Donne che vivono sotto legislazioni islamiche

La sfida dei fondamentalismi

Lynn P Freedman

Pochi fenomeni dell’era post-Guerra Fredda hanno attratto l’attenzione del pubblico, risvegliato timori ancestrali, attizzato le fiamme del razzismo, e soffocato il pensiero critico come l’ascesa del fondamentalismo. Sebbene sia una forza con cui ci si deve confrontare praticamente in ogni aspetto della vita pubblica, quest’ascesa presenta una sfida molto speciale, e in qualche modo unica, al campo emergente della salute e dei diritti riproduttivi. La conferenza internazionale su popolazione e sviluppo (ICPD), tenutasi al Cairo nel 1994 – riempita di minacce di morte da parte dei gruppi islamici egiziani militanti, di retorica escatologica di matrice vaticana, e di un’alleanza di alto profilo tra le forze conservatrici che si identificavano con le varie religioni – garantì l’ascesa del fondamentalismo sulla scena internazionale. Conquistate le luci della ribalta in quel momento, quale ruolo verrà consentito al fondamentalismo nel campo della salute e dei diritti riproduttivi che si sta in questi tempi formando? 

Il Piano di Azione del ICPD segna un cambiamento paradigmatico nel modo in cui i governi si propongono di trattare i legami tra popolazione, sviluppo, salute delle donne e diritti umani. Abbandonando il modello imperniato sulla crescita demografica come ostacolo primario allo sviluppo economico e sociale, e sulla diffusione della pianificazione familiare come strumento prioritario per la riduzione della crescita demografica, il Piano di Azione annuncia un nuovo modello che vede nella salute, nei diritti e nel dare potere alla donna la strada maestra, sia per incrementare lo sviluppo, che per frenare la crescita demografica. È ovvio che questo nuovo orientamento non nacque spontaneamente già pronto dai cervelli e dalle penne dei delegati governativi riuniti al Cairo, né, tanto meno, dal gruppo dell’ONU, incaricato di stilare le prime bozze del documento. Si trattò  piuttosto di una prospettiva pensata e coltivata con cura per decenni prima del ICPD, attraverso scritti, ricerche, riunioni, convegni, gruppi di pressione, e campagne nazionali di attivisti. 

Molti dei commenti che seguirono il ICPD vertevano sullo spostamento di alleanze tra il ‘partito della popolazione’, (o ‘demografico’), e il ‘partito’ della salute e dei diritti della donna, che aveva aperto la strada a quell’accordo unanime sul Programma, che era apparso quasi magicamente facile da ottenere al Cairo. Può anche darsi che quell’accordo unanime sia ‘Il giusto prgramma al momento giusto’
, ma a molti esso appare una fragile coalizione la cui tenuta sarà messa a dura prova nei prossimi anni
; anche se questa anlisi del ‘l’accordo unanime  del Cairo’ fosse corretta, ciò non significa che la storia del ICPD sia finita. A molti altri partecipanti, la dinamica della crescita demografica e i suoi effetti -o non effetti- sullo sviluppo in realtà importava poco o nulla. Per costoro, il Cairo era un palcoscenico su cui si stava rappresentando un dramma del tutto diverso. 

Lo scenario: un mondo post-Guerra Fredda, lacerato da sanguinosi conflitti nella ex-Yugoslavia, in Ruanda, in Medio-Oriente e altrove, da un comunitarismo risorgente in India e in altre parti del sud-est asiatico, da un ordine economico dominato dagli USA e da interessi europei, in una spinta crescente alla privatizzazione e alla creazione di liberi mercati per i capitali di compagnie transnazionali, e per i mezzi di comunicazione globalizzanti, che diffondono una particolare marca di consumismo americano; più di tutto, forse, dalla crescita di movimenti sociali conservatori che usano il linguaggio, i simboli e la potente intensità del sentimento religioso, per mascherare i loro fini politici 

Gli attori: al Cairo stesso – il Vaticano, l’Università Al Azhar, I Fratelli Musulmani, e uno spiegamento di forze antiabortiste, schierate contro gli attivisti per i diritti unmani e i diritti riproduttivi. In patria (sia Nord che Sud), gruppi conservatori che denunciano ‘l’immorale e imperialista ICPD’ e si scontrano con i sostenitori del diritti umani e della salute delle donne, che si sforzano di far sentire la loro voce.  

Attrezzatura scenica principale:  i corpi femminili, la loro sessualità, i loro ruoli nella famiglia e nella società.

Qui, nell’elenco del materiale di scena, consiste il nocciolo della questione. Il corpo delle donne, la loro sessualità, i loro ruoli sociali –gli strumenti della politica demografica e dei programmi di pianificazione familiare, e il soggetto delle campagne per i diritti delle donne – sono anche gli strumenti essenziali dei disegni politici dei fondamentalisti. In questo modo, tutte e tre le forze usano la stessa moneta. E mentre ognuno di loro, dopo il Cairo, può rintanarsi nei suoi moduli familiari di discorso e interazione, la donna, che è l’oggetto di quelle macchinazioni, possiede un solo corpo, un solo grembo, una sola vita. 

È stato versato molto inchiostro per analizzare ‘l‘accordo unanime del Cairo’ e le sue potenzialità di totale rinnovamento dei programmi demografici e di pianificazione familiare, e insieme di progettazione di politiche sanitarie e di sviluppo. È invece sorprendente la poca attenzione dedicata alle implicazioni dello scontro avvenuto al Cairo con il fondamentalismo. In realtà, se “l’accordo unanime del Cairo” non crolla sotto il suo stesso peso, allora esso potrebbe essere spinto, dal fallimento sia dalla lobby demografica, sia dei movimenti per la salute e i diritti delle donne, a confrontarsi con la minaccia del fondamentalismo, attraverso un franco esame delle sue stesse motivazioni e presupposti, e un rinnovato impegno a sostenere i principi fondamentali dei diritti umani su cui quell’accordo unanime si era costituito. 

 Il fenomeno del fondamentalismo: sia negli ambienti accademici che tra gli attivisti, l’uso del termine ‘fondamentalismo’ è fortemente controverso; esso fu coniato dai movimenti protestanti americani nel diciannovesimo secolo per caratterizzare il loro particolare tipo di interpretazione letterale della Bibbia 
, ma poi è stato usato recentemente dalla stampa occidentale soprattutto in riferimento a gruppi islamici, e per suggerire un’immagine istantanea dell’Islam stesso come minaccioso, violento e irrazionale. Qualcuno trova che il termine è divenuto ormai così ideologizzato da essere inutile, o peggio, altri pensano che esso azzeri differenze così importanti tra i variegati movimenti etichettati come ‘fondamentalisti’ che esso copre più di quanto svela; altri ancora pensano che il termine è politicamente potente e che è importante mantenerlo ed elaborarlo. 
 

Mentre riconosco che il termine è problematico e che è bene evitarlo in alcuni contesti politici particolari, io lo uso qui, con una certa prudenza, per diversi motivi. Primo, sebbene un esame approfondito delle differenti origini storiche di ciascun movimento classificato come ‘fondamentalista’ sia indubbiamente indispensabile per una piena comprensione [del fenomeno], sono persuasa che vi sia un insieme di ‘somiglianze di famiglia’ tra i diversi movimenti, abbastanza significativo da renderne l’analisi [globale], in quanto fenomeno inter-nazionale e trans-culturale, illuminante e urgente al tempo stesso.
 Secondo, questi movimenti si sono dimostrati capaci di allearsi politicamente, superando frontiere internazionali (come accadde in occasione del ICPD) ed è quindi essenziale vedere come e perché i loro interessi e i loro fini collimano. Infine, la demonizzazione di alcune religioni in quanto sarebbero di per sé inclini all’intolleranza e alla violenza, spesso rende cieca la gente di fronte alle stesse tendenze nella storia della loro propria, o di altre religioni. Vedere le ‘somiglianze di famiglia’ aiuta a mantenere la prospettiva su ciò che è intrinseco a una particolare religione, e ciò che è invece più probabilmente il risultato di esseri umani fallibili, che si appropriano del potere delle dottrine e dei simboli religiosi e lo manipolano per i loro scopi decisamente terreni. 

