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1. INTRODUZIONE

In Italia studiare l'immigrazione significa mettere in discussione tutto un vocabolario 

etnico diffuso nel linguaggio comune e affrontare una questione che nel prossimo futuro 

susciterà un importante ed interessante dibattito, generato dall'emergere delle seconde 

generazioni. 

Le società riceventi devono prepararsi ad accogliere ed accettare la presenza di persone 

di provenienze diverse, promuovendo, attraverso l’approccio interculturale un processo 

di arricchimento reciproco. 

L'approccio di ricerca interculturale considera il cambiamento attivato dagli incontri 

interculturali come un processo che riguarda non solo i migranti, ma anche il contesto 

sociale di accoglienza e specialmente a livello locale, della città, considerata come il 

luogo del dispiegarsi di micropolitiche del contatto e dell'incontro quotidiano. Luoghi 

significativi per la ricerca interculturale sono quindi le interfacce istituzionali come, ad 

esempio, i servizi pubblici, gli sportelli comunali, le forme di associazionismo e la 

scuola.

Il mio interesse per questo tema nasce da un colloquio, per certi versi molto 

controverso, con un collega insegnante nella zona di Pieve di Soligo, in provincia di 

Treviso, sull'integrazione degli alunni di origine bangla e delle loro famiglie. In questo 

periodo insegnavo in una scuola media, comprensiva dell'istituto elementare, nel quale 

ho incontrato il maestro. 

La prima ricerca etnografica sul campo è stata guidata, se non condizionata, dal contesto 

relazionale che ha indirizzato le mie prime indagini verso ambiti maschili. La ricerca 

etnografica, sulla quale è basata la tesi, è partita dalla mia esperienza con l'associazione 

degli immigranti del Bangladesh, “Bati”, a Pieve di Soligo. Ho partecipato alle varie 

festività che essa organizzava annualmente come il “Capodanno bangla”. 

La seconda parte dell'indagine etnografica è stata svolta presso il Comune di Pieve di 

Soligo partecipando al corso “Un ponte per le donne”, dedicato alle donne di origine 

non italiana, il quale intendeva favorire la loro “integrazione” attraverso una maggiore 

conoscenza della lingua, degli usi e costumi italiani e dei servizi del territorio. 

La terza parte dell'indagine etnografica è stata svolta in un laboratorio scolastico presso 

un istituto di Treviso che intendeva favorire l'inserimento scolastico dei ragazzi di 

origine immigrata  e italiana delle scuole primarie e secondarie mediante il 

potenziamento della lingua italiana. 
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Ho esplorato un campo di indagine relativamente nuovo nella ricerca antropologica, 

ovvero l'associazione on-line Non resident Bangladeshis in Italy, creata su Internet dalle 

seconde generazioni bangali.

Ho cercato, inoltre, di partecipare alle attività promosse dalle associazioni di 

volontariato del territorio pievigino come, per esempio, un corso di cucina bangla 

denominato “Chiacchiere interculturali” e la festa “Ritmi e danze dal mondo”, realizzate 

con il contributo dell'associazione italiana “Amici dei Popoli”. 

In questo modo sono entrata in contatto con i protagonisti bangali e italiani dello 

scenario analizzato. 

Ho cercato di mettere in luce la dinamicità dei processi etnici nelle esperienze con gli 

immigranti dal Bangladesh, studiati secondo le linee associative, di genere e 

generazionali, focalizzando lo sguardo in modo particolare sulla reciproca costruzione 

dei confini e delle identità dei gruppi sociali. 

Il mio strumento principale di ricerca è stato quello classico, il metodo dell’osservazione 

partecipante, svolta nell’arco di due anni (dicembre 2008-giugno 2010). Ho 

approfondito anche il dispositivo di analisi delle conversazioni informali, intrattenute 

con alcuni bangali, protagonisti delle realtà associative e con alcune donne e ragazzi dei 

corsi scolastici di lingua italiana. 

L'etnografia riporta più punti di vista e più voci: mi sono impegnata in interviste con le 

autorità comunali, i pievigini, l'assistente sociale, la mediatrice culturale, etc...

Nel primo capitolo di questo elaborato ho definito la cornice teorica e metodologica 

entro la quale si inserisce il mio studio preliminare dell'immigrazione bangla. Ho fatto 

un breve excursus attraverso le varie teorie finora prodotte sull’etnicità nella letteratura 

sociologica e antropologica, prendendo in considerazione i maggiori studi compiuti in 

Gran Bretagna e in Francia. 

Ho ritenuto opportuno delineare un contesto storico degli eventi recenti in Bangladesh e 

i suoi legami precedenti con l'India, l'esperienza della colonizzazione britannica, la 

composizione demografica e religiosa attuali, la situazione economica e sociale, i livelli 

di istruzione, l'assetto politico e descrivere a grandi linee la natura della diaspora bangla 

in altri paesi del mondo.

Nel terzo capitolo ho approfondito la storia dell'immigrazione bangla in Italia e verso la 

zona della mia ricerca, costruendo i luoghi dello scenario analizzato in relazione alle 

politiche identitarie adottate da bangali e italiani.

La tesi prosegue con la discussione contrastiva e relazionale dei concetti di “differenza” 
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e “identità etnica”. 

Nel quarto capitolo presento gli attori della mia ricerca, visti attraverso il rapporto che 

essi hanno instaurato con le istituzioni mediatrici fondamentali: i servizi sociali, la 

scuola, l'associazionismo. In questo momento della ricerca le interviste che ho realizzato 

illuminano alcune delle tematiche che ho  messo a fuoco successivamente. 

All’interno del “materiale culturale”  che ho raccolto sul campo compariranno le 

problematiche metodologiche, i resoconti etnografici e le narrazioni autobiografiche.

Nel quinto capitolo tratto in maniera più dettagliata il tema dell'etnicità, in relazione alla 

categoria di genere, analizzando le varie difficoltà e le risorse di cui le donne 

dispongono per una buona inclusione nella nuova società. Verranno esaminati i metodi 

etnografici, a cui si è fatto riferimento, all’interno di questo capitolo.

Nell'ultimo capitolo sono analizzate le varie teorie inerenti all’inserimento delle 

“seconde generazioni”, mostrando il passaggio dalla teoria pluralista ad una 

costruzionista, che mette in luce l'agency, la capacità dei ragazzi di origine immigrata di 

usare in modo consapevole e posizionato la propria “diversità” rispetto i vari contesti: 

familiare, scolastico e con la più ampia società italiana.

Infine presento delle riflessioni alla luce delle ricerche etnografiche svolte 

sull'associazionismo on line e inerenti ai temi che percorrono questa tesi in particolare 

sulle varie identificazioni che i figli degli immigrati assumono all’interno del contesto 

italiano, nel quale non vengono riconosciuti.
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1. 1 PREMESSA

Il presente lavoro è dedicato ad un tema di grande interesse per l'antropologia, 

l'immigrazione, e al ruolo importante che i fenomeni migratori hanno sia nel rimodellare 

gli spazi sociali sia l'immaginario collettivo e le nostre percezioni della sempre più 

numerosa e culturalmente variegata popolazione di origine immigrata italiana. 

La scelta di svolgere la mia indagine con i migranti provenienti dal Bangladesh nasce 

dal mio incontro con il caso per molti versi emblematico di Treviso, che sembrava 

offrire un terreno privilegiato per una ricerca sull'immigrazione in Italia, non fosse altro 

per il significativo numero di famiglie di quest'origine residenti nell'area della Sinistra 

Piave, denominata Quartier del Piave, e nell'area urbana del capoluogo veneto. Le 

scuole di queste due zone, nelle quali mi è capitato di insegnare, evidenziano  una 

crescente presenza di alunni di origine immigrata. 

La politica dell'intercultura che può essere considerata un risultato apprezzabile del 

nostro sistema scolastico è una preziosa occasione di ascolto delle voci di varie 

componenti sociali, a livello istituzionale, laddove viene attuata. Ma a livello pratico 

come decidere qual'è la migliore sintesi tra le varie pratiche di una società quando 

vediamo ormai ridotte le risorse e il raggio d’azione della stessa democrazia? Come 

evitare che la propugnata integrazione diventi semplice assimilazione? Inoltre questo 

modello di intervento sociale spesso utilizza in modo strumentale e superficiale i 

concetti di “identità, comunità, etnia, cultura”  mascherando determinati aspetti 

problematici del rapporto con i migranti.  

L'Italia con la Legge 189/02 del governo Berlusconi di centro destra assume una 

posizione riguardo gli immigranti1 (Rivera, 2005: 201) attenta solo al piano lavorativo2. 

Qui si giocano il variable double face di inclusione ed esclusione, ma la relazione con la 

differenza non può essere ridotta alla sola dimensione economica né tantomeno 

giuridica. D'altro canto l'Italia “ammette di non avere una cultura della differenza e di 

accettare di impigliarsi in quel gioco ambiguo dove il livello legislativo si nutre di 

luoghi comuni per poi riammetterli, cristallizzati, nella quotidianità”  (Schmidt e 

Marazzi, 2004: 23).

La diffusione, specialmente nelle zone del Nord-est Italia, dei fenomeni separatisti e 

1 Il termine “immigrante”, utilizzato in questa ricerca, fa riferimento ad una condizione transitoria che 
indica, più che uno status definitivo e facilmente tipizzante, un richiamo al passaggio verso 
l'integrazione quale parte della realtà sociale e della cittadinanza. 

2 Il permesso di soggiornare in Italia è vincolato all'esistenza di un contratto di lavoro. A questo 
proposito vedi il lavoro di Schmidt D. (2004) molto interessante per la ricostruzione del processo 
politico di elaborazione di testi di leggi sull'immigrazione.
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xenofobi, l’aggravarsi della crisi economica, la disattenzione nei confronti di certe 

forme di razzismo e revanscismo, come accade in alcuni vicini paesi dell'Est Europa, 

dovrebbe farci riflettere. Il discorso si sposta così sull'etnocentrismo come unica 

dimensione negativa del conflitto tra le culture (Bernardi, 1995: 18).

Credo che in un paese come l’Italia, dove l’immaginario politico è ormai ridotto a 

livello mediatico e dove lo scontro con la durezza della realtà economica sarà 

estremamente violento, ci sia il concreto rischio che determinate forme di 

comunicazione socio-politica possano dare il via a manifestazioni di nuovo  razzismo, 

fenomeno a noi ancora sconosciuto o sottovalutato sotto forma di folklore, vedi le forze 

politiche e sociali che si richiamano alla Lega Nord ed alla destra estrema.

1.2 IL CONCETTO DI ETNICITA' NELLA LETTERATURA ANTROPOLOGICA 

FRANCESE E ANGLOFONA

A caratterizzare l'antropologia in rapporto al fenomeno migratorio è l'attenzione prestata 

alle questioni relative all'“identità culturale”, l'“etnicità” e la “tradizione”, concetti che 

sono al centro di un'ampia riflessione già dalla fine degli anni Sessanta. 

È nel 1985 che esce in Francia l'importante lavoro da curato da Jean-Loup Amselle e 

Elikia M'Bokolo Au coeur de l'ethnie (2008), tradotto in italiano e disponibile in Italia 

solo oggi, con un ritardo di almeno due decenni.

La letteratura antropologica internazionale degli ultimi decenni presenta importanti 

ripensamenti delle categorie descrittive e interpretative pertinenti alle dinamiche che 

stanno alla base dei processi identitari. Si rimarcano due aspetti: che gli autori 

considerano che non ci siano essenze culturali naturali e univoche (Amselle, 1990) e 

sono convinti che le manifestazioni etniche siano sopravvivenze di un passato pre-

coloniale “sempre vivace e molla del presente” (Moniot, 1986: 135).

Questa prospettiva “dinamista”, inaugurata a partire dagli anni Cinquanta da Georges 

Balandier (1952), ha riarticolato l'analisi delle trasformazioni sociali legate alla 

colonizzazione, parallelamente sviluppate in ambito anglofono dagli studi sul Social 

Change, soprattutto in relazione alla decostruzione della nozione di “etnia”. Questo 

concetto è stato “fissato”  in epoca coloniale in quanto i regimi coloniali incentravano 

gran parte delle loro politiche proprio sull'identità etnica. 

Molti studi etnografici di questo periodo sceglievano il proprio oggetto di studio in 

ragione del fatto che rappresentava un “gruppo ben determinato e limitato, ripiegato su 
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se stesso”, con specializzazioni e attività coerenti e particolaristiche, ovviando così alla 

difficoltà metodologiche di formulare una definizione fluida dell'identità (Amselle e 

M'Bokolo, 2008: 9).

L'inadeguatezza del concetto di “etnia” era stata denunciata dall'antropologia britannica 

già da Nadel (1942), Shapera (1952), Barth (1969), Southall (1985: 567-572), che 

avevano riorientato lo studio verso l'etnicità. Questa prospettiva, che si inspira al 

costruttivismo, vuole superare l'idea nostalgica e conservatrice, tipiche di un certo 

naturalismo sociologico tedesco, secondo la quale esiste una contrapposizione tra 

società e comunità presupposto che induce a vedere “ogni gruppo sociale in sé già 

disponibile e auto evidente”  (Amselle, 1999: 17-41). A tale gruppo gli studiosi 

attribuiscono una coscienza e una memoria. In questo modo l'identità, come la 

comunità, risultano un dato naturale e astorico. 

L'appello “decostruzionista”  assume la “storicità”  come elemento interno dei processi 

identitari e dei fatti culturali e viene ad analizzare la questione dell'etnia nei termini 

delle molteplici “reinvenzioni della tradizione”, evidenziando il carattere ascrittivo 

dell'etnia come “imbroglio della cultura” e “finzione coloniale” (Fabietti, 1995: 13). 

Questi studi hanno rimesso in discussione tutto un vocabolario “etnico”. La categoria 

sociale  di  “immigrato”,  per  esempio,  scrive  l'antropologa  Annamaria  Rivera,  (2005: 

207) non è priva di problematicità perché associa criteri “etnici”, che fanno riferimento 

alla provenienza geografica e alla presunta lontananza culturale, con criteri di classe. 

Essa quindi supporta la produzione di  gerarchie e  talvolta consente di  stigmatizzare 

all'interno della totalità apparentemente neutra di “straniero”.

1.3 IL DIBATTITO ITALIANO SULLE QUESTIONI IDENTITARIE

Un vero dibattito italiano emerge solo all'inizio degli anni Novanta, in relazione alle 

vicende legate alla fase di transizione post-comunista dell'est europeo e al conflitto nella 

ex Iugoslavia. Un punto di partenza può essere considerato l'intervento dell'antropologo 

Bernardo Bernardi in Ossimori, Il fattore etnico dall'etnia all'etnocentrismo (1994) per 

arrivare a importanti lavori di Maher (1994), Fabietti (1995) e Solinas (1995). 

La riflessione traeva spunto da una riguadagnata centralità del “fattore etnico”  nella 

recente vicenda europea della pulizia etnica, della violenza identitaria smentendo così la 

idealistica pacificazione identitaria del vecchio continente. 

Per Bernardi, la letteratura antropologica italiana sulle questioni identitarie presenta 
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numerosi limiti, a partire dall'inadeguatezza delle categorie della discussione, un 

“ritardo concettuale”  e un “vuoto lessicale”. Il fattore etnico è mortificato nella sua 

riduzione a sinonimo di popolo-nazione, appare più vicino alla natura e portatore di 

comuni concezioni e norme di vita, le cui differenze interne, vengono accidentalizzate 

(1994: 32-34). 

L'insufficienza lessicale e i riferimenti ad aspetti biologici, costituiscono la 

riproposizione di un'ideologia sostanzialista del discorso etnico, che per molto tempo 

viene ricondotto alla discendenza e all'ereditarietà, collegato all'unicità del sangue e 

della “razza” (Li Causi, 1993: 13-19). Secondo Bernardi questo modello è rintracciabile 

nell'eredità storica del termine ethniicus, passato nella lingua italiana dal Vangelo 

nell'accezione negativa di “pagano”, “ipocrita” (1994: 32-34). 

Il discorso si sposta così sull'etnocentrismo come limitazione di prospettiva e come 

convinzione che la superiorità morale e culturale sia legata al territorio, alla razza, al 

sangue. Un limite di questo approccio è infatti l'uso descrittivo come se fosse quasi 

identificatore geografico del concetto di “etnia”. 

Il dibattito prosegue con Maher (1995: 20-21) che invita a “privilegiare l'etnicità e 

ridimensionare l'etnia”  sottolineando che “l'identità etnica va definita come la somma 

delle identità che una persona assume nel corso della vita e ha sempre una valenza 

relativa e situazionale” (Maher, 1994: 34). 

Si vuole dunque recuperare un posizionamento teorico e metodologico: la self-

ascription, o autoattribuzione etnica, per superare la dimensione oggettivante del 

concetto di “etnia”  (Pompeo, 2002) e integrarla con la posizione soggettiva 

dell'autorappresentazione degli attori sociali (Li Causi, 1993: 15).  

Marc Augé (2003) ha avanzato una teoria della logica delle rappresentazioni, intesa 

come contributo all'antropologia del potere. L'insieme delle rappresentazioni possibili e 

pensabili non è un effetto del potere, ma una sua parte integrante. È di natura simbolica 

e i suoi effetti si rilevano sempre dalla e nella pratica quotidiana. Le rappresentazioni 

sono “sistemi simbolici di classificazione”  (Bourdieu, 1998), di cui sono produttori e 

riproduttori attivi, nel nostro caso, sia i “locali” sia i migranti stessi, contribuendo tanto 

alla circolazione quanto alla resistenza di certe immagini e stigmatizzazioni. Esse 

vengono prodotte, scambiate e appropriate mediante interazioni di gruppo e attraverso i 

media.

Il termine “mussulmano”, ad esempio, è una rappresentazione ed è contestualmente 

situata, cioè il suo significato e condizioni possono variare in tempi brevi. Si può 
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pensare alla rapidità con la quale l'immagine dei migranti dal Bangladesh, assimilati 

all'area religiosa mussulmana, si è trasformata in poco tempo dall'inizio del 2001 

passando da quella di moderati “lascar”3 a pericolosi “terroristi”. 

L'analisi della produzione e riproduzione dell'etnicità, ovvero del processo di 

etnogenesi, da parte degli attori sociali recupera la storicità nel campo sociale evitando 

le distorsioni di un approccio meramente sincronico e univocamente definito nella 

dimensione atemporale del presente etnografico.

Amselle e M'Bokolo pertanto affermano che 

il concetto di etnicità, come manifestazione nel rapporto interetnico di unicità e di differenze, sospinge e 

concentra l'analisi verso un processo di continua qualificazione delle relazioni tra raggruppamenti sociali 

diversi, per separare e delimitare ciò che è etnico da tutto ciò che invece non lo è (2008: 18).

1.4 IL VOCABOLARIO DELLA DIFFERENZA

Le parole e i concetti utilizzati dai mass media e inventati congiuntamente dagli etnologi 

e dagli amministratori coloniali, alla base di tanta antropologia del passato, allo scopo di 

definire la differenza umana e sostenere una determinata visione della realtà sociale, 

tendono a rappresentarla spesso come fissa e statica, standard ed emblematica (Amselle, 

1999: 24). 

Si tratta tuttavia, scrive Solinas, di riconoscere che il terreno dei saperi antropologici è 

“infestato di invenzioni”  e quindi nessuna delle sue categorie “appare immune del 

sospetto di inautenticità” (Solinas, 1995: 16).

A partire dagli anni Sessanta il termine “razza”, utilizzato per descrivere i gruppi sociali, 

che dal Population Registration Act (1950, abolito solo nel 1993) divise la popolazione 

in tre categorie “Black”, “Coloured” e “White”, venne ridimensionato in seguito alle 

pressioni internazionali di attenuare l'enfasi della supremazia bianca. 

Il vocabolario della differenza venne sostituito da parole meno problematiche di 

“culture”, “popoli”, “comunità”  e “gruppi etnici” che fanno  riferimento al rispettivo 

territorio d'origine (homelands) quale identificatore geografico ed etnico. 

3 Mutton M., Una comunità bangladese tra integrazione e chiusura: le donne e il lavoro sognato, tesi di 
laurea, A.A. Padova, 2007/2008, p. 194. “I Lascars, i marinai originari del subcontinente indiano, 
erano presenti fin dall’inizio sulle navi dell’East India Company. Una gran parte di questi proveniva 
dall’attuale Bangladesh e più precisamente dai distretti di Chittagong, Noakhali e Sylhet. Alcuni di 
questi marinai, attorno agli anni Trenta del ventesimo secolo, abbandonarono le navi all’arrivo nel 
porto di Londra e diedero così origine alla locale comunità bangladese. Dalla metà del ventesimo 
secolo, la gran parte del flusso migratorio bangladese nel Regno Unito proveniva dal distretto di 
Sylhet e ne rappresentava circa il 95 per cento”.
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Con l'emergere delle economie degli homelands si sposta il discorso sul “Primo Mondo 

–  Terzo Mondo”, sui “Paesi in via di Sviluppo”, ancora una volta inferiorizzando la 

posizione della maggioranza non bianca. 

L'antropologa Vanessa Maher in Questioni di etnicità chiarisce che il termine “gruppo 

etnico”  viene spesso “associato alle categorie “non-bianche”  della popolazione”  e 

scrive: “Il 9 gennaio 1989 l'Opcs distribuì la sua lista più recente di “gruppi etnici”. A 

chi si trovava compreso nel campione nazionale del censimento, veniva chiesto di 

collocarsi. Molti cittadini si sono rifiutati di rispondere a questa domanda, ritenendola 

ridondante e malposta” (Maher 2008: 19). Nell'elenco compaiono anche i Bangladeshi.

L'antropologa Sheila Patterson commenta critica: “quanto siano “etniche”  queste 

categorie si può giudicare dalle voci seguenti: 1. Bianco; 2. Nero-Caraibico; 3. Nero-

Africano; 4. Nero-altro (precisare); 5. Indiano; 6. Pakistani; 7. Bangladeshi; 8. Cinesi; 9. 

Altro gruppo etnico (precisare).”

In Italia, continua Maher, “si usano frequentemente termini come “gruppo etnico”  e 

“comunità”, applicati, a categorie di persone che non sono bianche” a significare, non 

tanto per gli scienziati quanto per l'uomo comune, anche “razza”. I termini riflettono 

intenzionalità socio-politiche, infatti i figli dei migranti, sebbene riescano a sviluppare 

capacità linguistiche e culturali sufficienti, rimangono relativamente “svantaggiati” dal 

punto di vista sociale e a livello politico (2008: 20). 

1.5 IL LAVORO PRELIMINARE

Ho già accennato nell'introduzione ad alcune tracce teoriche e metodologiche che 

intendo seguire in questa ricerca sugli immigranti provenienti dal Bangladesh nella 

provincia di Treviso. 

Vorrei mostrare ora invece come si è svolta nel tempo e nello spazio segnandone gli 

eventi caratterizzanti.

Il lavoro preliminare alla scelta dell'argomento della ricerca è stata una verifica dello 

stato dell'arte in relazione agli interventi di integrazione scolastica nell'area del Quartier 

del Piave e di Treviso. 

Si trattava di localizzare la problematica dell'aumento delle iscrizione di alunni nati 

nell'immigrazione  alla scuola dell'obbligo e di verificare la presenza di servizi 

istituzionali che l'affrontassero. 

Con il termine “istituzioni” intendo l'accezione proposta dalla sociologa Ota de 
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Leonardis: “Il tema delle istituzioni si riferisce, oltre che a realtà empiriche, a proprietà 

di queste realtà che, qualificate come istituzionali, riconosciamo e studiamo come ad 

esse comuni. Lo studio delle istituzioni è insomma lo studio della dimensione 

istituzionale della vita sociale” (1999: 21).

Un'ulteriore precisazione viene proposta dallo studio di Berger e Luckmann (1969) nel 

libro La realtà come costruzione sociale dove il tema delle istituzioni s'inquadra 

nell'approccio fenomenologico dello studio delle società di cui gli attori sono tra i 

massimi esponenti.

Così pensato  il processo di istituzionalizzazione è il passaggio attraverso cui “l'uomo 

produce se stesso” e la realtà che lo circonda.

I miei contatti con l'immigrazione sono stati mediati dal mondo istituzionale della 

scuola. A Pieve di Soligo esiste una rete territoriale scolastica finalizzata all'inserimento 

scolastico di giovani immigranti provenienti da diversi paesi, ma ci sono continue 

segnalazioni ai servizi sociali del territorio di casi di probabile disturbo di 

apprendimento, ripetenza, interruzione della frequenza, evasione dell’obbligo di 

frequenza, frequenza irregolare, comportamenti problematici. 

Il colloquio con il maestro  italiano è stato utile per indagare l'approccio interculturale 

che la scuola mette in atto, vista l'esperienza che ha sviluppato con gli alunni bangali e 

le loro famiglie. Il suo ruolo è quello di facilitare l'integrazione scolastica e linguistica 

mediante i doposcuola volti in specifico a questa provenienza che fin dalle prime classi 

necessita di socializzazione e alfabetizzazione italiana. 

Secondo il parere di quest'insegnante, che ho incontrato il giorno 22/04/2008 in un 

Istituto Comprensivo di Pieve di Soligo all'inizio della mia ricerca, i motivi sono molti. 

Una ragione è costituita dai frequenti viaggi tra l'Italia e il paese di origine. Molti bambini, arrivati in 
Italia con il ricongiungimento familiare, sono cresciuti con i nonni e provano un sentimento di nostalgia 
per il paese di origine ed estraneità verso i genitori. Talvolta i minori seguono i loro genitori nei viaggi in 
Bangladesh e l’inserimento nella scuola avviene ad anno scolastico iniziato. C’è poi da considerare la 
presenza di “nazionalità” diverse, ciascuna con i problemi di integrazione e programmazione del lavoro. 
Infine vi è una presenza considerevole di lingue. Aggiunge che la situazione è davvero complessa per gli 
insegnanti essendoci, nel caso specifico del Bangladesh, almeno tre lingue: il Bengali, l'Urdu e l'Inglese. 
I giovani italiani o immigrati a rischio di disadattamento, cita ancora l'insegnante, sono soggetti  che 
spesso provengono da famiglie deprivate sul piano socio-economico-culturale; soggetti che provengono 
da famiglie solide economicamente ma con pochi strumenti culturali oppure soggetti deprivati 
affettivamente che fanno parte di gruppi di minoranze nomadi, extracomunitari, immigrati. 
Ognuna di queste categorie pone problemi particolari e specifici. L’esperienza gli suggeriva, comunque, 
che altre ancora sono le problematiche presenti in particolare per i bangali4.  Sottolinea di essere stato 
preferito dai genitori in qualità di insegnante maschio per la difficoltà dei rapporti tra la scuola e i 
genitori: solo i padri si presentano agli insegnanti, le donne mai. 

4 La scelta di questo termine, che comprende le varie provenienze dal Bangladesh della mia ricerca, è 
chiarito al cap. 2, paragrafo 1.   
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Mi dice che questi bambini sono stressati da uno studio intenso, perché oltre alle materie scolastiche, 
devono studiare la lingua italiana e l'arabo. Questa attività si svolge in forma autogestita la domenica 
pomeriggio in una sala comunale dove insegna una maestra  bangla con l'aiuto di ragazzini della stessa 
provenienza delle medie e già alfabetizzati nella lingua italiana. 
Quando entriamo in una classe, l'insegnante mi fa notare che i bambini e le bambine bangla non 
scambiano mai lo sguardo agli insegnanti. 
A suo parere, tutto dipende dalle condizioni familiari nelle quali essi sono costretti a vivere. 

La definizione dei giovani a rischio è delineata con questi termini negativizzanti: “I 

giovani a rischio spesso provengono da famiglie deprivate sul piano socio-economico-

culturale;  oppure  sono  soggetti  che  fanno  parte  di  gruppi  di  minoranze  nomadi, 

extracomunitari,  immigrati”. Questa  gerarchia  sulla  diversità  è  fondata  su  tipologie 

totalizzanti  che  fondono insieme componenti  di  classe  e  presunte  essenze “etniche” 

tanto che ad essere indicati a rischio di dispersione scolastica, cioè potenziali attori di 

crimini  e  violenze,  sono proprio  queste  figure  non autoctone,  povere,  escluse  dalle 

frontiere  economiche,  politiche,  culturali  e  simboliche  dell'Unione  Europea,  ma  in 

possesso  di  un  unico  status definitivo  che  assegna  loro  una  condizione  stabilmente 

precaria e marginale: l'“immigrato” (Rivera, 2005: 201-207). 

Alla luce di queste considerazioni bisogna chiedersi se tutti i figli di immigranti hanno 

problemi e se questi dipendono dalla loro cultura di origine o da lacune istituzionali, o 

dal fatto che anche le loro famiglie hanno problemi di integrazione e quale ne siano le 

spiegazioni.

L'interpretazione che  offriva  l'insegnante  del  problema  faceva  accenno  alla  severa 

educazione distinta per maschi e per femmine esistente all'interno della cultura e della 

famiglia del Bangladesh e che egli nota anche tra i suoi alunni. 

L’integrazione, nell’accezione del modello italiano, è come scrive Mutton 

un modello intuitivo più che un programma ben definito di intervento. Ha come sua punta di diamante 

l’intervento interculturale nella scuola, dove si cerca di facilitare lo scambio culturale tra gli allievi italiani 

e quelli che non lo sono, cercando di non privilegiare l’impatto della cultura ospitante e di rivalutare il 

ruolo delle culture ospiti. Ma spesso può causare un rifiuto da parte degli alunni che si ripercuote nelle 

dinamiche familiari e necessita di un ulteriore intervento di mediazione (2007: 371).

Questo mi ha suggerito un'altra strategia da seguire: non considerare l'integrazione degli 

alunni di origine immigrata l'elemento centrale della ricerca ma allargare lo sguardo sui 

processi di “appaesamento” delle famiglie bangla verso la società italiana, in base alle 

loro diverse specificità linguistiche e di provenienza. Dato che i soggetti della 
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migrazione non sono solo individuali, ma anche collettivi o di gruppo, ho esteso  la 

riflessione teorica ed empirica anche alla dimensione familiare. 

Ho ritenuto interessante prestare attenzione alla dimensione “translocale” della ricerca, 

poiché come risulta anche dalle parole dell'insegnante intervistato, la vita, i reciproci 

impegni, i viaggi, la definizione delle relazioni perseguite, gli eventi affettivi, sociali, 

politici, economici legati alla migrazione continuano e si riaffermano tra contesti locali, 

concreti e vissuti, anche a grande distanza, cioè sia nel territorio di arrivo sia in quello di 

provenienza e in altri paesi dove i soggetti della mia ricerca sono immigrati, come la 

Gran Bretagna.  In  questo  senso,  quando  l'insegnante  parlava  di  “nazionalità”,  si 

confutava da solo,  perché  i  ragazzini  del  Bangladesh parlano almeno due lingue,  il 

bangla o l'Urdu e ad uno sguardo da vicino questo presume delle differenze regionali 

interne allo stesso gruppo e non una “nazionalità indistinta”.

L'antropologo Jean-Loup Amselle afferma che “attribuire caratteri di etnicità agli altri 

risulta spesso un modo per aumentare la distanza tra noi e loro”  (1999: 23) e che “i 

dominanti non dovrebbero avere la possibilità di scegliere, al loro posto, il tipo di 

cultura o di lingua che reputano più conveniente” (1999: 37).

A livello teorico questa considerazione mette in evidenza un limite importante del 

modello integrazionista dell'immigrazione: essa non può essere ridotta a un unico 

movimento lineare da un luogo di origine a uno di destinazione, ma deve essere 

ricondotta ad una pluralità di spostamenti attuali e storici. La visione integrazionista ha 

in sé una forma di “nazionalismo metodologico”  ossia una sorta di etnocentrismo di 

metodo riduzionista. La dimensione nazionale può non risultare di per sé la più 

pertinente nell'analisi dei processi sociali che riguardano i migranti (Brighenti, 2009: 

11). 

La  migrazione dal Bangladesh, come da altre provenienze, non può essere concepita 

unidirezionale. La prospettiva integrazionista e il suo assunto assimilazionista 

impediscono di rivolgere l'attenzione alla pluralità delle destinazioni. È in questo senso 

che lo “svantaggio culturale”  sperimentato in un luogo è relativo, perché molti sono i 

confini e le territorialità cioè i luoghi in cui i soggetti migranti riscrivono le loro 

appartenenze culturali. 

I risultati scolastici deludenti di uno studente “straniero”  riflettono, a mio avviso, 

l'incapacità degli insegnanti di sperimentare lezioni più dialogiche, cioè di rendere la 

scuola uno spazio relazionale. In alcuni paesi europei, come la Svizzera, la lingua 

d’origine degli immigranti viene comunemente inserita nei programmi scolastici 
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ufficiali, ma in Italia questo non è possibile per ostacoli istituzionali che non possono 

essere risolti, al momento, a livello locale.

L'insegnante mi invita a prendere contatti con l'assistente sociale del Comune, la 

dottoressa Gallon, con la quale mi accordo telefonicamente per un appuntamento. Egli 

mi informa che esiste un'associazione a Pieve di Soligo, la Bati  (Bangladesh 

Association Treviso in Italy), presieduta da Abdul Rahman ma non ha contatti con essa. 

1.6 METODOLOGIA DELLA RICERCA

Per capire meglio come muovermi sul campo, dopo questo primo incontro, ho cercato di 

fare un uso costruttivo delle esperienze di indagine etnografica  di colleghi che hanno 

lavorato sullo stesso tema sebbene partendo da premesse diverse. 

Ho  iniziato a documentarmi sulle esperienze di ricerca  di altri dottorandi, giungendo 

alla considerazione che la mia difficoltà iniziale e quella di altri ricercatori, riscontrata 

nel relazionarsi con i bangali  e soprattutto con le donne, dipendeva non solo 

dall'ostacolo della lingua ma anche dal tipo di argomenti che cercavo di affrontare: la 

dote, la famiglia, il matrimonio descritti in altri studi come “da trattare in segretezza” e 

in luogo appropriato5. 

Credo che ogni prassi etnografica, prima di aprirsi a qualsiasi conoscenza culturale, non 

possa assolutamente dare per  scontati, nell'inquadrare i problemi e nel cercare una 

corretta “politica del campo”, i soggetti della ricerca visti nello spazio e nel tempo 

presente e passato (Marcus e Fischer, 1986: 233).

Alcune giovani antropologhe che hanno studiato recentemente le donne di origine 

bangla a Mestre, a Roma e a Monfalcone, nella valutazione della loro metodologia sul 

campo hanno constatato  alcune difficoltà nell'essere ricercatori donne. Per esempio 

Quattrocchi scrive

I limiti della ricerca sono stati le difficoltà di comunicazione, l'essere donne. Il fatto di essere donna non è 

stato di poco conto ... i rapporti con alcuni bengalesi (giovani e maschi) è stato a volte difficile e pieno di 

fraintendimenti. L'ambiguità della gestione dei rapporti da parte di alcuni di questi e l'aspettativa di 

finalità secondarie (rapporto amoroso o lavorativo) ... sono stati elementi che hanno, a volte, influenzato 

alcuni percorsi di ricerca (2003: 23).

5 Dalla conversazione con Nardese Chiara, che ha scritto  la  sua tesi  di  laurea sui  Matrimoni nella 
migrazione. Le esperienze degli immigrati dal Bangladesh, Venezia, A.A. 2003-2004.
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Ricerche condotte da ricercatori maschili, la prima a Palermo sul matrimonio 

(Ericchiello, 2009) e la seconda sulle questioni abitative dei bangladeshi6 a Roma 

(Priori, 2008), non hanno invece registrato tali problematicità. Probabilmente perché “la 

pratica della mediazione maschile” con i bangladeshi risulta meno controversa. 

La mediazione femminile a Pieve di Soligo è inesistente e non è favorita dai mariti, che 

piuttosto vengono accompagnati nei  servizi  dai figli più scolarizzati che fanno da 

mediatori  linguistici. Infatti le varie iniziative comunali  di inserire nelle istituzioni 

pievigine una presenza femminile, come la  mediatrice  bangla, sono scivolate,  per 

l'associazione, in secondo piano rispetto ad altre finalità (Mutton, 2008). 

In relazione alle tematiche post-coloniali, che interessano anche il Bangladesh, 

l'antropologo che  studia  l'immigrazione  non può pensare di essere insignificante 

all'altro: anch'io sono stata classificata dalle mie interlocutrici “bianca” ed “europea” (in 

bangla shetango e firingi)7. L'antropologa Bell Hooks segnala la facilità con la quale i 

bianchi danno per scontata la propria invisibilità, il che è invece un'illusione (1992)8.

Il fatto di essere bianca e non averci dato importanza, in un contesto di facili pregiudizi 

e stereotipizzazioni reciproche, è stata una mia inavvertenza. La mia ricerca si stava 

svolgendo in uno scenario istituzionale, dove il mio colore, il mio status sociale, il mio 

comportamento comunicavano un supposto potere e un diritto a investigare, a 

conoscere, a interpretare che probabilmente oscuravano ogni altro aspetto della mia 

personalità. È in questo modo che io stessa mi sono trasformata in oggetto di ricerca per 

riflettere e dare voce alla mia posizione e accettarne la sua relatività.

Le difficoltà relazionali e poi dialogiche con le donne bangla, le avversioni o quel senso 

di respingimento educato che avvertivo da parte dei loro mariti, per cui spesso i miei 

incontri venivano dilazionati nel tempo, la velata messa a distanza, potrebbero essere 

stati l'effetto della mia sicurezza sul campo, di sentirmi a “casa” (Schramm, 2005: 171-

183) e solo con questo di legittimare la mia presenza. 

D'altra parte, il percorso metodologico dell'antropologia, scrive l'antropologa Donatella 

Schmidt

ha  una premessa che lo sottende questa volta di ordine concettuale, rappresentata dalla curiositas.  La 

curiositas è lo stimolo che ti spinge ad andare, è lo slancio verso l'alterità, è un movimento verso l'esotico 

– dove l'esotismo è, per dirla con Segalen (1975), quando avverto la distanza (2002: 218).

6 Questa denominazione è utilizata dai due ricercatori nella loro indagine.
7 Termini frutto di ricerca sul campo con i soggetti della mia ricerca.
8 C'è una crescente letteratura che tratta di questa questione dell'“invisibilità del bianco”: vedi Hill 

(1997); Hartigan (1999); Bonnett (1999); Frankenberg (1993); MacCannell (1992).
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Un'altra ricercatrice, Nicoletta Ferri, che ha svolto un lavoro di ricerca in India mi 

comunica che anche la sua esperienza sul campo con le donne indiane è stata difficile 

per la scelta di parlare di certi argomenti come la dote, il matrimonio combinato, 

istituzioni di cui, peraltro, afferma, “non sono sempre e solo vittime” (2007)9. 

Il fatto che la “donna” – astrazione troppo semplificata per consentirci di apprezzare la 

varietà del suo status, dei suoi ruoli e del suo potere - possa essere percepita 

dall'osservatore come la vittima di certe istituzioni o della propria cultura genera in lui 

una falsa coscienza che esse “abbiano bisogno di essere liberate da estranei in buona 

fede” e un “atteggiamento di superiorità” il cui potere, che anima spesso il ricercatore 

sul campo, deve essere ridimensionato, perché può precludere alla condivisione delle 

idee (Parekh, 2007: 79).

Si trattava dunque di far parlare in diversi modi ciò che appariva silente, problema 

ovviato in parte attraverso uno studio di casi letteratura antropologica per analizzare i 

background culturali di cui sono interpreti i bangali nelle loro pratiche quotidiane qui e 

tentare di comprendere le osservazioni compiute nel campo sociale (Barth, 1969: 39). 

Ma poiché, come diceva Norwood Hanson (1978: 14-18), l'osservazione è carica di 

teoria, in realtà è necessario disporre di concetti e di categorie analitiche che permettano 

di “de-eccezionalizzare la migrazione” fuori dalle “parole-baule” - identità, interazione, 

multiculturalismo e così via -  per rendere conto del maggior numero di differenze 

possibili di fronte alla dura stigmatizzazione cui sono sottoposti gli immigranti i quali 

devono disincarnarsi da molte attribuzioni culturali considerate originarie (Järvinen, 

2003).

Nella  prima fase della ricerca sul campo, finalizzata alla conoscenza  delle varie 

provenienze dal Bangladesh di Pieve di Soligo, per facilitare la mia comprensione e 

condividere parte degli elementi connotativi che la pratica interculturale genera, ho 

utilizzato la tecnica caratterizzante dell'antropologia, l'osservazione partecipante, 

prendendo parte agli eventi diffusi nel territorio - non essendoci uno specifico luogo di 

incontro con questa provenienza -  come il Capodanno bangla, le “feste multietniche” e i 

corsi annuali di lingua e cucina gestiti dal comune in particolare per le donne. Non ho 

potuto frequentare una moschea in quanto non è ancora stato concesso uno spazio per la 

preghiera, se non in forma di luogo privato e solo maschile. L'associazione Bati  ha sede 

in un casa privata.

Il mio percorso di ricerca si è dunque delineato tra istituzioni, associazioni e reticoli 

9 Nicoletta Ferri è una ricercatrice italiana che ha svolto uno studio sulla dote in India. 
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sociali, amicali e di parentela pratica secondo modalità che potevano cogliere i rapporti 

fra immigranti e il contesto sociale trevigiano. 

Ho utilizzato fonti indirette (bibliografia, dati di fonti governative e stime interne dei 

bangali, materiale audio-visivo, Internet) e fonti dirette (interviste, osservazioni, 

registrazioni sonore e audiovisive). 

Ho utilizzato nuovi generi testuali nati con Internet (pagine Web,  le chat, la posta 

elettronica, i blogs,  i forum di discussione) che per il carattere ibrido specifico della 

comunicazione mediata dal computer, possono essere essere considerati una 

commistione di oralità e scrittura (Ong, 1986). Nella ricerca ho dato importanza alla 

lettura delle fonti giornalistiche locali, perché anch'esse contribuiscono fortemente alla 

costruzione dell'immaginario e del vocabolario sull'immigrazione.

L'antropologo Jean-Loup Amselle afferma che le società analizzate dagli antropologi 

vengono da loro caratterizzate dalla “tradizione” e dall'“oralità”, ma “potrebbero molto 

più spesso di quanto si pensi, portare il marchio delle società a trasmissione scritta” 

(1999: 188). Se i giovani “accettano” la comunicazione Internet è perché portano in sé 

l'impronta di tali istituzioni nelle quali lo scritto si mescola all'orale. 

In Connessioni Amselle concepisce la ricerca sul campo come una ricerca in rete che 

adotta i caratteri diasporici delle culture contemporanee. Il metodo dei social networks, 

continua l'antropologo, permetterebbe di eliminare la distinzione tra il qui (home)  e 

l'altrove (field) “che è alla base della dominazione che l'antropologia occidentale 

eserciterebbe sull'insieme delle altre culture del pianeta” (2001: 24).

Anche  i bangali della mia ricerca comunicano via Internet e il materiale raccolto nel 

web mette in evidenza la struttura reticolare del campo sociale. Sono entrata nei canali 

comunicativi bangla, attraverso dei passaggi  rituali in  rete, inizialmente per osservare, 

cioè per interesse accademico, poi per partecipare, portando avanti più conversazioni 

private con alcuni dei presenti. Alcuni di questi abitano in Veneto, molti altri nelle città 

di primo insediamento (Brescia, Bologna, Roma). Mi sono collegata  anche con una 

giovane donna di Dhaka.

Le interviste ai bangali (abitanti nella zona trevigiana), sono caratterizzate da 

un'attenzione particolare all'esperienza del singolo, partendo da un episodio o da una 

storia di vita e individuando alcuni nuclei tematici di discussione a volte in presenza di 

altre persone (parenti, amici). Per quanto possibile sono state registrate. 

L'uso di questionari più strutturati è stato limitato ad una raccolta di dati anagrafici e di 

“prima conoscenza” (livello di istruzione, occupazione in Bangladesh e in Italia, lavoro 
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dei genitori in patria) in occasione di momenti specifici emersi durante il lavoro sul 

campo, come le iscrizioni al corso di lingua italiana “Un ponte per le donne”, il corso di 

cucina bangla, un laboratorio interculturale  per i figli degli immigranti, da me svolto 

durante il periodo di ricerca. La partecipazione a questi corsi come insegnante mi ha 

permesso di cogliere le dinamiche sociali e comunicative nel momento della loro 

attuazione.

La metodologia principale di indagine  è consistita in osservazione empirica e 

partecipazione alla vita sociale, fatto di momenti dialogici e comunicativi dove i 

soggetti non sono stati solo informatori di notizie utili alla ricerca, ma anche interpreti 

di questo contesto etnografico messo in atto dalla ricerca.

Ho individuato alcuni “informatori privilegiati”  per i rapporti che li legavano con 

l'associazione o in seno all'immigrazione bangla in generale, ma le persone che figurano 

in questa ricerca non costituiscono un campione casuale con valore rappresentativo. 

I miei interlocutori sono stati all'inizio soprattutto gli uomini, in particolare Rahman, se 

non altro per il suo ruolo di leader riconosciuto all'interno dell'associazione Bati; poi ho 

conosciuto una decina di ragazzi attraverso la scuola e i  loro genitori, quindi  ho preso 

contatti con una decina di donne conosciute durante i corsi istituiti per loro dal comune.

Altre  fonti che ho considerato sono le produzioni scritte dei miei alunni, della prima, 

terza media  e  scuole  superiori a  Treviso: i quaderni di scuola, i temi in classe 

(Manpreet)  e un breve romanzo che ho ricevuto in regalo: Una nostalgica illusione di 

N. M. M. Rahman. 

Il linguaggio di conversazione, non essendoci un servizio di mediazione linguistico-

culturale, è stato molto variegato a seconda del genere, della generazione e del contesto 

anche di provenienza dei miei interlocutori: l'italiano ricco di dialettismi degli uomini, 

l'inglese scolastico delle donne, l'italiano ricco di anglicismi dei figli degli immigranti 

bangla, una sorta di pidgin (Baron, 1986: 118-141) nelle conversazioni che ho effettuato 

sul web.  La  lingua  franca  è  stata  comunque  l'italiano  che  tutti  i  miei  interlocutori 

conoscevano a sufficienza.

Nella seconda fase della ricerca sul campo ho verificato come l'utilizzo delle nuove 

tecnologie informatiche, da Internet,  alle conversazioni in rete e alla posta elettronica, 

fino ai social networks possono in qualche modo connettere e attraversare questi “mondi 

muti, separati”  e idealisticamente isolati, liberare l'espressione fuori dalle strettoie 

sociali e diventare uno strumento di socializzazione soprattutto per i giovani e le donne. 

Le istituzioni stesse, per dialogare con le giovani generazioni, si sono avvalse di nuovi 
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media di scrittura: “le facoltà universitarie che adottano gli SMS per la prenotazione 

degli esami, le istituzioni pubbliche che chiedono ai giovani di inviare un SMS per 

segnalare problemi o richieste di intervento” (Orletti, 2004: 14). 

Jean-Loup Amselle, in Connessioni, scrive che i temi della globalizzazione e della rete 

sono oggi utilizzati da alcuni antropologi come Clifford (1997), Gupta e Ferguson 

(1997) per trattare la questione che sta a cuore all'antropologia, cioè il lavoro sul campo. 

Piuttosto che concepire la ricerca sul campo come l'esercizio di un bianco di sesso 

maschile su un terreno esotico conservato (fieldwork),  converrebbe, secondo questi 

autori, considerarla come una ricerca in rete che adotta i caratteri essenzialmente 

diasporici delle culture contemporanee (network)10”.

Ho assunto il web come territorio di ricerca, in quanto la riflessione antropologica 

recente a partire da Cohen, Anderson, Appaduraj, ha messo in crisi l'idea funzionalista, 

che ha prevalso per gran parte del secolo scorso, secondo la quale una “comunità” nasce 

solo tra persone che vivono in una particolare località geografica e interagiscono 

fisicamente tra di loro (Aime, 2010: 98).

Secondo Cohen (1985) una “comunità”  va intesa non nel suo senso lessicale, ma in 

quello dell'utilizzo che ne influenza i comportamenti.

Benedict Anderson (1983) riflette sul fatto che la diffusione del dei mezzi a stampa ha 

creato quelle che ha definito “comunità immaginate”  cioè gruppi di persone che non 

interagiscono face  to face,  ma che finiscono per condividere un'idea comune, come il 

pensarsi, per esempio, indonesiani pur essendo lontani dall'Indonesia.

Arjun Appaduraj (2001) afferma che i flussi globali di immagini danno vita a nuovi 

panorami e nuovi paradigmi. L'immaginazione è divenuta un fatto collettivo e si è 

trasformata in un campo organizzato di pratiche sociali.

Infine Giuseppe Granieri (2009: 70-77), quando sostiene che non c'è una vera 

contrapposizione tra mondi online e corporei, arriva a dire che la differenza sta solo 

nella diversa percezione che abbiamo di essi..

La mia attenzione si è rivolta alla comunicazione via Internet che viene utilizzata per 

connettere anche luoghi molto distanti tra di loro, come il Bangladesh e Roma, città di 

primo insediamento e di riferimento iniziale per molti migranti bangla che arrivano in 

Italia. Qui ho frequentato anche i blog, i Forum italiani e le fonti giornalistiche locali.

Internet è stato per me un valido supporto per la traduzione di alcuni termini in lingua 

10 Questo termine è di Amselle, non è utilizzato né da Clifford né da Gupta e Ferguson.
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bangla (bańlā  vāshā)11 attraverso la collaborazione spontanea di molti di questa 

provenienza presenti in rete disponibili a farmi conoscere la loro cultura. Vāshā  è una 

parola femminile, i nomi delle lingue dell'India vengono generalmente trattati come 

femminili (Mioni, 1996: 37). Ho conservato questi dati in log di memoria e registrati.

Ho raccolto tre interviste con domande a risposta libera rivolte a ragazze bangla sul web 

diffuse a loro iniziativa ad altre conoscenti, lavoro che non sono riuscita a fare sul 

campo, forse per il distanziamento oggettivo e la libertà di espressione che la video-

scrittura permette (Orletti, 2004: 102). 

Il ricercatore on line deve affidarsi alla descrizione sociale di sé che i soggetti danno sul 

web: età, sesso, provenienza geografica, album fotografico di eventi, attraverso cui ci si 

presenta, si accede, si discute con gli altri. Questo ha la funzione di rappresentazione 

dell'identità sociale, del proprio self (Orletti, 2004: 12). 

Il profilo creato su Internet è pubblico e ciò mi consente di nominare alcuni dei miei 

informatori nella stesura della ricerca. Negli altri casi ho deciso di usare solo il nome 

pubblico dei soggetti incontrati. L'aspetto forse più interessante e  controverso  della 

comunicazione in rete è quello della costruzione di molteplici e variegate identità fittizie 

un fenomeno che i sociologi chiamano gender-swapping, in altre parole l'assunzione di 

un'identità di genere diversa dalla propria (Turkle, 1997: 433-460). Questo mi è capitato 

con una donna di Dhaka che per parlare di argomenti come la dote, il matrimonio e la 

libertà delle donne, all'inizio della nostra conversazione, si è finta un uomo. 

Probabilmente questo ribaltamento della dicotomia maschile/femminile era una volontà 

di ribaltamento degli stereotipi sessisti derivanti da tale contrapposizione, forse per 

ribadirli.

Le relazioni che ho costruito in rete sono partite da una ragazza conosciuta sul campo di 

Pieve che mi ha invitata sul web, che è risultato uno spazio relazionale praticato dagli 

immigranti bangla in varie località italiane. Alcuni formano gruppi di discussione con 

tematiche particolari, come il velo, il matrimonio, altri si aggregano attorno ad 

associazioni culturali online,  la gran parte connessi al noto sito dell'Istituto di cultura 

bengalese a Roma promosso dal Probad Purush o “predicatore di palco” per eccellenza, 

Rony Akter che ha presentato diversi eventi di promozione culturale sul Bangladesh 

anche in Francia, Austria, Olanda e Spagna. Il luogo comune della tendenza dei bangali 

a porre a distanza “noi”, si è diluito in parte nel flusso delle connessioni Internet dove 

sono stata contattata direttamente da alcuni di loro. Attraverso la metodologia utilizzata 

11 Termine frutto di interviste sul campo. 
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ho cercato di verificare se i confini culturali tra bangali e italiani persistono nonostante 

il flusso di persone e di comunicazione che li attraversa (Barth, 1969: 13). In realtà 

quando si stabiliscono delle relazioni sul campo, avviene uno scambio di informazioni e 

un confronto di modi di vedere la realtà, che sono la necessaria premessa affinché ogni 

interlocutore abbia la sollecitazione ad attraversare i propri confini.  

Il  “contenuto culturale”  attribuito agli  immigranti, categoria  costruita da parte delle 

società riceventi spesso a prescindere dai cambiamenti che possono avere interessato 

tali gruppi, come  l'immigrazione,  possono cambiare a seconda delle circostanze 

comunicative e da un’epoca all’altra. 

Ciò si può chiarire sia “recuperando le dinamiche dell'etnico in un campo sociale non 

limitato ai reciproci posizionamenti identitari nella dimensione atemporale del presente 

etnografico”  (Pompeo e Fusaschi, 2008: 7-24) sia constatando che “la diversità delle 

culture umane è di fatto e di diritto anche nel passato” (Lévi-Strauss, 1952: 369).

2. CONTESTO STORICO

2.1 LA COLONIZZAZIONE BRITANNICA12

I commercianti europei arrivarono nel continente sud asiatico  nel 15° secolo e la loro 

influenza aumentò sempre più, finché la British East India Company, nel 1650 costruì 

una fabbrica presso il fiume  Hooghly e nel 1690 fondò la città di Calcutta, ottenendo il 

controllo del Bengala dopo la Battaglia di Plassey, nel 1757. Benché lo scopo iniziale 

della Compagnia delle Indie fosse il commercio su autorizzazione dei governanti locali, 

il costante declino dell'impero Moghul (1526-1858), indusse la società inglese a 

coinvolgersi più direttamente nelle attività politiche  e militari del subcontinente. 

Dopo la sanguinosa ribellione del 1857, l'Ammutinamento del Sepoy, il potere venne 

trasferito alla Corona Britannica, con un Viceré che guidava l’Amministrazione. 

Il controllo e l'influenza britannica avevano raggiunto una sicura supremazia e alla metà 

del XIX secolo si era estesa ai territori che nel 1947 sarebbero diventati gli stati 

indipendenti dell'India e del Pakistan. Nel corso del dominio coloniale, le carestie 

afflissero il subcontinente indiano molte volte. Ricordiamo la Carestia del Bengala del 

1943, che causò tre milioni di morti. 

Nel 1905 il governatore britannico Lord George Curzon divise in due province il 

Bengala per meglio controllare l'estesa e popolosa provincia indiana: il Bengala 

12 Per la redazione di questo paragrafo si è preso ampio spunto da Guida del mondo. Il mondo visto da 
Sud, EMI, Bologna, 2007/2008, pp. 112-114.
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Orientale, con capoluogo Dhaka, e il Bengala Occidentale (che oggi è uno stato 

dell'Unione Indiana), con capoluogo Calcutta, a quei tempi capitale dell'India britannica. 

Molti bengalesi musulmani videro in questa divisione il riconoscimento della propria 

identità politica e culturale rispetto alla maggioranza induista. Tuttavia il Congresso 

Nazionale Indiano (CNI), dominato dagli induisti e appoggiato dall'élite di Calcutta, il 

cui principale esponente era il Mahatma Gandhi, criticò duramente questa decisione 

inglese e nel 1912 la divisione fu abolita aggravando la tensione tra musulmani e 

induisti diffusa nel paese. La provincia fu unificata come presidenza con capitale nella 

più tranquilla, dal punto di vista politico, Delhi.

Durante la seconda guerra mondiale mentre il CNI appoggiò con fervore la Gran 

Bretagna nella speranza di ottenere concessioni politiche e magari l'indipendenza, il 

comportamento della Lega musulmana fu più ambiguo in quanto i musulmani indiani 

erano allarmati dallo smembramento dell'Impero Ottomano e dalle voci secondo cui gli 

Alleati intendevano porre alcuni luoghi sacri dell'Islam sotto giurisdizione non 

musulmana. 

Nel 1920 nacque il Movimento Khilifat (MJ) caratterizzato da un acceso nazionalismo 

indiano e pan-islamico e da forti accenti antibritannici. L'accordo siglato tra il Mj e il 

CNI portò da un lato alla difesa congiunta dell'autogoverno per l'India e dall'altro alla 

salvaguardia dei luoghi sacri musulmani e della restaurazione del califfato in Turchia. 

Nel 1922 la coalizione indo-musulmana subì due grosse sconfitte: il fallimento del 

movimento di non cooperazione e la delusione del MJ nell'abolizione, nel dopoguerra, 

del sultanato in Turchia e l'esilio della casa reale ottomana con la proclamazione della 

repubblica popolare. Dopo questo fallimento non fu più possibile ricreare uno spirito 

unitario nella coalizione.

Nel 1947 gli inglesi divisero l'India trasformando parte del territorio in Pakistan. Anche 

il Bengala fu diviso: le regioni a maggioranza musulmana vennero accorpate al Pakistan 

(Bengala orientale) mentre quelle a prevalenza induista furono unite all'India. Nel 1956 

la nuova Costituzione del Pakistan ribattezzò il Bengala Orientale con il nome di 

Pakistan Orientale.

2.2 LA TERZA GUERRA INDO-PAKISTANA E LA NASCITA DEL 
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BANGLADESH13

Il popolo bengali, scontento per il vasto trasferimento di risorse dalla sua regione al 

resto del paese dato che venne trattato come una sorta di colonia interna e per 

l'instaurazione di una oligarchia militare-burocratica, monopolizzata dai Punjabi e dai 

musulmani fuggiti dalle Province Unite pre-spartizione, richiese l'autonomia regionale 

allo scopo di stabilire un governo autonomo e si diede un nome (Bangladesh) iniziando 

una resistenza armata con un governo in esilio in India. 

Nel corso del tempo il risentimento bengalese aveva trovato espressione nella Lega 

Awami capeggiata da Mujibur Rahman. Nel 1970 il Presidente del Pakistan Mohammed 

Yahya Khan aveva pensato di disinnescare le crescenti tensioni nel paese 

reintroducendo il sistema democratico contando sul fatto che le prossime elezioni 

politiche non avrebbero ottenuto nessuna forza stabile di governo. Ma contrariamente 

alle sue aspettative l'assunzione del potere da parte dei bengalesi, che avevano ottenuto 

la maggioranza assoluta, era risultata inaccettabile tanto che con il pretesto di trattative 

preparò un'azione militare su larga scala volta sia allo sterminio della potenziale classe 

dirigente bengalese (politici, studenti, professionisti, uomini d'affari) sia al massacro e 

all'espulsione della minoranza indù. 

Il 25 marzo 1971 Yahya Khan dichiarò la legge marziale in Pakistan Orientale, Mujibur 

Rahman venne arrestato e le forze militari pakistane con la collaborazione dei bihari 

(quei musulmani che nel 1947 avevano trovato rifugio nel Pakistan Orientale) 

“colpirono con forza devastante” i bengalesi (Kuper, 1981: 78). Il genocidio, di almeno 

un milione e mezzo di persone, ebbe un effetto diretto sull'India dove si riversò una 

fiumana di profughi di grande entità. Indira Gandhi cercò l'intervento diplomatico da 

parte dei paesi occidentali, in particolare gli Usa, per porre fine alla guerra civile e 

indurre il Pakistan a riprendersi i dieci milioni di profughi in costante aumento. Ma la 

dittatura pakistana, oltre ad essere un tradizionale alleato dell'Occidente, era a 

quell'epoca in trattativa con gli Usa e la Cina, ruolo ritenuto assai più importante del 

genocidio in corso, tra l'altro processo e paradigma identitario tra i più efficaci della 

nostra epoca perché segnala la problematica costruttivistica dei gruppi e la loro 

distruzione (Chaumont, 1997). 

Gli occidentali quindi assistettero con indifferenza alla repressione pakistana e alla 

guerra civile. I bengalesi infatti stavano rispondendo con un movimento di resistenza, 

13 Per la redazione di questo paragrafo si è preso ampio spunto da Torri M., Storia dell'India, Laterza, 
Roma, 2000, pp. 685-688.
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addestrati e armati in India. Quando la Gandhi verificò l'indisponibiltà dei governi 

occidentali si preparò alla guerra. Questa venne preceduta da un Trattato di pace 

amicizia (1971) tra India e Urss e il 16 dicembre 1971 l'esercito indiano sferrò un 

attacco costringendo alla capitolazione l'esercito pakistano e provocando la caduta della 

dittatura militare con la successiva nascita del Bangladesh Indipendente.

2.3 IL DOPOGUERRA E L'ISLAMIZZAZIONE POLITICA

La Lega Awami, governo del nuovo Bangladesh, era composta dai comunisti 

filosovietici e i suoi inesperti capi furono in difficoltà a causa della necessità di risanare 

un'economia distrutta dalla guerra e da molti problemi politici. In breve tempo il fervore 

nazionalistico scomparve cedendo il posto ad un malcontento generalizzato e alla 

confusione che degenerarono in rivolta. 

Nel 1974 fu proclamato lo stato di emergenza, nel 1975 vennero sospesi i diritti civili e 

furono vietati altri partiti politici e l'attività sindacale. Il governo chiuse i giornali e una 

nuova legge sulla stampa abolì qualsiasi opposizione. In questa situazione un gruppo di 

militari si ribellò uccidendo Sheik Mujibur Rahman e proclamando la legge marziale. 

Dopo una serie di colpi di stato fu assassinato anche il generale Ziaur Rahman fondatore 

del Partito Nazionalista del Bangladesh (BNP). 

Nel 1982 l'esercito depose il governo e mise alla presidenza il generale Hossein 

Mohammed Ershad che, a capo del suo partito, il Jatiya Party (JP), sciolse il parlamento 

e vinse, tra accuse e brogli, alle elezioni del 1986. La graduale islamizzazione della 

politica portò alla riforma costituzionale per cui l'Islam divenne religione ufficiale di 

stato nel 1989. Questo cambiamento comportò degli svantaggi sopratutto alle donne.

Secondo la Costituzione una donna può ereditare solo la metà dei maschi; questa quota 

finisce spesso nelle mani del marito o trattenuta per la sua dote. Secondo le femministe 

bengalesi le donne sono trattate come degli oggetti perché appartengono ai genitori 

durante l'infanzia, ai mariti nel matrimonio, ai figli nella vecchiaia. Il lavoro domestico 

non è riconosciuto nelle statistiche ufficiali di produzione, ma il divorzio, prerogativa 

maschile, è facilmente ottenuto quando la produttività della donna viene meno. 

Tuttavia dopo la destituzione di Ershad nel 1991 e la convocazione di nuove elezioni, la 

AL e il BNP proposero alla candidatura due donne alla prima carica dello stato, 

entrambe vedove di leader politici: Begum Khaleda Zia sostenitrice del BNP che 

sostituì il sistema presidenziale con quello parlamentare e Begum Sheik Hasina, 
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attualmente in carica, appoggiata dalla AL. Le donne nel 2005 occupavano il 3 per 

cento di seggi parlamentari, mentre la loro rappresentanza in incarichi ministeriali o 

equivalenti era dell'8 per cento.

Il Bangladesh riaffermò la propria identità musulmana durante la guerra del Golfo 

(1990-1991). Questo sentimento si intensificò nel 1992 con il rimpatrio di rifugiati 

musulmani, quando accolse 250.000 musulmani bihari che avevano sostenuto il 

Pakistan nel 1971. Nello stesso anno arrivarono 270.000 musulmani rohingya, in fuga 

dalle persecuzioni del Myanmar, paese in maggioranza buddhista. 

Al tempo stesso manca del tutto una politica di governo per i rifugiati.

2.4 INFORMAZIONI GENERALI SUL BANGLADESH14

Il Bangladesh, il cui nome ufficiale è Gana Prajatantri Bangladesh, è emerso come 

paese indipendente e sovrano nel 1971 a seguito di nove mesi di una guerra di 

liberazione. Confina per intero con l’India, eccetto per un breve tratto di territorio con la 

Birmania (Myanmar) a sud-est e con il Golfo del Bengala a sud. Gli attuali confini 

derivano dalla divisione dell’India e del Bengala (Partition) del 1947, quando i territori 

con prevalente popolazione musulmana dell’India britannica si separarono da quelli con 

prevalente popolazione Hindu per formare lo Stato del Pakistan, suddiviso in due parti: 

il Pakistan Occidentale, tra Iran, Afghanistan ed India ed il Pakistan Orientale, 1.600 

chilometri lontano, dall’altra parte del subcontinente indiano. 

Discriminato politicamente, economicamente e linguisticamente, il Pakistan Orientale si 

ribellò al dominio della parte occidentale e con la Guerra di Indipendenza del 1971 e 

con l’aiuto dell’India, diede vita all’attuale Bangladesh. 

E’ tra gli stati più densamente popolati al mondo ed ha un alto tasso di povertà. La sua 

superficie è di 147.550 km², con una popolazione, stimata nel 2011, di 153.281.000 

abitanti. La densità è di 2.647 persone per km² (è l’undicesima posizione al mondo, ma 

la prima tra le nazioni, essendo preceduta dalle città-stato).

È situato nel delta del fiume Padma, che nasce dalla confluenza del Meghna con il 

Gange e il Brahmaputra, è una pianura di fertili terre alluvionali nelle quali si coltiva 

riso, tè e iuta. Il paese è coperto da una rete di fiumi e canali che formano un labirinto di 

acque comunicanti.

Vi sono estese foreste e paludi. Il clima è tropicale monsonico con abbondanti piogge 

14 Per la redazione di questo paragrafo si è preso ampio spunto da Mutton (2007) e Guida del mondo. Il 
mondo visto dal Sud, EMI, Bologna, (2007/2008).
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estive spesso accompagnate da uragani –  l'ultimo il ciclone Sidr arrivò nel 2007 - e 

inondazioni dagli effetti catastrofici. Gran parte della popolazione vive e coltiva siti 

soggetti alle inondazioni. C'è molto inquinamento da arsenico sia delle falde acquifere 

potabili sia delle acque marine nelle aree di pesca a causa dell'uso di pesticidi e 

fertilizzanti. È in seguito al ciclone Sidr che molti immigranti arrivarono dal Bangladesh 

in Italia, determinando quella percezione di emergenza e invasione sentita nel nostro 

paese. 

Il Bangladesh ha una economia prevalentemente agraria, anche se il settore agricolo è 

diminuito nel corso degli ultimi anni. Eppure la forza lavoro rurale domina l'economia. 

Nel 2003, le donne costituivano il 77 per cento della forza lavoro nell'agricoltura del 

paese, il 12 per cento nei servizi e il 9 per cento nell'industria.

Dal punto di vista del marketing, il Bangladesh segue un'economia che opera sui 

principi del libero mercato. Le industrie principali del paese sono gli indumenti 

readymade e il tessile. Fino agli anni Settanta, la iuta era il motore economico del paese, 

ma i prodotti a base di polipropilene hanno poi soppiantato l’utilizzo di quelli derivati 

da questa materia prima. Altri settori industriali comprendono i fertilizzanti chimici, 

farmaceutici, lavorazione del tè, zucchero, pelletteria. 

Il minerale principale è il gas naturale, le altre risorse naturali sono il carbone di bassa 

qualità, l'argilla bianca, la sabbia, il vetro.

Il Bangladesh ha un ruolo vitale nei forum internazionali e regionali, in particolare 

nell'ONU, nel Commonwealth e nell'Associazione dell'Asia meridionale per la 

Cooperazione Regionale (SAARC). Nonostante i continui sforzi nazionali ed 

internazionali per migliorarne le prospettive economiche e demografiche, il Bangladesh 

rimane “un paese in via di sviluppo” dove la gran parte della valuta straniera del paese 

deriva dalle rimesse degli emigranti. 

Tra il 1980 e il 1990 in quasi tutti i paesi “in via di sviluppo” i livelli di ricchezza sono 

diminuiti; questa situazione rende l'espressione con la quale sono definiti assolutamente 

impropria, avendo condizioni economiche e sociali che li rendono comunque più 

assimilabili al “Quarto mondo”, composto da paesi in via di sottosviluppo e di 

impoverimento.

Gli ostacoli alla crescita economica sono: le frequenti catastrofi naturali, l’inefficienza 

delle imprese statali, la cattiva gestione dei porti, la crescita della forza-lavoro che 

supera la disponibilità dei posti di lavoro, l’uso non efficiente delle risorse naturali (ad 

esempio il gas naturale), l’insufficiente disponibilità di fonti energetiche, l’attuazione 

25



troppo lenta delle riforme economiche, l’estremizzazione della lotta politica e la 

corruzione. 

