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Ευχαριστίες 

Κάθε µορφή πνευµατικής παραγωγής, ακόµα κι αν την ευθύνη του εγχειρήµατος τη 

φέρει αποκλειστικά ο δηµιουργός, όπως στην περίπτωση µιας διδακτορικής διατριβής, 

σίγουρα αποτελεί µια σύνθετη διαδικασία ζύµωσης ιδεών είτε µε τους ανθρώπους που 

συνοµιλείς και µοιράζεσαι τις σκέψεις σου δια ζώσης, είτε µε τους συγγραφείς της 

βιβλιογραφίας που επιλέγεις για να χτίσεις το πόνηµά σου. Το δικό µου ταξίδι στη 

γνώση ήταν µακρύ και µε πολλά επιστηµονικά ερεθίσµατα από ανθρώπους που 

συνάντησα σε όλη την ερευνητική µου πορεία, οπότε κρίνεται σκόπιµο εκ µέρους µου, 

σε αυτό το σηµείο, να εκφράσω τις ευχαριστίες µου σε όλους όσους µε βοήθησαν και 

µε συντρόφευσαν σε αυτή τη διαδικασία.  

Αρχικά, ο κάθε υποψήφιος διδάκτορας οφείλει, σε τυπικό επίπεδο, το καθετί και την 

ίδια την ευκαιρία εκπόνησης στον εκάστοτε επιβλέποντα καθηγητή. Στη συγκεκριµένη 

περίπτωση, η σχέση της γράφουσας µε την επιβλέπουσα Καθηγήτρια του Παντείου 

Πανεπιστηµίου κ. Σία Αναγνωστοπούλου υπερβαίνει το τυπικό σκέλος και έχει 

επιδαψιλευτεί στο ουσιαστικό.  Παρά το βεβαρυµένο της πρόγραµµα και την πολιτική 

της ιδιότητα η κυρία Αναγνωστοπούλου ήταν πάντα εκεί στη συγγραφή της 

διδακτορικής µου διατριβής και χωρίς τις συµβουλές, την καθοδήγηση και την ηθική 

της παρότρυνση δεν θα ήταν δυνατή η περάτωση της παρούσας διατριβής.  

Παράλληλα, θα ήθελα να ευχαριστήσω θερµά και τα άλλα δύο µέλη της τριµελούς 

επιτροπής, τον Καθηγητή κ. Μιχάλη Σπουρδαλάκη και τον Αναπληρωτή Καθηγητή κ. 

Χρήστο Τεάζη, για τις συµβουλές τους και την άµεση ανταπόκρισή τους κάθε φορά 

που τους ζητήθηκε. Η αρωγή τους ήταν πολύτιµη και το ξεχωριστό τους ακαδηµαϊκό 

πρότυπο αποτέλεσε πυξίδα για τη γράφουσα και οιστρηλάτησε το πνεύµα της 

συγγραφής της. 

Ευχαριστίες επίσης θα ήθελα να εκφράσω για τις πολύτιµες παρατηρήσεις τους και στα 

υπόλοιπα µέλη της επταµελούς επιτροπής. Συγκεκριµένα, τις καθηγήτριες του 

Παντείου Πανεπιστηµίου την κ. Ειρήνη Λαγάνη και την κ. Αθηνά Αθανασίου, τον 

επίσης καθηγητή του Παντείου Πανεπιστηµίου κ. Γεράσιµο Μοσχονά, και τον 

καθηγητή του Πανεπιστηµίου Αθηνών κ. Γεράσιµο Κουζέλη. 

Ξεχωριστές ευχαριστίες οφείλω στην Καθηγήτρια του Πανεπιστηµίου της Άγκυρας κ. 

Şennur Özdemir, η οποία µου άνοιξε νέους ορίζοντες στην έρευνά µου, µιλώντας µου 

για τη σχέση του Ισλάµ µε τη Γυναίκα και τον Ισλαµικό Φεµινισµό, καθώς και τους 

καθηγητές της Θεολογικής Σχολής του Πανεπιστηµίου της Άγκυρας, τον κ. İhsan 
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Çapcıoğlu και τον κ. Mehmet Kalaycı από τους οποίους αποκόµισα σηµαντικά οφέλη 

για την πρόοδο της διατριβής µου.  

Η πρώτη µου επαφή µε την Τουρκία και συγκεκριµένα µε την Κωνσταντινούπολη, 

έγινε πολλά χρόνια πριν, το 2009, χάρη στον Αναπληρωτή Καθηγητή κ. Άγγελο Συρίγο 

που µου έδωσε την ευκαιρία να κάνω πρακτική άσκηση στο Ελληνικό Προξενείο 

Κωνσταντινούπολης, γεγονός που ήταν καθοριστικό για την περαιτέρω εξέλιξή µου 

και γι’ αυτό το λόγο οφείλω ιδιαίτερη µνεία. Από την Κωνσταντινούπολη, επίσης, 

ευχαριστίες οφείλω στο διευθυντή του Ζωγραφείου Λυκείου Κωνσταντινούπολης, κ. 

Γιάννη Δεµιρτζόγλου, για τη στήριξή του. 

Πίσω από κάθε διδακτορικό, βρίσκεται κάθε φορά η ψυχή του γράφοντα που 

ενθουσιάζεται, απογοητεύεται, χαίρεται, απελπίζεται, πανικοβάλλεται, αγωνιά, 

ωριµάζει. Στο δικό µου µονοπάτι κάθε φορά που η απογοήτευση και η αγωνία λύγιζαν 

τα γόνατά µου, τη ψύχραιµη και ώριµη καθοδήγηση µου την παρείχε ο Πρέσβης κ. 

Βασίλειος Μπορνόβας, ο οποίος µε το επαγγελµατικό του ήθος, την ευρυµάθειά του 

και το ανήσυχο πνέυµα του, αποτέλεσε πολύτιµο αρωγό και συµπαραστάτη στον 

ερευνητικό µου δρόµο.  

Τις θερµές ευχαριστίες µου θα ήθελα να εκφράσω στο Ίδρυµα Ιστορικών Μελετών 

(ΙΔΣΜΕ) και συγκεκριµένα στη Γενική Γραµµατέα του Ιδρύµατος και Καθηγήτρια του 

Πανεπιστηµίου Κωνσταντινούπολης κ. Ειρήνη Σαρίογλου, τον Πρόεδρο κ. Παναγιώτη 

Πουλάκο και τον ερευνητή κ. Αλέξανδρο Μακρή, για την ειλικρινή φιλία τους και τη 

συµπαράστασή τους όλον αυτό το καιρό.  

Αισθάνοµαι επίσης την ανάγκη να ευχαριστήσω το Λέκτορα του Δηµοκριτείου 

Πανεπιστηµίου Θράκης, κ. Χρύσανθο Τάσση για τις πολύτιµες παρατηρήσεις του και 

την υποµονή του να διαβάσει διεξοδικά το σκέλος της διατριβής που πραγµατεύεται το 

ΠΑΣΟΚ, καθώς και το διδάκτορα, κ. Μουράτ Ισσί για τις πολύτιµες συµβουλές του.  

Επίσης, θα ήθελα να ευχαριστήσω, ολόθερµα, το συγγραφέα και πολιτικό κ. Νίκο 

Παπανδρέου, για την εµπιστοσύνη που µου έδειξε να διεξάγω έρευνα στο προσωπικό 

αρχείο της µητέρας του και ιδρύτριας της Ε.Γ.Ε. της κ. Μαργαρίτας Παπανδρέου, την 

υπεύθυνη της βιβλιοθήκης του σχολείου Χιλλ, την κ. Έµιλυ Μαρκοκωνσταντίνου, την 

ακτιβίστρια για την ειρήνη, τα ανθρώπινα δικαιώµατα και την ισότητα φύλλων, την κ. 

Φωτεινή Σιάνου, για τη διευκόλυση στην ερευνητική διαδικασία, την Ένωση Γυναικών 

Ελλάδας (Ε.Γ.Ε.) και συγκεκριµένα την κ. Τιτίνα Πανταζή, την κ. Χριστίνα Βογιατζή, 

την κ. Μαίρη Πλάκα και την κ. Αγγελική Λιάκου και τη δηµοσιογράφο του BBC, την 
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κ. Razia Iqbal για τις συνεντεύξεις που µου παραχώρησαν πρόθυµα και τέλος, το 

Δήµαρχο Ιλίου, κ. Νίκο Ζενέτο για τη στήριξή του.  

Στο ίδιο κλίµα, ευχαριστίες οφείλω και στο Κέντρο Ευρωπαϊκών Μελετών του 

Πανεπιστηµίου της Άγκυρας (ATAUM) και συγκεκριµένα στον Καθηγητή κ. Erdem 

Denk, τον Αναπληρωτή καθηγητή κ. Feza Sencer Çörtoğlu για την άψογη συνεργασία 

στο διάστηµα των τεσσάρων χρόνων που εργάστηκα στο ερευνητικό κέντρο στην 

Τουρκία. Καθώς επίσης στον υπεύθυνο του γραφείου Erasmus του πανεπιστηµίου της 

Άγκυρας, τον κ. Onur Hoşnut, για τη άµεση ανταπόκρισή του, όποτε υπήρξε ανάγκη. 

Παράλληλα, στην Τουρκία ευχαριστίες οφείλω στην Προεδρία των Τούρκων του 

Εξωτερικού και Συγγενών Κοινοτήτων (Yurtdışı Türkler ve Akraba Topluluklar 

Başkanlığı (YTB) που σε συνεργασία µε το Ελληνικό Υπουργείο Παιδείας µου 

χορήγησαν υποτροφία για 2 χρόνια, κατά την παραµονή µου στην Άγκυρα.  

Συνάµα, ευχαριστίες θα ήθελα να εκφράσω στον Καθηγητή κ. Waleck Dalpour, στην 

κ. Bonnie Hannaman και στον Αναπληρωτή Καθηγητή κ. Χρήστο Τεάζη, για την 

παροχή βιβλιογραφικού υλικού  και τη στήριξή τους στην έρευνα µου, κατά τη σύντοµη 

περίοδο διαµονής µου στην Αµερική.  

Οµοίως, ευχαριστίες οφείλω στον κ. Γεώργιο Τσούτσο και στον κ. Γεώργιο Μπένο για 

τις εποικοδοµητικές συζητήσεις που είχαµε πάνω σε θέµατα θεολογικής υφής στο χώρο 

της βιβλιοθήκης της Ιεράς Συνόδου. Και στους φίλους µου την κ. Αγάπη 

Παπαδοπούλου, τον κ. Θεόδωρο Ζώη, την κ. Goncagül Günsel και την κ. Elifcan 

Altınışık για τη διακριτική στήριξή τους.  

Όσο η διαδικασία της διατριβής προχωρά και το κείµενο πλησιάζει  στην τελική του 

µορφή, πολύτιµη είναι η συµβολή των ανθρώπων, που πλαισιώνουν και στηρίζουν 

εµπράκτως τη διαδικασία της συγγραφής. Ως εκ τούτου, θεωρώ ως ελάχιστη 

υποχρέωση να ευχαριστήσω τον άνθρωπο που µε υποµονή και επιµονή είδε ξανά και 

ξανά ολόκληρο το κείµενό της διατριβής µου, άκουσε τις σκέψεις µου και ουκ ολίγες 

φορές, µέσα από τις συζητήσεις µας, µε βοήθησε να αντιµετωπίσω πολλά από τα 

επιστηµονικά µου αδιέξοδα και µε συντρόφευσε στη διαδικασία της συγγραφής. Ο 

άνθρωπος αυτός για µένα ήταν ο δρ. Νικόλαος Παπαναστασόπουλος.  

Ευχαριστώ, επίσης, οφείλω και στους ανθρώπους που στήριξαν την οικογένειά µου: 

στην οικογένεια της Παναγιώτας και του Σάκη Χανόπουλου, στην οικογένεια της 

Μαργαρίτας και του Κώστα Κοροµπίλη και στην οικογένεια της Μαίρης και του Νίκου 

Πετρόπουλου.  
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Κάθε έργο που επιδιώκει να σπάει τη φθορά του χρόνου αφιερώνεται µε ξεχωριστό 

τρόπο στους ξεχωριστούς ανθρώπους του εκάστοτε γράφοντα. Ως εκ τούτου, οι πιο 

µεγάλες ευχαριστίες αφορούν τους δικούς µου ανθρώπους στους οποίους ανήκει και η 

αφιέρωση της παρούσας διατριβής. Στον εκλιπόντα θείο µου, Γρηγόριο Τερτίπη για τη 

πλούσια βιβλιοθήκη που µου χάρισε. Στις αδελφές µου Αθηνά και Γεωργία, στα 

αγαπηµένα µου ανίψια, Κωνσταντίνο και Ανδρέα, στον γαµπρό µου Γεώργιο 

Κοροµπίλη, ο οποίος και συνέβαλε ουσιαστικά στο µορφολογικό µέρος της διατριβής 

και τέλος στους γονείς µου, Ανδρέα και Δηµητρούλα, για τις θυσίες που υποµείνανε, 

την υποµονή, την κατανόηση και την εµπιστοσύνη που µου έδειξαν για να µε 

βοηθήσουν να φτάσω απερίσπαστη µέχρι το τέλος της διαδροµής.  
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ΣΥΝΤΜΗΣΕΙΣ  
 

Ελληνικές 
 
ΠΑΣΟΚ 

 
Πανελλήνιο Σοσιασιλιστικό Κίνηµα 

ΕΚΠΑ/ΠΕΔΔ 
 

Ελληνικό Καποδιστριακό Πανεπιστήµιο Αθηνών/Τµήµα 
Πολιτικής Επιστήµης & Δηµόσιας Διοίκησης 

ΑΕΠ 
 

Ακαθάριστο Εθνικό Προϊόν 

ΕΣΕΕ 
 

Εθνική Συνοµοσπονδία Ελληνικού Εµπορίου 

ΝΔ 
 

Νέα Δηµοκρατία 

ΠΑΚ 
 

Πανελλήνιο Απελευθερωτικό Κίνηµα 

ΚΕ 
 

Κεντρική Επιτροπή 

ΕΑ-ΛΚ-ΚΑ 
 

Εθνική Ανεξαρτησία-Λαϊκή Κυριαρχία-Κοινωνική 
Απελευθέρωση  

ΕΑΜ 
 

Εθνικό Απελευθερωτικό Μέτωπο 

ΕΟΚ 
 

Ευρωπαϊκή Οικονοµική Κοινότητα  

ΝΑΤΟ 
 

Οργανισµός Βορειοατλαντικού Συµφώνου 

ΗΠΑ 
 

Ηνωµένες Πολιτείες της Αµερικής 

ΚΕ.ΜΕ.ΔΙΑ. 
 

Κέντρο Μελετών και Διαφώτισης  

ΚΚΕ 
 

Κοµµουνιστικό Κόµµα Ελλάδας 

ΑΤΑ 
 

Αυτόµατη Τιµαριθµική Αναπροσαρµογή 

ΕΣΥ 
 

Εθνικό Σύστηµα Υγείας  

ΕΑΓΕ 
 

Εθνική Ακαδηµία Γραµµάτων και Επιστηµών  

ΕΣΑΠ 
 

Εθνικό Συµβούλιο Ανώτατης Παιδείας  

ΑΕΙ  
 

Ανώτατα Εκπαιδευτικά Ιδρύµατα 

ΚΟΔΗΣΟ 
 

Κόµµα του Δηµοκρατικού Σοσιαλισµού 

ΟΗΕ 
 

Οργανισµός Ηνωµένων Εθνών  

ΚΕΘΙ 
 

Κέντρο Ερευνών για Θέµατα Ισότητας 

ΕΓΕ 
 

Ένωση Γυναικών Ελλάδας 
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ΔΕΗ 
 

Δηµόσια Επιχείρηση Ηλεκτρισµού 

ΟΤΕ 
 

Οργανισµός Τηλεπικοινωνιών Ελλάδας 

ΚΕΔΕ 
 

Κέντρου Έρευνας και Δράσης για την Ειρήνη  

ΜΚΟ 
 

Μη Κηβερνητική Οργάνωση 

 
 
Ξένες 
 
AK Parti 

 
Κόµµα Δικαιοσύνης και Ανάπτυξης 

OECD 
 

Οργανισµός για την Οικονοµική Συνεργασία και την 
Αναπτυξη 

CEDAW 

 

Σύµβαση για την ‘Εξάλειψη όλων των Μορφών 
Διακρίσεων κατά των Γυναικών’  

CHP 
 
Ρεπουµπλικανικό λαϊκό Κόµµα 

RP  
 
Κόµµα Ευηµερίας 

ESAM 
 
Κέντρο Οικονοµικών και Κοινωνικών Μελετών 

MNP 
 
Κόµµα της Εθνικής Τάξης 

MSP 
 
Κόµµα Εθνικής Σωτηρίας 

DP 
 
Δηµοκρατικό Κόµµα  

TÜSİAD 
 
Ένωση Τούρκων Βιοµηχάνων και Επιχειρηµατιών 

YÖK 
 
Ανώτατο Εκπαιδευτικό Ίδρυµα 

TBMM 
 
Μεγάλη Τουρκική Εθνοσυνέλευση 

NAWSA 
 

Εθνική Οργάνωση Αµερικανίδων για το Δικαίωµα της 
Γυναικείας ψήφου 

IWSA 
 
Διεθνής Ένωση για τη Γυναικεία Ψήφο 

ABCFM 
 

Αµερικανικό Συµβούλιο Επιτροπών για Ιεραποστολές 
στο Εξωτερικό 

INF 
 

Συµφωνία για τις Πυρηνικές Δυνάµεις Μεσαίας 
Εµβέλειας 

DSP 
 

Demokratik Sol Partisi 
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ANAP 
 
Κόµµα της Μητέρας Πατρίδας 

ΒΜΜ 
 
Μεγάλη Εθνοσυνέλευση  

KHF 
 
Γυναικείο Λαϊκό Κόµµα  

CHF 
 
Ρεπουµπλικανικό Λαϊκό Κόµµα  

DYP 
 
Κόµµα του Ορθού Δρόµου 

KADER 
 

Σύνδεσµος Υποστήριξης και Εκπαίδευσης Υποψηφίων 
Γυναικών 

MHP 
 
Κόµµα Εθνικιστικής Δράσης 

KADEM 
 
Σύλλογος Γυναικών και Δηµοκρατίας 

CEDAW-OP 
 

Προαιρετικό Πρωτόκολλο της Σύµβασης για την 
‘Εξάλειψη όλων των Μορφών Διακρίσεων, κατά των 
Γυναικών’ 

MKYK 
 

Κεντρική Επιτροπή Απόφασης και Δικοίκησης του AK 
PARTİ 

KSGM 
 
Γενική Διεύθυνση για τη Θέση των Γυναικών 
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ΠΡΟΛΟΓΟΣ 
 
Σε µία εποχή που χαρακτηρίζεται από κατακερµατισµό και ρευστότητα, η ανάγκη για 

συγκερασµούς που υπερκεράζουν τα στεγανά της νεωτερικότητας, έρχεται όλο και πιο 

επιτακτικά στο δυτικό κόσµο. Μετά το χτύπηµα της 11ης Σεπτεµβρίου των δίδυµων 

πύργων στην Αµερική, η παγκόσµια κοινή γνώµη, µετά το πρώτο σοκ, ήρθε σε επαφή/ 

συγχρωτίστηκε µε το µέχρι πρότινος ‘µακρινό’, ‘ανατολικό’ Ισλάµ. Με τις έντονες 

µεταναστευτικές και προσφυγικές ροές και τα συνεχή τροµοκρατικά χτυπήµατα σε 

πολλές ‘ασφαλείς και φιλειρηνικές χώρες’ της Δύσης, η µετανεωτερικότητα φανερώνει 

τις «ισοπεδωτικές» της διαθέσεις και την έντασή της σε όλα τα επίπεδα. Το Ισλάµ 

εισβάλλει, εντός ή εκτός εισαγωγικών, στη Δύση, άλλοτε ζητώντας βοήθεια και άλλοτε 

επιδιώκοντας να ‘τιµωρήσει’ τη Δύση, κατά το µάλλον ή ήττον, για τις αποικιακές της 

διαθέσεις  και για την ανάµειξη της τελευταίας στην Ανατολή. Σε κοινωνίες που οι 

ισλαµικοί πληθυσµοί (θα) διαβιούν πλάι σε χριστιανικούς, η συγκριτική ανάλυση 

κοινωνικοπολιτικών ζητηµάτων δεν αποτελεί απλώς ειδική επιλογή για τον επιστήµονα 

σήµερα. Αντίθετα,  συνιστά ανάγκη για τη βαθύτερη κατανόηση και για την υιοθέτηση 

ενός modus vivendi των µη ακραιφνώς οµοιογενών πληθυσµών και της 

πολυπολιτισµικότητας, όπως διαµορφώνονται πλέον στο δυτικό κόσµο. Από τη στιγµή 

που το Ισλάµ έρχεται σε επαφή µε τη Δύση και µετατρέπεται σε ‘δυτικοποιηµένο 

Ισλάµ’, ή καλύτερα σε «διαλεκτικό Ισλάµ»,1 µέσα ακριβώς από το διαλεκτικό πρίσµα, 

αντιλαµβανόµαστε εύλογα, πως στον µετασχηµατισµό των κοινωνιών, οι δύο όροι που 

λειτούργησαν ως Θέση και Αντίθεση στην (κλασική εγελιανή) διαλεκτική διαδικασία 

δεν θα είναι ποτέ ίδιοι.  

Συγκεκριµένα ο όρος ‘διαλεκτικό Ισλάµ’ επιλέγεται έναντι άλλων, όπως ‘προοδευτικό 

Ισλάµ’2 γιατί ο λέξη πρόοδος έχει έναν συγχρονικό χαρακτήρα και 

ανανοηµατοδοτείται κάθε φορά ανάλογα µε το πλαίσιο στο οποίο εντάσσεται. Άρα, 

κάτι που µπορεί να θεωρείται προοδευτικό για την εποχή του, σε µια µεταγενέστερη 

εποχή πιθανότατα θα είναι βαθιά συντηρητικό και ξεπερασµένο. Ο όρος 

‘δυτικοποιηµένο Ισλάµ’, σύµφωνα µε τη γράφουσα, παρόλο που φαίνεται να 

προσεγγίζει περισσότερο τη διαλεκτική σχέση του Ισλάµ µε το χριστιανικό κόσµο και 

κυρίως µε την καθολική και προτεσταντική οµολογία, εντούτοις εξίσου αντιµετωπίζει 

                                                
1 Ο όρος ‘διαλεκτικό Ισλάµ’ προέκυψε µέσα από συζητήσεις της γράφουσας µε τον Νικόλαο 
Παπαναστασόπουλο και προς τούτο η γράφουσα θα ήθελε να εκφράσει τις ευχαριστίες της.  
2 Όρο που συναντάµε στο βιβλίο του Duderija, A. (2017). The Imperatives of ‘Progressive Islam’. New 
York: Routledge. 
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σηµαντικές αδυναµίες. Συνεπώς, τόσο ο όρος ‘δυτικοποιηµένο Ισλάµ’ µε περιγραφικό 

περιεχόµενο, όσο ο όρος ‘προοδευτικό Ισλάµ’ δεν πετυχαίνουν να αποδόσουν µε 

ακρίβεια το µετασχηµατισµό που υφίσταται το Ισλάµ στη µετανεωτερική του εκδοχή. 

Σε αυτή τη βάση, επιχειρώντας µια εναλλακτική ανάγνωση, θα µπορούσε να προταθεί 

από τη γράφουσα και ο όρος «διαλεκτικό Ισλάµ», που εκφράζει τη µεθοδολογία που 

ακολουθεί η συγκεκριµένη διατριβή. 

Το θέµα της παρούσας διατριβής: ‘Μετά-νεωτερικότητα και Γυναίκα: Οι µελέτες 

περιπτώσεων του ΠΑΣΟΚ (Ελλάδα) και του ΑK Parti (Τουρκία), ως εκφραστές των 

κοινωνικά αποκλεισµένων γυναικών’, που µπορεί prima facie να ξενίζει και να 

φαίνεται αλλόκοτο στον αναγνώστη που έχει µάθει να συγκρίνει µόνο συµβατές 

µεταξύ τους έννοιες, αποτελεί και το ίδιο απόρροια της µετανεωτερικότητας.  

Η εµπειρία της γράφουσας τόσο σε Ελλάδα όσο και σε Τουρκία, γέννησε στη σκέψη 

της την ανάγκη της σύγκρισης, αφού πρώτα η ίδια το έζησε ως πραγµατικότητα. Η 

Ελλάδα, µέσα στα επόµενα χρόνια, που ο µουσουλµανικός πληθυσµός της θα αυξηθεί 

σίγουρα θα κληθεί να ανανοηµατοδοτήσει πολλές σταθερές και να αναθεωρήσει 

γεωστρατηγικές φιλίες και συµµαχίες είτε µε τους γείτονές της στην ευρύτερη περιοχή 

των Βαλκανίων, είτε µε τους συµµάχους της.  Η Τουρκία λοιπόν θα µπορούσε να 

αποτελέσει αρωγό/ αγωγό της Ελλάδας στη διαδικασία της αναπροσαρµογής της µε το 

Ισλάµ. Και αντίστοιχα η Ελλάδα θα µπορούσε να αποτελέσει πολύτιµο «διερµηνέα» 

στη ‘µετά-Ισλάµ’3 πορεία της Τουρκίας. 

 

Η παρούσα διδακτορική διατριβή θέτει στο επίκεντρο της ανάλυσης το ρόλο του 

ΠΑΣΟΚ και του AK Parti, όσον αφορά στον τερµατισµό της περιθωριοποίησης 

συγκεκριµένων κοινωνικών οµάδων και δη του γυναικείου φύλου. Ως υπόθεση 

εργασίας που αποτελεί και το νήµα της συγγραφής τίθεται το ερώτηµα γύρω από το ότι 

και στην Ελλάδα και στην Τουρκία, ο καίριος ρόλος των δύο αυτών κοµµάτων ήταν 

σηµαντική µεταβλητή εξήγησης της αλλαγής του κοινωνικού ρόλου του γυναικείου φύλου. 

Εξαρχής δηλώνεται ότι λαµβάνεται υπόψη, η µαρξιστική µεθοδολογία περί βάσης και 

εποικοδοµήµατος και πρώτιστα η εγελιανή διαλεκτική ως η γέφυρα µεταξύ 

νεωτερικότητας και µετανεωτερικότητας. Και τούτο διότι, υπό το πρίσµα της ανάλυσης 

και της συγγραφής, τίθεται η αρχική παραδοχή ότι το ΠΑΣΟΚ ήταν σταθµός της 

                                                
3 Για την έννοια του ‘µετά-Ισλάµ’ (post-İslam) βλέπε αναλυτικότερα στους: Roy, O. (2003). Küreşelle-
şen İslam. İstanbul: Metis Yayınları. Και στο Bayat, A. (2007). Making İslam Democratic: Social Mo-
vements and the Post Islamist Turn. California: Stanford University. 
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νεωτερικότητας στην ελληνική πραγµατικότητα, ενώ το AK Parti, αντίστοιχα, 

λειτούργησε ως σταθµός της µετανεωτερικότητας για την τουρκική περίπτωση.  

Το εγχείρηµα είναι, από τη φύση του, σαφέστατα, διεπιστηµονικό και αναστοχαστικό 

και προς τούτο, το γνωστικό πεδίο, εποµένως, από επιστηµολογικής σκοπιάς, είναι η 

πολιτική επιστήµη, στην ολότητά της, ενώ τα αναλυτικά εργαλεία πηγάζουν από την 

πολιτική κοινωνιολογία, τις σπουδές φύλου, την (πολιτική) θεολογία, τις διεθνείς 

σχέσεις και την ιστορία. 

Θα πρέπει να τονιστεί, ωστόσο, πως η παρούσα διατριβή δεν αναλύει σε βάθος 

ζητήµατα ελληνοτουρκικών σχέσεων και διενέξεων,4 αλλά επιχειρεί µια εσωτερική 

αποκρυπτογράφηση των δύο χωρών, στη βάση της πολιτικής κοινωνιολογίας.  

Η δυσκολία αρχικά της γράφουσας για τη δόµηση της παρούσας εργασίας έγκειται σε 

δύο σηµαντικούς παράγοντες. Ο ένας αφορά στην πρωτότυπη προσέγγιση της 

ανάλυσης των θεωρητικών µεταβλητών, πράγµα που σηµαίνει πως δεν υπήρχε 

προγενέστερος θεωρητικός πλοηγός. Ο δεύτερος έχει να κάνει µε τον όγκο και το 

πλήθος των πηγών και πληροφοριών που έπρεπε να µελετηθούν, ενδελεχώς, σε τρεις 

γλώσσες, ήτοι στα ελληνικά, αγγλικά και τουρκικά, προκειµένου το κείµενο να 

οδηγηθεί στην τελική του µορφή.  

Σηµαντικό να διευκρινιστεί πως οι µεταφράσεις των πηγών από τα αγγλικά και τα 

τουρκικά στην ελληνική γλώσσα έγιναν από τη γράφουσα, οπότε οποιαδήποτε 

παράλειψη βαραίνει αποκλειστικά την ίδια. Παράλληλα, η γράφουσα για να 

οριοθετήσει τις κυρίαρχες εννοιολογικές συγκροτήσεις, ιδία αντιλήψει, και να 

ανιχνεύσει το AK Parti αφιέρωσε (4) τέσσερα χρόνια µελέτης στη γείτονα χώρα, όπου 

αποκόµισε πολύτιµες εµπειρίες που διαµόρφωσαν την εικόνα και την αναλυτική 

εστίαση για την Τουρκία που θα παρουσιαστεί στην παρούσα διατριβή. Συγκεκριµένα, 

                                                
4 Ενδεικτική βιβλιογραφία για τις ελληνοτουρκικές σχέσεις βλέπε: - Αναγνωστοπούλου, Σία. (2004). 
Τουρκικός Εκσυγχρονισµός- Ισλάµ και Τουρκοκύπριοι στη δαιδαλώδη διαδροµή του κεµαλισµού. Αθήνα: 
Βιβλιόραµα - Αλεξανδρής, Α., Βερέµης, Θ., Καζάκος, Π., Κουφουδάκης, Β., Ροζάκης, Χ., 
Τσιτσόπουλος, Γ. (1991). Οι Ελληνοτουρκικές Σχέσεις 1923-1987, Αθήνα: Γνώση - Βερέµης, Θάνος. 
(2007). Η Ιστορία των Ελληνοτουρκικών Σχέσεων 1453-2006. Αθήνα: Ι. Σιδέρης - ∆ίπλα, Χαριτίνη. 
(1992). Η Ελληνο-Τουρκική ∆ιαφορά για την Υφαλοκρηπίδα του Αιγαίου, Αθήνα: ΕΛΙΑΜΕΠ - 
Ηρακλείδης, Αλέξης. (2007). Άσπονδοι Γείτονες. Ελλάδα-Τουρκία: Η ∆ιένεξη του Αιγαίου, Αθήνα: Ι. 
Σιδέρης - Θεοδωρόπουλος, Βύρων. (1988). Οι Τούρκοι και Εµείς, Αθήνα: Φυτράκης,-  
Kariotis, T. (2007). A Greek exclusive economic zone in the Aegean Sea. The Mediterranean - Παζαρτσί, 
Χουσεΐν, Οικονοµίδης, Κων/νος. (1989). Το Καθεστώς Αποστρατιωτικοποίησης των Νησιών του Ανατ. 
Αιγαίου: Το Νοµικό Καθεστώς των Ελληνικών Νησιών του Αιγαίου, Αθήνα: Γνώση-ΕΛΙΑΜΕΠ - 
Περράκης, Στέλιος (επιµ.). (2003). Αιγαίο. Εξελίξεις και Προοπτικές Επίλυσης των Ελληνοτουρκικών 
∆ιενέξεων. Αθήνα: Αντ. Ν. Σάκκουλα - Συρίγος, Άγγελος. (2015). Ελληνοτουρκικές σχέσεις. Αθήνα: 
Πατάκη - Καραµπελιάς, Γεράσιµος. (2000) Στρατός και Πολιτική Εξουσία στην Τουρκία Μια ιστορική 
επισκόπηση, Αθήνα: Κέντρο Πολιτικής Έρευνας και Επικοινωνίας. 
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κατά το χρόνο παραµονής της στην Τουρκία, η γράφουσα είχε την ευκαιρία να έρθει 

σε επαφή µε τους περισσότερους σηµαντικούς φορείς που αναφέρονται στην εργασία, 

ενώ το ίδιο διάστηµα παρακολούθησε, ως ακροατής, συνέδρια του -υπό εξέταση- 

τουρκικού κόµµατος. Παράλληλα, το ίδιο διάστηµα η γράφουσα πραγµατοποίησε 

πρακτική στο Κέντρο Ευρωπαϊκών Μελετών του Πανεπιστηµίου της Άγκυρας 

(ATAUM).   

Επιπλέον, σηµαντική συνεισφορά για τη διατριβή αποτέλεσαν οι προσωπικές, µη 

δοµηµένες συνεντεύξεις, τις οποίες η γράφουσα διεξήγαγε, τόσο µε γυναίκες που 

πρόσκεινται στα -υπό εξέταση- κόµµατα, όσο και µε γυναίκες που ανήκουν σε άλλο 

πολιτικό χώρο. Εντούτοις, θα πρέπει να τονιστεί πως οι ερωτώµενες αποφάσισαν να 

κρατήσουν την ανωνυµία τους. Απαίτηση που έγινε σεβαστή από τη γράφουσα.  

Κατά κύριο λόγο, η διατριβή έχει την τιµή να δεξιώνεται, πράγµα που της προσδίδει 

και την ανάλογη βαρύτητα, δύο µεγάλες συνεντεύξεις, της δηµοσιογράφου του BBC 

News, Razia Iqbal και του συγγραφέα και πολιτικού, Νίκου Παπανδρέου µε τις 

γυναίκες που πρωτοστάτησαν στην ΕΓΕ, δηλαδή την Τιτίνα Πανταζή, την Χριστίνα 

Βογιατζή, τη Μαίρη Πλάκα και την Αγγελική Λιάκου.  

Επιχειρήθηκε από την πλευρά της συγγραφέα να διαµοιραστεί ισοµερώς η έκταση στην 

εργασία που θα αφιερωνόταν τόσο στο ΠΑΣΟΚ όσο και στο AK Parti. Γι’ αυτό το 

λόγο, η διατριβή εξετάζει τα δύο κόµµατα, λαµβάνοντας υπόψιν όλες τις δυνητικές 

ιδιαιτερότητες που µπορεί να φέρουν οι δύο χώρες και θα καθιστούσαν δύσκολη τη 

σύγκριση. Ως εκ τούτου, από την εισαγωγή ακόµη, η γράφουσα επιχειρεί να 

αποσαφηνίσει τη δοµική διαφορά που σύµφωνα µε την ίδια παρουσιάζουν οι δύο 

χώρες, όσον αφορά στην πολιτικό-ανθρωπολογική τους αφετηρία:  η µεν Ελλάδα 

βασίζεται σε χαρακτηριστικά γένους και η δε Τουρκία στα αντίστοιχα των νοµάδων. 

Γεγονός που διαµορφώνει µια σηµαντική διαφορά, µεταξύ των δύο χωρών, ψήγµατα 

της οποίας φτάνουν µέχρι σήµερα. 

 

Μετά τον πρόλογο και την εισαγωγή, η διατριβή χωρίζεται σε δύο µέρη και πέντε 

επιµέρους κεφάλαια. Τα κεφάλαια της διατριβής ακολουθούν την εξής διάρθρωση: 

καταρχάς στο 1ο κεφάλαιο επιχειρείται η παρουσίαση του µεθοδολογικού-αναλυτικού 

πλαισίου, µέσα από την οριοθέτηση της νεωτερικότητας και της µετανεωτερικότητας. 

Αναλυτικότερα, µελετώνται τα χαρακτηριστικά των δύο εποχών (νεωτερικότητας και 

µετανεωτερικότητας), που περιγράφουν τις αλλαγές που συντελούνται σε κοινωνικό-

πολιτικό επίπεδο. Σε ένα δεύτερο στάδιο, εξετάζονται οι έννοιες µε επιστηµολογικό 



 14 

περιεχόµενο ‘Θετικισµός και Μεταθετικισµός’, µε σκοπό να γίνει σαφής η γενικότερη 

σύζευξη και ώσµωση που συντελείται µεταξύ των επιστηµονικών πειθαρχιών την 

εποχή τόσο της νεωτερικότητας όσο και της µετανεωτερικότητας. Ο συνδετικός κρίκος 

και το βασικό αναλυτικό εργαλείο του θεωρητικού πλαισίου, που παρουσιάζεται σε 

αυτό το κεφάλαιο, αποτελεί η ‘Διαλεκτική’.5 Η ιδέα δηλαδή της σύνθεσης των δύο 

αντίθετων τάσεων, η οποία αποτελεί µια αέναη διαδικασία, µέσα στη φύση και 

φανερώνει τη διηνεκή κίνηση φυσικών και κοινωνικών φαινοµένων. Άρα, η 

σύγκρουση και η σύνθεση αποτελούν όψεις του ίδιου νοµίσµατος, µέσα σε κοινωνίες 

που αλλάζουν, κατά τη µετάβασή τους, από την εποχή της νεωτερικότητας στην εποχή 

της µετανεωτερικότητας.  

Σε αυτή τη διαλεκτική κίνηση, εντάσσεται και η µάχη µεταξύ των δύο φύλων για 

επικράτηση του ενός έναντι του άλλου. Η τελευταία παραδοχή αποτελεί, όπως 

προαναφέρθηκε, την υπόθεση εργασίας της παρούσας διδακτορικής διατριβής που 

αναλύεται εξονυχιστικά στο δεύτερο µέρος της εργασίας, µέσα από την ανίχνευση του 

ρόλου των γυναικών στο κοµµατικό φαινόµενο και δη µέσα από την κατάδειξη και 

συγκριτική ανάλυση των περιπτώσεων του ΠΑΣΟΚ και του AK Parti. 

Συµπυκνώνοντας τα γραφθέντα, η µεθοδολογική προσέγγιση που ακολουθείται και µε 

γνώµονα τη διαλεκτική διαδικασία των φαινοµένων στόχο έχει την περιγραφή, την 

ερµηνεία και τέλος την προβολή, υπό µορφή, τάσεων (ίδιον των κοινωνικών 

επιστηµών) που θα επιχειρηθεί στα συµπεράσµατα της διατριβής.   

Το 2ο κεφάλαιο εστιάζει στη µελέτη των δύο φύλων και παρουσιάζει ενδελεχώς την 

ιστορικό-κοινωνικό-πολιτική ανάδυση του φεµινιστικού κινήµατος. Άλλωστε σε µία 

διατριβή που πραγµατεύεται το ρόλο των γυναικών, µέσα από δύο συγκεκριµένα 

πολιτικά κόµµατα, ανεξάρτητα από το τρόπο που θα υλοποιηθεί αυτή η σύγκριση, η 

εξέταση του φεµινιστικού κινήµατος αποτελεί ένα, εκ των ων ουκ άνευ στοιχείο της 

έρευνας. Παράλληλα, σε αυτό το κεφάλαιο, θα αφιερωθεί ξεχωριστό υποκεφάλαιο που 

αφορά στο ‘διαχωρισµό αγγλοαµερικανικού – γαλλικού φεµινισµού’, θεµελιώδης 

αναλυτική διάκριση, καθώς έτσι διαπιστώνονται οι διαφορετικές µεθοδολογικές 

                                                
5 «Ο Έγελος έβλεπε την ιστορία ως εξέλιξη. Οι κοινωνικοί και πολιτικοί θεσµοί ωρίµαζαν, εκπλήρωναν 
τους σκοπούς τους και παραχωρούσαν τη θέση τους σε άλλους. Ωστόσο, το νέο ποτέ δεν αντικαθιστούσε 
τελείως το παλιό. Επειδή η αλλαγή γινόταν µε βάση ένα ‘διαλεκτικό’σχήµα. Όταν νέοι θεσµοί 
αµφισβητούσαν τους παλιούς, εκδηλωνόταν σύγκρουση Θέσης και Αντίθεσης που παρήγε µια Σύνθεση, 
µια αναδιοργάνωση της κοινωνίας που διατηρούσε στοιχεία από το παρελθόν, ενώ παράλληλα 
προσαρµοζόταν στο παρόν. Για παράδειγµα, ο Έγελος περίµενε ότι η τότε διαίρεση της Γερµανίας σε 
κρατίδια (Θέση) που δηµιουργούσε την ιδέα της ενότητας (Αντίθεση), θα κατέληγε αναπόφευκτα στη 
δηµιουργία ενός εθνικού κράτους (Σύνθεση)». Burns, M. E. (2006). Ευρωπαϊκή Ιστορία- Ο Δυτικός 
πολιτισµός: Νεότεροι χρόνοι. Αθήνα: Επίκεντρο, σ.604-605. 
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αφετηρίες σκέψης που υπάρχουν µέσα στο γυναικείο κίνηµα. Σηµαντικό επίσης 

στοιχείο του ίδιου κεφαλαίου αποτελεί και η συσχέτιση µεταξύ φεµινισµού και 

θρησκείας, στο πλαίσιο της µετανεωτερικότητας και πιο συγκεκριµένα το παράδειγµα 

της ‘φεµινιστικής θεολογίας’. Η γράφουσα διαπιστώνει πως η ανάλυση του πλαισίου 

της φεµινιστικής θεολογίας είναι σηµαντική, γιατί η ίδια η προβληµατική της εργασίας 

και µάλιστα το σκέλος που ερευνά το AK Parti στην Τουρκία, υπεισέρχεται στο ζήτηµα 

του ‘ισλαµικού φεµινισµού’,6 που σύµφωνα µε τη γράφουσα είναι απότοκο της 

‘φεµινιστικής θεολογίας’.  

Κεντρική θέση στο κεφάλαιο και εκτενής αναφορά γίνεται στο βιβλίο της συγγραφέα,  

Elizabeth Cady Stanton, ‘η Βίβλος των γυναικών’ που εκδόθηκε τα έτη 1895 και 1898, 

το οποίο σύµφωνα µε τη γράφουσα αποτελεί έστω και εν αγνοία του το πρώτο τεκµήριο 

φεµινιστικής θεολογικής σκέψης. Το εν λόγω βιβλίο, παρόλο που υπάρχει ως 

βιβλιογραφική αναφορά σε όλες σχεδόν τις µελέτες που έχουν φεµινιστική εστίαση, 

εντούτοις, στην ελληνική βιβλιογραφία δεν έχει αναλυθεί, υπό το ανάλογο αναλυτικό 

πρίσµα. Ενδιαφέρον, ωστόσο, παρουσιάζει το γεγονός πως το βιβλίο ‘η Βίβλος των 

Γυναικών’ µετά από χρόνια αφάνειας, το 2018 έρχεται δυναµικά στο προσκήνιο µε 

αφορµή το κίνηµα #ΜeΤoo, όταν επανεκδίδεται από φεµινίστριες θεολόγους.7 Η 

χρονική σύµπτωση, για την επιλογή της γράφουσας να αναλύσει το συγκεκριµένο 

βιβλίο, που επανέρχεται στο επιστηµονικό µικροσκόπιο της φεµινιστικής θεολογίας το 

2018, µε το κίνηµα #ΜeΤoo, ουσιαστικά επιρρωνύει την αρχική υπόθεση έρευνας της 

παρούσας διατριβής. Χρήζει επισήµανσης, ωστόσο, από τη γράφουσα πως παρόλο που 

θα υπάρξουν ενστάσεις και ενδοιασµοί για το κατά πόσο δύναται να εξεταστούν 

ζητήµατα φεµινιστικής θεολογίας ή ισλαµικού φεµινισµού σε µια διατριβή που 

εµπίπτει στην πολιτική επιστήµη, η γράφουσα ξεκαθαρίζει πως από τη στιγµή που η 

µετανεωτερικότητα συγκεράζει έννοιες ασύµβατες µεταξύ τους, τότε όσο γίνεται ένας 

θεολόγος να εισέρχεται σε ζητήµατα κοινωνικό-πολιτικής ανάλυσης (του Κοινωνικού 

                                                
6 Σχετικές αναφορές και προβληµατισµοί, γύρω από τη συγκεκριµένη θεµατική, υπάρχουν στην 
τουρκική βιβλιογραφία και στην ακαδηµαϊκή κοινότητα της γειτονικής χώρας, ωστόσο, είναι η πρώτη 
φορά (κατόπιν ανάλογου ερεθίσµατος, µέσα από συζητήσεις της γράφουσας µε την καθηγήτρια Şenur 
Özdemir) και κατά πρωτοποριακό τρόπο, που εξετάζεται συστηµατικά στην ελληνική γλώσσα και 
µάλιστα στο επίπεδο µιας διδακτορικής διατριβής (που εκπονείται σε τµήµα Πολιτικής Επιστήµης και 
Ιστορίας).   
7 Scott, Emily M.D. (2018) The Bible’s #MeToo Problem. Διαθέσιµο στο δικτυακό τόπο: 
https://www.nytimes.com/2018/06/16/opinion/sunday/women-the-bible-metoo.html, (τελευταία 
πρόσβαση στις 13/7/2018). Και στο: NDTV, In the #Me Too Era, Feminist Theologians Publish 
‘Women’s Βible’, 27/11/2018. Διαθέσιµο στο δικτυακό τόπο: https://www.ndtv.com/world-news/in-the-
metoo-era-feminist-theologians-publish-womens-bible-1953820 (τελευταία πρόσβαση στις 3/1/2019) 
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και του Πολιτικού), άλλο τόσο γίνεται και ένας πολιτικός επιστήµονας να εισέρχεται 

σε ζητήµατα θεολογικής υφής (του Θρησκευτικού). Και για τις δύο χώρες και δη την 

Τουρκία, αναπόδραστα (και λόγω Ισλάµ), δεν είναι δυνατόν η ανάλυση να µην διαθέτει 

έναν διεπιστηµονικό και αναστοχαστικό οπλισµό, όσον αφορά στην ανίχνευση της 

θέσης της γυναίκας. Άλλωστε, τα µεθοδολογικά εργαλεία της εκάστοτε επιστηµονικής 

προσέγγισης θα προσέφεραν έναν εξαιρετικά γόνιµο διεπιστηµονικό διάλογο σε 

περίπτωση µετανεωτερικών επιστηµολογικών συνεργειών, αναφορικά µε την 

ατοµικότητα, την κοινωνικότητα και την πολιτικότητα και την εκατέρου σχέση τους 

µε την ίδια τη θρησκευτικότητα.   

Η έµφαση, ωστόσο, σύµφωνα µε τις επιταγές της εργασίας δίνεται στο δεύτερο µέρος 

της διατριβής στο 3ο και 4ο Κεφάλαιο, όπου εξετάζονται η θέση της Γυναίκας στο 

ΠΑΣΟΚ (Ελλάδα) και στο AK Parti (Τουρκία) αντίστοιχα.  

Το ενδιαφέρον στοιχείο στο 3ο κεφάλαιο είναι η χρήση πρωτογενούς αρχειακού υλικού 

από το προσωπικό αρχείο της Μαργαρίτας Παπανδρέου, στο οποίο περιλαµβάνονται 

τεκµήρια τόσο από την ακτιβιστική της δραστηριότητα, κατά την περίοδο που 

διετέλεσε πρόεδρος της Ένωσης Γυναικών Ελλάδας, όσο και από την εν γένει πορεία 

της και δραστηριότητά της στην Ελλάδα, που για πρώτη φορά δηµοσιεύονται, µέσα 

από την παρούσα διατριβή.   

Το 4ο κεφάλαιο που εξετάζει τη θέση της γυναίκας στο AK Parti, έχει βασιστεί, ως επί 

το πλείστον, σε τουρκική βιβλιογραφία. Επιστηµονικό ενδιαφέρον έχει η ανάλυση του 

φαινοµένου του ισλαµικού φεµινισµού στην Τουρκία, στοιχείο πρωτότυπο, για τους 

λόγους που προετέθηκαν για την ελληνική βιβλιογραφία. Παράλληλα, στο ίδιο 

κεφάλαιο η γράφουσα αφιερώνει εκτενές υποκεφάλαιο στην ανάλυση του βιβλίου της 

Hidayet Şefkatli Tuksal, το οποίο, για πρώτη φορά, παρουσιάζεται στην ελληνική 

βιβλιογραφία. Το εν λόγω βιβλίο αποτελεί τεκµήριο φεµινιστικής θεολογίας, και 

σύµφωνα µε τη γράφουσα, το φιλοσοφικό, θεολογικό και αναστοχαστικό πρίσµα της 

συγγραφέα, παρουσιάζει πολλές οµοιότητες µε αυτό της  ‘Βίβλου των γυναικών’. 

Επίσης, όσον αφορά στο -υπό εξέταση- κόµµα το AK Parti, πρέπει να τονιστεί ότι η 

διαπραγµάτευση µιας προβληµατικής, µε εστίαση το ρόλο της γυναίκας, είναι σίγουρα 

πρωτότυπη για την ελληνική ακαδηµαϊκή κοινότητα και σκέψη. Η συγγραφή της 

τελευταίας ενότητας του 4ου κεφαλαίου, πέρα από την πλούσια, κυρίως τουρκική, 

βιβλιογραφία, βασίζεται και στην ανάλυση του καταστατικού και του προγράµµατος 

του AK Parti, καθώς και σε εκδόσεις του ίδιου του κόµµατος. 
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Τέλος, στο 5ο και τελευταίο κεφάλαιο συνοψίζονται τα επιµέρους συµπεράσµατα και 

οι κύριες διαπιστώσεις όλων των ενοτήτων. Κυρίως πρέπει να τονιστεί ότι σε αυτό το 

κεφάλαιο επιχειρείται µια συγκριτική προσέγγιση µεταξύ Ελλάδας και Τουρκίας, 

στοιχείο που αφενός είναι πρωτότυπο στη δοµή της εργασίας και αφετέρου προάγει 

εποικοδοµητικά τη σχετική συζήτηση στην εγχώρια και διεθνή βιβλιογραφία.  

Συνοψίζοντας τα κεντρικά σηµεία της προβληµατικής, πάνω στα οποία οικοδοµείται η 

-ανά χείρας- διατριβή, η παρούσα µελέτη αποτελεί µια συγκριτική πολιτική ανάλυση 

του κοµµατικού φαινοµένου σε Ελλάδα και Τουρκία, µέσα από τη θέση της γυναίκας 

στις δύο κοινωνίες. Συνεπώς, παρόλο που στην συλλογιστική πορεία της µελέτης, η 

γράφουσα για να προωθήσει τη σκέψη της, αξιοποιεί µεθοδολογικά εργαλεία και από 

άλλες επιστηµονικές πειθαρχίες, εντούτοις, χρήζει και πάλι συγγραφικής επισήµανσης 

πως η µελέτη δεν φιλοδοξεί να παρουσιαστεί σε καµία περίπτωση κάτι άλλο πέρα από 

µια µελέτη συγκριτικής πολιτικής ανάλυσης, µε κέντρα βάρους την πολιτική 

κοινωνιολογία και τις σπουδές φύλου.  
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ΕΙΣΑΓΩΓΗ 
 
Η µεγαλύτερη δυσκολία που συναντά κάποιος, κατά την προσπάθεια επίλυσης ενός 

κοινωνικού ζητήµατος, είναι όταν σκοντάφτει ιδεολογικά σε αγκυλώσεις και 

αναγωγές, οι οποίες έχουν να κάνουν µε στοιχεία, όπως τα τοπικά έθιµα, η παράδοση, 

οι εξωγενείς µιµητικές συνήθειες, η γεωγραφία των περιοχών και τέλος οι 

θρησκευτικές πεποιθήσεις. Οµολογουµένως, ο ερευνητής είναι πολύ πιθανό να 

αποκλίνει από το µονοπάτι της ‘καθαυτό γνώσης’ και να αµφιταλαντευτεί, ανάµεσα 

στο ‘σωστό’ και στο ‘λάθος’. Πολύ περισσότερο, αντίθετα µε τους µεταµοντερνιστές 

και συµφωνώντας µε τον Wittgenstein, πιστεύουµε πως αν κάτι µπορεί να ειπωθεί, τότε 

είναι δυνατόν και πρέπει να ειπωθεί µε σαφήνεια αλλιώς είναι καλύτερο κανείς να 

σιωπά.  

Εντούτοις, µια βασική συνθήκη για να προχωρήσει κανείς σε ασφαλείς κρίσεις σχετικά 

µε ζητήµατα που αφορούν την  κοινωνία, είναι αυτή η οποία λαµβάνει υπ’ όψιν της, 

όλες εκείνες τις παραµέτρους που δυνητικά θα ‘θόλωναν’ τα ερευνητικά νερά. Παρόλο 

που οι ερευνητές ενδιαφέρονται για την πολιτική συµµετοχή και τη θέση της γυναίκας 

σε ολόκληρο το δηµοκρατικό δυτικό και όχι µόνο κόσµο, εντούτοις το φαινόµενο 

ερευνάται αποσπασµατικά. Στη συγκεκριµένη εργασία, η ανάλυση θα εστιάσει σε δύο 

διαφορετικές χώρες, λαµβάνοντας όµως ως εξαρτηµένη µεταβλητή το γυναικείο 

κίνηµα και την εξέλιξή του, µέσα από το πρίσµα δύο κατεξοχήν κυρίαρχων 

κοµµατικών σχηµατισµών, αντίστοιχα. 

Σε µια υπόθεση εργασίας, η οποία πραγµατεύεται την κοινωνική αλλαγή της θέσης της 

γυναίκας, µέσω µιας συγκριτικής διάστασης και µέσα από το πρίσµα της πολιτικής 

ανάλυσης δύο κοµµάτων δεν θα µπορούσε να απουσιάζει η εξέταση µεταβλητών, όπως 

η θρησκεία8 και το κοινωνιολογικό πλαίσιο της Ελλάδας και της Τουρκίας. Οι δύο 

χώρες, µέσα από µια µακρά άλλοτε κοινή άλλοτε παράλληλη ιστορική πορεία και, 

µέσα από πολλές διαφορές σε κοινωνιο-µορφολογικά και πολιτιστικά χαρακτηριστικά, 

παρουσιάζουν εξαιρετικό ερευνητικό ενδιαφέρον στον τρόπο προσέγγισης της θέσης 

της γυναίκας.  

                                                
8 «Σε όλα τα πολιτιστικά πλαίσια σε ολόκληρο τον κόσµο, η θρησκεία είναι αναπόσπαστη σε όλες τις 
πτυχές της πολιτιστικής δραστηριότητας. Είναι, δηλαδή, αυτό που οι άνθρωποι κάνουν σε καθηµερινό 
επίπεδο. Με άλλα λόγια, η θρησκεία είναι σχεδόν πάντα, τόσο µια σειρά από ιδέες και πεποιθήσεις µε 
τις οποίες µπορεί κανείς να ασχοληθεί, όσο και το πλαίσιο για τις εµπειρίες τους και τις καθηµερινές 
πρακτικές. Η µελέτη της θρησκείας και του πολιτισµού εποµένως αφορά στην κατανόηση του τρόπου 
µε τον οποίο η θρησκεία µπορεί να είναι ένα σηµαντικό στοιχείο για το πώς οι άνθρωποι σε όλο τον 
κόσµο µπορεί να εκδηλώσουν τις διαφορές τους». Malory, N. (2008). Religion: The Basics, second edi-
tion. London-New York: Routledge, σ.3. 
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Προς τούτο, αρχικά καλό θα ήταν να εξετάσουµε την ιστορική αφετηρία διαµόρφωσης 

των κοινωνικών θεσµών, επί των οποίων αναπτύχθηκαν οι δεσµοί των φύλων στη 

διάρκεια της εποχής του πολιτισµού. Καθώς ο πολιτισµός «τροποποίησε βαθιά τον 

άνθρωπο, το έκανε συσσωρεύοντας στο κοινωνικό περιβάλλον, σαν δεξαµενή, έξεις 

και γνώσεις τις οποίες η κοινωνία ‘κερνά’ στο άτοµο σε κάθε γενεά».9   

Σύµφωνα µε τον Ένγκελς, η οργανωτική δοµή  της αρχαίας Ελλάδας οµοιάζει µε αυτή 

της Αµερικής και πιο συγκεκριµένα της Νέας Υόρκης (όπως είχε διαµορφωθεί από 

τους Ινδιάνους), η οποία βασίζεται στο γένος, στη φατρία, στη φυλή και τέλος στην 

οµοσπονδία φυλών.10 Ειδικότερα, η λατινική λέξη gens, την οποία χρησιµοποιεί 

κυρίως ο Μόργκαν, προέρχεται από την ελληνική λέξη γένος. Ο εν λόγω όρος 

συναντάται για να φανερώσει την κοινή συγγενική καταγωγή µέσω των µονάδων που 

απαρτίζουν το γένος και επειδή στη µορφή αυτής της οικογένειας η πατρότητα είναι 

αβέβαιη, ισχύει µόνο η γυναικεία γενεαλογική γραµµή.11 «Αυτό συµβαίνει καθώς οι 

αδελφοί δεν επιτρέπεται να νυµφεύονται τις αδελφές τους, µα µονάχα γυναίκες άλλης 

καταγωγής και τα παιδιά που προέρχονται από αυτές τις ξένες γυναίκες βρίσκονται, 

σύµφωνα µε το µητρικό δίκαιο, έξω από το γένος. Μένουν λοιπόν µονάχα οι απόγονοι 

των θυγατέρων κάθε γενιάς µέσα στο πλαίσιο της συγγενικής ένωσης».12 Αυτή η 

ειδοποιός διαφορά στον καθορισµό του γένους, µέσω της θετικής συγγένειας αίµατος, 

συµπαρασύρει και τις άλλες εκφάνσεις της ανθρώπινης δραστηριότητας που υπάρχουν 

στο πλαίσιο του γένους. Η διοικητική µέριµνα, η περιουσία και η κληρονοµική της 

µεταβίβαση, οι διαπροσωπικές σχέσεις και φυσικά το θρησκευτικό-λατρευτικό 

αίσθηµα διαµορφώνονται όλα από τον εξ αίµατος δεσµό του γένους. Κατά συνέπεια, 

και στο συµβούλιο του γένους, που αποτελούσε την κυρίαρχη εξουσία, η θέση των 

ενήλικων γυναικών ήταν ίση µε αυτή των ενήλικων ανδρών, καθώς είχαν όλοι το ίδιο 

δικαίωµα ψήφου.13 Αν λοιπόν το γένος και η συγκρότησή του βασίζεται µε 

νοµοτελειακή σχεδόν σχέση στην εξ αίµατος συγγένεια, τότε εκεί που βρίσκουµε το 

γένος ως κοινωνική µονάδα οφείλουµε να αναζητήσουµε ένα µητριαρχικό σύστηµα 

διοίκησης παρόµοιο µε αυτό που περιγράφεται στο βιβλίο του Ένγκελς, ‘Η καταγωγή 

της οικογένειας, της ατοµικής ιδιοκτησίας και του κράτους’.  

                                                
9 Αρνύ, Μπερξόν. (χ.χ). Οι δύο πηγές της ηθικής και της θρησκείας, Αθήνα: Νέος Σταθµός, σ.118. 
10 Φρίντριχ, Ένγκελς. (1976). Η καταγωγή της οικογένειας, της ατοµικής ιδιοκτησίας και του κράτους, 
Αθήνα: Σύγχρονη Εποχή, σ.104. 
11 Φρίντριχ, Ένγκελς. (1976). ibid, σ.88-89. 
12 Ιbid, σ.89. 
13 Ιbid, σ.92. 
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Στην αρκετά προγενέστερη της αρχαίας Αθηναϊκής Δηµοκρατίας περίοδο, που 

παρουσιάζεται ο διαχωρισµός σε γένη, συναντάµε όλα εκείνα τα χαρακτηριστικά που 

προκύπτουν από το µητριαρχικό δίκαιο της εξ αίµατος συγγένειας. Εντούτοις, όπως 

αναφέρει ο Ένγκελς «η οργάνωση αυτή ήταν προορισµένη να σβήσει».14 Από τη 

στιγµή που υπήρξε συσσώρευση ατοµικού πλούτου, το σύστηµα των γενών ήταν 

µοιραίο να εγκαταλειφθεί, καθώς «η περιουσία µιας πλούσιας κληρονόµου θα 

περνούσε µε το γάµο σε άλλο γένος (µέσω του άνδρα της), οπότε επέβαλαν στο κορίτσι 

να παντρεύεται µέσα στο γένος, για να µείνει η περιουσία σε αυτό».15 Η µετάβαση από 

το µητριαρχικό στο πατριαρχικό δίκαιο είχε αντίκτυπο και στη µεταβολή των 

διοικητικών διαδικασιών. Με την αγοραπωλησία της γης και τον προοδευτικό 

καταµερισµό της εργασίας, τα µέλη των γενών, των φατριών και των φυλών 

ανακατεύτηκαν και δεν ήταν πια εφικτή η εξ αίµατος διάκριση των µελών. Απόρροια 

αυτού ήταν στην αρχαία Αθήνα να δηµιουργηθεί µια κεντρική διοίκηση, «η οποία 

χειριζόταν κοινές υποθέσεις, που µέχρι τότε χειρίζονταν ανεξάρτητα οι φυλές. Αντί 

λοιπόν να έχουµε την απλή οµοσπονδία φυλών που κατοικούσαν η µια πλάι στην άλλη, 

οι φυλές συγχωνεύτηκαν σε έναν και µόνο λαό. Έτσι γεννήθηκε ένα αθηναϊκό γενικό 

λαϊκό δίκαιο, που βρισκόταν πάνω από το εθιµικό δίκαιο των φυλών και των γενεών».16 

Ως εκ τούτου, σταµάτησε να είναι το γένος και η καταγωγή στοιχεία διάκρισης µεταξύ 

των µελών και πλέον υπήρχε ο διαχωρισµός σε τάξεις. Επιπροσθέτως, αξίζει να 

σηµειωθεί πως χαρακτηριστικό της θρησκευτικής ιδιοσυγκρασίας των ατόµων που 

ανήκαν στο γένος ήταν η λατρεία της φύσης και των στοιχείων της, γεγονός που 

οδηγούσε στην πολυθεΐα. 

 

Αν η πρώτη διοικητική µορφή της αρχαίας Ελλάδας ήταν τα γένη, στην Τουρκία 

παρατηρούµε το νοµαδικό τρόπο οργάνωσης. «Οι Τούρκοι ήταν νοµάδες που ποτέ δεν 

εγκαταστάθηκαν σε ένα σαφή τόπο µέχρι να φτάσουν στην Κεντρική Ασία από την 

Άπω Ανατολή».17 Όπως υποστηρίζει ο Άγγλος ιστορικός Arnold Toynbee (1889-

1975)18 στο βιβλίο του µε τίτλο “Türkiye- Bir Devletin Yeniden Doğuşu” (Τουρκία - 

                                                
14 Φρίντριχ, Ένγκελς. (1976). op. cit, σ.103. 
15 Ιbid, σ.104. 
16 Ιbid, σ.115. 
17 Kaya, Ibrahim. (2004). Social Theory and Later Modernities The Turkish Experience. Liverpool: Liv-
erpool University Press, σ.57. 
18 Για τη ζωή και το έργο του βλέπε στο: Kabakcı Enes, (2012). TOYNBEE, Arnold J. (1889-1975) İngiliz 
tarihçi ve tarih felsefecisi. İslam Ansiklopedisi. Διαθέσιµο στο:  https://islamansiklopedisi.org.tr/toyn-
bee-arnold-j (τελευταία πρόσβαση στις 20/7/2018). 
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Η εκ νέου γέννηση ενός κράτους), το Οθωµανικό Κράτος στηρίζεται πάνω σε δύο 

βασικούς πυλώνες: ο ένας είναι το Ισλάµ και ο άλλος η νοµαδικότητα (göçebelik).19 

Άρα, σε µια κοινωνικοπολιτική επιστηµονική έρευνα που αφορά την Τουρκία κρίνεται 

απαραίτητο να ληφθεί υπόψιν τόσο ο παράγοντας του Ισλάµ όσο και ο παράγοντας της 

νοµαδικότητας.  

Όσον αφορά στη συνιστώσα του Ισλάµ, από τον I. Kaya διαβάζουµε ότι «µεταξύ των 

µουσουλµανικών κοινωνιών, η τουρκική διέφερε µε τους θεσµούς και τον τρόπο ζωής 

της. Μπορεί να υποστηριχτεί ότι, αντί να αφοµοιωθεί πλήρως ο τουρκικός πολιτισµός 

από το Ισλάµ, οι Τούρκοι προσάρµοσαν το Ισλάµ, καθιστώντας το συµβατό µε τον 

τρόπο ζωής τους, ο οποίος ήδη περιελάµβανε στοιχεία που δεν ήταν εξ ολοκλήρου 

τουρκικής καταγωγής. Θέλω να δώσω δύο σύντοµα παραδείγµατα. Πρώτον, σε 

αντίθεση µε τους Άραβες, οι Τούρκοι είχαν νόµους, kanun, που κατασκευάστηκαν από 

ανθρώπους, οι οποίοι δεν υπαγορεύονταν από τον ισλαµικό νόµο της Σαρία».20 Για το 

συγκεκριµένο στοχαστή, η σκέψη του οποίου εξυπηρετεί το νήµα της συγγραφής αυτός 

ήταν ο λόγος για τον οποίο, «η Οθωµανική Αυτοκρατορία διαµορφώθηκε σε δύο 

διαφορετικά είδη νόµων: örfi και serii. Δεύτερον, µερικοί άνθρωποι στην Τουρκία 

ακολουθούν τον Αλεβισµό (Alevilik), µια εναλλακτική ανάγνωση του Ισλάµ, αν και 

ορισµένοι ισχυρίζονται ότι είναι ένας κλάδος του Shia Ισλάµ. Ο Αλεβισµός θα 

µπορούσε, στην πραγµατικότητα, να συγκριθεί µε τον προτεσταντισµό όσον αφορά 

στο άνοιγµα του στην καινοτοµία. Οι οπαδοί του δεν εφαρµόζουν τους Ισλαµικούς 

κανόνες, όπως αυτοί ορίζονται σαφώς στο Κοράνι, αλλά ερµηνεύουν το Κοράνι 

επιτρέποντας στους Μουσουλµάνους να προχωρήσουν περισσότερο στην εξεύρεση 

της ‘τελειότητας’».21 Το σηµαντικό στοιχείο στη συγκεκριµένη ανάλυση έχει να κάνει 

µε την ‘προσαρµοστικότητα’ που επέδειξε το Ισλάµ στο να εγκολπωθεί στην 

κουλτούρα που το υιοθέτησε. Αξίζει λοιπόν να διευκρινιστεί πως το Ισλάµ έχει ένα 

χαρακτήρα ‘εξαρτηµένο’ (contingent), γιατί «διαθέτει µια αξιοσηµείωτη ικανότητα να 

προσαρµόζεται σε διαφορετικές γηγενείς κουλτούρες και κοινωνίες καθώς και 

οικονοµικές και πολιτικές συνθήκες».22 Στοιχείο που έχει επιστηµονικό ενδιαφέρον για 

την περαιτέρω ανάλυση την συλλογιστικής πορείας της εργασίας. 

                                                
19 Arnold J., Toynbee. (2009). Türkiye Bir Devletin Yeniden Doğuşu. İstanbul: Örgün Yayınları. 
20 Kaya, Ibrahim. (2004). op.cit, σ.58. 
21 Ιbid, σ.58. 
22 Moghissi, H. (1999). Feminism and Islamic Fundamentalism: the limits of postmodern analysis. Lon-
don-New York: Zed Books, σ.140. 
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Όσον αφορά στο δεύτερο πυλώνα του Οθωµανικού κράτους, δηλαδή το νοµαδικό 

τρόπο ζωής, αξίζει να σηµειωθεί πως προέκυψε για τους ανθρώπους της Ανατολής, ως 

ανάγκη για να προστατευτούν κυρίως από τις έντονες κλιµατικές αλλαγές και την 

αφιλόξενη γεωγραφία για τον άνθρωπο που είχαν οι περιοχές αυτές. Χαρακτηριστικό 

παράδειγµα της σηµαντικής επιρροής που ασκούν παράγοντες, όπως η φύση και οι 

κλιµατολογικές συνθήκες στις θρησκευτικές και όχι µόνο πεποιθήσεις ενός λαού 

αποτελεί το απόσπασµα από το βιβλίο του Adolphe Lods, Προχριστιανική Εποχή, που 

αναφέρει πως, «στις περιοχές όπου το καλοκαίρι ήταν πολύ ζεστό, και οι θρησκείες 

που αναπτύχθηκαν στην περιοχή δεν εκτιµούν καθόλου τον ήλιο και τον θεωρούν 

περισσότερο σαν αιτία καταστροφής, παρά πηγή ζωής και ευφορίας. Γι’ αυτό εξάλλου 

ο αρχαίος Ισραηλίτης, όταν αναφερόταν στον προστάτη Θεό του, δεν έλεγε ποτέ Αυτός 

που µε φωτίζει και µε ζεσταίνει αλλά Αυτός που µε σκιάζει και µε δροσίζει».23 «Είναι 

χαρακτηριστικό της θρησκευτικής ιδιοσυγκρασίας των νοµάδων, πως δεν ταυτίζουν το 

“φοβερό” Θεό µε την ευνοϊκή θαλάσσια αύρα, αλλά µε τον καυτό αγέρα της ερήµου. 

Με άλλα λόγια, (ο άνθρωπος) αναγνωρίζει τη θεϊκή επέµβαση, µόνο όταν του 

αποκαλύπτεται καταστροφική».24   

Αξίζει να σηµειωθεί βέβαια, πως, το στοιχείο του ‘τιµωρού θεού’ παρέµεινε ως 

θρησκευτικό χαρακτηριστικό στους λαούς µε νοµαδικό παρελθόν παρόλο που στο 

πέρασµα των χρόνων ο νοµαδικός τρόπος ζωής εγκαταλείφθηκε. Φαίνεται, λοιπόν, από 

το παραπάνω παράδειγµα πως ο άνθρωπος ‘κατασκευάζει’ την αντίληψή του για την 

έννοια του Θεού, µέσα από τις εµπειρίες  και τις προσλαµβάνουσές του, από τον 

πρακτικό, καθηµερινό του κόσµο. 

Οι κλιµατικές συνθήκες και η γεωγραφία µιας περιοχής δεν επηρεάζουν συνεπώς µόνο 

την καθηµερινότητα, τις διατροφικές συνήθειες, τα εξωτερικά χαρακτηριστικά στην 

εµφάνιση των ανθρώπων, τη διοικητική δοµή και γενικά την πρακτική πλευρά της ζωής 

των ανθρώπων που υφίστανται τις δυσκολίες ή ευκολίες αντίστοιχα, αλλά επηρεάζουν, 

µέσα από µια σταθερή αλληλουχία και τη διανοητική αντίληψη των ανθρώπων αυτών. 

Αν οι νοµαδικές φυλές έχουν να αντιµετωπίσουν στην καθηµερινότητά τους ακραίες 

καιρικές συνθήκες, τότε αναπόφευκτα οι προσλαµβάνουσες που θα διαµορφώσουν για 

τον έξω κόσµο τους θα είναι µε τους ίδιους όρους. Χαρακτηριστικά, ο νοµάς δεν έχει 

αντίρρηση να σπείρει το έδαφος της προσωρινής εγκατάστασής του µε τη σύντοµη 

                                                
23 Adolphe, Lods. (χ.χ). Η καταγωγή του Χριστιανισµού-Προχριστιανική Εποχή. (βιβλίο τέταρτο). Αθήνα: 
Δίβρης, σ.57. 
24 Adolphe, Lods. (χ.χ). ibid, σ.58-59. 
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καλλιέργεια των δηµητριακών. Ωστόσο, το φύτεµα των δέντρων είναι εκείνο που θα 

τον δέσει µε τη γη του.25 Κοντολογίς, η µόνιµη σύνδεση ενός ανθρώπου µε τη γη του, 

όπως είναι το φύτεµα των δέντρων, είναι και ο λόγος που θα τον ωθήσει στην 

παραγωγή πολιτισµού. Γι’ αυτό το λόγο, στους νοµάδες στους οποίους η κτηνοτροφία 

αποτελούσε τη βασική ενασχόλησή τους (η οποία απαιτεί συνεχείς µετακινήσεις, λόγω 

της ανάγκης εύρεσης τροφής για τα ζώα), παρόλο που εντοπίζουµε αρκετές φορές 

ιδιαίτερα ανεπτυγµένο πολιτιστικό επίπεδο, θα πρέπει να λάβουµε υπόψιν µας πως, τις 

περισσότερες φορές, η όποια µορφή πολιτιστικής ανάπτυξης αντανακλούσε την 

πολιτιστική ανάπτυξη των γειτονικών τους λαών.26 Στοιχείο άλλωστε που µαρτυρά την 

προσαρµοστικότητα του νοµαδικού τρόπου ζωής σε εξωγενείς παράγοντες.  

Διεισδύοντας στο διοικητικό πλαίσιο των νοµάδων, ο Lods µας πληροφορεί πως 

«ακόµα και ο πιο φτωχός και ασήµαντος Βεδουίνος δεν υπακούει σε κανέναν. Αν 

κάποιος οικογενειάρχης, µε σχετικό κύρος, κληθεί να λύσει τις διαφορές, µεταξύ δύο 

άλλων, δεν έχει ούτε τη δύναµη ούτε το δικαίωµα να επιβάλει την απόφασή του. Ο 

νοµάς δέχεται µόνο συµβουλές, από άτοµα που εκτιµά, αλλά δεν είναι υποχρεωµένος 

να υπακούσει. Οι ηγέτες των οικογενειακών οµάδων και φυλών είναι πρόσωπα, που 

µόνο χάρις στην προσωπικότητά τους και το κύρος τους καταφέρνουν να επιβληθούν 

για ένα χρονικό διάστηµα και για µια συγκεκριµένη ανάγκη».27 Ο κυβερνήτης συνεπώς 

είναι ο πάτρωνας, ο κορυφαίος, o οποίος εξασφαλίζει την ασφάλεια και τη 

σταθερότητα, δεν υπόκεινται όµως στη δηµοκρατική αρχή της λογοδοσίας. 

Ακολουθώντας τον παραπάνω συλλογισµό, η Μέση Ανατολή, λόγου χάρη, θα 

µπορούσε να αποτελεί ένα τέτοιο παράδειγµα της νοµαδικής ιδιαιτερότητας. Πιο 

συγκεκριµένα, «η κυβέρνηση είχε πάντοτε προσωποκεντρικό χαρακτήρα, ενώ τόσο η 

στρατιωτική όσο και η πολιτική γραφειοκρατία υπήρξαν απλώς προεκτάσεις του 

ηγέτη».28 Ένα βήµα πιο πέρα όπως θα δούµε αργότερα στην περίοδο του Οθωµανικού 

κράτους, «τα άτοµα στην οθωµανική κοινωνία περίµεναν τα πάντα από το κράτος. 

Ακόµη και η αύξηση του βιοτικού επιπέδου της κοινωνίας θεωρείτο υποχρέωση του 

κράτους».29  

Η σηµασία ή καλύτερα η σηµαντικότητα όλων αυτών αναδεικνύεται στο αναλυτικό 

σχήµα της Judith Butler, όσον αφορά στην επιρροή εξωγενών παραγόντων και 

                                                
25 Adolphe, Lods. (χ.χ). op.cit., σ.258. 
26 Ιbid, σ.262. 
27 Ιbid, σ.246. 
28 Hague, R., & Harrop, M. (2005). Συγκριτική πολιτική και διακυβέρνηση. Αθήνα: Κριτική, σ.44-45. 
29 Teazis, Christos. (2011). İkincilerin Cumhuriyeti (ΑΚΡ). Istanbul: Mızrak İletişim ve Yayıncılık, σ.26. 
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σύµφωνα µε το οποίο στο παράδειγµα της φεµινιστικής κοινωνικής ανθρωπολογίας και 

της µελέτης της συγγένειας έχει φανεί πως οι διάφορες κουλτούρες κυβερνώνται από 

συµβάσεις οι οποίες όχι µόνο ρυθµίζουν και εγγυώνται την παραγωγή, την ανταλλαγή 

και την κατανάλωση των υλικών αγαθών, αλλά επίσης αναπαράγουν και τους ίδιους 

τους δεσµούς συγγένειας.30 Πάνω στην ίδια συλλογιστική πορεία, η Σία 

Αναγνωστοπούλου, στο βιβλίο της, για τη Μικρά Ασία, αναφορικά µε τις γεωγραφικές 

διαφοροποιήσεις της περιοχής και τις κοινωνικό-οικονοµικές τους προεκτάσεις γράφει: 

«…στη Μικρά Ασία υπάρχουν δύο χώρες, αυτή της ενδοχώρας και αυτή των παραλίων. 

Τούτη η διάκριση, η οποία δεν υπαγορεύτηκε µόνο από τον παράγοντα της γειτνίασης 

ή όχι µε τη θάλασσα, είναι ουσιαστική, αφού αφορά στις διαφοροποιήσεις που, 

ξεκινώντας από τη µορφολογία του εδάφους, καταλήγουν να είναι κοινωνικό-

οικονοµικές και, κατ’ επέκταση, διαφοροποιήσεις ως προς τη νοοτροπία των 

πληθυσµών». Και συνεχίζει: «Έτσι, η µορφολογία του εδάφους και το κλίµα… 

συµβάλλουν αποφασιστικά στη δηµιουργία µιας σειράς σύνθετων και 

διαφοροποιηµένων χαρακτηριστικών… στην οικονοµική και κοινωνική εξέλιξη, στις 

νοοτροπίες των ανθρώπων…».31 Συντείνοντας στον ίδιο ισχυρισµό και η Μάρω 

Παντελίδου-Μαλούτα γράφει πως, «ο τρόπος µε τον οποίο το άτοµο προσλαµβάνει την 

κοινωνική και πολιτική πραγµατικότητα που το περιβάλλει, καθορίζεται σε µεγάλο 

βαθµό από τις ιδιαίτερες συνθήκες διαβίωσής του και παράλληλα οριοθετεί τη 

δυνατότητα παρέµβασής του στις κοινωνικό-πολιτικές διεργασίες».32 Οι παραπάνω 

διαπιστώσεις ενδυναµώνουν, κατά το µάλλον ή ήττον, τη θεµελιώδη προκείµενη της 

παρούσας εργασίας, σύµφωνα µε την οποία η τουρκικότητα χρωµατίζεται από τη 

νοµαδικότητα, ενώ η ελληνικότητα εδράζεται στο στοιχείο του γένους. 

Εν κατακλείδι, τα χαρακτηριστικά του νοµαδικού τρόπου ζωής και ο τρόπος 

παραγωγής των αγαθών µεταφέρονται και παγιώνονται, ως συνήθειες, παραδόσεις και 

τελικά µέρος της  ‘πολιτικής κουλτούρας’33 ενός λαού, ως µέσo µιας άρρητης 

σύµβασης, που σκοπό έχει τη διαµόρφωση των ιδιαίτερων χαρακτηριστικών της 

κοινωνικής του ανθρωπολογίας και της πολιτισµικής εννόησης των πράξεών του. 

                                                
30 Butler, J. (2006). Παραστασιακές επιτελέσεις και συγκρότηση του φύλου. στο Α. Αθανασίου (επιµ.), 
Φεµινιστική θεωρία και πολιτισµική κριτική. Αθήνα: Νήσος. σ.392. 
31 Αναγνωστοπούλου, Σ. (2013). Μικρά Ασία 19ος αιώνας- 1919: Οι Ελληνορθόδοξες κοινότητες από το 
Μιλλέτ των Ρωµιών στο Ελληνικό Έθνος. Αθήνα: Πεδίο, σ.52-53. 
32 Παντελίδου-Μαλούτα, Μ. (1992). Γυναίκες και Πολιτική-Η πολιτική φυσιογνωµία των Ελληνίδων. 
Αθήνα: Gutenberg, σ.38. 
33 Ως πολιτική κουλτούρα ορίζεται «το σύνολο των θεµελιωδών αξιών, συναισθηµάτων και γνώσεων 
που δίνουν µορφή και υπόσταση στις πολιτικές διαδικασίες». Hague, R., & Harrop, M. (2005), op.cit., 
σ.165. 
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Καθώς, όπως σηµειώνει ο Αρνύ Μπερξόν, «η κοινωνική ζωή φανερώνεται σαν ένα 

σύστηµα από συνήθειες, περισσότερο ή λιγότερο δυνατά ριζωµένες, οι οποίες 

ανταποκρίνονται στις ανάγκες της κοινότητας».34 Αξίζει να υπογραµµιστεί, σε αυτό το 

σηµείο, πως ο νοµαδικός τρόπος ζωής φέρει εγγενώς την έννοια της παράδοσης, η 

οποία χαρακτηρίζεται από ‘επιλεκτικότητα’ και ‘δεκτικότητα’ στο νέο.  

Ο Νίκος Δεµερτζής γράφει για την παράδοση πως, «ο επιλεκτικός της χαρακτήρας 

σηµαίνει ότι η διαδικασία της παροντοποίησης (presencing) διατηρεί ή αγνοεί 

ορισµένα µόνο στοιχεία του παρελθόντος τα οποία συναρθρώνονται µε τα δεδοµένα 

του παρόντος. Οι χαρακτήρες, δηλαδή, του πρόσφατου ή του απώτερου παρελθόντος 

ενδέχεται είτε να αποσυρθούν είτε και να επανεργοποιηθούν, ανάλογα µε την εκάστοτε 

διάταξη των κοινωνικών και πολιτικών δυνάµεων και τον εκάστοτε τρόπο κυριαρχίας. 

Η επιλεκτική, λοιπόν, παράδοση είναι ένα συνεχές πέρασµα από την εξάρθρωση 

(dislocation) στην αναδιάρθρωση (rearticulation) και αντιστρόφως».35 Έτσι, 

προεκτείνοντας τη σκέψη του Μπερξόν και ως συµπέρασµα της παραπάνω 

συλλογιστικής πορείας θα µπορούσαµε να ισχυριστούµε πως πολιτιστική είναι µια 

κοινωνία «η οποία στηρίζεται µε την πλάτη της σε νόµους, σε θεσµούς, ακόµη και σε 

κτίρια καµωµένα για να αψηφούν το χρόνο», ενώ οι παραδοσιακές κοινωνίες είναι 

απλά «χτισµένες σε ανθρώπους», οι οποίες όµως είναι ευέλικτες και προσαρµοστικές 

ακριβώς επειδή βασίζονται πάνω στους ανθρώπους για την αναπαραγωγή τους και 

κάθε µία γενιά που έρχεται δίνει τη µάχη της για τη διατήρηση της µνήµης.36  

Η αναλυτική αυτή απόφανση, ενισχύει τη θεµελιώδη προκείµενη της παρούσας 

εργασίας, σύµφωνα µε την οποία είναι διαφορετικής ουσιοκρατικής υφής η πολιτικό-

ανθρωπολογική αφετηρία, µεταξύ των δύο χωρών, δηλαδή της Ελλάδας και της 

Τουρκίας. Η µεν βασίζεται σε χαρακτηριστικά γένους και η δε στα αντίστοιχα των 

νοµάδων. Αυτή η ειδοποιός διαφορά που αποκρυσταλλώθηκε στο νεωτερικό και 

µετανεωρικό πρόταγµα, από πλευράς πολιτικής κοινωνιολογίας, ήτοι στα δύο κόµµατα 

(ΠΑΣΟΚ, ΑΚ Parti), συνιστά το µεθοδολογικό πλοηγό και το ερµηνευτικό πλαίσιο της 

προσέγγισης που ξεδιπλώνεται στη συνέχεια. Πολύ περισσότερο αντικατοπτρίζεται 

στο φεµινιστικό φαινόµενο και στη θέση των γυναικών στις δύο χώρες. 

 

                                                
34 Αρνύ, Μπερξόν. (χ.χ). op. cit., σ.13. 
35 Δεµερτζής, Ν. (2000). Η επιλεκτική παράδοση της ελληνικής πολιτικής κουλτούρας. στο Ν. 
Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ.49-50. 
36 Αρνύ, Μπερξόν. (χ.χ). ibid, σ.122. 
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1ο ΚΕΦΑΛΑΙΟ: 
Νεωτερικότητα-Μετανεωτερικότητα, Φύλο, Διαλεκτική, Κοµµατικό 

φαινόµενο και οι περιπτώσεις ΠΑΣΟΚ και AK Parti 
 

 

1.1 Το πέρασµα στη νεωτερικότητα 
 
Ο σύγχρονος κόσµος διαµορφώνεται διαρκώς, µέσα από µια διαδικασία αέναων 

αλλαγών, τόσο στην κοινωνική θεωρία, όσο και στην κοινωνική πραγµατικότητα. Ο 

όρος «νεωτερικότητα» (modernity) είναι δηλωτικός µιας ιστορικής περιόδου, η οποία 

αντιδιαστέλλεται από άλλες προηγούµενες, χαρακτηριζόµενη από ραγδαίας ταχύτητας 

αλλαγές, ολοκληρωτική διείσδυση των νέων τεχνολογιών και πλήρη 

εµπορευµατοποίηση της παραγωγής και της µισθωτής εργασίας.37  

Χωρο-χρονικά η µετάβαση στην εποχή της νεωτερικότητας µπορεί να προσδιοριστεί 

πρώτα στη Δυτική Ευρώπη περίπου τον 18ο αιώνα, δηλαδή την περίοδο του κινήµατος 

του Διαφωτισµού και της Βιοµηχανικής Επανάστασης.38 Η αφετηριακή τοποθέτηση 

της νεωτερικότητας στο κίνηµα του Διαφωτισµού, έχει να κάνει µε την απεριόριστη 

πίστη της πρώτης στον ορθό λόγο, στην ανθρώπινη λογική και στη διαδικασία της 

διαρκούς προόδου, ως το µοναδικό εργαλείο ανεύρεσης της αντικειµενικής 

πραγµατικότητας.39 Αυτό συµβαίνει, καθώς η νεωτερικότητα πρέπει να απαξιώσει την 

άµεση προϊστορία και να την αποστασιοποιήσει για να θεµελιωθεί µε τα δικά της 

δεοντολογικά µέσα.40 

Κατά κύριο λόγο, το ιδιαίτερο γνώρισµα, που λειτουργεί ως θεµέλιος λίθος για τη 

νεωτερικότητα, είναι η καπιταλιστική οικονοµία. Συγκεκριµένα, η επιδίωξη του 

κέρδους που φέρει εγγενώς ο καπιταλισµός, ωθεί το κεφάλαιο να ανακαλύπτει συνεχώς 

νέους τρόπους αποδοτικότερης και επικερδέστερης παραγωγής από την πλευρά των 

εργατών. Απόρροια αυτής της διαδικασίας, είναι «η ταυτότητα να συνδέεται άρρηκτα 

µε την εργασία και τη συµµετοχή σε κάποια τάξη. Μια από τις κοινωνικές εκφράσεις 

αυτής της πτυχής της νεωτερικότητας είναι η άνοδος του εργατικού κινήµατος. 

Παράλληλα, βέβαια, ξεκινούν να εµφανίζονται και οι ανισότητες, λόγω φύλου. Οι 

άνδρες λαµβάνουν µεγαλύτερες αµοιβές από τις γυναίκες και, σταδιακά, καθώς 

                                                
37 Giddens, A. (2014). Οι συνέπειες της νεωτερικότητας. Αθήνα: Κριτική, σ.35. 
38 Μουζέλης, Π. Ν. (2010). Γέφυρες µεταξύ νεωτερικής και µετανεωτερικής κοινωνικής θεωρίας. Αθήνα: 
Θεµέλιο, σ.227. 
39 Hall, S. & Gieben, B. (2003). Η διαµόρφωση της νεωτερικότητας. Αθήνα: Σαββάλας, σ.41-53. 
40 Habermas, J. (2003). Ο µεταεθνικός αστερισµός. Αθήνα: Πόλις, σ.179-180. 
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αυξάνεται ο εκµηχανισµός της παραγωγής, οι γυναίκες αρχίζουν να αποκλείονται από 

τον εργατικό χώρο».41 

Μέσα λοιπόν από την άνοδο του καπιταλισµού δηµιουργήθηκε η ανάγκη για νέους 

τρόπους εργασίας και παραγωγής αγαθών, τα οποία µε τη σειρά τους οδήγησαν στη 

Βιοµηχανική Επανάσταση. Συνέπεια αυτής της µεγάλης αλλαγής στον οικονοµικό 

τοµέα ήταν και η άνευ προηγουµένου αύξηση του πληθυσµού στα µεγάλα αστικά 

κέντρα. «Με τον τρόπο αυτό δηµιουργήθηκε το πρότυπο και για ένα αντιπροσωπευτικό 

χαρακτηριστικό της µοντέρνας ζωής του 20ου αιώνα - το αστικό σύµπλεγµα 

(conurbation)».42  

Στις ιστορικό-φιλοσοφικές της ρίζες, η έννοια της νεωτερικότητας, ορίσθηκε αρχικά 

από τον Χέγκελ. Ο Χέγκελ είναι ο πρώτος που διαπιστώνει ρητά τη «ρήξη» µε το 

ιστορικό παρελθόν, την οποία είχαν επιφέρει η Γαλλική Επανάσταση και ο 

Διαφωτισµός, µέσω του σκεπτικισµού και της ορθολογικής σκέψης. Ενώ παράλληλα, 

είναι και «ο πρώτος φιλόσοφος που εξέφρασε την ανάγκη να συλλάβει εννοιολογικά 

την εποχή του».43 Γι’ αυτό το λόγο, στο Χέγκελ πρέπει να ανατρέξουµε, αν θέλουµε 

να κατανοήσουµε την εσωτερική σχέση µεταξύ νεωτερικότητας και 

ορθολογικότητας.44  

Ο Χέγκελ χαρακτηρίζει τη νεωτερική ως εποχή η οποία διέπεται από την αρχή της 

υποκειµενικότητας και διασφαλίζει την ελευθερία του στοχασµού.45 Σ’ αυτή την 

κατεύθυνση, διαπιστώνεται «συνεπώς µια καθ’ αυτήν υφιστάµενη ένωση της 

αντικειµενικής πλευράς (της έννοιας) και της υποκειµενικής πλευράς. Η αντικειµενική 

ύπαρξη της ένωσης είναι το κράτος, που αποτελεί θεµέλιο και επίκεντρο των άλλων 

συγκεκριµένων πλευρών της ζωής του λαού: της τέχνης, του δικαίου, των ηθών, της 

θρησκείας, της επιστήµης. Μοναδικός σκοπός κάθε πνευµατικής δραστηριότητας είναι 

να αποκτήσει συνείδηση αυτής της ένωσης, δηλαδή συνείδηση της ελευθερίας».46  

Σε µια απόπειρα οριοθέτησης και κατανόησης της νεωτερικότητας, θα µπορούσε να 

λεχθεί ότι η αναστοχαστικότητα της µοντέρνας κοινωνικής ζωής αποτελεί όρο κλειδί 

για την κατανόηση ακριβώς της νεωτερικής πραγµατικότητας. Αυτό συµβαίνει γιατί 

                                                
41 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). Εισαγωγή στην Κοινωνική Θεωρία. Αθήνα: 
Πλέθρον, σ.36-37. 
42 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). ibid, σ.38. 
43 Λιανός, Α. (2007). Η γραφειοκρατία στον αστερισµό της ύστερης νεωτερικότητας και η λανθάνουσα 
γοητεία του µεταρρυθµιστικού εγχειρήµατος. Αθήνα: Παπαζήση, σ.23-24. 
44 Habermas, J. (1993). Ο φιλοσοφικός λόγος της νεωτερικότητας. Αθήνα: Αλεξάνδρεια, σ.19. 
45 Λιανός, Α. (2007). ibid, σ.24. Και στο Habermas, J. (1993). ibid, σ.33. 
46 Hegel, G., W., F. (2005). Ο Λόγος στην Ιστορία-Εισαγωγή στη φιλοσοφία της ιστορίας. Αθήνα: 
Μεταίχµιο. σ.157-158. 
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«ζούµε σε έναν κόσµο που συγκροτείται εξ ολοκλήρου, µέσω µιας αναστοχαστικά 

εφαρµοσµένης γνώσης, αλλά συγχρόνως ποτέ δεν είµαστε σίγουροι ότι κάποιο 

δεδοµένο στοιχείο αυτής της γνώσης δεν θα αναθεωρηθεί».47 Εποµένως, η γνώση που 

στο παρελθόν έµοιαζε θέσφατο, γιατί ήταν συνώνυµο της βεβαιότητας, στη νεωτερική 

εποχή, λόγω της ρευστότητας που επικρατεί, µοιάζει περισσότερο µε µωρία. Η 

προσοχή πλέον µετατοπίζεται από το αν υπάρχει κάποια σταθερά στον κόσµο για να 

γνωρίσουµε, στο αν εντέλει η γνώση του κόσµου αυτού οδηγεί στη διαπίστωση του 

ασταθούς χαρακτήρα της, αλλά και της «εκκοσµικευµένης µορφής της».48  

 

Ο Μουζέλης στο βιβλίο του ‘Γέφυρες µεταξύ νεωτερικής και µετανεωτερικής 

κοινωνικής θεωρίας’, διακρίνει τρεις τύπους αναστοχαστικής (reflexive) 

συµπεριφοράς της µοντέρνας κοινωνίας: την επικοινωνιακή, την αυτόνοµη και τη 

µετά-αναστοχαστική. Στην πρώτη περίπτωση του επικοινωνιακού-αναστοχαστικού 

ατόµου, η βαρύτητα δίδεται στις σταθερές προσωπικές σχέσεις, όπως η οικογένεια, η 

γειτονιά και η τοπική κοινότητα, ενώ οποιαδήποτε ενέργεια συµβάλλει στη διατάραξη 

των σταθερών αυτών αποτελεί υπονόµευση της κοινωνικής διευθέτησης.49 Το άτοµο 

αυτό, συνεπώς, νιώθει ασφάλεια, µέσα σε ένα τέτοιο σταθερό περιβάλλον «και είναι 

ικανοποιηµένο να παραµένει εκεί που είναι».50 Στη δεύτερη περίπτωση, το άτοµο 

ορίζεται ως αυτόνοµο-αναστοχαστικό, και λειτουργεί ακριβώς, όπως περιγράφει το 

πρώτο συνθετικό αυτόνοµα, «ώστε να µειώσει τους περιορισµούς και να ενδυναµώσει 

τις προσωπικές του δυνατότητες».51 Τέλος, είναι ο µετά-αναστοχαστικός εσωτερικός 

διάλογος, ο οποίος διαµορφώνεται από το γεγονός ότι το άτοµο υιοθετεί συνεχώς 

κριτική στάση έναντι ταυτόχρονα και του ίδιου του του εαυτού, αλλά και της 

εξωτερικής κατάστασης που το περιβάλλει.52 Συνέπεια της τελευταίας κατάστασης 

αναστοχαστικότητας είναι η όλο και αυξανόµενη µείωση της σταθερότητας των 

κοινωνικών σχέσεων. 

Και πάλι σύµφωνα µε τον Μουζέλη, από κοινωνιολογικής άποψης, δύο είναι τα 

ιδιαίτερα χαρακτηριστικά της νεωτερικότητας: «Πρώτον, το γεγονός ότι  

χαρακτηρίζεται από πρωτοφανή κοινωνική κινητοποίηση, καθώς διοικητικές και 

                                                
47 Giddens, A. (2014). op. cit., σ.73-74. 
48 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.205. 
49 Μουζέλης, Π. Ν. (2010). op. cit., σ.293. 
50 Ibid, σ.294. 
51 Ibid, σ.294. 
52 Ibid, σ.294. 
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επικοινωνιακές τεχνολογίες διεισδύουν στην περιφέρεια της κοινωνίας, 

υποσκάπτοντας τους παραδοσιακούς τοπικισµούς και εντάσσοντας την πλειονότητα 

του πληθυσµού στα ευρύτερα οικονοµικά, κοινωνικά, πολιτικά, και πολιτισµικά 

πλαίσια του έθνους-κράτους. Μπορεί κανείς να αντιληφθεί τη µοναδικότητα της 

νεωτερικότητας, αν συγκρίνει τους ελάχιστους δεσµούς που υπήρχαν µεταξύ 

παραδοσιακών υπηκόων και προβιοµηχανικού κράτους µε το ευρύτατο πλέγµα 

σχέσεων που διατηρεί ο σηµερινός πολίτης µε το κράτος (σχολεία, ταχυδροµεία, εθνικά 

δίκτυα τηλεπικοινωνιών). Το δεύτερο ιδιαίτερο γνώρισµα της νεωτερικότητας είναι ο 

επίσης πρωτοφανής βαθµός θεσµικής διαφοροποίησης, καθώς η οικονοµία, η πολιτική 

εξουσία, η κοινωνία, ο πολιτισµός και η θρησκεία τείνουν να αποκτήσουν ξεχωριστές 

δυναµικές, ξεχωριστές αξίες και ξεχωριστές λογικές. Παρόµοιου τύπου διαφοροποίηση 

συναντά βέβαια κανείς και σε σύνθετες προβιοµηχανικές κοινωνίες. Ωστόσο, σ’ αυτές 

τις κοινωνίες η διαφοροποίηση περιορίζεται στην κορυφή. Ο κύριος όγκος της 

κοινωνίας εξακολουθεί να είναι οργανωµένος µε µη διαφοροποιηµένο, 

«κατατµηµατικό» (segmental) τρόπο».53  

Ένα βήµα πιο πέρα, µε την υιοθέτηση ενός «κοινωνικο-δοµικού ορισµού, µπορούµε να 

εξετάσουµε τη νεωτερικότητα, ως τον τύπο εκείνο της κοινωνικής οργάνωσης που 

έγινε κυρίαρχος στη Δυτική Ευρώπη, µετά την Αγγλική Βιοµηχανική Επανάσταση και 

τη Γαλλική Επανάσταση. Η οργάνωση αυτή είχε ως συνέπεια µια άνευ προηγουµένου 

κινητοποίηση που εξασθένισε τους δεσµούς του λαού µε τις τοπικές, αυτάρκεις, µη 

διαφοροποιηµένες κοινότητες και τον έφερε πλησιέστερα προς το «κέντρο», δηλαδή 

τον ενσωµάτωσε στις ευρύτερες πολιτικές, οικονοµικές, κοινωνικές και πολιτισµικές 

αρένες, οι οποίες, εν µέρει τουλάχιστον, συγκροτούν αυτό που αποκαλούµε κράτος-

έθνος».54  

Στην περίπτωση της κοινωνιολογίας της ανάπτυξης που έχει Παρσονικό 

προσανατολισµό στον αντίποδα της «νεωτερικότητας-εκσυγχρονισµού βρίσκεται η 

παράδοση».55 Ένας τρόπος λοιπόν να σκιαγραφηθεί εναργέστερα η πρώτη περίπτωση 

είναι να ορίσουµε τα χαρακτηριστικά της δεύτερης. Καθώς η ‘παράδοση’ αναφύεται, 

ως αναλυτική κατηγορία, µόνον εντός της νεωτερικότητας.56 «Σε παραδοσιακές 

                                                
53 Μουζέλης, Π. Ν. (2002). Από την αλλαγή στον σύγχρονο εκσυγχρονισµό-κριτικές παρεµβάσεις πολιτική, 
κοινωνία, πολιτισµός, θεωρία. Αθήνα: Θεµέλιο, σ.246. 
54 Μουζέλης, Π. Ν. (2010). op. cit., σ.216. 
55 Μουζέλης, Π. Ν. (2010). ibid, σ.213. 
56 Δεµερτζής, Ν. (2000). Η επιλεκτική παράδοση της ελληνικής πολιτικής κουλτούρας. στο Ν. 
Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ.46. 
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κουλτούρες το παρελθόν τιµάται και τα σύµβολα εκτιµώνται, επειδή περιέχουν και 

διαιωνίζουν την εµπειρία γενεών. Η παράδοση δεν είναι εξ ολοκλήρου στατική, διότι 

πρέπει να επινοείται εκ νέου από κάθε γενεά, καθώς παραλαµβάνει την πολιτιστική 

κληρονοµιά της από τις προγενέστερες, … µε αποτέλεσµα στη χρονική κλίµακα να 

βαραίνει περισσότερο το παρελθόν παρά το µέλλον».57  

Εντούτοις, ο τρόπος ζωής που διαµορφώθηκε χάρη στη νεωτερικότητα «µάς 

αποµακρύνει από όλους τους παραδοσιακούς τύπους κοινωνικής τάξης µε εντελώς 

πρωτοφανή τρόπο»,58 καθώς όταν ο Λόγος αντικαθιστά τις αξιώσεις της παράδοσης, 

φαίνεται πως η αίσθηση βεβαιότητας που προσφέρεται είναι πολύ µεγαλύτερη από 

εκείνη που παρείχαν τα προϋπάρχοντα δόγµατα την περίοδο της παράδοσης.59 Με άλλα 

λόγια, η γνώση εκθρονίζει το πνεύµα και εγκαθιστά ως κινητήρια δύναµη της ιστορίας 

τη διαλεκτική, ανάµεσα στις ποικίλες ανθρώπινες δυνάµεις που αυξάνονται στην 

αντιπαράθεση µε τη φύση.60 Αυτό δεν σηµαίνει βέβαια πως µε τη διείσδυση της 

νεωτερικότητας η παράδοση εξοβελίζεται. Ακόµη και στις πιο εκσυγχρονισµένες και 

µοντέρνες κοινωνίες, η παράδοση συνεχίζει να έχει κάποιο περιορισµένο έστω ρόλο ή 

καλύτερα αποκτά νέο περιεχόµενο.  

Θεµελιωδώς, η νεωτερική περίοδος συνδέεται µε την ανάδυση του έθνους-κράτους,61 

ενώ παράλληλα δίνει έµφαση στις έννοιες της εθνικής κυριαρχίας, της ταυτότητας, της 

εθνικής οικονοµίας και της εθνικής κουλτούρας,62 καθώς και στην ανάπτυξη των 

                                                
57 Giddens, A. (2014). op. cit., σ.71-72. 
58 Ιbid, σ.33. 
59 Ibid, σ.73. 
60 Horkheimer, M. (1996). Ιστορία και ψυχολογία. στο Γ. Κουζέλης & Κ. Ψυχοπαίδης (επιµ.), 
Επιστηµολογία των Κοινωνικών Επιστηµών. Αθήνα: Νήσος, σ.198. 
61 «Η λατινική λέξη natio αρχικά δήλωνε, στον καθηµερινό λόγο, ένα άθροισµα ανθρώπων  που χάρη 
στην κοινή τους καταγωγή ανήκαν στην ίδια οµάδα, µεγαλύτερη από την οικογένεια, αλλά µικρότερη 
από τη φατρία ή το λαό…. Από την άλλη πλευρά ο Μακιαβέλλι µιλά για έθνος των Γιβελλίνων και ο 
Μοντεσκιέ χαρακτηρίζει τους καλόγερους ως έθνος ευσεβιστών. Η χρήση της λέξης ως συλλογικού 
ονόµατος διατηρήθηκε ως τον 18ο αιώνα. Τότε βλέπουµε τον Χιουµ να δηλώνει, στο δοκίµιο του Περί 
εθνικών χαρακτήρων, ότι το έθνος δεν είναι παρά ένας αριθµός ατόµων, τα οποία µέσω της συνεχούς 
συναναστροφής τους αποκτούν τελικά ορισµένα κοινά χαρακτηριστικά. Ο Ντιντερό και ο ντ’ Αλαµπέρ, 
πάλι ορίζουν το «έθνος» στην Εγκυκλοπαίδεια ως συλλογικό όνοµα, το οποίο χρησιµοποιείται για να 
υποδηλώσει ένα µεγάλο αριθµό ανθρώπων που κατοικούν σε ορισµένη περιοχή κάποιας χώρας, στο 
εσωτερικό συγκεκριµένων συνόρων, και οφείλουν υπακοή στην ίδια κυβέρνηση». Βλέπε αναλυτικότερα 
στο: Kendourie, E. (2005). Ο Εθνικισµός. Αθήνα: Κατάρτι, σ.42-43. 
62 «Ως ‘κουλτούρα’ νοείται η σφαίρα των αξιών και των θεµελιωδών αρχών και πεποιθήσεων οι οποίες 
συνιστούν ακριβώς και τα κίνητρα της συµπεριφοράς. Το αν το άτοµο θα συµπεριφερθεί µε τον ένα ή 
τον άλλο τρόπο, προς τη µία ή την άλλη κατεύθυνση, εξαρτάται αιτιωδώς από το ειδικό περιεχόµενο της 
κουλτούρας του, δηλαδή των αξιών του». Δεµερτζής, Ν. (2000). Εισαγωγή στην ελληνική πολιτική 
κουλτούρα:θεωρητικά και ερευνητικά ζητήµατα. στο Ν. Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική 
κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ.10. 
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αστικών καπιταλιστικών κοινωνιών. Άλλωστε, σε όλες τις µελέτες του µοντερνισµού 

κοινός παρονοµαστής εµφανίζεται η πίστη στη νεωτερικότητα των εθνών.63 

Επιπροσθέτως, η εν λόγω περίοδος συνδέεται µε τη Βιοµηχανική Επανάσταση και την 

οργάνωση της κοινωνικής ζωής µε όρους αναγνώρισης των ατοµικών δικαιωµάτων και 

της αστικής κοινοβουλευτικής δηµοκρατίας.64 «Το σύστηµα των εθνών-κρατών 

σφυρηλατήθηκε µε µυριάδες τυχαία συµβάντα από τη χαώδη κατάσταση 

µεταφεουδαλικών βασιλείων και πριγκιπάτων. Η διάδοση των µοντέρνων θεσµών σε 

όλο τον κόσµο ήταν αρχικά δυτικό φαινόµενο και µονόδροµος, καθώς όταν η 

καπιταλιστική παραγωγή, ιδίως όταν συνδυάστηκε µε το βιοµηχανισµό, είχε ως 

αποτέλεσµα ένα εντυπωσιακό άλµα ως προς τον οικονοµικό πλούτο και τη 

στρατιωτική ισχύ, οπότε ο συνδυασµός όλων αυτών των παραγόντων κατέστησε τη 

δυτική επέκταση φαινοµενικά ακαταµάχητη».65  

Η οντολογική πραγµατικότητα ενός έθνους καταδεικνύεται από την κοινώς αποδεκτή 

πεποίθηση του ‘συνανήκειν’ σε µια ξεχωριστή εθνική οµάδα, µεταξύ των µελών του 

πληθυσµού αυτού.  «Αν µόνο ελάχιστοι άνθρωποι αισθάνονται κατ’ αυτόν τον τρόπο, 

δεν µπορούν βέβαια να ισχυριστούν πως µια τέτοια αντίληψη µπορεί να έχει 

ουσιαστικό πολιτικό αντίκτυπο. Η διάδοση της ιδέας της εθνικής ταυτότητας µεταξύ 

των πληθυσµών, κατά τον 19ο αιώνα, µαζί µε την εξάπλωση της εκπαίδευσης και την 

καταπολέµηση του αναλφαβητισµού συνετέλεσαν στη δηµιουργία αυτών των εθνών. 

Τα έθνη, οι εθνικισµοί και οι εθνικές ταυτότητες αποτελούν κοινωνικά δηµιουργήµατα, 

υπό συγκεκριµένες συνθήκες και συγκυρίες».66 Εκτός αυτού, η καθιέρωση στη 

νεωτερικότητα της εξουσίας του έθνους-κράτους προκάλεσε και την πολιτική, 

οικονοµική και πολιτισµική κυριαρχία των ευρωπαϊκών κρατών στον πλανήτη. «Η 

πολιτική και στρατιωτική δύναµη αυτών των κρατών επέτρεψε να λεηλατήσουν το 

υλικό και ανθρώπινο δυναµικό των πιο αδύναµων περιοχών του κόσµου και µε αυτό 

τον τρόπο ξεκίνησε η διαδικασία της άνισης ανάπτυξης του πρώτου και του τρίτου 

κόσµου την οποία ζούµε σήµερα. Αργότερα, η δυτική κυριαρχία θεµελιώθηκε πολιτικά 

και πολιτισµικά από τον αποικισµό και οικονοµικά από τον έλεγχο των παγκόσµιων 

αγορών».67 Σηµαντικό να τονιστεί σε αυτό το σηµείο πως η εµφατικά ευρωκεντρική 

                                                
63 Özkırımlı, U. (2016). Θεωρίες του Εθνικισµού-µια κριτική προσέγγιση. Αθήνα: Ι. Σιδέρης, σ.119. 
64 Harvey,  D. (2007). Η κατάσταση της Μετανεωτερικότητας. Αθήνα: Μεταίχµιο, σ.31-68. 
65 Giddens, A. (2014). op. cit., σ.101. 
66 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). Θεωρία και Μεθοδολογία των Διεθνών Σχέσεων Η σύγχρονη 
Συζήτηση. Αθήνα: Gutenberg, σ.373. 
67 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.39. 
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φύση της νεωτερικότητας θα αποτελέσει και ένα βασικό σηµείο κριτικής της, κατά την 

κοινωνιολογική φιλολογία.68  

Όσον αφορά στο οικονοµικό πλαίσιο, αυτό δίνει έµφαση στον καπιταλισµό που 

εµπεριέχεται στους θεσµούς της νεωτερικότητας, καθώς ο «καπιταλισµός ευθύς 

εξαρχής έχει διεθνή χαρακτήρα».69 «Είναι ένα σύστηµα εµπορευµατικής παραγωγής, 

εστιασµένο στη σχέση ανάµεσα στην ατοµική ιδιοκτησία κεφαλαίου και τη µισθωτή 

εργασία και αυτή η σχέση διαµορφώνει τον κύριο άξονα ενός ταξικού συστήµατος».70  

Από την άλλη πλευρά, στο πολιτικό πεδίο, «το χαρακτηριστικότερο γνώρισµα της 

νεωτερικότητας είναι η µετατόπιση των δεσµών πίστης και των προσανατολισµών του 

λαού από τις παραδοσιακές τοπικές κοινότητες προς το εθνικό κέντρο. Απόρροια της 

τάσης αυτής είναι η εµφάνιση των εθνικιστικών ιδεολογιών, η εξάπλωση και η 

τελειοποίηση των «µέσων παραγωγής βίας», καθώς και ο έλεγχος αυτών των µέσων 

από ελίτ που λειτουργούν, στο πλαίσιο ενός συστήµατος ανταγωνιστικών εθνικών 

κρατών. Όπως είναι γνωστό, αυτοί οι ανταγωνισµοί οδήγησαν στις ανθρώπινες 

εκατόµβες και στις περιβαλλοντικές καταστροφές των δύο παγκοσµίων πολέµων».71 

Εάν τα έθνη-κράτη είναι οι βασικοί δρώντες στην παγκόσµια πολιτική τάξη, στον 

οικονοµικό τοµέα τη σκυτάλη στην παγκόσµια οικονοµία έχουν αναλάβει οι 

καπιταλιστικές εταιρείες- επιχειρήσεις. Αυτό συµβαίνει, καθώς όπως έχει επισηµάνει 

ο Μαρξ «ο καπιταλισµός διαθέτει εγγενώς µεγάλη δυναµική εξαιτίας των σχέσεων που 

εγκαθιδρύονται ανάµεσα στην ανταγωνιστική επιχείρηση και στις γενικευµένες 

διαδικασίες εµπορευµατοποίησης».72    

Μια ακόµα σηµαντική ρήξη µε το παρελθόν που συντελέστηκε, κατά την έλευση της 

νεωτερικότητας είναι η εκπαιδευτική «επανάσταση», όπως παρουσιάζεται στο 

παράδειγµα της Αµερικής από τον Parsons. Μαζί µε την ανάπτυξη των ατοµικών και 

πολιτικών δικαιωµάτων τέθηκε πιο επιτακτικά και το κοινωνικό δικαίωµα της παιδείας, 

το οποίο ήταν απόρροια της περιορισµένης πρόσβασης στην εκπαίδευση, αποκλειστικά 

για µια προνοµιούχα ελίτ. Ο Parsons χαρακτηριστικά σηµειώνει τα εξής: «Η 

προσπάθεια παροχής εκπαίδευσης σε ολόκληρο τον πληθυσµό αποτέλεσε 

ριζοσπαστικό ξεκίνηµα… Εποµένως το κίνηµα αυτό σήµαινε µια τεράστια επέκταση 
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69 Giddens, A. (2014). op. cit., σ.95. 
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της ισότητας ευκαιριών… . Η σχετικά σταθερή κατάσταση που επικρατούσε προς τα 

τέλη του 19ου αιώνα στην Ευρώπη επέτρεπε την πρόσβαση στην ανώτατη εκπαίδευση 

σε µια µικρή οµάδα-ελίτ, που ποτέ δεν ξεπέρασε το 5% της ηλικιακής αυτής οµάδας. 

Οι Ηνωµένες Πολιτείες έσπασαν αποφασιστικά το φράγµα αυτό. Το ποσοστό των νέων 

που λαµβάνουν κάποια ανώτατη µόρφωση υπολογίζεται στο 40% και συνεχώς 

αυξάνεται».73 Παράλληλα η µαζική στροφή προς την εκπαίδευση επέφερε ταυτόχρονα 

και την ευρύτερη θεσµοποίηση της εκκοσµικευµένης κουλτούρας.74  

Αξίζει να τονιστεί πως εάν η µόρφωση του συνόλου του πληθυσµού αποτελεί επιδίωξη 

και επίτευγµα της νεωτερικότητας, τότε εξηγείται και το γεγονός πως η περίοδος της 

νεωτερικότητας αποτέλεσε πρόσφορο έδαφος για την ανάπτυξη του γυναικείου 

κινήµατος. Η µόρφωση των γυναικών υπήρξε η αναγκαία και ικανή συνθήκη, η οποία 

κατάφερε να λειτουργήσει εµπρηστικά και να αφυπνίσει ταυτόχρονα µεγάλα τµήµατα 

του γυναικείου πληθυσµού.    

Εν γένει, ως προς την πολιτισµική διάσταση, κυριαρχεί αυτό που θα µπορούσαµε να 

αποκαλέσουµε προµηθεϊσµός, δηλαδή η κατάσταση εκείνη όπου, µέσω της µαζικής 

εκκοσµίκευσης έχουµε οδηγηθεί σε ό,τι ο Μαξ Βέµπερ αποκάλεσε «αποµάγευση του 

κόσµου».75 «Ο κόσµος χάνει τον ιερό του χαρακτήρα, οι άνθρωποι αποκόπτονται από 

το θείο, ενώ παράλληλα υποκαθιστούν τη χαµένη τους ασφάλεια θεωρώντας τους 

εαυτούς τους κυρίαρχους, κατακτητές του περιβάλλοντος και του κόσµου».76 Είναι 

κοινός τόπος άλλωστε πως η νεωτερικότητα παρουσιάζεται ως έκφραση 

εξορθολογισµού και εκκοσµίκευσης των κοινωνικών θεσµών.77 «Αυτή η τιτανική, 

προµηθεϊκή αίσθηση κυριαρχίας ενισχύθηκε φυσικά από την επιστηµονική 

επανάσταση του 17ου αιώνα, η οποία συνέδεσε για πρώτη φορά συστηµατικά τις 

επιστηµονικές ανακαλύψεις µε τις λεγόµενες πρακτικές τέχνες. Φθάνουµε έτσι στη 

σηµερινή ριζική αποϊεροποίηση του περιβάλλοντος και την αναγωγή του σε µια 

τεράστια µηχανή, προορισµένη να ικανοποιεί τις απεριόριστες ανθρώπινες επιθυµίες 

και φιλοδοξίες».78 Αποτέλεσµα αυτού είναι το γεγονός πως και η οικονοµική σφαίρα 

συµπαρασύρεται από αυτό το ‘τσουνάµι’ της νεωτερικότητας, καθώς µέσα από την 
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επέκταση του εργοστασιακού συστήµατος δηµιουργείται και µια πρωτοφανής 

ανάπτυξη των µέσων παραγωγής, που µε τη σειρά της φέρνει ανεξέλεγκτη παραγωγή 

αγαθών, ως µοναδικού µέσου για την ευτυχία και την ασφάλεια του ανθρώπου. Αξίες, 

όπως η ξέφρενη παραγωγικότητα και ο οικονοµικός ανταγωνισµός και κατά συνέπεια 

ο ακραίως ατοµικισµός ηγεµονεύουν πλήρως στην κοινωνία.79 Ο άνθρωπος πλέον, 

καθίσταται ο κυρίαρχος που έχει το αυτεξούσιο της βούλησής του και έχει το δικαίωµα 

να καθορίσει τη µορφή που θα προσδώσει στη ζωή του. Κατά κανόνα, οι άνθρωποι στη 

νεωτερική εποχή δεν θυσιάζονται για να υπερασπιστούν αξίες υποτιθέµενων ιερών, 

υπερβατικών τάξεων, είναι απαλλαγµένοι και ελεύθεροι από τέτοιου είδους 

δεσµεύσεις.80  

 

Η θρησκεία αποτελεί ένα ακόµα πεδίο που δεν κατάφερε να αντισταθεί στην 

ολοκληρωτική επέλαση της νεωτερικότητας. Το ερώτηµα που τέθηκε σχετικά µε τη 

θρησκεία είναι, εάν ο Λόγος της νεωτερικότητας θα κατάφερνε να αλώσει ή να 

παραγκωνίσει πλήρως τη ‘θρησκευτικο-µεταφυσική’ διάσταση της θρησκείας, 

βγαίνοντας και ο ίδιος αλώβητος από αυτή τη µάχη. Η ερώτηση αυτή συναρτάται µε 

αυτό που αναφέρει ο Hegel ότι «η περιφανής νίκη του διαφωτιστικού Λόγου επί 

εκείνου που, σύµφωνα µε τη δική του περιορισµένη θρησκευτική αντίληψη, θεωρούσε 

ως πίστη αντιπαρατιθέµενη προς τον εαυτό του, έγκειται, αν το δούµε καλύτερα, σε 

τούτο µόνο: ούτε το θετικό, δηλαδή η θρησκεία, εναντίον της οποίας ανέλαβε να 

αγωνισθεί, ούτε αυτός που νίκησε, έµεινε Λόγος».81 Η θρησκεία εποµένως φαίνεται να 

παίζει συγκεκριµένο ρόλο στη νεωτερική εποχή. Εργαλειοποιείται µε τέτοιο τρόπο 

ώστε, να θεωρηθεί ως «η εξουσία εκείνη που κάνει να ισχύουν και να εφαρµόζονται 

τα δικαιώµατα που απένειµε ο Λόγος».82 Φυσικά για να αποκτήσει η θρησκεία µια 

τέτοια αποστολή, µέσα στη νεωτερική κοινωνία, οφείλει αρχικά να εγκαταλείψει τη 

σιγουριά της πνευµατικής ιδιωτικότητας και να προσχωρήσει στη δηµόσια ζωή, 

δηλαδή να διαποτίσει τα ήθη ενός λαού, να είναι παρούσα στην κοινωνική πρακτική 

και να ευαισθητοποιήσει τον τρόπο σκέψης των ανθρώπων απέναντι στις προσταγές 

του πρακτικού Λόγου83.  

                                                
79 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.80. 
80 Ταίηλορ, Τσ. (2006). Οι Δυσανεξίες της Νεωτερικότητας (µτφρ. Μιχάλης Πάγκαλος). Αθήνα: 
Εκκρεµές, σ.30. 
81 Habermas, J. (1993). op. cit., σ.42. 
82 Ιbid, σ.43. 
83 Ιbid, σ.43. 
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Στο κοινωνικό επίπεδο, η θρησκεία πάντως είναι αυτή που συνιστά το κατεξοχήν 

παράδειγµα επανερµηνείας ή αναπλαισίωσης µιας έννοιας στο πλαίσιο της 

νεωτερικότητας, ειδικά, στην περίπτωση της ίδρυσης της Τουρκικής Δηµοκρατίας. 

Όπως επισηµαίνει η Σ. Αναγνωστοπούλου στο βιβλίο της, ‘Τουρκικός 

Εκσυγχρονισµός, Ισλάµ και Τουρκοκύπριοι στη δαιδαλώδη διαδροµή του 

Κεµαλισµού’, «στο πλαίσιο µιας κοινωνίας µε συνεκτικό -παρά ταύτα- ιστό τη 

θρησκεία, είναι ο ιδιόρρυθµος συγκερασµός δυτικών και ισλαµικών αξιών ή, 

καλύτερα, η επανερµηνεία κάποιων ισλαµικών αξιών σε µια ιδιόµορφη νεωτερική 

διαδικασία».84  

Αυτό συµβαίνει γιατί «µόλις εκσυγχρονιστεί µια κοινωνία, καθίσταται δύσκολο να 

διατηρήσει το προηγούµενο πολιτιστικό της πλαίσιο. Αυτό οφείλεται στο γεγονός ότι 

η νεωτερικότητα δεν είναι συµβατή µε τη σταθερότητα».85 Στη νεωτερικότητα, ο 

πολιτισµός δεν αποτελεί πλέον µια παγιωµένη κατάσταση. Πρέπει να υπάρξει µια 

διαλεκτική ανάγνωση της πολιτισµικής ώσµωσης. Μια συγκεκριµένη κουλτούρα 

δηµιουργεί µια συγκεκριµένη νεωτερικότητα, αλλά αυτή η κουλτούρα δεν είναι πλέον 

οµοιογενής, ούτε δύναται να επιστρέψει στην προηγούµενη κατάστασή της. «Ας µην 

ξεχνάµε πως τον 19ο αιώνα και εντεύθεν η νεωτερικότητα χτυπά την παραδοσιακή 

πόρτα της Ανατολής κοµίζοντας συνθήµατα και όπλα, φανερώνοντας σε κατ’ ουσίαν 

παραδοσιακούς ανθρώπους τη γοητεία των αφηρηµένων ιδεών µαζί µε τη τεχνική 

δυνατότητα της εφαρµογής του. Η οικονοµική και τεχνολογική υστέρηση αυτών των 

κοινωνιών µε τη µακρά παράδοση της ανατολικής δεσποτείας, όχι µόνο δεν ανέκοψε 

τη διείσδυση των νεωτερικών τρόπων σκέψης, αλλά απέτρεψε την αφοµοίωσή τους µε 

απροσδόκητους τρόπους».86 

Επιστρέφοντας και πάλι στη φιλοσοφική διάσταση, σύµφωνα µε τον Hegel, η ‘θετική 

θρησκεία’, όπως ονοµάζεται από τον θετικισµό, «βασίζεται αποκλειστικά στην 

αυθεντία, ενώ η αξία του ανθρώπου δεν έγκειται στην ηθική (moral) του. Έτσι ο πιστός 

                                                
84 Αναγνωστοπούλου, Σ. (2004). Τουρκικός Εκσυγχρονισµός- Ισλάµ και Τουρκοκύπριοι στη δαιδαλώδη 
διαδροµή του κεµαλισµού. Αθήνα: Βιβλιόραµα, σ.41. Επιπλέον όπως υποστηρίζει ο Παντελής Λέκκας 
(2004), «το σηµερινό πολιτικοποιηµένο Ισλάµ αφορά κυρίως σε κοινωνίες που µετεωρίζονται ακόµη 
ανάµεσα στην παράδοση και τη νεωτερικότητα, δηλαδή αφορά πρωτίστως στο λεγόµενο Τρίτο Κόσµο. 
Εκεί όµως οι παραδοσιακές κοινωνικές δεξιότητες και ‘ηθικές πρακτικές’, οι οποίες καλούνται πλέον 
να υποστηρίξουν την πολιτική δράση που παρακινείται από τον ισλαµικό φονταµενταλισµό, 
αποδεικνύονται πολύ πιο ανθεκτικές και δοκιµασµένες από τις αντίστοιχες δυτικές». Βλέπε: Λέκκας, Π. 
(2004). Ο πόλεµος στη νεωτερικότητας και οι µύθοι της νεωτερικής ιδεολογίας. Στο Ελληνική 
Επιθεώρηση Πολιτικής Επιστήµης, (τεύχος 24). Αθήνα: Θεµέλιο, σ.80. 
85 Kaya, I. (2004). op. cit., σ.38.  
86 Λέκκας, Π. (2004). ibid, σ. 80-81. 
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έχει τη δυνατότητα να κερδίσει την εύνοια του Θεού µε τα έργα µάλλον, παρά µε τις 

ηθικές πράξεις».87  

Μπορούµε να υποθέσουµε, λοιπόν, πως ένα τέτοιο πρότυπο θρησκείας ταιριάζει 

περισσότερο µε την προτεσταντική, παρά µε την ορθόδοξη παράδοση.88 Τότε η 

‘θρησκεία’ στη νεωτερικότητα είτε θα συµµορφωθεί µε πιο προτεσταντικές αξίες, είτε 

θα παραγκωνιστεί. Ο Durkheim συντείνοντας σε αυτή την άποψη πίστευε πως «ένα 

θρησκευτικό σύστηµα πεποιθήσεων, όπως ο χριστιανισµός, δεν θα µπορούσε να 

παρέχει ένα αρκετά ισχυρό και εύκαµπτο πλαίσιο για να αντιµετωπίσει τα περίπλοκα 

µοτίβα της κοινωνικής αλληλεπίδρασης και διαφοροποίησης που υπάρχουν στη 

µοντέρνα κοινωνία».89 

 

Ανεξάρτητα από την πολυεπίπεδη επιρροή της νεωτερικότητας, η ίδια ωστόσο, δεν 

κατάφερε να διαφύγει της κριτικής. Ένα σηµείο που προκαλεί τριβή αναφορικά µε τη 

νεωτερική κοινωνία είναι η ελευθερία της ατοµικότητας του νεωτερικού πολιτισµού. 

Σύµφωνα µε τον Τοκβίλ, το άτοµο στρέφεται στον εαυτό του «και απειλείται τελικά 

να εγκλωβιστεί ολόκληρο στη µοναξιά της καρδιάς του».90 Ουσιαστικά, η 

δηµοκρατική ισότητα έγκειται σε µια αναδίπλωση στον εαυτό που ισοπεδώνει και 

συγχρόνως συρρικνώνει τις ζωές µας, αποµυζώντας το νόηµά τους και στερεύοντας το 

ενδιαφέρον τους για την κοινωνία και τους άλλους.91 Έτσι, η κοινωνία γεµίζει µε 

ανθρώπους που είναι περιχαρακωµένοι στην ασφάλεια της ατοµικότητάς τους. Με 

συνέπεια, «οι πολλοί θα προτιµούν να µένουν στο σπίτι τους, απολαµβάνοντας τις 

χαρές της ιδιωτείας στον βαθµό που η εκάστοτε κυβέρνηση θα διασφάλιζε και θα 

διένεµε ευρέως τα µέσα για την ικανοποίηση αυτών των απολαύσεων. Αυτό όµως 

ενισχύει τον κίνδυνο µιας νέας, ιδιαζόντως νεωτερικής µορφής δεσποτισµού, που ο 

Τοκβίλ αποκαλεί ήπιο δεσποτισµό».92 «Το µόνο αντίδοτο εναντίον αυτού του κινδύνου 

είναι, σύµφωνα µε τον Τοκβίλ, µια σφριγηλή πολιτική κουλτούρα που θα αναβαθµίζει 

                                                
87 Habermas, J. (1993). op. cit., σ.44.  
88 Άλλωστε δεν πρέπει να λησµονηθεί πως ο Hegel «σπούδασε στην ιερατική σχολή της Τυβίγγης και 
ήταν οπαδός των απελευθερωτικών κινηµάτων της εποχής του. Ζούσε ακριβώς στο πεδίο έντασης του 
θρησκευτικού διαφωτισµού και ασχολήθηκε προπάντων µε το προτεσταντικό δόγµα, που κήρυσσε ο 
θεολόγος Gottlieb Christian Storr. Φιλοσοφικά προσανατολίστηκε προς την καντιανή φιλοσοφία της 
ηθικής και της θρησκείας, πολιτικά προς τις ιδέες που ξεπήδησαν από τη Γαλλική Επανάσταση». Ha-
bermas, J. (1993). op. cit., σ.43. 
89 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.88. 
90 Ντε Τοκβίλ, Α. (2008). Η Δηµοκρατία στην Αµερική (µτφρ. Μ. Λυκούδης). Αθήνα: Στοχαστής, σ.127. 
91 Ταίηλορ, Τσ. (2006). σ.33. 
92 Ibid, σ.40. 
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τη συµµετοχή, µε πολλαπλά επίπεδα διακυβέρνησης και µε εθελοντικές πρωτοβουλίες. 

Ο ατοµισµός των αυτό-απορροφηµένων ατόµων ωστόσο τη φαλκιδεύει».93  

 

Μια ακόµα συστηµατική κριτική που ασκήθηκε στο Λόγο του διαφωτισµού το 19ο 

αιώνα αφορά το πνευµατικό κίνηµα του ροµαντισµού που «υποστήριζε ότι ο λόγος 

είναι ένα µικρό µόνο τµήµα του ανθρωπίνου πνεύµατος και σε κάθε περίπτωση είναι 

λιγότερο σηµαντικός από το πλούσιο δυναµικό των συναισθηµάτων, της φαντασίας και 

της ενόρασης. Στην agenda του ροµαντισµού βρισκόταν η εξύµνηση της απλής ζωής 

και του πρωτόγονου ανθρώπου, ο σεβασµός στην παραδεδοµένη κοινωνική ιεραρχία, 

η αποκατάσταση της θρησκευτικής πίστης, η στροφή προς το παρελθόν και τα 

υποτιθέµενα πολύτιµα στοιχεία του».94  

Ριζικότερη, ωστόσο, απεδείχθη η κριτική του Marcuse, ο οποίος υποστήριξε πως «η 

ελεύθερη αξιολογήσεων εµπειρική επιστήµη οδηγεί αναγκαία σε αποδοχή του status 

quo. Άρα ο Θετικισµός (στη νεωτερικότητα) σηµαίνει λατρεία του δεδοµένου και 

συνακόλουθα συντηρητισµό και αυταρχισµό. Συνεπώς η εµπειρική επιστήµη έχει µόνο 

τεχνολογική χρησιµότητα για σκοπούς που δεν θέτει η ίδια και έµµεσα οδηγεί σε 

συντήρηση του κατεστηµένου και υποδούλωση του ανθρώπου».95 

Τούτων δοθέντων, η νεωτερικότητα χάνει τη διακεκριµένη θέση της και αποτελεί µια 

ακόµα εποχή µέσα στην ευρύτερη ιστορία ενός εξορθολογισµού που αρχίζει µε τη 

διάλυση της αρχαϊκής ζωής και την κατάρρευση του µύθου.96 Μολαταύτα, πέρα από 

την κριτική που ασκείται στην νεωτερικότητα οι θεωρητικοί της µετανεωτερικότητας, 

όπως ο Lyotard και ο Nietzsche έχουν ήδη επισηµάνει το τέλος της.  

Ο Nietzche για την ακρίβεια, «χρησιµοποιεί την ανεµόσκαλα του ιστορικού Λόγου για 

να την πετάξει τελικά αφού πατήσει στο µύθο, το άλλο του Λόγου, που τον οδηγεί στον 

αρχαίο-ελληνικό αρχέγονο κόσµο του µεγάλου, του φυσικού και του ανθρώπινου».97  

Ο Arnold Gehlen εξέφρασε τα παραπάνω µε την εντυπωσιακή διατύπωση πως, «οι 

προϋποθέσεις του Διαφωτισµού είναι νεκρές, µόνο οι συνέπειές του λειτουργούν 

ακόµα».98 Και συνεχίζει περιγράφοντας την κατάσταση της νεωτερικότητας ως 

«κρυσταλλωµένη, καθώς οι δυνατότητες που περίκλειε έχουν όλες αναπτυχθεί στα 

                                                
93 Ibid, σ.41. 
94 Γέµτου, Π. Α. (2004). Μεθοδολογία των Κοινωνικών Επιστηµών. Αθήνα: Παπαζήσης, σ.523.  
95 Γέµτου, Π. Α. (2004). ibid, σ.524.  
96 Habermas, J. (1993). op. cit., σ.115-117. 
97 Λιανός, Α. (2007). op. cit., σ.65. 
98 Habermas, J. (1993). ibid, σελ. 17. 
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βασικά τους στοιχεία. Συνεπώς, εφόσον η ιστορία των ιδεών έκλεισε, φθάσαµε στη 

µετά-ιστορία».99 

 

 

1.2 Μετανεωτερικότητα και µεταµοντερνισµός  
 

Η µετανεωτερικότητα (postmodernity)100 χρονικά τοποθετείται έπειτα από την 

νεωτερικότητα, κάνοντας έντονη την παρουσία της στο τέλος του 20ου αιώνα και στις 

αρχές του 21ου,  χρησιµοποιώντας τη νεωτερικότητα, ως σηµείο αναφοράς για τον 

αυτοπροσδιορισµό της. Ο όρος µετανεωτερικότητα, συχνά χρησιµοποιείται ως 

συνώνυµος µε αυτόν του µεταµοντερνισµού.101 O όρος µεταµοντέρνο επικράτησε 

αµέσως, µετά τη δηµοσίευση ενός βιβλίου του Lyotard.102 Αξίζει να διευκρινιστεί, 

«πως ο µεταµοντερισµός ως έννοια έχει περιοριστεί σε τεχνοτροπίες ή κινήµατα 

συναφή µε τη λογοτεχνία, τη ζωγραφική, τις πλαστικές τέχνες και την αρχιτεκτονική, 

καθώς αναφέρεται σε απόψεις του αισθητικού στοχασµού πάνω στη φύση της 

νεωτερικότητας».103 Ο µεταµοντερνισµός, µε κέντρο βάρους τη τέχνη, χρονολογείται 

κυρίως από την περίοδο των νέων κινήµατων της δεκαετίας του 1920, ενώ η 

µετανεωτερικότητα εστιάζει στο κοινωνικό-πολιτικό πλαίσιο του δυτικού κόσµου και 

στις καινοτοµίες σε διεθνές επίπεδο, από το 1960 και έπειτα.  

Οι µεταµοντερνιστές εµφορούνται από την πεποίθησή τους πως δεν είναι δυνατόν να 

υπάρχει αντικειµενική γνώση για τα κοινωνικά φαινόµενα. Παράλληλα, στέκονται 

κριτικά απέναντι και στους κλασικούς φιλελεύθερους που πιστεύουν στον 

‘Διαφωτισµό’, όπως ο Kant, και απορρίπτουν την πίστη για την πρόοδο της ανθρώπινης 

γνώσης, την οποία οι µεταµοντερνιστές θεωρούν ως εσφαλµένη και αβάσιµη.104  

                                                
99 Ιbid, σελ. 18. 
100 Θεωρητικοί όπως ο Beck, ο Giddens και άλλοι δεν εγκαταλείπονται στην ασάφεια του όρου 
µετανεωτερικότητα και αναφέρονται σε µια δεύτερη νεωτερικότητα ή στην ύστερη νεωτερικότητα. 
Βλέπε στο: Χαραλάµπης, Δ. (1998). Δηµοκρατία και Παγκοσµιοποίηση. Αθήνα: Ίδρυµα Σάκη 
Καράγιωργα, σ.18. 
101 «Ο µεταµοντερνισµός αποτελεί µια κοινωνική θεωρία που προήλθε από µια οµάδα Γάλλων 
φιλοσόφων της µεταπολεµικής περιόδου που απέρριπταν τη φιλοσοφία του υπαρξισµού που 
κυριαρχούσε στη Γαλλία στα τέλη της δεκαετίας του 1940 και τις αρχές του 1950. Όπως οι κριτικοί 
θεωρητές, οι µεταµοντερνιστές επιδιώκουν να βοηθήσουν τους στοχαστές να συνειδητοποιήσουν τις 
εννοιακές φυλακές στις οποίες βρίσκονται περιορισµένοι. Η σηµαντικότερη εννοιακή φυλακή είναι αυτή 
της σύγχρονης εποχής και της αντίληψης πως ο εκσυγχρονισµός οδηγεί στην πρόοδο και σε µια 
καλύτερη ζωή για όλους». Βλέπε στο: Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). op. cit., σ.366. 
102 Habermas, J. (1993). op. cit., σ.13. 
103 Giddens, A. (2014). op. cit., σ.81. 
104 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). ibid, σ.366-7. 
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Επίσης, οι µεταµοντερνιστές, παραχωρούν στον άνθρωπο µεγαλύτερο έλεγχο της 

φύσης και της κοινωνίας, απορρίπτοντας ολωσδιόλου την ιδέα πως η γνώση µπορεί να 

διευρύνεται και να βελτιώνεται. Έτσι, στη µετανεωτερική εποχή η γνώση µετατρέπεται 

σε ποσότητες πληροφόρησης, αποξενώνεται από τον ειδήµονα και παράγεται για να 

πωλείται και να καταναλώνεται.105 Συνεπώς «είναι ιδιαίτερα επιφυλακτικοί µε την ιδέα 

πως οι θεσµοί µπορούν να διαµορφωθούν, έτσι ώστε να είναι δίκαιοι για όλη την 

ανθρωπότητα. Η έννοια της οικουµενικής ανθρώπινης προόδου είναι απλά µια 

πλάνη».106  

Ενώ, είναι σηµαντικό να σηµειωθεί πως ο µεταµοντερνισµός δίνει ιδιαίτερη σηµασία 

«στην πολιτισµική κυριαρχία των ΜΜΕ, όπου η πραγµατικότητα και η ταυτότητα 

κατασκευάζονται για εµάς µέσω της διαφήµισης, της δηµοφιλούς µουσικής και των 

τηλεοπτικών σειρών».107 

Κατεξοχήν, βλέπουµε ότι ο µεταµοντερνισµός έχει οριστεί ως «η δυσπιστία έναντι των 

µεταφηγήσεων. Οι µεταφηγήσεις αποτελούν προσεγγίσεις, όπως ο νεοφιλελεθερισµός, 

που ισχυρίζονται πως έχουν ανακαλύψει την αλήθεια για τον κοινωνικό κόσµο. Οι 

µεταµοντερνιστές βρίσκουν τέτοιες απόψεις υπερβολικές και αναξιόπιστες και δεν 

θεωρούν ότι υπάρχουν κριτήρια για την επαλήθευση των όποιων θεωριών. Οι 

µεταµοντερνιστές λειτουργούν αποδοµητικά και διαχωρίζουν τις θεωρίες σε 

‘αφηγήσεις’ και ‘µεταφηγήσεις’. Οι αφηγήσεις και µεταφηγήσεις οικοδοµούνται πάντα 

από κάποιον θεωρητικό και συνεπώς  επηρεάζονται από την προσωπική του σκοπιά 

και τις προκαταλήψεις του. Συνεπώς, µπορούν να αποδοµηθούν ‘εις τα εξ ων 

συνετέθησαν’, έτσι ώστε να αποκαλυφθούν τα αυθαίρετα στοιχεία και η µεροληψία 

τους».108 «Τέτοια κριτήρια δεν µπορούν να υπάρξουν γιατί η ίδια η κοινωνική επιστήµη 

δεν είναι ουδέτερη: είναι ιστορική, πολιτισµική, πολιτική και συνεπώς µεροληπτική. 

Κάθε θεωρία,109 επιλέγει η ίδια τι θα θεωρήσει ‘δεδοµένο’. Δεν υπάρχει ουδέτερη ή 

αµερόληπτη ή ανεξάρτητη σκοπιά από την οποία να µπορούµε να κρίνουµε και να 

επιλέξουµε ανάµεσα στις διαφορετικές απόψεις. Η εµπειρική θεωρία είναι ένας µύθος. 

                                                
105 Λυοτάρ, Ζ. Φ. (1979). Η Μεταµοντέρνα κατάσταση. Αθήνα: Γνώση, σ.33. 
106 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). op. cit., σ.366-7. 
107 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.210. 
108 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). ibid, σ.368. 
109 «Η λέξη θεωρία έχει θρησκευτικές καταβολές: θεωρός ονοµαζόταν ο εκπρόσωπος, τον οποίο 
έστελναν οι ελληνικές πόλεις στις δηµόσιες γιορτές. Κατά τη θεωρία, δηλαδή κοιτάζοντας, ο θεωρός 
εγκαταλείπει ολοκληρωτικά τον εαυτό του στο ιερό γίγνεσθαι (στο µυστήριο). Στη φιλοσοφική γλώσσα, 
η θεωρία χρησιµοποιείται για να υποδηλώσει τη θέαση του κόσµου». Habermas, J. (1996). Γνώση και 
διαφέρον. στο Γ. Κουζέλης & Κ. Ψυχοπαίδης, Επιστηµολογία των Κοινωνικών Επιστηµών. Αθήνα: 
Νήσος, σ.351-352. 
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Με άλλα λόγια δεν υπάρχει µια αντικειµενική πραγµατικότητα. Οτιδήποτε έχει να 

κάνει µε τον άνθρωπο είναι υποκειµενικό. Η γνώση και η ισχύς συνδέονται στενά. Η 

γνώση δεν είναι σε καµιά περίπτωση ‘άτρωτη µπροστά στους µηχανισµούς της 

εξουσίας’».110  

 

H λύση για το θεωρητικό ζήτηµα που προκύπτει µε τις έννοιες του µοντερνισµού 

(modernism) και του µεταµοντερνισµού (postmodernism) δίδεται µε την παραδοχή πως 

«όλες οι βασικές έννοιες στις κοινωνικές επιστήµες, είναι πολύσηµες. Δηλαδή, έχουν 

διαφορετικό νόηµα ανάλογα µε το θεωρητικό πλαίσιο στο οποίο λειτουργούν. 

Δεύτερον, ένας αποτελεσµατικός τρόπος αποσαφήνισης µιας έννοιας είναι η σύγκρισή 

της µε το αντίθετό της. Μια τέτοια σύγκριση φέρνει στην επιφάνεια διαφορές που 

φωτίζουν, κατά πολλαπλό τρόπο τα προβλήµατα ορισµού και ορολογίας. Η 

µεταµοντέρνα κοινωνική σκέψη µεταπηδά από µια ακραία και ανεπιθύµητη 

κατάσταση (δηλαδή της στεγανοποίησης, της µη επικοινωνίας µεταξύ διαφόρων 

τοµέων γνώσης), σε µια εξίσου ακραία κατάσταση, όπου οι «εσωτερικές» λογικές των 

διαφόρων µαθήσεων αγνοούνται παντελώς µε αρνητικά αποτελέσµατα στο επίπεδο 

παραγωγής γνώσεων».111  

Σηµαντικό να τονιστεί πως «η µετάβαση από τη νεωτερική εποχή της βιοµηχανίας στην 

εποχή του ρίσκου συντελείται αθέλητα, αθέατα, αναγκαστικά ακολουθώντας την 

αυτονοµηµένη δυναµική του εκσυγχρονισµού».112 

Επιπλέον, η µετανεωτερικότητα σχετίζεται µε την κατάσταση διάβρωσης των εθνικών, 

πολιτισµικών και γλωσσικών ταυτοτήτων, στο πλαίσιο της παγκοσµιοποίησης.113  

Αντίθετα, προς την κοινωνική τάξη των πραγµάτων και την τυποποίηση της γνώσης 

που αποτελούν βασικές αρχές της νεωτερικότητας, η µετανεωτερικότητα φαίνεται να 

«τέρπεται από την αποσπασµατικότητα, το εφήµερο και την ασυνέχεια, προτιµώντας 

τη διαφορά από την οµοιοµορφία».114 Και αν, σύµφωνα µε τον Harvey, στους 

µετανεωτερικούς καιρούς µας ένα από τα πιο εντυπωσιακά στοιχεία είναι η πλήρης 

αποδοχή του εφήµερου, του κατακερµατισµού, του χαοτικού και της ασυνέχειας, τότε 

                                                
110 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). ibid, σ.366-7. 
111 Μουζέλης, Π. Ν. (2002). οp. cit., σ.309. 
112 Bech, U. (1996). Η Επινόηση του Πολιτικού: Για µια θεωρία του εκσυγχρονισµού. Αθήνα: «Νέα 
Σύνορα» - Α. Α. Λιβάνη, σ.75. 
113 Harvey,  D. (2007). Η κατάσταση της Μετανεωτερικότητας. Αθήνα: Μεταίχµιο, σ.69-100. 
114 Thomson, K. (2003). Κοινωνικός πλουραλισµός και Μετανεωτερικότητα. στο S. Hall & D. Held, D. 
& A. McGrew., Η νεωτερικότητα σήµερα. Αθήνα: Σαββάλας, σ.335. 
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και η γνώση αποκτά πλουραλιστικό χαρακτήρα.115 Σε µια τέτοια περίπτωση το άτοµο 

φαίνεται να ανακαλύπτει πως τίποτα δεν τελεί σε βεβαιότητα, «αφού όλα τα υπάρχοντα 

θεµέλια της επιστηµολογίας αποδείχθηκαν αναξιόπιστα».116  

Παράλληλα, ανιχνεύοντας τη µετανεωτερικότητα, βλέπουµε ότι αµφισβητεί τον 

τελολογικό χαρακτήρα της ιστορίας και την έννοια της προόδου.117 Ειδικότερα, ο Bell 

περιγράφει τη µετανεωτερικότητα ως την εξάντληση της νεωτερικότητας.118 

Εποµένως, στην εποχή της µετανεωτερικότητας συναντάµε το τέλος του 

θεµελιωτισµού, αλλά και το «τέλος της ιστορίας» ή όπως διαπιστώνουν οι Ulrich Beck, 

Anthony Giddens και Scott Lash το τέλος της παγκόσµιας τάξης.119 Οι ασφάλειες και 

οι βεβαιότητες της πρώτης νεωτερικότητας συντρίβονται, ενώ «ανοίγει ο δρόµος για 

την ανακάλυψη της Αµερικής της δεύτερης νεωτερικότητας».120  

Ένας εύσχηµος τρόπος για να γίνει κατανοητή η διαφορά της νεωτερικής και της 

µετανεωτερικής εποχής είναι αυτός που χρησιµοποιεί στο βιβλίο του ο Beck, 

ακολουθώντας τη σκέψη του Βασίλι Καντίνσκι. Πιο συγκεκριµένα, ο Καντίνσκι σε ένα 

δοκίµιό του µε τον τίτλο «και», συγκρίνει τις δύο εποχές και απαντά στο απλοϊκό µεν 

διαφωτιστικό δε ερώτηµα, ποια θα µπορούσε να είναι η φράση ή η λέξη που 

χαρακτηρίζει και κυριαρχεί στη νεωτερικότητα και στη µετανεωτερικότητα 

αντίστοιχα. Η απάντησή του είναι πως, «ενώ ο 19ος αιώνας κυριαρχείται από το ‘είτε- 

είτε’, ο 20ος συνδέεται µε την κουλτούρα του ‘και’».121  Πίσω από τη λέξη ‘και’ της 

µετανεωτερικής εποχής κρύβεται «η υπερβάλλουσα χαοτικότητά του, η υπερβολική 

του ελπίδα για ενότητα, η εξαπλωµένη αυταπάτη των ορίων και ο φόβος που γεννά. 

Σύµµαχό του φυσικά έχει την απαρέγκλιτη σφαιρικότητα του κόσµου».122 Από την 

άλλη πλευρά, «χωρίς ‘είτε-είτε’ δεν µπορεί να ζήσει κανείς και δεν µπορεί καν να 

σκεφτεί το ‘και’. Με κανένα τρόπο το ‘και’ δεν φέρνει τον παράδεισο στη Γη. 

Ενδεχοµένως να δηµιουργεί εντελώς νέους κινδύνους. Όµως ο κόσµος του ‘είτε-είτε’, 

στον οποίο σκεφτόµαστε, δρούµε και ζούµε, µεταβάλλεται σε κάτι ξεπερασµένο».123 

 

                                                
115 Harvey,  D. (2007). ibid, σ. 76. 
116 Giddens, A. (2014). op. cit., σ.81. 
117 Giddens, A. (2014). ibid, σ.81. 
118 Βέλτσος, Γ. (επιµ.) (2004). Η διαµάχη. Κείµενα για τη Νεωτερικότητα. Αθήνα: Πλέθρον, σ.20. 
119 Giddens, A. (2014). op. cit., σ.85. 
120 Λιανός, Α. (2007). op. cit., σ.72. 
121 Bech, U. (1996). op. cit., σ.45. 
122 Bech, U. (1996). ibid, σ.45-46. 
123 Ιbid, σ.47. 
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Τον ίδιο διαχωρισµό, µέσα από συγκεκριµένες λέξεις συναντάµε και στη σκέψη του 

Ένγκελς, στο βιβλίο του µε τίτλο ‘Η διαλεκτική της φύσης’, όπου επιχειρεί να δείξει 

την ‘πάλη των αντιθέτων’, µέσα στην ιστορία. Πιο συγκεκριµένα γράφει: «Το “είτε, ή” 

γίνεται όλο και πιο πολύ ανεπαρκές…. Η διαλεκτική που δεν ξέρει από hard and fast 

lines (απόλυτα αυστηρές οροθετικές γραµµές), που γεφυρώνει τις ακίνητες 

µεταφυσικές διαφορές, δίπλα στο “είτε… ή” αναγνωρίζει και το “και τούτο….και 

εκείνο”. Συµφιλιώνει τα αντίθετα και είναι η µόνη µέθοδος σκέψης κατάλληλη γι’ αυτό 

το στάδιο».124 Μέσα από το ‘είτε… ή’ βλέπουµε τη ρήξη µεταξύ της παράδοσης και 

της νεωτερικότητας. Ενώ, µέσα από το ‘και εκείνο… και τούτο’ επέρχεται η σύζευξη 

των αντιθέτων που συναντάµε στη µετανεωτερικότητα.125 

Εν κατακλείδι, τα συµπεράσµατα για τη µεταµοντέρνα θεώρηση του Κοινωνικού 

συνοψίζονται σε τρεις θέσεις, όπως τις παρουσιάζει ο Νίκος Μουζέλης: 

• « Η µεταµοντέρνα θεωρία σωστά τονίζει πως τα κοινωνικά φαινόµενα είναι 

συµβολικές κατασκευές και πως οι ερµηνείες, εννοιολογήσεις, 

νοηµατοδοτήσεις δεν είναι προνόµιο των κοινωνικών επιστηµών-αφού τις 

βλέπουµε στις διαδικασίες συµβολικής κατασκευής της καθηµερινότητας, 

διαδικασίες στις οποίες εµπλέκονται όλα τα µέλη της κοινωνίας. 

• Η µεταµοντέρνα θεωρία σωστά τονίζει πως η αντικειµενικότητα µε την 

ευρεία, θετικιστική έννοια του όρου- δηλαδή, ως απουσία αξιολογικών, 

εννοιολογικών και γλωσσικών διαµεσολαβήσεων µεταξύ του ερευνητή και 

του αντικειµένου της έρευνάς του- ούτε υπάρχει ούτε µπορεί να υπάρξει. 

• Η µεταµοντέρνα προσέγγιση σωστά απορρίπτει τις ‘µεγάλες αφηγήσεις’, αν 

µε αυτές εννοούµε τη θετικιστική απόπειρα κατασκευής ‘νόµων’ ή καθολικών 

θεωριών που δεν λαµβάνουν σοβαρά υπόψη τους τα ιστορικά και πολιτισµικά 

πλαίσια µέσα στα οποία τα κοινωνικά φαινόµενα παίρνουν το συγκεκριµένο 

νόηµά τους».126 

 

 

                                                
124 Ένγκελς, Φρ. (2008).  Η Διαλεκτική της Φύσης. (µτφρ. Ευτύχης Μπιτσάκης). Αθήνα: Σύγχρονη 
Εποχή, σ.191.  
125 Για µια ευρύτερη συζήτηση για τη µετανεωτερικότητα και τις επιπτώσεις της βλέπε στο: Bauman, Ζ. 
(2002). Η µετανεωτερικότητα και τα δεινά της. Αθήνα: Ψυχογιός. 
126 Μουζέλης, Π. Ν. (2004). Γέφυρες µεταξύ µοντέρνας και µεταµοντέρνας κοινωνικής θεωρίας. στο 
Ελληνική Επιθεώρηση Πολιτικής Επιστήµης, (Τεύχος 24). Αθήνα: Θεµέλιο, σ.158-159. 
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1.2.1 Οι φιλοσοφικές και επιστηµονικές αφετηρίες της νεωτερικότητας και 
µετανεωτερικότητας: Θετικισµός και Μεταθετικισµός 
 

Περί του Θετικισµού 

Αν οι όροι νεωτερικότητα και µετανεωτερικότητα περιγράφουν τις αλλαγές που 

συντελούνται σε κοινωνικοπολιτικό επίπεδο, οι όροι θετικισµός127 και µεταθετικισµός 

περιγράφουν την επιστηµονική τροχιά που ακολούθησε η επιστηµολογία, 

επηρεασµένη κι αυτή από όλα εκείνα τα χαρακτηριστικά που έχουν περιγραφεί πιο 

πάνω.  Πιο συγκεκριµένα, το ζήτηµα σχετικά µε την Επιστηµολογία εγείρεται από το 

ακόλουθο ερώτηµα: «µε ποιον τρόπο µπορούµε να αποκτήσουµε γνώση για τον κόσµο; 

Στο ένα άκρο βρίσκεται η έννοια της επιστηµονικής ερµηνείας του κόσµου. Ο στόχος 

είναι η οικοδόµηση µιας αξιόπιστης κοινωνικής επιστήµης πάνω στα θεµέλια 

επαληθεύσιµων εµπειρικών προτάσεων. Στο άλλο άκρο βρίσκεται η έννοια της 

κατανόησης του κόσµου. Στην περίπτωση αυτή, ο στόχος είναι η κατανόηση και η 

ερµηνεία του -υπό µελέτη- συγκεκριµένου ζητήµατος. Σύµφωνα µε αυτή την άποψη, 

ιστορικά, νοµικά ή ηθικά προβλήµατα για την πολιτική δεν µπορούν να αποδοθούν µε 

επιστηµονικούς όρους, χωρίς να διακινδυνέψουµε την παρανόησή τους».128  

Μια από τις σηµαντικότερες συζητήσεις σχετικά µε τα θεµέλια των κοινωνικών 

επιστηµών έλαβε χώρα «στο συνέδριο του Tübingen της γερµανικής Κοινωνιολογικής 

Εταιρείας τον Οκτώβριο του 1961 στη βάση δύο ανακοινώσεων των Popper και 

Adorno. Στη συζήτηση που ακολούθησε είχαν σηµαντική συµβολή από την πλευρά 

του Κριτικού Ορθολογισµού129 ο Albert και από την πλευρά της Σχολής της 

Φρανκφούρτης ο Habermas. H δυσκολία διαµόρφωσης κοινής βάσης ήταν φανερή σε 

όλη τη διάρκεια του συνεδρίου, αφού ο κατηγορικός εξοπλισµός και οι πνευµατικές 

καταβολές ήταν ριζικά διαφορετικές µεταξύ των εκπροσώπων των δύο Σχολών».130 

                                                
127 «Ο θετικισµός (positivism) πιστεύει ότι η αξία του συνίσταται στο ότι δεν στηρίζεται σε αφηρηµένους 
συλλογισµούς, αλλά αποκλειστικά σε θετικά γεγονότα. Γι’ αυτό το λόγο, ο θετικισµός βεβαιώνει πως 
βρίσκεται ψηλότερα τόσο από τον υλισµό όσο και από τον ιδεαλισµό και δεν είναι ούτε το ένα ούτε το 
άλλο. Παράλληλα, ο θετικισµός θεωρεί την πείρα σαν σωρό από υποκειµενικά αισθήµατα ή παραστάσεις 
και περιορίζει το ρόλο της επιστήµης µόνο στην καταγραφή και όχι στην ερµηνεία των γεγονότων. 
Γενάρχης του θετικισµού θεωρείται ο Γάλλος φιλόσοφος του 19ου αιώνα Αύγουστος Κοντ (Comte). Στο 
τέλος του 19ου αιώνα και στην αρχή του 20ου , θεωρούσαν τον εαυτό τους θετικιστή όλοι οι φιλόσοφοι 
που προσπαθούσαν να τοποθετηθούν ανάµεσα στον υλισµό και τον ιδεαλισµό να ‘ξεπεράσουν’ τις 
αντιθέσεις τους». Ρόζενταλ-Γιουντίν. (1978). Φιλοσοφικό Λεξικό. Αθήνα: Σταθµός, σ.76-77. 
128 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). op. cit., σ.383. 
129 «Ο κριτικός ορθολογισµός είναι ένα είδος κοµµένου στη µέση ορθολογισµού, αφού διακόπτει τον 
αναγκαίο διαλογισµό (Reflection) στα όρια των εµπειρικών-αναλυτικών (και τυπικών) επιστηµών». 
Γέµτου, Π. Α. (2004). Μεθοδολογία των Κοινωνικών Επιστηµών. Αθήνα: Παπαζήση, σ.472. 
130 Γέµτου, Π. Α. (2004). ibid, σ.471.  
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Τούτων δοθέντων, η συζήτηση παρέµεινε άκαρπη, χωρίς κάποιο κοινό σηµείο 

σύµπνοιας, µεταξύ των δύο πλευρών, καθώς έστω και η αποδοχή των κανόνων της µιας 

πλευράς, αποτελούσε µείζον θέµα διαµάχης και κριτικής της άλλης πλευράς και 

τανάπαλιν. Εντούτοις, δεν πρέπει να παραβλέψουµε το γεγονός πως ο Habermas 

επιχείρησε, επισταµένως, να τονίσει τη σχέση επιστηµονικών και εξωεπιστηµονικών 

στοιχείων. Συγκεκριµένα, η ιδιοτυπία του Habermas έγκειται στο «ότι όχι µόνο 

προσπάθησε να συνδέσει τη Διαλεκτική και την Ερµηνευτική, αλλά την κατασκευή 

µιας καθολικής διαλεκτικής µεθοδολογίας ως σύνθεσης όλων των άλλων 

µεθοδολογιών».131  

 

Παρόλα αυτά για την αγγλοσαξονική Επιστηµολογία,132 η εικοσαετία 1940-1960 

χαρακτηρίστηκε ως η περίοδος της απόλυτης κυριαρχίας του «Λογικού θετικισµού». 

«Ο όρος Λογικός Θετικισµός ή (Λογικός Εµπειρισµός) περιγράφει ένα φιλοσοφικό 

ρεύµα που δηµιουργείται στη δεκαετία 1920-1930 στη Γερµανόφωνη Ευρώπη. Ο 

βασικός πυρήνας των πρώτων θετικιστών συσπειρώνεται, γύρω από το σεµινάριο 

φιλοσοφίας των Επαγωγικών Επιστηµών του Moritz Schlick στο Πανεπιστήµιο της 

Βιέννης και αποτελεί τον λεγόµενο ‘Κύκλο της Βιέννης’».133  Ο κύριος πυρήνας της 

θετικιστικής ανάλυσης είναι η λογική ανάλυση και εµπειρική θεµελίωση134 της 

έγκυρης γνώσης.135 Η επιστήµη αντιµετωπίζεται ως στατική και ολοκληρωµένη δοµή 

κι αυτό προκύπτει από την υπερβολική εµπιστοσύνη των θετικιστών στις δυνατότητες 

της λογικής.136 «Η Φυσική αποτελεί το πεδίο εφαρµογής της επιστηµολογίας. Αυτό 

οφείλεται όχι µόνο στον κεντρικό ρόλο της Φυσικής (ως επιστήµης), αλλά και στη 

σαφήνεια και καθαρότητα των εννοιών και δοµών της».137 Αντίθετα, η ιστορία των 

επιστηµών δεν παίζει κανένα ρόλο στη θετικιστική επιστηµολογία. Οπότε το 

                                                
131 Ιbid, σ.470. 
132 «Η Επιστηµολογία οργανώθηκε ως αυτόνοµος κλάδος έρευνας τα τελευταία 70 χρόνια. Οι 
φιλοσοφικές της ρίζες είναι όµως παλαιότερες. Η Επιστηµολογία κινείται σε µια λεπτή γραµµή ανάµεσα 
στην εµπειρική ανάλυση της επιστηµονικής δραστηριότητας(science of science) και τη µεταθεωρία της 
επιστηµονικής φαντασίας (metascience of science fiction)». Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit.,  σ.32-33. 
133 Kuhn, T.S. (2008). Η Δοµή των Επιστηµονικών Επαναστάσεων. Αθήνα: Σύγχρονα Θέµατα, σ.11.  
134 «Λέγοντας εµπειρία εννοούµε συνήθως το πείραµα- την επαλήθευση των γνώσεων µας µε την έρευνα 
των φαινοµένων στο επιστηµονικό εργαστήριο ή στην αντικειµενική πραγµατικότητα. Η εµπειρία 
δηµιουργείται στην πορεία της αλληλεπίδρασης του κοινωνικού ανθρώπου και του εξωτερικού κόσµου, 
στην πορεία της πρακτικής δράσης, όπου ο άνθρωπος αλλάζει τη  φύση και τον εαυτό του». Ρόζενταλ-
Γιουντίν. (1978). op. cit., σ.55-56. 
135 Κάλφας, Β. (1997). Επιστηµονική πρόοδος και ορθολογικότητα: Προς µια ρεαλιστική ανασυγκρότηση 
της σύγχρονης επιστηµολογίας. Αθήνα: Νήσος, σ.27-28. 
136 Κάλφας, Β. (1997). ibid, σ.33.  
137 Ιbid, σ.28. 
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αποτέλεσµα της ανάλυσης του επιστηµολόγου είναι τελικό προϊόν και υποτίθεται ότι 

φανερώνει τα ουσιώδη χαρακτηριστικά του φαινοµένου που µελετά µε την αξίωση πως 

θα ισχύει και στο µέλλον.138 

 

Ο Ένγκελς µάλιστα περιγράφει τη σχέση της φυσικής επιστήµης, η οποία αποτελεί τη 

θεµέλιο λίθο της νεωτερικότητας, µε αυτή της µεταφυσικής φιλοσοφίας139 έως και 

πολεµική. Χαρακτηριστικά αναφέρει: «Οι φυσικοί επιστήµονες πιστεύουν πως 

ελευθερώνονται από τη φιλοσοφία, αγνοώντας, ή υβρίζοντας την. Ωστόσο τους είναι 

αδύνατο να προχωρήσουν χωρίς σκέψη και για να σκεφτούν χρειάζονται λογικές 

κατηγορίες. Από την άλλη µεριά, παίρνουν αυτές τις κατηγορίες άκριτα, είτε από την 

κοινή συνείδηση των λεγόµενων καλλιεργηµένων ανθρώπων, συνείδηση που 

κυριαρχείται από κατάλοιπα φιλοσοφιών από καιρό απαρχαιωµένων. Έτσι δεν 

ξεφεύγουν από το ζυγό της φιλοσοφίας». 140 Καταλήγει λοιπόν στο συµπέρασµα πως 

η σύζευξη της Φυσικής και της Φιλοσοφίας αποτελεί ‘αναγκαίο κακό’ για την 

προώθηση της σκέψης. 

 

Μέσα σε αυτό το πλαίσιο του θετικισµού στην επιστήµη, είναι σκόπιµο να τονιστεί 

πως δεν αρκεί µόνο να υπάρχει λογική σύνδεση στις προκείµενες του συλλογισµού, 

αλλά ταυτόχρονα τα συµπεράσµατα ή οι υποθέσεις να διαθέτουν εµπειρική θεµελίωση. 

Το γεγονός αυτό της σηµασίας της εµπειρίας είναι και η βασική διαφορά της 

θετικιστικής προσέγγισης της επιστήµης από τη µεταφυσική.141 Συνεπώς, θα 

µπορούσαµε να προχωρήσουµε στη διάκριση των επιστηµών σε φυσικές και 

πολιτιστικές ή πνευµατικές (σύµφωνα µε την νεοκαντιανή και ιστορικιστική 

φιλοσοφία). «Οι επιστήµες της δεύτερης οµάδας, στις οποίες από τη σηµερινή σκοπιά 

θα εντάσσαµε τις κοινωνικές επιστήµες, προσδιορίζονται σύµφωνα µ’ αυτή τη 

φιλοσοφική παράδοση από το ότι: α) εµπεριέχουν στοιχεία πρακτικού λόγου –

συνδέονται δηλαδή µε ζητήµατα ηθικής, αλλά και πολιτικής και εποµένως µε τον 

προσανατολισµό αν όχι και τη γένεση της πράξης, θέτουν ζητήµατα ανθρώπινων αξιών 

                                                
138 Ιbid, σ.29 και 36. 
139 «Ο όρος Μεταφυσικός (µεταφυσική), χρησιµοποιήθηκε για πρώτη φορά, από τους µελετητές των 
έργων του Αριστοτέλη για να χαρακτηρίσει τα θέµατα που ο Αριστοτέλης πραγµατεύτηκε στο έργο 
εκείνο που έγραψε ύστερα, Μετά τα ‘Φυσικά’ του. Σ’ αυτό το έργο, ο Αριστοτέλης, αναφερόταν στα 
προβλήµατα του θεού, της Αθανασίας της ψυχής, της Ελευθερίας, και γενικά τα προβλήµατα, που 
ξέφευγαν από τα πλαίσια της Εµπειρίας». Χέγκελ, Γ. (χ.χ.). Η επιστήµη της λογικής (µτφρ. Αχ. Βαγενά). 
Αθήνα: Αναγνωστίδη, σ.ΧΧ.  
140 Ένγκελς, Φρ. (2008). op. cit., σ.188. 
141 Κάλφας, Β. (1997). op. cit., σ.30. 
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και γ) εγείρουν προβλήµατα νοήµατος. Εξαιτίας αυτών των ιδιαίτερων προσδιορισµών 

οι επιστήµες του πνεύµατος διαφέρουν από τις φυσικές: ως προς το αντικείµενο, ως 

προς τις µεθόδους και ως προς την εννοιακή τους οργάνωση».142 «Η σύγχρονη 

Επιστηµολογία διασπά το λογικό αδιέξοδο της κλασικής σκέψης, µέσα από την 

αναδιάρθρωση του προβλήµατος και την εγκατάλειψη του αιτήµατος των βέβαιων 

θεµελίων».143 Στη θέση του εισέρχεται η αρχή του κριτικού ελέγχου των 

επιστηµονικών προτάσεων, καθώς η ορθολογικότητα της επιστήµης έγκειται στην 

κριτική συζήτηση και αξιολόγηση των διαφόρων θεωριών.  

Σηµαντική σε αυτό το πλαίσιο είναι η συνεισφορά του θεωρητικού Popper, ο οποίος 

είναι εκείνος που «γεφυρώνοντας την αγγλοσαξονική µε τη γερµανική παράδοση, αλλά 

και περνώντας  µε µεγάλη άνεση από το πεδίο των ‘σκληρών’ σ’ εκείνο των ‘µαλακών’ 

επιστηµών, έρχεται να νουθετήσει τις τελευταίες, υπαγορεύοντας προδιαγραφές 

επιστηµονικότητας που θα πρέπει να ισχύουν  και για τις κοινωνικές επιστήµες».144 

Αναλυτικότερα, σύµφωνα µε τον Popper η επιστηµονική πρόταση ορίζεται ως η 

πρόταση εκείνη που επιτρέπει στον ερευνητή τον εξονυχιστικό έλεγχό της, ώστε να 

µπορούν να οριστούν µε σαφήνεια οι λογικές προδιαγραφές  και συνθήκες που την 

διαψεύδουν.145 Άρα, «θεωρείται πλεονέκτηµα µιας θεωρίας η απλότητα όχι επειδή η 

ίδια η φυσική πραγµατικότητα είναι απλή, αλλά επειδή µια απλή συνεκτική θεωρία 

είναι αυτή που προσφέρεται για σοβαρότερο εµπειρικό έλεγχο».146  

Εφόσον, λοιπόν, ο Popper διαπιστώνει πως οι επιστηµονικές προτάσεις υπόκεινται 

συνεχώς σε κριτικό έλεγχο ορθολογικότητας «αυτό σηµαίνει πως …η επιστήµη δεν 

είναι κτισµένη πάνω σε βράχους… είναι ένα οικοδόµηµα που οι κολώνες της 

βυθίζονται στο έλος. Γι’ αυτό δεν σταµατά κανείς να βυθίζει τις κολώνες, επειδή, βρήκε 

σταθερό έδαφος: αν υπάρχει ελπίδα ότι οι κολώνες θα συγκρατήσουν το οικοδόµηµα, 

αποφασίζουµε να ικανοποιηθούµε προσωρινά µε την τωρινή τους σταθερότητα».147 Εν 

συντοµία, ο Popper προερχόµενος από τη σχολή του Λογικού θετικισµού, πρότεινε ένα 

θεωρητικό µοντέλο, το οποίο δίνει έµφαση στην ορθολογικότητα και στον έλεγχο των 

προτάσεων. Μέσα από τη διάψευση, επιτυγχάνουµε τη µείωση της άγνοιας και 

                                                
142 Κουζέλης, Γ., & Ψυχοπαίδης, Κ. (1996). Επιστηµολογία των Κοινωνικών Επιστηµών, κείµενα. Αθήνα: 
Νήσος, σ.13-14. 
143 Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit., σ.38. 
144 Κουζέλης, Γ., & Ψυχοπαίδης, Κ. (1996). op. cit., σ.21. 
145 Κάλφας, Β. (1997). op. cit., σ.79. 
146 Κάλφας, Β. (1997). ibid, σ.79. 
147 Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit., σ.39. 
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σύµφωνα µε αυτή την παραδοχή όσες προτάσεις δεν παρέχουν τη δυνατότητα 

εµπειρικού ελέγχου δεν είναι επιστηµονικές.  

Αυτά ακριβώς τα χαρακτηριστικά που αναφέρθηκαν είναι που απορρίπτονται από τους 

‘ιστορικιστές’ και τον κύριο εκπρόσωπό τους τον Kuhn µε τον ισχυρισµό πως, «οι 

εµπειρικές συνέπειες δύο θεωριών θα µπορούσαν να εκληφθούν ως αντιφατικές- και 

εποµένως συγκρίσιµες- µόνο αν οι χρησιµοποιούµενοι επιστηµονικοί όροι είχαν και 

στις δύο θεωρίες το ίδιο νόηµα. Κάτι τέτοιο όµως δε συµβαίνει, αφού το περιγραφικό 

λεξιλόγιο κάθε θεωρίας είναι συνάρτηση όλων των συστατικών της θεωρίας και 

αλλάζει από τη µια θεωρία στην άλλη».148  

 

 

1.2.3 Περί Μεταθετικισµού 
 
Στο ανθρώπινο και επιστηµονικό διάβα και στη συνεχή επιστηµολογική συζήτηση και 

διαπάλη, παράλληλα, αξίζει να σηµειωθεί πως οι θετικιστικές µεθοδολογίες έχουν 

προκαλέσει µεταθετικιστικές αντιδράσεις, µε τη µορφή: α) της Κριτικής θεωρίας, β) 

του Μεταµοντερνισµού,149 και γ) του Κονστρουκτιβισµού.150 Γίνεται σαφές λοιπόν ότι 

ο µεταθετικισµός αποτελεί µια ευρύτατη σχολή, όπου όλες αυτές οι µεθοδολογικές 

προσεγγίσεις είναι σύνθετες και εκλεπτυσµένες και καθεµιά παρουσιάζει σηµαντικές 

εσωτερικές διαφωνίες µεταξύ των υποστηρικτών της.151 Σε ό,τι αφορά πάντως την 

επιστηµολογία κάποιοι µεταµοντερνιστές πιστεύουν πως µια ικανοποιητική ερµηνεία 

του κοινωνικού και πολιτικού κόσµου είναι πράγµατι δυνατή, ενώ άλλοι (πιο 

µηδενιστές) απορρίπτουν µια τέτοια πιθανότητα.152 

Όσον αφορά στην Κριτική θεωρία αυτή είναι µια µεθοδολογική προσέγγιση, η οποία 

αποτελεί εξέλιξη της µαρξιστικής σκέψης και βασική της επιδίωξη είναι η κριτική 

ανάπτυξη του Μαρξισµού.153Αναπτύχθηκε από µια µικρή οµάδα Γερµανών 

στοχαστών, όπως ήταν οι Herbett Marcuse, Theodor Adorno και Max Horkheimer,  

πολλοί εκ των οποίων (αναγκασµένοι να φύγουν από τη Χιτλερική Γερµανία) ζούσαν 

                                                
148 Κάλφας, Β. (1997). ibid, σ.94. 
149 Για τον µεταµοντερνισµό ήδη µιλήσαµε στο πρότερο µέρος της εργασίας και δη στην άρρηκτη του 
σχέση µε τη µετανεοτερικότητα, οπότε για καθαρά σχεδιαγραµµατικούς λόγους δεν θα επεκταθούµε στο 
σηµείο αυτό. 
150 Ίδιας µεταθετικιστικής υφής είναι και η προσέγγιση της θεωρίας αρχών που δεν εντάσσεται στους 
ερευνητικούς σκοπούς της παρούσας εργασίας. 
151 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). op. cit., σ.362. 
152 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). ibid, σ.384. 
153 Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit., σ.461-462. 
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εξόριστοι στις ΗΠΑ και έγιναν γνωστοί ως η «Σχολή της Φρανκφούρτης».154 Ο Anto-

nio Gramsci και η πρώιµη Σχολή της Φρανκφούρτης επιδίωξαν «να εκσυγχρονίσουν 

τη φιλοσοφία του Μαρξ, προκειµένου να παράξει µια κριτική θεωρία της 

κοινωνίας».155 Η σχολή της Φρανκφούρτης υποστήριξε πως στις καπιταλιστικές 

κοινωνίες οι καπιταλιστικές σχέσεις παραγωγής ενσταλάζονται σε όλες τις εκφάνσεις 

των κοινωνικών σχέσεων, µε αποτέλεσµα, «κάθε µορφή λαϊκής κουλτούρας, καθώς 

και η ‘υψηλή’ τέχνη και η λογοτεχνία θα πρέπει να φέρουν τα σηµάδια των 

καπιταλιστικών αξιών».156 Ο Gramsci, άλλωστε, τόνισε πως η κύρια πηγή εξουσίας  

του κεφαλαίου συνδέεται στενά µε τον έλεγχο των ιδεών.157  

Αξίζει να σηµειωθεί πως σύµφωνα µε την κριτική θεωρία τρία είναι τα χαρακτηριστικά 

της κουλτούρας του καπιταλισµού που λειτουργούν εργαλειακά για τον έλεγχο αυτών 

των ιδεών: 

• «Ο εργαλειακός λόγος, ο οποίος εστιάζει στο πώς µπορούν να πετύχουν τα 

πράγµατα κάποιον στόχο αντί του κατά πόσο αξίζει ο στόχος ή αν τα εργαλεία 

που χρησιµοποιούνται θα πρέπει να χρησιµοποιηθούν για συγκεκριµένους 

σκοπούς. 

• Ο ρόλος της µαζικής κουλτούρας στην αποχαύνωση των διανοητικών 

διαδικασιών, ο οποίος είναι τόσο αποτελεσµατικός που θα εξαπλωθεί ακόµα 

και στα πιο υψηλά επίπεδα της καλλιτεχνικής και πολιτισµικής ζωής. 

• Η επικράτηση ενός τύπου προσωπικότητας που όχι µόνο δέχεται την κυριαρχία, 

αλλά συνάµα την επιθυµεί. Σύµφωνα µε τον Marcuse, ενώ στα πρώτα στάδια 

του καπιταλισµού είναι αναγκαίος ένας βαθµός καταπίεσης για να διασφαλιστεί 

ότι οι άνθρωποι συγκεντρώνονται στην εργασία και στην παραγωγή, εντούτοις 

από φόβο, µήπως διασαλευτεί η ισορροπία του συστήµατος από την 

πλεονάζουσα καταπίεση, το σύστηµα χρησιµοποιεί σεξουαλικές εικόνες για 

την πώληση προϊόντων στις καπιταλιστικές κοινωνίες, γιατί αυτός είναι µεταξύ 

άλλων και ένας τρόπος ικανοποίησης των επιθυµιών, των οποίων η µη 

                                                
154 «Η σηµαντικότερη σύγχρονη εξέλιξη της µαρξιστικής σκέψης είναι έργο της Σχολής της 
Φρανκφούρτης. Η ονοµασία Σχολή καθιερώθηκε στη δεκαετία 1950-1960 για δύο γενεές διανοουµένων 
που συνδέθηκαν στενά µε το Institut für sozialforschung της Φρανκφούρτης. Οι εκπρόσωποι της σχολής 
καλύπτουν ένα ευρύ φάσµα δραστηριοτήτων: φιλοσοφία, κοινωνιολογία, ψυχανάλυση, Κοινωνική 
Ψυχολογία, Θεωρία του Δικαίου, Θεωρία της Μουσικής και της Λογοτεχνίας, Ιστορία τα Άπω 
Ανατολής, Μελέτη της Σοβιετικής Οικονοµίας», βλέπε στο: Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit., σ.461.  
155 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.67. 
156 Ibid, σ.67. 
157 Ιbid, σ.69. 
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ικανοποίηση θα ήταν πιθανός επικίνδυνη. Συνεπώς η χρήση του σεξ 

µετατρέπεται σε εργαλείο κυριαρχίας ή χειραγώγησης».158 

 

Από την άλλη πλευρά, οι υποστηρικτές της Κριτικής θεωρίας «απορρίπτουν τρία 

βασικά αξιώµατα του θετικισµού: την ύπαρξη µιας εξωτερικής αντικειµενικής 

πραγµατικότητας, τη διάκριση µεταξύ υποκειµενικού και αντικειµενικού και την 

ύπαρξη µιας κοινωνικής επιστήµης που στερείται αξιών. Σύµφωνα µε τους 

συγκεκριµένους στοχαστές, ούτε η πολιτική ούτε η οικονοµία µπορεί να λειτουργήσει 

µε βάση κάποιους απαρασάλευτους κοινωνικούς νόµους. Ο κοινωνικός κόσµος είναι 

ένα οικοδόµηµα άµεσα συνδεδεµένο µε τον χώρο και τον χρόνο: το σύστηµα αποτελεί 

ένα δηµιούργηµα των ισχυρών. Οτιδήποτε σχετίζεται µε την κοινωνία, µεταλλάσσεται 

µε την πάροδο του χρόνου και συνεπώς έχει ιστορική αξία. Από τη στιγµή λοιπόν που 

η πολιτική δηµιουργείται και δεν προϋπάρχει, δεν µπορεί να υπάρξει µια θεµελιώδης 

διάκριση µεταξύ του υποκειµένου (αναλυτή) και του αντικειµένου (του αναλυόµενου 

φαινοµένου). Για τους υποστηρικτές της κριτικής θεωρίας, η γνώση δεν είναι και δεν 

µπορεί να είναι ουδέτερη ούτε ηθικά, ούτε πολιτικά, ούτε ιδεολογικά. Η γνώση στο 

σύνολό της αντανακλά τα συµφέροντα του εκάστοτε παρατηρητή. Η γνώση είναι πάντα 

µεροληπτική γιατί αποτελεί απότοκο της κοινωνικής οπτικής γωνίας του αναλυτή. Η 

γνώση συνεπώς αποκαλύπτει µια τάση – εκούσια ή ακούσια – προς συγκεκριµένα 

συµφέροντα, αξίες, οµάδες, κόµµατα, τάξεις, έθνη κ.ο.κ». 159  

 

Υπό αυτό το αναστοχαστικό πρίσµα, µπορεί να υποστηριχτεί η θέση, σύµφωνα µε την 

οποία  «δεν υπάρχει κάποιο αγεφύρωτο χάσµα µεταξύ των µεθοδολογικών άκρων του 

θετικισµού και του µεταθετικισµού. Αντί να επιλέξουµε ανάµεσα τους µπορεί να 

προχωρήσουµε σε µια σύνθεση: το ζήτηµα είναι να εντοπίσουµε τη συνέχεια, το 

συνδετικό κρίκο ανάµεσα σε αυτά τα δύο άκρα».160 Άλλωστε όπως επισηµαίνει και ο 

E. Durkheim, «τη στιγµή που µια νέα τάξη φαινοµένων γίνεται αντικείµενο επιστήµης, 

τα φαινόµενα αναπαρίστανται ήδη στο πνεύµα όχι µόνο µε αισθητές εικόνες, αλλά και 

µε ένα είδος ακατέργαστων εννοιών».161 Η σύνδεση του εµπειρικού κόσµου και του 

                                                
158 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.69-71. 
159 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). op. cit., σ.363. 
160 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). ibid, σ.384. 
161 Durkheim, E. (1996). Κανόνες παρατήρησης των κοινωνικών φαινοµένων. στο Γ. Κουζέλης & Κ. 
Ψυχοπαίδης (επιµ.), Επιστηµολογία των Κοινωνικών Επιστηµών. Αθήνα: Νήσος. σ.87. 
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κόσµου των ιδεών διαφαίνεται ακόµα και από την παραδοχή πως «ο στοχασµός 

προηγείται της επιστήµης».162  

Αν θα µπορούσαµε να αποδώσουµε σχηµατικά τη θέση των διαφορετικών 

µεθοδολογικών προσεγγίσεων σε δύο διαστάσεις αυτό θα είχε τη µορφή του σχήµατος 

που παρουσιάζεται παρακάτω. Ωστόσο, δεν θα πρέπει να διαφύγει της προσοχής µας, 

όπως τονίζει και ο Ένγκελς, πως όποια και να είναι η περιφρόνηση που τρέφει κάποιος 

για κάθε θεωρητική επιστήµη, δεν δύναται χωρίς θεωρητική σκέψη να συσχετίσει 

κανείς τα γεγονότα της φύσης ή ακόµα καλύτερα να επιχειρήσει την κατανόηση της 

σχέσης που υπάρχει ανάµεσά τους.163  

Σ’ αυτό το πλαίσιο, σύµφωνα µε την προτεινόµενη προσέγγιση, η διαλεκτική είναι η 

κινούσα ψυχή κάθε επιστηµονικής ανάπτυξης και είναι η αρχή, µε την οποία µόνο 

εισάγεται στο περιεχόµενο της επιστήµης έµµονος συνειρµός και αναγκαιότητα, και η 

οποία ανυψώνει αυτό πάνω από το πεπερασµένο όχι εξωτερικά αλλά πραγµατικά.164 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
162 Durkheim, E. (1996). Κανόνες παρατήρησης των κοινωνικών φαινοµένων. στο Γ. Κουζέλης & Κ. 
Ψυχοπαίδης (επιµ.), Επιστηµολογία των Κοινωνικών Επιστηµών. Αθήνα: Νήσος, σ.87. 
163 Ένγκελς, Φρ. (2008). οp. cit., σ.42.  
164 Χέγκελ, Γ. (ΕΓΕΛΟΣ)(χ.χ.). οp. cit., σ.109-110. 
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1.3 Η Διαλεκτική ως γέφυρα µεταξύ νεωτερικότητας και 
µετανεωτερικότητας 
  
Στη βάση της προτεινόµενης προσέγγισης165 (που αποτελεί βασικό αναλυτικό εργαλείο 

της παρούσας διδακτορικής διατριβής) την ιδέα της σύνθεσης των δύο αντίθετων 

τάσεων την αντλούµε από τη διαλεκτική σύλληψη του κόσµου.166  

Στην ιστορική της αναδροµή και θέαση, η Διαλεκτική µελετήθηκε συστηµατικά από 

τον Αριστοτέλη και τον Χέγκελ. «Ο Αριστοτέλης ερεύνησε τις ουσιαστικές µορφές της 

διαλεκτικής νόησης. Μα στην ελληνική φιλοσοφία η διαλεκτική εµφανίζεται σε 

πρωτόγονη απλότητα».167 Ο Χέγκελ από την άλλη πλευρά, σηµείωνε πως οι έννοιες 

έχουν ζωή µέσα τους, κίνηση και την τάση να αλλάζουν στο αντίθετό τους, 

ονοµάζοντας την κίνηση αυτή ‘διαλεκτική κίνηση’.168 «Ετυµολογικά η λέξη 

Διαλεκτική προέρχεται από το ελληνικό ρήµα ‘διαλέγω-οµαι’, που σηµαίνει κάνω 

συζήτηση, διεξάγω πολεµική. Πολλοί φιλόσοφοι στην αρχαιότητα, λέγοντας 

διαλεκτική εννοούσαν την τέχνη να φτάνει κανείς στην αλήθεια ξαναφανερώνοντας τις 

αντιθέσεις στις κρίσεις του αντιπάλου και ξεπερνώντας τις αντιθέσεις αυτές. Ο 

Σωκράτης αποτελεί έναν εξ αυτών οι οποίοι συνάντησαν την λογική λειτουργία του 

πνεύµατος µέσα από τον διάλογο. «Ο διάλογος, όπως τον εννοεί ο Σωκράτης, έδωσε 

γέννηση στην πλατωνική διαλεκτική και κατόπιν στη φιλοσοφική µέθοδο, τη 

συλλογιστική στην ουσία της, που ακολουθούµε ακόµα».169 Κατοπινά, η διαλεκτική 

µετατράπηκε σε διδασκαλία για τη γενική σχέση και εξέλιξη των δεδοµένων. Υπό αυτό 

το πρίσµα, η διαλεκτική βλέπει πως όλα τα φαινόµενα κινούνται και µεταβάλλονται 

αιώνια και την εξέλιξη της φύσης τη βλέπει σαν αποτέλεσµα της εξέλιξης και της πάλης 

των αντιθέσεων στη φύση».170  

 

Σ’ αυτή τη βάση, θα λέγαµε ότι το τρίπτυχο της διαλεκτικής σκέψης αποτυπώνεται ως 

εξής: 

1. Διατυπώνεται ένας ισχυρισµός (θέση) 

2. Αντικρούεται ο ισχυρισµός µε έναν άλλο ισχυρισµό (αντίθεση) 

                                                
165 Για τη διαλεκτική ως αναλυτικό εργαλείο του ιδεολογικού φαινοµένου βλέπε: Βασιλειάδης, Δ. 
(1977). ΠΑΚ-ΠΑΣΟΚ, µύθος και πραγµατικότητα. Αθήνα: Διάλογος, σ.165-167 
166 Ένγκελς, Φρ. (2008). οp. cit., σ.53-54. 
167 Ρόζενταλ-Γιουντίν. (1978). οp. cit., σ.44. 
168 Χέγκελ, Γ. (ΕΓΕΛΟΣ)(χ.χ.). οp. cit., σ.ΧΧVI-XXVII.  
169 Μπερξόν, Α. (χ.χ.). οp. cit., σ.60. 
170 Ρόζενταλ-Γιουντίν. (1978). ibid, σ.43.  
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3. Αίρεται η σύγκρουση µε το διάλογο (σύνθεση), που δίνει τη νέα θέση της 

διαλεκτικής τριάδας».171  

 

Σύµφωνα µε τον Ένγκελς, αν η ύλη µάς φαίνεται σαν κάτι δεδοµένο, άφθαρτο και 

αδηµιούργητο, τότε και η κίνηση οφείλει να φέρει τα ίδια χαρακτηριστικά. Οπότε το 

γεγονός ότι τα σώµατα στη φύση βρίσκονται σε αµοιβαία αλληλεπίδραση, αυτό 

ακριβώς το γεγονός µαρτυρά την κίνηση.172 Η φύση άλλωστε βρίσκεται σε µια συνεχή 

κίνηση, τίποτα µέσα σε αυτή δεν συντελείται µεµονωµένα, καθώς η κίνηση είναι 

καθολική. Αυτή άλλωστε είναι και η παγίδα στην οποία πέφτουν οι επιστήµονες, όταν 

εξετάζουν τα φαινόµενα αποσπασµατικά, µε αποτέλεσµα να µην αντιλαµβάνονται τα 

φαινόµενα ακόµα και στις πιο απλές τους καταστάσεις, γιατί τους διαφεύγει η 

σηµαντική λεπτοµέρεια της ολόπλευρης κίνησης.173 Η σφαιρική αντίληψη της κίνησης 

των φαινοµένων (φυσικών, κοινωνικών) είναι αυτή, που επιτρέπει στους επιστήµονες 

όχι µόνο τη βαθύτερη κατανόηση των φαινοµένων αλλά την πρόβλεψη των απώτερων 

συνεπειών από τις πράξεις αυτές.174  

Ο Ένγκελς µάλιστα είναι αυτός που επιδαψιλεύει ακόµα περισσότερο το φαινόµενο 

της διαλεκτικής, αναγνωρίζοντας του πέρα από την ιδιότητα της πρόβλεψης ενός 

φαινοµένου και την ιδιότητα της εξωτερικής παρέµβασης - σχεδιασµού και ελέγχου 

του φαινοµένου αυτού. Πιο συγκεκριµένα, σηµειώνει πως: «το πρώτο πράγµα που µας 

κάνει εντύπωση όταν παρατηρούµε την κινούµενη ύλη, είναι η αµοιβαία εξάρτηση των 

ατοµικών κινήσεων των ξεχωριστών σωµάτων, ο αµοιβαίος καθορισµός τους. Γιατί 

δεν βρίσκουµε µόνο πως µια ιδιαίτερη κίνηση ακολουθείται από κάποια άλλη, αλλά 

ότι µπορούµε να προκαλέσουµε µια ορισµένη κίνηση, δηµιουργώντας τις συνθήκες, 

µέσα στις οποίες πραγµατοποιείται, εντός της φύσης, κι ακόµα ότι µπορούµε να 

δηµιουργήσουµε κινήσεις που δεν πραγµατοποιούνται καθόλου στη φύση 

(βιοµηχανία) και ότι µπορούµε να δίνουµε σε αυτές τις κινήσεις προκαθορισµένη 

κατεύθυνση και έκταση».175 Να σηµειωθεί βέβαια πως αυτή η παραδοχή ισχύει κάτω 

από ορισµένες προϋποθέσεις, γιατί σε ένα τέτοιο εγχείρηµα που η κίνηση δεν είναι 

φυσική κατάσταση και η ‘θέση’ είναι προϊόν πειραµατισµού του δρώντος υποκειµένου, 

τότε η πιθανή ‘αντίθεση’ ενέχει περιθωρίου σφάλµατος, καθώς σύµφωνα µε το 

                                                
171 Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit., σ.431.  
172 Ένγκελς, Φρ. (2008). οp. cit., σ.52. 
173 Ένγκελς, Φρ. (2008). ibid, σ. 157. 
174 Ιbid, σ. 160. 
175 Ιbid, σ. 208. 
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σκεπτικισµό του Χιουµ, «η κανονικότητα του post hoc δεν µπορεί ποτέ να θεµελιώσει 

ένα propter hoc».176 

 

Στον πυρήνα της η φιλοσοφία του Ένγκελς για τη συνεχή πάλη των αντιθέτων, έχει την 

απαρχή της στη σκέψη του Ηράκλειτου. «Ο Ηράκλειτος θεωρείται ο δηµιουργός µιας 

διαλεκτικής φιλοσοφίας που µε τη σκέψη συλλαµβάνει το ακατάπαυστο γίγνεσθαι της 

ολότητας, όπου η αρνητικότητα είναι το κίνητρο του γίγνεσθαι και η αλήθεια του 

απόλυτου και του άπειρου αποκαλύπτονται µε την ενότητα των αντιθέτων».177 «Έτσι 

το σύµπαν (σύµφωνα µε τον Ηράκλειτο) είναι κάθε στιγµή µια διχασµένη και συνάµα 

αποκαθιστάµενη ενότητα, ένας πόλεµος που βρίσκει τη συµφιλίωσή του, µια στέρηση 

που βρίσκει την πλήρωσή της: η ουσία του κόσµου είναι η αόρατη αρµονία όπου έχουν 

καταλήξει όλες οι διαφορές και οι αντιθέσεις. Ο κόσµος είναι γίγνεσθαι, και γίγνεσθαι 

είναι ενότητα των αντιθέσεων».178  

Σε άµεση συστοιχία, παρατηρούµε τη «θεωρία των εναντίων» των Πυθαγορείων, οι 

οποίοι, µέσα από τον συνδυασµό µυστικισµού και µαθηµατικών, στοχάζονται την 

αρµονία και τις αντιθέσεις.179 Οι Πυθαγόρειοι µέσα στον µεταφυσικό δυϊσµό τους, 

διέκριναν ένα ‘τέλειο’ και ένα ‘ατελές’ σύστηµα, σύµφωνα µε το οποίο θεωρούσαν τον 

έναστρο ουρανό µε την υπέροχη συµµετρία των κινήσεών του βασίλειο της 

τελειότητας, ενώ, αντίθετα, τον κόσµο ‘κάτω από το φεγγάρι’, εξαιτίας της αναταραχής 

που προκαλούσαν οι µεταβαλλόµενες διαµορφώσεις και κινήσεις, τον θεωρούσαν 

βασίλειο της ατέλειας.180 

 

 Έτσι, επανερχόµενοι στην πολιτική διάσταση της διαλεκτικής του Ένγκελς 

διαβάζουµε πως, «η Διαλεκτική απέδειξε από τα αποτελέσµατα που προκύπτουν από 

την επιστηµονική µας πείρα για τη φύση, ότι όλες γενικά οι πολικές αντιθέσεις 

καθορίζονται από την αµοιβαία δράση των δύο αντίθετων πόλων, ότι ο χωρισµός και 

η αντίθεση των δύο πόλων υπάρχει µόνο µέσα στην αµοιβαία τους σύνδεση και 

ενότητα, και αντίστροφα ότι η ενότητα τους υπάρχει µονάχα µέσα στο χωρισµό τους 

                                                
176 Ένγκελς, Φρ. (2008). οp. cit., σ.208. 
177 Αξελός, Κ. (1962). Ο Ηράκλειτος και η φιλοσοφία (µτφρ. Δ. Δηµητριάδης). Αθήνα: Σύγχρονη 
κλασική Βιβλιοθήκη Εξάντας, σ.293. 
178 Windelband, W., & Heimsoeth, H. (1991). Εγχειρίδιο ιστορίας της φιλοσοφίας. Η φιλοσοφία των 
αρχαίων Ελλήνων. Η φιλοσοφία των ελληνιστικών και ρωµαϊκών χρόνων (µτφρ. Ν. Μ. 
Σκουτερόπουλος). Α’ τόµος, Αθήνα: ΜΙΕΤ, σ.62 
179 Αξελός, Κ. (1962). ibid, σ.55. 
180 Windelband, W., & Heimsoeth, H. (1991). ibid, σ.70. 
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και η αµοιβαία τους σύνδεση µόνο στην αντίθεσή τους».181 Ένας τρόπος για να 

κατανοήσουµε τον πιο πάνω ισχυρισµό είναι από το παράδειγµα της ιστορίας, όπου η 

πρόοδος επιτυγχάνεται, αφού προηγηθεί η αµφισβήτηση-άρνηση της ‘επικρατούσας 

θέσης’.182 Εποµένως, σε όλα τα κοµβικά σηµεία ‘µετάβασης’183 στην ιστορία ενός 

λαού, παρατηρούµε το φαινόµενο της διαλεκτικής, µέσα από την πάλη των αντίθετων 

τάσεων. Στοιχείο εξαιρετικά ενδιαφέρον για την κατανόηση της διαδικασίας 

µετάβασης και εν τέλει του µετασχηµατισµού µιας κοινωνίας.  