Cos’è dunque questo fenomeno chiamato ‘fondamentalismo’? Non provo a darne una definizione definitiva e neppure provvisoria, anzi credo proprio che sia importante resistere alla tentazione di vedere il fondamentalismo come una categoria immobile o come una scuola di pensiero a cui un dato gruppo appartiene o non appartiene. Piuttosto, voglio provare qui a descrivere alcune caratteristiche del fenomeno che appaiono estremamente importanti nella sua sfida al campo della salute e dei diritti riproduttivi. Nel fare le mie osservazioni, mi appoggio al crescente corpus di studi e di ricerche che esaminano i movimenti fondamentalisti o pseudo-fondamentalisti, che nascono in un gran numero di tradizioni religiose.
 Mi appoggio anche al lavoro di gruppi di attiviste di tutto il mondo, che affrontando nelle loro stesse società manifestazioni del fenomeno molto diverse tra loro, hanno trovato che l’analisi comparativa permette, non solo nuova comprensione, ma offre anche nuove possibilità di risposta.

I lavori di ricerca accademici, anche quando considerano il genere in modo specifico, hanno la caratteristica di concentrarsi sulle tradizioni religiose e di osservare dettagliatamente come i testi e le dottrine religiose sono usati da un’angolazione fondamentalista. Questa è senza dubbio una parte essenziale di ciò che dobbiamo fare per capire e affrontare il fondamentalismo. Ma i gruppi attivisti aggiungono all’analisi due punti importanti, dettati dalla loro stessa esperienza intimamente personale, e quotidiana, nell’affrontare il fondamentalismo. Innanzitutto, senza negare che molti di coloro che partecipano a movimenti fondamentalisti si sentono toccati nel profondo da fede e simbologia religiosa, l’esperienza sul campo dimostra che in molti casi l’uso del linguaggio e delle immagini della religione è profondamente, consapevolmente cinico.
 Accreditare automaticamente come ‘religioso’ un progetto politico che sceglie di usare il discorso religioso, è un grave errore.  

Secondo punto, lo stesso stile e le stesse strategie di base che vengono impiegate dai fondamentalisti quando la religione è usata per caratterizzare l’identità di un gruppo, vengono impiegate quando predominano altri tratti distintivi, o ‘marcatori’, di identità, quali l’etnia o la nazionalità. Così, da una prospettiva attivista, è importante andare oltre i fondamentalismi esplicitamente religiosi e includere nell’analisi eventi quali la guerra nella ex-Yugoslavia con la sua ‘pulizia etnica’ o l’esperienza della Germania Nazista con la sua ‘soluzione finale’ – e, invero, considerare come religione, etnia, o razza, e nazionalità siano in stretta relazione reciproca.  

Osservando i movimenti fondamentalismi da questa più ampia angolazione, è importante rendersi conto che i fondamentalisti non sono sognatori spirituali, al di sopra delle cose terrene, ma sono invece ideologi pragmatici che si organizzano per impegnarsi attivamente in piani politici a lungo termine. Nel cuore di praticamente ognuno di quei progetti è insito un profondo senso di assedio: i fondamentalisti vedono sé stessi come parte di una comunità in pericolo. Qualunque definizione e nome essi diano a quel pericolo - che sia il secolarismo, o l’invadente, decadente Occidente, o una pervasiva immoralità simboleggiata dall’aborto, o un unico governo mondiale – quel pericolo è fonte di caos e di disordine. I fondamentalisti però non scelgono di isolarsi dal pericolo ritirandosi dalla società moderna per rifugiarsi in un qualche aureo passato di principi atemporali ed eterni. Al contrario, essi resistono lottando, con militanza, con assolutismo, e con l’uso selettivo degli strumenti della modernità, mentre cercano di dominare il loro senso di disorientamento, di spiazzamento sociale, e di imporre ordine alle società più ampie in cui vivono. 

Chiaramente, le strategie specifiche che i vari gruppi fondamentalisti impiegheranno saranno diverse – qualche volta, ma certo non sempre – il repertorio includerà la violenza, e servizi alla collettività (per esempio, con l’istituzione di scuole o l’erogazione di assistenza sanitaria).
 Qui prendo in considerazione alcune strategie comuni a quasi tutti i movimenti di quel tipo. Di fronte alla percezione di gravi minacce alla identità stessa delle loro comunità, i fondamentalisti quasi invariabilmente rispondono costruendo una visione del mondo basata sulla differenza e lo scontro, e sulla capacità di definire e conservare la purezza e l’integrità della loro comunità contro la contaminazione e la corruzione portati dal contatto con quelli che sono al di fuori [della comunità]. Ciò comporta erigere confini creando chiare demarcazioni tra sé e l’Altro. Si tratta, però, di un sé e di un Altro inventati, ingigantiti. Mentre la comunità del fondamentalista viene re-inventata con un passato di gloria e di virtù, l’Altro è demonizzato e denigrato, e in questo modo la battaglia incombente assume tonalità apocalittiche.

“Poiché lo scontro e l’opposizione sono essenziali alla dinamica della reazione, il fondamentalismo radicale esige un degno avversario. Così l’antagonista temporale è migliorato e ingigantito non meno del protagonista. I fondamentalisti nominano, drammatizzano e finanche mitizzano i loro nemici, situando tiranni oppressori o élites occidentalizzate o correligionari ‘moderati’ nella stessa struttura mitica in cui essi vedono sé stessi. 

Per il movimento emergente della salute e dei diritti riproduttivi, quello che è immediatamente rilevante in questo grande scontro e nell’erigersi di confini che l’accompagna è 1) il modo in cui si serve delle donne per tracciare la mappa del suo territorio e costruirne le frontiere e, 2) il modo in cui usa la legge, in special modo le leggi relative alla sessualità e alla riproduzione,  per attaccare le donne al suo carro. 

Non dovremmo tuttavia permettere che l’escalation retorica, usata dai fondamentalisti per inscenare il loro dramma cosmico, oscuri il fatto che esistono altre forze, apparentemente meno  minacciose, che operano a livello globale e che similmente usano il linguaggio della differenza e/o dello scontro per i propri disegni politici. Forse, l’esempio più ovvio si può trovare nei cambiamenti nel linguaggio della politica estera ufficiale degli Stati Uniti in seguito alla fine della Guerra Fredda. Nel nuovo ordine mondiale tratteggiato da analisti influenti e rispettati quali il Professor Samuel Huntington di Harvard, e prontamente sostenuto dalle reti mediatiche popolari, gli interessi economici degli USA e dell’Europa sono identificati con la indefinita continuazione del predominio della civiltà Occidentale (leggi: ‘bianca e cristiana’); la ‘civiltà occidentale’ è posta in contrasto con più (o)scure, minacciose civiltà classificate per religione, specificamente ‘Islamica’ e ‘Confuciana’. A questi scenari si dà una speciale coloritura apocalittica. Mentre predice che ‘la prossima guerra, se ci sarà, sarà una guerra tra civiltà’, Huntington osserva il mondo attuale e ci avverte:  ‘l’Islam ha confini macchiati di sangue.’

