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Terrorismo, martirio, sacrificio.
Antropologia di una forma di violenza politico-religiosa

Premessa

Questa lavoro e un tentativo di interpretare inaeiantropologica una
forma di violenza politico-religiosa contemporangderrorismo suicida di
matrice arabo-islamica in quanto atto sacrific8esi € in genere d’accordo
nel ritenere che gli attentatori suicidi mettanoaitto un comportamento
“sacrificale”, non si € pero mai tentato di stakilla specificita sacrificale
di questo atto medesimo nella prospettiva dell@mtogid.

In antropologia non esiste una teoria unitariasa@lrificio poiché nessuna
delle teorie avanzate in proposito nell’arco disatolo e mezzo riesce a
rendere conto, esclusivamente nei suoi propri t@rmdi tutti i fenomeni a
cui gli antropologi danno il nome di “sacrificio”In questo lavoro fard
riferimento soprattutto alle teorie di H. Hubertve Mauss (2002) da un
lato, e di M. Bloch (2005) dall’altro. Benché tra prospettive di questi
autori intercorra piu 0 meno un secolo, e nonostasse si differenzino per
alcuni aspetti importanti, penso che entrambe wéfrapunti validi per
interpretate il fenomeno del terrorismo suicidasicmme questo e venuto
configurandosi nelllambiente arabo-islamico all@efidel XX secolo, come
una forma di sacrificio.

Sono persuaso che, in questo caso come in altapripito dell’analisi
antropologica non sia quello di trovare formule erat che “spieghino” la
totalita di certi fenomeni che noi tendiamo a raggare linguisticamente
in determinate categorie (come appunto quellaatrifcio”).

L’analisi antropologica dovrebbe piuttosto dipan&@elogica “locale” di
ogni fenomeno, predisponendoci ad accogliere feréifize e gli scarti tra |
vari “locali” non come dei fallimenti della teoriaja piuttosto come delle
occasioni di arricchimento del nostro sguardo saiofneni che vogliamo
indagare.

Terroristi suicidi

L1l termine “sacrificio” & spesso usato in manieessivamente ampia, che si traduce

nell’inclusione, nella categoria dei “sacrifici”, i d comportamenti che vanno
dall'annientamento di una vittima consacrata ad tnancia di carattere estremamente
generico. Vedi ad esempio Grottanelli, 1999 e geeti aspetti, Kilani 2006.

% Su questo punto si vedano de Heusch, 1986 e Sdgga.



Il terrorismo suicida € un fenomeno di antica ddite ha tuttavia conosciuto
un’impennata senza precedenti negli ultimi anna @&l corso degli anni
1980 atti di questo tipo avevano cominciato a diaen sempre piu
frequenti fino ad assumere, per il pubblico occidkm i tratti piuttosto netti
e i caratteri specifici di una variante, certameguella a maggiore impatto
emotivo, del terrorismo di matrice islamicaSpecialmente a partire
dall'inizio della secondantifada (28 settembre 2000) gli episodi di questo
tipo si sono intensificati.

Da un punto di vista strettamente tecnico, un tattristico di tipo suicida
potrebbe essere definito come “un attacco viol@aidicamente motivato
attuato da uno o piu individui consapevoli chevatiiente e scientemente
causano la propria morte facendosi saltare inamml’obiettivo prescelto.
La morte sicura di coloro che realizzano tale atiaé la condizione
necessaria per il successo della missione” (Schere2000:1).

In seno allo stesso mondo musulmano, gli attentataicidi non sono
identificabili esclusivamente come arabo-palestines neppure come
individui che si prefiggono di compiere aggressifinalizzate a colpire
obiettivi israeliani o occidentali. In Iraq, ad esg#@o, attentatori suicidi
colpiscono oggi i loro “fratelli” musulmani appamneenti a fazioni politiche
avversarie con la stessa forza devastante, obblogaa rivedere 'idea che
questi atti siano finalizzati a distruggere sologglcidentali o I'occupante
israeliano.

Quando nei mesi successivi all'inizio della secomd#ada i colpi portati
da uomini (e donne) - bomba palestinesi controlidstiaeliani inermi si
intensificarono, i media, i politici e il pubblic@pecialmente occidentali,
cominciarono a interrogarsi sulle ragioni di tadisj. Sul piano linguistico
gli attentatori suicidi vennero chiamdtute de mieux’kamikaze”, mentre
la riprovazione di tali atti si fisso, come € ovyvsulle “vittime indifese” di
questi attacchi. Cosi, riconducendo la figura d#lntatore suicida ad
un’altra ben nota (il kamikaze giapponese che @irilg proprio aereo
imbottito di esplosivo contro la nave americanaadtg le ultime fasi della
guerra del Pacifico), e reagendo moralmente caota@anna dei massacri, i
media, i politici e il pubblico generico relegaroihéenomeno in uno spazio
di discorso che fece degli attentatori suicidi dégpostati” (al massimo dei
“fanatici”) manipolati da altri e, delle vittime dk attentati, I'oggetto di
una spietata follia distruttiva. Casi di manipota® di individui
“problematici” o psicologicamente “immaturi” si sogertamente verificati,
cosi come lo scempio che dei corpi delle vittimgesti di costoro hanno
prodotto € un dato di fatto. Tuttavia si deve fatane che pochi si sono
impegnati in un tentativo di comprensione del feeamche andasse al di
la di considerazioni strettamente politiche (“cliletto avranno gli attentati

® Le odierne manifestazioni del terrorismo suic&no molteplici. Un caso dei piu

rilevanti &€ quello dei Tamil induisti dello Sri Lka (Natali 2004).



sui rapporti tra israeliani e arabi, tra occidargahusulmani?”); meramente
tecniche (“con quali mezzi e strategie gli uominiriba perseguono il
proprio intento?”); o puramente morali (“perchéefatrage di innocenti?”).
Tra questi ancora meno sono stati coloro che hammoato di rilevare
I'origine dello “sconcerto” che un tale fenomenamgemva negli osservatori.
Uccidere uccidendosi pareva a volte “folle”, a gotperverso” e a volte
anche *“vigliacco”.

