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Rivoluzioni digitali. 
 Il senso immerso nello spazio pubblico e virtuale 

iraniano 
 

Abstract 
Così come lo spazio religioso è determinato dai corpi che lo 

attraversano, lo delimitano, lo rispettano, lo sacralizzano, anche la 
resistenza alla religione avviene attraverso il corpo che ne rifiuta i 
dettami, si secolarizza, si libera di una parte del suo peso. Lo spazio 
religioso non è un luogo dato per sempre e in modo pacifico, ma 
racchiude in sé processi di conflitto e negoziazione. Questo è evidente 
nel caso della Repubblica Islamica d’Iran, dove politica e religione 
coincidono dal 1978, dall’istituzione cioè, del sistema politico del 
Velayat e faquih: il governo del giurista. 

Se è vero che la storia recente dell’Iran ha visto il corpo prendere 
prepotentemente possesso dello spazio pubblico, come è accaduto 
durante la rivoluzione del 1978-79, il corpo progressivamente 
disincarnato dell’Iran contemporaneo continua a lottare per lo spazio, 
anche se si tratta di uno spazio per lo più virtuale. Durante le proteste 
del 2022-2023, infatti, il movimento di protesta innescato dalla morte 
di Mahsa Jina Amini si è progressivamente trasformato da un’onda di 
rabbia espressa nelle strade e nelle piazze, a un’azione simbolica e 
disincarnata nello spazio virtuale.   

La dis-incarnazione delle proteste e la loro sempre maggiore 
immersione nella rete digitale, ha sortito effetti politici diversi: da una 
parte, le proteste disincarnate non hanno dato vita a una vera e propria 
rivoluzione popolare in Iran. Dall’altra, a quasi due anni di distanza 
dall’inizio del movimento Zan, Zendegi, Azadi, la re-incarnazione di 
alcune delle istanze iniziali del movimento è divenuta tangibile e 
osservabile anche nello spazio pubblico. 
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1. Spazi e luoghi sacri, quando politica e religione coincidono 
Quello iraniano è un sistema di governo unico sul pianeta: il luogo 

dove una versione moderna di Stato convive e coincide con un sistema 
religioso. In poche parole, potremmo dire che l’Iran è l’unico luogo al 
mondo in cui lo spazio pubblico è sacro e lo spazio sacro è pubblico, in 
una sorta di super-posizione quantistica.  

Come si è potuti arrivare a questa strana condizione? 
 L’ultima grande rivoluzione del Novecento1, quella iraniana, è stata 

il frutto di mezzo secolo di riflessioni politiche e filosofiche sulla 
modernizzazione e le nuove possibilità che essa prospettava;  su come 
intraprenderla- beneficiando delle sue opportunità- senza sradicare la 
propria identità culturale, il sistema di valori autoctono e rifuggendo 
quella sensazione diffusa, a partire dalla fine del Diciannovesimo 
Secolo, di essere culturalmente assoggettabili ed inferiori2 al dominio 
economico, culturale e politico proveniente dall’Europa, dalla Russia e 
dagli Stati Uniti.3 

Questa riflessione ha dato vita a un sistema politico che (benché 
percepito, soprattutto in Occidente, per lo più come un “ritorno al 
passato”) è stato, in realtà, a tutti gli effetti frutto proprio della 
modernità, così come moderna fu la rivoluzione che lo portò al potere4. 
Protagonista assoluto di questa rivoluzione fu il corpo, individuale e 
collettivo, che- attraverso l’incarnazione degli ideali politici del tempo- 
nel formidabile anno 1978-79 rovesciò l’opprimente monarchia dei 

 
1 Said Amir, A., The Turban for the crown. The Islamic revolution in Iran, Oxford 
University Press, Oxford, 1988 
2 Banuazizi A., Iranian National Carachter. A critique of some Western Perspectives, 
in Psychological dimensions of Near Eastern Studies, Princeton studies in the Near 
East, Darwin press, Princeton, 1973 
3 Per una letteratura sul “complesso di inferiorità” della Persia di fine Ottocento, i 
riferimenti sono molteplici. Ne parla bene lo storico e filosofo Hamid Dabashi nel libro 
Iran without borders. Towards a critique, of the postcolonial nation, Verso, London, 
2026; se ne trova un bellissimo resoconto anche nel romanzo di Sharnush Parsipour 
Tuba e il senso della notte, Tranchida, Milano 1989; ne parlo anche io in Iran, donne e 
rivolte, Morcelliana, Scholé, 2023.  
4Khosrokhavar Fahrad, Anthropologie de la Révolution iranienne, Le reve impossible, 
L’Harmattan, Parigi, 1997 
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Pahlavi,5 guardando anche alla religione islamica sciita come a 
un’utopia politica che garantisse giustizia e uguaglianza sulla terra.6 

 Il chador7 fu uno dei simboli più evidenti e controversi di questa 
incarnazione. 

