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Ritengo sia possibile indicare una lista di
caratteristiche tipiche di quello che vorrei chiamare
I'Ur-Fascismo, o il Fascismo Eterno. L'Ur-
Fascismo e ancora intorno a noi, talvolta in abiti
civili. Sarebbe cosi confortevole, per noi, se
qualcuno si affacciasse sulla scena del mondo e
dicesse: voglio riaprire Auschwitz, voglio che le
camicie nere sfilino ancora in parata sulle piazze
italiane! Ahime, la vita non e cosi facile, I'Ur-
Fascismo pud ancora tornare sotto le spoglie piu
innocenti. Il nostro dovere € di smascherarlo e di
puntare l'indice su ognuna delle sue nuove forme -

ogni giorno, in ogni parte del mondo.

Umberto Eco
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Nota per la lettura delle parole turche

Per evitare traslitterazioni imprecise, si € scelto di riportare tutte le
parole turche e ottomane secondo le norme grafiche della lingua turca
contemporanea. Il turco e scritto con una variante dell'alfabeto latino,
codificata nella sua forma attuale da un'apposita commissione
linguistica nel 1928. La maggioranza delle lettere si pronuncia come
in italiano. In seguito sono brevemente riportati quei segni che non
esistono nel nostro alfabeto, o che sono pronunciati in un modo

diverso®”.

C c: G dolce, come nell'italiano gelato, vestigia
C ¢ : C dolce, come nell'italiano ciao, calce
G g : Come la g dura nell'italiano gara, pagare

G § : Suono pressoché inesistenze nelle altre lingue di ceppo non
turco. Quasi muta, questa lettera sostanzialmente allunga il suono

della vocale che la precede

H h : Leggermente aspirata, come nell'inglese house

1 Per una trattazione sistematica e completa delle caratteristiche grafiche e
fonetiche della lingua turca contemporanea vedi R. D'AMORA, Corso di lingua
turca, Hoepli, Milano 2012, pp. 1-15.



I 1 : Lettera muta, di cui non esiste un equivalente in italiano. Puo
assomigliare a una e francese molto chiusa o alla i inglese nella parola

dirty

K k : C dura, come nell'italiano cavallo, chioma

O 6 : Come il dittongo francese eu

S s : S sorda, come nell'italiano sole, sasso

S s : Simile al gruppo sc in italiano, nelle parole scivolo, sciocco
U i : Corrisponde alla u francese

Z z : Come la s dolce italiana in rosa, viso

L'accento circonflesso, che viene principalmente usato con le
vocali & e 1, ha un utilizzo piuttosto incostante e in ogni caso non
modifica la pronuncia. Si segna solo in quelle parole in cui é
comunemente usato secondo l'ortografia turca corrente (es. dukkan,

ruzgéar, muhafazakar, kabil, milli...).



Introduzione

Il presente lavoro e frutto di un percorso di studio e ricerca durato
quasi quattro anni, a partire dall’autunno del 2016. Il progetto di
ricerca e stato dunque formulato in una circostanza molto particolare
della storia turca contemporanea, nei mesi caotici e drammatici seguiti
al fallito colpo di Stato del 15 luglio. Il progetto del presidente Recep
Tayyip Erdogan di forgiare una «Nuova Turchia» (Yeni Tirkiye) subi
una decisiva accelerazione che imponeva con urgenza una riflessione
profonda sull’identita e il destino del paese. Il disegno conservatore
del governo si fondava su un impianto ideologico in cui un
nazionalismo dai caratteri sovente esasperati si legava a richiami
religiosi sempre piu pervasivi. Per chi si interessava della storia del
pensiero politico in Turchia, fu naturale interrogarsi sulle origini di
tale deriva ideologica, al fine di cercarne le radici nella storia culturale
e politica del Novecento.

Esiste una nutrita letteratura riguardo alle vicende del movimento
islamista in Turchia, cosi come alla nascita e allo sviluppo del
nazionalismo turco. Questo lavoro intende pero affrontare la questione
in una prospettiva particolare, cercando di tracciare una storia del
rapporto — talora conflittuale e talora simbiotico — tra nazionalismo e
islamismo all’interno della cultura di destra in Turchia. Al contempo
un’attenzione particolare ¢ rivolta al rapporto storico che il
conservatorismo islamico-nazionalista turco intrattiene con il pensiero

della destra radicale nel resto d’Europa e del mondo.



Nel corso dell’eta contemporanea, le relazioni tra religione, Stato,
identita nazionale e societa civile hanno rappresentato un elemento
importante della discussione pubblica e della riflessione degli
intellettuali, da Alexis de Tocqueville a Paul Ricceur. Negli ultimi anni
in molti paesi dell’Occidente — ad esempio in Francia — é tornata al
centro del dibattito pubblico la questione dei rapporti tra lo Stato e le
confessioni religiose, e dell’importanza di queste ultime nel definire la
dimensione identitaria della societa nazionale o dei gruppi che la
costituiscono®.

In questo momento storico D’attenzione principale ¢ rivolta
all’Islam, con particolare riferimento alle modalita con cui religione e
politica interagiscono all’interno del sistema culturale islamico.
Seppur in contesti peculiari e non riconducibili a un modello univoco,
tutti i territori storicamente caratterizzati da un’importante tradizione
islamica hanno sperimentato negli ultimi decenni un rinnovato
protagonismo della religione nella sfera pubblica. L’esito piu evidente
di questo processo ¢ stato I’emergere dell’islamismo politico come
forza trainante nelle vicende di paesi talora molto diversi tra loro. Allo
stesso tempo la presenza sempre piu massiccia di popolazione
musulmana nei paesi occidentali ha posto questioni serie e inedite
sulla possibile convivenza di un modello di Stato laico e
aconfessionale con una pluralita di appartenenze religiose destinate a
plasmare I’identita di consistenti settori della popolazione.

Tornando alla Turchia, essa rappresenta un caso particolare tra i
paesi a maggioranza musulmana. La moderna Turchia repubblicana e

uno Stato nazionale laico e repubblicano sorto dalle ceneri dell’impero

2 Unesempio ¢ il dibattito aperto da G. KEPEL, La rivincita di Dio, Rizzoli 1991.
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ottomano, il cui sistema era al contrario caratterizzato da una stretta
interazione tra politica e confessionalismo. Per tutto il XX secolo la
religione ha tuttavia continuato a esercitare un ruolo importante,
seppure ambiguo e complesso, nella definizione dell’identita
nazionale turca’.

La Turchia, paese che costituisce «una parte dell’Europa, ma anche
al di fuori di essa, una parte del mondo islamico, ma diversa da ogni
altro paese musulmano»*, rappresenta dunque un soggetto di studio di
grande interesse, che puo offrire un punto di vista particolare sul
rapporto tra politica e religione nel mondo contemporaneo, soprattutto
In una prospettiva comparativa. La Turchia, che va oggi collocata tra i
principali interlocutori politici europei, & del resto al centro
dell’attenzione per il ruolo fondamentale che riveste negli scenari
regionali del Medio Oriente e del Caucaso. In tutte queste dinamiche
un aspetto importante e costituito dal modo in cui la Turchia
costruisce e rappresenta all’interno come all’esterno la propria identita
nazionale, nella cui definizione la dimensione religiosa esercita un

peso fondamentale, che si & estremamente rafforzato negli ultimi anni.

3 Ved. E. J. ZURCHER, Islam in the Service of the National and Pre-national
State: the instrumentalisation of religion for political goals by Turkish regimes
between 1880-1980, in «Turkology Update Leiden Project Working Papers
Archive Department of Turkish Studies», Leiden University, ottobre 2004, pp.
1-15; S. CAGAPTAY, Islam, Secularism and Nationalism in Modern Turkey. Who
is a Turk?, Routledge, London 2006; E. OzDALGA, Islamism and Nationalism as
Sister Ideologies: Reflections on the Politicization of Islam in a Longue Durée
Perspective, in «Middle Eastern Studies», vol. 45, n. 3, 2009, pp. 407 — 423; T.
BALcI, From Nationalization of Islam to Privatization of Nationalism: Islam
and Turkish National Identity, in «History Studies», vol. 1, n. 1, 2009, pp. 83-
107.

4 E.J. ZURCHER, Storia della Turchia. Dalla fine dell’impero ottomano ai nostri
giorni, Donzelli, Roma 2007, p. 403.
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La Turchia repubblicana ha condiviso con molti Stati nazionali
europei la necessita di collocare la religione come elemento
dell’identita nazionale all’interno di un sistema secolare, oscillante tra
il civismo costituzionale e il nazionalismo etnico-linguistico.
Analizzare il ruolo della religione nel processo di Nation Building che
ha caratterizzato la storia della Turchia repubblicana significa pero
affrontare anche il tema estremamente attuale della plausibilita di un
percorso istituzionale laico in un paese a maggioranza musulmana, per

altro caratterizzato da un’eredita pesante come quella ottomana.

Un momento fondamentale nella storia del pensiero politico turco €
rappresentato dalla diffusione della Sintesi turco-islamica (Ttrk-Zslam
Sentezi)®, che ha costituito il tentativo pili organico e completo di
sposare il nazionalismo turco con 1’Islam e ha esercitato un’influenza
decisiva sull’evoluzione politica e sociale della Turchia. La Sintesi
turco-islamica consiste sostanzialmente in un sistema di idee,
formulate nella seconda meta del Novecento, funzionali
all’integrazione dei nazionalisti, dei conservatori e degli islamisti in
un’unica identita politica della destra turca.

Al centro di tale dottrina vi € una teoria storiografica secondo cui la
civilta della Turchia ¢ il risultato della sintesi tra I’Islam e la cultura
«nazionale» gia presente tra gli antichi turchi. Si tentava cosi di
stabilire un legame tra lo Stato nazionale e il passato imperiale,

rivalutando 1’eredita selgiuchide e ottomana come parte integrante

5 Ved. E. AKiN, O. KARASAPAN, The “Turkish-Islamic Synthesis”, in «Middle
East Report», n. 153, 1988, p. 18; B. TOPRAK, Religion as State Ideology in a
Secular Setting: the Turkish-Islamic Synthesis, in M. WAGSTAFF (ed.), Aspects
of religion in secular Turkey, Centre for Middle Eastern and Islamic Studies,
Durham 1990.
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dell’identita nazionale. In questo modo si gettarono le basi per creare
un immaginario simbolico in cui potessero riconoscersi in egual
misura nazionalisti etnici, conservatori e islamisti.

La vicenda che ha portato alla formulazione della Sintesi
turco-islamica coincide dungue in gran parte con la costruzione della
destra politica nella Turchia contemporanea. Si tratta di una storia di
idee, ma soprattutto di una storia di uomini in carne e 0ssa: persone
diverse fra loro, spesso provenienti da esperienze e scuole di pensiero
differenti, che perd si sono riconosciute in un’identita politica
comune. Questi intellettuali facevano riferimento a modelli ideologici
fondati su principi apparentemente distanti — come il nazionalismo
etnico e I’islamismo — eppure hanno potuto riconoscersi come parte di
uno stesso gruppo o, detto in altri termini, di una stessa fazione.

La sintesi di nazionalismo e fervore religioso che caratterizza il
conservatorismo turco contemporaneo € frutto di un lungo percorso di
progressiva convergenza tra le diverse realta di quella che é andata
definendosi come la destra turca nella seconda meta del XX secolo.
Diversi sono i fattori che hanno contribuito a tale processo: affinita
ideali, rapporti personali, presenza di avversari comuni, relazioni con
le istituzioni, spazi e opportunita d’azione che si sono aperti nel
campo dell’accademia, dell’editoria o della politica. L’elenco potrebbe
essere ancora piu lungo.

La formulazione della Sintesi turco-islamica pud essere vista
contemporaneamente come effetto e come causa del processo di
convergenza tra le diverse anime del mondo conservatore turco. Lo
sviluppo di dottrine comuni e di un immaginario condiviso tra
nazionalisti, islamisti e conservatori é stato certamente favorito

dall’avvicinamento tra questi diversi gruppi tra gli anni 50 e ‘60. Nel
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decennio successivo la Sintesi turco-islamica maturo come sistema
organico di idee al centro di un «progetto conservatore»® che aveva
I’obiettivo consapevole ed esplicito di «integrare gli islamisti e i
nazionalisti»’. Non si trattava soltanto di unirli fra loro nel quadro
della destra turca — obiettivo in gran parte realizzato gia alla fine degli
anni ‘60 — ma di favorirne 1’integrazione negli apparati dello Stato,
facendo penetrare almeno parte dei loro principi all’interno
dell’ideologia repubblicana.

Tale progetto sarebbe stato coronato con un sostanziale successo,
sigillato simbolicamente dal colpo di Stato del 12 settembre del 1980,
di matrice ideologica estremamente conservatrice®. La Sintesi turco-
islamica, assunta al centro dell’ideologia dello Stato turco negli anni
‘80, avrebbe raggiunto una posizione egemonica nella cultura — non
solo politica in senso stretto — del paese.

Nella formulazione della Sintesi turco-islamica e nella sua
adozione come dottrina semi-ufficiale della Turchia post-golpista, un
ruolo assolutamente centrale fu svolto dal Focolare degli intellettuali
(Aydinlar Ocagr), una sorta di think tank conservatore attivo a partire
dai primi anni ‘70. La fondazione del Focolare degli intellettuali — che

raccoglieva la massima parte dell’¢lite intellettuale nazionalista e

6 L’espressione ¢ ripresa da Y. TASKIN, Muhafazakar Bir Proje Olarak Tirk-
Islam Sentezi, in T. BORA, M. GULTEKINGIL (ed.), Modern Turkiye’'de Siyasi
Diistince. Cilt 5. Muhafazakarlik , lletisim, Istanbul 2006, pp. 382-401.

7 B.ToPRAK, Op. cit., p. 10.

8 S. KaPLAN, Din-u Devlet All over Again? The Politics of Military Secularism
and Religious Militarism in Turkey following the 1980 Coup, in «International
Journal of Middle East Studies», Vol. 34, n. 1, 2002, pp. 113-127; U. KURT, The
Doctrine of “Turkish-Islamic Synthesis” as Official Ideology of the September
12 and the “Intellectuals’ Hearth — Aydinlar Ocagi” as the Ideological
Apparatus of the State, in «European Journal of Economic and Political

Studies», n. 2, 2010.
14



religiosa — rappresento il culmine di un percorso di avvicinamento e
progressiva integrazione che era cominciato almeno venti anni prima.

| primi passi verso la convergenza tra le diverse anime della destra
turca furono posti nell’immediato secondo dopoguerra sulla base di
obiettivi € nemici comuni, ma anche di un’indiscutibile — e Spesso
sottovalutata — affinita ideologica tra le argomentazioni dei
nazionalisti etnici, degli islamisti e dei conservatori repubblicani. La
storia della Sintesi turco-islamica coincide dunque in gran parte con la
sua «preistoria», dal momento che i suoi tratti essenziali sono in larga
misura un’eredita delle correnti etno-nazionaliste, islamiste e
conservatrici emerse nella prima etd repubblicana. Nelle pagine di
questo lavoro si tentera di sostenere — si spera con buone
argomentazioni — che la Sintesi turco-islamica avesse origini piuttosto
dirette nel pensiero di autori della destra radicale nel periodo a cavallo
del secondo conflitto mondiale. La Sintesi turco-islamica non aveva
dungue contenuti particolarmente nuovi rispetto alla tradizione
conservatrice in Turchia. La sua originalita stava soprattutto nel
proporre come neutri e oggettivi certi nuclei di idee che
tradizionalmente appartenevano al patrimonio ideologico della destra.

La diffusione della dottrina della Sintesi turco-islamica, e
I’influenza da essa esercitata sullo sviluppo della politica e della
societa turca permette anche di valutare il modo in cui un gruppo
relativamente ristretto di intellettuali ha potuto indirizzare lo sviluppo
culturale di un’intera nazione. Dalla ricostruzione del percorso
intellettuale della destra islamico-nazionalista turca, emerge la storia
di come idee tipiche delle destra radicale abbiano progressivamente
conquistato il centro del mondo politico e culturale di un grande paese

come la Turchia. Per raggiungere questo scopo il nazionalismo
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radicale e I’islamismo hanno avuto bisogno del lavoro di un gruppo di
intellettuali che fossero in grado di fare passare le proprie idee come
oggettive, neutrali e scientifiche. Questo e stato in definitiva il ruolo
che gli accademici riuniti nell’Aydinlar Ocagi hanno rivestito nella

storia della Turchia contemporanea.

Gli storici sono sostanzialmente concordi sul ruolo centrale
rivestito dalla Sintesi turco-islamica. Negli anni 90 e nel primo
decennio del nuovo secolo, I’interesse degli storici si ¢ focalizzato su
alcuni aspetti specifici del ruolo svolto dalla Sintesi turco-islamica,
per esempio per quanto concerne I’influenza di questa dottrina sui
programmi educativi della scuola pubblica turca, e il conseguente
impatto che cio ha avuto sulle generazioni cresciute dopo il golpe del
1980°. Innanzitutto si & tentato di contestualizzare I’emergere della
Sintesi nel contesto complessivo della storia politica e culturale della
Turchia, evidenziando continuita e discontinuita rispetto alla
tradizione repubblicana inaugurata da Atatiirk'®. E stato altrettanto
naturale domandarsi se la Sintesi turco-islamica abbia contribuito a

creare le condizioni per I’egemonia conservatrice dell’AKP di

9 E. COUPEAUX, Tarih Ders Kitaplarinda (1931-1993) Tirk Tarih Tezinden
Tiirk-Islam Sentezine, iletisim Yayinlari, Istanbul 1997.

10 H. PouLToN, Top Hat, Grey Wolf and Crescent. Turkish Nationalism and the
Turkish Republic, New York University Press, New York 1997; G. CETINSAYA,
Rethinking Nationalism and Islam: Some Preliminary Notes on the Roots of
“Turkish-Islamic Synthesis” in Modern Turkish Political Thought, in «The
Muslim World», n. 3-4, 1999, pp. 350-376; D. WAXMAN, Islam and Turkish
National identity: a Reappraisal, in «Turkish Yearbook of International
Relations», n. 30, 2000.
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Erdogan negli ultimi due decenni®*. Nonostante cid, non sono ancora
stati pubblicati lavori monografici di ampio respiro dedicati alle

origini e alla formulazione della Sintesi turco-islamica.

Il primo nucleo di questo lavoro proviene dai risultati di una ricerca
annuale finanziata dalla Fondazione Einaudi di Torino nel corso
dell’anno accademico 2016/2017. Sotto la guida del tutor Prof.
Francesco Tuccari, la ricerca si e soffermata sulle attivita
dell’associazione Aydinlar Ocagr (Focolare degli intellettuali) e sulla
dottrina della Sintesi turco-islamica teorizzata dai suoi membri. Nel
successivo triennio di Dottorato in Mutamento Sociale e Politico, sotto
il consiglio e la supervisione dei tutor Prof. Gianfranco Ragona e Prof.
Alfio Mastropaolo, 1’ambito di ricerca ¢ stato approfondito ed esteso
in diverse direzioni: 1’analisi teorica delle teorie storiografiche che
stanno alla base della Sintesi turco-islamica; le biografie intellettuali
dei principali esponenti dell’ Aydinlar Ocagr; 1’eredita e il profilo degli
autori delle precedenti generazioni.

Ai fini della ricerca si sono utilizzate fonti di diversa tipologia e
natura, sia primarie che secondarie: le opere pubblicate dagli autori
piu rilevanti per la formulazione del pensiero politico conservatore;
inchieste e articoli giornalistici contemporanei e di epoca successiva
(tra queste fonti grande rilevanza hanno le interviste rilasciate nel
corso degli anni dai protagonisti del ~mondo intellettuale e
dell’associazionismo conservatore); documenti e statuti delle

organizzazioni (¢ in modo particolare dell’Aydinlar Ocagr); fonti

11 M. H. YAvuz, The Islamic Political Identity in Turkey, Oxford University
Press, New York 2003; B. ELiGUR, The Mobilization of Political Islam in
Turkey, Cambridge University Press, New York 2010.

17



secondarie di carattere accademico di provenienza turca e
internazionale.

Come detto, I’inizio dell’attivita di ricerca coincise in Turchia con
un periodo di rivolgimenti politici piuttosto travagliato e complesso,
che coinvolse tra I’altro in modo particolare il mondo universitario
turco. Per questa ragione il Collegio dei docenti ha sconsigliato lo
svolgimento di ricerche in loco: cio ha reso molto complesso il
reperimento di fonti d’archivio. Queste circostanze hanno indirizzato
la ricerca verso un classico approccio di storia del pensiero politico,
privilegiando ’analisi delle opere edite degli autori presi in esame
come principale fonte primaria. D’altra parte questo lavoro ha tra i
suoi obiettivi quello di mettere in dialogo tra loro fonti secondarie di
provenienza e di impostazione diversa all’interno di un quadro

d’insieme che ne possa evidenziare potenzialita e limiti.

- Struttura della tesi

Nei primi tre capitoli vengono presi in considerazione tre grandi
filoni del pensiero conservatore turco nella prima eta repubblicana: il
nazionalismo etnico, 1’islamismo e il conservatorismo repubblicano.
Ci si sofferma in modo particolare su quattro autori: 1’etno-
nazionalista Nihal Atsiz, gli islamisti Nurettin Topcu e Necip Fazil
Kisakiirek, e infine il conservatore repubblicano Peyami Safa.

Non si vuole di certo sostenere che queste personalita siano le
uniche rilevanti nella storia del pensiero di destra in Turchia. Sono
tuttavia state selezionate con criteri precisi, funzionali all’economia

\

complessiva della ricerca. Il primo criterio ¢ stata 1’influenza
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esercitata da questi intellettuali sugli autori delle generazioni
successive. La presenza costante di queste quattro personalita nelle
biografie intellettuali degli autori della «seconda generazione» é stato
un primo grande stimolo nell’approfondire alcuni aspetti del loro
pensiero. Il secondo criterio ¢ anch’esso estremamente intuitivo: i
quattro autori sono stati scelti in quanto rappresentativi delle diverse
correnti di pensiero e perché si sono distinti per certe prese di
posizione molto nette e peculiari su alcuni temi rilevanti. Nihal Atsiz ¢
stato senza ombra di dubbio la figura piu rilevante tra gli etno-
nazionalisti e il maggior rappresentante del panturchismo tra le due
guerre mondiali. Il carattere estremista e senza compromessi del suo
pensiero ne ha alimentato il culto e il mito di «autore maledetto», e lo
ha reso inoltre il rappresentante pit puro e originale di una forma di
nazionalismo del tutto etnica e razziale. Per quanto riguarda
I’islamismo, si ¢ scelto di approfondire non un singolo autore, ma due
intellettuali diversi come Nurettin Topcu e Necip Fazil Kisakiirek.
Non é infatti semplice stabilire un ordine di importanza tra Topgu e
Kisakiirek, tanto sono grandi I’impatto e I’influenza esercitati da
entrambi non solamente sullo sviluppo del pensiero islamista, ma
anche sulla formulazione di un nazionalismo dalle tinte religiose in
alternativa a quello promosso dal regime kemalista. Peyami Safa e una
figura emblematica del mondo conservatore turco del ‘900, solo
apparentemente distante dalle altre prese in esame. Attento a non
scontrarsi formalmente con le élites repubblicane e desideroso di
essere riconosciuto dal regime kemalista, Safa propose in una versione
edulcorata e il piu possibilmente compatibile con 1’ideologia dello
Stato un insieme di idee che in molti aspetti sostanziali non erano pero

dissimili da quelle degli oppositori piu radicali. In questo modo
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inauguro una strategia di dissimulazione che sarebbe stata tipica della

destra radicale turca nella seconda meta del XX secolo.

Il quarto capitolo ¢ dedicato all’analisi di alcuni aspetti rilevanti
degli sviluppi della destra politica in Turchia tra gli anni ‘50 e gli anni
70. Si ¢ trattato del periodo storico decisivo per la convergenza tra i
gruppi etno-nazionalisti e islamisti e la formazione della cultura
politica della destra mainstream in Turchia. A questo processo hanno
contribuito sia le affinita ideologiche di fondo — spesso insospettabili —
che le contingenze emerse dall’agenda politica di un paese

musulmano coinvolto nella Guerra fredda.

Il quinto capitolo e interamente dedicato al «Focolare degli
intellettuali»  (Aydinlar Ocagi), la principale realtd emersa
dall’associazionismo di destra del secondo dopoguerra. Formata da
accademici e intellettuali conservatori, come si ¢ detto I’Aydinlar
Ocag fu I’'incubatrice della dottrina della Sintesi turco-islamica. Nel
capitolo sono ricostruite le vicende che hanno portato alla fondazione
dell’associazione, e largo spazio ¢ dato alle biografie intellettuali dei
fondatori e dei principali animatori. In questo modo si tenta di far
emergere il debito intellettuale dei teorici della sintesi nei confronti
degli autori della destra radicale della generazione precedente, e anche
di dare un’interpretazione del rapporto tra etno-nazionalisti e islamisti

all’interno dell’associazione.

Il sesto capitolo é dedicato alla Sintesi turco-islamica come
interpretazione della storia e dell’identita turca, soprattutto in

riferimento alle dottrine dello storico medievista Ibrahim Kafesoglu,
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primo presidente ¢ principale ideologo dell’Aydinlar Ocagi. Nel
capitolo si tenta di ricostruire come Kafesoglu sia stato debitore degli
storici della generazione precedente che si erano opposti alla
storiografia ufficiale kemalista, come Fuad Kopruli e Zeki Velidi
Togan. Si mette altresi in luce come le teorie storiche formulate da
Kafesoglu siano indissolubilmente legate alle sue convinzioni

politiche.

Il settimo capitolo é infine dedicato agli aspetti piu concretamente
ideologici e politici della dottrina della Sintesi turco-islamica, in
particolar modo per quanto riguarda la concezione della societa e dello
Stato. Viene inoltre ricostruito il modo in cui la dottrina ha influenzato
profondamente I’ideologia dello Stato e dei partiti di governo a partire

dal colpo di Stato del 12 settembre 1980.
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Capitolo |
Nazionalismo etnico

1. Quale nazionalismo?

In Turchia il nazionalismo & un sentimento molto radicato in ogni
ambito della societa e trasversale rispetto alle diverse fazioni politiche.
Se si escludono il movimento indipendentista curdo e alcune frange
radicali e marginali dell’islamismo — che sognano il Califfato e
rifiutano lo stato nazionale in quanto tale — si puo dire che la
maggioranza dei turchi sia definibile in un senso o nell’altro come
nazionalista. Lo stesso vale per i diversi movimenti politici a cui essi
fanno riferimento. Del resto il nazionalismo (milliyetcilik) € una delle
«sei frecce» (altz ok) kemaliste, che hanno costituito i fondamenti
ideologici dello Stato turco, accanto al repubblicanesimo
(cumhuriyetgilik), il populismo (halk¢ilik), lo statalismo (devletcilik),
il laicismo (laiklik) e il riformismo (inkilapcilik)**. L’adesione al
nazionalismo € stata dunque una condizione essenziale per essere
pienamente accettati come voci legittime all’interno del dibattito

culturale e politico.

12 Sul significato delle «sei frecce», il contesto storico in cui furono concepite e il
dibattito contemporaneo su di esse, ved. Z. OCAK, Chp'nin Logosu Alti Ok'un
Siyasal ve Kiiltirel Temsillernin Kemalizm'in Kiltir ve Ekonomi Politikalarinin
Demokratik Elestirileri Baglaminda Incelemesi, in «Dulunpmar Universitesi
Sosyal Bilimler Dergisi», n. 61, 2019, pp. 19-37.
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Tuttavia vi sono differenze sostanziali sulla concezione della
nazione che viene sostenuta e portata avanti tra i diversi settori della
societa e del mondo politico. Sono presenti posizioni molto diverse
riguardo a quale sia I’essenza della nazione turca e cosa significhi
essere turchi®>. Piu che di nazionalismo al singolare, & semmai corretto
parlare di diversi modelli di nazionalismo concorrenti e in
competizione fra loro ** . A questo proposito ritorna utile la
classificazione proposta dallo storico Francesco Tuccari, che ha
distinto tre variabili principali su cui si puo fondare I’identita
nazionale: naturale (cioé che riferimento alla discendenza da una
stirpe comune), politica o culturale®.

Quando si parla della componente “nazionalista” che ¢ confluita
nella formazione della destra contemporanea in Turchia -
contrapponendola per esempio alla componente “islamica” — in realta
si fa dunque riferimento ai sostenitori di una particolare variante del
nazionalismo turco. Per indicare questa ideologia si € spesso utilizzata

la definizione di “ultra-nazionalismo”. Tale espressione, diffusa

13 Per una panoramica generale sulle diverse forme di nazionalismo presenti in
Turchia, ved. T. BORA, Nationalist Discourses in Turkey, in «South Atlantic
Quarterly», vol. 102, n. 2-3, primavera/estate 2003, pp. 433-451; U. UzER,. The
Genealogy of Turkish Nationalism: From Civic and Ethnic to Conservative
Nationalism in Turkey, in A. KADIOGLU, E. F. KEYMAN, Symbiotic Antagonisms
Competing Nationalisms in Turkey, University of Utah Press, Salt Lake City
2011, pp. 103-132.

14 La letteratura relativa alle teorie generali sui diversi modelli di nazionalismo €
sterminata. Tra le opere piu importanti e influenti, si vedano: A. D. SMITH, Le
origini etniche delle nazioni, Il Mulino, Bologna 1998; ID. Le origini culturali
delle nazioni, Il Mulino, Bologna 2010; H. KOHN, L’idea del nazionalismo nel
suo sviluppo storico, La Nuova ltalia, Firenze 1956; E. GELLNER, Nazioni e
nazionalismo, Editori Riuniti, Roma 1985; B. ANDERSON, Comunita
immaginate. Origini e diffusione dei nazionalismi, ManifestoLibri, Roma 1996;
E. J. HoBsBAWM, Nazioni e nazionalismi dal 1870. Programma, mito, realta,
Einaudi, Torino 1991; F. CHABOD, L 'idea di nazione, Laterza, Roma-Bari 1991.

15 F.Tuccarl, La nazione, Laterza, Bari 2000, pp. 24-29.
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soprattutto in sede giornalistica e divulgativa, non é tuttavia la piu
precisa. La preposizione “ultra” fa infatti pensare a una differenza di
intensita rispetto a un ipotetico nazionalismo moderato. Cio che
caratterizza questa forma di nazionalismo non e tanto il fatto di essere
estremo o radicale (anche se certamente lo e stato, almeno in certe sue
espressioni) quanto il fondarsi su principi diversi rispetto a quelli
prevalenti in altri modelli di nazionalismo concorrenti. Non si tratta
quindi di una differenza di grado, ma di sostanza. E dunque pil
corretto parlare di nazionalismo etnico o di etno-nazionalismo®. Lo
storico turco Umut Uzer identifica nel “nazionalismo etnico” una delle
tre varianti in cui si & manifestato il nazionalismo turco in eta
repubblicana, accanto al “nazionalismo kemalista” e al “nazionalismo
conservatore”’. Se si confronta il “nazionalismo etnico” che Uzer
trova in Turchia con lo schema di Tuccari, si pud definire questa
forma di nazionalismo come oscillante tra il modello naturale e quello
culturale.

| sostenitori di questa variante del nazionalismo turco non si sono
mai definiti “etno-nazionalisti”, nel senso che non hanno mai usato
questa parola per descrivere se stessi. Si tratta dunque di un termine
utilizzato dagli studiosi, e piu in genere dagli osservatori esterni al
movimento. La definizione piu gettonata dagli etno-nazionalisti é stata
certamente tlrkcl (letteralmente “turchista”), che per0 ha un
significato piuttosto generico ed é stata fatta propria anche in ambienti

diversi dal nazionalismo etnico.

16 Per un’introduzione generale alla questione del nazionalismo etnico, ved. W.
CONNOR, Etnonazionalismo. Quando e perché emergono le nazioni, Dedalo,
Bari 1995; A. D. SMITH, Il revival etnico, Il Mulino, Bologna 1984.

17 U. Uzer, An Intellectual History of Turkish Nationalism, The University of
Utah Press, Salt Lake City 2016, pp. 3-4.
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Piu identificativo dell’estrema destra ultra-nazionalista, soprattutto
nel periodo compreso tra le due guerre mondiali, & il termine turanc:
(turanista). Si tratta tuttavia di una parola che non ha un significato
univoco e che, se non ne viene specificata ogni volta I’accezione, pud
generare confusioni. Jacob M. Landau ha proposto di separare il
concetto di «turanismo» (turancilik) da quello piu comune di
«panturchismo» (pan-tiirkizm). Mentre il panturchismo sta a indicare
I’ideologia pan-nazionalista che prevede 1’'unione di tutte le
popolazioni turcofone in un unico progetto politico, il turanismo in
linea generale abbraccia anche altre nazioni che non parlano lingue
turche, ma che sono considerate affini ai turchi per reali o presunte
motivazioni storiche, culturali e talvolta razziali (ungheresi, mongoli,
popoli finnici, tungusi ecc)®®. Di parere diverso & Umut Uzer, che
rifiuta la distinzione proposta da Landau perché nell’ambito
dell’estrema destra nazionalista turca turancilitk € generalmente usato
come sinonimo di panturchismo, mentre la parola pan-turkizm in
Turchia e usata molto raramente dai gruppi politici che la letteratura
individua come panturchisti®. Entrambi i punti di vista hanno valide
ragioni per essere sostenuti, ¢ la questione ¢ complicata dall’ambiguita
con cui gli stessi ideologi nazionalisti hanno usato questi termini. E

vero che gli autori si definiscono turanisti sono in realta

18 J. M. LANDAU, Pan-Turkism. From Irredentism to Cooperation, Hurst &
Company, Hong Kong 1995, pp. 1-2.

19 Sul turanismo, e in particolar modo sul rapporto tra il movimento turco e quello
ungherese, ved. N. ONEN, [ki Turan: Macaristan ve Tiirkiye 'de Turanculik,
Istanbul 2005; A. OGuz, The Interplay Between Turkish and Hungarian
Nationalism, tesi di laurea, Orta Dogu Teknik Universitesi - OTDU, Ankara
2005.

20 U. UzeRr, An Intellectual History of Turkish Nationalism, cit., pp. 7-8; ID.,
Racism in Turkey: The Case of Hiiseyin Nihal Atsiz, in «Journal of Muslim
Minority Affairs», Vol. 22, n. 1, 2002; pp. 119-130.
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principalmente panturchisti e usano turancilik come sinonimo di
panturchismo, come sostenuto da Uzer. Bisogna pero tenere contro del
fatto che molti tra loro hanno anche manifestato posizioni
effettivamente turaniste (nel senso autentico del termine), seppure
occasionalmente e con una rilevanza marginale e accessoria rispetto
alle istanze panturchiste prevalenti. In ogni caso 1’adesione al
panturchismo non ¢ I’unica caratteristica distintiva dell’estrema destra
etno-nazionalista.

Tra gli anni 30 e i1 primi anni ’40 la frangia piu radicale del
movimento etno-nazionalista si approprio con orgoglio e in senso
positivo dell’appellativo k¢t (razzista). Anche se questa € una
definizione calzante per alcuni esponenti dell’estrema destra turca,
rimane troppo generica per poter essere utilizzata senza ambiguita.

Si puo dire che nel periodo compreso tra la fine degli anni ‘20 ¢ la
prima meta degli anni 40 — cio¢ nell’eta formativa dell’etno-
nazionalismo turco come corrente ideologica peculiare e alternativa — i
sostenitori del nazionalismo etnico in Turchia abbiano utilizzato in
modo equivalente i termini turkcl, turanci e kg per definire se
stessi, ma che nessuna di queste parole sia stata usata in modo univoco
ed esclusivo.

Per ragioni di chiarezza e comprensibilita, nelle prossime pagine si
fara sempre riferimento ai sostenitori di questa variante del
nazionalismo turco come etno-nazionalisti, senza fare ulteriore
riferimento alla terminologia che essi hanno usato nel contesto storico

originale.
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2. Il nazionalismo kemalista

Per capire i caratteri essenziali di questa forma di nazionalismo
etnica, occorre tenere a mente le differenze che lo hanno storicamente
distanziato dal nazionalismo mainstream promosso dal regime
kemalista, rispetto a cui 1’etno-nazionalismo era sostanzialmente
alternativo e in competizione. Il nazionalismo di matrice kemalista, in
linea teorica, era principalmente riconducibile a un modello di tipo
civico-territoriale fondato sulla centralita dello Stato. Questa
definizione riprende il modello civico individuato da Hans Kohn® e
quello territoriale definito da Anthony D. Smith ?, in parte
sovrapponibili ed entrambi applicabili al kemalismo.

Nell’immediato dopoguerra Atatirk si dichiarava scettico riguardo
al principio di nazionalita inteso in senso wilsoniano. Secondo lui si
trattava di una semplice enunciazione teorica priva di un fondamento
nella realtad politica. Per Atatlirk ogni discorso sulla sovranita delle
nazioni doveva essere affrontato tenendo presente che i loro possibili
confini erano stabiliti primariamente dall’area che lo Stato poteva
amministrare e che 1’esercito era in grado di difendere efficacemente.
Atatlrk non rigettava quindi il principio di nazionalita, ma
subordinava i criteri etnici e culturali a quelli politici, militari e

soprattutto territoriali.

21 H.KoHN, Op. cit.

22 A.D. SMITH, Le origini etniche delle nazioni, Cit., in particolare pp. 279-316.
Smith associa esplicitamente il kemalismo al suo modello di nazionalismo
territoriale.
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Confesso di avere anch’io tentato di definire i confini nazionali in un certo
qual modo secondo i propositi umanitari dei principi di Wilson... sulla base
di questi principi umanitari, ho difeso confini che erano gia stati difesi e
tracciati dalle baionette turche. 1l povero Wilson non capiva che i confini che
non sono difesi dalle baionette, con la forza, 1’onore ¢ la dignita, non possono

essere difesi da nessun altro principio®.

In senso piu generale € importante sottolineare come il
nazionalismo kemalista prevedesse certamente la «turchizzazione»
della popolazione anatolica — concetto su cui sara necessario tornare —
ma rifuggisse ogni forma di irredentismo. Nel dopoguerra la Turchia
si dimostro disponibile agli scambi di popolazione che riguardassero
le minoranze turco-islamiche dei paesi confinanti e quelle cristiane
della Turchia, ma la revisione dei confini non rientrava nei suoi
interessi. Per Atatirk i confini degli Stati nazionali non dovevano
adattarsi alla demografia delle confessioni e dei popoli, ma semmai
erano questi ultimi a doversi adattare ai confini degli Stati, attraverso
I’assimilazione o il trasferimento. Il principio territoriale aveva la
precedenza su quelli culturali, religiosi ed etnici. Non bisogna neppure
dimenticare che Atatiirk era di Salonicco, e che avrebbe quindi avuto
forti motivazioni personali per sostenere posizioni irredentiste. Cio
contribuisce a mostrare la sua adesione ideologica a un nazionalismo
di stampo civico-territoriale e il suo rifiuto dell’irredentismo e del
nazionalismo etnico.

Bisogna tuttavia capire che cosa significasse essere “turchi” nella
repubblica kemalista e in cosa consistesse la politica di

«turchizzazione» (tiirklestirme). Secondo [D’articolo 88 della

23 Citato in H. PouLTON, Op. cit., p. 92.
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costituzione turca del 1924 ogni cittadino della Repubblica di Turchia,
indipendentemente dalla religione e dalla razza, era da considerarsi
turco. Secondo il dettato costituzionale, I’appartenenza alla comunita
nazionale coincideva dunque con la partecipazione alla comunita
politica. L’identitd nazionale turca era formalmente slegata da
connotati etnici e subordinata a un criterio politico di cittadinanza.

In tal senso va anche inteso il piu famoso motto kemalista, che
riassume tutta la dottrina del nazionalismo repubblicano: Ne mutlu
Tiirkiim diyene! (Beato chi dice di essere turco!). Da questa
prospettiva essere turchi non significava essere nati da una famiglia di
origine etnica turca o avere sangue turco nelle vene, ma affermare di
esserlo e considerarsi tali. In un senso molto vicino al noto “plebiscito
di ogni giorno” di Ernest Renan 24 l’appartenenza nazionale era
determinata dall’adesione alla nazione come comunita € come
progetto.

L’adesione alla comunita nazionale aveva comunque una
dimensione anche culturale, dal momento che la promozione della
lingua turca come elemento comune della nazione rivestiva un aspetto
centrale nel progetto kemalista. Le iniziative di promozione della
lingua turca, come la famosa campagna Vatandas, Tiirkce konus!
(Cittadino, parla turco!)®, avviata nel 1928 e proseguita negli anni
‘30, potevano rivelarsi molto aggressive verso le minoranze
lingusitiche e in particolare verso i non-musulmani. Per certi aspetti si
trattdo di una vero e proprio progetto di imposizione linguistica, per

altro del tutto comune negli Stati nazionali europei contemporanei.

24 E.RENAN, Che cos’é una nazione, Donzelli, Roma 1993.

25 Ved. S. ASLAN, “Citizen, Speak Turkish!”: A Nation in The Making, in
«Nationalism and Ethnic Politics», vol. 13, n. 2, 2007, pp. 245-272.
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Il modello kemalista non discriminava i suoi cittadini in base
all’etnia, ma non prevedeva alcuna rappresentazione per le differenze
interne alla comunita nazionale, che erano ignorate se non
esplicitamente avversate. Il carattere civico-territoriale dell’ideologia
kemalista — e in particolare il suo essere cieca rispetto alle differenze
(difference-blind) — era dunque un un’arma a doppio taglio. Per le
minoranze etniche il confine tra I’inclusivita positiva e 1’assimilazione
forzata era molto labile.

Se si passa dal modello teorico ad analizzare le pratiche concrete,
va riconosciuto che il modello di nation building proposto dal regime
kemalista non era scevro di influenze etnico-linguistiche e religiose
nello stabilire i criteri di appartenenza alla nazione. Come si € visto, lo
stato turco vedeva tutti i musulmani dell’Anatolia come “turchi
potenziali” da assimilare all’interno del progetto di costruzione della
nazione turca moderna. Diverso era perd I’atteggiamento verso i
cristiani e gli ebrei, che nella quotidianita spesso venivano di fatto
esclusi dalla piena appartenenza allo Stato nazionale. Si puo dire che
lo stato kemalista avesse nei fatti un atteggiamento assimilazionista
verso i musulmani di etnia non turca e spesso discriminatorio e
segregazionista nei confronti delle minoranze religiose.

Esiste dunque una certa contraddizione tra le enunciazioni
ideologiche su cui si fonda il kemalismo da una parte, e dall’altra le
politiche di nation building effettivamente adottate dallo Stato turco.
Cio ha portato gli studiosi a interrogarsi sulla natura del nazionalismo

kemalista. La linea interpretativa tradizionale — sostenuta dagli
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intellettuali turchi di prospettiva kemalista® e da diversi e importanti
autori stranieri®’ — ha visto nel nazionalismo kemalista un esempio
chiaro e paradigmatico del modello civico-territoriale. Tale
prospettiva pare del resto pienamente legittimata dallo stesso Smith,
dal momento che ha usato il kemalismo come esempio del modello
civico-territoriale®.

A partire dagli anni 90 una serie di studi ha messo parzialmente in
crisi questa visione tradizionale, che tende un poco a idealizzare il
regime di Kemal Atatirk e ad aderire forse troppo fedelmente
all’autorappresentazione che il kemalismo ha voluto dare di sé. Ne ¢
dunque emersa una visione piu in chiaroscuro del nazionalismo
kemalista, che ha preso piu seriamente in considerazione la
sistematica esclusione socio-politica delle minoranze religiose e le
politiche di assimilazione forzata dei musulmani di origine non
turca®. Si puo definire questa scuola di pensiero come post-kemalista

0 piu generalmente revisionista.

26 A titolo di esempio: E. Z. KARAL, The Principles of Kemalism, in A.
KAZANCIGIL, E. OZBUDUN (ed.), Ataturk: Founder of a Modern State, C. Hurst
& Co., London 1997, pp. 11-35; T. FEYZIOGLU, Atatirk ve Milliyetcilik, in
«Atatiirk Aragtirma Merkezi Dergisi», vol. I, n. 2, marzo 1985, pp. 353-411; G.
D. TUFEKGI, Atatiirk iin Milliyet¢iligi, in «Atatiirk Aragtirma Merkezi Dergisi»,
vol. I, n. 3, giugno 1985, pp. 913-919; A. T. KiSLALI, Kemalizm, Laiklik ve
Demokrasi, imge, Ankara 2007; Y. G. OZDEN, Atatiirk siiz Yillar, leri, Istanbul
2010; V. SAvaAs, Militan Ataturkculik, Bilgi, Ankara 2001.

27 B. Lewis, The Emergence of Modern Turkey, Oxford University Press, New
York, 2002; F. AHMAD, The Making of Modern Turkey, Routledge, London-
New York,1993; A. MANGO, Atatirk, John Murrey, London 2004; T.
ALARANTA, Contemporary Kemalism. From Universal Secular-Humanism to
Extreme Turkish Nationalism, Routledge, London-New York 2014.

28 A.D.SMITH, Le origini etniche delle nazioni, cit., pp. 297-299, 310.

29 S.CAGAPTAY , Op. cit.; A. YILDIZ, ‘Ne Mutlu Tiirkiim Diyebilene’: Tiirk Ulusal
Kimliginin Etno-Sekiiler Simrlart (1919-1938), lletisim Yayinlari, Istanbul
2001; R. BALI, Cumhuriyet Yillarinda Tiirkiye Yahudileri — Bir Tiirklestirme
Seriiveni (1923-1945), lletisim Yayinlari, Istanbul 1999; A. AKTAR, Varlik
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Queste considerazioni hanno portato alcuni storici anti-kemalisti a
ribaltare completamente il giudizio sul nazionalismo ufficiale della
prima eta repubblicana, accusandolo di essere stato nei fatti una forma
di nazionalismo etnico o addirittura “razzista”*°. La maggioranza degli
studiosi che lavora nel paradigma post-kemalista/revisionista ha
tuttavia assunto una posizione piu moderata, arrivando alla
conclusione che il nazionalismo kemalista sia comunque riconducibile
al modello civico — seppure con forti venature etniche nello stabilire i
confini della comunita nazionale®! — o al limite un caso intermedio tra
il modello civico-territoriale e quello etnico . Tornando alla
classificazione di Tuccari, il nazionalismo kemalista sta dunque tra il
modello politico e quello culturale. Il primo criterio prevale
nettamente nelle enunciazioni teoriche e nel quadro costituzionale, ma
il secondo si affaccia in modo preponderante nelle politiche concrete

di nation building.

Vergisi ve Tiirklestirme politikalari, 1letisim Yayinlari, Istanbul 2000; M.
HEPER, The State and Kurds in Turkey: The question of Assimilation, Palgrave
Mcmillan, New York 2008; 1. BEsikci, Turk Tarih Tezi, Giines-Dil Teorisi ve
Kurt Sorunu, Yurt Kitap-Yaymn, Ankara 1991; S. CETINOGLU, The Mechanisms
for Terrorizing Minorities: The Capital Tax and Work Battalions in Turkey
during the Second World War, in «Mediterranean Quarterly», vol. 2, n. 33; G. J.
GOALWIN, “Religion and Nation Are One’’: Social Identity Complexity and the
Roots of Religious Intolerance in Turkish Nationalism, in «Social Science
History», vol. 42, n. 2, pp. 161-182.

30 P. ANDERSON, Kemalism, in «London Review of Books», vol. 30, n. 17, 11
settembre 2008, pp. 3-12; I. XYPoLIA, Racist Aspects of Modern Turkish
Nationalism, in «Journal of Balkan and Near Eastern Studies», vol. 18, n. 2,
2016, pp. 111-124; N. MAKSUDYAN, The Turkish Review of Anthropology and
the Racist Face of Turkish Nationalism in «Cultural Dynamics», n. 17, 2008.

31 U. UZzeR, An Intellectual History of Turkish Nationalism, cit., p. 3; 93-101; T.
W. SMITH, Civic Nationalism and Ethnocultural Justice in Turkey, in «Human
Rights Quarterly», vol. 27, n. 2, maggio 2005, pp. 436-470.

32 H.PouLToN, Op. Cit,, p. 97; T. BORA, Nationalist Discourses in Turkey, in A.
KADIOGLU, E. F. KEYMAN, Op. cit., pp. 63-65.
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La rivalutazione critica del nazionalismo kemalista negli ultimi
decenni e da contestualizzare in un piu ampio dibattito sulla natura del
regime kemalista e sul suo ruolo nella formazione della Turchia
moderna. La visione tradizionale ¢ stata quella del regime a partito
unico kemalista come un «regime tutelare» volto a porre le basi per
una piena democrazia parlamentare, certamente autoritario nei metodi
ma ispirato dai principi liberali * . Negli ultimi decenni tale
interpretazione € in concorrenza con un paradigma alternativo, che
dipinge il kemalismo come un regime autoritario e profondamente
anti-democratico per scelta ideologica, retto da principi corporativi e
illiberali®”.

In realta la questione della natura del nazionalismo kemalista
dovrebbe essere tenuta concettualmente separata dalla discussione sul
regime a partito unico e sul suo carattere piu o meno illiberale. Il
sovrapporsi di questi due dibattiti ha generato una serie di associazioni
semplicistiche e arbitrarie tra i due ambiti. A questa confusione
concettuale ha in un certo senso contribuito lo stesso Michael
Ignatieft, che negli anni ‘90 ha ripreso e reso popolare il dibattito sulla
contrapposizione tra il modello di nazionalismo civico e quello
etnico®. 1l limite principale della proposta di Ignatieff & la pretesa

equivalenza tra il nazionalismo civico e la democrazia, e quindi valori

33 Per es. B. LEwis, The Emergence of Modern Turkey, cit.; D. RusTow, Atatirk
as Founder of a State, in «Daedalus», vol. 97, n.3, estate 1968, pp. 793-828; A.
T. KISLALL Op. cit; T. ALARANTA, Op. cit.

34 In quest’ottica revisionista, il contributo piu rilevante e influente & stato quello
di Taha Parla e Andrew Davison, che ha dato vita a un vero e proprio filone
interpretativo alternativo alla visione dominante. Ved. T. PARLA, A. DAVISON,
Corporatist ldeology in Kemalist Turkey: Progress or Order?, Syracuse
University Press, Syracuse 2004.

35 M. IGNATIEFF, Blood and Belonging: Journeys into The New Nationalism,
Farrar Straus Giroux, New York 1995.
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come I’inclusivita positiva, I’apertura alle differenze e il rispetto dei

diritti delle minoranze.

Nella sua critica a Ignatieff, la cui proposta € giudicata naif, il

filosofo Will Kymlicka utilizza come esempio proprio il caso della

minoranza curda della Turchia:

[Ignatieff] sostiene che il nazionalismo etnico sia la causa dei conflitti
nazionali, a causa del suo esclusivismo etnico. In realta, i conflitti nazionali
sono spesso causati dal tentativo dei nazionalisti civici di incorporare con la
forza le minoranze nazionali. Si prendano in considerazione i curdi. Il
problema non & che la Turchia rifiuti di accettare i curdi come cittadini turchi.
Il problema ¢ al contrario il suo tentativo di costringere i curdi a considerarsi
turchi. La Turchia rifiuta di considerare i curdi come un gruppo nazionale
separato. [...] 1l conflitto in Kurdistan®® — uno dei conflitti nazionali di piu
lunga durata al mondo — non ¢ ’esclusione etnica, ma I’inclusione forzata di

una minoranza nazionale in un gruppo nazionale piti ampio®’.

