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Introduzione 
 
La restaurazione dell’emirato talebano in Afghanistan nel 2021 e le proteste scoppiate 
nel settembre del 2022 in Iran dopo la morte di Mahsa Amini hanno contribuito a 
rilanciare la questione dello statuto della donna nelle società musulmane. È vero che i 
due Paesi asiatici, e in particolare l’Afghanistan, rappresentano casi limite di 
discriminazione femminile su base religiosa. Le misure che essi prevedono per le donne 
non esistono infatti in gran parte degli altri Stati a maggioranza musulmana. Tuttavia, la 
condizione femminile rimane uno degli argomenti più controversi dell’islam 
contemporaneo e nella figura femminile si condensano molte delle tensioni che 
attraversano le società musulmane: la dialettica tra tradizione e rinnovamento, il 
rapporto tra Stato e religione, la relazione tra diritto divino e diritti dell’uomo. Come ha 
scritto l’attivista marocchina Asma Lamrabet nel suo libro Islam et femmes. Les 
questions qui fâchent, pubblicato in Marocco nel 2017, l’interpretazione dell’islam che 
prevale in diversi contesti musulmani costringe molto spesso le donne nella posizione di 
«ultime guardiane del tempio della tradizione»1.  
L’adeguata valorizzazione del ruolo della donna rimane perciò una priorità per molte 
società musulmane, nelle quali lo sviluppo umano è in parte compromesso anche da 
significative discriminazioni nei rapporti di genere. Lo confermano le conclusioni di un 
documento curato da varie agenzie delle Nazioni Unite che, analizzando la situazione di 
donne e bambine in Medio Oriente e Nord Africa nel decennio 2010-2020, parlava di una 
questione irrisolta: «Sono stati documentati alcuni progressi, tuttavia il ritmo è lento e 
non riflette gli impegni presi con l’Agenda 2030 e gli obiettivi di sviluppo sostenibile, né 
raccoglie le sfide della regione»2.   
Allo stesso tempo, le pressioni esercitate dai Paesi occidentali per favorire 
l’emancipazione femminile risultano spesso controproducenti, finendo per essere 
percepite come ingerenze strumentali o come forme di neocolonialismo culturale. Lo ha 
affermato con chiarezza la femminista musulmana iraniana Ziba Mir-Hosseini: «Le 
invasioni dell’Afghanistan e dell’Iraq – entrambe parzialmente giustificate in nome della 
“democrazia”, della “libertà” e dei “diritti delle donne” – unite al doppio standard utilizzato 
per promuovere le sanzioni delle Nazioni Unite, hanno profondamente minato la 
credibilità morale dei diritti umani e dei discorsi femministi»3. Bisogna peraltro tenere 
conto che nel mondo musulmano l’attivismo femminile è fortemente diversificato al suo 
interno. Ci sono donne che lottano per la propria emancipazione in nome della laicità, 
della modernità e del progresso, e che quindi guardano con favore all’Occidente, ma 

 
1 Asma Lamrabet, Islam et femmes. Les questions qui fâchent, Éditions En Toutes lettres, 
Casablanca, 2017. 
2 Situational analysis of Women and Girls in the MENA and Arab States Region. A Decade Review 
2010-2020, https://arabstates.unwomen.org/en/digital-library/publications/2021/11/situational-
analysis-of-women-and-girls-in-the-mena-and-arab-states-region  
3 Ziba Mir-Hosseini, Una via islamica per uscire dal patriarcato, «Oasis» n. 30 (2019), pp. 14-23. 
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anche tante altre che lo fanno in nome dell’islam, proponendo magari un modello di 
relazioni tra i generi alternativo a quello affermatosi nel mondo euro-atlantico.  
Sebbene non nei termini con cui si manifesta nelle società musulmane, il ruolo della 
donna è una questione aperta anche nel cristianesimo e in particolare nel mondo 
cattolico odierno, come dimostra la sua rilevanza all’interno del Sinodo dei Vescovi che 
da tre anni vede impegnata la Chiesa cattolica. I diritti e la dignità della donna sono 
peraltro evocati anche dal “Documento sulla Fratellanza umana e la pace mondiale”, 
firmato nel 2019 da Papa Francesco e dal Grande Imam di al-Azhar Ahmad al-Tayyeb.  
In un quadro come quello delineato, collocare la riflessione sulla valorizzazione della 
donna nel quadro del dialogo tra cristiani e musulmani può contribuire a far emergere 
le sfide comuni a due tradizioni religiose che sempre più si trovano a convivere in tutto 
il bacino del Mediterraneo e sono quindi chiamate a imparare l’una dall’altra. La loro 
cooperazione e il loro confronto possono inoltre contribuire ad arricchire il dibattito, 
sottraendolo alle polarizzazioni politiche e ideologiche.  
Per riflettere su questi temi, il presente report cerca di offrire una visione sintetica dei 
dibattiti in corso nel mondo musulmano, presentando in particolare il fenomeno del 
femminismo islamico e la posizione delle autorità religiose ufficiali, tra le quali proprio 
quella di Ahmad al-Tayyeb (capitolo 1). In seguito passa ad analizzare tre casi specifici. Il 
primo è rappresentato dal Marocco, un Paese che da alcuni decenni rappresenta un 
interessante laboratorio riformista nel quale la Monarchia, facendo anche leva sul lavoro 
di importanti studiose e attiviste, sta promuovendo una progressiva valorizzazione del 
ruolo delle donne (capitolo 2). All’estremo opposto si trova l’Iran, dove una legislazione 
statale molto penalizzante per le donne ha lo scopo di legittimare l’establishment al 
potere (capitolo 3). Il terzo caso di studio è il Libano, e in particolare un documento sulla 
vocazione della donna nella Chiesa pubblicato nel settembre del 2022 dalla Chiesa 
Maronita. Si tratta del primo documento del genere per una Chiesa orientale, prodotto 
peraltro in un Paese caratterizzato dalla convivenza interreligiosa. Il suo valore trascende 
perciò la comunità che l’ha generato e può rappresentare un punto di partenza per un 
dialogo rinnovato anche con le comunità musulmane (capitolo 4). 
Le conclusioni tentano di delineare un bilancio e propongono alcune raccomandazioni 
di policy. Il report è il risultato delle ricerche svolte dalla Fondazione Internazionale Oasis, 
ma beneficia anche dei contenuti emersi nel corso dalla giornata di studio intitolata 
“Donne, religioni e società: prospettive islamo-cristiane”, tenutosi a Rabat l’8 marzo del 
2024. Co-organizzato dalla Fondazione Internazionale Oasis e dall’Istituto di Teologia 
ecumenica al-Mowafaqa, il seminario ha visto la partecipazione di relatrici e relatori 
cristiani e musulmani provenienti da sette Paesi diversi: Belgio, Camerun, Francia, Italia, 
Libano, Marocco, Senegal4. 

 
4 I partecipanti in ordine di intervento sono stati i seguenti: Ambasciatore Armando Barucco, 
(Ambasciata d’Italia a Rabat), saluti introduttivi; Cardinal Cristóbal Lopez Romero, (Arcivescovo di 
Rabat), saluti introduttivi; Souraya Bechealany, (Direttrice del Centro di Ricerca in Scienze 
religiose, Università Saint Joseph di Beirut), La Femme dans l’Église et la société. Ce qu’en dit 
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La scelta del Marocco per un evento di questo tipo non è stata casuale. Nel Paese 
nordafricano vivono o hanno vissuto alcune grandi rappresentanti del femminismo 
arabo e islamico, a partire dalla sociologa Fatima Mernissi fino alla già citata Asma 
Lamrabet. Nel corso degli ultimi decenni, inoltre, esso ha adottato una legislazione che 
va nella direzione della parità tra i generi. Teatro di frequenti dibattiti intorno al tema 
della donna e allo stesso tempo crocevia tra l’Africa, il mondo arabo e l’Europa, il Marocco 
rappresenta un paradigma in cui la riflessione sulla condizione femminile può indicare 
linee e tendenze valide anche per altri contesti, risultando così particolarmente feconda.   
 

 
l’Église maronite; Nouzha Guessous, (Ricercatrice in Diritti delle donne, Membro del Consiglio 
nazionale dei Diritti dell’Uomo, Marocco), Femmes, religion et culture en contexte marocain; 
Bakary Sambe, (Direttore regionale del Timbuktu Institute, Dakar), Femmes et religion dans la 
société sénégalaise; Joseph Vincent Ntuda Ebode, (Direttore del Centro de Ricerca di Studi 
politici e strategici (CREPS) dell’Università di Yaoundé II), Femmes, politique et société au 
Cameroun; Malika Hamidi, (Esperta del femminismo musulmano in Europa, Docente alla Libera 
Università di Bruxelles e ricercatrice all’Università Saint Louis), Le féminisme musulman en 
Europe; Nathalie Becquart, (Religiosa, Sottosegretaria della Segreteria generale del Sinodo), Les 
femmes dans la vie et la mission de l’Église catholique. I vari interventi possono essere ascoltati 
al seguente collegamento https://www.youtube.com/watch?v=QMd5tXJOu3M  
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1. Il dibattito sulla condizione della donna tra riforma e 
secolarizzazione 

 
Michele Brignone e Chiara Pellegrino 

 

1.1 Femminismi arabi: un secolo di battaglie 
 
Nella maggior parte degli Stati musulmani, la condizione femminile continua a 
dipendere dai Codici dello statuto personale, che hanno recepito e integrato, seppure in 
misura diversa secondo i Paesi, le norme previste dalla giurisprudenza islamica classica, 
finendo per codificare e legittimare un rapporto gerarchico tra i due sessi fondato sulla 
subordinazione della donna. Questo stato di cose è da decenni al centro delle 
rivendicazioni femministe. I movimenti per i diritti delle donne contestano le 
interpretazioni che attribuiscono a queste ultime un ruolo subalterno e la persistenza di 
concezioni premoderne nelle legislazioni statuali. 
Nel mondo musulmano, e in particolare in quello arabo, i femminismi hanno una storia 
ormai secolare. Si sono sviluppati infatti nei primi anni del Novecento a partire da Paesi 
come l’Egitto, la Siria, il Libano, l’Iraq, il Marocco e la Tunisia, parallelamente ai 
femminismi sorti nello stesso periodo in Occidente. In realtà, i primi a sollevare il tema 
furono alcuni teologi e intellettuali riformisti dell’epoca della Nahda, il movimento 
politico e culturale di rinascita araba sviluppatosi lungo tutto l’Ottocento e fino al primo 
quarto del Novecento. All’epoca, tre figure in particolare si fecero promotrici di un 
miglioramento della condizione femminile: l’imam egiziano Rifa‘a al-Tahtawi (1801-1873), 
sostenitore dell’istruzione anche per le donne; il giurista e intellettuale Qasim Amin 
(1863-1908), egiziano anche lui e autore di due importanti opere sullo statuto della donna 
nelle società musulmane, La liberazione della donna (1899) e La donna nuova (1900), e 
il teologo tunisino Tahar Haddad (1899-1935), il primo a sollevare la questione della parità 
tra uomo e donna nel diritto successorio e a proporre un’esegesi egualitaria dei Testi 
sacri dell’islam, che superasse l’idea della subordinazione femminile e tenesse conto 
della partecipazione attiva delle donne nella società moderna. Le tesi di questi 
intellettuali sarebbero state riprese e dibattute da donne per lo più dell’aristocrazia e 
della borghesia delle grandi capitali arabe del tempo. Per limitarci all’Egitto, Paese 
precursore di molte tendenze che si sarebbero poi manifestate in tutto il mondo arabo-
musulmano, Huda Shaarawi, Malak Hifni Nasif e Nabawiyya Musa crearono negli anni 
Venti il primo nucleo di un movimento femminista locale1.  

 
1 Sull’evoluzione del femminismo nel mondo arabo si veda Leïla Tauil, Féminismes arabes: un 
siècle de combat, L’Harmattan, Paris 2018.  
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Nei decenni successivi, la lotta per la parità di genere divenne parte di una battaglia più 
ampia, che includeva l’indipendenza dalle potenze coloniali, per arrivare alla giustizia 
sociale, la democrazia e il pluralismo durante le Primavere arabe.   
Oggi, i problemi legati alla condizione femminile sono trasversali a tutto il mondo 
musulmano, dal Nord Africa, al Medio Oriente, fino al Sud-Est asiatico, e hanno dato vita 
a una pluralità di movimenti femministi. Accomunati dall’obiettivo di migliorare la 
condizione della donna, divergono sul suo significato e sui mezzi per realizzarlo. 
Esaminando le loro rivendicazioni e i principi su cui essi fondano le loro istanze emerge 
un quadro molto diversificato, all’interno del quale è tuttavia possibile delineare due 
grandi tendenze, per quanto non sempre così chiaramente distinte.  
Da un lato, si collocano le “femministe laiche”, che invocano il superamento delle 
concezioni patriarcali e delle discriminazioni ai danni delle donne sulla base di una 
secolarizzazione del diritto e dell’universalità dei diritti dell’uomo e dei valori della 
modernità europea. Oggi, il loro principale riferimento giuridico è la Convenzione per 
l’eliminazione di tutte le forme di discriminazione contro le donne (CEDAW), adottata 
nel 1979 dall’Assemblea generale delle Nazioni Unite e considerata uno dei più 
importanti strumenti internazionali in materia. La CEDAW è stata peraltro ratificata da 
diversi Stati musulmani, senza però trovare un’effettiva applicazione. In molti casi, i suoi 
principi vengono menzionati all’interno delle Costituzioni, ma non sono recepiti negli 
Statuti personali e nei Codici della famiglia che regolano le relazioni tra i due sessi. 
Questo scollamento è piuttosto evidente nei Paesi che dopo la Primavera araba hanno 
promulgato delle nuove Costituzioni, come il Marocco e la Tunisia. In entrambi i casi, le 
nuove Leggi fondamentali hanno recepito alcuni principi internazionali, mentre i vecchi 
Statuti e Codici, che nel loro impianto risalgono agli anni dell’indipendenza, anche se nel 
tempo hanno subito degli emendamenti, s’ispirano ai principi della giurisprudenza 
islamica classica.  
Radicato nel femminismo liberale della prima metà del Novecento, il femminismo laico 
annovera tra le sue pioniere alcune figure di grande spicco, come la già citata Huda 
Shaarawi (m. 1947), famosa per essersi tolta il velo mentre usciva dalla stazione del Cairo, 
di ritorno dal congresso femminista di Roma del 1923, l’attivista tunisina Bchira Ben Mrad 
(m. 1993), le marocchine Malika El Fassi (m. 2007) – unica donna tra i firmatari del 
manifesto per l’indipendenza del Marocco presentata alle autorità coloniali francesi nel 
1944 –, Fatima Mernissi (m. 2015), scrittrice e sociologa dell’Università Mohammad V di 
Rabat, e Assia Djebar, prima scrittrice magrebina a essere eletta all’Académie Française. 
Oggi, questa tradizione è rappresentata per esempio dalla generazione delle riformiste 
tunisine, come Henda Hendoud, che dopo la rivoluzione dei Gelsomini del 2011 hanno 
chiesto la riforma del Codice dello Statuto personale; o dalle militanti marocchine 
impegnate nel processo di riforma del Codice della famiglia, tra cui Fedwa Misk e 
Nouzha Guessous, e naturalmente dalle iraniane, come Mehrangiz Kar, Bahareh 
Hedayat e Noushin Ahmadi Khorasani. 
Accanto al femminismo laico è andato sviluppandosi un “femminismo islamico”. Già 
nella prima metà del Novecento, alcune figure significative del femminismo arabo 
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avevano infatti preso le distanze da alcuni gesti delle loro compagne liberali. Malak Hifni 
Nasif, che pure era una fautrice convinta dell’istruzione femminile e un’oppositrice della 
poligamia, era per esempio contraria alla rimozione del velo promossa dalla 
connazionale Huda Shaarawi e credeva in una conciliazione tra valori occidentali e 
tradizione islamica.  
Tuttavia, è solo nel corso degli anni ’70, nel contesto dell’ascesa dei movimenti islamisti, 
che si sviluppa un vero e proprio femminismo islamico. Nato in Iran in ambito 
accademico e poi diffusosi in tutto il mondo musulmano, questo movimento è 
femminista nelle sue aspirazioni e richieste, ma islamico nel suo linguaggio e nelle fonti 
di legittimità. Le femministe islamiche ritengono infatti che non sia l’islam in sé a 
impedire l’emancipazione femminile, quanto le interpretazioni religiose che si sono 
affermate nel corso dei secoli e che hanno finito per perpetuare la subordinazione sociale 
e giuridica delle donne agli uomini. Il loro obiettivo non è dunque la secolarizzazione 
della società, ma la riforma dei sistemi giuridici contemporanei a partire da una nuova 
ermeneutica dei Testi sacri dell’islam, il Corano e la Sunna. 
 