Quando tutto è detto, sono i modi in cui i movimenti fondamentalisti, concentrando l’attenzione con tanta intensità sulle donne, si nutrono di queste altre forze globali e le alimentano, che rappresentano la minaccia più grave per i movimenti, che emergono in tutto il mondo, per la salute e i diritti riproduttivi. 

Le donne, la legge e la re-invenzione di tradizione e modernità.

Una tra le idee errate più pertinaci riguardo ai movimenti fondamentalisti è che le credenze e le pratiche, che i loro seguaci affermano come fondamentali e inviolabili, siano effettivamente dottrine o usanze autentiche, antiche e non discutibili. In questa prospettiva, la tradizione è considerata un qualcosa di fisso e identificabile, che i fondamentalisti riscoprono per poi imporla aggressivamente contro la modernità. Questa è tuttavia una visione indebitamente statica della faccenda. In realtà, proprio come si impegnano in un processo di invenzione di sé e dell’Altro, alla stessa maniera intraprendono un processo similare in cui costruiscono simultaneamente sia la tradizione cui si attaccano, sia il mondo corrotto contro cui reagiscono. 

Le donne occupano un posto centrale nel disegno fondamentalista di definire e mitizzare la tradizione – e dunque nell’operazione di immaginare e vivere il tipico dramma cosmico a forti tinte nel quale i fondamentalisti collocano sé stessi e quelli che essi si rappresentano come nemici. È ovvio che l’uso delle donne per definire e conservare una società e una cultura è tutt’altro che un’esclusiva del fondamentalismo. In effetti, vi è abbondanza di studi che indagano i modi in cui il discorso sulle donne – e in particolare sulla loro natura biologica e sulla loro funzione all’interno della famiglia, come casalinghe, partners sessuali, generatrici e allevatrici dei figli – diventa uno strumento essenziale per la preservazione e la formazione dell’identità. La sottile dinamica di questo processo è stata efficacemente descritta negli studi sull’esperienza coloniale. Numerosi scrittori hanno mostrato come la percezione dei colonizzatori europei della natura e del ruolo delle donne nelle società colonizzate fosse basilare per la loro comprensione generale di quelle società, e di conseguenza per le strategie di sottomissione, controllo, rimodellamento e sfruttamento di quelle stesse società. Non si trattava, tuttavia, di uno sguardo semplice, unidirezionale: in ultima istanza, il discorso sulle donne di razze e classi diverse plasmò non solo il modo in cui il colonizzatore vedeva il colonizzato e viceversa, ma anche il modo in cui ciascuna cultura –dei colonizzatori e dei colonizzati – creava e perpetuava la concezione di sé – e cioè della propria identità.
 

Uno dei mezzi con cui queste concezioni di sé e dell’Altro – nonché delle donne e della tradizione-  vennero trasposte nella realtà delle istituzioni che governano la vita quotidiana fu la formulazione e l’applicazione di leggi. L’analisi di casi legali specifici permette di elucidare il processo con cui questo avviene. Per esempio, i un brillante saggio sul dibattito intorno al sati (immolazione delle vedove) nell’India coloniale, Lata Mani asserisce che, mentre le donne rappresentano emblematicamente la tradizione, i dibattiti, ‘in un certo senso, vertevano  non tanto sulle donne, quanto, piuttosto, su ciò che costituisce la tradizione culturale autentica’.
 L’autrice mostra come il discorso coloniale – cui presero parte anche gli intellettuali del Bengala – infine privilegiò i testi brahmanici in un modo che era in realtà del tutto estraneo alle varietà di pratiche religiose induiste esistenti nell’intera India. Partendo dall’assunto (erroneo) che la vera fonte della tradizione si trovasse in alcuni testi sacri e che quei testi potevano e dovevano aver valore di regole prescrittive – leggi religiose, essenzialmente- che erano al di sopra delle pratiche in uso, il dibattito coloniale sul sati divenne un dibattito sulla esegesi scritturale, invece che un dibattito sugli interessi delle donne o almeno sulla crudeltà verso le donne. Sebbene il divieto britannico del sati sia spesso visto come prova della preoccupazione degli Inglesi per la situazione delle donne indiane e dunque parte della loro ‘missione civilizzatrice’ –per usare i loro stessi termini- di fatto la natura del dibattito, e in particolare l’egemonia accordata alle scritture, emarginò le donne. 

‘Dato che il dibattito è basato sullo  suo status scritturale del sati e, quindi, sul suo status rispetto alla ‘tradizione’ e alla ‘legge’, non fa meraviglia che la vedova stessa sia marginale rispetto all’argomento centrale. I parametri del discorso precludono tale possibilità. Le donne, piuuttosto, divengono luoghi sui quali varie interpretazioni della scrittura/tradizione/legge vengono elaborate e discusse.
 

Quest’analisi di un dibattito ottocentesco ci offre indizi importanti su come il discorso fondamentalista funziona oggi –anche al di là della pratica del sati, che è riemersa recentemente tra i temi della politica fondamentalista induista in India.
 Certo, c’è bisogno di altro lavoro prima di poter generalizzare l’analisi di Mani. Ma la sua seducente dimostrazione di come le donne sono emarginate da uno stile di discorso che mette i testi al primo posto per autorevolezza, quali fonti di autenticità religiosa, e che trasforma quei testi in regole prescrittive, ci può aiutare a capire il meccanismo con cui i fondamentalisti hanno spesso potuto fissare i termini del dibattito sul posto delle donne nella società. 

In effetti, mentre molti movimenti fondamentalisti professano di avere come preoccupazione primaria i valori e la moralità, l’esperienza mostra che essi sono raramente disposti ad impegnarsi in modo autenticamente aperto in dibattiti o discussioni su questioni filosofiche o spirituali. Al contrario, è tipico il loro modo di ridurre importanti questioni di valori a una rigida e angusta lettura dei testi e delle leggi, la cui premessa è l’affermazione che essi possiedono accesso esclusivo alla verità e al senso divino. È un atteggiamento verso i testi religiosi e il diritto che lascia poco o nessuno spazio all’interpretazione e al dibattito, o alla indagine teologica, o alla religiosità che nasce dall’esperienza personale, spirituale.
 Il linguaggio religioso diviene linguaggio politico, e il contenuto religioso è strumentalizzato a fini politici.
 Così, anche quando sostengono di essere i guardiani di una tradizione religiosa, come l’Islam o l’ebraismo, che vantano centinaia, addirittura migliaia di anni di ricco dibattito legale, di eloquenza giurisprundeziale, e di notevole adattabilità ‘sul campo’, i fondamentalisti tipicamente erigono un sistema religioso-giuridico che non lascia spazi all’ambiguità o al dissenso. Tutte le questioni legali, di condotta morale e di etica sono in bianco e nero, le sfumature di grigio non esistono più. Come Joseph Sceidler, un ex- monaco benedettino e ora leader nazionale nel movimento anti-aborzionista americano, ha detto:

“Vinceremo perché siamo nel giusto. Loro sbagliano. Noi siamo buoni. Loro sono cattivi. È semplicissimo.” 

