia un aspetto della cultura materiale, dove appunto per cultura 
materiale Warnier intende “ toutes ces pratiques qui mettent en jeu un apprentissage des techniques du 
corps et des objets qui viennent s’inscrire dans la synthèse corporelle” (1999:11). Il concetto di cultura 
materiale come è definito da Warnier è figlio della tecnologia culturale di Leroi-Gouran, e si appoggia e 
coniuga due tradizioni filosofiche-antropologiche, quella post-marxista incentrata sul consumo e quella 
fenomenologica incentrata sul corpo. In questo contesto riprendo il concetto di cultura materiale 
essenzialmente attraverso il suo legame con la tradizione antropologica fenomenologica per cui la 
relazione fra il corpo e gli ‘oggetti’ è intesa come un’interazione che si basa su un sapere incorporato, non 



utile per spiegare la pratica dei wird e il ruolo del corpo nell’esperienza di Safwat. La 

pratica dei wird fonda su un sapere incorporato, che non può essere tradotto a parole ma 

deve essere trasmesso praticamente, come ad esempio l’arte del tajwid oppure la 

capacità di concentrazione. In questo modo il wird, l’oggetto/testo in questione, assume 

senso e valore nell’interazione pratica con il corpo e perde il valore semantico racchiuso 

nelle parole. Attraverso questo sapere incorporato, da una parte Safwat orienta le sue 

emozioni, concentrandole sull’amore e il ricordo dello shaykh ; da un’altra parte, 

organizza il suo rapporto con converiti italiani.  

*$1/
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esplicitato e che non necessita di un costante lavoro di ‘messa in chiaro’ mentale delle azioni e dei 
comportamenti da tenere. 
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1 Ibn ‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiya, citato in Chittick 1989:117.118. 
2 Ibid. 
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sul libro. La data indicatami da Maqbul coincide invece con la data della morte dello shaykh 
Mohammed ‘Uthman . Non so dire se questa coincidenza sia stata una svista o stia effettivamente a 
significare che, per Maqbul, lo shaykh non li ha mai abbandonati, nemmeno il giorno del suo decesso. 
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8  Gli occhi dell’aldilà danno accesso alla basira ,il senso ‘interiore’ della vista ,ovvero uno dei sette sensi 
che compongono il corpo interiore .Cfr .capitolo 6 per una descrizione più dettagliata.  
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9 Secondo il teosofo, infatti, le forme del mondo contingente rappresentano una delle manifestazioni 
possibili del divino e il compito ermeneutico del mistico consiste nel trasmutare i dati sensibili in simboli, 
gli eventi esteriori in storie simboliche, attraverso l'organo dell'immaginazione, cogliendo così 
progressivamente l'ampia gamma di relazioni con il divino che sono nascoste dietro ciascuna particolare 
forma manifesta (Corbin, 2005). 
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11 Descriverò più in dettaglio la hadra, il rituale collettivo delle confraternite, parlando della Burhaniya. 
In questo contesto è sufficiente sapere che è una riunione durante la quale si pratica il dhikr, la recitazione 
del nome di Allah, accompagnato o meno dal canto delle qasida, poemi mistici.  
12 I movimenti previsti dalla hadra sono seguiti solo dagli uomini. Per questo ho dovuto poi chiedere ai 
miei interlocutori la successione dei movimenti. Anche in questo caso, essendo uguali a quelli della 
Burhaniya, mi riservo di spiegarli più avanti.  



D4./

*+'EC+ *+'EC+

*4#*4#'

*+'EC+

'/'8

%'*4/' 7'.4%'

%'*4/'

*+'EC+

1,7 4'27'%4#

%'*4/' +'/.'

G'7'642 '# @'*.'.

D4./

L4D' '# 4*#'14

*+'EC+

;'D4E'

L4D' '# 4*#'14

%'*4/'

+'/.' +'/.'

+'/.' *4#*4#'



*+'EC+

42*+'/ %'*4/' D'I/

8'742

+'/.'

84/6'

*&22' %'*4/'Y

7'/'.&* *+'EC+

*&22'

/+4C. '##'+

+'/.' 2'=4#' *&22'

*+'+'/'

9:;:< =0+'$'0). +0/'"1. . -01'('/" ,.11" /0)>#"(.#)'(" ,' ?3%&("#@ 3)"
/0)>#"(.#)'(" $"&'#'

*+'EC+

;'D4E' *+'.64'

1&.4/ *+'EC+



A8/,# :'**,. ,# 4*D4/

*+'EC+

7'.4%'

;'847

7'.4%'

1&.*+4/

%'*4/' 8'.;'C+

%'*4/'

*+'EC+

8'.;'C+4 %'*4/'

1'D#4/ '# 2'84



*+'EC+

'# A+;'. W'J#4* M&=4

;'D4E'

7'.4%'

*+'EC+ *+'EC+

+'/.'

@'#41 A# A+;'.0 41'1

1'%'1

W'J#4* M&=4

@'#41 '# A+;'.

7'.4%'

@'#41



*+'EC+ %'*4/' 1'//4

1@'2'&4 W'//4 1@'2'&40

W'//4 1'2'@&4

@'%#4 +4*'*4

;'+4. 8'742

1'//4

8'.;'C+4 %'*4/'

353 A"+',"A !"#$"%& % 7-107+)+)/%#.)

%'*4/'

;'+4. 8'742

8'.;'C+

8'.;'C+

@'#'1 '# C+'E'#

8'742

13 Dell’ ‘alam al-khayal parlerò in maniera più specifica nel prossimo capitolo. Secondo la filosofia di Ibn 
‘Arabi è il mondo delle immagini e dell’immaginazione (anche detto ‘alam al-mithal), che media tra la 
dimensione contingente la dimensione eterne, e dove lo spirituale assume alcune delle forme del 
sensibile. Nell’ ‘alam al-khayal gli spiriti sono visibili e parlano con gli uomini. In questo senso l’ ‘alam 
al-khayal media tra batin e zahir ed è un barzakh. 
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1 La nozione di ‘persona’ in antropologia ha una doppia genealogia: da una parte è stata sviluppata da 
autori che hanno descritto le differenti componenti della persona, come il sangue, il soffio vitale, la 
volontà in relazione al sistema simbolico e alle determinazioni sociali della persona, quali il rango, la 
religione, il genere etc. Da un’altra parte, un secondo insieme di studi che si riferisce al sé piuttosto che 
alla persona, ha esplorato la complessa struttura di pensieri, emozioni, volontà, riflessività e intenzione 
dell’individuo di fronte all’ordine sociale e alle relazioni di potere (cfr. Augé, 2008; Ewing, 1997; Moore 
2007; Ortner 2005; Rasmussen, 2008). In questo capitolo uso la nozione di persona seguendo la prima 
genealogia, all’interno della quale, secondo Augé, si possono distinguere le due nozioni di individualità e 
personalità che sono strettamente interrelate e si definiscono a vicenda. La nozione di individualità 
rimanda innanzitutto ai principi vitali e alla cosmologia che conferisce loro coerenza. La nozione di 
personalità che, attraverso le parole di Mauss, Augé definisce: “il modello intellettuale di cui parlano 
indirettamente le diverse società attraverso il diritto, la religione, il tradizioni, le strutture sociali e le 
mentalità” (Auge, 2008:253; Mauss, 1938). Nella concezione dei miei interlocutori, le componenti della 
persona quali il  soffio vitale, le anime, la mente, il cuore etc., sono componenti individuali che Allah 
infonde negli individui e che non sono socialmente trasmissibili; l’equilibrio tra queste componenti 
influenza i comportamenti e i ruoli sociali di ciascuno. 
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2 Per comprendere il posto del corpo nell’islam è necessario comprendere la concezione cosmologica che 
vi sta dietro e la sua relazione allo spirito. 
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3 Cfr. Gril (2007) sugli usi nel Corano e il corpo esemplare del profeta. 
4 I burhani seguono la tradizione dello shaykh Abd al-Qader al-Jilani (morto nel 1166) che ha presentato 
una tipologia delle anime distinte in sette nature: 1- l’anima dispotica, al-nafs al-‘ammara, caratterizzata 
dall’avarizia, la cupidigia, la noncuranza, l’orgoglio, la ricerca della celebrità, la gelosia, l’incoscienza; 2- 
l’anima ammonitrice, al-nafs al-lawama, caratterizzata dal biasimo, le preoccupazioni , la stima di sé, le 
reazioni di opposizione; 3- l’anima ispirata, al-nafs al-mulhama, che ha come caratteristiche il distacco, il 
contenimento, la conoscenza, l’umiltà, l’adorazione (di Dio), il pentimento, la pazienza, la tolleranza, 
l’assolvimento (dei propri compiti); l’anima purificata, al-nafs al-mutma‘innah, la generosità, il contare 
su Allah, la saggezza, l’adorazione, la riconoscenza (verso Dio), la soddisfazione, (di Dio); l’anima 
soddisfatta, al-nafs al-radhiyya, con caratteristiche l’ascetismo, la sincerità, la pietà, la rinuncia, la lealtà; 
l’anima appagata, al-nafs al-mardhiyya, l’eccellenza di carattere, l’allontanamento da tutto ciò, che non è 
Dio, la delicatezza, la soddisfazione di ciò che Allah le ha concesso; l’anima perfetta, al-nafs al-kamila, 
che si caratterizza per la conoscenza di Dio ed è rappresentata dall’anima del Profeta. (Fontana C., 
edizioni della Burhaniya) 
5
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6 Corbin, 2005:197 e ss. 
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11 dhakara in arabo vuol dire ricordare, da cui dhikr, l’atto del ricordarsi. Allo stesso tempo dhikr-Allah è 
anche la pratica sufi di ripetizione del nome di Allah. 
12 Il significato di Insan come colui che dimentica in realtà si fa risalire ad Abu Bakr, califfo ben guidato. 
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15 La denominazione ‘wahabi’ appartiene ai burhani (cfr. capitolo 3) e in questo senso la uso nel corso del 
capitolo. 
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16 Il discorso sul materialismo e non è certo nuovo in Egitto. Già dalla metà del XX secolo circolava negli 
ambienti riformisti islamici egiziani una certa critica al materialismo, ovvero al regno dell’utile, privo di 
spiritualità, introdotto in Egitto dall’ “occidente” e  dai colonizzatori. La critica era rivolta anche a un 
certo tipo di modernismo islamico che aveva accettato e sostenuto il consumismo occidentale. Il discorso 
ha preso poi piede nella sfera pubblica egiziana seguito dell’infitah (la politica di liberalizzazione) di 
Sadat, quando il mercato si è aperto all’ingresso dei nuovi prodotti e all’ideologia del consumismo. Cfr.  
Abu-Lughod 1998 e Salvatore, 1998a; 1998b. 
17 Mayeur Jaouen, 2007.  



#)$7()

%$&$($

#3""$

18 Starret, 1998, 1995. 
19 Riprendo questa prospettiva per cui i riformisti agiscono in risposta alla tradizione discorsiva dello stato 
coloniale sul progresso e la civiltà da Mayeur Jaouen (2007, 2005) e da Hourani (1983). Per una 
prospettiva differente cfr. Haj 2008. 
20 Cfr. Mayeur Jaouen, 2005. 
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21 L’idea dominante che caratterizza il pensiero di ‘Abduh e Rida’, come dei loro epigoni, è una volontà 
di razionalizzazione del sacro (Mayeur-Jaouen, 2007:315). Cfr. anche Hourani, 1983.  
22 Mayeur-Jaouen, 2007. 
23 Benkheira, 2000; 1997. 
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24 Cfr. Schielke 2004; 2003. 
25 Cfr. capitolo 2. 
26 Langer&Simon, 2008. 
27 Asad, 1993. 
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29 Corbin, 1991. 
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In questa terza parte della tesi, intendo descrivere la nozione di corpo nella complessità 

di significati e di usi che ho osservato durante la mia ricerca sul campo e che emergono 

dal confronto fra le rappresentazioni che circolano nella società, le pratiche rituali dei 

miei interlocutori e la letteratura sufi cui essi fanno riferimento.  