Scrive l’autrice iraniana Sharnoush Parsipour nel romanzo Donne 
senza uomini8 

  
Il tic-tac dei tacchi di Faizeh la distolse dai suoi pensieri.   
-Esci? - Chiese. 
-Sì.  
-Non è bene, ci sono disordini ovunque. 
La radio dei vicini era accesa e il suo gracchiare penetrava nel cortile. Faizeh esitò. 

La nonna aveva ragione.  
-Almeno mettiti il chador- disse la nonna.  
 
La raccomandazione della nonna fa emergere nel romanzo di 

Parsipour tutta la forza simbolica del chador, ai tempi della rivoluzione. 
Da una parte il velo servirà a Faizeh come schermo protettivo: è una 
giovane donna, che sta per uscire nello spazio pubblico, in cui ci sono 
“disordini ovunque”. Dall’altra, quell’indumento la collocherà da una 
parte precisa della barricata: quella rivoluzionaria. 

L’incarnazione in simboli indossabili di valori e idee politiche è 
stato uno dei fil rouge del Novecento un po' ovunque nel mondo, non 
solo in Iran. La kefiah, il colbacco, le camicie a fiori, l’eskimo, la 
cravatta, come il chador nero, sono stati tutti simboli immediatamente 
associati e associabili a un posizionamento ideologico preciso e 
riconoscibile. Il chador, che aveva una tradizione millenaria soprattutto 
nell’area Mediterranea anche prima dell’avvento dell’Islam- divenne, 
verso la fine degli anni Settanta del Ventesimo secolo, il simbolo di una 

 
5 Afkhami R.G. The iranian Revolution. Thanatos on a National Scale, Middle East 
Institute, Washington, 1985 
6 L’ampio e complesso argomento dell’Islam politico ha una letteratura sterminata. In 
questa sede specifica faccio riferimento al classico testo di Eickelman e Dale, Muslim 
Politics, Princeton University Press, Princeton, 1996 e Carré O. Mystique et Politique. 
Lecture Revolutionnair du Coran par Sayyd Qutb, Ed. du Cerf, Paris, 1984; infine per 
comprendere il caso specifico iraniano: Imam Khomeini Ruhollah, Islamic 
Government, The Institute for Compilation and Publication of Imam Khomeini’s Work, 
Teheran, 2002 
7 Algar H., Chador in Islamic Persia, in Enciclopedia Iranica, London, 1996. Si veda 
anche il mio libro l’Iran s-velato. Antropologia dell’intreccio tra identità e velo, Roma, 
Aracne, 2008 
8 Tranchida editore, Milano, 2000 
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promessa di liberazione: dai tiranni, dagli stranieri, e persino 
dall’arretratezza culturale. Si trattava infatti di un indumento re-
inventato9, recuperato dalla tradizione e modificato ad hoc per lo spirito 
del tempo connotato da una identità precisa: quella nazionale iraniana- 
intesa in senso moderno- e quella religiosa locale. 

Il chador iraniano si era infatti tinto di nero, perché nero è il colore 
della religione sciita; in questo senso, diventava un simbolo al 
contempo particolare e universale.  

Universale, perché rimandava a una religione universalista, come 
l’Islam, che aspirava ad una visione unitaria e unificata di tutta la 
‘umma di fedeli, a prescindere dal luogo geografico in cui questi si 
trovassero.  

Particolare, perché faceva riferimento all’Islam sciita, che è 
religione di maggioranza solo in Iran.10 

I corpi immersi nello spazio pubblico, che all’unisono 
manifestavano per fare la rivoluzione, che rischiavano la morte, che 
venivano dilaniati, bloccati, arrestati, o che sparivano, sono il tema 
ricorrente nei racconti di chi la rivoluzione iraniana l’ha vissuta in 
prima persona. 