In questa prospettiva fondamentalista,  le norme del diritto sono sacralizzate e pertanto rese assolute e non soggette a discussione. L’infrazione di una regola – a volte perfino un’opposizione verbale – è considerata un delitto, non solo contro lo stato che promulga la legge, o le autorità che la applicano, bensì anche contro il volere divino. Per di più, questo modo assolutista di porsi di fronte alla legge e all’autenticità religiosa permette ai fondamentalisti di ignorare o condannare qualunque diversità di credenza e di pratica esistente all’interno della  loro società. Questo, a sua volta, facilita i loro sforzi per la creazione e il mantenimento dell’idea di un popolo monolitico e omogeneo (potente e glorioso) – formula questa particolarmente potente presso l’Islam, con il suo appello alla preservazione e unità della ummah (comunità dei credenti) mondiale; e anche presso l’ebraismo, con il suo richiamo alla preservazione e unità di am israel (il popolo ebraico), e ora perfino, in modo limitato, presso l’Induismo, con il suo richiamo a Hinduya quale essenza dell’’indianità’.
 
I gruppi di attiviste, particolarmente nei Paesi e nelle comunità musulmane, hanno dimostrato quanto il mito di un Islam (o Ebraismo, Induismo o Cristianesimo) monolitico e omogeneo possa essere paralizzante, specialmente quando affida il potere esclusivo di definire l’autenticità religiosa a coloro che poi adotteranno verso la legge e le scritture il tipo di atteggiamento che abbiamo descritto  più sopra.
  Molte delle ricerche e del lavoro di quelle attiviste mirano a demolire il mito dell’omogeneità e a contrastare la pretesa di titolarità esclusiva dell’autenticità, attraverso la documentazione (e la celebrazione) dell’enorme varietà di stili di vita, di sistemi e interpretazioni legali, di orientamenti teologici – che esistono nella realtà del mondo islamico. 

Per far questo, è stato importante comprendere le particolari radici storiche dei concetti e sistemi giuridici stessi oggi sbandierati dai fondamentalisti come di fonte divina e pertanto immutabili. Per esempio, più di duecento anni fa, nell’India coloniale, il sistema legale imposto dagli inglesi stabiliva che i tribunali civili e penali applicassero ‘le norme giuridiche locali’ in ‘tutte le cause concernenti eredità, matrimonio, casta, e altre istituzioni e/o usanze religiose’.
  ‘Le norme guridiche locali’ da applicare erano ‘le leggi del Corano’ per quanto riguardava i musulmani, e le leggi dei testi braminici (shastra) per gli induisti; tutte queste norme dovevano essere interpretate dagli ulema e dai pandits su richiesta del tribunale (inglese). Questo sistema ebbe enormi implicazioni, ancor oggi riscontrabili nella vita politica delle comunità locali. 

Innanzitutto, esso presumeva che l’Islam e l’induismo fossero, nello loro stato ‘eutentico’, tradizioni religiose omogeneee, nelle quali le vere e corrette norme giuridiche potevano essere determinate attraverso il ricorso ai testi e ad interpretazioni autorevoli – mentre di fatto ambedue le religioni avevano tollerato, nel corso della storia, un’ampia gamma di pratiche e credenze diverse. Presumeva inoltre che la popolazione dell’India coloniale potesse essere divisa nettamente in comunità Induiste e comunità Musulmane, quando invece molti seguivano aspetti di ambedue le tradizioni (e di altre), e non erano mai stati forzati a identificarsi con l’una o con l’altra. Il risultato fu un sistema giuridico che –per dirla con lo storico Michael Anderson- ‘era spesso più estraneo che familiare ai presunti ‘gruppi musulmani (o induisti)’.
 Ciononostante, questo sistema di leggi sulla persona, da applicare da parte di tribunali e autorità religiose interne a ciascuna comunità religiosa, rimane sostanzialmente intatto. Nonostante le origini storiche (coloniali, in effetti) piuttosto che divine, di questo sistema, le norme relative alla persona, basate sulla religione, con la loro enfasi sulla posizione delle donne nella società e sulla loro condotta, sono rimaste il punto focale dell’identità religiosa. In quanto tali esse continuano ad attizzare  molte delle tensioni che ancora dominano le comunità locali dell’India di oggi. 

Il ruolo centrale che il dirittto e le regole di condotta basati sulla religione sono arrivati a rappresentare praticamente in tutti i progetti fondamentalisti, ci costringe a riconoscere che il fondamentalismo non è affatto una semplice faccenda di adesione a quel tipo di visione del mondo turbolenta, apocalittica, di cui parlavamo più sopra. Esso implica anche l’impegno a convertire quella visione in un programma politico attivo. E ciò che rende i programmi fondamentalisti primariamente politici – piuttosto che puramente teologici, o anche sociali – è la loro determinazione a usare il potere dello stato per imporre la loro concezione di ordine sociale. Così, uno degli scopi dichiarati della maggior parte dei movimenti fondamentalisti è l’istituzione della legge religiosa come legge dello stato, o almeno l’integrazione di ‘valori religiosi’ nella legislazione dello stato. Eppure, non sono tutti i valori religiosi, né tutte le norme, che sembrano preoccupare i fondamentalisti. Piuttosto, per ragioni che vedremo più avanti, il progetto fondamentalista dà priorità assoluta alle leggi che riguardano in modo particolare i corpi delle donne - sul controllo dei loro movimenti, della loro sessualità, della loro interazione con gli altri in pubblico e in privato – e,  di conseguenza, sul loro ruolo nella casa, nella famiglia e nella società. 

I programmi politici specifici adottati dai fondamentalisti nel nome della religione possono variare in maniera cospicua da luogo a luogo, perfino quando sostengono di ispirarsi alla stessa tradizione religiosa. Per questo motivo, le strategie scelte dalle donne per contrastare quei movimenti sono state studiate con grande attenzione al particolare contesto storico, culturale e politico in cui ognuno di questi movimenti opera. Nel caso  dell’Iran, per esempio, il sistema religioso ha fornito alle donne uno spazio abbastanza grande –anche se è l’unico spazio – da permettere alle attiviste negoziazioni con il regime fondamentalista, che, avendo ottenuto il potere, ora deve matenere le sue promesse.
 In altre situazioni, come ad esempio il Bangladesh, dove l’Islam è stato riconosciuto religione di stato e i movimenti fondamentalisti stanno da qualche tempo guadagnando terreno, la moggior parte delle attiviste hanno unito le forze per esigere un diritto civile laico. 
 

Donne, differenza e ascesa del fondamentalismo

Mentre strategie efficaci per contrastare il fondamentalismo a livello locale devono nascere dalla lotta a particolari forze fondamentaliste nel loro contesto specifico, è divenuto importante capire  non solo le cartteristiche che accomunano le varie forme di fondamentalismo, ma anche il modo in cui il fondamentalismo ha cominciato a funzionare come fenomeno transnazionale, transculturale – e perfino globale -. Inoltre, via via che i movimenti fondamentalisti divengono più potenti e influenti, sarà indispensabile osservare e capire le modalità con cui essi usano altri potenti interessi operanti a livello globale- e ne sono usati, nonché l’impatto che tutto questo ha alla fine sugli spazi disponibili alle donne. In quanto pietra angolare di qualunque forma una società abbia scelto per organizzarsi e perpetuarsi, il genere sarà anche una questione cruciale per altri movimenti che lottano per il cambiamento sociale – ivi compresi, naturalmente, i movimenti delle donne e i movimenti per i diritti umani. Intanto che questi movementi interagiscono, nella ricerca di potere politico o di ascendente  sociale, il perno della questione diviene se le donne riusciranno a conquistarsi lo spazio necessario per agire come soggetti di pieno diritto nel determinare l’ampiezza e la direzione del cambiamento, o se invece si troveranno a dover lottare per resistere ai tentativi di altri di usarle allo scopo di promuovere una varietà di progetti che non sono opera loro.
 