Nonostante questi ostacoli è a partire  dal 1990 che  il paese cresce al ritmo del cinque 

per cento annuo. Il Bangladesh ha visto l'espansione della classe media e anche i settori 

del consumo si sono sviluppati.

Il 98 per cento della popolazione è Bangali, il restante 2  per cento è suddiviso tra 

emigranti Bihari, una piccola minoranza di urdu e indiani e popolazioni conosciute 

come Jumma, Bawm, Khumi situati nella zona collinare del Chittagong a rischio 

deforestazione e scavi ad opera delle multinazionali. 

La lingua maggiormente parlata è il bangla standard, inoltre ci sono dialetti del gruppo 

delle lingue Tibeto-Birmane (814.000 parlanti), Austro-Asiatiche (185.000), e 

Dravidiche (47.000). Le lingue degli immigranti sono: il Panjabi orientale (23.700), il 

Gujarati (250), l'Hindi (346.000), l'Oriya (32.500). L’inglese è utilizzato come seconda 

lingua dalle classi medie e superiori e nelle istituzioni di istruzione superiore15.

La religione più diffusa è l’Islam, della Scuola Giuridica Hanafita, che interessa 

l’ottantatre per cento della popolazione. Il 96 per cento dei Musulmani è Sunnita, 

seguono poi gli Sciiti, con il 3 per cento e gli Ahmadi, con l’1 per cento. Il 16 per cento 

è indù, vi sono poi minoranze Buddhiste (0.7 per cento), lo 0.3 per cento di Cristiani e lo 

0.1 per cento di animisti.

Ultimamente i livelli educativi e sanitari sono migliorati. Le malattie più diffuse, oltre a 

quelle legate all'inquinamento ambientale, sono la malaria, la leptospirosi, la dengue e 

l'Aids. Più di ventimila donne muoiono ogni anno per complicazioni legate alla 

gravidanza, nonostante il recente calo di fertilità, delle forme di discriminazione e delle 

diverse forme di violenza ai loro danni che sono ancora comuni. Sebbene il tasso di 

mortalità infantile sia diminuito, più del 30 per cento dei neonati è sottopeso. Sono stati 

registrati anche casi di prostituzione infantile, lavoro minorile e abbandono. 

L’alfabetizzazione nel paese è del 43 per cento. C’è disparità di genere a questo 

riguardo, poiché l’alfabetizzazione per gli uomini è del 53 per cento, mentre per le 

donne è del 35 per cento. L’istruzione obbligatoria è prevista dalla Costituzione dall’età 

di sei anni fino a dieci anni ed è gratuita. Alla Scuola Elementare o Livello Primario, 

dalla prima alla quinta classe, segue il Livello Secondario, dalla sesta alla decima classe. 

A questo, segue il Livello Secondario Elevato, dall'undicesima alla dodicesima classe. A 

questo livello segue poi quello Universitario, con varie differenziazioni, che arrivano 

15 http://www.ethnologue.com/show_country.asp?name=bangladesh
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fino al Master ed al Ph.D. 

Il Bangladesh è una repubblica parlamentare e l’Islam è religione di stato dal 1988. La 

Costituzione del Bangladesh è stata redatta nel 1972 ed ha subito finora quattordici 

modifiche. I partiti politici principali sono il BNP (Partito nazionalista del Bangladesh 

conservatore) di centrodestra, la Lega Awami in favore di un'economia socialista con 

interventi nel settore privato (socialdemocratico), il Partito nazionale (alleanza di cinque 

partiti di ispirazione islamica), la Conferenza Islamica del Bangladesh, il Fronte di unità 

islamico e altri Partiti minori. 

Il paese è suddiviso in sette Divisioni amministrative (bibhāg) che prendono il nome dal 

proprio capoluogo: Barisal, Chittagong, Dhaka, Khulna, Rajshahi, Sylhet e Rangpur 

istituita nel 2010. Le Divisioni sono a loro volta formate da sessantaquattro Distretti 

(Zila). Questi sono ulteriormente suddivisi in Sottodistretti (Upazillas) e Stazioni di 

polizia (Thanas). La pena di morte viene ancora applicata, anche per crimini minori.

La capitale del paese è Dhaka (11.918.442 abitanti nell’area urbana, 23.024.863 abitanti 

nell’area metropolitana). Altre città importanti sono: Chittagong, Khulna, Rajshahi, 

Sylhet e Barisal, le città capoluogo delle Divisioni amministrative.

Le principali festività nazionali e civili in Bangladesh sono: 21 Febbraio, Giornata 

internazionale della lingua madre; 26 Marzo la Festa dell'Indipendenza (Muktijuddho); 

14 Aprile il Capodanno bangla (Pohela Boishakh); 1° Maggio Festa del Lavoro; 1° 

lunedì di Giugno un Bank Holiday; 15 Agosto Giornata di lutto nazionale in ricordo di 

Bangabandhu Sheikh Mujibur Rahman, il cosiddetto “Padre della nazione”; 7 

Novembre Giornata della Rivoluzione e della Solidarietà; 16 Dicembre il Giorno della 

vittoria (Bijôe Dibôsh)16; 25 Dicembre, Natale; 26 Dicembre, Santo Stefano; 31 

Dicembre, Bank Holiday.

2.5 LA DIASPORA BANGLA NEL MONDO

I caratteri globali della migrazione dal Bangladesh sono ascrivibili alla dimensione della 

diaspora che in sé dilata il campo geografico del contesto studiato e definisce il 

migrante come una persona che, sebbene “radicata” nel paese di destinazione, conserva 

legami multipli con la terra natia e con altri paesi e porzioni della migrazione alla quale 

ha partecipato (Viazzo e Sacchi, 2008: 15).

La diaspora bangla è costituita da persone che sono immigranti o nate in un altro paese. 

Essa è dovuta a ripetute emergenze nazionali come la “pressione” di un'estrema povertà 

16 http//bcii.com (Bangladesh Cultural Institute of Italy)
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causata dalla guerra, un alto tasso di crescita della popolazione, la disoccupazione, 

nonché varie forme di caos civile, politico, disastri ambientali e degradazioni sociali, 

quali l'uso dell'acido solforico contro le donne e i minori, violenza legata alla dote o per 

un rifiuto di matrimonio. L'oppressione più grave è ancora la vita politica caratterizzata 

pesantemente dalla faziosità e dai personalismi. 

I migranti dal Bangladesh nel mondo sono circa sette milioni, in Italia 73.965 (nel 

2010). La diaspora bangla si trova nei paesi come il Pakistan (3.000.000.000), l'Arabia 

Saudita (2.820.000) di cui un milione negli Emirati Arabi Uniti e Kuwait, il Regno 

Unito (300.000), gli Stati Uniti d'America (150.000) dei quali la maggioranza in Canada 

(40.000), Singapore (80.000), l'Australia (25.000), Giappone (15.000), la Malesia e la 

Corea del sud (Caritas Migrantes, 2009)

La più numerosa popolazione bangla si trova nel Regno Unito e la loro presenza ha un 

legame chiaro con la colonizzazione passata e in Medio Oriente, paese dove vivono in 

condizione di dura servitù nonostante siano musulmani. 

Nel libro sull'incontro della moderna civiltà industriale degli inglesi con l'India, Il 

rinascimento bengalese curato da Simonetta Casci, il personaggio principale Pyārīcãd 

Mitra, intellettuale e romanziere bengalese che nel XIX secolo aderì “alla rigenerazione 

di valori  tradizionali e alla ricerca di un'identità nazionale”, accenna alla lingua 

musulmani bengali parlata, ricorda lo storico Chatterjee (1901), dalla nuova borghesia 

dell'ambiente cosmopolita di Calcutta. Nella descrizione dei personaggi minori, 

lavoratori, piccoli commercianti egli usa la  sudetta  definizione per caratterizzare i 

musulmani del Bangladesh di bassa estrazione sociale e servitori (1999: 37).

In Gran Bretagna l'immigrazione dai paesi sud-asiatici è un fenomeno storico. A partire 

dal 1950-1960 i bangladeshi, in quanto membri del Commonwealth, erano soprattutto 

uomini non sposati che vi si recavano senza particolari restrizioni burocratiche per 

esempio la carta d'identità. Le provenienze erano soprattutto dal Sylhet. Tra il 1962 e il 

1971 il Ministero del Lavoro inglese regolamentò prima l'accesso al lavoro mediante dei 

labour voucher in seguito approvando l'Immigration Act con norme sempre più 

restrittive in politica di accoglienza. Dagli anni Settanta all'inizio dei Novanta la 

maggior parte dei nuovi arrivi era rappresentata da ricongiungimenti familiari. 

Nel corso degli anni Ottanta il mercato del lavoro britannico cambiò e si aprirono nuove 

opportunità, nuove destinazioni e formule migratorie verso i paesi del Medio Oriente. 

La provenienza era dal Sylhet, ma anche da altre regioni: Chittagong, Noakhali, 

Comilla, Dhaka. Inizialmente, tra il 1976 e il 1981 le richieste e le categorie 
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professionali furono elevate, ma negli anni Novanta erano caratterizzate da un'offerta 

soprattutto a basso costo e con scarso riconoscimento sociale. 

Negli stessi anni la migrazione coinvolse gradualmente i paesi del Sud-Est asiatico, 

primo fra tutti la Malesia. Si trattava di migrazioni di breve durata e per lavori di bassa 

qualifica. Questo flusso è stato interrotto verso la fine degli anni Novanta dalla crisi 

economico-finanziaria che interessava l'area.

Le città attraversate dai migranti e dalle loro famiglie sono state molte, specialmente 

Dubai, che dopo la crisi petrolifera del 1973 ha rappresentato una sorta di spartiacque 

delle politiche del lavoro e dell'immigrazione bangla in due direzioni principali: 

l'America e l'Europa.

Si trattava di due migrazioni diverse in termini di durata e permanenza. Mentre la 

migrazione verso i paesi mediorientali e del sud est asiatico è stata normalmente di 

breve durata, la seconda presentava maggiori tempi di permanenza, se non definitivi, 

nello stato estero.

2.6 STORIA DELL'IMMIGRAZIONE BANGLA IN ITALIA17

La storia della migrazione dal Bangladesh in Italia compare in modo discontinuo e 

marginale nella letteratura esistente, dato che ha assunto dimensioni notevoli e una 

crescita considerevole solo recentemente, a partire dagli anni Novanta. 

La storia della migrazione bangla è fortemente influenzata dalle condizioni economiche 

internazionali e dalle politiche giuridico-amministrative, operate dalla Lega Nord e dai 

governi di centro destra, di restringimento dell'immigrazione nel nostro paese.

I dati della presenza di migranti dal Bangladesh in Italia ci trasmettono l'immagine di un 

flusso migratorio in crescita continua a partire dagli anni Novanta sino ad oggi, con 

aumenti di presenze elevatissime in corrispondenza delle sanatorie. 

I primi sporadici arrivi risalgono agli anni Settanta e fino a tutti gli anni Ottanta la 

presenza di origine bangla era inconsistente. Tra le persone che ho intervistato sembra 

che l'Italia sia stata “scoperta” grazie a viaggi turistici e di affari e scelta per la relativa 

facilità di varcarne i confini, a causa dei minori controlli sull'immigrazione clandestina 

rispetto ad altri paesi. 

Sebbene l'Italia non sia tuttora la principale destinazione dei migranti dal Bangladesh, 

inizialmente ne furono attratti dopo la chiusura all'immigrazione nei Paesi del Nord e 

Centro Europa e dopo la Legge Martelli (1990) che prometteva un'assistenza statale e 

17 Per la redazione di questo paragrafo si è preso ampio spunto da Quattrocchi et alii, 2003.
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garantiva a tutti gli immigranti residenti in Italia prima di quell'anno, la regolarizzazione 

dei permessi di soggiorno e i ricongiungimenti familiari. Questa legge introduceva in 

Italia il vocabolo “extracomunitario”  per riferirsi allo straniero, in termini di 

provenienza e di distanza, soprattutto materiale, essendo al di fuori dell'Unione europea 

(Schmidt e Marazzi, 2004: 13).

La prima migrazione bangla appare d'élite: si trattava di persone molto benestanti in 

Bangladesh, possidenti terrieri, ma anche di industrie, proprietà vendute per affrontare il 

viaggio verso l'Italia. Per lo più chi arrivava in quegli anni aveva una possibilità 

economica fuori dal comune per il Bangladesh per migliorare la qualità della propria 

vita. 

Negli ultimi anni la base migratoria si è allargata notevolmente includendo anche la 

classe media e medio-bassa, con la speranza di trovare una fonte di reddito e di 

sopravvivenza per la propria famiglia. 

Nel corso degli ultimi anni il governo stesso ha adottato una politica favorevole 

all'emigrazione.

L'ingresso in Italia avviene attraverso diverse frontiere: se inizialmente la frontiera 

d'ingresso è sempre Roma, in seguito molti hanno dovuto seguire un percorso più 

tortuoso, non necessariamente illegale, attraversando molti paesi dell'Asia Occidentale e 

dell'Europa Orientale per giungere nel Nord Italia da Ventimiglia, Trieste, Milano, 

Brennero, Udine, Bari, Brindisi.

La distribuzione delle presenze sul territorio italiano è cambiata profondamente negli 

ultimi dieci anni. Fino alla fine degli anni Novanta la maggioranza dei migranti di 

origine bangla si recava e stabilizzava direttamente a Roma, nel tentativo di 

regolarizzare la propria situazione e avere una garanzia minima di guadagno in lavori 

precari. 

Questa tendenza è scemata a causa dell'intensificarsi dei controlli sulla popolazione 

migrante  distinta tra “regolari e irregolari”  o “clandestini”  (Legge Turco-Napolitano, 

1998). Essa creava, nella quotidianità, l'equazione migrante-criminale o nemico18. 

Proprio queste difficoltà muovono i migranti dal Bangladesh fuori dalla capitale per 

cercare nei centri minori migliori opportunità lavorative e di inserimento. 

Inizia così l'emigrazione interna attraverso alcuni centri del Centro Italia (Ancona, 

Arezzo), del Sud Italia (Palermo, Napoli, Catania) e del Nord Italia (Milano, Bologna, 

Brescia).

18 Cfr. nota 5, p. 15.
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È in questo quadro che va letto l'arrivo dei bangali nella regione Veneto. Le prime città 

sono Vicenza, Venezia e Treviso dove essi si impiegano prevalentemente nel settore 

industriale. 

La Legge Bossi-Fini (2002) appare l'espressione più rappresentativa del modello 

economico del Nordest, caratterizzato dalla piccola impresa ancora in fase di espansione 

che offre un'immagine del migrante come “lavoratore temporaneo”, legato 

necessariamente a questa condizione per avere il diritto di permanenza19.

A partire dal 2000 sono molte le province italiane ad accogliere le diverse provenienze 

dal Bangladesh. Rispetto a questo parametro non ci sono dati ufficiali ma stime interne 

alle associazioni bangla. Le aree maggiormente rappresentate sono: Faridpur, Dhaka, 

Comilla, Tangail, Barisal, Narayanganj, Chittagong.

La storia del Bangladesh, della diaspora e  dell'immigrazione dei bangali  ci illustrano 

come i caratteri diacritici che definiscono un determinato gruppo cioè il nome, il luogo, 

la lingua, la religione, possono variare  a seconda delle contingenze storiche e che non 

sono destinate a perdurare nel tempo.

Risulta importante focalizzare come queste differenze ed identità vengono costruite e 

utilizzate, oltrepassando il loro contenuto specifico. 

3. I MIGRANTI DAL BANGLADESH IN ITALIA

3.1 ETNONIMI E CATEGORIE STORICHE

Vorrei chiarire innanzitutto alcune questioni relative all'uso dei termini: bangla e 

bangali. Per ogni cultura, spiega Amselle, esiste un referente – bangladeshi, bengalesi, 

bangali - di cui una categoria sociale può appropriarsi. Il fatto che si estenda a gruppi 

che prima non rivendicavano tale identità o che sia stato abbandonato da altri, dimostra 

che si tratta di una produzione storica: “È nella facoltà di assegnare nomi e nella 

possibilità di essere nominati che si manifestano continuamente le poste sociali in 

gioco” (1999: 94).

Nel tentativo di messa in discussione del termine “etnia” è necessario partire dal nome 

attribuito al gruppo studiato proprio perché, a livello socio-storico e linguistico, esso 

non rappresenta un referente stabile. L'etnonimo è una categoria storica con la pretesa di 

19 Cfr. nota 6, p. 17.
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referente stabile. In realtà la sociolinguistica, il cui sviluppo procedeva a discapito della 

linguistica strutturale, ne ha messo in evidenza la labilità e il carattere performativo: ad 

esso non si può attribuire un solo significato per la relatività delle appartenenze etniche 

che ne rivendicano l'identità (Amselle, 2008: 27). 

La letteratura anglosassone ha evidenziato in particolare la storicità dell'“etnia” e la sua 

differenza radicale tra il periodo precoloniale e quello dell'epoca coloniale (Mercier, 

1962). 

L'antropologo Fredrik Barth ha in seguito accordato la priorità antropologica ad una 

prospettiva di passaggio di una pluralità di gruppi attraverso “una frontiera” (1969).

La cultura bengalese, o cultura del Bangladesh, non è un indistinto omogeneo. Essa è 

molto differenziata: Bengala e Bangladesh, per altro non sono termini intercambiabili. 

Bengala è solo il Bangladesh odierno, stato indipendente di religione islamica e di 

lingua urdu, ma anche il più grande Bengala, regione geografica dell'Unione Indiana, di 

lingua bengali o bangali - (da bańlāy, nome indigeno che significa lingua Bangali)20 e di 

religione prevalentemente Hindu. 

Bengalese indica, nel Subcontinente indiano, chi vive nell'India orientale mentre 

bangladeshi o bangladese (una delle traduzioni italiane) si riferisce a chi proviene dal 

Bangladesh: ma questa zona era annessa al Pakistan prima della Guerra d'Indipendenza 

nel 1971. 

Alla hindī si affiancano per costituzione numerose “lingue regionali”, cioè ufficiali a 

livello di singoli stati o territori federali, i quali sono stati ridisegnati secondo il 

principio degli stati linguistici, soprattutto nei due decenni successivi all'Indipendenza 

(1947). L'attuale classificazione delle lingue Indo-arie moderne si fonda sulla loro 

distribuzione geografica e per le lingue maggiori si notano delle città, come Kalicutta o 

Lahore, i cui dialetti sono alla base di processi di standardizzazione.

Il bangali è lingua ufficiale in Bangladesh (Dhaka) e lingua regionale a Calcutta 

(Kalikatta), in Assam, Bihār e Orissa. L'urdu ha ampio uso ufficiale su territori anche di 

lingua diversa dal Bangladesh: Uttar Pradesh, Madhya Pradesh, Pakistan, Bihār, 

Rajasthan, Haryana, Himachal Pradesh, territori di Dehli e Chandigarh (Mioni, 1996: 

37-42).

I soggetti della mia ricerca provengono dal Bangladesh ma da diverse regioni: Tangail, 

Narayanganj, Chittagong, Dhaka. 

Nella lingua inglese esiste il termine bangladeshi con la doppia funzione di aggettivo e 

20 http://www.bengali-dictionary.com
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sostantivo, mentre nella lingua italiana è invalsa la traduzione di “bengalese/i”. 

Appare chiaro come la traduzione linguistica italiana sia quanto mai ambigua, pertanto 

ho deciso di usare per i soggetti della mia ricerca, un sostantivo “bangali”21 (da bańlā, 

nome che significa nativo, originario del Bangladesh, di origine bangla, che parla la 

lingua bangla)22 e “bangla” come nome e aggettivo. I due termini, nella lingua parlata, 

sono usati come sinonimi e sono intercambiabili.

Alla parola “bangla” ascrivo diverse appartenenze che restituiscono un'alta eterogeneità 

linguistica, religiosa, regionale, di classe: i bangali musulmani praticanti di lingua urdu; 

i bangali di lingua bańlāy  professanti  una religione sincretica indù-musulmana (baul) 

che incorpora alcuni aspetti del sufismo, del buddismo, delle pratiche yoga e del 

tantrismo a cui è stato dedicato il primo Festival internazionale a Roma (ottobre 2011)23; 

i gruppi provenienti dal Tangail, da Narainganj, dal villaggio di Bhairb o dai distretti di 

Dhaka e Narshingdi, i quali si sono radicati nella realtà di Pieve di Soligo come 

“associazione di originari”, destinata ai bangali che trovano nei legami di stessa 

provenienza un mezzo immediato per risolvere alcuni dei loro problemi finanziari, 

lavorativi ecc... Essi rappresentano, come scrive Amselle, la “rinascita del 

regionalismo” in Europa: “È proprio l'allontanamento sociale e geografico che, tanto in 

Europa quanto in Africa, consente di dare purezza e omogeneità a un ambiente 

eterogeneo e gerarchizzato” (2008: 70). L'antropologo  afferma che “la sottolineatura 

dell'origine, sia essa una o multipla, ha come effetto di rafforzare la credenza nella o 

nelle razze”  oppure indurre “all'affermazione dissennata di un'identità”, quella 

dell'“etnia bengalese”  appunto, discorso che in un contesto come quello italiano può 

essere discriminante (Amselle, 1999: 70).

I migranti dal Bangladesh non sono una totalità indifferenziata o un isolato geografico 

assimilabile alla loro nazione. Può esistere “un ombrello culturale”  o un'improbabile 

“bengalesità” che renda condivisibile delle “pratiche disseminate”, ma visto da vicino, 

esso copre delle differenze interne capaci di “ripetute ridefinizioni” a seconda del luogo 

o del momento (Amselle, 1999: 14). 

3.2  MIGRANTI DAL BANGLADESH: LONDONI,  PROBASHI E ŌDHIBĀSI 

21 Dati frutto di interviste con soggetti della mia ricerca.
22 http://www.bengali-dictionary.com
23 http//bcii.com 
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BANGLADESHI

Dopo la guerra dell'Indipendenza conseguita nel 1971, in Bangladesh seguì la crisi 

petrolifera che durò fino al 1975, accompagnata da una carestia diffusa e grave. Il 

risultato fu un aumento delle migrazioni interne inizialmente dai distretti più popolati 

(Faridpur, Comilla, Noakhali e Mymensingh) a quelli meno popolati (Ranjpur, Sylhet, 

Rajshahi, Jessore) e poi, verso le due città industriali: Dhaka e Chittagong, ma aumentò 

esponenzialmente anche la diaspora bangla nel mondo (Arthur e McNicoll, 1978: 23-

48).

Alcuni bangali della mia ricerca, in relazione alla condizione di migranti, si posizionano 

come  ōdhibāsi24.  Il termine deriva dal bangla e significa “naturalizzato, autoctono”25 

esso accenna all'acquisizione della cittadinanza in uno stato da parte di uno straniero26. 

Le provenienze bangla in Italia ricevono questa concessione quasi esclusivamente 

attraverso la residenza, rare volte per matrimonio con un cittadino italiano.

Deshpriyodotcom (Paese caro) è un giornale online che si occupa di attualità e dei diritti 

dei migranti di origine bangla che vivono all'estero. S., un giovane bangla che ho 

conosciuto sul web,  è un giornalista trevigiano proveniente da Dhaka, una delle sei 

divisioni amministrative del paese (Barisal, Chittagong, Dhaka, Khulna, Rajhahi, 

Sylhet), ha 33 anni e vive in Italia dal 2001. La sua attività riguarda la diffusione di 

informazioni sulla situazione dei connazionali nei vari paesi di immigrazione, tra cui 

l'Italia. Lui come altri suoi lettori si designano come Ōdhibāsi bangladeshi.

Ōdhibāsi è dunque una figura nello sviluppo storico del fenomeno immigratorio dal 

Bangladesh. 

In ricerche precedenti (Quattrocchi, 2003: 54) gli immigranti definiti probashi 

bangladeshi erano coloro che partivano dal loro paese usando dei canali illegali o 

irregolari, senza alcuna garanzia di lavoro, oppure  gli espatriati per motivi politici, che 

non godono di tutela giuridica da parte del loro governo. 

Un'altro termine esemplificativo di questa modalità migratoria, collegata ai network 

economici, è adam  bepari. Contrariamente a quanto enunciato in alcuni studi recenti 

24 Informazione frutto di conversazioni con bangla della mia ricerca.
25 http://www.bengali-dictionary.com
26 In Italia la naturalizzazione si può ottenere dopo aver risieduto stabilmente nel territorio nazionale per 

almeno 10 anni, ridotti a 5 anni per l'apolide che risieda legalmente da almeno cinque anni nel 
territorio della Repubblica e a 4 anni per i cittadini di uno Stato membro dell'Unione Europea che 
risieda legalmente nel territorio della Repubblica. La cittadinanza si acquisisce inoltre, su richiesta per 
matrimonio con un cittadino italiano (in questo caso la concessione della cittadinanza è indipendente 
dalla residenza) e su concessione del Presidente della Repubblica per meriti particolari. 
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sull'immigrazione bangla,  non si tratta di una catena di solidarietà di amici e parenti 

immigranti dal Bangladesh verso l'Italia, piuttosto letteralmente una “catena della 

miseria”  che ha coinvolto migliaia di bangla espatriati e come scrive il Segretario del 

Bangladesh Abdus Sobhan Sikder (Indipendent, 2011) dei  veri e propri “human 

traffickers” che promettono prospettive precarie di lavoro in cambio di grandi profitti in 

denaro (Deepack, 2011). 

In uno studio di Melanie Knights sull'immigrazione bangla a Roma, l'“adam bepari” 

rappresenta inoltre  una “network economy”, una “transnational operation” che ha 

favorito fino agli anni Ottanta l'insediamento di molti immigranti clandestini, un sistema 

alternativo di potere in competizione con quello italiano (1997: 113-138). 

La Quattrocchi distingue tre fasi della migrazione bangla nell'Europa meridionale 

correlate all'aumento della povertà in Bangladesh: a partire dal 1960 i londoni 

(soprattutto in Inghilterra) e negli anni 1980 e 1987 i probashi,  caratterizzati da una 

situazione estremamente precaria di partenza, reclutati per regioni e “abilità etniche” 

(Quattrocchi, 2003: 58). 

Nella  prima fase sviluppatasi tra gli anni delle rivolte politiche-militari per 

l'Indipendenza (1971) e le successive carestie del 1973, il probashi in Italia è percepito 

dalla società di ricezione prevalentemente come un lavoratore, uno sradicato, un 

espatriato che tra il luogo d'origine e quello di destinazione, deve integrarsi quasi 

esclusivamente attraverso il lavoro, magari quei “lavori che gli italiani non vogliono 

fare”. 

È chiaro che questo ruolo che “l'extracomunitario” è costretto a svolgere nella società 

riflette delle attribuzioni “discriminatrici”  che a monte gli vengono costruite tramite 

l'etnicità (Maher, 1994: 25). 

Il sistema di reclutamento utilizzato dall'adam bepari continua la Knights, mette in luce 

queste sfumature: 

Evidence for this lies in the correlation between district of origin and the specific working activities. For 

example, Bangladeshis from the district of Noakhali often work as flower or jewellery sellers. Umbrella 

sellers are most likely to come from Faridpur district as oil and garlic sellers. Bangladeshis from a town 

called Bhairub in the district of Kishoreganj work almost exclusively as lavavetri (1997: 132)27. 

27 Traduzione personale dall'inglese: “Prova di ciò si trova nella correlazione tra distretto di origine e 
attività lavorative svolte. Per esempio, i Bangladeshi provenienti dal Distretto di Noakhali spesso 
lavorano come venditori di fiori o gioielli. I venditori di ombrelli provengono dal Distretto di 
Faridpur, come i commercianti di olio e aglio. Altri, proveneienti da una città chiamata Bhairub, nel 
Distretto di Kishoreganj sono quasi esclusivamente lavavetri”. 
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Anche l'antropologa Naila Kabeer (2000) riflette su un aspetto del lato londinese della 

sua ricerca sulle lavoratrici del settore tessile, legato alla coppia cultura/economia, che 

compare spesso nei discorsi dei lavoratori britannici. Il concetto di cultura appare 

raramente nella discussione sul comportamento dei lavoratori bianchi, fossero essi 

uomini o donne, nel mercato del lavoro. La discussione verte su argomenti quali le 

abilità lavorative, le differenze salariali, i costi della custodia dei figli, la partecipazione 

al sindacato e al potere della contrattazione collettiva. Nota che quando invece la 

conversazione verte sui lavoratori bangladeshi o altre provenienze  asiatiche, vi si 

insinua sempre un discorso altamente qualificato in modo razzista: “loro stanno sempre 

insieme”, “loro non pagano le tasse”; “loro tengono a casa le loro donne”, “loro 

vogliono lavorare nelle proprie attività etniche”. 

Questa visione economica dell'immigrante ha delle sfumature etnocentriche perché 

contribuisce a stigmatizzare l'“immigrato”  in certi ruoli sociali, confermandone la 

diversità culturale, il desiderio di rimanere chiusi e la loro preferenza per un certo tipo 

di lavoro. 

A partire dalla fine degli anni Novanta fino al 2007 è iniziata una nuova fase politica in 

Bangladesh. Da allora si sono susseguiti al governo due partiti il BNP e L'Awani 

League con il definitivo insediamento di un Governo di garanzia nazionale, avente il 

compito di portare il paese attraverso le elezioni, dopo aver cercato di debellare 

l'imperante corruzione politica, ad una democrazia parlamentare la cui Costituzione è 

stata redatta nel 1972.

In effetti, a partire da questi ultimi decenni, c'è stata una svolta. I migranti dal 

Bangladesh  arrivati in Italia nel 1990 rappresentano oggi la più importante corrente 

migratoria diretta nell'Europa continentale da quel paese, seconda dopo quella stabilitasi 

nel Regno Unito. Essi, beneficiando della sanatoria italiana della Legge Martelli (1990), 

sono riusciti a regolarizzare facilmente la loro condizione, molti si sono stabiliti a 

Roma, Bari, Bologna, Brescia, Gorizia e in Veneto costituendo altre modalità di 

migrazione e ricongiungimenti familiari. 

Gli ōdhibāsi sono dunque quei soggetti portatori di diritti acquisiti nei paesi di 

migrazione, anche nel senso di stranieri naturalizzati. È in questo senso che si può 

interpretare l'affermazione dell'antropologo Sayad quando parla di “funzione specchio” 

dell'immigrazione: “Pensare l'immigrazione significa pensare lo Stato, ed è lo Stato che 

pensa se stesso pensando l'immigrazione” (1996: 10).

Non solo il Governo del Bangladesh ha stabilito il ministero del Welfare e del Lavoro 
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per i migranti all'estero il 20 dicembre 2000, il cui principale obiettivo è quello di 

garantire il benessere dei lavoratori espatriati e la valorizzazione del lavoro all'estero, 

ma altre associazioni come Bangladeshi Ōdhibāsi Mohila Sramik Association 

(BOMSA), Ōdhibāsi Karmi Unnayan Program (OKUP) entrambe con sede a Dhaka e 

in alcuni paesi europei come l'Austria, sono sorte in tutela legale e sanitaria di donne, 

bambini e lavoratori bangla all'estero contro l'illegalità, lo sfruttamento, la 

marginalizzazione, il razzismo, la xenofobia, offrendo un supporto di formazione pre e 

post partenza28. La definizione giuridica di immigrante sembra dunque elaborata a 

livello translocale e non solo statale.

Questa discussione mette in luce un'ulteriore un'inadeguatezza di fondo nella 

terminologia che viene usata per descrivere i soggetti dell'immigrazione: in Veneto, a 

Pieve di Soligo a tutt'oggi è controverso  studiare le condizioni sociali delle “seconde 

generazioni”29: il conteggio delle generazioni successive alla prima, provoca di per sé un 

imbarazzo categoriale. Se da un lato non ci si trova più di fronte ad uno “straniero”, 

dall'altro non mi trovo neppure di fronte ad un cittadino, o per lo meno ad un cittadino 

come gli altri, in quanto sto conducendo una ricerca su di essi quale gruppo distinto 

dagli altri: Bangladeshi Ōdhibāsi. 

Come afferma Brighenti: “Quante generazioni di immigranti è necessario contare prima 

che la categoria “immigrato” smetta di essere applicabile?” (2009: 11).

3.3  BANGALI TREVIGIANI: IN ITALIA SENZA COGNOME

Dal punto di vista antropologico, scrive l'antropologa di origine marocchina El Khayat-

Bennai Ghita, i nomi corrispondono a qualcosa di molto profondo nella cultura: alla 

lingua, ai raggruppamenti etnici, alla loro storia, alla religione, alle credenze e al 

significato dei suoi simboli. Il nome marca un individuo in una maniera indelebile 

quanto un tatuaggio o un colore della pelle. Gli esseri umani sono strutturati nella 

maniera per cui hanno bisogno di identificarsi ma allo stesso tempo di individualizzarsi. 

In altri termini il nome segna la singolarità della persona quanto la lega ad una famiglia, 

come per esempio, nel caso dei nomi patronimici. Molto spesso l'intenzione dei genitori 

è di dare un nome al figlio in funzione della sua posizione nella loro famiglia, nel loro 

28 www.deshpriyodot.com
29 Nessun giovane e nessuna donna della mia ricerca ha ottenuto la cittadinanza italiana. Nel caso 

maschile  si contano tre  acquisizioni di cittadinanza dopo una residenza di almeno quindici anni in 
Italia. 
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gruppo o nella loro appartenenza in generale.

La pratica dell'apposizione del nome designa fin dalla nascita l'attribuzione di una 

appartenenza culturale e dei suoi confini: designa una persona che ha già una storia 

personale e il suo entourage parentale (El Khayat-Bennai, 1997: 1-4).

La problematica dell'identificazione in Italia interessa anche i migranti dal Bangladesh. 

Al momento della ricerca incontro sul campo una donna di origine bangla che mi 

illustra, attraverso la sua narrazione, un discorso che fa riflettere sull'attribuzione del 

nome e del cognome ai bangali in Italia. Nell'attesa di parlare con l'Assessorato alle 

politiche sociali di Pieve (2008), attendo di fronte allo “Spazio ascolto”. Qui ci sono tre 

donne del Bangladesh che aspettano di entrare nell'ufficio. 

Cerco di dialogare con una di loro. 

Begum S. K. è vestita con lo shari e ha un velo azzurro che sale e scende nervosamente sul capo quando 
alterna parole a silenzi. Ha 37 anni, proviene da Dhaka ed ha tre figli. Poiché parla a sufficienza l'italiano, 
le chiedo che cosa significa “begum”, appellativo che accompagna il nome di molte donne bangali e con il 
quale lei stessa mi si era presentata.
Mi spiega che “Begum”  in bangla significa “signora”  equivalente all'inglese Msr., “Katum”  (kāgəm) si 
riferisce invece a “signorina”. Definiscono dunque status diversi. Il temine “bāgəm”  deriva dall'urdu e 
significa “a muslim lady of high rank”, è un titolo attribuito alle donne musulmane sposate30. 
Questi titoli sono affiancati al doppio nome femminile bangla e a quello mussulmano. Begum S.K. vive 
con il marito, tre figli, il fratello e i suoceri che sono qui in Italia. Sta cercando lavoro e un corso di lingua 
italiana per aiutare economicamente la sua famiglia. Mi parla un po' del marito. Dice che è più vecchio di 
lei.  Lavora in un parcheggio. La informo che ci sarà un corso di lingua italiana vicino alla Piazza a Pieve. 
Lei mi lascia il numero di telefono di suo marito, scrivendomi il suo nome e cognome. Se voglio parlare 
ancora con lei lo posso chiamare. 
A questo punto le chiedo di spiegarmi i numerosi nomi del marito: N. M. Rahman Miah. Sono quattro. A 
questi si può aggiungere un titolo Jonab, che corrisponde all'inglese Mr. 
Mi spiega che il primo è il nome in bangla, il secondo è un nome opzionale arabo assimilato alla lingua 
bangla, il terzo è un nome aggiuntivo musulmano e per i mussulmani, è uno dei cento nomi sacri di Allah, 
per esempio “il Compassionevole”, il quarto è il “cognome vero”, ma non viene usato nei documenti 
formali, non compare in nessun posto, bensì si tramanda oralmente. Il khana31, mi spiega, rappresenta “il 
nome comune degli avi, oramai ha solo una funzione di decoro, indica in qualche modo delle funzioni che 
avevano le persone di quel nome nella società antica”. Il fatto di portare questo nome è visto come un 
segno di onorabilità, di rispetto o di affetto. Chiamare una donna o un uomo con la sua khana, piuttosto 
che col nome proprio, significa rispettare la sua intimità, pregiandola al tempo stesso in quanto madre o 
padre.
Begum mi dice che il discorso dei nomi in Bangladesh è molto complicato e che il tasso di analfabetismo 
è ancora alto, quindi non ci si rende conto dell'importanza dei nomi al mondo esterno32.
I nomi delle donne sposate non variano, hanno un nome aggiuntivo, poi spesso il titolo begum che indica 
l'essere sposate, ma non è uno dei nomi sacri di Allah, esse prendono e mantengono il nome degli avi, del 
padre e non quello del marito. I figli prendono il nome dal padre e ricordano quello che fa riferimento agli 
avi. 

Vorrei fare una prima osservazione sui capi di vestiario indossati dalla donna: lo shari e 

la dupatta. Essi possono essere riavvolti e riarrangiati in risposta ai cambiamenti della 

30 www.banglapedia.com, sito della National Encyclopedia of Bangladesh.
31 www.banglapedia.com
32 Colloquio sul campo, dicembre 2008.
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situazione immediata ed anche i gesti utilizzati per queste modificazioni, infatti indicano 

i gradi di  rispetto che le donne tributano all’osservatore specifico. In questo incontro 

momentaneo, i movimenti del velo della donna manifestavano forse la sua esitazione 

verso la mia persona. Questo perché ogni persona ha le sue regole di prossimità che 

vanno comprese. Dopo le rispettive presentazioni cominciamo a conversare sui nomi 

italiani e bangali.

Per i bangali i “cognomi” esistono solo qui in Italia, ma quello che essi usano (almeno 

in maggioranza) nei documenti, tipo Rahman, non ha lo stesso significato dei nostri 

cognomi, è infatti un secondo o terzo nome. Dato che nel nostro paese e in molti paesi 

del resto del mondo, il cognome deve comparire nei documenti, allora viene scelto uno 

dei nomi con funzione di cognome per ottenere i documenti per vivere in Italia: carta 

d'identità, calcolo del codice fiscale, permesso di soggiorno, al fine di regolamentare i 

contributi versati per il lavoro, le tasse e il rinnovo del permesso. In questa scelta si 

rispetta la sequenza ordinale dei nomi, che sono quattro e risultano nei documenti di 

identificazione rilasciati dal paese di provenienza. Nel nostro paese applicando l'ex art. 

36 D.P.R. 396/2000 l'identificazione avviene attraverso i vari nomi e un cognome. Non 

risultando scritto il quarto “cognome” esso viene sostituito dal terzo, ovvero l'ultimo in 

Italia, che è in realtà un nome musulmano. 

L'attribuzione del nome, in Bangladesh, viene accompagna in tutti i casi con il sacrificio 

di un animale, festa sontuosa che ha il senso della protezione simbolica per il nuovo 

nato. 

In Bangladesh ciascun individuo è distinto da un insieme di qualifiche che determinano 

molto precisamente la sua identità. Il “nome proprio”, ricevuto alla nascita, non è che il 

primo degli elementi costitutivi del suo nome. Questi elementi possono essere molto 

numerosi: il nome proprio che indica l'essenza e la permanenza della persona. La 

seconda etimologia, invece, significa “mettere un marchio, un segno”  su qualcosa, 

“definire”, come per esempio “avere un bel viso”. In questo caso è l’aspetto formale del 

nome ad essere preso in considerazione, e definisce la realtà manifestata del nominato; 

il nome di filiazione, che può essere onorifico, è legato alla religione o al potere. Esso è 

anche il nome di paternità che viene concesso al primogenito maschio e solo raramente 

è menzionato il nome di una figlia in questo sistema. Infine il nome degli antenati, 

indicante l'appartenenza tribale o il luogo di origine, di soggiorno o di decesso (città, 

regione, paese). Questo nome diviene allora una sorta di legame sottile che unisce 

l'essere a colui in onore del quale è stato chiamato (Geoffroy, 1991: 17-21).
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I bangali provenienti da diverse regioni del Bangladesh non hanno un nome 

caratterizzante per identificarsi e il titolo di filiazione va scomparendo. In alternativa è 

possibile l'individuazione da parte di un altro della stessa origine bangla se la persona in 

esame parla il dialetto della propria regione. Begum mi spiega che “in questi tempi 

moderni, quasi tutti parlano il Bangla Standard, e se non si è un paesano della persona, 

è veramente difficile comprenderne la sua provenienza”33. 

Purtroppo oggi il nome di filiazione e il nome di paternità sono sempre meno utilizzati, 

anche negli stessi paesi arabi. L'uso di un semplice nome proprio seguito dal cognome, 

eredità del colonialismo, si va via via generalizzando negli “stati moderni”, nel tentativo 

di uniformare gli individui.

Ciò comporta, secondo alcuni pensatori musulmani che si basano sulla lettura di Le 

livre de prénoms arabes. Vivre l'Islam en Occident (Geoffroy,  1991), una 

disaggregazione dell'unità comunitaria e la creazione artificiale di un sentimento di 

autonomia individuale34. 

Un'altra pratica  italiana  consiste nel prendere, da parte della sposa, il cognome del 

marito. Nell'Islam la donna mantiene la sua identità di nascita per tutta la vita, sia per 

preservare le sue origini che per salvaguardare il suo statuto personale. Raramente la 

donna prende  il  cognome del  marito,  se  non in contesti  migratori,  in  relazione alle 

procedure di regolarizzazione dei suoi documenti di identificazione.

Inoltre in alcuni Paesi islamizzati il nome arabo si è “fuso” o “assimilato”  ai nomi 

locali; Muhammad ad esempio si pronuncia “Mehmet”  in Turchia e “Mamadou”  in 

alcuni Paesi africani, si scrive Mamundar in Bangladesh. Anche questa trasformazione 

non viene considerata, secondo alcuni musulmani, aderente alle regole dell'adab 

(convenienza, buoni costumi) relative all'attribuzione del nome  (El Khayat-Bennai, 

1997: 31-37). In base a queste considerazioni penso che per l'immigrante bangla sia 

difficile desiderare e comprendere di integrarsi in una nuova società che gli chiede di 

rinunciare ad uno dei suoi nomi al momento di fare la carta di identità.

Questa  politica riduttiva e unilaterale dei nomi in Italia è un paradosso. L'epoca dei 

decreti sicurezza, iniziata dal Governo prodi e continuata dal Ministro Maroni con il 

Governo Berlusconi, si è conclusa il 2 luglio 2009 con l'approvazione della legge sulla 

sicurezza e il trattenimento nei “centri di identificazione ed espulsione”  (Schmidt e 

Palutan, 2010: 133). Ma la sicurezza, che è un incoerenza su problemi diversi, si 

33  Informazioni tratte dal colloquio con Begum.
34 www.ummusama.wordpress.com
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costruisce sulla mancanza di riconoscimento e l'esclusione dai diritti di cittadinanza 

degli immigranti attraverso i meccanismi di identificazione.

In  questo senso la questione del matrimonio celebrato di preferenza in Bangladesh 

diventa fondamentale per preservare la continuità del nome della famiglia secondo le 

regole dell'adab:  “È sempre meglio far sapere ai propri familiari della scelta...forse 

perché in Bangladesh c'è la famiglia di lui o lei e vorrebbero che facessero lì il 

matrimonio, ma non penso che debba essere una cosa fissa...”35.  L'antropologo  Jack 

Goody in La cultura e i suoi confini: un punto di vista europeo, scrive che “nelle società 

euroasiatiche i confini tra i gruppi vengono spesso rinsaldati attraverso il matrimonio” 

con la tendenza all'endogamia (2000: 314).

Oggi è possibile pensare che, se i nomi di famiglia andranno dimenticati, con la 

celebrazione di matrimoni misti, i rapporti di parentela in  contesto  migratorio 

cambieranno, nel senso che saranno i figli dei migranti a costruire nuove parentele.

Nello sforzo di adeguarsi al nuovo  scenario, i  bangali  dovranno  passare  da  una 

condizione  all'altra  e costruire, contestualmente e con  la  piena  partecipazione  alla 

società di accoglienza, nuovi tipi di condizioni sociali.

4. I LUOGHI DELLA RICERCA

4.1 MIGRAZIONE E TERRITORIO 

La migrazione contemporanea è un complesso processo sociale e spaziale in quanto i 

migranti hanno a che fare con dei costrutti territoriali. Il suo proprium, che la distingue 

dalle migrazioni antiche, è il fatto che deve relazionarsi al soggetto territoriale 

“moderno” per eccellenza che è lo Stato (Brighenti, 2009: 39).

L'antropologo Van Gennep  scrive che se nell'antichità classica il passaggio da un paese 

all'altro si esprime nell'interdizione per mezzo di confini, mura, statue, non è lontano il 

tempo in cui, all'interno di ogni paese, e da una provincia all'altra ... si accompagna a 

diverse formalità di ordine politico, giuridico ed economico o magico-religioso (2009: 

14-15).

Tali formalità, continua Van Gennep, sono divieti esercitati allo scopo di protezione e 

sicurezza futura di ogni genere per gli autoctoni, in questo modo infatti lo “straniero” 

35 Colloquio sul campo (a scuola, vedi ultimo capitolo della tesi), maggio 2010. N. è un giovane di 
origine bangla che vive a Pieve di Soligo. Frequenta la prima liceo scientifico.
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conosce molto bene i limiti territoriali entro i quali si estendono le sue prerogative e i 

suoi diritti. 

Il rapporto tra migrante e Stato è strettissimo dal punto di vista giuridico nel senso che 

lo stato si riserva la definizione della migrazione e l'applicazione delle politiche di 

definizione dotate di effetti reali sul luogo e i soggetti. È altresì vero che nuovi soggetti 

producono nuovi territori sociali, se non altro per l'incorporazione dei soggetti stessi 

nella sua propria logica specifica, cosa che permette di non considerare più i migranti un 

“oggetto senza territorio” (Brighenti, 2009: 39). 

Molti resoconti quantitativi delle migrazioni danno un simile risultato astratto: la 

descrizione del migrante in termini di “straniero”  o “senza fissa dimora”, disegna una 

figura che non ha contorni se non negativi e la carica di uno stigma sociale ben preciso: 

inferiorità e marginalità sociale (Brighenti, 2009: 23).

Il sociologo De Sousa Santos afferma che nelle società contemporanee una serie di 

confini si inscrivono sui corpi mobili dei migranti e le pratiche relative ai corpi 

acquisiscono una radicale importanza nei dibattiti contemporanei sulla convivenza delle 

diverse culture, per esempio la questione del velo islamico. Il diritto adotta il corpo 

come proprio territorio e “diviene” mobile o “portatile” (1995: 468). 

Altrettanto astratte sono le “comunità dei migranti” su base nazionale, in quanto come 

afferma l'antropologo Claude Lévi-Strauss “la cultura occidentale ha elaborato una 

concezione dello spazio politico che è principalmente di tipo territoriale, in 

contrapposizione ad altre concezioni ... solidaristiche” che vanno lungo linee diverse da 

quelle nazionali, come nel caso dei “gruppi etnici” (1964).

Ad esempio un Ewe ghanese potrebbe sentirsi molto più affine a un Ewe togolese che a 

un Ashanti ghanese; ma nelle statistiche di immigrazione il primo e l'ultimo figureranno 

come gruppo etnico unico (Salter, 2004).

Il migrante può continuare a essere membro delle sue relazioni originarie soltanto nella 

comunicazione con loro, ma la sua società non è qui con lui. Non è possibile assumere, 

afferma il filosofo Kymlicka, alcuna corrispondenza generale tra una nazione e la 

porzione emigrante della sua popolazione e un'“etnia” (1995).

Il processo migratorio scuote il principio di territorialità, inteso come principio di 

identità ultimativo. La migrazione si dimostra un oggetto piuttosto resistente alla 

centralizzazione degli Stati. Il migrante appare come un confine mobile e una struttura 

di resistenza alla propria “cultura nazionale”  dalla quale seleziona alcuni tratti, e a 

quella di ricezione, di cui ne assume altri. 
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In The Translocation of Culture: “Community Cohesion”  and the Force of 

Multiculturalism in History (2005) l'antropologa Pnina Werbner ci ricorda che la cultura 

conferisce la capacità di agire (agency) e sia quindi un campo di transazioni, di 

relazionalità, ma anche che sia performance, adempimento, realizzazione dei modelli 

culturali e come sia impersonificata, vissuta dalle persone, giungendo a contenere una 

grande forza esperienziale. Considerata correlata alla capacità di agire, l’azione 

(agency) è stata molto studiata in antropologia sociale, spesso a scapito della 

relazionalità. Di recente invece, si sono affermate l’importanza e la compatibilità 

dell’autonomia e della relazionalità. La cultura inoltre, continua l'antropologa Pina 

Webner, vive in un immaginario discorsivo di individualità, di identità, di soggettività, 

di virtù morali e costituisce così un campo di potere, una forza reale, che può generare 

sia il conflitto sociale, che la mobilizzazione difensiva, che la creatività. Quando si 

rende necessario, la capacità di agire non si manifesta solo all’interno dell’universo 

proprio della cultura originaria, lo vedremo nel caso di  alcune attività  “extra-

domestiche” femminili dell'associazione Bati, ma si manifesta, in quello nuovo della 

cultura ospitante. 

Il concetto di “habitus” è utile anche perché ci permette di uscire da una visione 

strettamente oggettivistica, per ritrovare un orizzonte soggettivo all’azione umana: come 

le classi sociali, gli habitus si creano e si ricreano nella dialettica sociale, ciò avviene 

perché le azioni dei singoli debordano e rientrano, in opposizione dialettica tra questi 

due momenti, negli schemi soggiacenti agli habitus (Bourdieu, 2005).

La agency prevede dunque una concezione soggettiva e relazionale del territorio con 

attori che vi si trovano a coesistere ed interagire o entro una relazione continuativa che 

esiste non tra due ma più luoghi. Ne sono esempio l'esistenza di combinazioni 

migratorie come “interrompere-ed-evocare” allo stesso tempo legami familiari, politici, 

di conoscenza, cioè una situazione bidirezionale, in cui il migrante riesce a gestire più 

territori come unico luogo sociale: il translocalismo o il concetto di transnational 

connections avanzato da Hannerz (1996). 

Stupisce talvolta che il ruolo territoriale dei soggetti migranti venga spesso 

concettualizzato come passivo, episodico, irrilevante nei territori più visibili, strutturati 

e oggettivati  attorno alle città. 

In questa ricerca assumerò la concezione costruttivistica del territorio che ritiene che 

esso non sia una semplice estensione geografica magari di altri luoghi, ma un processo 

di costruzione socio-politica alla quale partecipano attori diversi con risorse differenti, 
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producendo eterogeneità spaziale e sociale lungo le linee della differenza. 

È soprattutto attraverso queste interrelazioni delle dinamiche territoriali che si rende 

possibile la comprensione della natura “resistente” della migrazione. 

4.2 LA MIGRAZIONE BANGALI A PIEVE DI SOLIGO

La scelta di Pieve di Soligo come luogo principale della ricerca è dovuta alle sue 

particolarità legate all'immigrazione proveniente da Bangladesh.

L’immigrazione dal Bangladesh in Italia si è intensificata a partire dal 1990 e 

rappresenta oggi la più consistente migrazione diretta da quel paese verso l’Europa 

continentale ed è la seconda in Europa, dopo quella stabilitasi nel Regno Unito. 

I migranti dal Bangladesh presenti in Italia secondo il Dossier della Caritas di Roma 

erano oltre 73.965 persone nel 2010. 

L’Italia è emersa come destinazione importante dopo il 1989 e alla chiusura nei 

confronti degli emigranti e dei rifugiati dei paesi del Nord e Centro Europa, in seguito 

alla caduta del Muro di Berlino ed alla trasformazione dei regimi politici dei paesi 

dell’Europa Orientale. 

Nella regione Veneto, dove secondo stime ufficiali Caritas i migranti dal Bangladesh 

sono 17.350, l'immigrazione si è diretta verso tre zone connesse a diverse attività 

economiche e produttive locali: la provincia di Vicenza, nell’aria di Schio e Arzignano, 

determinata dal lavoro nel distretto del tessile e del conciario; la provincia di Venezia, in 

particolare nell’area di Mestre e Marghera, giustificata dal richiamo di forza lavoro nel 

settore turistico (alberghi e ristoranti) e nella cantieristica navale; la provincia di 

Treviso, con l’insediamento principale nell’area del Quartier del Piave (Pieve di Soligo 

e comuni limitrofi), sede del secondo distretto del mobile della provincia, dopo quello di 

Pordenone, e con l’insediamento secondario nell’area urbana di Treviso e comuni 

limitrofi, non legato a precise attività lavorative. 

I migranti di origine bangla in provincia di Treviso sono distribuiti maggiormente 

nell'area del Quartier del Piave e nei comuni circostanti. Questa è un’area pianeggiante, 

nell’alto trevigiano, delimitata a nord e ad est, da una fascia collinare, mentre ad ovest e 

a sud, tocca il corso del Fiume Piave, ai piedi del Montello. L'area è costituta dai 

Comuni di Pieve di Soligo, Farra di Soligo, Moriago della Battaglia, Sernaglia della 

Battaglia e Vidor36. Tutti questi comuni sono stati raggruppati attorno a Pieve di Soligo 

36 Per la distribuzione degli immigranti dal Bangladesh per Comune in provincia di Treviso vedi figura 1 
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sia perché rappresenta il capoluogo dei servizi per l’intera area, sia perché possono sono 

parte di quel tessuto economico cresciuto attorno al Distretto del Mobile che anima 

l'economica di questo territorio (Vanzetto e Brunetta, 1988). 

La zona è ricordata per gli eventi bellici della “Grande Guerra”  (1915-1918) e del 

movimento partigiano di Liberazione Nazionale per l'Alta Italia (1943-1945). 

Dal punto di vista sociale dopo la cacciata dei fascisti e dei tedeschi dalla pedemontana, 

non c'erano masse operaie a far da supporto al rinnovamento economico della zona, 

esistevano piuttosto una piccola borghesia e delle masse rurali fortemente segnate dalla 

presenza moderatrice della Chiesa, che ancora oggi costituisce, attraverso la Caritas e le 

scuole religiose, un elemento caratterizzante del territorio pievigino. I disoccupati creati 

dalla crisi economica di quegli anni erano eccedenti anche alle possibilità offerte in altre 

città, salvo il persistente impiego di personale femminile quali domestiche e balie presso 

le famiglie borghesi del posto, in condizioni di estrema precarietà. Questo tratto 

accomuna l'esperienza delle donne pievigine del passato con le migranti odierne che a 

Pieve di Soligo trovano impiego solo in settori non riconosciuti socialmente.

Il territorio conobbe, dopo le difficoltà degli anni Trenta fino agli anni Settanta, uno 

sviluppo negli ultimi venti o trent'anni anni, con un periodo segnato dall’emigrazione 

dal 1980 al 2010.  

La crescita del fenomeno immigratorio dal Bangladesh a Treviso è stata notevole ed 

alcune interviste ai Presidenti delle associazioni di origine bangla a Pieve di Soligo 

confermano i dati relativi ad essa. 

Il Dossier Statistico Immigrazione Caritas/Migrantes del 2007 parla di quasi 1000 

presenze –  Pieve conta circa 12000 abitanti ed include anche quegli immigranti 

irregolari che non vengono rilevati dalle anagrafi comunali o dalle Questure. I permessi 

di soggiorno al 1° gennaio 2007 mostrano che la presenza degli immigranti bangla è 

legata principalmente a motivi di lavoro, considerando che le due fasce d’età 

maggiormente rappresentate sono i minori e i giovani in età lavorativa (da 15 a 24 anni) 

e i giovani adulti, sempre in età lavorativa (da 25 a 39 anni). 

Le zone di provenienza dal Bangladesh che ho considerato nella mia ricerca sono 

principalmente i distretti di Tangail e Narainganj, e, in misura minore i distretti di 

Dhaka e Narshingdi, Comilla, Sylhet, luoghi fortemente interessati nella storia recente 

dalla guerra di liberazione dal Pakistan (Tariq, 1970). 

Per quanto riguarda l'impiego lavorativo, gli uomini dal Bangladesh che ho intervistato 

in Appendici. 

45



sono impiegati principalmente come operai manifatturieri: fabbrica del mobile, del 

tessile e metalmeccanica. Un'altra occupazione in cui gli immigranti bangali  sono 

impiegati è il lavoro autonomo: nella città pievigina appaiono negozi, phone centers, 

vendita e noleggio audio e videocassette, alimentari. 

Inoltre ci sono dei bangali che svolgono lavori giornalieri, come l'edile e altre mansioni 

del settore. Questa distribuzione del lavoro rispecchia la politica dell'associazione Bati 

che, come evidenzierò in seguito, favorisce l'accesso alle risorse economiche ai membri 

della stessa regione di origine. 

Inizialmente la maggioranza dei migranti dal Bangladesh, come nel caso di gran parte 

degli immigranti di altre provenienze, è maschile, fatto che riflette la situazione precaria 

di certi immigranti, per cui prima partono i maschi della famiglia ed in un secondo 

momento, quando la loro situazione economica ed abitativa si è consolidata, viene 

richiesto ed effettuato il ricongiungimento familiare. Questo modello non vige per molte 

provenienze sudamericane o dal Corno d'Africa o dalle Filippine.

La presenza femminile di origine bangla, se nel 2007 è inferiore a quella degli uomini, 

tende a equilibrarsi nel 201037. É interessante che in questa area “minore” del trevigiano, 

assistiamo quasi ad un raddoppio delle presenze femminili dal Bangladesh. L’aumento 

della presenza femminile può essere collegata ad una situazione familiare ormai 

consolidata, all’estendersi delle famiglie esistenti grazie alle nascite. 

La situazione economica e familiare degli immigranti bangla nel Quartier del Piave 

appare infatti più stabile di quella dei connazionali che risiedono nell’area urbana di 

Treviso (Mutton, 2007: 28).

4.3 TERRITORIO E LUOGHI SOCIALI: INSEDIAMENTI PRODUTTIVI DEL 

QUARTIER DEL PIAVE E INVENZIONE DELLA TREVIGIANITAS

Il Quartier del Piave è un’area di recente industrializzazione. Fino a pochi decenni fa 

l’attività principale era l'agricoltura dove per ovviare alla forte disoccupazione risultante 

dal progressivo spopolamento delle campagne dovuto all’introduzione della 

meccanizzazione nelle operazioni agricole non raro era il ricorrere all’emigrazione (sia 

all’estero, che in altre zone dell’Italia, quali la Lombardia ed il Piemonte). Fino agli 

inizi degli anni Novanta la zona non era mai stata toccata da fenomeni migratori. 

37 Per la crescita della popolazione bangla maschile e femminile a Pieve di Soligo nel periodo della 
ricerca vedi grafico 1 in Appendici.
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La popolazione di Pieve vive nel centro cittadino e nelle aree circostanti, divisa in 

borghi medievali, contrade, calli, a testimonianza della dominazione veneziana e in 

nuovi quartieri periferici. 

Nel 2009 si costituisce una nuova associazione cittadina “Noi siamo quelli del Borgo 

Stolfi, Pieve è lì”  (Martorel e Santin, 2006), che vanta l'antichità del suo nucleo 

originario rispetto alla città di Pieve. Situato lungo il fiume Soligo, Borgo Stolfi è uno 

dei borghi storici di Pieve. Occupa la sponda destra del fiume, all'altezza della chiesa 

parrocchiale, dove il Soligo fa un'ansa, in prossimità del ponte. Le strutture abitative che 

lo costituiscono, sono palazzine di due o tre piani adiacenti l'una all'altra, secondo lo 

stile dei borghi del Veneto orientale. Qui si trova inoltre la vecchia roggia colla ruota da 

mulino alimentata dal Soligo, che ricorda le origini rurali del posto. I lavori di 

riqualificazione urbana di Pieve di Soligo iniziano da qui (Martorel e Santin, 2006).

Cal Santa è una delle vie più antiche del centro storico: inizia poco ad est della chiesa 

parrocchiale, dove sorge un vecchio borgo e prosegue fino all'area del cimitero segnata 

da una via Crucis. 

Questa calle è luogo topico nel corpus letterario del poeta locale Andrea Zanzotto che 

spesso la trasfigura attraverso il nome di “Contrada Zauberkraft” andando a idealizzarne 

e ricostruirne il “sostrato antropologico” (1999: 165). La designazione della qualità di 

“contrada” avviene per mezzo di una categoria assoluta del pensiero europeo moderno, 

la Zauberkraft, ovvero la hegeliana “forza magica”. La raffigurazione della sostanza 

paesaggistica e umana a cui la scrittura del poeta si appella, ne rileva insieme il valore 

morale e pedagogico, tanto il significato psicologico rassicurante, quanto la drammatica 

e inquietante fragilità quotidiana (Motta, 1996: 82-83).

Il paesaggio, è rielaborato e rifuso nel senso del degrado paesaggistico, Zanzotto scrive: 

“La contrada, già Zauberkraft / povera, sul nulla si equilibrava, volava: / ora con 

qualche soldo in più / piomba giù”. È bastato rinominare nelle sue poesie le strade (“via 

Alzheimer”, “via Catarro”, “via Borderline”) per accentuarne il carattere di vecchiaia, 

tristezza, nevrosi, depressione. Nel paese degradato vive il poeta e ne osserva “la 

multietnica decadenza”, non senza alludere alla sua stessa decadenza e rovina. Il 

paesaggio veneto è visto nel suo degrado odierno ma anche attraverso la memoria del 

passato, in particolare dell’esperienza partigiana. 

L'antropologo Jean-Loup Amselle nota che i problemi del meticciato cioè 

dell'“integrazione e dell'assorbimento di popolazioni straniere”  compaiono solo nel 

Ventesimo secolo con l'arrivo in Europa di una “immigrazione di quantità”, il che tende 
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a ipotizzare una purezza originaria. La permanenza della bipartizione tra “popolazione 

pura e popolazione straniera” presuppone che all'origine esistessero gruppi radicalmente 

diversi e quindi delle essenze. Ciò conduce direttamente ad uno sviluppo separato 

analogo al “fondamentalismo etnico e culturale”  il quale a sua volta deriva in parte 

dall'applicazione deviata della nozione di cultura (1999: 39-62).

Quando si parla della poesia di Zanzotto è giocoforza soffermarsi sull’uso della lingua 

popolare, rilevandone i caratteri di plurilinguismo (con inserzioni dal tedesco e dal 

latino), e l'uso del dialetto (veneto e friulano) (De Lisa, 2010). 

Il background culturale popolare trevigiano è il mondo agricolo con la sua enfasi sulla 

necessità del sacrificio e del continuo impegno personale per vincere le avversità. 

L'autorappresentazione “seriosa e laboriosa” dei suoi abitanti – secondo uno stereotipo 

abbastanza ricorrente –  dà in realtà l'immagine della trevigianitas che è luogo 

tradizionale inventato molto labile e databile nel tempo. Le sue differenti identità e i 

suoi contenuti sono mutevoli in base a scelte di convenienza oggettiva e opzioni 

culturali e politiche legate ad interessi sociali ed economici. La ricostruzione della 

piazza Vittorio Emanuele, evento del quale sono stati fatti partecipi anche i cittadini del 

Bangladesh a Pieve di Soligo, come vedremo, è un esempio di questa costruzione 

ideologica votata alla creazione di una mitica unità veneta chiamata “Razza Piave”. 

Lo storico trevigiano Ernesto Brunetta fa risalire al fascismo il mito della “razza Piave” 

e lo fonda sulla vittoriosa resistenza italiana sull’argine del fiume Piave nella Grande 

guerra, mito che viene artificialmente strutturato in coincidenza con le guerre coloniali 

già negli anni Trenta.

Per quanto concerne il Piave, lo storico ha precisato che 

per Razza Piave dovrebbero intendersi quei soldati di tutte le regioni d’Italia arruolati nella fanteria che si 

avvicendarono alla difesa della linea, non adottando allora il nostro esercito, sistemi territoriali di 

reclutamento. Anzi, il sistema di reclutamento territoriale era in uso soltanto per le truppe alpine che per 

altro, mai vennero schierate sul Piave, essendo esse destinate a farsi massacrare sul Grappa e sugli 

Altopiani. 

Naturalmente, poiché non si sa la storia dei senza storia, è difficile determinare la percentuale piuttosto di 

siciliani che di lombardi che combatterono sul Piave, però, se ci rifacciamo ai gradi più elevati, alla 

riconquista di Nervesa nel Giugno 1918 - Battaglia del Solstizio - ebbero parte determinante Messe, 

pugliese, Bottai, romano e il ligure Caviglia. 

Per quanto concerne le popolazioni rivierasche del Piave, esse furono evacuate di forza sia dalla destra 

che dalla sinistra del fiume e, da parte degli Austriaci, internate nella pianura friulana, da parte degli 

Italiani, sparse nelle varie città del paese come capitò al Comune di Treviso profugo a Pitoia. (Il Mattino, 
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8.09.2002)

Questa modalità di appropriazione del territorio è altrimenti definita territorializzazione 

ovvero un grande processo in virtù del quale lo spazio incorpora valore antropologico; 

quest'ultimo non si aggiunge alle proprietà fisiche, ma le assorbe, le rimodella e le 

rimette in circolo in forme  e funzioni variamente culturalizzate irriconoscibili ad 

un'analisi puramente naturalistica dell'ambiente geografico (Turco, 1988: 75).

Ma altri sono gli stereotipi sui trevigiani che attraversano il tempo e sono talvolta 

contrari alla rappresentazione di sé che essi vogliono attribuirsi: “gli abitanti sarebbero 

inclini alla rilassatezza orientaleggiante, al pettegolezzo inconcludente ed ozioso, a 

un'ironia ambigua e sinuosa” (Vanzetto e Brunetta, 1988: 11). 

Dall'immaginario coloniale e razzista viene anche il termine di “ascaro” con cui i 

pievigini chiamano sovente i migranti dal Bangladesh a Treviso. Il termine, importato 

dai portoghesi e poi ripreso dagli inglesi nel 1769, con qualche pensiero xenofobo, 

designa oggi anche l' “identità maschile” di origine bangla: lascar. 

Il termine può essere tradotto con i termini “sradicato, un povero marinaio indiano o 

faccendiere, un soldato mercenario o un buono a nulla, un giovanotto disinvolto, furbo, 

anche un gagliardo ardito ed insolente” (Treps, 2005: 216). 

Questo stereotipo, che coincide con la figura dell“ascaro”, rivela un atteggiamento di 

scherno e  dispregio che può coincidere, come afferma l'antropologa Annamaria Rivera, 

con un goffo tentativo di dare un nome o di “appropriarsi simbolicamente della nuova 

figura sociale dell'immigrante” (2005: 206). 

Da parte loro, i bangali definiscono gli italiani come “estranei” o bideshi letteralmente 

“diverso”38. Esistono altre definizioni della diversità: poscima  cioè occidentale, 

shetango ovvero di razza bianca, che a loro volta si suddividono per gradi in base alla 

carnagione, all'altezza, al costume. 

“Bideshi”, letteralmente “estranei”, è riferito a tutti coloro che fanno parte dei paesi di 

emigrazione, come l'Europa, immaginati attraverso le conversazioni con chi è tornato o i 

attraverso media, come luoghi di benessere, pulizia, spazio, ricchezza. L'immaginazione 

ha qui la funzione di “socializzazione anticipatoria” per chi deve ancora partire è spesso 

contribuisce a creare aspettative non facilmente realizzabili (Quattrocchi, 2003: 60). 

Le “moderne” dinamiche di Pieve di Soligo, ora fortemente cementificato e inquinato, 

sono efficacemente descritte dal poeta locale Zanzotto, che lo contrappone ad un 

38 Informazioni frutto di intervista sul campo. La traduzione dei termini è da parte di uno dei miei allievi 
frequentante la quinta liceo scientifico e giunto in Italia da Dhaka a nove anni.
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nostalgico passato, ma non quello della mitica “Razza Piave”, né quello della federalista 

“Repubblica Serenissima”39. 