Nel capitolo 7, mi concentro sulla principale pratica rituale dei burhani, ossia la hadra, 

il rituale collettivo settimanale.1 Per comprendere il senso della hadra, è indispensabile 

tenere a mente la concezione del corpo come barzakh e la cosmologia che ho introdotto 

nella seconda parte della tesi. Se da una parte, la hadra è una (auto) disciplina che i 

discepoli praticano deliberatamente per trasformare il loro corpo e la loro persona, il suo 

scopo è, però, quello di annullare (anziché formare) l’individualità contingente e le 

personalità sociali dei discepoli. Attraverso l’accesso che il corpo, concepito come 

barzakhi, fornisce al mondo dell’immaginazione e degli spiriti (l’‘alam al-khayal), i 

discepoli annullano temporaneamente la loro intenzione, i loro obbiettivi sociali e le 

loro personalità sociali per farsi guidare dallo spirito dello shaykh e poi da Allah.2 

Nell’analisi mi avvalgo, dunque, della nozione di persona così come l’ho introdotta nel 

capitolo precedente, ovvero della sua dimensione individuale e cosmologica, e la metto 

in relazione al processo di costruzione e trasformazione delle ‘personalità sociali’,3 

ovvero degli habitus corporei socializzati e delle identità assunte dall’individuo nella 

società. 

Nella seconda parte del capitolo 7 e nel capitolo 8 metto a confronto le pratiche 

corporee della hadra burhani con quelle della hadra di una confraternita riformata e con 

quelle della hadra del culto zar che, negli studi così come nei discorsi del sufismo 

1 Il rituale settimanale della hadra rappresenta il momento culminante della pratica sufi. Durante il rito, 
come mi hanno spiegato molti burhani, ogni discepolo raccoglie e fa fruttare il lavoro spirituale compiuto 
nel corso della settimana con la pratica delle litanie (wird) quotidiane. La hadra è il momento in cui si 
raggiungono temporanei stati di estasi (wajd) che cambiano le componenti dell’individualità e 
trasformano la personalità sociale del discepolo.  
2 L’obbiettivo del percorso spirituale di un discepolo sufi è, infatti, l’annullamento della propria 
individualità (dove per individualità i miei interlocutori intendono i propri ruoli sociali) prima nello 
spirito dello shaykh, poi in Allah, ossia il raggiungimento del fana’fi-shaykh e poi del fana’ fi-llah (cfr. 
capitolo 6.2). Il wajd, il momento di estasi cui il discepolo può approdare durante la pratica della hadra, è 
un assaggio (dhawq) di questa esperienza. 
3 Augé, 2008:265. 
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ufficiale, 4 non appartiene ad una presunta ortodossia dell’islam. 5 La prospettiva sulla 

corporeità fornisce il senso e fonda la possibilità stessa di questa comparazione, 

attraverso cui intendo mettere in luce il rapporto tra corpo e modernità. Infatti, le 

differenze e le somiglianze fra questi tre tipi di hadra, espresse nei termini di ortodossia 

ed eterodossia,6 vengono articolate dai miei interlocutori attorno a due caratteristiche 

che definiscono la modernità dell’islam nella sfera pubblica egiziana e per le istituzioni 

statali: il rapporto tra corpo e spiriti e la distinzione fra i corpi degli uomini e delle 

donne.  

Il corpo inteso come barzakh, che si costruisce nella hadra, è un corpo poroso agli 

spiriti. Tale porosità implica una nozione di persona che non distingue fra materiale e 

immateriale, e che perciò è in contrasto con la rappresentazione dominante di persona 

che circola in Egitto e che contribuisce a definire il modo ‘corretto’ di essere musulmani 

moderni. Il modo sincretico che i miei interlocutori hanno di concepire la persona dà 

spazio ad un’esperienza di sé che sovverte i parametri principali della nozione di 

persona morale all’interno della società egiziana contemporanea e, di conseguenza, 

mette in discussione la legittimità e l’ortodossia del sufismo. Per esplorare il rapporto 

tra l’esperienza di sé, negli ultimi capitoli della tesi affianco alle due dimensioni della 

nozione di persona, di cui ho parlato sinora, anche la nozione di soggettività, intesa 

come 

  

“quell’insieme di modi di percezione, sentimento, pensiero, desiderio, paura 

ecc. che animano i soggetti che agiscono”.7  

 

!"#$"

4 In particolare Coulon (1985) sottolinea che gli studi sulle donne hanno insistito nell’analisi del potere 
oppositivo e del contro-discorso portato avanti da forme di religiosità definite generalmente fuori 
dall’ortodossia islamica, come appunto la possessione e lo zar. Dalla mia etnografia emerge che lo zar 
non si può leggere esclusivamente come un fenomeno sovversivo e femminile, in quanto condivide molte 
pratiche con il sufismo e adotta modalità corporee di ‘agency’ che non sono ‘resistenti’ e volontariamente 
oppositive. L’inclusione della hadra zar all’interno della comparazione che conduco è dettata dalle 
traiettorie dei miei interlocutori, i quali quotidianamente attraversano i confini discorsivi e pratici fra 
sufismo e zar. 
5 Per quanto riguarda i concetti di ortodossia ed eterodossia mi riferisco alla definizione che ne danno 
Langar&Simon (2008) e che spiegherò in maniera più approfondita nel capitolo 7. 
6 Sulla nozione di persona e sull’opportunità del suo uso nella tradizione islamica si vedano: Arkoun, 
1989 e Nachi, 2008. Nell’ambito della mia etnografia mi interessano in particolare le trasformazioni che 
ha subito la nozione di persona in concomitanza con il riformismo islamico in Egitto, trasformazioni 
analizzate approfonditamente da Salvatore (2008; 2000; 1998a&b).  
7 Ortner 2005:31. Cfr. anche Ewing, 1997; Moore 2007; Rasmussen, 2008. 
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8 Secondo la dottrina sufi i santi, i wali, (e nella concezione dei burhani anche i discepoli stesi) non 
muoiono, ma trapassano, iantaqil, e sussistono nel barzakh fino al giorno del giudizio.  
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9 Considero l’ortodossia come quella legittimità ottenuta temporaneamente dal vincitore di una battaglia, 
all’interno di una continua lotta attorno alla definizione della fede corretta, dove il vincitore sia 
appoggiato da una rete di potere e legittimato da un’autorità. Cfr. Langar&Simon, 2008. 
10 Dal 1981 in Egitto vige, per legge speciale, lo stato di emergenza che conferisce alla polizia ampi poteri 
di arresto e indagine e che limita severamente il diritto di espressione, di assemblea e di associazione. 
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12 I sette aggettivi divini, o sensi interiori, che il discepolo acquisisce nella sua progressione spirituale 
sono: basiran (vista), sami’an (udito), mutakalliman (parola), qudran (forza), ‘ilman (sapere), iradan 
(desiderio), haian (vita).  
13 Cfr. nota 11. 



 181

'!"()!

#!"*)*$ !"#$"

7"50' #!"*)*$

7"50'

'!"()! "3 !"#$" 7"4*!"

#0+" #!"*)*$ '!"()! !"#$"

4"$*-" '!"()!

'!"()! "3 !"#$" '*3'*3"

7"4*!" '0$" #0+"

#0+"

"/*5 /05'!*#

4"!3*3 3" *3"!" *33" "33"!

#!"*)*$ #!"*)*$ /05'!*#

4"!3*3 /"#"#

#!"*)*$

4"!3*3

-"'*#" 4",*- !"#$"

4",*-

,"'4

#!*)$

14 Fra i principali, oltre al Profeta: Hasan e Husayn, i nipoti del Profeta; i quattro grandi poli del Sufismo 
Rifa’i, Dilani, Badawi, Disuqi; Musa Abul Umran, il fratello di Ibrahim al-Disuqi; Ahmad ‘Arabi al-
Sharnubi, intermediario della trasmissione spirituale; infine il fondatore Mohammad ‘Uthman ‘Abdu, suo 
figlio Ibrahim e il nipote Mohammed, attuale shaykh della Burhaniya.  
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15 Abu Abdallah al-Husein ibn Mansur al-Hallaj (857- 922) è noto come il martire dell’islam poiché fu 
arrestato dalla polizia abbaside e messo a morte a seguito di una fatwa che lo condannava per aver 
dichiarato di essere Dio, dunque di aver raggiunto lo stato di ittihad, unione e immedesimazione con 
Allah. Su al-Hallaj cfr. Massignon, 1975 [1922]. 



 185

/"-",*$ >"$ "3 +*74".

'!"$*" ?"3"! ?"3;/

'!"()!

$0!

'!"()!

-"#*

@", "3 )!"3-

!"-*-"

'!"()!

2"/+"*("

16 Viene chiamato, per estensione, maqabir (cimitero) il quartiere che si estende dal cimitero nord –est del 
Cairo alle pendici del monte Muqattam. Cfr. Tozzi, 2008. 
17 Hassan è un egiziano di circa 50 anni, marito di Sumaya, una delle sorelle dell’attuale shaykh della 
confraternita. Al tempo della mia intervista lavorava come impiegato in una banca in cui era stato inserito 
dal terzo shaykh della confraternita, shaykh Mahmud Abu Bakr, di cui nel testo.  
18 Hassan specificò che Mahmud leggeva al-Ghazali e sapeva di tasawuf, oltre ad essere un uomo istruito 
in materie civili. 
19 Quartiere centrale del Cairo, che sorge a cavallo delle mura di Fustat, il più antico insediamento 
islamico, all’altezza della porta (bab) Khalq. 



 186 

)!;*$*("

!"AA" B"A".

'!"()! '*3'*3"

'!"()! 6*("$"

4"$*-"

*'3"!

'!"()!

/02"##*#

/0."''*' 4"$*-"

/02"##*#%

*'3"!

20 I jam‘aiya kheiriya sono delle forme di associazione di volontariato informali e senza scopo di lucro.  
21 L’appellativo hagga (in arabo classico haja) è un titolo di rispetto che indica che la persona in 
questione ha fatto l’haj, il pellegrinaggio alla Mecca. Nell’uso comune viene attribuito a persone anziane 
che meritano rispetto anche se non hanno fatto il pellegrinaggio. 
22 La ziyara, la visita alla tombe dei santi, è una delle pratiche nel mirino dei critici del sufismo poiché  
riassume in sé le caratteristiche considerate come più pericolose per la morale, ovvero la fede nei santi e 
nei loro miracoli e, di conseguenza, legittima il taqlid (la cieca imitazione della tradizione) contro il 
ragionamento individuale e la wasila, l’intercessione del santo fra il fedele e Allah. Da alcuni fra i più 
critici viene considerata una forma di shirk (associazionismo). Per un approfondimento cfr. De 
Jong&Radtke 1999; Hoffman 1995; Sirriyeh, 1999. 
23 Mohammed Zaki Ibrahim fu uno degli esponenti più noti del sufismo riformista degli anni trenta. 
Scrisse un novero di libri volti ad ‘epurare’ la dottrina sufi dalle ‘superstizioni’ e dalle pratiche ‘arretrate’ 
che la avevano resa “ anti-moderna”. Cfr. Johansen, 1996. 
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24 Nafisa mi diede queste informazioni sulla ‘Ashira Mohammadiyya per spiegarmi che la sua tariqa 
Rifa‘iya aveva invece un differente bacino d’utenza, quello degli abitanti del maqabir, ed era rivolta a 
diffondere l’islam tra i più poveri e ignoranti. L’ ‘Ashira possiede un complesso di edifici in un’altra zona 
del maqabir, in cui offre servizi (scuole coraniche, infermerie etc).  Nonostante ciò, secondo Nafisa, con 
la sua forma dotta di islam la ‘Ashira non raggiungeva la popolazione come invece faceva l’ ‘Amriya Rif 
‘aiya.  
25 Omar mi fece l’esempio del maqam di Shafa‘i. spiegare Oggigiorno, l’ ‘Amriya Rifa’iya, non partecipa 
ai manaqib (processioni) e alle ziyara collettive, perché sono tacciate di  ogni sorta di promiscuità. 
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26 Bowering, 1984. 
27 Lapidus, 1984. 
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28 Salvatore 2004:122. 
29 Ibid.  



 192 

#!*)$ -"'*#"

#!*)$ *5'!"# -"'*#"

-"'*#"

#!*)$

!"#$" $*7"+* '*/,E3;AA*" *'D$*44*

"54*D*C"4E !"#$" ,0$!"5*

F

1"2#

7"5". ;AE

!"#$"

7"5".

