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Introduzione 

Lôindagine che qui viene presentata si innesta allôinterno del filone di ricerche della 

ñConsumer Culture Theoryò, che si sono sviluppate negli ultimi venti anni e che 

restituiscono una lettura in chiave post moderna delle teorie di consumer Behaviour.  

Il fulcro centrale di interesse di questo insieme di studi, del tutto eterogeneo, è la 

relazione dinamica che coinvolge tre variabili fondamentali: il mercato, i 

comportamenti di consumo e la cultura dei consumatori e del mercato.  

La cultura diventa, secondo un approccio costruttivista, una variabile sia esterna che 

interna che non solo influenza ma definisce direttamente lôidentit¨ del consumatore. 

In particolare, assunto fondamentale è che la cultura non è più un sistema 

omogeneo di modi di vivere e valori condivisi uniformemente dai membri della 

società (lôidea su cui si fondava tradizionalmente il concetto di Stato-Nazione), bensì 

un intreccio di significati, ñcultural meaningò, continuamente costituiti e negoziati in 

seno ed attraverso i diversi gruppi sociali che spesso si sovrappongono, nel contesto 

più ampio della globalizzazione (Arnould e Thompson, 2005). Tutto ciò che ci 

circonda è intriso di cultural meaning, la cui origine risiede nei principi e nelle 

categorie culturali (tempo, spazio, natura, comunità umana) attraverso cui ciascuno 

di noi interpr eta il mondo ed orienta le proprie esperienze di vita.  

Lôazione dei produttori, dei designer e dei pubblicitari tenta di direzionare il 

movimento continuo e fluido dei cultural meaning, stabilendo connessioni tra le 

categorie culturali e i beni di consumo. Attraverso i riti di possesso, di scambio, di 

cura o di disinvestimento dei beni, questi cultural meaning vengono trasferiti infine ai 

consumatori. Eô cos³ che i beni, oltre a svolgere la loro funzione primaria prettamente 

utilitaristica, diventano veicoli di significati che ciascuno di noi in modo volontario ed 

involontario assume su di sé. I diversi gruppi di persone, attraverso il consumo, 

forgiano quindi identità culturali frammentate, molteplici, fluide che si modificano e 

talvolta si sovrappongono a seconda del contesto (McCraken, 1986). 

La Consumer Culture Theory analizza, pertanto, le dimensioni socio-culturale, 

esperienziale, empirica e simbolica del consumo nel suo contesto, osservando gli 
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effetti provocati sui comportamenti di consumo degli indi vidui da variabili sociali quali 

lôetnia, la dimensione di genere, lo status, lôeducazione e lôoccupazione. 

In particolare, le teorie degli Ethnic Studies indagano la relazione tra cultura e 

consumo di soggetti che emigrano in contesti differenti da quelli  in cui sono nati. I 

migranti rappresentano infatti un osservatorio di notevole interesse, per lôevidente 

circostanza che il processo di migrazione da un paese allôaltro espone lôindividuo a 

pressioni culturali multiple, sino a rendere problematica la definizione della identità 

individuale. Il processo di adattamento culturale alla realtà dominante può condurre 

a diversi esiti, o destini psico-sociali, che differiscono in funzione di tre variabili 

fondamentali: il rapporto che il soggetto riuscirà a conserv are verso la cultura 

originaria, il grado di acquisizione della cultura del paese di accoglienza e il livello di 

libertà con cui si rapporterà ad entrambe  (Berry,1980). Inoltre, anche requisiti 

soggettivi come le abilità linguistiche, la sensibilità affett iva, la capacità di relazione 

attiva, e requisiti sociali come le condizioni di contesto incontrate, incidono sul tipo di 

strategia di acculturazione adottata dallôindividuo (Berry, 1989).  

Fino a qualche tempo fa, gli esiti più frequenti parevano essere quello 

dellôacculturazione e quello dellôassimilazione (logica win-lose). Il primo rappresenta il 

processo psichicamente violento attraverso cui il soggetto immigrato, senza compiere 

una scelta attiva, assume i comportamenti e le abitudini della cultura del  paese 

ospite, in modo forzato e spesso conflittuale. Si tratta quindi di un processo di 

sostituzione culturale (Lee and Ro Um, 1992). Il secondo invece, considera il 

processo cognitivo attivo che porta allôabbandono dei valori tradizionali della propria 

cultura di origine per una completa adesione a quelli del paese ospite. Questo esito, 

nonostante sottolinei la scelta razionale ed attiva del soggetto, spesso non si 

accompagna a reali vissuti di identificazione ma piuttosto alla costituzione di una 

identità culturale molto fragile (Inghilleri, 2004).  

Di recente, alcune ricerche su immigrati messicani e haitiani trasferiti in America e su 

groelandesi emigrati in Danimarca hanno dimostrato che il processo di adattamento 

culturale si sviluppa non tanto secondo una logica sottrattiva lineare, quanto 

attraverso il paradigma post-assimilazionista dellôalternanza culturale (logica win-win) 
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(Peñaloza,1995; Oswald, 1999; Askegaard et al., 2005). Secondo questo modello il 

processo di acquisizione della cultura del paese di destinazione si affianca a quello di 

conservazione della cultura originaria, in modo del tutto libero. In particolare, la 

conservazione della cultura di origine e la sua continua rivivificazione sono attuate 

attraverso il consumo. Il cibo, i costumi,  lôabbigliamento, la musica, lôarte del paese di 

provenienza sono infatti generalmente reperibili anche in contesti estranei fluidi e 

permettono la ricostruzione sociale delocalizzata della cultura dôorigine.    

Tale esito è coerente con le teorie post moderne che sostengono la frammentazione 

dellôidentit¨ culturale in identit¨ multiple che vengono negoziate sulla base della 

cultura e del contesto. In aggiunta, il reciproco arricchimento prodotto dallôincontro 

delle due culture, di origine e di destinazione, ben descrive e si adatta ad una società 

interculturale che accetta le diversit¨ (Hannoun, 1987). Ĉ cos³ che ñil mondo della 

società di origine e quello della società ospite convivono armonicamente e si 

accompagnano a vissuti positivi dal punto di vista cognitivo, affettivo ed emozionaleò 

(Visconti, 2007, p.113). Espressioni metaforiche come ñoscillating pendolumò 

(Askegaard et al., 2005), ñcultural swappingò (Oswald, 1999), o ñborder crossing 

identityò (Lindridge et al., 2004; Peñaloza, 1995), definiscono proprio il continuo 

scambio di codici culturali ed i passaggi di confine tra una cultura e lôaltra, che 

avvengono in modo molto fluido a seconda di quello che il contesto richiede, specie 

se sul piano soggettivo tale processo è associato alla qualità dellôesperienza e al flow 

of consciusness. (Ingh illeri, 2004). Ciò è vero in modo particolare per i giovani di 

seconda generazione, ovvero figli di immigrati che sono nati o si sono ricongiunti con 

i propri cari nel paese ospite, i quali sono costantemente e stabilmente esposti a due 

culture.  

In questa corrente si inseriscono le recenti ricerche dellôinglese Andrew M. Lindridge 

e colleghi, che si sono occupati di giovani immigrate sud-asiatiche di seconda 

generazione che vivono in Gran Bretagna. Questi studiosi hanno riscontrato come 

queste ragazze si trovino a costruire e negoziare continuamente la loro identità ï in 

quella che definiscono una daily task ï tra diversi gruppi di influenza (i ñmeaningful 

othersò, ovvero i familiari e il gruppo dei pari) e in con testi differenti, spesso 
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contrastanti. La loro identit¨ si compone di molteplici identit¨ ñmultiple selfò che si 

esprimono in un ñParlament of selvesò (Mead, 1934) o in ñun set di Sé sub-individuali 

e relativamente autonomiò (Elster, 1995). Il sistema di c onsumi, determinato dalla 

cultura, diviene il loro ñspoken systemò (Baudrillard, 1968): le loro identità si 

completano attraverso ciò che possiedono, rispecchiando unôamalgama di culture i 

cui confini sono spesso confusi. Il loro sentimento di appartenenza ad una cultura 

piuttosto che allôaltra varia in dipendenza del contesto e specialmente delle persone 

che hanno attorno, e di conseguenza variano i loro comportamenti di consumo. In 

questo senso lôorigine etnica oggettiva o ñself-designeted etnicityò perde rilevanza e 

diviene invece determinante lôintensit¨ con cui lôindividuo si identifica con un gruppo 

etnico a seconda della particolare situazione, ciò che viene definito come ñsituational 

etnicity o felt -etnicityò (Stayman e Deshpande, 1989).  

Proprio da questa letteratura prende spunto la presente indagine, con il proposito di 

osservare da vicino un fenomeno ï quello delle seconde generazioni di immigrati ï 

che negli ultimi anni sta assumendo in Italia delle proporzioni e de lle valenze sempre 

più notevoli. Il nostro paese, infatti, con grande ritardo rispetto ad altre nazioni 

europee come la Gran Bretagna, la Francia e la Germania, sta assistendo ad un 

cambiamento del tessuto sociale sinora mai sperimentato. Aumenta infatti a grandi 

passi e di anno in anno il numero di immigrati che nascono in Italia o giungono qui in 

tenera età, e che più dei genitori si sentono legati alla cultura italiana.   

Psicologi e sociologi italiani di recente si stanno occupando, attraverso indagini 

qualitative e quantitative, del le problematiche identitarie degli immigrati di seconda 

generazione. Questi giovani si trovano a dover mediare e gestire lôincontro o lo 

scontro tra i valori trasmessi dalla famiglia e quelli che hanno assorbito dalla società 

ospitante, tra cui lôimportanza dei consumi per lôintegrazione sociale (Ambrosini, 

2007).   

La ricerca si concentra su un target ben preciso, composto da donne musulmane di 

origine marocchina ed egiziana. La scelta è stata fatta consapevolmente per cercare 

di toccare, seppure incidentalmente, un tema altrettanto attuale quale quello della 

convivenza tra società occidentali e religione musulmana. Alcuni noti precetti di 
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questa religione (basti pensare allôimposizione del velo e alle altre restrizioni, pi½ o 

meno rigidamente osservate, in tema di abbigliamento e di alimentazione) sembrano 

infatti poter influire notevolmente sui comportamenti di consumo degli individui e 

delle donne soprattutto.  

Il metodo di ricerca prescelto è quello etnografico. In particolare, attraverso la 

somministrazione di interviste individuali in profondità semi -strutturate, si è tentato 

di abbandonare per quanto possibile la prospettiva esterna ed estranea del 

ricercatore (approccio etico), inevitabilmente influenzato dalla propria cultura di 

origine, e di cogliere ñil punto di vista dei nativiò (approccio emico) (Berry, 1989). La 

ineluttabile circostanza che il ricercatore non sia immigrato di seconda generazione  e 

nemmeno di origine marocchina o egiziana, risulta tuttavia in un punto di vista etico -

derivato (Berry,1989), che potrà purtroppo solo approssimarsi al punto di vista 

interno dei soggetti indagati.  

Gli obiettivi principali di questa ricerca sono almeno tre. (i)Si è cercato di capire 

innanzitutto come le giovani donne marocchine ed egiziane costruiscano la propria 

identità culturale ai confini tra le diverse culture di appartenenza; (ii) in secondo luogo 

come i consumi si inseriscano in questo processo di navigazione ai margini di più 

culture, ovvero, come queste donne usino i consumi stessi per confermare, 

contestare o modificare le proprie appartenenze culturali. (iii) Infine, facendo 

riferimento al filone di ricerca dei gender studies, si è deciso di approfondire anche il 

tema della femminilità, tentando di comprendere cosa questa rappresenti per le 

giovani intervistate e come loro la esprimano attraverso i consumi.  

In riferimento a questôultimo aspetto, la ricerca prende le mosse da quegli studi 

secondo cui il ruolo di genere (e quindi la femminilità e la mascolinità) è composto 

dallôinsieme di comportamenti, rituali, atteggiamenti, gestualità e sembianze che ogni 

cultura attribuisce rispettivamente alle donne e agli uomini, sulla base della 

distinzione biologica tra i due sessi. In tal senso si ¯ affermato infatti che ñgender ï 

that is, femininities and ma sculinities ï is a social category imposed upon a sexed 

bodyò (Scott, 1988, p.30) e ancora che ñassumption is that a womanôsex ï her 

femaleness- is biologically based. Whereas her gender ï her femininity ï is socially 
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constructedò (Furman, 1997, p.192). Inoltre, è importante notare come i 

comportamenti di consumo di ciascun individuo riflettano la sua maggiore o minore 

adesione alle definizioni tradizionali di ruolo di genere (Buss e Shaninger,1987). Da 

questo punto di vista pare quindi assai interessante capire come giovani immigrate di 

seconda generazione, che si trovano a navigare ai margini di due culture e quindi di 

due diverse definizioni di gender role, formino la loro concezione di femminilità e 

come questa possa influire sulle loro scelte di consumo. 
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1. Il fenomeno delle seconde generazioni in Italia 

1.1 La definizione di G2 

Prima di fornire una descrizione quantitativa della presenza di immigrati di seconda 

generazione in Italia, e in particolare nella città di Milano, pare opportuno definire 

con esattezza il fenomeno delle seconde generazioni. 

La definizione più ricorrente e anche la più adatta  a delineare il fenomeno, che in 

Italia è di recente apparizione e solo da poco tempo oggetto di studio, è quella 

contenuta in una raccomandazione del Consiglio dôEuropa del 1983. 

Questa considera appartenenti alle seconde generazioni ñi bambini, figli di genitori 

stranieri immigrati, che sono nati nel paese dôaccoglienza; i minori accompagnati da 

genitori immigrati; i minori che vi hanno raggiunto a titolo d i ricongiungimento 

familiare i propri genitori e che vi hanno compiuto una parte della loro scolarizzazione 

o della loro formazione professionaleò(Conseil de lôEurope, 1983). 

Il fenomeno di per sé però può anche essere suscettibile di una ulteriore e più 

particolareggiata classificazione di sapore scientista. Essa tiene conto delle differenze 

presenti allôinterno della categoria poco sopra definita, graduando la numerazione G2 

in G1,25 (i minori migrati in Italia tra i 13 e i 17 anni), G1,5 (i minori che hanno 

frequentato la scuola primaria nel paese di origine) e G1,75 (i minori che sono 

migrati in Italia prima dei 5 anni di età) e ricomprendendo in essa anche le terze 

generazioni o G3 (Rumbaut, 1997). 

1.2 I numeri in Italia 

Per quanto riguarda la componente straniera minorenne è possibile rilevare come 

questa sia cresciuta notevolmente negli ultimi dieci anni, sostenendo un tasso di 

crescita medio annuo intorno al 20%.  

Secondo la rilevazione censuaria del 1991, gli iscritti in anagrafe risultavano essere 

50.000 unità; dieci anni dopo, nel 2001, salivano a 284.000 unità per arrivare al 1° 

gennaio 2006 a 585.000 unit¨ (Ismu, 2007). Inoltre, unôelaborazione della 

Fondazione Giovanni Agnelli basata su dati ISTAT e fonti anagrafiche, mette in 

evidenza che i figli degli immigrati, inclusi quelli di coppie miste, nel nostro Paese 
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sono stimabili intorno alle 900.000 persone al 1° gennaio 2007 (per la Caritas 2007 

raggiungono già il milione). Per effetto dei ricongiungimenti familiari e delle nuove 

nascite (nelle grandi città del Nord un nato su tre è straniero, in Italia un nato ogni 

10 è straniero) si potrebbe affermare che i figli degli immigrati nei primi mesi del 

2008 varcheranno la soglia del milione. Tale scenario mostrerebbe un consistente 

anticipo di circa tre/quattro anni rispetto alle previsioni (dati ISTAT 2007). Le cause 

di questa accelerazione vanno ricercate principalmente negli effetti differiti della 

grande regolarizzazione del 2002/2003, che ha dato stabilità giuridica, lavorativa e 

abitativa a numerose famiglie immigrate e al parallelo rafforzamento dei flussi 

immigratori intra -europei, con lôespansione molto rapida della realt¨ romena. 

Per analizzare più a fondo le dimensioni del fenomeno relativo alle seconde 

generazioni si sono considerati i dati relativi alla presenza delle stesse nella scuola 

italiana. 

Il Ministero dellôIstruzione attraverso lôindagine annuale sul territorio nazionale (Mpi, 

2006), ha censito 424.683 alunni di cittadinanza non italiana nelle scuole statali e 

non statali di ogni ordine e grado. Lôincremento percentuale rispetto allôanno 

precedente ¯ stato del 17,5%, mentre lôincidenza degli alunni con cittadinanza non 

italiana sulla popolazione scolastica complessiva è pari al 4,8%(Ismu, 2007). Nello 

specifico, la distribuzione degli alunni stranieri sul territorio nazionale è così 

rappresentata:  

1. Il Nord-Est ¯ lôarea del Paese con incidenza pi½ elevata (8,4%); 

2. LôEmilia-Romagna ¯ la regione con lôincidenza pi½ elevata (9,5%); 

3. Mantova ¯ la provincia con lôincidenza pi½ elevata (11,9%); 

4. Milano ¯ il comune capoluogo con lôincidenza pi½ elevata (12,5%). 

Fra le cittadinanze prevalenti nellôanno scolastico 2005/06 troviamo nellôordine: 

Albania (69.374 unità), Marocco (59.484 unità), Ex-Jugoslavia (32.799 unità), 

Romania (52.821 unità), Cina (22.161 unità) ed infine Ecuador (13.780 unità) (Ismu, 

2007). Le regioni nelle quali si concentrano la maggior parte degli alunni con 

cittadinanza non italiana sono, prima tra tutte la Lombardia (104.371 unità), seguono 
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il Veneto (54.097 unit¨), lôEmilia-Romagna (51.074 unità) ed il Piemonte (42.556 

unità).  

1.3 I numeri in Lombardia 

Rispetto allôanno scolastico 2004/2005 si registra un incremento notevole degli alunni 

stranieri in Lombardia pari al 18%, in linea con la vistosa crescita avvenuta nel 

decennio passato. Tale aumento riguarda tutti gli ordini di scuola, ma ha interessato 

in modo particolare il settore della scuola secondaria superiore di secondo grado 

(+46%), contro il 18% nella scuola primaria. Ciò denota la tendenza sempre 

maggiore da parte dei ragazzi stranieri a proseguire negli studi, soprattutto negli 

Istituti tecnici e professionali, dovuta per lo più alla regolarizzazione e stabilizzazione 

dei nuclei familiari e ai frequenti ricongiungimenti.  

Eô possibile effettuare un approfondimento sulle cittadinanze maggiormente 

rappresentate tra gli alunni stranieri nelle scuole statali e non statali in Lombardia, 

dal quale emerge che la marocchina (14.638 di cui 8.085 maschi e 6.553 femmine) 

sorpassa quella albanese (13.877 di cui 7.462 maschi e 6.415 femmine) che è la 

prima a livello nazionale. Successivamente troviamo, nellôordine, Romania, Ecuador e 

Cina (Figura 1).  

 

Figura 1. Nazionalità di provenienza nella scuola d'infanzia in 

Lombardia 2005/06 
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 Fonte: elaborazione dati Ismu, 2007 



10 

 

Nelle figure 2 e 3 che seguono, vengono illustrate le nazionalità più presenti tra i 

diversi ordini scolastici in Lombardia. Da qui si evince che le popolazioni ñstoricheò 

come quella albanese e marocchina siano, ad oggi, ancora molto presenti; la prima 

specialmente nelle scuole di primo e secondo grado, la seconda in quelle dellôinfanzia 

e primarie. 

 

Figura 2. Nazionalità di provenienza della scuola 

primaria in Lombardia 2005/06
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Figura 3. Nazionalità di provenienza della scuola 

secondaria di II grado in Lombardia 2005/06 
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Fonte: elaborazione dati Ismu, 2007 

Fonte: elaborazione dati Ismu, 2007 

Fonte: elaborazione dati Ismu, 2007 
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Inoltre è mostrato c hiaramente quali siano le variazioni in atto nella componente 

della popolazione scolastica straniera: nella scuola dellôinfanzia e in quella primaria si 

nota lôemergere dei gruppi quali quello egiziano, filippino ecuadoregno e romeno.  

Nella regione Lombardia le provincie che presentano la più elevata numerosità degli 

alunni stranieri sono Milano (41.804 unità), Brescia (17.830 unità) ed infine Bergamo 

(11.845 unità). Inoltre Milano riporta la più alta incidenza, intesa come rapporto tra 

la popolazione scolastica straniera e quella complessiva, pari al 40%. 

Per concludere, un dato importante è il fatto che in Lombardia la provincia di Milano 

sia quella con il più alto numero di alunni stranieri iscritti alle scuole superiori di 

secondo grado (8.374 unità su un totale di 18.270), in particolare ad istituti tecnici e 

professionali. Questo mostra, ancora una volta, il desiderio crescente nelle seconde 

generazioni di volersi riscattare investendo molto nella loro formazione che gli potrà 

consentire un futuro migl iore. 
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2. I consumi delle seconde generazioni di immigrati 

Tra gennaio e maggio 2007 è stata condotta una ricerca quantitativa tra i giovani 

immigrati di seconda generazione della provincia di Milano, attraverso la 

somministrazione di un ricco questionario strutturato in modo da comprendere più a 

fondo caratteristiche e abitudini di consumo degli stessi (vedi Capitolo 4, Stili 

Migranti, 2007). 

I dati empirici raccolti sono stati elaborati con il software SPSS. Questo ha permesso 

dapprima di sintetizzare un breve profilo degli intervistati, attraverso unôanalisi 

statistica descrittiva univariata; successivamente di trovare eventuali relazioni di 

dipendenza tra la variabile sesso e le diverse variabili che descrivono i comportamenti 

di consumo, attraverso unôanalisi statistica descrittiva bivariata e, più precisamente, 

attraverso unôanalisi di connessione. Tra queste ultime relazioni sono state poi 

selezionate quelle in cui la connessione tra le variabili risultava statisticamente 

significativa1. Da qui, si sono considerate solamente le relazione tra la categoria della 

variabile sesso ñdonnaò e le diverse variabili comportamentali, considerando il loro 

grado di connessione2. In questo modo è stato possibile individuare i comportamenti 

di consumo di uno spaccato della popolazione femminile di seconda generazione 

composto da 143 individui, rispetto ai 203 di partenza.   

Il campione totale di riferimento, selezionato attraverso il criterio di casualità, è 

composto da 203 intervistati per lo più donne (70,4%), che app artengono per la 

maggior parte alla fascia di età compresa tra i 14 e i 19 anni (82,3%), mentre il 

17,7% si colloca tra i 20 e i 35 anni. Il 26% è di origine europea, il 10% africana, il 

31% asiatica, il 32% latino -americana ed un 1,5% proviene dagli Stati Uniti 

dôAmerica. Le etnie prevalenti sono ecuadoregna per il 25%, filippina per il 16% e 

solamente il 18% si può definire G2 doc. Solo il 9,4% ha ottenuto la cittadinanza 

                                                             
1 Si considera statisticamente significativa la relazione tra due variabili, in cui il pvalue sia inferiore a 
0,05, livello di significatività stabilito.  
2
 Il grado di connessione tra le variabili viene misurato sulla base dellôindice relativo V di Cramer, che 

assume valori compresi tra 0 e 1 ï valori vicini allo 0 indicano indipendenza statistica, mentre valori 
vicini allô1 dipendenza statistica - e cresce allôaumentare del grado di connessione tra le due variabili. 
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italiana e di questi il 6,4% è  di origine europea, il 2% latin o-americana ed infine lô1% 

ha radici asiatiche. 

Sotto il profilo di durata e motivazioni del soggiorno, il 90% degli intervistati risiede a 

Milano, il restante 10% invece è distribuito tra i diversi comuni e località del milanese 

come Bollate, Busto Arsizio, San Giuliano Milanese, Cinisello Balsamo, Origlio, ecc. Il 

18% vive in Italia da più di 11 anni, il 28,6% è qui da almeno 7 anni, il 22,7% da 4 a 

6 anni, il 26,1% da 1 a 3 anni e solo il 4,9% da meno di un anno. Dallôanalisi delle 

interdipendenze tra variabili, risulta che i l paese di origine ed il tempo di permanenza 

qui in Italia siano collegate (indice di significatività 0,00, indice V di Cramer pari a 

0,338). Questo spiegherebbe in parte la dinamica di afflusso delle immigrazioni 

sempre tenendo comunque in considerazione il campione in questione; infatti, tra i 

primi arrivati e che ormai sono qui da più tempo (più di 11 anni) troviamo gli europei 

(13,8%), a seguire gli asiatici(6%) e i latino americani (12,3%). Gli africani invece 

sembrano essere arrivati da meno tempo (la maggior parte di loro infatti è qui da 

meno di 6 anni (5%).  

I motivi di arrivo sono molteplici: i più si sono ricongiunti con i propri familiari 

(41,4%) o sono migrati con loro (22,7%), il 3% si è trasferito per trovare un lavoro o 

per ragioni di studio (22,7%), mentre solo una piccola parte è nata in Italia (9,4%). 

Rarissimi i casi di adozione (0,5%) o di esilio dei genitori (0,5%) . 

La quasi totalità dei ragazzi intervistati (94,1%) frequenta la scuola media -superiore 

e, nello specifico lôIstituto Professionale che rappresenta per loro la garanzia di un 

valido e diretto futuro lavorativo  (tale dato si spiega per il fatto che la maggior parte 

dei questionari è somministrata a studenti di Istituti Professionali della città di 

Milano). Pochissimi di loro stanno frequentando lôUniversit¨ (4,5%): tra le facolt¨ pi½ 

comuni troviamo mediazione culturale, scienze politiche, biologia, biomedicina ed 

ingegneria; solo lô1% ha un lavoro a tempo indeterminato. 

Considerando poi le relazioni tra la variabile sesso ñdonnaò e i diversi comportamenti 

di consumo, emerge un profilo piuttosto interessante.  

Innanzitutto, rispetto alla sfera associativa poco più della metà delle intervistate non 

aderisce ad alcun tipo di associazione (56%). Tra le più frequentate invece 
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compaiono quelle di natura sportiva (17%), quelle religiose (11%) e di volontariato 

(6%) ed infine quelle musicali (6%). Pochissime di loro sono invece iscritte ad 

associazioni culturali o seguono attività per le lingue straniere (2%) (Tabella 1).  

Rispetto al consumo di informazione, sembra che le donne intervistate abbiano una 

particolare predilezione per i quotidiani sportivi: il 6% di loro li legge tutti i giorni, il 

18% lo fa una  o due volte a settimana, il 6 % una o due volte al mese, il 29% 

saltuariamente mentre il 50% afferma di non leggerli mai  (Tabella 2). 

Tra i passatempi più comuni troviamo al primo posto lo sport: il 14 % ci si dedica una 

o due volte a settimana, il 17% qualche volta al mese, il 27% saltuariamente, il 40 % 

mai. Al secondo posto troviamo i videogiochi: il 3% ci gioca tutti i giorni, il 10% una 

o due volte a settimana, lô8% una o due volte al mese, il 50% mai.  

Per quanto riguarda la frequentazione di locali pubblici, il 9% va a ballare in 

discoteca una o due volte a settimana, il 22% una o due  volte al mese, il 24% 

saltuariamente ed il 43% mai.  

Infine, il consumo di attività culturali è scarsamente diffuso tra le giovani donne. I 

teatri in particolare modo sono davvero poco frequentati probabilmente a causa dei 

prezzi elevati: solamente il 6% assiste a rappresentazioni teatrali una o due volte al 

mese, il 22% lo fa saltuariamente e addirittura il 72 % mai (Tabella 2).  

Considerando poi il consumo di abbigliamento, alle ragazze è stato chiesto cosa 

amano indossare abitualmente. Il 58% dichiara di vestirsi come gli altri ragazzi 

italiani ogni giorno, il 16 % una o due volte a settimana, il 12 % saltuariamente, il 

12% mai. Solo il 15% degli intervistati si veste come gli altri ragazzi i mmigrati 

quotidianamente, il 13% una o due volte a settimana, il 15 % saltuariamente mentre 

ben il 55% non lo fa mai.  Il 3% indossa abiti tradizionali o religiosi tutti i giorni, il 6% 

una o due volte a settimana, il 7% saltuariamente ed lô83% mai. Infine 

lôabbigliamento hip-hop viene scelto per tutti i giorni dal 3% delle  giovani, qualche 

volta a settimana da un altro  3%, una o due volte al mese dal 7%, saltuariamente 

dal 13% e mai dal 74%  (Tabella 2). 

