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Περίληψη 

 
H παρούσα διπλωματική εργασία επικεντρώνεται στον Οθωμανικό χώρο 

των τελευταίων τριάντα ετών του 19ου – αρχών 20ου αιώνα. ΢τόχο έχει να 
ανιχνεύσει το πώς ο Ελληνορθόδοξος και Μουσουλμανικός γυναικείος Σύπος, 
αλλά και οι γυναίκες, ως υποκειμενικότητες, συνομίλησαν, ερμήνευσαν, 
αντιπαρατέθηκαν, εσωτερίκευσαν, αφομοίωσαν ή και επηρέασαν δυτικά ιδεώδη 
και πρότυπα ως ενεργοί δέκτες αυτών είτε σε επίπεδο γραφής και λογοθετικού 
αποτυπώματος είτε σε άλλου είδους υλικής/φυσικής ή συμβολικής εκφοράς του 
Yποκειμένου.  

Μέσα από το θεωρητικό/μεθοδολογικό πρίσμα του Politics of Location (ή 
αλλιώς Standpoint Theory) και των Καταστασιακών Γνώσεων (Situated 
Knowledges), και υπό το φώς του φεμινιστικού μεταδομισμού, αποτυπώνεται με 
σαφήνεια η λογοθετική συνενοχή του γυναικείου λόγου στην αναπαραγωγή των 
κυρίαρχων πατριαρχικών αφηγημάτων και των υποκείμενων λόγων συγκρότησής 
τους. ΢το παραγόμενο μετααποικιακό φάσμα σύνθεσης των εκ δυσμών 
νεωτερικών λόγων και αφηγημάτων με τους τοπικούς λόγους, ανιχνεύονται 
επίσης η ρευστότητα και οι αντιφάσεις στο εσωτερικό του γυναικείου λόγου και 
της ίδιας της γυναικείας υποκειμενικότητας. Παρουσιάζονται παραδείγματα μίας 
επιδέξιας λογοθετικής διαχείρισης των πατριαρχικών αφηγημάτων, η οποία 
συμβάλλει στη διάρρηξη του δυτικής σύλληψης διπόλου «δημόσιο-ιδιωτικό», 
συντελώντας τελικά στην ανανοηματόδοτηση των κοινωνικών ρόλων και της 
εμπρόθετης δράσης των γυναικών. 

΢ε αυτό το πλαίσιο, βαρύνουσα σημασία φαίνεται να αποκτούν και 
κάποιοι περισσότερο εναλλακτικοί ή αδιόρατοι τόποι αυτενέργειας και 
γυναικείου αυτοπροσδιορισμού, που αμφισβητούν τις στενά ορθολογιστικές και 
διχοτομικές αναγνώσεις και ερμηνείες του Φώρου και της Γνώσης. Σόποι που 
απελευθερώνουν προοπτικές για τη βαθμιαία συγκρότηση μίας λιγότερο 
ετεροκαθοριζόμενης αίσθησης του Εαυτού. Σόποι που βγάζουν τις γυναίκες από 
την ιστορική αφάνεια και ανοίγουν χειραφετητικές οδούς στη σταδιακή πορεία 
μετατόπισης της θέσης τους από το «περιθώριο» πιο κοντά στο «κέντρο» της 
πολιτικής κοινωνίας. 
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Abstract 

 
Focusing on the Ottoman Empire of the late 19th -early 20th century, 

this Thesis aims at tracing the ways in which the Greek Orthodox and 
Muslim women‘s Press, as well as women as subjectivities, engaged 
themselves in processes of interpretation, deliberation, confrontation, and 
internalization of western ideals, models and patterns of life. This receptive 
process is examined either at the level of women‘s writing and discursive 
imprint or at the level of other modes of material/physical or symbolic 
enunciation of the female Subject. 

Within the theoretical/methodological framework of the Politics of 
Location (aka Standpoint Theory) and Situated Knowledges and in the light of 
feminist poststructuralism, processes of convergence between female and 
patriarchal discourses and women‘s complicity to patriarchy are discussed. In 
the postcolonial context that emerges from the amalgamation of western and 
local discourses, I also illustrate the internal conflicts that define women‘s 
discourse and women‘s subjectivity and discuss women‘s skillful attempts to 
manipulate western cultural codes or influence western narratives and ideals. 
Most importantly, I present instances of patriarchal narratives being 
proficiently employed to become the springboard for the articulation of a 
discourse that causes ruptures in the private-public bipolar pattern and 
ultimately reframes women‘s social roles and agency in the face of patriarchal 
norms. 

In this context, some other more alternative and less conspicuous loci 
of female agency and self-definition are brought to light. These loci come to 
question the narrowly rational and dichotomous interpretations of Space and 
Knowledge. They open up new perspectives towards the construction of a 
sense of Self that gradually disentangles itself from heteronomy. They bring 
women‘s agency out of historical obscurity and ultimately open up 
emancipatory pathways in the course of their shifting from the ‗margins‘ 
towards the ‗center‘ of civil society. 
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So often we act out the present against a 
backdrop of the past, within a frame of 
perception that is so familiar, so safe, that it is 
terrifying to risk changing it even when we 
know our perceptions are distorted, limited, 
constricted by that old view. So this is one gain 
for me as I change: I learn a way of looking at 
the world that is more accurate, complex, 
multi-layered, multi-dimensioned, more truthful 
[…]. I feel the need to look differently, because 
I‟ve learned that what is presented to me as an 
accurate view of the world is frequently a lie.‟ 

 
                                                            Minnie Bruce Pratt, 

                                                          ‗Identity, Skin, Blood, Heart‘. 
 

 
 
 
 
 
 
 



 - 7 - 

 

Εισαγωγή 

 
Ο ευρωπαϊκός πολιτισμός, πoυ ήδη από τον 18ο αιώνα είχε οικοδομήσει 

και εξακολουθούσε να οικοδομεί νέες, φιλοσοφικά, επιστημονικά και ιδεολογικά 
προσδιορισμένες αναγνώσεις και ερμηνείες του κόσμου, συγκροτούσε 
συγχρόνως και ένα νέο όραμα για το άτομο και την κοινωνία, μέσα από τις 
δυνάμεις της δημοκρατίας, του καπιταλισμού και της εκβιομηχάνισης. 
Παράλληλα διαμόρφωσε, μεταξύ άλλων, φιλοσοφικά και επιστημονικά 
πληροφορημένα κοινωνικοπολιτισμικά δίπολα, που έδωσαν την πρώτη ύλη για 
μία διαδικασία πολιτισμικής βαθμονόμησης όσων ατόμων και κοινωνιών 
ξέφευγαν από το κυρίαρχο ευρωκεντρικό, πατριαρχικό, ανδροκεντρικό και 
αστικό κοινωνικοπολιτισμικό πρότυπο. Κοντά σε αυτά, η βιομηχανική 
επανάσταση, η αποικιοκρατική εξάπλωση και η επαναχάραξη των 
αυτοκρατοριών και των εθνών επέβαλαν μία άνευ ιστορικού προηγουμένου 
αναμέτρηση του ατομικού και του εθνικού εαυτού με την κλίμακα του (Δυτικού) 
πολιτισμού. Αλλά και εντός του ίδιου του κοινωνικού σώματος, θα εκκινούνταν 
μία ευρωκεντρικής σύλληψης επαναχαρτογράφηση των γεωγραφικών και 
συμβολικών οριοθετήσεων, ακόμη και αυτού του κοινωνικού χώρου, εις βάρος 
οποιουδήποτε ετεροπροσδιοριζόταν ως έμφυλα, ταξικά, φυλετικά, εθνοτικά 
«Άλλος». 

΢την πορεία της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας προς τη Νεωτερικότητα, 
τα πολυεθνοτικά και κοσμοπολίτικα αστικά κέντρα- με το αμάλγαμα των 
γλωσσών, των θρησκειών και των κοσμοαντιλήψεων, με το αεικίνητο ρεύμα 
ανθρώπων από το εσωτερικό και το εξωτερικό της, με τη δραστήρια και με 
πλούσιες Ευρωπαϊκές προσλαμβάνουσες εμπορική τάξη και με τη 
μουσουλμανική δυτικοτραφείσα γραφειοκρατική ελίτ- έγιναν εστίες εκκόλαψης 
ιδεών, μέσω μιας ανεξάντλητης διακίνησης ιδεωδών, προτύπων και συμβολικών 
πόρων. ΢την παρούσα εργασία εξετάζεται η πρόσληψη των δυτικών ιδεωδών και 
προτύπων από την πλευρά του γυναικείου Σύπου της Ελληνορθόδοξης και 
Μουσουλμανικής Κοινότητας της Κωνσταντινούπολης και δευτερευόντως της 
Θεσσαλονίκης, κατά τα τελευταία τριάντα χρόνια του 19ου αιώνα (1870) έως και 
την 2η ΢υνταγματική Περίοδο (1908-1909). Επίσης, μελετάται η πρόσληψη των 
δυτικών ιδεωδών και προτύπων υπό το πρίσμα της γυναικείας υποκειμενικότητας, 
εστιάζοντας στα πρόσωπα της Ελληνοοθωμανής Δήμητρας Βακά-Brown (1877-
1946) και της Οθωμανής Μουσουλμάνας Halide Edib Adivar (1884-1964). 
Πέρα από το μακροϊστορικό επίπεδο των δυτικών ‗επιρροών‘, θα επιχειρήσω να 
ανιχνεύσω το πώς ο γυναικείος Σύπος, αλλά και οι γυναίκες ως ατομικότητες 
συνομίλησαν, ερμήνευσαν, αντιπαρατέθηκαν, εσωτερίκευσαν, αφομοίωσαν ή και 
επηρέασαν δυτικά ιδεώδη και πρότυπα ως ενεργοί δέκτες αυτών, είτε σε επίπεδο 
γραφής είτε σε άλλου είδους υλικής/φυσικής ή συμβολικής εκφοράς του 
υποκειμένου. ΢τόχος είναι να αναδειχθούν τυχόν διαδικασίες 
ανανοηματοδότησης, επενέργειας και εμπρόθετης δράσης (agency) των γυναικών 
επάνω στις επικρατούσες κοινωνικοπολιτισμικές νόρμες και φυσικά να 
αποτυπωθούν, μέσα από το γυναικείο λόγο, οι μηχανισμοί ενορχήστρωσης μίας 
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προσπάθειας αναβάθμισης του ρόλου των γυναικών, ως συλλογικότητες και ως 
μονάδες, μέσα στο ευρύτερο πατριαρχικό και παραδοσιακό πλαίσιο της 
ελληνορθόδοξης και της μουσουλμανικής κοινότητας.  

