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FRANCESCO NURRA 
 

GLI SPAZI MUSULMANI A TORINO.  
UNA PROSPETTIVA RELAZIONALE, OLTRE LA 

SECOLARIZZAZIONE E LA SACRALITÀ  

Introduzione. − Gli spazi musulmani nel mondo sono eterogenei, come 
eterogenea è la composizione della umma e diverse le persone che ne 
fruiscono (Mawani, 2019). Tra gli spazi islamici in Italia non ci sono solo 
quelli dedicati al culto vero e proprio, come le moschee, ma anche quelli 
legati a una sacralità fatta di pratiche diverse all’interno dello spazio urbano 
(Chiodelli, 2015), come ad esempio quelli legati al commercio dei prodotti 
halal (Rhazzali, 2019) o gli spazi cimiteriali (Kadrouch Outmany, 2015). La 
maggior parte degli studi geografici sugli spazi islamici tuttavia esamina i 
luoghi di culto – anche a fronte del fatto che creano maggiori conflitti a 
livello urbano (Cesari, 2005; Öcal, 2020; Saint-Blancat, Schmidt di 
Friedberg, 2005) – dando invece poca importanza alla presenza di spazi 
islamici non di culto e al loro rapporto con gli spazi di culto e con gli spazi 
urbani vicini. Tutto ciò avviene sullo sfondo del dibattito in corso sulla 
secolarizzazione1, una parte del quale si basa principalmente sulla 
distinzione netta tra spazi sacri e secolari, che tuttavia, come 
argomenteremo, appare limitativa per una comprensione approfondita 
delle forme in cui la religione si spazializza nei paesi di immigrazione 
musulmana. 

Questa ricerca ambisce a contribuire a colmare la lacuna negli studi 
geografici riguardante la presenza di spazi religiosi musulmani non dedicati 
al culto prendendo in esame il contesto urbano torinese. L’intento di 
questo studio è quello di analizzare come la sacralità e la secolarizzazione 
degli spazi musulmani siano vissute nel contesto delle relazioni tra questi 
spazi e con gli spazi urbani. 

 
1 Questo studio utilizza come punto di vista teorico gli studi sulla secolarizzazione, 

che presentano un respiro più internazionale. Tuttavia, è bene ricordare come, ad 
esempio, in Francia e in Italia, vi sia una prevalenza di studi che utilizzano come chiave 
di lettura il tema della laicità.  
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L’articolo è suddiviso nel modo seguente: due sezioni sui principali 
concetti teorici mobilitati nel testo (secolarizzazione, relazionalità, spazi 
religiosi) ne precedono una che inquadra il caso di studio. Seguono una 
breve panoramica metodologica, una sezione che illustra i risultati della 
ricerca di campo su Torino e una sezione conclusiva di discussione. 

 
Dal sacro al secolarizzato. − Secondo Kettell (2019, p. 3) il secolarismo è 

«un impegno normativo alla neutralità da parte dello Stato nei confronti 
degli affari religiosi, che richiede che lo Stato non favorisca, sfavorisca, 
promuova o scoraggi un particolare credo e punto di vista religioso (o non 
religioso) rispetto a un altro»2. Ma malgrado ciò gli studi sul secolarismo 
possono anche mettere Stato e religioni sullo stesso piano (Müller, 2021), 
riconoscendo che lo spazio viene ordinato sia dallo Stato che dalle 
religioni3. Si dovrebbe inoltre tenere presente che, come sostiene Pace 
(2011), il dibattito sul secolarismo soffre di eurocentrismo. Infatti, come 
evidenziato da Talal Asad (1993, 2003), il secolarismo è nato all’interno 
della dicotomia europea tra Chiesa e Stato (Motta, 2015) e funziona in 
relazione all’esistenza dell’altro religioso (Manouchehrifar, 2018); tuttavia, 
presenta delle difficoltà quando l’altro religioso è rappresentato da una 
religione come quella musulmana.  

Indipendentemente da ciò è interessante notare come tutte le 
concettualizzazioni di secolarismo si riferiscano a un livello nazionale-
statale, senza tener conto della rilevanza del livello locale-urbano. Nel 
1965, Harvey Cox (2013) descriveva l’inarrestabile avanzata della città 
secolare come un dato di fatto incontrovertibile in tutto il mondo. A quasi 
sessant’anni di distanza, bisogna però ammettere che la secolarizzazione 
nelle città ha preso un’altra direzione. Infatti, nel contesto del mondo 
globalizzato la religiosità non solo non è stata sconfitta all’interno delle 
città, ma ha assunto nuove forme che richiedono una gestione nuova e 
non legata ai vecchi schemi del secolarismo (Biano, 2017). Ciò accade 
spesso, come nel caso italiano, anche in quei Paesi dove c’è una 
preminenza storica di religioni come quella cattolica (Giorda, Giorgi, 
2019; Pace, 2020), le cui relazioni con lo Stato sono regolate dai Patti 

