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LA GRANDE TRADIZIONE DELLISLAM LAICO
NEL SUBCONTINENTE INDIANO

Una premessa metodologica: «Islam», «islim» e «laicismo»

E ormai diventato usuale parlare di «Islam» (termine che, in ita-
liano & in genere scritto con la «I» matuscola e che, erroneamente,
viene pronunciato con Paccento sulla «I»), come se si trattasse di
un’entita definita da caratteristiche ben precise, sempre presenti sia in
tutto il mondo che si definisce islamico, sia nel corso dell’evoluzione
storica del mondo in questione. Insomma, I'«Islam» in quanto civilea
sarebbe caratterizzato da una sua essenza profonda, rimasta immutata
nel tempo e nello spazio. E questa convinzione che, in genere, & al-
lorigine di quelle discussioni — in Occidente oggi cosi frequenti e cosi
alla moda — basate su binomi come «Occidente e Islam», «Islam e de-
mocrazia», «Islam e violenza» e via discorrendo.

Si tratta di discussioni che, pitt che inutili, risultano fuorvianti. Cid
per il semplice fatto che uno dei due termini presenti in tali binomi,
quello di «Islam», presuppone Desistenza di un insieme politico, cul-
turale, soctale, antropologico e, in certi casi estremi, economico che,
di fatto, & inesistente. Esso, infatti, & in larga misura una costruzione
ideologica, con un rapporto con la realta effettuale che, nel migliore
dei casi, & tenue e parziale e, nel peggiore, & nullo.

Al pari di tutte le grandi civilta viventi, nessuna esclusa, la civiltd
islamica nella sua concretezza storica e geografica & caratterizzata sia
dal convivere e dal contrapporsi a livello dialettico di tendenze cul-
turali spesso tanto diverse da risultare antitetiche, sia dal coesistere (a
volte non facile) di sistemi politici, antropologlcl ed economici anche
profondamente dissimili. Non solo in ciascuna area geografica nel me-
desimo periodo storico, ma nei diversi periodi storici all’interno della
stessa area geografica, una data civiltd (e il discorso vale, quindi, an-
che per la civiltd islamica) pud assumere caratteristiche cosi differenti
da apparire inconciliabili. Le caratteristiche fondanti di qualsiasi civila
vivente vengono infatti definite sia giorno per giorno, sia area geo-
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grafica per area geografica, come reazione (in primo luogo culturale
e ideologica) al venire in essere di una serie di elementi congiunturali
di carattere politico, economico, sociale. A loro volta, questi ulumi
derivano sia dall'evoluzione di longue durée di una determinata so-
cietd, sia dalle pressioni e dai condizionamenti che su di essa sono
esercitati dall’esterno.

In sostanza, se si vuole interpretare la civilta islamica (ma un di-
scorso analogo vale per qualsiasi civilta), si hanno a disposizione due
tipi di approccio. Uno & quello monolitico-essenzialista: la civiled isla-
mica & vista come 'cIslam», cioé come un blocco unitario, caratte-
rizzato da una sua essenza, definita da tratti culturali, sociologici, po-
litici, ecc. ben definiti, cosi persistenti nel tempo e nello spazio da po-
tersi considerare sostanzialmente immutabili; Ialtro approccio & quello
empirico, basato sull’idea che, come tutte le civilta, anche quella isla-
mica — opportunamente indicata non con il termine di «Islam», bensi
con quello di «islaim» (scritto con la «i» minuscola e, a volte, con un
accento grafico sulla «a», in grado di segnalare la corretta pronuncia
del termine al lettore non arabofono) — muta nel tempo e nello spazio.

Mentre, quindi, & facilissimo definire quali siano le carattenistiche
dell’«Islam» (dato che si conoscono a priori e che I'esame della realta
serve solo a selezionare i fauti che possano confermare la validita di
una visione precostituita), incomparabilmente pitt difficile & definire
quali siano le caratteristiche dell’«islim». Queste ultime, infatti, non
possono essere presupposte, ma vanno studiate di volta in volta. Non
Vi &, ciog, nessuna facile scorciatoia da seguire per arrivare alla cono-
scenza che si ricerca, né nessuna sicurezza che la conoscenza a cui si
arriva sia applicabile ad aree e a periodi storici diversi da quelli ana-
lizzati.

Naturalmente tutto questo contribuisce a spiegare la persistente
popolarita che, al di fuori di ristretti circoli accademici e politici, la
visione monolitica dell’«lslam» continua a mantenere. I’«Islam» (con
la «I» maiuscola e, significativamente, pronunciato in maniera errara)
ha una sua geometrica potenza che I'«islim» (con la «i» minuscola e
pronunciato correttamente) certamente non ha. Se vogliamo banaliz-
zare la questione, si pud diventare esperti di «Islam» dopo aver letto
un paio di libri e assistito a qualche trasmissione televisiva; ma si di-
venta esperti di «islam» — e, in ogni caso, lo si diventa solo in ma-
niera limitata e parziale — solo dopo anni di studio. Gli esperti di
«Islams, quindi, dominano il dibattito mediatico, certamente anche
grazie all’aiuto di qualche studioso che ha le sue buone ragioni per
contrabbandare una visione artefatta dell’«Islam»; di conseguenza, le
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idee degli uni e degli altri sono ormai diventate parte del «senso co-
mune», condiviso dalle opinioni pubbliche occidentali, a proposito
della civilta islamica. Gli esperti di «islam», viceversa, mai in grada di
disegnare gli splendidi e onnicomprensivi quadri interpretativi che rie-
scono cosi facili per gli esperti di «Islam, si limitano, in genere, pin
a seminare dubbi che a dare certezze. E questo loro seminare dubbi,
mettere in forse veritd che sembrano date, & spesso visto dai porta-
tori del «senso comune» come prova di furore ideologico e di pre-
concetto appeasernent nei confronti di valori che, a parer loro, sareb-
bero alieni rispetto a quelli propri ed esclusivi della tradizione occi-
dentale',

Questo scritto fa dichiaratamente parte della tradizione di swudi
(minoritaria ma lungi dall’essere inesistente) che ha come proprio og-
getto di studio non I'«Islams, bensi I'«islam»2. 11 fine qui perseguito
& quello di sottoporre a vaglio critico il principio, spesso accettato
come una verita assiomatica da tanti studiosi ocaidentali, secondo cui,
nella civilea islamica, la politica non & che un’estensione della religione.
Questo vaglio critico sara condotto attraverso uno studio di caso, de-
limitando cio# un’area geografica ben precisa, su cui condurre la no-
stra analisi. ’area geografica prescelta, ﬁ)mbcontinente indiano, & lungi
dall’essere di scarsa dimensione o di limitata importanza. Si tratta, in-
fatti, di una delle aree del globo dove la diffusione dellislim & pin
antica e dove la densita demografica di coloro che si identificano con
la cultura e la religione islamiche & maggiore (ci sono assai pit mu-
sulmani nel subcontinente indiano di quanti ce ne siano nell'intero

! Cosi, secondo questa impostazione, la civiltd islamica sarcbbe storicamente e
inevitabilmente definita da trarti cararteristici quali V'intolleranza, la bellicosita, 'osti-
lita verso la madernitd, Ja coincidenza in un unico continuum di politica e religione.
Viceversa, la civilta occidentale sarebbe definita da razionality, tolleranza, laicismo e
Vintrinseca e continua tendenza di evolversi verso il progresso e il miglioramento. In-
somma, nella eivilta oceidentale guerre religiose, intolleranza, irrazionalisimo, ostilia
verso il progresso sarebbero solo eccezioni, parentesi a volte aperte ma sempre rapi-
damenre chiuse. Per un utile correttivo a questa visione si rimanda, ad es,, a C, Frze-
man, The Closing of the Western Mind. The Rise of Faith and the Fall of Reason,
Pimlico, Londra 2003,