Tra le mete preferite dello  shopping troviamo al primo posto i negozi rionali: il 15% 

vi fa acquisti una o due volte a settimana, il 10% una o due volta al mese, il 27% 



15 

 

saltuariamente, il 47% mai. Molto frequentati anche i factory outlet : il 3% vi si reca 

quotidianamente, lô11% una o due volte a settimana, un altro 11% una o due volte 

al mese, il 26% saltuariamente, il 48% mai. Con bassa frequenza invece le ragazze si 

rivolgono agli hard discount: il 4% qualche volta a settimana, lô8% una o due volte al 

mese, il 17% saltuariamente ed il 70% mai. Infine, sono pochissimi quelli che 

acquistano su internet tutti i giorni (1%),  una o due volte a settimana ( 1%), una o 

due volte al mese (1%), saltuariamente ( 8%)  (Tabella 2). 

Le giovani intervistate effettuano di persona gli acquisti alimentari principalmente nei 

negozi di kebab e simili - il 3% si reca con frequenza giornaliera, il 14% settimanale, 

il 15% mensile, il 29% saltuaria, il 3 8% nulla  ï e nei negozi etnici - il 5% una o due 

volte a settimana, il 9 % una o due volte al mese,  un altro 9% saltuariamente ed  il 

77% mai (Tabella 3).  

Sul fronte della comunicazione con amici e parenti in Italia è risultato  che il 65% 

utilizza il cellulare per effettuare chiamate quotidianamente, il 22% qualche volta a 

settimana, il 3% una o due volte al mese, il 4% saltuariamente  e solo il 6% mai.  

Il 58% di loro invia sms tutti i giorni, il 15% una o due volte a settimana, il 6 % una o 

due volte al mese, lô8% saltuariamente e il 12% mai. Infine il 30% comunica tutti i 

giorni con il telefono residenziale, il 26% una o due volte a settimana, il 6% una o 

due volte al mese, il 9% saltuariamente ed il 2 9% mai (Tabella 3). 

Per quanto riguarda invece il panorama della comunicazione con il paese di origine il 

21% contatta personalmente i propri parenti ed amici tutti i giorni, il 6% una o due 

volte a settimana, un altro 6% una o due volte al mese, il 29% saltua riamente ed il 

38% mai. Molto poco diffuso invece ¯ lôuso della posta ordinaria. Solo il 3% invia 

lettere ai propri cari tutti i giorni, un altro 3% qualche volta a settimana, il 15% 

qualche volta al mese, il 31% saltuariamente ed il 48 % mai (Tabella 3). 

Quanto a supporti e apparecchiature musicali, molto comune tra le ragazze ¯ lôuso 

del lettore MP3, con il quale ben più della metà delle intervistate  ascolta musica 

(79%) (Tabella 4).  

Tra i luoghi preferiti per incontrarsi, dialogare e divertirsi con i coetanei le ragazze 

scelgono i centri commerciali (35%) e i centri sportivi (25%)  (Tabella 4). 
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Per concludere, se volessimo stilare una classifica dei valori ritenuti più o meno 

importanti da lle ragazze della seconda generazione di immigrati, al primo posto 

troveremmo la sincerità (74%), poi la religione (40%) e la solidarietà (40%), quindi il 

successo (38%) . A seguire il rispetto ambientale (35%) e la ricchezza (12%) (Tabella 

4). 

Possiamo quindi tracciare un breve profilo riassuntivo dei comportamenti di consumo 

delle giovani donne di seconda generazione intervistate. 

Innanzitutto, si potrebbe affermare che molte di loro amano dedicarsi alla cura del 

proprio corpo facendo sport, anche se non con grande frequenza, e si interessano 

allôargomento tramite i quotidiani specifici. Alcune di loro di dedicano ad attività 

religiose e di volontariato, seguendo così i valori in cui credono di più: sincerità, 

religione e solidarietà. 

Per quanto riguarda i momenti di svago, apprezzano molto il fatto di incontrarsi con i 

propri amici durante il giorno presso centri commerciali o centri sportivi e qualche 

volta escono la sera per andare a ballare.  

Altro dato importante è il fatto che mantengano contatti diretti e costanti sia con la 

famiglia e gli amici del paese in cui vivono, sia con quelli del paese di origine.  

Sembrerebbe poi che da un punto di vista del consumo di abbigliamento, le ragazze 

di seconda generazione tendano a vestirsi abitualmente come i propri coetanei 

italiani, cercando quindi di uniformarsi al contesto in cui vivono. Per quanto riguarda i 

fattori determinanti nella scelta dei punti vendita, si potrebbe dedurre che il prezzo 

sia la variabile più importante da considerare. Questo spiegherebbe la scelta di 

negozi rionali e outlet.  

Infine per quanto riguarda i l consumo di generi alimentari, tendenzialmente 

sembrano preferire cibi come kebab o cibi etnici. 
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Tabella 1  - Consumi: Associazione 

       

  

Culturale 

musicale nessuna religiosa 
scuola 

inglese 
sportiva volontariato totale 

Grado 
connessione 

Associazione 3% 6% 56% 11% 2% 17% 6% 100% media 

          Tabella 2 - Consumi: Tempo Libero - Preferenze abbigliamento - P.ti vendita abbigliamento 
  

  
tutti i giorni  

1-2 
volte/settimana 

1-2 
volte/mese 

saltuaria-
mente 

mai Totale 
Grado 

connessione  

 Tempo libero               
 

 Quotidiani sportivi 6% 18% 6% 10% 59% 100% media 
 

 Videogiochi 3% 10% 8% 29% 50% 100% media 

  Discoteca 1% 9% 22% 24% 43% 100% debole 
  Teatro 0% 1% 6% 22% 72% 100% debole 
  Sport 1% 14% 17% 27% 40% 100% debole 

  Preferenze abb.               

  Vestiti italiani 58% 16% 2% 12% 12% 100% debole 
  Vestiti immigrati  15% 13% 1% 15% 55% 100% debole 

  Vestiti tradizionali 3% 6% 1% 7% 83% 100% debole 
  Hip-Hop 3% 3% 7% 13% 74% 100% media 
  P.ti vendita abb.               

  Hard discount/vestiario 1% 4% 8% 17% 70% 100% debole 
  Outlet/vestiario 3% 11% 11% 26% 48% 100% media 

  Negozi rionali 1% 15% 10% 27% 47% 100% debole 
  Internet/vestiario  1% 1% 1% 8% 88% 100% debole 
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Tabella 3 - Consumi: P.ti vendita generi alimentari - Comunicazione Italia e Paese di origine 

  

tutti i 
giorni 

1-2 
volte/settimana 

1-2 
volte/mese 

saltuaria-
mente 

mai Totale 
Grado 

connessione 

P.ti vendita generi alimentari               

Negozi etnici 0% 5% 9% 9% 77% 100% debole 

Khebab e simili 3% 14% 15% 29% 38% 100% debole 

Comunicazione Italia               

Telefono casa 30% 26% 6% 9% 29% 100% media 

Cellulare 65% 22% 3% 4% 6% 100% debole 

SMS 58% 15% 6% 8% 12% 100% debole 

Comunicazione Paese origine               

Contatto personale/estero 21% 6% 6% 29% 38% 100% debole 

Posta estero 3% 3% 15% 31% 48% 100% debole 

Tabella 4 - Valori - Luoghi di incontro - Possesso MP3  
   

  
si no totale 

Grado 
connessione 

  

 

Valori         

  
 

Successo 38% 62% 100% debole 
  

 
Ricchezza 12% 88% 100% media 

  
 

Religione 40% 60% 100% debole 

  
 

Sincerità 74% 26% 100% debole 
   Solidarietà 40% 60% 100% debole 
   Rispetto ambiente 35% 65% 100% debole 
   Luoghi di incontro         
   Centri commerciali 35% 65% 100% debole 
   Centri sportivi 25% 75% 100% media 
   Possesso di mp3 79% 21% 100% debole 
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3. Gli istituti fondamentali dellôIslam e la condizione della donna 

Per comprendere al meglio le dinamiche che riguardano lôidentit¨ ed i comportamenti 

di consumo delle donne musulmane di seconda generazione, egiziane e marocchine, 

è necessario introdurre il tema della condizione femminile nellôIslam in generale e in 

Egitto e Marocco in particolare. Ciò al fine di fornire un quadro di riferimento, 

seppure limitato, sulla religione, sul contesto e sulle tradizioni che, in misura 

differente e più o meno consapevolmente, possono condizionare le abitudini di 

queste ragazze.  

Eô importante sottolineare sin da subito che la complessità e varietà del mondo 

musulmano sono notevoli, e si rendono particolarmente evidenti quando si guarda 

alla vita delle donne.  Le condizioni di vita delle donne musulmane variano infatti  

notevolmente da paese a paese e, anche allôinterno del medesimo paese, dipendono 

dalla classe sociale di appartenenza e dal luogo di residenza, con differenze rilevanti 

tra zone rurali e zone urbane. Appare pertanto opportuno evitare quelle 

generalizzazioni che descrivono ñla condizione della donna musulmanaò riducendo le 

innumerevoli sfaccettature della realtà ad una fittizia omogeneità.  

LôIslam contemporaneo ¯ inoltre caratterizzato da più correnti di pensiero ï la 

tradizionalista, la modernista e la fondamentalista ï che interpretano in modo assai 

diverso la dottrina islamica. Ciò ha generato, nel corso del tempo, grande confusione 

e forti contraddizioni, che ancora oggi sono fonte di dibattit o presso lôopinione 

pubblica dei diversi paesi musulmani; tra le questioni più dibattute, quelle che 

riguardano i rapporti sociali e civili delle donne occupano certamente una posizione 

preminente. 

Per potere comprendere al meglio il ruolo della donna nellôIslam, il punto di partenza 

imprescindibile sono il Corano (al-Qurôan, in arabo ñletturaò, ñrecitazioneò), il libro 

sacro che contiene le rivelazioni che il Profeta Maometto avrebbe ricevuto 

direttamente da Dio nel VII secolo d.c. e la Sunna, una raccolta di racconti, 

insegnamenti e pratiche religiose attribuiti al Profeta  e ritenuti complementari al 

Corano, perché specificano come le norme coraniche debbano essere intese e 

vissute.  Il Corano e la Sunna insieme rappresentano per lôintera comunità 
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musulmana (umma) le fonti  più autorevoli, su cui si giudica la legittimità delle azioni 

compiute dai suoi componenti. 

Innanzitutto devono essere ricordati i cinque precetti fondamentali del culto 

musulmano ï i ñpilastri dellôIslamò(Branca, 2000) ï contenuti nel testo sacro, il cui 

adempimento contraddistingue i credenti più ortodossi. Il primo comanda di 

testimoniare lôunit¨ e lôunicit¨ di Dio e la missione profetica di Maometto come 

Messaggero di Dio; il secondo è il noto rito delle 5 preghiere giornaliere. Vi sono poi 

lôelemosina (sia obbligatoria che volontaria), il digiuno nel mese del ramadan e, ove 

possibile, il pellegrinaggio alla Mecca. Altrettanto importanti sono le norme di 

comportamento relative alle interdizioni alimentari; tra le più note vi  sono il divieto di 

mangiare carne di maiale, oppure carne che non sia stata macellata secondo il rito 

islamico, e il divieto di fare uso di bevande alcoliche. 

Oltre a queste prescrizioni fondamentali, il Corano e la Sunna comprendono altre 

indicazioni ben dettagliate su aspetti vari della vita umana: la nascita, la morte, il 

matrimonio, il divorzio, lôeredit¨, le transazioni commerciali e, in generale, molti di 

quei momenti che segnano la vita pubblica e privata di una persona3. Tutti questi 

dettami sono stati alla base della costituzione della cosiddetta sharÎóa, la legge 

islamica4, che radica nella religione lôinsieme dei valori politici e familiari  mutuati dalle 

diverse interpretazioni dei testi sacri e gli imprime la forza della norma giuridica.  

Le diverse interpretazioni che si sono tramandate e stratificate nel tempo denotano la 

presenza di notevoli influenze provenienti dai diversi contesti di diffusione del 

Corano. Sebbene vi sia un insieme comune di atteggiamenti e di istituzioni diffusi 

sempre e ovunque, risulta comunque difficile stabilire quanto dellôevoluzione delle 

                                                             
3 Eô bene precisare che nel mondo musulmano la collettivit¨ intesa come famiglia allargata o clan o 
etnia, ricopre un ruolo di assoluta centralità e di conseguenza al singolo individuo viene lasciata ben 
poca autonomia decisionale. Spesso, quindi, le decisioni vengono prese da più persone, ad esempio si 
verificano casi in cui la scelta del partner viene presa dai familiari della futura sposa. 
4 Le fonti principali del diritto musulmano sono oltre al Corano e alla Sunna anche il consenso della 
comunità dei credenti, che ha sostituito la figura mancante di unôautorit¨ religiosa centrale. Tutte e tre 
trovano nellôintervento divino la loro origine. Quarta fonte pi½ discutibile ¯ invece quella che si basa 
sullôattivit¨ umana o meglio sul principio di analogia secondo cui il singolo giurista desume regole per 
situazioni inedite. Le quattro scuole canoniche di diritto sunnita (hanafita, malikita, shafiita, hanbalita), 
che tuttôoggi trovano seguito nella giurisprudenza, si differenziano proprio in base al diverso peso che 
attribiuscono alle fonti citate.  
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relazioni tra maschio e femmina debba essere attribuito direttamente al Corano, 

quanto invece dipenda da interpretazioni successive della Parola di Dio e quanto 

infine da concrete pratiche sociali.  

Un dato di fondo ¯ tuttavia innegabile: ñlôIslam ¯ una religione che ha innalzato la 

disuguaglianza tra maschio e femmina ad architettura socialeò(Vercellin, 2002, 

p.133). Infatti, trasferendo i diritti sessuali delle donne e i diritti sul la progenie dalle 

madri agli uomini, e basando la definizione del matrimonio sul diritto maschile di 

propriet¨, lôIslam ha collocato il rapporto tra i due sessi su un nuovo piano, che 

prevede lôesplicita, totale e assoluta sottomissione della donna allôuomo5(Vercellin, 

2002, p.135).  

Tale rinnovato ordine ha portato con s® il diritto dellôuomo di controllare le donne e 

di proibire loro i rapporti con altri uomini. La maggiore autorit¨ dellôuomo deriva 

soprattutto dalle successive interdizioni (Ahmed, 1995, p.72) che si sono via via 

stratificate sul messaggio originale del Corano. Di qui la progressiva esclusione delle 

donne dalle attività sociali in cui vi sia pericolo di entrare in contatto con uomini 

diversi da quelli autorizzati a controllare la loro sessualità ï è fondamentale ricordare 

che la cultura islamica poggia sul valore imprescindibile dellôonore della famiglia, in 

nome del quale viene salvaguardata la verginità della donna prima del matrimonio ï 

fino allôestremo della segregazione fisica della donna, che viene confinata 

nellôambiente domestico dove svolge il suo ruolo principale di moglie e madre. 

Maometto imponeva questa condizione unicamente alle sue mogli ma, dopo la sua 

morte, la segregazione fu estesa a tutte le donne musulmane, probabilmente per il 

semplice desiderio di imitare lo stile di vita del Profeta. Lôaccettazione sociale di 

questa condizione è stata coadiuvata dallo sviluppo di meccanismi interni di controllo, 

che portano la donna a credere che la sottomissione sia un suo preciso dovere.  

Tutto ciò ha in qualche modo sovvertito le basi su cui poggiavano le società arabe 

pre-islamiche, definite come appartenenti alla cosiddetta era della Jahilia ovvero 

dellôignoranza, nelle quali le donne partecipavano attivamente alla vita pubblica ed 

                                                             
5 Il Corano, versetto II, 228: ñEsse agiscono con i mariti come i mariti agiscono con loro, con 
gentilezza; tuttavia gli uomini sono un gradino pi½ in alto, e Dio ¯ potente e saggioò.  
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economica6. Occorre tuttavia ricordare che, rispetto al contesto in cui si diffuse, 

lôIslam miglior¸ sotto certi aspetti lo status della donna. Con lôavvento dellôIslam la 

donna araba fu per la prima volta autorizzata ad avere proprietà a suo nome, fu 

liberata dallôobbligo di contribuire con i propri beni al mantenimento della famiglia e 

le fu concesso di conservare in caso di ripudio la dote nuziale. Inoltre, lôIslam sanc³ 

esplicitamente il rispetto del pudore femminile. Ma è proprio in difesa di questo s acro 

valore che il Corano sconsiglia alle donne di mostrare la propria bellezza al di fuori 

del contesto familiare, e quindi a persone che non siano i loro mariti, padri, suoceri o 

figli, suggerendo di tenere coperte le parti intime e di avvolgere il petto  con uno 

scialle7. 

Sono solo due i versetti nei quali si fa riferimento ad indumenti femminili utili a 

tutelare il senso del pudore, evitando che le donne siano oggetto di offesa e si 

distinguano perci¸ ñdalle altre donneò.  A ben vedere, del tanto discusso ï 

specialmente nel mondo occidentale ï ñvelo islamicoò (Vercellin, 2002, p.168), di 

quel velo cioè che le donne dovrebbero obbligatoriamente indossare a copertura del 

capo, non vi è alcuna traccia esplicita nel Corano (Vercellin, 2002, p.168). Si parla di 

velo, infatti, solo con riferimento alle mogli del Profeta. Ĉ opinione diffusa che lôuso 

presente nellôArabia pre-islamica urbana, soprattutto tra le donne appartenenti a 

classi sociali elevate che ne facevano un segno di distinzione, si sia intrecciata a 

questi versetti del Corano (che raccomandano genericamente alle donne un 

abbigliamento e un comportamento casto e decoroso), imprimendo a quellôuso il 

carattere dellôobbligatoriet¨, che pur non aveva(Beck and Keddie, 1978, p.25). 

Secondo la parola di Dio, e secondo lôesempio dello stesso Maometto che ebbe ben 9 

mogli, il matrimonio è un atto lodevole e meritorio. Esso non è altro che un contratto 

bilaterale privato riconosciuto dal diritto civile, secondo cui lo scambio dei consensi 

fra le parti deve avvenire in unôunica seduta contrattuale delle due famiglie, davanti a 

                                                             
6 Eô possibile riconoscere nella Sunna la fonte dei limiti che lôIslam impose alle donne musulmane 
osservando le differenze tra la vita della prima moglie di Maometto, che visse buona parte della sua 
vita nellôera pre-islamica, e lôultima moglie Aisha, che il Profeta spos¸ quando aveva 9 anni e che 
crebbe con lui.  
7 Il Corano, sura 24,31: ñE d³ alle credenti che abbassino gli sguardi e custodiscano le loro vergogne e 
non mostrino le parti belle, eccetto quel che di fuori appare, e si coprano i seni di un velo e non 
mostrino le loro parti belle altro che hai loro mariti o ai loro padri o ai loro figli o suoceri..ò. 
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due testimoni qualificati. La donna non partecipa al contratto del proprio matrimonio 

ed è rappresentata dal tutore matrimoniale (walî), normalmente il padre o, in sua 

assenza, un altro membro della discendenza paterna. La donna,  anche di 

giovanissima età, una volta ricevuta la dote nuziale8 che le deve essere 

obbligatoriamente pagata dal futuro marito si trova sottoposta legalmente al marito. 

A questi spettano la potestà maritale, in virtù  di una superiorità naturale di un sesso 

sullôaltro, e dunque lôobbedienza assoluta della moglie. Una volta contratto il 

matrimonio9, il marito diventa titolare di una serie di diritti sulla moglie che non può, 

ad esempio, uscire dal domicilio coniugale senza il suo consenso, mostrarsi in 

pubblico senza veli, ricevere estranei in casa salvo parenti stretti con cui è vietato il 

matrimonio. Alla moglie, invece, oltre al donativo nuziale, spetta la garanzia di vitto, 

abiti e alloggio, ossia il diritto al mante nimento (Vercellin, 2002, p.140). Eô bene 

ricordare che secondo la sharia, il matrimonio ha come scopo principale la 

perpetuazione della specie, quindi fondamentale è la sua consumazione.  

Unicamente al marito ¯ riservata lôazione di ripudiare la moglie, che viene in quel 

caso disprezzata dalla società, in qualunque momento lo desideri e attraverso una 

semplice dichiarazione anche non motivata. Vero è che il Corano, che fornisce 

unôaccurata descrizione delle modalit¨ e dei tempi di effettuazione, consiglia agli 

uomini una profonda riflessione prima di compiere tale atto e, nel caso si addivenga 

alla decisione, suggerisce di dare alla moglie un dono di consolazione. E che il diritto 

islamico affida la prole alla moglie ripudiata, che si trova così ad avere una posizione 

favorevole rispetto al marito. Purtroppo per¸ lôassegnazione non ¯ definitiva, perch® 

se la donna ripudiata decide di risposarsi il diritto allôassegnazione della prole viene 

meno automaticamente. Per quanto riguarda invece il divorzio, nella circostanza in 

cui sia il marito a volere divorziare egli deve farsi carico del mantenimento della 

                                                             
8 La dote nuziale è unicamente attribuita alla donna, alla quale deve essere obbligatoriamente pagata 

e nel cui esclusivo possesso rimane. LôIslam da questo punto di vista apportò un notevole 
cambiamento poich® nellôera-preislamica la dote doveva essere pagata dalla futura sposa al futuro 
marito. 
9 Da ricordare che allôuomo ¯ consentito sposare una donna di altra religione anche se poi i figli 
seguiranno la religione del padre, mentre la donna musulmana può sposare solo ed esclusivamente un 
uomo musulmano. 
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moglie (Sasson, 2000, p.224); se, al contrario, lôiniziativa ¯ della moglie, questa non 

ha più alcun diritto al mantenimento.  

La poligamia non ¯ affatto unôistituzione originaria dellôIslam ma ¯ comunque 

ammessa dal Corano e può certamente sottoporre la donna ad una condizione di 

disagio. Il testo sacro, infatti, concede agli uomini di prendere fino a quattro mogli, a 

condizione che siano in grado di garantire loro il medesimo e onorevole standard di 

vita. Si deve comunque sottolineare che il Corano, pur autorizzando tale condizione 

matrimoniale, favorisce in assoluto il matrimonio monogamico; inoltre la poligamia 

trovò e trova davvero poca diffusione nel mondo  musulmano ed è stata sottoposta a 

numerose restrizioni e condizioni. Per quanto riguarda lôadulterio, invece, il Corano 

raccomanda esplicitamente una rigida punizione sia nei confronti dellôadultero che 

dellôadultera, che si possono successivamente risposare  solo con un adultero o un 

pagano o con unôadultera o pagana.   

In fatto di materia successoria il diritto islamico stabilisce che lôeredit¨ dei genitori 

venga suddivisa in tal modo: il maschio avrà la parte di due femmine (Giolfo, 2002, 

p.81), se si t rattasse di una sola figlia femmina a questa spetta solo la metà 

dellôintera quota. Le vedove, invece, hanno diritto ad un quarto del patrimonio 

lasciato in eredità dal marito, che si riduce ad un ottavo nel caso in cui ci siano 

discendenti. Ancora una volta si dimostra lôinferiorit¨ della condizione della donna 

voluta dallôIslam. 

Eô importante sottolineare che ñla cultura musulmana si muove nellôambito di concetti 

orizzontali di ñdentroò e ñfuoriò (Vercellin, 2002, p.167) e lôIslam in un certo modo ha 

sancito il rispetto di questi limiti, confinando la donna nel suo territorio femminile 

ovvero il dominio della casa, e lasciando allôuomo lo spazio pubblico. Questo spiega il 

perch® vennero innalzate barriere alle donne nellôaccesso sia alla vita politica che più 

in generale a quella pubblica, e ciò è tanto più vero quanto più facciamo riferimento 

alle classi sociali più elevate. Infatti è da notare come nel mondo musulmano le 

donne che vivevano nelle campagne godevano di maggiori libertà tanto che 

partecipavano attivamente alla vita lavorativa nei campi a volto scoperto. Tale 

situazione si ¯ protratta fino allôepoca coloniale e post-coloniale; le donne infatti 
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rimasero per lo pi½ legate alle sole funzioni domestiche e ñnonostante lôadozione di 

codici di famiglia a stampo europeo le cose non migliorarono perché anzi, questi 

pongono le donne sotto tutela maschile, togliendo loro lôautonomia personale sancita 

dalla shariaò(Vercellin, 2002, p.185).  

A conclusione di questa panoramica sui principali istituti giuridico-religiosi che hanno 

condizionato e ancora in parte condizionano la vita delle donne islamiche pare 

opportuno evidenziare che esiste una concezione etica dellôIslam, irriducibilmente 

egualitaria anche nei riguardi dei sessi, che sancisce la parità ontologia ed 

escatologica tra uomo e donna. In quanto individui provenienti dallôunica vera 

essenza che è Dio, uomo e donna sono uguali nella loro umanità e soggetti al 

giudizio divino solo sulla base delle loro opere10. Esistono quindi due concezioni 

contrastanti dei sessi allôinterno dellôIslam: lôuna si esprime nelle regole pratiche 

destinate alle società, come ad esempio la struttura gerarchica del matrimonio che 

ha assicurato agli uomini il controllo sulle donne ed il diritto ad una sessualità 

permissiva (Ahmed, 1995, p.73); lôaltra si manifesta nellôelaborazione della 

concezione etica dellôIslam e si fonda su una inequivocabile ed irrinunciabile 

eguaglianza tra uomo e donna, oltre che su una sostanziale importanza della 

dimensione spirituale e morale dellôessere. Ed è proprio questo che spiegherebbe 

come mai molte delle donne musulmane, sulla base di ciò che leggono in modo 

corretto e legittimo, davanti allo stupore dei non -musulmani, affermano e 

sostengono che la loro religione non fa alcuna distinzione di sesso. Purtroppo, però, 

è sulla base della prima concezione che è stato generalmente elaborato il pensiero 

politico, giuridico e religioso, in spregio delle dimensioni etiche e spirituali della 

religione musulmana. Troppo spesso il genuino precetto dellôIslam viene trascurato, 

dando ascolto alla sola voce androcentrica. Ciò influenza inevitabilmente i codici 

                                                             
10 Il Corano, versetto IV:1, ñO esseri umani!Temete Iddio, il quale vi cre¸ da unôanima sola. Ne cre¸ la 

compagna e suscitò da quei due essere uomini molti e donne; temete dunque quel Dio nel quale vi 
chiedete favori lôun lôaltro, e rispettate le viscere che vi hanno portato, perch® Dio ¯ su voi che vi 
osservaò.  
Il Corano, versetto non precisato, ñ Uomini e donne sono uguali di fronte a Dio per quanto riguarda la 
ricompensa, quando sono uguali nelle loro opereénon cô¯ perci¸ differenza fra di loro in fatto di 
dignit¨, n® gli uni sono superiori alle altre nelle loro opereò. 
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interpretativi e plasma la tradizione giuridica diffondendo pesanti discriminazioni nei 

confronti delle donne (Ahmed, 1995, p.78).  

In ultimo, è da conside rare il fatto che proprio nelle espressioni istituzionali trattate 

sopra e nello statuto personale della famiglia e della donna si insediano le peggiori 

tensioni tra tradizione e modernità. La donna si trova ad essere oggetto di 

incomprensioni e conflitto tra culture, oltre che sottoposta allo stretto controllo della 

comunit¨ di appartenenza, ma ancora pi½ grave ¯ il fatto che sia diventata ñil simbolo 

del rifiuto o dellôaccettazione dellôoccidentalizzazioneò (Vercellin, 2002, p.187).    

3.1 La condizione della donna in Egitto 

Il quadro introduttivo fornito più sopra permette di comprendere in linea generale il 

ruolo che lôIslam delle origini attribu³ alla donna, sotto il profilo religioso e giuridico. 

Nel corso dei secoli dal 700 d.c. ad oggi, tuttavia, la concezione della figura 

femminile allôinterno delle societ¨ islamiche ¯ stata influenzata sia dalle diverse 

scuole giuridiche sia dalle diverse culture di ricezione del messaggio coranico. Inoltre, 

le invasioni e conquiste subite nel tempo dai paesi nordafricani hanno inevitabilmente 

contribuito alla formazione della cultura contemporanea, che si manifesta come un 

miscuglio di innumerevoli elementi, modellati dal susseguirsi di eventi storici (El-

Safty, 2004, p.273). LôEgitto rappresenta senza dubbio in modo esemplare la 

complessa evoluzione delle società islamiche, tanto che gli stessi egiziani difficilmente 

riescono a distinguere gli elementi della propria cultura genuinamente attribuibili 

allôIslam da quelli tradizionali e coloniali.  