Zanzotto scrive “che oggi la gente ha paura degli immigrati ... ieri era diverso. Nel 1935 

arrivò ad Asiago un ascaro a vendere le sue cose in piazza. La gente lo guardò con 

curiosità, mai con disprezzo. Oggi non c'è nemmeno la curiosità.”  (La Repubblica,  28 

agosto, 2002).

A tale riguardo Jean-Loup Amselle scrive che 

è nel rapporto interno ed esterno a una regione che si definiscono in permanenza le identità collettive e 

individuali (nome, cognome, soprannome). La capacità di dare un nome, un cognome o un soprannome è, 

ben inteso, essenziale e rivelatrice delle divisioni e dei rapporti di forze che agiscono in seno a un campo 

sociale determinato. È nella facoltà di assegnare nomi e nella possibilità di rifiutare di essere nominati che 

si manifestano continuamente le poste in gioco tra le categorie sociali o i gruppi che occupano posizioni 

vicine o lontane nello spazio (1999: 94). 

Pieve di Soligo dopo l'industrializzazione appare piuttosto, secondo il poeta, “...un 

eroinizzato, slombato paesaggio...” descritto anche così: 

Sporgiti sulla pianura dalla cima del Montello, appoggia un immaginario stetoscopio su Montebelluna, 

capitale del distretto dello scarpone, fruga in quel paesaggio stravolto da ipermercati, intasato di 

capannoni, e tendi l'orecchio su quello sgobbare da pazzi, da sballo, da vita arricchita. Oltre il rumore di 

fondo, oltre il friggere dei cellulari, il bip dei computer, lo sferragliare delle macchine e l'ansare stridulo 

dei magazzini, sentirai come il basso continuo di una litania. Sono i veneti che ripetono a sé stessi la 

paura della miseria, la paura dello straniero in una zona che lotta per le risorse economiche: “No gavevo, 

no gavevo, go paura de no gaver” (Oggi Treviso, 12/11/2009).

La zona del Quartier del Piave è parte tuttora integrante del Distretto produttivo del 

mobile, che oggi viene chiamato “Distretto trevigiano del legno arredo”. Questo è 

dislocato in due aree principali: l’area storica al confine orientale della Provincia di 

Treviso con quella di Pordenone, nel Friuli-Venezia Giulia, che ha come area centrale il 

comune di Gaiarine (l’area continua poi nella Provincia di Pordenone, dove gli 

39 Al momento della ricerca, nel Quartier del Piave la Questura di Treviso ha indagato un movimento 
paramilitare esteso tra Friuli Venezia Giulia e Veneto, con diversi aderenti, il cui scopo era la 
ricostituzione della Nazione della Repubblica Serenissima di Venezia secondo i confini antecedenti al 
Referendum di annessione allo Stato Italiano del 1866. Il Presidente dell'associazione Life (Liberi 
Imprenditori Federalisti) a Conegliano risultava essere il “Capo del Governo del Popolo Veneto - 
Movimento di Liberazione Nazionale delle Venezie”. L'ideologia dell'associazione è quella della 
difesa dell'identità veneta. A tal proposito riporto in allegato la scheda di iscrizione all'associazione.
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insediamenti sono centrati sul Comune di Brugnera); l’area di successivo insediamento 

del Quartier del Piave, con il suo epicentro a Pieve di Soligo. Il settore produttivo è 

quello dell’“Industria del legno e dei prodotti in legno”40.

L’area è interessata anche da altre attività manifatturiere, caratteristica nel Veneto di 

molte aree pedemontane, mentre ad esempio nella vicina area di Conegliano, fino a 

pochi decenni fa principale area industriale della Provincia di Treviso, preminente è il 

settore occupazionale legato ai servizi.

Il Quartier dei Piave è un noto Distretto produttivo agroalimentare, quello del vino 

Prosecco. Sembra che questo settore non abbia attratto l’immigrazione stabile, se non 

flussi stagionali di lavoratori provenienti dall’Europa orientale, principalmente dalle 

vicine Albania, Romania che vi si recano per le operazioni minori di potatura delle viti e 

per la vendemmia.

4.4 LE ATTIVITA' ECONOMICHE BANGALI

La prima visita al luogo di ricerca segue all'incontro con l'insegnante della scuola 

dell'Istituto Comprensivo di Pieve nel mese di maggio 2008. 

Dopo un lungo percorso in auto da Padova, non essendoci agevoli mezzi di trasporto pubblico che 
raggiungono la città, arrivo a Pieve di Soligo, attraversando il ponte sul fiume Piave. Incontro numerosi 
autocarri con la scritta luminosa “Razza Piave!”. La stessa scritta è dipinta sui muri della strada che mi 
porta al comune. 

Le parole della Lega, fondate su principi che mutano sotto spinta di interessi e 

aspirazioni diverse, sono un altro caso di costruzione di identità, come Borgo Stolfi. Ciò 

che colpisce nell'operazione “Padania”, spiega Amselle (1999: 17), non è tanto il 

desiderio di gestire una ricchezza propria, comprensibile nelle negoziazioni sociali, ma 

“la manipolazione e la strumentalizzazione del fattore cultura, e quindi l'adozione di 

quella prospettiva culturalistica, finalizzata a legittimare la realtà sociale nascente”. 

Quando il “progetto di fare l'etnia”  è abbastanza forte, aggiunge Mercier può 

rappresentare quella forzatura etnica, attivata da molte élites e movimenti attuali che 

può condurre alla “supertribalizzazione” (1962: 64). 

Il paese oggi è poco frequentato: italiani anziani e bambini del Bangladesh che tornano da scuola. Io mi 
pongo di fronte alla chiesa in un luogo alto, che domina la piazza, dal quale vedo tutto il centro 
aspettando una maestra della scuola elementare, che mi accompagnerà per un'uscita pomeridiana in paese. 
La piazza centrale è ampia e deserta, ma trovo un caffè, almeno per capire che “aria tira”. È un luogo 
comune che i montanari siano un po' chiusi. Al bar non c'è nessuno, la signora mi dice che qui a Pieve 

40 Per la localizzazione del Distretto produttivo vedere figura 2 in Appendici.

51



non c'è nulla da vedere, è un piccolo quartiere noioso, non è un luogo da turisti. 
Un passante, al quale chiedo un'indicazione stradale, mi risponde di non essere del posto. Osservo il 
passaggio a piedi di giovani e donne dal Bangladesh velate che mi notano mentre fotografo i dintorni e 
leggo un quotidiano. In questi giorni un loro connazionale ha vinto le primarie per il Partito Democratico 
ed è stato eletto per il coordinamento provinciale del Partito democratico. Forse mi credono una 
giornalista, come avverrà in altre occasioni, forse posso suscitare in loro alcuni timori, infatti i cittadini 
del Bangladesh sono stati accusati nei quotidiani locali tra cui La tribuna di Treviso dalla parte politica 
avversaria (la Lega Nord) di non avere scelto liberamente chi votare, di avere subito pressioni da Rahman 
Presidente dell'Associazione Bati, in cambio di favori economici e politici. 
Nello stesso giorno visito i negozi del Bangladesh. A Pieve di Soligo c'è una zona in cui si concentra una 
forte presenza abitativa e commerciale dei bangali. Altri stabili sono stati acquistati in centro. 
Altri ancora sono in aree più periferiche rispetto al centro che visiterò in seguito, che contano una ventina 
di case singole a poca distanza tra di loro perché, mi dice la maestra, sono più ricchi, cioè hanno più 
iscritti. 
Secondo il parere della mia accompagnatrice, parrebbe che il comune abbia “concentrato”  i migranti 
bangla nella stessa zona, per evitare distribuzioni abitative qua e là, difficili da gestire con i vicini italiani. 
Nel centro città abitano gli associati Basco, nelle campagne attorno i membri della Bati. 
L'abitato, caratterizzato dalla presenza di case, locali e attività connotate “etnicamente” rispetto ad altre 
provenienze, non è lontano dal centro della città, ed è composto da: un condominio di venti appartamenti, 
occupato quasi interamente dai bangali, Video club e phone center, due Internet point, tre agenzie Money 
transfer international, due Asian supermarket, un Desh kebab, un Patron Indian bar, l'Ital Bangla 
alimentari asiatici e africani41. 
Nella grande piazza risorgimentale, piazza Vittorio Emanuele, la maestra mi fa notare la presenza 
giornaliera di giovani del Bangladesh che si scambiano informazioni tra di loro, vanno e vengono da posti 
di lavoro a chiamata partendo in gruppo o singolarmente. 
Entro in uno dei negozi di conduzione bangla dove incontro due giovani donne, delle quali una parla bene 
l'italiano ed è in cassa, mentre l'altra più silenziosa, sistema la merce negli scaffali. Non portano il velo e 
vestono all'italiana. I rispettivi mariti sono fuori dal negozio con un carico di merce e i figli a lato. Il 
negozio, mi dice la maestra, non è frequentato dagli italiani, perché non si fidano delle condizioni 
igieniche della merce oltreché non conoscerla. Acquisto un pacco di riso dal Bangladesh che su loro 
consiglio, è più costoso ma più profumato. La donna mi fa vedere altre qualità di riso del loro negozio più 
economiche, ma più care del riso che alcuni cittadini del Bangladesh comprano nel vicino discount Lidl. 
Ogni pomeriggio numerose famiglie bangla, mi racconta, fanno la spesa lì, perché i prezzi sono più bassi, 
non è più conveniente importare la merce dal Bangladesh, se non in quantità enormi, o magari se si va in 
viaggio con i parenti. Le chiedo se arrivano spesso prodotti alimentari dal Bangladesh e se ha contatti 
frequenti col suo paese. Mi risponde affermativamente; aggiunge che conosce molti del suo paese qui a 
Pieve e abita vicina ad altre famiglie nel condominio di fronte, le quali spesso ospitano per alcuni mesi 
degli amici per aiutarli. 
Lei abita con suo marito e i figli, il cognato e sua moglie con i figli. Le case in Italia costano troppo, come 
in Bangladesh. Lì pochi si possono permettere un appartamento singolo perché gli stipendi sono bassi e le 
banche non concedono prestiti. Le chiedo se conosce degli italiani, ma quasi nessuno entra nel negozio e 
lei ha poche occasioni di relazioni col vicinato.

Secondo la sociologa Phizacklea (1990: 85) un alto tasso di imprenditorialità in 

particolari associazioni etniche è dovuto ad una combinazione di razzismo e di pratiche 

di esclusione che confinano certi gruppi etnici in settori limitati del mercato del lavoro: i 

modelli migratori a catena possono dare a questi gruppi particolari, la possibilità di 

ricongiungersi con la famiglia ed i membri della sua collettività. 

Mi reco poi nell'abitato pievigino  dove risiedono molte famiglie provenienti dal 

Bangladesh e italiane zona che la maestra e la signora del bar chiamano rispettivamente 

“quartiere bangla” e “quartiere” (fig. 3). 

La designazione di “quartiere”, scrive Antonio Tosi o neighbourhood, permette di 

41 Per le modalità abitative dei bangali vedere fig. 3 in appendici.
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identificare le varie pluralità

sulla base di due diversi tipi di contenuti: in termini spaziali, sulla base cioè delle caratteristiche fisiche 

dell'area o delle caratteristiche dei suoi abitanti (la composizione socio-demografica ecc...); oppure in 

termini di relazioni sociali tra gli abitanti e dei processi di identificazione, anche storica, che gli abitanti 

sviluppano nei confronti del quartiere (2004: 198).

Questa definizione può riflettere la creazione di linee di divisione simboliche all'interno 

della città e la continua proliferazione di confini su base “etnica”42.

L'interno del condominio è impregnato di un forte odore di cipolla, motivo per il quale, dice la maestra, il 
comune è già intervenuto per limitare le fritture dei cibi durante il giorno per motivi igienici. I vicini 
italiani mal sopportano questi odori. Molti hanno venduto o affittato i vecchi appartamenti nel centro per 
trasferirsi in nuovi quartieri. 

Come sostiene l'antropologa Mary Douglas lo sporco è incompatibile con l'ordine e 

questo non per ragioni igieniche, come in genere si tende a pensare, ma perché la sua 

presenza è un contaminante. Questo discredito di cui gode il corpo non è solo 

dell'Occidente, ma in ogni società è diversa la soglia di tolleranza delle sue espansioni, 

basti pensare per fare un solo esempio dell'India, ai paria, gli Intoccabili (1970).

In realtà, scrive l'antropologa Carla Pasquinelli più che di pulizia, “si tratta di un 

linguaggio, nel senso che lo spazio è un codice di comunicazione che si esprime 

secondo determinate convenzioni culturali in questo caso l'odore in senso dispregiativo 

(2004: 44). Il luogo comune che i “montanari” siano un po' chiusi ha perciò anche altri 

significati. 

A farci da guida in questa lettura semiologica dello spazio è Edward Hall, autore di 

quella Dimensione nascosta (1988) cui ha dato il nome di “prossemica”. Secondo 

l'autore la spazialità è un circuito di comunicazione perché è attraversato da flussi e 

dispositivi simbolici che funzionano da regolatori della distanza tra le persone e servono 

a proteggere quella risorsa fondamentale che per ognuno sono le proprie riserve 

territoriali. Infatti, continua, i nostri confini non coincidono con il nostro corpo, ma sono 

di gran lunga più estesi e si espandono e si contraggono a seconda dell'area di 

pertinenza, portandoci a rivendicare come nostra qualunque cosa si trovi al suo interno.

Ogni casa dunque, continua la Pasquinelli, può essere considerato un territorio dai 

42 In Italia esistono per esempio i “quartieri spagnoli”  a Napoli, la Bangla Town a Roma, tutti luoghi 
confinati all'interno delle nostre città.
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confini definiti in maniera piuttosto rigida all'esterno e aperti al suo interno, può fare 

indifferentemente da tramite o da ostacolo, per cui diventa un sensore della reciproca 

tolleranza (2004: 44-45).

Entro nell'appartamento della maestra. In entrata c'è un asse da stiro con dei panni piegati sulla sedia. 
Vicino alla porta c'è una scopa. Sul lavandino dei piatti lasciati a mollo. Dalla finestra della cucina vedo 
numerosi bambini e donne bangla affacciati, giocano tra le tende, mi guardano e osservano la strada di 
sotto dove c'è il negozio bangla. I locali di fronte sono sovraffollati di persone.

Alcuni studi (Nardese, 2003; Ericchiello, 2007) sottolineano la “socialità” dei migranti 

dal Bangladesh cioè che amano stare assieme, in grandi famiglie allargate (households). 

In realtà, parlando con la commessa del negozio di sotto, capisco che le ragioni non 

sono solo culturali o tradizionali, ma pratiche: in Bangladesh, come in questo contesto, 

le famiglie vivono assieme, ma spesso l'affollamento dipende dalla povertà e non dalla 

preferenza. Infatti nelle periferie alcune famiglie vivono in insediamenti sparsi43.

La maestra mi dice che le pulizie nel bi-locale in cui vive sono a carico di due donne del Bangladesh 
(Tangail) le quali sbrigano le faccende di casa, lavano, stirano, puliscono e sono colf per altri condomini 
italiani. 
Le descrive molto puntuali e solerti, lavorano quando non sono a casa i loro datori di lavoro, sono infatti, 
discrete. Talvolta le donne, in coincidenza delle feste religiose del Bangladesh, come il Ramadan, lasciano 
del cibo “indiano” in dono sul tavolo o davanti alla porta, ma non ha mai mangiato o ricambiato.

Gli scambi, afferma la sociologa Ciszewski (1897), possiedono un'efficacia diretta, per 

così dire coercitiva: accettare un dono da qualcuno significa legarsi a lui, una sorta di 

“affratellamento” sociale che è più forte della consanguineità naturale. Queste aperture 

delle donne del Bangladesh verso le italiane, sembrano rimanere perciò frustrate da un 

comportamento di incomprensione delle donne italiane.

4.5 LA GENTRIFICAZIONE DEL CENTRO CITTADINO

Nella letteratura sociologica (Anderson, 2007), (Hinsliff, 2008), (Pietila, 2010) la “fuga 

dalla città” o “white flight” (Hinsliff, 2008) è quel processo per cui i decadenti quartieri 

o gli edifici del centro urbano occupati da numerosi immigranti “poveri”  vengono 

abbandonati dai “bianchi e ricchi”. All'abbandono degli uni segue l'insediamento di un 

nuovo tipo di inquilino di altre culture. 

I residenti originali vengono destinati a zone più qualificate, come è avvenuto a est di 

Birmingham dal secondo dopoguerra ad oggi, dove intere famiglie di inglesi si sono 

allontanate dalla loro città per evitare la prossimità o la mescolanza  prima con gli 

irlandesi, poi con gli asiatici (Briata, 2007).

43 Per la distribuzione delle abitazioni bangla vedere fig. 4 in Appendici.
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Il miglioramento è dovuto al fatto che la “campagna” o la “periferia” divengono modelli 

per un nuovo stile di vita. È certamente la città, come scrive Bovone “il contesto che 

offre maggiori elementi per sempre nuovi scenari culturali, per produzioni culturali 

continuamente ricontestualizzate. È allora evidente come il ruolo economico e il ruolo 

culturale della città siano diventati sempre più inscindibili” (2009: 9).

A Pieve di Soligo c’è tuttora una fuga del ceto medio, di tutti coloro che con una buona 

istruzione e coi redditi più elevati possono spostarsi dall'antico centro urbano, già 

terremotato, a zone dove la cosiddetta “rinascita della città”  è in grado di portare 

benefici a tutti i suoi abitanti indistintamente. 

Ma lo sviluppo diseguale che caratterizza l'andamento della città di Pieve favorisce 

quelle zone che possiedono, rifacendosi al concetto di “capitale simbolico”  del 

sociologo Pierre Bourdieu (2005), un patrimonio di comportamenti sociali legati ad uno 

specifico status sociale, che denota l’aderenza di un soggetto o di un gruppo ai principi 

spesso impliciti di una cultura che è convertibile, in determinate condizioni, in capitale 

economico. 

Il centro storico della  città non è più frequentato e vissuto come prima dai pievigini 

ancora residenti qui, i quali si lamentano di questa ulteriore mancanza di spazi 

relazionali e mal tollerano la visibilità dei migranti dal Bangladesh. Essi dicono di non 

essere soddisfatti dagli interventi urbanistici e pensano di essere stati in un certo senso 

sradicati, considerando le spese edilizie uno spreco inutile44. 

Questo processo di trasformazione del territorio ha degli effetti sulla creazione di quello 

che Ota De Leonardis “chiama tessuto sociale integrante”  urbano, il quale è 

direttamente connesso con la nozione di “integrazione” del singolo individuo o di una 

specifica categoria sociale (2002: 7). Il sociologo pone l'enfasi sul processo, e non sulla 

condizione, di inclusione/esclusione: questi due fattori possono contribuire alla 

“fragilizzazione dei legami sociali”  in generale, come l'indebolimento della socialità 

locale a Pieve. 

Con la proficua vendita dei vecchi edifici non più immagine di “italianità”  e la 

repulsione per i vecchi isolati, i pievigini che si sono spostati  nella “moderna e nuova” 

area di Pieve pensano di avere migliorato la loro immagine sociale, attraverso quella che 

viene definita da Jacobs “geografia del rigetto” (1996: 252-278).

Un pievigino che al momento della ricerca scrive in un Forum cittadino sostiene che “la 

Lega Nord ha rafforzato nel territorio l'alleanza con imprenditori del settore dell'edilizia 

44 Intervista a pievigini, agosto 2008.
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urbana e stradale; tutte le aziende anticipano con i loro progetti le azioni politiche 

consumando aree verdi e territorio, altresì polarizzando la città secondo criteri 

razziali”45. 

Ma  i migranti dal Bangladesh nei colloqui dicono  di non percepire la loro situazione 

come “svantaggiata”, data la domanda di alloggi avanzata dalle famiglie, anche se, non 

sono del tutto soddisfatti  delle relazioni che instaurano con il loro vicinato 

apparentemente indifferente. La casa bangla dunque non ha lo stesso valore che gli 

attribuiscono alcuni italiani quale status symbol.

La sociologa Bovone scrive che questi fenomeni indicano luoghi ancora in transizione e 

che 

anche la popolazione residente tende a cambiare, favorendo un generale processo di gentrification (Palen, 

1984; Butler, 1997): cambia la composizione degli abitanti e anche delle attività economiche del 

quartiere, che perde la tradizionale fisionomia industriale-operaia a favore di una prevalente presenza 

terziaria, specializzata nella produzione-consumo di cultura; cambia, di conseguenza, la destinazione 

d'uso degli edifici esistenti e il loro look esteriore, recuperato alle esigenze estetiche del nuovo gusto 

urbano (2009: 9).

Questa “concentrazione residenziale” dei migranti bangali in case sovraffollate sembra 

piuttosto dettata da motivi economici, come avvenne per molte famiglie contadine 

venete nel dopoguerra. Le ragioni sono anche pratiche per la vicinanza al centro, come 

luogo simbolico e pratico. Non dipendono, invece, dalla volontà di questa provenienza 

di ricostituire nella terra di emigrazione “il clan familiare esteso”, dato che nella 

frazione di  Farra di Soligo, le abitazioni sono sparse, nonostante la presenza di nuclei 

familiari apparentati. 

Il rapporto tra cultura e luogo sta diventando sempre meno forte, scrive Ugo Fabietti 

(2005: 183), per cui l'immigrazione dà forma ad una nuova epistemologia in funzione di 

questa nuova realtà. 

L'antropologo Homi Bhabha in I luoghi della cultura osserva infatti che sul piano 

soggettivo gli individui sperimentano “un senso di disorientamento [...] che non porta ad 

accedere in modo immediato ad una identità originaria o a una tradizione ereditata”. La 

conseguenza di questo stato diffuso di “disagio”, che attraversa i migranti ma anche gli 

europei, è che essi rispondono a tale “senso di disorientamento” costruendo in maniera 

contrastiva e relazionale un nuovo status che non è in nessun caso definitivo (2001: 11-

45 Intervista a pievigini, agosto 2008.
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13). 

5. RAPPRESENTAZIONI QUOTIDIANE E INCONTRI SUL CAMPO

Questa parte della ricerca è dedicata ad una serie di tematiche sollecitate dai miei 

incontri e dalle varie interviste raccolte sul campo che ho focalizzato e approfondito nei 

paragrafi successivi, con indagini più dettagliate e specifiche. Ho contattato 

telefonicamente i miei interlocutori attraverso le relazioni costruite dagli attori sociali 

nella realtà sociale pievigina. 

Le pagine di diario di campo che ho presentato vogliono essere una illustrazione della 

costruzione dei soggetti e dell'area della ricerca e un tentativo di privilegiare il carattere 

performativo e pragmatico dell'etnicità, che non è costituita da un substrato originario 

(linguistico, religioso, fenotipico) naturale e inalterabile, ma si pone come categoria di 

prassi sociale di differenziazione costruita, partendo da queste caratteristiche, sulle 

relazioni sociali della società di accoglienza (Schmidt, 2004: 9). 

Dal punto di vista metodologico ho esposto dei casi etnografici interconnessi all'interno 

dello stesso processo sociale cioè le relazioni sviluppate tra l'associazionismo, i soggetti 

e le istituzioni. 

Questa serie di incontri  ha interessato un certo  numero di dramatis  personae (Van 

Velsen, 1967: 22)46 e  ha  gravitato attorno ad  un uomo in particolare il Presidente 

dell'Associazione Bati.

Secondo Jean-Loup Amselle

l'etnicità di un popolo, ciò che gli consente di avere una identità di popolo, non risiede né nella lingua né 

nel territorio né nella religione né in questa o quella peculiarità,  ma nel progetto e nelle attività  che 

conferiscono un senso all'uso della lingua, al possesso del territorio, alla pratica di usanze e riti religiosi 

(1999: 18).

5.1 INCONTRO CON IL VICESINDACO LUCA MAZZERO: POLITICHE DEL 

TERRITORIO 

46 Per l'approccio situazionale e il metodo del caso esteso, vedi Van Velsen J. (1967).

57



La maestra che  mi  aveva  accompagnato  in  visita  a  Pieve  di  Soligo  mi fornisce un 

contatto utile per creare dei contatti istituzionali, interfaccia dell'integrazione bangla nel 

territorio,  il Dott. Luca Mazzero, Vice-Sindaco di Pieve che incontro presso il 

Municipio nel giugno 200847. 

Gli racconto degli esiti dei miei primi contatti con i migranti dal Bangladesh a Pieve e gli chiedo di 
parlarmi del rapporto dei migranti di provenienza dal Bangladesh con le istituzioni. Il vicesindaco che è 
anche Assessore ai servizi sociali, mi dice che il comune sta cercando di istituire un rapporto positivo, di 
collaborazione e di dialogo con le associazioni degli immigranti presenti nel territorio. Si pensava alla 
costituzione di una Consulta per l'immigrazione. Aggiunge che i “bengalesi”  non hanno mai creato 
problemi di ordine pubblico, si presentano bene e sono capaci di auto-regolamentarsi.
Mi spiega che nel panorama politico locale, quella di Pieve è una giunta anomala: è formata da una Lista 
Civica, che comprende persone schierate politicamente sia col centro-destra che col centro-sinistra, ma in 
opposizione alla Lega Nord. A tal proposito gli chiedo una sua spiegazione sulle recenti elezioni politiche 
e l'elezione di Rahman. Mazzero smentisce tutte le accuse e dice che quello che è successo a Pieve 
succede ovunque ci siano “comunità di immigrati coese e organizzate”48, fatto che dimostra, secondo lui, 
la maturazione alla quale “questi nostri amici” sono giunti e la voglia di integrarsi e partecipare alla vita 
attiva.
Gli chiedo di parlarmi dei vari problemi che la giunta ha affrontato con questa provenienza, da quelli della 
più estesa “comunità musulmana” locale, la quale comprende anche musulmani di altra origine (Marocco, 
Senegal, Europa dell'Est), che richiede di usufruire di spazi pubblici per la celebrazione delle cerimonie 
religiose legate ad alcune importanti festività bangla, alle norme di visibilità delle vetrine dei negozi 
bangla, agli schiamazzi notturni dei rumeni durante la notte, all'uso improprio di aree verdi comunali da 
parte dei senegalesi.
Mi parla poi del progetto di rinnovamento urbanistico che sta vivendo il centro cittadino e degli sforzi 
compiuti perché tutti i negozianti, anche quelli “stranieri”, possano partecipare a questa opera di 
rigenerazione del tessuto urbanistico pievigino. A tal proposito dice che il comune è giunto ad un accordo 
per cui, in cambio di una sala comunale per i corsi di lingua bangali ai bambini, i “bengalesi” 
dell'associazione Basco, acronimo che sta per Associazione del Bangladesh per l'organizzazione socio-
culturale, si adoperano per mantenere il decoro e la pulizia delle aree verdi della piazza. Un'altra proposta 
del Comune (2009) ha previsto, per favorire l'integrazione degli immigranti di Pieve, la formazione di 
cinque “extra vigili” per controllare la raccolta differenziata, le zone a rischio di abbandono rifiuti, ovvero 
le  isole  ecologiche.  Queste  figure,  maschili  e  femminili,  devono  inoltre  recarsi  presso  i  luoghi  di 
aggregazione degli “stranieri”, presso i  phone center  e i negozi gestiti da cittadini italiani a spiegare il 
corretto funzionamento della raccolta differenziata. Tra questi vigili, specifica, c'è anche un bangali. 

L'opuscolo  informativo  della  società  dei  servizi  ambientali,  la  Savno,  è  quanto mai 

discutibile:  le  foto  sorridenti  degli  operatori  immigranti,  tra  i  quali  un  bangali,  si 

compongono con le immagini di un bidone per l'immondizia e il simbolo del riciclo. È 

così che si rappresenta il miglior modello di promozione sociale per gli immigranti? 

Pieve risulta dunque un territorio in trasformazione che, considerata la forte 

concentrazione di residenti di  origine  immigrata  e in specifico la “dinamicità e 

giovinezza del flusso bengalese” (Caritas Migrantes, 2002) ha spinto alla promozione 

di interventi diretti ad “agevolare l'integrazione sociale nel Comune di Pieve di Soligo 

47 Alla giunta civica succede nell'anno 2009 l'amministrazione pievigina della Lega Nord.
48 Le espressioni tra parentesi sono dell'intervistato. Ho scelto di lasciarle per restituire il linguaggio 

utilizzato dai miei attori sociali, attraverso il quale si diffondono gli stereotipi. 
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dei propri associati”49 di questa provenienza, ridisegnando così il profilo antropologico 

sociale del Quartier del Piave. 

I migranti dal Bangladesh hanno creato qui, negli ultimi vent'anni, un vissuto 

commerciale e una socialità nuova, concreta, sebbene limitata ai compaesani  ed altri 

immigranti, mediante attività autonome differenti (bazar, call center, ristorazione, scuola 

di lingua bangla), con una circolazione di beni e persone di orizzonti geografici e 

culturali vari, che coinvolge lateralmente anche cittadini italiani e i residenti nel 

vicinato. 

L'antropologo Eickelman spiega che il “sentimento di gruppo”, invocato anche 

attraverso la discendenza, come mezzo per esprimere solidarietà, ha significati diversi a 

seconda del contesto dato che variano l'insieme delle “relazioni di parentela vantate e 

riconosciute, di legami clientelari, o i legami fondati sulla residenza contigua”. Questo 

genere di “vicinanza”, continua, è costituita da legami di obbligo molto forti e “serve da 

guida nelle relazioni sociali pratiche”.

Gli effetti visibili della trasformazione del territorio e della sua percezione, sono prima 

di tutto abitativi, cioè la progressiva occupazione dei bangali del vecchio centro storico 

dove abitano negli edifici “borghesi e indecorosi” posti su due o tre piani, spostando di 

fatto il centro della città “italiana” dietro la storica Piazza Vittorio Emanuele II°, passata 

ora a luogo di forte socialità e dinamicità dei bangali che da lì telefonano, partono con i 

bus, si incontrano, passano anche il loro tempo libero. 

La piazza e il palazzo frontale del municipio, comprese le scuole, che furono completati 

dall'architetto Chisini a fine Ottocento, erano il simbolo della nuova classe dirigente 

laica e illuminata dell'Italia unita, volto unitario e coerente della società plurale di Pieve, 

almeno fino a qualche ventennio fa.

Recentemente, mi aveva informata il Vicesindaco, la sede municipale è stata spostata in 

una palazzina a ridosso del ponte sul Soligo che, osserverò poi, è lontana da quello che 

chiama l'“agglomerato urbano bangla”. Piazza Vittorio Emanuele è divenuta un luogo di 

passaggio, un parcheggio e una stazione di autocorriere, mentre  le scuole sono state 

spostate verso altre sedi. Il decrepito edificio del Chisini, spazio gratuito per il corso di 

lingua italiana per immigranti, è destinato a chiusura, mentre un ingente e costoso 

intervento residenziale “moderno” ha fortemente deturpato la piazza stessa sia per la sua 

tipologia architettonica che per i materiali e le dimensioni. 

A tutti gli effetti è stato nuovamente rotto il centro di Pieve e configurato un altro che 

49 Delibera della Giunta Comunale 24/05/2002 al protocollo n. 11362.
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non sembra però assolvere alle funzioni vitali che aveva il precedente. La 

trasformazione è avvenuta soprattutto a svantaggio, spiega il vicesindaco, delle relazioni 

tra gli autoctoni. Questo  sembra  eludere  il  fatto  che  all'interno  del  tessuto  sociale 

esistono anche i bangali.

Infine egli lamenta il fatto che la “comunità bangla”, sebbene coesa, sia organizzata in più associazioni, 
perché questo impedisce al comune di prendere delle iniziative comuni nei confronti di tutta la 
“comunità”. Infatti continua, mentre l'associazione Basco, nonostante la sua breve vita, si è sempre 
dimostrata più propositiva e con una migliore capacità di muoversi nel territorio, la Bati, pur esistendo da 
una decina di anni e all'inizio in modo informale, ha attivato poche collaborazioni: con l'Anolf Cisl 
trevigiana e il Comitato organizzatore della festa interculturale di Giavera del Montello.
Il Vice-sindaco non mi fornisce contatti con il Presidente dell'associazione Bati e mi informa di una “festa 
tradizionale” che avrà luogo in luglio dove potrò incontrarlo. 

Innanzitutto è importante notare che la politica delle due associazioni bangla, la Bati e 

la Basco, ritenute rappresentare la loro “tradizione” spesso congelata nella ripetizione di 

quelli  che  sono  ritenuti  degli  stereotipi  accettabili,  come  le  feste,  esprime  richieste 

differenti per le sue diverse provenienze. Infatti il problema della diversità non si pone 

solo a proposito delle culture considerate nei loro rapporti reciproci, ma esiste anche in 

seno ad ogni società (Lévi-Strauss, 1952: 170).

Il linguaggio del Vicesindaco Mazzero utilizza termini fortemente ideologici e 

stereotipanti che tendono a raggruppare, per meglio gestire, tutte le differenze, di cui 

anche l'analisi più sommaria rivela la presenza all'interno delle associazioni. In questo 

caso l'etnografo non può costruire il suo discorso su categorie riduttive quali 

“bengalesi”, “comunità di immigrati coese e organizzate”, “agglomerato urbano 

bangla”, “comunità bangla”, “tradizione” allo scopo agevolare il lavoro delle istituzioni. 

5.2 PRIMO INCONTRO CON RAHMAN: LA FESTA DEI POPOLI

Nel tentativo di entrare in comunicazione con il rappresentante dell'associazione  Bati, 

che rappresenta i migranti dal Bangladesh, mi reco alla Festa dei Popoli a Giavera del 

Montello tra il 14-16 giugno 2008. 

La festa “Ritmi e danze dal mondo” è organizzata dal Comune e dalle varie associazioni 

del territorio: Associazione Benkadj-Donne Costa d'Avorio, Associazione Igbo Nigeria, 

Associazione Jamoral Senegal, Amici del Mali, Associazione Donne Senegal, 

Associazione Filippina, Associazione Ayumi Okazaki (Giappone), Associazione Bati 

Bangladesh. 
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La rappresentazione è quella di un grande villaggio50. Lo spazio è organizzato in forma 

circolare con altoparlanti centrali e varie tende attorno. Oltre alla tenda dei volontari, al 

bar Pace e Sviluppo, al Turismo solidale e alla chiesetta ci sono i  posti riservati ad ogni 

provenienza con il relativo “corredo etnico”: Angolo del Marocco, del Senegal, ecc... 

L'antropologo James Clyde Mitchell (1994: 107) in uno studio della danza della Kalela 

in una città  della Rhodesia del nord, introduce la definizione di “tribalismo urbano”, 

riferito ad una suddivisione degli individui secondo la loro appartenenza a certe 

categorie, definite secondo criteri etnici. Infatti lo “straniero” viene visto dai trevigiani 

come membro di un gruppo, determinato da alcune qualità che tendono a sembrare poco 

definitive, quando si arriva a conoscere meglio le persone. 

La festa presenta diversi eventi: mostre fotografiche (Mostra fotografica donne 

d'Africa), esposizioni d'artigianato (India, Tibet), Terapia 'Ndepp (donne Senegal), 

Atelier Plasticamente (donne bangla), spettacoli circensi,  “danza e musica etniche”: rito 

della  maschera di paglia (Senegal), Zastava Orkestar (musiche balcaniche), Quartetto 

del Barrio (Argentina), danze Sri Lanka, Pautalia (Bulgaria), Gruppo ukraino 

Smerenchina, danze afgane, Sayari (America Latina), Aourindè (musica e danze nomadi 

del deserto del Niger). 

La giornata prevede anche delle sfilate con “costumi tradizionali”. Ogni associazione è 

inoltre rappresentata dal suo ristorante “etnico”.

I confini che si vengono a creare tra i vari “spazi etnici” definiscono i diversi gruppi di 

attribuzione rendendo manifeste quelle differenze, quei segni che ogni gruppo è 

incoraggiato a esibire per contraddistinguere la propria identità da quella di un altro 

(Barth, 2008: 41). L'etnicità si costruisce attraverso le relazioni sociali come risultante 

di una prassi sociale. I migranti non costituiscono quindi una minoranza etnica di per sé 

o per natura ma diventano tali nella società di accoglienza in modo conflittuale.

Le insegne dello stand gastronomico bangla sono varie: la scritta dell'associazione Bati, la bandiera verde 
con un cerchio rosso centrale, che significano natura/speranza e sole/sangue dei martiri per la Libertà51, 
degli striscioni con disegni che richiamano la vita in Bangladesh: madri e figli nel cortile di casa, i 
pescatori in mare. Ci sono anche degli sponsor che mi ricordano i nomi dei negozi bangla che avevo visto 
a Pieve. 
Alla cassa c'è O., che mi dice essere la figlia di Rahman. O., fa da cassiera allo stand gastronomico. Ha 17 
anni, parla molto bene l'italiano e il bangali, frequenta il liceo scientifico. È vestita con lo shari, e proprio 
perché parla ben l'italiano, non ha molto tempo per parlare con me ora, deve stare tutto il giorno in cassa 
per spiegare e tradurre agli ospiti i piatti dello stand gastronomico bangla: puri (lenticchie), somucha 
(carne, patate, piselli), biryani (riso con carne di manzo), tandori (pollo allo yogurt e spezie), vaggi 
(verdure miste), e il lasshi (bevanda di yogurt e acqua di rosa). 

50 Per la pianta della festa vedere fig. 5 in Appendice.
51 Informazioni frutto di lavoro sul campo.
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Riesco a parlare con Rahman. Mi presento come una studente che sta preparando una ricerca sul 
Bangladesh. Lui mi dà frettolosamente il suo indirizzo e recapito telefonico con la promessa di ritrovarci 
dopo con più calma. 

Le prime considerazioni sulla festa ci riportano alle nostre considerazioni iniziali 

sull'utilizzo facile dell'espressione “etnico”  quando ci si riferisce agli immigranti in 

Italia. 

Naturalmente le problematiche poste dal lessico etnico sono complesse; ma soprattutto 

colpisce l'associazione del termine con un referente nazionale. Ovvero si parla di gruppi 

“etnico-nazionali”  e questo può essere fonte di confusione poiché al presente tutti gli 

stati esistenti sono di fatto “multietnici” (Kymlicka, 1995). 

La categoria “etnico-nazionale” mescola due principi di organizzazione profondamente 

diversi e non è sostenibile. 

Nella festa dei popoli (2009) un appuntamento speciale è dedicato alle musiche e danze 

dall'India, presentato da gruppi di danza panjabi e bangla: Bhangra Group Punjab e 

Bangladesh Shishu Kishir Accademy. Altrettanto singolare appare questa fusione di 

Punjab e Bangladesh come rappresentanti dell'India. 

Mentre i danzatori panjabi, che si esibiscono per primi, si esibiscono in una danza di cinque uomini 
accompagnati dall'armonium, alcuni dipingono il viso di Gandhi in un quadro molto grande posto al 
centro del palco al quale alla fine tutti fanno omaggio. Le danze dal Bangladesh sono invece rappresentate 
dalla “sposa bambina”  che vestita di bianco recita assieme al suo fidanzato la loro promessa di 
matrimonio. In quest'occasione le donne delle due associazioni si siedono accanto assieme, mentre gli 
uomini costituiscono un gruppo a parte, accanto alle panchine. 

Qui i Panjabi indicano la loro disponibilità nei confronti dei Bangali, dei quali gli 

antenati erano loro connazionali nell'India coloniale. L'etnicità e la mobilizzazione di un 

gruppo su linee etniche si pone qui come una prassi sociale che si calibra nei vantaggi 

che si ottengono nell'invocarla. Per esempio la visibilità dell'associazione che veicola, 

tramite le relazioni sociali, degli interessi economici o politici e delle solidarietà.

Ciò che sembra accadere in questa circostanza tra le due associazioni etniche può essere 

ciò che Barth definisce “si gioca lo stesso gioco”  (1969: 15), ovvero i confini sono 

anche il luogo dove si può provare a strutturare l'incontro tra i diversi gruppi, creando 

uno spazio comune malgrado le rispettive particolarità. Il legame che l'etnicità rivendica 

e sente verso un luogo mitico si manifesta frequentemente attraverso la ripresa di 

memoria, ricordo, miti, tratti culturali distintivi e condivisi che giustificano e glorificano 

l'idioma e le identità. Gli idiomi, come Gandhi, simbolo di pace, sono sia mezzi per 

mobilitare un sostegno, sia sostegni nella strategia del confronto con altri gruppi  (2008: 
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67).

Nella giornata pan-indiana assisto ad altri spettacoli. Due giovani sposi del Bangladesh, vestiti di bianco, 
ricoperti di gioielli d'oro e gemme sono portati in parata su un divano dorato, pieno di veli e fiocchi e si 
fermano nel prato, inscenano un rito matrimoniale all'occidentale e si fanno fotografare, scherzano, 
festeggiano. Mi avvicino per sapere di cosa si tratta; non parlano italiano, attorno c'è troppa esultanza per 
capire. 
Parlo anche con i venditori ambulanti bangla. Mi dicono che c'è una crisi tra i negozianti. Alcuni sono lì 
per svendere i loro abiti i shari, gli orna o stuole, parure di gioielli dorati e vari tessuti: i negozi chiudono, 
nessun bengalese si può permettere un abito di vera qualità se non quello ricamato dalle donne stesse per 
sé, qui o in Bangladesh. Gli abiti in vendita non sono pregiati, ma destinati solo ai visitatori. A tal 
proposito una danzatrice del ventre italiana, che ho incontrato alla festa e vestita all'indiana, mi dice che 
sta cercando degli abiti pregiati per le sue esibizioni e specifica “veri”, poiché non riesce a trovarli se non 
quelli di bassa qualità. 

Alcune donne indossano abiti shari, ma di scarsa qualità, e ciò può essere pensato come 

quella che, scrive Eric Hobsbawn, rappresenta l'“identità collettiva di maglietta” (1996: 

36-419)52.

L'antropologo Jean-Loup Amselle, a proposito della paura di essere uguali agli altri e 

della scelta di indossare gli abiti più vistosi per proclamare la nostra diversità, si chiede 

se “nel nostro agire quotidiano, siamo davvero coscienti di quale sia la nostra pelle e 

quale invece l'abito indossato. Il problema infatti si pone quando i nostri cassetti sono 

pieni di queste magliette: quella dell'identità di classe, della nazionalità, della fede 

politica, della passione calcistica e siamo costretti a decidere quale di queste magliette 

diventerà la nostra pelle. Di questo attributo, continua Amselle, che si vuole segno di 

un'identità forte, occorre comunque valutarne la reale portata, poiché “non esiste una 

sola identità, e pertanto si può tranquillamente convivere con diverse magliette. La 

maggior parte delle identità collettive sono magliette più che pelle, cioè sono opzionali, 

non ineludibili e cambiabili senza tante difficoltà” (1999: 20).

In considerazione a questo ho pensato al modo di relazionarsi degli occidentali con le 

culture di altri paesi che è veicolato anche dall'uso di mode lontane, oltre che dai cibi, 

classificate come “esotiche”  delle quali l'“orientalismo” costituisce una costellazione 

vasta di stili di vita, fantasie e luogo immaginari dove si confondono realtà diverse e la 

cultura occidentale proietta i propri desideri (Said, 1978). 

L'Asia che emerge da questi fenomeni di moda a partire dagli anni Settanta come Asian 

style o hippy fornisce da secoli motivi, tessuti, forme, decori, ed è un prodotto come gli 

altri da comprare, come direbbe il socioantropologo Ted Polhemus (1995: 109-122) al 

supermercato degli stili. 

52 Sulla  considerazione  di  questo  fatto  da  parte  dei  bangali,  vedi  il  Manifesto  pubblicato  on  line  
dall'associazione Non Resident Bangladeshis in Italy, p. 172.
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L'Asia che va di moda è evidentemente, nel senso di Roland Barthes, un mito d'oggi, 

quella  che si presta ad appagare bisogni antitetici, la pretesa di opulenza, di lusso nel 

senso più comune del termine, da una parte, ma anche l'esigenza di spiritualità, come 

paradosso tutto occidentale, dall'altra (1957). 

Noto la presenza sgargiante della moglie del Presidente Bati Rahman, vestita con uno splendido shari 
rosso assieme alle figlie più piccole e un'amica mentre osservano distratte le mercanzie.
Durante la festa giro tra le bancarelle mi siedo ad un tavolino occupato da una giovane dal Bangladesh 
vestita più modestamente in beige la quale mi invita a decorare le mani con l'henné. Il suo servizio è a 
offerta libera. Altre donne del Bangladesh sono impegnate a intrecciare fili di plastica colorati ricavati da 
borse di nylon per tessere tappeti, oggetti ornamentali per le camere dei bambini e abiti di scena per i 
danzatori africani dei quali vedo in seguito l'esibizione. 

Lo shari segnala lo status sociale della donna che lo indossa quale donna sposata ed il 

tipo specifico di colore indica la sua classe sociale di appartenenza, il  suo livello di 

ricchezza, la sua raffinatezza e la sua regione di provenienza. Umma veste uno shari più 

ricco di  colore scuro,  in tessuto filigranato di  rayon o seta, mentre altre bangali più 

modestamente indossano shari più poveri di colore chiaro e di cotone (Mutton, 2008: 

117).

Il ruolo di mediatrice linguistica di Ontara, la partecipazione delle donne agli  atelier 

artigianali  e degli uomini nel  servizio gastronomico  all'interno dell'associazione Bati 

esemplificano, come afferma Barth (2008: 41), che appartenere al gruppo, comporta il 

rispetto e la condivisione di un insieme di norme e valori. Secondo l'antropologo Abner 

Cohen “un individuo deve pagare il prezzo all'appartenenza partecipando alle attività 

simboliche del gruppo e con un certo grado di adesione ai suoi scopi” (2008: 140). 

In quest'occasione ho cercato di aderire all'iniziativa “Indovina chi viene a pranzo...”, 

proposta dall'Associazione organizzatrice Amici dei Popoli. Mi spiegano che si tratta di 

invitare  e  essere ospitati una domenica nella propria casa al fine di scambiare 

conoscenza in maniera conviviale tra famiglie italiane e migranti. Mi iscrivo per 

conoscere una famiglia bangla, ma il tentativo con il tempo fallisce. Rahman stesso a 

cui ho diretto l'invito mi dice che preferisce gestire il nostro incontro diversamente, cioè 

ci troviamo quando e come sceglie lui. Crede che sia molto meglio incontrarsi in 

un'altra occasione. In più occasioni ho notato la tendenza di Rahman a gestire 

abbastanza autonomamente i nostri incontri. Ma  ciò  può  rappresentare  anche  una 

chiusura verso la società italiana. Quindi mi invita alla festa di Capodanno bangla che 

festeggia l'inizio del calendario mussulmano.
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5.3 IL CAPODANNO BANGLA: ANNO 1415 DEL CALENDARIO MUSULMANO 

Il capodanno bangla è la festa più importante dell'anno. In bangla si chiama Pohela 

Boishakh, o Poila Boishakh. Si tratta del Nuovo Anno, il Nôbobôrsho, cioè il primo 

giorno del calendario bangla, celebrato sia in Bangladesh sia nel Bengala Occidentale e 

anche nelle regioni di Assam e Tripura. La celebrazione del Pohela Boishakh dovrebbe 

unire  tutti i membri delle differenti associazioni bangla, indipendentemente dalle 

differenze religiose e regionali. Il Capodanno  cade il 14 di aprile o il 15 di aprile, 

secondo il calendario gregoriano, sulla base dell’applicazione o del nuovo calendario o 

di quello bangla53.

E' difficile trovare lo spazio concesso dal Comune per la festa. Ci si trova fuori città, in campagna, presso 
un allevamento di polli (Azienda Maya). Si tratta di un tendone mobile, con un ingresso confinato da 
transenne, luci, musica del Bangladesh. All'ingresso non vedo nessun italiano, solo io e mio marito. 
Ci sono moltissime auto: sono presenti almeno mille persone, tra giovani e famiglie. Ci avviciniamo 
all'ingresso, che è a pagamento, dove c'è un giovane che parla solo bangla, ma entriamo grazie all'aiuto di 
Ontara, la figlia di Rahman, che arriva in nostro aiuto e gli spiega che siamo degli ospiti di suo padre e ci 
accompagna per quasi tutta la serata. 
Ci viene incontro Rahman, il quale ci accompagna davanti al palco centrale, dove parlano gli ospiti illustri 
della serata: cantanti, danzatrici, maghi, i rappresentanti di altre associazioni del Bangladesh a Udine, 
Pordenone e Conegliano.
Gli ideali dell'associazione Bati sono scritti in uno striscione all'interno del tendone del palco in chiare 
lettere italiano - bangla: Unità, Onestà, Assistenza. Il capodanno bengalese, mi spiega il Vicesindaco, il 
Dott. Mazzero che ho incontrato anche in quest'occasione, è organizzato con le risorse dei vari servizi 
bangla presenti nel territorio (National exchange company, Bangladesh alimentari, Asian supermarket, 
Awlad Hossain phone center, Dje money transfer, Ital bangla, Patron indian bar, Desh kebab, Zurich 
Insurance Company, Patean società bocciofila italo-bangla...) ma anche con gli aiuti finanziari del 
comune di Pieve di Soligo. 
Il Dott. Mazzero, ospite alla festa e seduto tra le autorità italiane, mi dice che i rapporti dei “bengalesi” 
col Comune di Pieve di Soligo sono sempre positivi, sebbene Rahman ed altri membri della “comunità” 
bangla si aspetterebbero qualcosa di più. Spesso infatti ogni associazione vuole fare la sua festa di 
capodanno, ma il comune spinge perché queste divisioni cessino, sia per un risparmio economico sia per 
eliminare i contrasti tra le diverse associazioni bangla per le sovvenzioni. Oltre a lui sono presenti diverse 
autorità dell'amministrazione comunale: l'Assessore alla cultura e il Sindaco, i quali mi presentano 
positivamente l'“integrazione”  dei “bengalesi”  nel territorio. Li considerano musulmani moderati, 
elogiandone la specializzazione lavorativa nel settore del mobile, la pulizia, l'ordine, la tranquillità e 
l'autogestione. 
La serata è divisa secondo un programma preciso: l'alzabandiera, il discorso del Presidente, il concerto 
con cantanti particolarmente amati dai giovani, gli ospiti d'onore tra cui Badsha Miah (Presidente Tangail 
Association), Shopon Hoque (Presidente Bangladesh Association Pordenone), Mohammad Harun Al 
Rashid (Primo Segretario dell'ambasciata del Bangladesh a Roma), Rustom Ali (Udine), Md. Mushiur 
Rahman (Presidente Narayanganj Association), Md. Abdul Rahim (Presidente Narsingidi Association), 
gli spettacoli di danza e magia. In quest'occasione si sono ritrovati molti esponenti delle varie associazioni 
del territorio di Pieve e del Nord-Italia e anche di Roma. 
Rafiqul Islam è il presidente generale Bati di Pordenone e mi ha invitata a conoscere la realtà della sua 
città dove dice, l'ottanta per cento delle donne del Bangladesh non lavora e non conosce l'italiano. 
Assieme a lui c'è Zakir Khandaker, presidente dell'associazione Arco dei Panjabi del Bangladesh di 
Pordenone, che assieme alla Bati gestisce delle risorse per la città di Khulna. Gli chiedo come si trovano 
in Italia e mi risponde che essi sono in cinquecento persone, che si sono inseriti nel lavoro ma la maggior 
parte delle donne non è occupata e segue i corsi di italiano. Il signor  Khandaker mi invita a visitare la sua 
associazione.

53 Informazioni tratte dal sito dell'Istituto Italiano di cultura bengalese a Roma, http://www.bcii.com/
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La prima parte del programma si apre con il canto dell'inno del Bangladesh, la lettura di poemi nazionali, 
le canzoni bangla, che mirano alla glorificazione di persone e fatti della storia del Bangladesh soprattutto 
alla Giornata per l'Indipendenza (Bijoy Dibos)54. 

Le manifestazioni pubbliche della Bati si svolgono secondo una precisa organizzazione, 

che Rahman gestisce con decisione: in ogni evento c’è sempre uno spazio dedicato alla 

premiazione dei veterani della guerra di Indipendenza contro il Pakistan del 1971, fatto 

che ha un ruolo fondamentale nella mitologia nazionale del Bangladesh. I “programmi” 

festivi appaiono come un luogo in cui viene riaffermata l'“identità collettiva”  dei 

migranti dal Bangladesh, che è permeata di un forte nazionalismo, tramite il ricordo 

delle persone e dei fatti storici che sono all'origine del Bangladesh. Tuttavia, come mi 

spiegherà successivamente Rahman, la sua associazione rappresenta solo  gli interessi 

specifici della regione del Tangail. Infatti il raggruppamento dei vari regionalismi in 

un'unica festa di Capodanno è, come ha precisato il Vicesindaco, dovuto a motivi 

economici.

Una canzone bangla in versi,  molto conosciuta, che ascolto  durante gli spettacoli è Ami Banglae Gan 
Gai” (Io canto in bangla): Ami, akbar dekhi, bar bar dakhi, dekhi banglar mukh. Ami, banglai valobasi, 
ami baglaka valobasi. Ami, tarihat dhora sara prithibir manusar kasa ashi55. 
Il pubblico presente è in grande maggioranza bangla. Le donne giovani sono vestite con abiti sfavillanti 
shari o più sobri salwar kameetz, un abito composto da ampi pantaloni e una camicia a foggia di tunica, 
indossato da molte donne musulmane, hindu e sikh. Le donne più mature, moltissime velate, si godono lo 
spettacolo con i figli più piccoli in braccio. Esse sono sedute sotto il tendone del palco tutte a sinistra 
rispetto agli uomini che si mettono a destra. I più giovani sono coinvolti ad ascoltare infervorati la musica 
di successo del loro paese. I bambini, alcuni dal doppio nome italiano e bangla, giocano a rincorrersi coi 
padri nel campo da calcio. 
Durante la festa conosco  L. Syeda, una ballerina bangla che vive a Maniago di Pordenone, qui da tre 
mesi, ha 33 anni ed è sposata con il suo cugino. Parla già l'italiano che ha imparato in televisione e 
attraverso gli amici che tornavano in patria. Mi dice che vicino a Dhaka ci sono 200 italiani e che a Natale 
viene loro concesso uno spazio per festeggiare e sono riforniti di dolci e panettoni. E' arrivata da poco 
assieme al marito, è chiamata spesso come danzatrice del ventre nelle feste bangla. Mi dice di trovarsi 
bene in Italia dove può continuare a fare la danzatrice professionale come in Bangladesh. Il marito sta 
cercando un'altra occupazione.
All'ora di cena Rahman ci invita a mangiare in una cucina assieme alle autorità comunali, separati dai 
bangali. Ci dice che negli stand gastronomici esterni si mangia in modo più economico e non proprio bene 
come nella cucina dove c'è pollo al curry, riso alle verdure speziate, ma soprattutto del vino bianco o 
rosso. In realtà, avendo già cenato negli stand, mi accorgo che il cibo è lo stesso.  Il personale negli stand 
è tutto maschile, fatto che farebbe pensare ad una divisione degli spazi e i ruoli pubblici maschili e 
femminili. In realtà, parlando con le donne presenti alla festa, emerge che la preparazione del cibo è 
avvenuta per mano loro, nelle loro case. A fine della serata salutiamo Rahman.

In questo caso riscontro che la mobilitazione  delle numerose associazioni dei bangali 

acquista spessore tramite la consapevolezza della propria differenza, rappresentata 

54 Termine frutto di interviste sul campo.
55 La traduzione di questa poesia, gentilmente prodotta da un mio informatore, è: Io vedo una volta, vedo 

molte volte il volto dei bangali. Io amo in bangla, io amo in lingua bangla, io raggiungo le persone del 
mondo con la mano nella mano dei bangali. 
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dall'interiorizzazione di tratti culturali da parte della collettività, ma non in senso di 

confinamento, bensì di protezione e costruzione di senso (Schmidt, 2004: 7). Ne è un 

esempio l'intreccio dinamico dei vari elementi appartenenti al repertorio storico della 

memoria collettiva con le nuove esperienze della migrazione: la società bocciofila italo-

bangla Patean. Questo prelude alla costruzione di un'identità complessa. 

L'assenza di italiani alla festa, la curiosità di molte donne bangla  nei mie confronti, 

fanno pensare ad una costruzione della presenza dei bangali nella società pievigina 

unidirezionale ed escludente. 

Il linguaggio utilizzato dalle autorità presenti stabilisce un immaginario sociale  sui 

bangali che permette di rassicurare la società italiana. Il  Vicesindaco  dice che la 

“comunità bengalese” è moderata e la sua integrazione lavorativa è positiva. Anche lo 

spiegare la loro posizione sul mercato del lavoro solo in termini di identità culturale 

(moderati, puliti, ordinati, tranquilli, autonomi) e di preferenze sarebbe sbagliato, perché 

ci impedirebbe di tener conto delle implicazioni che hanno le avverse condizioni sociali 

nelle quali si trovano ad operare. 

Ma al momento della cena, io e le autorità del Comune siamo stati accomodati in una 

sala separata. Perché Rahman ci ha disposti in un altra sala? Probabilmente come forma 

di deferenza verso i amministratori comunali presenti. Oppure perché nei piatti offerti 

negli stand non erano incluse le forchette o il vino. Questo esprime l'apertura degli 

organizzatori bangla verso la nostra pratica alimentare che rimane nondimeno isolata 

perché in quel momento risulta minoritaria.

La commensalità, scrive l'antropologo Arnold Van Gennep (2009: 21), o rito di 

mangiare e bere insieme, è chiaramente un rito di aggregazione, di unione propriamente 

materiale, di apertura tra il mondo familiare e il mondo esterno. Viceversa, il cibo e gli 

eventi durante queste feste sono elargiti come “dono”  dai membri dell'esecutivo 

dell'associazione, quasi fosse per averne il consenso (Mantovani, 2009: 299). 

5.4 SECONDO  INCONTRO CON RAHMAN: I PROBLEMI DEGLI ASSOCIATI 

BANGALI 

L'appuntamento con il signor Rahman è per il giorno 19 luglio 2008, nella sua casa che 

è sede dell'associazione, a Farra di Soligo. 

Dopo brevi saluti in bangla “Kemon acho? (come stai?), Ami valo (Io bene)56, ci accomodiamo in salotto. 

56 Traduzioni operate sul campo con gli attori della mia ricerca.
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È presente un ospite e la sua famiglia.
Rahman si rivolge inizialmente solo a mio marito parlando dei problemi legati alla ricerca di lavoro. 
Cerco di gestire la situazione. Mentre attendo che mi dia ascolto, mi porge un articolo della “Tribuna 
Veneta” e mi avvisa che l'inserto locale parla della sua elezione come rappresentante per il coordinamento 
provinciale del Pd. Rahman è stato eletto con la maggioranza dei suoi compaesani e il voto, aggiunge, dei 
trevigiani.
Gli chiedo perché nel giornale si parla di “cooptazione forzata”. Egli mi risponde che non c'è nulla di 
vero; nessuno ha avuto pressioni, i cittadini del Bangladesh votano liberamente per chi aiuta il loro paese, 
mentre lui vuole aiutare chi si stabilisce qui. Egli ha sempre scelto il centro-sinistra, perché è un partito 
aperto agli “stranieri”.
Mi spiega che molti migranti vengono in Italia dal Bangladesh  perché la situazione economica e la 
corruzione politica rendono la vita difficile nel loro paese. Mi anticipa che quando si parla di loro, non 
vuole sentire la parola “comunità bengalese”, perché molti vivono qui da molto tempo e si sentono 
italiani. Mi dice che i migranti dal Bangladesh presenti nella zona del Quartier del Piave e Comuni 
limitrofi, sono circa mille e almeno la metà è composta di uomini che lavorano. Se si aggiunge 
Conegliano essi, mi precisa, arrivano a duemilaquattrocento presenze. 
Domando a Rahman se ha dei parenti qui in Italia. Mi risponde che oltre al suocero, che abita a Farra e 
raggruppa nell'associazione TANGAIL i migranti provenienti dall'omonimo distretto, ha tre parenti, 
cugini e fratelli, che risiedono nelle case del suo vicinato con le rispettive famiglie.
Gli chiedo se le donne dell'associazione lavorano e mi risponde quasi nessuna perché non parlano 
l'italiano. Ma scivola su un altro discorso cioè che la zona dà lavoro a molti immigranti.
Mi parla di sé. Dice di aver conseguito una laurea a Chittagong, titolo riconosciuto nel Regno Unito e 
USA, ma non qui in Italia. Ora lavora come operaio in un mobilificio di Farra dove è iscritto al sindacato 
CISL. 
Rahman mi racconta del suo viaggio verso l'Italia. Egli partì nei primi anni Settanta da Chittagong una 
delle città più importanti del Bangladesh altre sono la capitale Dhaka e le città di Khulna, Rajshahi, Sylhet 
e Barisal.  Rahman proprietario di un'attività commerciale preferisce venderla per partire.
La sua prima fermata è Singapore, dove in quegli anni molte delle lavorazioni tessili sono  dislocate dal 
Regno Unito ai paesi asiatici (Malaysia, Taiwan, Corea del Sud, Hong Kong, Singapore) qui vi svolge 
attività di operaio tessile non qualificato57. 
Allora si trasferisce in Europa prima in Francia, poi in Germania, ma il suo obiettivo è l'Italia. Grazie ad 
un reticolo amicale, viene a conoscenza della realtà del Veneto, realtà industriale, dove è più semplice 
trovare un lavoro continuativo e ben remunerato, condizione necessaria per ottenere il ricongiungimento 
familiare che avviene dopo due anni. Nel 1987 giunge a Roma dove al tempo, dice, fu uno dei primi 
trecento ad arrivare dal Bangladesh  con visto regolare. Qui riceve il permesso di soggiorno 
dall'ambasciata. Si trasferisce in seguito a Venezia, Padova, Verona, Udine, Pordenone, Treviso, Pieve di 
Soligo, infine a Farra di Soligo dove risiede da più di vent'anni. 

L'antropologo Asher Colombo (1998: 64) a proposito della mobilità migratoria, nel suo 

studio etnografico di un gruppo di maghrebini che gravitano nella zona di Porta Venezia 

a Milano, vivendo in condizioni di marginalità, rileva che “i percorsi dei giovani 

algerini sono spesso erratici: non solo la scelta delle tappe viene lasciata al caso o a 

decisioni e desideri contingenti, ma la stessa meta finale resta sempre incerta e 

provvisoria e la disponibilità di amici su cui poter fare affidamento è una risorsa 

utilizzabile in qualsiasi momento”. 

Gli studiosi offrono risposte diverse e discordanti della mobilità migrante. Essa può 

seguire rotte precise o includere margini più o meno ampi di casualità. Come è successo 

per Rahman, sembra che l'idea di migrazione casuale appartenga al livello della 

narrazione autobiografica, mentre nei fatti è la presenza di un reticolo amicale che lo ha 

57 I lavoratori bangla sono concentrati nei settori più informali di questa industria, ma negli anni Ottanta 
molti di quei lavori sono tagliati (Kabeer, 1985). 
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spinto verso un luogo piuttosto che un altro (Brighenti, 2009: 72-73). 

Questo tipo di forma migratoria, che Colombo invece riscontra nel suo caso di studio, 

implica che i bangali di Pieve non vivono in condizioni di marginalità e non si 

sostengono attraverso un'economia clandestina, come avviene invece per la  stessa 

provenienza presente nella capitale, dove risulta più semplice mimetizzarsi (Mutton, 

2008).    

Da allora Rahman ha cercato di ottenere la cittadinanza italiana e si è documentato sul 

paese e la politica italiana anche per ottenere benefici per l'associazione. 

Gli spiego brevemente che tipo di aiuto vorrei dagli associati dal Bangladesh dalla Bati 

cioè poter svolgere un'indagine sui numerosi migranti di questa origine presenti nel 

Quartier del Piave e descrivere i possibili processi di adattamento o trasformazione, 

nelle pratiche culturali, che si sono verificati dopo il contatto diretto e prolungato con la 

società italiana. 

Il termine acculturazione, scrive la pedagogista Francesca Lazzari, “è stato inizialmente 

usato dagli antropologi (Lévi-Strauss, 1966, Liebkind, 2001) per descrivere il processo 

di cambiamento bi-direzionale che si verifica quando due gruppi etno-culturali entrano 

vicendevolmente in contatto”. Nel momento in cui uno dei due gruppi vuole relazionarsi 

all'altro, continua Lazzari, fa una scelta fra diverse strategie di acculturazione derivanti 

dalla combinazione di due dimensioni: la volontà di mantenimento della propria cultura 

e il desiderio di entrare in contatto con i membri della società ricevente” (2008: 10).

Gli spiego che per svolgere questo lavoro dovrò fare delle interviste ai membri della sua associazione e 
che concorderò con lui gli argomenti da trattare. All'inizio Rahman non mi sembra avere delle remore e 
mi avvisa che quando avrà parlato con i suoi compaesani potrò cominciare le mie ricerche anche con delle 
donne. Gli racconto della mia conversazione telefonica con il Dottor Mazzero, vicesindaco di Pieve di 
Soligo e mi conferma che i rapporti con il Comune sono buoni, l'Associazione gode dell'appoggio ma che 
servirebbero maggiori contributi. 
Passa quindi a espormi quelli che ritiene i problemi degli appartenenti alla sua associazione.
Il primo problema è il lavoro maschile. Quasi la totalità degli uomini è impiegata a tempo indeterminato, 
ma l'altra metà è precaria, ma disposta a spostarsi e trasferirsi. 
Gli chiedo se le donne abbiano desiderio di lavorare e mi risponde che non hanno le esperienze e le abilità 
lavorative sufficienti. Mi dice che molti mariti desiderano che le loro mogli trovino dei lavori, magari 
come operaie o facendo pulizie dei locali ma non badanti. Le donne non hanno la patente di guida, 
sarebbe difficile comprare un auto. Gli uomini si recano a lavoro assieme, con un'unica auto per 
risparmiare. Gli accenno alla possibilità, offerta dal comune, di organizzare dei corsi di lingua italiana per 
l'inserimento sociale delle donne. Ma non mi sembra entusiasta dell'iniziativa.
Il secondo problema è quello della costituzione di una moschea, noi siamo musulmani, abbiamo bisogno 
di un edificio per pregare. Mi spiega che la gran parte dei musulmani bangali  segue la scuola giuridica 
islamica Hanafita58, la più liberale e laica. Questa corrente religiosa tende a sottolineare il comportamento 

58 Le quattro scuole giuridiche islamiche sono: Hanafita, Malikita, Shafiita e Hanbalita. La scuola 
Hanafita è diffusa  in Turchia, Egitto, India, Pakistan, Bangladesh e nei paesi dell'ex-Urss. Tende a 
sottolineare il comportamento formale del fedele, ma una volta rispettata la forma, ammette delle 
particolari strutture giuridiche chiamate finzioni, che possono ammorbidire certe proibizioni del 
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formale del fedele, ma ammette particolari interpretazioni del Corano che ne ammorbidiscono certi 
obblighi o proibizioni. Gli chiedo dove pregano le donne e che, mi dice, poiché non c'è una moschea, 
pregano in casa.
Il terzo problema è la mediazione culturale. I bangali hanno dei problemi di linguaggio e traduzione negli 
uffici pubblici, soprattutto le donne. Lo informo della possibilità di formare delle mediatrici linguistiche 
nel corso di lingua italiana di Pieve di Soligo, al quale partecipo anch'io, come insegnante. Ma la sua 
espressione sembra in disaccordo. 
Un ultimo problema sembra legato all'approvvigionamento di cibo dal Bangladesh ovviato in realtà 
dall'apertura delle numerose “imprese di tipo etnico”  che vendono alimenti provenienti dal Bangladesh 
(alcuni tipi di pesci, spezie, preparati alimentari). Rahman mi dice che queste merci sono troppo costose 
queste merci, soprattutto il riso basmati, e la sua famiglia consuma anche cibo italiano: pasta, pizza, riso 
acquistati nell'ipermercato Bennet. Specialmente in occasioni speciali si consumano piatti per i quali è 
difficile reperire tutti gli ingredienti. 

Gli incontri fatti finora sono stati estremamente importanti per almeno due ragioni: 

primo perché Rahman si è dimostrato disponibile ad accettare la mia presenza nella sua 

associazione e farmi incontrare i suoi compaesani, poi perché i problemi che mi ha 

illustrato confermano l'ipotesi iniziale, che nel processo di gruppi culturali a contatto, il 

tipo di inserimento sociale dei soggetti sia eterogeneo, ci si adatta secondo alcune 

dimensioni e alcuni tratti, ma non secondo altri. Ovvero più semplicemente nelle società 

umane agiscono simultaneamente forze orientate in direzioni opposte: le une tendenti al 

mantenimento o persino all'accentuazione dei particolarismo; le altre agenti nel senso 

della convergenza e dell'affinità. Questo avviene entro una relazione continuativa, anche 

temporale, che esiste tra due o più luoghi (Lévi-Strauss, 1952: 369). 