? In un certo senso, il manifesto di questa corrente intellettuale pud essere con-
siderato I'aurco libretto di Crrrrorn Gretrz, Islam Observed. Religions development
in Mavocco and Indonesia, Yale University Press, New Haven 1968, Tn esso, il fa-
moso antropologo mette in luce le radicali differenze fra Vislam in Maroceo ¢ I'islam
in Indonesia, abbozzando una spiegazione di natura storica sul venire in essere di tali
differenze. Il testo & stato tradotto in italiano con il titolo Jslam. Analisi socio-cultu-
rale dello sviluppo religioso in Marocco e in Indonesia, Morcelliana, Brescia 1973.
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mondo arabo)’. E inoltre sembrato utile, piuttosto che appiattirsi sul
presente, adottare un approccio di lungo periodo. La storia, a diffe-
renza di cid che molti sembrano pensare, non & solo un elenco pin
o meno complesso, pili 0 meno noioso, di fatti passati senza nessuna
reale rilevanza sul presente (si sa, «acqua passata non macina piti»!),
quanto un rapporto (se pit 0 meno accurato dipende dal lavoro de-
gl storici) sulle potenzialita dimostrate da un popolo o da una civilea
nel corso del tempo. Si tratta di un rapporto che, analizzando le mo-
dalitd con cui queste potenzialitd sono o non sono state realizzate,
svolge il compito — crucialmente importante a livello intellettuale e
politico — di farci intendere due cose. La prima & che I'individuazione
delle cause contingenti di tali sviluppi pud offrirci gli strumenti co-
noscitivi per tentare di intervenire su tali cause. La seconda & che ’e-
ventuale mancata realizzazione di queste potenzialiti — nel passato
come nel presente — non & un destino inevitabile quanto, piuttosto, il
frutto delle particolari congiunture politiche, economiche e sociali, ve-
nute in essere in un dato momento storico. I’una e Paltra cosa stanno
poi a significare che le potenzialiti di cambiamento per il meglio o
per il peggio sono sempre presenti: le une e le altre aspettano solo di
essere colte, secondo una scelta che viene fatta caso per caso, mo-
mento per momento. Nessuna civilta, quindi, ha una intrinseca pre-
disposizione verso il progresso o verso I'involuzione: una via piutto-
sto che un’altra pud essere scelta praticamente in qualsiasi momento,
da qualsiasi civileat,

Infine, prima di procedere, vale la pena di esplicitare qual & il con-
cetto di laicismo a cui facciamo riferimento. Questo si richiama alla
definizione del filosofo torinese Nicola Abbagnano, secondo cui, con
il termine laicismo si intende «il principio dell'autonomia delle atti-
viti umane, cioé I'esigenza che tali attivita si svolgano secondo regole
proprie, che non siano ad esse imposte dall’esterno per fini o inte-
ressi diversi da quelli cui esse si ispirano».

Sempre secondo Abbagnano: «Questo principio & universale e pud
essere legittimamente invocato in nome di qualsiasi attivith umana le-

* Per una riflessione sulla centralita dell’islam indiano si veda 'importante mo-
nografia di A.S. Aumep, Discovering Islam. Making Sense of Muslim History and
Society, Routledpe, Londra 1988, passim.

* Un fatto di cui gli europei, dopo la sanguinaria, sanguinosa e catastrofica vi-
cenda del nazismo (originariamente asceso al potere nel paese culturalmente pitt avan-
zato del continente), dovrebbero essere ben coscienti, anche se, evidentemente, non
lo sono o non lo sono piil.
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gittima: intendendosi per attvita “legittima™ ogni attivita che non osta-
coli, distrugga o renda impossibile ’Tc altres®.

Il nostro fine, quindi, & quello di dimostrare che nel subcontinente
indiano il mondo della politica islamica & stato caratterizzato, lungo
un arco temporale di molu secoli, dalla rivendicazione dell’autonomia
della politica rispetto alla religione.

Una premessa storica: le caratveristiche dell’islam indiano

Il subcontinente indiano, per quanto sede pressoché esclusiva del-
Pinduismo, &, nello stesso tempo, una delle aree geografiche piti profon-
damente caratterizzate dalla presenza dell’islam. Si tratta di una pre-
senza molto antica che, di solito, viene fatta risalire alla conquista mi-
litare portata avanti prima dagli arabi e poi dai turco-afghanit. Tutta-
via, la diffusione dell’islim nel subcontinente indiano era gia inco-
minciata spontancamente, prima della conquista militare e indipen-
dentemente da essa. In effett, in almeno un caso, la diffusione della
religione 1slamica si verificd in un’area — ’odierno Kerala, coincidente
con la punta sud-occidentale della penisola — che non venne mai con-
quistata da potentati musulmani (se non parzialmente e per un breve
periodo nel XVIII secolo, quando la religione islamica si era ormai
diffusa nell’area).

Nonostante un processo di diffusione che & iniziato precocemente
e che & continuato per secoli, rimane il fatto che I'islAim non divenne
mai la religione maggioritaria in tutto il subcontinente, bensi solo in
alcune parti ben definite di esso (che, oggi, corrispondono agli stati
del Pakistan e del Bangladesh e alla Valle del Kashmir, nello stato in-
diano dello Jammu-Kashmir). Inoltre, sia nelle aree dove Pislim era
maggioritario sia in quelle dove era minoritario, i musulmani indiani
hanno sempre formato un insieme di comunitd assai variegato dal
punto di vista sociale e religioso. Per limitarci solo all’aspetto reli-
gioso, vale la pena di ricordare che I'islam indiano & stato caratteriz-

* «Laicismo», in N. ABBAGNANO, Dizionario di Filosofia, Unione Tipografico-
Editrice Torinese, Torino 1964, p. 504. .

¢ Gli arabi invasero e conquistarono la valle dell'Indo all’inizio dell’VIII secolo,
circa ottant’anni dopo la morte del profeta; i turco-afghani imposero il loro controllo
sul Nord dell’India nel periodo a cavallo fra il XII ed il XIII secolo ¢, poi, a par-
tire dal XTIV secolo, estesero la propria influenza anche su gran parte del resto del
subcontinente.
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zato sia dalla presenza di sunniti e di varie confessioni sciite sia dal-
Pesistenza di mfluenti correnti mistiche. Fino a tempi relativamente
recenti (fino ciog alla conquista coloniale), queste ultime sono state di
fatto maggioritarie, non solo fra le masse ma anche fra le élite poli-
tico-militari, rispetto a forme dottrinali teologiche «altes, legate al-
Pinterpretazione puntuale e formale della legge islamica.

La storia dell'islam indiano &, quindi, lunga, complessa e variegata.
Ne consegue che tale storia non ¢ qualcosa che si possa tentare di
fare con un minimo di completezza in un breve scritto come questo.
E cio rimane vero anche se ci si limita ad un aspetto di tale storia: lo
studio, appunto, delle correnti laiche presenti nell’islim indiano. In
questa sede, quindi, ci limiteremo a ricordare alcuni casi, tali da met-
tere in dubbio la tradizionale visione dell’islim come caratterizzato
dalla continuita fra religione e politica. Vale anche la pena di sottoli-
neare che quelli che tratteremo qui di seguito non sono casi eccezio-
nali, bensi esemplari. In parte cio & implicito nel fatto che di essi fu-
rono protagoniste tre delle piti importanti figure sia della storia del-
Pislam in India, sia della storia dell’India toxt conrt. Il primo dei per-
sonaggl in questione & Muhammad bin Qasim, colui che, all’inizio
dell’VIII secolo, conquistd la Valle dell’Indo, divenendo il primo mu-
sulmano ad esercitare funzioni di governo in terra indiana; il secondo
¢ ‘Ala’ al-din Khalji, il piti grande dei sultani di Delhi, che, negli anni
a cavallo fra il XIII e 1l XIV secolo, governd con pugno di ferro e
con metodi di una sconcertante modernita una gran parte del sub-
continente indiano’; il terzo & I'imperatore moghul Akbar, che, nella
seconda meta del XVI secolo, fu il vero fondatore di uno stato che
divenne famoso fra i suoi contemporanei per la ricchezza e per la po-
tenza.