Dato il ruolo centrale svolto dale ideologie di genere in tanti movimenti sociali, sarebbe legittimo chiedersi se il fondamentalismo sia veramente diverso altri ‘ismi’ che strumentalizzano le donne. In un certo senso, il fondamentalismoè un punto in un lungo continuum di ideologie e sistemi patriarcali diversi. Di conseguenza, molti movimenti politici e sociali conservatori, cui il termine fondamentalismo non si potrebbe tanto facilmente applicare, fanno in realtà molto per sostenerlo e rafforzarlo. 

La spettacolare irruzione sulla scena americana dei Promise Keepers (Coloro che Mantengono la Promessa), un’organizzazione fondata da un ex- allenatore universitario di football, è un esempio ad hoc. In riunioni di massa in tutto il paese, i Promise Keepers riempiono enormi stadi di decine di migliaia di uomini cristiani –per lo più bianchi- che salmodiano la loro fede in Gesù Cristo e la loro determinazione a riprendersi il comando della famiglia e della comunità [tolto loro] dalle donne. Nel testo basilare dell’organizzazione, Le Sette Promesse di un Mantenitore della Promessa, sotto il titolo ‘Riprenderti la tua Virilità’, il predicatore Tony Evans dà agli uomini i consigli seguenti:

‘….sedetevi vicino a vostra moglie e ditele più o meno così: “Tesoro, ho fatto un errore terribile. Ti ho dato il mio ruolo. Ho rinunciato a guidare questa famiglia, costringendoti a prendere il mio posto. Ora devo riprendermi quel ruolo.”   ... Non vi sto consigliando di chiedere che vi venga restituito il vostro ruolo, vi incito a che ve lo riprendiate... non ci sono compromessi possibili, qui. Se volete prendere il comando, dovete comandare... Trattate la signora con dolcezza e amore. Ma comandate!’
 

Sebbene non esplicitamente politico, il movimento dei Promise Keepers è finanziato da organizzazioni cristiane politiche, di destra, le cui finalità sociali – e in ultima istanza politiche- vengono chiaramente incoraggiate.
 

Tuttavia, da altri importanti punti di vista, il fondamentalismo è diverso, a causa del posto della donna nel dramma cosmico inscenato dai fondamentalisti e nei piani politici concreti che ne derivano e che lo alimentano. Per comprendere il ruolo specifico che le donne hanno in quei piani e come questo ruolo in definitiva si impernia sulla regolamentazione della condotta delle donne e sul controllo della loro sessualità, conviene tornare all’affermazione originaria che il fondamentalismo è una forma di reazione a un profondo sentimento di spiazzamento, di instabilità sociale e alla sensazione di caos incombente che vi si accompagna. Si possono certamente individuare molti fenomeni economici e politici, quali gli improvvisi e imponente cambiamenti nel mercato del lavoro, o la rapida urbanizzazione, che aiutano a spiegare questo disorientamento – e infine sarà indispensabile comprendere il fondamentalismo alla luce di questi fattori. Ma alla massiccia instabilità sociale si accompagna il crollo dell’ordine patriarcale, che mantiene le donne in ruoli accuratamente definiti, specialmente all’interno della famiglia.  In questo contesto, la donna priva di controlli diviene simbolo del disordine generale.  Ed è, inoltre, proprio la sua sessualità incontrollata che viene spesso vista e sentita come la sorgente più profonda di tanto  pericolo. 

Questo insieme di relazioni simboliche che lega le donne prive di controlli a un ordine politico ed economico fuori controllo, va a toccare quei filoni patriarcali che esistono in molte religioni –spesso insieme a tradizioni ugualmente antiche (anche se in ultima istanza incompatibili) che incoraggiano l’impegno verso l’egauglianza e la giustizia di genere.  Ad esempio, nell’illustrare elementi della letteratura religiosa classica che forniscono ai fondamentalisti induisti una base per la definizione della condotta delle donne come sintomo e causa insieme del decadimento sociale, John Hawley cita quel passo della Bhagavad Gita in cui Arjuna avverte Khrisna:

‘Quando domina il caos, o Krishna, le donne della famiglia sono corrotte

e quando le donne sono corrotte, sopravviene il disordine sociale.’

Un’osservazione in certa misura analoga si può fare riguardo all’Islam, puntando sulla correlazione tra alcune strutture dell’ordine familiare islamico (fondato sull’obbedienza della moglie al marito), ordine sociale (fondato sulla sottomissione delle donne agli uomini) e ordine cosmico (fondato sulla sottomissione dell’uomo a Dio). Fatima Mernissi ha in effetti sostenuto che è precisamente in forza di queste relazioni simboliche che il nushuz (la ribellione di una donna al marito) è considerato da alcuni gruppi sociali musulmani come un pericolo per l’insieme della collettività – e pertanto come un comportamento che deve essere frenato e controllato.
 

Sebbene tali correlazioni tra la condotta femminile e l’ordine sociale e universale possano effettivemente essere profondamente radicate in molte tradizioni religiose, esse assumono nel contesto fondamentalista un diverso carattere di importanza e di urgenza.  Di fronte alla distruzione incombente, la collettività e la sua identità devono essere fortificate e difese, puntellando i confini, disegnando chiare linee di demarcazione e poi vigilando su di esse per assicurarsi che non vengano oltrepassate.  Vi è un’accresciuta ansietà,  perfino isteria, intorno a questioni di purezza e autenticità, sul mescolarsi delle razze, delle etnie e delle religioni. In questi ambiti, la sessualità e la capacità riproduttiva delle donne sono percepite come istanze al contempo di vulnerabilità e di opportunità. 

Cosicché, in situazioni estreme,  il ventre della donna viene letteralmente usato per riprodurre la razza pura, come accadde nel programma lebensborn della Germania nazista, in cui donne bionde dagli occhi azzurri venivano ospitate in residenze segrete per accoppiarsi con elementi scelti dell SS per produrre bambini di ‘pura razza ariana’ for il Terzo Reich. 
 In altri casi, il ventre delle donne è usato per distruggere la razza nemica contaminante, come nelle sistematiche operazioni di ‘pulizia etnica’ dell’ex-Yugoslavia, in cui lo stupro era usato dalle truppe serbe per terrorizzare, umiliare, talvolta uccidere e infine scacciare i Croati e i Bosniaci. In combinazione con la gravidanza forzata, lo stupro era anche un mezzo per demolire l’identità delle donne croate e bosniache (e, per estensione e intento, anche l’esistenza delle loro comunità) costringendole a produrre futuri soldati per lo stato serbo.
  In ancora altri contesti, il ventre femminile è usato per realizzare una ‘violenta polarizzazione di differenze’, come negli scontri tra comunità in India, in cui lo stupro – giustificato dalla ‘immoralità intrinseca’ della comunità minoritaria e dei suoi membri--, divenne lo strumento con cui la maggioranza affermava la sua diffferenza e la sua superiorità. 

Però anche in situazioni ordinarie in cui gruppi fondamentalisti riescono a guadagnare prestigio e autorità, anche senza l’aggravante di guerre e scontri, esiste un intensificarsi di ansia riguardo alla condotta femminile. La sessualità delle donne viene controllata e sottoposta a sorveglianza; il loro spazio fisico personale è ristretto, i loro movimenti regolamentati. Questa è una delle ragioni per cui questioni di abbigliamento e di spazi fisici divengono tanto scottanti in molti ambiti fondamentalisti. Il caso più spesso trattato è quello dell’imposizione del ‘velo’ da parte del fondamentalismo islamico – perfino in contesti quali l’Algeria, dove il tipo di abito imposto, sotto pena di morte, dai fondamentalisti alle donne, non è neppure conosciuto nella cultura tradizionale.
 Codici di abbigliamento e preoccupazine riguardo ai movimenti delle donne, e alla loro interazione con estranei, sono una caratteristica comune anche ad altri fondamentalismi etnici e religiosi. Nello Sri Lanka (Ceylon), ad esempio, nel colmo dell’attivismo femminile del movimento nazionalista Tamil, comparvero nelle strade volantini, che richiedevano un abbigliamento ‘appropriato’ per le donne Tamil – richiesta il cui spirito, anche se non le prescrizioni  specifiche – fu sostenuto dall’ala femminile delle ‘Tigri per la Liberazione del Tamil Eelam’. Nella guerra civile che insanguinava lo Sri Lanka, ‘una donna che semplicemente si metta in viaggio verso il Sud (dal territorio del Nord controllato dai Tamil) è considerata di ‘costumi sessuali licenziosi’ e quindi una traditrice della causa: la sua sessualità è il luogo del  controllo dei suoi movimenti’. 