La religione e la dieta alimentare bangla sono tematiche che possiamo considerare più 

legate al mantenimento  della propria appartenenza culturale anche per la minore 

convergenza delle donne nell'ambiente culturale italiano. 

Le altre due invece, la condizione lavorativa maschile e la mediazione culturale 

sembrano essere correlate ad istanze di accoglimento degli stimoli provenienti dalla 

cultura pievigina sebbene queste ultime attività sia svolta soprattutto da figure maschili 

della Bati.

Diventerà centrale per me, per l'associazione Bati e il coinvolgimento istituzionale, il 

progetto del corso di lingua italiana per donne migranti, del quale ho messo a 

conoscenza Rahman e la moglie consegnando degli opuscoli informativi e invitandoli a 

diffondere la proposta.

Le parole e l'attenzione di Rahman sembrano trascurare le problematiche femminili - 

come ha ignorato la mia presenza sul campo rispetto a quella di mio marito - piuttosto 

enfatizzate dall'assistente sociale, dalla mediatrice, dagli incontri con le donne. La 

Corano. La legislazione islamica accetta il punto di vista della maggioranza e di conseguenza 
recepisce il dettato giuridico Hanafita.
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questione del ruolo culturale della donna bangla risulta interessante perché sembra 

trasversale, cioè aiuta a comprendere gli elementi di resistenza della cultura bangla 

rispetto a quella italiana e viceversa spiega la sensibilità della cultura italiana verso certe 

problematiche femminili riscontrate con le bangali. 

La difficoltà di trasporre le modalità di comportamento femminile nella nostra pratica 

sociale, senza creare delle differenze dovute all'isolamento, non riguarda più solo la 

donna, ma in generale tutti i bangali, che desiderano distinguersi  ed essere se stessi 

rispetto alle relazioni che li uniscono.

Questo tema si riallaccia all’attuale dibattito che avviene in ambito internazionale, ed in 

particolare in ambito europeo, sul livello di compatibilità tra modelli culturali di origine 

islamica e modelli di cultura occidentale, dove il corpo femminile ed il suo transito 

nell’ambiente sociale più esteso59,  diventano il punto di attrito tra due modalità 

evidentemente diverse di intendere i rapporti tra i generi e di conseguenza anche 

l’organizzazione intera della società (Salih, 2008).

5.5 L'ASSOCIAZIONE BATI E L'ASSOCIAZIONE BASCO

La visita all'associazione bangla segue l'incontro con Rahman nell'agosto 2008. 

Telefono per avere un appuntamento. Ci accordiamo per  una domenica a Farra di 

Soligo, in casa Rahman, sede della Bati. 

L'edificio è privato; qui abita Rahman, Presidente dell'associazione, con la sua famiglia. 
Nell'organizzazione ci sono anche le cariche di Segretario generale e sottosegretario. Le riunioni si 
tengono la domenica sera nelle residenze familiari degli associati, infatti in tardo pomeriggio ci dovrà 
lasciare. Gli chiedo se nell'associazione ci siano delle donne, ma mi lascia intendere che non abbiano 
molto peso, se non come semplici collaboratrici. La figlia è spesso un valido aiuto nella mediazione 
linguistica, conosce l'inglese, l'italiano il bangla.
Il giorno dell'appuntamento non c'erano altri presenti, a parte un cugino, ospite in Italia per lavoro. 
Dopo i gentili convenevoli, su mia richiesta, mi presenta l'associazione e i suoi scopi. 
Chiedo a Rahman cosa significa l'acronimo Bati, Rahman mi spiega che nella loro lingua il termine ha 
vari significati tra cui, mi risponde in inglese “to continue...”, ma va inteso anche come “piccola famiglia” 
o bangshokkoe, “caratteristiche di una famiglia”. 

“Banghsa”60 in lingua bańlā significa stirpe, questo mi fa pensare alla continuità della 

dimensione culturale. Bati ora rappresenta anche le località di origine: il Tangail e 

Narayanganj. Rahman chiama i membri dell'associazione “compaesani” e sottolinea che 

“noi bangali viviamo per i nostri parenti, amici, associati perciò la collaborazione è 

59 Qui faccio riferimento alle polemiche sull’utilizzo del velo in Francia e Germania e la discussione 
sulla libertà di scelta delle donne rispetto alle loro famiglie di origine in Olanda e Germania.

60 http://www.bengali-dictionary.com
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necessaria...per rispettare i bisogni di tutti i bangali del Comune”. La  distinzione 

ideologica che fa Rahman delle due associazioni sembra essere legata alle identità locali 

dei suoi associati (Narayanganj e Tangail). 

L'area privilegiata di riferimento per l'associazione è quella del Quartier del Piave alla quale si aggiunge 
quella di Pordenone. A Treviso non c'è un’associazione dal Bangladesh, essi, dice, sono disorganizzati. A 
suo parere questo dipende dal fatto che lì non ci sono leader. I bangali del Quartier del Piave sono al 
corrente della presenza di loro connazionali nella zona di Treviso, eppure non riescono o non vogliono 
diventare il loro punto di riferimento. 
Tra gli scopi dell'associazione che esisteva anche prima della sua costituzione e registrazione nel 2000, mi 
spiega, c'è soprattutto l'aiuto pratico ai cittadini del Bangladesh residenti nel Veneto. 
Come recita l'Atto costitutivo dell'associazione, Rahman mi spiega che le iniziative sono rivolte a favorire 
l'amicizia e l'integrazione, a promuovere e organizzare la cultura bangla attraverso iniziative come le 
feste, ad aiutare il nostro paese, ad aiutare i compaesani sul piano lavorativo e promuovere la loro 
partecipazione alla vita politica. 
Poi mi elenca gli obiettivi generali dell'associazione:  Unità, per cui le attività dell'associazione saranno 
unitarie per mantenere il senso di lealtà con gli associati per impedire che qualcuno si senta isolato magari 
dedicando il suo tempo libero alla vita associativa; Onestà, sopra ogni cosa l'associazione cercherà di 
promuovere l'integrità, la dignità e un comportamento rispettoso dei suoi membri; Assistenza pratica, 
alloggio, lavoro, documenti ai bangali in Veneto perché viviamo per i nostri parenti, amici, associati 
perciò la collaborazione è necessaria. 
Se l'organizzazione riuscirà a erogare dei benefici, aggiunge Rahman, essi saranno indirizzati all'apertura 
di negozi bangla per rispettare i bisogni di tutti i bangali del comune61.
Le attività dell'associazione sono: i passatempi e le iniziative culturali, le esibizioni, le celebrazioni ed gli 
incontri specialmente in occasione delle giornate commemorative. 
Poiché non mi ha mai accennato all'associazione Basco chiedo a Rahman se c'è una differenza tra le due 
associazioni e mi risponde che la differenza è di principio: la Basco cercava di sviluppare 
un’identificazione con il Bangladesh come nazione, mentre la Bati si identifica col luogo di nascita. 
Rahman ora che ha la cittadinanza si sente un italiano, ma non un bengalese, piuttosto un bangali dal 
Tangail. 

Agli associati Rahman propone l’integrazione con la cultura italiana e la scolarizzazione 

in Italia dei figli, pur mantenendo stretti legami con la società di origine. 

In Italia esistono delle forme di socialità bi-direzionale sperimentate da alcuni gruppi di 

immigranti che, costruendo relazioni stabili e solidali basate su un agire associativo 

fortemente permeato da solidarietà, reciprocità, ed affettività, dimostrano un livello di 

coinvolgimento dei propri membri in ambiti non strettamente limitati alla famiglia o alla 

parentela fittizia, ma alle comuni origini (Scidà, 2000). 

Il bisogno di mantenere i legami con il luogo di origine rappresenta un fattore di forte 

condizionamento tra gli immigranti in Italia che tentano di mantenere  i collegamenti 

significativi  con il paese originario senza aspirare ad un rientro in terra natia (CESPI, 

2000). 

In alcuni casi, infatti, all'interno delle reti migratorie si insinuano meccanismi di 

dominazione sociale della cultura originaria d'appartenenza che mediante tali networks 

61 Citazione dall'Atto Costitutivo dell'Associazione.
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collega non nazioni ma piccoli gruppi locali di parentela (Bagnasco, 1999). 

Un importante contributo teorico all'antropologia di Philip e Iona Mayer esamina 

l'alternanza degli emigranti fra due campi sociali e semantici diversi nella migrazione: 

un campo “tribale” di partenza (le campagne rhodesiane) e un campo “urbano” di arrivo 

(le città della Copperbelt). L'ipotesi dei Mayer è che l'emigrato faccia delle scelte 

all'interno di un unico campo sociale il quale comprende due luoghi di origine e di 

nuovo insediamento da cui deriva che “l'identità etnica del singolo compare come il 

prodotto di una serie di scelte e non come il dato di partenza” (1994: 153-177).

Alcuni studi etnografici, per esempio la ricerca multi-situata condotta da Peggy Levitt 

tra il 1992 e il 1995 sugli emigranti di Miraflores (Repubblica Dominicana), hanno 

messo in evidenza come possano essere costruite particolari tipologie di legami 

transnazionali, capaci di incorporare tutti i migranti residenti in una particolare zona, 

esportatrice di migranti, verso una specifica area urbana di destinazione. La sua 

indagine svela la creazione di reti transnazionali grazie ai diversi livelli di scambio 

messi in atto tra gli espatriati di Miraflores negli Stati Uniti (Boston) e i non migranti 

rimasti nel paese. La totalità dei soggetti coinvolti nelle pratiche transnazionali è 

notevole. In particolare l'autrice ha rivelato che la forte dipendenza economica, i 

continui contatti telefonici, il pendolarismo, ma anche la marginalizzazione sociale ed 

economica sperimentata dai migranti di Miraflores a Boston, hanno permesso il 

rafforzamento dei legami tra i due poli migratori.

Tale ricerca mette in risalto come i legami translocali apportino cambiamenti a doppio 

senso, sia nella vita degli emigranti (grazie al contatto col contesto sociale e politico di 

arrivo) che in quella dei non-migranti, svolgendo un considerevole ruolo nello sviluppo 

del luogo d'origine in termini di qualità della vita, nelle norme e nelle pratiche 

quotidiane del paese di partenza (in particolare nel sistema educativo e nelle relazioni di 

genere), di miglioramento delle infrastrutture (in particolare le abitazioni) e di 

maturazione di una maggiore coscienza civica e politica (Levitt, 2001).

Sembra che molti aspetti della dialettica sociale e culturale del paese di origine vengano 

portati nel paese d’immigrazione. Questo si riflette nelle vicende politiche di Pieve 

quando Rahman vince il signor Mokarrom, Presidente dell'Associazione Basco, ma non 

in base ad adesioni politiche dei maggiori partiti del Bangladesh, cioè L'Awami League 

più secolare e laico e il BNP più conservatore e filo-islamico, piuttosto in 

corrispondenza della concezione privatistica e familistica della politica che porta chi 

viene eletto, in quanto leader, a difendere gli interessi materiali del proprio gruppo 
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(Mantovani, 2009: 282). 

Questo sembra essere un problema classico dell’associazionismo bangla. I legami di 

affiliazione con la località di origine appaiono molto forti. E’ probabile che in questo 

caso, quelle che Clifford Geertz chiama “lealtà primordiali”, siano legate al luogo di 

provenienza delle persone, al luogo in cui si è nati e cresciuti, alle esperienze affettive 

del singolo. Per Geertz, le lealtà primordiali

sono un attaccamento derivante dal senso di datità dell’esistenza sociale che prova il soggetto e non 

l’osservatore, come parlare un particolare linguaggio, professare una certa religione, essere nato in una 

specifica famiglia, provenire da una data storia, vivere in un determinato posto; i fatti basilari, visti ancora 

una volta dalla prospettiva dell’attore, del sangue, della lingua, del costume, della fede, della residenza, 

della storia, della sembianza fisica e così via (Geertz, 1995: 85-86). 

Ma va aggiunto che, come afferma Arnold Epstein, l'identità etnica non è solo fondata 

su dei “sentimenti primordiali”  e nutrita da certe esperienze emotive e di 

socializzazione, bensì è sicuramente influenzata dallo sguardo dell'altro e se ha luogo in 

situazioni di migrazione è un'idea molto complessa (Maher, 1994: 29-30).

Le relazioni basate su tipi di lealtà territoriali bangla spesso possono poi trasformarsi in 

ostacoli sia al processo di pratica della propria cultura che a quello di adattamento con la 

società italiana.

C'è l’idea proposta dalla Basco di un’associazione su base nazionale, ha una funzione 

“aggregativa”, mentre l’idea che sottostà all’associazionismo su base locale è 

“disgregativa”, perché rompe il fronte unitario che una sola rappresentanza su base 

nazionale potrebbe costituire. Questo è un elemento molto importante per ogni 

considerazione sulle politiche italiane dell’“identità e dell’integrazione”. Pur essendo 

centralizzante, l’identità bangla permette lo sviluppo di una differenziazione a livello 

locale, mentre un’identità basata solo sull’origine locale e differenze di classe rende 

difficile una collaborazione tra queste diverse strutture organizzative, che rimangono in 

contrasto tra loro anche a causa del modo in cui sono nate e a causa di scissioni spesso 

dovute a liti e discussioni intestine. 

Tale fenomeno ha dei precedenti storici. Il diffondersi delle associazioni avvenne nel 

periodo che Michelguglielmo Turri (2000: 614) chiama “il colonialismo trionfante e la 

nascita dell'India moderna”. Una delle caratteristiche di questo periodo è l'emergere di 

un'opinione pubblica politicizzata, diffusa dalla stampa d'informazione e influenzata da 
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ideali di tipo nazionalistico. Queste associazioni diffuse nelle principali città indiane 

(Calcutta, Bombay, Pune e Madras) si occupavano di problemi culturali e politici e 

raccoglievano esponenti di classi diverse sia notabili sia nuovi professionisti. 

In genere si trattò di organizzazioni che non si dimostrarono particolarmente longeve. 

Le cause di ciò furono i conflitti fra i loro membri che a volte avevano una base di 

classe, le irregolarità amministrative. In altre occasioni a causare lo scioglimento o la 

cessazione di una determinata associazione fu il venir meno dell'interesse dei membri 

per le finalità dell'associazione stessa. In certi casi, infine, poteva essere l'ostilità 

dimostrata dai quadri direttivi della burocrazia coloniale, sempre pronti a fiutare slealtà 

e sovversione inesistenti. 

Significativamente però, a partire dagli anni Settanta, per ogni associazione che cessava 

di funzionare altre ne venivano create o si riattivavano. Esse si dimostrarono 

estremamente dinamiche quando erano composte esclusivamente da membri della stessa 

professione, come l'Indian Association fondata da un bramino bengalese Surendranath 

Banerjea, che aveva superato con successo l'esame dell'Indian Civil Service, che si 

teneva, allora, solo in Inghilterra (Turri, 2000: 474-475).

5.6 LA MOSCHEA BANGLA

La questione della professione libera della propria fede è fondamentale quando si parla 

della convivenza e dell'incontro tra differenti pratiche culturali. La fede comporta una 

serie di comportamenti quotidiani (interdizioni, rituali, prescrizioni) che sono il suo 

aspetto più visibile. 

Alcuni  bangali di Pieve, durante i colloqui, si posizionano  come  “moderati”  cioè 

musulmani hanafiti, altri laici, altri osservanti. In Bangladesh la gran parte dei 

musulmani, circa il 91 per cento segue questa scuola, segue la più liberale tra le quattro 

Scuole Giuridiche Islamiche (Hanafita, Malikita, Shafiita e Hanbalita). La Scuola 

Hanafita è diffusa in Turchia, Egitto, India, Pakistan, Bangladesh e nei paesi dell’ex-

URSS. Le invasioni turco-afghane nell'India settentrionale e soprattutto nei centri urbani 

portarono con sé, attorno al XIII° secolo, un islam hanafita e la diffusione di 

insegnamenti spirituali sūfī. Queste credenze furono inquadrate dalla letteratura 

etnografica del XIX° secolo e da quella scritturalista come “una corruzione del 

misticismo islamico”  frutto dell'interazione tra l'islam e il mondo indù (Abenante e 

Giunchi, 2006: 91-113).  
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Come afferma Eickelman (2009: 13) l'area in cui si è diffuso l'islam è una regione 

vastissima sparsa in tre continenti (Africa, Asia, Europa) e viene intesa spesso in modo 

acritico col termine “Medio Oriente” indicandone una presunta omogeneità.

L'islam in realtà è una religione dotata di una grande forza creativa e ha prodotto una 

varietà tale di manifestazioni da rendere ardua la comprensione ai credenti e agli 

studiosi musulmani della diversità di forme assunte in contesti culturali profondamente 

diversi, come quelli di migrazione. Essi considerano alcune pratiche come 

contraddittorie, erronee ai principi centrali dell'islam ma le persone che usano queste 

pratiche si ritengono comunque musulmani nel senso più pieno del termine. 

Come ho già scritto lo “scritturalismo”, fondato su un comune sentimento religioso 

islamico (Geertz, 1971: 60), è in fermento ma non significa che sia sempre stato così 

(Eickelman, 2003: 34). 

Durante le mia intervista a Rahman nel mese di novembre 2009, emerge la questione 

moschea legata a fatti locali. Mi dice che i musulmani dal Bangladesh hanno sempre 

rassicurato la popolazione pievigina. Lui stesso fa da mediatore con le istituzioni 

quando ci sono dei problemi, delle incomprensioni dovute alla religione, dà delle 

spiegazioni ai migranti di questa provenienza che sono appena arrivati che non sanno 

come comportarsi nel contesto italiano. 

A tal proposito riporto un caso inerente all'argomento trattato che è accaduto nel 2009 a 

Pieve di Soligo. La fonte utilizzata è un quotidiano locale, Oggi Treviso, della quale 

riporto i passi più salienti.

È successo che alcuni bengalesi hanno partecipato più volte alla preghiera islamica in un capannone della 
zona industriale con altri immigranti (dal Marocco, dal Pakistan, dal Senegal) i quali sono da tempo alla 
ricerca di un nuovo spazio per una moschea, alimentando in una parte dei pievigini la sensazione di “un 
certo irrigidimento dei costumi di tipo integralista”62che può aver prefigurare  tutta una serie di paure non 
fondate. Non essendo stata concessa la moschea, subito dopo, molti musulmani tra i  quali  non c'era 
nessun bangali, si sono recati sulle sponde del fiume Piave a pregare e festeggiare il Ramzan. La reazione 
delle autorità politiche del capoluogo trevigiano è stata una istanza  di sicurezza per la popolazione e il 
rispetto per le zone sacre italiane. 

L'articolo del quotidiano rilancia un apparato simbolico di miti e rituali sull'identità 

veneta declinando in maniera discriminante la differenza religiosa attraverso la  parola 

“stranieri”: “Il Piave mormorò: Non passa lo straniero! E fino a prova contraria i 

mussulmani sono stranieri”63 . 

L'ossessione del territorio legata a certe politiche italiane sull'immigrazione sottolinea 

62 Intervista sul campo, A., novembre 2009.
63 Oggi Treviso, 29.11.2009.
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questa preoccupazione di un'invasione dei confini, della prossimità. La stessa 

designazione per etnonimi, sembra omologare tutte le differenze nella qualifica 

indifferenziata “musulmano”  che diventa automaticamente sinonimo di 

“inassimilabilità”  nelle società europee dei potenziali integralisti e terroristi nemici 

dell'Occidente.

Parafrasando l'antropologo Edward W. Salih, Annamaria Rivera scrive che “chi parlasse 

di “mentalità negra” o di “psicologia dell'ebreo” - oppure di “terrorismo cristiano” - non 

sarebbe preso minimamente sul serio da un pubblico còlto (e anche poco còlto), è invece 

preso sul serio chi parla di “carattere musulmano”, di “mentalità musulmana” o peggio 

di “ferocia islamica” (2005: 130-131).

Rahman non ha mai riscontrato problemi con la pratica religiosa, dice che il Comune 

finora ha concesso loro una sala per la cerimonia della fine del Ramadan e ritiene che i 

bangali  non hanno  risentito degli avvenimenti che sono seguiti agli eventi dell’11 

settembre 2001. 

A Treviso e fuori capoluogo, nel Quartier del Piave, non esiste attualmente un luogo di 

culto a disposizione dei musulmani dal Bangladesh, ma neanche per altre provenienze, 

dal Senegal, dal Marocco, dall'Albania. Essi praticano la preghiera in forma privata, 

talvolta più coinquilini o uomini si riuniscono per pregare insieme. La sede 

dell'associazione Bati è un luogo di incontro stabile, con solo cinque iscritti. Il comune 

pratica sempre dei controlli attraverso visite dei vigili urbani, anche nelle “associazioni 

asiatiche”64, ma non concede spazi, quindi ogni gruppo di fedeli si organizza in case 

private. Nel corso del 2008 anche la sua casa, come quella di altri immigranti viene 

perquisita senza tuttavia alcuna compromissione. Per questo ha ridotto il numero di 

fedeli che la frequentano e non ritiene più indispensabile una moschea per i bangali. Ciò 

che lo ha più colpito di queste vicende, è che la visione bangla della vita sia non molto 

diversa da quella veneta: lavoro, casa e chiesa, a dimostrazione che solo apparentemente 

sembrano esserci distanze incolmabili tra i due modi di comportarsi e che l'incontro è 

possibile. 

Mi dice che appena arrivato la situazione era diversa, molto è cambiato dopo la guerra. 

Penso si riferisca all'Afganistan, all'Iraq e al Pakistan. Prima nessuno notava che i 

bangali fossero musulmani mentre ora ha l'impressione che la gente li guardi con 

timore, a come sono vestiti e soprattutto le donne, se portano il velo.

La pratica religiosa musulmana del Quartier del Piave appare agli italiani 

64 Termine utilizzato dal giornale locale Oggi Treviso per definire l'associazione Bati, 17.11.2009
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prevalentemente maschile perché è più relazionata con l'esterno e legata all'ora di 

preghiera o digiuno nel luogo di lavoro. Qui, mi dice i bangali e i datori di lavoro sono 

riusciti a produrre buoni compromessi, evitando di rompere il digiuno saltando l'ora di 

pranzo durante il Ramzan, oppure privilegiando la priorità del lavoro rispetto ai propri 

obblighi religiosi. 

Fattori come il tipo e l'orario di lavoro, la flessibilità e l'apertura dei datori di lavoro, lo 

sforzo fisico e psicologico richiesto per seguire certe interdizioni o obblighi, dimostrano 

che l'ortodossia è una variabile soggettiva e non si possono fare generalizzazioni  sui 

comportamenti religiosi dei bangali.

A sostegno di quest'ultima affermazione vorrei considerare la rinuncia alla ricerca di un 

luogo per l'apertura di una moschea da parte dei musulmani dal Bangladesh di Pieve. 

Innanzitutto essi non sono tutti musulmani praticanti. Alcuni, come ho già detto si 

dicono  buddisti, altri manifestano un credo che è un sincretismo indù-musulmano. 

Alcune donne provenienti dal distretto di Dhaka, con le quali ho relazionato al corso di 

lingua italiana (dicembre 2008), dicono di essere devote alla dea Durga. Nell'ottobre del 

2011 esse hanno partecipato al rituale di immersione della statua della divinità nelle 

acque della laguna veneta. In Bangladesh frequentavano i templi indù della città di 

Calcutta. Il mito della Dea Madre, l'“inaccessibile”, è indiano. 

Alcuni studiosi bengalesi, come Bawmik Dulal, vedono dietro questa auto-

rappresentazione delle figure femminili la politica dei leaders e dei capi spirituali 

bangla che l'hanno riproposta dopo l'Indipendenza del 1971: essa è la custode della casa, 

della fissa differenziazione dei ruoli per genere e della purezza. Le donne sposate nel 

giocare il ruolo di moglie e di madre dovrebbero manifestare le seguenti qualità: 

obbedienza, pazienza, resistenza e sacrificio65. 

Recentemente Rony Akter, il Presidente dell'Istituto Italiano di cultura bengalese (BCII) 

di Roma, massimo esponente e portavoce dei migranti dal Bangladesh in Italia ha 

organizzato nel 2010  il primo  festival internazionale della cultura bengalese. Il Lalon 

International Festival è dedicato alla figura del filosofo, musicista Baul e umanista 

bengalese Lalon Shah. Egli nacque nel 1774 da una famiglia hindu di casta Ksatrya, in 

quella parte di Bengala che oggi costituisce il Bangladesh. 

Lalon fu uno dei principali cantori mistici del continente indiano e la voce più radicale 

durante il dominio coloniale britannico. Ha celebrato con le sue liriche la libertà del 

corpo, dell’anima e della lingua da tutte le forze che reprimono e dividono gli uomini. 

65 www.banglapedia.com
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Rappresenta i  Baul ai  quali apparteneva: cantori poveri, illetterati, erranti, la cui 

saggezza non traeva origine da un addestramento accademico, ma dal contatto costante 

con una vita intensamente vissuta. 

“Lalon cent'anni fa diceva che la casta non esiste – commenta Akther in un'intervista – 

perché siamo anzitutto umani. A lui si ispirarono i filosofi indiani Rabindranath Tagore 

e Mahatma Gandhi”66. 

I Baul sono degli indù eterodossi –  seguono opinioni discordanti da quelle 

comunemente accettate, specialmente in fatto di religione e politica – e ignorano riti di 

ogni sorta. Il loro credo è un sincretismo indù-musulmano, e incorpora alcuni aspetti del 

sufismo, del buddismo, delle pratiche yoga e del tantrismo. Rifiutano la separazione tra 

musulmani e indù e anche la differenza tra uomini e donne. Inoltre, venerano soltanto la 

divinità che ognuno ha dentro di sé: per loro il tempio indù o la moschea musulmana 

sono solo degli ostacoli sulla rotta di Dio67.

Tutti questi elementi presuppongono un comportamento religioso al di là dell'ortodossia 

indù e della “corretta pratica”  islamica (adab), dibattito emerso in seno alla società 

indiana musulmana nella seconda metà del XIX° secolo (Abenante, 2006: 91) assieme 

all'impossibilità effettiva di imporre la sharī'a su una popolazione in maggioranza non 

musulmana e su territori estremamente vasti (Giunchi, 2006: 115-139), rendendo incerti 

i confini per una categorizzazione religiosa monolitica dei migranti italiani e di Pieve. 

Altre considerazioni interessanti si possono fare riguardo la costruzione mediatica dello 

“straniero”  al quale si contrappone subito la propria identità caricandola di simboli 

come la sacralità del Piave. Si parla quindi  di “perquisizioni”  delle “associazioni 

asiatiche”  per “un certo irrigidimento dei costumi di tipo integralista”  riguardo la 

necessità di apertura di una moschea, che in breve tempo viene declinata da Rahman 

dopo i controlli dei vigili urbani. Questo prova che l'etnicità, in un contesto che ne 

favorisca la formazione, non è comunque una variabile generica.

5.7 INCONTRO CON BEGUM UMMA

La conoscenza del Presidente dell'Associazione Bati mi fornisce l'occasione di 

incontrare la prima donna bangla con cui ho relazionato. Il colloquio informale che ho 

svolto con lei, mi ha ispirato una nuova direzione da seguire nell'indagine etnografica 

66 in www.bcii.com.
67 wwwbanglapedia.com
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che gli incontri successivi apriranno alla mia attenzione. In questo modo ho focalizzato 

la mia attenzione alla selezione di quegli scenari sociali che sono meno visibili alla mia 

percezione.

In questo primo incontro con Rahman conosco la moglie Umma. Umma è più giovane del marito di dieci 
anni, ha trent'anni e proviene dal Distretto del Tangail. Si è sposata in Bangladesh, la sua dote in gioielli 
d'oro è rimasta in Bangladesh nella casa paterna. Il padre è in Italia, la madre viene qualche volta in 
vacanza. Mi parla della sorella in patria che sta molto meglio di lei, viaggia molto con il marito che è 
medico. Mi chiede se sono sposata e se ho figli. Lei ha tre figlie femmine. Riguardo il primo parto, che è 
avvenuto in Bangladesh, ha un brutto ricordo perché era troppo giovane, senza esperienza, tanto che in 
seguito non desiderava più gravidanze, ma ora suo marito desidera ancora un figlio maschio. Sulla soglia 
della sua casa c'è un alberello di rose profumate, che adora; in Bangladesh, dice ci sono molti più giardini 
nelle ville. Mi parla dei quartieri e dei giardini delle ville dei ricchi in Bangladesh, delle donne che vi 
lavorano come colf e che nel tempo libero passeggiano in questo luogo molto piacevole. Mi parla del 
paesaggio, dei monti che anche qui fan da sfondo al nostro incontro, dei fiumi Gange e Jaimuna. Dice che 
sono molte le cose che le mancano del Bangladesh oltre ai parenti.
Mi spiega che, qui, ha difficoltà nel condurre il Ramzan in casa, perché gli orari e la luce sono diversi 
rispetto al Bangladesh. 

Lo psicologo Ronald David Laing spiega questo  disorientamento con la percezione 

crepuscolare del tempo quotidiano che altera e sovrappone i riferimenti spaziali vissuti 

in altre dimore i quali rendono indecifrabile lo spazio al di fuori di quel tempo (1992).

Mi dice che siamo nell'anno 1415 del calendario mussulmano e che ora usa il calendario italiano, infatti 
nessuno ormai basa la propria vita su quello musulmano. Non fa nemmeno più fatica a convertire le date, 
appunto perché non ne ha più esperienza. Il calendario bangla è suddiviso in sei stagioni: griscio, boscia, 
shorot, hemonto, shiit, boscionto. 
Umma mi parla della sua devozione alla dea Durga. Quando abitava in Bangladesh, lei con le sorelle e le 
amiche prendevano il treno e con un viaggio di solo un'ora, visitavano la città e i templi indù di Calcutta 
dedicati alla divinità. Umma, come altre donne del Bangladesh, in occasione delle maggiori festività 
portano il segno rosso sulla fronte usato dalle donne indù, ma questa pratica varia da regione a regione68. 
In casa tiene un'immagine dipinta della dea preferita che mi fa vedere.
Lei esce con il marito e la famiglia per fare la spesa il sabato pomeriggio. Purtroppo non riesce ad andare 
al mercato ogni settimana, però ha buone relazioni di vicinato, per cui scambia delle vivande. Altrimenti 
dà le consegne ad un'altra donna bangla, più anziana, che fa la spesa per lei e per altre donne.
Mi presenta le sue figlie, che a suo avviso hanno una fortunata differenza d'età, nel senso che è facile 
organizzare un rientro in Bangladesh per tutta la famiglia a scuole terminate. Spesso d'estate, dice, i 
bangali fanno anche delle vacanze assieme in Austria, dove si incontrano con altri connazionali. 
Le chiedo se le piace l'Italia e mi risponde che le piace di più il Bangladesh. Dice che le mancano 
soprattutto la tranquillità, le relazioni sociali, che, con i bangali qui, non sono del tutto soddisfacenti. 
Accenna all'uso di Internet, ma dice di preferire trovarsi con le amiche piuttosto che sentirle per telefono. 
Umma al momento del colloquio non lavora, ma neanche in Bangladesh lavorava.
Le figlie minori mentre parliamo ci giocano attorno. Ontara, la più grande, frequenta il secondo anno del 
liceo scientifico, dice di amare l'Italia, infatti non tornerebbe più in Bangladesh. Come in altre occasioni, 
quando è necessario, è lei a fare da mediatrice linguistica tra i genitori e me. 
Umma mi parla della difficile situazione politica del loro paese, delle incursioni nei loro villaggi, di 
soprusi e violenze, memorie che sembrano occupare gran parte dei suoi ricordi. Tuttora segue le 
evoluzioni politiche del Bangladesh grazie alla parabola che li connette alle televisioni bangla. 
Umma afferma di avere buoni rapporti con la vicina di casa, non soddisfacenti e di non conoscere molti 
italiani.
Rispetto alle tematiche che ho approfondito negli incontri con Rahman, esaminando la 

68 www.banglapedia.com
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totalità delle sue narrazioni, vedo apparire qui, nei costrutti derivati dall'intervista 

femminile, la suddivisione tra un universo femminile, legato alle esperienze personali e 

familiari e uno maschile, legato al mondo del lavoro e delle esperienze sociali. La gran 

parte dei costrutti femminili è legata ad esperienze familiari e di relazione. Qui in Italia i 

suoi legami con il vicinato, ambito in cui si svolge gran parte della sua vita quotidiana, 

sono buone ma non costruttive, ovvero non ritrovano in lei nessun senso relazionale.

Il sentimento della nostalgia che traspare dai continui riferimenti di Umma allo spazio e 

al tempo vita in Bangladesh non è di tipo romantico, bensì diviene rivelatore 

dell'integrazione nel contesto italiano. Naturalmente un vissuto di nostalgia per il paese 

d'origine è ineliminabile e si trasforma in un fattore identitario indispensabile, ma 

un’eccessiva nostalgia è sicuramente indice di un atteggiamento regressivo nei confronti 

della realtà sociale e quindi di un “cattivo” adattamento alla situazione migratoria che 

può alimentare un desiderio di ritorno. Nei progetti futuri di Umma c'è il ritorno a casa.

5.8 L'ASSOCIAZIONE DI VOLONTARIATO SOCIALE A PIEVE DI SOLIGO

Il volontariato sociale non sembra essere molto diffuso nella Sinistra Piave ed in 

particolare nel Quartier del Piave. Non sembrano esistere associazioni volte 

all'accoglimento degli immigranti. In questo settore, un ruolo importante lo svolge 

quindi la Caritas Diocesana, che da anni, si prodiga per l’assistenza agli immigranti sia 

nella forma dell’aiuto diretto (alloggio, vestiario), che indiretto (assistenza nelle pratiche 

amministrative). 

Nella zona di Pieve di Soligo, il suo punto di riferimento è il signor Angelo Cremasco, e 

quando gli chiedo di poterlo incontrare per avere delle informazioni sul lavoro svolto 

con i migranti dal Bangladesh, mi suggerisce di parlare anche con una collaboratrice 

dell’associazione di volontariato, che contatterò successivamente. 

Io, sottolinea, sono nato qui e conosco molto bene le dinamiche dell’immigrazione “bengalese” in zona. 
Gli chiedo di parlarmi in generale di quelle che sono le sue impressioni sulla sua vita associativa che più 
l’hanno colpito. Parlando delle associazioni Bati e Basco, con un'aria sempre molto circospetta, mi dice 
che i “bengalesi”  non fanno riferimento alla Caritas per l'abbigliamento come altri immigranti e 
nemmeno per trovare casa. Tendono ad arrangiarsi sapendo già come presentarsi adeguatamente nei 
luoghi di lavoro. Non come altri immigrati, sottolinea, che si presentano trasandati e malvestiti ai colloqui 
di lavoro. Mi dà alcune notizie “indiscrete” sull'attività dell'associazione Bati: questa, a differenza della 
Basco, raccoglie dai propri membri delle sottoscrizioni e delle quote associative piuttosto consistenti che 
vengono utilizzate per aprire dei negozi di “cibi etnici”, di mezzi audiovisivi, dei phone-center. 

I dirigenti delle associazioni gestiscono questo denaro e scelgono tra gli associati di 
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fiducia chi lavorerà nei futuri negozi (Mutton, 2008: 271). Questa pratica potrebbe 

essere una delle cause dei dissidi interni alle associazioni. Si tratta in qualche modo di 

una promozione sociale interna al gruppo: chi avrà questo beneficio potrà avere un 

lavoro ambito o chiamare un parente dal Bangladesh, migliorando così la propria 

condizione sociale o estendendo la propria rete di influenza sociale. 

Chi non viene scelto può pensare di  creare un'altra associazione. Infatti, come ha già 

accennato la Gallon, sia la Basco che la Bati hanno subito delle scissioni dalle quali 

sono nate due nuove associazioni. 

Il signor Cremasco mi dice che dal 2005 al 2007, sia la Bati che la Basco erano in crisi e 

le defezioni erano originate da motivazioni di tipo localistico, portate avanti dai membri 

provenienti dalle zone di Narayanganj e Tangail, due città della Dhaka Division, la 

regione di Dhaka. 

In quell'anno alla presenza del Vice-sindaco Mazzero di Pieve di Soligo, dei 

rappresentanti sindacali e della stampa locale, i membri dell’associazione vennero 

richiamati all’unità ed a cercare di sancire in questo modo la leadership di Mokarrom, il 

Presidente Basco. Ma nel 2007 egli si ritira dalla scena e subito dopo viene eletto 

all'unanimità Rahman.

Questo incontro mi ha fatto riflettere sulla funzione del mediatore culturale nelle 

questioni che riguardano le famiglie migranti e i loro figli. La mediazione dovrebbe 

essere un'opportunità per questi ultimi. Prima di tutto dovrebbe essere un ruolo 

professionale, ma soprattutto un approccio all'altro che tiene conto di differenti punti di 

vista e non una curiosità indagatrice e accusatoria, una capacità di mettersi nei panni 

degli altri e non una fabbrica di facili stereotipi e pregiudizi.

5.9 PRIMO INCONTRO CON I SERVIZI SOCIALI: UN PROGETTO DI RICAMO 

FALLITO E IL CORSO DI LINGUA ITALIANA PER DONNE IMMIGRANTI

Il primo incontro con la Dr.ssa Gallon, l'Assistente sociale, che lavora 

nell'amministrazione comunale di Pieve di Soligo da  un  ventennio,  avviene a fine 

ottobre nell'ufficio dei servizi sociali. 

Mi presento come una studente che sta preparando una ricerca sull'“integrazione”  dei migranti dal 
Bangladesh nella città di Pieve di Soligo. Le chiedo di parlarmi di questo aspetto, delle eventuali 
problematicità e del suo lavoro con le donne di questa provenienza.
In quest'occasione mi racconta che le famiglie arrivate nel Novanta sono “tutte imparentate”, un ponte 
fatto di amicizie e ricongiungimenti familiari. Gli anziani in Bangladesh sono aiutati con le rimesse. 
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Mi parla della situazione delle donne che conosce e del loro accesso ai servizi. Dice che da anni esse 
parlano di lavorare salariate: a casa lavorano molto. Questo discorso, sulla possibilità di inserire le donne 
nel mondo del lavoro è nell’aria da diversi anni e secondo lei, prima o dopo troverà una soluzione anche 
se la modalità del lavoro femminile bangla deve conformarsi al modello accettato e proposto dalla 
“comunità”.
La Gallon mi dice che le donne si recano ai servizi sociali del comune per vari motivi: alcune, per cercare 
lavoro, usualmente nel settore delle pulizie, oppure come collaboratrice domestica, baby sitter, operaia, 
altre, più numerose invece, per richiedere il contributo per il pagamento dell’affitto e per  avere 
informazioni sull’assegno di maternità e su altre prestazioni e servizi.
Parla dell'impegno del comune nel seguire un gruppo di donne, facendo loro frequentare un corso di 
lingua italiana, per trasmettere anche elementi di legislazione italiana e di aspetti della cultura locale. 
Il progetto, iniziato nel 2004, è culminato in una raccolta di interviste sulla conoscenza della lingua 
italiana e sui rapporti con gli italiani. Alcune delle donne che avevano frequentato il corso gli anni 
precedenti sono ancora in contatto con i servizi sociali del comune. Esse erano interessate ad iniziare 
un’attività lavorativa basata sulla produzione di ricami che poi è sfumata in una partecipazione a delle 
esposizioni estemporanee durante delle manifestazioni in piazza, a Pieve di Soligo. A suo avviso il 
tentativo di formare nel 2005 una cooperativa tessile nel Comune da parte di alcune donne bangla, 
appartenenti all'associazione Basco, l'associazione attualmente in crisi per dissidi tra gli associati, è fallito 
per motivi di sicurezza, igiene ma anche per colpa dei mariti che non vogliono che le loro mogli lavorino 
fuori casa.
Chiedo se c'è la possibilità di partecipare ad un corso di lingua italiana “Un ponte per le donne” proposto 
sul sito web del Comune e pubblicizzato in un volantino nella piazza centrale, come insegnante 
volontaria, con l'obiettivo di entrare in comunicazione con le donne bangla. La mia disponibilità viene 
accettata. Il corso partirà a fine anno.

Nel primo incontro con la Gallon, riscopro l'utilizzo dello stesso linguaggio 

generalizzante sui bangali che aveva il Vicesindaco. Dopo le prime difficoltà a 

comprenderci, ho accettato di parlare con l'assistente sociale usando i suoi precisi 

termini: “integrazione, comunità, famiglie allargate, sottomissione delle donne”. Sembra 

che il linguaggio istituzionale sui bangali convenga alla costruzione di certi stereotipi e 

corrisponda ad un immaginario standard sulla diversità,  intesi invece  come “scoperte” 

culturali, in realtà forme di controllo sociale. 

5.10 SECONDO INCONTRO CON I SERVIZI SOCIALI: LE PROBLEMATICHE 

DELLE DONNE BANGLA

Il secondo incontro con la Dr.ssa Gallon avviene il giorno 14/11/2008 prima dell'inizio 

del corso di italiano per donne migranti. 

Le accenno ai miei rapporti con Rahman e l'associazione Bati, una delle due associazioni oltre alla Basco. 
Mi aggiorna sul fatto che quest'ultima, formatasi nel 1999 si sta unendo alla prima. 
In realtà le associazioni del Bangladesh sono state quattro: la BASCO che si sta unendo alla BATI, la 
TANGAIL, dall’omonima città nella Divisione di Dhaka e la NAIB. Mi spiega il significato degli ultimi 
due acronimi: TANGAIL E NAIB sono le iniziali di altre città del Bangladesh e suppone che si tratti di 
Tangail e Narayanganj, le città di origine dei dissidenti della BATI e della BASCO. A tal proposito la 
Gallon lamenta il fatto che la “comunità” sia organizzata in più associazioni, perché questo impedisce al 
comune di prendere delle iniziative comuni nei confronti di tutta la “comunità”  per esempio quando si 
tratta di concedere spazi pubblici per le feste.
Le chiedo di tornare sulle problematiche femminili di cui ha fatto esperienza. Mi parla del suo servizio 
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alla “comunità bengalese” locale e del tipo di problemi che si è trovata ad affrontare. Non riscontro nelle 
sue parole quelle problematiche di cui mi aveva parlato Rahman cioè la moschea, il lavoro maschile, la 
mediazione.
Allude invece a temi diversi; secondo lei, i problemi visti dalle donne sono altri, e riguardano 
problematiche familiari a Pieve di Soligo come la violenza domestica. La Gallon mi dice che le donne che 
conosce possiedono una bassa considerazione di sé stesse, parlano esclusivamente tra di loro o con le 
amiche, soprattutto per denunciare certi fatti. Spesso si tratta di violenza psicologica, poi fisica. Questo 
secondo lei, rivela una difficoltà di coppia su questioni concrete: lavoro e organizzazione familiare. 
L'assistente parla di una forte divisione tra moglie e marito, che attribuisce alla religione islamica, 
portando a supporto delle immagini quotidiane: ha visto delle donne al market con il marito davanti e loro 
a seguire, lo stesso accade nelle passeggiate in bicicletta. Secondo lei c'è qualche forma di 
subordinazione. 
Afferma che ci sono stati dei casi per i quali le donne maltrattate hanno fatto ricorso grazie al passaparola, 
al centro Donna anti-violenza di Mestre (VE). E' per questo che alcune donne si conoscono, anche se non 
viaggiano. La Dottoressa Gallon mi racconta il caso di una donna bangla che ha divorziato dal marito che 
aveva sposato a distanza, ossia era giunta in Italia, per raggiungere il marito che aveva bisogno di una 
donna che si prendesse cura di lui, delle faccende domestiche. La madre molto anziana e vedova aveva 
scelto una donna per lui in Bangladesh. La Gallon mi racconta che questa appena arrivata in Italia si 
recava volentieri fuori dalla chiesa del paese per seguire la celebrazione dei matrimoni, divertita 
soprattutto dalla sposa sorridente. Là in Bangladesh, aggiunge la Gallon, non è così perché in quel giorno 
la sposa piange molto, perché non è felice. Da noi non si fa così.

Risulta molto interessante la reazione dell'intervistata che dice “da noi non si fa così”. 

Ciò  indica  un  atteggiamento  etnocentrico  ingenuo  e  molto  antico  che  consiste  nel 

ripudiare semplicemente le forme culturali – morali, religiose, sociali, estetiche- che  ci 

sono estranee e più lontane da quelle in cui ci identifichiamo. Sebbene questo sia un 

fenomeno naturale, risultante dei rapporti diretti o indiretti fra le società, è probabile che 

l'espressione  “sposa  infelice”  dissimuli  un  giudizio:  la  visione della  sposa che  ride, 

secondo la nostra idea,  dovrebbe dissipare questi  modi  di  vivere a  beneficio di  una 

visione più esatta del giorno del matrimonio. La sposa bangla non dovrebbe accettare 

queste abitudini o rassegnarvisi.

La considerazione della Dottoressa Gallon sulla felicità relativa alle nozze si rifà ad una 

visione etnocentrica della donna mediorientale come vittima di certe istituzioni fissate 

culturalmente che la opprimono, sicuramente in un rapporto non pacificato tra 

l'egemonia dell'occhio maschile. Vorrei citare il filosofo Luc Boltanski che a tal 

proposito scrive:

lo spiegamento di una politica della pietà presuppone due classi di uomini, ineguali non in relazione al 

merito, come in una problematica della giustizia, ma unicamente in relazione alla felicità. D'altra parte, 

queste due classi devono essere sufficientemente in contatto perché le persone felici possano osservare, 

direttamente o indirettamente, la miseria degli infelici, e tuttavia sufficientemente distanti o distaccate 

affinché le loro esperienze e le loro azioni possano restare nettamente separate (2007: 13).

Impiegando le conoscenze dell'antropologia ho cercato di dare una risposta a queste 

84



affermazioni per non farmi intrappolare negli ingranaggi di un “vuoto pietismo e 

l'arroganza di un presunto primato morale della civiltà occidentale” (Fusaschi, 2011: 17) 

che si nasconde dietro ai termini di una scelta/non scelta. 

Lo storico delle religioni Ernesto de Martino nel volume Morte e pianto rituale (2008: 

12-110) dedicato allo studio etnografico dei riti contadini lucani in Italia meridionale, 

individua una struttura e una dialettica psicologica nell'esecuzione di questo rito 

secondo una chiave intimamente fusa con significati storico-culturali. Egli indica uno 

dei tre momenti costituivi di questo istituto, che interpone una mediazione culturale 

sulla scarica emotiva iniziale, nella “alienazione del dolore” per cui “il cordoglio tende a 

diventare quasi il lamento di un altro, cioè di quell'altro generico e impersonale che è la 

pratica collettiva del “si piange così”. 

Il matrimonio in Bangladesh prevede questo istituto anche se, mi spiega una mia 

intervistata a tal proposito al corso di L2, che:

È un atteggiamento delle ragazze dover piangere un po' prima del felice giorno del matrimonio. Esse 
dicono addio ai loro amici e parenti prima di andare nella casa del marito. Quando la famiglia dà il suo 
consenso, in quel momento l'emozione che provoca nella ragazza è troppo forte. Il matrimonio, se è 
approvato, non è contro la sua volontà. Gli uomini in questi casi dicono “alhumdulilah!” (thankfully), che 
sembra solo una parola sulle loro labbra e non so se è un sentimento genuino dei loro cuori. Non 
capiscono che per una ragazza è davvero emozionante non appartenere più ai suoi genitori bensì a 
qualcun altro”69. 

Lo storico delle religioni Ernesto De Martino assegna al rito del pianto rituale una 

specifica funzione psicologica-culturale e un significato preciso: esso ricorre, viene 

rievocato spontaneamente o artificialmente, cioè occasionalmente indotto, come nel 

caso del matrimonio indiano, per riscattare da quella che il filosofo Martin Heidegger 

chiama la “crisi della presenza”. Esso riattualizza culturalmente una sofferenza già 

sperimentata dal soggetto in precedenza (Lanternari, 1997: 28-29). 

Ascoltando le parole delle donne sposate che ho intervistato al corso di lingua italiana, il 

pianto non sempre è espressione della tristezza dettata da un matrimonio imposto al di là 

dalle loro preferenze, istituto al quale esse sono state subordinate ancora nel Novecento. 

Esso può essere l'espressione ritualizzata di un passaggio da una condizione ad un altra 

e non necessariamente di oppressione. Il matrimonio, scrive l'antropologo Ciabarri, è 

69 Informazione frutto di intervista sul campo (15.06.2010). E. è una donna bangla di Dhaka, ha 
quarant'anni e vive in Italia da un ventennio. Si è sposta in Bangladesh, è laureata, lavora ed ha una 
figlia O. Lei è un esempio del cambiamento recente dell'istituzione del matrimonio “imposto”. 
Entrambe i coniugi si sono scelti e le loro famiglie, appartenenti al ceto medio in Bangladesh, hanno 
accettato favorevolmente. Per la figlia desidera la stessa libertà, pur riconoscendo il valore delle 
“tradizioni” del suo paese e l'importanza di sposare un uomo della propria cultura, preferenza espressa 
anche dalla figlia. 
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“un luogo classico nell'indagine antropologica, per le sue capacità di “svelamento”, agli 

occhi del ricercatore, di particolari meccanismi sociali: un tempo modelli prescrittivi di 

comportamento e azione sociale, oggi per via delle contraddizioni, tensioni e 

cambiamenti che può mettere in luce” (2010: 214).

Le istituzioni canonizzate come il pianto della sposa, lungi dall'aver funzionato 

dall'eternità, possono essere comprese come la risultante della negoziazione o della 

sanzione di un rapporto di forza che costituisce problema: in questo caso la pratica del 

matrimonio combinato, consacrata dalla società nella regola del pianto, rischia di 

presentarla come una “tradizione”, un'“eredità”  e una “consuetudine”  del passato 

laddove invece può essere una rielaborazione contemporanea le cui condizioni generali 

di produzione sono cambiate (Amselle, 1999: 91).

la Gallon dice che la stessa donna dopo qualche mese denuncia il marito per violenza domestica al Centro 
anti-violenza di Mestre e viene separata dal marito e portata in un luogo a lui sconosciuto. La figlia 
femmina sta con la madre mentre il maschio con una famiglia affidataria amica del padre. La situazione è 
complicata dagli interventi di  alcuni rappresentanti dei  bangali  che, sottolinea, con fare autoritario 
volevano risolvere alla loro maniera la questione. Non capivano perché io non volessi rivelare loro dove 
si trovavano moglie e figlia. Il giorno in cui tre rappresentanti bangla, mi racconta, si sono presentati nel 
mio ufficio li ho ricevuti, ma siccome le loro soluzioni erano per me inaccettabili ed essi non intendevano 
capire la mia, li ho dovuti allontanare perché mi sembravano troppo insistenti. Ho agito come ritenevo più 
logico in queste situazioni.
Un altro nodo critico è la posizione della famiglia affidataria che viene continuamente vessata da insulti, 
minacce da parte del padre abbandonato, il quale diffondendo pettegolezzi su di essa, alla fine, dice la 
Gallon, ne ha rovinato la reputazione e gli affari, visto che possedevano un negozio. La coppia non si è 
riconciliata. 
L'assistente sociale mi dice che i maltrattamenti non sono mai considerati dai bangali motivi sufficienti 
per rompere il matrimonio. Nel caso in cui una donna non accetti una situazione, viene tenuta sotto 
osservazione dalla “comunità”, che la isola, la mette in disparte. Si può arrivare fino a comportamenti 
estremi quali il dileggiarla quando la si incontra per strada, fino ad arrivare, nei casi delle donne più 
riottose all’accettazione delle “norme sociali tradizionali”, all’adozione della pratica della sua 
emarginazione totale. Con il divorzio la donna viene messa al bando dalla “comunità”. Quel che è 
accaduto, spiega la Gallon, è una sorta di conflitto tra autorità. La donna, che ha trovato lavoro, vive da 
sola autonomamente sebbene totalmente priva di relazioni con i suoi compaesani. 
Il problema secondo lei sta nel gap tra istituzioni e “comunità”. 

Dovremmo considerare alcuni apporti di etnopsichiatria, quale quello di Tobie Nathan 

(2003) che ha evidenziato fenomeni di questo tipo. La discussione precedente mi fa 

pensare, che la donna del caso esposto può in qualche modo avere de-condizionato il 

proprio sguardo, “affrancato”  il suo desiderio di convergenza  personale nella visione 

della sposa italiana sorridente. In questa situazione ciò sembra realizzabile attraverso 

l'incontro di sguardi. Tale visione della sposa italiana come “altro da sé” ci ha in realtà 

mostrato l'affinità tra due donne che sembrano così lontane per cultura ma condividono 

la stessa umanità. 

Il problema è dunque quello di vedere cosa accade quando un modello che nel proprio 
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ambito culturale di origine è efficace, viene esportato e vissuto accanto a modelli che 

funzionano in modo opposto. Un importante aspetto delle relazioni bangla è il ruolo del 

gruppo che controlla l’aderenza ai  dettami culturali. È il comportamento femminile a 

dare onore alla famiglia, all'uomo e al gruppo (Izzat) (Mutton, 2008: 200).

Se nelle culture occidentali il ruolo del gruppo è diventato secondario ed il protagonista 

dell’interazione sociale è il soggetto, in  seno  alla  cultura bangla il soggetto 

dell’interazione può essere la famiglia. 

E’ questa una pratica il cui nucleo motore non sembrano i soggetti che lo compongono, 

ma il complesso sociale più esteso. In essa il conflitto può esistere o può esprimersi 

all’interno dei ristretti spazi lasciati dalle norme, pena l’esclusione dal gruppo specifico 

di appartenenza, ma esso è indirizzato al riassestamento continuo della struttura sociale 

(Rozario, 2004).

Per quanto riguarda la conflittualità tra le autorità istituzionali e la cosiddetta 

“comunità” bangla, l'incomprensione che la Gallon definisce gap è in parte un esempio 

di sfiducia nelle istituzioni: i bangali “non capivano perché l'assistente sociale non 

rivelava dove si trovavano moglie e figlia”.  La fiducia nelle istituzioni può costituire un 

criterio per misurare l’integrazione quanto di una persona che di un gruppo. E’ difficile 

dare un quadro dell’efficacia di certe azioni istituzionali, per prima cosa perché le si 

dovrebbe ricavare da un dialogo, da una discussione, nel corso della quale conosciamo 

ed indaghiamo un determinato modo di vedere le cose, una visione del mondo, che può 

anche distorcere a suo favore gli esiti di un intervento. Ma se il dialogo non avviene si 

crea un gap, una distanza. Talvolta le istituzioni italiane si comportano nei confronti di 

problematiche di questo tipo in modo etnocentrico. In realtà non esistono delle culture 

“bambine” che devono essere cresciute con atteggiamenti autoritari. Eppure nell'ottica 

di una storia progressiva spesso gli operatori del sociale agiscono senza considerare la 

posizione, per quanto inopportuna, dei loro interlocutori. 

Quando ci poniamo di fronte a culture diverse dalla nostra, possiamo dare per scontate 

alcune categorie universali di comprensione e valutazione del mondo, quali ad esempio 

una “realtà” e una “logica”? O dobbiamo al contrario pensare che all'interno di un'altra 

cultura può cambiare radicalmente il significato di tutto, logica e realtà incluse? 

Possiamo, in altre parole, presupporre criteri universali di razionalità umana, oppure 

dobbiamo arrenderci a un relativismo epistemologico radicale, che nega la 

comparazione categoriale e il confronto fra i valori? (Gellner, 2008).

5.11 INCONTRO CON LA MEDIATRICE CULTURALE DEL CORSO DI 
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ITALIANO

Prima di iniziare il Corso di italiano per donne migranti, ho incontrato la mediatrice 

culturale di Pieve. Le spiego che sto svolgendo una ricerca sui migranti dal Bangladesh 

di Pieve e che mi piacerebbe approfondire la conoscenza delle donne e le loro relazioni 

con la città pievigina. Contatto la studentessa universitaria in lingue, che poi sarà la 

mediatrice culturale nel corso di lingua per donne migranti, e mi incontro fugacemente 

con lei in un bar lontano dal centro della città. 

Si presenta. Lei è nata qui, proviene da un paese vicino. È una studentessa polacca e mi informa che 
prima di lei nel Comune c'era una mediatrice giapponese. Collabora con l'associazione Caritas del 
comune e lavora alle scuole elementari di Conegliano. 
Il comune, dice, non ha una mediatrice di lingua bangla. Negli ultimi anni ai corsi di formazione comunali 
per mediatori sono stati scelti solo dei senegalesi, fatto che ha infastidito molto gli altri “immigrati”. Le 
chiedo se questo ha creato delle difficoltà di comunicazione con i bangali, ma mi spiega che nella loro 
cultura c'è la regola della mediazione maschile e che tendono ad arrangiarsi. La casa-associazione di 
Rahman, continua, garantisce aiuto nelle pratiche amministrative, ricerca lavoro-alloggio, primo 
orientamento nel territorio e mediazione linguistica. 
Le chiedo della sua conoscenza dei bengalesi di Pieve. Mi parla delle case abbandonate dagli italiani e 
disperse nel territorio pievigino che sono state vendute ai primi di loro giunti a Pieve. 
Più recentemente sono stati destinati anche dei condomini in piazza Vittorio Emanuele II, perché a suo 
parere sono vecchi, pieni di problemi, il riscaldamento è dispersivo e le finestre sono da rifare, non 
conviene a nessun italiano che piuttosto compra nuovo. 
La mediatrice aggiunge che i “bengalesi”  fanno lavori che nessun altro farebbe, per esempio lavorano 
nell'allevamento di polli Maya, tra cattivi odori e galline morte. Non c'è sempre lavoro qua, allora, dice, 
essi fanno anche i muratori, gli operai coprendo i turni che nessuno vuole più fare. Poche donne lavorano, 
qualcuna nei servizi, qualcun'altra nelle aziende della pedemontana.
Riguardo al corso, sono stata preavvisata dalla mediatrice di evitare delle domande e discorsi “tabù” alle 
donne bangla durante le lezioni, in particolare sulla religione o sul matrimonio, anche perché a suo avviso 
avrei potuto perturbare gli animi delle altre donne che si sarebbero sentite trascurate. 
Ci lasciamo in attesa dell'inizio del corso.

Nella prospettiva delineata in questo capitolo i bangali vengono considerati in primo 

luogo come delle categorie di ascrizione e identificazione da parte degli stessi attori che 

manipolano contestualmente pratiche e simboli per stabilire o elidere una differenza nei 

confronti  di  altri  immigranti.  All'interno  di  questi  confinamenti  sociali  e  discorsivi 

appaiono  impercettibilmente,  tra  pregiudizi,  stereotipi  e  tabù  da  parte  della  società 

italiana,  le  donne  bangali.  La  condizione  sociale  delle  donne  bangla  acquista  uno 

spessore  distinto,  sollecitato  nei  contesti  post-coloniali  moderni  e  contemporanei, 

divenendo una categoria di confinamento sociale (Schmidt, 2004: 9). 

I temi sollevati da alcuni degli attori femminili intervistati, saranno trattati ampiamente 

nel  prossimo  capitolo  attraverso  le  indagini  etnografiche  che  ho  svolto  sul  campo 

privilegiando un  setting che illumina il mondo sociale femminile. Saranno appunto le 
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relazioni che ho costruito con le donne a disfare gran parte dell'immaginario che si è 

tessuto attorno a loro. 

6. I "VELI" DELLE DONNE BANGALI

6.1 LA LINGUA SOGLIA O CONFINE70?  

La lingua bangla (bańlā  vāshā) riveste un ruolo fondante, come tratto indistinguibile e 

non negoziabile dell'autonomia politica e culturale, nella costruzione dell'identità 

nazionale del Bangladesh, fondata su un principio linguistico, a partire dalla lotta per 

l'indipendenza dal Pakistan. Il 21 febbraio di ogni anno si festeggia la giornata nazionale 

della lingua in ricordo degli studenti morti durante una manifestazione contro 

l'imposizione della lingua urdu in tutti i territori governati dal Pakistan (1971). Lo 

Shaheed Minar è un monumento nazionale situato non solo a Dhaka ma in altri distretti 

come il Tangail realizzato nel 1952 per commemorante questo evento71.

Non bisogna dimenticare che la donna e il corpo femminile sono  abbinati a tutta  una 

serie di valori (ideale di bellezza e di virtù, di libertà e giustizia) che nell'immaginario 

nazionalista vengono associati alla nazione, compresa la madrelingua (L1). Il termine 

vāshā (lingua) è al femminile. Le donne, infatti, hanno sempre contribuito a preservarla 

biologicamente, culturalmente e simbolicamente, fatto che le rende portatrici idealmente 

di un certo “tradizionalismo” (Barbieri, 2010: 191). Questo concetto, come sottolinea 

l'antropologo Amselle è “carico di senso e di ambiguità” e “nell'uso comune è 

equivalente a quello di etnia” (Amselle e M'Bokolo, 2008: 79). 

Rimane inoltre irrisolto il problema per cui alcuni gruppi bangla di Pieve parlano l'urdu 

e ciò è in contrapposizione con il proprio “etnonimo” bangla o bāmlā che significava 

dapprima  nativo dal Bangladesh o Bāmlādés, e successivamente (1971) terra della 

lingua bāmlā. 

La scarsa omogeneità linguistica delle diverse provenienze indicherebbero semmai 

70 L'antropologo Ugo Fabietti (1999: 177) scrive che “in antropologia il termine “confine”  è di uso 
corrente. Viene impiegato con significati diversi, e ha risvolti tanto estremamente referenziali quanto 
ampiamente metaforici. Il termine confine viene anche usato sia in relazione agli oggetti 
dell’antropologia, sia allo scopo di definire alcune caratteristiche della disciplina. Viene ad esempio 
impiegato con un valore ampiamente referenziale nelle discussioni sui gruppi sociali, culturali e etnici; 
sulle distinzioni di genere; nelle trattazioni dei processi di auto-definizione del sé e dell’altro (sia 
individuale che collettivo). L’impiego metaforico del termine confine (dove talvolta questa nozione si 
sostituisce, o si affianca, a quello di “frontiera”) serve invece a evocare certe caratteristiche della 
disciplina, che in più occasioni è stata presentata come un sapere “di frontiera” oppure come sapere 
“del confine””. 

71 www.banglapedia.org.
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l'esistenza di più “etnie” non comprendibili in una sola designazione. L'idea secondo cui 

la lingua, come “tratto culturale” di un territorio determina l'appartenenza a un'etnia 

resta perciò discutibile (Amselle, 2008: 61). 

Il legame tra lingua e identità sembra peraltro indissolubile. Essa mette in atto un 

processo di identificazione individuale e collettiva che si traduce in appartenenza ad un 

certo gruppo. Come sottolinea l'antropologo Vincenzo Matera, le azioni comunicative 

sono pratiche identitarie e perciò segnano dei confini (2002). 

Mantenere la propria lingua e trasmetterla ai figli può significare difendere i “propri 

confini”, rivendicare la “propria diversità culturale ed etnica” cioè portare a posizioni di 

chiusura e significare l'auto-esclusione da ogni possibilità di dialogo. 

La lingua è anche un importante fattore di inclusione e di apertura. Insegnare e imparare 

la lingua italiana nel corso “Un ponte per le donne” è stato per tutte le partecipanti 

funzionale all'incontro, al porsi in relazione, non solo forse un'opportunità per 

migliorare il proprio inserimento in Italia. Esso ha rappresentato un laboratorio 

relazionale nel quale osservare le dinamiche comportamentali delle donne bangla e delle 

italiane, dato che l'équipe, composta da insegnanti e relatori del territorio pievigino, è 

stata tutta al femminile. 

La costruzione dialogica di quella parte silente del gruppo bangla, le donne, ha dato una 

voce e un corpo ai campi tematici sollevati precedentemente all'interno 

dell'Associazione Bati (la condizione della donna e delle famiglie bangla) da alcune 

istituzioni del territorio e dalle donne stesse pur continuando ad essere delle attrici 

invisibili, ma centrali in ambiti di vita e di azione apparentemente solo maschili. In 

molte ricerche antropologiche le donne non parlano, ma di esse se ne parla da parte 

maschile.

La ricerca sul campo svolta da antropologhe può influenzare molto i risultati 

dell'indagine. La “categoria”  genere è centrale nelle interazioni personali e spesso la 

“scelta”  di comunicare con le donne di un'altra cultura dipende dal fatto di avere una 

padronanza della loro lingua quando non c'è una lingua franca comune. 

I miei interlocutori maschili hanno avuto un'esperienza di emigrazione precedente o 

hanno un contatto con gli italiani maggiore nel luogo di lavoro, con il Comune e ciò può 

comportare una certa facilità linguistica con gli uomini e una difficoltà relazionale con 

le donne. 

Se questo è vero anche nel mio caso di studio, dato che inizialmente ero accompagnata 

da mio marito, per cui gli uomini tendevano a gestire fortemente la situazione 
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scegliendo gli argomenti da affrontare (lavoro) e relazionandosi soprattutto con lui, al 

quale avevano chiesto anche il numero di telefono, è altrettanto importante notare che 

stabilendo rapporti diversi sul campo, come il corso di lingua italiana per sole donne, si 

valorizzano aree di vita sociale trascurate e comunque in relazione o conflitto con lo 

spazio maschile e talvolta assenti nell'antropologia maschile (Maher, 1992). 

L'antropologa Anne Fisher (Ricerca in Truk, Micronesia, 1949 ed altri luoghi) nota 

analogamente che sul campo di ricerca “c'era un contrasto fra il modo di procedere mio 

e quello di mio marito...il nostro accesso ai dati era differenziato...e se questo era dovuto 

in parte ai nostri interessi e personalità, i nostri diversi ruoli sessuali ne erano un 

elemento importante” (Golde, 1988: 282).

In questo senso come sostiene l'antropologa Patrizia Quattrocchi “è assodato quanto 

creare degli spazi “protetti”  riservati alle donne sia utile e favorisca la loro 

partecipazione e non vada interpretato come un tentativo di “ghettizzazione”  delle 

donne, ovviamente, ma come un'opportunità diversa di incontro e socializzazione” 

(2003: 15).

6.2 LA STRUTTURA DEL CORSO: “UN PONTE PER LE DONNE 3”

A Pieve di Soligo, tramite le istituzioni scolastiche e provinciali di Treviso, si è dato 

inizio alla terza esperienza di insegnamento della lingua italiana (L2)72 rivolta alle donne 

migranti, a cui hanno partecipato delle provenienze dal Bangladesh. 

I canali di informazione dell'offerta formativa sono stati i volantini tradotti in diverse 

lingue le più presenti nella città: bangla, rumeno, senegalese, marocchino, anche se la 

pubblicità maggiore è stata, per alcune donne, quella dell'esperienza dell'anno 

precedente. 

Io, assieme ad una mediatrice culturale di origine polacca, abbiamo gestito il corso, già 

organizzato da lei, in due moduli: il Corso di lingua italiana e Usi e Costumi locali. 

Il mio accesso al corso non è stato pacifico. Prima di tutto con l'assistente sociale che si 

proponeva di darmi tutte le informazioni sulle donne anticipatamente, senza che io 

partecipassi al corso, data la sua esperienza con loro. In secondo luogo con la mediatrice 

che manteneva un atteggiamento di sicurezza e controllo molto forte della situazione 

temendo che io potessi in qualche modo fare degli “errori culturali”  e rompere il 

72 Questa espressione è diventata comune nel vocabolario delle pratiche interculturali e sta ad indicare 
“la seconda lingua” (L2) che viene viene appresa successivamente alla madrelingua (L1).
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tranquillo equilibrio nel gruppo parlando di argomenti, secondo lei, da evitare: il 

matrimonio e la religione islamica. 

Come ci ricorda Vanessa Maher nel suo contributo al volume Italian Cultural Studies 

(1996: 168) di David Forgacs e Robert Lumley a proposito del bisogno di evitare e 

dell’“amnesia”  collettiva degli italiani, anche intellettuali, su questi argomenti: 

“L'immaginario evocato dalle nuove immigrazioni non ha referenti empirici. Esso  è 

dissociato dal suo contesto storico. L'immaginario residuale serve solo per creare dei 

confini tra i nuovi arrivati e la società ospitante”73. Ora questa amnesia, come sostiene 

anche Armando Gnisci (1999), è dovuta ad una vera e propria opera di rimozione, fa sì 

che la questione postcoloniale italiana rispetto a quella delle altre nazioni europee si 

presenti con il suo primo carattere distintivo: quello di non esistere ai propri stessi 

occhi.