Mubammad bin Qasim e la politica del pragmatismo

Muhammad bin Qasim, un giovane e brillante condottiero arabo,
fece la sua comparsa nel subcontinente indiano quando, nel 711, in-
vase la valle dell'Indo, conquistandola nel giro di circa un anno e fa-
cendone I'estrema marca orientale dell'impero califfale. La conquista

71l grande storico inglese W.H. Moreland ha paragonato la riorganizzazione eco-
nomica del sultanato, attuata da ‘Ala’ al-din per far fronte alla minaccia mongola, al-
Peconomia di guerra realizzata dalle potenze anglosassoni per vincere la prima guerra
mondiale. '
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della Valle dell’Indo determind per gli arabi due problemi. Il primo,
in realtd, non era nuovo: esso consisteva nel fatto che il condottiero
arabo si trovd di fronte alla difficoltd di amministrare territori vasti e
densamente popolati, avendo a propria disposizione solo un limitato
numero di uomini armati e, in pratica, quast nessun amministratore.
Il secondo problema non era invece mai stato precedentemente af-
frontato; esso era costituito dal fatto che non solo i popoli della valle
dell'Indo non appartenevano — come era invece stato il caso con ebrei
e cristiani — alla tradizione profetica a cul si richiamava Pislim, ma
che non si poteva neppure far finta che cosi non fosse. Le popola-
zioni dell’impero sassanide, ad esempio, seguivano la religione di Zo-
roastro, cioé una religione che non apparteneva alla tradizione giu-
daico-cristiana di cui I'islim, scientemente, si poneva come continua-
zione e come conclusione. N§, strictu sensu, 1l zoroastrianesimo po-
teva essere considerato una religione strettamente monoteistica, es-
sendo piuttosto di carattere dualista. Tuttavia si poteva quanto meno
far finta di ritenere la religione di Zoroastro monoteistica (dopo tutto
essa prevedeva il trionfo finale della forza della luce sulla forza delle
tenebre) e, nel farlo, si era certamente aiutati dal fatto che gli zoroa-
strianl non avessero rappresentazioni iconiche o iconografiche della
divinita della luce. Quest’ultima, infatti, era simboleggiata dal fuoco
che era tenuto permanentemente acceso nei luoghi di culto.

In India, invece, la situazione era completamente diversa. Lintero
paesaggio indiano era all’epoca dominato da grandi templi, centri della
vita religiosa, economica e perfino politica dell’epoca. Tali costruzioni,
spesso di dimensioni monumentali, ospitavano un numero impressio-
nante di idoli dalle molte braccia ed erano abbondantemente decorati
da quegli stessi idoli perfino sulle pareti esterne. Vero & che nell’am-
bito dell'induismo — che & poi un insieme di religioni, piuttosto che
un’unica religione — vi erano state fin da tempi molto antichi tradi-
zioni monoteiste. Ma & anche vero che tale monoteismo — centrale
nelle dottrine dei mistici bhakta e dei loro seguaci e nelle concezioni
di alcun: filosofi — non trovava nessuna manifestazione, soprattutto a
livello visivo, nei grandi templi indu dell’epoca. Nel caso dell’India,
insomma, non solo le popolazioni locali praticavano forme religiose
che non si riallacciavano alla tradizione profetica abramica, ma forme
religiose che, visivamente, apparivano politeiste e idolatre (anche se,
in alcuni casy, a livello filosofico non lo erano).

In questa situazione, Muhammad bin Qasim dovette decidere su
come governare 1 territori conquistati e, dalla lettura del Chach-nama,
Iantica cronaca di poco posteriore agli eventi che & la nostra princi-
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pale fonte sugli eventi che andiamo narrando®, appare chiaro che tali
decisioni ebbero come esclusivo punto di riferimento imperativi di ca-
rattere politico. In una situazione in cui pochi conquistatori dovevano
governare su ampi territori e su una popolazione assai numerosa, bin
Qasim fece la scelta sia di governare con mitezza, sia di cooptare i
membri delle vecchie classi dirigenti preislamiche nel sistema di po-
tere dell'impero califfale.

Concretamente, cid comportd 'adozione di due politiche. La prima
fu che I'unica forma di incoraggiamento alla conversione alla fede isla-
mica data da bin Qasim fu che, mentre coloro che non si converti-
rono all'islim continuarono a pagare lo stesso ammontare d’imposte
tradizionalmente riscosso dai vecchi potentati indigeni, ai convertiti il
carico fiscale venne ridotto.

La seconda politica adottata da bin Qasim fu che la distribuzione
del carico fiscale fra le varie classi sociali e la sua riscossione vennero
lasciate nelle mani dei notabili locali, in particolare dei brahmani®. A
questi ultimi, inoltre, non solo venne lasciata la piena liberta di culto,
ma il conquistatore arabo arrivd al punto di avallare con la propria
autoritd I'obbligo da parte delle popolazioni locali di continuare a ver-
sare 1 tradizionali «donativi» (in verita delle vere e proprie imposte)
ai locali templi indi.

Per quanto il Chach-nama non sia del ttto chiaro in proposito,
sembra perd di capire che la politica inaugurata da Muhammad bin
Qasim fosse stata tale da suscitare i malumori di una parte del suo
esercito. Sia come sia, & chiaro che il condottiero arabo decise di raffor-
zare la propria posizione deferendo la questione al proprio potente
zio, al-Hajjaj bin Yusuf. Era, costui, il numero due dell'impero calif-
fale e, di fatto, la suprema autoritd nella sua parte orientale!®. La ri-
sposta data da al-Hajja) equivale quindi, in tutto e per tutto, ad una
presa di posizione ufficiale da parte del vertice del potere califfale. Nel
caso specifico, la questione di cui venne investito al-Hajjaj era quella
di come trattare una popolazione conquistata che seguisse una reli-

8 Anonimo, Chach-nima, or Tari’kb-i Hind wa Sind, in HM. ErLioT ¢ J. Dow-
SON (a cura di), The History of India as Told by Its Own Historians, Kitab Mahal,
Allahabad s.d., vol. I, pp. 131-211.

* Questi ultimi, d’altra parte, si fecero carico di convincere le popolazioni locali
a cessare ogni forma di resistenza, sottomettendosi ai conquistatori islamici. Chach-
ndma, cit., pp. 182-84.

1 M.G.S. Hoveson, The Venture of Islam, The University of Chicago Press,
Chicago 1974, vol. I (The Classical Age of Islam), pp. 223-226, 245.
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gione senza nessun collegamento, non solo effettivo ma neppure im-
maginario, con le religioni del libro. Quindi, data la sua importanza,
vale la pena di citare nella sua interezza la risposta di al-FHajjaj, quale
¢ preservata nel Chach-nama,

La lettera del mio caro nipote Muhammad bin Qasim — scrisse al-Hajjaj —
& stata riceviita e i fatti [in essa esposti] sono sttt compresi, E chiaro che i
principali abitanti di Brahmanabad [all'epoca la piti importante citt del Sind]
hanno richiesto il permesso di riparare il tempio di Budh e di praticare la
propria religione. Dato che si sono sottomessi ¢ hanno accettato di pagare le
tasse al califfo, nulla di piie puo ad essi essere legittimamente richiesto. Essi
sono stati presi sotto la nostra protezione e noi non possiamo in alcun modo
allungare le mani sulle loro vite ¢ sulle loro proprieta. 1l permesso & loro
dato di venerare i loro déi. A nessuno deve essere proibito di seguire la pro-
pria religione. Essi [gli abitanti dell’India] possono vivere nelle loro case in
qualsiasi maniera a loro piaccia'’,

I appena il caso di sottolineare che la politica di Muhammad bin
Qasim verso gli indii e la sua ratifica da parte del governo califfale
sciolsero un nodo fondamentale. Esse garantirono all'interno del dar
al-islam (la casa dellislam) la liberta di culto da parte di qualsiasi
gruppo religioso, anche se non apparteneva alle religioni del libro. Lu-
nica condizione al venire in essere di questa situazione consisteva nel
riconoscimento, da parte delle popolazioni non islamiche, dell’auto-
rita politica del governo islamico. . ‘

Parte integrante di questo vero e proprio contratto sociale era il
fatto che il potere islamico garantiva ai vecchi gruppi dirigenti prei-
slamici il mantenimento delle proprie ricchezze e — anche in caso di
non conversione — offriva loro la possibilita di entrare a far parte a
tutti gl effetti della classe dirigente islamica (in particolare attraverso
Pamministrazione dell’apparato fiscale). _

Soprattutto, dal punto di vista del tema che stiamo trattando, la
politica iniziata da Muhammad bin Qasim e ratificata da al-Hajjaj bin
Yisuf sono la dimostrazione del fatto che, gia nei primi tempi della
staria islamica, decisioni politiche cruciali vennero prese in base a cri-
teri che si possono definire solo laici. Criteri, ciog, basati sull'idea del-
P’autonomia della politica dalla religione.