Il mutamento sociale, culturale ed ideologico più netto e allo stesso tempo più 

favorevole per le donne islamiche del Nord Africa, si è certamente verificato con la 

penetrazione economica e politica dellôOccidente. In particolare in Egitto, il dominio 

coloniale della Gran Bretagna tra il XIX e il XX secolo ha portato con s® una ñgraduale 

disgregazione delle istituzioni sociali e dei meccanismi di controllo e di segregazione 

che escludevano le donne dalle sfere di attivit¨ò11(Ahmed, 1995, p.147). Sul finire del 

                                                             
11 ñIl sistema sociale precedente aveva assommato le peggiori caratteristiche della misoginia 
mediterranea e mediorientale ad una tradizione islamica interpretata nel modo più negativo possibile 
nei riguardi delle donneò, certamente da non rimpiangere. 
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XIX secolo, la questione femminile divenne un tema dominante e cominciò ad 

assumere quelle connotazioni politico-culturali che tuttora la caratterizzano e che si 

rendono particolarmente evidenti, ad esempio, rispetto al problema del velo. I fautori 

dellôemancipazione della donna proposero fin da subito lôabbandono di quelle pratiche 

misogine che ritenevano riconducibili alla cultura locale, auspicando lôassimilazione 

della cultura europea dei colonizzatori.  

Ed è da qui che i progressi o i passi indietro compiuti sulla via dellôemancipazione 

delle donne sono dipesi dalle posizioni assunte di volta in volta dai politici nel 

dibattito sul nazionalismo e sul mutamento culturale (Ahmed, 1995, p.149), che 

promuove come stile di vita dominante quello occidentale. 

Allôinizio del XX secolo sorsero in Egitto i primi movimenti femministi, tra cui quelli 

guidati rispettivamente da Huda Sharawi e da Malak Hifni Nassef, i cui epigoni 

rappresentano ancora oggi le due voci principali nel dibattito sulla condizione della 

donna. Entrambi i movimenti si batterono per assicurare alle donne, 

indipendentemente dalla classe sociale di appartenenza, la possibilità di ricevere 

unôistruzione e di accedere al mondo del lavoro e denunciarono a gran voce le piaghe 

della poligamia, del divorzio arbitrario consentito agli uomini e dei matrimoni con 

ragazze di giovanissima età o comunque tra sposi di età troppo diversa (Ahmed, 

1995, p.208). Malgrado questa concomitanza di intenti, la Sharawi più legata alle 

tendenze occidentalizzanti e laiche tipiche della classe medio-alta a cui apparteneva, 

sosteneva la costituzione di una società progredita di tipo occidentale, e considerava 

lôabolizione del velo come il primo passo in quella direzione. La Nassef era invece pi½ 

conservatrice. Si dichiarava contraria allôabbandono del velo, che non percepiva come 

elemento limitante la libertà femminile, e proponeva un rinnovamento sociale 

dallôinterno del discorso islamico ed autoctono. 
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Nello stesso periodo nacque lôassociazione dei Fratelli musulmani, di stampo 

integralista. Nel 1954, con lôavvento al potere del governo socialista di  Nasser12, 

lôassociazione venne messa fuori legge e per i successivi vent'anni fu duramente 

repressa e costretta alla clandestinità, senza tuttavia dissolversi. I Fratelli musulmani 

invocavano una rinascita dell'Islam, che vedevano minacciato dalla colonizzazione 

occidentale e dalla laicizzazione della società araba. Contrastavano quindi duramente 

la tendenza delle donne arabe ad imitare i costumi occidentali e ad abbandonare 

lôabbigliamento decoroso prescritto dalla religione. Sostenevano, inoltre, che lôIslam 

non proibisce affatto alle donne di avere unôistruzione o un lavoro, ma 

semplicemente sancisce la loro predisposizione naturale ad occuparsi del marito e dei 

figli.  

Dalla met¨ del ó900 gli sviluppi rispetto alla condizione femminile furono notevoli. Il 

governo di Nasser pose come principio fondamentale alla base della società 

lôeguaglianza tra i sessi, garantendo pari opportunit¨ sia sul fronte dellôistruzione che 

su quello lavorativo13. Lôistruzione primaria divenne obbligatoria per entrambi i sessi 

e, soprattutto, gratuita fino al livello universitario compreso. In quegli anni si registrò 

quindi un aumento considerevole del numero di donne, anche provenienti dalle zone 

rurali, iscritte alle scuole primarie e secondarie. Allo stesso tempo, le donne 

cominciarono a ricoprire posizioni importanti in tutti i campi della vita intellettuale e 

professionale, inclusi settori come la grande industria, lôingegneria e lôaeronautica. 

Nel ventennio ó50-ó70, lôaumento della scolarizzazione e le migliori prospettive di vita 

che si aprivano per una sempre più consistente fetta della popolazione, permisero 

allôEgitto di assistere ad una fluidit¨ sociale e ad una mobilit¨ verso lôalto senza 

precedenti (Ahmed, 1995, p.244). Anche lôuso del velo praticamente scomparve dal 

paesaggio urbano, pur mantenendosi nelle piccole città e nelle campagne. Inoltre, 

                                                             
12 Grazie alla rivoluzione guidata da Nasser e dai Liberi Ufficiali, nel 1952 il dominio britannico si è 
concluso e nel 1956 ¯ stata promulgata una nuova costituzione che proclama lôEgitto una repubblica 
democratica con sistema presidenziale. Nello stesso anno, venne dato alle donne il diritto di voto.  
13 Le discriminazioni di genere vennero ridotte drasticamente, colmando molti divari tra la condizione 
femminile e quella maschile. Inoltre, lôideologia socialista riusc³ a conciliarsi con quella islamica pi½ 
liberale, sradicando la rigida impostazione dei gruppi pi½ conservatori. Lôimmagine che si diede 
dellôIslam fu quella di una religione assolutamente flessibile, applicabile a qualsiasi tempo e situazione, 
assolutamente coerente con lo stile di vita moderno che si stava diffondendo. 

http://it.encarta.msn.com/encyclopedia_761558668/Nasser_Gamal_Abd_el.html
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grazie allôintervento della scrittrice Nawal Sadawi si aprì per la prima volta il dibattito 

sulle relazioni di autorità e sui comportamenti misogini ed androcentrici ammessi 

dalla cultura egiziana, individuando nella sessualità il campo privilegiato della 

violenza contro le donne (Campanini, 2005, p.177). 

Tra le violenze imposte alle donne lôinfibulazione14 è probabilmente la più discussa ed 

avversata. Ancora oggi molto diffusa in Egitto come in altri Paesi dellôAfrica, 

contrariamente a quanto si crede tale pratica non è originaria  dellôIslam ma fa parte 

dei riti più antichi appartenenti alla cultura africana (El -Safty, 2004, p.279) e 

tramandatisi attraverso i secoli. Negli ultimi ventôanni, purtroppo, la percentuale di 

donne circoncise ha ripreso a crescere. Oggi, addirittura il 97% delle donne egiziane 

non ancora sposate è stato già sottoposto a tale pratica. Nonostante il Ministero della 

Salute abbia varato nel 1997 una legge che la vieta, la situazione non sembra 

migliorare. Lôignoranza, la povert¨, lôanalfabetismo sono alcune tra le cause principali. 

La pi½ grave e determinante ¯ per¸ da rintracciare nellôopera di interpretazione e 

persuasione dei più conservatori. Questi sono infatti riusciti, nel tempo, a confondere 

quella atroce barbarie fra i dettami fondamentali dellôIslam, facendola passare come 

rito prettamente islamico che, in quanto tale, non può assolutamente essere 

disatteso da una devota credente. 

A partire dagli anni ô70, il progressivo processo di emancipazione delle donne ha 

subito un forte freno. Il tradizionale conservatorismo che era stato scalfito dal 

governo socialista ha preso nuovamente il sopravvento. Il ritorno allôintegralismo 

guidato dai Fratelli Musulmani15 negli ultimi vent'anni ha imposto alla donne  vincoli 

vecchi e nuovi; la guerra dei fondamentalisti per il potere è stata anche una guerra 

contro l'emancipazione delle donne, contro la possibilità di istruirsi e lavorare fuori 

casa, di vestirsi liberamente ed avere una vita libera dal rigido controllo maschile. 

Spesso, purtroppo, la tutela oppressiva dellôuomo viene intesa dalle stesse donne che 

                                                             
14 Lôidea sottostante allôinfibulazione ¯ di ridurre lôappetito sessuale, proteggendo così la castità della 
donna, che viene considerata uno dei valori fondamentali dalla tradizione. Tale pratica viene compiuta 
prima che la donna raggiunga lôet¨ della pubert¨, la cosiddetta ñet¨ pericolosaò. In Egitto la 
mutilazione genitale è imposta tanto alle donne musulmane quanto alle donne cristiane, mentre in 
altri paesi musulmani non vi è traccia. Questo leverebbe ogni dubbio sulla sua reale origine. 
15 Il fondamentalismo islamico riprese forza negli anni Settanta, dopo la sconfitta subita dal 
nazionalismo arabo nella guerra dei Sei giorni contro Israele. 

http://it.encarta.msn.com/encyclopedia_761570433/Guerra_dei_Sei_giorni.html
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ne sono vittime come una forma giustificabile di protezione che i familiari maschi si 

sentono in dovere di mettere in atto in un mondo pieno di pericoli, insidie e 

perniciose libert¨ ispirate dallôOccidente. 

Lôattivismo femminile, sostenuto dalla maggiore diffusione dellôistruzione, dalla 

presenza cristiana16 e dalle riforme del recente passato, sta tentando di contrastare 

la sfida fondamentalista, che ha inevitabilmente già chiuso molti spazi di libertà nelle 

campagne e nelle periferie urbane. Malgrado le forti pressioni degli integralisti, il 

governo ha così adottato numerosi provvedimenti che migliorano in qualche misura 

la condizione delle donne egiziane. Gi¨ nel 1981 lôEgitto ¯ entrato a fare parte di quei 

paesi che hanno sottoscritto la Convenzione per lôeliminazione di tutte le forme di 

discriminazione contro le donne (CEDAW), mantenendo però riserve in caso di 

conflitto con il diritto islamico.  

Nel 2000 lo Stato ha istituito il Consiglio nazionale della donna, le cui componenti si 

stanno battendo per migliorare il livello di alfabetizzazione, per modernizzare lo 

Statuto personale della donna e ridurre chiaramente i maltrattamenti in famiglia  (sito 

web UNDP). Nello stesso anno il Parlamento ha 

varato un nuovo Codice dello Statuto Personale17, che ha conferito alle donne alcuni 

nuovi diritti, tra cui quello  di divorziare senza lôobbligo di dimostrare i maltrattamenti  

subiti. Vi è però la condizione di restituire il donativo nuziale e liberare lôex-marito da 

futuri o bblighi finanziari. Rimane, inoltre, in capo al marito il diritto di ripudiare la 

moglie in qualunque momento e senza particolari difficoltà.   

Qualche passo in avanti viene fatto ma, per ora, si è ben lontani dal raggiungimento 

della completa eguaglianza tra uomo e donna. Le donne ad esempio non possono 

ancora decidere liberamente di viaggiare senza il consenso del marito, e nemmeno 

                                                             
16

 ñLe femministe copte e cristiane sostennero le loro sorelle musulmane nella battaglia per la riforma 

del Codice dello Statuto Personale, sia partecipando alla costituzione della prima organizzazione 
femminista (lôUnione delle Femministe Egiziane del 1923) sia in altri contesti, unendosi nella loro 
battaglia per lôemancipazione femminile in nome di una rivoluzione nazionaleò. Badran, 2005. 
17

 Il Codice dello statuto personale delle donne in Egitto, emanato nel 1893 come ñProvvedimenti della 

Sharia in materia di Stato Personaleò, ha come unica fonte la legge islamica (sharia) interpretata 
secondo la dottrina hanafita, e contiene tutte le norme che riguardano lôistituto del matrimonio, del 
divorzio, dellôeredit¨ e del lavoro. Tale codice si distingue dal sistema legale dellôEgitto, che ¯ invece si 
basa sul diritto civile francese.  
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possono sposare uomini che non siano di fede musulmana. Nel caso in cui una donna 

non musulmana decida di prendere in marito un uomo musulmano, essa viene 

automaticamente sottoposta al diritto islamico. La poligamia non è stata ancora 

abolita e forse non lo sarà mai. Tale pratica è infatti contemplata dalla sharia, che è 

fonte principale della legge egiziana ed avendo origini divine non può essere 

modificata. Inoltre, la forte presenza dellôelemento integralista islamico in Parlamento 

rende molto difficile ed improbabile un intervento risolutivo sul tema. Anche in 

materia successoria i diritti della donna restano limitati: la fig lia femmina continua 

infatti a ereditare solo la metà della parte destinata al fratello maschio e, nel caso in 

cui sia figlia unica, la quota principale di eredità spetta comunque al parente maschio 

più prossimo. 

Nel 2007 si è tuttavia verificato un evento  senza precedenti nella storia dellôEgitto: 

ben 31 donne sono diventate giudici nel Supremo Consiglio Giudiziario. Tale 

traguardo è stato raggiunto grazie agli sforzi delle associazioni per i diritti umani, che 

hanno prevalso su alcuni giudici uomini e attivisti islamici secondo cui lôIslam 

vieterebbe alle donne di presiedere al potere giudiziario. Nel 2003, inoltre, lôattuale 

Presidente Mubarak ha nominato una donna giudice della Corte Costituzionale e nel 

2004 9 donne sono diventate membri  nellôAssemblea del Popolo, di cui 4 elette 

regolarmente e 5 nominate dal Presidente; inoltre 13 dei 264 membri del Consiglio 

della Shura18 erano donne. Infine, a partire dal febbraio del 2007 le donne avranno la 

possibilità di diventare capo dello stato. 

Al di là del dato giuridico, una panoramica sulla vita sociale ed economica del paese 

rivela che sempre più donne decidono di sposarsi in età più avanzata rispetto alla 

media ï che si attesta intorno ai 16 anni contrariamente alla soglia legale imposta 

che è di 18 anni ï e rifiutano lôimposizione di matrimoni sgraditi, combinati dalle 

famiglie spesso con uomini più anziani e necessariamente facoltosi. Il vincolo del 

consenso paterno rimane comunque imprescindibile, e in assenza di questo la rottura 

completa dei rapporti familiari è assicurata. 

                                                             
18 Il potere legislativo in Egitto è attribuito ad un Parlamento bicamerale composto da un Assemblea 
del Popolo di 454 membri e da un Consiglio della Shura di un di 264 membri. 
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Le violenze domestiche sono ancora un effettivo problema da risolvere, poiché si 

registra attualmente che il 35% delle donne egiziane subisce maltrattamenti da parte 

dei propri mariti e ben il 47% degli omicidi che coinvolgono le donn e sono delitti 

dôonore19.   

Dal punto di vista lavorativo le donne sono riuscite ad affermare la loro presenza in 

quasi tutti i settori dellôeconomia - rappresentano circa il 25% del totale della forza 

lavoro - sia per la loro progressiva emancipazione che per la necessità economica di 

integrare il reddito familiare. Nel settore terziario la presenza femminile è del 56%, 

nel settore agricolo raggiunge il 30%, in quello industriale solo il 9% ma più del 30% 

degli avvocati, dei medici e dei manager sono donne. 

I l tasso di analfabetismo femminile però resta ancora alto: quasi il 60% delle donne 

sopra i 15 anni di età non sa né leggere né scrivere, mentre solo il 30% degli uomini 

si trova nella stessa condizione. Questo divario tra uomo e donna è tanto più 

evidente quanto più ci si inoltra nella realtà delle campagne o del sud più povero 

dellôEgitto, dove lôaccesso alla scuola da parte dei bambini è nettamente inferiore alla 

media del Paese ed il tasso di scolarizzazione elementare dei maschi supera di 13 

punti quello delle femmine. Spesso, infatti, le famiglie più povere preferiscono che 

siano i figli maschi ad avere unôistruzione, riservando alle femmine il ruolo di madre e 

moglie. 

A partire dagli anni ô90 il governo si ¯ comunque impegnato a favorire la 

scolarizzazione femminile, ridurre l'abbandono scolastico e debellare l'analfabetismo, 

aumentando il bilancio per l'educazione di base e attribuendo maggiori incentivi agli 

insegnanti. Ma lôeconomia in forte rallentamento e le tensioni politiche contrastano gli 

effetti di questi interventi. In città il  tasso di scolarizzazione e quello occupazionale 

sono comunque in aumento. 

In questo contesto giuridico, sociale ed economico, lôuso del velo ï oggetto simbolo 

del dibattito sulla condizione femminile nelle società islamiche ï si è caricato di 

                                                             
19 Il delitto dôonore libera la famiglia dallôonta che si ¯ abbattuta su di essa a causa di comportamenti 
sessuali sconvenienti compiuti dalla vittima.  
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molteplici significati.  Sempre più donne sono tornate a portarlo, ma le motivazioni 

non sono le stesse per tutte.   

Innanzitutto, di fronte allôaumento del costo della vita ed alla diffusione delle ultime 

tendenze della moda, il velo ha costituito unôalternativa per quelle donne che non 

possono reggere il passo. Infatti la mancanza di prospettive per il futuro e la 

frustrazione per la povertà spingono sempre più persone ad aggrapparsi alla religione 

e a rifugiarsi in una rigida osservanza dei suoi precetti. Ma il velo è anche una sorta 

di ñlasciapassareò per quelle donne, spesso di origine contadina o appartenenti alle 

classi medio-basse e quindi molto legate allôetica socio-culturale islamica impartita 

dalle madri, che avendo la possibilit¨ di unôistruzione o di un lavoro, si trovano a 

vivere in un ambiente sempre più promiscuo. Oggi, infatti, maschi e femmine 

frequentano le stesse scuole e gli stessi campus universitari o prendono gli stessi 

autobus, rendendo continua lôoccasione di contatto. Lôabito islamico diventa, perci¸, 

per la donna che lo indossa, sia un chiaro segnale di adesione ad un determinato 

codice morale e sessuale sia un elemento che legittima la loro presenza fuori casa e 

permette il dialogo e lôincontro con gli uomini senza per questo essere tacciata di 

immoralità o perdere la reputazione.   

Vi ¯ infine il velo ñpoliticoò, segno di riconoscimento che  viene coscientemente e 

liberamente indossato per affermare la propria appartenenza ideologica (Vercellin, 

2002, p.172) ai gruppi integralisti e dichiarare apertamente il rifiuto nei confronti 

dellôOccidente invasore. Queste giovani, cos³ facendo, credono di dare ascolto alla 

voce etica dellôIslam che afferma lôuguaglianza di tutti gli esseri umani, ma nella 

realtà inconsapevolmente rafforzano quei gruppi fondamentalisti che mirano a 

costruire regimi autoritari e teocratici sulla base dellôIslam ufficiale depositario della 

dottrina giuridica, che esse conoscono poco, androcentrico e misogino e 

necessariamente anti-femminista (Ahmed, 1995, p.263).  
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3.2 La condizione della donna in Marocco 

La condizione della donna in Marocco ha avuto, senza dubbio, uno sviluppo più lento 

e tardivo rispetto a quanto avvenuto in Egitto.  

Tra le cause principali di ciò vi è, innanzitutto, il forte attaccamento della popolazione 

marocchina alle radici ed alle tradizioni sia arabo-islamiche che berbere20, che hanno 

reso il Marocco un paese profondamente ortodosso, antiquato e fondato su una 

società di tipo patriarcale e androcentrica (Hakim, 2000). Le prime a pagare gli effetti 

di questa arretratezza sono state le donne, a cui è stata tradizionalmente imposta 

una condizione di segregazione e assoluta sottomissione alla volontà maschile. 

Tristemente, per molte donne ancora oggi le cose non sono cambiate, soprattutto 

nelle zone rurali più povere. 

In secondo luogo, a differenza di quanto accadde per le donne egiziane nel periodo 

della colonizzazione inglese, le donne marocchine non ottennero grandi benefici dalla 

presenza delle potenze europee che occuparono il paese nella metà del XIX secolo21. 

Da un lato, infatti, i colonizzatori erano propensi a conquistare il consenso delle 

popolazioni berbere garantendo loro la tutela e la continuità delle tradizioni e dei 

costumi arcaici; ciò permetteva di contrastare meglio la resistenza degli arabi ma 

impediva qualunque miglioramento della condizione femminile (Beck and Keddie, 

1978, p.105). Dôaltro canto, i movimenti femministi che iniziavano a sorgere in 

Francia e Spagna non avevano la stessa forza di quelli inglesi che stimolarono il 

dibattito sulla condizione delle donne in Egitto. 

Per registrare dei mutamenti significativi bisogna quindi attendere la fine del XX 

secolo. Da allora il processo di emancipazione delle donne marocchine ha preso avvio 

e, anche se lento, ¯ diventato inarrestabile; oggi, in particolare, lôintegrazione della 

                                                             
20 I berberi, popolazioni autoctone non arabe del Maghreb, costituiscono quasi il 40% della 
popolazione marocchina. La loro cultura è molto simile a quella araba anche se i loro riti religiosi sono 
un poô meno ortodossi di quelli islamici. Qualche tempo dopo lôavvento dellôIslam, il Marocco venne 
conquistato dagli arabi musulmani che vi diffusero progressivamente la loro lingua, cultura e religione. 
Nei secoli successivi (XIV-XIV) si succedettero diverse dinastie berbere islamizzate, finchè dal XVII 
secolo in avanti le dinastie arabe ripresero il controllo. La famiglia che regna sul Marocco dal 1956 
discende proprio da una di queste dinastie.  
21 La parte settentrionale del Marocco venne conquistata dai francesi, che ne ebbero il protettorato dal 
1912; quella nord-occidentale invece spettò agli spagnoli. Il Marocco proclamò la sua indipendenza dal 
dominio straniero nel 1956. 
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donna nei diversi ambiti della vita pubblica è un obiettivo imprescindibile al fine di 

realizzare il progetto di modernizzazione e democratizzazione del paese, che lôattuale 

monarca sta fermamente sostenendo. 

Le associazioni femminili hanno svolto un ruolo primario nel garantire alle donne 

maggiore spazio e più diritti. Al di là delle associazioni umanitarie a sostegno delle 

madri in difficoltà e di quelle di tipo professionale volt e a migliorare la situazione 

della donna in ambito lavorativo, a met¨ degli anni ô80, durante la monarchia di 

Hassan II, si costituì un vero e proprio movimento femminista composto dalle 

esponenti dei più importanti partiti di sinistra del momento. Sulla s pinta propulsiva 

della conferenza ONU di Nairobi sulla Donna del 1985 le tre associazioni che 

andarono a formare il movimento femminista marocchino, lôADFM22, lôUAF23 e lôOFI24, 

cominciarono la loro battaglia a favore dei diritti delle donne e  della loro pre senza in 

politica, richiedendo a gran voce la riforma del Codice dello Statuto Personale, (la 

Mudawwana, che significa ñraccoltaò).  Il Codice, creato sulla base della legge 

islamica di interpretazione malakita25 (Bluffi Beck Peccoz, 1997), venne promulgato 

nel 1957. Lôobiettivo delle sue norme era quello di sancire il legame del paese con la 

sua antica tradizione arabo-islamica e di confermare lôatteggiamento pi½ conservatore 

e discriminatorio nei confronti della donna, ponendola in una condizione di inferi orità 

nella sfera privata. Proprio per queste sue caratteristiche, il movimento femminista lo 

riteneva uno degli ostacoli maggiori al processo di democratizzazione e 

modernizzazione del paese. Le femministe sostenevano che i rapporti tra uomo e 

donne fortemente diseguali allôinterno della sfera privata minassero la stabilit¨ 

dellôistituzione della famiglia ed avessero gravi ripercussioni non solo sulla sfera 

pubblica ma anche sullo sviluppo economico del paese (Combe, 2001). 

                                                             
22 Association dèmocratique des femmes du Maroc (1985) venne creata da donne appartenenti al PPS, 
Parti du progrés et du Socialisme.   
23 Union de lôaction f®minine (1987) era strettamente legato allôestrema sinistra. 
24 Organisation de la Femme Istiqlalienne venne creata dalle esponenti del partito nazionalista 
marocchina, che aveva portato allôindipendenza del Marocco nel 1957. 
25 Il diritto islamico marocchino è stato codificato dalla scuola malikita, che differisci sotto certi aspetti 
da quello delle altre scuole giuridiche come quella hanafita prevalente in Egitto.  Esso è unico per tutti 
i cittadini , compresi quelli di origine berbera. 
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Nonostante le diverse richieste mosse al governo in questa direzione, nessun 

risultato soddisfacente venne raggiunto fino al 2004. Nel frattempo, però, il Marocco 

adottò la CEDAW nel 1993, mantenendo delle riserve su quegli articoli che andavano 

contro il diritto islamico - come lôuguaglianza dei diritti e doveri tra gli sposi. Sempre 

nellôambito delle convenzioni internazionali sui Diritti Umani il Marocco sottoscrisse la 

Convenzione relativa ai diritti dellôInfanzia, e quella contro la tortura e trattamenti 

degradanti e disumani. Lôadesione a queste convenzioni segn¸ lôapertura progressiva 

del Paese allo scenario internazionale ed il suo legame con gli USA. 

Dopo anni di battaglie, finalmente nel 2004 il movimento femminista ha raggiunto il 

suo pi½ grande traguardo. Grazie allôintervento dellôattuale monarca Mohammed VI e 

alla sua politica più liberale e democratica, il Codice è stato sottoposto ad una 

profonda revisione. Le modifiche apportate al testo mutano enormemente la 

concezione del ruolo della donna nella famiglia: da soggetto sottomesso al volere del 

padre o del marito, e quindi incapace di decidere autonomamente, diventa una 

persona del tutto responsabile e in grado di gestire la propria sfera privata. Tali 

modifiche sono il risultato di unôinterpretazione pi½ moderna dellôIslam, che consente 

alla donna di partecipare attivamente alla società e più in generale al processo di 

modernizzazione nazionale. Se da un lato, per¸, lôiniziativa di Mohammed VI ha 

incontrato il consenso dei ñmodernistiò che appoggiano una rivisitazione dellôIslam 

pi½ al passo con i tempi, dallôaltra non mancano le critiche sferrate dal settore sociale 

e politico pi½ religioso ed integralista. I cosiddetti ñtradizionalistiò si mostrano infatti 

assai preoccupati che lôidentit¨ nazionale marocchina venga deturpata 

dallôomologazione culturale con lôoccidente e propongono come rimedio a questo 

male il ripristino dellôIslam delle origini. 

Nel dettaglio, il nuovo Codice ha cambiato lôet¨ legale minima alla quale una donna 

può contrarre matrimonio, innalzandola da 15 a 18 anni; inoltre, la donne possono 

ora  opporsi alle unioni sgradite imposte dai familiari e hanno il diritto di scegliere 

liberamente il compagno con cui condividere le responsabilità familiari, senza che sia 

necessario il consenso di qualche maschio della famiglia ï i coniugi sono posti ora 

sullo stesso piano ed hanno gli stessi diritti e doveri. Rimane però vietato alle donne 
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sposare uomini che non siano di fede musulmana, mentre gli uomini possono 

sposare donne di altre religioni monoteiste. La poligamia non è stata abolita, ma ha 

subito limitazioni consistenti: sarà, infatti, diritto della sposa includere nel contratto 

pre-matrimoniale una clausola che vieti al marito di avere altre mogli; in mancanza di 

tale accordo e in caso il marito manifesti il desiderio di prendere una seconda moglie, 

sarà il giudice a decidere se questi sia sufficientemente facoltoso da potere garantire 

ad entrambe le spose e ai rispettivi figli il medesimo tenore di vita.  

Il ripudio della moglie da parte del marito è stato invec e abolito e sostituito dal più 

moderno istituto del divorzio, a cui anche la moglie può fare ricorso, anche qualora 

non si verificassero gli elementi una volta ritenuti indispensabili: maltrattamenti, vizi, 

impotenza o abbandono. Oltretutto, nel caso in cu i la moglie voglia separarsi dal 

marito, le sarà garantita la custodia sui figli  (sito web UNPD). 

In materia successoria le cose non sono cambiate: la sposa ha diritto ad un ottavo 

del patrimonio del marito, la figlia eredita solo metà della parte che spet ta al figlio e 

in caso sia unica erede la quota rimane invariata (Combe, 2001).   