Se il controllare il nemico interno, l’Altro che è un nostro intimo, è fattore primario per la costruzione dei confini che sta al cuore del fondamentalismo, parimenti primaria è la creazione del degno nemico contro il quale vengono disegnati i confini ed erette le barriere. In gran parte del mondo questo nemico è identificato come il decadente Occidente. E il simbolo principale della sua decadenza sono le sue donne immorali e licenziose.  Eppure la loro attenzione non si rivolge alle manifestazioni apparentemente più ovvie di decadenza sessuale, come la prostituzione e il traffico di donne e bambini. Le loro forze vengono invece risparmiate per combattere il vero nemico, che ha il potere di seminare il caos nell’ordine sociale: ‘il movimento femminista occidentale’. Questo collega il nemico interno col nemico esterno. Come spiega Mernissi:

‘... la disobbedienza delle donne suscita tanto timore nel mondo islamico perché le sue implicazioni [sono enormi. Esse si riportano al pericolo più grave per l’Islam, come psicologia di gruppo: l’individualismo.  La mia ipotesi è che le società islamiche resistono all’esigenza delle donne di un cambiamento di status, reprimono le tendenze femministe, che sono perfettamente evidenti in tutto il mondo musulmano, e che condannano come importate dall’Occidente, non semplicemente perché hanno paura delle donne, ma perché temono l’individualismo’.

La tattica di condannare le rivendicazioni femminili come importazioni ‘non genuine’ dall’occidente –a dispetto della lunga e ricca storia di iniziative femministe entro le varie società  musulmane – gode in realtà della complicità di quelle forze economiche globali, di origine statunitense ed europea, che hanno creato ed efficacemente usato una specie di versione da cartoni animati del femminismo, per espandere i loro mercati in patria e fuori, derubando così allo stesso tempo il femminismo politico delle sue potenzialità di trasformazione radicale. 

‘Il mercato deve trasformare la militanza dell’individualismo femminista in consumismo. Esso si sforza di ottenere ciò concentrandosi sulla libertà, che il mercato di massa assimila, invece che sull’eguaglianza, che il mercato rigetta. Il femminismo viene così ri-definito come un self—service individualizzato del consumista; e la politica che si rifà alla lotta per l’eguaglianza viene lasciata cadere.’
 

In questo modo, una immagine caricaturale del femminismo è immessa sul mercato di massa in occidente e poi, ‘in pubblicità scintillanti ed esibizioni fantasiose della libertà dell’ ’occidente’, viene esportata in tutto il mondo. 

È così che il femminismo ‘popolare’ spesso finisce con il rivolgere le donne contro sé stesse come volge altri contro le donne; perché una cosa alla fine è chiara: ‘Questi fraintendimenti e usi distorti – con i loro effetti transnazionali- causano posizioni antifemministe sia in patria che fuori.’
 Di conseguenza, l’affermazione da parte di una donna dei suoi più elementari diritti umani viene condannata come volgare esibizione di egoismo individualista, e quindi automaticamente bollata come abbandono e tradimento della sua famiglia e della sua comunità – e della stessa preziosa identità di lei. 

Portata nel contesto delle politiche dell’identità, tale retorica anti-femminista blocca efficacemente gli sforzi delle donne di organizzarsi a livello sia locale che internazionale. Inoltre, quando è inserita in un discorso fondamentalista che ingigantisce e mitizza il potere corruttore del nemico, e poi descrive il nemico come un occidente monolitico e usurpatore, l’identificazione del femminismo con l’occidente diventa un ancor più potente strumento di controllo sociale. 

Naturalmente, i fondamentalismi cristiani occidentali non identificano il nemico con l’occidente in quanto tale. Piuttosto se la prendono con l’umanesimo laico, col femminismo e con le azioni empie di coloro che governa la vita pubblica. Questi non sono considerati come prodotto della civiltà occidentale –cioè, bianca e cristiana -- ma come traditori di quella stessa civiltà. Oppure, questi sono azioni compiute non da nemici interni, ma da infiltrati – e qui l’affinità con il crescente sentimento anti-semita e anti-immigranti è fin troppo ovvia. In quanto al femminismo, il suo influsso corruttore fu graficamente descritto dal fondatore della Christian Coalition, un’organizzazione attualmente tra le forze più influenti sulla politica ufficiale degli USA.

‘Lo scopo del femminismo non è la parità dei diritti per le donne. Questo è un movimento politico socialista, contro la famiglia che incoraggia le donne ad abbandonare i loro mariti, a uccidere i loro figli, praticare la stregoneria e a diventare lesbiche.’ 

Per molta gente negli USA, affermazioni del genere sono poco meno che comiche. Ma la difesa della civiltà bianca, cristiana ha di recente acquistato una mano di più rispettabile vernice accademica nell’ambito della politica estera, grazie ad articoli come quelli dell’influente professore di Harvard, Samuel Huntington, in cui la civiltà euro-occidentale è posta a contrasto con le più (o)scure ‘civiltà islamica’ e ‘civiltà confuciana’.

Da un lato, questo ri-posizionarsi delle dinamiche globali lungo l’asse di culture monolitiche rafforza (seppure involontariamente) gli elementi più estremi del  razzismo bianco americano, come il movimento della Identità Cristiana e i movimenti delle milizie, la cui presenza nel paesaggio americano fu marcata a fuoco nella coscienza pubblica dallo scoppio della bomba di Oklahoma City nel 1995 e la cui retorica di violenza e spargimento di sangue sfida qualunque movimento fondamentalista del mondo.
 Esso inoltre conferma quelli che in altri Paesi demonizzano un Occidente indifferenziato, monolitico come ‘Il grande Satana’.

Dall’altro lato, la diversità è utile anche ad altri attori sulla scena globale. Nel nuovo ordine economico seguito alla fine della Guerra Fredda, ‘il mondo si trova al contempo senza confini per quanto riguarda il capitale e con nuove frontiere tracciate da identità culturali/ razziali definite dalla ‘diversità’.
 Il senso di profondo disorientamento economico e sociale, unito alla disillusione sulla capacità di governanti corrotti o inetti di affrontarne le cause e gli effetti, che, sommati, alimentano i movimenti fondamentalisti, certamente è anteriore, in molte parti del mondo, alla fine della Guerra Fredda. Tuttavia non si può molto dubitare che la fine della Guerra Fredda e gli imperativi economici del sistema economico globale dominato dall’Occidente che ne ha preso il posto, per ora sono serviti a far crescere le tensioni di cui si alimentano i fondamentalismi del nord e del sud. La corsa spietata all’apertura di mercati globali include l’istituzione di strategie economiche, come i programmi di adattamento strutturale e accordi di libero commercio che hanno sprofondato milioni di persone già povere in una povertà ancora più disperata, mentra hanno arricchito i pochi privilegiati (sia nel Nord che nel Sud) che si trovavano nella posizione di poter profittare del nuovo spazio creato per il capitale globale. 