Εν κατακλείδι, για να υπάρξει πρόοδος σε µια κοινωνία πρέπει να υπάρχει κίνηση και 

η κίνηση αυτή επιτυγχάνεται, µόνο όταν η ‘θέση’ µε τον καιρό παγιωθεί και γίνει τόσο 

ισχυρή ώστε να προκαλέσει την οξεία άρνηση της ‘αντίθεσης’, η οποία θα οδηγήσει 

µέσα από τη σύγκρουση στη σύνθεση που θα πάρει τη σειρά της νέας ‘θέσης’. 

Παρενθετικά αξίζει να αναφερθεί η ανάλυση του Gurr, ο οποίος υποστηρίζει πως 

υπάρχει µια χρυσή τοµή που οδηγεί την κοινωνία στο να εκφράσει την αντίθεσή της, 

καθώς η ‘απόλυτη στέρηση’ προκαλεί παθητικότητα και παραίτηση στις αντιδράσεις 

ενός λαού, ενώ αντίθετα η ‘σχετική στέρηση’ είναι αυτή που οδηγεί σε εκρηκτικές 

καταστάσεις, επειδή δηµιουργεί χάσµα ανάµεσα στην προσδοκία και την 

πραγµατικότητα.184 Με άλλα λόγια η κατάσταση της σχετικής στέρησης µέσα σε µια 

κοινωνία δηµιουργεί την ελπίδα της µεταβολής και άρα την αντίδραση της αντίθεσης. 

Εποµένως, η κατάσταση της απόλυτης στέρησης είναι αυτή που τελικά αµβλύνει τα 

αντανακλαστικά της κοινωνίας, αποστερώντας έτσι κάθε ελπίδα για αντίδραση ενώ 

παράλληλα µπλοκάρει τη διαλεκτική κίνηση της κοινωνίας. 

Εντούτοις, «δεν πρέπει να συγχέουµε την κύρια αντίθεση µιας κοινωνίας µε τη 

θεµελιώδη αντίθεση ενός συστήµατος παραγωγής, δηλαδή µε την αντίθεση, ανάµεσα 

στις παραγωγικές σχέσεις και στο επίπεδο ανάπτυξης των παραγωγικών δυνάµεων».185 

Όπως υποστηρίζει ο Bettelheim, «µόνο η κατανόηση της πολυσύνθετης ενότητας, όπου 

ανήκει η κύρια αντίθεση, επιτρέπει την ανάπτυξη µέχρι την τελευταία συνέπεια και 

                                                
181 Ένγκελς, Φρ. (2008). ibid, σ.53-54. 
182 Ένγκελς, Φρ. (2008). op. cit., σ.190. 
183 «Η µετάβαση είναι µία περίοδος κοινωνικής και πολιτικής επανάστασης που βρίσκεται σε αντιστοιχία 
µε την ανάπτυξη των παραγωγικών δυνάµεων και των παραγωγικών σχέσεων. Είναι η εποχή, κατά τη 
διάρκεια της οποίας η ανάπτυξη των αντιφάσεων ενός κοινωνικο-οικονοµικού σχηµατισµού φτάνει στην 
τελική της φάση και, έτσι, παίρνει τέλος µια αντιφατική ανάπτυξη». Godelier, M. (2003). Η θεωρία της 
µετάβασης στον Μάρξ. Βιβλιοθήκη κοινωνικής επιστήµης & κοινωνικής πολιτικής. Αθήνα: Gutenberg, 
σ.26. 
184 Gurr, T. (1980). Why Men Rebel, NJ: Princeton University Press. 
185 Bettelheim, Ch. (χ.χ.). Μετάβαση στη Σοσιαλιστική οικονοµία. Αθήνα: Σοσιαλιστική Βιβλιοθήκη 
Μπάϋρον, σ.187. 
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εκδήλωση και των άλλων  αντιθέσεων (ακόµα και των θεµελιωδών αντιθέσεων). Ένα 

βήµα πιο πέρα, αν η κύρια αντίθεση δεν αναπτύσσεται µέχρι το τέρµα της 

παρατηρούµε, κατά κύριο λόγο, δευτερεύοντες ανασχηµατισµούς. Αυτοί θα έχουν σαν 

συνέπεια µια αλλαγή της κύριας όψης της κύριας αντίθεσης, π.χ. µια αλλαγή 

καθεστώτος ή πολιτεύµατος. Δεν θα έχουν σαν συνέπεια µια αλλαγή του συστήµατος 

παραγωγής ή µάλλον της ταξικής φύσης του κράτους».186 Αν αναλογιστούµε πως η 

κίνηση, σύµφωνα µε τον Ένγκελς, είναι αέναη, τότε οι όροι της διαλεκτικής φαίνεται 

να ισχύουν στο διηνεκές όχι µόνο στα φυσικά, αλλά και στα πολιτικά και κοινωνικά 

φαινόµενα. Άλλωστε όπως γράφει ο Μάο Τσε Τούνγκ, «…σε κάθε πολυσύνθετη 

διαδικασία ανάπτυξης των φαινοµένων, υπάρχει ολόκληρη σειρά αντιθέσεων µέσα 

στις οποίες υπάρχει πάντοτε µια που θα είναι η κύρια αντίθεση…».187 

 
 
1.3.1 Μαρξιστική διαλεκτική 
 
Η Διαλεκτική υπήρξε αναµφίβολα κεντρικό στοιχείο των έργων του Marx και του En-

gels, στοιχείο που δείχνει πως και οι δύο στοχαστές επηρεάστηκαν από τον Hegel, 

συγκρατώντας όµως µόνο ‘το λογικό πυρήνα΄ της σκέψης του. Αξίζει να σηµειωθεί 

πως ο Hegel προχωρά στη µετάβαση από τη διαλεκτική των εννοιών, που προϋποθέτει 

την αντίφαση µεταξύ ιδεών, στη διαλεκτική των αντικειµένων, δηλαδή µεταξύ 

πράγµατων. Αυτό το οξύµωρο δεν στερείται επιστηµονικής θεµελίωσης στη θεωρία 

του, γιατί σύµφωνα µε τη φιλοσοφία του τα αντικείµενα είναι δηµιουργήµατα 

(συµπυκνώµατα) της ιδέας. Άλλωστε, «ο µαρξισµός ορθώνεται ενάντια στον 

καπιταλισµό, αλλά στην πραγµατικότητα από αυτόν προήλθε και διαρκώς έχει πάνω 

του τη µοιραία σφραγίδα του υλιστικού πνεύµατος».188 Άρα, µαρξισµός και 

καπιταλισµός βρίσκονται µεταξύ τους σε µια διαρκή ώσµωση και αµφίδροµη σχέση.  

Σ’ αυτή τη βάση, ο Engels ιδιαίτερα στην τελευταία του περίοδο, επιχείρησε µια 

καθολική σύλληψη του κόσµου, στο πλαίσιο της οποίας η ανθρώπινη ιστορία είναι µια 

συνέχεια της βιολογικής εξέλιξης των όντων (διαλεκτικός υλισµός)».189 Και ο όρος 

                                                
186 «Για παράδειγµα η αντίθεση ανάµεσα στις εθνικές φιλοδοξίες και στην ιµπεριαλιστική καταπίεση 
αποτελεί την κύρια αντίθεση κατά τη διάρκεια του αγώνα µιας αποικιοποιηµένης χώρας για την 
πολιτικής της ανεξαρτησία. Όλες οι άλλες αντιθέσεις συγκεντρώνονται (ή συγχωνεύονται) µέσα σε αυτή 
την κύρια αντίθεση». Bettelheim, Ch. (χ.χ.). op. cit., σ.187 
187 Bettelheim, Ch. (χ.χ.). ibid, σ.176. 
188 Berdiaeff, N. (χ.χ.). Χριστιανισµός και κοινωνική πραγµατικότητα. (µτφρ. Β. Τ. Γιούλτση). 
Θεσσαλονίκη: Π. Πουρναρά, σ.100. 
189 Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit., σ.437-438. 
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αυτός απορρέει από το γεγονός ότι «η µέθοδος του για τη µελέτη των φυσικών 

φαινοµένων, η µέθοδός του για τη γνώση των φαινοµένων αυτών είναι η διαλεκτική 

και η ερµηνεία που δίνει στα φαινόµενα της φύσης, η αντίληψή του για τα φαινόµενα 

της φύσης, ήτοι η θεωρία του είναι υλιστική. Επειδή ο υλισµός του Φόϋερµπαχ ήταν 

ασυνεπής, µεταφυσικός και αντί-ιστορικός, ο Μαρξ και ο Ένγκελς πήραν από τον 

υλισµό του το ‘βασικό του πυρήνα’ και απορρίπτοντας τα ιδεαλιστικά και 

θρησκευτικό-ηθικά επιστρώµατα στη φιλοσοφία του, ανάπτυξαν παραπέρα τον 

υλισµό, δηµιουργώντας την επιστηµονική φιλοσοφική θεωρία του υλισµού».190 

Σύµφωνα µε αυτή τη θεώρηση ο Engels (σε αντίθεση µε τον Marx που είδε τη 

φιλοσοφία σαν ένα στοιχείο µεταβολής του κόσµου) πρόταξε τη φιλοσοφία σαν ένα 

είδος απάντησης στα ερωτήµατα που συναντά ο άνθρωπος στο ιστορικό του διάβα και 

τα οποία θα µπορούσαν να εξοβελιστούν µε την κατίσχυση της επιστηµονικής σκέψης. 

Σε µια τέτοια περίπτωση στη θέση της φιλοσοφίας θα έµενε «µόνο η τυπική Λογική 

και η Διαλεκτική».191  

Παρατηρούµε λοιπόν ότι «αν και η φιλοσοφική τους βάση ήταν κοινή, ο Marx, 

εντούτοις ενδιαφέρθηκε κυρίως για τη σύλληψη των κοινωνικών µεταβολών και της 

ανθρώπινης ιστορίας (ιστορικός υλισµός)192».193 Κοντολογίς, είναι η επέκταση των 

θέσεων του διαλεκτικού υλισµού στη µελέτη των κοινωνικών φαινοµένων και η 

ανακάλυψη, εκ µέρους του Μαρξ, του νόµου της εξέλιξης της ανθρώπινης ιστορίας.194 

Σε αυτό το πλαίσιο, ο Marx αναπτύσσει µια κοινωνιολογική ανάλυση της οικονοµικής 

παραγωγής, σύµφωνα µε την οποία δεν µετρά απλώς το ότι χτίζουµε σπίτια ή θερίζουµε 

σοδειές, αλλά το ότι το κάνουµε ως ‘πράξη’(praxis). «Με αυτό τον όρο ο Μαρξ 

αναφέρεται σε όλη την πρακτική τεχνογνωσία, τη θεωρητική γνώση και σε άλλους 

κοινωνικούς πόρους που είναι διαθέσιµοι σε κάθε ιστορική κοινωνία και οµάδα. Αυτό 

εννοεί όταν αναφέρεται στη δική του µέθοδο κοινωνικής, οικονοµικής και πολιτικής 

ανάλυσης ως ‘ιστορικό υλισµό’- η φύση αυτή που βρίσκεται ‘εκεί έξω’ και αυτή που 

βρίσκεται στις βιολογικές µας δυνατότητες είναι η ‘πρώτη ύλη’ την οποία δουλεύουµε 

και µεταλλάσσουµε µε σκοπό να παραγάγουµε αυτά που χρειαζόµαστε για να 

                                                
190 Ρόζενταλ-Γιουντίν. (1978). op. cit., σ.46-47. 
191 Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit., σ.438 
192 «Ο ιστορικός υλισµός είναι εκείνη η αντίληψη της ιστορίας που αναζητά την κύρια αιτία και τη 
µεγαλειώδη κινητήρια δύναµη όλων των ιστορικών γεγονότων στην οικονοµική ανάπτυξη της 
κοινωνίας, στην αλλαγή των τρόπων παραγωγής και ανταλλαγής, στη συνακόλουθη διαίρεση της 
κοινωνίας σε χωριστές τάξεις και στους αγώνες των τάξεων αυτών µεταξύ ́τους». Firestone, S. (2015). 
The dialectic of sex-The case for Feminist Revolution. London-New York: Verso, σ.5. 
193 Γέµτου, Π. Α. (2004). ibid, σ.437-438 
194 Ρόζενταλ-Γιουντίν. (1978). ibid, σ.91-95. 
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επιζήσουµε. Τα εργαλεία και οι δράσεις που χρησιµοποιούµε για να εκπληρώσουµε 

βασικές ανάγκες αλλάζουν επίσης τη φύση και το αποτέλεσµα αυτής της αλλαγής 

αλλάζει εν συνεχεία τις µελλοντικές µας ανάγκες».195 

Αυτό που πάντως χρήζει ιδιαίτερης αναφοράς στην ανάγνωση της µαρξιστικής νόησης 

είναι το διαφορετικό πρίσµα µε το οποίο έβλεπαν την έννοια της Διαλεκτικής ο Marx 

και ο Engels, αντίστοιχα. Για το Marx η Διαλεκτική νοείται ως η πορεία της 

ανθρώπινης ιστορίας και το αντίστοιχο µεθοδολογικό πλαίσιο για τη σύλληψή της, ενώ 

για τον Engels, η Διαλεκτική συναρτάται µε την επιστηµονική οριοθέτηση των γενικών 

κινητήριων και εξελικτικών νόµων της φύσης, της κοινωνίας και του πνεύµατος.196  

 

Ωστόσο, η Shulamith Firestone επιχείρησε να επεκτείνει τον όρο ‘ιστορικό υλισµό’ 

πέρα από το πλαίσιο που είχε διαµορφωθεί από τον Ένγκελς.  Ενέταξε σε αυτόν και το 

επίπεδο του ‘βιολογικού διαχωρισµού’197 των φύλων, ως συνυπεύθυνη µεταβλητή, για  

την αιτία διαχωρισµού σε τάξεις και προχώρησε σε έναν εκ νέου ορισµό του όρου ως 

εξής: «Ο Ιστορικός υλισµός είναι εκείνη η αντίληψη της ιστορίας πού αναζητά τον 

βαθύτερο σκοπό και την πρωταρχική κινητήρια δύναµη όλων των ιστορικών 

γεγονότων στη Διαλεκτική του φύλου: στη διαίρεση της κοινωνίας σε δυο ξεχωριστές 

βιολογικές τάξεις, µε σκοπό την αναπαραγωγή του είδους, στους αγώνες των τάξεων 

αυτών µεταξύ τους, στις αλλαγές των µορφών του γάµου, της αναπαραγωγής και της 

ανατροφής των παιδιών που δηµιουργηθήκαν απ' αυτούς τους αγώνες· στην 

παράλληλη ανάπτυξη άλλων τάξεων [κάστες] καί στον πρώτο καταµερισµό της 

                                                
195 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.45. 
196 Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit., σ.438, όπου χαρακτηριστικά παρατίθεται το αντίστοιχο εδάφιο, 
σύµφωνα µε το οποίο «κίνηση είναι ο τρόπος ύπαρξης της ύλης» και «η ίδια η κίνηση είναι µια 
αντίφαση» που ενυπάρχει στα πράγµατα. 
197 «Η βιολογική θεωρία ξεκινά από τη διαπίστωση ότι υπάρχει διαφοροποίηση ανάµεσα στα δύο φύλα 
σε παγκόσµια κλίµακα. Στις πολυποίκιλες πολιτιστικές εκφράσεις αυτής της διαφοροποίησης, οι 
µελετητές δεν βλέπουν παρά µόνο τις οµοιότητες, και έτσι µιλούν για ορισµένες µόνο πολιτιστικές και 
κοινωνικές µορφές τις οποίες χαρακτηρίζουν ως οικουµενικές. Τέτοιες µορφές είναι οι παρακάτω: α) Σε 
όλες τις κοινωνίες γίνεται κάποια διάκριση ανάµεσα σε ανδρικά και γυναικεία καθήκοντα, δηλαδή ο 
κατά φύλα καταµερισµός της εργασίας είναι οικουµενικό φαινόµενο. β) Υπάρχουν ορισµένα 
χαρακτηριστικά και ικανότητες που αποδίδονται στους άνδρες και άλλα αντίστοιχα στις γυναίκες. Π.χ., 
ότι οι άνδρες είναι ‘επιθετικοί’, ‘πολεµιστές’, ‘ικανοί διαχειριστές’ κλπ., ώστε αυτοί πρέπει να ελέγχουν 
τις παραγωγικές και συχνά τις αναπαραγωγικές πηγές (δηλαδή τις γυναίκες) της κοινωνίας. γ) Οι 
δραστηριότητες που επιτελούν οι άνδρες είναι εκείνες στις οποίες αποδίδεται µεγαλύτερη κοινωνική 
αξία, και άρα συνεπιφέρουν µεγαλύτερα κοινωνικά οφέλη. Οι παραπάνω οικουµενικά σταθερές µορφές 
διαφοροποίησης ανάµεσα στα δύο φύλα οφείλονται -υποστηρίζουν οι οπαδοί αυτής της θεωρίας- στον 
βιολογικό διµορφισµό του homo sapiens, πράγµα που σηµαίνει ότι, στο συγκεκριµένο ερµηνευτικό 
σχήµα, ανάγονται λογικά σε βιολογικές ανισότητες». Αναλυτικά βλέπε στο: Σκούτερη-Διδασκάλου, Ν. 
(1991). Ανθρωπολογικά για το γυναικείο ζήτηµα. Αθήνα: Ο Πολίτης, σ.27. 
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εργασίας µε βάση το φύλο που εξελίχτηκε στο [οικονοµικό-πολιτιστικό] ταξικό 

σύστηµα».198 

Διεισδύοντας στη µαρξιστική σκέψη βλέπουµε ότι ο Marx αναλύει τη διαλεκτική 

µέθοδο ρητά στα ‘Grandrisse…’ και την εφαρµόζει χαρακτηριστικά στον πρώτο τόµο 

του ‘Κεφαλαίου’. Μέσα λοιπόν από το πρίσµα των έργων του Marx ο Γέµτος 

καταλήγει στο συµπέρασµα, ότι η Διαλεκτική στη σκέψη του Μαρξ «είναι η συνείδηση 

της εργατικής τάξης που κατανοεί την ενότητα του κοινωνικού φαινοµένου και την 

ένταξη των µερών στην ολότητα, είναι η απεικόνιση στη συνείδηση της 

επαναστατικής-απελευθερωτικής δράσης».199 Και συνεχίζει: «η προσέγγιση του Marx 

έχει έτσι έναν ακραίο αντιθεωρητικό και αντιτεχνολογικό χαρακτήρα, δεν γίνεται 

διάκριση µεταξύ ‘όντως’ και ‘δέοντος’, µέσων και σκοπών. Η γνώση του κόσµου είναι 

και στοιχείο της ίδιας της κοινωνικής διαδικασίας που µεταµορφώνεται µε την 

αυτοσυνείδηση. Όχι όµως µε την έννοια ότι η γνώση φέρνει ένα καινούργιο ιδανικό ή 

καθορίζει µια άλλη πορεία, αλλά µε την έννοια ότι εκείνοι που ήδη αγωνίζονται για 

την απελευθέρωση αποκτούν συνείδηση των επιδιώξεών τους».200  

 

1.3.2 Η µατιά των Habermas και Beck 
 
Στο ίδιο πνεύµα, αν και µε κριτική χροιά, κινείται, όπως είδαµε, η σχολή της 

Φρανκφούρτης και ειδικά ο  Habermas. Η ιδιαίτερη αναφορά σε αυτόν εξυπηρετεί τους 

σκοπούς της εργασίας και την κριτική θεώρηση και την αναπλαισίωση της διαλεκτικής, 

ως πρόταγµα στην εποχή της µετανεωτερικότητας.201 

Ειδικά στη διαµάχη, γύρω από το Θετικισµό η συµβολή του Habermas είναι 

καταλυτική στην ιστορία της επιστηµονικής σκέψης. Κεντρικό θέµα των έργων του θα 

λέγαµε ότι είναι η προσπάθεια να καταδείξει ότι «η σύγχρονη επιστήµη, 

αποµακρύνοντας από τον χώρο της τις αξιολογικές κρίσεις, εξαφάνισε και την 

απελευθερωτική λειτουργία του λόγου, που στη φιλοσοφική παράδοση του Holbach, 

του Fichte και του Marx, ήταν θεωρητικός και πρακτικός λόγος µαζί».202 Για τον Ha-

bermas αποδυναµώνοντας τον πρακτικό λόγο, ουσιαστικά περιορίζουµε τις 

δυνατότητες µας, όσον αφορά στην επίλυση των προβληµάτων που ανακύπτουν στη 

                                                
198 Firestone, S. (2015). op. cit., σ. 12. 
199 Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit., σ.445. 
200 Γέµτου, Π. Α. (2004). ibid, σ.445. 
201 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.216-217. 
202 Γέµτου, Π. Α. (2004). ibid, σ.470-471 
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ζωή µας. Και τούτο διότι, όπως υποστηρίζει ο Habermas, τα προβλήµατα που 

αντιµετωπίζει η νεωτερικότητα δεν είναι η ‘µοίρα’ µας, αλλά αυτά προκύπτουν από 

µια συγκεκριµένη ανισορροπία.203 Σε µια τέτοια περίπτωση, αξιακής απογύµνωσης, 

µια επιστήµη δηλαδή που είναι ελεύθερη αξιολογήσεων «είναι µια ψευδαίσθηση του 

διαφωτισµού στη φάση της αυτοκαταστροφής του».204 

Αυτό που χαρακτηρίζει θεµελιακά το έργο του Habermas (για τον Γέµτο συνιστά 

ιδιοτυπία που δείχνει και την ευρύτητα των αντιλήψεων του) είναι η απόπειρα 

σύνδεσης Διαλεκτικής και Ερµηνευτικής.205 Ωστόσο, ο Γερµανός φιλόσοφος δεν 

περιορίζεται µόνο στην ανεύρεση του υποκειµενικού νοήµατος, αλλά προχωρεί 

παραπέρα «για να µετρήσει το νόηµα πίσω από τις πλάτες των υποκειµένων και των 

θεσµών µε αναφορά σ’ αυτό που πραγµατικά (υποκείµενα και θεσµοί) είναι. Διότι η 

εξάρτηση αυτών των ιδεών και ερµηνειών από την κατάσταση συµφερόντων… της 

κοινωνικής αναπαραγωγής απαγορεύει να παραµείνουµε σε µια υποκειµενική 

ερµηνευτική (Γέµτος: ibid). Κατεξοχήν, για τον Habermas «η διαλεκτική θεώρηση 

συνδέει την κατανοητική µέθοδο µε τις εξαντικειµενικευµένες διαδικασίες της 

αιτιοκρατικής-αναλυτικής επιστήµης και επιτρέπει σ’ αυτές να λάβουν στο πλαίσιο 

µιας αµοιβαίας κριτικής τη σωστή τους θέση. Με άλλα λόγια, όπως ήδη αναφέρθηκε 

και καλό είναι να υπογραµµιστεί εµφατικά, ο Habermas επιδιώκει όχι µόνο τη 

διασύνδεση της Διαλεκτικής και της Ερµηνευτικής, αλλά την κατασκευή µιας 

καθολικής διαλεκτικής µεθοδολογίας ως σύνδεσης όλων των άλλων µεθοδολογιών» 

(Γέµτος: ibid). Άλλωστε δεδοµένου του ότι «η ορθολογική επικοινωνία είναι µοναδική 

στα ανθρώπινα όντα, ο Habermas υποστηρίζει ότι αυτή ακριβώς η ικανότητα είναι που 

µας επιτρέπει να ζήσουµε σ’ έναν κόσµο τον οποίο δεν µοιραζόµαστε µόνο σωµατικά, 

αλλά [κυρίως] ηθικά».206      

 

Αυτή την εφαρµογή του φαινοµένου της διαλεκτικής που συναντάµε στο πλαίσιο της 

νεωτερικότητας, περιγράφει και ο Ulrich Beck. Διεισδύοντας στη σκέψη του, βλέπουµε 

ότι η «νεωτερικότητα και η αντινεωτερικότητα, ο απλός και ο ανακλαστικός 

                                                
203 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.218. 
204 Γέµτου, Π. Α. (2004). op. cit., σ.470-471, όπου βλέπουµε µεταξύ άλλων ότι ο Habermas επιδιώκει να 
δείξει τη σχέση της επιστήµης µε εξωεπιστηµονικά ενδιαφέροντα: διακρίνει ένα τεχνολογικό ενδιαφέρον 
που βρίσκεται στη βάση των φυσικών επιστηµών, ένα πρακτικό ενδιαφέρον (ενδιαφέρον επικοινωνίας) 
που επιδιώκουν οι ιστορικοφιλολογικές (ερµηνευτικές) επιστήµες και ένα απελευθερωτικό ενδιαφέρον, 
όπου θεωρητικός και πρακτικός λόγος, γνώση και βούληση ταυτίζονται (κριτικές κοινωνικές επιστήµες). 
205 Γέµτου, Π. Α. (2004). ibid, σ.470-471, όπου τονίζεται ότι ο κοινωνικός επιστήµονας στηρίζεται στη 
‘naturliche Hermeneutik der sozialen Lebenswelt’, αφού και ο ίδιος είναι µέρος του αντικειµένου 
206 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). ibid, σ.220. 
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εκσυγχρονισµός αλληλοδιαπλέκονται. Αυτή η διαπλοκή-διαλεκτική δεν είναι τυχαία, 

αλλά έχει µια ορισµένη κατεύθυνση. Στο τέλος του 20ου αιώνα, οι άνθρωποι 

ελευθερώνονται από τις βιοµηχανικοκοινωνικές µορφές ζωής της κοινωνίας των 

νοµοκατεστηµένων τάξεων της φεουδαρχίας.207 Το ότι οι δύο διαδικασίες - η µετάβαση 

στη βιοµηχανική και η µετάβαση στην ανακλαστική νεωτερικότητα - τέµνονται στην 

Ευρώπη, αλλά και σε διάφορες άλλες χώρες, στην καµπή προς τον 21ο αιώνα, βοηθά 

να κατανοήσουµε τον κλονισµό που δοκίµασε ο κόσµος µετά την κατάρρευση της 

τάξης του Ψυχρού Πολέµου. Αυτό εννοώ, όταν µιλάω για τη σύγκρουση των δύο 

νεωτερικοτήτων».208  

Διευρύνοντας τη σκέψη του Beck, η σύγκρουση των δύο νεωτερικοτήτων δεν 

συνεπάγεται µόνο τη σύγκρουση των δύο συστηµάτων, ως ολoτήτων, αλλά και των 

επιµέρους στοιχείων από τα οποία αποτελούνται. Αξίζει να διευκρινιστεί πως κάθε 

εποχή φέρει τις δικές της σταθερές, τα δικά της σηµεία αναφοράς, κυρίως δε τις δικές 

της εννοιολογικές συγκροτήσεις επί των οποίων στηρίζει την επικράτησή της έναντι 

των άλλων στοιχείων άλλων εποχών.  

Στη διαδικασία της σύγκρουσης και της µετάβασης, εφόσον η κίνηση συνιστά sine qua 

non χαρακτηριστικό της διαλεκτικής, αυτό σηµαίνει πως η συγκρουσιακή διαδικασία 

περνά σε όλα τα επίπεδα και κλυδωνίζει όλα τα ‘συστατικά στοιχεία’ της κάθε εποχής. 

Ακόµα και η φαινοµενικά µη αλλαγή κάποιων χαρακτηριστικών δεν συνεπάγεται τη 

µη εφαρµογή του διαλεκτικού φαινοµένου, αλλά την υιοθέτηση εκ µέρους τους ενός 

νέου περιεχοµένου στη ‘νέα’ κατάσταση. Ο πιο πάνω ισχυρισµός αποκρυσταλλώνεται 

στο λόγο του Maurice Godelier στο παράδειγµα της µετάβασης από την φεουδαρχική 

σχέση παραγωγής στην καπιταλιστική, όπου γράφει πως, «η διαδικασία µετάβασης 

αποτελεί ένα είδος µεταµόρφωσης που συντελείται µε τη διάσπαση της παλαιάς 

φεουδαρχικής σχέσης παραγωγής. Μερικά από τα στοιχεία της εξαλείφονται, άλλα 

διατηρούνται και τελικά επανασυνδυάζονται».209 

                                                
207 «Η φεουδαρχική παραγωγή επικράτησε στην Ευρώπη από τον µεσαίωνα έως τις αρχές της νεωτερικής 
εποχής. Δύο παράγοντες προανήγγειλαν τον θάνατό της και βοήθησαν στην εµφάνιση ενός νέου τρόπου 
παραγωγής, βασισµένου σε µια µορφή ταξικής εκµετάλλευσης. Πρώτον η ισχυρή συγκεντρωτική 
πολιτική εξουσία είχε επανεµφανιστεί στην Ευρώπη, όχι µε τη µορφή µεγάλων δύσκαµπτων 
αυτοκρατοριών αλλά µε τη µορφή απολυταρχικών µοναρχιών. Αυτό επέτρεψε την άσκηση επαρκούς 
κρατικού ελέγχου εντός των ορίων των εθνικών περιοχών  στις ευρωπαϊκές χώρες, µε αποτέλεσµα να 
επινοηθούν  και να εφαρµοστούν ανάλογα νοµικά συστήµατα. Αυτό το γεγονός µε τη σειρά του 
επέτρεψε στην οικονοµική δραστηριότητα να επεκταθεί πέρα από τα τοπικά φεουδαρχικά σύνορα, όπως 
και την ευρεία ανάπτυξη του εµπορίου». Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., 
σ.49. 
208 Bech, U. (1996). op. cit., σ.189. 
209 Godelier, M. (2003). op. cit., σ.46. 
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1.4 Φύλο και Διαλεκτική 
 
Μια τέτοια διαδικασία σύγκρουσης του διαλεκτικού φαινοµένου αποτελεί και το 

παράδειγµα της Γαλλικής Επανάστασης. Η Επανάσταση αυτή, έθεσε τα θεµέλια για 

ένα πλήθος σηµαντικών  αλλαγών. Αρχικά, ανοίχτηκε στη Γαλλία ο δρόµος προς τη 

βιοµηχανική εποχή και ο λαός έγινε κυρίαρχος. Στην ίδια κατεύθυνση, ως απόρροια 

της Γαλλικής Επανάστασης και της ανάδυσης του γυναικείου ρόλου, µια ακόµα 

σηµαντική αλλαγή που επήλθε µε το πέρασµα στη νεωτερικότητα, είναι και η 

Φεµινιστική Επανάσταση. Παρόλο που ο ξεσηκωµός των γυναικών είναι διαφορετικής 

σηµασιολογικής χροιάς, συγκριτικά µε τη Γαλλική Επανάσταση, αποτελεί όπως 

τονίζεται από τον Beck, «µια ‘υποεπανάσταση’, µε κοφτερά νύχια ωστόσο».210 Δεν θα 

πρέπει να λησµονούµε άλλωστε, όπως είχε γράψει και ο Τρότσκι, πως «η θέση της 

γυναίκας είναι ο πιο γραφικός κι εκφραστικός δείκτης για την εκτίµηση της κοινωνικής 

επανάστασης».211 Συνεπώς, η µεταβολή της θέσης της γυναίκας στην κοινωνία 

σηµαίνει ταυτόχρονα και µετασχηµατισµό της κοινωνίας ολόκληρης. 

Όπως σηµειώθηκε στο Διαλεκτικό φαινόµενο η κίνηση και η µετάβαση επηρεάζει µε 

τον ένα ή µε τον άλλο τρόπο όλα τα στοιχεία της εποχής που αφήνει πίσω της και τους 

δίνει νέο νόηµα και περιεχόµενο στην εποχή που εισέρχεται. 

Η Γυναίκα, συνεπώς δεν θα µπορούσε να αποτελεί εξαίρεση σε αυτή τη διαδικασία, 

καθώς η προ Γαλλικής Επανάστασης θέση της ήταν σε τέτοιο βαθµό καταπιεσµένη 

από την ανδρική κυριαρχία, που η αντίθεση που προέκυψε από εκείνη ήταν εξίσου 

σφοδρή, ώστε να καταφέρει να καταστεί υπολογίσιµος σύµµαχος στη διαδικασία της 

µετάβασης. Ο Beck µάλιστα αναφέρει πως «η υποεπανάσταση των γυναικών χτυπά 

άµεσα το νευρικό σύστηµα της κοινωνικής καθηµερινότητας, σε τέτοιο βαθµό που 

µπορεί σαφώς να δώσει µια άλλη µορφή στην κοινωνία. Θα πρέπει κανείς απλώς να 

τολµήσει να φανταστεί µια κοινωνία, στην οποία θα υπήρχε πραγµατική ισότητα 

µεταξύ ανδρών και γυναικών (ό,τι κι αν σηµαίνει αυτό στις λεπτοµέρειές του). Μια 

τέτοια κοινωνία θα ήταν αναµφίβολα µια άλλη νεωτερικότητα».212 Άλλωστε δεν πρέπει 

να µας διαφεύγει της προσοχής ότι η ίδια η έννοια της διαλεκτικής επιφυλάσσει για τη 

γυναίκα έναν ξεχωριστό ρόλο. Και τούτο διότι εστιάζει στην «ισότητα» των δύο φύλων 

και ακριβώς αυτές οι καταβολές προέρχονται από την πλατωνική Πολιτεία.  

                                                
210 Bech, U. (1996). op. cit., σ.219. 
211 Τρότσκυ, Λ. (1982). Γυναίκες και οικογένεια. Αθήνα: Μπογιάτη, σ.13. 
212 Bech, U. (1996). op. cit., σ.219. 
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Όπως ήδη τονίστηκε, οι ρίζες της διαλεκτικής που βρίσκονται στον Πλάτωνα ή 

καλύτερα η επεξεργασµένη εκδοχή της διαλεκτικής που αντανακλά η πλατωνική 

φιλοσοφία (ως µετεξέλιξη της διαλεκτικής του Ηράκλειτου) περιγράφουν το γεγονός 

της απουσίας ουσιωδών διαφορών µεταξύ των δύο φύλων. Αναµφίβολα, δεν µιλάµε σε 

καµιά περίπτωση για µια εξισωτική ισότητα, καθώς δεν εξοβελίζεται η ανώτερη 

ικανότητα των ανδρών, ως προς τις επιδόσεις τους σε κάθε δραστηριότητα.  

Ωστόσο, τα δικαιώµατα που αναγνωρίζονται στη γυναίκα (ως προς την εκγύµναση, την 

εκπαίδευση, τον πόλεµο, τη διοίκηση και το φιλοσοφείν) αποτελούν τα σπέρµατα της 

σοσιαλιστικής θεώρησης των δύο φύλων που θα τύχουν ανάλογης επεξεργασίας από 

τον Hegel και τους Marx και Engels. Tα πλατωνικά κείµενα προτάσσοντας την άποψη 

ότι η άσκηση της διαλεκτικής απαιτεί εκπληκτικές, διανοητικές, ηθικές ακόµη και 

φυσικές ιδιότητες δεν αποκλείουν τη γυναίκα από αυτή την αποστολή. Η γυναίκα 

τίθεται σε ένα συγκριτικό πλαίσιο µε τον άνδρα ως προς τη διαλεκτική της ικανότητα 

και σε καµία περίπτωση δεν αποκλείεται από αυτήν. Η διαλεκτική σε πρακτικό πεδίο 

δράσης είναι κάτι που αφορά τις έµφυλες σχέσεις και δεν είναι αποκλειστικό ανδρικό 

προνόµιο. 

Σε φιλοσοφικό επίπεδο, ή καλύτερα σε αναλυτικό πλαίσιο, η θεωρία της διαλεκτικής 

σε συνάρτηση µε το Φύλο, ως δίπολο θέσης – αντίθεσης θα µπορούσε να απτοποιηθεί 

µε τον ακόλουθο τρόπο: αν συλλάβουµε την έννοια του φύλου, ως ολότητα, τότε το 

αρσενικό και το θηλυκό αποτελούν όψεις του ίδιου νοµίσµατος, οπότε η κυρίαρχη θέση 

του ενός µέσα στην κοινωνία προκαλεί την έντονη αντίθεση του άλλου φύλου. Το ένα 

δεν νοείται χωρίς το άλλο. Αντίθετα η αλληλοσυνύπαρξη και αλληλοκατανόηση 

αποτελούν τη µήτρα (οξύµωρο!) της ιστορικής εξέλιξης, όπου οι διάφορες φάσεις της 

επιφυλάσσουν στο κάθε φύλο έναν κυρίαρχο ρόλο: στην προνεωτερική στον άνδρα (ως 

κυριαρχία του ανδρισµού στην πρώιµη δηµόσια σφαίρα), στη νεωτερική εποχή, την 

απαρχή, µέσα από το γυναικείο κίνηµα της αµφισβήτησης της ανδρικής κυριαρχίας και 

στη µετανεωτερική εποχή τις αποφύσεις αυτής της διαλεκτικής σύγκρουσης, όπου η 

θηλυκότητα και ο µη ανδρισµός αποτυπώνουν τις νέες οντολογικές σταθερές της.213  

                                                
213 «Κάθε  µονιστική έννοια περικλείει το υλικό µιας απώθησης ή µιας άρνησης. Θεµελιώνεται δια µέσου 
της της ρητής αντιπαραβολής της µε έναν άλλο όρο. Κάθε ανάλυση νοήµατος προϋποθέτει την 
ανίχνευση αυτών των αρνήσεων αντιθέσεων, καθώς και την αποτίµηση του τρόπου µε τον οποίο 
λειτουργούν (εάν λειτουργούν) µέσα σε συγκεκριµένα συµφραζόµενα». Scott, J. W.  (2006). 
Αποδηµώντας το δίληµµα «ισότητα ή διαφορά», ή αλλιώς, η χρησιµότητα της µεταδοµιστικής θεωρίας 
για το φεµινισµό. στο Α. Αθανασίου (επιµ.), Φεµινιστική θεωρία και πολιτισµική κριτική. Αθήνα: Νήσος, 
σ.147.  
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Αυτή η αξιωµατική παραδοχή που αποτελεί υπόθεση εργασίας της παρούσας 

διδακτορικής διατριβής ξεδιπλώνεται και εξακριβώνεται (στη συνέχεια) στο εµπειρικό 

τµήµα, µέσα από την ανίχνευση του ρόλου των γυναικών στο κοµµατικό φαινόµενο 

και δη µέσα από την κατάδειξη και συγκριτική ανάλυση των περιπτώσεων (case study) 

του ΠΑΣΟΚ και του AK Parti.   Όπως, άλλωστε, ορίζεται εύστοχα από την Raewyn 

Connell, «το φύλο είναι η δοµή των κοινωνικών σχέσεων  που επικεντρώνεται στο 

πεδίο της αναπαραγωγής και το σύνολο των πρακτικών που δηµιουργούν τις 

αναπαραγωγικές διακρίσεις µεταξύ σωµάτων στις κοινωνικές διαδικασίες».214 Σηµείο 

τριβής συνήθως αποτελεί η αντιπαράθεση γύρω από τις βασικές ανισότητες µεταξύ 

ανδρών και γυναικών και τις συνέπειες αυτών των ανισοτήτων στο πολιτικό 

φαινόµενο. Ως εκ τούτου, το φύλο καθίσταται  άλλοτε σηµαντικός ρυθµιστικός 

παράγοντας και άλλοτε παράγοντας διατήρησης ανισοτήτων  σε πολλούς τοµείς των 

κοινωνικών επιστηµών τις τελευταίες δεκαετίες. Παραδείγµατος χάριν, «ρυθµίζει 

παγκοσµίως τη διανοµή πόρων όπως ο πλούτος (οι γυναίκες κάνουν τα 2/3 της 

παγκόσµιας εργασίας, για το 1/10 του παγκόσµιου εισοδήµατος και κατέχουν λιγότερο 

από το 1% της παγκόσµιας ιδιοκτησίας), την εκπαίδευση (οι γυναίκες αποτελούν τα 

2/3 των παγκοσµίως αναλφάβητων) και την εξουσία (µόνο το 16% των βουλευτών 

στον κόσµο είναι γυναίκες».215  

Αναφορικά µε το πλαίσιο του Πολιτικού και τη συµµετοχή των υποκειµένων στη 

δηµοκρατική διαδικασία υπάρχει η κυρίαρχη αντίληψη πως ο χώρος αυτός 

ανδροκρατείται. Πιο συγκεκριµένα, όπως γράφει ο Μιχάλης Σπουρδαλάκης, «το 

µοντέλο των υποκειµένων που συµµετέχουν ή δυνάµει συµµετέχουν στη δηµοκρατική 

διαδικασία είναι µόνο ο ανδρικός πληθυσµός».216 Και συνεχίζει µε τη διαπίστωση πως 

«οι γυναίκες δεν συµµετέχουν στη δηµόσια ζωή ως πολίτες µε την ιδιαίτερη ταυτότητά 

τους- δηλαδή όπως αυτή καθορίζεται από το φύλο τους- αλλά ως ‘άνδρες’».217 

Παροµοίως κινήθηκαν και οι Peterson & Runyan, οι οποίοι υποστήριξαν πως «οι 

περισσότεροι στατιστικοί και άλλοι αναπτυξιακοί δείκτες υποκρύπτουν την άνιση θέση 

των γυναικών. Οι ρυθµοί ανάπτυξης, το ΑΕΠ, ο δείκτης ανεργίας κλπ. δεν µας λένε 

πολλά για τη θέση των γυναικών. Οι προσεγγίσεις τόσο στη διεθνή όσο και στην εθνική 

πολιτική που αποδίδουν µεγαλύτερη έµφαση στο φύλο επιχειρούν να αναδείξουν αυτές 

                                                
214 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). op. cit., σ.243. 
215 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). ibid, σ.243-244. 
216 Σπουρδαλάκης, Μ. (1990). Για τη θεωρία και τη µελέτη των πολιτικών κοµµάτων. Αθήνα: Εξάντας, 
σ.195. 
217 Σπουρδαλάκης, Μ. (1990). ibid, σ.195. 
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τις ανισότητες, αποδεικνύοντας εµπειρικά τη δυσµενή θέση των γυναικών έναντι των 

ανδρών και εξηγώντας πως ο τρόπος λειτουργίας του πολιτικού και οικονοµικού 

συστήµατος ‘αναπαράγει’ αυτή τη δυσµενή θέση των γυναικών».218  

Συνεπώς, για την επίτευξη της ριζικής αλλαγής στη θέση της γυναίκας, είναι αναγκαία 

η ολοκληρωτική µεταβολή των κοινωνικών, οικογενειακών και οικονοµικών 

συνθηκών, που λειτουργούν καταπιεστικά για τη γυναίκα.219 Το φύλο λοιπόν µπορεί 

να λειτουργήσει µετασχηµατιστικά τόσο σε επίπεδο κοινωνίας όσο και σε επίπεδο 

χωρών. Η κινητικότητα σε θέµατα «χαµηλής πολιτικής και soft power» και η 

συνεργασία των γυναικείων οργανώσεων «στο πλαίσιο της κοινωνίας των πολιτών 

µεταξύ δύο χωρών, µπορούν να συνεισφέρουν σηµαντικά στη προσέγγιση, τη 

συνεργασία και την κατανόηση του ‘άλλου’»,220 που στην περίπωση της παρούσας 

διατριβής αφορά στην Ελλάδα και στην Τουρκία. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
218 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). op. cit., σ.401. 
219 Τρότσκυ, Λ. (1982). σ.49. 
220 Καραµάνου, Ά. (2013). Ελλάδα-Τουρκία: Εξευρωπαϊσµός και έµφυλη ισότητα (συγκριτική ανάλυση). 
Διδακτορική Διατριβή. Τµήµα Πολιτικής Επιστήµης και Δηµόσιας Διοίκησης ΕΚΠΑ, σ.14. 
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1.5 Η αναγκαιότητα της συγκριτικής πολιτικής ανάλυσης των περιπτώσεων 
ΠΑΣΟΚ (Ελλάδα) και AΚ Parti (Τουρκία) 
 

Μετά την αναλυτική αυτή θέαση των εννοιών και των χαρακτηριστικών τόσο της 

νεωτερικότητας όσο και της µετανεωτερικότητας, µπορούµε να δούµε την οντολογική 

τους απεικόνιση ή πραγµάτωση (σύµφωνα και µε τους σκοπούς της εργασίας) στις 

περιπτώσεις του ελληνικού και του τουρκικού κράτους αντίστοιχα. Ωστόσο κρίνεται 

σκόπιµο και πάλι να τεθούν εξ αρχής κάποιες µεθοδολογικές παρατηρήσεις, σύµφωνα 

µε τις οποίες όλες οι βασικές έννοιες στις κοινωνικές επιστήµες είναι πολύσηµες, 

καθώς έχουν διαφορετικό νόηµα ανάλογα µε το θεωρητικό πλαίσιο στο οποίο 

λειτουργούν.221 Κατά κύριο λόγο ένας αποτελεσµατικός τρόπος αποσαφήνισης µιας 

έννοιας είναι η σύγκρισή της µε άλλες, καθώς µια τέτοια σύγκριση φέρνει στην 

επιφάνεια διαφορές που φωτίζουν, κατά πολλαπλό τρόπο τα προβλήµατα ορισµού και 

ορολογίας.222 

Η περιπτωσιολογική µελέτη που στην συγκεκριµένη διατριβή αφορά το ΠΑΣΟΚ και 

το AK Parti, «µπορεί να χρησιµοποιηθεί για την επαλήθευση ή τη διάψευση µιας 

θεωρητικής υπόθεσης ανάλογα µε το αντικείµενο σύγκρισης και το επίπεδο ανάλυσης 

που επιλέγει ο ερευνητής. Και τούτο διότι η επιλογή της περίπτωσης αποτελεί το 

κρισιµότερο ίσως στάδιο: εάν ο σκοπός µας είναι η επαλήθευση µιας θεωρητικής 

υπόθεσης, τότε η περίπτωση την οποία θα εξετάσουµε θα πρέπει να µπορεί µεν να 

υπαχθεί στην υπόθεση αλλά να µπορεί να στοιχειοθετηθεί ως η λιγότερο ικανή (least 

likely case) να την επαληθεύσει». 223 Και επεξηγεί πως: «εάν η θεωρητική µας υπόθεση 

επαληθευτεί στην λιγότερο πιθανή περίπτωση, µπορεί να θεωρηθεί ικανή να αντέξει 

και σε λιγότερο αντίξοες συνθήκες εφαρµογής. Αντίθετα, εάν ο σκοπός µας είναι η 

διάψευση µιας θεωρητικής υπόθεσης, τότε η περίπτωση την οποία θα επιλέξουµε θα 

πρέπει να µπορεί όχι µόνον να υπαχθεί στην υπόθεση αλλά και να στοιχειοθετηθεί ως 

η κατεξοχήν ικανή να την επαληθεύσει (most likely case). Εάν η θεωρητική µας 

υπόθεση διαψευσθεί, στην περίπτωση την κατεξοχήν ικανή να την επαληθεύσει, 

µπορεί να θεωρηθεί σχεδόν βέβαιο ότι θα διαψευσθεί και σε άλλες, λιγότερο ευνοϊκές 

συνθήκες εφαρµογής».224 

                                                
221 Μουζέλης, Π. Ν. (2002). op.cit., σ.309. 
222 Μουζέλης, Π. Ν. (2002). ibid, σ.310. 
223 Λάβδας, Α. Κ. (2004). Συµφέροντα & Πολιτική: Οργάνωση Συµφερόντων και Πρότυπα 
Διακυβέρνησης. Αθήνα: Παπαζήση, σ.91-92. 
224 Λάβδας, Α. Κ. (2004). op. cit., σ.91-92. 
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H επιλογή των δύο αυτών κοµµάτων (ΠΑΣΟΚ και AΚ Parti), στη βάση της αντίστοιχης 

δόµησης, εκατέρου των δύο κρατών, εδράζεται στο ότι και τα δύο κόµµατα 

ενθυλάκωσαν (είτε γνήσια, στη βάση της ιδεολογίας τους είτε τεχνηέντως και 

ψηφοθηρικά στην πολιτική τους στρατηγική, στο πλαίσιο του κοµµατικού 

ανταγωνισµού για την ανάρρηση στην εξουσία) τα αιτήµατα του γυναικείου κινήµατος 

στη νεότερη εποχή. Άλλωστε, τα κόµµατα είναι ο βασικός µηχανισµός πολιτικής 

δράσης τον 20ο αιώνα και βρίσκονται ανάµεσα στο λαό και το κράτος επιτελώντας 

τέσσερις βασικές λειτουργίες:   

• «Τα κυβερνώντα κόµµατα καθοδηγούν την κυβέρνηση, επιτελώντας την καίρια 

λειτουργία της πλοήγησης του κρατικού καραβιού. 

• Τα κόµµατα λειτουργούν ως φορείς πολιτικής στελέχωσης. Αποτελούν το 

βασικό µηχανισµό για την προετοιµασία και τη στρατολόγηση των υποψηφίων 

που στελεχώνουν τη νοµοθετική και εκτελεστική λειτουργία. 

• Τα κόµµατα λειτουργούν ως φορείς για τη συσσωµάτωση των συµφερόντων. 

Φιλτράρουν τα διάφορα αιτήµατα και τα µετατρέπουν σε συνολικές 

υλοποιήσιµες προτάσεις. Τα κόµµατα επιλέγουν, συµπυκνώνουν και 

συνδυάζουν πολιτικές. 

• Τα πολιτικά κόµµατα σε µικρότερο οµολογουµένως βαθµό, λειτουργούν επίσης 

ως σηµεία αναφοράς για τους ψηφοφόρους και τους υποστηρικτές τους. 

Προσφέρουν στους ανθρώπους ένα πρίσµα µέσα από το οποίο µπορούν να 

ερµηνεύσουν τον περίπλοκο πολιτικό κόσµο».225 

 

Σε αυτή τη βάση και για τους σκοπούς της παρούσας έρευνας, εστιάζοντας στη 

διάσταση του έθνους, παρατηρούµε ότι «η υπαρξιακή πραγµατικότητα ενός έθνους 

αποδεικνύεται από την κοινή πεποίθηση, ανάµεσα στα µέλη µιας πληθυσµιακής 

οµάδας, πως αποτελούν µια εθνική κοινότητα µε ξεχωριστή ταυτότητα. Η διάδοση της 

ιδέας της εθνικής ταυτότητας µεταξύ των πληθυσµών, κατά τον 19ο αιώνα, µαζί µε την 

εξάπλωση της εκπαίδευσης και την καταπολέµηση του αναλφαβητισµού συνετέλεσαν 

στη δηµιουργία αυτών των εθνών. Τα έθνη, οι εθνικισµοί και οι εθνικές ταυτότητες 

αποτελούν κοινωνικά δηµιουργήµατα, υπό συγκεκριµένες συνθήκες και συγκυρίες».226 

Όπως φαίνεται και από τα παραπάνω «δεν έχει σηµασία µόνο η κοινότητα ιδεών και 

                                                
225 Hague, R., & Harrop, M. (2005). Συγκριτική πολιτική και διακυβέρνηση. Αθήνα: Κριτική, σ.333. 
226 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). op. cit., σ.370-372. 
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αντιλήψεων, µα και τα όριά της. Η διυποκειµενικότητα φτάνει µέχρι αυτό το σηµείο. 

Οι κοινές πεποιθήσεις συνιστούν και εκφράζουν τα συµφέροντα και την ταυτότητα 

συγκεκριµένων ανθρώπων: τον τρόπο µε τον οποίο αυτό το σύνολο ανθρώπων 

αντιλαµβάνεται εαυτούς σε σχέση µε άλλα ανθρώπινα σύνολα µε τα οποία 

παρουσιάζουν σηµαντικές διαφορές».227 228  

Τούτων δοθέντων, στον ιστορικό ρου, τόσο η Ελλάδα όσο και η Τουρκία είναι έθνη-

κράτη που µοιράζονται µια κοινή ιστορική εµπειρία, καθώς αµφότερα οικοδοµήθηκαν,  

πάνω στα ερείπια της Οθωµανικής Αυτοκρατορίας. «Ο συνδυασµός της 

‘πατριµονιαλιστικής’ δοµής της εξουσίας στο Βυζάντιο και την Οθωµανική 

αυτοκρατορία και του µυστικιστικού προσανατολισµού της ορθοδοξίας έχει ευνοήσει 

τη γένεση και την αναπαραγωγή µιας σειράς εργαλειακών και παθητικών σχηµάτων 

αντίληψης και πρακτικής, τα οποία απέτρεψαν την ανάδυση µιας ιδέας της 

δηµοσιότητας και του πολίτη ως ελεύθερου υποκειµένου και φορέα δικαιωµάτων και 

υποχρεώσεων».229  

Επιπροσθέτως, και οι δύο χώρες βίωσαν «παρόµοιες εντάσεις αντιµετωπίζοντας την 

πρόκληση της ‘Ευρωπαϊκής υπεροχής’230. Μάλιστα ο αντίκτυπος της Ευρώπης ήταν 

τέτοιος σε όλα τα επίπεδα, ώστε έφτανε να επηρεάσει την καθηµερινή ζωή των 

ανθρώπων (στο Οθωµανικό κράτος). Άλλωστε, η κυριαρχία της Δύσης ήταν και µια 

από τις συνέπειες της νεωτερικότητας, όπως έχει περιγραφεί παραπάνω στο παρόν 

κεφάλαιο. Εντούτοις, ο εξευρωπαϊσµός της κοινωνίας βιώθηκε άνισα. Γι’ αυτό τον 

λόγο, το 19ο αιώνα υπήρχε µεγάλη πόλωση µεταξύ των Ελληνικών πληθυσµών που 

                                                
227 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). ibid, σ.370-372. 
228 «Το να είναι κανείς Αµερικανός (δηλαδή πολίτης ενός κυρίαρχου κράτους, όπου επικρατεί ο 
χριστιανισµός και δη ο προτεσταντισµός, όπου οµιλείται η αγγλική γλώσσα που βασίζεται σε µια 
δηµοκρατική και φιλελεύθερη ιδεολογία, µε µια παράδοση υποδοχής και αφοµοίωσης µεταναστών και 
µια έντονη και θετική τάση υπέρ του καπιταλισµού και εναντίον του κρατισµού και της συγκεντρωτικής 
κυβέρνησης) σηµαίνει διαφορετικά πράγµατα από το να είναι Μεξικανός, Ρώσος ή ακόµα και Βρετανός. 
Εν ολίγοις οι εθνικές ταυτότητες αποτελούν τη συνισταµένη πολλών ξεχωριστών διυποκειµενικών 
πεποιθήσεων σε ένα σχετικά περιορισµένο εύρος χώρου και χρόνου. Παρόλο που οι ταυτότητες µπορεί 
ενίοτε να αλληλεπικαλύπτονται, πολλές φορές είναι δυνατόν να έρχονται και σε αντίθεση µεταξύ τους. 
Αν οι Αµερικανοί αποφάσιζαν να επιβάλλουν τις βασικές τους αρχές και αξίες στους Μεξικανούς, θα 
ανακάλυπταν και πιθανότατα θα αντιµετώπιζαν µια ισχυρή ιδεολογική αντίσταση και απόρριψη, 
βασισµένη στις αντίστοιχες (µα σαφώς διαφορετικές) µεξικανικές αρχές και αξίες». Jackson, R., & 
Sorensen, G. (2006). ibid, σ.373-374. 
229 Δεµερτζής, Ν. (2000). Εισαγωγή στην ελληνική πολιτική κουλτούρα:θεωρητικά και ερευνητικά 
ζητήµατα. στο Ν. Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, 
σ.30,42. 
230 Με άλλα λόγια, το «φτάσιµο της Δύσης» έναν όρο που χρησιµοποιεί ο Μουζέλης και φαίνεται να 
εξηγεί µε σαφήνεια ποιος τελικά είναι ο στόχος των γνήσιων εκσυγχρονιστικών της δυτικής κουλτούρας. 
Πράγµα που σηµαίνει µεταξύ άλλων, την επέκταση κοινωνικών δικαιωµάτων στη βάση της κοινωνικής 
πυραµίδας, το πέρασµα δηλαδή από την ετερόνοµη στην αυτόνοµη ένταξη του πληθυσµού στο έθνος-
κράτος. Βλέπε αναλυτικά στο: Μουζέλης, Π. Ν. (2002). op. cit., σ.172. 
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κρατούσαν στα χέρια τους µεγάλο µέρος της οικονοµικής δραστηριότητας της εποχής 

και των µουσουλµανικών πληθυσµών των οποίων το µεγαλύτερο ποσοστό παρέµεινε 

φτωχοί αγρότες».231  

Από την ίδια ‘αγωνία’ να καλύψει την απόσταση που τη χωρίζει από τη Δύση φαίνεται 

να διακατέχεται και η σύγχρονη Τουρκική Δηµοκρατία, η οποία επίσης οικοδοµήθηκε 

πάνω στα ερείπια της Οθωµανικής Αυτοκρατορίας. Πιο συγκεκριµένα, το εύρος και η 

χρονική πίεση των Κεµαλικών µεταρρυθµίσεων µαρτυρούν τουλάχιστον την πρόθεση 

των κυβερνώντων να προσοµοιάσει η Τουρκία σε επίπεδο οικονοµικής ανάπτυξης, 

οργάνωσης κοινοβουλευτικών θεσµών, αλλά και στον τρόπο ζωής στις υπόλοιπες 

ευρωπαϊκές κοινωνίες. Ενδεχοµένως να µιµηθεί ή καλύτερα να αυτοπροσδιοριστεί κι 

εκείνη ως µια ‘ευρωπαϊκή’ κοινωνία. 

 

Αυτό που κατεξοχήν διαφοροποιεί το Οθωµανικό παράδειγµα από τα άλλα 

παραδείγµατα του ευρωπαϊκού χώρου είναι ότι «η εκκοσµίκευση δεν συνεπάγεται 

ανατροπή της παραδοσιακής εξουσίας, εποµένως δεν προϋποθέτει, µεταξύ άλλων, την 

αποθρησκευτικοποίηση της κοινωνίας».232 Αυτή η έκβαση στη διαδικασία της 

µετάβασης από την εποχή της παράδοσης στη νεωτερικότητα δεν θα πρέπει να µας 

ξενίζει, καθώς, όπως αναφέραµε πιο πάνω, µέσα από τη διαδικασία της διαλεκτικής 

σύγκρουσης των αντίθετων τάσεων κάποια από τα χαρακτηριστικά παραµένουν, 

αποκτώντας ολωσδιόλου ή εν µέρει νέο περιεχόµενο. 

Χαρακτηριστικά, ο Μουζέλης σηµειώνει, σχετικά µε το Οθωµανικό παρελθόν της 

Ελλάδας, το οποίο σε αυτή την έρευνα θα µπορούσε να συµπεριλάβει και την 

περίπτωση της Τουρκίας. «Όπως είναι γνωστό, η χώρα µας δεν είχε ποτέ την εµπειρία 

του δυτικοευρωπαϊκού απολυταρχισµού µε τη µοναδική ισορροπία µεταξύ της 

µοναρχίας και της αριστοκρατίας, µιας ισορροπίας που οδήγησε στη δηµιουργία  

ενδιάµεσων αυτόνοµων κοινωνικών οργάνων, µεταξύ του στέµµατος και του λαού. 

Αντίθετα, το Οθωµανικό κράτος προσέγγιζε την ακραία µορφή δεσποτικής κυριαρχίας 

που ο Μαξ Βέµπερ αποκάλεσε σουλτανισµό. Αυτού του τύπου η κυριαρχία 

χαρακτηρίζεται από την ολοκληρωτική υποταγή της αριστοκρατίας και των κορυφαίων 

κρατικών λειτουργών σε έναν δεσποτικό ηγέτη, κι αυτό βέβαια δηµιουργεί άκρατη 

                                                
231 Frangoudaki, A., & Caglar, K. (2007). Ways to Modernity in Greece and Turkey: Encounters with 
Europe 1850-1950.  London: I.B. Tauris & Co Ltd. σ.1. 
232 Αναγνωστοπούλου, Σ. (2004). Τουρκικός Εκσυγχρονισµός- Ισλάµ και Τουρκοκύπριοι στη δαιδαλώδη 
διαδροµή του κεµαλισµού. Αθήνα: Βιβλιόραµα., σ.43. 
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αυθαιρεσία και πολιτική “διαφθορά” σε όλα τα κλιµάκια της κρατικής διοίκησης. Αυτά 

τα χαρακτηριστικά της Οθωµανικής διοίκησης, όπως κάθε Έλληνας πολίτης γνωρίζει 

από προσωπική εµπειρία, τα δεσποτικά χαρακτηριστικά της οθωµανικής κυριαρχίας 

δεν εξαφανίστηκαν µε την ίδρυση του ανεξάρτητου ελληνικού κράτους. 

Διαιωνίστηκαν και συνυπάρχουν σε µια ασταθή ισορροπία µε τα νοµικά-

γραφειοκρατικά θεσµικά πλαίσια που οι επηρεασµένες από τη Δύση πολιτικές ελίτ 

κατόρθωσαν να επιβάλλουν το 19ο αιώνα. Πράγµατι, µετά την Ανεξαρτησία, όταν οι 

παραδοσιακοί προεστοί αντελήφθησαν πως δεν θα µπορούσαν επ’ άπειρον να 

διατηρήσουν τους σχετικά αποκεντρωµένους διοικητικούς µηχανισµούς που 

λειτουργούσαν επί τουρκοκρατίας, σταµάτησαν να αντιδρούν στην επιβολή δυτικών 

συγκεντρωτικών διοικητικών πλαισίων που υποστήριζαν όλοι αυτοί που είχαν 

επηρεαστεί από τα δυτικά πρότυπα. Έτσι από πολύ νωρίς και οι δυτικόφρονες και οι 

παραδοσιακές ελίτ προσπάθησαν να ελέγξουν το κράτος “εκ των έσω”, 

χρησιµοποιώντας τη διοικητική µηχανή και τους κρατικούς πόρους για να αναπτύξουν 

στο έπακρο τα πελατειακά δίκτυα πάνω στα οποία βάσιζαν τη δύναµή τους. Κατ’ αυτόν 

τον τρόπο το ελληνικό κράτος έγινε όχι τόσο το µέσο για την  εκπλήρωση συλλογικών 

σκοπών, όσο ένας τεράστιος µηχανισµός διανοµής “πολιτικών” αγαθών».233 

Σ’ αυτή την αναλυτική κατεύθυνση, η υιοθέτηση οθωµανικών διοικητικών 

χαρακτηριστικών, από την πλευρά του ελληνικού κράτους, σύµφωνα µε την 

προσέγγιση του Μουζέλη, καταδεικνύει τη σηµασία της ακόλουθης απόφανσης (η 

επανάληψη της οποίας εξυπηρετεί τους σκοπούς της εργασίας) ότι ο κρατικός 

µηχανισµός έχει ως ρόλο «να ενσταλάζει και να αναπαράγει την κυρίαρχη ιδεολογία, 

πράγµα σηµαντικό για την οργάνωση και την αναπαραγωγή του κοινωνικού 

καταµερισµού της εργασίας, των κοινωνικών τάξεων και της ταξικής κυριαρχίας».234 

Συνεπώς, αν το κράτος φέρει τις παθογένειες ή τα χαρακτηριστικά της Οθωµανικής 

διοίκησης, τα ίδια χαρακτηριστικά θα κληροδοτηθούν και στην ελληνική κοινωνία, 

µπολιασµένα βέβαια µε τα συµφέροντα της εκάστοτε τάξης. Αυτό συµβαίνει καθώς, 

όπως υποστηρίζει ο Πουλαντζάς, «το Κράτος ανάγεται στην πολιτική κυριαρχία, µε 

την έννοια ότι κάθε κυρίαρχη τάξη φτιάχνει το δικό της Κράτος στα µέτρα της και όπως 

της ταιριάζει και το χειρίζεται έτσι, κατά βούληση, σύµφωνα µε τα συµφέροντά της. 

Κάθε Κράτος δεν είναι, κατά την άποψη αυτή, παρά µια ταξική δικτατορία. Αντίληψη 

                                                
233 Μουζέλης, Π. Ν. (2002). op. cit., σ.166. 
234 Πουλαντζάς, Ν. (2001). Το κράτος Η εξουσία Ο σοσιαλισµός (µτφρ. Γ. Κρητικός). Αθήνα: Θεµέλιο, 
σ.40. 
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καθαρά εργαλειακή για το Κράτος και που ανάγει τον κρατικό µηχανισµό στην κρατική 

εξουσία».235 

Στη βάση αυτή, γίνεται κατανοητό ότι µέσα από τη σύγκριση δύο γειτονικών 

γεωγραφικά χωρών, που εισήλθαν και οι δύο παράλληλα στη νεωτερικότητα, 

ερµηνεύεται εναργέστερα το βάθος των κοινωνικών αλλαγών που συντελέστηκαν την 

περίοδο αυτή. Ακριβώς οι πιέσεις που δέχτηκαν οι δύο κοινωνίες, κατά τη διαδικασία 

της µετάβασης από την παραδοσιακή, έπειτα στη νεωτερική και ακολούθως στη 

µετανεωτερική εποχή, από ‘τα κάτω’ και συγκεκριµένα από το φεµινιστικό κίνηµα, 

στο πλαίσιο της παγκοσµιοποίησης, οδήγησαν τα πολιτικά κόµµατα στην ενσωµάτωση 

νέων ταυτοτήτων, µε σκοπό την εκλογική αποτελεσµατικότητα για την κατάκτηση της 

εξουσίας.   

Εποµένως, η σύγκριση «είναι χρήσιµη για την ανάλυση και την ερµηνεία της 

υπάρχουσας πολιτικής κατάστασης, αλλά και του τρόπου µε τον οποίο προέκυψε και 

της πορείας που είναι πιθανό να ακολουθήσει. Η σύγκριση επιτρέπει την αναγνώριση 

και την καταγραφή των βασικών παραµέτρων που επηρεάζουν την κοινωνική αλλαγή 

και, εν συνεχεία, την κατάληξη σε γενικεύσεις για την πορεία µιας ή περισσότερων 

κοινωνιών»,236 ενώ δεν θα ήταν παράτολµο να υποστηρίξουµε πως η συγκριτική 

µελέτη µάς προσφέρει και τη δυνατότητα προβλέψεων. Άλλωστε, «κάθε πείραµα και 

στατιστική ανάλυση που σχεδιάζεται µε σκοπό να αποκαλύψει αιτιοκρατικές σχέσεις 

θα πρέπει να συµπεριλαµβάνει κάποιου είδους σύγκριση ανάµεσα στις παρατηρήσεις, 

είτε αυτές αφορούν άτοµα και κοινωνικές οµάδες είτε χώρες. Όλες οι διερευνήσεις για 

τα αίτια και τα αποτελέσµατα είναι εκ φύσεως συγκριτικές».237  

Τα πλεονεκτήµατα της συγκριτικής ανάλυσης συνοψίζονται εύστοχα από το βιβλίο 

τους Rod Hague και Martin Harrop, ως εξής: 

• «Μαθαίνοντας για τις άλλες κυβερνήσεις, διευρύνουµε την αντίληψή µας και 

βλέπουµε µε άλλο µάτι το δικό µας έθνος. 

• Η σύγκριση βελτιώνει τις κατηγοριοποιήσεις των πολιτικών διαδικασιών. 

• Η σύγκριση µας διευκολύνει να ελέγχουµε υποθέσεις για την πολιτική. 

• Η σύγκριση δίνει το περιθώριο για τη διατύπωση προβλέψεων και τον έλεγχο 

των αποτελεσµάτων».238 

                                                
235 Πουλαντζάς, Ν. (2001). op. cit., σ.15. 
236 Λυριντζής, Χ. (2001). Σύγκριση και ερµηνεία-Η πορεία και οι προοπτικές στη σύγχρονη πολιτική 
ανάλυση. Αθήνα: Νήσος, σ.33.  
237 Hague, R., & Harrop, M. (2005). op. cit., σ.135. 
238 Hague, R., & Harrop, M. (2005). ibid, σ.136-137. 
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Εντούτοις, η απλή εξιστόρηση οµοιοτήτων και διαφορών, των υπό έρευνα 

περιπτώσεων, σίγουρα δεν αποτελεί διαδικασία µιας συγκριτικής ανάλυσης. Αντίθετα, 

για να θεµελιωθεί µια γόνιµη σύγκριση, οφείλει ο ερευνητής να θέσει έναν παράγοντα 

στη βάση του οποίου θα διερευνηθούν οι δύο περιπτώσεις. Αυτό άλλωστε αποτελεί και 

το βασικότερο ερώτηµα που τίθεται στις συγκριτικές αναλύσεις, δεδοµένου ότι «ο 

τρόπος που γίνεται η σύγκριση παραπέµπει σε βασικές µεθοδολογικές επιλογές».239 Σε 

άµεση συνάφεια αποτελεί κοινό τόπο το γεγονός πως η σύγκριση δύναται να γίνεται 

µε ποικίλα µεθοδολογικά εργαλεία και σε πολλά επίπεδα. Μπορεί να είναι δηλαδή 

γεωγραφική, συγχρονική, διαχρονική ή ακόµα και ασυγχρονική, ποιοτική ή ποσοτική, 

µε πολλές ή και µία περιπτώσεις µελέτης κάτι που επαφίεται στις µεθοδολογικές 

προτιµήσεις του ερευνητή, χωρίς να σηµαίνει ότι η έµφαση στο ένα επίπεδο αποκλείει 

το άλλο.240  

Οι δύο πολιτικοί σχηµατισµοί, ΠΑΣΟΚ και AΚ Parti, σε Ελλάδα και Τουρκία 

αντίστοιχα επιδίωξαν και πέτυχαν να εισάγουν ‘το ιδιωτικό στη σφαίρα του 

Πολιτικού’.241 Υπό την πίεση, του νεωτερικού αιτήµατος, για πολιτική ένταξη των 

γυναικών σε Ελλάδα και των µουσουλµάνων γυναικών σε Τουρκία, το Πολιτικό 

διευρύνεται. Έτσι, ενώ «τα παραδοσιακά πολιτικά κόµµατα συγκροτήθηκαν, εκτός των 

άλλων, και µέσα στο πλαίσιο της διεκδίκησης του δικαιώµατος της (ανδρικής) ψήφου, 

που τα οδήγησε στο να αντανακλούν και να αναπαραγάγουν τις ανδροκρατικές 

πολιτικές και άλλες δοµές της κοινωνίας», το ΠΑΣΟΚ και το AK Parti δεν µπορούσαν 

να µην ανταποκριθούν στις επιταγές της εποχής τους και «στην ανάδειξη των νέων 

ταυτοτήτων, καθώς διαφορετικά κινδύνευαν να χάσουν τη δυνατότητα πολιτικής 

εκπροσώπησης του µισού πληθυσµού».242  

Εποµένως, ύστερα από τις αναγκαίες αυτές παραδοχές, γίνεται σαφές ότι η µεταβλητή, 

ως προς την οποία θα ερευνηθούν οι πιθανές λύσεις της εξίσωσης της συγκριτικής 

ανάλυσης, στην παρούσα εργασία, αφορά το φύλο και συγκεκριµένα τη θέση της 

γυναίκας στις δύο κοινωνίες σε Ελλάδα και Τουρκία, αντίστοιχα. Ως εκ τούτου, η 

συγκριτική πολιτική ανάλυση των δύο χωρών, έχει σκοπό να προσδιορίσει τις 

ιδιαιτερότητες της νεωτερικότητας και της µετανεωτερικότητας, έτσι όπως 

                                                
239 Λυριντζής, Χ. (2001). op. cit., σ.38. 
240 Λυριντζής, Χ. (2001). ibid, σ.42. 
241 Σπουρδαλάκης, Μ. (1990). op. cit., σ.203-206. 
242 Σπουρδαλάκης, Μ. (1990). ibid, σ.206. 
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εκφράστηκαν από τους δύο αυτούς πολιτικούς σχηµατισµούς, οι οποίοι µονοπώλησαν 

την εξουσία για πολλά συναπτά έτη και αναδιαµόρφωσαν πλήρως το πολιτικό και 

κοινωνικό σκηνικό, θέτοντας ως βασικό σύµµαχό τους την κοινωνικά ‘αποκλεισµένη’-

‘µη προνοµιούχα’ γυναίκα243 στην περίπτωση του ΠΑΣΟΚ και αντίστοιχα την 

‘αποκλεισµένη’ µουσουλµάνα γυναίκα στην περίπτωση του AK Parti.244 Τα εν λόγω 

κόµµατα στη διαµάχη της κοινωνίας µεταξύ εκσυγχρονιστικού και 

περιθωριοποιηµένου δίπολου πήραν θέση υπέρ της δεύτερης οµάδας.   

Στην Ελλάδα το συγκεκριµένο δίπολο, σύµφωνα µε τον καθηγητή Ν. Διαµαντούρο, 

µεταφράζεται από τη µια πλευρά, ως κουλτούρα, η οποία «διακατέχεται και προωθεί 

τον πολιτικό και οικονοµικό φιλελευθερισµό, τον ευρωπαϊκό προσανατολισµό της 

χώρας και τον εξορθολογισµό των κοινωνικών σχέσεων σε όλα τα επίπεδα. Ενώ από 

την άλλη πλευρά υπάρχει η κουλτούρα των ‘από κάτω’, του ‘λαουτζίκου’ και των 

‘καταφρονεµένων’, η οποία χαρακτηρίζει τα λιγότερα ανταγωνιστικά από οικονοµικής 

άποψης στρώµατα, καθώς και τους ανάλογους τοµείς της ελληνικής κοινωνίας και η 

οποία συνίσταται σε προ-δηµοκρατικούς πολιτικούς προσανατολισµούς, λαϊκίστικες 

πρακτικές και ανορθολογικές τοποθετήσεις».245 

Μέσα σε αυτό το πλαίσιο των περιθωριοποιηµένων κοινωνικών στρωµάτων ανήκει και 

η Ελληνίδα γυναίκα, η θέση της οποίας επλήγη περισσότερο από την καταπίεση και 

πατρωνία της κυρίαρχης πολιτικής κουλτούρας. Οι γυναίκες εντάσσονται σε ένα χώρο 

ιδιωτικότητας και εν πολλοίς αποκλείονται από τη δηµόσια σφαίρα, που θεωρείται ο 

κατεξοχήν χώρος του ανδρικού φύλου.  

Σύµφωνα άλλωστε µε την γράφουσα βαρύνουσα σηµασία για τη γυναικεία 

πολιτικότητα έχει και η εµπειρία της εξωοικογενειακής εργασίας. «Από το 1971 µέχρι 

το 1989, δηλαδή µέσα σε περίπου είκοσι χρόνια διπλασιάστηκε ο αριθµός του 

                                                
243 Στη Διακήρυξη της κυβερνητικής πολιτικής του 1981 σχετικά µε το ποιους ορίζει το ΠΑΣΟΚ ως ‘µη 
προνοµιούχους’ διαβάζουµε τα εξής: «εκπροσωπούµε και εκφράζουµε  τα συµφέροντα όλων των µη 
προνοµιούχων Ελλήνων. Οι αγρότες, οι εργάτες, οι µισθωτοί, οι επαγγελµατίες, οι βιοτέχνες, οι 
µικροµεσαίοι, οι επιστήµονες, οι διανοούµενοι, οι καλλιτέχνες καθώς και οι νέοι και οι γυναίκες είναι 
αντικείµενο εκµετάλλευσης από την ξένη και την ντόπια οικονοµική ολιγαρχία». Πανελλήνιο 
Σοσιαλιστικό Κίνηµα. (1981). op. cit., σ.13. 
244 «Καλό θα ήταν να διευκρινιστεί πως η κατάσταση στο περιθώριο είναι εφήµερη, πρόσκαιρη, ενώ του 
αποκλεισµού διαρκείας. Στον  αποκλεισµένο απαγορεύεται κάθε επαφή µε την κοινωνία. Ο 
περιθωριακός δεν µπορεί να διακόψει κάθε σχέση µε την κυρίαρχη κοινωνία, η οποία συνεχώς τον 
παρακολουθεί τον αξιολογεί για να τον αποκλείσει ή για να τον επανεντάξει». Καυταντζόγλου, Ι. Λ. 
(2006). Κοινωνικός αποκλεισµός: Εκτός, Εντός και Υπό, Θεωρητικές, ιστορικές και πολιτικές καταβολές 
µιας διφορούµενης έννοιας. Αθήνα: Σαββάλας, σ.42.  
245 Δεµερτζής, Ν. (2000). Εισαγωγή στην ελληνική πολιτική κουλτούρα:θεωρητικά και ερευνητικά 
ζητήµατα. στο Ν. Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ.23-
24. 
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γυναικείου εργατικού δυναµικού στην Ελλάδα… Οι νέες δυνατότητες κοινωνικής 

ένταξης και οι απαιτήσεις για τον επαναπροσδιορισµό του κοινωνικού ρόλου των 

Ελληνίδων στην κοινωνία είναι φυσικό, αφενός µεν να προκαλούν εντάσεις και 

συγκρούσεις µε τον παραδοσιακό ρόλο-πρότυπο της γυναίκας-νοικοκυράς, αφετέρου 

δε να µην έχουν ακόµα συνειδητοποιηθεί ευρύτερα οι εµπειρίες από τις νέες συνθήκες 

που επιφέρουν καινούρια δικαιώµατα και υποχρεώσεις καθώς και αυξανόµενες 

απαιτήσεις και πιέσεις του κοινωνικού συνόλου προς τις γυναίκες».246  

Εξαιτίας της παραπάνω ανάλυσης δεν θα πρέπει να µας ξενίζει η περίπτωση του 

ΠΑΣΟΚ, όπου η γυναικεία συµµετοχή στην εκλογική διαδικασία υπέρ του 

αναφερθέντος κόµµατος απεδείχθη στατιστικά µαζικότερη σε αντιδιαστολή µε αυτή 

των ανδρών. Όπως αναφέρει χαρακτηριστικά η Μάρω Παντελίδου Μαλούτα, «στις 

εκλογές του 1985, πρώτη φορά στην ελληνική εκλογική ιστορία, οι γυναίκες ψήφισαν 

ελαφρώς µαζικότερα από τους άνδρες υπέρ κόµµατος το οποίο δεν ανήκει στη Δεξιά. 

Υπέρ του ΠΑΣΟΚ. Η διαφορά αν και µικρή… υπήρξε ενδεικτική µιας νεωτερικής 

τάσης της ελληνικής πολιτικής κουλτούρας η οποία επιβεβαιώθηκε σε όλες τις 

µετέπειτα εκλογικές αναµετρήσεις ως σήµερα».247 Η συγκεκριµένη παρατήρηση έχει 

µεγάλο ενδιαφέρον για τη σκιαγράφηση της ελληνικής κοινωνίας µέσα από την 

προσέγγιση του φαινοµένου της µειωµένης συµµέτοχης των γυναικών στις δοµές 

λήψης πολιτικών αποφάσεων στη χωρά µας, τονίζοντας ότι: «η µειωµένη παρουσία 

των γυναικών στις πολιτικές ηγετικές οµάδες προβάλλει ως δοµικό χαρακτηριστικό της 

ελληνικής πολιτικής κουλτούρας».248 Άρα, το γεγονός πως το ΠΑΣΟΚ πέτυχε να 

κινητοποιήσει εκλογικά τις γυναίκες και να τις βγάλει έξω από το στερεότυπο της 

περιορισµένης τους παρουσίας στην πολιτική διαδικασία, αποτελεί από µόνο του 

στοιχείο προς έρευνα και ανάλυση.  

 

Όσον αφορά στην περίπτωση της Τουρκίας η  των κοινωνικών σχέσεων προχωρά ένα 

βήµα παρακάτω µε τη διάκριση των γυναικών σε κεµαλίστριες και µη. Η µουσουλµάνα 

γυναίκα στην Τουρκία δεν είχε να αντιπαρατεθεί µόνο στις περίπλοκες σχέσεις που 

προκύπτουν από τις πατριαρχικές αντιλήψεις και πρακτικές, αλλά παράλληλα είχε να 

                                                
246 Παναγιωτοπούλου, Ρ. (2000). Η χαµένη τιµή της πολιτικής κουλτούρας των Ελληνίδων: σκέψεις και 
επισηµάνσεις για τη γυναικεία πολιτική κουλτούρα. Στο Ν. Δεµερτζής (επιµ.), Η ελληνική πολιτική 
κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ.294-295. 
247 Παντελίδου Μαλούτα, Μ. (1998). ΠΑΣΟΚ και σύστηµα σχέσεων των φύλων. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ Κόµµα-Κράτος-Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.233.  
248 Παντελίδου Μαλούτα, Μ. (2002), Το Φύλο της Δηµοκρατίας. Ιδιότητα του πολίτη και έµφυλα 
υποκείµενα, Αθήνα: Εκδόσεις Σαββάλα, σ.55. 
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αντιµετωπίσει και τον αποκλεισµό της από την κοινωνία για ένα ακόµα 

χαρακτηριστικό της ταυτότητάς της που είχε να κάνει µε την θρησκεία. Η αναγνώριση 

της πολιτικής ισότητας στην Τουρκία φαίνεται πως δεν επαρκούσε για να  επιβάλει τη 

συλλογική αναγνώριση των γυναικών. Αντίθετα το Κεµαλικό κατεστηµένο 

λειτούργησε καταπιεστικά για τις µουσουλµάνες γυναίκες που είχαν καλυµµένα τα 

µαλλιά τους, οι οποίες επιθυµούσαν  να ενταχθούν στη δηµόσια σφαίρα. Το AK Parti 

έδωσε λοιπόν την ευκαιρία στη µουσουλµάνα γυναίκα να επαναπροσδιορίσει τα όρια 

του Πολιτικού πέρα από τα όρια της κεµαλικής ιδεολογίας και να της προσφέρει ίση 

πρόσβαση σε όλους τους τοµείς, όπως η πολιτική, η αγορά εργασίας και κυρίως η 

εκπαίδευση. 

Αναφορικά µε την περιοδολόγηση των δύο -υπό έρευνα- περιπτώσεων ΠΑΣΟΚ και 

AK Parti, θα πρέπει να σηµειωθεί πως η ανάλυση θα επικεντρωθεί κυρίως στην περίοδο 

από την ίδρυσή τους και τις πρώτες κυβερνητικές τους θητείες (τις δύο πρώτες για το 

ΠΑΣΟΚ και τις αντίστοιχες δύο για το AK Parti).  

Συγκεκριµένα για το ΠΑΣΟΚ, από το 1974-1981 και 1981-1989, ενώ για το AK Parti 

από το 2001-2007 και 2007-2011.  

Όπως εύλογα τεκµαίρεται η αναλυτική εστίαση ακολουθεί το αντίστοιχο σχήµα των Β. 

Ασηµακόπουλου και Χ. Τάσση (2018), οι οποίοι υιοθετώντας το διαλεκτικό σχήµα της 

κίνησης αναλύουν την εξέλιξη του ΠΑΣΟΚ στη βάση: α) της διπλής κίνησης διεθνούς 

ενσωµάτωσης και διαδικασίας εσωτερίκευσής της στον ελληνικό κοινωνικό 

σχηµατισµό, β) του κόµµατος ως διπλής συνάρθρωσης σχέσεων εκπροσώπησης-

σχέσεων νοµιµοποίησης και γ) της κοµµατικής δοµής και οργάνωσης. Όπως 

υποστηρίζουν οι συγγραφείς, οι περιοδολογήσεις του ΠΑΣΟΚ (1974-1981, 1981-1989 

και 1989-2018), είναι απόρροια των αναλύσεων, «όσον αφορά στην υλικότητα του 

κόµµατος, τον ρόλο της ιδεολογίας, την κίνηση της κοµµατικής γραφειοκρατίας, αλλά 

και της επιρροής των κυβερνητικών και κρατικών προταγµάτων».249 Ειδικότερα, όσον 

αφορά στην πρώτη περίοδο, 1974-1981, εκεί βλέπουµε την οικοδόµηση του µαζικού 

κόµµατος και την κοµµατική γραφειοκρατία «ως προϋπόθεση για την πολιτική και 

εκλογική ανάπτυξη µέσα σε ένα πολιτικό πλαίσιο που χαρακτηρίζεται από έντονο 

ριζοσπαστισµό µετά την πτώση της δικτατορίας, αλλά και της ‘καχεκτικής 

                                                
249 Ασηµακόπουλος, Β., & Τάσσης, Χρ. (2018). ΠΑΣΟΚ: Σταθµοί και όρια στη διαµόρφωση και εξέλιξη 
του πανελλήνιου σοσιαλιστικού κινήµατος (1974-2018). στο Β. Ασηµακόπουλος & Χ. Δ. Τάσσης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ 1974-2018 Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές Μετατοπίσεις-Κυβερνητικές Πολιτικές. 
Αθήνα: Gutenberg, σ.21 
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δηµοκρατίας’250 που κυριάρχησε στη µετεµφυλιακή περίοδο. Η δεύτερη περίοδος, 

1981-1989, είναι σηµαντική γιατί δείχνει τα όρια της παρεµβατικής λογικής του 

οργανωµένου κόµµατος, παρότι αποτελεί προϋπόθεση για την κατάκτηση της εξουσίας 

και τη συνάντηση του κόµµατος και της κοµµατικής γραφειοκρατίας µε τις 

κυβερνητικές επιλογές και το κράτος».251 

Αντίστοιχα, στο AK Parti, τον ίδιο το διαχωρισµό της περιοδολόγησης της 

διακυβέρνησης του κόµµατος τον δίνει ο ίδιος ο Erdoğan. Συγκεκριµένα, είχε δηλώσει 

σε οµιλία του και κατά καιρούς επανέρχεται σε αυτόν το διαχωρισµό, πως την πρώτη 

τετραετία λειτούργησαν ως τσιράκι (çırak) δηλαδή ως µαθητευόµενοι, τη δεύτερη 

τετραετία, ως αρχιτεχνίτες (kalfa) και την τρίτη τετραετία ως µάστορες (usta).252 Η 

εργασία λοιπόν θα εξετάσει τις δύο πρώτες κυβερνητικές θητείες του AK Parti, που 

αποτελούν τις πιο σηµαντικές και µε τη µεγαλύτερη ένταση των κοινωνικό-πολιτικών 

αλλαγών, οι οποίες φτάνουν να εδραιώσουν το κόµµα στην εξουσία. Κρίνεται σκόπιµο 

να διευκρινιστεί από τη γράφουσα πως, όταν καθίσταται ανάγκη, παρόλο που 

υπερβαίνει, υπό ένα αυστηρό µεθοδολογικό πλαίσιο, την περίοδο της αναλυτικής 

                                                
250 Νικολακόπουλος, Ηλίας. (2001). Η καχεκτική δηµοκρατία: Κόµµατα και εκλογές 1946-1967. 
Αθήνα: Εκδόσεις Πατάκη.  
251 Η τρίτη περίοδος, 1989-2018 (που εκφεύγει από τους αναλυτικούς σκοπούς της διατριβής) 
αναφέρεται «στην πλήρη ενσωµάτωση των λειτουργιών του κόµµατος και της κοµµατικής 
γραφειοκρατίας στις κυρίαρχες αντιλήψεις που προσδιορίζονται από το πλαίσιο του 
νεοφιλελευθερισµού και την ανατροπή του κοινωνικού συσχετισµού δυνάµεων, την αλλαγή του ρόλου 
του κόµµατος στον κοµµατικό ανταγωνισµό και στον κοινωνικό ανταγωνισµό, πλαίσιο το οποίο 
υποδηλώνει ότι η πολιτική κρίση υπάρχει πριν από την οικονοµική κρίση της περιόδου 2010-2018, και 
στην ιστορική διαδροµή υπάρχουν οι προϋποθέσεις για την ‘πασοκοποίηση’, δηλαδή την πολιτική και 
εκλογική κατάρρευση του άλλοτε κραταιού κόµµατος των Ελλήνων Σοσιαλιστών». Βλέπε 
αναλυτικότερα: Ασηµακόπουλος, Β., & Τάσσης, Χρ. (2018). ΠΑΣΟΚ: Σταθµοί και όρια στη 
διαµόρφωση και εξέλιξη του πανελλήνιου σοσιαλιστικού κινήµατος (1974-2018). στο Β. 
Ασηµακόπουλος & Χ. Δ. Τάσσης (επιµ.), ΠΑΣΟΚ 1974-2018 Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές 
Μετατοπίσεις-Κυβερνητικές Πολιτικές. Αθήνα: Gutenberg, σ.21-22. 
Αξίζει να σηµειωθεί ότι για τη γράφουσα, η κυρίαρχη παραδοχή έχει να κάνει µε το νεωτερικό ΠΑΣΟΚ 
και το µετά-νεωτερικό AK Parti. Στη βάση της αξιωµατικής αυτής θέσης, η αναλυτική µατιά της 
εργασίας σκοπεί, µέσα από τις αντίστοιχες περιοδολογήσεις, τη σχέση νεωτερικότητας και ΠΑΣΟΚ και 
µάλιστα ως προς την απελευθέρωση των κοινωνικά αποκλεισµένων γυναικών, πράγµα που διαφαίνεται 
στις περιόδους 1974-1981 και 1981-1989. Στη συνέχεια, αιρετικά, θα λέγαµε η αδυναµία 
προσαρµοστικότητας του ΠΑΣΟΚ στη µετανεωτερική πραγµατικότητα εξηγεί την κατάρρευσή του. Σε 
αντίθεση µε την πορεία του AK Parti που, όπως θα αναλυθεί στη συνέχεια, ήταν σε θέση να εκφράσει 
τα κελεύσµατα της µετανεωτερικής πραγµατικότητας. 
252 «Από το 2002 έως το 2007 ήταν η περίοδος ‘µαθητείας’ (çıraklık dönemi) και το 2007 ξεκίνησε η 
‘περίοδος του αρχιτεχνίτη’ (kalfalık dönemi)».  Μάλιστα στον τότε πολιτικό του αντίπαλο, τον Kemal 
Kılıçdaroğlu, ο οποίος είχε επικρίνει αυτό το διαχωρισµό, ο Erdoğan είχε απαντήσει: «Σκέψου 
Kılıçdaroğlu! Εσύ ακόµα και ‘µαθητευόµενος’ δεν µπόρεσες να γίνεις και δεν θα γίνεις. Γιατί σε αυτή 
τη χώρα σου παρέδωσαν το Ίδρυµα Κοινωνικών Ασφαλίσεων (SSK). Στα 7 χρόνια που ανέλαβες (να 
διοικήσεις) το ίδρυµα, συνεχώς το ζηµίωνες και το πτώχευσες». Αltuncu, Özgür &Αrslan, Özgür. (2011). 
Başbakan: "2011'de ustalık dönemi başlayacak, Εφηµερίδα Hürriyet. Διαθέσιµο στο:  
 http://www.hurriyet.com.tr/gundem/basbakan-2011de-ustalik-donemi-baslayacak-17450622 
(τελευταία πρόσβαση στις 1/3/2019) 
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εστίασης της εργασίας, επιχειρούνται «βουτιές» στις υπόλοιπες θητείες της 

διακυβέρνησης του AK Parti, καθώς το όλο πολιτικό εγχείρηµα είναι µια εξελικτική 

(µαθησιακή για την τουρκική κοινωνία, αποικιοποίησης του κράτους από το κόµµα θα 

έλεγε η αντίπαλη πλευρά) διαδικασία, όπως άλλωστε έχει δηλώσει και ο ίδιος ο 

Τούρκος πρόεδρος. 

 

Τούτων δοθέντων, ο συνακόλουθος χρονικός περιορισµός ανάλυσης των δύο 

κοµµάτων έχει διττό ρόλο για την εργασία, καθώς αφενός καθιστά το αντικείµενο της 

έρευνας πιο ελέγξιµο για τον ερευνητή και αφετέρου γιατί οι δύο πρώτες περίοδοι των 

υπό εξέταση κοµµάτων, χαρακτηρίζονται από ιδεολογική ορµή και αναγκαιότητα 

επιβεβαίωσης της ιδεολογικής ανωτερότητας και καθαρότητας έναντι του αντιπάλου. 

Κυρίως, πραγµάτωσης των ιδεολογικών τους διακηρύξεων που άλλωστε έκαναν τη 

διαφορά και οδήγησαν στην εξουσία και τα δύο κόµµατα. Αυτή η ιδεολογική τους 

ανωτερότητα και εστίαση σε ιδιαίτερες κοινωνικές και έµφυλες οµάδες του πληθυσµού 

και δη στις γυναίκες αποτέλεσε το προνοµιακό πεδίο δράσης τόσο του ΠΑΣΟΚ όσο 

και του AK Parti. Ως εκ τούτου, οι νοµοθετικές πρωτοβουλίες και ρυθµίσεις που έθεταν 

στο επίκεντρο τα αιτήµατα των γυναικών αποτέλεσαν την κυβερνητική agenda και των 

δύο κοµµάτων. 
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1.6 Το κοµµατικό φαινόµενο στη νεωτερικότητα 
 
Πριν τη διαπραγµάτευση της παρούσας ενότητας χρήζει αναφοράς η ακόλουθη 

µεθοδολογικής και τεχνικής χροιάς επισήµανση. Σύµφωνα µε αυτήν, η χρονική 

απόσταση που χωρίζει αυτές τις δύο χώρες έδωσε τη δυνατότητα στη γράφουσα να 

µελετήσει το φαινόµενο ΠΑΣΟΚ και να προβεί στην εξαγωγή συµπερασµάτων µε την 

ασφάλεια που παρέχουν οι τρεις δεκαετίες που έχουν περάσει περίπου από τότε, όπως 

αποδεικνύεται από την πληθώρα επιστηµονικών άρθρων που πλαισιώνουν το κεφάλαιο 

του ΠΑΣΟΚ.253 Από την άλλη, για το AΚ Parti είναι αρκετά περιορισµένες οι 

αναλύσεις στην ελληνική γλώσσα254 καθώς δεν έχει λάβει χώρα συστηµατική µελέτη, 

µε αποτέλεσµα η έρευνα για το AΚ Parti να γίνεται κυρίως από τουρκικές πηγές και 

δευτερευόντως από αγγλικές είτε έντυπες είτε ηλεκτρονικές. 

Η νεωτερικότητα και η µετανεωτερικότητα στην πολιτική και κοινωνική ζωή έχουν τις 

δικές τους προεκτάσεις και απολήξεις. Στη µελέτη του κοµµατικού φαινοµένου και του 

ρόλου των κοµµάτων και της πρόταξης της γυναίκας, µέσα από αυτά, σύµφωνα µε τις 

επιταγές της παρούσας εργασίας, είναι χρήσιµο να αναφερθούµε στα ίδια τα 

κόµµατα.255 Η εν γένει ανίχνευση του κοµµατικού φαινοµένου, ως ουσιώδες τµήµα του 

Πολιτικού, επιτρέπει αφενός τη µετάβαση στην ειδική µελέτη του ΠΑΣΟΚ και του AK 

Parti και αφετέρου φωτίζει τον τρόπο µε τον οποίο αυτά τα δύο κόµµατα προέταξαν τη 

θέση και τα δικαιώµατα της γυναίκας. Αυτό συµβαίνει καθώς, όπως αναφέρουν οι Μ. 

Σπουρδαλάκης και Ε. Παπαβλασόπουλος, τα πολιτικά κόµµατα «αναδεικνύονται ως 

                                                
253 Ενδεικτικά αναφέρονται τα εξής: Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). ΠΑΣΟΚ Η άνοδος και η 
πτώση (;) ενός ηγεµονικού κόµµατος, (πρόλογος Μ. Σπουρδαλάκη). Αθήνα: Σαββάλας.- 
Παπασαραντόπουλος, Π. (επίµ.) (1980). ΠΑΣΟΚ και εξουσία. Θεσσαλονίκη: Παρατηρητής.- Lyrintzis, 
Chr. (1983). Between Socialism and Populism: Τhe Rise of the Panhellenic Socialist Movement, Lon-
don:University of London.- Κοντζιάς, N. (1985). Ο Τρίτος Δρόµος του ΠΑΣΟΚ. Αθήνα:Σύγχρονη 
Εποχή.- Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). ΠΑΣΟΚ δοµή εσωκοµµατικές κρίσεις και συγκέντρωση εξουσίας. 
Αθήνα: Εξάντας.- Ελεφάντης, Α. (1991). Στον αστερισµό του λαϊκισµού. Αθήνα: Πολίτης.- Sotiropoulos, 
A. D. (1996). Populism and Bureaucracy: The case of Greece Under PASOK 1981-1989. University of 
Notre Dame.- Παπασπηλιόπουλος, Σπ. (επίµ.) (1996). ΠΑΣΟΚ Κατάκτηση και άσκηση εξουσίας. Αθήνα: 
Ι. Σιδέρης.- Σπουρδαλάκης, Μ. (επίµ.) (1998). ΠΑΣΟΚ Κόµµα-Κράτος- Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκης.- 
Πανταζόπουλος, Α. (2001). Για το Λαό και το Έθνος: η στιγµή Ανδρέα Παπανδρέου 1965-1989. Αθήνα: 
Πόλις.- Τάσσης, Δ. Χρ. (2008). ΠΑΣΟΚ 1974-1996: η οικοδόµηση ενός ηγεµονικού κόµµατος, 
διδακτορική διατριβή, Αθήνα:ΕΚΠΑ/ΠΕΔΔ.- Κοτσακά-Καλαϊτζιδάκη, Θ. (2012). Διαιρετικές τοµές και 
πολιτική οργάνωση. Η περίπτωση του ΠΑΣΟΚ στους νοµούς Φλώρινας και Ηρακλείου κατά τη 
µεταπολίτευση (1974-1981). Διδακτορική διατριβή. Αθήνα: ΕΚΠΑ/ΠΕΔΔ. 
254 Μεταξύ των εξαιρέσεων είναι το βιβλίο του καθηγητή του πανεπιστηµίου της Άγκυρας Χρήστου 
Τεάζη: Τεάζης, Χ. (2013). Η δεύτερη µεταπολίτευση στην Τουρκία: Ρετζέπ Ταγίπ Ερντογάν: Η άνοδος 
των "µη προνοµιούχων". Αθήνα: Πατάκη. 
255 Κόµµατα είναι ενώσεις πολιτών, οι οποίες µόνιµα ή για µεγάλο χρονικό διάστηµα, στο επίπεδο της 
οµοσπονδίας ή των κρατιδίων, εκδηλώνουν επιθυµία να ασκήσουν επιρροή στη διαµόρφωση της 
πολιτικής θέλησης και να συµµετάσχουν στην αντιπροσώπευση του λαού … . βλ. Lenk, K. (2005). 
Πολιτική Κοινωνιολογία. Θεσσαλονίκη: Επίκεντρο, σ.118. 
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το θεσµικό όχηµα της δηµοκρατικής µετάβασης, αναλαµβάνοντας να οργανώσουν 

‘πειθαρχηµένα’ την εκκρεµή ένταξη/συµµετοχή των µαζών στο πολιτικό σύστηµα».256 

Σ’ αυτή τη βάση, διαγιγνώσκουµε ότι τα κόµµατα στη νεωτερική εποχή ανήκουν στους 

σηµαντικότερους πολιτικούς θεσµούς της κοινωνίας, επηρεάζοντας «όχι µόνο τις 

αντικειµενικές αποφάσεις στο κοινοβούλιο και την κυβέρνηση, αλλά και διαθέτουν 

άµεση ή έµµεση επιρροή σε πολυάριθµα επίσηµα ή ηµιεπίσηµα όργανα ….».257 Ένα 

πολιτικό κόµµα είναι ο βασικός θεσµός της πολιτικής διαδικασίας και η βασική δοµή 

σύνδεσης της κοινωνίας µε το πολιτικό σύστηµα. Το πολιτικό κόµµα αποτελεί ‘µέρος’- 

κοµµάτι ενός ‘όλου’. Επιζητά να προσεγγίσει την εξουσία για να εφαρµόσει την 

προγραµµατική του πολιτική πρόταση και να υλοποιήσει τις προγραµµατικές του 

πολιτικές.258 

Ειδικά στην ελληνική πολιτική ιστορία και κοινωνιολογία ο ρόλος των κοµµάτων είναι 

καίριος, όσον αφορά στις ιδεολογικές ζυµώσεις και κοινωνικές διεργασίες, όπως 

αποτυπώθηκε, µέσα από τα σηµαντικά κοινωνικό-πολιτικά γεγονότα της ελληνικής 

πολιτικής ζωής. Παρά τις όποιες διαφορές, µεταξύ ελληνικού και τουρκικού 

κοµµατικού φαινοµένου, καθώς στο τουρκικό κράτος βλέπουµε από τις απαρχές του, 

ένα ιδιάζον κοµµατικό σύστηµα µε τη µονοκρατορία του ενός κόµµατος, αυτό που 

πρέπει να ορίσουµε έχει να κάνει µε τα χαρακτηριστικά των κοµµάτων τα οποία είναι: 

• Η συµµετοχή σε εκλογές 

                                                
256 Σπουρδαλάκης, Μ., & Παπαβλασόπουλος, Ε. (2008). Κόµµατα, οµάδες συµφερόντων και 
µετασχηµατισµοί στο σύστηµα εκπροσώπησης. Πέρα από τις θεωρίες της κρίσης. Στο Ξ. Κοντιάδης & 
Χ. Θ. Ανθόπουλος (επιµ.), Κρίση του Ελληνικού Πολιτικού συστήµατος. Αθήνα: Παπαζήσης, σ.298. 
257 Lenk, K. (2005). op. cit., σ.116. 
258 Δεν πρέπει να ξεχνάµε και τον ορισµό του Sartori (Sartori, G. (1976). Parties and Party Systems: A 
Framework to Analysis. Cambridge and New York: Cambridge University Press,σ.63) για τα πολιτικά 
κόµµατα (όπως παρατίθεται στον Hague, R., & Harrop, M. (2005). Συγκριτική πολιτική και 
διακυβέρνηση. Αθήνα: Κριτική, σ.334), σύµφωνα µε τον οποίο πολιτικό κόµµα συνιστά «κάθε πολιτική 
οµάδα που συµµετέχει στις εκλογές µε επίσηµο όνοµα και λογότυπο και η οποία έχει τη δυνατότητα να 
κατεβάζει υποψηφίους µε τα δηµόσια αξιώµατα». ‘Σε αντίθεση µε τις οµάδες συµφερόντων, που 
επιζητούν µόνο την επιρροή, τα σοβαρά κόµµατα θέλουν να αποκτήσουν την κυβερνητική εξουσία. 
Όπως το έχει θέσει ο Weber, τα κόµµατα κατοικούν «στον οίκο της εξουσίας»’.  
Σε πιο αιρετικό/ σατιρικό ύφος, και σε αντανάκλαση της ελληνικής πολιτικής κοινωνιολογίας, σύµφωνα 
µε τον ορισµό για τα κόµµατα του Εµ. Ροΐδη, βλέπουµε τα εξής: «Αλλαχού τα κόµµατα γεννώνται, διότι 
εκεί υπάρχουσιν άνθρωποι διαφωνούντες και έκαστος άλλα θέλοντες. Εν Ελλάδι συµβαίνει ακριβώς το 
ανάπαλιν, αιτία της γεννήσεως και της πάλης των κοµµάτων είναι η θαυµαστή συµφωνία, µεθ’ ης πάντες 
θέλουσι το αυτό πράγµα, να τρέφωνται δαπάνη του δηµοσίου». «Αν υπήρχε λεξικόν της νεοελληνικής 
γλώσσης, νοµίζοµεν ότι ο ορισµός της λέξεως «κόµµα» ήθελεν είναι ο ακόλουθος: «Οµάς ανθρώπων 
ειδότων ν’ αναγινώσκωσι και ν’ ανορθογραφώσιν, εχόντων χείρας και πόδας υγιείς αλλά µισούντων 
πάσαν εργασίαν, οίτινες, ενούµενοι υπό ένα οιονδήποτε αρχηγόν, ζητούσι ν’ αναβιβάσωσιν αυτόν διά 
παντός µέσου εις την έδραν πρωθυπουργού, ίνα παράσχη αυτοίς τα µέσα να ζώσι χωρίς να σκάπτωσι»». 
Στο «Πολιτικόν δελτίον», Ασµοδαίος, 8/6/1875. Άπαντα, Β΄. Ερµής, 1978. σ.138. 
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• Ο ανταγωνισµός για άµεση συµµετοχή στη διαµόρφωση της πολιτικής 

βούλησης στο κοινοβούλιο 

• Το πολιτικό πρόγραµµα (ΠΑΣΟΚ και AK Parti επιφύλασσαν περίοπτη θέση 

στη γυναίκα) 

• Η µόνιµη και σταθερή θέση στο πολιτικό σύστηµα.259 

 

Κατά κύριο λόγο ο ρόλος των κοµµάτων, στη νεωτερική εποχή, θα λέγαµε ότι είχε να 

κάνει µε: 

• Τη συµβολή στην ένταξη ατόµων και οµάδων στο πολιτικό σύστηµα 

(ενσωµάτωση, που στην περίπτωση των γυναικών είχε καθυστερήσει), ή από 

την άλλη πλευρά (αντιπολιτευτικά κόµµατα) τροποποίηση ή ανατροπή του 

συστήµατος. 

• Τον καθορισµό προτεραιοτήτων των πολιτικών στόχων και προσέλκυση άλλων 

δυνάµεων για την επίτευξή τους. 

• Την πρόταση και προβολή στην κοινή γνώµη υποψηφίων για δηµόσιες θέσεις 

και εκλογές. 

• Τη µεσολάβηση µεταξύ κοινωνίας και κράτους: η ιδέα της λαϊκής 

αντιπροσώπευσης έχει τις ρίζες της στην έκφραση από τα κόµµατα των 

απόψεων µίας µορφωµένης µειοψηφίας στην εποχή της συνταγµατικής 

µοναρχίας και στην προσπάθεια για αναγνώριση των απόψεων από µια 

κυβέρνηση.260 

 

Ειδικότερα, στο ελληνικό πολιτικό σύστηµα την περίοδο της Μεταπολίτευσης τα 

πολιτικά κόµµατα και κυρίως το ΠΑΣΟΚ,  που αποτελεί την - κατά µέρος - περίπτωση 

µελέτης της διατριβής, παρουσιάζουν ‘τρεις εκσυγχρονιστικές λειτουργίες’. «Η πρώτη 

είναι η λειτουργία της ενσωµάτωσης η οποία αντιστοιχεί στη διαδικασία διαµόρφωσης 

διαύλων και δοµών µαζικής συµµετοχής κοινωνικών υποκειµένων από τα πολιτικά 

κόµµατα. Με οργανωτικούς όρους, η εν λόγω λειτουργία υλοποιείται δια µέσου της 

ανάδυσης χαρακτηριστικών κόµµατος µαζών ή κόµµατος δηµοκρατικής ενσωµάτωσης 

ή µαζικού γραφειοκρατικού κόµµατος. Η δεύτερη είναι η λειτουργία της πολιτικής 

κινητοποίησης: αναφέρεται στους µηχανισµούς πολιτικής κινητοποίησης που αρχίζουν 

                                                
259 Lenk, K. (2005). op. cit., σ.118. 
260 Lenk, K. (2005). ibid, σ.118. 
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να αναπτύσσουν τα κόµµατα κα οι οποίοι αντιστοιχούν στις νέες ανάγκες 

δηµοκρατικής συµµετοχής. Με οργανωτικούς όρους η εν λόγω λειτουργία 

σηµατοδοτεί µετάβαση από το κόµµα µαζών στο πολυσυλλεκτικό κόµµα ή στο 

εκλογικό επαγγελµατικό κόµµα. Η τρίτη είναι η λειτουργία της νοµιµοποίησης, η οποία 

αναφέρεται στις διαδικασίες προσαρµογής της υλικότητας του κόµµατος στις 

µεταβαλλόµενες ανάγκες διαχείρισης του κράτους και αντιστοιχεί οργανωτικά στο 

µοντέλο του κόµµατος του καρτέλ ή του κόµµατος του κράτους».261 

Τούτων δοθέντων, γίνεται κατανοητό ότι στη νεωτερική εποχή αυτό που ζήσαµε είναι 

η «κοµµατική δηµοκρατία», ενώ στη µετανωτερική εποχή, φαίνεται ότι οδεύουµε στη 

µετά-κοµµατική δηµοκρατία. Ενώ λοιπόν στην κοµµατική δηµοκρατία τα κόµµατα 

έχουν έναν δεσπόζοντα ρόλο στη διαµόρφωση της πολιτικής θέλησης, είναι µε άλλα 

λόγια, οι κυρίαρχοι φορείς (όπως παγιώνεται από το εκάστοτε συνταγµατικό πλαίσιο), 

εν τούτοις, στη µετανεωτερική εποχή δεν φαίνεται να ισχύει κάτι τέτοιο (όπως θα φανεί 

στην περαιτέρω ανάλυση).  

Είναι πάντως γεγονός ότι το µοντέλο της κοµµατικής δηµοκρατίας ξεκινά «από τη 

διαπίστωση ότι η φιλελεύθερη µορφή της λαϊκής αντιπροσώπευσης, σύµφωνα µε την 

οποία οι βουλευτές είναι στην υπηρεσία του συνόλου του λαού και πρέπει να 

λογοδοτούν µόνο στη συνείδησή τους, έχει αποδειχτεί ανεφάρµοστη».262 Και τούτο 

διότι το διακύβευµα αφορά την εσωκοµµατική δηµοκρατία, προκειµένου να καταστεί 

βιώσιµη και αξιόπιστη η κοµµατική δηµοκρατία. Χωρίς τον εξοβελισµό του 

ιδεολογικού ολοκληρωτισµού στο εσωτερικό των κοµµάτων, δεν µπορούµε να µιλάµε 

για κοµµατική δηµοκρατία και για οξυγόνωση του κοµµατικού φαινοµένου. 

Μιλώντας για τους τύπους των κοµµάτων, ήτοι την τυπολογία τους, στη βάση της 

οποίας θα δούµε το ΠΑΣΟΚ και το AK Parti, παρατηρούµε, αρχικά, ως καθοριστικά 

τους στοιχεία: «το πρόγραµµα, την οργάνωση και τον αγωνιστικό χαρακτήρα. Τα 

κόµµατα χρειάζονται επιπλέον έναν κοινό χώρο επιρροής, για να µπορούν να 

ασκήσουν την πολιτική τους δραστηριότητα. Μία πολιτική οµάδα δεν µπορεί να 

χαρακτηριστεί σαν κόµµα, αν δεν υπερβαίνει ένα αναγκαίο µέτρο συµµετοχής, σε 

εκλογικές διαδικασίες, και οργανωτική σταθερότητα. Η έκταση της οργάνωσης µπορεί 

να παρουσιάζει διαφορές. Ως ‘αγωνιστικό χαρακτήρα’, ο Neumann ορίζει την πρόθεση 

                                                
261 Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). op. cit., σ.39-41. 
262 Lenk, K. (2005). op. cit., σ.121. 
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για πολιτική δραστηριότητα και άνοδο στην εξουσία (συµµετοχή στο κοινοβουλευτικό 

έργο και τη διακυβέρνηση)».263  

Όσον αφορά στο παράδειγµα της τουρκικής νεωτερικότητας, «αυτή συχνά θεωρείται 

απλώς ως προϊόν του κεµαλισµού».264 «Αυτή η άποψη κατανοεί τη νεωτερικότητα ως 

µια ασυνέχεια, µια ριζική αλλαγή από το παρελθόν. Σε αυτή τη βάση, ο 

εκσυγχρονισµός θεωρείται, απλώς, ως εκδυτικισµός (westernization), υποθέτοντας ότι 

δεν υπήρχε εναλλακτική λύση. Επειδή η Δύση θεωρείται ως προηγµένος πολιτισµός 

και επειδή τα χαρακτηριστικά της Δύσης ήταν διαφορετικά από εκείνα της τουρκικής 

κοινωνίας εκείνη την εποχή, πολλοί ισχυρίστηκαν ότι ο προηγµένος πολιτισµός θα 

µπορούσε να επιτευχθεί µε τη µίµηση της Δύσης».265 Εµβαθύνοντας σε αυτή τη σκέψη, 

βλέπουµε ότι αυτό «συνεπαγόταν αναγκαστικά µια ριζική αποκοπή από την 

προηγούµενη τουρκική ιστορία. Αυτή η παραδοχή, δεν είναι µόνο η άποψη πολλών 

κοινωνικών επιστηµόνων στην Τουρκία, αλλά την ενστερνίστηκαν παράλληλα και οι 

πρώτοι κεµαλιστές. Ωστόσο, είναι αδύνατον να αποκοπούµε από την ιστορία (µας), 

όταν µερικά από τα κεντρικά της χαρακτηριστικά παραµένουν, ακόµα κι αν είναι 

πολιτικά ερµηνευµένα ως ‘νεκρά’. Έτσι, είναι αδύνατον να συζητήσουµε για τη 

σύγχρονη τουρκική κοινωνία χωρίς να την αναλύσουµε µέσα από το πρίσµα της 

ιστορικής συνέχειας».266 

 

 

1.6.1 Η διάσταση της ιδεολογίας 
 
Όσον αφορά στην ιδεολογική διάσταση του κοµµατικού φαινοµένου, στο αναλυτικό 

σκέλος, παρατηρούµε ότι ο Marx στην ανάλυση της αστικής κοινωνίας, στην ίδια 

γραµµή πλεύσης µε τον Hegel, διαπιστώνει τις αντιφάσεις της αστικής κοινωνίας και 

διατείνεται ότι άρα και το φαινόµενο του σχηµατισµού ιδεολογιών, αποτελούν 

αναγκαίο χαρακτηριστικό αυτής της αστικής κοινωνίας και άρα της νεωτερικότητας. 

Ο Marx στράφηκε κατά της φιλοσοφίας του Γαλλικού Διαφωτισµού και τόνισε «πως 

οι ιδεολογίες δεν είναι ούτε αποτέλεσµα µίας αδυναµίας -που υπαγορεύεται από την 

ανθρώπινη φύση και το κοινωνικό περιβάλλον–κατανόησης των κοινωνικών 

προϋποθέσεων της ανθρώπινης ύπαρξης, ούτε συνειδητή σκηνοθεσία και επένδυση 

                                                
263 Lenk, K. (2005). op. cit., σ.123 
264 Kaya, I. (2004). op. cit., σελ. 43. 
265 Kaya, I. (2004). ibid, σ.43. 
266 Ibid, σ.43 
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κάποιων ηγεµόνων, ιεραρχών ή κλικών που διψούν για την εξουσία. Οι ιδεολογίες για 

τον Marx είναι εσφαλµένη συνείδηση, η οποία όµως είναι κοινωνικά αναγκαία».267 

Στον πυρήνα αυτής της προσέγγισης, παρατηρούµε ότι αν ο «δηλωµένος στόχος της 

αστικής τάξης ήταν να ελέγξει και να κυριαρχήσει στη φύση και στην κοινωνία, µέσω 

της επιστήµης και της ιστορικής ανάλυσης, ο Marx υποδεικνύει ότι η σκέψη και η 

δραστηριότητα των ανθρώπων στη σύγχρονη καπιταλιστική κοινωνία καθορίζεται από 

το φαινόµενο που αυτός έχει χαρακτηρίσει σαν ‘φετιχισµό των εµπορευµάτων’, και το 

φετιχισµός του υλικού κόσµου είναι παράλληλος µε έναν φετιχισµό των ιδεών, µε τη 

µορφή των ιδεολογιών. Με την έννοια αυτή, ο Marx περιγράφει την αυτονοµιµοποίηση 

και την αυτοδέσµευση των κοινωνικών φαινοµένων από τις συνθήκες της γέννησής 

τους. Με τον τρόπο αυτό, τα κοινωνικά φαινόµενα εµφανίζονται σαν φυσιολογικά, 

παγκόσµια και αµετάβλητα».268      

Σε πιο ειδικό πλαίσιο αναφοράς, τόσο το ΠΑΣΟΚ όσο και το AK Parti, επιχείρησαν 

να καλύψουν το ιδεολογικό κενό στην κοινωνία, µε το να εκφράσουν αιτήµατα που 

µέχρι τότε δεν είχαν βρει κοµµατικό φορέα εκπροσώπησης. Γιατί όπως υποστηρίζει ο 

Sartori, τα κόµµατα είναι οι κεντρικές ενδιάµεσες δοµές µεταξύ της κοινωνίας και της 

κυβέρνησης και έτσι έχουν την ικανότητα να αγγίζουν τόσο τους κυβερνώντες όσο και 

τους κυβερνώµενους, προωθώντας τις ιδέες που θα διαµορφώσουν ολόκληρο το 

σύστηµα.269 Αµφότερα τα κόµµατα αντίστοιχα επικαλέστηκαν στον πολιτικό τους λόγο 

το ζήτηµα της ‘Αλλαγής’. Μια αλλαγή, η οποία τέθηκε ως επιτακτική ανάγκη από τα 

µέλη εκείνα της κοινωνίας που βρίσκονταν στο περιθώριο των οικονοµικών και 

πολιτικών εξελίξεων των δύο χωρών. Ανατρέχοντας στο θεωρητικό σκέλος της 

εργασίας και συνδυάζοντας τη φιλοσοφική διάσταση του ‘νόµου της αλλαγής’, που 

ανάγεται στον Ηράκλειτο, διαπιστώνουµε πως η διαδικασία της αλλαγής φέρει εγγενώς 

τη διαδικασία της νοµοτελειακής ακολουθίας µεταβολών. Αναλυτικότερα, «κατά την 

ακατάπαυστη εναλλαγή όλων των πραγµάτων κανένα επιµέρους πράγµα δεν έχει 

υπόσταση εκτός από την τάξη σύµφωνα µε την οποία συντελείται η εναλλαγή των 

αντιθετικών κινήσεων, ο νόµος της αλλαγής, που αποτελεί το νόηµα και την αξία όλης 

της διαδικασίας (της µετάβασης)».270 Η αλλαγή συνεπώς αποτελεί κεντρική έννοια για 

να περιγράψει όλες τις αντιθετικές κινήσεις και δυνάµεις που διαµορφώνουν τη ‘νέα’ 

                                                
267 Lenk, K. (2005). op. cit., σ.194. 
268 Lenk, K. (2005). ibid, σ.194. 
269 Kenneth J. W. (2006). “What Is A Political Party?”. Richard S. Katz & William Crotty (ed.). Hand-
book of Party Politics. London: SAGE Publications Ltd, σ.7. 
270 Windelband, W., & Heimsoeth, H. (1991). op. cit., σ.63. 
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κοινωνία, όπως την ευαγγελίζονται τα κόµµατα που την επικαλούνται, πολύ 

περισσότερο όταν αυτά γίνονται εκφραστές φάσεων µετάβασης και εισόδου σε νέες 

πολιτικές συνθήκες. 

Ειδικότερα µε την είσοδο της Ελλάδας και της Τουρκίας στην εποχή της 

νεωτερικότητας και µετανεωτερικότητας αντίστοιχα, το ΠΑΣΟΚ και το AΚ Parti 

παρέσυραν και παρασύρθηκαν στο ‘παιχνίδι’ της διαλεκτικής επικράτησης των 

κοινωνικών οµάδων, καθώς οι νέες ισορροπίες που επικρατούσαν στο διεθνές σκηνικό, 

θα επηρέαζαν και το εσωτερικό κοινωνικό-πολιτικό-οικονοµικό πλαίσιο των δύο 

χωρών. Συνεπώς, τόσο η ελληνική κοινωνία όσο και η τουρκική κοινωνία οδηγήθηκαν 

µέσα από το ΠΑΣΟΚ και το AΚ Parti σε ‘πολιτικό-κοινωνική µετάβαση’.271  

Σε ιδεολογικό επίπεδο, µέσα από αυτά τα δύο κόµµατα γινόµαστε µάρτυρες µιας 

σχέσης, όπου µία τάξη καταφέρνει να καθυποτάξει ιδεολογικά την ‘άλλη’ τάξη και η 

ιδεολογία της, η κουλτούρα της, ο τρόπος ζωής της, να αποτελέσουν την κυρίαρχη 

ιδεολογία της κοινωνίας.272 

 

Όσον αφορά στο παράδειγµα της Ελλάδας, η περίοδος πριν από το ΠΑΣΟΚ και 

συγκεκριµένα η δεκαετία του ΄50 ήταν µια περίοδος έντονου κοινωνικού, οικονοµικού 

και τεχνολογικού µετασχηµατισµού. Με κύρια χαρακτηριστικά την αστικοποίηση, την 

µείωση της συµµετοχής της αγροτικής παραγωγής στο ΑΕΠ και την άνοδο των 

µεσαίων στρωµάτων.273 Άλλωστε όπως µας πληροφορεί ο Νίκος Δεµερτζής οι 

δεκαετίες του ΄50 και του ΄60 υιοθέτησαν ως κυρίαρχο αναλυτικό σχήµα τον τριµερή 

διαχωρισµό σε «παραδοσιακή-µεταβατική-σύγχρονη κοινωνία»,274 σχήµα που θα 

µπορούσαµε να υποστηρίξουµε πως φέρει χαρακτηριστικά του φαινοµένου της 

Διαλεκτικής, καθώς η ελληνική κοινωνία και πολιτική κουλτούρα γίνονται πεδίο 

διαπάλης µεταξύ ‘παραδοσιακού’ και ‘νεωτερικού’. 

                                                
271 «Ο όρος ‘µετάβαση’ εξυπονοεί ότι η πολιτική κουλτούρα µετακινείται προς κάπου ή προς κάτι το 
οποίο, είτε αποτελεί επιθυµητό πολιτικό και κοινωνικό στόχο είτε απλώς κάποια πρόβλεψη του 
µέλλοντος. Η µετάβαση εξυπακούει ότι γνωρίζουµε που είµαστε και ασφαλώς ξέρουµε προς τα πού 
πάµε ή που θέλουµε να πάµε». Δεµερτζής, Ν. (2000). Εισαγωγή στην ελληνική πολιτική 
κουλτούρα:θεωρητικά και ερευνητικά ζητήµατα. στο Ν. Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική 
κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ.21. 
272 Πουλαντζά, Ν. (1990). Marx, Κ., & Engels, F. στο Φ. Σατελέ (επιµ.), Η φιλοσοφία από τον Κάντ ως 
τον Χουσσερλ, τόµος Γ’. Αθήνα: Γνώση, σ.196. 
273 Βλέπε σχετικά στο: Κατσούλης, Η. (1996). Ο ρόλος και η σηµασία της χαρισµατικής ηγεσίας στην 
ελληνική µεταβατική κοινωνία. Στο Σ. Παπασπηλιόπουλος (επιµ.), ΠΑΣΟΚ κατάκτηση και άσκηση της 
εξουσίας. Αθήνα: Ι. Σιδέρης,σ.40.   
274 Δεµερτζής, Ν. (2000). Εισαγωγή στην ελληνική πολιτική κουλτούρα:θεωρητικά και ερευνητικά 
ζητήµατα. στο Ν. Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ. 23. 
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«Χωρίς µεγάλο ρίσκο θα λέγαµε ότι το ΠΑΣΟΚ, µε αιχµή µια ρητορεία που 

µετασχηµάτιζε τις παραπάνω κατευθύνσεις, κατόρθωσε να διαµορφώσει µια 

προγραµµατική κατεύθυνση και µια στρατηγική οι οποίες δεξιώθηκαν µε ευελιξία τα 

συσσωρευµένα αιτήµατα της µεταπολιτευτικής περιόδου ενώ ταυτόχρονα 

προσαρµοζόταν στη νέα κοινωνική δυναµική και στους συσχετισµούς που το ίδιο ως 

κυβερνητικό κόµµα διαµόρφωνε.  Έτσι δεν ηγήθηκε µόνο της ανασυγκρότησης του 

κοµµατικού συστήµατος, συµβάλλοντας στη δικοµµατική του µορφή, αλλά 

διαµόρφωσε ουσιαστικά ένα συνολικό σύστηµα διακυβέρνησης τα χαρακτηριστικά 

του οποίου στηρίζονταν αρχικά σε µια επιλεκτική όσο και ελεγχόµενη σχέση του 

κράτους µε την κοινωνία»275 και ένα νέο αφήγηµα στο οποίο η γυναίκα είχε 

πρωταγωνιστικό ρόλο. Εν γένει, αν και η ακόλουθη απόφανση ενέχει αναλυτικών και 

πραγµατιστικών µετριασµών ως προς το σφρίγος της, «το ΠΑΣΟΚ υπήρξε η 

συµπύκνωση κοινωνικών αιτηµάτων πολιτικών στρατηγικών και ιδεολογικών 

συγκρούσεων, η οποία εξέφρασε µε τον πιο διαυγή τρόπο τα δύο βασικά 

εκσυγχρονιστικά εγχειρήµατα της Τρίτης Ελληνικής Δηµοκρατίας: τον 

εκδηµοκρατισµό και τον εξευρωπαϊσµό».276 Ακριβώς στη βάση της υπόθεσης εργασίας 

ότι το κόµµα είναι ο διαµεσολαβητής µεταξύ Κοινωνικού και  Πολιτικού, η ερµηνεία 

της θέσης της γυναίκας, σε Ελλάδα και Τουρκία, διέρχεται µέσα από την ερµηνεία του 

‘φαινοµένου ΠΑΣΟΚ’ και ‘φαινοµένου AΚ Parti’, αντίστοιχα.  

Υπό αυτή την έννοια, προεκτείνοντας τη σκέψη του καθηγητή Μ. Σπουρδαλάκη η 

οποία εδράζεται σε Γκραµσιανές παραδοχές, η ιστορία τόσο του ΠΑΣΟΚ όσο και του 

AΚ Parti καθρεφτίζει την ιστορία των κοινωνιών, την ιστορικότητα της εποχής που 

πάσχιζε να διαχειριστεί τις ‘ωδίνες’ µιας επίπονης προσαρµογής στα κελεύσµατα της 

νεωτερικότητας και στις αναδύσεις της µετανεωτερικότητας.277  

 

Όσον αφορά στο παράδειγµα της Τουρκίας, στην ιστορία της χώρας διαβλέπουµε πως 

έχει περάσει από τη διαδικασία του εκσυγχρονισµού και του εκδυτικισµού ήδη από τα 

πρώτα χρόνια ίδρυσής της.  Ήδη από το 1937 η Τουρκία επισήµως έχει αυτοκαθοριστεί  

σε κοσµική δηµοκρατία. Το αµετάβλητο Άρθρο 2 του Συντάγµατος ορίζει ότι «η 

Τουρκική Δηµοκρατία είναι δηµοκρατικό, κοσµικό (lâik) και κοινωνικό κράτος», ενώ 

                                                
275 Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). op. cit., σ.12-13. 
276 Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). ibid, σ.21. 
277 Σπουρδαλάκης, Μ. (1990). op. cit. Και στο Antonio Gramsci. (1949). Note sul Machiavelli. 
http://www.liberliber.it/mediateca/libri/g/gramsci/note_sul_machiavelli/pdf/note_s_p.pdf, 24.07.2014 
Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). ibid, σ.21-22. 
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το Άρθρο 24 ορίζει ότι «κανείς δεν πρέπει να επιτρέπεται να εκµεταλλεύεται ή να 

‘κακοποιεί’ τη θρησκεία ή τα θρησκευτικά αισθήµατα ή τα πράγµατα που θεωρούνται 

ιερά στη θρησκεία, µε οποιονδήποτε τρόπο, µε σκοπό την προσωπική ή πολιτική 

επιρροή, ή ακόµη και για να στηρίξει µερικώς τη θεµελιώδη, κοινωνική, οικονοµική, 

πολιτική και έννοµη τάξη του κράτους σε θρησκευτικές αρχές».278 Σηµαντικός 

παράγοντας διαφοροποίησης της Τουρκίας µε τα δυτικά κράτη ωστόσο, αποτελεί η 

µεταβλητή της θρησκείας. Έτσι, το Ισλάµ µέσα στο πλαίσιο της νεωτερικότητας, 

φαίνεται να εγκαταλείπει τον κοινωνικο-πολιτικό χώρο και να εισέρχεται στον 

ιδιωτικό. Αυτός άλλωστε ήταν και ο λόγος που η Οθωµανική Αυτοκρατορία 

επιχειρούσε µάταια να εκσυγχρονίσει τους θεσµούς της, µε σκοπό να διασφαλίσει τη 

διαιώνισή της. Συγκεκριµένα, οι µεταρρυθµίσεις που συνέβησαν επί Οθωµανικής 

Αυτοκρατορίας δεν έθεταν τη θρησκεία σε ανεξάρτητο πλαίσιο από τις εκφάνσεις της 

κοινωνίας, καθώς το Ισλάµ διαδραµατίζει έναν κεντρικό ρόλο στη ζωή των 

µουσουλµανικών κοινωνιών.279 Άρα, αυτή η διαπίστωση αναφορικά µε το Ισλάµ και 

                                                
278 Το Σύνταγµα της Τουρκικής Δηµοκρατίας (Türkı̇ye Cumhurı̇yetı̇ Anayasası). Διαθέσιµο στο: 
 https://www.tbmm.gov.tr/anayasa/anayasa_2018.pdf  (τελευταία πρόσβαση στις 23/5/2017) 
279 Το Ισλάµ δεν αποτελεί µόνο µια θρησκεία, αλλά είναι ένα ολοκληρωµένο κανονιστικό θρησκευτικό-
πολιτικό-κοινωνικό σύστηµα, το οποίο περιλαµβάνει απαντήσεις σε υπαρξιακές αναζητήσεις, αλλά 
φροντίζει παράλληλα να καθοδηγεί µέχρι και την πιο απλή έκφανση της καθηµερινότητας του 
ανθρώπου.  
Προς επίρρωση αυτού του ισχυρισµού, σύµφωνα άλλωστε και µε τη µεθοδολογία συγγραφής της 
παρούσας διατριβής, στη συνέχεια, ακολουθεί παράδειγµα τηλεοπτικού προγραµµάτος που φιλοξενεί 
τηλεοπτικός σταθµός της τουρκικής τηλεόρασης κάθε Παρασκευή. Συγκεκριµένα, στην εκποµπή που 
ονοµάζεται ‘Cuma Sohbetleri’ και προβάλλεται τα πρωϊνά της Παρασκευής, που είναι η ιερή µέρα για 
τους µουσουλµάνους, ο Χόντζας (πάντα άνδρας) ο Necmettin Nursaçan Hoca, αφού προβαίνει σε µια 
µικρή διδασκαλία του Ιερού Κορανίου, έπειτα απαντά σε ερωτήσεις του τηλεοπτικού κοινού. Ανάµεσα 
στις ερωτήσεις ακούµε: «Έχασα το γιο µου σε ατύχηµα, άραγε µάς βλέπει από εκεί που είναι µπορεί να 
θεωρηθεί κι αυτός µάρτυρας (şehit), επίσης στον τάφο τού έχω βάλει φωτογραφία του και µας είπαν πως 
είναι αµαρτία, άραγε είναι αµαρτία.; Απαγορεύεται από τη θρησκεία (haram) να πάρω πρωτοχρονιάτικο 
λαχείο; Το µωρό µου γεννήθηκε περιτµηµένο, άρα είναι προικισµένο (από το Θεό); Σε βίντεο από τα 
social medya που στέλνει µια γυναίκα ζητάει να προσευχηθούν για την αδελφή της που θα κάνει 
εγχείρηση. Έχω χωρίσει µε το σύζυγό µου και εδώ και 10 χρόνια µένουµε σε ξεχωριστά δωµάτια και 
υπάρχουν και περιστατικά βίας στο σπίτι, ενώ του ζητάω να φύγει και δεν φεύγει. Τι να κάνω; (Ο χόντζας 
απάντησε πως δεν ταιριάζει να µένουν δύο χωρισµένοι άνθρωποι στο ίδιο σπίτι, αλλά αν δεν υπάρχει 
άλλος τρόπος δεν µπορεί να γίνει κάτι άλλο. Ενώ για το περιστατικό βίας δεν ανέφερε κάτι).  Σπίτι µου 
µένει µια γυναίκα µη µουσουλµάνα για να βοηθά στις δουλειές του σπιτιού είναι άραγε σωστό; Τα 
κοσµήµατά µου που έκρυβα στο σπίτι µου χάθηκαν ξαφνικά και µου είπαν πως τα έκλεψε το τζίνι (το 
διαβολάκι), γίνεται κάτι τέτοιο; Συγγενής µου µε κατηγορεί πως του έκανα µάγια, γιατί το είδε στο 
φλυτζάνι, εγώ τι πρέπει να κάνω; Αν το χέρι µου είναι λερωµένο από χένα τότε µπορώ να προσευχηθώ»; 
Αναλυτικότερα βλέπε στην τηλεοπτική εκποµπή ‘Cuma Sohbetleri’ (14 /12/ 2018) 
https://www.kanal7.com/yasam/cuma-sohbetleri  
Αυτές ήταν µόνο µερικές από τις πολλές ερωτήσεις που ακούγονται στο πρόγραµµα και διαπιστώνουµε 
πως οι περισσότερες από αυτές δεν έχουν άµεσα θρησκευτικό περιεχόµενο, αλλά ουσιαστικά 
ενδιαφέρονται να βρουν απαντήσεις σε προβλήµατα της καθηµερινότητας. Και µπορεί το ύφος των 
ερωτήσεων να µας ξενίζει, εντούτοις, εντάσσονται ακριβώς στην αρχική διαπίστωση για το Ισλάµ πως 
αποτελεί ένα θρησκευτικό-κοινωνικό-πολιτικό σύστηµα που εισχωρεί σε όλα επίπεδα της ανθρώπινης 
δραστηριότητας.  
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την αδυναµία του Οθωµανικού Κράτους να το αναπλαισιώσει, θα µπορούσαµε να 

ισχυριστούµε πως ήταν ένας από τους λόγους που οδήγησαν στη µη ολοκλήρωση της 

µεταρρυθµιστικής-εκσυγχρονιστικής διαδικασίας.  

Εντούτοις, αξίζει να σηµειωθεί η διαπίστωση του Βρετανού ιστορικού Arnold Joseph 

Toynbee αναφορικά µε το Ισλάµ, ο οποίος διαπιστώνει πως «η γενική πρόταση ότι το 

Ισλάµ είναι ασυµβίβαστο µε την πρόοδο είναι επαρκώς διαψευσµένη από το (ιστορικό) 

παρελθόν. Οι αρχικοί νοµαδικοί θεσµοί της Οθωµανικής Αυτοκρατορίας και τα 

σύγχρονα πειράµατά της στη δυτικοποίηση έχουν αδιαµφισβήτητα επηρεαστεί και 

ίσως έχουν καθυστερήσει από το Ισλάµ, αλλά δεν έχουν ανασταλεί».280 

Ανασυγκροτώντας λοιπόν τη σκέψη του ιστορικού για το Ισλάµ και λάµβανοντας 

υπόψιν τις παρατηρήσεις για τη θέση της θρησκείας στη Νεωτερικότητα, θα 

µπορούσαµε να ισχυριστούµε πως  το Ισλάµ παρόλο που δρα καταλυτικά σε 

κοινωνικοπολιτικό επίπεδο και σίγουρα αποτελεί τροχοπέδη σε διαδικασίες που είναι 

έξω από το δικό του πεδίο δράσης, εντούτοις, διαπιστώνεται πως τελικά είχε την 

ευελιξία να προσαρµοστεί στο νέο ρόλο που του επιφύλασσε η νεωτερικότητα κατά 

την ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας. Το Ισλάµ λοιπόν, «ως το κατ’ εξοχήν στοιχείο 

της τουρκικής εθνικής ταυτότητας, θα παίξει διαµεσολαβητικό ρόλο για την 

τουρκοποίηση του µουσουλµανικού πληθυσµού».281 Ο Mustafa Kemal διακρίνοντας 

τις πιέσεις του διεθνούς παράγοντα και συγκεκριµένα της Δύσης, έλυσε το γόρδιο 

δεσµό που ήταν το Ισλάµ και οι κοινωνικοπολιτικές του προεκτάσεις, µε το να το 

αποκόψει εντελώς από το δηµόσιο βίο και να το περιορίσει στον ιδιωτικό.   

Από την άλλη πλευρά, πάλι για το ζήτηµα της θρησκείας στην Τουρκία, ο Gellner 

υποστηρίζει ότι «το Ισλάµ είναι µοναδικό ανάµεσα στις θρησκείες του κόσµου… και 

η Τουρκία αποτελεί την εξαίρεση της εξαίρεσης».282 Σε αναλυτικό επίπεδο, αυτό 

συµβαίνει, καθώς το κεµαλικό καθεστώς είχε υιοθετήσει ένα σύστηµα  εκκοσµίκευσης 

και εκδυτικισµού της χώρας ‘από τα πάνω’ και κατάφερε να περιορίσει το Ισλάµ στον 

ιδιωτικό βίο, σε αντίθεση µε τις άλλες µουσουλµανικές κοινωνίες που είναι στον 

δηµόσιο χώρο.  Οµοίως, υποστηρικτές αυτής της άποψης εµφανίζονται και οι William 

Hale and Ergun Özbudun, όπου στο βιβλίο τους İslamism, Democracy and Liberalism 

                                                
280 Toynbee, A. J. (1922). The Western Question In Greece And Turkey: A Study In The Contact Of 
Civilisations. London: Constable And Company Ltd., σ.331. Διαθέσιµο και στο δικτυακό τόπο: 
https://archive.org/details/cu31924027921778/page/n345 (τελευταία πρόσβαση στις 10/10/2017) 
281 Αναγνωστοπούλου, Σ. (2013). op. cit., σ. 526. 
282 Gellner, E. (1997).  ‘‘The Turkish Option in Comparative Perspective’’. στο Sibel Bozdoğan & Reşat 
Kasaba (επίµ.), Rethinking Modernity and National Identity in Turkey (pp.233,236). Washington: Wash-
ington University Press, σ.233,236. 
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in Turkey The case of the AKP, διαβάζουµε: «Αυτό που κάνει το τουρκικό ζήτηµα 

αναφορικά µε τη θρησκεία και την πολιτική έντονο, είναι το γεγονός πως αντίθετα από 

άλλες µουσουλµανικές χώρες η Τουρκία είναι συνταγµατικά ένα κοσµικό κράτος».283   

 

Ωστόσο, αυτό το µοντέλο ‘εξαίρεση’ που αποτελεί η Τουρκία δεν φάνηκε να 

εκπληρώνει τον τίτλο που της είχε αποδώσει ο Gellner.284 Το ισλαµικό κίνηµα στην 

Τουρκία βγαίνει ενεργά στο προσκήνιο από τα τέλη της δεκαετίας του '80, φτάνοντας 

στο ανώτατο σηµείο του, τη δεκαετία του '90. Εντούτοις, σύµφωνα µε τον Lewis, τα 

σύγχρονα ισλαµικά κινήµατα δεν αποτελούν ένα ιστορικά νέο φαινόµενο της εποχής, 

αποτελούν απλώς µια συνέχεια της παλιάς διαπάλης µεταξύ Ισλάµ και Δύσης.  Αυτά 

τα ‘κινήµατα’ της περιόδου της ισλαµικής άµυνας και της ανανέωσης, εκτείνονται ‘από 

το κίνηµα Wahhabi’ που αναδύεται κατά των Οθωµανών, στη µετάβαση από τον 18ο 

και 19ο αιώνα στη σύγχρονη εποχή, όπου «το πρώτο στοιχείο για να πετύχει και να 

κερδίσει και να ανακτήσει τις δυνάµεις του το κίνηµα Wahhabi ήταν η Ισλαµική 

Επανάσταση, που ξεκίνησε στο Ιράν το 1979».285  

Το πρώτο τουρκικό πολιτικό κόµµα µε σαφείς ισλαµικές αναγωγές ήταν το Κόµµα της 

Εθνικής Τάξης (Milli Nizam Partisi -MNP), το οποίο ιδρύθηκε στις 24 Ιανουαρίου 

1970 υπό την ηγεσία του Necmettin Erbakan, καθηγητή του Πανεπιστηµίου ‘İstanbul 

Technical University’. Ο Erbakan, αποδεχόµενος την πρόταση για τη δηµιουργία 

κόµµατος σε µια µικρή συνάντηση για να ανακοινώσει την απόφασή του στο σπίτι του 

Turan Gürgen Bey στην Άγκυρα είπε: «Φίλοι, µου έκαναν µία πρόταση πριν από λίγο 

καιρό, και µου είπαν ότι πρέπει να δηµιουργήσουµε ένα πολιτικό κόµµα µε τις βασικές 

ιδέες του έθνους µας. Σκεπτόµενος πάνω σε αυτό, τιµώντας και τους στενούς φίλους 

που µε συµβούλευσαν, αποφασίζω να ιδρύσω πολιτικό κόµµα και να περάσω στην 

ενεργό πολιτική δράση. Προκειµένου να προχωρήσουµε σε αυτό το εγχείρηµα, είναι 

                                                
283 Hale, W. & Özbudun, E. (2010). İslamism, Democracy and Liberalism in Turkey: The case of the 
AKP. London and New York: Routledge, σ.Xvi. 
284 Το Ισλάµ στην ιστορία του φαίνεται να έχει αλληλεπιδράσει και να έχει επηρεαστεί από το 
περιβάλλον στο οποίο έχει βρεθεί. Πιο συγκεκριµένα διαβάζουµε: «Η πρωτογενής επέκταση του ισλάµ 
έγινε µέσα στον καλά διαρθρωµένο ελληνιστικό πολιτιστικό χώρο της Συρίας και της Αιγύπτου. Από 
εκεί άντλησαν οι Άραβες τις εµπειρίες και τις γνώσεις για να αναπτύξουν διοίκηση, αστικό τρόπο ζωής 
και εκείνη τη θαυµαστή ελληνίζουσα θεολογία, φιλοσοφία και επιστήµη που αργότερα έµελλε να 
µεταφέρουν στη δυτική Ευρώπη. Όπως λέει ένα σύγχρονος Άραβας πολιτολόγος ο Bassam Tibbi, 
ακριβώς όταν οι Άραβες απεκάλεσαν τον Αριστοτέλη ‘πρώτον διδάσκαλον’ το Iσλάµ είχε φτάσει στο 
απόγειο της θρησκευτικής ανεκτικότητας και του πολιτισµού του. Υπήρξε µοναδική στην ιστορία του 
πολιτισµού η µεταφραστική προσπάθεια στην οποία επιδόθηκαν οι Άραβες προκειµένου να 
ιδιοποιηθούν τους ώριµους καρπούς της ελληνικής επιστήµης». Ρωµανός, Κ. Π. (2001). Ελληνιστικό 
Ισλάµ. Αθήνα: Αλεξάνδρεια, σ.13. Αυτό βέβαια δεν συνέβη τυχαία  
285 Lewis, B. (1993). Islam and the West. New York: Oxford University Press, σ.39. 
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απαραίτητο να υλοποιηθεί µαζί κοινωνική, οικονοµική και πολιτική οργάνωση. Ας 

αρχίσουµε τις προετοιµασίες».286 

Ενώ αξίζει να σηµειωθεί πως ο  Mehmet Zahit Kotku,287 ο σεΐχης της κοινότητας İs-

kender Paşa του θρησκευτικού τάγµατος των Νακσιµπεντί (Nakşibendî tarikat)288 

ενθάρρυνε έντονα τη δηµιουργία ενός ισλαµικού κόµµατος.289 Ο Erbakan και 

ορισµένοι από τους άλλους ιδρυτές του MNP ανήκαν σε αυτήν την κοινότητα, ενώ στο 

κόµµα συµµετείχαν παράλληλα και µέλη µιας εξίσου σηµαντικής θρησκευτικής 

ισλαµικής κοινότητας, των Νουρτζού290 (Nurcu).291 H οικονοµική του πολιτική ήταν 

υπέρ του µικροµεσαίου κεφαλαίου της επαρχίας και ενάντια στις µεγάλες εταιρίες.292 

To κόµµα έκλεισε µε στρατιωτική επέµβαση το 1981. Εντούτοις, το 1983 και µετά από 

άδεια του Εθνικού Συµβούλιου Ασφάλειας  ιδρύθηκε το ισλαµικό πολιτικό κόµµα της 

Ευηµερίας (Refah Partisi), ενώ το 1995 κέρδισε τις γενικές εκλογές, κάνοντας τον 

ηγέτη του, τον Necmettin Erbakan πρωθυπουργό της χώρας.  

O Ισλαµισµός στην Τουρκία αποκτά νέα δυναµική, τη δεκαετία του 1990, ως µια 

µορφή ενός ‘νέου κοινωνικού κινήµατος’, το οποίο φέρει αξιώσεις αυθεντικότητας και 

δικαιολογείται θεωρητικά, µέσω µιας µεταµοντέρνας κριτικής της δυτικής 

νεωτερικότητας. Μετά το κλείσιµο του κόµµατος της Ευηµερίας από το Συνταγµατικό 

                                                
286 Εφηµερίδα TIMETURK, (27/2/2011) Milli Nizam nasıl kuruldu nasıl kapatıldı? Διαθέσιµο στο: 
 https://www.timeturk.com/tr/2011/02/27/milli-nizam-nasil-kuruldu-nasil-kapatildi.html (τελευταία 
πρόσβαση στις 11/12/2016) 
287 O ρόλος του σεΐχη Mehmed Zahid Kotku, στην αρχική διαµόρφωση της ιδεολογίας της Εθνικής 
Άποψης (Milli Görüş) ήταν καθοριστικός. Υποστήριζε πως ο εκδηµοκρατισµός και ο εκσυγχρονισµός 
της τουρκικής κοινωνίας, ήταν αδύνατον να επιτευχθεί χωρίς το Ισλάµ. Βλέπε στο: Hakan, Y. M. (2005). 
‘Milli Görüş Hareketi, Muhalif ve Modernist Gelenek’ (το κίνηµα της Εθνικής Άποψης, συντηρητική 
και εκσυγχρονιστική παράδοση). στο Y. Aktay (επιµ.), Modern Türkiye'de Siyasi Düşünce: İslamcılık 
(τόµος 6). İstanbul:İletişim Yayınları, σ.591. 
288 «Η λέξη Nakşibendî είναι περσική και στην κυριολεξία σηµαίνει αυτός που κεντάει. Με τη χρήση 
της λέξης αυτής µεταφορικά, εννοείται το να σµιλεύει κανείς την καρδιά ή να επεξεργάζεται ως κέντηµα 
την καρδιά ενός ανθρώπου» στο Ισσί Μ. (2018). Οθωµανική αυτοκρατορία και κουρδικός εθνικισµός: 
Πολιτικές έννοιες και Ισλάµ στις πρώτες κουρδικές εφηµερίδες, 1898-1918. Αθήνα: Παπαζήση, σ.197. 
«Το τάγµα εποµένος λέγεται ότι αντιµετώπιζε την καρδιά ενός ανθρώπου ως κέντηµα µε τέτοιο τρόπο, 
ώστε να µην φεύγει ποτέ η ανάµνηση (zikir) του Θεού από τον άνθρωπο και έτσι δεν θα αποκοβόταν 
ποτέ από Θεό». Βλέπε στο διαδικτυακό τόπο: Naksibendi Tarikati, Nakşibendilik nedir?(25/01/2011) 
http://www.naksibenditarikati.com/detay.asp?icerikID=75 (τελευταία πρόσβαση στις 1/2/2017) 
289 Hale, W. & Özbudun, E. (2010). op. cit., σ.3. 
290 Η λέξη χρησιµοποιείται για να αναφερθεί στους οπαδούς του Said-i Nursi. Ένα από τα πιο 
‘πετυχηµένα’ ισλαµικά θρησκευτικά τάγµατα και το µόνο που µπορεί να ανταγωνιστεί τους 
Νακσιµπεντί. Το µεγαλύτερο επίτευγµά του, έγκειται στο ότι δηµιούργησε ένα δόγµα που έπεισε όσους 
το ακολούθησαν ότι µπορούν να είναι καλοί µουσουλµάνοι και ταυτόχρονα να ενστερνίζονται τις 
επιστηµονικές ανακαλύψεις. Ασχολείται µε τις επιστήµες σε ολόκληρο το έργο του και τις εξετάζει σε 
όλα τα επίπεδα. Αναλυτικότερα βλ. Mardin, Ş. (1989). Religion and Social Change in Modern Turkey: 
the case of Bediuzzaman Said Nursi. New York: State University of New York, σ.99-100. 
291 Hale, W. & Özbudun, E. (2010). ibid, σ.3. 
292 Hakan, Y. M. (2005). ‘Milli Görüş Hareketi, Muhalif ve Modernist Gelenek’. ibid, σ.593. 
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Δικαστήριο της Τουρκίας και τη δηµιουργία του κόµµατος της Αρετής (Fazilet Partisi), 

οι Ισλαµιστές ξεκίνησαν να εκφράζουν τον πολιτικό τους αγώνα µέσα από τη γλώσσα 

των ‘ανθρωπίνων δικαιωµάτων’. Αλλά µε τη δηµιουργία του κόµµατος Δικαιοσύνης 

και Ανάπτυξης (AΚ Parti), αυτή η νέα τάση, µέσα από την έκφραση του ισλαµισµού, 

απέκτησε ανεξαρτησία και ουσιαστικά την πλήρη αποστασιοποίηση µε τα 

προηγούµενα ισλαµικά κόµµατα που ήταν το κόµµα της Ευηµερίας και το κόµµα της 

Αρετής. Οι γενικές εκλογές στις 3 Νοεµβρίου 2002 σηµατοδότησαν µια νέα φάση στην 

εξέλιξη και της πολιτικής έκφρασης του Ισλάµ αλλά και της ‘δηµοκρατικής 

µεταρρύθµισης’ της Τουρκίας.  

Σύµφωνα µε τη γράφουσα, η Τουρκία δεν αποτελεί µια χώρα ‘εξαίρεση’ λόγω της 

ύπαρξης του Ισλάµ, όπως την αποκάλεσε ο Gellner, αλλά µια χώρα εν είδει 

‘δοκιµαστικού σωλήνα’ εντός του διεθνούς συστήµατος, µέσα στη δίνη της 

Νεωτερικότητας και της ανάδυσης των εθνικών κρατών αρχικά και της 

Μετανεωτερικότητας και µετεξέλιξης αυτών των κρατών έπειτα. Η Τουρκία εισήλθε 

επιτυχώς θα λέγαµε σε νεωτερικό πλαίσιο και η θρησκεία πήρε τη θέση που της 

επιφύλασσε αυτό το πλαίσιο. Ενώ, από την άλλη πλευρά, όταν η µετανεωτερικότητα 

χτύπησε την πόρτα της τουρκικής κοινωνίας η θρησκεία, στο πλαίσιο αυτό, 

ανανοηµατοδοτήθηκε και ήρθε ξανά σε πρώτο πλάνο.  

Καταληκτικά, το Ισλάµ είτε µε τον ένα είτε µε τον άλλο τρόπο αποτελεί πάντοτε µια 

σηµαντική συνιστώσα στην Τουρκική κοινωνία, η οποία όµως ανανοηµατοδοτείται 

στο πλαίσιο του πολιτικού φαινοµένου και προσαρµόζεται, µέσα από το πρίσµα της 

νεωτερικότητας και της µετανεωτερικότητας αντίστοιχα. 

Και πάλι χρήζει επισήµανσης η παρούσα µεθοδολογική αρχή, σύµφωνα µε την οποία 

στην ανίχνευση της παρούσας προβληµατικής, η αποκλειστική εστίαση στην ιστορική 

τροχιά των γεγονότων και της ίδιας της ανάλυσης αποτελεί ένα επιστηµολογικό 

ψευτοδίληµµα. Η ίδια η εποχή µας συνηγορεί υπέρ των διεπιστηµονικών προσεγγίσεων 

και ως εκ τούτου το Πολιτικό και Κοινωνικό απαιτούν πιο ευέλικτα και αναστοχαστικά 

ερµηνευτικά πρίσµατα. Κυρίως τη χρήση αναλυτικών εργαλείων από την ιστορία, τη 

διεθνή πολιτική και γεωπολιτική, την πολιτική θεολογία και την πολιτική 

κοινωνιολογία. 
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1.7 ΠΑΣΟΚ: Από την ίδρυση στην εξουσία 
 
Η πτώση της χούντας και η Μεταπολίτευση το 1974, µε το σχηµατισµό της κυβέρνησης 

Εθνικής Ενότητας καθώς και η ψήφιση του Συντάγµατος τον Ιούνιο του 1975 

σηµατοδοτούν την έναρξη της Γ’ Ελληνικής Δηµοκρατίας. Αξίζει να αναφερθεί πως η 

πτώση της δικτατορίας στην Ελλάδα χρονικά συµπίπτει µε τον απόηχο του 

ριζοσπαστισµού σε διεθνές επίπεδο (διαδηλώσεις ενάντια στον πόλεµο του Βιετνάµ, 

Μάης 1968 κ.α.) και µε την οικονοµική κρίση του 1973-1974, µε τον απόηχο του 

ριζοσπαστισµού της Ελληνικής κοινωνίας της δεκαετίας του 1960,293 αλλά και την 

πτώση των δικτατοριών στην Ισπανία και την Πορτογαλία. Έτσι, στο µεταπολιτευτικό 

σκηνικό της Ελλάδας, όπως χαρακτηριστικά αναφέρεται, «κυριαρχούν αιτήµατα για 

συνολική αναδιάταξη του µετεµφυλιακού κοινωνικού και κρατικού µοντέλου όπως: α) 

η ανάπτυξη του κράτους δικαίου (ελευθερία έκφρασης, ελευθεροτυπία, συµµετοχή 

στην πολιτική κ.α. β) ο έντονος αντιαµερικανισµός γ) η έµφαση στην εθνική 

ανεξαρτησία δ) η αµφισβήτηση του κοινοβουλευτισµού από την Αριστερά και την 

Κεντροαριστερά, ε) η αµφισβήτηση των πελατειακών σχέσεων και του ρόλου του 

κοµµατάρχη».294 Επιπροσθέτως, η πρώτη µεταπολιτευτική δεκαετία της Ελλάδας φέρει 

τη σφραγίδα του Κωνσταντίνου Καραµανλή, αρχικά ως πρωθυπουργού και εν συνεχεία 

ως προέδρου της Δηµοκρατίας, καθώς διαχειρίστηκε το κρίσιµο στάδιο της µετάβασης 

από τη δικτατορία στη Δηµοκρατία και έβαλε τη χώρα στην ΕΟΚ. Εντούτοις, έχει 

υποστηριχτεί από πολλούς, και όχι άδικα, ότι ένα από τα σηµαντικότερα νέα στοιχεία 

της Γ’ Ελληνικής Δηµοκρατίας είναι η ίδρυση του ΠΑΣΟΚ και η συνακόλουθη 

αναδιάταξη του κοµµατικού συστήµατος.295 Συνεπώς η δεύτερη και η τρίτη δεκαετία 

της Μεταπολίτευσης296 οριοθετείται από τις κυβερνήσεις του ΠΑΣΟΚ, καθώς την 

περίοδο αυτή, συναντάµε την επέκταση του ρόλου του κράτους και τη διεύρυνση του 

δηµόσιου τοµέα και την κοµµατικοποίηση της δηµόσιας διοίκησης. Στοιχείο που από 

τους πολέµιους του ΠΑΣΟΚ θα αποτελέσει το βασικό τους επιχείρηµα για το 

                                                
293 Ασηµακόπουλος Β., & Τάσσης Χρ. (2018). ΠΑΣΟΚ: Σταθµοί και όρια στη διαµόρφωση και εξέλιξη 
του πανελλήνιου σοσιαλιστικού κινήµατος (1974-2018). στο Β. Ασηµακόπουλος & Χ. Δ. Τάσσης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ 1974-2018 Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές Μετατοπίσεις-Κυβερνητικές Πολιτικές. 
Αθήνα: Gutenberg, σ.23. Και στο Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). ΠΑΣΟΚ δοµή εσωκοµµατικές κρίσεις και 
συγκέντρωση εξουσίας. Αθήνα: Εξάντας, σ.24,53. 
294 Σπουρδαλάκης, Μ. (2012). ΠΑΣΟΚ. Στο Εθνική Συνοµοσπονδία Ελληνικού Εµπορίου, Επιµόρφωση 
Συνδυκαλιστών της ΕΣΕΕ, Αθήνα:Υπουργείο Εργασίας, Κοινωνικής Ασφάλισης και Πρόνοιας, σ.78-79. 
295 Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). op. cit., σ.19. 
296 Όπως υπογράµµισε ο Βούλγαρης, η «Μεταπολίτευση» ήταν το απόλυτο σηµείο ορόσηµο της 
πολιτικής ιστορίας της Ελλάδας, επειδή είχε επιπτώσεις σε κάθε πεδίο της κοινωνίας και των κρατικών 
δοµών. Αναλυτικά βλέπε στο: Βούλγαρης, Γ. (2008). Η Ελλάδα από τη Μεταπολίτευση στην 
Παγκοσµιοποίηση. Αθήνα: Πόλις, σ.12.  
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‘πελατιακό σύστηµα’,297 εφόσον θα συνδεθούν τα ισχυρά ποσοστά ψήφων του 

ΠΑΣΟΚ στον κλάδο των δηµοσίων υπαλλήλων, µε την εργαλειακή διαχείριση του 

κρατικού µηχανισµού.298 

 

Το Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα (ΠΑΣΟΚ) ιδρύθηκε την 3η του Σεπτέµβρη το 

1974. Όσον αφορά στο πολιτικό του πρόγραµµα, ο Μ. Σπουρδαλάκης, θα γράψει πως 

το ΠΑΣΟΚ «έδινε την εντύπωση ενός ριζοσπαστικού κόµµατος διαµαρτυρίας,-αφού 

ήταν ο κύριος εκφραστής του ριζοσπαστισµού της µεταπολίτευσης- που δεν διέθετε 

όµως ‘σοβαρό’ πρόγραµµα διακυβέρνησης της χώρας».299 Ο Καλύβας δηλώνει για τον 

εν λόγω πολιτικό σχηµατισµό πως λαµβάνει σηµαντική θέση στη νεοελληνική 

δηµοκρατία για δύο λόγους: Πρώτον, γιατί το νέο κόµµα ήρθε στην εξουσία µόλις 7 

χρόνια, µετά την ίδρυσή του, µε µια αδιαµφισβήτητη επιτυχία και δεύτερον, γιατί αυτή 

ήταν η πρώτη περίπτωση δηµοκρατικής εναλλαγής κοµµάτων στην εξουσία και αυτή 

η εναλλαγή δηµιούργησε µια περίοδο έντονης πόλωσης, στην οποία εµφανίστηκε το 

δίπολο ΠΑΣΟΚ-ΝΔ (Νέα Δηµοκρατία).300 Αναφορικά µε την κοµµατική οργάνωση, 

το κόµµα των Ελλήνων σοσιαλιστών, από τη στιγµή της ίδρυσης του, διάνυσε 

ουσιαστικά όλα τα στάδια της εξέλιξης του κοµµατικού φαινοµένου που εµφανίστηκαν 

από τα µέσα του 19ου αιώνα µέχρι σήµερα (ή τουλάχιστον τα βασικά χαρακτηριστικά 

των κοµµατικών αυτών µορφών).301 Πρόκειται για ένα πραγµατικά εντυπωσιακό 

γεγονός: µέσα σε ένα τόσο σύντοµο χρονικό διάστηµα (µικρότερο των τριάντα χρόνων) 

ένα πολιτικό κόµµα να διανύει όλα τα στάδια εξέλιξης των πολιτικών κοµµάτων από 

ιδιότυπο κόµµα στελεχών σε κόµµα µαζών σε πολυσυλλεκτικό κόµµα και τελικά σε 

κόµµα καρτέλ, κόµµα του κράτους όπως έχει χαρακτηριστεί στην ελληνική 

περίπτωση.302 

                                                
297 Lyrintzis, Ch. (1984). Political Parties in Post-Junta Greece: a case of Bureaucratic Clientelism?,West 
European Politics 7(2), σ.99-117. 
298 Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). op. cit., σ.47-48. 
299 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). οp. cit., σ.178. 
300 Kalyvas, S. N. (1997). “Polarization in Greek Politics: PASOK’s First Four Years, 1981-1985”. Jour-
nal of the Hellenic Diaspora. 23:1. σ.83. 
301 Σπουρδαλάκης, Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ: Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.17. 
302 Αναφορικά µε την κοµµατική οργάνωση του ΠΑΣΟΚ ο Χρ. Τάσσης και ο Κ. Ελευθερίου 
ακολουθώντας τη σκέψη του Ντιβερζέ γράφουν: «τα κόµµατα στελεχών αντιστοιχούν σε µια 
περιορισµένης συµµετοχής δηµοκρατία, συγκροτούνται πέριξ εκλογικών επιτροπών που δεν έχουν 
µόνιµη δοµή και παρουσία και στρατολογούν τα µέλη τους µε ποιοτικά κριτήρια-καταγωγή, οικονοµική 
επιφάνεια, κοινωνική αναγνώριση. Τα κόµµατα µαζών προκύπτουν από την επέκταση του εκλογικού 
δικαιώµατος στα τέλη του 19ου αιώνα και συνιστούν το βασικό εργαλείο ένταξης των µαζών στη νέα 
µαζική δηµοκρατία που αναδύεται. Στοιχειώδης οργανωτική µονάδα του κόµµατος µαζών είναι η τοπική 
οργάνωση-ο πυρήνας για τον κοµµουνιστικό τύπο και η πολιτοφυλακή για τον φασιστικό- και το 
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Το οργανωτικό υπόδειγµα του ΠΑΣΟΚ ήταν εξαιρετικά επιτυχές καθώς τα µέλη του 

ΠΑΣΟΚ το 1977 ήταν 27.000, το 1981 έφτασαν τα 110.000 ενώ το 1984 σχεδόν 

διπλασιάστηκαν.303 Μάλιστα το κόµµα της αξιωµατικής αντιπολίτευσης η Νέα 

Δηµοκρατία, διακρίνοντας την οργανωτική αποτελεσµατικότητα του ΠΑΣΟΚ και 

έπειτα από την εκλογική ήττα της το 1981 έκανε προσπάθεια να οργανωθεί, κατά το 

πρότυπο ενός κόµµατος µαζών, σε µια προσπάθεια να ανταγωνιστεί την εκλογική 

αποτελεσµατικότητα του ΠΑΣΟΚ.304 

O Μ. Σπουρδαλάκης εντοπίζει την αριθµητική έκρηξη των µελών του ΠΑΣΟΚ αφενός 

στη νωχελική και επιφυλακτική στάση της Αριστεράς απέναντι κυρίως στο πρόσωπο 

του Α. Παπανδρέου και αφετέρου στην ‘ανάγκη των ριζοσπαστικοποιηµένων µαζών 

για αυτό-οργάνωση’, αίτηµα που αφουγκράστηκε και υλοποίησε το Κίνηµα.305 

Μάλιστα, για την Ιδρυτική Διακήρυξη του ΠΑΣΟΚ αυτή η στρατηγική της αυτό-

οργάνωσης ήταν σηµαντική, γιατί «έθετε την κοινοβουλευτική οµάδα του Κινήµατος 

υπό την εποπτεία της Κεντρικής Επιτροπής»,306 πράγµα ριζοσπαστικό για τα δεδοµένα 

της εποχής. Ενώ, παράλληλα, επαυξάνοντας για το στοιχείο του ριζοσπαστισµού της 

Διακήρυξης οι Χ. Τάσσης και Κ. Ελευθερίου, εντοπίζουν πως κατάφερε να θέσει µε 

ξεκάθαρο τρόπο ζητήµατα κοινωνικό-πολιτικής αλλαγής µε κυρίαρχη την παρουσία 

του κόµµατος.307 Άλλωστε, η προώθηση δηµοκρατικών κοµµατικών διαδικασιών 

προσδιορίζεται ως η προϋπόθεση αλλά και η βάση νοµιµοποίησης για το βαθύτερο 

                                                
κριτήριο της στρατολόγησης είναι καθαρά ποσοτικό. Το κόµµα µαζών λειτουργεί σαν µια µικρο-
κοινωνία που πολιτικοποιεί µεγάλες µάζες µελών, υποστηρικτών και εκλογέων. Μάλιστα η οργανωτική 
της δοµή οικοδοµείται µε βάση την αντίστοιχη κρατική έτσι ώστε, όταν το κόµµα καταφέρει να έρθει 
στην εξουσία, η οργανωτική δοµή να αποτελέσει το νέο πρότυπο για την κυβέρνηση και την διαχείριση 
του κράτους προς όφελος της εργατικής τάξης. Σηµαντική επίσης συνεισφορά στην εξέλιξη της 
οργανωτικής δοµής των κοµµάτων συνιστά η θεωρία του πολυσυλλεκτικού κόµµατος. Τα 
πολυσυλλεκτικά κόµµατα ως κόµµατα του έθνους παράγουν συγκλίνοντα προγράµµατα, προωθούν 
παρόµοιες πολιτικές και συγκροτούν οργανωτικά πρότυπα, όπου ο ρόλος του ηγέτη είναι κεντρικός και 
η παρέµβαση των µελών οικειοθελώς περιορισµένη. Τη µετάβαση από το κόµµα µαζών στο 
πολυσυλλεκτικό κόµµα περιέγραψε µε διαφορετικούς όρους ο Α. Πανεµπιάνκο, ο οποίος µίλησε για µια 
µετατόπιση από το γραφειοκρατικό µαζικό κόµµα στο εκλογικό επαγγελµατικό κόµµα». Ελευθερίου, 
Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). op. cit., σ.24-25, υποσηµ.4. Επίσης βλέπε στα:  Katz, R.S., & Mair, P. (1995). 
Changing Models of Party Organization and Party Democracy, Party Politics (1), σ.5-29. Σπουρδαλάκης, 
Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης (επιµ.), ΠΑΣΟΚ: 
Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.17-18. 
 
303 Βούλγαρης, Γ. (2001). Η Ελλάδα της µεταπολίτευσης 1974-1990: Σταθερή δηµοκρατία σηµαδεµένη 
από τη µεταπολεµική ιστορία. Αθήνα: Θεµέλιο, σ.184-185. Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). ibid, 
σ.57. 
304 Βούλγαρης, Γ. (2001). ibid, σ.20-21. 
305 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.94. 
306 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). ibid, σ.108. 
307 Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). op. cit., σ.64. 
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εκδηµοκρατισµό του κράτους.308 Το ΠΑΣΟΚ είχε σκοπό να εκπαιδεύσει και να 

δηµιουργήσει µια πολιτική µέθεξη στον πολίτη στις δηµοκρατικές διαδικασίες, 

αποµακρύνοντάς τον παράλληλα και από το προδικτατορικό κοµµατικό µοντέλο.309  

Από την άλλη πλευρά, ο G. Moschonas, παραπέµποντας στο Μ. Σπουρδαλάκη, 

εντοπίζει το λόγο της µεγάλης ‘εισβολής’ νέων µελών στις προσδοκίες για «ατοµικά 

οφέλη» και στον «τεράστιο δηµόσιο τοµέα που προσέλαβε αποκλειστικά από τις τάξεις 

του Κινήµατος».310 

Όποια, όµως, και να ήταν η αιτία της αύξησης των µελών του Κινήµατος, 

αδιαµφισβήτητα, όλοι οι παραπάνω συντείνουν στον ισχυρισµό πως το οργανωτικό 

µοντέλο του ΠΑΣΟΚ, ήταν εξαιρετικά αποτελεσµατικό. 

Μία εξίσου αξιοπρόσεκτη διαπίστωση είναι πως το ΠΑΣΟΚ υπήρξε ιδιαίτερα επιτυχές 

στη συγκεκριµένη ιστορική συγκυρία της Ελλάδας. Σύµφωνα µε τον Γιάννη 

Βούλγαρη, το ΠΑΣΟΚ, κατά τη δεκαετία του 70’, διένυσε µια τόσο πετυχηµένη πορεία 

διότι «εξέφρασε µια κοινωνική δυναµική που η αφετηρία της πρέπει να τοποθετηθεί 

στον ραγδαίο εκσυγχρονισµό (της Ελλάδας), κατά τη δεκαετία του ΄60, και επίσης την 

πολιτική προδιάθεση των στρωµάτων του µη δεξιού εκλογικού σώµατος».311 

Ειδικότερα, το ΠΑΣΟΚ απευθύνθηκε σε µια κοινωνία που υπήρχαν «ισχυρά 

παραδοσιακά και νέα µικροαστικά στρώµατα», οι δεσµοί της νέας εργατικής τάξης των 

πόλεων και των αγροτικών στρωµάτων ήταν αρκετά στενοί, ενώ παράλληλα «η 

έλλειψη µιας µακράς εργατικής παράδοσης» είχαν δηµιουργήσει την ηγεµονία µιας 

«µικροαστικής» αντίληψης και  κουλτούρας. Συνεπώς «η µυωπική, ατοµιστική και 

κοµφορµιστική αντίληψη που κυριαρχεί στην ελληνική κοινωνία καθορίζει και τον 

τρόπο που οι Έλληνες βλέπουν την πολιτική».312 

 «Το ΠΑΣΟΚ εκφράζει τη συµπύκνωση των ταξικών αντιπαραθέσεων της ελληνικής 

κοινωνίας. Και πρόκειται για µια διαµάχη στην οποία, µε δεδοµένες τις ιδιαιτερότητες 

και τη δυσµορφία της καπιταλιστικής ανάπτυξης στην Ελλάδα, κοινωνικά στρώµατα 

και τάξεις µε έντονα µικροαστικά στοιχεία πρωταγωνιστούν».313 Βέβαια, το ΠΑΣΟΚ 

µε την υιοθέτηση του διαχωρισµού σε ‘προνοµιούχους’ και ‘µη προνοµιούχους’ 

                                                
308 Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). ibid, σ.52. 
309 Ιbid, σ.53 
310 Moschonas, G. (1999). The Panhellenic Socialist Movement, στο Robert Ladrech and Philippe Mar-
lier (επίµ.), Social Democratic Parties in the European Union, History, Organization, Policies. Great 
Britain: Macmillan Press Ltd, σ.113. 
311 Βούλγαρης, Γ. (2001). Η Ελλάδα της µεταπολίτευσης 1974-1990. Σταθερή δηµοκρατία σηµαδεµένη 
από τη µεταπολεµική ιστορία. Αθήνα: Θεµέλιο, σ.70. 
312 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.18. 
313 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). ibid, σ.53. 



 95 

(κυρίως την περίοδο πριν από το 1977) προέβει σε µια συνειδητή προσπάθεια 

αποµάκρυνσης από τη δυνατότητα ταξικού καθορισµού, εφόσον η έννοια του ‘µη 

προνοµιούχου’ ουσιαστικά περιελάµβανε όλες τις κοινωνικές οµάδες που φιλοδοξούσε 

να εκπροσωπήσει.314 Μετά το 1977 και µέχρι το 1981, το ΠΑΣΟΚ έδωσε έµφαση 

στους ‘µικροµεσαίους’, σε µια προσπάθεια να διευρύνει την κοινωνική υποστήριξη εν 

όψει των εκλογών.315 

 

Από την άλλη πλευρά, όσον αφορά στο ρόλο του προέδρου του Κινήµατος, η κοινή 

διαπίστωση για τη σπουδαιότητα της φυσιογνωµίας του Α. Παπανδρέου για το 

ΠΑΣΟΚ χαίρει τόσο µεγάλης αποδοχής, «που έχει οδηγήσει σε υπερβολές, αφού το 

κόµµα όχι σπάνια ταυτίζεται µε τον αρχηγό του, ενώ στον τελευταίο αποδίδονται 

σχεδόν µαγικές ιδιότητες».316 Ο όρος ‘χάρισµα’ (βεµπεριανά, όπως θα ιδωθεί στη 

συνέχεια), προσιδιάζει σε συγκεκριµένα ποιοτικά χαρακτηριστικά ενός ατόµου, 

πράγµα που αποτελεί και την ειδοποιό του διαφορά σε σύγκριση µε τους απλούς 

ανθρώπους, καθώς τού προσδίδει/ το προικίζει µε υπερφυσικές, υπερ-ανθρώπινες ή 

τουλάχιστον συγκεκριµένες εξαιρετικές δυνάµεις ή ιδιότητες.317 

Η προσωπικότητα του Ανδρέα Παπανδρέου συγκέντρωνε όλα εκείνα τα 

χαρακτηριστικά που θα τον καθιστούσαν στα µάτια των ψηφοφόρων του, ως την πλέον 

ηγετική φυσιογνωµία της εποχής του κι αυτό γιατί τον Ανδρέα Παπανδρέου δεν τον 

ανέδειξε κανένα κόµµα ως πολιτικό ηγέτη, αλλά αντίθετα αυτός ανέδειξε ένα κόµµα 

                                                
314 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.245. 
315 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). ibid, σ.245. 
316 Σπουρδαλάκης, Μ. (1996). Ανδρέας Παπανδρέου: τα όρια της εξουσίας. στο Σ. Παπασπηλιόπουλος 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ κατάκτηση και άσκηση της εξουσίας. Αθήνα: Ι. Σιδέρης, σ.19. Την ίδια ακριβώς λογική 
για την κεντρική θέση που κατέχει ο Α. Παπανδρέου µέσα στο κόµµα την συναντάµε και σε άλλους 
συγγραφείς ως εξής: «Αν δεν υπήρχε η θεωρητική παρουσία και παρέµβαση του ιδρυτή του, το 
ΠΑΣΟΚ… θα περιοριζόταν σε ένα µειωµένης επιρροής, παραδοσιακό, σταλινικής τάσης αριστερό 
κόµµα αν βέβαια δεν απέφευγε τη διάλυση και την εξαφάνισή του», στο Χαραλαµπίδης, Μ. (1998). 
Ιδέες-αρχές και γραφειοκρατία. Αθήνα: Γόρδιος, σ.16. «Για να κατανοήσει κανείς τις πολιτικές εξελίξεις 
µετά την µεταπολίτευση και να είναι σε θέση να ερµηνεύσει τα σηµερινά φαινόµενα…είναι απολύτως 
απαραίτητο να σταθεί αναλυτικά µπροστά στο φαινόµενο Ανδρέας Παπανδρέου», στο Βασιλειάδης, Δ. 
(2007). Ο µύθος του Ανδρέα. Οι θεωρητικές βάσεις της Ένωσης Κέντρου του ΠΑΚ και του ΠΑΣΟΚ και η 
πρακτική τους κατάληξη. Αθήνα: Εναλλακτικές εκδόσεις, σ.298. «Ας το θέσουµε προκαταβολικά ως 
αξίωµα: το ΠΑΣΟΚ …ήταν ο Ανδρέας Παπανδρέου» στο Ελεφάντης, Α. (1991). op. cit., σ.104. «Το 
ΠΑΣΟΚ οφείλει στον Παπανδρέου τη γένεσή του, την ανάπτυξή του, την ταχεία και επιτυχηµένη άνοδο 
στην εξουσία και την παραµονή του σε αυτήν για δύο συνεχόµενες τετραετίες» στο Sotiropoulos, D. A. 
(1996). Populism and Bureaucracy. The Case of Greece under PASOK, 1981-1989. Notre Dame and 
London: University of Notre Dame Press, σ.45. 
317 Eisenstadt, S. N. (επιµ.) (1968). Max Weber On Charisma And Institution Building. Chicago: The 
University Of Chicago Press Chicago And London, σ.48. 
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σε κόµµα εξουσίας.318 Ειδικότερα, όπως διαβάζουµε στον Μ. Σπουρδαλάκη «ο Α. 

Παπανδρέου ήταν συγχρόνως τέως και διαφωνών, από τα αριστερά, βουλευτής της 

Ένωσης Κέντρου, διεθνώς αναγνωρισµένος καθηγητής οικονοµίας και µέλος της 

ακαδηµαϊκής κοινότητας, που µάλιστα είχε επαναφέρει τη µαρξιστική λογική πάλι 

στην επικαιρότητα».319 Η χαρισµατικότητα του Παπανδρέου έγκειται στο ότι 

απευθύνεται συγχρόνως µε τον ίδιο καταλυτικό τρόπο σε αποκλίνουσες και σε 

συγκλίνουσες τάσεις του κοινωνικού σώµατος.320 «Ο καθένας ανακάλυπτει στη µορφή 

και στον λόγο του ένα τµήµα του εαυτού του. Οποιοσδήποτε συµµετέχει νοερά στις 

επιτυχίες του και συγχωρεί τα ατοπήµατά του, όπως θα συγχωρούσε ένα δικό του 

λάθος».321 

Ωστόσο, η φυσιογνωµία του Ανδρέα Παπανδρέου και οι χειρισµοί του, µέσα στο 

κόµµα, υπήρξαν πολλές φορές σηµείο αντιλεγόµενο. Ένα από τα σηµαντικά θέµατα 

που προκάλεσαν τριβές µέσα στο κόµµα και επιβεβαιώνουν την ‘αυταρχική’ στάση 

του και την πλήρη εξάρτηση του κόµµατος από τον αρχηγό του είναι η πρακτική της 

διαγραφής µελών από τη νεολαία του κόµµατος, τη Δηµοκρατική Άµυνα, το ΠΑΚ, 

τους τροτσκιστές κ.α.322 Ο ίδιος ο Α. Παπανδρέου, προετοιµάζοντας το κλίµα για την 

κίνηση των διαγραφών, σε οµιλία του στην Κ.Ε. αναφέρθηκε στο «…ανησυχητικό 

πρόβληµα … της τάσης για οµαδοποίηση, η οποία έχει (είχε) αναπτυχθεί ανάµεσα στα 

διάφορα πολιτικά ρεύµατα στο Κίνηµα…».323 Διαβλέποντας τη δεινή θέση στην οποία 

θα περιερχόταν από την όλο και µεγαλύτερη έκταση και επιρροή των πολιτικών 

ρευµάτων στους κόλπους του Κινήµατος, µέσα από τις οµιλίες του «προσπαθούσε να 

δηµιουργήσει την κατάλληλη ατµόσφαιρα για την αποδοχή της επόµενης κίνησής 

του», που θα ήταν οι διαγραφές.324 «Για το σκοπό αυτό άσκησε έντονη ψυχολογική 

πίεση εξοµοιώνοντας τους πολιτικά διαφωνούντες µε τους εχθρούς του λαού και 

κινδυνολογώντας για καταστροφή ολόκληρου του ‘προοδευτικού’ κινήµατος».325 Για 

                                                
318 Παρασκευόπουλος, Π. (1996). Το φαινόµενο Ανδρέας 35 πολυτάραχα χρόνια. στο Σ. 
Παπασπηλιόπουλος (επιµ.), ΠΑΣΟΚ κατάκτηση και άσκηση της εξουσίας. Αθήνα: Ι. Σιδέρης, σ.15. 
319 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.16. 
320 Κουτρούλης, Σ. (1990). Σοσιαλισµός και Λαικισµός: Η Ελληνική Περίπτωση, στο Νέα 
Κοινωνιολογία, Τέσσερις Κοινωνιολογικές Ερµηνείες για το ΠΑΣΟΚ. Αθήνα: Παπαζήσης, σ.48. 
321 Ibid, σ.48. 
322 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). ibid, σ.132. Αναλυτικότερα για τις διαγραφές βλέπε: Ασηµακόπουλος, Β. 
(2016). Αντιθέσεις, αντιφάσεις και εσωτερικές συγκρούσεις στο ΠΑΣΟΚ την περίοδο 1974-1990: 
ερµηνευτικές όψεις της ιστορικής εξέλιξης του Ελληνικού κοινωνικού σχηµατισµού. Διδακτορική 
διατριβή, Αθήνα: Πάντειο Πανεπιστήµιο, σ. 227-233. 
323 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). ibid, σ.133. 
324 Ιbid, σ.133. 
325 Ιbid, σ.133. 
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το ίδιο ζήτηµα στο βιβλίο του Χρήστου Μαρκόπουλου, διαβάζουµε πως «το ΠΑΣΟΚ 

έπρεπε να είναι ένα και οµαδικό και … ο µόνος τρόπος γι’ αυτό ήταν να εξαρθρωθεί 

τελείως η φράξια».326 

Ο γιος του, Γεώργιος Α. Παπανδρέου, για το ζήτηµα αυτό ισχυρίζεται πως αν και ο 

ίδιος ήταν ενάντια σε αυτή τη λογική, εντούτοις, κατανοεί πως «όταν ξεκινάς µια 

προσπάθεια, όταν θέλεις να διαµορφώσεις µία ταυτότητα και συγκρούεσαι µε το 

καινούργιο, αναγκάζεσαι να πας και σε διαγραφές. Νοµίζω ότι ο πατέρας µου µέσα σ’ 

αυτή την αγωνία και τον αγώνα να συγκροτήσει αυτό το καινούργιο, αναγκάσθηκε να 

κάνει και διαγραφές». Και συνέχισε: «οι διαγραφές δηµιούργησαν τη λογική της 

αποσιώπησης των διαφορών και άρα και του διαλόγου, της αντιπαράθεσης των ιδεών 

και της πολιτικής σκέψης. Σηµατοδοτούσαν ένα κόµµα που στηριζόταν στον αρχηγό 

και όχι στην αυτενέργεια και την πρωτοβουλία. Η διαγραφή είναι µια µορφή ακραίας 

πολιτικής πράξης που δηλώνει καµιά φορά αδυναµία παρά δύναµη. Στο µέτρο που 

υπάρχουν ανοιχτές και δηµοκρατικές διαδικασίες, δεν πρέπει να χρειάζονται 

διαγραφές, αλλά και δεν µπορείς να αποκλείσεις ότι θα αναγκαστείς να το κάνεις».327  

Από την άλλη πλευρά ο Βασίλης Ασηµακόπουλος στην διδακτορική του διατριβή, για 

το ίδιο ζήτηµα, γράφει πώς µέσα από τις διαγραφές, τελικά φτάνει να ‘σχετικοποιηθεί 

η δηµοκρατική διαδικασία’ στο βωµό της αποτελεσµατικότητας, «στοιχείο που οδηγεί 

στο να µετατραπούν σιωπηρά οι αρχές του ΠΑΣΟΚ σε τρεις από τέσσερις, δηλαδή 

Εθνική Ανεξαρτησία-Λαϊκή Κυριαρχία-Κοινωνική Απελευθέρωση (ΕΑ-ΛΚ-ΚΑ)».328  

Σε ακόµα πιο καυστικό ύφος, σε άρθρο του Π. Παρασκευόπουλου, στην εφηµερίδα 

‘ΕΛΕΥΘΕΡΟΤΥΠΙΑ’, διαβάζουµε σχετικά µε το θέµα πως ο Παπανδρέου «διέγραφε 

και εκµηδένιζε πιστούς συνεργάτες του µε µοναδικό λόγο ότι δεν αποδέχονταν την 

αυθεντία του». Ενώ στο ίδιο άρθρο, ο συγγραφέας προχωρά σε µια πολιτική και 

αξιολογική κρίση για τον Ανδρέα Παπανδρέου γράφοντας πως «στη δεκαετία του ‘30  

θα ανακηρυσσόταν σε δικτάτορα. Στη δεκαετία του ΄80 λειτούργησε ως ηγεµόνας».329  

Κοντολογίς, η εσωκοµµατική κρίση του ΠΑΣΟΚ το 1975, που κορυφώθηκε µε τις 

διαγραφές µελών, επρόκειτο να ‘µετασχηµατίσει’ το ΠΑΣΟΚ «σε νοµιµόρφον κόµµα 

                                                
326 Μαρκόπουλος, Χ. (2005). Με τον Ανδρέα Παπανδρέου και το παγκόσµιο κίνηµα ειρήνης. Αθήνα: 
Καστανιώτης. σ.124-125. 
327 Διακογιάννης, Ε. Γ. (χ.χ.) Συνέντευξη του Προέδρου του ΠΑΣΟΚ Γιώργου Α. Παπανδρέου. στο Β. 
Παναγιωτόπουλος (επιµ.), Ο Ανδρέας Παπανδρέου και η εποχή του (τόµος 2). Αθήνα: Ελληνικά 
Γράµµατα, σ.11.  
328 Ασηµακόπουλος, Β. (2016). op. cit., σ.169. 
329 Πότης Παρασκευόπουλος, Το φαινόµενο Ανδρέας 35 πολυτάραχα χρόνια, ΕΛΕΥΘΕΡΟΤΥΠΙΑ, 
16/10/1995. 
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της αξιωµατικής αντιπολίτευσης και ο Παπανδρέου σύντοµα θα αντικαθιστούσε το 

‘ζιβάγκο’ µε τη µεταξωτή του ‘γραβάτα’».330   

Η συγκεντρωτική του τάση µέσα στο Kίνηµα είναι φανερή και σε έγγραφο του Ανδρέα 

Παπανδρέου προς την κοινοβουλευτική οµάδα του, όπου γράφει: «επανειληµµένα σας 

έχω τονίσει τις παρεξηγήσεις που θα είχαν αποφευχθεί αν παραδίνατε τα άρθρα σας 

στην Υπηρεσία Κοινοβουλευτικής Εκπροσώπησης, ώστε να τα βλέπω εγώ ή ο 

Κοινοβουλευτικός Εκπρόσωπος… Η συµµετοχή σας σε διάφορες Επιτροπές, 

Συλλόγους κ.λ.π. που συγκροτούνται εκτός Κινήµατος και µε συµµετοχή µελών άλλων 

πολιτικών Κοµµάτων, παρακαλώ να γίνεται αφού υπάρξει συνεννόηση και έγκριση 

δική µου…».331 Μάλιστα σε επόµενο έγγραφό του προς τη κοινοβουλευτική οµάδα  ο 

Α. Παπανδρέου επανέρχεται στο ίδιο θέµα γράφοντας: «Διαπιστώθηκε ακόµη ότι 

συνάδελφοι Βουλευτές παραβαίνουν το άρθρο 17, Κεφάλαιο Δ. Γενικά, και µόνοι τους 

έρχονται σε επαφές µε Δηµοσιογράφους, τους οποίους ενοχλούν µε παρακλήσεις για 

δηµοσίευση των οποιωνδήποτε κειµένων τους. Για τελευταία φορά υπενθυµίζω ό,τι 

είχα συστήσει και στη συνεδρίαση της Κοινοβουλευτικής µας Οµάδας την Τρίτη 

14/2/1978. Δεν επιτρέπεται για κανένα λόγο να δίνονται κείµενα σε δηµοσιογραφους 

απ’ευθείας από τους Βουλευτές… . Θεώρησα καθήκον µου να σας υποµνήσω τα 

παραπάνω και να σας πληροφορήσω παράλληλα ότι ήδη, έδωσα εντολή στον 

Κοινοβουλευτικό Εκπρόσωπο για κάθε παράβαση των Κανόνων Λειτουργίας της 

Κοινοβουλευτικής Οµάδας να προβαίνει στην άµεση προσφυγή διαδικασίας κυρώσεων 

που διαγράφονται από τον Κανονισµό της Κοινοβουλευτικής Οµάδας και το 

Καταστατικό του ΠΑΣΟΚ. Το δυσάρεστο αυτό έργο για µένα …αποτελεί, πιστεύω, 

την αναγκαία πορεία. Η εντολή του Λαού για αλλαγή δεν επιτρέπει ασυγχώρητες 

επιείκειες».332 Συνεπώς, ζητήµατα εσωκοµµατικής δηµοκρατίας, ‘θυσιάζονται’ για την 

εκπλήρωση του στόχου του ΠΑΣΟΚ, που ήταν η ανέλιξή του στην εξουσία.333 

Συντείνοντας στον παραπάνω ισχυρισµό πως ο Ανδρέας Παπανδρέου παρουσίαζε 

συγκεντρωτικές τάσεις, διαβάζουµε στο βιβλίο του M. Σπουρδαλάκη πως «από το 1981 

έχουµε γίνει µάρτυρες µιας περαιτέρω συγκέντρωσης πολιτικής δύναµης στην 

κεντρική εκτελεστική εξουσία… Ο συγκεντρωτισµός του κράτους γίνεται αντιληπτός 

                                                
330 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.164. 
331Ανδρέας Παπανδρέου, 7/3/1979, έγγραφο προς την Κοινοβουλευτική Οµάδα, Αµαλία Φλέµιγκ Φ24, 
ΕΛΙΑ. 
332Ανδρέας Παπανδρέου, 23/2/1978, έγγραφο προς την Κοινοβουλευτική Οµάδα, Αµαλία Φλέµιγκ Φ24, 
ΕΛΙΑ. 
333 Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). op. cit., σ.64. 
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µε τη συνεχή ενδυνάµωση της θέσης και του ρόλου του Α. Παπανδρέου στην όλη 

διάρθρωση της κυβερνητικής µηχανής. Αυτός ο συνεχής συγκεντρωτισµός και η 

προσωποποίηση της κρατικής εξουσίας, θα µπορούσαµε να πούµε πως 

εντατικοποιήθηκε µε τη συνταγµατική µεταρρύθµιση του 1985».334  

Η διττή ανάγνωση του όποιου χαρίσµατος του Α. Παπανδρέου, µπορεί να κατανοηθεί 

αν λάβουµε υπόψιν µας πως «η έννοια του χαρίσµατος δεν αξιολογεί σε καµιά 

περίπτωση ούτε θετικά ούτε αρνητικά τον κάτοχό του. Είναι, όπως όλοι οι ιδεατοί τύποι 

του Μαξ Βέµπερ, αξιολογικά ουδέτεροι».335  

Σε αναλυτικό επίπεδο, η εκάστοτε κοµµατική ηγεσία πρέπει να έχει κατά νου ότι «εάν 

ένας χαρισµατικός ηγέτης δεν κατορθώσει να πετύχει την ‘αντικειµενικοποίηση’ του 

χαρίσµατός του, όπως ισχυρίζεται ο M. Weber µε την έννοια να βρει µια σταθερή βάση 

ή µια βάση, που να µπορεί να θεσµοποιηθεί, τότε η νοµιµότητα που του παρέχει το 

πολιτικό σύστηµα, δεν θα κρατήσει για πολύ. Ένα βήµα πιο πέρα, ο Lipset, τονίζει πως 

σε πολλές από τις ‘σταθερές’ δηµοκρατίες, που ερεύνησε τη µετάβαση από τους 

πατροπαράδοτους, αυταρχικούς θεσµούς εξουσίας στους δηµοκρατικούς διευκόλυνε 

πάρα πολύ η ύπαρξη µιας συνταγµατικής µοναρχίας, που σε εποχές ριζικών πολιτικών 

και κοινωνικών αλλαγών παρείχε στο σύστηµα αυτό νοµιµότητα και σταθερότητα».336 

Προς επίρρωση, ακριβώς της αρχηγικής πρακτικής ή καλύτερα επιβολής όσον αφορά 

στη διπλή ανάγνωση της διαδικασίας των διαγραφών, ο πιο πάνω ισχυρισµός αποκτά 

µεγάλο ενδιαφέρον, γιατί φαίνεται πως σε περιόδους µετάβασης, η -έστω και κατ’ 

επίφαση- σταθερότητα του συστήµατος θα οδηγήσει µε πιο γοργούς ρυθµούς στη νέα 

κατάσταση, στην οποία όµως ο χαρισµατικός ηγέτης για να µακροηµερεύσει θα πρέπει 

να συµµορφωθεί µε τις επιταγές του πολιτικού συστήµατος.  