Secondo Kymlicka, la mancata comprensione di questo tipo di

fenomeni da parte di Ignatieff deriva da alcune premesse errate del suo

lavoro, specialmente nel modo con cui associa arbitrariamente il

nazionalismo civico con la democrazia.

Ingnatieff interpreta in modo scorretto anche la relazione tra nazionalismo e
democrazia. Sostiene che il nazionalismo civico sia «necessariamente

democratico poiché conferisce la sovranita a tutte le persone». [...] Pfaff e

36

37

La parola Kurdistan viene in genere usata dai nazionalisti curdi per definire
un’area piu ampia — dai confini per altro piuttosto vaghi — situata nell’alta
Mesopotamia tra Turchia, Siria, Iraq e Iran. In questo caso, utilizzando tale
termine ’autore intende indicare in senso piu ristretto le aree a maggioranza
curda del sud-est della Turchia.

M. KymLIcKA, Misunderstanding Nationalism, in R. BEINER (ed.) Theorizing
Nationalism, State University of New York Press, Albany 1999, p. 134.
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Ignatieff hanno ragione nell’insistere sulla distinzione tra nazionalismo civico
e nazionalismo etnico. Ma quasi ogni affermazione che ricavano da tale
distinzione — e la sua relazione con cultura, violenza e democrazia — €
esagerata. Si sono presentati come se avessero visto oltre i miti del
nazionalismo, ma hanno a loro volta propagato una loro visione mitica del

nazionalismo civico come necessariamente buono, pacifico e democratico®®.

Sostenere che il nazionalismo kemalista sia riconducibile al
modello civico-territoriale non significa sminuire le sofferenze patite
dalle minoranze, e neppure sostenere che il regime kemalista fosse
“democratico”: si tratta di una questione totalmente diversa e che non
ci é possibile affrontare compiutamente in questo contesto. Non
sembra neppure convincente la proposta, formulata da alcuni autori®,
di rinunciare alle categorie di nazionalismo civico e di nazionalismo
etnico per definire il kemalismo. Questi modelli teorici sono infatti
utili per inquadrare gli aspetti centrali della forma di nazionalismo
sostenuta dal regime kemalista in rapporto alle altre versioni
concorrenti.

Vi sono del resto ottime ragioni per sostenere 1’applicabilita del
modello civico al nazionalismo kemalista, un’ideologia complessa ¢
ambivalente da cui emerge comungue un quadro complessivo che
identificava la nazione primariamente con criteri politici e territoriali.
La stessa esclusione delle minoranze religiose era dovuta soprattutto a
ragioni di opportunita politica e di reciproca mancanza di fiducia,
determinata in special modo dai tragici conflitti interconfessionali

38 Ivi, p. 135.

39 Y. CoLAK, Nationalism and The State in Turkey: Drawing the Boundaries of
“Turkish Culture’ in the 1930s, in «Studies on Ethnicity and Nationalism», vol.
3, n.1, 2003. pp. 2-20; 1. XYPOLIA, Op. cit.
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degli ultimi anni dell’impero ottomano’. D’altro canto vi sono stati
casi celebri di cristiani ed ebrei che hanno avuto un ruolo di primo
piano nella formazione della Turchia moderna. Nella prima eta
repubblicana 1’ebreo askenazita Munis Tekinalp — gia tra i
protagonisti del movimento nazionalista turco negli ultimi anni
dell’impero — fu uno dei maggiori teorici e divulgatori dell’ideologia
kemalista. Un caso ancora piu emblematico & quello di Agop Dilagar,
fondatore e primo segretario generale della Tiark Dil Kurumu
(Associazione linguistica turca). In questa veste Dilacar, amico e
stretto collaboratore di Ataturk, fu tra i principali autori della
standardizzazione della lingua turca moderna, a coronamento della
radicale riforma linguistica voluta dal nuovo regime. Il grande
linguista era un cristiano di origine armena, con tutte le evidenti
implicazioni che cio comportava nella Turchia del primo dopoguerra.

Si trattava di eccezioni e di casi isolati, che non smentiscono la
regola generale della marginalizzazione delle minoranze religiose in
Turchia. Sono perd testimonianze importanti dell’atteggiamento
kemalista rispetto ai criteri di appartenenza alla nazione. Quando un
ebreo o un cristiano — persino un armeno — dimostrava senza ombra di
dubbio la propria fedelta allo Stato e la propria adesione al progetto di
nation building della Turchia repubblicana, la sua appartenenza
confessionale e le sue origini etniche cessavano di costituire un
problema.

L’interpretazione qui proposta riguardo al rapporto tra il
nazionalismo kemalista e 1’etno-nazionalismo panturco va dunque in

direzione decisamente contrapposta a quella di Tanil Bora, che

40 Cfr. G. DEL ZANNA, La fine dell’impero ottomano, Il Mulino, Bologna 2012, p.
145.
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considera il nazionalismo etnico come «un ramo deviato del
nazionalismo ufficiale» e sostiene che «la differenza tra questo tipo di
nazionalismo e quello ufficiale rimane a un livello quantitativo» e che
tale differenza «pud essere definita in una scala di estremismo-

moderazione» ** .

Nelle pagine seguenti si tentera al contrario di
argomentare come il nazionalismo ufficiale di matrice kemalista e
1I’etno-nazionalismo siano stati due forme di nazionalismo concorrenti
e divergenti, fondate su principi diversi e sostanzialmente

incompatibili.

3. Patriottismo civico e nazionalismo etnico tra impero e

repubblica

Il disinteresse per il panturchismo — 1’ideale che mirava a unire
tutte le popolazioni turcofone in un unico progetto politico — ha
costituito forse la differenza piu rilevante tra il patriottismo di matrice
kemalista e le forme di nazionalismo che si erano diffuse in Turchia
nei decenni precedenti, a cavallo tra il XIX e il XX secolo. Il
manifesto della prima ondata nazionalista di inizio ‘900 ¢
tradizionalmente identificato con il pamphlet pubblicato nel 1904
dall’immigrato tataro Yusuf Akcura (1876-1935), dal titolo Ug Tarz-:

Siyaset (Tre tipi di politica). L’autore presentava il nazionalismo turco

come un progetto politico alternativo sia all’ottomanismo * — il

41 T.BoORA, Nationalist Discourses in Turkey, cit., p. 73.

42  Sull’ideologia dell’ottomanismo, ved. F. L. GRASSI, An Anti-Nationalistic
Dream: Ottomanism, in A. BIAGINI, G. MOTTA (ed.), Empires and Nations from
the Eighteen to the Twentieth Century, Cambridge Scholars Publishing,
Newecastle upon Tyne 2014, vol. I, pp. 74-82.
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patriottismo civico fondato sull’identita sovranazionale ottomana e
diffuso tra le classi dirigenti nella prima parte del XIX secolo — che al
panislamismo. Akcura definiva il nazionalismo turco come I’ideale
politico di unificazione dei popoli turchi, e per tanto lo considerava un
movimento «non limitato ai confini ottomani»* ma che riguardava
direttamente tutte le aree abitate da popolazioni di lingua e cultura
turca®. Nel 1910 Akgura fondo a Istanbul la rivista Tiirk Yurdu (Patria
turca), che si rivelo il piu efficace organo di diffusione del pensiero
nazionalista nel mondo intellettuale ottomano.

Molti tra i primi nazionalisti turchi erano, come lo stesso Akcgura,
immigrati o profughi turcofoni provenienti dall’impero russo. Ismail
Gaspiral1 (1851-1914), parente acquisito di Akgura, gioco un ruolo
centrale nella formazione dell’ideologia panturca e del nazionalismo
turco in senso piu generale. Tataro originario della Crimea, a partire
dagli anni 70 del XIX secolo Gaspirali fu il principale propagatore
degli ideali nazionalisti nel mondo turco, per mezzo soprattutto della
rivista Terciiman, di cui era fondatore e direttore **. Altrettanto
importante fu il contributo dell’azero Hiiseyinzade Ali Turan (1864-
1940), professore di medicina all’universita di Istanbul e mentore

della gioventu intellettuale della capitale ottomana.

43 Y. AKGURA, Ug Tarz-: Siyaset, Tiirk Tarih Kurumu Basimevi, Ankara 1976, p.
24.

44 Cfr. lvi, pp. 33-34.

45 Su Gaspirali (anche conosciuto come Gasprinskiy), ved. A. W. FISHER, A
Model Leader for Asia, Ismail Gaspirali, in E. ALLWORTH (ed.), The Tatars of
Crimea. Return to Homeland, Duke University Press, 1998, pp. 29-48.
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Il ruolo di Huseyinzade nella diffusione del nazionalismo turco e
stato riconosciuto da Ziya Gokalp (1876-1924)*, padre delle scienze
sociali nell’impero ottomano e piu importante pensatore politico nella
storia della Turchia moderna. Tra i nazionalisti del tardo impero
ottomano a essere effettivamente originario dell’attuale Turchia 47,
Gokalp fu I’ideologo semi-ufficiale del regime dei giovani turchi e
uno dei principali ispiratori del kemalismo in eta repubblicana. Oggi
noto soprattutto per il suo approccio positivista alle scienze sociali e
per il carattere laico e filo-occidentale del suo pensiero, Gokalp fu
fortemente influenzato anche dall’ideologia panturca dei suoi maestri
azeri e tatari originari dell’impero russo. Con il tempo si sarebbe in
parte allontanato da questa visione politica, senza pero rinnegarne del
tutto i principi ideologici.

Negli ultimi mesi della prima guerra mondiale entro nel vivo il
dibattito tra i sostenitori del panturchismo e coloro che pensavano alla
necessita di concentrarsi sulla creazione di uno stato nazionale piu
piccolo, realisticamente limitato ai territori ancora sotto il controllo
ottomano e fondato sulla cultura turca anatolica. 11 30 giugno del 1918
la scrittrice e attivista nazionalista Halide Hedip Adivar (1884-1964),
fino a quel momento convinta sostenitrice del panturchismo, pubblico
un articolo dall’eloquente titolo Evimize Bakalim: Tiirkgiiliigiin
Faaliyet Sahasi (Guardiamo in casa nostra: il campo d’azione del

nazionalismo turco), in cui invitava i turchi anatolici ad abbandonare

46 Ziya Gokalp considerava Huseyinzade come uno dei suoi principali maestri e
ispiratori. Cfr. Z. GOKALP, The principles of Turkism, E. J. Brill, Leiden 1968
pp. 5-6.

47 Gokalp proveniva da Diyarbakir, nell’Anatolia sud-orientale. Trattandosi di
un’area a maggioranza curda, si € spesso sostenuto che egli avesse in realta
origini curde, benché cio sia sempre stato smentito dal diretto interessato.
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le chimere del panturchismo, e a focalizzarsi sulla Turchia®. In tale
occasione Gokalp fu tra quelli che si schierarono contro la proposta
della Adivar, sostenendo che c’era una differenza sostanziale tra i
sostenitori dell’indipendenza della Turchia (ideologia del Turkiyecilik)
e coloro che invece aspiravano all’unione di tutti i turchi (ideologia
del Turkculik). Soltanto i secondi erano per Gokalp dei veri
nazionalisti *° . Alla fine della prima guerra mondiale Gokalp
esprimeva dunque la sua netta preferenza per una forma di
nazionalismo su basi etnico-linguistiche, rispetto a un patriottismo di
tipo civico-territoriale.

Negli anni successivi le evoluzioni della situazione politica in
Turchia e in Russia portarono GoOkalp a cambiare sensibilmente le
proprie opinioni. Nella sua opera principale Tiirk¢iiliigiin Esaslart (|
principi del nazionalismo turco) del 1922, Gokalp dimostrava di aver
ormai accettato pienamente il nazionalismo turco-anatolico come
progetto politico, e di considerare il panturchismo come un orizzonte
puramente ideale e culturale®™. Nelle stesse pagine Gokalp chiariva
inoltre la totale assenza di razzismo nel suo pensiero, asserendo senza
mezzi termini che «il pedigree & per i cavalli»®*. Queste posizioni
I’avrebbero differenziato notevolmente dalle frange nazionaliste piu
radicali che sarebbero emerse nei decenni successivi.

Come si € visto, i kemalisti andarono oltre a quanto immaginato e

previsto da Gokalp anche in questa fase matura del suo pensiero,

48 E. KOROGLU, Ottoman Propaganda and Turkish Identity. Literature in Turkey
during World War 1, I. B. Tauris & Co Ltd, New York 2007, pp. 102-104.

49 Z.GOKALP, Turkiyecilik ve Turkgiluk, in «Yeni Mecmua», n. 51, 1918.
50 ID., The Principles of Turkism, cit., pp. 17-21.
51 Ivi, p. 16
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costruendo un modello nazionale primariamente di stampo civico e
territoriale, e marginalizzando non solo il sentimento di solidarieta
islamica, ma anche il panturchismo e il nazionalismo etnico. Kemal
Ataturk non era indifferente alla sorte dei popoli turchi fuori dalla
Turchia, ma mise subito in chiaro che «tutti noi speriamo che i nostri
fratelli possano vivere liberi, ma al di la delle nostre speranze non
possiamo fornire loro alcun aiuto»?. Suggeriva dunque una politica
realistica e I’abbandono dei sogni pan-nazionalisti che avevano
contribuito a trascinare il paese verso il disastro nella Prima Guerra

Mondiale.

Io non credo nell’unione delle nazioni islamiche, e neppure in un’unione dei
popoli turchi. Qui ciascuno di noi ha il diritto di avere i propri ideali, ma il
governo deve essere stabile con una politica coerente, fondata sui fatti e
orientata verso una ¢ una sola visione: la salvaguardia dell’esistenza e
dell’indipendenza della nazione nei suoi confini naturali. 1 sentimenti e le
illusioni non possono influenzare la nostra politica. Basta con i sogni [...]! Ci

sono gia costati troppo in passato®.

Naturalmente il nuovo corso non fu facilmente accettato da tutti. In
prima fila nell’opposizione — piu 0 meno esplicita — al modello
kemalista vi erano le élites turcofone immigrate dall’impero russo, che
comprensibilmente vedevano la totale rinuncia al panturchismo come
un tradimento.

In tale contesto si impose la personalita dello storico Zeki Velidi

Togan (1890-1970), tra le principali figure intellettuali della Turchia

52 Citato in H. POULTON, Op. cit., p. 92.
53 Ibid.
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nella prima eta repubblicana. Togan era un baschiro® originario della
regione russa del VVolga. Durante i difficili anni della rivoluzione russa
e della guerra civile era emerso come leader del suo popolo, tentando
di sfruttare il collasso dell’impero zarista per creare uno Stato baschiro
indipendente. Fallito questo tentativo, si era recato nel Turkestan per
contribuire al progetto di costruire uno Stato turco in Asia centrale. La
definitiva instaurazione del regime sovietico segno il tramonto delle
aspirazioni nazionali dei popoli turchi di Russia. A Togan non era
rimasta dunque altra scelta che trasferirsi in Turchia, dove avvio una
brillante carriera accademica presso 1’universita di Istanbul. Uomo di
notevole intelligenza ed erudizione, conosciuto e apprezzato in Europa
quanto in Turchia, Togan fu tra i maggiori esponenti degli studi
scientifici relativi alla storia, alla cultura e alla lingua dei popoli turchi
nel XX secolo. La sua autorita e il suo carisma non lo misero del tutto
al riparo dalle persecuzioni politiche, ma gli consentirono di porsi
simbolicamente alla testa dell’opposizione etno-nazionalista e
panturca.

Anche all’interno del nascente apparato statale turco vi era chi, in
netto disaccordo con le politiche ufficiali kemaliste, sosteneva un
nazionalismo basato su principi etnici. Un episodio relativamente
marginale, avvenuto proprio a seguito della vittoriosa conclusione
della guerra d’indipendenza, ¢ indicativo di una certa tensione interna
alla classe dirigente. Dopo la riconquista di Smirne nel 1922, fu
nominato governatore della cittd Abdllhalik Renda (1881-1957), un

albanese di Giannina. Renda era un burocrate esperto e di provata

54 1 baschiri sono un popolazione turca affine ai tatari. Tradizionalmente essi sono
stanziati principalmente in quello che oggi € il Bashkortostan, repubblica della
Federazione Russa.
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affidabilita, la scelta naturale per un incarico cosi importante e
delicato. Il suo operato come governatore di Smirne fu tuttavia seguito
da una violenta polemica, legata alle sue origini etniche. Il nuovo
governatore fu infatti attaccato con la accusa di fare gli interessi della
comunita albanese invece di quelli generali della nazione turca. Lo si
accusava in modo particolare di aver favorito i musulmani albanesi
rispetto agli altri gruppi etnici — compresi i turchi — da un punto di
vista demografico, caldeggiandone 1I’immigrazione e lo stanziamento
nelle aree che amministrava, in parte spopolate come effetto
dell’esodo dei cristiani greci®. Le accuse a Renda, rigettate dal diretto
interessato, si rivelarono alla prova dei fatti inconsistenti e prive di
fondamento. La vicenda e per0 rivelatrice dell’ostilita nutrita dalle
frange nazionaliste piu intransigenti verso chiunque non fosse
considerato sufficientemente turco.

Riza Nur (1887-1942)°°, il principale accusatore di Renda, era
probabilmente il nazionalista piu estremo tra gli esponenti del
movimento di liberazione. Di formazione medica — cosa non rara tra
gli intellettuali turchi del primo ‘900 — Nur era un batteriologo che si
era messo in luce per i suoi studi sulla prevenzione delle malattie
sessualmente trasmissibili. Come molti scienziati della sua epoca,
Riza Nur aveva sviluppato una concezione positivista e deterministica
delle societa e dei gruppi umani. Riteneva che i popoli e le nazioni
costituissero insiemi di persone unite da vincoli di sangue oltre che di

lingua e cultura, e che fossero naturalmente in competizione tra loro.

55 R. GINGERAS, Sorrowful Shores. Violence, Ethnicity and The End of The
Ottoman Empire 1912-1923, Oxford University Press, New York 2009, p. 160.

56 Sulla vita e le opere di Riza Nur, ved. A. BiRiNCi, Riza Nur, in «TDV Islam
Ansiklopedisi», vol. 35, 2008, pp. 65-66.

43



Nella storia dei popoli turchi, di cui era un uno studioso dilettante ma
estremamente appassionato, Nur riteneva di poter trovare le prove
evidenti della superiorita della propria stirpe su tutte le nazioni
“concorrenti”. Particolarmente accanito era il suo disprezzo nei
confronti degli arabi e di tutto cio che potesse rimandare alla loro
cultura e alla loro lingua®’. L’ostilita di Nur si estendeva comunque a
tutte le minoranze etniche della regione, che considerava senza
distinzione come potenziali minacce per 1’integrita e la sicurezza della
nazione turca. Dava un’importanza esagerata alle origini etniche degli
individui e aveva I’abitudine di setacciare gli alberi genealogici dei
suoi avversari politici per poterli accusare di non essere dei veri turchi.

Come quasi tutti i protagonisti della guerra di liberazione, Riza Nur
aveva iniziato la propria attivita politica nel movimento dei Giovani
Turchi. Successivamente aveva pero preso le distanze dai suoi vecchi
compagni di strada e ne era diventato un oppositore, per ragioni piu di
natura personale che ideologica. Si era infine alienato il favore del
regime al punto di dover fuggire in esilio. Nel 1919 torno in patria per
unirsi al movimento di liberazione e prendere parte alla guerra
d’indipendenza. I suoi rapporti con il nascente regime kemalista
seguirono il medesimo schema di quanto avvenuto con i Giovani
Turchi. Inizialmente tenuto in grande considerazione da Kemal,
partecipd ai governi rivoluzionari di Ankara come ministro della
sanita e anche come ministro dell’istruzione. Nel 1922 fu inviato
assieme al futuro presidente Ismet Indnii a rappresentare la Turchia
alla conferenza di Losanna, dove si fece notare non certo in positivo

per I'intransigenza ideologica e il carattere collerico, che lo portarono

57 Cfr. U. UzeR, An Intellectual History of Turkish Nationalism, cit., p. 130-131.
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a scontrarsi violentemente con i rappresentanti degli Alleati®®. Tali
aspetti della sua personalita finirono per indebolirne la posizione
anche in Turchia, dove perse il favore di Kemal e fu rapidamente
messo ai margini della vita politica del paese. Nel 1925 dovette
fuggire nuovamente in esilio, potendo tornare in patria soltanto dopo
la morte di Atatiirk nel 1938.

Mentre Nur trascorreva gli anni dell’esilio sbarcando il lunario
come medico in Francia, 1’albanese Abdulhalik Renda — la vittima dei
suoi attacchi xenofobi — si imponeva come una delle figure
istituzionali piu importanti e rispettate nella giovane repubblica. Dal
1924 al 1934 fu una presenza fissa nei governi che si succedettero in
quegli anni: per quattro volte ministro dell’economia e una volta
ministro della difesa. Fu poi presidente del parlamento per piu di dieci
anni ininterrotti tra il 1935 e il 1946. Alla morte di Atatlrk svolse
addirittura il ruolo di presidente ad interim prima della nomina di
Inénii. Le vicende contrapposte di questi due personaggi sono
esemplificative dell’atteggiamento del regime kemalista rispetto al
nazionalismo etnico, e della sua chiara scelta per il patriottismo

civico-territoriale.

58 E. L. JAMES, Turks Arrogance Damps Peace Hopes They Take Back Straits
Concessions and Break Off Economic Parleys. Allies Show Their Anger. Call
Riza Nur Bey's Attitude Insolent and Say He is "Showing the Cloven Hoof.", in
«New York Times», 23 dicembre 1922, p. 3.
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4. Nihal Atsiz e [’estrema destra nel primo dopoguerra

A meta degli anni 20 le opinioni etno-nazionaliste rimanevano
dunque confinate a poche figure marginali come quella di Riza Nur.
All’inizio del decennio seguente comincido perd ad emergere una
nuova generazione di nazionalisti radicali, piu estremisti dei loro
predecessori e influenzati dal fascismo e dal nazismo nella costruzione
della propria proposta politica. L’esponente piu importante e celebre
di questo movimento fu senza ombra di dubbio Hiiseyin Nihal Atsiz
(1905-1975)*°, uno degli intellettuali turchi piu controversi del XX
secolo.

A partire dai primi anni ’30, Atsiz comincid a diffondere il
nazionalismo etnico attraverso una serie di riviste di cui fu fondatore e
direttore, in genere con l’ajuto del fratello Nejdet Sancar® (1910-

1975)%%. Atsiz fu anche uno scrittore di talento, in poesia e soprattutto

59 Riguardo alla vita e alle opere di Nihal Atsiz, ved. U. UZER, Racism in Turkey:
The Case of Hiiseyin Nihal Atsiz, in «Journal of Muslim Minority Affairs», VVol.
22, n. 1, 2002; A. B. DURAL, A Theorist Between Fascism and Nationalism in
The First Wave of Turkish Nationalism: Nihal Atsiz, in «International Journal of
Diversity», Vol. 11, n. 1, 2012, pp. 159-176.

60 Al lettore italiano pud apparire bizzarro che Atsiz e Sancar, pur essendo fratelli,
avessero due cognomi diversi. In realta in Turchia non si tratta di un caso cosi
straordinario: 1’onomastica occidentale composta da nome e cognome fu
formalmente introdotta nel 1934, e in quell’occasione i singoli nuclei famigliari
ebbero la possibilita di scegliersi cognomi anche diversi da quelli dei propri
parenti stretti. Atsiz scelse come nome ufficiale quello che era gia un suo nome
d’arte, mentre Sancar non ebbe la possibilita di mettersi d’accordo con il fratello
poiché stava svolgendo il servizio militare in un’altra regione della Turchia e
non fu in grado di contattare Atsiz per scegliere un cognome comune. || nome di
famiglia originale di Atsiz e Sangar era il patronimico — anteposto al nome in eta
ottomana — Ciftgioglu, che per una errata comprensione della legge nessuno dei
due penso di poter confermare come cognome secondo la nuova onomastica.
Ved. A. ATSIZ, Tiirk¢iiliige Karsi Haglr Seferi, p. 140-143.

61 Quella di Sangar pud apparire come una figura relativamente marginale nella
storia intellettuale dell’estrema destra turca, schiacciata e messa in ombra dalla
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in prosa, e gli va riconosciuta una certa importanza nella storia della
letteratura turca, soprattutto per quanto riguarda il romanzo storico.
Malgrado il carattere bizzarro e anti-scientifico di molte delle sue
convinzioni, Nihal Atsiz proveniva da un serio background
accademico. Si era formato alla facolta di lettere dell’Universita di
Istanbul, sotto la prestigiosa ala protettiva del grande storico Fuad
Kopriilii. Dopo essersi laureato nel 1931, Atsiz ottenne subito un posto
nel dipartimento come assistente dello stesso Kopralu. In questo
periodo Atsiz portdo avanti ricerche accademiche riguardanti la
letteratura epica turca, soffermandosi in modo particolare sul ciclo di
Dede Korkut®?. Accanto alla sua attivita politica — che divenne presto
la principale occupazione — Nihal Atsiz sarebbe tornato SpPesso Su
questi studi di letteratura anche nei decenni seguenti®, seppure con
una credibilita fortemente danneggiata dal suo attivismo nell’estrema

destra. Le soddisfazioni professionali non erano infatti destinate a

personalita carismatica del fratello maggiore. Eppure lo stesso Atsiz riconobbe
nel fratello «la pit potente divisione da combattimento del fronte nazionalista
turco» e gli attribuiva un ruolo centrale nella costruzione e nella diffusione
dell’ideologia etno-nazionalista. Il nome di Nejdet Sancar é stato coinvolto a
quasi ogni iniziativa messa in piedi da Nihal Atsiz ed e quindi difficile stimare
la reale importanza del suo contributo, certamente prezioso ma spesso
difficilmente distinguibile da quello del fratello. Ved. N. ATsSiz, Nejdet Sancar
(1910-1975), in «Otiiken», 22 febbraio 1975.

62 N. ATsIz (CIFTCIOGLU H. N.), Dede Korkut Kitabi Hakkinda, in «Azerbaycan
Yurt Bilgisi», n. 2, 1932. Si tratta anche dell’unico articolo edito in cui Atsiz si &
firmato con il suo nome completo originale «Ciftgioglu Hiisseyin Nihaly.

63 A titolo d’esempio: N. ATsSIz, Kitap Tahlili — Dede Korkut, in «Ycel», n. 48,
1939; Id., En Eski Zamana Ait Tirk Destami Alp Er Tunga Destani in
«Cinaraltiy, n. 19, 30 novembre 1941; ID., Tiirk Destani Uzerine Incelemeler: 1
Tiirk Destani, in «Orkun», n. 30, 1951; ID., Tiirk Destani Uzerine Incelemeler: 2
Tiirk Destam Uzerinde Calisanlar in «Orkun», n. 31, 1951; ID., Tiirk Destan:
Uzerine Incelemeler: 3 Tiirk Destanini Tasnif Etmek Tecriibesi, in «Orkun», n.
32, 1951: ID., Tiirk Destami Uzerine Incelemeler: 4 Tiirk Destanini Nazma
Cekmek Tesebbiisleri, in «Orkun», n. 33, 1951; ID., Tiirk Destan1 Uzerine
Incelemeler: 5 Kopuzlama ve Oguzlama, in «Orkun», n. 34, 1951.
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durare. Appena due anni piu tardi fu allontanato dall’universita a
causa delle sue opinioni in contrasto con 1’ideologia dello Stato. Da
quel momento Nihal Atsiz avrebbe trascorso gran parte della sua vita
come insegnante di materie umanistiche nelle scuole superiori,
prestando servizio in diverse citta della Turchia. Avere allontanato
Atsiz dall’ambiente accademico non servi a limitare 1’influenza delle
sue idee. Proprio tra i banchi del liceo Atsiz ebbe la possibilita di
formare una nuova generazione di intellettuali nazionalisti. Tra i
protagonisti dell’intellighenzia conservatrice non furono pochi coloro
che avevano conosciuto personalmente Atsiz negli anni
dell’adolescenza. Per molti studenti egli non fu soltanto un professore
di scuola, ma anche un modello carismatico e un punto di riferimento
ideologico che avrebbe influenzato tutta la loro vita.

Atsiz riteneva di essere 1’erede e il continuatore dei grandi
intellettuali nazionalisti del secolo precedente, come i gia citati Ismail
Gaspirali® e Ziya Gokalp®, il poeta romantico Namik Kemal® e il
proprio contemporaneo Zeki Velidi Togan®’. Tuttavia il pensiero di
Atsiz approd0 a esiti ben diversi da quelli dei suoi presunti maestri, e
molto piu radicali e controversi. Direttamente influenzato da Riza

Nur® — considerato un vero e proprio «padre spirituale»® — Atsiz

64 N. ATSIz, Biiyiik Bir Tiirkgiiniin Hdatirdsimin Kutlanmasi, in «Orhun», n. 7,
1934.

65 ID., Ziya Gokalp, in «Orkun», n. 1, 1962.
66 ID., Namik Kemal, in «Caralti», n. 22, 1942.
67 1D., Zeki Velidi Togan’in Tarihgiligi in «Otiilken», n. 11, 1971.

68 ID., Riza Nur in «Cmaraltty, n. 52, 19 settembre 1942; ID., Blyuk Tlrkci
Doktor Riza Nur (1879-1942), 11 luglio 1943; ID., Riza Nur’un Hayati in
«Altunigik», n. 8, agosto 1947; ID., Riza Nur’un Tiirk¢iiliige En Biiyiik Hizmeti,
in «Orkun», 8 settembre 1962.

69 A.Birinci, Op. cit., p. 66.
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considerava 1’appartenenza alla nazione turca in termini non soltanto
linguistici e culturali, ma anche e soprattutto biologici. Parlava infatti
apertamente di una «razza turca», e non ebbe mai alcun problema nel
definirsi esplicitamente razzista. In un famigerato articolo del 1934 —
considerabile come vero e proprio manifesto dell’ideologia razzista in

Turchia — Atsiz esprimeva molto chiaramente le proprie convinzioni.

Per i turchi, la nazione é prima di tutto una questione di sangue. Quindi chi
dice di essere turco deve essere di razza turca. [...] Uno yakuto che vive in un
villaggio tra i ghiacci della Siberia o un tataro che vive in Lituania sono
turchi. La lingua dello yakuto pud sembrarci del tutto incomprensibile. Puo
darsi che il tataro della Lituania abbia ormai dimenticato la sua lingua
originale e si esprima in lituano. Ma essi sono turchi, poiché il loro sangue ¢
turco. Per questa ragione noi sentiamo una vicinanza nei loro confronti. Ma

chi ha nelle vene sangue straniero, anche se non conosce altra lingua oltre al

turco, non & turcom.

Atsiz non cesso di proclamare fieramente il proprio razzismo
neppure negli anni successivi alla seconda guerra mondiale, malgrado
lo stigma universale che cio ormai comportava. In netto contrasto con
gli orientamenti del regime kemalista, egli era assolutamente contrario
a ogni progetto di assimilare le minoranze etniche all’interno della
nazione, indipendentemente dalla religione da essi professata’*. Dal

punto di vista di Atsiz I’assimilazione delle minoranze avrebbe infatti

70 N. ATSIZ, Tiirk Irki = Tiirk Milleti, in «Orkun», 16 luglio 1934.

71 Sull’opposizione degli ultranazionalisti alle politiche assimilatrici e in genere
sulla loro profonda alterita rispetto alla cultura politica kemalista, ved. I.
AYTURK, The Racist Critics of Ataturk and Kemalism, from the 1930s to the
1960s, in «Journal of Contemporary History», vol. 46 n. 2, aprile 2011, pp.
308-335.
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messo in pericolo la purezza etnica e razziale del popolo turco, che

egli intendeva proteggere a ogni costo.

Come é noto, il piu pericoloso dei serpenti & quello che si mimetizza nel suo
ambiente. Coloro che sono nemici dei turchi e che lo dicono apertamente non
sono poi cosi pericolosi per i turchi. 1l vero grande pericolo sono gli stranieri
che sono assimilati ai turchi. Questi sono indistinguibili dai turchi poiché
parlano bene il turco e spesso non parlano altre lingue oltre al turco. Ma
sanno o percepiscono che il loro sangue é diverso. Ecco perché io li definisco
Tarkimsu [simili ai turchi, turchizzati]. Sono adulatori e bugiardi. Ridono in
faccia. Le idee dannose per 1’identita turca sono popolari tra loro. Dato che
non sono turchi, non esitano ad aderire a idee e organizzazioni che
danneggiano la Turchia dall'interno per ottenerne qualche piccolo vantaggio

personale’.

L’articolo proseguiva con un lungo elenco di reali o presunti
«traditori» che avevano danneggiato la nazione nella storia recente,
nel tentativo di dimostrare che tutti loro erano in realtd «meticci» o
stranieri turchizzati. L’autore arrivava dunque a concludere che «& la
tara nel loro sangue che li porta a comportarsi cosi. Pertanto, i loro
tradimenti devono essere considerati come qualcosa di naturale» .
Atsiz era dell’idea che la storia turca fosse interamente segnata in
modo negativo dalla presenza del «nemico interno» rappresentato dai
meticci e dagli stranieri assimilati: in un altro articolo 1’autore portava
una serie di esempi di come queste medesime dinamiche fossero gia

presenti nell’antichita pre-islamica’. Atsiz era dunque deluso del fatto

72 N.ATSIz, Tiirk Irki = Tiirk Milleti, cit.
73 lbid.

74 N. ATSIz, Tiirk Tarihinde Yabanci Kanlilarin Thanet Serisi, in «Orkun», n. 2
(12), 1950.
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che lo Stato repubblicano turco seguisse ufficialmente un
nazionalismo civico fondato sulla cittadinanza e non mettesse in
pratica politiche di matrice razzista. Atsiz riteneva che cio consentisse
ai “nemici interni” — cioe chiunque non fosse di origine etnica
puramente turca — di infiltrarsi nell’apparato statale per favorire la
diffusione di idee e attivita contrarie agli interessi nazionali’.

Benché il suo disprezzo fosse diretto indistintamente verso tutte le
minoranze, negli anni del secondo dopoguerra Nihal Atsiz comincio
ad accanirsi in modo particolare nei confronti della comunita curda.
L’atteggiamento di Atsiz nei confronti dei curdi rappresenta
un’applicazione paradigmatica — e straordinariamente coerente — delle
sue dottrine razziste. Gli articoli sul «problema curdo» testimoniano
inoltre come 1’autore insistesse nel suo razzismo psudo-scientifico
negli anni della Guerra Fredda, senza ritrattare in alcun modo le
proprie controverse posizioni.

Atsiz considerava i curdi come un «ramo primitivo dei persiani»
che non aveva alcuna correlazione con i turchi, distinguendosi percio
da molti nazionalisti — tra cui il suo stesso maestro Riza Nur — che
tentavano al contrario di dimostrare I’origine turca delle tribu curde. I
curdi non erano per tanto in nessun modo integrabili nella societa
turca, dal momento che dalla loro stirpe primitiva e degenerata
provenivano soltanto «banditi, assassini e ladri»®. Come naturale
conseguenza della loro alterita — e inferiorita — razziale, i curdi erano
quindi naturalmente portati al tradimento nei confronti della Turchia, e

facilmente si associavano a ideologie e movimenti contrari agli

75 ID., Kirtler ve Koministler, in «Otiiken» n. 28, 1966.
76 N. ATs1z, Konusmalar I, in «Otiiken» n. 40, 1967.
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interessi nazionali’’, in modo particolare al comunismo’®. Da Atsiz
giunse perfino a prefigurare ’espulsione dei curdi dalla Turchia,
invitandoli minacciosamente a «chiedere ai loro compagni di razza
armeni» di cosa erano capaci i turchi per salvare la propria nazione”.

Il razzismo pseudo-scientifico di Atsiz non significava comunque
che egli fosse indifferente alla dimensione culturale e linguistica
dell’identita nazionale, che anzi ebbe sempre un posto centrale nel suo
pensiero. Spese gran parte delle sue forze a definire e a difendere —
sempre dal suo punto di vista molto radicale — la purezza della
«cultura nazionale», e si dedico con passione alle questioni
linguistiche al fine promuovere la tutela dell’idioma turco nella sua
forma piu autentica®. Un altro aspetto su cui Atsiz si concentrd in
modo particolare fu a tal proposito quello dell’educazione, al fine di
modellare una gioventu patriottica su cui costruire una societa
realmente fondata sui valori nazionali. La riforma del sistema
educativo fu sempre al centro delle sue riflessioni, in aperto contrasto

polemico con gli indirizzi ufficiali dello Stato repubblicano®. La

77 1D., Bagimsiz Kiird Devleti Propagandast, in «Otiiken», n. 45, 19 agosto 1967.

78 ID., Kirtler ve Komiinistler, cit.; ID., Kizil Kiirdlerin Yaygarast, in «Otiiken», n.
42, 10 giugno 1967.

79 ID., Konusmalar I, cit.

80 Tra gli articoli che Atsiz ha dedicato alla «questione della lingua», ved.: N.
ATsIz, Turk Dili, in «Orhun», n. 2; ID., X Meselesi, in «Orhunx», 3, 1934; ID.,
Dilimizi Tiirklestirmek Icin Ameli Yollar, in «Cmaralti», n. 5, 1941; ID., Tiirk
Dilinde Ekler ve Kékler, in «Cinaralti», n. 38, 7 giugno 1942; ID., Dil Meselesi,
in «Cinaraltiy, n. 42, 11 luglio 1942; ID., Kiiltiir Davasinin Bast, in «Altimisik»,
n. 7, 25 luglio 1947; ID., Turkgulere Birinci Teklif, in «Orkun», n. 2, 1950; ID.,
Tiirk¢iilere Ikinci Teklif, in «Orkun», n. 3, 1950; ID., Turkgtlere Uglinct Teklif,
in «Orkun», n. 4, 1950; ID., Tirkgllere Dordlncu Teklif, in «Orkun», n. 5, 1950;
ID., Edebi Dil, in «Otiiken», n. 12 1 aprile 1968; ID., Bozulan Tiirkge, in
«Otiiken», n. 11, 30 ottobre 1968.

81 ID., Genglik ve Mefkdre, in «Atsiz Mecmuay, n. 2, 15 giugno 1931; ID., Millt
Ahlak, in «Atsiz Mecmua», n. 6, 1931; ID., Milli Mefkire, in «Atsiz Mecmuay,
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peculiarita culturale e linguistica rimaneva tuttavia subordinata al
carattere «naturale» e quindi biologico dell’identita nazionale, e ne era
semmai una conseguenza e un corollario.

Nella prospettiva di Atsiz, primariamente razzista ¢ in seconda
battuta etno-linguistica, la religione islamica non aveva praticamente
alcun ruolo. La sua ossessione con la purezza originaria della stirpe
turca lo portava al contrario a nutrire grande rispetto per il paganesimo
praticato dagli antichi turchi in eta pre-islamica. Nel suo romanzo Deli
Kurt (Lupo pazzo) il protagonista incontra una donna che,
nell’Anatolia del XV secolo, segue ancora 1’antica fede tengristagz.
Incalzata dalle domande del protagonista, musulmano devoto e
abituato a categorizzare le persone in base alla loro fede, la donna gli
risponde «perché mi chiedi se sono musulmana oppure no? Non e
abbastanza che io sia turca? [...] Noi [turchi] differenziamo le persone
non in base alla loro religione, ma in base alla loro stirpe»®®. Si tratta
di una circostanza storica quantomeno improbabile, ma il dialogo tra i
due personaggi testimonia in modo implicito ma piuttosto chiaro la
preferenza di Atsiz per il paganesimo e la sua convinzione che 1’Islam
avesse in qualche modo indebolito la coscienza nazionale dei turchi.

A questo punto merita di essere sottolineato un aspetto

apparentemente ambiguo e contraddittorio del pensiero di Atsiz.

15 giugno 1932; ID., Bize Bir “Gen¢lik” Lazimdir, in «Atsiz Mecmua», n. 12,
15 aprile 1932; ID., Tiirk Ahlaki, in «Cinaraltin, n. 7, 20 settembre 1941; ID.,
Tiirk Gengligi Nasil Yetismeli?, in «Cimaraltiy, n. 15, 21 marzo 1942; ID.,
Genclik ve Ahlak, in «Kizil Elmay, aprile 1948.

82 1l tengrismo € il nome che gli studiosi moderni danno alla religione degli
antichi popoli della steppa eurasiatica, come i turchi e mongoli. Il termine deriva
da Tengri (in turco Tanri), Dio del cielo e divinita suprema del pantheon. Nel
turco moderno Tanri & anche la parola comune e generica per indicare la
divinita, contrapposto ad Allah come nome proprio del Dio abramitico.

83 N.ATsIz, Deli Kurt, Baysan, Istanbul 1999, p. 166.
53



Sorprendentemente, 1’opinione negativa che I’autore nutriva verso
I’Islam non comportava il ripudio dell’eredita ottomana, e piu in
generale dei grandi imperi turco-islamici. Atsiz nutriva al contrario un
rispetto e un’ammirazione sconfinata per le grandi figure storiche
della storia selgiuchide e ottomana, che considerava parte integrante
del suo pantheon di eroi turchi. Atsiz celebro il trionfo del sultano
selgiuchide Tugrul e di suo fratello Cagri Bey nella battaglia di
Dandangan (1040) contro i ghaznavidi di Persia® e quella del
successore Alp Arslan nella famosa battaglia di Manzicerta (1071)
contro i bizantini®. Allo stesso modo — per fare un ulteriore esempio —
riconosceva un episodio centrale della storia nazionale turca nella
vittora ottenuta sui crociati dal sultano ottomano Murat Il nella
battaglia di Varna (1444)%. Se I’entusiasmo per le personalita dei
grandi condottieri ottomani e selgiuchidi avvicinava il pensiero di
Atsiz al conservatorismo di matrice religiosa e tradizionalista, la
grande differenza sta nel fatto che Atsiz li valutava e considerava non
in quanto musulmani — cosa che gli era assolutamente indifferente —
ma esclusivamente in quanto turchi.

Le contraddizioni che tale approccio comportava sono ben evidenti
in un editoriale che Atsiz scrisse per la sua rivista Otilken in occasione
del novecentesimo anniversario (1071-1971) della battaglia di
Manzicerta, che determino la conquista selgiuchide dell’Anatolia e la

conseguente turchizzazione e islamizzazione di quella che oggi ¢ la

84 ID., Devletimizin Kurulusunu Saglaya__n Savas, in «Orkun», n. 10, 1963; ID., 23
Mayis (1040) ve 3 Mayis (1944), in «Otliken», n. 5, 22/23 aprile 1975.

85 ID., Malazgirt Zaferinin 900. Yil Db'm'imiiz_ in «Otiiken», n. 3 (63), 1969; ID., 26
Agustos (1071) ve 30 Agustos (1922), in «Otliken», n. 8, 12 agost 1975.

86 ID., 10 liktesrin 1444 Varna Meydan Savasi, in «Cinaralti», n. 15, 2 novembre
1941-
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Turchia® . In pochi paragrafi ’autore sosteneva e difendeva con
audacia punti di vista la cui compatibilita appare quantomeno
problematica. Mentre da una parte glorificava quella che puo essere
considerata una delle maggiori vittorie dell’Islam sulla cristianita,
dall’altra parte lamentava come la religione islamica fosse uno
strumento dell’egemonia culturale araba e persiana, e avesse inferto
un duro colpo alla coscienza etnica e alla conservazione della
memoria storica dei turchi®. Atsiz — certamente consapevole della
profondita di questa contraddizione — sosteneva che i turchi avessero
dato il contributo piu importante all’espansione dell’Islam, ma che
questo merito non fosse stato loro riconosciuto, proprio in virtu del
carattere arabo-centrico dell’Islam stesso®. Quindi i turchi avevano
sostanzialmente impegnato per secoli tutte le loro forze per una causa
che in ultima analisi li aveva danneggiati e di cui si erano
avvantaggiati altri popoli, in realta rivali se non apertamente nemici.
Caratteristica peculiare del pensiero di Atsiz rispetto alla storia turca €
una forma peculiare di vittimismo. | turchi sono certamente stati
grandi protagonisti della storia mondiale, un popolo di conquistatori
fondatori di grandi imperi e civilta. Tuttavia il loro contributo sarebbe
stato occultato se non apertamente negato, e i loro meriti attribuiti ad
altri: una sorta di complotto contro la memoria storica che avrebbe
contagiato gli stessi turchi. Da questo oblio della memoria nazionale
deriverebbe lo stato di sudditanza in cui si trovava il popolo turco nel
ventesimo secolo, inconsapevole della propria grandezza e pronto ad

87 ID., Malazgirt’in 900. Yil Déniimii ve Millf Kiiltiir, in «Otliken», n. 8, 9 agosto
1971.

88 Ibid.
89 Ibid.
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accettare ingiustizie e prevaricazioni da parte di nazioni meno
valorose ma piu abili a manipolare la storia e la memoria.

Atsiz era fortemente convinto del fatto che i turchi non avessero
ricevuto e guadagnato quasi nulla di positivo dall’Islam, mentre fosse

vero il contrario:

E I’Islam che ha prosperato e si ¢ diffuso grazie ai turchi. Non ¢ I’Islam che
ha resto nobili i turchi, ma sono i turchi che hanno nobilitato 1’Islam. Noi
eravamo grandi prima dell’Islam. Se la grandezza fosse stata nell’Islam, tutte
le nazioni musulmane dovrebbero prosperare. Come abbiamo ricordato piu

volte, si prenda il caso il caso dell’Iran, che era una grande nazione prima
90

dell’Islam e dopo essersi convertito si ¢ ridotto nelle attuali condizioni™.

Come ovvio corollario del suo nazionalismo razzista, Atsiz era un
convinto sostenitore del panturchismo, e considerava 1’unita dei
popoli turchi come il «primo obiettivo» del suo ideale politico®.
Rifiutava dunque 1’idea che potesse esistere una nazione turca
anatolica con un’identita autonoma rispetto alle popolazioni di lingua
turca della Russia e dell’Asia centrale. Atsiz chiamava Tlrkeli
(letteralmente «terra dei turchi»’?) il vasto territorio eurasiatico abitato
da genti turcofone, e identificava in esso la vera «patria» della nazione
turca®. Sosteneva che perfino la stessa Turchia avrebbe dovuto piu
correttamente chiamarsi Bat: Tiirkeli (Tirkeli occidentale)®, e arrivo

90 N. ATsIz, Yobazlik Bir Fikir Miistehdsesidir, in «Otilken», n. 11, 1970.
91 ID., Tiirk Birligi, in «Orhunx, n. 8, 23 giugno 1934,

92 Notare I’utilizzo del suffisso -eli, inusuale ma puramente turco, rispetto al piu
comune -(i)stan, che & invece di origine persiana.

93 N. ATSIZ, Kurtulmamus Tiirkeli, in «Atsiz Mecmuay, 25 settembre 1932.
94 ID., Kurucular Meclisi, in «Orkunx», 1 dicembre 1950; ID., 23 May:s (1040) ve 3
Mays (1944), cit.
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perfino a proporne il cambio di denominazione ufficiale ®. La
questione del nome della nazione (Turchia o Tirkeli) non e affatto
banale, e costituisce un buon esempio di quanto la visione di Atsiz
riguardo all’identita turca fosse in aperto e radicale contrasto rispetto a
quella dello Stato turco repubblicano: per Atsiz una «Turchia» non
aveva neppure la legittimita di esistere, se non come frazione
occidentale di una realta panturca.

La visione di Atsiz superava persino i confini del mondo turcofono
per sfociare nel vero e proprio turanismo® — che egli concepiva non
come un orizzonte utopistico ma come un progetto politico concreto e
realistico®” — nella misura in cui abbracciava nella sua concezione
razziale anche altri popoli che non parlano lingue turche ma che hanno
antiche relazioni storiche con la civilta turca®®. Egli riteneva infatti che
i turchi appartenessero a un «razza» turanica di cui facevano parte
anche mongoli, ungheresi, tungusi e finlandesi®®. Per tale ragione

Atsiz si dava da fare per dimostrare 1’origine turca dei mongoli e

95 Ip., Milli Kultird Koruma Kanunu, in «Orkun», n. 5, 1951.

96 ID,, Turanczyzz_: Ne Olacak?, In «Otlken», n. 30, 21 giugno 1966; ID.,
Turancilik, in «Otlken», n.6, 30 aprile 1973.

97 ID., Turancilik Romantik Bir Hayal Degildir, in «Otilken», n. 3, 22 febbraio
1968.

98 Lo stretto intrecciarsi nel pensiero di Atsiz del piano razziale-biologico con
quello culturale-linguistico € ben esemplificato dal fatto che la sua concezione
di «razza turanica» fosse sostanzialmente sovrapponibile con la teoria
linguistica uralo-altaica, che presuppone un’origine comune per le lingue
altaiche (turco, mongolo, tunguso...) e ugro-finniche (finlandese, ungherese...).
Oggi soltanto una parte degli studiosi sostiene la teoria uralo-altaica —
prevalente al tempo di Atsiz — e perfino le stesse categorie di «altaico» e «ugro-
finnico» sono talora messe in discussione.

99 ID., Tiirkler Hangi Irktandir?, Atsiz Mecmua, n. 6, 1931.
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I’identita turca di Gengis Khan'®. In occasione della rivolta ungherese
del 1956, Atsiz dedico una poesia agli «eroici fratelli magiari» che
«hanno versato sulla nera terra il glorioso sangue turanico». La
«nazione di Arpad» aveva cosi mostrato all’eterno nemico slavo «il
valore della turanicita»'®*,

Quando Atsiz parlava di «nazione turca» o di «cultura turcay,
intendeva riferirsi all’insieme di tutte le genti turcofone — e piu in
generale le popolazioni di origine nomade della steppa eurasiatica —
dalle loro antiche origini fino ai nostri giorni. Egli non prendeva in
considerazione 1’identita turca in nessuna accezione che fosse piu
ristretta di quella appena definita. Da una parte egli non accettava di
considerare le identita storiche dei diversi popoli turchi come separate
le une rispetto alle altre. Per questa ragione rigettava 1’idea di
un’identita nazionale della Turchia distinta da quella dei kazaki, degli
uzbeki o dei tatari. Dall’altra parte egli credeva che le secolari vicende
dei popoli turchi potessero essere considerate solo nell’insieme
generale, come manifestazione storica del carattere nazionale turco.

Atsiz tentava dunque di negare il piu possibile le cesure e le
discontinuita che hanno caratterizzato la storia dei turchi. La sua
preoccupazione era quella di identificare nella storia culturale delle
genti turche i caratteri fondanti e immutabili della loro identita. Tali
caratteri potevano risultare annacquati nei momenti storici meno
felici, ma nel complesso dovevano costituire 1’essenza di cio che
significa essere turchi. Atsiz si convinse di aver trovato quello che

cercava nei racconti semi-leggendari e nei resoconti lacunosi relativi

100 Ad esempio ID., “Cengiz Han” ve “Aksak Temir Bek” Hakkinda, in «Otliken»,
23 luglio 1996, pp. 31-32.

101 ID., Kardes Kahraman Macarlar, in «Ulus Gazetesi», 7 novembre 1956.

58



alle prime grandi confederazioni tribali di cui si ha notizia tra la fine
della nostra eta classica e I’alto Medioevo. Quella di Atsiz era una
ricostruzione storica spesso fantasiosa e dai tratti piu epici che
scientifici, ma dall’impatto certamente potente sull’immaginario di
una nazione giovane e in cerca di una propria identita. Proprio questo
elemento del pensiero di Atsiz — molto piu del suo razzismo e della
sua spiritualita neo-pagana — era destinato a esercitare una profonda
influenza sulle successive generazioni e sulla formazione
dell’ideologia della destra turca.

| romanzi di Atsiz, piu ancora dei suoi articoli, ebbero un ruolo
decisivo nel diffondere e nel rendere popolare una certa visione
idealizzata ed eroica della storia degli antichi turchi. L’esempio piu
notevole viene dal romanzo del 1946 Bozkurtlarin Oliimii (La morte
dei lupi grigi), forse ’opera di Atsiz piu importante e influente. Il
protagonista ¢ Kiirsad, un principe turco del VII secolo. Il romanzo
narra della sua eroica e disperata rivolta contro 1’impero Tang per
ristabilire I’indipendenza del khanato turco nelle steppe a nord della
Cina.