Ο γυναικείος έντυπος λόγος και η γυναικεία υποκειμενικότητα στον 
Οθωμανικό χώρο του τέλους του 19ου αιώνα-αρχές 20ου, δεν αναπτύχθηκαν μέσα 
στο κοινωνικό και ιστορικό κενό. Αντίθετα, αποτέλεσαν προϊόν μιας διαλεκτικής 
σχέσης των επιμέρους αξόνων, που συγκροτούν τη συλλογική και ατομική 
ταυτότητα με το πολυσχιδές κοινωνικοπολιτισμικό λογοθετικό φάσμα εντός του 
οποίου η δυτική Νεωτερικότητα από τη μία και οι επιμέρους εθνοθρησκευτικά 
προσδιορισμένες πολιτισμικές επιταγές από την άλλη συναντήθηκαν, για να 
διαμορφώσουν νέα μοντέλα κατασκευής της γυναικείας υποκειμενικότητας. Είναι, 
λοιπόν, σημαντικό να αναδειχτεί το πώς Σύπος και γυναίκες συγκρότησαν το 
δικό τους (εθνικό) συλλογικό και ατομικό λόγο, ως απόσταγμα των 
ιδεολογικοσυμβολικών και πολιτισμικών συνθέσεων, που προέκυψαν από τη 
σύζευξη των Νεωτερικών ιδεωδών και προτύπων με τις επιμέρους εθνοτικές, 
θρησκευτικές, ταξικές και πολιτισμικές συνθήκες, εντός των οποίων γυναικείος 
Σύπος και υποκειμενικότητες εξέφεραν λόγο. ΢ε ένα κοινωνικοϊστορικό τοπίο 
ομιχλώδες, που καθιστά δύσκολο για τον ερευνητή/την ερευνήτρια να διακρίνει 
τον ‗γυναικείο‘ από τον ‗ανδρικό‘ λόγο, θα επιχειρήσω να σκιαγραφήσω το πώς 
γυναικείος Σύπος και υποκειμενικότητες αξιοποίησαν τις δεδομένες κοινωνικές 
και πολιτισμικές επιταγές της εποχής, για να διαρρήξουν το φαινομενικά 
αρραγές- δυτικής σύλληψης- δίπολο μεταξύ δημόσιας και ιδιωτικής σφαίρας, 
δημιουργώντας ενδιάμεσους χώρους μεταξύ των δύο και επαναπροσδιορίζοντας 
την κοινωνική διάσταση των ρόλων τους. Από την άλλη, είναι εξίσου σημαντικό 
να αναδειχθεί το πώς οι γυναίκες -ακριβώς κάτω από την αμφιλεγόμενη και 
αμφίσημη επιρροή των δυτικών ιδεωδών και προτύπων- ενεπλάκησαν σε αντίξοες 
και γεμάτες αντινομίες διαδικασίες αυτοανίχνευσης της υποκειμενικότητάς τους, 
σε μία προσπάθεια συγκρότησης ενός διακριτού, αλλά όχι ομοιογενούς 
γυναικείου λόγου, μίας διακριτής αλλά όχι ομοιογενούς γυναικείας ταυτότητας.  

Η μελέτη επικεντρώνεται κατά κύριο λόγο στην Κωνσταντινούπολη της 
Φαμιδιανής περιόδου, δηλαδή την περίοδο των τελευταίων τριάντα χρόνων του 
19ου αιώνα και στα δέκα πρώτα χρόνια του 20ου. Η σκέψη του Διαφωτισμού και η 
Γαλλική Επανάσταση- που κόμιζε στο εσωτερικό της τον πυρήνα γέννησης των 
εθνικών ιδεωδών και της κυριαρχίας της αστικής τάξης- είχαν ήδη οικοδομήσει 
στην Ευρώπη νέες αφετηρίες ιδεολογικών, επιστημονικών και φιλοσοφικών 
προσεγγίσεων απέναντι στο άτομο και την κοινωνία. Η πίστη στον Ορθό Λόγο, 
τον απαλλαγμένο από τα προ-νεωτερικά βαρίδια κάθε είδους πολιτειακών και 
θρησκευτικών αγκυλώσεων καθώς και η πίστη στην έλλογη δράση απάλλαξαν ναι 
μεν τον ‗΄Ανθρωπο‘ από την ανωριμότητά του, αλλά τον έφεραν και αντιμέτωπο 
τόσο με αμφίσημες όψεις και αγκυλώσεις του ατομικού και συλλογικού 
παρελθόντος, όσο και με τις επιτακτικές προκλήσεις του μέλλοντος. ΢το πλαίσιο 
της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας, οι διαδικασίες του εκδυτικισμού και της 
εκκοσμίκευσης, που συστηματοποιήθηκαν με την εκκκίνηση της περιόδου του 
Tanzimat, άφησαν το αποτύπωμα τους σε όλες τις πτυχές της κοινωνικής, 
πολιτικής, οικονομικής και πολιτισμικής ζωής. Η ελευθερία της κίνησης ιδεών, 
ιδεωδών και ανθρώπων, η εμπορική τάξη και η γραφειοκρατική ελίτ, η 
συγκρότηση των αρχών του Οθωμανισμού, η ανάπτυξη του περιοδικού Σύπου, η 
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δημοσιευτική, εκδοτική και λογοτεχνική έκρηξη και η ανανοηματοδότηση της 
σημασίας της αγωγής και της εκπαίδευσης λειτούργησαν καταλυτικά στην 
εδραίωση και αναπαραγωγή νέων παραμέτρων συγκρότησης του Νεωτερικού 
υποκειμένου. Η περίοδος της δεσποτικής βασιλείας του Abdulhamid ΙΙ που 
ακολούθησε, δεν αναχαίτισε την πορεία εκδυτικισμού. Αντίθετα καταγράφεται ως 
μίας περίοδος ‗αμυντικού εκ-δυτικισμού‘ σε μία προσπάθεια του ΢ουλτάνου να 
δημιουργήσει συνθέσεις μεταξύ της ισλαμικής παράδοσης από τη μία και της 
δυτικής τεχνογνωσίας στη διοίκηση, τη βιομηχανία και την οικονομία από την 
άλλη.1Ψστόσο, o Abdulhamid II περιόρισε σε σημαντικό βαθμό την ελευθερία 
του Σύπου και την κίνηση των πολιτικών κυρίως ιδεών, σε μία προσπάθεια να 
καταπνίξει τους ιδεολογικούς πυρήνες του Νεοοθωμανισμού.2Η γέννηση της 
Νεοοθωμανικής σκέψης, η ανάδυση των επιμέρους εθνικισμών από τη δεκαετία 
1860-70 και η καταγραφή φυγόκεντρων τάσεων μέσα στο πλαίσιο της ήδη 
κατακερματιζόμενης Αυτοκρατορίας σε συνδυασμό με τη γεμάτη 
παλινδρομήσεις πορεία τής προς τη Νεωτερικότητα διαμόρφωσαν νέους 
κοινωνικοπολιτισμικούς μετασχηματισμούς. Μέσα από τους μετασχηματισμούς 
αυτούς γεννήθηκε η ανάγκη για επαναθεώρηση και επαναπροσδιορισμό της 
θέσης των γυναικών, τόσο σε επίπεδο ιδιωτικής όσο και σε επίπεδο δημόσιας 
σφαίρας.  

΢το μετασχηματιζόμενο τοπίο των τελευταίων τριάντα ετών του 19ου 
αιώνα και των πρώτων ετών του 20ου αιώνα, (εθνοτικές) κουλτούρες, ταξικότητες, 
θρησκείες και παραδόσεις συγκρούστηκαν σε ένα μετα-αποικιακό3 φάσμα 
συνεχώς εναλλασσομένων δυναμικών και επαμφοτερίζουσας 
κοινωνικοπολιτισμικής λογοθετικής σύνθεσης, με επίκεντρο, μεταξύ άλλων, τις 
γυναίκες. Ο γυναικείος ελληνορθόδοξος και μουσουλμανικός Σύπος και η 
γυναικεία γραπτή έκφραση άφησαν το δικό τους λογοθετικό και 

                                                 
1 Εlizabeth Frierson, ‗Women in late Ottoman intellectual history‘, in Elisabeth Özdalga (Ed.) Late 
Ottoman Society, The Intellectual Legacy, London: Routledge, 2005, σ. 143. 
2 ΢ύμφωνα με την Frierson πάντως, ο μηχανισμός λογοκρισίας του Abdulhamid II απέναντι σε κριτικές 
και επικριτικές απέναντι στην εξουσία του απόψεις ήταν στην πραγματικότητα αδύναμος. Εlizabeth 
Frierson, ‗Gender, Consumption and Patriotism: The Emergence of an Ottoman Public Sphere‘, in 
Armando Salvatore & Dale. F. Eickelman (Eds). Social, Economic and Political Studies of the Middle East 
and Asia, Leiden-Boston: Brill, 2004, σ. 105. 
3 ΢ύμφωνα με την Μenon, ο όρος ‗μετααποικιακό‘ (postcolonial) δεν αναφέρεται μόνο σε ό,τι 
ακολουθεί χρονικά και ιστορικά το αποικιακό (colonial), αλλά, και σε ένα λόγο αντίθεσης και 
αντιστράτευσης που αναδύεται μέσα από την επαφή με το ‗αποικιακό‘. Επομένως, για την Menon, και 
για άλλους μελετητές, ο μετααποικιακός λόγος κάνει την εμφάνισή του από την πρώτη κιόλας στιγμή της 
επαφής με τον αποικιστή. ΋ταν οι μη δυτικές κοινωνίες έρχονται σε επαφή με τη Νεωτερικότητα, τότε 
αυτή λαμβάνει μία ιδιαίτερη μορφή που ο Chaterjee ονομάζει «Η δική μας Νεωτερικότητα». Βιώνοντας 
αυτό το φαινόμενο, οι κοινωνίες αυτές υφίστανται ένα είδος βίας που έχει διττή διάσταση, αφού μία ξένη 
δύναμη ενσωματώνει παράλληλα τη διατάραξη της ίδιας της Νεωτερικότητας κάθε αυτής αλλά και τη 
βία του ιμπεριαλισμού.  Η Menon σημειώνει πως η διπολική αντίθεση μεταξύ παράδοσης και 
Νεωτερκότητας έχει πια αρχίσει να αποδομείται. Επισημαίνει, μάλιστα, πως αποτελεί πολιτικών 
διαστάσεων εγχείρημα να αποδομηθεί αυτό το δίπολο, ώστε να προσδιορίσουμε ένα τρίτο, δηλαδή ένα 
άλλο πόλο από τον οποίον μπορούμε να συνεχίσουμε την έρευνα στις σπουδές του φύλου. Ένας τέτοιος 
πόλος μας επιτρέπει να θυμόμαστε ότι η Παράδοση και η Νεωτερικότητα δεν αποτελούν δύο ξεκάθαρα 
διακριτές στιγμές και πως αυτό που ονομάζουμε Παράδοση, ειδικά στις μετααποικιακές κοινωνίες, είναι 
αναπόδραστα τοποθετημένο εντός της Νεωτερικότητας και, ως εκ τούτου, αμετάκλητα συγκροτημένο 
από λόγους (discourses) νεωτερικούς. Bλ. Νivedita Menon, ‗Between the Burqa and the Beauty Parlor? 
Globalization, Cultural Nationalism and Feminist Politics, in Ania Loomba, Suvir Kaul, Matti Bunzl, 
Antoinette Burton & Jed Esty (Eds.), Postcolonial Studies and beyond, Durham & London: Duke 
University Press, 2005, σ. 207 και 211. 
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ιδεολογικοσυμβολικό αποτύπωμα για το πώς αναγνώστηκαν, ερμηνεύτηκαν, 
προσελήφθησαν, αναπαραστάθηκαν και αμφισβητήθηκαν τα δυτικά ιδεώδη και 
πρότυπα, σε μία απαρέγκλιτη- αν και όχι χωρίς αντινομίες- πορεία προς τον 
εκνεωτερισμό. Άλλωστε, η ίδια η Νεωτερικότητα, ακόμη και στο δυτικό κόσμο, 
δεν αποτιμάται ως κάτι το μονοπρόσωπο ή μονοδιάστατο, αφού εγγράφτηκε σε 
ένα φάσμα ποικιλώνυμων λόγων και κοινωνικών συνθηκών, που επέτρεπαν τη 
συνύπαρξη της κυριαρχίας των πατριαρχικών αφηγημάτων και ηγεμονικών λόγων 
μαζί με κάποιους περιορισμένους, αλλά διακριτούς πυρήνες αμφισβήτησης τους.  