30 Csordas 2003:24. 
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31 Cfr. Mahmood (2005) per una riflessione sui modelli di soggettività nell’Egitto contemporaneo.  
32 Il termine shari‘a prima del riformismo della fine del XIX secolo non era un termine centrale fra gli 
‘alim e i fuqaha. “Il processo di riformulazione della shari‘a… ha configurato un network concettuale e 
in parte istituzionale che ha avuto un impatto sulle nozioni di normatività disciplinare (basata sulla 
‘governamentality’), l’impersonalità e la proceduralità delle norme e la nozione di persona e 
responsabilità personale: una triade che è presupposta in ogni moderna nozione di persona legale” 
(Salvatore 2004:116).  
Più semplicemente la riformulazione della shari‘a ha implicato la riformulazione della nozione di persona 
che è venuta a comprendere le nozioni di responsabilità e anticipazione, indispensabili perché si possa 
definire una persona legale in grado di rispettare le norme legali in quanto in grado di auto-disciplinarsi 
(governamentality).   
33 Riprendo la nozione di personalità legale da Dupret: “Volontà, autonomia, libertà e intenzionalità sono 
le fondamenta del sistema filosofico alla base della legge moderna che, una volta applicato a un soggetto 
che agisce liberamente e autonomamente, ha delle implicazioni immediate in termini di responsabilità, 
imputabilità, premeditazione, decisione o giudizio; tutte nozioni che sono evidenti anche a una prima 
lettura dei codici penali e civili” (Dupret, 2004: 16). Sul processo di trasformazione del sistema legale in 
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Egitto a partire dal governo di Mohammed ‘Ali cfr. Dupret&Maugiron, 1999; 2002; Dupret, 1996; 
Salvatore 1998a; 1998b; 2004; Skovgaard Peterson, 1998).   
34 cfr. Salvatore, 1998. 
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36 Salvatore, 2004:127. 
37 L’azione di riforma dell’islam che i riformisti portarono avanti nella sfera pubblica andò di pari passo 
con la formazione del cittadino del nascente stato egiziano ‘moderno’ (Cfr.: Dupret&Ferrié 2001; Mitchel, 
1987; Salvatore, 2000, 1998b). 
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 Il processo di trasformazione dell’Egitto in uno stato ‘moderno’ era già cominciato all’inizio del XIX 
secolo con il governo di Muhammad ‘Ali. Nel 1882 poi l’Egitto divenne ufficialmente protettorato 
britannico e fu sottoposto all’indirect rule e alla trasformazione dell’apparato burocratico, amministrativo, 
educativo ecc.  
38 Salvatore, 2004.  
39 Il mufti è un esperto di fiqh, il diritto tradizionale raccolto nei quattro madhab, scuole di pensiero, che è 
chiamato a esprimere il suo giudizio circa caso su richiesta di un mustafti, un richiedente. 
40 Schielke, 2008:109-110. 
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1 In particolare mi riferisco al testo classico di descrizione del metodo sufi di Anawati&Gardet (1961), 
fondamentale nella letteratura orientalistica. In antropologia, altrettanto fondante nella descrizione della 
hadra sufi è il testo di Gilsenan (1973). 
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2 Anawati&Gardet, 1961. 



 199

(23 )*+,-.* * 0456/,0.*

#!&1$ !"#$" !"'

*&,"

!"#$"

!"' !"'

*&," &*+)*+&2*

!"' *"34&

!"/"/&0

#!&1$

!"'

!"#$" !"'

3"*"0 3& (("!

!"#$"

-"$5"1!&

!"#$"



 200 

!"#$" "#"-

#!"&1!&$

#!&1$

!"#$"6 "#"-

"#"- !"#$"

"#"-

5"!&$&

-"4"$ -"4&$"* '.$"7"-"

4!",1!

$.0&"

3 Oltre ai significati legati specificamente al comportamento rituale (come l’adab al hadra di cui nel 
capitolo 7), il termine adab, nelle società islamiche contemporanee, ha assunto svariate connotazioni, 
tutte legate ad una valenza civilizzatrice e moderna. Ad esempio può indicare l’etichetta nel mangiare, nel 
vestire e in generale nello stile di vita moderno e civile, sia pubblico che privato; può indicare 
l’educazione intellettuale/culturale quando si riferisce al sapere letterario o in generale ‘secolare’. L’adab 
ha una valenza civilizzatrice anche all’interno del regime discorsivo dominante del riformismo e 
modernismo islamico, come comportamento del moderno musulmano virtuoso. Cfr. Farag, 2001. 
4 In particolare, parlando del corpo maschile, il movimento cui viene sottoposto nella hadra assomiglia a 
una danza, proibita dalla morale diffusa. Inoltre questa danza spossa il corpo maschile, privandolo della 
sua forza e dunque della sua virilità. Durante la hadra l’uomo, mi spiega ‘Isam cerca la riqqa, la 
delicatezza, caratteristica femminile per eccellenza e che consiste in una amplificazione della dimensione 
emotiva. 
5 Le esperienze del sé che io chiamo immaginative, sono definite batini e sono costruite, legittimate e 
autorizzate da una tradizione testuale che risale alle origini dell’islam. Cfr. Lory, 2003. 
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6 Csordas definisce ‘riflettività’ questa prospettiva metodologica in cui “il sentimento viscerale pre-
riflessivo e l’impegno sensoriale sono innalzati al livello dell’autocoscienza metodologica, grazie 
all’introduzione dell’incorporazione, intesa in senso fenomenologico, all’interno dell’impresa 
metodologica. In questo senso riflessività e riflettività possono essere intese come contributi 
complementari provenienti dalla testualità all’incorporazione in vista di una riformulazione della pratica 
etnografica.” (Csordas, 2003:28).  
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8 Merleau-Ponty, 1945:79. 
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9 Riguardo la polemica sull’adhan cfr. Farag, 2009.  
10 Il termine generico che indica la recitazione del Corano, e per estensione dell’adhan, è tilawa (recitare), 
assieme ai più specifici qira’a (leggere ad altra voce) e tartil (pronunciare con chiarezza). La recitazione 
ha moltissime varianti e queste dipendono da: variazioni fonetiche delle lettere, che producono 10 
differenti tipi di letture o qira’a; variazioni di prosodia (velocità, lunghezza, enfasi, pause ecc. nella 
pronuncia della sequenza delle lettere) o tajwid, fissate in alcune regole dette ahkam al-tajwid. A queste si 
aggiungono le variazioni paralinguistiche (volume, velocità ecc.), che rendono le dimensioni emotive 
dell’espressione. Nell’Egitto contemporaneo si sono affermati due tradizioni di tilawa complementari (e 
opposte dal punto di vista dell’orientamento religioso) che sono definite mujawwad e murattal. Il 
mujawwad è uno stile lento, elaborato melodicamente, adatto alla contemplazione da parte 
dell’ascoltatore e che richiede un’educazione attenta della recitazione; il murattal,  è più veloce, meno 
melodico e molto concentrato sul tartil, ovvero sulla pronuncia corretta delle lettere. Nel seguito del 
capitolo spiegherò le dimensioni sociali e le varianti religiose del ‘suono’ nella recitazione. Per un 
approfondimento sugli stili di recitazione cfr. Frishkopf, 2008; Nelson, 2001.  
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11 Cfr. capitolo 7. Ricordo che gli aggettivi divini sono sette (basiran-vista, sami’an-udito, mutakalliman-
parola, qudran-forza, ‘ilman-sapere, iradan-desiderio, haian-vita)  e che, durante la hadra, prendono il 
posto delle sette anime carnali (nafs) all’interno del cuore del discepolo.   
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12 La musica araba si basa sul maqam ( luogo/stazione, ovvero lo spazio musicale entro il quale si muove 
la composizione), una scala modale eptatonica che può essere formata da intervalli di seconda maggiore 
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(un tono), seconda minore (un semitono), seconda aumentata (un tono e un quarto) e di seconda media 
(tre quarti di tono). I maqam sono più di 70 e si distinguono in base al tipo di combinazione degli 
intervalli. Ogni brano musicale è pensato attorno ad un solo maqam e, solitamente ogni maqam ha un suo 
contenuto emotivo. A fianco ai maqam ci sono gli iqa’a, ovvero gli schemi ritmici (da waq’a/cadere) che 
ammontano a circa 100. I singoli tempi all’interno dei maqam sono distinti in dum e tak , che indicano i 
colpi battuti rispettivamente al centro della pelle del tamburo (solitamente la tabla, tamburo a cornice) e 
sulla cornice. Per una descrizione più approfondita del sistema melodico-ritmico e del suo uso nella hadra 
sufi cfr. Frishkopf, 1999 e Giuolo, 1998.  
13 Jackson, 1983. 
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14 “Il suono è il primo simbolo che ci apre l’occhio della comprensione extra-materiale. Occorre una 
materia (campana, tazza, gong…), ma da questa materia percossa emerge una vibrazione che non è né 
visibile né afferrabile con le mani.” (Khan, 1998). 
15 Alle spalle di questa reificazione denigratoria del termine musica c’è una polemica secolare attorno al 
ruolo del sam‘a, dell’ascolto, che ha – come la gran parte delle polemiche all’interno della tradizione 
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islamica – mosso, senza una conclusione definitiva, posizioni e voci estremamente diverse fra di loro 
(Cfr. Nelson 2001; Gribetz, 1991). 
16 La polemica nacque attorno a un tipo di recitazione che sembro, ad alcuni, pericolosamente simile ad 
una forma di canto. Cfr Nelson, 2001. 
17 Cfr. Frishkopf, 2008a. 
18 Cfr. Frishkopf, 2008a; Hirschkind 2006. 
19 Nella storia delle società islamiche la musica non può essere dissociata dalla recitazione del Corano, in 
quanto nasce e si sviluppa assieme e in contrappunto alle tecniche di recitazione (tilawa o murattal 
appunto). Cfr. Giolfo, 1998. 
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20Charles Hirschkind (2006), nella sua ricerca sull’etica dell’ascolto al Cairo, mostra come anche negli 
ambienti più rigidamente riformati e influenzati dalla filosofia wahabita, i predicatori utilizzino 
comunque il suono e la performance sonora per produrre emozioni nel loro pubblico. Nel testo non parlo 
della sua ricerca perché mi riferisco, piuttosto che alle pratiche, alle retoriche che circolano nella sfera 
pubblica, per cui la distinzione fra sacro e profano nel suono è piuttosto netta. Tuttavia nelle pratiche delle 
persone i confini, come sempre, vengono attraversati quotidianamente. I predicatori di cui parla 
Hirschkind, in particolare, usano performance vocali (piuttosto che musicali) tipiche del sufismo (come la 
ripetizione del nome di Allah, alla maniera del dhikr) oppure modulazioni della voce per provocare 
emozioni nel proprio pubblico di ascoltatori. La tecnica del tarab sembra ripetersi dunque anche in questo 
caso. Come vedremo nel capitolo 10, i miei interlocutori sono consapevoli di questa ibridazione della 
realtà acustica e, per distinguersi ancora una volta dai wahabi e da questi predicatori, costruiscono una 
gerarchia delle emozioni, che distingue fra emozioni appropriate ed emozioni non appropriate alla via 
dell’islam, ovvero le emozioni suscitate sai wahabi.  
21 Cfr. Nelson, 2001. 
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22 Nella zawiya di Alf Masqan che ho frequentato con assiduità, le qasida erano intonate secondo due 
tipici maqam a sette toni egiziani (suba‘i), ovvero l’ahaat e il layaali, che solitamente hanno una base 
ritmica di 8/4.  
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23 La musica viene considerata haram seguendo un hadith della collezione Bukhari che recita: «Nella mia 
Comunità (umma) vi saranno persone che renderanno lecito l'adulterio, l'indossare abiti di seta (per gli 
uomini), al-khamr (le bevande inebrianti) e al-mâ'azif (gli strumenti musicali)» Sahih al Bukhari. 
Vol.7/69, n.494 
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24 Lasciando da parte l’analisi delle rappresentazioni, un’analisi fenomenologica delle esperienze corporee 
permette di cogliere: “…l’immediatezza esistenziale dell’esperienza vissuta… in cui il corpo non è 
semplicemente un oggetto della comprensione o uno strumento della mente razionale, o un tipo di veicolo 
di espressione della razionalità sociale…ma una riserva pre-oggettiva di significato (Csordas, 1994). 
25 Amante della musica classica, Antonino intavolò con ‘Issam una discussione sul ruolo della musica e 
dell’estetica nella produzione dei sentimenti che mi diede modo di notare il sincretismo di ‘Isam in 
quanto a gusti musicali e filosofici.  
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26 Molti egiziani utilizzano l’aggettivo mutashaddid (oppure usuliin –fondamentalisti-) in alternativa 
all’appellativo ‘salafiti’, per indicare quei musulmani che si mostrano molto rigorosi nel rispetto della 
sunna, ossia di coloro che la letteratura spesso definisce ‘islamisti’ e che i burhani definiscono wahabi.  
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27 Hirschkind (2006), nella sua ricerca sui predicatori della da‘wa egiziana, analizza l’ascolto come 
performance corporea, attraverso una prospettiva parzialmente improntata alla fenomenologia. Nella mia 
etnografia ho tratto spunto dalle sue analisi che sono molto sensibili alla dimensione ‘attiva’ e 
preformativi del corpo, sebbene sia necessario tenere presente che si tratta di performance differenti. Nel 
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comprendere in maniera contestuale il ruolo di 