1.2 I volti del femminismo islamico 
 
Per quanto il femminismo islamico sia diventato in pochi anni un fenomeno globale, 
ispirato e guidato dagli stessi principi, esso non ha un programma comune. Si dirama 
piuttosto in una varietà di movimenti prodotti localmente e che affrontano questioni che 
sono rilevanti per le donne di un determinato contesto. Pertanto, le priorità delle 
femministe islamiche che vivono in Occidente non sono le stesse delle femministe che 
vivono in un Paese musulmano.   
Oggi il femminismo islamico è specialmente rappresentato da figure come Asma 
Lamrabet, Ziba Mir-Hosseini, Malika Hamidi e Amina Wadud, che per le loro posizioni 
hanno acquisito una certa notorietà internazionale. Lamrabet, intellettuale di origine 
marocchina, è stata tra le prime ad affermare la necessità di un approccio riformista alle 
Scritture circa il tema delle donne e dei rapporti tra i sessi. Dal 2011 al 2018 ha diretto il 
“Centro di Studi femminili nell’islam” della Lega degli Ulema (Rābitat al-‘ulamā’) di 
Rabat, da cui però è stata costretta a dimettersi per aver preso pubblicamente posizione 
a favore della parità tra uomo e donna nel diritto ereditario, tema di cui si parlerà più 
approfonditamente nel prossimo capitolo. Un’altra figura, meno nota a livello 
internazionale, ma molto influente nel dibattito pubblico marocchino è Aicha El Hajjami, 
una giurista-teologa che insegna all’Università di Marrakech. Nel 2004, durante il mese 
di Ramadan, ha animato un “forum religioso” alla presenza di re Muhammad VI, 
trasmesso anche dalla tv nazionale e incentrato sull’“Ijtihad [lo sforzo interpretativo] nella 
questione femminile”, che metteva a tema la condizione delle donne nel Regno e lodava 
la riforma del Codice della famiglia promossa in quello stesso anno dal re. Insieme ad 
Asma Lamrabet, El Hajjami fa parte delle 100 personalità marocchine che nel 2018 hanno 
firmato la petizione contro la disuguaglianza tra uomo e donna nel diritto successorio.     
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Nel mondo anglosassone e nel Sud-Est asiatico hanno invece fatto scuola Ziba Mir-
Hosseini e Amina Wadud. Di origini iraniane, Ziba Mir-Hosseini è un’antropologa del 
diritto e membro fondatore di Musawah, movimento mondiale per l’uguaglianza e la 
giustizia nella famiglia musulmana, con sede in Malesia. Fondata nel 2007 nell’ambito 
dell’organizzazione Sisters in islam, anch’essa con sede in Malesia, Musawah, il cui nome 
in arabo significa proprio “uguaglianza”, ha elaborato il Framework for Action 
(“Piattaforma d’azione”), un programma che ha inserito la rivendicazione della parità tra 
uomo e donna in una cornice che è allo stesso tempo islamica e legata ai diritti umani. 
Lavorando all’interno del pensiero giuridico islamico, il movimento cerca di decostruire 
le disposizioni patriarcali del fiqh, la giurisprudenza classica, rispetto alle relazioni di 
genere.  
Amina Wadud è un’afroamericana convertitasi all’islam negli anni ’70, e che da allora 
unisce impegno accademico e attivismo. Wadud ha teorizzato un nuovo metodo 
esegetico, la lettura di genere dei Testi sacri2, che prevede «l’uso del genere come 
categoria di analisi per determinare la misura in cui i testi partecipano alla definizione 
delle norme patriarcali del loro tempo o invece traducono queste norme per scopi più 
universali, spirituali e fondati sulla giustizia»3. “Lady imam”, come lei stessa si definisce4, 
ha sviluppato anche un’ampia riflessione sulla possibilità per le donne di esercitare 
l’imamato, contestando l’interpretazione classica secondo cui la funzione di guidare la 
preghiera sarebbe una prerogativa esclusivamente maschile. Wadud ritiene che il 
Corano non contenga indicazioni in questo senso, e che tutti gli argomenti addotti 
contro l’imamato delle donne siano costruzioni elaborate da uomini che, come tali, 
possono essere decostruite5. In forza di questa lettura, Amina Wadud è stata la prima 
donna ad aver guidato la preghiera del venerdì a New York nel 2005. La sua 
interpretazione dell’imamato femminile ha suscitato molte controversie anche tra le 
stesse femministe islamiche attive primariamente nei Paesi islamici, dove la preghiera 
guidata dalle donne non è considerata una priorità, mentre in Occidente ha contribuito 
ad alimentare una corrente femminista islamica più radicale, sensibile a questo tema. 
Nell’ultimo decennio, in diversi Paesi europei è infatti comparso un numero significativo 
di moschee guidate da donne, tra cui la Inclusive Mosque Initiative a Londra, la Moschea 
aperta in Svizzera, la Moschea Mariam in Danimarca, la Moschea Ibn Rushd-Goethe in 
Germania e la Moschea Fatima in Francia, solo per ricordarne alcune6.  
Per restare ancora in Europa, Malika Hamidi, nata in Francia e di origini algerine, è una 
figura importante della scena femminista islamica in Belgio, Paese in cui vive dal 1997. 
Impegnata nella costruzione di un’identità femminile islamica in Europa, dirige lo 

 
2 Questa prospettiva esegetica è stata teorizzata in Qur’an and Woman. Rereading the Sacred 
Text from a Woman’s Perspective, un testo fondante per gli studi di genere nell’islam. 
3 Senza le donne non si capisce il Corano, Conversazione con Amina Wadud, «Oasis», n. 30 (2019), 
p. 38. 
4 https://aminawadud.com/ 
5 Senza le donne non si capisce il Corano, p. 41.  
6 Jesper Petersen, I volti diversi del femminismo islamico in Europa, «Oasis», n. 30 (2019), p. 52-59. 
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European Muslim Network, un think thank con sede a Bruxelles, ed è portavoce del 
Gruppo internazionale di studio e riflessione sulla donna nell’islam (GIERFI), creato nel 
2008 a Barcellona. Come ha illustrato nel suo intervento alla conferenza organizzata da 
Oasis e al-Mowafaqa, Hamidi fonda il suo discorso sull’idea di «un islam che per sua 
natura ha liberato le donne»7. Promuove inoltre un femminismo “differenzialista”, che 
punta cioè alla parità tra uomo e donna ma nel rispetto della loro differenza biologica, 
mirando a superare l’idea per cui le donne dovrebbero negare le loro specificità per 
emanciparsi. Questo femminismo si oppone al femminismo egualitario o universalista, 
che invece vede nel sesso biologico una costruzione sociale e rifiuta il discorso sulla 
complementarità dei sessi, nel timore che questo possa giustificare e perpetuare una 
subordinazione femminile. Nel discorso di Hamidi, la famiglia assume un valore centrale 
e costituisce una priorità, anche se non esclusiva, delle donne, le quali sono però invitate 
a mantenere una presenza forte nello spazio pubblico. Importante anche il suo 
contributo sul tema del velo, che lei associa a un atto di fede e a un simbolo identitario, 
senza mai accostarlo alle nozioni di pudore e ordine morale, sulle quali si fonda invece il 
discorso delle autorità religiose conservatrici e degli islamisti.  
La diversità di vedute tra femministe laiche e femministe islamiche ha finito per 
generare una certa diffidenza tra le rappresentanti di queste due tendenze. Alle 
femministe laiche viene rimproverato di essere una mera estensione dei movimenti 
occidentali e di favorire perciò forme di colonizzazione culturale. Secondo le femministe 
islamiche, inoltre, il ricorso esclusivo alle convenzioni internazionali contribuisce a 
rendere le loro rivendicazioni un fenomeno “elitario”, capito e sostenuto dalle persone 
con un livello d’istruzione alto, ma scarsamente compreso e a volte addirittura respinto 
dalle classi popolari e nei contesti rurali, ancora fortemente legati alla tradizione. È vero, 
infatti, che nel mondo musulmano molti guardano con sospetto ai discorsi e ai concetti 
d’importazione occidentale, considerandoli estranei alla cultura autoctona.  
Le femministe islamiche incontrano invece una doppia resistenza. Da un lato, quella 
degli apparati religiosi e degli islamisti, che si proclamano gli unici veri interpreti 
dell’islam e della sharī‘a e guardano con sospetto al femminismo in generale, ma a 
quello islamico in particolare. Dall’altro, esse vengono accusate dalle femministe laiche 
di contribuire a re-islamizzare lo spazio pubblico, dal momento che attribuiscono un 
fondamento islamico alle loro rivendicazioni, e di basare il loro movimento «sulla stessa 
retorica islamista di un’identità islamica “onnicomprensiva”, nascondendo il carattere 
mutevole e poliedrico del concetto di “identità” sviluppato dalle scienze sociali»8. Per le 
militanti laiche, infatti, l’islam è in fondo un ostacolo nella lotta per l’uguaglianza, e quindi 
non può essere considerato una soluzione. 
 

 
7 Leïla Tauil, Les femmes dans les discours fréristes, salafistes et féministes islamiques. Une 
analyse des rapports de force genrés, Academia-L’Harmattan, Louvain-la-Neuve, p. 108. 
8 Leïla Tauil, Les femmes dans les discours fréristes, salafistes et féministes islamiques, p. 131.  
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1.3 All’origine della discriminazione femminile 
 
Come si è visto, mentre il femminismo laico tende a concepire l’emancipazione 
femminile anche nei termini di una liberazione dall’influenza della religione, puntando a 
una secolarizzazione del diritto e della società, le femministe islamiche affermano che 
l’islam è di per sé una forza emancipatrice, a patto che esso sia correttamente 
interpretato. In un suo libro sul tema, ad esempio, Asma Lamrabet elenca 17 questioni 
intorno alle quali si è cristallizzata una lettura maschilista della tradizione islamica che, 
travisando lo spirito originario del Corano, avrebbe finito per perpetuare una visione 
patriarcale della società9: tra queste vi sono la disparità tra uomo e donna nel diritto 
ereditario, la persistenza della poligamia, l’obbligo di indossare il velo, la prerogativa 
esclusivamente maschile di chiedere il divorzio (con l’eccezione di alcuni Paesi) e, più in 
generale, la sottomissione della donna all’uomo. Storicamente, queste disuguaglianze 
sono state ratificate dalla giurisprudenza classica, le cui interpretazioni sono poi confluite 
negli Statuti personali e nei Codici della famiglia in epoca contemporanea.  
Al centro del processo di rilettura delle fonti testuali promosso dalle femministe 
islamiche si trovano in particolare due concetti coranici, identificati come le basi 
dell’intera architettura del patriarcato: la qiwāma e la wilāya. La prima indica l’autorità 
del marito sulla moglie, mentre la seconda denota la tutela esercitata dai maschi della 
famiglia sulle femmine (per esempio i padri o i fratelli sulle figlie o sulle sorelle in caso di 
stipula dei contratti di matrimonio). Questi concetti, per come sono stati compresi nei 
secoli scorsi dai giuristi musulmani e tradotti in norme giuridiche, consacrano la 
sottomissione della donna all’uomo e continuano ancora oggi a svolgere un ruolo 
centrale nell’istituzionalizzare la disuguaglianza di genere nei Paesi musulmani. Parte 
del lavoro delle femministe islamiche consiste perciò nel decostruire le interpretazioni 
storiche di queste due nozioni e proporne di nuove.  
La qiwāma non si trova in quanto tale nel Corano, ma trae origine da un versetto (4,34) 
che afferma: 
 

Gli uomini sono preposti (qawwamūn) alle donne, perché Dio ha prescelto alcuni esseri 
sugli altri e perché essi donano dei loro beni per mantenerle. 

 
Questo versetto è al centro di un grande dibattito da molto tempo. Esso, infatti, è 
considerato la principale prova testuale a sostegno dell’autorità degli uomini sulle 
donne. La sua interpretazione, tuttavia, è evoluta nel tempo. Inizialmente era inteso 
come indicante la superiorità morale degli uomini – è la posizione del grande esegeta 
del IX secolo Tabari. Successivamente è stato compreso come il dovere di obbedienza 
della moglie al marito (dal XIII secolo) e in seguito è stato riferito alla preminenza 
dell’uomo sulla donna fondata sulla differenza biologica tra i due sessi (fine XIX secolo, 

 
9 Asma Lamrabet, Islam et femmes. Les questions qui fâchent, Éditions En Toutes lettres, 
Casablanca, 2017. 
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inizio del XX), fino ad arrivare all’interpretazione contemporanea, in cui la qiwāma è 
considerata perlopiù un concetto socio-culturale che indica un ordine prestabilito della 
natura divina, in cui le donne sono relegate allo spazio privato, mentre gli uomini hanno 
accesso allo spazio pubblico.  
Le femministe islamiche sostengono che, al di là delle sue varie declinazioni, il termine 
“qawwamūn” sia stato interpretato erroneamente nel senso di una particolare “autorità” 
maschile, quando in realtà nel contesto del versetto significherebbe soltanto “sostenere”, 
“provvedere”. Secondo la loro lettura, perciò, la qiwāma non prescrive una qualche forma 
di autorità del marito sulla moglie, ma il dovere del primo di provvedere ai bisogni della 
propria famiglia. Questa interpretazione avrebbe peraltro un valore puramente storico 
contingente, già invalidato dalla crescente presenza delle donne nello spazio pubblico e 
nel mondo del lavoro, un fenomeno da cui consegue che entrambi i coniugi provvedano 
al sostentamento del nucleo famigliare. Come sostiene Amsa Lamrabet, l’idea della 
superiorità di un coniuge sull’altro è un retaggio del passato, frutto del contesto 
patriarcale in cui è nata, che richiede di essere superata in un contesto come quello 
attuale nel quale le donne provvedono ai bisogni della famiglia tanto quanto gli uomini.    
Quanto al termine wilāya, esso compare nel versetto 18,44 del Corano, che recita 
 

Ché qui solo a Dio, la Verità, spetta il soccorrere (wilāya): Egli dà meglio di chiunque il 
compenso, Egli dà meglio di chiunque il successo.  