" Joi, pp. 185-186 (enfasi aggiunta).
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‘Ala’ al-din Khalji e la politica del bene pubblico

Il secondo episodio da ricordare riguarda ‘Ala’ al-din Khaljr, sul-
tano di Delhi dal 1296 al 1316. Come scrive la nostra principale au-
toritd sul periodo in questione, lo storico Barani (o Barni), ‘Ala’ al-
din, un monarca geniale e spietato, «quando divenne re, arrivo alla
conclusione che lo stato ed il governo erano una cosa, mentre rego-
lamenti, leggi e decreti della legge [musulmana] erano un’altra»?. Di
conseguenza, ‘Ala’ al-din, mentre lasciava gaz1 e mufti liberi di deci-
dere per quanto riguardava il diritto islamico (ciog, di fatto, per I'am-
ministrazione del diritto civile), era convinto che «i comandi reali [ciod
'amministrazione dello stato] fossero di competenza del monarca»',

«Coetentemente con questa opinione — sctive Barani — qualsiasi
affare di stato gli si presentasse; il sultano considerava solamente il
bene pubblico, senza prendere in considerazione se il suo modo di
comportarsi fosse legale o illegale [in base ai principi del diritto isla-
mico]». Il sultano — aggiunge Barani — «non chiedeva mai opinioni
legali sulle questioni pubbliche e assai pochi dotti [nelle leggi islami-
che] lo visitavanos',

Tuttavia, come per tutte le regole, anche per quella secondo cui
«assai pochi dotti [nelle leggi islamiche] lo visitavano», vi devono es-
sere state delle eccezioni, tanto & vero che lo stesso Barani ne ricorda
una, rappresentata da un dotto gazz (giudice) della cittd di Bayanah,
Mughis al-din. Racconta, infatti, Barani come Mughis al-din avesse
I’abitudine, di tanto in tanto, di assistere — come facevano altri nota-
bili — alle pubbliche udienze del sultano. In una particolare occasione,
‘Ala’ al-din, che evidentemente aveva notato la presenza del dotto
qazi ~ e, forse, degli atteggiamenti non verbali di dissenso — chiese a
quest’ultimo — cosa del tutto inusuale ~ una valutazione in base ai
principi della legge islamica della propria opera di governo®.

Mughis al-din era ben cosciente del fatto che il sultano fosse un
individuo assolutamente senza piet3, che non si faceva nessuno scru-
polo a comminare la pena di morte a chiunque lo intralciasse, per
quanto alta fosse la sua posizione sociale. Nonostante perd gli evi-
denti dubbi sulla propria sopravvivenza personale (dubbi di cui ¢i di

* Zid-ud-din BarnY, Tdrikh-i Firoz Shibi, in ErLior e Dowson, The History
of India, cit., vol. III, p. 183.

3 Ibid,

" Ihid,

% Sull’intero episodio, w7, pp. 183-188.
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conto la cronaca di Barani), il gazi non solo fini per rispondere alla
domanda che gli era stata fatta, ma, cosi facendo, pronuncid una sen-
tenza di condanna senza appello sulla mancanza di moralita islamica
dell'intero operato di governo di “Ala” al-din.

In particolare, il pio gazi fu particolarmente duro sulla questione
se si dovesse 0 meno procedere alla conversione degli «idolatri» indi
(una politica che né ‘Ala’ al-din, né 1 suoi predecessori avevano mai
attuato). Mughis al-din, infatt, prendendosi in verita qualche liberti
interpretativa, affermo che «tenere gli indii in stato d’umiliante sog-
gezione era in modo particolare un dovere religioso», in quanto «il
Profeta ci ha comandato di ucciderli, di depredarli e di ridurli in cat-
tivitd, dicendo: «“Convertiteli all’islam o uccideteli, riduceteli in schia-
vitl e spogliateli delle loro ricchezze e proprieta™'.

A questo punto, ‘Ala’ al-din aveva «sorriso» e, di nuovo del tutto
inaspettatamente, si era degnato di spiegare la propria posizione. In
sostanza, dopo aver premesso di non capire nessuna delle afferma-
zioni fatte dal gaz1, il sultano KhaljT aveva teorizzato che, all’origine
delle proprie decisioni politiche vi era la necessita di tenere in riga i
turbolenti nobili indit. Secondo lo stesso ‘Ala’ al-din, costoro — che,
di fatto, continuavano a controllare il mondo rurale — disconoscevano
Pautorita sultaniale, esibivano la propria ricchezza, combattevano fra
di loro e, da ultimo ma non per importanza, si rifiutavano di pagare
i tributi e le imposte di competenza del governo sultaniale. «Questo
[ciot il comportamento politico dei nobili indi, non la loro religione]
— affermd il sultano — ha eccitato la mia ira ... Ho pertanto preso le
mie misure e ho reso 1 miei sudditi cosi obbedient: che, al mio co-
mando, sono pronti a strisciare nel buchi come topi»".

E, aveva continuato il sultano,

per quanto non abbia studiato la Scienza [religiosa] o il Libro [il Corano]
sono un musulmano discendente da musulmani. Per prevenire la ribellione,
nella quale a migliaia muoiono, io promulgo quegli ordini che ritengo buoni
per lo stato e per il bene del popolo ...

E, in una dichiarazione di laicismo cosi netta ed inequivocabile
quale & assai difficile trovare nella storia occidentale, se non in periodi
assai pidt tardi, il sultano Khalj1 aveva concluso:

Non so se cid sia secondo la legge [islamica] o ad essa contrario, [ma] qual-

1o Jui, p. 184.
v Ivi, pp. 184-185,
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siasi provvedimento ritenga essere per il bene dello stato o adatto in un caso
d’emergenza, quello io decreto®.

Akbar e la politica della «Pace generale»

1l terzo episodio che vogliamo ricordare coinvolge Akbar, il vero
creatore dell'impero moghul. Al momento in cui, il 14 o il 15 feb-
braio 1556, Akbar, allora non ancora quattordicenne, venne incoro-
nato padishab (imperatore), il potere moghul nel nord dell’India era
incerto e indefinito. Ancora nel 1562, quando Akbar cessd di essere
una figura puramente cerimoniale, assumendo direttamente I’esercizio
del potere, 'impero su cui presiedeva assomigliava pit ad un territo-
rio occupato militarmente ¢ gestito dal campo mobile dell’imperatore
che ad un vero e proprio stato. Alla morte di Akbar, invece, come
risultato del genio militare, politico e amministrativo dell’imperatore,
lo stato moghul era uno det piti ricchi e pit potenti della sua epoca,
caratterizzato da una complessa struttura politico-amministrativa, che
permetteva al monarca di controllare in maniera efficiente un’immensa
area geografica. Questa si estendeva dal centro dell’India a tutto il
nord del subcontinente e, al di fuori di esso, a tutto I'Afghanistan.

Naturalmente Akbar governava uno stato che per estensione e an-
che per centralizzazione non era sostanzialmente diverso da quello
presieduto da alcuni dei grandi unificatori del periodo sultaniale, non
solo “Ala’al-din Khalji (che abbiamo ricordato), ma anche Muham-
mad bin Tuglaq [sultano dal 1325 al 1351]. A differenza di costoro,
"Akbar, anche perché presiedeva un potentato di recente formazione e
di incerta legittimazione, sembra essere stato consapevole del fatto che
il potere, per essere durevole ed effettivo, deve sposarsi al consenso.
In un primo tempo, il neo padishah ricercd il consenso sopratutto
dei grandi nobili che formavano la classe dirigente dell'impero e che,
sia pure di provenienza ¢tnica diversa, erano tutti musulmani. In que-
sta prospettiva, non stupisce che, nella sua ricerca di legittimitd, il gio-
vane Akbar facesse ricorso al vecchio espediente di cingere il manto
del ghazi, il combattente per la vera fede. Uassedio e la presa della
grande fortezza rajput di Chitor (nel 1568) — dal punto di vista mi-

' Jvi, p. 188. Credo che sia difficile trovare negli annali della storia europea con-
temporanei al sultano Khalji una dichiarazione di laicismo cosi netta ed inequivoca-
bile come quella data, all'inizio del *300, da questo «musulmano discendente di mu-
sulmani».
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litare, uno dei momenti di svolta nell’opera di conquista di Akbar —
vennero cosi presentati come una vittoria dell’islam contro gli «infe-
deli». Come ricorda uno storico indiano, un proclama imperiale di al-
cuni anni dopo, dove si faceva riferimento a quell’evento, era «cosi
colmo di espressioni e di sentimenti intolleranti, e scritto in un lin-
guaggio cosi aggressivo, da poter reggere con successo 1l paragone con
documenti del genere, promulgati dai pil ortodossi governanti mu-
sulmani dell’India»'’. Coerentemente con questa linea politica, negli
stessi anni furono presi provvedimenti restrittivi nei confronti delle
manifestazioni di culto da parte degli indi.