Kiirsad ¢ in realta un personaggio letterario, benché Atsiz si fosse
ispirato a reali eventi storici per scrivere il romanzo. Il principale
modello per la caratterizzazione del personaggio di Kiirsad proveniva
da un principe turco conosciuto attraverso le fonti fonti come Chieh-
she-shual, un evidente tentativo di rendere in cinese un nome turco.
Come spesso accade con le fonti cinesi quando riportano parole
straniere, il nome originale non ¢ ricostruibile da parte dello studioso
moderno. Per quanto possa apparire verosimile, il fatto che Chieh-she-
shuai fosse la traslitterazione di Kiirsad — nome composto dall’antico

turco kir (freccia) e sad (principe) — e una congettura di Atsiz.
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Il personaggio di Kiirsad riprende evidentemente alcuni caratteri
del Chieh-she-shuai storico, ma tra i due vi sono anche differenze
biografiche. Per esempio il padre di Kiirsad ¢ Chuolo Khan (che Atsiz

chiama Culuk)*®

, mentre Chieh-she-shuai era figlio di Shibi Khan
(fratello maggiore di Chuolo e suo predecessore come khan dei turchi
orientali). Come ¢ naturale trattandosi di un’opera letteraria, ai fini
della narrazione le vicende raccontate nel libro sono alterate, abbellite
e completate nei molti punti oscuri. Del resto i protagonisti del
romanzo sono personaggi di cui si conosce a mala pena il nome — in
genere nell’imprecisa e oscura traslitterazione cinese — € pochissimi
dati biografici. La ricostruzione che Atsiz ha fatto della civilta turca
del VI secolo si fonda anch’essa fino a un certo punto su una base
storica e archeologica, discipline di cui ’autore era per altro
competente per via del suo background accademico. Ma anche in
questo ambito entrano fortemente in gioco la fantasia,
I’immaginazione e il senso estetico del romanziere.

Tutta la storia degli antichi popoli della steppa é avvolta dalle
nebbie di un passato remoto in ogni senso del termine,
geograficamente e culturalmente ai margini delle grandi aree di civilta
del mondo antico. Proprio per questa ragione, un’aura di mistero e di
esotico circonda la cultura, la spiritualita e i costumi dei primi turchi.
Atsiz ha costruito un immaginario della «turchita» potente e
affascinante muovendosi con maestria in questo territorio di confine
tra storia e leggenda, tra vero e verosimile.

Cio che ¢ realmente interessante per capire l’intreccio di arte,

storiografia e militanza che caratterizza 1’opera di Nihal Atsiz, ¢ il

102 Ip., Bozkurtlar, Otiiken, Istanbul 1974, p. 31.
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fatto che egli stesso tentasse di far passare Kiirsad come una reale
figura storica, a partire dall’articolo del 1934 in cui presento per la

103 Nel 1947, I’anno successivo alla

prima volta questo personaggio
pubblicazione del romanzo Bozkurtlarin Oliimii, Atsiz utilizzd Kir
Sad come titolo per la nuova rivista da lui fondata. Nell’editoriale del
primo numero, Atsiz descriveva Kiirsad come «il piu grande eroe
della storia turca» e lo proponeva come modello per i nazionalisti del
presente®*.

Il personaggio “quasi reale” di Kiirsad ¢ un notevole esempio di
come il lavoro di manipolazione della storia da parte di Atsiz abbia
avuto un successo che va ben oltre gli ambienti dell’estrema destra
nazionalista. Oggi in Turchia Kiirsad ¢ spesso considerato un
personaggio storico, anche da chi non ha nulla a che spartire con
I’ideologia etno-nazionalista. Ad Ankara e stata perfino dedicata una
scuola elementare pubblica a Kiirsad Bey. 1l sito internet della scuola
riporta una descrizione di Kiirsad che riprende chiaramente gli
elementi centrali del romanzo epico di Atsiz, ma presentati come fatti
storici'®®. La popolarita del personaggio ¢ testimoniata dal fatto che
Kiirsad (spesso nella forma Kiirsat, adattata alle regole fonetiche del
turco moderno) € diventato con il tempo un nome di persona
relativamente comune in Turchia. Buona parte delle persone che
portano questo nome ignorano del tutto le sue origini e sono distanti

dall’ideologia radicale di Atsiz.

103 ID., Cihan Tarihinin En Biiyiik Kahraman Kiir Sad, in «Orhun», 19 aprile
1934.

104 ID., En Biiyiik Tiirk Kahramani Kiir Sad, in «Kiir Sad», n.1, 3 aprile 1947, p. 3.
105 http://kursadbey.meb.k12.tr/ [sito aggiornato al 14/02/2019]
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Anche se si accetta 1’identificazione storica tra Kiirsad e
Chieh-she-shuai — che comunque & molto approssimativa — resta in
ogni caso da capire perché Atsiz abbia scelto un personaggio cosi
oscuro e marginale nel suo tentativo di costruire un grande epopea
nazionale. | turchi sono tra i grandi protagonisti della storia universale,
e hanno espresso molti fra quelli che i vecchi libri di storia amavano
definire «i grandi uomini»: Solimano il Magnifico, Tamerlano,
Maometto Il, Babur ecc. Ma si tratta anche di personaggi i cui
caratteri e le cui vicende biografiche sono ben note agli storici e anche
alle persone comuni. Kiirsad/ Chieh-she-shuai € invece poco piu di un
nome negli annali cinesi, e proprio questo ha dato ad Atsiz un ampio
spazio per dare vita a un eroe nazionale costruito sul modello di
«turchita» che D’autore aveva in mente. Evidentemente questa
operazione voleva rappresentare un alternativa rispetto ad un altro
modello di eroismo nazionale che si stava affermando in Turchia,
fondato sul culto della personalita di Kemal Atatlirk e sostenuto
direttamente dallo Stato.

Nihal Atsiz intrattenne un rapporto complicato con I’ideologia
kemalista e la figura storica di Atatiirk. Per Atsiz 1’orgoglio nazionale,
le virtu militari e lo spirito d’indipendenza erano i caratteri principali
dell’ethos turco. Non c¢’¢ alcun dubbio quindi che ammirasse
sinceramente Ataturk per le sue grandi qualita di comandante militare
e per il ruolo centrale che aveva rivestito nella restaurazione
dell’indipendenza e della dignita nazionale della Turchia. Da quanto
detto fin qui, & pero altrettanto evidente il dissenso di Atsiz verso le

linee politiche e I’ideologia del regime kemalista.
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Nel 1941, tre anni dopo la morte di Atatlirk, Atsiz pubblico il
romanzo politico Dalkavuklar Gecesi (La notte dei sicofanti) .
Attraverso un’ambientazione fittizia nell’antica Anatolia al tempo
degli ittiti, ’autore criticava ferocemente il regime kemalista e ne
metteva in ridicolo i principali esponenti. La trama ruota attorno al re
Subbiluliyuma — allegoria di Atatlirk — un grande condottiero che ha
ristabilito la potenza ittita, ma si & poi rivelato uno statista debole e
mediocre. 1l re e descritto come un alcolizzato, succube della corte di
adulatori intriganti e corrotti (i “sicofanti” del titolo) di cui si ¢
circondato. | pochi sinceri amici del re, che tentano di allontanarlo
dalle cattive influenze e di contrastare le trame dei cortigiani malvagi,
sono per questo emarginati e maltrattati senza alcuna riconoscenza. Il
riferimento al regime kemalista & tanto palese che si puo facilmente
riscontrare una corrispondenza diretta tra i personaggi del libro e i
protagonisti della politica turca nella prima eta repubblicana.

Ci0 che Atsiz rifiutava con maggiore veemenza era la lettura della
storia turca che era propria dell’ideologia kemalista. Per Atsiz era
inaccettabile 1’idea che la guerra di liberazione e la figura di Atatiirk
costituissero il culmine di tutta la storia dei turchi, sminuendo o
rinnegando 1 periodi storici precedenti. Il kemalismo si auto-
rappresentava come una grande rivoluzione che aveva salvato la
nazione turca creando una frattura e una netta discontinuita con
I’impero ottomano. Per [1’ideologia kemalista la repubblica
rappresentava la piena realizzazione di tutte le potenzialita
dell’autentico spirito nazionale turco, fino ad allora inespresse. La

nazione turca moderna era dunque posta in netto contrasto con 1’eta

106 Ip., Dalkavuklar Gecesi — Z Vitamini, Otiiken Nesriyat, Istanbul 2015.
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imperiale, caratterizzata in modo molto negativo come un’era di
decadenza ¢ di alienazione dell’identita nazionale. Tutto cid andava
nel senso decisamente opposto rispetto al pensiero di Atsiz, che
considerava tale atteggiamento come un tradimento delle tradizioni e
dello spirito dei gloriosi antenati.

Altan Deliorman, uno dei piu importanti seguaci di Atsiz e suo
allievo al liceo, racconta che un giorno il professore diede alla classe il
compito di svolgere un tema in cui ciascuno studente doveva
individuare le piu grandi personalita della storia turca, giustificando la
propria scelta. Dopo aver corretto i compiti, in cui era ovviamente
sempre presente il nome di Kemal Atatiirk, Atsiz dichiard anch’egli le
proprie preferenze. Con grande costernazione degli allievi, tra gli eroi
scelti dall’insegnante non vi era Ataturk. Interrogato esplicitamente a
riguardo, Atsiz si limito a dire che Atatiirk era un grande comandante
e un importante personaggio nella storia turca moderna, ma che
secondo lui non aveva la stessa grandezza delle figure leggendarie che
avevano portato la nazione turca a dominare il mondo nei secoli
precedenti'®’. Nella Turchia kemalista il fatto che un insegnante della
scuola pubblica esprimesse opinioni di questo tipo era quasi blasfemo.

La prima personalita scelta da Atsiz in quella circostanza fu

naturalmente quella di Kiirsad'%®

, confermandone quindi il carattere di
modello «anti-Atatiirk». Del resto & evidente come il personaggio di
Kiirsad fosse costruito per risultare diametralmente opposto a quegli
aspetti di Atatiirk che Atsiz disapprovava. Kiirsad era un esempio di

totale abnegazione, avendo sacrificato la propria vita per riscattare la

107 A. DELIORMAN, Tamdigim Atsiz, Orkun, Istanbul 2000, pp. 23-25.
108 Ibid.
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nazione turca, senza averne ricavato alcuna gloria personale. Si
trattava di uno stridente contrasto con la vicenda di Atatlirk, che aveva
rivendicato per sé tutto il merito della guerra di indipendenza, usando
il proprio prestigio per costruire una nazione a propria immagine e
somiglianza. Dopo aver salvato quello che rimaneva dello Stato
ottomano, Atatlirk aveva creato la nuova repubblica volendo
imprimere un profondo strappo nella storia turca, e aveva dato un
decisivo impulso al processo di occidentalizzazione della Turchia. In
simili circostanze, Kiirsad aveva agito in modo molto diverso. In
funzione polemica anti-kemalista possono essere letti il rifiuto di
Kiirsad di integrarsi nella civilta cinese e la sua totale lealta alle
tradizioni degli antenati. Questa puo essere una convincente chiave di
lettura del romanzo, che narra 1’croico tentativo di Kiirsad di
restaurare il khanato turco, senza compromessi con le contingenze
storiche avverse. Tale impresa era stata fallimentare, ma aveva
costituito un esempio per gli antichi turchi al fine di mantenere la
propria identita e attendere il momento propizio per liberarsi del giogo
cinese, circostanza effettivamente verificatasi pochi decenni piu tardi.
Al contrario Atatlrk era certamente riuscito a restaurare lo Stato turco
ma, agli occhi degli etno-nazionalisti come Atsiz, le conseguenze di
questo successo rischiavano di minare le basi stesse della civilta turca
e della sua peculiare identita.

Per quanto possa sembrare paradossale, oggi i militanti della destra
ultranazionalista coltivano un culto della personalita di Atatiirk ancora
piu forte di quanto lo sia nel nazionalismo mainstream. Per tale
ragione tentano di dipingere in modo diverso e piu conciliante il
rapporto tra il nazionalismo etnico e il kemalismo nella prima eta

repubblicana. Lo storico deve pero tenere in mente che in realta Nihal
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Atsiz — come gli altri esponenti dell’estrema destra nel primo
dopoguerra — era senza ombra di dubbio un oppositore dell’ideologia
kemalista. L’atteggiamento quantomeno ambiguo tenuto da Atsiz nei
confronti della figura storica di Atatirk e ben rappresentata dalle
parole che egli pronuncio in occasione del processo che lo vide

4109.

imputato nel 1944™-": «lo rendo onore al generale Mustafa Kemal, ma

il presidente Atatiirk non mi piace e non lo amo! Non sono obbligato a
farmelo piacere e ad amarlo né dalla legge né dalla coscienza!»'°.
Grazie alla sua instancabile attivita editoriale e propagandistica,
Nihal Atsiz raccolse attorno a sé una nutrita cerchia di sostenitori delle
ideologie etno-nazionaliste e panturche. Tra di essi emerse tuttavia
anche un rivale. Reha Oguz Tiirkkan (1920-2010) era giovanissimo
qguando comincio a frequentare gli ambienti del nazionalismo etnico e
a pubblicare articoli in cui esponeva le proprie teorie, se possibile
ancora piu radicali di quelle sostenute da Atsiz. Tirkkan conio lo
slogan «Her Irkin Ustiinde Tiirk Irki/» (La razza turca al di sopra di
ogni altra razza!), che sarebbe diventato il motto del suo gruppo e la
frase posta in esergo a tutte le riviste da lui dirette e pubblicate™*. La
giovane eta non gli impedi di attirare un seguito che gli permise di

contendere la leadership del movimento a Nihal Atsiz. Le idee dei due

erano praticamente identiche, e a dividerli erano dunque rivalita e

109 Ved. paragrafo seguente.

110 [Senza indicazione dell’autore], 19441945 'ten Hdatiralar, in «Orkun», n. 44, 3
agosto 1951, p. 9. 1944-1945 ten Hdtwralar (Ricordi dal 1944-1945) era una
rubrica che faceva parte della sezione Orkun’dan Sesler (Voci dall’Orkhon)
della rivista Orkun. Vi si trovavano esposti brevi aneddoti e ricordi personali del
biennio ‘44-°45, spesso legati ai processi che gli etno-nazionalisti dovettero
subire in quegli anni. Non ¢ mai indicato 1’autore, ma ¢ possibile che si tratti
dello stesso Atsiz o di suo fratello Nejdet Sancar, principali animatori della
testata.

111 U. UZzER, An Intellectual History of Turkish Nationalism, cit., p. 144.
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antipatie personali che poco o nulla avevano a che fare con gli aspetti
dottrinali. Come era del resto prevedibile, Atsiz e Tlrkkan si
accusavano reciprocamente di non essere dei “veri turchi”, e di
millantare una falsa purezza razziale?. Le riviste fondate e dirette dai
due rivali portavano nel frattempo avanti le stesse idee ed erano
praticamente indistinguibili nello stile e nei contenuti.

Alla vigilia della seconda guerra mondiale — e nei primi anni del
conflitto, caratterizzati dagli effimeri trionfi della Germania — il
nazionalismo etnico appariva anche in Turchia come un’ideologia in
fase ascendente, galvanizzata dal clima politico e culturale che si
respirava in Europa e nel mondo. Le cose sarebbero perd cambiate
molto presto a seguito della mutata situazione internazionale, con il
progressivo collasso del nazifascismo. Gli etno-nazionalisti turchi
avrebbero pagato molto cara la scelta di campo a favore dell’Asse

durante la guerra.

5. Lo scontro con lo Stato kemalista

A seguito dello scoppio del conflitto mondiale, i militanti
dell’estrema destra si impegnarono in una campagna a favore
dell’Asse. La propaganda filo-fascista si intensifico con I’inizio
dell’invasione tedesca dell’URSS, nell’autunno del 1941. Dalle pagine
dei loro giornali, gli etno-nazionalisti cominciarono a mostrarsi critici
verso la politica estera della Turchia, attaccando il governo per la sua

inazione e chiedendo piu o meno esplicitamente un intervento in

112 Cfr. J. M. LANDAU, Pan-Turkism. From Irredentism to Cooperation, cit., p. 97.
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guerra a fianco della Germania nazista e dell’ltalia fascista. Gli
ultranazionalisti vedevano nella guerra in Russia la realizzazione della
causa anti-comunista, e ritenevano soprattutto che fosse 1’occasione
per poter finalmente liberare dal «giogo russo» i popoli turchi che
facevano parte del’URSS™,

Nelle prime incerte fasi del conflitto, il governo si dimostro
prudente e piuttosto tollerante nei confronti degli etno-nazionalisti,
pur tenendoli sotto costante controllo e monitorandone le attivita. Con
il passare dei mesi gli sviluppi della guerra ribaltarono I’iniziale
condizione di superiorita delle forze dell’Asse, facendo intravedere
una conclusione del conflitto favorevole all’URSS e agli Alleati. Con
il tempo la presenza di questi gruppi filo-fascisti comincio dunque a
costituire una ragione di grave imbarazzo e un problema politico.

Nell’aprile del 1943 comincio a circolare un pamphlet anti-fascista
intitolato En Biiyik Tehlike (11 piu grande pericolo)***, firmato da tale
Faris Erkman, un altrimenti sconosciuto funzionario della Compagnia
elettrica. Generalmente si ritiene che il vero autore del libretto fosse in
realta Resat Fuat Baraner, segretario del clandestino Partito comunista
di Turchia (Turkiye Kémunist Parti — TKP)'*®. Si trattava di una
denuncia allarmata dei gruppi ultranazionalisti e del pericolo che essi
rappresentavano per i valori repubblicani e la stabilita della Turchia.

L’estrema destra veniva accusata di usare 1 mezzi di comunicazione

113 Cfr. J. M. LANDAU, Pan-Turkism. From Irredentism to Cooperation, cit., pp.
112, 115.

114 F. ERKMAN, En Biiyiik Tehlike! Milli Tiirk Davasina Aykiri Bir Cereyanin
Igyiizii, Akguin Matbaas1, Istanbul 1943,

115 Sulla paternita del libretto, ved. M. K. VURAL, “En Biiyiik Tehlike” Brosiirii ve
Buna Bagl Olarak Turanct Alkimlarin Kamuoyunda Tartisilmasi, in «Cagdas
Tiirkiye Tarihi Arastirmalar1 Dergisi», vol. V11, n. 18-19, 2009, p. 42, in nota.
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per fare propaganda e agire nell’interesse di potenze straniere, in
modo particolare della Germania nazista. Il libretto ebbe un’eco molto
ampia nel mondo politico intellettuale, attirando per la prima volta
I’attenzione generale sul pericolo rappresentato per la Turchia dal
fascismo. | suoi contenuti furono pubblicamente discussi in
Parlamento.

Gli etno-nazionalisti reagirono a questi attacchi aumentando la
propria aggressivita e la violenza delle critiche non solo verso le
sinistre, ma anche verso le istituzioni accusate di esserne conniventi.
Nihal Atsiz pubblicd En Sinsi Tehlike (11 pericolo piul insidioso)', un
pamphlet in cui rispondeva a quello antifascista firmato da Ekman.
Con questa pubblicazione ebbe inizio di una feroce controffensiva
della pubblicistica etno-nazionalista. Lo scontro tra 1’estrema destra e
il governo raggiunse il culmine tra il marzo e I’aprile del 1944,
quando Atsiz pubblico due lettere aperte al primo ministro Sikrii
Saracoglu, in cui denunciava il pericolo rappresentato dai comunisti in
Turchia. Atsiz lasciava intendere di avere le prove che gli agenti
comunisti si fossero gia inseriti nell’amministrazione pubblica e nel
governo, per portare avanti piani eversivi contro gli interessi nazionali

117 " Nella seconda lettera

e favorevoli al comunismo internazionale
Atsiz attaccava in modo particolare il ministro dell’istruzione Hassan
Ali Yiicel, accusandolo di aver permesso e favorito I’infiltrazione di
elementi sovversivi e nemici dello Stato all’interno del suo ministero.

Per supportare questa grave accusa, Atsiz fece riferimento in modo

116 N. ATsiz, En Sinsi Tehlike (1943), in N. ATSIZ, Icimizdeki Seytan - En Sinsi
Tehlike - Hesap Boyle Verilir, irfan Yaymcilik, Istanbul 2015.

117 ID., Bagvekil Saracoglu Siikrii’ye A¢ik Mektup, in N. ATsiz, Makaleler 1V,
[rfan Yaymevi, Istanbul 1997, pp. 9-16.
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particolare alla vicenda di Sabahattin Ali, uno scrittore e intellettuale
che lavorava nel ministero della pubblica istruzione ed era insegnante
nella scuola pubblica. Sosteneva di avere la conoscenza certa che Ali
fosse un agente comunista, quindi un nemico dello Stato e della
nazione turca. Secondo quanto asseriva Atsiz, «tutti quelli che 1’hanno
conosciuto» sapevano che Sabahattin Ali era un comunista e un
«traditore della patria». Nonostante cido egli aveva «un’importante
posizione» nel ministero grazie alla «personale simpatia» di cui
godeva da parte del ministro Yiicel™®.

Atsiz e Ali si conoscevano in realta da molto tempo, ed ¢
necessario fare brevemente luce sul rapporto che c’era tra loro.
Sabahattin Ali (1907-1947) e stato uno dei maggiori protagonisti della
letteratura turca in eta repubblicana. A livello internazionale il suo
nome € oggi associato soprattutto al romanzo Kirk Mantolu Madonna

(La madonna con il cappotto di pelliccia)**®

, che negli ultimi anni ¢
stato tradotto nelle principali lingue del mondo e riconosciuto
tardivamente come un capolavoro letterario del ‘900. Ali conobbe
Nihal Atsiz attorno alla meta degli anni ’20, quando erano ancora
studenti, e per un certo periodo i due furono buoni amici'®. A
quell’epoca il giovane Sabahattin Ali frequentava i circoli nazionalisti
e presumibilmente coltivava simpatie politiche tendenti a destra. |

rapporti tra Ali e Atsiz cominciarono a guastarsi all’inizio degli anni

118 ID., Basvekil Saragoglu Siikrii’ye Ikinci A¢ik Mektup, in N. ATsiz, Makaleler
IV, cit., pp. 17-29.

119 S. ALi, La madonna con il cappotto di pelliccia, Scritturapura, Asti 2015.

120 Riguardo al rapporto personale tra Atsiz e Ali, ved. H. COLAK, The Trial of
Sabahattin Ali — Nihal Atsiz. An Examination of The Effects of The Turkish
Foreign Policy on Domestic Policy During The Second World War, tesi di
laurea, Bilgi University, Istanbul 2012, pp. 59-63.
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’30, quando Sabahattin Ali si allontand dai circoli nazionalisti e si
avvicino progressivamente al socialismo e alle idee della sinistra.
Un’influenza decisiva in questo senso venne probabilmente
dall’incontro con il grande poeta marxista Nazim Hikmet. Nel 1932
Ali fu condannato a 14 mesi di reclusione per aver mancato di rispetto
al presidente Kemal Atatiirk in una delle sue poesie. Riabilitato a
seguito di una manifestazione di pentimento e della pubblicazione di
una poesia elogiativa dedicata ad Atatiirk, nel ‘34 Ali comincio a
lavorare come insegnante di tedesco presso il ministero della pubblica
istruzione senza che ci0 suscitasse polemiche, e mantenendo in
generale un basso profilo.

Sorprendentemente, la svolta socialista di Sabahattin Ali non ebbe
come effetto immediato la fine dell’amicizia con Nihal Atsiz.
Certamente essi ebbero dei dissapori per ragioni ideologiche, ma non
interruppero i contatti. Pur confrontandosi anche duramente riguardo
alle rispettive scelte politiche del tutto contrapposte, in un primo
momento i due rimasero malgrado tutto in buoni rapporti. Cio €
dimostrato dal fatto che Ali continuo a pubblicare racconti e poesie
anche sulle riviste dirette da Atsiz. La rottura vera e propria tra
Sabahattin Ali e Nihal Atsiz avvenne soltanto nel 1939, a seguito della
pubblicazione da parte di Ali del romanzo Igimizdeki Seytan (Il

diavolo che sta dentro di noi)**

, in cui ’autore attaccava fortemente
ed esplicitamente il movimento etno-nazionalista. Da quel momento
Ali venne considerato un nemico assoluto da parte di Atsiz e di tutti 1
militanti dell’estrema destra, che cominciarono a minacciarlo, dando il

via a una campagna denigratoria nei suoi confronti. In risposta ai

121 S. AL, Igimizdeki Seytan, Yap1 Kredi Yayinlari, Istanbul 2014.
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contenuti del romanzo — che attraverso nomi fittizi attaccava
personalmente anche altri esponenti della destra come lo scrittore
Peyami Safa e Zeki Velidi Togan — Atsiz non si limito a pubblicare un

velenoso pamphlet contro Ali *#

ma arrivo a perfino sfidare
pubblicamente a duello il rivale, che non lo degno neppure di risposta.
La lettera pubblicata da Atsiz nel ‘44 va dunque inserita in questo
contesto, e rappresenta 1’atto culminante dello scontro tra i due ex-
amici.

Atsiz aveva forse alcune ragioni per pensare che I’attacco a
Sabahattin Ali potese essere una carta vincente da giocare nell’appello
rivolto al premier Saracoglu. Atsiz conosceva personalmente Ali e
sapeva delle sue idee politiche e dei suoi precedenti con la giustizia
turca, a cui fece esplicito riferimento nella sua lettera. Si puo
ipotizzare che Atsiz sperasse in questo modo di costringere il governo
sulla difensiva per evitare uno scandalo, e di poter sfruttare
politicamente tale situazione. Di qualunque natura fossero i suoi
calcoli, si rivelarono completamente sbagliati: su consiglio dello
stesso ministro  Yicel, Sabahattin Ali sporse denuncia per
diffamazione contro Nihal Atsiz'?*. Era il segnale del fatto che il
governo e le istituzioni erano determinate nel respingere le accuse e le
provocazioni di Atsiz e passare al contrattacco. Questo episodio segno
di fatto I’inizio della repressione contro il movimento filo-fascista.

A seguito della denuncia di Sabahattin Ali, il 26 aprile 1944 ebbe

dunque inizio il processo contro Nihal Atsiz, che si concluse il 9

122 N. ATSIz, Igimizdeki Seytanlar (1940), in N. ATSIZ, Icimizdeki Seytan - En
Sinsi Tehlike - Hesap Bdyle Verilir, cit.

123 J. M. VANDERLIPPE, The Politics of Turkish Democracy. Ismet Inénii and the
Formation of the Multi-Party System, 1938-1950, State University of New York
Press, Albany 2005, p. 108.
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maggio con il verdetto di colpevolezza e una blanda condanna.'**
L’evento piu importante del processo avvenne pero fuori dall’aula. I1
3 maggio, in occasione della seconda udienza, centinaia di giovani
ammiratori di Atsiz — soprattutto studenti — manifestarono
violentemente ad Ankara a sostegno dell’imputato, scontrandosi con
le forze dell’ordine. Questo evento mostrd quanto I’influenza di Atsiz
sulle nuove generazioni fosse potente e pericolosa, e porto il governo
a irrigidirsi nella sua ostilita all’estremismo etno-nazionalista.

Il 18 maggio 1944 il consiglio dei ministri pubblico una
dichiarazione ufficiale di condanna ai gruppi pan-turchisti e razzisti'*.
Il giorno seguente il presidente Ismet Inonii tenne un discorso —
salutato dalla stampa come «storico» 2 — in cui affrontd
pubblicamente per la prima volta il problema costituito dai movimenti
estremisti e filo-fascisti. Inonii condannava senza mezzi termini il
razzismo, il pan-nazionalismo e I’irredentismo, perversioni nocive del
sano patriottismo. Rimarcava dunque che la politica della Turchia
repubblicana era orientata alla pace e alla collaborazione tra le
nazioni, e fondata sul rifiuto della guerra aggressiva e delle avventure
militari. Inoltre, a sottolineare 1’importanza della questione nelle

relazioni internazionali, ricordo 1’amicizia e la storica collaborazione

tra la Turchia kemalista e 1’Unione sovietica.

124 Per un’analisi dettagliata del processo che ha visto contrapposti Sabahattin Ali
e Nihal Atsiz e le reazioni dell’opinione pubblica turca, ved. G. IPEK, Basinda
Sabahattin Ali — Nihal Atsiz Davasi, in «Akademik Bakis Dergisi», n. 55,
maggio — giugno 2016, pp. 272 — 287; H. CoLAK, Op. cit., pp. 63-83.

125 [Senza indicazione dell’autore], Irk¢iik ve Turancilk Tahrikati yapanlar
hakkinda Hiikiimetin Tebligi, in «Ayn Tarihi», n. 126, maggio 1944, pp. 21-23.

126 [Senza indicazione dell’autore], Milli Sefin Tarihi Nutku, in «Cumhuriyet», 20
maggio 1944, p. 2.
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Quando ¢ terminata la guerra d’indipendenza, noi avevamo buone relazioni
soltanto con i sovietici, mentre il resto dei nostri vicini facevano rivivere le
loro memorie ostili. Tutti erano convinti che, una volta che ci fossimo un po’
ristabiliti [dalla guerra], avremmo adottato politiche aggressive. Invece nel
breve arco di 20 anni siamo stati in grado di creare un sentimento di fiducia e
rispetto, laddove ¢’erano profonde inimicizie di secoli e secoli. I pan-turchisti
hanno trovato la ricetta perfetta per accendere le ostilita con tutti i vicini della
nazione turca. Prenderemo tutte le contromisure che sono proprie dell’ordine
repubblicano per non mettere a rischio il futuro della nazione turca a causa di

questi sovversivi irresponsabili che non hanno alcuna coscienza'?’.

Nel discorso Inénii fece dunque esplicito riferimento agli etno-
nazionalisti, presentandoli come agenti dell’imperialiSmo straniero e

nemici degli interessi autentici della Turchia.

Coloro che sostengono che la Turchia dovrebbe essere razzista e
turanista, a quale nazione sono utili e di chi fanno gli interessi? Certamente

non fanno gli interessi della nazione turca. Gli stranieri sono gli unici che

possono ottenere beneficio da questi movimenti'?.

Nei giorni successivi la stampa inizio una campagna meditica in
grande stile, di ispirazione governativa, contro i gruppi estremisti di
destra’?®. Erano i primi segnali di una fortissima repressione destinata
a colpire chiunque fosse sospettato di essere un seguace di Atsiz 0 di

avere gqualche legame con lui e con il movimento etno-nazionalista.

127 Ibid.
128 Ibid.

129 Sulle reazioni della stampa allo scontro tra lo Stato turco e i gruppi estremisti di
destra, ved. H. OZTEKIN, 1944 Irkcilik-Turancilik Davasi ve Basindaki
Tartismalar, in «Selguk Iletisim», Vol. I, n. 11, 2018, pp. 212-236.
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Nel mese di dicembre del ‘44 prese il via un grande processo che
vide coinvolti tutti i principali esponenti del nazionalismo etnico,
accusati di aver coltivato, con 1’appoggio e il finanziamento della
Germania nazista, un progetto eversivo al fine di rovesciare
I’ordinamento repubblicano in Turchia e sostituirlo con un regime
fascista allineato con le potenze dell’Asse. Tra gli arrestati figuravano
Atsiz, Sangar e Tirkkan, ma anche personalita della generazione
precedente tra cui il celebre accademico Zeki Velidi Togan ',
Difficile stabilire quanto ci fosse di vero in questo impianto
accusatorio, fondato su confessioni spesso estorte con le minacce e
I’uso della tortura™!,

Pare effettivamente che la Germania, attraverso 1’ambasciata e i
consolati in Turchia, avesse stanziato dei fondi considerevoli per
finanziare le attivita di propaganda filo-nazista nel paese®®. Tuttavia,
secondo il giudizio dello storico ilker Aytiirk, pare «estremamente
improbabile» che tra i gruppi finanziati e sostenuti dal Terzo Reich ci
fossero gli etno-nazionalisti come Nihal Atsiz'**. Ma anche se si
potesse dimostrare che il gruppo di Atsiz avesse preso dei
finanziamenti dalla Germania, cid non implicherebbe di certo

I’esistenza di un piano per rovesciare il governo e creare una dittatura

130 Per un elenco completo degli indagati, ved. E. WEISBAND, Turkish Foreign
Policy, 1943-1945. Small State Diplomacy and Great Power Politics, Princeton
University Press, Princeton 1973, p. 244, nota 50.

131 Per un resoconto piu dettagliato del processo del 1944 ved. U. Uzer, An
Intellectual History of Turkish Nationalism, cit., pp. 148-162.

132 C. KOGAK, Tiirkive'de Milli Sef Dénemi (1938-1945), vol. 1, Iletisim
Yaymcilik, Istanbul 2003, p. 673; J. M. LANDAU, Pan-Turkism. From
Irredentism to Cooperation, cit, p. 113. Kogak stima l’ammontare di
finanziamenti a 5 milioni di marchi.

133 1. AYTURK, The Racist Critics of Atatiirk and Kemalism, from the 1930s to the
1960s, cit., p. 316.
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fascista. Un progetto di questo tipo organizzato da parte dell’estrema
destra implicherebbe inoltre il coordinamento tra fazioni contrapposte
e rivali — come quella di Atsiz e quella che faceva capo a Tiirkkan — e
il coinvolgimento di personalita come quella di Togan, che
sostenevano il panturchismo, ma erano lontane dalle idee razziste e
dalla mistica neo-pagana di Atsiz. Tutto questo non sembra affatto
realistico.

In definitiva si trattd certamente di un processo politico. Le autorita
erano innanzitutto preoccupate della sfida che il nazionalismo etnico
portava all’ideologia kemalista. Si trattava inoltre di un modo efficace
ed economico per testimoniare il proprio antifascismo di fronte agli
Alleati che stavano uscendo vincenti dal conflitto mondiale.

6. Un «fascismo turco»?

Il processo del ‘44 solleva tuttavia un’altra questione di natura piu
sostanziale. Al di la dei presunti rapporti economici e organizzativi
con le potenze dell’Asse, ¢ legittimo porsi domande sulla natura del
pensiero di Nihal Atsiz e degli ultranazionalisti turchi in relazione
all’ideologia fascista. Il primo ad accostare gli etno-nazionalisti turchi
con il fascismo e il nazismo fu Cihat Baban — studioso, giornalista ed
esponente del partito di governo CHP — nel suo saggio del 1933 Hitler
ve Nasyonel Sosyalizm (Hitler e il nazionalsocialismo). Notando la
profonda somiglianza tra 1 principi dell’ideologia nazista e il
manifesto pubblicato da Nihal Atsiz e Nejdet Sancar nel primo
numero della loro rivista Atsiz Mecmua nel 1932, Baban parlava

esplicitamente di un «fascismo turco» di cui Nihal Atsiz sarebbe stato
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il principale esponente™®*. Pubblicamente i principali esponenti del
nazionalismo etnico in Turchia hanno in genere respinto 1’appellativo
di “fascista”. Occorre tuttavia analizzare le argomentazioni che hanno
usato per rifiutare questa etichetta, e verificare se in esse vi sia una
reale presa di distanza dall’ideologia fascista.

Nella produzione di Nihal Atsiz riferimenti espliciti al fascismo
italiano o al nazionalsocialismo tedesco non sono molto frequenti, ma
possono nondimeno aiutare a inquadrare in modo piu preciso la
questione. Nel 1941 — dungue nel pieno delle polemiche che vedevano
contrapposti i fronti filo-fascisti e anti-fascisti nel mondo culturale
turco — Atsiz pubblico e fece circolare un breve testo di analisi politica
intitolato Uc Rejim (Tre regimi)*®. Si trattava di una disamina di
quelli che Atsiz considerava «le tre forme politiche basilari del tempo
presente»: democrazia, fascismo e comunismo. L’autore si presentava
come un osservatore oggettivo, ma la sua posizione risultava
decisamente schierata. Come prevedibile, il comunismo era descritto
come un’ideologia delirante e il piu grande pericolo per I’'umanita.
Anche la democrazia non era tuttavia risparmiata da critiche feroci:
costituiva «un regime di peso e lentezza, mentre la vita di oggi
richiede rapidita, soprattutto in alcune fasi», ma soprattutto aveva il
difetto strutturale di «sostituire la massa al talento, all’intelligenza e

136

alla qualita»~. Al contrario il fascismo veniva descritto in un tono

134 CiHAT HIKMET [BABAN], Hitler ve Nasyonel Sosyalizm, Sirketi Miirettibiye
Matbaasi, Istanbul 1933, pp. 53-60.

135 N. ATsiz, Ug Rejim (1941), in N. ATsIz, I¢cimizdeki Seytan - En Sinsi Tehlike -
Hesap Bdyle Verilir, cit.

136 Ibid.
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sostanzialmente apologetico, come reazione legittima alla debolezza

della democrazia e soprattutto all’avanzata del comunismo.

Il fascismo ha lo scopo di reagire alle attivita violente e immorali del
comunismo. E la cura usata dalle nazioni che vogliono proteggere la loro
esistenza nazionale dal comunismo che, al fine di distruggere le nazioni, si
oppone alla tradizione e a cio che & sacro. E il metodo di disciplina a cui si
ricorre contro le irregolarita e il caos causati dalla liberta, dall'anarchia e dal
comunismo. Il fascismo in Europa si affermato negli unici tre paesi, Italia,
Germania e Spagna, che erano in pericolo di cadere sotto il comunismo. Il
fascismo é quindi un antidoto sociale. Gli elementi del fascismo sono l'ideale
nazionale, l'orgoglio patriottico, la tradizione e la religione. Il comunismo
non é stato in grado di assumere il potere con il consenso della maggioranza
in nessuna parte del mondo. Al contrario il fascismo entrd in azione con il
voto di una schiacciante maggioranza in Germania. Quindi le masse popolari
preferiscono il fascismo al comunismo. [...] Il comunismo ¢ emerso come
rivendicazione globale e si é localizzato ritirandosi nel tempo. Il fascismo al
contrario ha iniziato a condurre la sua guerra a livello locale e gradualmente
ha acquisito un valore e un carattere di proporzione mondiale. E anche un
punto da sottolineare l'emergere e I’affermarsi del fascismo ovunque Si
manifesti il pericolo del comunismo. La struttura del fascismo non é la
medesima in ogni paese. L’aspetto unificante dei diversi fascismi ¢ il fatto di
prendere forza ed esempio nella tradizione e nel passato nazionale. [...] Il
principio sostenuto dal fascismo, secondo cui la guerra é lo stato essenziale

della vita, & biologicamente corretto™’.

Anche il gia citato En Sinsi Tehlike, scritto in risposta al pamphlet
antifascista del ‘43, contiene degli spunti di estrema rilevanza per
comprendere 1’ambiguo discorso di Atsiz rispetto al fascismo.

L’autore impiegava gran parte delle pagine a difendersi dall’accusa,

137 Ibid.
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rivolta agli etno-nazionalisti da parte della sinistra socialista, di aver
preso le basi del proprio pensiero dall’estrema destra europea — € in
modo particolare tedesca — e di costituire di fatto una succursale turca
del nazionalsocialismo. Atsiz negava nel modo piu assoluto la
dipendenza del proprio pensiero da quello fascista e nazista,
sostenendo la “primogenitura turca” dell’etno-nazionalismo. Infatti
I’impianto teorico del pensiero di Atsiz era in larga misura formato gia
a partire dal ‘25, «quando in Turchia nessuno conosceva Hitler». Egli
riconosceva tuttavia la profonda vicinanza tra le proprie idee e quelle
del nazifascismo. «Se il programma di Hitler € identico al nostro —
sosteneva apertamente 1’autore — significa che finalmente le persone
profondamente razziste e nazionaliste sono arrivate alle medesime

conclusioni»*®

. Atsiz si sforzava insomma di contestare la dipendenza
e la subordinazione del proprio pensiero rispetto al nazifascismo
internazionale, ma non aveva alcun problema ad ammettere
candidamente di avere le stesse idee di Hitler.

Sempre in En Sinsi Tehlike Atsiz, per smarcarsi dalle accuse di
connivenza con le forze dell’Asse, citava due sue poesie nazionaliste

intitolate  rispettivamente Adsiz Siir (Poesia senza nome) *° e

soprattutto Davetiye (Invito)**

, In cui attaccava la politica estera
aggressiva di  Mussolini nel Mediterraneo orientale e invitava
provocatoriamente il dittatore italiano ad attaccare la Turchia e a
misurarsi con i turchi. Dal testo, che evoca un lungo elenco di figure

ed eventi storici turchi di eta islamica e pre-islamica, si capisce

138 N. ATsIz, En Sinsi Tehlike, cit.
139 ID., Adsiz Siir, in «Yildiz Dagi», n. 9, 1 Mart 1939, p. 6.

140 ID., Davetiye [senza indicazione dell’anno, riconducibile alla seconda meta degli
anni ‘30], consultabile al link: https://huseyinnihalatsiz.com/siir/davetiye/
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chiaramente che Atsiz era convinto della superiorita razziale dei turchi
sugli italiani «meticci» — come del resto su qualsiasi altro popolo — e
che poneva la difesa dell’onore e dell’indipendenza nazionale sopra
qualsiasi altra considerazione o simpatia politica. Per quanto riguarda
I’opinione relativa agli italiani, in queste righe si trova conferma di
quanto Atsiz asserisce anche in U¢ Rejim: le relative possibilita di
successo del regime fascista italiano sarebbero dipese dalla capacita di
Mussolini di ovviare «alla secolare schiavitu a cui é stata sottoposta
Roma e all’imbastardimento della razza italiana» *** nei secoli di
dominazione straniera. Nelle stesse pagine Atsiz era certamente
sincero quando asseriva di «non amare nessuna nazione straniera»
benché «tale sentimento» non gli impedisse «di vedere le virtu di
alcune nazioni. Perché — concludeva ’autore — I'amore & una cosa,

I'apprezzamento € un‘altra» 2.

In tutto questo discorso, che Atsiz
affrontava a suo modo in buona fede, c’¢ una testimonianza potente
del suo nazionalismo e della fermezza nei suoi pur discutibili valori,
ma nulla che rappresenti una reale presa di distanza dai fondamenti
ideologici che lo legavano al fascismo.

Alla luce di quanto detto finora, € interessante leggere un articolo
del *74 — a piu di tre decenni di distanza — in cui Atsiz torno sulla
questione dell’appellativo “fascista”, che in quegli anni veniva
costantemente rivolto a lui e agli altri esponenti dell’estrema destra
nazionalista. Dalle prime righe e possibile notare la profonda

contraddizione rispetto a quanto scritto nel pamphlet del ‘41.

141 Ip., Ug Rejim, cit.
142 Ip., En Sinsi Tehlike, cit.
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“Fascista” sta a indicare un estremo nazionalista italiano. Questo aggettivo,
che nasce dalla parola italiana “facio” [sic] & diventato identificativo dei
membri del partito nazionalista italiano di Mussolini e il nazionalismo
italiano € stato chiamato “fascismo”. Man mano che il nazionalismo si €
diffuso nelle diverse nazioni, ha assunto nomi differenti; quindi i tedeschi
hanno usato la parola “nazi” (abbreviazione di nazionalsocialista), gli
spagnoli “falangista”, i belgi “rexista”, i romeni “gardista”. Siccome questo
[tipo di] nazionalismo disciplinato e anticomunista & emerso per la prima
volta in lItalia, € diventato uso comune definirlo nella sua totalita come
fascismo. Dal momento che il fascismo e il comunismo hanno preso il potere
pil 0 meno negli stessi anni in Italia e in Russia, i comunisti hanno
cominciato a chiamare “fascisti” i loro nemici, tutti i nazionalisti e in genere
chi non era comunista. La mentalita comunista, [...] poiché non comprende i
concetti complessi e li semplifica, vede il mondo come diviso nei due gruppi
composti dai comunisti e dai fascisti. Venendo a noi, gli eventi degli anni *70
dimostrano ancora una volta come i comunisti chiamino fascisti tutti quelli
che non sono dei loro. Quindi, quelli che in Turchia i comunisti chiamano
fascisti sono tutti quelli contrari al comunismo e soprattutto i nazionalisti

turchi*®,

L’articolo prosegue riferendosi agli scontri tra 1 gruppi radicali di

destra e di sinistra che insanguinavano la Turchia negli anni *70. La
tesi di Atsiz era sostanzialmente che in Turchia non fosse il fascismo a
costituire un problema, ma semmai il comunismo. L’allarme contro il

fascismo era parte di un’invenzione dei comunisti per criminalizzare i

patrioti che si opponevano alle loro attivita eversive.

Il nucleo dell’argomentazione di Atsiz ¢ che 1’utilizzo generalizzato

della parola “fascismo”, per indicare I’estrema destra nazionalista in

Turchia come in altri paesi del mondo, sia il risultato dell’estensione

143 N. ATsIz, Fagist, in «Otiiken», n. 4, 5 aprile 1974.

81



impropria di un termine che correttamente dovrebbe essere usato
soltanto per il regime italiano di Mussolini. I principali responsabili di
questa generalizzazione erano stati i comunisti, che avevano proiettato
sui movimenti di destra la stessa prospettiva di solidarieta
internazionale che caratterizza il socialismo. Per Atsiz si era trattato
pero di un errore grossolano, dal momento che i nazionalisti dei
diversi paesi sono per definizione «nemici o rivali» tra loro, seguendo
ciascuno gli interessi della propria nazione a scapito delle altre™*.
Innanzitutto va sottolineato come queste considerazioni contraddicano
completamente quanto sostenuto dallo stesso Atsiz nel ‘41. In Ug
Rejim D’autore era infatti parso consapevole del fatto che «benché
fascismo [italiano], nazionalsocialismo e falangismo costituiscano
sistemi nazionali un po’ differenti» essi devono essere considerati
collettivamente come espressione del fascismo in quanto condividono
«i principi fondamentali» ** . In ogni caso — pure accettando
I’argomentazione sostenuta nel ‘74 — manca anche in questo caso
alcun tipo di presa di distanza dagli ideali fascisti e tutto fa
presupporre che 1’ideologia di Atsiz appartenga a quella famiglia di
movimenti da lui stesso caratterizzati come un tipo di «nazionalismo
disciplinato e anti-comunistax.

Queste prese di posizione, le piu esplicite di Atsiz riguardo al tema
del rapporto tra il movimento etno-nazionalista turco e il fascismo,
sono state sostenute in un contesto pubblico. Le convinzioni personali

di Atsiz negli anni ’30 emergono piu chiaramente da una lettera

inviata a Sabahattin Ali durante la detenzione di quest’ultimo nel

144 Ibid.
145 N. Atsiz, Ug Rejim, cit.
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1932. Atsiz rimproverava quello che all’epoca considerava ancora un
amico di essersi allontanato non solo dall’ideologia nazionalista, ma
anche di stare tradendo I’amor di patria per seguire le chimere
socialiste. Per convincerlo a desistere da tale percorso intellettuale e

politico, Atsiz rivolgeva ad Ali un singolare appello:

Un genio come te... non riesco a conciliare la tua intelligenza con la
partecipazione a queste attivitd che possono nuocere alla tua nazione, dando
credito a un paio di venduti come Nazim Hikmet. Non ti ho mai chiesto di

essere un nazionalista sciovinista, un fascista militarista come me. Ma ti

consiglio di abbandonare da adesso questo tuo atteggiamento infantile™®.

In un contesto privato degli anni 30 Atsiz non aveva dunque
alcuna remore nel definirsi fascista, e sembrava consapevole del fatto
che la sua posizione ideologica andasse molto oltre il “normale”
nazionalismo, che pure era una parte integrante e importante della
cultura politica turca.

Atsiz era accusato di essere un imitatore del fascismo e dal nazismo
anche da Reha Oguz Tiirkkan™', il suo principale contendente per la
leadership del movimento etno-nazionalista. Turkkan sosteneva di
essere il solo autentico nazionalista turco, mentre i suoi rivali
scimmiottavano tedeschi e italiani. Le argomentazioni usate da
Turkkan per sostenere la sua estraneita al fascismo erano tuttavia
ambigue allo stesso modo di quelle usate da Atsiz. Secondo Tiirkkan,
il pan-nazionalismo etnico e il razzismo erano parte integrante

dell’autentica cultura turca da molto tempo prima che Hitler e

146 H. CoLAK, Op. cit., p. 60. Corsivo mio.
147 J. M. LANDAU, Pan-Turkism. From Irredentism to Cooperation, cit., p. 97.
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Mussolini si appropriassero di questi temi. Quindi era semmai il
nazifascismo a essere debitore verso il nazionalismo turco, che era una

148 Non si tratta di certo di un modo

forma pura e originale
convincente e credibile per allontanare i sospetti di fascismo.
A unire la destra radicale turca con le controparti dell’Europa era —

° che arrivava a

come & evidente — un feroce anticomunismo **
coinvolgere qualsiasi forma di pensiero che potesse avere matrici
socialiste o social-democratiche, anche se del tutto estranee al
leninismo™°. La tendenza — inaugurata nell’interguerra da pensatori
come Atsiz — volta a ridurre tutto il pensiero di sinistra e progressista
alla categoria del «comunismo» (esplicito o mascherato) avrebbe del
resto rappresentato un fattore identitario centrale nella storia della
destra turca, non solo nelle sue varianti radicali ed etno-nazionaliste.
Va sottolineato inoltre come 1’estremo anticomunismo della destra
radicale turca fosse accompagnato da un antisemitismo altrettanto
fanatico. In un articolo del marzo 1934 Nihal Atsiz individuava i
peggiori nemici della Turchia nei comunisti e negli ebrei, suggerendo
una profonda correlazione tra queste due categorie’*. Due mesi dopo

tornava sull’argomento lodando la Germania per essere il primo paese

148 lvi, p. 89.

149 Dell’anticomunismo di Atsiz nel corso dell’interguerra e del periodo bellico si ¢
data sufficiente dimostrazione nelle pagine precedenti. Per quanto riguarda il
perdurare delle sue convinzione anti-comuniste nel dopoguerra, si prendano a t
esempio N. ATsIz, Antika Komiinistler, in «Otiiken», n. 13, 18 gennaio 1965;
ID., Komiinistler, in «Otiiken», n. 22, 12 ottobre 1965; 1D., Komiinizm Yikilmaya
Mahkumdur in «G6zlem», 20 Marzo 1969.

150 ID., Sosyalizm Maskaraligi, in «Otiiken», n. 5, 15 maggio 1964; ID., Iste
Sosyalizm, in «Otiiken», n. 6, 3 giugno 1964; 1D., Komiinizmin Ahmak Kardegi:
Sosyalizm, in «Otiiken», n. 24, 16 novembre 1965.

151 N. ATsiz, Kéminist, Yahudi ve Dalkavuk, in «Orhun», n. 5, 21 marzo 1934, p.
93.
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ad aver cominciato a «risolvere il problema ebraico», e auspicando
che la Turchia seguisse la stessa strada’>2.