 
Secondo le femministe islamiche, nel versetto coranico in questione il termine wilāya si 
riferisce alla protezione di Dio sugli esseri umani, ma non in un senso che avalli l’autorità 
degli uomini sulle donne, come invece vuole l’interpretazione tradizionale del diritto 
islamico. Nei secoli, l’idea della tutela maschile è stata generalmente interpretata come 
un obbligo religioso, tant’è vero che ancora oggi essa è in vigore in molti Paesi islamici, 
seppure in misura diversa: in alcuni Stati questa tutela si esercita limitatamente alla 
stipula del contratto di matrimonio, mentre in altri, come in Iran, si estende a tutti gli 
ambiti della vita quotidiana delle donne, che devono chiedere il permesso al loro tutore 
(walī) anche per le cose più banali, come accedere alle cure o mettersi in viaggio. Alle 
autorità religiose e agli islamisti che difendono tale concezione, le femministe 
rispondono che la tutela giuridica maschile non è prevista espressamente dal Corano, 
ma è un prodotto della giurisprudenza islamica, che in quanto opera umana è 
suscettibile di revisione. A dimostrazione della loro tesi, esse citano la pluralità di 
interpretazioni giuridiche, talora contrastanti tra loro, dei termini walī e wilāya. La 
diversità d’interpretazione, che si spiega con l’assenza di un testo coranico dirimente, ha 
degli effetti pratici sulla vita delle musulmane. Per le scuole giuridiche malikita e shafiita, 
per esempio, un matrimonio è valido soltanto con il consenso del tutore, una condizione 
che invece non è ritenuta necessaria dalle scuole hanafita e, in misura minore, hanbalita. 
Per Asma Lamrabet, la wilāya non è quindi da intendersi nel senso di autorità maschile 
sulla donna, ma è l’atteggiamento di sostegno reciproco che dovrebbe prevalere tra le 
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persone in generale e nell’unione coniugale nello specifico, nello spirito del versetto 
coranico 9,71: 
 

Ma i credenti e le credenti sono l’un l’altro amici e fratelli, invitano ad atti lodevoli e gli atti 
biasimevoli sconsigliano […] 

 
Un altro aspetto problematico, cui si accennava sopra e che incide in gran parte dei 
sistemi giuridici dei Paesi a maggioranza musulmana, è la questione dell’eredità. Al 
versetto 11 della sura delle Donne (IV), il Corano stabilisce in maniera esplicita le quote 
ereditarie, attribuendo alle donne la metà di quelle cui hanno diritto gli uomini: 
 

Riguardo ai vostri figli Iddio vi raccomanda di lasciare al maschio la parte di due femmine. 
 
In origine questo versetto coranico deve essere apparso come rivoluzionario rispetto alla 
situazione delle tribù arabe prima dell’avvento dell’islam, quando le donne non avevano 
probabilmente diritto all’eredità. In seguito però la sua portata è stata depotenziata dalla 
persistenza di consuetudini tribali, che tendevano a escludere le donne dall’eredità in 
modo da preservare l’unità del patrimonio e soprattutto della terra. In epoca moderna, 
esso è diventato problematico per la ragione opposta, dal momento che impedisce il 
pieno riconoscimento della parità tra uomo e donna. Oggi le femministe islamiche ne 
chiedono pertanto un’interpretazione che tenga conto del contesto storico e sociale in 
cui esso è stato enunciato. In origine – questo è l’argomento – la ripartizione diseguale 
tra i fratelli e le sorelle fu un grande passo avanti rispetto all’esclusione delle donne 
dall’eredità ed era giustificata dalla responsabilità economica che gravava in modo 
prevalente sui maschi della famiglia. Attualmente, con l’ingresso delle donne nel mondo 
del lavoro, non è più questo il caso. La lettura femminista di questa norma coranica fa 
allora prevalere lo spirito sulla lettera, privilegiando il messaggio coranico di giustizia e 
uguaglianza rispetto all’applicazione letterale del versetto. Alla luce delle nuove realtà 
sociali, che vedono le donne sempre più attive e partecipi nello spazio pubblico, 
applicare alla lettera questa norma oggi costituirebbe, secondo l’esegesi femminista, un 
fattore d’ingiustizia ed equivarrebbe a tradire lo spirito ugualitario del Corano.  
 

1.4 Le istituzioni islamiche e la questione femminile: il caso al-Azhar  
 
Come accennato in precedenza, le rivendicazioni femministe si scontrano spesso con la 
visione e i pronunciamenti delle istituzioni islamiche. In realtà, queste ultime non hanno 
una posizione unanime sul ruolo e soprattutto dei diritti delle donne. Molto spesso, 
infatti, i loro orientamenti riflettono anche le decisioni politiche assunte dai governi dai 
quali ultimamente esse dipendono. Nel capitolo successivo si vedrà ad esempio come 
negli ultimi due decenni in Marocco gli ulema abbiano avuto la tendenza ad 
assecondare il percorso riformista promosso dalla Monarchia, anche se questo processo 
non è sempre stato privo di tensioni. In Arabia Saudita, il Consiglio dei Grandi Ulema, 
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principale organo religioso del Regno e custode dell’interpretazione wahhabita 
dell’Islam, ha sostenuto per anni il divieto per le donne di guidare l’automobile, ma non 
ha opposto alcuna resistenza quando nel 2017 la Monarchia ha messo fine a questo 
impedimento10.  
Un caso a parte è quello della moschea-università di al-Azhar, in Egitto. Come noto, si 
tratta di una delle più prestigiose istituzioni dell’islam sunnita. I pareri espressi dai vertici 
della moschea non sono vincolanti per i fedeli musulmani del mondo, ma la loro 
importanza trascende i confini egiziani. Inoltre, dopo la rivoluzione del 2011, la moschea 
è riuscita a smarcarsi parzialmente dalla tutela dello Stato. Il grande imam, infatti, non è 
più nominato e non può essere revocato dal Presidente della Repubblica, e questo gli dà 
un margine di manovra di cui non dispongono altre istituzioni islamiche. Tale situazione 
ha finito per creare tensioni ricorrenti tra il vertice della moschea e il capo dello Stato 
egiziano, anche in merito ad alcuni diritti delle donne. Negli ultimi anni, infine, la 
moschea ha adottato in generale una posizione mediana tra spinte riformiste e tutela 
della tradizione, con dei riflessi ambivalenti per quel che riguarda la condizione 
femminile. Per questi motivi, le posizioni di al-Azhar sono significative per capire gli 
orientamenti di molti ulema quando questi non siano troppo vincolati alle decisioni dei 
governi.  
In più di un’occasione il Grande Imam si è pronunciato a favore dei diritti delle donne e 
ha insistito sulla necessità di ripensare il ruolo e lo statuto della donna nelle società 
musulmane. Nel febbraio del 2022, il settimanale della moschea, Sawt al-Azhar (“La voce 
di al-Azhar”), ha anche dedicato un numero al rinnovamento auspicato dal grande imam 
in questo ambito11. Il documento sulla Fratellanza umana e la Pace mondiale, cofirmato 
dallo shaykh al-Tayyeb e da Papa Francesco nel 2019 afferma peraltro che 
 

È un’indispensabile necessità riconoscere il diritto della donna all’istruzione, al lavoro, 
all’esercizio dei propri diritti politici. Inoltre, si deve lavorare per liberarla dalle pressioni 
storiche e sociali contrarie ai principi della propria fede e della propria dignità. È necessario 
anche proteggerla dallo sfruttamento sessuale e dal trattarla come merce o mezzo di 
piacere o di guadagno economico. Per questo si devono interrompere tutte le pratiche 
disumane e i costumi volgari che umiliano la dignità della donna e lavorare per modificare 
le leggi che impediscono alle donne di godere pienamente dei propri diritti. 

 
Nel dicembre del 2022, dopo che i Talebani avevano sospeso l’accesso delle ragazze 
all’istruzione universitaria, il Grande Imam espresse in un messaggio il suo «forte 
rammarico per la decisione delle autorità afghane», affermando che essa «contraddice 
la sharī‘a». In quell’occasione al-Tayyeb ricordò le figure femminili che contribuirono alla 
tradizione e alla cultura islamica e concluse con due raccomandazioni. La prima era un 
invito a non credere che «il divieto d’istruzione femminile sia stabilito dall’Islam». 

 
10  Qarār tārīkhī yasmah li-l-nisā’ fī’l-Sa‘udiyya bi-qiyādat al-sayyāra, «al-Sharq al-Awsat», 29 
settembre 2017, https://tinyurl.com/49m83vbp  
11 Misr… Sawt al-Azhar tusdir ‘adadan khāssan ‘an al-tajdīd fī-qadāya al-mar’a, «Aljazeera», 13 
febbraio 2022, https://tinyurl.com/466dydxp  
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Quest’ultimo, al contrario, «impone a ogni musulmano e ogni musulmana di cercare il 
sapere». La seconda chiedeva alle autorità afghane di «tornare sui propri passi», ed era 
accompagnata da un duro monito sulle loro responsabilità: «Nel giorno del giudizio – 
scriveva al-Tayyeb – né il denaro, né il prestigio, né la politica varranno qualcosa»12. 
Qualche anno prima, tuttavia, i vertici di al-Azhar avevano bloccato una legge voluta dal 
Presidente Abdel Fattah al-Sisi per limitare la pratica del divorzio orale, un istituto che 
non prevede la registrazione scritta della fine dei matrimoni e risulta particolarmente 
svantaggioso per le donne. All’epoca, gli ulema del Cairo avevano emesso un 
comunicato nel quale si affermava che questo tipo di divorzio è attestato tra i musulmani 
sin dai tempi del Profeta ed invitavano perciò i legislatori a garantire i diritti della moglie 
e dei figli e ad adoperarsi per contrastare il fenomeno attraverso la cultura e l’educazione 
più che per via legislativa. 
Il Grande Imam è tornato sulla questione dello statuto della donna nella primavera del 
2023 nel corso della trasmissione televisiva che tiene ogni anno durante il mese di 
Ramadan per approfondire e illustrare al grande pubblico un argomento specifico 
dell’islam. Nel corso del programma, al-Tayyeb ha ribadito che uomo e donna hanno gli 
stessi diritti e doveri e godono della stessa dignità davanti a Dio. Ha riconosciuto che nel 
corso dei secoli consuetudini e tradizioni hanno inficiato tale parità, ma ha insistito, con 
toni spesso apologetici, sulla forza emancipatrice della sharī‘a islamica rispetto a 
qualsiasi altra legislazione o cultura precedente.  
Sui punti più controversi, l’Imam ha mantenuto una posizione mediana. Ha per esempio 
affermato che in passato la qiwāma è stata utilizzata per giustificare forme di 
discriminazione estranee alla sharī‘a, mentre un’interpretazione corretta dell’islam non 
può derogare al principio della pari dignità di uomo e donna. Tuttavia, secondo al-Tayyeb 
è impensabile che nella concretezza della vita la gestione della famiglia sia attribuita ai 
due coniugi in modo uguale, perché questo porterebbe alla distruzione della coppia. 
Infatti, «non si è mai visto nella storia uno Stato con due presidenti, due re o due 
governanti»13. Dal momento che questo compito non può essere ripartito tra figure 
diverse, è l’uomo a doversene far carico in forza delle sue caratteristiche fisiche e 

 
12 Michele Brignone, Al-Azhar ai Talebani: i vostri provvedimenti sulle studentesse sono contrari 
all’Islam, Fondazione Internazionale Oasis, 28 dicembre 2022, https://www.oasiscenter.eu/it/al-
azhar-ai-talebani-i-vostri-provvedimenti-sulle-studentesse-sono-contrari-islam  
13 Si veda https://www.youtube.com/watch?v=kINr6u7FVTE&list=PLznkin5eO9r53pB-
Tg6QJoa1ChupDd3Sk&index=21. Si tratta solo di uno dei tanti passaggi in cui le affermazioni del 
Grande Imam risultano molto approssimative dal punto di vista storico. Soprattutto nelle prime 
puntate del programma, nelle quali al-Tayyeb compara l’islam alle altre civiltà, si trovano infatti 
diverse imprecisioni. Per fare solo un esempio, l’Imam menziona come verità storica le 
conclusioni del Concilio di Mâcon del 585 secondo le quali le donne sarebbero prive di un’anima. 
Si tratta di una leggenda, come si può verificare consultando la letteratura specialistica (Si veda 
per esempio Michael Nolan, The Mysterious Affair at Mâcon: The Bishops and the Souls of 
Women, «Nes Blackfriars», vol. 74, n. 876, novembre 1993) o anche solo una pagina di Wikipedia 
 (https://fr.wikipedia.org/wiki/L%C3%A9gende_du_concile_de_M%C3%A2con). 
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https://www.youtube.com/watch?v=kINr6u7FVTE&list=PLznkin5eO9r53pB-Tg6QJoa1ChupDd3Sk&index=21
https://fr.wikipedia.org/wiki/L%C3%A9gende_du_concile_de_M%C3%A2con
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psichiche. In questo modo, il primato maschile è negato in via teorica, ma riappare in 
forma pratica.  
Come si può notare da questa rapida rassegna, le istituzioni islamiche non sono 
insensibili alla questione della valorizzazione della donna, e soprattutto non ignorano i 
cambiamenti occorsi anche nelle società musulmane in questo ambito. Tuttavia, la loro 
azione ha dei limiti fissati dalla legge religiosa. Se da un lato la sharī‘a può effettivamente 
mettere in discussione norme e valori che attengono più alla consuetudine e alla 
tradizione che alla lettera dei testi fondativi dell’islam, dall’altro essa disciplina in modo 
piuttosto puntuale proprio l’ambito del matrimonio e della famiglia, che anzi è diventato 
l’ultimo baluardo della giurisprudenza islamica in molti Paesi musulmani, dal momento 
che altre materie sono ampiamente regolate dal diritto positivo. 
Un caso paradigmatico in questo senso è quello del diritto successorio, su cui avremo 
modo di tornare anche nel capitolo successivo. Nel 2017 la moschea di al-Azhar si è per 
esempio opposta al disegno di legge dell’allora Presidente tunisino Beji Caid Essebsi che 
puntava a superare la disparità tra uomo e donne nell’assegnazione delle quote 
ereditarie, e ha affermato che la norma coranica è esplicita al riguardo e non consente 
interpretazioni alternative.  
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2. Il laboratorio marocchino 
 