 
2 Mahmood (2006) sostiene che il secolarismo è un progetto che regola il modo in cui 

le soggettività vivono la loro fede. 
3 Altri punti di vista propongono l’apertura di un dibattito con il contributo dei gruppi 

religiosi (Santambrogio, 2017). 
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Lateranensi e dalla loro modifica operata dall’Accordo del 1984 
(www.presidenza.governo.it). Questi ultimi si collocano nel contesto dei 
rapporti complessi e storicamente travagliati fra società, Stato e Chiesa 
(Battelli, 2013). Inoltre, in Italia, l’urbanizzazione e l’industrializzazione 
non hanno favorito una diffusione totale della secolarizzazione, ma hanno 
lasciato spazi caratterizzati da religiosità diverse a seconda del contesto 
(Cipriani, 2021). Andrebbe tenuto conto, secondo alcuni, della 
molteplicità di visioni della modernità e di come le diverse religioni 
entrano in relazione con l’urbano; bisognerebbe quindi, a questo 
proposito, parlare di città post-secolare (Beaumont, Baker, 2011). Questa 
prospettiva, che tiene conto dell’esistenza di una molteplicità di visioni 
religiose e spiritualità all’interno della città, contribuisce anche a mettere in 
evidenza gli elementi di conflittualità che caratterizzano il rapporto fra le 
religioni e la città (soprattutto dal punto di vista istituzionale-politico).4 La 
religione islamica è indubbiamente una delle religioni che più subisce 
questa conflittualità nel contesto del secolarismo (o post-secolarismo) 
liberale nelle città (Martínez-Ariño, 2021).  

Se da una parte vi può essere conflittualità fra religione e istituzioni, 
dall’altra i gruppi religiosi contemporanei operano anche al di fuori della 
distinzione tra pubblico e privato, negoziando la loro presenza nelle città 
e sperimentando la sacralità all’interno di spazi esterni a quelli di culto 
(Chen, 2016; Kiong, Kong, 2010). Il sacro fa parte di un paesaggio di 
potere e delle pratiche necessarie per mantenerlo. È quindi utile capire 
«come il sacro (e quindi il profano) possa diventare oggetto non solo del 
pensiero religioso ma anche della pratica secolare» (Asad, 2003, p. 36).  

La maggior parte delle ricerche condotte nel campo della religione nel 
contesto urbano riguarda i luoghi di culto, ma non altri spazi legati alla 
fede e alla sacralità. Kong (2010, 2016) ha tracciato un percorso di ricerca 
sulla religione nello spazio urbano prendendo in considerazione spazi che 
non sono ufficialmente considerati sacri o spazi di vita quotidiana che 
talvolta diventano religiosi. Questi spazi sono radicati nelle pratiche 
religiose quotidiane all’interno del contesto urbano e possono sostenere la 
socializzazione e l’attaccamento emotivo: ad esempio gli eruv nella 
religione ebraica (Bechhofer, 2017), oppure le processioni cattoliche 

 
4 Un filone di studi che tiene conto delle interazioni fra gli spazi religiosi e quelli 

secolari (soprattutto quelli più istituzionali) è quello – abbastanza fruttuoso negli ultimi 
anni – della governance urbana delle religioni (Giorgi, Giorda, Palmisano, 2022). 
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filippine della Santa Cruz (Saint-Blancat, Cancellieri, 2014), o i luoghi in cui 
viene praticata la macellazione rituale halal o kosher. Gli spazi possono 
diventare sacri o temporaneamente sacri grazie all’esecuzione di pratiche 
religiose (Giorda, Longhi, 2020): in questo caso possono essere definiti 
spazi religiosi estrinseci (Kong, 2016).  

Le pratiche del secolarismo – che si svolgono in relazione alla 
definizione di quali spazi sono considerati religiosi da parte dello Stato e 
alla suddivisione degli spazi tra pubblici e privati – sono solitamente intese 
come pratiche volte a regolare la presenza dei luoghi di culto. Su questo 
sfondo è quindi problematico, ad esempio, concettualizzare luoghi che 
non sono propriamente destinati al culto, anche se sono caratterizzati 
pratiche religiose (Berg, 2019). Inoltre la presenza di spazi sacri non di 
culto è talvolta un tentativo di resistere a politiche contro uno specifico 
gruppo religioso (Heng, 2016). I musulmani, ad esempio, vivono gli spazi 
quotidiani e pubblici in modo non neutro (Knott, 2021), dando vita, nelle 
città occidentali, a una pletora di spazi temporanei, semipermanenti o 
permanenti (Kuppinger, 2014), utilizzati in modo diverso e intermittente 
per pratiche connesse alla religione – che, di conseguenza, possono essere 
visti come minaccia per gli spazi secolari. 

Gale (2007) afferma che gli spazi musulmani sono solitamente 
analizzati con due approcci diversi: l’approccio rituale, secondo cui gli 
spazi sono islamici quando sono legati a pratiche rituali ripetute nel tempo; 
l’approccio conflittuale, secondo cui gli spazi islamici sono legati ai 
conflitti causati dalla presenza musulmana. Esistono tuttavia, ad esempio, 
anche reti di spazi e persone legate alle esigenze alimentari religiose, come 
il settore del cibo halal (lo stesso dicasi del cibo kosher) Questi spazi fanno 
ormai stabilmente parte dei paesaggi sacri nelle città dei Paesi con una 
presenza musulmana, sono cioè paesaggi che mescolano « la relatività dei 
luoghi e la completezza dei paesaggi» (Edensor, Kalandides, Kothari, 
2020, p. 75).  

Secondo Michalopoulos, Naghavi e Prarolo (2012) gli spazi legati alla 
disuguaglianza in prossimità delle rotte commerciali sono stati un 
elemento costitutivo della civiltà islamica e della sua espansione. I mercanti 
e le persone legati alle rotte commerciali erano disposti a convertirsi 
all’islam. Oggi i luoghi che erano legati a queste rotte hanno una presenza 
stabile di comunità musulmane e testimoniano come l’imprenditorialità e 
il commercio sono elementi essenziali per la creazione di comunità 
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musulmane in tutto il mondo (Naghavi, 2019). Tutti i luoghi legati all’islam 
- compresi quelli commerciali - non indicano la presenza islamica in modo 
simbolico, ma offrono un riscontro reale delle pratiche musulmane nelle 
città (Benussi, 2020). Questa manifestazione del sacro si verifica anche 
nelle relazioni che si stabiliscono tra gli spazi considerati sacri e gli altri 
spazi della città. 