Noti editorialisti si lanciarono in consideraziofsocio-psicologiche” che
facevano risalire simili atti all’astio dei palessi verso i piu abili israeliani
nello sfruttamento del territorio; oppure al riser@nto per essere stati
espropriati delle case e delle terre o, nel casoatgmzzi che a volte si
facevano esplodere in caffe e discoteche, all' it/ dei giovani
palestinesi nei confronti dei loro coetanei isi@aliper il loro modo di
vivere “all’'occidentale”. E’ innegabile che que&tentimenti” possano far
parte (sul versante arabo) della tragica vicen@al@ta il popolo israeliano
e quello palestinese. Tuttavia credo che all'oegilello sconcerto di fronte
a questo modo “irrazionale” di fare la guerra vsde I’ abitudine, forse
filogeneticamente incorporata, di non poter comneefdiuccisione del
proprio simile senza la mediazione di un’arma éym@mente, facendo uso
del proprio corpo. Lo “scandalo” dell'attentatoreuicsda consiste
probabilmente nel fatto che un simile gesto comiene cio che I'essere
umano e andato elaborando nel corso della sua®2unki Sembra infatti
che l'aggressivita intraspecifica, che in tuttespecie & fortemente inibita
(geneticamente), negli umani si sviluppo invece tmrcaccia. Potendo
uccidere animali con strumenti anche a distanzazése&ontatto diretto),
divento piu facile uccidere anche un essere umiaeesere umano perse |l
meccanismo “naturale” di controllo (I'inibizione lalggressivita
intraspecifica) e I'arma disattivo la remora allestdizione del proprio
simile*. La storia della tecnologia bellica &, in fondmaustoria di
progressiva presa di distanza dal nemico fino dalggierra moderna porto
questo processo al limite estremo, con la postibdi eliminare anche
migliaia di individui senza alcun tipo di contatftsico o visivo: premendo
semplicemente un bottone e, soprattutto, con psemsi di colpa” (tranne
che in casi molto particolari). Queste osservaziaténgo, ci pongono gia
di fronte alla esigenza di dover interpretare ihdmeno del terrorismo
suicida in termini diversi da quelli meramente teco politici, e persino
differenti da stati d’animo generici come I' “inv&d, il “risentimento”, I
“‘odio” o determinate patologie psichiche. Se, coseenbrano dirci i dati
dell'archeologia preistorica, dell’etologia e delianetica, I'arma ha fatto
degli umani, oltre che dei predatori di animalicla@ degli assassini, e “per
contrasto” e “sullo sfondo” degli sviluppi tecnologdi questa tendenza

* Per una efficace sintesi di questa dinamica, gata alla luce dei dati preistorici,
etnologici ed etologici, si veda Burckert 1981,@pknente le pp. 33-34.



esponenziale (ma data per scontata) che dobbiaggerie o sconcerto
suscitato dal gesto dell’attentatore suicida.

Oltrepassando lo sconcerto derivante dallo spdtatiain conflitto armato
in cui lattaccante sceglie premeditatamente e esiaticamente di
autoeliminarsi nel momento stesso in cui annienteernico, e cercando di
non cadere nel tranello che consiste nel ricondufeEmomeno a categorie
note o precostituite (kamikaze, follia, disadattatoeecc.), dovremmo
cercare di “assumere il punto di vista dell’attoreper parafrasare una
celebre affermazione di Malinowski - e muovere alallauto-
rappresentazioni di coloro che hanno fatto de#iattito suicida la meta
finale della propria vita oppure un gesto appreiteafo da incoraggiare

Martiri

Le dichiarazioni lasciate dagli attentatori suicichsi come quelle rilasciate
dagli aspiranti tali; i commenti dei loro fianchégiri e di quanti ne
condividono, in toto o in parte, il progetto, conyeno verso la nozione di
martirio®. Per una pil che probabile confluenza semanticvala dal
modello cristiano-antico del martirio che fa diwiod colei che lo subisce, o
che lo cerca volontariamente, il “testimone” dééde (in greco imartyse

“il testimone”), anche il martire musulmansh@hid €& autore di una
“testimonianza” $hahadal che comporta, nel caso dell’attentatore suicida,
un’idea di “sacrificio martiriale”igtishahad’.

Chi possa essere considerato martire, e perchéa euestione complessa
irta di eccezioni e sottigliezze dottrinarie, e pe@@ definita in maniera
unanime tra gli stessi musulmani, dal momento ahakione di martirio e
spesso inseparabile dalla concezione, anch’essaa@me dibattuta, che
si ha deljihad, termine spesso malamente tradotto, nelle linguepee,
con l'espressione “guerra santa” (ma il cui sensgualcosa come “lotta
sulla via di Dio”). La questione non é tuttaviavape definizioni univoche,
valide sempre e ovunque. L’islam non possiede,oseper alcuni principi
fondamentali, un’unita dottrinaria pari a quellatokca. Esso € costituito
da una pluralita di vedute validate da tradiziostcdrsive altrettanto plurali
e che sono riconoscibili come “islamiche” nel moteer(e fino al

® Tra questi rientrano quanti hanno perseguito iblscopo sino alla fine lasciando
documenti scritti, visivi e sonori sulla propria issione”, coloro che hanno aspirato a
compiere atti del genere senza riuscirci e quahtrno assistiti nella loro impresa.

® Questo non significa perd, come invece spesserseglire o si legge, che le famiglie di
coloro che aspirano al martirio siano compatte sastenere gesti del genere (v.Hassan
2001).