questo corpo senziente e agente all’interno della tradizione islamica.28 Il corpo, secondo 

la tradizione islamica e, soprattutto, secondo le parole dei miei interlocutori, è 

intimamente e primordialmente depositario della fitra, ossia di una sua ‘natura’ 

originaria musulmana, che eventualmente – come mi ha spiegato ‘Isam durante le nostre 

conversazioni – viene celata all’esperienza e al sentire dell’individuo, dai veli 

dell’educazione sociale. Ogni individuo nasce musulmano e con un sentire musulmano, 

poi l’educazione che riceve in società lo può allontanare più o meno da questa 

esperienza interiore. La hadra, attraverso la comunicazione cui dà accesso al mondo dei 

corpi sottili o degli spiriti (il batin o ‘alam al-khayal),  riporta alla luce la fitra, 

svelando/liberando il corpo e lo spirito dalle concrezioni sociali. Dunque, quando il 

corpo esperisce e incorpora il viaggio verso Dio attraverso la hadra, pur essendo agente 

delle sue passioni non è, tuttavia, autore di questa esperienza poiché, in fondo e in ogni 

caso della hadra sufi, il corpo ha un ruolo più importante rispetto a quanto non accada durante l’ascolto di 
una predica e, soprattutto, è coinvolto nella sua inter-sensorialità: il corpo raggiunge il sami’an attraverso 
un coinvolgimento completo dei suoi sensi e delle sue parti in una danza ritmica e faticosa che, in certi 
casi, può condurre a stati di trance. Inoltre, ciò che differenzia i miei interlocutori rispetto agli 
interlocutori di Hirschkind, è il modo di abitare il corpo. Per i burhani, il corpo non è uno strumento né un 
oggetto di disciplina quanto, piuttosto, una “riserva pre-oggettiva di significato” (Csordas, 1994). 
28 Mittermaier (2007) critica il concetto di autorialità, evidenziando che i suoi interlocutori considerano 
l’origine della rivelazione e dei sogni esterna all’individuo. Nel caso dei miei interlocutori burhani, oltre 
che per questo aspetto legato alla rivelazione e che ho messo in luce nel capitolo 5 a proposito delle 
qasida, l’origine dell’azione individuale è considerata parzialmente ‘esterna’ all’individuo in un ulteriore 
fondamentale aspetto: come visto nel testo, lo scopo di ogni discepolo è quello di annullarsi nello shaykh 
e in Allah (fana’ fi-shaykh e fana’ fi-llah), dunque di agire per loro mano e di seguire completamente la 
loro volontà.  
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occasione, non fa altro che ritrovare la sua fitra. Attraverso la pratica corporea del 

rituale, il discepolo ‘s-vela’ la sua disposizione/fitra innata.  

Dal punto di vista del rapporto dell’individuo con se stesso, il processo di ‘s-velamento’ 

è contiguo ma diverso da quello dell’auto-disciplina, ovvero quella che, ad esempio, si 

era imposta Lamia. Bruciando le cassette, eliminando la musica e i film e coprendo il 

suo corpo, Lamia intendeva disciplinare le sue emozioni e sensazioni corporee e 

indirizzare la propria volontà verso un comportamento morale. Nel percorso di 

progressione mistica, i discepoli burhani affermano, piuttosto, di ricercare 

l’annullamento della propria volontà e della propria intenzione corporea individuale per 

abbandonarsi alla volontà di Dio e alle emozioni che questa concede attraverso 

l’esperienza corporea.29 È sempre Allah che dirige le passioni, e l’individuo assieme al 

suo corpo non fa altro che ritrovare la sua esperienza primaria di Dio e la sua memoria 

religiosa. Sono i santi presenti (hadir) alla hadra, che fanno da mediatori tra Dio e 

l’individuo, attraverso il barzakh.  
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29 Per questo motivo l’analisi post-strutturalista, in termini di auto-disciplina del sé, condotta da 
Mahmood (2005), non è del tutto adatta al mio campo di ricerca. Il rapporto che i miei interlocutori 
istituiscono con il proprio corpo non corrisponde a un lavoro attivo da parte del soggetto su se stesso 
attraverso l’educazione del corpo, quanto piuttosto ad un ascolto del corpo e delle sua sensazioni in vista 
dell’annullamento dell’individualità. Anche questa, chiaramente, è una forma di auto-disciplina, ma 
presuppone una concezione differente della nozione di sé e del modo di abitare il corpo, che si richiama a 
una tradizione islamica diversa da quella modernista riformista, ovvero una tradizione che, nel caso dei 
miei interlocutori, discende da Ibn al-‘Arabi. L’epistemologia fenomenologica mi sembra più appropriata 
a cogliere questa differente forma di esperienza del sé. Infatti, nella fenomenologia di Merleau-Ponty, 
l’esperienza corporea presuppone un corpo anonimo (Cfr. Sullivan, 1997; Weiss, 2002), che assomiglia 
molto al corpo dei burhani, ‘spoglio’ dalle sue determinazioni sociali. Mi sembra importante, allo scopo 
di evidenziare i suggerimenti che si possono trarre anche dalla letterature ‘orientalistica’, che l’approccio 
fenomenologico è stato già utilizzato da Gardet&Lacombe (1981) nella loro descrizione comparativa 
dell’esperienza mistica del sé.  
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1 Sulla composizione del corpo cfr. capitolo 6.  
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2 Olivier de Sardan, 1994:16. 
3 De Heusch, 1971. 
4 Spesso la tassonomia ufficiale delle forme di ‘ortodossia’ e la categorizzazione imposta dagli studi si 
trovano in un rapporto di reciproca influenza, come ha ampiamente dimostrato Said (1979).  
Per una rassegna degli studi su trance e possessione cfr. Benedice, 2002. L’opposizione tra metafisica 
ascensionale e discensionale riprende la più antica distinzione proposta da Eliade, fra sciamanesimo e 
possessione che secondo l’autore “appartenevano a due epoche e a due cosmogonie distinte: l’ascesa nei 
cieli dello sciamano autentico [che nel nostro caso potrebbe tradursi come l’ascesa dello spirito del sufi 
‘autentico’] – oggi residuo delle antiche ideologie religiose centrate sulla presenza di un Essere Celeste - 
starebbe a rappresentare lo stadio originario, e la più ubiquitaria e contaminata pratica della possessione, 
caratterizzata da una crescente familiarità [prossimità] con le divinità… che possiedono il corpo dello 
sciamano, esprimerebbe una fase storica sucessiva.” (Beneduce 2002:66). 
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5 “Volontà, autonomia, libertà e intenzionalità sono le fondamenta del sistema filosofico alla base della 
legge moderna che, una volta applicato a un soggetto che agisce liberamente e autonomamente, ha delle 
implicazioni immediate in termini di responsabilità, imputabilità, premeditazione, decisione o giudizio; 
tutte nozioni che sono evidenti anche a una prima lettura dei codici penali e civili” (Dupret, 2004: 16). Sul 
rapporto tra personalità legale, soggetto virtuoso e persona morale cfr. capitolo 7.5.  
6 Cfr. capitolo 3.5 
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7 Per una rassegna cfr. Sengers, 2003.  
8 Sengers, 2003. 
9 Come descriverò più avanti nel capitolo, la differenza tra la malmusa e la malbusa, secondo i miei 
interlocutori, è una differenza di grado della possessione. La possessione della malmusa è più facilmente 
gestibile attraverso lo zar e l’adorcismo, mentre la possessione della malbusa è considerata come un caso 
più grave e che a volte deve essere risolto con un esorcismo.  



!"#$%&"'&($%&$)"*+(,$-.//"&($0112$

3()($ %(+($ #45"6',$ #"$ +'.-7&.'"$ %.##"$ 6.'"$ 8)&')"$ #.$ 00911:,$ *&$ ;"))&($ #"6)&"'.$ %"#$ <"=&$

)(##.<<&>($/.&$+'.66&$%.#$?@"'<&.'.$%&$AB@$C"5@%,$"##4"#<.DD"$%&$@/"$'(<<@'"$/.##"$)&/<"$*@'"'&"$

%&$E@6<"<,$#4"/<&)"$)&<<F$&6#"*&)",$%(>.$*&$G$6<"<($%.<<($)7.$6&$6>(#-.,$(-/&$*.')(#.%H$6.'",$#"$

7"%'"$ D"'9$A<<'">.'6($ @/"$B'.))&"$ /.##.$*@'"$ .$*&$ %&'&-($ >.'6($ @/$ +&))(#($.%&;&)&($ "$ %@.$

+&"/&$ -&@6<($ %&$ ;'(/<.$ "$ *.,$ )7.$ 6.*B'"$ .66.'.$ +'(+'&($ #"$ *&"$ *.<",$ >&6<($ &#$ *(%.6<($

"66.*B'"*./<($%&$-./<.$;@('&$%"##"$+('<"$.$&#$6@(/($&/)(/;(/%&B&#.$%.&$*"%&7$)7.$/.$.6).9$

I.#$-'@++($%&$ +.'6(/.$%&6<&/-@($ &#$ >(#<($%&$J(/",$ )7.$*&$7"$%"<($?@.6<($ &/%&'&DD($%&$AB@$

C"5@%9$J(/"$G$@/"$%(//"$%&$)&')"$K1$"//&,$)(/(6)&@<"$%@'"/<.$@/"$%.##.$*&.$>&6&<.$"##"$7"%'"$

+@BB#&)"$ L&;"4&,$ )7.$ 6&$ <&./.$ (-/&$ 6.<<&*"/"$ ;@('&$ %"##"$ *(6)7."$ %&$ C"MM&%"$ N.M/"B9$ O/$

?@.##4())"6&(/.,$ &/)@'&(6&<"$ %"##.$ +"'(#.$ %&$ E"@D&"$ )7.$*&$ ">.>"$ 6@--.'&<($ #4.6&6<./D"$ %.##($

D"'$ .$ "##($ 6<.66($ <.*+($ *.$ /.$ ">.>"$ &/<.'%.<<($ #"$ +"'<.)&+"D&(/.,$ )7&.6&$ "$ J(/"$ 6.$

)(/(6).66.$ #($ D"'9$ P"$ %(//",$ @/$ +(4$ '&#@<<"/<.,$ *&$ '&6+(6.$ )7.$ /.$ ">.>"$ 6./<&<($ +"'#"'.$

6.BB./.$ /(/$ )&$ ;(66.$ *"&$ "/%"<"$ .$ )7.$ +'(+'&($ ?@.#$ *.')(#.%H$ )&$ 6"'.BB.$ "/%"<"$ +.'$

"))(*+"-/"'.$ #"$ ;&-#&"$ %&$ @/"$ 6@"$ >&)&/"$ +(66.%@<"$ %"$ @/$ Q&//,$ /.##"$ 6+.'"/D"$ %&$ +(<.'#"$

-@"'&'.9$$R.'<($#.&,$.66./%($@/"$6@;&,$/(/$)'.%.>"$)7.$?@.6<.$)(6.$+(<.66.'($%"'.$%.&$'."#&$

B./.;&)&,$*"$6&$6",$)7&$/(/$G$6@;&$/(/$+'"<&)"$&#$S&'%$)7.$%&;./%.$%"&$Q&//,$.$%@/?@.$'&6)7&"$%&$

;"'6&$+(66.%.'.,$.$&/$<"#$)"6($(-/&$*.DD($G$B@(/($+.'$).')"'.$%&$#&B.'"'6./.9$$

T@"/%($#"$&/)(/<'($"%$AB@$C"5@%$J(/"$G$"))(*+"-/"<"$%"$@/"$'"-"DD"$%&$01$"//&$UV"<<"U$.$

"66&.*.$"$#.&$G$&*+.-/"<"$&/$@/4")).6"$%&6)@66&(/.$)(/$@/$@(*($)7.$%"##"$6(-#&"$%.##"$+('<"$

'.-(#"$-#&$&/-'.66&$.$#.$@6)&<.$/.##"$)"6"9$J(/",$)7.$G$'&@6)&<"$"%$">.'#"$>&/<"$6@#$-@"'%&"/(,$

*&$ '&)(/(6).$.$*&$ &/>&<"$"$+"'<.)&+"'.$"##"$ 6@"$ >&<<('&"$.$"$./<'"'.$"66&.*.$"$ #.&$ .$V"<<"$

/.##4"++"'<"*./<(9$ C&"*($ &/%&'&DD"<.$ "##4&/<.'/($ %&$ @/"$ 6<"/D"$ /(/$ "**(B&#&"<"$ %(>.$

<'(>&"*($)&')"$@/"$>./<&/"$%&$%(//.$6.%@<.$+.'$<.''"$($&/$+&.%&,$)7.$)7&"))7&.'"/($&/$"<<.6"$