Il razzismo pseudo-scientifico, 1’ossessione per la purezza
culturale, I’antisemitismo, il culto dai tratti quasi neo-pagani delle
origini ancestrali dei turchi, 1’adesione al pan-turchismo,
I’anticomunismo, il disprezzo per la democrazia liberale, la visione
comunitaria e corporativa della societa, I’esaltazione della guerra e
delle virtu belliche, la misoginia, 1’adozione di un’estetica ispirata al
mondo militare e alla simbologia pagana: I’insieme di questi tratti —
che magari presi ciascuno singolarmente non sarebbero cosi decisivi —
inseriscono pienamente 1’etno-nazionalismo turco nel contesto
dell’estrema destra europea tra le due guerre mondiali. La scelta di
sostenere 1’Asse durante la guerra non fu dettata unicamente da
opportunismo anti-sovietico, ma rifletteva anche una profonda
sintonia ideologica e una cultura politica molto affine.

Se il processo antifascista cominciato nel *44 fu di natura politica,
fu sempre per ragioni politiche che esso si risolse in un nulla di fatto.
I1 29 marzo del ’45 si concluse in primo grado con la condanna a pene
molto severe: dieci anni per Togan, quattro per Atsiz™>>. Subito dopo
la fine della guerra, I’attenzione dello Stato si sposto perd verso il
contenimento delle sinistre € i membri dell’estrema destra vennero in
gran parte riabilitati in funzione anticomunista. Gia nel mese di
ottobre le sentenze emesse in primo grado contro gli attivisti
ultranazionalisti furono annullate e poi sistematicamente ribaltate nei

successivi gradi di giudizio.

152 ID. Musa ’min Necip (!) Evlatlar: Bilsinler ki, in «Orhun», n. 7, 25 maggio 1934,
p. 140.

153 J. M. LANDAU, Pan-Turkism. From Irredentism to Cooperation, cit., p. 117.
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Nel 1947 1 principali esponenti dell’estrema destra erano liberi e
potevano riprendere le loro vite e le attivita che avevano lasciato in
sospeso. Al contrario una pesante repressione cominciava ad
abbattersi sui socialisti: molti intellettuali di sinistra furono espulsi
dalle universita e dal ministero dell’istruzione, mentre lo stesso
Sabahattin Ali fu assassinato in circostanze misteriose mentre cercava
di fuggire in Bulgaria.

Una volta riabilitato, Atsiz torno a fondare e dirigere riviste.
Proprio nel secondo dopoguerra pubblico i suoi romanzi piu famosi.
Togan riprese il proprio ruolo in universita con inalterato prestigio.
Turkkan si trasferi negli Stati Uniti dove visse per circa un trentennio
prima di tornare in patria e rientrare attivamente nella vita intellettuale
conservatrice turca.

Nel frattempo cresceva una nuova generazione di etno-nazionalisti,
spesso legati direttamente ad Atsiz o comunque influenzati dalla sue
idee. Nihal Atsiz non entro mai nelle simpatie dei governi turchi e non
ebbe un ruolo di primo piano nella formulazione delle ideologie
promosse dallo Stato. Alcuni tra i suoi discepoli avrebbero pero
rivestito una grande importanza nella formulazione della Sintesi turco-
islamica e nella ridefinizione dell’ideologia di Stato nei decenni

seguenti.
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Capitolo II
Islamismo

1. L’Islam turco tra adattamento e resistenza

Le radici ¢ i caratteri dell’Islam politico in Turchia sono peculiari
rispetto al resto del mondo musulmano™*, e sono legati alle particolari
vicende storiche del paese. Come ricordato da Bernard Lewis, i popoli
turchi — ¢ in particolar modo quelli dell’attuale Turchia — hanno
sviluppato un’identificazione totale con 1’Islam, in modo ancora piu
forte di quanto fatto dagli arabi e dai persiani ™. Tuttavia la
conversione dei turchi all’Islam, verificatasi in un contesto storico €
sociale estremamente peculiare, diede vita a forme di religiosita
particolari e caratteristiche.

Alcuni caratteri dell’Islam turco ottomano vanno specialmente
presi in considerazione per capire lo sviluppo dell’islamismo politico
in eta repubblicana. In primo luogo nell’ Anatolia ottomana 1’Islam si

sviluppo parallelamente su due livelli. Da una parte vi era I’Islam

154 Cfr. L. OzzAaNO, Fondamentalismo e democrazia. La destra religiosa alla
conquista della sfera pubblica in India, Israele e Turchia, Il Mulino, Bologna
2009, pp. 221-223; per una visione comparativa dell’islamismo turco in
relazione al movimento islamista internazionale, ved. B. GUREL, Islamism: A
Comparative-Historical Review, in N. BALKAN, E. BALKAN, O. ONCU (ed.), The
Neoliberal Landscape and the Rise of Islamist Capital in Turkey, Berghahn,
New York — Oxford 2015.

155 B. LEwIS, Islam in History: Ideas, People and Events in The Middle East, Open
Court, Chicago 2000, p. 200.
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ufficiale delle moschee e delle madrase, legato allo Stato ottomano ma
poco presente nella vita comune della gran massa della popolazione
rurale e analfabeta. Dall’altra parte vi era invece I’Islam popolare,
praticato dalla stragrande maggioranza delle persone comuni, che
avevano scarsi rapporti con le istituzioni religiose ufficiali.
Nell’impossibilita di accedere alle fonti canoniche delle scienze
islamiche, 1’Islam popolare turco era caratterizzato da una profonda
religiosita dalle forme eclettiche e vivaci, seppur incoerenti e
deficitarie da un punto di vista dottrinale e dai tratti spesso eterodossi
e sincretici™®®.

Un altro carattere fondamentale dell’Islam turco ¢ I’assoluta
centralita delle confraternite (tarikat) mistiche ed esoteriche di matrice
sufi’®’. Il sufismo (tasavvuf) ha origini nel mondo islamico antecedenti
alla conversione dei turchi, e certamente la sua diffusione non é
esclusiva delle aree abitate da popolazioni di lingua turca. E pero tra i
turchi il sufismo si é affermato come il centro della vita religiosa, e le
sue dottrine, istituzioni e pratiche hanno influenzato ogni aspetto della
cultura nazionale. Le confraternite sufi e i loro sceicchi
rappresentavano in etda ottomana un’istituzione sociale di
fondamentale importanza. Essi costituivano uno dei fulcri principali
della vita comunitaria in tutte le classi sociali, oltre che un vero
collante tra il livello istituzionale e quello popolare della pratica

religiosa islamica.

156 Ved. A. F. AMBROSIO, L Islam in Turchia, Carocci ed., Roma 2015, pp. 47-50.

157 Per un’introduzione generale al sufismo in lingua italiana, ved. M. SEDGWICK,
Il sufismo Elledici, Torino 2003. Riguardo alla tradizione sufi anatolica, si veda
il volume di A. F. AMBROSIO, | dervisci. Storia, antropologia, mistica, Carocci,
Roma 2011, benché dedicato principalmente alla confraternita Mevleviye.
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Il terzo aspetto da tenere presente € la potentissima influenza che la
civilta occidentale ha esercitato sulla cultura turca, in special modo
negli ultimi due secoli. L’impatto dell’occidentalizzazione ¢
fondamentale per la nascita e I’evoluzione del pensiero islamico
moderno in Turchia. Da una parte esso pud essere visto come una
reazione a questo fenomeno, che metteva in discussione alcuni tratti
essenziali della civilta islamica ottomana. Dall’altra parte gli
intellettuali islamisti turchi del ‘900 si sono formati e hanno agito in
una realta in cui le forme del pensiero occidentale erano dominanti in
ogni ambito della cultura e dell’educazione, con effetti di
fondamentale importanza per la definizione del loro pensiero.

Si € molto dibattuto della natura dell’islamismo turco in relazione
con i fenomeni di modernizzazione e di occidentalizzazione che hanno
segnato la storia turca negli ultimi due secoli. Nell’interpretazione
della storia moderna della Turchia per molto tempo e prevalso un
paradigma fondato sulla teoria della modernizzazione, cristallizzato
soprattutto da due grandi classici novecenteschi riguardanti la storia
del pensiero e delle idee nella Turchia moderna: The Emergence of
Modern Turkey di Bernard Lewis**® e The Development of Secularism
in Turkey di Niyazi Berkes'®, due opere che comunque rivelano
anche notevoli differenze. Cio che perd0 unisce queste due
interpretazioni & di considerare come sostanzialmente coincidenti —
almeno per quanto concerne il caso turco — i fenomeni di
«modernizzazione», «occidentalizzazione» e «secolarizzazione». In

questa prospettiva 1’emergere dell’islamismo ¢ dunque un semplice

158 LEwis B., The Emergence of Modern Turkey, cit.
159 Cfr. N. BERKES, Tiirkiye 'de Cagdaslasma (1966), Bilgi Yaynevi, Ankara 1973.
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fenomeno reazionario sostenuto da quelle categorie che si sentivano
minacciate dal cambiamento e tentavano di mantenere in vita le
tradizionali strutture socio-politiche facendo leva su di un discorso
religioso. «Quando le necessita di cambiamento sorgono in una
societa, quando inizia una tendenza alla modernizzazione,
consapevolmente o meno, volontariamente 0 meno, anche gli affari
che fino a quel momento non rientravano apertamente sotto lI'ombrello
della religione iniziano a riunirsi sotto questo ombrello per ripararsi
dalla pioggia del cambiamento»*® — sosteneva Berkes — «Come
conseguenza di ogni periodo di modernizzazione inizia una febbre di
religiosita. Qualsiasi reazione che si opponga alla modernizzazione

appare sempre di carattere religioso»'®*

. Da qui I’immagine piuttosto
manichea — ma ormai classica anche al di fuori del campo
relativamente ristretto degli studi accademici sull’argomento — di una
Turchia dall’identita in bilico e divisa tra una modernita di matrice
occidentale e una visione tradizionale e reazionaria di matrice islamica
che ad essa si contrappone.

Questa teoria & stata messa in discussione nel corso degli ultimi
decenni, con accuse — a volte francamente un po’ ingenerose — di
eurocentrismo e di fondarsi su pregiudizi di natura ideologica. Se
opere come quelle di Lewis e Berkes possono comunque mantenere
una certa validita su di un piano generale, bisogna pero ammettere che
sulla questione della «reazione islamica alla modernita occidentale»
questi autori applicarono una semplificazione piuttosto brutale a una

realta molto pit complessa. Tra gli studiosi turchi che hanno scritto

160 lvi, p. 17.
161 lvi, p. 25.
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negli anni successivi vi sono esempi interessanti di appunti critici
puntuali e intelligenti. Ahmet Cigdem ha notato come I’islamismo non
avesse come unico obiettivo quello di preservare ottusamente la realta
del passato piu prossimo, ma anche e soprattutto di proporre,
progettare, costruire e ricostruire una propria visione del presente e del
futuro °% . Sviluppando una delle sue interessanti e provocatorie
riflessioni, Tanil Bora ha sostenuto che 1’islamismo non avesse un
carattere “genetico” necessariamente conservatore € reazionario, ma
che e diventato tale perché escluso dal progetto di modernizzazione
gestito dai riformatori ottomani e poi dai kemalisti*®.

Benché si siano negli anni moltiplicate le critiche al tradizionale
paradigma, per lungo tempo il movimento «revisionista» ha faticato a
imporne uno alternativo altrettanto coerente e convincente. Un
interessante tentativo in questo senso é stato fatto a partire dalla meta
degli anni 2000 dal sociologo Ibrahim Kaya, attraverso le proposte
contenute nel volume Social Theory and Later Modernities: The
Turkish Experience’®®, poi ulteriormente approfondite in una serie di
articoli e interventi pubblicati negli anni successivi. Influenzato dalla
teoria delle «<modernita multiple» sostenuta da autori come Shmuel

Eisenstadt'®, Johann P. Arnason'®® e Peter Wagner'®’, Kaya propone

162 A. CiGDEM, Tasra Epigi Tiirk Ideolojileri ve Islamcilik, Birikim Yaynlari,
Istanbul 2001, p. 44.

163 T. BORA, Muhafazakarligin Degisimi ve Tiirk Muhafazakdrliginda Bazi Yol
Izleri, in «Toplum Ve Bilim», n. 74, 1997, p. 20.

164 1. KAYA, Social Theory and Later Modernities: The Turkish Experience,
Liverpool University Press, Liverpool 2004.

165 Ved. S. N. EISENSTADT, The Kemalist Revolution in Comparative Perspective,
in A. KAZANCIGIL, E. OZBUDUN (ed.), Atatiirk: Founder of a Modern State, C.
Hurst, London 1997; ID., The Reconstruction of Religious Arenas in the
Framework of Multiple Modernities, in «Millennium: Journal of International
Studies», vol. 29, n. 3, 2000.
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di inserire la Turchia in un gruppo relativamente ristretto di nazioni
extra-europee sviluppate e caratterizzate dalla presenza di quelle che
I’autore definisce later modernities (modernita tarde), accanto ad altri
importanti casi storici come Russia, Giappone e Cina'®. Si tratta di
nazioni che hanno raggiunto la modernita in un momento successivo
rispetto all’Occidente — da qui appunto la definizione di «modernita
tarde» — e lo hanno fatto seguendo percorsi autonomi e senza passare
attraverso un dominio diretto o indiretto delle potenze coloniali
europee. L impatto con 1I’Occidente ¢ stato comunque anche per questi
paesi il punto d’avvio del processo di modernizzazione. Tuttavia il
risultato non ¢ stato l’entrata di questi paesi nella modernita
occidentale, ma I’emergere di forme di modernita differenti e
alternative rispetto a quella europea®®.

Kaya ha applicato questa teoria generale al caso specifico della
Turchia, cercando di individuare i caratteri specifici di una «modernita
turca». L’autore non nega che in Turchia vi sia stato un fenomeno
poderoso di occidentalizzazione — e che questo abbia avuto
un’influenza enorme sullo sviluppo del paese — ma tiene questo
concetto slegato da quelli della modernizzazione da una parte e della

secolarizzazione dall’altra (a loro volta non coincidenti). Ad avviso di

166 Ved. J. P. ARNASON, From Occidental Rationalism to Multiple Modernities, in
E. HANKE, L. SCAFF, S. WHIMSTER (ed.), The Oxford Handbook of Max Weber,
Oxford University Press, New York 2019.

167 Ved. P. WAGNER, Modernity — One or Many?, in J. BLAUE (ed.), The Blackwell
Companion to Sociology, Blackwell, Oxford 2000.

168 1. KAYA, Social Theory and Later Modernities: The Turkish Experience, cit.,
pp. 31, 138.

169 A conclusioni parzialmente simili arriva anche A.ZARAKOL, After Defeat. How
the East Learned to Live with the West, Cambridge University Press, Cambridge
2010.
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Kaya anche la stessa visione della modernita e del secolarismo dei
kemalisti non coincide con quella dei progressisti occidentali, pur
ispirandosi per molti aspetti ad essa. Allo stesso modo I’autore evita
visioni essenzialiste di una presunta identita islamica della Turchia. Il
risultato del processo di modernizzazione é stata la formazione di una
«cultura singolare», che contiene elementi comuni sia al resto del
mondo islamico che alla civilta occidentale senza pero essere
inequivocabilmente identificabile con nessuno dei due modelli*™.

Il paradigma proposto da Kaya ha importanti implicazioni per
guanto concerne ’interpretazione dell’islamismo turco, a cui 1’autore
dedica una parte importante del volume. Benché I’islamismo avesse
nella critica all’occidentalizzazione e nella volonta di preservare
istituzioni islamiche un aspetto non marginale della propria identita,
non puo essere ridotto a questo. L’islamismo sorse come movimento
figlio della modernita, tentando di interpretare una realta in fase di
trasformazione e di fornire risposte originali ai dilemmi della
modernizzazione. Se si interpreta la realta turca sotto questo punto di
vista, si deve ammettere che tanto 1’islamismo quanto il kemalismo
sono espressioni della «late modernity» turca. La proposta di autori
come Kaya puo aiutare a formulare una visione piu realistica della
formazione dell’opposizione religiosa in Turchia in relazione al
riformismo ottomano e al kemalismo, evitando dicotomie essenzialiste
del tipo moderno/tradizionale, occidentale/orientale, secolare/islamico.
L’islamismo puod dunque essere interpretato non come un semplice
fenomeno di reazione tradizionalista alla modernita europea, ma un

frutto originale della modernita turca.

170 1. KAYA, Social Theory and Later Modernities: The Turkish Experience, cit., p.
144,
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Queste ultime considerazioni ci portano al centro degli eventi
storici decisivi per lo sviluppo del movimento islamista. La nascita del
moderno islamismo politico in Turchia é in gran parte riconducibile a
una forma di opposizione alle riforme messe in atto da Kemal Atattrk
relativamente all’ambito religioso ™. Ben noti sono gli interventi
kemalisti volti a secolarizzare le istituzioni, la societa e i costumi — a
partire ovviamente dalla sfera giuridica — per altro in continuita con le
politiche dei sultani riformatori ottocenteschi e dei Giovani Turchi. E
necessario mettere in luce alcuni aspetti essenziali dell’atteggiamento
adottato dallo stato turco verso le istituzioni religiose tradizionali.

Nel 1924, un anno dopo la proclamazione della repubblica, anche il
Califfato fu unilateralmente abolito dal parlamento turco. La carica di
Seyhiilislam, la principale autorita religiosa sunnita dell’impero
ottomano, cessO anch’essa di esistere. Le sue funzioni tradizionali

furono in sostanza assorbite dal Diyanet'’

, un ufficio statale grosso
modo paragonabile a una sorta di ministero. Il Diyanet regola e dirige
scrupolosamente la vita religiosa dei sunniti turchi. Da esso dipende
direttamente il clero sunnita, costituito da dipendenti statali la cui
attivita e dunque controllata e indirizzata dalle autorita. Per quanto
riguarda il rapporto con I’Islam ufficiale, la politica kemalista non era

orientata dal principio laico liberale della “separazione tra Stato e

Chiesa”, ma aveva al contrario 1’obiettivo di assorbire le istituzioni

171 A. MANAZ, Diinyada ve Tiirkiye'de Siyasal Islamcilik, Toplumbilim-
Siyasetbilim, Ankara 2005, p. 350.

172 1l nome completo & Diyanet Isleri Baskanhig: (Presidenza degli affari religiosi).
Il Diyanet riconosce e regola esclusivamente 1’Islam sunnita, secondo la scuola
giuridica hanafita. Cio rappresenta un grave problema di rappresentanza per i
musulmani appartenenti ad altre correnti dell’Islam, che si ritrovano ancora oggi
in una sorta di limbo per quanto concerne il riconoscimento e la rappresentanza
istituzionali.
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religiose all’interno dell’impianto statale per dirigerle e controllarle
direttamente. Parlando nei termini del mondo cristiano — impropri per
I’Islam ma utili come metro di paragone — Si potrebbe dire che le
riforme kemaliste trasformarono la “Chiesa” in un apparato dello
Stato.

Diverso ¢ stato invece 1’atteggiamento dei kemalisti nei confronti
dell’Islam popolare e del variegato mondo del misticismo sufi. Le
pratiche di devozione popolari venivano viste dalle élites come
manifestazioni dell’ignoranza e della superstizione contadina, e gli
sceicchi come agenti della reazione feudale . Nel 1925 le
confraternite furono sciolte e le loro sedi (tekke) vennero chiuse. Cio
ebbe un impatto molto forte sulla popolazione, di gran lunga maggiore
rispetto alle trasformazioni in seno all’lslam ufficiale, poiché
eliminava uno dei punti di riferimento centrali della pratica religiosa e
della socialita. Non era tuttavia realisticamente possibile mettere fine
al sufismo per decreto governativo. La legge del 1925 ebbe certamente
importanti conseguenze che trasformarono la vita religiosa turca, ma
le tarikat continuarono a operare in forme pit 0 meno clandestine e
spesso marcatamente indirizzate in senso politico. Si pud dire che le
confraternite sufi siano state I’incubatrice dell’opposizione di matrice
religiosa alle politiche del regime kemalista. Questo processo € stato

ben riassunto dallo storico Erik J. Zircher:

Estendendo la portata della laicizzazione oltre 1’Islam formale e istituzionale,

i kemalisti toccavano gli elementi fondamentali della religione popolare,

173 Si prenda ad esempio il linguaggio dalle istituzioni repubblicane in occasione
della rivolta curda guidata dallo sceicco Said nel 1925. Ved. M. YEGEN, The
Kurdish Question in Turkish State Discourse, in «Journal of Contemporary
History», vol. 34, n.4, ottobre 1999, pp. 560-563.
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come 1’abbigliamento, gli indovini, i sacri sceicchi, i templi dei santi, i luoghi
di pellegrinaggio e le festivita. Ad esempio, il risentimento provocato da tali
provvedimenti e la resistenza organizzata contro di essi fu maggiore che nei
casi dell’abolizione del califfato, del ruolo di seyhulislam, o delle madrase,
che erano importanti soltanto per la religione ufficiale «alta». Malgrado il
governo riuscisse almeno nelle citta a soffocare la maggior parte delle
espressioni di religiosita popolare, questa, come & ovvio, non scomparve. In
larga misura i tarikat [cioé le confraternite sufi ndr.] divennero
semplicemente clandestini. Tuttavia, con la contemporanea imposizione di un
regime autoritario [...] e la soppressione della religione comune, i kemalisti
politicizzarono I'Islam e lo trasformarono in uno strumento per
I’opposizione. Si pud dire che, accanendosi contro la religione popolare,

spezzassero il legame che i univa alla massa della popolazione'™.

Sotto questo punto di vista, un ruolo di primo piano é stato svolto
dalla confraternita Naksbendiyye'™, su cui & necessario soffermarsi
brevemente. Fondata a Bukhara nel XIV secolo da Muhammed
Bahaeddin Sah-1 Naksibend, la Naksbendiyye & una delle confraternite
piu diffuse e influenti in Turchia e in tutto il mondo turcofono.
Rispetto ad altre confraternite pil eterodosse, i naksbendi '™ si
distinguono per il rigore dottrinale e la severita delle pratiche religiose

e del proprio stile di vita, fondato sull’aderenza a quella che si

potrebbe definire 1’ortodossia sunnita. Si tratta in effetti di una

174 E.J. ZURCHER, Storia della Turchia. Dalla fine dell’impero ottomano ai nostri
giorni, cit., p. 235.

175 Sulla confraternita Naksbendiyye, il testo di riferimento rimane il monumentale
lavoro collettaneo curato da M. GABORIEAU, A. POPOVIC, T. ZARCONE,
Nagshbandis. Historical developments and present situation of a muslim
mistical order, Institut Francais d’études Anatoliennes d’Istanbul, Editions ISIS,
Istanbul — Paris 1990. Per un’introduzione di taglio storico-sociologico ved. I.
WEISMANN, The Nagshbandiyya: Orthodoxy and Activism in a Worldwide Sunni
Tradition, Routledge, London-New York 2007.

176 Cioe coloro che aderiscono alla Naksbendiyye.
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confraternita che nell’ambito del sufismo ¢ piuttosto singolare per
molti aspetti: mentre la maggioranza delle confraternite sufi fa risalire
la propria silsile — cioe la catena di trasmissione spirituale — al Profeta
Maometto attraverso il genero Ali, la Naksbendiyye ¢ 1’unica tarikat a
far risalire la propria origine spirituale al primo Califfo Abu Bakr (il
fondatore Bahdeddin Naksibend sarebbe stato il sedicesimo in linea di
successione spirituale partendo dal Profeta)'’”.

Nell’impero ottomano queste caratteristiche hanno determinato il
grande prestigio di cui ha storicamente goduto la confraternita, tenuta
in grande considerazione dalle autorita e molto influente sulla
popolazione. In eta repubblicana il carattere marcatamente
conservatore della confraternita ha contribuito a farne la spina dorsale
del movimento islamista in Turchia.

Nella Turchia contemporanea ha avuto un ruolo centrale una
branca specifica della confraternita Naksbendiyye, denominata
Halidiyye dal nome del fondatore Mevlana Halid-i Bagdadi (1779-
1827). Bagdadi era un curdo iracheno di Sulaymaniyya che fu iniziato
alla confraternita Naksbendiyye nel corso di un viaggio spirituale nella
regione indo-pakistana del Punjab, dove si inseri in una tradizione che
affondava le radici negli insegnamenti del grande maestro naksbendi
di origine punjabi Ahmed Sirhindi (1564-1624) '"® . Tornato

177 Ved. A. HOURANI, The Emergence of the Modern Middle East,University of
California Press, Oakland 1981, pp. 78 -79.

178 Sulla figura di Ahmed Sirhindi, ved., J. G. J. TER HAAR, Follower and Heir of
the Prophet: Shaykh Ahmad Sirhindi (1564-1624) as Mystic, Van Het Oosters
Instituut, Leiden 1992 ; M. A. H. ANSARI, Sufism and Shari‘ah: A study of
Shaykh Ahmad Sirhindi's effort to reform Sufism (1986), Islamic Foundation
1997; Y. FRIEDMANN, Shaikh Ahmad Sirhindi: An Outline of His Thought and a
Study of His Image in the Eyes of Posterity (1971), Oxford University Press,
New Delhi 2000; A. BUEHLER, Revealed Grace: The Juristic Sufism of Azmad
Sirhindi (1564-1624), Fons Vitae, Louisville 2011.
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nell’impero ottomano, Halid Bagdadi instauro una peculiare tradizione
sufi di matrice naksbendi e con alcuni tratti caratteristici, tra cui una
forte connotazione politica fondata sulla fedelta al Califfato ottomano,
I’opposizione alla penetrazione dell’influenza europea, la difesa e la
promozione di una civilta fondata su istituzioni «puramente
islamiche». La Naksbendiyye, principalmente nella sua variante halidi,
prese piede nell’impero ottomano del XIX secolo proprio come
reazione al movimento riformatore e all’occidentalizzazione delle
classi dirigenti'™. Caratteri che furono rafforzati nel XX secolo e
nell’eta repubblicanalgo.

Nell’ultimo secolo le attivita principali della Halidiyye hanno
gravitato attorno al quartiere Fatih di Istanbul, citta che ha continuato
a essere il centro religioso del paese anche dopo lo spostamento della
capitale ad Ankara. Tra le diverse comunita di ispirazione naksbendi
attive nell’ex-capitale ottomana, si € segnalata in modo particolare
quella raccolta attorno alla moschea di iskenderpasa.

Alle origini di quella che oggi & conosciuta come Comunita di
Iskenderpasa (Iskenderpasa Cemaati) Vi € la predicazione di Ahmed
Ziyaeddin Gumishanevi (1813-1893), sceicco naksbendi legato
direttamente alla linea di successione spirituale di Halid Bagdadi
attraverso 1’allievo e successore di quest’ultimo Ahmed el-Ervadi (f
1858). La comunitad inaugurata da Giimiishanevi prende il nome di

Giimiighdneviyye 0 semplicemente Giimiishanevi Dergdht (Loggia di

179 Cfr. S. MARDIN, The Nakshibendi Order of Turkey, in M. E. MARTY, R. S.
APPELBY (ed.), Fundamentalisms and the State, University of Chicago Press,
Chicago 1993, p. 213-215.

180 Per un’introduzione sul ruolo politico della confraternita Naksbendiyye-
Halidiyye nella Turchia contemporanea, ved. S. E. CORNELL, M. K. KAYA, The
Nagshbandi-Khalidi Order and Political Islam in Turkey, in «Current Trends in
Istalmist Ideology», vol. 19, settembre 2015, pp. 39-62.
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Gilimiishanev1i). La comunita ¢ conosciuta con 1’attuale denominazione
dagli anni ‘50 del XX secolo quando Mehmed Zaid Kotku (1897-
1980), uno dei successori di Giimiishanevi, ¢ diventato imam
dell’lomonima moschea ®* e ne ha fatto il centro principale del
movimento.

Mehmed Zaid Koktu e stato una delle piu importanti figure nello
sviluppo dell’islamismo politico in Turchia nel XX secolo.
Inserendosi pienamente nella tradizione halidi, Kotku diede al gruppo
una connotazione militante, incoraggiando gli affiliati a fare politica
attiva e riuscendo a coinvolgere figure di spicco del mondo politico e
imprenditoriale. La sua visione si fondava sull’idea di costruire una
societa islamica e fondata sui valori tradizionali, senza pero rinunciare
alla modernita industriale e al progresso tecnico-scientifico. A
differenza di altri pensatori islamisti, Kotku non riteneva che i veri
musulmani dovessero tenersi lontani dall’educazione occidentale e
astenersi dalla partecipazione alla vita politica secolare repubblicana.
Riteneva al contrario che I’istruzione moderna potesse essere il mezzo
per inserirsi nella burocrazia, assumere il potere dall’interno —
sottraendolo cosi progressivamente alle élites laiche — e piegare le
istituzioni Stato moderno a un progetto di «re-islamizzazione
dall’alto»*®.

Guidata da personalita carismatiche e autorevoli come Kotku e il

suo successore Mahmud Esad Cosan (1938-2001), la Comunita di

181 La comunitd prende il nome della moschea di Iskender Pasa, costruita
dall’omonimo vizir ottomano all’inizio del XV1 secolo.

182 Cfr. S. MARDIN, The Nakshibendi Order of Turkey, cit, p. 222-223; B.
YESILADA, The Refah Party Phenomenon in Turkey, in B. YESILADA (ed.),
Comparative Political Parties and Party Elites: Essays in Honor of Samuel J.
Eldersveld, Ann Arbor: University of Michigan Press, Ann Arbor 1999, p. 137.
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Iskenderpasa ha esercitato un’influenza culturale e ideologica
fondamentale non soltanto sugli ambienti islamisti propriamente detti,
ma su tutta ’area politica conservatrice del centro-destra.

Oltre alla Comunita di iskenderpasa — certamente la piu influente
da un punto di vista politico — vi sono state altre importanti esperienze
di matrice halidi, che non é possibile riassumere in modo appropriato
nel contesto di questa tesi. Non si puod tuttavia parlare del pensiero
islamista in Turchia senza almeno accennare alla figura di
Abdiilhakim Arvasi Ucisik (1860-1943)*®, anch’egli maestro legato
alla tradizione halidi e propugnatore di un pensiero raffinato ed
estremamente influente presso il mondo intellettuale conservatore. La
sua eredita fu portata avanti in modo particolare dall’allievo e
successore Hiseyin Hilmi Isik (1911-2001), fondatore della comunita
lstker™®. 1 gruppo assunse una rilevanza notevole nel mondo politico
ed economico grazie a Enver Ozen (1939-2013), genero di Isik e
fondatore di Ihlas Holding, uno dei maggiori gruppi industriali e
finanziari turchi.

Un altro gruppo naksbendi molto rilevante — seppure estraneo alla
tradizione halidi — e quello Siileymanci, fondato da Sileyman Hilmi
Tunahan (1888-1959) ¥ | maestro afferente alla Miiceddiniyye,

un’altra branca della Nakgbendiyye di origine centro-asiatica ma

183 Sulla figura di Abdiilhakim Arvasi Ugisik, ved. N. AzZAMAT, Abdilhakim
Arvasi, in «TDV Islam Ensiklopedisi», Vol. 1, pp. 211-212.

184 Su Isik e il suo gruppo, ved. A. MANAZ, Op. cit., p. 523-524.

185 Riguardo a Tunahan e al movimento Sileymanci, ved. M. FATIH SARAC,
Hatiralarla Stuleyman Hilmi Tunahan Efendi 1-4, in «Milli Gazete», 4-7
settembre 1992; N. TURHAL, Siileymanciligin Dogusu ve Gelismesi, tesi di
laurea inedita, Universita di Ankara, 1997; A. MANAZ, Op. cit., pp. 520-522.
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anch’essa legata alla tradizione di Ahmed Sirhindi*®®. Fu soprattutto
per opera di Kemal Kacar, genero e successore di Tunahan, che la
comunita Siileymanct assunse un ruolo politico rilevante soprattutto a
partire dagli anni ‘60.

Accanto all’universo delle comunita sufi propriamente dette, 1’altra
grande esperienza dell’islamismo turco novecentesco ¢ rappresentata
dal fenomeno delle cemaat (comunitd) ispirate al movimento nurcu

187 | fenomeno

fondato dal teologo curdo Bedilizzaman Said Nursi
nurcu € intimamente legato al fermento del mondo sufi naksbendi-
halidi, ma costituisce al contempo qualcosa di profondamente diverso
e originale. L’ideologia nurcu aveva come obiettivo il rinnovamento
sostanziale dell’Islam turco, attraverso un tentativo di sintesi delle
discipline religiose tradizionali islamiche con la scienza e la filosofia
moderna. Lo stesso Nursi era un iniziato alla Naksbendiyye e

proveniva dal movimento halidi'®®

, ma il suo percorso si discosto in
modo evidente da quello tradizionalista e revivalista prevalente tra i
naksbendi. Infatti il movimento creato da Nursi non solo non rientra

nella tradizione naksbendi, ma neppure nel sufismo propriamente

186 Cfr. A. F. AMBROSIO, L Islam in Turchia, Cit., p. 85.

187 Su Said NursT e il suo movimento, vedi S. MARDIN, Religion and Social
Change in  Modern Turkey. The Case of Bedilizzaman Said Nursi, State
University of New York Press, Albany 1989; I. M. ABU-RABI', Islam at the
Crossroads:On the Life and Thought of Bediuzzaman Said Nursi, State
Universtiy of New York Press, Albany 2003; C. TURNER, H. HORKUG, Said
Nursi, I. B. Tauris, London-New York 2008; M. G. SAHIN, Said Nursi and the
Nur Movement in Turkey: An Atomistic Approach, in «Digest of Middle East
Studies», vol. 20, n. 2, pp. 226-241; T. F. MICHEL, Insights from the Risale-i
Nur: Said Nursi's Advice for Modern Believers, Tughra Books, Clifton 2013.

188 S. E., CORNELL, M. K. KAYA, Op. cit., p. 46.
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detto. Non si tratta infatti di una vera e propria confraternita, quanto di
una «scuola di esegesi»™°.

Le cemaat ripresero alcuni degli elementi tipici del sufismo, ma
sotto molti aspetti segnarono consapevolmente una discontinuita con
la tradizione sufi, nella convinzione che le pratiche religiose
tradizionali dovessero essere rinnovate in modo radicale * .
Nonostante le difficolta riscontrate nella prima fase dell’eta
repubblicana e i rapporti spesso molto difficili con le istituzioni, il
movimento nurcu crebbe fino a diventare un elemento importante del
quadro sociale di molte aree della Turchia. Nella seconda meta del
secolo tra i gruppi di ispirazione nurcu si sarebbe distinta 1’influente e
controversa comunita Hizmet del predicatore Fethullah Giilen'®*, che
divenne il centro di un vero e proprio impero economico e arrivo ad
imporsi come un fattore determinante della vita politica turca tra la
fine del XX e I’inizio del XXI secolo.

Attorno alla meta del ‘900 il rinnovato protagonismo dell’Islam
non era testimoniato soltanto dal rifiorire delle confraternite, ma
soprattutto dall’emergere di una nuova generazione di intellettuali
religiosi. Nurettin Topgu (1909-1975) e Necip Fazil Kisakiirek (1904-
1983) furono i due autori islamici che segnarono in modo piu

189 Ibid.
190 Cfr. A. F. AMBROSIO, L Islam in Turchia, Cit., pp. 77-84.

191 Sul movimento di Fethullah Gulen, ved. M. H. YAvuz, Towards an Islamic
liberalism?: the Nurcu movement and Fethullah Gilen, in «The Middle East
Journal», vol. 58, n. 2, pp. 235-253; M. H. YAvuz, J. L. EsposiTo (ed.) (2003),
Turkish Islam and the Secular State: The Giilen Movement, Syracuse University
Press, Syracuse 2003; M. H. YAvuz, Toward an Islamic Enlightenment: The Gilen
Movement, Oxford University Press, Oxford 2013.
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profondo I’evoluzione della cultura politica conservatrice turca, ben
oltre i confini dei gruppi propriamente islamisti.

Al di la delle differenze anche notevoli nel loro pensiero, Topcu e
Kisakiirek condividevano background culturale e personale molto
simile, esemplificativo della loro situazione di intellettuali religiosi e
conservatori in un contesto come quello della Turchia repubblicana.
La loro infanzia fu segnata dagli stravolgimenti della rivoluzione e
della guerra, e si formarono come uomini e come intellettuali mentre
si consolidava il regime kemalista. Provenienti da una formazione
fondata sulle scienze moderne e la filosofia occidentale, entrambi si
riavvicinarono all’Islam in eta adulta attraverso la confraternita

Naksbendiyye.

2. Nurettin Topgu: un filosofo contro la modernita

A partire dal 1928 Nurettin Topcu'®? visse e studio in Francia, a
contatto con le pit importanti avanguardie culturali europee. Nel 1934
tornd in Turchia dopo essere stato il primo turco a ottenere un

dottorato in filosofia presso la Sorbona. Negli anni trascorsi tra

192 Sulla vita e le opera di Nurettin Topgu, ved. E. ERVERDI, Nurettin Topgu nun
Hayat Hikayesi, in AA. VV., Nurettin Topgu’ya Armagan, Dergah Yaynlari,
Istanbul 1992, pp. 1-14; I. KARA (ed.), Nurettin Topcu, Kiiltir ve Turizm
Bakanligi Yayinlari, Ankara 2009; I. KARA, Nurettin Topgu, in «TDV islam
Ansiklopedisi», vol. 41, 2012, pp. 248-253; 1. KARA, Nurettin Top¢u: Hayat: ve
Bibliyografyasi, Dergah Yaynlari, Istanbul 2013. Ismail Kara & probabilmente
il maggior conoscitore del pensiero e dell’opera di Topcu, ha cui ha dedicato
diverse monografie e di cui ha curato I’edizione di gran parte delle opere per la
casa editrice Dergah. Tuttavia bisogna tenere in conto che la profonda simpatia
e ammirazione che Kara dimostra per Topcu lo portano a volte a conclusioni
discutibili nel tentativo di mettere in buona luce il filosofo negli aspetti piu
problematici della sua vita e del suo pensiero.
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Strasburgo e Parigi, Topcu fu fortemente influenzato dallo
spiritualismo francese, in particolar modo dal pensiero di Henri

Bergson ¢ soprattutto dalla filosofia dell’azione di Maurice Blondel*®,

1% " Come molti

di cui fu discepolo e a cui rimase sempre legato
conservatori della sua generazione, Topcu trovo quindi nella stessa
tradizione filosofica europea i punti di riferimento culturali che si
potevano contrapporre al razionalismo di matrice illuminista e
positivista che animava il regime kemalista in Turchia. In Francia
ebbe modo di stringere amicizia con Louis Massignon, il grande
studioso cattolico dell’Islam, a cui diede lezioni di turco®®. Gli studi
di Massignon sul misticismo islamico ebbero una grande influenza sul
giovane Topgu.

Le esperienze maturate a Parigi furono determinanti da una parte
nell’appassionarlo ai temi del conservatorismo europeo — che conobbe
in una forma sostanzialmente tradizionalista e cattolica — e dall’altra
nel portarlo a riavvicinarsi con nuovi stimoli alla sua fede islamica. La
“riconversione” all’Islam di Topgu sarebbe culminata nel 1946 con
I’ingresso nella confraternita Naksbendiyye, sotto la guida spirituale

dello sceicco Abdilaziz Bekkine, il predecessore di Mehmed Zahid

193 Sulla ricezione dell’opera di Blondel in Turchia e I’influenza sul pensiero turco
contemporaneo, ved. A. O. GUNDOGAN, Blondel’in Felsefesi ve Tiirkiye deki
Etkisi, Atatiirk Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, tesi di laurea magistrale
inedita, 1991.

194 Per cenni sulle basi del pensiero filosofico di Topgu e la relazione con la
filosofia francese, ved. M. GUIDA, Nurettin Topcu: The Reinvention of Islamism
in Republican Turkey, in «Alternatives. Turkish Journal of International
Relations», Vol. 12, n.2, Summer 2013, in particolar modo pp. 19-21.

195 M. GUIDA, Founders of Islamism in Republican Turkey: Kisakiirek and Topgu,
in M. A. BAMYEH, (ed.), Intellectuals and Civil Society in The Middle East.
Liberalism, Modernity and Political Discourse, 1.B. Tauris, London-New York
2012, p.120.
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Kotku alla guida della loggia Giimiishanevi**®. Bisogna tuttavia notare
come Topcu si sia tuttavia differenziato dal pensiero di Kotku —
divenuto presto dominante nel mondo naksbendi e piu in genere
nell’islamismo turco — su molti temi fondamentali: il rapporto con
I’Europa e il ruolo dell’occidentalizzazione, 1’opportunita di seguire
un percorso di modernizzazione industriale, il ruolo della Turchia nel
mondo islamico ecc. Topgu intrattenne anche rapporti con il
movimento nurcu, per cui espresse il suo apprezzamento e la sua
vicinanza, e ne conobbe personalmente il fondatore Said Nursi*®’.

Nel mondo culturale turco Topgu non ricevette I’accoglienza che
forse riteneva di meritare. Nonostante avesse ottenuto 1’abilitazione
come professore universitario con una tesi su Bergson'® — che fu
successivamente pubblicata e divenne un classico nel quadro della

diffusione dei temi dello spiritualismo in Turchia'®®

— le porte della
carriera accademica rimasero per lui sostanzialmente chiuse. Cio non
dipese dalla qualita dei suoi lavori o dalla sua preparazione filosofica,
ma dalle idee che egli sosteneva, in evidente contrasto con 1’ideologia
dello Stato. L’occupazione principale di Topgu dopo il rientro in
patria fu quella di insegnante di filosofia nelle scuole superiori. Si
verifico dunque una situazione molto simile a quella dell’etno-

nazionalista Nihal Atsiz. Anche Nurettin Topcu, escluso dagli

ambienti universitari e dalla “cultura ufficiale”, trovo nelle classi

196 Ved. paragrafo precedente.

197 U. Uzer, An Intellectual History of Turkish Nationalism, cit., p. 208; M.
ERATILLA, Bedilizzaman ve Nurettin Topgu, in «Yeni Asya», 20 dicembre 2020.

198 N. Topcu, Bergson (1968), Dergah Yayinlari, Istanbul 2016.
199 Ved. Capitolo IlI.
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liceali un terreno fertile per la diffusione tra le future classi dirigenti
delle sue idee conservatrici e velatamente islamiste.

L’opera di Topgu € piuttosto vasta e decisamente composita, dal
momento che riflette la grande molteplicita di interessi e di attivita del
suo autore®®. Ne deriva che solo una parte di essa ha un’esplicita
rilevanza politico-ideologica. Nurettin Topgu si impegno in diversi
generi letterari: oltre ai numerosi saggi filosofici, si dedico tra le altre
cose alla manualistica per le scuole e le universita ©* , alla
pamphlettistica politica e perfino alla narrativa.

Il primo esperimento letterario & stato il romanzo Reha®%?, opera
giovanile pubblicata postuma e dal valore letterario modesto. Piu

203 " una raccolta di

interessante € il volume Tasrali (Provinciale)
racconti dall’ambientazione anatolica scritti tra il 1952 e il 1958. Nelle
vicende narrate in Tasralr vengono infatti sviluppati in modo diverso e
originale alcuni dei temi cardine del pensiero socio-politico di Topgu,
come l’idealizzazione della vita rurale nella provincia anatolica, il
ruolo della religione nella societa turca, ’importanza della famiglia e
delle struttura sociali tradizionali, la ricerca di un’autentica moralita ¢

lo sforzo personale e comunitario di attenersi autenticamente ad essa.

L’obiettivo letterario del Topcu narratore era quello di fondare un

200 Per una disamina completa della bibliografia di Nurettin Topgu, ved. 1. KARA,
Nurettin Topgu: Hayati ve Bibliyografyast, cit, pp. 53-130.

201 Tra i manuali redatti da Topcu, ved. N. Topgu, Sosyoloji [in altre edizioni con
il titolo Toplumbilim] (1948), Dergéh Yayinlari, Istanbul 2001; ID., Psikoloji [in
altre edizioni con il titolo Ruhbilim] (1949), Dergah Yayinlari, Istanbul 2003;
ID., Mantik (1952), Dergah Yayinlari, Istanbul 2001; ID., Felsefe (1952), Dergéh
Yayinlari, Istanbul 2002; ID., Ahlak [per il liceo] (1976), Dergih Yaymlari,
Istanbul 2005; N. Topgu, E. ISIK, Ahlak, [per la scuola media], Fatih Yaynlari,
Istanbul 1975.

202 1D., Reha, Dergéh Yayinlari, Istanbul 1999.
203 N.Toprgu, Tagralt (1959), Dergah Yayinlari, Istanbul 1998.
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«romanticismo anatolico» prendendo spunto da elementi dei diversi
filoni letterari turchi coevi: da una parte il realismo — che emerge
soprattutto nei racconti dedicati alla vita dei contadini — dall’altra
elementi introspettivi e filosofici che lo avvicinano maggiormente al
pil vasto movimento letterario ispirato ai temi bergsoniani e
proustiani, che ha segnato in modo fondamentale la cultura turca nella
prima meta del XX secolo®®,

Facendo tesoro dell’esperienza di insegnante, Nurettin Topcu si
dedico in modo particolare alla riflessione sulla pedagogia e sul ruolo
degli insegnanti nella societa®®. Riteneva che gran parte dei problemi
della Turchia fossero il risultato da una degenerazione morale di cui
erano largamente responsabili le deficienze del sistema educativo
nazionale. Agli scritti di Topcu su questi temi é dedicata la raccolta

2% uno dei testi pitl influenti ma anche

Tiirkiye 'nin Maarif Davast
controversi del filosofo turco.

Gli scritti politici di Topgu consistono soprattutto in un grande e
variegato corpus di articoli pubblicati nel corso di tutta la sua vita
professionale, a volte in diverse versioni e su differenti testate. Il
nome di Topgu é legato in modo particolare alla rivista Hareket, di cui
fu il fondatore e il principale animatore. Topcu collaboro anche con un

207

numero notevole di altri giornali e riviste™', e tra queste si segnalano

204 Vedi capitolo seguente.

205 Sul pensiero socio-pedagogico di Topgu, ved. M. SARITAS, Nurettin Topgu’'da
Sosyo-Pedagojik Yapi, Mesaj Yayinlari, Ankara 1986.

206N. Torgu, Tiirkiye 'nin Maarif Davasi (1960), Dergah Yayinlar, Istanbul 1997.

207 L’elenco delle principali testate per cui scrisse Topgu comprende i quotidiani
Aksam, Yeni Istanbul, Yeni Istikial, Son Havadis, Hiirsoz e i periodici Hareket,
Komiinizme Karsi Miicadele, Diisiinen Adam, Turk Yurdu, Sule, Bizim Tirkiye,
Biiyiik Dogu, Sebiliirresad. Ved. 1. KARA, Nurettin Topgu, cit., p. 253.
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molti articoli su Komiinizme Karsi Miicadele (Lotta contro il
comunismo), la pubblicazione di riferimento del movimento
anticomunista di cui Topgu fu un instancabile ideologo. Gran parte dei
testi politici piu importanti e significativi di Topgu sono stati raccolti

nel volume Ahlak Nizam: (Ordine morale)?*®

che, malgrado il carattere
composito e non sempre coerente, rimane forse la sua opera politica
piu influente. Tra gli scritti politici si segnala anche la raccolta
postuma  Milliyet¢iligimizin  Esaslart (I principi  del nostro
nazionalismo)®%.

Non ci sono dubbi sulla competenza di Topgu negli ambiti della
filosofia teoretica e della storia della filosofia occidentale. Come
detto, la filosofia di Topcu era in larga misura riconducibile al
paradigma della filosofia dell’azione del suo maestro Blondel e
rientrava pienamente nelle correnti dello spiritualismo e
dell’esistenzialismo, che Topgu contribui a far conoscere e rendere
popolari in Turchia, soprattutto negli ambienti conservatori®.

Nonostante cio, &€ importante rilevare che la proposta filosofica di
Topcu non fosse priva di originalita. Al centro della filosofia
dell’autore turco vi era il concetto di Isyan Ahldki (etica della

211

rivolta) ==, esposto compiutamente gia nella sua tesi di dottorato,

208 N.Toprgu, Ahlak Nizami (1961), Dergah Yayinlari, Istanbul 1997.

209 Ip., MilliyetciligimizinMilliyet¢iligimizin Esaslari, Dergah Yayinlari, Istanbul
1978.

210 Topcu contribui a presentare al pubblico colto in Turchia I’esistenzialismo e lo
spiritualismo anche attraverso traduzioni di opere di autori francesi. Due
traduzioni, rispettivamente di Paul Foulquie e Maurice Blondel, sono raccolte
nel volume N. TOPGU, Varolus Felsefesi — Hareket Felsefesi (1967), Dergah
Yayinlari, Istanbul 1999.

211 Per un’introduzione divulgativa al concetto di Zsyan Ahldk: e la sua rilevanza
nel sistema filosofico di Topcu, ved. Y. TOSUN, Isyan ve Ahlak Aski, in
«Independent Turkge», 9 luglio 2020.
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pubblicata originariamente in francese con il titolo Conformisme et

révolte: esquisse d'une psychologie de la croyance (Conformismo e

212

rivolta: schizzo di una psicologia della credenza)““. Partendo dal

presupposto blondeliano secondo cui «ogni azione e aspirazione alla
perfezione»*'® e constatando la discrepanza tra tale assunto e la realta
storica e sociale in cui I’individuo ¢ calato, Topcu identifica nella
«rivolta» (isyan) I’azione morale autentica e primaria, volta a
realizzare la volonta nella sua dimensione trascendente e assoluta, al

di la delle limitazioni e dagli ostacoli della realta contingente.

E se l'ideale morale di una societa & definito da cio che essa vuole, [allora]
dalla sottomissione al dovere sociale risulta il conformismo che
acceca la coscienza dell'individuo. E poi in una societa ci sono diverse
tendenze, parecchie volontd che agiscono. E necessario schierarsi. La
moralita inizia dove entra in gioco l'opzione tra diverse volonta che si
presentano alla coscienza dell'individuo [...] Occorre l'approfondimento
dell'azione stessa, l'azione che non si ferma mai al finito, aspira all'infinito.
La volonta dell'infinito &, naturalmente, spesso fermata e sovvertita dai tanti
ostacoli che la maggior parte dei sistemi morali propone come principi stessi
della moralita. L'interesse, la felicita, I'istinto, la societa, costituiscono tante
forme di schiaviti umana dalle quali I'vomo deve liberarsi. [...] Chi arriva
cosi alla perfezione si oppone a tutto cio che € un ostacolo sulla via dell'unita.
Da questo conflitto scaturisce l'azione morale fondamentale, l'azione di

rivolta, che consiste nel dire: «lo sono la Verita»?*.

212 N. AHMED [Topcu], Conformisme et révolte: esquisse d'une psychologie de la
croyance, Les Presses Modernes, Paris 1934. La traduzione turca curata dallo
stesso Topgu — completa di note e integrazioni dell’autore — € stata pubblicata
dalla casa editrice Dergah per iniziativa di Ismail Kara e alcuni collaboratori,
con il titolo N. Torcu, Isyan Ahldk: - Notlu Nurettin Topcu Tercimesi ve Eski
Harfli Orijinali, Dergah Yayinlari, Istanbul 2015.