 Due decenni fa avevo intervistato, raccogliendo diverse 
testimonianze per una ricerca sul campo, alcuni iraniani residenti in 
Italia e in Spagna, uomini e donne, i cui racconti riferiti al periodo 
rivoluzionario, alla luce del presente, parlavano soprattutto dei corpi 
immersi nello spazio pubblico:  

 
Le manifestazioni partivano sempre o dall’università, o dal cimitero. Bisognava 

lottare contro i nostri genitori per andarci. Mia madre chiudeva la porta a chiave, non 
voleva che io ci andassi. Certo, sai quanti ne morivano? Iniziava sempre con una 
manifestazione pacifica e poi finiva che dovevi scappare, se no davvero ti 
ammazzavano. Sembrava un film dei partigiani! A Teheran mio fratello ha perso un 
piede nella manifestazione. Un giorno ci hanno chiamato per dirci che un medico 
volontario l’aveva nascosto nei sotterranei di una libreria vicino all’Università. Non 
poteva portarlo in ospedale, se no lo avrebbero ammazzato. Lo abbiamo curato noi, io 
ogni sera gli facevo la medicazione. Sai questi medici volontari si nascondevano nelle 
librerie vicino all’università, così quando sparavano sulla folla i feriti potevano trovare 
subito soccorso lì vicino. Dipendeva dalla ferita, se ti salvavi […]11 

 
9 Hobsbawm E. Ranger T., The invention of Tradition, Canto Classics, Cambridge 
University Press, 2012 
10 Arjomand, S.A., Authority and political order in Shi’ism, Suny Press, Albany 1988 
11 Testimonianza raccolta a Torino nel 2003 e pubblicata in “l’Iran s-velato. 
Antropologia dell’intreccio tra identità e velo” op.cit., pp. 91 
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La rivoluzione raccontata in prima persona appariva sia come un 

momento di lotta strenua, faticosa e spesso logorante, sia come una 
festa. Nei racconti, il corpo entra nello spazio come emblema della 
resistenza contro un regime autoritario e oppressivo, ma anche come 
incarnazione di idee politiche che circolano in modo continuo negli 
anni precedenti e in diversi angoli del pianeta. Oltre alla religione, la 
rivoluzione è ispirata da Marx, da Mao, da Cuba. Il corpo non può che 
essere politicizzato e ogni singolo modo di vestire il corpo ha, in quel 
momento, una funzione soprattutto politica. 

 
2. La de-islamizzazione del corpo nell’Iran post-rivoluzionario 

Negli anni successivi la rivoluzione, l’Iran è stato investito da una 
costante polarizzazione. La creazione del sistema politico del Velayat-
e faquih, il governo del giurista, con l’Imam Ruhollah Khomeini come 
guida suprema, ha islamizzato ogni singolo ambito dello spazio 
pubblico, creando quello che il filosofo Daryush Shayegan ha chiamato 
“una schizofrenia culturale”12, cioè quella condizione collettiva per cui 
si percepiva una dicotomia su più livelli: nel livello conflittuale del 
rapporto di amore-odio con l’Occidente; nella frammentazione e 
polarizzazione tra classi sociali e posizioni politiche all’interno della 
nazione; infine, nelle frizioni tra la vecchia guardia e i nuovi poteri 
emergenti all’interno dello stesso governo post rivoluzionario. 
 Il controllo dello spazio pubblico in senso morale aveva poi generato 
una ulteriore spaccatura lungo le linee immaginarie del pubblico e del 
privato, del dentro e del fuori. Quest’ultimo fenomeno era stato 
osservato dal noto fotografo iraniano Abbas,13che nel 1979 era riuscito 
a immortalare i momenti salienti di quell’anno rivoluzionario. Le sue 
foto fecero il giro del mondo e furono pubblicate al tempo su riviste 
come il Time, Stern e Al Wasat. Solo dopo diciassette anni, nel 1997 
Abbas era tornato in Iran ed era stato colpito dal cambiamento che 
aveva scosso la società iraniana. Per Abbas, la rivoluzione aveva creato 
una nuova “specie”: l’homo iranicus14. Questi era visibile per la sua 
specifica corporeità, cioè un suo peculiare abbigliamento: gli uomini 