" Vi sono diversi termini, nella lingua araba,atfiiadicare pratiche rituali da noi chiamate
indistintamente « sacrifici ». Il sacrificio peraatlenza, quello (non eseguito) da Abramo e
che i musulmani “riattualizzano” ogni anno, é dettthao qurban.



momento) in cui si autoriconoscono e sono ricondsccome tali (Asad
1986¥.

Il linea generale, il martire musulmansh@hid € dunque il testimone
(shahig della verita della fede. Come possa testimorgakssta verita € un
fatto storicamente contingente e dipendente dalifstigto che, sempre a
seconda delle circostanze storiche, viene attobalitaltro termine da cui
quello di martirio € spesso inscindibijéhad. Il significato di quest’ultimo
pero varia da un’idea di lotta che I'individuo coatfe con se stesso per il
miglioramento della propria coscienza morale fiikdea di una guerra
vera e propria in difesa o per I'affermazione delapria fedé

Nella congiuntura mondiale attualejithad € riconosciuto, in quanto fatto
socialmente, politicamente e ideologicamente rikea“non in virtu delle
cause locali che lo hanno determinato, né perrigoge biografie dei suoi
combattenti, ma come una serie di effetti glob&ake dianno assunto una
propria universalita che va oltre tali particolati{Devji 2005:87).

Questi effetti globali, sulla politica e sul pulddi nonché, e bene
sottolineare, sullimmaginario dei “jihadisti” mesleni, sono il prodotto dei
media e non delle storie singole dei particolativisti, € neppure delle
condizioni ambientali che li hanno spinti a premdeuesta via, come
nemmeno delle teorie che, riallacciandosi alle evastuole dottrinarie
musulmane, possono giustificare queste sceltecli#va enfatizzato, del
rapporto traistishahade media, € che anche coloro che vi prendono parte
sembrano essere determinati, nelle loro sceltemdssaggi mediatici. Il
istishahadeé infatti diventato uno spazio di “discorso vigiahel quale va

® In questa prospettiva che chiama in causa il bsoimento e l'autoriconoscimento,
entrano in gioco le dimensioni dekaedenzae dellaautorita. La credenza appartiene ad
una realta che ha la propria ragion d’essere istesgsa, che trova una forma di convalida
nelle condizioni stesse della credenza. L'autoéitinvece quella della tradizione, una
nozione in questo caso simile a quella di credepoéché aderire ad una tradizione
autorevole significa, in qualche modo, “creder@’particolare credere nel fatto che esista
una linea di continuita sulla cui validita non cpsngono domande fino a quando, appunto,
non la si mette in discussione.

° Il terminejihad compare piu volte nel Corano e, col tempo, havtit® interpretazioni
diverse e perfino contrastanti. “Guerra d’attacctiétta interiore”, “guerra difensiva’,il
jihad & stato anche, in passato, uno strumento di ogipasi all'intrusione coloniale, come
ad esempio in Libia allepoca della dominazioneliatea. Nella odierna lettura
fondamentalista dgihad quest’ultimo € una lotta militare contro i nemikll'islam,i quali
vengono identificati con coloro che non si adeguanalettami divini, coi governanti
corrotti (dei paesi a maggioranza musulmana) ergolg potenze occidentali che i
appoggiano (Mervin 2001). L'islam politico radicaieserisce iljihad in una logica di
“scontro globale” e tace il fatto che il Coranoche quando parla gihad come “guerra
d'attacco” (ma in “difesa della fede” — una spedie“guerra preventiva”), esclude di
praticarla contro ebrei e cristiani, in quanto amtbiahl al kitabcioé “popoli del Libro” (la
Bibbia) e, come tali, “protettidhimmij che pero significava “tassati”’,secondo I'antica
usanza arabo-beduina di proteggere triblu nomadinouaita di agricoltori sottoposte in
cambio di un tributo).



certamente collocata un’intenzione comunicativéiph politico ma anche,
e soprattutto, un modo di rappresentare a se sStepsdprio destino, la
propria missione, il proprio nemico e il proprioste che, nel caso degli
attentatori suicidi, si presenta come un “martigstimonianza”
(shahadahh

Persino la pratica di decapitare gli ostaggi, @msne le autopresentazioni
“alla Rambo”, entrambe varianti locali del modocdndurre ilistishahad
sono tipici riflessi di un codice, quello mediatiane sembra “autorizzare”
(nel senso foucaultiano del termine) comportameati forme di
“presentazione del sé€” che non hanno nulla a chdereené con la
tradizione islamica, né con forme storiche di cortgraento “locali”. |
personaggi e i modelli narrativi di una certa prmdoe mediatica (filmica e
televisiva) sembrano invece essere cio che preseatpiestioni dottrinarie o
su teorie politiche. Questo “ambiente mediaticoh nofluenza soltanto il
pubblico occidentale e gli stessi attori, ma anthmubblico islamico che
finisce per ricevere una rappresentazione omogenedijatica (e quindi
distante dal contesto motivazionale specifico) idéshahadcome fatto
“globale™®. 1l istishahadviene proiettato in uno spazio visuale che non
piu legato a luoghi o a storie particolari ma clae tei siti piu disparati, e
sconnessi con il contesto geografico o storicoectoo proprio, lo scenario
della propria rappresentazione. La testimonianzayesto suicida avviene
quindi in uno spazio pubblico globalizzato (dai ma¢dnel quale
I'attentatore suicida trova la possibilita di ess@ercepito come martire
(dai musulmani e dai non musulmani).