Από την άλλη, το ίδιο το Οθωμανικό πλαίσιο του τέλους του 19ου αιώνα 
δεν αποτελούσε έναν άγραφο κοινωνικοπολιτισμικό χάρτη, στον οποίο τα 
νεωτερικά ιδεώδη μεταφυτεύτηκαν μηχανιστικά και νοηματοδοτήθηκαν με έναν 
διακοινοτικά ομοιογενή ή χωροχρονικά ταυτόσημο τρόπο. Έτσι, η Ανατολή στα 
τελευταία χρόνια του 19ου αιώνα δεν υπήρξε μόνο ένας τόπος «κατανάλωσης» 
πολιτισμικών σχημάτων και προτύπων παραγόμενων στη Δύση. Ούτε υπήρξε μία 
ανεξάντλητη πηγή ανεπεξέργαστης πρώτης ύλης για τη διαμόρφωση 
πολιτισμικών προϊόντων προς κατανάλωση από τα δυτικά κέντρα, που πάντοτε 
είχαν την πρωτοκαθεδρία ως κυρίαρχοι «ερμηνευτικοί τόποι».4 Η Ανατολή υπήρξε 
συγχρόνως και τόπος πρόσληψης και τόπος παραγωγής.5 Είναι, λοιπόν, σημαντικό να 
εντοπιστεί το ποια από αυτά τα νεωτερικά ιδεώδη και πρότυπα προέκριναν τα 
γυναικεία έντυπα της κάθε εθνοθρησκευτικής κοινότητας των διαφόρων περιόδων 
ως περισσότερο ή λιγότερο αρμόζοντα για την κατασκευή της γυναικείας 
υποκειμενικότητας, συμβάλλοντας άλλοτε στην αναπαραγωγή στερεοτύπων και 
έμφυλων αγκυλώσεων και άλλοτε στην ανανοηματοδότηση των πατριαρχικά 
προσδιορισμένων γυναικείων ρόλων. 

Έχει επανειλημμένα καταδειχθεί πως η αναβάθμιση του ρόλου των 
Ελληνίδων σχετίζεται με τα πρώτα δειλά και αποσπασματικά βήματά τους στην 
παραγωγή πνευματικού πολιτισμού, την ενασχόλησή τους με τη γραφή 
πρωτότυπων έργων και μεταφράσεων, αλλά και με την σταδιακή διεύρυνση τής 
γυναικείας εγγραμματοσύνης. Έτσι, από τις λίγες προνομιούχες γλωσσομαθείς 
Υαναριώτισσες του τέλους του 18ου—αρχές 19ου αιώνα- των οποίων τα έργα και 
οι μεταφράσεις αποτέλεσαν πυρήνες μεταλαμπάδευσης των Ευρωπαϊκών Υώτων- 
και τα μυημένα στις ιδέες του Ελληνικού Διαφωτισμού κορίτσια των οικογενειών 
Ελλήνων λογίων της περιόδου, φτάνουμε τελικά στην ακόμη πιο συστηματική 
και ταξικά διευρυμένη εμφάνιση της γυναικείας γραφής μετά την δεκαετία του 
1840. ΢ε όλο αυτό το διάστημα οι λίγες αλλά σημαντικές απόπειρες έκφρασης 
των Ελληνίδων αποτελούν ένα σαφές και σημαντικό βήμα διεκδίκησης του δικού 
τους μεριδίου συμμετοχής στη δημόσια σφαίρα μέσω της γραπτής έκφρασης.6 
Παράλληλα, η ολοένα και πιο συστηματική και οργανωμένη πρωτοβάθμια 
εκπαίδευση των κοριτσιών από τη δεκαετία του 1840 και η συνεχώς αυξανόμενη 
ζήτηση για καταρτισμένες διδασκάλισσες στον ελλαδικό και οθωμανικό χώρο 
της περιόδου 1840-1870, συμπίπτει με την εμφάνιση του πρώτου γυναικείου 
περιοδικού, την Κυψέλη (1845) της δασκάλας και ποιήτριας Ευφροσύνης 

                                                 
4 Reina Lewis, Rethinking Orientalism: Women, Travel and The Ottoman Harem,  London: Tauris & Co Ltd, 
2004, σ.2 
5 Ιbid. 
6 ΢οφία Ντενίση, Ανιχνεύοντας την „Αόρατη‟ Γραφή: γυναίκες και γραφή στα χρόνια του ελληνικού διαφωτισμού-
ρομαντισμού, Aθήνα: Εκδόσεις Νεφέλη, 2014, σ. 26,45-46, 438. 
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΢αμαρτζίδου. Από αυτό το σημείο και μετά η παρουσία εγγράμματων λογίων 
γυναικών και διδασκαλισσών στον περιοδικό Σύπο του ελλαδικού και του 
οθωμανικού χώρου, είτε ως γράφουσες είτε (και) ως εκδότριες, 
συστηματοποιείται και θα αποτιμηθεί από τη σύγχρονη ιστορική έρευνα ως 
προσπάθεια έκφρασης μίας ‗γυναικείας συλλογικής συνείδησης‘.7  

Από τα 1870 το ολοένα και επεκτεινόμενο και ξεκάθαρα διαρθρωμένο 
εκπαιδευτικό δίκτυο τόσο των πρωτοβάθμιων, όσο και των δευτεροβάθμιων 
σχολείων και των δομών τεχνικής/επαγγελματικής κατάρτισης για τα κορίτσια, 
πυκνώνει και ο αριθμός των μαθητριών αυξάνεται.8΢υγχρόνως, ο απόηχος του 
ευρύτερου ευρωπαϊκού προβληματισμού για τα όρια της γυναικείας δημόσιας 
παρουσίας, η οποία γίνεται ολοένα και εντονότερη λόγω της πρόσβασης των 
γυναικών στην εκπαίδευση,9 προκαλεί και στο οθωμανικό πλαίσιο έντονες 
συζητήσεις γύρω από την κοινωνική θέση των μορφωμένων γυναικών, αλλά και 
γύρω από τη γυναικεία εργασία ως λύση στο πρόβλημα βιοπορισμού των 
κοινωνικοοικονομικά ασθενέστερων γυναικών. ΢την κατεύθυνση αυτή, εντός τής 
ελληνορθόδοξης κοινότητας, τα μεταγενέστερα της Κυψέλης έντυπα- Ευρυδίκη 
(1870-1873) και Βοσπορίς (1898-1906)-αναπαράγουν στη βάση 
διαφοροποιούμενων προσεγγίσεων όψεις αυτού του προβληματισμού, υπό την 
επιρροή των εθνικών ιδεωδών, των δυτικών επιδράσεων και των εν εξελίξει 
εθνικών και πολιτισμικών μετασχηματισμών.10 ΢υνολικά η αυξημένη πρόσβαση 
των γυναικών στην εκπαίδευση και τη φιλανθρωπική δράση, η γυναικεία γραφή 
και λογιοσύνη και φυσικά ο γυναικείος περιοδικός Σύπος του 19ου αιώνα 
θεωρούνται κεντρικοί άξονες της γένεσης μίας, όπως είθισται να αποκαλείται, 
συλλογικής γυναικείας ή φεμινιστικής συνείδησης, η οποία με τη σειρά της 
συνδέθηκε τόσο με την ισχυροποίηση των εθνικών ιδεωδών, όσο και με τη 
ανάδυση της ελληνικής /ελληνορθόδοξης αστικής τάξης. 

Αναφορικά με τις Μουσουλμάνες της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας, μόλις 
τις τελευταίες τρείς δεκαετίες η ιστοριογραφική έρευνα έχει καταφέρει να βγάλει 
από το σκοτάδι της ιστορικής αφάνειας τις Μουσουλμάνες της προ-κεμαλικής 
περιόδου. Η περίοδος μέχρι το 1908 είχε παραμερισθεί από την ιστορική 
μελέτη ως περίοδος σκοταδισμού και δεσποτισμού, όπου οι κυρίαρχες 
καταπιεστικές παραδόσεις της Sharia κατέπνιγαν κάθε κίνηση αυτενέργειας και 
δράσης των γυναικών, κρατώντας τη φωνή τους φιμωμένη στους 
γυναικωνίτες.11Ψς προς αυτό, θα μπορούσαμε ίσως να υποστηρίξουμε πως η 

                                                 
7 Βλ. για παράδειγμα τα έργα των Ελένη Βαρίκα, Η εξέγερση των Κυριών, η γένεση μίας φεμινιστικής 
συνείδησης στην Ελλάδα, 1833-1907, Αθήνα: Ίδρυμα Έρευνας και Παιδείας της Εμπορικής Σράπεζας της 
Ελλάδος, 1987, ΢ιδηρούλα Ζιώγου-Καραστεργίου, Η Mέση Εκπαίδευση των κοριτσιών στην Ελλάδα, 
(1830-1893), Αθήνα: Ι.Α.Ε.Ν./Γ.Γ.Ν.Γ,1986. 
8 Κατερίνα Δαλακούρα, Η εκπαίδευση των γυναικών στις ελληνικές κοινότητες της οθωμανικής αυτοκρατορίας 
(19ος αιωνας- 1922): Κοινωνικοποίηση στα πρότυπα της πατριαρχίας και του εθνικισμού, Διδακτορική 
Διατριβή Σμήμα Υιλοσοφίας και Παιδαγωγικής  Α.Π.Θ :Θεσσαλονίκη, 2004, σ. 27. 
9 Kατερίνα Δαλακούρα & ΢ιδηρούλα Ζιώγου-Καραστεργίου, Η εκπαίδευση των γυναικών, Οι γυναίκες 
στην Εκπαίδευση: κοινωνικοί, ιδεολογικοί μετασχηματισμοί και γυναικεία παρέμβαση (18ος -20ος αιωνας), Αθήνα: 
΢ύνδεσμος Ελληνικών Ακαδημαικών Βιβλιοθηκών,2015, σ.59. 
https://repository.kallipos.gr/bitstream/11419/2585/.../02_15210 
10 Βλ. ενδεικτικά Ελένη Υουρναράκη, Εκπαίδευση και Αγωγή των Κοριτσιών: Eλληνικοί Προβληματισμοί 
(1830-1910). Ένα Ανθολόγιο., Αθήνα: Ι.Α.Ε.Ν./Γ.Γ.Ν.Γ,1986, Δαλακούρα, Η εκπαίδευση των γυναικών 
στις ελληνικές κοινότητες της οθωμανικής αυτοκρατορίας και Δαλακούρα & Ζιώγου-Καραστεργίου, Η 
εκπαίδευση των γυναικών, οι γυναίκες στην εκπαίδευση… 
11 Frierson, ‗Women in late Ottoman intellectual history‘, σ. 135. 