Un simile campo di ricerca accende un'attenzione, a mio avviso rilevante, sul ruolo e la 

presenza dell'etnografo negli odierni contesti etnografici, nei quali egli può ritrovarsi 

oggetto di continue pressioni istituzionali e fraintendimenti, definiti dall'antropologo 

Olivier de Sardan (2009: 54), meccanismi di incliccaggio: “All'interno del campo di 

ricerca, oggi, ci sono sempre altri che sanno (o vogliono sapere) quello che sa 

l'etnografo, anche se da una posizione soggettiva diversa, o che vogliono sapere quello 

che vuol sapere l'etnografo” (2009: 174).

Uno dei rapporti più problematici è stato con l'assistente sociale che all'inizio della mia 

ricerca mi chiese 

Che tipo di ricerca fai? Non capisco cosa vai cercando, se non mi dici in specifico cosa vuoi sapere, perdo 
tempo, qua tutti studiano e io lavoro, questo è il welfare italiano, tante idee e pochi soldi, io potrei scrivere 
un romanzo intero sui bengalesi. Certe cose non posso dirtele. Magari torna un 'altra volta e mi dici di 
cosa ti occupi. E stai attenta a quello che scrivi per la legge sulla privacy, e mandami una dichiarazione 
dell'università se sei assicurata perché se ti fai male al corso di lingua...chi ti autorizzava a stare sul 
territorio del comune? Hai la faccia onesta ma cosa ne so che il tuo scopo non sia un'altro? (2008).

Non secondariamente tali difficoltà, come ha suggerito  la mediatrice, sono forse 

riconducibili anche al tema di indagine scelto: non si può non notare che ci sono certi 

argomenti “scottanti” per alcune persone della società italiana, come l'immigrazione, la 

religione mussulmana, il lavoro sommerso, i matrimoni combinati, le spose bambine, i 

famosi dati sensibili, la legge sulla privacy e che vengono tabuizzati cioè non sono 

73 Traduzione personale del testo originale in inglese: The imagery evoked by the new immigration does 
not have an empirical referent. It is dissociated from its historical context. The residual imagery 
serves only to create boundaries between the newcomers and the host society. 
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affrontati liberamente in un dialogo fecondo. 

L'antropologo si trova automaticamente “impegnato” in un terreno in cui il conflitto tra 

le varie parti genera dati contraddittori, squilibri, ostacoli e responsabilità personali. 

L'antropologa Okin scrive che “le femministe occidentali sono ora in competizione per 

il controllo della vita delle donne immigrate”  e pensano che la società migliore sia 

quella in cui vengono dichiarate illegali tutte le pratiche diverse dalle proprie (2007: 

46).

Il primo modulo di lingua italiana risultava essere ovviamente il principale. L'obiettivo 

era l'acquisizione di abilità linguistiche legate alla comunicazione informale, concreta e 

contestualizzata per cui abbiamo approffondito gli strumenti comunicativi legati alla 

quotidianità: fraseologia semplice per orientarsi negli uffici pubblici, nei negozi e nella 

scuola. Le donne infatti avevano manifestato la necessità di imparare l'italiano per 

seguire i figli, facilitare il loro orientamento ai servizi del territorio e alcune, non tra le 

bangali, per cercare lavoro. Le allieve bangali, quasi tutte madri e casalinghe 

disoccupate, non parlano abitualmente l'italiano e non hanno occasioni quotidiane di 

confronto linguistico. La casa sembra essere il loro spazio vitale e sociale. 

Mi è sembrato che le bangali frequentassero l'insegnamento di italiano come occasione 

per entrare in relazione  con l'ambiente italiano e con altre donne. Infatti  esse 

manifestavano un atteggiamento piuttosto curioso di osservazione, ascolto, anche se in 

modo silenzioso e talvolta poco partecipativo. Questo comportamento ha influenzato la 

metodologia sul campo perché se con gli interlocutori maschili il mio approccio tendeva 

ad essere alquanto diretto e precipitoso sugli argomenti affrontati, con le donne ho 

aumentato la mia disponibilità all'ascolto e una osservazione silenziosa e poco invasiva. 

Ciò mi ha aiutata a sentirmi accettata e capace di raccogliere informazioni in maniera 

più proficua. 

L'antropologo Suad Joseph (1988) ritiene che l'osservazione silenziosa, priva di 

domande dirette, sia da attribuire in parte alla socializzazione delle donne in culture 

medio-orientali. Questa “metodologia femminile”  e questo atteggiamento “passivo” 

delle donne non deve essere frainteso con la passività e la sottomissione spesso 

attribuita alle donne musulmane. 

In questo senso la mia esperienza di incontro con i soggetti femminili della ricerca è 

stata una seconda socializzazione a nuove regole. Il genere ha un'importanza 

fondamentale sul campo soprattutto nel processo di interrogazione di soggetti e temi 

connessi con la differenza. 
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Il gruppo delle tredici allieve era misto per provenienza ed età (tra i 20 e i 40 anni, una 

adolescente non iscritta nelle scuole dell'obbligo), composto da sei donne del 

Bangladesh (Comilla, Dhaka, Narayanganj), una donna dal Senegal, una donna 

dall'Ucraina, una donna dall'Albania, quattro dal Marocco. Tutte le partecipanti avevano 

il titolo di studio dalle elementari alle prime classi delle scuole superiori. Le lingue 

veicolari europee erano il francese, l'inglese. L'italiano era parlato  sufficientemente 

rispetto allo scritto. 

La lingua franca che dicevano di parlare le donne musulmane bangla e quelle di origine 

marocchina, senegalese e albanese era la lingua sacra del Corano, cioè l'arabo, ma non 

quello parlato quotidianamente o dialettale, bensì quello sacralizzato che ha fondato, 

storicamente, il sentimento di appartenenza universale dei credenti (Umma) e tutt'oggi 

continua ad avere la medesima funzione (Abenante e Giunchi, 2006: 196).

La storica Marzia Casolari scrive che 

la storia dell'Islam  politico in India affonda le sue radici, esattamente come le altre componenti politiche 

indiane, nel periodo della mobilitazione nazionalista. Esattamente come è avvenuto per la maggioranza 

indù, le istituzioni scolastiche hanno giocato un ruolo fondamentale nell'organizzazione politica delle 

masse indiane. Nella seconda metà del diciannovesimo secolo sia gli indù che i musulmani si sono 

impegnati nel riorganizzare il sistema educativo tradizionale, in modo da contenere l'influenza delle idee 

dei colonizzatori (2006: 159-174).  

Alcune donne  dal Bangladesh parlano e scrivono in bangla altre in urdū, una varietà 

linguistica presente oggi nello stato del Bihār, il quale ha avuto dei legami storici recenti 

con il Bangladesh, quando nel 1992 accolse il rimpatrio di rifugiati musulmani bihari 

che avevano sostenuto il Pakistan nel 1971. L'urdu era stata la lingua di corte durante i 

regni musulmani e Moghul, ed era sopravvissuta all'arabo come lingua dotta. All'epoca 

l'hindi non era considerata una lingua di gran lignaggio: aveva ben poco di cui vantarsi 

nella sua forma moderna, semplificata, quotidiana, e la sua letteratura era tutta in antichi 

dialetti ormai estinti (Desai, 1988: 67-68). 

Il rapporto controverso fra hindi e urdu, scrive la ricercatrice Federica Zurlo, evidenzia 

che l'influsso culturale dell'islam nel subcontinente indiano, soprattutto in un decennio 

come gli anni Ottanta del Novecento, è caratterizzato in maniera indiscussa dal 

cosiddetto “fundamentalist challenge” termine usato dall'antropologo Amitav Ghosh in 

un saggio contenuto in The Imam and the Indian (2006: 141-151). 

Queste considerazioni pongono l'accento sul fatto che alla base del concetto di “etnia” 
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non può stare la convinzione che essa sia legata al “possesso esclusivo di un territorio, 

di uno Stato, di una lingua e di una cultura propri” (Rivera, 2001: 223-224).

Per quanto riguarda la durata del corso è partito nel mese di dicembre durante il 

Ramzan, è stato sospeso durante le festività natalizie ed è proseguito, sempre al mattino, 

per quattro mesi con cadenza bisettimanale. Il fatto di non avere rispettato la festività 

del Ramzan bangla bensì solamente le festività natalizie italiane, può far discutere sulla 

funzione del mediatore e della traduzione culturale. I bangali di Pieve includono il 

Natale nel calendario delle loro maggiori festività, che festeggiano in Bangladesh come 

qui in Italia, nel senso consumistico del termine. 

Il rapporto tra “noi” e “loro” parte anche da una capacità di confronto e dalla possibilità 

di trasferire delle comuni istanze alla reciproca comprensibilità. L'atteggiamento delle 

istituzioni si pone al contrario nella logica cieca di un'acculturazione forzata in virtù 

della presunzione di quell'Italia evoluta e civile che tende a cancellare la diversità nel 

tentativo di civilizzare, svalorizzando, le pratiche estranee.

Durante i mesi di scuola sulla motivazione alla frequenza incidevano l'impegno 

domestico e familiare. 

La scuola è facilmente reperibile, si trova in piazza Vittorio Emanuele, dalla parte delle cabine 
telefoniche. In passato era un istituto elementare pericolante dei primi del Novecento, ora inutilizzato. Le 
donne bangla vi arrivano facilmente a piedi, le donne dal Marocco in auto, con i figli a seguito che 
giocano e disegnano, quando i pennarelli scrivono, in mezzo a noi. L'ambiente è privo di riscaldamento, 
freddo, fatiscente, quindi non proprio confortevole, soprattutto considerando che due donne sono in stato 
di gravidanza. Ci si scalda con una stufetta elettrica che non riesce a rendere tiepida l'aria, le stanze sono 
troppo grandi.  No c'è la lavagna, le sedie e i banchi sono degli anni Quaranta, ancora col posto per il 
calamaio. Non c'è materiale scolastico, ogni allieva porta un quaderno o un'agenda da casa.  Talvolta 
siamo disturbate dai cittadini anziani  di Pieve che pensano che lì ci sia ancora lo sportello dell'ICI. Lo 
stabile in realtà è stato liberato dagli uffici perché non adatto come luogo pubblico. I  servizi  sono 
impraticabili, mancano la carta igienica, il sapone, l'acqua è fredda. 

C'è da chiedersi se è questo è l'unico spazio che può essere dedicato agli immigranti, 

avendo in realtà visitato il vicino Istituto Comprensivo della zona di recente costruzione 

e l'ampia biblioteca adiacente. Un'altra ubicazione avrebbe avvicinato le madri bangla 

all'ambiente scolastico dei loro figli o favorito i loro percorsi urbani. 

Una caratteristica importante interna alla città è, secondo il sociologo Robert Park 

(1925), la mobilità, intesa non solo in base alla mobilità territoriale degli individui, ma 

anche in base al numero e alla varietà di stimoli a cui gli abitanti della città sono 

sottoposti. La città di Pieve di Soligo non ha proposto un edificio accogliente a tutte le 

donne del corso. La mobilità in questi luoghi  può essere vista in termini chiaramente 

privativi e stigmatizzanti. Indica uno stato di inferiorità o marginalità sociale che trova 
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luogo e costituisce un tipo di rapporto con il territorio che il geografo Gunnar Olsson 

definisce di “spaesamento”: “Perdersi non è semplicemente una questione di geografia. 

Significa anche essere moralmente e socialmente condannati”  (1991: 137). Il mattino, 

per molte donne bangla è occupato dai lavori domestici. 

Una mattina incontro all'ingresso della scuola una robusta signora bangla di mezza età, con le borse della 
spesa. Ha un velo scuro legato come un fazzoletto, sotto il mento, ed è accompagnata da suo figlio. 
Continuando a camminare mi chiede degli orari del corso e dice, con un italiano abbastanza fluente, di 
non poter frequentare il corso perché ha una famiglia formata da tre figli maschi e il marito che lavora. 
Lei deve cucinare, perde quindi tutta la mattinata in faccende domestiche. Il pomeriggio sta a casa con i 
figli che ritornano da scuola.  

Oltre all'approccio immediato della signora ho notato che il suo modo di indossare il 

velo era molto simile a quello usato dalle donne italiane qualche decennio fa, soprattutto 

nel Meridione, con significati simbolici simili, tra cui l'onore e il pudore. Esso 

consisteva in un fazzoletto annodato sotto il mento. Veniva indossato per coprirsi 

quando si usciva e soprattutto per andare in Chiesa. Tuttora le donne anziane 

meridionali, e non solo, portano il velo, ormai solo appoggiato sulle spalle74.

Un orario serale del corso sarebbe impensabile, visto che a dire della mediatrice “ad una 

certa ora, verso le sei, c'è il coprifuoco per le donne dal Bangladesh. I mariti invece se 

ne possono stare al Desh Kebab a chiacchierare fino alle otto”. 

L'antropologa Paola Sacchi, in uno studio di giovani donne in un villaggio beduino di 

Israele, scrive che “Al calare del sole era comunque difficile per le ragazze uscire da 

sole, anche se l'auto poteva costituire una protezione e quindi una risorsa di maggiore 

libertà di movimento. Anche le donne sposate, eccetto nei casi rari in cui avevano la 

patente, venivano accompagnate e poi riportate a casa dai loro mariti” (2003: 177).

Questi discorsi mi hanno dato lo spunto per riflettere sulla mobilità e la visibilità delle 

donne bangla. 

6.3 LA VISIBILITA' E LA MOBILITA' DELLE DONNE BANGALI

L'antropologo Paolo Barbieri nel suo studio di generi e antropologia della città 

sottolinea la natura gendered dello spazio sociale: “Nello spazio (quello urbano in 

particolare) si possono leggere tutti quei meccanismi di inclusione/esclusione che sono 

il riflesso della costruzione sociale dei generi. Il corpo diventa così lo specchio del 

74 http://www.donnamed.unina.it/velo_pop.php
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controllo dello spazio, il “luogo”, la micro scala in cui le relazioni e le concezioni di 

genere prendono forma” (2010: 190-191).

Gli storici che hanno scritto la storia recente del Bangladesh non hanno incluso il genere 

nelle loro analisi degli eventi. Tuttavia il nome delle donne prende esistenza nei loro 

racconti, ma solamente in relazione al potere maschile75. Storicamente appaiono in 

pubblico come prostitute, ragazze facili, danzatrici nei templi, in privato come pie e 

buone mogli, narrazione che non è comparabile con la storia degli uomini76. Questi 

stereotipi hanno sempre ignorato parte della realtà sociale femminile.

La relazione tra gli attori sociali e le istituzioni, in questo caso la scuola, in situazioni 

plurali e di migrazione, si declina come problema di rispettiva e relativa visibilità 

(Brighenti, 2009: 56).

Le donne bangali arrivavano al corso sempre a piedi, attraversando la Piazza da sole o 

in coppia. La scuola era facilmente raggiungibile per loro perché, come ho visualizzato 

nelle carte sulle abitazioni, le loro residenze si concentrano presso il centro. Nonostante 

ciò, la frequenza alla scuola di questa provenienza non è stata numerosa. Probabilmente 

perché le famiglie che dimorano in questa zona contano almeno due figli in età scolare. 

Arrivando per le lezioni, non notavo circolare molte donne, bensì dei bangali. Nelle 

giornate di mercato raramente qualche donna, magari accompagnata, attraversava la 

piazza. All'uscita della scuola non vedevo madri bangla, poiché una da sola, abbastanza 

anziana, si occupava di prendere i figli in gruppo e accompagnarli a casa.

Questa invisibilità delle donne bangla negli spazi cittadini e nei servizi territoriali può 

lasciar pensare ad una mancanza di libertà di movimento, dell'essere vittime della 

propria cultura e rafforzare lo stereotipo della segregazione sessuale e spaziale (pardā) 

(Gutmann, 1993: 171-204).

La pratica islamica dell'hijab77 (Salih, 2008: 129) per cui le donne musulmane devono 

essere velate e isolate dal mondo maschile per venire contrassegnate come rispettabili, 

esiste in varie forme nel mondo musulmano e tra le donne indù in alcune parti dell'India, 

come il Bangladesh, dove si chiama pardā78. Mentre l'hijab è una pratica religiosa che si 

basa sulla moralità fisica e psicologica, la pardā non è necessariamente conforme agli 

75 Banglapedia, Asiatic Society of Bangladesh. Retrieved 2006-11-17 , Women.
76 www.feminism the Gift Economy.webarchive
77 La parola hijab significa “indossare il velo” ed è un obbligo religioso e un volere divino.
78 Purdah è una tenda che fa una netta separazione tra il mondo dell'uomo e quello di una donna, tra la 

società nel suo insieme e la famiglia che è il suo cuore, tra la strada e la casa, il pubblico e il privato, 
così come acutamente separa la società e l'individuo. 
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insegnamenti islamici e guarda soprattutto alla purezza del cuore79.

Il velo in Bangladesh non ha lo stesso significato che in altri paesi arabi. Una allieva del 

corso, che indossava sempre il velo, mi disse che “prima di tutto quest'ultimo non ha un 

solo nome particolare, ma varia a seconda del vestito che si indossa e aggiunge che per 

parlare del velo indossato dalle donne del Bangladesh, è necessario conoscere la storia e 

la maturità della cultura del loro paese. Altrimenti si rischia di dare un'immagine 

stereotipata se si parla solo sul contesto di oggi”80. 

Il velo bangla, la cui origine risale all'impero Moghul (1576), era ricavato dal risvolto 

finale della lunga stoffa matrimoniale, il shari. Oggi è divenuto un accessorio unico 

usato assieme allo shari, l'abito indiano prodotto artigianalmente a Dhaka e in Tangail. 

Il suo nome è Dupatta (Hindi: $प#ा, Urdu: "'!(%$, Bengali: dupatta, Sindhi: )#&(). Esso 

assume nomi alternativi anche a seconda dei paesi d'uso, chadar (in Pakistan), 

orni/odhini, chunri, chunni, (India e Bangladesh) orna, e unni (solo in Gujarati) e a 

seconda dei diversi abiti e delle età delle donne che lo indossano: il chunni semplice di 

cotone in tinta unita per le bambine, il chunni di seta con paillets e trasparente pre-

matrimoniale, il churni di cotone più spesso e orlato per le signore, odhini, orni come 

foulard per le ragazze.

Il dupatta indiano ha molti significati, da sempre è il simbolo della purezza della donna. 

Si tratta di una lunga sciarpa colorata, multi-uso, in cotone, georgette, seta o chiffon, che 

è un complemento essenziale per l'abbigliamento delle donne indiane e bangla.

Il suo uso, che ricorda quello del folclore italiano, ha subito una lunga metamorfosi nel 

tempo. Le donne vi si coprivano il capo in segno di rispetto quando uscivano, pregavano 

o parlavano con qualcuno. Nella moda urbana contemporanea a Dhaka, come accade a 

Pieve, il dupatta è usato come un accessorio a sé stante di stile fashion, per spezzare la 

monotonia dell'abito, portato sopra la spalla o drappeggiato sul petto e per nascondere il 

seno. Esiste anche il corrispondente indumento maschile il dhoti costituito da un'unica 

striscia di stoffa lunga anch'essa quasi cinque metri, drappeggiata intorno ai fianchi, 

fatta passare tra le gambe e fissata in vita. Gli uomini a Pieve si vestono all'occidentale e 

usano il dhoti solo durante le feste più importanti. 

L'applicazione della sharī'a, il diritto islamico che norma anche l'abbigliamento 

femminile, non era una preoccupazione centrale neanche al tempo dei Moghul, perché 

per motivi pragmatici era impossibile imporla ad una popolazione in maggioranza non 

79 www.banglapedia.org/hijab
80 La giovane ha trent'anni, viveva in Tangail, ma ha lavorato a Dhaka prima di trasferirsi in Italia.
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mussulmana e su territori estremamente vasti come quelli dell'India (Abenante e 

Giunchi, 2006: 196). 

Il dibattito pubblico europeo invece ristagna spesso attorno alla definizione del velo 

come simbolo di sottomissione per le donne che lo indossano, mentre un'ottica 

alternativa permetterebbe di fare luce sulla molteplicità di significati che l'hijab può 

assumere nella vita odierna delle donne musulmane. 

La stessa contrapposizione dialettica di emancipazione/oppressione, libertà di 

scelta/costrizione, visibilità/invisibilità dei corpi femminili contribuisce spesso a 

complicare le idee che si hanno sulla donna musulmana. Sarebbe tuttavia un errore 

pensare che le bangali  siano solo vittime delle rappresentazioni stereotipate ciò 

significherebbe trascurare l'aspetto attivo, e non solo reattivo, del loro agire sociale, la 

loro agency: in realtà esse sono produttrici e riproduttrici di rappresentazioni, intese 

come “sistemi simbolici di classificazione” e strumento di orientamento per il proprio 

agire quotidiano (Bourdieu, 1988). 

Con una espressione particolarmente eloquente l'antropologa Hanna Papanek (1973) ha 

suggerito di considerare il velo come una forma di reclusione portatile con funzione di 

protezione.

Inizialmente è sembrato problematico osservare le relazioni sociali femminili fuori dalla 

scuola di lingua perché le donne davano l'impressione di essere relegate in casa come in 

una prigione. La loro espressività verbale e la loro mobilità fisica, intesa qui come 

mancanza di potere che coinvolge la percezione istituzionale dei luoghi e degli spazi 

(Brighenti, 2009: 64), paiono  ridotte al limite del silenzio e dell'invisibilità. A causa 

della mia posizione di osservazione, per esempio la piazza o la strada, potevo stabilire 

che esse  sono:  prive di agency, passive, marginalizzate, segregate e oppresse. Ho 

dunque ripensato al mio posizionamento sul campo.

Secondo la mia esperienza non si tratta di inesistenza: il logocentrismo occidentale e lo 

stereotipo italiano sulla donna orientale, docile, ubbidiente e taciturna nascondono in 

parte la realtà (Gardner, 1987: 75-91). Tale “enfasi del negativo”, scrive l'antropologo 

Valerio Valeri (1966: 66), sembra più un chiaro segno di demarcazione identitaria: 

un'identità che si pensa irrelata, perché riflette la scelta di non articolare il proprio 

corpo, come “luogo” pubblico (la strada). 

Il sociologo Brighenti afferma che la “visibilità”, come categoria sociale, esprime 

determinate relazioni sociali e che “la lotta per le rappresentazioni è una lotta per i 

regimi di visibilità” (2009: 54).
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La scarsità di relazioni con la società italiana potrebbe avere favorito, come vedremo, il 

rafforzamento dei reticoli amicali o parentali bangla. I percorsi esterni delle donne sono 

inoltre caratterizzati da una sorta di “geografia di difesa” (Briata, 2000: 35), una minore 

mobilità per una maggiore protezione a fronte delle ingiustificate forme di xenofobia, in 

relazione al velo, di cui sono state oggetto. 

Nelle narrazioni che hanno fatto le donne del corso durante le ore di “Usi e Costumi 

italiani”  che  risultavano  molto  dispersive  e  poco  coinvolgenti, in Bangladesh esse 

uscivano quotidianamente da casa per recarsi nei luoghi di preghiera, nei negozi o per 

passeggiare nelle aree verdi del vicinato fino  al crepuscolo, accompagnate da sorelle, 

amiche o con la famiglia godendo di una certa libertà di movimento in luoghi più 

familiari. Con l'insediamento nelle zone urbane di Pieve le loro attività e la vita 

quotidiana si sono trasformate, subendo più restrizioni. La città di Pieve non offre 

grandi aree verdi o piazze nelle quali si vive la propria socialità liberamente. Tuttavia, 

nota Barbieri “l'idea della città come spazio di libertà e di emancipazione non è nuova” 

(2010: 193). 

La visibilità maschile dei migranti del Bangladesh appare invece più forte, ma meno 

mediatica, perché è associata alla mobilità lavorativa e alla libertà di alcuni di emulare 

stili di vita occidentali come l'abbigliamento (jeans), alla conoscenza della lingua 

italiana seppur dialettale, alle relazioni con le autorità comunali, fattori che facilitano un 

loro veloce inserimento sociale di tipo lavorativo. Gli uomini dunque sembrano più 

accettabili nello spazio sociale pievigino. 

Essi infatti sono così descritti dal Sindaco di Pieve durante il Capodanno bangla: 

“questa comunità si dimostra sempre di più coesa e organizzata, siamo fieri di loro, 

lavorano bene, questo è il motivo per il quale li abbiamo favoriti perché sono bravi, 

qualificati e si presentano puliti, ordinati, speriamo che continuino così”81.

Questa dissimulazione della cura del corpo, scrive lo storico Foucault (1972), è stato un 

momento fondamentale di quel processo di disciplinamento dei corpi che ha 

accompagnato la nascita della modernità.

Mettere in ordine è infatti una forma di controllo capillare che si esercita 

quotidianamente sui corpi addestrandoli secondo schemi di docilità in maniera non 

dissimile da quella coercizione ininterrotta che assicura l'assoggettamento da parte della 

società nei luoghi di lavoro e prima ancora nelle scuole e nelle caserme. Il disordine, 

anche del proprio corpo, sotto le vesti di un abbigliamento diverso, può invece sembrare 

81 Da un discorso pubblico del Sindaco del Comune di Pieve, luglio 2008, al Capodanno bengalese.
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una forma di adeguamento all'emarginazione, distruggendo l'idea che erroneamente si 

desidera di “comunità etnica”  compatta, omogenea e coesa, non problematica 

(Pasquinelli, 2004: 38).

Le donne di origine bangla che ho conosciuto, che sono qui dagli anni Ottanta e 

Novanta, sebbene istruite, erano e sono quasi tutte casalinghe e  disoccupate, alcune 

lavorano in qualità di colf nelle abitazioni italiane, parlano poco l'italiano e l'inglese, 

lingua tra l'altro sconosciuta alla maggioranza degli italiani con cui esse hanno avuto 

occasione di parlare. La loro visibilità è stigmatizzata nell'uso di simboli stereotipati 

come il velo e lo shari. Esse si trovano esposte ad effetti intrecciati di invisibilità e 

supervisibilità: invisibili come soggetti sociali e umani ma supervisibili come soggetti 

devianti o pericolosi.

A Pieve di Soligo la stretta vicinanza delle abitazioni bangla prossime al centro ha 

favorito la frequentazione e l'intensità delle relazioni tra le donne bangali. Esse dicono 

di scambiarsi più visite giornaliere, escono in coppia per frequentare il corso, si fermano 

fuori dei negozi, si avventurano più spesso in quelle che vengono considerate sfere 

esclusivamente maschili come la piazza e la strada.

Considerando ciò, dovremmo pensare ad una socialità femminile più reticolare che 

istituzionale: nella società reticolare, spiega il geografo urbano Manuel Castles (1996), 

la morfologia acquisisce una spiccata priorità sull'azione, tanto che la mobilità viene 

determinata più dalla morfologia stessa dei reticoli sociali e di conoscenza che dai piani 

di azione dei soggetti. Questo modello di realtà sociale è anti-riduzionistico rispetto alle 

forme di stereotipi legati alla mobilità degli attori sociali e presuppone indagini di tipo 

etnografico in luoghi talvolta trascurati dalla ricerca antropologica.

Il modello “moderno e naturalistico”  di territorio, osserva il sociologo Brighenti, ha 

funzionato come strumento di gerarchizzazione degli esseri umani, allo stesso modo 

dell'etnicità: è il particolare intreccio di visibilità e invisibilità che categorizza in diversi 

piani le persone nel territorio e le persone fuori dal territorio locale (2009: 58). 

Tra gli osservatori più imparziali di tali meccanismi di visibilità, il sociologo Talcott 

Parsons, già in un saggio degli anni Quaranta, aveva mostrato come negli Stati Uniti la 

differenza razziale funzionava così bene proprio grazie al suo carattere di visibilità e 

“autoevidenza” (Parsons, 1994: 97).  L'indice di libertà di movimento richiama dunque 

l'attenzione sulla possibilità e la capacità di gestire luoghi e attraversare spazi quale 

risorsa sempre più centrale della stratificazione sociale in cui il migrante, donna o 

uomo, viene inserito (Brighenti, 2009: 82).
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6.4 LA QUESTIONE DEL VELO IN ITALIA

Il circuito sociale della visibilità non è confinato al dominio del discorsivo, ma 

appartiene alla pratica sociale e ad un campo delle rappresentazioni che costituiscono 

non solo il presupposto di stereotipi, come elementi culturali dotati di un proprio grado 

di visibilità, nonché portatori della stessa, ma anche una parte importante del loro 

funzionamento. Qualsiasi classificazione può dunque venire studiata in termini di 

visibilità differenziale. Questo processo di codificazione si basa spesso 

sull'identificazione di ciò che è “a-normale”  attraverso un processo in absentia, 

definendo cioè “ciò che non è” (Barbieri, 2010: 191). 

Come è avvenuto per la costruzione dell'altro “orientale”, la separazione tra la 

prossimità fisica e sociale delle donne significa l'irrompere dell'estraneo, a livello 

morale o estetico, in quello spazio fisico che in precedenza veniva considerato riservato 

ai non estranei o agli uomini (Brighenti, 2009: 79-90).

Il caso comparato (tra Bangladesh e Italia) che presenterò riguarda il velo delle donne 

che diventa un confine tra ciò che è socialmente accettabile e ciò che non si può 

mostrare in pubblico. Il corpo, come afferma l'antropologo Barbieri, diviene così “il 

confine biopolitico cruciale, la posta in palio nella definizione dell'ordine spaziale 

legittimo” (2010: 192). 

L'antropologa Ruba Salih sostiene che 

le donne sono gli attori principali di questo processo perché esse incorporano la linea di demarcazione tra 

privato e pubblico, lecito e illecito, corpo e immaginario. L'islamismo rafforza il controllo e la 

demarcazione delle relazioni sociali attraverso la regolamentazione di pratiche corporee nello spazio 

pubblico. Tale regolamentazione, a sua volta, svolge la funzione di rendere visibile la soggettività 

islamica. Queste pratiche devono essere interpretate non solo come mere espressioni di opposizione alla 

modernità laica e di ispirazione occidentale, quanto come frutto della circolazione e sovrapposizione di 

idee e costruzioni sociali sulla modernità (2008: 130). 

I soggetti quindi, a seconda che si conformino o meno alla regola, vengono inclusi o 

esclusi dallo spazio sociale che si va costruendo nell'interazione sociale.
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6.5 LA LEGGE SUL VELO E I MODELLI DI INTEGRAZIONE EUROPEI

Il dibattito sulla legge francese a proposito del velo islamico (hijab)82 del 15 marzo 2004 

ci invita tuttora a riflettere su quale “politica di integrazione”  l'Italia può offrire al 

milione di mussulmani di varie provenienze83 e quindi di differenti pratiche religiose, 

che vi vivono. 

Nei diversi paesi europei l'atteggiamento verso il velo islamico non è in disaccordo, 

soprattutto sull'uso del burkha84, inteso come velo integrale, in luogo pubblico..85 

I modelli riferiti all'“integrazione” non mancano: l'assimilazionista francese, comunque 

lontano dalla laicité della storia e dell'ethos italiano, che chiede di accettare la religione 

civile obbligatoria per tutti. 

Il modello multiculturalista britannico, dove ciascuna provenienza etnica o religiosa è 

riconosciuta come tale e ammessa a gestire in autonomia sulla scena pubblica le sue 

esigenze, eventualmente in aperta contrapposizione con altre identità, è stato messo in 

crisi l'11 settembre 2001.

In Italia tale libertà di rappresentazione di sé provocherebbe ulteriori lacerazioni in una 

società già profondamente divisa in quel processo di regionalizzazione delle 

appartenenze sociali. 

82 http://www.banglapedia.org/httpdo  cs/  .  Le virtù dell'hijab sono: modestia, purezza, timore e timidezza. 
Il velo per le bambine non è obbligatorio, solo quando raggiungono la maturità sessuale.

83 I migranti dal Bangladesh, a fine 2009, erano tra le prime 16 provenienze per numero di presenze in 
Italia e ammontavano, secondo le stime ufficiali Istat, a 73.965 con una proporzione di donne pari al 
33%. I soggetti  di  questa  origine,  nella mia ricerca a Pieve di Soligo, periferico comune della 
provincia di Treviso, sono, secondo le stime “ufficiose”, più di mille con una presenza femminile, tutte 
coniugate, in età compresa tra i 22 e 28 anni, con 2,5 figli per coppia, da 1 a dieci anni in Italia, poco 
meno della metà.

84 http://www.banglapedia.org/httpdocs/Sirajul Islam. Il termine burkha, in bangla, significa “velo” con 
il quale le donne all'aperto dovevamo coprirsi.

85 Austria: il velo islamico è permesso, anche a scuola. Il problema del burkha ancora non si è posto.
Belgio: dal settembre 2009 è all’attenzione del Parlamento una proposta di legge del Partito liberale 
per vietare il burkha. L’uso del velo islamico è lasciato ai regolamenti delle singole scuole e dei 
singoli comuni. In alcuni casi è stato vietato negli uffici pubblici.
Francia: dal 2004 vige la legge che vieta l’uso del velo islamico nelle scuole primarie e secondarie, ma 
anche quello “ostentato” di tutti gli altri simboli di appartenenza religiosa come la croce o la kippah 
ebraica. Circa 250 bambine e ragazze islamiche lasciarono in quell’anno le scuole pubbliche per non 
rinunciare al velo. E’ vietato l’uso del velo negli uffici pubblici.
Germania: le regole sul velo dipendono dai leader e non dal Governo centrale. Sette leader su sedici 
hanno vietato agli insegnanti delle scuole pubbliche di indossarlo in classe.
Gran Bretagna: nessuna legge contro il velo o il burkha ma le scuole possono imporre un determinato 
abbigliamento.
Olanda: nel 2009 il Governo ha annunciato l’intenzione di vietare il burkha nelle scuole, con l’idea di 
estendere poi il bando anche a ospedali e centri di assistenza medica.
Spagna: nessuna legge o divieto contro il velo. Nel 2009 alcune bambine che non erano state accettate 
in scuole di Gerona e di Ceuta (i cui regolamenti interni vietavano il velo) sono poi state riammesse 
d’autorità. (fonte: Ansa)
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Il nostro modello, quello delle Intese con lo Stato, che ha risolto i problemi con altre 

confessioni e minoranze religiose, è in pratica difficilmente applicabile all'Islam, in 

quanto quest'ultimo  non è una Chiesa, una confessione, né ha leaders riconosciuti 

unanimemente da tutte le associazioni musulmane italiane, con i quali firmare “un 

patto” unico, che rappresenti le molteplici appartenenze metamorfiche della diaspora86.

In questi termini è remota l'immagine di un Islam come dottrina monolitica e rigida (la 

sharī'a), alla costruzione della quale hanno contribuito invece, a partire dal 

Diciannovesimo secolo, i funzionari e gli intellettuali coloniali e successivamente un 

emendamento alla Costituzione bengalese con l'imposizione della religione musulmana 

di stato nel 1988. 

La Costituzione originale del Bangladesh redatta nel 1972 proclamava il secolarismo 

come uno dei principi fondamentali cui la società bangla si sarebbe ispirata87.

La presunzione del passato colonialismo europeo e della modernità di aver sempre 

rimesso in moto, in evoluzione o peggio in progresso una situazione precedentemente 

statica, passando dalla rivelazione della fede alla razionalizzazione della legge in un 

corpo chiuso e completo, cade. 

L'applicazione della sharī'a, non era una preoccupazione centrale neanche al tempo dei 

Moghul, perché per motivi pragmatici era impossibile imporla ad una popolazione in 

maggioranza non mussulmana e su territori estremamente vasti come quelli dell'India. 

In molti casi i giudici di allora, che conoscevano il contesto, praticavano l'ìijtihad (Okin, 

1999: 43), cioè lo sforzo interpretativo in base a quel contesto sociale che il sociologo 

Bayly (1983: 533) definisce con l'espressione “the sense of the neighbourhood”  del 

tutto appropriato per l'interesse pubblico locale (maslaha) (Abenante e Giunchi, 2006: 

104)88.

L'attenzione per la diversità delle pratiche islamiche ha trasformato storicamente l'islam 

attraverso la specificità dei suoi contesti locali.

86 I caratteri globali della migrazione dal Bangladesh sono ascrivibili alla dimensione della diaspora, che 
in sé, dilata il campo geografico del contesto, allargandolo in un'ottica transnazionale. I migranti dal 
Bangladesh nel mondo sono circa tre milioni, in Italia 35.000. 

87 Nel 1977 la parola secolarismo fu sostituita dalla parola “fede nel grande Allah” e la frase Bismillah-
ir-Rahman-ar-Rahim (Nel nome di Allah clemente e misericordioso) fu aggiunta al preambolo della 
Costituzione. Nel 1988 poi l’ottavo emendamento della Costituzione dichiarava l’islam religione di 
Stato. 

88 Il termine sta a significare “armonia o bene comune”.
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6.6 LA PARDĀ IN BANGLADESH89

Pardā (letteralmente lunghi teli murali) è un sistema di separazione delle donne dalla 

vista di uomini diversi dai loro stretti familiari. Nella costruzione di genere l'iconografia 

di numerosi Pardā appare sotto le vesti di una figura femminile avvolta da un lungo 

drappo che la rende simile ad una mappa della madrepatria. È un simbolo che evoca il 

luogo di nascita di un soggetto sia nella connotazione persiano-islamica sia nella 

moderna concezione di Stato, e un territorio ben delimitato, immaginato come un corpo 

di donna (Abenante e Giunchi, 2006: 64). 

Storici differenti ritengono che la Pardā sia una istituzione pre-islamica e alcuni 

ritengono che la pratica abbia avuto origine dal dominio musulmano. Forse il governo 

musulmano ha semplicemente intensificato la Pardā, che già esisteva. 

Essa venne rigidamente istituzionalizzata nei secoli quindicesimo e sedicesimo. Duarte 

Barbosa, un viaggiatore europeo, ha registrato che nel Quindicesimo secolo le donne 

indiane delle classi d'élite, in particolare dell'aristocrazia musulmana, erano mantenute 

isolate dal resto della società. L'harem90 nelle famiglie dominanti e anche nelle famiglie 

nobili durante i regimi turco-afgano e Mughal è un esempio perfetto di istituzione della 

Pardā.

Gli Hindu hanno iniziato la pratica Pardā, o reclusione, nel periodo tra il sedicesimo e il 

diciottesimo secolo, ma era probabilmente collegato con la paura di rapimenti delle 

donne da parte dei musulmani e a una maggiore enfasi sulla castità. Il matrimonio tra 

bambini, la vedovanza obbligatoria e le restrizioni alla mobilità delle donne erano il 

segno distintivo delle caste indù superiori e non necessariamente seguita da parte delle 

caste inferiori. Le fonti non narrano delle donne musulmane, ma parlano di pratiche 

comuni come la poligamia e l'isolamento. Poco si sa circa l'educazione o l'età del 

matrimonio. 

Durante il periodo Nawabi, le donne dell'aristocrazia indù sono state mantenute nello 

stesso modo appartato anche se non così rigidamente. Le classi dei commercianti che 

abitavano i luoghi sulla strada del centro delle città adottarono il sistema Pardā a 

imitazione della nobiltà.

Nel primo periodo britannico la Pardā era generalmente praticata da tutte le classi 

89 www.banglapedia.org/httpdocs/Sirajul  Islam.  Per la redazione di questo capitolo ho consultato 
ampiamente Banglapedia  alla voce Pardā.

90 Harim è il termine che indica lo spazio della casa riservato alle donne, ha la stessa radice di harām, 
che significa sacro, proibito. Lo spazio domestico abitato dalle donne è contraddistinto dalla sacralità 
che lo rende inviolabile, separato dal resto.
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sociali del Bengala. A causa di movimenti riformisti indù, il rigore della Pardā fu 

gradualmente indebolito nel diciannovesimo secolo e praticamente scomparve dalla 

società indù urbana nel ventesimo secolo mentre nella società musulmana è rimasta più 

o meno invariata.

Le donne all'aperto dovevano essere completamente coperte dalla Pardā (il velo). 

Quelle della classe più elevata non si spostavano mai se non in un palanchino coperto o 

in una carrozza. La Pardā in passato ha impedito alle donne di ricevere l'istruzione 

formale nelle scuole e nelle università.

Sotto l'impatto della formazione occidentale e di altre forze sociali la Pardā a tempo 

debito divenne meno comune tra le famiglie musulmane istruite. Oggi le donne che 

seguono i canoni dell'islam rigorosamente mantengono ancora la pratica della Pardā, 

ma non necessariamente si isolano dal resto della società. Una situazione simile la 

troviamo solo in Afghanistan dove il ruolo della donna sembra essere relegato alle sole 

attività domestiche. Anche il Pakistan ha nel suo patrimonio di norme sociali la pratica 

della Pardā. Ma specialmente nella regione del Punjab quest'ultima sembra esserci 

ancora, ma solo in relazione alle lavorazioni agricole. Qui tuttavia  il bisogno 

dell’utilizzo della manodopera femminile ha avuto il sopravvento sul mantenimento 

della norma sociale e culturale. Interessante è anche il fatto che oggi il lavoro delle 

donne, legato a necessità economiche in aree molto povere, ha annullato la valenza 

simbolica della Pardā anche in Bangladesh. 

Nell’analisi dell'antropologa Naila Kabeer (2000) il concetto di Pardā è importante per 

la sua associazione empirica con ragioni di disuguaglianza di genere e per i limiti reali 

che pone alle scelte di vita delle donne. Corollario della Pardā sono i vestiti che 

nascondono e che le donne indossano per proteggersi dagli sguardi degli uomini estranei 

al loro nucleo familiare, quando escono di casa. Tutto ciò, ha delle ripercussioni a 

livello economico per le donne, poiché la Pardā limita le opportunità lavorative e 

quindi, permette alle donne il reperimento di reddito solo attraverso le attività che 

possono essere svolte all’interno della casa. In Italia inoltre non si prevede l'uso del velo 

in luogo pubblico.

6.7 GENERE E MIGRAZIONE. MITI FONDATIVI E DIRITTI DELLE DONNE

La migrazione ha permesso ad alcune donne migranti una via di fuga dalle punizioni 

che la trasgressione alle regole familiari e sociali riservava loro e quindi ha consentito 
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l'esplorazione di nuove possibilità di vita. 

In Bangladesh la discriminazione è stata sempre inscritta nella famiglia in termini di 

educazione, libertà di scelta e espressione e in ogni altra relazione interpersonale. La 

patrilocalità ha accentuato la subordinazione della donna in relazione alla famiglia del 

marito e fuori del matrimonio (Chowdhury, 1992). 

La socializzazione e l'educazione delle persone avviene all'interno del sistema 

patriarcale91. È scioccante che in Bangladesh la patriarcalità abbia controllato anche la 

riproduzione delle donne attraverso quello che è stato chiamato “family planning 

programs”92. Nella moneta nazionale di 1 taka del 1975 della serie FAO vi sono 

rappresentate quattro figure umane, assieme allo slogan “Famiglia pianificata - Cibo per 

tutti”. 

Dietro l'alienazione delle figure femminili bangla è stata vista anche la politica dei 

leaders e dei capi spirituali che hanno riproposto, dopo l'Indipendenza del 1971, il 

modello della donna ricalcato sul mito della Dea Madre Durga, l'“inaccessibile”: essa è 

la custode della casa, della prescritta differenziazione dei ruoli per genere e della 

purezza. La donna sposata dovrebbe performare il ruolo di sposa e di madre. Nel 

giocare questi ruoli ci si aspetta che essa manifesti le qualità di obbedienza, pazienza, 

resistenza e sacrificio93. 

L'antropologa Susan Okin afferma che “se nell'islam i “miti fondativi”  non sono 

patriarcali, è anche vero che alcuni giuristi sono riusciti a dare un'interpretazione 

patriarcale di numerosi brani coranici”  perciò sono questi che andrebbero discussi 

all'interno di un dialogo fecondo non basato su un orientalismo riduzionista (1999: 43).

Il filosofo politico Bikkhu Parekh aggiunge che 

le donne, in momenti diversi della vita o all'interno di relazioni diverse, sono percepite in maniera 

differente e hanno diritti diversi, quindi servono nozioni più sfumate e complesse per consentirci di 

apprezzare il loro status nella variegata gamma delle culture umane dove possono cambiare alcuni aspetti 

chiave dell'organizzazione di genere, della famiglia e produrre altri assetti (1999: 79).

In questo senso l'Italia, definita dalla Vice Presidente del Senato Emma Bonino “evoluta 

e civile”94 in contrapposizione ad un'immagine inadeguata del Bangladesh quale parte di 

91 Intendo il termine patriarcato nell'accezione usata da Susan Okin M. (1999: 46) un sistema gerarchico 
in cui il controllo viene dall'alto, nel quale gli uomini opprimono gli altri uomini e quindi non solo le 
donne.

92 http://www.gift-economy.com/index.html”, Rokeya B., On the Feminism of the Gift Economy
93 Banglapedia, Asiatic Society of Bangladesh., 2006-11-17, Women.
94 www.radicalparty.org
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un continente atavico e arretrato, dall'altra luogo dell'immaginario dell'esotismo, mette 

in campo delle politiche che si occupano delle questioni inerenti al pluralismo culturale 

e sociale, tra cui il velo, ma in una forma di “giustizialismo umanitario”  in senso 

strettamente punitivo, securitario e regolatore. 

In queste asserzioni si avverte una rivendicazione di superiorità, e persino una certa aria 

patriarcale, “nel presunto progresso che solo noi da questa parte del mondo, saremo in 

grado di garantire, proprio nella sua accezione più umana e, al contempo redentrice (o 

civilizzatrice)” (Fusaschi, 2011: 24).

La Okin, in Diritti delle donne e multiculturalismo (2007) si chiede se “il femminismo 

laico e patriarcale dell'occidente giova alle donne del cosiddetto terzo mondo”  (1999: 

1). 

In un sistema siffatto dove il controllo viene dall'alto e che è oppressivo anche per gli 

uomini, le donne italiane, femministe o laiche, corrono il rischio di sembrare 

etnocentriche, perché dichiarano, come vedremo, a-normali e illegali tutte le pratiche di 

genere diverse dalla proprie come l'uso del velo (Y. al Hibri, 1999: 41).

6.8 BANGLADESH/ITALIA: DUE CASI A CONFRONTO95

In Bangladesh, società immaginata come sessista che invece accetta e gradisce leaders 

femminili in ogni ambito sociale, l'8 aprile 2010 i giudici dell'Alta Corte della sezione 

Ministero dell'Istruzione, hanno stabilito che: “è una scelta personale delle donne quella 

di indossare o meno il velo”. Essi aggiungono che: “costringere una donna ad indossare 

il velo contro il suo volere” è considerata una palese violazione dei diritti umani di base, 

sanciti dalla Costituzione. 

Questa  sentenza (2009) fu originata da una controversia fra un funzionario locale e la 

direttrice di una scuola elementare, chiamata, in un incontro pubblico, beshya cioè 

“prostituta”, perché non indossava il velo96. I giudici avevano emesso tale sentenza 

95 Per la redazione di questo paragrafo ho consultato l'articolo di William Gomes, 09.04.2009, nel sito 
asianews.it.

96 La storica sentenza arriva al termine di una controversia che ha visto contrapposti un funzionario 
governativo e la  direttrice di una scuola elementare, nel distretto di Kurigram, poi rientrata con le 
scuse dell’uomo. Arif Ahmed avrebbe insultato Sultana Arjuman Huq, direttrice della scuola 
elementare di Stato Atmaram Bishweshwar, perché non indossava il velo. Il fatto è avvenuto nel 
giugno scorso, durante un incontro pubblico nella sede del Dipartimento dell’istruzione dell’upazila 
(un sotto-distretto amministrativo del Bangladesh) in cui sorge la scuola. Il 26 giugno 2009 il 
quotidiano Bangladeshi Shamokal riferiva che l’uomo ha dato della “beshya” –  prostituta in lingua 
locale – alla direttrice della scuola, perché non indossava il velo. Sultana Arjuman Huq si è risentita 
per l’appellativo, in seguito al quale è caduta in stato depressivo. La donna ha infine deciso di sporgere 
querela per ingiurie. Nel gennaio 2010 Arif Ahmed ha porto le proprie scuse a Sultana Arjuman Huq 
davanti ai giudici dell’Alta corte, i quali hanno poi archiviato il caso. La donna, infatti, ha deciso di 
perdonarlo.
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spiegando le motivazioni che stabiliscono la non obbligatorietà del velo per la donna: in 

Bangladesh non esiste una pratica consolidata che impone alle donne di coprire il capo. 

Nella realtà contemporanea la società islamica dimostra una attenta etichetta della 

differenza basata su un sistema di shura (consultazione) e sul diritto individuale l'ijtihad 

(l'interpretazione giurisprudenziale del testo religioso) (Okin, 1999: 43), pertanto non 

esiste un'autorità centrale che interpreti la religione per il fedele. È questo il motivo per 

cui ogni paese musulmano può conservare tutte le sue pratiche locali, che altri possono 

giudicare controverse o che in Occidente sono state erroneamente riferite all'Islam. Esse 

non sono incompatibili con la rivelazione islamica secondo il principio per cui le leggi 

cambiano a seconda del tempo e del luogo, servendo la maslaha (il bene comune).

Negli ultimi anni  tuttavia sono emersi, e non solo in Bangladesh, tentativi per obbligare 

le donne a questa pratica non solo fra privati ma anche negli spazi pubblici come le 

scuole. Alcuni movimenti fondamentalisti islamici hanno attaccato i giudici bangla, 

bollando la loro decisione come “una cospirazione volta a distruggere l’islam in 

Bangladesh”.

Le organizzazioni per i diritti umani e i membri della società civile hanno accolto con 

favore questa sentenza del tribunale, emanata un anno dopo l'accadimento, perché 

risulta essere una fonte ulteriore di tutela dei diritti della donna97.  

La “questione femminile”  in Bangladesh, come in altri paesi musulmani passa 

attraverso le politiche dell'abbigliamento e del corpo femminile. 

Un processo simile è accaduto nella formazione della Repubblica turca, dove, scrive 

l'antropologa Ruba Salih, “i contorni fondamentali del progetto del nazionalismo 

possono essere desunti esaminando le articolazioni discorsive sul velo”  e dove la 

retorica di Ataturk segna l'inizio di una nuova fase a questo riguardo: “velare/svelare 

come tropi di tradizione/modernità” (2008: 51).

6.9 MUSULMANE VELATE A PIEVE DI SOLIGO 

Le donne musulmane con cui ho relazionato nella mia ricerca sono per la maggior parte 

bangali e di origine marocchina. Il caso delle musulmane velate in Italia ha suscitato 

uno scarso interesse e ancor meno una seria riflessione giuridica, rispetto al clamore 

97 Il Bangladesh è una delle tante nazioni che ha sottoscritto la Dichiarazione Universale dei diritti 
umani. Inoltre l’articolo 27 della sua Costituzione assicura a tutti i cittadini il diritto di essere protetti 
dallo Stato. L’articolo 28 poi dichiara solennemente che lo Stato non farà nessuna discriminazione 
contro nessun cittadino per questioni di razza, casta, sesso, luogo di nascita o religione. 
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mediatico che ha sollevato.

Secondo l'antropologa Michela Fusaschi “sempre più l'azione umanitaria deve essere 

veicolata attraverso i media” perché la rappresentazione sociale consiste nel segnalare la 

presenza di colui che la produce. Solo così, continua, “il loro grado di 

incidenza/visibilità viene reputato direttamente proporzionale alla performance portata 

in scena” (2001: 29).

È il caso emblematico di una musulmana di origine bangla a Pieve di Soligo. La fonte 

utilizzata  è  il  quotidiano  locale  Oggi  Treviso  che  ha  discusso  per  quasi  un  mese 

l'argomento assieme ai Forum cittadini on line. Il giornale, scriveva il sociologo Robert 

Park (1925), come oggi i blog sul web, sono lo strumento di comunicazione più 

importante nelle città, ed è sulle informazioni da esso fornite che poggia l'opinione 

pubblica; nelle città il giornale svolge la funzione che un tempo era svolta dal 

pettegolezzo di villaggio. Attualmente la stampa o il web possono competere con il 

controllo esercitato dal pettegolezzo sui lettori, in quanto sono molte di più le 

informazioni che diffondono ma senza controllo. È attraverso questi canali che si 

divulgano luoghi comuni e stereotipi. Riguardo all'accaduto alcuni titoli di prima pagina 

scrivono: Caso burqa; Spesa col burqa, cacciatela; Riecco il burqa; Burqa, il dialogo 

con gli islamici.

Nel settembre e successivamente nell'ottobre 2009, delle donne italiane scatenando disordine e panico tra 
i passanti, chiesero alle forze dell'ordine di allontanare dal centro commerciale Bennet e dal mercato 
cittadino di Pieve di Soligo un'altra cliente, che in compagnia del marito, stava facendo la spesa 
indossando un velo. Questo a loro dire le copriva in parte anche il viso, pur non essendo stato un burkha. I 
motivi della loro richiesta sembravano legati alla sicurezza e alla tranquillità violata dall'inconsueta e 
inquietante apparizione della donna velata. In nessuno dei due casi quest'ultima è stata cacciata dallo 
spazio pubblico.

Dopo l'accaduto ho intervistato in un caffè nei pressi della scuola di lingua delle donne 

italiane di Pieve che discutevano su questo. 

Io: Che cosa ne pensi dell'uso del velo delle donne musulmane bangla a Pieve di Soligo?
R: La reazione per me è più di stupore e rifiuto per tale usanza che sa tanto di medioevo culturale. Quel 
tipo di abbigliamento è un oltraggio alle donne non ha nessun senso. Portare il burkha è solo una 
questione di moda o è invece solo una forma di repressione magari nemmeno avvertita da parte di chi lo 
fa?...bisogna risolvere il problema dell'arretratezza della società islamica che vede il burkha come 
simbolo di sottomissione delle donne; parlo dei valori che vengono dall'Illuminismo, dalla religione 
cattolica...non parliamo di tradizioni ma di leggi...bisogna meritarseli i diritti (2009).

Ho scelto la risposta di questa giovane per evidenziare alcuni costrutti linguistici 

utilizzati anche da altre intervistate italiane  sul tema: “usanza”, “medioevo culturale”, 
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forma di repressione”, “arretratezza della società islamica”, “simbolo di sottomissione 

delle donne”, “tradizioni”. 

Tutte queste espressioni si riducono in realtà ad un'unica ricetta: un falso evoluzionismo 

(Lévi-Strauss,  1952:  174).  Con  questo  termine  si  intende  la  tentazione  da  parte 

dell'uomo “moderno” di condannare esperienze che urtano sul piano affettivo, di negare 

delle  differenze  che  non  si  comprendono  sul  piano  intellettuale,  di  sopprimere  tale 

diversità  scandalosa  e  urtante  pur  fingendo  di  riconoscerla  appieno.  Se  si  parte 

dall'erronea  considerazione  che  le  società  umane  si  trovano  in  stadi  di  un  unico 

svolgimento storico che muove dallo stesso punto e procede verso la stessa meta,  è 

chiarissimo che la diversità diventa ormai solo una remota apparenza. 

Da qui l'attribuzione di arretratezza alle donne musulmane in generale, l'essere vittime 

di una cultura ristagnante e questo in una società come quella italiana la quale presenta 

una grave insufficienza nelle sue istituzioni ossia, come afferma l'antropologo Jean-

Loup Amselle (a proposito della Francia), “il carattere cattolico inconfessato che rende 

insolubile la questione dei giorni festivi, così come quelle dell'educazione e 

dell'abbigliamento nei luoghi pubblici”  (1993: 38). Le donne italiane intervistate 

contrappongono i valori  che vengono dall'Illuminismo, dalla religione cattolica, dalla 

legge e affermano che i diritti bisogna meritarseli. 

L'antropologa Okin (2007) afferma che le femministe occidentali rischiano di diventare 

patriarcali, intendendo con questo termine un sistema gerarchico in cui il controllo viene 

dall'alto, perché si dimostrano intolleranti verso importanti valori religiosi (2007: 48). 

Obbligare le musulmane ad abbandonarli, non solo sarebbe un'imposizione dall'alto, ma 

fondamentalmente un comportamento anti-liberale, oppressivo e violento. 

Procedendo nella mia indagine conoscitiva sul tema ho intervistato, subito dopo 

l'accaduto, delle “vere mussulmane” (madre e figlia, velate, provenienti dalle zone più 

interne del Marocco, allieve della scuola di lingua) le quali hanno manifestato anch'esse 

un velato razzismo tra le diverse provenienze di migranti, confermando innanzitutto, 

con la recita di un versetto del Corano, la loro idea di uso “corretto” del velo:

Io: Che cosa ne pensi dell'uso del velo delle donne musulmane bangla a Pieve di Soligo?
R (madre): Io sono marocchina, nel Corano è scritto: Le donne si coprano con i veli del capo entrambe i 
seni, non facciano mostra degli ornamenti femminili se non ai mariti e a una cerchia di familiari. Le 
donne in menopausa, non hanno nessuna colpa se non usano i loro veli, senza però mettersi in mostra...è 
un dovere per la donna musulmana indossare il velo. Possiamo mostrare le mani e il viso. Il Corano è un 
libro chiaro, immutabile...purtroppo in alcune comunità credo che l'islam venga percepito più come 
tradizione che come religione...quelle si seguono perlopiù per sentito dire, vengono tramandate oralmente, 
per cui uno ci aggiunge o ci togli a seconda dei gusti...ciò che possiamo fare per queste donne è insegnare 
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loro il vero islam...un imam mi ha detto saggiamente che la mussulmana non deve mettersi contro le 
persone del paese in cui vive se è un paese non islamico. Il jihad più grande è quello delle parole, cioè 
cercare di far convivere l'islam con la società in cui si vive...mettere il velo che è obbligatorio ma spiegare 
perché lo mettiamo...poi il niqab. L'ostilità della legge oggi è contro il niqab, in quanto la legge italiana 
vieta a qualsiasi individuo di andare in giro con il viso coperto, irriconoscibile98. 

Questa risposta mette in evidenza che la costruzione di appartenenze in ambiti plurali 

avviene attraverso complessi processi che coinvolgono vari gruppi nella reciproca 

configurazione. L'identità etnica, come spiega l'antropologa Vanessa Maher, “appare 

come il prodotto di una serie di scelte e non come il dato di partenza”  (2008: 27). 

Quindi, continua, quando “si parla dell'“Islam” come se non avesse avuto una miriade di 

realizzazioni diverse”, cioè le manifestazioni locali e specifiche, esso non può essere 

compreso in un termine stereotipante come “arabo” o “musulmane”.

Successivamente la figlia mi fornisce la sua considerazione a proposito dei “costumi 

religiosi bangla”:

R: (figlia):...le donne bangla si sentono in inferiorità rispetto alle donne arabe...sono pochissime le donne 
bangla che portano l'hijab che copre, lo portano più per bellezza, come uso estetico...una donna bangla 
non è una buona mussulmana perché mostra i suoi capelli...i pareri sono sempre diversi, ma in realtà sono 
considerate non buone mussulmane...c'è una grande differenza tra una donna bangla e una marocchina che 
porta il velo con stile impeccabile...una è più musulmana dell'altra......l'importante è non usare il fatto che 
la fede è nel cuore come scusa per smettere di perfezionarsi...il velo è una pratica musulmana come la 
preghiera, un'insieme di tante cose, se alcune lo portano per moda, come il velo trasparente, è sbagliato. 
Sinceramente non conosco tanto la cultura e i pensieri delle donne asiatiche ma tutte le donne musulmane 
di qualsiasi paese del mondo sanno benissimo che i capelli devono essere coperti completamente.

L'antropologo Jean-Loup Amselle afferma che 

questi movimenti di ritorno alle fonti, di ricerca  dell'“autenticità”, dell'ortodossia, si radicano nella realtà 

urbana, e in questo senso rappresentano una proiezione cittadina su una realtà rurale passata, puramente 

immaginaria. È proprio l'allontanamento sociale e geografico che, tanto in Europa quanto in Africa, 

consente di dare purezza e omogeneità a un ambiente eterogeneo e gerarchizzato (2008: 70). 

La donna velata dal Bangladesh sembra qui  essere vittima di una doppia 

discriminazione culturale e religiosa per l'uso del velo, stereotipato nel termine 

mediatico burkha e “costume”  da parte di altre  donne musulmane e dalle italiane, le 

quali “nell'onda del crescente anti-islamismo e dell'etnocentrismo culturale come 

atteggiamento di superiorità femminile occidentale, pensano che le musulmane siano 

comunque vittime della loro cultura e “che abbiano bisogno di essere liberate da estranei 

in buona fede” (Okin, 1999: 79). 

98  Il versetto citato fa riferimento all'Hijab, XXIV, 31, 60. Vedi Il Corano, di Piccardo R.,  Newton & 
Compton, Roma, 2004: 307.
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Per quanto riguarda la posizione delle donne bangla99 che ho infine intervistato, una ha 

ammesso solamente di essere in torto rispetto alle norme di condotta islamica, l'altra si è 

arrabbiata perché a parere suo a fare una buona musulmana è prima di tutto la 

coscienza. Appare evidente la doppia componente dell'Islam, l'uno come dovrebbe 

essere e l'altro così come è vissuto e percepito, pertanto senza confini rigidi e 

immutabili. 

Io: Voi, in base a ciò che è stato detto sulle musulmane bangla, pensate che non siano “vere musulmane” 
perché non si coprono i capelli?
R (1): ...non dovreste permettervi di dire e scrivere nei giornali certe cose...di generalizzare...chi 
generalizza è solo un gran razzista...ormai burkha è diventato sinonimo di musulmana...guarda le donne 
occidentali “quasi vestite”...saranno forse l'occidentalizzazione o magari la vanità delle ragazze di 
seconda generazione che cercano il velo più bello, trasparente. Per noi il velo è una forma diversa di 
bellezza, per noi è un valore. Il velo è Iftah (Modestia), Tahara (Purezza), Taqwah (Timore), Iman (Fede) 
e Haya (Timidezza). È Sacrificio e piacere: Piacere di piacere a Dio e Sacrificio di non piacere agli 
uomini. Sono tutte virtù che magari una donna deve dimostrare, soprattutto se è sposata, a Dio, a suo 
marito e a ogni persona che incontra. Serve a dare valore a me stessa nel modo in cui l'islam lo insegna. È 
così che valiamo per i nostri mariti. Dovremmo spiegare che noi donne musulmane la nostra bellezza la 
riserviamo per i nostri mariti e così fuori ci copriamo per non essere attraenti per altri uomini, a casa 
invece ci facciamo belle, ci trucchiamo, mettiamo il profumo e aspettiamo che il nostro uomo venga dal 
lavoro. Le donne non musulmane invece a casa col marito stanno in tuta, calzettoni, bigodini e magari 
pure la maschera di argilla in faccia, però quando escono guarda un po' che strano si vestono molto 
attraenti, si truccano per ore e lasciano la scia di profumo...Saranno le nostre figlie a iniziare a metterlo 
senza avvertire un senso di umiliazione e inadeguatezza...in tutte e due i sensi ci si sente sempre osservate 
e giudicate...è questa la modernità?

L'antropologa Ruba Salih nel suo libro Musulmane rivelate scrive che 

le donne non praticanti avviano un processo di rinegoziazione dell'islam e contribuiscono ad una 

personale concezione dell'autenticità culturale o religiosa attraverso la riformulazione e l'adattamento di 

pratiche religiose e culturali al contesto in cui vivono. Pur considerando se stesse come musulmane e 

aderendo ai principi generali della religione islamica, le donne non osservanti si mostrano però flessibili 

nella pratica e ammettono come legittimi comportamenti che deviano da uno stile di vita strettamente 

religioso. Le donne musulmane non osservanti vivono quindi la modernità come frattura, come un 

processo di scontro incessante tra le certezze (o le abitudini) del passato e le sfide attuali, tra il rifiuto 

dell'assimilazione e il desiderio di riconoscimento e autodeterminazione, tensione che viene espressa in 

costanti negoziazioni e riflessioni sui diversi modelli culturali (2008: 135).

Le donne bangali non appaiono dunque vittime della loro cultura ma consapevoli delle 

varie scelte che esse possono praticare nel presente e come vedremo nel successivo 

99 Le due allieve della scuola di lingua L2, sono ventenni. Provengono da Dhaka. Sono sposate e hanno 
raggiunto il marito, a distanza di tre anni l'una dall'altra, dopo un anno dalla sua partenza. Una di loro, 
la più osservante, non ha figli. Frequentano il corso rispettivamente per trovare lavoro e per imparare 
l'italiano. Indossano entrambe il  dupatta. A lezione lo appoggiano una sulle spalle, l'altra lo porta. 
Quest'ultima riceve frequentemente la visita della suocera dal Bangladesh che si ferma in Italia presso 
il figlio per circa tre mesi. Essa non ha molta fiducia di trovare lavoro in Italia.
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capitolo nel rapporto dialettico con loro figlie. 

I  costrutti linguistici degli intervistati italiani sull'accaduto rivelano una certa 

regressione culturale quando parlano dei migranti, fatto dovuto probabilmente alla 

scarsa prossimità. In particolare una risposta che mi è stata data, è molto significativa, 

perché sembra rievocare ataviche paure legate alla stregoneria a riconferma del fatto che 

anche in Italia, meta di recente immigrazione, come nella società avanzata e spesso 

identificata come “multiculturale”  del nord europeo, il sentimento di “estraneità” 

corrisponde alla genesi di alterità sociali, meccanismi che rafforzano le linee di confine 

tra i gruppi dell'intero sociale (Brighenti, 2009: 79).

Io: Lei che cosa pensa dell'uso del velo in Italia?
R:...sicuramente il burkha può rappresentare un minaccia...è una maschera sotto la quale si può celare 
anche un uomo, non solo una donna...il burkha è una credenza arretrata e anche nociva che avviene nelle 
zone più povere del mondo...e se i musulmani vogliono dare sfogo alle loro pratiche hanno tutto il deserto 
in cui farlo...non possiamo permettere che alcune categorie di cittadine siano sottoposte a dei riti il cui 
fondamento non riconosciamo...io voglio vivere in Italia con gli italiani dove nessuno pretenda di togliere 
il crocifisso...se non sanno adattarsi ritornino a casa loro!

L'amministrazione locale di Pieve, a differenza dei comuni veneti di Azzano Decimo e 

Montegrotto che hanno vietato l'uso del velo nei luoghi pubblici, ha chiesto la 

negoziazione con i bangali di Soligo. Rahman e altri rappresentanti musulmani hanno 

risposto che cercheranno di spiegare agli immigranti arrivati da poco e “che ancora non 

si sono orientati” che la legge italiana prevede di  mostrare il volto in luogo pubblico. 

Questo atteggiamento remissivo dei rappresentanti dell'associazione, che accade in 

molte situazioni del cosiddetto terzo settore, è interpretabile con le parole 

dell'antropologa Michela Fusaschi la quale sostiene che la pressione che i cosiddetti 

leader delle associazioni subiscono dal contesto, in particolare coloro che siedono per lo 

più con ruoli di immagine a tavoli istituzionali, spesso impedisce loro di esplicitare le 

loro perplessità, così da non perdere la possibilità di ottenere un qualche spazio anche 

per la propria (in genere piccola) associazione (2011: 26-27).

Ma non tutti i musulmani bangali si riconoscono in una scelta assoluta. Infatti la 

circostanza si ripete a breve distanza di tempo.

6.10 I DIRITTI DELLE DONNE E IL PLURALISMO CULTURALE

La questione della conflittualità tra diritti e pluralismo delle differenze culturali, 

generati dal tema del velo, mettono in luce molti problemi della società italiana che si 

relaziona o scontra con le altre culture generando stereotipi, pregiudizi, paure, 
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insicurezza, etnocentrismo e razzismo, fino ad evocare i fantasmi della stregoneria. La 

rappresentazione della donna come “tradizione”  e come essenza dell'Oriente si 

concretizza nelle narrazioni coloniali nell'importanza e urgenza di “svelare”  le donne 

stesse (Salih, 2008: 19).

Le diverse aspettative e desideri delle donne musulmane, smontano invece le pretese 

assolutistiche del liberalismo occidentale, quale portavoce finale del bene e di tutti i 

valori morali, associato a impertinenti e paternalistiche pretese di emancipazione 

all'occidentale100. 

Questo capo di abbigliamento, che le donne bangla definiscono in questi termini, “hijab 

is a different definition of beauty”  cioè un valore morale ed estetico, si rivela, scrive 

l'antropologo Francesco Remotti, “l'elemento decisivo dell'ideale estetico di femminilità 

culturalmente prodotto: i corpi delle donne prendono forma nella loro bellezza anche 

attraverso operazioni del velare e del nascondere” (2000: 109-119).