Chiara Pellegrino 
 

2.1 Le riforme della Mudawwana 
 
I fermenti e i processi descritti nel primo capitolo hanno trovato un terreno 
particolarmente fertile in Marocco. Nel regno nordafricano, l’azione di militanti e 
associazioni femministe ha infatti inciso anche sul sistema giuridico e nell’ultimo anno 
si è tornati a discutere della riforma della Mudawwana, il codice che regola il diritto della 
famiglia.  
Promulgato da re Muhammad V nel 1958, il Codice è stato sottoposto due volte a 
revisione, nel 1993 e nel 2004. Il testo del ’58, nato sulla scorta del processo di 
modernizzazione del sistema giuridico avviato dal Marocco dopo il conseguimento 
dell’indipendenza, mirava a superare il diritto consuetudinario berbero e si prefiggeva di 
conciliare i principi della legge islamica con le esigenze di una società in via di 
modernizzazione. Effettivamente esso segnò un’evoluzione dei diritti delle donne: 
fissava l’età minima per il matrimonio (15 anni per le ragazze, 18 per i ragazzi) e 
introduceva un seppure limitato diritto al divorzio per le donne, ma allo stesso tempo 
istituzionalizzava la poligamia e il ripudio. Fortemente ispirato al diritto malikita, la 
dottrina giuridica ufficiale del Marocco, il codice era considerato quasi alla stregua di un 
testo sacro, ciò che limitava le possibilità di riformarlo. L’emendamento del ’93, emanato 
durante il regno di Hassan II in risposta a una grande mobilitazione della società civile e 
alla raccolta di un milione di firme, aboliva il matrimonio forzato, rendeva più difficile 
praticare la poligamia e il ripudio e stabiliva l’obbligo del divorzio giudiziale. Anche la 
nuova versione, tuttavia, restava ancora saldamente ancorata nella tradizione malikita e 
perpetuava la concezione patriarcale dei rapporti tra uomo e donna che era alla base del 
Codice del ’58.  
A segnare un cambio di passo più marcato è stata la riforma del 2004. Sostenuta da re 
Muhammad VI in risposta a una nuova richiesta della società civile, essa riconosceva alle 
donne il diritto di scegliere liberamente il marito senza dipendere dall’autorizzazione di 
un tutore, consentiva loro di chiedere il divorzio, aboliva il dovere di obbedienza al marito, 
poneva la famiglia sotto la responsabilità congiunta dei coniugi, e istituiva dei tribunali 
secolari incaricati di dirimere le questioni famigliari, in precedenza prese in carico dagli 
adoul, i notai incaricati di dirigere atti legali nell’ambito della legge religiosa. La 
Mudawwana del 2004 ha però lasciato immutate alcune norme, di cui oggi le 
femministe marocchine e, in generale, i difensori dei diritti delle donne chiedono il 
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superamento, come la disparità tra uomo e donna nel diritto successorio, la persistenza 
della poligamia e del matrimonio dei minori1.  
Come già era avvenuto nei primi anni 2000, anche questa volta il re si è fatto interprete 
di questi appelli e lo scorso settembre ha incaricato il capo del governo Aziz Akhannouch 
di avviare un nuovo processo di revisione della Mudawwana. Tale processo prevedeva 
una serie di consultazioni preliminari che hanno coinvolto il Consiglio nazionale dei diritti 
dell’uomo, il Consiglio superiore degli ulema, l’Autorità governativa per la solidarietà, 
l’inclusione sociale e la famiglia, 1500 tra associazioni e organizzazioni della società civile 
marocchina, alcuni studiosi ed esperti di diritto e, più limitatamente, i partiti politici. Il 30 
marzo del 2024 la commissione incaricata di preparare la riforma ha presentato una 
proposta al capo del governo, che l’ha a sua volta sottoposta al re. Nei prossimi mesi il 
testo approvato dal re sarà sottoposto al voto del Parlamento.  
Un aspetto che merita di essere rilevato è la composizione della commissione. A 
differenza di quella istituita nel 2004, che comprendeva 15 membri, la metà dei quali 
rappresentanti del ministero degli Affari religiosi (Habous), l’attuale commissione è 
formata da sei membri, di cui un solo rappresentante delle istituzioni religiose, due 
donne e tre giuristi (il Ministro della Giustizia, il Presidente del Consiglio superiore della 
magistratura e il Procuratore generale).  
Le linee guida che devono orientare il lavoro della commissione sono state indicate da 
re Muhammad VI nel discorso pronunciato il 30 luglio 2022 in occasione del 23° 
anniversario della festa del Trono: «Noi desideriamo che la revisione avvenga nel quadro 
delle finalità della sharī‘a e delle specificità della società marocchina, si fondi sulle virtù 
della moderazione, dello sforzo d’interpretazione aperto, della consultazione e del 
dialogo, e con il coinvolgimento di tutte le istituzioni». Il re aveva anche insistito sulla 
necessità di preservare le norme previste dal Corano, sul rispetto delle quali è chiamato 
a vigilare in qualità di Comandante dei Credenti (Amīr al-mu’minīn) – titolo impiegato 
dai musulmani per designare i primi successori di Muhammad e di cui storicamente si 
fregia il re del Marocco: «Non posso autorizzare ciò che Dio ha proibito, né proibire ciò 
che l’Altissimo ha reso lecito, in particolare gli aspetti sui quali il testo coranico è chiaro», 
ha dichiarato il re nel suo discorso, facendo evidentemente riferimento ad alcune 
questioni sulle quali i Testi sacri sono dirimenti.  
L’obbiettivo di questa riforma è adattare la Mudawwana all’evoluzione della società 
marocchina e allineare il diritto di famiglia alla Costituzione e alle convenzioni 
internazionali sottoscritte negli anni dal Paese africano, tra cui la Convenzione 
sull’eliminazione di ogni forma di discriminazione della donna (CEDAW), ratificata dal 
Marocco nel 1980, e la Convenzione sui diritti del fanciullo, sottoscritta nel 1993. Molte 
disposizioni presenti nel Codice si fondano infatti sui principi della giurisprudenza 
islamica malikita e confliggono con il principio di uguaglianza tra uomo e donna sanciti 

 
1 Sulla riforma del 2004 si veda Bérénice Murgue, La Moudawana : les dessous d’une réforme 
sans précédent, «Les cahiers de l’Orient», n. 102 (2011), pp. 15-29. 
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dall’articolo 19 della Costituzione del Regno e dalle convenzioni internazionali firmate da 
Rabat.  
Le principali questioni al vaglio della commissione sono il diritto successorio, la 
poligamia, il matrimonio dei minori e la custodia dei figli. Questi temi erano già stati 
parzialmente affrontati dalla riforma del 2004, che aveva effettivamente apportato un 
miglioramento, ma gli ultimi vent’anni hanno fatto emergere diverse criticità derivanti 
dallo scollamento tra le norme codificate nella Mudawwana e la realtà sociale.  
 

2.2 I nodi della riforma 
 
In materia di eredità, l’attuale Codice marocchino applica la norma coranica che 
stabilisce in maniera esplicita le quote ereditarie, attribuendo alle donne la metà di 
quelle cui hanno diritto gli uomini (Cor. 4,11-12), con una conseguente disparità di 
trattamento tra i sessi. Essendo fondato su una disposizione coranica chiara e dirimente, 
il diritto successorio è molto difficile da riformare ed è anche uno dei temi sui quali il 
dibattito è più polarizzato. La riforma del 2004 non aveva toccato il diritto ereditario, 
ritenuto immutabile proprio per il carattere sacro che gli deriva dalla norma coranica. A 
questa discriminazione di genere se ne aggiunge un’altra: l’articolo 332 del Codice vieta 
ai musulmani di ereditare dai non musulmani (e viceversa), anche se si tratti dei 
discendenti o del congiunto. È vero però che la Mudawwana del 2004 aveva fatto una 
piccola concessione sui regimi patrimoniali, introducendo per la prima volta il regime di 
comunione dei beni tra i coniugi.  
Il nodo nell’eredità non riguarda solo il Marocco, ma tocca gran parte dei Paesi 
musulmani. La Tunisia, altro Paese in cui le associazioni femministe sono storicamente 
molto attive, ha conosciuto un dibattito simile dopo la Rivoluzione dei Gelsomini. Come 
si è visto nel capitolo precedente, nel 2017, l’allora Presidente Béji Caid Essebsi aveva 
sollevato il tema della contraddizione tra le norme previste dal Codice dello Statuto 
Personale emanato nel 1956 da Habib Bourguiba, e tuttora in vigore, e le convenzioni 
internazionali sottoscritte dal Paese. Proprio in merito al diritto successorio, Essebsi 
aveva avanzato una proposta di legge che avrebbe dovuto garantire la parità dei diritti 
tra i due sessi. La proposta però si arenò in parlamento e il dibattito sulla riforma 
dell’eredità è stato interrotto definitivamente dal nuovo Presidente Kais Saied, il quale 
ha più volte ribadito che il Corano è chiaro in materia.  
In Marocco, un altro aspetto su cui la commissione è chiamata a esprimersi è la parità 
tra marito e moglie all’interno della famiglia. Su questo aspetto la Mudawwana del 2004 
aveva già compiuto dei passi in avanti, ponendo la famiglia sotto la responsabilità 
congiunta dei due coniugi e superando l’antico principio patriarcale per cui la donna 
doveva al marito obbedienza in cambio del mantenimento. Il testo del 2004 ha inoltre 
proibito i matrimoni di minori e innalzato l’età del matrimonio a 18 anni per le ragazze e 
i ragazzi ma, al tempo stesso, ha consentito al giudice di derogare a questa norma senza 
però stabilire le circostanze precise che consentono la dispensa e lasciando quindi ampia 
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discrezionalità al pubblico ufficiale. Questo limbo legislativo, unito alla possibilità di 
trascrivere anche i matrimoni consuetudinari, suggellati dalla semplice lettura di una 
sura coranica, ha favorito la proliferazione di matrimoni di minori (nel 2018 sono stati oltre 
40.000) e della poligamia. Questo fenomeno apre inoltre una riflessione sul livello di 
consapevolezza dei minori e sull’effettiva validità dei loro matrimoni, visto che l’articolo 
4 del Codice della Famiglia definisce l’istituzione del matrimonio un patto stipulato con 
il consenso di entrambi i coniugi.  
La poligamia è un tema altrettanto spinoso. La riforma del Codice della Famiglia del 
2004, così come già quella del 1993, l’avevano limitata ma non abolita. Nonostante la 
poligamia sia ora subordinata all’autorizzazione della prima moglie e l’articolo 41 della 
Mudawwana stabilisca i casi in cui il tribunale non può concederla – nel caso, per 
esempio, in cui il richiedente non disponga dei mezzi necessari per provvedere a 
entrambe le famiglie – tra il 2017 e il 2021 sono state presentate più di 20.000 richieste di 
autorizzazione di seconde nozze.  
Altri aspetti che rimangono problematici sono il divieto fatto alle donne musulmane di 
sposare un non musulmano, sancito dall’articolo 39 del Codice, e l’obbligo di chiedere 
l’autorizzazione alla Corte d’appello, stabilito dall’articolo 65, per le musulmane che 
vogliano sposare un convertito all’islam.  
Inoltre, la corresponsabilità dei coniugi nella gestione della famiglia è rimasta un 
principio teorico. L’articolo 63 prevede che in caso di divorzio la tutela legale del figlio sia 
conferita esclusivamente al padre, mentre la custodia sia attribuita alla madre, con tutte 
le forti criticità che questa disposizione ha sulla gestione quotidiana dei figli. Le madri, 
infatti, devono avere l’autorizzazione dei padri per iscrivere i bambini a scuola, sottoporli 
a cure ospedaliere, fare loro un passaporto e farli viaggiare all’estero. Inoltre, l’articolo 175 
prevede che, in caso di seconde nozze, la madre perda la custodia del figlio dal 
compimento del settimo anno di età. Queste disposizioni contrastano però con la 
Convenzione delle Nazioni Unite sui diritti del fanciullo, sottoscritta dal Marocco nel 1993, 
e con l’articolo 19 della Costituzione marocchina, secondo la quale «l’uomo e la donna 
godono degli stessi diritti e libertà civili, politiche, economiche, sociali, culturali e 
ambientali». Nel Codice del 2004 la potestà genitoriale è fondata sulla logica islamica 
della complementarità dei sessi, anziché sul principio dell’uguaglianza affermata dal 
diritto internazionale, che insiste sul bisogno del bambino di intrattenere relazioni 
personali e di contatto diretto con entrambi i genitori (articolo 7 della Convenzione di 
New York). Attualmente, il diritto marocchino prevede che, in caso di divorzio, la co-
genitorialità venga interrotta, motivo che da molti anni spinge le femministe a 
denunciare la scarsa protezione dei diritti dei bambini. Peraltro, i tribunali secolari, 
preposti a dirimere i conflitti famigliari e creati in seguito alla riforma del 2004, 
continuano ad applicare i sistemi della vecchia scuola, concedendo troppo spesso 
deroghe al Codice e lasciando ai giudici ampi margini di discrezionalità. Tale 
discrezionalità è codificata dalla stessa Mudawwana, che all’articolo 400 rimanda «alle 
prescrizioni del rito malikita e/o alle conclusioni a cui giunge lo sforzo d’interpretazione 
giurisprudenziale per tutto ciò che non è espressamente enunciato nel Codice». Queste 
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dinamiche, unite al fattore economico, fanno sì che siano pochissime le madri che si 
rivolgono a tali tribunali.  
Un’altra questione da anni al centro di un grande dibattito è il riconoscimento dei 
bambini nati al di fuori del matrimonio. Anche in questo caso la Mudawwana riprende il 
principio della giurisprudenza classica per cui «la filiazione illegittima non produce alcun 
effetto di filiazione genitoriale legittima nei confronti del padre» (articolo 148). Pertanto 
il bambino nato da una relazione extra-coniugale non ha diritto a vedersi riconosciuto 
un legame di paternità né quindi all’eredità. Oltre a non tenere conto dell’interesse del 
bambino, questa disposizione contrasta con l’articolo 32 della Costituzione, secondo il 
quale «lo Stato si impegna a garantire attraverso la legge la protezione della famiglia sul 
piano giuridico, sociale ed economico […]. Garantisce altresì la protezione giuridica ed 
eguale considerazione sociale e morale a tutti i bambini, a prescindere dalla loro 
situazione famigliare». Infine, l’articolo 148 del Codice viola la Convenzione di New York, 
che proibisce espressamente le discriminazioni fondate sullo statuto giuridico dei 
genitori. La Mudawwana peraltro non prevede il ricorso al test del DNA come strumento 
per attribuire la paternità.  
 