%.##4&/&D&($%.##"$7"%'"9$R&$6.%&"*($"66&.*.$"##.$"#<'.$.$%(+($)&')"$*.DD('"$"''&>"$@/$-'@++($

%&$6@(/"<('&$)7.$&/$6.-@&<($6"+'W$)7&"*"'6&$;&'?"$AB@$.#$-7..<$8(')7.6<'"$%&$AB@$.#$X7..<U$

@/$ >&##"--&($%.#$ %.#<"$%.#$I&#(:Y$ 6(/($ )&/?@.$ @(*&/&$ $*@/&<&$ %&$ <"//(@'"$ 8$ @/($ 6<'@*./<($ "$

)('%.,$-'"/%.$+()($*./($%&$@/$)(/<'"BB"66(:,$<"B#"$8<"*B@'(:,$7"/"$8<"*B@'.##($)(/$%.##.$

+&))(#.$ )"*+"/.##.:,$ /"M$ 8$ ;#"@<(:$ .$ /"))7.'.9$ O#$ '&<@"#.$ 7"$ &/&D&($ 6./D"$ @/$ +'(#(-($

+"'<&)(#"'.$ *"$ )(/$ #4&/<(/"D&(/.$ %"$ +"'<.$ %.#$ -'@++($ %&$ 6@(/"<('&$ %&$ @/"$ 6.'&.$ %&$ *"%&7$



8)"/D(/&$ >(<&>.:$ '&>(#<.$ "#$ +'(;.<"$ .$ "$ >"'&$ 6"/<&,$ ;'"$ )@&$ AB%$ "#UT"%&'$ "#UZ&#"/&$ .$ C&%&$

[@6.&/9$ I.#$ ;'"<<.*+($ @/"$ %(//"$ ;"$ &#$ -&'($ %.&$ +'.6./<&$ 8*(#<.$ %(//.$ .$ ?@"#)7.$ @(*(:$

;@*&-"/%(#&$6(<<($#.$"6).##.$.$#.$-(//.$)(##4&/)./6($+'.6($%"$@/$-'(66($B'")&.'.$"%"-&"<($+.'$

<.''"$ >&)&/($ "&$ *@6&)"/<&$ .$ '"))(-#&./%($ %@.$ 6<.'#&/.$ .-&D&"/.$ +'($ )"+&<.9$ C&$ <'"<<"$ %.##"$

+@'&;&)"D&(/.$'&<@"#.$)@&$6(/($6(<<(+(6<&$<@<<&$ &$+"'<.)&+"/<&$)7.$%F$">>&($"/)7.$"#$-&'($%&$

%./"'(9$\/"$ >(#<"$ )7.$ #4"<*(6;.'"$ 6&$ G$ '&6)"#%"<"$ .$*./<'.$ &#$ -'@++($ )(/<&/@"$ "$ 6@(/"'.,$

#4@(*($)7.$6@(/"$#($7"/"$6&$">>&)&/"$"$@/"$%(//"$+.'$+('-.'#.$&#$6"B"7,$&#$6"#@<($'&<@"#.$8$)7.$

%&$6(#&<($)(/6&6<.$&/$@/$*"%&7$"#$+'(;.<":$'&>(#<($"##($6+&'&<($)7.$#"$+(66&.%.$.$)7.$#($&/>&<"$"$

5B&&/D&#4$"$ 56)./%.'.49$ $P4@(*($'&+.<.$#($6<.66($-.6<($%&$;'(/<.$"%$"#<'.$%(//.$;&/)7]$@/"$%&$

#('($ -#&$ +('-.$ %&.)&$ 6<.'#&/.$ .$ 6&$ "#D"Y$ #($ 6+&'&<($ 7"$ '."-&<($ "#$ '&)7&"*(9$ A$ 6.-@&<($ %&$ @/$

")).//($%.##"$+(66.%@<",$&#$-'@++($)"*B&"$)"/D(/.$.$&/<(/"$?@.##"$)7.$6&$"%"<<"$"##($6+&'&<($

&/$?@.6<&(/.,$+(&)7]$)&"6)@/($6+&'&<($6&$&%./<&;&)"$)(/$@/"$)"/D(/.$.$)(/$(--.<<&$.$&/%@*./<&$

+"'<&)(#"'&9$O/$?@.6<"$())"6&(/.,$#"$+'&*"$+.'$*.$&/$@/"$7"%'"$D"',$"/)('"$/(/$6(/($&/$-'"%($

%&$ )"+&'.$?@"#.$)"/D(/.$6&"$/]$%&$?@"#.$ 6+&'&<($ 6&$ <'"<<&Y$ #.$%&>.'6.$)"<.-('&.$%&$ 6+&'&<&,$ #.$

#('($'&)7&.6<.$.$#.$)"/D(/&$"66()&"<.$*&$>.''"//($+(&$6+&.-"<.$%"$["6&*,$&#$6@(/"<('.$%&$/"M$

.$ +"%'(/.$ %&$ )"6",$ 6(#($ +&^$ <"'%&9$ ["6&*$ *&$ 6+&.-7.'F$ "/)7.$ )7.$ #"$ %(//"$ )7.$ 7($ >&6<($

%"/D"'.$+.'$+'&*",$["/""/,$G$+(66.%@<"$%"$@/$Q&//$*@6@#*"/($8%.##"$)"<.-('&"$%.&$Q&//$"#U

5"'"B&:$%&$/(*.$67"M_7$J(7"**.%9$3'(+'&($)(*.$["/""/,$#"$*"--&('$+"'<.$%.##.$%(//.$/.&$

#('($ <'./<4"//&$ G$ +(66.%@<"$ %"$ "#U5"'"B&,$ Q&//$ 6"@%&<"$ 8"/)7.$ )7&"*"<($ "#U6"4@%&:,$ )7.$ 6&$

">>&)&/"$ "##.$ .>./<@"#&$ (6+&<&$ ?@"/%($ ?@.6<.$ 6&$ "++'.6<"/($ "$ ;"'.$ #.$ 6"#"<$ 8#.$ )&/?@.$

+'.-7&.'.$?@(<&%&"/.:$($%@'"/<.$&$'@4&",$ #.$>&6&(/&$%&$6"/<&9$A#U5"'"B&$'&)7&.%.$)7.$#4(6+&<.$6&$

"BB&-#&$)(*.$@/$6"@%&<",$(>>.'($)7.$&/%(66&$@/"$Q"#"B&M"$B&"/)",$.$)7.$6")'&;&)7&$@/$_7"'@;$

8"-/.##($6")'&;&)"#.$%.##4$5"&%$"#U;&<',$#"$;.6<"$%&$;&/.$L"*"%"/:9$`$@/$Q&//$<"7&',$(>>.'($+@'(,$

.$ '&)7&.%.$ )7.$ #"$ +(66.%@<"$ 6&"$ +&",$ )7.$ +'.-7&$ %&$ ;'.?@./<.$ .$ )7.$ ;"))&"$ #"$ 6@//"$ 8#.$

+'.-7&.'.$6@+.'U.'(-"<('&.:,$&/6(**"$)7.$5.)).%"4$/.##"$'.#&-&(6&<F9$$

["/""/$)(*&/)&"$"$B"##"'.$.$"$*@(>.'6&$&/$*"/&.'"$)(/>@#6",$6.-@./%($&#$'&<*($%.##"$*@6&)"$

)7.$+(&$6"+'W$.66.'.$@/"$?"6&%"$&/$(/('.$%.#$+'(;.<"9$R(#-($%.##.$6(*&-#&"/D.$<'"$#"$%"/D"$

%.##"$ %(//"$ .$ &$ *(>&*./<&$ %.#$ %7&_'$ )7.$ 7($ (66.'>"<($ %@'"/<.$ #"$ 7"%'"$ B@'7"/&Y$ ["/""/$

'&*"/.$)(/$&$+&.%&$+@/<"<&$+.'$<.''"$*"$*@(>.$&/$*"/&.'"$(6)&##"<('&"$#"$+"'<.$6@+.'&('.$%.#$

)('+(,$&#$B@6<($.$#"$<.6<",$+'(+'&($)(*.$;"//($&$%7"&_&'$"#$)#&*"=$%.##"$7"%'"9$O#$>(#<($%.##"$

%(//"$G$+.'W$)(+.'<($%"$@/$<"'7"$8>.#(:$B&"/)($6)&>(#"<($6@##"$<.6<"9$C7"M_7$J(7"**.%,$*&$

6+&.-7.'F$+(&$["/""/$6<.66",$56)./%.4$"#$6@(/($%&$<@<<&$&$*"%&7$.$&#$'&<*($%.&$6@(&$*(>&*./<&$

)'.6).$ "66&.*.$ "#$ >(#@*.$ %.##"$*@6&)"9$I.#$ ;'"<<.*+($ "#<'&$ 6+&'&<&$ %.##($ 6<.66($ <&+($ 6(/($

6).6&$.$7"//($&/%(<<($#.$#('($%(//.$"$B"##"'.$>&)&/($"$["/""/9$\/"$%(//"$6&$"#D"$.$6())(''.$



["/""/$ *./<'.$ )(*&/)&"$ "$ B"')(##"'.$ +.'$ #"$ ;"<&)"$ ;&6&)"$ .$ +.'$ &#$ 6@($ .>&%./<.$ 6<"<($ %&$

<'"/).9$O*+'(>>&6"*./<.$;&/&6).$&#$*"%&7$.$["/""/$)'(##"$+.'$<.''"9$$

O#$ -'@++($ %.-#&$ AB@$ .#U-7..<$ )(/<&/@"$ "$ 6@(/"'.,$ &/>&<"/%($ "#<'&$ 6+&'&<&$ "$ ;"'.$ #45&/D&&#,$ #"$

%&6).6",$ +.'$ )&')"$ @/4('"$ .$ *.DD"$ .$ +.'$ )&')"$ )./<($ 6<.'#&/.$ .-&D&"/.9$ !(+($ @/"$ B'.>.$

&/<.''@D&(/.,$-#&$AB@$.#U-7..<$>"//($>&"$.%$./<'"$@/$-'@++($%&$6@(/"<'&)&Y$G$-&F$*.DD"/(<<.,$

"#)@/.$%(//.$>"//($>&"$*"$#"$*"--&('$+"'<.$6.*B'"$.))&<"<"$%"##4&/-'.66($%.#$/@(>($-'@++(9$

C(/($ #.$ 7"'&*&$ 8%(//.:$ )7.$ +(&$["6&*$*&$ &%./<&;&)7.'F$ )(*.$ 6"5&%&,$ (>>.'($ %.#$ 56@%4Y$ 6(/($

.>&%./<.*./<.$6)@'.$%&$)"'/"-&(/.9$X#&$6<'@*./<&$6(/($-#&$6<.66&,$<'"//.$)7.$+.'$#"$<"//(@'"$

)7.$('"$/(/$G$+'.6./<.a$#.$)"/D(/&$)7.$6@(/"/($6(/(,$&/>.).,$)(*+#.<"*./<.$&/)(*+'./6&B&#&$