Mentre la diffusione omogeneizzante di un certo consumismo è un prerequisito essenziale per il massimo sfruttamento di quel nuovo spazio, gli interessi delle grandi compagnie in realtà sfruttano a proprio vantaggio questo ridisegnarsi delle differenze lungo linee razziali e culturali. Sebbene, a prima vista, il riconoscere le differenze possa apparire un passo indietro positivo rispetto all’eurocentrismo comunemente associato agli exploits commerciali delle grandi multinazionali, di fatto il ridisegnarsi delle differenze su basi razziali e culturali è un mezzo efficace per mascherare differenziali di potere reale nel tentativo di ‘frenare il potere dirompente della diversità e adattarsi a un mercato transnazionale’. Insomma, il riscrivere la differenza in base a razza, cultura e religione non rimette in discussione il centro bianco del globo, soltanto aggiunge differenze intorno ad esso.’
 

Affrontare la sfida alla salute e ai diritti riproduttivi

Quando il riscriversi della differenza in base a cultura/razza/religione e la diffusione di un femminismo caricaturale ha il potenziale di servire gli interessi sia del capitale transnazionale e al contempo di confermare le visioni del mondo fondamentaliste, è venuto il momento per i sostenitori della salute e dei diritti riproduttivi, di acquisire una comprensione più profonda della sfida con cui devono confrontarsi.  

Quando I fondamentalisti si sforzano e ottengono di mettere in atto un piano politico che comprende leggi e strategie specifche designate a impedire alle donne l’accesso alla contraccezione o all’assistenza medica, o anche a limitare i loro diritti di sposarsi, divorziare, o entrare nel mercato del lavoro, allora il legame con la salute e i diritti riproduttivi è abbastanza ovvio.  Quando i fondamentalisti passano ad attaccare fisicamente singole donne che hanno infranto norme sociali o di morale sessuale, o quando organizzano campagne di minaccia e intimidazione contro le ONG che hanno promosso l’autonomia e la partecipazione alla società civile delle donne, allora la sfida alla salute riproduzione sale di livello. Questo per esempio è accaduto recentemente in Bangladesh, dove forze religiose di destra hanno non solo istigato procedure extra-giudiziali e punizioni contro singole donne, ma hanno anche fomentato attacchi alle ONG – inclusi i programmi di crediti facilitati alle donne della Grameen Bank,  i programmi educativi del Comitato del Bangladesh per il Progresso Rurale, come pure le iniziative di pianificazione familiare basate sulle piccole comunità—come parte della loro lotta per conquistare il potere politico nel Paese. 
 Strategie mirate a combattere leggi e politiche specifiche e l’intimidazione di individui e organizzazioni, saranno portate avanti da donne e gruppi per i diritti umani nelle comunità toccate dal fenomeno, talvolta con campagne che sollecitano il sostegno internazionale di altre organizzazioni e sostenitori. 

I movimenti fondamentalisti, tuttavia, rappresentano anche una diversa, più sottile minaccia per i sostenitori della salute e dei diritti riproduttivi. Affermando con suprema iattanza di essere i campioni dell’incarnazione più vera, più pura, più autentica di qualunque religione, etnia, nazionalità o cultura che pretendono di rappresentare, i fondamentalisti hanno avuto notevole successo nello stabilire i termini del dibattito pubblico, mettendo sulla difensiva chiunque volesse richiamarsi a principi e valori diversi per la comunità e per la costruzione della sua identità. Per di più, usando furbescamente il linguaggio e le immagini più efficaci di altri movimenti sociali, i fondamentalisti sono spesso riusciti a mascherare i loro veri scopi politici, procurandosi allo stesso tempo nuovi alleati su questioni particolari e paralizzando potenziali oppositori delle cui cause sono in apparenza difensori.
 Il costante ritornello del vaticano che il Piano di Azione del ICPD era una nuova forma di ‘imperialismo culturale’ subdolamente imposto dalle femministe dell’Occidente al resto del mondo, è un ottimo esempio, come lo sono la condanna della pornografia in quanto usa ‘le donne come oggetti sessuali’ e le rimostranze a  governi autoritari e corrotti in nome delle ‘classi oppresse’.  

Le strategie per contrastare i fondamentalismi a questo livello esigono che gli attivisti per i diritti umani e delle donne stabiliscano collegamenti e collaborazioni tra comunità geografiche, religiose, culturali e professionali di tutto il mondo. Tuttavia, per il campo dei sostenitori della salute riproduttiva, il semplice stringere alleanze tra il ‘partito della popolazione’ e il movimento delle donne non sarà sufficiente: tale alleanza deve fondarsi su qualcosa di più che una fortunato incontro di finalità a breve termine.  Deve invece fondarsi su un impegno rinnovato e rafforzato verso i principi e valori che stanno alla base di questo campo emergente. Valori e principi forse meglio espressi dal concetto di ‘diritti umani delle donne’ – non come costrutto rigido, legalistico, formalistico e storico, ma piuttosto come impegno fondamentale a sostegno delle donne in quanto di per sé dotate di valore; in quanto soggetti capaci e aventi diritto a decidere delle proprie vite e non oggetti usati per promuovere le mire politiche di altri; e in quanto persone con esigenze spirituali, fisiche e intellettuali, profondamente legate ai gruppi sociali più ampi in cui vivono e impegnate in loro favore.  

Senza una chiara coscienza di che cosa questo significa – le potenzialità, ma anche il risultato finale – il campo dei sostenitori rischia la dispersione e co-optazione. Se, da una parte, il diritto internazionale ufficiale e gli obblighi derivanti da trattati formali hanno il loro ruolo, dall’altra anche questo campo ha la chance di riempire di nuovo senso il concetto di diritti umani. Tentare di allargare ed elaborare l’idea di diritti umani nelle diverse tradizioni religiose,
 di dare significato al concetto di indivisibilità tra diritti civili e politici da un lato e diritti economici, sociali e culturali dall’altro,
 chiarire il collegamento tra le premesse e gli strumenti basilari dei diritti umani e la salute del pubblico,
 lavorare a queste idee sul campo dialogando con la gente di tutto il mondo attraverso programmi di educazione ai diritti umani,
 tutto contribuisce ad accrescere la nostra comprensione di come i diritti umani sono in stretta relazione con il benessere umano –in senso morale, politico e strategico. 

Il testo del Piano di Azione del ICPD riconosce la centralità dei concetti di diritti umani per il campo emergente della salute riproduttiva – e molte pubblicazioni seguite al ICPD dicono implicitamente o apertamente che questi erano i principi su cui si costruì il consenso unanime del Cairo. Ma le parole da sole valgono poco. Una vera adesione a questi principi nel loro più pieno significato richiede quel genere di doloroso esame di coscienza e di riformulazione di presupposti e finalità che poche discipline accademiche o ambiti professionali sono capaci di portare a termine, particolarmente sotto le contrastanti pressioni finanziarie e politiche oggi dominanti.   

In realtà, uno sguardo attento alla storia del ‘partito della popolazione’, e in particolare allo sviluppo della disciplina accademica ad esso affiliata, la demografia, offre molti motivi di scetticismo riguardo alla profondità e alla solidità del suo impegno sui concetti, generalmente intesi, di diritti umani delle donne. Per molti versi, la demografia, e soprattutto l’industria della pianificazione familiare (cioè, i responsabili  dei programmi, i politici, le fabbriche di contracettivi, e così via) sono prodotti della Guerra Fredda, e fu la politica americana di quell’epoca che determinò in maniera vistosa sia le teorie che le realtà pratiche ed economiche del campo.
 Tutta quella politica si ridusse a un singolo imperativo dominante: ridurre la crescita demografica del Terzo Mondo attraverso la diffusione della tecnologia contracettiva.