213 lvi, p. 7.
214 vi, pp. 11-12.
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Analizzare nel dettaglio le posizioni di Topgu nell’ambito della

filosofia morale®*®

e della teoretica richiederebbe uno spazio molto piu
ampio del presente paragrafo ed esce dall’ambito di ricerca di questa
tesi e dalle competenze del suo autore. Tale impostazione filosofica
comporta tuttavia alcune implicazioni che vanno tenute presente per
capire il pensiero socio-politico di Topcu, che con queste premesse €
effettivamente coerente. Per prima cosa, la profonda spiritualita di cui
¢ impregnata l’opera filosofica di Topcu culmina nel primato
accordato all’etica su ogni altro aspetto del pensiero e della vita. Ne
consegue 1’esaltazione dell’individuo impegnato nella missione di
farsi «eroe morale» in una rivolta spirituale contro lo spirito del
proprio tempo e le convenzioni della propria societa. La vicinanza e la
compenetrazione tra filosofia e religione, tipica dello spiritualismo e
della filosofia dell’azione, ¢ ancora piu accentuata nel pensiero di
Topgu. Egli trovo nell’Islam — e in modo particolare nella tradizione
sufi, a cui aderi e vi si dedico anche come studioso®® — la piena
realizzazione delle proprie convinzioni filosofiche. Questo approdo
era gia presente nella tesi di dottorato, dove 1’autore nelle conclusioni

caldeggiava la riscoperta dello spirito originale del sufismo?'’.

215 Sulla filosofia morale nell’opera di Topgu, ved. H. KARAMAN, Nurettin
Topgu’'da Ahlik Felsefesi, Dergdh Yaynlari, Istanbul 2000.

216 Alcuni scritti sull’Islam e il sufismo risalenti agli anni ‘60 e “70 sono raccolti
nel volume N. TOPGU, Isidm ve Insan — Mevlana ve Tasavvuf, Dergah Yaynlari,
Istanbul 1998.

217 Ip., Conformisme et révolte: esquisse d'une psychologie de la croyance, cit., p.
126.
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Nella vita di Topcu riflessione filosofica e impegno religioso
costituirono sempre due elementi imprescindibili e complementari®®®.
Anche dopo la definitiva «riconversione» all’Islam e 1’adesione alla
confraternita naksbendiyye, Topgu non abbandono affatto la filosofia,
ma ne difese al contrario 1’utilita ¢ la necessita nella vita dei credenti ¢
delle loro comunitd®™®. Per Topcu la religione non era primariamente
un sistema di conoscenza, ma una forma assoluta e ineguagliabile di
esperienza. «La religione non e una fonte di informazioni, ma una
fonte di forza — sosteneva Topcu — Un uomo religioso non € una
persona che sa piu degli altri, ma che & piu potente. Questa forza
proviene [non dalla conoscenza umana ma] dalla fonte della fede [cioé
Dio]»??°. La filosofia come sistema di sapere non si oppone dunque
alla religione, ma costituisce un ambito distinto e altrettanto
importante. Nella vita del credente la filosofia & «il giardino

soleggiato delle anime pie»**

, una luce in grado di illuminare il
sentiero dell’'uomo nella sua esperienza religiosa proteggendolo dalla

superstizione, dal bigottismo e dalla caduta nel vuoto formalismo

rituale.
Filosofia e religione tracciano dunque due cammini — uno
intellettuale, 1’altro esperienziale — che portano 1’'uomo nella

medesima direzione verso la trascendenza e il superamento della realta

contingente. L’individuo religioso teorizzato da Topcu si poneva

218 Per una disamina completa della filosofia della religione nel pensiero di Topgu,
ved. M. KOK, Nurettin Top¢u’'da Din Felsefesi, Dergah Yaymlari, Istanbul
1995.

219 N. Topgu, Yarmnki Tiirkiye (1961), Dergah Yaylari, Istanbul 1999 pp. 55-62.

220 Id., Din Hayat1, in «kKomiinizme Kars1 Miicadele», nn. 36-37, 15 maggio — 1
giugno 1952.

221 1D., Ahlak Nizamu, cit., p. 199.
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obiettivi del tutto analoghi a quelli dell’«eroe morale» della sua

filosofia.

L’obiettivo della vita religiosa, che viene raggiunto attraverso il rispetto della
Shari’a e ’adesione alle tarikat, € quello di partecipare a una forza che ¢ piu
grande della nostra e che non é assolutamente misurabile con il nostro metro,
e con cio il desiderio della nostra anima di raggiungere una potenza infinita.
Dunque la sublimazione del nostro io, il nostro desiderio di uscire dalla

nostra esistenza immaginaria e unirci al vero essere, la nostra pulsione

all’assoluto. Questo essere a cui siamo collegati & Dio%,

Per molti aspetti si puo dire che Nurettin Topcu abbia realizzato
una singolare sintesi di elementi ripresi dalla filosofia occidentale e
dal pensiero tradizionale islamico. Tale operazione si reggeva
sull’utilizzo intelligente e originale di certi filoni del pensiero di
ispirazione cristiana uniti a un’interpretazione talora piuttosto
personale dell’Islam. La sintesi conservatrice di Topcu si basava sulla
convizione che per combattere «il materialismo, il positivismo [...] e
il pragmatismo» si potesse prendere «ispirazione e stimolo da Yunus
[Emre] e Mevlana, tanto quanto da Pascal e Blondel»*%.

Nel cercare le motivazioni della reale o presunto stato di decadenza
della Turchia contemporanea — che per I’autore era prima di tutto
I’effetto di una degenerazione morale — Topgu ne identificava la
prima ragione nella perdita dell’autentica fede e nell’indebolimento

dell’Islam non solo in Turchia ma in tutto il mondo islamico. La

222 1d., Din Haya, Cit.
223 ID., Hareket 'in Otuz Yili, in «Hareket», n. 37, 1969, p. 4.
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diagnosi di Topcu sulla salute dell’Islam attorno alla meta del ‘900 ¢ a

dir poco impietosa.

Il mondo islamico, che somiglia a un corpo malato diviso in pezzi da varie
miserie e passioni, sta attraversando uno dei periodi piu miserabili [della sua
storia] e in ogni paese islamico le anime sono divise e si fanno la guerra a
vicenda. Intorno alla Kaaba, che & piena di centinaia di migliaia di visitatori
ogni anno, non riesce a manifestarsi alcuna unita spirituale. La ragione di cio
non € né politica né economica, non & essenzialmente scientifica e neppure
intellettuale. La ragione di questa situazione & che la moralita, che ¢ la base
dell'lslam e I'essenza del Corano, & andata perduta. I musulmani di oggi
ricordano gli stregoni delle etd antiche e primitive, che non avevano altra
preoccupazione che eseguire determinati movimenti rituali con cura e
attenzione. La morale divina, che & la meraviglia del Corano, é gia stata

sepolta nella terra dell'lslam?*,

Topcu riconosceva che le ragioni principali di questa decadenza
dell’Islam erano in massima parte interne al mondo islamico stesso:
I’involuzione dell’esperienza religiosa in banale formalismo, il
prevalere del ritualismo sullo spiritualismo, 1’aridita della riflessione
intellettuale dovuta anche alla diffusa diffidenza verso la filosofia, il
bigottismo e I’ipocrisia che pervadevano la societa. La rinascita della
Turchia doveva essere dunque per prima cosa una rinascita morale e
soprattutto religiosa. Gli «uomini di religione» (din adamlari, cioe
sostanzialmente il clero) erano chiamati a svolgere un ruolo
particolare in questo processo, prendendo coscienza di doversi
rinnovare in modo radicale ma tenendosi fedeli alla tradizione

dell’Islam anatolico. Interessante come i religiosi fossero in un certo

224 ID., Islam ve Insan — Mevlana ve Tasawvuf, cit., p. 13.
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senso accomunati nel giudizio di Topgu ad altre due categorie
altrettanto centrali nel suo pensiero: gli intellettuali e gli insegnanti.
Tutte queste tre categorie erano accusate di essere venute meno della
propria missione, finendo di vivere la condizione di responsabilita del
proprio ruolo come un semplice mestiere fonte di prestigio e
influenza, e non un servizio centrale per la comunita. Se erano state tra
I maggiori responsabili della decadenza morale che pervadeva la
societa, queste categorie dovevano assumere il ruolo dei protagonisti
nella rinascita nazionale, attraverso un processo di rinnovo e una
nuova presa di coscienza della propria missione.

Le considerazioni di Topgu sulla decadenza dell’Islam e il richiamo
a un rinnovamento radicale non erano particolarmente originali e
fanno eco a un sentire diffuso tra gli intellettuali islamisti in Turchia e
nel resto del mondo musulmano. Cio che differenzia in modo notevole
la posizione di Topgu ¢ la sua visione dell’Occidente e del rapporto tra
I’Islam e la cristianita. Nella galassia islamista prevale una visione
essenzialista e negativa dell’Occidente cristiano come radicalmente
«altro» e la maggiore responsabilita nella decadenza dell’Islam viene
sovente attribuita all’influenza perniciosa esercitata dalla cultura di
matrice europea®”. E qui che Topcu — certamente influenzato dalla
sua formazione intellettuale sostanzialmente europea — si discostava in
modo evidente da questo paradigma.

Se Topgu rifiutava i modelli economici, sociali e politici che si
erano  progressivamente  affermati  nell'Europa  occidentale

contemporanea — e ne poteva anche biasimare I’influenza sul resto del

225 Ved. Y. Y. ABDUH, Islamist Depictions of Christianity in the Twentieth
Century: The Pluralism Debate and the Depiction of the Other, in «Islam and
Christian-Muslim Relations», vol. 7, n.1, 1996, pp. 75-93.
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mondo — egli nutriva un grande rispetto per la civilta occidentale che
andava considerata la prima e principale vittima di questa
degenerazione. Non solo ammirava la tradizione filosofica
occidentale, in cui si sentiva pienamente inserito e che riteneva
dovesse essere il modello di riferimento per la Turchia®®, ma aveva
una visione estremamente positiva dell'eredita spirituale e intellettuale
del Cristianesimo. Era persuaso del fatto che i mali e le immoralita
presenti nella moderna societa europea — che condannava al pari di
altri pensatori islamici — non fossero il frutto dei valori tradizionali
della civilta occidentale. Credeva al contrario che si trattasse di forze
che agivano in contrasto e a deterioramento dei grandi valori cristiani,
forze oscure contro cui [’autentica civilta europea, «prodotto
dell’amore cristianoy», stava combattendo da un secolo e mezzo una
battaglia per la propria sopravvivenza®’. A differenza di molti
islamisti, egli non vedeva nell'Occidente cristiano una realta estranea e
nemica, ma riteneva al contrario che I'Europa contemporanea si fosse
trasformata in un modello negativo proprio nel momento in cui aveva
voltato le spalle alla sua tradizione spirituale cristiana per avviarsi
verso la strada del materialismo e dell’indifferenza religiosa.

Il filo-cristianesimo di Topgu si spingeva fino a proporre una vera e
propria alleanza ecumenica conservatrice tra tradizionalisti cristiani e
musulmani. Cristianesimo e Islam, in quanto «religioni divine» (ilaht

dinler) che condividono la fede nell’«unico Dio» (bir olan Allah)*® e

226 Ved. ID., Garbun [lim Zihniyeti ve Ahlak Goriisii (1955), in N. Topgu, Kiiltiir ve
Medeniyet (1970), Dergdh Yayinlari, Istanbul 2010, p. 33.

227 i, pp. 40-41.

228 ID., Komiinizme Karsi Hiristiyan Alemiyle Elele Vermeliyiz, in «Sule», n. 2,
giugno 1962.
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i medesimi principi morali e spirituali, si trovavano nella stessa
condizione davanti all’avanzare del materialismo, dell’utilitarismo

229 Dovevano allora

economico e dell’indifferenza etica e valoriale
fare fronte comune per «tenersi mano nella mano» e «unire le proprie
forze contro il comunismo» — la forma piu estrema del materialismo e
della distruzione dei valori sacri — nel nome degli eroi e dei martiri
che avevano offerto la propria vita in sacrificio dello stesso Dio®*.
L’autore si premurava di sottolineare come 1’unirsi in questa
«guerra santa» — I’autore utilizza esplicitamente la parola cihat (cioe
jihad) — non comportasse una commistione tra le due religioni che
dovevano anzi conservare nel rispetto reciproco il proprio patrimonio
teologico e dottrinale distinto?®!. Tuttavia & interessante la sua scelta
di accomunare la «storia sacra» dell’Islam e del Cristianesimo (i
martiri, 1 santi, 1 grandi maestri della teologia) in un’unica grande
opera al servizio di Dio e contro le forze del male incarnate dalle
diverse forme storiche di materialismo e miscredenza. Per
rappresentare in modo drammatico e iperbolico la situazione in cui si
trovavano i conservatori e quindi i «veri patrioti» nella Turchia
repubblicana, Topgu poteva cosi paragonarli ai cristiani nell’impero
romano ai tempi di Nerone, che erano stati perseguitati e usati come
capro espiatorio con 1’unica colpa della fede nel vero e unico Dio?*?,

E molto interessante che dallo slancio ecumenico con cui Topgu

tendeva la mano al Cristianesimo fossero esclusi non solo gli ebrei —

229 Ved. ID., Komiinizmin Diinyast, in in N. TOPCU, Ahlak Nizamu, cit., p. 228.
230 ID., Komiinizme Kars1 Hiristiyan Alemiyle Elele Vermeliyiz, cit.
231 Ibid.

232 1. KARA, S6zii Dilde Hayali Gozde, Dergadh Yayinlari, Istanbul 2005, p. 33,
citato in M. GUIDA, Nurettin Top¢u: The Reinvention of Islamism in Republican
Turkey, cit., p. 19.
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sulla questione dell’antisemitismo si tornera tra poco — ma anche i
musulmani sciiti e aleviti, su cui Topgu aveva un’opinione
estremamente negativa come forme di fede “corrotta™®,

Nel pensiero di Topgu non vi era dungque una contrapposizione tra
I'lslam e il Cristianesimo, e la posizione della Turchia fra Oriente e
Occidente non costituiva un problema. Piuttosto vi era invece uno
scontro vitale tra la societa tradizionale — fondata su solidi orizzonti
morali e spirituali — e le forze distruttive di una modernita materialista,
atea, nichilista e disumanizzante.

Topcu vedeva la cristianita europea e il mondo islamico come parte
di una comune tradizione storica — forgiata attraverso secoli di
reciproche influenze tra le sue diverse componenti — che aveva vissuto
momenti di crisi alternati a «movimenti di Rinascimento»
(Ronesans 24 hareketleri). La nascita della filosofia nelle poleis
dell’Antica Grecia, 1’ascesa della civilta arabo-islamica nel suo
periodo classico, il Rinascimento italiano erano tutti esempi di diversi
“Rinascimenti” che il mondo euro-mediterraneo aveva vissuto nella
sua lunghissima storia. Il concetto di «Rinascimento» cosi come
proposto da Topcu é radicalmente contrapposto alla modernita post-
illuminista: i periodi di rinascita erano coincisi con la riscoperta e il
rinnovo della spiritualita e con grandi movimenti culturali carichi di
fervore religioso, mentre i periodi di decadenza erano segnati in modo

particolare dal declino della spiritualita, dalla caduta della religione

233 Nel 2016 ha fatto scandalo I’inclusione di Tiirkiye 'nin Maarif Davast — un libro
che contiene affermazioni ferocemente offensive nei confronti degli aleviti — tra
i testi d’esame di cui era richiesta la lettura da parte degli aspiranti insegnanti in
Turchia. Ved. [Senza indicazione dell’autore], "Alevi inanci ¢iiriimiis" diyen
yazar meclis giindeminde, in «Cumhuriyet», 1 luglio 2016.

234 Ronesans € il termine che in genere indica il rinascimento italiano del XV-XVI
secolo, qui pero usato con una valenza universale.
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nel formalismo teologico oppure dalla diffusione del materialismo e
della corruzione dei costumi®®. Dal punto di vista di Topgu I’eta dei
lumi e ancora di piu 1’ascesa della scienza positiva erano fenomeni di
declino e di trionfo del materialismo, mentre il romanticismo aveva
segnato certamente un movimento di rinascita in seno all’Europa.

Nel presente la Turchia aveva la possibilita di proporsi come sede
di un nuovo Rinascimento, mettendo in dialogo la filosofia
occidentale e I’Islam e tendendosi ancorata alla propria tradizione
nazionale turco-anatolica.

La raffinata opera di Topgu € caratterizzata in linea generale da un
carattere formale di impostazione sostanzialmente accademica. In essa
puo sorprendere la scarsa importanza accordata a certe tematiche in
genere associate agli ambienti dell’islamismo radicale: la shari’a, il
califfato, il jihad. Cio fornisce a un primo impatto I’immagine di un
conservatore moderato e di un filosofo illuminato e lontano dai
discorsi violenti e aggressivi di altri esponenti della destra turca.
Questa visione corrisponde pero solo in parte alla realta. Negli scritti
di Topcu emergono anche altri aspetti del suo pensiero che
contribuiscono a fornire un quadro della sua personalita diverso e
molto meno positivo.

Il pensiero politico di Topgu consisteva essenzialmente in un
conservatorismo tradizionalista, caratterizzato da un rifiuto radicale
della modernita e da un'idealizzazione del passato pre-industriale,
rurale e patriarcale. La moderna societa industriale e democratica,
fondata sul dominio della tecnica e caratterizzata dai processi paralleli

di massificazione e di secolarizzazione, era per lui destinata

235 N. Torcu, Ronesans Hareketleri, in «Hareket», n. 1, febbraio 1939.
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inevitabilmente a una degenerazione verso il materialismo e il
nichilismo. L'assenza di qualsiasi riferimento alla spiritualita e alla
trascendenza avrebbe da una parte minato l'ordine sociale e i sani
rapporti umani, e dall'altra compromesso la capacita di produrre
pensiero, arte e cultura. In poche parole la modernita minava le
fondamenta stesse della civilta.

L’esempio piu estremo di questa degenerazione, che aveva la sue
radici in Europa ma si era estesa al resto del mondo, era naturalmente
il comunismo. Il comunismo rappresentava per Topgu 1’anarchia
rispetto all’«ordine morale» che stava al centro del suo pensierom,
una forza materialista contraria alla naturale pulsione umana verso la
trascendenza®’, estranea a ogni ideale e istanza etica®*®, del tutto
nemica di ogni tradizione e valore nazionale?*°. Non & tuttavia
chiarissimo il ruolo del comunismo nella filosofia della storia
concepita da Topgu. In alcuni testi I’autore sembra considerare il
comunismo come un fenomeno metastorico, un impulso anti-spirituale
e distruttivo che aveva attraversato tutta la storia dell’umanita e di cui

240 Altrove prevale invece

il marxismo era solo 1’ultima incarnazione
una visione del comunismo come di un fenomeno storico circoscritto

alla modernita post-illuminista ed industriale, e si sottolineava la

236 ID., Anarsizme Karst Ahldk Nizami, in «Komiinizme Karg1 Miicadele», n. 19, 1
maggio 1951.

237 1D., Komiinizm ve Kdinatimiz, in «Diisiinen Adamy, n. 3-4-5, 24 settembre/2-9
ottobre 1964.

238 Id., Komiinizm ve Ideal (1960), in N. Topcu, Ahlak Nizam, Cit., pp. 238-240;
Id., Komiinizm ve Irade (1960), in N. Topgu, Ahlak Nizamz, Cit., pp. 241-242.

239 ID., Kominizm ve Millet (1960), in N. TOPGU, Ahlak Nizamu, cit., pp. 277-280;
ID., Milliyetcigimizin Karsisinda Komiinizm, in «Yeni Istikdly, 26 dicembre
1962.

240 1., Komiinizme Karsi Hiristiyan Alemiyle Elele Vermeliyiz, Cit.
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profonda estraneita del moderno «comunismo russo» (cioe il
marxismo-leninismo) rispetto a movimenti e concezioni di tipo
comunista esistenti nel mondo pre-moderno, come quelli realizzati o
teorizzati nella Grecia classica o nell’antica Cina («comunismo greco»
e «comunismo cinese»). Questi ultimi sarebbero stati infatti indirizzati
da valori filosofico-religiosi e da istanze etico-morali del tutto assenti
nel moderno comunismo di stampo marxista®**.

Quello che pero é invece evidente ¢ il rapporto che secondo Topgu
il comunismo moderno intratteneva con il capitalismo, la cui
contrapposizione rispetto al comunismo era soltanto formale e in un
certo senso superficiale. Da un punto di vista etico-valoriale
capitalismo e comunismo erano infatti da considerare gemelli che
traevano forza e ragione d’essere 1’'uno dall’altro. Il capitalismo
industriale era stato il principale responsabile dell’affermazione
dell’lhomo oeconomicus come modello antropologico della modernita
e del conseguente declassamento degli aspetti spirituali ed etici della
vita umana®?. L’industrializzazione aveva segnato materialmente,
simbolicamente e spiritualmente il trionfo della macchina sull’uomo,
il che implica la riduzione della vita umana a un fatto meccanico.

Nel vuoto di valori che caratterizzava il mondo moderno, il
comunismo ateo si diffondeva come reazione alle ingiustizie e alle
disuguaglianze create dal sistema capitalista, ma ne portava alle
estreme conseguenze proprio i tratti piu disumanizzanti del
materialismo, del determinismo bio-sociale e dell’utilitarismo

economico. Il comunismo costituiva dunque la fase piu avanzata e

241 1d., Kominizm (1960), in N. Topgu, Ahlak Nizami, cit., pp. 235-237; Id.,
Komiinizmin Kaynaklari, in «Disiinen Adamy», n. 1-2, 11-18 settembre 1964.

242 ID., Kapitalizmin Diinyasi, in «<Hareket», n. 58, ottobre 1970.
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terminale di una degenerazione di cui era pero stato il capitalismo il
principale responsabile e promotore. A differenza di altri autori
conservatori Topgu era tanto ostile al comunismo quanto al
capitalismo, proprio perché considerava il secondo come 1’incubatrice
del primo. «ll responsabile [della nascita e della diffusione] del
comunismo — sosteneva Topcu — € il capitalismo ingrato e spietato,
che non si assume mai la [propria] responsabilita dinnanzi alla miseria
dell’umanita»>®.

Da tali premesse si capisce come Topcu fosse ostile alla
democrazia liberale. Nella visione di Topcu bisogna distinguere la
critica alla democrazia come forma politica pura — problematica ma
non del tutto negativa in quanto tale — dal giudizio estremamente
negativo verso la democrazia parlamentare  storicamente
concretizzatasi. Il primato accordato da Topgu all’etica all’interno
dell’agire politico — come in ogni altro aspetto dell’esistenza — Si
concretizzava nell’idea che 1’obiettivo principale dello Stato non fosse
quello di realizzare i desideri della maggioranza degli individui, ma di
promuovere fini morali assoluti. La democrazia non era sorta per
realizzare finalita spirituali e morali, ma esclusivamente come sistema
per difendere gli interessi della borghesia e delle classi popolari dalle
prepotenze e dall’arbitrarieta dei governi aristocratici e monarchici®*.
La democrazia € quindi soltanto un sistema di gestione della cosa
pubblica come qualungue altro, che in quanto tale non & portatore di
particolari valori o di un’etica peculiare. Cio non significava che il

sistema democratico non avesse aspetti pratici potenzialmente positivi

243 Citato in F. YASLI, Tiirkiye'de Muhafazakar Anti-Kapitalizm: Nurettin Topcu,
in «Alternatif Politika», vol. 7, n. 3, ottobre 2015, p. 656.

244 N.Toprgu, Devlet ve Demokrasi, Hareket Yayinlari, Istanbul 1969, p. 17.
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rispetto ad altri sistemi, e in quanto tale D’affermazione della
democrazia non costituiva uno sviluppo necessariamente negativo®*.
Topcu si premurava comunque di sottolineare come — contrariamente
a quanto sostenuto dagli apologeti della democrazia parlamentare nel
mondo islamico — il sistema di governo esercitato dal Profeta e dai
suoi Compagni non fosse di natura democratica e che affermarlo fosse
una forzatura®*®.

Per Topcu gli esiti positivi 0 negativi di un sistema non
dipendevano tanto dalle sue caratteristiche strutturali quanto dai fini
morali che orientano le scelte di chi controlla il sistema. Ed € proprio
qui che emerge il principale difetto del sistema democratico moderno.
La democrazia liberale era in realta tutt’altro che un “governo del
popolo”, ma semmai un sistema in cui la volonta popolare era
manipolata e plagiata in funzione degli interessi di minoranze
organizzate, lobbies economiche del grande capitale e gruppi di
pressione rappresentati dalla stampa e dagli intellettuali al servizio dei
progetti delle élites®*’. Tali difetti erano strutturali alla forma della
democrazia parlamentare liberale, e non potevano per tanto essere
corretti.

Topcu identificava negli ebrei la principale forza socio-economica
dietro le quinte del corrotto sistema liberal-democratico.
L’antisemitismo di Topgu ricalcava a grandi linee i classici temi
dell’estrema destra europea del primo Novecento. Topgu descriveva

gli ebrei come una classe parassitaria di mercanti e speculatori amorali

245 Ved. ID., Iradenin Davasi, Hareket Yayinlar, Istanbul 1969, pp. 61-63; ID.,
Ahlak Nizamu, cit., p. 144.

246 1D., Devlet ve Demokrasi, cit., p. 19.
247 ID., Devlet ve Demokrasi, cit., p. 17.
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e malvagi. Presentava dungque come una «verita ovvia» il fatto che
«gli ebrei non sono stati amici di alcuna nazione in alcun luogo,
dunque non sono amici dell’umanita»®*®, Egli sosteneva apertamente
che «esistono due grandi nemici, due grandi mali contro I’'umanita: il

denaro e gli ebrei»**

. Agli ebrei — da Spinoza ad Einstein passando
per Freud — Topcu imputava di aver avvelenato la cultura europea
distruggendo i frutti della spiritualita cristiana e spargendo i semi del
materialismo e dell’ateismo, dando dunque origine a quella
degenerazione della modernita che ora stava mettendo in pericolo
anche la Turchia ®°. Si trattava di una visione estremamente
essenzialista e anche francamente razzista dell’ebreo come tipo
umano, «un mercante senza alcuna esistenza legale e morale. Egli non
pensa né agisce; soltanto compra e vende»?!. Benché Topcu Vi
aggiungesse occasionalmente considerazioni fondate su pregiudizi di

natura confessionale 2*2

, la sua visione dell’ebraismo ¢ in realta
largamente estranea alla cultura turco-islamica e ha chiare origini
nell’antisemitismo europeo. L’antisemitismo di Topgu ¢ strettamente
correlato al suo odio per il capitalismo come sistema economico e per
il liberalismo come sistema politico. Egli sosteneva infatti le teorie
della cospirazione secondo cui gli ebrei e 1 massoni sarebbero stati i
principali artefici del modello liberal-democratico, funzionale al loro
progetto di dominio sul mondo. Topcu considerava la «cosiddetta

democrazia» come un sistema nelle mani — o meglio nei tentacoli — di

248 1D., Yarinki Tiirkiye, Dergah Yayinlari, Istanbul 1999, p. 130.

249 Ip., Para ve Yahudi, in «Hareket», vol. 1l, n. 20, agosto 1967.

250 ID., Insanlar ve Yahudiler, in «Hareket», vol. I, n. 21, settembre 1967.

251 ID., Milliyet¢iligimizin Esaslari, cit., p.107.

252 Ved. ID., Isldim Davasi ve Yahudilik, in «Hareket», vol. 11, n. 19, luglio 1967.
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una «piovra giudaico-massonica»>>® e in un caso defini la democrazia
liberale come «la bufala del giudaismo»>*.

Accanto all’antisemitismo, vi erano altri elementi del suo pensiero
che lo avvicinavano ai discorsi del conservatorismo piu radicale
dell’Europa a lui contemporanea. Oltre all’ostilita per la democrazia
liberale, una forte xenofobia e il disprezzo ostentato per il
cosmopolitismo in ogni sua manifestazione, egli coltivava anche una
profonda misoginia. Parlava infatti dell’emancipazione femminile, che
si stava avviando nei paesi occidentali e ormai anche nella Turchia
repubblicana, come di un processo di «puttanizzazione»
(orospulastirma) indotto dal capitalismo, e da cui le donne turche
dovevano essere difese?®>. Nel disegnare la sua societa ideale, Topcu
prevedeva una netta segregazione di genere — a partire dalla scuola che
avrebbe avuto classi separate per maschi e femmine®® — con le donne
destinate alla crescita dei bambini, alla cura della casa e a pochi
mestieri «da donna» come la maestra o I’infermiera®’.

In definitiva, il giudizio di Topcu sulla democrazia era
estremamente negativo: un sistema che trasformava le opinioni degli
ignoranti in uno strumento di potere, favoriva la corruzione, abbassava

il livello culturale e sociale verso la mediocrita e incentivava la

253 ID., Tiirkiye 'nin Maarif Davast, cit., p. 20.
254 vi, p. 34.

255 Ved. T. BORA, Analar, Baciar, Orospular: Tirk Milliyetci-Muhafazakéar
Soyleminde Kadin, in A. ONCU, O. TEKELIOGLU (ed.), Serif Mardin'e Armagan,
fletisim Yayinlari, istanbul 2005, p. 253.

256 ID., Tiirkiye 'nin Maarif Davas, cit., p. 80.
257 lvi, p. 46; Id., Devlet ve Demokrasi, cit., p. 63.
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pigrizia intellettuale e il disinteresse verso attivita nobili come 1’arte,

la filosofia, la religione®®,

L’emergere di individui dotati di una grande volonta é diventato difficile. La
decadenza dei gusti nella democrazia moderna fa diminuire l'ideale dell'arte
ogni giorno di pit. La concezione del rispetto delle leggi si & indebolita. Nella
societa dominata dalle masse non saranno ricercati gli individui di grande
personalita. Tutto & mediocre o appena sopra il livello medio. [...] Gli sforzi
per raggiungere vette romantiche sono andati persi perché la democrazia,
incentivando I’imitazione, instilla negli individui I'amore per la vita in

branco®®.

Se dunque Topcu rifiutava la democrazia liberale, teorizzava per la
Turchia un sistema che definiva «socialista», premurandosi pero di
sottolincare come si trattasse di una forma di “socialismo”
radicalmente diverso da quello comunista di stampo marxista®®. Si
trattava infatti di un sistema politico che poco o nulla aveva a vedere
con il socialismo comunemente inteso e che Topcu ha definito
variamente come «socialismo di Stato», «socialismo nazionale»,
«socialismo  anatolico», «socialismo spiritualista (ruhcu)» o0
«socialismo islamico». Nei fatti si sarebbe configurato come una sorta
di corporativismo agrario — si ricordi che Topcu era fortemente
contrario all’industrializzazione e desiderava che la Turchia rimanesse

un paese agricolo — in cui tutta la vita economica, sociale e culturale

258 N. Toprgu, Devlet ve Demokrasi, cit., p. 20; ID., Milliyet¢iligimizin Esaslara,
cit., pp. 249.

259 ID., Milliyet¢iligimizin Esaslari, Cit., pp. 251-252.

260 Ved. ID., Sosyalist Cemiyet Nizdmu, in «Hareket», vol. I, n. 11, novembre 1966
[ripubblicato nella raccolta Milliyet¢iligimizinMilliyet¢iligimizin Esaslari con il
titolo Milli Cemiyet Nizdmi]; ID., Ne Icin Sosyalizm, in «Hareket», vol. 11, n.
26, febbraio 1968.
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doveva essere gestita da uno Stato etico che doveva farsi promotore e
guardiano dei valori e delle forme culturali puramente nazionali. |
principi di questo «socialismo» teorizzato da Topgu erano infatti da

ricercarsi nella tradizione anatolica, che rimaneva il centro di tutto il

261

suo pensiero politico e socio-culturale®". In tutto cio la tradizione

religiosa islamica aveva un ruolo centrale, e doveva costituire
I'orizzonte ideologico e morale su cui edificare nuovamente una

societa virtuosa e funzionante.

Al termine di mille anni di storia gloriosa, siamo determinati a resistere al
pericolo di crollo da parte dei colpi dei vari nemici che ci minacciano
dall'interno e dall'esterno. Le invasioni mongole e le crociate del passato sono
state sostituite dalla tirannia comunista e massonica. D'altra parte, mentre i
nipoti di Kilig Aslan [sic] non hanno collaborato con i mongoli, € i crociati
non si sono avvicinati alla tomba del Conquistatore [Maometto I1], oggi lo
spirito comunista vaga nel sangue della gioventu turca e lo stile di vita
americano dimora nelle sue vene. Questo € il significato e la realta della
nostra regressione. Dobbiamo aprire un nuovo fronte in grado di reagire a
queste due invasioni barbariche [cioe comunismo e liberal-democrazia
capitalista ndr.]. Ovviamente né i comunisti né i capitalisti dovranno poterlo
attaccare. Prima di tutto, dobbiamo vivere in queste terre come un grande
Stato. La forma [che deve avere] lo Stato turco musulmano € il socialismo
dell'Anatolia musulmana. [...] Socialismo musulmano anatolico significa
portare il popolo dell’Anatolia, che fara proprio lo spirito e la moralita

dell'lslam, e tutte le sue forze vitali oltre i confini delle proprie passioni e

261 Ved. ID., Anadolu Kiltlr ve Sosyalizm, in «Hareket», vol. I1I, n. 31, luglio
1968 [ripubblicato nella raccolta Milliyet¢iligimizinMilliyet¢iligimizin Esaslart
con il titolo Anadolu Kulttrd ve Milliyetgilik].
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interessi individuali [...] Questa € l'unica forza che eliminera il comunismo e

seppellira il sionismo®®?.

Le evidenti somiglianze tra questo «socialismo nazionale»
teorizzato da Topcu e il fascismo non sono superficiali né casuali, ma
pit 0 meno esplicitamente rivendicate dallo stesso autore. Topgu
dimostro una forte simpatia per il nazifascismo, nel quale vedeva la
realizzazione almeno parziale delle proprie speranze e dei propri
ideali. In un articolo in cui paragonava il comunismo al «socialismo di

Stato», si espresse riguardo al fascismo in questi termini:

Il socialismo di Stato e tradizionalista e conservatore. [...] Il fascismo
[italiano] e il nazional-socialismo tedesco, entrambi fondati sulle tradizioni e
i valori nazionali, sono la perfetta realizzazione del socialismo di Stato.
Entrambi sono spiritualisti e si fondano su valori spirituali e morali. Il
fascismo non riconosce 1’homo oeconomicus. Dal suo punto di vista, 'uomo
€ un essere morale, religioso, guerriero e politico. La nazione non é la totalita
delle persone che vivono in una comunita in un certo momento, ma
un’esistenza ideale che abbraccia le generazioni passate, presenti e future. E
come un fiume che viene dal passato e scorre verso il futuro. Lo Stato fascista
e la realizzazione della volonta divina [ilahT irade] ed & per sua natura
morale. L’autorita ¢ richiesta dalla volonta nazionale [milli irade] [...] E con
tale richiesta la volontd nazionale & associata a Dio [Allah]*®®. Lo Stato

fascista, in quanto incarnazione della volonta divina, integra in sé tutti i

262 ID., Tiirk Milliyet¢iligi ve Komiinizm, in «Hareket», vol. I11, n. 32, agosto 1968
[ripubblicato nelle raccolte Ahlak Nizam: e MilliyetciligimizinMilliyet¢iligimizin
Esaslari con il titolo Ikitisadi ve I¢timai Nizdmi].

263 Interessante notare come in questo contesto Topgu non utilizzi Tanr — il
termine generico per indicare Dio in lingua turca — ma Allah, il nome proprio di
Dio per I’Islam.
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fattori [costitutivi] della nazione [...] e, al fine di raggiungere 1’ordine piu

solido, esercita sulla comunita la piti vigorosa autorita®*.

Topcu non cambio per nulla il suo atteggiamento entusiasta verso il
nazifascismo neppure a guerra finita. Secondo la testimonianza di un
suo importantissimo allievo e studioso come Ismail Kara, ancora negli
anni *60 teneva sulla parete del suo ufficio una foto di Hitler®®.

Topgu elabord una particolare visione dell’identita nazionale turca,
destinata ad esercitare una profonda influenza sull’evoluzione del
nazionalismo nella seconda meta del ‘900. Secondo la dottrina
dell’anatolianismo (anadoluculuk) sostenuta da Topcu, la civilta della
Turchia era costituita da tre elementi: 1) la componente etnica
turcofona originaria dalle steppe eurasiatiche; 2) la religione islamica;
3) lo spazio storico-geografico anatolico con la sua eredita culturale
plurimillenaria, assimilata e rielaborata all’interno della nuova civilta
turcofona e musulmana che vi si era insediata. L’armoniosa fusione di
questi tre elementi era avvenuta nei principati turcomanni sorti in
Anatolia dopo la conquista da parte dei turchi selgiuchidi. La battaglia
di Manzicerta del 26 agosto 1071, in cui il sultano Alparslan aveva
travolto le armate bizantine e spianato la strada per la colonizzazione
dell’altopiano anatolico da parte delle tribu turche, era quindi

mitizzata come punto di partenza della storia nazionale®®®.

264 N.TopPgu, Sosyalizm ve Sekilleri, in N. TOPGU, Ahlak Nizamu, cCit., p. 232.
265 D. GUNDIOGLU, Nurettin Topgu ve Hitler, in «Yeni Safak», 17 giugno 2004.

266 Cfr. M. A. KARAOMERLIOGLU, The Role of Religion and Geography in Turkish
Nationalism: The Case of Nurettin Topcu, in P. N. DIAMANDOUROS, T.
DRAGONAS, C. KEYDER (ed), Spatial Conceptions of the Nation: Modernizing
Geographies in Greece and Turkey, 1. B. Tauris, London - New York 2010, p.
103.
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Rispetto a questo quadro storico, che aveva favorito lo sviluppo
armonioso della civiltda turco-islamica anatolica, 1’eta di grandi
trasformazioni avviata dal riformismo ottocentesco e proseguita fino
alla rivoluzione kemalista costituiva un’aberrazione. I riformatori
ottomani e i kemalisti — questi ultimi mai chiamati in causa
esplicitamente — erano descritti come dei criminali che avevano
distrutto la coscienza nazionale e arrecato danni incalcolabili alla
civilta turca. Il difetto dei riformatori non era stato quello di ispirarsi
all’Occidente: come si ¢ visto Topgu non era ostile all’Europa e
inoltre vedeva positivamente lo scambio intellettuale tra culture
nazionali diverse che era sempre alla base di molti dei «movimenti di
Rinascimento»®®’. Il fatto & che nella loro foga rivoluzionaria avevano
completamente ignorato 1’esistenza di basi morali e spirituali
immutabili che stanno alla base di ogni cultura nazionale, separando
cosi la nazione turca dalla tradizione islamica anatolica da cui essa
prendeva vita®®. In tal modo avevano creato una societa priva di basi
solide e di punti di riferimento, in cui «ogni cosa pud essere
rivoluzionata in qualsiasi momento». Cio aveva portato la nazione a
precipitare in un vuoto di valori e in una sorta di abitudine alla
rivoluzione che aveva spalancato le porte alla diffusione delle idee
anarchiche e comuniste che nel presente ne mettevano in pericolo
I’esistenza?®. L’operazione di legare 1’attuale stato di “decadenza
morale” della Turchia — e in modo particolare I’incombere di un

presunto «pericolo comunista» — agli errori del riformismo ottomano e

267 ID., Ronesans Hareketleri, cit.
268 ID., Muhafazakdrlik ve Inkilapgilik, in «Hareket», vol. V, n. 60, dicembre 1970.
269 Ibid.
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kemalista®® & un elemento che non & esclusivo di Topcu, ma che egli

contribui in modo particolare a consolidare e rendere un patrimonio
ideologico fondamentale della destra.

Topgu riteneva che i veri nazionalisti dovessero prendere le
distanze tanto dai rivoluzionari che avevano tentato di modernizzare la
Turchia imitando passivamente 1’Occidente post-illuminista quanto
dai tradizionalisti islamici che si erano rinchiusi nel loro bigottismo e
nel loro vuoto formalismo. Solo in questo modo la Turchia poteva
trovare le soluzioni per i propri dilemmi e diventare cosi un esempio

per I’intera umanita:

L’integrazione con 1’Occidente, iniziata al tempo delle Tanzimat, ha
abbagliato molte generazioni. Gli intellettuali hanno iniziato a cercare il
segreto dell'ascesa dell'Occidente e, mentre facevano questa ricerca, hanno
inconsapevolmente trovato il loro mondo interiore in Occidente. Una dopo
I'altra, diverse generazioni si sono interrogate a lungo: «Cosa dovremmo fare
per essere come I'Europa?», «Come dovremmo occidentalizzarci?». La forza
che trascinava costantemente quelle generazioni verso [l'imitazione
dell’Occidente [...] era il senso di inferiorita di cui erano vittime sin
dall'inizio. 1l veleno che questa emozione riversa in noi ci ha reso sempre piu
deboli. La fazione conservatrice [..] per contrastare [l'imitazione
dell’Occidente ha saputo far ricorso soltanto al suo vacuo bigottismo. Per
loro era solo questione di non essere come I'Occidente, ma non avevano
[realmente] idea della nostra identita nazionale. Mentre i rivoluzionari erano
immersi nella sciocca impresa di cercare la chiave della nostra salvezza nel
mutare d'abito e costume, i conservatori hanno trovato la speranza
nell'aggrapparsi ai loro vecchi stili di vita. Coloro che hanno portato le forme

dell'Occidente nei costumi nel nostro paese come se si trattasse di barattare

270 Vedi anche ID., Komiinizmin Diinyast, in N. TOPCU, Ahlak Nizamu, cit., pp. 227-
230; ID., Tiirkiye 'de Komiinistlik, in «Bizim Tirkiye», n. 1, 3 marzo 1948.
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merci si sono scontrati con quelli che hanno trovato miracoli nelle barbe e nei
turbanti. Quel conflitto & ancora in corso. Cid di cui entrambe le parti non
sono consapevoli e che & necessario ricostruire la nostra cultura nazionale.
[...] Non ¢ passato nemmeno un secolo, della cultura nazionale non ci ¢
rimasto quasi nulla. [...] Ancora nessuno capisce cosa significhi tornare alla
nostra identita nazionale. Coloro che saranno disposti ad abbracciare questa
causa hanno bisogno di un lievito razziale incorrotto, una cultura nazionale
forte e sufficiente speranza e coraggio per alzare la loro bandiera. Se cosi
sara, allo stesso modo in cui la cultura cristiana si é lasciata alle spalle il
realismo dell'antica Grecia in favore di un idealismo divino, la cultura turco-
islamica dell'Anatolia — nata in seguito [all’incontro con] 1'Europa — potra
superare la civilta meccanica dell'Occidente [...] Il nostro mondo si
sviluppera nello spirito per essere forgiato da nuove culture e I'umanita
riabbraccera la natura e attendera I'emergere di una nuova civilta, che salvera
I'uomo dalla prigionia della macchina e portera la sua anima a dominare
nell'universo. Se questa civilta non nasce dall'Anatolia, il luogo dove sorge il

sole, il nostro mondo si oscurera. Perché ovunque & coperto di nebbia".

Quello di Topgu era un nazionalismo di natura primariamente
territoriale — anche se non priva di forti tonalita etniche — il cui
carattere reazionario era esplicitamente rivendicato. «Nazione e
conservatorismo sono un’unica cosa — Sosteneva con convinzione
Topcu — e il vero nazionalista & necessariamente un conservatore»®'2.
Il carattere territoriale dell’anatolianismo di Topgu non deve essere
inteso in senso civico, poiché questa forma di nazionalismo
conservatore aveva al contrario una base culturale e soprattutto
religiosa, dal momento che I’identita turca per lui si fondava prima di

tutto sulla particolare tradizione etica e spirituale dell’Islam anatolico.

271 Ip., Klltdr ve Medeniyet, cit., pp. 11-12.
272 1D., Muhafazakarlik ve fnklldpgllk, cit.
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Si trattava di un nazionalismo romantico, fondato su una mistica della
terra e I’idealizzazione di una presunta autenticita culturale, etnica e
spirituale dell’ Anatolia rurale.

Quella di Topgu era una visione piuttosto originale, che si
differenziava da tutte le principali correnti politiche e ideologiche
coeve. La centralita assoluta dell’Islam e I’insistenza sull’eredita
selgiuchide e  ottomana  differenziavano profondamente
I’anatolianismo di Topgu dal nazionalismo ufficiale di matrice
kemalista. Al contempo il rifiuto di riconoscere la civilta turca pre-
islamica come parte integrante della storia nazionale — e piu in
generale lo scarso interesse per le popolazioni turcofone al di fuori
dell’ Anatolia — lo ponevano per molti aspetti in netto contrasto con le
posizioni degli etno-nazionalisti. Topgu vedeva nel pan-turchismo e
nel turanismo una fantasia slegata dalla realta, al pari del pan-
germanesimo, del pan-slavismo o di un’ipotetico nazionalismo pan-
latino®”.

Topgu sosteneva inoltre che 1’etno-nazionalismo e il nazionalismo
civico kemalista fossero due esempi di «nazionalismo materialista»,
benché il primo fosse di natura ingenuamente utopica mentre il

274 . ..
. Al contrario soltanto 1’anatolianismo —

secondo crudamente realista
ancorato alle tradizioni nazionali, ai valori religiosi e all’amore per la
terra patria — poteva costituire la base morale per una rinascita

spirituale della nazione turca, poiché «nel far emergere la nostra vera

273 ID., Bizde Milliyetgilik Hareketleri, in «Hareket», vol. I, n. 3, aprile 1939.
274 1p., Milliyetcilik, in «Aksam», 2 novembre 1972.

132



identita nazionale da mille anni della nostra storia, gli anatolianisti
hanno posto al centro di essa I’Islam»?".

Il pensiero di Topcu non coincideva neppure con il panislamismo
del tardo impero ottomano. Al pari del pan-turchismo, anche il pan-
islamismo veniva criticato come una fantasia che ignorava la realta
storica e le radici culturali che legavano indissolubilmente la nazione
turca alla sua dimensione geografica anatolica %’°. Benché il
nazionalismo teorizzato da Topgu avesse certamente dimensioni sia
etniche che religiose, la precedenza veniva accordata a questa sorta di
mistica della terra patria che impregnava il suo pensiero. Il progetto
del filosofo turco non era finalizzato all’unione dell’Umma islamica o
alla restaurazione del Califfato universale, ma a fondare 1’identita
nazionale della Turchia sulla tradizione dell’Islam anatolico. Piu che
di islamismo in senso stretto € forse piu corretto parlare di un
nazionalismo conservatore basato su valori religiosi. L’impostazione
di Topcu era destinata ad esercitare una profonda influenza sullo
sviluppo della destra conservatrice in Turchia e sulla formulazione
della Sintesi turco-islamica.

Benché tra Topcu e i teorici della Sintesi turco-islamica del
secondo Novecento vi fossero certamente differenze anche sostanziali
— come emergera chiaramente dai capitoli dedicati alla Sintesi — non
c’e dubbio che Topgu lascio in eredita un nucleo di idee fondamentali
per sviluppare quell’idealizzazione dell’incontro tra cultura turca e
religione musulmana su cui si sarebbe sviluppato il nazionalismo

conservatore nei decenni successivi. L’incipit di un articolo intitolato

275 Ibid.

276 Ved. ID., Bizde Millet Hareketleri, in in «Hareket», vol. I, n. 3, aprile 1939;
ID., Benligimiz, in «Hareket», vol. I, n. 4, maggio 1939.

133



Turk-Islam Harikas: (La meraviglia turco-islamica) — non a caso uno
dei passi piu famosi di Topgu — potrebbe essere usato come manifesto

del nazionalismo conservatore nella Turchia del XX secolo:

Dalla Grande Muraglia cinese all'impero bizantino, per secoli un popolo
eroico di cavalieri aspettava che il paradiso gli aprisse le sue porte in un
momento fortunato. Una razza che cavalca eroicamente e usa
coraggiosamente la sua spada, con un cuore pieno di compassione, vita e
gioia, non poteva esprimersi pienamente all'interno del modello ristretto e
privo di spiritualitd del culto da stregoni chiamato sciamanesimo. Aveva
bisogno delle porte della speranza verso l'infinito, di una fede assetata di
eternita e di un oceano di amore appagante. | turchi hanno trovato questo
oceano nell'lslam. | turchi si sono riconosciuti nell'lslam e vi hanno trovato lo
stile di vita che potesse esprimere appieno le loro qualita. L'unione dell'lslam
con la cultura turca ha dato vita a quella che & forse stata la piu grande

meraviglia della storia del mondo®”’.

3. Il «Grande Orientey di Necip Fazil Kisakiirek

Nella storia dell'islamismo e del conservatorismo in Turchia, Necip
Fazil Kisakiirek ha rappresentato un punto di riferimento d'importanza
analoga a Nurettin Topcu. Ad avvicinare i due pensatori concorrono
notevoli analogie biografiche che rivelano percorsi di vita simili e uno
stesso ambiente culturale di formazione. Gli esiti del loro pensiero,
pur in entrambi i casi fondato in larga parte sulla religione, furono

perd diversi sotto molteplici punti di vista.

277 N.Torgu, Tirk-Isldam Harikast, in «Hareket», vol. IV, n. 41, maggio 1969. Una
traduzione del testo qui citato in inglese ¢ fornita da M. GUIDA, Nurettin Topgu:
The Reinvention of Islamism in Republican Turkey, cit., p.
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k%’® era un brillante studente di filosofia e

Come Topgu, Kisakiire
anch'egli poté usufruire della possibilita di completare gli studi in
Francia. Anche per Kisakiirek questa esperienza — segnata
dall'incontro con lo spiritualismo francese e con il pensiero di
Bergson, di cui fu allievo®”® — si riveld decisiva, ma in un modo molto
diverso. In Francia Kisakiirek non riusci a trovare negli studi filosofici
le risposte agli interrogativi che cominciavano a turbare la sua
identita. Si perse cosi in attivita sconclusionate e non riusci a portare a
compimento gli studi. Fu richiamato in Turchia senza alcun titolo
accademico, cosa che gli sarebbe stata spesso rinfacciata dai detrattori.

Non c¢’¢ alcun dubbio che la visione di Kisakiirek riguardo al
rapporto tra la Turchia e la civilta occidentale sia stata fortemente
segnata dalle sue esperienze personali. Egli ha descritto con tinte
particolarmente cupe il periodo della sua vita trascorso a Parigi, una
«citta da incubo» (kdbus sehri) popolata da un’umanita disperata,
vittima della decadenza morale e del vuoto di valori?®. L’Occidente
incontrato da Kisakiirek a Parigi era una civilta in costante crisi
identitaria, etica e valoriale, dissimulata sotto i fantasmagorici prodigi

del suo presunto progresso tecnologico ed economico.

Parigi, che con la sua civilta simboleggiava I'Occidente, esibiva sulla sua
facciata disegni di raffinatezza miracolosa, che tuttavia si rivelavano incisi su

uno sfondo di plastica, che doveva portare ’osservatore a distogliere lo

278 Sulla vita e le opere di Necip Fazil Kisakiirek, ved. M. O. OKTAY, Necip Fazil
Kisakiirek, Sule Yayimlari, Istanbul 1998, R. OZDENOREN, Necip Fail Kisakiirek,
in Y. AKTAY (ed.), Islamcilik, letisim, Istanbul 2004,

279 R. OZDENOREN, Op. cit., p. 139.

280 N. F. KISAKUREK, O ve Ben (1965), Biiyiikk Dogu Yaynlari, Istanbul 2010, pp.
64-65.
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sguardo da cio che dissimulava, vale a dire rovina e oscurita; una civilta

condannata a colpire la testa contro un muro dopo l'altro e giocare a

nascondino da una crisi all'altra... ecco cos’é I’Occidente?®!