Le riforme dello statuto personale appena descritte hanno certamente una portata  

innovativa e potenzialmente migliorativa della condizione femminile. Tuttavia, 

lôelevato grado di analfabetismo, le condizioni di povertà ed arretratezza in cui versa 

gran parte della popolazione e la circostanza che la società marocchina sia ancora 

basata su un modello patriarcale ed androcentrico, fanno presagire che solo una 

piccola fetta di popolazione femminile potrà godere in tempi brevi dei diritti introdotti 

dalla riforma. Verosimilmente le donne appartenenti alla fascia sociale più benestante 

ed acculturata continueranno a godere di quei diritti che la riforma ha per loro 

semplicemente formalizzato, mentre per le classi medie e basse i nuovi diritti 

potranno divenire effettivi solo in seguito ad un miglioramento sostanziale delle 

condizioni di vita. 

In particolare, il livello di alfabetizzazione nazionale si attesta ancora su livelli 

preoccupanti, sebbene qualche anno fa lo Stato26 abbia istituito il Segretariato di 

                                                             
26 Nel 1963, la Costituzione ha dichiarato lôuguaglianza dei sessi, lôobbligatoriet¨ e la gratuit¨ 
dellôistruzione per maschi e femmine dallôet¨ di 7 allôet¨ di 13 anni.  
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Stato per lôAlfabetizzazione (Secr®tariat dôEtat ¨ lôAlphab®tisation)(Bennani, 2006), 

adibito alla diffusione e promozione delle scuole, soprattutto nelle zone rurali. Oggi, 

la percentuale nazionale di donne analfabete sopra i 15 anni di età risulta essere di 

circa il 60%, mentre per gli uomini il dato non supera il 30%; ma il dislivello tra i due 

sessi è ancora più marcato tra gli abitanti delle zone rurali del Marocco, dove quasi 

lô80% delle donne adulte non sa n® leggere n® scrivere. Come in Egitto, le 

ristrettezze economiche che affliggono soprattutto la gente delle campagne inducono 

le famiglie ad investire sullôistruzione dei maschi piuttosto che su quella delle 

femmine, più utili in ambito domestico o nei campi. Unôindagine condotta dal 

Ministero dellôIstruzione per lôanno scolastico 2004-2005 dimostra comunque che gli 

sforzi profusi dallo Stato per sostenere la scolarizzazione stanno producendo qualche 

risultato. Infatti, ris petto a qualche anno fa, la percentuale delle bambine iscritte alle 

scuole primarie nelle zone rurali ¯ aumentata (dal 62% nel ô99, allô 80% nel 2004), 

ma il dato ancora pi½ significativo ¯ lôincremento del numero di bambine che riescono 

a proseguire gli studi (nelle scuole secondarie si è passati dal 25% al 45% delle 

presenze nellôarco di 5 anni). Naturalmente in citt¨ lo scenario cambia totalmente: la 

percentuale di bambine iscritte alle scuole primarie raggiunge quasi il 100% e lo 

stesso accade per i livelli di istruzione secondaria (D¯partement de lôEducation 

Nazionale, 2006); in generale quindi si può concludere che il cambiamento, pur 

lentamente, ha preso avvio e comprende tutte le fasce della popolazione. 

Lôaumento della scolarizzazione femminile sta avendo un impatto positivo anche 

sullôingresso delle donne sul mercato del lavoro, che rappresentano il 35% del totale 

della forza lavoro. Negli ultimi anni alcuni settori hanno conosciuto una netta  crescita 

della presenza femminile, in particolare lôinsegnamento, il settore sanitario e la 

pubblica amministrazione; le donne stanno avendo accesso anche a posti un tempo 

riservati agli uomini (ad esempio nellôaeronautica civile) e si registra un aumento 

seppur timido delle donne ingegnere o dirigente di impresa. Lo stesso re Mohammed 

VI ha voluto marcare il suo impegno per il miglioramento dello statuto delle donne, 

nominandone alcune a posti di alta responsabilit¨. In questôottica, nel 2002 sono stati 

riservati alle donne 30 posti sui 325 che compongono la Camera dei Rappresentanti e 



39 

 

molti dei partiti più importanti del paese hanno dato spazio alla rappresentanza 

femminile. Con 34 donne nellôattuale legislatura, il Marocco ¯ lôunico paese arabo ad 

avere un Parlamento composto per il 10% da donne27.  

A partire dagli anni Novanta, le  donne tendono ad avere sempre maggiore spazio 

nella società. Molte decidono di continuare gli studi iscrivendosi anche allôuniversità, 

oppure di iniziare a lavorare, influendo cos³ sullôassetto della famiglia, che  sta 

cambiando fortemente almeno nelle città. Sempre più donne decidono di rimanere 

nubili o di sposarsi in et¨ pi½ adulta (lôet¨ media oggi ¯ 27 anni) e di avere meno figli 

(il tasso di fertilità nel 2000 è stato 2,7 figli per donna).    

Occorre comunque considerare che questa evoluzione interessa solo una parte della 

realtà marocchina. Nelle zone più povere, come il Rif (AA.VV, 2000), le donne vivono 

ancora in uno stato di totale sottomissione allôuomo, non possono uscire di casa se 

non accompagnate dal padre o da un fratello, si sposano verso i 15 anni e, una volta 

contratto matrimonio, diventano soggette alla volontà indiscutibile del marito. In 

situazioni più favorevoli le donne possono avere un lavoro dietro consenso del 

marito, qualora esse adempiano in primo luogo ai compiti di madre e moglie che la 

tradizione gli affida. Fino a quando lôistruzione e lôautonomia saranno negate a gran 

parte delle donne marocchine, difficilmente le nuove norme della Mudawanna 

potranno avere qualche effetto, soprattutto se si considera che molte donne non 

hanno nemmeno consapevolezza dei diritti garantiti loro dalla legge.  

Anche per il Marocco, un accenno al tanto discusso tema del velo islamico pare utile 

per avere unôistantanea della condizione sociale della donna. Generalmente in 

Marocco il velo è meno diffuso che in altri paesi islamici più ortodossi e, in particolare 

negli ultimi anni, si tende ad abbandonarne lôuso. Sempre pi½ per le strade della 

capitale e nelle grandi città si vedono ragazze giovani a capo scoperto che seguono 

le mode occidentali indossando jeans, scarpe da ginnastica, t-shirts, occhiali da sole 

costosissimi. Nelle stesse vie si possono tuttavia incontrare donne, forse più in là con 

                                                             
27 Occorre sottolineare che le donne ricoprono alte cariche a livello politico a seguito di una nomina e 
non di unôelezione. Ci¸ dimostra che se da un lato cô¯ un certo volontarismo istituzionale, soprattutto 
promosso dal re in carica, nel promuovere il ruolo della donna nelle istanze decisionali, dallôaltro la 
popolazione non ne legittima la presenza attraverso il voto.  
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gli anni, che coprono il proprio corpo con lunghe tuniche o con abiti larghi ed 

indossano il velo come chiaro segno di appartenenza a quella parte di popolazione 

pi½ legata ai valori e ai precetti dellôIslam. Ci¸ esprime spesso anche la reazione 

allôOccidente immorale e ad un governo troppo moderno e liberale. Infatti, lôattuale 

re Mohammed VI ha apertamente scoraggiato lôuso del velo ed ha anche richiesto 

lôeliminazione dai libri di testo per le scuole e per le biblioteche delle immagini che 

ritraggono donne velate e delle frasi che inneggiano allôobbligo del velo. Addirittura 

alcune scuole e locali pubblici hanno proibito lôingresso a donne velate. Si ritiene che 

il velo rappresenti ormai solo un simbolo politico di un Islam estremista, che ha poco 

a che vedere con il Marocco di oggi. Questa tendenza ha chiaramente scatenato 

lôinsurrezione dei partiti islamici e dei gruppi fondamentalisti che considerano atti 

come il divieto di portare il velo un oltraggio alle norme religiose e alla tradizione  

(Hamilton, 2006) .   
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Tabella sinottica Egitto ï Marocco 

 

Fattori di comparazione Egitto Marocco 

Forma di Governo Repubblica Presidenziale Monarchia Costituzionale 

Religione  
Musulmana (90%) e 
Cristiana (10%) 

Musulmana  

Indipendenza Da Gran Bretagna, 1952 da Francia, 1956 

Prima Costituzione 1971 1962 

Parità di diritti e doveri fra 
uomini e donne 

SI SI 

Statuto Personale 1893, Revisione 2000 1957, Revisione 2004 

Scuola giuridica islamica Hanafita Malakita 

Poligamia Fortemente limitata  Fortemente limitata  

Età legale minima per 
contrarre matrimonio  

18 anni 18 anni 

Obbligo versamento dote SI SI 

Ripudio SI NO 

Consenso del tutore o del 
padre per il matrimonio  

SI NO 

Affidamento dei figli alla 
madre in caso di divorzio 

SI SI 

CEDAW 1981 1993 

Infibulazione 97% delle donne NO 

Donne alfabetizzate 40% 40% 

Donne in Parlamento 3% 10% 

Donne nella forza lavoro 25% 35%  

Uso del velo islamico In aumento Fortemente scoraggiato 

Presenza integralista 
Molto forte, in particolare 
guidata dai Fratelli 

Musulmani 

Clima più moderato, influssi 

che derivano dal movimento 
egiziano dei Fratelli 
Musulmani 
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4. Metodologia 

4.1 Tecniche di raccolta dei dati 

Per la raccolta dei dati necessari allo svolgimento della ricerca ci si è avvalsi di 

unôanalisi qualitativa. 

Prima di iniziare lôindagine sul campo, ¯ stato richiesto lôintervento del Professor 

Paolo Branca dellôUniversità Cattolica di Milano che, oltre ad essere docente di lingua 

araba, è un grande esperto del mondo musulmano e di quello delle seconde 

generazioni con cui è spesso in contatto per la realizzazione di ricerche e progetti. Le 

domande che gli sono state rivolte hanno fornito informazioni utili sia sul fenomeno 

delle seconde generazioni in generale, che su quello delle giovani donne musulmane 

che vivono a Milano. Nello specifico, i temi principali affrontati riguardano la sfera 

dellôidentit¨ culturale, il rapporto con la cultura italiana e quella di origine, il ruolo dei 

consumi nellôaffermazione del s® ed il rapporto con la religione musulmana. 

Lôanalisi qualitativa è stata realizzata per mezzo del metodo etnografico e più nello 

specifico attraverso interviste individuali in profondità semi -strutturate. Il campione di 

convenienza in questo caso è stato limitato a 16 giovani donne di seconda 

generazione di origine marocchina ed egiziana. Grazie a questa tecnica, è stato 

possibile entrare in contatto più diret to con le consumatrici per coglierne 

approfonditamente le dinamiche identitarie, i meccanismi sottostanti al consumo 

come ponte tra la cultura del paese di origine e di quello di destinazione ed il 

rapporto con la propria femminilità.  

Ciascuna intervista è stata svolta sulla base di un brogliaccio precedentemente 

elaborato che ha permesso di toccare gli argomenti rilevanti ai fini dellôindagine, 

senza però limitare la spontaneità e la naturalezza con cui si procedeva. I luoghi di 

incontro sono stati scelti dalle intervistate così che si sentissero più a loro agio e in 

modo che anche il ricercatore potesse conoscere i luoghi che le ragazze frequentano 

pi½ volentieri o maggiormente: lôuniversit¨, la propria abitazione, locali pubblici, 

oppure la sede dellôAssociazione Giovani Musulmani Italiani in viale Monza 50.  
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4.2 Strumenti utilizzati per la raccolta dei dati 

Tutte le interviste in profondità semi -strutturate sono state registrate su un supporto 

MP3, che ha garantito la fluidit¨ della conversazione e lôaccuratezza delle raccolta dei 

dati verbali, mentre quelli non verbali sono stati annotati su un quaderno.  

4.3 Campionamento 

I criteri  utilizzati per la selezione del campione di convenienza sono: 

- omogeneità in termini di età, livello di istruzione e paese  di origine;  

- metodo a catena (snowballing): il Prof. Branca ha fornito i contatti delle prim e 

intervistate, che a loro volta  hanno dato i nominativi di altre ragazze;  

- pertinenza e raggiungibilità: le ragazze intervistate erano tra tutte quelle contatt ate 

o incontrate, le più disponibili;  

- grado di coinvolgimento degli informant : elevato, in quanto tutte le intervistate 

sono immigrate di seconda generazione. 

Il numero di ragazze è stato stabilito sulla base del criterio di saturazione: le 

interviste che sono state effettuate confermavano gli stessi dati, per cui si è ritenuto 

che potessero essere sufficienti per lôindagine svolta. 

4.4 Dataset 

Lôintervista allôesperto, il Professor Paolo Branca, è durata più di 2 ore ed ha generato 

un output di 8 pagine in Word, font 12, carattere Tahoma .  

Lôintervista in profondit¨ è stata somministrata a 16 ragazze, 8 di origine egiziana e 8 

di origine marocchina; la durata media ¯ stata di circa 2 ore. Lôoutput  ottenuto è 

composto da 183 pagine in Word, font 12, caratt ere Tahoma. In seguito alla 

trascrizione delle interviste, è stata costituita una tabe lla di codifica che contiene i 14 

codici più significativi per rispondere alle diverse research questions. 
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Il profilo delle intervistate. 

 

 
Età 

Stato 

civile 

Titolo 

studio 

Profess

ione 

Paese 

origine 

Luogo 

nascita 

Motivo 

arrivo 

Italia 

Relig. 

Musul

mana 

Velo 

Int. 

1 
25 Nubile 

Laurea 

Trien.Medi

azione 

Linguistica 

Biennio 

Storia 

Contem

poranea 

Egitto Cairo 

Ricong. 

Familiar

e a 2 

anni 

Si Si 

Int. 

2 
18 Nubile 

5° anno 

Istituto 

Tecnico 

Student

e 
Egitto Italia  Si Si 

Int. 

3 
20 Nubile 

Maturità 

Istituto 

Profession

ale 

Triennio 

Scienze 

Politiche 

Egitto Italia  Si Si 

Int. 

4 
25 nubile 

Maturità 

Liceo 

Linguistico 

Trien. 

Mediazio

ne 

Linguisti

ca 

Egitto Italia 

in Egitto 

dai 5 ai 

13 anni. 

Si Si 

Int. 

5 
20 Nubile 

Maturità 

Liceo 

Linguistico 

Trien. 

Scienze 

Politiche 

Egitto Italia 

in Egitto 

da 1 a 8 

anni 

Si Si 

Int. 

6 
18 Nubile 

Ultimo 

anno 

Istituto 

Turistico 

Student

e 
Egitto Italia  Si Si 

Int. 

7 
24 Nubile 

Laurea 

Trien.Medi

azione 

Linguistica 

Biennio 

Lingue 

Orientali 

Egitto Italia  Si No 

Int. 

8 
20 Nubile 

Maturità 

Liceo 

Linguistico 

2° anno 

Facoltà  

Farmac.. 

Egitto Italia  Si Si 
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Età 

Stato 

civile 

Titolo 

studio 

Profess

ione 

Paese 

origine 

Luogo 

nascita 

Motivo 

arrivo 

Italia 

Relig. 

Musul

mana 

Velo 

Int. 

9 
20 Nubile 

Maturità 

Istituto 

Tecnico 

Aziendale 

Trien. 

Scienze 

Politiche 

Marocco 
Casabla

nca 

Ricong. 

familiare 

a 7 anni 

Si No 

Int. 

10 
18 Nubile 

5° anno 

Liceo 

Scientifico 

Student

e 
Marocco Italia  Si Si 

Int. 

11 
22 Nubile 

Maturità 

Liceo 

Scienze 

Sociali 

1°anno 

Scienze 

dellôEduc

azione 

Marocco Agadir 

Ricong. 

familiare 

a 14 

anni 

Si Si 

Int. 

12 
20 Sposata 

Maturità 

Liceo 

Scientifico 

2° anno 

Giurispr

udenza 

Marocco Agadir 

Ricong. 

familiare 

a 2 anni 

Si Si 

Int. 

13 
24 Nubile 

Maturità 

Istituto 

Tecnico 

Aziendale 

Trien. 

Scienze 

Politiche 

Marocco 
Marakes

h 

Ricong. 

familiare 

a 11 

anni 

Si Si 

Int. 

14 
25 Nubile 

Trien. 

Mediazion

e 

Linguistica 

Impiega

ta 
Marocco Italia  Si No 

Int. 

15 
18 Nubile 

5° anno 

Istituto 

Tecnico 

Commerc. 

Student

e 
Marocco 

Casabla

nca 

Ricong. 

familiare 

a 10 

anni 

Si Si 

Int. 

16 
18 Nubile 

Maturità 

Istituto 

Magistrali 

Trien. 

Lingue 

Lett.Stra

niere 

Marocco Fes 

Ricong. 

familiare 

a 5 anni 

Si No 
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5. Interpretazione dei dati 

Il materiale raccolto dalle interviste individuali semi -strutturate somministrate alle 

giovani donne di seconda generazione è stato riordinato secondo un sistema di 

codifica. Attraverso una rilettura accurata di ogni singola intervista, sono stati 

individuati 14 codici chiave ricorrenti. Inoltre, è stato possibile confrontare, in fase di 

triangolazione, quanto detto dai respondent con le informazioni raccolte durante 

lôincontro con lôesperto, Paolo Branca.  

Di seguito vengono presentati i diversi codici, suddivisi in 3 gruppi che corrispondono 

alle singole research questions a cui si cerca di dare una risposta. 

5.1 Il processo di costruzione identitaria  

Innanzitutto è apparso rilevante fornire una breve descrizione delle storie personali 

delle giovani donne intervistate e del rapporto che esse hanno con il loro paese di 

origine, così da comprendere al meglio i fattori che possono influenzare il processo di 

costruzione identitaria ai margini delle due culture di appartenenza. Inoltre, è 

sembrato interessante rilevare se e quanto queste ragazze si riconoscano nella 

definizione di ñimmigrate di seconda generazioneò.   

Successivamente i temi della identità etnica, del rapporto con la religione e le 

tradizioni, del linguaggio, delle attività culturali e delle esperienze, ci aiuteranno a 

capire esattamente come gli informant  percepiscano e costruiscano la propria 

identità culturale negoziando e navigando border crossings tra più culture, sotto 

lôinfluenza dei diversi meaningful others, quali la famiglia ed il gruppo dei pari.  

5.1.1 Storie personali e legami con il paese di origine  

Il legame con la cultura di origine  è certamente una delle componenti fondamentali 

per comprendere le dinamiche identitarie a cui sono soggette le giovani donne 

immigrate di seconda generazione.  

Alcune delle ragazze intervistate hanno trascorso nel luogo di origine parte 

dellôinfanzia, in attesa di ricongiungersi con i propri cari che si erano trasferiti in 

Italia. Altre, pur nate in Italia, sono state mandate dai genitori nel paese di 

provenienza per frequentare i primi anni di scuola, così che potessero apprendere 
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perfettamente la lingua madre. Altre ancora, invece, non hanno mai vissuto 

stabilmente nel paese di origine dei genitori.  

Al di là degli eventuali contatti e soggiorni risalenti alla prima infanzia, di cui 

certamente le ragazze mantengono un ricordo, tutte le ragazze intervistate  hanno poi 

stabilito in età più adulta un collegamento costante e duraturo con il proprio paese di 

origine. Almeno una volta allôanno, infatti, le respondent  vi tornano insieme ai propri 

cari e, normalmente, vi trascorrono le vacanze estive. Questi soggiorni sono molto 

attesi dalle ragazze, che li vivono con gioia e divertimento. Sono infatti occasione per 

rivedere i parenti ï in particolare zii e cugini ï e magari qualche amica, con cui 

andare al mare, fare shopping, trascorrere del tempo negli hammam e, se è 

permesso dai genitori, uscire la sera.  

I ricordi dei momenti trascorsi nel paese di origine sono generalmente molto positivi 

e affiorano nelle fotografie e nei souvenir che riempiono le case italiane delle 

intervistate. In questo senso, il paese di o rigine assume spesso i connotati del luogo 

di villeggiatura oltre a quelli della patria. È tuttavia innegabile che la presenza nel 

paese di provenienza ï magari prolungata nei primi anni di vita e poi breve ma 

frequente in età più adulta ï stabilisce un contatto diretto con la cultura di origine e 

comporta lôapertura di una finestra di confronto con la cultura di destinazione. ñIl 

fatto di avere  vissuto anche solo un anno fuori dallôItalia nel nostro paese di origine, 

o come è successo a me ben 14 anni, o di tornare là quasi tutte le estati, ti lascia 

come delle percezioni, qualcosa che rimane nel profondo; si apre una finestra di 

confronto tra qui e lì e tu de vi costantemente fare i conti con questoéò (Int. Hanan ). 

La sensazione che molte delle ragazze provano quando soggiornano in Egitto e in 

Marocco è però spesso di estraneità da tutto ciò che le circonda. Nonostante quello 

sia il loro paese di origine, in cui possono vivere insieme alla famiglia allargata 

momenti di divertimento ma anche di condivisione d i valori, idee e principi, il fatto di 

avere trascorso gran parte dellôadolescenza in Italia crea inevitabilmente una 

differenza da chi non si è mai allontanato dalla patria. È così che le intervistate si 

sentono estranee, a volte molto distanti, dalle abi tudini e dalla mentalità dei loro 

parenti e amici, e questo può causare loro disagio e sofferenza. In particolare, alcune 
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di coloro che hanno vissuto una parte dellôinfanzia nel paese di origine percepiscono 

una dolorosa differenza tra come si sentivano prima di trasferirsi in Italia e come si 

sentono ora, quando visitano lôEgitto o il Marocco. Altre, al contrario, vedono questa 

differenza come una ricchezza: si sentono diverse in modo positivo, speciali, e 

raccontano con fierezza alle cugine curiose ciò che fanno in Italia.  

Il rapporto di frequente e continuo collegamento con il paese delle origini mantiene 

viva in loro la vaga convinzione che, prima o poi, vi faranno ritorno, forse il giorno in 

cui saranno stanche delle discriminazioni subite in Italia. Spesso però questo 

desiderio di tornare è alimentato in certa misura dai racconti dei genitori e 

soprattutto dai momenti di nostalgia che questi frequentemente vivono.  

ñLe famiglie immigrate hanno una stabilit¨ sempre un poô vacillante perch® il 

desiderio e la speranza che un giorno si tornerà a casa non le abbandona mai..e 

credo che i figli lo percepiscano tanto. Io quando mi sono trovata a dovere scegliere 

la scuola superiore di secondo grado non ho potuto non ascoltare quella vocina che 

mi diceva ñfai in modo che se dovessi tornare in Egitto tu abbia una base scolastica 

che ti permetta di continuare il tuo percorso d i studi anche l³ò, cos³ ho scelto di fare il 

Liceo Linguistico perché le lingue servono sempre, ovunqueò (Int. Heba).  

In generale, lôinfluenza delle famiglie è molto forte e spesso diventa decisiva 

nellôorientare scelte importanti di vita e nel determinare il sentimento verso il paese 

di origine. È la famiglia che decide di inviare le figlie in patria per i primi anni di 

scuola, è la famiglia che riempie le giornate di vacanza in Egitto e Marocco, ed è per 

lo pi½ la famiglia che detta stati dôanimo nostalgici verso le proprie origini. La famiglia 

rappresenta quindi un importante locus of meaning (Stacey, 1998), lôambiente 

principale in cui le immigrate di seconda generazione respirano ñlôaria marocchinaò 

(Int. Hanan), o egiziana.  

La vita in famiglia per¸ non ¯ sempre facile. Lôequilibrio tra il dovere di conformarsi 

alla volontà ed ai valori dei genitori e il desiderio di assecondare le proprie 

inclinazioni ed aspirazioni è spesso instabile. Il rapporto con la famiglia è segnato da 

alcune differenze sostanziali di vissuti tra genitori e figli, differenze che in questo 

caso vanno oltre le semplici incomprensioni intergenerazionali. 
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5.1.2 Immigrate di seconda generazione 

La definizione di immigrate di seconda generazione non soddisfa le ragazze 

intervistate, che (i) non si sentono delle immigrate e (ii) riconoscono delle differenze 

fondamentali rispetto alla condizione dei loro stessi genitori.  

ñLa prima generazione ha vissuto la migrazione che di certo deve essere 

unôesperienza traumatica, di sradicamento dalle proprie origini, cosa che noi di 

seconda generazione non abbiamo mai sperimentato. Dire quindi che siamo 

immigrati di seconda generazione non è corretto perché noi non siamo mai 

immigrati, o per lo meno molti di noi sono nati qui e quelli che si sono ricongiunti 

hanno davvero pochi ricordi della loro infanzia trascorsa lìò  (Int. Rassmea).  

E poi ancora ñIo non sono dôaccordo con questa definizione di seconde generazioni 

perché per molte cose noi siamo le prime generazioni, perché noi siamo nati qui o 

cresciuti qui a differenza dei nostri genitori; noi non siamo mai immigrati o meglio 

non abbiamo mai scelto di immigrare ma lo abbiamo subito. E poi voglio sottolineare 

il fatto che noi siamo italiani e non immigrati ò (Int. Hanan).  

Queste parole sono confermate dallôanalisi di Paolo Branca, secondo il quale il fatto di 

etichettare queste ragazze come immigrate non è corretto. La definizione di 

ñimmigratoò descrive infatti una condizione che in realt¨ loro non hanno mai vissuto 

o che comunque hanno subito passivamente. Proprio queste circostanze determinano 

la peculiarit¨ del fenomeno e suggeriscono che pure la definizione di ñfiglie di 

immigratiò nasconde la complessità dei rapporti tra genitori giunti in Italia in età 

adulta e figli nati e cresciuti qui.  

Spesso infatti, le differenze tra le ragazze e i genitori sono abissali; molte si sentono 

assolutamente italiane e mal sopportano il fatto che i ge nitori non lo capiscano. I 

percorsi di vita totalmente differenti rendono così ancora più acuti i normali conflitti 

intergenerazionali.  

ñIl fatto è che mentre io riesco ad essere sia italiana che marocchina, i miei genitori 

si sentono solo marocchini e quindi non capiscono tanti miei modi di fare e tante mie 

esigenzeò (Int. Saida).  
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ñMio padre fatica spesso a capire e ad accettare che io qui sto bene, io e i miei 

genitori siamo completamente diversi, io ho passato lôadolescenza qui, ma lôhanno 

scelto loro per me e ora il fatto che non siano dôaccordo mi d¨ fastidioò (Int. Heba).  

5.1.3 Doppie identità culturali 

Come emerge dai precedenti paragrafi, la realtà in cui si trovano a vivere le ragazze 

intervistate ¯ piuttosto complessa. Da un lato, infatti, lôinfluenza della cultura del 

paese di origine è continuamente alimentata dalla famiglia e dai contatti diretti che le 

giovani hanno stabilito con lôEgitto e il Marocco. Dallôaltro lato, il fatto di essere nate 

o comunque di avere trascorso lôadolescenza in Italia inevitabilmente le porta a 

sentirsi parte della nostra società ï  ñio sono nata e crescita qui, ho amici qui, ho la 

mia vita quiò (Int. Sara). La doppia pressione culturale risulta facilmente in 

incomprensioni con i genitori, ma anche e soprattutto  in un certo grado di dissidio e 

confusione interiori rispetto alla definizione della loro stessa identità. E questo è 

lôaspetto che pi½ interessa e che sar¨ affrontato nei prossimi paragrafi. 

ñSono italo-egiziana e musulmanaò oppure ñitalo-marocchina e musulamanaò; ñsono 

marocchina nata in Marocco e vivo in Italia, quindi mi sento anche italianaò. Queste 

sono le espressioni che le intervistate utilizzano più di frequente per definire sé 

stesse (self-designeted ethnicity), mostrando chiaramente di percepire, più  o meno 

serenamente, la loro doppia identità culturale. Lo stesso Paolo Branca afferma, al 

riguardo, che ñin parte questi ragazzi mantengono la loro cultura dôorigine trasmessa 

dai genitori, ed in parte hanno quella del paese in cui vivono, dove vanno a scuola, 

dove hanno la maggioranza degli amici. Essi vivono situazioni in cui si sentono 

perfettamente italiani. Q uesti ragazzi non perdono completamente la loro identità di 

origine ma anzi dimostrano che è possibile farle convivere entrambeò. 

Nessuna delle intervistate, infatti, ha abbandonato la cultura di origine per assimilarsi 

ed uniformarsi completamente alla cultura del paese ospite. Come già evidenziato,  

ñla possibilità di riferirsi contemporaneamente a due mondi percepiti come distinti, di 

essere membri di un gruppo senza rinunciare ad altre possibili appartenenzeò 

(Colombo, 2005), rappresenta anzi una risorsa importante. Per loro ¯ ñuna ricchezza 

avere entrambe le cultureò perchè ñti permette di avere entrambe le facce della 
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medagliaò e quindi ñqualcosa in più di chi ha una cultura sola. Mi rende forse più 

complessa, ma ¯ pur sempre una ricchezzaò  (Int. Hanan).  