Tuttavia, anche se questa politica venne seguita per alcuni anni, vi
¢ ogni motivo di credere che essa sia progressivamente diventata mo-
tivo di una sempre pidt acuta insoddisfazione da parte del giovane pa-
dishah. Akbar, per quanto tecnicamente analfabeta, era un uomo di
intelligenza e di cultura straordinarie®, tanto che & difficile ritenere
che una forma di islim cosi angusta e intollerante come quella espli-
citata nel proclama di Chitor potesse riscuoterne la sua piena adesione
intellettuale. Questo anche se era proprio a questa forma di islim che
Alkbar era stato educato dal suo tutore, Bairim Khan (il grande no-
bile che di fatto resse I'impero nei primi anni di regno del neo-pa-
dishab)?.

Se una prima causa di insoddisfazione verso 'ideologia del ghazi
era di carattere intellettuale, una seconda aveva invece un evidente ri-
svolto pratico, legato alla nuova politica di reclutamento dei membri
della grande nobilts, inangurata da Akbar nel corso degli anni 60. Nel
momento in cui Akbar era salito al trono, la grande nobilta era pra-
ticamente tutta di origine non indiana, formata da turanici (cioe da
turchi, gruppo etnico a cui apparteneva lo stesso imperatore) e da per-

"l Avam Kuan, The Nobility under Akbar and the Development of His Re-
ligious Policy, 1560-80, in «Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and
Ireland», parti 1 e 2, 1968, p. 32.

# Akbar, a quanto pare, era dislessico, cit che lo rendeva fisicamente incapace
di legpere (E. Smary, Akbar, Hiterate Genins, in «Kaladarshanas, 1981, pp. 99-107).
Ma "imperatore aveva I'abitudine di farsi leggere in continuazione i test pity svariati,
un interesse che fece si che egli finisse per mettere insieme una biblioteca imponente,
da lui lasciata ai propri eredi. Akbar, inoltre, godeva di una memoria prodigioss, che
gli permetteva di far propri i contenuti delle opere che gli venivano lette.

2 In proposito si veda I'episodio della decapitazione di Hemn da parte di Ak-
bar, su esortazione di Bairam Khan, come raccontato da V.A. Smrts, The Oxford
History of India (a cura di Percival Spear), Oxford University Press, London 1967
(prima ed. 1958), p. 338.
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siani. Soprattutto per limitare il potere dei nobili turanici (che si di-
stinguevano non solo per le loro capacita militari ma anche per la loro
riottosith e per la scarsa disponibilita ad accettare come assoluto il po-
tere imperiale), il giovane padishah incomincid a reclutare nelle fila
della classe dirigente moghul un numero crescente di musulmani in-
diani e di indiani non musulmani. _ .

La nuova politica di reclutamento ebbe un primo momento di
svolta nel 1561, quando Akbar accettd in sposa la principessa rajput™
Jodh Bai Bihari Mal. Negli anni successivi, il fratello adottivo e il cu-
gino di Bihari Mal, rispettivamente Bhagwan Das e Man Singh, en-
trarono a far parte dell’entourage imperiale, diventando due dei pit
stretti collaborati del padishah e, di conseguenza, per quanto entrambi
indd, due fra i pitt potenti nobili dell'impero®.

Da quel momento, la classe dirigente moghul divenne non solo cre-
scentemente multietnica, ma anche sempre piti multireligiosa. Da que-
st'ultimo punto di vista, essa venne ad essere caratterizzata dalla pre-
senza di un’importante minoranza di inddi, prevalentemente, ma non
esclusivamente, appartenente alla grande casta guerriera dei mjput.

In una situazione in cui non solo la grande maggioranza dei sud-
diti dellimpero ma anche i membri di una parte numericamente e
qualitativamente importante della classe dirigente erano non musul-
mani, la crescente inapplicabilita dell’ideologia del ghazi come stru-
mento di legittimazione del potere imperiale non poteva che diven-
tare sempre pill evidente. Di qui la necessita di elaborare una nuova
ideologia legittimatrice. .

Tale elaborazione non fu né cosa immediata, né opera esclusiva
dell’imperatore. Essa, piuttosto, fu il frutto di uno _sforzo comune d}
riflessione a cui parteciparono, giocando un ruolo importante, alcgm
grandi nobili musulmani, la cui figura pili rappresentativa fu lo shaikh
Mubarak Nagawri, un dotto ed eterodosso teologo musulmano.

Fu nell’ambito di questo sforzo di ripensamento della vecchia ideo-
logia e di elaborazione di una nuova che, nel 1575 (cio¢ sette anni
dopo il proclama di Chitor e, incidentalmente, tre dopo quella notte
di S. Bartolomeo che, a Parigi, aveva visto il massacro degli ugonotti
da parte dei cattolici), Akbar incomincio ad interrogarsi sulla validita
delle varie religioni. In quell’anno, l'imperatore fece costruire nella sua
nuova capitale, Fathpur Sikri, la cosiddetta «casa delle preghiere», che

2 1 rajput erano la grande casta guerriera indi1 del nord dell’India. o
3 D.E. STREUSAND, The Formation of the Mughal Empire, Oxford University
Press, Delhi 1989, pp. 87 ss.
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divenne sede di dibattiti, presieduti dallo stesso Akbar, non solo fra
esperti delle varie branche dell’islim, ma fra costoro ed i rappresentanti
di altre religioni. Fra questi ultimi vi furono sant’uomini appartenenti
a varie religioni ind, jaina, seguaci di Zoroastro e, per finire, alcuni
dotti padri gesuiti, fra cui litaliano Rodolfo Acquaviva e il catalano
Antonio Monserrate.

I dibartiti che si svolsero nella «Casa delle preghieres, se, a quanto
pare, da un lato aiutarono Iimperatore ad approfondire le proprie
competenze in campo religioso, e non solo neh’ambito della religione
islamica, dall’altro lo spinsero ad una graduale presa di distanza dalle
dottrine religiose ortodosse, nessuna esclusa. La speranza dei padri ge-
suiti, secondo cui il monarca di uno dei grandi imperi musulﬁ}nani del
tempo avrebbe potuto convertirsi al cattolicesimo, si riveld un’illu-
sione, provocando da parte loro — come & chiaro dalla lettura dei loro
scritti — una reazione di ostilita nei confronti del padishah?.

Un primo risultato concreto dei dibattiti in corso nella «Casa delle
preghiere» si ebbe con la «Dichiarazione» (mahzar) del 1579, spesso
indicata dagli storici come il «decreto d’infallibilitd». La «Dichiara-
zione», suggerita dallo shaikh Mubarak Nagawri, affermava la capa-
cita di Akbar sia d’arbitrare in caso di controversie interpretative fra
i dottori della legge islamici, sia di dare nuove interpretazioni e, per-
tanto, di promulgare nuove leggi a base religiosa. Queste avrebbero
dovuto essere in accordo non solo con il Corano ma — come stabi-
liva significativamente la «Dichiarazione» — con il benessere del po-
polo®.

La «Dichiarazione» del 1579 pud essere vista come il momento
culminante del tentativo di Akbar di usare la religione islamica come
giustificazione ideologica per il proprio operato, Ma, di fatto, nel mo-
mento in cui la mahzar veniva promulgata, la politica di Akbar in
campo ideologico-religioso aveva assunto una dinamica che tendeva a
trascendere i limiti della religione. Sempre nel 1579, infatti, Akbar
enuncio la dottrina del sulb-i kull (la «Pace generale»), basata sul prin-
cipio della tolleranza verso tutti. Fu da questo principio che venne

* A. MoNSERRATE, The commentary of Father Monserrate, 8. |, on his Jorney
to the conrt of Abbar, a cura di SN. Banerjee, Oxford University Press, London
1922, passim. 1l testo in questione, fu originariamente seritto in latino mel 1591 eirea
(la traduzione & opera di J.S. Hoyland). Si veda anche Heras Institute of Indian Hi-
story and Cultare (2 cura di), Letters from the Mughal court: the first Jesuit mission
to Alebar, 1580-1583, Gujarat Sahitya Prakash, Bombay 1980.

® STrEUsAND, ap. dt,, p. 114 ss; S.AA. Rizvi, Religions and Intellectual History
of the Muslims in Akbar’s Reign, Mushiram Manoharlal, New Delhi 1975, pp. 146-47.
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fatto discendere il corollario dell’uguale trattamento dei seguaci di tutte
le religioni®, Coerentemente con questi princip, sempre nel 1579 vi
fu P'abolizione della jizya, la tassa pro capite pagata dai dbimmi (i
sudditi non musulmani) sotto un regime islamico®.