La brutta esperienza di Kisakiirek in Europa e certamente il frutto
di un fallimento personale, determinato dal suo insuccesso negli studi.
Tutto questo ha tuttavia anche molto a che vedere con il sentimento di
estraniamento, inadeguatezza e marginalita provato da un giovane
uomo che aveva ricevuto una formazione intellettuale occidentale, ma
per la prima volta si era trovato veramente inserito in una realta socio-
culturale da cui si era evidentemente sentito rifiutato ed emarginato in
quanto turco e musulmano.

Il rifiuto dell’Occidente che avrebbe caratterizzato la visione
ideologica di Kisakiirek non deve pero far sottovalutare 1’importanza
del soggiorno francese nella sua formazione. A ben vedere, Kisakiirek
fondo gran parte del suo pensiero su di una rielaborazione —
certamente selettiva e per certi aspetti originale — di elementi ripresi
dalle correnti filosofiche europee che lo influenzarono direttamente
nel periodo trascorso in Francia: I’intuizionismo di Bergson, il
contingentismo di Boutroux, la filosofia dell’azione di Blondel, e piu
in generale lo spiritualismo, il personalismo e 1’esistenzialismo nelle
diverse forme.

Tagliato per sempre fuori dal mondo dell'accademia e della cultura
ufficiale, Kisakiirek non sarebbe mai stato un filosofo nel senso
proprio del termine. Fu invece un grande poeta, tra i piu importanti
rappresentanti della letteratura turca nel XX secolo. Le qualita

letterarie di Kisakiirek non sono in dubbio, e gli vengono ampiamente

281 Ibid.
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riconosciute anche da chi ha posizioni ideologiche molto distanti dalle
sue. Non si puo dire la stessa cosa del suo pensiero politico, dai tratti
estremamente radicali, che lo ha reso uno dei personaggi piu discussi e
controversi della storia turca in eta repubblicana.

Anche per Kisakiirek la svolta decisiva avvenne grazie all'incontro
con la confraternita Naksbendiyye. Kisakiirek c¢i ha lasciato un
racconto dettagliato del suo ingresso nella confraternita, che dice
qualcosa di molto interessante sulle dinamiche del mondo sufi semi-
clandestino nella prima etd repubblicana 2. Nel 1934, mentre
attraversava il Bosforo in battello, fu avvicinato da un uomo gentile e
colto, ma dai modi di fare strani. | due avviarono una discussione su
temi filosofici e religiosi. Capendo che Kisakiirek era un uomo di
intelligenza e cultura, e vedendolo interessato a conoscere piu a fondo
I’Islam, D’interlocutore sconosciuto gli consiglio di frequentare la
moschea di Hiiseyin Aga a Beyoglu®®®, dove lo sceicco Abdiilhakim
Arvasi (1865-1943) teneva il sermone del venerdi. Lo avverti pero in
modo enigmatico del fatto che in moschea avrebbe ascoltato parole
rivolte alla gente comune, ma che avrebbe dovuto entrare in queste
parole per capirne il vero significato nascosto. Si trattava dell’invito a
un percorso iniziatico, anche se al momento Kisakiirek probabilmente
non lo capi.

Incuriosito dallo strano incontro, Kisakiirek si reco effettivamente
alla moschea di Huseyin Aga e rimase estremamente colpito dalla
figura di Arvasi. Al termine del sermone, fu invitato a fare visita allo

sceicco nella sua abitazione privata. Vi si reco alcune settimane piu

282 N. F. KISAKUREK, O ve Ben, cit. pp. 81-93.

283 Beyoglu (noto anche come Pera) ¢ un quartiere di Istanbul, situato nella parte
europea a nord del Corno d’Oro.
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tardi, trattenendosi con il maestro in una conversazione durata quasi
cinque ore, di cui non avrebbe pero ricordato nulla. L unico ricordo
rimasto di quell’incontro mistico fu di essersi sentito trasportare in
uno stato di percezione alterata della realta, come se fosse stato sotto
I’effetto del cloroformio. Da quel momento egli sarebbe stato il piu
fedele e devoto allievo di Abdulhakim Arvasi, a cui rimase legato per
tutta la vita da un affetto profondo. Questo evento, dai tratti quasi
soprannaturali, segno la definitiva conversione di Kisakiirek all’Islam
e la sua adesione alla confraternita Naksbendiyye.

Sotto I’influenza di Arvasi e della Naksbendiyye, Kisakiirek si fece
promotore del movimento del Grande Oriente (Biiyiik Dogu), raccolto
attorno alla rivista omonima. L’islamismo e 1’avversione ai valori
repubblicani da parte del movimento erano troppo espliciti per
sfuggire all’attenzione delle autorita. Nel corso della sua vita,
Kisakiirek ebbe infatti molti problemi con la giustizia turca a causa di
reati d’opinione.

Al centro del pensiero di Kisakiirek e dell’ideologia del Buyik
Dogu vi ¢ la contrapposizione con I’Occidente cristiano, concepito
come una civilta rivale e nemica. Kisakiirek riconosceva alla civilta
occidentale un dinamismo sconosciuto all’Oriente e un’indiscutibile
superiorita nel controllare e dominare il mondo naturale attraverso la
tecnica. La sua visione dell’Occidente era perd globalmente molto
negativa: si trattava per lui di una civilta caratterizzata da una parte dal
materialismo e dall’assenza di autentici valori morali e spirituali che
funzionassero validamente da base e da collante per le istituzioni
sociali, e dall’altra parte da una sete di dominio e controllo non solo

sulla natura, ma anche sugli esseri umani e in modo particolare sui
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popoli e le culture extra-occidentali %*.

A differenza di Topcu,
Kisakiirek riteneva che queste fossero caratteristiche intrinseche della
civilta occidentale, e non dei frutti avvelenati della modernita
industriale.

L’Oriente dal canto suo era superiore per quanto concerne la
spiritualita, I’etica e la religione, ma era caduto in uno stato di torpore
culturale e di sudditanza all’Occidente a causa della mancata
comprensione delle scienze positive e dell’incapacita di opporre
all’Occidente dei propri modelli sociali, politici ed economici’®. La
risposta sarebbe potuta venire solamente dall’Islam, che per Kisakiirek
non era soltanto una religione, ma una visione del mondo totalizzante
che conteneva in sé tutte le risposte per i bisogni materiali e spirituali
dell’'uvomo. L’Islam rappresentava infatti la massima perfezione
raggiunta dalla civilta orientale, e con la sua visione olistica poteva al
contempo sintetizzare al suo interno gli aspetti positivi dell’Occidente.

Da quanto detto finora ¢ evidente che per Kisakiirek i turchi fossero
una popolazione orientale e niente affatto europea, come a molti turchi
piaceva invece pensare. Nell’eta selgiuchide e ottomana i turchi erano
stati anzi i campioni della civilta orientale in contrapposizione a quella
occidentale, e in questo stava l’essenza piu profonda della loro

286

identita In polemica con I’europeismo — inteso come

identificazione con la civilta europea — allora dominante fra gli

284 Alcuni dei brani da cui emerge la visione dell’Occidente di Kisakiirek: N. F.
KISAKUREK, Kendi Igince Bati, in «Biiyiik Dogu», 22 ottobre 1943, p. 2; ID.,
Batimun Burhami, in «Biiyiikk Dogu», 19 novembre 1943, p. 2; ID., Batinin
Kendisine, in «Biiyiilk Dogu», 23 novembre 1945, p. 2; ID. Batiun Kendisine
Barkas, in «Biiyiikk Dogu», 5 gennaio 1966, pp. 2-5.

285 ID., Dogu ’ya Inanalim, in «Biiyiik Doguy, 27 giugno 1952, p. 4.

286 ID., Dogunun Mizani, in «Biyik Dogu», 15 ottobre 1943, p. 2; ID., Kendi
Iginde Dogu, in «Biiyiik Doguy, 18 luglio 1952.
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intellettuali turchi, Kisakiirek si definiva orgogliosamente «asiatistay
(asyacr). Cio consisteva per lui nella consapevolezza di appartenere a
«una civilta altra, rivale ed estranea rispetto a quella europea»”®’.

A Kisakiirek non sfuggiva la paradossalita della propria situazione
di attivista anti-europeo formatosi in un ambiente culturale fondato
sulla filosofia e le scienze occidentali, in un paese fortemente
europeizzato (e occidentalista dal punto di vista ideologico) come la
Turchia kemalista. Sapeva benissimo che la Turchia moderna — una
nazione che spesso si percepiva e auto-rappresentava come europea —
era frutto di un lungo percorso storico, che affondava le radici nelle
scelte fatte dalla classe dirigente ottomana a partire dal XVIII secolo.

Vedeva infatti nelle tanzimat?®®

, hel movimento dei Giovani Turchi e
nella rivoluzione kemalista 1’essenza di tutto cid che ¢ sbagliato nel
rapporto tra Oriente e Occidente ¢ nell’evoluzione del mondo
contemporaneo.

Kisakiirek riteneva che vi fosse un sostanziale disequilibrio tra la
visione che gli occidentali hanno dell’Oriente — che loro stessi hanno
del resto concettualizzato, definito e delimitato — e quella che gli
orientali hanno dell’Occidente. Gli occidentali hanno sempre
rappresentato  1’Oriente in un senso primariamente negativo,
misurandolo sulla mancanza di razionalita ed equilibrio e

289

sull’incapacita di comprendere e dominare la realta™. Al contrario le

287 ID., Avrupali Olmamak Serefi (1939), in N. F. KISAKUREK, Cerceve 1, Biiyik
Dogu Yayinlari, Istanbul 1998, p. 171.

288 Termine con cui generalmente si indicano le riforme occidentalizzanti

intraprese dai sultani ottomani nell’eta compresa tra il regno di Mahmud II
(1808-1839) e la guerra russo turca del 1876-1878.

289 N. F. KISAKUREK, Bat:’nin Dogu’ya Bakisi, in «Biiyiik Dogu», 30 maggio
1952, p. 4.
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élites intellettuali dei popoli orientali non hanno sviluppato un proprio
punto di vista sul rapporto tra Oriente e Occidente, ma hanno
passivamente accettato il discorso occidentale. La visione entusiasta e
non realista che essi svilupparono dell’Occidente, che ne ignorava
ciecamente i lati negativi e le debolezze, li porto a un’imitazione
passiva e superficiale della modernita occidentale. Questo processo
non ha favorito I’emancipazione e la rinascita del mondo orientale, ma
ne ha accentuato I’inferiorita, la dipendenza e la sudditanza rispetto
all’Occidente®®.

La Turchia era per Kisakiirek il caso pit emblematico in questo
senso. Nella seconda meta del 700 1inferiorita scientifica,
tecnologica e militare dell’impero ottomano rispetto alle potenze
occidentali era ormai evidente. | riformatori ottomani si erano convinti
del fatto che, per uscire da questa situazione, avrebbero dovuto
importare dall’Europa non solo le conoscenze tecnico-scientifiche, ma
soprattutto i modelli politici ed economici. La classe dirigente turca
comincio cosi ad assumere dall’Occidente anche gran parte dei valori
e della cultura. Finirono per credere che la totale assimilazione del
loro paese nella civilta occidentale fosse una cosa possibile e
assolutamente necessaria. Questo era, secondo Kisakiirek, il senso
profondo della «falsa rivoluzione» turca — avviata con le tanzimat e
culminata con Atatiirk — che aveva portato alla fondazione di una
nazione basata sul modello europeo e sul rifiuto dell’Islam come

modello politico e sociale.

290 Ip. Tarih Hikmi in N. F. KISAKUREK, Basmakalelerim 1, Biiyiik Dogu
Yayinlari, Istanbul 1990, pp. 128- 131; ID., Neye Inanworuz?, in «Biiyik
Doguy, 25 aprile 1947.
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Kisakiirek riteneva pero che tutto cio fosse una grande illusione,
funzionale esclusivamente all’egemonia imperialista dell’Occidente.
Ponendo se stessa come modello da raggiungere e giudicando i
“progressi” della Turchia in base all’aderenza con esso, in questo
modo I’Europa teneva la Turchia in uno stato di costante inferiorita.
Per uscire da tale condizione e poter davvero competere alla pari con i
paesi dell’Occidente, la Turchia doveva «tornare a sé», nel senso di
trovare nelle radici orientali — selgiuchidi e ottomane — della propria
civilta i modelli e 1 valori su cui ricostruire un’identita contrapposta a

quella europea.

Non siamo una nazione che gli europei ritengano appartenere alla loro stessa
famiglia. Non importa quanto noi affermiamo di farne parte, ci camuffiamo
da europei e scriviamo nel loro alfabeto. Gli europei dentro di loro rideranno
di noi, ci detesteranno [...] mentre [pubblicamente] approvano questa nostra
affermazione [di essere europei]. Se vogliamo vedere noi stessi nello stesso
modo in cui in realta gli europei ci vedono, dobbiamo dire a noi stessi e a
loro: «io sono io e tu sei tu!» in termini di storia, religione e radici della
civilta. Perché gli europei dentro di loro pensano e agiscono sempre secondo
questo criterio: «lo sono io e tu sei tu! Ti suggerisco di [...] imitarmi

ciecamente al fine di separarti da te stesso e annientarti!»*"*.

In contrasto con le riforme ottocentesche e la «falsa rivoluzione»
kemalista, Kisakiirek proponeva una «vera rivoluzione» che avrebbe
potuto emancipare la Turchia dalla sudditanza all’Occidente,
consentendole di riappropriarsi della propria identita islamica e
costruire un sistema coerente con essa. Tale sistema non doveva

essere la riproposizione restaurazionista di un ipotetico «antico

291 ID., Avrupali Tuzagi, in «Biilyiik Doguy, 30 gennaio 1948, p. 2.
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regime» musulmano, ma doveva scaturire da una risposta
autenticamente turca e islamica ai bisogni e alle circostanze concrete
del mondo contemporaneo.

Al di la del rifiuto ideologico dei principi filosofici e religiosi della
civilta cristiana occidentale, emerge in realta una certa ambiguita nel
pensiero di Kisakiirek nei confronti della modernizzazione e in
particolar modo dell’occidentalizzazione. Come si ¢ detto, egli
riteneva che la modernita occidentale avesse una doppia dimensione.
Da una parte vi era 1’aspetto scientifico e tecnologico, fondato sulla
tradizione occidentale di comprensione, controllo e intervento sulla
natura. Dall’altra parte abbiamo invece I’aspetto etico-valoriale, e
quindi anche sociale, che invece é fondato sulla tradizione filosofica,
morale e religiosa della civilta occidentale. Per quanto riguarda il
primo aspetto, quello scientifico-tecnologico, I’influenza occidentale
va accettata ¢ I’Europa puo e deve essere legittimamente presa a
modello dalla Turchia e dai paesi musulmani. Per quanto riguarda
invece il secondo aspetto, quello etico-valoriale, ogni influenza
occidentale deve essere invece respinta.

Kisakiirek non era contrario all’industrializzazione, € non vedeva
un pericolo nel trionfo della tecnologia e delle scienze applicate in
quanto tali. L’industrializzazione — e tutto cio che ne derivava per
quanto concerneva l’organizzazione del lavoro, i modelli di consumo
ecc. — non costituiva di per sé uno sviluppo negativo. Kisakiirek aveva
certamente un’opinione negativa della societa industriale europea, ma
proprio in quanto essa era espressione della civilta occidentale. |
musulmani avevano invece la possibilita di accogliere i vantaggi e gli
aspetti positivi della tecnologia e della modernita industriale sorta in
Occidente senza tradire o abbandonare i valori della loro religione e
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della loro civilta. Gli occidentali, al fine di poter raggiungere la
comprensione dei fenomeni e il dominio sulla natura, avevano dovuto
«emanciparsi dalla loro falsa religione [il cristianesimo] per
riappropriarsi della ragione»®*. Al contrario i musulmani potevano
abbracciare la razionalita e le scienze positive senza dover prendere in
alcun modo le distanze dall’Islam, ma anzi facendolo rivivere nella
sua forma piu pura®?. Infatti il razionalismo e la capacita di
comprendere e dominare la natura e il mondo materiale erano caratteri
che in origine appartenevano all’Islam, di cui la civilta europea del
Rinascimento si era appropriata e che 1’Oriente islamico aveva perso a
causa del torpore culturale e del formalismo religioso in cui era caduto

negli ultimi secoli®®*

. Non c’era dunque una contraddizione tra la
costruzione di una societa islamica e 1’adozione della tecnologia, della
scienza e dell’organizzazione industriale moderna. In questo modo
per0 Kisakiirek finiva per giustificare implicitamente, seguendo un
percorso se si vuole un po’ contorto, un’accettazione selettiva delle
influenze occidentali.

Su queste premesse, Kisakiirek costrui una peculiare visione
dell’identita nazionale turca fondata totalmente sull’Islam sunnita e
sull’eredita ottomana. Non solo rifiutava 1 contributi di matrice
occidentale alla cultura turca moderna — a esclusione, come si € visto,
delle conoscenze tecnico-scientifiche — ma non attribuiva alcun valore
alla componente etnica turca in quanto tale. Per Kisakiirek 1’identita

della Turchia consiste nell’essere la nazione erede dell’impero

292 ID., Bati Tefekkiirii ve Islam Tasavvufu, Biiyiik Dogu Yayinlari, Istanbul 1984,
p. 215.

293 Ibid.
294 1D., Sahte Kahramanlar, Biiylik Dogu Yayinlari, Istanbul 1987, pp. 148-149.
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ottomano, e quest’ultimo deve la sua grandezza al fatto di aver
rappresentato la massima espressione dell’Oriente islamico. Tuttavia
la prospettiva del pensiero di Kisaklrek fu sempre inserita in una
dimensione nazionale, giustificata e sostenuta da un lessico e da una
retorica nazionalista. Piu che essere interessato a ricostruire 1’unita
dell’Umma musulmana, Kisakiirek si sentiva impegnato in una
battaglia per affermare 1’identita autentica della Turchia, fondata sulla
civilta islamica dell’impero ottomano.

La visione di Kisakiirek riguardo all’identita nazionale era
sostenuta da un’interpretazione revisionista e ideologica della storia
turca moderna. Kisakiirek coltivava una visione idealizzata
dell’impero in eta classica (XIV-XVI secolo) e, come si € visto, aveva
un’opinione estremamente negativa circa gli sviluppi del tardo
impero, quando I’infausta influenza occidentale era gia preponderante.

In una serie di articoli apparsi tra il febbraio e il marzo del 1948
sulla rivista Biiyiik Dogu con il titolo islam Nasil Bozuldu (Come

295, Kisakiirek espose una sua teoria che

I’Islam ¢ stato corrotto)
identificava nella storia del tardo impero ottomano e della Turchia
repubblicana un percorso di progressivo deterioramento e rovina della
cultura nazionale, dovuto all’allontanamento dall’Islam e
dall’assimilazione alla civilta europea. Le tanzimat, la rivoluzione
costituzionale, il movimento dei Giovani Turchi e infine
I’instaurazione del regime kemalista erano identificate come tappe di
questa decadenza. L’autore andava pero ancora piu indietro nel tempo

per cercare le origini profonde del male che aveva corroso la civilta

turca, e ne indicava le prime cause in alcune scelte fatte dalla classe

295 ID., Tarih HUkmU — Nasil Bozulduk (1948), in N. F. KISAKUREK, fdeolocya
Orgusti (1968), Bilyiikk Dogu Yayinlari, Istanbul 2014.
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dirigente gia nel tardo XVI secolo. Dai tempi di Solimano il
Magnifico, e ancora di piu nei decenni successivi alla sua morte, era
cominciato il processo di secolarizzazione — cioé innanzitutto di
subordinazione dell’Islam al potere politico — e la penetrazione
dell’influenza culturale europea.

Nel volume Son Devrin Din Mazlumlar: (La repressione della
religione nell’epoca contemporanea)®® Kisakiirek descrisse gli ultimi
anni dell’impero ottomano e la prima eta repubblicana come dominati
da un’élite predatoria e sanguinaria, del tutto europeizzata, atea,
nemica della religione islamica e dei valori tradizionali della civilta
turca. A questi «falsi eroi»*’, privi di ogni valore e moralita, si erano
contrapposti pochi e nobili difensori dell’Islam ¢ della tradizione
ottomana, rappresentati in modo particolare dalla figura di
Abdulhamit I, il sultano conservatore rovesciato dai Giovani Turchi
nel 1908, a cui Kisakiirek dedicd una biografia dai toni apologetici®®,
Nell’intepretazione storica del Biyik Dogu, Abdulhamit 1l
rappresentava il «vero eroe» da contrapporre ai riformatori e ai
rivoluzionari del tardo impero ottomano e soprattutto ad Atatlrk.

Kisakiirek odiava Ataturk in modo viscerale e a tratti ossessivo. Tra
tutti gli intellettuali conservatori turchi del XX secolo fu quello che
espresse in modo piu esplicito e vigoroso questo sentimento, che

tuttavia non era forse 1’unico a covare. Nel 1950 pubblico con il nome

296 ID., Son Devrin Din Mazlumlar: (1969), Biiyiikk Dogu Yayinlari, Istanbul 1997.

297 «Falsi eroi» (Sahte Karhamanlar) e appunto il titolo di una conferenza tenuta
da Kisakiirek nel ‘49 trascritta e successivamente pubblicata come saggio dalla
casa editrice Biiylik Dogu Yayinlart. L autore denunciava con vigore il ruolo dei
riformisti laici e filo-occidentali nella decadenza della civilta turca
contemporanea. N. F. KISAKUREK, Sahte Karhamanlar, cit.

298 1D., Ulu Hakan Ikinci Abdulhamid Han, Biiyiik Dogu Yaynlar1, Istanbul 1998.
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di «Detektif X Bir» — uno pseudonimo che usava a volte per affrontare
temi particolarmente sensibili e controversi — un articolo sorprendente
e di eccezionale violenza ideologica, intitolato Allahsiz (11 senzadio).
Il titolo si riferisce senza possibilita di dubbio ad Atatiirk, non
nominato direttamente ma chiamato in causa in modo inequivocabile
come «primo presidente della Repubblica» (birinci Cumhur Reis). I
fondatore della Turchia moderna, equiparato esplicitamente a Marx e
Lenin, vi e descritto come un ateo, un materialista radicale e un
nichilista amorale. L’autore aveva come principale obiettivo quello di
dimostrare che Atatirk era un nemico dell’Islam, che aveva
intenzionalmente distrutto la civilta turca musulmana, motivato
dall’odio per il Profeta e il Corano®®. Si tratta probabilmente del piu
esplicito e violento manifesto anti-kemalista nella storia della Turchia
repubblicana.

Non & un caso che, per sostenere la sua tesi sul presunto ateismo e
anti-islamismo di Atatiirk, Kisakiirek abbia utilizzato come principale
fonte alcuni testi di scuola degli anni ‘30 che erano stati redatti sotto la
supervisione del «primo presidente»**. Secondo Kisakiirek un ruolo
centrale nella distruzione della cultura turca era stato svolto
dall’imposizione di un moderno sistema educativo di ispirazione
occidentale e post-illuminista in sostituzione della tradizionale
educazione di impronta islamica dell’impero ottomano in eta classica.
La pessima pedagogia kemalista, incentivando la gioventu di Turchia
all’ateismo e al materialismo, aveva aperto le porte a derive ancora

piu deleterie. In un articolo pubblicato in Biiyiik Dogu con il consueto

299 N. F. KISAKUREK [con lo pseudonimo «Detektif X Bir»], Allahsiz, in «Buyik
Doguy, n. 40, 22 dicembre 1950, pp. 3-6-11.

300 Ibid.
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pseudonimo di «Detektif X Bir», Kisakiirek partiva dall’analisi di
alcuni manuali scolastici per denunciare il sistema educativo
repubblicano come un tentativo di imporre 1’ateismo, il materialismo e
I’immoralita tra i giovani. Sosteneva inoltre che nel corso degli anni
‘60 fosse in corso un’ulteriore degenerazione per via del peso che la
sinistra anti-nazionale e anti-islamica era riuscita a ottenere nel mondo

2%Y Non si trattava di considerazioni

della scuola e dell’universit
particolarmente originali — riecheggiavano del resto le famose accuse
lanciate da Atsiz venti anni prima — ma comunque significative del
clima culturale che pervadeva trasversalmente la destra turca nelle sue
diverse varianti. Riteneva per tanto che il primo passo per ricostruire
la societa turca fosse un radicale rivoluzione del sistema educativo
allora in vigore.

Nel processo storico di decadimento dell’identita islamica della
Turchia, una parte importante era stata svolta dalle manipolazioni
degli agenti stranieri e dai tradimenti delle élites locali, che avevano
fatto gli interessi dell’imperialismo occidentale e non quelli del
proprio paese. L’interpretazione storica di Kisakiirek pud essere
definita una vera e propria teoria del complotto a ragione
dell’importanza esagerata che attribuiva al ruolo — ovviamente
negativo — che nella Turchia moderna era stato svolto dalla
massoneria, dalle minoranze cristiane e soprattutto dagli ebrei. Queste
forze, che avevano agito nell’oscurita tramando contro la maggioranza
musulmana dei propri concittadini, sarebbero stati il motore delle
riforme e i veri artefici del regime repubblicano. Particolarmente

accentuato era I’antisemitismo di Kisakiirek, che vedeva negli ebrei i

301 N. F. KISAKUREK [con lo pseudonimo «Detektif X Bir»], Milli Egitim ve
Solculuk, in «Biiyiik Dogu», n. 1, 30 settembre 1964.
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principali responsabili delle guerre e delle rivoluzioni che avevano
insanguinato tanto le societa occidentali quanto la Turchia nell’eta
moderna, sfruttando da sempre in cattiva fede le societa che i

ospitavano®®

. Kisakiirek cur0 e pubblico a puntate su Biiyiik Dogu
una una parziale traduzione in lingua turca e un commento dei
Protocolli dei Savi di Sion®® — presentandoli ai lettori come un
documento autentico — e fece lo stesso con il famigerato pamphlet
antisemita di Henry Ford®***. Dedico gran parte delle proprie energie a
denunciare 1’influenza nefasta della massoneria sul mondo politico e
la societa turca, arrivando a pubblicare vere e proprie liste di reali o
presunti massoni residenti in Turchia ¢ mimetizzati all’interno della
classe dirigente e intellettuale del paese>*. Numerosi articoli di
Kisakiirek riguardo al tema del presunto complotto giudaico-
massonico che avrebbe orientato la storia della Turchia sono stati

raccolti nel volume Yahudilik-Masonluk-Donmelik®°®.

302 Cfr. ID., Ideolocya Orgiisii, Cit., pp. 473-476.

303 ID., Yahudilik Surrr (1946), in N. F. KISAKUREK, Yahudilik-Masonluk-Dénmelik,
Biiyiik Dogu Yayinlari, Istanbul 2006, pp. 9-29. Gli articoli originali furono
pubblicati in Biiyiik Dogu tra il 4 ottobre e il 13 dicembre del 1946.

304 ID., Ford’'un Kitab'inda Yahudi (1940), in N. F. KISAKUREK, Yahudilik-
Masonluk-Dénmelik, cit., pp. 60-81. Gli articoli originali furono pubblicati in
Biiyiik Dogu tra il 29 luglio e il 26 agosto del 1940.

305 ID., Masonlar Listeleri (1954-1968), in N. F. KISAKUREK, Yahudilik-Masonluk-
Doénmelik, cit., pp. 155-175. Le liste sono state originalmente compilate e
pubblicate in Biiyiik Dogu in un arco di tempo che va dal dal 1954 al 1968.

306 ID., Yahudilik-Masonluk-Ddnmelik, cit. L’espressione Donmenlik si riferisce a
una peculiare forma di cripto-giudaismo praticato da una particolare categoria di
ebrei turchi convertiti formalmente all’Islam, diffusa soprattutto a Salonicco e
Istanbul. Si tratta di un fenomeno che ha una base storica reale, ma su cui & stata
costruita in eta contemporanea una vera e propria teoria del complotto di natura
chiaramente antisemita. ved. F. L. GRASsI, Invisible Scapegoats: the Turkish
dénmes, in G. MOTTA (ed.), Dynamics and Policies of Prejudice from the
Eighteenth to the Twenty-first Century, Cambridge Scholars Publishing,
Newecastle upon Tyne 2018, pp. 123-133.
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La ricostruzione militante della storia turca contemporanea
proposta da Kisakiirek era chiaramente tendenziosa, piena di
distorsioni dei fatti, omissioni e vere e proprie falsita. Per fare un
esempio, Kisakiirek non perse 1’occasione di attribuire la repressione

sanguinosa della rivolta Dersim/Tunceli*"’

— forse il piu grave crimine
compiuto dal regime repubblicano in Turchia — all’oppressione laicista
nei confronti dei musulmani sunniti turchi. Nel suo resoconto
Kisakiirek ometteva intenzionalmente il fatto che le vittime
dell’eccidio di Dersim in massima parte non fossero sunniti € neppure
turchi, ma aleviti curdi. In questo modo distorceva totalmente il senso
dei fatti*®,

Bisogna tuttavia riconoscere a Kisakiirek una certa capacita di
analisi e una profondita non banale nella sua lettura storica. Non si
limitava, come altri islamisti, a puntare il dito contro le élites
kemaliste accusandole di aver imposto dal nulla un sistema
occidentale e laico a una popolazione musulmana. Prendeva in
considerazione un periodo di tempo molto piu ampio, riconoscendo

che il rapporto con la civilta europea e la questione

307 Nella seconda meta degli anni ‘30 nella regione del Dersim — che era stata da
poco ribattezzata Tunceli per decreto governativo — si verificd una grande
rivolta della locale popolazione alevita sotto la guida dello sceicco Seyit Riza,
contro le politiche di assimilazione a cui era sottoposta questa minoranza etno-
religiosa. Tra il 1937 e il 1938 I’esercito turco condusse una feroce campagna
militare al fine di sedare la rivolta . L’obiettivo fu raggiunto al prezzo di decine
di migliaia di morti civili e la distruzione dell’identita storica della regione. Ved.
I. BEsIKGI, Tunceli Kanunu (1935) ve Dersim Jenosidi, Belge Yayinlari, 1990;
M. VAN BRUINESSEN, Genocide in Kurdistan? The suppression of the Dersim
rebellion in Turkey (1937-38) and the chemical war against the Iragi Kurds
(1988), in G. J. ANDREOPOULOS (ed.), Conceptual and historical dimensions of
genocide. University of Pennsylvania Press, 1994, pp. 141-170.

308 Cfr., S. R. SINGER, Erdogan’s Muse: The School of Necip Fazil Kisakiirek, in
«World Affairs», Vol. 176, n. 4, novembre-dicembre 2013, pp. 84-85.
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dell’occidentalizzazione avevano una dimensione molto piu profonda
e sostanziale, che andava affrontata con altri metodi e strumenti. La
critica di Kisakiirek alla Turchia repubblicana aveva uno spessore
intellettuale sconosciuto ad altri autori islamisti, e proprio per questa
ragione fu particolarmente efficace e influente.

Coerentemente con le sue posizioni ideologiche, Kisakiirek
ripudiava I’ordinamento repubblicano della Turchia moderna. La sua
proposta politica non prevedeva tuttavia la restaurazione del Califfato
o di altre istituzioni classiche islamiche, ma teorizzava 1’instaurazione
in Turchia di un regime autoritario e sostanzialmente totalitario, nel
quale «non solamente le risorse politiche ed economiche all’interno
della societa, ma anche la vita sociale, culturale, artistica e morale
deve rientrare sotto il controllo dello Stato»*®. Nel sistema proposto
da Kisakiirek la sovranita e 1’esercizio del potere non appartengono al
popolo e ai suoi rappresentanti: la sovranita appartiene esclusivamente
a Dio, mentre I’esercizio del potere ¢ affidato a una sorta di
aristocrazia intellettuale islamica.

Al vertice dello Stato vi & un comandante politico-militare supremo
detto Bagsyiice, che esercita una leadership di natura autocratica e
carismatica, senza contrappesi e in assenza di un quadro che preveda
la divisione dei poteri. Il Bagyiice rappresenta sia il potere esecutivo

che quello giudiziario®'°

. Il Bagyiice & coadiuvato nella sua funzione
da un consiglio denominato Yiiceler kurultay:, un’assemblea che

occupa grosso modo il ruolo che nelle democrazie liberali hanno i

309 B. DuURrAN, Transformation of Islamist Political Thought in Turkey From The
Empire To The Early Republic (1908-1960): Necip Fazil Kisakiirek’s Political
Ideas, tesi di dottorato, Bilkent Universitesi, Ankara 2001, pp. 305-306.

310 N.F. KISAKUREK, Basgyiice (1946), in Ideolocya Orgiisii, cit., pp. 258-260.
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parlamenti, e che quindi puo essere definito un organo legislativo. In
realta il compito principale di questo consiglio &€ quello di fare in
modo che i decreti del Basyiice e la loro attuazione siano conformi alla
Shari’a e alla dottrina islamica. Lo Yiiceler kurultay: elegge o
conferma il Basyiice a cadenza quinquennale. Non sono chiare le
modalita con cui membri del Yiiceler kurultay:r debbano essere
selezionati, ma é evidente che non € prevista alcuna elezione diretta.
Gli ylce sono appunto tali in virtu delle proprie competenze, e
soprattutto perché possiedono qualita intellettuali e morali superiori**.

Kisakiirek rifiuta il concetto di rappresentanza delle democrazie
liberali, e non concepisce 1’esercizio del potere nei termini di dialettica
tra la maggioranza, la minoranza e gli organi di controllo. Il Basyiice,
rappresenta infatti la «volonta nazionale» (milli irade) nella sua
totalita. Ne deriva una concezione estremamente organicistica dello
Stato, di cui il Bagsyiice rappresenta la «volonta» (irade) mentre lo

Yiiceler kurultayr rappresenta la «coscienza» (vicdan)®*?

. In questa
«utopia bio-politica di destra» — come e stata definita dallo studioso
Fatih Yasli®®® — ogni aspetto della vita sociale, culturale e perfino
personale dei cittadini & controllata da uno Stato etico di matrice
islamica. In tale sistema centralizzato e gerarchico, la societa e
I’economia sono organizzate secondo criteri chiaramente corporativi.
La polis ideale di Kisakiirek era caratterizzata da un corpo sociale
totalmente omogeneo, quindi la Turchia avrebbe dovuto essere abitata

esclusivamente da turchi musulmani. Le minoranze avrebbero dovuto

311 Ip., Yiiceler Kurultay: (1946), in Ideolocya Orglisi, cit., pp. 253-256.
312 Ip., Ideolocya Orgiisii, cit, p. 288.

313 F. YASLL, Tiirk Fasizmden “Tiirk-Islam Ulkiisii ’ne, Yordam Kitap, Istanbul
2016, p. 116.
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essere eliminate, anche se Kisakiirek si limitava a suggerire
I’espulsione 0 la totale assimilazione forzata degli elementi allogeni,
senza fare riferimento a politiche esplicitamente genocidarie. Ancora
una volta emerge il suo antisemitismo: mentre le altre minoranze
avrebbero potuto restare in Turchia convertendosi all’lslam e
adottando in tutto e per tutto la cultura turca, gli ebrei avrebbero
dovuto essere espulsi comunque®**. Secondo Kisakiirek, nemmeno
con la conversione all’lslam gli ebrei avrebbero potuto essere
assimilati. Infatti vedeva nei dénme — gli ebrei turchi convertiti
all’Islam durante la dominazione ottomana — uno dei grandi nemici
storici della nazione turca, che avevano da sempre tradito il paese in
ogni occasione seguendo i propri fini egoistici.

Kisakiirek vedeva inoltre una debolezza dell’Occidente moderno
nell’emancipazione femminile, che portava ad attribuire alle donne un
ruolo «non adatto alla loro natura», rendendole tristi e sofferenti e
danneggiando il funzionamento della comunita. Nella Turchia sognata
da Kisakiirek le donne non hanno alcuna funzione politica e nessun
ruolo pubblico nella societa, ma sono confinate ai tradizionali ruoli
domestici . Per loro sono inoltre previste rigide regole di
abbigliamento ispirate alla Shari’a'®.

Di certo la dimensione religiosa dell’utopia di Kisakiirek non deve
essere sottovalutata. La matrice islamica della sua concezione della
sovranita ¢ evidente, mentre 1’ordinamento costituzionale, le leggi e il

sistema giuridico sono chiaramente permeati da un’etica ispirata alla

314 N.F. KISAKUREK, Ideolocya Orgiisii, Cit., pp. 334-335.
315 1lvi,p. 265.

316 ID., Bagyiicelik Emirleri-Kadin Kiligi (1951), in Ideolocya Orgiisii, cit., pp. 366-
377.
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Shari’a. Molti studiosi hanno pero visto nello Stato ideale proposto da
Kisakiirek una chiara e diretta influenza dell’estrema destra
europea®’, spingendosi a parlare di «fascismo islamico» o «islamo-
fascismo»®®. Lo storico Carter Vaughn Findley suppone che vi sia
stata una forte influenza delle idee di Charles Maurras e dell’Actione

k319

Francaise sul pensiero di Kisakiirek®™, e ha paragonato il regime

turco da lui immaginato alla Spagna franchista®®’.

Se si guarda all’opera di Kisakiirek, in realta non si trovano
esplicite manifestazioni di particolare entusiasmo per il fascismo, a
differenza di altri autori turchi coevi di stampo conservatore. Di per sé
il fascismo veniva presentato — accanto al liberalismo e al socialismo
— come una delle ideologie occidentali che avevano fallito a dare
risposte alle necessita dell’uomo e dovevano essere rigettate dai turchi
per tornare all’Islam come unica via da seguire. Tuttavia Kisakiirek
dimostrava una certa benevolenza verso il nazifascismo
rappresentandolo come un tentativo, seppure insufficiente, da parte
della civilta occidentale di ribellarsi alla falsa dicotomia tra
liberalismo e socialismo e riappropriarsi di una dimensione etica e

spirituale della politica®!. Alcuni particolari contribuiscono perd a

317 B. DURAN, Op. cit.,, p. 306; S. R. SINGER, Op. cit.,, p. 83; S. E. CORNELL,
Erdogan’s Turkey: The Role Of A Little Known Islamist Poet, in «Breaking
Defense», 2 gennaio 2018. https://breakingdefense.com/2018/01/erdogans-
turkey-the-role-of-a-little-known-islamist-poet/

318 T. ALARANTA, The AKP and Turkey’s Long Tradition of Islamo-Fascism, in
«Turkey Analyst», 11 febbraio 2015.

319 C.V.FINDLEY, Did The Late Ottoman Empire Have A Muslim Middle Class, in
«History and History of Civilizations», vol. 1., 2012, p. 1338.

320 ID., Turkey, Islam, Nationalism, and Modernity: A History, 1789-2007, Yale
University Press, New Haven 2010, p. 340.

321 N.F. KISAKUREK, Fasizma, in Cergeve 1, cit., p. 70-71.
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confermare 1’ipotesi che la vicinanza di Kisakiirek con il nazismo e il
fascismo fosse in realta molto piu profonda e sostanziale di quanto
egli potesse e volesse ammettere. Il sociologo Timur Taner fa notare
come Kisakiirek, riferendosi ai personaggi della storia turca che piu
ammirava, abbia talvolta utilizzato Adolf Hitler come paragone
positivo?.

Cio che sicuramente accomunava Kisakiirek con la destra radicale
europea — oltre all’antisemitismo di cui si ¢ gia detto — era il suo
estremo anticomunismo. In teoria Kisakiirek sosteneva di essere
equidistante tra il liberalismo capitalista e il comunismo, condannando

entrambi i sistemi ideologici allo stesso modo®?®

, ma in realta la sua
0ssessione anti-comunista superava di gran lunga 1’avversione che pur
nutriva evidentemente per 1’Occidente capitalista ¢ liberal-
democratico. Considerava il comunismo come il pericolo piu grande
per la civilta turca, un male da estirpare a ogni costo. Nella sua utopia
islamo-fascista il semplice fatto di essere comunisti sarebbe stata una
ragione sufficiente per essere messi a morte, come per i traditori, i
bestemmiatori e gli adulteri®**.

Tirando le somme, si deve ammettere che Kisakiirek ¢ stato un
pensatore originale ed eclettico. Ha forgiato la potente immagine di
un’identita nazionale turca fondata sulla civilta islamica ottomana, in
contrapposizione all’Occidente. Paradossalmente, per costruire questa
visione, ha fatto un uso spregiudicato e selettivo di elementi ripresi dal

pensiero europeo contemporaneo. L’apice di questo percorso ¢ stata la

322 T.TANER, AKP'nin Onlenebilir Karsi-Devrimi,

323 Ved. ID., ki Ejdehra (1967), in N. F. KISAKUREK, Basmakalelerim 3, Blyuk
Dogu Yayinlari, Istanbul 1995, pp. 250-252.

324 N.F. KISAKUREK, Ideolocya Orgiisii, Cit., pp. 273-275.
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formulazione di un’utopia politica totalitaria, in cui le dottrine e le
forme politiche tipiche della destra radicale europea venivano poste al
servizio della costruzione di una societa islamica.

L’opera di Kisakiirek nel suo insieme ha un carattere disorganico e
spesso incoerente, e talvolta concetti importanti del suo pensiero sono
espressi in modo vago e oscuro. Proprio queste caratteristiche hanno
pero consentito al suo pensiero di influenzare in modo importante
personalita anche molto diverse. Se pochi hanno abbracciato in toto la
visione dell’lstad (maestro, come Kisakiirek veniva chiamato dai suoi
seguaci), gli intellettuali conservatori, islamisti e nazionalisti delle
successive generazioni hanno potuto setacciarne 1’opera per prendere
in modo selettivo quello che poteva interessare loro. La convinzione
di chi scrive é che Kisakiirek ne fosse consapevole e che cio sia stato
almeno in parte voluto, come si tentera di argomentare nei prossimi

capitoli.
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Capitolo I
Conservatorismo

1. La natura del conservatorismo turco

Definire il conservatorismo turco ¢ un’impresa di indiscutibile
difficolta, anche a causa della natura polisemica di questo termine che
e stato usato con molte accezioni diverse nel corso della storia
repubblicana. Nell’odierno contesto politico e culturale 1’espressione
«conservatorismo» (muhafazakdrlik) ha un significato tutt’altro che
univoco, e Vviene utilizzato con accezioni piuttosto diverse.
Innanzitutto viene comunemente usato come termine ombrello per
indicare tutto il mondo culturale legato alla destra politica, sia essa di
matrice nazionalista, religiosa, liberale ecc. In un senso piuttosto
generico é sovente definito «conservatore» (muhafazakéar) soprattutto
chi non ¢ chiaramente identificabile con le categorie dell’islamismo o
del nazionalismo etnico, ma e percepito come solidale e affine a uno
dei due ambienti ideologici. Nel clima politico attuale, la definizione
di conservatore contribuisce inoltre a dare un’immagine di
rispettabilita e di moderazione in confronto ai gruppi piu radicali. In
linea generale si puo dire che il conservatorismo nella Turchia

contemporanea € una categoria dal significato molto vago e generico.
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E tuttavia possibile provare a rendere brevemente conto di come si
possa tentare di comprendere e definire il conservatorismo turco da un
punto di vista teorico. Se il conservatorismo nell’Europa occidentale si
e sviluppato come risposta ai cambiamenti tumultuosi e destabilizzanti
messi in moto dall’eta rivoluzionaria e napoleonica e proseguiti nel
«lungo XIX secolo», in Turchia questo ruolo e stato svolto dai
processi di trasformazione radicale messi in moto a partire dalle
riforme ottocentesche e culminati nel XX secolo attraverso
I’esperienza dei Giovani Turchi e infine nell’instaurazione della
repubblica kemalista. 1l conservatorismo «si &€ formato e consolidato
nell'avventura della modernizzazione della Turchia» — ha sostenuto il
sociologo e politologo Ahmet Cigdem — e pertanto il suo sviluppo &
«parallelo alla nascita della Turchia moderna»*®.

Se il conservatorismo turco condivide con il conservatorismo
occidentale il fatto di essersi sviluppato come reazione a processi
rivoluzionari, bisogna pero tenere presente che il contesto storico e le
condizioni socio-politiche in cui tali processi si sono verificati sono

per molti aspetti radicalmente differenti>*®.

Figli della tradizione
statuale ottomana e del traumatico processo di dissoluzione
dell’impero, i conservatori turchi condividevano con il resto della

classe dirigente la preoccupazione principale che ha orientato la

325 A. CIGDEM, Muhafazakarhik Uzerine, in «Toplum ve Bilim Dergisi», n. 74,
1997, p. 44. Ved. anche H. H. AKKAS, Tiirk Modernlesme Tarihinde
Muhafazakdr Siyasi Diisiince, in «Afyon Kocatepe Universitesi Sosyal Bilimler
Dergisi», vol. 3, n. 2, 2006; T. COSKUN, E. GENC, Muhafazakdrlik ve Tiirkiye
Muhafazakdrliklarinin Bazi Halleri, in «Nigde Universitesi Iktisadi ve Idari
Bilimler Fakultesi Dergisi», vol. 8, n. 1, 2015, pp. 36 -37.

326 Cfr. B. TURK, Dogu Bahgelerinde Batili Bir Bakisin Huzur(suzluk)u: A. H.
Tanpinar ve Tiirk Muhafazakdrhigi, in «Liberal Diislince», n. 34, 2004, p. 60; M.
AKINCI, Tiirk Muhafazakdarligi - Cok Partili Siyasal Hayattan 12 Eyliil’e,
Otiiken Nesriyat, Istanbul 2012, p. 143, 339.
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politica della Turchia nella transizione tra 1’eta imperiale e quella
repubblicana: la sopravvivenza dello Stato®*’. E appunto lo Stato il
grande protagonista dell’insieme di processi storici che hanno
trasformato la struttura socio-politica della Turchia: posto davanti a un
pericolo esistenziale imminente per quasi tutta I’eta contemporanea, lo
Stato ottomano e sopravvissuto trasformandosi a partire dal centro e
imponendo alla societa e ai gangli di potere periferici una serie
poderosa di riforme che avevano come fine principale quello di
assicurare la propria sopravvivenza. Anche la fase «rivoluzionaria»
inaugurata dai Giovani Turchi nel 1908°%%® e di cui la stessa
rivoluzione kemalista pud essere vista come una prosecuzione®?’, & da
leggere nella prospettiva di uno scontro interno alla classe dirigente e
agli apparati dello Stato®*.

Nell’Europa occidentale il conservatorismo si sviluppd come
reazione a una serie di rivolgimenti politici, sociali ed economici e di

trasformazioni complesse, a volte contraddittorie e orientate

327 Ved. F. L. GRAssI, Turchia: perdere un impero, sopravvivere come stato, in M.
DoGo (a cura di), Schegge d’Impero, Pezzi d’Europa. Balcani e Turchia fra
Continuitd e Mutamento. 1804-1923, Libreria Editrice Goriziana, Gorizia 2006,
pp. 215-241; N. DOGAN, Tiirk Muhafazakdrliginin Deviet Algisi: Nurettin Topgu
Ornegi, in «Dogu Batiy, n. 58, 2011, p. 217; M. VURAL, Siyaset Felsefesi
Agisindan Muhafazakarlik, Elis Yayimnlari, Ankara 2011, p. 158.; M. AKINCI,
Op. cit., p. 341,

328 Sulle dinamiche di potere e la base socio-politica che hanno caratterizzato ’eta
dei Giovani Turchi, ved. F. VEIGA, Il potere conquista il potere. Considerazioni
sulla rivoluzione dei Giovani turchi, 1908, in A. BASCIANI, A. D’ ALESSANDRI
(a cura di), Balcani 1908. Alle origini di un secolo di conflitti, Beit, Trieste
2010, pp. 21-32. Particolarmente pregnanti sono le osservazioni a p. 31.

329 Riguardo alla continuita tra 1’eta dei Giovani Turchi e il regime kemalista, ved.
E. J. ZURCHER, The Ottoman Legacy of The Turkish Republic: An Attempt at a
New Periodization, in «Die Welt des Islams», New Series, Bd. 32, n. 2 1992,
pp. 237-253; Id., The Young Turk Legacy and National Building. From the
Ottoman Empire to Atatiirk’s Turkey, 1. B. Tauris & co. Ltd., New York 2010.

330 Cfr. S. MARDIN, Ideoloji (1999), Iletisim Yayinlari, Istanbul 2012, pp. 15-30.
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dall’azione di molti protagonisti diversi. Cid0 ha provocato una
sensazione di precarieta dell’ordine esistente ¢ di incertezza riguardo
al futuro, avvertita soprattutto da quelle categorie sociali che vedevano
messe in discussione le proprie prerogative, il proprio ruolo, e in
definitiva il senso stesso della propria identita. Nel conservatorismo
europeo ottocentesco e del primo Novecento € centrale il problema di
come tenere in vita un ordine ritenuto necessario e retto da un’autorita
percepita come legittima, messi in pericolo dall’affermazione violenta
di soggetti che fino a quel momento erano stati esclusi o
marginalizzati dal potere politico.

Nulla di tutto questo e applicabile al caso della Turchia, dove si &
verificata una «rivoluzione dall’alto» frutto della riaffermazione di
un’autoritd che ha preteso di imporre un ordine rinnovato — e nelle
speranze dei rivoluzionari rafforzato — su di un corpo sociale a volte
passivo o recalcitrante. In Turchia i conservatori si sono storicamente
trovati concordi con i progressisti sull’imperativo di restaurare
I’ordine sociale e riaffermare I’autorita politica in una situazione di
pericolo esistenziale, e anche sulla convinzione che fosse lo Stato a
doversi fare carico di questa impresa®®. Si tratta di una tradizione
politica paternalistica e dirigista, fondata sull’immagine dello «Stato
Padre» (Baba Devlet)**?, che ha unito trasversalmente la classe

dirigente turca, eredita della tradizione statuale ottomana e del modo

331 Cfr. B. B. OziPEK, Muhafazakarlik: Akil, Toplum, Siyaset, Kadim Yayinlari,
Ankara 2005, p. 2.

332 Ved. C. L. DELANEY, Father State, Motherland, and the Birth of Modern
Turkey, in S. J. YANAGISAKO, C. L. DELANEY (ed.), Naturalizing Power: Essays
in Feminist Cultural Analysis, Routledge, New York 1995, pp. 177-199.
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in cui & sorta la repubblica®®. L’obiezione dei conservatori rispetto
alla «rivoluzione dall’alto» riguardava i modi e la misura in cui questa
attivita di trasformazione doveva essere portata avanti, e da quali
valori dovesse essere orientata.

Secondo un’interpretazione resa classica dal grande sociologo Serif
Mardin®*, la Turchia repubblicana ha dovuto fare i conti con una
tensione tra centro e periferia che ne ha costituito una delle principali

dinamiche socio-politiche **

. Tale peculiarita — che ha complesse
dimensioni politiche, geografiche, economiche, sociali, culturali,
religiose... — costituisce un’eredita del sistema ottomano, e non sorge
dunque con la repubblica, ma il riformismo ottocentesco e la
rivoluzione kemalista avevano se possibile estremizzato il dilemma. Il
fatto che la classe dirigente — quindi «il centro del centro» — si fosse
orientata sempre di piu verso Occidente, integrandosi per molti versi
nella civilta europea, non aveva fatto altro che allargare lo scollamento
tra centro e periferia, e approfondire la dimensione valoriale, culturale

36 In un simile contesto, la

e religiosa di questo conflitto latente
preoccupazione principale dei conservatori turchi fu quella di ridurre

la tensione tra centro e periferia, tra «paese legale» e «paese reale», e

333 Ved. B. GUVENG, Tiirk Kimligi, Kiiltir Bakanlig1 Yayinlari, Ankara 1993, p.
189. Cfr. H. H. AKKAS, (2003), Tiirk Modernlesme Tarihinde Muhafazakdr
Diisiince, cit., pp. 241-254; S. F. OGUN, Tiirk Muhafazakarhigimin Kiiltiirel
Politik Kokleri, in BORA T., GULTEKINGIL M. (ed.), Modem Tirkiye de Siyasi Diisiince.
Cilt 5. Muhafazakarlik, letisim Yaymlar, Istanbul 2004, p. 542-543.