Tuttavia, la complessità nella gestione di questa doppia appartenenza culturale, che 

si riscontra nella capacità di riuscire ad immergersi perfettamente sia in una che 

nellôaltra cultura, ¯ fonte di confusione ed indecisione. ñA volte non mi sento né 

carne, né pesce, non so bene quale sia la mia identità. Per dirti, io riesco a vedere 

perfettamente una cosa sia dal punto di vista italiano sia d al punto di vista 

marocchino. Questa cosa è una fortuna, ma a volte mi confonde, perché alla fine non 

so dove collocarmi, dato che riesco a condividere le cose sia in un modo che in un 

altro. Ma non è perché copio la gente, ma perché sono sia una cosa che lôaltraò (Int. 

Saida). In casi come questo, sembra quindi che lôelaborazione del conflitto tra le due 

identità culturali resti ancora irrisolto assumendo, cioè, il carattere della tragicità, 

come indicato dalla metafora della piece teatrale di Goffman (1959) secondo cui i 

consumatori agiscono come attori di un dramma. In altri casi invece, il dissidio 

approda ad una sorta di happy ending òcomicoò, trasformandosi in positiva 

opportunit¨: ñgioco molto sul fatto di essere egiziana e italiana, mi piace moltissimo, 

sono conosciuta per il fatto di scrivere rime metà in italiano e metà in egiziano ò(Int. 

Sara) o ancora, ñio e mia sorella ci sentiamo italiane, ma non rinunciamo a quella 

parte legata alle nostre radiciéironizziamo molto sul fatto che siamo ñdoppieò italo-

egizianeò (Int. Sara). 

La caratteristica che accomuna tutte le intervistate è senza dubbio la consapevolezza 

della doppia appartenenza culturale, che però non implica il fatto di avere risolto 

completamente e positivamente il conflitto tra le due cultu re di appartenenza. Questa 

consapevolezza, definita anche self-reflexive identity  (Askegaard et al., 2005), non è 

dovuta solo al fatto che come tutti gli adolescenti anche queste ragazze hanno 

trascorso un periodo della vita a domandarsi chi siano veramente, ma è stata 

particolarmente indotta dal contesto circostante. Le forme di discriminazione, le 

continue domande dei compagni di scuola sono fattori che stimolano la riflessione 

sulla propria identità personale. ñSono sempre sotto pressione, la gente mi rivolge 

continuamente delle domande su chi sono, se penso in italiano o in arabo, se mi 



52 

 

sento più italiana o egiziana, e questo mi ha fatto maturare molto e più in fretta per 

cercare di capire esattamente chi sono, per dare delle riposte non solo a me ma 

anche agli altriò (Int. Fatima).  

Spesso la consapevolezza nasce anche dalla percezione di sè che le intervistate 

hanno in occasione di particolari incontri con altre persone, sia in Italia che in Egitto 

o Marocco. In Italia, il più delle volte, una sensazion e di diversità è causata 

dallôadesione alla fede musulmana. òDi certo la societ¨ in cui vivo ¯ differente dalla 

mia fede, e questo è un elemento che mi distingue per forza di cose. Rispettarla 

diventa un elemento di diversità agli occhi degli altri, un sacrificio per meò (Int. 

Hanan). In Egitto o in Marocco, invece, la diversit¨ ¯ percepita al contrario. ñIl mio 

modo di pensare e di ragionare e di vedere le cose che ho assorbito stando in Italia 

mi fanno sentire diversa quando torno nel mio paeseò (Int. Fatima). 

La consapevolezza della doppia identità culturale, comunque sia raggiunta, non 

implica necessariamente una precisa soluzione del dissidio identitario, un esito 

univoco dellôalternanza culturale. 

La necessità di costituire una meta-identità per superare il disagio della 

frammentazione del s®, si traduce nellôattuazione di logiche di riconciliazione 

(Visconti, 2006) che possono essere self-to-self, nel caso in cui si faccia appello a 

risorse interiori, oppure self-to-context, qualora invece sia il confronto con lôesterno a 

risolvere il dissidio. Nel caso delle giovani donne intervistate, sembra che le logiche di 

riconciliazione self-to-self siano più frequenti.  

In alcuni casi, attraverso una approfondita analisi introspettiva si giunge ad una 

consapevole narrazione del sé frammentato, che viene descritto da espressioni 

metaforiche come ñmi sento un frullato, un mix di culture, e per questo mi ritengo 

fortunata, per il fatto di avere due lingue, di sapere cucinare piatti italiani e 

marocchiniéò (Int. Fati ma), oppure ñora sono un poô pi½ consapevole: sono 

entrambe, sono un puzzle composto di diversi pezzi di cui non posso fare a menoò 

(Int. Fatima).  

In altri casi, invece, lôintrospezione porta alla formulazione di una propria meta-

identità proiettata su un  piano sopranazionale o addirittura utopico, nel senso più 
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stretto del termine. ñIo mi sento cittadina del mondo. Quando torno a casa mi sento 

diversa dagli altri; quando sono qui, gli altri mi percepiscono come una straniera. Sai 

lôItalia ¯ un paese che ¯ rimasto scioccato dalla presenza straniera e fa ancora fatica 

ad accettarlo, specie le persone più anziane, con i più giovani non ho problemi. 

Insomma, non so bene dove andare. Per me casa mia ¯ in ariaò (Int. Hanan).  

Infine, alcune intervistate culminan o il loro percorso di riconciliazione self-to-self in 

un particolare attaccamento alla religione, che appare come lôunico appiglio sicuro, 

qualcosa che rimarrà sempre e che prescinde dal contesto in cui vivono, giungendo 

ad una soluzione di ñreligious centerednessò (Visconti, 2006, p.10). Questa si 

presenta come la soluzione ottimale specie quando, nonostante la doppia 

appartenenza sia accettata positivamente dallôindividuo, il mondo circostante non 

consente una totale e libera espressione di ciò che si è. ñIo sono di origine egiziana, 

ma non mi sento né italiana né egiziana é sono solo musulmana ... perchè io quando 

vado in Egitto mi sento straniera e qui lo sono perché lo sono al di là della 

cittadinanza é sono più milanese che cairota perché ho vissuto qui lôadolescenza che 

è il periodo di crescita critico per ogni ragazza/o, ho assunto più abitudini milanesi 

quindi ... però gli altri  mi dicono che sono comunque egiziana ... ok allora non sono 

n® lôuno nellôaltro é quindi sono musulmanaò (Int. Souzan). La religione diventa a 

quel punto anche un valido ausilio per direzionare le proprie scelte di vita, nei 

momenti di confusione. ñLôIslam ¯ una religione e non una cultura, per¸ in tutte le 

questioni di vita può aiutarti a decidere, ad esempio nel caso del matrimonio, lôIslam 

dice che il matrimonio deve essere scelto liberamente io allora combatto questa cosa 

fino in fondo al di là di quella che è la cultura marocchina o italiana. Ho trovato 

quindi un aiuto nel capire come comportarmi. Mi sento un abitante di q uel mondo di 

mezzo n® una cosa n® unôaltra e in questa confusione la religione mi può aiutare a 

decidereò (Int. Fatima ). 

Casi di realizzazione di una meta-identità secondo logiche self-to-context non 

sembrano invece emergere dalle interviste. Probabilmente, il fatto che le ragazze 

siano nate qui o vi siano giunte da piccole ha determinato unôacquisizione del tutto 

naturale ed inconsapevole dei tratti peculiari della cultura italiana.ñQuando sono 
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arrivata non ero molto cosciente di quello che stava accadendo, lôinserimento ¯ stato 

facile, quasi immediato, a stento me lo ricordoò (Int. Hanan ). 

Lôalternanza culturale pu¸ poi manifestarsi, a seconda della situazione, in forme di 

ibridazione o di polarizzazione dellôidentit¨.  

Nel primo caso, lôalternanza tra due culture assume per alcune ragazze le sembianze 

di unôidentit¨ nuova, ibrida, in cui le diverse culture si mischiano insieme dissolvendo 

i confini che le separano ñio sguazzo tra una cultura e lôaltra, riesco a calarmi nella 

mentalità sia italiana che marocchina, mi immergo e poi giudico con i mie principi che 

sono un mix, le due culture si sono fuse dentro di me e fanno parte di meò (Int. 

Saida). 

Nel secondo caso, invece, lôalternanza si traduce nella pressoch® totale 

identificazione con una delle due culture di appartenenza, a seconda del contesto e 

delle persone che stanno attorno. Alcune ragazze, infatti, percepiscono in certi 

momenti che una identit¨ culturale prevale sullôaltra, e si sentono di appartenere pi½ 

a un mondo che allôaltro (felt-Italian ethnicity o felt-Egyptian/Moroccan ethnicity). ñIo 

sono certa di quello che sono, molte cose di me possono prevalere a seconda del 

tempo, del contesto e delle persone che mi circondano. I o ho assorbito la cultura del 

paese ospite e allo stesso tempo mantengo la mia cultura di origine, e ogni giorno mi 

trovo a negoziare tra le mie due cultureò (Int. Fatima) oppure ancora ñla mia identit¨ 

è come una cipolla, con tanti strati sovrapposti alcuni più visibili di altri a seconda di 

quello che decido di fare vedere, a seconda del contesto e delle persone che 

incontroò (Int. Sara).  

In famiglia, ad esempio, o con amici marocchini o egiziani il senso di appartenenza 

alla cultura di origine prevale ed è molto forte ( felt-Egyptian ethnicity). ñQuando mi 

trovo con dei ragazzi marocchini, percepisco un grande senso di appartenenza, si 

avverte la presenza di un retaggio culturale comune, e fa piacere poterlo condividere 

con qualcunoò (Int. Fatima). Oppure ancora ñio con i miei genitori mi comporto in un 

modo, ovvero come loro quindi sono in sintoniaò (Int. Sara)  

Le situazioni di maggiore identificazione con la cultura italiana sono invece più difficili 

da individuare, anche per le stesse ragazze. Questo trova in parte una spiegazione 
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nel fatto che si sentono di essere assolutamente in sintonia con il contesto 

circostante, in cui sono nate e cresciute. Eô questa la parte di identit¨ che appare loro 

più chiara ed istintiva, e per ciò stesso più difficile da delimitare.  

Sembra che nelle situazioni in cui sono vittime di discriminazione, ad esempio, queste 

ragazze sentano una forte esigenza di affermare la loro italianit¨. ñQui in Italia è 

importante che si sappia che sono italiana più che marocchina. Le persone devono 

sapere che, anche se porto il velo o ho la carnagione più scura, non sono straniera, 

sono italiana e parlo benissimo lôitaliano e qui sto beneò (Int. Hanan). Ma in quali 

precisi momenti e in riferimento a quali aspetti particolari si sentano effettivamente 

italiane, è difficile dirlo. Paolo Branca afferma a riguardo che ñil loro sentirsi italiane è 

come il nostro sentirci italiani: noi abbiamo un way of life che è italiano, la gestualità, 

il mangiare, la mentalit¨, non cô¯ molto altroò. Ed è effettivamente questo che viene 

riscontrato dalle interviste ñio mi sento al 100% italiana e non ti so spiegare 

esattamente in cosa, lo sento e basta. Forse è  per una questione di modo di 

ragionare, del senso critico della lingua, tutte cose che ho acquistato qui. Me ne 

rendo conto quando vado giù, che per tante cose mi trovo in dis accordoò (Int. Sara).  

Il senso di appartenenza alla cultura italiana sembra affiorare in modo evidente al 

ritorno nel paese di origine, dove la cultura dominante ¯ unôaltra. Al contrario, come 

si è visto, la famiglia è un luogo in cui prevale la felt-Egyptian/Moroccan ethnicity, 

rappresentando forse uno dei maggiori ostacoli alla libera espressione della identità 

italiana. ñMolte cose di me i miei non le capiscono, ad esempio cosa possa legarmi 

allôItalia, e spesso mi trovo a discutere di alcune scelte, ad esempio per 

lôabbigliamento, per il fatto di uscire la sera. Non capiscono nemmeno il fatto che io 

mi senta a metà tra un mo ndo e lôaltro, un mix di cultureò (Int . Saida). 

Spesso, la necessità di condividere la sensazione di appartenenza alla cultura italiana 

e soprattutto quella di divisione tra le due culture può trovare sfogo solo nella cerchia 

di amici, che ñsono come me, met¨ e met¨ò (Int. Sara). Con gli altri ragazzi di 

ñseconda generazione sento di potere condividere le mie radici, la mia religione ma 

soprattutto  il fatto di avere una doppia culturaé come me loro, vivendo in contesti 
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diversi da quelli in cui sono nati, hanno imparato a negoziare la loro identità e le loro 

scelte; è per questo che ci intendiamo, abbiamo vissuto le stesse coseò (Int. Fa tima).  

5.1.4 La religione e le tradizioni 

Come si è detto in precedenza, spesso la religione rappresenta per le giovani donne 

intervistate una possibile soluzione di riconciliazione dellôalternanza culturale. La 

religione musulmana per queste ragazze rappresenta non solo un forte legame con la 

cultura dôorigine e con i propri genitori che hanno voluto trasmettere loro la fede sin 

da quando erano piccole, ma soprattutto un importante punto di riferimento, lôunico 

elemento certo della loro vita, ñunôancora a cui attaccarsi nella confusioneò (Int.  

Souzan). Per loro ñla religione islamica contiene tutto, è uno stile di vita, ti dice tutto 

quello che devi fare, da come ti devi comportare con tuo padre, tua madre, tuo 

marito, come ti devi vestire, come devi studia re, come devi pregareò (Int. Souzan). 

 Vi è tuttavia una grande differenza tra il loro modo di essere musulmane praticanti e 

quello dei loro genitori. Come altre ricerche hanno gi¨ evidenziato, ñtra i musulmani 

la pratica religiosa è soggetta a processi di rielaborazione e reinvenzione che 

riflettono una crescente autonomia soggettiva nei confronti della tradizione ereditata. 

Si parla di un progressivo distacco dallôislam etnico e di un affermarsi della logica 

individuale nel rapporto con la dimensione religiosaò (Pacini, 2005). 

Questa evoluzione emerge in modo particolarmente evidente dal confronto tra prime 

e seconde generazioni di immigrati: ñnoi cerchiamo di darci da fare, leggiamo, ci 

documentiamo, a differenza di quanto forse hanno fatto i nostri genit ori per cui 

lôessere musulmani era la normalit¨ nel contesto in cui sono cresciuti. Noi invece, 

sradicati dal contesto, siamo più consapevoli diamo molto meno per scontato certe 

cose. Dobbiamo capire e sapere perché certe cose si fanno e altre no, perché noi 

ragazze dobbiamo portare il velo o meno o perché non possiamo mangiare la carne 

di maiale. Qui la tua scelta pesa tanto, perché gli altri sono diversi da te ... per 

questo devi capire i veri motivi fino in fondoò (Int. Hanan ). 

La consapevolezza della identità etnica ( self reflexive identity ) delle informant  viene 

certamente determinata anche dallôattaccamento alla fede musulmana. Se per¸ 

questo era originariamente sentito come un dovere nei confronti della famiglia, per le 
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giovani intervistate si è trasformato in una scelta individuale e profonda che sorge da 

un continuo confronto con il mondo occidentale, così profondamente diverso dal 

mondo di provenienza dei loro genitori.  

Lôadesione e la conoscenza approfondita della religione musulmana amplifica per un 

verso la diversità ma viene anche interpretata dalle ragazze come una ricchezza, una 

competenza positiva. Come Paolo Branca ha rilevato e le interviste hanno poi 

confermato, alcune di queste ragazze partecipano attivamente alle lezioni di religione 

in qualità di esperte musulmane e si offrono come assistenti degli stessi professori, 

ñgiocandosi così in modo positivo i propri caratteri distintivi ed affermando se stesseò. 

Anche sotto il profilo della pratica religiosa la famiglia svolge un ruolo fondame ntale, 

nel contesto più ampio della comunità musulmana. Le feste religiose tradizionali 

come il mese di Ramadan e la festa che ne segna la conclusione, o la festa del 

Sacrificio del Montone, sono momenti molto attesi in cui le giovani si riuniscono con 

le proprie famiglie, con i parenti che vivono in Italia, e nel giorno di preghiera anche 

con lôintera comunit¨ musulmana nelle moschee. Eô in queste occasioni che si sente 

pi½ viva lôappartenenza ad una fede comune e ad una cultura comune (felt-etnicity).  

Molte ragazze avvertono per¸ lôassenza di una compartecipazione di questi momenti 

che vada al di là del contesto familiare o della comunità religiosa del luogo di 

residenza italiano; molte vorrebbero potersi trovare nel paese di origine insieme alle 

numerose cugine, con cui mantengono un legame costante e da cui si fanno 

raccontare come si stanno preparando per la celebrazione delle stesse feste in Egitto 

o Marocco. ñCredo che tutta la comunit¨ si raduni nei momenti di festa, sia per una 

esigenza di ritrovarsi con persone che condividono con te certi valori e credenze é io 

apprezzo molto queste riunioni, certo mi piacerebbe potere essere nel mio paese 

perché credo sarebbe ancora più belloò  (Int. Jasmin).  

Lôesigenza di essere circondati da persone che possano condividere questi momenti 

di gioia è molto forte e rivela la sensazione di disagio derivante dalla consapevolezza 

della diversit¨. Questa sensazione ¯ stata ben descritta da una delle ragazze: ñprima 

di andare a Napoli per ragioni di studio, i miei amici erano quasi tutti italiani  e quindi 

non avevo nessuno che condividesse con me le mie feste religiose a cui tengo 
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moltissimo. Ora invece ho conosciuto tanti ragazzi come me, italiani ma di origine 

araba e quindi finalmente ho cominciato a non sentirmi più so la; la mia era una 

solitudine esistenziale. Finalmente adesso posso saltare le lezioni per celebrare la fine 

del mese di digiuno andando a mangiare una pizza tutti insiemeé insomma posso 

condividere le mie emozioni con qualcuno che mi capisceò  (Int. Rassmea). 

Al desiderio di condividere la religiosità con altri musulmani si affianca spesso quello 

di condividere con i propri amici italiani lôaspetto pi½ commerciale e ludico delle feste 

religiose cattoliche come il Natale o la Pasqua. Molte si divertono a scambiarsi regali 

con le amiche oppure a partecipare ai pranzi natalizi, o ancora a regalarsi uova di 

Pasqua. ñIo e le mie amiche italiane spesso ci facciamo i regali di Natale, nonostante 

io sia musulmana, perché per me è una cosa carina, lo facevo alle elementari perché 

la maestra ci faceva sempre portare i regali per tutti. Mia madre non è stata mai 

contraria anzi ha sempre cercato di fare in modo che non ci sentissimo diverse dai 

nostri amici italianiò (Int. Saida). Questo rappresenta un modo attraverso cui 

manifestare lôappartenenza alla cultura italiana dominante (felt-Italian etnicity ) e più 

in generale la capacità di attraversare facilmente i confini tra le diverse culture di 

appartenenza.  

5.1.5 Il linguaggio 

Il passaggio da una cultura allôaltra in assenza di confini definiti tra le due risulta 

anche rispetto allôuso del linguaggio, inteso come ñcultural frameworkò  utilizzato 

dagli informant   in diversi contesti. 

 ñLôarabo lo parlo in famiglia e con altri coetanei di origine araba, a seconda delle 

circostanze e dei contesti uso una lingua piuttosto che unôaltra.. ¯ un continuo 

altalenare tra due modi di parlare, di e sprimersi, di vivere certe cose. Viene 

spontaneo a volte esprimersi in arabo e a volte in italianoéò (Int. Heba).   

ñIn casa si parla berbero, che è un dialetto marocchino, con mia sorella invece è 

diverso: spesso si parla in italiano ma viene automatico inserire qualche parola di 

arabo o viceversa, come capita. Il mio linguaggio rappresenta perfettamente il 

continuo passaggio da una cultura allôaltra, ¯ un passaggio irrazionale, io abbraccio 
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entrambe queste due culture perché fanno parte di me, il passaggio da una lingua 

allôaltra non lo avverto, ¯ automaticoò (Int. Saida).  

Tutte le intervistate sono almeno bilingue, nel senso che conoscono perfettamente 

almeno lôitaliano e lôarabo, la prima lingua dei loro genitori, oltre ad eventuali altre 

lingue. La conoscenza dellôarabo ¯ la naturale conseguenza del fatto che i genitori 

hanno sempre comunicato con le figlie in arabo, non solo perché ciò risultava 

naturale ma anche perchè si rendeva indispensabile ai fini della preghiera e della 

lettura del Corano. Alcune famiglie hanno addirittura voluto che le figlie 

frequentassero dei corsi in Egitto o in Marocco durante i soggiorni estivi, per 

imparare lôarabo ma anche per prepararsi agli esami corrispondenti alla licenza 

elementare e media che avrebbero poi sostenuto in Italia, presso lôambasciata.  

Questa doppia competenza linguistica si dimostra cruciale rispetto alla necessità di 

negoziare unôesistenza tra due culture distinte. Permette infatti di rafforzare la 

propria identità etnica e di conformarsi alla volontà dei genitori e della comunità 

musulmana ï riuscendo anche a stabilire contatti duraturi con la parte di famiglia che 

vive ancora nel paese di origine ï e, allo stesso tempo, consente di partecipare 

attivamente al contesto quotidiano di vita, forgiando identità multiple.  

ñA volte poi si crea quella sorta di terza lingua che ¯ un misto di parole in arabo ed in 

italianoò (Int.  Heba). Spesso tra coloro che possiedono le medesime competenze 

linguistiche nasce in modo del tutto naturale un linguaggio misto , sia parlato che 

scritto, egualmente composto da parole in italiano e arabo. Questo diventa per le 

ragazze una specie di gioco, una forma di divertimento da condividere con i propri 

coetanei, anche con amici italiani che hanno qualche rudimento di arabo. ñMi piace 

moltissimo scrivere rime metà in italiano e metà in arabo e lo faccio spesso con mia 

sorella o con le nostre amiche che sanno lôarabo, ma anche con amiche italiane a cui 

ho insegnato qualche parola. Eô davvero divertenteò (Int. Sara). Per spiegare questa 

forma mista di linguaggio e le circostanze in cui viene utilizzata si può nuovamente 

fare ricorso al concetto di identità ibrida, come  manifestazione dellôalternanza 

culturale di cui le informant sono protagoniste. 
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Infine, è emerso frequentemente nelle interviste che queste ragazze prendano in giro 

i propri genitori per il loro modo di parlare in italiano : ñmio padre non pronuncia bene 

ancora alcune lettere come la ñpò e noi lo prendiamo in giro tantissimo, ci divertiamo 

un sacco. Ha un italiano da stranieroò  (Int. Rassmea). Ancora una volta, si mette in 

evidenza la differenza tra genitori e figli, il fatto che questi ultimi rispetto ai primi 

padroneggino perfettamente sia la lingua araba che quella italiana. In questo caso 

quindi vi è una piena consapevolezza che la doppia appartenenza culturale sia 

unôenorme ricchezza, ed il conflitto tra le due culture sembra avere una risoluzione 

comica.    

5.1.6 Attività culturali ed esperienze 

ñLôesigenza di lavorare con persone di culture differenti nasce dal fatto che io stessa 

ho due culture dentro di me e sono disposta per questo ad aiutare la gente a 

comprendersi gli uni gli altri e a capire i d iversi punti di vista. Aiutare gli altri mi 

permette di conoscere meglio me stessa, di acquisire più consapevolezza di ciò che 

sono.ò (Int. Saida).   

Quasi tutte le ragazze intervistate sono coinvolte in prima persona in numerose 

attivit¨, tra cui lôorganizzazione e frequentazione di associazioni religiose come i GMI 

(Giovani Musulmani Italiani), lôinsegnamento di corsi di lingua ï sia araba che italiana 

ï per adulti o bambini arrivati da poco in Italia, lôaccoglienza ed assistenza di 

immigrati che faticano ad orientarsi fuori dal loro paese. Le ragazze tentano di 

adoperarsi per aiutare gli altri a risolvere i problemi che loro stesse, forse in misura 

differente, hanno affrontato o stanno tuttora affrontando. Il loro impegno si fonda 

sulla capacità naturale ed automatica di leggere e comprendere dallôinterno due 

mondi molto diversi tra loro, offrendosi come ñponte tra i due, quali  elementi positivi 

della societ¨ò (Int. Hanan ). 

In particolare, gli incontri dei GMI tra ragazzi musulmani di diversa provenienza n on 

sono semplici momenti di preghiera collettiva ma anche e soprattutto occasioni di 

condivisione di esperienze e di sentimenti simili. Da questo punto di vista, il gruppo 

dei pari diventa ñsupporto per la costruzione di identità multipleò, offrendo ña 

mechanism to exist within two constrasting cultural systemsò (Lindridge et al., 2004, 
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p.225). Questi giovani vivono costantemente ai margini di due differenti culture, si 

sentono italiani fuori casa e marocchini/egiziani in casa, ma si scambiano idee e 

cercano di trovare insieme le risposte, spesso non immediate, alle continue domande 

che la loro condizione di navigatori culturali gli pone. In questo modo imparano a 

concepire la loro doppia identità come una ricchezza e non come un motivo di 

disagio. 

In molti casi, poi, gli amici che si frequentano in Italia sono quelli che si rincontrano 

durante le vacanze nel paese di origine. Essi rappresentano quindi la possibilità di 

potere continuare a vivere quella parte di identità italiana che non li abbandona mai 

anche nel contesto nativo: ñlà mi ritrovo con i miei amici egiziani che frequento qui in 

Italia e fa strano vederli gi½, ¯ come se mi portassi via un pezzo dellôItalia, che alla 

fine dopo un poô che sto al Cairo mi manca. Insomma ¯ un pensiero felice che mi 

accompagna. Sono persone come me, a cui poi manca lôItalia, quando siamo insieme 

al Cairo, insomma condividiamo le stesse sensazioniò (Int. Sara).  

Il gruppo dei pari, sia esso costituito da ragazzi italo -egiziani/marocchini o 

esclusivamente da italiani, rappresenta inoltre una risorsa importante per le ragazze 

intervistate, una sorta di famiglia complementare con cui condividere le esperienze di 

vita fuori casa e i segreti che non si possono confidare ai genitori. Il fatto di sentirsi 

pienamente parte della cultura italiana o quanto meno di avere acquisito elementi 

della mentalità occidentale, si riscontra proprio in alcuni dei comportamenti e delle 

abitudini che queste ragazze hanno nella loro vita con i coetanei. 

Molte di loro infatti sono coinvolte in rela zioni sentimentali, senza che la famiglia ne 

sia al corrente. Ci¸ perch¯ secondo la religione musulmana il rapporto con lôaltro 

sesso è severamente vietato a meno che, una volta ricevuto il consenso da parte del 

capofamiglia, non sia stata resa nota lôintenzione di un matrimonio.  

Alcune delle ragazze intervistate decidono di non conformarsi alla cultura dei genitori 

ed in particolare modo ai dettami religiosi. Il desiderio di rimanere nei confini della 

cultura dominante in questo caso prevale su quello di rispettare la propria cultura di 

origine.  
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5.2 I consumi 

Ai fini dellôindagine richiesta dalla seconda research question sono stati identificati  

alcuni dei ñcultural objectsò (Lindridge et al., 2004, p.226) che meglio rivelano il ruolo 

del consumo nel processo di conferma, contestazione o modifica delle appartenenze 

culturali delle intervistate. I cultural objects in questione sono (i) il cibo, (ii)  il 

divertimento e il consumo di alcool, (iii)  la musica e i media, (iv) lôarredamento 

domestico, (v) lôabbigliamento, (vi) il velo ed infine (vii) i prodotti di bellezza.  

5.2.1 Il cibo  

Il cibo rappresenta molto più di un semplice ñmeans of nourishment and sustenance, 

it is also a key cultural expressionò (Peñaloza, 1994, p.42). A conferma di ciò, le 

abitudini di consumo alimentare esprimono in maniera netta la doppia appartenenza 

culturale delle giovani egiziane e marocchine intervistate. 

Fuori dai divieti imposti dalla religione musulmana, per cui è severamente vietato 

mangiare carne che non sia macellata secondo il rito islamico e bere alcool, il loro 

comportamento di consumo mostra infatti la contemporanea ed integrale adesione 

sia alla cultura gastronomica italiana che a quella egiziana/marocchina. ñDi solito 

quando cuciniamo io e mia sorella per grandi cene ma non solo, possiamo fare sia le 

lasagne che il tajin che è il nostro spezzatino di pollo, cuciniamo di tutto senza 

distinzioni é a tavola cô̄ sempre un mix di cose italiane e marocchineò (Int. Saida). 