 
Gli spazi del consumo religioso in una prospettiva relazionale.  – Storicamente 

la moschea aveva un ruolo di primo piano nell’ecosistema degli spazi 
musulmani, mentre oggi i negozi legati alla religione musulmana sono 
talvolta situati in aree diverse da quella del luogo di culto (El Boujjoufi, 
Mustafa,Teller, c.s.). Spazi come le macellerie halal e i negozi di kebab sono 
un esempio di spazi non di culto: mentre contribuiscono alla costituzione 
di un’identità ibrida (Brace, Bailey, Harvey, 2016), sono parte di una 
territorializzazione religiosa che mantiene dei confini culturali, ma è anche 
aperta a clienti esterni alla umma islamica.  

Su questo sfondo, il settore halal ha un ruolo particolarmente rilevante5. 
Quello halal è un mercato globale che vale miliardi di euro e che ha una 
propria filiera (Iner, Baghdadi, 2021). Nelle città dei Paesi con una 
presenza musulmana, questo settore ha dato vita a numerose attività 
commerciali, come macellerie halal, negozi di kebab e ristoranti che 
vendono cibo halal. Queste attività fanno parte di un islam che crea attività 
che siano conformi ai valori morali musulmani (Deeb, Harb, 2013).  

Nelle città italiane la presenza musulmana è indicata da determinati 
spazi e comportamenti: il modo di vestire, le moschee o gli spazi di 
preghiera, le aree di sepoltura, le macellerie halal (Chiodelli, 2015) e i negozi 
di kebab. Questi ultimi, ad esempio a Milano, risultano essere spazi aperti 
a una tipologia trasversale di clienti. 

La religione è un terreno liminare quando si parla di migrazione e 
contesti multiculturali: può unire culture diverse – compresi i migranti e i 
non migranti – oppure creare un senso di identità che divide. Da un punto 
di vista più concettuale e spaziale, la religione attraverso la prossimità 
spaziale (e a-spaziale) può creare confini e identità di confine (Kong, 
Woods, 2019). In questo quadro non è sufficiente analizzare gli spazi 
religiosi attraverso la prossimità fisica o culturale; possono (e dovrebbero) 

 
5 Per un approfondimento sulle controversie culturali e religiose del settore halal in 

Europa, si veda Ruiz-Bejarano (2017). 
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essere analizzati attraverso lenti relazionali che aggiungano le relazioni di 
potere alla cornice generale (Allen, 2009). Naturalmente, come argomenta 
convincentemente Pierce (Pierce, Martin, Murphy, 2011), tutti gli spazi 
sono relazionali: non esistono luoghi non correlati ad altri6. Ma ciò non 
toglie che ciò sia tanto più significativo quando si prendono in 
considerazione gli spazi religiosi. Astor-Aguilera e Graham Harvey (2020) 
hanno suggerito una prospettiva relazionale sulla religione che riguarda 
l’alterità:  

 
In contrasto con l’inserimento forzato dell’altro nelle nostre logiche 
accademiche [...] il mondo degli “altri” è spesso un mondo non 
composto da e per gli esseri umani, ma in cui gli esseri umani sono 
parte di una più ampia comunità relazionale in cui una moltitudine 
di agenti, visibili e non visibili, interagiscono (ibidem, p. 3). 

 
La religione si stabilisce attraverso le relazioni tra i soggetti e l’ambiente 

(Krech, 2019) e, pertanto, può essere proficuamente indagata attraverso le 
lenti della relazionalità. L’identità dei luoghi si evolve con il passare del 
tempo e grazie alla relazionalità tra di essi, da una prospettiva sia locale sia 
globale (Massey, 1999, 2004). Nell’ambito di questo processo di 
trasformazione le forze globali e locali che modificano l’identità dei luoghi 
possono generare conflitti connessi all’identità dei luoghi. Un senso 
globale del luogo, in altre parole, consiste nel trovare l’identità di un luogo 
collegandolo ad altri luoghi, tenendo conto sia delle interpretazioni 
conflittuali (Massey, 1991) sia del fatto che i luoghi non hanno un’identità 
statica, ma si evolvono e assumono un’interpretazione diversa a seconda 
della persona che li interpreta (Edensor, Kalandides, Kothari, 2020). 

Nel caso degli spazi musulmani le comunità musulmane possono essere 
identificate come agenti relazionali all’interno delle città, che agiscono 
attraverso la logica della località, ossia tenendo conto sia delle relazioni 
all’interno dell’ambiente urbano sia delle connessioni globali al di fuori del 
contesto urbano (Sunier, 2020).    

«Comprendere le geografie della religione come cornici relazionali evita 
inutili binari: gli spazi, le pratiche e le rappresentazioni private e religiose 

 
6 Inoltre, la creazione di luoghi attraverso le relazioni tra persone, materiali, istituzioni, 

pratiche situate e processi li rende sfaccettati e multiscalari (McCann, Ward, 2010; Pierce, 
Martin, Murphy, 2011). 
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da un lato e quelle pubbliche e secolari dall’altro» (O’Mahony, 2019, p. 22): 
la prospettiva della relazionalità aiuta in sostanza a evitare la 
contrapposizione tra spazi secolari e religiosi7. Inoltre aiuta anche a evitare 
analisi basate sul positivismo-realismo o sul costruzionismo-
decostruzionismo come uniche prospettive possibili sulla religione 
(Krech, 2019). In altre parole, la relazionalità offre la possibilità di superare 
i dualismi nello studio degli spazi religiosi (Whitehead, 2020). Nel caso 
specifico di questo articolo la principale contrapposizione dualistica che 
appare utile superare riguarda la supposta separazione degli spazi di culto 
da quelli commerciali intrinsecamente religiosi – e, in seconda battuta, 
anche quella tra gli spazi delle comunità musulmane e il contesto dei 
quartieri in cui sono localizzati (Beekers, Tamimi Arab, 2016). 