334 S. MARDIN, Center-Periphery Relations: A Key to Turkish Politics?, in
«Daedalus», vol. 102, n. 1, inverno 1973, pp. 169-190.

335 Ved. anche M. HEPER, The State Tradition in Turkey, The Eothen Press,
Walkington 1985, p. 14.

336 N. GOLE, The Quest for the Islamic Self within the context of Modernity, in S.
Bozdogan, R. Kasaba (ed.), Rethinking Modernity and National Identity in
Turkey, University of Washington Press, Seattle 1997.
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conciliare ’etica repubblicana in costruzione con i valori e la visione
del mondo che prevalevano in larga parte della societa.

Il conservatorismo nella Turchia repubblicana si & dunque
sviluppato come sensibilita di un gruppo di intellettuali, non estranei
alla classe dirigente ma rispetto ad essa relativamente marginali, che si
trovavano a disagio davanti a cambiamenti che aprivano dolorose
fratture storiche e mettevano in discussione elementi centrali delle

identita tradizionali>*’

. Nutrivano scetticismo riguardo alla fiducia
rivoluzionaria nella possibilita di cambiare in meglio la struttura
politica, economica e sociale sulla base di idee astratte e slegate dalla
realta sedimentata dalla storia e dalle peculiarita socio-culturali.
Guardavano quindi con perplessita e delusione al razionalismo
filosofico su cui si reggevano progetti rivoluzionari®*®. Rifiutando il
concetto di rivoluzione (devrim), essi valutavano opportuna una piu

pragmatica e realista attivita di riforma (inkiZdp)®*

che rispondesse
alle necessita del presente ricollegandosi al passato e tendendo in
considerazione la compatibilita delle necessarie innovazioni con i

340 11 loro timore

valori e le strutture sociali ereditate dalla tradizione
era che il grande sforzo di ristrutturazione che la rivoluzione kemalista
aveva messo in moto — e a cui non si opponevano affatto ma che

ritenevano anzi necessario — sarebbe stato inefficace e vano se fosse

337 Riguardo al tortuoso rapporto tra il conservatorismo e il kemalismo nella
Turchia repubblicana, ved. H. U. AKTASLI, Tiirk Muhafazakdriigi ve Kemalizm:
Diyalektik Bir Iliski, in «Dogu Bati», n. 58, 2011, pp. 147-161.

338 Cfr. R. KasaBaA, Kemalist Certainties and Modern Ambiguities, in S.
BozDOGAN, R. KASABA (ed.), Rethinking Modernity and National Identity in
Turkey, University of Washington Press, Seattle 1997.

339 Ved. S. F. OGUN, Tiirk Muhafazakdrligimin Kiiltiirel Politik Kokleri, Cit., p. 566.

340 Cfr. N. IREM, Kemalist Modernizm ve Tiirk Gelenek¢i Muhafazakarliginin
Kokenleri, in «Toplum ve Bilim», n. 74, autunno 1997, pp. 90-91.
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rimasto «senza radici» (kokstiz)®*, cioé totalmente scollegato dalla
tradizione storica e dalle forme culturali ereditate dal mondo
ottomano, le quali continuavano a costituire parte integrante
dell’orizzonte e della visione del mondo per gran parte della
popolazione. Ci0 era vero soprattutto nell’Anatolia rurale che
costituiva la «periferia» tradizionalista del sistema-Turchia, ma
proprio per questo custodiva anche la sua memoria identitaria piu
profonda e il collegamento con le tradizioni. Per queste ragioni
produssero una versione idealizzata della weltanschauung tradizionale
anatolica e tentarono di riconciliarla con I’immagine della moderna
identita nazionale in costruzione. In linea generale si puo dire che i
conservatori della prima etd repubblicana non si opponevano al
cambiamento in senso assoluto, e che la loro posizione non era
ottusamente reazionaria. Essi tentarono piuttosto di elaborare un punto
di vista alternativo rispetto all’ideologia rivoluzionaria prevalente
nella classe dirigente kemalista®*.

Come si ¢ visto nel capitolo precedente, la questione religiosa era
per ovvie ragioni fortemente sentita in una realta peculiare come la
Turchia, erede del califfato ottomano. L’affermarsi di uno Stato laico
e di un progetto di secolarizzazione culturale e sociale metteva in
discussione non solamente 1’ordine politico, sociale e giuridico, ma
anche aspetti non marginali dell’identita collettiva e del patrimonio
culturale tradizionalmente condiviso all’interno della giovane nazione.
A differenza dell’islamismo politico, il conservatorismo non si

opponeva in senso assoluto a tali sviluppi, € non puntava a ricostruire

341 Ivi, p. 88.
342 M. AKINCI, Op. cit., p. 87.
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le istituzioni tradizionali islamiche, ma tentava semmai di configurare
un approccio alternativo rispetto al laicismo rivoluzionario kemalista.
Il sentimento religioso aveva un ruolo preminente tra quei valori che
erano stati confinati nella «periferia» e secondo i conservatori
dovevano essere in qualche misura reintegrati nel «centro» della

costruzione socio-politica repubblicana 3*

Ci0 pud creare
fraintendimenti perché in Turchia vi & a volte una tendenza errata —
soprattutto nel linguaggio giornalistico e nell’uso quotidiano — a
identificare il conservatorismo esclusivamente con il sentimento

%% In realta si tratta di un fenomeno ben pitl complesso e

religioso
sfaccettato. Benché nella stessa Turchia il termine «conservatorismo»
sia a volte utilizzato come sinonimo di «islamismo» — o per indicarne
una variante piu “moderata” — questo accostamento non e corretto
poiché conservatorismo e islamismo come principi si fondano su
diverse concezioni della societa, del rapporto con il passato, dell’agire
politico e dello stesso ruolo della religione®®.

Non bisogna credere che la posizione conservatrice fosse
maggiormente «democratica» per il fatto che i conservatori abbiano in
alcuni casi voluto farsi portavoce dei valori e di alcune istanze in un
certo senso “popolari” e provenienti della periferia sociale e politica.

Cio non comportava nemmeno una concezione democratica della

struttura politica e sociale, e non implicava una ridistribuzione del

343 Cfr. M. AYDIN, Bir Muhafazakérlik Olarak Din ve Islam, in «Tezkire», n. 27-
28, pp. 62-71; M. AKINCI, Op. cit., pp. 327-333; M. VURAL, Siyaset Felsefesi
Acisindan Muhafazakdrlik, cit., p. 152.

344 Cfr. R. AKKIR, Tiirkiye'de Muhafazakdrhk, Kutup Yildiz1 Yaymlari, Istanbul
2015, p. 173.

345 M. AKINCI, Op. cit., p. 105.
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348 Al contrario va ribadito

potere a beneficio dei soggetti subordinati
che i conservatori turchi hanno condiviso il paternalismo politico e la
visione organicistica della societa comune alla maggior parte della
classe dirigente della prima eta repubblicana. Semmai a emergere tra
gli intellettuali conservatori sono visioni organicistiche e
corporative347, che solo a partire dagli anni ‘50 si colorarono di un
certo populismo. L’appello conservatore alle tradizioni e ai valori
popolari rimase comunque largamente a un livello pre-politico, e non
era inteso come una base su cui costruire un’alternativa di natura
democratica. «E questa mentalita paternalistica comune sia al
repubblicanesimo che al conservatorismo — sostiene lo studioso e
intellettuale conservatore Siileyman Seyfi Ogiin — che ha permesso ai
conservatori turchi di reinterpretare e addolcire i temi politici
kemalisti a favore dei propri presupposti pre-politici»**.

In un’ottica comparativa, si ¢ detto che «il conservatorismo turco si
colloca tra il modello anglosassone e quello dell’Europa

9

continentale»®¥, intendendo con la seconda espressione soprattutto

quello cattolico e legittimista di origine francese. Il conservatorismo
turco condivide con il modello britannico il tema della conciliazione

350

tra presente e passato™ e I’aspirazione a «riformare conservando»,

cioé un riformismo che tenga conto delle peculiarita storiche, sociali e

346 lvi, pp. 341-342.
347 vi, pp. 322-323.

348 S. F. OGUN, Tiirk Muhafazakdrligimn Kiiltiirel Politik Kokleri ve Peyami
Safa’nin Kiiltiirel Yanilgisi” in «Toplum ve Bilim», n. 74, autunno 1997, p. 153.

349 M. OzKAN, Tiirk Muhafazakdrhg:: Sivasal Bir Gelenek (Mi)?, in «Akademik
Hassasiyetler», vol. 3, n. 5, pp. 1-17.

350 H. E. BERiS, “Tarih Bilinci” Olarak Muhafazakarliik ve Tiirk
Muhafazakdrliginda Tarih Algisi, in «Muhafazakar Diigtince», vol. 2, n. 8,
primavera 2006.
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culturali. Ad avvicinare i conservatori turchi al modello francese é
soprattutto I’insistenza sulla religione, la spiritualita e i1 wvalori
tradizionali, a cui si associa sovente un’idealizzazione a tratti bucolica
del mondo rurale, pre-moderno e patriarcale. Tuttavia le notevoli
differenze di contesto rispetto all’Europa occidentale hanno influito
profondamente sulla natura del conservatorismo turco, che deve essere
considerato a tutti gli effetti un modello sui generis®*.

Peculiarita del conservatorismo turco € non essere mai riuscito a
dare vita a sistema ideologico coerente e a costruirsi come progetto
politico autonomo, proprio a causa della sua natura ancillare rispetto
alla costruzione dello Stato nazionale e del fatto di non sostenersi su
una base sociopolitica definita e distinguibile, paragonabile a quella
del conservatorismo europeo. Per questa ragione il conservatorismo
turco, che ha certamente rappresentato un movimento intellettuale di
fondamentale importanza, si & affermato prevalentemente nella forma
di conservatorismo culturale®?. Del resto & stato fatto notare come il

conservatorismo turco nella prima eta repubblicana abbia avuto come

351 Interessanti spunti di riflessione riguardo al confronto tra la forma di
conservatorismo sviluppatasi in Turchia e i diversi modelli di conservatorismo
dell’Europa occidentale si possono trovare in G. KOLAT, Turkish Conservatism
from a Comparative Perspective, tesi di laurea magistrale inedita, Bilkent
University, Ankara 2002, in modo particolare pp. 63-74; B. B. OziPEK,
Avrupa’da ve Tiirkiye 'de Muhafazakarlik, in «Muhafazakar Disiince», vol. 7, n.
25-26, Luglio-dicembre 2010, pp. 105-120; B. GUNGORMEZ, Bati
Muhafazakdrligr ve Tiirk Muhafazakdarligi: Genel Bir Mukayese, in O.
ALACAHAN (ed.), Bir Kimlik Insast Olarak Muhafazakérlik, Sivas Kemal Ibn-i
Hiimam Vakfi Yaymlari, Sivas 2014, pp. 19-32.

352 Cfr. A. CIGDEM, Tasra Epigi Tiirk Ideolojileri ve Islamcilik, cit., p. 58; M.
OzKAN, Tiirk Muhafazakdrligi: Sivasal Bir Gelenek (Mi)?, cit., pp. 1-17; B.
GUNGORMEZ, Tiirk Diisiince Diinyasinda ‘Tiirk Muhafazakdrligi’ sorunsali ve
Kultiirel Muhafazakariik olarak Tiirk Muhafazakariigi’, in «Muhafazakar
Diisiince», vol. 10, n.39, gennaio-febbraio-marzo 2014, pp. 161-177.
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maggiori esponenti scrittori, filosofi e intellettuali, e non statisti e
neppure teorici politici nel senso vero e proprio del termine®3,

Non potendo contare su una solida base di sostegno sociale o di una
tradizione politica che ponesse i suoi principi al centro dei propri
progetti, il conservatorismo si € sviluppato in associazione a ideologie
e visioni politiche come atteggiamento culturale, sensibilita valoriale e
forma mentis: si incontra quindi nella forma di «conservatorismo
repubblicano», «nazionalismo conservatore», «conservatorismo
religioso» ecc®**. Questo & cid che ha contribuito a rendere cosi
sfuggente la definizione di «conservatorismo» in Turchia e
problematica 1’individuazione dei «conservatori» come entitd socio-
politica distinguibile all’interno dello spettro della destra politica.

Tuttavia questi limiti non implicano necessariamente una scarsa
importanza del conservatorismo nella storia turca contemporanea. Al
contrario la cultura conservatrice ha avuto un ruolo enorme nel fornire
un’identita e un collante alla destra turca. Nelle parole di Tanil Bora, il
conservatorismo ha costituito ’«aria» in cui ha potuto svilupparsi

35 Il conservatorismo ha

I’identita politica della destra in Turchia
avuto un ruolo decisivo nel dare forma alla cultura politica in Turchia,
in larga misura proprio grazie al suo carattere sfuggente e

camaleontico®®.

353 A. CiGDEM, Tasra Epigi Tiirk Ideolojileri ve Islamcilik, cit., p. 59.
354 Cfr. M. VURAL, Siyaset Felsefesi A¢isindan Muhafazakdrlik, cit., pp. 164 -170.

355 T. BORA, Tiirk Sagmmn U¢ Hali: Millivet¢ilik, Muhafazakarlik ve Islamcilik,
Birikim Yayinlari, Istanbul 1998, p. 8.

356 Cfr. T. CosKuN, E. GENG, Op. cit., p. 30.
167



2. | conservatori repubblicani e il «Bergsonismo turco»

In queste pagine, parlando di conservatorismo in riferimento alla
prima eta repubblicana, si vuole indicare una particolare corrente
intellettuale e politica con una sua specifica identita. Si tratta della
peculiare visione sviluppata da un gruppo di autori che lo storico
Nazim Irem ha identificato sotto la definizione di «conservatori
repubblicani» (cumhuriyetci muhafazakarlar)®’.

Come si € visto nei capitoli precedenti, tanto gli ultranazionalisti
come Atsiz quanto gli islamisti come Kisakiirek si ponevano
esplicitamente in contrasto con 1’ideologia kemalista e in opposizione
al regime repubblicano. Cio che ha caratterizzato in modo piu evidente
il gruppo dei conservatori repubblicani e stata al contrario la loro
fedelta alla repubblica e la loro adesione al progetto kemalista di
costruzione del moderno stato nazionale turco. Si consideravano
kemalisti ed erano dei fieri sostenitori della Repubblica di Turchia.
Nell’eta del regime a partito unico (1924-1946), i conservatori

repubblicani erano parte integrante dell’establishment culturale,

sebbene vi occupassero una posizione relativamente marginale.

357 Nazim frem ¢ I’autore che ha maggiormente contribuito all’identificazione e
alla definizione del conservatorismo repubblicano turco come categoria politica
autonoma. Ved. N. IREM, Muhafazakdr Moderlik, Diser Bat’ ve Tiirkive'de
Bergsonculuk, in «Toplum ve Bilimy, n. 82, 1999; ID., Turkish Conservatives Modemism: Birth
of a National Quest for Cultural Revival, in «Intemational Journal of Middle East Studies», vol.
34, n. 1, febbraio 2002, pp. 87-112; ID., Bir Degisim Siyaseti Olarak Tiirkiye'de Cumhuriyetci
Muhafazakdrlik. Temel Kavramlar Urerine Degerlendirmeler, in T. BORA, M. GULTEKINGIL
(ed), Modem Tuirkiye'de Siyasi Diisiince. Cilt 5. Muhafazakarhik, Tletisim Yaymlar,
Istanbul 2004, pp. 105-11; ID., Undercurrent of European Modemity and the Foundations of
Modem Turkish Conservatism: Bergsonism in Retrospect, in «Middle Eastern Studies», vol. 40,
n.4,pp. 79-112.
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I conservatori repubblicani non erano dunque degli oppositori del
kemalismo, ma semmai cercavano di darne un’interpretazione ¢ una
definizione alternativa di matrice conservatrice. 1l regime -—
mostrandosi anche in questa occasione tutt’altro che monolitico e
totalitario da un punto di vista ideologico — riconobbe il ruolo di questi
intellettuali e consenti loro di esprimersi con una certa liberta, anche
quando le loro posizioni erano divergenti rispetto agli orientamenti piu
ortodossi.

Se i conservatori repubblicani condividevano il progetto di creare
uno Stato nazionale laico e fondato sui modelli occidentali, il loro
conservatorismo consisteva nella presa di distanza dalla cultura di
matrice positivista e tardo-illuminista che caratterizzava il kemalismo
mainstream. Per i conservatori repubblicani, le élites intellettuali
turche non avevano sbagliato nel guardare all’Occidente per trovare 1
propri modelli politici e culturali. Erano pero in errore nell’aver preso
in considerazione esclusivamente la tradizione illuminista e
positivista, che si era sedimentata profondamente nella cultura turca
del XIX secolo dando origine a un pensiero fondato su di un
universalismo e un razionalismo astratti e meccanicisti, privi di
aderenza alla realta della Turchia e al suo peculiare patrimonio storico
e culturale.

In contrapposizione alle tendenze culturali e filosofiche prevalenti
nella Turchia del primo 900, 1 conservatori repubblicani proponevano
come modello quello che essi chiamavano 1’«altro Occidente» (diger
Bati), che identificavano nella tradizione del Romanticismo e nelle
filosofie anti-positiviste e anti-razionaliste che si stavano imponendo

in Europa.
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Il passaggio decisivo per lo sviluppo del pensiero conservatore in
Turchia é rappresentato dalla scoperta dello spiritualismo francese —
attraverso autori come Boutroux, Blondel e Ravaisson — e in modo
particolare della filosofia intuizionista di Henri Bergson, che ha avuto
un impatto decisivo sullo sviluppo della filosofia e della cultura
letteraria turca nel XX secolo **® . Concetti bergsoniani come
«evoluzione creatrice», «slancio vitale» e «intuizione» divennero parte
di un nuovo vocabolario filosofico-politico che contestava
radicalmente 1’astratto razionalismo universalista, secondo cui le
riforme venivano presentate come la risposta in un certo senso
meccanica alla necessita del progresso storico, quasi come si trattasse
di una legge di natura. Secondo i conservatori repubblicani la
rivoluzione turca doveva invece derivare dalla libera volonta creatrice
della nazione e scaturire dalla peculiare esperienza storica del popolo
turco, con i suoi valori, la sua cultura e la sua visione del mondo.

Il bergsonismo forni agli intellettuali turchi la chiave d’accesso al
pit vasto mondo delle diversi correnti che, nella storia della filosofia
europea moderna, si erano contrapposte al modello razionalista che

fino a quel momento era stato preso ad esempio dai riformatori turchi.

Per i conservatori repubblicani questa vecchia visione dell’Occidente [quella
mediata dall’illuminismo e dal positivismo], percepito dai riformatori

ottomani come un modello di civilta del progresso, non poteva rappresentare

358 Sulla ricezione dell’opera di Henri Bergson in Turchia e I’influenza sullo
sviluppo del pensiero politico turco, ved. Y. YILDIZ, Bergsonculugun Tiirkiye ye
Girisi ve Tiirk felsefesine Etkisi, in «TUrkiye Aragtirmalari Literatir Dergisi»,
vol. 9, n. 17, 2011, pp. 333-356; N. IREm, Bergson and Politics: Ottoman-
Turkish Encounters with Innovation, in «The European Legacy», vol. 16, n. 7,
2011.
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le idee nazionaliste della Rivoluzione turca. Cid che gli intellettuali
repubblicani bergsoniani intendevano fornire era un nuovo tipo di
legittimazione all’attivita creatrice repubblicana e alle innovazioni apportate
dalla Rivoluzione turca. A questo fine, il millieu conservatore repubblicano
ha reso popolari i temi spiritualisti e romantici e li ha mescolati con la sfida
volontaristica sollevata da Schelling, Schopenhauer e Nietszche, insieme con
i motivi anti-positivisti e anti-intellettualisti ripresi dalle filosofie di Dilthey,

Simmel, Husserl, Heidegger, Whitehead e Jaspers®”®.

Il pensiero di Bergson e lo spiritualismo francese cominciarono a
essere conosciuti e apprezzati dagli intellettuali turchi nel secondo
periodo costituzionale (1908-1918). In quegli anni il mondo culturale
ottomano era dominato da un approccio schiettamente positivista, il
cui principale rappresentante era di certo Ziya Gokalp, con la sua
sociologia che si richiamava a Comte e soprattutto a Durkheim®®. Ai
margini della scena intellettuale cominciava pero a formarsi un gruppo
di autori che — pur condividendo il nazionalismo e il riformismo dei
Giovani Turchi — cercavano vie alternative alla modernizzazione e
nuovi punti di riferimento, trovandoli in Bergson e in altri autori anti-
positivisti e anti-razionalisti.

Nel febbraio del 1913, mentre infuriava la Prima guerra balcanica
con esiti disastrosi per gli ottomani, lo storico Mehmet Fuad Koprilu
(1890-1966) pubblicd sulla rivista nazionalista Tirk Yurdu 3 un
articolo dal titolo Umit ve Azim (Speranza e perseveranza). Kopriili

sosteneva che le sconfitte e 1 fallimenti che I’impero stava patendo

359 N. IrREM, Undercurrent of European Modemity and the Foundations of Modem Turkish
Conservatism: Bergsonism in Retrospect, cit,, p. 92.

360 Ved. Cap. I, paragrafo 2.
361 lbid.
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fossero anche conseguenza dell’atteggiamento pessimista e fatalista
determinato dalla diffusione delle filosofie materialiste e
deterministiche, soprattutto tra le nuove generazioni. A queste
concezioni, l’autore contrapponeva il bergsonismo come filosofia

%2 A differenza delle «vecchie teorie

della speranza ¢ dell’ottimismo
dell’evoluzione» — come quelle di Darwin e Spencer — 1’evoluzione
creatrice di Bergson apriva la possibilita di invertire il percorso di
decadenza, interrompere la spirale di fallimenti e ribaltare i rapporti di
forza attualmente esistenti. La nazione turca non era un organismo
destinato per legge di natura a soccombere a specie piu forti (le
potenze europee, la Russia ecc), ma il suo destino dipendeva dalla
volonta dei turchi, dal loro ingenio creativo e dalla loro
determinazione ad affermare il proprio slancio vitale. Koprili
invitava cosi la gioventu turca ad abbracciare la nuova filosofia con
speranza e gioia>®®, mettendo al servizio della patria la propria
creativita e il proprio talento.

L’importanza nella storia della cultura turca moderna di Mehmet
Fuad Koprili — personalita su cui si ritornera spesso nei capitoli
seguenti — va molto oltre il suo contributo alla diffusione del pensiero
di Bergson. L’articolo del 1913, che ¢ tutto sommato marginale nella
sua produzione, € perd importante perché segna una prima esplicita e
lucida manifestazione di quello che si potrebbe definire il

«bergsonismo politico» dei conservatori turchi.

362 M. F. KOPRULU, Umit ve Azim, in «Tiirk Yurdu», 6 febbraio 1913, pp. 139-142,
citato in Y. YILDIZ, Bergsonculugun Tiirkiye've Girisi ve Tiirk felsefesine Etkisi,
cit., p. 336.

363 Ibid.
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Nel periodo successivo all’armistizio e durante la Guerra di
indipendenza (1919-1922), i bergsoniani turchi cominciarono a
definire la propria identita come gruppo autonomo e ad articolare
pubblicamente le proprie posizioni. Il loro principale punto di
riferimento era rappresentato dalla rivista Dergah®®*, fondata nel 19
dal poeta Yahya Kemal Beyatli (1884-1958)>%, uno degli autori piu
importanti e influenti della letteratura turca novecentesca. Oppositore
del regime del sultano Abdiilhamit II, nel 1903 Beyatl: si era recato in
esilio volontario in Francia e aveva vissuto a Parigi per un decennio,
venendo in contatto con le avanguardie letterarie e filosofiche francesi
ed europee. Tornato a Istanbul nel 1913, era stato nominato docente di
storia della letteratura presso 1’Universita di Istanbul e aveva
mantenuto 1’incarico fino alla fine della guerra. La fondazione di
Dergéh rientra in una piu ampia attivita letteraria, giornalistica ed
editoriale che lo rese uno dei protagonisti della vita culturale turca
nella prima meta del ‘900. L’opera letteraria di Beyatl, ricca di
suggestioni e influenze bergsoniane, presenta anche un attaccamento
emotivo — a tratti quasi nostalgico — allo stile di vita delle élites del
tardo periodo imperiale, sottolineando la continuita nell’esperienza
storica tra impero e repubblica. Pur essendo un nazionalista e un
repubblicano, Beyatli rese popolare una visione dell’identita culturale
turca che accettava la modernizzazione e [’adesione alla civilta

occidentale senza rinnegare il passato ottomano e 1’etica islamica.

364 Sulla rivista Dergéah, ved. M. CINAR, Dergah Dergisi, in T. BORA, M. GULTEKINGIL (ed.),
Op. cit, pp. 8591; E. KARADISOGULLARI, Dergdh Mecmuasinm Tiirk Edebiyat ile Milli
Miicadeledeki yeri, in «A.U. Tiirkiyat Arastirmalart Enstitiisti Dergisi», n. 27,2005, pp. 219-226.

365 Ved. B. AyvAzoGLU, Yahya Kemal, in T.BorA, M. GULTEKINGIL, Op. cit, pp. 416-421.
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Tra i principali collaboratori e contributori di Dergah spiccano le
figure dei filosofi ismail Hakk: Baltacioglu (1886-1978)%° e Mustafa
Sekip Tunc (1886-1958)*%". Baltacioglu fu una delle piti importanti
figure del mondo accademico turco nella prima eta repubblicana, e
ricopri anche un ruolo importante nell’organizzazione della burocrazia
per quanto concerne il sistema scolastico e il settore dell’universita e
della ricerca. Ricordato soprattutto come uomo politico, pedagogo e
autore di opere teatrali, Baltacioglu fu anche un filosofo nel senso
proprio del termine ed ebbe un ruolo importante nel diffondere in
Turchia i temi filosofici dello spiritualismo e del pragmatismo. Tung é
stato anch’egli un accademico di grande rilevanza, fortemente legato a
Baltacioglu nel corso della sua carriera. I contributi originali di Tung
riguardarono principalmente la psicologia e la filosofia della religione,
ma e stato molto importante anche per la sua attivita di traduttore.
Tung ha infatti curato le edizioni turche di alcune fra le principali
opere di Bergson e del pragmatista americano William James,
contribuendo a far conoscere e circolare il pensiero di questi autori in
Turchia.

Una presenza estremamente rilevante nella redazione di Dergah era
quella di Ahmet Hamdi Tanpinar (1901-1962), allievo e amico fraterno

di Yahya Kemal Beyatli. Tanpinar, che al tempo era quello che si

366 Ved. V. GORAL, Ismayil Hakki Baltacioglu, in T.BORA, M. GULTEKINGIL, Op. Cit., pp.
608-611; Sull’aspetto propriamente filosofico dell’opera di Baltacioghy, ved. F. SENOL, smail
Hakia Baltacioglu ve Felsefe, in «Kutadgubilig. Felsefe-Bilim Aragtirmalari Dergisi»,
n. 18, ottobre 2010, pp. 181-193.

367 Sulla filosofia di Tung e il suo contributo nella diffusione del pensiero di
Bergson in Turchia, ved. Y. YILDIZ, Mustafa Sekip Tung¢ ve Tiirk Felsefesindeki
Yeri, in «Kutadgubilig. Felsefe-Bilim Arastirmalar1 Dergisi», cit., pp. 73-104;
M. C. OGuz, Mustafa Sekip Tung ve Tiirkiye 'de Bergsonculuk, in «Artvin Coruh
Universitesi Uluslararast Sosyal Bilimler Dergisi», estate 2015, pp. 90-109.
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definisce una giovane promessa, sarebbe emerso nei decenni
successivi come uno dei massimi esponenti della letteratura turca
moderna. Tanpinar fu anche importante studioso, critico e storico
della letteratura. Come il suo maestro Beyatli, tramite il quale entro in
contatto con la filosofia spiritualista, anche 1 lavori di Tanpinar furono

fortemente segnati dai temi bergsoniani®®®, evidenti in opere come il

369 370
|

romanzo Huzur (Serenita)™” e il saggio Bes Sehir (Cinque citta)

romanzo Saatleri Ayarlama Enstitlisii (L’istituto per la regolazione

degli orologi)*"*

, pubblicato postumo nel 1962, e forse il capolavoro
del bergsonismo letterario in Turchia. Il romanzo — una storia surreale
e a tratti grottesca costruita attorno al tema tipicamente bergsoniano
della differenza tra tempo spazializzato e durata reale — utilizza
I’artificio di un improbabile «istituto per la regolazione degli orologi»
al fine di mettere in luce con pungente ironia le contraddizioni e i
limiti del “riformismo dall’alto” con cui il regime kemalista aveva
creato la Turchia moderna. All’autore interessava dimostrare come

I’esigenza di ordine, controllo e razionalizzazione, quando portata a

livello patologico, finisse per ottenere I’opposto. L’attivita dell’istituto

368 Sulla presenza dei temi bergsoniani nell’opera di Tanpinar, ved. N. BIRLIK,
Tanpinar's attempts to go beyond the temporal reality: ‘The Dance’, a
bergsonian analysis, in «Middle Eastern Literatures», vol. 10, n. 2, 2007, pp.
175-183; S. ESKIN, Zaman ve Hafizamin Kuyisinda. Tanpinar’in Edebiyat,
Estetik ve Diisiince Diinyasinda Bergson Felsefesi, Dergah Yaymlari, Istanbul
2014; A. WisHNITZER, Modern Turkey, Real Time, and Other Functional
Fabrications in Tanpmar's The Time Regulation Institute, in «Journal of the
Ottoman and Turkish Studies Association», vol. 2, n. 2, novembre 2015, pp.
379-400; E. ALTAKUN, Ahmet Hamdi Tanpmmar’s Bes Sehir: An aesthetic
approach to urban transformation, in «A|Z. ITU Journal of the Faculty of
Architecture», vol. 14, n. 2, luglio 2017, pp. 21-30.

369 A. H. TANPINAR, Serenita (1948), Einaudi, Torino 2017.
370 ID., Five Cities (1946), Anthem Press, London 2018.
371 1D, L'istituto per la regolazione degli orologi (1962), Einaudi, Torino 2014.
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per la regolazione degli orologi, che vuole rappresentare la struttura
burocratica per eccellenza con la sua volonta di ordinare e regolare
ogni cosa, ha nella pratica esiti irrazionali, assurdi e totalmente
caotici.

Tra il 1919 e il 1923 Dergah fu la voce di quella parte del mondo
culturale turco che sosteneva la Guerra d’indipendenza e il movimento
di Mustafa Kemal, ma lo faceva da un punto di vista specifico, in
netto contrasto con le posizioni politico-filosofiche dominanti. Per
questa ragione puo essere considerata come [’incubatrice del

conservatorismo repubblicano.

Nonostante i diversi punti di vista, gli autori che scrivevano su Dergéh
avevano un denominatore comune: il fatto di sostenere la Lotta nazionale
[cioé la Guerra di indipendenza] e di opporsi alla sociologia di Ziya Gokalp e
in particolare al suo positivismo. Mustafa Sekip (Tung), Mehmet Emin
(Erisirgil) e Ismayil [sic] Hakk: (Baltacioglu), schierandosi contro la filosofia
sociologica di Ziya Gokalp, si basarono specialmente sulle idee di Henri

Bergson, Emile Boutroux e William James, cio¢ sull’anti-intellettualismo in

.. . . . 372
contrapposizione all’evoluzionismo e al razionalismo™"*.

Negli anni ‘20 la fazione conservatrice bergsoniana cementifico la
propria specifica identita in relazione agli altri orientamenti presenti
nel millieu repubblicano, oltre che rispetto alle opposizioni
etno-nazionaliste, islamiste e liberali. 1l movimento conservatore
repubblicano raggiunse la piena maturazione intellettuale — e un certo
grado di autoconsapevolezza come gruppo — nella prima meta degli

anni ‘30. Questo processo fu favorito dalla polemica che lo

372 M. CINAR, Op.cit, p. 86.
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contrappose alla «sinistra radicale kemalista» rappresentata dagli
intellettuali di impostazione marxiana raccolti attorno alla rivista
Kadro®”®, tra cui Yakup Kadri Karaosmanoglu e soprattutto Sevket
Siireyya Aydemir®™. Il dibattito consenti ai conservatori di articolare e
sistematizzare in modo piu coerente le proprie idee attraverso i
giornali e le riviste di riferimento.

Oltre a coloro che erano stati protagonisti del gruppo legato alla
rivista Dergah, nell’area del nascente conservatorismo repubblicano
emersero altre figure di rilievo. Il filosofo Hilmi Ziya Ulken (1901-
1974), anch’egli professore all’Universita di Istanbul, diede forte
impulso alla nuova corrente filosofica turca di matrice anti-

375 Alla sua iniziativa si deve la creazione nel 1927 della

razionalista
Tiirk Felsefe ve Ictimaiyyat Cemiyeti (Associazione turca di filosofia e
sociologia), rifondata e ristrutturata nel 1931 con il nome di Tirk
Felsefe Cemiyet (Associazione turca di filosofia). Per i filosofi di
tendenza spiritualista/bergsoniana, 1’associazione promossa da Ulken

costitui un’opportunita importante per rendersi visibili € un mezzo per

affermare il proprio punto di vista nel mondo culturale e accademico

373 Sulla rivista Kadro e il movimento ad essa legato, ved. M. TURKES, The
Ideology of the Kadro [Cadre] Movement: A Patriotic Leftist Movement in
Turkey, in «Middle Eastern Studies», vol. 34, n. 4, ottobre 1998, pp. 92-119; ID.,
A Patriotic Leftist Development-Strategy Proposal in Turkey in the 1930s: The
Case of the Kadro (Cadre) Movement, in «International Journal of Middle East
Studies», vol. 33, n. 1, febbraio 2001, pp. 91-114; G. HARRIS, The communists
and the Kadro Movement, Isis Press, Istanbul 2002; F. BERTUCCELLI, Una
codificazione del Kemalismo come ideologia negli anni '30: il movimento
"Kadro", in «Oriente Moderno», vol. 93, n. 1, 2013, pp. 144-175.

374 Ved. T.F. ERTAN, Atatiirk Déneminde Demokrasi Uzerine bir Polemik (Sevket
Sureyya Aydemir — Ismail Hakki Baltacioglu), in «Kebikeg», n. 18, 2004, pp.
75-94.

375 Ved. K. KAYALI, Hilmi Ziya Ulken, in T.BorRA, M. GULTEKINGIL, Op. Cit, pp. 70-79.
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turco. Nel ‘31, in occasione della rifondazione dell’associazione, fu
nominato presidente Mustafa Sekip Tung.

Negli anni ‘20 e ‘30 si avvicind al gruppo dei conservatori
repubblicani I’esule azero Ahmet Agaoglu (1868-1939), che in
precedenza era stato tra gli ideologi dei Giovani Turchi e forte
sostenitore del panturchismo, ma che in eta repubblicana aveva scelto
di appoggiare il regime kemalista da una posizione liberal-
conservatrice ¥® . Agli inizi degli anni ‘30 Agaoglu si schiero
pubblicamente e vigorosamente dalla parte dei conservatori
repubblicani nella polemica che li vedeva opposti a Kadro, e fu
coinvolto nelle iniziative accademiche ed editoriali di Ulken, Tung e
Baltacioglu. In occasione della polemica con Kadro, Agaoglu
pubblico una serie di articoli che furono poi raccolti nel volume

Devlet ve Fert (Lo Stato e I’individuo)*”’

, summa della visione
liberale sviluppata dall’autore negli ultimi anni della sua vita.

A meta degli anni ‘30 1 conservatori repubblicani costituivano
quindi un gruppo ben distinto all’interno della classe dirigente
kemalista. Il loro ruolo all’interno delle istituzioni repubblicane da la
misura della differenza che, agli occhi del regime, li separava dagli
oppositori di destra (etno-nazionalisti, islamisti ecc) a cui potevano
apparire contigui a causa dell’interesse per temi come la «tradizione
nazionale» e la dimensione etica e religiosa dell’agire sociale e
politico.

Oltre ad essere eletto piu volte in parlamento con il partito di

governo CHP, Yahya Kemal Beyatli fece una brillante carriera

376 Ved. A. H. SHISSLER, Between Two Empires. Ahmet Agaoglu and the New
Turkey, I. B. Tauris, London-New York, soprattutto pp. 185-208.

377 A. AGAOGLU, Devlet ve Fert, Sanayiinefise Matbaasi, Istanbul 1933.
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diplomatica rappresentando la giovane repubblica come ambasciatore
in diversi paesi europei e asiatici. Baltacioglu fu il primo rettore
dell’Universita di Istanbul in etd repubblicana, venne nominato
sottosegretario alla Pubblica istruzione e lavord come consigliere
personale di Atatiirk per le politiche religiose. Anche Ulken e Tung
ebbero carriere accademiche notevoli, e diversi tra i conservatori
repubblicani furono attivi in politica venendo eletti in parlamento e
coinvolti a vari livelli nelle istituzioni.

Agli inizi degli anni ‘30 le carriere di alcuni dei principali
esponenti del conservatorismo repubblicano ebbero una battuta
d’arresto, almeno momentanea. Due fattori determinarono questa
situazione. Il primo ¢ stato il fallimento del tentativo di introdurre il
multipartitismo con la creazione del Partito liberale repubblicano
(Serbest Cumhuriyet Firkasi — SCF). 1l SCF fu creato nel 1930
dall’ex-premier Ali Fethi Okyar sotto esplicita richiesta del presidente
Mustafa Kemal Atatiirk. L’obiettivo era quello di creare
un’«opposizione addomesticata» di ispirazione vagamente liberal-
conservatrice, funzionale in realta al mantenimento al potere del
partito di governo CHP. L’esperimento fini per sfuggire di mano ai
suoi stessi promotori perché il SCF si riveld paradossalmente troppo
competitivo — quindi rischiava di mettere in pericolo la struttura di
potere del CHP — e anche perché attirdo su di sé le simpatie e il
sostegno pit 0 meno esplicito delle opposizioni di destra nazionalista
o islamista, che cercarono di sfruttare I’occasione per rientrare nei
giochi politici. Per queste ragioni Atatiirk decise di chiudere il SCF
dopo meno di un anno dalla fondazione, e tornare al regime
monopartitico. Ahmet Agaoglu fu coinvolto nella creazione e

nell’organizzazione del SCF, di cui fu per molti aspetti il principale
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ideologo. Anche Baltacioglu aveva aderito al partito e, nel corso della
sua breve esistenza, ne era stato uno dei piu autorevoli rappresentanti.
Per tutti coloro che erano stati coinvolti nel SCF, nell’immediato ci
furono conseguenze determinate da un certo clima di sospetto. Mentre
alcuni tornarono nel CHP e riuscirono gradualmente a rientrare nelle
grazie di Atatlirk, Agagolu scelse polemicamente di ritirarsi dalla
politica. Dedico gli ultimi anni della sua vita principalmente
all’attivita giornalistica, con posizioni piuttosto critiche nei confronti
del governo, soprattutto per quanto riguarda le politiche economiche.

L’altro evento fu la ristrutturazione del sistema universitario turco
nel ‘33, a seguito del quale alcuni tra i docenti conservatori non
furono immediatamente riconfermati nel ruolo. Per alcuni — come
Tung — si trattd di un’interruzione momentanea, ma in certi casi
dovettero passare anni perché gli esclusi potessero tornare ad avere un
incarico stabile in universita: Baltacioglu riottenne una cattedra solo
nel ‘42, mentre AZaoglu mori prima di aver potuto riottenere un posto
in universita. Le vicende del SCF e i loro velenosi strascichi ebbero
con ogni probabilitd un’influenza sulle scelte che furono fatte a
seguito della riforma universitaria per quanto concerne le riconferme e
i licenziamenti.

In linea generale bisogna in ogni caso riconoscere come i
conservatori repubblicani abbiano globalmente goduto di una
posizione di riguardo all’interno della classe dirigente repubblicana.
Le idee conservatrici non furono mai dominanti nel CHP e all’interno
dei quadri dirigenziali del regime, tra cui erano prevalenti punti di
vista piuttosto differenti. Tuttavia la voce dei conservatori
repubblicani fu importante nel dibattito interno alle classi dirigenti e

fu dato ampio spazio ai loro contributi sui quotidiani nazionali e le
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riviste letterarie. Se si escludono gli incidenti di percorso a cui si
fatto cenno, molti di loro hanno goduto di posizioni di prestigio
all’interno delle istituzioni repubblicane e in modo particolare del
mondo accademico. Tutto cio li distingue chiaramente dagli
intellettuali etno-nazionalisti e islamisti, esclusi e osteggiati dalle
istituzioni, banditi dall’accademia e spesso apertamente perseguitati

per reati d’opinione.

3. L «altro Occidente» di Peyami Safa

Tra gli autori ascrivibili al gruppo degli intellettuali conservatori,
una posizione di particolare rilievo € sicuramente occupata da Peyami
Safa (1899-1961). Grazie alla sua personalita poliedrica di
romanziere, giornalista e saggista, Safa é stato in grado di esercitare
una profonda influenza sugli autori delle successive generazioni,
contribuendo a definire le coordinate della cultura di destra in
Turchia®®,

A Peyami Safa e riconosciuto un ruolo di primo piano nella storia
della letteratura turca grazie ai suoi romanzi di taglio intimista e di
grande profondita psicologica. Come giornalista, fu una delle voci piu
rilevanti della cultura turca prima eta repubblicana. Scrisse per i
principali quotidiani nazionali (tra gli altri Cumhuriyet, Milliyet,

Terciman) e fu direttore e animatore di influenti riviste letterarie

378 Sulla vita e le opere di Safa, ved. E. GOzE, Peyami Safa, Kiiltiir Bakanligi
Yaymlari, Ankara 1988; B. AYVAZOGLU, Peyami Hayati Sanati Felsefesi
Drami, Otiiken Nesriyat, Istanbul 1998; ID., Peyami Safa, in «TDV Islam
Ansiklopedisi», vol. 35; ID., Dogu-Bati Arasinda Peyami Safa, Ufuk Kitaplari,
Istanbul 2000; N. KOSOGLU, Peyami Safa, Alternatif Yayinlari, Ankara 2002.
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come Kiiltiir Haftas: (La settimana culturale, 1936) e Tiirk Diistincesi
(Il pensiero turco, 1953-1960). Safa e una figura di spicco nello
sviluppo del giornalismo culturale e letterario, ma e stato importante e
influente soprattutto come pensatore politico. Tra le sue opere di
saggistica si segnala in modo particolare Tiirk Inkilabina Bakislar

37 uno dei testi di riferimento

(Riflessioni sulla rivoluzione turca)
fondamentali del conservatorismo in Turchia.

Riportare una visione organica del pensiero di Safa non e semplice,
perché nel corso della sua quarantennale carriera non € stato sempre

380 _ certamente una delle

coerente. Dai ricordi del nipote Behcet Safa
persone che lo hanno conosciuto meglio — Peyami Safa emerge come
una personalita desiderosa di attenzioni e riconoscimento pubblico, le
cui prese di posizione erano spesso dettate dall’opportunismo. Si pud
supporre che il quadro per nulla lusinghiero che Behcget Safa ha
fornito riguardo allo zio possa essere in parte determinato da rancori
personali e tensioni familiari irrisolte. Bisogna comungue riconoscere
che diversi episodi nella vita intellettuale di Peyami Safa concorrono a
fornire conferme sostanziali alle opinioni del nipote.

Un altro nome importante del giornalismo turco come Nadir Nadi
Abalioglu — che aveva conosciuto Peyami Safa molto bene quando
lavoravano assieme nella redazione di Cumhuriyet e malgrado tutto ne
apprezzava le qualita letterarie — dipinge un quadro della personalita
del collega non dissimile da quello fornito dal nipote Behget Safa,

anche se ne attribuisce 1’ambiguita e 1 continui cambi di indirizzo

379 P. SAFA, Tiirk Inkilabina Bakislar, Kanaat Kitabevi, Istanbul 1938.
380 Intervista di Behget Safa con I’autore, 23/08/2018.
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politico piu alla codardia e alla debolezza di carattere che

all’opportunismo.

Non dovremmo sorprenderci che un grande talento con un carattere debole Jil
riferimento e appunto a Peyami Safa ndr.] venga sacrificato e sprecato in un
ambiente sociale ed economico instabile, dove ci vuole coraggio per dire e
scrivere cio0 che si pensa, e l'unico modo che gli uomini di pensiero hanno per

poter vivere & di obbedire ai governanti e a coloro che forniscono benefici®®.

In gioventu Safa aveva aderito a posizioni culturali e filosofiche di
marca positivista e materialista, sotto I’influenza di autori come
Abdullah Cevdet. Durante la guerra di liberazione e nei primi anni del
regime di Atatirk non faceva dunque ancora parte del gruppo di
«bergsoniani» raccolti attorno alla rivista Dergah.

Per un certo periodo, alla fine degli anni ‘20, Safa si avvicino agli
artisti e intellettuali marxisti come il pittore Abidin Dino e soprattutto
il poeta Nazim Hikmet, con cui strinse un rapporto fondato sulla
reciproca ammirazione letteraria. Le frequentazioni di sinistra non
durarono a lungo, e con il tempo Safa sviluppo un anticomunismo
viscerale, alimentato da una feroce polemica personale con 1’ex-amico
Nazim Hikmet. Peyami Safa nego sempre di avere avuto simpatie
comuniste, cosa di cui fu spesso accusato nel periodo della
frequentazione con Nazim Hikmet*®?, ¢ attribui la fine dell’amicizia
proprio a divergenze politiche e ideologiche®®. Secondo Behget Safa,

che anche in questo caso non nasconde il suo biasimo per lo zio,

381 NADIR NADi [ABALIOGLU], Perde Araligindan (1964), Cagdas Yaymlari,
Istanbul 1979, p. 136.

382 Cfr. B. AYVAZOGLU, Peyami Safa, cit., p. 437.
383 ID., Peyami Hayati Sanati Felsefesi Dramu, Cit., p. 180.
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Peyami Safa si avvicino al gruppo di Abidin Dino e Nazim Hikmet e
«divenne comunista» perché «avevano i soldi, usciva con loro e gli
pagavano da bere». Secondo la ricostruzione del nipote anche la sua
decisione di rompere i rapporti, quando «vide i soldi da un’altra
parte», fu dunque dettata da ragioni puramente personali e di
opportunismo spicciolo®®*,

Fu solo agli inizi degli anni ‘30 che Peyami Safa si avvicind al
gruppo degli intellettuali bergsoniani, introdotto nell’ambiente da
Ahmet Agaoglu®®. Abbracciato definitivamente il «conservatorismo
repubblicano» come filosofia politica di riferimento, Safa ne divenne
in breve tempo uno dei maggiori e piu autorevoli rappresentanti.

Da un punto di vista teorico, il nucleo del pensiero di Peyami Safa,
a partire dalla sua «conversione» filosofico-politica, non si discostava
di molto dal quadro generale del conservatorismo repubblicano. Al
centro della visione filosofica di Safa vi era sempre un forte
riferimento a Bergson, che — a suo dire — piu di chiunque altro aveva
rinnovato il pensiero europeo e fornito un’alternativa alle aride
filosofie di matrice razionalista che stavano soffocando la vitalita della

cultura occidentale % .

A giudizio di Safa, nella storia europea
contemporanea vi erano state due rivoluzioni filosofiche. La prima era
ovviamente rappresentata dall’Tlluminismo, che stava alle origini della

modernita occidentale. L’emergere del bergsonismo e delle altre

384 Intervista con 1’autore.
385 B. AYVAZOGLU, Peyami Safa, cit.

386 Il rapporto di Safa con il pensiero di Henri Bergson e il debito intellettuale nei
confronti del filosofo francese & ben espresso in una trilogia di articoli
pubblicati nel gennaio del ‘41, in occasione della morte di Bergson. Ved. P.
SAFA, Henri Bergson, in «Tasvir-i Efkar», 7 gennaio 1941; ID., Bergson Mistik
Midir?, in «Tasvir-i Efkar», 13 gennaio 1941; ID., Bergson ve Muariziar, in
«Tasvir-i Efkar», 17 gennaio 1941.
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correnti anti-razionaliste aveva segnato una seconda rivoluzione
filosofica, una «rivolta dell’Occidente contro se stesso» che metteva in
crisi il primato della ragione scientifica come unico metro di
riferimento per la comprensione del mondo. Il difetto storico degli
intellettuali e dei riformatori turchi era quello di essere rimasti
totalmente nell’ottica della prima rivoluzione, del tutto ignari della

seconda %7 |

L’adesione al razionalismo universalista, che essi
vedevano come un fattore di modernita e progresso, era in realta il
segno del loro profondo provincialismo culturale. Era invece nel
contesto della seconda rivoluzione filosofica che doveva inserirsi la
Turchia kemalista per portare avanti la sua rivoluzione nazionale. In
questo senso I’opera di Safa puod essere considerata paradigmatica di
quella ricerca di un «altro Occidente» che €& uno dei marchi
caratteristici del conservatorismo repubblicano.

Per Peyami Safa 1’Occidente non coincideva dunque con la «civilta
del progresso» immaginata dagli intellettuali turchi che in genere si
definivano «occidentalisti», ma che in realta dell’Occidente avevano
colto una visione ingenua dell’Illuminismo, mediato dal positivismo
francese. L’Occidente era una civilta complessa che si era sviluppata
su di una tradizione culturale millenaria e del tutto peculiare. La
civilta occidentale si fondava su tre elementi: I’ordine politico e
I’ethos sociale di Roma, il pensiero speculativo greco e la spiritualita
cristiana. Laddove questi tre elementi si sono sintetizzati in una
visione del mondo coerente, quello ¢ 1’Occidente®®. L’Oriente da

parte sua € una creazione del pensiero occidentale e pud essere

387 Ved. P. SAFA, Tiirk Diisiincesi ve Bati Medeniyeti, in «Tiirk Diigiincesi», vol. 1,
n. 1, 1 dicembre 1953, p. 5.

388 P. SAFA, Tiirk Inkilabina Bakislar, cit., p. 116.
185



compreso e descritto soltanto come «cid che non € Occidente», cioé
I’insieme di quello che 1’Occidente ha storicamente percepito e
definito come altro da sé. L’Oriente ¢ quindi una realtd composita e
non una civilta unitaria — semmai un insieme di molte civiltd — che
comprende a grandi linee le terre e le culture dell’ Asia.

In questo quadro I’Islam ha un ruolo e un posto del tutto
particolare. A differenza ad esempio delle civilta dell’India o della
Cina, I’Islam in origine non era I’«altro» rispetto all’Occidente®®. Per
prima cosa, la religione islamica non ¢ I’antitesi del Cristianesimo, ma
si pone anzi in continuita con la tradizione giudaico-cristiana di cui & —
dal punto di vista islamico — perfezione e completamento. La civilta
arabo-islamica al suo massimo splendore si estendeva in gran parte
sulle terre che erano state di Roma a sud del Mediterraneo e aveva
raccolto I’eredita della civilta classica greco-romana e del suo
pensiero. Nel Medioevo gli eruditi musulmani hanno del resto avuto
un ruolo decisivo nello sviluppo della cultura europea, facendo da
mediatori per la trasmissione della filosofia greca antica.