ñIo so cucinare benissimo il tajin, il tiramisù, le l asagne e la pastaéò (Int. Huda). In 

alcuni casi, addirittura, la fusione di entrambe le culture in una sola si manifesta 

attraverso la creazione di piatti ibridi molto particolari ñle spezie sono tipiche di giù e 

ce le portiamo qui, poi le usiamo sulla pasta e viene un mix ottimoò (Int. Shaima).  

Non pare dunque che vi siano rigide preferenze per i cibi italiani o 

egiziani/marocchini, nè limiti particolari alla gamma di prodotti che vengono serviti in 

tavola in famiglia o consumati allôesterno ï a scuola, in università o al lavoro.  

Le motivazioni che stanno alla base della scelta di consumo tra cibo italiano e cibo 

egiziano o marocchino sono, da un punto di vista cognitivo, legate alla natura dei 

ñconsumption settingsò (Visconti, 2005). Di solito, nel contesto abituale di tutti i 



63 

 

giorni, con la frenesia della vita lavorativa, il cibo italiano sembra preferito in quanto 

più veloce da preparare. Il cibo egiziano/marocchino viene invece ritenuto più adatto 

a occasioni importanti e comunque viene preparato in momenti di maggiore calma. 

ñIo e mio marito preferiamo le cose fast tipo pasta, cose insomma che si preparano 

rapidamente durante la settimana, quando siamo di corsa. Quando cô¯ tempo cucino 

marocchino, o se cô¯ gente a cena o pranzo o durante le feste religiose. Le cose 

italiane sono pi½ veloci da preparareò (Int. Sara). I piatti della propria cultura di 

origine hanno però un preciso significato emotivo e si preparano quando si vogliono 

ricordare i momenti felici vissuti in Marocco o in Egitto. ñIl cibo mi ricorda tanto il 

Marocco. Ci sono piatti che mi ricordano la mia infanzia, quando ero giù  é ho ricordi 

vivissimi di quei momenti e in quei momenti sono felice di mangiare cose tipiche 

nostreò (Int. Hanan).  

In occasione delle feste religiose, quando tutta la famiglia si riunisce, il cibo tipico 

egiziano o marocchino è un elemento fondamentale che non può mancare. Aiuta a 

rivivere le tradizioni del paese di origine e soddisfa il senso di appartenenza a quella 

cultura, che in questi momenti è particolarmente am plificato ( felt-Egyptian-Morocan 

etnicity). ñDurante il mese di Ramadan mia madre cucina sempre i dolci tipici molto 

calorici con miele e mandorle, fatti apposta per tenersi su.. io le do una mano, è un 

lavoraccio la preparazione delle cose da mangiare nei giorni primaé ma non possono 

mancareò (Int. Saida). ñMi piace molto il cibo marocchino, sono molto fiera delle mie 

origini per questo, specie nei momenti delle ricorrenze religiose si mangia molto bene 

piatti marocchini buonissimi, dolci di tutti i tipiéò (Int. Hanan).  

Ma anche al di fuori delle feste religiose, quando la famiglia si riunisce, quando si 

trascorrono momenti insieme, il cibo tradizionale del paese di origine non può 

mancare.ñQuando cô¯ mio padre la domenica e siamo tutti a casa si fa sempre la 

colazione allôegiziana ... è davvero pesante ... tu non sai cosa si mangia nelle 

colazioni egiziane é peggio di quelle inglesi ... poi è chiaro che quando siamo tutti di 

corsa allora lì si mangiano cose normali, biscotti e latte e viaéò (Int. Sara). An cora 

una volta, quindi, la famiglia rappresenta il locus of meaning, il luogo in cui si 

condivide e si alimenta lôattaccamento alla cultura egiziana o marocchina.  
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Per converso, durante le feste religiose italiane ï come ad esempio nel periodo 

natalizio ï ñnon può mancare il pandoro o il panettoneò (Int. Sara). Il desiderio di 

condividere unôusanza tipica italiana altro non ¯ che una chiara manifestazione 

dellôacquisizione di competenze culturali locali e della volont¨ di identificarsi e 

conformarsi alla cultura italiana. Questa condivisione ¯ ancora pi½ sentita allôinterno 

del gruppo dei pari. ñquando esco con amici italiani andiamo a mangiare la pizza, sai 

come si usa fareò (Int. Sara). 

Il consumo di cibo sembra dunque sancire, da un lato, la presenza ugualmente forte 

di entrambe le culture, dallôaltro il passaggio pi½ marcato da una cultura allôaltra in 

determinati contesti e circostanze. In famiglia, infatti,  specie durante le feste, si è 

soliti mangiare cibo marocchino/egiziano per via dello spiccato senso di appartenenza 

alla cultura del paese di origine che contraddistingue quei momenti; con gli amici 

italiani, invece, si consuma normalmente cibo italiano, per il quotidiano senso di 

appartenenza alla cultura italiana (felt-I talian ethnicity ). Infine, c on il gruppo dei pari 

italo-egiziani/marocchini, che ancora una volta si mostra come il più fertile per il 

mantenimento e il soddisfacimento congiunto delle due appartenenze culturali, si 

consumano indifferentemente cibi italiani e egiziani/marocchini. ñQuando esco con il 

gruppo di italo-egiziani mangiamo o il kebab o a volte la pizza, come capitaò (Int. 

Sara).   

Al di là degli elementi tipici della cultura italiana e di quella egiziana/marocchina, vi è 

poi un terzo fattore culturale che influenza i consumi  di cibo anche di queste ragazze. 

Si tratta ovviamente del fattore transnazionale, portato dalla ñincreasing mobility 

within the global cultural economyò (Askegaard et al., 2005, p.161). ñCon gli amici 

quando usciamo andiamo sempre da McDonaldôs oppure da Burger King, o a 

mangiare la pizza. A volte sono anche andata a mangiare cinese. Invece con i miei 

andiamo a mangiare kebab oppure nei ristoranti egizianiò (Int. Sara).  

Una breve notazione merita pure la scelta del punto vendita presso il quale i cibi 

vengono acquistati. Nella più parte dei casi sono le madri che si occupano di fare la 

spesa, solo saltuariamente accompagnate dalle figlie. Infatti, solo due delle ragazze 

intervistate hanno lasciato la casa famigliare e scelgono in prima persona cosa e 
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dove comprare. In entrambe le situazioni, però, la scelta del punto vendita è la 

medesima e rispecchia perfettamente lôesito dellôalternanza culturale: ñIo vado 

sempre a comprare la carne nelle macellerie islamiche, o se ho voglia di bere il tipico 

té marocchino, prendo lì la menta o anche le nostre spezie, se no vado al 

supermercato, al GS o in centri commerciali per i prodotti normali  dove il rapporto 

qualità prezzo mi soddisfaò (Int. Sara).  

5.2.2 Divertimento e Alcool 

La vita delle respondent al confine tra le due culture di appartenenza si rende 

particolarmente complicata in relazione ai consumi di divertimento ed in particolare al 

consumo di bibite alcoliche in bar, pub, discoteche. Questo ¯ infatti lôaspetto della 

vita di una giovane donna su cui le tradizioni del paese di origine e i dettami della 

religione musulmana dispiegano la maggiore influenza.  

Secondo le antiche tradizioni sia egiziane che marocchine, le figlie devono 

conformarsi alla regole imposte dai genitori. Tra queste regole rientrano 

normalmente quelle secondo cui una donna rispettabile non deve rincasare tardi la 

sera, né presentarsi in locali pubblici ï ñLa ragazza per rispetto della famiglia deve 

uscire poco, una ragazza rispettabile di buona famiglia deve rispettare sé stessa e la 

sua famiglia, queste abitudini non si possono cambiareò (Int.  Sara) ï né tanto meno 

accompagnarsi con ragazzi, a meno che non siano membri della famiglia originaria o 

acquisita.ñSe esco con i miei fratelli, posso stare in giro di pi½ò (Int. Hanan).  

Quasi tutte le ragazze intervistate, a parte quelle che vivono fuori casa, sono 

soggette al volere della famiglia che impone loro in alcuni casi un coprifuoco, in altri 

addirittura il divieto assoluto di uscire.  

ñDi sera non esco mai, non è cosa, i miei non vogliono perché non è bene per le 

ragazze ... posso giusto trovarmi a casa delle mie amiche, di certo non vado in 

discoteca, mai andata. Ci andrò se mi sposo, se trovo qualcuno che mi lascia fare le 

cose che voglio. Eô una questione di tradizioni pi½ che pauraò (Int. Saida).  

Queste restrizioni spesso creano disagio e sottolineano la diversità culturale, 

compromettendo le relazioni sociali e frustrando lôesigenza delle ragazze di sentirsi 

parte del gruppo di amici, di sentirsi integrate nel contesto in cui vivono. ñI m iei amici 
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italiani hanno abitudini diverse dalle mie, come ad esempio loro possono uscire di 

sera e io no, quindi sai non mi vedono mai se non nel contesto scolastico e quindi ci 

siamo persi di vista. Io non posso quasi mai uscire, mi trovo meglio con le m ie 

compaesane che vivono come me, hanno le mie stesse abitudiniò. Da questo punto di 

vista lôamicizia con persone della stessa provenienza ¯ senzôaltro pi½ facile, e si basa 

sulla condivisione del medesimo problema: ñio ho delle amiche italiane che non 

capiscono il motivo per cui non esco la sera, so che invece parlando con le mie 

amiche marocchine loro mi capiscono molto di più perché sanno che è la cultura del 

Marocco che ¯ fatta cos³ò (Int.Sara).  

Eô cos³ che, ancora una volta, il gruppo dei pari composto da ragazzi italo-egiziani o 

italo-marocchini risulta essere il contesto più adatto a ricevere e soddisfare le 

esigenze dettate dalla doppia identità, proprio perchè permette di condividere le 

stesse abitudini e gli stessi impedimenti. Nel gruppo ci si ingegna per trovare 

alternative di divertimento ñleciteò, conformi cio¯ alla volont¨ della famiglia, 

riscoprendo tradizioni tipiche del paese di origine come la danza del ventre. ñMi 

capita di organizzare incontri femminili con le amiche, ad esempio la domenica, si 

balla la danza del ventre, si chiacchiera, ci togliamo il velo, è siamo libere, è davvero 

divertenteò  (Int.Sara).ñAmo la danza del ventre, è una cosa araba credo che mi sia 

rimasta dentro, qui tra eg iziane si deve per forza ballare la danza del ventre è una 

nostra abitudineò  (Int.Souzan).  

Si ricreano così occasioni di incontro con le amiche egiziane o marocchine, con cui 

condividere lôappartenenza alle medesime radici culturali (felt -Egyptian-Morocan 

ethinicity) . Esattamente come avviene quando le ragazze si trovano in Egitto o in 

Marocco con le amiche e le cugine: ñquando siamo in Egitto noi ragazze ci troviamo 

tutte a casa dellôuna o dellôaltra e si balla la danza del ventre, ci si trucca, insomma è 

davvero divertenteò (Int.Souzan). 

Ma la riscoperta delle tradizioni non funge solo da collante tra ragazze che 

condividono le stesse origini, bensì anche da strumento di contatto con la cultura del 

paese ospite, ña key to facilitate the entrance into the host societyôs doorò (Visconti, 

2006, p.14). La stessa danza del ventre, per esempio, può dare occasioni di incontro 
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e condivisione con coetanee italiane:ñsotto richiesta delle mie amiche italiane lôho 

insegnata anche a loro, e una volta ad una festicciola di compleanno mi hanno 

chiesto di ballarlaò (In t.Souzan). 

Le restrizioni e i divieti imposti dalla famiglia sulla base della cultura di origine 

possono però dare origine anche a soluzioni diverse dal ripiegamento sul gruppo dei 

pari egiziani o marocchini e dalla riscoperta delle forme di aggregazione e 

divertimento tradizionali. In alcuni casi, anche se rari, ci si prende i propri spazi di 

nascosto dai genitori, dando sfogo al sentimento di appartenenza alla cultura italiana.  

ñil sabato sera vado a ballare, capita poche volte, o vado nei locali, ma mio padre 

non deve sapere che vado nelle discoteche, non sarebbe dôaccordoò  (Int.Saida).  

Infine, alcune considerazioni a parte merita il consumo di alcool, su cui cade un 

rigido divieto della religione musulmana e che sembrerebbe poter condizionare in 

maniera determinante i comportamenti di consumo dei giovani immigrati di seconda 

generazione originari di paesi islamici. 

Dalle interviste è emerso che le ragazze si astengono effettivamente dal consumo di 

alcool e lo fannoñinnanzitutto per fede e poi per sceltaò. Questo conferma la generale 

obbedienza ai dettami della religione ï le ragazze non fanno uso di alcolici 

principalmente per non incorrere nel peccato ï ma rivela allo stesso tempo una 

inattesa serenità rispetto a questa particolare proibizione, che sembra non creare 

problemi e che viene anzi accolta con orgoglio . Come afferma Paolo Branca ñil fatto 

di andare a mangiare la pizza con i coetanei italiani ma senza bere la birra, li fa 

sentire diversi ma in senso positivo, perché fanno dei loro limiti un pun to di forza: io 

seguo la moda, come la segui tu, ma tu lo fai in modo passivo mentre io so pormi dei 

limitiò. Questo atteggiamento consente alle ragazze di vivere appieno la loro duplice 

appartenenza culturale, soddisfacendo il desiderio di uniformarsi al gruppo di amici 

italiani ma rispettando, allo stesso tempo, il dovere e la volontà di obbedienza alle 

regole religiose. 

5.2.3 Media, Musica e Tecnologia 

Il consumo di media - televisione, radio, giornali, internet - di musica e di tecnologia 

è considerato espressione emblematica dellôamalgama di culture a cui danno vita le 
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identità etniche multiple , poichè si è osservato che ñconsumption and enjoyment of 

music did not require apologies, and multiple identities were expressed through 

musicò (Lindridge et al., 2004, p.230).  

Le giovani respondent, infatti, manifestano la loro peculiare appartenenza culturale 

ascoltando musica di tutti i generiñmi piace molto ascoltare di tutto dalla nostra 

musica araba che qualche amico di giù del Marocco mi consiglia, oppure quella 

egiziana che sento sui canali televisivi con il satellite, mi piace quella italiana come 

Tiziano Ferro, Laura Pausini, e poi musica inglese; sento un poô di tutto e spesso 

guardo MTV ¯ il migliore canale di musicaò (Int.Sara). Ancora una volta, oltre  

allôidentit¨ italiana e a quella egiziana/marocchina, si riscontra nel consumo anche la 

presenza di una componente identitaria forgiata del fattore transnazionale 

(Askegaard et al., 2005. p.166), segnalata in questo caso dallôascolto di musica e 

programmi musicali di lingua inglese. 

Ciò che è vero per i gusti musicali, si riscontra anche rispetto al consumo di 

programmi televisivi: ñmi piace guardare la televisione sia araba che italiana. A volte 

quando torno a casa da scuola la accendo, guardo quella egiziana per curiosità ï ci 

sono donne con il velo, è diversa da quella italiana ï poi però guardo Uomini e 

Donne della De Filippi. Lôultimo film che ho visto al cinema era Natale in crocieraò 

(Int.Sara). òPer le telenovelas guardo i canali egiziani, sono bellissime, poi guardo 

film italiani e anche americani ... poi guardo il programma di Maria de Filippi, Amici, 

bellissimoò (Int.Souzan).  

Al di là della loro semplice funzione ricreativa, i mezzi di comunicazione vengono 

usati intenzionalmente dalle ragazze per rinsaldare lôappartenenza alla cultura italiana 

e mantenere il legame con quella del paese di origine. E questo è vero in particolare 

per la televisione e internet: ñguardo i telegiornali arabi per sapere cosa succede, mi 

tengo sempre informata sia su quello che succede qui che su quello che succede l¨ò 

(Int.Shaima), o ancora ñnavigo spesso su internet, leggo, mi informo sulla mia 

religione siccome in italiano non cô¯ molto su queste questioni allora leggo siti in 

arabo e imparo sempre tanto. Leggo tanto i  giornali italiani, ma mi informo tanto 

anche su quello che succede nel mio paese, via internet sempreò  (Int. Huda) . 
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La lettura di giornali e libri in arabo, dôaltro canto, ha pure un valore importantissimo 

nel mantenimento della cultura delle origini att raverso lôuso del linguaggio, in quanto 

permette di ñtenermi in allenamento con la lingua araba, così da perfezionarla 

sempre piùò (Int.Rassmea). 

I sistemi di telecomunicazione, infine, dalle chat, ai call center, ai telefoni fissi e 

mobili, consentono di mantenere contatti diretti con i parenti e le amiche che vivono 

in Marocco o in Egitto. ñSpesso sento le mie cugine dai call center, parliamo della 

scuola, se ci sono ricorrenze o feste religiose mi faccio dire cosa hanno comprato, 

come si vestiranno, e io racconto quello che faccioéò (Int.Sara). ñSento spesso i miei 

amici gi½ in Egitto, le mie cugine in chat e un poô con loro mi alleno per la linguaò  

(Int.Rassmea).  

In questo caso, la comunicazione diretta con persone che ancora risiedono in Egitto o 

Marocco assolve alla doppia funzione di conservazione della lingua araba e di 

sincronizzazione con gli accadimenti e le ricorrenze della vita politica, economica, 

sociale e religiosa del paese di origine. Inoltre, come aggiunge Paolo Branca, il 

possesso di tecnologia ï come ad esempio il telefono cellulare ï rappresenta per 

queste ragazze un mezzo attraverso cui ñdavanti al compagno di banco o allôamico 

italiano si può dire io sono come te, ma avere la suoneria araba invece è come dire 

questa è la parte della mia cultura a cui non voglio rinunciareò.  

Si può pertanto concludere ribadendo che da un lato le ragazze sentono la necessità 

di uniformarsi, e di fatto si uniformano pienamente, alle abitudini di consumo del 

contesto in cui vivono; dallôaltro, soprattutto grazie alle tecnologie evolute di 

telecomunicazione ed alla facilità di fruizione di musica e televisione arabe anche in 

Italia, mantengono un legame costante con la cultura e il paese di origine.  

5.2.4 Lôarredamento della casa 

Un aspetto più curioso che si è cercato di esplorare attraverso le interviste è quello 

dellôarredamento, non solo delle case in cui le intervistate vivono con i propri genitori, 

ma anche e soprattutto delle loro stanze personali. 

Anche da questo angolo visuale sono venuti in evidenza dettagli interessanti, che 

confermano e sostengono una volta di pi½ il modello dellôalternanza culturale. Tutte 
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le respondent, infatti, sia egiziane che marocchine, conservano nelle loro stanze 

oggetti, immagini e simboli sia del proprio paese di origine  sia del paese ospite. 

Riproponendo la teoria secondo cui ñconsumer behaviour forms a kind of mirror for 

the consumerò (Oswald, 1999, p.310), si può dire che, come già si è visto per il 

consumo di musica, la camera da letto rappresenta unôespressione emblematica ï 

forse la più perfetta ï del mix di appartenenze culturali delle intervistate.  

ñLôarredamento della mia stanza ¯ italiano - stereo, tv, scrivania, poltrona - e poi io la 

personalizzo con oggetti e colori egiziani perché io so che quella fantasia appartiene 

al mondo arabo e anche io faccio parte di quel mondo e quindi amo essere 

circondata da oggetti sia italiani che egizianiò (Int.Rassmea). O ancora ñ in camera 

mia puoi trovare di tutto: la bandiera marocchina appesa alla parete, oppure dei 

quadri coranici, ad esempio quello che rappresenta i 99 nomi di Dio che hanno tutti 

gli arabi in casa, tanti libri in italiano e mobili chiaramente comprati qui, un poô di 

tutto insommaò  (Int.Shaima).  

Alcune delle ragazze hanno rivelato che nella loro fase adolescenziale, accanto ai 

diversi oggetti egiziani o marocchini, avevano nella loro stanza alcuni oggetti tipici 

per le teenagers italiane: ñin camera mia avevo appesi il poster di Cledi, Flavio 

Montruccio, Shakira, delle Spice Girls, in quel momento ero pazza di loro come le mie 

amiche. Poi diventando grande li ho tolti ò. Quei poster hanno quindi lasciato il posto 

ad altri oggetti e simboli provenienti , in buona parte,  dal paese dôorigine: ñtanti 

souvenir che ho portato dai miei soggiorni in Egitto o che mi han no regalato le mie 

cugine giù, i veli sparsi per la cameraò (Int.Jasmin). Questo cambiamento 

nellôarredamento della camera sembra segnare ï insieme con la crescita e la 

maturazione dovute al passare degli anni ï lôevoluzione verso una maggiore 

consapevolezza delle proprie origini e un nuovo interesse al loro mantenimento nel 

proprio dna culturale.  

Anche nelle altre stanze della casa si riscontra nellôarredamento il solito mix di oggetti 

sia italiani che marocchini/egiziani anche se, significativamente, spesso la presenza di 

questi ultimi ¯ prevalente: ñmia madre ha sempre cercato di ricrearsi lôhabitat che 

aveva quando stava in Marocco per non perdere le sue origini, per cui tu quando 
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entri in casa mia non puoi non accorgerti di essere in una casa di marocchini. Cô¯ il 

tipico salotto marocchino con i divanoni e i cuscinoni, il tappeto e il tavolo centrale, 

poi i tendoni tipici grandi che abbiamo portato da gi½. Poi cô¯ uno spazio che mia 

madre ha riservato per i suoi oggetti occidentaliò (Int.Saida). E ancora ñA casa mia si 

respira molto lôaria egiziana; lôarredamento ¯ pi½ egiziano, sembra di stare in Egitto in 

miniatura, anche le mie amiche quando entrano in casa mia percepiscono 

unôatmosfera diversa, ci sono molti quadri con le scritte in arabo, mia madre ha 

voluto ricreare il suo habitat qui forse per nostalgiaéò (Int.Sara).  

Lôambiente famigliare si conferma come uno dei luoghi in cui le intervistate vivono  in 

modo più forte  la propria appartenenza alla cultura del paese di origine, grazie anche 

alle scelte di arredamento dei genitori . Emerge però anche da qui la grande 

differenza tra le prime e le seconde generazioni, tra madri e figlie. Le prime infatti 

sentono forte lôesigenza di ricreare anche nella casa italiana lôhabitat che gli ¯ 

familiare, così da mantenere vivo il ricordo e il legame con la cultura del paese di 

provenienza. Le seconde, invece, pur avendo in parte assorbito il gusto particolare 

dellôarredamento egiziano o marocchino,  non gli attribuiscono lo stesso valore 

nostalgico che i genitori gl i attribuiscono. Sembra piuttosto che il loro desiderio di 

ricreare un certo tipo di arredamento sia legato a questioni più marcatamente 

estetiche: ñio adoro il salotto alla marocchina che cô¯ a casa mia, ¯ unico e fatto cos³ 

ce lo abbiamo solo noi in Marocco, è davvero bello e spero in un futuro di poterlo 

avere anche in casa miaò  (Int.Sara).  

5.2.5 Lôabbigliamento 

Il consumo di abbigliamento rappresenta ñan important medium for negotiating 

cultural border crossingsò (Oswald, 1999, p.310). Le giovani respondent si trovano 

infatti  a dovere negoziare costantemente la loro doppia appartenenza culturale, 

cercando il giusto compromesso tra le tendenze della moda italiana e i codici di 

abbigliamento imposti dalla religione musulmana e dalle famiglie. Secondo i precetti 

islamici la donna, una volta entrata nella fase della pubert¨, ha lôobbligo di indossare 

negli spazi pubblici il velo e abiti decorosi che siano il più possibile lunghi e larghi.  
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ñCerco sempre di rispettare lôabbigliamento islamico, compro qualcosa di moderno 

ma che rientri nellôabbigliamento lecito é cerco sempre qualcosa che non sia né 

troppo stretto né troppo corto . Cerco di essere vestita come si deve pur rispettando 

la moda che cô¯ qui é insomma la società mi ha influenzata ... e questo si vedeéò 

(Int.Fatima). Spesso le ragazze ricorrono a soluzioni particolari per soddisfare le 

opposte esigenze di abbigliamento: ñmi piace vestirmi alla moda ma a modo mio, ad 

esempio qui vendono magliette scollate e siccome io non posso metterle, allora 

magari le compro lo stesso e ci metto sotto un lupetto ò (Int. Jasmin). In questo 

modo, selezionano capi che non possono essere indossati in nessun caso se non 

nellôambito domestico e altri che possono invece essere adattati ai canoni della 

cultura e in particolare della religione islamica. ñWomen can choose to ignore or 

utilise aspects of what is currently fashionableò (Holland, 2006, p.40) . 

Tendenzialmente, tutte le giovani donne intervistate cercano d i rispettare i codici 

religiosi e tradizionali loro imposti, compiacendo così anche i genitori, che hanno 

molto a cuore il decoro delle figlie e lôonore della famiglia. ñMi metto cose più larghe 

perché so che a mio padre darebbe molto fastidio e mi giudicherebbe maleò (Int. 

Saida) o ancora ñdavanti a mio padre non potrei mai farmi vedere in canottiera 

piuttosto che con delle scollature, sarebbe una mancanza di rispetto e di educazioneò 

(Int. Rassmea). Questo rispetto delle regole religiose e tradizionali si fa poi 

particolarmente rigoroso quando si torna nel paese di origine, dove le ragazze 

selezionano lôabbigliamento pi½ consono alla sensibilit¨ locale. ñGiù portano magliette 

fino alle ginocchia; io uso pantaloni qualche volta a vita bassa, magliette non così 

lunghe sempre nei limiti della decenza chiaramente e quando vado in Egitto mi porto 

le cose più lunghe e più larghe che ho, sai stai con i parenti vuoi essere più carina e 

decorosaò (Int. Sara).  

Non sempre, però, le ragazze riescono a rispettare esattamente quanto prescritto 

dalla religione e dalle tradizioni. Alle volte, la necessità di esprimere la propria 

femminilità e ancora di più di uniformarsi al contesto italiano in cui vivono le porta 

infatti a trasgredire alle regole e a scatenare le critiche dei genitori. ñA volte mi capita 

di mettermi dei vestiti un poô più attillati e i miei genitori mi criticano perché non è da 
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buona musulmana ... ma ogni tanto lo faccio, lo faccio ora poi non la farò più éò (Int. 

Jasmin) o ancora ñmia madre e mio padre mi criticano spesso per il modo di vestire, 

anche se io non porto la minigonna nè cose eccessivamente attillate, ma è capitato di 

mettere una giacca un poô pi½ corta e mi hanno detto di coprirmi di pi½ perch® non 

sta bene. Ma io faccio come voglio anche perché sto attenta da sola. Io vorrei 

vestirmi come la gente che cô¯ quiéò (Int.Saida) . 

Spesso, in queste circostanze, le amiche rappresentano un ñconsumption 

forumò(Lindridge et al., 2004, p.227) in cui poter indossare liberamente ciò che si 

vuole e senza il timore di essere giudicate:ñcon le mie amiche mi vesto come voglio, 

nei limiti però. Chiaramente il mondo fuori casa è diverso da quello dentro casa, dove 

si respira aria marocchina; fuori la realtà è italiana e io ci sto bene e mi piace essere 

alla moda o meglio al passo con i tempiò (Int. Saida) . Analogamente, il fatt o di vivere 

lontano da casa permette di prendersi certe libert¨: ñquando sono a Milano mi sento 

molto più vincolata nel modo di vestire; quando sono a Napoli , dove vivo per ragioni 

di studio,  mi metto la minigonna e me ne frego . Qui non potrei , dato che mi 

conoscono tutti ed in un attimo tutti sanno tutto di me ò  (Int. Rassmea). 

Anche rispetto allôabbigliamento, emerge quindi chiaramente il conflitto generato 

dallôincontro di due culture diverse. Da un lato le ragazze cercano di compiacere la 

famiglia e di rispettare lôinsegnamento della religione, dallôaltro desiderano sentirsi 

parte integrante del mondo che le circonda. Questo dissidio inevitabilmente si riflette 

sui comportamenti di consumo. 