 
Le comunità musulmane a Torino. − In Italia l’immigrazione è diventata un 

argomento importante nel dibattito pubblico grazie all’aumento dei flussi 
migratori tra gli anni Ottanta e Novanta (Colucci, 2019). Gli stranieri 
attualmente residenti in Italia sono stimati in 5.171.894 (www.istat.it), pari 
all’8,7% dell’intera popolazione italiana (www.tuttitalia.it).      

Con l’arrivo delle persone migranti in Italia si è verificato anche un 
cambiamento del paesaggio religioso, in precedenza caratterizzato da una 
forte presenza della Chiesa cattolica (Pace, 2014). La religione islamica è 
uno dei vettori principali di questo cambiamento. I migranti legati alla fede 
islamica sono stati stimati in 1,4 milioni (Caritas-Migrantes, 2021). La 
umma è eterogenea per interpretazione della fede e Paese di origine 
(Nuvolati, 2020). A causa della mancanza di statistiche ufficiali sulla fede 
professata dai residenti in Italia, le stime dei musulmani in Italia sono 
imprecise. Tali stime, infatti, sono basate sulla percentuale di aderenti 
all’Islam di ciascun Paese straniero di provenienza dei migranti (a cui si 
somma il numero dei convertiti italiani). In questo modo, però, è possibile 
ricavare solo il dato delle persone provenienti da un Paese a rilevante 
presenza islamica, mentre non è possibile sapere quanti sono veramente i 
musulmani praticanti, ossia quante persone che seguono un’ortoprassi 
religiosa o un’ortoprassi legata ai Paesi d’origine, o hanno un’appartenenza 
alla religione musulmana non comunitaria e personale (Fantauzzi, 2009) 

 
7 Attraverso la relazionalità, si possono analizzare i rapporti tra Stato e religioni, 

soprattutto quando sono implicite le limitazioni alla costruzione e alla presenza di luoghi 
di culto come le moschee (Müller, 2019). 

http://www.istat.it/
http://www.tuttitalia.it/
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come avviene nella cosiddetta religione diffusa (Cipriani, 2017). In ogni 
caso, appare chiaro che l’islam in Italia è caleidoscopico: i suoi aderenti 
provengono da diverse scuole giuridiche e rami dell’islam, hanno diverse 
origini multietniche (asiatiche, nord-africane, africane sub-sahariane, 
mediorientali) appartengono a diverse generazioni (Acocella, Pepicelli, 
2018; Ricucci, 2014, 2016; Trucco, 2015), cioè sono migranti o hanno 
discendenza migratoria (Ferranti, 2017; Mezzetti, 2019). Per quanto la 
maggior parte di essi sia sunnita, esiste anche una piccola minoranza di 
sciiti (Mirshahvalad, 2020) e una minoranza di convertiti italiani (Allievi, 
2017; Russo, 2014). Un altro aspetto di cui tenere conto è quello delle 
differenze di genere all’interno della religione musulmana (Frisina, 
Hawthorne, 2017; Tolino, 2018). 

I luoghi di culto musulmani possono essere suddivisi in tre categorie: 
le moschee con simboli e architetture che le rendono luoghi di culto 
riconoscibili; i centri culturali, che svolgono attività culturali e religiose; le 
sale di preghiera, che sono spazi di culto di solito utilizzati da piccoli gruppi 
di fedeli (Ciocca, 2021). Secondo l’UCOII gli spazi di culto musulmani in 
Italia sono 1.217 (www.ucoii.org), ma 1211 spazi di questi non sono 
considerati ufficialmente spazi religiosi dalle istituzioni pubbliche. Le 
moschee ufficialmente riconosciute sono solo 6, quasi tutte finanziate e 
rese possibili da interventi esteri, specie dalla fondazione Qatar Charity 
(Pace, 2018). Se la maggioranza degli spazi di culto musulmani in Italia è 
dunque informale (Chiodelli, Moroni, 2017), ciò è legato soprattutto alle 
strategie di evitamento e rifiuto da parte di pianificatori e amministratori 
politici a livello locale (Marchei, 2017; Morpurgo, 2021) e all’utilizzo di 
regolamenti edilizi e pratiche urbanistiche discriminatorie (Morpurgo, 
2022). Di conseguenza, gli spazi di culto musulmani sono invisibili nelle 
città italiane, proprio a causa del loro carattere informale.   

Secondo l’Istat (www.istat.it), gli stranieri residenti a Torino sono 
213.042, con una concentrazione maggiore nelle circoscrizioni 6 e 7 
(soprattutto nei quartieri Aurora e Barriera di Milano), pur a fronte di una 
tendenza alla diffusione nelle altre circoscrizioni. 
 
 
 
 
 

http://www.istat.it/


GLI SPAZI MUSULMANI A TORINO 

 

 435 

Fig. 1 – Numero di residenti stranieri per sezione di censimento 

 
Fonte: elaborazione dati Ufficio Statistica Città di Torino e toponomastica della Prefettura 2021 

 
 
Fig. 2 – Stima numero di abitanti musulmani per circoscrizione  

 
 Fonte: Ufficio Statistica Città di Torino 2019 
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Fig. 3 – Reddito annuo lordo a Torino per circoscrizione  

 
 Fonte: elaborazione dati Ministero dell’Economia e delle Finanze 2020 
 
La popolazione musulmana è invece stimabile in circa 40.000 persone, 

con tendenze localizzative in linea con quelle della popolazione migrante 
più in generale, appena menzionate (si veda la figura 2). 