I principi della «Dichiarazione» ¢ quelli del sulb-i kull, per quanto
non necessariamente omogenei®®, confluirono nel dare al padishah un
nuovo status che faceva di lui sia Pinterprete ultimo della legge isla-
mica, sia l'arbitro supremo, al di sopra delle parti, nei rapporti fra
musulmani e non musulmani. Secondo la nuova ideologia imperiale,
di cui il principale portavoce divenne Abn al-Fazl, uno dei due figl
dello shaikh Mubarak ed uno dei maggiori intellettuali dell’epoca, la
posizione di Akbar non era pit limitata né dai principi della legge
islamica né da quelli di qualsiasi altra legge religiosa, bensi solo dalle
esigenze del buon governo.

Come ebbe a scrivere Abt al-Fazl nello A‘n-i Akbari, «fra i mo-
narchi, il culto della divinitA trova espressione nella loro giustizia e
nella loro buona amministrazione»?. Cardini di questo buon gover-
no divennero Ja tolleranza verso tutte le confessioni religiose, il per-
seguimento della «gioia della concordia» fra «le varie classi dell'uma-
nita» e, infine, il trattamento umano dei membri della classe dirigente.

A partire dal 1582, Akbar incomincid a praticare apertamente ri-
tuali religiosi di sua creazione e a proporre una dottrina basata sul
monoteismo e sul ruolo, in questa vita, di un maestro, supremo )
tabid («interprete») della fede. Il ruolo di maestro era esercitato dallo
stesso Akbar, che incomincid ad accettare come discepoli i membri
della sua nobilta™.

Tutto questo & stato visto sia dagli oppositori musulmani con-
temporanei di Akbar sia dalla maggioranza degli storici, soprattutto
del periodo coloniale, come la dimostrazione del definitivo abbandono

% Vale la pena di ricordare che i princip? del sulb-i kull sono indistinguibili da
quelli del laicismo quale & definito nell’India indipendente. La versione indiana del
Jaicismo, infatti, si basa non tanto sulla separazione fra stato e religione, come in Oc-
cidente, ma sull'uguale rispetto dello stato verso wtte le religioni.

2 Sullintera questione si veda STrREUSAND, op. at., pp. 114153,

* In genere essi sono visti come alternativi. Il sull-i kall rappresenterebbe una
ratmira rispetto alla politica seguita fino alla «Dichiaraziones. La mia impressione &
che fra i due momenti vi sia upa forte continuita, I principl della «Dichiarazione»
trovarono la loro realizzazione finale nel sulb-i kull. Senza dubbio, Akbar si riteneva
un legittimo interprete della tradizione islamica ¢ fu come tale che arrivd ai principi
del sulb-i kull.

» Cit. in STREUSAND, 0p. cit., p. 138.

% [vi, p. 150.
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dellislim da parte di Akbar e come il tentativo di creare una nuova
religione. Sintomaticamente, questi storici, invece di utilizzare il ter-
mine sulb-i kull, «Pace generales, hanno preferito definire Pinsieme
delle idee elaborate da Akbar con il termine Din-i Illaki, «religione
divina»?'. Recentemente, perd, la radicale revisione a cui sono state
sottoposte le tesi interpretative create dagli storici coloniali e rimaste
sostanzialmente egemoniche fino a tutti gli anni 60 del 900 ha messo
in dubbio anche l'interpretazione per cui il sulb-i kull sia da conside-
rarsi come una religione. Una serie di autorevoli storiei ha infatt ar-
gomentato in modo convincente la tesi secondo cui Akbar si consi-
derava — e quindi, possiamo aggiungere, era — un safi, ciot uno di
quel maestri mistici musulmani che avevano giocato, e continuavano
a glocare, un ruolo importante nella diffusione dell’islam®. Certamente
il ruolo di un maestro come supremo interprete era parte integrante
di tutte le dottrine mistiche, comprese quelle predicate dai safr. Ana-
logamente, & coerente con le pratiche della maggior parte dei grands
maestri mistici (e non solo quelli appartenenti alla tradizione musul-
mana) il fatto che Akbar non intraprendesse mai una politica di at-
tivo proselitismo®, tanto che il sulb-i kull come sentiero mistico si
diffuse solo in ristretti ambienti di Corte.

Dopo la morte di Akbar, il figlio, Jahangir, cerco di esercitare il
ruolo di successore del padre non solo sul trono imperiale ma anche
come maestro mistico. Jahangir era perd singolarmente inadatto a re-
citare quest’ultima parte, mentre, in base a precise considerazioni po-
litiche, non poteva permettere che tale ruolo fosse assunto da qual-
cun altro. Il risultato fu che il sentiero mistico creato da Akbar de-
clind cosi rapidamente che, al momento dell’ascesa al trono del figlio
di Jahangir, Shah Jahin (1628), esso si era di fatto estinto™.

Akbjl Cioe uno dei tanti termini utilizzati dai contemporanei, ma non dallo stesso
ar.

2 Si vedano Rizvy, rf at., pp. 374-437; J.E RicHarps, The Formation of Im-
perial Authority under Akbar and Jabangir, in ].E RicHARDS, Kingship and Autho-
rity in South Asia, University of Wisconsin, Madison South Asian Studies, Madison
1978, pp. 374-437; |.E. Ricuarns, The Mughal Empire, Cambridge University Press,
New Delhi 1993, pp. 45-49; StrEUSAND, op. at., pp. 122.

* Contrariamente a quanto sostenuto da LH. Quresen, Akbar, Karachi, Ma'-
raf, 1978, pp. 134-170, secondo cui imperatore avrebbe punito gli ulama ertodossi
per essersi rifiutati di operare come «missionari» della nuova (fﬁ(?e». Sulla questione
si vcd_:mo Rizvi, op. cit., pp. 374-437, Racnarns, The Formation of Imperial Autho-
miy at, pp. 267-71; STREUSAND, op. i, p. 122.

" Sulla personalita di Jahangir si pud utilmente consultare "antobiografia, Tiezuk-
i Jabangni, a cura di Flenry Beveridge, Munshiram Manoharlal, Delhi 1968, Per al-
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La rapida scomparsa della «Religione divina» ha in genere portato
gli storici a sottovalutarne I'importanza. E, in effettg, se le' 1_dee ela-
borate da Akbar e dal circolo di intellettuali che gli era vicino fos-
sero state identificabili con una nuova religione, il giudizio non po-
trebbe che essere accettato come assolutamente corretto. La verita,
perd, & che il sull-i kull non era una religione, bensi #n’ideologia po-
litica che aveva dato origine anche ad un sentiero mistico. Il sentiero
mistico (come abbiamo appena visto e come era stato e sarebbe Stato
il caso con tanti altri sentieri mistici) si estinse in tempi brevi (ciog
nel giro di due generazioni). Lideologia politica, perd, divenne quella
su cui si fondava la legittimita dello stato moghul. La sua presa in-
tellettuale, in effett, fu tale che essa gopra\{visse prima al dechn? e
poi all’effettiva scomparsa del potere imperiale dei Moghul. Perfino
potentati che non furono mai portati nella orbita imperiale Moghul e
forze politiche che si scontrarono in modo violento e prolungato con
Pimpero ricorsero all'investitura dei padishah come strumento di le-
gittimazione®™. 1] risultato fu che, nel corso del *700, quando il potere
moghul si esercitava, quando ci riusciva, solo su Delhi e sul suo hin-
terland, l'ideologia imperiale creata da Akbar era ormai stata mutuata
da gran parte degli stati indiani che si dividevano il controllo del sub-
continente. Era, come si & detto, un’ldeqlogxa che si reggeva su dut:'
capisaldi: la tolleranza verso tutte le religioni (una tolleranza per cosi
dire attiva, che si esprimeva nel patronato politico ed economico of-
ferto dal monarca e dai membri della classe dirigente a tutte le reli-
gioni, ¢ non solo a quella da loro seguira); una prassi politica esplici-
tamente basata sull'idea di un buon governo, volto ad assicurare la
felicita collettiva e la «gioia della concordia» fra le varie classi sociali.