2.3 Un cammino irto di ostacoli 
 
L’annuncio della riforma lo scorso settembre ha suscitato un grande dibattito tra 
conservatori e riformisti. I primi ritengono che l’islam offra già in sé sufficienti garanzie 
per le donne e che comunque gli unici autorizzati a elaborare una riforma siano gli 
ulema, sotto la guida del Comandante dei Credenti. I riformisti partono invece dal 
presupposto che la giurisprudenza islamica sia un’interpretazione umana del Corano e 
della Sunna e che, come tale, sia passibile di revisione al fine di adattarla ai bisogni della 
società contemporanea. 
I principali oppositori del progetto di revisione della Mudawwana sono gli islamisti, che 
considerano il diritto di famiglia l’ultimo bastione della tradizione e dei valori islamici. Già 
nel 2004, erano stati loro a opporsi più duramente ad alcune modifiche del codice. A 
febbraio 2023, qualche mese dopo il discorso del Trono e prima dell’annuncio ufficiale 
della riforma, il partito islamista marocchino Giustizia e Sviluppo (PJD) ha diffuso un 
comunicato2, firmato dal Segretario generale Abdelilah Benkirane, che condannava gli 
appelli alla parità uomo e donna nell’eredità in quanto contrari al Corano, e ricordava che 
l’islam non ammette interpretazioni in contrasto con quanto esplicitamente stabilito dal 
Testo Sacro. Il comunicato definiva inoltre gli appelli alla riforma «estranei alle 
convinzioni e alle aspettative reali della società musulmana marocchina», vedendovi «un 
passo pericoloso che mette a rischio il sistema della famiglia marocchina e la stabilità 

 
2 Partito della Giustizia e dello Sviluppo, Al-Da‘wa li-l musāwā fī-l irth khurūj ‘an al-ijmā‘ al-watanī 
wa-l-thawābit al-jāmi‘a li-l-umma [L’invito alla parità nel diritto successorio è un allontanamento 
dal consenso nazionale e dalle costanti che uniscono la comunità musulmana], 
https://urly.it/3aj1n.  
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nazionale». Il punto tre della dichiarazione collegava il dibattito sulla riforma 
«all’attuazione di un’agenda straniera» in violazione della sovranità nazionale. 
L’obbiettivo non dichiarato di questi dibattiti, continuava al punto 4, è «violare la sacralità 
del Testo coranico e distruggere il primato della sharī‘a». Il testo chiudeva con un appello 
rivolto alle istituzioni nazionali impegnate nel dibattito a realizzare una riforma coerente 
con l’identità e i valori islamici nazionali. 
Nei giri di consultazioni che si sono tenuti lo scorso autunno, il PJD è in effetti il partito 
che ha adottato la linea più conservatrice. Nella fattispecie, ha chiesto di mantenere 
invariate le norme che regolano l’eredità, la custodia e la tutela legale dei figli, il divieto 
di matrimonio tra una musulmana e un non musulmano, e l’articolo 400, mentre ha 
proposto di fissare a 15 anni l’età minima per i matrimoni di minori e di facilitare la pratica 
della poligamia. Altri partiti, soprattutto quelli di sinistra, come il Partito del Progresso e 
del Socialismo (PPS), l’Unione Socialista delle Forze Popolari (USFP) e l’Alleanza della 
Federazione di Sinistra (FGD), hanno invece avanzato proposte molto più coraggiose e 
in rottura con la Mudawwana del 2004, chiedendo per esempio la concessione della 
custodia dei figli alla madre anche in caso di seconde nozze, la co-tutela legale dei figli 
durante il matrimonio e anche in caso di divorzio, il divieto dei matrimoni di minori e 
della poligamia, l’eliminazione dell’articolo 400, la possibilità di effettuare il test del DNA 
per provare la paternità in caso di bambini nati al di fuori del matrimonio, la possibilità 
di stipulare matrimoni tra persone di fedi diverse. Sulla questione dell’eredità le posizioni 
tra questi partiti presentano alcune piccole differenze, ma la linea generale è dare la 
possibilità a tutti di ereditare tramite testamento. 
Nel marzo del 2024, inoltre, il PJD ha organizzato a Casablanca un Festival della riforma 
della Mudawwana, durante il quale Benkirane ha messo in guardia3 i partecipanti dai 
pericoli che si nascondono nella riforma del Codice. Il Segretario generale ha 
contrapposto i militanti del suo partito, definiti i «difensori del tempio religioso», a 
un’Europa i cui valori minaccerebbero la specificità e l’identità musulmana della società 
e dello Stato marocchini.   
 

[I riformisti] vogliono l’uguaglianza nell’eredità e il testamento. Ma che cos’è il testamento? 
È dividere il proprio denaro tra chi si vuole: il figlio, la figlia, il fratello, il padre, la madre, il 
gatto, la cagna […] Questo è ciò che accade in Europa. Tutto questo ci arriva dall’Europa. 
Ma guardate che cosa sta accadendo in Europa! Mentre io vi parlo c’è una tempesta 
attorno all’eredità di Johnny Hallyday, mentre io vi parlo c’è una tempesta attorno 
all’eredità di Alain Delon, che non è neppure morto. Se questa riforma passa, 
trascorreremo tutta la nostra vita nei tribunali. 

 
Concludendo il suo discorso, Benkirane ha invitato i sostenitori del movimento a tenersi 
pronti per organizzare «una marcia nazionale con la partecipazione di oltre un milione 
di persone». 
Più moderata invece è la posizione dell’altro movimento islamista, Giustizia e carità (al-
‘Adl wa-l-ihsan), il cui segretario generale Mohammed Abbadi si è detto contrario alla 

 
3 https://www.youtube.com/watch?v=NJiMywk2TSc.  
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riforma, ma ha utilizzato toni meno aggressivi e populisti, limitandosi a mettere in 
evidenza la centralità e la preminenza del riferimento islamico. 
Sul fronte opposto, le attiviste per i diritti delle donne contestano la cultura patriarcale 
egemonica, la persistenza di interpretazioni dei Testi sacri considerate retrograde e 
anacronistiche e l’uso che ne viene fatto per giustificare la preminenza dell’uomo sulla 
donna. Come ha affermato l’attivista marocchina Nouzha Guessous4 in occasione della 
conferenza organizzata dalla Fondazione Oasis a Rabat lo scorso marzo, «la maggior 
parte delle disposizioni della giurisprudenza islamica non sono più compatibili con la 
realtà odierna e i cambiamenti sopravvenuti nella società»5. Guessous ritiene che il diritto 
di famiglia sia «rimasto intrappolato nella chiusura dogmatica» per cui sarebbe 
impossibile derogare a una norma stabilita dal Corano e alle disposizioni della 
giurisprudenza islamica, per quanto quest’ultima sia il frutto di deduzioni umane legate 
ai contesti storici e al pensiero dei teologi che le hanno formulate nei secoli. L’attivista 
ritiene inoltre che l’ermeneutica del Corano dovrebbe far prevalere lo spirito sulla lettera, 
perché rimanere legati al significato letterale di un testo risalente a quattordici secoli fa 
rischia di penalizzare le società odierne e tradire lo spirito coranico.  
In questo senso, l’eredità è tra i casi più emblematici e citati dalle femministe. Come 
spiega Asma Lamrabet, la ripartizione disuguale dell’eredità tra i due sessi si spiegava 
alla luce del fatto che in passato sui mariti e/o i fratelli incombeva la responsabilità 
economica delle donne della famiglia, ma oggi non è più così6. Le statistiche nazionali 
mostrano infatti che il 20% delle famiglie sono sostentate totalmente o parzialmente 
dalle donne, mentre l’indagine condotta dall’Alto Commissariato alla Pianificazione ha 
rilevato come il 21% della ricchezza nazionale sia prodotta dalle donne inserite nel 
mercato del lavoro, una percentuale che sale al 40% se si aggiunge il tempo dedicato ai 
lavori domestici, e al 50% se questo tempo dovesse essere remunerato. Di fronte a questa 
nuova realtà le femministe marocchine ritengono che le letture coraniche che 
sostengono la superiorità intrinseca dell’uomo sulla donna siano paradossali in una 
società in evidente trasformazione.  
Le rivendicazioni delle femministe e dei difensori dei diritti delle donne in Marocco sono 
il segnale di una società civile in grande fermento. I prossimi mesi – la nuova versione 
della Mudawwana sarà approvata entro l’estate – ci diranno quanto re Muhammad VI è 
disposto a concedere e i reali rapporti di forza esistenti tra conservatori e riformisti. 
 

 
4 Nouzha Guessous è stata membro della Commissione reale incaricata della riforma del Codice 
della Famiglia nel 2004.  
5 Conferenza « Femmes, religions et sociétés : perspectives islamo-chrétiennes », Institut Al 
Mowafaqa, Rabat, 8 marzo 2024.  
6 Asma Lamrabet, Islam et femmes. Les questions qui fâchent, Éditions En Toutes lettres, 
Casablanca, 2017, p. 127. 
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3. Le donne nella repubblica islamica dell’Iran: diritti, 
rivendicazioni e relazioni con il potere politico 

 
Giorgia Perletta 

 
 
La condizione delle donne nella Repubblica Islamica dell’Iran è da decenni un tema 
ricorrente all’interno del dibattito internazionale. La diaspora iraniana ha assunto un 
ruolo importante nel sensibilizzare l’opinione pubblica mondiale sul tema dei diritti delle 
donne in Iran, mentre diverse agenzie internazionali si occupano di monitorare la 
condizione di avvocati, attiviste e giornaliste spesso perseguitate per la loro denuncia 
delle discriminazioni di genere che si consumano nel Paese. Per comprendere le 
sfaccettature di questo tema è necessario riflettere sulla complessità storica, politica e 
socio-culturale iraniana, che ha plasmato e definito il ruolo odierno delle donne nella vita 
pubblica del Paese. 
La condizione delle donne in Iran riflette due ordini di principi: quelli legali e giuridici, 
ovvero il modo in cui la legge assegna alla donna un particolare perimetro di azione nella 
vita pubblica del Paese, e quelli consuetudinari, che comprendono invece le tradizioni, i 
costumi e le usanze che attribuiscono doveri, compiti e aspettative alla componente 
femminile della società. Nel corso della storia moderna iraniana non sempre le prime 
sono state il riflesso delle seconde, e questo ha causato – e continua a causare ancora 
oggi – un profondo divario tra Stato e società.  
 

3.1 Una questione politica 
 
Un altro elemento utile per comprendere la condizione delle donne in Iran è il ruolo delle 
élite politiche. Nel corso del Novecento, infatti, la figura femminile è entrata all’interno di 
progetti di statalizzazione e centralizzazione del potere politico, tanto durante la 
monarchia Pahlavi (1925-1979), quanto durante l’attuale Repubblica Islamica. Reza Shah 
Pahlavi (1925-1941) immaginava uno Stato moderno basato, tra le altre cose, su un 
modello femminile secolarizzato. Da qui la direttiva kashf-e hijab (traducibile con il 
termine inglese di unveiling) del 1936, che vietava alle donne l’uso del velo islamico negli 
ambienti pubblici, considerato un ostacolo alla modernità. Più che sostenere un reale 
processo di emancipazione femminile, l’imposizione del codice di abbigliamento di 
stampo secolare (sia per gli uomini che per le donne) rifletteva l’ambizione di limitare il 
tradizionale potere della classe religiosa1. Questa imposizione era quindi strumentale al 

 
1 Hamideh Sedghi, Women and Politics in Iran: Veiling, Unveiling, and Reveiling, Cambridge 
University Press, New York 2007, p 65. 
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potere politico, dal momento che il ruolo e l’immagine pubblica della donna dovevano 
conformarsi all’idea di Stato moderno di Reza Shah.  
In questa fase storica, il velo islamico era considerato dallo Stato come un simbolo di 
arretratezza, ma il suo divieto non apportò reali miglioramenti per la condizione delle 
donne. Soprattutto le donne delle periferie urbane e delle zone rurali continuarono a 
rimanere ai margini della vita sociale e politica del Paese, e ad essere soggette a 
molteplici restrizioni, sia di natura giuridica che consuetudinaria. Sebbene infatti il 
sistema giuridico fosse stato modificato con l’integrazione di codici di stampo secolare, 
i religiosi esercitavano ancora una forte influenza sul diritto di famiglia, che di fatto 
investiva anche le questioni di genere regolando temi quali il matrimonio, l’eredità e la 
custodia dei figli. 
Nel corso degli anni ’60 e ’70, le donne conobbero un importante – seppur ancora relativo 
– miglioramento della propria condizione. Nel 1963 ottennero il diritto di voto, 
l’equiparazione del salario rispetto agli uomini e la possibilità di svolgere mansioni 
lavorative precedentemente appannaggio dei soli uomini. Nel 1967 fu introdotta la 
Legge sulla Protezione della Famiglia, con l’obiettivo di correggere alcune delle 
disuguaglianze di genere presenti nel diritto di famiglia islamico. Questa legge garantì 
alle donne il diritto al divorzio, precedentemente riservato solo agli uomini, e aumentò 
l’età minima per il matrimonio a 18 anni per le donne e 20 per gli uomini. Le decisioni 
sulla custodia dei figli furono trasferite ai tribunali, mentre furono imposte restrizioni alla 
pratica della poligamia.  
La maggioranza della popolazione femminile, tuttavia, non poté beneficiare di tali 
cambiamenti. Il profondo divario sociale tra ceti benestanti e subalterni, tra centro e 
periferie, tra realtà urbane e rurali, era evidente anche nella condizione delle donne. 
Furono soprattutto le donne dei ceti abbienti, dell’aristocrazia e dei circoli vicini alla 
famiglia reale a godere di un miglioramento del proprio status sociale. Il processo di 
modernizzazione avviato dalla dinastia Pahlavi si affiancò a un sistema politico 
autoritario, repressivo delle opposizioni politiche e del dissenso. È facile comprendere, 
quindi, come la contestazione popolare e intellettuale alla Monarchia si tradusse anche 
in una contestazione dei modelli secolari e occidentali che essa imponeva2. Molte donne 
non religiose iniziarono ad indossare il chador (il lungo velo nero che copre l’intero corpo 
ma lascia visibile il viso) in segno di dissenso rispetto alle politiche secolari imposte 
dall’alto.  
Le cause politiche, economiche e sociali che portarono alla rivoluzione del 1979 furono 
molteplici, e diverse furono le componenti della società, dei circoli intellettuali e dei 
movimenti politici che aderirono alle proteste di piazza nel biennio 1978-1979. Ad 
accomunare il variegato fronte rivoluzionario erano soprattutto le richieste di società 
equa, maggiori libertà politiche e individuali e giustizia sociale.  