https://repository.kallipos.gr/bitstream/11419/2585/.../02_15210
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χαμπερμασιανή και βαθιά εδραιωμένη στη σύγχρονη δυτική σκέψη έννοια της 
μίας και μοναδικής δημόσιας σφαίρας, που υπήρξε θεμελιώδης για τη σύγχρονη 
πολιτική και κοινωνική θεωρία, υπήρξε συγχρόνως και περιοριστική, καθώς 
‗υπάλληλες‘ κοινωνικές ομάδες, όπως οι γυναίκες, πέρασαν στο περιθώριο της 
ιστορικής έρευνας. Σα τελευταία χρόνια η δημόσια σφαίρα- ως ένα πεδίο 
δημόσιας δράσης ταυτισμένο εξ‘ ολοκλήρου με την επίσημη πολιτική δράση, τον 
πολιτικό λόγο και την άσκηση πολιτικών δικαιωμάτων- στον αντίποδα της 
ιδιωτικής, αλλά και ως το κυρίαρχο σχήμα δόμησης των νεωτερικών αστικών 
δημοκρατικών καθεστώτων, έχει αρχίσει να αποδομείται. ΢το πλαίσιο μάλιστα 
της φεμινιστικής σκέψης, η έννοια της ‗δημόσιας σφαίρας‘ αντιμετωπίζεται ως μια 
ακόμη συνιστώσα του κυρίαρχου αστικού δυτικού ανδροκρατικού αφηγήματος, 
που χρήζει τουλάχιστον επαναπροσδιορισμού, αφού πτυχές της γυναικείας 
δράσης, έξω από επίσημες πολιτικές ή ακτιβιστικές διεκδικήσεις στη δημόσια 
αρένα, απαξιώνονται ως (πολιτικά) επουσιώδεις.12 Ενδεχομένως, αυτό το γεγονός 
σε συνδυασμό με το μέχρι σήμερα κυρίαρχο δυτικό οριενταλιστικό αφήγημα για 
την υποδεέστερη θέση των γυναικών της Ανατολής και σε συνδυασμό με την επί 
πολλές δεκαετίες μεροληπτική ταύτιση της εποχής της τουρκικής γυναικείας 
αφύπνισης αποκλειστικά με τη Νεοτουρκική-Κεμαλική περίοδο, να 
διαμόρφωσαν θεωρητικά και μεθοδολογικά ‗τετελεσμένα‘, που παραγκώνιζαν 
όσες μορφές γυναικείας δράσης δεν ενέπιπταν στην προφάνεια της δημόσιας 
σφαίρας. Έτσι, έχοντας ταυτίσει τη γυναικεία συνείδηση και αφύπνιση με μία 
οργανωμένη- γύρω από λέσχες-γυναικεία κίνηση, που παραπέμπει στον 
προοδευτισμό ή το ριζοσπαστισμό των δυτικών γυναικείων κινήσεων του 19ου 
αιώνα, η γυναικεία ιστοριογραφική έρευνα περιόρισε για πολλά χρόνια το φακό 
της στις εύρωστες γυναίκες της μουσουλμανικής ελίτ και στη δημόσια σφαίρα, 
αναζητώντας τη γυναικεία φωνή αποκλειστικά σε αυτήν. Με αυτόν τον τρόπο 
παραγνωρίστηκαν ως ασήμαντοι, άλλοι, λιγότερο εμφανείς ‗Σόποι‘ γυναικείας 
αφύπνισης και χειραφέτησης, λόγω του «μηδενικού» ουσιαστικού πολιτικού τους 
αντίκτυπου, ενώ πέρασαν στο περιθώριο και άλλες λιγότερο προνομιούχες 
κοινωνικοοικονομικά γυναίκες.  

Σις τελευταίες δεκαετίες, σειρά από μελέτες έχουν ιχνηλατήσει το 
γυναικείο αποτύπωμα ακόμη και της πρώιμης οθωμανικής περιόδου, 
καταδεικνύοντας πως εκείνη την εποχή οι Μουσουλμάνες είχαν σημαντική 
δράση ως πάτρωνες για την ανοικοδόμηση τζαμιών και σχολείων, ως πάτρωνες 
ανδρών και γυναικών λογίων, αλλά και ως ποιήτριες οι ίδιες.13 ΢ημαντική ως 
προς αυτό είναι η πρόσφατη μελέτη της Bernadette Andrea, η οποία δίνει το 
στίγμα μίας διαπολιτισμικής, αλλά και με έντονη διπλωματική χροιά επαφής 
μεταξύ Αγγλίας και Οθωμανικής Αυτοκρατορίας, με εκατέρωθεν γυναίκες 
πρωταγωνίστριες, πριν ακόμη η Αγγλία εξελιχθεί σε τεράστια αποικιακή 

                                                 
12 Βλ. ενδεικτικά μία κριτική αποτίμηση της έννοιας της δημόσιας σφαίρας από τη Nancy Fraser, η 
οποία παραθέτει και μια σειρά προγενέστερες μελέτες στο πεδίο της Ιστορίας των γυναικών της Δύσης 
για να καταδείξει, μεταξύ άλλων, πως είναι απαραίτητη η θεώρηση πολλαπλών και όχι μίας και 
μοναδικής σφαίρας. ΋πως λέει οι όροι «δημόσια» και «ιδιωτική σφαίρα» αποτελούν απλώς ένα σχήμα 
πολιτισμικής ταξινόμησης και ένα είδος ρητορικής ετικέτας, που όμως συμβάλλει στην αναπαραγωγή 
των έμφυλων σχέσεων εξουσίας. Nancy Fraser, ‗Rethinking the Public Sphere: A Contribution to the 
Critique of Actually Existing Democracy‟ Social Text, Duke University Press 25/26 (1990), σ. 73, 77. 
13 Frierson, ‗Women in late Ottoman intellectual history‘, σ. 136-137 και 141. 
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δύναμη.14 Ακόμη, έρευνες όπως της Pierce, έδειξαν πως ‗το χαρέμι‘, αν και 
‗ιδιωτική‘ σφαίρα, ήταν κάθε άλλο παρά πεδίο καταναγακασμού και εκτόνωσης 
σεξουαλικών ενστίκτων. ΢την πραγματικότητα ήταν ένας αυστηρός στη δόμηση 
του τόπος άσκησης οικογενειακής πολιτικής (family politics), όπου η γηραιότερη 
γυναίκα έχαιρε υψηλού κύρους και μίας εξουσίας που ξεπερνούσε τα στενά όρια 
της οικογένειας.15  

΢το τέλος του 19ο αιώνα, ακριβώς όπως και στην περίπτωση των 
Ελληνορθόδοξων γυναικών έτσι και στην περίπτωση των Μουσουλμανίδων, η 
ενδυνάμωση της γυναικείας φωνής υπήρξε συνάρτηση της γενίκευσης και της 
επέκτασης της εκπαίδευσης και στα πλατιά λαϊκά στρώματα, ένα φαινόμενο που 
παρατηρήθηκε κατά κόρον κατά την περίοδο της βασιλείας του Abdudlhamid 
II. O χαμιδιανός γυναικείος τύπος, με πιο χαρακτηριστική την περίπτωση του 
μακρόβιου Hanimlara Mahsus Gazete (1895-1908), αποτέλεσε πεδίο έκφρασης 
γυναικών με ποικίλο κοινωνικοταξικό, πιθανότατα και εθνοτικό υπόβαθρο, από 
κόρες αξιωματούχων της Οθωμανικής αυλής, μέχρι επαγγελματίες 
δημοσιογράφους, δασκάλες και γυναίκες μικροεπιχειρηματίες.16΢ε σχέση με τα 
ελληνορθόδοξα έντυπα, το γυναικείο ζήτημα, όπως καταγράφεται στο Hanimlara 
Mahsus Gazete, προκύπτει από διαφορετικά νοηματοδοτημένες-εθνικά/εθνοτικά 
προσδιορισμένες αναζητήσεις και χαρακτηρίζεται σε μεγαλύτερο βαθμό από την 
επιδίωξη για αναβάθμιση των Μουσουλμανίδων στο πλαίσιο της πυρηνικής 
οικογένειας, μακριά από παρωχημένες ισλαμικές πρακτικές, όπως η πολυγυνία 
και ο εγκλεισμός των γυναικών. Ψστόσο, αυτός ο φεμινισμός συνοδεύεται από 
έναν κριτικό και επικριτικό λόγο απέναντι στην ελευθεριότητα των ηθών της 
Δύσης και από μία αμφιθυμία απέναντι στα ευρωπαϊκά γυναικεία αιτήματα για 
οικονομική ανεξαρτησία και πρόσβαση στην εργασία.17 Έτσι το Hanimlara κλίνει 
προς μία κατεύθυνση σύζευξης των επιταγών της προόδου με παραμέτρους του 
ισλαμικού κληροδοτήματος. Μετά το 1908, ο Νεοτουρκικός γυναικείος Σύπος 
καθρεπτίζει με μεγαλύτερη ένταση το αρτιγενές εθνικιστικό συναίσθημα και 
συνδέει άμεσα, και με τη συμβολή ανδρών συντακτών σε αυτό, τις γυναικείες 
κινήσεις με τους ευρύτερους εθνικούς και πολιτικούς στόχους. Ψς εκ τούτου, σε 
σχέση με το ζήτημα των γυναικών και την αναβάθμιση του ρόλου τους στην 
κοινωνία, οι έννοιες «γυναικείο ζήτημα», «έθνος» και «φεμινισμός» κυριαρχούν 
στο δημόσιο λόγο των δυο κοινοτήτων με χρονικές διαφοροποιήσεις, 
μετασχηματίζονται από τα τοπικά και ευρύτερα λογοθετικά συμφραζόμενα και 
τελικά λαμβάνουν το λογοθετικό πρόσημό τους στη βάση του κυρίαρχου εθνικού 
και πολιτικού διακυβεύματος.18 

                                                 
14 Ιδιαίτερο ενδιαφέρον παρουσιάζει η σειρά επιστολών και δώρων που ανταλλάσσουν η Βασίλισσα 
Ελισάβετ της Αγγλίας και η Safiye, πρώτη σύζυγος του Murad III και Valide Sultan (Βασιλομήτωρ), 
καταδεικνύοντας, μεταξύ άλλων, και την σημαντική πολιτική διάσταση του ρόλου της τελευταίας. 
Βernadette Andrea, Women and Islam in Early Modern English Literature, Cambridge: CUP, 2008, σ.13 
και 23-29. 
15 Leslie Pierce, The Imperial Harem, Women and Sovereignity in the Ottoman Empire, New York, Oxford: 
Oxford University Press, 1993, σ.6-8. 
16 Εlizabeth Frierson, ‗Women in late Ottoman intellectual history‘, σ. 151. 
17 Έφη Κάννερ,‗Διακοινοτικές Αλληλεπιδράσεις, ΢υλλογικές Γυναικείες Παρεμβάσεις και Υεμινιστικά 
Κινήματα στον Οθωμανικό, Ελληνικό και Σουρκικό Φώρο από τα μέσα του 19ου αιώνα ως και το 
Μεσοπόλεμο‘, στο Γλ. Γκότση, Ανδρ. Διαλέτη, Ελένη Υουρναράκη (επιμ) Σο Υύλο στην Ιστορία: 
Αποτιμήσεις και Παραδείγματα, Αθήνα:Εκδοσεις Ασίνη,  2015, σ.180. 
18 Ibid, σ.181. 
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Αν και στο ‗περιθώριο‘ της πολιτικής κοινωνίας, οι γυναίκες είχαν τη 
δυνατότητα να επεξεργαστούν διαστάσεις της κοινωνικής και πολιτισμικής 
πραγματικότητας, μέσα από το δημόσιο βήμα του περιοδικού Σύπου, είτε ως 
εκδότριες είτε ως γράφουσες. Από το 1870 και μετά, το κάθε έντυπο, προϊόν 
συλλογικής συνεργασίας, κατέστη τόπος διαμεσολάβησης εκφάνσεων της 
πραγματικότητας και διαπραγμάτευσης ζητημάτων που άπτονταν των 
κοινωνικοπολιτισμικών μετασχηματισμών στη μεθόριο εθνικιστικών/ εθνοτικών, 
έμφυλων, ταξικών και πολιτισμικών αφηγημάτων από τη μία πλευρά και 
νεωτερικών ιδεωδών και προτύπων από την άλλη. Σο κάθε γυναικείο έντυπο έγινε 
τελικά πεδίο επεξεργασίας των παραμέτρων συγκρότησης της γυναικείας 
Τποκειμενικότητας, μέσα από την αντιπαράθεση και την όσμωση ποικιλώνυμων 
δυτικότροπων προτύπων και κοσμοαντιλήψεων με τις τοπικές ταξικές και 
εθνοθρησκευτικές συνιστώσες. Εκκινώντας από ένα ευρύτερο μεταδομικό 
πλαίσιο,19η παρούσα μελέτη επιχειρεί συνολικά να καταδείξει το πώς οι 
Ελληνορθόδοξες αστές και οι Μουσουλμανίδες των μεσαίων και υψηλότερων 
στρωμάτων της ύστερης οθωμανικής περιόδου υπήρξαν όχι μόνο «λογοθετικές 
                                                 