Aurangzeb e la reazione islamica contro il laicismo

In sostanza, I'ideologia imperiale dello stato moghul, quale venne
creata da Akbar e poi recepita dagli stati successori, per quanto avesse
preso le mosse dalla riflessione condotta dall’imperatore prima sulla

cune considerazioni su quella che definisco «la legge ferrea dell'insegnamento mi-
sticon si veda M. Torra, Storia dell’India, Laterza, Roma-Bari 2000, p. 246. )

% Come esempio del primo caso si possono ricordare gli Zamorin d_1 Cal_lc)ut,
come esempia del secondo caso i maratti ¢ perfino gli inglesi, ancora negli anni *60
del *700.
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religione islamica e poi su tutte le religioni, si era distaccata dalle sue
origini religiose, giungendo all’esplicito riconoscimento dell’autonomia
della politica rispetto alla religione. I cardini dell'ideologia imperiale,
quindi, non erano pitt religiosi, ma laici.

Nei due secoli seguenti la morte di Akbar (avvenuta nel 1605) le
sue idee, cosa a cui si & gia accennato, finirono per diventare egemo-
niche non solo nellimpero moghul ma in gran parte del subconti-
nente. Cio non toglie che, gid durante il regno di Akbar, esse provo-
cassero la reazione ostile degli elementi musulmani pitt ortodossi della
nobiltd imperiale. Tuttavia, queste reazioni inizial; l{lrono presto neu-
tralizzate dalle superiori doti politiche e militari dell’imperatore. La
vera sfida nei confronti del sulb-t kull venne solo con I'ascesa al trono,
in seguito ad una sanguinosa guerra civile (1657-58), del bisnipote di
Akbar, il principe imperiale Aurangzeb (Awrangzib), che regnd con il
nome di “Alamgir (1658-1707). Ma anche questa sfida, nonostante la
personalita del suo protagonista e la lunghezza del suo regno, fini per
rivelarsi perdente. Soffermarsi, sia pure brevemente, sulle ragioni di
guesm fallimento & utile per prendere atto delle esatte dimensioni delle

inamiche politiche e sociali alla base del laicismo indo-musulmano.

Aurangzeb era tutt’altro che un monarca di scarse capaciti: al pari
di Akbar, aveva eccezionali qualita militari e politiche; ma, a diffe-
renza del suo illustre avo, queste qualita erano messe al servizio di
una visione angustamente ortodossa dell’islam®. Questa visione trovo
la sua manifestazione pitt clamorosa nella reimposizione della jizya
nel 1679. E tuttavia rivelatore il fatto che, nonostante immenso po-
tere di cui disponeva in quanto padishah e nonostante il cinquanten-
nio in cui fu al vertice gell’impero (1658-1707), l'opera di ricostru-
zione in senso islamico dello stato moghul intrapresa da Aurenzeb fu
limitata e caduca.

Per quanto riguarda la sua limitatezza, sono sufficienti due indi-
cazioni. La prima & che, significativamente, nella reimposizione della
Jizya vi fu una vistosa eccezione. Questa fu rappresentata dai i@jput.
Questi ultimi, infatti, erano un segmento della classe dirigente Lroppo
consistente e troppo importante perché Pimperatore potesse correre il
rischio di scontentarli, mettendone in dubbio il rapporto di collabo-
razione con lo stato moghul. Non & un caso che, nonostante tutti gli
atteggiamenti islamicamente ortodossi dell'imperatore, fra i suoi col-

% Lopera di riferimento su Aurangzeb continua a rimanere la monumentale bio-
grafia di Jadunath Sarkar, History of Aurangzib, Orient Longman, Calcutta 1973-75
(prima ed. 1912-24), 5 voll.
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laboratori, dallinizio alla fine della sua carriera, vi siano sempre stati
dei rajput. Aleuni fra questi ultimi finirono per svolgere ruoli chiave
in politiche che gli storici coloniali ¢ i loro epigoni del periodo po-
stcoloniale hanno spesso descritto come manifestazione delle idee isla-
miche del padishah”. _

La seconda clamorosa indicazione dei limiti dell’opera di Auran-
zeb & il fatto, a prima vista paradossale, che, alla fine del suo lungo
regno, la proporzione di indii nell’ambito del.la classe dlrlg.entc, lungi
dallessere diminuita, era aumentata. In effetti, fu durante il regno di
questo musulmano sunnita ortodosso che la presenza di non musul-
mani nei ranghi della classe dirigente moghul raggiunse la quota mas-
sima dal tempo di Akbar®.

Si tratta, ovviamente, di un paradosso solo apparente, che serve a
rivelare la dinamica reale dell’amministrazione del potere, al di sotto
e al di 4 delle parole d’ordine di tipo islamico. Lo stato moghul, qual-
siasi fossero le convinzioni religiose di Aurangzeb, era pluriconfes-
sionale e multietnico; di conseguenza, qualsiasi politica che non te-
nesse conto di questi due fatti avrebbe condannato I'impero alla dis-
soluzione. Aurangzeb, per quanto un sunnita ortodosso, era un po-
litico troppo intelligente per non rendersene conto. La sua opera di
governo a favore della creazione di uno stato islamico ebbe quindi Ii-
miti ben precisi nella consapevolezza del ruolo indispensabile che i
non musulmani avevano nel promuovere le fortune dellimpero dal
punto di vista sia militare sia economico. Una consapevolezza che fece
si che Aurangzeb non solo continuasse (anzi, a causa delle costrizion
politiche generate dalla guerra contro i maratti, aumentasse) il reclu-
tamento di indi nella classe dirigente imperiale, ma seguitasse ad agire
come protettore anche dei gruppi sociali che non erano di religione
musulmana. Cosi — di nuovo in maniera apparentemente paradossale,
ma ben comprensibile in base ai principi del realismo politico —, il
pitl islamicamente ortodosso dei padishah moghul fece considerevoli
elargizioni a capi religiosi non musulmani® e, nel 1669, sconfesso e

7 Cosi sia all’inizio sia alla fine della lunga guerra di Aurangzeb contro i ma-
ratti (una guerra che, essendo i maratti indw, & stata spesso descritta — anche se (.iel
tutto erratamente — come una guerra religiosa), alcuni fra i generali moghul che gio-
carono un ruolo chiave nella conduzione delle operazioni muilitari furono rajput, ciog
indi.

3% M. AtHaR ALy, The Mughal Nobility Under Aurangzeb, Oxford University
Press, Delhi 1997 [edizione rivista; 1* ed. 1966], passim. T

» B.N. Goswamy, ].S. GrRewaL, The Mughals and the Jogis of Jakbbar, Indian
Institute of Advanced Study, Simla 1967, passim; B.N. Goswamy, J.S. GREWAL, The
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richiamo 1l gaz1 (giudice) di Surat, responsabile di una politica di vera
e propria persecuzione religiosa contro la locale comuniti mercantile
indu®®.

Soprattutto, quel tanto di islamizzazione dell’impero moghul at-
tuata da Aurangzeb fu caduca. Uindicazione incontrovertibile di que-
sto fenomeno & che, a pochi anni dalla morte dell'imperatore, i cir-
coli dirigenti moghul incominciarono a discutere sull'opportuniti o
meno di mantenere in vigore la jizya. In questo contesto & rivelatore
il fatto che I'argomento piti forte a favore del mantenimento della
tassa in questione non fosse I'opportunita religiosa, ma la convenienza
economica. Limpero infatt stava attraversando, fin dai tempi di Au-
rangzeb, una gravissima crisi finanziaria, cid che rendeva difficile ri-
nunciare al gettito fiscale reso possibile dal manteniniento della jizya.
Ma, nonostante il perdurare e I'aggravarsi della crisi finanziaria, nel
1712, durante il breve regno di Jahandar Shah, la jizya venne abolita.
Essa fu reintrodotta nel 1717, chiaramente per ragioni di bilancio, ma,
significativamente, fu di nuovo abolita nel 1719. Vi fu ancora un qual-
che dibattito in proposito nei primi anni del regno di Muhammad
Shah (al potere del 1720 al 1748), un imperatore che fu anch’esso sem-
pre disperatamente a corto di risorse finanziarie. Ma, nonostante che
il gettito fiscale originato dalla riscossione della jizya fosse veramente
considerevole, il nuovo padishah ne confermo Iabolizione nel 1720 e,
nonostante il parere contrario (per ragioni strettamente amministra-
tive) di colui che era allora il numero due dell'impero, Nizam al-Mulk,
Iabolizione divenne definitiva'.

Mughal and Sikh Rulers and the Vaishnavas of Pindori, Indian institute of Advan-
ced Study, Simla 1969, passin.