Come dimostrano gli ultimi dati del Rapporto sugli stranieri 2020 
(www.comunetorino.it), all’interno delle comunità musulmane torinesi vi 
è una solida presenza marocchina ed egiziana.  

Indagando sui dati socioeconomici (www.corriere.it), in particolare 
sulle aree di reddito di Torino, i quartieri in cui ciò si verifica sono sempre 
quartieri a basso reddito, come Barriera di Milano, Aurora e le Vallette. 

Le moschee e le associazioni musulmane torinesi possono essere 
suddivise in tre gruppi: monoetniche, ossia spazi religiosi legati ad un unico 
Paese (ad esempio, la comunità bengalese); multietniche inattive, ossia con 
un bacino multietnico di fedeli e che si limitano all’aspetto puramente 
religioso; multietniche attive, ossia con un bacino multietnico di fedeli, di 
solito numeroso, con una presenza attiva nella vita del quartiere e della città.  
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Osservazione e ascolto come metodo. − I risultati presentati in questo articolo 
si basano principalmente su due operazioni metodologiche: mappature e 
interviste semi strutturate. 

Le mappe riportate nella sezione di analisi del caso studio sono servite 
nella fase preparatoria per identificare gli spazi musulmani e capire dove si 
concentra la popolazione musulmana a Torino. I dati utilizzati per 
identificare gli spazi musulmani provengono da varie fonti online. Per 
esempio, www.islamtorino.it (2015) è la fonte utilizzata per individuare la 
localizzazione dei luoghi di culto a Torino; www.registroimprese.it (2022) è 
stata la fonte utilizzata per individuare la localizzazione delle macellerie 
halal e i negozi di kebab a Torino.      

Questo aspetto dell’analisi e della localizzazione dall’alto verso il basso 
deve essere collegato a una critica generale della cartografia, il cui uso non 
è affatto neutrale. Ciò vale soprattutto quando l’oggetto della ricerca è una 
minoranza religiosa come quella musulmana, che è una minoranza sotto 
osservazione, soprattutto nei Paesi occidentali. In breve, la cartografia 
aiuta a comprendere alcuni aspetti geografici, ma è necessario 
comprenderne le criticità, soprattutto quando si tratta di localizzare una 
minoranza. Nel caso di questo lavoro l’esigenza è stata quella di parlare 
con le comunità di riferimento. La critica alla cartografia è stata uno snodo 
centrale per capire come impostare le interviste e come effettivamente far 
parlare le comunità musulmane a partire dalla loro sensibilità. Uno sguardo 
dall’alto che non tenesse conto del punto di vista, dal basso, delle comunità 
musulmane, avrebbe significato non capire le motivazioni dell’esistenza e 
della posizione di quegli spazi e come effettivamente si comportino quelle 
comunità rispetto a quegli spazi. Serviva quindi far parlare quelle comunità 
e dare un significato a quegli spazi partendo dal loro punto di vista 
specifico. Un imam, il cui contatto è stato fornito da un ricercatore 
dell’Università di Torino, è stato il primo informatore e ha contribuito a 
rendere chiara la prospettiva delle comunità musulmane. Sono state 
condotte in seguito altre sedici interviste semi-strutturate a persone di 
sesso maschile appartenenti agli spazi musulmani: sono stati intervistati 
semplici fedeli, imam, rappresentanti di associazioni culturali-religiose, 
gestori di macellerie halal e di negozi di kebab. Gli intervistati sono stati 
raggiunti attraverso vari canali: la tecnica della palla di neve, con ricerche 
tramite motori di ricerca online oppure recandosi direttamente in certi 
luoghi musulmani. Le interviste si sono svolte talvolta online e talvolta in 
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presenza. Sono state condotte nel periodo compreso tra giugno 2021 e 
gennaio 2022 e hanno avuto una durata variabile tra i 10 e gli 80 minuti 
circa. Ogni intervista è stata condotta in italiano e successivamente 
trascritta. 

 
Secolarizzazione attraverso la relazionalità? − Camminando, ad esempio, 

lungo Corso Giulio Cesare, la presenza di macellerie halal e negozi di kebab 
nello spazio urbano è molto visibile. 