Σε µεταβατικές περιόδους για µία κοινωνία στις οποίες δηµιουργείται ένα πολιτικό, 

κοινωνικό, οικονοµικό ή και συνειδησιακό κενό το έδαφος γίνεται πρόσφορο για την 

εµφάνιση ενός χαρισµατικού ηγέτη.337 «Είναι προφανές ότι µια κοινωνία που έχει 

αποκρυσταλλώσει το δέον και έχει αποδεχτεί τους θεσµούς που συναρµόζουν µε το 

δέον που η ίδια έχει παράγει, διαθέτει ένα σταθερό αρµό. Δεν έχει ανάγκη συνεπώς να 

                                                
334 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.307. 
335 Κατσούλης, Η. (1996). Ο ρόλος και η σηµασία της χαρισµατικής ηγεσίας στην ελληνική µεταβατική 
κοινωνία. στο Σ. Παπασπηλιόπουλος (επιµ.), ΠΑΣΟΚ κατάκτηση και άσκηση της εξουσίας. Αθήνα: Ι. 
Σιδέρης, σ.32. 
336 Βεντούρης, Ν. Ι. (1977). Η πολιτική κουλτούρα. Αθήνα: Παπαζήσης, σ.186. 
337 Κατσούλης, Η. (1996). Ο ρόλος και η σηµασία της χαρισµατικής ηγεσίας στην ελληνική µεταβατική 
κοινωνία. στο Σ. Παπασπηλιόπουλος (επιµ.), ΠΑΣΟΚ κατάκτηση και άσκηση της εξουσίας. Αθήνα: Ι. 
Σιδέρης, σ.25. 
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καταφύγει σε χαρισµατικούς ηγέτες».338 Ακριβώς στο πραγµατιστικό πεδίο οι 

συνθήκες που ανέδυσαν ή µέσα από τις οποίες αναδύθηκε και έλαµψε το «άστρο του 

Ανδρέα» εξηγούνται από το ερµηνευτικό πλαίσιο που παρέχει ο Ηλίας Κατσούλης. 

Σύµφωνα µε αυτό οι προϋποθέσεις που προέκυψαν για την εµφάνιση του Ανδρέα 

Παπανδρέου, ως χαρισµατικής πολιτικής φυσιογνωµίας, στο παράδειγµα της Ελλάδας, 

είχαν ως εξής: 

• «Η κρίση που µας κληροδότησε η δικτατορία δεν περιορίζεται στο πολιτικό-

οικονοµικό πεδίο, αλλά έχει φτάσει και µέχρι τη ρίζα της λαϊκής συνείδησης. 

• Η ελληνική κοινωνία βρίσκεται, προ πάντων οικονοµικά, αλλά και πολιτικά, 

κοινωνικά, συνειδησιακά σ’ ένα µεταβατικό στάδιο από την παραδοσιακή στη 

σύγχρονη, ορθολογικά οργανωµένη βιοµηχανική κοινωνία».339 

 

Στο µεταβατικό λοιπόν στάδιο που βρισκόταν η ελληνική κοινωνία και όσο το ‘παλαιό’ 

ιδεολογικό εποικοδόµηµα αρνούνταν πεισµατικά να δώσει τη θέση του στο ‘νέο’, οι 

συνθήκες αυτές ευνόησαν στην εµφάνιση της ηγετικής φυσιογνωµίας του Ανδρέα 

Παπανδρέου. Τούτων δοθέντων, τόσο η Διακήρυξη βασικών αρχών και στόχων όσο 

και ο προεκλογικός λόγος του Ανδρέα Παπανδρέου, στην πλατεία Συντάγµατος, στις 

14η Νοέµβρη 1974, έδωσαν το στίγµα της ‘πολιτικής Αλλαγής’,340 η οποία 

φιλοδοξούσε να ξεπεράσει τις αγκυλώσεις των προδικτατορικών πολιτικών 

σχηµατισµών, αλλά παράλληλα επιζητούσε να εκφράσει τα αιτήµατα της 

Μεταπολίτευσης. Ο Ανδρέας Παπανδρέου, όντας αδιαµφισβήτητα διορατικός,  

επιχείρησε και πέτυχε να διαφοροποιήσει πλήρως το πλαίσιο του πολιτικού λόγου και 

παρουσίασε το ΠΑΣΟΚ ως ‘επιταγή’ που προέκυψε από τη δυναµική της 

Μεταπολίτευσης.  

Η εν λόγω ‘Αλλαγή’ είχε ως ιθύνοντα νου τον Ανδρέα Παπανδρέου, ο οποίος κατά την 

πρώτη πανελλήνια Συνδιάσκεψη τη µορφοποιεί, ως ένα sine qua non στοιχείo του 

Κινήµατος.341 Σύµφωνα µε τις κατευθυντήριες γραµµές, το ΠΑΣΟΚ αποτελεί το φορέα 

                                                
338 Κουτρούλης, Σ. (1990). Σοσιαλισµός και Λαικισµός: Η Ελληνική Περίπτωση, στο Νέα 
Κοινωνιολογία, Τέσσερις Κοινωνιολογικές Ερµηνείες για το ΠΑΣΟΚ. Αθήνα: Παπαζήσης, σ.4. 
339 Κατσούλης, Η. (1996) Ο ρόλος και η σηµασία της χαρισµατικής ηγεσίας στην ελληνική µεταβατική 
κοινωνία, στο Σπήλιος Παπασπηλιόπουλος (επίµ.), ΠΑΣΟΚ κατάκτηση και άσκηση της εξουσίας, Αθήνα: 
Ι. Σιδέρη, σ.25. 
340 Διακήρυξη βασικών αρχών και στόχων του πανελλήνιου σοσιαλιστικού κινήµατος, 3 Σεπτεµβρίου 
1974, στο Σπουρδαλάκης, Μ. (επίµ.) (1998). ΠΑΣΟΚ Κόµµα-Κράτος-Κοινωνία, Αθήνα: Πατάκη, σ. 337-
343. 
341 Μηνιαίο Ενηµερωτικό Δελτίο 1977, στο Σπουρδαλάκης, Μ. (1988), op. cit., σ.204. 
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αυτής της αλλαγής. Στη ‘Διακήρυξη Κυβερνητικής Πολιτικής’ διαβάζουµε πως το 

όραµα της µεγάλης αλλαγής συνθέτουν η κατάκτηση της Εθνικής Ανεξαρτησίας, της 

Λαϊκής Κυριαρχίας, η Κοινωνική Απελευθέρωση και ο Σοσιαλιστικός 

Μετασχηµατισµός.342 Όπως είχε τονίσει ο Ανδρέας Παπανδρέου σε οµιλία του «δεν 

νοείται Σοσιαλισµός χωρίς την έντονη παρουσία του λαού, της λαϊκής κυριαρχίας… . 

Γιατί το ΠΑΣΟΚ είναι κόµµα σοσιαλιστικό όχι σοσιαλδηµοκρατικό».343 Πρέπει 

πάντως να σηµειωθεί πως «αλλαγή δεν σηµαίνει επαναστατική ανατροπή», όπως 

σηµειώνει ο Σπουρδαλάκης,344 αλλά ούτε και µια αλλαγή «χωρίς κλυδωνισµούς» όπως 

αναφέρει ο Λούλης.345 Πρόκειται συνεπώς για µια αλλαγή, η οποία 

ετεροπροσδιορίζεται σε σχέση µε το υπάρχον καθεστώς που επιδιώκει να διαδεχτεί. 

Μια Αλλαγή η οποία επιβάλλεται ‘από τα πάνω’-όπως θα αναλυθεί παρακάτω- και 

στόχο έχει να φέρει έναν αέρα ανανέωσης σε όλο το πολιτικό-κοµµατικό σκηνικό της 

εποχής, µε σκοπό να καταφέρει τελικά να εκφράσει µια δυσαρεστηµένη µερίδα του 

τότε ελληνικού λαού.  

Σηµαίνοντα ρόλο στην ενότητα του νέου αυτού πολιτικού µορφώµατος έπαιξε κι ένα 

οργανωτικό στοιχείο, το οποίο έχει να κάνει µε τον αυτό-προσδιορισµό του  ΠΑ.ΣΟ.Κ 

ως κινήµατος και όχι ως κόµµατος. Αυτό πρακτικά σήµαινε ότι το τελικό πρόγραµµα 

του Κινήµατος, το καταστατικό του και η περαιτέρω εξειδίκευση της πολιτικής του 

στρατηγικής θα εξαρτιόταν από τις συλλογικές αποφάσεις, οι οποίες θα ήταν 

αποτέλεσµα των «Δηµοκρατικών Διαδικασιών» και που αποτελούσαν έναν από τους 

τέσσερις βασικούς στόχους του κινήµατος.346 Εναρµονισµένος µε τον κινηµατικό 

χαρακτήρα του κόµµατος, ο Α. Παπανδρέου προχώρησε σε µια πρωτοβουλία, η οποία 

αδιαµφισβήτητα, ακόµη και σήµερα µε την πάροδο των ετών, θα µπορούσε να 

χαρακτηριστεί ρηξικέλευθη για την εποχή της. Αυτή είχε να κάνει µε  το κάλεσµα προς 

το λαό για ‘αυτό-οργάνωση’ και αποτελούσε ουσιαστικά την περίοδο, όπου το Κίνηµα 

αποπειράθηκε να συγκροτηθεί ως ‘κόµµα µαζών’.347 Την περίοδο αυτή τόσο τα µέλη 

του Κινήµατος όσο και η Κοινοβουλευτική Οµάδα συµµετέχει ενεργά στη λειτουργία 

                                                
342 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα. (1981). op. cit., σ.13.  
343 Φεµινιστικό περιοδικό ‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Ιούλης-Αύγουστος- Σεπτέµβρης 1980, σ.12. 
344 Κατευθυντήριες Γραµµές Κυβερνητικής Πολιτικής, Νοέµβριος 1977, Σπουρδαλάκης, 1988, σ.201.  
345Λούλης, Γ. (2007). Πολιτική κυριαρχία, Πως κερδίζεται, Πως χάνεται. Αθήνα: Λιβάνης, σ.250. 
346 Σπουρδαλάκης, Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.) ΠΑΣΟΚ: Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.21-23. Διακήρυξη βασικών αρχών και 
στόχων του πανελλήνιου σοσιαλιστικού κινήµατος, 3 Σεπτεµβρίου 1974, στο Σπουρδαλάκης, Μ. (επίµ.) 
(1998). ΠΑΣΟΚ ΚΟΜΜΑ-ΚΡΑΤΟΣ-ΚΟΙΝΩΝΙΑ. Αθήνα: Πατάκη, σ.337-343. 
347 Σπουρδαλάκης, Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ: Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.32. 
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του κόµµατος, µεταξύ άλλων, και µε οικονοµική συνδροµή. Καθώς η οικονοµική 

αυτοδυναµία του ΠΑΣΟΚ αποτελούσε βασική προϋπόθεση για την πολιτική του 

αυτοδυναµία. Έτσι διαβάζουµε σε εσωτερικό έγγραφο της Οικονοµικής Επιτροπής του 

κόµµατος στις 27/06/1980 προς την Αµαλία Φλέµιγκ (µέλος της Κοινοβουλευτικής 

Οµάδας), η οποία είχε αµελήσει τη συνδροµή της, πως χρωστούσε στο κόµµα το ποσό 

των 27.500 δρχ.348 

Στην πραγµατικότητα, όµως, οι οργανωτικές πρακτικές που εµφανίστηκαν σ’ αυτή την 

περίοδο συγκλίνουν στην συγκρότηση και τη δηµιουργία ενός ‘ιδιότυπου (από τα 

πάνω) κόµµατος µαζών’.349 «Εκατοντάδες ενεργά στελέχη και απλοί πολίτες 

ανταποκρίθηκαν στο κάλεσµα του Κινήµατος για αυτό-οργάνωση, φαινόµενο που δεν 

είχε προηγούµενο στην ιστορία του κοµµατικού συστήµατος της χώρας».350 Παρόλο 

που το κάλεσµα για αυτό-οργάνωση το 1974, απεδείχθει µια πρωτοποριακή 

πρωτοβουλία η οποία έδειξε την πρόθεση του ΠΑΣΟΚ να συγκροτηθεί ως κόµµα 

µαζών, εντούτοις, φάνηκε πως το εγχείρηµα παρά τη µεγάλη αποδοχή και τον 

ενθουσιασµό µε τον οποίο έγινε δεκτό από τη βάση, δεν πραγµάτωσε το σκοπό του. 

Ανάµεσα στους λόγους που το ΠΑΣΟΚ δεν εκπλήρωσε το στόχο της αυτό-οργάνωσης, 

είναι και το γεγονός πως «οι ‘επιτροπές πρωτοβουλίας’ (ή τουλάχιστον το 60-70% 

αυτών) απαρτίθηκαν κυρίως από φιλόδοξα άτοµα που επιθυµούσαν να κερδίσουν το 

χρίσµα του βουλευτή».351 Αρα, φάνηκε πως το εγχείρηµα της αυτό-οργάνωσης, 

υπονοµεύθηκε από τη φιλοδοξία αυτών των ατόµων και την παλαιοκοµµατική 

πελατειακή πρακτική.  Συνεπώς, το ΠΑΣΟΚ διαφέρει από άλλα κόµµατα µαζών, όπου 

η οργανωµένη βάση είχε τον πρώτο λόγο στην οργανωτική και πολιτική του πορεία. 

Ακυρώνοντας αυτήν την προοπτική, το Κόµµα των Ελλήνων Σοσιαλιστών στήριξε την 

οργανωτική και πολιτική του πορεία στον ηγέτη του και τον πυρήνα των στελεχών που 

βρισκόταν σε συµφωνία µαζί του. Η γραφειοκρατία και ο κοµµατικός µηχανισµός του 

κόµµατος δεν αποτελούν, το 1975, προϊόν ή έστω παρενέργεια της αναγκαίας ιεραρχίας 

που συγκροτούν οι πολυπληθείς οργανώσεις των µελών σε όλα τα επίπεδα, αλλά 

αντίθετα  προκύπτει από την αδυναµία και τη συστηµατική υποβάθµιση του ρόλου των 

                                                
348 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα-Οικονοµική Επιτροπή, Οικονοµικό πλάνο µελών 
Κοινοβουλευτικής Εκπροσώπησης, 27/6/1980, Προσωπικό Αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ Φ24, ΕΛΙΑ. 
349 Σπουρδαλάκης, Μ. (επίµ.) (1998). ΠΑΣΟΚ Κόµµα-Κράτος-Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.32. 
350 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). οp. cit., σ.94. 
351 Σπουρδαλάκης, Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ: Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.26. Και στο: Σπουρδαλάκης, Μ. 
(1988). οp. cit., σ.124. 



 103 

τελευταίων και της παράλληλης συγκέντρωσης εξουσίας στο κέντρο.352 Εντούτοις, 

«παρά την αποτυχία του ΠΑΣΟΚ να συγκροτηθεί σε κόµµα µαζών ‘από τα κάτω’ και 

παρά τα σηµαντικά δηµοκρατικά ελλείµµατα που είχε η ΠΑΣΟΚική εκδοχή του 

κόµµατος µαζών, το ΠΑΣΟΚ µε την οργάνωσή του συνέβαλε αποφασιστικά στον 

εκσυγχρονισµό του ελληνικού κοµµατικού συστήµατος».353Αξίζει να υπογραµµιστεί 

ότι η σύγκληση συνεδρίου αποτελούσε την εποχή εκείνη αόριστη υπόσχεση (έµεινε για 

πάνω από εννέα χρόνια χωρίς συνέδριο)354 και παράλληλα ο Πρόεδρος ουσιαστικά 

διόριζε τα άλλα τριτοβάθµια όργανα, καθώς ήταν αυτός που στην πράξη είχε τον πλήρη 

έλεγχο του κινήµατος. Ο Σπουρδαλάκης συντείνοντας στον ισχυρισµό γράφει 

χαρακτηριστικά για τον Α. Παπανδρέου, πως «η χαρισµατική του προσωπικότητα και 

το γεγονός ότι απέφυγε να ευθυγραµµιστεί µε κάποιο από τα πολιτικά ρεύµατα του 

κόµµατός του τον ανέδειξαν σαν το πιο πολύτιµο κεφάλαιο του Κινήµατος και τον 

καθιέρωσαν σαν τον ύψιστο κριτή των εξελίξεων της οργάνωσης».355 Και πρέπει να 

τονιστεί ότι η αποτυχία του ΠΑΣΟΚ να συγκροτηθεί σε κόµµα µαζών «από τα κάτω» 

δεν οφείλεται µόνο στις εσωκοµµατικές ισορροπίες, αλλά και στο γεγονός ότι το κλίµα 

του µετά-εµφυλιακού καθεστώτος είχε συµβάλλει στη δηµιουργία µιας κουλτούρας 

που ήταν ξένη, αν όχι αντίθετη, στους δηµοκρατικούς, συµµετοχικούς θεσµούς 

πολιτικής εκπροσώπησης.356 

 

Σε ιδεολογικό επίπεδο, πάντως, η Διακήρυξη της 3ης του Σεπτέµβρη, σύµφωνα µε τον 

Μ. Σπουρδαλάκη, περιλάµβανε τρεις τάσεις: την αριστερή/σοσιαλιστική, την 

τεχνοκρατική και την κοµφορµιστική/παλαιοκοµµατική. «Κατά την πρώτη φάση, ένας 

περιορισµένος αριθµός στελεχών από το Πανελλήνιο Απελευθερωτικό Κίνηµα 

(ΠΑΚ)357 συζήτησε ένα σχέδιο προγράµµατος που είχαν επεξεργαστεί λίγους µήνες 

                                                
352 Σπουρδαλάκης, Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ: Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.33. 
353 Σπουρδαλάκης, Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ: Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.40. 
354 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.320. 
355 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). ibid, σ.110. 
356 Σπουρδαλάκης, Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ: Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη,σ.39-40. 
357«Εννιά µήνες µετά το πραξικόπηµα στην Ελλάδα στις 6 Ιανουαρίου 1968, µε την άµεση ανάµιξη της 
αµερικανικής πρεσβείας και την άσκηση πιέσεων από ορισµένες διεθνείς προσωπικότητες, το καθεστώς 
απελευθέρωσε τον Ανδρέα Παπανδρέου. Λίγους µήνες αργότερα, µετά από σύντοµη επίσκεψη στην 
Ουάσιγκτον (8 Μαρτίου 1968), όπου συναντήθηκε µε τους γερουσιαστές Eugene Mac Carthy και Rob-
ertKennedy, ο Παπανδρέου εξήγγειλε την ίδρυση του Πανελλήνιου Απελευθερωτικού Κινήµατος». 
Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.69. 
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πριν στη Γερµανία. Το σχέδιο, παρά τη γενικότητα της διατύπωσής του, εξέφραζε µε 

σαφήνεια το ριζοσπαστισµό και τον αριστερό προσανατολισµό των συντακτών του. Οι 

πολιτικές συντεταγµένες του κειµένου, ενώ στέκονταν κριτικά απέναντι στο 

(καπιταλιστικό) αναπτυξιακό πρότυπο που είχε ακολουθήσει η χώρα, παράλληλα, 

βρίσκονταν σε σαφή απόσταση από το δογµατισµό της παραδοσιακής Αριστεράς. 

Όπως εξηγεί ο ίδιος Ανδρέας Παπανδρέου στο βιβλίο του, Η Δηµοκρατία στο 

Απόσπασµα, «δεν επιθυµούσα να συνδεθώ µε το Κοµµουνιστικό Κόµµα. Αν και 

σοσιαλιστής δεν µπορούσα να δεχτώ τον ολοκληρωτισµό και τη βαναυσότητα του 

Στάλιν».358 Και συνεχίζει ο Ανδρέας Παπανδρέου, τονίζοντας ότι «το ΠΑΣΟΚ 

προσδιορίζοντας και σήµερα…τους ίδιους στόχους της Εθνικής Ανεξαρτησίας και της 

κοινωνικής αλλαγής συνεχίζει τον µεγάλο αγώνα του ΕΑΜ µε τις µορφές πάλης που η 

σύγχρονη πραγµατικότητα απαιτεί».359 Κατά τη διάρκεια αυτής της περιόδου, ο Α. 

Παπανδρέου υιοθέτησε µια πολιτική ανοικτών θυρών απέναντι σε στελέχη τόσο του 

Ανένδοτου όσο και της ευρύτερης Αριστεράς, τα οποία η εµπειρία της Δικτατορίας 

είχε οδηγήσει σε παρόµοιο προβληµατισµό. Τα στελέχη του ΠΑΚ ήταν που 

συγκρότησαν την αριστερή τάση στο κόµµα. Ενώ τα στελέχη της ‘κέντρο-Αριστεράς’ 

της περιόδου του ‘Ανένδοτου’, αλλά και τα στελέχη του αντιδικτατορικού αγώνα, µε 

υψηλό βαθµό πανεπιστηµιακής µόρφωσης, ήταν που συγκρότησαν το τεχνοκρατικό 

ρεύµα του κινήµατος. Τέλος, την κοµφορµιστική/παλαιοκοµµατική τάση, την 

αποτελούσαν κυρίως στελέχη της Ένωσης Κέντρου µε παλαιοκοµµατικές πολιτικές 

πρακτικές».360 

Εποµένως, το ΠΑΣΟΚ έδωσε έµφαση και ενσωµάτωσε στη ρητορική του τη διαιρετική 

τοµή «δεξιά-αντιδεξιά», εφόσον εύστοχα εντόπισε πως αυτή ήταν η πολιτική 

στρατηγική, η οποία ανταποκρινόταν στις επιταγές της ελληνικής κοινωνίας, τη 

συγκεκριµένη χρονική στιγµή. Από οικονοµική άποψη, η Δεξιά είχε έντονο αντίκτυπο 

την περίοδο, πριν από την εµφάνιση του ΠΑΣΟΚ, γιατί φαίνεται πως ανταποκρινόταν 

στην κοινωνικό - επαγγελµατική δοµή της ελληνικής κοινωνίας, η οποία δεν είχε 

επηρεασθεί και πολύ από την Βιοµηχανική επανάσταση. «Η διατήρηση µεγάλου 

αγροτικού πληθυσµού αποτελούσε την εγγύηση της µονιµότητας και της δύναµής της 

                                                
358 Παπανδρέου, Γ. Α. (2006). Η Δηµοκρατία στο Απόσπασµα. Αθήνα: Α. Α. Λιβάνης, σ.88. 
359 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα-Επιτροπή Διαφώτισης, πολιτική ενηµέρωση, Οκτώβριος 1979, 
σ.5. Προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ Φ. 24, ΕΛΙΑ. 
360 Σπουρδαλάκης, Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ: Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.21-23. 
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(της Δεξιάς) σε πολλές περιοχές της χώρας».361 Σε πολιτικό επίπεδο η διαµάχη µεταξύ 

δεξιών-αντιδεξιών συναντάται στο πρόσφατο παρελθόν, τη δεκαετία του 1940 στην 

Ελλάδα, όπου ο πολιτικός διχασµός Δεξιάς-Κέντρου αντικαταστάθηκε από τον 

διαχωρισµό µεταξύ Εθνικοφρόνων (Δεξιοί) -Αριστερών (Δηµοκράτες), ο οποίος µέχρι 

και σήµερα είναι ιδιαίτερα έντονος στον πολιτικό λόγο της χώρας.362 Άλλωστε, όπως 

γράφει ο Δεµερτζής, «τα µετέπειτα προβλήµατα που συνάντησε ο Συνασπισµός 

οφείλονταν στην αδράνεια της διαιρετικής τοµής δεξιάς-αντιδεξιάς».363Στην ίδια 

λογική και ο Σπήλιος Παπασπηλιόπουλος αναφέρει στον ‘Οικονοµικό Ταχυδρόµο’ 

πως, «το ΠΑΣΟΚ ήλθε στην εξουσία γιατί εκµεταλλεύτηκε µε τον καλύτερο τρόπο τα 

µετεµφυλιακά αδιέξοδα της ελληνικής κοινωνίας, που τα ενέτεινε η ανακοπή των 

ελπίδων που δηµιούργησε ο ‘Ανένδοτος’364 και η σύντοµη διακυβέρνηση από την 

Ένωση Κέντρου µε την επιβολή στρατιωτικής δικτατορίας».365 

Στην προσπάθεια του το Κίνηµα να επιβεβαιώσει το ριζοσπαστικό του αριστερό 

προφίλ, υιοθέτησε έναν πολιτικό λόγο, µε τα ανάλογα χαρακτηριστικά. Συγκεκριµένα, 

καταφέρεται, κατά των ξένων µονοπωλίων, δηλώνοντας πως «η χώρα δεν συµµετέχει 

σε οικονοµικούς, πολιτικούς και στρατιωτικούς συνασπισµούς που υπονοµεύουν την 

εθνική µας ανεξαρτησία», θέτοντας ως βασικούς του άξονες την εθνική ανεξαρτησία, 

τη λαϊκή κυριαρχία, την κοινωνική απελευθέρωση και τη δηµοκρατική διαδικασία.366 

Καθοριστική τόσο για τους στρατηγικούς στόχους του ΠΑΣΟΚ όσο και για τη χάραξη 

                                                
361 Meynaud, J. (2002). Οι πολιτικές δυνάµεις στην Ελλάδα 1946-1965, (µτφρ. Π. Μερλόπουλος). Αθήνα: 
Σαββάλας, σ.315. 
362 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.29. 
363 Δεµερτζής, Ν. (2000). Εισαγωγή στην ελληνική πολιτική κουλτούρα:θεωρητικά και ερευνητικά 
ζητήµατα. στο Ν. Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ.33. 
364 «Ο ‘Ανένδοτος’ είναι στρατηγικό εγχείρηµα, που στόχευε αφενός στη µεταβολή των πολιτικών 
συσχετισµών που είχαν εδραιωθεί µε την συντριπτική επικράτηση της Συντηρητικής παράταξης, καθ’ 
όλη – σχεδόν – την µετεµφυλιακή περίοδο και αφετέρου στη σφυρηλάτηση της ενότητας του νέου αυτού 
πολιτικού φορέα. Το 1961 συνιστά µία µείζονα καµπή στην ιστορία του ελληνικού πολιτικού 
συστήµατος, η οποία ως βασικό άξονα έχει τις εκλογές του Οκτωβρίου και την καταγγελία του 
αποτελέσµατός τους ως προϊόντος «βίας και νοθείας». Η ενοποίηση του πολύπαθου κεντρώου χώρου 
είχε µεταβάλει σηµαντικά τον πολιτικό χάρτη της χώρας, ο οποίος για πρώτη φορά, µετά τον πόλεµο, 
διέθετε τρεις ενιαίους σχηµατισµούς στον άξονα Δεξιά-Κέντρο-Αριστερά. Παράλληλα όµως, η Ένωση 
Κέντρου αποτελούσε έναν νεοπαγή φορέα µε µηδαµινή συνοχή και έντονες εσωτερικές αντιθέσεις. Λίγα 
µόλις χρόνια µετά το τέλος του Εµφυλίου, µία γενιά πολιτικών που είχε βιώσει τις συνέπειες του Εθνικού 
Διχασµού, κλήθηκε να διαχειριστεί µία πρωτοφανή κρίση, που θα µπορούσε να τη φέρει αντιµέτωπη µε 
θεσµούς απέναντι στους οποίους επ’ ουδενί ήθελε να βρεθεί: οι βασικοί εκπρόσωποι του αστικού 
κόσµου, αντιµέτωποι µε τον Στρατό και το Στέµµα». Εκτενέστερα βλέπε στο: Χρηστίδης, Χ. Ε. (2012) 
The Center Union’s relentless struggle: from the 1961 elections to Konstantinos Karamanlis’ resignation 
(Διδακτορική διατριβή). ΕΚΠΑ, Αθήνα. 
365 Σπήλιος Παπασπηλιόπουλος, Πως το ΠΑΣΟΚ έγινε αρχηγικό κόµµα, Οικονοµικός Ταχυδρόµος, 7 
Δεκεµβρίου 1995. 
366 Παπανδρέου,  Γ. Α. (1976). Η Ελλάδα στους Έλληνες. Αθήνα: Καρανάσης, σ.18 και στη Διακήρυξη 
Βασικών Αρχών  και στόχων του Πανελλήνιου Σοσιαλιστικού Κινήµατος, 3 Σεπτεµβρίου 1974. 
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της καθηµερινής πολιτικής του δράσης, αποτελεί η διάκριση ανάµεσα στα 

µητροπολιτικά κέντρα του καπιταλισµού και της χώρες της περιφέρειας. Ο Ανδρέας 

Παπανδρέου, αντλώντας σηµαντικό µέρος των πολιτικών του επιχειρηµάτων από τη 

θεωρία της εξάρτησης, η οποία χωρίζει τις χώρες, ανάµεσα στις οικονοµικά 

ανεπτυγµένες, οι οποίες αποτελούν το διεθνές «κέντρο» του µητροπολιτικού 

καπιταλισµού και τις λιγότερες ανεπτυγµένες χώρες της λεγόµενης «περιφέρειας» 

γράφει: «Ο µητροπολιτικός καπιταλισµός εµποδίζει την καπιταλιστική ανάπτυξη της 

περιφέρειας. Κατά συνέπεια, ο σοσιαλισµός είναι αναγκαία προϋπόθεση για την 

ανάπτυξη της περιφέρειας. Και αυτό εξηγεί γιατί τα σοσιαλιστικά κινήµατα ωρίµασαν 

και κατέκτησαν την εξουσία στην περιφέρεια [και] όχι στις µητροπόλεις του 

καπιταλισµού».367 Η Θεωρία της Εξάρτησης υποστηρίζει ότι «στο πλαίσιο του 

καπιταλιστικού συστήµατος, η ανάπτυξη των χωρών δεν πραγµατοποιείται σε κενό, 

αλλά εξαρτάται κυρίως από το παγκόσµιο οικονοµικό σύστηµα».368 Σε έγγραφο της 

Επιτροπής Διαφώτισης του ΠΑΣΟΚ διαβάζουµε σχετικά µε τη θεωρία: «Η Ελληνική 

κοινωνική και οικονοµική δοµή παρουσιάζει τα κύρια χαρακτηριστικά ενός 

περιφερειακού σχηµατισµού όσον αφορά την ένταξή της στο παγκόσµιο καπιταλιστικό 

σύστηµα. Η εξάρτηση της χώρας επεκτείνεται από το πολιτικό-στρατιωτικό επίπεδο, 

στο οικονοµικό, και στο επίπεδο των σχέσεων της παραγωγής. Η τοποθέτηση αυτή έχει 

σαν φυσικό επακόλουθο τη στενή σύνδεση του ΠΑΣΟΚ µε το κίνηµα των Αδέσµευτων 

και εκπληρώνει όλες τις προϋποθέσεις για την ένταξη της χώρας µας στο κίνηµα των 

Αδεσµεύτων, όταν το ΠΑΣΟΚ αναλάβει την Κυβέρνηση».369 

Επιπροσθέτως, ο πολιτικός του λόγος θα µπορούσε να χαρακτηριστεί αναφανδόν 

αντιαµερικανικός και ευρωσκεπτικιστικός.370 Με σηµαντικότερο παράδειγµα, την 

                                                
367 Παπανδρέου, Γ. Α. (1979). Μετάβαση στο σοσιαλισµό, Προβλήµατα και στρατηγική για το ελληνικό 
κίνηµα. Αθήνα: Αιχµή, σ.50. 
368 Για µια πλήρη ανάλυση της θεωρίας της εξάρτησης, ως συστατικό της ιδεολογικής πλατφόρµας του 
ΠΑΣΟΚ, βλ. Τάσσης, Χ. Δ. (2018). Το θεωρητικό σχήµα του ΠΑΣΟΚ: Θεωρία της Εξάρτησης, 
Ριζοσπαστικός Προσανατολισµός µε Σοσιαλιστική Προοπτική. Στο Β. Ασηµακόπουλος & Χ. Δ. Τάσσης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ 1974-2018 Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές Μετατοπίσεις-Κυβερνητικές Πολιτικές. 
Αθήνα: Gutenberg, σ.325. 
369 Εισαγωγή στην οµιλία του Προέδρου για τις διεθνείς σχέσεις, Επιτροπή Διαφώτισης ΠΑΣΟΚ, 
27/06/1980, Προσωπικό Αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ. 24, ΕΛΙΑ. 
370 «Ο µεταπολιτευτικός αντιαµερικανισµός του ΠΑΣΟΚ δεν µπορεί να κατανοηθεί αποκοµµένος από 
τη µετεµφυλιακή έκφραση του αντιαµερικανισµού από µέρους της κεντρώας παράταξης (και ιδίως της 
κεντροαριστερής συνιστώσας) και από την Αριστερά. Κοινός και βασικός άξονας αυτού του λόγου 
υπήρξε η απόδοση ευθύνης στις ΗΠΑ για τα χαρακτηριστικά της µετεµφυλιακής συνθήκης που 
συµπυκνώθηκε στην έννοια της εθνικής ανεξαρτησίας». Λαλιούτη, Ζ. (2018). Ο αντιαµερικανισµός 
στον λόγο του ΠΑΣΟΚ (1974-2018): Δηµόσια ιστορία, ταυτότητα και ιδεολογία. Στο Β. 
Ασηµακόπουλος & Χ. Δ. Τάσσης (επιµ.), ΠΑΣΟΚ 1974-2018 Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές 
Μετατοπίσεις-Κυβερνητικές Πολιτικές. Αθήνα: Gutenberg. σ.392. Για τον αντιαµερικανισµό βλέπε 
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εναντίωσή του στην ένταξη της Ελλάδας στην Ευρωπαϊκή Οικονοµική Κοινότητα 

(ΕΟΚ), προβάλλοντας ως επιχείρηµα την υπεράσπιση της Εθνικής Ανεξαρτησίας 

απέναντι στα ξένα ιµπεριαλιστικά κέντρα εξουσίας αναφερόµενος στο ‘συνδικάτο’ των 

ΕΟΚ και ΝΑΤΟ.371 Πιο συγκεκριµένα, στη Διακήρυξη κυβερνητικής πολιτικής του 

1981 αναφορικά µε το ΝΑΤΟ διαβάζουµε: «…Σε ό,τι αφορά στην άµυνα της χώρας 

µας: α) Το ΝΑΤΟ δεν εγγυάται τα σύνορά µας προς Ανατολάς. β) Ταυτόχρονα, η 

διάταξη και η προπαρασκευή των Ενόπλων Δυνάµεων της χώρας µας εντάσσεται στην 

αντιµετώπιση του Συµφώνου της Βαρσοβίας-και όχι στην υπαρκτή απειλή της 

Τουρκίας στο Αιγαίο. γ) Μέσα στο ΝΑΤΟ είναι δυνατή η διαρροή πληροφοριών προς 

την Τουρκία….Το ΠΑΣΟΚ έχει ήδη δηλώσει πως θα φέρει τη Συµφωνία 

(επανένταξης) Rogers στη Βουλή προς καταψήφιση».372 Ενώ σε οµιλία του το 1980 ο 

Ανδρέας Παπανδρέου αναφέρει πως, «σε κάθε περίπτωση ήταν και είναι θέση µας, ότι 

αυτό που ονοµάζεται δυτική Ευρώπη βρίσκεται κάτω από την καθοδήγηση, ηγεσία των 

ΗΠΑ, οι οποίες όχι µόνο προσφέρουν την πυρηνική οµπρέλλα για την κάλυψη της 

άµυνας των ευρωπαϊκών χωρών, αλλά ταυτόχρονα ελέγχουν και σηµαντικό τµήµα της 

ευρωπαϊκής οικονοµίας, µέσω των πολυεθνικών, που έχουν σαν βάση τους τις 

ΗΠΑ».373  Τα παραπάνω αποσπάσµατα είναι ενδεικτικά του σκεπτικισµού µε τον οποίο 

αντιµετωπίζει το ΠΑΣΟΚ του 1981, τη Δύση και κυρίως την Αµερική και το ΝΑΤΟ. 

Η καχυποψία µάλιστα είναι τόσο έντονη που στην πρώτη περίπτωση ο γράφων δεν 

διστάζει να θέσει θέµα αξιοπιστίας της νατοϊκής Συµµαχίας και διαρροής σηµαντικών 

πληροφοριών της Ελλάδας προς την Τουρκία. 

Μέσα σε αυτό το πλαίσιο, και ως ‘τακτική’ προσεταιρισµού του ελληνικού λαού, στο 

παιχνίδι των εντυπώσεων,-θα µπορούσαµε να υποστηρίξουµε- εµφανίζεται ο έντονα 

‘αντιαµερικανικός’ λόγος του Ανδρέα Παπανδρέου. Ο όρος ‘τακτική’, χρησιµοποιείται 

για να δείξει τη µεταστροφή που υπήρξε στην άποψη του ιδρυτή του ΠΑΣΟΚ 

αναφορικά µε το ρόλο της Αµερικής πριν και µετά την ενασχόλησή του µε την 

πολιτική. Ειδικότερα, διαβάζουµε από τον Ανδρέα Παπανδρέου, σε επιστολή προς τον 

πατέρα του, το 1944, πως θα ήταν καλό η Ελλάδα να πλησιάσει την Αµερική, καθώς 

                                                
ενδεικτικά και στο: Λαλιούτη, Ζ. (2016). Ο Αντιαµερικανισµός στην Ελλάδα, 1974-1989. Αθήνα: Ασίνη. 
Και στο Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.88, 99-101. 
 
371 Βέρνυ, Σ. (2006).  ‘Η ευρωπαϊκή εξέλιξη του Ανδρέα Παπανδρέου’. Στο Β. Παναγιωτόπουλο (επιµ.), 
Ο Ανδρέας και η Εποχή του. Αθήνα: Τα Νέα, σ.184. 
372 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα. (1981). op. cit., σ.31-32. 
373 Οµιλία του Προέδρου Ανδρέα Παπανδρέου για τις διεθνείς σχέσεις, Επιτροπή Διαφώτισης ΠΑΣΟΚ, 
27/06/1980, Προσωπικό Αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ. 24, ΕΛΙΑ. 
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«δεν υπάρχει καµιά αµφιβολία ότι η Αµερική είναι η µόνη χώρα που πράγµατι µπορεί 

να βοηθήσει στην ανοικοδόµηση της Ελλάδας». Διευκρινίζοντας βέβαια, πως «η  µόνη 

περίπτωση που θα έτειναν χείρα βοηθείας (οι Αµερικανοί) είναι η περίπτωση εις την 

οποίαν θα επείθοντο ότι µε το να βοηθήσουν, θα προαγάγουν τα συµφέροντά τους».374 

Σε φίλους του εξ Αµερικής φαίνεται άλλωστε πως προσφεύγει µερικά χρόνια αργότερα 

για βοήθεια σύµφωνα µε τα λεγόµενα του όταν η Δικτατορία της 21ης Απριλίου τον 

έβαλε φυλακή. Πιο συγκεκριµένα γράφει πως, «η Μαργαρίτα προσπάθησε να µου 

µεταφέρει τα ονόµατα µερικών από τους φίλους που προσπαθούσαν να βοηθήσουν- 

στους οποίους συµπεριλαµβανόταν ο Γερουσιαστής Fulbright και ο Martin Luther 

King».375 

Οµοίως, πολλά χρόνια αργότερα και όταν το ΠΑΣΟΚ έχει έρθει στην εξουσία, το 1985, 

στο αρχείο της Μαργαρίτας Παπανδρέου διαβάζουµε µια λίστα από ενέργειες της 

ελληνικής πλευράς που αποδεικνύουν την ‘υπέρ-των Αµερικανών’ στάση. 

Συγκεκριµένα  διαβάζουµε πως «στις 11 Οκτωβρίου 1985, ο Γερουσιαστής Richard 

Lugar, πρόεδρος της επιτροπής των Εξωτερικών Σχέσεων, την εκποµπή ‘Good Mor-

ning America’, σχολίασε ευµενώς την άρνηση της Ελλάδας για παραχώρηση άδειας 

προσγείωσης στο Αιγυπτιακό αεροσκάφος που µετέφερε τους αεροπειρατές, οι οποίοι 

κατηγορήθηκαν πως σκότωσαν τον Αµερικανό όµηρο, Leon Klinghoffer».376 Ενώ, στο 

ίδιο έγγραφο διαβάζουµε ανάµεσα στις άλλες ενέργειες υπέρ της Αµερικής πως:  

• «Σε συνεργασία µε την Αµερικανική Υπηρεσία πληροφοριών η Ελληνική 

κυβέρνηση  το Σεπτέµβριο συνέλαβε 3 κατασκόπους της Σοβιετικής Ένωσης 

και υπέβαλλε επίσηµη διαµαρτυρία στην Σοβιετική Κυβέρνηση. 

• Η Ελληνική κυβέρνηση έστειλε τους καλύτερους ειδικούς σε θέµατα 

τροµοκρατίας στις ΗΠΑ το καλοκαίρι για συναντήσεις και συνεργασία µε τους 

καλύτερους ειδικούς σε  αυτά τα ζητήµατα της Αµερικής. Ο αµερικανός ειδικός 

Robert Oakley, ακολούθησε µε ένα ταξίδι στην Ελλάδα για διεύρρυνση της 

συνεργασίας.  

• Η Υπουργός Πολιτισµού Μελίνα Μερκούρη, πρότεινε τη θέσπιση ενός 

‘Αµερικανικού Μήνα στην Ελλάδα’ το έτος 1986, ο οποίος θα αποτελέσει µια 

                                                
374 Βαρελά, Κ. Α. (χ.χ.). Γεώργιος και Ανδρέας Παπανδρέου-Η Αλληλογραφία της Αµερικής, 1940-
1962. στο Β. Παναγιωτόπουλος (επιµ.), Ο Ανδρέας Παπανδρέου και η εποχή του. Αθήνα: Ελληνικά 
Γράµµατα, σ.16. 
375 Παπανδρέου, Γ.Α. (2006). op. cit., σ.81. 
376 Φάκελος US-Greek Public Relation No 2, Another Greek Pro-AmericanAction, 11 October 1985, 
προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
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ευκαιρία για τους Έλληνες να γνωρίσουν καλύτερα Αµερικανούς συγγραφείς, 

ποιητές, συνθέτες και τραγουδιστές».377 

 

Από τα παραπάνω παραδείγµατα αντιλαµβανόµαστε πως υπάρχει µία τάση 

συµβιβασµού και σύµπλευσης µεταξύ των σχέσεων ΗΠΑ και Ελλάδα. Η χρονική 

συγκυρία που συµβαίνει αυτή η προσέγγιση στις ελληνό-αµερικανικές σχέσεις, 

δικαιολογείται, αν την εντάξουµε στο διεθνές πλαίσιο εκείνης της περιόδου. Δεν θα 

πρέπει να διαφύγει της προσοχής µας πως οι ελληνοτουρικές σχέσεις περνούσαν µια 

φάση καµπής, η οποία κορυφώθηκε το 1987, µε τις δύο χώρες µέλη της νατοϊκής 

συµµαχίας να φτάνουν στα πρόθυρα σύρραξης. Ο Σ. Ρούσσος αναφέρει 

χαρακτηριστικά µε αφορµή το Κυπριακό, που αποτελούσε το κατεξοχήν σηµείο τριβής 

για τις ελληνοτουρκικές σχέσεις: «Το ΠΑΣΟΚ και ο Παπανδρέου έβλεπαν την επίλυση 

του Κυπριακού µέσα από διαδικασίες του διεθνούς συστήµατος παρά µέσα από τον 

διάλογο µεταξύ της ελληνοκυπριακής και τουρκοκυπριακής κοινότητας».378 Ενώ λίγο 

πιο κάτω σηµειώνει: «Η ουσιαστική διαφορά της εξωτερικής πολιτικής του ΠΑΣΟΚ 

την πρώτη οκταετία ήταν το άνοιγµα της Ελλάδας και της εξωτερικής πολιτικής της 

στον κόσµο…Είναι η πρώτη φορά που η ελληνική εξωτερική πολιτική αποκτά µια 

στρατηγική µε γνώµονα τον παγκόσµιο συσχετισµό. Δεν µπορεί να τον αλλάξει και να 

αλλάξει τη σχέση της σε αυτόν. Αλλάζει, όµως, τον τρόπο που βλέπει τη θέση της στον 

κόσµο και τον τρόπο αλληλεπίδρασης µε αυτόν τον συσχετισµό».379 Συνεπώς, η 

διάσταση που εντοπίζεται στο λόγο του ΠΑΣΟΚ και συγκεκριµένα του Α. 

Παπανδρέου, αναφορικά µε τον αντι-αµερικανισµό, όπως εύστοχα εξηγείται και από 

τον καθηγητή Σ. Ρούσσο, θα πρέπει να τεθεί υπό το αναλυτικό πρίσµα του διεθνή 

παράγοντα. Αν η Ελλάδα επεδίωκε να ισχυροποιήσει τη θέση της απέναντι στην 

Τουρκία, ο δρόµος για κάτι τέτοιο θα περνούσε µέσα από την αναβάθµιση της θέσης 

της ως σηµαντικός δρων στο διεθνές σύστηµα, πράγµα που µε τη σειρά του περνούσε 

µέσα από την αναδιαπραγµάτευση των σχεσεών της µε τις ΗΠΑ και το ΝΑΤΟ.   

 

                                                
377 Φάκελος US-Greek Public Relation No 2, Another Greek Pro-American Action, 11 October 1985, 
προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
378 Ρούσσος, Σ. (2018). Η αυτονοµία του ηγέτη: Ο Ανδρέας Παπανδρέου και η εξωτερική πολιτική του 
ΠΑΣΟΚ την περίοδο 1981-1989, στο Β. Ασηµακόπουλος & Χ. Δ. Τάσσης (επιµ.), ΠΑΣΟΚ 1974-2018 
Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές Μετατοπίσεις-Κυβερνητικές Πολιτικές. Αθήνα: Gutenberg, σ.592. 
379 Ρούσσος, Σ. (2018). Η αυτονοµία του ηγέτη: Ο Ανδρέας Παπανδρέου και η εξωτερική πολιτική του 
ΠΑΣΟΚ την περίοδο 1981-1989, στο Β. Ασηµακόπουλος & Χ. Δ. Τάσσης (επιµ.), ΠΑΣΟΚ 1974-2018 
Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές Μετατοπίσεις-Κυβερνητικές Πολιτικές. Αθήνα: Gutenberg, σ.598. 
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Από την άλλη πλευρά, δύο βασικές παράµετροι οι οποίες κάνουν έκδηλο το ενδιαφέρον 

την Αµερικής για την Ελλάδα είναι πρώτον το σχέδιο Μάρσαλ380 και δεύτερον η 

προσχώρηση της χώρας στη Νατοϊκή Συµµαχία, η οποία «ελέγχει αφ’ υψηλού τον 

ελληνικό στρατιωτικό µηχανισµό».381 Παράλληλα, η συµµετοχή της Ελλάδας σε 

υπερεθνικές οργανώσεις ή συµµαχίες δεν µαρτυρά µόνο το έντονο ενδιαφέρον τρίτων 

χωρών για την Ελλάδα αλλά δείχνει εξίσου και την πρόθεση της Ελλάδας για την 

συµµετοχή στις δεσµεύσεις που καλείται να υπογράψει. Θα πρέπει να σηµειωθεί πως 

οι ΗΠΑ πέρα από τον οικονοµικό (σχέδιο Μάρσαλ) και στρατιωτικό (ΝΑΤΟ) τοµέα 

διαθέτουν πολλούς τρόπους για εξασφάλιση συνεργασίας µε άλλες χώρες, σε όλα τα 

επίπεδα. Ένα τέτοιο παράδειγµα ‘ήπιας’ µεν, αποτελεσµατικής δε διείσδυσης του 

διεθνούς παράγοντα στην Ελλάδα, αποτελεί ο αµερικανικός κινηµατογράφος και 

προεκτείνοντας τη σκέψη του Meynaud στην εποχή µας τα social media, τα οποία 

παραδείγµατος χάριν προβάλουν τον ‘αµερικανικό τρόπο ζωής’ (American way of 

life).382 Άλλωστε όπως διαβάζουµε στην εφηµερίδα ‘The Evening Sun’ το 1985, «οι 

ΗΠΑ στην Ελλάδα θα πρέπει να υπολογίζουν τους εαυτούς τους µεταξύ των τυχερών. 

Αντίθετα από την Κούβα, τη Νικαράγουα ή το Ιράν, η εναλλακτική πρόταση για τους 

Έλληνες δεν ήταν κάποια εξτρεµιστική µορφή. Η ανάδειξη του Παπανδρέου, τον οποίο 

οι ΗΠΑ ανέχτηκαν για τόσο πολύ, δεν έφερε τον κοµµουνισµό αλλά, παρά τις όποιες 

υπερβολές, ήταν µια πραγµατικά δηµοκρατική κυβέρνηση. Οι πολιτικοί (της Ελλάδας), 

όπως όλοι οι πολιτικοί, χρησιµοποίησαν τις πρόσφατα  δηµοφιλείς  (εθνικές) πικρίες, 

και οι περισσότεροι από αυτούς διακατέχονταν από Αντί-Αµερικανισµό».383 

Από το προηγούµενο απόσπασµα της εφηµερίδας διαπιστώνουµε πως για την ελληνική 

περίπτωση το ΠΑΣΟΚ ήταν ταυτόχρονα και ένας τρόπος ανάσχεσης της 

κοµµουνιστικής απειλής που θα έθετε σε κίνδυνο τα συµφέροντα των ΗΠΑ αλλά και 

ένας πονοκέφαλος για τις ΗΠΑ µε τον έντονα αντι-αµερικανικό λόγο που είχε 

υιοθετήσει. Εντούτοις, φαίνεται πως η πλάστιγγα από την ύπαρξη του ΠΑΣΟΚ στην 

εξουσία φαίνεται να γέρνει θετικά υπέρ της Αµερικής, έτσι όπως την αξιολογεί το 

δηµοσίευµα της εφηµερίδας.  

                                                
380 http://www.kathimerini.gr/289454/article/epikairothta/ellada/to-sxedio-marsal-alla3e-thn-ellada ‘Το 
σχέδιο Μάρσαλ άλλαξε την Ελλάδα’, 17/06/2007. Και στο Sorel, El., & Padoan P. C. (edit.), (2008). The 
Marshall Plan - Lessons learned for the 21st Century. OECD. 2008. 
381 Meynaud, J. (2002). op. cit., σ.471. 
382 Meynaud, J. (2002).  ibid, σ.471. 
383 U.S. ‘Security’ needs yield in secure deals with tyrants, The Evening Sun, Bultimore, 5/12/1985, 
προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
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Για να γίνει εναργέστερα αντιληπτό το ζήτηµα της ‘σιβυλλικής στάσης’ του ΠΑΣΟΚ 

απέναντι στις ΗΠΑ, διαβάζουµε σε έγγραφο από το αρχείο της Μαργαρίτας 

Παπανδρέου πως: «Στην πολιτική καµπάνια την άνοιξη του 1985, ο Πρωθυπουργός 

Ανδρέας Παπανδρέου κατηγορήθηκε από τους Έλληνες Κοµµουνιστές πως δεν ήταν 

αντί-Αµερικανός»,384 όπως θεωρούνταν από τον έντονα αντι-αµερικανικό του λόγο. 

Γεγονός που δείχνει πως το κοµµουνιστικό κόµµα είχε διαρροή ψήφων προς το 

ΠΑΣΟΚ από τον αντι-αµερικανικό λόγο του δεύτερου, εφόσον ο «Παπανδρέου ήταν 

ικανός να κρατά το εκλογικό ποσοστό των Ελλήνων Κοµµουνιστών στο χαµηλότερο 

επίπεδο για την εποχή».385 Πράγµα που σίγουρα η Αµερική έβλεπε θετικά. Μάλιστα, 

µετά την εκλογική νίκη του ΠΑΣΟΚ το 1985, ο πολιτικός λόγος του Παπανδρέου 

«υποδηλώνει ενδιαφέρον για ουσιαστικά βελτιωµένες σχέσεις µε την Αµερική. Ενώ 

παράλληλα είναι ανοιχτός σε ένα επίσηµο ταξίδι στις ΗΠΑ».386 

Συνοψίζοντας, ο Ανδρέας Παπανδρέου, αφότου ασχολήθηκε ενεργά µε την πολιτική, 

υιοθέτησε έναν πολιτικό λόγο µε έντονα αντιαµερικανικό ύφος, ο οποίος τουλάχιστον, 

κατά τα πρώτα χρόνια, ερχόταν σε πλήρη αντίθεση µε τα µέχρι τότε ‘πιστεύω’ του. 

Κύρια αιτία αυτής της µεταστροφής για το ρόλο των  ΗΠΑ, είναι τα βαρίδια που 

κουβαλούσε η τελευταία στη συνείδηση του ελληνικού λαού. Πιο συγκεκριµένα, «οι 

ΗΠΑ αποτελούσαν βασικό σύµµαχο του χώρου της Δεξιάς και ο ρόλος τους στο 

Κυπριακό ήταν για τον Ανδρέα Παπανδρέου αποκαλυπτικός. Σε αυτό το πλαίσιο, το  

Κυπριακό και η αντίσταση στις πιέσεις των ΗΠΑ, καθώς και η στάση του στο ζήτηµα 

του ραδιοφωνικού σταθµού ‘Φωνή της Αµερικής’ αποτελούν τις βάσεις στις οποίες θα 

στηριχτεί η εικόνα του, ως ριζοσπάστη και σταθερού ή µάλλον ‘σκληρού’ 

πολιτικού».387   

Εποµένως, ο Ανδρέας Παπανδρέου όντας εξαιρετικά οξυδερκής πολιτικός 

αντιλήφθηκε εγκαίρως τη στάση που όφειλε να κρατήσει σε αυτό το ζήτηµα, ώστε να 

πείσει τον Έλληνα ψηφοφόρο για τις προθέσεις του. Έτσι, ο πολιτικός λόγος του 

ΠΑΣΟΚ µε τον έντονο ριζοσπαστισµό και τις αντιφάσεις αποκτά νόηµα µόνο όταν τον 

                                                
384 Φάκελος US-Greek Public Relation No2, Another Greek Pro-American Action, 11 October 1985, 
προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
385 Φάκελος US-Greek Public Relation No2, Another Greek Pro-American Action, 11 October 1985, 
προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
386 Φάκελος US-Greek Public Relation No2, Another Greek Pro-American Action, 11 October 1985, 
προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
387 Λυριντζής, Χ. (χ.χ.). Ο Ανδρέας Παπανδρέου και η Αριστερά. Στο Β. Παναγιωτόπουλος (επιµ.), Ο 
Ανδρέας Παπανδρέου και η εποχή του (τόµος 2). Αθήνα: Ελληνικά Γράµµατα- Τα νέα ιστορική 
βιβλιοθήκη, σ.28. Και στο Meynaud, J. (2002). op. cit., σ.336. 
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θέσουµε στο ιστορικό του πλαίσιο και τις ανάγκες της τότε ελληνικής κοινωνίας.388 Η 

τάση τιθάσευσης ή εργαλειοποίησης του αντι-αµερικανισµού ενισχύεται από το 

γεγονός πως «κανένας Ευρωπαίος σοσιαλιστής πρωθυπουργός δεν προσπάθησε ποτέ 

να αποµακρύνει τη χώρα του από τη στρατιωτική δοµή του ΝΑΤΟ. Οι µόνοι ηγέτες 

που το έκαναν -και το έκαναν επιτυχώς-‘ήταν οι Συντηρητικοί: ο Σαρτ ντε Γκολ και ο 

Κωνσταντίνος Καραµανλής».389   

Μια ακόµα σηµαντική παράµετρος σε σχέση µε την ‘αντιδυτική’ ρητορική του Ανδρέα 

Παπανδρέου έχει να κάνει µε το πληγωµένο αίσθηµα εµπιστοσύνης του ελληνικού 

λαού στις δικές του δυνάµεις. Ο Ανδρέας Παπανδρέου προσπάθησε και πέτυχε να 

επανορθώσει τη χαµένη ‘αξιοπρέπεια’ της Ελλάδας, στη συνείδηση του ελληνικού 

λαού. Η ηγετική του προσωπικότητα επιβεβαιωνόταν στα µάτια του ελληνικού λαού 

και από το ανάστηµα που ύψωνε µε το λόγο του απέναντι στη Δύση. Με το σύνθηµα η 

‘Ελλάδα ανήκει στους Έλληνες’ έναντι του συνθήµατος η ‘Ελλάδα ανήκει στη Δύση’, 

«έκανε τον Έλληνα πολίτη να εµπιστεύεται την Ελλάδα και τον εαυτό του και να νιώθει 

αυτοπεποίθηση. Ο Ανδρέας άφησε πίσω του µία Ελλάδα που πίστευε στον εαυτό της 

διεθνώς, µια χώρα που δεν φοβόταν πια να έχει φωνή».390  

Συµπερασµατικά όπως εύστοχα διαπιστώνει ο Μ. Σπουρδαλάκης  για τον αντί-

αµερικανισµό του ΠΑΣΟΚ: «Τα ‘νερά’ δεν ήταν ποτέ τρικυµιώδη. Τα νερά για κάποιο 

διάστηµα ήταν ‘θολά’ και πιθανώς ‘κυµατώδη’, αλλά ποτέ ‘τρικυµιώδη’, αφού η αντι-

αµερικανική ρητορεία της κυβέρνησης και του ίδιου του Παπανδρέου δεν επέφεραν 

ουσιαστικές ρήξεις ή ανακατατάξεις στο πλαίσιο που διέπει την ισορροπία των 

ελληνοαµερικανικών σχέσεων. Με άλλα λόγια, οι κυβερνήσεις του ΠΑΣΟΚ 

κατόρθωσαν να νοµιµοποιήσουν τους µεταπολεµικούς δεσµούς εξάρτησης µε τις 

Η.Π.Α. και το ΝΑΤΟ, όχι µόνο από το δεξιό κατεστηµένο αλλά και από το σύνολο 

σχεδόν του Ελληνικού Λαού».391 

                                                
388 Παρενθετικά, αξίζει να σηµειωθεί πως ενδιαφέρον παρουσιάζει και µια άλλη διάσταση που γράφει ο 
Ν. Δεµερτζής σχετικά µε το ζήτηµα της ‘αντιδυτικής νοοτροπίας’ στην ελληνική πολιτική κουλτούρα. 
Συγκεκριµένα, υποστηρίζει πως ο αντιδυτικισµός της ελληνικής κοινωνίας, εν µέρει, οφείλεται στην 
«αντιλατινική» και «αντιφραγκική» στάση των Βυζαντινών και της ορθόδοξης Εκκλησίας. «Ως γνωστόν 
η στάση αυτή προκλήθηκε από τις τραγικές εµπειρίες των σταυροφοριών και το ανθενωτικό φρόνηµα 
των µοναχών αλλά και της επίσηµης Εκκλησίας». Δεµερτζής, Ν. (2000). Η επιλεκτική παράδοση της 
ελληνικής πολιτικής κουλτούρας. Στο Ν. Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική κουλτούρα σήµερα. 
Αθήνα: Οδυσσέας, σ.67. 
389 Σασούν, Ν. (1998). Εκατό χρόνια σοσιαλισµού-Η δυτικοευρωπαϊκή Αριστερά στον 20ο αιώνα (µτφρ. 
Ε. Αστερίου). Α τόµος: Ανάπτυξη και Σταθεροποίηση. Αθήνα: Καστανιώτης, σ.358. 
390 Διακογιάννης, Ε. Γ. (χ.χ.) Συνέντευξη του Προέδρου του ΠΑΣΟΚ Γιώργου Α. Παπανδρέου. Στο Β. 
Παναγιωτόπουλος (επιµ.), Ο Ανδρέας Παπανδρέου και η εποχή του (τόµος 2). Αθήνα: Ελληνικά 
Γράµµατα, σ.12. 
391 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.298. 
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 Όσον αφορά στην ιδεολογία και την πολιτική του στρατηγική «το ΠΑΣΟΚ στο 

πλαίσιο µιας περιφερειακής χώρας δεν αναγνωρίζει πρωτοπόρο ρόλο σε κάποια τάξη 

ή στρώµα για την αλλαγή. Συγκροτεί τη στρατηγική του στη βάση της συµµαχίας 

εργατιάς, αγροτιάς, επαγγελµατιών, βιοτεχνών, επιστηµών, νεολαίας. Αυτός ο 

συνασπισµός των κοινωνικών δυνάµεων έχει συµφέρον να παλέψει ενιαία για αλλαγή. 

Και ακόµα το ΠΑΣΟΚ θεωρεί ότι η ταξική πάλη γίνεται στην οικονοµία, στην 

πολιτική, στην ιδεολογία, στην κουλτούρα, σε µια ενότητα διαλεκτική».392  

Συνάµα παρά τη ριζοσπαστική του ρητορική, η εξωτερική του πολιτική στην πράξη 

ήταν ρεαλιστική, προσεκτική και ευέλικτη, δεδοµένου ότι µαζί µε τον Καραµανλή ο 

Πρόεδρος του ΠΑΣΟΚ συνέβαλε στην εδραίωση του µεταδικτατορικού 

κοινοβουλευτικού συστήµατος της Ελλάδας.393 

Μέσα σε αυτό το κλίµα, στις πρώτες εθνικές εκλογές, µετά τη Μεταπολίτευση, στις 17 

Νοεµβρίου 1974, το µόλις ‘δύο µηνών’ νέο-ιδρυθέν ΠΑΣΟΚ καταλαµβάνει την τρίτη 

θέση µε ποσοστό 13,58% και 13 έδρες, ενώ πρώτο έρχεται ένα άλλο νέο-ιδρυθέν 

κόµµα, η Νέα Δηµοκρατία µε ποσοστό 54,37% και 220 έδρες, που της εξασφαλίζει την 

πλειοψηφία της Βουλής. Η Ένωση Κέντρου-Νέες Δυνάµεις ήρθε δεύτερη µε ποσοστό 

20.42% και 60 έδρες.394 

Συνεπώς, υπό το βάρος της ανάγκης για εκλογική αποτελεσµατικότητα, το Κίνηµα 

οδηγήθηκε στη συγκρότηση µιας µετριοπαθούς εικόνας. Αυτό το ιδιότυπο φλερτ, 

µεταξύ µετριοπάθειας στην πολιτική πρακτική και ριζοσπαστισµού στην πολιτική 

έκφραση, έχει περιγραφεί από τον Μ. Σπουρδαλάκη ως «ιδιόµορφος πολιτικό-

οργανωτικός δυϊσµός».395 Συγκεκριµένα, γράφει: «Θα µπορούσαµε να µιλήσουµε για 

ΠΑΣΟΚ δύο ταχυτήτων, δύο κατευθύνσεων, που εκφράζονται σε δύο διαφορετικά 

πεδία της κοµµατικής παρουσίας. Από τη µια πλευρά, δέσποζε µια πρακτική που 

στηριζόταν και έκφραζε έναν µετριοπαθέστερο πολιτικό λόγο και που ξεπηδούσε, 

κυρίως, από τις δηµόσιες πρωτοβουλίες της κοινοβουλευτικής οµάδας και ιδιαίτερα 

από τον ίδιο τον Α. Παπανδρέου. Και από την άλλη επιβίωνε ένας διάχυτος αριστερός, 

και συχνά µαρξιστικός, πολιτικός λόγος που παρέµενε όµως ουσιαστικά στο εσωτερικό 

                                                
392 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα-Επιτροπή Διαφώτισης, Η πολιτική στο Συνδικαλιστικό Κίνηµα, 
24/6/1980, σελ. 5, Αµαλία Φλέµιγκ Φ24, ΕΛΙΑ. 
393 Μουζέλης, Π. Ν. (2002). op. cit., σ.20. 
394 Nicolacopoulos, Ι. (2005). “Elections and Voters, 1974-2004: The Old Cleavages and New Issues”. 
West European Politics, 28:2, σ.262.  
395 Σπουρδαλάκης, Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ: Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.42. 
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του Κινήµατος, καθώς εκφραζόταν µόνο στα εσωκοµµατικά έντυπα και στην 

εφηµερίδα µικρής κυκλοφορίας ‘Εξόρµηση’. Πρόκειται για ένα δυϊσµό που 

αποδείχθηκε ιδιαίτερα λειτουργικός, αφού κατάφερνε να συναρθρώνει τις επιµέρους 

διαφορές και επιδιώξεις των τάσεων του Κινήµατος και να τις εντάσσει στην προοπτική 

της κατάκτησης της εξουσίας».396 

Ο Μοσχονάς -επαυξάνοντας στον πιο πάνω ισχυρισµό- γράφει για το ΠΑΣΟΚ, πως 

στη προσπάθειά του να καρπωθεί ψήφους από την κοµµουνιστική αριστερά και να 

µειώσει την επιρροή της, ακολούθησε µια σκληρά ευρωσκεπτικιστική γραµµή, την 

οποία ενέταξε σε µια γενική τοποθέτηση περί ξένης επέµβασης από την µια και εθνικής 

ανεξαρτησίας από την άλλη-αυτό το ονοµάζει ‘ολιγοπωλιακό ανταγωνισµό’ 

(oligopolistic competition).397 Συγκεκριµένα, ο λόγος που το ΠΑΣΟΚ κατάφερε να 

πάρει τα ποσοστά του ΚΚΕ και δεν συνέβη το αντίστροφο έχει να κάνει µε τη 

«µετατροπή του ‘παράδοξου’ της ελληνικής εξωτερικής πολιτικής σε ένα ισχυρό όπλο 

στον εκλογικό ανταγωνισµό».398 Με την ευρωσκεπτικιστική και αντί-αµερικανική 

γραµµή που ακολούθησε το ΠΑΣΟΚ επιδίωξε να εκµεταλλευτεί αφενός το «σύνδροµο 

της ξένης παρέµβασης» του κοµµουνιστικού εκλογικού σώµατος και αφετέρου 

οικιοποιήθηκε τον ‘εθνικισµό’ - ένα σηµαντικό ‘όπλο’ στη φαρέτρα του συντηρητικού 

πολιτικού λόγου - και το έστρεψε ενάντια στη Δεξιά, µε σκοπό να διεισδύσει σε ένα 

ευρύτερο ‘εθνικό’ ακροατήριο για µεγιστοποίηση ψήφων (vote maximization). 399 

Το αποτέλεσµα αυτών των διαδικασιών είναι ότι το ΠΑΣΟΚ σταδιακά αποµακρύνεται 

από το ριζοσπαστισµό των θέσεων της Ιδρυτικής Διακήρυξης και η ιδεολογία του 

αντικαθίσταται από τον πραγµατισµό. Η αριστερή φρασεολογία δίνει τη θέση της στη 

διγλωσσία που περιλαµβάνει έναν αριστερό λόγο ‘εσωκοµµατικής χρήσης’ και µια 

απλή γλώσσα που απευθύνεται σε ένα µεγάλο και ετερόκλητο ακροατήριο.400  

Στις 20 Νοεµβρίου 1977, το ΠΑΣΟΚ διπλασιάζει τα ποσοστά του και καταλαµβάνει 

τη θέση της αξιωµατικής αντιπολίτευσης µε ποσοστό ψήφων 25,34% και 93 έδρες, ενώ 

                                                
396 Σπουρδαλάκης, Μ. (1998). Από το Κίνηµα Διαµαρτυρίας στο Νέο ΠΑΣΟΚ. στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ: Κόµµα – Κράτος – Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.42. Και στο Σπουρδαλάκης, Μ. 
(1988). op. cit., σ.15. Και βλ. Κάρουλα, Γ. (2018). «Οι πολιτικές ελίτ του ΠΑΣΟΚ, κατά την Γ’ Ελληνική 
Δηµοκρατία: µεταξύ κόµµατος, κράτους και κοινωνίας. Στο Β. Ασηµακόπουλος & Χ. Δ. Τάσσης (επιµ.), 
ΠΑΣΟΚ 1974-2018 Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές Μετατοπίσεις-Κυβερνητικές Πολιτικές. Αθήνα: Gu-
tenberg, σ.107-133.  
397 Moschonas, G. (2001). The path of modernization: PASOK and European Integration. Journal of 
Southern Europe and the Balkans, 1, σ.12-13.  
398 Moschonas, G. (2001). ibid, σ.12-13. 
399 Ιbid, σ.12-13. 
400 Λούλης, Γ. (2007). οp. cit., σ.250. 
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πρώτη ήρθε η Νέα Δηµοκρατία (ΝΔ) µε ποσοστό 41,84% και 171 έδρες. Το ΠΑΣΟΚ 

σε αυτή την εκλογική αναµέτρηση παρουσιάστηκε ως µια νέα Αριστερά µε το πολιτικό 

σύνθηµα ‘ΠΑΣΟΚ ή Δεξιά’.401 Στις 21 Νοεµβρίου 1977, η εφηµερίδα ‘Ελευθεροτυπία’ 

έγραψε µε τίτλο ‘ΠΑΣΟΚ Θρίαµβος’ και ακριβώς κάτω από τον τίτλο υπήρχαν οι 

δηλώσεις των Καραµανλή και Παπανδρέου. Ο πρώτος είδε το αποτέλεσµα ως 

επιβεβαίωση  της νοµιµοποίησής του αλλά παράλληλα και µια ισχυρή προειδοποίηση 

και έκκληση να ‘διαφυλάξει την ενότητα’, ενώ ο δεύτερος ευχαρίστησε τον λαό που 

ψήφισε για την αλλαγή.402 

Το Κίνηµα, µέσα στα χρόνια που ακολουθούν, χάνει σταδιακά τον ριζοσπαστισµό της 

προηγούµενης περιόδου και µεταβάλλεται σε ένα πολυσυλλεκτικό κόµµα, µε βασικό 

γνώµονα την ‘αντιδεξιά ρητορική’, που συγκεντρώνει ψηφοφόρους µε αντιφατικές 

διεκδικήσεις, αποφεύγοντας την απάντηση στον τρόπο µε τον οποίο θα γινόταν η 

σύνθεση αυτών.403  Την περίοδο αυτή το 1978, το ΠΑΣΟΚ θα ακολουθήσει την 

πολυσυλλεκτική στρατηγική, η οποία µε τη σειρά της θα φέρει µια κοινοβουλευτική 

στροφή εκ µέρους του και την υιοθέτηση της Εθνικής Λαϊκής Ενότητας (ΕΛΕ), «στην 

οποία ως κυρίαρχη διαιρετική τοµή προβάλλει τη διάκριση µεταξύ ‘οικονοµικής 

ολιγαρχίας’ (κατεστηµένο) και ‘µη προνοµιούχων’ (ολες οι κοινωνικές τάξεις)».404  Η 

‘ρευστότητα’ του όρου ‘µη προνοµιούχοι’, περικλύει αυτούς που λαµβάνουν τη θέση 

του νέου υποκειµένου, χωρίς ταξικό διαχωρισµό, καθώς «συγχωνεύει ταυτόχρονα 

τάξεις, στρώµατα, οµάδες και κοινωνικές κατηγορίες», µε σκοπό να κατοχυρωθεί το 

ΠΑΣΟΚ, µέσα από την ΕΛΕ, ως κόµµα εξουσίας.405  

Κατά τη διάρκεια της τετραετίας, ως αξιωµατική αντιπολίτευση (1977-1981), το 

ΠΑΣΟΚ συνεχίζει τη µετριοπαθή στάση του, µε τον Α. Παπανδρέου να παραδέχεται 

στον Σ. Λιναρδάτο και το Βήµα ότι το ΠΑΣΟΚ του 1974 ήταν µια «αυθόρµητα αυτό-

οργανωµένη υπόθεση» και έπρεπε να γίνει «µια ρεαλιστική προσαρµογή των γενικών 

αρχών στη συγκεκριµένη κατάσταση». Ενώ συνεχίζει λέγοντας: «έχει γίνει µια 

σηµαντική πολιτική δύναµη στην Ελλάδα και διεκδικεί πια την εξουσία, είναι 

απαραίτητο να ασχολείται µε µέτρα…. που ουσιαστικά συνιστούν την κυβερνητική 

                                                
401 Lyrintzis, Chr. (1987). “The Power of Populism: The Greek Case”. European Journal of Political 
Research,15, σ.668.  
402 ΠΑΣΟΚ Θριαµβός. (1977, 21 Νοεµβρίου). Ελευθεροτυπία.  
403 Βούλγαρης, Γ. (2013). Η µεταπολιτευτική Ελλάδα 1974-2009. Αθήνα: Πόλις, σ.303-304. 
404 Τάσσης, Χ. Δ. (2018). Το θεωρητικό σχήµα του ΠΑΣΟΚ: Θεωρία της Εξάρτησης, Ριζοσπαστικός 
Προσανατολισµός µε Σοσιαλιστική Προοπτική. Στο Β. Ασηµακόπουλος & Χ. Δ. Τάσσης (επιµ.), 
ΠΑΣΟΚ 1974-2018 Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές Μετατοπίσεις-Κυβερνητικές Πολιτικές. Αθήνα: 
Gutenberg, σ.346-347. Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.250-252. 
405 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). ibid, σ.251-252. 
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πολιτική µιας πρώτης τετραετίας».406 Πριν από τις εκλογές του 1981, το ΠΑΣΟΚ 

ανακοίνωσε το εκλογικό του πρόγραµµα που εκδόθηκε από την Κεντρική Επιτροπή 

τον Ιούλιο του ίδιου έτους (γεγονός που δείχνει την προσπάθεια να ενταχθεί ο ηγέτης 

στα συλλογικά όργανα του κόµµατος, κάτι που αν µη τι άλλο αποτελεί χαρακτηριστικό 

λειτουργίας ενός κόµµατος µαζών), ως «Συµβόλαιο µε το λαό». Στις πρώτες σελίδες 

του Προγράµµατος υπήρχε ένα ακόµα ισχυρό σύνθηµα του ΠΑΣΟΚ: «το ΠΑΣΟΚ 

στην κυβέρνηση, ο λαός στην εξουσία». Το πρόγραµµα του κόµµατος που αναλύεται 

σε 105 σελίδες είχε συµπεριλάβει τις αρχές που είχαν παρουσιαστεί από το κόµµα το 

1974.407 Έτσι οδηγούµαστε στο εκλογικό αποτέλεσµα του 1981 (48,7%), όπου 

αποτυπώνεται η ηγεµονική κατίσχυση του ΠΑΣΟΚ σ’ όλα τα στρώµατα της ελληνικής 

κοινωνίας.  

Η νίκη του ΠΑΣΟΚ στις εκλογές του 1981, εκτός των άλλων, είχε ως άµεση συνέπεια 

την αποικιοποίηση του κράτους από το κόµµα (όπως συνέβη και στο AΚ Parti στην 

περίπτωση της Τουρκίας). «Η αθρόα εισροή στελεχών και οπαδών στις κρατικές 

υπηρεσίες υπήρξε µόνο η µία πλευρά του φαινοµένου, όχι απαραίτητα η πιο σηµαντική. 

Εκείνη που έχει τη µεγαλύτερη σηµασία είναι η πλήρης αλλαγή στις σχέσεις κόµµατος 

και κρατικών µηχανισµών. Μέχρι τότε το κόµµα δεν αποτελούσε παρά ένα δευτερεύον 

εξάρτηµα σε ένα ευρύτερο πλαίσιο εξουσίας που στηριζόταν στο κράτος και στους 

µηχανισµούς του…Η άνοδος του ΠΑΣΟΚ στην εξουσία άλλαξε εντελώς τα δεδοµένα, 

καθώς το κόµµα διείσδυσε στο κράτος και απέκτησε τον έλεγχό του σε µια προσπάθεια 

να ικανοποιήσει τα δικά του αιτήµατα και συµφέροντα».408 409  

Συνοψίζοντας τα παραπάνω διαπιστώνουµε πως η πορεία του ΠΑΣΟΚ µέσα στην 

ελληνική κοινωνία προσπάθησε κατά το µάλλον ή ήττον να αποτελέσει το µέσο για 

την εκπλήρωση των κοινωνικών αιτηµάτων κατά τη χρονική στιγµή της εµφάνισής 

του. Αυτό συµβαίνει γιατί όλα τα πολιτικά κόµµατα είναι το ιστορικό αποτέλεσµα της 

σύνθετης ολότητας του κοινωνικού σχηµατισµού και ως τέτοια δεν µπορούν παρά να 

περιέχουν τις κοινωνικές και πολιτικές αντιφάσεις και αντιθέσεις που τα 

                                                
406Λιναρδάτος, Σ., ‘Συνοµιλία µε τον Ανδρέα Παπανδρέου για τις συζητήσεις του µε τον Τίτο και τη 
συνάντηση Καραµανλή-Ετζεβίτ’, το Βήµα, 26 Φεβρουαρίου, 1978, σ.5. 
407 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα. (1981). op. cit. 
408 Κωστής, Κ. (2015). Τα κακοµαθηµένα παιδιά της Ιστορίας. Η Διαµόρφωση του νεοελληνικού κράτους 
18ος-21ος αιώνας. Αθήνα: Πατάκη, σ.812-813. 
409Αν η επιλογή της µη σοσιαλδηµοκρατίας ήταν αρχικά ιδεολογική (ούτε σοσιαλδηµοκρατία ούτε 
κοµµουνισµό) στη συνέχεια ήταν πραγµατιστική (λόγω κοινωνικής δοµής της χώρας, απουσία εργατικής 
τάξης και συνδικαλισµού, κοινωνικός ριζοσπαστισµός, αλλά και το φόβο του Α. Παπανδρέου για 
ιεραρχική οργάνωση, εκλογική δύναµη κοµµάτων), προκειµένου να επιτευχθεί η άνοδος στην εξουσία. 
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δηµιούργησαν.410 Η επιτυχία του ΠΑΣΟΚ έγκειται ακριβώς σε αυτή την παραδοχή, 

γιατί αφουγκράστηκε και επιχείρησε να εγκολπώσει τα αιτήµατα της τότε ελληνικής 

κοινωνίας και να αποτελέσει τον κύριο εκφραστή όλων αυτών των ανθρώπων που ήταν 

αποκλεισµένοι ή ‘µη προνοµιούχοι’ µε την προγενέστερη κατάσταση. Οι γυναίκες σε 

αυτή τη διαδικασία αποτέλεσαν πολύτιµο σύµµαχο. Στοιχείο που θα ερευνηθεί στο 

επόµενο κεφάλαιο. Ωστόσο, θα πρέπει να σηµειωθεί πως το ΠΑΣΟΚ στην ιστορική 

του διαδροµή δεν κατάφερε να βγει αλώβητο από την συνδιαλλαγή του µε την εξουσία, 

αφού «κυβέρνησε, διαβρώθηκε και κατέρρευσε».411   

 

1.7.1 Οι πολιτικές µεταρρυθµίσεις επί ΠΑΣΟΚ 
 
Οι µεταρρυθµίσεις του ΠΑΣΟΚ για τα ευρωπαϊκά δεδοµένα πιθανότατα να 

θεωρούνταν είτε ξεπερασµένες είτε αυτονόητες. Εντούτοις, για την ελληνική πολιτική 

πραγµατικότητα µπορεί να πει κανείς πως ήταν  πρωτοποριακές. Σε πολλούς τοµείς της 

πολιτικής πραξεολογίας, ανατρέχοντας στην πρώτη πρωθυπουργική θητεία του 

Ανδρέα Παπανδρέου, διακρίνουµε τη θέσπιση ριζικών αλλαγών µε στόχο την 

κοινωνική δικαιοσύνη και την οικοδόµηση ενός κράτους πρόνοιας. Πιο συγκεκριµένα, 

το ΠΑΣΟΚ προχώρησε σε εισοδηµατικές ρυθµίσεις, που στόχο είχαν την αύξηση των 

ονοµαστικών µισθών, ηµεροµισθίων και συντάξεων και τη διατήρησή τους σε ένα 

σταθερό επίπεδο µε την καθιέρωση της Αυτόµατης Τιµαριθµικής Αναπροσαρµογής 

(ΑΤΑ).412 Παράλληλα, θεσµοθετήθηκε ο λεγόµενος «κοινωνικός µισθός». 

Επιπροσθέτως, στον τοµέα της υγείας θεσµοθέτησε δωρεάν παροχές ιατρικής 

περίθαλψης µέσω της δηµιουργίας του Εθνικού Συστήµατος Υγείας (ΕΣΥ).413 «Ο 

νόµος  1397/83 για την καθιέρωση Εθνικού Συστήµατος Υγείας, οριοθετεί µια νέα 

εποχή στον τοµέα της Υγείας, δηµιουργώντας τοµή στην εξέλιξη της περίθαλψη στη 

                                                
410 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.348. 
411 Ελευθερίου, Κ., & Τάσσης, Χ. (2013). op. cit., σ.194. 
412 Με τον νόµο 1305/82 «αυξάνονται όλες οι συντάξεις του ΙΚΑ, κατά φθίνουσα κλίµακα από τις 
µικρότερες προς τις µεγαλύτερες κλάσεις. Ειδικότερα, αυξάνονται τα κατώτερα όρια των συντάξεων 
του ΙΚΑ, από 15 σε 18 ηµεροµίσθια ανειδίκευτου εργάτη, για τους συνταξιούχους λόγω γήρατος και 
αναπηρίας και από 13,5 σε 16, για τους συνταξιούχους λόγω θανάτου. Με τον ίδιο νόµο καθιερώθηκε 
νέος τρόπος αύξησης των συντάξεων, µε το σύστηµα της Αυτόµατης Τιµαριθµικής Αναπροσαρµογής 
(ΑΤΑ) και επεκτάθηκε η ασφάλιση του ΙΚΑ σε όλη τη χώρα και για όλες τις κατηγορίες µισθωτών, που 
δεν υπάγονται στην ασφάλιση άλλου ταµείου κύριας ασφάλισης». Ζητουνιάτη  Γ. (επιµ.) (χ.χ.). Οι νόµοι 
της Αλλαγής 1981-1984. Αθήνα: Γενική Γραµµατεία Τύπου και Πληροφοριών- Διεύθυνση 
Πληροφόρησης, σ.210-211. 
413 Για µια ιστορία του Εθνικού Συστήµατος Υγείας βλέπε στο: Σισσούρα, Α. (2012). Τα µετέωρα βήµατα 
του ΕΣΥ, Τριάντα χρόνια Εθνικού Συστήµατος Υγείας: Ανάλυση της υλοποίησης και µαθήµατα πολιτικής 
υγείας. Αθήνα: Καστανιώτη.  
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χώρα µας…Το κράτος αναλαµβάνει πλέον την ευθύνη για την παροχή υπηρεσιών 

υγείας ισότιµα σε όλους τους πολίτες, ανεξάρτητα από την οικονοµική τους κατάσταση 

µέσα σε ένα ενιαίο και αποκεντρωµένο Εθνικό Σύστηµα Υγείας».414  

Στον ζωτικής σηµασίας για την κοινωνία, τοµέα της εκπαίδευσης, το ΠΑΣΟΚ θέσπισε 

τα χρόνια της υποχρεωτικής εκπαίδευσης από τα έξι στα εννέα έτη µε την συνακόλουθη 

κατασκευή των αντίστοιχων σχολικών υποδοµών.415 Καθώς και το νόµο πλαίσιο Ν. 

1268/1982 για την Τριτοβάθµια εκπαίδευση.416 

Άλλου είδους µεταρρυθµίσεις και µέτρα στις οποίες προχώρησε το ΠΑΣΟΚ κατά την 

πρώτη περίοδο διακυβέρνησης του ΠΑΣΟΚ, ενδεικτικά αξίζουν να αναφερθούν οι 

παρακάτω:417 

• Με τον νόµο 1285/1982, η αναγνώριση της Εθνικής Αντίστασης που σκοπό 

είχε την πολιτική και ηθική αποκατάσταση των αγωνιστών που πολέµησαν από 

το 1941 µέχρι το 1944. Ενώ µε τον µεταγενέστερο νόµο 1543/1985 

παραχωρήθηκαν συντάξεις στους αγωνιστές. 

• Με τον νόµο 1264/82, καταργήθηκε προηγούµενος νόµος 330/1976 και 

διασφαλίστηκε η συνδικαλιστική ελευθερία και το δικαίωµα της απεργίας.  

• Με το νόµο 1289/82, καταργούνται οι ν. 375/1936,  942/1946 και ο 375/1936, 

οι οποίοι ήταν νόµοι που είχαν θεσπιστεί από τη δικτατορία του Μεταξά (1936-

1949) και είχαν καθιερώσει την αστυνόµευση του πολιτικού φρονήµατος. Οι 

νόµοι αυτοί είχαν απαγορεύσει ουσιαστικά τη διακίνηση πολιτικών ιδεών. Με 

αποτέλεσµα να παραµένει πολωµένη η ελληνική κοινωνία η οποία είχε ακόµα 

πρόσφατες τις µνήµες από Εµφύλιο.  

•  Με νόµους 1268/82 ‘δοµή και λειτουργία των ανώτατων εκπαιδευτικών 

ιδρυµάτων’ και 1566/85 ‘δοµή και λειτουργία της πρωτοβάθµιας και 

                                                
414  Ζητουνιάτη  Γ. (επιµ.) (χ.χ.). Οι νόµοι της Αλλαγής 1981-1984. Αθήνα: Γενική Γραµµατεία Τύπου 
και Πληροφοριών- Διεύθυνση Πληροφόρησης, σ.281, και βλ. Συγγελάκης Ι.Α.  (2018). «Ενάντια στην 
Παλίρροια του Μονεταρισµού, η τοµή του ΕΣΥ, ως ορόσηµο του ανολοκλήρωτου εγχειρήµατος 
οικοδόµησης κράτους πρόνοιας στην Ελλάδα». Στο Β. Ασηµακόπουλος & Χ. Δ. Τάσσης (επιµ.), 
ΠΑΣΟΚ 1974-2018 Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές Μετατοπίσεις-Κυβερνητικές Πολιτικές. Αθήνα: 
Gutenberg, σ.774-822. 
415 Γράβαρης, Ν. Δ. (1998). Το χτίσιµο του κοινωνικού κράτους: Από τον κοµµατικό λόγο στις κρατικές 
πολιτικές. στο Μ. Σπουρδαλάκης (επµ.), ΠΑΣΟΚ κόµµα-κράτος-κοινωνία. Αθήνα: Πατάκης, σ.107. 
416 Βλ. Τριαντάφυλλος Β., Δούκα, Π., & Σιµενή, Α. (2018). «ΠΑΣΟΚ και µεταρρύθµιση στην 
πανεπιστηµιακή εκπαίδευση: από τον Νόµο 1268/1982 στον Νόµο 4009/2011». στο Β. Ασηµακόπουλος 
& Χ. Δ.. Τάσσης (επιµ.), ΠΑΣΟΚ 1974-2018 Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές Μετατοπίσεις-
Κυβερνητικές Πολιτικές. Αθήνα: Gutenberg, σ.640-669. 
417 Αναλυτικότερα για τους νόµους που θεσµοθετήθηκαν κατά την πρώτη περίοδο διακυβέρνησης του 
ΠΑΣΟΚ βλέπε στο Ζητουνιάτη  Γ. (επιµ.) (χ.χ.). Οι νόµοι της Αλλαγής 1981-1984. Αθήνα: Γενική 
Γραµµατεία Τύπου και Πληροφοριών- Διεύθυνση Πληροφόρησης. 
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δευτεροβάθµιας εκπαίδευσης’ το ΠΑΣΟΚ επέφερε ριζική αναδιάρθρωση στο 

εκπαιδευτικό σύστηµα. Ο τοµέας της παιδείας ήταν για το ΠΑΣΟΚ «θεµέλιο 

της αλλαγής».418  Και µε µεγάλα ποσοστά αναλφαβητισµού ήταν αδύνατον να 

προχωρήσει στην εκπαιδευτική µεταρρύθµιση όπως επεδίωκε.419 Παράλληλα, 

αξίζει να σηµειωθεί πως αυτή την περίοδο είναι που θεσµοθετούνται δύο νέα 

όργανα: α) η Εθνική Ακαδηµία Γραµµάτων και επιστηµών (ΕΑΓΕ), που 

συντονίζει όλα τα ΑΕΙ σε ακαδηµαϊκό, ερευνητικό και διδακτικό επίπεδο και 

β) το Εθνικό Συµβούλιο Ανώτατης Παιδείας (ΕΣΑΠ) που διασφαλίζει τον 

κοινωνικό έλεγχο των ΑΕΙ, µε συµµετοχή κοινωνικών πανεπιστηµιακών 

φορέων, κυβέρνησης και κοµµάτων. Ο Ανδρέας Παπανδρέου µάλιστα 

«επιχείρησε βαθιά τοµή στην ανώτατη εκπαίδευση, καταργώντας το σύστηµα 

της έδρας, εκτοπίζοντας το γερµανικό πρότυπο και εισάγοντας το 

αµερικανικό».420 

 

Ιδιαίτερη αναφορά στον τοµέα της εκπαίδευσης, πρέπει να γίνει και στη σαφή θέση 

που πήρε το ΠΑΣΟΚ, στο γλωσσικό ζήτηµα που ταλάνιζε για χρόνια την ελληνική 

κοινωνία, πράγµα που επιρρωνύει το ότι το ΠΑΣΟΚ ήταν ο σηµαντικός σταθµός της 

νεωτερικότητας ή καλύτερα ο επιταχυντής της στους κόλπους της ελληνικής κοινωνίας 

(γεγονός που πιστοποιήθηκε από την κατάργηση της έδρας στο πανεπιστήµιο).421 

Ειδικότερα, διαβάζουµε στη Διακήρυξη Κυβερνητικής Πολιτικής, πως πρόθεση του 

ΠΑΣΟΚ είναι «η δηµοτική γλώσσα να εµπεδωθεί σε όλες τις βαθµίδες της εκπαίδευσης 

και η ορθογραφία να απλουστευτεί και να εισαχθεί το µονοτονικό σύστηµα».422  Είναι 

φανερό πως «το γλωσσικό ζήτηµα δεν ήταν ζήτηµα για λέξεις και για καταλήξεις µα 

ένα ζήτηµα βαθύτερο µε κοινωνικό περιεχόµενο».423 Το ΠΑΣΟΚ συνεπώς, όφειλε να 

πάρει θέση σε αυτή τη διαµάχη, ή καλύτερα να αποφασίσει αν θα παρέµενε 

προσκολληµένο στο προ-νεωτερικό καθεστώς  ή αν θα συντασσόταν µε τις δυνάµεις 

                                                
418 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα. (1981). op. cit., σ.49. 
419 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα. (1981). ibid, σ.54. 
420 Χεκίµογλου, Ε. (χ.χ.). Ένας σοσιαλιστής πρωθυπουργός-Η πρώτη θητεία (Οκτώβριος 1981-Ιούνιος 
1985). στο Β. Παναγιωτόπουλος (επιµ.), Ο Ανδρέας Παπανδρέου και η εποχή του (τόµος 2). Αθήνα: 
Ελληνικά Γράµµατα, σ.76. 
421 Βλ. Τριαντάφυλλος Β., Δούκα, Π., & Σιµενή, Α. (2018). «ΠΑΣΟΚ και µεταρρύθµιση στην 
πανεπιστηµιακή εκπαίδευση: από τον Νόµο 1268/1982 στον Νόµο 4009/2011». στο Β. Ασηµακόπουλος 
& Χ. Δ.. Τάσσης (επιµ.), ΠΑΣΟΚ 1974-2018 Πολιτική Οργάνωση-Ιδεολογικές Μετατοπίσεις-
Κυβερνητικές Πολιτικές. Αθήνα: Gutenberg, σ.640-669. 
422 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα. (1981). op. cit., σ.54. 
423 Κορδάτος, Γ. (1974). Δηµοτικισµός και Λογιωτατισµός, κοινωνιολογική µελέτη του γλωσσικού 
ζητήµατος. Αθήνα: Μπουκουµάνης, σ.64. 



 120 

εκείνες που επιθυµούσαν τη νεωτερική προσέγγιση της κοινωνίας. Ένα δίπολο που 

αναφέρει ο Κορδάτος και αποτελεί ενδεικτικό στοιχείο του διαχωρισµού της 

προηγούµενης πρότασης είναι η φεουδαρχία και η αστική τάξη. «Η φεουδαρχική τάξη 

έχει για σηµαία της την αρχαία ή την αρχαίζουσα, ενώ οι αστοί τη νεοελληνική ή την 

απλή».424 Το ΠΑΣΟΚ εποµένως, καθιερώνοντας τη δηµοτική γλώσσα επιδιώκει να 

φέρει στην εκπαίδευση και εν γένει στην κοινωνία τις ιδέες των οποίων φορέας είναι η 

δηµοτική γλώσσα, όπως «οι νεωτεριστικές, φιλελεύθερες, οι λίγο πολύ 

αντιθρησκευτικές ιδέες».425 Σ’ αυτόν ακριβώς τον ιδεολογικό αγώνα δρόµου, όσον 

αφορά στο γλωσσικό ζήτηµα και την καθιέρωση της δηµοτικής γλώσσας, βλέπουµε, 

άλλωστε ότι επιδόθηκαν τα κόµµατα στη µεταπολίτευση, µε αποτέλεσµα τη 

θεσµοθέτηση στην εκπαίδευση της δηµοτικής (1976).  

Παρατηρώντας το εκπαιδευτικό πρόγραµµα της κυβέρνησης του Γεωργίου 

Παπανδρέου -πατέρας του Ανδρέα Παπανδρέου- κατανοούµε ότι η έννοια του 

εκσυγχρονισµού της εκπαίδευσης που προβάλλεται από την κυβέρνηση ΠΑΣΟΚ δεν 

είναι τίποτα άλλο παρά συνέχιση του νεωτερικού για την εποχή του έργου του 

Γεωργίου Παπανδρέου, ο οποίος ως Πρωθυπουργός το 1964, επέλεξε να διατηρήσει 

και το χαρτοφυλάκιο του Υπουργείου Παιδείας (µε γενικό γραµµατέα τον Ευάγγελο 

Παπανούτσο)426 και να προχωρήσει σε µεταρρυθµίσεις οι οποίες θα θέσουν τα θεµέλια 

για την «αναγέννησιν της Ελλάδος».427 Ειδικότερα, αξίζει να αναφερθεί ότι το µέτρο 

της δωρεάν παιδείας και η χρήση της δηµοτικής γλώσσας που ήταν ρηξικέλευθα µέτρα, 

καθώς προωθούσαν την «ισότητα ευκαιριών» και την ανοδική κοινωνική 

κινητικότητα. Όλες αυτές οι τοµές αποτελούσαν συνιστώσες του κατεξοχήν αιτήµατος 

της εποχής (όπως εκφράστηκε από τη γενιά του ‘114’)  και συνηγορούσαν στο ότι 

                                                
424 Κορδάτος, Γ. (1974). op. cit., σ.30. 
425 Κορδάτος, Γ. (1974). ibid, σ.30. 
426 Χρήζει αναφοράς ότι η πρωτοποριακή µεταρρύθµιση του Γεωργίου Παπανδρέου (που είχε αποκληθεί 
ως ‘µεταρρύθµιση Παπανούτσου’) ανεστάλη λόγω της αποστασίας και συνεχίστηκε, όπως 
προαναφέρθηκε από τις κυβερνήσεις ΠΑΣΟΚ και Ανδρέα Παπανδρέου. Το ενδιαφέρον πάντως σηµείο 
έχει να κάνει µε το ότι οι κυβερνήσεις Κωνσταντίνου Καραµανλή και οι µεταρρυθµίσεις Γεωργίου 
Ράλλη κινήθηκαν ακριβώς στο πλαίσιο που είχαν δροµολογήσει οι Γ. Παπανδρέου και Ευ. 
Παπανούτσος. Αυτή η παραδοχή δηλοί ότι ήδη στους κόλπους της ελληνικής κοινωνίας τα αιτήµατα της 
µεταρρύθµισης της παιδείας συνιστούσαν ένα κυρίαρχο πρόταγµα από το οποίο δεν µπορούσαν να 
αποστούν οι κυβερνήσεις της εποχής. Πράγµα που κορυφώνεται επί των πρώτων κυβερνήσεων ΠΑΣΟΚ, 
υπό το σύνθηµα της Αλλαγής. 
427 Καλεράντε, Ε. (2008). Το Παιδαγωγικό Ινστιτούτο: Η νεωτερική πρόταση της κυβέρνησης Γ. 
Παπανδρέου και τα συστήµατα των κλειστών οµαδοποιήσεων σε ένα ανοιχτό σύστηµα παιδείας. στο Α. 
Ρήγος, Ι. Σεφεριάδης & Ε. Χατζηβασιλείου (επιµ.), Η ‘Σύντοµη’ δεκαετία του ’60, Θεσµικό πλαίσιο, 
κοµµατικές στρατηγικές, κοινωνικές συγκρούσεις, πολιτισµικές διεργασίες. Αθήνα: Καστανιώτης, σ.389.  
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«κράτος που δεν παρέχει τη δυνατότητα στους πολίτες να µορφωθούν δεν είναι 

δηµοκρατικό».428 

Μετά τη σύντοµη παρουσίαση ενδεικτικών νόµων που οδήγησαν στην πολιτική 

µεταρρύθµιση της ελληνικής κοινωνίας, η εργασία θα επικεντρωθεί στις 

µεταρρυθµίσεις εκείνες που οδήγησαν στην αλλαγή της θέσης της Ελληνίδας γυναίκας, 

µέσα στην κοινωνία, στοιχείο το οποίο αποτελεί σηµαντική µεταβλητή για τη 

συλλογιστική πορεία της εργασίας. Το 1974 στις πρώτες εκλογές της µεταπολίτευσης, 

εκλέχθηκαν επτά γυναίκες βουλευτές µεταξύ των οποίων οι: Ελένη Βλάχου (ΝΔ), η 

Άννα Συνοδινού (ΝΔ), η Σίλβα Ακρίτα (ΠΑΣΟΚ) και η Βιργινία Τσουδερού 

(ΕΚ/ΚΟΔΗΣΟ), ενώ έναν χρόνο αργότερα, το γυναικείο κίνηµα πέτυχε τη µεγαλύτερη 

νίκη του, όταν στο Σύνταγµα του 1975 καθιερώθηκε η αρχή της ισότητας των δυο 

φύλων, ορίζοντας ρητά ότι «όλοι οι Έλληνες και οι Ελληνίδες είναι ίσοι ενώπιον του 

Νόµου».429 Εντούτοις, υπήρχαν σηµαντικά νοµοθετικά κενά που οδηγούσαν στη µη 

τήρηση της συνταγµατικής βούλησης. Αναλυτικότερα πάνω σε αυτό το ζήτηµα σε 

συνέντευξή του ο Ανδρέας Παπανδρέου αναφέρει, «δυστυχώς αυτή τη Συνταγµατική 

νοµιµότητα που επιβάλλει τη γενική αρχή ισότητας ανδρών-γυναικών, µπορεί εύκολα 

κανείς να την παραβιάσει. Στο άρθρο 16 του Συντάγµατος στην παράγραφο 2, υπάρχει 

µια, περίεργη τουλάχιστον, ερµηνευτική δήλωση, που αναφέρει ότι ‘αποκλίσεις εκ των 

ορισµών της παραγράφου 2 του άρθρου 4 επιτρέπονται µόνο δι’ αποχρώντας λόγους 

εις τας ειδικάς υπό του νόµου οριζοµένας περιπτώσεις’…όπως καταλαβαίνετε, η 

φράση ‘αποχρώντας λόγοι’ είναι δυνατό να ερµηνευτεί έτσι, που να δικαιολογηθούν 

σχεδόν όλες οι διακρίσεις που µέχρι σήµερα επιβάλλονται σε βάρος της γυναίκας. Για 

παράδειγµα, µε το πρόσχηµα της προστασίας της µητρότητας υπάρχει κίνδυνος να 

θεσπιστεί νοµοθεσία που να ζηµιώνει τη γυναίκα-εργαζόµενη οικονοµικά και 

επαγγελµατικά».430  Μια απτή απόδειξη της κατ’ επίφασιν ισότητας που επιχειρήθηκε 

από το ελληνικό Σύνταγµα το 1975, αποτελεί και η θέση που κράτησε η Ελλάδα λίγα 

χρόνια αργότερα στις 17 Ιουλίου 1980 στο Συνέδριο του ΟΗΕ. Συγκεκριµένα, σε αυτό 

                                                
428 Καλεράντε, Ε. (2008). Το Παιδαγωγικό Ινστιτούτο: Η νεωτερική πρόταση της κυβέρνησης Γ. 
Παπανδρέου και τα συστήµατα των κλειστών οµαδοποιήσεων σε ένα ανοιχτό σύστηµα παιδείας. στο Α. 
Ρήγος, Ι. Σεφεριάδης & Ε. Χατζηβασιλείου (επιµ.), Η ‘Σύντοµη’ δεκαετία του ’60, Θεσµικό πλαίσιο, 
κοµµατικές στρατηγικές, κοινωνικές συγκρούσεις, πολιτισµικές διεργασίες. Αθήνα: Καστανιώτης, σ.398, 
400. 
429 Κέντρο Ερευνών για Θέµατα Ισότητας (Κ.Ε.Θ.Ι.), Οι Γυναίκες στην Πολιτική Σήµερα, Διαθέσιµο 
στο δικτυακό τόπο: http://www.gynaikes-politiki.gr/page/οι-γυναίκες-στην-πολιτική-σήµερα 
(τελευταία πρόσβαση στις 2/5/2018) 
430 ΠΑΣΟΚ Για το γυναικείο ‘Ζήτηµα’, Συνέντευξη του Προέδρου του ΠΑΣΟΚ Ανδρέα Παπανδρέου 
στην Εξόρµηση, Γραφείο εκδόσεων ΚΕΜΕΔΙΑ, Α30/1981, σ.7 
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το Συνέδριο του  ΟΗΕ 65 από τις χώρες που πήραν µέρος στο Συνέδριο, υπέγραψαν τη 

Σύµβαση για την ‘Εξάλειψη όλων των Μορφών Διακρίσεων κατά των Γυναικών’ 

(CEDAW),431 θέτοντας σε ισχύ τα 30 άρθρα της Σύµβασης, τα οποία δηµιουργούσαν 

νοµική δέσµευση για όλες τις αρχές και τα µέτρα που είναι διεθνώς αποδεκτά και που 

θεσπίζουν ίσα δικαιώµατα για τις γυναίκες σε όλο τον κόσµο. Από την τελετή αυτή η 

Ελλάδα απείχε, καθώς η Ελληνική Κυβέρνηση έδωσε εντολή στην Ελληνική 

αντιπροσωπεία να µην υπογράψει τη Σύµβαση µε τη δικαιολογία ότι ο Υπουργός 

Δικαιοσύνης ήθελε πρώτα να κατατεθεί στη Βουλή το Νοµοσχέδιο που τροποποιεί το 

Οικογενειακό Δίκαιο. Η Καλλιόπη Γ. Μπουρδάρα ως µέλος της ελληνικής 

αντιπροσωπίας, είχε αναφέρει για την διαδικασία πως ένιωσε «ντροπή και αγανάκτηση, 

που η Κυβέρνηση αρνήθηκε να υπογράψει την Σύµβαση του ΟΗΕ, δείχνοντας για µια 

ακόµη φορά πόσο λίγο ενδιαφέρεται για το γυναικείο πληθυσµό της χώρας».432 Την 

Σύµβαση αυτή επικύρωσε και η Ελλάδα µε τον Νόµο 1342 του 1983 επί κυβερνήσεως 

ΠΑΣΟΚ.  

 

Πριν εξετάσουµε διεξοδικότερα, τους νόµους για την προώθηση της ισότητας των δύο 

φύλων, αξίζει να σηµειωθεί πως η Αριστερά στην Ελλάδα µέχρι την εµφάνιση του 

ΠΑΣΟΚ είχε θέσει κάποιες παραµέτρους σχετικά µε τις εργαζόµενες, εγκύους 

γυναίκες και τα παιδιά τους παρόλα αυτά οι αναλύσεις δεν αφορούσαν το γυναικείο 

φύλο συνολικά.433 «Η ανάλυση του ΠΑΣΟΚ για το γυναικείο ζήτηµα δεν προήλθε 

άµεσα από την τοπική µαρξιστική παράδοση, αλλά από τις αναλύσεις του 

αµερικανικού ριζοσπαστισµού, ο οποίος δεν απέφευγε πάντοτε τη σύγχυση ανάµεσα 

στην τάξη και στο φύλο. Οι σχετικές αναλύσεις που δηµοσιεύτηκαν τότε δέχονταν ότι 

η διάκριση των φύλων συµβαδίζει µε τις οικονοµικές και ταξικές αντιθέσεις και 

στηρίζεται στη νοµοθεσία, την εκπαίδευση και τις κοινωνικές προκαταλήψεις».434  

Η Κοινωνική Απελευθέρωση που αποτελεί έναν από τους σηµαντικούς πυλώνες της 

σοσιαλιστικής αλλαγής του ΠΑΣΟΚ, θα ξεκινήσει από την οικογένεια, η οποία 

αποτελεί πρωταρχικό πυρήνα της κοινωνικής ζωής. Βέβαια στη Διακήρυξη 

                                                
431 Αναλυτικότερα βλέπε στο διαδικτυακό τόπο: United Nations Entity for Gender Equality and the Em-
powerment of Women, http://www.un.org/womenwatch/daw/cedaw/ (τελευταία πρόσβαση στις 
3/5/2017) 
432 Φεµινιστικό περιοδικό ‘Ανοιχτό παράθυρο’, Ιούλης-Αύγουστος-Σεπτέµβρης 1980, σ.1. 
433 Χεκίµογλου, Ε. (χ.χ.). Ένας σοσιαλιστής πρωθυπουργός-Η πρώτη θητεία (Οκτώβριος 1981-Ιούνιος 
1985). στο Β. Παναγιωτόπουλος (επιµ.), Ο Ανδρέας Παπανδρέου και η εποχή του (τόµος 2). Αθήνα: 
Ελληνικά Γράµµατα, σ.76. 
434 Ibid, σ.76. 
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σηµειώνεται πως «τόσο για την ισότητα (των δύο φύλων) όσο και για τις σχέσεις µέσα 

στην οικογένεια δεν αρκεί µόνο η αλλαγή του Δικαίου. Απαιτούνταν ένα νέο κλίµα και 

µια νέα νοοτροπία. Στη δηµιουργία τους θα συµβάλλει αποφασιστικά η παιδεία».435  

Μία από τις πρώτες και σηµαντικές νοµοθετικές µεταρρυθµίσεις για την εν γένει 

αλλαγή της ελληνικής κοινωνίας αποτελεί η καθιέρωση του Πολιτικού Γάµου ως 

ισοδύναµου µε το θρησκευτικό (ν. 1250/82), που σηµατοδότησε «µια από τις 

µεγαλύτερες καινοτοµίες για τον εκσυγχρονισµό των κοινωνικών θεσµών της χώρας 

µας… Η καθιέρωση του πολιτικού γάµου, µε την απλούστευση των διαδικασιών που 

επέφερε, συνετέλεσε στην επίλυση χρόνιων προβληµάτων και νοµικών εκκρεµοτήτων, 

ενώ, παράλληλα, εναρµόνισε τη νοµοθεσία µας µε τη διεθνή και διευκόλυνε ιδιαίτερα 

τους γάµους που γίνονται στο εξωτερικό».436 Ο πολιτικός γάµος έθεσε επίσης πιο 

επιτακτικά και την ανάγκη για τον πλήρη διαχωρισµό της Εκκλησίας από το Κράτος. 

Κι αυτό γιατί η Εκκλησία, µετά το διαχωρισµό, θα έχει τη δυνατότητα να πορευτεί 

ανεξάρτητη από την κοσµική εξουσία. Αξίζει να αναφερθεί πως ο διαχωρισµός της 

Εκκλησίας από το Κράτος  για το ΠΑΣΟΚ δεν σήµαινε την πλήρη αποξένωση των δύο 

θεσµών. Αντιθέτως, στη Διακήρυξη διαβάζουµε πως «οι δεσµοί της Εκκλησίας µε το 

Έθνος  και το Λαό θα πρέπει να διατηρηθούν. Γιατί κανείς δεν µπορεί να αγνοήσει το 

θετικό ρόλο που έπαιξε η Εκκλησία σε δύσκολες για το Έθνος και το Λαό στιγµές όταν 

είχε δηµοκρατική οργάνωση και ενεργό συµµετοχή του λαϊκού στοιχείου».437 Η µη 

κατάργηση του θρησκευτικού γάµου ως κρατική συνέπεια και η µη αντικατάστασή του 

από τον πολιτικό δείχνει και τα όρια των παρεµβάσεων που ένα σοσιαλιστικό κόµµα 

επιχειρεί από τη µία και βρίσκεται αντιµέτωπο µε τις ανάγκες και την κουλτούρα της 

κρατικής δοµής από την άλλη που στη συγκεκριµένη περίπτωση εκφράζεται από την 

προνοµιακή σχέση-θέση της Εκκλησίας στο κράτος.  

Παράλληλα, µε το νόµο 1288/82 δηµιουργείται ειδικό κυβερνητικό όργανο 

(συµβουλευτικό όργανο του Πρωθυπουργού), το ‘Συµβούλιο Ισότητας των Δύο 

Φύλων’, το οποίο είναι γνωµοδοτικό όργανο, υπεύθυνο για την διαµόρφωση του 

εθνικού προγράµµατος για την ισότητα  των δύο φύλων, τη διαφώτιση της κοινής 

γνώµης και την προώθηση των θεσµικών αλλαγών, που θα πραγµατώσουν τους 

στόχους του.438 Ενώ, το 1985 µε νόµο 1558 συστάθηκε η ‘Γενική Γραµµατεία Ισότητας 

                                                
435 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα. (1981). op. cit., σ.44. 
436 Ζητουνιάτη  Γ. (επιµ.) (χ.χ.). Οι νόµοι της Αλλαγής 1981-1984. Αθήνα: Γενική Γραµµατεία Τύπου και 
Πληροφοριών- Διεύθυνση Πληροφόρησης, σ.194. 
437 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα. (1981). ibid, σ.45. 
438 Ζητουνιάτη  Γ. (επιµ.) (χ.χ.). op. cit., σ.197. 
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των Δύο Φύλων’, σε αντικατάσταση του ‘Συµβουλίου Ισότητας των Δύο Φύλων’ και 

αποτέλεσε αρµόδιο κρατικό φορέα για την προώθηση της ισότητας. 

Με µια σειρά επίσης διατάξεων, θεσπίστηκε η εφαρµογή της Συνταγµατικής Αρχής της 

ισότητας ανδρών και γυναικών και επιχειρείται εκσυγχρονισµός του οικογενειακού 

δικαίου, µε τον νόµο 1329/83. Η οικογένεια αποτελούσε για το ΠΑΣΟΚ τον 

ρυθµιστικό παράγοντα ολόκληρου του κοινωνικού βίου. Σε συνέντευξη του Ανδρέα 

Παπανδρέου για το ζήτηµα της αναθεώρησης του Οικογενειακού Δικαίου διαβάζουµε 

πως «το Οικογενειακό Δίκαιο που ισχύει από το 1946 και καθορίζει τις σχέσεις των 

δύο συζύγων, τα δικαιώµατα και τις υποχρεώσεις τους, είναι γεµάτο κραυγαλέες 

διακρίσεις σε βάρος της γυναίκας που απορρέουν από την πατριαρχική αντίληψη του 

νοµοθέτη για τη λειτουργία της οικογένειας. Ο αγώνας λοιπόν των γυναικείων 

οργανώσεων για την αναθεώρηση του αναχρονιστικού Οικογενειακού Δικαίου είναι 

απόλυτα δικαιολογηµένος γιατί ο θεσµός της προίκας, η πατρική εξουσία και πλήθος 

άλλων θεσµών, κατοχυρώνουν νοµικά τη µειονεκτική θέση της γυναίκας στην 

οικογένεια και την καθιστούν πολίτη δεύτερης κατηγορίας».439 Και συνεχίζει 

τονίζοντας τον σηµαντικό ρόλο της γυναίκας στην κοινωνική αλλαγή λέγοντας πως 

«απαραίτητη προϋπόθεση για την  επιτυχία κάθε κοινωνικής αλλαγής είναι και η 

συµµετοχή της γυναίκας. Από αυτή τη γενική αρχή πηγάζει η αναγκαιότητα για 

δραστηριοποίηση της γυναίκας σε όλα τα ‘µέτωπα’ του αγώνα…Πρέπει να 

συµµετάσχει ενεργά στα πολιτικά κόµµατα και ιδιαίτερα σ’ εκείνα που αγωνίζονται 

για την κοινωνική αλλαγή. Σε ένα σοσιαλιστικό κίνηµα η ισότιµη συµµετοχή της 

γυναίκας αποτελεί βασική προϋπόθεση για την επιτυχία του αγώνα και την υλοποίηση 

των οραµάτων του».440 Από το παραπάνω απόσπασµα γίνεται σαφές πως ο πρόεδρος 

του ΠΑΣΟΚ αντιλαµβάνεται τη θέση της γυναίκας στην ελληνική κοινωνία όχι µόνο 

ως σηµαντικού συµµάχου στη διαδικασία της αλλαγής αλλά ως στρατηγικού ρυθµιστή 

και καταλύτη της κοινωνικοπολιτικής αλλαγής στην Ελλάδα κι αυτό συµβαίνει καθώς 

δεν λογίζεται σοσιαλιστική αλλαγή, χωρίς την γυναικεία απελευθέρωση, γιατί «µεταξύ 

τους υπάρχει µια σχέση διαλεκτική».441 Σε αυτή τη λογική λοιπόν, «αν η οικογένεια 

έχει δηµοκρατική δοµή, τότε αυτή η δοµή θα περάσει και στα άλλα κοινωνικά επίπεδα, 

την κοινότητα και την κοινωνία καθώς και στις διάφορες κοινωνικές λειτουργίες».442 

                                                
439 ΠΑΣΟΚ Για το γυναικείο ‘Ζήτηµα’, Συνέντευξη του Προέδρου του ΠΑΣΟΚ Ανδρέα Παπανδρέου 
στην Εξόρµηση, Γραφείο εκδόσεων ΚΕΜΕΔΙΑ, Α30/1981, σ.8-9. 
440 Ibid, σ.11. 
441 Ibid, σ.12. 
442 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Δεκέµβρης -Γενάρης 1980, σ.14. 
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Πάνω σε αυτή την λογική, οι κυριότερες τροποποιήσεις που έγιναν στον αστικό κώδικα 

την περίοδο του ΠΑΣΟΚ ήταν οι ακόλουθες: 

• «Καταργήθηκε ο µεσαιωνικός θεσµός της προίκας. 

• Καθορίστηκε το 18ο έτος σαν κατώτατο όριο ηλικίας για την τέλεση γάµου και 

για τα δύο φύλα. Επίσης το ίδιο έτος καθορίστηκε και σαν όριο της 

‘δικαιοπρακτικής ικανότητας’.  

• Καθορίστηκε ο ισχυρός κλονισµός του γάµου σαν βασικός λόγος διαζυγίου, 

µετά από τετράχρονη διακοπή της συµβίωσης.  

• Εισήχθη η µορφή του συναινετικού διαζυγίου. 

• Καθιερώθηκε η υποχρέωση των συζύγων να συνεισφέρουν-από κοινού- για την 

αντιµετώπιση των αναγκών της οικογένειας.  

• Επήλθε πλήρης εξοµοίωση των ‘εξώγαµων’ παιδιών, µε τα εντός γάµου. 

• Ορίστηκε το αµετάβλητο του επώνυµου των συζύγων, για τις έννοµες σχέσεις 

τους.  

• Εξασφαλίστηκε η ισότητα των ανδρών και γυναικών, στο πλαίσιο της 

οικογένειας, όπου όλες οι αποφάσεις λαµβάνονται συντροφικά.  

• Καθιερώθηκε η γονική µέριµνα έναντι της πατρικής εξουσίας».443  

 

Με τον νόµο 1302/82 έγινε η επικύρωση της Διεθνούς Σύµβασης Εργασίας 103 για την 

προστασία της µητρότητας. «Συγκεκριµένα κάθε εργαζόµενη µητέρα δικαιούται άδεια 

µητρότητας ίση µε 12 εβδοµάδες, από τις οποίες οι 6 τουλάχιστον εβδοµάδες 

λαµβάνονται υποχρεωτικά µετά τον τοκετό. Επίσης παρέχεται το δικαίωµα διακοπής 

της εργασίας για θηλασµό. Κατά το διάστηµα απουσίας της εργαζόµενης για λόγους 

µητρότητας, απαγορεύεται στον εργοδότη να καταγγείλει τη σύµβαση εργασίας. 

Ορίζεται, τέλος, ότι το επίδοµα µητρότητας δεν πρέπει απλώς να επαρκεί για τη 

συντήρηση της µητέρας και του παιδιού, αλλά και να διασφαλίζει την πλήρη και 

υγιεινή συντήρησή τους».444 

Όσον αφορά στον τοµέα της εργασίας και τις έµφυλες διακρίσεις ψηφίζεται ο νόµος 

1424/84, ο οποίος επικυρώνει την 111 Διεθνή Σύµβαση Εργασίας. Σύµφωνα µε αυτό 

το νόµο, καταργείται κάθε διάκριση στην απασχόληση ή στο επάγγελµα και 

κατοχυρώνεται, επίσης, το δικαίωµα όλων των ατόµων να επιδιώκουν την 

                                                
443 Ζητουνιάτη  Γ. (επιµ.) (χ.χ.). op. cit., σ.197-199.  
444 Ζητουνιάτη. ibid, σ.203-204. 
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επαγγελµατική τους εξέλιξη- µε ίσες ευκαιρίες επιτυχίας- ανεξάρτητα από φύλο, 

χρώµα, φυλή, θρήσκευµα, πολιτικά φρονήµατα, εθνική καταγωγή, κοινωνική 

προέλευση.445 Ενώ στο ίδιο πνεύµα κινείται και ο νόµος 1414/84 που έχει να κάνει µε 

την εφαρµογή της αρχής της ισότητας στις εργασιακές σχέσεις και τη σύσταση 

υπηρεσιών ισότητας των δύο φύλων, τόσο στην Κεντρική Υπηρεσία του Υπουργείου 

Εργασίας, όσο και στις Επιθεωρήσεις Εργασίας, που ασχολούνται αποκλειστικά µε τα 

θέµατα αυτά. Παράλληλα, ο νόµος 1342/83 καταδικάζει κάθε µορφή διάκρισης κατά 

των γυναικών, κάθε διαχωρισµό, εξαίρεση ή περιορισµό που βασίζεται στο φύλο και 

έχει σαν αποτέλεσµα να διακυβεύει την επί ίσοις όροις αναγνώριση, απόλαυση ή 

άσκηση των ανθρώπινων δικαιωµάτων και θεµελιωδών ελευθεριών, στον πολιτικό, 

οικονοµικό, κοινωνικό, πολιτικό και αστικό τοµέα, καθώς και σε κάθε άλλο τοµέα.446 

Άλλωστε για το ΠΑΣΟΚ, «η ευρύτερη και ουσιαστική συµµετοχή της γυναίκας στα 

κέντρα λήψης αποφάσεων, αποτελεί απαραίτητη προϋπόθεση όχι µόνο για την ισότητα 

των φύλων, αλλά και για την ίδια την υπόθεση της Αλλαγής».447  

Με µια σειρά διατάξεων αποκαταστάθηκε η θέση της άγαµης µητέρας. Με τον νόµο 

1473/84, προβλέφθηκε η µείωση του φόρου εισοδήµατος της άγαµης µητέρας µε 

πρόσθετο ποσοστό για κάθε παιδί εκτός γάµου, και φορολογικές ελαφρύνσεις στην 

εργαζόµενη άγαµη µητέρα για τη φύλαξη του παιδιού της.448 Με τον νόµο 1483/84, 

προβλέφθηκε η χορήγηση ‘γονικής άδειας’ για την ανατροφή του παιδιού και στην 

άγαµη µητέρα. Ενώ αργότερα το 1989 µε τον νόµο 1849/89 καθιερώθηκε η χορήγηση 

οικογενειακού επιδόµατος.  

Τέλος, τον Ιούλιο του 1983 συστάθηκαν οι Νοµαρχιακές Επιτροπές Ισότητας (ΝΕΙ) µε 

εγκύκλιο του Γενικού Γραµµατέα του Υπουργείου Εσωτερικών, σε όλες τις νοµαρχίες, 

µε εκπροσώπους κρατικών, τοπικών µαζικών φορέων και γυναικείων οργανώσεων. Με 

την ίδια εγκύκλιο, άρχισαν να λειτουργούν, από το Φθινόπωρο του 1983, σε κάθε 

νοµαρχία, Νοµαρχιακά Γραφεία Ισότητας. Σχεδόν µέχρι τα µέσα της δεκαετίας του 80, 

φαίνεται να έχει ικανοποιηθεί µεγάλο µέρος των διεκδικήσεων του γυναικείου 

κινήµατος της Ελλάδας. 

Συνοψίζοντας τα παραπάνω, διαπιστώνουµε πως οι µεταρρυθµίσεις που έλαβαν χώρα 

στην Ελλάδα επί κυβερνήσεων ΠΑΣΟΚ είχαν σκοπό να αλλάξουν εκ βάθρων την 

                                                
445 Ζητουνιάτη. op. cit., σ.204. 
446 Ibid, σ.205-206. 
447 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα. (1981). op. cit., σ.87. 
448 Ζητουνιάτη  Γ. (επιµ.) (χ.χ.). ibid, σ.105. 
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ελληνική κοινωνία και να µετασχηµατίσουν την ταξική ανθρωπογεωγραφία, κατά 

τρόπο που η νέα «πασοκική» κοινωνική τάξη θα γινόταν θεµατοφύλακας της νέας 

κατάστασης. Ιδέα που την διαβάζουµε και στο βιβλίο του Κορδάτου, ο οποίος 

υποστηρίζει πως, εκεί όπου υπήρχαν κινήµατα η αστική τάξη γινόταν «σηµαιοφόρος 

της νέας ιδεολογίας…γιατί ο αστός ήταν ‘ερευνητικός’. Διψούσε για µάθηση. 

Δυσπιστούσε στις παλιές ιδέες. Η ιστορική του αποστολή ήταν αντικειµενικά 

προοδευτική».449 Αξίζει να σηµειωθεί πως όσον αφορά στο ΠΑΣΟΚ, ο χαρακτήρας 

των µεταρρυθµίσεων ήταν έντονα ριζοσπαστικός, γιατί όπως άλλωστε αναλύσαµε και 

πιο πάνω στο θεωρητικό σκέλος της εργασίας η µεταρρύθµιση που δεν είναι 

‘ριζοσπαστική’, ποτέ δεν εκπληρώνει τους σκοπούς της, παραµένει στην ‘επιφάνεια’ 

και δεν µετασχηµατίζει τελικά µε διαλεκτικούς όρους την κοινωνία. Το ΠΑΣΟΚ 

κατάφερε να πιστωθεί όλες εκείνες τις µεταρρυθµίσεις που πέρασε, ως παραχωρήσεις 

από ‘τα πάνω’ και ουχί ως διεκδικήσεις των οµάδων πίεσης. Έτσι, παρόλο που η 

ελληνική κοινωνία εξελικτικά οδηγούνταν προς τον εκσυγχρονισµό, λόγω της 

εξάπλωσης των νεωτερικών ιδεών, το ΠΑΣΟΚ επίσπευσε την αλλαγή και πέτυχε να 

συνδεθεί το Κίνηµα µε την ανάπτυξη και τον εκσυγχρονισµό της ελληνικής κοινωνίας.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
449 Κορδάτος, Γ. (1974). οp. cit., σ.24-25. 
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1.8 AΚ Parti: Από την ίδρυση στην εξουσία  
 
Το κόµµα Δικαιοσύνης και Ανάπτυξης (Adalet ve Kalkınma Partisi-AK Parti- AKP) 

αποτελεί ένα από τα πολιτικά κόµµατα της Τουρκίας για τα οποία έχει χυθεί αρκετό 

µελάνι και εντός, αλλά και εκτός της ίδιας της Τουρκίας. Ιδρύθηκε στις 14 Αυγούστου 

το 2001 από τους ‘νεωτεριστές’ (yenilikçiler) (όπως τους αποκάλεσαν, λόγω των ιδεών 

τους σε σχέση µε τον Erbakan)450 Recep Tayyip Erdoğan και Abdullah Gül, ενώ 

περίπου ένα χρόνο, µετά την ίδρυσή του, στις βουλευτικές εκλογές στις 3 Νοεµβρίου 

του 2002, καταφέρνει να αποσπάσει το εκλογικό ποσοστό 34,3%.  

Οι πολιτικές και ιδεολογικές ρίζες του ΑΚ Parti  έχουν διχάσει πολιτικούς αναλυτές 

και ιστορικούς.  Μια από τις εκδοχές για τις ιδεολογικές ρίζες του κόµµατος ανατρέχει 

πίσω, πριν ακόµα από την ίδρυση του Τουρκικού κράτους, στην πρώτη Εθνοσυνέλευση 

στις 23 Απριλίου του 1920.451  

Σε αυτή την  εθνοσυνέλευση υπήρχαν δύο (2) αντίπαλοι πολιτικοί σχηµατισµοί. Ο 

πρώτος ήταν υπέρ των ιδεών του Mustafa Kemal, ο οποίος αργότερα µετεξελίχθηκε 

στο Ρεπουµπλικανικό Λαϊκό κόµµα (CHP). Ο δεύτερος σχηµατισµός ήταν ενάντια στις 

ιδέες του Kemal και συνιστούσε αντιπολίτευση στην ιδρυτική φιλοσοφία της 

Τουρκικής  Δηµοκρατίας. 452  Βασικό του χαρακτηριστικό είναι ότι εναντιωνόταν στην 

κατάργηση του Χαλιφάτου, ενώ,  όσον αφορά στον οικονοµικό τοµέα, τασσόταν υπέρ 

της ελεύθερης αγοράς.  

Ο Ηϋseyin Avni Ulaş453 ήταν ο θεµελιωτής της ιδεολογίας και ο άνθρωπος που έφτιαξε 

το δεύτερο πρόγραµµα της δεύτερης οµάδας. 454 Ειδικότερα, o Ulaş ήταν εκείνος που 

                                                
450 Mert, Nuray, “28 Şubat’ın Yenilikçileri” Radikal Gazetesi, 09.01.2001 
451 Teazis, Christos. op. cit., σ.35. 
452 «Τα χρόνια µετά τον Απελευθερωτικό Πόλεµο σηµειώνονται έντονες συγκρούσεις στο πλαίσιο 
διαµόρφωσης ενός νέου πολιτικού κέντρου. Οι πασάδες που πρωτοστάτησαν στον Εθνικό Αγώνα πήραν 
τη θέση της λεγόµενης Δεύτερης Οµάδας, της αντιπολίτευσης, ενώ ο στρατός µετατράπηκε, από κάθε 
άποψη, στο σηµαντικότερο διοικητικό εργαλείο για την ίδρυση και τον έλεγχο του πολιτικού κέντρου».  
Ινσέλ, Α., Μπαϊράµογλου, Α., Αναγνωστοπούλου, Σ. & Μπουρνάζος, Σ. (2007). Ο Τουρκικός Στρατός 
Ένα Πολιτικό Κόµµα- Μια Κοινωνική Τάξη. Αθήνα: Βιβλιόραµα, σ.84. 
453 «Ο Ηϋseyin Avni Ulaş γεννήθηκε το 1887 στο χωριό Kümbet της περιοχής Karakoçan. Οδήγησε στο 
σχηµατισµό της δεύτερης οµάδας, της πρώτης αντιπολίτευσης στο πρώτο κοινοβούλιο. Με την 
υποστήριξη της δεύτερης οµάδας, εξελέγη ως πρόεδρος του κοινοβουλίου. Ο Hüseyin Avni Bey, ο 
οποίος δεν µπόρεσε να µπει στο κοινοβούλιο, αργότερα συµµετείχε στην ίδρυση του Ρεπουµπλικανικού 
Κόµµατος Terakki Perver, το οποίο προέβαλε φιλελεύθερες απόψεις. Αυτό το κόµµα, το οποίο έκλεισε 
µετά την εξέγερση του Sheikh Sait, εκκαθαρίστηκε, όπως και όλοι οι αντιφρονούντες. Έπειτα κατά την 
τελευταία περίοδο της ζωής του υπηρέτησε ως δικηγόρος και συµβολαιογράφος». Dilekçi, Bekir. 
(6/7/2010) Hüseyin Avni Ulaş kimdir? Διαθέσιµο στο: https://www.dunyabulteni.net/tarihten-olaylar/hu-
seyin-avni-ulas-kimdir-h120627.html (τελευταία πρόσβαση στις 20/5/2017) 
454 Teazis, Christos. ibid, σ.38. 
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πρώτος πρότεινε την εκλογή του Προέδρου από το λαό, ενώ οι συζητήσεις πριν από 

τον Ulaş επικεντρώνονταν στη συνέχιση του θεσµού του  χαλιφάτου.455 Αντιστοίχως, 

ο Ulaş ήταν αυτός που πρότεινε το πλαίσιο για θρησκευτικές ελευθερίες σε όλους 

(ανεξαιρέτως) µέσα στην κοινωνία, ενώ µέχρι και πριν από εκείνον η δεύτερη οµάδα 

είχε τη πεποίθηση ότι οι ισλαµικές αξίες έπρεπε να είναι κυρίαρχες στην κοινωνία.456 

Συνεπώς, ήθελε ένα µοντέλο που να συνδυάζει την «επικράτηση των ισλαµικών αξιών 

στο δηµόσιο βίο, τη θρησκευτική ηγεµονία457 στον τοµέα της κοινωνίας και την 

ανοιχτή (ελεύθερη) αγορά στον τοµέα της οικονοµίας».458   

Αυτό το µοντέλο µοιάζει, σύµφωνα άλλωστε και µε τα αναλυτικά εργαλεία της 

πολιτικής κοινωνιολογίας που ήδη έχουν τεθεί, µε τον ορισµό του κόµµατος ΑΚ Parti, 

ως κόµµατος «Δηµοκρατικού-Συντηρητισµού» (demokrat-muhafazakar).459  

Οι διευκρινίσεις στο ζήτηµα του πραγµατικού νοήµατος του διακυβεύµατος είναι 

σηµαντικές εκ µέρους του κόµµατος, γιατί δεν είναι λίγες οι φορές που έχει 

κατηγορηθεί το AK Parti από πολιτικούς του αντιπάλους πως στο διακύβευµά του στη 

θέση της λέξης συντηρητισµός κρύβεται η λέξη ισλαµισµός. Το οποίο αποτελεί έναν 

εύσχηµο τρόπο, σύµφωνα πάντα µε τους επικριτές του AK Parti, ακριβώς για να µην 

αυτοπροσδιοριστούν οι υποστηρικτές του κόµµατος ως Δηµοκράτες-Μουσουλµάνοι 

(Demokrat -Müslüman).460 Σε περίπτωση που οι ισχυρισµοί των πολιτικών αντιπάλων 

του κόµµατος είναι βάσιµοι, τότε φαίνεται πως το διακύβευµα του κόµµατος 

λειτούργησε ως Δούρειος Ίππος για το κεµαλικό κατεστηµένο, που δεν αντιλήφθηκε 

‘εγκαίρως’  και δεν ανέλυσε ανάλογα τις προθέσεις (αν υπήρχαν) του AK Parti. 

Ο Yalçın Akdoğan,  στην εφηµερίδα Sabah, υπερασπιζόµενος τη θέση του AK Parti 

είχε δηλώσει για τον ‘δηµοκρατικό-συντηρητισµό’: «Υπήρχαν επίσης εκείνοι που 

όρισαν το δηµοκρατικό-συντηρητισµό, ως δηµοκρατικό-µουσουλµανισµό. Αλλά αυτό 

δεν είναι σωστό. Με τον όρο µουσουλµάνος-δηµοκράτης, προκύπτει µία διάσταση που 

κάνει τη διάκριση αποδόµησης ‘εµείς και οι άλλοι’. Αυτός ο ορισµός ανοίγει την πόρτα 

                                                
455 Teazis Christos, op. cit., σ.36-38. 
456 Teazis, ibid, σ.36-38. 
457 Ιbid, σ. 38. 
458 Ιbid, σ.36-37. 
459 Ιbid, σ.39 & Αναλυτικότερα βλ. Yılmaz, N. (2005). «İslamcılık AKP Siyaset» (Iσλαµισµός η 
Πολιτική του AKP). Στο Y. Aktay (επιµ.), Modern Türkiye'de Siyasi Düşünce, 6. İstanbul: İletişim 
Yayınları, σ.613-616. 
460 Αναδηµοσίευση του άρθρου της εφηµερίδας ZAMAN 3.7.2012, Atilla Yayla ‘Muhafazakâr demokrat 
mı, Müslüman demokrat mı?’ Διαθέσιµο στο: http://www.hurfikirler.com/muhafazakar-demokrat-mi-
musluman-demokrat-mi/ (τελευταία πρόσβαση στις 12/11/2017) 
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σε διάφορες τάσεις. Εάν η πόρτα ανοίξει σε µια τέτοια πόλωση, θα υπάρξουν 

κοινωνιολογικά προβλήµατα».461 

Σε µία άλλη διάσταση, πάνω στο ζήτηµα της ανάλυσης του ‘δηµοκρατικού-

συντηρητισµού’, ο τότε πρωθυπουργός R. Tayyip Erdoğan σε οµιλία του, τον Απρίλιο 

του 2004, τόνισε πως «το πνεύµα της πρώτης εθνοσυνέλευσης θα κρατιέται ζωντανό 

µέσα µας».462 Για το Χρ. Τεάζη, ο Erdoğan µε αυτά του τα λόγια, κάνει άµεση αναφορά 

στη «δεύτερη οµάδα», άρα το διακύβευµα του κόµµατος βρίσκεται σε άµεση συνάφεια 

µε την ιδεολογία της δεύτερης οµάδας. Καθώς, όπως αναφέρει χαρακτηριστικά ο 

Τεάζης, «η  δεύτερη οµάδα στη πρώτη Εθνοσυνέλευση δεν εξοντώθηκε από τους 

πολιτικούς της αντιπάλους, οι οποίοι ήταν υπερασπιστές της κεµαλικής θέσης, αλλά 

φιµώθηκε, ήταν πάντα εκεί από την αρχή και τελικά ήρθε στην εξουσία, όταν το AK 

Parti ήρθε στην εξουσία».463 Σύµφωνα µε αυτή την εκδοχή, λοιπόν, υπάρχει ιδεολογική 

συνέχεια από τη δεύτερη οµάδα, η οποία φτάνει µέχρι το ΑΚ Parti. 

 

Αξίζει να σηµειωθεί, πως οι εκπρόσωποι του Κεµαλισµού είχαν παραγκωνίσει πλήρως 

τις αντιπολιτευτικές  φωνές, καθώς είχαν οικειοποιηθεί αυτό που θεωρείται ως το πιο 

ένδοξο κοµµάτι της σύγχρονης τουρκικής ιστορίας, δηλαδή τον ‘Πόλεµο της 

Ανεξαρτησίας’ (Türk İstiklâl Savaşı).464 Υποστήριζαν ότι η δηµιουργία της σύγχρονης 

Τουρκίας οφειλόταν αποκλειστικά και µόνο στον Mustafa kemal και οι µεταρρυθµίσεις 

του κατάφεραν να ισχύσουν, ως η µόνη εναλλακτική επιλογή για την εξασφάλιση της 

δηµοκρατίας και τη διάσωση του τουρκικού έθνους. «Ο Mustafa Kemal, είναι ένας 

λαµπρός στρατιώτης, µε έναν αποφασιστικό και ανεξάρτητο χαρακτήρα… που έχει 

φέρει στη χώρα του υψηλό κύρος και δύναµη και έχει εξασφαλίσει µια ξεχωριστή θέση 

στις σελίδες ιστορίας».465 Εποµένως, τη συγκεκριµένη ιστορική στιγµή το έθνος 

αποτελούσε το πεδίο εκείνο που θα έθετε τις βάσεις της διαπραγµάτευσης πάνω στις 

                                                
461 Sabah Gazetesi, 16.08.2003. Αναλυτικότερα βλέπε στο: Akdoğan,Y. (2003). Muhafazakar Demo-
krasi. Ankara: Ak Parti Yayınları, σ.14-15. 
462 Teazis Christos, op. cit., σ. 39. 
463 Today΄s Zaman, 8 Φεβρουαρίου 2011, σε άρθρο µε τίτλο «Christos Teazis: Turkey is living the era 
of the republic of the seconds». 
464 Ανώτατο Ίδρυµα Πολιτισµού Γλώσσας και Ιστορίας του Ατατούρκ (Atatürk Kültür, Dil ve Tarih 
Yüksek Kurumu- Atatürk Araştırma Merkezi Başkanlığı) http://www.atam.gov.tr/dergi/sayi-14/turk-is-
tiklal-savasinin-1919-1922-dunya-askerlik-tarihindeki-yeri (τελευταία πρόσβαση στις 20/5/2017) 
465 Ανώτατο Ίδρυµα Πολιτισµού Γλώσσας και Ιστορίας του Ατατούρκ (Atatürk Kültür, Dil ve Tarih 
Yüksek Kurumu- Atatürk Araştırma Merkezi Başkanlığı) http://www.atam.gov.tr/dergi/sayi-14/turk-is-
tiklal-savasinin-1919-1922-dunya-askerlik-tarihindeki-yeri (τελευταία πρόσβαση στις 20/5/2017) 
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οποίες θα δοµούνταν η σύγχρονη Τουρκία.466  

Τι γίνεται, όµως, όταν οι ισλαµικές δυνάµεις µε το πέρασµα του χρόνου αναζητούν τη 

νοµιµοποίησή τους στην πολιτική ζωή της σύγχρονης Τουρκίας? Ο συσχετισµός των 

δυνάµεων αρχίζει να µεταβάλλεται και η θρησκεία γίνεται το δεύτερο πεδίο 

διαπραγµάτευσης στην τουρκική πολιτική. Οι ισλαµικές δυνάµεις διεκδικούν µερίδιο 

από την ένδοξη περίοδο του κινήµατος της ανεξαρτησίας µε σκοπό να νοµιµοποιήσουν 

την παρουσία τους όπως ο Κεµαλισµός.467 

Η δεύτερη εκδοχή για τις ρίζες του ΑΚ Parti, δείχνει ως ιδεολογικό πρόποµπό του, τον 

Necmettin Erbakan. O Erbakan, το 1970 είχε ιδρύσει το κόµµα της Εθνικής Τάξης 

(Milli Nizam Partisi). O Erbakan όµως, δεν εξαντλήθηκε µε το κόµµα MNP. Το 1972 

ιδρύθηκε το κόµµα Εθνικής Σωτηρίας (Milli Selamet Partisi- MSP). Ο πρώτος αρχηγός 

του κόµµατος ήταν ο Süleyman Arif Emre, ο οποίος σύντοµα αντικαταστάθηκε από 

τον Erbakan.468 To κόµµα συνδυάζοντας τις σύγχρονες αξίες µε τον ισλαµικό λόγο, 

«εξάλειψε το αίσθηµα µειονεκτικότητας των µαζών» και τάχθηκε υπέρ στην 

«πραγµατοποίηση δηµοψηφισµάτων για την εκλογή του Προέδρου από το λαό».469 Η 

ανάπτυξη, σύµφωνα µε το κόµµα, δεν απαιτούσε τη µεταλλαγή της κουλτούρας αλλά 

την πίστη στο Ισλάµ και το σεβασµό στην παράδοση. Με το πραξικόπηµα του 1981, η 

πορεία του κόµµατος σταµάτησε απότοµα. Το τρίτο κόµµα που ο Erbakan βάζει τη 

σφραγίδα του είναι το ‘κόµµα Ευηµερίας’ (Refah Partisi). Το κόµµα RP ιδρύθηκε το 

1983 µε αρχηγό τον Ahmet Tekdal, ο οποίος αντικαταστάθηκε από τον  Erbakan το 

έτος 1987, παρόλο που δεν ήταν µεταξύ των τριάντα (30) ιδρυτικών µελών του 

κόµµατος.470 Το RP είναι το κόµµα που εισήγαγε την ισλαµική ρητορική στο πολιτικό 

                                                
466 Σε αυτή τη βάση «οποιαδήποτε απόκλιση, τόσο σε κοινωνικό όσο και σε ‘εθνικό’ επίπεδο είναι 
καταδικασµένη αφού υπονοµεύει την εθνική ενότητα, άρα την ύπαρξη του ίδιου του Κράτους». 
Αναγνωστοπούλου, Σ. (2013). οp. cit., σ.526. 
467 Εκεί ακριβώς, λοιπόν, στην ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας είναι που συναντιούνται το Ισλάµ 
και ο κεµαλισµός και εκεί ανάγεται η σύγκρουση των πολιτικών δυνάµεων και των κοµµάτων. Με την 
ιδεολογική αναφορά του Κόµµατος Δικαιοσύνης και Ανάπτυξης (ΑΚ Parti) στη δεύτερη οµάδα, όπως 
αναφέρθηκε παραπάνω, επιχειρείται η «ιστορικοποίηση» του ισλαµικού κινήµατος και η ταυτόχρονη 
αµφισβήτηση των κεµαλικών δυνάµεων ως θεµατοφυλάκων της δηµοκρατίας. Πλέον οι ισλαµικές 
δυνάµεις µπαίνουν δυναµικά στο πολιτικό παιχνίδι για να διεκδικήσουν µερίδιο από τη διαδικασία του 
εκδηµοκρατισµού. Σηµειώσεις µε βάση τις προφορικές παραδόσεις του µαθήµατος της Σ. 
Αναγνωστοπούλου, Πάντειο Πανεπιστήµιο, Αθήνα, 2011. 
468 Teazis Christos, op. cit., σ.39. 
469 Teazis Christos, ibid, σ.57-58 
470 Κέντρο Οικονοµικών και Κοινωνικών Μελετών (Ekonomik ve Sosyal Araştırmalar Merkezi) 
http://www.esam.org.tr/pdfler/siyasi_dokumanlar/3_rp/rp_1985_buyuk_kongresi.pdf (τελευταία 
προσπέλαση στις 12/5/2016) 
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χώρο της Τουρκίας.471 Ωστόσο, όλα τα ισλαµικά κόµµατα που αναφέρθηκαν 

παραπάνω είχαν µια κοινή κρυφή επιδίωξη στην ιδεολογία τους, η οποία περιγράφεται 

µε τον όρο Εθνική Άποψη (Μilli Görüş), την οποία θα αναλύσουµε διεξοδικά 

παρακάτω. 

 

Αναφορικά µε την ίδρυση του κόµµατος ο Erdoğan υποστηρίζει: «Μέσα στις εργασίες 

για το κόµµα ήταν ο Abdullah Gül, ο Abdüllatif Şener, ο Abdülkadir Aksu, ο Cemil 

Çiçek, ο Melih Gökçek, ο İsmail Kahraman, ο Altan Karapaşaoğlu, ο Bülent Arınç και 

ο Abdullah Çalışkan. Αυτή ήταν η οµάδα εργασίας που σύστησε το κόµµα. Τις 

εργασίες για την ιδρυτική διακήρυξη τις έκαναν ο Hayati Yazıcı,  ο Sadık Yakut και ο 

Mehmet Ali Şahin. Στη συνέχεια, µετά το συµβούλιο που έγινε στο Afyon, 

µεταφερθήκαµε σε άλλες 81 επαρχίες. Οι προετοιµασίες (του κόµµατος) ήταν 

αποτέλεσµα µιας µακράς διαδικασίας και τις προετοιµασίες αυτές τις παρουσιάσαµε 

και τις θέσαµε προς συζήτηση. Οι συζητήσεις καταγράφηκαν όλες και µετά από µια 

κοινή συµφωνία, µια αντιπροσωπεία 10 ατόµων και µια τριµερής επιτροπή, πήγαν για 

τις εργασίες της ιδρυτικής διακήρυξης στο Bilkent όπου εκεί όλοκληρώθηκε και η 

διαδικασία.  Το πρόγραµµα και η ρύθµιση του κόµµατός µας στις 14 Αυγούστου 2001 

ήταν έτοιµη».472 

Το AK Parti σχηµάτισε την 58η κυβέρνηση της Τουρκικής Δηµοκρατίας µε 

Πρωθυπουργό τον Abdullah Gül.473 Ο Erdoğan, λόγω της φυλάκισής του,474 δεν 

µπορούσε να είναι βουλευτής στη Μεγάλη Τουρκική Εθνοσυνέλευση (Türkiye Büyük 

Millet Meclisi). Ωστόσο, εισήλθε στη βουλή µετά από µια αλλαγή στο Σύνταγµα και 

την άρση της νοµικής εκρεµµότητας που είχε και έτσι εξελέγη βουλευτής της επαρχίας 

Siirt στη Νοτιοανατολική Τουρκία. Μετά την παραίτηση της 58ης κυβέρνησης στις 11 

Μαρτίου 2003, ο Recep Tayyip Erdoğan, πήρε εντολή σχηµατισµού κυβέρνησης από 

                                                
471 Νταβούτογλου, Α. (2010). Το στρατηγικό βάθος: Η Διεθνής θέση της Τουρκίας. Αθήνα: Ποιότητα, 
σ.145. 
472 Özköylü, Göksel. Erdoğan anlatıyor, Εφηµερίδα Radikal. 18/11/2002 
http://www.radikal.com.tr/politika/erdogan-anlatiyor-651686/ (τελευταία προσπέλαση στις 20/10/2016) 
και στον Τηλεοπτικό σταθµό CNN Türk, 20/10/2002. 
473 Ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως ο Recep Tayyip Erdoğan, φαίνεται να γνώριζε πολλά χρόνια πριν 
κάποιους από τους πολιτικούς του συνοδοιπόρους, «όπως τους  Abdullah Gül, Mehmet Ali Şahin, Hasan 
Hüseyin Ceylan όταν φοιτούσαν µαζί σε θρησκευτικό σχολείο İmam Hatip».  στο Türk, H. (2003). Recep 
Tayyip Erdoğan Kimdir?, İstanbul: Akademi TV Programcılık, σ.20. 
474 Τιµωρήθηκε λόγω ενός ποιήµατος µε θρησκευτικό περιεχόµενο που διάβασε σε µια οµιλία του στη 
περιοχή Siirt στις 06/12/1997. Το δικαστήριο κρατικής ασφάλειας του Diyarbakır, κατέθεσε αγωγή 
εναντίον του Erdoğan µε βάση την παραβίαση του άρθρου 312 του τουρκικού ποινικού κώδικα. 
Σύµφωνα µε τον οποίο προβλεπόταν ενός έτους φυλάκιση. 
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τον πρόεδρο Ahmet Necdet Sezer και συγκρότησε την 59η κυβέρνηση της Τουρκικής 

Δηµοκρατίας στις 15 Μαρτίου 2003. Αξίζει να αναφερθεί πως η δηµοτικότητα του Er-

doğan ήταν εξαιρετικά υψηλή αφενός γιατί είχε διατελέσει Δήµαρχος 

Κωνσταντινούπολης και αφετέρου γιατί µε την ποινή φυλάκισης που του επιβλήθηκε 

οι υποστηριχτές του κόµµατος συσπειρώθηκαν στο πρόσωπό του, καθώς θεωρήθηκε 

άδικη. 

Η συντοµογραφία του ονόµατος του κόµµατος όπως διευκρινίζεται ρητά από το άρθρο 

3 της ιδρυτικής διακήρυξης του είναι AK Parti.475 Τα δύο γράµµατα ΑΚ ως λέξη στα 

τουρκικά σηµαίνουν λευκό (ένας συνειρµός που οδηγεί σε µια ταύτιση του λευκού µε 

το αγνό-ανόθευτο χαρακτήρα του κόµµατος), ενώ η πραγµατική προέλευση του 

ακρωνύµιου είναι από τα αρχικά του ονόµατος του κόµµατος Adalet (Δικαιοσύνη) και 

Kalkınma (Ανάπτυξη). Αξίζει να διευκρινιστεί πως το ίδιο το κόµµα απορρίπτει τον 

όρο AKP που χρησιµοποιείται ευρέως και αντ’ αυτού προτάσσει τον όρο AK Parti. 

Έναυσµα γι’ αυτό το διαχωρισµό έδωσε µία οµιλία τον Ιούνιο του 2009 του τότε 

προέδρου του κόµµατος Recep Tayyip Erdoğan στους Δηµάρχους που πρόσκεινται 

πολιτικά στο Κόµµα, στην τοποθεσία Altınpark στην Άγκυρα, ο οποίος δήλωσε 

χαρακτηριστικά πως «η συντοµογραφία του δικού µας κόµµατος είναι AK Parti και όχι 

AKP. Όσοι λένε AKP είναι ανάγωγοι».476 Έτσι ξεκίνησε στην πολιτική ζωή της 

Τουρκίας µια πολεµική µε τους µεν υποστηρικτές του κόµµατος να αναφέρονται στο 

κόµµα ως AK Parti και την αντιπολίτευση από την άλλη πλευρά να επιµένει στον όρο 

AKP. Η γράφουσα θα υιοθετήσει τη συντοµογραφία AK Parti, γιατί αυτός είναι ο όρος 

που περιλαµβάνεται στην ιδρυτική διακήρυξη του κόµµατος.  

Στο καταστατικό και το πρόγραµµα του κόµµατος, µετά την ονοµασία και το έµβληµα 

που είναι µια αναµµένη λάµπα, γράφεται το σύνθηµα ένα ‘έθνος’, ‘µία σηµαία’, ‘µία 

πατρίδα’, ‘ένα κράτος’ (TEK MİLLET, TEK BAYRAK, TEK VATAN, TEK 

DEVLET).477 Αυτό το σύνθηµα ονοµάζεται ‘Ράµπια’ και συνοδεύεται από έναν 

χαιρετισµό µε τα τέσσερα δάχτυλα του χεριού, χωρίς τον αντίχειρα. Το 

                                                
475 Yanardağa, M. (2007). Bir ABD Projesi Olarak AKP Yeni Muhafazakarlığa, Liberalizme ve Akıl Tu-
tulmasına İtiraz. İstanbul: Siyah Beyaz Yayınları, σ.37-40. 
 Για το Kαταστατικό του Ak Parti βλέπε στο: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf 
(τελευταία πρόσβαση στις 20/9/2017) 
476 Εφηµερίδα Zaman, 5/6/2009, «Başbakan’ın ‘AKP diyen edepsizdir’ sözü CHP’yi kızdırdı». 
477 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
 



 134 

χρησιµοποίησαν για πρώτη φορά οι οπαδοί του Μόρσι και µέλη των «Αδελφών 

Μουσουλµάνων» που ήταν συγκεντρωµένοι στην πλατεία Ραµπιάτουλ Αντεβιγέ του 

Καΐρου, όταν τον Ιούλιο του 2013 ο πρόεδρος της Αιγύπτου ανετράπη από το 

στρατό.478 Στην εισαγωγή του καταστατικού του κόµµατος διαβάζουµε αναφορικά µε 

τη Ράµπια: «Έχουµε πολύ δρόµο µπροστά µας να διανύσουµε µε την άδεια του Θεού 

και µε την υποστήριξη του έθνους µας. Τώρα, θα συνεχίσουµε να προχωρούµε στους 

στόχους µας ενσωµατώνοντας πιο έντονα τις αρχές (της Ράµπια) ένα ‘έθνος’, ‘µία 

σηµαία’, ‘µία πατρίδα’, ‘ένα κράτος, η οποία περιλαµβάνεται επίσης στο πρόγραµµά 

µας». Το σύµβολο της Ράµπια χρήζει προσοχής, όχι µόνο γιατί περιλαµβάνεται στο 

καταστατικό του κόµµατος, αλλά γιατί σχεδόν σε όλες τις οµιλίες του Προέδρου Er-

doğan είτε σε εργασίες είτε σε συνέδρια του κόµµατος απευθύνεται στους 

συγκεντρωµένους, φροντίζοντας πάντα να τους υπενθυµίζει τις αρχές της Ράµπια.  Η 

χρήση του συµβόλου (ο χαιρετισµός µε τα τέσσερα δάχτυλα), πρώτη φορά στην 

Τουρκία έγινε σε οµιλία του  τότε Πρωθυπουργού Recep Tayyip Erdoğan στην 

Τραπεζούντα στις 23 Νοεµβρίου 2013.479 Έκτοτε φαίνεται πως υιοθετήθηκε από τον 

Erdoğan αφενός γιατί ήθελε να αποτελεί το σύµβολο της οµοψυχίας του τουρκικού 

έθνους αφετέρου γιατί το σύµβολο αυτό «αποτελεί σύµβολο νίκης του ισλαµικού 

κόσµου».480 Μια νίκη που στην περίπτωση της Τουρκίας, αναπλαισιώνεται ως νίκη του 

ισλαµικού κινήµατος απέναντι στον κοσµικό κεµαλισµό.  

Για να κατανοήσουµε τη συνάρτηση µεταξύ του κόµµατος και του ισλαµικού 

κινήµατος, βασική µεταβλητή αποτελεί το προφίλ της εκλογικής βάσης του AK Parti. 

«Η µεγάλη πλειοψηφία του πληθυσµού της Τουρκίας αποτελείται από αφοσιωµένους 

και πιστούς µουσουλµάνους. Σε µια παντουρκική έρευνα που διεξήχθη το 1999, το 

96,9% των ερωτηθέντων χαρακτήρισαν τους εαυτούς τους ως µουσουλµάνους. Ενώ 

µόνο το 3% δεν ανήκε σε καµία θρησκεία. Αν και το 81,8% χαρακτήρισε τον εαυτό 

του ως Σουνίτη Μουσουλµάνο και το 5,5% ως µη-Σουνίτες, το 9,9%, ένα σχετικά 

υψηλό ποσοστό, δεν ήξερε αν ήταν Σουνίτες ή όχι. Οµοίως, πολύ υψηλά ποσοστά των 

ερωτηθέντων δήλωσαν ότι προσεύχονται τακτικά. Έτσι, το 91% ανέφερε ότι νήστευαν 

                                                
478 Διαδικτυακή Εφηµερίδα ‘Bölge Gündem’, Rabia işaretinin anlamı nedir? 25/2/2019 
https://www.bolgegundem.com/rabia-isaretinin-anlami-nedir-rabia-isareti-ne-anlama-gelir-
430860h.htm (τελευταία πρόσβαση στις 2/3/2019) 
479 Εφηµερίδα Sabah, Erdoğan’dan Mısır’a Rabia’lı cevap. 23/11/2013 https://www.sabah.com.tr/gun-
dem/2013/11/23/erdogandan-misira-rabia-isaretli-mesaj (τελευταία πρόσβαση στις 5/2/2016) 
480 Εφηµερίδα Haber Türk, İşte Rabia işaretinin bilinmeyenler. 27/8/2013 https://www.haber-
turk.com/gundem/haber/872521-iste-rabia-isaretinin-bilinmeyenleri (τελευταία πρόσβαση στις 
10/6/2017) 
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καθηµερινά το µήνα του Ραµαζανιού. Ενώ από τους άνδρες ερωτηθέντες, το 84,2% 

συµµετείχε τακτικά στην προσευχή της Παρασκευής και το 91,9% στην προσευχή των 

θρησκευτικών εορτών. Ωστόσο, το ποσοστό εκείνων που προσεύχονται κανονικά 

πέντε φορές την ηµέρα είναι πολύ χαµηλότερο ανέρχεται σε µόλις 45,8%. Μια έρευνα 

(πάνω στο ίδιο θέµα) που διεξήχθη το Μάιο του 2006 από τους ίδιους συγγραφείς 

αποκάλυψε ότι η θρησκευτικότητα (στην τουρκική κοινωνία) ήταν σε άνοδο».481 Η 

εκλογική επιτυχία του AK Parti είναι ακριβώς το γεγονός πως κατάφερε να εκφράσει 

το ποσοστό αυτό της κοινωνίας που η θρησκεία αποτελούσε σηµαντικό µέρος της 

ταυτότητάς του.  

Ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως στο καταστατικό του AK Parti, παρόλο που το 

γενικότερο προφίλ του κόµµατος είναι ισλαµικό, οι θρησκευτικές συνυποδηλώσεις 

είναι αρκετά περιορισµένες. Συγκεκριµένα, τα σηµεία που έχουν θρησκευτικό 

περιεχόµενο βρίσκονται στην εισαγωγή του καταστατικού (Tüzük) και στην εισαγωγή  

και τον επίλογο του ‘Προγράµµατος Ανάπτυξης και Εκδηµοκρατισµού’ του κόµµατος 

(KALKINMA VE DEMOKRATİKLEŞME PROGRAMI): «Με τη βοήθεια του Θεού, 

όλα θα είναι καλύτερα µε εµάς». «Ο Θεός, ας είναι για το έθνος µας βοηθός και 

προστάτης».482 

Σύµφωνα µε τo Καταστατικό του κόµµατος483 το AK Parti στο άρθρο 4,2 «προασπίζει 

την αδιαίρετη ολότητα του τουρκικού έθνους µε το κράτος. Προστατεύοντας τις αξίες 

που ήρθαν από το παρελθόν, υιοθετώντας τους κανόνες και τις γενικές παραδοχές που 

περιγράφονται στο δεύτερο άρθρο, δέχεται το θεµέλιο της πολιτικής ζωής για να 

µπορέσει να φτάσει στο επίπεδο του µοντέρνου πολιτισµού που έδειξε ο ιδρυτής της 

Δηµοκρατίας µας, ο Mustafa Kemal Atatürk, και µάλιστα για να µπορέσει να το 

υπερβεί».484 Είναι φανερό πως από τα πρώτα ακόµα άρθρα το κόµµα θέλει να 

καταστήσει σαφές ότι δεν έρχεται σε αντίθεση και δεν αµφισβητεί τις βασικές αρχές 

του κεµαλισµού.  

                                                
481 Hale, W. & Özbudun, E. (2010). οp. cit., σ.30. 
482 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
483 Ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως το Καταστατικό του AK Parti έχει υποστεί 10 φορές αλλαγές στο 
αρχικό του κείµενο µε εσωκοµµατικές διαδικασίες, κατά τη διάρκεια όλων αυτών των χρόνων από τη 
δηµιουργία του µέχρι σήµερα, γιατί όπως άλλωστε διαβάζουµε και στην εισαγωγή του καταστατικού 
που υπογράφει ο Erdoğan, «άλλαξε η ηµερήσια διάταξη της χώρας, άλλαξαν οι προτεραιότητες, άλλαξαν 
οι δυσκολίες, άλλαξαν οι προσδοκίες της Τουρκίας». 
484 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
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Με αυτό τον τρόπο, δείχνει πως τουλάχιστον επίσηµα δεν αντιµάχεται την ιδρυτική 

φιλοσοφία της Τουρκικής Δηµοκρατίας, πράγµα που φαίνεται έντονα και στον λόγο 

του Abdullah Gül σε άρθρο της εφηµερίδας Hürriyet που αναφέρει: «Δεν ήµαστε ένα 

ισλαµικό κόµµα. Η θρησκεία είναι θέµα ατοµικό, όχι της πολιτικής. Το Τουρκικό 

Σύνταγµα κάνει λόγο για ένα κοσµικό κράτος και εµείς το δεχόµαστε. Εµένα δεν µου 

αρέσουν τα ισλαµικά πολιτικά κόµµατα. Άλλωστε, καθώς οι µουσουλµανικές 

κοινωνίες εκδηµοκρατίζονται, θα δείτε ότι η θρησκεία εκφράζεται όλο και 

περισσότερο σε κάθε τµήµα της κοινωνίας. Αυτό είναι το αποτέλεσµα της 

Δηµοκρατίας».485  

Η εµπειρία των προηγούµενων ετών στην πολιτική ζωή της χώρας είχε διδάξει στα 

ισλαµικά κόµµατα πως η µακροηµέρευσή τους στον πολιτικό στίβο θα ήταν δυνατή, 

µόνο εάν δεν αµφισβητούσαν φανερά το κεµαλικό κατεστηµένο. Ο µετασχηµατισµός 

στην τουρκική κοινωνία και η ρήξη µε το κεµαλικό κατεστηµένο περνούσε αρχικά 

µέσα από τη συµφιλίωση µε το τελευταίο. Το AK Parti λοιπόν φρόντισε να αξιοποιήσει 

τη γνώση του παρελθόντος και µάλιστα, πηγαίνοντας ένα βήµα ακόµα πιο πέρα να 

απαρνηθεί οποιαδήποτε σχέση µε τα προηγούµενα ισλαµικά κόµµατα ακόµα και 

ιδεολογική.  

Προς επίρρωση της τελευταίας διαπίστωσης µπορούµε να αναφερθούµε στην «Εθνική 

«Άποψη», έννοια που κατεξοχήν αποτέλεσε τον ιδεολογικό άξονα των µέχρι πρότινος 

ισλαµικών κοµµάτων. Το κίνηµα, λοιπόν, της Εθνικής Άποψης (Milli Görüş), το οποίο 

ξεκίνησε το 1969, αποτέλεσε την ιδεολογική βάση για τα ισλαµικά ιδεολογικά 

προσανατολισµένα  κόµµατα. Αξίζει να σηµειωθεί πως πρόκειται για ένα κίνηµα που 

επιθυµεί, ενώνοντας τις ισλαµικές χώρες µε την Ισλαµική Στρατιωτική Ένωση και µε 

τις Ισλαµικές  Οικονοµικές Συνεργασίες να χτίσει έναν καινούριο, δίκαιο κόσµο.486 

Άρα η Εθνική Άποψη δύναται να απλωθεί και σε άλλους τοµείς πέραν της οικονοµίας. 

Ένα τέτοιο παράδειγµα βλέπουµε µέσα από το λόγο του Erbakan το 1996, όπου 

                                                
485 Εφηµερίδα Hürriyet, Gül: İslami partileri sevmiyorum, 7/5/2007 
http://www.hurriyet.com.tr/dunya/gul-islami-partileri-sevmiyorum-6470610  (τελευταία πρόσβαση στις 
2/3/2018) 
486 Εφηµερίδα Milli Haber Denizli, Milli Görüş nedir? Milli Görüş hareketi nedir? 10/8/2017 
 http://www.millihaberdenizli.com/milli-gorus-nedir-milli-gorus-hareketi-nedir/1778/ (τελευταία 
πρόσβαση στις 2/3/2018) 
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ισχυρίστηκε ότι έπρεπε να εδραιωθεί ένα ‘Ισλαµικό ΝΑΤΟ’ µεταφέροντας την 

πολιτική ισλαµική προοπτική στο στρατιωτικό τοµέα. Συγκεκριµένα είπε: 

«Η Ισλαµική Ένωση θα εγκαθιδρυθεί σταδιακά. Α) Θα δηµιουργηθεί ο οργανισµός 

Ηνωµένων Ισλαµικών Εθνών Β) θα δηµιουργήσουµε το Ισλαµικό ΝΑΤΟ και όταν αυτό 

εδραιωθεί, η ισλαµική κοινότητα των 1,5 δισεκατοµµυρίων θα εγκαταστήσει τη δική 

της αµυντική βιοµηχανία. Η διαφορά µας (σε σχέση µε το ΝΑΤΟ) θα είναι ότι: Αυτοί 

(ο δυτικός πολιτισµός) το κάνουν αυτό για καταδυνάστευση, ενώ εµείς θα το κάνουµε 

αυτό για να καταστήσουµε τον Θεό κυρίαρχο (ισλαµική τάξη)».487  

Σε µία ακόµα οµιλία του ο αρχηγός του κινήµατος της Εθνικής Άποψης (Milli Görüş 

Hareketi) o Necmettin Erbakan εξηγεί ότι: «Η Εθνική Άποψη είναι η οπτική που 

σέβεται όλες τις αξίες και την ιστορία του έθνους µας. Εθνική Άποψη είναι, η άποψη 

του ίδιου του δικού µας έθνους. Εθνική Άποψη είναι αυτό που είχε ως πίστη στην 

καρδιά του ο Σουλτάνος Fatih όταν κατέκτησε την Κωνσταντινούπολη. Το έθνος µας 

µε την Εθνική Άποψη κυριάρχησε στον κόσµο χίλια χρόνια. Και σήµερα, η Εθνική 

Άποψη είναι το γιατρικό όλων των προβληµάτων µας».488 

Παρόλο που στην τουρκική γλώσσα η λέξη ‘Milli’ αποδίδεται στα ελληνικά, ως 

‘εθνικός’, εντούτοις, έχει θρησκευτικές συνυποδηλώσεις. Συγκεκριµένα, η λέξη 

«millet» από την οποία προέρχεται το επίθετο «milli» χρησιµοποιήθηκε την εποχή της 

Οθωµανικής αυτοκρατορίας για να διαχωρίσει τις µειονότητες όχι στη βάση της 

εθνικής καταγωγής, αλλά παράλληλα στη βάση της θρησκείας.489 Συνεπώς, η 

συγκεκριµένη  λέξη διατήρησε ένα σαφέστατο θρησκευτικό περιεχόµενο, παρόλο που 

χρησιµοποιήθηκε για να αποδώσει την έννοια του έθνους, έτσι όπως διαµορφώθηκε 

στη Δύση το 18ο αιώνα. Αναλύοντας ιστορικό-φιλολογικά τον όρο προχωρούµε στον 

εξής συλλογισµό: «Σύµφωνα µε την ισλαµική πεποίθηση, όλα τα ανθρώπινα όντα 

προέρχονται από τον Αδάµ, τον πρώτο άνθρωπο και προφήτη και την Εύα, τη σύζυγό 

του. Από τον Αδάµ και µετά, ο Θεός (Αλλάχ) έστειλε προφήτες και βιβλία µε σκοπό 

να δείξει το σωστό δρόµο στην ανθρωπότητα. Ως ένας ακόµα κρίκος στην αλυσίδα των 

προφητών, ο Αβραάµ είναι ο πρόγονος των οπαδών της πίστης στην ενότητα του 

                                                
487 Gençsaadet (2012). Erbakan Islam Natosunu Izah ediyor. Διαθέσιµο στο: 
https://www.youtube.com/watch?v=ccHFKnvri9A (τελευταία πρόσβαση στις 6/2/2019) 
488 Fişek, O. (1973). “Erbakan: Laikliğe Karşı Değiliz”, Devir, Sayı: 54, σ.15. 
489 Για την έννοια του µιλλέτ βλέπε αναλυτικότερα στην εισαγωγή του βιβλίου της Σίας 
Αναγνωστοπούλου: Αναγνωστοπούλου, Σ. (2013). op. cit., σ.27-38.  
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Αλλάχ (µονοθεϊστική πίστη). Από αυτή την άποψη, ο όρος Milli Görüş κάνει άµεση 

αναφορά στον Αβραάµ. Η λέξη ‘millî’ προέρχεται από τη λέξη "millah" ως έννοια του 

Κορανίου. Τα παρακάτω εδάφια αποτελούν πηγές για τη χρήση αυτής της έννοιας 

(millah του Αβραάµ), η οποία αναφέρεται συχνά στο Ιερό Κοράνιο: Surah Nahl στίχος 

123, Surah Al-i 'Imran στίχος 95, Surah Nisa στίχος 125. Σύµφωνα µε το Ιερό Κοράνι, 

η millah περιγράφει µια κοινότητα που πιστεύει σε έναν προφήτη και συγκεντρώνεται 

γύρω από τις αξίες, τα ιδανικά και τις πρακτικές που έφερε ο προφήτης. Ως εκ τούτου, 

η φράση "Millî Görüş" πρέπει να γίνει κατανοητή ως µια κοσµοθεωρία µιας ισλαµικής 

κοινότητας, η οποία δέχεται ότι ανήκει στη millah του Αβραάµ, όσον αφορά στις 

προοπτικές και τις πεποιθήσεις, και ακολουθεί το µονοπάτι του Μωάµεθ, ως µια 

προσπάθεια για ειρήνη στην ανθρωπότητα».490 Συνεπώς, στο παράδειγµα της 

Τουρκίας, το κίνηµα της Εθνικής Άποψης (Milli Görüş), καθώς και τα ισλαµικά 

κόµµατα, συµπύκνωσαν το περιεχόµενο της λέξης «milli» σε µια θρησκευτική- 

ισλαµική θεώρηση, µέσα από την οποία η πολιτική έκφραση του Ισλάµ αναδεικνύεται 

ως µια δύναµη σεβασµού και ενίσχυσης των πνευµατικών, θρησκευτικών και 

παραδοσιακών αξιών του τουρκικού έθνους.491  

Ο συγκεκριµένος όρος είχε διττή λειτουργία. Από τη µια πλευρά, προστάτευε τα 

ισλαµικά κόµµατα από το φόβο παύσης λειτουργίας τους µε την κατηγορία της 

υπονόµευσης του κοσµικού χαρακτήρα του κράτους, και από την άλλη πλευρά, 

συνυποδήλωνε το νόηµα της ισλαµικής προοπτικής στους ψηφοφόρους τους. Άρα, 

όταν ο Εrbakan µιλούσε για Εθνική Άποψη (Milli Görϋş) εννοούσε Θρησκευτική 

Άποψη (Dinsel Görϋş).492   

Όσον αφορά στις τρεις βασικές αρχές του κινήµατος της Εθνικής Άποψης, διαβάζουµε 

πως είναι οι εξής: 

• «Δίκαιη Οργάνωση: Προβλέπεται η ελεύθερη οικονοµία της αγοράς, χωρίς 

τόκο. Απορρίπτεται η αγορά και η πώληση χρήµατος. Γιατί µε αυτό τον τρόπο 

υποστηρίζεται πως καταστρέφεται η δικαιοσύνη και οι ισχυροί γίνονται 

ισχυρότεροι. 

• Πραγµατική οικονοµία: Βασίζεται στην αρχή της ενίσχυσης συνεταιριστικών 

δοµών που βασίζονται στον πρωτογενή τοµέα, ενώ υποστηρίζεται η διανοµή 

                                                
490 Ισλαµική Κοινότητα Εθνική Άποψη (Islamic Community Millî Görüş (IGMG)) 
https://icmg.org.uk/about-us/ (τελευταία πρόσβαση στις 22/7/2017) 
491Teazis. op. cit., σ.52-53. 
492 Teazis. ibid, σ.54-55 και στο Hale, W. & Özbudun, E. (2010). op. cit., σ.5-6. 
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άτοκων κυβερνητικών δανείων σε όλες τις επιχειρήσεις. 

• Αντίληψη περί δικαίου: Είναι αντίθετη στο αθέµιτο κέρδος  και στο γεγονός ότι 

η οικονοµία βασίζεται στην εκµετάλλευση».493  

 

Από την ανάλυση της Εθνικής Άποψης αντιλαµβανόµαστε πως οι βασικοί άξονες πάνω 

στους οποίους κινείται η ιδεολογία της έχουν να κάνουν, εκτός των άλλων, και µε τη 

ρύθµιση της οικονοµίας. Στοιχείο που έχει ενδιαφέρον γιατί τελικά προκύπτουν 

οµοιότητες µεταξύ της ‘Εθνικής Άποψης’ και του ‘Δηµοκρατικού-Συντηρητισµού’ 

όπως θα αναλυθεί παρακάτω σε συνδυασµό µε το πρόγραµµα του κόµµατος AK Parti. 

Κατά κύριο λόγο, µέσα από την ανάλυση βλέπουµε ότι ο Erdoğan φάνηκε ουσιαστικά 

να κρατάει απόσταση από την ιδεολογία της Εθνικής Άποψης (Milli Görüş) που είχε 

θρησκευτική χροιά, ισχυριζόµενος πως η «µόδα της ιδεολογίας αυτής έχει πλέον 

παρέλθει».494 Και συνεχίζει λέγοντας: «Σε αυτό το σηµείο δεν χρειαζόµαστε ένα τέτοιο 

διακύβευµα ως AK Parti. Εµείς επιδιώκουµε ένα διαφορετικό διακύβευµα που 

προσπαθούµε τώρα να το δηµιουργήσουµε. Ποιο είναι αυτό; Δηµοκράτες-

Συντηρητικοί (Muhafazakar-Demokrat). Αυτή είναι η ταυτότητά µας. Με αυτήν την 

ταυτότητα, θα βαδίσουµε προς το µέλλον και υπό αυτή την ταυτότητα και ως 

αποτέλεσµα αυτών των εργασιών, θα δηµιουργήσουµε το δικό µας πολιτικό 

διακύβευµα. Τι θα γίνει µε αυτήν (την ταυτότητα); Ο χρόνος θα δείξει, αλλά προς το 

παρόν εµείς πορευόµαστε µε την ταυτότητα µας ως Δηµοκράτες-Συντηρητικοί».495 

Ενώ, σε άλλη δήλωσή του αναφέρει ακόµα πιο ξεκάθαρα: «Βγάλαµε (από πάνω µας) 

το πουκάµισο της Εθνικής Άποψης».496  Σε άλλο βιβλίο πάλι στον ίδιο τόνο διαβάζουµε 

πως ο Erdoğan υποστηρίζει: «Δεν είµαστε µουσουλµάνοι δηµοκράτες, είµαστε 

συντηρητικοί δηµοκράτες. Η αντίληψή µας για τη συντηρητική δηµοκρατία έχει να 

κάνει µε το ότι συνδέουµε τον εαυτό µας µε τα έθιµα και τις παραδόσεις και τις αξίες 

                                                
493 Εφηµερίδα Milli Haber Denizli, Milli Görüş nedir? Milli Görüş hareketi nedir? 10/8/2017 
 http://www.millihaberdenizli.com/milli-gorus-nedir-milli-gorus-hareketi-nedir/1778/ (τελευταία 
πρόσβαση στις 2/3/2018) 
494 Τηλεοπτικός σταθµός CNN Türk, 20/10/2002. 
495 Τηλεοπτικός σταθµός CNN Türk, 20/10/2002. 
496 «Milli Görüş gömleğini çıkarttık», Yeni Şafak,12/06/2003 
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της κοινωνίας µας που βασίζεται στην οικογένεια. Πρόκειται για ένα δηµοκρατικό, όχι 

θρησκευτικό ζήτηµα».497 

Είναι σαφές πως o Erdoğan για να δείξει τη ρήξη µε τα προηγούµενα ισλαµικά κόµµατα 

αντί για την ‘Εθνική Άποψη’ υιοθέτησε νέο διακύβευµα µε σχεδόν παρόµοιο 

περιεχόµενο το ‘Δηµοκράτες-Συντηρητικοί’, όπως θα αναλυθεί παρακάτω. 

Παροµοίως, έπραξε και ο Necmettin Erbakan, ο οποίος διαχώρισε τη θέση του από 

τους άλλοτε ιδεολογικούς συνοδοιπόρους του AK Parti. Τέσσερα χρόνια πριν από το 

θάνατό του, στις 11 Ιουλίου 2007 σε συνέδριο του Κέντρου Οικονοµικών και 

Κοινωνικών Μελετών  (Ekonomik ve sosyal araştırmalar Merkezi -ESAM)498 στην 

Τουρκία ο Erbakan είχε στηλιτεύσει στην οµιλία του µε ιδιαίτερα αυστηρό ύφος τόσο 

το AK Parti όσο και τον τότε πρωθυπουργό του τον Recep Tayyip Erdoğan.499 

Λαµβάνοντας υπόψιν µας πως ο Öniş γράφει: «Γίνεται ολοένα και πιο σαφές ότι ένα 

κόµµα που δεν τήρησε τις αρχές του κοσµικού καθεστώτος δεν θα είχε καµία 

πιθανότητα σταθερής και αποτελεσµατικής συµµετοχής στο τουρκικό πολιτικό 

σύστηµα δεδοµένων των συνταγµατικών του ορίων».500 Και αν αναλογιστούµε πως ο 

Erdoğan κατά τα νεανικά του χρόνια ήταν γνωστός ως ‘Küçük Erbakan’,501 πράγµα 

που δείχνει τη σαφή ταύτισή του µε τον πνευµατικό του µέντορα τον Erbakan. Τελικά, 

φτάνουµε στο συµπέρασµα πως η ρήξη µεταξύ Erdoğan και Erbakan περισσότερο 

‘ευνόησε’ το AK Parti παρά το δυσκόλεψε, όπως δείχνει και η µετέπειτα πορεία του 

κόµµατος. 

Εστιάζοντας στο κέντρο βάρους του AK Parti που δεν είναι άλλο από τον ιδρυτή του, 

διαγιγνώσκουµε ότι ο Recep Tayyip Erdoğan (1954- ) αποτέλεσε µια ισχυρή πολιτική 

προσωπικότητα, όχι µόνο για το κόµµα, αλλά και για ολόκληρη την πολιτική σκηνή 

της Τουρκίας. Είναι (ίσως) ο πολιτικός µε τη µεγαλύτερη συµβολή στη διαµόρφωση 

του πολιτικού και κοµµατικού συστήµατος στη  σύγχρονη Τουρκία, µετά τον Mustafa 

Kemal. Προερχόµενος από οικογένεια µε ισλαµικό προφίλ (βλ. άλλωστε και τον 

                                                
497 Criss, N. B. (2011). ‘Dismantling Turkey: The will of the People?’ στο Birol Yeşilada & Burry Rubin 
(επιµ.) Islamisation of Turkey Under the AKP Rule. New York: Routledge, σ.44. 
498 Κέντρο Οικονοµικών και Κοινωνικών Μελετών (Ekonomik ve Sosyal Araştırmalar-ESAM) 
 http://www.esam.org.tr/misyon_k35.html (τελευταία προσπέλαση στις 5/6/2017) 
499 Διαθέσιµο στο: https://www.youtube.com/watch?v=KDxw9CW1bOE, Prof.Dr.Necmettin Erbakan - 
Esam Konferansları – 11/7/2007. 
500 Öniş, Z. (2006). ‘The Political Economy of Turkey’s Justice and Development Party’. στο M. Hakan 
Yavuz (επιµ.), The Emergence of a New Turkey: Democracy and AK Party. Utah: University of Utah 
Press, σ.211-212. 
501 Yılmaz, T. (2001). Kasımpaşa’dan Siyasetin Ön Saflarına. Ankara: Ümit Yayıncılık, σ.57-58. 
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«λειτουργικό του κώδικα»)502 και έχοντας ο ίδιος παρακολουθήσει ανάλογη 

εκπαίδευση σε θρησκευτικό σχολείο, τελικά αποφοίτησε από το Τµήµα Οικονοµικών 

και Εµπορίου του Πανεπιστηµίου Κωνσταντινούπολης το 1980.503 Ασχολήθηκε µε τα 

κοινά, µετά τη συµµετοχή του στην Οργάνωση Εθνικής Άποψης (Milli Görüş 

Teşkilatı), η οποία λειτουργούσε ως think-tank των δύο πρώτων θρησκευτικά 

προσανατολισµένων πολιτικών σχηµατισµών στην Τουρκία του Κόµµατος της 

Εθνικής Τάξης (Milli Nizam Partisi-MNP, 1970-1971) και του Κόµµατος της Εθνικής 

Σωτηρίας  (Milli Selamet Partisi-MSP, 1972-1980).504  

Η µεγάλη εκλογική ανθεκτικότητα που επέδειξε το AK Parti αντικειµενικά, 

υποστηρίζεται ότι οφείλεται, κατά το µεγαλύτερο ποσοστό, στον ηγέτη του, γύρω από 

τον οποίο συσπειρώθηκε η βάση του κόµµατος. Ο δυναµικός -για άλλους- δύσκολος 

και αυταρχικός χαρακτήρας του Erdoğan,505 αλλά και η πολιτική του φυσιογνωµία, 

έχουν διχάσει πολλές φορές την πολιτική σκηνή της Τουρκίας και όχι µόνο. Η πολιτική 

του σφραγίδα είναι ισχυρή στο κόµµα που τον ανέδειξε και το όνοµά του έχει ταυτιστεί 

µε το AK Parti. Και µάλιστα σε τέτοιο βαθµό που ουσιαστικά καταφέρνει να βγαίνει 

αλώβητος ακόµα και στις περιπτώσεις που ‘θέτει στο περιθώριο’ άλλοτε πολιτικούς 

του συµµάχους, όπως ο Davutoğlu και ο Güll, χωρίς κανένα πολιτικό κόστος για τον 

ίδιο και το κόµµα. Δεν είναι λίγες οι φορές που γύρω από το όνοµά του φτιάχνονται 

διάφορες ιστορίες που πλέκουν τον µύθο του αδιαµφισβήτητου πολιτικού ηγέτη. 

Άλλωστε η τουρκική κοινωνία και στο παράδειγµα του Mustafa Kemal Atatürk έχει 

                                                
502 Λεπτοµέρειες για τον λειτουργικό κώδικα του Erdoğan βλέπε στο: Linders, N. (2017). Recep Tayyip 
Erdoğan: Leadership Style and Sensitivity to Role Change and Traumatic Events-How is Erdoğan’s 
leadership style reflected in the interactions between Turkey and the EU?,  Bachelor thesis, Leiden: 
Faculty of Social and Behavioural Sciences, Leiden University. 
503 Kumkale, T. T. (2007). Devr-i Tayyip. İstanbul: Pegasus Yayınları, σ.17. 
504 Heper, Metin. (2013). Islam, Conservatism, and Democracy in Turkey: Comparing Turgut Özal and 
Recep Tayyip Erdoğan, στο INSIGHT TURKEY Δηµοσιεύσεις του Iστιτούτου SETA, vol. 15, n. 2. 
Διαθέσιµο και στο: https://www.insightturkey.com/early-view/islam-conservatism-and-democracy-in-
turkey-comparing-turgut-ozal-and-recep-tayyip-erdogan (τελευταία πρόσβαση στις 2/2/2018) 
505 Ένα τέτοιο περιστατικό είχε συµβεί στις 11 Φεβρουαρίου 2006 στην πόλη Mersin, όπου ένας αγρότης 
ο Mustafa Kemal Öncel διαµαρτυρήθηκε και φώναξε σε έντονο ύφος στον Erdoğan που πραγµατοποίησε 
επίσκεψη στην περιοχή: «τι γίνεται µε τους αγρότες; Έκλαψε η µάνα µας. Με τι πρόσωπο έρχεσαι εδώ 
βρε; Αν έχετε το Θεό σας…»; Αφού ο Erdoğan ζήτησε να τον φέρουν κοντά του, του είπε να µην φωνάζει 
και προσπάθησε να τον κατευνάσει, εκείνος συνέχισε και έπειτα του είπε : «µην κάνεις θεατρινισµούς, 
είσαι καλός θεατρίνος, βρε µην κάνεις απρέπειες (Ulan terbiyesizlik yapma!για την ακρίβεια η λέξη 
Ulan  είναι πολύ προσβλητική λέξη στα τουρκικά) και στο τέλος είπε: Άντε πάρε τη µάνα σου και φύγε 
από εδώ». Αυτή ήταν η πρώτη φορά που ένας πρωθυπουργός στην Τουρκία απαντά σε έναν αγρότη µε 
αυτό το ύφος και αυτές τις εκφράσεις, ίδιον της υπέρβασης του πολιτικού καθωσπρεπισµού (political 
correct ή καλύτερα του Erdoğan correct) στη µετανεωτερική εποχή που εισάγει ο Erdoğan την Τουρκία). 
Εφηµερίδα Hürriyet, Başbakan'ın ‘Ananı da al git’ dediği çiftçiye önlem, 8/3//2009, 
 http://www.hurriyet.com.tr/gundem/basbakanin-anani-da-al-git-dedigi-ciftciye-onlem-11162110 
(τελευταία προσπέλαση στις 7/2/2018) 
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δείξει πως γοητεύεται ιδιαίτερα από έναν δυναµικό στα όρια -του αυταρχικού ηγέτη- 

και φτάνει να του προσδίδει µέχρι και θεϊκές ιδιότητες. Κάτι αντίστοιχο συµβαίνει και 

στην περίπτωση του Erdoğan, στο πρόσωπο του οποίου η λατρεία είναι πολλές φορές 

ακραία. Χαρακτηριστικά παραδείγµατα συνιστούν αυτά που είχε πει ο βουλευτής της 

Προύσσας του AK Parti ο Hüseyin Şahin για τον τότε πρωθυπουργό Erdoğan: «Το να 

ακουµπάς τον Erdoğan είναι προσκύνηµα», ενώ ο Egemen Bağış είχε δηλώσει πως 

πρέπει «να αναγορευτεί η πόλη που γεννήθηκε ο Erdoğan ως ευλογηµένη πόλη»  και ο 

πρόεδρος του AK Parti της επαρχίας Aydın, ο İsmail Eser είχε πει πως «ο Erdoğan είναι 

για µας ο δεύτερος Προφήτης».506 Αυτά είναι µόνο µερικά από τα παραδείγµατα 

λατρείας στο πρόσωπο του Erdoğan που όπως προκύπτει από την ανάλυση του 

περιεχοµένου πληθώρας οµιλιών του, το προφίλ του πλησιάζει κατά πολύ αυτό του 

µέσου, µουσουλµάνου και µέχρι πρότινος αποκλεισµένου Τούρκου πολίτη. Και 

µάλιστα και µε όρους ψυχολογίας η οίηση της εξουσίας τού προσδίδει και το ανάλογο 

στυλ πολιτικής συµπεριφοράς και καθοδήγησης. «Η, τόσο αυστηρή όσο και αργκό 

γλώσσα που χρησιµοποιεί, ο τότε Πρωθυπουργός Erdoğan σε όσους δεν σκέφτονται 

όπως εκείνος είναι µια κατάσταση που έχει βάλει τη σφραγίδα του στην τουρκική 

πολιτική. Ίσως µάλιστα ένας από τους πιο σηµαντικούς λόγους για την ‘χαρισµατική 

εικόνα’ του Erdoğan είναι αυτό το ύφος (τον κάνει άµεσο και οικείο στο µέσο τούρκο) 

που έχει απέναντι σε όλες τις καταστάσεις. Στον τουρκικό λαό φαίνεται να αρέσει πάρα 

πολύ αυτό το στυλ».507 Ο Erdoğan έχει καταφέρει να αναπτύσσει µια άµεση σχέση µε 

τον λαό. Κυριαρχεί πάνω του και του ασκεί γοητεία.  

Στο ερώτηµα εάν ο Erdoğan αποτελεί παράδειγµα ενός χαρισµατικού ηγέτη, η 

απάντηση θα µπορούσε να έρθει από τον Μαξ Βέµπερ που κατηγοριοποίησε τους 

ηγέτες σε τρεις οµάδες: 

Α) «Παραδοσιακούς που η εξουσία τους νοµιµοποιείται διαµέσου µακρόχρονων 

εθιµικών πρακτικών, π.χ. κληρονοµικοί µονάρχες.  

Β) Χαρισµατικούς που εµφανίζονται σε περιόδους πολιτικό-κοινωνικής κρίσης ή 

µετάβασης και νοµιµοποιούνται, χάρη στα προσωπικά προσόντα τους είτε αυτά είναι 

πραγµατικά είτε εκλαµβάνονται έτσι από τους οπαδούς τους.  

                                                
506 Pirçek, S. (2015). Türkı̇ye’de Karı̇zmatı̇k Sı̇yasal Lı̇der Kültü’nün İtaat Kültürü Bağlamında Analı̇zı̇: 
Recep Tayyı̇p Erdoğan Örneği. Erzurum: Atatürk Ünı̇versı̇tesı̇ Sosyal Bı̇lı̇mler Enstı̇tüsü Gazetecı̇lı̇k 
Anabı̇lı̇m Dalı, Μεταπτυχιακή Εργασία, σ.56. 
507 Pirçek, S. (2015). op. cit., σ.78. 
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Γ) Νόµιµους-Γραφειοκρατικούς, οποίοι οι αντλούν τη νοµιµοποίησή τους από σαφείς 

νοµικά κατοχυρωµένες διαδικασίες, ο δε σεβασµός των ακολούθων αποδίδεται στην 

ίδια τη θέση εξουσίας και όχι στον κάτοχο της θέσης που είναι προσωρινή». 508 

 

Η θεωρία του Weber δύναται να χρησιµοποιηθεί ως µεθοδολογικό εργαλείο να 

εξηγήσουµε τις εξελίξεις του χαρισµατικού πολιτικού ή θρησκευτικού ηγέτη, αλλά 

αυτό που θα µπορούσαµε να υποστηρίξουµε πως δεν καλύπτεται από αυτή τη θεωρία 

είναι η περίπτωση των χαρισµατικών ηγετών που έχουν, µε διαλεκτικό τρόπο, 

διασταυρωµένες ταυτότητες, ήτοι σε αυτούς που η θρησκεία (το Ισλάµ) συµφύρεται 

µε την πολιτική και µάλιστα µε έναν πρωτότυπο τρόπο, όπως συµβαίνει στην Τουρκία 

του Erdoğan. Συγκεκριµένα, στην περίπτωση του Erdoğan που υπάρχουν έντονα 

θρησκευτικές έννοιες στα πολιτικά του µηνύµατα, οι οπαδοί θα µπορούσαν να 

υπακούσουν στο φόβο ή στο σεβασµό των πολιτικών ή θρησκευτικών υποχρεώσεων 

τους. Άρα, γίνεται σαφές πως δεν µπορούµε να ξέρουµε, αν τελικά o Erdoğan θα 

συνέχιζε να ασκεί την ίδια γοητεία και επιρροή στους  ψηφοφόρους του στην 

περίπτωση που το Ισλάµ έπαυε να αποτελεί στοιχείο της ταυτότητας του.  