Nel processo mediatico, la fusione tra il morire aftimio) come
accadimento e il vedere come testimonianza raggiumgntensita di gran
lunga superiore a quella raggiunta nel contestmehguale, come sembra,
guesta speciale coincidenza semantica tra essetei @@ essere testimoni
prese originariamente forma. Tale contesto fu qualtistiano, e in
particolar modo quello della tarda antichita. Inoustudio dedicato alla
formazione dell'idea di martire e di martirio nelondo urbano romano
d’Oriente nel periodo tardo-antico, G. Bowersoc98) ha ricondotto tale
fenomeno alla convergenza di due elementi: da tm ilaprotagonismo
sociale giocato normalmente dalla figura delluo(oodella donna) santo;
dall’altro il gesto suicida, tipico della tradizierromana, che consente di
scegliere la morte di fronte alla impossibilitaaffiermare la propria dignita.
Secondo Bowersock infatti, questa congiuntura,ttaiazata a suo parere
da un clima politico particolarmente instabile es@tatore di possibili

-

19 E' opportuno precisare che gli attentatori suicitioé gli aspiranti “martiri” non sono
quelli che sono comparsi in passato sui nostrirsahielevisivi intenti a leggere proclami o
a minacciare esecuzioni di ostaggi. Pur definendasi “combattenti sulla via di Dio”

(mujahiddyn combattenti ordinari e aspiranti martiri attuamodalita assai differenti di
lotta.



atteggiamenti estremistici (si pensi ad asceticarai e stiliti) avrebbe
alimentato quella che lui chiama una “ideologiaaehorte al servizio del
trionfo di una causa” (p. 74). Mentre con il temlgogerarchie religiose
cristiane avrebbero finito con lo scoraggiare, mdjuespungere I'elemento
suicida dalla professione di fede, anche la piuisdedlasciando ai
persecutori il compito di “fare dei martiri”), nalldi cio € accaduto nella
tradizione islamica. Tuttavia, al di la di questivedgere delle due
tradizioni, cristiana e musulmana, € importantedofioeare soprattutto il
contesto pubblico del martirio cristiano, contestiee solo in quanto
pubblico poteva essere fatto coincidere con un@ntesianza nel senso
completo del termine. M. Rizzi(2005),riprendendddsi di Bowersock,ha
cercato di affinare I' idea di contesto pubblicadado opportunamente
notare come il “protagonismo [sociale e politicagdanti avevano lo scopo
di far trionfare la causa] aveva un suo specifigogb [...] quello del
tribunale e dell’attivita giudiziaria che [...] sislgeva almeno a due livelli,
quello dei tribunali locali e quello della giurigdhne romana cui sola
spettava ldus gladii’ (p. 25). “In un simile scenario - prosegue Rizzia
morte era un esito possibile, ma non scontatoaréef neppure probabile.
Al contrario, la presa di posizione di fronte alidjce rivestiva un rilievo e
un impatto pubblico che non di rado si risolvevaum rafforzamento del
prestigio sociale e politico di chi aveva, a vatimlo, sfidato il potere
costituito ai suoi vari livelli” (bidem).

E’ infatti solo in un contesto di tipo giudiziargreco, quindi pubblico, che
il termine martire hartyg sembra trovare la sua vera, originaria,
applicazione, significando appunto “testimone” @emdo ad indicare solo
successivamente, a partire dalla seconda metd skddlo, I'idea di colui o
di colei che da la vita come “testimonianza” degdlapria fede. Cio non
toglie che i cristiani non abbiano sentito il “d=miio di morire” per la
propria fede anche prima si questo slittamento aéota(Bowersock 1995:
5), ma certo e che solo da allora, e in consegudnzale slittamento, i
termini martire e martirio hanno assunto il sigratio che oggi viene ad essi
universalmente attribuito, tanto nel cristianesip@anto nell’islam.
Commentando le tesi di Bowersock riguardo alla fmione dell’etica del
martirio nel mondo cristiano tardo antico, Rizzfidisce il fenomeno come
“frutto  di un’ideologia del protagonismo sociale &servizio
dell’affermazione di un ideale, in un contesto in la morte era compresa
tra gli esiti possibili. Possibili ma non necessafRizzi 2005:29).
E’quest’ultima espressione, “possibili ma non neaes, che stabilisce la
differenza tra l'ideologia del protagonismo socjalesi come si configura
alla base del martirio cristiano e la stessa idgalahe e alla base del
martirio islamico. “Possibile”, per i cristiani,&Ked €) la morte in quanto
inferta da altri, ma cid0 non toglieva che altrenfer di persecuzione li
potessero far considerare dei martiri; “necessaiaivece la morte per il



martire musulmano, tanto che essa gli venga int&taltri, quanto che essa
sia scientemente autoprocuratdnfatti, una divaricazione fondamentale si
crea nella pratica e nella politica del martiriastano da un lato e del
martirio islamico dall’altro.

Se l'esito & dunque diversissimo nei due casi, [@jpaece molto simile la
struttura del contesto in cui tanto il cristianolleeorigini quanto |l
musulmano attuale possono apparire come dei mdttimfatti un contesto
caratterizzato, in ambedue i casi, dalla presenzaurcb spazio di
comunicazione visuale che fa del martire cristidalbe origini e del martire
musulmano attuale dei testimoni in quanto “testirath(visti/ascoltati) da
altri: il pubblico del processo al cristiano nelinpo caso; il pubblico
(prevalentemente mediatico) dell’attacco suicidesmhmano nel secondo.
L'uno e l'altro sono martiri (testimoni della loréede) solo perché
pubblicamente visti/riconoscidfi

Le similitudini nella struttura del contesto neiedeasi del martirio cristiano
e di quello musulmano riguardano sicuramente alspetti del
comportamento che potrebbero essere chiamati dsposli e
motivazionali.

Il protagonismo politico, e il desiderio di fardnfare la propria fede (che si
pone come “verita”) a qualunque prezzo di frontmstilita dell’ambiente
sociale, sono probabilmente motivazioni che dispoog gli individui
coinvolti a “rischiare” la propria vita nel casol deistiano tardo-antico, e a
“sacrificarla” nel caso dell’aspiranghahidcontemporaneo.