 
     Fig. 4 – Ingresso di una macelleria halal 

 
 Fonte: scatto fotografico dell’autore 

 
Questa visibilità è dovuta a due esigenze: da un lato, la vendita al 

dettaglio di prodotti specifici; dall’altro, la necessità di segnalare la propria 
presenza ai clienti della propria comunità religiosa ed etnica. Di solito le 
insegne delle macellerie e dei negozi di kebab riportano una scritta in 
italiano e una in arabo. Quando è stato possibile, alcuni negozi hanno 
allestito bancarelle di frutta o tavoli che offrivano un punto di incontro 
all’esterno per i clienti che volevano fermarsi a prendere un tè o per quelli 
che volevano mangiare carne. Talvolta è possibile udire una radio che 
trasmette preghiere. Le macellerie e i negozi di kebab, nonostante la loro 
visibilità, sembrano interessati a vendere solo prodotti specifici halal, 
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consapevoli del loro valore religioso. Ghaazi (intervista 11/07/2021), un 
giovane macellaio, dice ridendo: «Beh, se smetto di vendere, la gente non 
compra più questo prodotto nella zona. La nostra differenza rispetto alle 
macellerie normali è il modo in cui la carne viene macellata». Tuttavia, non 
tutto ciò che riguarda i prodotti halal viene sempre acquistato da persone 
religiose. Driss (intervista 28/01/2022), gestore di due negozi di kebab e 
uno dei primi ad aprirne uno a Torino, mi ha detto che la sua clientela era, 
fin dall’inizio, al 90% italiana. Questo equivale a dire che i negozi di kebab 
sono completamente distaccati dall’aspetto religioso e non considerano il 
loro spazio come religioso? «Durante la pandemia, X, un noto negozio di 
kebab di Torino», dice Mustafa (intervista 11/07/2021), un imam, «ha 
intrapreso iniziative di aiuto insieme alla nostra moschea, ad esempio ci ha 
fornito cibo che abbiamo distribuito nel quartiere». Driss (intervista 
28/01/2022) afferma che, nonostante la clientela variegata, la religiosità di 
un negozio di kebab «sta nel cuore di chi ha un’attività che vende carne 
halal, che si preoccupa del fatto che sia carne italiana e quindi di qualità, 
ma anche che sia conforme alla macellazione rituale». Driss tiene molto a 
entrambi gli aspetti, tanto da prendere la carne direttamente da chi si 
occupa della macellazione vera e propria. «All’inizio avevamo un accordo 
con una macelleria, poi dal 2013 siamo andati direttamente da chi fa la 
macellazione» (intervista 28/01/2022). 

Le moschee, al contrario, si caratterizzano come luoghi nascosti e 
anonimi all’interno delle strade e dei quartieri della città. A Torino (lo 
stesso dicasi del resto dell’Italia) si trovano solitamente all’interno di spazi 
condominiali e non all'interno di specifici edifici di culto. È quasi sempre 
impossibile capire se c’è una moschea all’interno di una strada, visto che 
la loro presenza non è caratterizzata da segni tangibili come solitamente 
accadere per altri luoghi di culto. Però invisibilità non significa 
automaticamente assenza. Questa presenza invisibile, secondo alcuni 
autori, è dovuta al mancato riconoscimento dei luoghi di culto islamici da 
parte dello Stato italiano (Chiodelli, Moroni, 2017), mentre, secondo altri, 
sarebbe soprattutto una conseguenza simbolica del mancato 
riconoscimento delle persone di fede musulmana come soggetto politico 
e partecipante alla vita pubblica (Amiraux, 2016).  

Una presenza visibile spesso non corrisponde ad un’agency all’interno 
del quartiere. Paradossalmente, l’invisibilità degli spazi di preghiera 
musulmani implica un loro agire relazionale all’interno del quartiere.  
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  Fig. 5 – Ingresso di una moschea nel cortile interno di un palazzo 

 
   Fonte: scatto fotografico dell’autore 
 

Pur avendo la stessa matrice religiosa e culturale, a volte moschee, 
macellerie e negozi di kebab non comunicano fra di loro. Tuttavia, da una 
prospettiva cartografica, le macellerie e i negozi di kebab mostrano spesso 
una vicinanza spaziale con i luoghi religiosi. Ci sono tre aree in cui c’è una 
maggiore concentrazione di macellerie halal e negozi di kebab (clustering) a 
Torino (si veda fig. 6) e dove si verifica questo fenomeno di clustering c’è 
anche una vicinanza agli spazi religiosi delle comunità musulmane. Anche 
se i negozi di kebab sono diffusi ovunque in città, il fenomeno del clustering 
si verifica principalmente nei quartieri Barriera di Milano, Aurora e San 
Salvario, che sono anche quartieri con un alto numero di abitanti 
musulmani.8  
 
 

 
8 Dalla figura 6 si può notare che a volte gli esercizi commerciali e gli spazi religiosi 

sono situati in aree distanti. Questa visione dall’alto, quindi, ha permesso di vedere la 
situazione attuale e la collocazione degli spazi musulmani nella città di Torino, una visione 
che doveva essere confermata attraverso ulteriori osservazioni e l’ascolto della comunità 
musulmana. 
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     Fig. 6 – Spazi musulmani a Torino 

 
      Fonte: elaborazione su dati di fonti web varie 
 

La vicinanza visiva tra due spazi islamici non è sempre sinonimo di 
relazione diretta. Ad esempio, chiedendo a più di un presidente di 
associazioni musulmane che gestiscono moschee, non sono stati forniti 
contatti di macellerie o negozi di kebab vicini. La connessione visiva e il 
pregiudizio di supporre un legame per prossimità spaziale sono spesso 
smentiti. «La vicinanza è come quella tra il medico e la farmacia», dice 
Walid (intervista 21/06/2021), musulmano sciita praticante. 
«Probabilmente si tratta di persone che non vanno nemmeno in moschea; 
quindi, possiamo dire che il rapporto tra moschee e macellerie si è 
progressivamente secolarizzato», afferma Bachir (intervista 21/06/2021).  
Come hanno chiarito alcune delle persone intervistate, c’è stata 
un’evoluzione storica nella vicinanza tra moschee, macellerie e negozi di 
kebab. Bachir ha raccontato che le prime macellerie, quelle aperte all’inizio 
degli anni Novanta, erano gestite dalle stesse persone che gestivano le 
moschee; c’era quindi un rapporto di sovrapposizione tra commercio al 
dettaglio e religione, e non solo di vicinanza spaziale. Nel tempo questo 
rapporto si è affievolito. Oggi le macellerie sono ormai secolarizzate e 
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quelle storiche sono quelle con il fatturato più significativo, con clienti 
anche da fuori Torino. Secondo Bachir (intervista 21/06/2021), quando 
si aprono nuove macellerie non si tiene conto della vicinanza a uno spazio 
religioso, ma dell’esigenza di consumo degli abitanti di una zona. Ad 
esempio, di recente è stata aperta una macelleria in prossimità di una delle 
due moschee, per motivi commerciali. Inoltre, lo stesso intervistato 
sostiene che le nuove macellerie andrebbero cercate nella periferia di 
Torino, soprattutto nelle zone vicine alle case popolari (in centro non ci 
sono macellerie).  