0 L'azione del gaz1 aveva comportato la reazione dei mercant indi di Surat che,
oltre ad inviare le loro proteste ad Aurangzeb, si erano allontanati della citd, so-
spendendo ogni attivith commerciale. Significativamente, il governatore di Surat, egli
stesso un nobile musulmano; si era rifiutato di ricorrere alla forza contro i mercant
indi, di fatto amtandoli nella loro protesta contro il gazi. Si vedano S, CHAUDHARY,
The Gujavati Mabajans. An Analysis of their Functional Role in the Surat Crisis of
1669, in Indian Histary Cengress Proceedings, Forty-first Session, University of Bom-
bay, Bombay 1980, pp. 357-365; e In., The Swrat Crisis of 1669. A Case Study of
Mercantile Protest in Medieval India, in «Caleutta Historical Journals, vol. 5, 1983,
pp: 129-146. °

# Sullintera questione si veda W, Inving, Later Mughals (a cura di Judanath
Sarkar), Oriental Books Reprint Corporation, New Delhi 1971 {due volumi in uno),
vol. I, pp. 246, 338-39, 334, 404; vol. II, p. 103 [la prima edizione & del 1921-22]. §i
veda anche Z. Unoiv Mavxk, The Reign of Mubammad Shab 1719-1748, Asia Pu-
blishing House, 1977, p. 84.
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Evidentemente, il laicismo dell'impero — con tutto cid che esso
comportava, in particolare il mantenimento di rapporti cordiali fra i
diversi settori religiosi della classe dirigente — faceva premio su altre
considerazioni, comprese quelle legate all’ortodossia islamica. Una con-
clusione che dovrebbe dare da pensare a coloro che vedono Iislam
come caratterizzato dall’identitd fra politica e religione.

La modernita coloniale e Peclissi del laicismo islamico

Il XVIII secolo — cioé il periodo successivo alla morte di Au-
rangzeb — vide il disgregarsi dell'impero moghul e il fiorire in turta
I'India di una serie di nuovi stati che nacquero in parte ad opera dei
principali nemici dell'impero, 1 maratti, in parte come risultato del di-
sgregarsi del potere centralizzato esercitato dall'impero. Le classi di-
rigenti dei nuovi stati continuarono perd ad essere multireligiose e 1
criteri di governo da esse adottati continuarono ad essere laici. Si trattd
di caratteristiche presenti con eccezioni piti uniche che rare in tutt
gl stati indiani dell’epoca, anche se piti pronunciate in quelli che nac-
quero per partenogenesi dal declinante impero moghul, retti da ele-
menti provenienti dalle fila della vecchia nobilta imperiale, piuttosto
che negli stati che nacquero in opposizione o indipendentemente dal-
Pimpero dei padishah. o

I1 °700 quindi fu, per cosi dire, il grand si¢cle del laicismo indiano
¢ indo-musulmano. Ma fu anche il periodo che vide Pascesa del po-
tere coloniale. Negli anni 50 gli inglesi portarono sotto il proprio con-
trollo il nawabi del Bengala, uno dei piti vasti e forse il pit1 ricco de-
gli stati nati per partenogenesi dall'impero moghul; negli anni a ca-
vallo fra il °700 e 800 essi emersero poi come la potenza egemone a
sud dell’Himalaia.

Con la loro opera di governo, i conquistatori europei spezzarono
1 processi di modernizzazione in corso in molte parti dell’India e die-
dero I'avvio ad un loro processo di modernizzazione. Ed & di questo
— e non dei processi di modernizzazione che si stavano autonoma-
mente sviluppando nel *700 — che sono direttamente figli gli stati suc-
cessori dell'impero coloniale: I'Unione indiana, il Pakistan e, indiret-
tamente, il Bangladesh.

1l processo di modernizzazione coloniale ebbe caratteristiche par-
ticolart: se, infatti, da un lato cred I'«India moderna», dall’altro pla-
smd e solidifico quella che oggi viene chiamata I’«India tradizionale».
Di questo processo fu parte integrante la scelta di emarginare politi-
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camente ed economicamente le vecchie classi dirigenti indigene, come
abbiamo visto multireligiose e laiche.

Gli inglesi, in definitiva, si trovarono di fronte allo stesso pro-
blema che, a suo tempo, aveva dovuto essere affrontato dai conqui-
statori musulmani dell’India: come governare, pur essendo in numero
assal scarso, un paese densamente abitato da popolazioni con caratte-
ristiche culturali e religiose profondamente diverse da quelle dei con-
:Iuistatori. Anche gli inglesi, come i loro predecessori nell’egemonia

el subcontinente, fecero la scelta di ricorrere a collaboratori indigeni.
Ma, a differenza di quanto avevano fatto ad esempio Muhammad bin
Qasim e Akbar, i britannici decisero di emarginare politicamente ed
economicamente le vecchie classi dirigenti, promuovendo I'ascesa di
nuovi gruppi sociali, le cui fortune dipendessero integralmente dalla
continuazione del nuovo potere politico.

Fra i nuovi collaboratori, un settore importante — destinato a di-
ventare culturalmente egemone — venne ad esser costituito da gruppi
con una formazione religiosa ortodossa, in particolare pandit indii e
‘slama’ musulmani. Si trartava di gruppi sociali che gli stati precolo-
niali avevano di fatto escluso dal potere e che, in ogni caso, da secoli
non godevano di un’influenza paragonabile a quella che venne loro
concessa dal potere coloniale. I con %a collaborazione di questi gruppi
che gli inglesi produssero codici legislativi che, moderni nella forma,
introducevano una serie di leggi basate su principi di carattere reli-
gioso. Si trattava di principi che, spesso, nei secoli precedenti erano
diventati desueti e che, in alcuni casi, non erano mai stati operativi
livello di prassi. L'emarginazione delle vecchie classi dirigenti laiche,
I'ascesa politica di nuovi gruppi con una formazione religiosa tradi-
zionale, il recepimento di queste ideologie religiose nelle leggi dello
stato coloniale e la politica attivamente seguita dallo stato coloniale di
categorizzare i propri sudditi appunto in base a criteri religiosi, asse-
gnando diritti e doveri diversi in base a tali categorie, ebbero come
esito necessario — e voluto — leclissi del laicismo in India. Si trattd di
un fenomeno che coinvolse sia i musulmani sia i non musulmani e
che acquistd una dinamica autonoma, destinata a prolungarsi negli
statl postcoloniali.

St pud concludere ricordando che tale dinamica si & dimostrata
pits forte nel Pakistan, lo stato che nacque come patria dei musulmani
indiani. Si tratta di uno sviluppo che, anche in questo caso, pud ap-
parire paradossale, vista la forza che il laicismo indo-musulmano aveva
avuto nel corso della sua storia, nel periodo antecedente la conquista
coloniale. Ma, in definitiva, il passato ci fornisce delle possibilitd che
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possono essere codlte 0 mancate solo attraverso il concreto operare po-
litico nel presente. Un operare politico che, certamente, & condizio-
nato, ma che, altrettanto certamente, non & determinato dal passato®.

Da questo punto di vista & significativo il fatto che il grande cam-
pione del laicismo nell'India indipendente, Jawaharlal Nehru, appar-
tenesse si ad una famiglia brahmanica indi, ma ad una famiglia i cui
avi erano stati parte della nobiléa moghul fin dai tempi del successore
di Jahandar Shah, Farrukh-siyar (imperatore dal 1713 al 1719)°. Ed &
degno di nota che, nell’'ambiente ancora culturalmente aperto della sua
citta natale, Allahabad (uno dei vecchi centri del potere imperiale mo-
ghul), il giovane Jawaharlal abbia potuto attingere agli ultimi resti di
quella cultura laica e tollerante che era stata la gloria dell'India «mu-
sulmana» del periodo precoloniale. In un certo senso, quinds, il laici-
smo dell'India indipendente & figlio anche del laicismo indo-musul-
mano dell’India dell’imperatore moghul Akbar.

MicHELGUGLIELMO TORRI

“ Sulle dinamiche del processo di involuzione in senso antilaico della societd pa-
chistana e sul ruolo giocato da una lettura selettiva e distorta della tradizione storica
dell’islim indiano si veda il penetrante saggio di E. Giuncat, Il colonialismo britan-
nico in India e la reinvenzione della shani‘a: un caso di Orientalismo giuridico, in,
L'islam in Asia meridionale, a cura di Diego Abenante e Elisa Giunchi, Franco An-
geli, Milano 2006, pp. 115-139.

“ B.R. NanDa, The Nebrus, University of Chicago Press, Chicago 1974 (prima
ed. 1974), pp. 18 ss.