 
2 A questo proposito è significativo il volume di Jalal Al Ahmad del 1962 dal titolo Gharbzadeghi 
(Westoxification), nel quale l’autore descrive l’Iran come intossicato dai modelli occidentali. 
Secondo il celebre intellettuale iraniano, l’imitazione di tali paradigmi esogeni avrebbe indebolito 
il Paese, che sembrava aver perso la propria identità. 
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3.2 Gli effetti della Rivoluzione del 1979 
 
Dopo la caduta di Mohammad Reza Pahlavi nel gennaio del 1979, gli islamisti riuscirono 
a insediarsi nelle principali istituzioni elettive e non elettive della neonata Repubblica 
Islamica. Nel primo biennio postrivoluzionario fu avviato – tra le altre cose – un processo 
di islamizzazione degli spazi pubblici e del sistema giuridico. Come conseguenza, ancora 
oggi le donne iraniane scontano un codice penale e un codice di famiglia 
particolarmente penalizzanti nei loro confronti, e sono soggette a discriminazioni 
sistematiche da parte dello Stato attraverso la magistratura. Quest’ultima istituzione, 
infatti, non è indipendente dal potere politico. I suoi rappresentanti sono nominati 
attraverso un processo gerarchico che vede al vertice la Guida Suprema.  
Prima della rivoluzione, l’Ayatollah Ruhollah Khomeini aveva dichiarato che «lo sciismo 
non esclude le donne dalla società, dà loro un status elevato»3, lasciando intendere il 
ruolo importante che le donne avrebbero rivestito nella società iraniana. Questo ruolo, 
però, sarebbe rientrato all’interno di un perimetro ben definito dai precetti religiosi e 
dall’interpretazione operata da parte dei giuristi che compongono la magistratura 
iraniana. Con la nascita della Repubblica Islamica, alle donne vennero applicate maggiori 
restrizioni sulle libertà individuali e alcune carriere professionali o cariche furono loro 
impedite, ad esempio la magistratura o la possibilità di diventare Presidente della 
Repubblica. Ma anche la separazione obbligatoria dei generi rese più difficile per le 
donne lo svolgimento di alcune professioni. 
All’indomani della rivoluzione, l’Ayatollah Khomeini annunciò che le donne impiegate 
nel settore pubblico avrebbero dovuto coprire il capo con il velo islamico. Anche questa, 
così come la legge di Reza Shah del ’36, non era altro che una misura politica per 
consolidare il potere degli islamisti, oltreché uno strumento di controllo dello Stato sul 
corpo femminile. La contestazione non tardò a manifestarsi, tanto che già l’8 marzo del 
1979 molte donne scesero in piazza a Teheran per protestare contro l’imminente legge 
sul velo obbligatorio. In quel momento, la battaglia per le libertà e per i diritti femminili 
non trovò sostegno o risonanza nelle altre forze rivoluzionarie. L’Iran era ancora un Paese 
profondamente diviso e in procinto di affrontare un periodo di transizione politica. La 
battaglia delle donne restò quindi in secondo piano. 
Nel 1982, nella ridefinizione del codice penale islamico fu inserito il controverso articolo 
638 all’interno del capitolo sui “Crimini contro la prudenza e la morale pubblica”. 
L’obbligo per le donne (sia quelle iraniane che quelle straniere sul suolo iraniano) di 
indossare il velo diventava così legge. Se per lo Stato questa misura era funzionale a 

 
3 Ruhollah Khomeini, The Position of Women from the Viewpoint of Imam Khomeini, trad. Juliana 
Shaw e Behrooz Arezoo, The Institute for Compilation and Publication of Imam Khomeini’s Works 
International Affairs Department, Teheran 2001, p. 32, consultabile su https://www.al-
islam.org/printpdf/book/export/html/15306.  
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consolidare i valori della Repubblica, e quindi di riflesso proteggere la legittimità delle 
élite, per molte donne fu invece una chiara violazione delle proprie libertà individuali. 
L’imposizione dall’alto di un codice di abbigliamento rifletteva un quadro più ampio di 
discriminazioni di genere e di limitazione dei diritti e delle libertà delle donne4. È 
importante sottolineare come queste restrizioni legislative si unissero a pratiche 
culturali, diffuse specialmente in contesti sociali rurali, che perpetuavano le 
discriminazioni di genere, favorendo per esempio matrimoni precoci, violenze 
domestiche e controllo da parte degli uomini sulle attività delle donne. 
Uno degli obiettivi del fronte islamista fu quello di garantire l’accesso universalizzato 
all’istruzione. Khomeini sosteneva l’importanza dell’istruzione e la diffusione capillare 
delle scuole soprattutto nei contesti rurali, anche al fine di invertire il processo di 
inurbamento. Le donne furono incoraggiate a studiare, tanto che il tasso di 
alfabetizzazione femminile per le ragazze tra i 15 e i 24 anni crebbe dal 42,3% del 1976 al 
98,9% nel 20225. Non è un caso che, ad oggi, i due terzi degli studenti universitari siano 
costituiti da donne.  
L’istruzione universale doveva rispondere alle esigenze politiche dello Stato. Khomeini 
ambiva a creare una società islamica esemplare, un modello per le comunità 
musulmane. All’interno di questa società l’istruzione rappresentava una componente 
fondamentale, benché rimanesse influenzata dalla classe politica6. Nel 1982, infatti, 
furono emendati i testi scolastici e i curriculum e le università rimasero chiuse per due 
anni al fine di epurare il personale accademico non in linea con i valori e gli ideali fondanti 
della Repubblica, un processo che prese il nome di Rivoluzione culturale. Oggi, 
nonostante le donne iraniane abbiano elevati livelli di istruzione, il tasso di occupazione 
femminile è sistematicamente inferiore a quello maschile. Ciò denota la permanenza di 
limiti giuridici e di resistenze culturali che continuano a ostacolare l’assunzione di un 
ruolo pubblico da parte delle donne, così come il pieno godimento dei loro diritti 
individuali.  
 

3.3 Il divario tra Stato e società 
 
Dalla seconda metà degli anni ’90, diversi fattori di politica interna hanno favorito 
la nascita di spazi di dibattito pubblico entro cui sono riuscite ad incanalarsi ed 
esprimersi le rivendicazioni femminili. Il Presidente riformista Mohammad 

 
4 Patricia J. Higgins, Women in the Islamic Republic of Iran: Legal, Social, and Ideological 
Changes, «Signs», vol. 10, n. 3 (1985), pp. 477-494. 
5 Literacy rate, youth female (% of females ages 15-24) - Iran, Islamic Rep., World Bank, 
consultabile su Literacy rate, youth female (% of females ages 15-24) - Iran, Islamic Rep. | Data 
(worldbank.org). 
6 Imam Khomeini’s Message to Heads of Education Departments, 1980, Al Islam.org, consultabile 
su Imam Khomeini's Message to Heads of Education Departments | Educational Revolution As 
Regarded by Imam Khomeini | Al-Islam.org. 
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Khatami (1997-2005) abbandonò gli eccessi rivoluzionari e comprese la necessità 
di mitigare gli aspetti più autoritari della Repubblica Islamica. Ad esempio, 
Khatami premeva per ridurre il potere invasivo e molto spesso arbitrario della 
magistratura e per garantire uno stato di diritto. A riporre grande fiducia nel 
progetto riformista erano soprattutto gli studenti universitari, la classe media 
urbana, le minoranze etniche e le donne7, molte delle quali iniziarono a 
rivendicare maggiori diritti e dignità. Diverse organizzazioni femministe 
attirarono l’attenzione sui diritti individuali violati e sulla limitata libertà di 
espressione, condannando inoltre le discriminazioni di genere e le misure 
restrittive nei confronti delle donne. La diffusione di nuove riviste e giornali diede 
risonanza a questo messaggio. Anche la figlia dell’ex Presidente pragmatico-
conservatore Hashemi Rafsanjani fondò la rivista Zan (“donna”) con lo scopo di 
affrontare le questioni di genere. Nonostante la crescente attenzione sia interna 
che internazionale, in quel periodo non si verificò un miglioramento significativo 
nel rispetto dei diritti femminili.  
Il divario tra Stato e società sulle questioni di genere iniziò a farsi più evidente a 
causa dei cambiamenti generazionali. L’Iran conobbe un’importante crescita 
demografica nel corso degli anni ’80, complice anche la narrazione governativa 
che incitava alla procreazione come dovere religioso. A metà degli anni ’90, l’età 
media della popolazione era di 18 anni. Questo dato aiuta a comprendere 
l’emergere di nuove richieste sociali da parte delle generazioni più giovani, ma 
anche il loro senso di estraniamento rispetto al periodo rivoluzionario, e di 
conseguenza di disaffezione rispetto agli ideali fondanti della repubblica. 
Nel giugno del 2006, un gruppo di attiviste lanciò la campagna “One million 
signature”, una raccolta firme volta a modificare le leggi discriminatorie nei 
confronti delle donne. La campagna servì anche a far luce sulle discriminazioni di 
genere che si consumavano tra le mura domestiche, come le violenze e molestie, 
i matrimoni precoci, il controllo e le limitazioni imposte alle donne, i problemi 
legati alla pratica della poligamia8. La risposta del governo fu tuttavia violenta. 
Molte delle attiviste furono arrestate dalle forze di sicurezza; altre condannate a 
lunghi anni di detenzione. Un’altra campagna che vide la luce in quegli anni fu la 
“Stop stoning forever”, che sosteneva l’abrogazione delle disposizioni del codice 
penale iraniano in materia di lapidazione. Non solo queste rivendicazioni erano 
rivolte al governo e alle sue istituzioni, ma anche ai riformisti religiosi, affinché 

 
7 Il dato deriva da una analisi dei risultati elettorali del 1997. Si veda Shaul Bakhash, Iran’s 
remarkable election, «Journal of Democracy», vol. 9, n. 1 (1998), pp. 80-94. 
8 Catherine Sameh, Discourses of equality, rights and Islam in the one million signatures 
campaign in Iran, in New Directions in Feminism and Human Rights, Routledge, London 2019, 
pp. 152-171. 
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aprissero un dibattito e una consapevolezza nuova sull’interpretazione coranica 
di questa pratica. 
La mobilitazione femminista e le diverse campagne non ebbero alcun un 
riscontro pratico immediato, ma sono state fondamentali per diffondere la 
consapevolezza dei diritti delle donne e delle libertà individuali alle nuove 
generazioni9. Allo stesso tempo, però, molti degli avvocati donna che hanno 
cercato di difendere le attiviste incarcerate o hanno chiesto per loro un giusto 
processo sono state e continuano a essere perseguitate dalle forze di polizia. Si 
può qui citare il noto caso – ma certamente non l’unico – dell’avvocato Nasrin 
Sotoudeh, che da anni si batte per i diritti delle donne venendo spesso arrestata 
e incarcerata con vari capi di accusa. 
La presidenza di Mahmud Ahmadinejad (2005-2013) irrigidì ulteriormente il 
controllo dello Stato sulle donne e sulla loro condotta negli spazi pubblici. Nel 
2005 fu istituita la cosiddetta “polizia morale” (Gasht-e ershad), una sezione delle 
forze militari iraniane insieme all’esercito regolare (artesh) e alle Guardie della 
Rivoluzione Islamica (sepah-e pasdaran). La polizia morale ha il compito di 
monitorare la corretta adesione al codice di abbigliamento islamico attraverso il 
pattugliamento nelle strade e, negli anni, ha acquisito un ruolo sempre più 
invasivo nella vita pubblica delle donne. Le ragazze “malvelate” (bad hijabi) sono 
spesso minacciate, molestate e arrestate, sottoposte ad abusi di potere e 
umiliazioni.  
Come osservato, la questione del velo obbligatorio è uno degli aspetti presenti 
nelle rivendicazioni femminili, ma non il principale, come invece viene spesso 
veicolato dai media occidentali. La mobilitazione delle donne in Iran è molto più 
profonda, articolata e complessa, e riguarda soprattutto le questioni legislative, 
l’applicazione arbitraria del diritto e le violazioni delle libertà individuali da parte 
dello Stato.  
 

3.4 Il movimento “donna, vita e libertà” 
 
A partire da settembre 2022, l’Iran è stato teatro di una lunga serie di proteste guidate 
da giovani donne. Questo movimento di protesta spontaneo e non organizzato è stato 
innescato dalla morte di Mahsa Jina Amini, una ventiduenne curda, uccisa mentre si 
trovava in stato di detenzione dopo essere stata arrestata dalla polizia morale perché 

 
9 Navid Pourmokhtari, Presence-as-Resistance: Feminist Activism and the Politics of Social 
Contestation in Iran, «Journal of International Women’s Studies», vol. 24, n. 7 (2022). 
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indossava in modo non conforme il velo islamico10. Le proteste, che hanno avuto origine 
nella cittadina curda di Saqez, si sono estese a più di 80 città in tutto il Paese, dove 
giovani ragazze tra i 15 e i 22 anni sono scese in piazza chiedendo lo smantellamento 
della polizia morale e la fine della Repubblica Islamica. Questi slogan anti-governativi 
non sono in realtà nuovi. Nei mesi precedenti la tragica morte di Amini, il governo 
guidato da Ebrahim Raisi aveva introdotto un nuovo regolamento chiamato “hijab e 
castità”, che imponeva una più rigida osservanza del codice di abbigliamento islamico. 
Anche in questo caso, le limitazioni imposte sulla popolazione femminile non sono altro 
che il riflesso di interessi politici delle élite al potere. Numerose donne avevano già 
cercato di sfidare la normativa camminando per le strade senza velo, dimostrando così 
forme di resistenza civile pacifica, dal grande valore simbolico e imitativo. Molte di esse 
sono state arrestate e in alcuni casi, come quello della ventottenne Sepideh Rashnoo, 
sono state costrette a pentimenti forzati, poi trasmessi sui canali mediatici nazionali. 
Dopo mesi di continua intrusione dello Stato nella vita pubblica e nelle scelte personali 
delle donne, il caso di Mahsa Amini ha rappresentato un nuovo punto di rottura tra lo 
Stato e la società.  
Le manifestazioni di piazza hanno voluto contestare l’ennesima prova di forza dello Stato 
a danno delle libertà individuali delle donne, riconosciute come valori universali. È per 
questo che molti uomini, soprattutto giovani, sono scesi in strada accanto alle giovani 
manifestanti. Per lo stesso motivo, le proteste del 2022 hanno avuto un’ampia risonanza 
mediatica internazionale.  
La repressione violenta e brutale degli apparati di sicurezza è riuscita in pochi mesi a 
sedare le proteste, facendo migliaia di arresti, circa 550 vittime tra i manifestanti, e otto 
esecuzioni capitali di ragazzi giovanissimi. Il movimento radunato dietro lo slogan 
“donna, vita e libertà” è stato messo a tacere, ma molte giovani donne, attiviste, 
giornaliste e avvocati, continuano a battersi per il rispetto dei diritti umani, per 
l’abolizione delle discriminazioni di genere e per un cambiamento sistemico che – ad 
oggi – appare ancora lontano in Iran. 
 