 
12 Shayegan D. Cultural Schizophrenia, Al Saqui, London, 1992 
13 Abbas, retrieved on Middle East Report, 2004 :28 ; Abbas, Iran. la revolution 
confisquée, Editions Clétrat, Paris, 1980 
14 Sul concetto di Homo Iranicus si veda anche F. Adelkhah, La revolution sous le voile, 
Kathala, paris, 1998 pp. 29 
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giravano per le strade con le barbe lunghe e i vestiti sgualciti; le donne 
avvolte in lunghi chador neri. 
Visitando le case dei suoi vecchi amici, però, Abbas si era reso conto di 
come gli interni fossero in realtà avulsi dal mondo di fuori, quasi agli 
antipodi: in contrapposizione all’austerità nelle strade, al colore nero 
dei vestiti, ai corpi islamizzati, nei salotti si suonavano musiche, si 
bevevano liquori distillati in gran segreto, ci si svelava e svestiva, si 
ricercava l’eleganza, si cantava e si faceva arte. 
 La rivoluzione e la norma islamica politica aveva sostanzialmente 
diviso lo spazio pubblico e quello privato lungo le linee immaginarie e 
reali di ciò che poteva essere mostrato, detto e fatto fuori, il  biruni; e 
quello che invece veniva mostrato, detto e fatto all’interno delle mura 
delle case o degli ambienti privati: l’andaruni.  

Gli anni Novanta avevano visto fiorire in questo senso l’arte, la 
letteratura e il cinema iraniano proprio a partire dagli spazi nascosti o 
privati. Si è sviluppata, nelle grandi aree urbane iraniane, una cultura 
underground nel vero senso della parola e cioè sotterranea. Una 
generazione abituata a immaginare e a leggere il mondo come diviso in 
spazi separati e ben definiti stava crescendo, in cui ciò che era normale 
altrove, in Iran doveva rimanere nascosto. 

In questo senso, nello spazio pubblico il corpo è stato normato15  e 
regolato da organi che, progressivamente, venivano a questo scopo 
costituiti e organizzati dall’alto; l’ultimo di questi organi, a partire dal 
2004, è stato la Gasht-Ershad, la polizia morale che avrà un ruolo 
decisivo nell’irregimentare e implementare l’obbligo del velo per le 
strade, essendo questo simbolo progressivamente svuotato di ideologia 
politica. Le file della Gasht-Ershad furono presto riempite da donne 
religiose che si sarebbero fatte carico di garantire che le strade iraniane 
fossero Halal. 

Nonostante l’implementazione degli organi di controllo delle strade, 
per i giovani nati dopo la rivoluzione e soprattutto dopo la fine della 
guerra Iran- Iraq (1989) non solo il processo di de-ideologizzazione 
dello spazio pubblico è stato inesorabile, ma anche l’attrazione verso 
tutti quei prodotti culturali che arrivavano da un mondo narrato come 
nemico, cioè gli Stati Uniti o il cosiddetto “Occidente”, è stata sempre 
in aumento, complici anche l’emigrazione massiccia di iraniani istruiti 

 
15 Nel senso foucaultiano del termine 
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verso l’Europa, il Canada e gli Stati Uniti che trasformava le famiglie 
iraniane in nuclei frammentati e dislocati ma decisamente cosmopoliti. 

 Negli anni Novanta erano le audiocassette di contrabbando di 
Madonna e Micheal Jackson o i VHS con i blockbuster americani a 
circolare clandestinamente nei bazar iraniani. Dal duemila in avanti, la 
rivoluzione informatica prima e quella digitale poi, hanno 
progressivamente cancellato la memoria dell’ideologia politica dei 
decenni addietro, lasciando solo l’apparato morale normativo come 
cornice di uno spazio pubblico il cui intento politico si è, a mano a 
mano, affievolito. 

 
 
3. La dis-incarnazione dei movimenti di protesta.  
Ciclicamente gli iraniani sono scesi in piazza dal 1979 numerose 

altre volte e per motivi diversi: per l’inflazione, per situazione del 
lavoro e della disoccupazione; per la corruzione edilizia e per i prezzi 
della benzina. 