"/)7.$"##.$('.))7&.$%&$J(/"$.$%.##.$%(//.$)7.$*&$6(/($ &/<('/(9$C(/($)"/D(/&$6@%"/.6&$.%$

.<&(+&,$*&$6+&.-7.'F$+(&$["6&*$6.)(/%($)@&$ #4b<&(+&"$.$ &#$C@%"/$6(/($&$ #@(-7&$('&-&/"'&$%.##($

D"'9$!(+($@/4"#<'"$*.DD('"$%.)&%($%&$"#D"'*&$.$%&$"/%"'.$"$).')"'.$["6&*$+.'$)7&.%.'-#&$6.$

+(66($&/<.'>&6<"'#(9$P.$%(//.$)(/<&/@.'"//($;&/($"$<"'%&9$$

(17 8$+4&*+$ "$ 4&6-$6$ 9/''" !"#$"

0#(

0#(

0#(

10 Circolava la voce che lo zar fosse stato dichiarato illegale circa dieci anni prima, a seguito di un 
omicidio che avvenne ad Alessandria durante una sessione, per mano di una donna di nome Sekkina.   
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11 La letteratura conferma che questa differenza fra sayid e jinn si ritrova in diversi contesti, tuttavia, 
proprio come ho potuto osservare anche io, non c’è un’identità specifica degli asyad (signori, plur. di 
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sayid) che li differenzi dai jinn: nelle esperienze delle donne che ho seguito gli afarit (spirit) vengono 
chiamati indifferentemente jinn o sayid.  
12 Lo stesso rapporto di emulazione e sovrapposizione fra zar e sufismo è suggerito da Makris (1996) in 
un suo articolo in cui analizza la tambura sudanese, un tipo particolare di zar praticato da discendenti di 
schiavi. In quel caso specifico i praticanti dello zar si avvalgono delle somiglianze e sovrapposizioni con 
il sufismo per rivendicare le origini islamiche dello zar e quindi per rivendicare per se stessi una pari 
dignità rispetto agli ‘arabi’ del nord. 
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13 Mi sia capitato, a volte, anche di assistere a delle sessioni di hadra burhani in cui era presente la tabla 
(tamburo), che batteva l’iqa’a  (ritmo). 



"#+(#

0#(2 "#+(# -*)) !"#$%"

,*(,>.#

"#+(#

"#+(#

"#+(#

+"*%(

"#+(# 0#( "#+(#

('0 9# 1#&#)

"#+(#

"#+(#

0#(

"#+(#



"#+(# 0#(

"#+(# 0#( "#+(#

3#+*" 0#(

8#!*+#

0#( 1#3!7

-*))

"#+(#

1#&!

3#1&'!#

3' .#1*4

-*))

"#+(# 0#( "#+(#

1#&!

3#1&'!#

"#&*,'!

0#(

0#(

0#(2



(1> 3/*+&6/ +/6=" 4&6-$6$

"#+(#

0#(

0#(2

0#(

0#(

-*))

!#1#?*,*

-*))

14 Come suggerisce Ingold (2008), nel restituire una percezione, l’antropologo deve “pensare con” 
l’interlocutore allo scopo di comprendere la possibile visione alternativa del mondo cui la percezione dà 
luogo. 
15 Sengers, 2003. 



!"#"$%&'(('%

!"#$%&"'&($%&$)"*+($cd$-.//"&($0112$

A##.$/(>.$%&$*"<<&/"$7($@/$"++@/<"*./<($)(/$J(7"**.%,$*&($"*&)($.$<"#>(#<"$"66&6<./<.,$

+.'$"/%"'.$"$V"6"<.&/$"$)"6"$%&$V"<<",$#"$'"-"DD"$5+(66.%@<"4$)7.$">.>($&/)(/<'"<"$"##($D"'$

"))(*+"-/"<"$ %"$J(/"9$ V"6"<.&/$ G$ @/$ ?@"'<&.'.$ 67"5"B&$ 8+(+(#"'.:$ /.&$ +'.66&$ %&$ C"MM&%"$

N.M/"B9 17$ V"<<"$ G$ >./@<"$ "$ +'./%.')&$ "66&.*.$ "#$ ;'"<.##&/($ %&$ c0$ "//&$ "##"$ ;.'*"<"$

%.##4"@<(B@6$+.'$-@&%"')&$>.'6($)"6"$6@"9$A<<'">.'6&"*($+"'<.$%&$V"6"<.&/$"$+&.%&Y$6&$6)./%.$

%"##"$6<'"%"$+'&/)&+"#.$&/$@/$"*+&($;(66"<($%(>.$6(/($)(6<'@&<&,$#4@/($"%%(66"<($"##4"#<'(,$%.&$

+"#"DD.<<&$*.%&"*./<.$%&$<'.$+&"/&$)(/$&$*"<<(/&$"$>&6<"$.$?@"6&$<@<<&$"/)('"$/(/$)(*+#.<"<&9$

P.$6<'"%.$/(/$6(/($"6;"#<"<.a$6&$<'"<<"$+&@<<(6<($%&$6./<&.'&$%&$<.''"$B"<<@<"$<'"))&"<&$%"#$

>&"$ >"&$ %.&$ '&6)&W,$ "&$ )@&$ B('%&$ 6(/($ "**"66"<&$ ;'"$ #"$ +(#>.'.$ )@*@#&$ %&$ '&;&@<&9$ P4(%('.$

%.##4"'&"$G$'.6($%(#)&"6<'($%"##"$6+"DD"<@'"$&/$*").'"D&(/.Y$#($6<.66($(%('.$)7.$#.$*"<<&/.$

+"'<&)(#"'*./<.$ ;'.%%.$ .$ @*&%.$ ">>(#-.$ <@<<"$ #"$ )&<<F$ "#$ +@/<($ %"$ +.'*."'.$ &$ >.6<&<&9$

A''&>&"*($ "$ )"6"$ %&$ V"<<"Y$ 6&$ ./<'"$ %"$ @/$ +('<(/)&/($ 6.*&U"+.'<($ %&$ *.<"##($ /.#$ )('<&#.$

)7&@6($%.#$+"#"DD(,$6@#$?@"#.$6&$"+'(/($<'.$+('<.$%4&/-'.66(9$C@B&<($6@##"$%.6<'"$)4G$#4&/-'.66($

%&$ )"6"$ %&$ E"<&*"$ )7.$ %F$ 6@$ @/$ )(''&%(&($ 6<'.<<($ 6@$ )@&$ 6&$ "+'(/($ @/($ 6-"B@DD&/($ )7.$

)(/<&./.$@/$B"-/($ "##"$ <@')"$%.)&6"*./<.$ '@%&*./<"#.$ 86&$ <'"<<"$+&@<<(6<($%&$ @/$B@)($/.#$

+">&*./<(:,$ .$ @/"$ 6<"/D.<<"$ %&$ )&')"$ <'.$ *.<'&$ ?@"%'"<&,$ "**(B&#&"<"$ )(/$ %@.$ #.<<&,$ @/$

"'*"%&($.$@/$<.#.>&6('.9$3.'$<.''"$)&$6(/($%.##.$6<@(&.9$e./&"*($"))(#<&$&/$?@.6<"$6<"/D"$)(/$

;@#$ .$ <"M*&M"9cf$ E"<&*"$ )&$ *(6<'"$ #.$ ;(<($ %.##"$ 6('.##"$ .$ %.#$ ;'"<.##($ *"--&('&,$ ./<'"*B&$

6+(6"<&$ )(/$ ;&-#&,$ %.#$ ;'"<.##($ -.*.##($ "''@(#"<($ /.##4.6.')&<($ )7.$ "BB'"))&"$ &#$ ;'"<.##&/($

%(%&).//.$)(/$)@&$G$>./@<"$"$+'./%.')&9$$E"<&*"$)&$'"))(/<"$@/$+(4$%&$6]$.$%.##"$;"*&-#&"Y$#.&$

7"$01$"//&,$7"$;&/&<($#"$6)@(#"$%(>.$7"$+'.6($&#$%&+#(*"$%&$)(**.')&(9$P"$*"%'.$/(/$#">('",$&#$

+"%'.,$*('<($)&/?@.$"//&$+'&*",$#">('">"$)(*.$(+.'"&($&/$@/"$;"BB'&)"$%4"##@*&/&(9$E"<&*"$7"$

16 Taussig (1993), seguendo Benjamin, definisce la mimesi una forma di ‘conoscenza fisiologica’ che è 
una forma di “ compulsione delle persone di ‘diventare e comportarsi come qualcos’altro’. La capacità di 
imitare. E di imitare bene, in altre parole corrisponde alla capacità di costruire l’Alterità.” (Taussig, 
1993:19).  
17 Basatein è uno dei numerosi quartieri popolari costruiti illegalmente, e conta due moschee principali. 
Le stime ufficiali non sono in grado di calcolarne la densità di popolazione. In questi quartieri anche  il 
livello di legalità, oltre alle norme di igiene, è molto basso perché i controlli sono rari.  
18 Fagioli e polpette di verdure, tipica colazione egiziana. 
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19 Il matrimonio, come sottolinea Hoodfar (1997), è una delle dimensioni fondamentali della vita ‘baladi’ 
(popolare). 
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20 Hoodfar, 1997.  
21 Sul ruolo delle musalsalat (le serie televisive) cfr. Abu-Lughod, 2004. Sul ruolo della musica e, in 
particolare, delle canzoni d’amore di ‘Umm Kulthum cfr. Danielson, 1997. 
22 Cfr. Hoodfar, 1997 e  Rugh, 1984. 
23 Sull’amore romantico, il ruolo della donna nel matrimonio, l’amore coniugale, vedi capitolo 10 e cfr. 
fra gli altri: Abu-Lughod, 1998; Badran, 1995; Baron, 1997. 
24 Ewing, 1997; De Lauretis, 1990; Moore, 1994, 2007. 
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Le hadra pubbliche, solitamente, non sono riservate ad una confraternita particolare ma 

sono organizzate dai gruppi di du‘a, ovvero dei gruppi di persone che si riuniscono per 

cantare le lodi dei santi e del Profeta e che si definiscono sufi. Queste hadra si svolgono 

in quasi tutte le moschee dei santi presenti al Cairo e la struttura del rituale è meno 

complessa rispetto alla struttura delle hadra cui ho assistito nel quadro molto più 

organizzato delle confraternite.25 Solitamente il giovedì nella moschea di Zeyn al-

Abidin gli uomini, seduti in cerchio davanti all’ingresso del mausoleo dove è situato il 

cenotafio, cantano le lodi del profeta e della sua famiglia accompagnandosi con dei 

tamburelli e pronunciano il dhikr. Le fasi del canto e del dhikr non seguono una 

specifica sequenza e le donne, poco distanti e senza alcun tipo di separazione fisica, 

25 cfr. Hoffman, 1995. 



partecipano ai canti con voce più sommessa, battendo le mani e seguendo il ritmo con il 

corpo in maniera piuttosto evidente.26  

Mona, un giorno dei primi di gennaio del 2007, aveva accettato di farsi accompagnare 

da me alla hadra del gruppo di du‘a Hashimiya della moschea di Zeyn al-Abidin e lì 

partecipò al rituale assieme alle altre donne. La hadra si svolse in un clima di 

‘promiscuità’, secondo le norme stabilite dal Consiglio Nazionale Sufi per una pratica 

‘corretta’ della hadra. Una volta terminata la hadra, donne e uomini assieme si 

diressero nel maqam per praticare le circunambulazioni del cenotafio, ringraziare e 

richiedere la baraka a Zeyn al-Abidin.27 Mona era piuttosto conosciuta nell’ambiente, 

segno della sua assiduità alla hadra Hashimi. Subito dopo aver salutato il Santo, mi 

condusse dietro la moschea in uno stretto viottolo confinante con il maqabir, il cimitero, 

dove erano allestite delle tende piuttosto rudimentali che ospitavano dei khidma, ovvero 

dei gruppi devoti alla beneficenza votiva. 