19 ΢υνοπτικά θα μπορούσαμε να πούμε ότι φεμινιστικός μεταδομισμός υποστηρίζει πως οι πατριαρχικές 
σχέσεις εξουσίας είναι εγγεγραμμένες στον τρόπο με τον οποίον δομούνται τόσο οι θεσμοί, όσο και η 
(κυρίαρχη) γνώση και κοινωνικές πρακτικές. Οι τρείς βασικοί θεωρητικοί πυλώνες της μεταδομικής 
φεμινιστικής θεωρίας είναι: η δομική γλωσσολογία του Ferdinand De Saussure (κατά τη θεωρία του 
οποίου οι σημειολογικές πρακτικές οικοδομούνται στη βάση σημείων που επικοινωνούν ένα νόημα αλλά 
είναι ανοιχτά σε πολλαπλές ερμηνείες), η Χυχανάλυση του Freud και του Lacan, η Θεωρία της 
Αποδόμησης του Derrida και η θεωρία του Foucault για τον Λόγο (Discourse) και την Εξουσία 
(Power). Καταρχήν η Γλώσσα για το φεμινιστικό μεταδομισμό δεν είναι ένα διαφανές μέσον για την 
έκφραση ενός νοήματος (και ως εκ τούτου για τη συγκρότηση της συνείδησης). Νόημα και συνείδηση 
δηλαδή δεν δύνανται να προ-υπάρχουν στον κόσμο έξω από τη γλώσσα. Ψς εκ τούτου, και η Γνώση που 
συγκροτείται μέσω της γλώσσας δεν είναι διαφανής. Επίσης, οι Λόγοι του Foucault, στους οποίους 
αναφέρεται κατά κόρον η παρούσα εργασία, δεν συγκροτούνται στη βάση ενός υπεραπλουστευτικού 
διπόλου ‗Εξουσία‘ και ‗Απουσία εξουσίας‘. Κι αυτό γιατί οι σχέσεις ισχύος στις διάφορες κοινωνίες 
μπορούν να ‗οργανωθούν‘ μέσα από ένα ποικίλο φάσμα αξόνων καταπίεσης (και εν δυνάμει αντίστασης) 
συγκροτώντας τις δυναμικές των σχέσεων εξουσίας που εν τέλει εκβάλλουν τόσο μέσα στο κοινωνικό 
πεδίο, όσο και στις αντιφάσεις/αντινομίες που βιώνειτο ίδιο το υποκείμενο. Για τη φεμινιστική μεταδομική 
σκέψη, η «Τποκειμενικότητα», σε αντίθεση με την «Σαυτότητα», δεν είναι σταθερή και αμετάβλητη. 
Αντίθετα είναι ρευστή, ανομοιογενής και πάντοτε υπό διαμόρφωση, αφού συγκροτείται ιστορικά  και άρα 
μεταβάλλεται συνεχώς, καθώς αλλάζουν και οι δυναμικές στα λογοθετικά πεδία που συμβάλλουν στη 
συγκρότησή της. Ψς εκ τούτου ο φεμινιστικός μεταδομισμός διαφωνεί με μία ουσιοκρατική (essentialist) 
οπτική της γυναικείας ιδιότητας (womanhood), σύμφωνα με την οποία η ουσία της γυναικείας ιδιότητας 
είναι διαφανής και κοινή παντού και πάντα για όλες τις γυναίκες. Βασικός στόχος του φεμινιστικού 
μεταδομισμού είναι η κατανόηση του πώς οι κοινωνικές δομές και πρακτικές διαμορφώνουν τις συνθήκες 
της Όπαρξης και της δόμησης της Τποκειμενικότητας, οι οποίες είναι συγχρόνως και υλικές και 
λογοθετικές. Παράλληλα, ως άμεσα σχετιζόμενη με τη Γλώσσα, σημαντική είναι και η διάσταση της 
Γνώσης, το πώς δηλαδή παράγεται, από ποιόν και τι τελικά μετράει ως Γνώση. H φεμινιστική 
μεταδομική θεωρία στηρίζεται στην παραδοχή ότι η Γνώση είναι κοινωνικά κατασκευασμένη και άρα 
στο εσωτερικό της εγγράφονται λόγοι και σχέσεις εξουσίας. Για το φεμινιστικό μεταδομισμό η κυρίαρχη 
Γνώση είναι κατασκευασμένη στη Δύση, λευκή, πατριαρχική και ανδροκρατική. Απορρέει από μία 
διαφωτιστική προοπτική απέναντι στη γνώση και την αλήθεια, που αποκαλείται ‗αντικειμενική‘ και 
καθολική και είναι επομένως αδιαμφισβήτητη και υπερβατική, αποκλείοντας άλλες εναλλακτικές μορφές 
γνώσης. Επίσης, ο φεμινιστικός μεταδομισμός αποτιμά ως σημαντική την διάσταση της Εμπειρίας. Ο 
τρόπος με τον οποίον τα υποκείμενα κατανοούν την ίδια τους τη ζωή και νοηματοδοτούν τις εμπειρίες 
τους, είναι σημαντικός για μια φεμινιστική προσέγγιση που επιχειρεί να σκιαγραφήσει τον τρόπο με το 
οποίον σχετίζονται αυτές οι νοηματοδοτήσεις με τις κοινωνικές πρακτικές και τις σχέσεις εξουσίας που 
τις δομούν. Η διάσταση της Γνώσης θα βρεθεί κατά κύριο λόγο στο επίκεντρο του Κεφαλαίου Β΄, ενώ 
τόσο η Γνώση, όσο και η Εμπειρία και οι νοηματοδοτήσεις της θα βρεθούν στο επίκεντρο κυρίως του 
Κεφαλαίου Γ΄ αυτής της εργασίας. Για τη μεταδομική φεμινιστική θεωρία βλ. Chris Weedon, Feminist 
Practice and Poststructuralist Theory, Cambridge MA and London UK: Blackwell, 1993, σ. 3-10, 13, 32- 
33, 78, 148. 
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κατασκευές», αλλά και παραγωγοί (ή ανα-παραγωγοί) γνώσης και λόγων εξουσίας 
(discourses), ενώ σε άλλες περιπτώσεις διαμόρφωσαν «Σόπους» αντίστασης 
απέναντι στα κυρίαρχα αφηγήματα.Αναλυτικά με την εργασία επιχειρείται να 
αποτυπωθούν α) ο αντίκτυπος των δυτικών ιδεωδών και προτύπων και ο τρόπος με 
τον οποίον αρθρώθηκε στο γυναικείο Tύπο ο δημόσιος προβληματισμός απέναντι 
στους διαφαινόμενους κοινωνικοπολιτισμικούς μετασχηματισμούς, στο επίκεντρο 
των οποίων βρέθηκαν οι γυναίκες, β) οι ποικίλες νοηματοδοτήσεις των εκ δυσμών 
προσλαμβανουσών, που στόχο είχαν να παραμετροποιήσουν προς τη μια ή την 
άλλη κατεύθυνση τη θέση και τους ρόλους των γυναικών στη βάση των εκάστοτε 
ιστορικών και πολιτισμικών συμφραζομένων, γ) το ειδολογικό φάσμα 
ενδεχόμενων γυναικείων „Tόπων‟ αντί-στασης στα κυρίαρχα πατριαρχικά 
αφηγήματα, στην προοπτική μίας προσπάθειας των γυναικών για αυτοαναζήτηση 
και αυτοπροσδιορισμό δ) πτυχές ‗λογοκρισίας‘ και επιδέξιου επηρεασμού της 
‗αυθεντίας‘ δυτικόφερτων πατριαρχικών λόγων και έμφυλων στερεοτυπικών 
αντιλήψεων ως πράξη αντίστασης σε αυτά και ε) η αξιοποίηση λογοθετικών 
συνθέσεων (ως απόρροια της σύζευξης δυτικότροπων και τοπικών λόγων) είτε ως 
εργαλείων προάσπισης των κυρίαρχων πατριαρχικών αφηγημάτων είτε ως πόλων 
διάρρηξης του σχήματος δημόσιο-ιδιωτικό.  

Oι ίδιοι ακριβώς ερευνητικοί άξονες θα διατρέξουν και την εστίαση μου 
σε επίπεδο προσώπων, μέσα από τα έργα και τα κείμενα της Βακά και της Edib. 
Τπό το πρίσμα μίας μεταδομικής προσέγγισης, η υποκειμενικότητα 
κατασκευάζεται ιστορικά και λογοθετικά μέσα σε ένα φάσμα ανταγωνιστικών και, 
πολλές φορές, αντιφατικών μεταξύ τους λόγων, που την υποβάλλουν στη 
δοκιμασία συχνά επώδυνων εσωτερικών (ασυνείδητων) και εξωτερικών πιέσεων. 
Ψς εκ τούτου, η γυναικεία υποκειμενικότητα μπορεί να λάβει ποικίλες, ακόμη και 
αντιφατικές, θέσεις απέναντι στα συμφραζόμενα, που την περιβάλλουν. Έτσι, στη 
βάση διαφορετικών νοηματοδοτήσεων της εμπειρίας, βρίσκει έκφραση σε 
ποικίλες ‗Τποκειμενικές‘ εκφορές σε διαφορετικές στιγμές στο χώρο και το 
χρόνο, χωρίς όμως να απαλάσσσεται από την ευθύνη των τελικών επιλογών της. 
Κι αυτή η ευθύνη συνεπάγεται είτε την ταύτιση είτε την αντίσταση στους 
κυρίαρχους (ανδροκρατικούς, πατριαρχικούς, δυτικοκεντρικούς) λόγους, σε 
διαφορετικές στιγμές, στο διάβα της ατομικής της ιστορίας. 20 

Γίνεται, λοιπόν, καταρχάς αντιληπτό ότι η μελέτη αυτή θα επιχειρήσει να 
υπερβεί το στερεοτυπικό και υπεραπλουστευτικό πλαίσιο που συγκροτείται 
επάνω στη διπολική σχέση Άνδρες vs Γυναίκες, μία σχέση που αντιμετωπίζει 
όλες τις γυναίκες παντού και πάντοτε ως τα αδύναμα θύματα της πατριαρχίας. 
Κάθε ένας από αυτούς τους δύο πόλους δεν αποτελεί μία αυτόνομη και 
αυθύπαρκτη αναλυτική κατηγορία, που σφυρηλατείται έξω από άλλες διαστάσεις 
συγκρότησης της Τποκειμενικότητας. Αυτό φυσικά φέρνει τη φεμινιστική θεωρία 
και έρευνα αντιμέτωπη με τους δικούς της περιορισμούς, ίσως και στρεβλώσεις, 
που πηγάζουν από τις κυρίαρχες, από την εποχή του Διαφωτισμού, αφηγήσεις 
και ερείδονται πάνω σε αντιθετικά δίπολα, καταλήγοντας τελικά να αναπαράγουν 
τα ίδια τα πατριαρχικά αφηγήματα, την αποδόμηση των οποίων θέλουν να 
επαγγέλλονται. ΢ε αντίθεση με αυτές τις προσεγγίσεις, «χρειαζόμαστε τη δύναμη 
των σύγχρονων κριτικών θεωριών για το πώς κατασκευάζονται τα νοήματα και τα 
σώματα, όχι για να απαρνηθούμε τα νοήματα και τα σώματα, αλλά για να οικοδομήσουμε 
                                                 
20 Ibid, σ. 97, 106, 111-113. 
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νοήματα και σώματα που έχουν ελπίδα να ζήσουν».21΢την κατεύθυνση αυτή και στο 
ευρύτερο μεταδομιστικό πλαίσιο αξιοποιήθηκε η θεωρητική και μεθοδολογική 
προσέγγιση των Καταστασιακών Γνώσεων (Situated Knowledges) της Donna 
Haraway. 