 
10 Eskandar Sadeghi-Boroujerdi, Iran’s uprisings for ‘Women, Life, Freedom’: Over-determination, 
crisis, and the lineages of revolt, «Politics», 43.3 (2023), pp. 404-438. 
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4. In Libano un sinodo speciale sulla donna 
 

Chiara Pellegrino 
 

4.1 Un documento inedito 
 
Nel mondo arabo la riflessione sul ruolo della donna e sulla parità tra i sessi non riguarda 
soltanto i musulmani, ma è centrale anche per le comunità cristiane locali. Lo dimostra 
il caso del Libano, dove nel marzo 2023 la Chiesa maronita ha organizzato un sinodo 
speciale sulla donna, una première per le Chiese orientali. Aperta dal patriarca maronita 
Béchara Rai, quest’assemblea si è avvalsa anche del contributo di una commissione 
ecumenica composta da esperti di diverse Chiese e comunità mediorientali – maronita, 
greco-cattolica, evangelica e greco-ortodossa. L’iniziativa è il risultato di un percorso 
iniziato nel 2012, anno in cui il patriarca Rai istituì l’Ufficio della pastorale della Donna, 
affidato inizialmente alla guida di suor Dominique El-Halabi1. Questo ufficio ha costituito 
un gruppo sinodale, che, in collaborazione con alcune università libanesi, negli anni 
successivi ha organizzato convegni e sponsorizzato ricerche sulla famiglia maronita, la 
vocazione della donna nella Chiesa e il coinvolgimento femminile nelle diocesi libanesi.  
Alcuni studi sul campo condotti nel 2017 dal dipartimento di Scienze sociali 
dell’Università Saint-Esprit di Kaslik hanno messo in luce una presenza femminile molto 
marcata nell’ambito dell’educazione e dei servizi sociali, nei settori della pastorale delle 
famiglie e della catechesi, a fronte di una scarsa partecipazione delle donne negli organi 
decisionali delle strutture ecclesiali. Veniva inoltre rilevata la quasi totale assenza, nella 
Chiesa maronita, di testi di riferimento riguardo la vocazione della donna nella società e 
nelle istituzioni ecclesiali. Da questa consapevolezza è nata l’idea di avviare un percorso 
di riflessione e ricerca sul ruolo e contributo che la donna può portare nelle società e 
nelle Chiese mediorientali.  
In questo processo hanno svolto un ruolo importante diverse donne, tra cui Jocelyne 
Khoueiry (m. 2020), che fu membro della Pontificia Accademia Mariana e fondatrice del 
movimento mariano “La Libanaise – Femme du 31 mai”, nato per incoraggiare la vita 
spirituale e sociale delle donne e sostenere le famiglie in difficoltà; la sociologa Mirna 
Abboud Mzawak, coordinatrice dell’Ufficio della Pastorale delle donne, e Souraya 
Bechealany, dal 2018 al 2020 Segretaria generale del Consiglio ecumenico delle Chiese 
del Medio Oriente. Nel 2018 la Pastorale della donna del Vicariato patriarcale di Sarba, in 
collaborazione con l’Ufficio della Pastorale delle Donne, ha redatto una prima bozza del 

 
1 Mirna Abboud Mzawak, Processus synodal sur la présence de la femme dans l’Église et la 
société. État des lieux et perspectives, in «Proche-Orient Chrétien», t. 71, nn. 1-4 (2021), pp. 277-282. 
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documento fondatore sulla vocazione e la missione della donna nella Chiesa e nella 
società. Nel 2021 il patriarca Béchara Rai ha conferito l’incarico di organizzare il sinodo 
speciale sulla donna all’Ufficio della pastorale della Donna, che nel frattempo aveva 
adottato lo slogan “Prendete il largo!”, coniato dalla prima coordinatrice dell’ufficio, suor 
Dominique El-Halabi. L’Ufficio ha quindi costituito una commissione ecumenica di 
esperti in teologia, filosofia, antropologia e scienze sociali incaricata di accompagnare il 
processo sinodale ed elaborare il documento “Vocazione e missione della donna 
nell’economia di Dio, nella vita della Chiesa e nella società”. Tale documento è stato poi 
sottoposto ai partecipanti del sinodo speciale che l’hanno ratificato nel giugno 2023, e 
presentato il 9 settembre 2023 a un’assemblea che riuniva uomini e donne rappresentati 
delle diciotto confessioni riconosciute dal Libano.  
Secondo la coordinatrice dell’ufficio Mirna Abboud Mzawak, si tratta di un testo «non 
femminista nel senso occidentale del termine, ma a favore della donna, secondo le 
aspirazioni di papa Francesco»2. Gli obbiettivi del sinodo che l’ha prodotto possono 
essere riassunti essenzialmente in due punti: riflettere sulla vocazione umana ed 
ecclesiale della donna di oggi, sul suo statuto e il suo ruolo e promuoverne un 
coinvolgimento efficace; sviluppare e consolidare la sua formazione al fine di rafforzare 
la sua presenza e il suo ruolo nell’amministrazione, l’educazione, la liturgia e il servizio 
pastorale.   
Secondo il documento, il percorso sinodale si prefiggeva di «colmare le lacune lasciate 
dal Sinodo patriarcale maronita (2003-2006) e applicare gli insegnamenti della Chiesa 
sulla donna, la sua dignità, e il suo ruolo nella famiglia e nella Chiesa […] in accordo con i 
segni dei tempi e la specificità della donna maronita, libanese e orientale».  
 

4.2 Quattro sfide per le donne 
 
Il documento ratificato dal sinodo delinea quattro sfide che oggi le Chiese orientali 
devono affrontare relativamente alla presenza della donna al loro interno e nella società. 
La sfida antropologica, per cui la Chiesa è chiamata a elaborare un approccio 
antropologico-teologico alla figura femminile a partire da una lettura rinnovata delle 
Scritture e della Tradizione, che rinunci a interpretarle letteralmente; la sfida ecclesiale, 
che chiede un maggiore coinvolgimento femminile nella ricerca teologica e scientifica 
e nell’insegnamento all’interno delle facoltà di teologia e dei seminari. Nello specifico, il 
documento incoraggia le donne a studiare la teologia, chiede una maggiore 
partecipazione femminile nei processi decisionali della Chiesa, invita a intraprendere 
uno studio dei testi per riscoprire la Tradizione e la teologia orientale relativamente al 
diaconato delle donne, auspica una maggiore integrazione della donna nella 

 
2 Mirna Abboud Mzawak, intervento alla conferenza “Femmes, religions et sociétés : perspectives 
islamo-chrétiennes”, Institut Al Mowafaqa, Rabat, 8 marzo 2024.  
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predicazione, nell’insegnamento e accompagnamento spirituale, e nel sostegno dei 
malati.  
Il documento menziona inoltre la sfida sociale e quella giuridica. Tra la Chiesa e la società 
esiste una dialettica d’interazione e influenza reciproca nella misura in cui la prima ha 
svolto storicamente un ruolo determinante nello sviluppo e nel progresso della seconda, 
attraverso la fondazione di ospedali, case di riposo, istituti per orfani e sostegno agli 
indigenti. Tuttavia, ricorda il testo, la Chiesa «è stata esposta anche all’influenza negativa 
della società, da cui ha mutuato alcuni aspetti come l’egemonia degli uomini e il loro 
accaparramento del potere, e ha tentato di giustificare la dominazione maschile con 
un’esegesi delle Scritture non in linea con lo spirito del Vangelo»3. Per questa ragione, i 
partecipanti al sinodo hanno auspicato una revisione delle interpretazioni delle Scritture 
che tenga conto anche delle convenzioni internazionali firmate dalla Chiesa cattolica 
dopo il Concilio Vaticano II, tra cui la Dichiarazione universale dei Diritti dell’uomo, e del 
progresso compiuto dalle scienze umane negli ultimi anni.  
Infine, la sfida giuridica, con particolare riguardo per i rapporti tra ex coniugi in caso di 
divorzio e i matrimoni interreligiosi. Il Codice dei Canoni delle Chiese orientali (CCEO) – 
promulgato da Papa Giovanni Paolo II nel 1990 e comune a tutte le Chiese orientali – ha 
recepito la parità tra i sessi riconosciuta dal Concilio Vaticano II (1962-1965). Il canone più 
esplicito in questo senso è il 777, che riconosce all’uomo e alla donna gli stessi diritti e 
doveri nell’ambito del matrimonio e della famiglia. Tale parità, spiega il documento 
fondatore, non è stata però recepita dalla legge sullo statuto personale nelle Chiese 
cattoliche in Libano, promulgata prima del Concilio Vaticano II, e di cui le Chiese 
cattoliche libanesi hanno chiesto all’Assemblea dei Patriarchi e dei Vescovi cattolici in 
Libano (APECL) l’emendamento. Nel frattempo, però, la Chiesa maronita ha proceduto 
in autonomia ad alcuni emendamenti alla legge. Oggi, in caso di divorzio, la legislazione 
maronita stabilisce che i minori siano affidati alla cura della madre fino ai quattordici 
anni, anziché ai due, come prevederebbe la legge, e garantisce alla ex moglie che non 
disponga di entrate il diritto a percepire un’indennità, che sia lei o meno la causa della 
dissoluzione del legame matrimoniale, contrariamente a ciò che prevede lo statuto 
personale.  
Il documento fondatore riconosce inoltre un ruolo pionieristico ai tribunali maroniti, che 
ammettono la possibilità per le donne di far parte delle commissioni operanti all’interno 
dei tribunali, benché nessun laico, uomo o donna, possa ancora essere nominato giudice 
di prima istanza, essendo questa una carica riservata agli ecclesiastici.  
Infine, il documento chiede maggiori tutele per le donne cristiane sposate con uomini 
che dopo il matrimonio si convertono all’islam. In questo caso, infatti, per dirimere le 
controversie familiari si applicano le norme previste dagli statuti personali islamici, 
nonostante la legge che definisce le prerogative dei tribunali (legge del 2 aprile 1951) 
conferisca la facoltà di dirimere le controversie tra i coniugi ai tribunali della confessione 

 
3 “Vocazione e missione della donna nell’economia di Dio, nella vita della Chiesa e nella società”, 
p. 16. 
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religiosa in cui è stato celebrato il matrimonio. A questo proposito il testo denuncia la 
pratica adottata da alcuni tribunali religiosi che procedono d’ufficio allo scioglimento del 
matrimonio cristiano dopo la conversione del marito all’islam, con tutte le conseguenze 
che ne derivano: la perdita dei diritti acquisiti con il matrimonio per la moglie e 
l’esclusione dei figli dall’eredità del padre, per la già citata legge secondo la quale un 
non-musulmano non può ereditare da un musulmano.  
Come si può vedere, anche all’interno della Chiesa maronita la riflessione sulla donna 
prende avvio dalla consapevolezza del ruolo crescente giocato da quest’ultima nella 
società. Vi sono però alcune differenze rispetto al dibattito che caratterizza le società 
musulmane. Nelle comunità cristiane la discussione tende infatti a focalizzarsi 
maggiormente sul ruolo della donna all’interno delle istituzioni ecclesiali, per quanto 
non manchino le considerazioni di ordine sociale. Nel mondo musulmano, a motivo 
dell’influenza della normatività islamica su alcuni ambiti della legislazione dello Stato, i 
dibattiti sulla riforma dell’islam sono volti anche a modificare l’ordinamento giuridico 
statale. Tuttavia, nei Paesi come il Libano, dove lo statuto personale è differenziato sulla 
base della comunità religiosa di appartenenza, anche il diritto canonico finisce per avere 
delle ricadute sociali più ampie.  
Proprio a motivo del pluralismo religioso che caratterizza questo Paese, il documento è 
stato presentato anche a un pubblico di uomini e donne musulmane, sunniti e sciiti, in 
vista di un confronto comune sul tema. Questa è una novità per un Paese che è molto 
abituato al dialogo interreligioso ma che non aveva mai trattato in maniera specifica la 
questione femminile.  
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Conclusioni e raccomandazioni di policy 
 

Per trattare la questione dell’empowerment femminile nel Mediterraneo allargato, 
questo report si è focalizzato su alcuni casi limite. In Marocco si registra da anni un 
dibattito piuttosto aperto e i movimenti per i diritti delle donne hanno avuto la possibilità 
di mettere in moto cambiamenti significativi anche grazie all’azione della Monarchia. 
All’estremo opposto, in Iran, una legislazione molto penalizzante per la condizione 
femminile non solo non può essere modificata, ma è stata elevata a emblema stesso 
dell’identità profonda della Repubblica islamica.  
Tuttavia, sullo sfondo di contesti tanto diversi rimangono dei nodi legati 
all’interpretazione della tradizione islamica. In epoca premoderna la concezione dello 
statuto della donna non differiva da quella di altre tradizioni, e in alcuni casi offriva anzi 
garanzie e diritti assenti in altre culture giuridiche. L’intellettuale turco Mustafa Akyol, ad 
esempio, nel suo libro di prossima uscita The Islamic Moses osserva che le norme relative 
al divorzio nella sharī‘a erano più vantaggiose di quelle previste dalla legislazione 
rabbinica; questo spiega perché alcune donne ebree si appellavano a tribunali islamici 
per tutelare meglio i loro diritti. Tuttavia – aggiunge Akyol – «Avere un inizio promettente 
è una cosa, avere gli strumenti concettuali per continuare a progredire è un’altra. Su 
quest’ultimo fronte la legge islamica perse il suo vantaggio comparativo con il declino 
della “gente della ragione”, che la rese fondamentalmente statica»1. 
La perdita del vantaggio competitivo divenne evidente con l’avvento della modernità. 
Essa ha segnato uno spartiacque, introducendo un principio, quello dell’uguaglianza e 
quindi della parità giuridica, che fatica ad affermarsi concretamente nelle società 
musulmane. Come ha messo in evidenza la grande antropologa francese Germaine 
Tillion, studiosa delle strutture famigliari e attivista per i diritti delle donne, la fase più 
critica per la condizione femminile è proprio la transizione dal mondo tradizionale a 
quello moderno. Per usare il suo linguaggio, essa consiste nel passaggio dalla 
“Repubblica dei cugini”, fondata sull’endogamia e sul matrimonio preferenziale con un 
membro della linea paterna, alla “Repubblica dei cittadini”, nella quale tutti godono degli 
stessi diritti per il fatto stesso di appartenere alla medesima comunità nazionale. Nella 
Repubblica dei cugini, la donna rimane all’interno del gruppo di origine, dove è protetta 
ma allo stesso tempo isolata. Con l’apertura alla civiltà moderna la sua situazione 
peggiora, perché crescono le spinte a una segregazione ritenuta necessaria per la sua 
tutela. Spesso ricondotto esclusivamente all’islam, questo fenomeno è storicamente 
trasversale alle società del Mediterraneo, ma è soprattutto sulla sponda orientale e 
meridionale del Mare Nostrum che ha avuto la tendenza a perpetuarsi. Di fronte a 
questo stato di cose, ammoniva Tillion alla fine del suo Le harem et les cousins, è 