Una configurazione del tutto speciale sembra assymell’epoca attuale,
'idea del martirio in ambiente musulmano, almenel rtaso degli
attentatori suicidi. Qui Ishahide infatti, per definizione, colui che si auto-
immola in quanto testimone della propria fede. Queggsto estremo non e
comprensibile solo come reazione disperata ad umtestm politico
caratterizzato dalla violenza. E’ invece un gedte,a partire da questo
contesto violento, trova una sua ragion d’esseféntalno di una
particolare configurazione disposizionale e motivaale, attivata da
concezioni specifiche della “sacralitd” e dellastiendenza,oltre che da un’
idea particolare della relazione tra corpo e gpirit

' Un cristiano del periodo tardo-antico poteva ciegsere un martire in quanto
imprigionato, perseguitato, privato dei beni e @édlberta. Un musulmanoshayd matrtire,
solo in quanto morto.

12 E' noto che vi sono anche dei “martiri ignoti”, maesto & un fenomeno ex-post, cioé
istituzionalizzato da un’autorita che, in quantadgudi una comunita (lo stato, la nazione
ecc.), proietta su quei morti (sconosciuti) un ppegtivo nella realizzazione della comunita
stessa.



Sacrifici

In uno studio dedicato alle “politiche della morfte’hella congiuntura
coloniale e postcoloniale, A. Mbembe ha scritto nhba Palestina odierna
convivono “due logiche apparentemente inconcilialzllogica del martirio
e la logica della sopravvivenza” (2003: 35), damwegntrambe, convivono a
loro volta le idee di morte, terrore e liberta.

Il contesto dell’attentato suicida descritto da kiibe sembra riproporre
indirettamente, e per alcuni aspetti, la logica egale della dinamica
sacrificale cosi come questa e stata delineateolti lavori di antropologia
e, al contempo, evocare alcuni intrecci tra sagoife caccia cosi come sono
stati messi in luce da vari studi etnografici arigiqit o0 meno recert!.
L’attentatore, prima di compiere il gesto suicidiasottopone a un processo
di sacralizzazione. Egli si “consacra” con preghie dichiarazioni di
intenti inerenti ai motivi che lo spingono ad affere la verita della fede, e
dopo aver ricevuto una benedizione da parte dmam. E’ solo a questo
punto che sceglie il suo obiettivo. Egli parte fygnocurarsi le vittime”, le
sue “prede”. Le vittime dell’'attentato non sonoaitif né degli obiettivi
distanti, invisibili (quelli che €& possibile colpircon un cannone o un
missile), né individui a cui si pud mirare con uma in quanto obiettivo
riconoscibile per dei segni specifici (per es. wmiforme). Sono obiettivi-
preda scelti in luoghi in cui (come per esempioagiimali allo stagno) si
radunano per necessita o per abitudine: una ferdnatatobus, un caffe, un
supermercato ecc. L’attentatore-cacciatore si mbr@t nasconde cioe le
sue armi nel proprio corpo, pronto a diventare imaegli stesso.
L’attentatore parte per la sua missione come iddivi “sacralizzato”.
Poiché, assieme alle vittime del suo gesto, divantéttima lui stesso,
I'aspirante martire € in uno stato di “sospensiocbé ne fa, per certi
aspetti, un “gia morto”.

Infatti I'espressione con cui egli € indicato daose alshahid al hayy
“martire vivente™.

Lo stato di “sospensione” corrisponde allo statandirgine o di liminalita
messi in luce da Van Gennep (1981) e Turner rispaetiente (1972). Come
in un rito di passaggio (da essere umano comusba&id l'attentatore
suicida si pone, con le dichiarazioni di intergipreghiere e la benedizione
di un imam in uno stato transitorio che precede la sua dietn

13 per “politiche della morte” (Necropolitics) Mbembetende, rovesciando (in senso
complementare) I'espressione “biopolitiche” di Mou€ault, “il potere e la capacita di
dettare chi puo vivere e chi pud morire” come esgiome ultima della sovranita nel mondo
contemporaneo (Mbembe 2003: 11).

% Sj vedano, per tutti, Valeri 1994 e Bloch 2005.

'3l che conferma quanto detto piti sopra, e cioérgia tradizione islamica un individuo,
per poter essere martire, deve essere morto.



trasformazione nella condizione ricercata (il mas}i Non € un caso che
nel tempo che intercorre tra la consacrazione tl'suicida, loshahidsi
sottoponga alle stesse restrizioni purificatrice\pste per altre occasioni
rituali della tradizione musulmana. L’idea che paante suicida sia “gia
morto” & d’altronde in sintonia con la tendenza,p@mente diffusa, a
parlare di colui o colei che si appresta a compiare‘passaggio” (per
esempio nei riti di iniziazione), come di una p@sdmorta”. Questo per
due motivi: perché il suo status e indefinito (@egerso uno ma non ne ha
acquistato ancora un altro), e perché e spessarsgleesto stato di “morte
apparente” che l'individuo entra in contatto conmbndo dell'invisibile,
normalmente definito come “sacro” (antenati o digirda cui dipendono la
vita e la morte).

Come spiegano Hubert e Mauss, il cui ragionamentdar attorno alla
coppia concettuale sacro/profano, nei riti saalfida consacrazione é
duplice. Essa riguarda innanzitutto il sacrificartiee deve entrare in
contatto con il sacro. Ma riguarda anche la vittinche deve essere
consacrata per poter “andare verso” il sacro aecaofferta. Per Mauss e
Hubert il sacrificio e infatti “un atto religioso he, mediante la
consacrazione della vittima, modifica lo stato @glersona morale che lo
compie e lo stato di certi oggetti di cui la pea®i interessa” (p. 22).
Esiste un’unita dei sistemi sacrificali ma quesigondo Hubert e Mauss,
non € un dato sostanziale, bensi di forma, cioaddificazione dello stato
morale del beneficiario e/o dell'officiante medi@antina consacrazione,
l'uccisione e I'offerta di una vittima. Ora, nelsmadegli attentatori suicidi,
le pratiche di sacralizzazione dell’aspirarsieahid sono le stesse per il
sacrificante e per vittima poiché, nel caso spewjfil sacrificante e la
vittima sono la stessa cosa. Nel momento in cuica@isacra come
sacrificante, I'individuo si consacra anche contéma.