Samir (intervista 3/07/2021) ricorda che la prima macelleria halal di 
Torino è stata la moschea stessa. In altre parole, la vendita al dettaglio di 
carne halal avveniva nei locali in cui si svolgeva la preghiera. Il rapporto 
tra luogo religioso e luogo di vendita al dettaglio della carne ha quindi 
avuto il suo apice storico nei primi anni di insediamento delle comunità 
musulmane a Torino. Egli nega che attualmente ci sia un rapporto tra la 
sua moschea e le macellerie halal. Driss (intervista 28/01/2022) è stato il 
primo, nel 2003, ad aprire un negozio di kebab a Torino e nei primi anni 
di attività andava a comprare la carne halal in una macelleria halal. Tuttavia, 
quando il numero di clienti è aumentato, ha iniziato ad acquistare carne 
halal direttamente da un macello. In questo caso non c’era e non c’è alcun 
contatto o relazione ufficiale tra gli spazi di culto e i suoi negozi di kebab, 
i quali sono guidati da logica preminentemente commerciale.  

 Nonostante il progressivo allontanamento tra macellerie, negozi di 
kebab e moschee, al momento permangono alcuni dei vecchi legami, 
anche se ciò accade molto raramente. Questo piò significare che c’è un 
cambiamento nel settore che non è ancora avvenuto del tutto oppure che 
ci sono molteplici modi in cui moschee, i negozi di kebab e le macellerie 
halal si relazionano. Bachir (intervista 21/06/2021) racconta cosa hanno 
fatto con una macelleria durante la pandemia: «Abbiamo organizzato un 
sistema di ticket con una macelleria halal per le famiglie più bisognose 
durante il covid». Anche Wahid (intervista 22/06/2021), rappresentante 
politico di una moschea, ha parlato del sostegno fornito dai macellai halal. 
«Molti macellai aiutano a raccogliere fondi per comprare nuovi tappeti per 
il centro islamico. Raccolgono fondi per aiutare il centro islamico a 
preparare l’iftar (pasto consumato dopo il tramonto nel mese di ramadan) 
per coloro che non hanno una casa nel mese di ramadan». Mustafa 
(intervista 11/07/2021) ha raccontato che, durante la pandemia, un 
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negozio di kebab molto noto a Torino ha distribuito gratuitamente i suoi 
prodotti alle persone bisognose. Come sostiene Bachir (intervista 
21/06/2021), però, le organizzazioni legate allo spazio religioso a volte 
non hanno alcun tipo di legame, né spaziale né di alcun tipo, con le 
macellerie halal e i negozi di kebab. Driss (intervista 28/01/2022), infatti, 
alla domanda sui rapporti tra i suoi negozi di kebab e le moschee, ha 
risposto che «non c’è aiuto, solo fede», sostenendo quindi che non c’è una 
relazione materiale tra i suoi negozi e le moschee, ma solo la stessa matrice 
religiosa.  

Dal punto di vista più economico e tecnico la vicinanza e la relazionalità 
tra moschee, negozi di kebab e macellerie halal è pressocché inesistente, «a 
differenza di quanto accade in Francia», sottolinea Bachir (intervista 
21/06/2021), «dove alcune moschee legittimano e controllano la validità 
della carne halal e la certificano. Lì c’è una modalità consolidata, in qualche 
modo più garantita». Anche per quanto riguarda tale legittimazione a 
Torino, sono rari i casi ciò questa avviene. Ad esempio, Marwan (intervista 
09/07/2021), un macellaio, mi ha mostrato un certificato rilasciato da una 
moschea che lo autorizza a vendere carne halal. «In realtà», dice Wahid 
(intervista 22/06/2021), «a volte alcuni macellai halal vorrebbero una 
legittimazione ufficiale per operare, ma ciò significherebbe avvantaggiare 
un macellaio e discriminare gli altri. Questo accade per la mancanza di un 
sistema tecnico efficace, quindi di una legittimazione ufficiale organizzata, 
al di là della vicinanza culturale e spaziale e delle iniziative isolate. Il filo 
conduttore che lega il mondo commerciale e la nostra associazione 
potrebbe essere l’etica: halal in concreto significa etica nei confronti 
dell’animale e di tutta la filiera, fino al consumatore. Quello che manca in 
Italia è l’aspetto tecnico: l’etica c’è, ma come gestirla dal punto di vista della 
certificazione effettiva di tutti i processi per poter dire: quello è halal». 

 
Discussione e conclusioni. – Lo studio del caso di Torino offre indicazioni 

interessanti riguardo alle comunità musulmane torinesi e ai loro spazi di 
appartenenza, lavoro e frequentazione. Risulta difficile fornire una 
spiegazione univoca degli spazi musulmani a Torino, perché sono 
influenzati dal cambiamento, dalla compressione spazio-temporale e dal 
senso globale del luogo (Massey 1991; 1999; 2004). Se cioè si mettono al 
centro dell’argomentazione le relazioni tra spazi di preghiera e spazi non 
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di culto, ci si può rendere conto di come, con l’aumento della popolazione 
musulmana, queste relazioni siano profondamente cambiate nel tempo. 