Questo capo di abbigliamento assume dunque un valore in sé che, nonostante le 

somiglianze con le moderne pratiche occidentali di chirurgia estetica101, rivela uno 

squilibrio di potere che il discorso umanitario introduce sui diritti e le libertà femminili: 

introduce un “noi” e un “loro” e non suggerisce “la necessità che ognuno/a debba farsi 

carico del discorso critico su di sé, senza essere invaso/a dagli effetti normativi del 

giudizio dell'altro/a (Franca Bimbi, 2011: 9). 

Lo scopo principale del velo è quello di segnalare le differenze sociali, indica ciò che 

deve essere rispettato, ciò che rappresenta un valore. In questo senso voglio riportare 

una pagina del mio diario sul campo, che appare più come una riflessione personale e 

lirica sull'uso del velo piuttosto che un giudizio su di esso. Lo scritto è di una giovane 

ventenne musulmana praticante del Marocco, che non è sposata, vive con la famiglia. 

La donna, che parla bene l'italiano e il francese ed è un'allieva del corso di L2, si è 

sentita molto coinvolta in questa vicenda, ma è intervenuta tempo dopo e in maniera 

autonoma: 

100Molte donne avevano già attaccato Taslima Nasreen, una femminista bangla, affermando che non era 
criticando la religione, i valori e la cultura che si facevano evolvere le cose. Erano naturalmente e 
giustamente contro la sua condanna a morte, ma allo stesso tempo prendevano le distanze dai suoi 
discorsi riduttivi e totalmente occidentalizzati. Esse pensano che le cose si possano modificare meglio 
dall'interno che tramite questa specie di lotta, percepita come l'unica “progressista” in Occidente, che 
per essere legittimata e riconosciuta spinge i suoi partigiani a gettare tutto, il bene e il male. 

101Nonostante le somiglianze tra le pratiche sul corpo e il mescolamento tra desiderio di sé (bellezza e 
piacere) e desiderabilità sociale (“solo così posso valere per lui”) sembra che le donne occidentali e le 
immigranti rimangano comunque due portatrici di libertà su sé stesse differenti.
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Io sono libera dagli occhi curiosi. Sono libera dal mondo esterno, nessuno si cura più di come mi vesto, 
qual'è la moda che seguo e se si adatta a me o no. Sono libera da pettegoli grazie ad Allah che mi 
rassicura. Non c'è bisogno di sprecare il mio tempo tutto il giorno di fronte a uno specchio, non importa 
quanto io non sia soddisfatta, subito i miei occhi seguono un'altra bellezza. Io sono libera dall'argomento 
interiore della mia mente “avrei dovuto indossarlo in questo modo oppure il contrario”. Io sono libera di 
sentirmi imbarazzata. Mi sento più sicura,  perché conosco le persone che sono con me per la mia bellezza 
e quelli che sono con me per tutte le buone qualità che possiedo. Mi sento orgogliosa di camminare 
completamente coperta assieme ai miei cari sapendo che sono una gemma preziosa per loro. Mi sento 
orgogliosa di sentirmi dire che sono musulmana con il mio hijab. Ora sono una donna libera di proteggere 
i miei diritti da coloro che cercano di regolarmi costringendomi ad indossare la loro moda, ad usare i loro 
cosmetici...più che altro mi sento libera di comunicare con il mio Dio, per affrontare l'Onnipotente, alla 
legge del quale io ubbidisco senza dubbio!102 (2009). 

I termini eurocentrici, scrive Okin, di “sopravvivenza culturale, tradizione, arretratezza 

culturale, emancipazione, invitano ad una ricerca di nozioni più sfumate e complesse. 

Con uno zelo non diverso dalla missione civilizzatrice coloniale il liberalismo fallisce 

sul piano pratico, perché non sa tradurre le politiche di genere della città nella 

migrazione, e un appello veramente femminista in favore di una riforma nei paesi 

musulmani o tra gli immigranti musulmani deve rispettare i loro sentimenti religiosi e 

culturali riconoscendo il carattere sacro dei primi e la flessibilità dei secondi”  (1999: 

44).  

Per le norme che veicolano, scrive l'antropologa Raffaella Cucciniello, i capelli oggi 

“rappresentano uno dei primi elementi scelti dalle donne bangla per segnalare la loro 

volontà di emancipazione. Nei villaggi, le donne che vagano da sole, con i capelli in 

libertà, sono considerate preda del cattivo batash, il vento che scompiglia le chiome 

facendo perdere la testa nella pazzia. Le prostitute si espongono nello spazio pubblico 

con le chiome sciolte, utilizzandole come potente richiamo erotico in direzione 

maschile, mentre le studentesse universitarie e le intellettuali che vivono in città hanno 

l'abitudine di tagliarli corti, alla “maschio”103. 

102La traduzione dal francese è personale. Il testo scritto in lingua francese è il seguente: “Je suis libre 
de tout regard indiscret. Je suis libre à partir du monde extérieur, personne ne se soucie plus de savoir 
comment je m'habille, ce que c'est la mode que je suis, et si elle me convient ou pas. Je suis libre 
grâce à Allah qui me rassure. Il n'est pas nécessaire de perdre mon temps tous les jours en face d'un 
miroir, peu importe combien je ne suis pas satisfait, immédiatement mes yeux suivent une autre 
beauté. Je suis libre d'intérieur de ce doute “je le devrais porter cette façon ou de l'autre manière. Je 
suis libre de me sentir gênée. Je me sens plus confiant, car je connais des gens qui sont avec moi pour 
ma beauté et ceux qui sont avec moi pour toutes les bonnes qualités que je possède. Je suis fier de 
marcher complètement couvert avec mes proches parce qu'ils savent  que je suis une pierre précieuse 
pour eux. Je suis fière de dire que je suis, avec mon hijab, musulmane. Je suis maintenant une femme 
libre de protéger mes droits par ceux qui cherchent à me gouverner en me forçant à porter à leur 
façon, d'utiliser leurs produits cosmétiques ... plus qu'autre chose je me sens libre de communiquer 
avec mon Dieu, à l'adresse du Tout-Puissant, j'obéis à la loi sans aucun doute!”

103www.l'alberodellasalute.it/
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6.11 IL CIBO COME ELEMENTO DI APPARTENENZA CULTURALE NEL 

PROCESSO MIGRATORIO

Il cibo può essere considerato un elemento culturale per la relazione che intercorre tra 

esso, come simbolo, e l'identità. Nel corso dell'evolversi delle vicende umane ha assunto 

una sempre più forte connotazione culturale perché ha implicato una progressiva 

differenziazione sociale, economica, politica e religiosa. Ora, la differenziazione implica 

identificazione: la propria cultura è tale perché in opposizione ad un'altra, perché 

differente, non c'è identità senza alterità (Remotti, 1990). 

Il cibo, soggetto e oggetto del divenire culturale, si garantisce uno status indipendente 

da altre categorie culturali, accanto alla lingua e alla religione (Pravettoni, 2010). 

Le prime migrazioni sono avvenute per motivi strettamente legati al cibo e alla sua 

disponibilità. La natura delle migrazioni nel contesto attuale ha, invece, un orientamento 

economico-sociale e politico. 

Nel caso dei migranti dal Bangladesh a far intraprendere il viaggio, fisico e simbolico, 

sono comunque la volontà di approdare a realtà che permettano di migliorare le 

condizioni di vita per sé  e la propria famiglia ed ha i risvolti di una soluzione estrema. 

Questa scelta implica un periodo di adattamento determinato dall'abbandono delle 

proprie categorie culturali per l'inserimento in un nuovo contesto fatto di relazioni 

sociali ed elementi sconosciuti all'esperienza, pertanto problematici perché difficili da 

accettare immediatamente. 

Tra queste componenti è fondamentale la posizione occupata dalle differenze dei regimi 

alimentari.

Lo scopo di questo capitolo è di illustrare, attraverso l'esperienza del corso di cucina 

bangla, a cui ho partecipato alla fine corso di lingua italiana, come il cibo favorisca il 

processo di avvicinamento culturale ma possa anche creare degli spazi di frattura tra i 

migranti e la società in cui si sono insediati.

6.12 IL CORSO DI CUCINA BANGLA

Il corso denominato “Chiacchiere interculturali in cucina” si è svolto il giorno 8 maggio 

a conclusione del corso di L2. L'iniziativa è nata tra le donne del Corso di lingua e 

l'associazione locale “Popoli amici”. L'obiettivo era quello di praticare la lingua italiana 

attraverso lo scambio linguistico tra i commensali. 
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La pubblicità del corso è stata distribuita in luoghi poco frequentati dagli immigranti di 

Pieve, completamente assenti all'incontro. Il volantino conteneva informazioni sul 

Bangladesh, comprese le ricette più comuni: biryani, tandori, vaggi, lasshi. La sede 

utilizzata gratuitamente è stata quella degli Alpini.

Questo spazio mi ha permesso di sviluppare alcune riflessioni sul rapporto pievigini e 

italiani e di osservare il comportamento di una  coppia bangla in un ambito che viene 

immaginato esclusivamente al femminile: la cucina. 

Oltre all'insegnamento dell'italiano, la scuola di L2 si proponeva di favorire, 

promuovendo iniziative diverse dalla classica lezione, un'“integrazione”  delle 

partecipanti nel contesto in cui si trovano. La scarsa partecipazione di bangali ha 

evidenziato che, la composizione eterogenea della classe ha comportato non solo un 

difficile rapporto reciproco tra le studenti, ma anche forme di tensione, manifestatasi 

sulla questione del velo, che non si sono risolte poi in un clima più disteso. 

Prima di iniziare la cena, mi reco in cucina per aiutare e conoscere i cuochi bangla, il signor Titas e la 
moglie Shirn che avevano portato con sé il figlio di nove anni, Takrim. Titas e Shrin, entrambe trentenni, 
sono in Italia da dieci anni, parlano bene l'italiano. Assieme a loro c'è la mediatrice e una giovane 
peruviana amica di Shrin. I coniugi provengono da Dhaka. Sono entrambe diplomati. La donna lavora in 
una fabbrica da molti anni come turnista, mentre Titas è rimasto da poco senza impiego. Anche lei ha la 
patente, infatti prima della conclusione della serata andrà a casa da sola perché il giorno dopo si sarebbe 
alzata per recarsi a lavoro. Abitano in centro in una palazzina, in un appartamento singolo. Shrin indossa 
uno shari rosa, ma non copre il capo con il dupatta, il marito veste all'occidentale. I due coniugi sono 
bene inseriti nel contesto pievigino, infatti hanno relazioni lavorative con altri immigranti e amicali con 
italiani tramite la scuola del figlio e grazie all'associazione Popoli Amici che frequentano. Essi non sono 
iscritti all'associazione Bati e preferiscono non parlarne. I commensali sono quasi tutti italiani, un gruppo 
minimo costituito da coppie di pensionati e alcuni volontari dell'associazione. Shrin parla piacevolmente 
con tutti gli invitati. Il lavoro tra marito e moglie è molto coordinato, mentre lui abilmente prepara e taglia 
tutte le verdure e le carni, lei cucina il riso e riscalda i cibi. Quando mi propongo come aiutante subito 
Titas mi lascia tagliare le verdure e si dedica al pollo. Shrin vigila anche sulla cottura dei cibi, Titas si 
occupa dei mestieri più faticosi cioè del forno e delle pesanti teglie. Il marito mi dice che è meglio che sia 
l'uomo a portare quei grossi pesi in cucina. Spesso, ma soprattutto ora che è disoccupato, prepara lui i 
pranzi e le cene e si dedica al figlio: lo veste al mattino, lo porta a scuola, lo va a prendere e lo segue nei 
compiti. La domenica è dedicata alla famiglia. Nonostante si trovino bene in Italia, dichiarano di preferire 
un altro spostamento per trovare lavoro. Qui sono sempre stati precari e hanno svolto lavori pesanti. 
Vogliono raggiungere la sorella di Shrin in Belgio, dove sembra più facile vivere per gli stranieri. 

La relazione con la sorella di Shrin è telefonica, ma lo scambio d'informazioni che 

s'instaura, fa dell'esperienza migratoria un vissuto e un immaginario strategico per le 

scelte migratorie. L'immagine di benessere, pienezza, liberà, ricchezza, pulizia, ordine 

dell'Occidente, costruita anticipatamente mediante l'insieme di informazioni che 

provengono dai media, dalle notizie dai giornali, dalle conversazioni con chi è altrove, 

contrasta con quella dell'Italia come luogo della “precarietà”, entrando in collisione con 

dei progetti migratori a lungo termine.
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Questi coniugi nell'organizzare la famiglia evidenziano un alto grado di 

complementarità che l'antropologa Elizabeth Bott definisce “ruoli congiunti” cioè quella 

relazione in cui marito e moglie svolgono molte attività assieme, con un minimo di 

differenziazione dei compiti domestici che a volte si scambiano e comunanza di 

interessi (1995: 79-114). In questo caso, non appaiono ruoli segregati tra i due coniugi. 

Da questo punto di vista le relazioni sociali esterne della famiglia possono essere 

associate a una rete a maglia larga, che secondo l'ipotesi formulata dalla Bott, è 

proporzionale al grado di segregazione dei ruoli coniugali tra marito e moglie: quanto 

meno la rete è compatta, tanto più basso è il grado di segregazione. Qui, come scrive 

l'antropologa Michelle Rosaldo “l'impegno comune e complementare di uomini e donne 

nelle attività domestiche promuove un senso di eguaglianza. Un ethos egualitario 

sembra possibile nella misura in cui gli uomini si fanno carico di un ruolo domestico” 

(1979: 53).

La casa, vissuta nei ritmi di un contesto migratorio, può denaturalizzare i destini 

biologici dei sessi, con la conseguenza di rendere mutabili e mobili le gerarchie e le 

identità domestiche, a tutto vantaggio di chi vi abita a tempo pieno, come le donne, le 

cui vite, scrive l'antropologa Carla Pasquinelli, “sono venute a coincidere per secoli con 

i confini materiali e simbolici di quel mini-universo concentrazionario che sono le loro 

case” (2004: 94).

Tutti gli ingredienti usati provengono dal Bangladesh tramite i bazar del centro. 

Solamente i dolci sono stati acquistati già pronti, infatti dice Shrin, ci vorrebbero troppi 

ingredienti introvabili e anche molto tempo libero. Solo il chapati, “pane indiano fatto 

con farina integrale e cotto sulla piastra” (Divakaruni, 2006: 282) è stato fatto da Shrin 

per l'occasione. Sebbene ancora caldo e gradevole non è stato apprezzato dai 

commensali, che  deridendone  la  consistenza,  il  sapore  e  la  forma, hanno preferito 

mangiare del pane comune, a loro dire, “più buono”. 

La difficoltà di reperire gli ingredienti per preparare i cibi della cucina bangla è l'altro 

ostacolo più difficile da superare. Se la realtà recente della grande distribuzione è 

distante dal passato, quando anche nei centri più sviluppati era costoso acquistare 

prodotti di provenienza asiatica, il mercato ha però favorito l'accesso solo a quei 

prodotti che incontrano il gusto degli europei, per cui gli alimenti impopolari nelle 

tavole occidentali, sia dal punto di vista del gusto sia della pratica alimentare, rischiano 

di venire demonizzati, come direbbe l'antropologo Claude Lévi-Strauss, nell'espressione 

“non buono da mangiare” (1990). 
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Un messaggio tanto semplice quanto disarmante, perché parallelamente a questa scelta 

alimentare avviene lo svilimento della società che l'ha prodotta. Per esempio alcuni tipi 

di pane, come il pane non lievitato, risultano poco appetibili anche perché prodotti dalle 

donne in casa interferendo così con le norme di pulizia, subiscono un processo di 

identificazione del tipo Noi/pane/buono-da mangiare/cultura occidentale contro, e 

migliore di, Altro/chapati/cattivo-da-mangiare/cultura araba. 

La cultura attraverso il cibo può acquistare i toni spregiudicatamente razziali e nella sua 

visione etnocentrica non favorisce un processo di avvicinamento o compenetrazione di 

elementi da una cultura all'altra bensì un confine, in questo caso, alimentare. Il chapati 

in tal caso diviene l'alimento simbolo dell'immigrante dal Bangladesh ed è utilizzato in 

maniera negativizzante.

I cibi presentati hanno un alto valore evocativo perché attraverso i sapori, gli odori, i 

colori e gli ingredienti, nonché i modi di preparazione, richiamano fortemente il 

Bangladesh. 

L'antropologo Teti nota che i canoni da osservare in materia di cibo sono assimilabili al 

linguaggio: “Il mangiare –  il cibo, i gesti e la ritualità connessi al consumo degli 

alimenti - costituisce una lingua che non si può occultare e che riaffiora, nelle situazioni 

più diverse, in maniera impensata, quasi misteriosa” (1999: 84).

All'inizio, nella distribuzione del cibo, non ho notato nessuna partizione spaziale, perché 

ognuno si serviva individualmente da un unico carrello che Shrin aveva portato in sala. 

Il gesto mi è sembrato analogo al condividere in maniera egualitaria il cibo in uno stesso 

piatto. Successivamente le volontarie dell'associazione hanno cominciano a servire le 

vivande partendo dagli ospiti maschi italiani e più anziani. 

Nella  cultura  europea in cui il capofamiglia viene servito prima, con porzioni 

solitamente più abbondanti, sembrano  persistere  ancora delle differenze sociali 

all'interno  della  famiglia  che ho notato anche in questa occasione da parte delle 

volontarie italiane (Angelini, 1996: 33). Il modo in cui si consuma il pasto è il riflesso 

della cultura al quale esso appartiene. Con ciò non si vuole sostenere che la cultura 

alimentare bangla sia esente da disuguaglianze104. 

A tal proposito la tavola del Maghreb, paese islamico, scrive Riccardo Pravettoni è in 

realtà “condizionata fortemente dalle differenze di genere che impediscono alle donne di 

sedere alla stessa mensa degli uomini, di mangiare negli stessi momenti, di condividere 

104In altri momenti sul campo ho notato una divisione degli spazi maschili e femminili. Per esempio 
durante il Capodanno bangla di fronte al palco degli spettacoli le donne sedevano a destra e gli uomini 
a sinistra. 
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il cibo dallo stesso piatto...l'esclusione delle donne arabe dalla mensa rispecchia la loro 

estraneità alla sfera pubblica della società” (2010: 27).

Durante la cena, io mi siedo di fronte alla famiglia bangla. Ma fin dall'inizio, quando i coniugi attingono il 
cibo dal piatto con le mani, senza l'ausilio delle posate, i commensali, dopo essersi sporcati le mani 
imitandone il gesto, ridono e pongono domande imbarazzanti sull'igiene. Dicono inoltre che è più difficile 
che usare le bacchette cinesi. Noto che i bangali pur continuando a mangiare in questo modo, sono a 
disagio. Takrim che comincia a mangiare con le mani, utilizza poi le posate, visto che a scuola, mi dice, 
comunque lo deve fare per motivi di igiene e perché i compagni lo deridono continuamente. Shrin e Titas 
lo riprendono più volte ma subito egli si alza e spazientito va a giocare. 

La mano che porta il cibo alla bocca è esclusivamente la destra, avendo l'accortezza di 

compattare la porzione in modo che non cada durante il movimento (Rebora, 1998). 

Anche in questo modo appare la natura culturale del cibo che manifesta una scelta di 

appartenenza (Barth, 1994: 39). Barth osserva che ogni gruppo etnico mostra segni e 

segnali manifesti cioè quei caratteri diacritici che le persone cercano ed esibiscono per 

mostrare la loro diversità. 

La visibilità del gruppo passa anche attraverso l'alimentazione, che “costituisce pertanto 

uno straordinario veicolo di auto-rappresentazione e di comunicazione”  (Montanari, 

2004: 7). 

I ristoranti “indiani”  del Bangladesh sono frequentati anche dai pievigini. Qui, da ciò 

che ho potuto osservare, alcuni aspetti dell'arredamento, oltreché la presenza delle 

posate e di pane comune, dimostrano che c'è una tendenza all'apertura.

Takrim è maturato tra due culture alimentari diverse e lo dimostra proprio nella maniera 

in cui mangia il cibo. L'attenzione delle istituzioni verso l'aspetto alimentare nei 

confronti dei figli degli immigranti si sta intensificando anche in una città come Pieve di 

Soligo, dove l'introduzione dei menù differenziati all'interno del circuito della refezione 

scolastica è una realtà recente. Ma questo sembra non bastare perché mangiare non 

comprende solo il cibo ma anche i gesti che lo accompagnano i quali andrebbero chiariti 

a tutti gli alunni.

Il cibo ha dunque una natura simbolica, può favorire l'incontro tra culture ma creare 

anche dei confini, perché non dobbiamo dimenticare che esso può essere liberamente 

consumato seguendo i dettami della propria cultura, oppure utilizzando metodi e schemi 

propri di quella di adozione se non vuole diventare un ulteriore strumento di 

discriminazione. 
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6.13 LA CASA DEGLI ALTRI

La conoscenza delle donne al corso di lingua italiana e al corso di cucina bangla mi ha 

dato accesso a quell'angolo di mondo “custode della nostra identità”  che è la casa. Il 

desh,  nell'immaginario bangla è figura ambivalente: da un lato è il luogo d’origine, la 

patria, la motherland ma anche la casa. Può indicare sia il villaggio d’origine, come il 

distretto, quanto l’intero Bangladesh. “E’ un luogo fertile, spirituale, dove si origina la 

vita e dove risiedono gli affetti ed i ricordi più cari” (Mutton, 2008: 276).

Desh, continua Mutton, è anche semplicemente casa, è “un simbolo dell’esserci, di un 

esserci che probabilmente per molti immigranti che si trovano nella stessa condizione, si 

è sviluppato in terra straniera, in condizioni difficili ma all’interno delle quali l’esistere 

diventa esserci, presenza, un luogo, una casa, degli affetti riconosciuti. Un’esserci che 

affianca quello che si è sperimentato nella terra d’origine, ma che nella terra 

d’emigrazione può trovare più spazi e strumenti per una sua espressione” (2008: 282). 

Nella casa, scrive l'antropologa Carla Pasquinelli, avviene quella colonizzazione 

silenziosa compiuta dai gesti minimali quotidiani che prende la forma del mettere in 

ordine. Lo storico delle religioni Ernesto de Martino, commentando un suggestivo passo 

di Heidegger, dove “essere”  significa “abitare nel mondo”, chiama questa ritualità 

domestica una forma di “appaesamento”  che rende il mondo qualcosa di familiare e 

conosciuto (2004: 12).

In questo paragrafo voglio parlare di come nel contesto dell'immigrazione, concezioni 

diverse della “casa” contribuiscano a fare della percezione dell'ordine proprio e altrui un 

delicato sensore del tasso di estraneità o vicinanza di gruppi appartenenti a pratiche 

culturali differenti.

All'inizio degli anni Novanta l'antropologo Paul Atkinson ha messo in rilievo l'assenza 

di figure femminili nei primi testi etnografici urbani parlando di “absent characters and 

silent voices” poiché “la maggior parte dei testi costruisce (il setting, l'ambientazione) e 

presume una prospettiva maschile del mondo sociale”  (Atkinson, 1999: 144-146). 

Questo ha comportato l'ignorare i luoghi nei quali si svolge parte della vita femminile 

quali la casa. 

La letteratura coloniale, scrive Pasquinelli, 

non è mai stata benevola nei confronti delle case indigene, i cui interni sono sempre stati descritti come 

miserevoli e disadorni, quale interfaccia della pigrizia e la sporcizia dei loro abitanti, a parte l'incanto e la 
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meraviglia di templi e palazzi. Perfino Forster, con l'India, quando descrive la casa del dottor Aziz non 

riesce a trattenere un commento sul suo squallore e la sua sporcizia” (2004: 58).

L'ordine, osserva Pasquinelli, “non disegna solo i confini dell'Io ma anche quelli del 

Noi, che perimetrano quei valori insondabili nella loro gratuità – sporco/pulito oppure 

puro/impuro- in cui ogni gruppo sociale riconosce la propria esclusività” (2004: 58).

6.14 L'ESTRANEO IN CASA E I DJIIN

Il mio accesso alla casa di Umma Begum, donna che ho già presentato 

precedentemente, ha dovuto sottostare all'accettazione del marito alla mia presenza 

come ricercatrice donna, e allo “spazio familiare”  della donna più privilegiata cioè la 

moglie del Presidente dell'Associazione Bati. 

In questo primo incontro in uno spazio intimo, la difficoltà stava nel collocarmi nella 

condivisione del ciclo di vita e di status sociale femminile bangla. La mia età, 

contrastante con il  mio aspetto giovanile, quietato dal fatto di essere sposata, ma senza 

figli, mi escludeva da qualsiasi classificazione che potesse mettermi in condivisione con 

la donna. Questo vuoto ha lasciato spazio a spiegazioni reciproche in quel modo nel 

quale, scrive l'antropologa Pasquinelli “ogni gruppo di immigranti stigmatizza senza 

tanti complimenti gli altri gruppi, complicando ulteriormente il variegato e conflittuale 

panorama delle relazioni inter-etniche e catturando anche noi in una rete intricata di 

riferimenti dove ogni osservazione ha echi incontrollabili nella testa e nell'agire delle 

persone” (2004: 61).

L'incontro e il fraintendimento si costruiscono nel procedere del dialogo. La mia identità 

sul campo è ambigua e non chiara per la mia interlocutrice e questo non ha creato 

inizialmente una base di interessi comuni. Begum sembra dunque  offrirmi la sua 

percezione di me costruita attraverso i suoi strumenti culturali. 

Mentre le tre figlie di Begum creano un sonoro sottofondo da sala giochi nel salotto per gli ospiti, ora 
sovraffollato, lei mi chiede: Hai figli? Alla mia risposta, negativa, Begum reagisce con stupore misto a 
compassione. Si fa sempre più seria, richiedendomi sempre più volte perché non ho figli, sebbene io sia 
sposata. 
Begum, silenziosa, con disappunto aggiunse che le sembro un pò troppo magra e bianca. Io rispondo che 
sono sempre stata così, forse sì sono un po' pallida e magra, ma sto bene. Mi sembra comunque allertata 
da qualcosa, aveva smesso di sorridere ed era turbata. 
Mi dice subito che per le donne bangla è la normalità rimanere incinte poco dopo il matrimonio o la sera 
stessa, e chi non ha figli...viene vista come sfortunata...questo può portare miseria ad una famiglia...per 
noi i figli sono una benedizione di Dio. Begum mi fa notare che sono scontenta di qualcosa e questo stato 
d'animo non favorisce la Fortuna e non alimenta la speranza e il desiderio che le cose cambino.

123



Io probabilmente non avevo riflettuto abbastanza  sull'effetto che avrei avuto su di lei, 

insomma non mi ero messa in discussione sul come potevo essere percepita. 

Un'esperienza simile è raccontata dall'antropologa Paola Sacchi, che in uno studio con 

donne israeliane ha messo in risalto la sua difficoltà, come giovane antropologa, nelle 

sue prime esperienze con delle donne beduine, dovuta ai meccanismi di incorporazione 

sul campo legati proprio alla personalità del ricercatore (2003: 119). 

Quando uscii, con la sensazione che le porte di quella casa si fossero chiuse 

definitivamente, cercando di controllare la mia sottile frustrazione con il discorso sulla 

relatività culturale, mi sono poi chiesta quale associazione tra magrezza, pallore e il non 

avere figli poteva essere uno stigma così forte del mio disordine e della mia alterità 

rispetto al suo immaginario femminile.

Per comprendere l'accaduto, ho incrociato i molteplici punti di vista dei miei informatori 

con delle fonti bibliografiche, cercando di interpretare il disagio che le avevo e che mi 

aveva recato a proposito dell'argomento principale che era stato quello dei figli. 

Una studente e madre della scuola di L2105 mi spiegò, durante le ore dedicate alle 

conversazioni di “Usi e Costumi italiani”, che 

i figli sono molto importanti per noi bangla, ed non averli è strano. Ovviamente non bisogna considerare i 
casi di sterilità, ma se il fatto è volontario per noi diventa allora incomprensibile, difficile da accettare. 
Perché i figli sono come se fossero una materializzazione dell'amore, un frutto delicato. È anche una 
sicurezza per il futuro, perché durante la vecchiaia quando la vita diventa più tortuosa saranno i figli 
(almeno si spera) a occuparsi di noi. Infatti nel nostro paese c'è ancora la cultura del sostegno, la 
responsabilità, verso i genitori. Non dico che in Italia è assente la cosa, anzi è molto più saldo rispetto ai 
molti paesi. Comunque il sostegno è poi reciproco. I figli sono un'opera d'arte vivente. Tutti noi siamo 
responsabili dei nostri figli. E poi c'è il fattore della religione, se riuscirai a dare al mondo, alla società, un 
figlio onesto, leale, ecc...allora nell'aldilà sarai premiato da Dio. E dopo la morte loro pregheranno per te e 
ti farà solo bene... In Italia la gente è riuscita ad accettare la mancanza di figli, invece noi, ancora no! 
(2009).

Ascoltando le sue parole pensai che agli occhi di Begum io rappresentavo l'estraneità 

assoluta rispetto al suo piano di ordine umano, al normale fluire dell'esistenza di una 

donna bangla e quindi potevo in qualche modo essere diversa. Probabilmente è stato 

anche facile associarmi agli italiani che accettano tranquillamente di non avere figli.

Ho intrecciato le risposte precedenti con della letteratura sul caso, per esempio il 

romanzo della scrittrice anglo-bengalese Chitra Banerjee Divakaruni Sorella del mio 

cuore, nel quale avevo letto che l'atto di procreare è legato alla fortuna e alla verità 

105La giovane bangla, ventenne, è sposata con un bangali che lavora come operaio nell'azienda 
manifatturiera di Pieve. Ha un figlio maschio. È giunta dal Bangladesh da poco, parla male l'italiano, 
non lavora e si dedica al figlio per la maggior parte del suo tempo in casa assieme all'amica di corso 
coetanea e alle altre donne della zona. 
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oppure all'influenza di una cattiva stella cioè alla sfortuna, alla miseria e ai djiin, cioè ai 

demoni (1999: 6).

Per interpretare antropologicamente la reazione fascinata di Begum U., ho preso in 

considerazione il testo dell'antropologo Nathan Tobie Non siamo soli al mondo, in cui 

egli afferma che questi disordini riproduttivi che si manifestano nella donna, nel 

pensiero musulmano “chiamano in causa il ventre...la sessualità, donne che rifiutano di 

nutrirsi...evocano l'estraneo, lo sconosciuto, la contaminazione”  e designano dunque, 

prima di tutto, una persona radicalmente diversa dalla propria realtà, una possibile via di 

fuga alla propria normalità” (2003: 349). 

Come nota anche l'antropologa Raffaella Cucciniello il corpo delle donne bangla nella 

migrazione, è uno spazio che può aprire delle effrazioni soprattutto nella costruzione 

delle relazioni sociali a questi “disordini”  che sono anche associati allo straniero e al 

visitatore in casa. Le donne attraverso una serie di norme rituali riguardanti il puro e 

l'impuro, devono premunirsi da qualsiasi contaminazione per evitare, per esempio una 

futura sterilità. La donna è, all'interno della collettività bengalese, una fonte di continua 

e possibile contaminazione, capace di mettere in pericolo la preservazione dello status 

del gruppo (2008: 2).

L'alterità umana, scrive Nathan, si identifica in questo caso con i djiin: “Si tratta di veri 

stranieri, davvero diversi. Non sono nostri simili, ma comunque nostri fratelli...di 

un'altra specie, fatti di un'altra sostanza, secondo un altro piano di fabbricazione...esseri 

dotati di un certo numero di qualità: sono dei modelli di alterità: donne che rifiutano la 

riproduzione, donne che rifiutano di nutrirsi, donne tristi...” (2003: 174).

Il confronto incrociato di questi studi mi ha suggerito che il comportamento scostante di 

Begum poteva costituire una sua possibile spiegazione al disordine del mio mondo 

come il fatto di essere magra, bianca o pallida, di sorridere poco, di non avere figli e 

sortire l'effetto di mettermi al mio posto all'interno delle sue categorie, se non proprio di 

mettermi a distanza. 

È necessario tenere conto che in Bangladesh il parto non è ancora un atto medicalizzato 

(Cucciniello, 2008: 6), fatto confermato dalle donne presenti, anche giovanissime, 

all'incontro con l'ostetrica nel corso di Lingua a Pieve di Soligo.  In seguito ho verificato 

che dopo questo incontro, non si sono comunque registrati accessi maggiori ai servizi 

dell'Ulss, perché le donne di origine bangla preferiscono recarsi nell'ambulatorio 

ginecologico gestito da un medico di fede musulmana.

Nathan  Tobie dimostra che tali disordini vitali sono associabili all'esistenza dei djinn, 
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spiriti appartenenti ad una credenza religiosa o superstizione condivisa ampiamente in 

Bangladesh, sebbene esclusivo “affare di donne” (2003: 271).

A tal proposito ho chiesto alle donne musulmane del corso di L2 cosa ne pensassero dei 

djiin ed esse mi risposero con un certo piacere. Le risposte delle più giovani bangla 

(provenienti da Dhaka e Comilla) erano scettiche e divertite perché presupponevano che 

io non conoscessi queste “faccende”: 

Ma dove hai sentito queste cose? I djinn sono degli esseri invisibili, come i fantasmi (anche se non lo 
sono), è proprio un'altra razza (secondo la teologia Islamica)...sì, c'è una specie di superstizione riguardo 
questa cosa che le vergini e le donne senza figli possono essere abitate dai djinn...ma sono sempre delle 
credenze, sai com'è...cerca di non sentirti posseduta dai djinn!

Katum O. - iscritta alla seconda classe del liceo scientifico e figlia di Begum U. - 

sempre molto critica nei confronti dell'istruzione della madre, la quale ha frequentato 

l'Elementary School, mi chiarì l'incomprensione cioè se quest'ultima mi avesse avvertita 

come uno spirito simile ai djinn. In maniera molto critica anche nei confronti di queste 

“credenze” mi disse

I djinn? Bella domanda. Allora essendo il Bangladesh un paese mussulmano la gente crede in questi 
spiriti che s'impossessano del corpo di una persona e poi gli fanno fare quello che vogliono. Diciamo la 
persona che è sotto questo effetto non riconosce nessuno, fa cose strane. Sinceramente non è che io sia 
molto preparata in questo argomento, comunque io non ci credo cioè ho una mia ipotesi e dico che siano 
semplicemente persone poco istruite, che devono ancora evolversi mentalmente...mia madre non ha 
studiato, dipende dall'educazione, lei sa di più di queste cose. Con totale onestà sarebbe come credere qui 
nei fantasmi o cose simili. Spesso le persone poco istruite...attribuiscono fenomeni per loro inspiegabili, 
come il non avere figli o la sterilità delle donne appunto, ai djinn. Sono tutte credenze religiose e popolari 
in pratica.

L'antropologa Raffaella Cucciniello, a proposito del rapporto tra religione e credenze 

musulmane, scrive che

la relazione tra le donne bengalesi e la religione islamica - a cui appartiene circa il novantadue della 

popolazione in Tangail - è complesso. La specificità e la ricchezza dell'Islam bengalese risiede, nello 

spazio che ha saputo, o dovuto, lasciare agli elementi ereditati dall'appartenenza storica alla cultura del 

subcontinente indiano, primo fra tutti il concetto chiave che struttura le relazioni sociali: la divisione tra il 

puro e ciò che è considerato impuro. Questo complesso sincretismo...permea ancora le aree rurali del 

Bangladesh, dove vivono i tre quarti dei centocinquanta milioni di abitanti del paese (2008: 1). 

Per avvalorare lo studio della Cucciniello fornisco altre informazioni sulla donna bangla 

con la quale ho avuto questo incontro. Begum U. proviene dal Tangail, dove la maggior 

parte delle donne lavora ancora nei villaggi agricoli (i rural club sono 757) e dove 
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l'analfabetismo, è anche religioso106, per cui lei stessa, a differenza delle più giovani 

donne bangla del corso, mi aveva raccontato di non avere letto tutto il Corano e di non 

conoscerne bene i precetti. Al momento della ricerca mi parlava invece della festa indù 

del Durga Puja, del suo regolarsi nelle attività quotidiane con la luce del giorno, 

dell'avere chiamato le sue tre figlie mediante l'osservazione delle stelle, che l'astrologia 

in India è una scienza importante e di avere uno zio astrologo molto conosciuto. 

Secondo l'antropologo francese Louis Dumont “l'Islam in Bangladesh resta 

essenzialmente una questione che concerne innanzitutto gli uomini...le donne sono 

escluse dalla samaj (assemblea dei fedeli), e dall'accesso alle moschee...l'Islam rimane 

inaccessibile anche a livello individuale ai due terzi di donne che compongono il 

quarantaquattro per cento degli analfabeti del paese (…)”. L'impurità femminile, 

afferma l'antropologa Cucciniello, “è legata alla cucina, al cibo, alla riproduzione, alla 

gravidanza, alle secrezioni corporee femminili, alle mestruazioni” (2008: 1).

Ho  compreso a posteriori tutta una serie di atteggiamenti di Begum: primo fra tutti 

l'essere definita “pallida”  non può costituire un'offesa. In un'espressione del poeta 

premio Nobel Tagore (1994) il pallore è il colore del dolore. Probabilmente era riuscita 

a cogliere questo mio stato d'animo sul campo, legato proprio alla mia condizione di 

donna senza figli.

Al mio ingresso nella casa di Begum salutai porgendo la mano destra, la  quale  è 

regolata  dalle norme di purezza per i musulmani. Forse Begum voleva trasmettermi, 

attraverso la sua posizione di “esperta” del proprio universo, che i disordini “vogliono 

rendere noti agli umani i limiti della loro natura” (Nathan, 2003: 181). 

In questo caso Begum mi ha aiutata a prendere consapevolezza del mio desiderio 

incompiuto.

Il recente libro di Monica Alì (2003), Brik Lane, contribuisce oggi a dare voce alla 

complessità delle trasformazioni che deve affrontare una giovane donna migrante del 

Bangladesh prima di potersi sentire veramente accolta e libera di aprire il suo “bagaglio 

culturale”  per affrontare il nuovo contesto. Il romanzo può essere letto come una 

narrazione clinica delle donne migranti che sono protagoniste di una inesorabile 

divergenza tra l'ideale di sposa e madre bangla e la messa in pratica di un tale 

comportamento al di fuori dei luoghi familiari di riferimento. Passando attraverso dei 

periodi di sofferenza, in cui recupera le forze degli esseri invisibili del suo mondo 

originario, la protagonista del romanzo, Nazreen, riesce a incontrare delle aperture e 

106wwwbanglapedia.com/Islam
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nuovi modelli di femminilità che le si offrono quotidianamente.

Oggi, scrive l'antropologa Carla Pasquinelli 

le nostre case sono diventate lo scenario di un meticciato culturale in cui spesso, esclusi piccoli o grandi 

malintesi dovuti a incomprensione e ignoranza reciproca, non tanto di lingua quanto di etichetta, per i 

nostri diversissimi codici di comportamento, i vantaggi sono comunque maggiori rispetto a tali incidenti 

di percorso nella comunicazione interculturale a livello domestico. Nel senso che la condivisione del 

quotidiano ha in un certo senso allargato i confini della nostra esperienza a culture sconosciute (2004: 61).

6.15 LA CASA-ASSOCIAZIONE E LE ATTIVITÁ DELLE DONNE BANGALI 

Il corso di lingua italiana “Un ponte per le donne 3”, durante il quale avevo simpatizzato 

con le due donne bangla più giovani e i loro figli, aveva successivamente prodotto 

l'effetto di “incorporazione sul campo”: alla richiesta di una seconda visita alla casa-

associazione mi fu risposto positivamente. Ma prima avrei dovuto telefonare al marito.

Durante il mio secondo incontro con Begum, ci sediamo sempre in salotto. Qui è presente anche Rahman 
che guarda i canali della televisione bangla. Nella stanza giocano indisturbate le bambine, entra ed esce la 
figlia maggiore. 
Il piano, abbastanza ristretto, presenta degli spazi attraversabili e comuni. Il salotto, mi spiega Begum, è 
utilizzato soprattutto per ricevere gli ospiti e per le riunioni dell'Associazione Bati alle quali partecipa 
anche lei. L'arredamento è di stile occidentale, a parte i tappeti, le coperte, i soprammobili e i quadri 
provenienti dal Bangladesh. 

Ad una  prima osservazione l'abitazione, disposta su un unico piano (composta dalla 

cucina, dal bagno, dalla camera della figlia maggiore, dalla stanza per gli ospiti, dalla 

camera matrimoniale e dei bambini) e la sua organizzazione, non mi trasmette l'idea 

della divisione degli spazi e quindi della separazione dei sessi. Infatti è proprio la casa, 

soprattutto questa dell'associazione Bati, che diventa il luogo in cui si infrangono i 

confini spaziali di genere: è lo spazio di vita della famiglia, in cui tutti i membri sono 

coinvolti nella quotidianità e parallelamente nello spazio dell'attività dell'associazione. 

Queste pratiche costituiscono la commistione tra quella che percepiamo come sfera 

pubblica, a cui partecipano anche le donne degli associati, e la sfera privata, cioè della 

vita dell'intera giornata. 

Ciò fa pensare ad una relazione tra le due sfere e all'agency delle donne attraverso un 

luogo considerato privato. In effetti, scrive l'antropologa Rosaldo “non vi sono case 

degli uomini, non vi è posto per un  mondo maschile indipendente, ordinato e 

organizzato in modo gerarchico. La maggior parte dei confronti politici ha luogo nelle 

128



grandi case fatte di un'unica stanza, anche se in queste occasioni gli uomini possono 

predominare, di rado si proibisce alle donne di parlare” (1979: 52).

La casa diventa un ponte per le relazioni verso l'esterno.

L'agency femminile trova espressione soprattutto nell'ambito associativo domestico ed è 

ostentata e gestita nelle relazioni telefoniche e web con altre donne. 

Le donne bangla sono molto attive nell'organizzazione del retroscena delle principali 

feste bangla in qualità di estetiste, fotografe, danzatrici, attrici teatrali, presentatrici, 

cuoche, costumiste, ricamatrici, cantanti, rappresentanti di progetti umanitari per il 

Bangladesh (FAO, UNICEF). 

In particolare nelle riunioni pomeridiane nelle case delle amiche esse si dedicano al 

ricamo fatto che in un passato recente aveva dato loro anche la possibilità di esporre a 

Pieve i preziosi manufatti. Nella festa dei Popoli la stessa abilità è stata utilizzata 

nell'intreccio di suppellettili per le camere dei bambini: hanno preso forma dei tappeti, 

dei posters, dei quadri tessuti con delle strisce di plastica colorata ricavati dalle borse di 

nylon della spesa. Nelle case esse si ritrovano anche per preparare dolci e cibi che 

verranno poi cotti e serviti dagli uomini negli stand gastronomici durante le Feste. In 

queste occasioni esse si prestano a decorare con l'henné, praticato in Bangladesh con 

particolare attenzione nella preparazione di una sposa, le mani delle donne italiane che 

lo richiedono. 

L'attività di estetista è svolta nelle case. Le tecniche di depilazione per esempio sono 

molto semplici, utilizzando un filo. Inoltre ogni donna del Bangladesh si occupa della 

cura dei propri capelli, considerati un punto forte della sua bellezza femminile, che 

trasmette sicuramente alle figlie. Nei bazar si possono trovare tutti i cosmetici che esse 

utilizzano, soprattutto gli olii per la pelle e per i capelli.

Una posizione interessante a questo riguardo, è quella dell'antropologo francese Claude 

Meillassoux (1978) che parla del modo di produzione domestico. Al centro della sua 

analisi, anche se non è questa la situazione del Bangladesh, c'è sempre l'ambiente 

domestico, quella parte della struttura sociale in cui avviene la riproduzione di un 

sistema attraverso le donne. 

Alcune  bangali della mia ricerca appartengono ad uno status sociale elevato, indicato 

dall'uso del velo e dalla vicenda migratoria che facilita chi dispone di grandi risorse in 

partenza. Il lavoro a casa è preferito a quello esterno perché fare la colf rappresenterebbe 

un abbassamento di status sociale. In Bangladesh quasi tutte le famiglie hanno la 

servitù. Lì stare a casa è un indicatore di status, ma in modo rovesciato rispetto a quanto 
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avviene in Italia: più alto è lo status sociale di una famiglia, più protetta dalle influenze 

sociali esterne deve essere una donna, quindi ridotte devono essere quelle condizioni 

che la spingerebbero a dover lavorare. Oltre all'aspetto del vedere e dell'essere viste 

(pardā), troviamo qui l'aspetto dell'essere appropriata al proprio ruolo e al tipo di lavoro 

che una persona svolge. Le attività domestiche delle donne non sono viste in modo 

negativo. Esse sembrano  sfruttare a loro vantaggio questo capovolgimento delle cose in 

una realtà sociale che le vede difficilmente integrabili a livello lavorativo. 

L'antropologa Michelle Zimbalist Rosaldo in Oppressione della donna nella ricerca 

antropologica afferma che 

lo status delle donne sarà bassissimo nelle società in cui vi sia una netta differenziazione fra sfere 

d'attività domestica e pubblica, e in cui le donne siano isolate l'una dall'altre e poste sotto l'autorità di un 

solo uomo nella casa. La loro posizione si eleva quando possono opporsi a queste pretese sull'autorità, o 

assumendo ruoli maschili o stabilendo legami sociali e creando un senso di rango, ordine e prestigio in un 

mondo in cui prevalgono le donne. Una possibilità che si apre alle donne, allora, è quella di penetrare nel 

mondo degli uomini o di creare un proprio mondo pubblico. Ma forse le società più egualitarie sono 

quelle in cui sfera pubblica e sfera domestica sono solo lievemente differenziate, in cui né l'uno né l'altro 

sesso rivendica una grande autorità. E in cui il centro della vita sociale è la casa (1979: 48).

L'assenza fisica dalla società italiana porta la mia attenzione sulla vivace attività di 

“creazione di legami” (Godbout,  1993: 29) che sta alla base, afferma l'antropologo 

Victor Turner, di ogni condivisione della comune esperienza simbolica (1995: 132). 

Le donne appaiono in una realtà esistenziale che ha una specifica localizzazione nella 

casa, dove sembrano volere condividere la loro agentività che è molto più negoziabile 

all'interno delle relazioni bangla che nella società italiana ossessionata dall'affermazione 

di sé in uno spazio mono-etnico (Aime,  2010: 6). 

Il senso di continuità con la propria cultura e l'investimento emozionale, laddove esiste, 

appare nella famiglia e nelle relazioni amicali. L'agengy femminile sembra dunque 

diretta alla costruzione di beni relazionali.

Tra le attività quotidiane di Begum c'è il lavoro di casalinga: cucinare, sistemare casa, attività di caring. 
Lei mi dice curiosamente che non sa di preciso cosa facciano le casalinghe italiane, allora io le racconto la 
mia esperienza. Begum osserva una cosa: una differenza di libertà. Forse è una chiusura di stile di vita, 
della parola e poi forse anche economica. Ma la situazione sta cambiando lentamente con l'istruzione e 
pensa alla libertà della figlia maggiore. Tutto dipende dall'educazione.
In Bangladesh, mi dice Begum, le mansioni delle donne casalinghe sono le stesse che in Italia. Si 
svegliano, preparano la colazione per i figli, puliscono, stirano, fanno da mangiare...forse l'unica 
differenza è che non portano tutte i figli a scuola. Di solito questo lo fanno i padri prima di andare a 
lavoro, mentre i più benestanti si fanno accompagnare dall'autista. Comunque generalmente nei villaggi, 
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le donne oltre a fare i lavori domestici, prendersi cura dei figli, aiutano i mariti nei campi, quindi diciamo 
che non hanno tempo per lo svago...nei villaggi dove la gente è molto povera, le donne diciamo fanno 
quasi tutti i lavori che fa un uomo...la vita è molto dura per loro. Poi essendo anche di religione 
musulmana cercano di pregare comunque cinque  volte al giorno...ovviamente se le donne sono in città 
fanno solo le casalinghe, e se sono istruite lavorano anche, ma queste sono la minoranza...Ah scusa 
dimenticavo una cosa – continua - le cose che ti ho elencato prima valgono solo per poche donne. Infatti 
avendo la cameriera in casa (bua) - in Bangladesh è una cosa molto diffusa anche per le famiglie medie - 
di solito non lavorano neanche tanto...tipo mia sorella secondo me non fa niente dalla mattina alla sera.

Al momento della ricerca Islam, una ventenne italiana, che ho conosciuto nelle relazioni 

sul web e poi face to face, si è sposata con un bangali di Dhaka ed ha vissuto in 

Bangladesh, nella capitale, mi racconta la sua esperienza a riguardo. 

Una donna bangla (comunque il comportamento cambia a seconda di dove vive) della capitale... cucina, 
va a lavorare, torna la sera presto e sta con la famiglia. poi dipende da cosa vuole fare.. ci sono donne che 
per loro scelta stanno a casa e pregano...quasi tutte comunque si dedicano molto spesso allo shopping e 
amano guardare la televisione, sia bangla sia quella satellitare con i canali americani e indiani. Il marito 
solitamente va via la mattina e torna il pomeriggio/sera... dipende dall'età, dalla salute...in Italia masticano 
il pan, anche se è una droga e con effetti deleteri..sono le foglie della noce di bethel, a cui però per 
aumentare il gusto vengono aggiunte delle polveri, tra cui c'è anche la calce viva...quindi puoi capire 
quanto fa bene. Il pan di solito lo masticano le donne vecchie o che provengono da zone rurali. Le donne 
si trovano tra amiche, tramite il cellulare e si danno appuntamento e si incontrano solitamente in casa 
dell'una o dell'altra. (Corso di L2, 2009).

Dalle narrazioni della vita familiare che ho raccolto vi è ben poco da pensare che ci 

siano grandi differenze tra una casalinga disoccupata italiana e una  bangali. Se per 

spiegare la svalutazione culturale della donna utilizziamo solo la dicotomia 

domestico/pubblico e se identifichiamo i sessi nel loro ruolo sociale, è chiaro secondo 

l'analisi che ho proposto, che tale opposizione non determina appieno la condizione 

sociale di uomo e donna, né la loro percezione simbolica. Bisognerebbe ammettere che 

il predominio del maschile sul femminile è una conseguenza dell'organizzazione del 

lavoro che sancisce le dicotomie “privato/pubblico” e la staticità dei luoghi comuni per 

cui maternità, domestico, privato sarebbero sfere che appartengono “naturalmente alle 

donne”  in contrapposizione alla “socialità”  dell'uomo (Rosaldo 1979: 16). Invece 

abbiamo visto che nel nuovo contesto è possibile il mescolamento di queste due sfere di 

attività.

A tal proposito chiedo a Islam sulla divisione degli spazi tra marito e moglie in casa, 

smentendo alcune facili rappresentazioni. Il salotto, salon o diwan, che è lo spazio degli 

ospiti maschi, è in realtà soggetto ad un mescolamento di elementi ai quali si è appena 

fatto riferimento (Sacchi P., 2003: 181). Mi  dice che in Bangladesh c’è un detto: “la 

donna, dopo il matrimonio, diventa uguale al marito”, che indica non tanto la 

sottomissione all'uomo, bensì che moglie (shami) e marito (sishtiri) sono due termini 
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che si definiscono l'un l'altro, nella relazione107.

Islam aggiunge che

secondo l'islam, maschi e femmine dovrebbero svolgere le loro attività, per quanto possibile e con 
gentilezza, separatamente. È un argomento un po' generico perché tutto dipende dall'essere sposati o no. 
In realtà nel rapporto di coppia tutto il mondo maschile e femminile si uniscono per formare un'unica 
cosa. Ci sono moltissimi hadith che spiegano i ruoli dell'uomo e della donna nel matrimonio. Non mi 
ricordo quanti, ma al primo posto per l'uomo è la gentilezza verso la donna, e per la donna l'obbedienza 
verso il marito. E tutti e due nei confronti dell'altro devono avere la massima disponibilità e 
tenerezza...beh, io non pratico la pardā, solo che ho “voglia di casa” da quando è nata mia figlia, anche se 
mi piace uscire ed esco, ma se mi devo rilassare ...casa... e poi dovendo fare qualche risparmino.. non è 
che si va a  fuori così spesso. 

La  risposta mette in evidenza che non è molto diverso il comportamento delle donne 

italiane per le quali la nascita di un figlio alimenta in loro la stessa “voglia di casa”. Ma 

ciò che  più pare essere messo in dubbio nella coppia bangla, è quello che intendiamo 

per amore romantico, escluso a priori a partire dai pregiudizi sul matrimonio combinato, 

istituto che funziona ancora in Bangladesh e tra i bangali in Italia. 

Per quanto riguarda il Bangladesh, ciò può essere collegato al fatto che le condizioni di 

vita di una famiglia numerosa ed il tipo di relazioni affettive che si sviluppano in molti 

matrimoni combinati, possano limitare l’espressione della sessualità e degli affetti 

all’interno della famiglia. 

Molte richieste matrimoniali tendono a minimizzare l’importanza di una forte relazione 

positiva tra marito e moglie, mentre tendono a sottolineare l’importanza della solidarietà 

tra i membri della famiglia. Il sistema dei matrimoni combinati sottintende una 

valutazione particolare dell’amore romantico e sensuale. L’attrazione emotiva e 

sentimentale, l’innamoramento, non è considerato una ragione valida per il matrimonio. 

Ci si aspetta invece che l’attrazione sentimentale debba svilupparsi gradualmente dopo 

il matrimonio. 

Rispetto alla prassi occidentale, assistiamo ad uno spostamento temporale 

dell’attrazione sentimentale a dopo il matrimonio, come nelle nostre società avveniva un 

tempo (almeno “ufficialmente”), per i rapporti sessuali. Il rapporto sessuale, che nelle 

nostre società occidentali è diventato parte integrante della relazione interpersonale di 

coppia, anche prima della sua legittimazione sociale attraverso il matrimonio o l’unione 

di fatto, nell’ambiente sociale e culturale del sub-continente indiano, vengono invece 

scissi dalla relazione e spostati ad un tempo posteriore al matrimonio (Mutton, 2007: 

132). 

107Termini bangla frutto della ricerca sul campo.
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Nell’Inghilterra Vittoriana, esisteva una contrapposizione di questo tipo: ciò, serviva 

alla creazione di un potente sistema psicologico di repressione sessuale, che operava 

congiuntamente ai concetti di onore, rispettabilità, controllo maschile. 

In Italia questo accadeva nella Penisola Salentina, come hanno descritto nel loro studio 

sociologico Teresa Borrello e Pier Giorgio Rauzi (1981) Il velo bianco. Saggio sulla 

dote matrimoniale della donna in un paese agricolo del Meridione, tra gli anni 

Cinquanta e Settanta. Tutto ciò non era molto diverso da ciò che abbiamo riscontrato nel 

sistema della pardā, nell’Asia del Sud.

Nel prossimo capitolo vorrei mostrare come i figli nati nell'immigrazione bangla siano 

coinvolti nel cambiamento di certe istituzioni “tradizionali”, quali il matrimonio 

combinato, la divisione dei sessi, l'uso del velo che sembrano rinforzare l'idea che si ha 

della donna e della cultura bangla, come fissa e immutabile, tale da contraddistinguere 

un gruppo “isolato” sulla base di un certo numero di differenze e al suo confinamento 

mediante l'etichettamento etnico riferito alla categoria di “immigrato” (Amselle, 1999: 

69). 

Il processo di sviluppo e di cambiamento sociale è importante anche perché vede 

avvenire delle importanti metamorfosi all’interno del gruppo sociale di base: il gruppo 

familiare. 

Se nella immutabilità delle pratiche familiari la famiglia è un sistema che funziona in 

base a norme rigide, dove la simmetria e la complementarietà comunicativa e 

relazionale sono quasi “automatiche” ed i vissuti individuali devono adeguarsi a queste 

norme “eterne”  pre-esistenti, le relazioni sociali portano al modificarsi di queste 

strutture “pre-compilate”, di questi “scripts” già scritti. 

7. SECONDE GENERAZIONI

Lo studio delle seconde generazioni - con riferimento ai figli degli immigranti presenti 

in Italia - costituisce una categoria sociale di particolare rilevanza nei fenomeni 

migratori e nelle relazioni sociali  poiché anche  attraverso di  loro si effettua la 

costruzione della società italiana.

I giovani figli di immigranti devono infatti mediare tra culture diverse e trovare modelli 

con cui identificarsi in una condizione di estrema problematicità e fragilità. Il sociologo 

Maurizio Ambrosini scrive che “un aspetto particolarmente importante e delicato della 
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socializzazione in generale, e nel caso dei giovani di origine immigrata in maniera più 

spiccata, è quello della trasmissione dell'identità culturale dalle prime generazioni alle 

seconde” (2009:  37)

All'interno del contesto italiano in cui è mancata un'attenta riflessione sul proprio 

passato coloniale, sul razzismo presente e passato e sui cambiamenti in atto, le seconde 

generazioni rappresentano la cartina tornasole degli esiti conseguiti dalle politiche 

sociali dell'“integrazione” e quindi una fase rilevante per valutare il grado di stabilità ed 

equilibrio che l'immigrazione ha raggiunto nel nostro paese.

Negli usi attuali, scrive l'antropologa Annamaria Rivera

si tende a parlare di integrazione per lo più in rapporto a problematiche riguardanti l'immigrazione (…). 

Recentemente è stato oggetto di una vigorosa critica proveniente dagli ambienti dell'immigrazione 

postcoloniale. Si sottolinea, (...) in particolare, che essa identifica un rapporto di forza, se non di dominio, 

fra la “società integratrice”  e quindi la cultura dominante, da una parte, e dall'altra degli individui da 

integrare, considerati come soggetti passivi e portatori di culture che converrebbe abbandonassero (Hajjat, 

2005: 44-45). In Francia, in particolare, questo termine è non poche volte adoperato come sinonimo di 

“successo” (2005: 127-128).

Il termine “integrazione”  è così inteso ancora secondo l'idea durkheiniana 

dell'educazione come 

quell'azione esercitata dalle generazioni adulte su quelle che non sono ancora mature per la vita sociale. 

Essa ha per fine di suscitare e sviluppare nel bambino un certo numero di stadi fisici, intellettuali e morali, 

che reclamano da lui sia la società politica nel suo insieme, sia l'ambiente particolare al quale è destinato 

(1971: 40).

In realtà questa prassi, assunta anche dalle scuole in  Italia, pone l'accento su un 

meccanismo unilaterale che a mio avviso non può favorire l'alunno “straniero”, il quale 

partecipa invece a più appartenenze culturali compresa quella italiana. Tale condizione, 

agli occhi di un ragazzo nato nell'immigrazione e socializzato  in Italia, sembra non 

rispondere perfettamente alla sua condizione: “Ho avuto la fortuna di vivere in due 

mondi completamente differenti, e forse per questo riesco a percepire molte cose...ma la 

mia vera crescita è avvenuta in Italia”108. 

Appare dunque errato identificare come “stranieri” i figli di genitori immigranti nati in 

108Colloquio sul campo con un mio alunno bangla durante il laboratorio interculturale, svolto nell'anno 
scolastico 2010/2011, alla periferia di Treviso, in una scuola del Quartier del Piave.
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Italia  quando si  fa  riferimento  ad  una  condizione  sociale  che  presume una  qualche 

“differenza”. Il termine può rinviare allo status giuridico di chi non ha la nazionalità del 

paese  ospitante  (Rivera,  2005:  108)  altrimenti  può  rappresentare  un'ostacolo 

all'estensione di pari opportunità ai figli degli immigranti.

In realtà è a partire da George Mead (1966) che l'identità “assume l'aspetto di 

processualità, di una dialettica tra la parte socializzata (il Me) e l'interiorità e creatività 

del soggetto (l'Io). 

La prospettiva interazionista-comunicativa pone l'enfasi sull'interazione che permette a 

ciascuno di elaborare e rielaborare la realtà, consente la discontinuità dell'esperienza 

esistenziale del soggetto mediante un'attività costruttiva che produce il cambiamento 

della stessa (Besozzi, 2006: 53)

Ciò comporta, scrive la sociologa Elena Besozzi, “una dialettica tra l'identificazione da 

parte degli altri e l'autoidentificazione”, tra gli attributi oggettivamente assegnati e quelli 

soggettivamente fatti propri, quindi un'identità aperta e riflessiva (2006: 54).

7.1 SECONDE GENERAZIONI: FENOMENOLOGIA E METODOLOGIA

La presenza di minori migranti nati in Italia sembra aumentata notevolmente durante gli 

ultimi cinque o sei anni109. 

Al momento in Italia le “generazioni nate nell'immigrazione” bangla (Boulot e Boyzon-

Fradet, 1986: 45) sono esigue e composte prevalentemente di giovanissimi. L'istituzione 

che maggiormente si occupa di loro e della loro formazione primaria è proprio la scuola. 

É soprattutto quest'ultima  che ne  sta percependo l'incremento in termini così 

preoccupanti da averne probabilmente sovradimensionato il fenomeno. 

A fronte di un calo delle nascite in Italia, fatto che impedirebbe la composizione stessa 

delle classi, i bambini in età scolare sono soprattutto di origine immigrata. 

Può essere che, come scrive il sociologo Enrico Pugliese che “più si vedono, più 

sembrano numerosi e maggiore è l'allarmismo”, incrementando quel circolo vizioso: 

discriminazione-visibilità-discriminazione. La visibilità dei giovani figli di  immigranti, 

per vari motivi, è molto alta: il colore della pelle, l'abbigliamento, la lingua, l'odore, lo 

stare nelle strade (1991: 27-28).

109I minori di origine immigrata in Italia sono 665.626 e la loro presenza è quasi raddoppiata nel corso di 
cinque anni. Di questi 398.205 sono nati in Italia. In Veneto la proporzione dei minori sul totale 
popolazione di origine immigrata secondo Caritas Migrantes è una delle più elevate. Nelle scuole la 
loro presenza è aumentata del cinquanta per cento a partire dal 2007. Fonte Caritas Migrantes 2010.
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Quando  si parla di “seconde generazioni”  è necessario il plurale, perché oltre alla 

molteplicità  delle presenze nella scuola italiana, diversa è l'età quale indicatore di 

istanze e disagi specifici, differente l'esposizione nel periodo della loro formazione alle 

fasi del ciclo economico italiano, alle relazioni internazionali e all'evolversi degli stili di 

vita locali. 

In  questa analisi è necessario il plurale perché i soggetti della mia ricerca, il gruppo 

classe, era eterogeneo per composizione (provenienza, lingua, religione, età) ma anche 

perché ho esteso e sviluppato le  relazioni con i figli degli immigranti  nelle reti web e 

verso altre città italiane, oltre la provincia di Treviso, come Roma, Bologna, Brescia, 

Novara sino a Dhaka, capitale del Bangladesh. Nella metodologia della ricerca ho preso 

in considerazione quindi le loro pratiche on-line.

I  modi di costruire relazioni dei giovani bangla risultano implicare il  meccanismo dei 

social network come Facebook, i Forum, i Blog i quali diventano uno degli strumenti 

che essi hanno a disposizione per definire la propria identità sociale (Boyd, 2008) che 

appare plurale, viste le differenze presenti in Italia a livello regionale ed inasprite dai 

recenti dibattiti politici (Berger & Luckmann, 1966: 179)110. 

Di sicuro Facebook, in cui si ritrova una certa forma di associazionismo, dà 

l'opportunità di creare con facilità gruppi di seconda generazione, a carattere locale e 

non, che si cercano per somiglianza, si riuniscono attorno ad un evento, si conoscono e 

si supportano in un percorso di definizione  reciproca (Aime, 2009: 83)  non sempre 

semplice in un'età come l'adolescenza che sovente  la letteratura definisce “critica” 

(Lutte, 1987). 

Alcune delle costanti – di natura cognitiva, comportamentale e sociale - che si ripetono 

nel passaggio dalla prima alle seconde generazioni di migranti possono offrire degli 

spunti di riflessione per partire con l'analisi. Esse sono il rapporto con la famiglia, le 

relazioni instaurate col gruppo dei pari, sia immigranti che italiani, il modo di 

esprimersi e vivere il territorio attraverso le reti amicali, la religione e il tempo libero. 

7.2 QUALI “SECONDE GENERAZIONI”?

Prima di iniziare ad affrontare qualsiasi argomento sulle seconde generazioni bangali è 

opportuno definire i diversi significati che il termine “seconde generazioni” comporta e 

110Per identità intendo la definizione che una persona offre a se stesso e agli altri di quello che è, sia 
come persona individuale, sia come soggetto sociale. In altre parole, l'essere nella società è partecipare 
della sua dialettica identitaria.  
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chi includere in questa categoria. 

Il  termine “seconde generazioni”  nasce negli Stati Uniti all’inizio del Novecento, 

quando gli studi sull’immigrazione proveniente dall'Europa verso il Nuovo continente 

iniziano ad acquisire organicità. L'espressione first generation e second generation è 

caricata di un significato preciso nelle ricerche della Scuola sociologica di Chicago 

(Park R., Burgess E.,  McKenzie R., 1925) ed è in certa qual misura discutibile  nel 

momento in cui sottintende il termine “immigrato” di cui essa sarebbe la specificazione 

(Rauty, 1999)111. In Italia per seconde generazioni di intende comunque “stranieri”  o 

“immigrati” relegandoli in uno status definitivo di diversità.

Definire le seconde generazioni è però meno scontato di quanto appaia e il significato 

che viene attribuito ad esse varia a seconda del Paese in cui è utilizzato (Bertolucci, 

2008: 15). 

In Italia possiamo distinguere fino a sei categorie di seconde generazioni: i minori nati 

nel nostro paese, i minori ricongiunti, i minori non accompagnati, i rifugiati, i minori 

arrivati per adozione internazionale, figli di coppie miste (Salviati, 2003: 11). 

Tuttavia  esistono alcuni elementi comuni che ci permettono di utilizzare “seconda 

generazione”  come categoria sociale. Quello che più comunemente si riscontra nello 

studio delle seconde generazioni italiane  e  non,  è il vivere in bilico tra due mondi 

diversi che, come spiega lo studioso Abdelmalek Sayad, nella ricerca e nella scelta di 

“una definizione autonoma di sé”, può dar luogo a fenomeni di riconoscimento o a 

comportamenti sovversivi (2002: 340-341). 

L'approccio antropologico che si è maggiormente sviluppato nell'ultimo decennio nelle 

ricerche sull'immigrazione in Europa (Vertovec, 1999, Grillo, 2000) e in Italia (Riccio, 

2002), sorto inizialmente per ovviare ai limiti degli studi statunitensi che privilegiavano 

come sito di indagine il paese di arrivo e trascuravano le connessioni che i migranti 

mantenevano col proprio paese di origine, (Glick Schiller, Basch e Szaton Blanc,1992, 

1995), è quello trans-nazionale, intendendo per transnazionalismo “un processo sociale 

mediante il quale i migranti operano in campi sociali che trasgrediscono i confini 

geografici, politici e culturali” (Viazzo e Sacchi,  2008: 15).

L'antropologo  Ralph Grillo definisce questa ambiguità dei migranti un “duplice 

orientamento” (Grillo, 2002).

L'antropologa Barbara Braccini applica questa nozione alle seconde generazioni in 

111Non a caso lo studio guardava agli emigranti polacchi, come accadeva anche nelle ricerche di Max 
Weber. 
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questi termini: “la maggior parte dei ragazzi abbandonerebbe con difficoltà il nuovo 

territorio (realtà in cui si è effettuata almeno una parte della socializzazione), seppur sia 

questo fonte di disagio e di difficoltà; il rapporto dei giovani con la famiglia è spesso 

problematico, in quanto essa è percepita come rappresentante di un sapere antiquato” 

(2000: 11).

Nel caso italiano, scrive il sociologo Enzo Colombo, 

in cui le provenienze nazionali dei migranti sono molto frazionate e nessun gruppo spesso è in grado di 

raggiungere una consistenza tale da garantire una rete sufficientemente ampia e differenziata da definire 

un contesto relazionale concretamente autonomo, l'inclusione etnica tende ad assumere una dimensione 

pan-etnica e pan-nazionale in cui la lingua e la religione costituiscono l'elemento centrale di 

identificazione (2009: 63).