Nel modello di Hubert e Mauss abbiamo dunque l@mwét (che deve essere
consacrata), degli officianti (il cui stato moralene modificato), cosi
come dei beneficiari che acquisiscono i vantagdiati® sacrificale e
vengono quindi modificati anch’essi.

Secondo Hubert e Mauss la struttura del sacrificevede la progressiva
ascesa della vittima e del sacrificante dallo statefano ad uno stato di
sacralita. Tale stato culmina con la distruziondadgittima e con un
progressivo ritorno di vittima e sacrificante atl@mto profano: il acrificante
riprende il suo normale ruolo nella societa, metdrgittima si presenta o
sotto forma di bene d'uso (se viene consumata) mec@uro “resto”
materiale (se viene completamente distrutta).

La dinamica sacrificale dell'attentatore suicida hesiti materiali
leggermente diversi, ma simili sul piano della r@sentazione. I
sacrificante, infatti, non torna allo stato profarmsformato, ma si dissolve
letteralmente con il suo gesto. Sono le vittimesir gesto diverse da lui (i
nemici) a diventare puri resti materiali. Questeang, abbiamo visto, hanno
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gualcosa che le assimila, almeno in parte, allelgoréi una battuta di
caccia®.

Nella logica delloshahid la volonta di auto-annientamento si fonde con
quella di portare con sé il nemico. In questo sensagionevole supporre
che il martirio musulmano, oltre ad avere una disimme pubblicd/
possieda anche una valenza “totalizzante”, almeelosenso che esso
prevede che anche le vittime del gesto dshahid siano partecipi della
testimonianza. Secondo F. Deviji, infatti, “non stdopersone, ma anche
animali, edifici e altri oggetti inanimati possoassere partecipi del rito del
martirio, compresi perfino coloro che assistonarartirio di altri senza
essere uccisi” (Devji 2005: 95). La “testimonianza’per definizione un
atto pubblico, e siccome i martiri musulmani atitugl muovono in un
ambiente fortemente mediatizzato, molte cose clwemahti sarebbero
probabilmente escluse concettualmente dall’attoasiatb, entrano invece
a farne part€. Rimane ancora da spiegare il senso dell’autoatanigento,
cioe delcupio dissolviperseguito dall'aspirante martire nei confrontilale
sua stessa fisicita. Una lettura antropologicaalgthannientamento fisico,
concepito come parte e condizione essenziale deblaita dell’aspirante
martire, comporta una riflessione sulla violenzecrifigale e sulla

'8 Ricordiamo che molto spesso le vittime dei sagiréfrano, e sono, procurate attraverso
una messinscena che, anche nel caso di sacrificpicti su animali domestici, mima la
sorpresa, la cattura, la presa in trappola dethate da sacrificare, proprio come se fosse la
preda di una battuta di caccia. Su questo puntedano Detienne e Vernant 1982 e Valeri
1994.

" E’ opportuno sottolineare come si dovrebbe serppeeisare il contesto di riferimento
dell'attentatore suicida. Non & detto infatti che aspirante martire palestinese sarebbe
disposto a fare “la stessa cosa” in Europa; nél’abpiranteshahidsunnita che colpisce i
musulmani shi'iti in Iraq morirebbe allo stesso radd Israele. L'idea del martirio cioe,
dovrebbe essere modulata localmente e in relaalb@icondizioni storico-politiche, alle
retoriche, e alle caratteristiche che sono progekcontesto locale. E’ infatti la mancata
considerazione del contesto specifico in cui I'empie martire agisce a rinviare
un’immagine uniforme dglhad e del martirio medesimo.

'8 Nella sua analisi Deviji giunge a sostenere chedjpresentazione mediatica del martirio
crea una comunita globale la cui testimonianza mepdeterminate responsabilita ai suoi
membri. Questa comunita non é circoscritta ai smisulmani, ma include tutti coloro che
portano la loro testimonianza [...] In un certolquado perfino i nemici del jihad — o le sue
vittime — partecipano nei riti del martirio morendecanto agli attentatori suicidi come
negli attacchi spettacolari dell'l1 Settembre. Quéatto pud spiegare perché i supporters
del jihad traccino continui paralleli tra la pragpnnorte e quella dei loro nemici, poiché
entrambe si fondono in una comunita di martiricarpsssibile dalla intimita virtuale dei
media che consente a ciascuna parte di scambiaote g atti con gli altri” (p. 96). Da
questo punto di vista Devji sembra andare in unezatine contraria a quella di Mbembe, il
guale si chiede “se la differenza delle armi ugmeinfliggere la morte [armi classiche da
una parte e uomini e donne-bomba dall’altra] nopddisca l'instaurazione di un sistema
di scambio generalizzato tra il modo di uccideiieneodo di morire” (p. 36).
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concezione del corpo e dei rapporti che intercariva quest’ultimo da un
lato e la dimensione trascendente e spiritualéadtad.

La violenza distruttiva che scaturisce dall’attoadtoeliminazione sembra
voler significare, come scrive Mbembe, che con mmile gesto si vuole
“chiudere a tutti la porta alla possibilita di vieé (p.37). Questa semplice
constatazione sembrerebbe a prima vista contrastarel “desiderio di
libertd” che gli attentatori suicidi palestinesigliono esprimere con |l
proprio gesto. Il gesto dell'attentatore suicidaa@fatti essere visto non
alla luce del significato che spesso si attribuigcéetto “muoia Sansone
con tutti i Filistei”, non deve cioe essere coneadie come il gesto di colui
che trascina con sé i propri nemici “perché tamo o'e piu nulla da fare”.
Il gesto del martire musulmano €& certamente un disperato, ma e
inscrivibile in un processo complesso, che vedeaemtin azione una
concezione particolare del rapporto tra violenzasdendenza, morte ma
anche vita.