%"*+3#

Mona si unì senza mostrare alcun disagio 

a uno dei gruppi di khidma, composto di soli uomini che preparavano tè e lenticchie 

(‘ats). 

&#(#%#

26 Le hadra o dhikr pubblici si svolgono ogni settimana principalmente attorno o all’interno dei mausolei 
di Sapida Nafisa, Fatima al-Nabawiya, Sidi Zeyn al-Abidin, Sapida Zeynab e Sidi Husein. Di solito le 
hadra che hanno luogo all’esterno dei mausolei richiamano un grande pubblico e sono accompagnate da 
gruppi musicali dotati di microfoni e strumenti. Spesso i discepoli appartenenti alle confraternite sufi 
rinnegano queste forme di devozione, che considerano lontane dalla hadra sufi. Cfr. Hoffman, 1995 e 
Schielke 2006.  
27 Nelle moschee dei santi più centrali e importanti, come ad esempio la moschea di Sayida Zeynab o di 
Husein, l’accesso al maqam, il mausoleo, è rigorosamente separato dagli ambienti della moschea ed è 
diviso per sesso. Nella moschea di Abidin, se l’accesso alla moschea è comune, almeno l’accesso al 
cenotafio è separato. Tuttavia alla fine della hadra cui partecipai, donne e uomini incuranti raggiunsero il 
cenotafio dallo stesso ingresso, senza rispettare le divisioni architettoniche.  
28  
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29 Ricordo che Hisham era il giovane esorcista che aveva chiesto in moglie Batta, dalla fede e dalle 
pratiche molto conservatrici.
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Va notato che il negozio di 
erbe 
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31 ‘Aqil letteralmente significa ‘persona dotata di ‘‘aql’ ovvero di ragione. Dunque, nell’opinione comune 
significa in possesso delle sue facoltà. 
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32 Stoller, 1994. 
33 Ewing, 1997. 
34 Cfr. capitolo 4. 
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35 Ricordo che, tra le condizioni poste da Mohammed ‘Uthman  a Disuqi nel momento in cui accettò di ri-
fondare la Burhaniya, vi era la richiesta esplicita del santo di non avere fra i suoi adepti alcun majdub/ 
folle o posseduto. Cfr. capitolo 2. 
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1 Hoffman, 2006, 1995. 
2 Kandiyoti, 1996:13. 
3 Abu-Lughod, 1998. 
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4 Cfr. Kandiyoti, 1996; Ahmed, 1991; Hoffman, 1987. 
5 Pochissimi sono coloro che hanno presupposto un’eguaglianza strutturale fra donna e uomo all’interno 
della tradizione islamica: fra questi bisogna ricordare Nawal al-Sa‘dawi che, in maniera del tutto inusuale 
fra i sostenitori della liberazione delle donne nell’epoca moderna egiziana, invoca l’uguaglianza fra 
uomini e donne e attribuisce le differenze della personalità fra i due genrei al processo di socializzazione 
(Cfr. Hoffman-Ladd, 1987).  
6 “Dite alle donne credenti di distogliere i loro occhi e di preservare la loro castità e di non mostrare i loro 
ornamenti (zina), tranne ciò che appare (ma zahara minha) e di coprire il petto con lo scialle e di non 
mostrare la loro zina, tranne che ai propri mariti”. (Corano 24:30-31) 
7 Hoffman-Ladd, 1987;  
8 In un hadith, il profeta dice: “Dopo di me non lascio fitna più pericolosa per gli uomini che le donne”. 
(Sahih al Bukhari, Kitab 67, Bab 17). 



“Gli uomini sono responsabili e guardiani delle donne, perché gli uomini 

sono stati creati da Allah per eccellere su tutti gli altri, e perché gli uomini 

spendono il loro benessere. Dunque le donne virtuose sono obbedienti e 

salvaguardano un sapere di cui sono rese partecipi attraverso i mariti”9 

 

In tutti i discorsi sulla donna, e soprattutto in quelli conservatori, questa 

caratteristica di maggiore debolezza femminile è associata alle qualità morali femminili: 

la donna è più emotiva, dunque più debole moralmente, e portatrice di fitna (discordia). 

La sua mancanza di ‘aql/razionalità la rende incapace di anticipare le conseguenze delle 

sue azioni, di auto-disciplinarsi e dunque di seguire la via della virtù. 

1"2)3   

Contemporaneamente, questo discorso si è associato al discorso sulla divisione fra 

pubblico e privato e fra esteriore e interiore, per cui la donna, più emotiva e meno 

capace di gestirsi in pubblico, è considerata la regina del focolare domestico e dello 

spazio privato. 
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Richiamandosi a questo discorso sulla differenza naturale fra uomo e donna, molti dei 

miei interlocutori burhani invertono il rapporto tra le caratteristiche della femminilità e 

le qualità morali e trasformano la debolezza in delicatezza. 

Quando gli chiesi di parlarmi del percorso della donna nel sufismo ‘Isam mi disse che 

bisogna sempre tenere a mente che la donna è raqiqa, delicata, e citò un hadith del 

profeta: 

 

 

9 Corano 4:35 
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Il profeta ha usato una metafora per spiegare la virtù implicita nella 

delicatezza naturale della donna e per ammonire gli uomini a trattarla in accordo con la 

sua natura.
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10 Hadith  n.5857, tratto dalla collezione Sahih al-Bukhari. Gli hadith sono i detti del Profeta. 
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11 Kandiyoti, 1996. 
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12 Per completezza devo aggiungere che, per i burhani, la quantità di razionalità, emotività o passione che 
compongono un corpo, che sia di uomo o di donna, dipendono anche dal bilanciamento dei sette metalli 
di cui è composto il jasad (cfr. capitolo 6) e dei quattro elementi vitali (fuoco, acqua, aria, terra). Queste 
componenti sono tutte legate agli astri attraverso una filosofia che si richiama parzialmente alla scienza 
delle lettere di Ibn ‘Arabi e ad altre tradizioni cui i burhani fanno riferimento. 
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10.2 Gli uomini e l’incorporazione della delicatezza. 
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14 Cfr. Hammoudi, 2001; Ze’evi, 2006; Ahmed, 1991. 
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15 Heya Fawda (Questo è il Caos) è un film del 2007, diretto dal famoso regista egiziano Youssuf Shahin, 
in collaborazione con il suo allievo Khaled Youssef. 
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%"!)$) Safwat mi disse che gli uomini hanno bisogno di 



defatigare il corpo per potersi concentrare sui sentimenti, mentre la pratica fisica della 

hadra potrebbe risultare addirittura nociva per le donne che dispongono, per natura, di 

un corpo più leggero; i movimenti della hadra, infatti, sono finalizzati 

all’alleggerimento dei corpi. Lo shaykh ha dunque posto delle limitazioni concrete alla 

partecipazione femminile alla hadra: innanzitutto le donne possono assistere solo da 

sedute e devono evitare di imitare i movimenti fisici degli uomini. Persino il semplice 

ondeggiamento in avanti e indietro del busto è sconsigliato. Il dhikr, la ripetizione del 

nome di Allah, può essere fatto ma a bassa voce, senza che il suono sia percepibile da 

un orecchio esterno: è sufficiente che le discepole sentano le lettere del nome di Allah 

vibrare nella cassa toracica e nel cavo orale. È poi interdetto in maniera esplicita alle 

donne di cantare: l’inshad è riservato agli uomini. Durante tutto lo svolgersi del rituale 

lo shaykh consiglia vivamente alle discepole di tenere gli occhi ben aperti per non 

perdersi nella loro immaginazione e di non imitare gli uomini. Le donne hanno una 

capacità visionaria molto sviluppata che concede loro di avere delle visioni anche ad 

occhi aperti. Al contrario, gli uomini durante il dhikr sono invitati a chiudere gli occhi, 

per spegnere la percezione ‘esteriore’ della vista e a coltivare l’occhio interiore della 

basira. Soprattutto, è importante che le discepole non si addormentino nel corso del 

rituale, per scongiurare il rischio che il loro spirito si allontani definitivamente dal 

corpo.  
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17 Secondo gli insegnamenti della Burhaniya, i wird ripetuti da ciascun discepolo, prima di arrivare ad 
Allah, passano attraverso le orecchie interiori dello shaykh che, dal mondo del batin, corregge eventuali 
errori di pronuncia.  
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18 Nella pratica, la maggior parte delle donne che ho conosciuto lavorava. ‘Isam mi ha spiegato che alle 
donne è sconsigliato lavorare nel caso in cui non ve ne sia l’esigenza economica.  
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20 Cfr. capitolo 4. 
21 Cfr. Mitchell 2002; Radi 2007 per quanto riguarda l’epidemia di epatite C che si ebbe in Egitto.  
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22 In Egitto il sistema delle ripetizioni private, ovviamente non fiscalizzate, è estremamente diffuso e 
costituisce una vera è propria tattica dei professori per arrivare guadagnare uno stipendio alternativo che 
compensi la svalutazione del potere della sterlina egiziana che gli stipendi statali assolutamente non 
tengono in conto. Allo stesso tempo il sistema delle ripetizioni private, illecito ma tacitamente accettato 
dallo stato, costituisce una strategia governativa per venire incontro alle esigenze dei lavoratori senza 
impegnarsi in una più ampia ristrutturazione del sistema scolastico. (cfr. Ferrié, 2007). 
23 Ognuno degli aderenti al jam‘aiyya, che di regola sono tanti quanti i mesi in cui ha luogo il jam‘aiyya, 
avendo depositato una cifra prestabilita e uguale per tutti, ha il diritto per una volta sola nel ciclo annuale 
del jam‘aiyya di riscuotere il credito intero, costituito da tutte e 12 le quote.  
Cfr. Singerman (1995) per la diffusione del sistema dei jam‘aiya fra le famiglie meno abbienti del Cairo e 
una descrizione etnografica più dettagliata. 
24 Occorre ricordare che il murshid (guida spirituale) di una donna può essere solo uno dei suoi possibili 
muhrim, ovvero responsabili: il padre, il fratello, lo zio o il marito.  
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25 Adel ‘Iman, nato a Mansoura nel 1940, è tuttora uno degli attori egiziani più famosi. Recita 
principalmente in commedie e film romantici. 
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26 Cfr. Lory (2003) per una rassegna della letteratura mistica sui sogni e le visioni ru’ia. 
27 Sorella di shaykh Zeyn e figlia di shaykh ‘Uthman  Kheiri, cfr. capitolo 3. 
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29 Schielke (2008) evidenzia come persone che appartengono a classi sociali diverse hanno accesso a 
risorse differenti per legittimare la propria posizione e le proprie azioni. In questo caso vorrei piuttosto 
mostrare come le risorse stesse cambino di segno in base al tipo di relazioni sociali che si prendono in 
considerazione. Nel momento in cui una donna si trova nella posizione di essere discepola di un murshid 
uomo, la raqiqa più che una risorsa è un motivo di subalternità. Tuttavia, la stessa raqiqa sarà una risorsa 
per la stessa donna laddove si considerino i modi in cui questa usa le caratteristiche della sua delicatezza 
nei confronti della madre o della famiglia. Ci troviamo di fronte, come suggerisce Ong (1990), ad un ri-
orientamento delle relazioni di potere da parte degli individui, all’interno del quale la raqiqa assume 
valenze differenti.  
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Conclusioni e prospettive 

 

 

 

La mia ricerca si è incentrata sull’analisi di una confraternita contemporanea affermatasi 

in Egitto tra gli anni cinquanta e settanta dietro la spinta del nascente risveglio islamico 

(sahwa al-islamiya) e della modernità. La Burhaniya è stata al centro di una 

controversia circa la sua presunta ‘eterodossia’: alcuni esponenti del sufismo ufficiale e 

dell’islam istituzionale hanno accusato i burhani di diffondere un sufismo ‘esoterico’ e 

anti-moderno. Questa particolare posizione della confraternita mi ha permesso di 

guardare al fenomeno della sahwa al-islamiya da un punto di vista doppiamente 

subalterno: innanzitutto, ho preso in considerazione il punto di vista del sufismo, che 

pur iscrivendosi a suo modo nel processo di riforma dell’islam (islah) alla base del 

risveglio islamico, non ne è stato comunque il protagonista; in seconda istanza,  

esplorando la Burhaniya in particolare, ho preso in considerazione il punto di vista di 

una forma di sufismo subalterna  a sua volta, rispetto al sufismo ufficiale dello Stato 

egiziano. Nonostante ciò, i burhani presentano e rappresentano il loro sufismo come 

moderno poiché propone una forma di islam interiore e volto alla formazione etica 

dell’individuo.   