Una delle grandi ondate di protesta che ha visto coinvolti i corpi 
nello spazio pubblico è stata quella del 2009, chiamata anche Rahesabz, 
l’onda verde, per il colore che caratterizzava questo movimento. Nata 
subito dopo le elezioni presidenziali del 2009, l’onda verde era un 
movimento che avrebbe sostenuto la candidatura di Mir Hosein 
Mousavi alla presidenza iraniana, contro la rielezione del presidente 
uscente Mahmoud Ahmadinejad.  

L’onda verde aveva un carattere e un’ispirazione di tipo politico. La 
sua anima era il riformismo islamico, che aveva preso piede in Iran 
all’interno della fila del governo con nomi di spicco quali quelli di 
Mohsen Kadivar e di sua sorella, la parlamentare Jamileh Kadivar. 

Il cuore del riformismo islamico stava nell’idea che il governo, in 
particolare il Velayat e faquih, dovesse essere rivisto nelle sue 
fondamenta. La religione islamica, in questo senso, doveva essere 
riletta da una prospettiva femminista e una serie di riforme sarebbero 
dunque state necessarie affinché la rivoluzione islamica potesse 
davvero compiersi nella sua versione più giusta.  

A quindici anni di distanza dall’onda verde, il riformismo islamico 
come idea politica sembra oggi molto debole e con poco presa sui più 
giovani. Anche il femminismo islamico sembra in una fase di impasse, 
con sempre meno diffusione a livello culturale e disaffezione tra le 
nuove leve. 
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Ad ogni modo, una delle grandi novità nelle cicliche proteste che -
da dopo la rivoluzione- hanno attraversato l’Iran- è stata proprio la 
trasformazione del grado di coinvolgimento del corpo sociale e dei 
corpi individuali nelle proteste. Progressivamente, il corpo è andato, 
così come l’intera società, “digitalizzandosi”. 

 Questa “disincarnazione” è il risultato del fatto che l’Iran è oggi un 
paese iper-connesso (anche per volontà di scelte politiche del recente 
passato), in cui la rete ha, dalla fine degli anni Novanta, potuto 
rappresentare un’ampia e concreta opportunità di esprimersi e anche di 
esprimere forme di dissidenza politica, sfidando le restrizioni e gli 
obblighi da osservare nello spazio pubblico-religioso, come il velo e la 
separazione tra i generi. Con i suoi 70 milioni di utenti (su 83 milioni 
di abitanti) si tratta del Paese più connesso di tutto il Medio Oriente, il 
che fa sì che- se finora non è stato possibile ri-appropriarsi dello spazio 
pubblico fisico- è stato certamente possibile per i corpi dissidenti 
appropriarsi degli spazi pubblici virtuali. 

Più avanzava la diffusione dei dispositivi digitali nel Paese16, più lo 
spazio pubblico, rigidamente regolamentato, veniva integrato da un 
secondo spazio, quello digitale, in un continuum che andava sfidando 
le limitazioni nelle strade. Se, per esempio, nel 2009 i telefoni cellulari 
servivano da passaparola per trovarsi a manifestare, durante le proteste 
del 2017, i telefoni e le reti sociali servirono come amplificatori della 
protesta, cioè come megafoni.  

Durante le proteste del 2022-2023, invece, i dispositivi non erano 
più solo dei mezzi per organizzare le manifestazioni, degli aiuti 
logistici, o degli amplificatori: i dispositivi erano diventati, per certi 
versi, essi stessi la manifestazione, parafrasando Marshall McLuhan17. 
Il corpo nello spazio pubblico è andato disincarnandosi, immergendosi 
così, come agente di cambiamento, nello spazio virtuale.  

Ma l’effetto di questa immersione è ancora quello che porta a una 
vera e propria rivoluzione? 

 
4. Le rivoluzioni disincarnate 
Le proteste del 2022-2023 sono state innescate dalla morte di Mahsa 

Jina Amini e si sono trasformate da un'onda di rabbia espressa nelle 
strade e nelle piazze iraniane nei giorni immediatamente successivi al 

 
16 Ne parlo in modo più dettagliato in Iran, Donne e rivolte, op. cit. pp. 48 
17  Understanding Media. The extension of Man, New York :Signet Books, 1966 
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funerale della giovane ragazza, a un'azione simbolica, delocalizzata e 
disincarnata nello spazio virtuale, durante i mesi successivi. 