Nel suo studio comparativo sul ruolo svolto dalialenza nella religione
M. Bloch (2005) ha prospettato la possibilita chetdascendenza, lungi
dall'essere un’istanza archetipt@asia il prodotto piti generale delle varie
forme che le relazioni politiche possono assufflere

Bloch e interessato a cogliere, sotto la loro agp@r diversita, I'identita di
struttura dei riti “religiosi”. Rifacendosi a Vane@nep e a Turner, e alla
loro idea di “andata — sospensione — ritorno” catrattura caratteristica
dei processi rituali, egli cerca di spiegare illouche la violenza assume
all'interno di questi ultimi. La teoria di Bloch &e subendo una violenza
nella fase di “andata” (quando per esempio un iddiv € sottoposto ai riti
che lo allontanano da una certa situazione di stagli € dominato dalle
forze trascendenti (antenati, divinita) che, comesso viene affermato,
“vegliano” sul rito. Questa violenza “uccide” colahe & sottoposto ad un
rito (per esempio di iniziazione) al punto che, eosi e detto, si parla
dell'iniziando come di un “morto”. E’ tuttavia inugsto stato intermedio di
sospensione che l'individuo acquisisce quella forha gli consentira di
“far ritorno” politicamente piu potente di primaoft un nuovo status
superiore a quello che gli era proprio e che haindefmente
abbandonato). Questa forza gli viene dal mondocdradente, cioé dal

19 Bloch si oppone decisamente alla visione esséstziad riduttiva che della violenza ha R.
Girard (1980), per il quale la violenza sarebbeneturata all’essere umano. Secondo
Girard, le comunita umane, per otersi(temporanetehesbarazzare della violenza
distruttiva, andrebbero incontro a periodiche ‘icsacrificali” nelle quali i “capri espiatori”
vengono fatti oggetto di atti appunto violenti cdnfine di trasformare la violenza
distruttiva per la comunita in una violenza codivat cioé rafforzatrice dell'ordine e della
forza (interna) della comunitad. Come si vedra, daria di Girard, per quanto parta da
premesse diverse da quelle di Bloch, ha esiti similche se in Girard tali esiti sono
enunciati nella forma dell'astrazione filosofica.

% Se si vuole, la teoria di Bloch rientra in queieande “famiglia” delle teorie della
religione che fanno di quest’ultima un fenomenaegttivo.
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contatto con quei poteri che gli sono stati tragngsando era “morto”,
quando cioé lui stesso faceva parte (simbolicam@eglitenondo invisibile.
Bloch sostiene, adducendo prove etnografiche spesswancenti, che in
molti riti di questo tipo gli iniziati, tornando piforti al mondo dei “vivi’
(prima erano infatti “morti”) manifestano questaddorza con atti violenti
che possono andare da sacrifici animali (seguithazchetti) alla messa in
atto di azioni ostili contro nemici o rivali. E ath in questo senso che il
trascendente si configurerebbe come il prodotttée delazioni politiche,
tanto interne quanto esterne al gruppo.

La violenza e centrale in ogni religione, e lagieline stessa, d’altra parte,
non cessa mai di ricordarcelo. Con sacrifici reation la memoria di essi,
oppure di figure martirizzate (il capro sacrificaleebrei e musulmani in
sostituzione del figlio di Abramo, la Passione dis®, i martiri stessi) la
religione incorpora e si avvale dellidioma dellaolenza che viene
riproposta in un linguaggio di tipo iconicpil quale si esprime attraverso
quelli che C. Geertz (1987) ha definito come “sitnbacri”, cioé i “segni”
delle verita della fede che si svelano attraversimboli medesimi e il cui
effetto comprovato & quello di fortificare la “conita dei credentf.

E dunque in questo senso che diventa comprensibdignificato della
violenza sacrificale: dare piu forza a chi lo coengialla comunita a cui egli
appartiené® Di conseguenza l'autodistruzione perseguita dait@nte
martire potrebbe essere interpretata come un atesa a fortificare |l
sacrificante e la sua comunita di fronte alle ddfia, le sofferenze e i
soprusi subiti per mano del nemico o dell’occupahtaspirante martire,
nel suo lavoro di “sacralizzazione” che precedge$to suicida, “prende”
una forza che puo provenirgli solo e unicamenteladalimensione
trascendente: Df6. E con questa forza “aggiunta” che I'aspirastahid
pud infatti scagliarsi contro il suo obiettivo. Fhauforza spirituale, che
trascende I'immanenza del suo stesso corpo.

21 Nel senso che “significa di per sé”, al di la dafiossibilita 0 meno di poterlo costruire
come discorso.

2 || caso prototipico del linguaggio iconico delliolenza nella religione & costituito dal
crocifisso, il quale € un simbolo sacro la cuieg rinvia (iconicamente) alle “verita” della
fede cristiana (morte e resurrezione in primis).oyti modojn hoc signo vinces

2 Gli aspetti e i significati “comunitari” dei ritin particolare di quelli sacrificali, vennero
messi per la prima volta in luce da William RobentsSmith (1889) che parla di tali riti
come riti di “comunione” tra gli esseri umani dalato e tra questi ultimi e la divinita (“gli
uomini — scrive - invitano in tal modo gli déi arfeipare alla loro mensa”). E’ chiaro che
qui si tratta di sacrifici seguiti da un pasto cor@eon le carni degli animali sacrificati.