  Nella prima parte della tesi ho descritto le caratteristiche di quello che i miei 

interlocutori definiscono ‘sufismo moderno’: globalità, interiorità, semplicità e 

dimensione a-politica dell’islam proposto dalla confraternita. Questa rappresentazione 

del sufismo è, da un lato, un progetto di modernità (cfr. cap. 2) attraverso cui i burhani 

rivendicano la legittimità del proprio islam di fronte alle accuse rivolte loro dai 

rappresentanti dell’islam ufficiale egiziano negli anni settanta e ottanta. Dall’altro, è una 

rappresentazione strategica che risponde a una triplice esigenza dei miei interlocutori La 

prima di queste è dettata dalla necessità dei burhani di ‘nascondere’ e rendere poco 

visibili le proprie pratiche considerate ‘eterodosse’ (cfr. capp. 1 e 2). La seconda 

esigenza è dettata dalla necessità e dal desiderio di distinguersi da una forma di islam 

politico e militante, definito dai miei interlocutori ‘wahabi’, che negli anni settanta era 

diventato bersaglio della polizia e dello Stato. Sostenendo un islam spirituale-batini, 

tutto rivolto all’interiorità, i burhani si sono distitnti, e tuttora si distinguono, dall’islam 

wahabi che, al contrario, assume delle ‘forme’ esteriori, corporee e sociali, ossia 
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prescrive un certo modo di vestirsi e di comportarsi. La terza esigenza è dettata dalle 

dimensioni transnazionali della confraternita e dalla necessità dei miei interlocutori di 

dover adattare le proprie pratiche a contesti sociali con codici culturali differenti e 

differenti gradi di istituzionalizzazione dell’islam (cfr. cap. 4). Sostenendo un’auto-

rappresentazione del proprio islam come interiore e spirituale, piuttosto che avanzare 

una sua comprensione in termini di visibilità esteriore e attività politica, i burhani 

riescono a posizionarsi nei diversi contesti in cui si trovano a vivere.  

 Infine, oltre che nei termini di un progetto e di una rappresentazione, la modernità 

dell’islam burhani si configura anche come un immaginario. Le caratteristiche che 

definiscono questo sufismo moderno  -interiorità, globalità, semplicità- assumono, 

infatti, un senso individuale per ciascuno dei miei interlocutori, sulla base delle 

esperienze e delle emozioni vissute, e portano con sé una serie di immagini, aspettative, 

desideri, timori e disposizioni corporee. Safwat, ad esempio, attraverso i suoi desideri, 

le sue paure, la nostalgia e i disagi materiali e corporei vissuti durante il suo viaggiare, 

dà ‘corpo’ al binomio batin/zahir e alle rappresentazioni di interiorità/esteriorità e di 

continuità/movimento che definiscono l’islam burhani (cfr. cap. 4). Essere un mistico 

burhani, per Safwat, significa saper affiancare alla propria esistenza esteriore zahiri, che 

lo espone costantemente al rischio di perdersi nelle varie dimensioni dell’apparenza e 

dei suoi continui spostamenti, un’esistenza interiore-batini, che istituisce il corpo 

interiore come luogo della continuità emotiva ed esperienziale. Al contempo questo 

binomio batin/zahir, orienta le azioni e si incorpora nelle disposizioni di Safwat: grazie 

alle sue sensibilità e alle pratiche legate a queste sensibilità ‘batini’, come ad esempio 

l’arte dell’inshad  (il canto delle poesie mistiche) oppure la competenza nel tajwid (la 

recitazione corretta delle litanie) Safwat orienta il suo agire e trova una posizione nei 

diversi contesti (sociali) in cui si sposta.  

Nella seconda parte della tesi ho descritto la nozione di essere umano condivisa dai 

burhani e attraverso questa ho mostrato il legame alternativo presupposto dai miei 

interlocutori fra la dimensione batini e quella zahiri dell’apparenza esteriore e corporea 

dell’islam. Infatti, per comprendere l’essere umano-insan dei burhani, la nozione di 

corpo è imprescindibile, perché la forma corporea è concepita come il barzakh, ovvero 

il diaframma fra la dimensione interiore ed esteriore dell’esistenza. La concezione del 

corpo dei burhani unisce il materiale e lo spirituale e presuppone una capacità di 

apprendimento corporeo (cfr. capp. 5 e 6). 
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Nella terza parte della tesi ho mostrato le ‘forme’ corporee alternative messe in pratica e 

vissute dai miei interlocutori. Inizialmente, ho descritto la pratica della hadra burhani, il 

rituale principale di progressione e disciplina (corporeo-) spirituali dei burhani. Ho 

mostrato che il ruolo del corpo è fondamentale in questo rituale poiché è concepito 

come il veicolo e il protagonista delle esperienze spirituali. Mettendo poi a confronto la 

hadra burhani e la hadra della confraternita riformata Rifa‘iya ho voluto mostrare la 

differenza nella concezione del corpo tra le due confraternite. La hadra della 

confraternita riformata presuppone un corpo oggetto di una serie di regole e strumento 

di pratiche pedagogiche, differentemente da quanto accade nella hadra burhani. Il 

rapporto tra mente, corpo e spirito/i  che fonda la nozione di essere umano-insan dei 

burhani rompe, infatti, i confini materiali del corpo. Il corpo burhani è poroso agli spiriti 

e la hadra burhani crea un rapporto di comunicazione e di protezione fra corpo e spiriti 

che assomiglia, per certi versi, al rapporto che si crea nel corso di un’ulteriore forma di 

hadra, considerata eterodossa e illegale, la hadra zar (cfr. capp. 8 e 9). 

 Infine ho esplorato i rapporto tra alcune componenti del corpo immaginato dei burhani 

e le esperienze di sé di alcuni interlocutori, come ad esempio la percezione e 

l’esperienza, da parte di ‘Isam, dell’orecchio interiore, e gli usi e le esperienze della 

delicatezza (capp. 9 e 10).  

Ho analizzato il ruolo del corpo nel sufismo della Burhaniya anche con il proposito di 

aprire una prospettiva di ricerca futura sul ruolo del sufismo nell’indagine sulla sahwa 

al-islamiya. In letteratura, infatti, sono ancora pochi gli studi che hanno preso in 

considerazione l’islam delle confraternite1 e, ancor meno, le ricerche che hanno 

analizzato il ruolo del sufismo nel processo di costituzione del sé e del rapporto con il 

corpo. 2  

Questa carenza di ricerche è dovuta a più ragioni. Una di queste è probabilmente la 

convinzione espressa in alcune analisi storiche e sociologiche circa l’imminente ‘fine’ 

delle confraternite nell’Egitto contemporaneo. Questi studi hanno suggerito che il 

fenomeno delle confraternite subì un rapido declino dopo la costituzione dello Stato 

moderno in Egitto e con l’affermazione della nuova borghesia, formatasi all’ombra del 

sapere moderno occidentale. Al sospetto di questa classe borghese nei confronti del 

carattere ‘popolare’ e ‘irrazionale’ del sufismo si aggiunse, negli anni del nasserismo, la 

                                                 
1 Fanno eccezione i due più recenti studi sul sufismo di Rachida Chih (2000, 2007) e Julian Johansen 
(1996), che però non si concentrano sulla formazione del soggetto. 
2 Ewing, 1997; Webner&Basu, 1998. 
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dissoluzione dell’antico ordine sociale fondato sulle élite feudali su cui si fondava la 

struttura delle confraternite.3 

La seconda ragione della carenza di studi antropologici sulla soggettività potrebbe 

essere ricondotta al fatto che il sufismo è stato studiato dalla tradizione orientalista 

principalmente attraverso l’analisi dei testi mistici classici, lasciando da parte il 

fenomeno delle confraternite. Questa impostazione testuale ha contribuito a segnare in 

maniera profonda la dicotomia fra mistica dotta, fondata sui testi e sul percorso 

spirituale interiore, e sufismo popolare, che si manifesta nelle confraternite e si fa 

portatore di pratiche rituali poco ‘ortodosse’ rispetto a quelle prescritte. Tale dicotomia 

fonda e reitera la distinzione fra spirito e corpo che appartiene ad un certo progetto di 

modernità liberale. Quest’ultimo, infatti, propone un’idea ‘privata’ del sé, e discredita il 

corpo come luogo della pratica inconsapevole, irriflessiva e tradizionale.  Gli studi che, 

invece, hanno esplorato il fenomeno delle confraternite hanno analizzato il rito secondo 

una prospettiva funzionale-sociale piuttosto che come strumento di coltivazione e di 

disciplina del soggetto mistico musulmano. 4  

In terzo luogo il fenomeno della sahwa al-islamiya è stato studiato soprattutto nella sua 

variante legata al fenomeno del riformismo islamico. L’affermazione pubblica e la 

disciplina del soggetto virtuoso musulmano sono legate storicamente al lavoro 

combinato di Mohammed ‘Abdu e Rashid Rida’, padri del riformismo islamico.  

Nella società egiziana contemporanea, tuttavia, il processo di risveglio (e 

predicazione) islamico annovera movimenti sociali eterogenei.5 Con la mia ricerca ho 

voluto esplorarne uno in particolare, anche nell’intento di mettere in luce la natura 

differenziata del fenomeno della sahwa.  

La mia ricerca è stata complementare alle altre ricerche sulla soggettività musulmana 

in Egitto, anche per via dell’approccio che ho utilizzato. A fianco ad un’analisi delle 

rappresentazioni e dei discorsi identitari, ho voluto esplorare la dimensione esistenziale 

e fenomenologica delle pratiche dei miei interlocutori, principalmente per due motivi.  

 Ho scelto l’approccio fenomenologico dell’incorporazione perché mi è sembrato 

prossimo all’esperienza dei miei interlocutori, alla loro concezione di corpo 

protagonista del rituale e della posizione incorporata che attribuiscono alla mente-‘aql. 

Le nozioni di persona e di corpo che ricorrono nei discorsi dei burhani e le relative 

                                                 
3 De Jong 1978, 1983 ; Gilsenan, 1973 ;Schielke, 2006 ; Trimingham, 1971.  
4 Cfr. ad esempio Chih, 2000; Gellner, 1969; Reeves, 1990. Per un approccio differente e una critica cfr. 
Webner&Basu, 1998. 
5 Cfr. ad esempio Farag, 1992.  
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esperienze spirituali sono maggiormente comprensibili attraverso categorie ‘vicine 

all’esperienza’.6 

L’approccio fenomenologico, inoltre, mi è stato utile anche per restituire la complessità 

dei piani di esperienza all’interno del rapporto con i miei interlocutori e della realtà 

vissuta in comune. Durante la mia ricerca sul campo, ho potuto essere coinvolta a tutto 

tondo nelle vite, dei burhani, senza essere limitata esclusivamente al contesto rituale e 

della confraternita. Una tale posizione mi ha permesso di assistere e prendere parte a 

pratiche ed esperienze quotidiane, non direttamente riconducibili ad un intento 

pedagogico di disciplina del sé virtuoso. Sebbene queste pratiche fossero vissute e 

orientate attraverso l’immaginario condiviso dell’islam burhani, esse non 

presupponevano una forma di riflessione deliberata, come quella implicita nelle pratiche 

volte alla formazione del sé alla virtù. Le pratiche e le disposizioni legate al movimento 

o al matrimonio, oppure all’ascolto della musica, coinvolgono piuttosto una riflessività 

corporea, una riflessività che riproduce la memoria incorporata dell’esperienza religiosa 

del rito e orienta, di conseguenza, l’azione. In questo senso ho impiegato anche il 

concetto di immaginario inteso come l’atto di proiezione delle proprie esperienze 

sensibili e delle proprie emozioni che i miei interlocutori fanno nel rappresentarsi una 

realtà.  

 

 

                                                 
6 Wikan, 1991.  
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