 
1 Mustafa Akyol, The Islamic Moses, bozza, capitolo 6. 
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impensabile vagheggiare un ritorno al passato tanto illusorio quanto potenzialmente 
traumatico: «Si capisce […] che la tribù endogama, la “Repubblica dei cugini”, allo stesso 
tempo viva nella memoria e inaccessibile – immagine, mito, modello – appaia come un 
porto di pace, d’intesa, di virtù, di felicità: come un’età dell’oro. Ma non si torna indietro e 
tutti gli sforzi spesi in questa direzione hanno soltanto un risultato: fermare il progresso, 
bloccare il futuro, mantenere la società alla più dolorosa e pericolosa tappa della sua 
evoluzione»2. 
Come avanzare dunque? Il report ha messo in evidenza due grandi tendenze all’interno 
dei movimenti femministi del mondo musulmano. Da un lato ci sono coloro che militano 
per i diritti delle donne in nome della modernizzazione e della secolarizzazione della 
società e del diritto. Il loro metro di paragone è l’Occidente, dove negli ultimi due secoli 
si sono registrati i progressi più rilevanti circa lo statuto della donna. Dall’altro si trovano 
le varie declinazioni del femminismo islamico, secondo le quali il miglioramento della 
condizione femminile non passa per forme mascherate di colonizzazione culturale, ma 
necessita di un’esegesi rinnovata dei Testi sacri dell’islam. Talvolta queste due 
prospettive possono intersecarsi o combinarsi. Spesso, le loro rivendicazioni sono portate 
avanti attraverso processi di modernizzazione autoritaria. 
Da questo punto di vista è paradigmatico il caso della Turchia, che non è trattato in 
questo report ma merita di essere menzionato. La modernizzazione e la secolarizzazione 
impressa dal padre della patria Mustafa Kemal Atatürk hanno inciso profondamente 
anche sulla situazione delle donne. L’adozione, nel 1926, del Codice civile svizzero in 
Turchia fu probabilmente «l’impresa più rivoluzionaria del regime kemalista nella 
neonata Repubblica»3. Il nuovo testo perpetuava un primato maschile nella gestione 
della famiglia ma, sostituendo completamente la giurisprudenza islamica, stabiliva la 
parità tra uomini e donne sia in materia di eredità che di divorzio ed ampliava i diritti 
della madre nella custodia dei figli. Per decenni, nessuno contestò questo sistema. A 
partire dagli anni ’80, tuttavia, i movimenti femministi iniziarono a mettere in 
discussione la natura strumentale del testo, accusato di essere un simbolo della 
modernizzazione del Paese molto più che uno strumento di reale emancipazione 
femminile. Si arrivò così agli emendamenti del 2001, effettuati nel quadro del processo 
di adesione della Turchia all’Unione Europea, che estendevano i diritti delle donne 
superando gli elementi patriarcali della versione del ’26. All’epoca, tra gli oppositori dei 
nuovi provvedimenti vi era anche il partito AKP di Recep Tayyip Erdoǧan, che avrebbe 
vinto le elezioni l’anno successivo, secondo il quale gli emendamenti rappresentavano 
un attacco all’islam e alla tradizione turca. Subito dopo aver assunto il potere, il partito 
islamico turco e il suo leader Erdoǧan non hanno messo in discussione il codice del ’26 e 
la sua successiva revisione. Anzi, nei loro primi anni di governo hanno proseguito il 
percorso di rafforzamento dei diritti delle donne, apportando per esempio alcune 

 
2 Germaine Tillion, Le harem et les cousins, Seuil, Paris 1966, p. 212. 
3 Yeşim Arat, Women’s Rights and Islam in Turkish Politics: The Civil Code Amendment, «Middle 
East Journal», vol. 64, n. 2 (2010), pp. 235-251. 
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modifiche al codice penale4. Ma nell’ultimo quinquennio la condizione femminile è 
tornata al centro della contesa politica, in un senso contrario però a quello che essa aveva 
all’epoca di Atatürk. Questi aveva usato i diritti delle donne per veicolare l’immagine di 
una Turchia moderna capace di fare propri i modelli occidentali. Nel 2021, il Presidente 
Erdoǧan ha deciso l’uscita del suo Paese dalla Convenzione del Consiglio d’Europa sulla 
prevenzione e la lotta contro la violenza nei confronti delle donne e la violenza 
domestica, firmata proprio a Istanbul nel 2011, per segnalare il suo attaccamento alla 
tradizione islamica e assecondare i suoi alleati più conservatori.  
In questa vicenda, come in altre simili, si possono mettere in luce due elementi. In primo 
luogo, i processi di modernizzazione dall’alto hanno spesso un’efficacia immediata, ma 
rischiano di produrre forti tensioni e di generare dei contraccolpi. In secondo luogo, è 
vero che le Carte internazionali sui diritti delle donne (e non solo) sono sempre più 
percepite come uno dei simboli della pressione esercitata dall’Occidente per diffondere 
una cultura e degli stili di vita la cui universalità è fortemente contestata. È una tendenza 
preoccupante, ma che va presa sul serio. Nel corso di alcune conversazioni con attiviste 
marocchine a margine della giornata di studi “Donne, religioni e società: prospettive 
islamo-cristiane”, queste ultime hanno messo l’accento sulla necessità di valorizzare il 
lavoro delle femministe islamiche e più in generale gli approcci islamici riformisti, perché 
il loro linguaggio, il loro metodo e le loro rivendicazioni sono molto più accettabili 
dell’“approccio CEDAW”.  
In questo quadro, è inoltre importante individuare le aree di convergenza che sussistono 
tra tradizioni diverse, evitando campagne molto polarizzanti, e in ultima analisi 
controproducenti, intorno a simboli particolarmente sensibili. Qualche esempio può 
chiarire il punto. Il diritto all’educazione femminile, di per sé un potente fattore di 
emancipazione, raramente viene contestato. Lo hanno fatto in Afghanistan i Talebani, 
ma quando ciò è avvenuto il Grande Imam di al-Azhar, una delle più importanti figure 
dell’islam sunnita, non ha esitato a biasimare l’iniziativa. Diverso è il controverso caso del 
velo, sul quale molto spesso si concentrano in Occidente i dibattiti relativi alla condizione 
femminile nel mondo islamico. Come ha segnalato il contributo sull’Iran di Giorgia 
Perletta, «la questione del velo obbligatorio è uno degli aspetti presenti nelle 
rivendicazioni femminili, ma non il principale, come invece viene spesso veicolato dai 
media occidentali». Fissarsi su questo punto, anche al di là del caso iraniano, significa 
ignorare il variegato mondo del femminismo islamico – all’interno del quale molte donne 
rivendicano la possibilità di coprirsi il capo – e portare avanti una battaglia il cui risultato 
più probabile è l’irrigidimento sulle rispettive posizioni.  
Il Documento sulla Fratellanza Umana per la Pace Mondiale, firmato da Papa Francesco 
e dal Grande Imam di al-Azhar Ahmad al-Tayyeb nel 2019, contiene alcune indicazioni 
utili. Il passaggio dedicato ai diritti delle donne può essere considerato davvero 
minimale, perché ad esempio non menziona il principio della parità tra uomini e donne. 

 
4 Yeşim Arat, Democratic Backsliding and the Instrumentalization of Women’s Rights in Turkey, 
«Politics & Gender», vol. 18, n. 4 (2022), pp. 911-941. 

mailto:oasis@fondazioneoasis.org
http://www.oasiscenter.eu/


 

 
 

FONDAZIONE OASIS 
 

oasis@fondazioneoasis.org 
 www.oasiscenter.eu  

  36 

 

Tuttavia esso esprime un consenso tra visioni del mondo diverse che può costituire una 
base realistica per un lavoro comune.  
Arriviamo così al ruolo che il dialogo interreligioso può svolgere nella valorizzazione della 
donna. Come abbiamo scritto nell’introduzione, la condizione femminile è una 
questione sempre da riguadagnare anche per il cristianesimo. Ciò non toglie che anche 
in questo ambito emergano differenze significative tra le due religioni. Prima ancora che 
a livello dei contenuti, esse si manifestano in due prospettive diverse. Nell’islam, la 
questione dello statuto della donna si pone innanzitutto a livello giuridico, con tutte le 
ricadute che questo può avere sulla società. In più punti abbiamo trattato per esempio 
il tema del diritto successorio, della poligamia, o della custodia dei figli nei Paesi a 
maggioranza musulmana. Nel cristianesimo, la dimensione giuridica non è così centrale. 
Esiste certo un diritto canonico e questo contiene delle norme che riguardano la vita 
delle donne. La loro rilevanza però è perlopiù intra-ecclesiale e tutto l’attuale dibattito 
sulla valorizzazione delle donne all’interno della Chiesa cattolica non ha effetti diretti 
sulla condizione femminile nella società. Esistono delle eccezioni, per esempio nel caso 
di alcune comunità cristiane orientali, dove il diritto canonico è recepito negli Statuti 
personali, come si è visto nel capitolo dedicato al documento della Chiesa maronita sulla 
vocazione della donna.  
Più in generale, però, nella Chiesa cattolica la relazione uomo-donna è stata il punto di 
partenza per una riflessione soprattutto di ordine ontologico e di antropologia teologica. 
Per Hans Urs Von Balthasar, uno dei massimi teologi del Novecento, essa rappresenta 
una delle polarità costitutive dell’essere umano insieme a quella tra anima e corpo e a 
quella tra individuo e comunità. In quanto polarità, la relazione uomo-donna è 
l’espressione di una ineliminabile tensione tra identità e differenza, che ultimamente ha 
la sua radice nel mistero trinitario5. Lungi dall’essere puramente teoriche, queste 
considerazioni hanno profonde implicazioni pratiche. Esse permettono infatti di fondare 
una concezione che assicura un’inderogabile parità tra uomo e donna e allo stesso 
tempo riconosce pienamente la specificità femminile, un tema caro anche a diverse 
femministe musulmane.  
Su questi aspetti, il dialogo islamo-cristiano non può vantare al momento esperienze 
davvero significative. Si tratta a nostro avviso di una potenzialità non pienamente 
sfruttata, tanto più alla luce del divario che sussiste tra le due sponde del Mediterraneo. 
In Europa, e in generale in Occidente, i movimenti per l’emancipazione femminile hanno 
lasciato il posto a rivendicazioni antagoniste del rapporto tra uomo e donna o al 
superamento stesso del femminismo in nome della teoria del gender6. Nel mondo 
musulmano, la lotta per i diritti delle donne è invece in una fase “classica”, che punta 

 
5 Si veda Angelo Scola, Il Mistero nuziale 1. Uomo-Donna, Lateran University Press, Roma 2005. 
Sulle ricadute di questo approccio per il dialogo interreligioso si vedano le osservazioni di Martino 
Diez in chiusura della giornata di studi “Donne, religioni e società: prospettive islamo-cristiane”, 
disponibili su https://www.youtube.com/watch?v=QMd5tXJOu3M, a partire da 3h 15m.   
6 Si veda Emmanuel Todd, Où en sont-elles ? Une esquisse de l’histoire des femmes, Seuil, Paris 
2022.  
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innanzitutto ad affermare una effettiva parità tra i sessi. Il confronto tra cristiani e 
musulmani può quindi contribuire a mediare tra due universi che sembrano sempre più 
incapaci di comunicare.  
 
Alla luce di queste considerazioni si formulano le seguenti raccomandazioni. 
 
1. Valorizzare i processi endogeni di empowerment femminile, nei quali la tradizione 
locale è ripensata e mobilitata in favore dei diritti delle donne, evitando approcci che 
rischiano di essere percepiti come tentativi di colonizzazione culturale, tanto più in una 
fase in cui sta crescendo la distanza tra Occidente e mondo musulmano. Prestare 
particolare attenzione ad alcuni contesti in cui il dibattito è più interessante e 
promettente. Questo report ha messo in particolare evidenza il caso del Marocco. 
 
2. Evitare le battaglie e le polemiche sui simboli suscettibili di polarizzare e inasprire il 
dibattito, e che risulterebbero quindi controproducenti. Puntare sugli ambiti sui quali 
esiste già una convergenza inter-culturale e interreligiosa. 
 
3. Sebbene da prospettive diverse, la questione della valorizzazione delle donne è 
dibattuta sia in Europa che nel mondo musulmano. Favorire lo scambio e il confronto 
tra donne di tradizioni diverse, promuovendo iniziative di dialogo interculturale e 
interreligioso, in particolare nei contesti di pluralismo culturale e/o religioso.  
 
  

mailto:oasis@fondazioneoasis.org
http://www.oasiscenter.eu/


 

 
 

FONDAZIONE OASIS 
 

oasis@fondazioneoasis.org 
 www.oasiscenter.eu  

  38 

 

 
 

Gli autori 
 
 
Michele Brignone è il direttore delle ricerche della Fondazione Internazionale Oasis. È 
inoltre docente di Lingua araba all’Università Cattolica del Sacro Cuore di Milano e 
insegna al Master in Middle Eastern Studies dell’Alta Scuola di Economia e Relazioni 
Internazionali (ASERI) di Milano. Si occupa in particolare di pensiero arabo-islamico 
moderno e contemporaneo. 
 
Martino Diez è professore associato di lingua e letteratura araba presso l’Università 
Cattolica del Sacro Cuore di Milano e direttore scientifico della Fondazione 
Internazionale Oasis. Nel 2019 è stato visiting member presso l’Institute for Advanced 
Study di Princeton e dal 2020 è consultore del Dicastero per il Dialogo Interreligioso. Si 
occupa principalmente di storia intellettuale del mondo arabo-islamico, relazioni islamo-
cristiane e cristianesimo arabo. 
 
Chiara Pellegrino è ricercatrice alla Fondazione Internazionale Oasis. Nel 2014 ha 
conseguito il Dottorato di Ricerca presso l’Università Ca’ Foscari di Venezia con una tesi 
sull’esegesi scientifica del Corano. Si occupa di Islam contemporaneo, con una 
particolare attenzione al discorso religioso e al rapporto tra politica e religione in Arabia 
Saudita. 
 
Giorgia Perletta è Assegnista di ricerca presso il Dipartimento di Scienze Politiche e 
Sociali dell’Università Alma Mater Studiorum di Bologna, dove si occupa di Storia dell’Iran 
contemporaneo e idro-politica nel Medio Oriente. È docente a contratto presso la Facoltà 
di Lingue e Letterature Straniere dell’Università Cattolica (sede di Brescia) e insegna al 
Master in Middle Eastern Studies dell’Alta Scuola di Economia e Relazioni Internazionali 
(ASERI) di Milano. È anche Visiting Lecturer presso la Prague University of Economics 
and Business e collabora con il Centro Alti Studi per la Difesa (CASD). 
 
 
 
     

mailto:oasis@fondazioneoasis.org
http://www.oasiscenter.eu/

	Introduzione
	1. Il dibattito sulla condizione della donna tra riforma e secolarizzazione
	1.1 Femminismi arabi: un secolo di battaglie
	1.2 I volti del femminismo islamico
	1.3 All’origine della discriminazione femminile
	1.4 Le istituzioni islamiche e la questione femminile: il caso al-Azhar

	2. Il laboratorio marocchino
	2.1 Le riforme della Mudawwana
	2.2 I nodi della riforma
	2.3 Un cammino irto di ostacoli

	3. Le donne nella repubblica islamica dell’Iran: diritti, rivendicazioni e relazioni con il potere politico
	3.1 Una questione politica
	3.2 Gli effetti della Rivoluzione del 1979
	3.3 Il divario tra Stato e società
	3.4 Il movimento “donna, vita e libertà”

	4. In Libano un sinodo speciale sulla donna
	4.1 Un documento inedito
	4.2 Quattro sfide per le donne

	Conclusioni e raccomandazioni di policy
	Gli autori