Σηµαντικό είναι βέβαια να τονιστεί πως όλα αυτά τα χρόνια που το AK Parti έχει µείνει 

στην εξουσία το στοιχείο που αποτελεί τη ‘δύναµη’ του τούρκου πολιτικού στην 

επικοινωνιακή του γραµµή και του προσδίδει αµεσότητα στην επικοινωνία του µε τον 

απλό πολίτη, τείνει να εκλείψει. Ένα τέτοιο παράδειγµα αλλαγής του πολιτικού προφίλ 

του Erdoğan αποτελεί αφενός ‘το µπαλκόνι’ των γραφείων του κόµµατος, που 

χρησιµοποιεί στις οµιλίες του µετά από τις εκλογικές αναµετρήσεις, αφετέρου η όλο 

και αυξανόµενη απόσταση που χωρίζει τον ίδιο στις προεκλογικές του οµιλίες από το 

κοινό του. Απόσταση που έχει µεγαλώσει µε τα χρόνια. Συνεπώς, αναπλαισιώνοντας 

το λόγο του Μ. Σπουρδαλάκη στο τουρκικό παράδειγµα, «‘το µπαλκόνι’ δηµιουργεί 

µια απόσταση που ουσιαστικά µετατρέπει τους οπαδούς και τα µέλη του κόµµατος σε 

                                                
508 Βέµπερ Μαξ (2009) Οικονοµία και κοινωνία. Αθήνα: Σαββάλας.  
Και στο: Maboloc, Christopher Ryan. Max Weber’s 3 types of authority, 29/5/2015 https://opinion.in-
quirer.net/85293/max-webers-3-types-of-authority (τελευταία πρόσβαση στις 3/1/2018). Και στο Epley 
L. Jennifer. (2015) Weber’s Theory of Charismatic Leadership: The Case of Muslim Leaders in Con-
temporary Indonesian Politics, International Journal of Humanities and Social Science, Vol. 5, No. 7, 
July. Διαθέσιµο και στο: http://www.ijhssnet.com/journals/Vol_5_No_7_July_2015/2.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 3/1/2018) 
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απλούς δέκτες», πράγµα που «αποθαρρύνει τη συµµετοχή των λαϊκών στρωµάτων και 

απορροφά κάθε αντίδραση των µαζών».509 

 

Διεισδύοντας στο γράµµα και στο πνεύµα του Kαταστατικού του κόµµατος AK Parti 

παρατηρούµε τα εξής:  

Τονίζονται, κατά κόρον, η ελευθερία της έκφρασης για όλους και το δικαίωµα να ζουν, 

σύµφωνα µε τις πεποιθήσεις τους. Το κράτος δεν πρέπει να ευνοεί ή να αντιτίθεται σε 

οποιαδήποτε πίστη ή σκέψη και οι εγγυήσεις αυτής της θεµελιώδους αρχής είναι οι 

συνταγµατικές διατάξεις, σχετικά µε τον κοσµικό χαρακτήρα του κράτους και την 

ισότητα όλων ενώπιον του νόµου. Ενώ και στην εισαγωγή του Προγράµµατος 

Ανάπτυξης και Εκδηµοκρατισµού του κόµµατος υπογραµµίζεται µε έµφαση, 

ενισχύοντας τον παραπάνω ισχυρισµό, πως «κανείς δεν είναι ελεύθερος αν δεν είναι 

όλοι ελεύθεροι, ένα ρητό, που αποτελεί βασική αρχή του κόµµατος µας. 

Χαρακτηριστικά: … το κόµµα µας συµπεριλαµβάνει, µεταξύ των σηµαντικότερων 

καθηκόντων του, τη διασφάλιση του εκδηµοκρατισµού, τη διασφάλιση και την 

προστασία των βασικών ανθρωπίνων δικαιωµάτων και ελευθεριών, θέτοντας το άτοµο 

στο επίκεντρο όλων των πολιτικών του (επιλογών). Το κόµµα µας δέχεται ως βασικούς 

πυλώνες για την ενότητα και την ακεραιότητα της Τουρκικής Δηµοκρατίας, την 

κοσµικότητα (laik), τη δηµοκρατία, το κοινωνικό κράτος δικαίου, τον 

εκδηµοκρατισµό, την ελευθερία της πίστης και την ισότητα ευκαιριών».510 Ενώ 

παράλληλα είναι διάχυτη η ριζοσπαστική διάθεση του κόµµατος για την επίλυση 

παγιωµένων προβληµάτων και για την αντιµετώπιση όλων αυτών των ζητηµάτων που 

εν δυνάµει αποτελούν κίνδυνο για τα συµφέροντα της χώρας.  

Διεισδύοντας στο πρόγραµµα του ΑΚ Parti που ονοµάζεται «Πρόγραµµα Ανάπτυξης 

και Εκδηµοκρατισµού», προβάλλονται µε έµφαση η δηµοκρατία, τα ανθρώπινα 

δικαιώµατα και το κράτος δικαίου. Σε πιο γενικό πλαίσιο αναφοράς, το πρόγραµµα του 

AK Parti αποτελείται από έξι (6) κύριες θεµατικές, οι οποίες αναλύονται/ 

υποδιαιρούνται σε µικρότερες και πιο συγκεκριµένες θεµατικές που ουσιαστικά 

περιλαµβάνουν όλο το κοινωνικοπολιτικό φάσµα. Ο λόγος του AK parti όπως 

                                                
509 Σπουρδαλάκης, Μ. (1988). op. cit., σ.105,113. 
510 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017)  
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αναλύεται µέσα από το πρόγραµµα και το καταστατικό του κόµµατος είναι 

συγκεκριµένος, αφού εστιάζει σε κάθε θεµατική ενότητα ξεχωριστά. Στόχος του 

κόµµατος δεν είναι να δώσει ένα πολιτικό στίγµα αόριστο και ουτοπικό αλλά 

στοχευµένο και κατά το µάλλον ή ήττον µετριοπαθές ως προς τη δυναµική του, αφού 

όπως θα αναλυθεί παρακάτω δεν παρουσιάζει έντονα σηµεία ρήξης και αντιπαράθεσης, 

γεγονός που µάλλον θα λειτουργούσε επιβαρυντικά για το ίδιο την χρονική συγκυρία 

που ιδρύθηκε. 

Συγκεκριµένα, στην τελευταία παράγραφο της εισαγωγής του προγράµµατος του AK 

Parti διαβάζουµε: «…θα αντιµετωπιστούν στη ρίζα τους όλα τα χρόνια προβλήµατα 

που αντιµετωπίζει η Τουρκία… Είναι πεποίθησή µας πως αυτό το πρόγραµµα θα 

ανοίξει το δρόµο και θα λυθούν πολλά προβλήµατα της Τουρκίας. Το πιο σηµαντικό 

χαρακτηριστικό αυτού του προγράµµατος είναι η σωστή ανάγνωση του παρόντος και 

ο σωστός προγραµµατισµός του µέλλοντος. Παρουσιάζουµε αυτό το πρόγραµµα στο 

λαό µας,  και ευχόµαστε να είναι αυτό το πρόγραµµα για τη Τουρκία µια νέα αρχή».511 

Όπως στο καταστατικό του κόµµατος, έτσι και στο πρόγραµµα, διευκρινίζεται πως 

ακολουθούνται οι αρχές του Atatürk και συγκεκριµένα στο πρόγραµµα του κόµµατος 

στο κεφάλαιο των Θεµελιωδών Δικαιωµάτων και Ελευθεριών (2.1. TEMEL HAK VE 

ÖZGÜRLÜKLER) διαβάζουµε: «Το κόµµα µας αντιλαµβάνεται τις αρχές και τις 

µεταρρυθµίσεις του Atatürk, ως το σηµαντικότερο µέσο για να φέρει την τουρκική 

κοινωνία στο επίπεδο πολιτισµού του σύγχρονου κόσµου και βλέπει αυτές τις αρχές ως 

στοιχείο κοινωνικής ειρήνης».512  

Παράλληλα διευκρινίζεται πως - από πλευράς του κόµµατος - στο ζήτηµα των 

ανθρωπίνων δικαιωµάτων γίνονται σεβαστές οι διεθνείς συµφωνίες στις οποίες η 

Τουρκία είναι συµβαλλόµενο µέρος και συγκεκριµένα αναφέρονται η Οικουµενική 

Διακήρυξη των Δικαιωµάτων του Ανθρώπου, η Ευρωπαϊκή Σύµβαση για τα 

Δικαιώµατα του Ανθρώπου, η Χάρτα των Παρισίων και η Τελική Πράξη του Ελσίνκι. 

Εντούτοις, µέσα στο πλαίσιο των βασικών δικαιωµάτων και ελευθεριών, το κόµµα 

εντάσσει και το ζήτηµα της θρησκείας. Έτσι διαβάζουµε στο πρόγραµµα του 

                                                
511 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017)  
512 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017)  
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κόµµατος: «Το κόµµα µας θεωρεί τη θρησκεία ως εγγύηση της θρησκευτικής και 

συνειδησιακής ελευθερίας, ως έναν από τους σηµαντικότερους θεσµούς της 

ανθρωπότητας, ενώ η κοσµικότητα συνιστά sine qua non προϋπόθεση της 

δηµοκρατίας… Ουσιαστικά, ο κοσµικός χαρακτήρας επιτρέπει στα µέλη κάθε είδους 

θρησκείας και πίστης να ασκούν ελεύθερα τη λατρεία τους, να έχουν τις θρησκευτικές 

τους πεποιθήσεις, αλλά και οργανώνει τη ζωή των µη πιστών. Από αυτή την άποψη, ο 

κοσµικός χαρακτήρας είναι η αρχή της ελευθερίας και της κοινωνικής ειρήνης. Το 

κόµµα µας απορρίπτει την οικοδόµηση της πολιτικής που εκµεταλλεύεται τις ιερές 

θρησκευτικές αξίες και την εθνικότητα. Η συµπεριφορά που θίγει τους 

θρησκευόµενους ανθρώπους και τις πρακτικές τους και αυτούς που εξαιτίας των 

επιλογών τους και του θρησκευτικού τρόπου ζωής συναντούν διακρίσεις, διαφορετική 

µεταχείριση, διαπιστώνει (το κόµµα) ότι κάτι τέτοιο είναι αντίθετο µε τα ανθρώπινα 

δικαιώµατα και τις ελευθερίες. Από την άλλη πλευρά, είναι επίσης απαράδεκτο να 

επιβάλλουµε θρησκευτικά, πολιτικά, οικονοµικά ή άλλα συµφέροντα ή να ασκούµε 

πιέσεις στους ανθρώπους που ζουν και σκέπτονται διαφορετικά».513  

Σε αυτή τη βάση, σύµφωνα µε την αναλυτική µατιά της εργασίας, θα µπορούσαµε να 

πούµε ότι γίνεται σαφές πως µέσα στο πλαίσιο της διεύρυνσης της έννοιας της 

ελευθερίας και της ανεκτικότητας, απέναντι στον θρησκευτικό παράγοντα, το AK Parti 

προσπαθεί να προστατεύσει την ισλαµική του ταυτότητα και τους υποστηρικτές του. 

Η τεχνηέντως διατυπωµένη έννοια της ελευθερίας σκοπό έχει να δηµιουργήσει όλες 

εκείνες τις απαραίτητες συνθήκες για την άνετη διαβίωση στην τουρκική κοινωνία 

όλων των ισλαµικά προσανατολισµένων Τούρκων πολιτών, οι οποίοι είχαν υποστεί 

καταπίεση µε το προηγούµενο καθεστώς.514 Πάντα βέβαια µε σεβασµό στις κεµαλικές 

αξίες, γεγονός που για τα πρώτα χρόνια θητείας του τουλάχιστον, θα το προστατεύσει 

από τον κίνδυνο παύσης της λειτουργίας του, όπως είχε συµβεί µε τις άλλες ισλαµικές 

εκδοχές του κοµµατικού φαινοµένου.  Γεγονός που, όπως θα αποτυπωθεί και στα 

                                                
513 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017)  
514 Η Σία Αναγνωστοπούλου θα περιγράψει την κατάσταση ως εξής: «Το Κράτος, απορροφηµένο από 
την προσπάθειά του να προλάβει την εξέλιξη των περιοχών οι οποίες, κάτω από την οικονοµική 
επίδραση των Δυτικών αναπτύσσονται ταχύτατα, εγκαταλείπει εντελώς τις υπόλοιπες, των οποίων τα 
προβλήµατα -προβλήµατα παραδοσιακής κοινωνίας- προσπαθεί να διαχειριστεί επιβάλλοντας 
εκσυγχρονιστικό πρόγραµµα. Κι ενώ υιοθετεί τους πλέον πρωτοποριακούς νόµους, αδιαφορεί για το αν 
οι νόµοι αυτοί είναι εφαρµόσιµοι σε όλες τις περιοχές….Δηλαδή οι µεταρρυθµίσεις όχι µόνο δεν 
φτάνουν σε όλες τις περιοχές αλλά η διοίκηση, ξεφεύγοντας εντελώς από τον έλεγχο του Κράτους, 
µεγαλώνει την απόγνωση των ανθρώπων (που είναι υπέρ της παραδοσιακής κοινωνικής δοµής)». 
Αναγνωστοπούλου, Σ. (2013). op. cit., σ.100-101. 
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συµπεράσµατα της εργασίας, συνιστά την προσαρµογή ή και την είσοδο στη 

µετανεωτερικότητα. 

Στο κοµµάτι της Πολιτικής Διάρθωσης, το AK Parti δηλώνει πως «θα εφαρµοστεί µια 

διαδραστική πολιτική», στοιχείο που δείχνει την πρόθεση εκ µέρους του κόµµατος για 

την ενεργή συµµετοχή όλων των µελών του στις εσωτερικές διαδικασίες και όχι µόνο, 

καθώς «η κοµµατική πολιτική του AK Parti αποτελεί µια νέα αντίληψη και προσέγγιση 

για την Τουρκία» που σκοπό έχει να «αποτελέσει παράδειγµα και για τα άλλα κόµµατα. 

Γιατί µια από τις βασικές αρχές της δηµοκρατίας είναι η ενδυνάµωση της συµµετοχικής 

δηµοκρατίας».515 

Επιπροσθέτως, το πρόγραµµα του κόµµατος αφιερώνει ξεχωριστό κοµµάτι και στον 

Εκδηµοκρατισµό και την Κοινωνία των Πολιτών (2.5. DEMOKRATİKLEŞME VE 

SİVİL TOPLUM), τονίζοντας συγκεκριµένα πως «στη δηµοκρατία, η κυριαρχία 

ανήκει στον λαό και αυτό είναι το θεµελιώδες χαρακτηριστικό που χωρίζει το 

δηµοκρατικό καθεστώς από όλα τα άλλα καθεστώτα».516 Το στοιχείο της δηµοκρατίας 

είναι σηµαντικό για την ταυτότητα του κόµµατος, αφού άλλωστε υπάρχει και στο 

διακύβευµα του κόµµατος (Muhafazakar-Demokrat), το οποίο αναλύσαµε 

προηγουµένως.  

Ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως στο πρόγραµµα του κόµµατος περιλαµβάνεται και το 

Κουρδικό ζήτηµα, κάτι που µέχρι να έρθει στην εξουσία το AK Parti συνιστούσε  

ζήτηµα που αποτελούσε ταµπού ακόµα και στην απλή του επίκληση. Εµφατικά, µέχρι 

τότε δεν οριζόταν ως Κουρδικό ζήτηµα, αλλά µε τη γεωγραφική του ονοµασία ως 

«Νοτιοανατολικό» ζήτηµα. Η όποια αναφορά στην έννοια Κούρδος ήταν 

απαγορευµένη.517 

                                                
515 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017)  
516 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017)  
517 Χαρακτηριστικά βλέπουµε στο αντίστοιχο εδάφιο ότι: … «για το κόµµα δυστυχώς αυτό το ζήτηµα 
συνιστά µια πραγµατικότητα της Τουρκίας απέναντι στο οποίο άλλοι το ορίζουν ως Νοτιοανατολικό, 
ορισµένοι ως Κουρδικό και άλλοι ως τροµοκρατικό ζήτηµα. Το κόµµα µας γνωρίζει τη δυστυχία που 
προκλήθηκε στη ζωή της κοινωνίας µας, καθώς στρέφεται εναντίον της ευηµερίας». Kαταστατικό του 
Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 20/9/2017)  
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Στον τοµέα της οικονοµίας, το AK Parti στοχεύει στην εγκαθίδρυση µιας φιλελεύθερης 

οικονοµίας, µε όλα τα θεσµικά όργανα και τους κανόνες της και αναγνωρίζει το ρόλο 

του κράτους στην οικονοµία, µόνο σε ρυθµιστική και εποπτική ικανότητα. 

Συγκεκριµένα στο τρίτο µέρος του ‘Προγράµµατος Ανάπτυξης και Εκδηµοκρατισµού’ 

του κόµµατος το οποίο αφορά την οικονοµία και είναι εκτενές µεταξύ άλλων 

διαβάζουµε: «Η οικονοµική αποστολή του κόµµατός µας είναι να αυξήσει την 

ευηµερία και την ευτυχία του λαού µας. Η Τουρκία, µε νέο και δυναµικό πληθυσµό, 

πλούσια σε φυσικούς πόρους, µε ανθρώπους µε επιχειρηµατικό πνεύµα, µε την ιστορία 

και βέβαια τη φυσική οµορφιά και λόγω της γεωστρατηγικής της θέσης έχει µεγάλες 

δυνατότητες για οικονοµική ανάπτυξη. Το Κόµµα µας θα εφαρµόσει την ‘Αειφόρο και 

Βιώσιµη Στρατηγική Οικονοµικής Ανάπτυξης’ για να κινητοποιήσει τις σπάνιες 

δυνατότητες της χώρας µας. Με την εφαρµογή αυτής της στρατηγικής, θα µειωθεί η 

φτώχεια και η ανεργία και θα γίνει δίκαια η διανοµή του εισοδήµατος. Έτσι, η χώρα 

µας θα φθάσει σταδιακά στο επίπεδο των ανεπτυγµένων χωρών, η ποιότητα ζωής των 

πολιτών µας θα αναβαθµιστεί και η φήµη της διεθνούς κοινότητας θα αυξηθεί.  

Το κόµµα µας υιοθετεί τις ακόλουθες βασικές αρχές: 

• Βασίζεται στον άνθρωπο ως πηγή και στόχο της οικονοµικής ανάπτυξης. 

• Υποστηρίζει την οικονοµία της αγοράς που λειτουργεί µε όλα τα θεσµικά 

όργανα και τους κανόνες. 

• Θεωρεί ότι το κράτος πρέπει καταρχάς να αποκλείεται από κάθε είδους 

οικονοµική δραστηριότητα. 

• Καθορίζει τη λειτουργία του κράτους στην οικονοµία ως ρυθµιστική και 

εποπτική αρχή. 

• Θεωρεί ότι η ιδιωτικοποίηση αποτελεί σηµαντικό εργαλείο για µια πιο 

ορθολογική οικονοµική δοµή. 

• Πιστεύει ότι το ξένο κεφάλαιο, το οποίο διαδραµατίζει σηµαντικό ρόλο στη 

µεταφορά της διεθνούς γνώσης και εµπειρίας, θα συµβάλει στην ανάπτυξη της 

τουρκικής οικονοµίας. 
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• Θέλει να αποτρέψει τις αθέµιτες δράσεις, τον αθέµιτο ανταγωνισµό και τις 

αναποτελεσµατικές κυρώσεις που εµποδίζουν τη σταθερότητα της οικονοµίας. 

Ενώ δεν επιτρέπει το µονοπώλιο».518 

 

Συνεπώς η απόρριψη της Εθνικής Άποψης, ο συνδυασµός της νεοφιλελεύθερης 

οικονοµικής πολιτικής και το µετριοπαθές Ισλάµ στον πολιτικό λόγο του AK Parti 

δηµιούργησαν µια νέα πολιτική ταυτότητα στο κέντρο του πολιτικού φάσµατος στην 

τουρκική πολιτική σκηνή.519 Θα πρέπει να σηµειωθεί, όπως αναλύει η Αθηνά 

Αθανασίου πως, «ο νεοφιλελευθερισµός δεν είναι απλώς ένα οικονοµικό δόγµα ή ένα 

σύστηµα οικονοµικής διακυβέρνησης που θεµελιώνεται στην αγορά, την 

ιδιωτικοποίηση και την επιχειρηµατική ελευθερία… . Είναι µια πολιτική 

ορθολογικότητα διακυβέρνησης που επιδιώκει µια γενικευµένη και διάχυτη κοινωνική 

κανονικότητα». 520 

Ο David Harvey υποστηρίζει άλλωστε ότι η νεοφιλελεύθερη τάξη καταγράφει 

ουσιαστικό αντίκτυπο στην εκπαίδευση (σε think tank και πανεπιστήµια), στα µέσα 

µαζικής ενηµέρωσης, σε οικονοµικούς οργανισµούς, σε κρίσιµους κρατικούς θεσµούς 

(κεντρική τράπεζα, υπουργεία) καθώς επίσης και σε διεθνείς οικονοµικούς 

οργανισµούς όπως η Παγκόσµια Τράπεζα, ο Παγκόσµιος Οργανισµός Εµπορίου, το 

Διεθνές Νοµισµατικό Ταµείο που ελέγχουν την παγκόσµια οικονοµία.521 Κοντολογίς, 

«ο νεοφιλελευθερισµός έγινε ηγεµονικός σε επίπεδο πολιτικού λόγου».522 Άρα η 

Τουρκία δεν θα µπορούσε να µείνει ανεπηρέαστη από τις νεοφιλελεύθερες ιδέες. Η 

διαδικασία του νεοφιλελεύθερου µετασχηµατισµού, η οποία εξαπλώθηκε παντού στον 

κόσµο, περιλαµβάνει µια ουσιαστική αλλαγή από την κρατικο-κεντρική προς την 

αγορο-κεντρική  διάθεση των οικονοµικών δραστηριοτήτων. Το  AK Parti µέσα από 

το πρόγραµµά του στο οικονοµικό σκέλος αντανακλά ουσιαστικά αυτή την τάση για 

επικράτηση µιας νεοφιλελεύθερης αγοράς µε ισλαµική ηθική. 

                                                
518 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017)  
519 Patton, J. (2006). The Economic Policies of AKP Government: Rabbits From a Hat?. Middle Eastern 
Journal, Vol 60 (3).  
520 Αθανασίου, Α. (2012). Η κρίση ως ‘κατάσταση έκτακτης ανάγκης’ κριτικές και αντιστάσεις. Αθήνα: 
Σαββάλας, σ.15. 
521 Harvey, D. (2005). A Brief History of Neoliberalism. Oxford: Oxford University Press. 
522 Harvey, D. (2005). ibid, σ.3. 
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Ένας σηµαντικός τοµέας τόσο για το πρόγραµµα του AK Parti όσο και για την 

τουρκική πολιτική, είναι ο τοµέας της εξωτερικής πολιτικής της χώρας. Στο πρόγραµµα 

Ανάπτυξης και Εκδηµοκρατισµού του κόµµατος το έκτο τµήµα του αφιερώνεται στην 

εξωτερική πολιτική µε τον αντίστοιχο τίτλο. Συγκεκριµένα ενδιαφέρον σε αυτό το 

κοµµάτι παρουσιάζει το γεγονός πως τονίζεται η γεωστρατηγική θέση της Τουρκίας, η 

οποία δύναται να δηµιουργήσει πόλο έλξης για πολλά έργα συνεργασίας µε άλλες 

χώρες. Το πρόγραµµα  αξιώνει να παρουσιάσει την Τουρκία όχι µόνο ως περιφερειακή 

δύναµη αλλά ως παγκόσµια, δηµιουργώντας επωφελείς για την Τουρκία σχέσεις 

οικονοµικής συνεργασίας µε άλλες ‘ισχυρές’ και σηµαντικές για τα συµφέροντά της 

χώρες. Παρόλο που συχνά τα στελέχη του κόµµατος υιοθετούν ευρωσκεπτικιστικό και 

αντιαµερικανικό λόγο εντούτοις σε ότι αφορά τη συγκρότηση της κοµµατικής 

ταυτότητας του AK Parti το πρόγραµµά του δίνει έµφαση στις καλές σχέσεις και τη 

στενή συνεργασία µε την Ευρώπη και την Αµερική.  

Αναλυτικότερα διαβάζουµε στο πρόγραµµα τα εξής:  

 «Η Τουρκία είτε λόγω γεωγραφικών είτε λόγο ιστορικών συνθηκών δηµιούργησε 

στενές σχέσεις µε την Ευρώπη. Ως εκ τούτου, οι σχέσεις της Τουρκίας µε τις 

ευρωπαϊκές χώρες στην ατζέντα της εξωτερικής πολιτικής της χώρας θα συνεχίσουν 

να είναι στην κορυφή της κατάταξης… . Η µακροχρόνια πολιτική και οικονοµική 

συνεργασία µεταξύ της Τουρκίας και των φιλικών και συµµαχικών χωρών της θα 

συνεχιστεί, και αυτή η συνεργασία θα ενταθεί στους τοµείς της οικονοµίας, της 

επιστήµης, της τεχνολογίας, των επενδύσεων και του εµπορίου».523 Ενώ στο κεφάλαιο 

του ‘Εκδηµοκρατισµού και της κοινωνίας των πολιτών’ φαίνεται η πρόθεση του AK 

Parti να ευθυγραµµιστεί η χώρα σε νοµικό επίπεδο µε το ευρωπαϊκό πρότυπο. 

Συγκεκριµένα διαβάζουµε: «Οι τροποποιήσεις που πρέπει να γίνουν στο εθνικό µας 

νοµικό σύστηµα θα πραγµατοποιηθούν το συντοµότερο δυνατόν, µε βάση τις αρχές 

του εκδηµοκρατισµού των κριτηρίων της Κοπεγχάγης, οι οποίες αντιπροσωπεύουν τα 

ελάχιστα πρότυπα που πρέπει να τηρούν τα µέλη της Ευρωπαϊκής Ένωσης».524 

Όταν το 2002 το ΑΚ Parti ανέλαβε την εξουσία έπειτα από τρία χρόνια από τότε που 

η Τουρκία απέκτησε καθεστώς υποψήφιας χώρας προς ένταξη στην Ευρωπαϊκή 

Ένωση,  διαπιστώνεται πως είχε έναν µεταβαλλόµενο πολιτικό λόγο αναφορικά µε τον 

                                                
523 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017)  
524 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017)  
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ευρωπαϊκό θεσµό.525 Το Μάιο του 2003, ένα χρόνο αργότερα ο Erdoğan ανέφερε σε 

οµιλία του: 

«Υποστηρίζουµε την ένταξη στην Ευρωπαϊκή Ένωση, ώστε να µην παραµείνουµε στο 

περιθώριο του πολιτισµού… . Η Τουρκία δεν έχει άλλα πρότυπα πέρα από την 

Ευρωπαϊκή Ένωση για να βρει αποτελεσµατικές λύσεις για την κρίση της 

διακυβέρνησης που πηγάζει από την έλλειψη εκδηµοκρατισµού».526   

Ο Abdullah Gül, που αποτελεί κι αυτός ιδρυτικό µέλος του κόµµατος, στο πλαίσιο αυτό 

της µεταστροφής του πολιτικού λόγου του AK Parti φαίνεται να δηλώνει το 1995 πως: 

«Είναι προφανές ότι η Τουρκία δεν πρόκειται να εισέλθει στην Ευρωπαϊκή Ένωση ... 

Επειδή η Ευρωπαϊκή Ένωση είναι µια χριστιανική ένωση».527 Ενώ µερικά χρόνια 

αργότερα και αφού το AK Parti έχει έρθει στην εξουσία, o λόγος του Gül σχετικά µε 

την ΕΕ φαίνεται πιο µετριοπαθής. «Η Τουρκία µπορεί να φέρει δυναµισµό στo Euro-

Club και να µεσολαβήσει µε τους γείτονές της. . . το έθνος των 79 εκατοµµυρίων είναι 

ένα ισχυρό, αναπόσπαστο µέρος της Ευρώπης - και πρέπει να γίνει δεκτό ως µέλος της 

ΕΕ».528 

Αξίζει να σηµειωθεί πως αυτή η διάσταση στον πολιτικό λόγο των µελών του AK Parti 

αναφορικά µε την Ευρώπη έχει τις ρίζες της στην κεµαλική περίοδο όπου η Δύση και 

συγκεκριµένα η Ευρώπη λειτουργούσε ως πρότυπο για την Τουρκική Δηµοκρατία. Το 

ισλαµικό κίνηµα από το οποίο προέρχονται τα ιδρυτικά µέλη του AK Parti αποτελούσε 

αντιπολιτευτική τάση για το κεµαλικό κατεστηµένο άρα τόσο η ιδεολογική όσο και η 

ρητορική συγκρότηση του ισλαµικού κινήµατος δοµούνταν πάνω στην αντίθεση αυτή. 

Άλλωστε όπως έχουµε ήδη γράψει στο ίδιο κεφάλαιο το όραµα του ισλαµικού 

κινήµατος ήταν η δηµιουργία ενός οργανισµού µεταξύ των ισλαµικών χωρών δηλαδή 

ενός ‘Ισλαµικού ΝΑΤΟ’. Μια ακόµα διάσταση για τον ευρωσκεπτικισµό της Τουρκίας 

την περίοδο διακυβέρνησης του AK Parti µπορεί να γίνει κατανοητή µέσα από  το 

ψυχολoγικό-πολιτιστικό πρίσµα. Οι εκτεταµένες και ριζοσπαστικές µεταρρυθµίσεις µε 

                                                
525 Cengiz, B. & Hoffman, L. (2014). Turkey and the European Union: Facing New Challenges  
and Oppurtunities. New York: Routledge. 
526 Tezcur, G. (2010). Muslim Reformers in Iran and Turkey: The Paradox of Moderation. U.S.A: Uni-
versity of Texas press, σ.157. 
527 Art tv. 2007. Abdullah Gul Avrupa birliği yolunda 1995 açıklamaları, 
https://www.youtube.com/watch?v=GVnQDtb9NoQ (πρόσβαση στις 8/2/2018) 
528 Alexander, H. 2011. Interview: why Turkey's President Abdullah Gul believes his country's moment 
has come. Διαθέσιµο 
στο:http://www.telegraph.co.uk/news/worldnews/europe/turkey/8901775/Interview-why-Turkeys-
President-Abdullah-Gul-believes-his-countrys-moment-has-come.html (πρόσβαση στις 5/2/2018) 
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σκοπό την εκκοσµίκευση της Τουρκίας από τον Kemal, είχαν αρνητικό αντίκτυπο529 

σε µια µερίδα του τουρκικού λαού, ενώ παράλληλα δηµιούργησε αίσθηµα 

κατωτερότητας εκ µέρους του τουρκικού λαού από το συνεχές κυνήγι για το ‘φτάσιµο’ 

της Δύσης.530 Συνεπώς, η Ευρώπη για την Τουρκία ασκεί συνάµα µια κεντροµόλο και 

µια κεντρόφυγο δύναµη τόσο γεωστρατηγικά όσο και  πολιτιστικά. 

 

Μία ακόµα σηµαντική συνιστώσα στο πλαίσιο της εξωτερικής πολιτικής της χώρας, 

όπως φαίνεται και στο πρόγραµµα του κόµµατος, αποτελεί η Αµερική. Σχετικώς 

διαβάζουµε στο πρόγραµµα του κόµµατος: «Θα συνεχιστεί η συνεργασία της Τουρκίας 

µε τις Ηνωµένες Πολιτείες Αµερικής για πολλά χρόνια και θα επεκτείνει αυτή τη 

συνεργασία στους τοµείς της οικονοµίας, των επενδύσεων, της επιστήµης και της 

τεχνολογίας».531 Είναι φανερό από το πρόγραµµα του κόµµατος πως το AK Parti δεν 

επιδιώκει µόνο τη διατήρηση φιλικών σχέσεων σε επίπεδο κρατών µε την Αµερική 

αλλά ενδιαφέρεται να συνδεθεί µαζί της σε πολλούς νευραλγικούς τοµείς.  

Εντούτοις, όπως αναλύσαµε προηγουµένως στον πολιτικό λόγο του κόµµατος 

αναφορικά µε τις σχέσεις Τουρκίας-Ευρώπης, παροµοίως στο πλαίσιο των Αµερικανο-

Τουρκικών σχέσεων φαίνεται να υπάρχουν αντίστοιχες ασυνέχειες στον πολιτικό λόγο 

των µελών του AK Parti. Αξίζει να αναφερθεί πως συχνά πυκνά έχουµε γίνει µάρτυρες 

έντονων φραστικών επεισοδίων από τον Erdoğan είτε ως Πρωθυπουργός είτε ως 

Πρόεδρος της Τουρκικής Δηµοκρατίας απέναντι στην Αµερική, σε στιγµές όξυνσης 

των Αµερικανοτουρκικών σχέσεων. Ο Πρόεδρος Recep Tayyip Erdoğan ζήτησε «να 

µποϋκοτάρουν τα iPhones όπως και  άλλα προϊόντα (που εισάγονται) από Αµερική».532 

Αυτή η δήλωση αποτελεί ένα µόνο παράδειγµα και µάλιστα από τα πιο πρόσφατα του 

αντι-αµερικανικού λόγου του Erdoğan, που σηµατοδότησε νέο κύµα θυµού εκ µέρους 

του τουρκικού λαού. Ανάµεσα στον αντίκτυπο που είχε, ήταν και το γεγονός πως µια 

                                                
529 «Στα τουρκικά ο όρος ‘µεταρρύθµιση’ αποδίδεται µε την λέξη devrim που σηµαίνει ταυτόχρονα και 
επανάσταση. Έτσι οι αναφερόµενες µεταρρυθµίσεις στη γειτονική χώρα συχνά γίνονται αντιληπτές από 
ορισµένους κύκλους σαν µια σειρά επαναστατικών κινήσεων που επιφέρουν και το επαναστατικό 
δικαίωµα να υποστηρίζονται και να επιβάλλονται µετά βίας και συχνά ακόµα και κατά της θέλησης των 
‘συντηρητικών’ και ‘αντιεπαναστατικών’ δυνάµεων. Είναι γνωστό και εκλαµβάνεται ως θετικό από µια 
µερίδα της τουρκικής κοινωνίας το απόφθεγµα ‘για το λαό παρά τη θέληση του λαού’». Μήλλας, Ηρ. 
(2001). Εικόνες Ελλήνων και Τούρκων: σχολικά βιβλία, ιστοριογραφία, λογοτεχνία και εθνικά 
στερεότυπα. Αθήνα:  Αλεξάνδρεια, σ.119 υποσηµείωση 8. 
530 Βλέπε αναλυτικά στο: Μουζέλης, Π. Ν. (2002). οp. cit., σ.172. 
531 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
532 Jones, Dorian. Anti-Americanism Rises in Turkey as US-Turkish Tensions Escalate, 23/8/2018 
 https://www.voanews.com/a/anti-americanism-rises-in-turkey-as-us-turkish-tensions-esca-
late/4541086.html (τελευταία πρόσβαση στις 8/2/2019) 
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παρέα ανδρών από τα Adana έβαλε φωτιά σε δολάρια απαθανατίζοντας τη στιγµή στο 

φωτογραφικό φακό.533 

Η αφετηρία για το αντι-αµερικανικό αίσθηµα στην Τουρκία φαίνεται να υπάρχει 

ταυτόχρονα µε την έναρξη των διµερών σχέσεων.534 Ωστόσο, ο αντι-αµερικανισµός 

εξαπλώθηκε ταχύτατα τις αρχές της δεκαετίας του 1960 και περιγράφεται από την 

Füsun Türkmen ως κυρίαρχος-εθνικιστικός αντι-αµερικανισµός σύµφωνα µε το 

µοντέλο των Katzenstein και Keohane.535  

Η ίδια η Τουρκία ‘θεωρεί’ ότι έχει τη δυνατότητα να είναι µεγάλη δύναµη. 

Ακριβέστερα οι πολιτικοί στην Τουρκία υποστηρίζουν ότι η χώρα είναι σε θέση να 

αποτελεί περιφερειακή δύναµη στη Μέση Ανατολή και την Ευρασία. Κατά τη διάρκεια 

της θητείας του ως Υπουργός  Εξωτερικών, ο Αχµέτ Νταβούτογλου υποστήριξε ότι «η 

Τουρκία είναι ο φυσικός κληρονόµος της Οθωµανικής Αυτοκρατορίας που κάποτε 

ενοποίησε τον µουσουλµανικό κόσµο και ως εκ τούτου έχει τη δυνατότητα να γίνει µια 

διαπεριφερειακή δύναµη που µπορεί να βοηθήσει άλλη µια φορά να ενοποιηθεί ο 

µουσουλµανικός κόσµος».536 Από την άλλη πλευρά, σύµφωνα µε τον Ömer Taşpınar, 

µια µεγάλη πλειοψηφία των Τούρκων πολιτών περιγράφουν τους εαυτούς τους ως αντι-

Αµερικανούς. Αυτοί οι άνθρωποι πολύ συχνά κατηγορούν τις Ηνωµένες Πολιτείες για 

σχεδόν κάθε εγχώριο ζήτηµα που αντιµετωπίζει η Τουρκία. Ισχυρίζονται επίσης ότι 

αυτό είναι ένα είδος αµερικανικού ‘εθνικού χόµπι’.537 Υπό αυτό το πρίσµα ο αντι-

αµερικανισµός στην Τουρκία έχει τη λειτουργία ενός ‘εξωτερικού’ εχθρού, που 

αντιλαµβάνεται την Τουρκία ως το ‘παιχνιδάκι’ µιας ισχυρής χώρας. Ο αντι-

                                                
533 Εφηµρίδα En Son Haber, Adanalılar iPhone’u boykot etti, dolar yaktı, 15/8/2018 
 https://www.ensonhaber.com/adanalilar-iphonu-boykot-etti-dolar-yakti.html (τελευταία πρόσβαση στις 
8/1/2019) 
534 «Είναι γενικά αποδεκτό ότι οι επίσηµες σχέσεις µεταξύ Ηνωµένων Πολιτειών και Τουρκίας άρχισαν 
το 1800 µε την επίσκεψη της αµερικανικής φρεγάτας ‘George Washington’». Βλέπε Aydın, M. (2004). 
Introduction. In M. Aydın, & Ç. Erhan (Eds.), Turkish-American Relations: Past, Present and Future. 
London: Routledge, σ. Xviii. «Πριν από την ίδρυση της νέας Τουρκικής Δηµοκρατίας του 1923, έχουν 
δηµιουργηθεί αρνητικά στερεότυπα στις Ηνωµένες Πολιτείες κατά της Τουρκίας. Αυτά τα στερεότυπα 
των ‘Τροµερών Τούρκων’ δηµιουργήθηκαν από ορισµένες αποστολές και οµάδες αρµενίων που 
σκόπευαν να ευαισθητοποιήσουν και να υπενθυµίσουν στους ανθρώπους τις τραγικές αρµενικές 
απελάσεις που σηµειώθηκαν κατά τη διάρκεια του Α 'Παγκοσµίου Πολέµου». Yılmaz, Ş. (2006, March). 
Challenging the Stereotypes: Turkish-American Relations in the Inter-war Era. Middle Eastern Studies, 
42(2), σ.224. 
535 Türkmen, F. (2010). Anti-Americanism as a Default Ideology of Opposition: Turkey as a Case Study. 
Turkish Studies, 11(3), σ.342. 
536 Walker, J. W. (2011). Turkey's Global strategy: Introduction: the sources of Turkish Grand Strategy- 
'Strategic Depth' and 'Zero Problems' in Context. LSE Ideas, σ.7.  
537 Taşpınar, Ö. (2011). The Rise of Turkish Gaulism: Getting Turkish-American Relations Right. Insight 
Turkey, 13(1), σ.11.  
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αµερικανισµός σίγουρα δεν προέκυψε στην τουρκική πολιτική σκηνή µε το AK Parti, 

αλλά το κόµµα και συγκεκριµένα ο Erdoğan κάθε φορά που κάνει κάποια αναφορά 

στον πολιτικό του λόγο, κατά της Αµερικής, φαίνεται να ξυπνά εκείνα τα 

αντανακλαστικά του τουρκικού λαού που τον οδηγούν σε ένα αντιαµερικανικό 

‘ντελίριο’. Εντούτοις, όσο έντονα και γρήγορα ξεσπά ο θυµός απέναντι στην Αµερική 

τόσο γρήγορα και εύκολα ξεχνιέται και εκτονώνεται η ένταση, πράγµα που µαρτυρά 

τον εργαλειακό χαρακτήρα που έχει η αντιαµερικανική ρητορική στο λόγο του Erdo-

ğan. Άλλωστε, σύµφωνα µε τον James Mc Gregor Burns, ο οποίος ασχολούµενος µε 

τους τύπους της ηγεσίας, «ανέπτυξε τον όρο ‘µετασχηµατιστές 

ηγέτες’(transformational leaders) το 1978, διευκρινίζοντας παράλληλα πως οι 

‘µετασχηµατιστές ηγέτες’ (transformational leaders) χρησιµοποιούν τις συγκρούσεις 

και τις κρίσεις µε σκοπό να αυξήσουν τη συνείδηση ευαισθητοποίησης των οπαδών 

τους και να τους µεταµορφώσουν κυρίως κάνοντας έκκληση στα ανώτερα ιδανικά και 

τις ηθικές αξίες τους, παρά  στα βασικά συναισθήµατα φόβου, απληστίας και 

µίσους».538 Με αυτό τον τρόπο, οι οπαδοί εµπνέονται έτσι ώστε να ανταποκριθούν στη 

διαδικασία τις αλλαγής που προωθεί ο µετασχηµατιστής ηγέτης για το καλό της 

οµάδας. Προσαρµόζοντας τη θεωρία αυτή στο παράδειγµα της Τουρκίας, 

διαπιστώνουµε πως ο Erdoğan µέσα από τις συγκρούσεις, καταφέρνει να δηµιουργήσει 

µετασχηµατιστικές κοινωνικές συνθήκες, προς όφελος της δικής του πολιτικής. 

 

Ένας ακόµα σηµαντικός όρος που συναντάµε συνέχεια, µέσα στο καταστατικό του 

κόµµατος, στο πρόγραµµα αλλά και στον πολιτικό λόγο του Erdoğan είναι η ‘Εθνική 

Βούληση’ (Milli İrade). Η έννοια της εθνικής βούλησης εκφράζει ουσιαστικά την 

έννοια της λαϊκής κυριαρχίας. Ο όρος αυτός δεν αποτελεί επινόηση του AK Parti. 

Μέχρι τη µετάβαση της Τουρκίας σε ένα πολυκοµµατικό σύστηµα, ο όρος εθνική 

βούληση θα χρησιµοποιηθεί, ως ένα από τα δηµοκρατικά ιδεώδη που υπογραµµίζουν 

την κυριαρχία του λαού απέναντι στην κυριαρχία του σουλτανάτου.539 O Erdoğan 

κάνει χρήση του όρου για να υπογραµµίσει τη σηµασία των εκλογών και των 

αποτελεσµάτων τους, ως ένδειξη επικράτησης της εθνικής βούλησης. Συγκεκριµένα, 

σε οµιλία του ο Erdoğan στις 01.01.2004 φαίνεται να υποστηρίζει τα εξής: «Η 

                                                
538 Nye, S. J. (2013). Presidential Leadership and creation of the American Era. United States of Amer-
ica: Princeton University Press, σ.7. 
539 Köker, L. (1990). Modernleşme, Kemalizm ve Demokrasi. İstanbul: İletişim Yayınları, σ.149.  
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δηµοκρατική µας πλειοψηφία στη βουλή βασίζεται στη βούληση του έθνους. Η 

προσβολή του κοινοβουλίου σηµαίνει προσβολή του έθνους. Κανείς δεν πρέπει να 

περιορίσει τα όρια της πολιτικής µε τη δηµιουργία ακατέργαστων πλουραλιστικών 

συζητήσεων. Γνωρίζουµε και πιστεύουµε ότι ο πλουραλισµός είναι η βασική αρχή της 

δηµοκρατίας. Αλλά η λογική της πλουραλιστικής δηµοκρατίας βασίζεται στην αρχή 

της πλειοψηφίας, αλλιώς η µειοψηφία θα κυριαρχήσει έναντι της πλειοψηφίας, που 

µόλις είπα πριν, αυτό προκαλεί τον αυταρχισµό. Είµαστε µια χώρα που αρνείται τον 

αυταρχισµό και αποδέχεται τη δηµοκρατία. Ως εκ τούτου, κανένας δεν πρέπει να 

επιχειρήσει να υποτιµήσει τη δύναµη του AK Parti που δίνεται από την πλειοψηφία 

των ανθρώπων και κανένας δεν πρέπει να προσπαθήσει να παρουσιάσει αυτή την 

εξουσία ως κάτι ασήµαντο».540  

Με άλλα λόγια, η κυριαρχία, και εποµένως και η εξουσία, θεωρείται πως παραχωρείται 

ολόκληρη στο λαό σαν να είναι ένα σώµα. Ωστόσο, όπως ισχυρίζεται ο Lefort, 

ακολουθώντας την σκέψη του Tocqueville, η εξουσία, έχει απελευθερωθεί από την 

αυθαιρεσία της προσωπικής κυριαρχίας, ενός µονάρχη για παράδειγµα, και φαίνεται 

να µην ανήκει σε κανέναν, εκτός από την αφηρηµένη έννοια του λαού.541  

Καταληκτικά, στο νήµα συγγραφής της παρούσας ενότητας µπορούµε να 

συµπυκνώσουµε τα γραφέντα, τονίζοντας ότι ενώ στον νεωτερικό κεµαλικό κρατικό/ 

κοινωνικό φιλελευθερισµό, το κράτος, σύµφωνα άλλωστε µε τη φιλελεύθερη θεωρία, 

συνιστά τον ‘νυχτοφύλακα’, στο µετανεωτερικό Ερντογανικό κράτος νυχτοφύλακας/ 

θεµατοφύλακας είναι τώρα το Ισλάµ. Γεγονός που επιβεβαιώνει ή και επιρρωνύει την 

υιοθετούµενη διαλεκτική προσέγγιση. 

 

1.8.1 Οι πολιτικές µεταρρυθµίσεις επί AK Parti 
 
Η ιστορικό-πολιτική πορεία του τουρκικού κράτους είναι άµεσα συνυφασµένη µε τη 

γεωπολιτική, τη θρησκεία και τις επιλογές της τουρκικής ηγεσίας που άλλοτε 

λειτούργησαν σύµφωνα µε το πνεύµα του νόµου στη διαδροµή της Τουρκίας και 

άλλοτε υπό το βάρος του ξένου παράγοντα. Αυτή η διαπίστωση είναι καίρια για την 

επιχειρούµενη ανάλυση και τελεί σε ευθεία αντανάκλαση µε την περίπτωση της 

                                                
540 Oral, B. (2015). An Analysis Of The National Will Discourse Of Erdoğan: From ‘Nation-As-One’ To 
‘Nation As Us’, (Διπλωµατική Εργασία), Middle East Technical University, σ.118. 
541 Lefort, C. (1988). Democracy and Political Theory. Cambridge: Polity Press, σ.15  
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Ελλάδας και του ΠΑΣΟΚ. 

Διττά, Ελλάδα και Τουρκία, και οι αντίστοιχες κοµµατικές ηγεσίες που αποτελούν το 

κέντρο βάρους της παρούσας διατριβής κλήθηκαν να ανταποκριθούν στα κελεύσµατα 

της εποχής και της δοµής του διεθνούς συστήµατος, µε τρόπο που άλλοτε επιβεβαίωνε 

το ιδεολογικό τους υπόβαθρο και άλλοτε προχωρούσε σε ένα µετασχηµατισµό του. 

Τούτων δοθέντων, ανιχνεύοντας στο αντίστοιχο προγενέστερο χρονικό διάστηµα, το 

εσωτερικό και εξωτερικό περιβάλλον της Τουρκίας, πριν µεταβούµε στην εποχή και 

τις τοµές που έφερε το AK Parti, παρατηρούµε ότι «η ιστορία της εικοσαετίας µετά το 

1973, είναι η ιστορία ενός κόσµου που έχασε τα υποστηρίγµατά του και γλίστρησε 

προς την αστάθεια και την κρίση», σηµειώνει ο Hobsbawm,542 για να καταδείξει µε 

αυτό τον τρόπο τις ραγδαίες αλλαγές και τη σταδιακή επιβολή του νεοφιλελεύθερου 

µοντέλου ανάπτυξης του καπιταλισµού543 στη Δύση. Οι αλλαγές αυτές επηρέασαν 

καθοριστικά και τη Δύση και την Ανατολή. «Οι πρώτες ενδείξεις µετασχηµατισµού 

της Τουρκικής κοινωνίας παρουσιάζονται κυρίως στην οικονοµία. Αφετηρία είναι η 

αλλαγή της φιλοσοφίας του Τουρκικού κράτους, το οποίο ενστερνίζεται τις διεθνείς 

αλλαγές, ενώ κατόπιν το κράτος µεταλαµπαδεύει το µετασχηµατισµό αυτό µέσω της 

οικονοµίας στην κοινωνία».544  

Χαρακτηριστικό παράδειγµα του παραπάνω συλλογισµού αποτελεί η εφαρµογή του 

νεοφιλελευθερισµού στην Τουρκία.545 Ειδικότερα, το αντιπολιτευτικό ρεύµα του 

ισλαµικού κινήµατος, αρχικά, κατάφερε να συσπειρωθεί  µε την εφαρµογή του σχεδίου 

                                                
542 Hobsbawm, E. (2004). Η εποχή των άκρων. Ο σύντοµος εικοστός αιώνας 1914-1991. Αθήνα: Θεµέλιο, 
σ.515. 
543 Όπως λέει ο Hobsbawm αναφερόµενος στην παγκόσµια επικράτηση του καπιταλισµού κατά το 
δεύτερο ήµισυ του 19ου αιώνα «Ήταν ο θρίαµβος µιας κοινωνίας που πίστευε ότι η οικονοµική ανάπτυξη 
βασιζόταν στον ανταγωνισµό των ιδιωτικών επιχειρήσεων, στο να αγοράζει κανείς τα πάντα (ακόµα και 
την εργασία), όσο το δυνατόν φθηνότερα και να την πουλάει όσο το δυνατόν ακριβότερα». Βλ.  Hobs-
bawm, E. (2003). Η εποχή του κεφαλαίου 1848-1875. Αθήνα: Μ.Ι.Ε.Τ., σ. 15. 
544 Η Τουρκία σύµφωνα µε τον Τεάζη είναι ανατολικού τύπου κοινωνία (doğulu Toplum), όπου ένα από 
τα κύρια χαρακτηριστικά είναι πως µετασχηµατίζεται όταν πρώτα αλλάξουν οι διεθνείς συγκυρίες. 
Christos Teazis, op. cit., σ.18. 
545 O Özal παρέµεινε πρωθυπουργός από το 1983 µέχρι το 1990. «Η ορµή και η ισχύς της διακυβέρνησης 
Özal άλλαξε σε πολλούς τοµείς την κατάσταση στην Τουρκία. Η σταθερή βελτίωση του βιοτικού 
επιπέδου οδήγησε στον πολλαπλασιασµό των εγκαταστάσεων ελεύθερου χρόνου στις µεγάλες πόλεις 
και στη δηµιουργία µιας αναγνωρίσιµης τάξης «νεόπλουτων». Η δηµιουργία αυτής της τάξης 
συνοδευόταν από την αύξηση των συµβόλων της ισλαµικής πίστης την οποία υποστήριζε ανοιχτά ο Özal 
και η κυβέρνησή του. Την περίοδο επικράτησης του Νεοφιλελευθερισµού, δηµιούργησε  τράπεζες που 
λειτουργούσαν µε βάση το ισλαµικό τραπεζικό δίκαιο δηλαδή δανείζονταν οι επιχειρήσεις χωρίς τόκο 
και µε τον τρόπο αυτό ενέτασσε τους «ανεξάρτητους» Tούρκους επιχειρηµατίες,  σιγά σιγά στο διεθνές 
οικονοµικό σύστηµα». Βλ. Shankland, D. (2003). Ισλάµ και κοινωνία στην Τουρκία. Αθήνα: Κριτική, 
σ.80-81. 
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Μάρσαλ (Μάρτιος 1947).546 Συνεπώς, οι σπόροι του ισλαµικού κινήµατος, είχαν ήδη 

πέσει την περίοδο του (CHP) Ρεπουµπλικανικού Λαϊκού κόµµατος.547 Ο 

εκδηµοκρατισµός – αµερικανοποίηση, όπως την αναφέρει ο Τεάζης,548 του σχεδίου 

Μάρσαλ, η αλά Τούρκα αµερικανοποίηση, θα µπορούσαµε να προεκτείνουµε, 

βοήθησε να εκκολαφθεί η ισλαµική ιδέα. Με άλλα λόγια, υπό το οικονοµικό και 

αδήριτα γεωπολιτικό κέλυφος των ΗΠΑ, η Τουρκία εγκολπώνοντας τις επιταγές της 

πρόσδεσης στο άρµα του ΝΑΤΟ επέδειξε και το αντίστοιχο πρόσωπο σε ό,τι είχε να 

κάνει µε το θρησκευτικό παράγοντα. Την περίοδο άλλωστε διακυβέρνησης του 

Δηµοκρατικού κόµµατος Demokrat Parti (1950-1960) οι µεταρρυθµίσεις που 

αφορούσαν το θέµα της θρησκείας επεκτάθηκαν και παγιώθηκαν.549  

Ιδιαίτερα µετά το τέλος του Β΄ Παγκοσµίου πολέµου και κάτω από την πίεση της 

οικονοµικής φιλελευθεροποίησης του συστήµατος, άνοιξε η µέχρι τότε κλειστή 

κοινωνία της Τουρκίας σε ζητήµατα θρησκευτικών ελευθεριών και ξεκίνησε µια 

διαδικασία εκδηµοκρατισµού. Το Δηµοκρατικό Κόµµα (DP) ναι µεν σεβάστηκε τυπικά 

τις αρχές του Κεµαλισµού, στην ουσία, όµως, εισήγαγε µια φιλελεύθερη οικονοµία και 

προχώρησε στην άρση απαγόρευσης της λειτουργίας θρησκευτικών οµάδων.550 Το 

πραξικόπηµα του 1960, το οποίο ήταν και το πρώτο στην Τουρκία από την ίδρυση του 

Τουρκικού κράτους, κατοχύρωσε τη θεσµική αυτονοµία του στρατεύµατος, µέσα στο 

πολιτικό σύστηµα και έδωσε τη δυνατότητα στους στρατιωτικούς να επεµβαίνουν για 

τη διασφάλιση του καθεστώτος. Επίσης, µε το Σύνταγµα του 1961 τέθηκαν νέες δοµές 

και πλαίσιο λειτουργίας της Τουρκικής Δηµοκρατίας,  δοµές που µείωσαν την 

καταπίεση και έδωσαν  ένα πεδίο ελευθερίας στα θρησκευτικά τάγµατα.551  

                                                
546 Με τον όρο «σχέδιο Marhall»  αποκαλείται η οικονοµική ενίσχυση κρατών της ευρωπαϊκής ηπείρου, 
όργανο της εξωτερικής πολιτικής των Η.Π.Α. µετά τη λήξη του Δευτέρου Παγκοσµίου Πολέµου και της 
αντίληψης ότι η επικράτηση του κοµµουνισµού θα αποτελούσε κίνδυνο για τα συµφέροντα και των 
Ηνωµένων Πολιτειών. Μερικές από τις συνέπειες του σχεδίου Μάρσαλ στην Τουρκία ήταν: α) 27 
Ιανουαρίου 1947 γίνεται δεκτή η εξωσχολική θρησκευτική εκπαίδευση, β) 25 Νοεµβρίου 1947 τα 
θρησκευτικά επιτρέπονται ως µάθηµα επιλογής στα σχολεία και γ) το 1949 ιδρύεται η θρησκευτική 
Σχολή στην Άγκυρα. Βλ. στο Teazis, Christos. (2011). op. cit., σ.44. 
547 Teazis, Christos. op. cit., σ.45. 
548 Teazis, Christos. ibid, σ. 44. 
549 «Με πρώτη και ίσως πιο σηµαντική µεταρρύθµιση, την ανάγνωση της προσευχής ξανά στην αραβική 
γλώσσα που έγινε το 1950». Βλ. Teazis, Christos, σ. 48. 
550 Τη περίοδο του DP αρκετές θρησκευτικές οµάδες όπως οι Nurcu, Süleymancı και Nakşibendi 
στήριξαν την διαδικασία του εκσυγχρονισµού και για να συνεχίσει το DP να έχει την στήριξη τους 
προχώρησε σε µια σειρά συµβολικών βηµάτων προς αυτή την κατεύθυνση. Βλ. Hakan, Y. M. (2005). 
‘Milli Görüş Hareketi, Muhalif ve Modernist Gelenek’ (το κίνηµα της Εθνικής Άποψης, συντηρητική 
και εκσυγχρονιστική παράδοση). στο Y. Aktay (επιµ.), Modern Türkiye'de Siyasi Düşünce: İslamcılık 
(τόµος 6). İstanbul:İletişim Yayınları, σ.592. 
551 Teazis, Christos, σ. 47. 
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Ο ακρογωνιαίος λίθος της «νέας» φάσης της οικονοµίας στην Τουρκία εντοπίζεται τη 

δεκαετία του 1980, όταν υποχωρούν οι προστατευτικές οικονοµικές πολιτικές και οι 

δυνάµεις της αγοράς ανέλαβαν τον έλεγχο.552 Ουσιαστικά, ο κεµαλισµός έκανε βήµατα 

υπαναχώρησης στον άλλοτε ‘άσπονδο εχθρό’ του, το Ισλάµ, µπροστά στο φόβο του 

κοµµουνισµού.553 «Οι ΗΠΑ υποστήριξαν την Τουρκία ως παράδειγµα µιας 

‘µετριοπαθούς ισλαµικής χώρας’: ούτε µια ριζοσπαστική που θα εµπόδιζε τα 

αµερικανικά συµφέροντα στη Μέση Ανατολή ούτε την Τουρκία του παρελθόντος, που 

επέτρεψε την εµφάνιση του σοσιαλισµού. Ως εκ τούτου, οι ΗΠΑ υποστήριξαν την 

προσπάθεια της κυβέρνησης της Τουρκίας να επιβάλει το Ισλάµ ως ισχυρό παράγοντα 

στην πολιτική, πιστεύοντας ότι αυτό θα µείωνε την πιθανότητα τα σοσιαλιστικά ή 

κοµµουνιστικά κινήµατα να αποκτήσουν εξουσία στην Τουρκία».554 

Το ιστορικό της απόφασης όσον αφορά στην προβολή του Ισλάµ στον αντίποδα του 

κοµµουνισµού σκιαγραφείται πιο καθαρά, µέσα από το πραξικόπηµα του 1980. Εκείνη 

την περίοδο είχε διασαλευτεί η δηµόσια τάξη. Μέσα σε µία κατάσταση χάους, όπου 

200 περίπου άνθρωποι είχαν χάσει τη ζωή τους, ο στρατός µε πραξικόπηµα κατέλαβε 

την εξουσία.555 Την περίοδο εκείνη, ο στρατός έλαβε πλήθος µέτρων µε σκοπό να 

αποφευχθεί παρόµοια κατάσταση στο µέλλον. Ως σηµαντικότερο µέσο για την 

αποτροπή της επιρροής κοµµουνιστικών/αριστερών ιδεών, κυρίως στη νεολαία, 

θεωρείται η σχετική υποχώρηση των µέτρων εκκοσµίκευσης προς όφελος του Ισλάµ 

                                                
552 Τα αποτελέσµατα της οικονοµικής πολιτικής εκείνης της περιόδου φτάνουν µέχρι την περίοδο 
διακυβέρνησης του AK Parti. Τις τελευταίες δεκαετίες, το τοπίο του εµπορίου στην Τουρκία υπέστη µια 
δραστική µεταµόρφωση. «Οι έµποροι µεγάλης κλίµακας, οι οποίοι ξεκίνησαν από γνωστές εγχώριες 
εταιρείες, διεθνείς εµπορικές επιχειρήσεις ή ανθηρές εγχώριες επιχειρήσεις, άρχισαν να κυριαρχούν στο 
τοµέα της λιανικής πώλησης στην Τουρκία από τη δεκαετία του '90, µειώνοντας στην αγορά το µερίδιο 
των µικρών επιχειρήσεων και αλλάζοντας την κατακερµατισµένη εµπορική δοµή της χώρας. Αυτή η 
µετατροπή σε µεγάλης-κλίµακας εµπόριο συµβαδίζει µε την άνοδο του εµπορικού κέντρου ως το νέο 
περιβάλλον αγορών». Τα αποτελέσµατα της οικονοµικής πολιτικής εκείνης της περιόδου φτάνουν µέχρι 
την περίοδο διακυβέρνησης του AK Parti. Τις τελευταίες δεκαετίες, το τοπίο του εµπορίου στην Τουρκία 
υπέστη µια δραστική µεταµόρφωση. «Οι έµποροι µεγάλης κλίµακας, οι οποίοι ξεκίνησαν από γνωστές 
εγχώριες εταιρείες, διεθνείς εµπορικές επιχειρήσεις ή ανθηρές εγχώριες επιχειρήσεις, άρχισαν να 
κυριαρχούν στο τοµέα της λιανικής πώλησης στην Τουρκία από τη δεκαετία του '90, µειώνοντας στην 
αγορά το µερίδιο των µικρών επιχειρήσεων και αλλάζοντας την κατακερµατισµένη εµπορική δοµή της 
χώρας. Αυτή η µετατροπή σε µεγάλης-κλίµακας εµπόριο συµβαδίζει µε την άνοδο του εµπορικού 
κέντρου ως το νέο περιβάλλον αγορών. Συνέπεια αυτής της διαδικασίας και της οικονοµικής πολιτικής 
του AK Parti ήταν τον Οκτώβριο του 2014 ο αριθµός των εµπορικών κέντρων που υπήρχε στην Τουρκία 
αυξήθηκε σε 342». Feyda, Sayan-Cengiz. (2016). Beyond Headscarf Culture In Turkey’s Retail Sector. 
New York:Palgrave Macmillan, σ.56-57.  
553 Αναγνωστοπούλου, Σ. (2004). op. cit., σ.66-67. 
554 Kaya, I. (2004). οp. cit., σ.101. 
555 Shankland, D. (2003). οp. cit., σ.82-84. Αναλυτική περιγραφή του Πραξικοπήµατος του ’80 βλ. 
Φουντεδάκη, Π. (2002). Το Τουρκικό Πολίτευµα-Το Χωλό Δηµοκρατικό Πρότυπο και οι Θεσπισµένες 
Παρεκκλίσεις του. Αθήνα/Κοµοτηνή: Σάκκουλα. 
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και κυρίως η επαναφορά του Ισλάµ στην εκπαίδευση.556  

Χαρακτηριστικά, το ζήτηµα της θρησκευτικής εκπαίδευσης των İmam Hatip Liseleri 

αποτελεί κι αυτό ένα θέµα που ήρθε στο προσκήνιο εντονότερα την περίοδο του 

Δηµοκρατικού κόµµατος (DP) όπου άνοιξαν το 1951 τα πρώτα θρησκευτικά σχολεία 

σε Κωνσταντινούπολη, Άγκυρα, Ικόνιο, Άδανα, Ισπάρτα και Καχραµανµαράς µετά 

από µακρά διακοπή λειτουργίας τους από το κεµαλικό καθεστώς το 1932.557 Είναι 

τέτοια η σηµασία των θρησκευτικών σχολείων για το ισλαµικό κίνηµα στην Τουρκία 

που ο Erbakan φαίνεται να είχε δηλώσει πως αποτελούν τη ‘πίσω αυλή’ του πολιτικού 

Ισλάµ στην Τουρκία.558  

Είναι καίριας σηµασίας να υπογραµµιστεί ότι η ιστορία των İmam Hatip Liseleri θα 

µπορούσαµε να ισχυριστούµε πως αντανακλά τη διαλεκτική σχέση µεταξύ του 

ισλαµικού κινήµατος και της κεµαλικής ιδεολογίας στην Τουρκική Δηµοκρατία.   

Ο αντίστοιχος συσχετισµός δυνάµεων κάθε φορά επέβαλε τη δική του βούληση µε 

σκοπό να καθυποτάξει τη θέληση της άλλης πλευράς. Ενδιαφέρον παρουσιάζει το 

γεγονός πως µετά τη µονοκοµµατική περίοδο του κεµαλικού κόµµατος Cumhuriyet 

Halk Partisi CHP, προκειµένου το ίδιο να επιτύχει την εκλογική του 

αποτελεσµατικότητα αποφάσισε να γίνει πιο διαλλακτικό στο ζήτηµα της 

θρησκευτικής εκπαίδευσης.  

Ο κεµαλιστής Neşet Çağatay γράφει χαρακτηριστικά: «Το CHP σαφώς και είδε τη 

πρόθεση και την τάση αυτών των νέων κοµµάτων (της αντιπολίτευσης που υπόσχονταν 

θρησκευτικές ελευθερίες) και κατάλαβε ότι για να παραµείνει στην εξουσία, έπρεπε µε 

κάποιο τρόπο να ικανοποιήσει το θρησκευτικό αίσθηµα του λαού. Ήδη από το 1948, 

είχαν εµφανιστεί ισλαµικές οµάδες µέσα στα κόµµατα, οι οποίες δηµιούργησαν ένα 

περιβάλλον πρόσφορο για την εµφάνιση θρησκευτικών διενέξεων. Ιδιαίτερη προσοχή 

δόθηκε στη διδασκαλία του µαθήµατος των θρησκευτικών στα σχολεία και στην 

επαναλειτουργία των İmam Hatip Liseleri. To CHP άρχισε να κάνει παραχωρήσεις για 

να προσελκύσει νέους ψηφοφόρους, ενόψει αυτής της νέας τάσης. Η επιτροπή που 

ιδρύθηκε το 1946 στην οµάδα του κόµµατος, αποφάσισε την 1η Φεβρουαρίου 1949, τα 

προαιρετικά θρησκευτικά µαθήµατα να συµπεριληφθούν στο αναλυτικό πρόγραµµα 

                                                
556 Αναγνωστοπούλου, Σ. (2004). ibid, σ.67. 
557 Λεπτοµέρειες για την ιστορία των  İmam Hatip Liseleri βλέπε: Σύλλογος Ιεροδιδασκαλείων (İmam 
Hatipler Derneği ÖNDER) http://www.onder.org.tr/Kurumsal/sayfa/tarihce (τελευταία πρόσβαση στις 
10/3/2018) 
558 Εφηµερίδα Balikligol, Erbakan ne demişti, medya nasıl vermişti? 27/2/2012 
http://www.balikligol.com/magazin/erbakan-ne-demisti-medya-nasil-vermisti-h13365.html (τελευταία 
πρόσβαση στις 10/3/2018) 
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του δηµοτικού σχολείου. Ενώ στις αρχές του ίδιου έτους ξεκίνησαν µαθήµατα Imam 

Hatip».  

Η φοίτηση στα İmam Hatip Liseleri µέχρι και το 1950 ήταν αποκλειστικά για αγόρια, 

εφόσον περιοριζόταν στην εκπαίδευση µόνο µελλοντικών Ιµάµηδων. Εντούτοις, 

ύστερα από αγωγή που κατέθεσαν γονείς κοριτσιού που επιθυµούσαν το παιδί τους να 

φοιτήσει στο θρησκευτικό σχολείο, αυτό άλλαξε. Με τελεσίδικη απόφαση του 

Ανώτατου Δικαστηρίου στην Τουρκία στις 14/12/1976 θεσπίστηκε µε το νόµο 

1976/4374 η φοίτηση και των κοριτσιών στα θρησκευτικά σχολεία.559 Αξίζει να 

αναφερθεί πως η φοίτηση των κοριτσιών στα θρησκευτικά σχολεία προτιµούνταν από 

γονείς κοριτσιών που επιθυµούσαν οι κόρες τους να φορούν µαντήλα. Στα ενιαία 

λύκεια, όπως άλλωστε και στα πανεπιστήµια, η µαντήλα ήταν απαγορευµένη και τα 

κορίτσια που επιθυµούσαν να φορούν και να σπουδάσουν είτε την έβγαζαν όταν 

εισέρχονταν στο χώρο του σχολείου και του πανεπιστηµίου ή φρόντιζαν να την 

καλύψουν µε καπέλο, κατά την είσοδό τους. Γι’ αυτό σε έρευνα του TESEV 

διαβάζουµε πως ένα ενδιαφέρον στοιχείο είναι το γεγονός πως οι σπουδαστές στα 

İmam Hatip προέρχονταν κυρίως από την επαρχία, ενώ οι σπουδάστριες από αστικές 

περιοχές.560 

Αξίζει να σηµειωθεί πως oι απόφοιτοι των σχολείων αυτών που συµµετείχαν στις 

παντουρκικές εξετάσεις για την εισαγωγή τους στα πανεπιστήµια θα µοριοδοτούνταν 

µε συντελεστή βαρύτητας σε περίπτωση που επιθυµούσαν να εισαχθούν σε θεολογικές 

σχολές. Η διαµάχη, εντούτοις, ξεκίνησε, όταν οι απόφοιτοι των İmam Hatip 

επιθυµούσαν να εισαχθούν σε σχολές που δεν είχαν θεολογικό προσανατολισµό, όπως 

η νοµική κ.α. Παρόλο που οι απόφοιτοι των İmam Hatip για να µπουν σε σχολές που 

δεν ήταν θεολογικές θα έπρεπε η βαθµολογία τους να είναι υψηλότερη σε σχέση µε 

τους αποφοίτους ενιαίων λυκείων, εντούτοις, οι κεµαλιστές επιθυµούσαν την καθολική 

απαγόρευση πρόσβασης των µαθητών αυτών σε σχολές πέραν της θεολογικής. Η 

πρώτη σοβαρή ένσταση απέναντι στην ελεύθερη επιλογή πανεπιστηµιακής σχολής των 

αποφοίτων Imam Hatip ήρθε από την Ένωση Τούρκων Βιοµηχάνων και 

Επιχειρηµατιών (TÜSİAD). Σύµφωνα µε έρευνα του ίδιου του TÜSİAD που έγινε το 

1988, περίπου το 32% των αποφοίτων των θρησκευτικών σχολείων επέλεξε να 

                                                
559 Çakır, R., Bozan, I., & Talu, B. (2004). İmam Hatip Liseleri: Efsaneler ve Gerçekler. İstanbul: TESEV 
Yayınları, σ. 20. Διαθέσιµο και στο :  
http://tesev.org.tr/wp-content/uploads/2015/11/Imam_Hatip_Liseleri_Efsaneler_Ve_Gercekler.pdf 
(τελευταία πρόσβαση στις 6/7/2018) 
560 Çakır, R., Bozan, I., & Talu, B. ibid, σ.49.  
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συνεχίσει τη φοίτησή του, βάζοντας ως πρώτη επιλογή προτίµησης νοµικές σχολές, 

δείχνοντας µε αυτό τον τρόπο πως οι νοµικές σχολές ήταν σε πρώτη ζήτηση σε σχέση 

µε άλλες θεολογικές σχολές.561 

Δεδοµένου ότι, κατά τη δεκαετία του 1990, πολλοί απόφοιτοι σχολών των İmam Hatip 

ξεκίνησαν να εισέρχονται στα πανεπιστήµια σε σχολές που δεν ήταν θεολογικές, το 

ζήτηµα των İmam Hatip έγινε σηµείο τριβής, µεταξύ της κυβέρνησης Erbakan και του 

στρατού. Τα İmam Hatip σταµάτησαν τη λειτουργία τους µε εντολή του Ανώτατου 

Εκπαιδευτικού Ιδρύµατος (YÖK) µετά το πραξικόπηµα της 28ης Φεβρουαρίου το 

1997.562 Η απόφαση να περιοριστεί η εισαγωγή των αποφοίτων των İmam Hatip, 

αποκλειστικά, σε θεολογικές σχολές, αντικατόπτριζε τους φόβους των κεµαλιστών πως 

τα İmam Hatip είχαν µετατραπεί σε έναν εναλλακτικό τρόπο εισαγωγής στα 

πανεπιστήµια.563  

H οριστική λύση στο ζήτηµα, υπέρ της λειτουργίας των İmam Hatip, θα δοθεί επί 

κυβέρνησης AΚ Parti. Άλλωστε ο  ιδρυτής του κόµµατος και σηµερινός  Πρόεδρος της 

Τουρκικής Δηµοκρατίας ο Recep Tayyip Erdoğan ήταν απόφοιτος θρησκευτικού 

σχολείου στην περιοχή της Κωνσταντινούπολης.564 Ο Erdoğan σε οµιλία του, την 1η 

Ιουνίου 2004, στην Τουρκική Βουλή (TBMM) στην κυβερνητική οµάδα του κόµµατός 

του, είπε πως θα αναστείλει την απαγόρευση για τα θρησκευτικά σχολεία.565  

To Δεκέµβριο του 2005, το Υπουργείο Παιδείας εξέδωσε κανονισµό που επέτρεπε 

στους σπουδαστές των İmam Hatip να λαµβάνουν επιπλέον µόρια από τα κανονικά 

γυµνάσια, λαµβάνοντας µαθήµατα εξ αποστάσεως.566 Εντούτοις, το YÖK διατύπωσε 

αντιρρήσεις και το Φεβρουάριο του 2006, το αρµόδιο Δικαστήριο ανέστειλε την ισχύ 

του κανονισµού, εν αναµονή της τελικής απόφασης.567 Οι δύο αντικρουόµενες 

απόψεις, αναφορικά µε το ζήτηµα, είχαν να κάνουν αφενός µε την πλευρά των 

κεµαλιστών, οι οποίοι χαρακτήρισαν το ζήτηµα ως διείσδυση της κρατικής 

                                                
561 Çakır, R., Bozan, I., & Talu, B. ibid, σ.46.  
562 Σύλλογος Ιεροδιδασκαλείων (İmam Hatipler Derneği ÖNDER) 
http://www.onder.org.tr/Kurumsal/sayfa/tarihce (τελευταία πρόσβαση στις 10/3/2018) 
563 Rutz, H. (1999). “The Rise and Demise of İmam-Hatip Schools: Discourses of Islamic Belonging and 
Denial in the Construction of Turkish Civil Culture”. PΟLAR: Political and Legal Anthropology Review, 
Vol. 22,(2), σ.93-103. 
564 Προεδρία της Τουρκικής Δηµοκρατίας (Türkiye Cumhuriyeti Cumhurbaşkanlığı) 
https://www.tccb.gov.tr/receptayyiperdogan/ (τελευταία πρόσβαση στις 2/4/2018) 
565 Çakır, R., Bozan, I., & Talu, B. (2004). op. cit., σ.6.  
566 U.S. Department of State https://www.state.gov/j/drl/rls/irf/2006/71413.htm (τελευταία πρόσβαση 
στις 2/9/2016) 
567 U.S. Department of State https://www.state.gov/j/drl/rls/irf/2006/71413.htm (τελευταία πρόσβαση 
στις 2/9/2016) 
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γραφειοκρατίας από ισλαµιστές και αφετέρου µε τους υποστηρικτές του ΑΚ Parti, οι 

οποίοι έθεταν το θέµα των θρησκευτικών σχολείων, στο πλαίσιο της άρσης των 

διακρίσεων, κατά των αποφοίτων των İmam Hatip Liseleri. Από το 2009 και έπειτα µε 

απόφαση του YÖK τα θρησκευτικά σχολεία İmam Hatip λειτούργησαν κανονικά σε 

όλη την Τουρκία, µέσα στο πλαίσιο του προγράµµατος µε τίτλο ‘proje okulları’, ενώ 

στο εξωτερικό λειτουργούν 42 İmam Hatip σε 22 χώρες.568 O Ali Bulaç είχε αναφέρει 

για την απόφαση του YÖK (να αναγνωρίσει ως ισότιµα τα Imam Hatip), «πως δεν 

έβαλε µόνο ένα τέλος σε µια άδικη πρακτική, αλλά επίσης αποµάκρυνε  τη σκούρα 

κουρτίνα από µια πηγή φωτός».569 

Μέσα από αυτή τη σύντοµη ανάλυση αναφορικά µε το ζήτηµα της θρησκευτικής 

εκπαίδευσης στην Τουρκία και δεδοµένου του πολιτικού συσχετισµού δυνάµεων, 

εξάγεται το συµπέρασµα πως το αµφιλεγόµενο στοιχείο στο ζήτηµα των θρησκευτικών 

σχολείων δεν αφορούσε µόνο την αποκατάσταση µιας αδικίας, σε βάρος της πολιτικής 

έκφρασης του Ισλάµ, αλλά την καθολική επικράτησή του. Ουσιαστικά, η άνευ όρων 

επικράτηση των İmam Hatip Liseleri στην εκπαίδευση και η ισότιµη αναγνώρισή τους 

από το εκπαιδευτικό σύστηµα δεν αποτελεί µόνο την εκπλήρωση ενός αιτήµατος µιας 

µερίδας ανθρώπων στην τουρκική κοινωνία, αλλά αντανακλά την ηγεµονική 

επικράτηση του ισλαµικού κινήµατος σε όλα τα επίπεδα. Στην Τουρκία η δηµόσια 

σφαίρα είναι ισλαµική και το ‘µετά-Ισλάµ’570 ή ‘διαλεκτικό-Ισλάµ’ (της 

µετανεωτερικότητας και του Erdoğan) προβαίνει στις αντίστοιχες αναπλαισιώσεις και 

σηµασιολογίες. 

 

Όσον αφορά στον τοµέα της οικονοµίας τα βήµατα προς την απελευθέρωση της 

συνοδεύτηκαν από την αναδιάρθρωση διαφόρων θεσµών (ιδιωτικών, δηµόσιων ή 

ηµικρατικών). Όλες αυτές οι αλλαγές στην οικονοµική πολιτική της χώρας  που 

αποσκοπούσαν στην απελευθέρωση άνοιξαν το δρόµο για έναν ευρύτερο κοινωνικό-

πολιτικό µετασχηµατισµό στους κόλπους της τουρκικής κοινωνίας. Συγκεκριµένα, για 

αυτές τις µεταρρυθµίσεις διαβάζουµε πως, «ήταν µια εκδήλωση συµφιλίωσης 

θρησκευτικού-νεωτερικού καπιταλισµού που δηµιουργήθηκε στη βάση του 

                                                
568 Σύλλογος Ιεροδιδασκαλείων (İmam Hatipler Derneği ÖNDER) 
http://www.onder.org.tr/Kurumsal/sayfa/tarihce (τελευταία πρόσβαση στις 10/3/2018) 
569 Özgür, I. (2012). Islamic Schools in Modern Turkey: Faith, Politics and Education. Cambridge: Cam-
bridge University Press, σ.138. 
570 Για την έννοια του ‘µετά-Ισλάµ’(post-İslam) βλέπε αναλυτικότερα στους Roy, O. (2003). Küreşelle-
şen İslam. İstanbul: Metis Yayınları. Και στο Bayat, A. (2007). Making İslam Democratic: Social Mo-
vements and the Post Islamist Turn. California: Stanford University. 
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φαινοµένου της αύξησης του Ισλαµισµού στην Τουρκία σήµερα και στη συζήτηση που 

προέκυψε από την ‘Τουρκο-Ισλαµική σύνθεση’ (Τürk-İslam sentezi) και τις αποφάσεις 

του Οζάλ στη δεκαετία του 1980».571 

Κατεξοχήν οι παραχωρήσεις στους ισλαµιστές επιταχύνθηκαν, ως επί το πλείστον,  την 

περίοδο της πρωθυπουργίας του Turgut Özal (1983-1989),572 ο οποίος, µεταξύ άλλων, 

χρηµατοδότησε ισλαµικά προσανατολισµένες εφηµερίδες, τηλεοπτικούς και 

ραδιοφωνικούς σταθµούς.573 Ο φιλελεύθερος λόγος του Özal υποχρεωτικά τον 

ανάγκασε να επικεντρωθεί στην πολιτική ιδιωτικοποιήσεων. «Ο Özal ισχυρίστηκε ότι 

η ιδιωτικοποίηση όλων των τοµέων, συµπεριλαµβανοµένης της εκπαίδευσης, της 

υγείας, της κοινωνικής ασφάλισης και των υπηρεσιών υποδοµής, πρέπει να επιτευχθεί 

και να αποµακρυνθεί ο οικονοµικός τοµέας όσο το δυνατόν γίνεται από το κράτος. 

Υποστήριζε χαρακτηριστικά πως στόχος της εισόδου της Τουρκίας στην 2η περίοδο 

αλλαγών που απαιτούνται θα είναι να αφαιρέσει όλες τις εµπορικές και βιοµηχανικές 

                                                
571 Zehra Yılmaz (2015). Dişil Dindarlık: İslamcı Kadın Hareketinin Dönüşümü. İstanbul: İletişim., σ. 
61. 
572 «O Turgut Özal ήταν ιδιαίτερα προσκολληµένος στο Ισλάµ και σε αυτό το κοµµάτι δέχτηκε σαφείς 
επιρροές από τον πατέρα του Mehmet Sıddık, ο οποίος ήταν ευσεβής µουσουλµάνος. Μάλιστα, σε 
διαφορετικές περιόδους της ζωής του ο Özal τακτικά συµµετείχε σε σεµινάρια του θρησκευτικού 
τάγµατος των Nakşibendi που γίνονταν σε θρησκευτικό χώρο στο İskenderpaşa Dergahı στην 
Κωνσταντινούπολη. Επίσης, ο Özal είχε επαφές και µε τον Mehmet Zahit Kotku (1897-1980), ο οποίος 
ήταν ο σεΐχης του θρησκευτικού χώρου İskenderpaşa Dergahı. Παρόλο που δεν κρατούσε κρυφή τη 
µουσουλµανική του ταυτότητα, ωστόσο ο Özal είχε ένα σύγχρονο τρόπο ζωής. Πράγµατι, ο Özal 
φαίνεται να καταναλώνει περιστασιακά αλκοολούχα ποτά δηµοσίως, όπως και η σύζυγός του Semra 
Hanım». Heper, Metin. (2013). Islam, Conservatism, and Democracy in Turkey: Comparing Turgut Özal 
and Recep Tayyip Erdoğan, στο INSIGHT TURKEY Δηµοσιεύσεις του Iστιτούτου SETA, vol. 15, n. 2. 
Διαθέσιµο και στο: https://www.insightturkey.com/early-view/islam-conservatism-and-democracy-in-
turkey-comparing-turgut-ozal-and-recep-tayyip-erdogan (τελευταία πρόσβαση στις 2/2/2018) και στο 
Bora Tanıl (2013). ‘Turgut Özal’ in Modern Türkiye’de Siyasal Düşünce, Liberalizm. İstanbul: İletişim 
Yayınları, σ.593.  
Αξίζει να σηµειωθεί πως από το ίδιο θρησκευτικό τάγµα ήταν επηρεασµενος και ο Erbakan όπως είδαµε 
παραπάνω, πράγµα που δείχει σαφώς την µεγάλη επιρροή του συγκεκριµένου θρησκευτικού τάγατος 
στην Τουρκία και συγκεκριµένα του θρησκευτικού τους ηγέτη του Mehmet Zahit Kotku, ιδέες του 
οποίου συναντάµε στα προγράµµατα των κοµµάτων µε ισλαµικό προσανατολισµό. Ένα χαρακτηριστικό 
παράδειγµα είναι το γεγονός πως ο Kotku έδινε µεγάλη σηµασία στη νεωτερικότητα, γιατί 
«προσπαθούσε να επιτύχει µε εκκοσµικευµένες µεθόδους ότι ήταν προς το συµφέρον του τάγµατος», 
κάτι που θα το δούµε αργότερα να µεταφράζεται στο πρόγραµµα των κοµµάτων ως ανταγωνιστικά 
οικονοµική ανάπτυξη για τη χώρα παράλληλα µε την εισροή των ισλαµικών αξιών στην κοινωνία. He-
per, Metin. (2013). Islam, Conservatism, and Democracy in Turkey: Comparing Turgut Özal and Recep 
Tayyip Erdoğan, στο INSIGHT TURKEY Δηµοσιεύσεις του Iστιτούτου SETA, vol. 15, n. 2. Διαθέσιµο 
και στο: https://www.insightturkey.com/early-view/islam-conservatism-and-democracy-in-turkey-com-
paring-turgut-ozal-and-recep-tayyip-erdogan (τελευταία πρόσβαση στις 2/2/2018). Ενδιαφέρον έχει το 
γεγονός πως ο Erbakan και ο Mehmet Zahit Kotku ίδρυσαν από κοινού την εταιρεία αυτοκινήτων Gümüş 
Motor τη δεκαετία του 1960. Εφηµερίδα Hürriyet, Erbakan Hoca’nın Gümüş Motor’u sustu, 3/2/2012 
http://www.hurriyet.com.tr/ekonomi/erbakan-hoca-nin-gumus-motor-u-sustu-19838676 (τελευταία 
πρόσβαση στις 2/4/2017) 
573 Heper, Metin. (2013). Islam, Conservatism, and Democracy in Turkey: Comparing Turgut Özal and 
Recep Tayyip Erdoğan, στο INSIGHT TURKEY Δηµοσιεύσεις του Iστιτούτου SETA, vol. 15, n. 2. 
Διαθέσιµο και στο: https://www.insightturkey.com/early-view/islam-conservatism-and-democracy-in-
turkey-comparing-turgut-ozal-and-recep-tayyip-erdogan (τελευταία πρόσβαση στις 2/2/2018) 
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δραστηριότητες από τον δηµόσιο τοµέα. Συµπεριλαµβανοµένου τις τηλεπικοινωνίες 

και την ηλεκτρική ενέργεια, θα πρέπει να βγουν ένα σηµαντικό µέρος από τον τοµέα 

των υπηρεσιών δηµόσιας ωφέλειας».574  

 

Τόσο η οικονοµική φιλελευθεροποίηση τον προηγούµενων ετών της Τουρκίας όσο και 

οι πιέσεις του ισλαµικού κεφαλαίου, οδήγησαν όπως είδαµε και στο αµέσως 

προηγούµενο κεφάλαιο το πρόγραµµα του AK Parti να υιοθετήσει τις αρχές µιας 

νεοφιλελεύθερης οικονοµίας οι οποίες τελικά απτοποιούνται στο παράδειγµα του 

‘Πράσινου Κεφάλαιου’ ή στους ‘Τίγρεις της Ανατολίας’ (yeşil sermaye ή Anadolu 

Kaplanları).575 Η φιλελευθεροποίηση της τουρκικής οικονοµίας είχε αλλάξει το 

συσχετισµό δυνάµεων και είχε δηµιουργήσει νέους ‘νικητές και ηττηµένους’. Ανάµεσα 

στους νικητές ήταν το Πράσινο Κεφάλαιο. Το πράσινο κεφάλαιο απαρτίζεται από 

επιχειρήσεις στην Τουρκία που οι ιδιοκτήτες τους ήταν µουσουλµάνοι και οι 

επιχειρήσεις τους έχουν ακµάσει µε ελάχιστη ή καθόλου κρατική υποστήριξη.576 Οι 

περισσότερες από αυτές τις επιχειρήσεις είχαν ως  έδρα την πόλη του Ικονίου (το 

µετέπειτα εκλογικό προπύργιο του AK Parti) και οι εργασίες τους συµπίπτουν µε την 

άνοδο του Κόµµατος Ευηµερίας (Refah Partisi). Προς επίρρωση τούτου, σύµφωνα µε 

το νόµο για την κεφαλαιαγορά της Τουρκίας, πριν κάποια εταιρεία αποκτήσει τη 

δυνατότητα να προσφέρει τις µετοχές ή τα οµόλογά της στο κοινό, πρέπει να εγγραφεί 

στο Συµβούλιο Κεφαλαιαγοράς (CMB), διαδικασία ουσιαστικά όµοια µε τους 

κανονισµούς των ΗΠΑ.577 Πάνω σε αυτή τη βάση, «στα τέλη της δεκαετίας του 1990, 

η CMB διερεύνησε συνολικά 77 εταιρείες, οι οποίες ήταν γνωστό ότι συγκέντρωσαν 

χρήµατα χωρίς να εγγραφούν. Τον Ιούνιο του 2007, το Ανώτατο δικαστήριο της 

                                                
574 Gök, E. (2008). 1980 Sonrasi Yönetimde Neo-Liberal Politikalar (Anavatan Partisi’nin Turgut Özallı 
Dönemi), Konya: Selçuk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Kamu Yönetimi Anabilim Dali, σ.100. 
575 Ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως οι ‘Τίγρεις της Ανατολίας’ αναφέρονται από τα ξένα µέσα ως 
‘Ισλαµικοί Καλβινιστές’ για να τονιστεί η ικανότητα του Ισλάµ να συνδυάζεται µε το επιχειρηµατικό 
πνεύµα. Η επιτυχία των επιχειρηµατιών της Ανατολίας έγκειται στο ότι κατάφεραν να συγκεράσουν τις 
ηθικές αξίες του Ισλάµ µε το πνεύµα του καπιταλισµού και του εκσυγχρονισµού, όπως ο Weber στο 
οµώνυµο έργο του είχε συνδυάσει την προτεσταντική ηθική µε το πνεύµα του καπιταλισµού. 
Αναλυτικότερα βλέπε στο: Lodhi, Aasiya. Turkish toil brings new form of faith, BBC News 13/3/2006 
http://news.bbc.co.uk/2/hi/business/4788712.stm (τελευταία πρόσβαση στις 2/10/2017). Αναλυτικά στο 
European Stability İnitiative https://www.esiweb.org/index.php?lang=en&id=224 (πρόσβαση στις 
2/10/2017), και στην εφηµερίδα Radikal, Murat Belge, Islam'ın Kalvenistleri! 30/10/2005 
https://www.esiweb.org/pdf/esi_turkey_reactions_id_16.pdf (πρόσβαση στις 2/10/2017), και στο: Sözen 
Usluer, Ayşe. (2015). Yeşil sermaye öcüsü ve Müsiad. Περιοδικό Lacivert, Sayı:10 http://www.lacivert-
dergi.com/dosya/2015/02/18/yesil-sermaye-oncusu-ve-musiad (τελευταία πρόσβαση στις 2/10/2017) 
576 Nişancı, E. (2006). 1980 Sonrası dönüşümde devlet-sermayedar ilişkilerinin rolü üzerine, Toplum ve 
Bilim, sayı:106, σ.110-136. 
577 Συµβούλιο Κεφαλαιαγοράς Τουρκίας (CMB) http://www.cmb.gov.tr/SiteApps/Teblig/Index/o 
(τελευταία πρόσβαση στις 2/10/2017) 
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Τουρκίας επιδίκασε ποινή φυλάκισης δύο ετών για τον πρόεδρο και 10 µέλη της 

επιχείρησης Yimpaş. Τον ίδιο µήνα, το Δικαστήριο ακύρωσε επίσης την απόφαση του 

δικαστηρίου του Ικονίου  που είχε απαλλάξει το διοικητικό συµβούλιο της επιχείρησης 

Kombassan από παρόµοιες  κατηγορίες».578  

Οι εξελίξεις σε παγκόσµιο επίπεδο και οι νεοφιλελεύθερες πολιτικές στον οικονοµικό 

τοµέα οδήγησαν τις οµάδες συµφερόντων της Τουρκίας να επαναπροσδιορίσουν τις 

θέσεις τους. Οι δύο σηµαντικοί οικονοµικοί πόλοι στην Τουρκία ήταν η Ένωση 

Τούρκων Βιοµηχάνων και Επιχειρηµατιών (TÜSİAD) και η Ένωση Ανεξάρτητων 

Βιοµηχάνων και Επιχειρηµατιών (MÜSİAD). Οι σχέσεις µεταξύ κράτους-

επιχειρηµατιών διευθετήθηκαν κυρίως µέσω αυτών των δύο οργανώσεων. Αξίζει να 

σηµειωθεί πως τόσο ο TÜSİAD όσο και ο MÜSİAD είναι αρκετά ισχυροί οργανισµοί 

και συµµετέχουν ενεργά στη διαµόρφωση των πολιτικών διαδικασιών της χώρας.579 

Μάλιστα, ήδη µετά τη δεκαετία του 1990 και στο οικονοµικό τοµέα παρατηρούµε 

έντονη τη διαµάχη µεταξύ του ισλαµικού κινήµατος που ισχυροποιείται οικονοµικά 

και συσπειρώνεται γύρω από τον MÜSİAD απέναντι στους επιχειρηµατίες που είχαν 

τη στήριξη του κράτους και συσπειρώνονταν γύρω από τον TÜSİAD.  

Αναλυτικότερα, «το κυρίως ζήτηµα, δηλαδή η σύγκρουση µεταξύ του ‘κεφαλαίου της 

Κωνσταντινούπολης’ (TÜSİAD) µε το ‘κεφάλαιο της Ανατολίας’ (MÜSİAD), 

εδράζεται στην κοινωνική ισορροπία δυνάµεων, η οποία πρέπει να θεωρηθεί ως 

αποτέλεσµα της διαρκούς κοινωνικοοικονοµικής διαδικασίας και όχι της δράσης του 

κάθε µέρους ξεχωριστά. Υπάρχει µια σοβαρή διαµάχη µεταξύ του κεφαλαίου της 

Ανατολίας και της Κωνσταντινούπολης σε πολλά επίπεδα. Συγκεκριµένα, το κεφάλαιο 

της Κωνσταντινούπολης, το οποίο εµφανίστηκε και αναπτύχθηκε, µε τη βοήθεια της 

κρατικής στήριξης, έχει την ικανότητα να επηρεάσει την κρατική ελίτ εις βάρος του 

κεφαλαίου της Ανατολίας. Χρησιµοποιώντας αυτή την επιρροή, µπορούσε να πετύχει 

ευνοϊκή νοµοθεσία, σε βάρος του κεφαλαίου της Ανατολίας, όπως οι µειώσεις των 

επενδύσεων, οι άδειες εισαγωγών-εξαγωγων και οι φορολογικές απαλλαγές. Το µόνο 

πλεονέκτηµα του κεφαλαίου της Ανατολίας ήταν η ανταγωνιστική δυναµική (που 

ανέπτυξε) σε συνθήκες ελεύθερης αγοράς. Το κεφάλαιο της Κωνσταντινούπολης, 

                                                
578 Rabasa, A, & Larrabee, F. S. (2008). The Rise of Political Islam in Turkey. Pittsburgh: National De-
fense Research Institute-Rand Corporation, σ.58. Διαθέσιµο και στο: https://www.rand.org/con-
tent/dam/rand/pubs/monographs/2008/RAND_MG726.pdf, βλέπε επίσης και στο Rubin, Michael. 
Green Money, Islamist Politics in Turkey,American Enterprise Institute 22/2/2005, 
http://www.aei.org/publication/green-money-islamist-politics-in-turkey/ (τελευταία πρόσβαση στις 
2/10/2017) 
579 Nişancı, E. (2006). op. cit., σ.110-136. 
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συµπορευόµενο µε τις κρατικές ελίτ - ειδικά µε το στρατό και τη γραφειοκρατία-, τα 

Μέσα Μαζικής Ενηµέρωσης και την κοσµική ελίτ, κατέστησε δύσκολες τις συνθήκες 

για να συµφιλιωθεί µε το µεγάλο του αντίπαλο που ήταν η συντηρητική-θρησκευτική 

αστική τάξη».580  

Οι Öniş και Türem τονίζουν το ρόλο του ζητήµατος της ταυτότητας, ως το κρίσιµο 

στοιχείο που οδήγησε στη διαφοροποίηση αυτών των δύο επιχειρηµατικών 

οργανώσεων: «Ίσως η θεµελιώδης διαφορά µεταξύ αυτών των δύο οργανώσεων 

προκύπτει από τα βασικά ζητήµατα ταυτότητας. Ο MÜSİAD αµφισβητεί αυτό που 

θεωρεί ως αυταρχικό κοσµικό χαρακτήρα του τουρκικού κράτους και συνηγορεί υπέρ 

της επέκτασης των θρησκευτικών δικαιωµάτων και ελευθεριών, ενώ ο TÜSİAD 

υπήρξε σταθερός υπερασπιστής της τουρκικής εκδοχής του κοσµικού κράτους».581 

Στο MÜSİAD λοιπόν ανήκουν όλοι εκείνοι οι επιχειρηµατίες που ήταν µη 

προνοµιούχοι στο κεµαλικό καθεστώς, αλλά κατάφεραν να επιβιώσουν σε συνθήκες 

ελέυθερης αγοράς.582 Άρα, πρόκειται για µουσουλµάνους στο θρήσκευµα που θέλουν 

να έχουν το δικαίωµα της ελεύθερης βίωσης της θρησκείας τους και στο δηµόσιο βίο, 

ενώ όσον αφορά στο οικονοµικό σκέλος, εκεί ενστερνίζονται τις νεοφιλελεύθερες 

αξίες, που άλλωστε ήταν µονόδροµος η επιλογή αυτή για τους ίδιους από τη στιγµή 

που έπρεπε να στηριχτούν αποκλειστικά στις δικές τους δυνάµεις.  

Ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως ο ίδιος ο MÜSİAD συµπυκνώνει τις βασικές του αρχές 

στο πρότυπο του ‘Ηomo-Islamicus’, το οποίο αποτελεί µια σαφή πρόκληση για τον 

‘homo-economicus’.  Ουσιαστικά, ο MÜSİAD διέπεται από τη διαλεκτική σχέση της 

συνεργασίας και του ανταγωνισµού. Δηλαδή, οι επιχειρήσεις της Ανατολίας µεταξύ 

τους συνεργάζονται και διέπονται από αίσθηµα ισλαµικής αλληλεγγύης αλλά 

ταυτόχρονα ανταγωνίζονται, µεταξύ τους στο πλαίσιο της ελεύθερης αγοράς. Δεν είναι 

άλλωστε τυχαίο το γεγονός πως το κεφάλαιο της Ανατολίας οργανώθηκε και 

προχώρησε στην υιοθέτηση της πρακτικής του ‘εσωτερικού δανεισµού’ των 

επιχειρήσεων καθώς η ισλαµική ηθική στον τοµέα της οικονοµίας είναι το κυρίως 

                                                
580 Demir, Ö., Acar, M., & Toprak, M. (2004). Anatolian Tigers or Islamic capital: prospects and chal-
lenges. Middle Eastern Studies, 40(6), σ.176.  
581 Öniş, Z. ve U. Türem (2002). Entrepreneurs, democracy, and citizenship in Turkey. Comparative 
Politics, 34 (4), σ.101.  
582 Από το 1914 και µετά, αρχίζει ουσιαστικά να ξεδιπλώνεται η εθνική οικονοµική πολιτική των 
Νεοτούρκων που σκοπό έχει τη δηµιουργία τουρκικής αστικής τάξης και ‘εθνικοποίησης’ των πλούσιων 
περιοχών. Βλέπε αναλυτικότερα στο Αναγνωστοπούλου, Σ. (2013). op. cit., σ.528-529. 
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ζητούµενο στην διαδικασία της οικονοµικής ανάπτυξης.583 Ουσιαστικά, το ισλαµικό 

κεφάλαιο επιθυµούσε την ανάπτυξη αλλά µέσα από µια έννοµη µε όρους ισλαµικούς 

βιοµηχανία (helal endüstri) 584  ή για κάποιους ορίζεται ως ισλαµικός καπιταλισµός.585  

Ο Πρόεδρος του MÜSİAD, ο Nail Olpak σε  οµιλία του σε οικονοµικό Forum στην 

Τουρκία το 2014 είπε χαρακτηριστικά: «Ο συνολικός πλούτος των 85 πλουσιότερων  

ανθρώπων παγκοσµίως ισοδυναµεί µε τον πλούτο του µισού πληθυσµού των 

φτωχότερων ανθρώπων παγκοσµίως, επικρίνοντας την αντίληψη περί ‘Homo economi-

cus’ για τη σηµερινή δοµή του κόσµου. Ο Homo economicus, αντιλαµβάνεται τα 

ανθρώπινα όντα, ως ορθολογικούς δρώντες που ενδιαφέρονται αποκλειστικά για το 

δικό τους συµφέρον και έχουν την ικανότητα να κάνουν κρίσεις µε βάση τους 

υποκειµενικά καθορισµένους στόχους τους. Στον αντίποδα αυτής της αντίληψης, η 

οποία προκάλεσε τις σηµερινές αδικίες και τις εισοδηµατικές ανισότητες σε ολόκληρο 

τον κόσµο, ο Olpak πρότεινε ως λύση το πρότυπο του  ‘Homo Islamicus’, τον ‘ισλαµικό 

άνθρωπο’. Ο Homo Islamicus είναι µια έννοια που στηρίζεται στην υπόθεση ότι το 

λεγόµενο δίληµµα µεταξύ της σύγχρονης οικονοµίας και του Ισλάµ είναι ψευδές και 

ότι οι συµπεριφορές και οι αρχές που εφορµούνται από το Ισλάµ µπορούν να είναι 

συµβατές µε το οικονοµικό σύστηµα… Η παλιά αντίληψη που βασίζεται στον Homo 

Islamicus πρέπει να επανέλθει. Αυτή η αντίληψη είναι µια ισλαµική-ανθρωπιστική 

αντίληψη».586 

Η εκτενής αναφορά στο MÜSİAD και στις ιδεολογικές του καταβολές είναι σηµαντική 

για την παρούσα αναλυτική διερεύνηση, καθώς το -υπό εξέταση- κόµµα AK Parti 

αποτελεί την πολιτική εκπροσώπηση του καταπιεσµένου και περιθωριοποιηµένου 

ισλαµικού κεφαλαίου της Ανατολίας. Συγκεκριµένα στις 4 Νοεµβρίου 2002, η νίκη του 

κόµµατος Δικαιοσύνης και Ανάπτυξης (Adalet ve Kalkınma Partisi ΑΚ Parti) 

εµφανίστηκε στον τουρκικό τύπο ως η ‘Επανάσταση της Ανατολίας’ (Anadolu 

                                                
583 Αναλυτικότερα βλέπε στο Ok, R. (2018). Dünden Bugüne Türkı̇ye’de İslam Ekonomı̇sı̇ Ve Fı̇nansi 
Çalişmalari, (Διπλωµατική Εργασία). Karabük: Karabük Ünı̇versı̇tesı̇ Sosyal Bı̇lı̇mler Enstı̇tüsü İktı̇sat 
Ana Bı̇lı̇m Dalı. 
584   Ok, R. (2018). ibid, σ.128. 
585 «Το ισλάµ ιδρύεται από έναν έµπορο (τον Προφήτη Μωάµεθ) και διέπεται από της αρχές ενός βιβλίου 
(του Κορανίου), του οποίου το µεγαλύτερο χωρίο είναι για το πώς θα συνταχθεί ένα σωστό συµφωνητικό 
δανεισµού. Άρα, το Ισλάµ, στον πυρήνα του, είναι µια καπιταλιστική θρησκεία µε την Weberian 
έννοια». Εφηµερίδα Hürriyet Daily News, Akyol, Mustafa. The rise of Islamic capitalism, 17/3/2012 
http://www.hurriyetdailynews.com/opinion/mustafa-akyol/the-rise-of-islamic-capitalism--16212 
(τελευταία πρόσβαση στις 7/10/2017) 
586 Εφηµερίδα Hürriyet Daily News, Homo Islamicus' needed to cure problems in modern economy, 
business leader says, 21/3/2014 http://www.hurriyetdailynews.com/homo-islamicus-needed-to-cure-
problems-in-modern-economy-business-leader-says-66736 (τελευταία πρόσβαση στις 7/10/2017) 
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Ihtilali).587 Με άλλα λόγια, όπως µπορεί να υποστηριχτεί το AK Parti υπήρξε η 

δικαίωση ή καλύτερα η ‘ρεβάνς’ της Ανατολίας και των Τούρκων-Μουσουλµάνων, οι 

οποίοι κυριαρχούνταν και καταπιέζονταν από κοσµικές και νεωτεριστικές 

(στρατιωτικές-πολιτικές) ελίτ. 

Παρατηρώντας το µεταρρυθµιστικό πλαίσιο του ΑΚ Parti που αποτελεί και τον πυρήνα 

της παρούσας ενότητας, βλέπουµε ότι αυτό περίκλειε, συν τοις άλλοις, και µάλιστα, ως 

σηµαντικό σηµείο τριβής στην Τουρκία, σχετικά µε το ρόλο της θρησκείας και του 

κράτους, τη µαντήλα588 ως σύµβολο της οµάδας των µη προνοµιούχων ή καλύτερα των 

αποκλεισµένων γυναικών από το δηµόσιο χώρο της Τουρκίας, µέσα στο κεµαλικό 

κατεστηµένο. Συνεπώς, το γυναικείο σώµα στην Τουρκία είναι «η επιφάνεια πάνω 

στην οποία εγγράφονται και αρθρώνονται σχέσεις ισχύος, αλλά και διαδραµατίζονται 

αµφισβητήσεις, αναδιοργανώσεις και αντιστάσεις».589  

Ακριβώς, η µάχη που έδωσε το AK Parti για την επικράτηση της µαντήλας, ως σύµβολο 

ισλαµικό, σε όλες τις εκφάνσεις της ανθρώπινης δραστηριότητας, αντανακλά 

ουσιαστικά την πολιτικό-κοινωνική διαµάχη, µεταξύ του κεµαλικού καθεστώτος και 

του ισλαµικού κινήµατος και τελικά τη κατίσχυση του δεύτερου. Όπως δηλώνει η Göle, 

αν η πόρτα που ανοίγει στον πολιτισµό για τους δυτικούς είναι η γυναικεία 

απελευθέρωση, για τους ισλαµιστές η ισλαµική ενδυµασία και συµπεριφορά των 

γυναικών είναι ο τρόπος προστασίας των παραδόσεων τους.590 Μέσα από τη 

διαλεκτική διαπάλη επικράτησης, πότε της µίας και πότε της άλλης πλευράς στην 

τουρκική κοινωνία, το γυναικείο σώµα αποδεικνύεται ως ο σηµαντικός καταλύτης 

προς τη µία ή την άλλη κατεύθυνση. Πράγµα που δηλώνει ακόµα πιο εµφατικά την 

                                                
587 Εφηµερίδα Hürriyet, AKP’nin gelişi Anadolu ihtilali,  14/5/2007  http://www.hurriyet.com.tr/gun-
dem/akp-nin-gelisi-anadolu-ihtilali-6509715 (τελευταία πρόσβαση στις 7/10/2017) 
588 Αξίζει να σηµειωθεί πως οι ισλαµιστές για να περιγράψουν το ζήτηµα της κάλυψης ή µη του 
γυναικείου κεφαλιού στο δηµόσιο χώρο στην Τουρκία χρησιµοποιούν τη λέξη µαντήλα‘başörtüsü’, ενώ 
οι κεµαλιστές χρησιµοποιούν τη λέξη τουρµπάνι ‘türban’. Σύµφωνα µε έρευνα του TESEV, η χρήση 
των διαφόρων τύπων µαντήλας µειώθηκε από το 1999 έως το 2006 ως εξής: (1) başörtüsü (η κλασική 
µαντήλα), από 53,4% σε 48,8% (2) türban (ο τύπος της µαντήλας που καλύπτει τα µαλλιά, το λαιµό και 
τους ώµους), από 15,7% σε 11,4%, (3) çarşaf (είναι η κάλυψη ολόκληρου του γυναικείου σώµατος, από 
3,4% σε 1,1%. Ενώ το ποσοστό των γυναικών που δεν φορούσαν µαντήλα αυξήθηκε από 27,3% σε 
36,5%. Çarkoğlu, A., & Toprak, B. (2006). Değı̇şen Türkı̇ye’de Dı̇n, Toplum Ve Sı̇yaset, Tesev Yayinlari. 
İstanbul: Türkiye Ekonomik ve Sosyal Etüdler Vakfı, σ.58-59. 
589 Αναλύει η Αθηνά Αθηνασίου ακολουθώντας τη σκέψη του Φουκώ (1982[1978]). Βλέπε στο: 
Αθανασίου, Αθηνά. (2011). Το φύλο και η σεξουαλικότητα στους λόγους και τις πρακτικές της βιο-
επιστήµης: επιστηµολογίες και τεχνολογίες του έµφυλου σώµατος. στο Καντσά, Β., Μουτάφη, Β., 
Παπαταξιάρχης, Ε. (επιµ.) Μελέτες για το φύλο στην ανθρωπολογία και στην ιστορία. Αθήνα: 
Αλεξάνδρεια, σ.308. 
590 Göle, N. (2001). Modern Mahrem: Medeniyet ve Örtünme. İstanbul: Metis, σ.66 
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ανάγκη µελέτης αυτής της κοινωνικοπολιτικής διαπάλης, µέσα από το πρίσµα της 

γυναίκας.  

Ειδικότερα, για τους κεµαλιστές, η χρήση της µαντήλας στο δηµόσιο χώρο αποτελεί 

λιγότερο µια προσωπική επιλογή και κυρίως µια πολιτική επίθεση στα θεµέλια  του 

κοσµικού κράτους. Σύµφωνα µε το πρίσµα τους η µαντήλα θεωρείται σαν ένα πέπλο 

που απλώνεται στην Τουρκία για να αλλοιώσει τον κοσµικό χαρακτήρα της κοινωνίας. 

Στην ιστορική πορεία, στο κεµαλικό καθεστώς, οι γυναίκες που είχαν δυτικό προφίλ, 

απολάµβαναν όλα τα προνόµια του κρατικού φεµινισµού που τους είχαν παραχωρηθεί 

από τις κεµαλικές µεταρρυθµίσεις. Ωστόσο, το κρίσιµο ερώτηµα που συνιστά και τον 

πυρήνα της παρούσας εργασίας είχε να κάνει µε αυτές που έµεναν αποκλεισµένες. 

Ποιά λοιπόν ήταν η µοίρα των γυναικών µε θρησκευτικό προσανατολισµό; Η 

απάντηση έρχεται, µέσα από τα λόγια των ίδιων των γυναικών που φορούν µαντήλα. 

Συγκεκριµένα, όπως προκύπτει από την επεξεργασία προσωπικών συνεντεύξεων, στο 

πλαίσιο της παρούσας αναλυτικής διερεύνησης, µία γυναίκα δήλωσε, πως η 

αντιµετώπιση των γυναικών µε µαντήλα από τον υπόλοιπο πληθυσµό και µάλιστα από 

τις ίδιες τις γυναίκες µε δυτικό προφίλ ήταν ιδιαίτερα ‘υποτιµητική’. «Από τη στιγµή 

που φορούσαµε µαντήλα δεν µπορούσαµε να κυκλοφορήσουµε µε άνεση στο δηµόσιο 

χώρο. Για την ακρίβεια δεν µπορούσαµε να φοιτήσουµε στα πανεπιστήµια, δεν 

µπορούσαµε  να εργαστούµε ούτε στον ιδιωτικό ούτε στον δηµόσιο τοµέα, δεν 

µπορούσαµε να πολιτευτούµε, δεν µπορούσαµε τελικά να κυκλοφορήσουµε σε 

περιοχές που ήταν ‘στέκια’ κεµαλιστών. Δεν ήταν λίγες οι φορές που ακούγαµε να µας 

αποκαλούν ‘κατσαρίδες’ και να µας προτρέπουν να µείνουµε κλεισµένες στο σπίτι, 

αφού δεν ‘αξίζαµε’ τα προνόµια των άλλων γυναικών».591 

Η πρώτη φορά που τέθηκε επιτακτικά το πρόβληµα µε την ύπαρξη καλυµµένων 

γυναικών στο δηµόσιο χώρο  ήταν το 1968 από φοιτήτρια της  Θεολογικής Σχολής του 

Πανεπιστηµίου της Άγκυρας, τη Hatice Babacan, η οποία δεν έγινε δεκτή στο 

αµφιθέατρο, επειδή φορούσε µαντήλα. Το ‘µποϊκοτάζ’, που ακολούθησε στο 

πανεπιστήµιο προς στήριξη της  Babacan αποκάλυψε την ύπαρξη της µαντήλας, ως 

δηµόσιο ζήτηµα, το οποίο όµως θα περίµενε µέχρι τη δεκαετία του 1980 να τεθεί 

ανοιχτά προς δηµόσια συζήτηση.592 Στην περίπτωση της Babacan, ξεκίνησε µια δίµηνη 

διαµάχη, σε όλα τα µέσα ενηµέρωσης και περισσότεροι από πενήντα µαθητές, 

                                                
591 Μια από τις απαντήσεις σε προσωπικές συνεντεύξεις που διεξήχθηκαν µε ορισµένες γυναίκες που 
φορούσαν µαντήλα (και θέλησαν να διατηρήσουν την ανωνυµία τους). 
592 Peres, R. (2012). Headscarf: The day Turkey stood still. UK: Garnet Publishing, σ.20. 
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συµπεριλαµβανοµένων δέκα φοιτητριών µε µαντήλα και δώδεκα ανδρών φοιτητών 

συµµετείχαν σε διαµαρτυρίες και απεργίες πείνας για την υποστήριξη της υπόθεσης 

της. Τελικά, η Babacan έχασε τη ‘µάχη’ και η αποβολή της από την αίθουσα του 

πανεπιστηµίου έγινε µόνιµη κατάσταση.593 «Αµέσως µετά το πραξικόπηµα της 12ης  

Σεπτεµβρίου 1980, στις 20 Δεκεµβρίου 1980 η µαντήλα απαγορεύτηκε στα 

πανεπιστήµια µε εγκύκλιο του YÖK. Στις 22 Ιουλίου 1981 µε απόφαση του 

Υπουργικού Συµβουλίου δηµοσιεύθηκε στην Εφηµερίδα της Κυβερνήσεως στις 7 

Δεκεµβρίου 1981 απόφαση που απαγόρευε σε φοιτήτριες µε µαντήλα να 

παρακολουθήσουν µαθήµατα».594  

Ο αρνητικός αντίκτυπος σε όσες φορούσαν µαντήλα στο δηµόσιο χώρο εξακολούθησε 

να υφίσταται για τα επόµενα είκοσι χρόνια. Η κοσµική στάση που υποστήριξε το 

κεµαλικό κόµµα και µέσω των µίντια αποµόνωσε περαιτέρω τις πιο παραδοσιακές 

πτυχές της µουσουλµανικής κοινότητας και οδήγησε τους δεύτερους σε δηµόσιες 

διαµαρτυρίες. Η δηµιουργία των Συλλόγων Κατά των Διακρίσεων στα Δικαιώµατα των 

Γυναικών (Karşı Kadın Hakları Derneği AKDER)595 και για τα Δικαιώµατα της 

Ελεύθερης Σκέψης και Εκπαίδευσης (Özgür Düşünce ve Eğitim Hakları Derneği 

ÖZGÜR-DER)596 είναι σύλλογοι που φτιάχτηκαν  προς υπεράσπιση των ανθρωπίνων 

δικαιωµάτων κυρίως των γυναικών µε µαντήλα, το 1999 από φοιτητές και άλλους 

επαγγελµατίες που είχαν υποστεί διακρίσεις µε βάση την εξωτερική τους εµφάνιση και 

ουσιαστικά, µεταξύ άλλων, µαρτυρά το γενικότερο κλίµα που επικρατούσε στην 

τουρκική κοινωνία εκείνη την περίοδο. «Η απαγόρευση της µαντήλας εφαρµόστηκε 

αυστηρά σε ιδιωτικά και κρατικά πανεπιστήµια έως το 2010 και η εφαρµογή της ή η 

αυστηροποίησή της εδράζεται στην εγκύκλιο του Πρύτανη του πανεπιστηµίου της 

Κωνσταντινούπολης, στις 23 Φεβρουαρίου 1998, η οποία απαγόρευε τη µαντήλα σε 

όλα τα πανεπιστήµια. Την ίδια ηµεροµηνία ο αριθµός των φοιτητριών που φορούσαν 

µαντήλα στα πανεπιστήµια ανερχόταν σε χιλιάδες. Αυτές οι µαθήτριες όταν 

επιχείρησαν την είσοδό τους στο εκπαιδευτικό ίδρυµα, αντιµετώπισαν το προσωπικό 

                                                
593 Peres, R. ibid, σ.20. 
594 Çağla, Κubı̇lay, (2008). Hegemonı̇k Söylem Karşısında Sı̇yasal İslam’in Kamusal Alan Tasavvuru: 
Türkı̇ye’de Türban Tartışmaları. (Διδακτορική Διατριβή), Ankara: Ankara Ünı̇versı̇tesı̇ Sosyal Bı̇lı̇mler 
Enstı̇tüsü Gazetecı̇lı̇k Anabı̇lı̇m Dalı, σ.70. 
595 Οργανισµός των Γυναικείων Δικαιωµάτων Εναντίον των Διακρίσεων (Ayrımcılığa Karşı Kadın 
Hakları Derneği AKDER) http://www.ak-der.org/anasayfa (τελευταία πρόσβαση στις 7/10/2017) 
596 Σύλλογος Ελεύθερης Σκέψης και Εκπαιδευτικών Δικαιωµάτων (Özgür Düşünce ve Eğitim Hakları 
Derneği-ÖZGÜR-DER) http://www.ozgurder.org/index.php (τελευταία πρόσβαση στις 7/10/2017) 
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ασφαλείας των σχολείων που τούς απαγόρευσε την είσοδο και τότε ήταν που ξεκίνησαν 

πολλές δίκες σχετικά µε το θέµα».597 

Ένα ακόµα παράδειγµα στη διαµάχη της απελευθέρωσης της µαντήλας στο δηµόσιο 

χώρο και συγκεκριµένα στην πολιτική, συνέβη το Μάιο του 1999. Η Merve Safa 

Kavakci, νέο-εκλεγµένη βουλευτής, εισήλθε στην Μεγάλη Τουρκική Εθνοσυνέλευση 

φορώντας µαντήλα.598 Η Kavakci αντιµετώπισε αµέσως τις διαµαρτυρίες 100 

βουλευτών. Εκείνη αντιλήφθηκε την ενέργειά της, ως πράξη δηµοκρατίας και 

χειραφέτησης των γυναικών που φορούσαν µαντήλα, αλλά πολλοί Τούρκοι, ειδικά 

αυτοί µε κοσµικό προσανατολισµό, αντιτάχθηκαν στην άποψή της. Η ενέργειά της 

θεωρήθηκε ως µια µορφή πρόκλησης και προσβολής της κεµαλικής ιδεολογίας που 

συνδέεται µε την ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας το 1923. Η Kavakci τελικά 

αποχώρησε από την τουρκική υπηκοότητα, έχασε τη θέση της στο τουρκικό 

κοινοβούλιο, στερήθηκε του δικαιώµατός της να πολιτευτεί στο µέλλον και έχασε 

µόνιµα την υποστήριξη του κόµµατός της.599  

                                                
597 Genç, O., & İlhan, E. (2012). Başörtüsü Yasağına İlişkin Değerlendirme ve Öneriler. İstanbul: 
TESEV YAYINLARI-Türkiye Ekonomik ve Sosyal Etüdler Vakfı, σ.13.  
598 «Η Merve Safa Kavakçı γεννήθηκε στις 19 August 1968, στην Άγκυρα. Μετά την ολοκλήρωση της 
πρωτοβάθµιας και δευτεροβάθµιας εκπαίδευσής της στο Erzurum, πήγε στο κολέγιο TED στην Άγκυρα. 
Η πανεπιστηµιακή της επιλογή ήταν η Ιατρική Σχολή του Πανεπιστηµίου της Άγκυρας. Εντούτοις, η 
πανεπιστηµιακή της ζωή διήρκεσε µόνο 2 χρόνια. Επειδή, αναγκάστηκε να εγκαταλείψει  το σχολείο, 
λόγω της απαγόρευσης της µαντήλας. Αργότερα πήγε στην Αµερική µε τον πατέρα της και αποφοίτησε 
από το Τµήµα Μηχανικών Υπολογιστών του Πανεπιστηµίου του Τέξας. Κατά την πρώτη χρονιά της 
φοίτησής της γνώρισε και παντρεύτηκε έναν Ιορδανό, Αµερικανό υπήκοο µε τον οποίο απέκτησε δύο 
παιδιά. Η Merve χώρισε µε τον τότε σύζυγό της µε την αιτιολογία πως ήταν εχθρός  του τουρκικού 
κράτους στις 17 Ιουνίου 1993. Μετά το τέλος αυτού του γάµου, επέστρεψε στην Τουρκία και 
ασχολήθηκε µε την πολιτική. Το 1994, προσχώρησε στο Refah Partisi και ασχολήθηκε µε τις γυναικείες 
οργανώσεις του κόµµατος. Στις 16 Ιανουαρίου 1998, το κόµµα Refah έκλεισε. Το 1999, η Merve 
συµµετείχε στις βουλευτικές εκλογές µε το Κόµµα Αρετής Fazilet Partisi της Κωνσταντινούπολης και 
εξελέγη. Μετα την αποποµπή της, λόγω της µαντήλας, έφυγε για δεύτερη φορά για Αµερική. Έλαβε το 
µεταπτυχιακό της από το Πανεπιστήµιο του Χάρβαρντ και το διδακτορικό της από το Πανεπιστήµιο 
Howard, ενώ δούλεψε, ως διδάσκουσα στο Πανεπιστήµιο George Washington και στο Πανεπιστήµιο 
Howard στην Washington D.C. Η Merve Kavakçı ήταν στη λίστα µεταξύ των 500 πιο ισχυρών 
µουσουλµάνων στον κόσµο, που συνέταξε το Πανεπιστήµιο Georgetown. Ενώ, το Πανεπιστήµιο George 
Washington και η Εθνική Ένωση για την Ανάπτυξη της Μαύρης Αµερικής (NAACP) τίµησαν τη Merve 
Kavakçı µε το βραβείο ‘Εξαιρετικών Γυναικών’.  Επιπλέον, η µαντήλα της που φορούσε στο τουρκικό 
κοινοβούλιο εκτέθηκε ως σύµβολο θρησκευτικών ανθρωπίνων δικαιωµάτων στο Κογκρέσο των ΗΠΑ. 
Παντρεύτηκε άλλες δύο φορές. Η Merve Kavakçı αποφάσισε να προσφύγει στο Ευρωπαϊκό Δικαστήριο 
Ανθρωπίνων Δικαιωµάτων. Στις 28 Μαΐου 2001, κατέθεσε αγωγή, κατά της Τουρκίας σύµφωνα µε το 
άρθρο 34 της Ευρωπαϊκής Σύµβασης για τα Δικαιώµατα του Ανθρώπου, στην οποία και δικαιώθηκε. Η 
τουρκική υπηκοότητα της παραχωρήθηκε ξανά µόλις το 2017. Σύµφωνα µε διάταγµα του Υπουργείου 
Εξωτερικών, διορίστηκε Πρέσβειρα της Τουρκίας στην Κουάλα Λουµπούρ». Βιογραφία της Merve 
Kavakçı https://www.ensonhaber.com/biyografi/siyasi/merve-kavakci-kimdir (τελευταία πρόσβαση 
στις 7/10/2017) και στο Genç, O., & İlhan, E. (2012). ibid, σ.17. 
599 Peres, R. (2012). op. cit., σ.1. 
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Μέσα σε αυτό το έντονο κλίµα µία από τις σηµαντικές ενστάσεις των κεµαλιστών για 

την υποψηφιότητα του Gül στην Προεδρία της Τουρκικής Δηµοκρατίας ήταν το 

γεγονός πως η σύζυγός του φορούσε µαντήλα. H σύζυγος του Gül, η Hayrunnisa Gül, 

ήταν η µόνη ‘Πρώτη Κυρία’ από την ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας που φορούσε 

µαντήλα. Ενώ µάλιστα για να µην αλλάξει το πρωτόκολλο στο Προεδρικό Μέγαρο της 

Çankaya άλλαξε και ο τρόπος διοργάνωσης των δεξιώσεων που χωρίστηκαν σε δύο 

σκέλη µε ταίρι και χωρίς.600 Μέχρι και πριν από τις εκλογές του Ιουλίου 2007, η στάση 

του ΑΚ Ρarti, ως προς το θέµα της µαντήλας, ήταν ιδιαίτερα µετριοπαθής. Η αµφίεση 

των συζύγων των ηγετών του ΑΚ Ρarti µε τη µαντήλα, παρόλο που έδινε στις µάζες το 

µήνυµα της σύνδεσης της ηγεσίας του κόµµατος µε τις ισλαµικές αξίες, το κόµµα, µέχρι 

εκείνη τη στιγµή δεν είχε αµφισβητήσει άµεσα την απαγόρευση της µαντήλας. 

Εντούτοις, η συντριπτική νίκη του AK Parti στις εκλογές  στις 22 Ιουλίου 2007, φάνηκε 

να ενθάρρυνε την κυβέρνηση του Erdoğan να επιχειρήσει να άρει την απαγόρευση της 

µαντήλας για τις γυναίκες που φοιτούν στα πανεπιστήµια. Το Φεβρουάριο του 2008, 

το κοινοβούλιο τροποποίησε δύο άρθρα του Συντάγµατος, το 10 και το 42, 

προκειµένου να δηµιουργήσει το συνταγµατικό πλαίσιο για την άρση της απαγόρευσης 

της µαντήλας στα πανεπιστήµια.601  

Συγκεκριµένα, το άρθρο 10 σχετικά µε την Iσότητα Απέναντι στον Νόµο:  

«Ο καθένας είναι ίσος ενώπιον του νόµου ανεξάρτητα από τη γλώσσα, τη φυλή, το 

χρώµα, το φύλο, την πολιτική σκέψη, τη φιλοσοφική πίστη, τη θρησκεία, την αίρεση 

και παρόµοιους λόγους (Πρόσθετη Παράγραφος: 7/5/2004 -5170/1). Οι γυναίκες και 

οι άνδρες έχουν ίσα δικαιώµατα. Η σχετική διάταξη (ενδεικτική των πολιτικών 

κατευθύνσεων στις οποίες οδηγούσε το AK Parti), σύµφωνα µε την οποία «το κράτος 

είναι υποχρεωµένο να διασφαλίσει ότι αυτή η ισότητα θα πραγµατοποιηθεί», 

τροποποιήθηκε µε τον νόµο 5735 στις  9/2/2008, ως εξής: «. . . και να επωφεληθεί από 

όλες τις δηµόσιες υπηρεσίες», η οποία όµως ακυρώθηκε µε απόφαση του 

                                                
600 Εφηµερίδα NTV Haber, Hayrunnisa Gül'ün türban mücadelesi, 21/10/2010 
 https://www.ntv.com.tr/turkiye/hayrunnisa-gulun-turban-mucadelesi,iKGuxbzPgU-dSoPQegI__Q 
(τελευταία πρόσβαση στις 17/1/2018) 
601 Στο τρίτο σκέλος του διαδικτυακού τόπου για το καταστατικό και το πρόγραµµα του κόµµατος AK 
Parti περιλαµβάνεται το Τουρκικός Σύνταγµα µε όλες τις τροποποιήσεις και τις προσθήκες : 
Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
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Συνταγµατικού Δικαστηρίου της 5/6/2008.602 Ενώ το άρθρο 10 συνεχίζει ως εξής: 

«(Πρόσθετη παράγραφος: 12/9/2010 -5982/1)…  «τα µέτρα που πρέπει να ληφθούν για 

το σκοπό αυτό δεν µπορούν να ερµηνευθούν ως αντίθετα προς την αρχή της ισότητας. 

(Πρόσθετη παράγραφος: 12/9/2010 -5982/1. «Τα µέτρα που πρέπει να ληφθούν για τα 

παιδιά, τους ηλικιωµένους, τα άτοµα µε ειδικές ανάγκες, τις χήρες και τα ορφανά των 

µαρτύρων πολέµου και καθήκοντος, καθώς και για τα άτοµα µε αναπηρία και για τους 

βετεράνους δεν θεωρούνται αντίθετα προς την αρχή της ισότητας». .. «Δεν 

χορηγούνται δικαιώµατα σε κανένα άτοµο, οικογένεια, οµάδα ή τάξη. Τα κρατικά 

όργανα και οι διοικητικές αρχές ενεργούν σύµφωνα µε την αρχή της ισότητας ενώπιον 

του νόµου σε όλες τις διαδικασίες».603 

Το άρθρο 42, σχετικά µε τα Δικαιώµατα και την Υποχρέωση Εκπαίδευσης και 

Μάθησης,  συγκεκριµένα αναφέρει ότι: «Κανείς δεν πρέπει να στερηθεί του 

δικαιώµατος του στην εκπαίδευση και τη µάθηση. Το πεδίο εφαρµογής του 

δικαιώµατος στην εκπαίδευση ορίζεται και ρυθµίζεται από το νόµο. Η εκπαίδευση και 

η κατάρτιση διεξάγονται, υπό την επίβλεψη και τον έλεγχο του κράτους, σύµφωνα µε 

τη σύγχρονη επιστήµη και την εκπαίδευση, σύµφωνα µε τις αρχές και τις 

µεταρρυθµίσεις του Ατατούρκ. Οι χώροι εκπαίδευσης και κατάρτισης που είναι 

αντίθετοι µε αυτές τις αρχές δεν δύναται να λειτουργήσουν. Η ελευθερία της 

εκπαίδευσης και της µάθησης δεν εξαλείφει το χρέος της πίστης στο Σύνταγµα. Η 

πρωτοβάθµια εκπαίδευση είναι υποχρεωτική για όλους τους πολίτες, κορίτσια και 

αγόρια και είναι δωρεάν στα δηµόσια σχολεία. Οι αρχές µε τις οποίες συνδέονται τα 

ιδιωτικά σχολεία πρωτοβάθµιας και δευτεροβάθµιας εκπαίδευσης καθορίζονται από το 

νόµο σύµφωνα µε το επίπεδο που εφαρµόζουν τα δηµόσια σχολεία».604 (Πρόσθετη 

παράγραφος: 9/2/2008-5735/2. Ακύρωση: Με απόφαση  του Συνταγµατικού 

Δικαστηρίου E.: 2008/16, K.: 2008/116 στις 5/6/2008.) (Η τροποποίηση αυτή 

προέβλεπε τα εξής: Κανείς δεν µπορεί να στερηθεί του δικαιώµατος να λάβει ανώτερη 

                                                
602 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
603 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
604 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
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εκπαίδευση για λόγους που δεν αναφέρονται ανοιχτά από τους νόµους. Τα όρια της 

χρήσης αυτού του δικαιώµατος καθορίζονται από το νόµο).605 

Ενώ το άρθρο 42 συνεχίζει: «Το κράτος παρέχει υποτροφίες και άλλα µέσα για να 

βοηθήσει τους φοιτητές που στερούνται οικονοµικών µέσων να συνεχίσουν την 

εκπαίδευσή τους. Το κράτος λαµβάνει µέτρα για να κάνει τους ανθρώπους που 

χρειάζονται ειδική εκπαίδευση, λόγω της κατάστασής τους, χρήσιµους για την 

κοινωνία. Μόνο οι εκπαιδευτικές, µαθησιακές, ερευνητικές και εξεταστικές 

δραστηριότητες διεξάγονται σε ιδρύµατα εκπαίδευσης και κατάρτισης. Αυτές οι 

δραστηριότητες δεν δύναται να παρεµποδιστούν µε κανένα τρόπο. Καµιά γλώσσα, 

εκτός από την τουρκική δεν µπορεί να διδαχθεί στους Τούρκους πολίτες, ως µητρική 

γλώσσα σε ιδρύµατα εκπαίδευσης και κατάρτισης. Οι ξένες γλώσσες που διδάσκονται 

στα ιδρύµατα εκπαίδευσης και κατάρτισης και τα σχολεία ξένων γλωσσών ρυθµίζονται 

από το νόµο. Οι διατάξεις της διεθνούς συνθήκης τελούν υπό επιφύλαξη».606 

Στη σχετική συζήτηση, η τουρκική κοινωνία φαίνεται ότι έχει αλλάξει κατά πολύ τις 

απόψεις της ή τουλάχιστον δείχνει να µην θεωρεί απειλή τη µαντήλα, κατά τα πρώτα 

χρόνια διακυβέρνησης του AK Parti. Χαρακτηριστικά, σύµφωνα µε  έρευνα του 

TESEV που διεξήχθηκε το 1999 και το 2006, ένα από τα σηµαντικότερα ευρήµατα 

είναι η αύξηση της θρησκευτικότητας στην Τουρκία. Οι δύο ηµεροµηνίες που 

αποφάσισαν οι Çarkoğlu και Toprak να διεξαχθεί η έρευνα δεν είναι τυχαίες, καθώς 

αποτελούν έτη πριν τη διακυβέρνηση του AK Parti και µετά, αντίστοιχα. Τα πορίσµατα 

της έρευνας έχουν µεγάλο ενδιαφέρον όχι µόνο γιατί επιβεβαιώνουν τάσεις στην 

τουρκική κοινωνία που πιθανολογούσαν οι πολιτικοί αναλυτές ότι υπήρχαν, αλλά και 

γιατί διαψεύδουν παγιωµένες αντιλήψεις. Συγκεκριµένα,  µεταξύ του 1999 και του 

2006 το ποσοστό των ερωτηθέντων που θεωρούν τους εαυτούς τους ‘πολύ 

θρησκευόµενους’, καθώς και εκείνους που ορίζουν την ταυτότητά τους ‘κυρίως ως 

µουσουλµάνοι’ αυξήθηκε από 6% σε 12,8%607 και από 35,7% σε 44,6%608 αντίστοιχα. 

Μία τάση που φαίνεται να επιβεβαιώνει τον ισλαµικό προσανατολισµό στη ταυτότητα 

του AK Parti και στην πολιτική του. Ενώ ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως παρόλο που 

                                                
605 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
606 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
607 Çarkoğlu, A., & Toprak, B. (2006). οp. cit., σ.38. 
608 Çarkoğlu, A., & Toprak, B. (2006). ibid, σ.41. 
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έχει αυξηθεί το θρησκευτικό αίσθηµα στην τουρκική κοινωνία, οι ερωτηθέντες δεν 

φάνηκε να ‘ανησυχούν’ για τον κοσµικό χαρακτήρα του κράτους. Τόσο οι έρευνες του 

1999 όσο και του 2006 δείχνουν ότι ο τουρκικός λαός δεν πιστεύει ότι ο κοσµικός 

χαρακτήρας του Τουρκικού κράτους κινδυνεύει. Επιπλέον, στην έρευνα δεν υπάρχει 

κανένα εύρηµα που να δείχνει µια αυξανόµενη τάση υποστήριξης ενός θρησκευτικού 

κράτους. Αντίθετα, στην ερώτηση αν είναι υπέρ ενός κράτους βασισµένου στη Σαρία, 

το ποσοστό όσων το υποστήριζαν µειώθηκε από 21% το 1999 σε 8,9% το 2006.609  

Ένα ακόµα ενδιαφέρον στοιχείο που παρατηρούµε από την ανάλυση των δεδοµένων 

της ίδιας έρευνας του TESEV αποτελεί το γεγονός ότι το 64%610 των ερωτηθέντων 

πίστευαν πως η χρήση της µαντήλας είχε αυξηθεί τα τελευταία χρόνια, ενώ οι αριθµοί 

στα ποσοστά της ερώτησης ‘αν εσείς καλύπτετε το κεφάλι σας όταν βγαίνετε έξω’ τούς 

διέψευδε, καθώς εδειχνε πως το ποσοστό των γυναικών που δεν καλύπτονταν 

αυξήθηκε από 27,3% το 1999 σε 36,5% το 2006.611 Ο λόγος που παρατηρείται 

διάσταση απόψεων ανάµεσα στην αντίληψη της τουρκικής κοινωνίας για την αύξηση 

της χρήσης της µαντήλας στο δηµόσιο χώρο και στην πραγµατικότητα, όπως 

αντικατοπτρίζεται από τα ποσοστά της έρευνας, έγκειται κυρίως στο γεγονός πως µε 

την πολιτική του AK Parti η µέχρι πρότινος ‘απαγορευµένη-αποκλεισµένη’ µαντήλα 

‘απελευθερώθηκε’ από τον αθέατο κόσµο του σπιτιού και διεκδίκησε το µερίδιο της 

στο δηµόσιο χώρο.   

Όσον αφορά στην εικόνα που έχουν οι γυναίκες που φορούν µαντήλα στην Τουρκία το 

2006 ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως το 46,5% των ερωτηθέντων συµφώνησε µε την 

πρόταση ότι µία γυναίκα που φορά µαντήλα δεν είναι σωστό να είναι µακιγιαρισµένη 

σε δηµόσιο χώρο.612  Ενώ ένα επίσης µεγάλο ποσοστό το 49,1 % απάντησε πως δεν 

είναι σωστό µια γυναίκα µε µαντήλα να καπνίζει σε δηµόσιο χώρο.613 Το ερώτηµα για 

το ποιο τελικά είναι το ‘σωστό προφίλ’ που πρέπει να έχει µια γυναίκα µε µαντήλα 

στον δηµόσιο χώρο απασχολούσε και απασχολεί έντονα την τουρκική κοινωνία, µετά 

την έλευση του AK Parti στην πολιτική. Από τα δύο προηγούµενα ποσοστά 

παρατηρούµε πως η κοινωνία διχάζεται για το αν θα πρέπει µια γυναίκα που φορά 

µαντήλα να υιοθετεί παράλληλα και συνήθειες πιο κοσµικές, όπως είναι το µακιγιάζ 

                                                
609 Çarkoğlu, A., & Toprak, B. (2006). οp. cit., σ.75. 
610 Ibid, σ.59. 
611 Ibid, σ.58. 
612 Çarkoğlu, A., & Toprak, B. (2006). οp. cit., σ.71. 
613 Çarkoğlu, A., & Toprak, B. ibid, σ.71. 
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και το κάπνισµα. Οι καλυµµένες γυναίκες στο κεµαλικό καθεστώς ήταν περιορισµένες 

στο σπίτι δεν σπούδαζαν και δεν εργάζονταν. Άρα, είτε δεν τολµούσαν, είτε δεν είχαν 

σκεφτεί ποτέ, είτε δεν είχαν την οικονοµική δυνατότητα να ακολουθήσουν τις τάσεις 

της µόδας στα ρούχα και να φροντίσουν την εµφάνισή τους.  

Όταν λοιπόν µε το AK Parti οι γυναίκες αυτές βγήκαν στο δηµόσιο χώρο, σπούδασαν, 

εργάστηκαν, απέκτησαν χρήµατα, όλες αυτές οι αλλαγές στο βιοτικό τους επίπεδο 

αποτυπώθηκαν και στο ‘σώµα’ τους. Δεν θα µπορούσε άλλωστε να γίνει διαφορετικά 

αφού αυτή είναι µία τάση των µετανεωτερικών χαρακτηριστικών (που έχουν ήδη 

προαναφερθεί σε αντίστοιχη ενότητα), η οποία διαδίδεται µε γοργούς ρυθµούς σε όλο 

το κόσµο, χάρη στα social media. Συγκεκριµένα, τα τελευταία χρόνια πολλοί 

διαδικτυακοί τόποι µόδας φιλοξενούν στις σελίδες τους µοντέλα για να διαφηµίσουν 

µαντήλες και για να προβάλλουν το σωστό µακιγιάζ που ταιριάζει στο ανάλογο χρώµα 

της κάθε µαντήλας. Πολλές κοπέλες µε µαντήλα ανεβάζουν βιντεάκια στο instagram 

και στο You Tube, όπου µοιράζονται µε τους followers µυστικά οµορφιάς για τη σωστή 

περιποίηση προσώπου και για τις τελευταίες τάσεις στο µακιγιάζ. Η µαντήλα, λοιπόν, 

µέσα σε αυτό πλαίσιο, φεύγει από τον ‘απυρόβλητο και πνευµατικό’ χαρακτήρα που 

είχε στον ιδιωτικό βίο και τίθεται κι αυτή στις προσταγές της µόδας, η οποία σίγουρα 

στο βωµό ενός νέου trend δεν θα διστάσει να την εργαλειοποιήσει, καθιστώντας την 

µέρος του συνακόλουθου styling. Υπό το πρίσµα της µεθοδολογικής ανάλυσης της 

παρούσας εργασίας, θα µπορούσαµε να υποστηρίξουµε πως αυτή η νέα ‘τάση’ που 

παντρεύει το κοσµικό πρότυπο γυναίκας µε το µουσουλµανικό στοιχείο της µαντήλας 

αποτελεί την µετανεωτερική πρόταση για τον τρόπο χρήσης της µαντήλας στον 

δηµόσιο χώρο της Τουρκίας. Κι αν η τελευταία πρόταση µοιάζει να αποτελεί οξύµωρο, 

δεν θα πρέπει να λησµονήσουµε πως από τη µέχρι τώρα ανάλυση στο θεωρητικό 

σκέλος της παρούσας έρευνας το µετανεωτερικό πλαίσιο, ενδείκνυται για να 

συνενώσει έννοιες που στο πλαίσιο της νεωτερικότητας έµοιαζαν ασύµβατες. 

Σε αυτό το νέο περιβάλλον και υπό αυτή τη νέα τάση που ξεκίνησε από τις καλυµµένες 

γυναίκες η τουρκική κοινωνία για µια ακόµα φορά διχάστηκε. Οι κεµαλίστριες εύλογα 

παρουσίασαν το επιχείρηµα πως µια γυναίκα που φορά µαντήλα το κάνει γιατί 

υπακούει στις επιταγές του Ισλάµ,614 προκειµένου να µην τραβά τα βλέµµατα των 

                                                
614 Στην έρευνα του TESEV το 71,5% των γυναικών υποστήξε πως φοράει µαντήλα γιατί έτσι  προστάζει 
το Ισλάµ. Βλέπε αναλυτικότερα στο: Çarkoğlu, A., & Toprak, B. (2006). οp. cit., σ.62. 
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ανδρών. Άρα, το να φορά στενά ρούχα, να χρησιµοποιεί µακιγιάζ, να ακολουθεί τη 

µόδα, να φορά ψηλά παπούτσια, να έχει piercing στο πρόσωπο, ερχόταν σε αντίθεση 

µε τον λόγο ύπαρξης της µαντήλας. Μάλιστα γίνεται ένα λογοπαίγνιο σε βάρος των 

προσεγµένων εµφανισιακά γυναικών µε µαντήλα, πως δεν θα έπρεπε να τις λένε 

Μουσουλµάνες ‘Musulman’  αλλά στολισµένες ‘Süslüman’.615 «Το Süslüman ήταν η 

νέα λέξη που χρησιµοποιήθηκε για να περιγράψει τη νέα, όµορφη, πλούσια, 

προσεγµένη εµφανισιακά, µαντηλοφορούσα γυναίκα».616 Σύµφωνα µε αυτή την άποψη 

«αποτελεί αµφιλεγόµενο στοιχείο το Ισλάµ να συµφιλιώνεται µε την αισθητική».617 

Ενώ από την άλλη πλευρά, µε τη λέξη  Süslüman «ουσιαστικά  κατακρίνονται οι 

µουσουλµάνες γυναίκες πως στρέφουν τη χώρα στον καπιταλισµό».618 

Στον αντίποδα αυτής της προσέγγισης, υπάρχει η άποψη πως η κάθε γυναίκα πρέπει να 

είναι ελεύθερη να διαχειριστεί το σώµα της, όπως εκείνη επιθυµεί. Η µαντηλοφορούσα 

ηγετικό στέλεχος στο χώρο της µόδας, Esra Seziş Kiğılı, απαντά στους επικριτές ως 

εξής: «Κανείς δεν µπορεί να κρίνει τη θρησκευτικότητά µου. Μπορεί να µην βρίσκουν 

την αµφίεσή µου κατάλληλη, αλλά δεν έχουν δικαίωµα να µιλούν για τη δουλειά µου. 

Και αυτές φορούν παντελόνι…Και εγώ αυτό κάνω. Ας µου δείξουν τους κανόνες για 

το πως πρέπει να φοριέται η µαντήλα (tesettür). Ένας τέτοιος κανόνας (για το πως 

φοριέται η µαντήλα) δεν υπάρχει στο Κοράνι».619 

Η πόλωση στην κοινωνία φτάνει σε τέτοιο βαθµό, ώστε το AK Parti ενοχοποιείται πως 

φέρει την αποκλειστική ευθύνη για τη συζήτηση της µαντήλας, αφού όχι µόνο έθεσε 

το θέµα επιτακτικά στην πολιτική agenda, αλλά ταυτόχρονα φαίνεται να το 

ανατροφοδοτεί, δηµιουργώντας συνεχώς και νέες διαστάσεις στο ζήτηµα. 

Χαρακτηριστικά σε δηµοσίευµα της εφηµερίδας SÖZCÜ διαβάζουµε:  «Το AK Parti 

δηµιούργησε τους δικούς του πλούσιους. Αυτοί ‘οι συντηρητικοί’ νέοι πλούσιοι, 

                                                
615 Η λέξη Süslüman προέρχεται από το ρήµα süsle-mek που στα τουρκικά σηµαίνει στολίζω. 
616Albayrak, Özlem. Süslüman! Εφηµερίδα Yeni Safak 1/6/2013 
 https://www.yenisafak.com/yazarlar/ozlemalbayrak/susluman-37952 (τελευταία πρόσβαση στις 
31/12/2017) 
617 Albayrak, Özlem. Süslüman! Εφηµερίδα Yeni Safak 1/6/2013 
 https://www.yenisafak.com/yazarlar/ozlemalbayrak/susluman-37952 (τελευταία πρόσβαση στις 
31/12/2017) 
618 Albayrak, Özlem. Süslüman! Εφηµερίδα Yeni Safak 1/6/2013 
 https://www.yenisafak.com/yazarlar/ozlemalbayrak/susluman-37952 (τελευταία πρόσβαση στις 
31/12/2017) 
619 Ειδησεογραφικός ιστότοπος Bedir Haber, 'Süslüman' eleştirilerine Kiğılı'dan ilginç cevap, 5/3/2015 
 http://bedirhaber.com/haber/susluman-elestirilerine-kigilidan-ilginc-cevap-24433.html (τελευταία 
πρόσβαση στις 17/1/2018) 
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οδηγούν τα πιο πολυτελή αυτοκίνητα. Στην πλειοψηφία των τζιπ που βλέπετε στο 

δρόµο στο κάθισµα του οδηγού κάθονται νέες γυναίκες που φορούν µαντήλα. 

Επιλέγουν τα ρούχα τους από τις πιο ακριβές µάρκες και συνήθως για τις αγορές τους 

προτιµούν το εξωτερικό… Οι τιµές δεν τους ενδιαφέρουν καθόλου, φτάνει να τους 

αρέσει αυτό που αγοράζουν».620  

Από την άλλη, για τους υποστηρικτές του AK Parti, η χρήση της µαντήλας είναι θέµα 

προσωπικής επιλογής και οι περιορισµοί στη χρήση της συνιστούν παραβίαση των 

ατοµικών δικαιωµάτων. Ακριβώς για το ΑΚ Ρarti, ένα τµήµα του τουρκικού 

πληθυσµού που αποτελεί τη µεγάλη γι’ αυτό δεξαµενή ψήφων είναι το εκλογικό σώµα 

των γυναικών µε µαντήλα. Σε αυτή την κατεύθυνση, ο Erdoğan, διαβλέποντας τη 

σηµασία των γυναικών για το κόµµα του (όπως είχαµε δει ότι είχε πράξει και ο Kemal) 

προέβη στην ακόλουθη δήλωση: «Οι γυναίκες είναι που καθορίζουν το µέλλον της 

χώρας µας. Πρέπει να τις κερδίσουµε στο κόµµα µας».621 Ενώ σε µια οµιλία του, το 

2007, στην πόλη Eskişehir, ο Erdoğan ενθάρρυνε τις γυναίκες να συµµετάσχουν στην 

πολιτική ως εξής: «Χωρίς να σταθείτε, θα γυρίσετε  από πόρτα σε πόρτα. Οι γυναίκες 

πρέπει να εργαστούν σκληρότερα. Πότε πότε οι άνδρες ζηλεύουν, αλλά µε αυτές τις 

εκλογές, αυτό θα ξεπεραστεί. Ως εκ τούτου, [υπερασπίζοµαι] τον ανταγωνισµό. Γιατί; 

Πιστεύω ότι τα προβλήµατα των γυναικών δεν πρέπει να εκφράζονται από τους άνδρες 

στο κοινοβούλιο. Ας έρθουν οι ίδιες οι γυναίκες να µιλήσουν (για τα προβλήµατά 

τους). Επειδή αυτές τα ζουν. Αυτές είναι που πραγµατικά υποφέρουν. Αλλά [τώρα], 

είναι οι άνδρες που τις εκφράζουν. Προσκαλούµε τις γυναίκες, συνοδοιπόρους µας, 

που έχουν την ικανότητα να γίνουν µέλη του κοινοβουλίου».622 Ενώ λίγο παρακάτω 

ανακοινώνει πως στόχος του κόµµατος είναι η πραγµατοποίηση της ακόλουθης 

πολιτικής στόχευσης ‘σε 81 επαρχίες 81 γυναίκες εκπρόσωποι’ (81 ilde 81 kadın vekil 

projesinin), µε σκοπό να αυξηθεί το ποσοστό γυναικών που συµµετέχουν στην 

πολιτική.623 

                                                
620 Hande Zeyrek, Süslü Müslümanlar, Εφηµερίδα Sözcü, 22/10/2013, 
https://www.sozcu.com.tr/2013/gundem/suslu-muslumanlar-392913/  (τελευταία πρόσβαση στις 
17/1/2018) 
621 “MHP’nin oylarına talipler”, Kaçkar Medya Grup (06/02/2007). http://www.kackartv.com.tr/De-
fault.asp?I=Haber_Oku&ID=1184 (τελευταία πρόσβαση στις 08/06/2007) 
622 Εφηµερίδα Haberler.com, AKP’den En Az 50 Kadın Vekil, http://www.haberler.com/akp-den-en-az-
50-kadin-vekil-haberi/ (τελευταία πρόσβαση στις 08/06/2017) 
623 Εφηµερίδα Haberler.com, AKP’den En Az 50 Kadın Vekil, http://www.haberler.com/akp-den-en-az-
50-kadin-vekil-haberi/ (τελευταία πρόσβαση στις 08/06/2017) 
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Αρκετοί υποστηριχτές του AK Parti, αλλά και πολιτικά πρόσωπα, προσκείµενα στο 

κόµµα, φαίνεται να µην ενστερνίζονται την άποψη για τη θέση της γυναίκας, όπως 

παρουσιάστηκε παραπάνω. Συγκεκριµένα, ο υφυπουργός του Υπουργείου 

Δικαιοσύνης, Doğan Soyaslan φαίνεται να υποστήριξε πως «από τότε που οι 

µορφωµένες και εργαζόµενες γυναίκες βγαίνουν από το σπίτι πιο συχνά, είναι λιγότερο 

θρησκευόµενες».624 Με αυτό τον τρόπο είναι σαν να έρχεται σε αντίθεση µε την 

πολιτική του AK Parti που ουσιαστικά απελευθέρωσε τις γυναίκες µε µαντήλα στον 

δηµόσιο χώρο. Παροµοίως, ο Hikmet Özdemir, βουλευτής του AK Parti στο Çankırı, 

διένειµε ένα φυλλάδιο στους βουλευτές στη Τουρκική Βουλή µε τίτλο ‘Τα σαράντα 

Χαντίθ’ (Kırk Hadis-i Şerif), το οποίο έγραφε ότι «οι γυναίκες θα πήγαιναν στην 

κόλαση, αν δεν προσεύχονταν αυστηρά πέντε φορές την ηµέρα και αν δεν υπάκουαν 

στους συζύγους τους».625 Στο ίδιο ύφος πάλι για τις γυναίκες ο τότε αντιπρόεδρος της 

κυβέρνησης του AK Parti, ο Bülent Arınç είχε δηλώσει πως ‘η γυναίκα δεν θα πρέπει 

να γελά δυνατά δηµοσίως’.626 Και στα τρία ενδεικτικά παραδείγµατα διαπιστώνουµε  

πως υπάρχει διάσταση απόψεων, ακόµα και µέσα στο ίδιο το κόµµα, για τη θέση που 

πρέπει να έχουν οι γυναίκες πολιτικά αλλά και κοινωνικά. 

Συµπερασµατικά από την ανάλυση της παρούσας ενότητας διαπιστώνουµε πως το AK 

Parti πέτυχε να εκφράσει τους µη προνοµιούχους ή καλύτερα τους αποκλεισµένους. Η 

διαµάχη του κεµαλικού καθεστώτος µε το ισλαµικό κίνηµα αποκρυσταλλώνεται, µέσα 

από τη µάχη για την επικράτηση της µαντήλας στο δηµόσιο χώρο. Η µαντήλα και κατά 

συνέπεια η καλυµµένη γυναίκα γίνεται σύµβολο σε κοινωνικό-πολιτικό επίπεδο µιας 

νέας αστικής τάξης της ‘Μπουρζουαζίας της Μαντήλας’ που αναδύθηκε µέσα από την 

πολιτική του AK Parti. Οι αποκλεισµένες από το δηµόσιο χώρο µαντηλοφορούσες 

γυναίκες, το αποκλεισµένο ‘Πράσινο Κεφάλαιο’ από την κρατική υποστήριξη, οι  

αποκλεισµένες από την εκπαίδευση µαντηλοφορούσες κοπέλες ζητούσαν να 

απολαµβάνουν κοινωνικής δικαιοσύνης µε την έννοια της αποκατάστασης αδικιών και 

της άρσης αποκλεισµών µε το αίτηµα της αναδιανοµής ευκαιριών αλλά και πόρων. Η 

πολιτική έκφραση του ριζοσπαστισµού για την Τουρκία είχε ισλαµικό 

                                                
624 Ozan Ceyhun, “Adalet Bakanı Cemil Çiçek’e Açık Mektup”, εφηµερίδα Radikal 18/06/2007. 
http://www.ses.org.tr/kadinlar/k38.htm  (τελευταία πρόσβαση στις 18/06/2017).  
625Arıoğul, İpek. “TBMM’de Kadın Cehennemlik Broşürü”, Εφηµερίδα Hürriyet,  http://www.hurri-
yet.com.tr/gundem/4401015.asp?gid=0  (τελευταία πρόσβαση στις 27/5/2017).  
626 Ειδησεογραφικός ιστότοπος CNN Türk, Bülent Arınç: "Kadın herkesin içinde kahkaha atmayacak" 
28/7/2014 https://www.cnnturk.com/haber/turkiye/bulent-arinc-kadin-herkesin-icinde-kahkaha-atma-
yacak (τελευταία πρόσβαση στις 20/5/2017). 
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προσανατολισµό. Η Αλλαγή για το AK Parti ήταν ένα κίνηµα γεφύρωσης µεταξύ του 

κεµαλισµού και του ισλαµικού κινήµατος. Τελικά από αυτή τη διαλεκτική διαµάχη των 

δύο τελευταίων τάσεων προέκυψε ο µετανεωτερικός µετασχηµατισµός του ισλαµικού 

κινήµατος, όπως εκφράστηκε στην πολιτική του διάσταση, µέσα από το AK Parti. 
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2ο ΚΕΦΑΛΑΙΟ 
Φύλο και νεωτερική-µετανεωτερική Φεµινιστική σκέψη 

 

2.1 Οι απαρχές και η πορεία της φεµινιστικής σκέψης 
 
Στο πέρασµα των αιώνων και σε διαφορετικές χώρες, οι γυναίκες φαίνεται πως 

έψαχναν ανέκαθεν τρόπους να µιλήσουν για το φύλο τους και να αναφερθούν στα 

παράπονά τους, στις ανάγκες τους και στις ελπίδες τους, ανιχνεύοντας ψήγµατα 

«φεµινιστικής» συνείδησης στη σκέψη τους πολύ πριν εµφανιστεί ο όρος φεµινισµός. 

Η ιστορία του φεµινισµού και των γυναικείων κινηµάτων είναι σίγουρα αναπόσπαστο 

τµήµα της Δυτικής πολιτικής ιστορίας, που ταιριάζει γάντι στην εποχή της 

παγκοσµιοποίησης. Η λέξη Feminism627 εισήλθε στην αγγλική γλώσσα από το γαλλικό 

Feminisme, το οποίο πρώτα απαντάται στο λόγο της ένθερµης υποστηρίκτριας των 

πολιτικών δικαιωµάτων των γυναικών της Γαλλίας τη δεκαετία του 1880, την Huber-

tine Auclert. Σε γράµµα της που ανατυπώθηκε το 1907  και είχε γραφτεί πενήντα πέντε 

χρόνια νωρίτερα, στο οποίο είχε χρησιµοποιήσει τους όρους Feminisme και Feministe, 

η Auclert φρόντισε να τυπώσει τους όρους µε κυρτά γράµµατα για να πιστωθεί την 

επινόηση των όρων αυτών.628  

Το γυναικείο κίνηµα, όπως άλλωστε όλα τα κοινωνικά κινήµατα, υπερπήδησε τα 

εθνικά σύνορα µε χαρακτηριστική άνεση. Ο όρος φεµινισµός  µετανάστευσε στην 

Αγγλία τη δεκαετία του 1890,629 όταν οι πολέµιοι του τον χρησιµοποιούσαν 

περισσότερο από τους υποστηριχτές του, κυρίως µέσα σε εισαγωγικά, για να 

περιγράψουν αυτή την “ανεπιθύµητη” γι΄αυτούς Ευρωπαϊκή θεωρία. Στις Ηνωµένες 

Πολιτείες Αµερικής, η παρθενική χρήση του όρου έγινε το 1906 στον τίτλο του άρθρου 

«Feminism in some European Countries», της εφηµερίδας «Review of Reviews»630 του 

Λονδίνου, στο παράρτηµα της Νέας Υόρκης.  

                                                
627 Η λέξη προέρχεται από το λατινικό femina (γυναίκα), η οποία συνδέθηκε µε τον σοσιαλισµό στην 
αγγλική της εκδοχή λόγω της κατάληξης –ισµός. «Ο όρος αρχικά προκάλεσε σύγχυση στις Ηνωµένες 
Πολιτείες: άραγε ήταν µια ιδεολογία που οι άνδρες µπορούσαν να συµµετάσχουν, ή µια ξεχωριστή 
ανταγωνιστική πολιτική που απευθυνόταν µόνο σε γυναίκες? Έτσι, ένας δοκιµιογράφος  το  Δεκέµβριο 
του 1909 στη Νέα Υόρκη παίρνοντας αποστάσεις από αυτή τη νέα περίεργη ιδεολογία γράφει ένα 
δοκίµιο µε τίτλο :Suffragism Not Feminism». Cott, F. Ν. (1987). The grounding of Modern Feminism. 
U.S.A.:Yale University Press, σ.15. 
628 Cott, F. Ν. (1987). ibid, σ.14. Και στο Notz, G. (2012). Feminizm. Ankara:Phoenix, σ.12. 
629 Cott, F. Ν. (1987). ibid, σ.14 
630 Η Review of Reviews ήταν µηνιαίας κυκλοφορίας εφηµερίδα, η οποία ιδρύθηκε το 1890 από τον 
Βρετανό δηµοσιογράφο William Thomas Stead. Η κυκλοφορία της απλώθηκε στις τρεις Ηπείρους  το 
Λονδίνο αρχικά (1891), τη Νέα Υόρκη έπειτα (1892) και τέλος τη Μελβούρνη (1893). 
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Όσον αφορά στο χώρο της λογοτεχνίας, η Simone de Beauvoir µας πληροφορεί µέσα 

από το γνωστό βιβλίο της το Δεύτερο Φύλο631, πως «από το 15ο αιώνα ακόµα, 

συναντάµε πρώτη φορά µια γυναίκα να παίρνει την πένα της και να γράφει προς 

υπεράσπιση του φύλου της, όταν η Christine de Pizane, µέσα από τα βιβλία της “Epistre 

au Dieu D'amour” (1399) Epistle to the God of Love και το “La cité des dames” (1405) 

The book of the City of Ladies, έκανε πραγµατική επίθεση στους κληρικούς της 

εποχής»632. Συγκεκριµένα, η de Pizane επικαλέστηκε το κύρος των βιωµάτων των 

γυναικών και τη συνεισφορά τους στην ιστορία, δίνοντας το παράδειγµα της Ιταλικής 

Αναγέννησης, όπου η εποχή αυτή ανέδειξε σπουδαίες προσωπικότητες ανεξαρτήτου 

φύλου και ταυτόχρονα µέσα από τα βιβλία της κατήγγειλε  το µισογυνισµό της εποχής 

και της θρησκευτικής αυθεντίας.  

Η ιεραρχική διάρθρωση της κοινωνίας δεν θα µπορούσε παρά να επηρεάσει και τη 

φεµινιστική σκέψη. Οι διάφορες κλειστές οµάδες ιδιοποιούνται την ανώτερη 

στοχαστική δραστηριότητα, αφήνοντας τη µεγάλη µάζα να µοχθεί στον τροχό της 

υλικής ανάγκης σε κατάσταση συναισθηµατικής και πνευµατικής φτώχειας. Όπως µας 

πληροφορούν οι Elaine Marks και Isabelle de Courtivron, οι γυναίκες κυρίως της 

ανώτερης αστικής τάξης του φιλελεύθερου ρεύµατος της αριστοκρατίας στη Γαλλία 

οργάνωναν συζητήσεις, στις οποίες αναφέρονταν στην ανάγκη επέκτασης των 

δικαιωµάτων και της µόρφωσης των γυναικών, χωρίς βέβαια να υπάρχει η ιστορική 

προέκταση του φεµινιστικού κινήµατος τότε, όπως θα διαµορφωθεί σε κείµενα 

µεταγενέστερα της Γαλλικής Επανάστασης.633 

Κατά τρόπο ανάλογο λοιπόν οι πρώτες φεµινίστριες στη Μεγάλη Βρετανία τον 17ο  

αιώνα όπως η Mary Astell634 απευθύνονταν αποκλειστικά σε γυναίκες της ανώτερης 

και της µεσαίας τάξης. Καθώς, «για τις πρώτες φεµινίστριες οι γυναίκες µπορούσαν να 

γίνουν ανεξάρτητες από τους άνδρες τους µόνο µέσω της εκπαίδευσης και της άσκησης 

                                                
631 Το ‘Δεύτερο Φύλο’ αποτέλεσε βιβλίο ορόσηµο για το φεµινιστικό κίνηµα καθώς υποστήριζε ότι το 
σηµαντικότερο εµπόδιο για την ελευθερία της γυναίκας δεν είναι η βιολογία της ή οι νοµικοί, 
οικονοµικοί και πολιτικοί περιορισµοί που της έχουν επιβληθεί αλλά ολόκληρη η διαδικασία 
κατασκευής της θηλυκότητας στην κοινωνία, όπως αυτό συµπυκνώνεται µε εξαιρετική διαύγεια στην 
περίφηµη φράση της συγγραφέας ‘γυναίκα δε γεννιέσαι, γίνεσαι’. Ο όρος δεύτερος χρησιµοποιείται από 
την Simone de Beauvoir για να ορίσει την θέση της γυναίκας ως δεύτερο φύλο στην πατριαρχική 
διχοτοµική ιεράρχηση των φύλων. 
632 De Beauvoir, S. (1993). The Second Sex (µτφρ. H. M. Parshley). London: Everyman’s Library, σ.111. 
633 Kandal, T. R. (1988). The Woman Question in Classical Sociological Theory. Miami: Florida Inter-
national University Press, σ.52. 
634 Astell, M.  (2002). A Serious Proposal to the Ladies. Peterborough: Broadview Press. 
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του ορθού λόγου. Ο φεµινισµός δεν θα συνδεόταν µε τα ευρύτερα αιτήµατα της 

κοινωνίας για αλλαγή πριν από το τρίτο τέταρτο του 18ου αιώνα».635  

Άλλη σηµαντική φυσιογνωµία στην ιστορία του πρώιµου φεµινιστικού αγγλικού 

κινήµατος ήταν η Caroline Norton, η οποία µε τις πράξεις της συγκλόνισε την ανώτερη 

τάξη της Αγγλίας. Ο σύζυγος της Caroline παρερµηνεύοντας τη φιλία της µε τον Λόρδο 

Melbourne, της απαγόρευσε την επικοινωνία µε τα παιδιά τους και την κατηγόρησε για 

µοιχεία. Η ίδια αδυνατούσε να διεκδικήσει την επικοινωνία µε τα παιδιά της, καθώς 

σύµφωνα µε την αγγλική δικονοµία δεν επιτρεπόταν να παραστεί αυτοτελώς από το 

σύζυγό της στο δικαστήριο. H Caroline ωστόσο, δηµοσιεύοντας τον Απρίλιο του 1837 

ένα φυλλάδιο µε τίτλο Τα φυσικά δικαιώµατα µια µητέρας, διεκδίκησε και πέτυχε το 

1839 να ψηφιστεί ο περίφηµος νόµος για την επιµέλεια των παιδιών που αναγνώριζε 

ορισµένα υποτυπώδη δικαιώµατα στις µητέρες.636  

Σηµαντική ώθηση στο φεµινιστικό κίνηµα έδωσε και το βιβλίο του John Stuart Mill, Η 

υποταγή των γυναικών, που αποτέλεσε σπουδαία κατάθεση του φιλελεύθερου 

φεµινισµού, ο οποίος υπογράµµιζε τη δοµική εξάρτηση των γυναικών ως αιτία της 

υποτελής τους θέσης.  «Μολονότι το βιβλίο του συνάντησε αρκετή εχθρότητα και 

εµπαιγµό στη Μεγάλη Βρετανία, εκδόθηκε σε περισσότερες από δώδεκα χώρες στα 

πρώτα κιόλας χρόνια της κυκλοφορίας του. Στις ΗΠΑ, εντούτοις, έγινε δεκτό µε 

φοβερό ενθουσιασµό, όταν η Sarah Grimke, σε ηλικία 79 ετών, γύρισε όλες τις 

επαρχίες της Μασαχουσέτης µε τα πόδια για να πουλήσει εκατόν πενήντα αντίτυπα του 

βιβλίου και η Stanton έγραψε ότι τελειώνει το βιβλίο µε τόση γαλήνη και χαρά που 

ποτέ της δεν ξαναένιωσε, διότι είναι η πρώτη αντίδραση από κάποιον άνδρα 

προκειµένου να δείξει ότι µπορεί να αντιληφθεί και να αισθανθεί όλες τις λεπτές 

αποχρώσεις και διαβαθµίσεις των αδικιών που υφίστανται οι γυναίκες, καθώς επίσης 

και το βασικό σηµείο της αδυναµίας και του υποβιβασµού τους».637  

Αξίζει να διευκρινιστεί πως το κίνηµα για τη διεκδίκηση της γυναικείας ψήφου είχε 

δύο συνιστώσες τις σουφραζίστες και τις σουφραζέτες.638 Ο όρος σουφραζίστα 

                                                
635 Bryson, V. (2004). Φεµινιστική πολιτική θεωρία. Αθήνα: Μεταίχµιο, σ.24-32. 
636 Walter, Natasha. A candle for Caroline, Εφηµερίδα The Guardian 12/6/2006 https://www.theguard-
ian.com/world/2006/jun/12/gender.lifeandhealth, και στην Daily Mail, Caroline Norton and the cus-
tody battle that changed the law,15/7/2012 
http://www.dailymail.co.uk/home/you/article-2172010/Caroline-Norton-custody-battle-changed-
law.html,  (τελευταία πρόσβαση στις 16/10/2017)  
637 Bryson, V. (2004). ibid, σ.83-84. 
638 «Μολονότι οι όροι σουφραζίστα και σουφραζέτα συχνά συγχέονται ή χρησιµοποιούνται εναλλάξ, 
µόνο οι δεύτερες χρησιµοποίησαν τη βίαιη άµεση δράση κατά της ιδιοκτησίας προκειµένου να πετύχουν 
τους στόχους τους. Ωστόσο, συχνά υπήρχε µια ρευστή και επικαλυπτόµενη ιδιότητα µέλους ανάµεσα σε 
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προηγείται χρονικά και εµφανίζεται τα µέσα του 19ου αιώνα ενώ ο όρος σουφραζέτα 

εµφανίζεται το 1903 και είναι όνοµα που πρώτη φορά απαντάται σε φύλο της 

εφηµερίδας The Daily Mail.639 Οι γυναίκες στη Μεγάλη Βρετανία ξεκίνησαν 

οργανωµένο αγώνα µε την ίδρυση το 1867 της ‘Εθνικής Εταιρείας για την ψήφο της 

Γυναίκας’ National Society for Women’s Suffrage (NSWS), η οποία το «1897 

συνενώνοντας όλες τις αγγλικές φεµινιστικές οργανώσεις µετονοµάστηκε σε ‘Εθνική 

Ένωση Κοινωνιών για τη Γυναικεία ψήφο’ National Union of Women’s Suffrage So-

ciety (NUWSS), µε πρόεδρο τη σουφραζίστα640 Fawcett Millicent641. To 1903 στο Lan-

cashire ιδρύεται η Κοινωνική και πολιτική Ένωση Γυναικών Women’s Social and po-

litical Union (WSPU), από την σουφραζέτα Emmeline Pankhurst που σκοπό είχε 

επίσης τη διεκδίκηση της γυναικείας ψήφου».642 H Pankhurst καθώς και οι κόρες της 

Christabel και Sylvia, όταν ανέλαβαν την ηγεσία του κινήµατος, για να τραβήξουν την 

προσοχή της κοινής γνώµης, συνήθιζαν να γίνονται ιδιαίτερα δυσάρεστες στους 

ιθύνοντες σπάζοντας τζάµια από κυβερνητικά κτήρια, οργανώνοντας πολυπληθείς 

διαδηλώσεις  και παρενοχλώντας τα µέλη του βρετανικού υπουργικού συµβουλίου σε 

οποιαδήποτε δηµόσια εµφάνισή τους.643  

Η Αµερική βέβαια παρακολουθούσε εκ του σύνεγγυς τις εξελίξεις στην Αγγλία. Το 

κίνηµα απέκτησε διεθνή χαρακτήρα µε την ίδρυση της ‘Διεθνούς Ένωσης για τη 

Γυναικεία Ψήφο’ International Woman Suffrage Alliance το 1904. Εξέλιξη που θα 

οδηγήσει την Pankhurst σε δύο µεγάλες οµιλίες σε Βοστώνη και Νέα Υόρκη.644 «Η 

αµοιβαία επιρροή µεταξύ των γυναικών στις Η.Π.Α. και των οµολόγων τους στην 

Βρετανία και γενικότερα την Ευρώπη έφτασε στο αποκορύφωµα τη δεκαετία πριν από 

τον Α΄ Παγκόσµιο Πόλεµο. Η διεκδίκηση της γυναικείας ψήφου ήταν πράγµατι ένα 

                                                
διαφορετικές, φαινοµενικά αντίπαλες, οργανώσεις, και η µαχητική/καταστατική διάκριση ήταν λιγότερο 
αυστηρή απ ότι κάποιες περιγραφές αφήνουν να εννοηθεί». Bryson, V. (2004). οp. cit., σ.128.  
639 Εφηµερίδα BBC, Why women won greater political equality by 1928, διαθέσιµο στο 
 http://www.bbc.co.uk/bitesize/higher/history/britsuff/suffrage/revision/3/ (πρόσβαση στις 28/10/2017) 
640 «Οι σουφραζίστες, υπό την καθοδήγηση της  Millicent Garrett Fawcett, υιοθέτησαν συνταγµατικές 
και νόµιµες τακτικές διαµαρτυρίας, όπως γραπτές επιστολές σε βουλευτές και ειρηνικές διαδηλώσεις». 
Purvis, June. A suffragist statue in Parliament Square would write Emmeline Pankhurst out of history, 
Εφηµερίδα The Guardian https://www.theguardian.com/commentisfree/2017/sep/27/suffragist-statue-
parliament-square-emmeline-pankhurst-millicent-fawcett (τελευταία πρόσβαση στις 28/10/2017)  
641 Για περισσότερες πληροφορίες για τη Fawcett Millicent βλέπε στο ιστότοπο Fawcett Society : 
https://www.fawcettsociety.org.uk/our-history (τελευταία πρόσβαση στις 22/12/2017) 
642 Thébaud, F. (1996). A History of Women in the West, Toward a Cultural Identity in the Twentieth 
Century. London: Belknap Press of Harvard University Press, σ.25. 
643 Evans, S. M. (1997). Born for Liberty-A History of Women in America. New York: Free Press Paper-
backs, σ.165. 
644 Evans, S. M. (1997). ibid, σ.165. 
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διεθνές κίνηµα που επηρέασε τις βιοµηχανοποιηµένες χώρες και κυρίως αυτές που 

ήταν Προτεσταντικές».645 

Στις Η.Π.Α. από τη άλλη πλευρά, η πρώτη αµερικανική ‘Κίνηση για τα Δικαιώµατα 

της Γυναίκας’(Woman’s Right Movement)646 ήταν ριζοσπαστική.647 Εµβληµατικές 

φυσιογνωµίες του πρώιµου φεµινισµού υπήρξαν η Maria Stewart και η Elizabeth Cady 

Stanton που ξεκίνησαν να αναπτύσσουν τις ιδέες τους στο πλαίσιο των κινηµάτων για 

ηθική µεταρρύθµιση αρχικά µε το κίνηµα της «εγκράτειας»648 αλλά γρήγορα 

συνδέθηκαν και µε το κίνηµα για την κατάργηση της δουλείας (Abolitionist move-

ment).649 Τα δύο αυτά κινήµατα της Δουλείας και το Φεµινιστικό είχαν τέτοια ένταση 

και αντίκτυπο στην Αµερικανική κοινωνία, που σχεδόν κόντεψαν να ‘ρηµάξουν’ τη 

χώρα.650   

Συνέπεια αυτής της σύνδεσης της φεµινιστικής σκέψης µε τα παραπάνω κινήµατα 

υπήρξε και η ίδρυση της Ένωσης Χριστιανών Γυναικών για την Εγκράτεια (Women’s 

Christian Temperance Union) το 1874 στο Κλήβελαντ.651 Αξίζει να σηµειωθεί πως το 

κίνηµα της Εγκράτειας στην Αµερική είχε στενή σύνδεση µε την χριστιανική 

Εκκλησία, πράγµα που σίγουρα αποτέλεσε έναν ακόµα λόγο επιρροής της εκκλησίας 

στο φεµινιστικό κίνηµα της Αµερικής. «Η Αµερικανική Κοινωνία Εγκράτειας (The 

                                                
645 Cott, F. Ν. (1987). op. cit., σ.25. 
646 Περισσότερες πληροφορίες για την οργάνωση που δραστηριοποιήθηκε από το 1848 µέχρι το 1920 
βλέπε στην ηλεκτρονική διεύθυνση History, Art & Archives, United States House of Representatives 
στο: http://history.house.gov/Exhibitions-and-Publications/WIC/Historical-Essays/No-Lady/Womens-
Rights/ (τελευταία πρόσβαση στις 31/5/2018) 
647 Firestone, S. (2015). The dialectic of sex-The case for Feminist Revolution. London-New York: Verso, 
σ.16. 
648 «Η Αµερικανική Εταιρεία Εγκράτειας (American Society for the Promotion of Temperance) ιδρύθηκε 
το 1826 στη Βοστόνη, µε σκοπό να συντονίσει τις δραστηριότητες των πολυάριθµων τοπικών 
οργανώσεων που έθεταν ως στόχο να πείσουν το κοινό τους να αποφεύγουν την κατανάλωση αλκοόλ. 
Το κίνηµα της εγκράτειας, συνέβαλλε σηµαντικά στην ανάπτυξη των δικαιωµάτων της γυναίκας». 
Αναλυτικά βλέπε στο: Μαραγκουδάκης, Μ. (2010). Αµερικανικός φονταµενταλισµός (Πώς οι πολιτικές, 
θρησκευτικές και επιστηµονικές αντιπαραθέσεις στη Δύση διαµόρφωσαν τον µισαλλόδοξο αµερικανικό 
προτεσταντισµό). Αθήνα: Παπαζήσης, σ.252-254.   
649 Σύµφωνα µε τη Rowbotham: «Στην Αµερική… το φεµινιστικό κίνηµα προέκυψε µέσα από την 
εκστρατεία ενάντια στη δουλεία και αναδύθηκαν δύο ξεχωριστές τάσεις. Η πρώτη οµάδα περιοριζόταν 
στο αίτηµα της ψήφου και ήταν πρόθυµη να συµβιβαστεί µε την καθολική παραχώρηση του δικαιώµατος 
της ψήφου. Ενώ η δεύτερη οµάδα , που είχε ως βάση της την Νέα Υόρκη, µε την Susan B. Anthony και 
Elisabeth Candy Stanton, όχι µόνο αρνήθηκαν να συµβιβαστούν µε το προνόµιο αυτό αλλά συνέδεσαν 
την γυναικεία χειραφέτηση µε αλλαγές στο γάµο, στο ντύσιµο, στα ήθη και στην οργάνωση της 
εργασίας». Kandal, T. R. (1988). op. cit., σ.216. 
650 Firestone, S. (2015). op. cit., σ.17. 
651 Firestone, S. (2015). ibid, σ.18.  Kαι αναλυτικότερα στην ηλεκτρονική διεύθυνση της Ένωσης 
Χριστιανών Γυναικών για την Εγκράτεια (National Woman's Christian Temperance Union) στο : 
https://www.wctu.org/history.html και στην ηλεκτρονική διεύθυνση του Oργανισµού: Αλκοόλ 
πρόβληµατα και λύσεις (Alcohol problems and solutions) https://www.alcoholproblemsandsolu-
tions.org/Controversies/Womens-Organization-for-National-Prohibition-Reform.html   (τελευταία 
πρόσβαση στις 4/03/2017) 
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American Temperance Society) το 1826 στην πραγµατικότητα δεν ήταν τίποτε 

περισσότερο ή λιγότερο από τη φωνή και τη συνείδηση της εκκλησίας που εκφράζεται 

µε µαχητικά οργανωµένη µορφή. Οι ηγέτες αυτής της οργάνωσης και εκείνοι που 

ακολούθησαν το κίνηµα για ένα τέταρτο του αιώνα ήταν σχεδόν αποκλειστικά από το 

χώρο της Εκκλησία. Ακόµη και στην περίπτωση των λίγων µη εκκλησιαστικών µελών 

που δραστηριοποιήθηκαν στη µεταρρύθµιση κατά τα επόµενα είκοσι πέντε χρόνια, τα 

κίνητρα τους γεννήθηκαν στο πλαίσιο και κάτω από τις ιδιόµορφες ηθικές επιρροές της 

εκκλησίας. Το κίνητρο και η δυναµική της µεταρρύθµισης της εγκράτειας, ανεξάρτητα 

από τη µορφή που ενδεχοµένως έχει αναλάβει ή µέσω οποιασδήποτε συγκεκριµένης 

οργάνωσης που µπορεί να εκφραστεί, είναι το προϊόν της χριστιανικής εκκλησίας».652 

Το κίνηµα κατά της δουλείας πήρε από πολύ νωρίς διεθνή χαρακτήρα και συνεπώς 

αποτελούσε στρατηγικής σηµασίας σύµµαχο για τη διεύρυνση του φεµινιστικού 

κινήµατος. Άλλωστε κατά τη διάρκεια του 19ου αιώνα, οι διεθνείς επαφές επηρέαζαν 

τα πολιτικά πράγµατα στο εσωτερικό των χωρών. Η επιρροή αυτή µεταξύ των χωρών 

στηριζόταν σε τρεις βασικές αιτίες. «Πρώτον, τα κοινωνικά κινήµατα ανταποκρίνονταν 

σε αλλαγές οι οποίες προκαλούνταν από τις διεθνείς επικοινωνίες, όπως ήταν οι 

µεταναστευτική ροή. Δεύτερον, οι επιχειρηµατίες των κινηµάτων φρόντιζαν να 

οργανωθούν σε διεθνή βάση για να υπερφαλαγγίζουν τις εθνικές αρχές. Και τέλος, οι 

διεθνείς επαφές µεταξύ των κυβερνώντων και των πολιτικών τους ανταγωνιστών 

επηρέαζαν επίσης τη δραστηριότητα των κοινωνικών κινηµάτων, καθώς τα 

ανταγωνιζόµενα µέρη επιζητούσαν την εξωτερική επικύρωση της πολιτικής τους».653  

Η  ριζοσπαστική φύση του πρώιµου φεµινιστικού κινήµατος της Αµερικής διαφάνηκε 

ήδη από τη Διακήρυξη των Αισθηµάτων (Declaration of Sentiments) που ψηφίστηκε 

από 100 γυναίκες και άνδρες στο Συνέδριο του Σένεκα Φωλς τον Ιούλιο του 1848,654 

η Διακήρυξη που αποτελεί ορόσηµο για το φιλελεύθερο φεµινισµό. Το 19ο αιώνα στις 

γυναίκες δεν επιτρεπόταν να καταθέτουν ή να υπογράφουν ως µάρτυρες στο 

δικαστήριο, να κατέχουν τίτλο ιδιοκτησίας και να ιδρύουν επιχειρήσεις. Η Διακήρυξη 

ξεκινούσε µε τον ισχυρισµό ότι «όλοι, άνδρες και γυναίκες είχαν δηµιουργηθεί ίσοι και 

                                                
652 Cherrington, E. H. (1920). The evolution of prohibition in the United States of America; a 
chronological history of the liquor problem and the temperance reform in the United States from the 
earliest settlements to the consummation of national prohibition. Ohio: The American Issue Press Wester 
Ville, σ.91-92. 
653 Tilly, Charles. (2007). Κοινωνικά κινήµατα 1768-2004. Αθήνα: Σαββάλας, σ.153-154. 
654 Donovan, Josephine. (2015). Feminist Teori: Entelektüel Gelenkeler. İstanbul:İletişim, σ.29.  
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προχωρούσε σε καταγγελία του ανθρώπινου είδους για την ιστορία των 

επαναλαµβανόµενων τραυµάτων και σφετερισµών εις βάρος των γυναικών».655  

Τα χρόνια του Εµφυλίου Πολέµου της Αµερικής οδήγησαν µαζικά πολλές γυναίκες να 

βγουν  από τον προστατευµένο χώρο του σπιτιού και να επιδοθούν σε φιλανθρωπίες, 

πράγµα που είχε ως επακόλουθο αυτές οι γυναίκες να συσπειρωθούν γύρω από το 

αίτηµα διεύρυνσης της ψήφου και στις ίδιες.656 Εντούτοις στα χρόνια που 

ακολούθησαν τον Εµφύλιο πόλεµο της Αµερικής το φεµινιστικό κίνηµα είχε χωριστεί 

σε δύο διαφορικά ρεύµατα. Στην αποφασιστικής σηµασίας διάκριση συναντούµε 

αφενός το  «συντηρητικό» ρεύµα που άνηκε η «Οργάνωση Αµερικανίδων για το 

Δικαίωµα της Γυναικείας Ψήφου» (American Women Suffrage Association), η οποία 

είχε ως αποκλειστικό στόχο την κατάκτηση της καθολικής ψήφου για τις γυναίκες και 

αφετέρου το «φιλελεύθερο» ρεύµα µε εκπρόσωπο τη «Εθνική Οργάνωση για το 

Δικαίωµα της Γυναικείας Ψήφου» (National Women Suffrage Association-ΝWSA) η 

οποία στόχευε σε πιο µακροχρόνιες και εκτεταµένες θεσµικές αλλαγές υπέρ της 

γυναίκας.657 Την περίοδο αυτή του πρώτου κύµατος, είναι που στην Αµερική το Μάιο 

του  1869 η Susan B. Anthony και η Elizabeth Cady Stanton658 κατέβαλαν προσπάθειες 

για να κάνουν ευρέως γνωστό το αίτηµα των γυναικών στο δικαίωµα της ψήφου µε τις 

προτάσεις τους για αλλαγή του Συντάγµατος µέσω της «Εθνικής Οργάνωσης για το 

Δικαίωµα της Γυναικείας Ψήφου» (National Women Suffrage Association-ΝWSA). 

Το 1890 η «Διεθνής Οργάνωση  για το Δικαίωµα της Γυναικείας Ψήφου» και η 

«Οργάνωση Αµερικανίδων για το Δικαίωµα της γυναικείας Ψήφου» (American 

Women Suffrage Association) ίδρυσαν από κοινού την Εθνική Οργάνωση 

Αµερικανίδων για το Δικαίωµα της Γυναικείας ψήφου (The National American 

Women Suffrage Association-NAWSA). Αυτή η οργάνωση θα αποτελέσει για την 

Αµερική µια από τις πιο σηµαντικές οργανώσεις στο χώρο του γυναικείου κινήµατος. 

Τα µέλη της οργάνωσης θα πραγµατοποιήσουν εκστρατείες ενηµέρωσης και 

                                                
655 Chafe H. W. (1972). The American woman, Her changing social, economic and political roles 1920-
1970. New York: Oxford University press, σ.5. 
656 Firestone, S. (2015). op. cit., σ.17. 
657 Chafe H. W. (1972). ibid, σ.12. 
658 Αξίζει να σηµειωθεί πως η Elisabeth Cady Stanton και η Susan B. Anthony, «δεν υπήρξαν µόνο 
µαχητικές φεµινίστριες του κινήµατος, αλλά ήταν και ανάµεσα σε αυτές που πρώτες τόνισαν την ανάγκη 
οργάνωσης των εργαζόµενων γυναικών, ιδρύοντας την Ένωση Εργαζοµένων Γυναικών, τον Σεπτέµβριο 
του 1868». Firestone, S. (2015). ibid, σ.16. 