H θεωρητική και μεθοδολογική προσέγγιση των Καταστασιακών 
Γνώσεων της Haraway αντλεί από το ευρύτερο πλαίσιο του Politics of 
Location22 (ή αλλιώς Standpoint Theory), όπου ο όρος διαφορετικότητα και 
ετερότητα μεταξύ των ίδιων των γυναικών έχει καίρια σημασία. Η Πολιτική του 
Σόπου είναι μία κατεξοχήν «Πολιτική της Διαφορετικότητας», που 
απαγκιστρώνει τη φεμινιστική έρευνα από το δυτικοκεντρικό στεγανό δίπολο 
Ανδρας vs Γυναίκα και εστιάζει στις διαφορές μεταξύ των ίδιων των γυναικών, 
αφού η Τποκειμενικότητα δεν συγκροτείται μόνο επί της δομικής διάστασης του 
‗φύλου‘. Εντός της Τποκειμενικότητας συνυπάρχουν και έχουν την ίδια βαρύτητα 
με το φύλο και άλλοι άξονες συγκρότησης της, όπως έθνος, φυλή, τάξη, 
θρησκεία, σεξουαλικότητα, κτλ, που αποτελούν συγχρόνως άξονες καταπίεσης 
και εν δυνάμει αντίστασης. Παράλληλα, το Politics of Location απομακρύνεται 
και από όσες φεμινιστικές προσεγγίσεις επικαλούνται τη διαφάνεια (Σransparency) 
της Γνώσης και του Φώρου (Space). Αυτό σημαίνει ότι απορρίπτει τις 
ουσιοκρατικές (essentialist) και ολιστικές (universalist) φεμινιστικές 
προσεγγίσεις, που πρεσβεύουν: α)την πλήρη διαφάνεια του χώρου (ή των χώρων) 
στη βάση αυστηρών γεωγραφικών οριοθετήσεων και διπολικών σχημάτων του 
τύπου Δημόσια vs Iδιωτική σφαίρα β) και τη διαφάνεια μίας απόλυτης γνώσης 
στη βάση της πεποίθησης ότι οι γυναίκες στην ουσία τους είναι παντού και 
πάντοτε ίδιες. Ψς εκ τούτου, το Politics of Location απορρίπτει τη λογική μίας 
‗Παγκόσμιας Αδελφότητας των Γυναικών‘ και τη λογική μίας έμφυλης και 
διαχρονικής- στο χώρο και το χρόνο- ομοιομορφίας, που αψηφά τις υπόλοιπες 
θεμελιώδεις διαστάσεις συγκρότησης της Τποκειμενικότητας. Επίσης, η 
προσέγγιση αυτή αποδεσμεύεται από τη ‗Γνώση‘ και την ‗Αλήθεια‘ που παράγει- 
από την εποχή του Διαφωτισμού- το ‗Κυρίαρχο Τποκείμενο‘, δηλαδή το λευκό, 
μεσοαστικό, ανδρικό και ετερόφυλο υποκείμενο, αφού αυτό παραγνωρίζει 
επιστημολογικά την ετερότητα και τη διαφορετικότητα μεταξύ των υποκειμένων. 
Σο Politics of Location εστιάζει στην ειδικότητα και τη συγκεκριμενικότητα του 
Τποκειμένου, που δομείται από τις ιστορίες και τις γεωγραφίες των σχέσεων 
εξουσίας που το καθορίζουν. Εκκινεί από την επιστημολογική παραδοχή της 
ρευστότητας και αποσπασματικότητας του Φώρου και της Τποκειμενικότητας,23 
και τονίζει εμφατικά τη μερικότητα(partiality) ή καταστασιακότητα 
(situatedness) της Γνώσης.  

Αναλυτικότερα, η Haraway, αποδεσμεύει τη Γνώση από αυτό που η ίδια 
χαρακτηρίζει ως το λεγόμενο «τέχνασμα του Θεού». Σο τέχνασμα του Θεού, 

                                                 
21 Donna Haraway, ‗Situated Knowledges: The Science Question in Feminism and the Privilege of 
Partial Perspective‘, Feminist Studies, Vol.14 (3) (Autumn 1988), σ.575-599. 
22 Ο όρος Politics of Location επινοήθηκε από την Adrienne Rich, ως μία προσέγγιση που συνίσταται 
στην απόπειρα ερμηνείας της συγκεκριμενικότητας μίας ορισμένης γυναίκας. Αυτή θεωρείται μία 
κατάλληλη μεθοδολογική οδός τόσο απέναντι στη ‗διαφάνεια‘ της γνώσης, όσο και σε προσεγγίσεις που 
αγνοούν τις υπόλοιπες διαστάσεις συγκρότησης του φύλου. Alison Blunt & Gillian Rose, Introduction:‘ 
Women‘s Colonial and Postcolonial Geographies‘, in (Alison Blut & Gillian Rose Eds). Writing 
Women and Space: Colonial and Postcolonial Geographies,  New York & London:The Guilford Press, 1994, 
σ. 6-7. 
23 Ibid, σ. 5-7 και 14. 
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ταυτισμένο με το επιστημολογικό πλαίσιο που κληροδότησε ο Ευρωπαϊκός 
Διαφωτισμός, ισοδυναμεί με μία αποτίμηση της ανθρώπινης γνώσης ως έγκυρη 
μόνο στο βαθμό που είναι επαληθεύσιμη και άρα αντικειμενική και 
αδιαμφισβήτητη. Η απόλυτα ‗διαφανής‘ αυτή γνώση αποκτά διαστάσεις 
αυθεντίας και γίνεται τόσο υπερβατική που παραπέμπει στην ίδια την υπερβατική 
ικανότητα του Θεού να βλέπει τα πάντα από το πουθενά. ΋μως, όπως επισημαίνει 
η Haraway, σκοπός της φεμινιστικής θεωρίας και έρευνας δεν πρέπει είναι ούτε η 
αθανασία ούτε η παντοδυναμία. Από την άλλη, δεν αποτελεί επιλογή και η 
πλήρης σχετικοποίηση της γνώσης και της αλήθειας,24 σαν η γυναικεία 
υποκειμενικότητα να κατασκευάζεται στο ιστορικό και κοινωνικοπολιτισμικό 
λογοθετικό κενό. Μία τέτοια επιστημολογική επιλογή συνεπάγεται μια θέαση 
από το «παντού» αντίστοιχη και τελικά ταυτόσημη του ‗θεϊκού‘, υπερβατικού 
«πουθενά». Για τη Haraway, αυτό που πρέπει να συγκροτεί επιστημολογικά τη 
φεμινιστική αντικειμενικότητα είναι η αντικειμενικότητα που προέρχεται από τη 
μερικότητα και την καταστασιακότητα της γνώσης: «Υεμινιστική αντικειμενικότητα 
σημαίνει πολύ απλά καταστασιακές γνώσεις».25 Αυτό συνεπάγεται ότι η οπτική και η 
θέαση από μία συγκεκριμένη θέση, αυτήν της πολυδιάστατης Τποκειμενικότητας, 
ίσως να έχει πολλές περισσότερες ‗αλήθειες‘ να πει απ‘ ό,τι η παραμορφωτική 
οπτική των πάντων από το «πουθενά» ή το «παντού». Από την άλλη, αυτό 
σημαίνει πως οι τοποθετήσεις των ‗υποταγμένων‘ υποκειμένων, δηλαδή των 
γυναικών, δεν εξαιρούνται από την κριτική εξέταση, την αποδόμηση και την 
ερμηνεία και ούτε ρομαντικοποιούνται ως εξ‘ορισμού ‗αθώες‘ θέσεις.26 Αυτή είναι 
φυσικά μία μεθοδολογική οδός που αποεξιδανικεύει τη θέση του ‗υποταγμένου‘ 
υποκειμένου, καθώς η θέαση από τη θέση του, και άρα η (μερική) ‗γνώση‘ του, 
προκύπτει ως προϊόν μίας αδιάκοπης αλληλεπίδρασης της πολυδιασπασμένης και 
σε πολλαπλούς άξονες συγκροτούμενης Τποκειμενικότητας με τον κόσμο που 
την περιβάλλει στο συγκεκριμένο χώρο και στο συγκεκριμένο χρόνο. 
Παράγεται, επομένως, ως γνώση που υπερβαίνει τις στατικές, τυποποιημένες 
διχοτομήσεις ως προς τη θέαση, την αντίληψη και τη νοηματοδότηση του 
κόσμου και των εμπειριών. Προκύπτει ως προϊόν ενός φάσματος αποχρώσεων, 
απόηχων και εντάσεων που δημιουργούνται στη μεθόριο μεταξύ θεωρητικά 
αντίθετων, επιστημολογικά και νοηματοδοτικά, ‗άκρων,‘ ρευστοποιώντας, μεταξύ 
άλλων, τα όρια ανάμεσα στις τοπικές γνώσεις και στην ‗παγκόσμια γνώση‘, στον 
καθολικό ορθολογισμό και στις εθνοφιλοσοφίες, στην κοινή σε όλους γλώσσα και 
την ετερογλωσσία, στην επαγωγική γενίκευση και στην αποδόμηση.27  

΢το πλαίσιο της ιστορικής ερμηνευτικής προσέγγισης και του 
προαναφερθέντος θεωρητικού-μεθοδολογικού πλαισίου, η εργασία διαρθρώνεται 
ως εξής: Σο κεφάλαιο Β΄ επικεντρώνεται στη μελέτη των εντύπων Ευρυδίκη 
(1870-1873) της εκδότριας Αιμιλίας Κτενά Λεοντιάδος και Βοσπορίς (1899-1906) 
της Κορνηλίας Πρεβεζιώτου, που εκδίδονταν στην Κωνσταντινούπολη. Η 
σχετικά βραχύβια Ευρυδίκη μελετήθηκε πρωτογενώς, ενώ η μακροβιότερη 
Βοσπορίς μελετήθηκε πρωτογενώς στα πρώτα τρία χρόνια της έκδοσής της (1899-
1901) και, στο βαθμό που αυτό κρίθηκε απαραίτητο, δευτερογενώς για τα 

                                                 
24 Haraway, ‗Situated Knowledges…‘σ.584. 
25 Ibid, σ.581. 
26 Ibid, σ.584. 
27 Ibid,σ.588. 
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υπόλοιπα έτη έκδοσης. Επίσης, η εργασία επικεντρώνεται σε δευτερογενείς 
μελέτες του Μουσουλμανικού τύπου με επίκεντρο το μακρόβιοτερο γυναικείο 
οθωμανικό έντυπο Hanimlara Mahsus Gazete (1898-1908), εκδιδόμενο στην 
Κωνσταντινούπολη και το νεοτουρκικό Kadin (1908-1909) που εκδόθηκε για 
μικρό διάστημα στη Θεσσαλονίκη. Ακόμη μελετήθηκε πρωτογενώς και 
δευτερογενώς το δίγλωσσο γαλλοοθωμανικό, λογοτεχνικό έντυπο Maarifet (1898-
;), το οποίο εκδόθηκε από τη λιγότερο γνωστή εκδότρια Θεοδοσία 
΢ωφρρονιάδου. Σο έντυπο αυτό είναι ακόμη σχετικά άγνωστο σε όσους 
ασχολούνται με τον γυναικείο Σύπο του Οθωμανικού χώρου, ωστόσο μόλις 
πρόσφατα έγινε μία πρώτη προσέγγιση της εκδότριας και του εντύπου στο 
πλαίσιο του ΠΜ΢ «Πολιτισμός, Παιδεία και Ανθρώπινη Ανάπτυξη» του 
Σμήματος Υ.Κ.΢ του Πανεπιστήμιο Κρήτης. Επίσης, πρωτογενώς μελετήθηκε 
το μοναδικό διαθέσιμο τεύχος του βραχύβιου Moda Melikesi/ La Reine de La 
Mode/ H Βασίλισσα της Μόδας (1882- [;]), τρίγλωσσο έντυπο που εκδιδόταν στην 
Κωνσταντινούπολη. ΋λα τα έντυπα, με εξαίρεση το Moda Melikesi, βρίσκονται 
ψηφιοποιημένα και στην πλειοψηφία τους αποδελτιωμένα στην ψηφιακή 
ερευνητική βάση «Kυψέλη» του τμήματος Υ.Κ.΢ του Πανεπιστημίου Κρήτης.28  