Nonostante strade e spazi pubblici- come scuole e università- 
fossero stati interessati da sit-in e manifestazioni, soprattutto di giovani, 
sono diversi e complessi i motivi che hanno spinto ragazzi e ragazze a 
optare per una versione sempre più disincarnata della protesta. 

In primo luogo, la repressione. Da parte delle forze del governo, la 
repressione delle manifestazioni è stata talmente dura, con arresti e 
scontri talmente violenti, da disincentivare la presenza dei corpi nelle 
strade: spostare la protesta online è sembrato un escamotage che poteva 
permettere al movimento di sopravvivere senza, per questo, mettere a 
repentaglio l’incolumità dei partecipanti. 

In secondo luogo, l’effetto di un cambiamento drastico- frutto di un 
processo iniziato negli ultimi anni- nel linguaggio politico iraniano. Le 
nuove generazioni de-islamizzate non hanno simboli tangibili e 
facilmente riconoscibili in cui identificare un movimento di protesta, 
né seguono ideologie o partiti politici specifici dopo la fine del 
riformismo islamico. 

Se il velo nel 1978 aveva rappresentato un elemento tangibile e 
concreto di istanze e ideologie politiche molto strutturate, il simbolo 
delle proteste del 2022 è stato il taglio della ciocca di capelli, un gesto 
che riprendeva il rituale funerario curdo- in memoria di Mahsa Amini 
che era di etnia curda- ma che consisteva in un’azione che aveva un 
inizio e una conclusione nel tempo, dunque era intangibile. 

 L’unico modo per far sì che questo atto simbolico fosse visibile da 
molti, nonché replicabile all’infinito, era filmandolo e mettendolo in 
rete.  

Così, il simbolo del movimento Donna, Vita e Libertà ha potuto 
facilmente uscire dai confini della nazione, diventando un simbolo 
globale, cosa che al chador nero non era riuscito: attrici di Hollywood 
e personaggi dello spettacolo come Cate Blanchette, per esempio, si 
erano filmate mentre tagliavano una ciocca di capelli per supportare le 
proteste iraniane. La canzone baraye18, che il giovane Shervin Hajipour 
aveva composto proprio in occasione delle proteste, divenne un inno 
cantato, tradotto e ascoltato sia in Iran sia fuori dall’Iran durante 
l’autunno del 2022. Infine, la versione persiana della canzone 
partigiana di Bella Ciao, cantata sempre su Youtube da una giovane 

 
18 https://www.youtube.com/watch?v=0th9_v-BbUI 
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donna iraniana19, è divenuta anch’essa un inno delle proteste dei 
giovani iraniani.  Insomma, l’universo simbolico del movimento si 
trovava per lo più disincarnato e sui canali social.  

Il fatto che il movimento di protesta fosse acefalo, cioè non avesse 
una leadership politica, ha determinato inoltre che il movimento si 
articolasse anche online in modo spontaneo ma frammentato: ragazzi, 
ma soprattutto  ragazze, si sono  filmate o immortalate mentre facevano 
gesti simbolici in situazioni diverse: in mezzo al traffico di Teheran 
senza velo20, oppure mentre facevano il dito medio alla foto della guida 
suprema Ali Khamenei21 oppure mentre facevano dispetti ai Mollah che 
camminavano per le strade.22 In tutti questi casi, si vede solo una 
persona o un piccolo gruppo di persone, quasi a testimoniare che la 
forza del corpo collettivo, quello che chiamiamo “corpo sociale” è, in 
Iran come altrove- qualcosa di anacronistico. 

Gli effetti di questa localizzazione nello spazio virtuale sono stati a 
mio parere tre. 

Da una parte, il movimento Donna, vita, libertà, immergendosi 
nello spazio virtuale si è depotenziato a livello locale: ha perso la 
potenzialità trasformativa di una protesta di corpi incarnati nelle piazze. 

 Dall’altro lato, però, questa sua forma virtuale ha acquisito 
risonanza globale, potenziandosi fuori dai confini della nazione. Questo 
secondo aspetto ha comunque avuto un effetto culturale interessante 
sulla società iraniana. Ha, di fatto, re-incarnato alcune istanze delle 
proteste anche nello spazio pubblico. 