* Lo schema di Bloch non pud essere trasferito wuirt a qualunque situazione
sacrificale. Ma se lo applicassimo qui interametsteche a puro scopo di esercizio, e
volessimo identificare la violenza fatta su colhiecsubisce la trasformazione da essere
umano comune a martire, questa violenza potrebberesdentificata con quella che il
soggetto, e la sua comunita, avvertono come sitbif@anto proveniente dall'esterno e che
si traduce in una immagine di sé come di “oppressi”
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Nel suo lavoro Mbembe fa in effetti osservare conedla logica del
martirio sembri emergere una nuova semiotica. Hpcodell’aspirante
martire non € qualcosa da proteggere, tutt'altssoEnon ha né potere né
valore, come corpo. Ha potere “solo in quanto &potkto a un processo di
astrazione basato sul desiderio di eternita”, iango, scrive Mbembe, “il
martire, avendo stabilito un momento di supremamh quale egli ha
prevalso sulla propria natura mortale, pud ess&te xome operante nel
segno del futuro” (Mbembe p. 37). Questo processasttazione, questa
supremazia, questo prevalere sulla propria natardahe che cosa € se non
la forza della trascendenza acquisita dall’aspéranartire nel processo di
sacralizzazione? Il fatto poi che, come dice Mbembmartire operi nel
segno del futuro indicherebbe, oltre che la presedz una evidente
concezione messianica del tempo — il presentefétiro e viceversa —
anche la “direzione” della motivazione al martiriha logica della
liberazione si affianca a quella del matrtirio.

Bisogna pero aggiungere, alla luce di quanto abbiamto a proposito
della violenza sacrificale, che la concezione casgpirante martire ha del
proprio corpo, dipende dalla funzione “operativaél d¢orpo medesimo:
quella di accedere alla trascendenza. Come? MedissHcrificio del corpo
stesso. Questa funzione operativa del corpo chdiastruggendosi, si
accosta al trascendente, pud forse essere meghmpresa alla luce di
guanto e stato sostenuto da G. Bataille il quapgpposito del corpo e dello
spirito, ha scritto:

“La miseria delluomo, in quanto e [si percepisaeme] spirito, consiste
nell'avere il corpo di un animale e dunque essemaec una cosa, ma la
gloria del corpo umano € di essere il substratondi spirito. E lo spirito e
cosi strettamente avvinto al corpo-cosa che questocessa mai di essere
assillato, non & mai cosa che al limite, al purite, se la morte lo riduce
allo stato di cosa, lo spirito & piu presente cla thcorpo che I'ha tradito
lo rivela maggiormente di quando lo serviva. Incgnto senso il cadavere e
la pitl perfetta affermazione dello spirito. E I'essa stessa dello spirito che
'impotenza definitiva e I'assenza del morto riveda allo stesso modo in
cui il grido di colui che viene ucciso e I'affermaze suprema della vita”
(Bataille 2000: 38).

In questa prospettiva la distruzione del corpo adanto cio che libera lo
spirito, quanto cio che lo fa piu presente che rbio spirito che, nella
concezione dellshahid e tanto piu presente quanto piu il suo corpo e
dissolto. Autodistruggersi imbottiti di esplosivome infatti solo un mezzo
efficace per sorprendere il nemico, per fare delppo corpo un’arma
aumentando la forza devastante dell’esplosionenahea un’espressione
estetica del modo di concepire un sacrificio, dai@ che €& corporeo
scompare per far posto alla trascendenza vista cagiene ultima della
sopravvivenza.

Il ricorso alla violenza suicida e quindi, oltreechn atto politico-militare,
una complessa forma di comunicazione sociale a@)ene plasmata da
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istanze mediatiche, contiene in sé una complesszezmne dell’individuo,
della comunita, del corpo, della trascendenza ndndel tempo e,
naturalmente, della violenza medesima. Alla viokemz quanto forma di
linguaggio viene conferita una forma e un significall’interno di
linguaggi e pratiche che sono tipiche di un cedntesto storico-sociale per
cui essa puo trasformarsi in un processo di “caging mediante
distruzione, dove la sofferenza di un individuo pdiventare una
benedizione per lintera societa” (Aijmer 2000:8merge dunque una
concezione particolare del rapporto che lega witarte e rinascita, tipico di
tutti i “sistemi” religiosi (Bloch e Parry 1982)l. $acrificio (stishahad del
martire musulmano ha senso solo in vista di ureawlteriore, la quale non
e tuttavia soltanto quella del martire in Paradiea, anche quella, fisica e
terrena, della sua comunita. E’ a questo punto lah@olenza religiosa
diventa tutt'uno con la violenza politica.

Conclusioni

Un atto sacrificale €, come é stato fatto osseriramelazione a tutt'altro
contesto - le pratiche di risoluzione di un attadcetregoneria tra i buddisti
dello Sri Lanka - “qualcosa che restituisce unantigéa (agency alla
vittima di un attacco, la quale, per potersenerditee compie un atto
sacrificale” (Kapferer 1997:184). Compiere un aéarificale significa, in
guesto contesto, e forse ovunque, fare di se siassiostruttore di mondi”,
gualcuno che si impegna “in un atto di auto-ricieae e che é in grado di
riplasmare le relazioni [sconnesse] nel mondo, cosie queste influiscono
sulle possibilita vitali della vittima” iidem). Questa definizione della
vittima di una violenza che, per liberarsi di qudftma, compie un
sacrificio (stishahad suscettibile di “rimettere a posto” I'ordine deltose,
sembra adattarsi perfettamente almhid Percependosi come vittima di
una violenza, egli compie un sacrificio con cuietdita possibile liberare
guelle forze capaci di conferire un ordine al manblia il sacrificio che
compie lo compie su di sé (oltre che naturalmentesgoi nemici), in un
atto estremo per far emergere quelle forze splrimiarascendenti da cui
dipende, in ultima istanza, I'unico ordine posbil

E solo allinterno di questa particolare configuome, fatta di sacralita,
trascendenza, concezioni del rapporto tra corgorgcs nonché di violenza
politica e attesa messianica, che noi possiamoarentli cogliere la
specificita dell’atto che, nella rappresentazionie cti lo compie, fa
dell'attentatore suicida un martire musulmano, sihahid
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