Trovo utile riportare, a sostegno di quanto detto sopra, il concetto di “bisogni 

supplementari”, espresso nel testo Raccomandazione del Consiglio di Europa, attribuiti 

alle seconde generazioni, “i quali derivano dalla specifica condizione di piccoli migranti 

(in bilico tra due paesi, due mondi, due universi simbolici)”112.

Per circoscrivere il campo di ricerca ho considerato il  segmento  delle  “seconde 

generazioni” bangali  costituito dagli adolescenti e dai giovani adulti, perché da questa 

tipologia emergono riflessioni significative in relazione allo scarto tra modelli culturali 

trasmessi e riformulati in funzione del contesto italiano. Tale scelta mi permette di 

oltrepassare termini limitativi e inferiorizzanti come  “minore straniero” o “adolescente 

di origine straniera”  che non riconoscono i giovani figli di migranti come parte  della 

112www.sucardrom.eu/europa/nr84. Raccomandazione N. R. (84) del Comitato dei Ministri del Consiglio 
di Europa agli Stati membri sui migranti della seconda generazione, del 20 marzo 1984. In questo 
testo, che non riporto integralmente, si raccomanda ai Governi degli Stati membri di includere nella 
formazione iniziale e in quella in corso degli insegnamenti, la dimensione interculturale e in 
particolare di formare gli insegnanti in modo che possanoprendere coscienza delle diverse forme di 
espressione culturale esistente nelle loro culture d'appartenenza e in quelle dei migranti; riconoscere 
che gli atteggiamenti etnocentrici e gli stereotipi possono causare dei torti agli individui e dunque 
cercare di contrastare la loro influenza;comprendere che devono, anch'essi, diventare degli artefici di 
un movimento di scambio culturale, di elaborare e di applicare delle strategie che permettano di 
familiarizzarsi con altre culture, di comprenderle, di considerarle e di farle considerare dagli alunni;
informarsi degli scambi sociali esistenti tra il paese d'origine e il paese d'accoglienza, non solo nei loro 
aspetti culturali ma anche nella loro prospettiva storica; prendere coscienza così che la partecipazione 
attiva del bambino emigrante a due culture e il suo accesso alla comprensione interculturale 
dipendono largamente dalle condizioni di soggiorno, di lavoro e di studio nel paese d'accoglienza; di 
rendere i maestri e gli alunni più recettivi verso culture differenti introducendo, fra gli altri mezzi, 
nella formazione degli insegnanti, l'utilizzazione in classe di documenti autentici (ogni documento che 
faccia parte della vita quotidiana), ciò che permetterà loro di scorgere la loro cultura sotto 
un'angolatura diversa;di far prendere coscienza agli allievi-insegnanti e agli insegnanti dell'importanza 
dei contatti diretti tra le scuole e i genitori particolarmente i genitori migranti, e di prepararli a stabilire 
e a mantenere contatti;di promuovere la diffusione di documenti relativi all'educazione e alla 
formazione interculturale elaborati sotto gli auspici del Consiglio d'Europa.
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realtà italiana. 

Abbandonando  una simile terminologia e la presunta posizione di minoranza, ne 

consegue che quest'ultima è pertanto “fondata non più su incapacità fisiche e psichiche, 

ma economiche e sociali”  che ne impediscono il riconoscimento come realtà di 

immigrazione a tutti gli effetti (Lutte, 1987:  14). 

D’altra parte, definire i giovani “seconde generazioni” assegna loro un’etichetta rigida, 

quasi a sottolineare un’eredità che passa da padre in figlio e che sembra connotare 

l’identità collettiva stabile e duratura. In effetti, scrive il sociologo Marco Demarie, il 

passaggio dalla prima alla seconda generazione e da una cultura ad un'altra presenta 

elementi di discontinuità di natura cognitiva, comportamentale e sociale (2003). 

Uno  dei miei studenti  bangali  illustra bene questi attraversamenti con una metafora 

personale e chiama le “seconde generazioni” come “generazioni in transito”: 

Wanderer è una parola inglese, significa il Viaggiatore, il Viandante. Il Viandante sul mar di 
nebbia/Wanderer above the sea of fog...Il quadro di Caspar David Freidrich è il mio dipinto preferito 
perché dentro quella raffigurazione trovo un pò me stesso. Siamo una generazione in transito che non è né 
bangla né italiana, forse un po' cittadino del mondo. Per non parlare della terza generazione, quelli che 
sono nati qua. Per loro il Bangladesh è solo un paese menzionato nei racconti familiari che forse ogni 
tanto vanno a visitare come se fosse una vacanza turistica in un paese straniero. Ma la nostra generazione 
forse è l'ultimo legame con un mondo che sta scomparendo rapidamente da noi, non so se dovrei essere 
felice o malinconico, perché è difficile descrivere questo stato. Ma almeno siamo empatici tra due culture! 
E a volte questo mi fa sentire un po' speciale...”113.

Questa forma di “definizione di sé” attraverso il viaggio, come scrive Franca Sinopoli 

studiosa di letteratura della migrazione in Italia, “richiama esemplarmente al lettore la 

qualità del migrante e del viandante come figure umane originarie, attraverso le quali – 

in quanto figure senzienti appunto e non in quanto contenitori di sentimenti e storie da 

raccontare – il discorso autobiografico si trascende in ritmo e corpo presente, spirito del 

corpo umano, essere nel mondo, mondanità compiuta” (Sinopoli, 1999: 204).

Continuando  il confronto tra una “qualche definizione di sé”  del mio allievo e del 

protagonista del romanzo in forma autobiografica Immigrato di Methnani Salah (1997: 

203-204) ritengo utile riportare parte dell'analisi proposta da Franca Sinopoli a riguardo, 

per mettere in evidenza alcune somiglianze del comune “annuncio di transitorietà”:

Trovare qualche definizione di me stesso”  (Methnani, 1997: 24) è, infatti, lo scopo del viaggio del 

protagonista di Immigrato, anche se nel procedere della narrazione ciò non si traduce in una ricerca della 

113Termini  frutto dei  colloqui al laboratorio interculturale. Traduzione dell'alunno (3 maggio 2010). 
N.M.R.M. Ha diciassette anni, ha vissuto dieci anni in Italia, prima a Roma e poi a Treviso. Il padre è 
operaio, la madre disoccupata, casalinga. Non ha fratelli o sorelle e abita accanto agli zii paterni.
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propria identità (nord)africana, la quale anzi il protagonista possiede integralmente al momento della 

partenza per poi scoprire di averla persa al suo ritorno in Africa. Di quale forma di “definizione di sé” si 

tratti lo apprendiamo dalle ultime pagine del testo, dove, a nostro parere, appare evidente che la viandanza 

italica dell’immigrato non è affatto un viaggio di formazione (verso l’acquisizione dell’identità auto-

determinante e sicura di sé –  cioè, aggiungerei, tipicamente europea –  come sostiene invece L. E. 

Ruberto, 1997: 137), ma semmai il rovesciamento del finale tipico del romanzo di formazione: l’essere 

diventato allo stesso tempo familiare e straniero a se stesso si traduce –  in occasione del ritorno del 

protagonista a Kairouan – nel riconoscimento di sé come disponibilità e apertura a sentire, riconoscere e 

capire, allo stesso tempo, l’estraneità della propria patria d’origine, così come estraneo era ogni luogo che 

attraversava da migrante: una superficie su cui si scivola, fatta di cose e persone che si succedono senza 

lasciare traccia nella memoria (1999: 204). 

7.3 IL LABORATORIO INTERCULTURALE A TREVISO

Nel corso del 2010 ho avuto la possibilità di svolgere un “doposcuola”  dedicato a 

studenti italiani e di origine immigrata  di una periferia urbana di Treviso, prossima al 

Quartier del Piave, presso una scuola secondaria statale di primo grado, frequentato 

anche da bangali.  Il “doposcuola”  per ragazzi ha avuto durata annuale con cadenza 

settimanale, per due ore, nel pomeriggio. 

La scuola nella quale ho insegnato è compresa nella Rete “Integrazione alunni stranieri” 

di Treviso, che raggruppa trentacinque Istituzioni scolastiche di ogni ordine e grado 

della Provincia  e svolge diverse attività:  l'accoglienza,  l'inserimento scolastico degli 

alunni di origine immigrata e il potenziamento per coloro che hanno delle difficoltà con 

la lingua italiana. 

Secondo la mia esperienza di insegnante, il laboratorio del pomeriggio o “doposcuola” 

diviene nel peggiore dei casi un servizio gratuito di “deposito figli”  per le famiglie in 

cui entrambe i genitori lavorano. Per i giovani è  un luogo di aggregazione alternativo 

alla strada o all'isolamento. Per le  autorità  serve ad  evitare la dispersione scolastica 

soprattutto in zone extraurbane che presentano un tessuto sociale disgregato.

L'istituto aderisce anche a iniziative para-scolastiche integrative promosse dai C.T.P. 

(Centri per l'istruzione degli adulti) per gestire corsi finalizzati al potenziamento delle 

competenze linguistiche (alfabetizzazione, facilitazione, valorizzazione della lingua e 

della cultura di provenienza). Questi corsi solitamente prevedono il concorso economico 

delle famiglie degli alunni interessati. È chiaro che a queste condizioni, l'iscrizione ad 

essi, per le famiglie di immigranti della zona, diventa insostenibile economicamente. 
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Nel quartier del Piave le scuole di lingua bangla sono autogestite e autofinanziate 

dall'associazione Bati che fornisce a tutti gli iscritti dei testi gratuiti.

La  mia adesione al “Progetto facilitare”  è nata dalla considerazione che la mia 

precedente esperienza di insegnamento di L2 alle donne migranti nel Quartier del Piave 

era stata un punto di partenza utile per tessere relazioni e incontrarmi con loro, 

approfondendo, attraverso il legame che si era instaurato, alcune tematiche interessanti 

per la mia ricerca e farne affiorare altre. L'istituzione scolastica si è quindi prestata come 

ponte tra me e i bangali. 

L'obiettivo non è stato quello di valutare esclusivamente il grado del loro “inserimento” 

scolastico, termine pare, scrive l'antropologa Vanessa Maher, che sia “spesso frainteso e 

che ostacoli l'identificazione di altri problemi, come le difficoltà economiche e 

logistiche dei genitori, oppure la xenofobia dei compagni”  (2009: 92) bensì quello di 

creare uno spazio relazionale nel quale esplorare e valutare i vari saperi di ognuno – 

conoscenze geografiche, storiche, linguistiche e religiose - e  costruire delle lezioni 

partecipate. Ho scelto un'aula ampia e luminosa al piano terra per svolgere attività come 

i lavori di gruppo che servono a creare un certo equilibrio in classe, favorendo la 

socializzazione mediante il confronto tra i ragazzi che hanno bisogno di “misurarsi” tra 

di loro.

A sostegno di questo approccio, Luisa Salviati scrive nella sua tesi che 

la diversità culturale di cui le seconde generazioni sono portatrici, dunque, non dovrebbe essere né 

ghettizzata, né assimilata ed omologata, né, infine, all’estremo opposto, ridotta a mero fenomeno esotico: 

la loro diversità dovrebbe essere valorizzata, sia a livello linguistico –  non solo l’inglese è una lingua 

straniera –  sia a livello culturale perché, in questo modo, i compagni di scuola italiani  potrebbero, fin 

troppo abituati a conoscere e a vivere nel loro piccolo orticello, imparare da vicino realtà geografiche, 

sociali e culturali lontane (2003: 26). 

La  mia intenzione era quella di coinvolgere i ragazzi anche nella gestione dell'offerta 

formativa. Ho pensato dunque ad un tipo di approccio che favorisse la curiosità 

reciproca e le relazioni, e alla modalità formativa più “appaesante”, quella partecipativa, 

senza una programmazione rigida. A questo scopo è stata utile la visione di fotografie di 

viaggi o filmati riguardanti i vari “mondi”  presenti in classe. In questo ho ottenuto la 

collaborazione dei genitori italiani e immigranti, gratificati dal fatto che a scuola si 

parlasse anche del Bangladesh, del Kosovo, dell'Albania o dell'Africa114. 

114Alla fine dell'anno i genitori incontrati mi hanno scritto un biglietto di saluti che spiegava la loro 
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Ed  è proprio all'interno di questa dimensione dialogica e collaborativa che ho 

considerato appieno l'agency dei miei informatori, intesa come scrive l'antropologa 

Cecilia Pennaccini, quale “riconoscimento ai nostri interlocutori della capacità di agire e 

anche creare, in una certa misura, la loro cultura (…) a partire dallo scambio di idee, 

punti di vista e prospettive che l'incontro etnografico innesca” (2010: 24-25).

Il  filosofo Paul Ricoeur scrive che l'autoidentificazione avviene nel riconoscimento 

delle proprie capacità: il poter dire, per cui nelle situazioni interlocutorie la riflessività si 

compone con l'alterità; il poter fare; il potere raccontare e raccontarsi, che concerne la 

problematica dell'identità personale e l'imputabilità” (Tronca, 2010: 137-153).

È sempre importante presentarsi alla classe per essere accettati e per creare con il tempo 

un clima di fiducia. Non sempre gli alunni sono disposti ad apprendere da tutti gli 

insegnanti. Spesso ho potuto osservare che, in un certo senso, ad essere “discriminato” 

dagli alunni sia proprio il docente. Magari perché ha un accento che non è del luogo, o 

parla una lingua straniera, o per il suo aspetto fisico, se appare troppo giovane e non 

trasmette autorevolezza. Ma queste esperienze possono somigliare a quelle personali dei 

figli degli immigranti. 

Il gruppo classe era composto da ventitré giovani della prima, terza media e della prima 

e quinta del liceo scientifico. C'erano alcuni ripetenti tra i quali tre dei cinque ragazzi 

bangla (cinque maschi e cinque femmine, tra i 13 e i 17 anni), altri da varie regioni 

italiane, dall'Est Europa e dal Senegal. 

I giovani abitavano nello stesso vicinato. Arrivavano a scuola a piedi o in bici, qualcuno 

in autobus. La loro frequenza era discontinua a seconda dei momenti scolastici 

(interrogazioni o verifiche in classe), delle stagioni (in primavera ed estate cambiavano 

abitudini), del lavoro e della salute dei genitori e dei fratelli, che spesso accudivano. 

Una delle mie allieve quindicenne bangla che arrivava a scuola molto affaticata mi 

spiegò le sue ragioni: “Da quando mamma (ma) ha iniziato a lavorare, mia sorella e io 

siamo diventate le mammine di casa...tutti i giorni a pulire, lavare e soprattutto cucinare, 

la cosa che odio di più. Almeno posso dire che imparerò a cucinare!”. Qualcuno 

arrivava in ritardo a seconda della possibilità di prendere i mezzi pubblici in orario. 

Altri, tra i quali due bangali, dicevano di far parte di “una banda di quartiere”.

Questa eterogeneità  degli allievi mi ha anche permesso di osservare alcune dinamiche 

interculturali. 

adesione al tipo di lavoro svolto a scuola con queste parole: “Grazie mille, è stato un piacere 
conoscerti. Buon proseguimento. Siamo felici di incontrare persone come te che si interessano tanto 
alla vita degli immigranti per dare voce ai loro pensieri” (giugno 2010).  
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Prima di iniziare qualsiasi attività ho chiesto agli alunni - come di routine burocratica 

nei corsi formativi - di compilare delle schede con i loro dati personali: gli studi fatti nel 

paese di origine e in Italia, informazioni sulla loro famiglia e sul periodo di vita 

trascorso nel nostro paese. 

Unendo  le varie informazioni ottenute dalle schede di iscrizione e dalle presentazioni 

personali, posso fornire alcune informazioni sulla costituzione del gruppo dei bangali. 

Gli  alunni maschi provengono dalla capitale Dhaka e uno dal Sylhet. Le femmine 

provengono tre da Dhaka, le altre da Tangail, Comilla e Noakhali. Sono tutti  nati in 

Bangladesh, di cui conservano la cittadinanza e dove hanno vissuto parte della loro 

socializzazione (in media sei anni). Nel loro viaggio verso Treviso alcuni hanno vissuto 

anche in altri paesi o in altre città italiane (Novara, Milano, Bologna, Roma). Prima di 

arrivare in Italia due bangali hanno vissuto a Dubai.

In Italia, dove la filiazione da famiglie provenienti  dall'immigrazione  resta ancora 

problematica e labirintica, questi  giovani  cittadini del Bangladesh acquisiranno la 

cittadinanza al diciottesimo anno di età soltanto se risultano, al momento della 

domanda, continuativamente residenti nel nostro paese e a valle di una decisione 

discrezionale dell'amministrazione comunale (Salviati 2003: 10). 

Dai primi colloqui scolastici, compiuti nella fase di “accoglienza”  degli alunni, 

emergono delle somiglianze trasversali. 

La maggior parte è giunta assieme alla famiglia, altri, tra i quali i bangali  e i ragazzi 

dell'Est Europa, arrivano con la madre dopo alcuni anni, ricongiungendosi al padre. 

I bangali dicono che se le condizioni economiche lo permettono, tornano in Bangladesh 

per le vacanze in media ogni tre anni o visitano con più facilità i parenti stabilitisi in 

Europa o America.  

Gli altri, dalla Romania, dal Kosovo e dall'Albania dicono di visitare il loro paese quasi 

in ogni vacanza estiva. Gli  allievi bangla affermano che in Bangladesh erano scolari 

abbastanza bravi, di amare la scuola, di avere lasciato molti amici con i quali giocavano 

nel loro tempo libero: al parco, facendo sport e passeggiate, guardando la televisione. 

In Italia, dove si trovavano meglio appena arrivati, dicono di amare abbastanza la 

scuola; la materia che risulta più difficile per loro è la storia. Ma questo vale anche per 

le altre provenienze. Ai miei alunni bangla non piacerebbe studiare nella lingua 

d'origine, che viene parlata, assieme all'italiano, prevalentemente in famiglia e la cui 

scrittura riesce ormai difficile. Dicono di preferire l'inglese, lingua che continuano a 

studiare a scuola.
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Un  alunno del Kosovo, dice di parlare addirittura due lingue diverse a casa con i 

genitori: il serbo con il padre e il rumeno con la madre. Inoltre egli conosce bene anche 

l'italiano e l'inglese. Una alunna del Senegal parla il francese. 

Nel fare riferimento alle lingue parlate dai figli di migranti, scrive l'educatore Massimo 

Modesti (2011: 151), sono numerose le pubblicazioni (Fabbro, 1996; Pallotti, 1998) che 

sottolineano il valore formativo, psicologico e culturale del bilinguismo o 

multilinguismo, cioè sia della lingua dei genitori, sia la lingua europea veicolare 

utilizzata nel paese di origine, sia la lingua del paese di residenza. Inoltre, sostiene la 

normativa internazionale ed europea, il patrimonio linguistico dei figli di migranti va 

curato nel contesto scolastico115.

Il bilinguismo delle seconde generazioni, dunque, dovrebbe essere incoraggiato dal 

corpo docenti, e non visto come un fattore  che rallenta i miglioramenti scolastici 

dell'alunno o il suo processo di integrazione. Il  suo “venire dall’altrove” non dovrebbe 

essere né nascosto, né eccessivamente enfatizzato, perché ogni ragazzo, soprattutto un 

adolescente, “vuole in quella fase sentirsi semplicemente un ragazzo, ma nel pieno 

rispetto della sua identità in fieri” (Salviati, 2003: 29). 

I  miei  studenti  bangla, ma non solo loro, ricordano poco delle nozioni apprese 

precedentemente. Hanno poche conoscenze geografiche e storiche riguardo il paese di 

origine e le diverse regioni che lo formano. Studiano da soli ma preferirebbero l'aiuto di 

un compagno. Qui in Italia, lamentano i musulmani, durante le loro feste religiose non 

possono stare a casa da scuola. 

Gli  studenti  delle  medie,  in  numero inferiore  quelli  delle  superiori,  dicono di avere 

poche amicizie con gli italiani con i quali non riescono a stringere una profonda 

amicizia, perché non possono trovarsi con loro fuori dall'ambiente scolastico; piuttosto 

si ritrovano con altri ragazzi di  origine  immigrata. Dicono di appoggiarsi alla 

compagnia degli adulti della loro rete familiare e amicale e di partecipare alle attività 

dell'associazione Bati, soprattutto tramite comunicazione via Internet. Non secondario è 

l'utilizzo di Facebook e la creazione di varie forme di associazionismo on-line  di  cui 

tratterò più avanti.

7.4 IL “DISAGIO” ANTROPOLOGICO DELLE “GENERAZIONI IN TRANSITO” 

115 A tal proposito, faccio riferimento a due documenti: la Convenzione ONU sui diritti dell'Infanzia 
(1989) e il Rapporto della Commissione Cultura ed educazione del Parlamento europeo 
sull'educazione dei figli di migranti (2009).

144



Gli antropologi Pier Paolo Viazzo e Paola Sacchi nel libro Più di un Sud scrivono che 

i migranti e i loro figli, non sono senza radici non recidono i legami con i luoghi di origine, la terra natia e 

in molti casi con la porzione di diaspora di cui sono parte. Essi non hanno come unico obiettivo (e dovere) 

l'integrazione nella società di accoglienza (2008: 15). 

L'immagine che si ha in Italia di chi proviene da un altro paese corrisponde facilmente 

alle parole di Abdelmalek Sayad: “(...) sono degli immigrati che non sono emigrati da 

alcun luogo”  (2002: 382) e aggiungerei provocatoriamente, che non sono giunti  in 

nessun luogo.

Delle  convinzioni assimilazioniste sono  diffuse  nella scuola italiana perché molto 

spesso, secondo la mia esperienza di insegnante, l'“alunno straniero”  - non essendo 

straniero, almeno dal punto di vista culturale, poiché è il prodotto della società che lo 

inserisce in spazi e meccanismi di integrazione - è considerato come un sacco vuoto da 

riempire, privo di qualsiasi conoscenza e competenza. Talvolta, come accade per certi 

percorsi universitari svolti all'estero, il background scolastico precedente è svalorizzato 

e considerato impari  a quello italiano. Una delle dimensioni dell'educazione 

interculturale è il contrasto alla tendenza a trattare lo studente  di  origine immigrata 

come un individuo inferiore. Tale processo, scrive Modesti, tuttavia “non si può attuare 

senza che i background  culturali di ciascuno vedano riconosciuta pari dignità” (2011, 

154).

Contro un tale atteggiamento il filosofo Michel De Montaigne, attento alla diversità 

umana, scriveva: “Insegnare non consiste nel  riempire un vaso, ma nell'accendere un 

fuoco” (Calamandrei, 2001: 70) che parafrasato significa privilegiare per merito e non 

penalizzare per qualsiasi forma di disparità linguistica o socio-economica.

Non può dunque essere considerata una immigrazione “riuscita”  quella dalla quale, 

scrive la storica Elsa Damien, ci si aspetta “un'acculturazione silenziosa, senza proteste, 

senza turbolenze, senza costruzione e affermazione di un'identità propria, con tutt'al più 

qualche residuo di una cultura altra, confinato nella sfera privata e destinato a diluirsi di 

generazione in generazione” (2001: 167).

La doppia proposta culturale diventa spesso molto lacerante per il giovane. In essa egli 

vede contrapposti due modelli culturali differenti, quello proposto dalla propria famiglia 

(percepito come luogo di affetto) e quello trasmesso dal paese ricevente (inteso come 

ostile e affascinante) (Berger  e Luckmann, 1966). All'interno del processo di 

costruzione identitaria questo conflitto rischia di creare nei giovani un sentimento di 
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estraneità, sia rispetto al paese di origine, sia rispetto al paese di arrivo.

Per esemplificare alcune riflessioni sull'appartenenza culturale riporto un tema svolto da 

un'alunna indiana Manpreet116, di tredici anni di un Istituto Scolastico del Quartier del 

Piave, pubblicato nella raccolta Sotto lo stesso sole. In esso si può leggere il clima di 

ostilità e tensione che pervade il  contesto di arrivo. In particolare, scrive il sociologo 

Luigi Tronca “esso entra con forza negli ambiti delle relazioni tra gruppi sociali 

differenziati (su base anagrafica, socioeconomica, etnico-culturale, religiosa, etc.)” 

(2009: 137).

Ciao, sono Manpreet, vengo dall'India e sono orgogliosa di essere indiana. L'India mi piace anche più 
dell'Italia, anche se non nego che su alcuni aspetti l'Italia è migliore. Tuttavia il mio paese d'origine è 
stato, è e sarà sempre nel mio cuore che è solo per lui. 
Io sono qua da quattro anni, forse anche di più, ma mi sembra ieri il giorno in cui i miei piedi si 
staccarono dalle terre dove sono nata.
Lì le cose sono diverse, credo, in tutti i sensi. Le enormi distese di campi danno libertà. I modi di fare e 
pensare rispecchiano la semplicità. Gli animali ti ricordano il sacro e il divino. La luce che emanano gli 
occhi delle persone fa crescere la speranza. Non è tutto qui il mio paese. Lui è così grande (non nel senso 
di dimensione) che descriverlo in tutto e per tutto è difficile o forse impossibile.
Per quanto io possa evidenziare le sue virtù ha sempre dei difetti; difetti così profondi e incurabili che ci 
ha costretto a lasciarlo. Però credo che anche lui abbia pianto quel fatidico giorno dell'allontanamento 
della mia famiglia.
Quattro settembre 2000 fu un giorno lunghissimo, pieno di tristezza e felicità. Sembra strano che questi 
due sentimenti combacino, ma quella volta fu così.
Erano tutti tristi perché non sapevano quando ci avrebbero rivisto ma erano felici sul fatto che la nostra 
vita sarebbe migliorata. Ero piccola, avevo otto o nove anni, tutti mi abbracciavano poco prima della 
partenza, e mi auguravano tanta felicità.
Nei loro abbracci io non assaporavo l'affetto che nutrivano per me, però non avrei pensato che un giorno, 
per quei gesti tanto semplici, avrei dato qualunque cosa.
Adesso non mi sembra neppure vero che io ho un'altra cultura, un'altra religione, altre tradizioni, perché 
quando io sono venuta dovevo ancora imparare come e cosa fosse il mondo, anzi il mio mondo. Io dovevo 
imparare prima com'era l'India, non com'era l'Italia.
Invece c'è stato un grosso sbaglio: arrivando a quell'età io ho “assorbito” come vanno le cose qua.
Questo è stato un errore; io volevo e dovevo maturare in India per poi affrontare un altro paese. In questo 
modo non c'era il rischio che io dimenticassi le mie usanze, perché ormai sarebbero impresse. Il fatto che 
io viaggi per ritornare (anche se solo per un po') è come attraversare una barriera tra un mondo parallelo e 
un altro. Io cerco di mescolarmi con i ragazzi originari di questo paese. Anche loro provano a fare la loro 
parte. Per quanto si possa fare io vengo sempre distinta, perché sono diversa. Alcune persone pensano che 
la parola diverso vuol dire peggiore.
Questo mi offende perché, dopo aver abbandonato quello che mi apparteneva, entrare tra persone di cui 
non sai nulla, anche dopo questi ostacoli difficili non essere accettati, è un profondo dolore. 
Vivere  gli anni migliori della propria vita tra le persone a cui non appartieni è un grande rimpianto. Io 
piangerò di non aver trascorso questo tempo dove volevo, perché io non appartengo a tutto questo”11 7

La ricerca sul campo dell'antropologo assomiglia per certi versi all'esperienza di 

116Manpreet è nata in Bangladesh, vive in Italia con la famiglia da dieci anni. Il padre lavora come 
operaio, la madre casalinga, disoccupata. Ha due fratelli più piccoli. Il concorso a cui ha partecipato 
vincendo è stato pubblicato dalla scuola assieme ad altri testi dove altri bambini hanno potuto 
manifestare la loro presenza. Questo tipo di attività è finalizzato a raggiungere l'idea di uguaglianza tra 
i diversi “mondi” presenti in classe. Ma come accade molto spesso per la letteratura dell'immigrazione 
tendono a diventare presto dei “luoghi comuni” piuttosto che un momento di riflessione della nostra 
scuola e società.

117Concorso interculturale “Sotto lo stesso sole”, 2004, I. C. Follina, Treviso.
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Manpreet. Quasi tutti hanno provato a vivere in un luogo estraneo, confrontandosi con 

saperi estranei. Il bisogno di dare senso all'estraneo è un'attività al tempo stesso 

eccitante e frustrante, ma l'antropologo sa che anche i suoi ospiti sono costretti a 

compiere questo sforzo. 

In questo senso può risultare utile la biografia dell'antropologo polacco Bronislaw 

Malinowski che con la sua immagine ha contribuito a sollevare l'importanza di un 

problema come quello del “doversi confrontare anche con le interpretazioni dei nativi” 

cioè della relazione dialogica (Fabietti, 2001: 101). 

Egli compie ciò che a molti, già negli anni tragici della prima guerra mondiale, apparve 

come una alternativa alla routine e al dramma quotidiano: la fuga dalla civiltà. Colto 

come “nemico” austro-ungarico in Australia, fu lasciato libero di fare ricerca nelle Isole 

Tobriand, in Melanesia. Il mito costruito dalla comunità antropologica lo elogiava come 

un individuo “mimetico, capace di adattarsi a qualunque situazione di estraneità 

culturale”. 

A mettere in discussione il mito Malinowski fu la pubblicazione postuma (1967, a 

venticinque anni dalla morte) dei suoi diari sul campo. Ne uscì un'immagine di 

Malinowski assai diversa rispetto a  quella affermata di uomo mite e controllato. 

L'antropologo dei Diari segreti era un uomo spesso “a disagio”, di volta in volta duro, 

compassionevole, intollerante e volgare nei confronti dei nativi; un'immagine che fece 

scalpore nel mondo dell'antropologia e ne ridimensionò moltissimo la considerazione. 

Alla luce dei suoi diari, l'antropologo Clifford Geertz scrisse che Malinowki “passò gran 

parte del suo tempo sul campo desiderando di essere altrove” (1973: 71).

Secondo Geertz l'antropologo deve dare un senso a ciò che è straniero tenendo in 

considerazione e non oscurando il punto di vista dell'altro. D'altro canto, è evidente che 

non si può capire l'altro senza interagirvi dal punto di vista umano. Come il traduttore, 

sottolineando la natura collaborativa e comunicativa della situazione etnografica, 

l'etnografo deve rendere familiare l'estraneo e allo stesso tempo mantenere  la sua 

estraneità. Le costruzioni interpretative si fondano sull'interazione tra l'antropologo e i 

suoi interlocutori (Malignetti, 2004: 158).

Non  diversamente, scrive l'antropologa Annamaria Rivera, “Steve Lukes (1990) 

asserisce che il requisito necessario alla traduzione è l'applicazione del principio di 

umanità, cioè della sostanziale unità epistemologica del genere umano: è questo 

principio, egli afferma, che può consentire, sul piano pragmatico, la creazione di una 

testa di ponte fra sistemi di credenze differenti” (2005: 81).
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Nello stesso modo la costruzione di senso per i migranti nel  nostro paese  dovrebbe 

avvenire attraverso le relazioni stabilite nei vari campi sociali e gli scambi culturali 

quotidiani. 

In Italia, poiché le seconde generazioni non hanno conosciuto, né tuttora conoscono, un 

confronto paritario tra la cultura di origine e quella rappresentata nel paese di arrivo, si 

può verificare un senso di doppia “non appartenenza” come uno degli atteggiamenti e 

delle identificazioni possibili che i giovani assumerebbero accanto a sofferenza e 

disagio sociale (Salviati, 2003: 19).

La crisi  attuale dei  riferimenti  certi  e  dei  confini  netti,  che si accompagna, è di un 

mondo che sfugge ad ogni tentativo di formalizzazione e di riconduzione all'unità, 

meccanismi attraverso i quali si era auto-rappresentato il potere sovrano nella prima 

modernità. 

Le  osservazioni  autobiografiche  di  Manpreet  sono presentate  da lei come l'esito di 

asimmetrie culturali  piuttosto che espressione di pacifici e idilliaci incontri e dialoghi 

culturali.  In  questo contesto è  necessario  chiedersi  se  il  termine  “trans-nazionale”, 

spesso utilizzato per riferirsi alle relazioni dei migranti, abbia una sua efficacia 

euristica118. 

L'antropologo Mondher Kilani scrive che 

gli spazi culturali sono sempre stati gerarchicamente interconnessi e le differenze si sono sempre costruite 

attraverso delle connessioni. Con la globalizzazione non approdiamo, quindi, a uno spazio di equivalenze 

e di flusso tra le culture, nel quale le distinzioni interno/esterno, dominante/dominato, 

inclusione/esclusione si attenuano (Gupta, Ferguson,1992). Diventa allora difficile parlare di “una cultura 

globale”  o “transnazionale”, vale a dire di uno spazio comune e condiviso, riuscire a comprendere 

l'istanza che lo definisce, i tipi di interdipendenza e di strutture che lo costituiscono (Featherstone, 1990), 

infine il modello che si ritiene generatore del senso di una nuova identità globale, per quanto essa sia 

contraddittoria e conflittuale (1994: 355).

Le considerazioni di Manpreet ci aiutano a intuire  l'importanza delle istituzioni 

educative come uno dei luoghi designati  a  creare un ambiente interculturale dove  si 

contribuisce a formare l'identità di ogni singolo individuo. 

Tuttavia,  alla luce delle dinamiche di assimilazione proposte dai diversi paesi europei, 

come la Francia, si presume che i migranti si integrino, diventando invisibili, in virtù di 

un processo unilaterale di adattamento culturale. In maniera improbabile l'immigrante 

118http://www.ricercaitaliana.it/prin/dettaglio_prin-2004142948.htm
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rinuncerebbe alle proprie differenze, o le coltiverebbe nel segreto della vita quotidiana, 

adottando senza riserve schemi e comportamenti propri della società ricevente 

(Martiniello, 2000: 51).

L'Italia  sembra non presentare un suo approccio di “integrazione”, anche se, scrive 

Martiniello, sul campo i “modelli” sono piuttosto misti (2000: 55). 

Il  modello nordamericano può aiutarci a capire il caso italiano. La forte differenza 

economica fra le diverse regioni e la presenza di appartenenze culturali altamente 

differenziate a livello locale, sono fattori che suggeriscono la pertinenza della teoria 

dell'assimilazione segmentata. Secondo questa interpretazione l'inserimento delle 

seconde generazioni può  variare dai valori delle aree borghesi alle aree di periferia. I 

figli  degli  immigranti  saranno assimilati ad un determinato segmento della società 

italiana. Questo dipenderà dalla storia della migrazione dei genitori, dall'interazione con 

i figli, dall'accesso alle risorse economiche e sociali (Portes e Rumbaut, 2001).

Le riflessioni di Manpreet suggeriscono i meccanismi di integrazione che un giovane di 

origine immigrata può incontrare in Italia : l'assorbimento di “come vanno le cose qua”, 

la dimenticanza “delle mie usanze”, l'attraversamento di “barriere”  tra due mondi, il 

tentativo di mescolamento, la distinzione per la propria diversità, l'inferiorizzazione, la 

non accettazione, il sentimento di non appartenenza e di estraneità rispetto al contesto 

esterno: “Lì le cose sono diverse, credo, in tutti i sensi....io non appartengo a tutto 

questo”. Si deve inoltre constatare in ogni caso, scrive Vanessa Maher,  che “non sono 

gli anni che passano che assicurano l'integrazione degli stranieri (...)” (2009: 81).

A mio avviso l'Italia più che assimilare, che significherebbe se non altro il rendere o 

considerare simile la differenza, ne  pratica invece  l'assorbimento, inteso come 

esaurimento e sottrazione a causa di un processo nel quale non si  instaura alcuna 

relazione e che si traduce in brevissimo tempo in annessione univoca e silente. Questo 

permette anche la diffusione di pregiudizi e stereotipi.

Nella letteratura della migrazione la critica Franca Sinopoli riprende alcuni versi di due 

testi scritti nel 1996 e nel 1999 da Hajdari Gezim, nei quali evoca la  consunzione 

quotidiana del poeta albanese, ispirato dalla sua permanenza in Italia: “Mi sto 

consumando a poco a poco...” e “lasciatemi solo/con la mia Ombra/io vengo da un altro 

paese/ e non chiedo nulla” (1999: 29-41).

Questa strategia ispirata al principio dell'indifferenza morale, dell'opportunismo 

pragmantico e della distanza sociale degli immigranti, scrive il sociologo Vittorio 

Cotesta, altrimenti definita “inclusione subordinata”, potrebbe, se coniugata con 
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privazioni di diritti e di mobilità sociale, trasformare “l'Italia in un paese nel quale vige 

la separazione di fatto, l'apartheid” (1999: 324-326). 

Le  migrazioni effettuate  dai  bangali  della  mia  ricerca  sono vicine ad un “obbligo 

migratorio”, motivo per il quale anche Manpreet è giunta in Italia: “difetti così profondi 

e incurabili che ci ha costretto a lasciarlo”. Gli spostamenti divengono spesso un vero e 

proprio salto nel buio, reso ancora più difficile dal clima che si trova nel paese di arrivo, 

dall'ostilità infuocata dalla crisi economica attuale e dalle immagini non rassicuranti 

diffuse dalla stampa. 

La scuola, per quanto riguarda i figli di immigranti, scrive Vanessa Maher “da sola non 

funge da mezzo di emancipazione (...)” (2009: 81).

7.5 LA SCUOLA LUOGO DI RELAZIONE

La scuola è uno spazio relazionale “ovvero lo spazio così come emerge nel corso delle 

concrete esperienze di un individuo socializzato all'interno di un gruppo…A questo 

livello i confini risultano di importanza centrale in quanto hanno a che fare con 

l'introduzione di limiti territoriali relativi a distinzioni sociali rilevanti: inclusioni, 

differenze, opposizioni” (2008: 12-14).

Per riflesso parlare di seconde generazioni, cioè dei giovani figli italiani di immigranti, è 

come vedere la condizione giovanile in generale, perché i giovani si guardano 

reciprocamente, si interrogano sulle loro differenze, attraversano assieme – in virtù della 

loro condizione di passaggio e di identità in fieri - spazi relazionali inesplorati per 

divenire i cittadini del futuro. 

Simili alla figura del trickster119, colui che attraversa la soglia e che nel farlo trasforma 

la sua identità, i giovani di cui si tratta, scrive lo storico Marcelle Detienne “…passano 

dall'una all'altra delle loro avventure fantastiche e grottesche, violando continuamente le 

norme di condotta cui si conforma l'esistenza…un tempo delle origini - in cui l'ordine 

umano è ancora in formazione…non necessariamente riflettono la loro personalità 

definitiva - …essi non scompaiono senza traccia neanche dalle civiltà superiori” (1989: 

114-119).

Essi non si configurano mai come gli adulti: rompono, sciolgono l'ordine prestabilito, 

per reintegrarlo su un nuovo livello. Pertanto nelle scuole essi praticano 

l'importantissima costruzione reciproca delle differenze, delle uguaglianze e delle 

119Termine invalso nella letteratura inglese, dal sito www.trickster.lettere.unipd.it/.
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complementarietà. Quale pur semplice realtà sarebbe formulata nella scuola se la 

diversità non emergesse? Uno spazio vuoto, privo di incontro tra gli italiani e tutti 

coloro che non lo sono, spreco di tempo ed energie, spreco di vita. Ma oggi più spesso 

accade che la società italiana non essendo più in grado di riconoscere nelle giovani 

generazioni un'opportunità letteralmente di vita, rischia di trasformarsi in uno sguardo 

persecutorio contro di essi.

La scuola dovrebbe essere l'istituzione privilegiata nella quale si formano le giovani 

generazioni nel segno dell'amicitia così intesa dal filosofo Kracauer:

...è una designazione che si può applicare ad un'ampia tipologia di legami: il requisito minimo richiesto è 

la presenza di una relazione non ostile, di segno positivo, utile. Lo scopo è proprio quello si oscurare le 

distinzioni categoriali (amico Vs conoscente o cliente…), in modo da evitare di attrarre l'attenzione sulle 

disparità (di rango, di interesse, di familiarità ecc…) dei propri partner; si può insinuare così anche in 

quelli più “lontani” la fruttuosa illusione di essere coinvolti in un legame di tipo stretto, più personale e 

affettivo privilegiato, in cui l'aspettativa utilitaristica passi in secondo piano (1989: 9).

Il potere dell'amicizia, continua Kracauer, è enorme; questa parola contiene un 

contenuto traboccante, che si allunga come un'ombra nel tempo fino a divenire una 

speranza per il futuro.

A scuola l'amicizia genera una relazione tra uguali (isótes philótes) presupposto di un 

confronto culturale paritario. È proprio questo un contesto nel quale si hanno gli 

strumenti per prevenire e contrastare la creazione di pregiudizi e stereotipi, favorendo la 

conoscenza reciproca. Dovremmo riconoscere l'importanza di questi trickster che nella 

società italiana favoriscono l'incontro, la traduzione e l'invenzione di codici linguistici e 

culturali differenti. Si pensi al pidgin che si riscontra su Facebook.

L'amicizia,  per i  giovani bangali che ho incontrato nel corso della ricerca, può essere 

almeno di due tipi: semplice conoscenza o un sentimento intenso che lega due persone 

magari fin dall'infanzia “apparentandole”. Ci sono due termini per indicarla: bichanay e 

bondhu120.  Io stessa ho conquistato nel tempo la  loro  amicizia come bondhu, 

probabilmente  per gratitudine, “perché ho dedicato tempo a studiare la cultura 

bangla”121. Nel primo caso si può parlare di amicizie simili a quelle strette su Facebook, 

cioè  di “contatti”  privi di legami profondi, ma utili per imparare cose nuove e fornire 

punti di vista da esplorare. Nella seconda accezione l'amicizia comporta un 

120Termini frutto di ricerca sul campo. La traduzione eseguita da un mio allievo è “amico/a”.
121Lettera di fine corso degli allievi (giugno 2010).
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coinvolgimento e una comprensione profonda delle reciproche vite personali, motivata 

da una comune provenienza, in una sorta di fratellanza. 

Gli incontri dei giovani bangali con i coetanei italiani può trasformarsi in “vera” 

amicizia  se ad esempio si coltivano gli stessi interessi, si frequentano le stesse persone 

e  gli stessi luoghi –  tra cui la scuola. L'amicizia tra italiani  e bangali  a volte  viene 

interrotta quando questi  ultimi escono dall'adolescenza per entrare nelle responsabilità 

dell'età adulta, momento nel quale prestano attenzione ai consigli dei loro genitori. Nel 

caso dei  miei allievi essi dicono di frequentare innanzitutto amicizie bangla all'interno 

della rete familiare, e, nel tempo libero, non escono quasi mai con altri coetanei ma si 

impegnano nello studio, nella lettura, nelle faccende domestiche e altre volte aiutano i 

genitori nel lavoro di commercio ambulante.

Nell'incontrare e accogliere a scuola giovani che provengono da altri paesi è necessario 

tenere conto di somiglianze e differenze introdotte dagli spostamenti e dai cambiamenti 

dell'immigrazione per capire eventuali conflittualità all'interno delle relazioni culturali, 

amicali e familiari.

7.6 EDUCAZIONE FORMALE E INFORMALE

Per alcuni immigranti dal Bangladesh, l'educazione informale basata sulla trasmissione 

orale dei saperi, che si dà all'interno della famiglia, della parentela e del contesto nativo, 

ha un ruolo determinante che spesso esaurisce del tutto le necessità formative e le 

aspettative delle famiglie migranti. Questo influisce sull'interesse dei genitori per 

l'andamento scolastico dei figli.

Nel caso specifico dei bangali è necessario tenere conto che l'obbligo scolastico in 

Bangladesh è stato istituito per legge appena nel 1990 ed esteso a tutto il paese solo nel 

1993. Viene incoraggiato l'uso del metodo partecipativo, il lavoro cooperativo, 

l'atmosfera informale. Per quanto riguarda la didattica è utilizzata la tecnica della 

memorizzazione e ripetizione dei programmi. L'anno scolastico e l'orario di lezione si 

riducono a poche ore, al mattino o al pomeriggio e a pochi mesi di effettivo lavoro, a 

seconda delle temperature stagionali e delle feste religiose (Quattrocchi, 2004: 186-

191).

Nel comune di Treviso e nel Quartier del Piave esistono delle scuole coraniche gestite 

da alcune donne bangla che di  domenica insegnano la lingua sacra del Corano e la 

religione musulmana ai bambini. Altre  volte  sono le seconde generazioni già 
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alfabetizzate, come avviene nella scuola Bangla Academy inaugurata a Brescia nel 

2010, a mediare la lingua e la cultura del loro paese ai più piccoli. In queste scuole, 

apprendono l'arabo parlato e scritto, lontano dalla versione colloquiale che hanno 

imparato in famiglia. I bangali studiano dalle nove del mattino a mezzogiorno, svolgono 

verifiche, imparano e trascrivono parti di testo a memoria. Nello stesso tempo vengono 

a conoscenza delle varie regole di comportamento adeguate per un musulmano.

L'istruzione formale e informale è dunque la carta della riformulazione dei progetti 

migratori della prima generazione dei genitori legata all'insediamento nella società di 

arrivo e della possibile costruzione di uno statuto sociale di maggiore eguaglianza e di 

pari opportunità nella  società  di  appartenenza. Questo avviene in due direzioni, a 

riprova del fatto che la disponibilità economica e il personale di servizio  della scuola 

italiana  sotto certi aspetti non esauriscono del tutto le necessità formative e le 

aspettative delle famiglie migranti.

Le giovani generazioni rinegoziano dunque la propria appartenenza a livello individuale 

e collettivo. A fronte delle asperità offerte dalla situazione migratoria, privazione di 

senso o spaesamento, i migranti utilizzano tutto un insieme di risorse simboliche e 

culturali: dal riferimento all'Islam, l'appartenenza religiosa che viene riaffermata tramite 

i corsi di lingua bangla, i rituali e le festività, al mantenimento dei legami morali e 

personali con il paese di origine. A emergere è un'appartenenza composita e trasversale 

ai confini istituzionali, nazionali e generazionali (Cappello, 2008: 55-84).

Ogni gruppo, come hanno sostenuto sociologi illustri da Durkheim (1912) fino a Elias 

(1986) produce il proprio tempo sociale e dunque un'esperienza differenziata nei ritmi 

del vissuto (Salvi, 2008: 100).

Il tempo libero in Bangladesh è vissuto innanzitutto tra i coetanei, poi con la famiglia e 

collettivamente, anche attraverso le istituzioni religiose. Qui in Italia, il tempo 

dell'esperienza affettiva è speso di buon grado all'interno dei propri gruppi, anche on 

line, vista la difficoltà ad avere relazioni costruttive con gli italiani. Il tempo libero non 

è pertanto orientato all'accesso nel nuovo contesto sociale, se non in forme istituzionali. 

Un  ragazzo bangla ripetente,  nato a Dhaka e arrivato in Italia da una decina di anni, 

residente in uno dei condomini della zona,  con precarie condizioni economiche 

familiari, al momento del colloquio, ricorda così la scuola e la sua vita quotidiana in 

Bangladesh: 

In Bangladesh mi svegliavo alle sei e mezza perché dovevo prendere la macchina con mio padre alle sette 
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e trenta. Mi alzavo, mi vestivo, facevo colazione e mi lavavo i denti. La scuola cominciava alle otto. La 
mia scuola era molto piccola, le aule molto grandi e piene di luce. Tante volte facevamo lezione fuori nel 
giardino, magari il pomeriggio, seduti per terra su un tappeto. Là si stava seduti maschi e femmine 
separati. Oppure si stava seduti attorno allo stesso tavolo con il professore. Avevamo anche una divisa 
dello stesso colore alle elementari. Nella mia scuola si parla inglese, non si può parlare bangla. Alle dieci 
e trenta si faceva merenda e la scuola finiva alle tredici. Dopo tornavo a casa con i miei amici. Mi facevo 
la doccia, mangiavo, guardavo la televisione. Alle tre arrivava il mio professore e facevo i compiti con lui 
per due ore. Quando finivo andavo a giocare a cricket e a fare dei giri. Il cricket è il gioco praticato 
maggiormente in Asia. In Bangladesh è sport  nazionale. Ci sono alcune squadre anche in Europa e 
Oceania. È simile al baseball, perché si gioca con una mazza e una palla di legno. Nel duemilaundici in 
Bangladesh si giocheranno i mondiali di cricket. Io facevo parte di una squadra. Ma ora non gioco più in 
Italia. Alle sei giocavo con la play station e alle dieci andavo a dormire. In Bangladesh ho viaggiato tante 
volte, sono andato a Wonderland un posto simile a Gardaland. Un giorno sono andato con i miei zii, zio, 
zia, cugini, cugina, mio fratello, mia mamma e tutti i miei parenti, tutta la famiglia riunita, in montagna. 
Altri miei zii non sono venuti perché lì piove sempre e a loro non piace. Abbiamo preso tre autobus. 
Quando sono venuto in Italia ho fatto un viaggio con i miei compagni in quinta elementare, mi sono 
divertito tanto. In Bangladesh quando c'è la festa del Ramzan e dell'Eid c'erano i fiori in classe. Qui 
abitano tutti musulmani. Quando finiva la scuola andavo un mese in vacanza dai miei zii. A casa tutti si 
scambiano soldi, si mangia la carne di mucca. Tutti comprano una mucca e la tagliano tra i parenti. Mi 
divertivo tanto in Bangladesh a fare confusione in questa festa. 

Prima di tutto la rappresentazione dell'edificio scuola mostra la diversità degli spazi 

(comunicanti con l'esterno) e dei tempi (molto più dilazionati e scanditi dalle feste 

religiose). In questa descrizione, si può notare anche la somiglianza delle attività 

quotidiane e degli interessi tra un allievo di origine  bangla e uno italiano o di altra 

provenienza della medesima età. Ciò che cambia nella vita scolastica degli allievi è la 

gestione dello spazio e del tempo libero o festivo, in cui prevalgono le relazioni amicali 

e parentali. 

A fronte di questa dimensione complessa, scrive Luisa Salviati “spesso gli studi sulle 

seconde generazioni hanno trascurato il legame e i rapporti con la famiglia, focalizzando 

l'attenzione più sull'inserimento nell'ambito dei servizi educativi e sul relativo tasso di 

successo o insuccesso scolastico”  che sulle relazioni familiari all'interno delle quali 

vanno compresi come conciliatori di aspettative e desideri tra il loro passato, il loro 

presente e il futuro (Salviati, 2003: 13).

7.7 OSSERVAZIONI SULLE DINAMICHE INTERCULTURALI SCOLASTICHE

Il gruppo classe, costituito da varie provenienze, mi ha permesso di osservare alcune 

dinamiche interculturali. 

L'alunno “straniero”, quando entra nel nuovo ambiente scolastico italiano, è in un certo 

senso sottoposto ad un rito di “iniziazione”  attraverso il quale acquisisce una sorta di 

“indottrinamento” a punti di vista spesso del tutto estranei. Secondo la mia esperienza di 

insegnante, gli alunni che arrivano nelle scuole italiane sono percepiti come “soggetti 
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passivi e portatori di culture che converrebbe abbandonassero” attraverso una forma di 

relativismo culturale122 “pigro” - come nota l'antropologa Annamaria Rivera (2005: 128, 

84) - o tuttalpiù mediante un “multiculturalismo sentimentale”  - come nota il socio-

antropologo Charles L. Glenn (2004: 169-183) - nel quale vengono differenziati, 

sostenuti e cristallizzati spesso in stereotipi, o peggio, in elementi folcloristici ed esotici 

(Martiniello, 2000: 9), tutti fattori che impediscono un'interazione appropriata. In tal 

senso voglio fornire alcune osservazioni dal mio diario di campo:

Alcuni bangali che ho avuto in classe hanno mostrato degli atteggiamenti apparentemente indisciplinati, 
come il ridere se vicini ad una compagna di banco femmina sia italiana che bangali, o al contrario per le 
femmine essere completamente a disagio vicino ad un maschio italiano tanto da stare sedute il più lontane 
possibile, di cambiare sedia se per dispetto il vicino si è seduto, abbassare la testa e chiedermi sempre di 
cambiare di posto, fino al caso limite di desiderare di  mettere il velo, ma per questo, temere di essere 
derise; oppure l'irrequietezza nello star seduti per cinque ore e camminare nervosamente in aula 
preferendo occupare un posto vicino alla finestra. 
Gli alunni di origine immigrata legano molto tra di loro, con un certa solidarietà e sono molto ironici su se 
stessi. Gli italiani, almeno quelli che vantano una situazione economico-sociale migliore degli altri o 
addirittura di “essere della Lega Nord”, chiamano con una certa presunzione gli altri  con degli epiteti 
come “Kosovo”, “Africa”, “negra”, “maghrebo”, “Bangladesh”. Mi è capitato che gli alunni italiani mi 
chiedessero se io ero di “destra” o di “sinistra”. (aprile 2010).

Non si tratta a mio avviso di problemi di “inserimento”, come spesso si semplifica nelle 

scuole riguardo agli alunni considerati  “stranieri”, forse piuttosto di precedenti 

esperienze oggettive e soggettive in un contesto scuola come spazio-tempo diversi e di 

linguaggio discriminante.

Inizialmente questa situazione è stata difficile da riequilibrare anche perché generava 

conflitti molto forti tra i ragazzi.

Le  “parole della Lega”, scrive Jean Loup Amselle, derivano “dai nomi di popoli 

stranieri o di gruppi che sembrano formare una unità una volta integrati in un altra 

società” (1999: 50). Come afferma l'antropologo, “la definizione di una data cultura è in 

realtà la risultante di un rapporto di forze interculturali: la cultura spazialmente 

dominante detiene la facoltà di assegnare alle altre culture il loro posto nel sistema, 

facendo di queste, identità sottomesse o determinate” (1999: 85). 

In questa area politicizzata dalla Lega, la manipolazione e la strumentalizzazione della 

cultura, divulgata anche dai mass media, porta in classe termini definitori e classificatori 

122L'antropologo Ugo Fabietti (1999: 177) scrive che “essere relativisti in antropologia non significa 
essere “giustificazionisti”. Il relativismo antropologico non va scambiato con l’idea che si possono 
“fare quattro chiacchiere con tutti”  e concludere che ognuno può tranquillamente rimanere 
sprofondato nelle sue convinzioni. Essere relativisti, in antropologia, significa invece cercare di 
comprendere la diversità nei suoi propri termini, tentando cioè innanzitutto di applicare in maniera 
non ingenua le nostre categorie culturali nel lavoro di comprensione della differenza; e nel provare 
intellettualmente, se possibile, “a fare posto” a quest’ultima”.
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derivati dalla rappresentazione stereotipata che si dà dell'Africa, del Kosovo, del 

Bangladesh percepiti come luoghi-oggetto che i bianchi devono civilizzare. Gli 

stereotipi e i pregiudizi si rafforzano sulla base di una “percezione sociale selettiva” che 

registra solo gli aspetti che ci sono più avversi dell'immigrazione (Rivera, 2005: 209).

Non  dobbiamo pensare che i ragazzi nati  nell'immigrazione  siano privi di una 

consapevolezza storica dei loro paesi. Una giovane allieva tredicenne senegalese, in 

Italia fin quasi dalla nascita, non ignora la storia di secoli di sfruttamento coloniale 

europeo e dice “...quel poco di storia che viene insegnata sull'Africa a scuola, quando si 

parla del periodo della colonizzazione, secondo me è vista con gli occhi del 

conquistatore”. E mi chiede: “Lei mi può dire perché? E perché mi chiamano Africa, 

non sono la rappresentante di tutti gli africani in Italia. Io sono anche italiana”123. 

Non è semplice rispondere a queste domande, se non fornendo delle informazioni più 

critiche sulla storia europea. Innanzitutto dobbiamo ricordarci che ci troviamo di fronte 

a  società  giustapposte  nello  spazio,  alcune  vicine,  altre  lontane,  ma  tutto  sommato 

contemporanee.  La  diversità,  che  siamo  impossibilitati  a  conoscere  per  esperienza 

diretta sta di diritto nel passato, ma è di fatto nel presente, quando utilizziamo delle 

espressioni  che  riattualizzano  lo  “straniero”  come  se  fosse  un  “fantasma”  o 

un'“apparizione” di lontane realtà. La consapevolezza del fatto che si tratta di una storia 

la cui visione è fortemente distorta, viene conquistata poco a poco, maturata a contatto 

con la realtà quotidiana, attraverso processi non certo indolori di socializzazione e di 

apprendimento (Pugliese, 1991: 133). 

Un  mio alunno bangla diciassettenne, al momento della discussione in classe, 

frequentante la prima liceo scientifico, interviene per dire che questo clima di discredito 

tra italiani e immigranti, che si sente anche in classe 

va ricercato nel tempo, perché è una cosa non avvenuta in un sol giorno, bensì evoluta col passare del 
tempo, e che ha fatto portare alla situazione attuale. Può sembrarti strano, ma secondo me è l'eccessiva 
auto fiducia a portare sfiducia verso gli altri. Ti spiego: quando uno si sente sicuro delle sue capacità, non 
ha bisogno degli altri, cerca di non coinvolgere altre persone, forse spinto da un orgoglio 
primordiale...diventando sempre più arrogante...se l'uomo si sentisse più fragile (guarda la povertà e la 
siccità in Africa, le catastrofi dello Tsunami, dell'uragano Sidr), più umile, cercherebbe sicuramente la 
forza insieme agli altri, una decisione comune per affrontare i nostri tanti problemi, allora si che avremmo 
fiducia e rispetto anche degli altri, e verrà anche spontaneo124.

La considerazione mette in evidenza la presunzione di superiorità di certi popoli verso 

altri, sia l'etnocentrismo italiano che l'eurocentrismo. Per paradosso l'immagine 

123Colloquio frutto di ricerca sul campo, nel laboratorio interculturale (maggio 2010).
124Cfr. nota precedente.
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dell'Europa, quindi anche dell'Italia, come luogo di civiltà, dove i più urgenti problemi 

sono stati già risolti, dove è possibile, se una persona si impegna, realizzare progetti di 

vita migliori, sembra infrangersi sulla sua storia.

Uno dei pregiudizi  europei più tenaci è quello della donna musulmana sottomessa. 

Pensare che i giovani di  origine  bangla a scuola siano vittime da emancipare da 

un'educazione asimmetrica di genere e cercare a tutti i costi di abituarli alle regole 

indiscutibili dell'insegnante, può essere opprimente e nascondere quello che è un senso 

del pudore diverso da quello degli adolescenti italiani. Questo atteggiamento crea lo 

stereotipo della ragazza bangla vista come “musulmana, isolata, timida che si tiene in 

disparte, come la madre”125. Abbiamo visto che idee di sottomissione, fanatismo e 

violenza sono vissute dalle donne bangla come non legate all'islam o al velo ma in 

relazione alla discriminazione, anche verbale, italiana. L'antropologo  Jean Loup 

Amselle nota che “in molti casi, è la violenza a indurre identità, violenza intesa non solo 

come atto di forza fisica, ma anche come imposizione o classificazione attraverso 

l'azione politica basata su un rapporto di forza asimmetrico” (1999: 12).

L'ingiunzione all'integrazione può indurre a comportamenti  di demarcazione, come 

mettere il velo, da parte delle allieve. L'antropologa Annamaria Rivera scrive che non si 

può escludere che il velo 

sia agito, consapevolmente o no, anche come un modo di opporsi all'insignificanza generale cui ci 

condanna la ridondanza dei segni e dei messaggi: affidando al corpo - che è straordinario strumento di 

comunicazione - il compito di significare nel modo più concreto  la propria individualità e/o identità” 

(2005: 28). 

Si dovrebbe tenere in considerazione che “ogni cultura ha una percezione diversa dello 

spazio prossemico, una maniera diversa di concepire le frontiere dell'intimità, i modi e i 

tempi della vicinanza e della lontananza fisica. Anche i rapporti tra le generazioni e tra i 

sessi, il modo di conversare, di salutare, di manifestare le emozioni variano secondo le 

culture e gli ambienti sociali” (Favaro, 1991: 68).

Sempre l'antropologa Mary Stone, proveniente lei stessa dai Caraibi, sostiene che infatti 

l'accento sproporzionato posto sulla conoscenza del background culturale di origine degli 'immigrati' nella 

preparazione degli insegnanti può, con ogni probabilità, avere effetti controproducenti sull'esperienza 

scolastica dei bambini. (…). Può irrobustire stereotipi preesistenti, ostacolando così la capacità 

125Osservazioni sul campo da parte di altri insegnanti del pomeriggio.
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dell'insegnante di rivolgersi ai bambini (…) come intellettuali potenziali, meritevoli dei suoi migliori 

sforzi di insegnamento, e non come a clienti potenziali di un trattamento terapeutico (1985:248).

La traduzione fra codici diversi e la traduzione antropologica che si svolgono “nelle 

contingenze storiche mutevoli del lavoro sul campo” con l'alterità è una negoziazione di 

significati che “passa per una relazione fra soggetti, fra la personalità, le categorie, il 

bagaglio culturale...”. Quest'opera non può che essere bi-direzionale, pertanto per ciò 

che riguarda l'insegnante “si potrebbe dire che è auspicabile che egli in qualche misura 

sperimenti la dimensione dell'estraneitude e si provi ad abitare sincronicamente i luoghi 

del proprio sé e dell'altro”. Tale  procedimento infatti non “afferma la differenza 

assoluta, la separatezza, l'incomunicabilità; al contrario si pone il problema di elaborare 

(…) delle chiavi, dei dispositivi universalizzanti che rendano possibile la 

comunicazione fra mondi culturali anche remoti l'uno dall'altro” (Rivera, 2005: 81).

Valerio Valeri nel suo discorso tenuto nell'occasione del suo primo insegnamento di 

antropologia all'Università di Chicago nel 1991 disse: 

In realtà non vorrei proprio trovarmi qui... Anch'io sono soggetto all'autorità e ai fatali meccanismi 

dell'iniziazione. Sono qui e devo tracciare un percorso tra ciò che mi viene chiesto e ciò che io chiedo a 

me stesso. Ho ritenuto che l'unica cosa che potessi onestamente fare era fornire non “una sintesi” del mio 

lavoro, ma un qualche contesto per esso, soprattutto perché tale contesto con tutta probabilità è a voi 

sconosciuto. Io vengo non solo da altri tempi, ma anche da altri luoghi. Per darvi un senso di questa 

doppia estraneità... voglio darvi qualche cenno riguardo al modo in cui quei tempi e quei luoghi oggettivi 

sono esistiti soggettivamente dentro di me e al modo in cui li ho conosciuti attraverso la mia personale 

attività (1999: 3-4).

La posizione dell'insegnante dovrebbe essere di uguaglianza nei confronti dei suoi 

alunni, rispetto ai quali ha un compito decisivo che, oltre alla trasmissione di alcune 

conoscenze, consiste nell'essere un possibile “modello”  di relazione che favorisca 

essenzialmente il loro “stare al mondo”.

7.8 LO SPAZIO FAMILIARE: ASPETTATIVE, DESIDERI  E CONFLITTI

Considerando la scuola come uno spazio relazionale, la questione principale non è stata 

più quella di valutare l'“inserimento degli alunni stranieri”  in base al loro “successo” 

scolastico, bensì di cogliere l'incontro per de-costruire, per gli altri presenti, molti 
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stereotipi sui bangali attraverso i colloqui, i loro racconti e le loro stesse narrazioni 

autobiografiche scritte. La domanda principale dopo l'incontro con l'altro, scrive 

l'antropologo George Marcus, è infatti non più se costituiremo un'unità, ma “se 

continueremo a persistere nell'isolamento dei nostri pregiudizi separati” (1997: 1999).

Questo  metodo va in direzione contraria all'approccio transnazionale che non è, come 

scrive Mondher Kilani (1994), flusso egualitario di sapere produttore di unità culturali.

Uno dei discorsi più coinvolgenti per gli studenti è stato quello della relazione genitori-

figli. 

Esso costituisce anche la prima costante che si ripete nel passaggio dalla prima alla 

seconde generazioni di migranti. Ho analizzato dunque le modalità di interazione che i 

giovani di  origine bangla  sviluppano in relazione alla loro famiglia, nel cui ambito 

devono affrontare il difficile compito di elaborare forme di conciliazione fra culture, 

valori e modelli, spesso assai distanti fra di loro. 

La famiglia, scrive la studiosa di migrazioni Maria Llaumet, “rappresenta l’istanza di 

mediazione necessaria tra l’individuo e la società circostante e uno dei principali agenti 

di socializzazione: è essa, in primo luogo, che fornisce i modelli collettivi che 

struttureranno la personalità del bambino. L’abbandono del paese, la precarietà delle 

condizioni dell’esistenza, rimbombano sulla capacità delle famiglie di offrire al 

bambino le possibilità di identificazione future, il che si traduce nella rottura di un 

quadro rassicurante e di valorizzazione necessaria a ciascun individuo e assolutamente 

necessaria per i bambini e gli adolescenti” (1995: 126). 

Alcuni  elementi di discontinuità consistono nelle diverse aspettative che i figli dei 

migranti  hanno rispetto ai propri genitori: i progetti sul futuro, il matrimonio 

(dompothi)126, il ritorno in patria, la religione. 

Molta letteratura sui “ragazzi stranieri” che compiono il processo di socializzazione in 

Italia, rivela che questi hanno interessi, stili di vita, passioni e desideri di consumo che 

tendono a ricalcare quella dei coetanei autoctoni (Salviati, 2003). Nel mio gruppo 

questo aspetto si rileva soprattutto tra i ragazzi africani e dell'est europa. 

I giovani bangla sembrano collocare serenamente i loro conflitti intergenerazionali nei 

valori  forniti dalla famiglia e trovare qui il riconoscimento  personale di cui hanno 

bisogno. Non sembra tuttavia un “rifugio nelle proprie tradizioni”  conseguente ad 

esclusione dalla società di accoglienza, bensì una scelta condivisa e orientata verso ciò 

che, direbbe l'antropologo Jean Loup Amselle, “reputano più conveniente” (1999: 37).

126Termine frutto del dialogo sul campo.

159



L'integrazione, intesa come assimilazione culturale, non è dunque l'unica scelta 

praticabile dagli immigranti e i loro figli, che valutando la convenienza di due o più 

appartenenze scelgono quella che  risponde maggiormente alla loro esistenza.

7.9  TRASFORMAZIONI NEI RUOLI E NELLE RELAZIONI FAMILIARI TRA 

GENERE E GENERAZIONI

La relazione fra genitori e figli bangla  della mia ricerca sembra trasformata nei ruoli 

dall'evento migrazione. Inoltre i  ragazzi inseriti nella scuola si arricchiscono di nuove 

esperienze ben diverse da quelle dei genitori nei luoghi di lavoro o a casa. Essi fungono 

da “ponte” tra i servizi e le famiglie, tanto che il ruolo più autoritario in famiglia viene 

messo in discussione dalla nuova posizione “autorevole” assunta dai figli. 

Questo  accade  tra  i  figli  e  il  genitore  dello  stesso  sesso  (Salviati,  2003).  Avevo 

accennato precedentemente –  sulla questione dei djinn  - alla posizione critica che  la 

figlia  bangla,  istruita in  Italia,  aveva assunto nei  confronti  della  madre,  alla quale 

attribuiva una mancanza di istruzione:

Il mio paese è per la metà analfabeta, poi diciamo che è culturalmente molto arretrato, è rimasto un po' di 
secoli indietro...i conflitti con i miei genitori dipendono dal fatto che sono di un livello culturale 
abbastanza basso. Mia mamma ha fatto solo le elementari e non sa neanche i nomi dei principali fiumi e 
delle città del Bangladesh. I djinn sono tutte credenze religiose/popolari, ma per fortuna la nuova 
generazione ha una mentalità più moderna127.

Un articolo della Convenzione ONU fa riferimento al tema in oggetto: l'educazione 

deve avere come finalità di insegnare al bambino “il rispetto dei suoi genitori, della sua 

identità, della sua lingua e dei suoi valori culturali”128.

Durante gli incontri scuola-famiglia, quando mancavano i mediatori linguistici o un 

parente più “italianizzato” che si prestava a tradurre - questo si è verificato con cinesi e 

bangali - ho chiesto all'allievo di accompagnare i genitori. Ciò può aiutarli a migliorare 

la comprensione dell'istituzione scolastica, a collaborare con gli insegnanti nei momenti 

di difficoltà dei figli, a sviluppare nell'alunno la sua capacità di decisione per evitare di 

subire gli svantaggi che spesso vengono dall'incomunicabilità, come esprimere 

consapevolmente la scelta dell'istituto superiore. 

127Colloquio sul campo. O. ha diciassette anni e frequenta il liceo scientifico. Proviene dal Tangail. La 
madre è casalinga disoccupata, il padre operaio. 