La dis-incarnazione delle proteste e la loro sempre maggiore 
immersione nella rete digitale hanno cambiato il modo in cui i cittadini 
iraniani si impegnano politicamente e si esprimono pubblicamente, ma 
hanno anche cambiato alcuni tratti dello spazio pubblico che fino a due 
anni fa sembravano immutabili. 
 

 
 
 
 
 

 
19 https://www.youtube.com/watch?v=Xjc8VICzP4Q 
20 https://www.rivistastudio.com/proteste-iran/ 
21 Per le foto si veda il sito https://www.rivistastudio.com/proteste-iran/ 
22 Video visibile qui https://www.youtube.com/watch?v=prlVhcVkhU0 
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5. Conclusione 
 
Le proteste del 2022-2023 hanno evidenziato la complessa 

interazione tra corpo, spazio pubblico e dimensione virtuale nell’Iran 
contemporaneo e, sebbene la dis-incarnazione delle proteste abbia 
limitato la loro efficacia nel tradursi in un cambiamento politico 
repentino e strutturale, il movimento di protesta ha comunque avuto un 
suo effetto- a quasi due anni di distanza- sulla società iraniana.  

Anche se la politica del corpo nello spazio religioso dell'Iran 
contemporaneo rimane un terreno di conflitto e di negoziazione in 
continua evoluzione, sappiamo che lo spazio digitale e quello reale, con 
caratteristiche diverse, costituiscono oggi un continuum.  

Se da una parte, le proteste disincarnate non hanno dato vita a una 
vera e propria rivoluzione popolare in Iran, a quasi due anni di distanza 
dall’inizio del movimento Zan, Zendegi, Azadi, alcune delle istanze 
iniziali del movimento si sono reincarnate, diventando tangibili e 
osservabili anche nello spazio pubblico: in primo luogo, l’obbligo del 
velo. 

 Se è vero infatti che questo obbligo non è formalmente decaduto, è 
anche vero che la sua assenza nelle strade è un fenomeno sempre più 
visibile e fuori dal controllo delle forze della polizia morale, benché 
anche esse, in quanto parte di un unico sistema, si siano via via 
disincarnate.  

È sempre più raro oggi vedere la Gasht Ershad all’opera, incarnata 
nelle strade. Fino a qualche tempo fa, infatti, l’intervento della Gasht-
Ershad sui corpi era qualcosa di tangibile oltreché violento. Succedeva, 
infatti, che le ammonizioni per l’abbigliamento finissero in vere e 
proprie risse o strattonamenti, coinvolgendo diversi cittadini. 

Oggi, la polizia morale è in gran parte scomparsa dalle strade, anche 
se la sorveglianza si è a sua volta digitalizzata: sempre meno personale 
delle forze dell’ordine pattuglia le strade, ma, al loro posto, sono state 
installate videocamere e intelligenze artificiali che hanno iniziato a 
identificare e sanzionare le donne senza velo, specie se alla guida delle 
automobili. La multa arriva, in questo moto,  direttamente a casa, un 
po' come succede altrove per gli autovelox.   

Da decenni ormai le strade iraniane sono il terreno di una battaglia 
individuale e collettiva sull’identità di genere, religiosa, etnica e di 
classe. Tutti i micro-conflitti che attraversano una società complessa e 
plurale come quella iraniana si esplicitano in questa lotta sul vestiario 
e sul corpo, non solo femminile. Oggi, con la “possibilità di 
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disincarnazione” permessa dai dispositivi digitali, questa battaglia 
assume forme diverse, meno ideologizzate e con istanze più globali.  

La questione del velo è infatti solo una tra le tante questioni che 
attanagliano la gioventù iraniana, che è globale a tutti gli effetti: il 
cambiamento climatico, il tema del lavoro e della sostenibilità, quello 
della giustizia sociale. 

Se il movimento Zan, Zendegi, Azadi non è sfociato in una 
rivoluzione, rappresenta comunque, a mio avviso uno spartiacque tra 
un decennio di proteste, culminato con questo movimento, e un periodo 
nuovo, in cui la società iraniana dovrà fare i conti con ciò che resta 
dell’utopia islamista e di tutte le contraddizioni che questa utopia ha 
implicato: quelle che caratterizzano un Paese con la popolazione più 
istruita di tutto il Medio Oriente, con il 60% degli studenti universitari 
di sesso femminile ma con molti aspetti della vita pubblica e privata 
regolati dalla shar’ia. 
 