Σο κεφάλαιο Γ΄ εστιάζει στο επίπεδο των υποκειμενικοτήτων. 
΢υγκεκριμένα, επικεντρώνεται στην Ελληνοωθομανή Δήμητρα Βακά-Brown 
(1877-1946) και την Οθωμανή Μουσουλμάνα Halide Edib Adivar (1884-1964), 
δύο πολυσχιδείς προσωπικότητες που κατέγραψαν μία ιδιαιτέρως ενδιαφέρουσα 
πορεία με τη ζωή, τη δράση και τα κείμενά τους στα χρόνια της δύσης της 
Οθωμανικής Αυτοκρατορίας και της ανατολής της Σουρκικής Δημοκρατίας. 
Αναφορικά με τη Δήμητρα Βακά-Brown, μελετήθηκαν πρωτογενώς τα έργα της 
Haremlik: Some Pages from the life of Turkish Women (1909), A Child of the Orient 
(1914), Σhe Unveiled Ladies of Stamboul, (1923) καθώς και η Αυτοβιογραφία της 
με τους τίτλους With a Heart for any Fate/ With a Heart for any Faith, που 
δημοσιεύτηκε σε συνέχειες στο Αλληνοαμερικανικό λογοτεχνικό έντυπο Athene 
μεταξύ των ετών 1947-1952. Αναφορικά με την Halide Edib μελετήθηκαν 
πρωτογενώς τα απομνημονεύματά της, Μemoirs of Halide Edib (1926), και το 
Turkey Faces West (1930), το οποίο αποτελεί ουσιαστικά καταγραφή μιας σειράς 
πολιτικής και ιστορικής υφής διαλέξεων της στη Μασαχουσέτη.  

Η σκιαγράφηση του γυναικείου λόγου και η ιχνηλάτηση της γυναικείας 
Τποκειμενικότητας, εντός του θεωρητικού πλαισίου που περιγράφηκε 
προηγουμένως, και εντός του ιστορικού συγκείμενου που θα περιγραφεί στο 
κεφάλαιο Α΄, ίσως αποτελέσει μια μικρή συμβολή στην ανάδειξη (κάποιων) 
γυναικών της Ιστορίας ως κάτι περισσότερο από αφελών ομήρων μίας μη 
αναστρέψιμης ‗υπαλληλίας‘ στην πατριαρχία. Ενδεχομένως να αποτελέσει μία 
μικρή συμβολή στην ανάδειξή τους ως δρώντων και ενεργών υποκειμένων που, 
μαχόμενες με τη ρευστότητα του δικού τους εσωτερικού και εξωτερικού κόσμου, 
και ορμώμενες από συγκεκριμένες εθνικές, θρησκευτικές και ταξικές αφετηρίες, 
προσέλαβαν με συγκεκριμένους και πολλές φορές αντιφατικούς τρόπους τα 
δυτικά πρότυπα και ιδεώδη, συγκροτώντας λόγους συνέργειας με τα κυρίαρχα 
αφηγήματα, αλλά και «τόπους» αντίστασης σε αυτά. 

                                                 
28 Ηλεκτρονική διεύθυνση: http://kypseli.fks.uoc.gr/index.php 
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Kεφάλαιο Α. Οθωμανική Αυτοκρατορία και Νεωτερικότητα τον 19ο αιώνα 

 

1. ΢ύνοψη του κοινωνικοϊστορικού πλαισίου 

 
1.1. Πολιτικοί, πολιτισμικοί και ιδεολογικοί μετασχηματισμοί 

 
Σον 18ο αιώνα ο Διαφωτισμός και η ανάπτυξη της επιστημονικής και 

φιλοσοφικής σκέψης άνοιξαν νέους δρόμους νοηματοδότησης της ανθρώπινης 
ύπαρξης και της ανθρώπινης δράσης, πιο κοντά στις επιταγές του Ορθού Λόγου 
και πιο μακριά από τις αγκυλώσεις των θεοκρατικών κοσμοθεωρήσεων. ΢την 
πορεία των εξελίξεων, η ιστορική παρέμβαση της Αγγλικής (1688) και της 
Γαλλικής Επανάστασης (1789) αποτέλεσε αφετηρία συγκρότησης της αστικής 
πολιτικής ιδεολογίας και του συνταγματισμού. Σο τρίπτυχο της Ελευθερίας, της 
Ισότητας και της Αδελφότητας οδήγησε σε μία ευρύτερη κοινωνικοπολιτική 
επαναπλαισίωση της δράσης και της θέσης των ατόμων υπό το πρίσμα του 
Υιλελευθερισμού και της Δημοκρατίας. Νέα ιδεώδη και νέα αξιακά συστήματα 
οδηγούσαν στην ανάδειξη και στην ισχυροποίηση της αστικής τάξης, στην ιδέα 
της συγκρότησης του κοινωνικού και πολιτικού σώματος επάνω στους 
ιδεολογικούς άξονες που κόμιζε η Νεωτερικότητα και η ιδέα του έθνους-
κράτους. Η μετάβαση στη Νεωτερικότητα και οι τεκτονικές μεταβολές που 
αυτή επέφερε σε κάθε επίπεδο της ανθρώπινης σκέψης και σε κάθε επίπεδο της 
ανθρώπινης δράσης, έφεραν την αυθεντία της φιλοσοφικής σκέψης και τις 
υπερβατικές ‗αλήθειες‘ της επιστημονικής στο επίκεντρο. Οι νέες 
νοηματοδοτήσεις και οι νέες αναγνώσεις του κόσμου εγγράφτηκαν μεταξύ 
άλλων, σε μια σειρά από πανίσχυρα δίπολα: Υύση-Πολιτισμός, ΢ώμα-Πνεύμα, 
΢υναίσθημα-Ορθός Λόγος, Ανατολή-Δύση, Άνδρας-Γυναίκα, Δημόσιο-
Ιδιωτικό. Σέτοιου είδους δίπολα παρείχαν την πρώτη ύλη για την οικοδόμηση 
επιχειρημάτων που τεκμηρίωναν λογοθετικά την κατωτερότητα του «΄Αλλου», 
σε επίπεδο ατόμων και σε επίπεδο κοινωνιών. Σο μετέπειτα πλαίσιο της 
βιομηχανικής επανάστασης, της αποικιακής εξάπλωσης και της 
επαναχαρτογράφησης των ορίων εθνών και αυτοκρατοριών, σε συνδυασμό με τη 
δυτική φιλοσοφική και επιστημονική σκέψη, επρόκειτο να εμπλέξουν άτομα και 
κοινωνίες σε πρωτόγνωρες διαδικασίες αναμέτρησης του ατομικού και εθνικού 
εαυτού με την αμείλικτη κλίμακα του (δυτικού) πολιτισμού. Νέες αναλυτικές 
κατηγορίες, που συμπίεζαν τους ρόλους και τη δράση της μακροϊστορίας των 
κοινωνιών και της μικροϊστορίας των υποκειμένων -στο περιθώριο του (δυτικού) 
‗πολιτισμού‘ και των ιστορικών εξελίξεων- έκαναν την εμφάνισή τους.  

΢το εκτεταμένα μετασχηματιζόμενο τοπίο του 18ου και του 19ου αιώνα, ο 
ευρωπαϊκός πολιτισμός αποτέλεσε το «καταλληλότερο» εναλλακτικό σημείο 
αναφοράς της καταρρέουσας Οθωμανικής αυτοκρατορίας και ένα εν δυνάμει 
ισχυρό ιδεολογικό και πολιτικό όπλο απέναντι στις δυνάμεις κατακερματισμού 
και διάλυσής της. Κατά τον μακρύ 19ο αιώνα η Αυτοκρατορία πέρασε μέσα από 
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μία πολυσύνθετη και τελικά αμφίσημη διαδικασία δυτικότροπου «εκπολιτισμού», 
ως τη μοναδική ενδεδειγμένη οδό για μία πορεία προς την πρόοδο και την 
ευρωπαϊκή κοινωνία των εθνών. Ψστόσο, στο εσωτερικό της ήταν δύσκολο να 
αποτραπεί η ποικιλομορφία των αναγνώσεων και των ερμηνειών του όρου 
«πολιτισμός».29 Η περίοδος της πολιτικής Νεωτερικότητας για την Οθωμανική 
Αυτοκρατορία άνοιξε με τη βασιλεία του ΢ουλτάνου Selim, (1789-1807), ο 
οποίος έτρεφε μεγάλο θαυμασμό για τον Γαλλικό πολιτισμό.30 Η εποχή του 
ταυτίστηκε με σημαντικές προσπάθειες αναβάθμισης πρωτίστως της 
Οθωμανικής στρατιωτικής εκπαίδευσης και τεχνογνωσίας, υπό την καθοδήγηση 
Γάλλων εκπαιδευτών στους τομείς της μηχανικής, της ναυσιπλοΐας και του 
πυροβολικού, ώστε αυτή να προσεγγίσει την υψηλή αποτελεσματικότητα των 
Δυτικών στρατιωτικών δυνάμεων. Μάλιστα η αναμόρφωση και αναβάθμιση του 
αξιόμαχου των στρατιωτικών σωμάτων, μέσω της αξιοποίησης και εφαρμογής 
της επιστημονικής γνώσης στο πεδίο της στρατιωτικής πρακτικής και 
εκπαίδευσης, χαρακτηρίστηκε από κάποιους ιστορικούς ως τη σημαντικότερη 
δίαυλο μετάδοσης των δυτικών ιδεών, συστημάτων γνώσης και αντιλήψεων.31Σο 
στρατιωτικό σώμα των γενίτσαρων, οι οποίοι είχαν διεισδύσει και στις 
συντεχνίες, διαμορφώνοντας έτσι μέχρι τότε και το χαρακτήρα των οικονομικών 
δραστηριοτήτων της Αυτοκρατορίας, και οι μουσουλμάνοι νομομαθείς λόγιοι 
και ιεροδιδασκάλοι (ulema), που βρίσκονταν σε σύμπνοια με τους πρώτους, 
είχαν ήδη εκείνη την περίοδο μετατραπεί σε απειλή για τη ΢ουλτανική Αρχή. 
Οι αρχικές προσπάθειες περιθωριοποίησης τους από το Selim απέδωσαν 
καρπούς κυρίως κατά την αυτοκρατορία του Mahmud II (1808-1839), όταν, 
όπως σημειώνει ο Davison, ο όρος πολιτική μεταρρύθμιση άρχισε να γίνεται 
συνώνυμο του εκμοντερνισμού (modernization) και ο όρος εκμοντερνισμός 
συνώνυμος του εκδυτικισμού.32 Η διάλυση τελικά του σώματος των γενιτσάρων 