Le scelte di acquisto ricadono normalmente, anche per esigenze pratiche, su vestiti 

italiani: ñil mio abbigliamento è molto italiano, anche perché è qui che passo più 

tempo per cui, per questioni pratiche compro qui, jeans, magliette, golf ò. Sulla base 

di un guardaroba sostanzialmente italiano sia le donne marocchine che quelle 

egiziane intervengono però con accurati abbinamenti, che permettono di rimanere 

entro certi canoni religiosi e tradizionali: ñle donne arabe stanno molto attente agli 

abbinamenti per il fatto del velo, e quando io vado ad acquistare o mi faccio il 

completo e poi compro il velo oppure dal velo scelgo le magliette e i pantaloni che 

possano andare beneò (Int.Sara). Come si vedrà poi in dettaglio, proprio il vincolo del 
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velo induce le ragazze a selezionare alcuni tipi di capi tra quelli acquistabili in Italia, 

ispirandosi ñal tipo di vestiario che si mettono le donne in Egitto, che sanno vestirsi 

molto bene chiaramente considerando il velo ... poi però i vestiti li compro qui in 

Italiaò (Int.  Sara).  

Non tutto quello che indossano viene però acquistato presso i negozi italiani. In 

particolare, sembra che un certo gusto per gli accessori, tipico delle donne egiziane e 

marocchine, non trovi completa soddisfazione nellôofferta italiana: ñIo adoro gli 

accessori e spesso li compro quando vado in Egitto, le borse, gli orecchini giù sono 

stupendiò (Int. Rassmea); ñAmo i gioielli perché sono proprio etnici, sono molto 

particolari quelli berberi. Ho un sacco di orecchini e collane che compro in Marocco, 

ho sempre cose molto particolari, nel paese in cui è nata mia madre ci sono cose 

bellissimeò (Int. Saida). Inoltre , la difficoltà nel ñtrovare i vestiti che voglio , che 

devono essere larghi e lunghiò fa sì che le giovani donne comprino molto anche nel 

proprio paese di origine: ñgi½ in Marocco ¯ pi½ facile trovare abiti per seguire la 

religione, è meglio fare shopping lì perch® cô¯ pi½ sceltaò (Int.Hanan) ; ñquando sono 

gi½ in Egitto compro vestiti per lôestate e l¨ ho pi½ facilit¨ perch® si vestono come 

noi, qui tre quarti delle bancarelle e dei negozi vendono canot tiere che io non posso 

mettermiò (Int.Sara) . 

Parte per necessità, parte per preferenza, il loro abbigliamento è quindi sempre ñun 

mix tra moda italiana e moda orientale ; non so, ho i jeans della Diesel e poi la 

camicia etnica e il velo, ¯ un mix continuoò (Int.Shaima), o ancora ñquello che 

consumo rispecchia quello che sono, ho un mix di cose addosso che richiamano le 

mie due cultureò (Int.Fatima). Non manca tuttavia il fattore transnazionale, che 

influenza anche e soprattutto il consumo di abbigliamento: ñqui compro da Zara e da 

H&M o in Corso Buenos Aires nei negozietti. Più o meno quello che compro qui lo 

trovo anche giù. Giù vanno tantissimo Zara o H&M, ormai i negozi che ci sono qui li 

vedi anche là sai con la globalizzazione, chiaramente nelle città grandi é più o meno 

lo shopping è lo stesso, solo che trovi delle linee diverse più lunghe e più larghe 

adattate alle nostre esigenze, ma trovi le grandi marche Nike, Versaceò (Int.Sara).  
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Venendo dunque ai punti vendita , quasi tutte le ragazze preferiscono acquistare i 

propri capi di abbigliamento presso ñi centri commerciali, come il Carrefour, il 

Vulcano e Zaraò (Int.Jasmin) ;  ñcompro da Gabbiani quello in corso Buenos Aires, o 

da H&M e Zara dove ci sono le offerte migliori sia in termini di prezzo che di qualit¨ò  

(Int.  Sara). La marca non sembra essere un fattore rilevante per queste ragazze, se 

non nei casi in cui si cerchi qualcosa ñche debba durare a lungo e in quel caso si è 

disposti a fare ñun investimentoò perch® per quelle cose ci vuole qualit¨ò (Int. Sara).  

Lôesame dei consumi di abbigliamento, fin qui svolto con riguardo ai capi di vestiario 

che le ragazze indossano in pubblico, dà risultati differenti se si considera invece 

lôabbigliamento adottato nellôambiente domestico. Come si avr¨ modo di approfondire 

in riferimento al tema più ampio della femminilità, tipicamente le donne islamiche 

riservano per lôambiente domestico gli abiti e gli accessori che la religione gli vieta di 

sfoggiare in pubblico. ñA casa mi valorizzo un poô, mi metto cose carine, mi tengo un 

poô, mi trucco, mi metto cose un poô scollate, e cose che fuori non metto, gonne pi½ 

corte e cose più strette. Fuori invece è tutta una cosa diversa, vestiti larghi, lunghi e 

velo, niente trucco. Io tengo molto più alla mia immagine dentro casa e non fuori 

casa esattamente allôopposto di quello che fanno le donne occidentaliò (Int.Hanan) ; 

ñquando mi trovo con le amiche a casa, ci scopriamo e abbiamo tutte i capelli sciolti. 

Poi ci mettiamo le magliette scollate e ti fai vedere dalle amiche dato che fuori non 

puoi farti vedere. A casa adoro mettermi carina dato che fuori non possoò (Int.Sara).  

Il desiderio di mostrarsi in tutta la propria bellezza e di fare risaltare il proprio fisico e 

la propria femminilità viene quindi soddisfatto negli i ncontri casalinghi con le amiche, 

dove ci si libera da tutte le costrizioni. Il fatto di non potersi mettere in mostra in 

pubblico porta dunque molte ragazze a curare molto lôabbigliamento casalingo, ma 

anche a curare molto il proprio abbigliamento intimo.  È questo ñun campo in cui 

mantengono gli influssi che derivano dalla loro cultura di origine è la biancheria 

intima, le ragazze sono scatenate, specie quelle di origine araba. Siccome devono 

essere castigate fuori, in casa invece si scatenanoò (Paolo Branca). Effettivamente la 

maggioranza delle ragazze intervistate dedica molta attenzione ai capi intimi, 

soprattutto in prospettiva di un futuro matrimonio: ñper me ¯ molto importante, sono 
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una fanatica anche se non ho ancora lôesigenza di comprare tutto quello che vedo é 

un giorno avr¸ lôarmadio pieno solo di quello, per mio marito chiaramente  ... lì 

sfogger¸ la parte pi½ seducente di meò (Int.Hanan) . Negozi nel centro di Milano 

come Intimissimi e Tezenis sembrano essere quelli più frequentati  per questo tipo di 

acquisti anche se spesso si cerca nei mercati o nelle bancarelle, per risparmiare ma 

anche per cercare le cose più strane ed appariscenti. Infatti, i l gusto che condiziona 

la scelta di questo genere di abbigliamento sembra essere molto influenzato dalla 

cultura del paese di origine, specie nei casi delle ragazze intervistate egiziane ñpiù 

sono vistosi e meglio ¯ e questo ¯ tipico egiziano..la cura dellôaspetto ¯ molto 

importanteéil gusto ¯ tipico egiziano..gli italiani sono molto pi½ sempliciéa me piace 

essere appariscenteò (Int.Souzan). 

Una notazione particolare meritano infine gli abiti tradizionali egiziani e marocchini. 

In alcune speciali occasioni, in particolare durante le feste religiose come il Ramadan 

o durante i matrimoni, le ragazze indossano infatti lôabito tipico islamico. Si tratta di 

ñuna tunica lunga fino ai piedi che metto quando vado in moschea o quando ci sono 

le feste più importanti rel igiose, e queste chiaramente le compro in Egittoò (Int.Sara). 

Questi abiti sono molto apprezzati dalle intervistate, che amano particolarmente 

indossarli sia per ragioni puramente estetiche sia per il legame affettivo con il paese 

dôorigine e per il vanto di possedere abiti di pregevole fattura introvabili in Italia. ñGli 

abiti tradizionali che indossiamo, per i matrimoni in Marocco o anche qui, sono 

davvero belli e sono fiera di avere origini marocchine per questoò (Int.Fatima), e 

ñalcune tuniche  lunghe fino al ginocchio, bellissime, che mi manda mia zia e mi 

ricordano molto lôEgitto. Tutte cose che qui non troviò. La ricerca, lôacquisto e lôuso di 

abiti tradizionali del proprio paese di origine rappresenta quindi per le ragazze una 

importante opportunità di vivere ed apprezzare la cultura egiziana o marocchina 

attraverso il consumo di abbigliamento (Lindridge et al., 2004, p.226).  

5.2.6 Il Velo 

Lôelemento che contraddistingue e influenza in maniera pi½ determinante 

lôabbigliamento delle giovani donne musulmane intervistate ¯ senza dubbio il velo. 

Molte lo portano fin dallôadolescenza ï ñlôho messo nel periodo giusto, ovvero quando 
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ho raggiunto la pubertàò (Int.Shaima)  ï altre addirittura da prima, malgrado 

lôopinione contraria dei genitori ï ñporto il velo da quando avevo 7 anni per sceltaò 

(Int.Huda). Altre ancora, invece, dopo un iniziale periodo di esi tazione si sono 

convinte ad indossarlo, un poô per le continue pressioni delle madri e un poô per il 

disagio di violare le regole religiose: ñmi sentivo in colpa perché sapevo di andare 

contro la volontà di Dioò (Int.Fatima).   

Lôesempio delle madri, delle sorelle maggiori,  e delle cugine incontrate nel paese di 

provenienza, ha certamente unôinfluenza preponderante sulla scelta di indossare il 

velo. Il desiderio di emulare le donne più grandi della famiglia, indossando quello che 

agli occhi delle giovanissime ragazze appariva come un accessorio sfizioso e 

divertente, ¯ prevalso inizialmente su ogni tipo di esitazione. ñQuando lôho messo ¯ 

stata una mia scelta, perché i miei preferivano che aspettassi lôet¨ della pubert¨. 

Allôinizio ¯ stata una scelta un poô giovanile perché vedevo mia madre che lo portava, 

le mie amiche é era una cosa carina da mettere, mi piaceva il fatto che lo 

abbinassero ai vestitiò (Int.Sara).  

Con il tempo, poi, la consapevolezza del gesto compiuto è progressivamente 

aumentata e le respondent ne colgono ora il senso più profondo, sociale e religioso: 

ñmano a mano ho cominciato a capire il senso, è una sorta di protezione per la 

donna islamica, tende a coprire lôintero corpo davanti alle persone che non sono della 

tua famiglia. Poi da lì ci sono una serie di comportamenti da rispettare, a tavola, nel 

modo di fare é non puoi avere contatto fisico con gli amici maschi, né baci né 

abbracci e addosso ci vuole qualcosa di lungo e di largoò (Int.Shaima). E ancora ñil 

velo vuole dire coprirsi, vestirsi in certo modo, non dico di essere una santa ma io 

cerco di rispettare le regole, ¯ un atto di fedeò (Int.Souzan). 

Come spiega Paolo Branca, il velo è un segno chiaro ed importante della propria 

appartenenza religiosa che comporta un grande coraggio e una grande presa di 

coscienza (self-reflexive identity) . Soprattutto quando si vive in un contesto in cui la 

maggioranza si comporta diversamente ed anzi serba numerosi pregiudizi a riguardo. 

ñFa parte dellôidentit¨ della donna musulmana, tu riconosci la mia religione, è come 

presentarmi, io sono musulmana ... la prima cosa che vedi di me è questa e io voglio 
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che si sappia, ¯ lôunica cosa certa della mia vita é io sono musulmanaéò (Int. 

Souzan).  

Affermare la propria identità comporta sacrifici e sottopone chi lo fa a discriminazioni 

da parte di chi non comprende o non accetta la diversità:  ñSai se fossi in Marocco 

dove molti portano il velo, mia madre , le mie cugine, le persone che incontro per 

strada che lo ritengono una cosa normale, sarebbe più semplice. Ma qui la tua scelta 

pesa tantoò (Int.  Hanan). Questo è il motivo per cui quelle poche ragazze che ancora 

non portano il velo hanno esitazioni e forti dubbi. Il fatto di doversi distinguere dagli 

altri esplicitamente, di prendere distacco dai propri coetanei italiani, è un peso troppo 

grande. ñLôidea di sentirmi distinta dagli altri per il fatto di portare il velo non mi 

piaceénon voglio che gli altri mi vedano diversa e non sono pronta di privarmi di 

certe cose come il fatto di avere i capelli scioltiò (Int. Sara) e ancora ñnon credo 

porter¸ il velo ancora per un poô; la cosa che mi blocca è che mi sentirei osservata e 

non troverei il fidanzato e nemmeno un lavoro, mi guarderebbero tutti male 

esattamente come succede quando vado in giro con mia madre che lo portaò (Int. 

Saida). Malgrado ciò, si percepisce in queste ragazze la consapevolezza di fondo che 

prima o poi dovranno decidersi a indossare il velo, perché una buona musulmana 

deve rispettare quanto prescritto dalla propria religione.  

Ciò chiarito, interessa qui verificare come lôuso del velo influenzi il comportamento di 

consumo delle giovani donne intervistate, con particolare riferimento al consumo di 

altri capi di abbigliamento. Come anticipato a proposito dellôabbigliamento in 

generale, gli abbinamenti tra capi italiani e velo sono una prerogativa assoluta di 

queste ragazze. La ricerca di vestiti è sempre molto meticolosa e accurata, e spesso 

le ragazze si presentano nei negozi italiani con idee molto chiare sullôabbinamento 

che vogliono fare con i veli già acquistati, magari nel paese di origine.  

Lôacquisto dei veli avviene infatti preferibilmente in Egitto o in Marocco, dove ñsono 

bellissimi e ce ne sono molti di più ï io li compro sempre gi½ò  (Int. Shaima); ñsono 

belli, con motivi floreali e pe rline e ce ne sono di tutti i gustiò (Int.  Sara). In Italia 

invece i veli ñsono pezzi di stoffa semplici e bruttiniò (Int.  Sara).  
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Lôobbligo di coprirsi, dunque, non implica la rinuncia alla propria femminilit¨, che si 

tenta di mettere in risalto anche att raverso un uso creativo del velo. ñPrima o poi una 

donna sente di doverselo mettere, e quindi se poi vedo che si può usare in modo 

carino allora mi fa pi½ piacere, diventa un poô un oggetto di modaò (Int. Sara) e 

ancora ñmi piace molto abbinare i colori, i o credo che il velo rappresenti molto la 

femminilit¨, se sei donna porti il velo, lo puoi mettere bene e ti d¨ risaltoò (Int. Sara).  

Si cercano così modi sempre nuovi e diversi di indossare e abbinare il velo, 

prendendo come punto di riferimento lo stile v isto in occasione dei soggiorni in Egitto 

o in Marocco, ñdove cô¯ proprio la moda delle donne velateò (Int. Sara).  

5.2.7 I prodotti di bellezza 

Lôuso di prodotti di bellezza ¯ largamente diffuso sia nella cultura italiana che in 

quelle marocchina ed egiziana, ma è veicolo in queste ultime di significati diversi e 

del tutto peculiari. A questo riguardo, molte delle respondent fanno continuamente 

riferimento ad un prodotto molto comune in Egitto e Marocco, diffuso da secoli in 

tutto il mondo arabo ma complet amente sconosciuto alle donne italiane. Si tratta 

della cosiddetta ñpolvere neraò, un cosmetico il cui uso si radica nella cultura araba e 

viene fatto risalire addirittura al profeta Maometto. òLa polvere nera che usava il 

Profeta, da mettere intorno agli occhi, che fa molto bene; è una cosa molto comune, 

che usavano sia le mie zie ma anche mia nonnaò (Int.  Rassmea). Alcune di loro 

hanno lôabitudine di comprarla quando tornano nel paese di origine, ma la polvere 

nera è reperibile anche nelle macellerie islamiche in Italia.  

Il radicamento dellôuso di cosmetici nelle culture egiziana e marocchina si riscontra 

nella generale tendenza, emersa dalle interviste, alla cura di sé, del proprio corpo, 

dei capelli, del viso e delle mani. Come gi¨ anticipato, lôobbligo di coprire gran parte 

del corpo nella vita pubblica risulta nella cura minuziosa di alcuni dettagli che 

contribuiscono a mettere in risalto la femminilità.  

In Egitto, soprattutto, la pratica del trucco è una vera e propria arte, che le 

intervistate egiziane sembrano aver recepito. ñCosmetici, trucchi, accessori li associo 

molto con lôEgitto sicuramente é l³ cô¯ un arte di volere dipingere lôocchio ... e io 
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cerco di essere sempre curata come loroò (In t. Sara). Il viso in particolare, essendo 

lôunica parte del corpo esposta oltre alle mani, viene curato perfettamente.  

Anche i capelli, normalmente coperti in pubblico, sono oggetto di grandi cure e 

attenzioni. Le ragazze usano creme e oli in grande quantità per mantenerli morbidi e 

lucenti e, in alcuni casi, si divertono a sperimentare nuove tinte che possano piacere 

a un eventuale, futuro marito. ñMi piace farmi le tinte ai capelli, mi fa sentire donna, 

li ho avuti rossi poi viola e poi prugna, non è detto che siccome li ho sempre coperti li 

debba tenere legati. A casa li sciolgo, sono prove che faccio per più avanti, per il 

futuro marito per quando mi sposer¸ é cos³ non rimarr¨ sorpreso, perchè ho fatto 

esperimenti primaò (Int. Jasmin) . 

Nella cultura egiziana la cosmetica è quasi un rito da condividere con le amiche: ñle 

ragazze in Egitto si trovano tutte a casa dellôuna o dellôaltra e si chiudono in una 

stanza che diventa spesso e volentieri una beauty center tra ceretta, creme, trucchi, 

oli. Si sta lì ore e ore ... a farsi belle ... e si mette la musica alta e si balla la danza 

del ventre é ¯ unôabitudineò (Int.  Souzan). Le stesse abitudini vengono poi riprese in 

Italia, dove le ragazze si radunano per mostrarsi libere, senza veli e dare sfogo alla 

propria femminilità.  

In generale, le giovani respondent mutuano quindi dalla propria cultura di origine 

una spiccata passione per la cura personale, che pare in parte attribuibile alla 

religione islamica, se non altro come reazione alle restrizioni imposte alle donne in 

materia di abbigliamento. ñA me piace molto mettermi carina, noi arabe amiamo la 

cosmetica, i trucchi la depilazione, siamo molto attente alla nostra cura del corpo e 

possiamo passare le ore a curarci anche se poi non dobbiamo uscire, lo facciamo per 

noi stesse. Molte mie cugine che hanno il viso esposto e solo quello ci mettono 

tantissimo per truccarsi se ¯ quello che si vede deve essere perfetto. Eô una 

questione di cultura e poi anche lôIslam ti sprona ad avere cura di s®ò (Int.  Rassmea).  

Ciò detto, non sono certo da trascurare gli influssi della cultura e della moda italiana 

ed internazionale in materia di cosmesi. In questo caso, per¸, lôacquisto di certi 

trucchi e prodotti di bellezza è spesso animato dal desiderio di uniformarsi al gruppo 

di coetanee italiane. ñMi fa piacere vedermi un poô carina, poi se va di moda un certo 
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tipo di trucco io cerco di abituarmi. Ad esempio lôanno scorso andava molto lôhighliner 

e molte mie amiche italiane lo mettevano, così ho iniziato anche io e alla fine mi 

piace moltoéò (Int.  Sara). 

Tuttavia, si deve concludere che non tutte le ragazze amano truccarsi quando sono 

fuori casa. Molte cercano anzi di essere poco appariscenti in mezzo alla gente, per 

poi sbizzarrirsi ï come nel caso degli abiti ï nellôambiente domestico e con le amiche. 

ñnon mi trucco molto fuori casa, mentre in casa molto di piùò  (Int.  Sara). 

5.3 La femminilità 

A proposito dellôultimo obiettivo di ricerca sulla femminilità si cercherà di mostrare 

come queste ragazze costruiscano la propria concezione di donna sulla base della 

cultura occidentale o di quella islamica o di entrambe.  

5.3.1 Donna occidentale o donna islamica 

Il ruolo di  genere, categoria culturalmente e socialmente costituita, si esprime per il 

genere ñdonnaò attraverso la femminilità -ñthe concept which refers to a set of 

gendered behaviours and practices, and which is fluid and not fixed, and can mean 

as many different things as there are womenò (Butler, 1990, p.140) . 

Nel caso delle ragazze intervistate, il fatto di essere sottoposte ad una doppia 

pressione culturale certamente condiziona la loro concezione dellôessere donna e 

dellôessere femminile, ma ci¸ che forse esercita lôinfluenza maggiore da questo punto 

di vista ¯ la loro appartenenza alla religione musulmana. LôIslam infatti ¯ molto pi½ di 

un culto, rappresenta piuttosto un vero e  proprio ñstile di vitaò (Int.Souzan) che 

ingloba le diverse sfere della vita personale e determina pertanto anche la 

concezione di femminilità ïñthe cultural ideals of femininity, that women have come 

to embodyò (Scienbinger, 2004).   

Le respondent, infatti, si sentono prima di tutto donne ñma nel senso di donna 

musulmanaò (Int. Shaima). Questo comporta per loro il dovere di seguire una serie di 

codici di comportamento, anche nellôabbigliamento e nel modo di truccarsi, specie 

nella vita fuori casa.ñLa mia religione mi ha chiarito il mio essere donna, so come mi 

devo presentare al mondo e alla società, ho una chiara idea del mio corpo che non è 
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una merce, ha un valore e quando sto in mezzo alla gente deve risaltare la mia 

persona prima di tutto, le mie capac ità. Nella mia religione trovo proprio il consiglio 

di essere semplice nella società e poi curata e sensuale per la persona con cui ho 

deciso di condividere la vita é apprezzo lôidea di dovermi fare bella solo per luiò 

(Int.Hanan).  

Questa concezione di femminilità rispecchia ancora una volta la separazione tra 

spazio pubblico e spazio privato che la religione musulmana ha istituito. Fuori casa la 

femminilit¨ si esprime nellôessere ñpudica, non essere rozza nemmeno nel modo di 

scherzare, ci vuole sempre il tocco di eleganza. Bisognerebbe trasmettere calore, 

serenità, dolcezza e tranquillità. Una donna trasmette la sua femminilità nel modo di 

parlare agli altri, e credo che la religione mi abbia molto influenzata in questoò (Int. 

Sara).  

Lôaspetto esteriore, che comunque le ragazze intervistate con i loro comportamenti di 

consumo dimostrano di curare molto, sembra assumere unôimportanza minima 

appena si supera la soglia di casa. La femminilità in pubblico deve trasparire da altro, 

bisogna farsi apprezzare per quello che si è e non per quello che si mostra: ñIl mio 

essere donna dipende molto dal fatto che sono musulmana e quindi non posso 

scoprirmi e quindi il mio essere donna lo vedi dal portamento, dal modo di fare , dal 

carattere, dalla dolcezza e non certo dal mio aspetto fisicoò (Int. Shaima).  

Le capacità personali, la limpidezza e la freschezza rappresentano così la massima 

espressione di femminilità di fronte agli altri. Il corpo nelle sue forme sinuose non ha  

un valore intrinseco ed anzi deve essere nascosto. Le poche parti scoperte, però, 

vengono assolutamente risaltate, con particolare attenzione allôespressivit¨ degli 

occhi: ñper me gli occhi, le mani e il viso rappresentano il massimo della femminilit¨ò 

(Int. Heba) e ancora ñlo sguardo per me rappresenta la femminilità di una donna, è 

qualcosa che colpisceò (Int. Aziza). 

Unôulteriore conferma del fatto che lôaspetto estetico per le respondent non abbia 

grande importanza nella vita pubblica è data dai modelli di femminilità ai quali molte 

di loro si ispirano. Si tratta  soprattutto  di donne che si sono distinte per le proprie 

abilità artistiche e per lôaltruismo e la generosit¨, come Maria Callas o la Principessa 
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Diana Spencer. Ma un altro esempio di femminilità molto citato è la moglie più 

giovane di Maometto:  ñmi piacerebbe molto assomigliare alla moglie del Profeta, 

quella più piccola che lui ha sposato quando aveva 9 anni e che non ha mai avuto 

figli. Il fatto che lôabbia sposata da piccola ¯ stato voluto proprio affinch® lei vivesse 

con lui e crescesse con lui ... cos³ che imparasse da lui la fede in Dio. Eô una donna 

che si è presa cura della società, che ha insegnato la religione e a me piacerebbe 

proprio avere un ruolo nella società e vorrei adoperarmi per gli altri ò (Int. Sara). 

Questo esempio illustra chiaramente la relativa importanza attribuita alla bellezza 

esteriore da queste ragazze, per le quali contano piuttosto la fede in Dio, lôaltruismo 

e lôinsegnamento di valori sinceri e profondi. Le giovani donne intervistate rifiutano 

infatti la concezione della donna come oggetto, di cui si apprezzi solo il fisico, e 

criticano tutte con durezza lôatteggiamento di quelle donne occidentali che 

sovrespongono  il proprio corpo svalutando lôimmagine della donna.  

La bellezza fisica ha invece una valenza molto forte e precisa nellôambiente 

domestico. La femminilità fisica si esprime infatti principalmente in casa, dove si è 

libere da costrizioni ï in particolare dal velo ï e si lasciano sciolti i capelli. ñI capelli 

lunghi sono simbolo di femminilità, io ho i  capelli lunghissimi e li adoroò (Int.  Sara). 

La donna musulmana cura moltissimo il proprio corpo e, se sposata, deve essere il 

più possibile seducente per il marito.ñDentro casa una donna si deve curare di più, 

deve essere seducente per il marito, fuori invece non conta la bellezza ma quello che 

sei, conta la tua personalit¨ò (Int. Huda).    

Questo trova riscontro nelle affermazioni dellôunica ragazza intervistata che già si è 

sposata: ña casa ¯ tutto diverso, in casa mi metto quello che mi pare, mi metto 

carina per mio marito che ¯ lôunica persona che pu¸ vedere le tue bellezze. È tuo 

marito. Quindi a maggior ragione quello che fuori non si vede, si vede in casa, si 

deve essere seducenti e sensualiò (Int.  Sara).  

Al di là del diverso approccio alla bellezza tra il mondo esterno e quello domestico, è 

emerso comunque dalle interviste che il senso più alto dellôessere donna è 

individuato dalle ragazze nella maternità: ñil senso di maternità è il simbolo di 
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femminilit¨ pi½ altoéla donna-madre è stupenda, è la cosa più bella della 

vitaò(Int.Sara) . 

Anche questo concetto della donna-madre, sembra riferibile in larga parte alla 

religione musulmana. ñLa donna è innanzitutto madre.  Il Corano dice che sotto i piedi 

della donna cô¯ il paradiso, quindi la eleva al di sopra del paradiso perché ha la 

capacit¨ di essere madre, perch® ha delle capacit¨ emotive che glielo permettonoò 

(Int. Heba); ñla donna musulmana ¯ molto religiosa e attaccata ai valori della 

famiglia, la donna del Corano è una donna che ama i suoi figli e ama vivere la vita in 

maniera normale. Forse è poco moderna. Io sono una donna italiana e musulmana, 

voglio raggiungere il matrimonio e la maternità ò (Int. Rassmea).  

Al desiderio di essere madre ï massima realizzazione di una donna secondo il 

precetto islamico ï si somma però in queste giovani egiziane e marocchine la 

particolare aspirazione di essere donne lavoratrici, di essere parti attive della società, 

di sovvertire in qualche modo la mentalità maschilista tipica dei loro paesi di 

origine.ñPer me la donna ha un ruolo molto particolare, pieno di pesi. Sembra sempre 

che il maschilismo sia un cosa del passato e non riescono a vederlo nel presente. 

Tutto quello che la donna può dare è sempre stato messo da parte, è importante che 

la donna si faccia rispettare e che si dia da fare. Io vorrei che le cose cambiassero e 

voglio adoperarmi per questo, gli uomini devono cambiare il modo di vedere le 

donne. Spesso vedo dei ragazzi musulmani che si sono portati unôimmagine della 

donna che deve stare a casa e seguire i figli, molti di questi si sposano giù perché 

sanno che la loro moglie è stata cresciuta così e non le darà fastidio. I o invece non 

sopporto questa mentalità, in questo forse sono pi½ occidentaleò (Int.  Sara). 

Senza dubbio, il fatto di essere nate e cresciute in Italia ha determinato almeno in 

parte la presa di coscienza della condizione delle donne in Egitto e Marocco e il 

desiderio di darsi da fare per cambiare le cose. ñLa donna non deve stare chiusa in 

casa e badare solo ai figli e al marito, io non sopporto la mentalità maschilista che cô¯ 

gi½ in Marocco. Lôessere donna vuole dire cambiare la societ¨, e questo forse è tipico 

della donna occidentaleò (Int. Sara). Ma non solo in questo le donne intervistate 
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dimostrano di avere assorbito elementi della cultura italiana e occidentale, bensì 

anche nei loro canoni estetici.  