128Rapporto della Commissione Cultura ed educazione del Parlamento europeo sull'educazione dei figli 
di migranti (2009)
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Nella mia esperienza le madri bangla non si sono mai presentate ai ricevimenti, 

probabilmente perché parlano l'italiano assai meno dei mariti. In  questo senso,  nota 

l'antropologa Heather Gardner, “noi abitiamo nella lingua e i confini della nostra 

conoscenza coincidono con i limiti della lingua” (2005: 77).

Le difficoltà linguistiche delle donne, che passano molto tempo a casa con i loro figli, 

determinano l'incomprensione del  percorso scolastico del figlio. Accade, per esempio, 

che non conoscendo la lingua italiana esse firmino nei libretti personali dell'alunno le 

sanzioni disciplinari comunicate dalla scuola alla famiglia senza capirne il senso e 

quindi a lungo andare perdano la considerazione dei figli che restano impuniti. Ciò può 

avvenire, come nota anche Vanessa Maher perché nella relazione insegnanti-genitori-

figli il linguaggio scritto o parlato che si utilizza è troppo formale  e perciò  resta di 

difficile comprensione per gli immigranti (2009: 91).

Le donne migranti, come alcuni alunni nati  nell'immigrazione, vivono ingiustamente 

nella prigione della lingua in cui sono confinati “piccole e grandi vittime di un sistema 

educativo che pone tanta enfasi sull'espressività verbale e di una cultura che premia 

soprattutto l'affermazione individuale” (Gardner, 2010: 68).

Nonostante le problematiche comunicative, la relazione madre (ma) -figli/e (chele-me-

e)129 è cambiata nel senso che la donna in famiglia diviene una fonte primaria del 

“sapere dimenticato”. Molto spesso nell'ambito di alcune tematiche emerse in classe, 

come la dote, il nome della città nativa, alcuni allievi mi rispondevano che non avendo 

molte conoscenze a riguardo dovevano chiedere alla madre: “Ops...in queste cose sono 

molto scoperto mi dispiace...devo chiedere a mia mamma”130, oppure “...non mi ricordo, 

non lo so...da quanto mi ha spiegato mia madre...se vuoi puoi sentire mia mamma, 

chiama quando vuoi, dopo il lavoro a mezzogiorno, ti lascio il numero”131. 

Le madri che lavorano o hanno dei titoli di studio sembrano godere di maggior potere e 

rispetto in famiglia. Un genitore più competente nella lingua italiana, scrive Vanessa 

Maher, “è un genitore empowered,  che  acquista valore agli occhi dei propri figli (...)” 

(2009: 152). 

Nella  famiglia  immigrante  di  prima  generazione,  in assenza di  persone  anziane,  a 

sostituirle e a ricoprire i loro ruoli, talvolta, è la donna (Balsamo, 2003).

All'interno della famiglia che è immigrata si riformulano dunque i ruoli genitoriali per 

129Termini frutto di ricerca sul campo.
130T. è un allievo bangla che abita in Italia da dodici anni. Ha vissuto a Milano e poi a Novara. Infine si è 

stabilito a Treviso con la famiglia. Ha un fratello e viene dal Sylhet. Entrambe i genitori lavorano.
131O. è un'allieva bangla nata a Dhaka. È in Italia da quando aveva pochi mesi. È figlia unica e dopo aver 

vissuto a Bologna, si è stabilita con la famiglia a Treviso. Entrambe i genitori lavorano e sono laureati.
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cui alcune donne/madri che riescono ad apprendere l'italiano e stabilire relazioni, 

possono ritrovare un orientamento nel nuovo contesto, anche familiare, e a trasformare 

se stesse mentre altre restano più confinate nel ruolo di custodi di un passato da non 

dimenticare.

Dalle riflessioni svolte in classe sul rapporto genitori figli affiorano delle considerazioni 

comuni e  delle somiglianze con la famiglia italiana. Le generazioni in transito 

conoscono i paesaggi familiari del loro passato attraverso la narrazione e le 

rappresentazioni fatte dalle loro madri, per cui ricordare e dimenticare diventano due 

processi formativi complementari. È soprattutto nella relazione genitoriale che gli 

adolescenti elaborano la loro scelta identitaria e si stabilisce un punto di riferimento 

sicuro nella famiglia che si è “messa in discussione”. 

Una giovane bangla, figlia unica, che al momento del colloquio studia presso un liceo 

ed i cui genitori lavorano entrambe, dice nella sua famiglia i ruoli dei genitori sono 

diversi e che la sua situazione è una delle migliori132: 

I genitori in Bangladesh hanno ruoli differenti nell'educazione dei figli. Infatti le madri hanno il compito 
di insegnare alle figlie femmine i lavori domestici (come cucinare e pulire...) che in futuro, dopo il 
matrimonio, saranno necessari alla ragazza. I padri invece si occupano dell'istruzione dei figli. Io ti ho 
descritto com'era la società ai tempi di mio padre, ma me l'ha detto mia madre, ora qui è tutto diverso. 
Infatti dipende dalla famiglia...vi sono quelle in cui le madri aiutano nello studio (come da me) e le 
conoscenze da acquisire per il matrimonio delle figlie è ormai di importanza secondaria. Le mansioni 
delle donne casalinghe in Bangladesh sono le stesse di quelle in Italia. Si svegliano preparano la colazione 
per i figli, puliscono, stirano, fanno da mangiare...forse l'unica differenza è che non portano tutti i figli a 
scuola. Di solito questo lo fanno i padri prima di andare a lavoro, mentre i più benestanti si fanno 
accompagnare dall'autista. Le cose che ti ho detto prima valgono solo per alcune donne. Infatti avendo le 
cameriere in casa non lavorano tanto...tipo mia zia non fa nulla rispetto mia mamma. Nonni e parenti sono 
importanti per l'istruzione dei ragazzi perché in Bangladesh sono molto diffuse le famiglie allargate, e in 
questo modo vengono trasmessi gli ideali da una persona all'altra.

Nelle parole di questa alunna bangali, si scorge la consapevolezza del cambiamento che 

la migrazione ha comportato nello stile di vita della sua famiglia e di conseguenza 

nell'atteggiamento che i suoi genitori hanno nell'educarla proiettando il passato nel 

futuro. Il nucleo familiare è il primo e più importante punto di riferimento nel processo 

di costruzione di un’identità: i messaggi che i genitori inviano, consciamente o 

inconsciamente, ai loro figli, le modalità con cui essi vivono avvenimenti e relazioni, 

sono altrettanti elementi che possono spingere i ragazzi ad intraprendere l’una o l’altra 

strada, a fare questa o quella scelta (Salviati, 2003: 14). 

I giovani adolescenti  bangali  sembrano trovare una risposta rassicurante dai genitori 

anche riguardo alla decisione matrimoniale. Quest'ultima rientra nell'interesse familiare 

132Vedi nota 372, colloquio sul campo (aprile 2010). 
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e pare che sia considerata una garanzia  molto conveniente  ed efficace per costruire 

serenamente il proprio futuro. 

Al momento del colloquio una ragazza, arrivata in Italia a otto anni, nata a Comilla, i cui 

genitori sono entrambe occupati, frequentante la prima liceo, ma di un anno più grande 

e che danza nelle feste dedicate al Bangladesh, racconta la sua esperienza a tal 

proposito:

Il matrimonio tra bangali e italiani è raro ma non inesistente. Conosco alcune coppie miste che vivevano a 
Bologna (erano più o meno quattro...quindi non molti). Nella nostra cultura sono usati tuttora i matrimoni 
combinati e per un uomo bangla tornare a casa con una donna italiana sarebbe considerato uno 
“scandalo”. L'Italia e il Bangladesh hanno culture, valori ideologie completamente diverse e questo 
sicuramente non favorisce degli eventuali rapporti sentimentali. Forse le nuove generazioni cominceranno 
con le coppie miste, anche se dubito saranno ben viste dai loro propri genitori. Mio padre non sarebbe 
molto contento se mi sposassi con un italiano. Non perché vuole che mi sposi con un bangali, ma perché 
dopo ventitré anni in Italia è diventato molto sfiduciato negli italiani. Secondo i miei genitori tra li italiani 
è normale stare assieme qualche mese e poi mollarsi come niente fosse restando amici e ricominciando 
un'altra storia dopo qualche settimana. Gli uomini italiani sono romantici solo nei film! Ovviamente non è 
sempre così, ma da noi è visto di cattivo occhio. Infatti quando si scopre che due ragazzi sono fidanzati, le 
famiglie si mettono d'accordo per farli sposare (anche se sono molto giovani, tipo sedici o diciassette 
anni). La mia migliore amica con la quale danzavo è già sposata e ha un figlio. Io non parlo della mia 
famiglia che rispetto ad altre ha una mentalità molto aperta, ma la maggioranza delle famiglie bangla in 
Italia la pensa così. Io ho un'idea più precisa su quello che accade alle ragazze bangla in Italia: alcune 
volte vengono promesse in sposa a uomini che magari neanche conoscono già dai quindici anni...hanno 
conflitti familiari anche molto gravi per il livello culturale abbastanza basso dei propri genitori...si 
sentono condivise tra una cultura occidentale e una troppo conformista, avendo così una crisi di 
personalità...te lo posso confermare perché ho avuto amiche che hanno avuto problemi così. Invece in 
altri paesi le coppie miste sono più frequenti, come gli Stati Uniti e la Gran Bretagna. 

Le donne immigranti, scriveva la sociologa Maria Immacolata Macioti, in una ricerca 

svolta negli anni Ottanta a Roma tra donne Eritree, Somale, Capoverdiane, Filippine nel 

1984, lamentano la scarsa serietà dei rapporti fra i sessi in Italia. Gli italiani, a loro dire, 

si permettono comportamenti che non si concederebbero con le connazionali (1991: 

129). 

Esiste un forte legame  tra razzismo e corpo, razzismo e sessualità che gli immigranti 

percepiscono distintamente: “si infrange anche così l'idea di un'Europa paese di civiltà e 

progresso, di apertura mentale”, quale possibile ambiente  di vita pacifico (Portelli, 

1989: 96-97). 

Le percezioni prevalenti fra gli italiani riguardo la presenza di persone di colore in Italia 

vanno dall'abisso della barbarie allo spettacolare, al glamour. Tra le varie espressioni 

che ho captato da osservatori maschili presenti alle danze bangla alla Festa dei Popoli si 

hanno  queste:  “donna della giungla”   o  “libertina”  danzatrice del ventre. In tali 

definizioni pare che si racchiuda l'unico spazio di riconoscimento culturale e 

promozione sociale per le donne che rimangono “straniere” in Italia.
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I genitori hanno paura che le loro figlie cadano vittime di tali atteggiamenti nella 

popolazione italiana. In altre ricerche i bangali accusano di “lassismo morale” la società 

italiana (Mutton, 2008: 288). Appare chiaro il legame tra istruzione dei genitori e 

comprensione intergenerazionale quando  non si crea quella situazione nella  quale  i 

giovani dicono “i miei genitori non mi capiscono”. 

Le situazioni di conflitto non mancano, perché alcune delle giovani del corso dicono che 

a qualche loro amica è capitato di venire promessa in sposa dai genitori a quindici anni, 

fatto che in Bangladesh ha luoghi, tempi, referenti sociali specifici, mentre in Italia è 

percepito dalle ragazze in un senso completamente diverso e iniquo.

Salviati suggerisce che “una soluzione a un tale conflitto identitario e culturale è 

costituita dalla capacità dell’individuo di trovare un sorta di compromesso tra i referenti 

culturali della famiglia e quelli offerti dal contesto esterno, operando di volta in volta 

una selezione continua tra entrambi, senza che una tale operazione provochi traumi 

particolari: “si tratta di quei ragazzi che hanno coscienza di appartenere a due culture, di 

avere un’identità plurale, a più elementi, di appartenere sia all’una sia all’altra” (Conseil 

de l’Europe, 1983)”. 

Questa condizione si verifica soprattutto per quei giovani che hanno ricevuto una salda 

formazione nel paese di origine e che si sono ben inseriti nel paese di arrivo ed è 

realizzabile nel caso di una società capace di porre su di un piano di uguaglianza e di 

parità proposte culturali differenti, il che succede raramente. Un tale equilibrio, infatti, 

difficilmente può essere mantenuto per un lungo periodo, senza che i ragazzi finiscano 

per adottare comportamenti devianti o per aderire ad un unico modello culturale (2003: 

12).

Un giovane nato a Dhaka e in Italia da un decennio, iscritto alla quinta classe del liceo 

scientifico, figlio unico, con entrambe i genitori occupati, riporta la conoscenza che ha 

acquisito in famiglia riguardo il matrimonio:

Allora il matrimonio non è di mia competenza, forse perché non ho preso ancora seriamente la cosa..ma 
comunque sono di solito i nostri genitori, parenti, amici che organizzano tutto quanto...sia nei casi dei 
matrimoni combinati e non...ma ci sono anche delle agenzie matrimoniali, ma sono poco utilizzate. E poi 
su questa ultima cosa non ne so tanto...tutti i matrimoni visti finora, che erano di parenti e di amici, sono 
stati coordinati dai genitori di tutte le parti, ovviamente dopo un consenso fatto in tavola! Beh comunque 
è normale che una persona preferisce sposare una donna o un uomo della sua cultura, forse perché è più 
facile adattarsi. Certamente c'è anche il fattore bellezza, ma non penso che sia il principale. Secondo me 
non c'entra la bellezza ma è un fatto culturale. Un ragazzo/a non capirebbe la cultura bangla, perché lui/lei 
ha una mentalità europea, ma lo stesso vale per il bangali che sposa una italiana...entrambe non avrebbero 
l'appoggio della famiglia...di solito il ragazzo/a bangla che sposa un italiano fa scontenta la propria 
famiglia in Bangladesh. Mentre l'italiano/a che sposa un bangali dovrebbe trovare il sostegno della 
famiglia visto che hanno due mentalità molto diverse. Io sinceramente non sposerei un'italiana, 
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semplicemente per non andare incontro a dei guai...conosco persone che l'anno fatto ma sono pochi.E poi 
c'è anche la religione, penso che quest'ultimo è fondamentale, perché sposare una persona di diversa 
credenza non è sempre facile, non perché la persona è diversa, ma è la società che forse non accetterebbe. 
E poi se parlo dal mio punto di vista, io sono musulmano, se sposo una ragazza italiana, uno di noi dovrà 
cambiare religione, e quanti lo accetterebbero questo? Io sono abbastanza credente, non potrei fare questo 
cambiamento. Se io voglio sposare una italiana dovrei essere consapevole delle conseguenze! Ma è facile 
essere sconfitto davanti alle emozioni, quindi...Poi c'è forse la pressione della famiglia, della società, che 
fa proibire (forse ho esagerato) questa scelta, ma non è detto che c'è anche l'eccezione...ho conosciuto 
coppie miste a Roma, ma è così raro che è come dire che non ci sono.

L'accento posto da questo giovane è sulla religione, intesa come “società”. La religione 

fornisce in realtà un potente network, coincidente spesso con l'associazionismo, che 

organizza attraverso le festività, soprattutto il Capodanno bangla, quella “dimensione 

della somiglianza” anche su base linguistica in cui meglio comprendersi ed esprimersi. 

Concludendo, scrive Enzo colombo “garantisce solidarietà, valorizzazione personale e 

possibilità di scelta”  (2009: 73). Gli spettacoli bangla dedicati ai nuovi arrivati dal 

Bangladesh vengono seguiti in gran numero dai bangali.

Lo stesso studente lascia intravedere che se la convenienza  è quella di seguire le 

aspettative dei genitori, la dimensione del desiderio spesso è dissonante, rappresenta 

un'“eccezione”. 

Lo racconta nel breve romanzo Una nostalgica illusione nel quale confessa a se stesso il 

suo sentimento per una giovane italiana. Ed è in questo momento che decide di non 

uscire con gli amici italiani, ma di restare a casa a studiare. 

L'antropologa Michelle Zimbalist Rosaldo notava che “studi recenti sulla cultura 

simbolica hanno sostenuto che qualunque cosa violi il senso dell'ordine di una società 

viene vista come minacciosa, (…) sregolata, erronea”. L'idea di “ordine”, continua 

Rosaldo, dipende, logicamente, dal “disordine” come suo opposto, ma la società cerca 

di tenere lontane queste cose” (1979: 43). Uscire dalla normalità, cioè dai confini della 

propria lingua, della propria religione, del proprio mondo comporta una sanzione 

morale del gruppo di appartenenza, i “guai”  o le “conseguenze”. Questo processo di 

demarcazione dei propri confini si basa sull'identificazione di ciò che è “a-normale” 

definendo cioè “ciò che non lo è”. 

Nella narrazione che segue, per pubblicare la quale ho chiesto il consenso all'autore, 

viene sciolta la situazione amorosa conflittuale grazie alla riflessione operata mediante 

personaggi fittizi per poi riportare tutto alla normalità. Clara è lo pseudonimo che sta 

per il nome di una ragazza italiana che il giovane ha conosciuto durante le prove di 

teatro per lo spettacolo Paritran (che letteralmente significa “libertà”), un dramma 

recitato a Roma il quattro maggio 2010. Il dramma non è altro che una breve proiezione 
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della situazione esasperante del Bangladesh, e non solo, è possibile interpretarlo come 

un inno alla libertà da parte di tutti i rappresentanti della società, da ogni classe di ogni 

paese.

Una Nostalgica Illusione
NiBiR Mamdudar Rahman

Prima di Iniziare...Questo breve racconto dedico a quelle due persone dalle quali mi sono ispirato a 
scrivere questo scritto, e sono: Dino Buzzati e la “Clara” del mio cuore.
Dal primo ho ripreso questo mio modo di scrivere, soprattutto il suo grande capolavoro “Il Deserto dei 
Tartari”, che è stato un punto chiave della mia maturità, è il libro che ha cambiato il mio modo di vedere 
la realtà e tutto quanto, e da esso che poi viene ripreso il nome del protagonista del mio racconto: 
Giovanni. E non solo, chi ha già letto questo libro, troverà una strana somiglianza con il mio racconto, 
quindi non tutto il mio lavoro è frutto della mia fantasia; è stato difficile per me non abbandonare la 
tematica trattata dal grande maestro che è Buzzati.
Invece “Clara”, è la dolce figura che mi accompagna in tutti i miei lavori, ovviamente è un Senhal il nome 
Clara, perché Lei è qualcosa per me ineffabile, è un modo di protezione da parte mia verso Lei, un’arte 
per non diminuire la sua immensa aura benigna. Anche questo nome è stato preso dal personaggio di 
un’altro libro: Narciso e Boccadoro, di Hermann Hesse, un’altro dei miei autori preferiti. E’  un 
personaggio minore quella figura di Clara, ma è nella sua sembianza che ho ritrovato un po’ della mia 
“Clara”, e da lì che è poi questo nome.
I ringraziamenti vanno ovviamente ai miei due miglior amici Marco e Lorenzo, che mi hanno sempre 
sostenuto per arrivare a scrivere questo racconto, bisogna proprio dire che questo è un lavoro di “LMN 
Production”. E poi a una mia cara amica Chiara, è grazie a una vicenda nata con ella che ho avuto il 
coraggio di scrivere queste poche righe.
E poi ci sono altre infinite cose da scrivere, ma non vi trattengo troppo, forse state già annoiando, quindi a 
questo punto non rimane altro che dirvi: Buona lettura!

NiBiR Mamdudar Rahman
Una città viva e caotica.
E’ pomeriggio.
Giovanni è immerso nei suoi studi, non ha tempo da perdersi, fra qualche giorno ci sono gli esami...
Arrivano i suoi due amici, unici due amici: Marco e Lorenzo.
M : Hey! Giovanni
L : Ancora sui libri?
Giovanni quasi distratto, volge verso di loro.
G : Ciao ragazzi (sorride quasi a fatica)
M : Devi sbrigarti, bisogna andare in tempo.
L : (Guardando l’orologio) Eh già...
Giovanni quasi con una faccia inconsapevole
G : In tempo per cosa?
L : (Un po’ stranito dalla domanda del amico) Ma come?, non ti ricordi che oggi è compleanno di Clara? 
compie 18 anni...
M : E poi è di Clara... ma io dico, come hai fatto dimenticare di questo evento! L : Eppure ti piace M : Sai 
Giovanni, mi è sembrato che anche tu piaci a Lei. L : Beato a te, non sai quanto sei fortunato
M : Non ti ricordi forse quella volta, quando avevi fatto male durante l’educazione fisica alla gamba. Era 
Lei che per primo venuta al tuo soccorso, mentre noi ancora non riuscivamo a capire che cosa fosse 
successo.
L : E’ vero. M : E poi non sai, i giorni che eri a casa, Lei era triste, un po’ depressa... L : Sai che mi è 
sembrato pure a me!
Giovanni adesso un po’ sciolto. Il suo cuore si rallegrò pensando a quella dolce creatura, è dal primo 
giorno del loro incontro, lui aveva segretamente amato a Clara, e col tempo la passione divenne sempre 
più forte, che faceva solo soffrire. Quante volte aveva cercato di dire del suo sentimento, dell’emozione 
che prova verso di Lei, ma come sempre, sempre all’ultimo momento si fermava, appena incontrava gli 
occhi soavi di ella, lui si perdeva, smarriva ogni orientamento, si sentiva alienato chissà in quale 
dimensione. E così, non riusciva mai a fare l’ultimo passo.
E se Lei rifiutasse? o di più, come prenderà Lei? non potrà vivere senza la sua amicizia... Pensando a tutte 
queste cose, non riusciva ad andare avanti.
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Ultimamente si è reso conto anche lui di questo grande cambiamento di Clara, eppure... mah, non sa 
manco lui cosa!
Pensando tutto ciò, il cuore cominciò a battere, l’anima sua stava quasi per correre verso di Lei... ma 
appena posa uno sguardo sul libro di Fisica, la corsa si arrestò, i battiti rallentano...
E con tanta malinconia, e un cuore nostalgico, finalmente parlò ai suoi amici.
G : Può essere, ma io... oggi non posso proprio uscire, ho così tanto da studiare.
M : E dai, lo farai dopo, l’esame mica lo fai solo te, ci siamo pure noi.
L : In effetti... ogni tanto bisogna pur uscire a divertirsi con gli amici, per studiare c’è ancora del tempo!
G : Mah!, non so ragazzi...
L : Dai Giovy...
G : (Dopo un momento di pausa) No ragazzi, non posso... portate voi i miei auguri a Clara.
M : Sarà molto meglio se lo porti tu.
L : Infatti non è la stessa cosa... dai preparati.
G : Mi dispiace ragazzi, ma non posso proprio. Portate le mie scuse a Lei, e dite un po’  della mia 
situazione.
M : (Quasi rassegnato) Allora hai deciso proprio così?
G : Eh già, purtroppo...
L : Non sarà la stessa cosa senza di te.
G : Lo so ragazzi...
M : A Clara dispiacerà molto.
Cadde il silenzio nella camera mal illuminata, si sente solo il rumore delle macchine là fuori, dalla strada, 
dove la vita fluisce ancora.
L : (come per infrangere quel imbarazzante silenzio) Va be’, allora noi andiamo. Giovanni sorride quasi a 
malavoglia. M : (con un lungo sospiro) Se cambi idea, sai dove trovarci. G : (con malincuore) Ok!
L : Ciao... M : Allora a dopo. G : Ciao ragazzi... Giovanni segue con l’occhio l’allontanamento degli 
amici. Ma subito si concentra sugli studi.

**********
In città, gli orologi, uno dopo altro con voci diverse, adesso suonavano le undici, ma intanto Giovanni era 
ancora seduto, concentrato sui libri, nella sua camera, solo, al lume di una lanterna, mentre nessuno lo 
vedeva.
E intanto, in qualche parte della città, Marco e Lorenzo si divertivano, passavano il tempo a conversare 
con della gente simpatica, ballavano con belle e gentili ragazze.
Ma qui, nella sua buia camera, Giovanni è sprofondato sui libri... si distrae un attimo, e guarda fuori dalla 
finestra, alla luna, che è piena. E comincia a pensare alla vita futura, dei giorni dopo gli esami, dove 
sicuramente otterrà il massimo dei voti, e andrà all’estero per approfondire gli studi.
Sì, a lui dispiacerà molto lasciare Clara, ma sarà per poco, e dopo che ritornerà, troverà un buon lavoro e 
sposerà Clara, e vivranno così felici e contenti.

**********
Seduto sulla sedia e piegato in avanti sulla tavola coi libri, alla luce della lampada, mentre fantasticava 
sulla propria vita, Giovanni invece fu preso improvvisamente dal sonno. E intanto, proprio quella notte – 
oh, se l’avesse saputo, forse non avrebbe avuto voglia di dormire – proprio quella notte cominciava per 
lui l’irreparabile fuga del tempo.
Fino allora egli era avanzato per la spensierata età della prima giovinezza, una strada che da bambini 
sembra infinita, dove gli anni scorrono lenti e con passo lieve, così che nessuno nota la loro partenza. Si 
cammina placidamente, guardandosi con curiosità attorno, non c’è proprio bisogno di affrettarsi, nessuno 
preme di dietro e nessuno ci aspetta, anche i compagni procedono senza pensieri, fermandosi spesso a 
scherzare. Dalle case, sulle porte, la gente grande saluta benigna, e fa cenno indicando l’orizzonte con 
sorrisi di intesa; così il cuore comincia a battere per eroici e teneri desideri, si assapora la vigilia delle 
cose meravigliose che si attendono più avanti; ancora non si vedono, no, ma è certo, assolutamente certo 
che un giorno ci arriveremo.
Ancora molto? No, basta attraversare quel fiume laggiù in fondo, oltrepassare quelle verdi colline. O non 
si è per caso già arrivati? Non forse questi alberi, questi prati, questa bianca casa quello che cercavamo? 
Per qualche istante si ha impressione di sì e ci si vorrebbe fermare. Poi si sente dire che il meglio è più 
avanti e si riprende senza affanno la strada.
Così si continua il cammino in una attesa fiduciosa e le giornate sono lunghe e tranquille, il sole risplende 
alto nel cielo e sembra non abbia mai voglia di calare al tramonto.
Ma a un certo punto, quasi istintivamente, ci si volta indietro e si vede che un cancello è stato sprangato 
alle spalle nostre, chiudendo la via del ritorno. Allora si sente che qualcosa è cambiato, il sole non sembra 
più immobile ma si sposta rapidamente, ahimè, non si fa tempo a fissarlo che già precipita verso il confine 
dell’orizzonte, ci si accorge che le nubi non ristagnano più nei golfi azzurri del cielo ma fuggono 
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accavallandosi l’una sull’altra, tanto è il loro affanno; si capisce che il tempo passa e che la strada un 
giorno dovrà pur finire.
Chiudono a un certo punto alle nostre spalle un pesante cancello, lo rinserrano con velocità fulminea e 
non si fa tempo a tornare. Ma Giovanni in quel momento dormiva ignaro e sorrideva nel sonno come 
fanno i bambini.
Passeranno dei giorni prima che Giovanni capisca ciò che è successo. Sarà allora come un risveglio. Si 
guarderà attorno incredulo; poi sentirà un trepestio di passi sopraggiungenti alle spalle, vedrà la gente, 
risvegliatasi prima di lui, che corre affannosa e lo sorpassa per arrivare in anticipo. Sentirà il battito del 
tempo scandire avidamente la vita. Non più alle finestre si affacceranno ridenti figure, ma volti immobili 
e indifferenti. E se lui domanderà quanta strada rimane, loro faranno sì ancora cenno all’orizzonte, ma 
senza alcuna bontà e letizia. Intanto i compagni si perderanno di vista, qualcuno rimane indietro sfinito, 
un altro è fuggito innanzi, ormai non è più che un minuscolo punto all’orizzonte.
Dietro quel fiume –  dirà la gente –  ancora dieci chilometri e sarai arrivato. Invece non è mai finita, le 
giornate si fanno sempre più brevi, i compagni di viaggio più radi, alle finestre stanno apatiche figure 
pallide che scuotono il capo.
Fino a che Giovanni rimarrà completamente solo e all’orizzonte ecco la striscia di uno smisurato mare 
immobile, colore di piombo. Oramai sarà stanco, le case lungo la via avranno quasi tutte le finestre chiuse 
e le rare persone visibili gli risponderanno con un gesto sconsolato: il buono era indietro, molto indietro e 
lui ci è passato davanti senza sapere. Oh, è troppo tardi ormai per ritornare, dietro a lui si amplia il rombo 
della moltitudine che lo segue, sospinta dalla stessa illusione, ma ancora invisibile sulla bianca strada 
deserta.
Giovanni adesso dorme nell’interno della sua camera. Egli sogna e sorride. Per le ultime volte vengono a 
lui nella notte le dolci immagini di un mondo completamente felice. Guai se potesse vedere se stesso, 
come sarà un giorno, là dove la strada finisce, fermo sulla riva del mare di piombo, sotto un cielo grigio e 
uniforme e intorno né una casa né un uomo né un albero, neanche un filo d’erba, tutto così da 
immemorabile tempo.

**********
Ma gli orologi, il tempo, sembra che non hanno la voglia di fermarsi, passano con la loro abominevole 
lentezza, ma passano i maledetti, trascinano con se gli uomini, le case tutto quanto.
E’ quasi tramonto, sopra al soffitto di una casa, ricurvo su un bastone sta a piedi un uomo, che contempla 
l’orizzonte osservabile da quell’altezza. Il dipinto divino dell’ora crepuscolare ha sempre affascinato 
all’osservatore, che volge uno sguardo indietro dal rumore di qualcosa di indefinibile –  oh dio, è 
Giovanni, ma non è più il Giovanni bello e giovane, al posto suo si trova un vecchio barbato, lacerato 
dagli segni del tempo; com’è cambiato, che strano! –  Il vecchio alza gli occhi al cielo rossastro, vede 
alcuni uccelli che tornano ai propri nidi, lo segue un po’, ma poi deve smettere, perché l’attenzione si è 
fermato sul Sole, che muore.
Fermo sul bordo della vita, Giovanni trova una sua strana somiglianza con la stella. Prova un senso di 
dispiacere verso l’astro morente, che tenta di sopravvivere aggrappandosi al mondo con i suoi ultimi 
deboli raggi. Ma sarà invano, Giovanni sa che ogni tentativo sarà fallito. Prova un senso di malinconia, di 
tristezza, e comincia a pensare piano piano tutta la sua breve esistenza, tutti gli avvenimenti accaduti.
Ferma in particolare soprattutto su quel giorno, su quel lontano giorno di 40 anni fa, quando i suoi due 
amici lo chiedono di uscire in quella sera, per la festa di Clara. Oh! Clara... ripensando a quel nome, a 
quella dolce figura di Lei, non riesce proprio fermarsi una lacrima. Se dava la retta alle parole di Marco, e 
usciva, adesso poteva essere tutto diverso, Clara non arrabbiava più con lui, e non ballava con Matteo. 
Lorenzo lo aveva avvisato, ma lui, che stupido, concentrato così sui suoi studi, non aveva dato molta 
importanza, e lo dimentico subito. E quando dopo gli esami andò all’estero, rimase là più del previsto. E 
quando ritornò, si accorge subito che tutto è finito. Marco intanto si è sposato, Lorenzo fidanzato, e Clara, 
anche ella, si è sposata con Matteo. Si vede cadere tutti i suoi sogni, desideri, come un castello fatto di 
carte. Ma intanto, altri facevano la propria vita, e si accorge che sono tutti felici, ma ad non essere felice è 
lui, ormai solitario. Con la rabbia, e il dolore, subito ritorna all’estero, dicendo niente a nessuno, e adesso 
ancora è là che si trova.
Adesso, io darei qualsiasi cosa pur di ritornare, anche se per un attimo, a quel giorno, ma sa che è una 
cosa impossibile, purtroppo il Tempo, la madre Natura, non lo permette, quindi non resta altro che 
rassegnare e aspettare.
Intanto il Sole si trova al limite dell’orizzonte, si vede soltanto un puntino rosso lì lontano. Giovanni 
adesso pensa - con questo termina un’altro giorno, chiude un capitolo, finisce un lungo viaggio tortuoso, 
ma quando è che sarà anche la mia? –  viene in mente una poesia scritta molto tempo fa, che rivela 
fatalmente vera:
Quanti pensieri quanti desideri, ho avuti ma alla fine, sono svaniti nel nulla come se niente fosse Era 
un'illusione? una mera follia? chissà... non rimane ad altro che sospirare con amara nostalgia...
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Purtroppo, solo adesso riesce a comprendere, che la sua vita non è stato altro che un continuo travagliare 
nelle vie d’illusione!

*** FINE ***

Ci troviamo di fronte a culture, scrive Mutton, in cui il problema principale non è quello 

di liberare il desiderio, come nelle società opulente degli anni Sessanta e Settanta, o di 

incanalarlo in senso consumistico, come nelle attuali società occidentali, bensì quello 

del controllo delle pulsioni (2008: 126). Questo viene ottenuto dall’individuo con l’aiuto 

della  famiglia  e  delle istituzioni sociali nelle quali l’elemento del controllo risiede 

nell’azione individuale e nelle azioni della collettività. In questo caso accade tramite la 

scrittura e l'azione teatrale. 

La critica letteraria Franca Sinopoli scrive che nell’Autobiografia, con la A maiuscola, 

intesa come genere maior si è realizza in letteratura la possibilità dell’invenzione di sé 

come altro. Nella letteratura italiana della migrazione l'autobiografia è come “il 

movimento disegnato da una sonda all’interno di un palinsesto, cioè la migrazione 

interiore, verticale e stratificata, la quale porta coloro che vi si cimentano a trovare il 

proprio ubi consistam in una poetica del sentire e della transitorietà” (1999: 194). 

7.10 IL GRUPPO DEI PARI: UN PUNTO DI RIFERIMENTO ALTRO

Un’altra costante della costruzione di una propria identità socio-culturale degli 

adolescenti è il gruppo dei pari, costituito da immigranti ed italiani. 

Nel caso dei giovani di origine immigrata, scrive il sociologo Maurizio Ambrosini, “i 

rapporti amicali, possono assumere una rilevanza ancora maggiore rispetto ai giovani 

autoctoni”  (2010: 33-34). Infatti favoriscono, attraverso i momenti di aggregazione, 

l'inserimento o l'emarginazione sociale. 

Ho già accennato precedentemente alle scarse relazioni tra i ragazzi italiani e bangali a 

scuola e nel tempo libero. 

Alcuni studi (Queirolo Palmas e Torre, 2005; Queirolo Palmas et al. 2007) hanno messo 

in evidenza il ruolo delle reti etniche nel processo di inserimento dei giovani nati 

nell'immigrazione. 

Le reti etniche, scrive Maurizio Ambrosini, “nella fattispecie le aggregazioni di strada 

costituite da giovani di origine immigrata in Italia, forniscono ai singoli un contesto 

protetto in cui re-inventare” le proprie origini (2010: 34).

I miei  studenti di Treviso dicono di appartenete ad “un gruppo di strada”: i DBS. Vi 
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fanno parte i ragazzi delle medie e alcuni ripetenti, sia italiani che non, i quali  hanno 

seguito molti percorsi scolastici di prima alfabetizzazione, sostegno e potenziamento 

delle competenze linguistiche, ma senza successo. 

A tal proposito vorrei riportare un racconto scritto in un tema in classe da un mio allievo 

bangali tredicenne:

La Banda DBS significa Dirty Boys Steal. In nostra banda noi siamo in venti, noi siamo tutti stranieri: da 
Sri Lanka, africani, da Kossovo, Brasile, Italia. Ci sono italiani, sono tutti più grandi di me. Loro vanno 
alla scuola superiore. (…) Quando non c'è la scuola noi andiamo in tante parti, andiamo fare giri in bici, ci 
divertiamo, parliamo, facciamo casini,  facciamo graffiti sui muri contro i razzisti (...) Quando doviamo 
uscire  facciamo un patto dove ci vediamo tutti insieme e a che ora, diciamo alle tre, tre e mezza. Tutti 
vengono in quel posto e ci incontriamo là (Giugno 2010). 

Prima di tutto voglio fare un'osservazione sulla fiducia che i miei studenti mi hanno 

attribuito sul campo, i quali, col passare del tempo, si sono confidati e mi hanno presa 

come un'amica (bondhu). 

Le aggregazioni di strada, nota Maurizio Ambrosini, “che dai mass-media e 

dall'opinione pubblica vengono rappresentate alla stregua di bande violente e criminali, 

diventano allora dei luoghi protetti in cui il singolo può trovare conforto e rielaborare il 

trauma della migrazione” (2010:34). 

Per molti ragazzi e ragazze di origine immigrata la strada rappresenta uno spazio di 

socialità nel  tempo libero.  Molti  di  loro dicono che nei loro paesi  di  provenienza è 

normale giocare in strada, ma qui bisogna stare attenti. Pur essendo la strada uno spazio 

comune, l'incuria e l'abbandono delle abitazioni, degli ambienti e degli arredi urbani 

della zona di ricerca, il disinteresse per la loro destinazione d'uso, ne fanno un simbolo 

della lontananza e dell'assenza delle istituzioni quindi un luogo non sicuro che 

rappresenta l'inciviltà e l'oscenità delle classi “pericolose e ingovernabili”  (Magatti, 

2007: 181). Nella narrazione dell'alunno  leggiamo “facciamo  casini”  e  “facciamo 

graffiti sui muri contro i razzisti”. In questo scenario le parvenze di libertà dei ragazzi di 

origine immigrata sono senz'altro condannate dal resto degli abitanti della zona. C'è da 

chiedersi se, agli occhi dei residenti, la nuova cittadinanza si colleghi al bisogno di una 

nuova civilizzazione dove tutto sia interpretato e governato.

Nel gruppo ci sono anche dei ripetenti italiani. Con questo non voglio negare la 

possibilità che l'aggregazione di strada, magari su base etnica,  non sia una forma di 

auto-esclusione o una forma di assimilazione dal basso, ma al contrario, vorrei suggerire 

che il gruppo dei pari può essere una risorsa relazionale che si sviluppa ai margini delle 
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istituzioni o come scrive l'alunno: “quando non c'è la scuola...parliamo” e “ ci vediamo 

tutti insieme”.

In questo caso, come scrive Salviati, 

i giovani di seconda generazione sarebbero “assimilati al ribasso”, ovvero sarebbero soggetti a quella che 

viene definita downward assimilation, che consiste nell’assimilazione dei giovani nell’ambito di comunità 

caratterizzate da devianza e marginalità, all’interno di ghetti urbani dove crescono insieme agli autoctoni 

appartenenti alle classi più svantaggiate della società, introiettando così la convinzione di un’insuperabile 

discriminazione da parte degli autoctoni e l’inutilità di qualsiasi sforzo per migliorare le proprie 

condizioni (Portes, 1995). 

L’impegno nella scuola, in questo caso, è considerato assolutamente inutile ai fini di un miglioramento 

sociale, e chi riesce o si mostra speranzoso di riuscirci è considerato un venduto al potere oppressivo 

(Portes, Zhou, 1993) (2003: 23). 

In tale quadro di possibile predestinazione negativa, la scuola, dal canto suo, dovrebbe 

elaborare una pedagogia interculturale in grado, da un lato, di facilitare le relazioni tra 

coetanei nella società ricevente, dall’altro lato, di valorizzare le differenze, evitando 

tuttavia di cristallizzarle in stereotipi o peggio ancora in classi “differenziate”. 

Scrive la Stone, “Gramsci presagiva la formazione di percorsi educativi che avrebbero 

col tempo generato una classe operaia quasi totalmente ignorante ed analfabeta” (1985: 

247). 

A parere dell'antropologo Bruno Riccio, l'Italia, che discrimina secondo le opportunità, 

l'autoctonia e i tratti fenotipici è passibile di un “new racisme in Europe”133.

7.11 ASSOCIAZIONISMO ON-LINE: NON RESIDENT BANGLADESHIS IN ITALY

 
La condivisione di luoghi fisici,  la creazione di spazi mentali comuni e di terreni 

culturali condivisi avviene anche attraverso la rete, intesa come forma di aggregazione 

(Aime, 2010: 92). 

I  bangali della mia ricerca utilizzano questi social network, soprattutto Facebook. 

Attraverso i loro contatti mi sono presentata in rete ad alcuni gruppi bangali  ed ho 

sviluppato un'indagine, esponenzialmente crescente, (279 contatti, di cui ho privilegiato 

solo venti tra i soggetti già conosciuti e loro amicizie dirette), verso le pratiche on line.

In questo nuovo campo ho costruito delle relazioni verso altre città italiane ed ho 

133Riccio B., Second Generation Associations and the Italian Social Construction of Otherness, in 
Bonjour, S., Rea, A. e Jacobs, D. (eds), The Others in Europe, Edition de l'Université de Bruxelles, 
2011.
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conosciuto le principali associazioni bangla create sul web, i loro scopi e le 

rivendicazioni avanzate nella rete dai membri che vi partecipano da qualsiasi località.

In questo senso Internet è stato, per me, un “facilitatore” di relazioni. 

I nuovi media permettono di conoscere realtà “altre”  rispetto alla propria. Ciò può 

incidere altamente sulla possibilità di crescita costruttiva, di esplorazione, di riflessione 

critica su se stessi (Pattaro, 2006: 62). In questo senso le generazioni più giovani stanno 

maturando più in fretta e sono meglio informate delle generazioni precedenti perché 

ragazzi e ragazze si avvalgono delle nuove tecnologie.

Infatti rispetto all'unidirezionalità dei vecchi media134, le nuove tecnologie sono 

caratterizzate da una “bidirezionalità o multi-direzionalità che permette agli utenti della 

rete di condividere esperienze, emozioni, atteggiamenti, punti di vista”, generando 

forme di interazione nelle quali non solo possono essere discussi temi di interesse ma è 

possibile costruire e ricostruire ogni volta nuove appartenenze” (Pattaro, 2006: 59-60).

L'utilizzo maschile e femminile di Internet appare diversificato in termini di tempo: i 

ragazzi sono più presenti anche nelle chat on line. 

Tutti i bangali, senza distinzione di genere, mostrano di farne un uso legato alla 

partecipazione per somiglianza che si è intensificata attraverso l'attività culturale delle 

cinque associazioni bangla da poco confluite sotto un'unica: Quelli del Bangladesh in 

Italia. 

Quest'ultima esibisce anche un “manifesto” sottoscritto dalle precedenti associazioni di 

bangali, tutte visitate dai miei studenti (La comunità del Bangladesh in Italia, Italy 

Bangladesh, etc..), nel quale si illustrano gli obiettivi e si presentano i potenziali 

membri:

...un gruppo per ritrovarsi...o trovarsi...
per tutti quelli che sono del Bangladesh
per tutti quelli che hanno qualche amico dal Bangladesh
per tutti quelli che sono stati in Bangladesh o vorrebbero andarci
per tutti quelli del Bangladesh cresciuti in Italia
per tutti quelli che sono in mezzo tra il Bangladesh e l'Italia
per tutti quelli che amano il Bangladesh e l'Italia quasi ugualmente
per tutti quelli che oramai non si sentono né del Bangladesh né dell'Italia

c'è chi si sente metà italiano e metà bengalese
per chi certe volte è solo del Bangladesh
a chi se non mangia riso gli manca ancora un pasto 
a chi certe volte conviene essere solo italiano
a chi si mette shari solo a Boishaki mela
a chi non ha più una patria … ma ormai cittadini del mondo

134Secondo la letteratura vengono considerati unidirezionali i media quali la televisione e la radio. 
Mentre le nuove tecnologie informatiche sono chiamati nuovi media.
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a chi pensa di avere dimenticato il Bangladesh ma basta che l'aereo scende che si commuove
perché si sente sulla sua terra 
per tutti quelli che “amar amike e banglay khuje pay”135.

Questo manifesto evidenzia quasi  una  condizione di meta-culturalità, nel  senso  del 

superamento di tutte le differenze, e non solo, delle seconde generazioni. In esso si può 

leggere un processo di dis-identificazione che sembra eludere qualsiasi confine. I 

costrutti utilizzati dai giovani bangla non indicano una collettività composta da soggetti 

che si identificano e sono identificabili da un osservatore esterno come un gruppo 

distinguibile da altri dello stesso ordine. In questa tensione tra la diversità e l'affinità che 

ha senso nella relazione cade la visione sostanzialista dell’identità, che faceva propria 

l’idea di una coincidenza tra “razza”, cultura e lingua (Fabietti, 2005: 180-181). Questa 

rappresentazione del gruppo etnico si fonda su un processo di attribuzione dell’identità e 

non su un supposto “contenuto” culturale dell’etnia bangla. Infatti, per i componenti del 

gruppo Quelli del Bangladesh in Italia affermare la propria identità equivale a definire 

un principio di distinzione e somiglianza nei confronti di “altri”, a costruire cioè un 

confine attraversabile che è quasi sempre fondato sulla scelta contestuale di un numero 

limitato di tratti culturali. 

Dice Armando Gnisci, a proposito della voce dei migranti, che essa svela la somiglianza 

dell'umanità, qui e ora, rivelata dal mondo del sud al mondo del nord:

La migrazione (…) è una qualità primordiale (di ordine primo: alla lettera) del destino degli umani. È un 

valore e un dolore, o anche un’abitudine e un’avventura, che origina l’umanità come tale e le permette di 

produrre immaginario e discorsi. È il contrario, quindi, di un carattere sociale (o “etnico”) limitato, o di 

un tema minore e “poco nobile”, perché troppo realistico, antropologico, per così dire […] (1998: 20). 

Il gruppo appare aperto a tutti, anche agli italiani “amici”  del Bangladesh, tra i quali 

oltre a me, ce ne sono diversi. L'associazione, nata dall'idea di diversi amministratori, 

tra cui un mio contatto su Facebook, un giovane bangla, e un italiano, il fotografo 

ufficiale dell'associazione B.C.I.I. (Bangladesh Cultural Institute of Italy) a Roma, ha il 

fine di “favorire una nuova identità italiana, affinché diventi sempre più 

interculturale”136. 

Pertanto promuove in Facebook, con filmati registrati anche per la televisione bangla, la 

“bangla culture” attraverso una serie di eventi, portati in vari paesi europei, riguardanti 

la letteratura e la filosofia (Rabindranath Tagore), la musica Raga, le danze bangla a 

135La traduzione, fatta da un mio alunno è: “nel sentire tutto questo, io mi sento bangla”.
136www.bcii.com
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ritmo di strumenti come la tablā, l'harmonium e il sîtar, le arti visive contemporanee, i 

prodotti dell'artigianato bangla (seta, gioielli, vestiti). 

Questa associazione inoltre ha uno scopo di utilità sociale: pubblica informazioni 

convenienti ai migranti in Italia e fornisce un servizio di orientamento primario con 

relativi riferimenti legislativi, per esempio sul permesso di soggiorno. Un giornale on-

line, DeshPriyo.com (Mio caro paese amato), tiene aggiornato quotidianamente sui 

rapporti tra Italia e Bangladesh137. Nel web è presente anche un vocabolario italiano-

bangla138 Il bengali per tutti co-tradotto dal siciliano Scarcella Francesco, Rony Akter e 

qualche collaboratore bangla. Esiste anche l'associazione Bangla Language, dove la 

lingua bangla viene coltivata da parecchi membri di questo gruppo e definita la “lingua 

degli affetti”. 

Il web diventa dunque un luogo dove praticare la propria lingua, scrivere agli amici e ai 

parenti che sono vicini o lontani. In questo scambio comunicativo, parte delle 

esperienze vissute in Italia viene raccontata attraverso foto, video, parole avvicinando 

molto l'immaginario e le conoscenze ai bangali che verranno in Italia. In Facebook non 

si fornisce lavoro, ma si parla molto di lavoro.

Mentre queste sono le associazioni alle quali si collegano maggiormente i maschi 

bangla, le femmine discutono di programmi riguardanti le principali festività del 

Bangladesh in Italia. Molte  che si ritrovano nell'associazione on-line Bangla Academy 

of Arts, sono ingaggiate nelle rappresentazioni delle danze e degli spettacoli teatrali sul 

Bangladesh. 

A tal proposito riporto un dialogo in Facebook avvenuto tra me e A. una studentessa 

bangla diciassettenne di Bologna: 

Io: Cosa fai il primo di maggio?
A: Nnt (Niente) di speciale, dv (devo) fare le prove per lo spettacolo k ho dom.
Io: Danzi spesso nei Festival?
A: Sì, ho ballato anche in uno organizzato dall'ambasciata bengalese.
Io: Un'occasione importante...
A: Sinceramente io faccio spesso programmi cn (con) l'ambasciata, l'altr'anno ne ho ftt 2 (fatti due). Ho 
partecipato a programmi anke (anche) della FAO che sono rivolti a (tt) tutti i paesi orientali e africani. Me 
la cavo cn l'ingl (con l'inglese). Mia sorella è molto brava. 
Io: Sei molto impegnata!
A: Sn (Sono) fortunata, il mio ballo certe volte mi fa vivere momenti molto significativi e belli. Ok ora 
devo andare...biday (ciao)!
Io: Biday, dhonnobad (grazie)!

Altre associazioni femminili sono Sultana's Mehendi (Decorazioni nuziali con l'hennè), 

137Traduzione del gestore del sito su Facebook.
138
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Hijab, is a different definition of beauty (Il  velo è un'altra definizione di bellezza). Le 

ragazze riescono così a viaggiare per l'Italia nei vari Festival e alcune di loro 

condividono il sogno di andare in altri paesi. D. una studentessa quindicenne che abita a 

Bologna scrive all'amica: “Voglio andarmene da qua...vorrei andarmene da questo 

paese..in un posto lontano, un posto irraggiungibile...”. 

Come mostra una ricerca compiuta su un campione di ragazzi di origine africana 

presenti a Milano (Andall, 2003), scrive Salviati, 

è diffuso fra questi ragazzi il desiderio di andarsene dall’Italia: pur non coltivando il sogno di ritornare 

verso il paese dei propri genitori, comunque essi nutrono maggiori aspettative nei confronti dei paesi 

esteri, rispetto alle opportunità concesse in Italia, non solo a coloro che si collocano in posizioni di 

creolizzazione culturale, ma agli stessi Italiani (Salviati 2003, 31-32). 

Un'associazione molto interessante è NRBI (Non-Resident Bangladeshis in Italy) 

fondata da due ragazzi diciassettenni  bangla di Roma. Vi partecipano 

trecentoventiquattro membri, tra cui molti giovani. In questo spazio vengono discusse le 

problematiche della cittadinanza e dell'immigrazione. Vengono segnalati casi di 

discriminazione e razzismo contro i cittadini del Bangladesh in Italia e vengono 

disapprovati pubblicamente, attraverso le immagini diffuse dai media, i comportamenti 

scorretti dei migranti bangla che si sono resi autori di misfatti nelle città italiane.

L'antropologo Bruno Riccio in un Convegno a Bruxelles (2011) parla delle seconde 

generazioni  e della costruzione dell'altro in Italia. Il luogo della sua ricerca è Bologna. 

In questa presentazione afferma che i giovani delle seconde generazioni italiane si sono 

organizzati,  a partire dagli anni Novanta,  politicamente, socio-culturalmente e 

religiosamente con la costituzione di associazioni, perché essendo percepiti come 

“differenti”  dalla maggior parte della società, si sentono esclusi e marginalizzati. 

Attraverso questa mobilitazione mirano a combattere la discriminazione e ad ottenete 

uguali opportunità sociali ed economiche. Le associazioni, come quelle on line, sono 

connesse ad altri luoghi nel territorio italiano ed oltre confine. Attraversando i luoghi 

costruiscono e ricostruiscono immagini pubbliche di se stessi, “normalizzando” la loro 

presenza nella sfera pubblica e locale, contribuendo a distruggere gli stereotipi 

dominanti su se stessi. Purtroppo l'associazionismo on line ha poca visibilità rispetto al 

territorio italiano dove confliggono particolarmente i diritti dei cittadini. 

Gli interlocutori dell'associazione NRBI dichiarano di appartenere ad una  identità 
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“occidentale” o comunque “europea”, forse come riserva dell'insufficienza del sistema 

italiano, e allo stesso tempo non mitizzano il loro paese di origine. La parola 

“europeo/europea”, scrive Rosi Braidotti, direttrice del Dipartimento Women's  Studies 

presso l'Università di Utrecht, è 

intimamente  legata a questioni di mescolanza culturale e conflitti interculturali, significa mobilità delle 

persone attraverso ondate migratorie ininterrotte e indica una parte specifica della memoria storica che per 

quanto consapevole del colonialismo, non può facilmente avanzare, come altre, le rivendicazioni proprie 

del colonialismo. L'identità europea non è mai stata univoca: la sua pretesa unitarietà era nel migliore dei 

casi una mera invenzione narrativa. Nella sua versione diasporica, attraverso le tante “Little Italy”, 

“Little Greece”, “quartieri spagnoli” o “China Town” e “Bangla Town”, l'Europa rivela il suo vero volto, 

quello di “un miscuglio di gruppi diversi dal punto di vista culturale, linguistico ed etnico. Gruppi per 

altro profondamente in conflitto fra di loro (2002: 23-24).

Dunque,  scrive la Braidotti, la scoperta dell'essere europeo/a può non essere 

l'assunzione trionfalistica di una identità sovrana, ma la dis-identificazione da qualsiasi 

forma che abbia un profilo di sovranità (2002: 34). 

In  un certo senso, la  prospettiva europea ci aiuta. La costruzione e maturazione della 

cittadinanza europea, concetto in divenire che riesce a conciliare l’esistenza di un largo 

comune denominatore di diritti e di doveri con il rispetto per una pluralità di culture di 

appartenenza, è un buon punto di riferimento. Per noi europei come per le seconde 

generazioni immigrate (Demarie, 2004).

Bisognerà tuttavia fare attenzione a non rendere la Comunità Europea una deposito dove 

accumulare i propri insuccessi o dove relegare o nascondere le proprie incapacità 

governative: l’Europa può essere sì una via di salvezza – non solo per gli immigranti di 

prima e seconda generazione, ma per gli stessi Italiani –  ma non deve diventare un 

espediente da utilizzare per fuggire dalle proprie responsabilità. La sfiducia nei 

confronti del nostro paese “continuerà ad essere avallata se si perpetueranno 

atteggiamenti di discriminazione e superiorità nei confronti degli immigranti e di coloro 

la cui identità non è stata ancora definita” (Salviati, 2003: 34). 

“L'ossessione dell'identità” -  assieme all'autoctonia - fattore che contraddistinguono la 

Padania e l'Italia più in generale, scrive Jean Loup Amselle, 

produce inevitabilmente un effetto contrario, cioè l'esclusione di chi non può delineare l'identità 

maggioritaria. Ed è proprio nel quadro dello slancio del nazionalismo nel secolo XIX, (…) che si 

176



costituisce la ragione etnologica, con la squalifica delle società altre e degli altri in seno alle società 

europee. Tutti i gruppi, esterni o minoritari, che non fanno parte dello stato-nazione a carattere territoriale, 

vengono ormai confinati nelle razze o etnie esotiche e nelle minoranze domestiche (1999: 74).

L’idea della presenza di una minoranza domestica costituita da migranti, distinti per 

identità culturale e/o per tratti somatici, ma richiedenti  di pieni diritti di cittadinanza e 

pertanto italiani a tutti gli effetti, romperebbe gli schemi predefiniti che una società 

provinciale come la nostra si è costruita credendo così di vivere “sicuri”  e 

“incontaminati”, e metterebbe in discussione la nostra identità italiana, che già di per sé 

potrebbe essere un altro vasto campo di ricerca.

8. CONCLUSIONI

In questa tesi sono stati affrontati diverse tematiche riguardanti l'immigrazione.

Quando si studiano i gruppi di immigranti sono richiesti all’osservatore numerosi sforzi 

mentali: in primo luogo bisogna ben distinguere la realtà sociale dalle rappresentazioni, 

diffuse e costruite attraverso il linguaggio quotidiano, della comunicazione di massa, 

della politica, del discorso scientifico.  È sempre più evidente la necessità per tutti di 

non usare i concetti della ricerca in modo “disinvolto”. Stereotipi e pregiudizi si 

producono e circolano anche attraverso la cultura.

Contemporaneamente, è necessario tenere conto delle modalità di relazione costruite 

all’interno del campo. Esse risultano fondamentali per le diverse dimensioni concernenti 

i soggetti della ricerca:  talvolta anche il ricercatore ha una percezione sociale selettiva 

che registra solo alcuni aspetti dell'immigrazione, che potrebbero rafforzare quegli 

stereotipi e quei pregiudizi, invece di decostruirli.

Queste sono tutte componenti che si rivelano decisive per una comprensione dei 

percorsi di reciproca definizione nelle cosiddette relazioni interetniche. La “differenza” 

in questa prospettiva tende a diventare un valore aggiunto per una piena realizzazione 

personale: riconoscere la differenza altrui, e vedersi riconosciuta la propria è l’elemento 

fondamentale per una buona convivenza civile. 

All’interno dei capitoli della tesi si è tentato di passare in rassegna le varie declinazioni 

relative alla categoria “immigrato”, termine con il quale in Italia si denominano 

comunemente gli stranieri, con stigmi di deprivazioni economiche, sociali e culturali, 
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per evidenziarne, poi i limiti e le insidie. 

Dalla mia ricerca che attraversa l'associazionismo, il genere e le generazioni emerge che 

la categoria di “immigrato”  è inadeguata per descrivere processi di integrazione 

complessi e differenti. La mobilitazione di un gruppo immigrante su linee etniche 

(culturali, religiose, linguistiche) è situazionale. Nel contesto Lega Nord, qui studiato, è 

da tempo in atto una trasformazione degli immigranti in rappresentanti della loro cultura 

nazionale secondo linee etniche. Le osservazioni sviluppate sulle donne e sulle seconde 

generazioni evidenziano la mancanza di canali di integrazione che permettano una 

partecipazione attiva nel nuovo contesto come l'esperienza di essere cittadini o 

lavoratori.

Sono arrivata alla conclusione che definire gli immigranti dal Bangladesh in Italia con 

qualche termine etnico generalizzante o epiteti tipizzanti come “bengalesi”  o “ascari”, 

che assegna loro un’etichetta rigida quasi a sottolineare un’essenza culturale e una 

identificazione di classe, che passa di padre in figlio e che sembra connotare l’identità in 

maniera perenne e essenziale, risulta improprio e fortemente discriminante. I termini 

riflettono anche intenzionalità socio-politiche.

Dalla ricerca emerge che i figli nati nell'immigrazione non si identificano solamente 

all’interno di uno dei mondi culturali, ma assumono posizionamenti plurali, avvalorando 

in questo modo la tesi inerente alla teoria costruzionista, la quale considera l’identità e 

la differenza non date e precostituite, ma prodotte dall’individuo stesso attraverso 

continue interferenze, confronti e corrispondenze. 

La discriminazione linguistica e l'immaginario xenofobico incontrati nell’accesso allo 

spazio pubblico e nel riconoscimento dei diritti sociali, soprattutto delle donne e dei 

giovani, implicano una riflessione sulla debolezza del modello di integrazione italiano 

che a parer mio è l'accento posto sulla lingua italiana piuttosto che sulla relazione che 

facilita, oltre che l'abbattimento dei pregiudizi, l'apprendimento della stessa. 

In Italia il termine “integrazione” suscita alcuni dubbi: esso presuppone una relazione di 

subalternità culturale, per cui c’è sempre una cultura dominante che “pretende”  o 

“concede” le condizioni per la sopravvivenza dell’altra, che è chiamata ad adeguarsi. In 

Italia uno dei criteri considerati fondamentali per l'integrazione è la conoscenza della 

lingua italiana. Credo si tratti di un problema di “re-inculturazione”, esemplificato dal 

rapporto insegnante e alunni di origine immigrata che ho ampiamente descritto, e che 

voler far coincidere “cittadinanza” e “inculturazione” sia una forzatura. 

In particolare, recita il Regolamento concernente la disciplina dell'accordo di 
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integrazione tra lo straniero e lo Stato, che entrerà in vigore il 10 marzo 2012, per “i 

cittadini stranieri integrarsi in Italia presuppone l'apprendimento della lingua italiana e 

della cultura civica e vita civile”. 

Questo accordo sull'integrazione coinvolge anche l'Europa che ha emanato il “quadro 

comune di riferimento”  per la conoscenza della lingua parlata e scritta in un paese 

secondo livelli e crediti.

In passato, durante il Fascismo, la definizione “italianizzazione”  è stata usata per 

descrivere un processo, volontario o forzato, di assimilazione di persone e territori 

culturalmente non italiani. L'italianizzazione venne perseguita attraverso una serie di 

provvedimenti aventi forza di legge (come l'italianizzazione dei nomi propri, la chiusura 

di luoghi di religioni e osservanze eterodosse, l'osteggiamento alle scuole bilingui). Il 

concetto è usato anche come riferimento alla trasformazione di parole straniere in un 

corrispettivo neologismo in lingua italiana per esempio bangali in “bengalesi”.  

L'imposizione dell'uso della lingua italiana in ogni contesto, dalla scuola (corsi di 

alfabetizzazione e potenziamento della lingua italiana), alla pubblica amministrazione 

(Un ponte per le donne: Corso di lingua e Usi e costumi italiani), la sistematica 

campagna linguistica denigratoria contro gli immigranti, il continuo ignorare da parte 

delle istituzioni di ogni forma di dignità verso la “differenza”, che non si limiti a puri 

aspetti folkloristici (Corso di cucina bangla, Feste dei popoli, Indovina  chi  viene  a 

pranzo?), sono stati e in certi casi sono ancora, un modo di creare un confino etnico 

oppure sociale. 

L'etnocentrismo può contribuire alla sedimentazione di una coscienza collettiva della 

recente storia nazionale largamente assolutoria e rassicurante - il colonialismo italiano 

fu definito  infatti  “umanitario”,  il  comportamento  degli  italiani  in  tempo di  pace  e, 

ancor più, in tempo di guerra, li rappresenta sempre “umani e bendisposti” nei confronti 

degli altri - in ultima analisi, l’argomento della “bontà nazionale” fu ed è uno dei punti 

di forza della politica locale che continua a presentare l'immigrato come corpo estraneo 

alla storia e alla cultura italiana. 

Fare etnografia in una città, cioè narrare gli eventi locali agiti dai vari protagonisti, 

rappresenta il dispiegarsi di un segmento di tempo. Narrare la storia della città significa 

descrivere i  processi identitari che la costituiscono, per cui storia e identità sono due 

dimensioni dello stesso processo fortemente correlate fra di loro. È nella dimensione 

della città, come spazio identitario o campo politico intessuto di relazioni, che si 

manifestano le questioni relative al civis. 
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È indispensabile  riuscire  a  cogliere  ed esplorare  le  “questioni  etniche” che nascono 

dall'incontro tra migranti e italiani per sviluppare una seria riflessione sul significato di 

cittadinanza e, sulla base di quegli elementi culturalmente positivi che si sono recuperati 

dalla discussione, immaginare un autentico locus hominis. 

Come creare sintonia tra il ricordo della  Zauberkraft,  che sopravvive nell'architettura 

del centro storico di Pieve di Soligo, e la realtà odierna, costellata di Desh Kebab e Ital  

Bangla  alimentari?  I  confini  naturali,  ma  soprattutto  quelli  culturali  e  sociali,  sono 

essenzialmente i confini dell'immaginazione e della volontà dell'individuo e dei singoli 

gruppi sociali. 

È necessario che l'Italia elabori  una visione condivisa della  società futura verso cui 

orientarsi: il modello dell'esclusione che distingue, fa confliggere ed isola le culture 

differenti dal proprio sistema di relazioni, non promuove valori egualitari oppure 

integrazione. Per tutelare i migranti da questa discriminazione linguistica e culturale si 

dovrebbero prevedere dei provvedimenti che sostengono la loro lingua in modo attivo: 

l'utilizzo nell'insegnamento e nei mass media, nel mondo giudiziario e amministrativo, 

nella vita economica e sociale e nelle attività culturali. Questo per perseguire lo scopo di 

garantirne,  per  quanto  possibile,  sia  la  compensazione  dalle  condizioni  svantaggiate 

riservate  loro  sia  lo  sviluppo  in  quanto  viventi  sfaccettature  dell'identità  culturale 

europea.  Questo permetterebbe una riscrittura  di  tutto quel  vocabolario “etnico” che 

sorveglia la stabilità dei falsi equilibri quotidiani basati sull'indifferenza morale tra noi e 

le innumerevoli “minoranze” che ci vivono accanto.

La  donna  è  la  figura  emblematica  di  questa  logica  di  emarginazione.  Il  vissuto 

femminile delle donne bangali può essere visto come il limite  del vissuto dell'intera 

società italiana e quindi la misura naturale dell'emancipazione e della libertà generali. 

Non può dunque  essere ulteriormente ritardato un complessivo ripensamento della 

categoria di “immigrante”, che, se pensato esclusivamente o prevalentemente in termini 

“tradizionali”, avrà probabilmente sempre meno da comunicarci.
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Figura 1: Distribuzione immigranti dal Bangladesh per Comune in provincia di Treviso (Fonte ISTAT, 
2009)

I migranti di origine bangla in provincia di Treviso sono distribuiti maggiormente nell'area del Quartier 

del Piave e nei comuni circostanti. Questa è un’area pianeggiante, nell’alto trevigiano, delimitata a nord e 

ad est, da una fascia collinare, mentre ad ovest e a sud, tocca il corso del Fiume Piave, ai piedi del 

Montello. L'area è costituta dai Comuni di Pieve di Soligo, Farra di Soligo, Moriago della Battaglia, 

Sernaglia della Battaglia e Vidor. Tutti questi comuni sono stati raggruppati attorno a Pieve di Soligo che 

rappresenta il capoluogo dei servizi per l’intera area 

ANDAMENTO DEMOGRAFICO DEI BANGALI NEL PERIODO DELLA 

RICERCA
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Grafico 1: Crescita popolazione bangali a Pieve di Soligo (2007-2009)

Questa immigrazione recente è comunque caratterizzata, secondo le stime ufficiali di Caritas/Migrantes 

(2010), da alti tassi di crescita. Il Dossier Statistico Immigrazione Caritas/Migrantes  del 2007 parla di 

quasi 1000 presenze – Pieve conta circa 12000 abitanti ed include anche quegli immigranti irregolari che 

non vengono rilevati dalle anagrafi comunali o dalle Questure.Nella regione Veneto la presenza bangla in 

molte città fa sì che tale popolazione occupi una posizione molto più rilevante che a livello nazionale, 

attestandosi  all'ottavo  posto,  con  17.350 presenze  “ufficiali”  al  31.12.2009.  La presenza  femminile 

bangla, se nel 2007 è inferiore a quella degli uomini, tende a equilibrarsi nel 2010. 

CARATTERISTICHE ECONOMICHE DEL TERRITORIO
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Figura 2: Distretto del “Legno arredo” tra Friuli Venezia Giulia e Veneto.

Il tessuto economico cresciuto negli anni Settanta attorno al Distretto del Mobile che anima l'economica 

di questo territorio si chiama “Distretto trevigiano del legno arredo”. La zona del Quartier del Piave ne è 

tuttora parte integrante. Questo è dislocato in due aree principali: l’area storica al confine orientale della 

Provincia di Treviso con quella di Pordenone, nel Friuli-Venezia Giulia, che ha come area centrale il 

comune di Gaiarine (l’area continua poi nella Provincia di Pordenone, dove gli insediamenti sono centrati 

sul Comune di Brugnera); l’area di successivo insediamento del Quartier del Piave, con il suo epicentro a 

Pieve di Soligo. Il settore produttivo è quello dell’“Industria del legno e dei prodotti in legno”.

MODALITÁ ABITATIVE  BANGLA NEL TERRITORIO PIEVIGINO
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Figura 3: Abitazioni (nero) e negozi bangla (blu) a Pieve di Soligo.

Alcuni bangali vivono in edifici condominiali prossime al centro e alle loro attività produttive: video club 
e phone center, due Internet point, tre agenzie Money transfer international, due Asian supermarket, un 
Desh kebab, un Patron Indian bar, l'Ital Bangla alimentari asiatici e africani
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Figura 4: Abitazioni bangla a Farra di Soligo.

Alcuni bangali abitano in case sparse della campagna pievigina dove si trova la sede dell'associazione 
Bati e la moschea. 
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RAPPRESENTAZIONE DELLA DISPOSIZIONE DELLE ASSOCIAZIONI ALLA 
FESTA DEI POPOLI

Fig. 5: Pianta della Festa dei Popoli “Ritmi e danze dal mondo” di Giavera del Montello (2008).

Per “tribalismo urbano”, si intende una suddivisione degli individui secondo la loro appartenenza a certe 

categorie, definite secondo criteri etnici. 

201