Queste relazioni si stanno muovendo verso una progressiva 
secolarizzazione. Poiché queste relazioni si sono modificate nel tempo a 
causa dell’insorgere di altre esigenze, gli spazi non di culto, come le 
macellerie halal e i negozi di kebab, si stanno distaccando sempre più dagli 
spazi di culto, pur condividendo la stessa matrice religiosa. Questa 
evoluzione spazio-temporale ha dato origine a un’interpretazione 
conflittuale di questi spazi. Ad esempio, i negozi di kebab non sono 
sicuramente interpretati allo stesso modo da un cliente italiano cattolico o 
ateo e dai proprietari che possono avere una sensibilità religiosa personale 
che li ha portati a vendere carne halal. Il senso del place-making sta in questa 
differenziazione del valore e dell’interpretazione dello spazio in base alla 
propria sensibilità religiosa o di altro tipo. Quest’ultimo fatto è confermato 
anche dallo spostamento nel tempo degli spazi e del loro significato, che 
diventano effettivamente luoghi con un significato e un valore emotivo. 
Così ciò che rende simili i luoghi di culto, i negozi di kebab e le macellerie 
halal è l’attaccamento emotivo (Kong, 2016) delle comunità musulmane a 
questi spazi e all’ortoprassi, nonostante l’invisibilità dei luoghi di culto e la 
progressiva secolarizzazione di macellerie e negozi di kebab.  

I risultati di questo studio portano a suggerire di rivedere il concetto di 
secolarismo a partire dalla sua definizione e dagli spazi che dovrebbero 
essere regolati da esso. In primo luogo, data la scarsità di studi sul 
secolarismo nel contesto urbano, l’obiettivo di questo studio è stato quello 
di indagare il significato di un secolarismo su scala urbana alimentato da 
specifici spazi e luoghi (O’Mahony, 2019; Martínez-Ariño, 2021), anziché 
guardare soltanto al secolarismo promosso dallo Stato, che teoricamente 
riguarda solo spazi di legittimità statale e non a esperienze locali non 
istituzionalizzate o che lo sono debolmente. In entrambi i casi, la scuola di 
pensiero del secolarismo critico (Asad, 1993; 2003; Mahmood, 2006mc) 
fornisce ancora strumenti per indagare la dottrina politica del secolarismo 
ed è un punto di riferimento per questo studio. Inoltre, la definizione di 
ciò che è ufficialmente sacro e ciò che non lo è (Berg, 2019), che è una 
delle caratteristiche principali del secolarismo (sia da una prospettiva 
generale, sia con riferimento agli spazi urbani), non è un punto di vista 
utile per analizzare questo caso specifico e gli spazi musulmani da una 
prospettiva complessiva. Pertanto, per superare il dualismo prodotto dalla 
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distinzione tra spazi ufficialmente e non-ufficialmente sacri (Heng, 2016), 
questi spazi devono essere indagati attraverso le lenti delle relazioni 
reciproche (Sunier, 2020; Whitehead, 2020; Beekers, Tamimi Arab, 2016; 
Astor-Aguilera, Harvey, 2020; Krech, 2019). 

In secondo luogo, il secolarismo negli spazi urbani è spesso un terreno 
conflittuale quando si relaziona con gli spazi musulmani, come teorizzato 
da Gale (2007). Il conflitto sugli spazi musulmani, in particolare sulle 
moschee (Kuppinger, 2014), non è stato il tema principale di questa 
ricerca. Tuttavia, va sottolineato il fatto che le moschee sono invisibili a 
causa del conflitto asimmetrico basato su strategie di rifiuto ed evitamento 
condotte a livello locale (Morpurgo, 2021).  

Nella sua concettualizzazione, il secolarismo implica una relazione tra 
istituzioni statali e religione (Berg, 2019) in cui le prime hanno un potere 
decisionale e normativo più forte delle seconde. Pertanto, secondo la 
definizione classica, ma anche secondo quella critica, il secolarismo regola 
gli spazi imponendo una limitazione su di essi basata su una normativa che 
definisce come spazio non religioso tutto ciò che non è un luogo di culto 
o un luogo con una precisa funzione religiosa (Kong, 2016; Heng, 2016; 
Chen, 2016). La secolarizzazione all’interno dello spazio urbano crea un 
dualismo tra pubblico e privato, religioso e profano (Martínez-Ariño, 
2021). Gli spazi che non sono ufficialmente sacri o che sono interpretati 
da alcuni come sacri rendono problematica la regolamentazione associata 
alla secolarizzazione perché viene meno anche il potere dello Stato o delle 
istituzioni di definire la sacralità degli spazi. In questo contesto di non 
ufficialità, è difficile percepire la presenza di uno Stato sovrano 
secolarizzante. 
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Muslim spaces in Turin: a relational perspective, beyond secularisation and sacredness. – This 
paper aims to present Muslim spaces in Turin, including non-worship spaces. To 
this end, considering the ongoing debate on secularised and sacred spaces and the 
relational perspective between spaces, this study investigates the presence of official 
sacred spaces in relation to unofficial sacred spaces such as halal butcher shops and 
kebab shops in the urban context of Turin. These spaces were analysed mainly with 
semi-structured interviews. The secularisation of religious spaces does not only 
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occur within an institutional dynamic, but can also take place within the community 
itself. This occurs through changing relationships between spaces and people over 
time. Another variable that comes into play is the interpretation of spaces according 
to the different sensitivities of their users, who may interpret certain practices and 
places as sacred or without sacredness. 
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