La Guerra Fredda può anche essere finita, ma come dimostra persuasivamente Susan Greenhalgh, per motivi legati al suo insuccesso di fornire una base adeguata alla teoria sociale e per motivi connessi al finanziamenti e agli obblighi istituzionali degli attori primari, la diffusione di contraccettivi rimane la forza dominante del campo.
 Questa è una forza che è riuscita ad assorbire e trasformare tutte le minacce al suo potere in strumenti per la promozione dei suoi obiettivi finali, per esempio il modo in cui l’idea di ‘cultura’ come categoria analitica è stata incorporata nei programmi di pianificazione familiare. 

In modo molto simile a come il capitale transnazionale assorbe, de-politicizza, e poi ri-adopera per i propri scopi sia la diversità genuina, sia il femminismo politico, così il partito della pianificazione familiare tenta di de-politicizzare e ri-usare ‘la cultura’ nei suoi sforzi di diffondere i contraccettivi. ‘Cultura’ è vista come comunicazione intorno alla contraccezione, mentre la diminuzione della fertilità viene presentata come un processo socio-tecnico che diffonde la tecnologia contraccettiva. 

Non ci vuole un grande sforzo d’immaginazione per capire che il ‘partito demografico’ potrebbe essere tentato di portare a effetto un analogo procedimento di assorbimento e ri-uso col fondamentalismo (o con i diritti umani, se è per questo). Sebbene i fondamentalisti siano profondamente interessati al controllo delle donne, questo non significa necessariamente che tutti i fondamentalisti si oppongono alla contraccezione. In effetti, l’esperienza iraniana mostra che i fondamentalisti, specialmente quando sono al potere, continueranna ad essere pragmatici. In quel Paese, il governo ha usato lo strumento dell’esegesi scritturale per compiere un rovesciamento di 180 gradi  da una politica pro-natalità a una anti-natalità. Questo può anche aprire spazi alle attiviste, 
 ma non cambia l’esigenza  di mettere gli interessi, i sentimenti e i bisogni delle donne stesse al di sopra delle esigenze descritte come dettate dalla Scrittura.  A sua volta, se la finalità ultima del partito ‘demografico’ è davvero la diffusione della contraccezione, cosa per cui  l’accordo del Cairo è al momento una comoda strategia, allora l’alleanza con particolari forze fondamentaliste, anche a spese delle donne, che erano al cuore dell’accordo del Cairo, non sembra poi del tutto fuori questione. 

Il fondamentalismo però non è solo un costrutto analitico. È una forza politica potente con una chiara visione politica e specifici obiettivi politici.  Non è una forza che si fa facilmente assorbire, de-politicizzare e ri-usare per accrescere il potere delle donne, anche se potrebbe tornar utile per promuovere ‘l’accettazione’ dei contraccettivi. Così, per esempio, gli sforzi per rendere più efficaci i programmi di informazione, istruzione e comunicazione lavorando con le autorità di qualunque religione  sia al potere, proprio come i tentativi di incrementare l’istruzione elementare lavorando con qualunque  scuola confessionale esista sul territorio, indipendentemente dal suo orientamento politico, sono strategie potenzialmente pericolose. Un approccio alla salute riproduttiva fondato sul dare potere alle donne non sarà reso efficace attraverso istituzioni dedicate a tenere le donne sotto controllo.  

La stessa cosa è vera a livello discorsivo. Quando i fondamentalisti riescono a rivoltare il dibattito pubblico sulla salute riproduttiva in un dibattito sull’imperialismo culturale – dichiarando, ad esempio, che alcune parti del documento ICPD ‘offendono i nostri sentimenti religiosi, la nostra cultura e soprattutto la nostra civiltà’
- allora il comprensibile desiderio di rispettare e di non offendere entra di prepotenza. Ma rispetto per una cultura non può voler dire deferenza acritica per la sua versione fondamentalista, con la conseguente negazione della dignità e delle aspirazioni più elementari di molti di coloro che si considerano parte di quella cultura. Nell’analizzare le strategie discorsive in gioco, è indispensabile riconoscere come per i fondamentalisti che si opposero al Programma del ICPD non fu il controllo della fertilità in sé a essere sentito come una minaccia e pertanto offensivo, fu invece la sfida alle strutture patriarcali ‘tradizionali’ rappresentata dall’impegno del Programma per dare potere alle donne che scatenò le loro veementi proteste. Eppure è proprio quell’idea di dare potere il nocciolo  di ciò che il rispetto degli altri dovrebbe significare per il movimento per la salute e i diritti riproduttivi. Se svendiamo l’impegno per dare potere alle donne, svendiamo il rispetto stesso che stiamo cercando di realizzare e sostenere. 

Con questa mia discussione non intendo affatto, sia detto con la massima chiarezza, insinuare che la religione è irrilevante rispetto ai modi in cui le donne pensano e vivono le loro vite –incluse le scelte che  esse possono fare sull’aver figli o sulla loro possibilità, o desiderio di accedere alla contraccezione o ad altri servizi di salute riproduttiva –e quindi al potere. Ma religione non significa autorità religiose o  istituzioni o individui che scelgono il discorso della religione per legittimare o mascherare le loro mire  politiche. In effetti, l’importanza reale che la fede e la pratica religiosa hanno per milioni di donne nel mondo è oggi una delle questioni più impegnative che i movimenti per i diritti umani e la salute riproduttiva devono affrontare. Come minimo, affrontare questa questione richiederà ai sostenitori della salute delle donne di affinare la consapevolezza interiore del proprio lavoro e del loro modo di presentarlo, nonché delle implicazioni politiche di ambedue le cose, per poter capire come esso può essere accaparrato, ri-definito e ri-usato contro di loro. 

Cosa ancora più importante, lo scontro con il fondamentalismo dovrebbe dare nuove energie alla determinazione di sviluppare una teoria e una pratica che privilegino le esperienze pienamente contestualizzate delle donne stesse come punto di partenza. Così, l’impegno di mettere le donne come soggetti al centro dei programmi e delle politiche – in breve, dell’impegno per i diritti umani –deve comprendere la disponibilità dei sostenitori delle donne a vedere il mondo secondo la prospettiva di ciascuna donna. Ciò implica il riconoscimento del ruolo importante che la religione, la cultura e l’appartenenza etnica spesso giocano nelle scelte di vita delle donne e nella costruzione della loro identità. Significa anche riconoscere la grande complessità del groviglio di forze che il mondo post- Guerra Fredda ha creato per le donne, in molti Paesi. 

Può darsi che non ci siano alternative alla lotta contro il fondamentalismo via via che il campo dei sostenitori della salute e dei diritti riproduttivi cresce. Per citare Zillah Eisenstein: ‘il corpo è un luogo simbolico perché è uno strumento politico così basilare.’
 In questo senso, il corpo delle donne è moneta di scambio per  tutti e tre i movimenti: fondamentalismo, popolazione, e femminismo. A livello internazionale, il discorso, nei convegni e nelle discussioni di politica interna, ognuno di essi può per qualche tempo perseguire il proprio programma politico, tenendo a bada gli altri. Ma per le donne, ognuna dispone di un solo corpo, un solo ventre, una sola vita. In ultima istanza il conflitto sarà risolto su quel luogo –e solo il tempo dirà gli interessi di chi determineranno alla fine le scelte compiute. 
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