 188 

υπεράσπισης του δικαιώµατος των γυναικών στη ψήφο, περιοδεύοντας σε όλες τις 

Πολιτείες.659  

Πέρα από το κίνηµα της δουλειάς, σηµαντική αρωγή στη διεθνοποίηση του 

φεµινιστικού αγώνα στα τέλη του 19ου αιώνα αποτέλεσαν και κάποιες µεµονωµένες 

Αµερικανίδες, µε σηµαντικότερη την Susan B. Anthony, ενώ οι Βρετανίδες και οι 

γυναίκες άλλων εθνικοτήτων δραστηριοποιήθηκαν στη συνέχεια. Αποτέλεσµα αυτού 

ήταν το 1902 να συσταθεί η Διεθνής Ένωση για τη Γυναικεία Ψήφο και Ισοπολιτεία 

(International Alliance of Women for Suffrage and Legal Citizenship) σε µια 

συνάντηση που πραγµατοποιήθηκε στην Ουάσινγκτον µε γυναίκες από 11 χώρες. Σε 

µια δεύτερη συνάντηση στο Βερολίνο, το 1904 ανακοινώθηκε η επίσηµη θεσµική 

ίδρυση του οργανισµού, µε νέο όνοµα αυτή τη φορά,  Διεθνής Ένωση για τη Γυναικεία 

Ψήφο (International Woman Suffrage Alliance-IWSA). Αργότερα σε συνέδριο το 1926 

στο Παρίσι, το όνοµα του οργανισµού άλλαξε για µια ακόµη φορά σε Διεθνής Ένωση 

Γυναικών (International Women’s Alliance). 660 

Στο αναλυτικό πεδίο, οι τρεις βασικές θεωρητικές προσεγγίσεις για το ζήτηµα των δύο 

φύλων είναι ο ‘φιλελεύθερος φεµινισµός’,661 ο µαρξιστικός/σοσιαλιστικός φεµινισµός 

                                                
659 «Ανάµεσα στις εµβληµατικές προσωπικότητες της NAWSA ήταν και η Alice Paul, µια κουακέρα και 
βετεράνος της εκστρατείας για το δικαίωµα της γυναικείας ψήφου στην Αγγλία. Το 1913 µε επικεφαλής 
την Alice Paul η NAWSA µέσα σε δύο µήνες οργάνωσε µια ταραχώδη παρέλαση αποτελούµενη από 
5000 γυναίκες για να σηµαδέψουν την άφιξη για την τελετή ορκωµοσία του τότε προέδρου της Αµερικής 
Woodrow Wilson». Chafe H. W. (1972). op. cit., σ.19. 
660 Για περισσότερες πληροφορίες βλέπε στις δύο ιστοσελίδες του οργανισµού:Διεθνής Συνασπισµός 
Γυναικών (Ιnternational Alliance of Women)  
 http://womenalliance.org/old/history.html και στο http://womenalliance.org/what-is-iaw (τελευταία 
πρόσβαση στις 12/3/2018) 
661 Ο πιο δόκιµος όρος σύµφωνα µε τη γράφουσα για να περιγράψει το ‘φιλελεύθερο φεµινισµό’ 
αποτελεί ο όρος ‘εξισωτικός φιλελεύθερος φεµινισµός’. Ο όρος ‘εξισωτικός φιλελευθερισµός’ 
συναντάται στο βιβλίο του Ronald Dworkin µε τίτλο Φιλελευθερισµός, στο οποίο αναφέρει πως οι 
εξισωτιστές φιλελεύθεροι  θεωρούν «όλες τις συγκεκριµένες, ατοµικές ή συλλογικές, αντιλήψεις περί 
αγαθού ως εξίσου σηµαντικές και αρνούνται να επιτρέψουν στην εκτελεστική και στη νοµοθετική 
εξουσία να υιοθετήσει και να επιβάλλει δηµόσια κάποια από αυτές. Ο λόγος είναι ότι κάτι τέτοιο θα 
αντίβαινε στην αρχή που πρεσβεύει ότι κάθε άνθρωπος οφείλει να προσδιορίζει ανεµπόδιστος τι είναι 
καλό γι’ αυτόν…. Γι’ αυτό το λόγο τονίζουν ότι θα πρέπει να εξασφαλίζεται για τον κάθε πολίτη ένα 
ίσο µερίδιο από τα αναγκαία µέσα, όπως δικαιώµατα, ελευθερίες, ευκαιρίες και πλούτο, προκειµένου  
να πραγµατοποιήσει τα σχέδιά του, µε την προϋπόθεση βέβαια ότι κάθε ατοµικό ή συλλογικό σχέδιο δεν 
περικλείει τον αυθαίρετο και βίαιο αποκλεισµό των σχεδίων των άλλων». Άλλωστε οι εκπρόσωποι του 
εξισωτικού φιλελευθερισµού επισηµαίνουν πως εντοπίζουν αδυναµία στο σύγχρονο φιλελευθερισµό  να 
στηλιτεύσει τις ανισότητες που χαρακτηρίζουν τα δύο φύλα και το θεσµό της οικογένειας. «Για 
παράδειγµα οι φιλελεύθεροι θεωρητικοί κατηγορούνται ότι µε το να θεωρούν αυτονόητο πως µόνο οι 
γυναίκες θα πρέπει να αναλαµβάνουν το βάρος της ανατροφής των παιδιών ανέχονται έναν ανεπίτρεπτο 
περιορισµό που ανατρέπει την ισότητα ως προς την αφετηρία που επικαλούνται για κάθε πολίτη». Εν 
κατακλείδι, ο όρος ‘εξισωτικός φιλελεύθερος φεµινισµός’ ταιριάζει καλύτερα στο περιεχόµενο που 
αποδίδεται στον κοινά αποδεκτό όρο ‘φιλελεύθερο φεµινισµό’, γιατί έτσι επεξηγείται ορθότερα η 
φιλελεύθερη διάσταση του φεµινισµού. Dworkin, Ronald. (1992). Φιλελευθερισµός, Θεσσαλονίκη: 
Σάκκουλα, σ.25-26, 32. 
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και ο ριζοσπαστικός φεµινισµός. Ο φιλελεύθερος φεµινισµός εστιάζει στην ισότητα 

των δικαιωµάτων των ανδρών και των γυναικών. «Οι φιλελεύθεροι φεµινιστές 

επισηµαίνουν πως τα βασικά φιλελεύθερα δικαιώµατα στη ζωή, την ελευθερία, και την 

ιδιοκτησία δεν έχουν αποδοθεί στον ίδιο βαθµό στους άνδρες και στις γυναίκες».662 Η 

σηµαντικότερη εκπρόσωπός του ρεύµατος, η Mary Wollstonecraft στο ‘Vindication of 

the Rights of Woman 1972, υποστηρίζει πως οι γυναίκες θα έπρεπε να έχουν την ίδια 

πρόσβαση µε τους άνδρες στις οικονοµικές ευκαιρίες και την παιδεία. «Οι σύγχρονοι 

φιλελεύθεροι φεµινιστές (Tong, 1989, Eisenstein 1983, Gatens, 1989) θέλουν τις 

γυναίκες πιο δραστήριες στη διεθνή πολιτική, την κατάργηση της άνισης πρόσβασης 

στην εξουσία και την ισχύ µεταξύ ανδρών και γυναικών και συνεπώς να επιτύχουν ίσα 

δικαιώµατα για τους άνδρες και τις γυναίκες».663 

Από την άλλη πλευρά, ο µαρξιστικός φεµινισµός στέκεται στην εν γένει 

υποβαθµισµένη θέση των γυναικών σε οικονοµικό, κοινωνικό και πολιτικό επίπεδο 

µέσα στο καπιταλιστικό σύστηµα. Μια από τις πρώτες σηµαντικές αναλύσεις όπου 

µελετάται αυτή η σχέση είναι το The Origins of the Family, Private Property and the 

State του Friedrich Engels, στενού φίλου του Karl Marx που γράφτηκε το 1884. Ο 

Engels «σηµείωσε πως ο καπιταλισµός καθιέρωσε µια διάκριση µεταξύ της 

παραγωγικής εργασίας στα εργοστάσια και µιας ‘αόρατης’ εργασίας στην ιδιωτική 

σφαίρα, το σπίτι. Οι άνδρες είχαν την ευθύνη για την παραγωγική, µισθωτή εργασία 

στο εργοστάσιο, ενώ οι γυναίκες έµεναν στο σπίτι, αναλαµβάνοντας τη φροντίδα για 

την άµισθη, µη παραγωγική εργασία. Η κατάσταση αυτή καθιστούσε τις γυναίκες 

πολίτες δεύτερης κατηγορίας. Οι µαρξιστές φεµινιστές σηµειώνουν πως οι γυναίκες 

στη σύγχρονη αγορά εργασίας απασχολούνται σε χαµηλόµισθες, χαµηλής υποστάθµης 

εργασίες. Υποστηρίζουν πως η µόνη οδός για να εξασφαλιστεί η ισότιµη µεταχείριση 

των γυναικών είναι η ανατροπή του καπιταλιστικού συστήµατος».664 

Ο σοσιαλιστικός φεµινισµός επιχειρεί «να συνδυάσει τις σκέψεις του µαρξιστικού 

φεµινισµού µε µια ανάλυση του θεσµού της ανδροκεντρικής και ανδροκρατούµενης 

οικογένειας. Η καταπίεση των γυναικών θεωρείται αναπόφευκτο αποτέλεσµα της 

συνύπαρξης καπιταλισµού και πατριαρχίας. Ο καπιταλισµός αποτελεί την 

καταπιεστική µέθοδο παραγωγής, η δε πατριαρχία την καταπιεστική µέθοδο 

                                                
662 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). Θεωρία και Μεθοδολογία των Διεθνών Σχέσεων Η σύγχρονη 
Συζήτηση. Αθήνα: Gutenberg, σ.405. 
663 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). op. cit., σ.405. 
664 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). ibid, σ.405-6. 
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αναπαραγωγής. Ο µαρξιστικός/σοσιαλιστικός φεµινισµός εστιάζει συνεπώς στους 

τρόπους µε τους οποίους ο καπιταλισµός και η πατριαρχία τοποθετούν τις γυναίκες σε 

µειονεκτικές θέσεις».665  

Συνεπώς εάν το ‘παραδοσιακό’ παράδειγµα τάσσεται αναφανδόν υπέρ του ανδρικού 

φύλου και αυτή η πεποίθηση εµποτίζει όλες τις πτυχές µιας κοινωνίας, θα πρέπει αυτή 

η παραδοχή να οδηγήσει και στο συµπέρασµα πως είναι δύσκολο µέσα σε µια 

ανδροκρατική καπιταλιστική κοινωνία, να γίνουν κατανοητά τα αιτήµατα των 

υπέρµαχων του γυναικείου κινήµατος. Κατά συνέπεια, «οι φεµινιστικές 

επιστηµολογίες χρειάζονται πολύ ισχυρά και πειστικά επιχειρήµατα»666 για να πείσουν 

µια κοινωνία η οποία µορφώνεται, εργάζεται και σκέφτεται µέσα σε ένα ανδροκρατικό 

καπιταλιστικό πλαίσιο να σκεφτεί µε θέτοντας ως κεντρικό άξονα τη γυναίκα. 

Άρα, ο µαρξιστικός/ σοσιαλιστικός φεµινισµός όπως και «οι εκδοχές του φεµινισµού 

µε τον αντίστοιχο επιθετικό προσδιορισµό αντανακλούν τις ανάλογες πολιτικές 

θεωρίες. Η εναποµείνασα φεµινιστική προσέγγιση εκείνη του ριζοσπαστικού 

φεµινισµού απορρίπτει οποιαδήποτε τέτοια συνεργασία. Οι ριζοσπάστες φεµινιστές 

θέλουν να αναπτύξουν µια πιο αυθεντική και ανεξάρτητη φεµινιστική ανάλυση που 

µπορεί να αποφύγει εντελώς την υποταγή του φυλετικού ζητήµατος στις παραδοσιακές 

πολιτικές προσεγγίσεις. Μόνο τότε θα είναι δυνατό να ληφθούν εκείνα τα απαραίτητα 

θεωρητικά και πρακτικά βήµατα για την πλήρη ανάπτυξη µιας πολιτικής ανάλυσης που 

είναι ευαισθητοποιηµένη ως προς το φυλετικό ζήτηµα». 667 Με άλλα λόγια η ανάλυση 

πρέπει να εστιάσει στις γυναίκες, την καταπίεσή τους και τις δυσκολίες που υφίστανται 

από πολιτικές και οικονοµικές δοµές που τους επιβάλλουν άνιση µεταχείριση. 

Συµπερασµατικά, θα χρειαστούν νέες θεωρίες που να τοποθετούν την ιεραρχία των 

φύλων και το ζήτηµα των δικαιωµάτων και της θέσης των γυναικών στον πυρήνα τους. 

Η έµφαση στα δύο φύλα θα ανοίξει έναν νέο δρόµο στην πολιτική προσέγγιση, 

ωθώντας σε µια ευρύτερη παράδοση κοινωνικής θεωρίας που ασχολείται µε τη µελέτη 

της κοινωνικής ισχύος και της ανθρώπινης χειραφέτησης. Τέλος, στις έµφυλες σπουδές 

ίσως θα πρέπει να υπάρξει µια ενθάρρυνση ή ακόµα και η απαίτηση για µια 

µεθοδολογική µετακίνηση µακριά από τον θετικισµό και προς κάποια από τις 

µεταθετικιστικές θέσεις.  

                                                
665 Jackson, R., & Sorensen, G. op. cit., σ.406. 
666 Hallberg, M. (2003). Φεµινιστική Επιστηµολογία: Ένα αδύνατο σχέδιο. Στο S. Hall, D, Held & A. 
McGrew, Η Νεωτερικότητα Σήµερα, οικονοµία, κοινωνία, πολιτική, πολιτισµός. Αθήνα: Σαββάλας, 
σ.544. 
667 Jackson, R., & Sorensen, G. (2006). ibid, σ.406. 
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2.2 Αιτίες εµφάνισης του γυναικείου κινήµατος 
 
Η χρονική εµφάνιση του γυναικείου κινήµατος στην ιστορία κάθε άλλο παρά 

συγκυριακή δεν θα µπορούσε να χαρακτηριστεί. Οι κοινωνικοπολιτικές και 

κοινωνικοοικονοµικές ζυµώσεις που προηγήθηκαν της εµφάνισής του, ήταν τέτοιες 

που δηµιούργησαν πρόσφορο πεδίο δράσης για το κίνηµα αντλώντας τη νοµιµοποίησή 

του σε περισσότερες από µία φιλοσοφικές, ιδεολογικές και πολιτικές παραδόσεις.  

Πιο συγκεκριµένα, η παράδοση που φαίνεται να τροφοδότησε αρχικά την ιδέα των 

γυναικείων δικαιωµάτων είναι το πνευµατικό κίνηµα του Διαφωτισµού668, το οποίο µε 

τη σειρά του προετοίµασε το έδαφος για την Αµερικανική (1775-1783) και τη Γαλλική 

Επανάσταση (1789) κι αυτό γιατί όπως «πιστεύει ο Tocqueville ακολουθώντας τη 

σκέψη του Αριστοτέλη, οι επαναστάσεις φέρουν εγγενώς το ζήτηµα της ισότητας, 

καθώς εγείρονται από ένα πραγµατικό αίσθηµα αδικίας».669  

Ιστορικά ο Διαφωτισµός ήταν ένα πνευµατικό κίνηµα του ευρωπαϊκού πολιτισµού που 

διαµορφώθηκε κυρίως το 18ο αιώνα στη Γαλλία, την Αγγλία, τη Σκωτία και τη 

Γερµανία αλλά είχε σηµαντική επιρροή και σε άλλες Ευρωπαϊκές χώρες (Ισπανία, 

Ιταλία, Ρωσία, Ελλάδα) καθώς και στις Η.Π.Α.670 «Οι ηθικές και πολιτικές φιλοδοξίες 

του Διαφωτισµού συνοψίζονται σε ιδέες όπως, πρόοδος671, συµβόλαιο, φύση, λόγος 

θέτοντας ως κεντρικό άξονα την απελευθέρωση του ατόµου από απαρχαιωµένους 

κοινωνικούς δεσµούς»672.  

Δεν πρέπει βέβαια να διαφύγει της προσοχής µας πως η σκέψη του Διαφωτισµού και η 

δυτική κουλτούρα εν γένει, όπως γράφει ο Anthony Giddens, «αναδύθηκε από 

θρησκευτικό περιβάλλον το οποίο έδινε έµφαση στην τελολογία και στα επιτεύγµατα 

                                                
668 Ο Ernest Cassirer, περιγράφει ως νέο-στωική την οπτική του Διαφωτιστικού ορθολογικού κόσµου. 
Όπως στην αρχαία στωική οπτική, έτσι και στην οπτική των Διαφωτιστών, η λειτουργία του κόσµου 
είναι ορθολογική. Αυτή η ορθολογικότητα, βασίζεται στο µαθηµατικό θεµέλιο των φυσικών νόµων. Το 
κάθε άτοµο είναι ικανό να κατανοήσει αυτούς τους νόµους, επειδή σε κάθε άτοµο υπάρχει η ικανότητα 
του να σκέφτεται. Συνεπώς µε την ικανότητα που δίνει το µυαλό στους ανθρώπους τους καθιστά όλους 
εν δυνάµει ικανούς να φτάσουν στο ίδιο αποτέλεσµα. Βλέπε στο Cassirer, E. (1946). The Myth of the 
State. New Heaven: Yale University Press, σ.163-175. 
669 Kandal, T. R. (1988). οp. cit., σ.72. 
670 Γέµτου, Π. Α. (2004). οp. cit., σ. 521. 
671 «Η πρόοδος µπορεί να θεωρηθεί ως έννοια-κλειδί του Δυτικού Πολιτισµού σε όλη τη διάρκεια του 
18ου και 19ου αιώνα. Για να φτάσουµε στην έννοια της προόδου έπρεπε να µειωθεί η αυθεντία των 
αρχαίων και να ανατραπεί η κυκλική δοµή του χρόνου που µας κληροδότησαν. Έπρεπε επίσης να 
αποκτήσει αξία η «κοσµική», µη θρησκευτική πλευρά της ανθρώπινης ζωής. Και τέλος έπρεπε να 
θεµελιωθεί η ακλόνητη εγκυρότητα της νέας φυσικής επιστήµης µέσα στο έργο του Γαλιλαίου και του 
Νεύτωνα». Κάλφας, Β. (1997). Επιστηµονική πρόοδος και ορθολογικότητα: Προς µια ρεαλιστική 
ανασυγκρότηση της σύγχρονης επιστηµολογίας. Αθήνα: Νήσος, σ.11.  
672 Kandal, T. R. (1988). ibid, σ.4-5. 
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της θείας χάριτος. Η θεία πρόνοια ήταν από µακρού καθοδηγητική ιδέα της 

χριστιανικής σκέψης. Χωρίς τις προγενέστερες αυτές τάσεις, ο Διαφωτισµός δεν θα 

είχε λάβει αυτή τη µορφή. Ένας τύπος βεβαιότητας (ο θεϊκός νόµος) αντικαθίσταται 

από άλλον (τη βεβαιότητα των αισθήσεών µας, της εµπειρικής παρατήρησης»673. 

Γίνεται κατανοητό λοιπόν πως µέσα από την αυθεντία και την πρωτοκαθεδρία της 

θρησκείας αναδύθηκε διαλεκτικά η αντίθεση του Διαφωτισµού, η οποία πρόβαλε το 

Λόγο και την εµπειρία των αισθήσεων ως τη µόνη ασφαλή οδό για την κατάκτηση της 

γνώσης και τη διαµόρφωση της ανθρώπινης µοίρας. Παράλληλα, το τέλος της 

Αµερικανικής Επανάστασης βρήκε την κοινωνία και τους θεσµούς διαταγµένους µε 

κυρίαρχη την τάση για απόρριψη του παλαιού αριστοκρατικού ρεπουµπλικανικού 

καθεστώτος.674  Η κρίση εµπιστοσύνης του αµερικανικού λαού στην προεπαναστατική 

ιεραρχική κοινωνία απαίτησε βαθιές κοινωνικές, πολιτικές και θρησκευτικές 

µεταρρυθµίσεις. «Ήδη από τα χρόνια της Επανάστασης, η δηµοκρατική ισότητα έγινε 

κραυγή κινητοποίησης ενός λαού που αµφισβητούσε κάθε είδος πολιτικής 

εξουσίας».675 «Η διαδοχική εξάπλωση των δικαιωµάτων υποδηλώνει επίσης και τη 

µετάβαση από την κοινωνική κοινότητα, που ήταν οργανωµένη στη βάση των αρχών 

της ιδιοτέλειας και του αποκλεισµού, σε µια κοινότητα πολιτών βασισµένη στις αρχές 

της καθολικότητας και της ένταξης».676 

Από την άλλη πλευρά, κατά το 18ο αιώνα στη Γαλλία υπήρχε έντονη αµφισβήτηση 

σχετικά µε τη θέση και τη µόρφωση των γυναικών. Δεν είναι άλλωστε τυχαίο το 

γεγονός πως η συγγραφή του έργου Αιµίλιος ή Περί Αγωγής677(1762) του διαφωτιστή 

Jean-Jacques Rousseau συµπίπτει χρονικά µε την παιδική ηλικία ηρώων της Γαλλικής 

Επανάστασης. Αν και τα γραπτά των Montesquieu, Voltaire και Rousseau δεν είχαν 

εµπρηστική επίδραση για το γυναικείο κίνηµα  η επιρροή τους φαίνεται να ήταν 

σηµαντική, ανεξάρτητα ίσως από την ίδια την πρόθεση των διαφωτιστών.678 Καθώς 

                                                
673 Giddens, A. (2014). οp. cit., σ.84.  
674 Μαραγκουδάκης, Μ. (2010). οp. cit., σ.226. 
675 Μαραγκουδάκης, Μ. (2010). ibid, σ.225. 
676 Μουζέλης, Π. Ν. (2010). οp. cit., σ.83. 
677 Ο Ρουσσώ πίστευε ότι το βιβλίο ήταν «το καλύτερο και πιο σηµαντικό από όλα τα γραπτά του». 
Rousseau, Jean-Jacques, The Confessions, (Μτφρ. J.M. Cohen), Penguin New York,1953, 529-530. 
678 «Ο Rousseau έβλεπε τις γυναίκες ως τη µεγαλύτερη πηγή του κακού στον κόσµο». Kandal, T. R. 
(1988). οp. cit., σ.50. Σχετικά µε τη θέση της γυναίκας την περίοδο εκείνη σε κάποιο άλλο βιβλίο 
διαβάζουµε: «Ο ρόλος της γυναίκας ως µητέρας ήταν ταυτόχρονα πολύ σηµαντικός αλλά και πολύ 
περιορισµένος… ξεκινούσε και σταµατούσε στα καθήκοντα της ως µητέρα και ως σύζυγος». Figes, E. 
(1986). Patriarchal Attitudes women in society. London: Macmillan, σ.94. Βλέπε επίσης σε: Rendall J. 
(1985). The origins of modern feminism: Women in Britain, France and the United States, 1780-1860. 
Macmillan.  Schapiro, J. S. (1978). Condorset and the Rise of Liberalism. New York: Octagon Books.  
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όπως διαφαίνεται στο λόγο του Rousseau, η γυναικεία φύση σύµφωνα µε τους 

ισχυρισµούς του, διακατέχεται από παθητικότητα και αδυναµία, σε αντιπαραβολή µε 

τα γνωρίσµατα της ενεργητικότητας και της δύναµης που αποδίδονται στη φύση του 

άνδρα.679 

Στη Γαλλία της πείνας και της ανέχειας του 18ου αιώνα κάθε φορά που «ο λαός ζητά 

ψωµί οι γυναίκες βρίσκονται στην πρώτη γραµµή. Μόνο το 16-18% του πληθυσµού 

ζούσε στις πόλεις. Υπήρχαν 20 εκατοµµύρια χωρικοί  από τα οποία τα 10 εκατοµµύρια 

ήταν γυναίκες. Να σηµειωθεί επίσης πως το 80% του λαού ήταν αναλφάβητοι µε τις 

γυναίκες να συγκαταλέγονται στις πλέον καλλιεργηµένες. Τη Δευτέρα 5 Οκτωβρίου 

1789, πέντε µε έξι χιλιάδες γυναίκες βάδιζαν προς τις Βερσαλλίες µε επικεφαλής την 

Anne-Josèphe Théroigne de Méricourt. Οι άνδρες ακολουθούσαν… κάποιοι από 

αυτούς µεταµφιεσµένοι κι εκείνοι σε γυναίκες. Οι γυναίκες της επανάστασης 

διδάχτηκαν από την εξέγερση τη συλλογική δράση, έµαθαν επίσης να σκέφτονται µε 

όρους κοινωνικών κινηµάτων  και να υπερασπίζονται το φύλο τους ως οµάδα και όχι 

µεµονωµένα».680 Απαιτούσαν το δικαίωµα ψήφου, το διαζύγιο, το δικαίωµα 

εκπροσώπησης, καταγγέλλοντας κυρίως τις άθλιες συνθήκες διαβίωσής τους.  Οι 

γυναίκες επέλεξαν από το να ακολουθήσουν την «ορθή βούληση» του άνδρα να είναι 

δυναµικές και ενεργητικές. Άλλωστε «η γυναίκα ήταν πάντοτε έτοιµη για κάθε θυσία 

αρκεί να την πρόσταζε µια εσωτερική ανάγκη που πήγαζε από την πίστη σε ένα 

ανώτερο ιδανικό».681  Τούτων δοθέντων, η Γαλλική Επανάσταση γίνεται παράλληλα 

αποδεκτή και ως το σηµείο ορόσηµο εµφάνισης του φεµινισµού στην πολιτική 

σκέψη.682 

Μετά τη δηµοσίευση της Διακήρυξης των Δικαιωµάτων του Ανθρώπου(1789), η 

Olympe de Gouges, µια από τις πρωτεργάτριες του φεµινιστικού κινήµατος, 

προχώρησε στη δηµοσίευση της Διακήρυξης των Δικαιωµάτων της γυναίκας πολίτιδος 

                                                
679 «Ο ένας οφείλει να είναι ενεργητικός και δυνατός και η άλλη παθητική και αδύναµη». Ρουσσώ, Ζ. Ζ. 
(χ.χ.). Αιµίλιος ή Περί αγωγής (µτρφ. Στέλλα Βουρδούµπα). Αθήνα: Σ. Δαρεµά, σ.377.  
680 Bessières, Y., & Niedzwiecki, P. (1991). Οι Γυναίκες στη Γαλλική Επανάσταση, Επιτροπή των 
Ευρωπαϊκών Κοινοτήτων. Γενική Διεύθυνση, Οπτικοακουστικός Τοµέας, Πληροφόρησης, 
επικοινωνίας, πολιτιστικών θεµάτων, Υπηρεσία Ενηµέρωσης Γυναικών, τεύχος 33, σ.5-6,11. Για το 
ρόλο των γυναικών στη Γαλλική Επανάσταση βλέπε επίσης και στο: Yalom, M. (2009). Ο καιρός των 
καταιγίδων, Η Γαλλική Επανάσταση στη µνήµη των γυναικών, αριστοκράτισσες, αστές και χωρικές 
αφηγούνται. Αθήνα: Άγρα. Και στο: Φλεβίλ, Ζ. (1974). Η γυναίκα και ο Κοµµουνισµός. Αθήνα: Γνώσεις, 
σ.94-96. 
681 Δεσύπρη, Μ. Γ. (1922). Η Γυναίκα και η κοινωνική πρόνοια. Αθήνα: οίκος ΑΘΗΝΑ(µε την επιµέλεια 
του ‘Συνδέσµου Ελληνίδων υπέρ των δικαιωµάτων της γυναικός’), σ.11. 
682 Notz, G. (2012). op. cit., σ.38. 



 194 

(1791) και υποστήριξε σε όλους τους τόνους πως η γυναίκα γεννιέται ελεύθερη και ίση 

µε τον άνδρα.683 Η Gouges, αν και θαυµάστρια της βασίλισσας και µετριοπαθής οπαδός 

των Γιρονδίνων, υπήρξε η πρώτη Γαλλίδα που διεκδίκησε καθολικό δικαίωµα ψήφου 

για τις γυναίκες.684 Παρόλα αυτά, η πάλη της  και ο αγώνας της ενάντια στις βιαιότητες 

της Συµβατικής, η οποία προχώρησε στο κλείσιµο όλων των γυναικείων λεσχών, την 

οδήγησαν στην γκιλοτίνα το Νοέµβριο του 1793. Εκείνο που αξίζει να σηµειωθεί 

ιστορικά είναι ότι ο αποκλεισµός των γυναικών από το ευρύτερο πολιτικό πεδίο δεν 

βασίστηκε σε επιχειρήµατα που νοηµατοδοτούνταν από έναν κατά φύλο κοινωνικό 

καταµερισµό, αλλά αντίθετα στηρίχθηκε πρωτίστως σε επιχειρήµατα που 

χρησιµοποίησαν τη βιολογία ή τη φύση ως νοµιµοποιητικό παράγοντα µιας πολιτικής 

αντίληψης και πρακτικής.685  

Το έργο της Mary Wollstonecraft, που κυκλοφόρησε στο Λονδίνο ένα χρόνο αργότερα 

από αυτό της Olympe de Gouges στις 3 Ιανουαρίου του 1792 µε τίτλο ‘A Vindication 

of the Rights of Woman’ (Η υπεράσπιση των Δικαιωµάτων της γυναίκας) αποτελεί τη 

πρώτη σηµαντική εργασία στην ιστορία της φεµινιστικής θεωρίας και έργο θεµέλιο για 

τις επόµενες γενιές φεµινιστριών που ακολούθησαν. Όπως αναφέρει και η ίδια η Woll-

stonecraft στο έργο της στο κεφάλαιο που το αφιερώνει στο Γάλλο πολιτικό και 

επίσκοπο Charles-Maurice de Talleyrand-Périgord, εάν αυτό το νέο σύνταγµα της 

Γαλλίας  κρατήσει εκτός της γυναίκες, τότε ισχυρίστηκε πως η Γαλλία θα παραµείνει 

µια χώρα τυραννική.686 Τελικά, ο ισχυρισµός της Wollstonecraft θα επιβεβαιωνόταν 

καθώς η θέση της Γαλλίδας γυναίκας δεν υφίστατο κάποια αλλαγή σε σχέση µε τη θέση 

της πριν την επανάσταση. Στην πραγµατικότητα, το δικαίωµα ιδιοκτησίας των 

γυναικών σε κάποιες περιοχές της Γαλλίας ήταν ευνοϊκότερο τον 18ο αιώνα παρά υπό 

                                                
683 «…το έθνος δεν είναι παρά η ένωση της γυναίκας και του άνδρα. Η γυναίκα µπορεί να κάθεται στο 
εδώλιο του κατηγορουµένου και να ανεβαίνει στο ικρίωµα, όµως, εξ’ ίσου, θα πρέπει να της δοθεί η 
δυνατότητα να φορά τη δικαστική τήβεννο και να κάθεται στη δικαστική έδρα…. Γυναίκες, ξυπνήστε!»  
Φλεβίλ, Ζ. (1974). Η γυναίκα και ο Κοµµουνισµός. Αθήνα: Γνώσεις, σ.20. Και στο De Gouges, Olympe. 
(1993). Declaration des droits de la Femme et de la Citoyenne, στο Olivier Blanc (επιµ.) Olympe de 
Gouges, Ecricts politiques 1788-1791. Cote Femmes, Παρίσι, σ.207. Walter M. (2005). Feminism: A 
very short introduction. Oxford: Oxford University Press, σ.34. 
684 Βαρίκα, E. & Σκλαβενίτη, K. (1981). Η Εξέγερση αρχίζει από παλιά: Σελίδες από τα πρώτα βήµατα 
του Γυναικείου Κινήµατος. Αθήνα: Εκδοτική Οµάδα Γυναικών, σ.23. 
685 Μποκ, Γκ. (1997). «Ιστορία των γυναικών και ιστορία του φύλου: Όψεις µιας διεθνούς συζήτησης». 
Στο Αβδελά, Ε., & Ψαρρά, Α., (επιµ.). Σιωπηρές ιστορίες. Γυναίκες και φύλο στην ιστορική αφήγηση. 
Αθήνα: Αλεξάνδρεια, σ.411-450. 
686 Wollstonecraft, M. (1975). Α Vindication of the Rights of Woman (1792). Baltimore: Peguin. 
Διαθέσιµο και στο: http://feminism.eserver.org/history/docs/wollstonecraft-vindication.txt/docu-
ment_view (πρόσβαση στις 17/3/2018) 
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το καθεστώς του Ναπολεόντειου Κώδικα (1804).687 Το περίφηµο άρθρο 213 του 

Κώδικα όριζε ότι «η γυναίκα όφειλε υπακοή στον άντρα. Εκείνος επέλεγε τον τόπο της 

συζυγικής κατοικίας κι εκείνη τον ακολουθούσε. Ο σύζυγος είχε δικαίωµα ελέγχου της 

αλληλογραφίας της συζύγου, απαιτώντας, από τη διεύθυνση του ταχυδροµείου, οι 

επιστολές να περιέρχονται σε αυτόν. Όπως άλλωστε και ο Ποινικός Κώδικας ρύθµιζε 

το αδίκηµα της µοιχείας κατά τρόπο διαφορετικό για τον άνδρα και τη γυναίκα. Εκείνος 

ήταν µοιχός µόνο όταν διατηρούσε ερωµένη στο συζυγικό σπίτι ενώ εκείνη γινόταν 

µοιχαλίδα πάντα όταν είχε εραστή και ο µοιχός τιµωρούνταν µόνο µε απλό πρόστιµο 

ενώ η µοιχαλίδα µε φυλάκιση».688 Η γυναίκα λοιπόν µετά από τόσες µάχες θα παρέµενε 

νοµικά υποδεέστερη από τον άνδρα τον 19ο αιώνα στη Γαλλία.689 

Ένας ακόµα σηµαντικός νοµιµοποιητικός παράγοντας των γυναικείων κοινωνικών 

αιτηµάτων στη Δύση ήταν και η Προτεσταντική πίστη. «Σε αντίθεση προς την αυθεντία 

του κηρύγµατος και της παράδοσης, ο προτεσταντισµός υποστηρίζει την κυριαρχία του 

υποκειµένου που επιµένει στην κρίση πως το αντίδωρο δεν είναι παρά ζύµη, τα ιερά 

λείψανα απλά οστά».690 Αξίζει να σηµειωθεί πως µερικές από τις πρώτες Ευρωπαίες 

γυναίκες που µίλησαν για το φύλο691 τους το 16ο αιώνα, το έπραξαν µέσα σε ένα 

θρησκευτικό πλαίσιο και µε θρησκευτικούς όρους. Όπως υποστήριξε η Gerda Lerner, 

κάθε γυναίκα που έγραφε αυτή τη περίοδο και είτε  διεκδικούσε τη δυνατότητα να 

ωφεληθεί από την εκπαίδευση είτε να συµβάλει στον θεολογικό, φιλοσοφικό και 

πολιτικό διάλογο, αµφισβητούσε ήδη τις διδαχές της κοινωνίας για την εκ Θεού 

πνευµατική κατωτερότητα των γυναικών και τη ροπή τους προς την αµαρτία.692 Το 

1589, έτος που χαρακτηρίστηκε από ιστορικούς ως, το «πρώιµο κοµµάτι της αγγλικής 

φεµινιστικής πολεµικής», η Jane Anger κράτησε µια ιδιαίτερα προκλητική θέση για 

                                                
687 Forster R. & Forster El. (επιµ.) (1969). European Society in the Eighteenth Century. New York: Har-
per and Row Publishers, σ.267. 
688 Μόσχου-Σακορράφου, Σ. (1990). Ιστορία του Ελληνικού Φεµινιστικού Κινήµατος. Αθήνα: Ιδιωτική, 
σ.47-48. 
689 Η Ντίνα Τάκαρη γράφει στο βιβλίο της σχετικά µε τη νοµοθεσία του Ναπολέοντα πως: «Οι γυναίκες 
δεν είναι πολίτες του κράτους. Πρέπει να υπακούουν στον πατέρα και στον άνδρα τους». Τάκαρη, Ν. 
(1978). Η κοινωνική και επαγγελµατική θέση της σηµερινής γυναίκας στην Ελλάδα και στο εξωτερικό. 
Αθήνα: Ιδιωτική, σ.25. Και στο Μόσχου-Σακορράφου, Σ. (1990). ibid, σ.47-48. 
690 Habermas, J. (1993). op. cit., σ.34. 
691 «Το φύλο δεν είναι µόνο οργανωτική αρχή θεµελιωµένη σε έναν κοινωνικό καταµερισµό εργασίας 
και λειτουργιών, είναι επίσης φίλτρο ανάγνωσης, τρόπος να σκεφτόµαστε τον κόσµο και το πολιτικό 
µέσα από το πρίσµα της διαφοράς των φύλων». Βαρίκα, Ε. (2008). Για µια πολιτική γραµµατική του 
φύλου. Αθήνα: Πλέθρον, σ.30 
692 Bryson, V. (2004). οp. cit., σ.23. 



 196 

την εποχή της, µε το να υποστηρίζει πως η Εύα ήταν ανώτερη από τον Αδάµ, ένα 

δεύτερο και ως εκ τούτου ένα πιο εξελιγµένο µοντέλο.693 

Από την άλλη πλευρά, η Δυτική Ευρώπη θα περνούσε µια περίοδο µακροχρόνιων 

θρησκευτικών συγκρούσεων694 µετά την παρουσία των θρησκευτικών θέσεων του 

Λούθηρου αρχικά και του Καλβίνου αργότερα. Μέσα από τις συγκρούσεις αυτές στο 

πρόσωπο της γυναίκας, τα αντιµαχόµενα µέρη θα προσπαθούσαν να βρουν σύµµαχο 

για επικράτηση. Ο Μαρτίνος Λούθηρος έρχεται στο προσκήνιο το 1517, έτος κατά το 

οποίο ο Αυγουστίνος µοναχός αναρτά τις «95 θέσεις» του στην πόρτα της εκκλησίας 

της Βυρτεµβέργης της Γερµανίας. Κεντρική θέση είχε σε αυτές η απευθείας σχέση του 

ατόµου µε το Θεό, που συνεπαγόταν ότι η ατοµική συνείδηση αποτελούσε το κλειδί 

για τη σωτηρία.695 Ο Λούθηρος µέσα από τις θέσεις αυτές διαµαρτυρήθηκε για τις 

καταχρήσεις και τον πλούτο του ιερατείου της εκκλησίας και του Πάπα. «Με τον 

Λούθηρο η θρησκευτική πίστη έγινε αυτοστοχαστική, ο θεϊκός κόσµος µέσα στη 

µοναξιά της υποκειµενικότητας µεταβλήθηκε σε κάτι που έχει τεθεί από εµάς».696 Για 

την ακρίβεια τόσο η σκέψη του Λούθηρου που πραγµατώνει την υποκειµενική 

ελευθερία ανεξάρτητα από το φύλο του ατόµου όσο και η Γαλλική Επανάσταση που 

αναζητά την ισότητα των ατόµων µέσα στην κοινωνία, σύµφωνα µε τον Χέγκελ 

αποτελούν όψεις του ίδιου νοµίσµατος και προεκτείνοντας τη σκέψη του θα 

µπορούσαµε να ισχυριστούµε πως αυτό το νόµισµα είναι η νεωτερικότητα. 

Συγκεκριµένα υποστηρίζει πως, «η αλήθεια της λουθηρανικής κριτικής είναι η γαλλική 

Επανάσταση…Ο ‘επαναστάτης’ είναι το συγκεκριµένο (σοβαρό, εφαρµοσµένο, 

στρατευµένο) αντίγραφο του ‘προτεστάντη’».697 Από την άλλη πλευρά η αντίδραση 

του Πάπα αναφορικά µε το καινούριο ρεύµα της εποχής αρχικά ήταν περιορισµένη, 

πράγµα που λειτούργησε ενισχυτικά για την ισχύ του Λούθηρου. Αν βέβαια η εκκλησία 

µπορούσε να προβλέψει τις διαστάσεις που θα έπαιρνε τα επόµενα χρόνια το κίνηµα 

                                                
693 Walter M. (2005). οp. cit., σ.9. 
694 Στην Γερµανία τα καθολικά και προτεσταντικά πριγκιπάτα συγκρούστηκαν σε µια σειρά πολέµων 
έως ότου το 1555 η Γερµανία διαιρεθεί σε καθολικά και προτεσταντικά κρατίδια. Η Γαλλία από την 
άλλη πλευρά θα ζήσει τη Νύχτα του Αγίου Βαρθολοµαίου το 1572, όταν τα στρατεύµατα του βασιλιά 
κατέσφαξαν πάνω από 3000 ουγενότους στο Παρίσι. Ενώ στην Αγγλία το 1547, ο βασιλιάς Ερρίκος Η΄ 
πιεζόµενος από τις θρησκευτικές συνθήκες που είχαν διαµορφωθεί αντικατέστησε την παπική εκκλησία 
µε την «αγγλικανική», κυρίως προς ίδιον όφελος καθώς ήθελε να αποκοπεί από τη σφαίρα επιρροής του 
Πάπα. Όµως, ο στόχος της προτεσταντικής µεταρρύθµισης ήταν ευρύτερος και διεκδικούσε την 
αποκαθήλωση κάθε µορφής αυθεντίας.  
695 Kissinger, H. (2014). Παγκόσµια Τάξη- Σκέψεις γύρω από το χαρακτήρα των εθνών και την πορεία 
της ιστορίας (µτφρ. Χ. Καψάλης). Αθήνα: Λιβάνης, σ.37. 
696 Habermas, J. (1993). οp. cit., σ.34. 
697 Chatelet, F. (1990). G. W. F. HEGEL. στο Φ. Σατελέ (επιµ.), Η φιλοσοφία από τον Κάντ ως τον 
Χουσσέρα, (Τόµος Γ’). Αθήνα: Γνώση, σ.99. 
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διαµαρτυρίας και τη διασπορά του σε όλη την Δυτική Ευρώπη, ίσως τα 

αντανακλαστικά της να µην ήταν τόσο αµβλυµµένα. Πάνω σε αυτό το κοµµάτι των 

σχέσεων µεταξύ εκκλησίας και Λούθηρου ο Novalis γράφει: «η πρώτη αλλά και πιο 

καταστροφική έκφανση του πεπερασµένου Εγώ που τοποθετεί τον εαυτό του στη θέση 

της συλλογικής συνείδησης και εν τέλει του ίδιου του Θεού, ήταν η λουθηρανική 

διαµαρτύρηση, η οποία έτρωσε αποφασιστικά τον κορµό της εκκλησίας».698 Το 

µεταρρυθµιστικό κίνηµα του Λούθηρου οδήγησε στην κατάρρευση της χριστιανικής 

κοινοπολιτείας στη Γερµανόφωνη Ευρώπη, µέσα από τους πολέµους σε προτεστάντες 

και καθολικούς ηγεµόνες, και κυρίως κατά τον Τριακονταετή Πόλεµο (1618-1648), ο 

οποίος έληξε µε την Ειρήνη της Βεστφαλίας(1648).699 

Ο νεαρός Καλβίνος θα εµφανιστεί µέσα σε αυτό το προτεσταντικό περιβάλλον το 1536 

µε το βιβλίο του «Οι Θεσµοί της Χριστιανικής Εκκλησίας», έργο που θα ασκήσει 

µεγάλη επιρροή και θα τον θέσει στο ίδιο επίπεδο κύρους ανάµεσα στις προτεσταντικές 

κοινότητες µε τον Λούθηρο.  

Το προτεσταντικό θρησκευτικό περιβάλλον ήταν ιδιαίτερα πρόσφορο για την εξέλιξη 

της φεµινιστικής ιδεολογίας, γιατί όπως διαπιστώνει ο Keith Thomas σε έναν κατάλογο 

µε ανεξάρτητες θρησκευτικές κοινότητες, όπως οι Brownists, Indepentants, Baptists, 

Millenarians, Familists, Quakers, Seekers, Ranters, όποιες κι αν είναι οι θεολογικές 

τους διαφορές όλοι πιστεύουν στην αναγκαιότητα της πνευµατικής αναγέννησης σε 

κάθε άτοµο, και πιο συγκεκριµένα σε αυτό που οι Quakers χαρακτήρισαν ως 

«Εσωτερικό Φως» και το φως αυτό  δεν αναγνωρίζει διακρίσεις ανάµεσα σε άνδρα και 

γυναίκα.700  

Αξίζει σε αυτό το σηµείο να γίνει µια καίρια επισήµανση αναφορικά µε τον ιδεολογικό 

προσανατολισµό των Κουακέρων για να κατανοήσουµε τον «λειτουργικό τους 

κώδικα»,701 καθώς όπως θα δούµε παρακάτω µερικές από τις πιο χαρακτηριστικές και 

σηµαντικές φυσιογνωµίες του γυναικείου κινήµατος της Αµερικής ανήκαν 

                                                
698 Βαλλιάνος, Σ. Π. (2002). Συνείδηση, Γλώσσα και Ιστορική ζωή: ερµηνευτικές προσεγγίσεις στην 
φιλοσοφία των δύο τελευταίων αιώνων. Αθήνα: Πορεία, σ.138. 
699 «Η Βεστφαλία θεωρείται κοµβικό σηµείο, διότι επέτρεψε στους ίδιους τους ηγεµόνες να καθορίζουν 
τα της δηµόσιας θρησκευτικής λατρείας εντός της επικράτειάς τους, δίνοντας άρα προβάδισµα στην 
κοσµική εξουσία επί των εκκλησιαστικών εδίκων». Hague, R., & Harrop, M. (2005). op. cit., σ.50. 
700 Walter M. (2005). οp. cit., σ.10. 
701 «Ανατρέχοντας στον Alexander George, ο λειτουργικός κώδικας συνιστά ένα µεθοδολογικό 
εργαλείο, σύµφωνα µε το οποίο είναι δυνατόν να εξετάζονται οι αντιλήψεις των πολιτικών ηγετών για 
τα θεµελιώδη προβλήµατα της ιστορίας και τα κύρια ερωτήµατα της πολιτικής». Βλέπε αναλυτικότερα 
στο Παπαναστασόπουλος, Ν. (2015). Η διαχείριση κρίσεων στην ελληνική εξωτερική και αµυντική 
πολιτική-Η περίπτωση της κρίσης των Ιµίων. Αθήνα: Σιδέρης, σ.79. 
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θρησκευτικά σε αυτή την αδελφότητα. Σε ανάλυση για τις κοινωνίες της Ευρώπης τον 

18ο αιώνα, ο στατιστικολόγος Eden Frederick φαίνεται να µας δίνει µια λεπτοµερή 

εικόνα για τη λειτουργία και το αξιακό πλαίσιο των Κουακέρων. Για την ακρίβεια 

υποστηρίζει «πως θα ήταν σώφρον από µέρους των διοικούντων της Αγγλίας να 

µιµηθούν το σύστηµα των Κουκέρων, αν θέλουν να καταπολεµήσουν τη φτώχεια, οι 

οποίοι έχουν καταφέρει να εµποδίσουν την ανάπτυξη της επαιτείας και της ανέχειας 

στους κόλπους της αδελφότητά τους. Πιο συγκεκριµένα αναφέρει πως, υπάρχει λόγος 

να πιστέψουµε ότι οι άνθρωποι αυτής της κοινωνίας προωθούν, µε µεγάλη προσοχή 

και αυστηρότητα την ηθική συµπεριφορά καθώς και τη θρησκευτική πίστη των µελών 

τους, θεωρώντας την έλλειψη βιοµηχανίας και λιτότητας ως τα λιγότερο συγχωρητέα 

ηθικά παραπτώµατα, γιατί τα συµπεριλαµβάνουν όχι µόνο ως φυσικούς προδρόµους 

της φτώχειας αλλά ως τις κυρίως αιτίες της φτώχειας. Ως εκ τούτου, έχουµε πολλούς 

λόγους να θεωρούµε, ότι δεν υπάρχουν επαίτες Κουακέροι».702  

Αντίθετα λοιπόν από τον Χριστιανισµό, ο οποίος ενδιαφέρεται µόνο για τον 

πνευµατικό πλούτο του πιστού, οι Κουακέροι αντιλαµβάνονται την φτώχεια ως ένα 

αδικαιολόγητο βάρος από το οποίο επιθυµούν να απαλλαγούν οπωσδήποτε. Άρα 

κατανοούµε πως δεν αρκούνται µόνο στην πνευµατική νουθεσία-καθοδήγηση των 

πιστών αλλά υπεισέρχονται σε λεπτοµέρειες που αφορούν και τις καθηµερινές 

ασχολίες της ζωής τους. Μέσα σε αυτό το αυστηρό λειτουργικό πλαίσιο που ρυθµίζει 

σηµαντικές εκφάνσεις της ανθρώπινης δραστηριότητας, αντιλαµβανόµαστε πως οι 

πρώτες Αµερικανίδες φεµινίστριες, που ήταν Κουακέρες δεν θα µπορούσαν να 

κινηθούν αντιθετικά ή έστω ανεξάρτητα από τη µεταβλητή που ονοµάζεται θρησκεία. 

Στη βάση αυτή, ο παραπάνω ισχυρισµός θα µπορούσε να αποτελεί µία από τις αιτίες 

για τη διάσταση που υπάρχει στη φεµινιστική σκέψη µεταξύ Ευρώπης και Αµερικής,  

καθώς και να εξηγηθούν οι ιδιοµορφίες που παρουσιάζει το κίνηµα στην Αµερική. 

Συνολικά, βέβαια τις διαφορές που παρουσίασε το γυναικείο κίνηµα σε Ευρώπη και 

Αµερική θα τις εξετάσουµε ενδελεχώς σε ακόλουθο κεφάλαιο.  

Ειδικότερα, επανερχόµενοι στο πλαίσιο του προτεσταντισµού, οι γυναίκες προσήλυτοι 

και οι κήρυκες του ευαγγελικού δόγµατος που τις ενθάρρυναν, είχαν ως στόχο να 

µετατρέψουν τη “µητέρα” σε ηθικό ηγέτη-θεµατοφύλακα της κοινωνίας.703 O Tocque-

ville µας πληροφορεί «ότι στα Προτεσταντικά Έθνη σε αντίθεση µε τις Καθολικές 

                                                
702 Forster R. & Forster El. (επιµ.) (1969). op. cit., σ.244-247.  
703 Stansell, C. (1986). City of Women: Sex and Class in New York, 1789-1860. U.S.A.: University of 
Illinois Press, σ.68. 
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χώρες τα κορίτσια είχαν πολύ περισσότερο τον έλεγχο της συµπεριφοράς τους και 

κυρίως στις Ηνωµένες Πολιτείες Αµερικής, όπου τα νέα κορίτσια σκέφτονταν για τον 

εαυτό τους, µιλούσαν ελεύθερα και δρούσαν µόνες τους. Οι νεαρές Αµερικανίδες 

διδάσκονταν τον αυτοέλεγχο για να διαφυλάξουν την αγνότητά τους, χωρίς όµως να 

είναι περιορισµένες και αποκοµµένες από τον κόσµο».704 

Από τη άλλη πλευρά, ο Ευαγγελικός Προτεσταντισµός του 19ου αιώνα, η πορεία του 

οποίου ξεκινά µε τις λεγόµενες «Μεγάλες Ευαγγελικές Αφυπνίσεις»705 (Great 

Evangelical Awakenings),  υποστήριξε πως οι γυναίκες υπερτερούν ηθικά από τους 

άνδρες και συνεπώς ενθάρρυνε τις γυναίκες να εκτιµήσουν τους εαυτούς τους και τη 

συνεισφορά τους στην κοινωνική ζωή.706 Η ισότητα των φύλων συνάγεται στην 

ευαγγελική πίστη, µε την έµφαση που δίνει στην αναγέννηση του ατόµου.  

Παρόλα αυτά η συµµαχία µεταξύ του Ευαγγελικού προτεσταντισµού µε την 

περιθωριοποιηµένη γυναίκα φαίνεται να µην έχει γερά θεµέλια, όταν ο πρώτος βρεθεί 

σε περιβάλλον υπεροχής στη Νέα Αγγλία. «Με τη µετακίνηση της Ευαγγελικής 

εκκλησίας από το περιθώριο που βρισκόταν στην Ευρωπαϊκή Ήπειρο, στο κέντρο της 

θρησκευτικής και πολιτικής ζωής στη Νέα Αγγλία, η σχέση της µε τα θηλυκού γένους 

µέλη της, έγινε προβληµατική. Η “θηλυκή” φύση της εκκλησίας έγινε λόγος ανησυχίας 

ανάµεσα στους θρησκευτικούς ευαγγελικούς ταγούς, επειδή η περιθωριοποίηση της 

εκκλησίας ήταν πλέον, για πρώτη φορά, ένδειξη αδυναµίας παρά δύναµης στη Νέα 

Αγγλία».707  

Στον αγώνα των γυναικών για κοινωνική αλλαγή φαίνεται να προσπάθησαν να βρουν 

συµµάχους πολλά, κατά καιρούς, κινήµατα, πράγµα που κάθε άλλο παρά τυχαίο δεν 

είναι, καθώς «όσο δεν ανακατεύονται οι γυναίκες δεν υπάρχει πραγµατική 

επανάσταση, όπως έλεγε ο Mιραµπό (ρήτορας της Γαλλικής Επανάστασης).708 Μην 

ξεχνάµε άλλωστε ότι, όπως είπε ο Τρότσκι στη γυναίκα, «θα βρούµε ανεξάντλητα 

αποθέµατα αφοσίωσης ανιδιοτέλειας και ετοιµότητας για θυσία».709 Εντούτοις, στις 

                                                
704 Kandal, T. R. (1988). οp. cit., σ.68. 
705 Το κίνηµα της Ευαγγελικής Αφύπνισης, οι ρίζες του οποίου ανιχνεύονται στο Πιετιστικό κίνηµα της 
Γερµανίας, στις αρχές του Μεθοδισµού της Μεγάλης Βρετανίας και στην λεγόµενη «Μεγάλη 
Αφύπνιση» (Great Awakening) των Αµερικανών αποικιστών. Βλέπε στην ιστοσελίδα: 
http://www.impantokratoros.gr/1FD9FFD7.el.aspx (τελευταία πρόσβαση στις 17/12/2015) 
706 Cott, F. Ν. (1987). op. cit., σ.17. 
707 Juster, Susan. (1994). Disorderly Women Sexual Politics and Evangelicalism in Revolutionary New 
England. United States of America: Cornell University Press, σ.7. 
708 Καρζή, Θ. (1990). Η γυναίκα της νέας εποχής. Αθήνα: Φιλιππότης, σ.175 
709 Η σοσιαλιστική επανάσταση και ο αγώνας για την απελευθέρωση των γυναικών, (µτφρ. Εύη Σφήκα) 
(1982). Αθήνα: Θεωρία, σ.62. 
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περιπτώσεις που προαναφέρθηκαν εκείνη φαίνεται τελικά να παραγκωνίζεται όταν ο 

κοινωνικός της σύµµαχος πετύχει το σκοπό του, αναδεικνύοντας σε µεγάλο χαµένο το 

γυναικείο φύλο. 

Ο τρίτος σηµαντικός παράγοντας που αποτέλεσε ιδεολογικό φυτώριο για το γυναικείο 

κίνηµα συναντάται στη σοσιαλιστική κριτική των εγγενών ανισοτήτων του 

βιοµηχανικού καπιταλισµού, ο οποίος οργανώνεται πάνω σε µια ανταγωνιστική και 

ατοµική βάση. Όπως υποστήριξε ο Marx ο βιοµηχανικός καπιταλισµός ήταν 

αποφασιστικής σηµασίας στον επαναπροσδιορισµό του ρόλου των γυναικών.710 

Σύµφωνα µε την υλιστική προσέγγιση του µαρξιστικού φεµινισµού οι οικογένειες, τα 

νοικοκυριά και η σεξουαλικότητα τελικά, αποτελούν όλα προϊόντα του τρόπου 

αλλαγής της παραγωγής και όπως τονίζει στις αναλύσεις της η οικονοµολόγος Heidi 

Hartmann, είναι σηµαντικό η πατριαρχία και ο καπιταλισµός να γίνονται αντιληπτά ως 

ξεχωριστά µεν αλλά ως διαδραστικά δε συστήµατα.711  Και να σηµειωθεί πως υπήρχε 

συσχέτιση µεταξύ της εµφάνισης του καπιταλισµού και του θρησκευτικού ρεύµατος 

του  προτεσταντισµού, το οποίο κι αυτό επηρέασε τη θέση της γυναίκας. Τέτοιο 

παράδειγµα αποτελούν στην Αγγλία στις αρχές του 19ου αιώνα «οι Saint-Simonian και 

οι Fourierist µισσιονάριοι, οι οποίοι ήταν ιδιαίτερα δραστήριοι και µάλιστα και οι δύο 

αυτές θρησκευτικές σοσιαλιστικές σέχτες, τάχθηκαν από την αρχή στο πλευρό της 

γυναικείας χειραφέτησης».712 

Ο Marx σε ηλικία 24 ετών µόλις, εκθέτει για πρώτη φορά στην Gazette Rhenane 

(εφηµερίδα του Ρήνου), τις απόψεις του γύρω από τη γυναίκα και το γάµο, όπου 

πραγµατεύεται διαλεκτικά αφενός τη διπλή σχέση που υπάρχει µεταξύ της ατοµικής 

ιδιοκτησίας και του κοµµουνισµού, κι αφετέρου τη διπλή σχέση που υπάρχει µεταξύ 

του άνδρα και της γυναίκας.713 Οι γυναίκες προβάλλουν αιτήµατα που αµφισβητούν 

τις ιδιαίτερες µορφές που παίρνει στον καπιταλισµό η καταπίεσή τους και στον βαθιά 

ριζωµένο καταµερισµό εργασίας ανάµεσα στους άνδρες και στις γυναίκες, στο σπίτι 

και στο εργοστάσιο. «Πρωταρχικός στόχος, συνεπώς, της σοσιαλιστικής επανάστασης 

είναι η αντικατάσταση του πατριαρχικού οικογενειακού συστήµατος, που έχει τις ρίζες 

του στην ατοµική ιδιοκτησία, από µια ανώτερη οργάνωση των ανθρωπίνων 

                                                
710 Hamilton, Roberta. (επιµ.) (1978). The Liberation of Women: A Study of Patriarchy and Capitalism. 
Great Britain: Biddles Ltd Guildford, σ.16. 
711 Wallach S. J. (1988). Gender and the politics of history. New York: Columbia University Press, σ.35. 
712 Mullaney, M. M. (1983). Revolutionary women: Gender and the socialist revolutionary role. New 
York: Praeger Publishers, σ.17. 
713 Φλεβίλ, Ζ. (1974). op. cit., σ.30- 31. 
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σχέσεων».714 Η µαρξιστική σοσιαλιστική παράδοση δηµιούργησε ένα πλαίσιο για τις 

γυναίκες που ήθελαν να συνδυάσουν τη θεωρία της ταξικής κοινωνικής σύγκρουσης 

µε το ζήτηµα της γυναικείας καταπίεσης τον έµφυλο διαχωρισµό της εργασίας.715 Οι 

θεωρητικοί του σοσιαλισµού απευθύνονται οι ίδιοι στις γυναίκες και υπόσχονται στις 

δεύτερες µια θέση στην επανάσταση που θα επιτευχθεί, καθώς ο καπιταλισµός είναι 

ένα σύστηµα που χτίστηκε πάνω στην εκµετάλλευση της φύσης, των γυναικών, των 

αποικιών και των άλλων λαών.716 Αν λοιπόν το ζητούµενο είναι µια φεµινιστική 

επανάσταση, τότε θεµιτό είναι να ακολουθηθεί µια ανάλυση που θα βασίζεται στις 

δυναµικές της πάλης των φύλων κατά το υπόδειγµα της ανάλυσης των Μαρξ-Ένγκελς 

σχετικά µε την πάλη των τάξεων στην οικονοµική επανάσταση.717 Σηµαντικό κρίνεται 

να αναφερθεί πως σε κάθε απολογισµό της ανάπτυξης του Βρετανικού σοσιαλισµού, 

ιδιαίτερη µνεία πρέπει να γίνει και στο παράδειγµα του Robert Owen(1771-1858)718, 

ενός αυτοδηµιούργητου κατασκευαστή βαµβακιού, στο σχέδιο του οποίου για 

σοσιαλιστικό µετασχηµατισµό η ιδέα της γυναικείας χειραφέτησης ήταν κεντρική. 

Στον ίδιο φαίνεται να αποδίδονται και τα εξής λόγια λίγο πριν πεθάνει: «Φανέρωσα 

στον κόσµο πολύ σηµαντικές αλήθειες. Εάν (ο κόσµος) δεν τους έδωσε προσοχή, είναι 

και η αιτία που δεν έγιναν κατανοητές. Προπορεύοµαι της εποχής µου».719 

Για τους Μαρξιστές λοιπόν, η οικογένεια και ως εκ τούτου η γυναίκα που αποτελεί 

µέρος της, είναι στενά εξαρτηµένη από την οικονοµική δοµή και τη φύση του κράτους. 

«Η αστική οικογένεια, βασισµένη στο κέρδος, υπηρετεί έναν αποκλειστικά 

(ανα)παραγωγικό σκοπό. Ο καπιταλισµός εκµεταλλεύεται το προλεταριάτο. 

Παράλληλα, η αστική τάξη µοιράζεται την κατοχή των παντρεµένων γυναικών µέσω 

της µοιχείας και της εργαζόµενης γυναίκας µέσω της πορνείας. Σύµφωνα µε αυτή την 

ανάλυση, ανηθικότητα, καπιταλισµός και αστική τάξη αποτελούν όλα όψεις του ίδιου 

νοµίσµατος. Αν το οικονοµικό υπόβαθρο του καπιταλισµού αποδοµηθεί, η αστική 

µορφή της οικογένειας θα µπορούσε ipso facto να εξαφανιστεί και µαζί της όλα τα 

καταστροφικά συµπαροµαρτούντα».720      

                                                
714 Η σοσιαλιστική επανάσταση και ο αγώνας για την απελευθέρωση των γυναικών, (µτφρ. Εύη Σφήκα) 
(1982), op. cit., σ.14. 
715 Παντελίδου-Μαλούτα, Μ. (1987). «Γυναίκες και πολιτική/γυναίκες και πολιτική επιστήµη». 
Επιθεώρηση Κοινωνικών Ερευνών, 65, σ.18-20. 
716 Notz, G. (2012). op. cit., σελ. 24. 
717 Firestone, S. (2015). οp. cit., σ.4. 
718 Ενδεικτικά βλέπε: Owen, R. (1839). The marriage system of the new moral world. Leeds: J. Hoson. 
Και στο Cole, Μ. (1953). Report Owen of New Lanark. New York: Oxford University Press, σ.208.  
719 Notz, G. (2012). ibid, σ.37. 
720 Thébaud, F. (1996). op. cit., σ.229. 
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2.3 Η οµαδοποίηση των θεωριών του φεµινισµού 
 
Οι µελετητές του φεµινισµού  σε µια προσπάθεια συστηµατοποίησης της πληθώρας 

των φεµινιστικών προσεγγίσεων προχώρησαν κατά καιρούς σε οµαδοποιήσεις 

θεωριών. Μια τέτοια οµαδοποίηση αποτελεί και ο διαχωρισµός του γυναικείου 

κινήµατος σε τρεις διαφορετικές ξεχωριστές χρονικές περίοδοι που ονοµάστηκαν 

“κύµατα” και εκτείνονται από τον 19ο µέχρι τον 21ο αιώνα.721  

Το πρώτο κύµα προέκυψε από τη σύνδεση της βιοµηχανικής κοινωνίας και των 

φιλελεύθερων πολιτικών. Η περίοδος αυτή που ξεκινά το τέλος του 19ο αιώνα και 

φτάνει µέχρι το µέσο του 20ου αιώνα. Σηµείο ορόσηµο του τέλους του πρώτου κύµατος 

είναι η κατάκτηση του πρώτου βασικού αιτήµατος των γυναικών αυτό για το δικαίωµα 

της γυναικείας ψήφου, που επετεύχθη πρώτη φορά στη Νέα Ζηλανδία το 1893.722 Το 

γυναικείο κίνηµα αυτή τη πρώτη περίοδο περιλαµβάνει ταυτόχρονα φιλελεύθερα723 και 

σοσιαλιστικά724 αιτήµατα για τα δικαιώµατα των γυναικών, τα οποία έρχονται στο 

προσκήνιο µε τις προσπάθειες των γυναικών να δείξουν πως έχουν ίσα δικαιώµατα µε 

τους άνδρες σε Αµερική και Ευρώπη. Το αίτηµα για ισότητα διαµορφώθηκε στη λογική 

της  οµοιότητας, καθότι δεδοµένου ότι οι γυναίκες είναι εξίσου έλλογα όντα όπως οι 

άνδρες, η κοινωνία φέρει την υποχρέωση να δώσει στη γυναίκα πολίτιδα ίσες ευκαιρίες 

να συµµετέχουν στην κοινωνική οργάνωση, την εκπαίδευση και κυρίως στο δικαίωµα 

της ψήφου. Ισότητα σηµαίνει ίση πρόσβαση στη δηµόσια σφαίρα. Κατά τον Θάνο 

Λίποβατς µάλιστα, στη νεωτερικότητα, τουλάχιστον εδώ και εκατό χρόνια η ιδέα της 

ισότητας συχνά κατανοείται ως η υποχρέωση καταπίεσης της διαφοράς.725 Αυτές οι 

φεµινίστριες δεν έκαναν θεωρητικό και πολιτικό διαχωρισµό ανάµεσα στο βιολογικό 

και το κοινωνικό φύλο  και προέβαλαν έννοιες όπως ο “εξισωτικός φεµινισµός”. Αυτή 

η µορφή φεµινισµού «συνδέει τη διαφορετικότητα µε την πατριαρχία, θεωρώντας την 

                                                
721 Παρόλα αυτά, η  Evans µας πληροφορεί ότι σε αντίθεση και µε τη δική της πρακτική να οµαδοποιήσει 
τις σύγχρονες φεµινιστικές θεωρίες ορισµένες φεµινίστριες πιστεύουν ότι κάθε προσπάθεια 
κατηγοριοποίησης των φεµινιστικών ιδεών είναι λανθασµένη κι ότι θα έπρεπε να γίνονται συγκρίσεις 
και αντιπαραβολές µόνο µέσα από τα συγκεκριµένα επιχειρήµατα και τις συγκεκριµένες φεµινιστικές 
ιδέες Evans, Judith. (1996), “Introduction”, στο Feminist Theory Today: An Introduction to Second- 
Wave Feminism, London-Thousand Oaks: Sage, σ.8. 
722 Heywood, A. (2007). Πολιτικές Ιδεολογίες, (µτφρ. Χ. Κουτρής). Θεσσαλονίκη: Επίκεντρο, σ.426. 
723 «Οι φιλελεύθεροι θεωρούν πως οι διαφορές µεταξύ γυναικών και ανδρών είναι εντελώς ιδιωτικής ή 
προσωπικής σηµασίας. Στον δηµόσιο και πολιτικό βίο όλοι οι άνθρωποι θεωρούνται ως άτοµα, άσχετα 
µε το φύλο, την εθνοτική προέλευση ή την κοινωνική τάξη. Υπό αυτή την έννοια, ο ατοµικισµός είναι 
“τυφλός” σε σχέση µε το κοινωνικό φύλο». Heywood, A. (2007). ibid, σ.438. 
724 «Οι σοσιαλίστριες φεµινίστριες υποστηρίζουν πως οι έµφυλες σχέσεις έχουν τις ρίζες τους στην ίδια 
την κοινωνική και οικονοµική δοµή, και µόνο µια βαθιά κοινωνική αλλαγή, µπορεί να προσφέρει στις 
γυναίκες την προοπτική της πραγµατικής χειραφέτησης». Heywood, A. (2007). ibid, σ.448. 
725 Λίποβατς, Θ. (2017). Το πολιτικό και το ηθικό, ποια σχέση έχουν; Αθήνα: Ι. Σιδέρης, σ.111. 
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ως εκδήλωση καταπίεσης και υποτέλειας. Από αυτή την άποψη το φεµινιστικό 

πρόγραµµα προσδιορίζεται από την επιθυµία να απελευθερώσει τις γυναίκες από τη 

διαφορετικότητα».726  

Αυτή η πρώτη συζήτηση βέβαια για το γυναικείο κίνηµα έγινε υπό το βάρος δύο 

ιδιαίτερα σηµαντικών µεταβλητών, της νεωτερικότητας και του φιλελευθερισµού, οι 

οποίες επηρέασαν έντονα ολόκληρη την πολιτική σκέψη της εποχής και µαζί της και 

το κίνηµα των γυναικών. Όπως αναφέρει ο Μαραγκουδάκης στο βιβλίο του: «η 

νεωτερικότητα χαρακτηρίζεται από δύο κεντρικές διαδικασίες, την κοινωνική 

κινητοποίηση και τη θεσµική διαφοροποίηση. Η κοινωνική κινητοποίηση εντάσσει το 

άτοµο σε ευρύτερα εθνικά και οικουµενικά πολιτικά, οικονοµικά, πολιτισµικά και 

ιδεολογικά δίκτυα, υποσκάπτοντας και παραµερίζοντας παραδοσιακές και τοπικιστικές 

ταυτότητες. Η θεσµική διαφοροποίηση επιτρέπει την αυτόνοµη ανάπτυξη των 

διαφόρων οικονοµικών, πολιτικών και ιδεολογικών κοινωνικών δικτύων. Αµφότερες 

οι διαδικασίες  εµπεδώνουν την προγραµµατική ελευθερία του ατόµου χωρίς να 

εµποδίζεται από προδιαγεγραµµένους κοινωνικούς ρόλους ή παραδοσιακά 

πρότυπα».727 

Το δεύτερο κύµα ξεκίνησε τις  δεκαετίες 1960 και 1970, από τις ευηµερούσες δυτικές 

κοινωνίες µετά τον πόλεµο,  τις καταπιεσµένες κοινωνικές οµάδες όπως τους Αφρο-

Αµερικανούς και οµοφυλόφιλους και τους νέο αριστερούς, που ενώθηκαν µε τον 

ριζοσπαστικό λόγο των γυναικών στις δεκαετίες 1980 και 1990. Οι συνέπειες αυτού 

του κύµατος κινητοποίησαν και  τις γυναίκες του τρίτου κόσµου. «Ο φεµινισµός αυτός 

εξέφρασε τα πιο ριζοσπαστικά και µερικές φορές επαναστατικά αιτήµατα του 

αναπτυσσόµενου κινήµατος για την Απελευθέρωση των Γυναικών (Women’s Libera-

tion Movement)».728 Οι φεµινίστριες του δεύτερου κύµατος που µάχονταν για τη 

γυναικεία απελευθέρωση αψήφησαν το πατριαρχικό status-quo, µε το να δώσουν 

έµφαση στη γυναικεία διαφορετικότητα. Μέχρι πρόσφατα η ‘διαφορά’ είχε να κάνει 

κυρίως µε τις διαφορές ανάµεσα στις δύο βασικές κατηγορίες- άνδρες και γυναίκες. Η 

έννοια της διαφορετικότητας, ωστόσο, όπως ορίστηκε µέσα από το φεµινιστικό κίνηµα  

σήµαινε πως η γυναίκα ήταν συνοδοιπόρος του άνδρα µε διαφορετικές ανάγκες, 

εκφράσεις και συναισθήµατα από αυτά που είχε καθορίσει ο άνδρας για εκείνη. «Ο 

φεµινισµός της διαφορετικότητας (diference feminism) όπως καθιερώθηκε να λέγεται, 

                                                
726 Heywood, A. (2007). οp. cit., σ.440. 
727 Μαραγκουδάκης, Μ. (2010). οp. cit., σ.23. 
728 Heywood. A. (2000). Εισαγωγή στην Πολιτική (µτφρ. Γ. Καραµπελιάς). Αθήνα: Πόλις, σ.98. 
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στηρίζεται στην ουσιοκρατική πεποίθηση πως γυναίκες και άντρες είναι θεµελιακά 

διαφορετικοί σε ψυχοβιολογικό επίπεδο».729 

Η Μάρω Παντελίδου Μαλούτα στο βιβλίο της ‘The Gender of Democracy Citizenship 

and gendered subjectivity’ γράφει σχετικά: «Ο ‘εξισωτικός φεµινισµός’ ασχολείται µε 

οποιαδήποτε διαφορά στο επίπεδο της συµπεριφοράς που σχετίζεται µε το φύλο ως 

αποτέλεσµα της κοινωνικής ανισότητας ανδρών και γυναικών, που επηρεάζει όλες τις 

πτυχές της ζωής τους. Ως εκ τούτου, δεν επιδιώκει να προσεγγίσει πολιτικά το 

αποτέλεσµα των σεξιστικών κοινωνικών και πολιτικών διαδικασιών µε σκοπό να 

νοµιµοποιήσει µέρος των αιτηµάτων του, καθώς θεωρεί ότι η αποδοχή της διαφοράς 

ως γεγονός συνέβαλε, σε κάποιο βαθµό, στη νοµιµοποίηση της ανισότητας. Αντίθετα, 

ο ‘φεµινισµός της διαφοράς’ αναφέρθηκε στη διαφορά των γυναικών (η οποία ενίοτε 

σήµαινε έµφυτη υπεροχή), επιδιώκοντας τη θετική αποδοχή της (διαφοράς), ή σε άλλες 

περιπτώσεις προωθούσε την εξέταση της διαφορετικής αλλά ηθικά ισοδύναµης φωνής 

ανδρών και γυναικών».730 

«Ο όρος ‘διαφορά’ πηγάζει από το «µεταδοµιστή» φιλόσοφο Ζακ Ντεριντά και είναι 

πρωταρχικής σηµασίας στη συζήτηση πολλών θεωρητικών σήµερα. Όταν οι 

φεµινίστριες χρησιµοποιούν τη µεταδοµιστική έννοια της ‘διαφοράς’, στην 

πραγµατικότητα δεν ενσωµατώσουν αυτή καθαυτή την έννοια. Εκείνο που προκύπτει 

είναι ένας νέος τρόπος ενασχόλησης µε τη φιλοσοφία, µία από τις βασικές θέσεις της 

οποίας είναι η απόρριψη της λογικής ταυτότητας».731 

Ο φεµινισµός του δεύτερου κύµατος είναι ένας συνδυασµός του νέο-µαρξισµού και 

της ψυχανάλυσης. Άλλωστε όπως ισχυρίζεται η Sh. Firestone, δεν είναι τυχαίο το 

γεγονός, πως ο χρόνος που ο Freud ξεκίνησε να δουλεύει πάνω στη θεωρία του, 

συµπίπτει χρονικά µε τα πρώτα χρόνια του φεµινιστικού κινήµατος, καθώς o 

φεµινισµός και ο φροϋδισµός είναι φτιαγµένοι από το ίδιο ‘υλικό’.732  «O φροϋδισµός 

και ο φεµινισµός ήρθαν σαν αντίδραση σε µια από τις πιο αλαζονικές περιόδους του 

δυτικού πολιτισµού, τη Βικτωριανή Εποχή, που κυριότερο χαρακτηριστικό της ήταν 

το γεγονός πως έκανε την οικογένεια επίκεντρό της και κατά συνέπεια έφτασε σε 

υπερβολές στο θέµα της σεξουαλικής καταστολής και αναστολής. Και οι δυό κινήσεις 

                                                
729 Heywood, A. (2007). οp. cit., σ.440. 
730 Pantelidou-Maloutas, M. (2006). The Gender of Democracy Citizenship and gendered subjectivity. 
New York: Routledge, σ.14. 
731 Hallberg, M. (2003). Φεµινιστική Επιστηµολογία: Ένα αδύνατο σχέδιο. Στο S. Hall, D, Held & A. 
McGrew, Η Νεωτερικότητα Σήµερα, οικονοµία, κοινωνία, πολιτική, πολιτισµός. Αθήνα: Σαββάλας, 
σ.547-548. 
732 Firestone, S. (2015). οp. cit., σ.40-41. 
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σήµαιναν ένα ξύπνηµα : ο Φρόϋντ απλώς έκανε τη διάγνωση εκείνου που ο φεµινισµός 

είχε θέσει ως σκοπό του να θεραπεύσει».733 

Το βιβλίο του Robin Morgan (1970), µε τίτλο  «Sisterhood is Powerful», θα γίνει 

αποδεκτό ως η πρώτη σηµαντική δηµοσίευση του φεµινιστικού κινήµατος του 

δεύτερου κύµατος µε εξίσου σηµαντικές δηµοσιεύσεις να ακολουθούν όπως, Juliet 

Mitchell, The Subjection of Women (1970), Shulamith Firestone, The Dialectic of Sex: 

The case for Feminist Revolution (1970), Kate Millet, Sexual Politics(1969), Drienne 

Rich, On lies, Secrets and Silence (1980), Audre Lorde, sister Outsider: Essays and 

Speeches, Sheila Rowbtham, Women, Resistance and Revolution(1972), Angela Y Da-

vis, Women, Race and Class (1981). 

Η Shulamith Firestone υποστήριξε ότι «η βασική αιτία της καταπίεσης της γυναίκας 

βρίσκεται στο ότι ο ρόλος της είναι να γεννά και να ανατρέφει τα παιδιά. Επιχείρησε 

να ξαναγράψει τη µαρξιστική θεωρία της ιστορίας, συνδυάζοντας τη µε ότι θεωρούσε 

ως θετικές πλευρές της φροϋδικής ανάλυσης και αντικαθιστώντας την παραγωγική µε 

την αναπαραγωγή, και την οικονοµική τάξη µε τη σεξουαλική τάξη. Οι γυναίκες, 

εποµένως πρέπει να εξεγερθούν και να αναλάβουν τον έλεγχο των “µέσων 

αναπαραγωγής” µε απώτερο στόχο την εξάλειψη όχι µόνο των ανδρικών προνοµίων 

αλλά και της ίδιας της διάκρισης µε βάση το φύλο».734 Η Firestone επικεντρώθηκε 

συνεπώς στην επέκταση των ρόλων των γυναικών πέρα από αυτό της συζύγου και 

µητέρας, όπως επίσης το δικαίωµα ίσης αµοιβής για ίση εργασία, το δικαίωµα της 

αυτοδιάθεσης του σώµατός τους και το να δοθεί ένα τέλος σε όλα τα είδη του σεξισµού 

και των διακρίσεων. Σηµαντικό να αναφέρουµε πως κοιτάζοντας µελέτες, όπως της 

Zillah Eisenstein: «The Radical Future of Liberal Feminism» (1981), «Capitalist Patri-

archy and the Case for Socialist Feminism» (1979), δεν θα ήταν λάθος να 

υποστηρίξουµε πως εντοπίζουµε µια µορφή συνέχειας µεταξύ των δύο πρώτων 

ρευµάτων του φεµινιστικού κινήµατος, καθώς το ένα σε πολλές περιπτώσεις µπλέκεται 

µέσα στο άλλο, χωρίς να είναι έντονα διακριτές οι παραπάνω διαφορές τους.   

Τέλος, το τρίτο κύµα ξεκίνησε στα µέσα της δεκαετίας του 1990 στην Αµερική735 εν 

µέσω της  µετά-αποικιακής και της µετά-σοσιαλιστικής παγκόσµιας τάξης πραγµάτων, 

της κοινωνίας της πληροφορίας, της νεο-φιλελεύθερης και της παγκόσµιας πολιτικής. 

                                                
733 Firestone, S. (2015). οp. cit., σ.41. 
734 Bryson, V. (2004). op. cit., σ.283-284. 
735 Örnek, S. (2015). ABD’de Kadın Haklarının Gelişimi Women Rights in the USA, Kocaeli Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Dergisi, KOSBED, τεύχος:29, σ.116. 
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Αυτό το κύµα  αµφισβητεί   θεωρητικά ζητήµατα και έννοιες και “σπάει τα όρια”. Η 

µετά-φεµινιστική εποχή του τρίτου κύµατος τείνει να έχει παγκόσµιο και 

πολυπολιτισµικό χαρακτήρα, αποφεύγοντας τις απλές απαντήσεις ή τις τεχνητές 

κατηγοριοποιήσεις όπως είναι η ταυτότητα, το φύλο, η ιθαγένεια, η θρησκεία και η 

σεξουαλικότητα.736 «Αυτή η τάση, η οποία επικεντρώνεται στην πολιτική της 

ταυτότητας και αρχίζει να την αµφισβητεί, αποσκοπεί στη διάδοση του γυναικείου 

κινήµατος σε µια πολύ ευρεία βάση. Ωστόσο, η τάση αυτή, που αναδεικνύει τις 

ιδιαίτερες διαφορές των γυναικών, έχει δεχτεί κριτική, καθώς προτάσσει το ‘εγώ’ 

έναντι του ‘εµείς’».737 «Η βασική ψευδαίσθηση του µετά-φεµινισµού είναι πως οι πιο 

προφανείς µορφές σεξιστικής καταπίεσης έχουν ξεπεραστεί, και εποµένως η κοινωνία 

δεν είναι πλέον πατριαρχική. Αναµφίβολα, όλο και περισσότερες γυναίκες εργάζονται, 

ωστόσο είναι εκείνες που κατά κύριο λόγο απασχολούνται σε χαµηλά αµειβόµενες 

εργασίες, µε χαµηλό κύρος και συχνά µε µερική απασχόληση. Στο έργο της µε τίτλο 

‘Η ολοκληρωµένη γυναίκα’ (1999), η Greer επιτέθηκε στην αντίληψη πως οι γυναίκες 

“έχουν τα πάντα”, υποστηρίζοντας πως έχουν εγκαταλείψει τον στόχο της 

απελευθέρωσης και έχουν συµβιβαστεί µε µια ισότητα που ισοδυναµεί µε αφοµοίωση, 

µέσα από την οποία γίνονται όλο και περισσότερο σαν τους άντρες».738 Είναι δε 

γεγονός ότι στις τελευταίες δύο δεκαετίες «το φεµινιστικό κίνηµα πέρασε από τον 

‘ισονοµισµό’ στο ‘ριζοσπαστισµό’, από µια φάση όπου ο κύριος σκοπός ήταν η 

εξίσωση των δύο φύλων σε διάφορους θεσµικούς χώρους (εκπαίδευση, εργασία, 

πολιτικά δικαιώµατα κ.α.), σε µια πιο ριζοσπαστική φάση όπου το ενδιαφέρον 

εστιάζεται στους λανθάνοντας µηχανισµούς που κατά κάποιο τρόπο ‘κατασκευάζουν’ 

σε µόνιµη βάση την κυριαρχία του ενός φύλου πάνω στο άλλο. Δηλαδή, για µια µερίδα 

τουλάχιστον των ριζοσπαστικών φεµινιστριών, η ανδρική κυριαρχία δεν είναι µόνο 

‘εξωτερική’, δεν εντοπίζεται µόνο στους κανόνες του αστικού κώδικα και στα 

συνταγµατικά δικαιώµατα. Κατά πολύ πιο αδιόρατο, ασυνείδητο, άρα και ‘φυσικό’ 

τρόπο, η κυριαρχία αυτή εσωτερικεύεται και γίνεται συνήθεια, ρουτίνα, 

καθηµερινότητα».739 Οι φεµινίστριες στο τρίτο κύµα γίνονται πιο περιεκτικές, ισχυρές, 

                                                
736 Demirkanoğlu, Y. (2015). Türkiye’de Muhafazakar Sağ ve Kadın MSP’den Ak Parti’ye Değişen 
Siyasal Panorama. Doktora Tezi (Διδακτορική διατριβή). Trabzon: Karadeniz Teknik Üniversitesi, σ.48. 
737 Demirkanoğlu, Y. (2015). ibid, σ.48. 
738 Heywood, A. (2007). οp. cit., σ.464. 
739 Μουζέλης, Π. Ν. (2002). οp. cit., σ.332, όπου τονίζεται ότι κατά τον Φουκώ (που χωρίς να είναι ούτε 
φεµινιστής ούτε ανθρωπολόγος έχει επηρεάσει σηµαντικά και τους µεν και τους δε), αυτού του είδους 
η αόρατη χειραγώγηση είναι το µη επιδιωκόµενο αποτέλεσµα µυριάδων καθηµερινών πρακτικών. 
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κοινωνικές και φιλόδοξες.740 Εν τη απουσία συνεπώς κάποιου καθαρώς συµπαγούς 

“τρίτου κύµατος”, το στοίχηµα που τίθεται για τον φεµινισµό του 21ου αιώνα είναι ο 

προσανατολισµός της φεµινιστικής σκέψης, ώστε να δύναται να προσαρµοστεί ή να 

µεταλλαχτεί στη µεταβαλλόµενη φύση των έµφυλων σχέσεων και στο σύνολο των 

αλλαγών που φέρνει η παγκοσµιοποίηση.   

 

2.3.1 Διαχωρισµός αγγλοαµερικανικού- γαλλικού φεµινισµού 
 
Κάθε ξεχωριστή ανθρώπινη κοινότητα αναπτύσσει τις δικές της κοσµοθεωρητικές 

µήτρες, µέσω των οποίων διατάσσει και νοηµατοδοτεί την ιστορική της εµπειρία. Κατ’ 

αναλογία την περίοδο του τρίτου φεµινιστικού κύµατος συναντάµε τον διαχωρισµό 

ανάµεσα σε αγγλο-αµερικανικό και γαλλικό φεµινισµό. Άλλωστε, η υπάρχουσα 

διεθνής βιβλιογραφία εστιάζει κυρίως στην ιστορία του φεµινιστικού κινήµατος σε 

ΗΠΑ, Βρετανία και Γαλλία.741  Ο διαχωρισµός και η σύγκριση θεωριών, εννοιών και 

υποθέσεων βοηθά στη βαθύτερη κατανόηση για πιο ενδελεχή και συστηµατική 

διαδικασία ανάλυσης, καθώς όπως σηµειώνει ο Alexis de Tocqueville «χωρίς 

συγκρίσεις, το πνεύµα δεν ξέρει πώς να προχωρήσει».742  

Η Toril Moi ήταν η πρώτη που το 1985 στο βιβλίο της Sexual/Textual Politics743 

εισήγαγε τον παραπάνω διαχωρισµό. Σύµφωνα µε άρθρο της Sylvie Gambaudo, οι 

φεµινίστριες του αγγλο-αµερικανικού ρεύµατος, όπως οι Kate Millett, Virginia Woolf 

και Elaine Showalter ερεύνησαν το φεµινισµό θέτοντας τη γυναίκα ως κεντρικό άξονα. 

Από την άλλη πλευρά, οι φεµινίστριες του γαλλικού ρεύµατος όπως οι Hélène Cixous, 

Luce Irigaray και Julia Kristeva θα µπορούσαν να ενταχθούν στη σκέψη της Simone 

de Beauvoir και να θεωρηθεί  ότι η γυναίκα δεν έχει µια µόνο ταυτότητα, αλλά ότι το 

θηλυκό µπορεί να προσδιοριστεί, όπου βρίσκονται η διαφορά και η ετερότητα.744 

Σήµερα, «ο όρος ‘Γαλλικός φεµινισµός’ χρησιµοποιείται ευρέως στους Αγγλο-

Αµερικανικούς κύκλους».745 

                                                
740 Örnek, S. (2015). οp. cit., σ.16. 
741 Καραµάνου, Ά. (2013). οp. cit., σ.93. 
742 Heywood. A. (2000). οp. cit., σ.51.  
743 Toril, M. (1988). Sexual/Textual Politics. London and New York: Routledge. 
744 Gambaudo, S. A. (2007). French Feminism vs Anglo-American Feminism: A Reconstruction. Euro-
pean Journal of Women’s Studies, SAGE Publications,Vol. 14(2): 93–108, σ.97. 
745 Gambaudo, S. A. (2007). ibid, σ.97. 
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Ο διαχωρισµός της φεµινιστικής σκέψης746 σε αγγλο-αµερικανικός και γαλλικός 

αποκτά ακόµα µεγαλύτερη σηµασία για την παρούσα µελέτη, αν τον αναλύσουµε µέσα 

από το έργο ‘Η Δηµοκρατία της Αµερικής’, του σηµαντικότερου στοχαστή του 

προηγούµενου αιώνα, του Alexis Clerel de Tocqueville. Πιο συγκεκριµένα, η διαφορά 

που εντοπίζεται στο τρόπο προσέγγισης των δύο φεµινιστικών ρευµάτων έγκειται στη 

διαφορά του τρόπου αξιολόγησης των σχέσεων κράτους, πολιτείας, θρησκείας µεταξύ 

Ευρώπης και Αµερικής. 

Στην Ευρώπη θρησκεία και ιερατείο ταυτίστηκαν και αντιµετωπίστηκαν ως εχθροί του 

πολιτικού εκδηµοκρατισµού και του εθνικού κράτους. «Στη Δύση ο διαχωρισµός 

θρησκευτικής εξουσίας-Εκκλησίας και κράτους έλκει την καταγωγή του ήδη από τα 

τέλη του 5ου αιώνα και εδραιώνεται βαθµιαία µέσα από τη σκέψη του Αυγουστίνου, 

του Δάντη, του Ακινάτη, του Μαρσίλλιου, του Μακιαβέλι και άλλων πολιτικών 

στοχαστών του Μεσαίωνα, όπως επίσης και µέσα από τη διαπάλη ανάµεσα στους 

Ποντίφικες και τον Αυτοκράτορα και τις δυναστείες της Δύσης».747 Επιπλέον, όπως 

αναφέρει ο de Tocqueville, το κράτος στη Γαλλία έχει ορισµένες υποχρεώσεις, που δεν 

τις αναλαµβάνει στην Αµερική. Συνεπώς υπάρχει έντονος κρατικός παρεµβατισµός και 

συγκεντρωτισµός και το κράτος προηγείται ιστορικά έναντι της πολιτικής του 

κοινωνίας, την οποία και θα διαµορφώσει το ίδιο µέσω των πολιτικών του. 

Χαρακτηριστικό παράδειγµα των παραπάνω αποτελεί στη Γαλλία ο Λουδοβίκος ΧΙV 

που ισχυριζόταν πως το κράτος ήταν εκείνος, ενώ αντίστοιχα στην Αγγλία η 

κυβερνητική συγκέντρωση είχε φτάσει σε τέτοιο βαθµό που το κράτος έµοιαζε να 

κινείται σαν ένας άνθρωπος που στρέφει όπου θέλει όλη την ορµή της δύναµής του.748 

Αξίζει να αναφερθεί επίσης, πως την εποχή του Tocqueville η Γαλλική κυβέρνηση 

πληρώνει τον κλήρο, ενώ η αµερικανική κυβέρνηση εγκαταλείπει τη φροντίδα αυτή 

στους πιστούς, θέλοντας να τονίσει την ελεύθερη ατοµική επιλογή του χαρακτήρα των 

εκκλησιαστικών δοµών της Αµερικής.749 Θέση σε αυτή τη διαµάχη µεταξύ εκκλησίας- 

κράτους την περίοδο της νεωτερικότητας παίρνει και o Novalis, ο οποίος υποστηρίζει 

πως «µία από τις στρεβλώσεις της εκκλησίας την περίοδο της νεωτερικότητας, είναι η 

εξάρτησή της από το κράτος και η µετατροπή της σε έναν ακόµη ιµάντα κοινωνικού 

                                                
746 Για τον συναφή διαχωρισµό σε «φεµινισµό της ισοτιµίας» και σε «φεµινισµό του φύλου», βλ. 
Nussbaum, C. Martha (2005). Φύλο και κοινωνική δικαιοσύνη. Αθήνα: Scripta, σ.315-316. 
747 Δεµερτζής, Ν. (2000). Η επιλεκτική παράδοση της ελληνικής πολιτικής κουλτούρας. Στο Ν. 
Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ.53. 
748 Ντε Τοκβίλ, Α. (2008). οp. cit., σ.109. 
749 Ντε Τοκβίλ, Α. (2008). ibid, σ.241. 
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καταναγκασµού στο πλαίσιο της σύγχρονης γραφειοκρατικής και συγκεντρωτικής 

εξουσίας. Εξέλιξη την οποία είχε χαρακτηρίσει ως τεκµήριο πνευµατικής 

παρακµής».750 

Στις ΗΠΑ η πολιτική κοινωνία έχει διαµορφώσει το κράτος µε τέτοιο τρόπο, ώστε να 

κυριαρχεί πάνω του. Ένας σηµαντικός λόγος που συµβαίνει αυτό είναι γιατί «το 

µεγαλύτερο τµήµα της αγγλικής Αµερικής κατοικήθηκε από ανθρώπους που αφού 

αποκόπηκαν από την εξουσία του Πάπα, δεν υπάχθηκαν σε καµιά υπερέχουσα αρχή. 

Ευθύς εξαρχής, πολιτική και θρησκεία βρέθηκαν συνταιριασµένες και κατόπιν δεν 

έπαψαν να είναι τέτοιες».751 Δεν θα πρέπει να διαφύγει της προσοχής µας κάτι που 

γράφει ο Αρνύ Μπερξόν πως, «η αµερικανική διακήρυξη (1776), που χρησίµευσε για 

πρότυπο στη Διακήρυξη των δικαιωµάτων του ανθρώπου (1791), έχει πουριτανικές 

απηχήσεις».752 Αυτό συνέβη καθώς οι προσκυνητές (pilgrims), όπως αυτοονοµάζονταν 

δίνοντας “βιβλική” φύση στο ταξίδι τους, οι πρώτοι µετανάστες της Νέας Αγγλίας, 

ανήκαν στην πουριτανική753 οµολογία και αυτοεξορίστηκαν καταδιωκόµενοι από την 

εξουσία της µητέρας πατρίδας, σε µια νέα γη, στην οποία θα µπορούσαν να λατρεύουν 

το Θεό, όπως αυτοί θεωρούσαν ορθό.754  

«Τις αγγλοαµερικανικές κοινωνίες τις γέννησε η θρησκεία και συνεπώς στις Η.Π.Α. η 

θρησκεία συγχέεται µε όλες τις εθνικές συνήθειες και όλα τα αισθήµατα που γεννά η 

πατρίδα, και αυτό της δίνει ιδιαίτερη δύναµη».755 Σύµφωνα άλλωστε µε την έννοια 

“worldmission”, όπως αυτή παρουσιάζεται  στο άρθρο της Νάσιουτζικ βασισµένη σε 

δηµοσίευµα της εφηµερίδας “Protestant Diplomacy and the Near East Missionary In-

fluence on American Policy 1810-1972”, «η Αµερική αποτελεί το τελευταίο δώρο του 

Θεού στον κόσµο και είναι η χώρα από την οποία εκπορεύεται, η αλήθεια, η ελευθερία 

και η ισότητα, αγαθά τα οποία οι Αµερικανοί οφείλουν να τα µεταλαµπαδεύσουν σε 

όλο τον κόσµο».756 Συνεπώς, η βαθύτερη αντίθεση βρίσκεται κυρίως στο ότι «από τη 

                                                
750 Βαλλιάνος, Σ. Π. (2002). οp. cit., σ.147-148. 
751 Ντε Τοκβίλ, Α. (2008). οp. cit., σ.293. 
752 Μπερξόν, Α. (χ.χ.). οp. cit., σ.256. 
753 «Οι Πουριτανοί θεωρούσαν τους εαυτούς τους εκλεκτούς του θεού, και κάθε µία από τις αποικίες 
τους αποτελούσε µια µικροσκοπική καλβινιστική θεοκρατία, που κυβερνιόταν σύµφωνα µε τις βιβλικές 
επιταγές και περιορισµούς». Μαραγκουδάκης, Μ. (2010). οp. cit., σ.62. Ενώ σε ένα άλλο βιβλίο 
διαβάζουµε: «Ο όρος πουριτανός κατέληξε να περιγράφει, στους κόλπους του προτεσταντισµού και 
πέρα απ’ αυτόν, τάσεις άκαµπτες και αυστηρές που κηρύσσουν την απογύµνωση της λατρείας µε έντονη 
ηθικολογία». Harvieu-Leger, D., & Willaime, J. P. (2005). Κοινωνικές θεωρίες και θρησκεία. Αθήνα: 
Κριτική, σ.144. 
754 Μαραγκουδάκης, Μ. (2010). οp. cit., σ. 62. 
755 Ντε Τοκβίλ, Α. (2008). ibid, σ.437. 
756 Περιοδικό ΑΝΤΙ, Παυλίνα Νάσιουτζικ-Ρωµανού, 2/7/1999, σελ.38. 
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µία πλευρά του ατλαντικού η θρησκευτική ελευθερία τίθεται σε πρώτο πλάνο έτσι ώστε 

να προκύπτει ο χωρισµός (εκκλησίας και κράτους), ενώ από την άλλη πλευρά σε έναν 

υποθετικό αγώνα εναντίον του σκοταδισµού, η προοπτική βρίσκεται στην 

απελευθέρωση από θρησκευτικές πεποιθήσεις, ανάµεικτη µε ελευθεριότητα ακόµα και 

στην περίπτωση «θρησκευτικών» απόψεων. Υπό το πρίσµα αυτό, δεν πρόκειται για µια 

πολιτική διαφορά που χωρίζει την Αµερική από την Γαλλία σχετικά µε το βαθµό 

αυτονοµίας του κράτους, αλλά για την ύπαρξη δύο διαφορετικών µεταξύ τους 

µοντέλων που αφορούν στη σχέση των σύγχρονων κοινωνιών µε τη θρησκευτική 

εµπειρία».757  

Πάνω σε αυτή τη διαπίστωση κινείται και η σκέψη του Μοντεσκιέ όπου σε µια 

προσπάθεια να συσχετίσει τη θρησκεία µε τις πολιτειακές µορφές, υποστηρίζει πως η 

καθολική θρησκεία ταιριάζει περισσότερο στη µοναρχία και η προτεσταντική στη 

δηµοκρατία.758 Μεταφέροντας τη σκέψη του Μοντεσκιέ στο παράδειγµα της υπό 

εξέτασης περίπτωσης, διαπιστώνουµε πως στην περίπτωση της Αµερικής, οι άνθρωποι 

που κατοικούν εκεί έχουν αναπτυγµένο το αίσθηµα της ανεξαρτησίας και της 

ελευθερίας, αφενός γιατί προήλθαν από καταπιεστικό γι’ αυτούς περιβάλλον και 

αφετέρου γιατί πήγαν σε µια χώρα που υπήρχε εκτεταµένη επικράτεια και µεγάλη 

χωρική απόσταση µεταξύ κυβερνώντων και κυβερνωµένων. Και άρα, κάτι τέτοιο είναι 

ιδιαίτερα συµβατό µε µια θρησκεία η οποία µπορεί να υπάρχει χωρίς την ανάγκη 

ανώτατου ηγέτη όπως η παπική και χωρίς αυστηρή ενδό-εκκλησιαστική ιεραρχία, όπως 

στη Γαλλία και σε άλλες ευρωπαϊκές καθολικές χώρες.759  

Παράλληλα η εξωτερική πολιτική της Αµερικής αποτυπώνει την πεποίθηση ότι οι 

αρχές που εφαρµόζει στο εσωτερικό της είναι αυταπόδεικτα πανανθρώπινες και ότι η 

υιοθέτησή τους είναι σε όλες τις περιπτώσεις επωφελής.760 Άρα, οι Ηνωµένες 

Πολιτείες Αµερικής δεν ήταν απλώς µια χώρα αλλά ένας µηχανισµός προώθησης του 

σχεδίου του θεού και η επιτοµή της παγκόσµιας τάξης.761 Μέσα σε αυτό το πλαίσιο 

λοιπόν, η θέση της γυναίκας προσλαµβάνει διαφορετικές αξίες µεταξύ Ευρώπης και 

Αµερικής. Οι Αµερικανοί όντας ένας βαθιά θρησκευόµενος και εµπορικός λαός 

‘απαιτούν’ από τη γυναίκα µια αυταπάρνηση και µια συνεχή θυσία των απολαύσεων 

της στα καθήκοντά της, πράγµα που σπανίως ζητούν στην Ευρώπη, όπου το γυναικείο 

                                                
757 Harvieu-Leger, D., & Willaime, J. P. (2005). op. cit., σ.58-59. 
758 Schmidt, G. M. (2004). Θεωρίες της Δηµοκρατίας. Αθήνα: Σαββάλας, σ.88. 
759 Schmidt, G. M. (2004). ibid, σ.88. 
760 Kissinger, H. (2014). op. cit., σ.331. 
761 Kissinger, H. (2014). ibid, σ.343. 
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κίνηµα δεν έχει καµία επαφή µε την θρησκεία.762 Στις Η.Π.Α. παρόλο που η 

θρησκευτικότητα είναι διάχυτη και έντονη στο δηµόσιο χώρο, εντούτοις ο διαχωρισµός 

Κράτους και Εκκλησίας, µε συνέπεια τον άκρατο θρησκευτικό πλουραλισµό δεν 

οδήγησε στην καταστροφή της ηθικής και αξιακής συναίνεσης της κοινωνίας.763 

Πράγµα που οφείλεται στην παραγωγή πιο αφηρηµένων αξιών που µπορούσαν να 

εγκαταστήσουν έναν κοινό παρανοµαστή, «ένα “ενσωµατικό” πλαίσιο συστεγάζοντας 

κάτω από την ίδια οµπρέλα µυριάδες διαφορών ως προς τις θρησκευτικές πεποιθήσεις 

και τις κοσµοθεωρίες που επικρατούσαν».764  

Σηµαντικός επίσης καταλύτης στη διαµόρφωση του γυναικείου αµερικανικού 

κινήµατος υπήρξε και ο αµερικανικός Πραγµατισµός,765 ο οποίος αποτελεί ένα 

αυτοτελές διανοητικό κίνηµα, το οποίο έφερε σαφή γεωγραφική τοποθέτηση. «Ο 

πραγµατισµός είναι µια θεωρία της πράξης, µε την πιο ριζικά αντι-θεωρητική, αντι-

ιδεολογική και αντι-ιστορική σηµασία που µπορεί να δώσει κανείς στον όρο αυτό. Σαν 

τέτοια εκφράζει τον επίµονο προσανατολισµό στην πρακτική αποτελεσµατικότητα που 

χαρακτηρίζει όλες τις σφαίρες της Αµερικανικής ζωής».766 «Αν λοιπόν υποθέσουµε 

πως η αλήθεια µιας έννοιας είναι το υλικό αντίτιµο µε το οποίο εξαργυρώνεται στην 

πράξη»,767 τότε το φεµινιστικό κίνηµα στην Ευρώπη άφησε απροστάτευτες όλες 

εκείνες τις γυναίκες, απέναντι στην εύρεση λύσης των πρακτικών προβληµάτων που 

προέκυπταν από την εµπλοκή τους µε τη θρησκευτική πίστη. Παράλληλα, αξίζει να 

σηµειωθεί πως, ενώ δεν έλειψαν κατά περιόδους στις ΗΠΑ «ορµητικές κοινωνικές 

συγκρούσεις και αγώνες, µέχρι σήµερα δεν υπάρχει οργανωµένο εργατικό κίνηµα µε 

σοσιαλιστικούς στόχους ανάλογο των Ευρωπαϊκών, όπως επίσης δεν υπήρχαν οι 

ταξικές δοµές των Ευρωπαϊκών κρατών»768. 

                                                
762 Ντε Τοκβίλ, Α. (2008). op. cit., σ.604. 
763 Μουζέλης, Π. Ν. (2010). op. cit., σ.81. 
764 Μουζέλης, Π. Ν. (2010). op. cit., σ.81. 
765 «Αντιδραστική ιδεαλιστική τάση στη σύγχρονη αστική φιλοσοφία, που αρνείται την 
αντικειµενικότητα της αλήθειας και ισχυρίζεται ότι η αξία µιας επιστηµονικής θεωρίας δεν καθορίζεται 
από το κατά πόσο αντανακλά σωστά την πραγµατικότητα, αλλά αποκλειστικά από το όφελος ή το κέρδος 
που η θεωρία αυτή δίνει στη µια ή στην άλλη συγκεκριµένη περίπτωση. Ξεκινώντας απ’ αυτήν την 
προϋπόθεση ο πραγµατισµός θεωρεί τις ‘αλήθειες’ της θρησκείας τόσο αξιόπιστες όσο και τις αλήθειες 
της επιστήµης. Μαζί µε αυτό ο πραγµατισµός παραδέχεται τις µαθηµατικές και φυσικοεπιστηµονικές 
θεωρίες όχι σαν σωστές αντανακλάσεις των αντικειµενικών νόµων της φύσης, αλλά σαν υποκειµενικές, 
θεληµατικά φτιαγµένες, υποθέσεις των επιστηµών, που µε αυτές µπορούν να λύνουν µε περισσότερη ή 
λιγότερη άνεση, τούτα ή εκείνα τα πρακτικά καθήκοντα. Η αντιδραστική ουσία του πραγµατισµού είναι 
ολοφάνερη. Ο πραγµατισµός σαν φιλοσοφική διδασκαλία διαµορφώθηκε στο τέλος του 19ου αιώνα και 
διαδόθηκε το περισσότερο στην Αµερική και στην Αγγλία, όπου εκπρόσωποί του ήταν ο James W. 
(1842-1910), o Dewey (1869 -) κ.α.». Ρόζενταλ-Γιουντίν. (1978). op. cit., σ.161-162. 
766 Βαλλιάνος, Σ. Π. (2002). op. cit., σ.252. 
767 Βαλλιάνος, Σ. Π. (2002). ibid, σ.259. 
768 Lenk, K. (2005). op. cit., σ.92. 
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Συµπυκνώνοντας τα γραφέντα, η διαφορά του τρόπου προσέγγισης που κατανοούν η 

Ευρώπη και η Αµερική την ισότητα άνδρα και γυναίκας δίδεται ευσύνοπτα στον λόγο 

του Tocqueville ως εξής: «Στην Ευρώπη υπάρχουν άνθρωποι που συγχέοντας τα 

διάφορα κατηγορήµατα των δύο φύλων επιζητούν να κάνουν τον άνδρα και τη γυναίκα 

όντα όχι µόνο ίσα αλλά και όµοια. Δίνουν στη γυναίκα και στον άνδρα τις ίδιες 

λειτουργίες, τους επιβάλλουν τα ίδια καθήκοντα και τους εκχωρούν τα ίδια 

δικαιώµατα. Τους αναµειγνύουν σε όλα, τις εργασίες, τις απολαύσεις, τις επιχειρήσεις. 

Οι Αµερικανοί, από την άλλη πλευρά, δεν αντιλήφθηκαν µε τον ίδιο τρόπο το είδος 

εκείνο της δηµοκρατικής ισότητας που µπορεί να καθιερωθεί ανάµεσα στη γυναίκα και 

τον άνδρα. Σκέφτηκαν ότι αφού η φύση εδραίωσε µια τόσο µεγάλη διαφορά ανάµεσα 

στη φυσική και ηθική σύσταση του άνδρα και της γυναίκας, ο σαφώς δεδηλωµένος 

στόχος της ήταν να δώσει στις διάφορες ιδιότητές τους διαφορετική χρήση. Οι 

Αµερικανοί εφάρµοσαν στα δυο φύλα τη µεγάλη αρχή πολιτικής οικονοµίας που διέπει 

στις µέρες µας τη βιοµηχανία. Προέβησαν σε προσεκτικό καταµερισµό των 

λειτουργιών του άνδρα και της γυναίκας, ώστε η µεγάλη κοινωνική εργασία να γίνεται 

κατά τον καλύτερο δυνατό τρόπο. Οι Αµερικανοί θεωρούν τον άνδρα και τη γυναίκα 

ως όντα ίσης αξίας αν και διαφορετικών πεπρωµένων».769 Και καταλήγει πως «αν και 

στις Ηνωµένες Πολιτείες η γυναίκα δεν εξέρχεται καθόλου από τον οικιακό κύκλο και, 

από ορισµένες πλευρές είναι στενά εξαρτηµένη απ’ αυτόν, εν τούτοις πουθενά αλλού 

δεν βρήκα τη θέση της υψηλότερη. ….αν µε ρωτούσαν σε τι πιστεύω ότι πρέπει κυρίως 

να αποδοθεί η ιδιαίτερη προκοπή και η αυξανόµενη ισχύς του λαού αυτού (του 

αµερικανικού), θα αποκρινόµουν ότι αυτό οφείλεται στην ανωτερότητα των γυναικών 

τους».  

Η θέση του φεµινιστικού κινήµατος στην Αµερική διαφαίνεται εναργέστερα στο λόγο 

της Αµερικανίδας συµβούλου σε θέµατα γυναικείας απασχόλησης, της Μαίρη Φίλµορ. 

Συγκεκριµένα σε συνέντευξή της το 1983 σε ελληνικό φεµινιστικό περιοδικό δηλώνει 

πως το φεµινιστικό κίνηµα στην Αµερική ‘δουλεύει µέσα στο σύστηµα’, έστω κι αν 

θέλει να πάει ενάντια στο σύστηµα.770 Αυτό συµβαίνει καθώς η Οργάνωση γυναικών 

είναι η µαζικότερη στις ΗΠΑ  και προσπαθούν κυρίως οι Δηµοκρατικοί να δείξουν πως 

ενδιαφέρονται για το φεµινιστικό κίνηµα και πως είναι φεµινιστές, µε σκοπό να 

                                                
769 Ντε Τοκβίλ, Α. (2008). οp. cit., σ.612, 614. 
770 Φεµινιστικό περιοδικό Ανοιχτό Παράθυρο, Ιούλιος -Σεπτέµβριος 1983, σ. 27. 
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κερδίσουν έναν σηµαντικό σύµµαχο στις εκλογές. «Βασίζονται συνεπώς στην αρχή 

ισότητας και ίσων ευκαιριών για τη σωστή διαµόρφωση της κοινωνίας».771 

Η ουσιαστική διαφορά µεταξύ του γαλλικού φεµινιστικού κινήµατος και του 

αγγλοαµερικανικού έχει να κάνει µε τη διαφορετική επιρροή που είχε στο φεµινιστικό 

κίνηµα η νεωτερική και µετανεωτερική σκέψη αντίστοιχα. Δεν θα πρέπει να 

λησµονούµε πως ο φεµινισµός συµµετέχει στην αναστοχαστικότητα της 

νεωτερικότητας όπως και το σύνολο των κοινωνικών κινηµάτων. Τη νεωτερική εποχή 

η εκκοσµίκευση είναι αναµφίβολα περίπλοκο θέµα. Το µεγαλύτερο πεδίο των 

καταστάσεων της µοντέρνας κοινωνικής ζωής είναι εξ ορισµού ασύµβατη µε τη 

θρησκεία ως δύναµη παρέµβασης στην καθηµερινή ζωή καθώς εκεί την 

πρωτοκαθεδρία κατέχει η ορθολογική σκέψη. «Η θρησκευτική κοσµολογία 

παραγκωνίζεται από την οργανωµένη γνώση, που καθορίζεται από την εµπειρική 

παρατήρηση και τη λογική σκέψη και εστιάζεται στην υλική τεχνολογία και σε 

κοινωνικά εφαρµοσµένους κώδικες».772 Συνεπώς στην Ευρώπη και συγκεκριµένα στην 

Γαλλία το φεµινιστικό κίνηµα κινήθηκε πάνω στις επιταγές της νεωτερικής εποχής και 

εξοβέλισε το θρησκευτικό στοιχείο από το πεδίο του, παίρνοντας ώθηση από τις ιδέες 

της Γαλλικής Επανάστασης. Ενώ αντίθετα ο αγγλοαµερικανικός φεµινισµός 

προσαρµόστηκε στη µεταµοντέρνα σκέψη εκεί όπου υπήρχε χώρος για τη θρησκεία, 

πάντα βέβαια προσαρµοσµένη στην εποχή της και ανταποκρινόµενη στις 

µετανεωτερικές ανάγκες της κοινωνίας. Η προτεσταντική σκέψη όπως αναπτύχθηκε 

στη Νέα Αγγλία, ήταν αποφασισµένη να παραµείνει σε πρώτο πλάνο και να 

προσαρµοστεί στα νέα δεδοµένα όπως αυτά διαµορφώθηκαν στην Αµερικανική 

κοινωνία, η οποία ακριβώς γι’ αυτό το λόγο συντηρεί µια ‘ισχυρή ατοµικιστική 

κουλτούρα’.773 Τέλος, θα πρέπει να υπογραµµιστεί πως µερικά από τα σηµαντικότερα 

φαινόµενα µε τα οποία ασχολήθηκε ο φεµινισµός δεν γεννήθηκαν από τη 

νεωτερικότητα καθώς συναντώνται σε όλες τις µορφές κοινωνικής οργάνωσης774. 

Εντούτοις, τη νεωτερική και τη µετανεωτερική περίοδο το φεµινιστικό κίνηµα 

επαναπροσδιορίστηκε µε βάση τον εκάστοτε τρόπο σκέψης.   

 

 

                                                
771 Φεµινιστικό περιοδικό Ανοιχτό Παράθυρο, Ιούλιος -Σεπτέµβριος 1983, σ. 27. 
772 Giddens, A. (2014). οp. cit., σ.156-157. 
773 Hague, R., & Harrop, M. (2005). οp. cit., σ.137. 
774 Giddens, A. (2014). ibid,  σ.219, υποσηµείωση 89. 
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2.4 Η σχέση Φεµινισµού και θρησκείας στη µετανεωτερικότητα: η 
«Φεµινιστική Θεολογία» 
 
Στο πεδίο του τρίτου κύµατος την περίοδο της µετανεωτερικότητας, κάνει την 

εµφάνισή του ο όρος «φεµινιστική θεολογία». Καθώς το φεµινιστικό κίνηµα συνεχίζει 

να εξαπλώνεται, αποκτά παράλληλα όλο και περισσότερες µορφές. Η κατανόηση των 

µορφών που λαµβάνει το γυναικείο κίνηµα στο σύγχρονο κόσµο, περνά µέσα από την 

κατανόηση των χαρακτηριστικών της νεωτερικότητας και της µετανεωτερικότητας. «Η 

νεωτερικότητα δηµιούργησε έναν πολιτισµικό τύπο ανθρώπου και θεσµών που 

χαρακτηρίζεται από την εκκοσµίκευση (τον διαχωρισµό κράτους, έθνους και 

εκκλησιών), την ικανότητα ανάπτυξης µιας ατοµικότητας από όλους, την ανάπτυξη 

µιας υποκειµενικής, αυτοκριτικής και αναστοχαστικής εσωτερικότητας και µιας 

ισχυρής ορθολογικής θέλησης. Η σηµερινή φάση της νεωτερικότητας, η 

“µετανεωτερικότητα”, αµφισβητεί ωστόσο τη σταθερότητα των µέχρι τώρα ισχυουσών 

συλλογικών και ατοµικών ταυτοτήτων και του τρόπου της καθηµερινής ζωής. Όλο και 

πιο πολλά άτοµα ζουν µε διπλές ή πολλαπλές ταυτότητες, πράγµα που ευνοεί επίσης 

την αστάθεια των ταυτοτήτων».775 Η περίοδος της µετανεωτερικότητας φαίνεται να 

αποτελεί πρόσφορο έδαφος, ώστε να συνδυαστούν έννοιες που φαινοµενικά ήταν 

ασύµβατες τη νεωτερική περίοδο776, κατά την οποία το φεµινιστικό κίνηµα 

παραγκωνίζει τη θρησκεία και θέτει εαυτό εκτός θεολογικού πλαισίου.  

«Η πίστη βέβαια, βρισκόταν ανέκαθεν σε διάσταση µε τα ευρήµατα της εµπειρικής 

έρευνας. Αυτό όµως δεν στάθηκε ποτέ ικανό για να τη “διαψεύσει”. Είναι ένα 

αδιάψευστο εµπειρικό γεγονός ότι επιστήµη και πίστη συνυπάρχουν µέσα στη 

συνολική τάξη του πολιτισµού σε όλες τις φάσεις του. Και αυτό επειδή αναφέρονται 

σε διαφορετικές διαστάσεις της πραγµατικότητας και ανταποκρίνονται σε διαφορετικά 

µελήµατα της ανθρώπινης συνείδησης. Αν κάποιος έχει τη ‘βούληση να πιστεύει’, 

επειδή µε τον τρόπο αυτό νοµίζει ότι αποκτάει κάποιο θεµέλιο η ύπαρξή του, κανείς 

δεν µπορεί να του το απαγορεύσει µε αναφορά σε επιστηµονικά ή ιστορικά 

δεδοµένα».777 Εποµένως, εφόσον επιστήµη και πίστη συνυπάρχουν και καλύπτουν 

διαφορετικές ανάγκες ανάλογα µε την οπτική και την ψυχολογική ιδιοσυγκρασία του 

                                                
775 Λίποβατς, Θ. (2017). οp. cit., σ.24-25. 
776 Η θρησκεία και ο Φεµινισµός συµµαχούν αλλά αποκτώντας νέο περιεχόµενο και οι δύο. 
777 Βαλλιάνος, Σ. Π. (2002). οp. cit., σ.259-260. 
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καθενός δεν έρχονται σε σύγκρουση αλλά αντιθέτως «το θρησκευτικό βίωµα 

ολοκληρώνει τελολογικά την υποκειµενική εµπειρία του ανθρώπου».778 

Από την άλλη πλευρά σύµφωνα µε την άποψη των µετανεωτεριστών, «η αναζήτηση 

της βεβαιότητας είναι πλάνη, διότι η αλήθεια σύµφωνα µε τα λεγόµενα τους, µπορεί 

να είναι µόνο προσωρινή. Η αναζήτηση της αλήθειας είναι απλώς προϊόν µιας 

συγκεκριµένης ιστορικής περιόδου που δεν προσφέρεται στην µετά-νεωτερική 

κοινωνία, η οποία όλο και περισσότερο χαρακτηρίζεται από κατακερµατισµό και 

ποικιλοµορφία σε όλες τις σφαίρες της ζωής».779 Ο φεµινισµός ως ριζοσπαστικός 

συνοµιλητής της θεολογίας ασκούσε πάντα κριτική στα στενά όρια της, στις αντιλήψεις 

της περί του θείου, και τη Δηµιουργία του ανθρώπου. Όπως σηµειώνει εύστοχα η Yahu 

Vinayaraj σε άρθρο της: «Η θεολογική σκέψη σε έναν µετα-µοντέρνο και µετα-

θρησκευτικό κόσµο οφείλει να είναι µετα-θεολογική. Η φεµινιστική θεολογία 

οραµατίζεται τη θεολογία στην πολλαπλότητα και φέρνει ριζοσπαστικές 

αµφισβητήσεις σχετικά µε  “πάγιες αβεβαιότητες” των χριστιανικών δογµάτων».780  

Ο όρος «Φεµινιστική Θεολογία»781 εµφανίζεται το 19ο αιώνα στην Αµερική και από 

εκεί διαχέεται στην Ευρώπη και στον υπόλοιπο κόσµο.782 Θα µπορούσε να ενταχθεί 

ανάµεσα στα άλλα απελευθερωτικά κινήµατα του ίδιου αιώνα που ξεκίνησαν από την 

Αµερική. Ο επιθετικός προσδιορισµός “φεµινιστική” δείχνει το ερµηνευτικό εργαλείο, 

µέσα από το οποίο θα επαναπροσδιοριστεί ο όρος θεολογία. Πρόκειται για µια 

θεολογική προσέγγιση γυναικών µε φεµινιστικές τάσεις οι οποίες, σκοπό έχουν να 

ασκήσουν κριτική στις πατριαρχικές δοµές της κοινωνίας και της εκκλησίας. Η 

συζήτηση επικεντρώνεται στους αγώνες των γυναικών για την εξεύρεση µιας 

αυθεντικής γυναικείας παράδοσης ή παραδόσεων γραφής, για την ανάληψη µιας θέσης 

(δρώντος) υποκειµένου (αντί να είναι το αντικείµενο της ανδρικής µατιάς ή του 

ανδρικού γραψίµατος) και για την ανάπτυξη ξεχωριστών θηλυκών µορφών της 

                                                
778 Βαλλιάνος, Σ. Π. (2002). ibid, σ.260. 
779 Bryson, V. (2004). οp. cit., σ.358. 
780 Spivak, Yahu T. Vinayaraj. (2014). Feminism, and Theology, Feminist Theology  SAGE, Vol. 22(2) 
σ.145. 
781 Ιερά Μητρόπολις Δηµητριάδος Ακαδηµία Θεολογικών Σπουδών. (2004). Φύλο και Θρησκεία-Η θέση 
της γυναίκας στην εκκλησία. Αθήνα: Ίνδικτος, σ.210. 
782 Student Christian Movement http://www.movement.org.uk/introduction-feminist-theology 
(τελευταία πρόσβαση στις 2/3/2016) Ενδεικτική βιβλιογραφία για το ζήτηµα της Φεµινιστικής θεολογίας 
βλέπε: Slee, N. (2003). Faith and Feminism: An Introduction to Christian Feminist Theology. Lon-
don:Darton, Longman & Todd, Watson, Natalie K (2003). Feminist Theology. Grand Rapids, Mi: Eerd-
mans, Parsons, S. Fr. (ed.) (2002). The Cambridge Companion to Feminist Theology. Cambridge: Cam-
bridge University Press. 
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λογοτεχνίας.783 Εποµένως, δεν αποτελεί εξέλιξη ή συµπλήρωση της κλασικής 

θεολογίας αλλά µια ολωσδιόλου νέα αντίληψή της, η οποία αποδίδεται µε τον όρο 

«συναφειακή Θεολογία» (kontextuelle Theologie).784 Είναι φανερό λοιπόν πως το 

περιεχόµενο της φεµινιστικής θεολογίας είναι ευρύ και δύναται να απλωθεί σε όλο το 

φάσµα των θρησκειών-οµολογιών στις οποίες αναγνωρίζεται πατριαρχική προσέγγιση 

και υπάρχει διάθεση να αµφισβητηθεί µε ένα τρόπο. Εκείνο που η φεµινιστική 

θεολογία αναζητεί είναι η αναθεώρηση των στοιχείων εκείνων και των ρόλων που 

δόθηκαν στα δύο φύλα κατά τη διάρκεια  της εξελικτικής πορείας της ιστορίας, του 

πολιτισµού, της κοινωνίας, µε γνώµονα τις σηµερινές κοινωνικοπολιτικές, οικονοµικές 

συνθήκες της σύγχρονης εποχής.785 Ειδικότερα, η φεµινιστική θεώρηση, γύρω από τη 

θρησκεία αντιµάχεται τις ανδρικές προκαταλήψεις περί κατωτερότητας των γυναικών 

σε ρόλους ηγεσίας. Σύµφωνα µε την άποψη αυτή οι ιερές γραφές των θρησκειών είναι 

προϊόντα µε έντονη τη σφραγίδα του αρσενικού φύλου και δεν φροντίζουν να δώσουν 

την αρµόζουσα θέση στις γυναίκες. Η συνεχής χρήση του αρσενικού γένους στις 

αναφορές για τη θεότητα είναι γεγονός λυπηρό και σε ορισµένες περιπτώσεις οι 

φεµινίστριες διεξάγουν εκστρατείες ζητώντας νέες, αναθεωρηµένες εκδόσεις των 

ιερών γραφών και των βιβλίων προσευχής που να αντιµετωπίζουν το πρόβληµα.786 

Παρόλο που ο όρος καταρχάς φαίνεται να µας ξενίζει, θα πρέπει να διευκρινιστεί πως 

τις σηµαντικότερες στιγµές προόδου της επιστήµης, η ίδια τις βίωσε µέσα από 

«διαψεύσεις καθολικά αποδεκτών θεωριών, είτε µέσα από διατυπώσεις τολµηρών 

υποθέσεων».787 Αναλυτικότερα «αυτό που θεωρείται τολµηρή υπόθεση σε µια 

δεδοµένη χρονική στιγµή, µερικά χρόνια αργότερα µπορεί να αποτελεί καθιερωµένη 

θεωρία».788 Εποµένως ακόµη και το ‘οξύµωρο ή τολµηρό’ της ορολογίας φεµινιστική 

θεολογία, που φαίνεται να προσκρούει πάνω σε θέσφατα της νεωτερικότητας, η έλευση 

της µετανεωτερικότητας της παρέχει την απαραίτητη νοµιµοποίηση για να θεωρηθεί 

επιστηµονικά αποδεκτός όρος. Κοντολογίς, στη µετανεωτερικότητα υπάρχει ένας 

εξελισσόµενος ‘υβριδισµός’ ιδεών, αξιών, γνώσεων και θεσµών, «όπου αυτές οι 

                                                
783 Gavin D’Costa, Eleanor Nesbitt, Mark Pryce, Ruth Shelton & Νicola Slee (2014). Making nothing 
happen Five poets explore Faith and Spirituality, Εngland: ashgate publishing limited, σ. 9. 
784 Καρκάλα-Ζορµπά Κ. (2004). «Υπάρχει χώρος στην Ορθοδοξία για µια φεµινιστική θεολογία;». Στο 
Ιερά Μητρόπολη Δηµητριάδος. Φύλο και Θρησκεία, Η θέση της γυναίκας στην Εκκλησία. Αθήνα: 
Ίνδικτος, σ.211. 
785 Αδαµτζίλογλου, Ε. (1998). Ήσαν δε εκεί γυναίκες πολλαί… Θεσσαλονίκη: Simbo, σ.153. 
786 Crawford, R. (2004). Τι είναι θρησκεία (µτφρ. Μ. Μπλέτσας). Αθήνα: Σαββάλας, σ.39 
787 Κάλφας, Β. (1997). op. cit., σ.83. 
788 Κάλφας, Β. (1997). ibid, σ.83. 
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αντιφατικές τάσεις εγγράφονται στην ίδια τη δυναµική παγκοσµιοποίηση, µια 

διαδικασία εξ ορισµού διαλεκτική».789  

Αφορµή για την εν λόγω έννοια στάθηκε η έκδοση στην Αµερική τα έτη 1895-1898 

του βιβλίου µε τίτλο «η Βίβλος των Γυναικών» της Elisabeth Cady Stanton.790 Η Stan-

ton ανήκοντας στο ρεύµα του ριζοσπαστικού Φεµινισµού και έχοντας την εµπειρία πως 

η Βίβλος συχνά χρησιµοποιείται στα επιχειρήµατα των υπερασπιστών της ανδρικής 

κυριαρχίας κατά της ισότητας των δύο φύλων ανέπτυξε το µοντέλο της «Βίβλου των 

Γυναικών» µε σκοπό να αποκαταστήσει τη θέση της γυναίκας στο ιερό βιβλίο και στα 

µάτια των πιστών. Στο σηµείο αυτό αξίζει να σηµειωθεί πως η Elisabeth Cady Stanton 

καθώς και οι Mott Lucretia και Susan B. Anthony όχι µόνο ήταν µαχητικές 

φεµινίστριες της εποχής αλλά παράλληλα ήταν και κουακέρες, προσήλυτοι του Charles 

Finney πρωτοστάτη της Δεύτερης Μεγάλης Αφύπνισης, ο οποίος συµπεριέλαβε και 

ανέδειξε το ρόλο των γυναικών στην εκκλησία, καθώς ήταν εκείνος που τις προέτρεψε 

στο λατρευτικό τελετουργικό να κάθονται στα µπροστινά έδρανα µαζί µε τους 

άνδρες.791   

Μετά από την προσπάθεια για ‘ερµηνεία’792 της Βίβλου µέσα από φεµινιστικό πρίσµα 

που πρώτη επιχείρησε η Stanton, υπήρξαν αρκετές ανάλογες προσπάθειες από γυναίκες 

θεολόγους, µε αποτέλεσµα τη διαµόρφωση ποικίλων ερµηνευτικών τάσεων, οι οποίες 

έθεταν τις δικές τους αρχές στην έρευνα.  Σύµφωνα µε την Mary Ann Tolbert, στο 

άρθρο της «Defining the problem: The Bible and Feminist Hermeneutics», δύο είναι οι 

πιο αντιπροσωπευτικές τάσεις της φεµινιστικής ερµηνευτικής: η ριζοσπαστική και η 

αναθεωρητική.793 Η πρώτη τάση έχει πιο ανατρεπτική µορφή και απορρίπτει την 

παράδοση και το ιερό βιβλίο, εφόσον και τα δύο θεµελιώνονται πανω στην ανδρική 

κυριαρχία. Με άλλα λόγια επειδή η γλώσσα και η ιστορία, που αποτελούν βασικά 

µεθοδολογικά εργαλεία στις θεωρητικές επιστήµες και στη θεολογία, εµφορούνται από 

πατριαρχικές αντιλήψεις προτείνεται η αναθεώρησή τους ή ακόµα και η 

αντικατάστασή τους, από άλλες µε σαφή έµφαση στο γυναικείο φύλο κι αυτό γιατί η 

                                                
789 McGrew, Ant. (2003). Μια Παγκόσµια Κοινωνία;, στο Stuart Hall, David Held, Anthony McGrew, 
Η Νεωτερικότητα Σήµερα, οικονοµία, κοινωνία, πολιτική, πολιτισµός. Αθήνα: Σαββάλας, σ.118. 
790 Cady, E. (1895-98). Woman’s Bible. New York: European Publishing Company.  
791 Μαραγκουδάκης, Μ. (2010). op. cit., σ.252. 
792 «Ερµηνεία αποκαλούµε την έντεχνη κατανόηση µονίµως εµπεδωµένων εκφάνσεων ζωής». Dilthey, 
W. (1996). Η κατανόηση άλλων προσώπων. στο Γ. Κουζέλης & Κ. Ψυχοπαίδης (επιµ.), Επιστηµολογία 
των Κοινωνικών Επιστηµών. Αθήνα: Νήσος, σ.132. 
793 Κασσελούρη-Χατζηβασιλειάδη, Ε. (2003). Φεµινιστική Ερµηνευτική, Ο παράγοντας «φύλο» στη 
σύγχρονη βιβλική ερµηνευτική. Θεσσαλονίκη: Πουρνάρας, σ.34-35. 
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Mary Daly794 (βασική εκπρόσωπος της ριζοσπαστικής τάσης) ισχυρίζεται µεταξύ 

άλλων πως η φαλλοκρατία όχι µόνο δεν αλλάζει αλλά δεν µπορεί ουσιαστικά να 

αλλάξει.795 Στο βιβλίο της, Η Εκκλησία και το Δεύτερο Φύλο (The Church and the 

Second Sex), όπως φαίνεται και από τον τίτλο του βιβλίου επιχειρεί µια απευθείας 

σύνδεση µε το βιβλίο της Simone de Beauvoir Το Δεύτερο Φύλο. Τα επιχειρήµατά της 

επικεντρώνονται κυρίως στην Καθολική και την Προτεσταντική εκκλησία και εστιάζει 

την ανάλυση της στην εσφαλµένη πίστη, στην λάθος ελπίδα και τη νεκρή αγάπη. 

Λαµβάνοντας υπόψιν το απόσπασµα  του Νίτσε «ο θάνατος του Θεού», εξηγεί πως η 

άφεση και η φράση “Aγαπάτε Aλλήλους” έχουν χρησιµοποιηθεί για να καταστήσουν 

τη γυναίκα συναισθηµατικά και ψυχολογικά εξαρτηµένη εξισώνοντας µάλιστα τις 

στρατηγικές χειραγώγησης της από τους εκκλησιαστικούς πατέρες µε αυτές που 

χρησιµοποιούν οι παιδεραστές και οι κακοποιοί γυναικών.796 

Σύµφωνα µε τη δεύτερη τάση της φεµινιστικής ερµηνευτικής, που είναι η  

αναθεωρητική. Η ειδοποιός διαφορά έγκειται στο ότι δεν απορρίπτει ολωσδιόλου τα 

ιερά κείµενα αλλά προτείνει µια καινούρια προσέγγιση, εισάγοντας µια νέα οπτική 

στην έρευνα, όπως αυτή του φύλου, µε σκοπό να αναδειχθεί το βαθύτερο νόηµα των 

ιερών βιβλίων και να απελευθερωθούν από κάθε µορφή καταπίεσης τόσο για άνδρες 

όσο και για γυναίκες.797 Μερικές από τις σηµαντικότερες εκπροσώπους της 

αναθεωρητικής τάσης είναι οι, Mary Ann Tolbert, Rosemary Raford Ruether798 Letty 

Rusell799και  Elisabeth Shüssler- Fiorenza800. 

Η Rosemary Radford Ruether υποστηρίζει πως σηµαντικό στοιχείο του χριστιανισµού 

είναι ο απελευθερωτικός, µεσσιανικός-εσχατολογικός χαρακτήρας του, πράγµα που θα 

πρέπει να αποτελεί πλοηγό για το πως θα αντιµετωπίζονται όλες οι θρησκευτικές και 

κοινωνικές πρακτικές.801 Eντοπίζει δύο κεντρικά στοιχεία στην ερµηνευτική 

                                                
794 Μερικά από τα σηµαντικότερα έργα της Mary Daly είναι: Daly, M. (1978). Gyn/Ecology: The 
metaethics of Radical Feminism. Boston: Beacon Press. Και Daly, M. (1968). The Church and the Sec-
ond Sex. Bosotn: Beacon Press. Και στο Daly, M. (1973). Beyond God the Father: Toward a Philosophy 
of Women’s Liberation.  Boston: Beacon Press. 
795 Daly, M. (1968). op. cit., σ.XV. 
796 Daly, M. (1968). οp. cit., σ.XV- XVI. 
797 Κασσελούρη-Χατζηβασιλειάδη, Ε. (2003). οp. cit., σ.53. 
798 Ruether, R. R. (1993). Sexism and God-Talk: Toward Feminist Theology. Boston και Ruether, R. R. 
(1974). Misogynism and Virginal Feminism in the Fathers of the Church, Religion and Sexism. New 
York: Touchstone Books. 
799 Letty, R. (1974). Human Liberation in a Feminist Perspective. Philadelphia. 
800 Shüssler- Fiorenza, El. (2011). Χορεύοντας στον ανοικτό οίκο της του Θεού Σοφίας, µια κριτική 
φεµινιστική ερµηνευτική της απελευθέρωσης, στο δελτίο Βιβλικών Μελετών 29, Αθήνα: Άρτος Ζωής. 
801 Αθανασοπούλου-Κυπρίου, Σ. (2011).  Όχι Εγώ: Κείµενα Πολιτικής Θεολογίας µε αναφορές σε θέµατα 
Φύλου, Θρησκείας και Ιδεολογίας. Αθήνα: Αρµός, σ.136. 
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προσέγγιση. Αρχικά πιστεύει πως η πολιτιστική παράδοση στηρίζεται σε ανδρικά 

δεδοµένα και είναι σεξιστική, ενώ παράλληλα υποστηρίζει πως όλα τα σηµαντικά έργα 

του πολιτισµού όχι µόνο νοµιµοποίησαν το σεξισµό αλλά επιχείρησαν να απαντήσουν 

µε ανδρικούς όρους στα ερωτήµατα της ανθρωπότητας σχετικά µε το θάνατο, τη ζωή, 

την καταπίεση, τη συµφιλίωση και την απελευθέρωση.802 

Σύµφωνα µε τη Russell σηµαντικό στοιχείο ανάλυσης αποτελεί η Παράδοση803, για την 

οποία γράφει πως «δεν είναι ένα σύνολο που πρέπει να συντηρηθεί και να διατηρηθεί 

από ορισµένους ιεράρχες, αλλά η δυναµική ενέργεια της Θείας αγάπης, που πρέπει να 

αγκαλιάσει όλους τους ανθρώπους, όλων των φύλων και φυλών».804 Και συνεχίζει πως 

«το έργο του Ιησού δεν ήταν πρώτιστα να είναι άνδρας αλλά ο “καινός” άνθρωπος».805 

Κοντολογίς, αναγνωρίζει πατριαρχική διάθεση στην Αγία Γραφή αλλά εντοπίζει την 

ουσία της βιβλικής αποκάλυψης στην απελευθερωτική ενέργεια του Θεού, µέσω του 

Ιησού Χριστού. 

Τέλος, η Elisabeth Shüssler- Fiorenza έχει διαµορφώσει ένα δικό της µοντέλο 

ερµηνευτικής προσέγγισης της Βίβλου, το οποίο περιλαµβάνει την “ερµηνευτική της 

υποψίας”, την “ερµηνευτική της ανάµνησης”, την “ερµηνευτική της διακήρυξης” και 

την “ερµηνευτική της δηµιουργικής δραστηριότητας”.806 Για τη Fiorenza, η 

ερµηνευτική της υποψίας έχει βαρύνουσα σηµασία, καθώς τη χρησιµοποιεί για την 

ερµηνεία της Αγίας Γραφής. Η συγκεκριµένη ερµηνευτική επιχειρεί να αναδοµήσει το 

ιστορικό πλαίσιο συγγραφής της Βίβλου. Με άλλα λόγια ο σκοπός δεν είναι µόνο η 

κατανόηση του βιβλικού κειµένου και του πλαισίου εντός του οποίου γράφτηκε αλλά 

η αξιολόγησή του µε κριτήρια την απελευθέρωση και την ανεξαρτησία.807 Προκύπτει 

συνεπώς η ανάγκη της προσέγγισης µε κριτική διάθεση των ιερών κειµένων, των 

οποίων το περιεχόµενο δεν είναι απελευθερωτικό για ολόκληρη τη χριστιανική 

κοινότητα.808  

Σήµερα όπως µας πληροφορεί o Wilhelm Dilthey, η ερµηνευτική προσέγγιση και η 

κριτική αναθέτουν νέα καθήκοντα στην επιστήµη του πνεύµατος για να επιλύσουν τα 

προβλήµατά τους. «Βασική σηµασία έχει να στηριχθούµε στις λογικές µορφές της 

                                                
802 Κασσελούρη-Χατζηβασιλειάδη, Ε. (2003). op. cit., σ.56. 
803 H Russell διακρίνει την παράδοση σε Παράδοση (µε κεφαλαίο π) σε παράδοση (µε µικρό π) και σε 
παραδόσεις. 
804 Κασσελούρη-Χατζηβασιλειάδη, Ε. (2003). ibid, σ.54. 
805 Ibid, σ.55. 
806 Ibid, σ.61. 
807 Shüssler- Fiorenza, El. (2011). ibid, σ.13-14. 
808 Αθανασοπούλου-Κυπρίου, Σ. (2011). οp. cit., σ.137.  
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κατανόησης και από εκεί να καθορίσουµε ανοδικά τον επιτεύξιµο βαθµό γενικής 

ισχύος των συµπερασµάτων της».809 Η συλλογιστική σκέψη δεν µπορεί να είναι κάτι 

πέρα από όσα έχει ο άνθρωπος προσλάβει µέσα από το βίωµά του. Προς τούτο 

υπενθυµίζεται η θεµελιώδης µαρξιστική απόφανση σύµφωνα µε τη οποία: «ο 

άνθρωπος δηµιουργεί τη θρησκεία και όχι η θρησκεία των άνθρωπο».810 Εποµένως, αν 

για να ερµηνεύσουµε οφείλουµε να κατανοήσουµε και να βιώσουµε µια εµπειρία τότε 

γίνεται σαφές πως την κατανόηση δεν πρέπει να την αντιλαµβανόµαστε απλώς ως 

νοητική λειτουργία.  

«Η νοερή µεταφορά, η αποµίµηση, η αναπαραγωγική βίωση- όλα αυτά τα πράγµατα 

παραπέµπουν στην ολότητα της ψυχικής ζωής που ενεργεί κατά τη διαδικασία της 

κατανόησης. Έτσι στην κατανόηση υπάρχει πάντοτε κάτι ανορθολογικό, όπως είναι η 

ίδια η ζωή. Και µια έσχατη, αν και εντελώς υποκειµενική βεβαιότητα, που υπάρχει σε 

αυτή την αναπαραγωγική βίωση, δεν µπορεί να υποκατασταθεί από κανένα έλεγχο της 

γνωστικής αξίας των συµπερασµάτων µε τα οποία µπορεί να εκτεθεί η διαδικασία της 

κατανόησης. Είναι τα όρια που τίθενται στη λογική µελέτη της κατανόησης από την 

ίδια τη φύση της».811 Κατά αναλογία, για τους θεωρητικούς της ερµηνευτικής το να 

είναι κανείς άνθρωπος εµπεριέχει το να ερµηνεύει τι συµβαίνει γύρω του και 

προχωρώντας σε συγκεκριµένο τρόπο δράσης υπό το πρίσµα της ερµηνείας αυτής.812 

Σκεφτόµαστε και «δρούµε µε τρόπους που τους θεωρούµε κατάλληλους».813  

Όπως µας πληροφορεί ο Μαραγκουδάκης στο βιβλίο του, «η πρώτη σηµαντική 

αµφισβήτηση της Βίβλου στη δυτική θεολογία τέθηκε την εποχή της Μεταρρύθµισης 

στο πλαίσιο της νεωτερικότητας και αφορούσε την επιστηµονική έρευνα για την 

ταυτοποίηση των πραγµατικών συγγραφέων της. Ο ρεφορµιστής Andreas Carlstadt 

συνεργάτης του Λούθηρου, αµφισβήτησε πως ο Μωυσής ήταν ο συγγραφέας της 

Πεντατεύχου. Ένα πιο οργανωµένο παράδειγµα αµφισβήτησης της Βίβλου 

εµφανίστηκε στη Γαλλία το 1678 µε το βιβλίο ‘Κριτική Ιστορία της Παλαιάς 

Διαθήκης’ που εξέδωσε ο Richard Simon. Η επόµενη απόπειρα έγινε στα µέσα του 18ου 

αιώνα από τον Γάλλο Jean Astruc,814 όπου σε βιβλίο του υποστήριξε, ότι λαµβάνοντας 

                                                
809 Dilthey, W. (1996). Η κατανόηση άλλων προσώπων. στο Γ. Κουζέλης & Κ. Ψυχοπαίδης (επιµ.), 
Επιστηµολογία των Κοινωνικών Επιστηµών. Αθήνα: Νήσος, σ.133. 
810 Harvieu-Leger, D., & Willaime, J. P. (2005). οp. cit., σ.30. 
811 Dilthey, W. (1996). Η κατανόηση άλλων προσώπων. στο Γ. Κουζέλης & Κ. Ψυχοπαίδης (επιµ.), 
Επιστηµολογία των Κοινωνικών Επιστηµών. Αθήνα: Νήσος, σ.134. 
812 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). οp. cit., σ.32. 
813 Jones, P., Bradbury, L., & Le Boutillier, S. (2017). ibid, σ.32. 
814 Αναλυτικότερα για την προσέγγιση του Astruc βλέπε στο: Cady, E. (1895-98). op. cit., σ.17 
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υπόψη τα δύο ονόµατα που χρησιµοποιούνται στο πρωτότυπο της Γένεσης για να 

δηλώσουν το Θεό, Ελοχείµ και Ιεχωβάς, θα πρέπει να συµπεράνουµε πως ο Μωυσής 

συνδύασε δύο προϋπάρχουσες πηγές για τη συγγραφή Της. Τελικά, την ιδέα του  

Astruc θα εξέλισσε ο Γερµανός λόγιος Johann Gottfried Eichhorn, ο οποίος δηµοσίευσε 

το βιβλίο Εισαγωγή στην Παλαιά Διαθήκη το 1783, όπου βασιζόµενος σε επιστηµονική 

έρευνα υποστήριξε πως τα κεφάλαια της Πεντάτευχου παρουσιάζουν βαθύτερες 

διαφορές ιδεολογικού χαρακτήρα, πέρα από αυτές που παρουσιάστηκαν από τους 

προγενέστερους. Ο Eichhorn αποτελεί τον πρώτο εκπρόσωπο της σύγχρονης βιβλικής 

κριτικής που ονοµάσθηκε «υψηλή» ή «ιστορικό-φιλολογική κριτική».815  

Η φεµινιστική θεολογία έρχεται να εντοπίσει το ερευνητικό της πεδίο σε όλες εκείνες 

τις γυναίκες που έµειναν ‘απροστάτευτες’ από το φεµινιστικό κίνηµα των 

προηγούµενων δεκαετιών, γιατί έπρεπε να επιλέξουν µεταξύ της θρησκευτικής τους 

ταυτότητας-πίστης και της γυναικείας ταυτότητας-χειραφέτησής τους. Η βίωση των 

θρησκειών εκ µέρους των ανθρώπων έχει αναπόφευκτα άµεσες συνέπειες πάνω στην 

κοινωνική ζωή των ανθρώπων και στις σχέσεις των δύο φύλων. Η Φεµινιστική 

Θεολογία τόνισε την ανάγκη συστηµατικής έρευνας των πηγών των ιερών βιβλίων των 

θρησκειών, της ιστορίας τους, της επίδρασής τους από τις κοινωνικές συνθήκες της 

εποχής και της τοποθέτησής τους σχετικά µε τη θέση της γυναίκας. Ο φεµινισµός ως 

επιστήµη στηρίχτηκε στην εµπειρική πραγµατικότητα της «διαφοράς» των φύλων και 

ως εκ τούτου και η φεµινιστική θεολογία κινείται πάνω στον ίδιο εµπειρικό άξονα, 

εντάσσοντας τη θεολογία στον κόσµο των αισθήσεων, πράγµα που εξάλλου δεν θα 

µπορούσε να συµβεί αντίστροφα. Το δόγµα, το λατρευτικό εθιµοτυπικό, οι ηθικές και 

κοινωνικές αντιλήψεις των θρησκειών συνδέονται άρρηκτα µε τον τρόπο που 

προσεγγίζεται η θέση της γυναίκας µέσα στην θρησκευτική κοινότητα. Γι’ αυτό 

ακριβώς το λόγο θα αποτελούσε σηµαντική παράλειψη για το φεµινιστικό κίνηµα να 

µην συµπεριλάβει στη θεωρητική του τεκµηρίωση τη σχέση των δύο φύλων µέσα στη 

θρησκευτική κοινότητα. 

Όπως επισηµαίνει η Elisabeth Behr-Sigel η Φεµινιστική Θεολογία από τα πρώτα 

στάδια µέχρι σήµερα ασχολείται συστηµατικά, µε την ερµηνεία των κειµένων της 

Παλαιάς και της Καινής Διαθήκης, µε  τη διδασκαλία του ανθρώπου για το νέο όραµα 

                                                
815 Μαραγκουδάκης, Μ. (2010). οp. cit., σ.299-301. 
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της εκκλησίας.816 Σηµαντικό είναι επίσης να αναφερθεί, πως η Φεµινιστική Θεολογία 

ξεκίνησε στους κόλπους των εκκλησιών που προήλθαν από τη Μεταρρύθµιση.817 Αυτό 

συµβαίνει καθώς «στις δυτικές οµολογίες και ιδιαίτερα στον Καλβινισµό υπήρξε η ιδέα 

του απόλυτου προορισµού, η οποία οδήγησε, σύµφωνα µε τον Max Weber, στον 

ενδοκοσµικό ασκητισµό µε τις γνωστές οικονοµικό-κοινωνικές συνέπειες, ενώ 

αντίθετα το όλο θρησκευτικό σύστηµα της Ανατολικής εκκλησίας κατέστησε το 

εγκόσµιο και τη συµπεριφορά του ανθρώπου µέσα σε αυτό, αδιάφορη για την υπόθεση 

της σωτηρίας του».818 Πιο συγκεκριµένα ο Weber γράφει: «Ο πουριτανός ήθελε να 

εργάζεται έχοντας µια αποστολή. Εµείς είµαστε αναγκασµένοι να εργαζόµαστε. Γιατί 

όταν ο ασκητισµός µεταφέρθηκε από τα µοναστικά κελιά στη καθηµερινή ζωή και 

άρχισε να κυριαρχεί στην εγκόσµια ηθική, έπαιξε το ρόλο του στην οικοδόµηση του 

θαύµατος της σύγχρονης οικονοµικής τάξης».819 Από την παραπάνω παρουσίαση της 

προτεσταντικής ηθικής όπως προβάλλεται στο λόγο του Weber, διακρίνουµε την 

διαφορά προσέγγισης της ορθοδοξίας, της οποίας «χαρακτηριστικό είναι η αποστροφή 

του “κόσµου” και η αδιαφορία για την ιστορία και την εντός αυτής πορεία και µοίρα 

του ανθρώπου».820 Ο Max Weber (Βέµπερ) σηµειώνει πως ο ανατολικός χριστιανισµός 

διαφέρει ουσιωδώς από τον δυτικό χριστιανισµό σε ένα σηµείο, το οποίο δεν αφορά 

τόσο τα δογµατικά θέµατα όσο τη στάση απέναντι στα εγκόσµια. Βασίζεται θεµελιακά 

σε µια παθητική αποδοχή των υπαρχουσών σχέσεων παραγωγής και κυριαρχίας, 

προσαρµοζόµενος πραγµατιστικά και υποβαθµίζοντας κάθε ενεργό προσπάθειας 

κριτικής, ορθολογικής και δικαιότερης αλλαγής της πραγµατικότητας.821 «Για τον Μαξ 

Βέµπερ η θρησκεία αποτελεί έναν ιδιαίτερο τρόπο δράσης στο πλαίσιο της κοινότητας, 

τρόπο του οποίου τους όρους και τις συνέπειες οφείλει κανείς να µελετήσει. Ο Βέµπερ 

δεν προσεγγίζει τις θρησκείες ως συστήµατα πίστης αλλά ως ρυθµιστικά συστήµατα 

της ζωής τα οποία πέτυχαν να συγκεντρώσουν γύρω τους µεγάλες µάζες πιστών».822 

Είναι λοιπόν δύσκολο να κατανοηθεί  ο όρος φεµινιστική θεολογία που ενέχει τη 

                                                
816 Behr-Sigel, E., & Ware, K. (2000). The ordination of Woman in the Orthodox Church. Geneva: WCC 
Publication, σ.50. Αξίζει να σηµειωθεί πως η Elisabeth Behr-Sigel αποτελεί µια από τις σηµαντικότερες 
ορθόδοξες υποστηρίχτριες της Φεµινιστικής Θεολογίας. 
817 Ιερά Μητρόπολις Δηµητριάδος Ακαδηµία Θεολογικών Σπουδών. (2004). op. cit., σ.121. 
818 Μαντζαρίδης, Γ. (1975). Θέµατα κοινωνιολογίας της Ορθοδοξίας. Θεσσαλονίκη: Π. Πουρνάρας, 
σ.101. 
819 Weber, M. (1971). The protestant Ethic and the spirit of Capitalism. London: Unwin University 
Books, σ.181-183. 
820 Μαντζαρίδης, Γ. (1975). οp. cit., σ.103. 
821 Weber, M. (1971). ibid, σ.146. 
822 Harvieu-Leger, D., & Willaime, J. P. (2005). οp. cit., σ.107-108. 
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διαδικασία της κριτικής, αν δεν τον τοποθετήσουµε µέσα στην παράδοση του Δυτικού 

Χριστιανισµού και του Προτεσταντισµού, όπου εκεί βρήκε πρόσφορο έδαφος αρχικά 

για να εκφραστεί.  

Η Ανατολική Ορθόδοξη θεολογία, σε αντίθεση µε τον Δυτικό Χριστιανισµό, φαίνεται 

να υποδέχτηκε µε ιδιαίτερο σκεπτικισµό τη φεµινιστική θεολογία. Κι αυτό γιατί για 

την ορθόδοξη Εκκλησία είναι σαφές πως ο Χριστός µε την ενσάρκωσή του, «µε την 

πρόσληψη δηλαδή της τελείας θείας και ανθρωπίνης φύσης, στο πρόσωπό Του 

ενσωµατώνει όλη την ανθρωπότητα. Η σταυρική θυσία και Ανάσταση του Χριστού 

δεν αφορά ένα µέρος της κοινωνίας αλλά στο σύνολό της. Η Βασιλεία των Ουρανών 

διατρέχει το παρελθόν, το παρόν και το µέλλον ενοποιώντας τα εν Χριστώ».823 Η 

διαφορά στην εικόνα του θεού µέσα από την ανατολική και δυτική θεολογία έγκειται 

στο ότι ο θεός του Ιουδαϊσµού αυτοπεριορίζεται µέσω της υπόσχεσής του, ενώ ο Θεός 

του χριστιανισµού αυτοθυσιάζεται, αφήνοντας έτσι ένα ελεύθερο πεδίο στον 

άνθρωπο.824 Έτσι παρόλο που η Φεµινιστική σκέψη έχει ισχυρή παρουσία στον 

Ιουδαϊσµό, οι ορθόδοξες  Εβραίες γυναίκες συνεχίζουν να εκφράζουν ενστάσεις 

απέναντι στη θέση του φεµινιστικού κινήµατος στην ορθόδοξη παράδοση.825  Προς 

επίρρωση του προηγούµενου ισχυρισµού, έρχεται το παράδειγµα της Βρετανίας, όπου 

πολλές Γυναίκες, «δηλώνουν ευτυχείς βιώνοντας µια ζωή που διέπεται από νόµους που 

έχουν ηλικία πάνω από 50000 χρόνια…Πολλές ορθόδοξες Εβραίες στη δυτική 

κοινωνία και αλλού εργάζονται σε γραφεία ή ως ελεύθερες επαγγελµατίες, η δουλειά 

όµως έρχεται δεύτερη απέναντι στην ιδιότητα της συζύγου και της  µητέρας».826  Ο Ν. 

Δεµερτζής ακολουθώντας τη σκέψη του Χρήστου Γιανναρά γράφει πως «σε αντίθεση 

µε την καθολική οµολογία της πίστης και την αποδοχή της κοσµικής εµπλοκής της 

εκκλησίας, όπως επίσης και σε αντίθεση µε την προτεσταντική ατοµική δίοδο προς τη 

σωτηρία δια τη εγκόσµιας υπαγωγής στη θεία βούληση, ο ορθόδοξος καλείται να 

βιώσει το θεό σε µια πρόσωπο µε πρόσωπο σχέση αµεσότητας».827  

Η ορθόδοξη παράδοση µουδιασµένη από την πρώτη της επαφή µε τη φεµινιστικά 

προσανατολισµένη θεολογική προσέγγιση, αρνητικά διακείµενη, θεώρησε ότι αυτό το 

‘νέο φεµινιστικό κίνηµα’ αποτελούσε ένα ακόµα σηµείο ρήξης ανάµεσα σε εκείνη και 

                                                
823 Ζηζιούλα, Ι.Δ. Μητροπολίτης Περγάµου. (1994). Ευχαριστία και Βασιλεία του Θεού (µέρος α΄) 
Σύναξη 49, σ.7-18. 
824 Λίποβατς, Θ. (2017). οp. cit., σ.78. 
825 Crawford, R. (2004). οp. cit., σ.98. 
826 Crawford, R. (2004). ibid, σ.98. 
827 Δεµερτζής, Ν. (2000). Η επιλεκτική παράδοση της ελληνικής πολιτικής κουλτούρας. Στο Ν. 
Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ.64. 
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στις άλλες χριστιανικές οµολογίες.828 Σηµείο τριβής εκτός των άλλων, αποτέλεσε και 

το ζήτηµα της χειροτονίας των γυναικών, το οποίο αναδύθηκε µέσα από τις 

διεκδικήσεις της φεµινιστικής θεολογίας.829 Δεν θα ήταν υπερβολικό να θεωρηθεί πως 

οποιαδήποτε καινοτοµία ή αλλιώς προσπάθεια ανανέωσης του θεολογικού λόγου 

αντιµετωπίζεται αρνητικά από την ορθόδοξη παράδοση.830  

Εντούτοις, όπως αναφέρει χαρακτηριστικά ο π. Ιωάννης Meyendorff παράδοση είναι 

«η ιστορία των ορθών επιλογών, τις οποίες έκαναν τα ανθρώπινα όντα στη συνάντησή 

τους µε τον προφητικό λόγο του Θεού, ανταποκρινόµενα ορθώς στις συγκεκριµένες 

ιστορικές συνθήκες και περιστάσεις τις εποχής τους».831 Εποµένως, ακολουθώντας τη 

συλλογιστική πορεία του Meyendorff εφόσον η παράδοση φέρει το χαρακτηριστικό 

της ιστορικότητας, το οποίο δείχνει µια δυναµική προοπτική, άρα και η παράδοση δεν 

αποτελεί µια στατική διαδικασία. Επιπλέον, ο όρος  παράδοση έχει και ετυµολογική 

δυναµική αφού αφορά το καθετί που µεταδίδεται προφορικά από γενιά σε γενιά.832 

Συνεπώς, µε µια πιο αναλυτική και φεµινιστική µατιά αν η ορθόδοξη παράδοση θέλει 

να εξασφαλίσει τη διαχρονική της ύπαρξη, θα πρέπει να ανταποκρίνεται και στις 

αναζητήσεις του σύγχρονου ανθρώπου, ειδάλλως κινδυνεύει να χάσει τη 

διαχρονικότητά της και να λησµονηθεί. 

Η Καίτη Χιωτέλη στο ίδιο ζήτηµα της ορθόδοξης παράδοσης διατείνεται πως «η 

ποιµαίνουσα Εκκλησία θα πρέπει να δώσει κάποτε το λόγο στο λογικό της ποίµνιο για 

την αντιµετώπιση από κοινού των σηµερινών φλεγόντων ζητηµάτων, όταν παράδοση 

και σύγχρονη πραγµατικότητα συγκρούονται, προσπαθώντας η µεν πρώτη να 

παραµείνει αλώβητη, η δε δεύτερη να εισαγάγει νέα ήθη και συνήθειες, σε µια 

καθηµερινότητα που µεταβάλλεται µε ραγδαίους ρυθµούς». Και συνεχίζει «πότε 

επιτέλους θα βρει και η γυναίκα τη σωστή-ισότιµη θέση και αποστολή της στην 

ανανέωση της Εκκλησίας;»833 

                                                
828 Αδαµτζίλογλου, Ε. (1998). οp. cit., σ.160. 
829 Καλαϊτζίδη Π. (2004). Αντί Εισαγωγής: Από τη διαίρεση του φύλου στην ενότητα της καινής εν 
Χριστώ ζωής, στο Φύλο και Θρησκεία, Η θέση της γυναίκας στην Εκκλησία, Ιερά Μητρόπολη 
Δηµητριάδος. Αθήνα: Ίνδικτος, σ.25. 
830 Πέτρου, Ι. Σ. (2000). Παράδοση και πολιτισµική προσαρµογή στη δεύτερη νεωτερικότητα, Σύνταξη 75, 
σ.27. 
831 Κασσελούρη-Χατζηβασιλειάδη, Δρ. Ελένη. Ο ρόλος των γυναικών στη ζωή της Εκκλησίας: 
Από τις µαρτυρίες της Καινής Διαθήκης στο σύγχρονο οικουµενικό διάλογο, σ.11 http://cemes-
en.weebly.com/uploads/2/7/8/8/27884917/4_kasselouri_______.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 
19/3/2019) 
832 Μανδαλά Μ. (επιµ.) (1993). Ελληνικό Λεξικό. Αθήνα: Τεγόπουλος-Φυτράκης, σ.568. 
833 Χιωτέλη, Κ. (1990). Η θέση της γυναίκας στην Ορθόδοξη Εκκλησία. στο περ. Σύναξη, τ. 36, σ.33-
45. 
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Η Anne Jensen από το Οικουµενικό Ινστιτούτο της Τυβίγγης, η οποία ασχολήθηκε µε 

την έρευνα γυναικείων προσωπικοτήτων κατά την ιστορία των πέντε πρώτων αιώνων 

της χριστιανικής πορείας επισηµαίνει ότι η ελληνορθόδοξη θεολογία διασώζει βασικές 

θεολογικές θέσεις, οι οποίες ανταποκρίνονται στις απαιτήσεις των γυναικών και 

προτείνονται προς την ανδροκρατική θεολογική σκέψη.834 

Πιο συγκεκριµένα παρατηρεί ότι, «η διδασκαλία για το προπατορικό αµάρτηµα που 

εκφράζει η δυτική θεολογία βαραίνει τη ψυχολογία των χριστιανών µε την απειλή της 

τιµωρίας, ενώ η ορθόδοξη θεολογία το αντιµετωπίζει µε φιλανθρωπία και αγάπη. 

Επιπροσθέτως, η ορθόδοξη θεολογία, έναντι της περί δικαιώσεως δυτικής παράδοσης, 

προτείνει τη συνεργασία του ανθρώπινου παράγοντα, µε τη χάρη του Θεού µε σκοπό 

τη σωτηρία του ανθρώπου. Οµοίως, η διάκριση θείας ουσίας και ενεργειών γεφυρώνει 

την απόσταση, του υπερβατικού Θεού µε τον κόσµο και τον άνθρωπο. Ενώ παράλληλα, 

προβάλλεται ένας Θεός φιλάνθρωπος, που συγκαταβαίνει και αγαπά τον αµαρτωλό 

άνθρωπο έναντι ενός Θεού αυστηρού, κριτή και τιµωρού που συναντάµε στην δυτική 

θεολογία. Τέλος, η ορθόδοξη θεολογία προσλαµβάνει συνεχώς τον κόσµο σε µια 

συνεχή γέννα και ενσάρκωση του Χριστού ανάµεσά µας. Αγιάζει την ύλη, τη φύση και 

δεν την θεωρεί κακό προς αποφυγή».835 

Στην ίδια κατεύθυνση κινείται και ο καθηγητής Φώτιος Ιωαννίδης, ο οποίος 

υποστηρίζει πως «στη µετά σχίσµα περίοδο επικρατεί στη Δύση ένα φοβικό σύνδροµο 

γύρω από τον έρωτα και τη σεξουαλικότητα, το οποίο γεννιέται κατά 

αποκλειστικότητα µέσα στα εκκλησιαστικά περιβάλλοντα που σηµειωτέο ευθύνονται 

για τη θρησκειοποίηση του χριστιανισµού. Η απολυτοποίηση των αυστηρών τάσεων 

της προγενέστερης εκκλησιαστικής παράδοσης µε τα ενοχικά συµπλέγµατα, την 

καταδίκη της σάρκας αλλά και την υποτίµηση του γυναικείου φύλου ευθύνονται σε 

µεγάλο βαθµό και για τις ανάλογες τάσεις, που κατ’ επίδρασιν, αναπτύχθηκαν και στον 

ορθόδοξο ανατολικό χριστιανισµό».836 

Η Γαλλίδα ορθόδοξη θεολόγος Birgit Lesjac προσεγγίζει τη σηµασία της γυναίκας 

µέσα στην ορθόδοξη θεολογία, δίνοντας έµφαση στον άνθρωπο εν γένει, ανεξαρτήτως 

φύλου. Συγκεκριµένα αναφέρει πως «η πιο θετική αντίληψη περί ανθρωπίνου όντος 

έρχεται από την Ορθόδοξη Θεολογία. Εδώ η σωτηρία δεν γίνεται κατανοητή ως 

                                                
834 Αδαµτζίλογλου, Ε. (1998). op. cit., σ.159. 
835 Αδαµτζίλογλου, Ε. (1998). ibid, σ.159-160. 
836 Ιωαννίδης, Φ. (2014). Έρωτας και σεξουαλικότητα στη δυτική εκκλησιαστική παράδοση. Στο Χ. Α. 
Σταµούλης (επιµ.), Έρωτας και Σεξουαλικότητα. Αθήνα: Αρµός, σ.205. 
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δικαίωση αλλά ως θέωση. Η ενσάρκωση του Θεού εν Χριστώ καθαγίασε ολόκληρη τη 

δηµιουργία και έδωσε τη δυνατότητα στο ανθρώπινο ον να επανακτήσει την πλήρη 

φύση του στην εικόνα του Θεού. Σύµφωνα µε αυτή την αντίληψη, άνδρες και γυναίκες 

µπορούν να είναι συνεργάτες και συν-δηµιουργοί µε τον Θεό…. Δηµιουργία κατ’ 

εικόνα Θεού σηµαίνει κλήση για ζωή σε κοινωνία µε το Θεό και µεταξύ µας. Εάν ο 

θεός είναι ένας Θεός σχέσης που βρίσκει την έκφρασή της στην εικόνα της Τριάδας, 

µπορούµε µονάχα να ζούµε σύµφωνα µε την εικόνα του θεού, µε σχέσεις ισότητας και 

δικαιοσύνης µεταξύ ανδρών και γυναικών, και σε αρµονία µε τη φύση».837 Και 

συνεχίζει ασκώντας δριµεία κριτική για την εσωστρέφεια των ορθόδοξων γυναικών 

λέγοντας πως «αν αυτό (η έλλειψη ενδιαφέροντος για τη φεµινιστική θεολογία των 

ορθόδοξων γυναικών) αναφέρεται σε µια απλή δήλωση φαινοµενολογικής και 

κοινωνιολογικής τάξης, συµφωνώ, όχι όµως αν θεωρεί ότι εκφράζει έναν κανόνα 

απόλυτο. Πράγµατι, πολλές ορθόδοξες γυναίκες αγνοούν τις έρευνες αυτές …αλλά θα 

ήθελα να τις γνωρίσουν, να τις αφοµοιώσουν, ώστε να είναι τελικά σε θέση να τις 

ευαγγελιστούν και επίσης, χάρη σε αυτές να ευαγγελιστούν την ιστορική κοινωνική 

διάσταση της εκκλησίας µας». 

Παράλληλα στο ίδιο πλαίσιο κινήθηκε και η συλλογιστική πορεία της Κυριακής 

Καρυδογιάννη-Fitz Gerald. Η οποία επισηµαίνει ότι «καθώς φαίνεται από συγκρίσεις, 

εµείς οι Ορθόδοξοι, είτε Βυζαντινοί είτε Προκαλχηδόνιοι, δε διαθέτουµε µια 

ουσιαστική απάντηση στο γενικό ζήτηµα που ασχολείται µε τη συµµετοχή των 

γυναικών στη ζωή της σύγχρονης Εκκλησίας και ακόµα ειδικότερα στις προκλήσεις 

της φεµινιστικής θεολογίας. Οι καλοπροαίρετες προσπάθειες είναι ελάχιστες, αν 

συγκριθούν µε τους πάµπολλους τόµους από διαλέξεις και µελέτες που 

παρουσιάστηκαν σε πολλούς δυτικούς κύκλους».838  

Η Leonie Liveris, υποστηρίζει ότι ως σύγχρονη ορθόδοξη γυναίκα αδυνατεί να βρει 

ικανοποιητικές απαντήσεις στα θέµατα που την απασχολούν. Συγκεκριµένα γράφει 

πως «ως ορθόδοξη γυναίκα στον ύστερο εικοστό αιώνα, προσπαθώ επίσης να βρω µια 

φωνή και να ολοκληρώσω το κύκλο της εκκλησίας µου, ώστε να γίνει περιεκτική και 

πλήρης. Για µένα είναι σαφές ότι όσο κι αν αναγνωρίζουµε πόσο άγιοι και σοφοί είναι 

                                                
837 Lesjac, B. (1994). Φροντίζοντας για έναν πολιτισµό Ζωής. Καθ' οδόν 9, σ.105. Και στο 
Αδαµτζίλογλου, Ε. (2004). Είναι η γυναίκα κατ΄εικόνα Θεού?, Ιστορική, Χριστολογική και 
Τριαδολογική θεώρηση, στο Ιερά Μητρόπολη Δηµητριάδος. Φύλο και Θρησκεία: Η θέση της γυναίκας 
στην Εκκλησία, Αθήνα: Ίνδικτος, σ.163-167. 
838 Καρυδογιαννη-Fitz Gerald K., Ορθόδοξος Αξιολόγησις της Φεµινιστικής Θεολογίας, στο 
Οικουµενικόν Πατριαρχείον, Η θέσις της Γυναικός εν τη Ορθοδόξω Εκκλησία και τα περί χειροτονίας 
των Γυναικών, σ.423 κ.ε. 
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οι Πατέρες της Εκκλησίας, πολύ συχνά οι συµβουλές τους, η αυθεντία τους, ο 

ανδροκεντρισµός τους κληρικαλισµός και η µισογυνία τους δείχνουν ότι οι φωνές των 

ανδρών δεν µπορούν πάντα να απαντήσουν τα ερωτήµατά µου ως γυναίκας της εποχής 

µου».839 

Οµοίως κινήθηκαν και οι Ελληνίδες θεολόγοι Ευανθία Αδαµτζίλογλου και Ελένη 

Κασσελούρη-Χατζηβασιλείαδη. Η πρώτη υποστηρίζει ότι υπάρχει χώρος για να 

αναπτυχθεί η φεµινιστική θεολογία στην ελληνορθόδοξη παράδοση, ως τόπος 

θεολογικού διαλόγου των γυναικών Ανατολής και Δύσης.840 Η δεύτερη εντοπίζει 

αντιφατικότητα της ορθοδοξίας σε σχέση µε τη γυναίκα, δίνοντας το παράδειγµα των 

µυροφόρων ως ισαποστόλων, οι οποίες ήταν εκείνες που πρώτες µετέφεραν το µήνυµα 

της Ανάστασης, κάτι που έρχεται σε αντίθεση µε την απαγόρευση του κηρύγµατος και 

της ανάλυσης του ευαγγελίου από λαϊκούς και δη γυναίκες.841 

Η επιφυλακτικότητα της ορθόδοξης Εκκλησίας έγκειται στο γεγονός πως ο φεµινισµός 

και η φεµινιστική θεολογία γεννήθηκαν στη Δύση, οπότε η Ανατολή τα αντιµετωπίζει 

µε σκεπτικισµό, από φόβο µήπως λανθάνουν αιρετικά στοιχεία. Μολαταύτα, η 

συλλήβδην απόρριψη των στοιχείων που προέρχονται από τη Δύση, δεν βοηθά σε έναν 

εποικοδοµητικό διάλογο µεταξύ των οµολογιών. Προσπάθειες γεφύρωσης ωστόσο, της 

διαφορετικής προσέγγισης στο θέµα των γυναικών γίνονται µε τη συµµετοχή της 

ελληνικής ορθόδοξης Εκκλησίας σε διάφορα συνέδρια.  

Πρώτη σηµαντική προσπάθεια διαλόγου υπήρξε το Συνέδριο Ορθοδόξων Γυναικών 

(1976), που έλαβε χώρα στην Ορθόδοξη Ιερά Μονή Αγάπια της Ρουµανίας. 

Συγκλήθηκε µε πρωτοβουλία του Παγκοσµίου Συµβουλίου Εκκλησιών. Εκεί για 

πρώτη φορά συναντήθηκαν ορθόδοξες γυναίκες από διάφορες χώρες της Ευρώπης, της 

Ασίας, της Αφρικής και της Αµερικής.842 Το συνέδριο πραγµατεύτηκε θέµατα που 

άπτονται της θέσης της γυναίκας στην Εκκλησία και την κοινωνία.843 Αξιοσηµείωτο 

                                                
839 Liveris Leonie, Authority in the Church as the body of Christ: The Orthodox vision, Ecumenical 
Review 60:1/2, 2008, σ.107. 
840 Αδαµτζίλογλου, Ε. (1998). οp. cit., σ.178. 
841 Κασσελούρη- Χατζηβασιλειάδη Ελ., Ο ρόλος των γυναικών στη ζωή της Εκκλησίας. Από τις 
µαρτυρίες της Καινής Διαθήκης στο σύγχρονο οικουµενικό διάλογο, στο Εκεί Συµβαίνω, Έµφυλα 
θεολογικά δοκίµια, εκδ. Αρµός, Αθήνα, 2012, σ.37-39. 
842 Κούκουρα, Α. Δήµητρα. (2018) Η χειροτονία των γυναικών. Μία εξωγενής για τον ορθόδοξο 
κόσµο πρόκληση µε ποικίλες ενδογενείς αντιδράσεις. σ.4-5. Διαθέσιµο στο : 
https://www.academia.edu/37819205/Η_χειροτονία_των_γυναικών._Μία_εξωγενής_για_τον_ορθόδοξ
ο_κόσµο_πρόκληση_µε_ποικίλες_ενδογενείς_αντιδράσεις (πρόσβαση στις 1/2/2019) 
843 Καρκάλα-Ζορµπά Κ. (2004). Υπάρχει χώρος στην Ορθοδοξία για µια φεµινιστική θεολογία; στο 
Ιερά Μητρόπολη Δηµητριάδος. Φύλο και Θρησκεία: Η θέση της γυναίκας στην Εκκλησία. Αθήνα: 
Ίνδικτος, σ.228. 
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είναι δε πως το συνέδριο κλήθηκε να απαντήσει στις ανάγκες της γυναίκας για ενεργή 

συµµετοχή.844  

Η δεκαετία του ΄80, χαρακτηρίστηκε από το χριστιανικό κόσµο ως δεκαετία 

«Εκκλησιών αλληλέγγυων προς τις γυναίκες». Η πρωτοβουλία ανήκε στον ΟΗΕ, ο 

οποίος κατά τη συµπλήρωση της δεκαετίας για τα ανθρώπινα δικαιώµατα των 

γυναικών υποστήριξε ότι για την καταπάτηση των δικαιωµάτων των γυναικών ευθύνη 

φέρουν και οι θρησκείες.845 Την ίδια δεκαετία θα πραγµατοποιηθεί το Διορθόδοξο 

Θεολογικό Συνέδριο της Ρόδου το 1988, µε θέµα, «η θέση της γυναικός εν τη 

Ορθοδόξω Εκκλησία και τα περί χειροτονίας των γυναικών».846 Η Berh-Sigel και ο 

επίσκοπος Wear σχολιάζουν πως το ζήτηµα της χειροτονίας των γυναικών όπως 

φαίνεται και από τον τίτλο του συνεδρίου «δεν τίθεται πια µόνο από έξω στο πλαίσιο 

του οικουµενικού διαλόγου, αλλά έγινε και για τους Ορθόδοξους ένα εσωτερικό 

πρόβληµα»847. Εντούτοις, η ρίζα του ζητήµατος της θέσης της γυναίκας στην 

χριστιανική κοινότητα θα πρέπει να αναζητηθεί στη θεολογία της Δύσης στις αρχές 

του 5ου µ.Χ. αιώνα στη θεωρία του Ιερού Αυγουστίνου (που συγκέντρωσε όλα τα πυρά 

της νεωτερικής και µετανεωτερικής κριτικής έρευνας), περί προπατορικού 

αµαρτήµατος.848  

Επόµενος σταθµός διαλόγου είναι η Δεύτερη Διεθνής Σύσκεψη Ορθοδόξων Γυναικών 

(1990) που πραγµατοποιήθηκε στην Ορθόδοξη Ακαδηµία Κρήτης µε τίτλο «Εκκλησία 

και Πολιτισµός». Σηµαντικό αποτέλεσµα της Σύσκεψης είναι η έκδοση του περιοδικού 

Mary-Martha τα έτη 1991-1998 από την ορθόδοξη θεολόγο Leonie Liveris, στην 

Αυστραλία µε χορηγία του Παγκόσµιου Συµβουλίου Εκκλησιών. Η πρωτοβουλία αυτή 

εντάσσεται στο πλαίσιο της «Δεκαετίας των Εκκλησιών σε αλληλεγγύη µε τις 

γυναίκες», η οποία εκτείνεται χρονικά από το 1988 έως το 1998. Την περίοδο αυτή 

                                                
844 Καρκάλα-Ζορµπά Κ. (2004). Υπάρχει χώρος στην Ορθοδοξία για µια φεµινιστική θεολογία; στο Ιερά 
Μητρόπολη Δηµητριάδος. Φύλο και Θρησκεία: Η θέση της γυναίκας στην Εκκλησία. Αθήνα: Ίνδικτος, 
σ.228. 
845 Βασιλειάδης, Π. (2014). Μαρία η Μαγδαληνή: Από προβεβληµένη απόστολος σε σύµβολο του έρωτα 
και της σεξουαλικότητας. Στο Χ. Α. Σταµούλης (επιµ.), Έρωτας και Σεξουαλικότητα. Αθήνα: Αρµός., 
σ.113. 
846 Κούκουρα, Α. Δήµητρα. (2018) Η χειροτονία των γυναικών. Μία εξωγενής για τον ορθόδοξο 
κόσµο πρόκληση µε ποικίλες ενδογενείς αντιδράσεις. σ.5. Διαθέσιµο στο : 
https://www.academia.edu/37819205/Η_χειροτονία_των_γυναικών._Μία_εξωγενής_για_τον_ορθόδοξ
ο_κόσµο_πρόκληση_µε_ποικίλες_ενδογενείς_αντιδράσεις (πρόσβαση στις 1/2/2019) 
847 Καρκάλα-Ζορµπά Κ. (2004). Υπάρχει χώρος στην Ορθοδοξία για µια φεµινιστική θεολογία; στο Ιερά 
Μητρόπολη Δηµητριάδος. Φύλο και Θρησκεία: Η θέση της γυναίκας στην Εκκλησία. Αθήνα: Ίνδικτος, 
σ.229-230. 
848 Βασιλειάδης, Π. (2014). Μαρία η Μαγδαληνή: Από προβεβληµένη απόστολος σε σύµβολο του έρωτα 
και της σεξουαλικότητας. Στο Χ. Α. Σταµούλης (επιµ.), Έρωτας και Σεξουαλικότητα. Αθήνα: Αρµός, 
σ.114. 
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διοργανώθηκαν πολλά συνέδρια όπου σε δύο εξ αυτών, της Δαµασκού (1996) και της 

Κωνσταντινούπολης (1997) προτείνεται µεταξύ άλλων, η συµµετοχή των γυναικών 

στη θεολογική εκπαίδευση και λειτουργική, στην πνευµατική ζωή, στη ζωή της 

κοινότητας, στη νεολαία, στην πολιτική της Εκκλησίας.849 

Συνοψίζοντας, γίνεται σαφές πως σύµφωνα µε την ορθόδοξη παράδοση δεν υπάρχει 

χώρος για την ανάπτυξη µιας φεµινιστικής προσέγγισης της θεολογίας γιατί θεωρεί 

πως δεν υπάρχει χώρος στο ένα Σώµα του Χριστού850, την Εκκλησία, για διακρίσεις µε 

βάση το φύλο. Παράδειγµα της διάστασης προσέγγισης του γυναικείου ζητήµατος 

µεταξύ της Ορθόδοξης ανατολικής Εκκλησίας και της δυτικής εκκλησιαστικής 

παράδοσης αποτελεί και η θέση της Μαρίας της Μαγδαληνής µέσα σε αυτές. Η ιστορία 

της Μαγδαληνής, ως µετανοηµένης πόρνης, βρίσκεται µόνο στη δυτική Εκκλησία, ενώ 

στην Ορθόδοξη συνεχίζει να τιµάται γι’ αυτό που πραγµατικά ήταν, «ισαπόστολος, 

προβεβληµένη δηλαδή απόστολος των αποστόλων, αγία, µάρτυρας της 

αναστάσεως».851 Εντούτοις, εφόσον υπάρχουν φωνές ανάµεσα στις ορθόδοξες 

γυναίκες που υποστηρίζουν πως η ορθόδοξη Εκκλησία δεν δίνει στη γυναίκα τη θέση 

που της ανήκει, αυτό σηµαίνει πως δεν πραγµατώνεται πλήρως ο ισχυρισµός για ‘Ένα 

Σώµα’. Συνεπώς, η ορθόδοξη Εκκλησία θα µπορούσε να επανεξετάσει το ζήτηµα των 

γυναικών και αν τα βήµατα που γίνουν προς αυτή την κατεύθυνση είναι ήσσονος 

σηµασίας για τις ορθόδοξες γυναίκες, τότε οι όποιοι νεωτερισµοί µε τα χρόνια θα 

ατροφήσουν και θα ξεχαστούν. Δείχνοντας πως την επιλογή για τη θέση της γυναίκας 

στην ορθόδοξη Εκκλησία την είχε αποκλειστικά η ίδια. Άλλωστε, αν υποθέσουµε πως 

«η παράδοση είναι πάντα επιλεκτική, µε την έννοια ότι το παρελθόν τιθασεύεται και 

µορφοποιείται µε όρους και µεταβάλλεται σε όρους του εκάστοτε πολιτισµικού 

παρόντος»,852 τότε και η ορθόδοξη παράδοση καλείται να επαναπροσδιορίσει τη θέση 

του ‘θηλυκού’ µέσα σε αυτή.   

Εν κατακλείδι για να βρει δίοδο πραγµάτωσης η φεµινιστική θεολογία οφείλει η 

θρησκεία να µεθερµηνευτεί µε ένα εκκοσµικευµένο περιεχόµενο, διαδικασία που 

                                                
849 Καρκάλα-Ζορµπά Κ. (2004). Υπάρχει χώρος στην Ορθοδοξία για µια φεµινιστική θεολογία; στο Ιερά 
Μητρόπολη Δηµητριάδος. Φύλο και Θρησκεία: Η θέση της γυναίκας στην Εκκλησία. Αθήνα: Ίνδικτος, 
σ.236-237. 
850 π. Φλωρόφσκυ Γ. (1999). Το σώµα του ζώντος Χριστού, Μια ορθόδοξη ερµηνία της Εκκλησίας 
(µτφρ. Ι.Κ.Παπαδόπουλος). Αθήνα: Αρµός, σ.38-39. 
851 Βασιλειάδης, Π. (2014). Μαρία η Μαγδαληνή: Από προβεβληµένη απόστολος σε σύµβολο του έρωτα 
και της σεξουαλικότητας. Στο Χ. Α. Σταµούλης (επιµ.), Έρωτας και Σεξουαλικότητα. Αθήνα: Αρµός, 
σ.122. 
852 Δεµερτζής, Ν. (2000). Η επιλεκτική παράδοση της ελληνικής πολιτικής κουλτούρας. Στο Ν. 
Δεµερτζής (επιµ.), Η Ελληνική πολιτική κουλτούρα σήµερα. Αθήνα: Οδυσσέας, σ.49. 
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τελικά θα επιτευχθεί µέσω της εξύψωσης του θηλυκού µέσα σε αυτή. Συνεπώς, η 

Βίβλος, µπαίνοντας στο µικροσκόπιο της φιλολογικής ανάλυσης και ιστορίας χάνει την 

προνοµιακή της θέση και τίθεται µεταξύ των άλλων ανθρώπινων κατασκευασµάτων, 

έτοιµη να υποστεί την επιστηµονική αυστηρότητα όπως κάθε άλλο κείµενο. Άλλωστε 

όπως ορθά προσυπογράφουν και ο Αρνύ Μπερξόν και ο Adolphe Lods στα βιβλία τους, 

κάθε θρησκευτική ηθική-ταµπού έχει σχέση µε ένα ορισµένο συµφέρον της 

κοινωνίας.853  Πράγµα που σηµαίνει πως τα ‘ιερά βιβλία’, τα οποία αποτελούν θεµέλιο 

λίθο για τις θρησκείες, αντανακλούν µε καθαρά ωφελιµιστικό τρόπο τις ανάγκες των 

κοινωνιών στις οποίες απευθύνονταν.  Ωστόσο, η ‘Βίβλος των γυναικών’, που ήταν το 

πρώτο βιβλίο κριτικής της Βίβλου θα περίµενε αρκετά χρόνια για να εισπράξει την 

αποδοχή που προσδοκούσε καθώς οι θρησκευτικοί ταγοί της εποχής αρνήθηκαν να  

ασχοληθούν µε τα επιχειρήµατά της. Αξίζει να σηµειωθεί πως κάτι αντίστοιχο που είχε 

επιχειρήσει η Stanton, θα επιχειρήσουν πολλά χρόνια αργότερα οι µουσουλµάνες µε 

το ιερό βιβλίο του Ισλάµ το Κοράνι, πράγµα που θα αποτελέσει αντίστοιχα στοιχείο 

εµφάνισης του Ισλαµικού Φεµινισµού µέσα στο πλαίσιο της Φεµινιστικής Θεολογίας. 

 

2.4.1 Ιδεολογικές προσεγγίσεις στη «Βίβλο των Γυναικών» 
 
Συνιστώσες της φεµινιστικής θεολογίας αποτελούν ο Ισλαµικός και ο Ορθόδοξος 

φεµινισµός. Η ‘Βίβλος των Γυναικών’ (Woman’s Bible), βιβλίο ορόσηµο της 

φεµινιστικής θεολογίας, ήταν το πρώτο βιβλίο που αξίωνε να λάβει ισότιµη θέση 

ανάµεσα στα άλλα ιερά βιβλία, γραµµένο από γυναίκα και απευθυνόµενο πάλι σε 

γυναίκες. Στο βιβλίο αυτό εξετάζονται, κατά τρόπο αξιοπρόσεκτο, οι σχέσεις µεταξύ 

Βίβλου και Γυναικών και επιχειρείται να φανερωθούν οι αντιφάσεις που υπάρχουν στο 

ιερό βιβλίο σε σχέση µε τα δύο φύλα. Στόχος του παρόντος κεφαλαίου δεν είναι να 

εξετάσει το µέτρο ευστοχίας των επιχειρηµάτων της Elisabeth Cady Stanton, καθώς 

κάτι τέτοιο θα οδηγούσε σε µια έρευνα αποκλειστικά θεολογικού περιεχοµένου, αλλά 

να εκθέσει εκ του σύνεγγυς τη συλλογιστική της πορεία. 

Η δοµή του βιβλίου ακολουθεί την αντίστοιχη της Βίβλου, όπου παρουσιάζει τα 

‘προβληµατικά’ χωρία που αναφέρονται στις σχέσεις των δύο φύλων και έπειτα 

αφιερώνει εκτενέστατη ερµηνεία σε αυτά µέσα από µια ιστορικό-φιλολογική ανάλυση. 

Αξίζει να αναφερθεί πως όσον αφορά στην έκταση του βιβλίου το µεγαλύτερο µέρος 

                                                
853 Μπερξόν, Α. (χ.χ.). op. cit., σ.119 και στο Lods, A. (χ.χ.). Ο Ιουδαϊσµός σαν πρόδροµος του 
χριστιανισµού  (µτφρ. Ε. Μορφίνη). Αθήνα: Νέος Σταθµός, σ.234.  
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αφιερώνεται σε χωρία της Παλαιάς Διαθήκης έναντι της Καινής, πράγµα που σηµαίνει 

πως η συγγραφέας εµβαθύνει εκεί  που η ίδια θεωρεί πως υπάρχουν οι περισσότερες 

ασυνέχειες και δυσκολίες στο κείµενο. Στόχος της συγγραφέα, όπως δηλώνει η ίδια, 

είναι να παρουσιάσει «µια ‘λογοκριµένη’ εκδοχή των περισσότερων βιβλίων, που 

αποκαλούνται ως ιερά, πριν τα εναποθέσουµε στα χέρια της επερχόµενης γενιάς».854 Η 

ερµηνευτική προσέγγιση που ακολουθεί η Stanton γίνεται αντιληπτή από τις πρώτες 

κιόλας γραµµές, όταν βασίζει την έρευνά της πάνω σε σχόλια του ερµηνευτή της 

Βίβλου Thomas Scott (1747-1821), µέλος της Εκκλησίας των Μισσιονάριων. Στοιχείο 

εξαιρετικά σηµαντικό για την κατανόηση της πρόθεσης της Stanton, ούσα και η ίδια 

κουακέρα, όπως είχε αναφερθεί σε προηγούµενο κεφάλαιο, είναι ότι τα επιχειρήµατά 

της θα ακολουθήσουν τη σκέψη των δυτικών Οµολογιών, «όπου ο οικονοµικός 

ορθολογισµός και ο υπολογισµός είναι το τυπικό γνώρισµα της Δύσης».855  

Μελετώντας προσεκτικά τις επαναλήψεις, τις απότοµες διακοπές, τις αλλαγές του 

ύφους, της έκφρασης και της σύνταξης και µε την επίκληση λογικών επιχειρηµάτων, η 

έρευνα σκοπό έχει να επισηµάνει τις ασυνέχειες, όπως είπαµε, που µπορεί να υπάρχουν 

στο κείµενο της Βίβλου. Άλλωστε η ανάλυση του ύφους και της γλωσσικής 

κατασκευής των κειµένων είναι το κατ’ εξοχήν εργαλείο για την ανασυγκρότηση του 

«Συλλογικού πνεύµατος» µιας πολιτιστικής κοινότητας. Η αλληγορική ερµηνεία των 

χωρίων της Βίβλου δεν γίνεται αποδεκτή από τη συγγραφέα, η οποία φαίνεται να έχει 

πρόθεση να µην αφήσει τίποτα ανερµήνευτο από τη γυναικεία σκοπιά. Παράδειγµα 

τέτοιο αποτελεί η επίκληση στα σχόλια του Άγγλου µεθοδιστή θεολόγου Adam Clarke, 

ο οποίος είχε θέσει το ερώτηµα για το αν στο 3ο κεφάλαιο της Γένεσης οι στίχοι 1-24 

αποτελούν τελικά µια αλληγορική ιστορία.856  

Η συγγραφέας, όσον αφορά στον τρόπο γραφής των ιερών κειµένων, σπεύδει να 

δηλώσει πως σε αντίθεση µε τους συγγραφείς των Ευαγγελίων, οι µεταφραστές των 

ιερών κειµένων δεν είχαν λάβει θεία φώτιση, και αυτός είναι ο λόγος, αλλά και η 

απόδειξη ταυτόχρονα, για πιθανές προκαταλήψεις, που εντοπίζονται µέσα στα κείµενα, 

κυρίως στα διφορούµενα χωρία.857 Για παράδειγµα, «η λέξη που µεταφράζεται 

‘υπακούω’ ανάµεσα στους συζύγους στην Καινή Διαθήκη είναι η λέξη που 

                                                
854 Cady, E. (1895-98). οp. cit., σ.61. 
855 Μαντζαρίδης, Γ. (1975). οp. cit., σ.101. 
856 Cady, E. (1895-98). οp. cit., σ.23. 
857 Cady, E. ibid, σ.37. 
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χρησιµοποιείται ανάµεσα στο αφεντικό και στον υπηρέτη, στον γονιό και στο παιδί, 

αλλά είναι και η λέξη που σε άλλα µέρη (της Βίβλου) µεταφράζεται ως ‘σέβοµαι’».858 

Γεγονός που σύµφωνα µε την συγγραφέα αποδεικνύει την υποκειµενική χροιά της 

µετάφρασης των ιερών κειµένων. Άρα, οι ερµηνευτές της Βίβλου, οφείλουν να 

ψάχνουν πίσω από τις γραµµές του µεταφρασµένου κειµένου, γιατί εύκολα µπορεί να 

οδηγηθούν σε πλάνη, έστω και ακούσια από την ‘εσφαλµένη ή υποκειµενική’ 

µετάφραση των ιερών κειµένων. 

Όσον αφορά στη διάρθρωση του βιβλίου, η συγγραφέας αρχικά προσεγγίζει την 

ιστορία του προπατορικού αµαρτήµατος. Συγκεκριµένα, η Stanton, µε λογικά 

επιχειρήµατα, υποστηρίζει πως εφόσον ο όφις δεν έχει καταγραφεί ποτέ επιστηµονικά 

να είχε τη δυνατότητα να µιλήσει, άρα «αυτό το παραπλανητικό πλάσµα θα ταίριαζε 

να ανήκει περισσότερο σε ένα είδος πιθηκοειδών».859 Παροµοίως, επικαλούµενη την 

έρευνα του καθηγητή Βοτανολογίας, Daniel Cady Eaton του  Κολεγίου Γέιλ 

αποδεικνύει πως ο απαγορευµένος καρπός φαίνεται να µοιάζει περισσότερο µε κυδώνι, 

παρά µήλο. Με άλλα λόγια αν αποσυρθούν αυτά τα δυο στοιχεία από την ιστορία της 

πτώσης του ανθρώπου, δηµιουργείται ένα προηγούµενο, όπου µε την εξέλιξη της 

επιστήµης θα µπορούσαν να φανερωθούν και άλλες αντιφάσεις σχετικά µε το µύθο και 

τελικά να υποτιµηθεί ολόκληρη η ιστορία.860 Παρόλο, που µπορεί να µας ξενίζει, η 

τόσο αυστηρά ριζοσπαστική αποδόµηση που επιχειρείται από τη συγγραφέα, 

εντούτοις, θα πρέπει να κατανοήσουµε πως σκοπός της ήταν να προκαλέσει ρήξη, για 

να ανανοηµατοδοτήσει µέσα από το γυναικείο πρίσµα όλη την Βίβλο. Άρα, αφού 

δείχνει κάποια σηµεία που σαφώς και δεν ανταποκρίνονται στην ανθρώπινη 

πραγµατικότητα, µέσα στην ιστορία του προπατορικού αµαρτήµατος, ουσιαστικά 

θέλει να δηµιουργήσει µια γέφυρα σύνδεσης αυτών των ‘εξωπραγµατικών’ στοιχείων 

µε τα χωρία που περιγράφουν υποτιµητικά τη γυναίκα. Ο συλλογισµός, λοιπόν, της 

Stanton επιχειρεί να θέσει αµφιβολίες στον αναγνώστη για τη Βίβλο γενικότερα και 

έπειτα να προχωρήσει ειδικότερα στην αποδόµηση των χωρίων που αφορούν τη 

γυναίκα. Η συγγραφέας γνώριζε πως για να έχει έστω και µία πιθανότητα το βιβλίο της 

να τύχει κάποιας αποδοχής, η µέθοδος για κάτι τέτοιο θα ήταν να αµφισβητήσει εν 

γένει τον τρόπο γραφής της Βίβλου και πάνω σε αυτή την αµφιβολία να χτίσει την 

επιχειρηµατολογία της.  Παρενθετικά, αξίζει να σηµειωθεί πως το έντονα ριζοσπαστικό 

                                                
858 Cady, E. ibid, σ.37. 
859 Ibid, σ.24. 
860 Ibid, σ.24. 
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και πολλές φορές καυστικό ύφος της Stanton, προκάλεσε αντιδράσεις µελών της 

Αναθεωρητικής Επιτροπής (Revising Committee), που την προέτρεπαν το ύφος 

γραφής της να είναι πιο ταπεινό όταν επικρίνει το ‘Λόγο του Θεού’.861 Ενώ η ίδια 

διερωτάται, αφενός αν οποιοσδήποτε άνθρωπος σε αυτό το στάδιο του πολιτισµού που 

βρισκόµαστε σήµερα πιστεύει πως η Βίβλος ήταν γραµµένη από το χέρι του Θεού και 

αφετέρου ποιος επιχείρησε να ‘σκάψει’ γύρω από τις ρίζες των Ελλήνων και των 

Εβραίων για να ανακαλύψει το πραγµατικό µήνυµα των γραφών.862 

Έτσι µετά την επιχειρηµατολογία της, όπως αναλύθηκε παραπάνω, η προσοχή της 

Stanton αναφορικά µε την ιστορία της πτώσης επικεντρώνεται στο κοµµάτι της 

γυναίκας, που είναι και το ζητούµενο της έρευνάς της. Ο Εωσφόρος φαίνεται να 

προσπαθεί να παρασύρει τη γυναίκα στην αµαρτία, όχι τάζοντάς της υλικά αγαθά και 

σαρκικές απολαύσεις (όπως θα περίµενε κανείς, σύµφωνα µε την υποτιθέµενη φύση 

της), αλλά µε το δέλεαρ της απόκτησης της βαθύτερης γνώσης και της σοφίας του 

Θεού. Πράγµα που την καθιστά κάθε άλλο παρά ρηχή και επιφανειακή στα µάτια του 

αναγνώστη. Άρα, η γυναίκα εµφανίζεται σε πλεονεκτικότερη θέση από την περιγραφή 

του µύθου σε σχέση µε τον άνδρα. Μέχρι το σηµείο αυτό της ανάλυσης φαίνεται πως, 

η υποτιθεµένη κατάρα της µητρότητας της γυναίκας σε µια δεύτερη ανάγνωση εύκολα 

µπορεί να αξιολογηθεί ως ευλογία. Ανεξάρτητα βέβαια από το γεγονός πως «αρκετοί 

εκκλησιαστικοί Πατέρες µιλούν για τη µητρότητα ως αναπηρία και έπειτα ψάλλουν 

µεγαλοπρεπείς ύµνους στους ναούς τους για την Παναγία».863 Η συγγραφέας σε πολλά 

σηµεία της ανάλυσής της δεν διστάζει να χρησιµοποιήσει στοιχεία ειρωνείας στο λόγο 

της, όπως αυτό που προαναφέρθηκε, µε σκοπό να κατακρίνει και να αναδείξει την 

υποκρισία στο λόγο των εκκλησιαστικών Πατέρων. 