Secondo la cultura sia egiziana che marocchina, una donna per essere bella ñdeve 

avere la pelle bianco latte perché è più rara e quindi più bella. Molte ragazze si 

mettono la terra bianca per schiarire la pelle e poi le forme rotonde sono più 

apprezzate in una donnaò (Int.  Fatima). Molte respondent dichiarano però di aderire 

a canoni di bellezza diversi, chiaramente riconducibili a quelli diffusi in Italia: ñquesti 

sono i canoni di bellezza che mia madre apprezza e che io non condivido per nulla. 

Per me invece è più bella la pelle scura come è anche qui in Italia dove le donne si 

fanno le lampade e poi sono pi½ magreò (Int.  Fatima). Dôaltro canto vi sono ragazze 

secondo cui la vera bellezza risiede nelle donne del proprio paese di origine o 

addirittura nelle donne orientali: ñcô¯ una cantante libanese che mi piace moltoéè 

davvero bella...sono pi½ affascinanti di quelle italianeò (Int. Saida).  
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6. Conclusioni 

Gli obiettivi che lôindagine qui svolta si era proposta di raggiungere erano 

fondamentalmente tre: (i) capire come le giovani donne marocchine ed egiziane 

costruiscano la propria identità ai margini delle due culture di appartenenza, quella 

del paese di origine dei loro genitori e quella del paese di residenza; (ii) definire il 

ruolo dei consumi nel processo di navigazione ai margini di più culture; (iii) 

comprendere come le giovani donne costruiscano la propria concezione di femminilità 

sulla base della doppia appartenenza culturale e come questa sia espressa attraverso 

i consumi.  

Per rispondere alla prima research question, è stata fornita nella parte di review una 

breve panoramica sul ruolo attribuito alle donne dalla religione islamica e sulla loro 

condizione nellôEgitto e nel Marocco di oggi. Questo al fine di comprendere meglio le 

radici culturali delle giovani respondent che inevitabilmente ne influenzano i 

comportamenti di vita e di consumo.  

Lôutilit¨ di una tale ricognizione ¯ stata confermata dalle interviste, dalle quali ¯ 

emerso infatti che quasi tutte le informant  hanno stabilito un contatto diretto e 

costante con la patria, a cui fanno ritorno almeno una volta allôanno. Il legame con il 

paese dei genitori apre una finestra di confronto  tra la cultura di origine e quella di 

destinazione, attraverso la quale le ragazze si rendono più consapevoli ï spesso 

anche in modo doloroso ï della loro diversità ed estraneità rispetto ai parenti e amici 

che vivono da sempre in Egitto o Marocco. Ma è anche da questa consapevolezza 

che prende vigore il sentimento di appartenenza alla cultura italiana, rinnovando e 

perpetuando il dialogo o il conflitto con il sentimento di appartenenza alla cultura di 

origine. 

Al di l¨ delle occasioni di contatto diretto, le interviste rivelano che lôambiente in cui 

le ragazze mantengono ed alimentano quotidianamente la propria appartenenza alla 

cultura del paese di origine ¯ senzôaltro quello familiare. I genitori rappresentano 

infatti un importante locus of meaning (Stacey, 1998), con cui condividere valori e 

tradizioni del luogo natio. Dôaltro canto, i percorsi di vita totalmente differenti danno 
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luogo a conflitti ed incomprensioni tra le giovani donne e i familiari. Il fatto che le 

figlie, che hanno subito solo indirettamente il processo di immigrazione, abbiano 

assorbito in modo del tutto spontaneo alcuni valori ed abitudini della cultura italiana 

non trova comprensione da parte dei genitori. Inoltre, le maggiori competenze ï

soprattutto linguistiche ï permettono alle figlie di muoversi nel contesto italiano in 

modo più naturale ed efficace dei genitori, dando vita ad una sorta di ribaltamento 

della genitorialità.  

Per via delle differenze e delle incomprensioni con i genitori, le giovani respondent 

cercano appoggio e sostegno nella schiera di amici, specialmente quelli che come 

loro si trovano a dover negoziare costantemente la propria identità tra due culture di 

appartenenza (Lindridge et al., 2004). Il gruppo dei pari svolge un importante ruolo 

complementare a quello della famiglia, rendendo possibile la condivisione delle 

medesime esigenze: da un lato quella di vivere i valori, le tradizioni e la religione del 

paese di origine, dallôaltro quella di percepirsi parte integrante del contesto italiano a 

cui si sentono altrettanto legati. Spesso, poi, gli amici che si frequentano in Italia si 

ritrovano durante i soggiorni nel paese di origine, il che consente alle respondent di 

condividere anche in patria il sentimento di appartenenza alla cultura italiana.  

Sulla base di queste osservazioni si può dunque confermare il modello dellôalternanza 

culturale come quello più adatto a rappresentate le dinamiche identitarie vissute dalle 

giovani immigrate di seconda generazione (Visconti, 2006). Nessuna delle 

respondent ha abbandonato la cultura di origine per assimilarsi ed uniformarsi 

completamente alla cultura del paese ospite; anzi, la consapevolezza di appartenere 

ad entrambe le culture viene esplicitamente affermata ed è spesso riconosciuta come 

un vantaggio e una ricchezza.  

Certamente non si possono ignorare gli stati di confusione e di smarrimento dettati 

dalla peculiare condizione di queste ragazze, che subiscono anche molteplici forme di 

discriminazione.  Tutto ciò inevitabilmente crea sofferenza e barriere alla libera 

espressione della propria identità etnica, ma contribuisce anche a rafforzare la 

consapevolezza di ciò che si è (Askegaard et al. 2005). Con riferimento alla religione, 

ad esempio, molte delle intervistate affermano con fierezza lôadesione alla religione 
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musulmana, riconoscendo la difficoltà della scelta ï specie nel contesto di diffidenza 

post 11 settembre 2001 ï ma dimostrando piena consapevolezza della propria 

travagliata identità.  

Al di là delle difficoltà quotidiane, le giovani donne di seconda generazione si trovano 

infatti a negoziare continuamente la propria identità culturale, modificando i propri 

atteggiamenti e comportamenti di consumo in dipendenza del contesto, secondo il 

modello dellôalternanza culturale. Questôultima si manifesta poi in modi diversi a 

seconda dei soggetti.  

Molto frequentemente la necessità di trovare stabilità e di superare il disagio, che la 

frammentazione del sé può comportare, si traduce in attuazione di logiche self-to-

self: alcune ragazze giungono attraverso unôaccurata analisi introspettiva ad una 

consapevole narrazione del sé come mix di culture; altre, invece, sentendosi rifiutate 

dal contesto in cui vivono e rifiutando in parte quello del paese di origine, si rifugiano 

nella formulazione di unôidentit¨ sopranazionale. In questi processi di tipo riflessivo 

sullôidentit¨ personale la religione offre spesso una vera e propria ancora si salvezza, 

a cui aggrapparsi nei momenti di confusione. 

In alcuni casi lôalternanza culturale si manifesta in forme di ibridazione, ovvero nella 

formazione di unôidentit¨ nuova in cui le diverse culture si mischiano dissolvendo i 

rispettivi confini. Ciò comporta anche il sorgere di una nuova subcultura, 

caratterizzata da un linguaggio del tutto nuovo ï un misto tra lingua italiana e lingua 

araba ï da condividere con i coetanei che hanno le medesime radici culturali. 

In altri casi la duplice appartenenza risulta nella quasi totale identificazione con una 

delle due culture, a seconda del contesto e delle persone che si hanno attorno. Eô pi½ 

facile sentirsi di appartenere al mondo dôorigine, ad esempio, quando si è con i 

familiari (felt -Egyptian/Moroccan ethnicity), in presenza dei quali le giovani donne si 

conformano al ruolo che la tradizione egiziana o marocchina attribuisce loro. Appena 

si varca la soglia di casa e si sta in compagnia dei propri coetanei italiani o italoï

egiziani/marocchini, invece, ci si sente più liberi di manifestare la propria 

indipendenza e lôadesione a determinati codici della cultura italiana (felt -Italian 
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ethincity) . Paradossalmente, il senso di appartenenza alla cultura italiana diventa 

ancora più chiaro e forte quando si fa ritorno al paese di origine.  

Si può pertanto concludere che le giovani donne di seconda generazione, vere e 

proprie navigatrici culturali, riescono a vivere la doppia appartenenza culturale 

attivando molteplici identità culturali e negoziando le stesse a seconda di quanto 

richieda la situazione (Lindridge et al., 2004). Anche grazie alla presenza del fattore 

transnazionale, che sicuramente influisce sulla creazione delle identità culturali delle 

intervistate, i confini tra la cultura di origine e quella di destinazione sono dissolti 

(Askegaard et al., 2005). Si può quindi affermare che gli immigrati di seconda 

generazione sono in qualche modo ñprofetiò della crescente interconnessione globale, 

nella cui realtà possono destreggiarsi agevolmente Sono infatti in possesso di 

diversificate competenze linguistiche e sono in grado di transitare da un contesto 

allôaltro riconoscendone i codici e le regole, che sanno usare in modo adeguato e a 

proprio vantaggio (Melucci, 1982). Ma ciò che più conta è che ña partire da una 

prospettiva transnazionale, i figli di migranti tendono ad assumere gli elementi di 

base per la costruzione della loro identificazione tanto dal flusso di cultura globale 

quanto dai contesti entro i quali sono inseriti o da quelli di provenienza dei genitori ò 

(Colombo, 2007, p.7). I giovani figli di immigrati sono quindi in una posizione 

avvantaggiata per dare forma ad unôidentificazione cosmopolita, poich® sperimentano 

una ñpoligamia di luoghiò ed un legame duraturo con diversi mondi e culture (Beck, 

2003). 

 

Lôanalisi richiesta dalla seconda research question, relativa ai comportamenti di 

consumo delle giovani donne egiziane e marocchine intervistate, ha poi rivelato che i 

consumi esprimono chiaramente la doppia appartenenza culturale e, allo stesso 

tempo, contribuiscono a costruire lôidentit¨ culturale: ñconsumer behaviour is a kind 

of mirror for the self, but also consumption constructs the selfò (Oswald,1999, 

p.310). 

Le abitudini di consumo di generi alimentari, media, musica e tecnologia, 

arredamento della casa, abbigliamento e prodotti di bellezza denotano infatti allo 
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stesso tempo lôappartenenza alla cultura italiana unita al desiderio di mantenere il 

legame con quella del paese di origine e, specularmene, lôappartenenza alla cultura 

egiziana o marocchina accompagnata dallôesigenza di consolidare il vincolo con quella 

italiana. Lôaffermazione di una delle due identit¨ culturali non ¯ mai pacifica o 

definitiva, ma è continuamente inseguita dalla necessit¨ di confermare anche lôaltra; i 

consumi non sono altro che lo spoken system di questa dinamica (Baudrillard, 1968). 

Oltre a ciò, i comportamenti di consumo consentono di esteriorizzare il passaggio da 

unôidentit¨ culturale ad unôaltra, di costruire e sancire ciò che si vuole apparire a 

seconda della contingenza. 

Lôappartenenza alla cultura italiana si manifesta nel fatto di mangiare cibo italiano, 

ascoltare musica italiana, indossare abiti che seguono tendenzialmente la moda 

italiana. Questôultimo dato conferma quanto emerso dallôindagine quantitativa 

condotta tra gennaio e maggio del 2007 riportata nella review, secondo cui la 

maggior parte delle donne di seconda generazione normalmente si veste allôitaliana. 

Il consumo di beni italiani avviene quotidianamente, principalmente nel contesto 

della vita con il gruppo di coetanei. Non a caso, lôindagine quantitativa rivela anche 

che, tra i luoghi favoriti per incontrarsi durante il giorno con gli amici, vi sono i centri 

commerciali. Negli stessi tempi e negli stessi contesti si avverte però anche il 

desiderio di confermare lôappartenenza alla cultura egiziana o marocchina. Desiderio 

che pu¸ essere soddisfatto attraverso lôuso della tecnologia: il grandissimo uso del 

telefono cellulare, ad esempio, rappresenta certamente la piena uniformazione alle 

abitudini di consumo dei coetanei italiani, ma permette di rimanere facilmente in 

contatto con gli amici o i parenti in Egitto e Marocco. Comportamenti come la scelta 

di una musica araba per la propria suoneria rendono inoltre possibile un continuo 

richiamo alle proprie tradizioni. Lo stesso pu¸ dirsi riguardo allôuso di accessori e 

indumenti acquistati nel paese di origine o comunque conformi alle tradizioni ed alle 

regole religiose (il velo). Proprio in relazione allôabbigliamento si deve sottolineare 

quanto sia importante per le giovani donne musulmane riuscire a combinare abiti 

italiani con qualche elemento del paese di origine, cercando di mantenersi aderenti ai 

codici imposti dalla tradizione islamica.  
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Per converso, lôappartenenza alla cultura di origine viene palesata consumando cibo 

egiziano o marocchino, ascoltando musica araba o indossando abiti tradizionali. In 

questo caso, però, il contesto privilegiato in cui vivere e condividere la propria 

identità etnica è la famiglia, in particolare durante le occasioni di festa. Anche in quel 

contesto e in quelle occasioni, tuttavia, compaiono elementi e simboli che richiamano 

e confermano lôappartenenza alla cultura italiana. Ad esempio, il consumo di pandoro 

e panettone nel periodo natalizio. 

Una volta chiarito come il modello dellôalternanza si manifesti in linea generale 

attraverso i comportamenti di consumo delle ragazze intervistate, alcune osservazioni 

più specifiche possono essere fatte in merito ad alcuni risultati della ricerca.  

Un aspetto di sicuro interesse riguarda il consumo di tempo libero e di divertimento. 

Secondo lôindagine quantitativa, buona parte delle ragazze di seconda generazione 

frequenta discoteche e pub, seppure saltuariamente. Per le giovani musulmane, 

invece, questi sono luoghi proibiti. In questo caso le ragazze intervistate non possono 

uniformarsi ai comportamenti di consumo dei coetanei italiani e, sebbene il desiderio 

di trasgredire a volte sia così forte da superare il divieto, gen eralmente trovano 

forme di divertimento alternative e ñleciteò. Il gruppo dei pari italo-egiziani o italo-

marocchini rappresenta il contesto più adatto a condividere questi impedimenti e a 

soddisfare in modo alternativo le esigenze di divertimento.  

Per quanto riguarda la conservazione della cultura di origine attraverso il consumo di 

cibo, abbigliamento, arte e musica del paese di provenienza, è emerso che 

generalmente i prodotti egiziani e marocchini sono reperibili sul mercato italiano. 

Tuttavia, sembra che alcuni particolari prodotti che rappresentano in modo notevole 

il vincolo con la cultura di provenienza non possano essere acquistati facilmente in 

Italia. Questo è vero in particolare per quanto riguarda i veli e gli altri abiti 

tradizionali o alcuni tipi di cosmetici.  

Infine, non ¯ da sottovalutare lôinfluenza sui comportamenti di consumo del fattore 

transnazionale, che indice particolarmente sul consumo di abbigliamento. 

Si può concludere quindi che queste giovani donne musulmane negoziano identità 

culturali diverse sulla base dei contesti che incontrano e modificano di conseguenza 
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anche i propri comportamenti di consumo. Cercano ove possibile di mantenere 

sempre un equilibrio tra il sentimento di appartenenza ad una cultura e il desiderio o 

la necessit¨ di rispettare il legame con lôaltra. Spesso per¸ questo equilibrio ¯ 

condizionato in modo eccessivamente rigido sul versante della cultura del paese di 

provenienza, soprattutto a causa dei precetti della religione musulmana.  

 

La terza research question ha spostato lôattenzione su un aspetto particolare 

dellôidentit¨ delle ragazze intervistate, ovvero la femminilit¨. Aspirando a capire come 

le giovani donne, sottoposte ad una doppia e stabile pressione culturale, costruiscano 

la propria concezione di femminilità e come la esprimano attraverso i consumi, 

questa ultima parte dellôindagine si pone a cavallo delle prime due. 

Non sorprende quindi quanto ¯ emerso a tal riguardo dallôinterpretazione dei risultati, 

cioè che la concezione di femminilità delle respondent rispecchia perfettamente la 

loro identità alternante e che, ancora una volta, questa condizione viene percepita 

come una ricchezza.  

Le ragazze intervistate si sentono prima di tutto donne musulmane, e quasi tutte 

rispettano determinate regole di c omportamento e indossano il velo nella loro vita 

italiana. Ma questo non è percepito come un ostacolo, bensì come un vantaggio, 

perch® permette loro di essere giudicate oltre lôaspetto esteriore ed apprezzate per le 

loro competenze effettive. La loro ident ità di donne musulmane è affermata con 

fierezza e, in definitiva, le innalza al di sopra delle dinamiche della cultura occidentale 

che riducono la donna ad oggetto. Allo stesso tempo, però, le informant dimostrano 

di avere assorbito la mentalità occidentale che affranca la donna dallo stato di 

sottomissione allôuomo e dal ruolo limitante di moglie e madre. Questo appare in 

modo lampante in occasione dei soggiorni nel paese di origine, quando loro stesse 

dichiarano di percepire una differenza netta tra la lo ro aspirazione a realizzarsi nel 

lavoro e la condizione di cugine e amiche in Egitto e Marocco.  

Per quanto riguarda in particolare la concezione di femminilità, intesa da un punto di 

vista pi½ schiettamente estetico, ¯ evidente che lôobbligo di indossare il velo e 

rispettare codici rigorosi di abbigliamento non consente alle ragazze intervistate di 
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aderire completamente alle mode italiane. Di qui la ricerca di una femminilità diversa 

e peculiare, contraddistinta da una grande cura per gli abbinamenti e per  il trucco del 

viso, e dalla passione per il velo inteso come ornamento pregiato da sfoggiare. Tutto 

questo ha certamente origine nella cultura dei paesi di provenienza, da cui deriva 

lôattenzione per i particolari, per gli accessori e, soprattutto per le egiziane, la 

passione per oggetti e decorazioni vistosi.  

Lôappartenenza alla cultura egiziana o marocchina risulta molto evidente nel ricorso 

alla cosmesi. I prodotti che le informant  utilizzano sono preferibilmente acquistati nel 

paese di origine, perché vengono ritenuti più naturali e quindi più salutari. Nei 

confronti dei prodotti italiani o più in generale occidentali vi è invece una certa 

diffidenza. Lôarte del trucco ¯ fortemente radicata nelle culture egiziana e 

marocchina. In particolare, lôabitudine di dipingere gli occhi a casa con le amiche è 

tipicamente egiziana.  

Tuttavia, in netto contrasto con quanto visto sinora, si è riscontrato che i canoni di 

bellezza riconosciuti e perseguiti dalle ragazze intervistate denotano una chiara e 

preponderante influenza della cultura occidentale. Le respondent considerano infatti 

bella una donna con la pelle abbronzata e la corporatura snella, tutto al contrario del 

modello tradizionalmente contemplato dalla cultura araba. Lôadesione agli standard di 

bellezza occidentale è per le ragazze piuttosto naturale, e viene percepita come una 

stranezza solo in occasione del ritorno al paese di origine. Molte infatti dicono di 

essere fortemente criticate dalle cugine o dalle zie che, vedendole magre e scure in 

volto, credono che siano malate. 

Un dato fondamentale, che influenza notevolmente i comportamenti di consumo al 

riguardo, è la netta distinzione ï di derivazione islamica ï tra il modo ci concepire la 

femminilit¨ in pubblico e nellôambiente domestico. Se infatti fuori casa la femminilità 

si manifesta nel portamento e nella dolcezza, nella scelta del velo e nellôattenzione 

agli abbinamenti di vesti, in casa viene sottolineata con lo sfoggio di scollature, 

gonne corte, e abbigliamento intimo piuttosto sexy. A cui si agg iunge lôuso di 

cosmetici, di oli per il corpo e per i capelli, preferibilmente di provenienza egiziana o 

marocchina. 



94 

 

Si potrebbe pertanto concludere che anche per quanto riguarda la femminilità 

lôappartenenza a due diverse culture incide sulla definizione dellôidentit¨ e, di 

conseguenza, sui comportamenti di consumo. Anche in questo caso, lôappartenenza 

alla religione musulmana sembra esercitare i maggiori influssi.  

6.1 Implicazioni Manageriali 

Alla luce dei risultati di questa indagine, è possibile offrir e diversi spunti che 

potrebbero risultare utili alle aziende.  

Una considerazione importante deve essere fatta. Il paradigma dellôalternanza 

culturale che si conferma essere valido per le giovani donne marocchine ed egiziane 

di seconda generazione, fornisce utili indicazioni in termini di segmentazione del 

mercato. È emerso che le consumatrici di seconda  generazione possono 

appartenere, nella medesima sfera di consumo (cibo, abbigliamento, musica, ecc), 

alternativamente a diversi target. Si muovono infatti da un segmento allôaltro in base 

ai differenti contesti che incontrano o agli stati mentali ed emozionali che vivono. Per 

questo si preferisce la dimensione ñsituazionaleò della segmentazione (Visconti, 2006, 

p. 17).  

Inoltre, non ¯ da trascurare lôimportanza del ruolo delle aziende nel migliorare, 

attraverso il G2 Marketing, lôintegrazione delle seconde generazioni nel contesto in 

cui vivono, ñpromuovendo un universalismo basato sul rispetto e sullôapertura alle 

differenze in quanto manifestazione diversa della medesima umanit¨ò (Visconti, 

2007, p.115). Le aziende dovrebbero pertanto proporsi come ñorganizzazioni 

multiculturaliò (Napolitano, 2005, p.33) a sostegno della creazione di una società 

interculturale ed un mercato multiculturale, che valorizza le d iversità culturali e lo 

scambio ed incontro tra realtà.  

Sarebbe pertanto interessante lanciare prodotti nuovi che soddisfino alcune esigenze 

peculiari di queste consumatrici, ma che allo stesso tempo possano essere accettate 

positivamente dal mercato intero, in modo da non creare diversità e forme di 

ghettizzazione: ñun prodotto per tutti che strizzi lôocchio a loroò (Paolo Branca). 

Nello specifico andremo a toccare ciascuna leva del marketing mix. 
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Per quanto riguarda la variabile prodotto, da questa ricerca emergono una serie di 

bisogni insoddisfatti che le aziende potrebbero colmare. Innanzitutto per quanto 

riguarda il settore dellôabbigliamento, le giovani donne intervistate sono pi½ 

indirizzate allôacquisto di veli o di abiti tradizionali nel paese di origine, visto che il 

mercato italiano da questo punto di vista offre ben poco. Si potrebbe pertanto 

ampliare la gamma offerta, rendendo questi prodotti disponibili non solo alle giovani 

interessate ma ad un più vasto pubblico femminile, evitando in tale mo do di 

ghettizzare ulteriormente queste minoranze etniche. 

Ad esempio i veli potrebbero essere usati anche come semplici foulard o sciarpe, 

appetibili anche per le donne occidentali. Anche per quanto riguarda lôabbigliamento 

intimo, le giovani donne si sono mostrate ottime consumatrici ma di prodotti che 

siano più appariscenti di quelli normalmente venduti nei negozi. Si potrebbero 

inserire linee più vistose e che richiamano motivi floreali egiziani o marocchini, che 

probabilmente incontrerebbero il consenso delle donne italiane. 

Per quanto riguarda, invece, i prodotti alimentari, molte spezie o dolci tipici del 

Ramadan sono davvero poco diffusi nei supermercati o centri commerciali, e spesso 

difficili da reperire. Anche per questo tipo di prodotti, le giovan i intervistate si 

rivolgono al mercato del paese di origine. La possibilità di distribuire in normali 

supermarket questi cibi tipici, certamente permetterebbe un coinvolgimento 

maggiore da parte dei cittadini italiani ad un periodo di festa tipicamente isl amico. 

Questo potrebbe in qualche modo dare occasione per approfondire la conoscenza 

della cultura islamica, troppo spesso temuta e esposta a pregiudizi.  

Per concludere, per quanto riguarda la cosmesi si è rilevata la necessità da parte 

delle giovani respondent di reperire prodotti naturali molto diffusi sia in Marocco che 

in Egitto, rispetto a quelli più elaborati e trattati con elementi chimici diffusi nel 

mercato italiano. Ad esempio, molte di loro utilizzano al posto della matita per gli 

occhi ñla polvere neraò, che ¯ reperibile solo ed esclusivamente nelle macellerie 

islamiche. Sarebbe pertanto interessante potere diffondere su larga scala prodotti 

come questo, che probabilmente verrebbero accolti favorevolmente anche da 

consumatrici non egiziane o marocchine. 
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Rispetto alla variabile prezzo, è emerso più volte che essa rappresenta un fattore 

molto importante, se non il fattore determinante, negli acquisti delle informant. 

Questo trova conferma nellôindagine quantitativa sui consumi delle seconde 

generazioni di immigrati, che mostrano unôelevata concentrazione degli acquisti 

presso negozi rionali e outlet in cui i prezzi sono più contenuti. 

 

Anche per quanto riguarda le intervistate i punti di vendita  più frequentati sono i 

centri commerciali, i supermercati e le grandi catene di franchising come Zara ed 

H&M. Luoghi in cui si premia una combinazione ottimale tra prezzo e qualità. Si 

consiglia quindi di inserire i prodotti sopra indicati in queste grandi catene accessibili 

alla cittadinanza intera piuttosto  che in negozi etnici, superando quindi la separazione 

tra ñnoiò e ñloroò, e promuovendo la concezione di un mercato aperto alle differenze. 

 

Infine, circa il fattore ñpromozioneò, sono stati rilevati segnali molto forti da parte 

delle giovani donne musulmane che si dichiarano assolutamente contrarie 

allôelemento della nudit¨ troppo presente nelle pubblicit¨ italiane, specie per i 

cosmetici. Inoltre, la comunicazione pubblicitaria in generale potrebbe contribuire al 

miglioramento della percezione - spesso distorta - del mondo musulmano e della 

realtà che vivono le seconde generazioni. Ad esempio, come accennato poco fa, una 

comunicazione volta alla promozione dei cibi tipici del periodo di Ramadan potrebbe 

aiutare a fare comprendere e, per certi versi condiv idere, le tradizioni tipiche dei 

musulmani. Quello che, a parti invertite, già accade per il consumo di panettone o 

pandoro. 

6.2 Limiti e Sviluppi futuri 

Certamente questa indagine presenta numerosi limiti, sia in termini di campione 

selezionato che di ambiente in cui è stata svolta la ricerca.  

In primo luogo infatti è stato selezionato appositamente un campione di convenienza 

secondo il criterio dellôomogeneit¨, in modo da circoscrivere lôambito di analisi alle 

sole donne di seconda generazione di origine egiziana e marocchina, di età compresa 

tra i 18 e i 25  anni. Pertanto i risultati ottenuti sono riferibili solo ad una piccola 
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porzione dellôintera e variegata popolazione di giovani donne musulmane e in 

particolare di figli di immigrati presenti sul terri torio nazionale. Si potrebbe dunque 

condurre analisi future su campioni di convenienza più variegati, coinvolgendo donne 

di etnie differenti, ma comunque appartenenti al mondo arabo e musulmano, in 

modo da osservare le differenze tra le culture del paese di origine e come queste 

influenzino i comportamenti di consumo.  

Oltre a ciò, le ragazze intervistate provengono da famiglie appartenenti alla classe 

media, che hanno garantito alle proprie figlie lôistruzione a livello universitario. 

Questo chiaramente incide sui comportamenti di consumo e sarebbe pertanto 

interessante analizzare in un futuro donne musulmane provenienti da classi più basse 

o ancora più alte. 

Infine, per quanto riguarda il campo di ricerca, questo è stato limitato alla città di 

Milano. Nelle ricerche future si potrebbe ampliare il raggio di azione ad altre regioni 

di Italia, per riscontrare eventuali differenze in termini di influenza culturale e 

comportamenti di consumo, dal punto di vista della cultura di destinazione.  

Da ultimo, sarebbe utile riproporre la medesima ricerca sullo stesso campione di 

convenienza tra qualche anno, quando le intervistate saranno diventate autonome e 

vivranno da sole o con la futura famiglia. Questo potrebbe consentire di cogliere se e 

come, al di fuori del contesto familiare e senza pi½ unôinfluenza costante dei genitori, 

le donne mantengano la propria appartenenza alla cultura del paese di origine, e 

come questa si manifesti attraverso i comportamenti di consumo.  
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