Si puo quindi dire che la civilta medievale arabo-islamica al suo
massimo splendore fosse parte integrante del nascente Occidente, e
tale sarebbe rimasta se non fossero intervenuti alcuni eventi storici
negativi per lo sviluppo dell’Islam. All’interno del mondo islamico si
svolse uno scontro culturale che si concluse con la vittoria del
misticismo  anti-filosofico di  Al-Ghazali e Ibn  ‘Arabi
sull’aristotelismo di Avicenna e Averro¢, spezzando il legame di

continuita tra il pensiero greco antico e quello islamico *°. Il

389 lvi, p. 141.
390 Ibid.
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rallentamento dell’espansione araba e la progressiva perdita di aree
come la Sicilia e la penisola iberica — culminata alla fine del
Medioevo con il compimento della Reconquista spagnola — ebbero
come conseguenza la fine della presenza islamica in Europa e
spezzarono definitivamente 1’unita del Mediterraneo, ponendo fine a
una proficua e secolare simbiosi culturale. Alla fine del Medioevo
I’Europa avviava una serie di sviluppi decisivi per la formazione della
sua identita moderna e che gettavano le basi per la sua futura
egemonia sul globo, lasciando fatalmente indietro il mondo arabo-
islamico. Tutti questi processi storici ruppero il legame dell’Islam con
I’Europa, lo portarono a estraniarsi dall’Occidente e determinarono la
sua definitiva «orientalizzazione».

A questo punto della storia entrarono pero in gioco i turchi, che
nell’etd moderna ereditarono dagli arabi e dai persiani il ruolo di
alfieri dell’Islam, creando un nuovo grande impero sulle rovine
dell’impero romano d’Oriente, € con le loro conquiste riportarono
I’Islam al centro del mondo geografico e culturale europeo. Venuti a
cosi stretto contatto con I’Occidente, i turchi ottomani negli ultimi due
secoli avevano ricominciato a fare propria la filosofia e le scienze
occidentali, e a ricostruire all’interno della loro cultura nazionale quel
legame simbiotico tra Islam ed Europa che era stato spezzato molti
secoli prima.

Da questa ricostruzione storica derivano due importanti
conseguenze. La prima ¢ che I’incontro della Turchia con I’Occidente
non era stata una mera conseguenza delle contingenze politico-militari
dell’ultimo secolo, ma la realizzazione e il compimento della missione
storica della civilta ottomana. In secondo luogo, Safa poneva 1’accento

sul fatto che I’ingresso a pieno titolo della Turchia nella civilta
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occidentale non significava rinnegare o mettere da parte 1’identita
islamica, ma anzi riappropriarsi dell’autentica essenza dell’Islam,
riappacificandolo con le sue radici.

Su questo punto e necessario chiarire ulteriormente la posizione di
Safa riguardo all’Occidente, che non di rado ¢ stata fraintesa. Peyami
Safa fu spesso accusato di essere un oppositore del kemalismo e del
suo progetto di occidentalizzazione, e talora viene ancora oggi
presentato in questo modo. In realta Safa ci tenne a difendere e a
sottolineare la sua posizione di «occidentalista» anche nella fase piu
matura ed esplicitamente conservatrice del suo pensiero®*’. Per Safa la
scelta della Turchia moderna per la civilta occidentale non era in
discussione. La sua era semmai una critica al modo errato e
approssimativo con cui ’occidentalizzazione era stata intesa ¢ messa
in pratica dai suoi sostenitori piu fanatici, che avevano un’idea
sbagliata del pensiero europeo come «culto della ragione universale»,
mediata dalla loro conoscenza — per altro spesso parziale — del
pensiero illuminista e positivista francese.

Peyami Safa riteneva che i riformatori ottomani del XIX secolo
avessero agito secondo principi astratti, guidati da una comprensione
entusiastica ma in fondo superficiale della civilta europea. Il risultato
era che la Turchia era rimasta in un guado, avendo importato
passivamente alcune forme culturali di origine straniera, senza riuscire
a recepirle fino in fondo e a farle davvero proprie. Era stata quindi

incapace di andare oltre una frivola imitazione dell’Occidente. Al

391 Cfr. N. MEeRT, Early Conservative Political Thought in Turkey: The Case of a
Conservative Periodical, “Tiirk Diisiincesi”, in S. GUNDUZ, C. S. YARAN (ED.),
Dialectical Relations Between Change and Continuity in Turkish Intelletcual
Tradition, The Council for Research in Values and Philosophy, Washington
2005, pp. 93-94.
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contrario la vera rivoluzione culturale doveva bergsonianamente
essere la concretizzazione dello «slancio vitale» della nazione turca,
quindi derivare dalle realta storiche e dalle necessita concrete della
comunita nazionale. Essa doveva fondarsi su un’autentica ¢
consapevole appropriazione delle strutture profonde del pensiero
occidentale e contemporaneamente rimanere ancorata all’identita
peculiare della Turchia e alle sue tradizioni nazionali. Cio a cui la
Turchia doveva aspirare non era una passiva imitazione
dell’Occidente e neppure un compromesso di natura eclettica tra la
tradizione ottomana e le forme della modernitd occidentale.
L’obiettivo per Safa era quello di realizzare un’autentica e originale
«sintesi tra Oriente e Occidente» (Dogu-Bati sentezi), attraverso
I’incontro armonioso tra la cultura nazionale turco-islamica e il

pensiero occidentale 3%

. Solo in questo modo la Turchia avrebbe
risolto la sua crisi d’identita e trovato il suo posto all’interno della
moderna civilta europea, potendo fornire ad essa il proprio originale
contributo.

A giudizio di Safa, in questa precisa direzione andava del resto la
strada intrapresa dallo stesso Ataturk. La rivoluzione kemalista si
basava su due direttive principali: il nazionalismo, volto a creare un
legame verticale che unisse i turchi del presente con il proprio passato
e la propria tradizione nazionale; e 1’occidentalismo, che portava a
legare orizzontalmente la Turchia moderna con la civilta occidentale
contemporanea, il suo pensiero e il suo modo di vivere. Per realizzare
la sintesi prefigurata da Safa, la rivoluzione turca doveva

necessariamente essere al contempo nazionalista e occidentalista, e le

392 Ved. P. SAFA, Dogu-Bati Sentezi (1963), Yagmur Yayinevi, Istanbul 1978.
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due cose non potevano essere separate. La sintesi immaginata e
propugnata da Safa poteva essere concepita e realizzata soltanto nel
quadro concettuale fornito dal pensiero occidentale. Dall’altra parte,
una vera comprensione e appropriazione delle strutture su cui si
reggeva la civilta occidentale poteva avvenire soltanto all’interno e in
continuita con la tradizione nazionale, pena il ridursi a una volgare e
superficiale imitazione dell’Europa.

L’atteggiamento di Safa riguardo al kemalismo ¢ stato tuttavia
piuttosto ambiguo, come & ben testimoniato dalla storia editoriale
della sua opera politica piu fortunata. Nella prima edizione delle
Balkaslar (1938), Peyami Safa presentava la rivoluzione turca come un
processo storico compiuto e pienamente realizzatosi con Ataturk.
Quello descritto da Safa originalmente non era dunque presentato
come un progetto da realizzare o una proposta dell’autore, ma come
I’analisi storica a posteriori di un percorso concluso, e nello specifico
come un’interpretazione e una spiegazione delle origini e dei caratteri
della rivoluzione kemalista. Sotto questo aspetto, analizzando lo
sviluppo del pensiero di Safa, si pud riscontrare un cambiamento
sostanziale, non solo nelle opere originali che scrisse negli anni
seguenti, ma anche nella seconda edizione — rivista e aggiornata —
delle Bakisiar (1959). Giunto quasi alla conclusione del proprio
percorso intellettuale e della propria vita, I’autore ripresentava la sua
opera politica piu significativa sotto una vesta piuttosto differente,
almeno per quanto concerne il rapporto con il kemalismo.

Il prologo originale, in cui si affermava che Atatlirk aveva risolto
definitivamente i conflitti d’identita della Turchia, non ¢ riproposto
nella seconda edizione, sostituito con una nuova introduzione di tono

pit neutro. Il capitolo dedicato al nazionalismo, nell’originale
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intitolato  Kemalist Turk Milliyetcilik (Il nazionalismo kemalista
turco), nella seconda edizione & semplicemente Turk Milliyetcilik (11
nazionalismo turco). Safa aveva inoltre eliminato cinque paragrafi del
capitolo, che contenevano le affermazioni piu esplicitamente
kemaliste. Lo stesso trattamento era stato riservato al capitolo
originalmente intitolato Kemalizm, Hayat ve Ideal (Il kemalismo, la
vita e I’ideale), riproposto con il titolo pill neutro Inkilap, Hayat ve
Ideal (La rivoluzione, la vita e I’ideale). Anche in questo caso il
capitolo nella seconda edizione era stato epurato di cinque paragrafi.
Nella prima edizione vi & poi un intero capitolo dedicato a un’analisi
di tono apologetico del programma del CHP e dei principi del regime
kemalista — intitolato Halk Partisi ve Alti Prensebi (Il partito
[repubblicano] del popolo e i suoi sei principi) — che é invece del tutto
assente nella seconda edizione®*.

Safa giustifico i cambiamenti tra le due edizioni sostenendo che,
per quanto riguarda I’edizione del ‘38, al tempo del regime a partito
unico aveva dovuto accettare alcune limitazioni alla liberta
d’espressione per poter pubblicare i suoi scritti. Nel ‘59 presentava
dunque la seconda edizione come [’autentica espressione del suo
pensiero, e del resto non avrebbe potuto dire altrimenti. Va pero
ricordato che al tempo della seconda edizione Safa era uno degli
intellettuali di riferimento del regime di Adnan Menderes e del Partito
democratico (Demokrat Parti - DP), e che anche le variazioni
apportate nella seconda edizione possono essere viste la volonta di
adeguare il proprio pensiero a quello che conveniva maggiormente

dire nelle mutate circostanze storiche e politiche. Se si vuole pensar

393 Cfr. B. AYVAZOGLU, Dogu-Bati agmazinda Peyami Safa, in «Dogu Bati», vol.
11,n. 3, pp. 122-123.
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male, sia nel caso della prima edizione che in quello della seconda puo
essere intravisto un certo opportunismo nel comportamento di Safa.

Il punto di vista di Safa sulla societa turca puo essere ben inteso
anche attraverso i suoi romanzi, molto attenti agli aspetti psicologici e
sociali. Nella narrativa di Safa € presente una costante riflessione sui
conflitti d’identita all’interno della societa turca, derivanti dal rapporto
contraddittorio tra tradizione e modernita, tra misticismo e
razionalismo, tra religione e scienza. Nei romanzi come Dokuzuncu
Hariciye Kogusu (Il nono reparto esterno) *** e Fatih-Harbiye
(recentemente pubblicato in italiano con il titolo Quel tram di
Istanbul)**, Safa descrive le contraddizioni di una cultura in fase di
transizione, sospesa in una tensione irrisolta tra Oriente e Occidente.

Seguendo lo schema tracciato dallo studioso Berna Moran®®, nei
romanzi di Safa si pud trovare una vera e propria «struttura
ideologica» che si esprime in modo chiaro nella scelta dei personaggi.
Il tipico intreccio di Safa ruota attorno a quattro personalita principali,
tre maschili e una femminile:

1) Il primo personaggio maschile e di solito un uomo di successo,
tipico rappresentante dell’alta societa di Istanbul. In genere proviene
da un quartiere ricco e moderno e ha alle spalle una famiglia
importante e dalle ingenti disponibilita economiche. Da un punto di
vista della cultura e dello stile di vita & del tutto occidentalizzato — o

almeno ritiene di esserlo — e guarda con sufficienza o disprezzo

394 P. SAFA, Dokuzuncu Hariciye Kogusu (1930), Otiiken Nesriyat, Istanbul 1999.
395 ID., Quel tram di Istanbul (1931), Mesogea, Messina 2020.

396 Ved. B. MORAN, Tiirk Romanina Erestirel bir Bakis 1. Ahmet Mithat’tan A. H.
Tanpwinar’a (1983), Iletisim Yayinlari, Istanbul 1998, pp. 128-138; Cfr. C. G.
ILIKAN RASIMOGLU, Peyami Safa and Turkish Conservatism, pp. 93-96.
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qualsiasi cosa rimandi alla tradizione islamica ottomana. E una
persona intraprendente, in grado di muoversi agevolmente nella
societd e nel mondo degli affari, solitamente di bell’aspetto, in salute e
forte nel fisico. Tuttavia si rivela materialista e superficiale, privo di
valori, egoista e meschino. Questo personaggio rappresenta il «falso
occidentalismo» di matrice positivista delle élites tardo-ottomane e
repubblicane, criticato e avversato dall’autore.

2) Un secondo personaggio maschile ha caratteri sostanzialmente
opposti a quelli dell’antagonista sopra delineato: ¢ un musulmano
devoto, legato alle tradizione ottomane, in genere proviene da un
contesto conservatore e socialmente modesto o di «nobilta decaduta».
Ancorato al vecchio stile di vita islamico, rifiuta ostinatamente le
innovazioni provenienti dall’Europa e adottate dall’intellighenzia
turca nell’ultimo secolo. E un individuo sensibile, dotato di una
profonda spiritualita e di un alto senso morale, ma e anche
rappresentato come inetto, socialmente incompetente, debole di
carattere e con problemi a relazionarsi con I’altro sesso. Spesso €
descritto come una persona malata e minata nel fisico. Questo
personaggio rappresenta la cultura reazionaria di matrice islamica e
anti-occidentale.

3) Il personaggio femminile € una giovane donna, disorientata e
sospesa tra diversi ambienti sociali, che per questa ragione ha un
rapporto complicato e tormentato con i due protagonisti maschili.
Vive in un costante stato di indecisione e di esitazione, e rappresenta
la societa turca sospesa tra i diversi stili di vita e modelli di civilta
rappresentati dai protagonisti maschili.

4) 1l terzo personaggio maschile & un intellettuale, una persona

saggia e matura. E un uomo moderno e ben inserito nella cultura
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europea contemporanea, ma € anche ancorato — in modo sano e non
patologico — ai valori tradizionali. La sua personalita bilancia e
modera gli eccessi rappresentati dagli altri due personaggi maschili, e
proprio per questo e in grado di fornire una visione oggettiva e giudizi
ponderati sulle persone e le vicende narrate nel romanzo. Questo
personaggio rappresenta il punto di vista di Safa e il suo ideale della
«sintesi tra Oriente e Occidente».

Ovviamente quello di Moran €& uno schema generico e non
rappresenta 1’articolazione narrativa di tutti i romanzi di Safa, tuttavia
e molto utile per capire alcune particolarita della visione dell’autore
riguardo alla societa turca. Innanzitutto ¢ evidente come 1’astio e la
polemica di Safa siano rivolti soprattutto verso le élites progressiste
dei quartieri occidentalizzati, mentre 1’atteggiamento verso i
conservatori &€ semmai di compassione o al limite di commiserazione.
Pur non identificandosi con nessuno dei due «estremi», Safa non tiene
dunque una posizione di neutralitad, ma si dimostra decisamente piu
benevolo verso i settori piu tradizionalisti e patriarcali della societa,
che pur apparendo magari anacronistici e sbagliando nei modi, sono
dalla parte del giusto per quanto concerne i valori di fondo.

Un aspetto molto importante nel conservatorismo di Peyami Safa e
la sua posizione molto rigida per quanto riguarda i rapporti di genere e
il ruolo della donna nella famiglia e nella societa. Il punto di vista di
Safa & ben espresso nei suoi romanzi, in cui le donne «moderne» ed
emancipate sono in genere rappresentate come delle snob frivole e
sciocche, incapaci di valutare razionalmente le situazioni e attente
esclusivamente dagli aspetti piu superficiali della realta. Grande enfasi
positiva viene al contrario posta sul ruolo tradizionale della donna

come madre di famiglia e fulcro del focolare domestico. Dal punto di
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vista ultra-conservatore di Safa la donna e vista soprattutto come
madre e valutata in relazione alla sua fertilita. In Bir Tereddidin

397 il narratore arriva ad affermare

Romani (Romanzo di un’esitazione)
che «la donna non viene resa immortale dal suo intelletto, ma dal suo
utero»>%®. Ne consegue che Safa fosse profondamente contrario a
qualsiasi forma di emancipazione femminile, nel senso che attribuiva
alle donne un posto nella societa ancorato esclusivamente ai ruoli
domestici tradizionali. Considerava le evoluzioni di segno opposto,
che si stavano sempre piu affermando in Europa ma anche nella
Turchia kemalista, come un pericolo per 1’ordine sociale e per la
salute psico-fisica delle donne stesse.

In un articolo del 1937 ** divideva le donne nel mondo
contemporaneo in due categorie contrapposte. Da una parte vi erano le
«figlie di Lilith, che vogliono trasformarsi in uomini», le cui
caratteristiche fisiche e caratteriali erano raffigurate dall’autore come
mascoline in modo ridicolo e caricaturale. Nella categoria opposta
I’autore poneva invece le «figlie di Evay, rappresentate in tono
idilliaco come esseri fragili e quasi angelici dotati di femminilita,
bellezza, pazienza, mansuetudine e tenerezza. Per Safa le «figlie di
Lilith» rappresentavano evidentemente le donne emancipate e quindi
«corrotte» dagli stili di vita importati dall’Europa moderna, mentre le
«figlie di Eva» erano le donne di casa che interpretavano il ruolo
sociale che tradizionalmente era riservato loro dalla cultura ottomana.

Safa demonizzava qualsiasi richiesta di autonomia e di emancipazione

397 P. SAFA, Bir Tereddiidiin Romani (1933), Otiiken Nesriyat, Istanbul 1998.
398 lvi, p. 180. Citato in C. G. ILIKAN RASIMOGLU, Op. cit., p. 95.

399 P. SAFA, Lilith misin Havva m:?, in «Cumbhuriyet», 22 novembre 1937.
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dai ruoli tradizionali da parte delle donne. Ogni pretesa femminile di
assumere ruoli e occupazioni «maschili» meritava di essere denunciata
o ridicolizzata. In un articolo pubblicato nel febbraio del 1944*®°, Safa
attacco violentemente e tento di screditare e mettere in ridicolo la
giornalista antifascista francese Genevieve Tabouis con un linguaggio
e delle argomentazioni oltraggiosamente sessiste. «Quanto sono
intelligenti — concludeva Safa a chiosa del suo articolo — le donne che
preferiscono cucinare una buona zuppa invece di fare le scrittrici come
Madame Tabouis»*%*.

Le posizioni severe di Safa sugli ambienti sociali progressisti dei
quartieri piu moderni di Istanbul, cosi come la sua spiccata misoginia,
sono segno di una visione del mondo profondamente reazionaria. La
visione di Safa sulla societa e la cultura non puo essere separata dalle
sue convinzioni politiche. A differenza di altri autori del
conservatorismo repubblicano — in particolar modo il liberale Agaoglu
— Safa formuld un rifiuto piuttosto esplicito dei principi della
democrazia liberale. Riteneva infatti che il liberalismo si basasse su di
una visione utopistica e ingenua degli esseri umani, che non teneva
sufficientemente in considerazione le condizioni storiche e le
tradizioni culturali delle diverse nazioni. Fondato su principi astratti e
consistente in una sorta di formalismo legale, il liberalismo non
poteva essere una risposta alle necessita della Turchia. Safa
considerava la diffusione del liberalismo come un pericolo vitale per i

valori nazionali, e le attribuiva la responsabilita per la decadenza dei

400 ID., Kadnlar ve Politika, in «Tasvir-i Efkér», 12 febbraio 1944.
401 Ibid.

196



costumi e la corruzione della societa e della famiglia*®®. L’essere
umano del liberalismo e ben rappresentato dal primo personaggio
maschile descritto nello schema proposto da Moran: egoismo,
amoralita e indifferenza sono gli esiti naturali della visione liberale del
mondo e della societa. Se e vero che Safa vedeva nel socialismo e nel
comunismo il male pit grande del mondo e il pericolo piu grave per la
Turchia, riteneva tuttavia che queste ideologie avevano potuto
diffondersi e trovare terreno fertile proprio come reazione al
liberalismo e alle distorsioni sociali da esso provocate*®.

Al liberalismo, Safa contrapponeva una visione del corpo politico-
sociale di natura corporativista e organicista. Peyami Safa riteneva che
la Turchia dovesse sviluppare una forma originale di «democrazia
nazionale» che fosse in accordo con le proprie peculiarita storico-
culturali. Non riteneva infatti possibile che i modelli delle democrazie
occidentali, sviluppatisi in contesti peculiari, avrebbero potuto venire
efficacemente importati in Turchia’®. Non & del tutto chiaro quale
avrebbe dovuto essere il carattere della democrazia nazionale
immaginata da Safa, ma quel che & certo é che in realta non si sarebbe
trattato affatto di una democrazia parlamentare.

Nel corso della sua vita, soprattutto nel periodo a cavallo tra gli
anni ‘30 e ‘40, Peyami Safa fu spesso accusato di essere fascista o
comunque di avere simpatia per i regimi nazifascisti. L’autore del

A
305

famoso pamhplet antifascista del 1943, incluse Safa tra i sostenitori

402 Ip., Milli Birlik ve Ahlak, in «Cmaralti», n. 60, 14 novembre 1942, p. 4.
403 ID., Diinyada Insan Var M1?, in «Yeni Mecmuay, 18 luglio 1941, p. 4.

404 |D., Demokrasi Ne Terciime Edilebilir Ne De Intihal, in «Yeni Adam», n. 607,
15 luglio 1946, p. 10.

405 Ved. Cap. I, paragrafo 5.
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del fascismo infiltrati nel mondo intellettuale turco e lo ritenne
sufficientemente importante e influente da dedicargli diversi

paragrafi ‘*° .

Nello stesso anno fu pubblicato un altro opuscolo
antifascista dedicato in questo caso completamente a Safa’®’, deriso
per la sua incoerenza e le scarse capacita intellettuali — quest’ultimo
punto e effettivamente ingeneroso — e rappresentato come un ideologo
fascista, un collaborazionista della Germania nazista e in definitiva un
nemico della nazione. Safa fu poi tra i quarantasette indagati nel

processo contro gli etno-nazionalisti del ‘44

, ma non fu poi incluso
tra i ventisette che furono effettivamente portati alla sbarra. | sospetti
nei suoi confronti furono presi piuttosto sul serio, ma riusci in qualche
modo a non subirne conseguenze sul piano legale, e anche la sua
carriera di giornalista e scrittore di successo non subi particolari
ripercussioni. Le accuse pero proseguirono ancora dopo la fine della
guerra. Nel dicembre del 1945 I’intellettuale socialista Adnan Cemgil
pubblicava un ennesimo articolo di accusa in cui ridicolizzava Safa
con le consuete argomentazioni relative alla doppiezza, I’incoerenza e
1I’opportunismo, descrivendolo come un «missionario fascista» che
aveva cambiato bandiera solo quando si era trovato sul punto di
pagare le conseguenze della sua scelta di campo*®.

Secondo la testimonianza di Behget Safa riguardo alla vita privata

dello zio, I’adesione personale di Peyami Safa al fascismo era totale e

fanatica, ben piu di quanto possa trasparire dai suoi scritti. Nelle

406 F. ERKMAN, En Biiyiik Tehlike! Milli Tiirk Davasina Aykiri Bir Cereyanin
I¢yiizii, cit., pp. 27-29.

407 R. CAVDARLI, Peyami Safa, Aydinlik, Istanbul 1943.
408 Ved. Cap. |, paragrafo 5.

409 A. CEMGIL, Fasizm Misyonerleri No:1 Peyami Safa, in «Gorisler. Haftalik
Siyasi Mecmua», vol. I, n.1, 1 dicembre 1945, pp. 8-9.
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memorie del nipote, Safa emerge come un convinto sostenitore del
nazismo e un grande ammiratore di Adolf Hitler. Behcet Safa*?
ricorda come nella casa dello zio vi fosse una copia del Mein Kampf, a
cui sembra che Peyami tenesse molto, e si trovassero giornali di
propaganda nazista e fascista di cui il proprietario di casa era un avido
lettore. Durante la guerra seguiva quotidianamente le imprese delle
forze dell’Asse, che sosteneva entusiasticamente, e teneva una mappa
che aggiornava con le battaglie e le progressive conquiste dei suoi
beniamini. Behcet Safa racconta che la vittoria sovietica di
Stalingrado fu per lo zio una vera tragedia che lo gettdo nella
disperazione piu nera. Tuttavia I’innamoramento di Safa per il
nazifascismo apparentemente non sopravvisse alle sconfitte dell’ Asse
e alla disfatta finale a cui il Reich ando incontro al termine della
guerra. Nel nuovo scenario politico internazionale — e con
I’opportunismo che gli ¢ attribuito dal nipote — Safa trovo presto i suoi
nuovi eroi negli Stati Uniti, baluardo contro la «barbarie
bolscevica»*!.

Come detto in precedenza, le testimonianze di Behget Safa riguardo
allo zio devono sempre essere prese con le pinze, dal momento che
possono essere influenzate da evidenti rancori personali. Tuttavia la
simpatia — o anche I’aperta adesione — di Safa per il fascismo é
testimoniata e suggerita dalle testimonianze di diversi intellettuali suoi
contemporanei e anche sostenuta, pur con alcune riserve, da storici e

biografi.

410 Intervista con 1’autore.

411 Ved. Capitolo 1V, paragrafo 2.
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Vi sono tuttavia alcuni voci contrarie, che devono essere prese in
considerazione: nel 2012 lo storico turco Mustafa Arikan ha
pubblicato un lungo articolo con I’intenzione di confutare le accuse
mosse a Safa e sfatare I'immagine di «autore fascista» che si ¢
consolidata nei decenni*?. Il testo di Arikan & interessante e a suo
modo utile e informativo, ma sembra fin troppo orientato dalla grande
ammirazione per Peyami Safa e dalla volonta di riscattarne
I’immagine, accompagnata da un’ostilita ideologica verso i
“comunisti” che lo avrebbero calunniato. Anche i risultati sono
discutibili, perché di fatto I’autore riesce a mettere in discussione un
solo episodio — seppure ricorrente nella memorialistica e nelle
biografie — e lo fa basandosi su di un’unica testimonianza discorde.
Tuttavia bisogna concordare con Arikan sul fatto che, se si guarda alla
bibliografia di Safa, non e facile trovare parole che provino
inequivocabilmente un’adesione di Safa all’ideologia nazifascista, che
e invece presente in quasi tutta la memorialistica che lo riguarda.

Prescindendo dalla questione dell’adesione al fascismo, tra i
conservatori repubblicani Safa fu quello che piu di tutti sostenne
piuttosto esplicitamente una visione reazionaria della politica e della
societa, per molti versi illiberale e anti-democratica. Solo
apparentemente paradossale € il fatto che egli fu con ogni probabilita
il piu influente tra gli autori del «gruppo bergsoniano». Safa fu sempre
un intellettuale inserito nelle élites repubblicane e molto attento a

rimanere formalmente nei limiti di cio che poteva essere apertamente

412 M. ARIKAN, Critique of an Anecdote Regarding the Admuration for Hitler in
Turkey During the Years of the Second World War — Peyami Safa Event, in
«Tarihin Pesinde - Uluslararasi Tarih Ve Sosyal Arastirmalar Dergisi», n. 8,
2012, pp. 208-245.
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sostenuto senza subirne conseguenze. Eppure il suo pensiero aveva un
carattere conservatore per molti aspetti radicale e, se portato alle
estreme conseguenze, i suoi esiti non erano troppo dissimili da quelli
di altri autori che venivano al contrario apertamente riconosciuti come
estremisti e quindi marginalizzati, censurati e talora perseguiti per le
proprie idee. Peyami Safa fu forse il primo a portare all’interno dei
confini del legittimo dibattito intellettuale in Turchia le idee di quella
che viene definita «estrema destra». Tentd inoltre con un certo
successo di normalizzarne i contenuti esponendoli in una forma che
risultasse apparentemente compatibile con i principi kemalisti. A meta
degli anni ‘30 Safa si proponeva come ideologo del kemalismo — e
giammai come suo oppositore — anche quando sosteneva idee per certi
aspetti radicalmente contrapposte ai valori fondanti del regime
repubblicano. La strategia di dissimulazione inaugurata da Safa
avrebbe avuto un ruolo fondamentale nell’ascesa del conservatorismo

in Turchia, indicando la strada alla successiva generazione.
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Capitolo IV
La destra turca nel secondo dopoguerra

1. Insospettabili affinita

Nei primi tre capitoli del presente lavoro si sono presi in
considerazione tre grandi filoni del pensiero conservatore turco nella
prima eta repubblicana — il nazionalismo etnico, I’islamismo ¢ il
conservatorismo repubblicano — soffermandosi sull’opera di alcuni
autori particolarmente rilevanti e influenti. Sulla carta si trattava di tre
correnti distinte tra loro in modo piuttosto netto, che si fondavano su
principi diversi, erano animate da differenti preoccupazioni e orientate
verso obiettivi non coincidenti. Nella pratica vi erano pero
insospettabili affinita nella visione socio-politica e anche nei valori di
fondo, come si tentera di mettere in luce nelle prossime pagine.

La differenza forse piu evidente all’interno del mondo conservatore
turco riguarda il ruolo delle origini etniche e della religione islamica
nella definizione dell’identita nazionale. A tal proposito, Nihal Atsiz e
Necip Fazil Kisakiirek emergono come due figure radicalmente
contrapposte, la cui concezione della nazione appare del tutto
inconciliabile. Kisakiirek era a tutti gli effetti un pensatore islamista, a
cui non si confaceva neppure I’etichetta — oggi tanto in voga — di
«moderatoy». Benché Kisakiirek utilizzasse talora un vocabolario
apparentemente nazionalista, egli identificava la nazionalita turca

esclusivamente con [’eredita ottomana e con [’Islam. Non dava
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dungue alcun valore alle origini etniche e alla cultura turca pre-
islamica. Dal canto suo, Nihal Atsiz aveva sviluppato una forma di
nazionalismo non solo etnico, ma apertamente razzista. Atsiz teneva
in massima considerazione 1’antica civilta turca pre-islamica, mentre
era del tutto indifferente all’Islam. L’interesse e I’ammirazione che
Atsiz nutriva per lo sciamanesimo praticato dagli antichi popoli della
steppa era tale da consentirci di definire la sua personale posizione
religiosa come neo-pagana “*. Nel quadro della destra turca,
Kisakiirek e Atsiz rappresentavano dunque gli estremi opposti
riguardo alla concezione della nazione e al ruolo assegnato alla
religione e alle origini etniche.

Kisakiirek e Atsiz si conoscevano di persona e il loro rapporto era
guantomeno complicato. Si erano conosciuti tra la meta degli anni ’40
e I’inizio degli anni ’50. I due diedero versioni diverse del proprio
incontro. Secondo Atsiz, si sarebbero incontrati per la prima volta nel
1945, subito dopo la riabilitazione di Atsiz e degli altri attivisti
coinvolti nel processo antifascista dell’anno precedente. Kisakiirek li
avrebbe invitati a casa sua per un cena a base di rakz, proponendo loro
di unirsi al suo movimento Biiyiik Dogu. Sarebbe stato dunque
Kisakiirek a cercare I’approccio con Atsiz e la sua cerchia, al fine di
coinvolgerli nei suoi progetti. Il riferimento al raki — una bevanda
superalcolica affine all’ouzo greco — puo inoltre essere visto come una
frecciatina volta a screditare la figura di integerrimo musulmano che

Kisakiirek si era costruito negli anni. Nelle stesse pagine Atsiz

413 Umut Uzer riferisce che Bugra Atsiz, figlio di Nihal, avrebbe confermato in una
corrispondenza privata che il padre non si considerasse musulmano, ma
«sciamanista». Ved. U. UzeRr, An intellectual History of Turkish Nationalism,
cit., p. 141.
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asseriva inoltre con una certa malignita che «Necip Fazil ¢ un buon
oratore» ma che «siccome non ha alcuna laurea» non era il caso di
utilizzarlo come fonte per il suo articolo, squalificandolo dunque come
interlocutore intellettuale*.

La versione di Kisakiirek ¢ decisamente diversa. Stando a quanto
sostenuto dal filosofo islamista, 1’incontro sarebbe avvenuto nel 1950
e sarebbe stato Atsiz a recarsi personalmente alla sede di Biiyiik Dogu
per proporre una collaborazione. Almeno in un primo momento Si
sforzarono di coltivare un rapporto cordiale e amichevole, nonostante
le evidenti divergenze di opinione e di temperamento. | rapporti si
sarebbero interrotti nel 1960, a seguito delle vicende conseguenti al
colpo di Stato del 27 maggio*®. Nelle pagine che Kisakiirek gli ha
dedicato nel libro Bdabidli, Atsiz emerge come una figura quasi
caricaturale: un personaggio ridicolo nello scimmiottare il
nazifascismo e nel dare sfoggio di un’erudizione bizzarra su
argomenti oscuri e privi di significato. 1l resoconto del poeta e filosofo
islamista va comunque preso con le pinze, dal momento che i suoi
commenti velenosi sembrano animati da un forte astio personale. Va
anche tenuto conto del fatto Kisakiirek non espresse mai le sue
opinioni su Atsiz quando questi era ancora in vita. Il volume con il
capitolo dedicato al rapporto con Atsiz usci solamente dopo la morte
di quest’ultimo. Un comportamento poco onorevole e che getta non
poche ombre sulla sua ricostruzione dei fatti.

La reciproca disistima non impedi pero a Kisakiirek ¢ Atsiz di

collaborare, magari non per convinzione ma sicuramente per

414 N. ATSIZ, Yobazlik Bir Fikir Miistehdsesidir, in «Otilken», n. 11, 1970, p. 7.
415 N.F. KISAKUREK, Bdabiali, Biiyiik Dogu Yaynlari, Istanbul 1975, pp. 335-337.
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opportunita. Tra il 1950 e il 1958 Kisakiirek ospitd alcuni articoli di
Atsiz sulla sua rivista Biiyiik Dogu. Ad avvicinare i due erano
innanzitutto posizioni piuttosto affini per quanto concerne la
situazione politica di quegli anni. Entrambi, oltre a essere
visceralmente anticomunisti, coltivavano un profondo astio per Ismet
Inénii e il CHP. Su questo punto le opinioni dei nazionalisti etnici e
degli islamisti coincidevano in modo sorprendente. Nejdet Sancar,
fratello di Nihal Atsiz e suo stretto collaboratore politico-editoriale,
definiva senza mezzi termini il CHP come «il grande nemico del
nazionalismo turco»*®, poiché aveva imposto ai turchi una falsa
identita e coscienza nazionale. Per Kisakiirek il CHP aveva «deprivato
completamente la nazione della sua fede e della sua religione per
vent’anni» e in questo modo aveva «minato il diritto, la giustizia, la

coscienza [e] la moralita» 7.

Seppure partendo da presupposti
differenti, entrambe le fazioni vedevano nel CHP e nel regime
kemalista non un rivale politico ma un nemico assoluto.

Le affinita tra due personaggi come Atsiz e Kisakiirek,
apparentemente cosi distanti, non si esaurivano nelle opinioni sulle
realtd politiche direttamente contingenti. La chiara differenza di
vedute sull’essenza etnica o confessionale della nazione non implicava
infatti che Atsiz e Kisakiirek non potessero concordare su molte altri
questioni, altrettanto centrali per [I’identita della Turchia
contemporanea. Atsiz condivideva con gli islamisti come Kisakiirek

una posizione critica nei confronti di alcuni aspetti fondamentali del

kemalismo e del suo progetto di modernizzazione. Sotto molti punti di

416 N. SANGAR, Tiirkciiliik Diismanlar, in «Orkun», 6 ottobre 1950, pp. 3-4.
417 N.F. KISAKUREK, Ilk Tedbir Budur, in «Biiyiikk Dogu», 5 giugno 1952, p. 1.
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vista, vedeva nelle tanzimat ottocentesche e nelle riforme di Ataturk
un allontanamento dalla cultura nazionale. Per tale ragione si
opponeva vigorosamente all’occidentalizzazione del paese *°
L’islamista Kisakiirek condivideva un analogo punto di vista sulle
riforme del XIX secolo e la rivoluzione kemalista, seppure partendo
da motivazioni in larga parte differenti. La fedelta alle tradizionali
istituzioni islamiche veniva cosi a coincidere con 1’onore, la dignita e
I’indipendenza della nazione, la cui autentica essenza era costituita
proprio da quelle tradizioni ottomane che le riforme avevano tradito e
abbandonato. Nella sua battaglia anti-occidentale Kisakiirek non
disdegnava infatti di utilizzare un vocabolario e una simbologia
apertamente nazionalista, quando lo riteneva opportuno per fare
passare i suoi messaggi.

Bisogna anche tenere conto del fatto che le diverse prospettive di
Atsiz ¢ Kisakiirek sulla natura dell’identita nazionale devono essere
viste come dei casi limite, che influenzarono molti autori delle
successive generazioni ma ben di rado furono abbracciate nella loro
totalita. Il nazionalismo conservatore in Turchia pud essere
rappresentato come uno spettro compreso tra due poli estremi,
rappresentati rispettivamente dal nazionalismo etnico di Atsiz e
dall’islamismo senza compromessi di Kisakiirek. Su questo tema la
maggioranza degli intellettuali di destra si sarebbero posizionati da
qualche parte all’interno di questo spettro, 1 cui limiti erano segnati da

quelli che furono considerati piu come dei punti estremi di un

418 Cfr. C. KAKISIM, Nihal Atsiz’in Kemalizm Elestirisi ve Bu Elestirinin Nedensel
Cozlimlemesi, in «Insan ve Toplum Bilimleri Arastirmalari Dergisi», Vol.5, n.8,
2016, pp. 2633-2634.
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continuum che come due proposte alternative e reciprocamente
escludenti.

Del resto i modelli di nazionalismo di Topgu e Safa costituivano
gia delle posizioni situate a grandi linee verso il centro dello spettro
compreso tra le prospettive di Atsiz e Kisakiirek. Topcu aveva
identificato la genesi della nazione turca con una teoria storica che
sintetizzava elementi etnici, religiosi e storico-territoriali. In questo
modo esercitd un’influenza rilevante sugli sviluppi del nazionalismo
turco e anticipo per certi aspetti i caratteri della Sintesi turco-islamica.
La «sintesi tra Oriente e Occidente» propugnata da Safa veniva a
concretizzarsi in una forma di nazionalismo culturale dai tratti
schiettamente conservatori, che tentava di restituire un ruolo alla
tradizione ottomana e alla religione islamica accanto ai modelli socio-
culturali e politici d’importazione occidentale.

Nurettin Topgu dal canto suo non ha avuto di certo rapporti facili
con gli altri membri di spicco dell’opposizione di destra in Turchia, a
partire da Atsiz e Kisakiirek. Benché Topcu fosse certamente un
convintissimo nazionalista — e il suo nazionalismo non fosse privo di
forti accenti etnici — i punti di divergenza rispetto all’etno-
nazionalismo di Atsiz sono evidenti e sottolineati dallo stesso Topcu
che prese apertamente le distanze dai panturchisti e dai turanisti**®.
Atsiz rispose con violenza alle critiche di Topcu, attaccandolo
personalmente in un lungo articolo del ‘64, in cui ridicolizzava

I’ «anatolianismo» sostenuto dal rivale — definito in modo piuttosto

419 Ved. Cap. Il paragrafo 2.
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sprezzante «un insegnante di filosofia» — e tentava di dimostrarne
I’infondatezza teorica*?°.

Se ’ostilita reciproca tra i turanisti € un conservatore religioso ¢
piuttosto facile da intuire, piu sorprendente é il fatto che Topcu avesse
un rapporto piuttosto difficile e complesso con I’islamista Kisakiirek.
Agli inizi degli anni ‘50 Topgu fu presentato a Kisakiirek e introdotto
nella redazione di Biiyiik Dogu su consiglio di Ali Fuat Basgil —
influente rappresentate dell’ala destra del partito DP allora al governo
— e per un certo periodo collaboro con la rivista e fu in buoni rapporti
con il suo fondatore e direttore, anche se non volle entrare a far parte
nel movimento omonimo®!. L’amicizia tra Topcu e Kisakiirek si
guasto per ragioni ideologiche al principio del decennio successivo. In
realta la rottura tra i due va contestualizzata in una piu ampia polemica
che isolo Topgu negli ambienti della destra conservatrice. Le sue
convinzioni ostili al capitalismo e contrarie all’industrializzazione,
cosi come la sua idea di dare vita a una sorta di «socialismo
nazionale» — cosa che fu talora fraintesa come una simpatia per le
ideologie di sinistra — lo portarono negli anni ‘60 a trovarsi sempre pit
1solato e vittima di un’ostilita crescente all’interno dello stesso
ambiente conservatore e religioso, dove prevalevano opinioni
decisamente contrarie e sostenute spesso con fanatismo. La feroce
polemica con Kisakiirek, a cui parteciparono anche i discepoli dei due
ideologi, si colloca appunto in questa situazione di incomprensione e

isolamento intellettuale che amareggio moltissimo gli ultimi anni di

420 N. ATSIZ, Bir Felsefe Ogretmeninin Yanliglart, in «Orkun», n. 23, 1964.

421 Ved. D. M. DOGAN, Tki Yol Acici: Nureddin Top¢u ve Necip Fazil, Yazar
Yayinlari, Ankara 2016, p. 36.
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vita di Topgu. Kisakiirek e Topgu si riconciliarono soltanto sul letto di
morte di quest’ultimo nel 1975%2,

Nurettin Topgu ebbe una rivalutazione postuma, che lo riporto
rapidamente nelle grazie dei militanti del movimento islamico-
nazionalista in ascesa. Si trattd tuttavia anche di un tradimento
intellettuale, perché per molto tempo gli aspetti del suo pensiero meno
linea con la temperie prevalente nella destra turca vennero
sistematicamente occultati o messi in secondo piano. Per fare un
esempio clamoroso, la raccolta postuma Milliyet¢igimizin Esaslart
censura i riferimenti al «socialismo» (sosyalizm), espressione che
viene sistematicamente sostituita con «nazionalismo» (milliyetcilik)*?.
Per una ripubblicazione sistematica e una valutazione piu fedele e
completa del pensiero di Topgu bisognera attendere la fine degli anni
‘90 con l’inizio dell’imponente lavoro di Ismail Kara e dei suoi
collaboratori per I’editore Dergah. Questa € una piccola testimonianza
dell’approccio selettivo e a volte completamente decontestualizzante
con cui le generazioni successive si accostarono al pensiero dei loro
maestri.

Altrettanto problematici furono i rapporti — strettissimi ma a dir
poco tormentati — tra Kisakiirek e Peyami Safa**. | due si conobbero
giovanissimi e furono amici fraterni per quasi un ventennio:

Kisakiirek ricorda Safa come «una delle amicizie piu intense della mia

422 E. ISIK, Nurettin Topcu. Cagdas Bir Dervisin Diinyast, Dergdh Yaymlari,
Istanbul 2019, p. 117.

423 Ved. Cap Il, paragrafo 2.

424 Sui rapporti tra Safa e Kisakiirek, ved. S. KARAKILIG, Peyami ve Necip Fazil, in
«Turk Dili», vol. CVII, n. 2, febbraio 2015, pp. 90-98.
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gioventl» “° . | rapporti tra i due entrarono in crisi per una
combinazione di motivazioni ideologiche e incomprensioni personali.
Da una parte i percorsi intellettuali dei due conservatori presero strade
piuttosto diverse, con il coinvolgimento sempre piu stretto di
Kisakiirek negli ambienti islamisti e il tentativo di creare di un
«occidentalismo conservatore» da parte di Safa. A dare origine a una
faida tra i due furono infine alcune recensioni negative e ingenerose
che Safa pubblico sui lavori dell’amico, insinuandone la scarsa
originalita. I due si riconciliarono agli inizi degli anni ‘50 quando si
trovarono uniti nel sostegno a Menderes e coinvolti nella «nuova
destra» islamico-nazionalista che poneva le basi ideologiche per
superare le divergenze intellettuali del passato. Safa divenne per un
certo periodo uno degli scrittori di punta della rivista Biiyiik Dogu. Il
rinnovato sodalizio durd poco perché si ritrovano presto coinvolti in
una nuova polemica che divise definitivamente i loro percorsi
professionali. L’amicizia tra 1 due prosegui ancora negli anni
successivi con alti e bassi, litigi e riappacificazioni, fino alla morte di
Safa nel ‘61. In quell’ultima occasione Kisakiirek dedicO una poesia
carica di ammirazione intellettuale e di profondo affetto a quello che
un tempo era forse stato il suo migliore amico*?®. Questo tributo
postumo non impedi a Kisaklrek di imputare all’amico-rivale le
responsabilita per i problemi che segnarono il loro rapporto negli anni.
Il poeta sosteneva di essere sempre stato un amico leale benché fermo
nelle proprie convinzioni, mentre attribuiva le frequenti rotture con

Safa al carattere mobile e ai continui cambi di opinione e

425 N.F. KISAKUREK, O ve Ben, cit., p. 60.
426 N.F. KISAKUREK, Peyami Safa (1961), in «Yeni Istanbul», 15 giugno 1965.
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atteggiamento di quest’ultimo®’. Ritorna dunque il tema del presunto
opportunismo che e stato sovente rimproverato a Safa dagli
intellettuali contemporanei, dai biografi e perfino dai suoi stessi
famigliari*®.

Meno stretti ma piu coerenti e molto piu positivi sono stati i
rapporti tra Safa e Topcu. | due filosofi nutrivano un grande rispetto
reciproco e condividevano in larga misura i riferimenti culturali e
aspetti importanti del proprio sistema di pensiero. La differenza piu
sostanziale stava naturalmente nell’importanza data all’Islam nella
visione di Topgu rispetto a quella molto piu secolare di Safa. Cio non
impedi loro di collaborare, ospitando reciprocamente i contributi [’'uno
dell’altro nelle riviste che dirigevano o di cui erano animatori. Alla
morte di Safa, Topcu confermo la grande ammirazione per il collega,
descrivendolo come «una splendida forza critica, un potere che ha
protetto il nostro giornalismo dalla primitivita, un maestro sofista
contro i dogmatici, un Voltaire che si & opposto all'anarchismo»*%.

Piu in generale — al di la dei rapporti personali che come si e visto
potevano essere vari e complessi — si pud dire che cio che gli
ultranazionalisti condividevano con gli islamisti e con i conservatori
repubblicani, per ragioni solo in parte diverse, fosse I’idea di una
continuita in termini d’identitd culturale e di civilta tra I’impero
ottomano e la Turchia moderna. Per tale ragione, i diversi settori della
destra conservatrice condividevano una visione parzialmente

coincidente della storia turca moderna e alcune figure di riferimento.

427 Ip., O ve Ben, cit., p. 60.
428 Ved. Capitolo |1, paragrafo 2.
429 Citato in E. GOzE, Peyami Safa, cit. p. 122.
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Ad esempio Atsiz teneva in grande considerazione la figura del
sultano Abdulhamit 11, che nel corso del suo regno (1876-1909) aveva
a suo avviso tentato di resistere alle influenze straniere sulla politica e
la cultura del suo paese. Non sorprende che lo stesso Abdilhamit sia
diventato nel corso del ‘900 una delle principali icone anche e
soprattutto per gli islamisti. Anche in questo Atsiz — che chiamo

430

Abdulhamit «sultano celeste» (gok sultan)™ — era sulla stessa linea

d’onda di Kisakiirek, che aveva dedicato al sovrano una biografia dal
titolo Ulu Hakan (grande sovrano)**.

Nelle sue opere Atsiz mostrava una profonda ostilita verso le élites
dei quartieri ricchi e occidentalizzati di Istanbul e delle altre citta
turche, del tutto in linea con I’attitudine degli islamisti come
Kisakiirek o Topgu. Questo atteggiamento culturale — spesso carico di
livore e vittimismo — e stato un importante collante della destra turca,
capace di unirla come forza sociale in opposizione ai settori
progressisti, presentati talvolta come una classe sociale parassitaria ed
estranea alla cultura nazionale, e talvolta come quinta colonna del
comunismo. Si € visto come Peyami Safa, malgrado la sua dichiarata
adesione al kemalismo e ai principi repubblicani, condividesse
riguardo alla societa idee molto simili a quelle degli etno-nazionalisti
e degli islamisti. Il mondo conservatore turco ha trovato un patrimonio
comune nel disprezzo per il cosmopolitismo e nella paura che
I’identita della Turchia potesse venire corrotta da influenze straniere,

veicolate da élites degenerate e portatrici di costumi e stili di vita

430 N. ATsiz, Abdilhamid Han (Goksultan), in «Ocak Dergisi», n. 11, 11 maggio
1956.

431 N. F. KISAKUREK, Ulu Hakan. Ikinci Abdiilhamid Han, Biiyiikk Dogu Yaynlar,
Istanbul 1977.
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decadenti e immorali. Tutti gli autori presi in considerazione
esprimevano serie perplessita e preoccupazioni riguardo al sistema di
educativo vigente in Turchia, poiché ritenevano che stesse
allontanando la gioventu dai valori della tradizione per consegnarla a
visioni universaliste e cosmopolite che avrebbero distrutto la
coscienza nazionale. Promuovevano dunque una radicale riforma
dell’educazione nazionale, di natura essenzialmente moralistica, che
sarebbe diventata un cavallo di battaglia del conservatorismo turco nel
secondo Novecento.

| diversi autori erano in disaccordo per quanto concerne la visione
dell’Europa e del rapporto tra la Turchia moderna e la civilta
occidentale. L’opinione che i conservatori turchi avevano riguardo
dell’Occidente poteva variare da estremamente positiva (Safa, ma
sorprendentemente anche 1’islamista Topgu) a radicalmente negativa
(Kisakiirek). Peyami Safa riteneva che la Turchia moderna dovesse
trovare il suo posto specifico all’interno della civilta occidentale,
mentre Kisakiirek propugnava una visione dell’identita turca fondata
proprio sull’alterita e la contrapposizione rispetto all’Occidente.
Eppure condividevano opinioni molto simili per quanto riguarda
I’ordine sociale, I’importanza della tradizione e il suo rapporto con la
modernita, il ruolo della donna, il punto di vista sul liberalismo e il
socialismo ecc. In fondo, al di la dei punti di partenza ideologici in
parte divergenti, i conservatori turchi convergevano su di una
«occidentalizzazione selettiva» e parziale. Potevano esserci alcune
differenze su quanto essi apprezzassero dell’Occidente ed intendessero
imitare e importare in Turchia, ma c’era un evidente consenso su

quanto dovesse essere certamente rifiutato.
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Il nuovo ruolo previsto per la donna nella Turchia repubblicana — e
con esso la piu generale ridefinizione dei rapporti tradizionali di
genere nella societd moderna — costitui una fonte di timore e di grave
preoccupazione per i conservatori appartenenti alle diverse correnti. |
quattro autori analizzati in maggior dettaglio hanno tutti espresso
posizioni esplicitamente misogine, in netta contrapposizione con le
politiche kemaliste tese a favorire I’emancipazione femminile. Con
argomentazioni solo in parte differenti, tutti loro ritenevano che
’uscita della donna dal ruolo tradizionale legato al focolare domestico
avrebbe costituito un pericolo per I’o