Όσον αφορά στην παρακοή της εντολής του Θεού να µην φάνε από τον απαγορευµένο 

καρπό ο Αδάµ και η Εύα, γεγονός στο οποίο ο άνδρας βάσισε την υπεροχή του έναντι 

της γυναίκας, η συγγραφέας θεωρεί την συµπεριφορά της Εύας και πάλι ανώτερη από 

αυτή του Αδάµ. Κι αυτό γιατί όπως ισχυρίζεται η σύσταση να µην φάει από το δέντρο 

της Γνώσης δόθηκε αρχικά µόνο στον Αδάµ πριν ακόµα από τη δηµιουργία της Εύας 

(Γένεσις 2,17). Εποµένως, η διαταγή αυτή µεταφέρθηκε στην Εύα όχι µέσα από τη 

φωνή του θεού αλλά µέσω ψιθύρου από ένα πλάσµα ισάξιο µε εκείνη.864 Συνεπώς, δεν 
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ήταν η Εύα εκείνη που ουσιαστικά παράκουσε το λόγο του Θεού αλλά ο Αδάµ, ο οποίος 

παρόλο που γνώριζε αφέθηκε να παρασυρθεί από την προτροπή της Εύας. Άλλωστε, 

αναφερόµενοι στο γεγονός αυτό της Βίβλου είθισται να λέγεται η “πτώση του 

ανθρώπου” και όχι η πτώση της γυναίκας.865  

Μέσα λοιπόν από την ‘αποκατάσταση’ στα µάτια του πιστού για τη θέση και την 

ευθύνη της γυναίκας στο προπατορικό αµάρτηµα, ο αναγνώστης του βιβλίου της Stan-

ton θα είναι έτοιµος να προχωρήσει και να διαβάσει όλη την συλλογιστική πορεία του 

βιβλίου της, αποδεσµευµένος από τις προκαταλήψεις που βαραίνουν το γυναικείο φύλο 

για την πτώση του ανθρώπου.  

Η σειρά της ανάλυσης ξεκινά όπως και στην Παλαιά Διαθήκη µε το βιβλίο της Γένεσης 

όπου τίθεται η πρώτη και σηµαντική αµφισβήτηση για την παρουσία µόνο αρσενικών 

προσώπων στην Αγία Τριάδα (πατήρ, υιός, Άγιο Πνεύµα) λέγοντας πως «η ύπαρξη 

ενός Ουράνιου Πατέρα, Μητέρας και υιού θα έµοιαζε πιο ορθολογική». Και συνεχίζει, 

«το πρώτο βήµα στην εξύψωση της γυναίκας στη σωστή της θέση ως ισότιµος εταίρος 

στην ανθρώπινη διαδικασία, είναι η καλλιέργεια του θρησκευτικού αισθήµατος όσον 

αφορά την αξιοπρέπεια, την ισότητα και την αναγνώριση από τις επερχόµενες γενιές 

µιας ιδανικής Ουράνιας Μητέρας, στην οποία θα µπορούσαν  να απευθύνονται οι 

προσευχές τους, όπως συµβαίνει και µε τον ουράνιο Πατέρα».866 Στο χωρίο 1,27 (καὶ 

ἐποίησεν ὁ Θεὸς τὸν ἄνθρωπον, κατ᾿ εἰκόνα Θεοῦ ἐποίησεν αὐτόν, ἄρσεν καὶ θῆλυ 

ἐποίησεν αὐτούς) αφιερώνεται εκτενής ανάλυση κι αυτό γιατί εκεί τίθενται οι βάσεις 

της σχέσης των δύο φύλων στη Βίβλο. Δηλώνεται, δηλαδή, πως η εικόνα του Θεού 

είναι και το αρσενικό και το θηλυκό. «Το χωρίο αυτό δείχνει σαφώς την ταυτόχρονη 

δηµιουργία του άνδρα και της γυναίκας, και την ίση σηµασία τους στην ανάπτυξη της 

φυλής. Άρα όλες αυτές οι θεωρίες που βασίζονται  πάνω στην υπόθεση πως ο άνδρας 

προηγήθηκε στη δηµιουργία, δεν βρίσκουν καµιά θεµελίωση στην Αγία Γραφή». Στο 

αµέσως επόµενο χωρίο που ακολουθεί 1,28 (καὶ εὐλόγησεν αὐτοὺς ὁ Θεός, λέγων· 

αὐξάνεσθε καὶ πληθύνεσθε καὶ πληρώσατε τὴν γῆν καὶ κατακυριεύσατε αὐτῆς καὶ 

ἄρχετε τῶν ἰχθύων τῆς θαλάσσης καὶ τῶν πετεινῶν τοῦ οὐρανοῦ καὶ πάντων τῶν 

κτηνῶν καὶ πάσης τῆς γῆς καὶ πάντων τῶν ἑρπετῶν τῶν ἑρπόντων ἐπὶ τῆς γῆς) «είναι 

σηµαντικό να σηµειωθεί ότι δόθηκε στη γυναίκα ίσης αξίας κυριαρχικό δικαίωµα πάνω 
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σε κάθε τι ζωντανό σε γη και ουρανό, αλλά µε καµιά λέξη δεν παραχωρεί στον άνδρα 

κυριαρχικό δικαίωµα πάνω στη γυναίκα». 867  

Σχετικά µε τη δοµή του βιβλίου η Stanton θέλοντας να καταστήσει σαφές πως και η 

Βίβλος έχει ιστορική διάσταση, όπως κάθε άλλο βιβλίο, εξηγεί πως «το πιο 

αξιοπρόσεκτο πράγµα για µια γυναίκα είναι το γεγονός ότι το µέρος που τώρα 

χωρίζεται σε τρία πρώτα κεφάλαια, περιέχει δύο εντελώς ξεχωριστές και πολύ 

αντιφατικές ιστορίες της δηµιουργίας, γραµµένες από δύο διαφορετικούς, αλλά εξίσου 

ανώνυµους συγγραφείς». «Όπως είχε ήδη επισηµανθεί εδώ και πολλά χρόνια, η ίδια η 

Βίβλος διακηρύσσει ότι όλα τα πρωτότυπα βιβλία είχαν καεί στην καταστροφή της 

Ιερουσαλήµ, περίπου το 588 π.Χ.» «Επίσης, υπενθυµίζεται ότι το Εβραϊκό βιβλίο, ήταν 

γραµµένο σε ρολά από δέρµα, χωρίς ιδιαίτερη προσοχή κατά τη καταγραφή των 

φωνηεντικών σηµείων και χωρίς το διαχωρισµό σε χωρία και κεφάλαια, καθώς επίσης 

και πως οι αντιγραφείς… δεν κατανοούσαν πάντα τι ακριβώς αντέγραφαν, έτσι ο 

αναγνώστης της Γένεσης αρχίζει να αντιλαµβάνεται πως δύναται να υπάρχουν 

αντιφάσεις».868 

Κατά ανάλογο τρόπο, η Stanton στο πρώτο κεφάλαιο της Γένεσης εντοπίζει ένα ακόµα 

αµφισβητούµενο σηµείο για να δείξει πως το πρωτότυπο κείµενο έχει υποστεί 

αλλοιώσεις. Όπως λέει χαρακτηριστικά τα χωρία 1,2 στα εβραϊκά αναφέρουν: «εν 

αρχή, εποίησαν οι θεοί (Elohim)869 αυτούς τους ουρανούς και αυτή τη γη… και ένας 

αέρας πέρασε πάνω από τα ύδατα». Ακριβώς σε αυτό το σηµείο όπου χρησιµοποιείται 

πληθυντικός αριθµός (οι θεοί, οι ουρανοί) ο οποίος αργότερα αντικαταστάθηκε µε 

ενικό αριθµό, µαρτυρά πως έχουµε «αρχικά το άνοιγµα  σε έναν πολυθεϊστικό µύθο 

της δηµιουργίας, αλλά, τόσο σίγουροι ήταν οι άγγλοι µεταφραστές πως οι αρχαίοι 

Εβραίοι ήταν ευθύς εξαρχής µονοθεϊστές» 870, που απέδωσαν το ίδιο χωρίο ως εξής: 

Ἐν ἀρχῇ ἐποίησεν ὁ Θεὸς τὸν οὐρανὸν καὶ τὴν γῆν….καὶ πνεῦµα Θεοῦ ἐπεφέρετο 

ἐπάνω τοῦ ὕδατος.  

Η ανάλυση όµως για τη Γένεση έρχεται να επικεντρώσει το ενδιαφέρον της στη 

διαφορά που είχε εντοπίσει, όπως αναφέρθηκε πιο πάνω, ο Γάλλος Astruc στα δύο 

ονόµατα του Θεού Ιεχωβά και Ελοχείµ που υπάρχουν στο κείµενο. Η Stanton σε µια 

προσπάθειά της να δείξει τα πολυθεϊστικά στοιχεία που υπάρχουν στο κείµενο αλλά 

                                                
867 Cady, E. (1895-98). οp. cit., σ.15. 
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869 Η εβραϊκή λέξη Elohim, είναι πληθυντικός αριθµός της λέξης Eloah που σηµαίνει Θεός.  
870 Cady, E. (1895-98). ibid, σ.17. 
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και τις φιλολογικές και νοηµατικές διαφορές που βρίσκονται στο Κεφάλαιο της 

Γένεσης δηµιουργώντας ουσιαστικά δύο διαφορετικούς µύθους Δηµιουργίας, 

εµβάθυνε ακόµα περισσότερο την ανάλυση της ως εξής: «Οι σύγχρονοι θεολόγοι 

κατηγοριοποιούν αυτούς τους δύο µύθους, σε Elohistic και Iahoistic871 αντίστοιχα. Οι 

δύο αυτοί µύθοι διαφέρουν όχι µόνο στα χαρακτηριστικά που αναφέρθηκαν 

προηγουµένως αλλά και στη σειρά µε την οποία δόθηκαν οι “εντολές για τη 

δηµιουργία”. Προκειµένου να καταδείξει την εντυπωσιακή αντίφαση τους, τους 

τοποθέτησε παραλληλίζοντάς τους σε έναν πίνακα»: 

 

Πίνακας 1872 

ELOHISTIC 

Εντολή Δηµιουργίας 

IAHOISTIC 

Εντολή Δηµιουργίας 

1ο – Νερό 

2ο - Γη 

3ο – Φύση 

4ο – Ζώα 

5ο - Άνθρωπος: Αρσενικό  Θηλυκό 

1ο – Γη 

2ο - Νερό 

3ο - Άνδρας µόνο 

4ο – φύση 

5ο – Ζώα 

6ο –Γυναίκα 

Σε αυτή την ιστορία το αρσενικό και το 

θηλυκό δηµιουργήθηκαν ταυτόχρονα, όµοιοι 

και οι δύο µε την εικόνα του Θεού, αφού όλα 

τα ζώα είχαν πάρει εντολή δηµιουργίας. 

Σε αυτή την ιστορία το αρσενικό 

δηµιουργήθηκε από χώµα, πριν 

δηµιουργηθεί οποιοδήποτε ζώο, και πριν 

ακόµα δηµιουργηθεί και το θηλυκό. 

Η εντολή κυριαρχίας πάνω στη Γη δίδεται 

στη γυναίκα και στον άνδρα χωρίς όρια ή 

απαγορεύσεις. 

Η γυναίκα τιµωρήθηκε µε υποταγή στον 

άνδρα γιατί υπερέβη µια εντολή. 

Τα πάντα χωρίς εξαιρέσεις, καλούνται ως 

«πολύ καλά». 

Υπάρχει ένα δέντρο του κακού, του οποίου ο 

καρπός, όπως ειπώθηκε από τον Ιαχβέ 

µπορεί να προκαλέσει ξαφνικό θάνατο, 

εντούτοις ο Αδάµ έζησε 930 χρόνια αφού το 

έφαγε. 

Στον άνδρα και τη γυναίκα δόθηκε πλήρη 

ελευθερία και κάθε δέντρο και χόρτο που 

φέρνει καρπό θα είναι για την τροφή σας. 

Για τον άνθρωπο λέγεται ότι υπάρχει ένα 

δέντρο από το οποίο δεν επιτρέπεται να φάει 

                                                
871 Elohistic είναι ο µύθος της Γένεσης όπου ο Θεός αποκαλείται Elohim ενώ στον Iahoistic ο Θεός 
αποκαλείται Iahveh. 
872 Cady, E. οp. cit., σ.18. 
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τους καρπούς, γιατί τη µέρα που θα φάει από 

αυτό σίγουρα θα πεθάνει. 

Στον άνδρα και στη γυναίκα δόθηκε 

κυριότητα πάνω σε όλα τα ζώα.     

Σε ένα ζώο, ένα ερπετό, δόθηκε κυριαρχία 

πάνω σε άνδρα και γυναίκα, και απέδειξε τον 

εαυτό του πιο φιλαλήθη από τον Ιαχβέ 

Ελοχείµ (Συγκρίνεται τη Γένεση κεφάλαιο 2, 

χωρίο 17 µε κεφάλαιο 3, χωρία 4 και 22).  

 

Σύµφωνα µε τη συγγραφέα, λοιπόν, οι δύο ιστορίες παρουσιάζουν σηµαντικές 

διαφορές και άρα δεν είναι δυνατόν να είναι και οι δύο εξίσου σωστές. Κατά τη γνώµη 

της «η δεύτερη ιστορία χειραγωγήθηκε από µερικούς Εβραίους, σε µια προσπάθεια να 

παραχωρηθεί “ουράνια εξουσία”, ώστε να απαιτηθεί από τη γυναίκα υπακοή στον 

άνδρα που έχει παντρευτεί».873 Και συνεχίζει: «είναι προφανές πως µερικοί πανούργοι 

συγγραφείς, βλέποντας την τέλεια ισότητα µεταξύ ανδρός και γυναικός στο πρώτο 

κεφάλαιο, ένιωσαν πως ήταν σηµαντικό για την ανδρική κυριαρχία και αξιοπρέπεια να 

επιφέρουν µε κάποιο τρόπο τη γυναικεία υποταγή».874  Κοντολογίς, λόγος ύπαρξης της 

γυναίκας στη δεύτερη ιστορία αποτελεί η µοναξιά του άνδρα. Έτσι ο Θεός προχωρά 

στη δηµιουργία της γυναίκας από το πλευρό του άνδρα. Και είναι κυρίως αυτό το 

γεγονός πάνω στο οποίο στηρίζονται όλα τα επιχειρήµατα όσων επιδιώκουν να 

αποδείξουν την κατωτερότητα της γυναίκας µέσα από το ιερό βιβλίο. 

Εντούτοις, στο χωρίο 2,23875 η Stanton όχι µόνο δεν διακρίνει καµία νύξη για την 

υποταγή της γυναίκας αλλά αντιθέτως διαπιστώνει την ανωτερότητα της από τη χρήση 

του όρου «ανδρίς» µε τον οποίο προσφωνείται η γυναίκα και καταλήγει πως η ανδρίς 

υπερτερούσε σε σχέση µε τον άνδρα εξαιτίας της µητρότητας.876 Στο αµέσως επόµενο 

χωρίο 2,24877 όπου περιγράφεται η συζυγική σχέση, η συγγραφέας διαπιστώνει πως 

δεν υπάρχει καµιά ένδειξη που να υποδηλώνεται η αρχηγική υπεροχή του άνδρα µέσα 

στο γάµο αφού ο άνδρας καλείται να προσκολληθεί στη γυναίκα του και άρα έχουµε 

σαφή ένδειξη µητριαρχίας.878 Aκολουθώντας τη διαλεκτική σκέψη του Hegel, η Stan-

ton υποστηρίζει πως στην ιστορία της ανθρωπότητας υπήρξε µια εκτενέστατη περίοδος 

                                                
873 Cady, E. (1895-98). οp. cit., σ.18. 
874 Cady, E. ibid, σ.21. 
875 καὶ εἶπεν Ἀδάµ· τοῦτο νῦν ὀστοῦν ἐκ τῶν ὀστέων µου καὶ σὰρξ ἐκ τῆς σαρκός µου· αὕτη κληθήσεται 
γυνή, ὅτι ἐκ τοῦ ἀνδρὸς αὐτῆς ἐλήφθη αὕτη· 
876 Cady, E. ibid, σ.22.  
877 ἕνεκεν τούτου καταλείψει ἄνθρωπος τὸν πατέρα αὐτοῦ καὶ τὴν µητέρα καὶ προσκολληθήσεται πρὸς 
τὴν γυναῖκα αὐτοῦ, καὶ ἔσονται οἱ δύο εἰς σάρκα µίαν. 
878 Cady, E. ibid (1895-98). οp. cit., σ.22. 
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µητριαρχίας στην οποία παρουσιάστηκε ως αντίθεση η πατριαρχία. Συγκεκριµένα 

γράφει: «οι ιστορικοί υποστηρίζουν πως η φυλή αναπτύχθηκε σε διάστηµα 85.000 

ετών. Τα πρώτα 60.000 χρόνια χαρακτηρίστηκαν ως η άγρια κατάσταση του 

ανθρώπου, τα επόµενα 20.000 ως η βάρβαρη κατάσταση και µόλις τα τελευταία 5.000 

ως η πολιτισµένη κατάσταση του ανθρώπου.  Οι επιστήµονες µας πληροφορούν επίσης 

ότι για αιώνες η γυναίκα βασίλεψε και η περίοδος αυτή ονοµάστηκε Μητριαρχία.  

Έπειτα τα ηνία της εξουσίας πήρε ο άνδρας και από τότε είµαστε στην περίοδο της 

Πατριαρχία. Η επόµενη δυναστεία, στην οποία και οι δύο άνδρας και γυναίκα θα 

κυβερνήσουν ως ισότιµοι, θα είναι η περίοδος της Αµφιαρχίας».879 

Στο επόµενο κεφάλαιο της Βίβλου αυτό της γέννησης του Κάιν και του Άβελ 

ακολουθώντας τον ισχυρισµό του (Άγγλου, µεθοδιστή, ερµηνευτή της Διαθήκης) 

Adam Clark,  η συγγραφέας δείχνει να µην αντιλαµβάνεται το λόγο (παρόλο που 

εξηγείται στη Βίβλο) που η προσφορά του Κάιν απορρίπτεται. Για την ακρίβεια βρίσκει 

τους καρπούς της γης ως πιο εξευγενισµένη και πνευµατική ιδέα για δωρεά στο Θεό 

από αυτή του Άβελ που είναι η ζωϊκή θυσία.880 Αργότερα που ο Κάιν ως αδελφοκτόνος 

µετοικεί και παντρεύεται (4,17) η συγγραφέας εντοπίζει πως διερωτάται ο αναγνώστης 

συχνά ποια παντρεύτηκε τον Κάιν. Με την απάντηση να έρχεται από κάποιους 

ερµηνευτές πως «ο Αδάµ και η Εύα είχαν άλλους γιους και κόρες σε διαφορετικά µέρη 

του πλανήτη και πως παντρεύτηκαν µεταξύ τους».881 Μάλιστα στο ίδιο κεφάλαιο ο 

εγγονός του Κάιν, Λάµεχ πληροφορούµαστε πως παντρεύτηκε δύο γυναίκες (4,19). 

Στοιχείο που µας πληροφορεί πως στην «ιστορία της φυλής οι πολυγαµικές σχέσεις 

ήταν αναγνωρισµένες».882  

Το στοιχείο της πολυγαµίας θα απασχολήσει πολλές φορές µέσα στο κείµενο τη 

συγγραφέα, αφού είναι ένα χαρακτηριστικό που η Δύση φαίνεται να αποσιωπά, ενώ 

εκείνη έχει διάθεση να το αναδείξει.883  

Μέσα από την πιο πάνω ανάλυση της Γένεσης, η Stanton τονίζει πως τίποτα δεν µπορεί 

να υπερβεί το µεγαλείο του πρώτου κεφαλαίου της Γένεσης για τη δηµιουργία του 

ανθρωπίνου είδους. «Δεν έχει σηµασία µε τι στοιχεία δοµήθηκε, ή πόσα χρόνια 

διήρκησε ή διαρκεί η περίοδο διαµόρφωσης του, η εικόνα του Θεού αποτελεί 

πρωτοτοκία για τον άνθρωπο, άνδρα και γυναίκα. Ό,τι και να σηµαίνει το δεύτερο 

                                                
879 Cady, E. (1895-98). οp. cit., σ.25. 
880 Cady, E. ibid, σ.28. 
881 Ιbid, σ.29. 
882 Ιbid, σ.29. 
883 Ibid, σ.58. 
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κεφάλαιο της Γένεσεως, δεν µπορεί να περιθωριοποιήσει το πρώτο. Το νόηµα που 

θέλει να αποδώσει η συγγραφέας εκφράζεται µε τον πιο αντιπροσωπευτικό τρόπο µέσα 

από τις λέξεις του Goethe: To αιώνιο-θηλυκό µας οδηγεί προς τα πάνω και πιο κοντά 

στο Θεό. (The Eternal-Womanly leads us upward and on, closer and closer to God)».884 

Επανερχόµενοι στην ιστορικιστική προσέγγιση, στη σκέψη της Stanton που είναι 

κυρίαρχη, διαπιστώνουµε πως αναγνωρίζει ευθύνη για τις ασυνέχειες των ιερών 

κειµένων στην επιλεκτική ανάγνωση και τη στερεοτυπία στην ανάγνωση από πλευράς 

των ίδιων των πιστών. Συγκεκριµένα η συγγραφέας κατακρίνει τους πιστούς που 

διαβάζουν επιλεκτικά και αυτοαναφορικά τα ιερά κείµενα προσπαθώντας να 

επιβεβαιώσουν την ήδη διαµορφωµένη άποψή τους  µέσα από αυτά.  Διαβάζουµε 

σχετικά: «Το πρόβληµα είναι πως πολύ συχνά αντί να ψάχνουµε στα κείµενα της 

Βίβλου για να υποστηρίξουµε τη γνώµη µας, για να βρούµε τι είναι σωστό, 

διαµορφώνουµε γνώµη και πεποιθήσεις, και έπειτα ανατρέχουµε στην Βίβλο για να 

υποστηρίξουµε την άποψή µας, και µένουµε ικανοποιηµένοι µε το να βρούµε 

µεµονωµένα κείµενα, χωρίς να εξετάσουµε το περιεχόµενο και το πλαίσιο (µέσα στο 

οποίο είναι κάτι γραµµένο) και χωρίς να διερωτηθούµε καθόλου για τις συνθήκες που 

επικρατούσαν τότε αλλά δεν συµβάνουν πλέον σήµερα».885 Και συνεχίζει, πως 

«ξεχνάµε ότι τα χωρία της Βίβλου είναι µόνο ιστορίες γεγονότων, δοσµένες ως µια 

αλυσίδα από µαρτυρίες για να υποστηριχτεί το γεγονός πως η πραγµατική αποκάλυψη 

του τριαδικού Θεού, είναι µε κάθε τρόπο, αληθινή».886 Η Stanton µέσα από αυτά της 

τα λόγια ουσιαστικά υποστηρίζει πως οι ιστορίες που υπάρχουν στη Βίβλο, είναι εκεί 

για να ‘ενισχύσουν’ το επιχείρηµα της ύπαρξης του Θεού. Άρα, ο πιστός θα πρέπει 

πάντα να έχει στο µυαλό του, το λόγο ύπαρξης της Βίβλου και µε γνώµονα αυτή την 

απόφανση να προχωρά στην ανάγνωση της Βίβλου. 

Το βιβλίο δεν διστάζει παράλληλα να προχωρήσει σε συγκρίσεις µε άλλες χώρες και 

θρησκείες, στις περιπτώσεις που η Stanton εντοπίζει πως κάτι τέτοιο θα ενίσχυε τα 

επιχειρήµατά της. Ένα τέτοιο παράδειγµα αποτελεί το ζήτηµα της µαντήλας. 

Αναλυτικότερα διαβάζουµε γι’ αυτό: «Η µόδα της χρήσης του πέπλου από µια 

υποψήφια νύφη, ήταν κοινή σε πολλά έθνη…Το έθιµο του πέπλου, που µερικές φορές 

µεταφέρθηκε στο µέτρο του δυνατού (και σε άλλους λαούς), όπως για παράδειγµα σε 

µερικά µέρη της Τουρκίας, για να κρατά τη γυναίκα ολοκληρωτικά καλυµµένη για 8 

                                                
884 Cady, E. οp. cit., σ.32-33. 
885 Ibid, σ.37. 
886 Ibid, σ.37. 
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µέρες πριν από το γάµο, ή όπως στους Ρώσους να µπαίνει µε τη µορφή κουρτίνας και 

να χωρίζει το γαµπρό και τη νύφη κατά τη γαµήλια τελετή. Σε όλες αυτές τις 

περιπτώσεις, το πέπλο φαίνεται να χρησιµοποιείται για να προστατεύσει τη γυναίκα 

από µια πρόωρη ή ανεπιθύµητη ‘εισβολή’ (εκ µέρους του µελλοντικού συζύγου της) 

και όχι για να καταδείξει την εξευτελιστική της θέση. Το πέπλο είναι περισσότερο µια 

αντανάκλαση απέναντι στις συνήθειες και στις σκέψεις του άνδρα παρά ένα σηµάδι για 

τη µειονεκτική θέση των γυναικών». 887 Από τη στιγµή που η Stanton υπεισέρχεται στο 

ζήτηµα του πέπλου, της κάλυψης των γυναικών (που αφορά κατεξοχήν τις 

µουσουλµανικές κοινωνίες), διαπιστώνουµε πως η προσέγγισή της σκοπό έχει να 

αποτελέσει έναυσµα προβληµατισµού για τις γυναίκες και άλλων θρησκειών, µε 

πατριαρχική αντίληψη.   

Παράλληλα, η Stanton αφιερώνει µεγάλο µέρος της ανάλυσής της σε χωρία της 

Παλαιάς Διαθήκης και συγκεκριµένα σε αυτά που περιγράφουν τις συγγενικές και 

συζυγικές σχέσεις µεταξύ των προσώπων. Στόχος της είναι να φανεί η ιστορικό-

κοινωνική ανάλυση των σχέσεων των δύο φύλων εκείνης της εποχής. Συγκεκριµένα, 

ένα χαρακτηριστικό παράδειγµα είναι αυτό που περιγράφεται για τη Ραχήλ τη σύζυγο 

του Ιακώβ. «Ο Ιακώβ κυριαρχούνταν από τις γυναίκες του όπως ο Αβραάµ και ο Ισαάκ 

και δεν υπάρχει καµία ένδειξη για την υποταγή (των γυναικών) τους. Η άρνηση της 

Ραχήλ να µετακινηθεί όταν οι Θεοί το ζήτησαν, έδειξε πως η θέλησή της ήταν 

υπέρτερη, και κανείς δεν προσπάθησε να τη µεταπείσει».888  Από την ίδια ιστορία του 

Ιακώβ και της Ραχήλ πληροφορούµαστε πως ο Ιακώβ έπρεπε να δουλέψει σκληρά για 

επτά χρόνια, πράγµα που δείχνει σύµφωνα µε τη συγγραφέα τη µεγάλη αξία που είχαν 

οι γυναίκες εκείνη την εποχή, το οποίο έρχεται σε πλήρη αντίθεση µε ό,τι συµβαίνει 

σήµερα που οι άνδρες απαιτούν να πάρουν, αντί να δώσουν, για να νυµφευτούν µε την 

αγαπηµένη τους.889 

Από την άλλη πλευρά, η Stanton,  στους ισχυρισµούς των επικριτών της, πως εστιάζει 

χωρίς λόγο σε ιστορίες από την Παλαιά Διαθήκη για να δείξει µόνο τα πάθη και τις 

ανήθικες κινήσεις των προσώπων της Βίβλου, εκείνη απαντά πως, στον ‘Λόγο του 

Θεού’ υποκλίνεται µε ταπεινότητα και σεβασµό και πως δεν υπάρχουν λόγια για να 

περιγράψει την αγάπη, την πίστη και τον θαυµασµό της στο Θεό.890 Η συγγραφέας µε 

                                                
887 Cady, E. (1895-98). οp. cit., σ.49. 
888 Ibid, σ.58. 
889 Ibid, σ.58. 
890 Cady, E. οp. cit., σ.61. 
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αυτά της τα λόγια δεν αφήνει κανένα περιθώριο για αµφισβήτηση της πίστης της. Η 

ίδια υποστηρίζει επίσης πως, το γεγονός πως κατακρίνει τα πταίσµατα της Σάρα, της 

Ρεβέκκα και της Ραχήλ, µέσα στο βιβλίο της, αυτό δεν σηµαίνει ότι επισκιάζεται η 

αλήθεια της Δεββώρα,  της Όλδα και της Αστίν.891  Μέσα από τον ισχυρισµό της αυτό, 

γίνεται σαφές στον αναγνώστη πως η Stanton δεν έχει καµία διάθεση αποδόµησης ή 

απόρριψης της θρηκείας της και της Βίβλου αντίστοιχα. Αν υπήρχε τέτοια πρόθεση εκ 

µέρους της τότε αυτόµατα θα εντασσόταν στο φεµινιστικό κίνηµα, µε τη µορφή που 

είχε πάρει στη Δύση. Από τη στιγµή που ήθελε να εγκολπώσει τη φεµινιστική σκέψη 

της εποχής στη Βίβλο, τότε µέσα από αυτή την ανάγκη της, σύµφωνα µε τη γράφουσα,  

γεννήθηκε και ιδέα της φεµινιστικής θεολογίας. Η ανάγκη αυτή της Stanton και των 

άλλων γυναικών που συνεργάστηκαν µαζί της δεν προέκυψε τυχαία.  

Η παρούσα διατριβή διαπιστώνει πως υπάρχει µια δοµική διαφορά, ανάµεσα στον 

αγγλοαµερικανικό και στον γαλλικό φεµινισµό. Η δοµική διαφορά, όπως αναφέρθηκε 

σε συγκεκριµένο κεφάλαιο, έχει να κάνει µε την παραδοχή του Τοκβίλ πως «τις 

αγγλοαµερικανικές κοινωνίες τις γέννησε η θρησκεία και συνεπώς στις Η.Π.Α. η 

θρησκεία συγχέεται µε όλες τις εθνικές συνήθειες και όλα τα αισθήµατα που γεννά η 

πατρίδα, και αυτό της δίνει ιδιαίτερη δύναµη».892 Οι κουακέρες φεµινίστριες της 

Αµερικής δεν θα µπορούσαν να υπερασπιστούν τη γυναικεία τους ταυτότητα, 

εγκαταλείποντας τη θρησκευτική τους πίστη. Άρα, ο συγκερασµός των δύο ασύµβατων 

τάσεων για τα νεωτερικά δεδοµένα, στη µετανεωτερικότητα βρήκε το πλαίσιο 

αναφοράς που του ταιριάζει.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
891 Ibid, σ.61 
892 Ντε Τοκβίλ, Α. (2008). οp. cit., σ.437. 
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3ο ΚΕΦΑΛΑΙΟ: 
Η θέση της Γυναίκας στην Ελλάδα του ΠΑΣΟΚ 

 

 

3.1 Οι απαρχές του ελληνικού γυναικείου κινήµατος και η σηµασία της 
εκπαίδευσης 
 
Το γυναικείο ζήτηµα στη Δύση τέθηκε αρχικά από γυναίκες που ήταν µορφωµένες. 

Αυτές µε τη σειρά τους µέσα από τον αγώνα τους φρόντισαν να κινητοποιήσουν τις 

γυναίκες όλων των κοινωνικών τάξεων. Στο νεοϊδρυθέν ελληνικό κράτος ο αριθµός 

αυτός των µορφωµένων γυναικών που θα µπορούσαν να ηγηθούν της γυναικείας 

αφύπνισης ήταν πολύ περιορισµένος.893 Για την ακρίβεια το ζήτηµα της γυναικείας 

εκπαίδευσης ήταν σχεδόν ανύπαρκτο τα πρώτα χρόνια της απελευθέρωσης της 

Ελλάδας.894 Οι αναλφάβητες Ελληνίδες ανέρχονταν το 1837 στο 93% του γυναικείου 

πληθυσµού.895 Η απογοητευτική εικόνα που παρουσίαζε η Αθήνα δεν είχε καµία σχέση 

µε τις προεπαναστατικές προσδοκίες για αναγέννηση του κλασσικού πνεύµατος της 

Αρχαίας Ελλάδας. Η Αθηναϊκή κοινωνία µετά τη µετατροπή της σε πρωτεύουσα 

φαίνεται να οργανώνεται κοινωνικά «σε µια προοπτική ρήξης µε τις πολιτισµικές της 

ρίζες».896 Το ζήτηµα φαίνεται να εντοπίζεται µεταξύ των άλλων και από Αµερικανούς 

ιεραποστόλους, οι οποίοι οργάνωσαν αποστολές στην ευρύτερη περιοχή της 

Μεσογείου τα έτη 1820-1840.  

Η Ελλάδα ήταν ένα από τα µέρη τα οποία επέλεξαν να δράσουν για να µορφώσουν και 

να “εξυψώσουν ηθικά” το λαό της, τα πρώτα χρόνια µετά την Ελληνική Επανάσταση, 

καθώς η στροφή προς το δυτικό πολιτισµό, «έµοιαζε να επιβάλλεται σαν ένα είδος 

εθνικής αναγκαιότητας».897 Σε χαρακτηριστικό απόσπασµα αλληλογραφίας των 

                                                
893 «Οι γυναίκες δηλαδή προορίζονται για τον ιδιωτικό χώρο της οικογένειας, που συνιστά το κύριο 
πεδίο των αγώνων τους, και η εκπαίδευσή τους χωριστή από αυτή των αγοριών θα πρέπει να υπηρετεί 
αυτό τον βιολογικά προσδιορισµένο κοινωνικό τους προορισµό».  Δαλακούρα, Κ., & Ζιώγου-
Καταστεργίου, Σ. (2015). Η εκπαίδευση των γυναικών – Οι γυναίκες στην εκπαίδευση (18ος -20ος 
αιώνας) Κοινωνικοί, ιδεολογικοί, εκπαιδευτικοί µετασχηµατισµοί και η γυναικεία παρέµβαση. Αθήνα, 
σ.30 
894 Χαρακτηριστική αντίληψη της εποχής για την γυναικεία εκπαίδευση διαβάζουµε στο υπόµνηµα προς 
το Υπουργείο παιδείας το 1865 του καθηγητή του Πανεπιστηµίου Αθηνών, ο Ν. Σαρίπολος, ο οποίος 
αναφέρει: «Αι παρατηρήσεις µου µ’ έφεραν εις το αλάνθαστο συµπέρασµα, ότι αι χειρότεραι σύζυγοι 
και µητέρες γίνονται εκείναι όσαι εν τοις Παρθεναγωγείοις εξετράφησαν» και συνεχίζει «η νέα κόρη 
δεν πρέπει ποτέ να χωρίζηται του οίκου». Βαρικά, Ε. (2011). Η Εξέγερση των Κυριών-Η γένεση µιας 
φεµινιστικής συνείδησης στην Ελλάδα 1833-1907. Αθήνα: Παπαζήσης, σ.80-81. 
895 Τσουκαλάς, Κ. (1977). Εξάρτηση και αναπαραγωγή. Ο κοινωνικός ρόλος των εκπαιδευτικών 
µηχανισµών στην Ελλάδα (1830-1922). Αθήνα: Θεµέλιο, σ.393. 
896 Βαρικά, Ε. (2011). οp. cit., σ.40.  
897 Βαρικά, Ε. (2011). ibid, σ.41. 
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Μισσιονάριων διαβάζουµε για τους Έλληνες, πως «είναι ένας ιδιαίτερος λαός. Κανένα 

άλλο έθνος σε αυτά τα µέρη δεν δείχνει τέτοια δίψα για µάθηση όπως αυτοί. Είναι ένα 

εθνικό χαρακτηριστικό, µια εθνική ιδιαιτερότητα, όταν κανείς τους συγκρίνει µε  

άλλους γείτονές τους. Μέσα σε αυτή την εξαίρεση έχουν και τα ελαττώµατα των 

αρχαίων Ελλήνων- γρήγορη αντίληψη, διορατική κατανόηση και ζωηρή φαντασία µαζί 

µε διεφθαρµένη φύση. Αυτό που χρειάζονται για να γίνουν ο πιο ενδιαφέρων και 

χρήσιµος λαός στην Ανατολή είναι η καθαγιασµένη επίδραση του Ευαγγελίου. 

Εντούτοις, το Γαλλικό έθνος προς το παρόν, ασκεί µεγάλη επίδραση στην εκπαίδευση 

και θα ασκήσει ακόµα µεγαλύτερη. Αυτό οφείλεται εν µέρει στο ενδιαφέρον που 

έδειξαν οι Γάλλοι για τα ελληνικά πράγµατα. Ένα γαλλικό επιστηµονικό σώµα 

τελευταία ερεύνησε τις αρχαιότητες, τη γεωγραφία και τους φυσικούς πόρους της 

χώρας. Γάλλοι που ζουν ανάµεσα στους Έλληνες, έτοιµοι να τους µεταδώσουν τις 

γνώσεις τους και κάθε βοήθεια, συντελούν ώστε η γαλλική γλώσσα να θεωρείται από 

τους Έλληνες ως ένα ουσιώδες µέρος της παιδείας τους. Αυτό ανοίγει τη δίοδο επίσης 

για τη διοχέτευση της γαλλικής φιλολογίας και έτσι οι Έλληνες υπάρχει περίπτωση να 

γίνουν άπιστοι, όπως οι Γάλλοι. Τα γαλλικά βιβλία θα µεταφραστούν περισσότερο από 

κάθε άλλο και σίγουρα θα γεµίσουν την Ανατολή µε τις κακές ιδέες και τα αισθήµατα 

του Βολτέρου και των αθεϊστών συνεργατών του. Αν ελπίζουµε να φέρουµε το καλό 

στη Μεσόγειο δεν πρέπει να αδιαφορήσουµε για τους Έλληνες».898  Από το παραπάνω 

απόσπασµα εκτός των άλλων αντιλαµβανόµαστε πως στο κοµµάτι της εκπαίδευσης 

στην Ελλάδα υπήρχαν δύο βασικοί άξονες, ο Αµερικανικός εµφορούµενος από τις 

προτεσταντικές αντιλήψεις και ο Γαλλικός εστιασµένος στις ιδέες του Διαφωτισµού. 

Στην ίδια κατεύθυνση κινείται και ο Κορδάτος (1974) ισχυριζόµενος πως «η  Ελληνική 

αστική τάξη έδωσε αυτή την κατεύθυνση που ήθελε στην εκπαίδευση. Το εκπαιδευτικό 

της πρόγραµµα δεν ήταν µόνο να µάθουν τα παιδιά της γράµµατα µα και να 

σπουδάσουν τις φυσικές επιστήµες. Αυτή ήταν η τάση της εποχής».899 Εµείς θα 

επικεντρώσουµε κυρίως στην αµερικανική συνιστώσα, απόρροια της οποίας ήταν και 

η ίδρυση του πρώτου σχολείου θηλέων στην Αθήνα.  

Στην Ανατολική Μεσόγειο ήρθαν να εργαστούν τα µέλη «δύο κυρίως ιεραποστολικών 

εταιρειών, του Αµερικανικού Συµβουλίου Επιτρόπων για Ιεραποστολές στο Εξωτερικό 

(American Board of Commissioners for Foreign Missions-ABCFM) και της 

                                                
898 Παπαγεωργίου, Ν. Σ. (2001). Αµερικανοί Ιεραπόστολοι στην Ελλάδα 1820-1850. Αθήνα: Δωδώνη, 
σ.65-67. 
899 Κορδάτος, Γ. (1974). οp. cit., σ.29.  
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Ιεραποστολικής Εταιρείας των Επισκοπαλιανών (Missionary Society of the Protestant 

Episcopal Church). Μια ακόµα εταιρεία µικρότερης εµβέλειας, ο Ελληνικός 

Σύνδεσµος Κυριών του New Haven, έστειλε αποστολή στη Σµύρνη όπου το1829 ιδρύει 

την Ανεξάρτητη Αµερικανική Αποστολή Σµύρνης. Στην Κωνσταντινούπολη από την 

άλλη πλευρά µε πρωτοβουλία του ABCFM ιδρύεται ιεραποστολή το 1831 από το Wil-

liam Goodell. Ενώ στην ίδια περιοχή λίγα χρόνια αργότερα το 1839 εγκαταστάθηκε ο 

John J. Robertson, µέλος της Ιεραποστολικής εταιρείας των επισκοπαλιανών».900 

Σύµφωνα µε την Παυλίνα Νάσιουτζικ, «ο 18ος αιώνας αποτελεί για την Αµερική µια 

εποχή ‘αποθρησκειοποίησης της θρησκείας’. Η αποθρησκειοποίηση αυτή συµβαδίζει 

µε την επιθετική επέκταση του προτεσταντισµού προς όλους τους τοµείς της 

ανθρώπινης δραστηριότητας και τη µετατροπή του σε δοµικό στοιχείο της 

αµερικανικής ιδεολογίας. Η αποθρησκειοποίηση της θρησκείας συνοδεύεται από την 

ταυτόχρονη ιεροποίηση των αµερικανικών θεσµών. Η ιεροποίηση αυτή οδηγεί στην 

επανασύνδεση της θρησκείας µε το κράτος και αποτελεί παρέκκλιση του αµερικανικού 

προτεσταντισµού από τον ευρωπαϊκό, καθώς ο τελευταίος χαρακτηρίζεται από το 

διαχωρισµό θρησκείας-κράτους».901   

Για τους µισσιονάριους πρωταρχικός σκοπός ήταν η µόρφωση του λαού στον οποίο 

απευθύνονταν, µέσα από την οποία θα επιτυγχανόταν η σωτηρία της ψυχής του, αφού 

θα είχε την ευκαιρία να διαβάσει ο ίδιος τις αλήθειες της Αγίας Γραφής. Αναφορικά µε 

την Ελλάδα σε µια επιστολή µε οδηγίες προς τους µισσιονάριους η ABCFM έγραφε: 

«Στο σύνολό του ο ελληνικός λαός δεν είναι έτοιµος να αντιληφθεί ή να ενδιαφερθεί 

για τις εκδόσεις µας ή τις εταιρείες µας µέχρις ότου µε την επίδραση της εκπαίδευσης 

αποκτήσει όρεξη για διάβασµα και σοβαρή σκέψη. Οι Έλληνες µπορούν να χτίσουν 

σχολεία, χρειάζονται όµως βιβλία που αυτή τη στιγµή δεν µπορούν να τυπώσουν µόνοι 

τους και αυτά ζητούν από τους ξένους και ιδιαίτερα από τους Αµερικανούς. Οι 

Ευρωπαίοι τους ελευθέρωσαν αλλά οι Αµερικανοί θα τους διαφωτίσουν».902  Για την 

επίτευξη του εκπαιδευτικού σκοπού σηµαντικός αρωγός ήταν η τυπογραφία. Αρχικά 

υπήρξε η σκέψη το ελληνικό τυπογραφείο των εργασιών της αποστολής να 

εγκατασταθεί στη Σµύρνη αλλά µε την εµπόλεµη κατάσταση στην περιοχή τα σχέδια 

                                                
900 Παπαγεωργίου, Ν. Σ. (2001). op. cit., σ.32-37. Και στο James, E. T., James, J. W., & Boyer, P. S. 
(1971). Radcliffe College, Notable American Women, 1607-1950: A Biographical Dictionary. Harvard 
University Press, σ.191-193. 
901 Νάσιουτζικ, Π. (2000). Ο αµερικανικός προτεσταντισµός από τη θρησκεία στην πολιτική: όψεις της 
διαµόρφωσης της θεωρίας για την παγκόσµια τάξη, στο Εταιρεία σπουδών νεοελληνικού πολιτισµού και 
γενικής παιδείας, Διήµερο Συνέδριο ‘Τα Βαλκάνια χτες- σήµερα’, Αθήνα: Ίδρυµα Μωραΐτη, σ.36. 
902 Παπαγεωργίου, Ν. Σ. (2001). ibid, σ.54-56. 
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άλλαξαν και πιο ασφαλής προορισµός όσον αφορά στις πολιτικές εξελίξεις µε την 

κήρυξη του Αγώνα της Ανεξαρτησίας των Ελλήνων το 1821, απεδείχθη η Μάλτα που 

βρισκόταν τότε κάτω από αγγλική κυριαρχία.903  

Αν λοιπόν η µόρφωση των γυναικών αποτελεί θεµέλιο για το γυναικείο κίνηµα, τότε 

το θεµέλιο αυτό στην Ελλάδα µετά την Ελληνική Επανάσταση  τέθηκε το 1831, όταν 

οι αιδεσιµότατοι Χιλλ904 και Ρόµπινσον ξεκίνησαν  από τη Νέα Υόρκη µαζί µε τις 

οικογένειές τους, ως µέλη της «κοινότητας των Επισκοπιανών Μισσιονάριων, µε 

σκοπό να ιδρύσουν σχολεία. Στην Αθήνα, όπου αγόρασαν οικόπεδο για να 

εγκατασταθούν και να χτίσουν το µόνιµο οικοδόµηµα για το σχολείο των αρρένων, η 

σύζυγος του Χίλλ, Φανή Χίλλ, άνοιξε κι αυτή σχολείο για κορίτσια στο κελάρι του 

σπιτιού τους».905 Η σχολή Χίλλ υπήρξε το πρώτο σχολείο θηλέων που λειτούργησε 

στην πρόσφατα απελευθερωµένη χώρα.906 Οι µαθήτριές του µεγαλώνοντας, 

αποτέλεσαν τις σηµαντικότερες εκπροσώπους, της θηλυκού γένους πνευµατικής ελίτ 

της εποχής, οι οποίες στελέχωσαν τα πρώτα σχολεία που φτιάχτηκαν σε όλη την 

Ελλάδα και µερικές φορές το πεδίο τους ξεπερνούσε τα όρια της Ελλάδας. Ενδεικτικό 

της µεγάλης αποδοχής που είχε το σχολείο αποτελεί το γεγονός πως ακόµα και «ο 

Βασιλιάς ήταν τόσο βαθιά εντυπωσιασµένος από τη δουλειά του, που πρότεινε στο 

Χίλλ να πάρει κορίτσια εσωτερικά στο σχολείο από διαφορετικές περιοχές της τότε 

Ελλάδας και να τα εκπαιδεύσει ως δασκάλες, µε σκοπό να τις στείλει πίσω στις 

περιοχές τους, να οργανώσουν καινούργια σχολεία και να συµβάλλουν στη διεύρυνση 

της γυναικείας εκπαίδευσης στην Ελλάδα».907 Ο Χίλλ συναίνεσε στην πρόταση του 

Βασιλιά και έτσι «το Αµερικανικό σχολείο Μισσιονάριων, αποτέλεσε το πρώτο 

κύτταρο γύρω από το οποίο δοµείται το εκπαιδευτικό σύστηµα της Ελλάδας»908.  

Πιο συγκεκριµένα οι απόφοιτες του σχολείου στελέχωσαν πολλά από τα σχολεία σε 

όλη τη χώρα. Αν και οι µελέτες για τη ζωή και το έργο των γυναικών παιδαγωγών είναι 

περιορισµένες στην ελληνική βιβλιογραφία, εντούτοις πρόσφατα στο πλαίσιο του 

ενδιαφέροντος για τον έµφυλο χαρακτήρα της εκπαίδευσης άρχισε να στρέφεται το 

                                                
903 Κισκήρα, Κ. (1997). Προτεστάντες ιεραπόστολοι στην καθ' ηµάς ανατολή, 1819-1914: Η δράση της 
American board. Αθήνα: Δελτίο Κέντρου Μικρασιατικών Σπουδών (τόµος 12), σ.113. Διαθέσιµο και 
στο :http://dx.doi.org/10.12681/deltiokms.77 (τελευταία πρόσβαση στις 5/6/2018) 
904 Αναλυτικότερα για τη σχολή Χιλλ βλέπε στο δικτυακό τόπο: http://www.hill.gr/article.php?cat=8, 
(τελευταία πρόσβαση στις 9/11/2017) 
905 Μόσχου-Σακορράφου, Σ. (1990). op. cit., σ.66. 
906 Παρθεναγωγείο Χιλλ, Σχολή Χιλλ 1831-1991, σ.2. 
907 Stephens, J. L. (1839). Incidents of Travel in Greece, Turkey, Russia and Poland. Edinburgh: William 
an Robert Chambers, σ.16. 
908 Stephens, J. L. (1839). op. cit., σ.16. 
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ερευνητικό ενδιαφέρον προς τη γυναικεία εκπαιδευτική συµβολή και παιδαγωγική 

παρουσία.909  

Ένα παράδειγµα γυναίκας παιδαγωγού, που αξίζει να µνηµονευτεί, αποτελεί η 

δραστήρια απόφοιτη της σχολής Χιλλ, Καλλιόπη Κεχαγιά. Η Κεχαγιά µε καταγωγή 

από την Προύσα αποφοίτησε από το Παρθεναγωγείο της Χίλλ και συνέχισε τις σπουδές 

της στο Αρσάκειο στην Αθήνα και έπειτα στο Λονδίνο.910 Το 1858 έως το1860 

διετέλεσε υποδιευθύντρια του Παρθεναγωγείου Χίλλ.911 Το 1872-1875 στην Αθήνα µε 

πρωτοβουλία της Καλλιόπης Κεχαγιά συστήνεται ο «Σύλλογος Υπέρ της Γυναικείας 

Παιδεύσεως»912 και τελεί υπό την προστασία της Βασίλισσας Όλγας που ήταν πάντα 

πρόθυµη να υποστηρίζει κάθε νέα κοινωφελή προσπάθεια.913 Ο σύλλογος ανέλαβε και 

την ίδρυση του Προτύπου Ελληνικού Παρθεναγωγείου, του οποίου πρώτη διευθύντρια 

υπήρξε η Κεχαγιά ως το 1898. Το 1898 διορίστηκε η πρώτη γυναίκα επόπτης όλων των 

Σχολών και Διδασκαλείων της Φιλεκπαιδευτικής Εταιρίας. Παράλληλα, το 1874 914 θα 

συσταθεί ο Σύλλογος Υπέρ της Γυναικείας Παιδεύσεως της Κωνσταντινούπολης 915, 

όπου µε τις χορηγίες του Ζάππα θα χτιστεί το Ζάππειο Παρθεναγωγείο 

Κωνσταντινουπόλεως. Η Κεχαγιά θα διατελέσει διευθύντρια του σχολείου για 

δεκατρία χρόνια 1875-1888.916 Τόσο µεγάλη ήταν η φήµη της στην εκπαιδευτική 

κοινότητα, που η κυβέρνηση Αλεξάνδρου Κουµουνδούρου της ζήτησε να 

                                                
909 Ενδεικτική βιβλιογραφία: Κούλα Ξηραδάκη, Ευανθία Καΐρη (1799-1866): Η πρώτη Ελληνίδα της 
νεότερης Ελλάδας που διέδωσε τη µόρφωση (Αθήνα: Κέδρος, 1984)· Παιδαγωγική-Ψυχολογική 
Εγκυκλοπαίδεια-Λεξικό, λήµµατα «Καλλισπέρη Σεβαστή» και «Λασκαρίδου Αικατερίνη» (συντάκτρια 
ληµµάτων Σ. Ζιώγου-Καραστεργίου)· Σιδηρούλα Ζιώγου-Καρα- στεργίου, «“Αγωνίστηκα όµως 
απεγνωσµένα και νίκησα” : Η εξέλιξη της γυναικείας εκπαίδευσης στην Ελλάδα από την Ελισάβετ 
Μαρτινέγκου και την Ευανθία Καΐρη ώς την Αγγελική Παναγιωτάτου», στο Πρακτικά Συνεδρίου 
Εκπαίδευση και Ισότητα Ευκαιριών, επιµ. Νώντας Παπαγεωργίου (Αθήνα: Γενική Γραµµατεία Ισότητας, 
1995), 77-83· Μαρία Βαϊνά, «Γυναίκες παιδαγωγοί: Ένας απολογισµός της γυναικείας συµβολής στο 
χώρο της παιδαγωγικής», στο Φύλο και σχολική πράξη, επιµ. Βασιλική Δεληγιάννη και Σιδηρούλα 
Ζιώγου (Θεσσαλονίκη: Βάνιας, 1997), 154-175· Δηµήτριος Πολέµης, επιµ., Ευανθία Καΐρη: Διακόσια 
χρόνια από τη γέννησή της 1799-1999, Πρακτικά Συµποσίου, Άνδρος 4 Σεπτεµβρίου 1999 (Άνδρος: 
Καΐρειος Βιβλιοθήκη, 2000). Σιδηρούλα Ζιώγου-Καραστεργίου, επιµ., Γυναίκες στην ιστορία των 
Βαλκανίων: ιστορίες ζωής γυναικών εκπαιδευτικών (Θεσσαλονίκη: Βάνιας, 2010)· Χρύσα 
Χρονοπούλου-Πανταζή, Ρόζα Ιµβριώτη (Αθήνα: Εµπειρική, 2011)· Έφη Κάννερ, Έµφυλες κοινωνικές 
αναζητήσεις από την οθωµανική αυτοκρατορία στην Ελλάδα και Τουρκία: Ο κόσµος µιας ελληνίδας 
δασκάλας (Αθήνα: Παπαζήσης, 2012)· Σοφία Ντενίση, Ανιχνεύοντας την «αόρατη» γραφή: γυναίκες και 
γραφή στα χρόνια του ελληνικού Διαφωτισµού-Ροµαντισµού (Αθήνα: Νεφέλη: 2014). 
910 Βουτηράς, Σ. (1925). Καλλιόπη Κεχαγιά 1839-1905. Αθήνα: Εστία, σ.8. 
911 Βουτηράς, Σ. ibid, σ.9. 
912 Ιbid, σ.15. 
913 Μόσχου-Σακορράφου, Σ. (1990). op. cit., σ.79. 
914 Σαρίογλου, Ε. (2011). Η Επιρροή της Τουρκικής Πολιτικής στην Ελληνική Εκπαίδευση της Πόλης 
1923-1974. Αθήνα: ΙΔΙΣΜΕ, σ.63. 
915 «Ο Σύλλογος Υπέρ της Γυναικείας Παιδεύσεως ιδρύθηκε µε πρωτοβουλία του Ηροκλή Βασιάδη». 
Σαρίογλου, Ε. (2011). ibid. 63. 
916 Βουτηράς, Σ. ibid, σ.20. 
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συνεργαστούν για την αναδιοργάνωση των παρθεναγωγείων της χώρας.917 Σηµαντική 

επίσης ήταν η συνεισφορά της και στην αναµόρφωση του σωφρονιστικού συστήµατος 

της Ελλάδας. Πιο συγκεκριµένα, ενήλικες και παιδιά συµβίωναν στις ίδιες φυλακές σε 

συνθήκες άθλιες µέσα στην αρρώστια και τη διαφθορά. «Η Κεχαγιά συστήνει την Εν 

Χριστώ Αδελφότητα των Κυριών, η οποία τέθηκε υπό την αιγίδα της βασίλισσας 

Όλγας. Το αποτέλεσµα της προσπάθειας ήταν να συγκροτηθεί µέσα στις φυλακές 

Συγγρού το Τµήµα Παίδων. Ο Δήµος Αθηναίων αναγνωρίζοντας την σηµασία του 

εγχειρήµατος δώρισε το οικόπεδο όπου µε χρήµατα του Γ. Αβέρωφ, χτίστηκαν οι 

φυλακές ανηλίκων. Παράλληλα, η Κεχαγιά διοργανώνει ειδικό θεραπευτήριο 

καταδίκων στις φυλακές Συγγρού  και το 1901 ιδρύει τις γενικές γυναικείες 

φυλακές».918 

Ο Αµερικανός περιηγητής John Lloyd Stephens στο βιβλίο του σχετικά µε τη 

δραστηριότητα της σχολής Χιλλ αναφέρει πως «λίγα χρόνια από την ελληνική 

επανάσταση, η γυναικεία εκπαίδευση  ήταν κάτι εντελώς ξένο στην τότε Ελλάδα και 

οι γυναίκες όλων των τάξεων ήταν στο πιο αξιοθρήνητο επίπεδο της άγνοιας. Οι 

µαθήτριες την πρώτη µέρα λειτουργίας του σχολείου δεν ξεπερνούσαν τις 20 και την 

περίοδο της επίσκεψής του είχαν φτάσει τις 500».919 Ήταν πολύ σηµαντικό για τους 

ιεραπόστολους να συµβάλουν στην ανοικοδόµηση της Ελλάδας και ο πλέον 

ενδεδειγµένος τρόπος ήταν η εκπαίδευση. Μέσα στο πρόγραµµα σπουδών 

περιλάµβαναν και τη θρησκευτική εκπαίδευση προσέχοντας βέβαια «να µην 

προσβάλλουν το έντονο θρησκευτικό αίσθηµα των Ελλήνων. Γι’ αυτό το λόγο, το 

µάθηµα της µέρας περιλάµβανε πάντα απόσπασµα από το Ευαγγέλιο της (Ορθόδοξης) 

Εκκλησίας τους».920 Και συνεχίζει, «έχω επισκεφτεί πολλά σχολεία Μισσιονάριων  της 

Ανατολής αλλά δεν γνωρίζω άλλο ίδρυµα που να υπόσχεται τόσο σίγουρα αξιόλογα 

αποτελέσµατα (όπως το σχολείο αυτό)».921 Στο ίδιο βιβλίο ο John Lloyd Stephens 

θέλοντας να τονίσει τη σηµασία του σχολείου Θηλέων γράφει χαρακτηριστικά πως, 

«αν οι γυναίκες είναι µορφωµένες οι άνδρες δεν µπορούν να παραµείνουν αδαείς, αν 

οι γυναίκες είναι διαφωτισµένες µε τη θρησκεία, οι άνδρες δεν µπορούν να 

παραµείνουν ευτελισµένοι και εκφυλισµένοι Χριστιανοί».922 Η Καλλιρόη Παρρέν 

                                                
917 Βουτηράς, Σ. (1925).  οp. cit., σ.9-10. 
918 Βουτηράς, Σ. ibid, σ.22-24. 
919 Stephens, J. L. (1839). op. cit., σ.15. 
920 Stephens, J. L. ibid, σ.15. 
921 Ιbid, σ.15. 
922 Ιbid, σ.16. 
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οµονοώντας ως προς την άποψη αυτή γραφεί στο βιβλίο της ότι «στη γυναίκα 

στηρίζεται η ευηµερία της πατρίδος, όπως πάνω της εδραιώνεται η θρησκευτική πίστη, 

της γυναικός την πίστη προσπαθεί να κλονίσει πρώτα (ο κατακτητής), αυτής την 

καρδιά να κατακτήσει. Ο ηθικός θάνατος, ο οποίος επιβάλλεται στη ψυχή και το σώµα 

της Ελληνίδας, οδηγεί στην εξάντληση, στην εξαφάνιση της φυλής ολόκληρης».923  Η 

Μαρία Δεσύπρη το 1922 γράφει για τη σπουδαιότητα της παρουσίας της γυναίκας ως 

δασκάλας στην εκπαίδευση, πως «η κοινωνική ανατροφή στο σχολείο δεν είναι έργο 

µονάχα γυναικείο. Μα νοµίζω, πως η γυναίκα στο σηµείο αυτό, µπορεί να κάνει 

περισσότερα από τον άνδρα, γιατί είναι πάντα πλησιέστερα στην ψυχή του παιδιού, 

µπορεί να νιώσει βαθύτερα το συναισθηµατικό του κόσµοκαι να χτίσει όχι µόνο πάνω 

δτη σκέψη, µα και πάνω στο αίσθηµα, όπως δεν θα µπορούσε ο άνδρας».924 Εντούτοις 

συνεχίζει πως «για να φέρει αποτέλεσµα το έργο της κοινωνικής ανατροφής, θα 

χρειαστεί να περάσουν γενεές. Οι πνευµατικές µεταβολές στην ιστορία της 

ανθρωπότητας, ξετυλίγονται πολύ αργά, µα µονάχα ότι βασίζεται σ’ αυτές µπορεί και 

να ζήσει».925 Άρα, ο δρόµος για την κοινωνική ανοικοδόµηση της Ελλάδας δεν 

περνούσε µόνο µέσα από την εκπαίδευση, αλλά κυρίως µέσα από τη γυναικεία 

εκπαίδευση. Η µορφωµένη γυναίκα θα αποτελούσε τον ακρογωνιαίο λίθο πάνω στον 

οποίο θα χτιζόταν η πνευµατική και ηθική αναγέννηση της σύγχρονης Ελλάδας. 

Παράλληλα, η µόρφωση έδινε στις γυναίκες το εισιτήριο για µια όλο και µεγαλύτερη 

εµφάνισή τους στο δηµόσιο χώρο πράγµα που θα αποτελούσε στοιχείο οµοιότητας της 

αθηναϊκής κοινωνίας µε αυτές των ευρωπαϊκών πόλεων και άρα ένδειξη προσαρµογής 

και προόδου.926 

Ο ρόλος βέβαια της σχολής Χίλλ στην τότε Ελλάδα ξεπερνούσε τα αυστηρά 

εκπαιδευτικά όρια και απλωνόταν σε όλο το φάσµα της κοινωνικής ζωής των Ελλήνων. 

Όπως µας ενηµερώνει χαρακτηριστικά ο αµερικανός περιηγητής E. Dawkins, «ο 

Βρετανός πρέσβης, ο οποίος βρέθηκε στην Ελλάδα αρχικά µε σκοπό να εργαστεί για 6 

µήνες και παρέµεινε 10 χρόνια, ως απόκριση στον ισχυρισµό πως οι ΗΠΑ δεν 

εκπροσωπούνται στην Ελλάδα, ούτε καν µε την παρουσία µιας προξενικής Αρχής, 

υποστήριξε µε έµφαση πως εκπροσωπούνται καλύτερα από οποιαδήποτε άλλη 

                                                
923 Παρρέν, Κ. (χ.χ.). Ιστορία της Γυναικός ΣΥΓΧΡΟΝΟΙ ΕΛΛΗΝΙΔΕΣ 1530-1896, Αθήνα: Εκ του 
τυπογραφείου Παρασκευά Λεώνη, σ.5. 
924 Δεσύπρη, Γ. Μ. (1922). op. cit., σ.13. 
925 Δεσύπρη, Γ. Μ. (1922). ibid, σ.13. 
926 Βαρικά, Ε. (2011). op. cit., σ.100-101. 
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Ευρωπαϊκή χώρα, καθώς ο κύριος Χιλλ έχει περισσότερη επιρροή (στην Ελλάδα) από 

οποιοδήποτε άλλη πληρεξούσια Αρχή των άλλων χωρών».927    

Η σχολή Χιλλ, εποµένως, αποτέλεσε τον πλέον σηµαντικό κρίκο στην αλυσίδα της 

γυναικείας εκπαίδευσης στην Ελλάδα. Προερχόµενοι δε οι ιδρυτές της από την άλλη 

πλευρά του Ατλαντικού, παρέσυραν µαζί τους ιδεολογικό φορτίο, µε συγκεκριµένο 

εκπαιδευτικό και θρησκευτικό προσανατολισµό. Για να κατανοήσουµε τον ισχυρισµό, 

θα πρέπει να δούµε την εκπαιδευτική διαδικασία µέσα από το πρίσµα του ‘κοινωνικού 

πραγµατισµού’ της Αµερικής  του Dewey J., όπου το «σώµα των επιστηµονικών ιδεών 

εντάσσεται σε µια υπερέχουσα κοινωνική προσταγή και υπηρετεί το συλλογικό 

συµφέρον. Ο κοινωνικός πραγµατισµός κατανοεί το σχολείο ως προθάλαµο της ζωής, 

και όχι ως ένα προνοµιούχο χώρο όπου ασκείται ο καθαρός λογισµός αποκοµµένος από 

το πρακτικό µέληµα. Το σχολείο δεν είναι µουσείο νεκρών γνώσεων, αλλά εξοµοίωση 

της κοινωνικής δράσης. Είναι ένα εργαστήριο δηµιουργικότητας και αλληλεγγύης, 

όπου η κριτική σκέψη των νέων ανθρώπων κινητοποιείται για τη διευθέτηση 

πρακτικών καταστάσεων που µιµούνται την πολλαπλότητα και την αντιθετικότητα του  

κοινωνικού κόσµου. Ο δάσκαλος αντίστοιχα δεν είναι µια ιερή αυθεντία αλλά ο 

έµπειρος καταλύτης, αρωγός ή «διευκολυντής» (facilitator), που επινοεί το πλαίσιο 

εντός του οποίου ο µαθητής καλείται να αναπτύξει αδέσµευτο και ατρόµητο στοχασµό. 

Με τον τρόπο αυτό διαπλάθονται οι προσωπικότητες αυτές που είναι σε θέση όταν 

φτάσει η ώρα να αναλάβουν ηγετικό ρόλο, και να πρωτοστατήσουν στην διαδικασία 

της κοινωνικής αλλαγής».928 

Αν από τις πιο αξιοπρόσεκτες γυναικείες προσωπικότητες της εποχής που βοήθησαν 

ενεργά στην προώθηση της γυναικείας εκπαίδευσης στην Ελλάδα ήταν η Καλλιόπη 

Κεχαγιά, η Καλλιρρόη Παρρέν929 συνέβαλε σηµαντικά στην αφύπνιση της γυναικείας 

συνείδησης της ελληνίδας. H Παρρέν930 αποτέλεσε την πιο σηµαντική φωνή των 

                                                
927 Stephens, J. L. (1839). op. cit., σ.20. 
928 Βαλλιάνος, Σ. Π. (2002). op. cit., σ.263-265. 
929 «Η Παρρέν γεννήθηκε το Μάιο του 1859 στο Ρέθυµνο της Κρήτης και το πατρικό της επώνυµο ήταν 
Σιγανού. Φοίτησε στη Σχολή Σουρµελή το 1867, ύστερα στις Καλόγριες του Πειραιά και τέλος στο 
Αρσάκειο, απ΄ όπου το 1878 πήρε το πτυχίο της δασκάλας. Αµέσως µετά ανέλαβε τη διεύθυνση του 
Παρθεναγωγείου της ελληνικής κοινότητας στην Οδησσό». Βλέπε στο δικτυακό τόπο 
https://isotitafilon.wikispaces.com/Parren (τελευταία πρόσβαση στις 21/12/2017) 
930 Ενδεικτική βιβλιογραφια σχετικά µε τη ζωή και το έργο της: Αναστασοπούλου Μαρία, 'Καλλιρρόη 
Παρρέν συνετή απόστολος της γυναικείας χειραφεσίας. Η Ζωή και το ΄Εργο, Ηλιοδρόµιο', Αθήνα. 
Ψαρρά Αγγέλικα, 'Η «συνετή» ουτοπία της Καλλιρρόης Παρρέν, Επίµετρο και σχόλια στο Η 
χειραφετηµένη', Εκάτη, Αθήνα, 1999.Ξηραδάκη Κούλα, 'Το φεµινιστικό κίνηµα στην Ελλάδα. 
Πρωτοπόρες Ελληνίδες 1830-1936', Γλάρος, Αθήνα, 1988. 



 251 

φεµινιστικών διεκδικήσεων των γυναικών της εποχής.931  Ξεκίνησε τη δράση της για 

τη βελτίωση της θέσης της Ελληνίδας το 1887 µε την έκδοση της εβδοµαδιαίας 

«Εφηµερίδος των Κυριών», της πρώτης ελληνικής εφηµερίδας που οι συντάκτες της 

ήταν αποκλειστικά γυναίκες.932 «Η εµφάνιση ενός φεµινιστικού ρεύµατος στην 

Ελλάδα τις τελευταίες δεκαετίες του 19ου αι., σε συνδυασµό µε το γεγονός ότι οι 

γυναίκες την εποχή αυτή είχαν αποκτήσει κάποιες δυνατότητες πρόσβασης στο 

δηµόσιο χώρο µέσα από τη φιλανθρωπία και την εθνικιστική δράση, θα δηµιουργήσουν 

την ανησυχία στο κοινωνικό σύνολο ότι ανοίγεται ο δρόµος για την πολιτική 

χειραφέτηση των γυναικών».933  

Το δηµοσιογραφικό της έργο, και κυρίως η ‘Εφηµερίς των Κυριών’ που εκδιδόταν ως 

το 1918, σταµάτησε λόγω της εξορίας της Παρρέν από την κυβέρνηση Βενιζέλου, την 

περίοδο του Εθνικού Διχασµού.934 Ένας από τους στόχους της Παρρέν ήταν να γίνουν 

δεκτές οι γυναίκες σε δηµόσιες θέσεις, αν µη τι άλλο στα τηλεγραφεία, όπου η εργασία 

ήταν ελαφριά ώστε να αυξηθούν οι ευκαιρίες για ανεύρεση εργασίας. Η προσπάθεια 

της Παρρέν συνάντησε µεγάλες αντιδράσεις από τους άνδρες για λόγους ιδιοτελείς, 

γιατί φοβούνταν µήπως στερηθούν την ποικιλία των επαγγελµάτων που διέθεταν.935 

Γι’ αυτό το λόγο προσπαθούσαν να περιορίσουν τις γυναίκες σε ένα µονοδιάστατο και 

στενό εργασιακό πλαίσιο χαρακτηρισµένο ως ‘γυναικείο’. Τη λύση βέβαια στο 

περιορισµένο αντικείµενο των γυναικείων θέσεων εργασίας θα την έδινε µερικά χρόνια 

αργότερα ο πόλεµος το 1918 όταν η ανάγκη για όλο και περισσότερους άνδρες στο 

µέτωπο θα άφηνε τις θέσεις του δηµοσίου τοµέα κενές. Πιο συγκεκριµένα σε πρακτικά 

του σωµατείου της Αδελφής του Στρατιώτου διαβάζουµε σχετικά: «Έχουµε ακόµα υπ’ 

όψιν να καταρτίσουµε λόχο γυναικών που να είναι σε θέση να αντικαταστήσουν τους 

µάχιµους άνδρες που απασχολούνται σε δηµόσιες υπηρεσίες».936 Συνεπώς, γίνεται 

φανερό πως η πραγµατικότητα του πολέµου κάµπτει τους ενδοιασµούς της κοινωνίας 

                                                
931 Μάλιστα στον τίτλο που της αποδίδουν «δηµιουργού του γυναικείου ζητήµατος εν Ελλάδι» για να 
δείξουν την σηµασία που είχε η Παρρέν για το γυναικείο ζήτηµα στην Ελλάδα εκείνη απαντά «Τα 
µεγάλα κοινωνικά ζητήµατα, ως το γυναικείον δεν δηµιουργούνται από εν άτοµον αλλ΄είναι απόρροια 
µιας κοινωνικής καταστάσεως ανωµάλου…. Γυναικείον ζήτηµα υπήρχεν εις την Ελλάδα όπως υπήρχεν 
παντού, αφότου οι λαοί ησθάνθησαν την ανάγκην να ιδρύσουν τα θεµέλια των εθνικών και κοινωνικών 
οικοδοµηµάτων επί των βάσεων της αληθείας και της δικαιόσυνης». Εφηµερίς των Κυριών, 14/03/1902. 
932 Μόσχου-Σακορράφου, Σ. (1990). op. cit., σ.96. 
933 Δ. Σαµίου, Tα πολιτικά δικαιώµατα των ελληνίδων (1864 – 1952), σ.167. Διαθέσιµο και στο δικτυακό 
τόπο: https://ejournals.epublishing.ekt.gr/index.php/mnimon/article/viewFile/8105/8034.pdf  (τελευταία 
πρόσβαση στις 21/12/2017) 
934 Μόσχου-Σακορράφου, Σ. (1990). ibid, σ.104. 
935 Ibid, σ.106-107. 
936 ΕΚΚΛΗΣΙΣ της ΑΔΕΛΦΗΣ του ΣΤΡΑΤΙΩΤΟΥ, Αθήναι, 8 Μαρτίου 1918. 
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για το διαχωρισµό των επαγγελµάτων σε γυναικεία και µη, και θέτει τις γυναίκες 

ισότιµους δρώντες στη δίνη του πολέµου. 

Εντούτοις, οι Ελληνίδες της πρώτης περιόδου αφύπνισης της γυναικείας συνείδησης, 

όπως διαµορφώνεται στις πρώτες δεκαετίες του 19ου αιώνα, δεν διεκδικούσαν ισότιµη 

ψήφο µε τον άνδρα. «Δεν ζήτησα την πολιτική χειραφέτηση της γυναίκας, διότι το 

ζήτηµα τούτο είναι πρόωρο για εµάς»,937 γράφει η Παρρέν στο ηµερολόγιο της 

Εφηµερίδα των Κυριών. Κύριος στόχος των διεκδικήσεων της γυναίκας ήταν το 

δικαίωµα στη µόρφωση και η εύρεση εργασίας, η οποία µε της σειρά της θα οδηγούσε 

στην ανεξαρτησία των γυναικών. Συνεπώς, «οι φεµινίστριες της ‘Εφηµερίδος των 

Κυριών’ θα αναφερθούν αρχικά, µε άτολµο, αλλά θετικό τρόπο, στα πολιτικά τους 

δικαιώµατα. Αµφισβητώντας την ταύτιση των γυναικών µε τον ιδιωτικό και µόνο 

χώρο».938  

Η κυρίαρχη άποψη για τη θέση της γυναίκας, την περίοδο εκείνη στην Ελλάδα, µέσα 

από το πρίσµα του νεοελληνικού Διαφωτισµού,939 απηχεί τις παραδοσιακές 

πατριαρχικές αντιλήψεις, οι οποίες έχουν µετριαστεί ως προς το ‘µισογυνισµό’ τους.   

«Οι γυναίκες δηλαδή προορίζονται για τον ιδιωτικό χώρο της οικογένειας, που συνιστά 

‘το κύριο πεδίο των αγώνων τους’, και η εκπαίδευση, χωριστή από την εκπαίδευση των 

αγοριών, θα πρέπει να υπηρετεί αυτόν τον βιολογικά προσδιορισµένο κοινωνικό τους 

προορισµό, ο οποίος κατά τον αιώνα αυτό αναβαθµίζεται· παύει πλέον να 

προσδιορίζεται αρνητικά ή να θεωρείται µια ‘φυσική’ λειτουργία και περιβάλλεται το 

ωραιοποιηµένο έως ‘ιερό’ ένδυµα της κοινωνικής αποστολής· προβάλλεται ως το 

βάθρο της προόδου και της ευηµερίας της ανθρωπότητας και –από τα µέσα του αιώνα 

και εξής– και της προαγωγής του έθνους».940 

                                                
937 Παρρέν, Κ. (1890). Ελληνίς γυνή του 19ου αιώνος εν τη Ιστορία, τη Φιλολογία και τη Φιλανθρωπία. 
Αθήνα: Ηµερολόγιον της Εφηµερίδος των Κυριών, σ.92. 
938 Δ. Σαµίου, Tα πολιτικά δικαιώµατα των ελληνίδων (1864 – 1952), σ. 167. Διαθέσιµο και στο 
δικτυακό τόπο: https://ejournals.epublishing.ekt.gr/index.php/mnimon/article/viewFile/8105/8034.pdf  
(τελευταία πρόσβαση στις 21/12/2017) 
939 «Ο ελληνικός Διαφωτισµός υπήρξε µέρος της ευρύτερης φιλοσοφικής, πολιτικής και γενικότερα 
ιδεολογικής κίνησης που ονοµάστηκε ευρωπαϊκός Διαφωτισµός. Αποτέλεσε, όπως και ο ευρωπαϊκός, 
µια ευρεία ανανεωτική πνευµατική κίνηση, που επηρέασε ολόκληρη τη νοτιοανατολική Ευρώπη, µε 
µεταφορά (µετακένωση θα την ονοµάσει ο Αδαµάντιος Κοραής) των ευρωπαϊκών διαφωτιστικών αρχών 
και ιδεών αλλά και ενσωµάτωση ιδεών που επιζούν από τη βυζαντινή παράδοση και αναζήτηση 
στοιχειών εθνικής συγκρότησης στον αρχαίο- ελληνικό κλασικό πολιτισµό. Τα θέµατα που απασχολούν 
τη νεοελληνική διαφωτιστική σκέψη είναι τα αυτά µε του ευρωπαϊκού Διαφωτισµού: ο ορθός λόγος και 
η καλλιέργειά του, η επιστήµη και η προώθηση των πορισµάτων της, η ανεξιθρησκία, η παιδεία του 
«γένους» (και εδώ εντάσσεται ο µεγάλος διάλογος για τη γλώσσα που αναβιώνει το γλωσσικό ζήτηµα) 
και η ελευθέριά. Συνδέει όµως (από τον Αδαµάντιο Κοραή και εξής) την ελευθέριά και την παιδεία 
/φωτισµό του γένους µε την εθνική αφύπνιση και την εθνική/πολιτική ελευθερία». Δαλακούρα, Κ., & 
Ζιώγου-Καταστεργίου, Σ. (2015). op. cit., σ.23.  
940 Δαλακούρα, Κ., & Ζιώγου-Καταστεργίου, Σ. (2015). op. cit., σ.30. 
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Μία σηµαντική συνεισφορά της Παρρέν στο γυναικείο ζήτηµα στην Ελλάδα µεταξύ 

άλλων, αποτελεί και η δηµιουργία του «Λυκείου των Ελληνίδων» το 1910.941 Βασικός 

σκοπός του σωµατείου ήταν η διαφύλαξη των λαϊκών παραδόσεων, η διάσωση και 

διάδοση ελληνικών τραγουδιών  και χορών, καθώς και η καλλιέργεια της λαϊκής 

τέχνης.942 Έργο του λυκείου εκτός των άλλων υπήρξε και η οργάνωση του πρώτου 

γυναικείου συνεδρίου στην Αθήνα το 1921 και της πρώτης Έκθεσης Γυναικείας 

Εργασίας. Η Παρρέν τιµήθηκε από την Πολιτεία για τη σηµαντική της κοινωνική 

προσφορά, µε τον Αργυρό και το Χρυσό Σταυρό του Σωτήρος το 1912, ενώ το 1936 η 

Ακαδηµία Αθηνών της απένειµε το αργυρό µετάλλιο για την εν γένει δράση της που 

περιλάµβανε µεταξύ άλλων την ίδρυση της σχολής της Κυριακής-η οποία αποτελούσε 

µέρος για τη µόρφωση απόρων γυναικών και κοριτσιών- τη συµβολή της στην ίδρυση 

του Ασύλου Ανιάτων και του Ασύλου της Αγίας Αικατερίνης, καθώς και την πρώτη 

στην Ελλάδα Οικοκυρική-Επαγγελµατική Σχολή και τέλος για τη δηµοσιογραφική της 

προσφορά.943 

Όσον αφορά στο συγγραφικό της έργο, η Παρρέν, παρουσιάζει ιστορίες γυναικών της 

εποχής που µε το ήθος τους και την κοινωνική τους προσφορά είναι αξιοµνηµόνευτες. 

Ιδιαίτερη µνεία κάνει στην Αγία Φιλοθέη, κατά κόσµο Φιλοθέη Βενιζέλου, που ήταν η 

πρώτη Ελληνίδα η οποία αγωνίστηκε για το δικαίωµα των γυναικών στην εκπαίδευση 

στην Ελλάδα. «Η Αγία Φιλοθέη ήταν η πρώτη που εργάστηκε συστηµατικά υπέρ του 

γυναικείου φύλου, η οποία αψήφησε κάθε κίνδυνο σε µία εποχή που κανείς άνδρας από 

τους συγχρόνους της και καµιά ελληνική κοινότητα τόλµησε να επιχειρήσει κάτι υπέρ 

του καταπιεσµένου και µες την αµάθεια και το σκοτάδι καταδικασµένου φύλου 

µας».944 Στην αναλυτική εστίαση της Παρρέν είναι σαφείς οι θρησκευτικές αναφορές 

και το γυναικείο πρότυπο που θα πρέπει να ακολουθήσουν οι γυναίκες στην Ελλάδα. 

«Στις Μονές που ιδρύει» γράφει η Παρρέν για την Αγία Φιλοθέη, «διδάσκει και 

νουθετεί εκεί τις παρθένες κοπέλες και φιλοσοφεί µαζί τους, όπως αρµόζει σε γυναίκες 

ευσεβείς και αφοσιωµένες στο θεό».945 Σε µια προσπάθεια να αποκρυσταλλωθεί η 

θρησκευτικά προσανατολισµένη φεµινιστική σκέψη της Παρρέν, σε άλλο σηµείο του 

                                                
941 Αναλύτικότερα για την ιστορία του Λυκείου Ελληνίδων βλέπε στο δικτυακό τόπο: 
https://lykeionellinidon.com/istoria/ (τελευταία πρόσβαση στις 21/12/2017) 
942 https://lykeionellinidon.com/istoria/ (τελευταία πρόσβαση στις 21/12/2017) 
943 Αναλυτικότερα για τη ζωή και το έργο της Παρρέν βλέπε: Αναστασοπούλου, Μ. (2012). Καλλιρρόη 
Παρρέν, Η Ζωή και το Έργο - Η Συνετή Απόστολος της Γυναικείας Χειραφεσίας. Αθήνα: Σύλλογος 
προς διάδοσιν ωφέλιµων βιβλίων. 
944 Παρρέν, Κ. (χ.χ.)., op. cit., σ.9. 
945 Παρρέν, Κ. (χ.χ.)., ibid, σ.10-11. 
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βιβλίου της τελευταίας διαβάζουµε για την Κυρά-Φροσύνη των Ιωαννίνων πως, «εάν 

ο Χριστός συγχωρεί την ωραία Μαγδαληνή και η µετάνοια την αγιάζει, βεβαίως η 

Φροσύνη που µια στιγµή µόνο παραπλανήθηκε η καρδιά της, η οποία προτίµησε τον 

οδυνηρό και φρικτό θάνατο από την ατίµωση που ο Αλί πασάς της πρότεινε, µετά την 

αποµάκρυνση του υιού του από τα Ιωάννινα, δικαιούται να αναφέρεται ως µάρτυρας 

από τους πιο σύγχρονους και ως τέτοια να µνηµονεύεται από εµάς».946  

Την ίδια µάλιστα προσπάθεια µετριοπάθειας όσον αφορά στον ριζοσπαστισµό που 

εγγενώς φέρει το φεµινιστικό κίνηµα, συναντάµε πολλά χρόνια αργότερα και στα λόγια 

της συγγραφέως και ποιήτριας Ρίτα Μπούµπη Παππά. Πιο συγκεκριµένα, σε 

συνέντευξή της το 1980 που φιλοξενείται σε περιοδικό της εποχής, διαβάζουµε πως, 

«..όποια ακόµα µεγαλύτερη πρόοδος κι αν σηµειωθεί όσες επιδιώξεις µας κι αν 

επιτευχθούν, ας µη ξεχνούµε, η γυναίκα είναι και θα είναι η αιώνια αιχµάλωτη της 

φύσης. Πιστεύω, πως ο τίτλος της µητέρας-νοικοκυράς δεν είναι δα και 

υποδουλωτικός…Ο διπλός ρόλος της µητέρας-οικοκυράς και της εγαζόµενης έξω από 

το σπίτι της γυναίκας, είναι µάλλον µια υποδούλωση και εξάντληση των φυσικών της 

δυνάµεων. Ούτε και ‘απελευθέρωση’ πρέπει να θεωρείται ο εκτροχιασµός των ηθών, 

ο ελεύθερος έρωτας, οι αµβλώσεις, τα διαζύγια, η απειθαρχία, η οικογενειακή διάλυση. 

Ποτέ η γυναίκα δεν ήταν τόσο υπολογίσιµη, αποδοτική και σεβαστή όσο σήµερα».947  

Κοντολογίς, από τα δύο αναφερθέντα αντιπροσωπευτικά παραδείγµατα γυναικών που 

έπαιξαν σηµαντικό ρόλο, της Κεχαγιά στην γυναικεία εκπαίδευση και της Παρρέν στην 

γυναικεία αφύπνιση, αντιλαµβανόµαστε τα χαρακτηριστικά που απέκτησε το 

γυναικείο κίνηµα τα πρώτα χρόνια στην Ελλάδα, νοοτροπία όµως που διατηρήθηκε 

µέχρι πρόσφατα στην ελληνική κοινωνία.  Αµφότερες οι γυναίκες αυτές αγωνίστηκαν 

µε θέρµη για τη θέση της Ελληνίδας στην ελληνική κοινωνία αλλά πάντα οι σκέψεις 

τους βρίσκονταν σε αρµονία µε τη θρησκευτική τους πίστη. Θα τολµούσαµε να 

υποστηρίξουµε πως έστω και καταχρηστικά ο φεµινιστικός λόγος της Παρρέν θα 

µπορούσε, µέσα από το πρίσµα της ιστορικής απόστασης, να µεθερµηνευτεί και να 

αναπλαισιωθεί σήµερα ως στοιχείο ‘φεµινιστικής θεολογίας’. 

 

 

 

                                                
946 Παρρέν, Κ. (χ.χ.)., op. cit., σ.90. 
947 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Φλεβάρης-Μάρτης 1980, σελ. 23. 
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3.2 Το γυναικείο κίνηµα στην Ελλάδα: από το συντηρητισµό στο 
σοσιαλισµό 
 
Οι φεµινιστικοί αγώνες, όπως έλαβαν χώρα στη Δύση αναφορικά µε την πολιτική 

ισότητα των δύο φύλων είχαν ως στόχο την κατάργηση του αποκλεισµού των γυναικών 

στους πολιτικούς θεσµούς. «Η ιστορία της πολιτικής ισότητας των δύο φύλων είχε 

πολλαπλό ενδιαφέρον: από τη µια, ενδιέφερε την εκάστοτε πολιτική εξουσία και τα 

κόµµατα, αφού η παραχώρηση ψήφου στις γυναίκες θα άλλαζε το ποσοστό του 

πολιτικά αντιπροσωπευόµενου πληθυσµού, αυξάνοντας το εκλογικό σώµα. Από την 

άλλη, είχε σηµασία για την κοινωνική θέση των γυναικών, της πολυπληθέστερης 

δηλαδή κατηγορίας πολιτών που στερούνταν των πολιτικών τους δικαιωµάτων. Κατά 

συνέπεια, η πολιτική χειραφέτηση των γυναικών δεν ήταν απλά ένα νοµικό ζήτηµα 

υπήρξε ζήτηµα κοινωνικό, ιδεολογικό, πολιτικό και κοµµατικό».948  

Αξίζει να αναφερθεί αρχικά πως όσον αφορά στα πολιτικά δικαιώµατα των γυναικών 

στην Ελλάδα, στο σύνταγµα του 1927 γίνεται για πρώτη φορά αναφορά στο 

ενδεχόµενο διεύρυνσης πολιτικών δικαιωµάτων και στις γυναίκες.949 Ενώ αργότερα µε 

βάση το Προεδρικό Διάταγµα της 5ης Φεβρουαρίου 1930 παραχωρήθηκε ένα 

υποτυπώδες δικαίωµα ψήφου για τις δηµοτικές και κοινοτικές εκλογές σε όσες 

γυναίκες γνώριζαν ανάγνωση και γραφή και ήταν άνω των 30 ετών, χωρίς να έχουν το 

δικαίωµα του εκλέγεσθαι. «Το 1934 η Βουλή ψήφισε τη µείωση του ορίου ηλικίας στα 

25 χρόνια και υπέρ της εκλογιµότητας, διατάξεις που απορρίφθηκαν όµως από τη 

Γερουσία. Επίσης, όταν το 1949, η ηλικία µειώθηκε στα 21 χρόνια και δόθηκε το 

δικαίωµα του εκλέγεσθαι —για τις δηµοτικές πάντα εκλογές— οριζόταν παράλληλα 

ότι µέχρι το 1953 θα µπορούσαν να ψηφίσουν µόνο όσες ήταν πάνω από 25 χρονών, 

χωρίς να µπορούν να εκλεγούν Δήµαρχοι και Κοινοτάρχες».950 Η Σαµίου καταληκτικά 

διευκρινίζει πως, «µέχρι το 1952 όχι µόνο δεν είχε κατατεθεί κανένα νοµοσχέδιο στη 

                                                
948 Δ. Σαµίου, Tα πολιτικά δικαιώµατα των ελληνίδων (1864 – 1952), σ.162, 
https://ejournals.epublishing.ekt.gr/index.php/mnimon/article/viewFile/8105/8034.pdf  (τελευταία 
πρόσβαση στις 21/12/2017) 
949 Για τα πολιτικά δικαιώµατα των Ελληνίδων, βλέπε στα: Παντελίδου Μαλούτα Μ., Οι Ελληνίδες και 
η ψήφος: Το φύλο της ψήφου και η ψήφος του γυναικείου φύλου, Επιθεώρηση Κοινωνικών Ερευνών, 
73, 1989. Παντελίδου-Μαλούτα Μ., Γυναίκες και Πολιτική-Η πολιτική φυσιογνωµία των Ελληνίδων, 
Gutenberg, Αθήνα, 1992. Ζ. Χρονάκη-Παπαµίχου, Το γυναικείο ζήτηµα στο Ελλάδα, Ιστορία και 
πολιτισµός, τ. 7 , Αθήνα, Μαλλιάρης Παιδεία, 1982. Δ. Σαµίου, Τα πολιτικά δικαιώµατα των Ελληνίδων 
(1864-1952),Μνήµων, 12, 1989.  Γ. Σωτηρέλης, Σύνταγµα και εκλογές στην Ελλάδα, 1864-1909, 
Αθήνα, Θεµέλιο, 1991, σ.211-219. 
950 Δ. Σαµίου, Tα πολιτικά δικαιώµατα των ελληνίδων (1864 – 1952), σ.165, 
https://ejournals.epublishing.ekt.gr/index.php/mnimon/article/viewFile/8105/8034.pdf  (τελευταία 
πρόσβαση στις 21/12/2017) 
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Βουλή που να χορηγούσε πλήρη πολιτικά δικαιώµατα στις Ελληνίδες, αλλά και τις 

φορές που δόθηκε κάποιο περιορισµένο εκλογικό δικαίωµα, γινόταν προσπάθεια να 

αναβληθεί η άσκηση του από το γυναικείο εκλογικό σώµα».951 «Με το νόµο 

2159/1952, βάσει ερµηνευτικής δήλωσης στο Σύνταγµα του 1952, αναγνωρίζονται 

πλήρη πολιτικά δικαιώµατα στις Ελληνίδες, οι οποίες ψηφίζουν για πρώτη φορά στις 

βουλευτικές εκλογές του 1956. Ήδη, όµως, από τον Ιανουάριο του 1953, συµµετέχουν 

σε αναπληρωµατική εκλογή στη Θεσσαλονίκη, οπότε και εκλέγεται η Ελένη Σκούρα 

πρώτη Ελληνίδα βουλευτής».952 

Σε αυτό το σηµείο, κρίνεται σκόπιµο να προχωρήσουµε την ανάλυσή µας κάνοντας µια 

χρονική αναγωγή στην περίοδο ίδρυσης της Ελλάδας, µε σκοπό να κατανοήσουµε το 

κοινωνικοπολιτικό πλαίσιο της περιόδου. Συνεπώς, αναλύοντας τις κοινωνικές 

συνθήκες που επικρατούσαν στην Ελλάδα τα πρώτα χρόνια, µετά την ίδρυση του 

Ελληνικού κράτους, διαβάζουµε σε τεύχος του φεµινιστικού περιοδικού Ανοιχτό 

Παράθυρο πως «από τις στατιστικές του 1870 όπως περιγράφει ο Γιάννης Κορδάτος, 

οι εργάτες ήταν 28.400 ενώ οι εργάτριες 5.735. Στη µόνη δε κατηγορία που 

αναφέρονται γυναίκες είναι οι οικιακές βοηθοί. Το 1894 που γιορτάστηκε σε στάδιο η 

Εργατική Πρωτοµαγιά, για πρώτη φορά µαζεύτηκε πολύς κόσµος και µάλιστα πολλές 

γυναίκες. Στην απεργία των τραµβαγιέριδων το 1911 όλοι µαζί άνδρες, γυναίκες και 

παιδιά κατάφεραν να µπλοκάρουν το αµαξοστάσιο, µε αποτέλεσµα να σταµατήσει 

ολότελα η κίνηση. Επίσης, στην απεργία των καπνεργατών το 1914 συµµετέχουν και 

οι καπνεργάτριες».953 Από ένα άλλο βιβλίο της εποχής πληροφορούµαστε πως η 

κατάσταση που επικρατούσε στην Ελλάδα εκείνης της περιόδου ήταν αφόρητη, 

αναφορικά µε τις συνθήκες υγιεινής σε χώρους εργασίας και σε οικίες. Μια έρευνα του 

υπουργείου της Εθνικής Οικονοµίας για την εργατική κατοικία που άρχισε από το 

Σεπτέµβριο του 1920 και περιέλαβε 1000 εργατικές κατοικίες στην Αθήνα και 1000 

στον Πειραιά, περιγράφει µε µελανά χρώµατα την όλη κατάσταση. «Στο σύνολο από 

τις 1000 οικογένειες µένει σε ένα δωµάτιο (σε ποσοστό) το 0,76. Στον Πειραιά από τις 

1000, το 0,85. Εδώ (στην Αθήνα) το 0,61 από τις κατοικίες είναι ή εντελώς 

ακατάλληλες ή ανθυγιεινές. Στον Πειραιά η αναλογία είναι 0,46. Ακόµα εδώ, 31 

                                                
951 Δ. Σαµίου, Tα πολιτικά δικαιώµατα των ελληνίδων (1864 – 1952), σ. 165, 
https://ejournals.epublishing.ekt.gr/index.php/mnimon/article/viewFile/8105/8034.pdf   
952 Παντελίδου-Μαλούτα, Μ. (1992). op. cit., σ.15, υποσηµείωση 7. 
953 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Απρίλιος-Μάιος 1979, σ.4. 



 257 

κατοικίες δεν έχουν καθόλου παράθυρο. Στον Πειραιά, 86 οικογένειες από τις 1000 

είναι καταδικασµένες να ζουν στο σκοτάδι για τον ίδιο λόγο».954 

Όσον αφορά στον τοµέα τις εκπαίδευσης, για τις γυναίκες αυτή η διαδικασία ήταν 

προαιρετική και στην πράξη µάλλον ανέφικτη, καθώς και κοινωνικά και πολιτικά ήταν 

αποκλεισµένη. Σε στοιχεία απογραφής που πραγµατοποιήθηκε το 1971 διαβάζουµε 

πως, «στις 100 γυναίκες, οι 21 είναι αναλφάβητες, οι 38 απόφοιτες δηµοτικού, οι 9 

απόφοιτες γυµνασίου και οι 2 απόφοιτες ανώτατων σχολών. Αντίθετα, στους άνδρες, 

από τους 100 µόνο οι 6 είναι αναλφάβητοι, οι 46 απόφοιτοι δηµοτικού, οι 10 απόφοιτοι 

γυµνασίου και οι 4 απόφοιτοι ανώτατων σχολών».955  Μάλιστα, όπως διαβάζουµε στο 

περιοδικό Ανοιχτό Παράθυρο η παροχή εκπαίδευσης στη νεαρή γυναίκα έχει πολλές 

φορές δευτερεύουσα σηµασία για τους γονείς και ιδιαίτερα στην επαρχία, «όπου η 

υπεροχή του αγοριού στην οικογένεια εκφράζεται µε το δόγµα ότι ‘το αγόρι πρέπει να 

σπουδάσει και η κόρη να παντρευτεί’».956 Συνεπώς η γέννηση ενός κοριτσιού 

αντιµετωπίζεται αρνητικά µιας και το κορίτσι δεν µπορεί να αποτελέσει φορέα των 

οικογενειακών φιλοδοξιών ενώ σίγουρα µέχρι το γάµο της θα αντιµετωπίζεται ως 

οικονοµική εκκρεµότητα που πρέπει να διευθετηθεί, καθώς η οικογένεια έχει την 

υποχρέωση να την προικίσει.957 Η νοοτροπία αυτή ήταν τόσο καλά ριζωµένη στην 

ελληνική κοινωνία που πρακτικές εφαρµογές της, βλέπουµε και στο πρόγραµµα 

παιχνιδιών της νηπιακής εκπαίδευσης, όπου πιο συγκεκριµένα διαβάζουµε: «…τα 

παιχνίδια αντιστοιχούν κατά κανόνα προς τας ασχολίας των ενηλίκων των οποίων 

συνήθως αποτελούν συµβολισµούς ή µίµησιν. Ούτω δυνατόν να διακρίνωµεν.  

1. Τα οικοκυρικά παίγνια ιδίως διά τα θήλεα ως είναι η προετοιµασία του 

φαγητού, το στρώσιµο του τραπεζιού, η διευθέτησης Επίπλων και σκευών.  

2. Τα παίγνια της κούκλας κατά τα οποία τα νήπια µιµούνται τας φροντίδας της 

µητρός υπέρ των τέκνων της, ως είναι η τακτοποίησις του κρεβατιού, το 

κοίµισµα της κούκλας, το ξύπνηµα, το πλύσιµο, το ντύσιµο, οι υποδείξεις καλής 

συµπεριφοράς προς την κούκλαν, ή αι παρατηρήσεις προς αυτήν»!958 

 

                                                
954 Δεσύπρη, Μ. Γ. (1922). οp. cit., σ.20-21. 
955 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Φλεβάρης-Μάρτης, 1980, σ.5. 
956 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Δεκέµβρης-Γενάρης 1980, σ.8. 
957 ΠΑΣΟΚ Επιτροπή Γυναικείου Ζητήµατος, Εισήγηση για τις περιφερειακές συνδιασκέψεις, Μάης 
1981,σ.3, προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ24, ΕΛΙΑ. 
958 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Δεκέµβρης-Γενάρης 1980, σ.25 
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«Η πατριαρχική δοµή της κοινωνίας δεν θέτει απλώς όρια στη µόρφωση και εξέλιξη 

της γυναίκας, αλλά της επιβάλλει και µια σειρά από ‘ηθικούς’ κανόνες που από νεαρή 

ηλικία η κοπέλα είναι υποχρεωµένη να ακολουθεί. Οι κανόνες αυτοί τις επιβάλλουν 

ένα ολόκληρο κώδικα συµπεριφοράς κάτω από τον οποίο συχνά η γυναίκα κρύβει την 

πραγµατική της προσωπικότητα».959 Το κορίτσι είναι αναγκασµένο να πρέπει να πείσει 

την οικογένειά του µε τις υψηλές επιδόσεις του στο σχολείο πως τελικά αξίζει τον κόπο 

να µην του στερήσουν το δικαίωµά του στην περαιτέρω εκπαίδευση. Εντούτοις, ακόµα 

και οι γυναίκες που τελικά καταφέρνουν να φτάσουν στην ανώτατη εκπαίδευση, 

κυρίως από εύπορες οικογένειες, προσανατολίζονται σε τοµείς που παραδοσιακά 

θεωρούνται γυναικείοι και  της ‘ταιριάζουν’ περισσότερο όπως το επάγγελµα της 

δασκάλας.960  

Οι πρώτες φοιτήτριες στο πανεπιστήµιο Αθηνών ήταν οι αδελφές Παναγιωτάτου το 

1893.961 Ωστόσο, την πρώτη απόπειρα για εισαγωγή σε ανώτατη σχολή την είχε 

επιχειρήσει, µόλις µερικά χρόνια νωρίτερα, το 1887, η Ελένη Παντελίδου. Η 

Παντελίδου µαταιωµένη και απελπισµένη από το γεγονός πως δεν έγινε δεκτή στην 

Ιατρική Σχολή επειδή ήταν γυναίκα, αυτοκτόνησε αφήνοντας ένα σηµείωµα που 

                                                
959 ΠΑΣΟΚ Επιτροπή Γυναικείου Ζητήµατος, Εισήγηση για τις περιφερειακές συνδιασκέψεις, Μάης 
1981, σ.4, προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ24, ΕΛΙΑ. 
960 ΠΑΣΟΚ Επιτροπή Γυναικείου Ζητήµατος, Εισήγηση για τις περιφερειακές συνδιασκέψεις, Μάης 
1981,σ.4, προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ24, ΕΛΙΑ. 
961 «Η Αγγελική Παναγιωτάτου από την Κεφαλονιά, η πρώτη Ελληνίδα γιατρός και η δεύτερη γυναίκα 
φοιτήτρια ολόκληρου του Παν. Αθηνών, εισήχθη το 1893 µαζί µε την αδελφή της που όµως αρρώστησε 
και πέθανε νωρίς. Στα τέσσερα χρόνια των σπουδών της στην Ιατρική Σχολή του Πανεπιστηµίου 
Αθηνών (1893-1897) η Παναγιωτάτου αντιµετώπισε ένα ανδροκρατούµενο περιβάλλον και έντονες 
αντιδράσεις, που έφθαναν ως το σηµείο η παρουσία της στα αµφιθέατρα να συνοδεύεται από 
ποδοκροτήµατα, κοροϊδίες και θορυβώδη ρυθµικά επιφωνήµατα «στην κουζίνα, στην κουζίνα», όπως 
χαρακτηριστικά αναφέρει στη «Διάπλαση των Παίδων» ο Γρηγόριος Ξενόπουλος. Η αναζήτηση 
επαγγελµατικής και ερευνητικής δραστηριότητας, σε συνδυασµό µε τις πρώτες οικονοµικές δυσχέρειες, 
που άρχισε να αντιµετωπίζει η άλλοτε εύπορη οικογένεια της, οδήγησαν την Παναγιωτάτου στην 
Αλεξάνδρεια της Αιγύπτου (1900). Εκεί, εγκαινιάστηκε η µεταπτυχιακή επιστηµονική σταδιοδροµία 
της. Ύστερα από εξετάσεις, διορίστηκε στο Κυβερνητικό Νοσοκοµείο και στο Υγειονοµείο. Στην 
ελληνική κοινότητα της Αλεξάνδρειας η Παναγιωτάτου ανέπτυξε έντονη κοινωνική δραστηριότητα. 
Διετέλεσε σύµβουλος του Μπενακείου Ορφανοτροφείου, µέλος της Ενώσεως Ελληνίδων, στέλεχος του 
Συλλόγου Πτολεµαίος και εµψυχώτρια του Εθνικού Συµβουλίου Ελληνίδων. Ίδρυσε το Κυριακάτικο 
Σχολείο Ελληνίδων, τις Παιδικές Εξοχές και τις Ηµερήσιες Σχολές του Ζερµπινείου. Επίσης, συνέστησε 
τη Φιλολογική Συντροφιά Κυριών Αλεξανδρείας (1934-1954), γνωστότερη µε την ονοµασία το 
φιλολογικό σαλόνι της Παναγιωτάτου, δηµιουργώντας ένα αθηναϊκό κλίµα µέσα στην Αλεξάνδρεια, 
αφού παράλληλα µε την ιατρική επιστήµη ασχολήθηκε µε την ποίηση, τη λογοτεχνία και την ιστορία 
της Ιατρικής». Βλέπε αναλυτικά στο: Μαρκέτος, Γερ. Σπύρος. Αγγελική Παναγιωτάτου (1878-1954) Η 
Πρώτη Γυναίκα Καθηγήτρια της Ιατρικής Σχολής Περιοδικό Οδύσσεια, τεύχος 2005. Διαθέσιµο στο 
δικτυακό τόπο:  
http://www.isotita-epeaek.gr/yliko_afieromata/epistimi/Marketos_proti_gynaika_kathigitria.pdf 
(πρόσβαση στις 20/1/2018) 
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έγραφε τα εξής : «Ο θάνατός µου, ας ακουστεί ως κραυγή σε κείνους οίτινες θεωρούν 

τη γυναίκα ως δούλη».962  

Ενδεικτικό της κατάστασης που επικρατούσε στον τοµέα της εκπαίδευσης είναι και το 

γεγονός πως από τότε που ιδρύθηκε η Ακαδηµία Αθηνών (1926) µέχρι πρόσφατα, στα 

τακτικά της µέλη δεν συµπεριλαµβάνονταν ποτέ γυναίκες. Για την ακρίβεια, το πρώτο 

τακτικό µέλος της Ακαδηµίας Αθηνών ήταν η Κική Δηµουλά µόλις το 2002.963 

Το 1894 ιδρύεται ο ‘Σύλλογος Ελληνίδων υπέρ των Δικαιωµάτων της γυναικός’, από 

γυναίκες που έχουν συνειδητοποιήσει την καταπίεσή τους και νιώθουν την ανάγκη να 

διαµαρτυρηθούν για τη θέση, που τις εντάσσει η κοινωνία.964 Στον αγώνα αυτό για τα 

δικαιώµατα της γυναίκας σηµαντικό ρόλο παίζει η Αγνή Ρουσοπούλου που σπουδάζει 

νοµικά και θέλει να εργαστεί ως δικηγόρος. Ο Δικηγορικός Σύλλογος όµως, το 1922 

αρνείται να τη γράψει ως µέλος του, πράγµα που σηµαίνει πως τής αρνείται να 

εργαστεί, επειδή είναι γυναίκα. Εντούτοις, «το 1955 η Αγνή Ρουσοπούλου ήταν η 

πρώτη γυναίκα σύµβουλος που µετείχε σε Διοικητικό Συµβούλιο του Δικηγορικού 

Συλλόγου Αθηνών».965  

Αναφορικά µε το σκέλος της Πολιτικής Δικονοµίας, ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως  

το ισχύον πλαίσιο µεταξύ των ετών 1835-1968, «θεωρούσε τη γυναίκα ανίκανη να 

ασκήσει διαιτησία… Ήταν δε ανίκανες να είναι µάρτυρες σε συµβόλαια µέχρι το 1950. 

Η δικαιολογία βρισκόταν στον Οργανισµό των Δικαστηρίων, που έλεγε, ‘οι µάρτυρες 

πρέπει να είναι πολίται Έλληνες’ και ερµήνευαν τη διάταξη ότι ‘πολίται Έλληνες’ είναι 

µόνο όσοι ψηφίζουν κι αφού οι γυναίκες δεν ψηφίζουν άρα δεν είναι ‘πολίται Έλληνες’. 

Μην ξεχνάµε πως πλήρη πολιτικά δικαιώµατα δόθηκαν στη γυναίκα το 1952». 966 

Όσον αφορά στη θέση της Ελληνίδας στην ελληνική κοινωνία, ενδιαφέρον έχει η 

µαρτυρία της δηµοσιογράφου Μαίρης Σκόττ, η οποία καταγράφεται σε άρθρο της στην 

εφηµερίδα Guardian στις 3 Οκτωβρίου του 1979, και αναδηµοσιεύεται στο περιοδικό 

Aνοιχτό Παράθυρο. Πιο συγκεκριµένα, γράφει: «Ταξιδεύοντας πολλές ώρες µε 

πούλµαν στην εξαίσια ορεινή περιοχή της Ηπείρου σκεφτόµουνα συνέχεια ότι η 

                                                
962 Σιατερλή Βέρα, Οι πρώτες Ελληνίδες στην ανώτατη εκπαίδευση Εθνικό και Καποδιστριακό 
Πανεπιστήµιο, 10/9/2016. Διαθέσιµο στο δικτυακό τόπο ‘το Μωβ’: https://tomov.gr/2016/09/10/οι-
πρώτες-ελληνίδες-στην-ανώτατη-εκπα/ (τελευταία πρόσβαση στις 21/1/2018) 
963Για το βιογραφικό της Κική Δηµουλά βλέπε στο δικτυακό τόπο της Ακαδηµίας Αθηνών: 
http://www.academyofathens.gr/el/members/dimoula (τελευταία πρόσβαση στις 21/1/2018) 
964 Σύνδεσµος για τα Δικαιώµατα της Γυναίκας: http://leagueforwomenrights.gr/o-syndesmos/history 
(τελευταία πρόσβαση στις 21/1/2018) 
965 Δικηγορικός Σύλλογος Αθηνών:  http://www.dsa.gr/ιστορικό/αναδροµή-στην-ίδρυση-του-δσα 
(τελευταία πρόσβαση στις 21/1/2018) 
966 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Απρίλιος-Μάιος 1979, σ.4. 
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Ελληνίδα είναι το ‘καταπιεσµένο φύλο’ της χώρας της. Είναι, χωρίς αµφισβήτηση, 

πολιτισµικό σοκ το να βλέπει κανείς τις χήρες στα χωριά βουτηγµένες στο µαύρο από 

την κορυφή ως τα νύχια! Το να µαθαίνει ότι πολλοί γονείς λένε ότι έχουν ‘ένα παιδί 

και µια κόρη’, ότι όταν ένας παπάς βαφτίζει ένα αγόρι το οδηγεί µετά µέσα στο ιερό 

και το περιφέρει γύρω από την ιερή τράπεζα, αλλά το ότι αυτό δεν γίνεται ποτέ µε το 

κορίτσι! Ότι σε πολλές εκκλησιές οι γυναίκες κάθονται χωριστά στο γυναικωνίτη,967 

ότι ακόµα και σε τέχνες που χρειάζονται λεπτοδουλειά, όπως τα περίφηµα 

ασηµοκέντητα κοσµήµατα, οι εργοδότες δεν παίρνουν γυναίκες γιατί όλες τα παρατούν 

µε τον γάµο.968 

Στο τέλος του άρθρου της παρόλο που η Αγγλίδα δηµοσιογράφος διαπιστώνει πως η 

Ένωση Γυναικών Ελλάδος-ΕΓΕ (αναλυτικότερα θα ασχοληθούµε σε επόµενο 

κεφάλαιο)  είναι ‘αρκετά µετριοπαθής ως οργάνωση’ αναλογικά µε την απόσταση που 

έχει να διανύσει για τη βελτίωση της θέσης της γυναίκας στην Ελληνική κοινωνία 

εντούτοις, της αναγνωρίζει πως η ΕΓΕ είναι ‘χωρίς αµφιβολία η µόνη πραγµατικά 

γυναικεία οργάνωση στην Ελλάδα’ που µάχεται µε σθένος και καταφέρνει να 

οργανώνεται σε διεθνές επίπεδο, φέρνοντας ως παράδειγµα το επικείµενο Συνέδριο 

γυναικών µε εκπροσώπους από όλες τις µεσογειακές χώρες.969 Το εν λόγω Συνέδριο 

πραγµατοποιήθηκε στις 10-13 Οκτωβρίου του 1980 µε τίτλο ‘Ο ρόλος της γυναίκας 

στην Εθνική Απελευθέρωση και Ανάπτυξη’, παρατηρητές στη διάσκεψη είχαν 

προσκληθεί τα Ηνωµένα Έθνη, το Διεθνές Γραφείο Εργασίας, τα Κινήµατα των 

αδέσµευτων Χωρών, η Παναφρικανική Ένωση Γυναικών, η Διεθνής Οργάνωση 

Σοσιαλιστριών κ.α. Στη συνδιάσκεψη της Μεσογείου µεταξύ των συµµετεχόντων ήταν 

η Ένωση Γυναικών Συρίας, η Ένωση Γιουγκοσλάβων Γυναικών, η Ένωση Γυναικών 

Λιβύης, η Ένωση Γυναικών Κύπρου, η Γυναικεία Οργάνωση για την απελευθέρωση 

της Παλαιστίνης, το Γυναικείο τµήµα του Γαλλικού Σοσιαλιστκού Κόµµατος, το 

Γυναικείο τµήµα του Γαλλικού Κοµµουνιστικού Κόµµατος, το Γυναικείο τµήµα του 

Ισπανικού Σοσιαλιστικού Κόµµατος, το Γυναικείο τµήµα του Ιταλικού 

Κοµµουνιστικού Κόµµατος, η Ένωση Ιρακινών Γυναικών κι αυτή είναι µια ενδεικτική 

µόνο καταγραφή των χωρών και των οργανώσεων που έλαβαν µέρος µε στο Συνέδριο, 

                                                
967 Μάλιστα σε αφίσα έξω από εκκλησία του Αµαρουσίου φαίνεται έχει τοιχοκοληθεί αφίσα η οποία 
έγραφε, «πατέρες, σύζυγοι και αδελφοί! Διδάξετε τις θυγατέρες, τις γυναίκες και τις αδελφές σας να 
ντύνωνται σεµνά, για να µη προσβάλλουν και τους εαυτούς τους και σας». Φεµινιστικό 
περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Ιούλιος- Σεπτέµβριος 1983, σ.29 
968 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Δεκέµβρης-Γενάρης 1980, σ.22. 
969 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Δεκέµβρης-Γενάρης 1980, σ.23. 
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είτε ως παρατηρητές είτε ως σύνεδροι. Από την πλευρά της Ελλάδας οι συµµετέχουσες 

Ελληνικές οργανώσεις, εκτός της διοργανώτριας ΕΓΕ ήταν η Κίνηση Δηµοκρατικών 

Γυναικών και η Οµοσπονδία Γυναικών Ελλάδος (Ο.Γ.Ε.).970 

Συµπερασµατικά, θα µπορούσαµε να πούµε πως ο ‘καταµερισµός’ της ελληνικής 

κοινωνίας, µέχρι τουλάχιστον το 1980 και πριν από το κύµα των µεγάλων νοµικών 

αλλαγών στο οικογενειακό δίκαιο, ήταν έµφυλος µε φανερές διακρίσεις εις βάρος των 

γυναικών. Η Ελληνίδα ‘όφειλε’ να συµπεριφέρεται και να διεκδικεί κοινωνικά, 

πολιτικά, οικονοµικά, επαγγελµατικά µόνο τα ‘αποµεινάρια’ της ανδρικής επιλογής. 

Το κοινωνικό εποικοδόµηµα ήταν φτιαγµένο µε τέτοιο τρόπο ώστε να ‘εκπαιδεύει από 

µικρή ηλικία τις Ελληνίδες για την περιθωριοποιηµένη θέση που θα τους αναλογεί στην 

ελληνική πατριαρχική κοινωνία. Στο σχολείο µάθαιναν µόνο όσα έπρεπε να γνωρίζουν 

για να είναι καλές νοικοκυρές και σύζυγοι. Η ‘κατήχηση’ µάλιστα έφτανε σε τέτοιο 

βαθµό ώστε σε γυναικεία περιοδικά της εποχής, ανάµεσα στις ‘συµβουλές ευτυχίας’ 

που υπήρχαν για γυναίκες, διαβάζουµε µόνο ιδέες και συµβουλές οµορφιάς. Ενώ από 

την άλλη πλευρά, το αυταρχικό και ανελεύθερο εκπαιδευτικό σύστηµα τις εκπαίδευε 

να διαλέγουν και να ‘ευτυχούν’ µόνο σε επαγγέλµατα χωρίς µεγάλο επαγγελµατικό και 

οικονοµικό αντίκρισµα, αλλά και ιδιαίτερα σε θέσεις ήσσονος σηµασίας και πάντα 

επικουρικές σε αυτές των ανδρών συναδέλφων τους.971 Αξίζει βέβαια να αναφερθεί 

πως και µέχρι τη δεκαετία του 1960 η κατάσταση στην παιδεία ήταν σε εξαιρετικά 

άσχηµη κατάσταση τόσο για τους άνδρες όσο και για τις γυναίκες. Συγκεκριµένα 

διαβάζουµε πως ενώ «στις ΗΠΑ και τη Σοβιετική Ένωση ο αριθµός των εισακτέων 

στις Ανώτατες σχολές στο σύνολο των αποφοίτων των Γυµνασίων, αποτελούσε ένα 

ποσοστό 54% και 49% αντίστοιχα, στην Ελλάδα µόλις έφθανε το 14%».972 

Στον τοµέα της πολιτικής η παρουσία της γυναίκας ήταν εξίσου ισχνή όπως και στους 

άλλους τοµείς της ελληνικής κοινωνίας. Όπως εύστοχα γράφει η Παντελίδου-

Μαλούτα: «Οι γυναίκες συναλλάσσονται µε την πολιτική εξουσία φέροντας 

αναγκαστικά το βάρος της µειονεξίας τους, που στο πολιτικό πεδίο εκφράζεται µέσω 

του µακραίωνος αποκλεισµού τους από το δηµόσιο χώρο, ανεξάρτητα από κοινωνική 

θέση ή επίπεδο εκπαίδευσης και παρά το ότι οι παραπάνω µεταβλητές εντείνουν ή 

                                                
970 Αναλυτικά για το Συνέδριο βλέπε σε άρθρο της Νίκης Κουτσόγιωργα στο φεµινιστικό περιοδικό 
‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Ιούλης-Αύγουστος-Σεπτέµβρης 1980, σ.15. 
971 Φεµινιστικό περιοδικό ‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Φλεβάρης-Μάρτης 1980, σ.5. 
972 Πανελλήνιο Σοσιαλιστικό Κίνηµα-Επιτροπή Διαφώτισης, πολιτική ενηµέρωση, Οκτώβριος 1979, 
σελ.12, Προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ Φ 24, ΕΛΙΑ. 
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αµβλύνουν τη σχετική µειονεξία».973 Είτε επειδή η ίδια ένιωθε µαταιωµένη και 

απρόθυµη να διεκδικήσει είτε επειδή η πατριαρχική δοµή της ελληνικής κοινωνίας την 

περιθωριοποιούσε και την απέκλειε από την ενεργό συµµετοχή της στην πολιτική 

διαδικασία. Έτσι το Φεβρουάριου του 1980 οι οργανωµένες γυναίκες στο ΠΑΣΟΚ δεν 

ξεπερνούν το 1,2 % του συνόλου των µελών.974 Την εποχή λίγο πριν την άνοδο του 

ΠΑΣΟΚ στην εξουσία, τα µόνα µέρη της Ελλάδας που είχαν κάποια φεµινιστική 

δραστηριότητα ήταν η Αθήνα και η Θεσσαλονίκη.975 Είναι φανερό πως η Ελληνίδα 

είχε µάθει να είναι περιορισµένη στον ‘ιδιωτικό’ χώρο του σπιτιού και να θεωρεί 

παράλληλα πως η πολιτική ήταν ανδρική υπόθεση, αν µάλιστα σε αυτή την εξίσωση 

προσθέσουµε και την οικονοµική της εξάρτηση από τον άνδρα και την πολιτιστική της 

ευαισθητοποίηση από την τηλεόραση, τότε διαπιστώνουµε πως διαµορφώνεται ένας 

επικίνδυνος συνδυασµός, γιατί µιλάµε για έναν µαζικό χώρο µε µια δυναµική, που 

χωρίς καθοδήγηση µπορεί να αποβεί τροχοπέδη στην πορεία του µετασχηµατισµού της 

κοινωνίας.976 Η εµπειρία της Χούντας λίγα χρόνια πριν, είχε οδηγήσει πολλές γυναίκες 

τότε να αγωνιστούν µαζί µε τους άνδρες για την Δηµοκρατία και παράλληλα τις είχε 

κινητοποιήσει πολιτικά. Όπως ισχυρίζεται η Μαίρη Πλάκα, «η γενιά η δική µου 

πολιτικοποιήθηκε και µπήκε στα πράγµατα, διασχίζοντας τα χρόνια της Χούντας και 

µετά την αποκατάσταση της Δηµοκρατίας, διαβάζαµε συνεχώς εφηµερίδες».977 Άρα, 

ήδη είχαν τεθεί τα θεµέλια, για να κινητοποιηθούν οι γυναίκες αυτές για τα δικαιώµατά 

τους. Από τη στιγµή που είχαν παλέψει πλάι στους άνδρες για την αποκατάσταση της 

Δηµοκρατίας, σε καµιά περίπτωση δεν ήταν διατεθειµένες να επιστρέψουν στον παλιό 

τους ‘ρόλο’ περιορισµένες στο χώρο του σπιτιού.  

 

 

3.3 Το ‘θηλυκό’ ΠΑΣΟΚ 
 
Μετά την παρουσίαση του γενικότερου πλαισίου των µεταρρυθµίσεων, σε αυτή την 

ενότητα, όπως άλλωστε υποδηλώνει και ο τίτλος της, θα επικεντρωθούµε στο σύστηµα 

                                                
973 Παντελίδου-Μαλούτα, Μ. (1992). οp. cit., σ.47. 
974 ΠΑΣΟΚ Επιτροπή Γυναικείου Ζητήµατος, Οι Αγώνες της Γυναίκας και το ΠΑΣΟΚ, Αρ. Εγκυκλίου 
1, 3/4/1981, προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ24, ΕΛΙΑ. 
975 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
976 ΠΑΣΟΚ Επιτροπή Γυναικείου Ζητήµατος, Οι Αγώνες της Γυναίκας και το ΠΑΣΟΚ, Αρ. Εγκυκλίου 
1, 3/4/1981, προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ24, ΕΛΙΑ. 
977 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
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των σχέσεων των δύο φύλων και πως αυτό διαµορφώθηκε, µετά την έλευση του 

ΠΑΣΟΚ στην εξουσία. Η ‘γυναικεία’ πολιτική του ΠΑΣΟΚ ήταν ιδιαίτερα 

ριζοσπαστική, αλλά η ανάγκη για αλλαγή της θέσης των γυναικών, ως κοινωνική 

κατηγορία, στην ελληνική κοινωνία, είχε τεθεί πολύ πριν από την έλευση του 

ΠΑΣΟΚ.978 Η Ελλάδα γινόταν ένθερµος αποδέκτης στα κελεύσµατα της 

νεωτερικότητας, µέσα από τον διεθνή παράγοντα ήδη από τη δεκαετία του ‘60. Η 

δεκαετία αυτή αποτελεί για όλες τις δυτικές κοινωνίες τη δεκαετία του πολιτικού και 

πολιτισµικού ριζοσπαστισµού, αλλά και την άρνηση των κατεστηµένων αξιών.979 Στη 

χώρα µας οι φεµινιστικές διεκδικήσεις εισέρχονται, δυναµικά στο προσκήνιο αµέσως, 

µετά την πτώση του δικτατορικού καθεστώτος της 21ης Απρίλιου, όπου το γυναικείο 

κίνηµα καταθέτει στην ελληνική κοινωνία µια καινούργια agenda για την αλλαγή των 

αναχρονιστικών πατριαρχικών νόµων και δοµών.980 Είναι χαρακτηριστικό ότι «η γενιά 

του ’70, επηρεασµένη από το κίνηµα σεξουαλικής χειραφέτησης της γυναίκας και την 

άνοδο των φεµινιστικών θεωριών (µε την κυκλοφορία στους φοιτητικούς κύκλους των 

βιβλίων της Σιµόν ντε Μποβουάρ και της Οριάνα Φαλάτσι), αντιµετωπίζει τη διαρκή 

αναζήτηση ακραίων ερωτικών εµπειριών, ως απόρριψη του αστικού καθωσπρεπισµού, 

ο οποίος ενοχοποιούσε τη γυναικεία λίµπιντο (κυρίως µέχρι τα µέσα της δεκαετίας του 

’50) ως έκνοµο πανηδονισµό και ως ηθικό εκτραχηλισµό».981 

Κατά κύριο λόγο, οι ζυµώσεις που προέκυψαν  από τις συζητήσεις και τις παρεµβάσεις 

του γυναικείου κινήµατος, τη συγκεκριµένη δεκαετία στην Ελλάδα, χρειάζονταν ένα 

                                                
978 Χρήζει ιδιαίτερης (τιµητικής) αναφοράς, αν και χρονικά η ανάλυση αυτή της περιόδου, ξεφεύγει από 
τους σκοπούς της συγγραφής ότι τα πρώτα βήµατα χειραφέτησης της γυναίκας σηµειώθηκαν στην 
τραγική περίοδο του εµφυλίου πολέµου, µέσα από τις «γυναίκες του βουνού» του Εθνικού 
Απελευθερωτικού Μετώπου (ΕΑΜ). Εκείνα τα χρόνια και µέσα από τη δράση τους οι συγκεκριµένες 
γυναίκες έσπασαν το συντηρητικό καλούπι, διεκδικώντας και διαδραµατίζοντας έναν κεντρικό ρόλο σε 
µια δύσκολη και συνάµα ξεχωριστή στιγµή της νεώτερης ελληνικής ιστορίας. Βλ. Εφηµερίδα 
Ριζοσπάστης, Η γυναίκα στο ΔΣΕ, Παρέµβαση της Χρυσούλας Γκόγκογλου* στην παρουσίαση του βιβλίου 
"Τρίχρονη Εποποιία του ΔΣΕ", 31/10/1998. Διαθέσιµο στο δικτυακό τόπο: 
https://www.rizospastis.gr/story.do?id=3745885 (πρόσβαση στις 15/6/2018) και Βερβενιώτη Τ., Η 
γυναίκα της Αντίστασης, Οδυσσέας, Αθήνα, 1994 (ειδικά σ.275-276). 
979 Δεληγιάννης, Ι. (2008). Οι πολιτικές σηµασίες της δεκαετίας του ’60 στη λογοτεχνία της 
µεταπολίτευσης. Στο Α. Ρήγος, Σ. Σεφεριάδης & Ε. Χατζηβασιλείου (επιµ.), Η ‘Σύντοµη’ δεκαετία του 
’60, Θεσµικό πλαίσιο, κοµµατικές στρατηγικές, κοινωνικές συγκρούσεις, πολιτισµικές διεργασίες. Αθήνα: 
Καστανιώτης, σ.434. 
980 Βλ. αναλυτικά για τις διεργασίες του φεµινιστικού κινήµατος της µεταπολίτευσης στο: Αθανασάτου, 
Ι. (1995), «Η επανεµφάνιση φεµινιστικών διεκδικήσεων στη µεταδικτατορική Ελλάδα και η άσκηση 
πολιτικών του κράτους. Μεταξύ ́ παράδοσης και εκσυγχρονισµού», στο: Σπανού, Κ. (επιµ.) (1995). 
Κοινωνικές διεκδικήσεις και κρατικές πολιτικές. Αθήνα: Σάκκουλα, σ.295-307.  
981 Δεληγιάννης, Ι. (2008). Οι πολιτικές σηµασίες της δεκαετίας του ’60 στη λογοτεχνία της 
µεταπολίτευσης. Στο Α. Ρήγος, Σ. Σεφεριάδης & Ε. Χατζηβασιλείου (επιµ.), Η ‘Σύντοµη’ δεκαετία του 
’60, Θεσµικό πλαίσιο, κοµµατικές στρατηγικές, κοινωνικές συγκρούσεις, πολιτισµικές διεργασίες. Αθήνα: 
Καστανιώτης, σ.431. 
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νέο πεδίο δράσης. Έτσι, την περίοδο αυτή παράλληλα κάνουν την εµφάνισή τους µια 

πληθώρα εντύπων και φυλλαδίων, καθώς και η έκδοση περιοδικών. Μια αξιοσηµείωτη 

προσπάθεια είναι η συγκρότηση της Εκδοτικής Οµάδας Γυναικών που εκδίδει το 1981 

έναν τόµο, όπου συγκεντρώνονται «οι φωνές έξι γυναικών οι οποίες έβαλαν τα θεµέλια 

του νεότερου προβληµατισµού για την απελευθέρωση των γυναικών».982 Πρόκειται 

για κείµενα, µεταφρασµένα στα ελληνικά, πρωτοπόρων γυναικών συγγραφέων, όπως 

η Olympe de Gouges, η Mary Wollstonecraft, η Claire Demar, η Margaret Fuller και η 

Stella Browne. Εξίσου αξιόλογη προσπάθεια αποτελεί η έκδοση τον Ιανουάριο του 

1979 του περιοδικού «Σκούπα για το γυναικείο ζήτηµα». Το εν λόγω περιοδικό, παρά 

το γεγονός ότι κυκλοφόρησε µόνο σε 5 τεύχη (1979-1981), καταγράφεται ως η πρώτη 

συστηµατική προσπάθεια άρθρωσης πολιτικού και θεωρητικού φεµινιστικού λόγου 

την Ελλάδα, καθώς έθεσε για πρώτη φορά ιδεολογικά ζητήµατα που αφορούν τη θέση 

των γυναικών στο δηµόσιο διάλογο.983 Ενώ, το 1983 ιδρύθηκε το «Βιβλιοπωλείο 

Γυναικών», που αποτέλεσε χώρο διεξαγωγής συζητήσεων και είχε παράλληλα 

σηµαντική εκδοτική δραστηριότητα.984 Στα µέσα της δεκαετίας του 1980 και ενώ το 

ΠΑΣΟΚ έχει διανύσει τα πρώτα χρόνια της κυβερνητικής του θητείας, το γυναικείο 

κίνηµα βρισκόταν πλέον σε ύφεση, εντούτοις, η αντίστοιχη δραστηριότητα 

συνεχίστηκε µε την έκδοση του φεµινιστικού περιοδικού «Δίνη» το 1987.985 

Κατεξοχήν, η περίοδος που ακολουθεί µετά τις µεταρρυθµίσεις του ΠΑΣΟΚ και 

κυρίως την εικοσαετία 1988-2006 είναι η περίοδος όπου παγιώνεται µια πολιτική 

«κρατικού φεµινισµού».986  

Σ’ αυτό το πλαίσιο, διαπιστώνουµε ότι το ΠΑΣΟΚ πέτυχε να αφουγκραστεί σε µεγάλο 

βαθµό τη δυσαρέσκεια που επικρατούσε σχετικά µε τη µη υλοποίηση των 

διεκδικήσεων του γυναικείου κινήµατος και των ανεξάρτητων οµάδων πίεσης από τον 

αυτόνοµο φεµινιστικό χώρο. Επιχείρησε και τελικά πέτυχε να ανταποκριθεί σε 

πολλές από τις διεκδικήσεις του φεμινιστικού κινήματος στην Ελλάδα, ως 

παραχωρήσεις από τα ‘πάνω’, με σκοπό να φτάσει στην κοινωνική 

απελευθέρωση των μη προνομιούχων και τελικά στον εκσυγχρονισμό και την 

                                                
982 Βαρίκα, E. & Σκλαβενίτη, K. (1981). op. cit., σ.15. 
983 Αθανασάτου, Ι. (2014). op. cit., σ.37. 
984 Βαγιωνάκη Γ. Μαρία (2006). Τα φεµινιστικά και τα γυναικεία έντυπα στην Ελλάδα (1975-2000): 
Θεµατολογία, ιδεολογικοί προβληµατισµοί και εκπαιδευτικές αντανακλάσεις (διπλωµατική εργασία). 
Αριστοτέλειο Πανεπιστήµιο Θεσσαλονίκης, Θεσσαλονίκη, σ.49. 
985 Το περιοδικό́ «Δίνη» εκδόθηκε από́ το 1987 έως το 1996 από Συντακτική Επιτροπή δέκα επτά (17) 
γυναικών.  
986 Βλ. Παντελίδου Μαλούτα, Μ. (2007). “Κρατικός φεµινισµός, πολιτικές για την έµφυλη ισότητα και 
κοινωνικές αντιλήψεις”. Ελληνική Επιθεώρηση Πολιτικής Επιστήµης, τεύχος, 29, σ.5-39. 
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ανάπτυξη της ελληνικής κοινωνίας.987 Βέβαια, οι θεσµικές αλλαγές και οι 

νοµοθετικές ρυθµίσεις που έγιναν από τα ‘πάνω’ προς την κατεύθυνση της ισότητας 

γυναικών και ανδρών λειτούργησαν εφησυχαστικά, καθώς «οι επιµέρους 

‘παραχωρήσεις’ ή η µερική ικανοποίηση ριζοσπαστικών αιτηµάτων λειτουργούν 

µάλλον εκτονωτικά για τις διεκδικήσεις, κι αυτό όχι µόνο στο πλαίσιο του 

φεµινισµού».988 

Ίσως η απάντηση στον τρόπο µε τον οποίο το ΠΑΣΟΚ ανταποκρίθηκε στα αιτήµατα 

του φεµινιστικού κινήµατος εξηγείται, µέσα από την προσέγγιση του 

‘κορπορατιστικού µοντέλου’ και συγκεκριµένα τον ορισµό του Schmitter, ο οποίος 

υποστηρίζει πως, «ο κορπορατισµός µπορεί να οριστεί ως σύστηµα εκπροσώπησης 

συµφερόντων στο οποίο οι συµµετέχουσες οντότητες είναι οργανωµένες σε 

περιορισµένο αριθµό ενιαίων, υποχρεωτικών, ιεραρχικά διαρθωµένων και λειτουργικά 

διαφοροποιηµένων κατηγοριών, αναγνωρισµένων (αν όχι και διαµορφωµένων) από το 

κράτος. Στις οντότητες αυτές έχει παραχωρηθεί συνειδητά από το κράτος ένα 

µονοπώλιο εκπροσώπησης, ενώ εκείνες σε αντάλλαγµα έχουν αναλάβει την 

υποχρέωση τήρησης ορισµένων κανόνων αναφορικά µε την επιλογή της ηγεσίας και 

την άρθρωση των αιτηµάτων τους».989  

Αναπλαισιώνοντας λοιπόν την άποψη της Παντελίδου-Μαλούτα µέσα από τον ορισµό 

του Schmitter, θα µπορούσαµε να ισχυριστούµε πως οι έννοιες του ‘κρατικού  

φεµινισµού’ και των ‘παραχωρήσεων από τα πάνω’ όσον αφορά στο γυναικείο κίνηµα 

αποτελούν εκ µέρους του ΠΑΣΟΚ, µια ένδειξη για εφαρµογή κορπορατιστικής 

στρατηγικής στην γυναικεία πολιτική του. Εντούτοις, επειδή στον ορισµό του Schmit-

ter, «ο ‘κρατικός (ή αυταρχικός) κορπορατισµός συνδυάζεται µε καταλυτικό ρόλο του 

κράτους στη διαµόρφωση και λειτουργία των οργανώσεων συµφερόντων και 

συναντάται σε αυταρχικά καθεστώτα»,990 αυτό το σχήµα δεν δύναται να εξυπηρετήσει 

το παράδειγµα της Ελλάδας και συγκεκριµένα του ΠΑΣΟΚ. Για την ιδιοµορφία της 

ελληνικής περίπτωσης ο καθηγητής Λάβδας, υιοθετεί τον όρο ‘εξαρθρωµένος 

κορπορατισµός’ (disjointed corpotatism).991 Το σχήµα λοιπόν του ‘εξαρθρωµένου 

                                                
987 Παντελίδου Μαλούτα, Μ. (1998). ΠΑΣΟΚ και σύστηµα σχέσεων των φύλων. Στο Μ. Σπουρδαλάκης 
(επιµ.), ΠΑΣΟΚ Κόµµα-Κράτος-Κοινωνία. Αθήνα: Πατάκη, σ.234. 
988 Παντελίδου-Μαλούτα, Μ., Κακεπάκη, Μ., & Νικολάου, Α. (2008). Εξέλιξη των αντιλήψεων για τις 
έµφυλες σχέσεις στην Αθήνα, 1988-2006. στο Δ. Εµµανουήλ, Έ. Ζακοπούλου, Ρ. Καυταντζόγλου, Θ. 
Μαλούτας & Α. Χατζηγιάννη (επιµ.), Κοινωνικοί και Χωρικοί Μετασχηµατισµοί στην Αθήνα του 21ου 
Αιώνα. Αθήνα: EKKE, σ.266.  
989 Λάβδας, Α. Κ. (2004). οp. cit., σ.111. 
990 Λάβδας, Α. Κ.  ibid, σ.128. 
991 Λάβδας, Α. Κώστας. ibid, σ.133. 



 266 

κορπορατισµού’ θα µπορούσε να αποτελεί αναλυτικό εργαλείο και στην περίπτωση 

της Ένωσης Γυναικών Ελλάδας. Καθώς το ΠΑΣΟΚ µέσω της ΕΓΕ επιχείρησε να 

‘ελέγξει’ και να εκπροσωπήσει την κοινωνική κατηγορία των αποκλεισµένων 

γυναικών. Εντούτοις, όπως θα δούµε και στην ανάλυση παρακάτω, από τα λεγόµενα 

των ίδιων των γυναικών της οργάνωσης, η δράση της ΕΓΕ, αρκετές φορές προκάλεσε 

‘πονοκέφαλο’ τόσο στον αρχηγό, όσο και στα στελέχη του κόµµατος, πράγµα που 

φανερώνει τη δυσκολία του κράτους να ελέγξει την οµάδα για τη διαµεσολάβιση των 

συµφερόντων της.  

Στο θεσµικό επίπεδο, µια από τις πρώτες πρωτοβουλίες που ανέλαβε η κυβέρνηση του 

ΠΑΣΟΚ µόλις ήρθε στην εξουσία το 1981, ήταν να ιδρύσει για πρώτη φορά έναν 

κυβερνητικό φορέα, µε αρµοδιότητα την επίτευξη της ισότητας µεταξύ των φύλων. 

Ενδεικτικό της πολιτικής σηµασίας και της στόχευσης που δινόταν, είναι το γεγονός 

πως ο φορέας αυτός ήταν υπό την εποπτεία του γραφείου του πρωθυπουργού. Ως εκ 

τούτου, µερικές από τις ριζοσπαστικές µεταρρυθµίσεις του Οικογενειακού Δικαίου που 

παρουσιάστηκαν σε προηγούµενο κεφάλαιο αποτελούν προτάσεις του συγκεκριµένου 

φορέα. Η αναφορά του ΠΑΣΟΚ στο γυναικείο ζήτηµα στην Ελλάδα ήταν ένα, εκ των 

ων ουκ άνευ στοιχείο της σοσιαλιστικής αλλαγής που επιχείρησε. Αφού, το 

οικογενειακό δίκαιο του 1982 ουσιαστικά κατήργησε τις πατριαρχικές δοµές και τα 

έθιµα, όπως ήταν η προίκα, διέγραψε τις αναφορές στους άνδρες ως επικεφαλής των 

νοικοκυριών και τελικά κατάφερε να γίνει νόµιµο το συναινετικό διαζύγιο.992 

Περαιτέρω, τον Απρίλιο του 1983 ιδρύθηκε το Συµβούλιο Ισότητας των Δύο Φύλων 

(Ν.1288/82), το οποίο αναβαθµίστηκε σε Γενική Γραµµατεία του υπουργείου 

Προεδρίας τον Ιούλιο του 1985 (Ν.1558/85), ολοκληρώνοντας τη σχετική δράση του 

ΠΑΣΟΚ, κατά την πρώτη περίοδο διακυβέρνησής του. Ο συνακόλουθος θεσµικός 

βηµατισµός για τα θέµατα φύλου συνεχίστηκε το Νοέµβριο του 1993, µε την 

αναβάθµιση της Γενικής Γραµµατείας Ισότητας και το διορισµό υφυπουργού 

Προεδρίας αρµόδιας για θέµατα ισότητας.  

 

Χρήζει ιδιαίτερης µνείας και αναλυτικής εστίασης ότι έχει προηγηθεί το 1976, η ίδρυση 

µε πρωτοβουλία του ΠΑΣΟΚ στην Αθήνα της Ένωσης Γυναικών Ελλάδας (ΕΓΕ) που 

                                                
992 Tsarouhas, D. (2010). PASOK’s modernization paradigm and new social democracy, Department of 
International Relations, Bilkent University, σ.12. Διαθέσιµο και στο: https://gpsg.org.uk/wp-content/up-
loads/2018/09/2010-P2-Tsarouhas.pdf (πρόσβαση στις 15/12/2018) 
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στο επόµενο διάστηµα αποκτά παραρτήµατα σε όλη την Ελλάδα.993 Όπως 

χαρακτηριστικά αναφέρεται, «µε επικεφαλής τη Μαργαρίτα Παπανδρέου, η Μαρία 

Βούλγαρη, η Ελένη Βούλγαρη, η Κάκια Γεννηµατά, η Ντιντή Γιαννοπούλου, η Νίκη 

Διδίκα, η Μαριλένα Ευαγγελάτου, η Δήµητρα Καστάνη, η Κική Κούτσικα, η Μαρία 

Κυπριωτάκη, η Χρυσάνθη Λαΐου-Αντωνίου, η Δέσποινα Μαζαράκη, η Έφη 

Μπιτσαξάκη, η Καλλιόπη Μπουρδάρα, η Μαίρη Μωραΐτου, η Κατερίνα Παντελίδου, 

η Έφη Παπαχρήστου, η Άννα Παναγοπούλου, η Τιτίνα Πανταζή, η Αλίκη Τσαπάρα 

και η Λίλα Χριστοφορίδου, εργάστηκαν για ένα περίπου χρόνο, µε σκοπό να 

συντάξουν το καταστατικό και τις ιδεολογικές αρχές για τη δηµιουργία µιας πλατιάς 

γυναικείας οργάνωσης που θα αγκάλιαζε όλες τις γυναίκες και θα αγωνιζόταν για την 

κοινωνική τους απελευθέρωση και την κοινωνική αλλαγή».994 Από τα ονόµατα των 

γυναικών που πρώτες ασχολήθηκαν µε την ΕΓΕ διαπιστώνουµε πως κοινός τόπος όλων 

αυτών των γυναικών ήταν η άµεση ή έµµεση σχέση τους µε το ΠΑΣΟΚ, είτε ήταν οι 

ίδιες µέλη του κόµµατος, είτε ήταν οι σύζυγοί τους. Άλλωστε εκείνη την εποχή και µε 

το ριζοσπαστικό και δραστήριο προφίλ της ΕΓΕ, για τα δεδοµένα της Ελλάδας, αρχικά 

η δεξαµενή για τα νέα µέλη της οργάνωσης ήταν µέσα από το ΠΑΣΟΚ. Δεν ήταν λίγες 

οι φορές που µέλη του ΠΑΣΟΚ ‘βοήθησαν’ έµπρακτα την ΕΓΕ. Όπως παραδέχεται η 

Μαίρη Πλάκα, όταν πρώτη φορά πήγε στο γραφείο της ΕΓΕ, το µέρος που στέγαζε τα 

γραφεία της οργάνωσης ήταν ένας µικρός χώρος που τους είχε παραχωρήσει ο «Ε. 

Γιαννόπουλος δίπλα από το δικηγορικό του γραφείο».995  

Εντούτοις, θα πρέπει να διευκρινιστεί πως η προνοµιακή µεταχείριση που είχε η ΕΓΕ 

από τα µέλη του ΠΑΣΟΚ δεν ήταν σταθερή και αδιαπραγµάτευτη. Λίγο παρακάτω η 

Μαίρη Πλάκα παραδέχεται στη συνέντευξή της, πως ενώ είχε γραφτεί ως µέλος της 

ΕΓΕ δεν πήγαινε στις επιτροπές, αλλά µόνο µια φορά το µήνα στην ολοµέλεια, γιατί 

εργαζόταν και τότε είχε και το παιδί της.996  Έτσι, όταν ο σύζυγός της που ήταν ενεργό 

µέλος του ΠΑΣΟΚ και αργότερα συνδικαλιστής ρωτήθηκε από τη συνάδελφό του, τη 

Ρένα Τιλιανάκη, γιατί η σύζυγός του δεν συµµετέχει πιο ενεργά στην ΕΓΕ, εκείνος τής 

απάντησε ως εξής:  

«-Τι λες; Και το παιδί τι θα το κάνουµε το απόγευµα;  

                                                
993 Παντελίδου Μαλούτα, Μ. (1998).  op. cit., σ.237. 
994 Συντακτική Επιτροπή, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη Πλάκα, Χρύσα Προύσαλη, 
Αγγελική Λιάκου (χ.χ.) Ιστορικό Λεύκωµα Ένωση Γυναικών Ελλάδας (1976-2006), σ.7. 
995 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
996 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
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-Το παιδί τί θα το κάνετε; Όταν έρχεσαι εσύ εδώ, στις συνεδριάσεις, το παιδί τί το 

κάνετε; 

-Το κρατάει η γυναίκα µου. 

-Και όταν πηγαίνει η γυναίκα σου, µία φορά την εβδοµάδα δεν µπορείς να το κρατάς 

εσύ;» 

 

Ύστερα από αυτή τη στιχοµυθία ο σύζυγος από ντροπή παρότρυνε τη Μαίρη Πλάκα 

να συµµετάσχει ενεργά στην ΕΓΕ. Και συνεχίζει η Μαίρη Πλάκα πως «οι άνδρες του 

ΠΑΣΟΚ δήλωναν σοσιαλιστές, αλλά όταν επρόκειτο για την ‘πάρτη τους’ ήταν οι 

χειρότεροι φαλλοκράτες. Όλες οι γυναίκες για να µπούµε στην ΕΓΕ κάναµε αγώνα».997  

Το ΠΑΣΟΚ ως φορέας αλλαγής δεν ήταν δυνατόν να αδιαφορήσει µπροστά στην 

καταπίεση που είχε υποστεί η σύγχρονη Ελληνίδα, τόσο σε θεσµικό όσο και σε νοµικό 

επίπεδο. Σε εσωτερικό έγγραφο της Επιτροπής Γυναικείου Ζητήµατος του ΠΑΣΟΚ, 

που υπογράφει ως γραµµατέας της επιτροπής η Μαρία Κυπριωτάκη-Περράκη, 

µετέπειτα πρόεδρος της Ένωσης Γυναικών Ελλάδας, διαβάζουµε σχετικώς πως, «το 

ΠΑΣΟΚ εντάσσει το γυναικείο αγώνα, µέσα στο πλαίσιο της γενικότερης πορείας προς 

την Αλλαγή, ως πρόβληµα αυθύπαρκτο, αλλά διαλεκτικά συνδεδεµένο µε τη συνολική 

κοινωνική διάσταση της Αλλαγής. Αν και η γυναίκα δεν µπορεί να κερδίσει την πλήρη 

ισοτιµία της, µέσα από τις δοµές του καπιταλιστικού συστήµατος, οπωσδήποτε δεν 

πρέπει να αναστείλει τις διεκδικήσεις της, περιµένοντας την Αλλαγή. Αντίθετα, πρέπει 

να αγωνίζεται και να µαζικοποιεί συνεχώς την πάλη της, αξιοποιώντας τον διαταξικό 

χαρακτήρα της γυναικείας καταπίεσης, που της επιτρέπει να συσπειρώνει στο πλευρό 

των µη προνοµιούχων µεγάλο αριθµό γυναικών. Ταυτόχρονα, όµως το γυναικείο 

ζήτηµα, παρόλες τις ιδιαιτερότητές του, αποτελεί υπόθεση ολόκληρου του 

αγωνιζόµενου Λαού και επιβάλλεται η συσπείρωση και ένταξη τόσο των γυναικών όσο 

και των αντρών, στην πάλη για τη γυναικεία χειραφέτηση και την κοινωνική 

απελευθέρωση».998  

Για να ενταχθεί όµως η γυναικεία απελευθέρωση στη συνολική κοινωνική διάσταση 

της αλλαγής που προωθεί το ΠΑΣΟΚ υπάρχουν 5 βασικά στοιχεία της ελληνικής 

κοινωνίας που πρέπει να τεθούν στο µικροσκόπιο του κόµµατος. Αυτά είναι: α) η 

                                                
997 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
998 ΠΑΣΟΚ Επιτροπή Γυναικείου Ζητήµατος, Οι Αγώνες της Γυναίκας και το ΠΑΣΟΚ, Αριθµός 
Εγκυκλίου1, 3/4/1981, προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ. 24, ΕΛΙΑ. 
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πατριαρχική οικογένεια, β) η παιδεία, γ) η κοινωνικοποίηση της ανατροφής των 

παιδιών, δ) το δικαίωµα στην έµµισθη εργασία, ε) ο έλεγχος της αναπαραγωγικής 

ικανότητας της γυναίκας.999  

Το ΠΑΣΟΚ είναι σαφές πως δεν µπορούσε να προχωρήσει το όραµά του για 

σοσιαλιστική αλλαγή της ελληνικής κοινωνίας χωρίς να επέλθει η γυναικεία 

απελευθέρωση, γιατί η σοσιαλιστική αλλαγή και η γυναικεία απελευθέρωση είναι 

έννοιες στενά συνυφασµένες και διαλεκτικά δεµένες µεταξύ τους. Το Κίνηµα είχε 

ανάγκη να συσπειρώσει στους κόλπους του όσο περισσότερες γυναίκες µπορούσε,  για 

να τις εντάξει στη γενικότερη πορεία προς την αλλαγή. Οι γυναίκες, ούσες 

αποκλεισµένες από την πολιτική διαδικασία, για πολλά χρόνια, θα αποδεικνύονταν 

πολύτιµος σύµµαχος τόσο κοινωνικά όσο και πολιτικά. Απαραίτητη προϋπόθεση 

βέβαια για τη µαζική ένταξη των Ελληνίδων στο πλευρό του Κινήµατος ήταν η 

απεµπλοκή τους από όλες τις προκαταλήψεις που τις βάραιναν και τις κρατούσαν 

µακριά από τη σοσιαλιστική ολοκλήρωση. Η ενηµέρωση, σχετικά µε το γυναικείο 

ζήτηµα που προωθούσε το ΠΑΣΟΚ, αποτελούσε αφενός έναν τρόπο να αλλάξει η θέση 

της γυναίκας στην ελληνική κοινωνία, αφετέρου να δηµιουργηθούν όλες εκείνες οι 

απαραίτητες συνθήκες, ώστε η γυναίκα να κατανοήσει την ανάγκη της σοσιαλιστικής 

αλλαγής και τελικά να αποτελέσει σύµµαχο του Κινήµατος σε αυτή τη διαδικασία.  

Η ΕΓΕ λοιπόν κατάφερε να βγάλει την Ελληνίδα από τον ιδιωτικό χώρο του σπιτιού 

και πέτυχε να την εκπαιδεύσει στον καινούριο ρόλο που της επιφύλασσε µέσα στην 

κοινωνία.  Η ΕΓΕ παρότρυνε τα µέλη της να συµµετέχουν σε όλους τους µαζικούς 

φορείς, «στα πολιτικά κόµµατα, στην τοπική αυτοδιοίκηση, στους συνδικαλιστικούς 

και αγροτικούς συλλόγους και συνεταιρισµούς».1000 «Κατ’ αρχάς οι γυναίκες βγήκαν 

από το σπίτι και ασχολήθηκαν µε τους συλλόγους γονιών δειλά δειλά, έπειτα έψαχναν 

δουλειά όλες και µάλιστα πλήρη απασχόληση, µετά µπήκαν στον συνδικαλισµό. Η 

ΕΓΕ και η Μαργαρίτα Παπανδρέου µας βοήθησαν πάρα πολύ, της οφείλουµε όλες οι 

γυναίκες πάρα πολλά. Είχε πολιτική σκέψη και ήθελε να βοηθήσει πραγµατικά τις 

Ελληνίδες. Και είχε επιµονή για να συνεχίζει», τονίζει η Αγγελική Λιάκου.1001 

Συνεπώς, η πρώτη σηµαντική κατάκτηση και επιτυχία της ΕΓΕ ως απόρροια της 

                                                
999 ΠΑΣΟΚ Επιτροπή Γυναικείου Ζητήµατος, Εισήγηση για τις περιφερειακές συνδιασκέψεις, Μάης 
1981, σ.2, προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ. 24, ΕΛΙΑ. 
1000 Συντακτική Επιτροπή, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη Πλάκα, Χρύσα Προύσαλη, 
Αγγελική Λιάκου (χ.χ.) Ιστορικό Λεύκωµα Ένωση Γυναικών Ελλάδας (1976-2006), σ.13. 
1001 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
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συστηµατικής προσπάθειας και ενηµέρωσης, ήταν τον Οκτώβρη του 1982, όταν 150 

γυναίκες µέλη της Ένωσης Γυναικών Ελλάδας αποφάσισαν να είναι υποψήφιες και το 

33% από αυτές εκλέχτηκαν δηµοτικοί σύµβουλοι».1002 

Για την περιγραφή της κατάστασης στην ελληνική κοινωνία και προς επίρρωση όσων 

έχουν ειπωθεί σε προηγούµενο κεφάλαιο, διαβάζουµε σε έγγραφο της Επιτροπής 

Γυναικείου Ζητήµατος του ΠΑΣΟΚ: «Στον Ελληνικό χώρο η καθυστέρηση και η 

ιδιοµορφία της κοινωνικής ανάπτυξης, λόγω της Τουρκοκρατίας και ο µετέπειτα 

περιφερειακά καπιταλιστικός χαρακτήρας του Ελληνικού κοινωνικού σχηµατισµού, 

υπήρξαν καθοριστικοί παράγοντες της πολυδιάστατης µορφής του γυναικείου 

ζητήµατος στη χώρα µας. Αν και η Ελληνίδα συµµετείχε µαχητικά στο πλευρό των 

ανδρών σ’ όλους τους εθνικούς και κοινωνικούς αγώνες, η ανατολίτικη νοοτροπία που 

διαπερνούσε το εποικοδόµηµα, καθώς και ο αναλφαβητισµός που µάστιζε µεγάλα 

τµήµατα του πληθυσµού, την εµπόδισαν να συνειδητοποιήσει σε µαζικό επίπεδο τα 

ιδιαίτερα προβλήµατα που η ανδροκρατούµενη κοινωνία της δηµιούργησε».1003 

 

Όσον αφορά στο σκέλος των νοµικών µεταρρυθµίσεων που προωθήθηκαν άλλοτε µε 

ψηφίσµατα της ΕΓΕ και άλλοτε µε πρωτοβουλία από την κυβέρνηση ΠΑΣΟΚ, µεταξύ 

άλλων, ήταν και το ζήτηµα της θέσπισης της γονικής άδειας. «Το 1984 µε ψήφισµα της 

ΕΓΕ προς τον τότε Πρωθυπουργό Ανδρέα Παπανδρέου και τον Πρόεδρο της Βουλής 

Γιάννη Αλευρά, αλλά και προς τα αρµόδια υπουργεία και κυβερνητικούς φορείς 

ζήτησε τη θέσπιση της γονικής άδειας».1004  Έτσι µε το µε το νόµο υπέρ της 

‘Προστασίας και διευκόλυνσης των εργαζοµένων µε οικογενειακές υποχρεώσεις’ 

(1483/1984) στο άρθρο 5, θεσπίστηκε η ‘γονική άδεια’ ανατροφής, ενώ µε τον ίδιο 

νόµο ρυθµίστηκαν ανάλογα ζητήµατα όπως: 

• «Στο άρθρο 6 τα ‘ασφαλιστικά δικαιώµατα’: Ο εργαζόµενος γονέας, που 

λαµβάνει γονική άδεια ανατροφής, έχει, κατά το χρονικό διάστηµα της 

απουσίας από την εργασία του, πλήρη ασφαλιστική κάλυψη από τον 

ασφαλιστικό του φορέα, υποχρεούται, όµως, να καταβάλει ολόκληρη την 

                                                
1002 Συντακτική Επιτροπή, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη Πλάκα, Χρύσα Προύσαλη, 
Αγγελική Λιάκου (χ.χ.) Ιστορικό Λεύκωµα Ένωση Γυναικών Ελλάδας (1976-2006), σ.14. 
1003 ΠΑΣΟΚ Επιτροπή Γυναικείου Ζητήµατος, Εισήγηση για τις περιφερειακές συνδιασκέψεις, Μάης 
1981, σ.2, προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ. 24, ΕΛΙΑ. 
1004 Συντακτική Επιτροπή, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη Πλάκα, Χρύσα Προύσαλη, 
Αγγελική Λιάκου (χ.χ.) Ιστορικό Λεύκωµα Ένωση Γυναικών Ελλάδας (1976-2006), σ.15. 
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ασφαλιστική εισφορά, εργατική και εργοδοτική, που αντιστοιχεί σ' αυτό το 

διαστηµα.  

• Στο άρθρο 8 το ‘µειωµένο ωράριο’: Μπορεί ο εργαζόµενος να ζητήσει να 

µειωθεί το ωράριο εργασίας του, κατά µία ώρα την ηµέρα, µε ανάλογη 

περικοπή των αποδοχών του, σε όσους έχουν παιδιά µε πνευµατική, ψυχική ή 

σωµατική αναπηρία. 

• Στο άρθρο 12  οι ‘βρεφονηπιακοί σταθµοί’: Βιοµηχανικές επιχειρήσεις ή 

εκµεταλλεύσεις µε προσωπικό πάνω από τριακόσια (300) άτοµα υποχρεούνται, 

κατά την ανέγερση των κτιριακών τους εγκαταστάσεων, να προβλέπουν 

επαρκή και κατάλληλο χώρο για την στέγαση βρεφοπαιδοκοµικού σταθµού, 

που να καλύπτει τις ανάγκες των εργαζοµένων σ' αυτές. 

• Στο άρθρο 15 ‘η προστασία της µητρότητας’: Απαγορεύεται και είναι απόλυτα 

άκυρη η καταγγελία της σχέσης εργασίας εργαζοµένης από τον εργοδότη της, 

τόσο κατά τη διάρκεια της εγκυµοσύνης της, όσο και για το χρονικό διάστηµα 

ενός έτους µετά τον τοκετό ή κατά την απουσία της για µεγαλύτερο χρόνο, 

λόγω ασθένειας που οφείλεται στην κύηση ή τον τοκετό, εκτός εάν υπάρχει 

σπουδαίος λόγος για καταγγελία. Ως σπουδαίος λόγος δεν µπορεί σε καµιά 

περίπτωση να θεωρηθεί ενδεχόµενη µείωση της απόδοσης της εργασίας της 

εγκύου που οφείλεται στην εγκυµοσύνη. Ο Νόµος 1302/1982 (ΦΕΚ 133 τ. Α), 

ο Νόµος 1414/84 (ΦΕΚ10τ.Α), όπως και κάθε διάταξη που αναφέρεται στην 

προστασία της µητρότητας εφαρµόζεται και στους εργαζοµένους µε σχέση 

έµµισθης εντολής».1005  

 
 

Μία απόφαση ορόσηµο για την ελληνική κοινωνία είναι επίσης και η νοµιµοποίηση 

των αµβλώσεων το 1986 µε τον νόµο 1609. Το βράδυ µάλιστα που θα ψηφιζόταν στη 

Βουλή ο ‘νόµος της άµβλωσης’, η Τιτίνα Πανταζή σε συνέντευξή της στη γράφουσα, 

θυµάται: «Το βράδυ εκείνο από φόβο, µήπως τελικά δεν περάσει ο νόµος για την 

άµβλωση κάναµε καθιστική διαµαρτυρία έξω από τη Βουλή. Δεν ήταν όλοι οι 

βουλευτές του ΠΑΣΟΚ που µας στήριζαν, οπότε πήγαµε µήπως τελευταία στιγµή 

                                                
1005 Υπουργείο Εργασίας, ΝΟΜΟ Σ 1483/1984 http://www.ypakp.gr/uploads/files/2523.pdf  , 
(πρόσβαση στις 9/10/2017) 
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αλλάξουν γνώµη».1006 Βέβαια, το βράδυ εκείνο «είχαν εντολή άνωθεν να ψηφίσουν 

υπέρ της άµβλωσης, αλλά δεν ήξερες αν τελευταία στιγµή κάποιος θα άλλαζε γνώµη», 

υποστηρίζει ο Νίκος Παπανδρέου.1007 Γιατί υπήρχαν «βουλευτές του ΠΑΣΟΚ που 

έλεγαν πως δεν θα µου πεις εσύ τι θα κάνω µε τη γυναίκα µου»,1008 συµπληρώνει η 

Χριστίνα Βογιατζή.  

Αξίζει να σηµειωθεί πως η ΕΓΕ διεξήγαγε ενηµερωτική, πανελλαδικής εµβέλειας 

καµπάνια για τη νοµιµοποίηση της άµβλωσης. «Την κεντρική ευθύνη για την 

ενηµέρωση σχετικά µε το νόµο είχε αναλάβει η Μαρία Κυπριωτάκη, η οποία ήταν 

µέλος της ΕΓΕ και Υφυπουργός Υγείας Πρόνοιας».1009 Πράγµα που µαρτυρά την 

πολιτική που ακολουθούσε η ΕΓΕ, ώστε να συµµετέχουν οι γυναίκες της οργάνωσης 

στα κέντρα λήψης των αποφάσεων και να διευρύνουν όσο γίνεται περισσότερο την 

επιρροή τους στην ελληνική κοινωνία.  Η Κυπριωτάκη προώθησε πολλά αιτήµατα της 

ΕΓΕ, µέσω της διπλής της ιδιότητας, ως µέλος της οργάνωσης και ως υπουργός, στην 

κυβέρνηση του ΠΑΣΟΚ. Συγκεκριµένα, προώθησε τη δηµιουργία των ΚΑΠΗ, τα 

κέντρα απεξάρτησης, την αύξηση των βρεφονηπιακών σταθµών, και τα κέντρα 

δηµιουργικής απασχόλησης που σκοπό είχαν να απασχολούν τα παιδιά µέχρι να 

επιστρέψουν οι µητέρες από την εργασία τους, µας ενηµερώνει η Τιτίνα Πανταζή.1010   

Η ΕΓΕ λειτουργούσε ως οµάδα πίεσης και προκειµένου να πετύχει τους στόχους της 

ήταν ιδιαιτέρως ριζοσπαστική στις µεθόδους των διεκδικήσεών της. Από τα πρακτικά 

του Διοικητικού Συµβουλίου της ΕΓΕ, στις 19/3/1984, διαβάζουµε πως το συµβούλιο 

αποφάσισε να «έρθει σε επαφή µε υπεύθυνους του τύπου, µετά τη διαπίστωση, πως δεν 

γίνεται προβολή των θεµάτων της οργάνωσης το τελευταίο καιρό».1011 Γινόταν 

συστηµατική αφισοκόλληση εκ µέρους της ΕΓΕ για την προώθηση των αιτηµάτων και 

την προβολή του έργου της. Ενώ οι επιτροπές της οργάνωσης δεν δίσταζαν να 

ασκήσουν κριτική για την ελλιπή αφισοκόλληση και να προτείνουν τη δηµιουργία 

επιτροπής αφισοκόλλησης.1012 

                                                
1006 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
1007 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
1008 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
1009 Συντακτική Επιτροπή, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη Πλάκα, Χρύσα Προύσαλη, 
Αγγελική Λιάκου (χ.χ.) Ιστορικό Λεύκωµα Ένωση Γυναικών Ελλάδας (1976-2006), σ.18. 
1010 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
1011 Βιβλίο Πρακτικών ΕΓΕ, 19/3/1984, προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
1012 Βιβλίο Πρακτικών ΕΓΕ, 19/3/1984, προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
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Η σύνδεση της ΕΓΕ µε το ΠΑΣΟΚ δεν ήταν µόνο µεταξύ των µελών τους αλλά και σε 

ιδεολογική βάση. Πιο συγκεκριµένα στο περιοδικό ‘Ανοιχτό Παράθυρο’ του οποίου 

ιδρύτρια ήταν η Μαργαρίτα Παπανδρέου διαβάζουµε πως επιτακτική ανάγκη για την 

ελληνική κοινωνία, οικογένεια και εν τέλει για την αλλαγή της θέσης της γυναίκας 

είναι «η επίτευξη του τρίπτυχου: λαϊκή κυριαρχία-εθνική ανεξαρτησία-πολιτική και 

κοινωνική δικαιοσύνη».1013 Τρίπτυχο βέβαια που συµπεριλαµβάνεται στο πρόγραµµα 

το ΠΑΣΟΚ. Οι στόχοι δε της οργάνωσης συµπυκνώνονται ως εξής: 

• «Μια κοινωνία όπου γυναίκες και άνδρες θα έχουν ίσα δικαιώµατα, ίσες 

ευκαιρίες και ίσες ευθύνες. 

• Η διαφώτιση και εκπαίδευση των γυναικών, µε στόχο να συνειδητοποιήσουν 

τα πραγµατικά αίτια της καταπίεσής τους. 

• Η θέσπιση κοινωνικών µέτρων για την προστασία της ισότητας, τη 

νοµιµοποίηση των αµβλώσεων, την προστασία της γυναίκας από την 

κακοποίηση. 

• Η ίση συµµετοχή γυναικών και ανδρών στον οικονοµικό, πολιτικό, κοινωνικό 

και πολιτιστικό τοµέα της κοινωνίας. 

• Η ανάπτυξη της αλληλεγγύης, αλληλοβοήθειας και αλληλοεκτίµησης ανάµεσα 

στις γυναίκες».1014   

 

Ο κοµβικός ρόλος της τόσο για το φεµινιστικό κίνηµα όσο και ως αντανάκλαση της 

έµφασης στη ‘θηλυκότητα’ που το ΠΑΣΟΚ έκανε σηµαία του, φαίνεται από το γεγονός 

ότι η ΕΓΕ τόσο κεντρικά όσο και περιφερειακά τροφοδοτεί και τροφοδοτείται από τις 

τοπικές οργανώσεις του ΠΑΣΟΚ και ενισχύεται από το γενικό κλίµα υποστήριξης στο 

κόµµα του Ανδρέα Παπανδρέου. Το ΠΑΣΟΚ, κατά τα πρώτα χρόνια της ίδρυσής του, 

απευθύνθηκε στους µη προνοµιούχους της ελληνικής κοινωνίας και αδιαµφισβήτητα 

οι γυναίκες αποτελούσαν µέρος αυτής της κοινωνικής κατηγορίας όχι µόνο ως µη 

προνοµιούχες, αλλά ως αποκλεισµένες σε πολλούς τοµείς της ανθρώπινης 

δραστηριότητας. Η διαπίστωση της Κεντρικής Επιτροπής του ΠΑΣΟΚ πως «η 

συµµετοχή και ο ρόλος των γυναικών µέσα στην οργάνωση του Κινήµατος ήταν 

                                                
1013 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Δεκέµβρης-Γενάρης 1980, σ.16. 
1014 Διακογιάννης, Ε. Γ. (χ.χ.) Συνέντευξη του Προέδρου του ΠΑΣΟΚ Γιώργου Α. Παπανδρέου. Στο Β. 
Παναγιωτόπουλος (επιµ.), Ο Ανδρέας Παπανδρέου και η εποχή του (τόµος 2). Αθήνα: Ελληνικά 
Γράµµατα, σ.79. 
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µηδαµινός και πως η οργάνωση του Κινήµατος δεν κατόρθωσε να πλησιάσει την 

Ελληνίδα και να την πείσει πως αξίζει τον κόπο να ενταχθεί οργανωτικά στο 

Κίνηµα»,1015 εκλαµβάνεται ως αδυναµία και εντέλει αποτυχία του ΠΑΣΟΚ, σε αυτόν 

το τοµέα. Άρα, εκεί που το ΠΑΣΟΚ αδυνατούσε να φτάσει, έφτασε η ΕΓΕ. Η ΕΓΕ 

µπήκε στα σπίτια των Ελληνίδων και προσπάθησε να τις εκπαιδεύσει, ώστε να 

κατανοήσουν τη θέση τους στην κοινωνία και να επιδιώξουν την ανατροπή της 

πατριαρχικής δοµής της ελληνικής κοινωνίας.  Μέρος της σοσιαλιστικής αλλαγής που 

επεδίωκε το ΠΑΣΟΚ ήταν και η γυναικεία χειραφέτηση, εποµένως το ΠΑΣΟΚ αν 

επιθυµούσε ολιστική σοσιαλιστική αλλαγή της ελληνικής κοινωνίας, τότε σίγουρα ο 

δρόµος περνούσε και µέσα από την ΕΓΕ.   

Για να καταφέρει να επιτύχει η οργάνωση τη µαζική κινητοποίηση των γυναικών, να 

εµπνεύσει και να κινητοποιήσει γυναίκες από όλες τις κοινωνικές τάξεις στον αγώνα 

για την κατάργηση των ανισοτήτων και την καταπολέµηση των κυρίαρχων 

πατριαρχικών αντιλήψεων, οργανώθηκαν ενηµερωτικά σεµινάρια για την εκπαίδευση 

στελεχών πάνω στις διαπροσωπικές σχέσεις και σε τεχνικές οργάνωσης και 

λειτουργίας για την απόκτηση κοινής αντίληψης και την κατάκτηση κοινής 

ιδεολογικής ταυτότητας.1016 Ένα τέτοιο παράδειγµα αποτελούσαν τα λεγόµενα 

‘σεµινάρια του Σκουλά’,1017 που έκαναν τα µέλη της ΕΓΕ µε σκοπό να εκπαιδευτούν, 

ώστε να είναι αποτελεσµατικά στις συνελεύσεις και στις συζητήσεις τους είτε µεταξύ 

τους είτε µε άλλους. Η Μαίρη Πλάκα δήλωσε σχετικά µε τα σεµινάρια, «εγώ δεν τα 

είχα παρακολουθήσει, αλλά είχα πάρει και είχα διαβάσει όλη την ύλη ένα καλοκαίρι 

µόνη µου. Και αφορούσαν στη λειτουργία της οµάδας. Αργότερα οργανώσαµε ένα 

τριήµερο στους Δελφούς και κάναµε πρακτική πάνω σε αυτή την ύλη του σεµιναρίου 

µεταξύ µας, αφού χωριστήκαµε σε οµάδες».1018 Η αναγκαιότητα των σεµιναρίων για 

την οµαλή λειτουργία της ΕΓΕ ήταν µεγάλη, «γιατί υπήρχε µεγάλη αντιπαλότητα στις 

συζητήσεις µας» και «χάναµε όλο το χρόνο µας αντιπαλεύοντας χωρίς να προωθείται 

η συζήτηση», θα εξηγήσει η Χριστίνα Βογιατζή και η Τιτίνα Πανταζή αντίστοιχα.1019 

Η ΕΓΕ λοιπόν αναλαµβάνοντας την πρωτοβουλία να διεξάγει αυτά τα σεµινάρια 

                                                
1015 ΠΑΣΟΚ Επιτροπή Γυναικείου Ζητήµατος, Εισήγηση για τις περιφερειακές συνδιασκέψεις, Μάης 
1981, σ.7, προσωπικό αρχείο Αµαλίας Φλέµιγκ, Φ. 24, ΕΛΙΑ. 
1016 Συντακτική Επιτροπή, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη Πλάκα, Χρύσα Προύσαλη, 
Αγγελική Λιάκου (χ.χ.) Ιστορικό Λεύκωµα Ένωση Γυναικών Ελλάδας (1976-2006), σ.8. 
1017 Τα σεµινάρια ονοµάστηκαν έτσι από το Νικόλαο Σκουλά, ο οποίος ήταν και ο διδάσκων.  
1018 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
1019 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
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‘training management’ του Σκουλά, πρωτοτύπησε για τα δεδοµένα της εποχής, όχι 

µόνο στα όρια της Ελλάδα, αλλά και εκτός Ελλάδας, όπως παραδέχεται ο Νίκος 

Παπανδρέου.1020 

Επιβεβαιώνοντας τον τελευταίο ισχυρισµό, από τα πρακτικά της ΕΓΕ διαπιστώνουµε, 

πως αρκετές φορές υπήρχε αντιπαλότητα µεταξύ των µελών της ΕΓΕ, η οποία σε 

κάποιες περιπτώσεις έθεσε επιτακτικά και το ζήτηµα της διαγραφής των διαφωνούντων 

µελών. Συγκεκριµένα, διαβάζουµε πως το ζήτηµα προκύπτει µε 18 γυναίκες από την 

επιτροπή της επαρχίας, ανάµεσά τους, ονοµατίζονται «οι Πατσού, Ζερβάκη και 

Σωτηροπούλου, µε την τελευταία µάλιστα να καταφέρεται ενάντια στο πρόσωπο της 

Μαργαρίτας Παπανδρέου».1021 Η πρόεδρος τότε της ΕΓΕ Μαργαρίτα Παπανδρέου, 

τοποθετήθηκε επί του θέµατος ως εξής: «Πίστευα πως µε τις 18 γυναίκες θα 

µπορούσαµε να συνεργαστούµε. Είναι ξεκάθαρο πως είναι οµάδα. Μου κάνει 

εντύπωση που τρεις γυναίκες από αυτές βάζουν υποψηφιότητα. Δεν πιστεύω πως όλες 

οι γυναίκες πρέπει να µιλούν υπέρ µου. Όµως εδώ έχουµε µια µεθόδευση. Προτείνω 

να διαγραφούν οι 18 γυναίκες. Η µεγαλύτερη ζηµιά είναι να αφήσουµε τα µέλη αυτά 

µέσα στην οργάνωση. Παλιά ήµουν κι εγώ, κατά των διαγραφών, όταν 100 µέλη µας 

ζήτησαν τη διαγραφή τους. Η οργάνωση τώρα έχει ανάγκη από µεγάλη ενότητα».1022 

Τελικά, το Διοικητικό Συµβούλιο µόνο µε δύο ψήφους κατά, αποφάσισε να 

προχωρήσει στη διαγραφή των µελών, παρόλο που δύο µέλη διαφώνησαν µε την 

πρακτική των διαγραφών, επειδή την έβρισκαν αντίθετη ιδεολογικά προς την ΕΓΕ. 

Κατά τη διάρκεια της δεκαετίας του 1980, η ΕΓΕ θα εξελιχθεί σε ιδιαίτερα µαζική 

γυναικεία οργάνωση, ενώ παράλληλα εκδίδει το περιοδικό ‘Ανοιχτό παράθυρο’. Το 

περιοδικό µάλιστα φιλοξενεί σε κάθε τεύχος του τις δράσεις και τα νέα της ΕΓΕ για το 

διάστηµα που πέρασε. Σε αυτές τις σελίδες διαβάζουµε πως  πραγµατοποιούνται 

οµιλίες και εκδηλώσεις για θέµατα που αφορούν τόσο το γυναικείο ζήτηµα όσο και 

ολόκληρη την ελληνική κοινωνία. Έτσι πληροφορούµαστε παραδείγµατος χάριν πως:  

§ «η ΕΓΕ Λάρισας µαζί µε τον αγροτικό σύλλογο έστησαν µια βιβλιοθήκη στο 

χωριό Μελιβοιά του Κισσάβου. 

§ Η Επιτροπή Νέων Γυναικών έχουν προγραµµατίσει εκδηλώσεις στις φοιτητικές 

εστίες µε θέµατα που αγγίζουν τη νέα γυναίκα και τα προβλήµατά της. 

                                                
1020 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
1021 Βιβλίο Πρακτικών ΕΓΕ, 19/3/1984, προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
1022 Βιβλίο Πρακτικών ΕΓΕ, 19/3/1984, προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
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§ Οικογενειακός προγραµµατισµός και αµβλώσεις ήταν το θέµα που ανέπτυξε η 

Μ. Περράκη στην εκδήλωση που οργάνωσε η ΕΓΕ Βόλου. 

§ Στόχος της ΕΓΕ Αµαρουσίου για το 1980 είναι η ίδρυση παιδικού σταθµού. 

§ Σύσκεψη της ΕΓΕ από γυναίκες αντιπροσώπους των παραρτηµάτων της, από 

Βόλο, Γιάννινα, Ναύπλιο, Θεσσαλονίκη, Κατερίνη, Ηράκλειο, Πάτρα, 

Τρίπολη, Λάρισα, Πειραιά, όπου συζήτησαν για τον εκσυγχρονισµό του 

Οικογενειακού Δικαίου και για το Συνέδριο των Γυναικείων Οργανώσεων της 

Μεσογείου που θα γίνει το 1980 στην Αθήνα.  

§ Στείλαµε γράµµα στις γυναίκες στη ΛΑΡΚΟ που ζήτησαν τη συµπαράστασή 

µας, µετά τα απανωτά δυστυχήµατα, που συµβαίνουν στο εργοστάσιο για να 

µη θρηνήσουµε άλλα θύµατα από την αδιαφορία της εργοδοσίας. Στο γράµµα 

µας εκτός από την συµπαράστασή της ΕΓΕ ζητάµε σαν αρµόδια επιτροπή να 

µας ορίσουν ηµεροµηνία να πάµε εκεί να συζητήσουµε από κοντά τα 

προβλήµατά τους. 

§ Συγκεντρώσαµε όλα τα προβλήµατα των γυναικών στη ΔΕΗ, ΟΤΕ, Τράπεζες, 

Ολυµπιακή και µεθοδεύουµε τρόπους επίλυσής τους».1023 

 

Τη µαζικότητα της οργάνωσης µαρτυρούν τα πολλά παραρτήµατα της ΕΓΕ, σε όλη την 

Ελλάδα. Ενδεικτικά, και όπως εξάγεται από το βιβλίο των πρακτικών που διατηρεί στις 

τακτικές του συνεδριάσεις το Διοικητικό Συµβούλιο της ΕΓΕ, η οργάνωση είχε 

παραρτήµατα σε Αθήνα, Άγιο Δηµήτριο, Άλιµο, Αχαρναί, Ηλιούπολη, Καµατερό, 

Κορυδαλλό, Μελίσσια, Μαρκόπουλο, Νέα Σµύρνη, Παλαιό Φάληρο, Πειραιά, 

Πετρούπολη, Πέραµα, Θεσσαλονίκη, Πάτρα, Κω,  Βόλο, Ιωάννινα, Σέρρες, Αίγιο, 

Ακράτα, Αλεξανδρούπολη, Άρτα, Αρτάκη, Γουµένισσα, Ιτέα, Καβάλα, Καλαµπάκα, 

Καρδίτσα, Σάµο, Κατερίνη, Κέρκυρα, Κοµοτηνή, Ναύπακτο, Ναύπλιο, Ξάνθη, 

Πρέβεζα, Σητεία, Σπάρτη, Φλώρινα.1024 

Ενώ τα µέλη του κάθε παραρτήµατος εγγράφονταν κατόπιν αιτήσεώς τους και αφού 

κατέβαλλαν το αντίτιµο για το δικαίωµα εγγραφής και την ετήσια συνδροµή.1025 

 

                                                
1023 Φεµινιστικό περιδικό‘Ανοιχτό Παράθυρο’, Δεκέµβρης-Γενάρης 1980, σελ. 20-21.  
1024 Συντακτική Επιτροπή, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη Πλάκα, Χρύσα Προύσαλη, 
Αγγελική Λιάκου (χ.χ.) Ιστορικό Λεύκωµα Ένωση Γυναικών Ελλάδας (1976-2006), σ.60. 
1025 Ένωση Γυναικών Ελλάδας ΕΓΕ,  
 http://ege.gr/index.php?option=com_content&view=article&id=83&Itemid=179 (πρόσβαση στις 20/5/ 
2018) 
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Προς επίρρωση τούτων, «η όλη πορεία της ΕΓΕ, χαρακτηρίστηκε από ιδεολογική 

σύµπλευση και αποδοχή ενός βοηθητικού προς το ΠΑΣΟΚ ρόλου, µέσω της 

ενσωµάτωσης ευρέων στρωµάτων γυναικών (ιδιαίτερα κατά την περίοδο 1981-1985 

και ειδικά στην επαρχία), ενώ αργότερα οι πολιτικές διαφωνίες τις οποίες εξέφρασε, 

είχαν, όπως φαίνεται, ως κύρια αιτία την επιθυµία να προκαλέσουν πολιτικά την 

κυβέρνηση, αλλά για µη πολιτικούς λόγους: Είναι χαρακτηριστικό ότι η σύγκρουση 

που ακολούθησε την κρίση, η οποία ανέκυψε στις σχέσεις της ΕΓΕ µε το κόµµα- και 

παρουσιάστηκε ως αποτέλεσµα διαφορετικών απόψεων για το φεµινισµό- υπήρξε 

απόλυτα εξαρτηµένη από την πορεία της κυβερνητικής πολιτικής και από τη λύση του 

πρωθυπουργικού γάµου».1026 Κοντολογίς, ο λόγος που παραιτήθηκε η Μαργαρίτα 

Παπανδρέου από τη θέση της προέδρου, το Μάρτιο του 1989, µε άλλα έξι µέλη του 

Δ.Σ. ήταν ακριβώς αυτή η κρίση της κοµµατικής εµπιστοσύνης, όπως την περιγράφει 

η Παντελίδου-Μαλούτα στο παραπάνω απόσπασµα.  

Ένα ακόµα στοιχείο ερµηνείας των διακυµάνσεων που αντιµετώπιζε η σχέση της ΕΓΕ 

µε το ΠΑΣΟΚ, ήταν και οι ισχυρές αντιδράσεις από σηµαντικά ηγετικά στελέχη του 

κυβερνώντος κόµµατος στον ριζοσπαστικό και δυναµικό για την εποχή χαρακτήρα της 

οργάνωσης. Δεν ήταν λίγες οι φορές που η ένταση µεταξύ των µελών του κόµµατος 

και των µελών της οργάνωσης έφτασε στα όρια, µε τη δεύτερη να προσάπτει στο πρώτο 

διάθεση γελοιοποίησης. Συγκεκριµένα, στο λεύκωµα της ΕΓΕ, διαβάζουµε: «Μας 

πολέµησαν σκληρά, προσπάθησαν να µας γελοιοποιήσουν, κολλώντας µας το 

παρατσούκλι ‘ΕΓΕΣ’ που ηχητικά παραπέµπει στις ‘ΑΙΓΕΣ’ τα συµπαθητικά 

τετράποδα της ελληνικής υπαίθρου».1027 Με την ίδια διάθεση σκεπτικισµού απέναντι 

στο ΠΑΣΟΚ, η Χρυσάνθη Λαΐου-Αντωνίου, ιδρυτικό µέλος της ΕΓΕ, σε συνέντευξή 

της δήλωσε: «Κάθε φορά που λέω ότι αυτή είναι η πρώτη κυβέρνηση που είχε 

συγκεκριµένο πρόγραµµα για τις γυναίκες, ξέρω ότι λέω ένα µεγάλο ψέµα. Γιατί η 

κυβέρνηση δεν είχε καν συγκεκριµένο πρόγραµµα, απλώς ήταν οι θέσεις και το 

καταστάλαγµα της εµπειρίας που είχαµε εµείς οι γυναίκες της ΕΓΕ που τελικά 

περάσαµε στο πρόγραµµα του ΠΑΣΟΚ και της κυβέρνησής του».1028 Το ΠΑΣΟΚ 

τελικά παρόλο που βρισκόταν σε µια διαλεκτική σχέση µε την ΕΓΕ, ωστόσο, φοβόταν 

                                                
1026 Μάρω Παντελίδου Μαλούτα, ΠΑΣΟΚ και σύστηµα σχέσεων των φύλων, στο Μιχάλης 
Σπουρδαλάκης (επίµ.) ΠΑΣΟΚ Κόµµα-Κράτος-Κοινωνία, εκδ. ΠΑΤΑΚΗ, Αθήνα, 1998, σελ. 237. 
1027 Συντακτική Επιτροπή, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη Πλάκα, Χρύσα Προύσαλη, 
Αγγελική Λιάκου (χ.χ.) Ιστορικό Λεύκωµα Ένωση Γυναικών Ελλάδας (1976-2006), σ.16-17. 
1028 Συντακτική Επιτροπή, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη Πλάκα, Χρύσα Προύσαλη, 
Αγγελική Λιάκου (χ.χ.) Ιστορικό Λεύκωµα Ένωση Γυναικών Ελλάδας (1976-2006), σ.17. 
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τη δυναµική που είχε ως οργάνωση. Γιατί παρόλο που οι περισσότερες γυναίκες ήταν 

ταυτόχρονα στην ΕΓΕ και µέλη του ΠΑΣΟΚ, εντούτοις, δεν ήταν χειραγωγήσιµες από 

την κυβέρνηση του ΠΑΣΟΚ. Η Τιτίνα Πανταζή συντείνει στον παραπάνω ισχυρισµό, 

λέγοντας πως «ο Ανδρέας Παπανδρέου το 1976, κάλεσε εµένα και τη Μαρία 

Κυπριωτάκη χωριστά, και µας είπε ότι µας καθιστά υπεύθυνες για να µην ‘ξεστρατίσει’ 

η ΕΓΕ από το ΠΑΣΟΚ, καθώς ουσιαστικά δεν ήθελε τη δηµιουργία γυναικείου 

κόµµατος».1029  

Από τα παραδείγµατα που προαναφέρθηκαν διαπιστώνουµε αρχικά, µέσα από τη 

στάση του ΠΑΣΟΚ, απέναντι στην ΕΓΕ, πως εντόπισε και διαχειρίστηκε 

οπορτουνιστικά την προώθηση των γυναικείων αιτηµάτων, µέσα από το κόµµα, σε µια 

προσπάθεια να εκφράσει µια ακόµα κοινωνική οµάδα ‘µη προνοµιούχων’, όπως ήταν 

οι γυναίκες στην ελληνική κοινωνία. Από την άλλη πλευρά, η ΕΓΕ, ως κίνηµα 

προσπάθησε να αξιοποιήσει µε τον καλύτερο δυνατό τρόπο τον δίαυλο επικοινωνίας 

που υπήρχε µεταξύ της τελευταίας µε το ΠΑΣΟΚ.  

 

Η Μαργαρίτα Παπανδρέου αδιαµφισβήτητα και ως σύζυγος του προέδρου του 

ΠΑΣΟΚ, αλλά και ως πρόεδρος της ΕΓΕ, αποτέλεσε σηµαντική προσωπικότητα της 

εποχής. Η συνεισφορά της στο γυναικείο κίνηµα στην Ελλάδα ήταν πολύτιµη, γιατί 

δεν επαναπαύθηκε στο ρόλο της ‘πρώτης κυρίας’, αλλά υπήρξε ιδιαίτερα µαχητική και 

δραστήρια από κάθε άποψη, κατά τα πρώτα χρόνια διακυβέρνησης του ΠΑΣΟΚ. 

Ερευνώντας κανείς το αρχείο της, διαπιστώνει πως ήταν ιδιαίτερα οργανωτική και 

µεθοδική στην επίτευξη των στόχων της. Έδινε πολλές φορές εξαντλητική έµφαση, σε 

διαδικαστικά ζητήµατα, αλλά ήταν ένας τρόπος να εµφυσήσει στις γυναίκες της ΕΓΕ 

µια οργανωσιακή κουλτούρα και µια ταυτοτική συνείδηση που αγνοούσαν µέχρι τότε 

και σίγουρα ήταν απαραίτητη για την εκπλήρωση των αιτηµάτων τους. 

Προς επίρρωση του σηµαντικού ρόλου της Μαργαρίτας Παπανδρέου, στα πολιτικά 

τεκταινόµενα της περιόδου διακυβέρνησης του ΠΑΣΟΚ στην Ελλάδα, στο προσωπικό 

της αρχείο, διαβάζουµε σε γράµµα από την Anna Lea, πως η τελευταία την παροτρύνει 

να έρθει σε επαφή µε την εταιρεία δηµοσίων σχέσεων του Andy Manatos για να 

επεξεργαστούν ένα µη κοστοβόρο και αποτελεσµατικό σχέδιο δηµοσίων σχέσεων, 

µεταξύ των Ελλήνων και των Αµερικανών. Συγκεκριµένα, στο υπόµνηµα που 

                                                
1029 Προσωπική συνέντευξη µε τους Νίκο Παπανδρέου, Τιτίνα Πανταζή, Χριστίνα Βογιατζή, Μαίρη 
Πλάκα, Αγγελική Λιάκου, στην ΕΓΕ, 12/10/2018. 
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εσωκλείεται στην επιστολή από την εταιρεία ‘Manatos & Manatos’, η Μαργαρίτα 

παρουσιάζεται, ως το πρόσωπο εκείνο που µέσα από οµιλίες της σε διάφορα fora της 

Αµερικής, θα είναι σε θέση να ασκήσει µια ήπια πολιτική ισχύς, ενηµερώνοντας και 

ευαισθητοποιώντας τους Αµερικανούς για κρίσιµα ζητήµατα που αφορούν στην 

Ελλάδα.1030 

Η πλούσια δράση της Μαργαρίτας Παπανδρέου εκτεινόταν σε πολλές χώρες του 

κόσµου και ως πρόεδρος της ΕΓΕ αναλάµβανε να µιλήσει για πληθώρα θεµάτων που 

δεν αφορούσαν αποκλειστικά το γυναικείο ζήτηµα, αλλά πολλά φλέγοντα ζητήµατα 

της διεθνούς πολιτικής σκηνής. Συγκεκριµένα, µέσα από το αρχείο της, διαπιστώνουµε 

ένα πολύ χαρακτηριστικό παράδειγµα που αφορά στην οµιλία της µε τίτλο ‘Μια 

φεµινιστική πολιτική Ασφάλειας-είναι δυνατή;’, στο Διεθνή Συνασπισµό ‘Γυναίκες για 

µια Αποτελεσµατική Συνάντηση Κορυφής’.1031 Η οργάνωση αυτή δηµιουργήθηκε για 

να ενισχύσει τη Συµφωνία για τις Πυρηνικές Δυνάµεις Μεσαίας Εµβέλειας (INF-

Intermediate-Range Nuclear Forces Treaty) , που υπογράφηκε το Δεκέµβριο 1987 στην 

Ουάσινγκτον, µεταξύ των Ηνωµένων Πολιτειών και της Ένωσης Σοβιετικών 

Σοσιαλιστικών Δηµοκρατιών, για τη µείωση των τεράστιων ποσοτήτων των 

θανατηφόρων  πυρηνικών όπλων που είναι αποθηκευµένα στην Ευρώπη.1032 Παρόλο 

που θα µπορούσε να µας φανεί κάπως παράταιρο το γεγονός πως η πρόεδρος µιας 

φεµινιστικής οργάνωσης όπως είναι η ΕΓΕ, παίρνει θέση για µια διεθνή συµφωνία που 

αφορά στον πυρηνικό αφοπλισµό δύο υπερδυνάµεων, εντούτοις, υποδηλώνει το εύρος 

του ενδιαφέροντος και το µέγεθος της πολυεπίπεδης δραστηριότητας της ΕΓΕ. 

Αναφορικά µε αυτή την πρωτοβουλία, η Μαργαρίτα Παπανδρέου, αποδεχόµενη τη 

βιολογική διαφορά, µεταξύ ανδρών και γυναικών, υποστηρίζει πως οι γυναίκες είναι 

αληθινές ειρηνίστριες. Αυτό συµβαίνει για τρεις λόγους, όπως αναλύει στην οµιλία 

της:  

• «Οι γυναίκες έχουµε µεγαλύτερη ευαισθησία και σεβασµό για τη ζωή, επειδή 

δίνουµε τη ζωή… . Δεν µπορούµε να µεταβιβάσουµε στους άνδρες αυτή τη 

λειτουργία, ώστε να διαπιστώσουµε εάν θα άλλαζε η ψυχολογία τους, οι 

                                                
1030 Φάκελος US-Greek Public Relation No 2, Επιστολή Anna Lea 24/08/1985, προσωπικό αρχείο 
Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
1031 Οµιλία της Προέδρου της ΕΓΕ Μαργαρίτας Παπανδρέου, στο Διεθνή Σύνδεσµο ‘Γυναίκες για µια 
Αποτελεσµατική Συνάντηση Κορυφής’,  ‘Μια φεµινιστική πολιτική Ασφάλειας-Είναι δυνατή;’, 
Φεβρουάριος 1988, προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
1032 Οµιλία της Προέδρου της ΕΓΕ Μαργαρίτας Παπανδρέου, στο Διεθνή Σύνδεσµο ‘Γυναίκες για µια 
Αποτελεσµατική Συνάντηση Κορυφής’,  ‘Μια φεµινιστική πολιτική Ασφάλειας-Είναι δυνατή;’, 
Φεβρουάριος 1988, προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
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επιθετικές τους στάσεις, η σχέση τους µε τις στρατιωτικές πράξεις 

καταστροφής. 

• Παράλληλα, υπάρχει το γεγονός ότι ο πόλεµος είναι ένας ανδρικός θεσµός, είτε 

εξαιτίας µιας ‘φυσικής’ επιθετικότητας στα αγόρια, είτε επειδή οι άνδρες 

εκπαιδεύονται µέσα στην κοινωνία ότι πρέπει να είναι σκληροί, κι αυτό 

συνδέεται µε το γεγονός ότι πρέπει να είναι σε θέση να πολεµήσουν. 

• Και η τρίτη άποψη έχει να κάνει µε το γεγονός πως το γυναικείο σύστηµα 

αξιών, είτε επειδή διαµορφώνεται από τις βιολογικές µας λειτουργίες που 

δίνουν ζωή, είτε από τις εµπειρίες µας που απορρέουν από ρόλους που µας 

έχουν παραδοσιακά ανατεθεί, ή που εµείς προτιµάµε, έχει δηµιουργήσει την 

εντύπωση ότι εµείς είµαστε οι αληθινές ειρηνίστριες».1033  

 

Αξίζει να αναφερθεί πως µέσα από το επιστηµονικό πρίσµα της ανάλυσης λόγου και 

ανατρέχοντας στο θεωρητικό σκέλος της παρούσας διατριβής και µάλιστα στο 

κεφάλαιο ‘Διαχωρισµός αγγλοαµερικανικού-γαλλικού φεµινισµού’, ο φεµινιστικός 

λόγος της Μαργαρίτας Παπανδρέου φαίνεται να αποτελεί ένα ακόµα επιβεβαιωτικό 

στοιχείο στην αρχική διαπίστωση της γράφουσας για τον διαχωρισµό µεταξύ 

αγγλοαµερικανικού και γαλλικού φεµινισµού. Μέσα λοιπόν από αυτό το αναλυτικό 

πρίσµα, σε αντίθεση µε το φεµινιστικό κίνηµα στην Ευρώπη, που ως ζητούµενο θέτει 

την εξίσωση των δύο φύλων, η αµερικανική φεµινιστική σκέψη, όπως αντανακλάται 

στο λόγο της Μαργαρίτας Παπανδρέου, δέχεται τη βιολογική διαφορά των φύλων και 

θέτει ως ζητούµενο την ίση αξία µεταξύ ανδρών και γυναικών. Παροµοίως, 

ενισχύοντας τον προηγούµενο ισχυρισµό, η πρόεδρος της ΕΓΕ δηλώνει: «Όταν µιλάω 

για την ισότητα των δύο φύλων, θέλω να τονίσω κάτι, για το οποίο δεν έχουµε µιλήσει 

πολύ στην οργάνωση. Αν και αγωνιζόµαστε για ίσες ευκαιρίες µε τους άνδρες, δεν 

αγωνιζόµαστε να γίνουµε σαν τους άνδρες, ούτε να προσαρµόσουµε τους εαυτούς µας 

στην ανδρική συµπεριφορά».1034 

 

Ένα ακόµα παράδειγµα των διευρυµένων δραστηριοτήτων της ΕΓΕ συναντάµε σε 

οµιλία της Μαργαρίτας Παπανδρέου, η οποία παίρνει θέση για το Παλαιστινιακό 

                                                
1033 Οµιλία της Προέδρου της ΕΓΕ Μαργαρίτας Παπανδρέου, στο Διεθνή Σύνδεσµο ‘Γυναίκες για µια 
Αποτελεσµατική Συνάντηση Κορυφής’,  ‘Μια φεµινιστική πολιτική Ασφάλειας-Είναι δυνατή;’, 
Φεβρουάριος 1988, προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
1034 Οµιλία της Μαργαρίτας Παπανδρέου, Προέδρου της ΕΓΕ, 4η Πανελλαδική Συνδιάσκεψη ΕΓΕ, 
Αθήνα, 22-23-24 Απριλίου 1988, προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
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ζήτηµα. Συγκεκριµένα, δηλώνει πως, «για να τελειώσει η τυραννία του 

Παλαιστινιακού λαού, η ιστορία του αγώνα τους πρέπει να συνεχίσει να λέγεται, µε 

ευαισθησία και εντιµότητα…Γι’ αυτό το λόγο, η Ένωση Γυναικών Ελλάδας, κήρυξε 

µέρα αλληλεγγύης προς τις Παλαιστίνιες γυναίκες και παιδιά και κάλεσε γυναίκες από 

όλη την Ευρώπη και τον Καναδά να ενωθούν µαζί τους».1035 Το βεληνεκές των 

δραστηριοτήτων και η θεµατική ευρύτητα του πεδίου δράσης της ΕΓΕ, αναντίρρητα, 

την κατατάσσουν ανάµεσα στις πιο πολιτικά δραστήριες οργανώσεις της εποχής στην 

Ελλάδα. 

Η ΕΓΕ δεν επιθυµούσε µόνο να γίνει µια σοσιαλιστική αλλαγή της κοινωνίας 

εντάσσοντας τη γυναίκα ως σηµαντικό δρων σε αυτό το µετασχηµατισµό της κοινωνίας 

αλλά στόχευε στο να αλλάξει εντελώς τον τρόπο µε τον οποίο η γυναίκα 

αντιλαµβανόταν την έννοια του ρόλου της µέσα στην κοινωνία και να υιοθετήσει έναν 

άλλο τρόπο σκέψης ή καλύτερα έναν άλλο τρόπο ζωής. Ειδικότερα, στο λόγο της 

Μαργαρίτας Παπανδρέου διαβάζουµε: 

«Πρέπει να δηµιουργήσουµε ένα τρόπο ζωής που να αφήνει χρόνο για σκέψη, χρόνο 

για τα παιδιά µας, για διάβασµα, για καλλιτεχνική δηµιουργική έκφραση, για 

κοινωνικές υπηρεσίες. Αυτό προϋποθέτει έναν απλό τρόπο ζωής. Όσο περισσότερα 

ρούχα έχουµε, τόσο περισσότερο πλύσιµο και σιδέρωµα πρέπει να κάνουµε. Για τις 

γυναίκες, το φαγητό έχει γίνει ένα µέσο καταξίωσης… Και οι άνδρες µπορούν να 

ετοιµάσουν µερικές σπεσιαλιτέ µαγειρικής…Μπορούµε να ετοιµάσουµε νόστιµα απλά 

φαγητά, χωρίς να ξοδεύουµε πολύ χρόνο. Και είναι πιο ωφέλιµα για τα παιδιά παρά τα 

πλούσια, βαριά φαγητά µε τις πολλές θερµίδες. Η τροφή που δίνουµε στο παιδί µας 

επηρεάζει τελικά την προσωπικότητά του και την αυτό-εκτίµησή του. Μεγαλώνετε ένα 

παχύσαρκο παιδί; Τότε δηµιουργείτε ένα ‘χοντρό’ ενήλικα. Δίνετε στο παιδί σας 

γλυκά; Του χαλάτε τα δόντια και του δηµιουργείτε τάση για διαβήτη. Λοιπόν µια 

σοσιαλίστρια µητέρα, πρέπει να εφαρµόζει την απλότητα και τη λιτότητα γιατί έτσι 

σέβεται και το χρόνο της και δείχνει το ενδιαφέρον της για την φυσική και ψυχική 

υγεία του παιδιού της».1036 

Από το παραπάνω απόσπασµα διαπιστώνουµε, πως ο φεµινιστικός λόγος της προέδρου 

της ΕΓΕ εστιάζει στον τοµέα της µητρότητας. Γιατί πιστεύει πως ως µητέρες ο ρόλος 

                                                
1035 Συνέντευξη τύπου της ΕΓΕ για την ηµέρα Αλληλεγγύης στις Παλαιστίνιες Γυναίκες και Παιδιά, 
Εισήγηση της Μαργαρίτας Παπανδρέου, 11 Μαρτίου 1988, προσωπικό αρχείο της Μαργαρίτας 
Παπανδρέου. 
1036 Οµιλία της Μαργαρίτας Παπανδρέου, Μια φεµινιστική-Σοσιαλιστική πρόταση για την ανατροφή 
των παιδιών, Νέα Αρτάκη, 31 Ιουλίου 1988, προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
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τους είναι καταλυτικός για την ελληνική κοινωνία και έχουν την ευκαιρία µέσα από τη 

µητρότητα να «αλλάξουν τις κοινωνίες του µέλλοντος, επηρεάζοντας τα παιδιά στην 

πιο κρίσιµη ηλικία τους, όταν αναπτύσσεται η προσωπικότητα και η συµπεριφορά 

τους».1037  

Η ακτιβιστική δραστηριότητα, ωστόσο, της Μαργαρίτας Παπανδρέου δεν σταµατά 

µόνο στην ΕΓΕ. Το 1988 η Μ. Παπανδρέου αναλαµβάνει την πρωτοβουλία για την 

ίδρυση του Κέντρου Έρευνας και Δράσης για την Ειρήνη (ΚΕΔΕ).1038 Για σχεδόν 20 

χρόνια το ΚΕΔΕ ανέπτυξε  πρωτοβουλίες και δράσεις στην Ελλάδα και σε άλλες 

χώρες, µε κορυφαία δραστηριότητα την WINPEACE – Ειρηνευτική Πρωτοβουλία 

Γυναικών Ελλάδας, Τουρκίας, Κύπρου.1039 Η δράση αυτή υλοποιήθηκε µε 

πρωτοβουλία της Μαργαρίτας Παπανδρέου, ενώ το 2007 η ειρηνευτική πρωτοβουλία 

WINPEACE γιόρτασε  τα 10 χρόνια.1040 

Η πρωτοβουλία της Μ. Παπανδρέου είναι σηµαντική για τις δύο χώρες, καθώς συνέβη 

σε µια δύσκολη χρονική συγκυρία για την Ελλάδα και την Τουρκία, όταν οι µεταξύ 

τους σχέσεις ήταν τεταµένες µετά την κρίση των Ιµίων. Στόχος της WINPEACE ήταν 

να «µετασχηµατίσει τις σχέσεις των δύο χωρών και να πετύχει ενδυνάµωση των 

γυναικών, της ισότητας και της κοινωνικής δικαιοσύνης».1041 Η Μ. Παπανδρέου µε την 

κρίση των Ιµίων, διαβλέπει το ενδεχόµενο πολέµου µεταξύ των χωρών, ενώ 

παράλληλα προχωρά σε µια λυπηρή διαπίστωση, πως για ένα τόσο κρίσιµο ζήτηµα δεν 

έχει ερωτηθεί ούτε µία γυναίκα να πει τη γνώµη της για τη διαχείριση της κατάστασης. 

Δηλώνει συγκεκριµένα: «Σκέφτηκα, για όνοµα του Θεού, µιλάνε για πόλεµο και στη 

σηµερινή εποχή ποια είναι τα θύµατα πολέµου; - οι γυναίκες και τα παιδιά. Ο πόλεµος 

δεν έχει να κάνει πλέον µε στρατούς να πολεµάνε µέσα στη νύχτα. Οι πόλεµοι χτυπάνε 

τους απλούς πολίτες. Ως φεµινίστρια, µε εξαγρίωσε, ως ακτιβίστρια για την ειρήνη, µε 

εξαγρίωσε ακόµα περισσότερο. Συζήτησα µε τα µέλη της οργάνωσής µας – Το Κέντρο 

Έρευνας και Δράσης για την Ειρήνη – και µιλήσαµε για τις γυναίκες της Τουρκίας. 

Αισθανόµασταν αβοήθητες και τροµαγµένες και αναρωτηθήκαµε, αν και εκείνες 

αισθάνονταν το ίδιο. Αποφασίσαµε να γράψουµε µία ανοιχτή επιστολή προς τις 

                                                
1037 Οµιλία της Μαργαρίτας Παπανδρέου, Μια φεµινιστική-Σοσιαλιστική πρόταση για την ανατροφή 
των παιδιών, Νέα Αρτάκη, 31 Ιουλίου 1988, προσωπικό αρχείο Μαργαρίτας Παπανδρέου. 
1038 Αναλυτικότερα βλέπε: Κέντρο Έρευνας και Δράσης (ΚΕΔΕ) 
http://www.kede.org/index.php?do=article&pcid=6 (τελευταία πρόσβαση στις 5/7/2018) 
1039 Ibid, http://www.kede.org/index.php?do=article&pcid=6 (τελευταία πρόσβαση στις 5/7/2018) 
1040 Ibid, http://www.kede.org/index.php?do=article&pcid=6 (τελευταία πρόσβαση στις 5/7/2018) 
1041 Oral, Ζ. (2010). Winpeace-a miraculous experience. Istanbul: Friedrich Ebert Stiftung, σ.5.  
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γυναίκες της Τουρκίας και να την εκδώσουµε γρήγορα στις ελληνικές εφηµερίδες».1042 

Αυτή η επιστολή αποτέλεσε το εφαλτήριο για µια κοινή ειρηνευτική συνεργασία, 

µεταξύ των γυναικών των δύο χωρών. Η ανταπόκριση των γυναικών της Τουρκίας 

ήταν εξίσου άµεση και δήλωσαν κι εκείνες έτοιµες για δράση. Άλλωστε, όπως δήλωσε 

η επικεφαλής της τουρκικής πλευράς, η φεµινίστρια και ακτιβίστρια, Zeynep Oral, 

ήταν παλιά γνώριµη µε την Μ. Παπανδρέου από το Διεθνές Συνέδριο Γυναικών στο 

Ναϊρόµπι, το 1985.1043  

Σκοπός της WINPEACE, ήταν αρχικά να ασκήσουν πιέσεις στις κυβερνήσεις των δύο 

χωρών, ώστε να µειώσουν τις εξοπλιστικές τους δαπάνες και τα χρήµατα να διατεθούν 

σε άλλες δραστηριότητες που θα αφορούν την παιδεία, την υγεία και τις τέχνες.1044 Το 

µέσο για την επίτευξη αυτών των στόχων της οργάνωσης, για την προώθηση της 

ειρήνης µεταξύ Ελλάδας και Τουρκίας, θα γίνει µέσα από συνεργασίες και συνέργειες 

των δύο λαών σε όλα τα επίπεδα.Η πρώτη επίσηµη συνάντηση των γυναικών έγινε σε 

Κω και Bodrum από τις 30 Απριλίου έως τις 3 Μαίου το 1998.1045 Την επίσκεψη 

κάλυψαν τα µέσα και ο τύπος της εποχής, τόσο σε Ελλάδα όσο και σε Τουρκία 

αντίστοιχα, µε πλήθος δηµοσιευµάτων για την καλή γειτονία και την ελληνοτουρκική 

φιλία.  

Η δράση της WINPEACE συνεχίστηκε µε αµείωτη ένταση σε πρωτοβουλίες µεταξύ 

των δύο χωρών στις οποίες ενεπλάκησαν και τα πολιτικά κόµµατα, υπογράφοντας στην 

Άγκυρα, το 2000, Μνηµόνιο Κατανόησης ‘Memorandum of Understanding’.1046 Από 

την ελληνική πλευρά συµµετείχαν η Χρύσα Μανώλη (ΠΑΣΟΚ), η Έλσα 

Παπαδηµητρίου (Νέα Δηµοκρατία) και από την τουρκική πλευρά, η Gönül Saray 

(DSP) και η Nersin Nas (ANAP).1047 Η δράση της ΚΕΔΕ και της WINPEACE υπήρξε 

έντονη και µε τη συνεχή υποστήριξη της Μ. Παπανδρέου (σήµερα επικεφαλής πλέον 

έχει αναλάβει η Φωτεινή Σιάνου).  

Η WINPEACE, µε την εν γένει δράση της φαίνεται πως κατάφερε να κινητοποιήσει 

µεγάλη µερίδα του ελληνικού και του τουρκικού λαού και να δηµιουργήσει οµάδες 

πίεσης που προωθούσαν την ειρηνική συνύπαρξη των λαών, αλλά και τη συνεργασία. 

Πολλές οργανώσεις και φορείς τόσο σε Ελλάδα όσο και σε Τουρκία, έδειξαν να 

                                                
1042 Oral, Ζ. (2010). op. cit., σ.7. 
1043 Oral, Ζ. (2010). ibid, σ.8. 
1044 Ibid σ.14. 
1045 Ibid, σ.16-17.  
1046 Ibid, σ. 52. 
1047 Ibid, σ.52-53. 
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συµµερίζονται το όραµα των γυναικών της οργάνωσης και να προσφέρουν µε κάθε 

τρόπο σηµαντική αρωγή στην προώθηση του έργου τους.  

Στο ερώτηµα λοιπόν για το αν το ΠΑΣΟΚ, λειτούργησε κορπορατιστικά απέναντι στο 

γυναικείο κίνηµα της Ελλάδας και στις γυναικείες οργανώσεις, η απάντηση δεν 

δύναται να είναι µονολεκτική µε ένα «ναι» ή ένα «όχι». Διατρέχοντας το παρόν 

κεφάλαιο, διαπιστώνουµε πως το ΠΑΣΟΚ και ο Ανδρέας Παπανδρέου, είχαν διακρίνει 

το έντονο φεµινιστικό ρεύµα στην ελληνική κοινωνία και την ανάγκη για 

µετασχηµατισµό. Ο σοσιαλιστικός µετασχηµατισµός που επιθυµούσε το ΠΑΣΟΚ δεν 

θα µπορούσε να συντελεστεί, αφήνοντας στο περιθώριο έναν τόσο σηµαντικό 

κοινωνικό εταίρο και σύµµαχο. Γιατί χωρίς τη γυναικεία χειραφέτηση δεν επρόκειτο 

να έρθει και η σοσιαλιστική αλλαγή. Η ΕΓΕ και βοηθήθηκε και βοήθησε το ΠΑΣΟΚ, 

µέσα από µια διαλεκτική σχέση, στην οποία µετασχηµατίστηκαν και οι δύο. Η 

αποτελεσµατικότητα και η µαζικότητα της ΕΓΕ, ίσως να µην ήταν η ίδια, αν η 

Μαργαρίτα Παπανδρέου δεν πρωτοστατούσε σε αυτή. Οι γυναίκες της ΕΓΕ που 

συµµετείχαν στο συµβούλιο, ήταν αρχικά κυρίως σύζυγοι των µελών του κόµµατος. 

Τα ριζοσπαστικά αιτήµατα της ΕΓΕ, αδιαµφισβήτητα, βρήκαν ευήκοα ώτα ή 

τουλάχιστον µικρότερη αντίσταση από το ΠΑΣΟΚ, γιατί µεσολαβούσε η σύζυγος του 

Ανδρέα Παπανδρέου. Εντούτοις, θα πρέπει να σηµειωθεί πως και η ΕΓΕ βοήθησε το 

ΠΑΣΟΚ, αφού αποτελούσε µια µεγάλη δεξαµενή ψήφων. Εκεί ήταν παράλληλα και η 

δύναµή της, αφού η µαζικότητα της οργάνωσης της ΕΓΕ, κατάφερε πολλές φορές να 

λειτουργήσει ως οµάδα πίεσης και να προωθήσει τα συµφέροντα της και τα 

συµφέροντα του φεµινιστικού κινήµατος στην Ελλάδα.  

 

 

 

 

 

 

4ο ΚΕΦΑΛΑΙΟ: 
Η θέση της Γυναίκας στην Τουρκία του AK Parti 
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4.1 Ισλαµική θεολογία και φεµινισµός/Ισλαµικός Φεµινισµός (İslami/ İs-
lamci Feminizm) - Το παράδειγµα της Τουρκίας   
 
Οι λέξεις Ισλάµ και φεµινισµός, µαζί, µάλλον ενστάσεις προκαλούν παρά 

συγκατάβαση. Προκύπτουν εύλογα ερωτήµατα, όπως: ‘Είναι δυνατή µια τέτοια 

συνύπαρξη;’, ‘Σε τι µεθοδολογικά εργαλεία άραγε βασίζεται η ανάλυση µιας τέτοιας 

“ασύµβατης” εννοιολογικής συγκρότησης;’. Και αν υποθέσουµε πως το Ισλάµ και ο 

φεµινισµός είναι συµβατές µεταξύ τους έννοιες, άραγε ποια από τις δύο θα πρέπει να 

‘χωρέσει στα παπούτσια της δεύτερης’; Φαίνεται λοιπόν πως το Ισλάµ αφενός και το 

φεµινιστικό κίνηµα αφετέρου ικανοποίησαν µερικώς ή καθόλου τα αιτήµατα των 

γυναικών του ισλαµικού κόσµου. Οι φεµινίστριες της Δύσης είχαν εξοβελίσει από το 

κάδρο του φεµινισµού την παράµετρο της θρησκείας, καθώς σύµφωνα µε τις πρώτες 

έχει πατριαρχικές καταβολές και άρα εκ των πραγµάτων ήταν ασύµβατη µε το 

γυναικείο κίνηµα. Από την άλλη, οι µουσουλµάνες φεµινίστριες υποστηρίζουν πως το 

«πραγµατικό Ισλάµ δεν εξυψώνει την πατριαρχία, αντιθέτως στηρίζει την ισότητα των 

φύλων».1048 Βασικό γνώρισµα των γυναικών αυτών ήταν η ανάγκη συγκερασµού της  

θρησκευτικής και της έµφυλης ταυτότητας τους. Η υιοθέτηση της µιας ή της άλλης 

πλευράς συνιστούσε αυτόµατα τον αποκλεισµό της δεύτερης. Η διαλεκτική σύγκρουση 

για επικράτηση της µιας ή της άλλης, ως θέση-αντίθεση, γέννησε τη σύνθεση των δύο 

αντίθετων πόλων, η οποία µε τη σειρά της έφερε το µοντέλο του ισλαµικού φεµινισµού, 

ως το πλέον βιώσιµο µοντέλο για µια µετανεωτερική κοινωνία. Το βασικό επιχείρηµα 

των ισλαµιστριών φεµινιστριών είναι πως το Κοράνι έχει ερµηνευτεί αποκλειστικά από 

άνδρες και γι’ αυτό αντικατοπτρίζει τις πατριαρχικές θέσεις της κοινωνίας. Άλλωστε, 

καµία ερµηνευτική µέθοδος του Κορανίου δεν είναι δυνατόν να είναι εντελώς 

αντικειµενική1049 Η λύση λοιπόν σύµφωνα µε την Amine Wedud πρέπει να αναζητηθεί 

στις θρησκείες που επανερµηνεύονται από τη σκοπιά των γυναικών και τονίζεται η 

σηµασία των ‘θεοτήτων’ και των ‘αγίων’ θηλυκού γένους.1050 

Εντούτοις, σύµφωνα µε τις ίδιες κάτι τέτοιο δεν θα πρέπει να συµβαίνει γιατί «το 

θεµέλιο του Ισλάµ είναι η ισότητα και το Κοράνι είναι θεόπνευστο βιβλίο (δεν είναι 

δυνατόν ο Θεός να υποπέσει στο σφάλµα του διαχωρισµού των φύλων), άρα 

σκέφτονται πως τα δύο αυτά στοιχεία αποτελούν εγγύηση για τα δικαιώµατα των 

                                                
1048 Ali, Zahra. (2014). İslami Feminizmler (µτφρ. Τουρκικά Öykü Elitez). İstanbul: İletişim, σ.24. 
1049 Wedud-Muhsin, A. (2005). Kuran ve Kadın. Çev: N. Şişman, İstanbul: İz, σ.19. 
1050 Wedud-Muhsin, A. (2005).  ibid, σ.9. 
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γυναικών µέσα στο Ισλάµ. Έτσι δηµιουργούν φεµινιστικές συµπεριφορές είτε µέσω 

του Ισλάµ είτε για το Ισλάµ και µε αυτό τον τρόπο επανερµηνεύουν το φεµινισµό και 

δηµιουργούν τον Ισλαµικό φεµινισµό λυτρώνοντάς τον πρώτα από όλα από την 

υποδούλωση». 1051 Αξίζει να αναφερθεί πως το φαινόµενο του Ισλαµικού Φεµινισµού 

ενώ λειτουργεί µέσα στο πλαίσιο µουσουλµανικών κοινωνιών, εντούτοις ως έννοια και 

ως δείκτης ενός ξεχωριστού είδους φεµινισµού, ο ισλαµικός φεµινισµός από την αρχή 

υιοθετήθηκε και προωθήθηκε έξω από τις ισλαµικές κοινωνίες.1052 

Πριν από την έλευση του Ισλάµ στον αραβικό κόσµο, την ‘Εποχή της Άγνοιας’ 

(Cahiliye Devri)1053 όπως αναφέρεται χαρακτηριστικά στις πηγές διαβάζουµε πως η 

Αραβική Χερσόνησος ζούσε µια πολύ πρωτόγονη νοµαδική ζωή.1054 Ανάµεσα στα 

άλλα χαρακτηριστικά που διαβάζουµε, πληροφορούµαστε πως εκείνη την εποχή τα 

θηλυκού γένους µωρά θάβονταν ζωντανά και θανατώνονταν, ενώ οι γυναίκες που 

γεννούσαν κορίτσι τιµωρούνταν.1055 Εκτός των άλλων, οι Άραβες είχαν τη δυνατότητα 

να πουλήσουν τις κόρες τους ως δούλες, ενώ η πορνεία ήταν ευρέως διαδεδοµένη.1056 

Παράλληλα, την εποχή της εµφάνισης του Ισλάµ η πολυγαµία στον αραβικό κόσµο 

είχε φτάσει στο υψηλότερο επίπεδο. Εκείνη την εποχή, ένας πλούσιος Άραβας 

µπορούσε να έχει από 15 µέχρι 20 ή ακόµα και 100 συζύγους, ενώ οι γυναίκες αυτές 

µετά το θάνατο του συζύγου δεν µπορούσαν να διεκδικήσουν την κληρονοµιά του, είτε 

άλλων αρσενικών συγγενών τους.1057 Τέλος,  µετά το θάνατο του άνδρα, οι γιοι είχαν 

                                                
1051 Zahra, A. (2014). οp. cit., σ.16. 
1052  Moghissi, Haideh. (1999). Feminism and Islamic Fundamentalism: the limits of postmodern analy-
sis. London-New York: Zed Books, σ.126 
1053 Χαρακτηριστικά η (Cahiliye Devri) ‘Εποχής της Άγνοιας’ ονοµάζεται κι αλλιώς ως ‘εποχή της 
βαρβαρότητας’ για να περιγράψει την ανηθικότητα, την ειδωλολατρεία, την κακία και τη διαφθορά που 
επικρατούσαν εκείνη την εποχή στους Άραβες πριν από την έλευση του Ισλάµ. Η ρίζα της λέξης  
προέρχεται από τα αραβικά.  Μάλιστα στην παλαιό-αραβική ποίηση που συναντούµε συχνά τη λέξη 
‘Cahiliye’  διαπιστώνουµε πως χρησιµοποιείται για να περιγράψει τη βία, την επιθετικότητα και τη 
βαρβαρότητα. Άρα, µε την έλευση του Ισλάµ ουσιαστικά ο Αραβικός κόσµος εισήσλθε σε µια εποχή 
διαφώτισης. Ο Προφήτης Μωάµεθ φαίνεται να λέει: «Ε, µουσουλµανική κοινότητα, να φοβάστε το 
Θεό!... Ο Θεός σας έσωσε από τη νοοτροπία της Άγνοιας (Câhiliye), … πως γίνεται  να µπορείτε να 
υποπέφτετε ξανά στην κατάσταση της Άγνοιας»! Αναλυτικότερα για την εποχή εκείνη βλέπε στο: 
Ισλαµική Εγκυκλοπαίδεια (İslâm Ansiklopedisi): https://islamansiklopedisi.org.tr/cahiliye  
1054 Afetinan, Ayşe. (1982). Tarih Boyunca Türk Kadının Hak ve Görevleri. İstanbul: Milli Eğitim 
Basımevi, σ.30.  
1055 Αναλυτικότερα βλέπε στη: Θρησκευτική, Ισλαµική, Ενηµερωτική Ιστοσελίδα İslamiyet 
https://www.islamiyet.gen.tr/islam-tarihi/cahiliye-donemi.html (τελευταία πρόσβαση στις 20/3/2018) 
και στο: Göksel, B. (1993). Çağlar Boyunca Türk Kadını ve Atatürk. Ankara:  Kültür Bakanlığı Yayın-
ları, σ.113. 
1056Θρησκευτική, Ισλαµική, Ενηµερωτική Ιστοσελίδα İslamiyet https://www.islamiyet.gen.tr/islam-ta-
rihi/cahiliye-donemi.html (τελευταία πρόσβαση στις 20/9/2018). 
1057 Ağaoğlu, A. (1985). İslamiyet’te Kadın (µτφρ. Hasan Ali Ediz). Ankara: Birey ve Toplum Yayınları, 
σ.24 
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τη δυνατότητα να νυµφευτούν τη µητριά τους.1058 Από την άλλη πλευρά, για την 

κατάσταση των Τούρκων πριν από την έλευση του Ισλάµ, µια οπτική στο ζήτηµα, 

συναντάµε στη σκέψη του Ahmet Taner Kislali (τον οποίο επικαλείται και ο  İbrahim 

Kaya), όπου βλέπουµε τα εξής: «πριν από το Ισλάµ η θρησκεία των Τούρκων ήταν ο 

Σαµανισµός και µέσα σε αυτήν οι γυναίκες ήταν ίσες µε τους άνδρες, αλλά στον 

αραβικό κόσµο την ίδια περίοδο οι γυναίκες ήταν λιγότερο σηµαντικές από τις 

καµήλες. Ως εκ τούτου, ενώ το Ισλάµ ήταν ‘πρόοδος’ για τις γυναίκες του αραβικού 

κόσµου, για τις γυναίκες στο τουρκικό πλαίσιο σήµαινε υπαναχώρηση της σηµασίας 

τους».1059 

Συνεπώς, µε την έλευση του Ισλάµ, κυρίως στον αραβικό κόσµο παρατηρούνται 

αλλαγές στη θέση της γυναίκας που σαφώς και δεν περιείχαν σε καµιά περίπτωση ούτε 

ψήγµα δικαιωµάτων, παρόλα αυτά, αν τις τοποθετήσουµε, µέσα στο ιστορικό πλαίσιο 

της εποχής, σίγουρα αποτελούν µια µορφή νεωτερισµών, εν συγκρίσει, µε ό,τι 

παρουσιάστηκε στην αµέσως προηγούµενη παράγραφο. Συγκεκριµένα, «του πρώτου 

Χαλίφη του  Ebu Bekir es-Sıddık η κόρη, του Προφήτη Μωάµεθ η σύζυγος Ayşe και 

άλλες γυναίκες που έζησαν την περίοδο του προφήτη Μωάµεθ καταδίκαζαν ανοιχτά 

ανάρµοστες συµπεριφορές και αδικίες απέναντι στις γυναίκες. Ένα από τα πιο 

χαρακτηριστικά παραδείγµατα της εποχής αφορούσε τη σύζυγο του Μωάµεθ Ümmü 

Seleme… Η κοινωνία της Μεδίνα ήταν λιγότερο πατριαρχική και µάλιστα ήταν γνωστή 

ως το ‘µέρος των γυναικών’ εκείνα τα χρόνια. Μάλιστα την ίδια περίοδο που έζησε ο 

Μωάµεθ, ο φίλος του και δεύτερος Χαλίφης  Ömer bin Hattab εκφράστηκε ως εξής: 

‘Σε εµάς, στον λαό των Κουραϊσιτών (Kureyş-την πιο ισχυρή φατρία της Μέκκα την 

εποχή που γεννήθηκε ο Μωάµεθ-), οι άνδρες διοικούν τις γυναίκες. Εντούτοις, στον 

λαό του Ebu Eyyûb El-Ensarî (η οικογένεια El-Ensarî ήταν η πρώτη που φιλοξένησε 

τον Μωάµεθ στο σπίτι της για 7 µήνες µετά τη µετανάστευση του από τη Μέκκα στη 

Μεδίνα), οι γυναίκες διοικούν τους άνδρες’».1060 Στα χρόνια του Προφήτη Μωάµεθ, 

δόθηκε παράλληλα σηµασία στην εκπαίδευση και την κατάρτιση των γυναικών, ενώ 

ακόµη και ο Προφήτης είχε διαθέσει στις γυναίκες µια µέρα της εβδοµάδας να κάνει 

εκπαιδευτικές και διδακτικές συζητήσεις µαζί τους και έτσι αποδεικνύεται η ξεχωριστή 

                                                
1058 Hüner Tuncer, “Türk Kadının Geçirdiği Evrimin Tarihçesi ve Bugünkü Durumu”, Atatürk Araştırma 
Merkezi Dergisi, C.VI, S.16, Νοέµβριος 1989, σ.164. 
1059 Kaya, I. (2004). οp. cit., σ.129. 
1060 Zahra, A. (2014). οp. cit., σ.17. 
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σηµασία που έδειχνε στην εκπαίδευσή και τη διδασκαλία τους.1061 Αναφορές για τη 

θέση των γυναικών εκείνη την περίοδο, όπως περιγράφονται παραπάνω, συναντάµε 

από τον Sahih al-Bukhari και τον Sahih Muslim, τους οποίους οι Σουνίτες 

µουσουλµάνοι αποδέχονται ως τους πιο αξιόπιστους µελετητές των Χαντίθ (hadith), 

δηλαδή της ισλαµικής παράδοσης που αποδίδει τα λόγια και τις πράξεις του 

προφήτη Μωάµεθ ή ακόµα την έγκρισή του για ό,τι ειπώθηκε ή τελέστηκε ενώπιόν 

του.1062 Οι µαρτυρίες των χαντίθ αναγνωρίζονται σήµερα ως το βασικό ερµηνευτικό 

εργαλείο κατανόησης και εµβίωσης του Ισλάµ, καθώς απορρέουν από της πηγές της 

θείας αποκάλυψης δηλαδή αφενός από το Κοράνιο και αφετέρου από τη Σούννα. Με 

άλλα λόγια, οι ‘συνήθειες’ και οι ‘ενέργειες’ του Μωάµεθ και της πρώτης 

µουσουλµανικής κοινότητας-, που συγκροτούν την ισλαµική παράδοση, αντλούν το 

περιεχόµενό τους από τα χαντίθ.1063 «Τα χαντίθ εκφέρονται έτσι, ώστε να φαίνεται ότι 

ο τελευταίος που τα παραδίδει τα πήρε από έναν προγενέστερό του, αυτός από άλλον 

προγενέστερό του, και ούτω καθεξής, ώσπου τελικά µε µια αδιάκοπη αλυσίδα, να 

ανάγονται στον ίδιο το Μωάµεθ ή τους άµεσους µαθητές και συντρόφους του».1064 

Ακριβώς αυτή η ‘εξάρτηση’ της µίας πηγής από την άλλη στο Ισλάµ αποτελεί συνάµα 

και τη νοµιµοποιητική δύναµη των χαντίθ και την αδυναµία τους, όσον αφορά στη 

θέση της γυναίκας. Αυτή η διττή λειτουργία συµβαίνει, καθώς, αφενός όλες οι πηγές 

τελούν σε πλήρη αλληλεξάρτηση από την προηγούµενη τους και όλες µαζί 

νοµιµοποιούνται από το κύρος του Μωάµεθ και αφετέρου ακριβώς αυτή η ανθρώπινη 

αλυσίδα µεταφοράς της γνώσης από γενιά σε γενιά φέρει αναπόδραστα τον παράγοντα 

του ερµηνευτικού υποκειµενισµού, που γίνεται πιο έντονος, µέσα από τα χαντίθ.  

Συνεπώς, µετά το θάνατο του Μωάµεθ, αναδύθηκε ακόµη πιο επιτακτικά η ανάγκη 

ερµηνείας του ιερού κειµένου του Κορανίου και ως εκ τούτου αναζητήθηκαν 

                                                
1061 Birekul, Mehmet Yrd. Doç. Dr. (2015). Adalet-Eşitlik Dikotomisi ve Toplumsal Bir Tip / Cinsiyet 
Olarak İlk Dönem İslam Toplumunda Kadın. στο KADEM-Kadın Araştırmaları Dergisi sayı: 01, σ. 122, 
Διαθέσιµο καιστο δικτυακό τόπο: 
 http://kadinarastirmalari.kadem.org.tr/wp-content/uploads/2017/06/Kadem_KAD_C1_S1.pdf 
(τελευταία πρόσβαση στις 10/10/2018) 
1062 Maraoui, H., Haddar, K.  & Romary, L. (2018). Segmentation tool for hadith corpus to generate TEI 
encoding. 4th International Conference on Advanced Intelligent Systems and Informatics (AISI’18), Sep  
Cairo, Egypt. Διαθέσιµο και στο δικτυακό τόπο: https://hal.archives-ouvertes.fr/hal-01794105/document 
(τελευταία πρόσβαση στις 10/10/2018) 
1063 Νταµπούρ, Ιµπραχίµ (Αβραάµ) Χαλίλ πρεσβύτερος (1990). Γάµος και οικογένεια κατά το Ισλάµ 
(Διδακτορική Διατριβή). Θεσσαλονίκη: Πανεπιστήµιο Θεσσαλονίκης/Τµήµα Θεολογίας, σ.14. 
1064 Νταµπούρ, Ιµπραχίµ (Αβραάµ) Χαλίλ πρεσβύτερος. (1990). İbid, σ.14 
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πρόσθετες ερµηνευτικές πηγές, στη βάση αυτή, τα ερωτήµατα για τις έµφυλες 

παραδόσεις και οι προβληµατισµοί για τα δικαιώµατα των γυναικών αυξήθηκαν.1065 

Τι γίνεται όµως, όταν στην ήδη δυσεπίλυτη εξίσωση της θρησκείας µε τη θέση της 

γυναίκας, προστεθεί και η µεταβλητή του φεµινιστικού κινήµατος, όπως συνέβη στην 

εποχή της νεωτερικότητας; Τότε, το δίληµµα που γεννιέται αφορά την επιλογή των 

γυναικών υπέρ της µιας ή της άλλης πλευράς. Εντούτοις, το χάσµα µεταξύ των 

γυναικών που υποτάσσονται στους πατριαρχικούς κανόνες των θρησκευτικών τους 

κοινοτήτων και εκείνων που απορρίπτουν ολωσδιόλου τέτοιους κανόνες και νόρµες 

ίσως να µην είναι τόσο µεγάλο όσο εµφανιζόταν αρχικά.1066 

Για όλες εκείνες τις γυναίκες που «ο ‘αυτονοµισµός’ (separatism) δεν αποτελεί επιλογή 

τους, αλλά πιστεύουν στη δυνατότητα δηµιουργίας συνθηκών στις οποίες ως 

‘ολόκληρα’ άτοµα µπορούν να ζήσουν σε ‘ολόκληρες’ κοινωνίες».1067 Ο ισλαµικός 

φεµινισµός θα µπορούσε να αποτελεί ένα καλό παράδειγµα συγκερασµού των 

αντίθετων και αντικρουόµενων τάσεων όχι µόνο µέσα σε µια κοινωνία αλλά και στις 

ταυτότητες ενός ατόµου.  

Μια ενδιαφέρουσα οπτική πάνω στο ζήτηµα των µουσουλµάνων γυναικών που 

θέλησαν να εισχωρήσουν στο δηµόσιο χώρο προτάσσοντας την ισλαµική τους 

ταυτότητα, έρχεται από τη δηµοσιογράφο του BBC News, Razia Iqbal. H Iqbal, σε 

συνέντευξή της, στη γράφουσα, ανέφερε χαρακτηριστικά: «…στο Ηνωµένο Βασίλειο 

οι µουσουλµάνοι, και ιδιαίτερα οι γυναίκες µετά (το χτύπηµα στους δίδυµους πύργους) 

στις 11/9, επέλεξαν ενεργά (και συνειδητά) να φορέσουν χιτζάµπ και (παράλληλα) 

θεωρούσαν τους εαυτούς τους ως φιλελεύθερες, προοδευτικές και ενδιαφέρονταν να 

αγωνιστούν για (κοινωνική) δικαιοσύνη ... µερικές είναι ακτιβίστριες, και έχουµε 

διεξάγει µακρές συζητήσεις, σχετικά µε το που αναφέρεται στο Ισλάµ ότι οι γυναίκες 

πρέπει να ντύνονται µε έναν συγκεκριµένο τρόπο, ή που αναφέρει στο Ισλάµ ότι οι 

γυναίκες πρέπει να είναι κάπως έτσι, και (τελικά) όλες, επειδή έχουν πάρει αυτή την 

απόφαση, είναι πιο εξοικειωµένες µε λεπτοµέρειες όπως για παράδειγµα τι λένε τα 

                                                
1065 Σχετικά µε το θέµα βλέπε αναλυτικότερα στο: Muhammed Arkam al- Nadwi, Al- Muhaddithat, The 
women Scholars in Islam, Interface Publications, 2007. 
1066 Miriam Cooke (2001). Women claim Islam: creating Islamic feminism through literature. Routledge: 
New York-London, σ.57. 
1067 Miriam Cooke (2001). ibid, σ.56. 



 290 

χαντίθ και τι λέει το Κοράνι».1068 Και συνεχίζει: «…το να είσαι µουσουλµάνα και 

προοδευτική και να φοράς Χιτζάµπ… αυτό είναι προβληµατικό για το δυτικό 

φεµινισµό, προφανώς επειδή θεωρείται ότι το ζήτηµα της Χιτζάµπ στερείται επιλογής 

και πως έχει επιβληθεί από την πατριαρχία. Και τότε σκέφτοµαι ότι (αυτό το ζήτηµα) 

είναι πιο περίπλοκο, δεν πιστεύω πως είναι διµερές. Δεν θεωρώ ότι πρόκειται για µια 

φιλονικία της δυτικής πατριαρχίας το γεγονός ότι οι γυναίκες θα πρέπει να ντύνονται 

µε αυτόν τον τρόπο και οι άνδρες ειδικότερα θα ισχυρίζονται πάντα ότι δεν σας πίεσε 

κανείς να το κάνετε αυτό… . Nοµίζω ότι υπάρχουν πολλά εκατοµµύρια γυναίκες που 

επιλέγουν να καλύψουν τον εαυτό τους και υπάρχουν επίσης γυναίκες που δεν είναι 

καλυµµένες, που δεν καταπιέζονται, δεν το κάνουν επειδή τους το επιβάλουν οι άνδρες 

τους. Έχω µια πολύ καλή φίλη, ο πατέρας της, που δεν ζει πλέον, ήταν ένας πολύ 

προοδευτικός άνδρας και εκείνη ποτέ δεν φορούσε χιτζάµπ, ωστόσο, µετά από τις 11/9 

αποφάσισε ότι θα φορέσει».1069  

Το ενδιαφέρον στοιχείο στο λόγο της Iqbal είναι πως αναγνωρίζει µια µορφή 

διαµαρτυρίας εκ µέρους των µουσουλµάνων γυναικών που ζουν στη Δύση και  

επιλέγουν συνειδητά να φορούν µαντήλα. Συγκεκριµένα το χτύπηµα της 11ης 

Σεπτεµβρίου 2001, οι επιθέσεις του ‘Ισλαµικού Κράτους’ (İrak, Şam İslam Devleti-

İŞİD) και τα τροµοκρατικά χτυπήµατα σε όλο τον κόσµο συνέδεσαν το Ισλάµ µε 

έννοιες, όπως η τροµοκρατία και η βία.1070 Γι αυτό το λόγο, υπήρξε µια γενικότερη 

τάση από τους µουσουλµανικούς πληθυσµούς κυρίως στο δυτικό κόσµο να προωθηθεί 

η φιλειρηνική πλευρά του Ισλάµ, προτάσσοντας τα αντίστοιχα χωρία του Κορανίου, 

όπως «Εσύ τη δική σου θρησκεία , εγώ τη δική µου θρησκεία» (109 σούρα, 6 χωρίο), 

«Στη θρησκεία δεν υπάρχει εξαναγκασµός» (2 σούρα, 256 χωρίο).1071 Πάνω σε αυτή 

τη βάση, η δηµοσιογράφος του BBC News, αναφέροντας και το παράδειγµα της φίλης 

της που είναι µουσουλµάνα, η οποία έζησε σε ένα προοδευτικό οικογενειακό 

περιβάλλον και αποφασίζει να βάλει χιτζάµπ, θέλει να δείξει πως η µαντήλα για πολλές 

γυναίκες στη Δύση δύναται να αποτελεί και επιλογή πέρα από εξωτερική επιβολή-

καταναγκασµό.  

                                                
1068 Προσωπική συνέντευξη µε δηµοσιογράφο ΒΒC News Razia Iqbal, 1/9/2018.  
1069 Προσωπική συνέντευξη µε δηµοσιογράφο ΒΒC News Razia Iqbal, 1/9/2018.  
1070 Yılmaz, Z. (2015). Dişil Dindarlık: İslamcı Kadın Hareketinin Dönüşümü. İstanbul: İletişim, σ.35. 
1071 Yılmaz, Z. (2015). ibid, σ.35. 
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Η απόφαση της γυναίκας να φορέσει µαντήλα και η σύνδεση του γεγονότος αυτού µε 

το χτύπηµα της 11ης Σεπτεµβρίου, ουσιαστικά φανερώνει τη διάθεση για αποσύνδεση 

του Ισλάµ µε λέξεις µε αρνητικά φορτισµένο περιεχόµενο, όπως τροµοκρατία, βία, 

καταναγκασµός, ισλαµοφοβία κ.α. Έτσι διαπιστώνουµε για µια ακόµα φορά στην 

ιστορία της ανθρωπότητας πως το ‘γυναικείο σώµα’ αναλαµβάνει να ‘αποκαταστήσει’ 

το πληγωµένο γόητρο του θρησκευτικού δόγµατος στα µάτια των πιστών και να 

περάσει τα νοήµατα που επιθυµεί υπέρ του φιλειρηνικού χαρακτήρα του Ισλάµ. 

Ο όρος «ισλαµικός φεµινισµός», ξεκίνησε την εµφάνισή του, διστακτικά, τη δεκαετία 

του 1990, σε διαφορετικές χώρες.1072 Συγκεκριµένα, η Margot Badran µας ενηµερώνει 

πως ο όρος είναι αρκετά πρόσφατος στη διεθνή βιβλιογραφία. Σύµφωνα µε τις Ιρανές 

καθηγήτριες Afsaneh Najmabadeh και Ziba Mir-Housseini, ο όρος Ισλαµικός 

Φεµινισµός χρησιµοποιήθηκε στο Ιράν το 1992 και συγκεκριµένα στην Τεχεράνη από 

την Shahla Sherkat εκδότρια του περιοδικού ‘Zanan.’1073 1074 Ενώ η συγγραφέας Mai 

Yamani1075 µε καταγωγή από τη Σαουδική Αραβία χρησιµοποίησε πρώτη φορά τον όρο 

το 1996 στο βιβλίο της Feminism and Islam: Legal and Literary Perspectives.1076 Στην 

Τουρκία, από την άλλη πλευρά, ο όρος εµφανίστηκε τη δεκαετία του 1990 όταν τον 

χρησιµοποίησαν σε άρθρα τους οι πανεπιστηµιακοί Yeşim Arat και Feride Acar, και η 

Nilüfer Göle  στο βιβλίο της1077 στην τουρκική εκδοχή του το 1991 και στην αγγλική 

εκδοχή του ‘The Forbidden Morden’ το 1996.1078  

Αξίζει να σηµειωθεί πως αυτοί που ακολουθούν το ρεύµα του ισλαµικού φεµινισµού 

και όχι µόνο, χρησιµοποιούν εκφράσεις µεταξύ τους για να περιγράψουν τη συνιστώσα 

στην οποία εντάσσεται ο καθένας. Πιο συγκεκριµένα, υπάρχουν οι ‘θρησκευόµενοι 

Μουσουλµάνοι’ ‘religious Muslims’ (στα τουρκικά dindar Müslümanlar), που 

περιγράφει όσους εκπληρώνουν στο ακέραιο το θρησκευτικό τους καθήκον, οι 

                                                
1072 Ali, Zahra. (2014). İslami Feminizmler (µτφρ. Τουρκικά Öykü Elitez). İstanbul: İletişim, σ.39. 
1073 To Zanan είναι το µόνο µηνιαίο γυναικείο περιοδικό που εκδίδεται στο Ιράν. Το περιοδικό έπαυσε 
τη λειτουργια του το 2008, αλλά ξεκίνησε ξανά στις 29 Μαΐου 2014. Το Σεπτέµβριο του 2014, η 
εκδότρια  του περιοδικού Shahla Sherkat κατηγορήθηκε στο δικαστήριο Τύπου του Ιράν τον Απρίλιο 
του 2015. Crétois, Jules. Muslim Women Redefine Feminism. Εφηµερίδα AL- Monitor, 4/4/2013. 
Διαθέσιµο στο δικτυακό τόπο: 
 https://www.al-monitor.com/pulse/culture/2013/04/muslim-feminists-activism.html# (πρόσβαση στις 
15/10/2018)  
1074 Ali, Zahra. (2014). ibid, σ.39. 
1075 Αναλυτικότερα για την Mai Yamani βλέπε στο δικτυακό της τόπο: 
 https://www.maiyamani.com (πρόσβαση στις 20/10/2018)  
1076 Ali, Zahra. (2014). ibid, σ.39.  
1077 Göle, Nilüfer. (1991) Modern Mahrem Medeniyet ve Örtünme. 13. Baskı, Istanbul: Metis Yayıncılık. 
1078 Ali, Zahra. (2014). ibid, σ. 40. 
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‘κοσµικοί Μουσουλµάνοι’ secular Muslims (στα τουρκικά laik Müslümanlar), δηλαδή 

οι Μουσουλµάνοι που από την εξωτερική τους εµφάνιση είναι δύσκολο να διακρίνει 

κανείς πως είναι Μουσουλµάνοι και τέλος οι  µη-Μουσουλµάνοι.1079 Δεν είναι λίγοι 

µάλιστα οι Μουσουλµάνοι που πολλές φορές στο λόγο τους χρησιµοποιούν αυτό το 

διαχωρισµό για να περιγράψουν ακόµα και τον ίδιο τους τον εαυτό.  

Ένα από τα σηµαντικότερα κείµενα του ισλαµικού φεµινισµού που δηµιουργήθηκε 

κατά την αυγή του φαινοµένου είναι της συγγραφέα Fatima Mernissi, ‘Women and 

Islam: An Historical and Theological Enquiry’, το 1978 στα τουρκικά και το 1991 στα 

αγγλικά, τοποθετώντας η ίδια τον εαυτό της στις κοσµικές (laik) Φεµινίστριες.1080 

Μία ακόµα σηµαντική συγγραφέας του ισλαµικού φεµινισµού, η οποία αρνείται επίσης 

να αυτοχαρακτηριστεί ως ‘ισλαµίστρια φεµινίστρια’ είναι η Αφροαµερικανή, 

Μουσουλµάνα, θεολόγος Amina Wadud. Μια εξίσου σηµαντική συγγραφέας 

Πακιστανικής καταγωγής που ζει στις ΗΠΑ είναι και η Riffat Hassan, η οποία τελικά 

αποδέχεται και τον χαρακτηρισµό της ισλαµίστριας φεµινίστριας. 

Από τα παραπάνω παραδείγµατα αντιλαµβανόµαστε πως η δεκαετία του 1990 αποτελεί 

σηµείο ορόσηµο για την εµφάνιση και τη χρήση του όρου ‘Ισλαµικός Φεµινισµός’  . 

Για τη γράφουσα, ωστόσο, κρίνεται σκόπιµο να αναφερθεί πως ο Ισλαµικός 

Φεµινισµός ακόµη κι αν εµφανίστηκε τη δεκαετία του ’90 προϋπήρχε σαν ιδέα πολλά 

χρόνια και για την ακρίβεια από τότε που τέθηκε το θέµα της φεµινιστικής θεολογίας, 

όπως παρουσιάστηκε σε προηγούµενο κεφάλαιο. Άλλωστε η έννοια της επανερµηνείας 

του ιερού βιβλίου που στην περίπτωση του Ισλάµ είναι το Κοράνι, είναι µία έννοια που 

τέθηκε µε τη Βίβλο των Γυναικών. Μια ανάλογη προσπάθεια και πατώντας πάνω στα 

ίδια µεθοδολογικά εργαλεία είναι και το βιβλίο της Ηidayet Şefkatli Tuksal της οποίας 

αποτελεί και τη διδακτορική της διατριβή, η οποία µάλιστα εκπονήθηκε στη Θεολογική 

Σχολή του Πανεπιστηµίου της Άγκυρας. Συνεπώς για την Τουρκία και όχι µόνο, ένα 

βιβλίο που αποτελεί επιτοµή για τον Ισλαµικό Φεµινισµό είναι το βιβλίο της Tuksal το 

οποίο δεν αναλύει µόνο το φαινόµενο του Ισλαµικού Φεµινισµού, αλλά προχωρά 

απευθείας στην ουσία του φαινοµένου και επιχειρεί µε τόλµη να επανερµηνεύσει το 

Κοράνι. Σε αυτή την τροχιά, τα βιβλία που γράφονται γύρω από αυτό το ζήτηµα  θέτουν 

σαφώς την ανάγκη για επανερµηνεία του Κορανίου, αλλά η πρώτη που το τόλµησε 

επίσηµα στην Τουρκία είναι η Ηidayet Şefkatli Tuksal. Η Tuksal ήταν η πρώτη που, 

                                                
1079 Ali, Zahra. (2014). οp. cit., σ.41. 
1080 Ali, Zahra. (2014). ibid, σ.41. 
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όπως προαναφέρθηκε, εκπόνησε τη διδακτορική διατριβή της στη Θεολογική σχολή 

της Άγκυρας (2001) και δεν δίστασε να θέσει ανοιχτά στην επιστηµονική κοινότητα το 

ζήτηµα των προκαταλήψεων εις βάρος των γυναικών στο Κοράνι και στην ιερή 

παράδοση των Χαντίθ. Η Tuksal υποστηρίζει πως υπάρχουν αντιφάσεις πολλές όσον 

αφορά στη θέση της γυναίκας στα λόγια και στις πράξεις που αποδίδονται στον 

προφήτη Μωάµεθ και ισχυρίζεται πως «δεν µπορεί να φανταστεί έναν προφήτη να 

‘κακοµεταχειρίζεται’ γυναίκες… . Τα Χαντίθ που τον παρουσιάζουν µε τέτοιο τρόπο 

θα πρέπει να εξαλειφθούν».1081 

Εντούτοις, η Razia Iqbal στον αντίποδα της σκέψης για επανερµηνεία του Κορανίου ή 

της Ιερής Παράδοσης προτάσσει κάποιες επιφυλάξεις. Συγκεκριµένα ισχυρίζεται πως:  

«Όταν εξετάσεις τον ‘ισλαµικό φεµινισµό’, βλέπεις ότι επιδιώκει να θεωρήσει το 

Κοράνι από ένα βιβλίο πίστης σε ένα ιστορικό τεκµήριο, … είναι τόσο ριζοσπαστικό 

κάτι τέτοιο,  (έτσι) αµφισβητούνται οι θεµελιώδεις αρχές της ύπαρξης ενός 

Μουσουλµάνου... . Εάν έχεις µεγαλώσει σε µια µουσουλµανική οικογένεια ή έχεις 

επιλέξει να είσαι µουσουλµάνος, πρέπει να αποδεχτείς το Κοράνι, ως το λόγο του 

Θεού. Ο λόγος του Θεού δεν µπορεί να αµφισβητηθεί, ο λόγος του Θεού δεν µπορεί να 

αλλάξει, ο λόγος του Θεού δεν µπορεί να θεωρηθεί ως κάτι που συνέβη τότε, αυτό 

πρέπει να είναι ένας τρόπος ζωής για πάντα. Γι’ αυτό είναι ριζοσπαστική (η γνώµη των 

ανθρώπων που µιλούν για ισλαµικό φεµινισµό). Και νοµίζω ότι πρέπει να εστιάσουµε 

στο πόσο ριζοσπαστικός είναι (ο λόγος τους)».1082  

Ουσιαστικά, η αναλυτική εστίαση της Iqbal, αρχικά στο ριζοσπαστισµό της σκέψης 

ενός τέτοιου όρου αντανακλά την εύλογη αντίδραση κάθε µουσουλµάνου ή ακόµα και 

δυτικού σε αυτό το οξύµωρο φαινόµενο του ‘ισλαµικού φεµινισµού’. Το Κοράνι 

αποτελεί µια σταθερά αδιαπραγµάτευτη για το Ισλάµ και κατ’ επέκταση για όλους τους 

µουσουλµάνους. Αν λοιπόν ένας άνθρωπος εντοπίζει ασυνέχειες στο ιερό βιβλίο του 

Ισλάµ, µπορεί, αν το επιθυµεί, να εγκαταλείψει αυτό το θρησκευτικό δόγµα και να 

περάσει σε άλλο. Αυτό που πρέπει να γίνει αντιληπτό είναι πως το ζήτηµα στην 

περίπτωση του ισλαµικού φεµινισµού δεν τίθεται από γυναίκες που δεν αποδέχονται 

το Ισλάµ, αλλά τουναντίον από γυναίκες που αποδέχονται το Ισλάµ και τις 

περισσότερες φορές φορούν και µαντήλα. Ακριβώς γι’ αυτό το λόγο, επειδή γνωρίζουν 

και βιωµατικά και επιστηµονικά το Ισλάµ, τα επιχειρήµατα που θεµελιώνουν δεν 

                                                
1081 Haynes, J. (2008). Development studies. Cambridge UK: Polity Press, σ.183. 
1082 Προσωπική συνέντευξη µε δηµοσιογράφο του ΒΒC News Razia Iqbal, 1/9/2018. 
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εντοπίζουν λάθη και ασυνέχειες στο λόγο του Θεού, αλλά σε όλες εκείνες τις ερµηνείες 

του Κορανίου που υπεισέρχεται ο ανθρώπινος παράγοντας. Επιπλέον, ο ισχυρισµός ότι 

το Κοράνι έχει µια ενιαία ερµηνεία περιορίζει το εύρος του ιερού κειµένου. Το Κοράνι 

θα πρέπει να είναι αρκετά ευέλικτο, ώστε να µπορεί να προσαρµόζεται σε ποικίλες 

πολιτισµικές καταστάσεις και συνθήκες, προκειµένου να είναι καθολικά αξιόπιστο και 

να ωφελήσει όλους τους πιστούς.1083 Για το λόγο αυτό, το να το υποχρεωθεί (το 

Κοράνι) να έχει µια συγκεκριµένη πολιτισµική σκοπιά, περιορίζει αυστηρά και 

αντιβαίνει στον καθολικό σκοπό του ίδιου του Βιβλίου.1084 

Είτε συµφωνεί είτε διαφωνεί κάποιος µε τον όρο ισλαµικός φεµινισµός, οφείλει να 

αναγνωρίσει στις γυναίκες θεωρητικούς που τον µελετούν και τον υποστήριζουν πως, 

είναι πρωτοπόρες και αρκετά τολµηρές για να αναπτύσουν τα επιχειρήµατά τους 

αφενός σε πατριαρχικές αφετέρου σε φονταµενταλιστικές κοινωνίες. Η Iqbal γράφει 

συγκεκριµένα: «… νοµίζω ότι είναι εκπληκτικό το να προκαλείς το Ισλάµ µε αυτόν 

τον τρόπο. Είναι επικίνδυνο. Παίρνουν τεράστιο ρίσκο. Σε ορισµένες χώρες λαµβάνουν 

τέτοιο ρίσκο (που φτάνει) στο σηµείο να µπουν και φυλακή και νοµίζω ότι χρειάζεται 

πραγµατικό θάρρος να πει κάποιος πως κάτι συνέβη τον 7ο αιώνα (και άρα πρέπει να 

επικαιροποιηθεί). Φυσικά, το Ισλάµ άλλαξε τον κόσµο και είναι η ταχύτερα 

αναπτυσσόµενη θρησκεία παγκοσµίως. Είναι προφανές ότι υπάρχει κάτι στο 

(συγκεκριµένο) σύστηµα πίστης που ελκύει πολλούς ανθρώπους. Απλώς πιστεύω ότι 

χρειάζεται µια πολύ δυνατή φιλοσοφία σκέψης για να υποστηρίξει (κανείς) ότι αυτό 

(που συνέβαινε εκείνη την εποχή) είναι επίσης ιστορία, ακόµη και ο κληρονοµικός 

νόµος του Ισλάµ… .Οι άνθρωποι ζουν µόνο το παρόν και πιστεύουν ότι ο τωρινός 

τρόπος σκέψης  µπορεί να βελτιωθεί και ούτω καθεξής. Αλλά ξεχνάµε πόσοι αγώνες 

έγιναν για να πληρωθούν εξίσου στις δυτικές ανεπτυγµένες χώρες οι γυναίκες αν 

κάνουν την ίδια δουλειά µε έναν άνδρα, νοµίζω ότι είναι πραγµατικά σηµαντικό… . 

Γνωρίζετε ότι υπάρχουν προοδευτικοί µουσουλµάνοι µελετητές, άνδρες που µιλούν για 

τον τρόπο µε τον οποίο το Ισλάµ στην Ευρώπη πρέπει να ληφθεί σοβαρά υπόψη από 

ιστορική άποψη και (από την άλλη πλευρά) πολλοί άνθρωποι στις ευρωπαϊκές χώρες 

υποστηρίζουν ότι δεν θα χρειαστούµε αυτούς τους µουσουλµάνους εδώ».1085 

 

                                                
1083 Wedud-Muhsin, A. (2005). οp. cit., σ.25. 
1084 Wedud-Muhsin, A. (2005). ibid, σ.25. 
1085 Προσωπική συνέντευξη µε δηµοσιογράφο ΒΒC News Razia Iqbal, 1/9/2018.  
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Ένα παράδειγµα κοινωνίας στην οποία ήταν πρόσφορες οι συνθήκες για να εµφανιστεί 

ένα τέτοιο µετανεωτερικό φαινόµενο ήταν η τουρκική. Η Τουρκία αποτελεί µια χώρα 

της οποίας επίσηµη θρησκεία είναι το Ισλάµ. Η γειτνίαση της µε την Ελλάδα και η 

εµφάνιση του πρόσφατου σχετικά όρου «ισλαµικός φεµινισµός», την καθιστούν 

ερευνητικά ενδιαφέρον παράδειγµα µελέτης του παραπάνω φαινοµένου. Παρόλο που 

το φαινόµενο του ισλαµικού φεµινισµού στην Τουρκία δεν έχει αποκρυσταλλώσει τη 

δυναµική και τη θέση του στην κοινωνία, εντούτοις η ανίχνευσή του καθίσταται 

ουσιώδους σηµασίας. Και τούτο διότι: «στην πολιτική επιστήµη µας ενδιαφέρει κάθε 

µορφής οργάνωση, τυπική ή άτυπη, επίσηµα θεσµοθετηµένη ή χαλαρή, που επιδώκει 

να επηρεάσει δηµόσιες πολιτικές».1086 

 

Ο καθηγητής Alperen µάς τονίζει πως οποιαδήποτε έρευνα αφορά στο Ισλάµ, καλό θα 

ήταν να λάβει υπόψιν της δύο βασικές παραµέτρους: 

• «Το Ισλάµ οφείλει να γίνει κατανοητό, ως ένα συστατικό στοιχείο της 

λειτουργίας της κοινωνίας, τα θεµέλια του οποίου εδράζονται στη θεϊκή 

αποκάλυψη και το οποίο προσπαθεί να φέρει την κοινωνία πιο κοντά σε αυτό 

το ιδεώδες. (Υπό αυτή την οπτική), δεν λειτουργεί το ίδιο ως ένας θεσµός ένα 

‘εποικοδόµηµα’ αλλά ένα συστατικό στοιχείο της λειτουργίας της κοινωνίας. 

• Οι µεταρρυθµιστικές κινήσεις που συµβαίνουν στο Ισλάµ, για µεγάλο ιστορικό 

χρονικό διάστηµα, λειτουργούν καταλυτικά σε µία ολοκλήρωση που ακολουθεί 

έναν βραδύ βηµατισµό».1087 

 

Η ανάγκη, ωστόσο, για ‘µεθερµήνευση’ του Ισλάµ δεν προέκυψε ως φαινόµενο της 

µετανεωτερικότητας. Με το πέρασµα στη νεωτερικότητα, αρχικά τον 19ο αιώνα όπου 

βγαίνει στο προσκήνιο µια ιδεολογική µουσουλµανική µεταρρύθµιση  και αργότερα 

τον 20ο αιώνα όπου βγαίνουν κινήµατα απέναντι στον εθνικισµό και την 

αποικιοκρατία, µπορούµε να πούµε πως εµφανίζεται ένας ‘ενδογενής’ φεµινισµός.1088 

Tα πρώτα ψήγµατα της νεωτερικής ισλαµικής κίνησης τέθηκαν στη Μέση Ανατολή 

από τον Cemaleddin Afgani (1839-1897), στην Αίγυπτο τον Muhammed Abduh (1849-

1905) και τον µαθητή του M. Reşid Rıza (1865-1935), και στην ευρύτερη περιοχή της 

                                                
1086 Λάβδας, Α. Κ. (2004). op. cit., σ.38. 
1087 Alperen, Abdullah. (2003). Sosyolojik Açıdan Türkiye de İslam ve Modernleşme. Adana: Karahan 
Kitabevi, σ.7. 
1088 Ali, Zahra. (2014). οp. cit., σ.18.  
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Ινδίας και του Πακιστάν τον Muhammed İkbal (1877-1938), ενώ στην περιοχή της 

Τουρκίας ήταν ο Said Halim Paşa (1863-1921), ο Ziya Gökalp (1876-1924),1089 ο Meh-

met Akif Ersoy1090 (1873-1936), ο İsmail Hakkı İzmirli (1868-1946) και ο M. Şemsed-

din Günaltay (1883-1961).1091 Kαι ενώ η Δύση βρισκόταν σε τροχιά εξέλιξης σε όλους 

                                                
1089 Ο θεωρητικός του τουρκισµού, κουρδικής καταγωγής (όπως µας πληροδφορεί ο Kaya, I. (2004). οp. 
cit., σ.61) Ziya Gökalp στο έργο του µε τον τίτλο Türkçülüğün Esasları (Οι Αρχές του Τουρκισµού) 
γράφει για την πολιτισµική δοµή πριν από την έλευση του Ισλάµ στην Τουρκία, και συγκεκριµένα 
τονίζει πως «οι ‘παλαιοί Τούρκοι’ ήταν και δηµοκράτες και φεµινιστές. Εξάλλου η έννοια της 
δηµοκρατίας φέρει εγγενώς και την έννοια του φεµινισµού, καθώς και η δηµοκρατία είναι (βασική) αρχή 
αυτών που υπερασπίζονται την ισότητα. Για το ότι οι Τούρκοι είναι φεµινιστές υπάρχει ένας ακόµα 
σηµαντικός λόγος. Και αυτό είναι το γεγονός ότι πίστευαν στη θρησκεία του Σαµανισµού». Τα λόγια 
αυτά του Gökalp είναι σηµαντικά αφενός γιατί µας δίνουν µια εικόνα εκ των έσω για το τι πιστεύουν οι 
ίδιοι οι Τούρκοι για την προέλευση της ταυτότητάς τους, αφετέρου γιατί αυτός που τα λέει είναι ο 
‘θεωρητικός’ της κεµαλικής ιδεολογίας, βλέπε στο: Gökalp, Z. (1976). Türkçülüğün Esasları. İstanbul: 
Haz. Mehmet Kaplan, σ.155-156.  
Σε ένα άλλο βιβλίο που αναφέρεται στους Σελτζούκους διαβάζουµε πως στη Σελτζουκική κοινωνία οι 
γυναίκες απολάµβαναν τα ίδια δικαιώµατα µε τους άνδρες. Στη σελτζουκική τέχνη, για παράδειγµα, 
τόσο οι γυναίκες όσο και οι άνδρες φαίνεται να έχουν ζωγραφιστεί από κοινού σε πίνακες, πράγµα που 
δείχνει παράλληλα και τη σύνδεση της σελτζουκικής κοινωνίας µε  την παράδοση, τα ήθη και τα έθιµα 
των παλαιών Τούρκων (όπως τα περιέγραφε ο Ziya Gökalp). Tezel, S. (1983). Atatürk ve Kadın Hakları. 
Ankara: İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi, σ.2.  
Είναι δε σηµαντικό να τονιστεί ότι η θέση της γυναίκας ήταν σηµαντική τόσο στη Σαµανική όσο και 
στη Σελτζουκική παράδοση, πράγµα που βλέπουµε ότι κληροδοτήθηκε στη συνέχεια στο Οθωµανικό 
Κράτος, κάτι που πιστοποιείται από το γεγονός ότι το πρόσωπο των γυναικών δεν ήταν καλυµµένο. 
Όσον αφορά βέβαια στη γυναίκα της Οθωµανικής Αυτοκρατορίας θα πρέπει να εξετάσουµε διαφορετικά 
τη «γυναίκα στο Σαράι» από «την αγρότισσα εργάτρια γυναίκα». Η κάθε µία, για ξεχωριστό λόγο, 
φαίνεται να τελούσε σε άµεση εξάρτηση από έναν άνδρα. Ειδικότερα, η γυναίκα στο σαράι ήταν καθόλα 
καταναλωτική, ενώ η αγρότισσα ήταν παραγωγός. «Στο Σαράι µάλιστα η Valide Sultan που είχε 
εξέχουσα θέση, πέτυχε να έχει και πολιτικό χαρακτήρα η θέση της», βλ. Tunç F. & Tunç T. (1981). 
Dünyada ve Türkiye de Tarih Boyunca Kadın. Ankara: Tan Kitabevi, σ.108.  
1090 O Mehmet Akif Ersoy, είναι σηµαντικός λόγιος της εποχής και ο εθνικός ποιητής της Τουρκίας αφού 
έγραψε τον εθνικό ύµνο. Για τη ζωή και το έργο του αναλυτικά βλέπε: Εφηµερίδα Hürriyet, Mehmet 
Akif Ersoy kimdir? Mehmet Akif Ersoy'un hayatı. Διαθέσιµο στο δικτυακό τόπο: 
 http://www.hurriyet.com.tr/gundem/mehmet-akif-ersoy-kimdir-mehmet-akif-ersoyun-hayati-40768725 
(πρόσβαση στις 25/10/2018)  
Παράλληλα ο Mehmet Akif Ersoy, µαζί µε τη φεµινίστρια της εποχής την Halide Edip Adıvar  (που 
αναφέρεται σε προηγούµενο κεφάλαιο) και τον İsmet İnönü ήταν µέλη του τάγµατος ‘Özbekler tekkesi’, 
του µοναδικού τεκκέ που δεν έκλεισε µε την ανακήρυξη της Τουρκικής Δηµοκρατίας από τις 
µεταρρυθµίσεις του Mustafa Kemal, καθώς σύµφωνα µε ιστορικά τεκµήρια η συµβολή του τεκκέ στον 
λεγόµενο ‘πόλεµο της ανεξαρτησίας’ για τους Τούρκους/Μικρασιατική Καταστροφή για τους Έλληνες 
ήταν µεγάλη, αφού τα θρησκευτικά τάγµατα ήταν υπεράνω υποψίας και µπορούσαν να βοηθούν στην 
ανασύνταξη της τουρκικής πλευράς, χωρίς να γίνονται αντιληπτά. Ενδιαφέρον στοιχείο αποτελεί το 
γεγονός πως o συγκεκριµένος τεκκές ανήκει στo τάγµα των Nakşibendi. Αναλυτικότερα βλέπε: 
Muhammed Akif Koç, Üsküdar'daki Nakşibendi Özbekler Tekkesi ve Kurtuluş Savaşındaki Rolü, 
Nakşibendi Sempozyumu 2016, İstanbul Araştırma ve Eğitim Vakfı – İSAR. Διαθέσιµο στο: 
https://www.youtube.com/watch?v=L5FsSZyAd_Q (τελευταία πρόσβαση στις 25/10/2018) και στο 
Εφηµερίδα Dünya Bülteni, Kapatılmayan bir tekke: Özbekler Tekkesi, 22/1/2019. Διαθέσιµο στο 
δικτυακό τόπο:https://www.dunyabulteni.net/zaman-mekn/kapatilmayan-bir-tekke-ozbekler-tekkesi-
h201813.html (πρόσβαση στις 22/1/2019). Σύµφωνα µε τη γράφουσα µε την ανάδειξη του ρόλου του 
θρησκευτικού τάγµατος ‘Özbekler tekkesi’ στον ‘πόλεµο της Ανεξαρτησίας’/ τη Μικρασιατική 
Καταστροφή, ουσιαστικά τα ισλαµικά τάγµατα στην Τουρκία και συγκεκριµένα το Τάγµα των Nakşi-
bendi,  αφαιρούν το µονοπώλιο της δόξας του Mustafa Kemal, πάνω στο οποίο χτίστηκε η επικράτηση 
και η νοµιµοποίηση του Gazı Mustafa Kemal την περίοδο της Τουρκικής Δηµοκρατίας και έτσι το 
ισλαµικό κίνηµα γίνεται συµµέτοχο στην ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας.    
1091 Alperen, Abdullah. (2003). οp. cit., σ.54. 
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τους τοµείς, οι ισλαµικές κοινωνίες είτε ήταν υπό καθεστώς αποικιοκρατίας είτε 

αντιµετώπιζαν σοβαρά προβλήµατα προσδιορισµού της θρησκευτικο-κοινωνικής τους 

ταυτότητας.1092 Εφόσον, όµως η κοινωνία δεν ήταν στατική δεν θα µπορούσε να 

παραµείνει στατική η θρησκεία, η οποία από τη στιγµή που θα βγει στον δηµόσιο βίο, 

υποχρεωτικά ακολουθεί τους διαλεκτικούς κανόνες της διαρκώς εν κινήσει κοινωνίας. 

Η Οθωµανική κοινωνία, στην περίπτωση της Τουρκίας, θα µπορούσαµε να 

ισχυριστούµε πως πέρασε τέσσερις φάσεις-προσπάθειες να εισέλθει στην εποχή της 

νεωτερικότητας, µέσω του Εκδυτικισµού, του Οθωµανισµού, του Ισλαµισµού και του 

Εθνικισµού.1093 Ειδικότερα, στην ισλαµική θεολογία όλοι οι Μουσουλµάνοι θεωρείται 

ότι συνιστούν µια κοινότητα πιστών (Ümmet) που αποδέχονται τη θεία βάση της 

κοινωνίας. Οι κοινωνικές σχέσεις, εντός της Ümmet, ρυθµίζονται από τον ισλαµικό 

ιερό νόµο, τον Şeriat. Ο Şeriat αποτελείται από ένα σώµα κανόνων, το οποίο ρυθµίζει 

την καθηµερινή ζωή των Μουσουλµάνων σε όλες τις εκφάνσεις της ανθρώπινης 

δραστηριότητας. Το νόηµα του Şeriat ενσωµατώνει την έννοια ότι η ανθρώπινη 

συµπεριφορά βρίσκεται υπό τη θεϊκή εξουσία, ένα νόηµα που υποδηλώνεται και από 

τη λέξη «Ισλάµ» που σηµαίνει «παράδοση» στη θέληση του Θεού.1094  

Πηγαίνοντας σε ένα άλλο σκέλος της ανάλυσης και παρατηρώντας την ταυτότητα της 

µουσουλµάνας γυναίκας, τον τρόπο ζωής της ακόµη και την πολιτική της στάση, µέσα 

από το πρίσµα της νεωτερικότητας, βλέπουµε τα εξής: η κοινωνιολόγος Nilüfer Göle, 

αναλύοντας το  Ισλάµ και τη νεωτερικότητα συγκαταλέγει τις γυναίκες µε µαντήλα ως 

αποτυχία της νεωτερικότητας και δεν διστάζει να τις τοποθετεί, στο τέλος του βιβλίου 

της, στη «σκοτεινή πλευρά της νεωτερικότητας». 1095 Βασίζει µάλιστα τη θέση της στον 

εξής ισχυρισµό πως «οι γυναίκες επαναστατούν εναντίον του σύγχρονου κόσµου, 

φορώντας τη µαντήλα στη δράση τους»,1096 πράγµα που φαντάζει οξύµωρο. Ως 

επακόλουθο αυτής της εξέγερσης είναι και η απαίτηση των γυναικών που φορούν 

µαντήλα να µετακινηθούν από το σηµείο στο οποίο είναι τοποθετηµένες -δηλαδή ‘τη 

σκοτεινή πλευρά της νεωτερικότητας’-, στη ‘φωτεινή πλευρά της νεωτερικότητας’ 

καλυµµένες, ωστόσο, µε τη µαντήλα, και (να) αξιώνουν αυτή τους η απαίτηση να 

ορίζεται ως πολιτική δράση.  

                                                
1092 Alperen, Abdullah. (2003). οp. cit., σ.1. 
1093 Alperen, Abdullah. (2003). ibid, σ.5. 
1094 Toprak, B. (1981). Islam and Political Development in Turkey. Leiden: E. J. Brill, σ.23. 
1095 Göle, N. (2001). οp. cit., σ.170. 
1096 Göle, N. (2001). ibid, σ.15. 
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Η Göle επιχειρεί να ενισχύσει αυτήν την προσέγγιση, αναφερόµενη στο παράδειγµα 

της τουρκικής νεωτερικότητας. Με άλλα λόγια, ο εκσυγχρονισµός που επιβλήθηκε από 

‘τα πάνω’ από το κράτος στο λαό, δεν παρείχε εξίσου και µε τον ίδιο τρόπο πρόσβαση 

σε όλους τους ανθρώπους από τα ανατολικά έως τα δυτικά της χώρας. Ως εκ τούτου, 

ενώ ένα µέρος του λαού ήταν σε διαδικασία εκσυγχρονισµού, ένα άλλο µέρος απέρριψε 

αυτή την προοπτική που ανοίχτηκε µπροστά του, φτάνοντας άλλες φορές ακόµα και 

στο σηµείο να αντισταθεί  σθεναρά.1097 Στην ίδια κατεύθυνση, ενώ οι µουσουλµάνες 

γυναίκες  ζητούν να ενταχθούν στον δηµόσιο χώρο, εντός της υπαρξιακής τους 

σφαίρας, όπως αυτή περιβάλλεται από την ισλαµική πεποίθηση, τείνουν να 

καταστήσουν το ισλαµικό πλαίσιο συµβατό µε τη σύγχρονη εποχή. Δηλαδή να το 

συµβιβάσουν µε τις δυνατότητες που ανοίγει η σύγχρονη πραγµατικότητα για τις 

γυναίκες, και να θέσουν, στην ηµερήσια διάταξη, τις δικές τους εκδοχές 

‘εκσυγχρονισµού’, δηλαδή να «αναστρέψουν τον µοντερνισµό» και να τον «αυτό-

εκσυγχρονίσουν»,1098 κατά κάποιο τρόπο. Στόχευση των γυναικών αυτών είναι να 

απελευθερωθούν από τα όρια του παραδοσιακού, να καθορίσουν τα όρια µεταξύ των 

δηµόσιων και των ιδιωτικών τοµέων, να δηµιουργήσουν τις δικές τους εκδοχές 

κοινωνικοποίησης και να εξασφαλίσουν µια ασφαλή υπαρξιακή σφαίρα στο επίπεδο 

της πίστης. Η µουσουλµάνα γυναίκα στον κόσµο των φεµινιστριών δεν µπήκε για να 

βρει απαντήσεις στα ερωτήµατα που επιβάλλονται από την κυρίαρχη φεµινιστική 

σκέψη, αλλά για να διαπιστώσει τις µεθόδους, εκφράσεις και την προβληµατική τους 

απέναντι στο ζήτηµα της ανισότητας των φύλων.1099 «Ο Ισλαµικός φεµινισµός είναι 

ένα θέµα που πρέπει να συζητηθεί. Αφενός, οι φεµινίστριες αποκηρύσσουν τη 

θρησκεία,  η οποία πιστεύουν πως έρχεται σε πλήρη αντίθεση µε την απελευθέρωση 

των γυναικών και ιδιαιτέρως των µουσουλµάνων γυναικών. Αφετέρου, πιστεύουν πως 

όλες οι θρησκείες, συµπεριλαµβανοµένου του Ισλάµ, είναι πατριαρχικές. Συνεπώς, στη 

διαµάχη για την ισότητα των φύλων, η θρησκεία πρέπει να τεθεί στο περιθώριο. 

Κατεξοχήν, µια οµάδα µουσουλµάνων γυναικών και ανδρών βλέπουν αυτή την κίνηση 

ως προσπάθεια εκδυτικισµού του Ισλάµ. Οι κάθε είδους καινοτοµίες στη 

µουσουλµανική σκέψη και η επανερµηνεία του ιερού βιβλίου φαντάζουν αδύνατες σε 

                                                
1097 Göle, N. (2001). οp. cit., σ.43-99. 
1098 İlyasoğlu, Α. (1994). Örtülü Kimlik.  Istanbul: Metis Yayınları, σ.133.  
1099 Ali, Zahra. (2014). οp. cit., σ.14. 
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ένα πλήρες συµπληρωµένο ταµπλό. Άρα, η ουσία του Ισλάµ είναι δογµατική και 

σεξιστική ενώ ο φεµινισµός είναι ένα σύµβολο µοντερνικότητας της Δύσης».1100  

Συνεπώς, αναφορικά µε τον ισλαµικό φεµινισµό αυτή βλέπουµε ότι αποτελεί µια 

γυναικεία οπτική στην οποία διαφαίνεται το όραµα µιας άλλης δοµής των σχέσεων των 

δύο φύλων, και κατ’ επέκταση, διατυπώνεται µια άλλη αντίληψη για τη θεολογία, την 

κοινωνία, τον έµφυλο διαχωρισµό. Ενδιαφέρον  παρουσιάζει και η άποψη του 

Fazlurrahman, αναφορικά µε το ζήτηµα της θέσης του Κορανίου στο σύγχρονο κόσµο. 

Συγκεκριµένα ισχυρίζεται πως υπάρχουν δύο τρόποι να διαβιούν οι µουσουλµάνοι 

στον σύγχρονο κόσµο. Είτε να εναρµονιστούν µε την κοσµική Δύση στο σύνολό της, 

είτε να επαναφέρουν το Ισλάµ, σε όλους τους τοµείς της ανθρώπινης δραστηριότητας, 

ερµηνεύοντας το µε µια νέα ιστορικιστική ερµηνευτική µέθοδο (içtihat).1101 Έτσι, οι 

µουσουλµάνοι θα παρουσιάσουν ένα εναλλακτικό µοντέλο στον σύγχρονο κόσµο, που 

δεν είναι κοσµικό, αλλά βασίζεται σε νέους θεσµούς και κανόνες που ταιριάζουν στους 

ηθικούς και κοινωνικούς στόχους του Κορανίου και όχι της ισλαµικής παράδοσης.1102 

Σύµφωνα µε τον Fazlurrahman, ο τρόπος που θα αποτελούσε το καλύτερο µοντέλο 

διαβίωσης των µουσουλµάνων στη Δύση είναι ο δεύτερος. Άρα αναπλαισιώνοντας τον 

ισχυρισµό του Fazlurrahman, θα µπορούσαµε να υποστηρίξουµε πως ο ισλαµικός 

φεµινισµός αποτελεί µια µορφή οµαλής συµβίωσης Ισλάµ και κοσµικότητας στην 

µετανεωτερική εποχή, όπου πλέον το Ισλάµ δεν είναι ίδιο µε αυτό το Ισλάµ της 

νεωτερικότητας αλλά µιλάµε για ένα διαλεκτικά µετασχηµατισµένο Ισλάµ ή ένα 

‘διαλεκτικό Ισλάµ’, όπως ισχυριστήκαµε στον πρόλογο.  

Καταληκτικά, είτε αποδεχόµαστε είτε απορρίπτουµε τον όρο ισλαµικός φεµινισµός το 

ενδιαφέρον στοιχείο είναι πως από τη στιγµή που στην Τουρκία εκφράστηκε δηµόσια 

και στηρίχτηκε ο όρος επιστηµονικά, ανεξάρτητα από το έρεισµα που έχει στην 

κοινωνία, ο ερευνητής οφείλει να σκύψει πάνω από αυτό το µετανεωτερικό φαινόµενο 

και να το τοποθετήσει στο επιστηµονικό του µικροσκόπιο. Χρήζει προσοχής 

παράλληλα πως η χρονική περίοδο εµφάνισης του φαινοµένου στην Τουρκία κάθε 

άλλο παρά τυχαία δεν θα µπορούσε να χαρακτηριστεί. Συγκεκριµένα, αν επί 

κυβέρνησης AK Parti δεν είχε ‘απελευθερωθεί’ η µαντήλα στον δηµόσιο χώρο, οι 

                                                
1100 Ali, Zahra. (2014). ibid, σ.15. 
1101 Karaman, H.(2003). “Tefsirde Eski-Yeni Tartışması”, στο Kur’an’ı Kerim, Tarihselcilik ve Her-
menötik, İzmir: Yeni Ümit KitaplığI, σ.30. 
1102 Karaman, H.(2003). ibid, .σ.30 
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µουσουλµάνες γυναίκες δεν θα είχαν µπει στα πανεπιστήµια και δεν θα είχαν εργαστεί 

είτε στον δηµόσιο είτε στον ιδιωτικό τοµέα, δεν θα είχε αλλάξει το βιοτικό τους επίπεδο 

και τέλος δεν θα είχαν ψάξει τρόπους για να αλλάξουν και να µετουσιώσουν αυτή την 

αλλαγή σε όλα τα στοιχεία της ταυτότητάς τους, όπως ήταν το Ισλάµ. Σύµφωνα λοιπόν 

µε τον ισχυρισµό του Fazlurrahman, όπως παρουσιάστηκε προηγουµένως, θα 

µπορούσε να υποστηριχτεί πως η Τουρκία και συγκεκριµένα το AK Parti αποτελεί την 

απτοποίηση της πρότασης για ένα Ισλάµ σε σύµπνοια µε τη Δύση. 

4.1.1 Ιδεολογικές προσεγγίσεις στο βιβλίο της Ηidayet Şefkatli Tuksal 
 
Είναι γεγονός πως τα τελευταία χρόνια πληθαίνουν τα βιβλία και οι µελέτες  µε τίτλο 

‘Η γυναίκα στο Ισλάµ’ ή ‘Η γυναίκα στο Κοράνι’, ενώ σπάνια συναντούµε µελέτες µε 

τίτλο ‘Ο Άνδρας στο Ισλάµ ή στο Κοράνι’. Είναι σαφές πως η προβληµατική 

εντοπίζεται κυρίως στη σχέση µεταξύ της θρησκείας και της γυναίκας. Το ανδρικό 

φύλο προσλαµβάνεται ως µη προβληµατικό. Άρα θα λέγαµε ότι είναι φανερή η 

υφέρπουσα ταύτιση του Ισλάµ µε το ανδρικό φύλο. Στο πλαίσιο αυτό, η γυναικεία 

οπτική στο ζήτηµα της θρησκείας και συγκεκριµένα του Ισλάµ, ως ερµηνευτική 

προσέγγιση µοιάζει αντιφατική ή έστω κατά συνθήκη ή παραχώρηση, ανεκτή.  

Τη ρίζα αυτού του ζητήµατος που ανακύπτει ξανά και ξανά, έρχεται να εντοπίσει η  

Ηidayet Şefkatli Tuksal. Στο βιβλίο της, ‘Αντανακλάσεις του αντι-γυναικείου λόγου 

στην Ισλαµική παράδοση’ (Kadın Karşıtı Söylemin İslam Geleneğindeki İzdüşümleri), 

επιχειρεί κάτι αρκετά ριζοσπαστικό, καθώς ουσιαστικά επανερµηνεύει το ιερό βιβλίο 

του Ισλάµ, το Κοράνι µέσα από ένα γυναικείο πρίσµα ή ‘ανανοηµατοδοτεί’ τα 

κοµµάτια εκείνα που αδικούν τις γυναίκες στο Ισλάµ. 

Αξίζει να σηµειωθεί πως ο ισλαµικός φεµινισµός δεν επιθυµεί να δείξει πως το Κοράνι 

ως ιερό βιβλίο έχει ανακρίβειες ή ανακολουθίες, αλλά να καταδείξει τη πατριαρχική 

προσέγγιση της ερµηνείας του ιερού βιβλίου και να προβάλλει το ιστορικό-κοινωνικό 

πλαίσιο της εποχής και των ανθρώπων στους οποίους απευθύνθηκε.  

Συγκεκριµένα, οι γυναίκες την περίοδο του Μωάµεθ αγωνίστηκαν, πολέµησαν, 

µετανάστευσαν είχαν ευθύνες στο πλευρό των ανδρών και ορκίστηκαν πίστη-υποταγή 

(biat etmek) απέναντι στο Μωάµεθ και στο Ισλάµ ως ένδειξη πολιτικής πεποίθησης και 

επιλογής, έτσι φάνηκε ότι είχαν ξεπεράσει τις προκαταλήψεις της εποχής που τις 

έβαλαν σε δευτερεύουσα θέση και έβλεπαν τον εαυτό τους, ως ισότιµα µέλη της 
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ισλαµικής κοινωνίας.1103 Στην καθηµερινότητά τους, οι µουσουλµάνες γυναίκες την 

περίοδο του Μωάµεθ ήταν ακριβώς στο κέντρο της κοινωνικής ζωής και 

εκπροσωπούσαν τα τυχερά άτοµα του θρησκευτικού πολιτισµού που δηµιουργήθηκε 

µε την καθοδήγηση και την προσπάθεια του Μωάµεθ.1104  

Η συγγραφέας, εστιάζοντας στη θέση της γυναίκας, στην περίοδο του Μωάµεθ, 

δείχνοντας, εµφατικά, πόσο ‘προοδευτική’ ήταν, επιδίωκε να επιτήσει την προσοχή 

των αναγνωστών της στην απόκλιση ερµηνείας που παρουσιάζει το παρελθόν 

συγκριτικά  µε παρόν του Ισλάµ, στο ζήτηµα των γυναικών. 

Μέσα από την ιστορικό-φιλολογική ανάλυση, σκοπός της Tuksal είναι η εξύψωση του 

Θηλυκού και η αποκατάσταση της θέσης των γυναικών στα µάτια των πιστών της 

ισλαµικής κοινότητας, αλλά αντίστοιχα  και η αποκατάσταση του Κορανίου στα µάτια 

των γυναικών. Άλλωστε µια παραδοχή περί ‘λαθών’ του ιερού βιβλίου θα έθετε 

αυτόµατα υπό αµφισβήτηση το θεόπνευστο και άκτιστο χαρακτήρα του Κορανίου και 

άρα όλο το ισλαµικό εποικοδόµηµα.  

Η παραπάνω διευκρίνηση κρίνεται σηµαντική, καθώς ελλοχεύει ο κίνδυνος να 

υποπέσουµε σε µεθοδολογικό σφάλµα και να παρουσιαστεί ο ισλαµικός φεµινισµός, 

ως στοιχείο αιρετικό, µέσα στο Ισλάµ, πράγµα που θα τον έθετε αυτόµατα εκτός 

πλαισίου.  

Ένα τέτοιο παράδειγµα αποτελεί η περίπτωση των Mu’tazila (ορθολογιστές σουνίτες 

µουσουλµάνοι), οι οποίοι ισχυρίστηκαν ότι το Κοράνι ήταν ‘κτιστό’, δηλαδή όχι ο 

αιώνιος και αυθύπαρκτος λόγος του Θεού.1105 «Η ερµηνεία αυτή άνοιξε το δρόµο για 

την ιστορικοποίηση του Κορανίου και οδήγησε στην παραδοχή της ελευθερίας της 

ανθρώπινης βούλησης. Εντούτοις, η περαιτέρω ιστορική εξέλιξη έδωσε την τελική 

νίκη στην αντιορθολογιστική ‘ισλαµική ορθοδοξία’ η οποία και εξοστράκισε τους 

Mu’tazila στο στρατόπεδο των αιρετικών. Το κλασικό Ισλάµ δεν σκότωνε τους 

αιρετικούς, όπως η µεσαιωνική Δύση ή οι σηµερινοί ισλαµιστές φονταµενταλιστές. 

Όµως τα βιβλία των Mu’tazila κάηκαν».1106 

                                                
1103 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). Kadın Karşıtı Söylemin İslam Geleneğindeki İzdüşümleri (5.Baskı). 
Ankara: OTTO, σ.279 
1104 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). ibid, σ.279 
1105 Müslim Philosophy, Mu’tazalism Διαθέσιµο στο: http://www.muslimphilosophy.com/hmp/13.htm 
(πρόσβαση στις 27/10/2018) , και στο Kamal, Muhammad. Mu’tazilah: the rise of Islamic rationalism. 
Australian Rationalist, number 62. Διαθέσιµο στο: https://acikders.ankara.edu.tr/plugin-
file.php/85099/mod_resource/content/0/Mutazila%20-%20rise%20of%20islamic%20rationalism.pdf 
(πρόσβαση στις 27/10/2018), και στο δικτυακό τόπο Μutazılah http://www.mutazilah.org/holy-
book.htm (πρόσβαση στις 27/10/2018) 
1106 Ρωµανός, Κ. Π. (2001). op. cit., σ.62. 
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Το βασικό επιχείρηµα στη συλλογιστική πορεία του βιβλίου θεµελιώνεται πάνω στον 

τρόπο διάσωσης των ιερών µηνυµάτων του Θεού, µέσα από τον Προφήτη του, τον 

Μωάµεθ και στoν τρόπο διαφύλαξης της Ιερής Παράδοσης.  

Αναλυτικότερα, η γνώση των µουσουλµάνων για την ουσία του Ισλάµ γίνεται µέσω 

αφενός του Κορανίου, που αποτελεί το λόγο του Θεού, όπως αποκαλύφθηκε στο 

ανθρώπινο γένος, διαµέσου του Προφήτη Μωάµεθ και αφετέρου µέσω της Σούννα, η 

οποία βασίζεται στα Χαντίθ, που είναι ερµηνείες, οι περισσότερες µεταγενέστερες 

χρονικά του Προφήτη και αποτελούν την Ιερή Παράδοση.1107 

Μέσα από την ανάλυση του υπό εξέταση βιβλίου της Tuksal παρατηρούµε ότι στην 

παραδοσιακή ισλαµική αντίληψη, όπου τα Χαντίθ παίζουν σηµαντικό ρόλο, κυριαρχεί 

η νοοτροπία, η οποία παραδέχεται πως «η γυναίκα είναι λίγο πιο ‘µυαλωµένη’ από το 

παιδί και λίγο πιο ελεύθερη από το δούλο».1108  

Το βιβλίο της Tukasl, όπως και στην περίπτωση του βιβλίου, µε τίτλο ‘η Βίβλος των 

Γυναικών’ που εξετάσαµε σε προηγούµενο κεφάλαιο, υιοθετεί ένα αναστοχαστικό 

πρίσµα των συγγραφέων που ακολουθεί την ίδια παραδοχή. Λαµβάνει δηλαδή, ως 

παγιωµένη κατάσταση, το γεγονός πως οι θρησκείες είναι εγγενώς πατριαρχικές, άρα 

                                                
1107 «Τα Hadith είναι ένα είδος µουσουλµανικής λογοτεχνίας που ξεκίνησε από την αρχή της ισλαµικής 
ιστορίας. Βρίσκεται στις παλαιότερες συντηρηµένες συλλογές νοµικού και ιστορικού υλικού που 
συσχετίζονται µε τους συγγραφείς του 8ου αιώνα. Έκτοτε και συνεχίζοντας µέχρι σήµερα, έχει 
αναδειχθεί ένας τεράστιος αριθµός συλλογών Χαντίθ. 
Ο όρος χαντίθ υποδηλώνει τόσο το είδος της λογοτεχνίας όσο και ένα µεµονωµένο κείµενο αυτού του 
είδους. Αρχικά ο όρος σήµαινε ιστορία, επικοινωνία ή αναφορά, αλλά ως ακαδηµαϊκός όρος σηµαίνει 
παράδοση. Οι µουσουλµάνοι λόγιοι τείνουν να περιορίσουν τον όρο χαντίθ στους λογαριασµούς του 
προφήτη Μωάµεθ. Πολλοί δυτικοί λόγιοι χρησιµοποιούν τον όρο χαντίθ ευρύτερα για να 
συµπεριλάβουν τις παραδόσεις των συντρόφων του Προφήτη και ακόµη και τις επόµενες γενιές. Με 
αυτή την ευρύτερη έννοια, ωστόσο, χρησιµοποιήθηκε επίσης από πρώιµους και λίγους µουσουλµάνους 
µελετητές χαντίθ. Τα χαντίθ, που ενσωµατώνουν την παράδοση στις ρίζες του Ισλάµ, είναι για τους 
Μουσουλµάνους µια σηµαντική πηγή καθοδήγησης δίπλα στο Κοράνι. Ο "τρόπος" (Sunna) του 
Προφήτη και των πρώτων γενεών µουσουλµάνων θεωρείται ως πρότυπο για το πώς οι µουσουλµάνοι 
πρέπει να ζουν σε αυτόν τον κόσµο για να έχουν µια ευτυχισµένη αιώνια ζωή στο εξής.  
Ο σηµαντικός ρόλος που έπαιξαν τα χαντίθ στη µουσουλµανική λογιοσύνη γενικά αλλά και για την 
εγκαθίδρυση της sharia συγκεκριµένα, προκάλεσε τους µουσουλµάνους µελετητές να εξετάσουν µε 
κριτικό πνεύµα το υλικό της παράδοσης και να καθορίσουν κανόνες σχετικά µε το ποια χαντίθ θα 
µπορούσαν να γίνουν δεκτά και ποια πρέπει να απορριφθούν.  
Στη σύγχρονη εποχή ο µουσουλµανικός διάλογος σχετικά µε την αξιοπιστία των χαντίθ πήρε µια νέα 
ώθηση. Οι µεταρρυθµιστές µελετητές και διανοούµενοι προσπάθησαν να αναθεωρήσουν το ζήτηµα του 
ποια χαντίθ είναι απαραίτητα και δεσµευτικά για έναν µουσουλµάνο και ποια όχι. Ονόµατα όπως οι 
Sayyid Ahmad Khan (1898), ο Muhammad Abduh (1905), ο Rashid Rida (1935), ο Mahmud Abu Rayya 
και ο Ghulam Ahmad Parwez συνδέονται µε την κριτική της παραδοσιακής λογοτεχνίας των Χαντίθ. Οι 
µελετητές που υποστηρίζουν την ισλαµική αναγέννηση, ζήτησαν επίσης επανεξέταση της κλασικής 
γραµµατείας των χαντίθ υπό το πρίσµα του Κορανίου και της νεωτερικότητας». Martin. C. R. (επίµ.) 
(2004). Encyclopedia of Islam and the Muslim World, USA: Macmillan Reference. Volume 2, σ.285-
286. 
1108 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.281. 
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στα ιερά βιβλία τους, αναπόφευκτα, διαπιστώνονται αντανακλάσεις πατριαρχικών 

απόψεων.  

Στην υπό εξέταση περίπτωση, από τη στιγµή που στο Κοράνι δεν αποδίδεται ο όρος 

θεόπνευστο, όπως αποδίδεται στη Βίβλο, αλλά αποτελεί τον ίδιο το λόγο του Θεού, 

τότε η ιστορικό-φιλολογική του προσέγγιση καθίσταται δύσκολη. Αναλυτικότερα, 

όσον αφορά στο Κοράνι από τη στιγµή που είναι θεϊκό δηµιούργηµα, φαινοµενικά, δεν 

υπάρχει χώρος για ανθρώπινη παρέµβαση, παρά µόνο στις πηγές που αποτελούν την 

ιερή παράδοση. Ενώ, αντίθετα στη Βίβλο που αποτελεί θεόπνευστο δηµιούργηµα, 

γραµµένο από ανθρώπους, η προσωπική οπτική του συγγραφέα µπορεί να τεθεί 

ευκολότερα, ως βάση συζήτησης, για τον υποκειµενισµό που ελλοχεύει. 

Στην περίπτωση του Ισλάµ, το βάρος όλων των παραλείψεων και των ‘ανακολουθιών’, 

σε σχέση µε τη γυναίκα, που υπάρχουν στο Ισλάµ, ‘επωµίζονται’ τα Χαντίθ. Καθώς, 

«η επιστήµη των Χαντίθ, αποτελεί επιστηµονικό κλάδο που λειτουργεί σύµφωνα µε τα 

δικά του κριτήρια και µεθόδους, και επειδή παράλληλα ασχολείται µε την ιστορία και 

είναι και η ίδια ένα ιστορικό φαινόµενο, σε σχέση µε το σήµερα, αποτελεί ευνοϊκό 

πεδίο για να εφαρµοστούν οι επιστηµονικές µέθοδοι».1109 Κοντολογίς, από τη στιγµή 

που στην διάσωση και καταγραφή των Χαντίθ µεσολαβεί ο ανθρώπινος παράγοντας, 

τότε µοιραία, κατά τη συγγραφή των Χαντίθ, ελλοχεύει, θα λέγαµε, ο κίνδυνος 

υποκειµενισµού ή κονστρουκτιβισµού ή και ερµηνευτικής από πλευράς της συγγραφέα 

του παρόντος βιβλίου (σύµφωνα µε τα όσα έχουν τεθούν, επιστηµολογικά, στο 

θεωρητικό µέρος της διατριβής).  

Εντούτοις, θα πρέπει να διευκρινιστεί πως παρόλο που «µέσα στην επιστήµη (των 

Χαντίθ) υπάρχουν πολλές διανοητικές και ερµηνευτικές µέθοδοι, η σχέση της 

ιστορικής ύλης-ιστορίας µε τον ερευνητή έχει βαρύνουσα σηµασία».1110 Αυτό 

συµβαίνει καθώς «οι µελέτες, που γίνονται µε γνώµονα την ανθρώπινη συνείδηση και 

στις ερµηνευτικές µεθόδους (του Κορανίου), ενώ ισχυρίζονται πως είναι 

αντικειµενικές, φαίνεται εντέλει οι ίδιοι οι ερευνητές, να έχουν οµονοήσει πως η 

αντικειµενικότητά τους είναι αµφισβητήσιµη. Γι’ αυτό άλλωστε -λόγω της ανθρώπινης 

φύσης τους- οι επιστηµονικές µελέτες φαίνεται να αποδέχονται την υποκειµενικότητα 

των ερευνητών».1111 Πράγµα που επιρρωνύει το µεταθετικιστικό πρίσµα και τις 

διάφορες διακλαδώσεις της, όπως ο µεταµοντερνισµός και η κριτική θεωρία, που και 

                                                
1109 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.33. 
1110 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.33. 
1111 Ιbid, σ.33. 
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πάλι τέθηκαν στο θεωρητικό τµήµα της παρούσας διατριβής. Συνεπώς, η συγγραφέας 

του βιβλίου, από το προοίµιο ακόµα, θέτει το ζήτηµα της υποκειµενικότητας και της 

ιστορικής διάστασης των ερµηνειών του Ιερού Βιβλίου των Μουσουλµάνων, κατά 

τρόπο, που συνιστά το θεµελιώδες αναλυτικό πλαίσιο αναφοράς της. Σε αυτή τη βάση, 

επιχειρεί να αποδείξει την πατριαρχικά δοµηµένη θρησκεία που στην υπό εξέταση 

περίπτωση αφορά στο Ισλάµ.  

Αξίζει να γίνει η διευκρίνηση πως ο αρχικός τίτλος του εν λόγω βιβλίου ήταν ‘Η 

πατριαρχική αντίληψη στο Κοράνι µέχρι σήµερα’. Ενώ, έπειτα ο τίτλος διαµορφώθηκε 

ως ‘Αντανακλάσεις του αντι-γυναικείου λόγου στην Ισλαµική παράδοση’. Σύµφωνα 

µε τη γράφουσα, η αλλαγή του τίτλου του βιβλίου φαίνεται να επιβεβαιώνει την αρχική 

διαπίστωση του παρόντος κεφαλαίου, πως η πρόθεση της Tuksal δεν ήταν να 

αντιπαρατεθεί και να αποδοµήσει το Κοράνι. Η παραδοχή περί πατριαρχικής 

αντίληψης στο λόγο του Κοράνιου, ακόµα κι αν υποθέσουµε πως συµβαίνει, θα 

λειτουργούσε αποδοµιστικά για το Κοράνι και θα το κατέτασσε στην κατηγορία ενός 

κοινού βιβλίου, απογυµνώνοντάς το από την πνευµατική του διάσταση. Μια τέτοια 

κίνηση εκ µέρους της Tuksal, θα έθετε, λοιπόν, υπό αµφισβήτηση τον ιερό χαρακτήρα 

του βιβλίου και αναπόφευκτα ο φεµινιστικός της λόγος θα προσλάµβανε 

χαρακτηριστικά του δυτικού γαλλικού φεµινισµού που δρα έξω από το σύστηµα.  Άρα, 

ο διάλογος µεταξύ Ισλάµ και φεµινισµού θα τελείωνε, πριν καν ξεκινήσει.  

Τουναντίον, θα µπορούσαµε να υποστηρίξουµε ότι ο φεµινιστικός λόγος, στο υπό 

εξέταση βιβλίο, στοχεύει να δράσει, µέσα στο θρησκευτικό ισλαµικό σύστηµα, 

διαµορφώνοντας όµως το πλαίσιο για µια φιλικά διακείµενη προς τις γυναίκες 

ισλαµική θεολογία. Στοιχείο που, όπως συναντήσαµε σε άλλο κεφάλαιο της παρούσας 

διατριβής, προσοµοιάζει µε τις πρακτικές του φεµινιστικού κινήµατος της Αµερικής. 

Αφού όπως είχε δήλωσε η Μαίρη Φίλµορ το 1983, «το φεµινιστικό κίνηµα στην 

Αµερική ‘δουλεύει µέσα στο σύστηµα’, έστω κι αν θέλει να πάει ενάντια στο 

σύστηµα».1112 

Κατά κύριο λόγο, η πρόθεση της συγγραφέας να απευθυνθεί και να προσεγγίσει κυρίως 

τις πιστές µουσουλµάνες γυναίκες γίνεται φανερή και για έναν ακόµα σηµαντικό λόγο. 

Η γλώσσα, που υιοθετεί στο βιβλίο της η Tuksal, είναι αρκετά απαιτητική και 

δυσνόητη για έναν απλό αναγνώστη που γνωρίζει την τουρκική γλώσσα. Ο λόγος της 

είναι γεµάτος έννοιες ισλαµικής ορολογίας, διανθισµένος µε πολλές αραβικές λέξεις 

                                                
1112 Φεµινιστικό περιοδικό Ανοιχτό Παράθυρο, Ιούλιος -Σεπτέµβριος 1983, σ.27. 
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του Κορανίου. Πράγµα που επιβεβαιώνει αφενός το θεολογικό χαρακτήρα που θέλει 

να προσδώσει στο λόγο της η Tuksal και αφετέρου να καταστήσει σαφές στον 

αναγνώστη, πως ακόµα κι αν διαβάζει ριζοσπαστικές προσεγγίσεις στο βιβλίο της, όλες 

αυτές γίνονται, µέσα από ένα ισλαµικό πρίσµα. 

 

Ακολουθώντας, µε αναστοχαστικό πρίσµα, το νήµα της συγγραφής του συγκεκριµένου 

βιβλίου, βλέπουµε ότι το πρώτο µέρος του βιβλίου εξηγεί τη σχέση του Κορανίου µε 

τον άνθρωπο. Αναλυτικότερα, κάνει µια εκτενή αναφορά στη θέση της γυναίκας, στα 

περιεχόµενα του Κορανίου και στις επιδράσεις της πατριαρχικής παράδοσης. Κεντρικό 

σηµείο αποτελεί η Δηµιουργία του Αδάµ και της Εύας, ενώ ενυπάρχουν πολλά 

αξιολογικά σχόλια, µε κεντρικό αυτό, σύµφωνα µε τον οποίο ο τρόπος δηµιουργίας της 

Εύας, που τελεί σε µειονεκτική θέση σε σχέση µε τον Aδάµ. Και τούτο διότι έχει 

δηµιουργηθεί από το πλευρό του Αδάµ, το οποίο ως δοµικό χαρακτηριστικό 

παρουσιάζει µια κυρτότητα, η οποία προσδίδει κάποια στρεβλά χαρακτηριστικά στη 

γυναίκα, όπως την ‘κακή’ γλώσσα της.1113 Με τρόπο που ίσως ξενίζει στην περιγραφή, 

τονίζεται ότι, σύµφωνα µε την ανατοµία που έχει το πλευρό και κατ’ αντιστοιχία µε το 

σώµα της γυναίκας, το πιο στραβό σηµείο του πλευρού είναι αντίστοιχα εκείνο που 

αποδίδεται στο κεφάλι της και «άρα η γλώσσα της είναι το όργανο που καταπιέζει τους 

άλλους».1114 Χαρακτηριστικά, όπως αποτυπώνεται σχεδόν σε όλα τα ριβαγιέτ, σχετικά 

µε τη γυναίκα, «αν προσπαθήσεις να τη ‘διορθώσεις’, δηλαδή να την ισιώσεις, θα 

σπάσει (όπως το ανθρώπινο πλευρό). Γι’ αυτό καλύτερα να την αφήσεις, όπως είναι 

‘στρεβλή’(ατελής), αφού τελικά µπορείς να επωφεληθείς από τη γυναίκα µαζί µε την 

‘στρεβλότητα’ της».1115 «Αυτή η νουθεσία-προειδοποίηση είναι µία συµβουλή προς 

τους άνδρες για να µην ασχοληθούν αυστηρά και σοβαρά µε τις γυναίκες».1116  Άρα, 

εφόσον η κατάστασή της γυναίκας, όσον αφορά τη συµπεριφορά της είναι µη 

αναστρέψιµη, φαίνεται να συµβουλεύονται οι άνδρες να µην ξεσυνερίζονται τη 

συµπεριφορά της.   

Κατά κύριο λόγο, η συγγραφέας υποστηρίζει πως πρακτικά είναι καλό που υπάρχει 

αυτή «η προβληµατική κατάσταση χωρίς ‘θεραπεία’ της κατάστασης της γυναίκας, 

καθώς µε αυτόν τον τρόπο παρέχεται µια πρόταση για ‘ευνοϊκή µεταχείριση’ της 

                                                
1113 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.85. 
1114 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.85. 
1115 Ιbid, σ.85. 
1116 Ιbid, σ.86. 
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γυναικάς από την πλευρά των ανδρών».1117 Στοιχείο που δείχνει πως πιθανότατα η 

συγγραφέας να είναι υπέρ µιας πολιτικής θετικών διακρίσεων, σε περίπτωση που αυτό 

‘εξυπηρετεί’ το γυναικείο φύλο. Αυτό συµβαίνει καθώς, όπως εξηγεί η συγγραφέας 

που µεταφέρει τα λόγια του Nenevi, απέναντι στις γυναίκες, οι άνδρες πρέπει «να 

δείχνουν κατανόηση και δοτικότητα»,1118 ενώ στην «ηθική στρεβλότητα και την 

αδυναµία του µυαλού τους να έχουν υποµονή και να µην είναι πεισµατάρηδες (οι 

άνδρες), για να διορθώσουν και να αιτιολογήσουν την χωρίς λόγο αιτία χωρισµού, από 

τη πλευρά των γυναικών».1119  

Η παραπάνω αποδοχή εκ µέρους της Tuksal πως η γυναίκα, αφού είναι έτσι 

λειτουργικά ατελής, δεν χρειάζεται να τη συνερίζεται ο άνδρας, ακόµα κι αν έχει ως 

αποτέλεσµα την καλύτερη σχέση µεταξύ των δύο φύλων, εντούτοις δεν θα µπορούσαµε 

να παραβλέψουµε το γεγονός πως η συλλογιστική έχει σαθρά θεµέλια για την 

εντύπωση που αφήνει για τις γυναίκες. Συγκεκριµένα, στα λόγια του Nenevi υποβόσκει 

η συναίνεση πως οι άνδρες, όντες υπέρτεροι λειτουργικά, οφείλουν να δείχνουν 

κατανόηση και συµπαράσταση στο ατελές δηµιούργηµα του Θεού που είναι η γυναίκα. 

Ερευνώντας, λοιπόν, τα ριβαγιέτ, όπως αναλύονται διεξοδικά από τη συγγραφέα, η 

γυναίκα, ως προς την προσωπικότητά της, παρουσιάζει τα εξής χαρακτηριστικά: «είναι 

στραβή (ατελής)»,1120 «προδίδει την εµπιστοσύνη»1121 και «είναι χαµηλής 

νοηµοσύνης».1122 Προς τούτο, η γυναίκα µέσα από τη µελέτη των Ριβαγιέτ  «αποτελεί 

σύµβολο κακοτυχίας»1123 και «είναι ευτελές ον».1124  

Η συγγραφέας εποµένως εντοπίζει το µεγαλύτερο κοµµάτι της προκατάληψης  εις 

βάρος των γυναικών να πηγάζει από τα ριβαγιέτ και επικεντρώνει την αναστοχαστική 

της µελέτη  κυρίως στα ριβαγιέτ. Όπως άλλωστε διατείνεται η ίδια η συγγραφέας στο 

βιβλίο της, προσπάθησε «να ερευνήσει τις ρίζες και τις εκδοχές του αντί-γυναικείου 

λόγου στα χαντίθ και τα ριβαγιέτ, τα οποία αποτελούν τα πιο σηµαντικά δοµικά 

στοιχεία της ισλαµικής παράδοσης. Γιατί εκεί υπάρχει ο λόγος, που βασίζεται στην 

πατριαρχική αντίληψη  και παροµοιάζει τη γυναίκα ως ένα κακό, ελλιπές και 

δευτερεύον πλάσµα. Έτσι η ανωτερότητα του άνδρα και η µειονεξία της γυναίκας 

                                                
1117 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.85. 
1118 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.86. 
1119 Ibid, σ.86. 
1120 Ibid, σ.73-92. 
1121 Ibid, σ.92-107. 
1122 Ibid, σ.152-179. 
1123 Ibid, σ.229-262. 
1124 Ibid, σ.262-272. 
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νοµιµοποιούνται. Γι’ αυτό και όλη η µελέτη επικεντρώνεται µε έµφαση στην ανάλυση 

και την αναδόµηση των χαντίθ και των ριβαγιέτ».1125  

 

Μάλιστα, πηγαίνοντας ένα βήµα πιο πέρα, δεδοµένης της προδοσίας της Εύας, 

υποστηρίζεται πως εξαιτίας της συνεργασίας της γυναίκας µε το «φίδι που ήταν ο 

σατανάς, η προδοσία της, γενικεύεται ως χαρακτηριστικό όλου του γυναικείου 

φύλου».1126 Η γενίκευση αυτή για την προδοσία της γυναίκας, ακριβώς επειδή ο µύθος 

αναφορικά µε το προπατορικό αµάρτηµα είναι κοινός στις τρεις µεγάλες µονοθεϊστικές 

θρησκείες, φαίνεται να αποτελεί κοινό πρόβληµα για τη θέση των γυναικών σε αυτές 

τις θρησκείες. Σε αυτό το πλαίσιο, ο Muhammed Hamıdullah υποστηρίζει, αφοριστικά, 

πως  «αν οι Ισραηλίτες δεν υπήρχαν δεν θα χάλαγαν τα τρόφιµα και δεν θα µύριζε το 

κρέας. Αν δεν υπήρχε η Εύα δεν θα πρόδιδε καµία γυναίκα τον άνδρα της».1127 Με τον 

ισχυρισµό αυτό, που τον συναντούµε, µε µικρές παραλλαγές σε όλα τα ριβαγιέτ, ο Mu-

hammed Hamıdullah θέλει να κάνει σαφές πως την αποκλειστική ευθύνη για την 

αµαρτία της προδοσίας την φέρουν οι γυναίκες. Η ίδια βέβαια η συγγραφέας εγείρει 

αµφιβολίες, σχετικά µε αυτή την ευθύνη, (!) και για το ακριβές περιεχόµενο της 

προδοσίας και πρωτίστως την αιτιολογική βάση διασύνδεσης αυτών των δύο 

διαπιστώσεων, καθώς σύµφωνα µε εκείνη δεν υπάρχει αντίστοιχη αναφορά στα 

ριβαγιέτ.1128 Ως εκ τούτου, σύµφωνα µε τη Παλαιά Διαθήκη (Tevrat), η γυναίκα που 

δηµιουργήθηκε για να αποτελέσει ‘κατάλληλο βοηθό για τον Αδάµ’, φαίνεται πως τον 

πρόδωσε µε την αιτία ότι ήρθε ενάντια στη βούληση του Allah.1129  Έτσι τιµωρήθηκαν 

αυτοί οι τρεις, δηλαδή το φίδι, ο Αδάµ και η Εύα, για την προδοσία τους, ανάλογα ο 

καθένας (µε τη συµµετοχή του και την ευθύνη του στην αµαρτία)».1130  

Ενδιαφέρον είναι το γεγονός πως η Tuksal προεκτείνει τη σκέψη της, σε ένα ακόµα 

επίπεδο, καθώς θέτει την παραδοχή πως «υπάρχει σύνδεση µεταξύ της παράδοσης και 

των Vahiy (αποκαλύψεις της Θείας βούλησης) που βρίσκονται στο Κοράνι και 

εποµένως είναι φυσικό επόµενο να µελετήσει τα σηµεία που εξηγούν τις γυναικείες και 

ανδρικές σχέσεις και να παρατηρήσει τις επιδράσεις της πατριαρχικής παράδοσης σε 

αυτό».1131 Και αυτό (όπως και πάλι υποστηρίζει, γίνεται) «µε σκοπό να δούµε τη 

                                                
1125 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.277. 
1126 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.92. 
1127 Ibid, σ.93. 
1128 Ibid, σ.93. 
1129 Ibid, σ.96 
1130 Ibid, σ.96 
1131 Ibid, σ.277. 
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µειονεκτική και κακή θέση της γυναίκας, αν όντως υπάρχει, προσπαθώντας να 

δείξουµε την ανθρώπινη διάσταση-αντίληψη που υπάρχει µέσα στο Κοράνι».1132 Στο 

πρίσµα ερµηνείας του Κορανίου που η ίδια επιχειρεί, «αποκαλύπτεται ότι δεν υπάρχει 

καµιά διαφορετικότητα µεταξύ του ανθρώπου-γυναίκα και του ανθρώπου-άνδρας».1133  

Δέχεται βέβαια ότι είναι φανερά τα έντονα χαρακτηριστικά από τα ήθη και έθιµα της 

πατριαρχικής κοινωνίας στα χωρία του Κορανίου, τα οποία εξετάζουν τη σχέση 

ανδρών και γυναικών µεταξύ τους και µε την κοινωνία.1134 Ωστόσο,  για τα 

πατριαρχικά (ή για τη γράφουσα της διατριβής) ‘φαλλοκρατικά’ του χαρακτηριστικά, 

η θέση του Κορανίου είναι να πραγµατοποιηθούν ορισµένα ουσιαστικά βήµατα προς 

τη βελτίωση και την ανάπτυξη αυτών των έµφυλων σχέσεων.1135 Και τούτο διότι το 

Κοράνι δεν ξεχωρίζει τους ανθρώπους, µε βάση το ‘φύλο’(vehbe) τους, αλλά τους 

κατατάσσει, σύµφωνα µε τις ‘πράξεις’ (kesbe) τους. Άρα, σύµφωνα µε τη συγγραφέα, 

«ο πιο άξιος άνθρωπος είναι εκείνος που συνειδητά ξέρει τις υποχρεώσεις του απέναντι 

στο Θεό  και πράττει αναλόγως. Αυτός ο άνθρωπος θα αµειφθεί από το Θεό».1136 

 

Ανιχνεύοντας, άλλωστε, στο ίδιο το Κοράνι, στοιχεία που αφορούν τη συγκεκριµένη 

προβληµατική, διαγιγνώσκουµε και είναι ουσιώδους σηµασίας ότι ο λόγος του 

Κορανίου που φαίνεται πως είναι κατά των γυναικών, σύµφωνα µε τη συγγραφέα, 

γίνεται, καθώς το Κοράνι είναι ένα βιβλίο που απευθύνεται στις κοινωνίες της εποχής 

που εµφανίστηκε. Και σκοπός του ιερού βιβλίου δεν είναι η ανατροπή της κοινωνίας, 

αλλά η «βαθµιαία (tedricilik) και προοδευτική» αναδιαµόρφωση της αντί-γυναικείας 

κοινωνικής δοµής.1137  

Η ουσία αυτής της λειτουργίας του Κορανίου είναι που τελικά το κρατά ‘ζωντανό’ από 

γενιά σε γενιά, γιατί κάθε γενιά οφείλει να πραγµατοποιήσει το δικό της ‘καθήκον’ σε 

αυτή την αναδιαµορφωτική διαδικασία.1138  

 

Επιπρόσθετα, οι Ερµηνείες των Χαντίθ (hadis rivayetleri) που έχουν ως θέµα τα λόγια, 

τη συµπεριφορά και τις εγκρίσεις του Μωάµεθ και η Ταξινόµηση των Χαντίθ  (hadis 

musannafatı), όσο συνιστούν ιστορικά έγγραφα της περιόδου του Προφήτη Μωάµεθ 

                                                
1132 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014) op. cit., σ.277. 
1133 Ibid, σ.277. 
1134 Ibid, σ.278. 
1135 Ibid, σ.278. 
1136 Ibid, σ.278. 
1137 Ibid, σ.278. 
1138 Ibid, σ.278. 
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άλλο τόσο είναι και ιστορικά έγγραφα των Ραβί  (Ravi), που βοήθησαν να εµφανιστούν 

οι Ερµηνείες των χαντίθ και των λογίων, οι οποίοι κατέβαλαν κόπο για να καταγραφεί 

η Ταξινόµηση των Χαντίθ.1139 Γι’ αυτό το λόγο, ακριβώς επειδή υπεισέρχεται ο 

παράγοντας της ιστορικότητας και στη συγγραφή των Ερµηνειών των Χαντίθ από το 

Ραβί και στην Ταξινόµηση των Χαντίθ, ουσιαστικά, εισβάλλει και ο παράγοντας της 

υποκειµενικότητας, αφενός, από τα άτοµα που µεταφέρουν τα λόγια του Μωάµεθ και 

αφετέρου από αυτούς που καταγράφουν τις ερµηνείες στα λόγια του Μωάµεθ.1140 Άρα 

απηχείται σε πολλά σηµεία η ‘ατοµική επιλογή και σχολιασµός’, µέσα στα Χαντίθ και 

στα βιβλία της ερµηνείας τους και έτσι νοµιµοποιείται ο υποκειµενισµός, εφόσον 

‘εκµεταλλεύεται’ τη νοµιµοποιητική ιδιότητα που φέρει ο λόγος του  Μωάµεθ, καθώς 

αυταπόδειχτα διαθέτει νοµιµοποιητική δύναµη.1141  

 Για να γίνει κατανοητός ο όρος της υποκειµενικότητας από τον αναγνώστη, θα πρέπει 

να αναλογιστούµε πως οι Ερµηνείες των Χαντίθ (rivayet) από µόνες τους, αν τις 

αναλύσουµε σε µία συγκριτική διάσταση, για το ίδιο γεγονός, παρουσιάζουν 

αποκλίσεις µεταξύ τους.1142 Πράγµα που µαρτυρά πως ο κάθε Riva εµπότιζε µε τη δική 

του οπτική τη µεταφορά των λόγων του Προφήτη Μωάµεθ.1143 Στοιχείο που γίνεται 

εναργέστερα αντιληπτό, µέσα από τα χωρία και τις παραδόσεις, όπου εντοπίζεται αντι-

γυναικείος λόγος, όπως αναλύεται στο βιβλίο της συγγραφέα.  

Συγκεκριµένα, από τη συλλογιστική πορεία του βιβλίου και την έρευνα της Tuksal, 

εξάγεται το συµπέρασµα πως η Ταξινόµηση των Χαντίθ (hadis musannafatı) είναι, ως 

επί το πλείστον, κατά της γυναίκας µε µικρές εξαιρέσεις, όπως είναι αυτή, της 

θανάτωσης των µικρών κοριτσιών, η οποία θεωρείται ως κακό από το Κοράνι και ως 

εκ τούτου, προσπαθεί να εδραιώσει την αντίληψη πως η απόκτηση θηλυκού γένους 

παιδιών είναι θετικό στοιχείο και οδηγεί στον παράδεισο (cennet).1144 Εντούτοις, θα 

πρέπει να σηµειωθεί πως εν τέλει σε όλη τη µελέτη του βιβλίου καταδεικνύεται πως η 

κακή θέση του κοριτσιού και της γυναίκας εντοπίζεται σε όλα τα ριβαγιέτ (rivayet).  

 

Μια ακόµα συνέπεια από την ύπαρξη των Ριβαγιέτ που υποτιµούν τη γυναίκα  και τής 

προσδίδουν αρνητικά χαρακτηριστικά, είναι και το γεγονός πως η ύπαρξη τους 

                                                
1139 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.278. 
1140 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.278-279. 
1141 Ibid, σ.279. 
1142 Ibid, σ.279. 
1143 Ibid, σ.279. 
1144 Ibid, σ.279. 
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δηµιούργησε ένα ‘κακό προηγούµενο’ που εξαπλώθηκε και νοµιµοποιήθηκε δια µέσου 

της θρησκείας, και ουσιαστικά αυτά τα ριβαγιέτ είναι στοιχεία που µαρτυρούν τον 

τρόπο και το λόγο που διακόπηκε η ανοδική πορεία-εξέλιξη της Εποχής Ευηµερίας 

(saadet asrı) του Ισλάµ.1145  

Τα ριβαγιέτ εµπεριέχουν χαρακτηριστικά, τόσο γενικά για το γυναικείο φύλο όσο και 

ειδικά για τις γυναίκες  που ανήκουν στην κοινότητα των πιστών (Ümmet), όπως είναι 

η ‘στρέβλωση’(eğrilik), η ‘ανεπάρκεια’, η ‘αποπλάνηση’, η ‘κακοτυχία’ και η 

‘αναξιοσύνη.’1146 Άρα, γι’ αυτό το λόγο «οι πιστοί άνδρες (µουσουλµάνοι) δεν έχουν 

κανένα λόγο να µην συµπεριφέρονται, όπως οι Εβραίοι που κάθε πρωί προσεύχονται 

και µακαρίζουν το Θεό που δεν τους δηµιούργησε, ως γυναίκες».1147  

Στα ριβαγιέτ, λοιπόν, από την παραπάνω ανάλυση, όσον αφορά στην άποψη περί της 

µειονεκτικής θέσης της γυναίκας είναι σαφές ότι συντρέχει ο λόγος του 

υποκειµενισµού. Εποµένως το ερώτηµα εγείρεται, για τα ριβαγιέτ που είναι απευθείας 

από τον Μωάµεθ και φέρουν αναφορές υποτιµητικές για τις γυναίκες, όπου η 

συγγραφέας για να αιτιολογήσει και να δικαιολογήσει την πατριαρχική αντίληψη που 

υπάρχει, υποστηρίζει πως στα ριβαγιέτ αυτά έχει διεισδύσει σε µεγάλο βαθµό η 

δεσπόζουσα νοοτροπία της εποχής για τις σχέσεις των δύο φύλων και τη θέση της 

γυναίκας, σύµφωνα µε την οποία η γυναίκα βρισκόταν σε µειονεκτική θέση.1148  

Σε ένα άλλο σηµείο του βιβλίου, ενδιαφέρον έχει για την ανάλυση, η εστίαση στο 

ριβαγιέτ του Cabir ibn Abdillah που περιγράφουν τον κίνδυνο αποπλάνησης του άνδρα 

και τη συµβουλή που φαίνεται πως δίνει ο Προφήτης Μωάµεθ σε αυτή την 

περίπτωση.1149 Συγκεκριµένα, το ριβαγιέτ αναφέρει πως «ο Μωάµεθ είδε µια γυναίκα 

(που του άρεσε) και γι’ αυτό πήγε στη Zeynep, που έραβε ένα δέρµα  και ικανοποίησε 

‘την (βιολογική)  του ανάγκη’ (hacet)».1150 Έπειτα απευθύνθηκε στο κόσµο που τον 

ακολουθούσε (ahşap) και τους είπε ότι: «Αδιαµφισβήτητα η γυναίκα, έρχεται µπροστά 

σας, µε µορφή διαβόλου (Şeytan) και µε αυτή τη µορφή θα φύγει. Εάν ένας από εσας 

θα τον δει (ως µία γυναίκα που σας αρέσει) να πάει στην γυναίκα του. Διότι αυτό θα 

µειώσει την επίδραση που δηµιουργείται στην ψυχή σας».1151 Άρα, µέσα από το 

ριβαγιέτ, αν µια γυναίκα είναι αρεστή τότε ταυτίζεται µε τον διάβολο και ο άνδρας 

                                                
1145 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.279-280. 
1146 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.280. 
1147 Ibid, σ.280. 
1148 Ibid, σ.280. 
1149 Ibid, σ.223 
1150 Ibid, σ.223 
1151 Ibid, σ.223. 
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συµβουλεύεται για να µην υποκύψει στην αµαρτία του πειρασµού, αλλά να πάει στη 

γυναίκα του, για να κατευνάσει την επιθυµία του.  

Η Tuksal, αναλύοντας αυτή την εξήγηση, όπως διαµορφώνεται µέσα από το 

συγκεκριµένο Ριβαγιέτ, πιστεύει ότι υπάρχει µία ηθική αδυναµία (ahlaki zaaf), σε 

σχέση µε το ρόλο τη γυναίκας.1152 Συγκεκριµένα, υποστηρίζει, µέσα από την ανάλυση 

λόγου που κάνει στο εν λόγω ριβαγιέτ, πως αφενός παρουσιάζεται η γυναίκα ως άδικη 

και ανελέητη, αφού παροµοιάζεται µε το διάβολο, που θα αποπλανήσει τον άνδρα, 

αφετέρου παρουσιάζεται ως εκείνη που τον σώζει από την αµαρτία της µοιχείας, αφού 

ικανοποιεί την ‘ανάγκη’ του µαζί της και σώζεται από τον πειρασµό.1153 Άρα, «τη µια 

παρουσιάζεται ως διάβολος, ενώ την άλλη, ως σεξουαλικό αντικείµενο που σώζει τον 

άνδρα από την αµαρτία (γίνεται ο λύτης και εξιλεωτής του). Βέβαια, ανάµεσα σε αυτές 

τις δυο γυναίκες, ο άνδρας αναδεικνύεται πάναγνος (pir ü pak)».1154 

 

Ένα ακόµα ενδιαφέρον σηµείο που πραγµατεύονται τα ριβαγιέτ είναι αυτό που αφορά 

τη ‘µη εµπιστοσύνη’(Güvensizlik Ortamı) των ανδρών προς τις γυναίκες και χρήζει 

αναφοράς η περίπτωση της Ayşe, η οποία ήταν µία από τις αγαπηµένες συζύγους του 

Προφήτη.1155 «Συγκεκριµένα ο Μωάµεθ που αδιαµφισβήτητα αποτελεί τον πιο 

σηµαντικό άνθρωπο της κοινωνίας, φαίνεται να αµφιβάλλει για την τιµιότητα µιας από 

τις γυναίκες του, της Ayşe».1156 Σύµφωνα λοιπόν, µε το αντίστοιχο ριβαγιέτ, η Ayşe, 

ούσα, τότε σε πολύ νεαρή ηλικία, χάθηκε µέσα στην έρηµο, αφού κατέβηκε από την 

καµήλα για να ψάξει το περιδέραιό της που είχε κατά τη διάρκεια του ταξιδιού της, µε 

αφορµή έναν πόλεµο µε το Καραβάνι.1157 Η Ayşe, αφού αποµακρύνθηκε άθελά της 

από το καραβάνι δεν είχε τρόπο να ζητήσει βοήθεια.1158 Έµεινε στο σηµείο που 

βρισκόταν µε την ελπίδα πως όταν διαπιστώσουν ότι λείπει θα επιστρέψουν για να τη 

βρουν.1159 Στο σηµείο αυτό που έµεινε, αποκοιµήθηκε, περιµένοντας βοήθεια και 

τελικά τη βρήκε ο Safvan İbn-i Mu’attal, ο οποίος και την βοήθησε να φτάσει την 

επόµενη µέρα πλέον στο καραβάνι, αφού όµως είχε περάσει µια νύχτα µόνη της και µε 

έναν ξένο άνδρα στην έρηµο.1160 Μόλις λοιπόν η Ayşe έφτασε στον προορισµό της, τα 

                                                
1152 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.223. 
1153 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.224. 
1154 Ibid, σ.224. 
1155 Ibid, σ.216-222. 
1156 Ibid, σ.216. 
1157 Ibid, σ.217. 
1158 Ibid, σ.217. 
1159 Ibid, σ.217. 
1160 Ibid, σ.217. 
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σχόλια και οι συκοφαντίες για την τιµιότητά της ήταν πολλά σε όλη την πόλη και 

τελικά έφτασαν και στα αυτιά του Μωάµεθ.1161 Παρόλο, που η Ayşe διαβεβαίωσε για 

την τιµιότητά της, ο Μωάµεθ της απάντησε, πως αν έχει διαπράξει µια τέτοια αµαρτία 

θα πρέπει να προσευχηθεί και να εξοµολογηθεί.1162  

Το ριβαγιέτ αυτό που περιγράφεται στο βιβλίο της Tuksal σε σχεδόν επτά (7) σελίδες, 

δείχνει το µέγεθος της δυσπιστίας που υπήρχε την εποχή του Προφήτη ανάµεσα στις 

σχέσεις των δύο φύλων, και κυρίως των ανδρών απέναντι στις γυναίκες. Από την οποία 

δυσπιστία δεν ξεφεύγει και ο ίδιος ο Προφήτης, στον οποίο αποδίδεται και η φράση: 

«Σε εσάς (στην ανθρωπότητα) πιο επικίνδυνο κακό από τη γυναίκα δεν άφησα».1163 

Ενώ, σε πολλά ριβαγιέτ που πραγµατεύονται τη γυναικεία θέση, µε τρόπο υποτιµητικό 

για τη γυναίκα, θεµελιακή θέση κατέχει η εν λόγω φράση του προφήτη.1164 Έτσι, 

διαπιστώνουµε πως οι κυρίαρχες αντιλήψεις σε κάθε πολιτισµό νοµιµοποιούνται, µέσα 

από το θρησκευτικό λόγο και στην περίπτωση του Ισλάµ και από τη ζωή του Μωάµεθ.  

Έννοιες, όπως η ‘στρέβλωση’, η ‘ανεπάρκεια’, η ‘αποπλάνηση’, η ‘κακοτυχία’ και η 

‘αναξιοσύνη’ που είδαµε παραπάνω στην ανάλυση, είναι ριζωµένες στα έθιµα και στις 

παραδόσεις της καθηµερινής ζωής του λαού και µε έναν τρόπο ‘ενθυλακώνονται’ στο 

λόγο του Μωάµεθ και έτσι συνεχίζεται η ζωτικότητα και η επίδρασή τους στις 

µεταγενέστερες γενεές. 

Η Tuksal, έχει συνειδητοποιήσει τη δυσκολία του εντοπισµού των πράξεων που 

ουσιαστικά οδήγησαν στην πορεία αυτές οι αντιλήψεις να γίνουν Χαντίθ. Ως εκ τούτου 

στο βιβλίο της, µελετώντας τα σχετικά ριβαγιέτ και εξετάζοντας τα στοιχεία του 

Κορανίου, έχει καταφέρει να παρουσιάσει το γεγονός των προκαταλήψεων, κατά των 

γυναικών, όχι ως αποτέλεσµα θρησκευτικού δογµατισµού, αλλά  απόληξη που 

προέρχεται από την χιλιάδων ετών εδραιωµένη πατριαρχική δοµή.1165  

 

Παράλληλα, στο βιβλίο, από φιλολογικής σκοπιάς, πέρα από τις εσκεµµένες 

ασυνέχειες και τις αντανακλάσεις των αντιλήψεων της περιόδου της ‘χαντισοποίησης’ 

(hadisleşme), πρέπει να λάβουµε υπόψιν τον πιθανό ρόλο των φυσικών µηχανισµών 

που έχουν σχέση µε την κατανόηση, την ερµηνεία και την απόδοση περιεχοµένου που 

                                                
1161 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.217. 
1162 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.217. 
1163 Ibid, σ.222. 
1164 Ibid, σ.222. 
1165 Ibid, σ.280. 
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έχουν διαµορφωθεί από τις πατριαρχικές παραδοχές του ανθρώπινου νου.1166 Στην 

επιστηµολογική διάσταση αυτής της θέσης της συγγραφέα, είναι γνωστό πως η 

διαµόρφωση της θρησκευτικής σκέψης δεν µπορεί να γίνει ανεξάρτητα από την 

εµπειρία, καθώς «η θρησκεία δεν είναι ένα πράγµα, αλλά ένα συµβάν και οι άνθρωποι 

είναι αυτοί που κάνουν τα πράγµατα να συµβούν».1167 Άρα, αν οι άνθρωποι διαβιούν 

σε µια κοινωνία µε πατριαρχικό προσανατολισµό, τα ερµηνευτικά σχήµατα για τον 

κόσµο γύρω τους και οι προσλαµβάνουσες τους για την πραγµατικότητα θα γίνουν 

αναπόφευκτα µε όρους πατριαρχικούς. Βέβαια, όποια κι αν είναι η αιτία της 

πατριαρχικής αντίληψης µιας κοινωνίας, το δια ταύτα είναι πως ως επακόλουθο όλων 

όσων ειπώθηκαν, προηγουµένως, η ‘γυναικεία ατοµικότητα’ υποτιµάται 

(küçümsemek) απέναντι στην ‘αρσενική ατοµικότητα’ και αντί η γυναίκα να θεωρηθεί 

ως υπεύθυνο ‘υποκείµενο/ εκπρόσωπος’ (özne/halife), όπως ο άνδρας, θεωρείται ως 

αντικείµενο, και συνεπώς αδικείται.1168 

 

Όσον αφορά στην επίδραση των Ριβαγιέτ στην κοινωνική αποδοχή και τη διείσδυση 

του αντι-γυναικείου λόγου στις νοµικές σχολές της ισλαµικής σκέψης (Fıkıh Ekolleri), 

και κατόπιν την επιστροφή αυτών των επιδράσεων µε τη µορφή νοµικών κανόνων, µε 

κύρος,  µπορούµε εύλογα να ισχυριστούµε πως έχει δηµιουργηθεί ένας φαύλος κύκλος 

αντι-γυναικείου λόγου, ο οποίος τροφοδοτείται συνεχώς από τη βάση στο 

εποικοδόµηµα της κοινωνίας και ανάπαλιν.1169 Ακριβώς εξαιτίας αυτής της αέναης 

διαδικασίας, ακόµα και να αλλάζουν πολλά πράγµατα από γενιά σε γενιά, αυτός ο 

αρνητικός αντίκτυπος για τις γυναίκες στον θρησκευτικό λόγο του Ισλάµ, έχει 

καταφέρει να φτάσει µέχρι τις µέρες µας. Περαιτέρω, αξίζει να σηµειωθεί πως ο αντι-

γυναικείος λόγος δεν µένει µόνο στα βιβλία σαν ένα ιστορικό υλικό, αλλά επηρεάζει 

βαθεία τους µουσουλµάνους.1170 Συνεπώς, σύµφωνα µε τα πορίσµατα της ανάλυσης, 

που βασίζεται στο Κοράνι και στη Σούννα (Sünnet), και της συλλογιστικής που 

ακολουθήθηκε από τη συγγραφέα στο βιβλίο, επιχειρήθηκε να διευκρινιστούν (και άρα 

να διαχωριστούν) οι θέσεις του θεϊκού και του ιστορικού, του ιδεατού  και του 

διανοητικού.1171 Το σηµαντικό απόσταγµα της αναστοχαστικής σκέψης της Tuksal 

                                                
1166 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.280. 
1167 Waines, D. (2003). An Introduction to Islam. United Kingdom: Cambridge University Press,  σ.1. 
1168 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.281 
1169 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.281. 
1170 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.281. 
1171 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. ibid, σ.281. 
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όπως διαµορφώνεται, µέσα από το βιβλίο της, είναι η πεποίθησή της πως αν 

διευκρινιστούν όλες οι ασυνέχειες του αντι-γυναικείου λόγου στην ισλαµική 

παράδοση, τότε το Κοράνι και η Σούννα θα ‘κερδίσουν’ την πραγµατική τους θέση ως 

οδηγός και σηµείο αναφοράς για την ζωή των πιστών της κοινότητας.1172 

Καταληκτικά, αυτό που βλέπουµε από το πολύ ενδιαφέρον (για τους σκοπούς της 

παρούσας διατριβής) βιβλίο της Tuksal, είναι η απόπειρα υπέρβασης της πατριαρχικής 

ερµηνείας του Κορανίου και των επακόλουθων συνυποδηλώσεων του, όσον αφορά στη 

θέση της γυναίκας. Αυτή η απόπειρα µιας νέας ερµηνείας και επανατοποθέτησης της 

γυναίκας, σε σύστιξη και όχι αντίστιξη µε το Κοράνι και την Ιερά Παράδοση συνιστούν 

το πνεύµα και το νήµα συγγραφής της Tuksal. Ένα εγχείρηµα, κατά το µάλλον ή ήττον, 

ριζοσπαστικό, µε µεθοδολογικές και όχι µόνο δυσχέρειες, όπως θα φανεί και στα 

συµπεράσµατα της διατριβής. 

 

 

 

4.1.2 Η θέση της γυναίκας από την περίοδο του Τανζιµάτ (1856) µέχρι την ίδρυση της 
Τουρκικής Δηµοκρατίας 
 
Για να κατανοήσουµε τη θέση της γυναίκας στην Τουρκία σήµερα, θα πρέπει να 

ανατρέξουµε αφενός στο ύστερο Οθωµανικό παρελθόν της χώρας για να δούµε τις 

κοινωνικοπολιτικές ζυµώσεις που υπέστη η Αυτοκρατορία λόγω νεωτερικών και 

γεωπολιτικών κλυδωνισµών, αφετέρου στην περίοδο της ίδρυσης της Τουρκικής 

Δηµοκρατίας για να ερευνήσουµε την κοινωνικοπολιτική δοµή της σύγχρονης 

Τουρκίας. Η γυναίκα στην Τουρκία σήµερα δεν έχει µόνο µία ταυτότητα µε 

συγκεκριµένα χαρακτηριστικά, άρα και το φεµινιστικό κίνηµα δεν µπορεί να ερευνάται 

µονοδιάστατα, αλλά σε ένα αναστοχαστικό-διαλεκτικό πλαίσιο ερµηνείας και φίλτρου 

της (µετανεωτερικής) πραγµατικότητας. Ένα συχνό µεθοδολογικό σφάλµα στο οποίο 

προχωρούν οι ερευνητές των κοινωνικών επιστηµών κυρίως στο εσωτερικό της χώρας, 

φαίνεται να είναι το γεγονός πως παρασύρονται από τις προσωπικές τους πεποιθήσεις  

και λειτουργούν µε αγκυλώσεις κοινωνικο-πολιτικές, θρησκευτικές και 

ανθρωπολογικές τις οποίες µεταφέρουν στο πεδίο της ανάλυσης, φορώντας τις 

αντίστοιχες ‘παρωπίδες’. Ως εκ τούτου, καλό θα ήταν να ερευνηθεί τι συνέβαινε στην 

                                                
1172 Tuksal, Ηidayet Şefkatli. (2014). op. cit., σ.281. 
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Οθωµανική κοινωνία, όταν η Ευρώπη είχε ήδη ξεκινήσει να έρχεται αντιµέτωπη µε 

αυτό το ριζοσπαστικό δυναµικό νέο κίνηµα που ονοµαζόταν φεµινισµός.  

Η Οθωµανική Αυτοκρατορία, υπό το βάρος των πιέσεων της Δύσης, από το τέλος του 

16ου αιώνα,  ξεκίνησε µια προσπάθεια εκσυγχρονισµού όλων των θεσµών της, µε 

σκοπό να εναρµονιστεί µε τα κελεύσµατα και τις επιταγές της Δύσης. Συνεπώς από τον 

17ο αιώνα και έπειτα η Αυτοκρατορία µπαίνει σε τροχιά ‘εκδυτικισµού’, εφαρµόζοντας 

νεωτερικά µέτρα στον στρατιωτικό,1173 πολιτικό, οικονοµικό και κοινωνικό τοµέα. Tο 

1839, ανακοινώνεται το πρώτο διάταγµα µεταρρυθµίσεων της περιόδου των Τανζιµάτ, 

γνωστό ως το Αυτοκρατορικό Διάταγµα του Γκιούλχανε (Gülhane Hatti Hümayunu) 

και το 1856 το Φιρµάνι Μεταρρυθµίσεων (Islahat Fermanı). Ο γενικότερος στόχος του 

διατάγµατος αυτού ήταν, βέβαια, η εξασφάλιση στρατιωτικής και διπλωµατικής 

βοήθειας από την Ευρώπη και η αναµόρφωση της διοικητικής δοµής της Οθωµανικής 

Αυτοκρατορίας µε τρόπο που να διασφαλίζει την ισοτιµία όλων έναντι των νόµων του 

κράτους.1174 Η υιοθέτηση ισοτιµίας των µη µουσουλµανικών κοινοτήτων, πρόνοια που 

δεν ξεκαθαριζόταν µε σαφήνεια, ήταν στοιχείο που εγκαινίαζε µια εντελώς νέα εποχή 

για τη δοµή, την οικονοµία και την κοινωνία της τότε Οθωµανικής Αυτοκρατορίας.1175  

Μετά το Τανζιµάτ, η Οθωµανική Αυτοκρατορία απορροφώντας πλήρως τη δυτική 

φιλοσοφία της εποχής, στράφηκε σε καινοτόµες ιδέες. ‘Μετά την αυτό-αναγόρευσή 

τους σε Νεό-Τουρκους (Jön-Türkler) και θέτοντας ως επικεφαλής τους, τον Mithat 

Paşa, τον Namık Kemal και τον Ziya Paşa οργανώθηκαν και πέρασαν στη δράση. Η 

κίνηση αυτή παρουσιάστηκε αρχικά στον Σουλτάνο Αµπντουλαζίζ (Sultan 

Abdülaziz)’.1176 Την ίδια περίοδο είναι που θεσπίστηκε µε κρατικό Φιρµάνι και η 

εξωτερική αµφίεση των γυναικών και αφορούσε, από τα χρώµατα που θα φορούσαν, 

το µάκρος των ρούχων τους (peçeler) και το δέσιµο της µαντήλας, µέχρι το είδος των 

                                                
1173 Όπως µας πληροφορεί η καθηγήτρια Σία Αναγνωστοπούλου στο βιβλίο της: «Οι πρώτες πραγµατικές 
µεταρρυθµίσεις εγκαινιάζονται στα τέλη του 18ου αιώνα στον στρατό όταν, κατά µίµηση του γαλλικού 
παραδείγµατος, ιδρύονται οι πρώτες στρατιωτικές σχολές. Η Γαλλική Επανάσταση και ο 
αντιθρησκευτισµός της επηρρεάζουν την κεντρική εξουσία, κατ’αρχάς στο ζήτηµα της αναδιοργάνωσης 
του στρατού. Δεν είναι τυχαίο ότι σε αυτές τις µεταρρυθµίσεις αντιτίθεται σθεναρά το πιο παραδοσιακό 
οθωµανικό στρατιωτικό σώµα, αυτό των γενιτσάρων». Αναγνωστοπούλου, Σ. (2004). op. cit., σ.42-43, 
υποσ. 20. 
1174 Αναγνωστοπούλου, Σ. (2004). ibid, σ.43-44. 
1175 Γιλµάζ, Χ. (2005). Ο Τουρκικός συντηρητισµός και η ιδέα της Ευρώπης. Αθήνα: Ινστιτούτο Νίκος 
Πουλαντζάς, σ.13-29. 
1176 Ιστορικά γεγονότα (Tarihi Olaylar). Διάθεσιµο στο δικτυακό τόπο: 
http://www.tarihiolaylar.com/tarihi-olaylar/i-mesrutiyet-1390 (πρόσβαση στις 27/10/2018) 
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υφασµάτων που θα χρησιµοποιούσαν.1177 Ακριβώς επειδή εκείνη η περίοδος ήταν που 

κατοχυρώθηκαν µε φιρµάνι πολλές διαδικασίες που αφορούσαν τη γυναίκα, η πρώτη 

Συνταγµατική περίοδος (I. Meşrutiyet) αποτελεί την πρώτη περίοδο αµφισβητήσεων 

που είχαν ως επίκεντρο την γυναίκα στην ιστορία της Τουρκία.1178 

Ένας ακόµα σηµαντικός τοµέας για τη βελτίωση της θέσης της γυναίκας στην Τουρκία, 

όπως είναι η γυναικεία εκπαίδευση, βγαίνει στο προσκήνιο δυναµικά την περίοδο του 

Τανζιµάτ και έτσι ανοίγει και η πόρτα εκπαιδευτικών ιδρυµάτων στις γυναίκες. Πιο 

συγκεκριµένα, αυτή την περίοδο δόθηκε στις γυναίκες το δικαίωµα πρώτη φορά να 

εκπαιδευτούν στην Ιατρική Σχολή ως νοσοκόµες (1842), τους αναγνωρίστηκε το 

δικαίωµα να εκπαιδευτούν στις βιοµηχανικές σχολές-sanayi mektepleri (1869), µε 

κανονισµό του αντίστοιχου Υπουργείου παιδείας-Maarif-i Umumiye Nizamnamesi 

υπήρξε η πρόνοια να πάνε όλα τα κορίτσια σχολείο µεταξύ των ηλικιών 6-11 (1868), 

ενώ µε τον Οθωµανικό Βασικό Νόµο (Κanunu-i Esasi) θεσπίστηκε ως υποχρεωτική η 

δηµοτική εκπαίδευση(1876).1179 Επιπροσθέτως, µε τα Σχολεία Διδασκαλισσών- 

Dârü’l-Muallimat, στόχευσαν στο να δηµιουργήσουν έναν ‘εκπαιδευτικό στρατό’ από 

γυναίκες (1870).1180 Ωστόσο, λόγω του χαµηλού επιπέδου εκπαίδευσης που παρείχε το 

Dârü’l-Muallimat, οι απόφοιτοι αυτού του σχολείου δεν µπορούσαν να εκτελέσουν τα 

καθήκοντά τους σωστά και αυτός ήταν ένας λόγος συνεχούς καταγγελίας, γεγονός που 

επιβεβαιώνεται και από τους διδάσκοντες σε αυτά τα σχολεία.1181 

Κατά τη Δεύτερη Συνταγµατική περίοδο (1908-1919) (ΙΙ. Meşrutiyet) συναντάµε 

συζητήσεις αναφορικά µε το γυναικείο ζήτηµα που αντανακλούν απόψεις των τριών 

πιο σηµαντικών ρευµάτων που επικρατούσαν για το ζήτηµα της θέσης της γυναίκας 

στο Οθωµανικό Κράτος, των ‘δυτικών’(Batıcılar), των ‘τουρκικών’ (Türkçüler) και 

των ‘ισλαµιστικών’ (İslamcı).1182 Σε µία από τις τελευταίες κινήσεις που προχώρησε 

το Οθωµανικό κράτος στο πλαίσιο των µεταρρυθµίσεων και αφορούσε και το 

γυναικείο ζήτηµα ήταν το Διάταγµα για το Οικογενειακό Δίκαιο (Hukuk-i Aile 

                                                
1177 Çapcıoğlu, İ. (2011). Değişen Toplumda Değişen Statü: Osmanlı Devleti ve Cumhuriyet Döneminde 
Kadın Toplumsal Statüsü, στο Düşünen Siyaset, Sultan Abdülhamid ve Dönemi, Sayı: 27, Anakara: Lotus 
Yayınları, σ.73-88. 
1178 Çapcıoğlu, İ. (2016). Tanzimat’tan Günümüze Muhafazakâr Kadın Algısındaki Değişimler, στο Dini 
Araştırmalar: Kadın Özel Sayısı, Cilt:19, Sayı: 49, σ.274. 
1179 Çapcıoğlu, İ. (2016). ibid, σ.274. 
1180 Çapcıoğlu, İ. (2016). ibid, σ.274. 
1181 Kurnaz, Şefika.  (1990). Cumhuriyet Öncesi Türk Kadını (1839-1923). Ankara: Aile Araştırma Ku-
rumu Başkanlığı Yay., σ.12. 
1182 Göle, N. (2001). οp. cit., σ.49-57. Και στο Çapcıoğlu, İ. (2016). Tanzimat’tan Günümüze Muhafa-
zakâr Kadın Algısındaki Değişimler, στο Dini Araştırmalar: Kadın Özel Sayısı, Cilt:19, Sayı: 49, σ.275. 
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Kararnamesi) στις 25 Οκτωβρίου 1917, το οποίο αποτέλεσε και το πρώτο παράδειγµα 

στην ιστορία του Ισλάµ και του Οθωµανικού Δικαίου στον τοµέα του Οικογενειακού 

Δικαίου.1183 Αξίζει να αναφερθεί πως, παρόλο που παρέµεινε σε ισχύ για περίπου 

ενάµιση χρόνο στην Οθωµανική Αυτοκρατορία, εντούτοις, σε χώρες όπως η Συρία, η 

Ιορδανία, ο Λίβανος και η Παλαιστίνη παρέµεινε σε ισχύ για µεγαλύτερο διάστηµα και 

είχε σηµαντικό αντίκτυπο στην ιστορία του δικαίου.1184 

Συνεπώς, αυτή την περίοδο των τελευταίων χρόνων του Οθωµανικού Κράτους είναι 

που έρχονται στο προσκήνιο για πρώτη φορά απόψεις σχετικά µε τη θέση της γυναίκας 

στην οθωµανική κοινωνία και σαφώς επηρεασµένη από τη νεωτερική τάξη πραγµάτων, 

όπως διαµορφωνόταν στη Δύση, ξεκινούν να µπαίνουν οι γυναίκες στην κοινωνική 

ζωή ως σηµαντικοί δρώντες.1185 Η εφηµερίδα Terakki (1868), η οποία δεν είχε 

γυναικείο προσανατολισµό θα είναι από τις πρώτες που φιλοξένησε στις σελίδες της 

επιστολές από γυναίκες αναγνώστριες και έδωσε συχνά πληροφορίες για τα 

φεµινιστικά κινήµατα στη Δύση.1186 

Παράλληλα, την Οθωµανική περίοδο παρατηρούµε και την έκδοση περιοδικών που 

ασχολούνταν µε τη γυναίκα. Προηγουµένως όµως αξίζει να αναφερθεί πως το πρώτο 

γυναικείο περιοδικό στην Οθωµανική Αυτοκρατορία ήταν γραµµένο στην ελληνική 

γλώσσα,1187 το έτος 1845, το περιοδικό ‘Κυψέλη’,1188 της Ευφροσύνης 

Σαµαρτζίδου.1189 Στο εν λόγω περιοδικό από το προοίµιο ακόµα προβάλλεται το 

                                                
1183 Ισλαµική Εγκυκλοπαίδεια: http://www.islamansiklopedisi.info/dia/pdf/c18/c180178.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 26/10/208) 
1184 Ισλαµική Εγκυκλοπαίδεια: http://www.islamansiklopedisi.info/dia/pdf/c18/c180178.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 26/10/208) 
1185 Çaha Ömer, (2001).  Türkiye’de Kadın Hareketi Tarihi: Değişen Bir Şey Var mı?, kadın Bienali 
Etkinlikleri Çerçevesinde Türkiye’ de kadın ve Sivil Toplum, İstanbul.  
1186 Altındal, Aytunç. (1991). Türkiye’de Kadın. İstanbul: Anahtar Kitaplar, σ.176-177. 
1187 Μουσείο Γυναικών Κωνσταντινούπολης: http://www.istanbulkadinmuzesi.org/kadin-dergileri 
(τελευταία πρόσβαση στις 26/10/2018) 
1188 Σαµαρτζίδου, Ευφ. (1845). περιοδικό Κυψέλη, Μάιος, Αθήνα, 1. Διαθέσιµο στο  http://kypse-
lib.fks.uoc.gr/pdfs/1.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 26/10/2018) 
1189 Η Ευφροσύνη Σαµαρτζίδου γεννήθηκε στη Σκύρο, µε περισσότερο πιθανή χρονολογία γέννησης το 
1821, όπου και διέµεινε έως την ηλικία των δεκάξι χρόνων. Οι γονείς της, Δηµήτριος Μαράκης (Πάλλης) 
µε καταγωγή από την Εύβοια και Μαρία Μαλατέστα δεν φαίνεται να είχαν κάποια ιδιαίτερη σχέση µε 
την εγγραµµατοσύνη. Ο πατέρας της παρότι φιλόµουσος και φιλοµαθής –όπως εµµέσως παραδίδεται 
από την ίδια– ήταν αγράµµατος. Η Ευφροσύνη Σαµαρτζίδου παρότι δεν κατάγεται από τόπο µε µακρά 
εκπαιδευτική παράδοση ή από οικογένεια εγγράµµατων ή λογίων, εντούτοις βιώνει την αποδοχή των 
νέων προωθηµένων για την εποχή θέσεων για τη σχέση των κοριτσιών/γυναικών µε τη γνώση και το 
δηµόσιο χώρο. Με την ενίσχυση του πατέρα της φοιτά στα πρώτα µετεπαναστατικά χρόνια στο σχολείο 
αρρένων της Σκύρου, καθώς δεν λειτουργεί σχολείο για κορίτσια, για τέσσερα µάλλον χρόνια. Οι 
γνώσεις και οι αναγνώσεις της έως τη συνάντησή της µε τον Σαµαρτζίδη περιορίζονται στα γνωστικά 
αντικείµενα του σχολείου και στην ανάγνωση/µελέτη βιβλίων που περιστασιακά περιέρχονται στην 
κατοχή της (όπως π.χ. από συγγενείς που επισκέπτονται το νησί). Η ουσιαστική µόρφωση, η επαφή µε 
τη φιλοσοφική/πνευµατική παραγωγή του Διαφωτισµού και η καλλιέργεια των ενδιαφερόντων της 
έρχεται µετά την εγκατάλειψη του νησιού, ως αποτέλεσµα της οικοδιδασκαλίας στο πλαίσιο του γάµου 
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ύψιστο αγαθό της Παιδείας. Μια παιδεία, η οποία σκοπό έχει να είναι κοινή για όλους 

ώστε να επιτελέσει τον υψηλό της κοινωνικό στόχο.1190 Η Σαµαρτζίδου, υιοθετώντας 

τις πλέον ριζοσπαστικές ιδέες του Διαφωτισµού εντοπίζει την πατριαρχική δοµή της 

κοινωνίας και την αποδίδει στην αµάθεια του ανθρώπου και στην παρανόηση της 

σωµατικής υπεροχής του άνδρα έναντι της γυναίκας.1191 Έτσι παρατηρούµε στα 

γραπτά της να συνυπάρχουν διαλεκτικά τόσο η χριστιανική πίστη όσο και ψήγµατα 

φεµινιστικής σκέψης.   

Ανάµεσά στα άλλα γυναικεία περιοδικά της περιόδου1192 το ‘Şükûfezar’ 

(Λουλουδόκηπος) (1886) το πρώτο µουσουλµανικό γυναικείο περιοδικό,1193 το 

περιοδικό ‘Hanımlara Mahsus Gazete’(Εφηµερίδα της Γυναίκας) (1895-1908),1194 το 

                                                
της και της προσωπικής της ενασχόλησης µε την ενίσχυση του συζύγου της: «Τα πρώτα πέντε χρόνια 
του συζυγικού βίου διήλθε µε τα κείµενα των Ελλήνων συγγραφέων και ποιητών και τα λεξικά ανά 
χείρας», σύµφωνα µε τον πρώτο βιογράφο της. Η Σαµαρτζίδου κινείται και ζει σε κάποιες από τις 
σηµαντικότερες εκπαιδευτικές/πνευµατικές εστίες της περιόδου (Σέρρες, Κυδωνιές, Λέσβος, 
Κωνσταντινούπολη), πόλεις µε µακρά εκπαιδευτική παράδοση και έντονες τις επιδράσεις του 
Διαφωτισµού και της δράσης των λογίων του. Αναλυτικό βιογραφικό της Ευφροσύνης Σαµαρτζίδου 
υπάρχει στο: Παρρέν, Καλλιρόη. ‘Εφηµερίς των Κυριών’, 13 Ιανουαρίου 1981, Αρ. 195, σ.1-3. 
Διαθέσιµο και στο δικτυακό τόπο: 
 http://digital.lib.auth.gr/record/30453/files/arc-2005-7838.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 26/10/2018) 
1190 «Η παιδεία δια να παραγάγει το µέγα κοινωνικόν αποτέλεσµα, το οποίον εις µάτην επιδιώκει 
δι’όλους τους αιώνας ο ανθρώπινος κόσµος, πρέπει να είναι παιδεία καλώς ευνοούµενη, πάγκοινος, 
υγιής παιδεία». Σαµαρτζίδου, Ευφ. (1845). «Προοίµιον». Περιοδικό Κυψέλη, Αθήνα, 1, σ.11. και στη 
διαδικτυακή διεύθυνση http://kypselib.fks.uoc.gr/pdfs/1.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 26/10/2018) 
1191 «Η φύσις µεταξύ των επιγείων ωραίων έργων της επαρουσίασεν ως αριστούργηµα της εξαίσιον τι 
ον επί γης, τον άνθρωπον ανήρ και γυνή, δύο όντα κατά πάντα όµοια, ταυτισµένα, τέλεια είχον 
προορισθή να συµπεριπατήσωσιν αδιάσπαστα, και εξασκούντα συνάµα την τεράστιαν ισχύν των επί του 
απείρου σύµπαντος να σχηµατίσωσιν επί γης κόσµον µέγαν τέλειον, ευτυχή. Αν και εδόθη τέλεια 
ταυτότης εις τα δύο ταύτα όντα, έδωκεν όµως εις έκαστον αυτών ιδικάς τινάς ιδιότητας, αναγκαίας ως 
προς το πλήρες της φυσικής αυτών αρµονίας, ως είναι η σωµατική ρώµη του ανδρός, και η ψυχική της 
γυναικός ευλυγιστία. Πάνσοφος εστάθη η ωραία διάταξις του Δηµιουργού αυτή…». Σαµαρτζίδου, Ευφ. 
(1845). «Προοίµιον». Αθήνα: Κυψέλη, 1, σ.11. και στη διαδικτυακή διεύθυνση http://kypse-
lib.fks.uoc.gr/pdfs/1.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 26/10/2018) 
1192 Αναλυτικότερα για περιοδικά της οθωµανικής περιόδου που ασχολήθηκαν µε το γυναικείο ζήτηµα 
βλέπε στα: Çakır, Serpil. (2011). Osmanlı Kadın Hareketi. İstanbul: Metis. Και στο Ekmekçioğlu, Lerna 
& Bilal, Melissa. (2006). Bir Adalet Feryadı – Osmanlı'dan Türkiye'ye Beş Ermeni Feminist Yazar 1862-
1933. İstanbul: Aras Yay. Και στο Bilal, Melissa- Ekmekçioğlu, Lerna & Mumcu, Belinda. 
(2000). "Feminizm: Bir Adalet Feryadı" Hayganuş Mark'ın (1885-1966) Hayatı, Düşünceleri ve Etkin-
likleri Üzerine Bir Çalışma, Toplumsal Tarih Dergisi Üniversite Öğrencileri Tarih Yarışması, 
Οκτώβριος. 
1193 Ciran Derya, Şükûfezar; Osmanlı’da İlk Müslüman Kadın Dergisi, 17/1/2016 
 https://dunyalilar.org/sukufezar-osmanlida-ilk-musluman-kadin-dergisi.html/ (τελευταία πρόσβαση 
στις 26/10/2018) 
1194 «Το µακροβιότερο περιοδικό µεταξύ των γυναικείων περιοδικών µε 612 τεύχη και παράλληλα το 
περιοδικό µε τις περισσότερες γυναίκες αρθρογράφους. Μεταξύ των συντακτών του περιοδικού 
συγκαταλέγονται η Makbule Leman, η Nigâr Osman (ποιήτρια µε το ψευδόνυµο Nigâr), η Fatma Şadiye, 
ο Mustafa Asım, ο Faik Ali, ο Talat Ali και ο Gülistan İsmet».  
Μουσείο Γυναικών Κωνσταντινούπολης: http://www.istanbulkadinmuzesi.org/hanimlara-mahsus-
gazete (τελευταία πρόσβαση στις 26/10/2018) 
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περιοδικό ‘Demet’1195 (Ανθοδέσµη) (1908), το περιοδικό ‘Mahasin’1196 (Οµορφιά) 

(1908-1909), το περιοδικό ‘Kadın’1197 (Γυναίκα) στη Θεσσαλλονίκη (1908-1909), το 

περιοδικό ‘Kadın’ (Γυναίκα) στην Κωνσταντινούπολη (1911-1912), το περιοδικό 

‘Kadınlar Dünyası’(Ο κόσµος των γυναικών) (1913-1914 και 1918-1921) και το 

περιοδικό ‘Kadınlık’ (Θηλυκότητα) (1914).1198  

Ενδιαφέρον έχει επίσης και το γεγονός πως αυτή την περίοδο, οι γυναίκες στις µεγάλες 

πόλεις µπορούσαν να κινηθούν και έξω από τον περιορισµένο χώρο του σπιτιού. Πιο 

συγκεκριµένα, η γυναίκα ξεκίνησε να συµµετέχει στην κοινωνική ζωή και µπορούσε 

να κάνει βόλτα στο Βόσπορο, αλλά και να φτάσει µέχρι τις εµπορικές συνοικίες στην 

περιοχή του Beyoğlu.1199 

Άλλωστε, δεδοµένου ότι η Συνταγµατική Περίοδος (Meşrutiyet Dönemi) του 

Οθωµανικού Κράτους είναι η περίοδος που συµπίπτει χρονικά µε πολέµους (όπως οι 

Βαλκανικοί Πόλεµοι 1912-1913), οι γυναίκες βγήκαν στο δηµόσιο χώρο καθώς 

άρχισαν να παίρνουν τη θέση των ανδρών στην επαγγελµατική ζωή. Εκτός των άλλων, 

οι Βαλκανικοί Πόλεµοι στρέφουν τις αστές γυναίκες του Οθωµανικού κράτους στην 

ίδρυση συλλόγων, µε σκοπό την παροχή κοινωνικών υπηρεσιών.1200 Από τη στιγµή 

που ξεκίνησε ο πόλεµος ξεκίνησαν και τα δεινά του πολέµου σε όλη τη χώρα και οι 

γυναίκες για µια ακόµα φορά έλαβαν ενεργό δράση και κατέβαλλαν κάθε δυνατή 

προσπάθεια για να διαµαρτυρηθούν, να κοιτάξουν τους ασθενείς, να βοηθήσουν τις 

χήρες και τα ορφανά του πολέµου.1201 Σε µια τέτοια περίοδο µεταξύ των Βαλκανικών 

                                                
1195 Οι γυναίκες, για πρώτη φορά ήρθαν σε επαφή µε πολιτικά κείµενα µέσα από το περιοδικό Demet. 
Μερικές από τις γυναίκες συγγραφείς είναι η Nigar bint-i Osman, η Jülide, η Ulviye, η Neziye, η Şiven 
Peride, η Ruhsan Nevvare, η İsmet Hakkı Hanım, η Halide Edib, ενώ παράλληλα κάποιες από αυτές 
φαίνονται να είναι και ιδρυτικά µέλη του Ερυθρόλευκου Κλάµπ (Kırmızı Beyaz Kulübü) τον 
Φεβρουάριο του 1908 στην Οθωµανική Θεσσαλονίκη εµπνεόµενες για την ονοµασία του Κλάµπ από 
τα χρωµάτα του Κινήµατος  των Νεοτούρκων. Tülay Keskin. Demet Dergisi'nde Kadın ve İlerleme An-
layışı. Διαθέσιµο στο δικτυακό τόπο: http://dergiler.ankara.edu.tr/dergiler/18/33/273.pdf  Ενώ για 
περισσότερες πληροφορίες σχετικά µε το Kırmızı Beyaz Kulübü βλέπε στο: Çakır, Serpil. (2011). op. 
cit., σ.99. 
1196 Κυκλοφόρησαν 12 τεύχη του περιοδικού. Αναλυτικότερα βλέπε στο: Demirdirek, Aynur. (2011). 
Osmanlı Kadınlarının Hayat Hakkı Arayışının bir Hikayesi. Ankara: Ayizi kitap, σ.29-36. 
1197 Κυκλοφόρησαν 30 τεύχη του περιοδικού και µια σηµαντική ιδιαιτερότητα που τραβά την προσοχή 
του ερευνητή είναι το γεγονός πως ενώ τα προηγούµενα γυναικεία περιοδικά της εποχής φιλοξενούσαν 
θέµατα που είχαν να κάνουν µε το ρόλο της γυναίκας ως µητέρας και ως συζύγου, στο περιοδικό Kadın 
για πρώτη φορά φιλοξενούνται θέµατα που έχουν να κάνουν µε την ίδρυση γυναικείων συλλόγων, τη 
λειτουργία Παρθεναγωγείων και το δικαίωµα των γυναικών στη µόρφωση. Αναλυτικότερα βλέπε στο: 
Demirdirek, Aynur. (2011). op. cit., σ.36-40. 
1198 Demirdirek, Aynur. (2011). ibid, σ.9.   
1199 Ediz, Z. (1995). Kadınların Tarihine Giriş (Hititlerden Günümüze). İstanbul: Adım Yayıncılık, σ.84. 
1200 Şirin Tekeli (1982). Kadınlar ve Siyaset-Toplumsal Hayat. Ankara: Birikim Kitabevi, σ.199. 
1201 Adıvar, Halide-Edip. (1955). Türkiye’de Şark, Garp ve Amerikan Tesirleri. İstanbul: Can Yayınları, 
σ.184. 
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Πολέµων και τον Πρώτο Παγκόσµιο Πόλεµο παρατηρούµε και την ίδρυση πολλών 

συλλόγων είτε µε γυναικεία πρωτοβουλία είτε αµιγώς γυναικείοι που σκοπό είχαν να 

αναλάβουν φιλανθρωπικό έργο και να ανακουφίσουν τον πληθυσµό από τα δεινά του 

πολέµου. Μερικοί από τους πιο γνωστούς συλλόγους ήταν η Φιλόπτωχος Κοινότητα 

του Τόπκαπι (Topkapı Fukaraperver Cemiyet-i Hayriyesi)1202, η Φιλόπτωχος 

κοινότητα Γυναικών Χαλκηδόνος ( Kadıköy Fukarasever Hanımlar Cemiyeti), η 

Κοινότητα Προστασίας Παιδιών (Himaye-i Etfal Cemiyeti), η Κοινότητα Γυναικών 

Παροχής Βοήθειας στις Οικογένειες των Φαντάρων (Asker Ailelerine Yardımcı 

Hanımlar Cemiyeti) και η Ένωση Μουσουλµάνων  Γυναικών  (Müslüman Kadın 

Birliği).1203  

Ενώ παράλληλα ιδρύθηκαν και φιλανθρωπικοί σύλλογοι µη µουσουλµανικών 

κοινοτήτων στο Οθωµανικό Κράτος όπως ήταν η Ρωµαίικη Γυναικεία φιλανθρωπική 

Οργάνωση του Πέρα (Beyoğlu Rum Cemiyet-i Hayriye-i Nisvaniyesi), η οποία στην 

µεγάλη φωτιά που ξέσπασε στην περιοχή του Kasımpaşa το 1887 µοίρασε στους 

πυρόπληκτους ρούχα.1204 Ένας ακόµα σηµαντικός σύλλογος ήταν η Φιλανθρωπική 

Ένωση Γυναικών από Τούρκισσες και Αρµένισες Γυναίκες (Türk ve Ermeni Kadınlar 

İttihad Cemiyet-i Hayriyesi), ο οποίος αποτέλεσε ένα απτό παράδειγµα συνεργασίας 

µεταξύ µουσουλµάνων και µη γυναικών στην Οθωµανική επικράτεια.1205 Και τέλος η 

Οργάνωση για την εξύψωση της Κούρδισας Γυναίκας (Kürt Kadınları Teali Cemiyeti), 

η οποία ιδρύθηκε το 1919 στην Κωνσταντινούπολη.1206 Εντούτοις, οι οργανώσεις και 

οι σύλλογοι γυναικών που αφορούσαν διαφορετικά εθνοτικά γκρουπ πέρα από το 

τουρκικό, µετά την ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας και µέσα στο πλαίσιο του 

τουρκικού εθνικισµού είτε περιόρισαν σηµαντικά τη δράση τους είτε διέκοψαν τη 

λειτουργία τους. 

Όσον αφορά στον τοµέα της γυναικείας εργασίας, από την περίοδο του Τανζιµάτ 

ακόµα οι γυναίκες φαίνεται πως έλαβαν εκπαίδευση, ώστε να µπορούν να εργαστούν 

σε επαγγέλµατα, όπως η µαιευτική, η διδασκαλία και η νοσηλευτική, όταν υπήρξε 

ανάλογη ανάγκη. Ωστόσο, παρόλο που το περιβάλλον ήταν προκατειληµµένο, αν όχι 

εχθρικό, για την εργαζόµενη γυναίκα, εκείνη κατάφερε να µπει σε τοµείς, όπως ήταν η 

                                                
1202 Nadir Özbek. (1998). Topkapı Fukaraperver Cemiyeti. Tarih ve Toplum, Aralık, Sayı 180. Διαθέσιµο 
στο δικτυακό τόπο: http://web.archive.org/web/20151203123642/http://nadirozbek.com:80/acade-
mic/publications/07.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 28/11/2018) 
1203 Çakır, Serpil. (2011). op. cit., σ.89. 
1204 Çakır, Serpil. (2011). ibid, σ.104. 
1205 Ιbid, σ.104. 
1206 Ιbid, σ.105. 
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δηµόσια διοίκηση, οι τράπεζες και το λιανικό εµπόριο. Ο πρώτος δηµόσιος φορέας που 

έκανε δεκτή γυναίκα για να εργαστεί ήταν το ταχυδροµείο ενώ αργότερα ακολούθησε 

το Υπουργείο Οικονοµικών.1207 Μετά τους Βαλκανικούς Πολέµους, η διεύθυνση 

ορισµένων δηµοτικών σχολείων δόθηκε σε γυναίκες, ενώ και το Υπουργείο Παιδείας 

στη θέση του επιθεωρητή εκπαίδευσης είχε διορίσει γυναίκες όπως ήταν η Nakiye 

Hanım, η Nezihe Muhittin Hanım, η Sadiye Hanım και η Hatice Hanım.1208 

Μέσα σε αυτό το κλίµα της νεωτερικότητας και της γυναικείας χειραφέτησης που 

αφορούσε κυρίως τις µορφωµένες γυναίκες της περιόδου, παρατηρούµε και τη θέσπιση 

συναντήσεων µεταξύ των Οθωµανών γυναικών, γνωστές ως ‘Λευκές διαλέξεις’ (Beyaz 

Konferanslar), οι οποίες ξεκίνησαν το 1911 στην Κωνσταντινούπολη.1209 Οι ‘Λευκές 

διαλέξεις’, ήταν µια σειρά από συναντήσεις γυναικών  που αντάλλασσαν απόψεις γύρω 

από το ζήτηµα της γυναικείας χειραφέτησης και αποτέλεσαν έναν από τους 

σηµαντικότερους γυναικείους θεσµούς της εποχής. Η Fatma Nesibe Hanım που 

φαίνεται να ήταν µία από τις εισηγήτριες σε αυτές τις διαλέξεις, λέει σε µία από τις 

συναντήσεις: «Θα πρέπει να ψάξουµε για τις αιτίες της δυστυχίας µας στις ανόητες 

µητέρες µας. Ζούσαν µες στον οίκτο, ήταν τρυφερές και φιλήσυχες και δεν τους άρεσαν 

οι εντάσεις».1210 Και συνέχισε λέγοντας πως η γυναίκα δεν ήταν τίποτα περισσότερο 

παρά «ένα εργαλείο ευχαρίστησης», «µια αναπαραγωγική µηχανή» ή «ένα γλυκό 

κρέας».1211   

Κι αν ο λόγος της Fatma Nesibe Hanım φαίνεται εξαιρετικά ριζοσπαστικός για την 

εποχή, αξίζει να σηµειωθεί πως οι γυναίκες της Οθωµανικής Αυτοκρατορίας ήταν 

ενήµερες γι’ αυτό το νέο κίνηµα που είχε ξεκινήσει στην Ευρώπη και τις αφορούσε. Οι 

Oθωµανές γυναίκες όχι µόνο γνώριζαν για το φεµινιστικό κίνηµα, αλλά υπήρχαν 

ανάµεσά τους και άτοµα που υιοθετούσαν αυτές τις απόψεις. Για παράδειγµα, στις 19 

Φεβρουαρίου 1921, η Nimet Cemil, σε άρθρο της µε τίτλο ‘Φεµινισµός, Πάλι 

Φεµινισµός, Πάντα Φεµινισµός’ (Feminizm, Yine Feminizm, Daima Feminizm) στο 

περιοδικό ‘Ο Κόσµος των Γυναικών’ (Kadınlar Dünyası) στην προσπάθειά της να 

εξηγήσει τη νέα λέξη φεµινισµός που χρησιµοποιούσε, έγραψε: «Υπάρχουν τόσα 

                                                
1207 Adıvar, Halide-Edip. (1955). op. cit., σ.185. 
1208 Caporal, B. (1982). Kemalizmde ve Kemalizm Sonrasında Türk Kadını. Ankara: Türkiye İş Bankası 
Kültür Yayınları, σ.140. 
1209 Demirdirek, Aynur. (2011). op. cit., σ.93-104. Και στο  Çakır, Serpil. (2011). op. cit., σ.117-125. 
1210 Çakır, Serpil. (1991). “Osmanlı Kadın Dernekleri”, στο περιοδικό Toplum ve Bilim, τεύχος 53, σ.151. 
Και στο Çakır, Serpil. (2011). ibid, σ.121. 
1211 Çakır, Serpil. (1991). “Osmanlı Kadın Dernekleri”, στο περιοδικό Toplum ve Bilim, τεύχος 53, σ.151. 
Και στο Çakır, Serpil. (2011). ibid, σ.121. 
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πολλά σηµαντικά πράγµατα που παρόλο που είναι υπαρκτά σε κάποια έθνη, σε κάποια 

άλλα όχι µόνο δεν έχουν όνοµα αλλά δεν χρησιµοποιούν ούτε καν τη µετάφρασή τους 

(όπως ο τηλέγραφος, το αυτοκίνητο, το ατµόπλοιο κ.α.). Συνεπώς, για λέξεις 

αναφορικά µε τη θηλυκότητα και τη γυναίκα δεν νιώθουµε καµία ανάγκη για να τις 

χρησιµοποιήσουµε. Εντούτοις, επιλέγουµε να χρησιµοποιούµε τη λέξη Φεµινισµός. Τι 

κακό θα συµβεί αν υπάρχει µια ακόµα (ξένη) λέξη στη γλώσσα µας; Το µόνο σίγουρο 

είναι πως η ύπαρξη και η αναγκαιότητα του φεµινισµού δεν µπορεί να 

αµφισβητηθεί».1212 

Τα προβλήµατα και οι κατακτήσεις των γυναικών αναφορικά µε τη θέση τους που 

υπήρχαν πριν από την ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας θα κληροδοτηθούν και µετά 

την ίδρυσή της, ενώ µάλιστα ο αντίκτυπός τους θα είναι έντονος και στην ιδεολογία 

του νεοϊδρυθέντος κράτους. Ο Mustafa Kemal σε οµιλία του 1 Δεκεµβρίου 1923, θα 

πει για τη θέση της γυναίκας στη σύγχρονη Τουρκία: 

«Ο λόγος για τον οποίο η κοινωνία µας δεν µπορεί να δείξει επιτυχηµένη, γεννιέται 

από τα λάθη και την αδιαφορία που δείχνουµε απέναντι στις γυναίκες µας… Το 

µεγαλύτερο καθήκον των γυναικών είναι η µητρότητα. Αν αναλογιστούµε ότι η 

µητρική αγκαλιά είναι ο τόπος που δίνει την πρώτη εκπαίδευση, τότε γίνεται 

κατανοητή και η σηµασία αυτού του καθήκοντος. Το έθνος µας αποφάσισε να γίνει ένα 

ισχυρό έθνος. Μία από τις σηµερινές απαιτήσεις είναι να διασφαλίσουµε ότι οι 

γυναίκες µας θα εξελίσσονται σε κάθε τοµέα. Για το λόγο αυτό, οι γυναίκες µας θα 

είναι καλά µορφωµένες και ενηµερωµένες και θα περάσουν από όλα τα στάδια 

µάθησης που περνούν και οι άνδρες. Στη συνέχεια, στην κοινωνική ζωή, οι γυναίκες 

θα είναι µαζί µε τους άνδρες και θα βοηθούν ο ένας τον άλλον».1213  

Αξίζει να σηµειωθεί πως, όπως παρουσιάστηκε από την ανάλυση του κεφαλαίου, το 

ζήτηµα της θέσης της γυναίκας στην τουρκική κοινωνία τέθηκε ήδη από τα ύστερα 

χρόνια της Οθωµανικής περιόδου. Καθώς η Αυτοκρατορία δοκίµασε τις δυνάµεις της 

µε τη Δύση και µε τις προκλήσεις της Νεωτερικότητας, η ιδέα του γυναικείου 

ζητήµατος σαφώς και θα εισχωρούσε και θα προβληµάτιζε την κοινωνία, αφού όπως 

παρουσιάσαµε σε προηγούµενο κεφάλαιο, η νεωτερικότητα και η αφύπνιση της 

                                                
1212 Şubatlı, Tülay. Hanımlar size susan dudaklar adına teşekkür ediyorum, İste Kadınlar,18/1/2016 
 https://www.istekadinlar.com/kadin-akademisi/hanimlar-size-susan-dudaklar-adina-tesekkur-
ediyorum-h302.html (πρόσβαση στις 25/10/2018) 
1213 Ανώτατο Ίδρυµα Πολιτισµού Γλώσσας και Ιστορίας του Ατατούρκ (Atatürk Kültür, Dil ve Tarih 
Yüksek Kurumu- Atatürk Araştırma Merkezi Başkanlığı) Kadın hukukunda devrim gereği. Διαθέσιµο 
στο δικτυακό τόπο: http://www.atam.gov.tr/duyurular/turk-kadini-ve-kadin-hukukunda-devrim 
(τελευταία πρόσβαση στις 27/9/2018) 
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γυναικείας συνείδησης ήταν έννοιες που κινούνταν στην ίδια κατεύθυνση. Θα 

µπορούσαµε να ισχυριστούµε ότι ο Mustafa Kemal, ο οποίος ήταν γεννηµένος στη 

Θεσσαλονίκη και συµµετείχε στο κίνηµα των Νεοτούρκων,1214 πιθανότατα είχε εκτεθεί 

σε όλες αυτές τις νεωτερικές ιδέες της εποχής. Επίσης, µόνο τυχαίο δεν θα µπορούσε 

να θεωρηθεί το γεγονός πως τα έτη κυκλοφορίας των περιοδικών που αναφέρονται 

παραπάνω συµπίπτουν χωροχρονικά µε την περίοδο δράσης του Mustafa Kemal, 

πράγµα που αποδεικνύει πως είτε από κοινωνικό τετελεσµένο είτε ως στρατήγηµα 

κινήθηκε, θέτοντας τη γυναίκα ως σύµµαχό του. Άλλωστε, το δυτικά 

προσανατολισµένο γυναικείο σώµα αποτέλεσε σύµβολο των κεµαλικών 

µεταρρυθµίσεων. Η χωρίς µαντήλα γυναίκα στην Τουρκία αποτέλεσε έµβληµα στην 

πορεία της κεµαλικής εκκοσµίκευσης. Καταληκτικά, αξίζει να σηµειωθεί πως το 

‘γυναικείο φόρεµα’ προβλήθηκε για πρώτη φορά την κεµαλική περίοδο ως έµβληµα ή 

σύµβολο για να υποδηλώσει µια θέση είτε υπέρ είτε κατά του εκσυγχρονισµού και να 

φανερώσει µια κοινωνική επιλογή που ξεπερνά το ζήτηµα της κατάστασης των 

γυναικών και έχει πολιτική χροιά.1215 Μέσα σε αυτό το πλαίσιο, λοιπόν, ιδρύθηκε το 

1918 και η οργάνωση ‘Κοινότητα Γυναικών Ντυµένων Απλά’ (Sade Giyinen Hanımlar 

Cemiyeti).1216  

Στην πραγµατικότητα η αναζήτηση ενός εθνικού κώδικα ντυσίµατος που στις γυναίκες 

σήµαινε χωρίς µαντήλα και στους άνδρες χωρίς φέσι είναι ένα καλό παράδειγµα που 

δείχνει πως το γυναικείο σώµα, στην υπό εξέταση περίπτωση, εργαλειοποιείται και 

ανάγεται σε σύµβολο του έθνους για την κατασκευή της εθνικής ταυτότητας. 

Ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως κάτι αντίστοιχο θα συµβεί αρκετά χρόνια αργότερα 

την περίοδο διακυβέρνησης του κόµµατος Δικαιοσύνης και Ανάπτυξης (AK Parti), 

κατά την οποία η γυναικεία µαντήλα, αφού νοµιµοποιηθεί στο δηµόσιο χώρο, θα 

αποτελέσει σύµβολο πολιτικής ταυτότητας. Συγκεκριµένα, κατά τη διεξαγωγή έρευνας 

που η γράφουσα πραγµατοποίησε στην Τουρκία, µέσα από συνεντεύξεις, γυναικών που 

                                                
1214 «Η επανάσταση των Νεοτούρκων (1908) συνιστά τοµή στην οθωµανική ιστορία και, υπό µια έννοια, 
συνιστά το σηµείο επαφής αλλά και το σηµείο ρήξης ανάµεσα στην Οθωµανική Αυτοκρατορία και το 
τουρκικό κράτος που θα δηµιουργηθεί λίγα χρόνια αργότερα». Αναγνωστοπούλου, Σ. (2013). op. cit., 
σ.38. «Την επανάσταση των Νεοτούρκων την είχαν ξεκινήσει οι στρατιωτικοί, µέλη της Επιτροπής 
Ένωσης και Προόδου, που βρίσκονταν στη Θεσσαλονίκη και τη Θράκη». Ηρακλείδης, Α. (2007). 
Άσπονδοι Γείτονες Ελλάδα-Τουρκία: Η διένεξη του Αιγαίου. Αθήνα: Ι. Σιδέρης. σ.56   
1215 Şeni, N. (1991). “Fashion and Women’s Clothing in the Satirical Press of İstanbul at the end of the 
19th Century”, στο Şirin, Tekeli (επιµ.), Women in Modern Turkish Society. London and New York: Zed 
Books Ltd, σ.27. 
1216 Βλέπε αναλυτικότερα στο δικτυακό τόπο Γυναίκες Μηχανικοί, Αρχιτέκτονες, Πολεοδόµοι (Kadın 
Mühendisler, Mimarlar, Şehir Plancıları):  http://www.kadinmuhendisler.org/ea_OsmanlidaKadin2.aspx 
(τελευταία πρόσβαση στις 20/10/2017) 
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διατήρησαν την ανωνυµία τους, µια γυναίκα καθηγήτρια δήλωσε ότι παρόλο που θα 

επιθυµούσε να καλύψει το κεφάλι της µετά τη συνταξιοδότησή της, γιατί ένιωθε πως 

αυτό θα εξέφραζε καλύτερα τον ψυχισµό της, τελικά δεν θα το πράξει. Εντούτοις ο 

δισταγµός της να προβεί σε µια τέτοια κίνηση, ερµηνεύεται από την αγωνία της για το 

πως θα εκληφθεί από τον περίγυρό της, αν µη τι άλλο, ως σηµάδι σαφούς κοµµατικής 

προτίµησης υπέρ του AK Parti. Ενώ, από την άλλη πλευρά, χαρακτηριστικά, µια 

γυναίκα 30 ετών δηµόσια υπάλληλος που πρόσκειται το κεµαλικό κόµµα θα 

υποστηρίξει πως γυναίκες συνάδελφοί της για να εξελιχθούν γρηγορότερα εργασιακά 

υιοθετούν ένα προφίλ πιο συντηρητικό και σε κάποιες περιπτώσεις φορούν ακόµα και 

µαντήλα. Ο προφανής σκοπός είναι να δηλώσουν έµµεσα την κοµµατική τους 

προτίµηση και να αποσπάσουν τη συµπάθεια του διευθυντή ή της διευθύντριας που 

είναι διορισµένοι από το κυβερνών κόµµα το AΚ Parti. Συνεπώς, σύµφωνα µε τον 

παραπάνω συλλογισµό, διαπιστώνουµε πως η γυναικεία µαντήλα στην Τουρκία  είτε 

µέσω της απαγόρευσής της, κατά την κεµαλική περίοδο, είτε µέσω της απελευθέρωσής 

της κατά την περίοδο του AΚ Parti αποτέλεσε όχηµα κοινωνικής εξέλιξης και 

συσσωµάτωσης και ήταν στοιχείο κοµµατικής συνυποδήλωσης, ανεξάρτητα από το 

γεγονός πως η γυναίκα που τη φορούσε µπορεί να µην είχε ανάλογη ουσιοκρατική 

πρόθεση.  

Σύµφωνα µε τα παραπάνω στοιχεία διαπιστώνουµε πως το φεµινιστικό κίνηµα κατά τα 

τελευταία χρόνια του Οθωµανικού κράτους πυροδοτήθηκε και επηρεάστηκε από τη 

διαδικασία του εκσυγχρονισµού και των µεταρρυθµίσεων που επιβλήθηκαν στην 

Αυτοκρατορία και ανταποκρίνονταν στις επιταγές της νεωτερικότητας για έναν 

«οθωµανικό εκδυτικισµό».1217 Ενώ µετά την ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας 

στους δύο παραπάνω παράγοντες προστέθηκε και το πλαίσιο του τουρκικού 

εθνικισµού. Συνεπώς, το φεµινιστικό κίνηµα στην Τουρκία κατά τα πρώτα χρόνια 

εµφάνισής του είχε σαφείς επιρροές από το φεµινιστικό κίνηµα της Ευρώπης. Γεγονός 

που δεν θα µπορούσε να συµβεί αλλιώς από τη στιγµή που η φύση της νεωτερικότητας 

είναι εµφατικά ευρωκεντρική όπως έχει τονισθεί σε προηγούµενο κεφάλαιο.1218  

 

 

                                                
1217 Αναγνωστοπούλου, Σ. (2013). op. cit., σ.21. 
1218 Μουζέλης, Π. Ν. (2010). op. cit., σ.213. 
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4.1.3 Η θέση της γυναίκας από την ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας µέχρι και τη 
δεκαετία του 1990  
 

Κατά το τέλος του Α’ Παγκοσµίου Πολέµου, η Συνθήκη του Μούδρου ή Συνθήκη 

ανακωχής του Μούδρου που υπεγράφη στον όρµο Μούδρο της Λήµνου, στις 18/31 

Οκτωβρίου 1918, µεταξύ των Δυτικών Συµµαχικών Δυνάµεων, της Αντάντ και 

της Οθωµανικής Αυτοκρατορίας, δεν βρήκε σύµφωνο ολόκληρο τον τουρκικό λαό και 

συγκεκριµένα την Επαναστατική Εθνική Οργάνωση (Kuvay-i Milliye Teşkilatı), η 

οποία πέρασε σε ένοπλη δράση, κατά της συνθήκης, έχοντας στους κόλπους της 

οργάνωσης τόσο άνδρες όσο και γυναίκες πολεµιστές.1219  

Μερικά χρόνια αργότερα τον Μάιο του 1919, µετά την απόβαση των ελληνικών 

στρατευµάτων της Σµύρνης, δηµιουργήθηκαν πολλές τουρκικές αντιστασιακές 

οµάδες, οι οποίες οργάνωναν πολλά συλλαλητήρια που σκοπό είχαν να αφυπνίσουν 

και να ξεσηκώσουν τον τουρκικό λαό ενάντια στην ελληνική κατοχή. Τέτοια 

συλλαλητήρια µε µεγάλη απήχηση πραγµατοποιήθηκαν στην Κωνσταντινούπολη και 

οι γυναίκες εκεί έδωσαν δυναµικό παρόν, βγάζοντας πύρινους λόγους έτοιµες να 

αντισταθούν ενάντια στον Έλληνα εχθρό.1220 Στο συλλαλητήριο που έγινε στις 22 

Μαΐου 1919 στο Kadıköy η φοιτήτρια τότε Münevver Saime Hanım είπε σε οµιλία της: 

«ενώ ήρθε ο καιρός για δράση, εµείς περνούµε ακόµα τον καιρό µας µε κλάµατα. Με 

τους οδυρµούς µας δεν µαλακώνει η καρδιά του εχθρού. Ας ξεκινήσουµε να 

οργανωνόµαστε και ας περάσουµε (επιτέλους) σε δράση».1221 «Θέλω να πω ανοιχτά 

αυτό που θέλει να πει ο κάθε Τούρκος, αλλά φοβάται να το δηλώσει δυνατά. Ναι, 

ανοιχτά σας µιλώ αδέλφια µου. Μην πιστεύετε στις διαστρεβλωµένες ειδήσεις. Θα 

διατηρήσουν την πλήρη πολιτική µας διοίκηση. Αλλά (άραγε) µέσα σε ποιο δεσµευτικό 

πλαίσιο; στην Τουρκία δεν είναι δυνατόν να υπάρχει ειρήνη µόλις φανερωθεί αυτό. 

Είµαι πεπεισµένη γι’ αυτό. Δεν γνωρίζω καµιά τουρκική καρδιά που δεν θα 

επαναστατήσει (σε αυτές τις συνθήκες)».1222  

                                                
1219 Kaplan, Leyla. (1998). Cemiyetlerde ve Siyasi Teşkilatlarda Türk Kadını (1908-1960). Ankara: Ata-
türk Araştırma Merkezi, σ.71.   
1220 Kurnaz, Şefika. (1992). Cumhuriyet Öncesi Türk Kadını (1839-1923). İstanbul: Milli Eğitim Bakan-
lığı, σ.149. Αναλυτικά βλέπε στο Arıburnu, Kemal. (1951). Milli Mücadele’ de İstanbul Mitingleri. An-
kara: Yeni Matbaa, σ.12-63. 
1221 Εφηµερίδα Vakit, 23 Μαίου 1919, σ.564. 
1222 Ανώτατο Ίδρυµα Πολιτισµού Γλώσσας και Ιστορίας του Ατατούρκ (Atatürk Kültür, Dil ve Tarih 
Yüksek Kurumu- Atatürk Araştırma Merkezi Başkanlığı) Kadın hukukunda devrim gereği. Διαθέσιµο 
στο δικτυακό τόπο: 
http://www.atam.gov.tr/dergi/sayi-34/milli-mucadelede-turk-kadini (πρόσβαση στις 16.09.2018) 
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Τα παραπάνω παραδείγµατα είναι µόνο ένα ενδεικτικό µέρος από την ενεργό 

συµµετοχή στην εθνική αντίσταση που είχαν αναλάβει οι γυναίκες στην Τουρκία. 

Μάλιστα ήταν τόσο µεγάλη η συµµετοχή των γυναικών στον εθνικό αγώνα που ο Mus-

tafa Kemal αναγνωρίζοντας τη µεγάλη τους προσφορά στις 15-21 Ιουλίου 1921 σε µια 

συνέλευση του Εκπαιδευτικού συνεδρίου (Maarif Kongresi) στην Άγκυρα, 

συµµετείχαν από κοινού άνδρες και γυναίκες. Όταν δε προέκυψε θέµα µε τον 

περιορισµένο χώρο, για το πως θα κάτσουν οι γυναίκες και οι άνδρες, ο Mustafa Kemal 

πήρε το λόγο και είπε: «Γιατί βάζετε να κάθονται ξεχωριστά οι γυναίκες από τους 

άνδρες; Δεν εµπιστεύεστε τους εαυτούς σας, ή µήπως αµφιβάλετε για την τιµιότητα 

αυτών των γυναικών; Να µην ξανακούσω πως βάζετε τις γυναίκες να κάτσουν 

ξεχωριστά».1223 Ενώ όταν ξεκίνησε την οµιλία του είπε «Αξιότιµες κυρίες και 

κύριοι…» απευθυνόµενος και στα δύο φύλα εξίσου.1224 Παρόλα αυτά το ενδιαφέρον 

του Mustafa Kemal για το γυναικείο ζήτηµα καταγράφεται σε πηγές αρκετά νωρίτερα 

από την ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας όταν µεταξύ των ετών 1906-1907, σε 

συνοµιλία του µε τον ο Βούλγαρο Τουρκολόγο Monalof στη Θεσσαλονίκη φαίνεται να 

υποστηρίζει: «Το Σουλτανάτο θα πρέπει να καταργηθεί. Η κρατική δοµή θα πρέπει να 

βασίζεται σε οµοιογενή στοιχεία. Επίσης, θα πρέπει να υπάρχει διαχωρισµός µεταξύ 

θρησκείας και κράτους. Πρέπει να µεταφερθούµε από τον Ανατολικό στο Δυτικό 

Πολιτισµό  ακόµα κι αν χρειάζεται να τσαλακώσουµε το Εγώ µας. Εξαλείφοντας τις 

διακρίσεις µεταξύ ανδρών και γυναικών πρέπει να φτιάξουµε µια νέα κοινωνική 

δοµή».1225 

Είναι σαφής η θέση που είχε πάρει ο Mustafa Kemal υπέρ της γυναικείας χειραφέτησης 

και σίγουρα ακόµα κι αν ακολούθησε ένα ρεύµα της εποχής, αδιαµφισβήτητα η δική 

του υποστήριξη στις γυναίκες αποτέλεσε παράδειγµα και έδωσε ώθηση στο γυναικείο 

κίνηµα, αφού έδωσε σκληρή µάχη για να εντάξει ως πρότυπο τη ‘δυτικού τύπου’ 

γυναίκα στην κοινωνική και επαγγελµατική ζωή της Τουρκικής Δηµοκρατίας.1226 

Παρόλη την αυτοθυσία που επέδειξαν οι γυναίκες κατά την περίοδο του Εθνικού 

Αγώνα και την υποστήριξη του Mustafa Kemal, τα δικαιώµατα των γυναικών έγιναν 

κεντρικός λόγος διαµάχης στην Büyük Millet Meclisi (ΒΜΜ) Μεγάλη Εθνική 

                                                
1223 Dayı, S. Esin (2000) Atatürk’e göre Cumhuriyet öncesi ve sonrasında Türk kadını, Atatürk Üniver-
sitesi Atatürk İlkeleri ve İnkılâp Tarihi Enstitüsü Müdürlüğü Atatürk Dergisi, III (1), σ.118. 
1224 Atatürk, Mustafa Kemal. (1989).  Atatürk’ ün Söylev ve Demeçleri II. Ankara: Türk Tarih Kurumu 
Basımevi, σ.19. 
1225 Duroğlu, Sibel. (2007). Türkı̇ye’de ı̇lk kadın mı̇lletvekı̇llerı̇ (Διπλωµατική εργασία),  Ankara: Αnkara 
ünı̇versı̇tesı̇ sosyal bı̇lı̇mler enstı̇tüsü tarı̇h, σ.33.  
1226 Duroğlu, Sibel. (2007). ibid, σ.32. 
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Εθνοσυνέλευση. Οι γυναίκες διαβιώντας σε µια κοινωνία που βρισκόταν σε πόλεµο 

για πολλά χρόνια αναγκάστηκαν να αναλάβουν ενεργό δράση, είτε γιατί έµεναν πίσω 

και έπρεπε να εργαστούν για να θρέψουν τα παιδιά τους, είτε γιατί πήγαιναν στο 

µέτωπο να συνταχθούν µε όποιο τρόπο µπορούσαν στο πλευρό του Τουρκικού 

στρατού. Έτσι οι γυναίκες σε αυτή την περίοδο και λίγο πριν από την ανακήρυξη της 

Τουρκικής Δηµοκρατίας βρήκαν τρόπο να παίξουν σηµαντικό πολιτικό ρόλο στην 

κοινωνία. Μετά την ανακήρυξη της Τουρκικής Δηµοκρατίας, η πρόοδος για την 

επίτευξη της γυναικείας ισότητας απέναντι στους νόµους επιταχύνθηκε. Στις 3 

Μαρτίου 1924 εγκρίθηκε για όλους τους πολίτες αναφορικά µε την παιδεία, ο νόµος 

για την Ενοποίηση της Εκπαίδευσης (Tevhid-i Tedrisat Kanunu), δηλαδή µέσα στον 

κοσµικό χαρακτήρα της Τουρκίας, υιοθετήθηκε και το δικαίωµα των κοριτσιών για ίση 

πρόσβαση στην εκπαίδευση.1227 Το Σύνταγµα του 1924 µε το άρθρο 87 θέσπιζε «την 

πρωτοβάθµια εκπαίδευση για όλους τους Τούρκους ως υποχρεωτική και δωρεάν 

φοίτηση στα δηµόσια σχολεία» και ότι τα κορίτσια θα διδάσκονται µε Συνταγµατικά 

κατοχυρωµένη απόφαση.1228 

Στην Τουρκία η πρώτη µεγάλη γυναικεία κοινωνική και πολιτική οργάνωση, 

δηµιουργήθηκε µε τη συγχώνευση του Anadolu ve Rumeli Kadınları και του Μüdafaa-

i Hukuku Cemiyeti, τον Ιούνιο του 1923.1229 H Nezihe Muhiddin1230 και δεκατρείς 

ακόµα γυναίκες, στις 15 Ιουνίου 1923 προχώρησαν στην ίδρυση ενός κόµµατος, που 

ονοµάστηκε «Λαϊκό Κόµµα των Γυναικών» Kadın Halk Fırkası (KHF), για να 

διασφαλίσουν τα δικαιώµατα των γυναικών και να βοηθήσουν στην κοινωνική, 

οικονοµική και πολιτική βελτίωση των γυναικών.1231 Το κίνητρο της δηµιουργίας του 

KHF ήταν να βοηθήσει τις γυναίκες να εξελιχθούν σε κάθε σηµείο της χώρας 

οικονοµικά, κοινωνικά, πολιτικά και σε οποιοδήποτε άλλο τοµέα είχαν ανάγκη.1232 

Αξίζει να σηµειωθεί πως το κόµµα των γυναικών προηγήθηκε της δηµιουργίας του 

πρώτου πολιτικού σχηµατισµού της Τουρκικής Δηµοκρατίας που ήταν το 

                                                
1227 Duroğlu, Sibel. (2007).  οp. cit., σ.44. 
1228 Göksel, Burhan. (1993). Çağlar Boyunca Türk Kadını ve Atatürk. Ankara: Kültür Bakanlığı Yay., 
σ.160. 
1229 Ανώτατο Ίδρυµα Πολιτισµού Γλώσσας και Ιστορίας του Ατατούρκ (Atatürk Kültür, Dil ve Tarih 
Yüksek Kurumu- Atatürk Araştırma Merkezi Başkanlığı) Kadın hukukunda devrim gereği. Διαθέσιµο 
στο δικτυακό τόπο: 
 http://www.atam.gov.tr/dergi/sayi-56/mudafaa-i-hukuk-cemiyetinden-halk-firkasina-gecis-2 
(16.09.2018) 
1230 Για την αυτοβιογραφία της Nezihe Muhiddin βλέπε σε άρθρο της Yaprak Zihnioğlu, (1999),  “Bir 
Osmanlı Kadın Hakları Savunucusu Nezihe Muhiddin” στο Tarih ve Toplum, 32:183, σ. 132-139. 
1231 Kaplan, Leyla. (1998). οp. cit., σ.140. 
1232 Kaplan, Leyla. (1998). ibid, σ.140. 
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Δηµοκρατικό Λαϊκό Κόµµα Cumhuriyet Halk Fırkası (CHF) στις 9 Σεπτεµβρίου 

1923.1233 Το κόµµα των γυναικών KHF έκλεισε την πρώτη εβδοµάδα του Φεβρουαρίου 

του 1924 κατόπιν εµποδίων που έθεσε η κυβέρνηση.  

Η Nezihe Muhittin Hanım, ωστόσο, δεν έµεινε µε σταυρωµένα τα χέρια και προχώρησε 

στην ίδρυση της «Τουρκικής Ένωσης Γυναικών» (Türk Kadınlar Birliği Cemiyeti). Η 

Ένωση µάλιστα είχε και την αµέριστη στήριξη της τότε συζύγου του Mustafa Kemal, 

της Latife Hanım.1234 Η Τουρκική Ένωση Γυναικών για να αποφύγει να έχει την ίδια 

τύχη µε το Λαϊκό Κόµµα Γυναικών διατήρησε το ίδιο καταστατικό, υποχρεώθηκε όµως 

να αλλάξει το άρθρο 2  και να κάνει σαφές πως «οι γυναίκες αυτής της οργάνωσης δεν 

είχαν καµία απολύτως σχέση µε την πολιτική».1235 Η  Τουρκική Ένωση Γυναικών ήταν 

εξαιρετικά δραστήρια για τα χρόνια που ακολούθησαν καθώς διεκδίκησε µε πάθος το 

δικαίωµα της γυναικείας ψήφου. Πιο συγκεκριµένα, στις εκλογές του 1923 

διοργάνωσαν οµιλίες σε διάφορες επαρχίες της Τουρκίας και προσπάθησαν να 

κινητοποιήσουν και να ενηµερώσουν όσο το δυνατόν περισσότερες γυναίκες 

αναφορικά µε τη διεκδίκηση της γυναικείας ψήφου. Εν συνεχεία, στις γενικές εκλογές 

το 1927, κινητοποίησαν µορφωµένες και δραστήριες γυναίκες σε διάφορες επαρχίες 

της χώρας, «βοµβαρδίζοντας» κυριολεκτικά µε τηλεγραφήµατα την κυβέρνηση στην 

Άγκυρα. Παρόµοιες δραστηριότητες συνεχίστηκαν και κατά τις γενικές εκλογές της 

Τουρκίας το 1931.  

Ενώ τον Οκτώβριο του 1930 µέλη της Ένωσης και άλλες ακόµα γυναίκες 

συγκεντρώθηκαν στην περιοχή Kızılay της Άγκυρας και κατευθύνθηκαν προς το Ulus 

σε µια διαδήλωση για τα δικαιώµατά τους, όπου η πορεία κατέληξε σε καθιστική 

διαµαρτυρία των γυναικών στον κήπο της Βουλής.1236 Έτσι, οι γυναίκες πέτυχαν 

µερικά χρόνια αργότερα στις γενικές εκλογές στις 8 Φεβρουαρίου 1935 να θέσουν 

υποψηφιότητα ως βουλευτές και να ψηφίσουν, αφού το προηγούµενο έτος στις 5 

Δεκεµβρίου 1934 τους είχε αναγνωρισθεί το δικαίωµα στο εκλέγειν και εκλέγεσθαι. 

Στις εκλογές το 1935 οι 18 πρώτες γυναίκες βουλευτές1237 της Τουρκικής 

                                                
1233 Filiz Karakuş. 15 Haziran 1923: Kadınlar Halk Fırkası kuruldu. ÇatlakZemin,15/6/ 2018. Διαθέσιµο 
στο: https://catlakzemin.com/15-haziran-1923-kadinlar-halk-firkasi-kuruldu/ (πρόσβαση στις 
16.09.2018) 
1234 Ένωση Γυναικών Τουρκίας  http://www.turkkadinlarbirligi.org/kurumsal/Tarihçe 
(πρόσβαση16/9/2018) 
1235 Yaprak Zihnioğlu (2003). Kadınsız İnkılap. İstanbul: Metis, σ.151. 
1236 Çaha, Ömer. (2010). Sivil Kadın: Türkiye’de Kadın ve Sivil Toplum. Ankara: Savaş Yayınları, σ.123.  
1237 Αναλυτικά βλέπε στο Duroğlu, Sibel. (2007). Türkı̇ye’de ı̇lk kadın mı̇lletvekı̇llerı̇ (διπλωµατική 
εργασία). Ankara: Αnkara ünı̇versı̇tesı̇ sosyal bı̇lı̇mler enstı̇tüsü tarı̇h. Και στο Ανώτατο Ίδρυµα 



 329 

Εθνοσυνέλευσης ήταν: η απόφοιτη του Αµερικανικού κολεγίου στο Arnavutköy και 

δασκάλα του Αµερικανικού κολεγίου στο Üsküdar, η Mebrure Gönenç στο Afyon-

karahisar1238, η Hatı Çırpan1239 στην Ankara, η  Türkan Örs Baştuğ1240 στην Antalya, η 

Sabiha Gökçül Erbay στο Balıkesir , η Şekibe İnsel στην Bursa, η γεννηµένη στη 

Θεσσαλονίκη  και ελληνοµαθής Hatice Özgener1241 στο Çankırı, η Huriye Öniz Baha  

στο Diyarbakır, η οποία είχε εργαστεί µεταξύ άλλων ως δασκάλα στο Ελληνικό 

σχολείο του Νεοχωρίου (Yeniköy Rum Mektebi),1242 η Fatma Memik στην Edirne, η 

τρεις φορές εκλεγµένη βουλευτής Nakiye Elgün  στο Erzurum, η Fakihe Öymen στην 

İstanbul, η Ferruh Güpgüp  στο Kayseri, η απόφοιτη του Αµερικανικού κολεγίου και 

καθηγήτρια της Ροβέρτιος Σχολής Robert Kolej, η Meliha Ulaş στη Samsun,1243 η 

ελληνοµαθής και ειδικός στην τοπική αυτοδιοίκηση Esma Nayman στο Seyhan,1244 η 

Sabiha Görkey στο Sivas, η Seniha Hızal στην Trabzon, η Benal Nevzad İstar Anman, 

που είχε σπουδάσει στη Γαλλία, στην İzmir.   

Η  συµµετοχή σε αυτές τις εκλογές έφτασε σε ποσοστό 80% στις µεγάλες πόλεις όπως 

η Κωνσταντινούπολη, η Άγκυρα και η Σµύρνη και αναφέρθηκε ότι το 48% των 

                                                
Πολιτισµού Γλώσσας και Ιστορίας του Ατατούρκ (Atatürk Kültür, Dil ve Tarih Yüksek Kurumu- Ata-
türk Araştırma Merkezi Başkanlığı). Διαθέσιµο στο δικτυακό τόπο: 
 http://www.atam.gov.tr/dergi/sayi-42/turkiyede-ilk-kadin-milletvekilleri-ve-meclisteki-calismalari 
(πρόσβαση στις 30/5/2018) 
1238 Aktan, Oğuz. (1994) “Cumhuriyet Dönemi’nden Bir Portre: İlk Kadın Milletvekillerinden Mebrûre 
Gönenç (1900-1981)”, Atatürkçü Bilinç Dergisi, Cilt: I, Sayı:1 Ocak, σ.48-51. Και στο Duroğlu, Sibel. 
(2007). op. cit., σ. 67. 
1239 «Αγρότισσα, αναλφάβητη και µε µαντήλι στο κεφάλι (σαν αυτό που φορούν στα χωριά), αφού 
πέθανε ο σύζυγός της στον πόλεµο και ο πατέρας της που ήταν έπαρχος (muhtar) στο χωριό, το αξίωµα 
περασε στα χέρια της χωρίς ουσιαστικά να το επιθυµεί. Έτσι, το 1933, έγινε επίσηµα η πρώτη έπαρχος 
γυναίκα. Μπορεί να µην γνώριζε γραφή και ανάγνωση αλλά η ευστροφία της ήταν τέτοια που δεν άφησε 
ασυγκήνητο και τον Mustafa Kemal, ο οποίος της πρότεινε να θέσει υποψηφιότητα για βουλευτής στις 
εκλογές του 1935. Αφού λοιπόν έβγαλε το µαντήλι από τα µαλλιά, έµαθε γραφή και ανάγνωση και 
φόρεσε γραβάτα, κατάφερε να µπει στη βουλή ως η πρώτη γυναίκα βουλευτής αγρότισσα». Βλέπε 
αναλυτικά για τη ζωή της στο : Εφηµερίδα Adınlık, Satı Kadın başını nasıl açtı? 6/10/2013. 
 http://www.aydinlikgazete.com/mansetler/sati-kadin-basini-nasil-acti-h27234.html (πρόσβαση στις 
30/5/2018) 
1240 Μετά τον νόµο περί Επωνύµων στην Τουρκία η Türkan έπρεπε να υιοθετήσει ένα επώνυµο κι εκείνη 
διάλεξε το Başbuğ, που στα τουρκικά σηµαίνει ‘αρχηγός’ και ο Mustafa Kemal απευθυνόµενος σε εκείνη 
της είπε : «Το Başbuğ είναι δικό µου. Το δικό σου επωνυµο ας είναι Baştuğ». Altındal, Meral. (1994). 
Osmanlı’da Kadın. İstanbul: Altin Kitaplar, σ.227. 
1241 Για σύντοµο βιογραφικό της βλέπε στο: http://www.herkess.com/hatice-ozgener-kimdir/4446  
1242Ανώτατο Ίδρυµα Πολιτισµού Γλώσσας και Ιστορίας του Ατατούρκ (Atatürk Kültür, Dil ve Tarih 
Yüksek Kurumu- Atatürk Araştırma Merkezi Başkanlığı). Διαθέσιµο στο δικτυακό τόπο: 
 http://www.atam.gov.tr/dergi/sayi-42/turkiyede-ilk-kadin-milletvekilleri-ve-meclisteki-calismalari 
(πρόσβαση στις 30/5/2018) 
1243 Ibid, http://www.atam.gov.tr/dergi/sayi-42/turkiyede-ilk-kadin-milletvekilleri-ve-meclisteki-calis-
malari (πρόσβαση στις 30/5/2018) 
1244 Ibid, http://www.atam.gov.tr/dergi/sayi-42/turkiyede-ilk-kadin-milletvekilleri-ve-meclisteki-calis-
malari (πρόσβαση στις 30/5/2018) 
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ψηφοφόρων στις πόλεις αυτές ήταν γυναίκες.1245 Εντούτοις, θα πρέπει να σηµειωθεί 

πως το δικαίωµα στο εκλέγεσθαι στις γυναίκες µε µαντήλα, οι οποίες αντιπροσωπεύουν 

ένα µεγάλο ποσοστό την τουρκικής κοινωνίας, δόθηκε µόλις το 2014, 80 χρόνια 

αργότερα.1246 Δηλαδή τότε µπορούσαν οι γυναίκες µε µαντήλα να πολιτευτούν χωρίς 

να πρέπει να τη βγάλουν. 

Όσον αφορά στην ηχηρή παρουσία των γυναικών στις εκλογές του 1935, θα πρέπει να 

σηµειωθεί πως το θετικό προηγούµενο δεν αποτέλεσε παράδειγµα και για τις επόµενες 

εκλογικές αναµετρήσεις στην Τουρκία, καθώς το ποσοστό των γυναικών που έµπαιναν 

στη Βουλή σε κάποιες εκλογικές αναµετρήσεις έπεσε ακόµα και κάτω από το ποσοστό 

του 1%. Αυτό το χαµηλό ποσοστό συµµετοχής των γυναικών στην Τουρκική Βουλή 

συνεχίστηκε µέχρι το 2007, όπου στις γενικές εκλογές του ίδιου έτους το ποσοστό των 

γυναικών που µπήκαν στη Βουλή έφτασε σε ποσοστό το 9,1%, ενώ στις γενικές 

εκλογές του 2011 για πρώτη φορά έσπασε το ρεκόρ, µπαίνοντας στην Τουρκική Βουλή 

79 γυναίκες βουλευτές φτάνοντας σε ποσοστό το 14,4%. Παρενθετικά, αξίζει να 

αναφερθεί, όπως φαίνεται και από τον πίνακα παρακάτω, πως τα υψηλότερα ποσοστά 

συµµετοχής γυναικών βουλευτών στην Τουρκική Βουλή σηµειώνονται κατά την 

περίοδο διακυβέρνησης του κόµµατος Δικαιοσύνης και Ανάπτυξης (AΚ parti).  

 

 

Πίνακας 2 Ποσοστό αντιπροσώπευσης γυναικών βουλευτών στο Τουρκικό 

κοινοβούλιο από το 1935 έως το 2011.1247 
 

Έτος Διενέργειας 

Γενικών Εκλογών στην 

Τουρκία 

Σύνολο Βουλευτών Σύνολο Γυναικών 

Βουλευτών 

Ποσοστό 

αντιπροσώπευσης 

Γυναικών (%) 

1935 399 18 4,5 

1946 465 9 1,9 

1950 487 3 0,6 

1961 450 3 0,7 

1973 450 6 1,3 

1983 399 12 3,0 

                                                
1245 Ibid, http://www.atam.gov.tr/dergi/sayi-42/turkiyede-ilk-kadin-milletvekilleri-ve-meclisteki-calis-
malari (πρόσβαση στις 30/5/2018) 
1246 Υπουργείο Εθνικής Παιδείας (Milli Eğitim Bakanlığı) https://meb.gov.tr/basortulu-kadinlara-se-
cilme-hakki-80-yil-sonra-verildi/haber/8253/tr (πρόσβαση στις 30/5/2018) 
1247 Αναλυτικότερα βλέπε στη Στατιστική Υπηρεσία της Τουρκίας: http://www.tuik.gov.tr/PreHaberBul-
tenleri.do?id=24643 (πρόσβαση στις 30/5/2018) 
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1991 450 8 1,8 

1995 550 13 2,4 

1999 550 23 4,2 

2002 550 24 4,4 

2007 550 50 9,1 

2011 550 79 14,4 

20151248 550 81 14,7 

 

Μολαταύτα το ποσοστό των γυναικών που εκλέγονται στην Τουρκική βουλή είναι και 

πάλι χαµηλό σε σχέση µε άλλες χώρες, όπως φαίνεται και από έρευνα του 2012.1249 

Συγκεκριµένα, µεταξύ 51 χωρών, η Τουρκία, σε ποσοστό γυναικών βουλευτών, 

συγκεντρώνει το 14,4 και συγκαταλέγεται µεταξύ των χωρών που έχουν µικρή 

συµµετοχή γυναικών.1250  

Παρόλη την κεµαλική δυναµική και την προσπάθεια µεταστροφής της τουρκικής 

κοινωνίας, οι  αξίες, η κοινωνία και η δοµή της οικογένειας στην Τουρκία φαίνεται πως 

συνέχισαν να αποτελούν τροχοπέδη στον εµποτισµό της τουρκικής κοινωνίας µε τις 

δυτικές αξίες. Οι γυναίκες που αποτελούν το ήµισυ του τουρκικού πληθυσµού, 

παραµένουν προσκολληµένες στις παραδόσεις. Η Deniz Kandiyoti δηλώνει ότι οι 

γυναίκες στην Τουρκία συνεχίζουν και µετά τις κεµαλικές µεταρρυθµίσεις να µην είναι 

ελεύθερες: «Η διαδικασία εκσυγχρονισµού στην Τουρκία απέτυχε να µετασχηµατίσει 

τις παραδοσιακές αξίες και συνήθειες στην τουρκική κοινωνία. Οι υποσυνείδητες 

αγκυλώσεις των γυναικών και οι παραδοσιακές συνήθειες τους παρέµειναν. Συνεπώς, 

οι γυναίκες δεν µπόρεσαν να απελευθερωθούν µε τις σύγχρονες αξίες».1251 

Στην ίδια κατεύθυνση και προεκτείνοντας την ως άνω διαπίστωση, µπορούµε να 

υποστηρίξουµε πως η διαδικασία της εκκοσµίκευσης, όπως επιβλήθηκε από το 

κεµαλικό καθεστώς, ήταν µια διαδικασία που δεν άγγιξε τα θεµέλια της πατριαρχικής 

τουρκικής κοινωνίας.  

Σύµφωνα λοιπόν µε τους νόµους της διαλεκτικής, όπως παρουσιάστηκαν στο 

θεωρητικό σκέλος της εργασίας, ο µετασχηµατισµός της τουρκικής κοινωνίας στο 

                                                
1248 Τα αποτέλεσµα είναι ίδια και για τις δύο εκλογικές αναµετρήσεις που έγιναν κατά το ίδιο έτος (Ιούνιο 
και Νοέµβριο), λόγω της αδυναµίας σχηµατισµού κυβέρνησης. 
1249 ΤÜİK (2012). İstatistiklerle Kadın-Women in Statistics 2012. Ankara: Türkiye İstatistik kurumu, 
σ.143. 
1250 Ενώ η Ελλάδα βρίσκεται λίγο ψηλότερα, συγκεντρώνοντας ποσοστό 21%. Αξίζει να σηµειωθεί πως 
το µεγαλύτερο ποσοστό είναι της Σουηδίας 44,7%. 
1251 Kandiyoti, D., & Saktanber A. (2002). Fragments of Culture. New Jersey: Rutgers University Press, 
σ.56-60. 
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πρότυπο µια κοσµικής δυτικής χώρας ήταν προορισµένος να αποτύχει, εφόσον η 

‘αντίθεση’ δεν προήλθε, ως κοινωνικό αίτηµα, αλλά ως επιταγή επιβίωσης 

επιβεβληµένη από ‘τα πάνω’.  Με άλλα λόγια, όταν τα συστατικά σε µία συνταγή, όσο 

καλά και να είναι δεν συνδυαστούν µε την ανάλογη σειρά, τότε το αποτέλεσµα θα 

καθίσταται ατελέσφορο. Και το κεµαλικό παράδειγµα, όσον αφορά στη θέση της 

γυναίκας, αν και πρωτοποριακό, δεν είχε τα ανάλογα αποτελέσµατα, όπως θα 

υποστηριχτεί στη συνέχεια. 

Ενώ στο ίδιο πνεύµα για τη σύγχρονη Τούρκισσα γυναίκα θα κινηθεί και ο Aytunç 

Altındal σε βιβλίο του το 1975, ο οποίος την περιγράφει ως εξής: «Θα έχει κάποια 

εκπαίδευση, θα µπορεί να εργάζεται τόσο στο σπίτι όσο και στο γραφείο. Θα διοχετεύει 

το εισόδηµά της στην αγορά κατανάλωσης. Θα είναι µια καλή µητέρα, µία σύζυγος 

που θυσιάζεται για το σύζυγό της και µια πιστή µουσουλµάνα. Δηλαδή, θα 

αποµακρύνεται από το κλουβί (που είναι το σπίτι, γιατί τώρα πρέπει να δουλέψει και 

να παράγει µια αξία), θα είναι µορφωµένη, η ενδυµασία της άλλαξε (επειδή έτσι γίνεται 

στη Δύση και η κατανάλωση είναι απαραίτητη) και στο τέλος αυτής της απροσδόκητης 

αλλαγής η Τούρκισσα γυναίκα κοιτάζει τον κόσµο µε µωρία και το µυαλό της είναι 

έτοιµο προς χειραγώγηση στις επιθυµίες της ελίτ».1252 Και αυτή η διαπίστωση του 

Aytunç Altındal ενισχύει τον τελευταίο ισχυρισµό της γράφουσας πως τελικά τα 

δικαιώµατα των γυναικών έµειναν κυρίως στα χαρτιά και δεν είχαν ριζοσπαστικό και 

καθολικό χαρακτήρα για την τουρκική κοινωνία.  

Σε άµεση συνάφεια, ο Ömer Çaha, επίσης εξηγεί πως: «Η κυβέρνηση του CHP δεν 

επέτρεψε στην αντιπολίτευση να ισχυροποιηθεί. Επειδή οι ισλαµικές, σοσιαλιστικές 

και φιλελεύθερες οµάδες περιορίστηκαν από το Ρεπουµπλικανικό καθεστώς 

παρέµειναν να περιµένουν ως ένα ισχυρό δυναµικό δίκτυο. Εποµένως, προκειµένου να 

θεωρηθεί δηµοκρατική χώρα η Τουρκία, υιοθετήθηκε µια διαφορετική πολιτική. Για 

το λόγο αυτό, την περίοδο αυτή παραχωρήθηκε στις γυναίκες το δικαίωµα του εκλέγειν 

και του εκλέγεσθαι. Με την παραχώρηση του δικαιώµατος ψήφου στις γυναίκες, 

εισήλθαν στο κοινοβούλιο µε προσωπική διαταγή του Ατατούρκ και η Τουρκική 

Δηµοκρατία παρουσιάστηκε ως δηµοκρατικό καθεστώς».1253 Άρα εφόσον το CHP 

πολιτικά είχε αδρανοποιήσει τα αντίπαλα πολιτικά ρεύµατα, ο µόνος τρόπος για να 

                                                
1252 Altındal, Aytunç. (1975). Türkiye’de Kadın: Marksist Bir Yaklaşım. İstanbul: Birlik Yayıncılık, σ.10.  
1253 Çaha, Ömer. (1996). Sivil Kadın: Türkiye’de Sivil Toplum ve Kadın. İstanbul: Vadi Yayıncılık, σ. 
114-115.  
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ενισχύσει το δηµοκρατικό προφίλ της χώρας ήταν να παραχωρήσει δικαιώµατα στις 

γυναίκες που εξάλλου δεν επωφθαλµιούσαν την κοµµατική εξουσία. 

Η Nermin Abadan Unat χαρακτηρίζει εύστοχα αυτή την κεµαλική περίοδο αναφορικά 

µε το γυναικείο κίνηµα ως κρατικό φεµινισµό (devlet feminizmi).1254 Σύµφωνα µε την 

Tekeli, η πρώτη περίοδος της Τουρκικής Δηµοκρατίας είναι µια περίοδος κατά την 

οποία οι γυναίκες ακολουθούν µια πολιτική υποµονής και προσµονής από το κράτος 

να ικανοποιήσει τις ανάγκες τους, αντί να φέρουν οι ίδιες κάποιες προτάσεις για να 

βελτιώσουν την κατάστασή τους.1255 Ο φεµινισµός λαµβάνεται από τα χέρια των 

γυναικών και µετατρέπεται ολοένα και περισσότερο σε έναν αντι-φεµινιστικό κρατικό 

φεµινισµό και τελικά φτάνει σε µια περίοδο που οδηγείται στο να ξεχαστεί.1256  

Στο ίδιο ύφος συνεχίζει και η Yeşim Arat: «Η Τουρκία µπορεί να είναι η µόνη κοινωνία 

στον κόσµο, όπου η συµµετοχή των γυναικών στην πολιτική δεν είναι αποτέλεσµα του 

ακτιβισµού ή της οργάνωσης των γυναικών, αλλά µάλλον των πολιτικών του 

Εκδυτικισµού και της Εκκοσµίκευσης που ακολουθεί ο Kemal Atatürk µετά τον 

διαµελισµό της Οθωµανικής Αυτοκρατορίας. Οι γυναίκες έλαβαν το δικαίωµα της 

καθολικής ψήφου το 1934 χωρίς την ύπαρξη γυναικείου κινήµατος για τη διεκδίκηση 

της γυναικείας ψήφου. Είχαν επιλεγεί από τους άνδρες να στελεχώσουν πολιτικές 

θέσεις χωρίς να έχουν αγωνιστεί ή ανελιχθεί µόνες τους στην πολιτική σφαίρα. Οι 

γυναίκες πολιτικοί της Τουρκίας είναι ουσιαστικά "υπεργυναίκες", εξακολουθούν να 

εκπληρώνουν το ρόλο της νοικοκυράς χωρίς τη βοήθεια από τον άνδρα σύντροφο ενώ 

(παράλληλα) αντιµετωπίζουν τα δηµόσια καθήκοντά τους».1257 

Εντούτοις, χρήζει ιδιαίτερης εστίασης το γεγονός πως σίγουρα δεν µπορεί να 

αµφισβητηθεί η σηµασία των κεµαλικών αλλαγών για την προώθηση του γυναικείου 

κινήµατος στην Τουρκία ακόµα και αν οι αλλαγές αυτές δεν πραγµάτωσαν τις 

προσδοκίες των γυναικών. Ωστόσο, η µη ριζοσπαστικοποίηση της τουρκικής 

κοινωνίας στο γυναικείο ζήτηµα δεν µειώνει σε καµιά περίπτωση την ουσία της 

πρόθεσης και τη δυναµική του εγχειρήµατος εκ µέρους του κεµαλικού καθεστώτος. 

Όπως γράφει και η Necla Arat, δεν υπάρχει καµία αµφιβολία ότι «δεν ξεκίνησαν όλα 

µε τον Atatürk. Οι κοινωνικές αλλαγές δεν µπορούν να συµβούν σε πολύ σύντοµο 

                                                
1254 Abadan -Unat, Nermin. (1998). “Söylemden Protestoya: Türkiye’de Kadın Hareketlerinin Dö-
nüşümü”, στο 75 Yılda Kadınlar ve Erkekler, İstanbul: Türkiye İş Bankası Yayınları, σ.328. 
1255 Tekeli, Şirin. “80’lerde Türkiye’de Kadınların Kurtuluşu Hareketinin gelişmesi”, στο: Birikim 
Dergisi, Temmuz 1989, αριθµός: 3. 
1256 Tekeli, Şirin. ibid. 
1257 Yeşim Arat, “The Patriarchal Paradox: Women Politicians in Turkey”, International Journal of Mid-
dle East Studies, Vol. 23, No. 4, σ.18. 
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χρονικό διάστηµα. Αλλά ο Atatürk είναι το άτοµο που µπόρεσε να κινητοποιηθεί και 

να κινητοποιήσει τις µάζες,  µπόρεσε να έχει τον καθοριστικό λόγο στο επίκεντρο του 

κοινωνικού µετασχηµατισµού και ήταν σε θέση να µετατρέψει τόσο τα λόγια των 

προηγούµενων από αυτόν όσο και τις δικές του τις σκέψεις σε πράξεις».1258  

 

Για την Τουρκία το έτος 1989 αποτελεί µια από τις ηµεροµηνίες ορόσηµο για το 

φεµινιστικό κίνηµα, καθώς τότε έλαβε χώρα το ‘1ο Φεµινιστικό Σαββατοκύριακο’ και 

το ‘1ο Γυναικείο Συνέδριο’. Τη χρονιά αυτή φαίνεται να κερδίζουν έδαφος οι 

προσπάθειες του γυναικείου κινήµατος και εγκαθιδρύεται µια πολιτική και ιδεολογική 

δοµή στην κοινωνία, σε µόνιµη βάση.1259 «Η δεκαετία αυτή χαρακτηρίστηκε και από 

µία ακόµη ιδιαιτερότητα, καθώς τη δεκαετία του ΄80 εµφανίστηκαν ταυτόχρονα το 

‘Κουρδικό κίνηµα’1260 και το ‘Ισλαµικό κίνηµα’ που είχαν την αξίωση να αναπτυχθούν 

µαζί µε το φεµινιστικό κίνηµα και να οργανωθούν στον ιδεολογικό του χώρο. Η 

Κούρδισσα γυναίκα εξέταζε πως θα µπορούσε να οργανωθεί ταυτόχρονα και µέσα στο 

εθνικιστικό πατριαρχικό κίνηµα και µέσα στον “τουρκικό φεµινισµό”. Ενώ οι 

‘µουσουλµάνες φεµινίστριες’ ήρθαν αντιµέτωπες µε την ελιτίστικη και καταπιεστική 

συµπεριφορά του φεµινιστικού κινήµατος απέναντι σε αυτές και προσπάθησαν να 

δείξουν πως δεν υπάρχει αντίφαση µεταξύ του φεµινιστικού κινήµατος και των 

πεποιθήσεων των µουσουλµάνων γυναικών. Στην πολιτική ηµερήσια διάταξη της 

χώρας αυτά τα δυο ζητήµατα είναι γνωστά ως ζητήµατα ‘διάσπασης’ και ‘αντίφασης’ 

και έγιναν αιτία για έντονη ρήξη και αντιπαράθεση µεταξύ των γυναικών».1261  

Η εκπαίδευση, όπως έχουµε δει αναλυτικά σε προηγούµενα κεφάλαια, είναι το πιο 

σηµαντικό στοιχείο που επηρεάζει τη συµµετοχή των γυναικών στην κοινωνική ζωή. 

Στην Τουρκία, παρόλο που η εκπαίδευση των γυναικών τέθηκε ήδη ως επιτακτική 

ανάγκη από το κεµαλικό σύστηµα, οι διαφορές µεταξύ ανδρών και γυναικών, σχετικά 

                                                
1258 Arat. Necla. “Cumhuriyet’in 75. Yılında ‘Türkiye’de Kadın’ Tartışmaları”, στο Aydınlanmanın 
Kadınları, İstanbul, Cumhuriyet Kitap Kulübü, 1998, σ.24-29. 
1259 Bora, Aksu & Günal, Asena. (2014). 90’larda Türkiye’de Feminizm. İstanbul: İletişim, σ.8  
1260 Η Zana Κούρδισσα γυναίκα σύµβολο, από τη σκοπιά της τουρκικής πολιτικής και των κουρδικής 
καταγωγής πολιτικών. Η Lale Y. Heckman-Pauline Van Gelder σε ένα άρθρο της συγκρίνει ως 
πολιτικούς πρωταγωνιστές της δεκαετίας του 90 την Tansu Çiller και τη Leyla Zana. Και ισχυρίζεται 
πως η Zana βγήκε στο προσκήνιο, ως µια µοντέρνα γυναίκα πολιτικός, όπως η Çiller. Αξίζει να 
σηµειωθεί πως στην τουρκική κοινωνία υπήρχε διαχωρισµός µεταξύ των γυναικών τουρκικής και 
κουρδικής καταγωγής. Αλλά αυτή δεν αποτελεί την µόνη διάκριση, αφού ακόµα και µεταξύ των 
γυναικών κουρδικής καταγωγής υπάρχουν διακρίσεις σε ‘κούρδισσα του χωριού’ και ‘κούρδισσα της 
πόλης’. Βλέπε στο: Yalçın, Lale-Heckmann, Van Gelder, Pauline, “ 90’larda Türkiye’de Siyasal 
Söylemin Dönüşümü Çerçevesinde Kürt Kadınlarının İmajı- Bazı Eleştirel Değerlendirmeler, στο: 
Birikim Dergisi, Mart 1999.  
1261 Bora, Aksu & Günal, Asena. (2014). op.cit., σ.8. 
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µε την πρόσβαση στην εκπαίδευση εξακολούθησαν να είναι έντονες µέχρι τη δεκαετία 

του 1980. Κατά τη δεκαετία του 1980, γίνονται σηµαντικά βήµατα στον τοµέα της 

εκπαίδευσης στην Τουρκία. Αποτέλεσµα αυτών των χειρισµών ήταν να σηµειωθεί 

σηµαντική βελτίωση στη σχολική φοίτηση των γυναικών. Στο ακαδηµαϊκό έτος 1980-

1981, µόνο το 39% του συνόλου των µαθητών στη δηµοτική εκπαίδευση ήταν κορίτσια 

και το ποσοστό αυτό αυξήθηκε σε 49% το ακαδηµαϊκό έτος 2010-2011, ενώ η  

αναλογία των κοριτσιών που φοιτούσαν σε γενικά γυµνάσια ήταν περίπου το 49% το 

ίδιο ακαδηµαϊκό έτος.1262 

Η θέσπιση της υποχρεωτικής εκπαίδευσης στην Τουρκία στα οκτώ χρόνια1263 αύξησε 

σηµαντικά τη φοίτηση των κοριτσιών στα σχολεία. Εντούτοις, συνέχισαν να υπάρχουν 

σχεδόν 2.200.000 χιλιάδες κορίτσια ηλικίας άνω των έξι ετών που εξακολούθησαν να 

είναι αναλφάβητα.1264 Θα πρέπει να σηµειωθεί πως εξαιρετικά φτωχές οικογένειες για 

να µπορέσουν να στείλουν τα παιδιά τους σχολείο, τουλάχιστον κατά τα πρώτα χρόνια 

της υποχρεωτικής εκπαίδευσης, επωφελήθηκαν από ένα κρατικό πρόγραµµα 

υποστήριξης της υποχρεωτικής εκπαίδευσης, κατά το οποίο για τα έτη 2003-2012, έργο 

που συµπίπτει µε την περίοδο διακυβέρνησης του ΑΚ Ρartı (!) και στήριξε 1.890.143 

µαθητές δηµοτικής εκπαίδευσης.1265 Το πρόβληµα επικεντρώνεται ιδιαίτερα στις 

περιοχές της νοτιοανατολικής Τουρκίας. Όταν εξετάσουµε το ποσοστό των  

αναλφάβητων γυναικών ηλικίας 15 ετών και άνω, διαπιστώνουµε πως το 27% στο 

Şırnak, το 26% στο Siirt και το 25% των κοριτσιών στο Muş  εξακολούθησαν να είναι 

αναλφάβητες.1266 Ενώ στην περιοχή Van µεταξύ των γυναικών ηλικίας 50 ετών και 

άνω µόλις µία στις δύο γυναίκες γνωρίζουν γραφή και ανάνγωση. Βέβαια αξίζει να 

σηµειωθεί πως ο πιο σηµαντικός λόγος για τα υψηλά ποσοστά γυναικείου 

αλφαβητισµού στη Νοτιοανατολική Τουρκία είναι και το γεγονός πως οι γυναίκες στις 

                                                
1262 TÜİK (2012). İstatistik Göstergeler: 1923-2011. Ankara: Türkiye İstatistik Kurumu Matbaası., σ.65-
69.  
1263 Ο Νόµος 1739 που εκδόθηκε το 1973 επαναπροσδιόρισε το τουρκικό εθνικό εκπαιδευτικό σύστηµα. 
Με αυτό το νόµο, το τουρκικό Εθνικό Εκπαιδευτικό Σύστηµα αποτελείται από υποχρεωτική εκπαίδευση 
και µη. Ως υποχρεωτική εκπαίδευση θεσπίζονται τα 8 πρώτα χρόνια και περιλαµβάνουν παιδιά από 7 
έως 14 ετών. Βιβλιοθήκη της Παιδείας http://www.egitimkutuphanesi.com/ilkogretim-8-yillik-
kesintisiz-egitim-nedir-hukumet-programlari-zorunlu-egitim-meselesi-8-yillik-kesintisiz-egitimin-
tarihcesi-8-yillik-zorunlu-egitim-yasasi-nedir-ilkogretim-ve-egitim-kanunu-imam-hat/ (πρόσβαση στις 
20/6/2018) 
1264 TÜİK (2012). οp. cit., σ.19.  
1265 Αναλυτικά στοιχεία του προγράµµατος βλέπε στο: Aile ve Sosyal Politikalar Bakanlığı, Sosyal Yar-
dım İstatistikleri Bülteni, 2013.  
1266 Demirdirek, Hülya &  Şener, Ülker. (2014). 81 İl İçin Toplumsal Cinsiyet Eşitliği Karnesi.  Ankara: 
TEPAV Yayınları, σ.38.  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περιοχές αυτές δεν µιλούν τουρκικά,1267 πράγµα που σηµαίνει πως η κρατική πολιτική 

σε αυτό το κοµµάτι θα πρέπει να αναπροσαρµόσει το σύστηµα εκπαίδευσης στις 

ανάγκες του πληθυσµού. 

 

Η δεκαετία του 90 αποδείχθηκε για το φεµινισµό σηµαντική γιατί το κίνηµα αποκτά 

σηµαντική δυναµική και σε άλλες πόλεις πέρα από τα µεγάλα αστικά κέντρα, όπως 

Diyarbakır, Antalya, Adana, Mersin, Gaziantep, Samsun και Eskişehir.1268 Ενώ, οι 

γυναίκες εκτός από την ενεργό συµµετοχή που αναλαµβάνουν σε πολλά ιδρύµατα και 

συλλόγους τη δεκαετία του 1990, επιδιώκουν να στηρίξουν και πολιτικές 

δραστηριότητες συµµετέχοντας σε πολιτικά κόµµατα. Συγκεκριµένα, οι γυναικείες 

οργάνωσεις του Κόµατος Ευηµερίας (Refah Partisi) στην Κωνσταντινούπολη 

κατάφεραν να στρέψουν το βλέµµα των γυναικών στην πολιτική. Το 1995, 

περισσότερες από 400 χιλιάδες γυναίκες έγιναν µέλη του κόµµατος και συµµετείχαν 

ενεργά στην πολιτική.1269 Ενώ παράλληλα οι γυναικείες οργάνωσεις του Κόµµατος 

Ευηµερίας της Κωνσταντινούπολης από τη µια πλευρά ενσωµάτωναν τις γυναίκες σε 

πολιτικές δραστηριότητες από την άλλη τις εκπαίδευαν πολιτικά ώστε να αποκτήσουν 

κοινή πολιτική συνείδηση και να κινούνται προς την ίδια κατεύθυνση.1270  

Επιπροσθέτως, η δεκαετία του ΄90 είναι σηµαντική και για έναν ακόµα λόγο. Το 

γυναικείο κίνηµα άρχισε να θεσµοποιείται. Κατά τη διάρκεια αυτής της δεκαετίας 

ξεκίνησε η λειτουργία κέντρων γυναικών, η ίδρυση γυναικείων ερευνητικών κέντρων 

στα πανεπιστήµια,1271 η ίδρυση της ‘Γενικής Διεύθυνσης της Θέσης της Γυναίκας και 

των Προβληµάτων της’ (Kadının Statüsü ve Sorunları Genel Müdürlüğü-KSSGM)1272 

το 1990 και η λειτουργία του ‘Υφυπουργείου Υγείας της Γυναίκας και της 

Οικογένειας’ (Çalışma ve Sosyal Güvenlik Bakanlığı),1273 ως ξεχωριστό Υπουργείο 

                                                
1267 Demirdirek, Hülya &  Şener, Ülker. (2014). ibid, σ.38.   
1268 Bora, Aksu & Günal, Asena. (2014). op.cit., σ.8-9. 
1269 Eraslan, Sibel. (2002). ‘Uğultular... Silüetler’. στο Aksu Bora-Asena Günal, 90’larda Türkiye’de 
Feminizm, İstanbul: İletişim, σ.260. 
1270 Yeşim Arat (1999). Political Islam in Turkey and Women’s Organizations. İstanbul: TESEV, σ.26.  
1271 Το 1989 στο Πανεπιστήµιο Κωνσταντινούπολης ιδρύεται το Κέντρο Ερευνών για το Γυναικείο 
Ζήτηµα (Kadın Sorunları Araştırma ve Uygulama Merkezi) Ενώ το πρώτο Τµήµα Γυναικείων Ερευνών 
άνοιξε στο ίδιο πανεπιστήµιο της Κωνσταντινούπολης και άρχισε να προσφέρει µεταπτυχιακό 
πρόγραµµα σπουδών το 1993. Βλέπε αναλυτικότερα στο Κέντρο Ερευνών για το Γυναικείο Ζήτηµα 
(Kadın Sorunları Araştırma ve Uygulama Merkezi)  http://kadinarastirmalari.istanbul.edu.tr/?p=282 
(τελευταία πρόσβαση στις 20/6/2018) 
1272 Ο δικτυακός τόπος ήταν: www.kssgm.gov.tr ο οποίος φαίνεται πλέον ανενεργός. Ο νέος νόµος 5251 
λειτουργίας του προβάλλεται στη σελίδα της Προεδρίας της Μεγάλης Τουρκικής Εθνοσυνέλευσης: 
https://www.tbmm.gov.tr/kanunlar/k5251.html (τελευταία πρόσβαση στις 20/6/2018) 
1273 Υπουργείο Οικογενειακών, Εργασιακών και Κοινωνικών Υπηρεσιών https://www.ailevecal-
isma.gov.tr/ (τελευταία πρόσβαση στις 20/6/2018) 
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στην κυβέρνηση το οποίο από το 1991 συνδέθηκε απ’ ευθείας µε το Πρωθυπουργικό 

γραφείο. Ενώ, στις 4 Μαρτίου 1997 ιδρύθηκε ο Σύνδεσµος Υποστήριξης και 

Εκπαίδευσης Υποψηφίων Γυναικών (Kadın Adayları Destekleme ve Eğitme Derneği, 

KADER).1274 

Την ίδια χρονική περίοδο στις 13 Ιουνίου 1993 στην Τουρκία εξελέγη η πρώτη και η 

µόνη γυναίκα πρωθυπουργός µέχρι σήµερα η Tansu Çiller.1275 Η Çiller εντάχθηκε στο 

κυβερνόν κόµµα Κόµµα του Ορθού Δρόµου (Doğru Yol Partisi, DYP) το 1990. Την 

επόµενη χρονιά εξελέγη στο κοινοβούλιο και διορίστηκε υπουργός οικονοµικών στην 

κυβέρνηση συνασπισµού µε Πρωθυπουργό Süleyman Demirel. Αν και υποστήριζε 

µεγαλύτερη ιδιωτικοποίηση των κρατικών επιχειρήσεων και ισορροπηµένο 

προϋπολογισµό, κατά τη διάρκεια της θητείας της ως υπουργός Οικονοµικών το 

δηµόσιο χρέος αυξήθηκε και η χώρα υπέστη υποβάθµιση της διεθνούς πιστοληπτικής 

ικανότητας της. Παραταύτα, η Tansu Çiller επελέγη για να αντικαταστήσει το Demirel  

 ως πρωθυπουργό το 1993. 

Από την ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας µέχρι και τη δεκαετία του 90 η διαιρετική 

τοµή στην πολιτική και στην κοινωνία της Τουρκίας ήταν η ίδια µε αυτή του 

φεµινιστικού κινήµατος, δηλαδή κεµαλιστές-µη κεµαλιστές. Ενώ, οι κοινωνικές 

εντάσεις θα συνεχιστούν πάνω στα δίπολα κοσµικοί-µη κοσµικοί (Laik-antilaik), 

προοδευτικοί-συντηρητικοί (ilerici-gerici), σύγχρονοι-παραδοσιακοί (modern-

gelenekçi).1276 

 
4.2 Το ‘θηλυκό’ AK Parti 
 
Ο επιθετικός προσδιορισµός του AK Parti που συνιστά και τον τεχνητό (ή τεχνικό για 

τις ανάγκες της συγγραφής) τίτλο της παρούσας ενότητας είναι απόρροια µιας 

συνεχούς συζήτησης στους κόλπους της τουρκικής κοινωνίας, γύρω από τον ρόλο και 

τη θέση της γυναίκας καθώς και της ώσµωσης µεταξύ Κοινωνικού, Πολιτικού και 

Θρησκευτικού. Μέσα λοιπόν στις αντίστοιχες συζητήσεις για το ρόλο του Ισλάµ στην 

                                                
1274 Οργανισµός για την υποστήριξη των Υποψήφιων Γυναικών στην Πολιτική http://ka-der.org.tr/en/ 
(τελευταία πρόσβαση στις 20/6/2018) και στο Havva Çaha, E. Sare Aydın, & Ömer Çaha (2014). 
Değişen Türkiye΄de Kadın. İstanbul: ΚΑDΕΜ, σ.37. 
1275 Η Tansu Çiller, αποφοίτησε από το Τµήµα Οικονοµικών Επιστηµών του Robert College και 
απέκτησε τη διδακτορική διατριβή της από το Πανεπιστήµιο του Κοννέκτικατ, ενώ συνέχισε τη 
µεταδιδακτορική της µελέτη στο Πανεπιστήµιο Yale. Το 1978 έγινε επίκουρη καθηγήτρια και 
καθηγήτρια το 1983. Εγκυκλοπαίδεια Britannica: https://www.britannica.com/biography/Tansu-Ciller 
(τελευταία πρόσβαση στις 20/6/2018) 
1276  Güngör, Erol. (1993). İslam’ın Bugünkü Meseleleri. İstanbul:Ötüken Yayınları, σ.22-23, 69. 
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Τουρκία, γενικότερα, και ειδικότερα για το θέµα της µαντήλας, είναι δυνατόν να 

παρατηρηθεί η τάση να δοθεί έµφαση στην αναγνώριση της πολιτιστικής διαφοράς που 

σχετίζεται µε την ταξική ταξινόµηση και το φύλο. Η αυξανόµενη δηµοτικότητα του 

ισλαµικού τρόπου ζωής εξηγείται ως απόκριση της περιφέρειας στην πολιτιστική 

ηγεµονία των κοσµικών, δυτικοποιηµένων τµηµάτων της κοινωνίας που ωφελούνται 

από την προσκόλλησή τους στο κεµαλικό καθεστώς. Έτσι ενώ φαίνεται το 

Ρεπουµπλικανικό Λαϊκό Κόµµα (CHP) να αποτελεί τον κυριότερο υπερασπιστή των 

αξιών του ‘κέντρου’, το AK Parti παρουσιάζεται να είναι ο εκπρόσωπος των δυνάµεων 

της ‘περιφέρειας’.1277 

 

Οι συζητήσεις αυτές έχουν ως επίκεντρο τον διαχωρισµό (και αναλυτικά µιλώντας τη 

διαιρετική τοµή) σε κέντρο-περιφέρεια, πλαίσιο που αποτελεί το υπόβαθρο των 

πολιτιστικών αναλύσεων της ανόδου της ισλαµικής επιρροής.1278 Αυτό το πλαίσιο 

υποδηλώνει ότι η διαίρεση, ανάµεσα στο Κεµαλισµό, στο κοσµικό, προνοµιούχο 

«κέντρο» και την «περιφέρεια» που ορίζονται από το ισλαµικό «κοινωνικό ήθος» 

αποτελεί τη θεµελιώδη πηγή της πολιτικής, οικονοµικής, κοινωνικής και πολιτιστικής 

διαστρωµάτωσης στην Τουρκία.1279 Όπως υποστηρίζει ο Haldun Gülalp, οι µελέτες 

που βασίζονται στη διάκριση µεταξύ κέντρου-περιφέρειας επικεντρώνονται σε έναν 

«πολιτιστικό αγώνα», µεταξύ του Κεµαλισµού, του δηµοκρατικού κοσµικού 

«κέντρου» και της ισλαµικής «περιφέρειας», προκειµένου να αναλυθούν οι κοινωνικές 

και πολιτικές συγκρούσεις στην Τουρκία.1280  

 

Η διαίρεση αυτή µάς φέρνει πολύ κοντά στην προαναφερθείσα έννοια της «διαιρετικής 

τοµής» που αν και προσιδιάζει στις δυτικές κοινωνίες, όπως προτάσσουν οι γεννήτορες 

της και σχετίζονται µε τη Βιοµηχανική Επανάσταση, εν τούτοις, όπως σκοπεί η 

παρούσα εργασία µπορούν να επαναπλαισιωθούν στην περίπτωση της τουρκικής 

κοινωνίας ή καλύτερα του πολιτικού συστήµατος της Τουρκίας. Με άλλα λόγια, αν η 

νεωτερικότητα (και αυτόµατα και η µετανεωτερικότητα) δεν είναι µόνο δυτικό 

προνόµιο, τότε αδήριτα και οι διαιρετικές τοµές µπορούν να βρεθούν και στην 

                                                
1277 Hale, W. & Özbudun, E. (2010). op. cit., σ.33. 
1278 Αναλυτικότερα βλέπε στο: Gülalp, Haldun (2003). Kimlikler Siyaseti: Türkiye’de Siyasal Islamın 
Temelleri. Istanbul: Metis. 
1279 Mardin, Ş. (1973). “Center-Periphery Relations: A Key to Turkish Politics?” Daedalus, 102(1), σ. 
169–190.  
1280 Gülalp, Haldun (2003). op. cit. 
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περίπτωση της Τουρκίας, αποκτώντας το αντίστοιχο σηµασιολογικό και πολιτικό 

περιεχόµενο. 

Αναφερόµενοι, λοιπόν, στην εννοιολογική συγκρότηση «διαιρετική τοµή» που οφείλει 

τη γέννηση της στους Lipset-Rokkan βλέπουµε ότι βασικές  παράµετροι του 

θεωρητικού υποδείγµατος είναι οι έννοιες της κοινωνικής ρήξης και του πολιτικού 

ανταγωνισµού. Ακριβώς σε αυτό το πλαίσιο, τα κόµµατα συµβολίζουν ακριβώς τον 

διαµεσολαβητή αυτής της σύγκρουσης και το µέσο της ενσωµάτωσης.1281 

Υπό αυτό το πρίσµα, µπορούµε να δούµε τη διαιρετική τοµή που συνιστούσε στη 

νεωτερική Τουρκία ο ‘κεµαλισµός’ και στη µετανεωτερική Τουρκία ο 

‘ερντογανισµός’. Εντούτοις, θα πρέπει να διευκρινιστεί πως και στις δύο περιπτώσεις 

τόσο ο Kemal όσο και ο Erdoğan αποτελούν φορείς µιας εποχής την οποία ‘έτυχε’ να 

σφραγίσουν µε την προσωπικότητά του ο καθένας, αντίστοιχα. Η µετακίνηση της 

διαιρετικής τοµής από τον κεµαλισµό-µη κεµαλισµό στον ερντογανισµό- µη 

ερντογανισµό, µαρτυρά ταυτόχρονα και την πολιτική ηγεµονία της δεύτερης έναντι της 

πρώτης. Συγκεκριµένα, το AK Parti έχει καταφέρει να επιβάλει έναν είδους ισλαµικό 

προσανατολισµό στον πολιτικό λόγο, τουλάχιστον των δύο µεγάλων 

αντιπολιτευόµενων κοµµάτων της τουρκικής πολιτικής σκηνής, του κεµαλικού (CHP) 

και του εθνικιστικού (MHP) κόµµατος. Ένα τέτοιο χαρακτηριστικό παράδειγµα 

αποτελεί η πρόσφατη παραδοχή του προέδρου του κεµαλικού κόµµατος (CHP) του 

Kemal Kılıçdaroğlu πως «πρέπει να διευθετηθεί πλέον το ζήτηµα της γλώσσας της 

προσευχής (Ezan) και ότι θα πρέπει να διαβάζεται η προσευχή στα Αραβικά».1282 

                                                
1281 «Οι δύο πολιτικοί επιστήµονες επεξεργάστηκαν διεξοδικά το θεσµικό πλαίσιο, το οποίο προσδιορίζει 
τη δοµή των συγκρούσεων (cleavages). Χρησιµοποίησαν την έννοια των «κατωφλίων» (thresholds) και 
διέκριναν τέσσερα διαφορετικά, από τα οποία και προσδιορίζεται η δοµή των διαιρέσεων. Το πρώτο 
«κατώφλι» είναι αυτό της νοµιµοποίησης (legitimation) και αναφέρεται στον προσδιορισµό των 
συγκρούσεων και των αντίστοιχων διαιρέσεων και στο βαθµό σύµφωνα µε τον οποίο είναι δυνατή η  
άρθρωση διακριτών και συγκρουόµενων συµφερόντων χωρίς επικείµενες κυρώσεις. Το δεύτερο 
«κατώφλι» εξετάζει το βαθµό της ενσωµάτωσης (incorporation) στο πολιτικό σύστηµα, ορίζοντας ποιες 
είναι οι συγκρουόµενες οµάδες που µπορούν να µετάσχουν στον πολιτικό ανταγωνισµό. Ως τρίτο 
κατώφλι αναφέρεται αυτό της περιορισµένης ή διευρυµένης αντιπροσώπευσης (representation) των 
συγκρουόµενων οµάδων. Το εύρος της αντιπροσώπευσης επηρεάζεται κυρίως από την αναλογική ή την 
πλειοψηφική κατεύθυνση του εκλογικού συστήµατος. Το τέταρτο κατώφλι είναι αυτό της δύναµης της 
πλειοψηφίας (majority power) και αναφέρεται στις δυνατότητες µετασχηµατισµού του θεσµικού 
πλαισίου λειτουργίας του πολιτικού συστήµατος που έχει το κόµµα (ή ο συνασπισµός κοµµάτων) που 
θα την κατακτήσει». Τεπέρογλου, Ευ. Χατζηπαντελής, Θ. & Ανδρεάδης, Ι. (2015). Μελέτη διαιρετικών 
τοµών εκλογέων και υποψηφίων στο εθνικό και ευρωπαϊκό δίπολο: Συγκλίσεις και αποκλίσεις. Επιστήµη 
και Κοινωνία: Επιθεώρηση Πολιτικής και Ηθικής Θεωρίας, [S.l.], v. 25, σ. 37-63. Διαθέσιµο και στο : 
http://dx.doi.org/10.12681/sas.788  
1282 Selvi, Abdulkadir. Kemal Kılıçdaroğlu: Ezan Arapça okunur, Εφηµερίδα Hürriyet 
 http://www.hurriyet.com.tr/gundem/kemal-kilicdaroglu-ezan-arapca-okunur-41013246 (τελευταία 
πρόσβαση στις 1/2/2019) 
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Βλέπουµε δηλαδή ότι ακόµα και οι θεµαταφύλακες της κοσµικότητας να υιοθετούν 

έτσι µια µετριοπαθή στάση αν όχι θετική, σε αντιδιαστολή προς µια παλαιότερη 

κόκκινη γραµµή του κόµµατός του.  Χρήζει διευκρίνισης ότι µε τις µεταρρυθµίσεις του 

Mustafa Kemal, η προσευχή σε όλη τη Τουρκία διαβαζόταν στα τουρκικά. Κατά 

συνέπεια, µε την παραπάνω παραδοχή του, ο  Kılıçdaroğlu ουσιαστικά, κατά το µάλλον 

ή ήττον, καταστρατηγεί ή θέτει εν αµφιβόλω τις αρχές του κεµαλικού καθεστώτος. 

 

Παρόµοια µετακίνηση της διαιρετικής τοµής πάνω στον πολιτικό άξονα συναντούµε 

και στο φεµινιστικό κίνηµα στην Τουρκία. Συγκεκριµένα, από το διαχωρισµό σε 

κεµαλίστριες-µη κεµαλίστριες και σε κοσµικές-µη κοσµικές, οδηγηθήκαµε στις 

ισλαµίστριες-µη ισλαµίστριες και ΑΚΠλήδες-µη ΑΚΠλήδες. Οι γυναίκες που δεν 

εκπροσωπήθηκαν και δεν εκφράστηκαν από το κεµαλικό καθεστός φαίνεται πως 

εισέβαλαν δυναµικά στο δηµόσιο χώρο και διεκδίκησαν το µερίδιο που τους αναλογεί 

όχι µόνο από τους άνδρες αλλά, και από το ήδη υπάρχον φεµινιστικό κίνηµα της 

Τουρκίας. Από τη στιγµή που το Ισλάµ και η µαντήλα τέθηκε ως µεταβλητή στη 

συνάρτηση του φεµινιστικού κινήµατος, τότε το αποτέλεσµα ήταν µια νέα µορφή 

φεµινιστικού λόγου που διευρυνόταν και απευθυνόταν στο προφίλ των θηλυκού γένους 

ψηφοφόρων του AK Parti. Εξ ου και έρχεται ως νέας πολιτικής και ανθρωπολογικής 

χροιά συνυποδήλωση ο επιθετικός προσδιορισµός «θηλυκό» στο AK Parti. 

 

Ανιχνεύοντας τη συγκεκριµένη προβληµατική διαγιγνώσκουµε ότι το AK Parti δεν 

είναι λίγες οι φορές που έχει κατηγορηθεί για αντί-γυναικεία πολιτική και 

συνακόλουθο αντί-γυνακείο πολιτικό λόγο. Μεταξύ των επικριτών του βρίσκονται 

τόσο οι πολιτικοί αντίπαλοι του κόµµατος που έχουν έναν άλλο προσανατολισµό για 

το ζήτηµα της γυναίκας (όπως είναι το πρότυπο που είχε επιβληθεί από τον Mustafa 

Kemal) όσο και πολλές δυτικές χώρες που αντιλαµβάνονται το ισλαµικό στοιχείο του 

κόµµατος ως ένα στοιχείο καταπιεστικό για τις γυναίκες. Ένα τέτοιο παράδειγµα αντί-

γυναικείου πολιτικού λόγου, σύµφωνα µε κάποιους φεµινιστικούς κύκλους της 

Τουρκίας φαίνεται να εκφράζεται από τον Erdoğan, ο οποίος σε οµιλία του στο KA-

DEM στις 24 Νοεµβρίου 2014 είχε δηλώσει:  

«Αυτό που χρειάζονται οι γυναίκες δεν είναι η ισότητα, αλλά ίση αξία, µε άλλα λόγια, 

δικαιοσύνη. Δεν µπορείτε να τοποθετήσετε τη γυναίκα και τον άνδρα σε ισότιµη θέση 

(Kadın ile erkeği eşit konuma getiremezsiniz). Η δηµιουργία-φύση (στον λόγο του 

χρησιµοποιεί την αραβική λέξη του κορανίου fıtra) τους είναι διαφορετική. Για 
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παράδειγµα, δεν µπορείτε να εφαρµόσετε τις ίδιες συνθήκες εργασίας για τους άνδρες 

και τις έγκυες γυναίκες. Δεν µπορείτε να έχετε µια µητέρα, που πρέπει να θηλάσει το 

παιδί της, για παράδειγµα, σε ισότιµη θέση, από κάθε άποψη, µε έναν άνδρα που δεν 

έχει τέτοιες ευθύνες. Δεν γίνεται να απασχολούνται γυναίκες σε κάθε επάγγελµα, όπου 

εργάζονται οι άνδρες, όπως συνέβη σε παλαιότερα κοµµουνιστικά καθεστώτα. Δώστε 

σε µια γυναίκα µια αξίνα και ένα φτυάρι, και κάντε την εργάτη. Αυτό δεν είναι 

δικαιοσύνη. Αντιτίθεται στην πιο λεπτή φύση της γυναίκας. Έτσι, δεν έκαναν στο 

παρελθόν στην Ανατολία; Έβαζαν µεγάλα ψάθινα καλάθια (µε βάρος) στις πλάτες των 

φτωχών αγαπηµένων µητέρων µας. Τι πέρασαν αυτές οι γυναίκες... . Τραυµατίστηκαν, 

στα χωράφια, σφάδαζαν στον πόνο... . Τώρα θα έπρεπε τα πράγµατα να συνεχίσουν 

έτσι; Όλα αυτά (συνέβησαν στις γυναίκες), ενώ οι άνδρες έπαιζαν χαρτιά και ζάρια σε 

καφενεία. Αυτά τα πράγµατα έχουν συµβεί. Ως εκ τούτου, πρέπει να υιοθετήσουµε την 

έννοια της δικαιοσύνης αντί της ισότητας, δηλαδή, τη δικαιοσύνη, ως το πιο σηµαντικό 

κριτήριο, το πιο σηµαντικό σηµείο αναφοράς. Η θρησκεία µας, το Ισλάµ, τοποθετεί τις 

γυναίκες σε µια ξεχωριστή θέση. Ποια είναι αυτή η ειδική θέση; Η µητρότητα. Η 

µητρότητα είναι µοναδική για τις γυναίκες. Είναι κάτι που δεν µπορεί να επιτευχθεί 

από τους άνδρες. Είναι το υψηλότερο επίπεδο… .Μερικοί άνθρωποι το καταλαβαίνουν, 

ενώ άλλοι δεν µπορούν να το καταλάβουν. Για παράδειγµα, ορισµένες φεµινίστριες 

δεν είναι σε θέση να καταλάβουν πλήρως την έννοια της µητρότητας, γιατί δεν τη 

δέχονται».1283 

 

Η οµιλία αυτή του Erdoğan προκάλεσε πλήθος αντιδράσεων από κάποιες φεµινιστικές 

οργανώσεις της Τουρκίας και δηµοσιεύτηκαν πολλά άρθρα κυρίως από τον ξένο τύπο 

που έφεραν ως τίτλο µε µικρές παραλλαγές, πως ο Erdoğan είπε ότι οι γυναίκες δεν 

είναι ίσες µε τους άνδρες.1284 Σε αναλυτικό- επιστηµονικό επίπεδο, διαπιστώνουµε πως 

η αντιπαράθεση του Erdoğan µε µία µερίδα φεµινιστικών οργανώσεων αντανακλά 

                                                
1283 Σύλλογος Γυναικών και Δηµοκρατίας (Kadın ve Demokrasi Derneği -KADEM): 
http://kadem.org.tr/turkiye-cumhurbaskani-sayin-recep-tayyip-erdoganin-acilis-konusmasi-en/ 
(τελευταία πρόσβαση στις 1/1/2019) 
1284 BBC NEWS, Turkey president Erdogan: Women are not equal to men, 24/11/2014 
 https://www.bbc.com/news/world-europe-30183711(τελευταία πρόσβαση στις 1/1/2019)  
Τ 24, Dünya medyası, Erdoğan'ın 'kadın ve erkek eşit değildir' sözlerini nasıl yorumladı? 
 https://t24.com.tr/haber/dunya-medyasi-erdoganin-kadin-ve-erkek-esit-degildir-sozlerini-nasil-
yorumladi,278264(τελευταία πρόσβαση στις 1/1/2019) 
Εφηµερίδα Cumhuriyet, Kadın ile erkeği eşit konuma getiremezsiniz, fıtratına aykırı 
http://www.cumhuriyet.com.tr/haber/turkiye/148663/_Kadin_ile_erkegi_esit_ko-
numa_getiremezsiniz__fitratina_aykiri_.html (τελευταία πρόσβαση στις 10/1/2019) 
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ουσιαστικά τη διαφορετική ιδεολογική αφετηρία στη σκέψη του Erdoğan και στη 

σκέψη των φεµινιστριών. Το ενδιαφέρον στοιχείο στην υπόθεση αυτή είναι το γεγονός 

πως την οµιλία του αυτή ο Erdoğan την παρουσίασε στο Σύλλογο Γυναικών και 

Δηµοκρατίας (Kadın ve Demokrasi Derneği -KADEM) που αποτελεί µια γυναικεία 

οργάνωση, µε την οποία θα ασχοληθούµε εκτενέστερα παρακάτω. Σε αναλυτικό 

επίπεδο, φαίνεται πως ο Erdoğan δεν συµµερίζεται τα αιτήµατα του φεµινιστικού 

κινήµατος, καθώς κατηγορεί τις φεµινίστριες πως αντιτίθενται στο πιο σηµαντικό 

κοµµάτι της γυναικείας φύσης που είναι η µητρότητα.  

Εκείνες µε τη σειρά τους βλέπουν στον πολιτικό λόγο του Erdoğan µια αντί-γυναικεία 

διάθεση, εφόσον τα επιχειρήµατά του στηρίζονται στο Ισλάµ, το οποίο ως θρησκεία 

είναι εγγενώς πατριαρχική. Ακόµα κι αν µας ξενίζει το γεγονός πως την οµιλία του ο 

Erdoğan τη παρουσίασε στα ευήκοα ώτα µιας γυναικείας οργάνωσης, θα πρέπει να 

λάβουµε υπόψιν µας πως το AK Parti παρέσυρε τη διαιρετική τοµή της πολιτικής σε 

µια πιο ισλαµική ρητορική και κατά συνέπεια συµπαρέσυρε και το φεµινιστικό κίνηµα 

σε αυτό το πλαίσιο.  

Συγκεκριµένα, στο πολιτικό επίπεδο, θα µπορούσαµε να ισχυριστούµε πως το 

φεµινιστικό κίνηµα στην Τουρκία, µέχρι την άνοδο του AK Parti στην εξουσία, 

εκπροσωπούνταν κυρίως από τις κεµαλίστριες, οι οποίες είχαν εξοβελίσει τον 

παράγοντα της θρησκείας από τον λόγο τους, όπως άλλωστε είχε πράξει και ο Kemal. 

Ο ‘κεµαλικός’ φεµινισµός είχε τα χαρακτηριστικά που ευρωπαϊκού-γαλλικού 

φεµινιστικού µοντέλου, όπως παρουσιάστηκε στο θεωρητικό τµήµα της εργασίας, σε 

προηγούµενο κεφάλαιο. Αντίθετα, µέσα από τη θέση του Erdoğan, όπως 

παρουσιάζεται στην οµιλία του, σε αυτό το ζήτηµα, εκπροσωπούνται όλες οι 

µουσουλµάνες γυναίκες που ήταν αποκλεισµένες από την προηγούµενη κατάσταση. 

Συνεπώς, όταν αναπόφευκτα το Ισλάµ ήρθε σε επαφή µε τα αιτήµατα των 

µουσουλµάνων γυναικών στη Τουρκία, το φεµινιστικό κίνηµα µε τη µέχρι πρότινος 

µορφή του έπαψε να αποτελεί ζητούµενο. Άλλωστε, το AK Parti που επεδίωκε να 

απλώσει την πολιτική του ηγεµονία σε όλα τα επίπεδα, δεν ήταν δυνατόν να άφηνε το 

πεδίο των γυναικών ανεπηρέαστο. Ενώ, λοιπόν, τα αιτήµατα των γυναικών στην 

Τουρκία παραµένουν, ο τρόπος διαχείρισης αλλάζει. Και από τον κεµαλικό φεµινισµό 

η τουρκική κοινωνία µετατοπίζεται στον ισλαµικό φεµινισµό ή στη µεταµοντέρνα 

εκδοχή του.  

Θα πρέπει να υπογραµµίσουµε πως αυτό συµβαίνει γιατί στην εποχή της 

ευρωκεντρικής νεωτερικότητας το ‘κεµαλικό καθεστώς βλέπει’ το φεµινιστικό κίνηµα, 
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ολιστικά, µέσα σε αυστηρά οριοθετηµένο πλαίσιο, ενώ στην εποχή της 

µετανεωτερικότητας το ‘ερντογανικό καθεστώς βλέπει’ το φεµινιστικό κίνηµα 

εξατοµικευµένα και κατακερµατισµένο σε επιµέρους στόχους και πεδία, που 

‘εξυπηρετούν’ το άτοµο. 

Κατεξοχήν, µέσα από το πρίσµα της θεωρητικής ανάλυσης της εργασίας, µπορούµε 

θεµιτά να υποστηρίξουµε πως µε δίαυλο το AK Parti ‘άνοιξε’ χώρος στην τουρκική 

κοινωνία για τη διαµόρφωση ενός ‘Ισλαµικού Φεµινισµού’, µε τα χαρακτηριστικά που 

εξηγήσαµε σε προηγούµενα κεφάλαια. Είτε το AK Parti συναινεί, είτε όχι στην 

τελευταία απόφανση, το σίγουρο είναι πως, επί δικής του διακυβέρνησης, εµφανίστηκε 

στην Τουρκία αυτή η νέα τάση της φεµινιστικής θεολογίας, πράγµα που σύµφωνα µε 

τη γράφουσα δεν είναι τυχαίο. Κι αυτό γιατί ακόµα και αν δεν είναι επίτευγµα του 

κόµµατος η τάση της φεµινιστικής θεολογίας στο φεµινιστικό κίνηµα, τελικά η εν γένει 

κοινωνικό-πολιτική µετασχηµατιστική πολιτική που ακολούθησε το AK Parti γέννησε 

την ανάγκη για την εµφάνισή του. Αξίζει να αναφερθεί πως η γυναικεία οργάνωση που 

φέρει στοιχεία από αυτόν το νέο προσανατολισµό του φεµινισµού στην Τουρκία είναι 

ο σύλλογος ‘Πλατφόρµα των Γυναικών της Πρωτεύουσας’ (Başkent Kadın Platformu 

Derneği) του οποίου ιδρυτικό µέλος ήταν και η Hidayet Şefkatli Tuksal, στο βιβλίο της 

οποίας αφιερώνουµε εκτενή αναφορά και ανάλυση στην παρούσα διατριβή.1285 

  

Πέρα από την όποια ανάλυση λόγου της οµιλίας του Τούρκου προέδρου και τις 

ρητορικές του αναφορές για τη θέση της γυναίκας, η επίσηµη τοποθέτηση του AK 

Parti, σχετικά µε τη θέση της γυναίκας στην τουρκική κοινωνία αντανακλάται αρχικά 

στο πρόγραµµα του κόµµατος. Τόσο το καταστατικό όσο και το πρόγραµµα του AK 

Parti κατέχει ξεχωριστό τµήµα για τις γυναίκες. Συγκεκριµένα, όσον αφορά στο 

καταστατικό του κόµµατος που ρυθµίζει τη λειτουργία του κόµµατος, παρατηρούµε 

ότι το έβδοµο τµήµα του καταστατικού, όπου ξεκινά η διευθέτηση για τη λειτουργία 

των υποστηρικτικών οργάνων του κόµµατος, αφιερώνεται στις οργανώσεις γυναικών 

και νεολαίας.1286 Οι αποφάσεις από τα συνέδρια των γυναικείων οργανώσεων του 

κόµµατος  που διεξάγονται µε τη συµµετοχή γυναικών του κόµµατος από ολόκληρη 

την Τουρκία, κατατίθενται στα κεντρικά όργανα του κόµµατος, ενώ παράλληλα στο 

                                                
1285 Σύλλογος ‘Πλατφόρµα των Γυναικών της Πρωτεύουσας’ (Başkent Kadın Platformu Derneği) 
http://www.baskentkadin.org/tr/?p=190 (πρόσβαση στις 14/2/2019) 
1286 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 



 344 

ίδιο συνέδριο εκλέγονται µε ψηφοφορία και οι αντιπρόσωποι σε επίπεδο κόµµατος.1287 

«Ωστόσο, οι ενστάσεις για τις εκλογές και τα συµπεράσµατά τους, διευθετούνται από 

το ανώτατο διοικητικό συµβούλιο του κόµµατος εντός δύο ηµερών».1288 

Όσον αφορά στο πρόγραµµα του κόµµατος στην πέµπτη ενότητα (V) που 

τιτλοφορείται ‘Κοινωνική Πολιτική’, το έβδοµο χωρίο τιτλοφορείται ‘Γυναίκα’. Αυτό 

το κοµµάτι αποτελεί την πολιτική του AK Parti αναφορικά µε τις γυναίκες. 

Συγκεκριµένα αναφέρει:  

«Οι γυναίκες, όχι µόνο γιατί αποτελούν το µισό της κοινωνίας µας, αλλά πάνω από όλα 

γιατί δραστηριοποιούνται πρωτίστως στην ανατροφή ατόµων και υγιών γενεών, είναι 

θέµα προτεραιότητας για το κόµµα µας να αντιµετωπίζει κάθε είδους πρόβληµα που 

συσσωρεύεται ως αποτέλεσµα της παραµέλησης των ετών (για εκείνες). 

Συνεπώς: 

 

• Θα ληφθούν όλα τα απαραίτητα µέτρα για την ενθάρρυνση της συµµετοχής των 

γυναικών στη δηµόσια ζωή. 

• Οι γυναίκες θα ενθαρρυνθούν να συµµετάσχουν στο κόµµα µας και να 

διαδραµατίσουν ενεργό ρόλο στην πολιτική. 

• Θα υποστηριχθούν οι ενώσεις, τα ιδρύµατα και οι µη κυβερνητικές οργανώσεις 

που σχετίζονται µε τις γυναίκες. Θα συνεργαστούµε µε αυτούς τους 

οργανισµούς, κατά τη θέσπιση νοµικών ρυθµίσεων που αφορούν τις γυναίκες. 

• Η πρόληψη της βίας κατά των γυναικών και της σεξουαλικής και οικονοµικής 

κακοµεταχείρισης θα είναι µεταξύ των πολιτικών προτεραιοτήτων του 

κόµµατός µας. 

• Θα διεξαχθούν εργασίες ενηµέρωσης και πρόληψης σε περιοχές, όπου οι 

γυναικείες αυτοκτονίες, τιµωρίες και φόνοι τιµής είναι κοινές κατά των 

γυναικών και των οικογενειών τους.  

• Οι τοπικές αρχές θα ενθαρρυνθούν να ασχοληθούν µε τα ζητήµατα των 

γυναικών. Θα πραγµατοποιηθούν εκπαιδευτικά προγράµµατα, κατάλληλα για 

τις ανάγκες και τα προβλήµατα των κοριτσιών που ζουν σε αγροτικές περιοχές 

και θα υποστηριχθούν οι µη κυβερνητικές οργανώσεις που εργάζονται πάνω σε 

                                                
1287 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
1288 Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
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αυτό το ζήτηµα. Θα εφαρµοστούν πολιτικές για την αύξηση του ποσοστού 

σχολικής φοίτησης των κοριτσιών, θα αρθούν τα εµπόδια στην εκπαίδευση 

τους και θα διεξαχθούν µελέτες για την ευαισθητοποίηση των οικογενειών 

τους, ιδίως στις αγροτικές περιοχές. 

• Θα διασφαλιστεί η εφαρµογή των αρχών που θεσπίζονται από τη Σύµβαση για 

την Εξάλειψη όλων των µορφών Διακρίσεων κατά των γυναικών. 

• Θα καταβληθούν προσπάθειες για να εξασφαλιστεί ότι οι γυναίκες που 

ασχολούνται µε τα οικιακά θα λαµβάνουν κοινωνική ασφάλιση. Θα 

δηµιουργηθούν νέες θέσεις απασχόλησης για τις γυναίκες, µε σεβασµό 

παράλληλα στη δουλειά των γυναικών µέσα στο σπίτι. 

• Θα δηµιουργηθούν προγράµµατα για την προστασία των γυναικών που 

στερούνται οικονοµικής υποστήριξης ή που εκτίθενται σε βία. 

• Στη νοµοθεσία µας, θα καταργούνται οι διατάξεις που εισάγουν διακρίσεις εις 

βάρος των γυναικών. 

• Η κοινωνική ασφάλιση και οι συνθήκες εργασίας θα βελτιωθούν, λαµβάνοντας 

υπόψη την επαγγελµατική ζωή, τις παιδικές και οικογενειακές ευθύνες των 

γυναικών».1289 

 

Αναλύοντας τα προαναφερθέντα τµήµατα του Προγράµµατος, διαπιστώνουµε πως 

τόσο το καταστατικό του κόµµατος όσο και το πρόγραµµα στηρίζουν την ενεργό 

συµµετοχή των γυναικών στην πολιτική τόσο σε τοπικό όσο και σε εθνικό επίπεδο. 

Επιπλέον, και τα δύο κείµενα δίνουν ώθηση στις γυναίκες να είναι δραστήριες, ενώ 

ακόµα τις επιφορτίζουν µε το καθήκον της ανατροφής των επόµενων γενεών, γεγονός 

που αντανακλά τον συντηρητικό χαρακτήρα του κόµµατος, καθώς το καθήκον της 

ανατροφής το επωµίζεται εξολοκλήρου η γυναίκα.  

Παράλληλα, το κόµµα δεσµεύεται, µέσω του προγράµµατός του, για συνεργασία µε 

ΜΚΟ που στόχο έχουν την υποστήριξη και ενηµέρωση των γυναικών, γύρω από 

σηµαντικά θέµατα που τις αφορούν, όπως είναι τα εγκλήµατα τιµής, η ενδό-

οικογενειακή βία, ο γυναικείος αναλφαβητισµός και όσα ακόµα συνιστούν εµπόδια για 

το γυναικείο ζήτηµα. Το πρόγραµµα, συν τοις άλλοις, περιλαµβάνει και την οικονοµική 

                                                
1289Σύλλογος Γυναικών και Δηµοκρατίας (Kadın ve Demokrasi Derneği -KADEM):  http://kadem.org.tr/ 
και στο Kαταστατικό του Ak Parti: http://www.akparti.org.tr/media/28223/akpartituzuk.pdf (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/9/2017) 
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στήριξη των γυναικών, αλλά και την κοινωνική ασφάλιση των γυναικών που 

εργάζονται στο σπίτι.   

Τούτων δοθέντων και όπως εύλογα γίνεται κατανοητό, στη νίκη του ΑΚ Parti στις 

εκλογές, η συµβολή των γυναικών ήταν καθοριστική. «Ο Erdoğan, ένας από τους 

ιδρυτές του κόµµατος και ένας από αυτούς που είχαν την πιο σηµαντική επιρροή στην 

ίδρυση των Γυναικείων  Επιτροπών (Hanımlar Komisyonları), το 1987, ενώ την 

περίοδο του κόµµατος Ευηµερίας (Refah Partisi), γνώριζε πολύ καλά την ήπια ισχύ 

των γυναικών και λόγω της πολιτικής του εµπειρίας στο κόµµα Ευηµερίας. Ωστόσο, 

(για το AK Parti) η ίδρυση των Γυναικείων Κοµµατικών Οργανώσεων (Kadın Kolları) 

έµεινε ως εκκρεµότητα, µετά τη διενέργεια των γενικών εκλογών, και έτσι στις 19 

Φεβρουαρίου 2003, το Αρχηγείο του κόµµατος, αφού ολοκλήρωσε την ίδρυση των 

Γυναικείων  Οργανώσεων του κόµµατος, διόρισε ως επικεφαλής την Selma Aliye 

Kavaf».1290 Παράλληλα το AK Parti, στις 12 Οκτωβρίου 2003, στο συνέδριο του 

Κόµµατος αποφάσισε το 20% τουλάχιστον των µελών της Κεντρικής Επιτροπής 

Απόφασης και Δικοίκησης του Κόµµατος (MKYK) να είναι γυναίκες, και έτσι µετά 

την απόφαση αυτή, δέκα γυναίκες αντιπρόσωποι συµµετείχαν στη διοίκηση του 

κόµµατος.1291  

Το κόµµα, εκτός των άλλων, κατά την περίοδο 2002-2007, έκανε αποφασιστικά 

βήµατα µε σκοπό να οδηγήσει τη χώρα προς την ένταξή της στην Ευρωπαϊκή Ένωση. 

«Αυτή την περίοδο, που ξεκίνησαν οι διαπραγµατεύσεις πλήρους ένταξης, δόθηκε 

ιδιαίτερη σηµασία στο ζήτηµα της ισότητας των φύλων, το οποίο αποτελεί µία από τις 

σηµαντικές πολιτικές που διατηρεί η Ευρωπαϊκή Ένωση επί σειρά ετών. Στο πλαίσιο 

αυτής της σπουδαιότητας, το κόµµα AK Parti προχώρησε σε σηµαντικές 

µεταρρυθµίσεις, αναφορικά µε τις γυναίκες, την περίοδο της πρώτης του θητείας».1292 

Ενδεικτικό αυτής της προσπάθειας είναι το εξής: «στις 30 Ιουλίου 2002 η Μεγάλη 

Τουρκική Εθνοσυνέλευση (TBMM) ενέκρινε το (προαιρετικό) Πρωτόκολλο της 

Σύµβασης για την ‘Εξάλειψη όλων των Μορφών Διακρίσεων, κατά των Γυναικών’ 

(CEDAW-OP),1293 και ολοκλήρωσε τις αντίστοιχες διαδικασίες, µέσα από την 

                                                
1290 Altuntas, Nezahat  & Demirkanoglu,Yahya (2017). Adalet ve Kalkınma Partisi’nin Kadına İlişkin 
Söylem ve Politikalarına Bakış: Muhafazakâr Demokratlıktan Muhafazakârlığa Doğru Evrilişin 
İzdüşümleri, στο Akademik yaklaşımlar dergisi/ Journal of academic approaches, İlk Bahar, Cilt: 8 
Sayı:1, σ.73.  Διαθέσιµο και στο  http://dergipark.gov.tr/download/article-file/316233 (πρόσβαση στις 
20/4/17) 
1291 Altuntas, Nezahat  & Demirkanoglu,Yahya (2017). ibid. 
1292 Altuntas, Nezahat  & Demirkanoglu,Yahya (2017). op. cit., σ.74. 
1293 «Η Τουρκία, το 1979 αποδέχτηκε τη Σύµβαση των Ηνωµένων Εθνών για την εξάλειψη όλων των 
µορφών διακρίσεων κατά των γυναικών (CEDAW), η οποία υπεγράφη το 1985 και τέθηκε σε ισχύ το 
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κατάθεση στις 29 Οκτωβρίου 2002 στα Ηνωµένα Έθνη των σχετικών απαιτούµενων 

εγγράφων. Σε αυτό το πλαίσιο, η Τουρκία έγινε συµβαλλόµενο µέρος του 

Πρωτοκόλλου και, ως εκ τούτου το γεγονός αυτό τής επέβαλλε -σε εθνικό επίπεδο- το 

αντίστοιχο δεσµευτικό πλαίσιο. Ακριβώς το Πρωτόκολλο που τέθηκε σε ισχύ στην 

Τουρκία, παρέχει το δικαίωµα αναφοράς ή καταγγελίας στην ‘Επιτροπή της Σύµβασης 

για την Εξάλειψη όλων των Μορφών Διακρίσεων κατά των Γυναικών’ τόσο για 

περιπτώσεις που σχετίζονται µε γυναικείες οµάδες όσο και µε µεµονωµένες 

περιπτώσεις. Και τούτο διότι, η επιτροπή είναι σε θέση να διεξάγει σοβαρές και 

συστηµατικές έρευνες στις χώρες που είναι συµβαλλόµενα µέρη του πρωτοκόλλου, 

όσον αφορά στις παραβιάσεις των δικαιωµάτων των γυναικών».1294 

Παρενθετικά, αξίζει να σηµειωθεί, πως µια σηµαντική ενέργεια -απόρροια της 

συµµόρφωσης της Τουρκίας µε την Ευρωπαϊκή Ένωση- είναι η σύσταση της Γενικής 

Διεύθυνσης για τη Θέση των Γυναικών (KSGM) το 1990 και στη συνέχεια µέσα στο 

ίδιο έτος, η δηµιουργία του Ιδρύµατος Οικογενειακών Ερευνών (Aile Araştırma 

Kurumu).1295 Όπως φαίνεται από  αυτούς τους δύο θεσµούς, από τη µια πλευρά, η 

Τουρκία θα ενδυναµώσει το ρόλο των γυναικών, ως απαίτηση των διεθνών 

συµβάσεων, ενώ από την άλλη πλευρά επιδιώκει την προστασία και την ενίσχυση του 

θεσµού της οικογένειας.1296  

Στις 29 Μαρτίου 2003 µε την υπ.αρ. 25063 έγκριση του Πρωθυπουργού που 

δηµοσιεύτηκε στην Εφηµερίδα της Κυβερνήσεως, συστάθηκε η Διεύθυνση για τη 

Θέση και τα Προβλήµατα της Γυναίκας (Kadının Statüsü ve Sorunları Müdürlüğü) που 

ανήκε στο  Υπουργείο Εργασίας και Κοινωνικών Ασφαλίσεων, η οποία συνδέθηκε 

                                                
1986. Η CEDAW ορίζει ότι οι συµβαλόµενες χώρες πρέπει να αναφέρουν την πρόοδο που έχουν 
σηµειώσει στην επιτροπή της CEDAW ανά τετραετία. Η Τουρκία υπέβαλε την πρώτη της έκθεση το 
1990». Havva Çaha, E. Sare Aydın, & Ömer Çaha (2014). op. cit., σ.41. Αναλυτικά για τις ηµεροµηνίες 
υπογραφής της Σύµβαση των Ηνωµένων Εθνών για την εξάλειψη όλων των µορφών διακρίσεων κατά 
των γυναικών (CEDAW) και του προαιρετικού Πρωτοκόλλου (CEDAW-OP) βλέπε στo δικτυακό τόπο 
των Ηνωµένων Εθνών: http://www.un.org.tr/humanrights/en/ratification-status (τελευταία πρόσβαση 
στις 10/1/2019) 
1294 Özdemir, H. & Demirkanoğlu, Y. (2014). Ηelsı̇nkı̇ Ζı̇rvesı̇’nden günümüze Τürkı̇ye’nı̇n Αvrupa 
Βı̇rlı̇ğı̇’ne üyelı̇k sürecı̇nı̇n ülkedekı̇ kadin polı̇tı̇kalarina etkı̇lerı̇, Uludağ Üniversitesi, İktisadi ve İdari 
Bilimler Fakültesi Dergisi/ Uludağ Journal of Economy and Society, Cilt:M Vol.: XXXIII, Sayı: 2, σ. 
110. Διαθέσιµο και στο: http://eyupakin.weebly.com/uploads/1/0/8/9/10890279/124_rev1.pdf 
(3/1/2019). 
1295 Σύλλογος Γυναικών και Δηµοκρατίας (Kadın ve Demokrasi Derneği -KADEM) http://ka-
der.org.tr/en/ και Havva Çaha, E. Sare Aydın, & Ömer Çaha (2014). op. cit., σ.41. 
1296 Σύλλογος Γυναικών και Δηµοκρατίας (Kadın ve Demokrasi Derneği -KADEM) http://ka-
der.org.tr/en/ και στο Havva Çaha, E. Sare Aydın, & Ömer Çaha (2014). op. cit., σ.41. 
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απευθείας στο Πρωθυπουργικό γραφείο και άρχισε να λειτουργεί ως Γενική Διεύθυνση 

για τη Θέση των Γυναικών (Kadının Statüsü Genel Müdürlüğü-KSGM).1297 1298 

 

Μεταξύ των µεταρρυθµίσεων που έλαβαν χώρα την πρώτη περίοδο διακυβέρνησης του 

AK Parti και υπό την ‘πίεση’ της Ευρωπαϊκής Ένωσης υπήρξαν ουσιαστικές 

προσαρµογές στο νοµικό και νοµοθετικό πλαίσιο. Ξεδιπλώνοντας το νήµα αυτών των 

νοµοθετικών πρωτοβουλιών που αφορούσαν τη θέση της γυναίκας, βλέπουµε ότι η 

Τουρκία, για να διασφαλίσει την ισότητα µεταξύ γυναικών και ανδρών έκανε ένα 

σηµαντικό βήµα µε την αναθεώρηση του Αστικού Κώδικα. Τα άρθρα του παλαιού 

Αστικού Κώδικα, τα οποία ήταν ‘προβληµατικά’ όσον αφορά στις σχέσεις των δύο 

φύλων, αναδιατάχθηκαν µε τον νέο Αστικό Κώδικα, ο οποίος τέθηκε σε ισχύ το 

2002.1299 

«Δεδοµένου ότι ο προηγούµενος Αστικός Κώδικας έλαβε υπόψη το όνοµα του 

ιδιοκτήτη του ακινήτου, σε περίπτωση τερµατισµού του γάµου, οι γυναίκες δεν 

µπορούσαν να διεκδικήσουν δικαιώµατα ακόµη και σε κοινά αγαθά. Για το λόγο αυτό, 

στον νέο Αστικό Κώδικα, εγκαταλείφθηκε η ‘αρχή του διαχωρισµού των αγαθών’ (mal 

rejimi ayrılığı) και υιοθετήθηκε η ‘αρχή της συµµετοχής στα αποκτηθέντα αγαθά’ 

(edinilmiş mallara katılım). Έτσι, σε περίπτωση διαζυγίου, οι γυναίκες 

προστατεύθηκαν από το να γίνουν θύµατα και µπόρεσαν να αποκτήσουν ίσα µερίδια 

από τα αγαθά που κέρδισαν κατά τη διάρκεια του γάµου τους».1300 

Παράλληλα, µε τον εκσυγχρονισµό, συµβαίνουν και ριζικές αλλαγές στη δοµή της 

οικογένειας, καθώς τα ποσοστά των γάµων µειώνονται στις χώρες του ΟΟΣΑ, ενώ τα 

ποσοστά των διαζυγίων αυξάνονται. Συγκεκριµένα, στην Τουρκία, «τη δεκαετία του 

1970, 8 στους 1000 ανθρώπους παντρεύονταν, αλλά το ποσοστό αυτό µειώθηκε στους 

5 το 2009… . Η Τουρκία θεωρείται επίσης ότι είχε και ραγδαία αύξηση του ποσοστού 

των διαζυγίων. Ο αριθµός των διαζευγµένων ζευγαριών το 2000 ήταν 35.862 και το 

2011 έφτασε τα 120.117».1301  

Η αύξηση, ωστόσο, των διαζυγίων δεν επηρέασε αρνητικά και στα ποσοστά των 

γεννήσεων στην Τουρκία, όπως θα περίµενε κανείς. Συγκεκριµένα, σύµφωνα µε 

                                                
1297 Γενική Διεύθυνση για τη Θέση των Γυναικών (Kadının Statüsü Genel Müdürlüğü-KSGM) 
https://kadininstatusu.aile.gov.tr/genel-mudurumuz (25/2/2018).  
1298 Altuntas, Nezahat  & Demirkanoglu,Yahya (2017). op. cit., σ.76. 
1299 Havva Çaha, E. Sare Aydın, & Ömer Çaha (2014). ibid, σ.42. 
1300 Ibid, σ.42. 
1301 Havva Çaha, E. Sare Aydın, & Ömer Çaha (2014). ibid, σ.42 και (υποσηµείωση 53). 
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επίσηµα στοιχεία, το 98% των γυναικών ηλικίας 45-49 ετών έχουν τουλάχιστον ένα 

παιδί.1302 Άλλωστε είναι γνωστές οι παραινέσεις του Erdoğan στον τουρκικό λαό πως 

πρέπει να έχουν ‘τουλάχιστον 3 παιδιά’1303 για να γίνει η Τουρκία µια δυνατή 

πληθυσµιακά χώρα. Ενώ µερικά χρόνια αργότερα παροτρύνει για 5 παιδιά λέγοντας: 

«όχι 3 αλλά 5 παιδιά να κάνετε. Εσείς είστε το µέλλον της Ευρώπης».1304  

 

Στη βάση των τελευταίων το όποιο κριτικό πρίσµα δεν µπορεί να µην θεωρήσει ότι η 

αναπαραγωγική διαδικασία τίθεται στην υπηρεσία της πολιτικής σκοπιµότητας και της 

πληθυσµιακής υπεροχής. Φυσικά µια τέτοια προτροπή, εκ µέρους του Erdoğan, σε 

καµιά περίπτωση δεν γίνεται µε βάση το γυναικείο κίνηµα. Η δηµογραφική πολιτική 

της χώρας δεν αποτελεί άλλοθι σε καµιά περίπτωση για την εργαλειοποίηση της 

γυναίκας, για να κάνει τα παιδιά που θέλει ή που δεν θέλει κάποιος. Μια τέτοια 

παρότρυνση-προτροπή από το στόµα του Erdoğan, εν είδει ‘προστατευτικής 

αγάπης’1305 τελικά, αντιτίθεται στο αυτεξούσιο των γυναικών και σύµφωνα µε το 

γυναικείο κίνηµα, θα µπορούσαµε να ισχυριστούµε πως αποτελεί ‘οπισθοχώρηση’ 

στην πολιτική ισότητας των δύο φύλων που φαίνεται πως υιοθετεί το AK Parti. 

Στην ίδια κατεύθυνση, ένα σηµαντικό για την τουρκική κοινωνία ζήτηµα είναι αυτό µε 

τις ‘ανήλικες νύφες’, κυρίως στις περιοχές της νοτιοανατολικής Τουρκίας. Τα κορίτσια 

σε αυτές τις περιοχές παντρεύονται σε πολύ νεαρή ηλικία. «Ο νέος Αστικός Κώδικας 

της Τουρκίας οριοθέτησε την ηλικία του γάµου για να εµποδίσει τα παιδιά να 

παντρευτούν σε νεαρή ηλικία. Η µικρότερη ηλικία γάµου για τα κορίτσια είναι 17 ετών 

πάντα µε τη συγκατάθεση των γονέων, ενώ µε απόφαση του δικαστηρίου το ηλικιακό 

όριο ορίστηκε στα 16 έτη».1306 Η ρύθµιση του θέµατος από το νόµο ασφαλώς δεν 

αρκεί, αλλά σίγουρα αποτελεί µία ακόµα δικλείδα ασφαλείας για την προστασία των 

κοριτσιών αυτών. 

                                                
1302 Havva Çaha, E. Sare Aydın, & Ömer Çaha (2014). ibid, σ.43. 
1303 NTV, Erdoğan: İş işten geçmeden en az 3 çocuk, 10/10/2009 https://www.ntv.com.tr/turkiye/er-
dogan-is-isten-gecmeden-en-az-3-cocuk,ZEQhCeWHVkS06lEDhd72Ng (τελευταία πρόσβαση στις 
20/1/2019) 
1304 CNN TÜRK, Erdoğan gurbetçilere seslendi: 3 değil 5 çocuk yapın, 17/03/2017 
 https://www.cnnturk.com/turkiye/erdogan-gurbetcilere-seslendi-3-degil-5-cocuk-yapin (τελευταία 
πρόσβαση στις 20/1/2019) 
1305 Αθανασίου, Α. (2012). Η κρίση ως ‘κατάσταση έκτακτης ανάγκης’ κριτικές και αντιστάσεις. Αθήνα: 
Σαββάλας, σ.12. 
1306 Havva Çaha, E. Sare Aydın, & Ömer Çaha (2014). ibid, σ.44. 
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Η ενδοοικογενειακή βία αποτελεί ένα ακόµα σοβαρό πρόβληµα που η τουρκική 

κοινωνία έχει να αντιµετωπίσει.  Το Ίδρυµα ‘Morçatı Vakfı’1307 είναι ένας σηµαντικός 

θεσµός που συλλέγει στοιχεία για την ενδοοικογενειακή βία στην Τουρκία. Από τις 

γυναίκες που απευθύνθηκαν στο ίδρυµα, «το 83% δήλωσαν ότι βίωσαν σωµατική βία 

και το 73% ότι υπέστη συναισθηµατική βία. Σε έρευνα που διενεργήθηκε το 2010, σε 

όλη την Τουρκία, µε πρωτοβουλία της ‘Γενικής Διεύθυνσης για τη Θέση της Γυναίκας’ 

(Kadının Statüsü Genel Müdürlüğü), µε θέµα την ενδοοικογενειακή βία, το 39,3% των 

γυναικών φαίνεται να απάντησε πως έχει πέσει θύµα σωµατικής βίας, σε κάποια 

περίοδο της ζωής του από έναν σύντροφο ή από τον σύζυγο. Το ποσοστό των γυναικών 

που βίωσαν σωµατική βία τους τελευταίους 12 µήνες είναι 9,9%. Σύµφωνα µε την ίδια 

µελέτη, το ποσοστό των γυναικών που ανέφεραν ότι είχαν υποστεί σεξουαλική βία 

κάποια στιγµή στη ζωή τους ήταν 15,3%, ενώ το ποσοστό αυτό για τους τελευταίους 

12 µήνες ήταν 7%. Αυτή η έρευνα έδειξε επίσης ότι η σωµατική βία και η σεξουαλική 

ή ψυχολογική κακοποίηση υπήρξαν ταυτόχρονα σε πολλές περιπτώσεις».1308  

 

Μια σηµαντική εξέλιξη της περιόδου διακυβέρνησης του AK Parti, είναι ο νόµος 4787 

για την ίδρυση των Οικογενειακών Δικαστηρίων ‘Aile Mahkemeleri’, ο οποίος τέθηκε 

σε ισχύ στις 9 Ιανουαρίου 2003.1309 Τα Οικογενειακά Δικαστήρια που θεσπίστηκαν µε 

τον παρόντα νόµο για αγωγές που απορρέουν από το οικογενειακό δίκαιο είναι επίσης 

υποχρεωµένα µεταξύ άλλων: 

• «Να προειδοποιούν τους συζύγους για τις υποχρεώσεις που απορρέουν από 

την ένωση του γάµου και να επιδιώκει τον συµβιβασµό, όταν είναι απαραίτητο. 

• Να λαµβάνουν τα απαραίτητα µέτρα για την προστασία της οικονοµικής 

ύπαρξης της οικογένειας ή για την εκπλήρωση των οικονοµικών υποχρεώσεων 

που απορρέουν από την ένωση γάµου. 

• Να λαµβάνουν τα απαραίτητα µέτρα για την υποχρέωση του ποσού της 

διατροφής των ανηλίκων. 

                                                
1307 Ίδρυµα Καταφύγιο Γυναικών ‘Mor Çatı Kadın Sığınağı Vakfı’ https://www.morcati.org.tr/en/  
1308 Havva Çaha, E. Sare Aydın, & Ömer Çaha (2014). op. cit., σ.51-52. 
1309 Γυναικείες οργανώσεις του AK Parti. AK Parti İktidarında Kadın, Genel Merkez Kadın Kolları 
http://www.akparti.org.tr/media/272060/ak-parti-iktidarinda-kadin.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 
11/1/2019) 
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• Να αναλαµβάνουν την επιµέλεια ανηλίκου από τη µητέρα ή τον πατέρα, όταν 

η σωµατική και πνευµατική του ανάπτυξη που απειλείται ή 

εγκαταλείπεται».1310 

 

Παράλληλα, στις 22 Μαΐου 2003 θεσπίστηκε ο νέος εργατικός νόµος 4857, ο οποίος 

είχε στόχο τη διασφάλιση της ισότητας, µεταξύ των φύλων, όσον αφορά στην 

απασχόληση, την επαγγελµατική κατάρτιση, τις συνθήκες προαγωγής και εργασίας, 

ενώ µε τον ίδιο νόµο προστατευόταν και η εργαζόµενη µητέρα.1311 Βάσει του ίδιου 

νόµου, η γυναίκα, κατά τη διάρκεια της εγκυµοσύνης της, προβλέπεται να έχει τακτικές 

άδειες, ώστε να επισκέπτεται το γιατρό της, ενώ παράλληλα, χωρίς κάποια µείωση στο 

µισθό της και µε ιατρική βεβαίωση από γιατρό, να µπορεί να αιτηθεί να απασχοληθεί 

σε πιο ‘ελαφριές’ εργασίες στη δουλειά της, χωρίς οποιαδήποτε αλλαγή στο µισθό 

της.1312 Παροµοίως, για τις µητέρες που εργάζονται και θηλάζουν τα µωρά τους 

προβλέπεται συνολικά µιάµιση ώρα ‘άδεια θηλασµού’(süt izni) τη µέρα από τη δουλειά 

τους, όποια στιγµή αποφασίσουν, µέσα στο ωράριο εργασίας τους µε σκοπό να 

ανταποκριθούν στις ανάγκες του θηλασµού.1313 Επιπρόσθετα, στις 9 Ιουλίου 2004 µε 

τον νόµο 5215 αποφασίστηκε να ανοίξουν ‘σπίτια προστασίας παιδιών και γυναικών’ 

(kadınlar ve çocuklar için koruma evleri) στους µεγάλους Δήµους και σε δήµους µε 

50.000 κατοίκους και άνω.1314 Με τον νόµο 5223 στις 14 Ιουλίου 2004, οι γυναίκες 

διευθυντές δικαιούνται 16 εβδοµάδες συνολικά άδεια πριν και µετά τη γέννα µε 

αποδοχές, µε παράταση έως 12 µήνες άνευ αποδοχών.1315 Με το νόµο 25548 για τις 

γυναίκες που δούλευαν σε βραδινή βάρδια το ωράριό τους περιορίστηκε στις 7,5 ώρες, 

ενώ στις έγκυες και στις γυναίκες που θηλάζουν από την ηµεροµηνία που θα γεννήσουν 

                                                
1310 Μεγάλη Τουρκική Εθνοσυνέλευση (Türkiye Büyük Millet Meclisi Başkanlığı) 
https://www.tbmm.gov.tr/kanunlar/k4787.html (τελευταία πρόσβαση στις 14/2/2018) 
1311 Γυναικείες οργανώσεις του AK Parti. AK Parti İktidarında Kadın, Genel Merkez Kadın Kolları 
http://www.akparti.org.tr/media/272060/ak-parti-iktidarinda-kadin.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 
11/1/2019) 
1312 Γυναικείες οργανώσεις του AK Parti. AK Parti İktidarında Kadın, Genel Merkez Kadın Kolları 
http://www.akparti.org.tr/media/272060/ak-parti-iktidarinda-kadin.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 
11/1/2019) 
1313 Γυναικείες οργανώσεις του AK Parti. AK Parti İktidarında Kadın, Genel Merkez Kadın Kolları 
http://www.akparti.org.tr/media/272060/ak-parti-iktidarinda-kadin.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 
11/1/2019) 
1314 Γυναικείες οργανώσεις του AK Parti. AK Parti İktidarında Kadın, Genel Merkez Kadın Kolları 
http://www.akparti.org.tr/media/272060/ak-parti-iktidarinda-kadin.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 
11/1/2019) 
1315 Γυναικείες οργανώσεις του AK Parti. AK Parti İktidarında Kadın, Genel Merkez Kadın Kolları 
http://www.akparti.org.tr/media/272060/ak-parti-iktidarinda-kadin.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 
11/1/2019) 
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και για 6 µήνες απαγορεύτηκε να απασχολούνται σε βραδινές βάρδιες.1316 Με νόµο 

25522 τον Ιούλιο του 2004 δηµιουργούνται δωµάτια θηλασµού (emzirme odaları) και 

για τις επιχειρήσεις που απασχολούν πάνω από 100 εργαζόµενες, που επιφορτίζονται 

µε το καθήκον να ανοίξουν χώρους φροντίδας παιδιών (Çocuk Bakım Yurtları).1317 

 

Μια ακόµα από τις νοµικές ρυθµίσεις που έγιναν, στο πλαίσιο και πάλι της 

εναρµόνισης της Τουρκίας, µε τα προαπαιτούµενα ένταξής της στην Ευρωπαϊκή 

Ένωση, κατά την περίοδο αυτή, είναι η έκδοση του νέου Τουρκικού Ποινικού Κώδικα 

(Türk Ceza Kanunu). Στο νέο τουρκικό ποινικό κώδικα, ο οποίος περιέχει διατάξεις, 

σύµφωνα µε τα διεθνή πρότυπα, η σεξουαλική κακοποίηση των γυναικών έχει 

αξιολογηθεί ως ‘έγκληµα απέναντι σε άτοµα’ (kişilere karşı suçlar) και όχι ως ‘έγκληµα 

απέναντι στην κοινωνία’ (topluma karşı suçlar), όπως ίσχυε µε τον προηγούµενο 

νόµο.1318 Έτσι, εγκρίθηκε η αντίληψη που δέχεται τη σεξουαλικότητα, ως αξία 

προσωπικής ελευθερίας και βάζει στο κέντρο το άτοµο και προτάσσει την ελευθερία 

του. Ο νόµος είναι σηµαντικός γιατί έτσι φαίνεται πως το γυναικείο σώµα ανήκει 

αποκλειστικά στη γυναίκα και όχι στην κοινωνία.  

Την ίδια περίοδο για την προστασία των γυναικών από τις καταστάσεις βίας, στη 

Μεγάλη Τουρκική Εθνισυνέλευση (TBMM) ιδρύθηκε η ‘Επιτροπή Διερεύνησης των 

Εγκληµάτων Τιµής και Αξιοπρέπειας’ (Töre ve Namus Cinayetlerini Araştırma 

Komisyonu), η οποία άρχισε τις εργασίες της στις 11 Οκτωβρίου 2005.1319 Στο ίδιο 

πνεύµα της έκθεσης που ετοίµασε η εν λόγω επιτροπή, δηµοσιεύτηκε και η 

Πρωθυπουργική Εγκύκλιος υπ. αρ. 2006/17, στις 4 Ιουλίου 2006.1320 Η παρούσα 

εγκύκλιος που προβλέπει την προστασία και την προώθηση των ανθρωπίνων 

δικαιωµάτων των γυναικών και την ενίσχυση της θέσης των γυναικών, σε όλες τις 

πτυχές της κοινωνικής ζωής, µπορεί να αξιολογηθεί ως µία σαφής ένδειξη της κρατικής 

πολιτικής για την πρόληψη της βίας, κατά των γυναικών και την ισότητα των 

φύλων.1321  

                                                
1316 Γυναικείες οργανώσεις του AK Parti. AK Parti İktidarında Kadın, Genel Merkez Kadın Kolları 
http://www.akparti.org.tr/media/272060/ak-parti-iktidarinda-kadin.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 
11/1/2019) 
1317 Γυναικείες οργανώσεις του AK Parti. AK Parti İktidarında Kadın, Genel Merkez Kadın Kolları 
http://www.akparti.org.tr/media/272060/ak-parti-iktidarinda-kadin.pdf (τελευταία πρόσβαση στις 
11/1/2019) 
1318 Altuntas, Nezahat  & Demirkanoglu,Yahya (2017). op. cit., σ.76.  
1319 Altuntas, Nezahat  & Demirkanoglu,Yahya (2017). ibid, σ.77.  
1320 Ιbid, σ.77. 
1321 Ιbid, σ.77. 



 353 

 

Όπως ήδη έχει αναφερθεί -σε προηγούµενο κεφάλαιο- το 1997 ιδρύθηκε ο Σύλλογος 

Υποστήριξης και Εκπαίδευσης Υποψηφίων Γυναικών (Kadın Adayları Destekleme ve 

Eğitme Derneği, KADER) που προσπάθησε να προσελκύσει το ενδιαφέρον των 

γυναικών για την πολιτική. Ενδιαφέρον έχει το γεγονός πως επί κυβερνήσεων AK Parti, 

το 2013, ιδρύθηκε ο Σύλλογος Γυναικών και Δηµοκρατίας (Kadın ve Demokrasi 

Derneği -KADEM), που έχει παρόµοιο περιεχόµενο µε το KADER, δηλαδή την 

ενθάρρυνση των γυναικών για ενεργό και αποτελεσµατική συµµετοχή των γυναικών 

στην πολιτική.1322  

Το KADEM αποτελεί µια από τις πλέον δραστήριες γυναικείες οργάνωσεις στην 

Τουρκία. Ιδρυτικό µέλος του KADEM και αντιπρόεδρος του διοικητικού συµβουλίου 

είναι η κόρη του Erdoğan, η Sümeyye Erdoğan Bayraktar, η οποία αποτελεί µια 

σηµαντική φιγούρα µεταξύ των γυναικών του AK Parti που µάχονται για τα 

δικαιώµατα της γυναίκας,1323 στοιχείο που φανερώνει τη στενή σχέση του KADEM µε 

την κυβέρνηση του AK Parti. Αξίζει να σηµειωθεί πως, παρά τις προσπάθειες τόσο του 

KADER όσο και του KADEM, η συµµετοχή των γυναικών στην πολιτική είναι 

εξαιρετικά περιορισµένη. Ενώ όσον αφορά στην υπουργοποίηση γυναικών, το AK 

Parti αναθέτει συγκεκριµένα υπουργεία στις γυναίκες, όπως το Υπουργείο Εργασίας, 

Κοινωνικών Υπηρεσιών και Οικογένειας και το Υπουργείο Εµπορίου. Άρα, ο αριθµός 

των γυναικών που αναλαµβάνουν υπουργείο στις κυβερνήσεις του AK Parti κυµαίνεται 

από 1 έως 2.1324  

 

Αναφορικά µε το οργανωτικό κοµµάτι των γυναικών του κόµµατος, βλέπουµε πως 

σχεδόν κάθε χρόνο οργανώνονται συνέδρια των γυναικείων οργανώσεων του AK Parti, 

µε τη συµµετοχή όλων των τοπικών οργανώσεων του κόµµατος.1325 Σε αυτά τα 

συνέδρια, παρατηρείται µεγάλη κινητοποίηση και πάντα υπάρχει συµµετοχή του Erdo-

ğan είτε δια ζώσης είτε µέσω µηνύµατος που προβάλλεται σε γιγαντοοθόνη στον χώρο 

                                                
1322 Καταστατικό Συλλόγου Γυναικών και Δηµοκρατίας (Kadın ve Demokrasi Derneği KADEM) 
http://kadem.org.tr/dernek-tuzugu/ (πρόσβαση στις 20/5/2018) 
1323 Βιογραφικό της Sümeyye Erdoğan Bayraktar Αντιπροέδρου του Συλλόγου Γυναικών και 
Δηµοκρατίας (Kadın ve Demokrasi Derneği KADEM) http://kadem.org.tr/sumeyye-erdogan-bayraktar/ 
(πρόσβαση στις 20/5/2018) 
1324 Bengi Cengiz, Geçmişten Günümüze Hükümetlerdeki Kadın Bakan Sayıları 
 https://www.dogrulukpayi.com/bulten/gecmisten-gunumuze-hukumetlerdeki-kadin-bakan-sayilari, 
(τελευταία πρόσβαση στις 14/2/2019) 
1325 Η δικτυακή σελίδα του AK Parti για τα συνέδρια και τις κοµµατικές οργανώσεις https://akkongre-
ler.com/ (πρόσβαση στις 20/5/2018) 
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του συνεδρίου. Άλλωστε στο χώρο πάντα σε περίοπτη θέση υπάρχει αφίσα του Erdo-

ğan και του εκάστοτε πρωθυπουργού µέχρι πρότινος. Στις οµιλίες των πολιτικών του 

κόµµατος που παρευρίσκονται, πάντα τονίζεται η σηµαντική συνεισφορά των 

γυναικών και των γυναικείων οργανώσεων, τόσο για την Τουρκία όσο και για το ίδιο 

το κόµµα.  

Ενδεικτικά, στο πιο πρόσφατο συνέδριο των γυναικών µάλιστα το σλόγκαν που 

συνόδευσε το συνέδριο ήταν: ‘Οι ήρωες της Δηµοκρατίας, οι Γυναίκες της 

Τουρκίας’1326 κάνοντας σαφή αναφορά στη συνεισφορά των γυναικών στην αποτροπή 

της απόπειρας πραξικοπήµατος στην Τουρκία το βράδυ της 15ης Ιουλίου 2016. Η 

εικόνα που πραγµατικά αντανακλά µε τον πιο γλαφυρό τρόπο τη βοήθεια των γυναικών 

εκείνο το βράδυ, είναι αυτή που µία γυναίκα, νοικοκυρά, µαντηλοφορούσα, 53 χρονών, 

η Şerife Boz,1327 η οποία, το βράδυ εκείνο, µετέφερε νεαρούς από τη γειτονιά της, 

παιδιά και εγγόνια στην καρότσα από το φορτηγάκι της στην πλατεία Ταξίµ, µε σκοπό 

να αγωνιστούν κατά του πραξικοπήµατος.  

 

 

Εικόνα 11328 

                                                
1326 5ο Τακτικό Συνέδριο των Γυναικείων Οργανώσεων του AK Parti, Κurumsal Kimlik Kılavuzu 2017, 
AK Parti, http://www.akparti.org.tr/media/272147/kadin-kollari-krumsal-kimlik-klavuzu.pdf 
(πρόσβαση στις 2/1/2019) 
1327 Εφηµερίδα Yeni Şafak, Şerife Boz, https://www.yenisafak.com/15temmuz/serife-boz-kisi-detay 
(πρόσβαση στις 2/1/2019) 
1328 Πηγή της φωτογραφίας από την εφηµερίδα Yeni Şafak https://www.yenisafak.com/15temmuz/se-
rife-boz-kisi-detay (πρόσβαση στις 2/1/2019) 
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Σηµαντική θέση στις γυναικείες οργανώσεις του AK Parti έχουν τόσο η κόρη (όπως 

είδαµε) όσο και η σύζυγος του Erdoğan, οι οποίες παρουσιάζουν έντονη πολιτική 

δραστηριότητα, διατηρώντας πάντα χαµηλό προφίλ. Έχει ενδιαφέρον το γεγονός πως, 

δεν είναι λίγες οι φορές που η εξωτερική εµφάνιση της συζύγου του Erdoğan, ως 

Πρώτης Κυρίας, της Emine Erdoğan, αποτελεί θέµα συζήτησης µεταξύ των 

µουσουλµάνων γυναικών. Ενώ δεν είναι λίγες οι φορές που µονοπωλεί τον τύπο, µε το 

δεύτερο να φαίνεται πως ψάχνει να αποκωδικοποιήσει, µέσα από την Emine Erdoğan 

το ‘νέο’ γυναικείο πρότυπο της Τουρκίας. 

Η Emine Erdoğan, κυρίως, κατά τα πρώτα χρόνια του AK Parti, ήταν αντικείµενο 

συζήτησης για τους δηµοσιογράφους όπου κι αν πήγαινε µε ή χωρίς το σύζυγό της, 

λόγω της αµφίεσής της (της µαντήλας της) και του συντηρητικού προφίλ που 

διατηρούσε. Το 2006, η Canan Arıtman, βουλευτής του CHP, έγραψε µια επιστολή 

στην Emine Erdoğan, στην οποία ανέφερε µεταξύ άλλων τα εξής: 

 «Το στυλ του ντυσίµατός σας προσβάλλει τις Τούρκισσες γυναίκες. Οι προσωπικές 

σας επιλογές προκαλούν µια λανθασµένη εικόνα στο εξωτερικό, σχετικά µε τις 

γυναίκες της Τουρκίας. Εάν δεν µπορείτε να αλλάξετε και είστε µια σύγχρονη 

Τούρκισσα γυναίκα, παρακαλώ µείνετε στο σπίτι. Το στυλ του ντυσίµατός σας και το 

στυλ του ντυσίµατος των περισσότερων συζύγων υπουργών, που υιοθετήσατε στα 

ταξίδια σας στο εξωτερικό προσβάλλει τις γυναίκες της Τουρκίας. Οι σύγχρονες 

Τούρκισσες γυναίκες δεν φορούν µαντήλες, έχουν υιοθετήσει ένα µοντέρνο, δυτικό 

στυλ. Ως εκ τούτου, οι προσωπικές σας επιλογές δηµιουργούν µια εσφαλµένη εικόνα 

για τις γυναίκες της Τουρκίας και την Τουρκία στο εξωτερικό».1329 

«Δεδοµένου ότι η µόδα ασκεί επιρροή σε όλα τα στρώµατα της κοινωνίας, το άτοµο 

υιοθετεί την αµφίεση που φοριέται από την οµάδα που επιδιώκει να γίνει αποδεκτό. Η 

µόδα είναι µια στολή. Αυτό που ξεχωρίζει τη µια αµφίεση από άλλες είναι το γεγονός 

ότι υποστηρίζει ένα συγκεκριµένο στυλ... .Το άτοµο που ξαφνικά υιοθετεί την 

εµφάνιση που θεωρεί κατάλληλη γι’ αυτό από άλλες τάσεις, δεν το κάνει για να 

διατηρήσει την ανεξαρτησία του από την οµάδα». 1330 

                                                
1329 Oğhan Şehriban, Emine Hanım’a kıyafet mektubu, 24/05/2006, Εφηµερίδα Hürriyet 
http://www.hurriyet.com.tr/gundem/emine-hanim-a-kiyafet-mektubu-4463250 (πρόσβαση στις 
1/10/2018) 
1330 Ufuk Özdemir, Türkiye'de Kadın Kıyafetinde Modernleşme Süreci ve Medyanın Etkisi,  
http://www.enfal.de/tes17.htm  (13/2/2017). 
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Παρατηρούµε, λοιπόν, πως παρά τις αντίθετες φωνές, η σύζυγος και αργότερα οι κόρες 

του Τούρκου Προέδρου, έµειναν ‘πιστές’ στην αµφίεσή τους, σε µια προσπάθεια να 

δείξουν αφενός πως δεν υποκύπτουν στο κεµαλικό πρότυπο, αφετέρου πως επιθυµούν 

να αποτελέσουν το νέο πρότυπο της γυναικείας εικόνας στην Τουρκία. Αξίζει να 

σηµειωθεί πως στο πέρασµα των χρόνων η Emime Erdoğan, φαίνεται να υιοθετεί µια 

όλο και πιο ‘σύγχρονη’ µορφή της µαντήλας, αφού δεν διστάζει να χρησιµοποιήσει 

µακιγιάζ στο πρόσωπό της και να ακολουθήσει τις επιταγές της µόδας.  

 

Συνοψίζοντας, διαπιστώνουµε πως κάθε κυρίαρχη ιδεολογία βλέπει τις γυναίκες ως 

κοινωνικό σύµµαχο στη µάχη για πολιτική επικράτηση. Παράλληλα, µε την 

αποσύνθεση του ‘παλαιού’ το νέο έρχεται και επικάθεται, διαλεκτικά, πάνω στα 

αποµεινάρια της προηγούµενης κατάστασης. Το ποσοστό συµµετοχής των γυναικών 

στην ενεργό πολιτική δείχνει να µην έχει αλλάξει δραστικά, εντούτοις, το πέρασµα του 

AK Parti όλα αυτά τα χρόνια από τη θέση της κυβέρνησης της χώρας έχει αλλάξει 

ολωσδιόλου τη σύσταση της κοινωνίας. Το υπό εξέταση κόµµα τελικά έπραξε αυτό 

που υποσχέθηκε σε αυτές που το υποσχέθηκε, οι οποίες δεν ήταν άλλες από τις 

µουσουλµάνες ψηφοφόρους του. Και αφού τελικά το ζητούµενο µετατράπηκε πλέον 

σε δεδοµένο στην εξίσωση και οι άλλοτε παραχωρήσεις στις µουσουλµάνες γυναίκες 

πλέον δεν επαρκούν, το AK Parti, αν δεν µετασχηµατιστεί, σε αυτό το κοµµάτι, για να 

εκφράσει ευρύτερα τµήµατα του γυναικείου πληθυσµού, µέσα από νέες συµµαχίες και 

συνέργειες, κινδυνεύει να αρχίσει πλέον να έχει διαρροές στο ποσοστό των γυναικείων 

ψηφοφόρων του, που αδιαµφισβήτητα αποτέλεσαν τη µεγαλύτερη δυναµική του. Δεν 

είναι άλλωστε τυχαίο το γεγονός πως πλέον γυναίκες µε  µαντήλα συναντούµε στις 

πολιτικές συγκεντρώσεις όλων των κοµµάτων, ακόµα και του κεµαλικού, το οποίο τις 

είχε αποκλείσει. Η «θηλυκότητα» του AK Parti εδράζεται ακριβώς στο ότι έβγαλε από 

την αφάνεια, µε έναν αλήθεια, ξεχωριστό και ιδιότυπο τρόπο, ένα µεγάλο τµήµα µη 

προνοµιούχων, που δεν ήταν άλλες από τις γυναίκες που το κοσµικό κεµαλικό 

καθεστώς είχε θέσει στο περιθώριο. 
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5ο ΚΕΦΑΛΑΙΟ: Συµπεράσµατα 
 

Σ’ αυτό το τελευταίο στάδιο της παρούσας διατριβής, µέσα από τη σύνοψη και τη 

συµπύκνωση των επιµέρους αποφάνσεων όλων των κεφαλαίων, θα επιχειρηθεί µια εν 

γένει αναστοχαστική εστίαση των σηµαντικότερων σηµείων της, εν είδει 

συµπερασµάτων.  

Η παρούσα µελέτη, όπως διασαφηνίστηκε στον πρόλογο της, έθεσε στο επίκεντρο της 

ανάλυσης, τη σύγκριση δύο πολιτικών κοµµάτων, του ΠΑΣΟΚ και του AK Parti, σε 

Ελλάδα και Τουρκία, αντίστοιχα, και δη, µέσα από το πρίσµα της θέσης των γυναικών 

στις δύο χώρες. Η αρχική υπόθεση της εργασίας εντόπιζε πως ο καταλυτικός ρόλος των 

δύο κοµµάτων αποτελούσε τη κύρια µεταβλητή εξήγησης της αλλαγής του κοινωνικού 

ρόλου του γυναικείου φύλου. Σηµαντικό να τονιστεί πως η παρούσα συγκριτική µελέτη, 

προτού επεισέλθει στο κυρίως σώµα της συγγραφής, προχωρά σε µια σηµαντική 

διαπίστωση κοινωνικής-ανθρωπολογικής προσέγγισης, σύµφωνα µε την οποία η µεν 

Ελλάδα βασίζεται σε χαρακτηριστικά γένους και η δε Τουρκία στα αντίστοιχα των 

νοµάδων.  

Ακριβώς µια τέτοια απόπειρα αιτιολόγησης και αποκρυστάλλωσης της ουσιοκρατικής 

και όχι µόνο διαφοράς που διέπει τις δύο χώρες, αποτελεί ένα πρωτεύον στοιχείο σε 

µια συγκριτική µελέτη των δύο χωρών, καθώς έτσι γίνεται κατανοητό, πως δύο χώρες 

που συνορεύουν γεωγραφικά, µε κοινό ιστορικό παρελθόν και µε παράλληλη 

κοινωνικό-πολιτική πορεία, παρουσιάζουν τόσο δοµικές διαφορές.  

Σύµφωνα µε τη γράφουσα, η διαφορά των δύο χωρών εδράζεται στο γεγονός πως η 

τουρκική κοινωνία διαµορφώθηκε από τα χαρακτηριστικά του νοµαδικού τρόπου 

ζωής, ο οποίος εγγενώς φέρει την έννοια της παράδοσης, µε τη συνακόλουθη ευέλικτη 

προσαρµοστικότητά της, σε καθετί ‘νέο’. Γιατί, όπως υποστηρίχθηκε εύστοχα από τον 

Μπερξόν, οι παραδοσιακές κοινωνίες είναι απλά ‘χτισµένες σε ανθρώπους,’ άρα 

ευάλωτες και εξαρτηµένες από το πέρασµα της κάθε γενιάς. Έτσι, ευάλωτη και 

προσαρµοστική αποδείχθηκε η Τουρκική κοινωνία, όσο οξύµωρο κι αν ακούγεται, 

κάθε φορά που κλήθηκε ή προκλήθηκε (ή θα προκληθεί) να αντιµετωπίσει τη 

διαλεκτική της εντελέχεια, µέσα στο διεθνές σύστηµα, αρχικά µε τη κεµαλική περίοδο 

στη νεωτερικότητα και έπειτα µε την ερντογανική περίοδο στη µετανεωτερική της 

εκδοχή.  

Σηµαντικό επίσης να τονιστεί, όπως διευκρινίζεται και από τον ιστορικό Arnold Toyn-

bee, πέρα από τη νοµαδικότητα, ένα ακόµα βασικό χαρακτηριστικό της Τουρκίας, που 
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αποτελεί και ειδοποιό διαφορά µε την Ελλάδα, είναι το Ισλάµ. Το Ισλάµ στο τουρκικό 

παράδειγµα φαίνεται να προσαρµόζεται στον τρόπο και στις ανάγκες του λαού. 

Στοιχείο που δηλοί πως το Ισλάµ έχει έναν ‘εξαρτηµένο’ χαρακτήρα, αφού 

προσαρµόζεται σε ποκίλες κοινωνικό-οικονοµικό-πολιτικές συνθήκες. Γεγονός που σε 

συνδυασµό µε την προσαρµοστικότητα της νοµαδικότητας φαίνεται να συντείνει στον 

ισχυρισµό της γράφουσας πως η Τουρκία, κατά το µάλλον ή ήττον, ακολουθεί το 

πρότυπο µιας παραδοσιακής κοινωνίας µε ευέλικτα αντανακλαστικά σε περιόδους 

µετασχηµατισµού. 

Από την άλλη και θεµελιωδώς, όπως ήδη έχει υπογραµµιστεί, στο νήµα της συγγραφής 

της διατριβής, σύµφωνα µε τον Ένγκελς, η οργανωτική δοµή της αρχαίας Ελλάδας που 

µοιάζει µε αυτή της Νέας Υόρκης, φέρει τα χαρακτηριστικά του γένους. Ο διαχωρισµός 

-σε γένη- προϋποθέτει τη µόνιµη εγκατάσταση των ανθρώπων στη γη τους και αποτελεί 

τον κατεξοχήν λόγο για την παραγωγή πολιτισµού. Συνεπώς, οι κοινωνίες που  

βασίζονται σε γένη και αργότερα εξελίσσονται σε πολιτισµικές, διέπονται από νόµους 

και βασίζονται σε κτήρια που σκοπό έχουν να υπερκεράζουν την παροδικότητα του 

χρόνου και να προσδώσουν διαχρονικό χαρακτήρα στον πολιτισµό του λαού. Αυτή η 

κοινωνία µε τα συγκεκριµένα χαρακτηριστικά, δεν διαθέτει την ευελιξία και την 

προσαρµοστικότητα της παραδοσιακής κοινωνίας, καθώς η διαιώνισή της δεν 

βασίζεται στους ανθρώπους, αλλά σε δοµές και νόµους που εξασφαλίζουν τη διαιώνιση 

του πολιτισµού και της συλλογικής µνήµης, χωρίς κατά ανάγκη την καθοριστική 

συµµετοχή της κάθε γενιάς σε αυτό. Σύµφωνα µε τη γράφουσα, στο παράδειγµα του 

γένους εντάσσεται και η Ελλάδα, η οποία ως πολιτισµική κοινωνία φαίνεται να 

εισέρχεται µε δυσκολία και µέσα από µια µακρόσυρτη διαδικασία στη νεωτερική (και 

σίγουρα στην πέρα από τους σκοπούς της διατριβής µετανεωτερική) εποχή.  

Εποµένως, οι προαναφερθείσες προσεγγίσεις, στο νεωτερικό και µετανεωρικό 

πρόταγµα, εγκολπώνονται, από πλευράς πολιτικής κοινωνιολογίας, στα δύο κόµµατα 

(ΠΑΣΟΚ, ΑΚ Parti), µέσα από τις ανάλογες διεργασίες, ενώ παράλληλα βρίσκουν τις 

αντανακλάσεις τους στο φεµινιστικό φαινόµενο και δη στην προβληµατική για τη θέση 

της γυναίκας στις δύο χώρες. 

Όσον αφορά στο θεωρητικό σκέλος της εργασίας, εξαρχής, δηλώνεται ότι λαµβάνεται 

υπόψη, η µαρξιστική µεθοδολογία περί βάσης και εποικοδοµήµατος και πρώτιστα η 

εγελιανή διαλεκτική (µεταξύ της διαπάλης των ιδεών, ήτοι Θέση και Αντίθεση), ως η 
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γέφυρα µεταξύ νεωτερικότητας και µετανεωτερικότητας. Και τούτο διότι, υπό το 

πρίσµα της ανάλυσης και της συγγραφής, τίθεται η αρχική παραδοχή ότι το ΠΑΣΟΚ 

αποτέλεσε σηµαντικό σταθµό της νεωτερικότητας, στην ελληνική πραγµατικότητα, ενώ 

το AK Parti, αντίστοιχα, λειτούργησε ως σταθµός της µετανεωτερικότητας στην τουρκική 

περίπτωση.  

Συγκεκριµένα, η νεωτερικότητα παρουσιάζει µια εµφατικά ευρωκεντρική φύση, 

στοιχείο µε αµφιλεγόµενες αξιολογήσεις. Την εποχή της νεωτερικότητας οι κοινωνίες 

µετασχηµατίζονται από την παραδοσιακή αντίληψη της τοπικής κοινότητας, σε 

κοινωνίες µε εθνικό προσανατολισµό. Γεγονός που οδηγεί µε τη σειρά του στην 

εµφάνιση εθνικιστικών ιδεολογιών και στην εξάπλωση ενός συστήµατος 

ανταγωνιστικών εθνικών κρατών. 

Ένα ενδιαφέρον στοιχείο που παρουσιάζει η έλευση της νεωτερικότητας, έχει να κάνει 

µε τον τοµέα της εκπαίδευσης. Πιο συγκεκριµένα, παρατηρείται µια έκρηξη 

ενδιαφέροντος στην επέκταση όσο το δυνατόν σε µεγαλύτερα τµήµατα του πληθυσµού 

της εκπαιδευτικής διαδικασίας. Καθώς, µε την ανάπτυξη των ατοµικών και πολιτικών 

δικαιωµάτων τέθηκε πιο επιτακτικά και το κοινωνικό δικαίωµα της εκπαίδευσης, µέσα 

από την οποία υιοθετήθηκε και µια ευρύτερη εκκοσµικευµένη κουλτούρα. Στην εποχή 

της νεωτερικότητας η επέκταση του δικαιώµατος της εκπαίδευσης λειτούργησε, 

εµπρηστικά, αφυπνίζοντας, µεταξύ άλλων, και µεγάλα τµήµατα του γυναικείου 

πληθυσµού, αφού, σε συνδυασµό µε τη µαζική εκκοσµίκευση, το κέντρο βάρους της 

κοινωνίας µετατίθεται από τον Θεό στον άνθρωπο και εξορθολογίζονται όλες οι 

κοινωνικές διαδικασίες, µέσα από τις συνακόλουθες «αποµαγεύσεις». Φυσικά η 

θρησκεία δεν θα µείνει ανεπηρέαστη από όλη αυτή τη διαδικασία και έτσι ο Λόγος της 

νεωτερικότητας θα αλώσει και τη φαινοµενικά απυρόβλητη µεταφυσική διάσταση της 

θρησκείας. Η θρησκεία, εποµένως εργαλειοποιείται, µε τέτοιο τρόπο ώστε, να 

θεωρηθεί, όπως σηµειώνει ο Habermas, πως η θρησκεία, είναι η εξουσία εκείνη που 

‘κάνει να ισχύουν και να εφαρµόζονται τα δικαιώµατα που απένειµε ο Λόγος’. Αυτό 

συµβαίνει γιατί µόλις εκσυγχρονιστεί µια κοινωνία, καθίσταται δύσκολο να διατηρήσει 

το προηγούµενο πολιτιστικό της πλαίσιο. Μια συγκεκριµένη κουλτούρα δηµιουργεί 

µια συγκεκριµένη νεωτερικότητα, αλλά αυτή η κουλτούρα δεν είναι πλέον οµοιογενής, 

ούτε δύναται να επιστρέψει στην προηγούµενη κατάστασή της. Συνεπώς, και η 

θρησκεία στη νεωτερικότητα οφείλει να συµπλεύσει µε πιο εκκοσµικευµένες αξίες, 

ειδάλλως κινδυνεύει να παραγκωνιστεί.  
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Η νεωτερικότητα, ωστόσο, φαίνεται να αποτυγχάνει από τη στιγµή που το άτοµο 

αυτοπαγιδεύεται στην ατοµικότητά του και οδηγείται στην αποξένωση. Ενώ, 

παράλληλα, αυτή η ‘εµµονή’ της νεωτερικότητας στον ανθρώπινο Λόγο παραγκωνίζει 

πλήρως άλλα στοιχεία του ανθρώπινου πνεύµατος, όπως είναι τα συναισθήµατα και η 

φαντασία.  

Τη σκυτάλη της νεωτερικότητας θα πάρει η µετανεωτερικότητα, η οποία σχετίζεται µε 

την κατάσταση κατακερµατισµού και διάβρωσης των εθνικών, πολιτισµικών και 

γλωσσικών συµπαγών ταυτοτήτων. Η µετανεωτερικότητα δίνει χώρο στη 

διαφορετικότητα και κάνει σαφές πως η ‘βεβαιότητα’ της νεωτερικότητας ήταν µια 

πλάνη. Συνεπώς, και τα αυστηρά όρια και σύνορα της επιστήµης αµβλύνονται για να 

υποστηρίξουν και να συµπεριλάβουν όλες εκείνες τις έννοιες που έµειναν 

παραγκωνισµένες από το ‘αυστηρό’ πλαίσιο της νεωτερικότητας. Η 

µετανεωτερικότητα, λοιπόν, έθεσε, υπό αµφισβήτηση, ό,τι η νεωτερικότητα πρόβαλε 

ως θέσφατο. Η νεωτερικότητα έθεσε το πλαίσιο του (ανθρώπινου) Λόγου και ο κάθε 

άνθρωπος έπρεπε ο ίδιος να κάνει ό,τι ήταν δυνατό για να προσαρµοστεί, µέσα στο 

πλαίσιο αυτό και να µην περιττεύει. Στη µετανεωτερικότητα, ο κάθε άνθρωπος γίνεται 

κυρίαρχος και φτιάχνει ο ίδιος το πλαίσιο στα µέτρα του. Προβαίνει, µε άλλα λόγια, σε 

αντίστοιχες µετά-πλαισιώσεις, προκειµένου να τιθασεύσει την αντίστοιχη 

µετανεωτερική πραγµατικότητα. Έτσι, αν όπως υποστηρίχθηκε, µέσα από την 

ανάλυση, η νεωτερικότητα ήταν ευρωκεντρική, η µετανεωτερικότητα ουσιαστικά 

άνοιξε το δρόµο για την ανακάλυψη, εντός και εκτός εισαγωγικών, της Αµερικής.  

Σχηµατικά, για να αποδοθούν τα χαρακτηριστικά των δύο εποχών µε απλά λόγια, ο 

Καντίνσκι, ο Beck και ο Ένγκελς, ακολουθώντας την ίδια συλλογιστική πορεία, 

δηλώνουν χαρακτηριστικά πως η νεωτερικότητα κυριαρχείται σε επίπεδο λόγου από 

το ‘είτε…’ που δηλώνει διαχωρισµό και άρα δείχνει τα πεπερασµένα όρια της 

νεωτερικότητας που δεν διστάζει να αφήσει απέξω από το παράδειγµά της ό,τι 

περισσεύει, ενώ στη µετανεωτερικότητα ηγεµονεύει το ‘και…’, το οποίο φανερώνει τη 

διάθεση συγκερασµού και σύζευξης, της διαλεκτικής σχέσης µεταξύ των αντιθέτων. 

Αξίζει να σηµειωθεί πως µέσα από αυτό τον εύσχηµο τρόπο ανάλυσης για τη 

νεωτερικότητα και τη µετανεωτερικότητα, αποκρυσταλλώνεται και η Διαλεκτική 

λειτουργία που διέπει τον κόσµο, τον υλικό και τον άυλο. Είναι ακριβώς αυτή η αέναη 

κίνηση του κόσµου ως ολότητα και των επιµέρους κοµµατιών από τα οποία συντίθεται, 

η οποία καθιστά το νόµο της διαλεκτικής, κυριαρχικό σε όλα τα επίπεδα. Έτσι 

διαλεκτικά προσεγγίστηκαν οι ιδέες και σε αυτή τη µελέτη, που επιχείρησε να 
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παρουσιάσει την κίνηση των κοινωνικό-πολιτικών φαινοµένων, µεταξύ δύο 

κοινωνιών, µέσα από το πρίσµα του φύλου.  

Σύµφωνα µε το πνεύµα συγγραφής, που ακολουθείται από τη γράφουσα, στη 

νεωτερικότητα, βλέπαµε έναν µονοµερή τρόπο σκέψης και ανάλυσης που αδυνατούσε 

να δει τον άνθρωπο, µε διαλεκτικό πρίσµα. Δηλαδή, η νεωτερικότητα στην προσπάθειά 

της για µια οιονεί ορθοδοξία που θα ήταν σε θέση να επιλύσει όλα τα ανθρώπινα 

προβλήµατα, ουσιαστικά κινούνταν, εκτός του ανθρώπινου παράγοντα. Και τούτο 

διότι ήταν ανήµπορη να δεχτεί ή αποσιωπούσε τα αντιθετικά δίπολα που καθορίζουν 

την ανθρώπινη δράση και που η Εγελιανή (και καλύτερα σωκρατικά ή από τον 

Ηράκλειτο ορµώµενη), κατά κύριο λόγο, Διαλεκτική όχι µόνο περιγράφει, αλλά και 

αναλύει και προτείνει τη γεφύρωσή τους, ως µέτρο και τρόπο κοινωνικό-πολιτικής 

δράσης. Και γίνεται σαφές ότι η νεωτερικότητα στην προσπάθειά της να ορίσει το δέον 

απώλεσε το ον, καθώς ο άνθρωπος εγκιβωτίζεται στο όνοµα µιας επιστηµονικής 

ορθοδοξίας, υπό ένα εξω-ανθρώπινο πλαίσιο, το οποίο αποτελεί τον ‘γυάλινο του 

πύργο’. 

Αντίθετα, η µετανεωτερικότητα συνηγορεί σε διαφορετικά πρίσµατα ερµηνείας και 

ανάλυσης, όπου ον και δέον συγκεράζονται και όπου η ερµηνεία είναι η άλλη όψη της 

κατανόησης. Και η αποκρυπτογράφηση του µετανεωτερικού περιβάλλοντος εδράζεται 

στη διαπίστωση ότι ο άνθρωπος διαµορφώνει τις νόρµες, µέσα στις οποίες επιθυµεί να 

ενταχθεί και να ανήκει ανάλογα µε τις ανάγκες του. Και ακριβώς, σε αυτό το πλαίσιο, 

η διαλεκτική, επιστηµονικά και επιστηµολογικά, συνιστά τη γέφυρα και τον συνδετικό 

κρίκο µεταξύ Όντος και Δέοντος, µεταξύ Ερµηνείας και Κατανόησης. Και αυτό 

πραγµατώνεται, µέσα από νέες εννοιολογικές συγκροτήσεις, όπως λόγου χάρη, το 

‘διαλεκτικό Ισλάµ’, οι οποίες συνιστούν τις νέες ανανοηµατοδοτήσεις της 

µετανεωτερικότητας. 

Οι σύγχρονες κοινωνίες, άλλωστε, λόγω της πολυπλοκότητάς τους, η οποία αποτελεί 

τη βάση τους, δεν µπορούν να διατηρηθούν σε µία κατάσταση στατική, ούτε δύναται 

να ερµηνευτούν µονοδιάστατα. Πράγµα, που συµβαίνει εξίσου µε τον ίδιο τρόπο και 

στη Φύση. Άρα, ο νόµος της διαλεκτικής δεν είναι τίποτα άλλο από την προσαρµογή 

στην πραγµατική αυτή κατάσταση της φύσης και της κοινωνίας. 

Σε αναλυτικό πλαίσιο, η θεωρία της διαλεκτικής φαίνεται να βρίσκει σε µίκρο-επίπεδο 

εφαρµογή και στο πλαίσιο του φύλου. Συγκεκριµένα, το δίπολο θέσης – αντίθεσης θα 

µπορούσε να απτοποιηθεί µε τον ακόλουθο τρόπο: αν συλλάβουµε την έννοια του 

φύλου, ως ολότητα, τότε το αρσενικό και το θηλυκό αποτελούν όψεις του ίδιου 
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νοµίσµατος, οπότε η κυρίαρχη θέση του ενός µέσα στην κοινωνία προκαλεί την έντονη 

αντίθεση του άλλου φύλου. Ωστόσο, το ένα δεν νοείται χωρίς το άλλο. Αντίθετα η 

αλληλοσυνύπαρξη και αλληλοκατανόηση αποτελούν τη µήτρα της ιστορικής εξέλιξης, 

όπου οι διάφορες φάσεις της επιφυλάσσουν στο κάθε φύλο έναν κυρίαρχο ρόλο: στην 

προνεωτερική στον άνδρα (ως κυριαρχία του ανδρισµού στην πρώιµη δηµόσια 

σφαίρα), στη νεωτερική εποχή, την απαρχή, µέσα από το γυναικείο κίνηµα της 

αµφισβήτησης της ανδρικής κυριαρχίας και στη µετανεωτερική εποχή τις αποφύσεις 

αυτής της διαλεκτικής σύγκρουσης, όπου η θηλυκότητα και ο µη (ή αντί-) ανδρισµός 

αποτυπώνουν τις νέες οντολογικές σταθερές της. 

Όσον αφορά στα παραδείγµατα της Ελλάδας και της Τουρκίας, διαπιστώνεται πως µε 

την είσοδό τους οι δύο χώρες στην εποχή της νεωτερικότητας και µετανεωτερικότητας 

αντίστοιχα, το ΠΑΣΟΚ και το AΚ Parti παρέσυραν και παρασύρθηκαν στο ‘παιχνίδι’ 

της διαλεκτικής επικράτησης των κοινωνικών οµάδων, καθώς οι νέες ισορροπίες που 

επικρατούσαν στο διεθνές σκηνικό, θα επηρέαζαν και το εσωτερικό κοινωνικό-

πολιτικό-οικονοµικό πλαίσιο των δύο χωρών. Συνεπώς, τόσο η ελληνική κοινωνία όσο 

και η τουρκική κοινωνία οδηγήθηκαν, µέσα από το ΠΑΣΟΚ και το AΚ Parti σε µια 

‘πολιτικό-κοινωνική µετάβαση’. Σε ιδεολογικό επίπεδο, µέσα από αυτά τα δύο 

κόµµατα, όπως είχε τονίσει και ο Ν. Πουλαντζάς, γινόµαστε µάρτυρες µιας σχέσης, 

όπου µία τάξη καταφέρνει να καθυποτάξει ιδεολογικά την ‘άλλη’ τάξη και η ιδεολογία 

της, η κουλτούρα της, ο τρόπος ζωής της, να αποτελέσουν την κυρίαρχη ιδεολογία της 

κοινωνίας.1331 

Στην περίπτωση της Ελλάδας, µε το ΠΑΣΟΚ η ελληνική κοινωνία και πολιτική 

κουλτούρα γίνονται πεδίο διαπάλης µεταξύ ‘παραδοσιακού’ και ‘νεωτερικού’. Ενώ, 

αντίστοιχα στην τουρκική κοινωνία, την περίοδο διακυβέρνησης του AK Parti, το 

πεδίο διαπάλης διαµορφώνεται µεταξύ ‘νεωτερικού’ και ‘µετανεωτερικού’. Άρα, 

σύµφωνα µε Γκραµσιανές παραδοχές, η ιστορία τόσο του ΠΑΣΟΚ όσο και του AΚ 

Parti καθρεφτίζει την ιστορία των κοινωνιών, την ιστορικότητα της εποχής που πάσχιζε 

να διαχειριστεί τις ‘ωδίνες’ µιας επίπονης κυοφόρησης/ προσαρµογής στα κελεύσµατα 

της νεωτερικότητας και στις αναδύσεις της µετανεωτερικότητας, αντίστοιχα.  

Σηµαντικό στοιχείο να τονιστεί είναι επίσης πως στην περίπτωση της Τουρκίας, η 

µεταβλητή του Ισλάµ δρα καταλυτικά σε κοινωνικοπολιτικό επίπεδο, καθώς όπως 

                                                
1331 Πουλαντζά, Ν. (1990). Marx, Κ., & Engels, F. στο Φ. Σατελέ (επιµ.), Η φιλοσοφία από τον Κάντ ως 
τον Χουσσερλ, τόµος Γ’. Αθήνα: Γνώση, σ.196. 
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σηµειώνει και η Σ. Αναγνωστοπούλου είναι το κατεξοχήν στοιχείο της τουρκικής 

εθνικής ταυτότητας. Άρα, θα έχει διαµεσολαβητικό ρόλο για την τουρκοποίηση του 

µουσουλµανικού πληθυσµού και παρόλο που αποτελεί τροχοπέδη σε διαδικασίες που 

είναι έξω από το δικό του πεδίο δράσης, εντούτοις, διαπιστώνεται πως τελικά είχε την 

ευελιξία να προσαρµοστεί στο νέο ρόλο που του επιφύλασσε η νεωτερικότητα, κατά 

την ίδρυση της Τουρκικής Δηµοκρατίας, και έπειτα ο µετανεωτερικός 

µετασχηµατισµός, την περίοδο του AK Parti. 

Σύµφωνα µε τη γράφουσα, ακριβώς αυτή η συνύπαρξη του Ισλάµ µε τη νεωτερικότητα 

αποτέλεσε, στην περίπτωση της Τουρκίας, µια χώρα πρόπλασµα (test drive) για τη 

διαδικασία της κοινωνικής µετάβασης σε χώρες που η ισλαµική θρησκεία παίζει 

κεντρικό ρόλο.  

Τόσο η Ελλάδα όσο και η Τουρκία ήταν ουσιαστικά πάντα υποχρεωµένες να 

τοποθετούνται, ανάµεσα στη Δύση και την Ανατολή, καθώς γεννήθηκαν ως εθνικά 

κράτη προερχόµενα από τους κόλπους της Οθωµανικής Αυτοκρατορίας. Το αίτηµα του 

εκσυγχρονισµού ήταν πάντα παρόν και στις δύο χώρες. Η σύγκρουση ανάµεσα στο 

λαϊκό στην περίπτωση της Ελλάδας ή στο παραδοσιακό- ισλαµικό στην περίπτωση της 

Τουρκίας και το εκσυγχρονιστικό ήταν πάντα µια εκλογικά αποτελεσµατική 

σύγκρουση. Ειδικότερα, στην περίπτωση της Τουρκίας, το κεµαλικό καθεστώς 

αναδείχθηκε, µέσα από ζυµώσεις που συντελέστηκαν στην εποχή της νεωτερικότητας 

και έφερε εγγενώς την αδιαλλαξία των νεωτερικών κανονικοτήτων που απέκλειαν 

καθετί ασύµβατο µε αυτή. Ενώ, αντίθετα, το AK Parti εξέφρασε τις µετανεωτερικές 

ανάγκες της τουρκικής κοινωνίας, ανταποκρινόµενο στις επιταγές του διεθνούς 

παράγοντα, που έπειτα από µια µακρά περίοδο καταπίεσης του ισλαµικού της 

στοιχείου, αποφάσισε να υιοθετήσει τον διαλεκτικό συγκερασµό σε κοινωνικό-

πολιτικό επίπεδο. Ουσιαστικά, απτοποιώντας το σχήµα του θεωρητικού τµήµατος της 

εργασίας, που έλκει περιεχόµενο από τη θεώρηση, όπως είδαµε του ΄Εγελου, σύµφωνα 

µε την οποία η ιστορία νοείται ως εξέλιξη, όπου οι κοινωνικοί και πολιτικοί θεσµοί 

µετά την ωρίµανση και εκπλήρωση των σκοπών τους, παραχωρούσαν τη θέση τους σε 

άλλους (και η αλλαγή αυτή πραγµατωνόταν µε βάση ένα ‘διαλεκτικό’σχήµα 

σύγκρουση Θέσης-Αντίθεσης και παραγωγή της Σύνθεσης), βλέπουµε µια 

αναδιοργάνωση της κοινωνίας που διατηρεί στοιχεία από το παρελθόν, ενώ παράλληλα 

προσαρµόζεται στο παρόν. Ακριβώς στη διαλεκτική αυτή βάση, το κεµαλικό καθεστώς 

αποτελεί τη Θέση, ενώ το καθεστώς του AΚ Parti την Αντίθεση και µέσα από τον 

κοινωνικοπολιτικό µετασχηµατισµό θα επέλθει η Σύνθεση που θα δηµιουργήσει µε τη 
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σειρά της τη νέα Θέση, µέχρι να προκύψει η νέα Αντίθεση (που βλέπουµε να 

κυοφορείται στο σήµερα στους κόλπους της τουρκικής κοινωνίας, αλλά ως χρονική 

περίοδος διαλανθάνει της εστίασης της παρούσας διατριβής).  

Η σύνθεση λοιπόν, θα επέλθει, ως ‘διαλεκτικό Iσλάµ’ σε µία µετά-Erdoğan εποχή. 

Φυσικά όλο αυτό το σχήµα δεν προκύπτει έξω και πέρα από το διεθνή παράγοντα, 

καθώς η Τουρκία είναι µια χώρα που βρίσκεται σε άµεση αλληλεπίδραση µε το διεθνές 

περιβάλλον. Τόσο ο Kemal όσο και ο Erdoğan, τεχνηέντως και κονστρουκτιβιστικά, 

σύµφωνα µε τη γράφουσα, αφουγκράστηκαν επιτυχώς τις ανάγκες της εποχής τους και 

αποφάσισαν να γίνουν πρωτεργάτες σε αυτές τις κρίσιµες µεταβατικές περιόδους της 

Τουρκικής κοινωνικοπολιτικής ιστορίας.   

Ο Erdoğan ήταν ο ‘επιταχυντής’ µετασχηµατισµού της µετανεωτερικής αντίληψης του 

Ισλάµ (το διαλεκτικό Ισλάµ, όπως αναφέρεται στη µελέτη), ο οποίος όπως και να έχει 

το πίστεψε όλο αυτό και γι’ αυτό κατάφερε να πείσει και να εµπνεύσει τον κόσµο. 

Μπορεί, ωστόσο, να µην ήξερε τα αποτελέσµατα της πολιτικής του, σε σχέση µε τη 

µορφή του Ισλάµ που θα λάµβανε, τελικά, ήξερε όµως την πορεία που θα έπρεπε να 

χαράξει, ώστε να µακροηµερεύσει η θητεία του και πως τελικά η Τουρκία θα άλλαζε 

εποχή. 

Ένα άλλο ουσιώδες ερώτηµα είναι γιατί οι κεµαλικές αξίες δεν αρκούσαν για να 

ανταποκριθούν στις ανάγκες της τουρκικής κοινωνίες, ώστε να τη µετασχηµατίσουν 

εκ νέου, όταν τέθηκε επιτακτικά το ζητούµενο. Η απάντηση σ’ αυτό είναι πως οι αιτίες 

εµφάνισης µιας συγκεκριµένης κοινωνικοπολιτικής πραγµατικότητας ανήκουν κάθε 

φορά στη δική τους εποχή. Μπορούν να αποτελέσουν πλοηγό για τις επόµενες 

επιλογές, αλλά δεν µπορούν να στηρίξουν το καινούριο. Στην περίπτωση της Τουρκίας 

το κεµαλικό καθεστώς προέκυψε, ως επιτακτική ανάγκη, µέσα σε ένα νεωτερικό 

πλαίσιο. Σε καµιά περίπτωση, το κεµαλικό κοινωνικοπολιτικό οικοδόµηµα της 

Τουρκίας δεν θα µπορούσε να πλαισιώσει και να στηρίξει τις ανάγκες της 

µετανεωτερικής Τουρκίας. Το AK Parti, λοιπόν, ενσωµατώνοντας στα ‘διδάγµατα’ της 

νεωτερικής περιόδου το Ισλάµ πέρασε στη νέα κατάσταση. Στο χωνευτήρι της 

µετανεωτερικότητας ακόµα και οι παλιές έννοιες ανανοηµατοδοτούνται, έτσι ούτε ο 

κεµαλισµός θα µπορούσε να είναι ποτέ ίδιος ούτε το Ισλάµ θα µπορούσε να βγει 

αλώβητο µέσα από αυτό τον διαλεκτικό µετασχηµατισµό.  

Για να κατανοήσουµε το µετασχηµατισµό του Ισλάµ, κατά τα χρόνια διακυβέρνησης 

του AK Parti, καλό θα ήταν να ακολουθήσουµε τη σκέψη του Gellner που ισχυρίζεται 

πως «η ακµάζουσα αστική τάξη έσκυβε στις γραφές (ιερό βιβλίο) για να βρει µία 
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επιβεβαίωση του δικού της άνετου τρόπου ζωής, ενώ οι κατώτερες τάξεις αναζητούσαν 

µέσα από µια θρησκεία τη διέξοδο από τη δική τους άθλια κατάσταση».1332 Άρα 

µεταφέροντας και προεκτείνοντας τη σκέψη του Gellner, στο παράδειγµα της 

Τουρκίας, όσο το Ισλάµ στη χώρα εκπροσωπούνταν κυρίως από κατώτερες τάξεις, οι 

οποίες µάλιστα ήταν περιορισµένες στον ιδιωτικό χώρο, λόγω του αποκλεισµού που 

βίωναν από το κεµαλικό κατεστηµένο, τόσο η θρησκεία είχε µια πιο πνευµατική και 

εκστατική διάσταση, µε σκοπό να αποτελέσει το ‘αποκούµπι’ στη δύσκολη 

πραγµατικότητα που βίωναν. Αντίστοιχα, όταν αυτή η ‘περιθωριοποιηµένη’ τάξη ήρθε 

στα πράγµατα µε το AK Parti, παράλληλα µε τον τρόπο ζωής της, άλλαξε και η 

αντίληψή της για το Ισλάµ. Συγκεκριµένα, έπαψε πια να είναι η κατώτερη τάξη και 

πήρε τη θέση της ακµάζουσας αστικής τάξης. Συνεπώς, για τη νέα ακµάζουσα ισλαµική 

αστική τάξη ή τη ‘µπουρζουαζία της Μαντήλας’-όπως ονοµάστηκε από τη γράφουσα- 

το ζητούµενο πλέον ήταν η εύρεση των δικών της ερεισµάτων στο Ισλάµ, για την 

επιβεβαίωση του δικού της άνετου τρόπου ζωής. Δηλαδή, µέσα από τον κοινωνικό 

µετασχηµατισµό, στη µετανεωτερικότητα, το Ισλάµ της Τουρκίας κλήθηκε να καλύψει 

τις νέες εκκοσµικευµένες ανάγκες της τάξης που εκπροσωπεί στην τουρκική κοινωνία. 

Άρα, σε µια κοινωνία µε τα χαρακτηριστικά της Τουρκίας η εικόνα της µετανεωτερικής 

µουσουλµάνας γυναίκας, που συνδυάζει τη µαντήλα µε τη φροντισµένη και 

προσεγµένη εµφάνιση, θα µπορούσε να αποτελέσει πρότυπο και για άλλες 

µουσουλµανικές χώρες που δυσκολεύονται να συγκεράσουν τη µετανεωτερικότητα µε 

το Ισλάµ.  

 

Όσον αφορά στην περίπτωση της Ελλάδας, το ΠΑΣΟΚ αποτέλεσε το σταθµό 

µετάβασης στη νεωτερικότητα. Η Ελλάδα του ΠΑΣΟΚ δεν θύµιζε σε τίποτα την 

Ελλάδα της προηγούµενης εποχής. Μέσα από µια πολιτική, µε έντονα 

µεταρρυθµιστικό και ριζοσπαστικό χαρακτήρα, το ΠΑΣΟΚ επιχείρησε και τελικά 

πέτυχε να µετασχηµατίσει κοινωνικό-οικονοµικό-πολιτικά την ελληνική κοινωνία και 

να την οδηγήσει στη διαλεκτική της µετουσίωση. Αναφορικά µε την ένταση και τον 

ριζοσπαστισµό που χαρακτήρισε την εποχή, αξίζει να σηµειωθεί πως ο χαρακτήρας 

των µεταρρυθµίσεων που πραγµατοποίησε το ΠΑΣΟΚ δεν θα µπορούσε να είναι 

διαφορετικός, καθώς, όπως ήδη έχουµε παρουσιάσει στο θεωρητικό τµήµα της 

                                                
1332 Ernest Gellner (1996). Η κοινωνία πολιτών και οι αντίπαλοι της: Συνθήκες Ελευθερίας. Αθήνα: 
Παπαζήση.σ.64-65. 
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διατριβής, η µεταρρύθµιση που δεν είναι ‘ριζοσπαστική’, ποτέ δεν εκπληρώνει τους 

σκοπούς της, παραµένει στην ‘επιφάνεια’ και δεν µετασχηµατίζει τελικά µε 

διαλεκτικούς όρους την κοινωνία. Στοιχείο που θα µπορούσε να διαπιστωθεί εξίσου 

και στο τουρκικό παράδειγµα, που οι µεταρρυθµίσεις ήταν οµοίως ριζοσπαστικές. Το 

ΠΑΣΟΚ µέσω του ιδρυτή του, Ανδρέα Παπανδρέου, εντόπισε την ανάγκη της 

κοινωνίας για αλλαγή, την οποία έσπευσε να ικανοποιήσει και πέτυχε να συνδεθεί το 

Κίνηµα µε την ανάπτυξη και τον εκσυγχρονισµό της ελληνικής κοινωνίας. Ο 

στρατηγικός σύµµαχος για το ΠΑΣΟΚ, αν στην περίπτωση του AK Parti ήταν η 

µουσουλµάνα γυναίκα, στην περίπτωση του ελληνικού κόµµατος ήταν η αδικηµένη 

και περιθωριοποιηµένη Ελληνίδα γυναίκα.  

Τόσο στην Ελλάδα όσο και στην Τουρκία, τα -υπό έρευνα- πολιτικά κόµµατα, 

επιθυµούσαν µια εκ βάθρων κοινωνική αλλαγή για τη µετάβαση από τη µία εποχή στην 

άλλη, και ως εκ τούτου η γυναίκα αποτέλεσε και στις δύο περιπτώσεις τον πιο 

σηµαντικό σύµµαχο για τη διαδικασία αυτή της µετάβασης. Συνεπώς, οι κοινωνικές 

συµµαχίες των στρωµάτων των ‘µη προνοµιούχων’ ή ‘αποκλεισµένων’, ήταν αυτές 

που ώθησαν τις διαδικασίες µετασχηµατισµού στις δύο χώρες. Το ΠΑΣΟΚ και το AK 

Parti, εντόπισαν τη συσσωρευµένη κοινωνική δυσαρέσκεια που υπέβοσκε στις δύο 

κοινωνίες και µέσα από την πολιτική τους, έδωσαν δίοδο διοχέτευσης και τρόπο 

εκπλήρωσης των συγκεκριµένων αιτηµάτων σε Ελλάδα και Τουρκία, αντίστοιχα.  

Παράλληλα, πέρα από τις εσωτερικές συνθήκες που ευνόησαν την ταχύτατη ανάδυση 

των δύο κοµµάτων, αδιαµφισβήτητα, και οι δύο χώρες επηρεάστηκαν και 

επηρεάζονται από το διεθνή παράγοντα. Συγκεκριµένα, στην περίπτωση της Ελλάδας, 

η ανάδυση του ΠΑΣΟΚ και η προώθηση της σοσιαλιστικής ιδεολογίας αποτέλεσε 

τροχοπέδη στην κοµµουνιστική απειλή, ενώ στην περίπτωση της Τουρκίας η 

χαλάρωση των µέτρων, κατά του ισλαµικού κινήµατος, λειτούργησε αναχαιτιστικά  

στην κοµµουνιστική ιδέα. Πράγµα που ενορχηστρώθηκε µε αριστοτεχνικό τρόπο από 

τις αρχές της δεκαετίας του 80, από το αντίστοιχο δικτατορικό καθεστώς της Τουρκίας. 

Άρα, στην περίπτωση της Τουρκίας, λαµβάνοντας υπόψιν µας το αρχαίο ρητό ‘το µη 

χείρον βέλτιστον’, αντιλαµβανόµαστε πως τη δίοδο εισχώρησης του ‘αποκλεισµένου’ 

Ισλάµ στο δηµόσιο χώρο στην τουρκική κοινωνία την επέτρεψε, ο φόβος του 

κοµµουνισµού. Συνεπώς, για τη Δύση και συγκεκριµένα την Αµερική, το σοσιαλιστικό 

κίνηµα στην Ελλάδα και το ισλαµικό κίνηµα στην Τουρκία αποτέλεσαν διαύλους για 

λύσεις στο ίδιο πρόβληµα.  Εποµένως, µέσα σε αυτό το πλαίσιο του διεθνούς 
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παράγοντα δεν θα µπορούσαν και οι δύο κοινωνίες να µείνουν ανεπηρέαστες από τη 

φεµινιστική σκέψη της εποχής. 

Βέβαια θα πρέπει να σηµειωθεί πως στην περίπτωση της νεωτερικότητας, η οποία, 

όπως προείπαµε, είναι ευρωκεντρική, οµοίως και το φεµινιστικό κίνηµα είχε τα 

ανάλογα χαρακτηριστικά, τα οποία στην περίπτωση της Τουρκίας οδήγησαν σε 

αποκλεισµό µιας µεγάλης µερίδας του πληθυσµού, των µουσουλµάνων γυναικών. Ενώ, 

αντίστοιχα µε το πέρασµα στη µετανεωτερική εποχή, η οποία έχει ως βάση της το 

συγκερασµό των αντιθέσεων, το κέντρο βάρους του φεµινιστικού κινήµατος, 

αλλάζοντας προσανατολισµό, εµποτίστηκε από το αµερικανικό µοντέλο.  

Ειδικότερα, όπως είδαµε στην ανάλυση της µελέτης, το φεµινιστικό κίνηµα χωρίζεται 

σε γαλλικό και αγγλοαµερικανικό φεµινιστικό κίνηµα. Δεν θα πρέπει να λησµονούµε 

πως τη νεωτερική εποχή η εκκοσµίκευση είναι εξ ορισµού ασύµβατη µε τη θρησκεία, 

ως δύναµη παρέµβασης στην καθηµερινή ζωή, καθώς εκεί την πρωτοκαθεδρία κατέχει 

η ορθολογική σκέψη. Συνεπώς, στην Ευρώπη και συγκεκριµένα στη Γαλλία το 

φεµινιστικό κίνηµα κινήθηκε πάνω στις επιταγές της νεωτερικής εποχής και εξοβέλισε 

το θρησκευτικό στοιχείο από το πεδίο του, παίρνοντας ώθηση από τις ιδέες της 

Γαλλικής Επανάστασης. Ενώ αντίθετα ο αγγλοαµερικανικός φεµινισµός 

προσαρµόστηκε στη µεταµοντέρνα σκέψη εκεί όπου υπήρχε χώρος για τη θρησκεία, 

πάντα βέβαια προσαρµοσµένη στην εποχή της και ανταποκρινόµενη στις 

εξατοµικευµένες, µετανεωτερικές ανάγκες της κοινωνίας. Έτσι, τη νεωτερική και τη 

µετανεωτερική περίοδο το φεµινιστικό κίνηµα επαναπροσδιορίστηκε µε βάση τον 

εκάστοτε τρόπο σκέψης.   

Σύµφωνα µε τη γράφουσα, λοιπόν, το φεµινιστικό κίνηµα της Ελλάδας, στην υπό 

εξέταση περίοδο, φέρει τα χαρακτηριστικά του γαλλικού µοντέλου, καθώς 

αναπτύσσεται την εποχή της νεωτερικότητας, ενώ αντίστοιχα στην περίπτωση της 

Τουρκίας φέρει τα χαρακτηριστικά του αγγλοαµερικανικού µοντέλου, αφού 

αναπτύσσεται, µέσα στο πλαίσιο της µετανεωτερικής εποχής και όπου οι συνθήκες 

είναι γόνιµες για την εµφάνιση φαινοµένων, όπως ο ‘ισλαµικός φεµινισµός’.  

Η γράφουσα αφιέρωσε αρκετές γραµµές από την εργασία  της για την εξέταση του εν 

λόγω φαινοµένου στην Τουρκία, καθώς η εµφάνισή του τη συγκεκριµένη χρονική 

περίοδο διακυβέρνησης του AK Parti, δεν αποτελεί τυχαίο γεγονός. Το AK Parti στόχο 

είχε να εκφράσει τις µουσουλµάνες καταπιεσµένες από το κεµαλικό κατεστηµένο 

γυναίκες. Από τη στιγµή που αυτές οι γυναίκες κατάφεραν να σπουδάσουν, να 

εργαστούν, να αποκτήσουν χρήµατα, φαίνεται πως αναζήτησαν τρόπους να 
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διεκδικήσουν τα αιτήµατα τους που για τις εκκοσµικευµένες κεµαλίστριες γυναίκες, 

αποτελούσαν ήδη παγιωµένες κατακτήσεις. Άρα, είτε εκούσια είτε ακούσια το 

τουρκικό κόµµα έγινε διαµορφωτής αυτής της νέας κατάστασης, από τη στιγµή που 

άνοιξε τον ‘ασκό του αιόλου’ για το µετασχηµατισµό της τουρκικής κοινωνίας.  

Το κατεξοχήν βιβλίο του ισλαµικού φεµινισµού στην Τουρκία, σύµφωνα µε τη 

γράφουσα, είναι το βιβλίο της Hidayet Şefkatli Tuksal, για την ανάλυση του οποίου 

στην παρούσα διατριβή αφιερώθηκε ένα ξεχωριστό κεφάλαιο. Αντίστοιχα, ένα 

κεφάλαιο αφιερώθηκε και στην ανάλυση του βιβλίου της Elisabeth Cady Stanton, το 

οποίο αποτέλεσε το πρώτο τεκµήριο φεµινιστικής θεολογίας στην ιστορία του 

φεµινισµού. Θα πρέπει να σηµειωθεί πως σε µια συγκριτική διάσταση των βιβλίων της 

Stanton και της Tuksal, διαπιστώνουµε πως τα δύο βιβλία απέχουν παρασάγγας, 

αναφορικά µε την χρονική περίοδο και το µέρος συγγραφής τους. Το βιβλίο της  Stan-

ton είναι γραµµένο τα έτη 1895-1898 στην Αµερική και της Tuksal το 2014, στην 

Τουρκία. Παράλληλα, τα δύο βιβλία απευθύνονται στους πιστούς δύο διαφορετικών 

µονοθεϊστικών θρησκειών. Εντούτοις, παρά τις προφανείς και αδιαµφισβήτητες 

διαφορές τους δεν θα µπορούσαµε παρά να αναγνωρίσουµε πως η συλλογιστική πορεία 

και η µεθοδολογία συγγραφής των δύο βιβλίων παρουσιάζει ενδιαφέρουσες 

ερευνητικά συγκλίσεις. Τόσο η ‘Βίβλος των Γυναικών’, όσο και το βιβλίο µε τίτλο 

‘Αντανακλάσεις του αντι-γυναικείου λόγου στην Ισλαµική παράδοση’ σύµφωνα µε τη 

γράφουσα, αποτελούν δύο βιβλία που µοιράζονται την κοινή συλλογιστική πορεία, η 

οποία εδράζεται στην φεµινιστική θεολογία. Οι συγγραφείς και των δύο βιβλίων δεν 

επιθυµούν να απορρίψουν ολωσδιόλου τα ιερά βιβλία των θρησκειών στις οποίες 

ανήκουν, αλλά να δράσουν µέσα σε αυτές και να αναπτύξουν την επιχειρηµατολογία 

τους, λαµβάνοντας υπόψιν τα δύο δόγµατα στην κάθε περίπτωση αντίστοιχα. Η 

πρόθεσή τους δεν είναι η αποδόµηση της Βίβλου και του Κορανίου, καθώς κάτι τέτοιο 

εµπίπτει στις παραδοχές του φεµινιστικού κινήµατος, όπως είχε διαµορφωθεί στη 

Δύση. Δηλαδή, από τη στιγµή που οι θρησκείες και τα ιερά βιβλία τους έχουν 

αντιφάσεις και είναι εγγενώς πατριαρχικές, άρα απορρίπτονται και δεν χωρούν στο 

παράδειγµα του φεµινισµού. Όταν, όµως, µια γυναίκα δεν νιώθει ή δεν µεγάλωσε 

έτοιµη να απαρνηθεί τη θρησκευτική της ταυτότητα, τότε ή µένει, σύµφωνα µε το 

νεωτερικό φεµινιστικό πρότυπο, έρµαιο των επιλογών της και θυσιάζει την θηλυκή της 

φύση ή απαρνείται όλο το πατριαρχικό θρησκευτικό εποικοδόµηµα και ‘ασπάζεται’ το 

φεµινισµό.  
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Κατά κύριο λόγο, κύρια θέση της γράφουσας είναι η άποψη ότι στην εποχή της 

µετανεωτερικότητας συντελείται η σύζευξη των αντιθέτων και ο φεµινισµός µε τη 

θρησκεία βρίσκουν τη χρυσή τοµή να συνυπάρξουν στο ίδιο πλαίσιο. Σε αυτή την 

κατεύθυνση, απότοκο αυτής της διαλεκτικής συνύπαρξης του Ισλάµ µε τη Δύση είναι 

και το φαινόµενο του Ισλαµικού Φεµινισµού. Θα πρέπει, ωστόσο, να σηµειωθεί, όπως 

είχε διευκρινιστεί και στο θεωρητικό τµήµα της διατριβής, πως σε καµιά περίπτωση οι 

όροι της διαλεκτικής διαδικασίας, ύστερα από την πάλη των αντίθετων τάσεων δεν 

παραµένουν ίδιοι. Έτσι, ούτε ο φεµινισµός, ούτε η θρησκεία βγαίνουν αλώβητοι από 

τη διαλεκτική αυτή σχέση.     

Ο φεµινισµός, λοιπόν, αναγκάζεται να συνοµιλήσει µε τον παραδοσιακό του ‘εχθρό’, 

τη θρησκεία και η θρησκεία αναγκάζεται να χάσει εν µέρει από τον πνευµατικό της 

χαρακτήρα µε σκοπό να συνοµιλήσει σε ένα πιο εκκοσµικευµένο πλαίσιο µε τον 

φεµινισµό. Συνεπώς, από τη στιγµή που στο παράδειγµα της Τουρκίας το Ισλάµ, στη 

µετανεωτερική του εκδοχή, φαίνεται να έχει µετασχηµατιστεί, δεν θα πρέπει να µας 

ξενίσει το γεγονός, ότι στο µέλλον η επιστηµονική κοινότητα µε µεγάλη πιθανότητα 

θα παρατηρήσει κι άλλα φαινόµενα παρόµοια µε τον ισλαµικό φεµινισµό, που έρχονται 

σε σύγκρουση µε τη νεωτερική εκδοχή του Ισλάµ, όπως για παράδειγµα, να 

προσεύχονται από κοινού στον ίδιο χώρο άνδρες και γυναίκες, να ‘χαλαρώσει’ το 

δέσιµο της µαντήλας των γυναικών στην Τουρκία, υπακούοντας στις επιταγές της 

µόδας, µε τρόπο που να µην υπάρχει κανένα ισλαµικό-θρησκευτικό στοιχείο 

συνυποδήλωσης. Δηλαδή µε άλλα λόγια, η ‘εξωτερικότητα’ του κάθε ανθρώπου να 

µην αποτελεί αυστηρή απεικόνιση της ‘εσωτερικότητας’ του, αλλά αντίθετα, να 

συνυπάρχουν πλουραλιστικά το «και» µαζί µε το «είτε», εξοβελίζοντας αυτά που µέχρι 

χτες φαίνονταν να απέκλειαν και να έθεταν τα άτοµα στο περιθώριο. Σε ένα επόµενο 

στάδιο, δεν θα ήταν υπερβολή να υποστηρίξουµε το ενδεχόµενο ακόµα και να βγάλουν 

εντελώς τη µαντήλα οι µουσουλµάνες γυναίκες της Τουρκίας σε περίπτωση που θέλουν 

να δηλώσουν τη διαµαρτυρία ή την αντίθεση τους στην πολιτική του AK Parti, από τη 

στιγµή που η µαντήλα πλέον φέρει µεταξύ άλλων και κοµµατική χροιά.  

Η παγίδα, ωστόσο, που ελλοχεύει στο παράδειγµα της φεµινιστικής θεολογίας είναι το 

γεγονός πως ενώ η Βίβλος είναι θεόπνευστη γραµµένη από ανθρώπους, πράγµα που θα 

µπορούσε να δικαιολογήσει τυχόν σφάλµατα και απροσεξίες στο κείµενο του ιερού 

βιβλίου από τους συγγραφείς, στην περίπτωση του Κορανίου, που θεωρείται άκτιστο 

και αιώνιο, η επανερµηνεία του σε περίπτωση που δεν βασιστεί σε µια προσεκτική 

ανάλυση τείνει να οδηγήσει σε άτοπη λύση και να περιθωριοποιηθεί, σε περίπτωση 
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που φανεί πως το Κοράνι φέρει απροσεξίες και ανακολουθίες. Γιατί οι ‘ανακολουθίες’ 

του Κορανίου δεν µπορούν να αποδοθούν στον ανθρώπινο παράγοντα και σύµφωνα µε 

τον µουσουλµάνο ο λόγος του Θεού δεν µπορεί παρά να είναι τέλειος.  Ως εκ τούτου, 

ο ισλαµικός φεµινισµός για να αποκτήσει όσο το δυνατόν µεγαλύτερη δυναµική στην 

κοινωνία και τελικά να καταφέρει να µετασχηµατίσει τον πατριαρχικό λόγο του 

Κορανίου, οφείλει να το πράξει, εκ των έσω, απευθυνόµενος σε ένα -όσο το δυνατόν- 

µεγαλύτερο µέρος του µουσουλµανικού πληθυσµού. Πράγµα που σηµαίνει πως ο 

ισλαµικός φεµινισµός δεν θα πρέπει να λειτουργήσει έξω-συστηµικά, όπως το 

φεµινιστικό κίνηµα στην Γαλλία, αλλά ενδό-συστηµικά. Συνεπώς, το παράδειγµα του 

αµερικανικού φεµινισµού, που ‘δουλεύει µέσα στο σύστηµα’, αποτελεί το πρότυπο 

πάνω στο οποίο βασίζεται το επιχείρηµα του ισλαµικού φεµινισµού.  

Κατεξοχήν, η σύνδεση των δύο βιβλίων στις µεθόδους συγγραφής και ανάλυσης των 

επιχειρηµάτων τους, σύµφωνα µε τη γράφουσα, είναι ξεκάθαρη ακόµα κι αν εκκινεί 

από διαφορετικές ιδεολογικές αφετηρίες. Η ανάγκη που οδήγησε την Stanton να 

γράψει το βιβλίο της, τα έτη 1895-1898, είναι η ίδια ανάγκη που οδήγησε την Tuksal, 

εκατό και πλέον χρόνια µετά, το 2014, να γράψει το βιβλίο της, σχετικά µε την 

επανερµηνεία του Κορανίου. Η εµφάνιση του κινήµατος του Ισλαµικού Φεµινισµού 

στην Τουρκία αποτελεί ένα αδιάσειστο τεκµήριο πως η τουρκική κοινωνία και το 

Ισλάµ συγκεκριµένα βρίσκονται σε µια φάση µετασχηµατισµού. Και πρέπει να γίνει 

σαφές πως ο ισλαµικός φεµινισµός δεν είναι αίρεση, αλλά αντίθετα είναι µια 

επανερµηνεία του Κορανίου, υπό το πρίσµα σύζευξης της θρησκείας και του 

φεµινιστικού κινήµατος. Και ίσως αυτή η σύζευξη που υλοποιείται στην Τουρκία να 

αποτελέσει ένα παράδειγµα και για άλλες µουσουλµανικές χώρες, που βιώνουν 

επώδυνα την επαφή του Ισλάµ µε τον εκσυγχρονισµό. 

Καταληκτικά, το AK Parti προέκυψε ως Αντίθεση στο κεµαλικό κατεστηµένο µε 

σκοπό να εκπληρώσει της ανάγκες και τα αιτήµατα της καταπιεσµένης τάξης της 

κοινωνίας, που ήταν κυρίως οι µουσουλµάνες αποκλεισµένες από το δηµόσιο βίο 

γυναίκες. Ύστερα από τόσα χρόνια όµως διακυβέρνησης, το εν λόγω τουρκικό κόµµα, 

αν δεν µετασχηµατιστεί το ίδιο για να εκπληρώσει τα νέα αιτήµατα που προκύπτουν 

στην κοινωνία και να έχει τη νοµιµοποίηση από το ευρύ τµήµα του πληθυσµού, 

κινδυνεύει να αυτοπαγιδευτεί και να έχει τη µοίρα του ΠΑΣΟΚ, το οποίο αφού 

«κυβέρνησε, διαβρώθηκε και κατέρρευσε», όπως ανέφεραν οι Χρ. Τάσσης και Κ. 

Ελευθερίου. Θα πρέπει, ωστόσο, να σηµειωθεί πως ανεξάρτητα από την τύχη των 

κοµµάτων, τόσο η νοοτροπία του ΠΑΣΟΚ στην Ελλάδα, όσο και του AK Parti στην 
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Τουρκία αποτέλεσαν και αποτελούν πλοηγό για τα υπόλοιπα κόµµατα, αφού 

κατάφεραν µε το πέρασµά τους να σφραγίσουν το καθένα τη δική του εποχή στις δύο 

χώρες.  

Αξίζει να σηµειωθεί, πως και τα δύο κόµµατα σε Ελλάδα και Τουρκία εστίασαν στις 

γυναίκες όταν έψαξαν να βρουν κοινωνικό σύµµαχο-καταλύτη για να προωθήσουν τη 

διαδικασία του µετασχηµατισµού της κοινωνίας. Παράλληλα, το ΠΑΣΟΚ και το AK 

Parti έδωσαν τις παραχωρήσεις στις γυναίκες ‘από τα πάνω’, το ΠΑΣΟΚ γιατί την 

ήθελε σύµµαχο στη σοσιαλιστική αλλαγή, ενώ το AK Parti γιατί την ήθελε σύµµαχο 

στην ισλαµική πρόκληση. Και στις δύο περιπτώσεις οι παραχωρήσεις στο γυναικείο 

κίνηµα αποτελούν εκ µέρους των κοµµάτων, µια ένδειξη για εφαρµογή 

κορπορατιστικής στρατηγικής στον αγώνα για την κατάκτηση της εξουσίας και την 

εδραίωση ηγεµονίας µε γκραµσιανούς όρους.  Το µεγάλο πολιτικό διακύβευµα για το 

ΠΑΣΟΚ στη µεταπολίτευση ήταν η µετάβαση από το κράτος δικαίου στο κράτος της 

ουσιαστικής πολιτικής ισότητας µεταξύ των δύο φύλων και της άρσης των κοινωνικών 

ανισοτήτων. Αντίστοιχα, για το AK Parti το κοινωνικό-πολιτικό αιτούµενο ήταν η 

σύζευξη κοσµικότητας και ισλαµικότητας στη δηµόσια σφαίρα, µέσα από την 

κοινωνική επανένεταξη της αποκλεισµένης, µουσουλµάνας γυναίκα. 

Και οι δύο χώρες δεν είχαν αποκρυσταλλώσει σε θεσµικό επίπεδο τα κοινωνικά και 

πολιτικά τους δέοντα και ως εκ τούτου είχαν ανάγκη από ‘χαρισµατικές 

προσωπικότητες’ που θα πρωτοστατούσαν σε αυτή τη διαδικασία της αλλαγής. Τόσο 

ο Ανδρέας Παπανδρέου, όσο και ο Recep Tayyip Erdoğan αποτέλεσαν δύο 

χαρισµατικούς πολιτικούς ηγέτες που έγιναν οι επιταχυντές στη διαδικασία της 

µετάβασης στη νεωτερικότητα και στη µετανεωτερικότητα, αντίστοιχα. 

Και οι δύο χώρες µοιραζόµενες µια κοινή διαδροµή που η ιστορία και η γεωγραφία 

επιφύλασσαν σε αυτές κλήθηκαν να αντιµετωπίσουν τη σύγχρονη πραγµατικότητα, 

υπό τη νεωτερική και αργότερα τη µετανεωτερική της έκφανση. Οι πολιτικές ηγεσίες 

και των δύο κοµµάτων, για τους δικούς τους λόγους και πολιτικά «θέλω», επιχείρησαν 

και πέτυχαν να βγάλουν «από το χρονοντούλαπο της ιστορίας» άτοµα και δη τις 

γυναίκες που η ίδια τους η ιστορία και κοινωνικό-πολιτική πορεία είχαν βάλει για µια 

πληθώρα λόγων στο περιθώριο.  

Αν, σύµφωνα µε τη διαλεκτική που αποτελεί άλλωστε και τη βασική προσέγγιση της 

παρούσας εργασίας, στη συνάρτηση Ελλάδας-Τουρκίας ή Τουρκίας-Ελλάδας µπορεί 

να τεθεί η διπλή συνεπαγωγή, ως ανατροφοδότηση και ζύµωση του Κοινωνικού και 

Πολιτικού, µεταξύ των δύο χωρών, γεφυροποιό στοιχείο, δεν µπορεί να είναι άλλο από 
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τις ίδιες τις γυναίκες. Υπό αυτό το πρίσµα, µέσα από τη Θέση και την Αντίθεση, η 

Σύνθεση µπορεί να γίνει στο όνοµα της γυναίκας.       
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