                                                 
29 Fatma Müge Göçek, Rise of the Bourgeoisie, Demise of Empire: Ottoman Westernization and Social Change, 
N.Y: Oxford Univsrsity Press, 1996, σ.118. 
30 Roderic Davison, Essays in Ottoman and Turkish History, 1774-1923, Austin: University of Texas 
Press, 2011, σ.75 και Niyazi Berkes, The Development of Secularism in Turkey, Montreal: McGill 
University Press,1964, σ. 72. 
31 Βλ. για παράδειγμα Bernard Lewis, The Emergence of Modern Turkey, New York: Oxford University 
Press, 1968, σ. 56. 
32 Μία σειρά από εδαφικές απώλειες και γεγονότα, επί αυτοκρατορίας του Mahmud II, λειτούργησαν 
καταλυτικά προς αυτήν την εκσυγχρονιστική κατεύθυνση. Οι επαναστάσεις και οι εξεγέρσεις στο 
εσωτερικό της Αυτοκρατορίας, η αμφισβήτηση της κεντρικής διοίκησης από τους κυβερνήτες των 
επαρχιών Ανατολίας και Ρωμυλίας, οι τάσεις αυτονόμησης της Αιγύπτου, οι ήττες του Οθωμανικού 
στρατού από τους Ρώσους το 1812 και ειδικά το 1829, όταν οι Ρώσοι έφτασαν ένα βήμα πριν την 
κατάληψη της Κωνσταντινούπολης, η Ναυμαχία του Ναβαρίνου και ο Σουρκοαιγυπτικός πόλεμος του 
1832-1833, μεταξύ άλλων, σχημάτισαν αθροιστικά ένα σκηνικό αποσύνθεσης της Αυτοκρατορίας. Αυτό 
το σκηνικό διαρκούς αποδυνάμωσης του ‗Μεγάλου Ασθενούς της Ευρώπης‟ φάνταζε ακόμη πιο έντονο, 
ειδωμένο υπό το ευρύτερο πρίσμα μίας ιδιαίτερα δυναμικής τάσης για πολιτική αναμόρφωση και 
μεταρρύθμιση στην Ευρώπη, μία τάση που ήταν, την περίοδο αυτή, ιδιαίτερα αισθητή κυρίως στη 
Βρετανία. Τπό την πίεση αυτών των γεγονότων, ο Mahmud II υποχρεώθηκε να δεχτεί τις προτροπές του 
Βρετανικού παράγοντα για αλλαγές όχι μόνο στον οθωμανικό στόλο και το στρατό- που επισφραγίστηκε 
και με τη μαζική εξόντωση του σώματος των γενίτσαρων- αλλά και σε επίπεδο οικονομικό και 
διοικητικό. Μολαταύτα, σε αυτήν την -από πάνω προς τα κάτω- πορεία προς τον εκσυγχρονισμό, η 
οθωμανική κοινωνία εξακολουθούσε να είναι εκείνη την περίοδο ανέτοιμη για θεμελιακές αλλαγές στις 
δομές του κράτους. Βλ. σχετικά, Davison, Essays in Ottoman and Turkish History, σ.76, 77, Ahmad 
Feroz, Σurkey: The Quest for Identity. Oxford: Oneworld Publications,2003, σ.25-26, Resat Kasaba, The 
Ottoman Empire and the World Economy: the nineteenth century, Albany:State University of New York Press, 
1998, σ.33, 34 και Γιάννης Φασιώτης, Οι Ευρωπαϊκές Δυνάμεις και η Οθωμανική Αυτοκρατορία: Tο 
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και των συντεχνιών, αλλά και η απομείωση της ισχύος των ulema αποτέλεσαν τα 
πρώτα βήματα για την είσοδο της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας στο νεωτερικό 
πλαίσιο του καπιταλιστικού οικονομικού μηχανισμού και της 
φιλελευθεροποίησης της οικονομίας, ενώ σηματοδότησαν και μία σαφή τάση της 
κεντρικής εξουσίας για επαναθεώρηση και επαναπροσδιορισμό των μέχρι τότε 
ακλόνητων συμβολικών αναφορών του Οθωμανικού κράτους. 

Κατά την αυτοκρατορία του Mahmud II και συγκεκριμένα το 1838, λίγο 
πριν την εκκίνηση της περιόδου των Μεταρρυθμίσεων (Tanzimat), η 
Αγγλοοθωμανική Εμπορική ΢υνθήκη έθεσε και επισήμως την Οθωμανική 
Οικονομία σε καπιταλιστική τροχιά. Κι αυτό γιατί η Αγγλοοθωμανική 
Εμπορική ΢υνθήκη επέτρεψε την εξάπλωση της επεκτατικής οικονομικής 
πολιτικής της Βρετανίας και την πρόσδεση της οθωμανικής οικονομίας στο 
άρμα της παγκόσμιας- ευρωκρατούμενης κατά κύριο λόγο- οικονομίας. Η 
Αγγλοοθωμανική ΢υνθήκη (1838) με προεξάρχουσα, από Οθωμανικής πλευράς, 
την αναδυόμενη γραφειοκρατική ελίτ33 και την Τψηλή Πύλη, ήταν η πρώτη, σε 
μια σειρά άλλων συνθηκών (ακολούθησαν αυτές του 1852, του 1861 και του 
1862), η οποία άνοιξε το δρόμο για τη διάθεση Ευρωπαϊκών αγαθών και 
προϊόντων στην Οθωμανική αγορά. ΋σα ακολούθησαν, ως συνέπεια της 
Αγγλοοθωμανικής ΢υνθήκης, δηλ. η νομισματοποποίηση και το ελεύθερο 
εμπόριο, η ίδρυση τραπεζικών ιδρυμάτων, η ίδρυση χρηματιστηρίου αλλά και 
ξένων εμπορικών επιμελητηρίων, κατήργησαν τις μονοπωλιακές πρακτικές και 
το κέρδος έγινε το βασικότερο κίνητρο ακόμη και για τους αγροτικούς 
πληθυσμούς.34  

Εντούτοις, οι αλλαγές στον τρόπο λειτουργίας της Οθωμανικής 
οικονομίας, η οποία, μέχρι τις αρχές του 19ου αιώνα, στηριζόταν στις συντεχνίες 
και τα μονοπώλια, δεν ήταν αμετάκλητες και αποφασιστικές. Eπιχειρώντας να 
βρει τη θέση της στη σκακιέρα της φιλελευθεροποιημένης πλέον οικονομίας του 
Νεωτερικού κόσμου, αλλά και να κρατήσει ως σημεία αναφοράς τα ιδιαίτερα, 
παραδοσιακά και, επί αιώνες, εμπεδωμένα δομικά της χαρακτηριστικά, η πορεία 
της Οθωμανικής οικονομικής πολιτικής χαρακτηρίστηκε σε πολλές περιπτώσεις 
από παλινδρομήσεις.35Ψς εκ τούτου, διαμορφώθηκαν κινήσεις προς την 

                                                                                                                                    
πρόβλημα της κυριαρχίας στην Ανατολική Μεσόγειο από τα μέσα του 15ου ως τις αρχές του 19ου αιώνα, 
Θεσσαλονίκη: Eκδόσεις Βάνιας 2005, σ.176-177. 
33 Είναι για παράδειγμα χαρακτηριστικό το ότι ένας εκ των αρχιτεκτόνων των μεταρρυθμίσεων, Mustafa 
Resid Pasa (1800-1858), μετά από πολυετή θητεία, ως πρέσβης κυρίως, της Τψηλής Πύλης στην 
Ευρώπη, είχε εντυπωσιαστεί με το πώς τα Ευρωπαϊκά κράτη είχαν αναπροσαρμόσει τους κεντρικούς 
άξονες του ιδεολογικοπολιτικού τους χάρτη στην κατεύθυνση της οικοδόμησης της έννοιας της 
πολιτότητας, της ισότητας και της προστασίας της τιμής και της περιουσίας. Ο ίδιος θεωρούσε αυτές τις 
παραμέτρους βασικά προαπαιτούμενα για την συνεισφορά του ατόμου στο κοινό καλό και προς το 
συμφέρον του κράτους και της πατρίδας. Βλ. Halide Edib, Memoirs of Halide Edib, New York & 
London: The century CO,1926,σ. 238 και Balasz Trencsenyi & Michal Kopecek (Eds), Mustafa Resid 

Pasa:The Gülhane Edict, στο Late Enlightenment-Emergence of the Modern National Idea: Discourse if 
Collective Identity in Central and South-East Europe (1770-1945), Budapest: Central European University 
Press, 2006, σ. 332-337. 
34 Βλ. σχετικά Zafer Toprak, ‗ Modernization and Commercialization in the Tanzimat Period, 1838-

1875’, New Perspectives in Turkey 7 (1992) σ.60- 64. Βλ.επίσης Suraiya Faroqhi, Κουλτούρα και Καθημερινή 
Ζωή στην Οθωμανική Αυτοκρατορία: Aπό το Μεσαίωνα ως τις αρχές του 20ου αιώνα (Μτφρ. 
Παπακωνσταντίνου Κατερίνα), Αθήνα: Εκδόσεις Εξάντας, 2000, σ.314.  
35 ΢ύμφωνα με τον Polanyi, αυτό που συνηθίζουμε περισσότερο αφηρημένα να αποκαλούμε 
Νεωτερικότητα, συνίσταται ουσιαστικά στη σύζευξη μεταξύ Υιλελευθερισμού και Ορθολογισμού της 
Αγοράς (market rationality), όπως αναδύθηκαν μέσα από τους κόλπους της Ευρώπης του 19ου αιώνα. 
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ελεύθερη αγορά συχνά αποσπασματικές, βαθμιαίες και παρατεταμένες, 
τουλάχιστον κατά τις δεκαετίες 1830-1860.36 Παράλληλα, το καθεστώς των 
Διομολογήσεων απέσπασε σε μεγάλο βαθμό μεγάλο κομμάτι της αμιγώς 
οθωμανικής επιχειρηματικής πίτας, προς όφελος των εισαγόμενων- και κατά 
κύριο λόγο Βρετανικών, αυτή την εποχή- αγαθών και προϊόντων.37 Σόσο οι 
΢υνθήκες όσο και οι Διομολογήσεις έθεσαν το πλαίσιο για την ενεργοποίηση 
ενός νέου μηχανισμού κοινωνικής και πολιτικής αναμόρφωσης που, όμως, 
ουσιαστικά λειτουργούσε ως δούρειος ίππος για τον καλπάζοντα βρετανικό 
οικονομικό ιμπεριαλισμό, μεθοδεύοντας έτσι, τη μετατροπή της Οθωμανικής 
Αυτοκρατορίας, σε ένα στόχο καθαρά αποικιοκρατικό.38Οι κινήσεις 
φιλελευθεροποίησης της Οθωμανικής Οικονομίας κατά το βρετανικό 
πρότυπο,39οι οποίες ωστόσο δεν ήταν αποτέλεσμα εσωτερικών- και από τα 
κάτω- κοινωνικοπολιτισμικών εντάσεων, αλλά πυροδοτήθηκαν από τα πάνω, στα 
πλαίσια μίας εκπολιτιστικής κατά τα δυτικά πρότυπα ατζέντας, επέφεραν 
σημαντικότατες αλλαγές στην ίδια την εσωτερική κοινωνική δομή της 
Αυτοκρατορίας. 

 Σο διαμορφούμενο οικονομικό κλίμα, πάντως, πυροδότησε την αύξηση 
της μαζικής κατανάλωσης και τη βελτίωση της ποιότητας των προϊόντων, 
φαινόμενα που συνδυάστηκαν με την πτώση των τιμών των βασικών αγαθών και 
την ολοένα και αυξανόμενη μετακίνηση των πληθυσμών από κάθε γωνία της 
αχανούς και καταρρέουσας Οθωμανικής Αυτοκρατορίας προς τα αστικά 
κέντρα.40Η εμφάνιση του τηλέγραφου και η κατασκευή του σιδηροδρόμου κατά 
τη δεκαετία του 1850 συνέβαλαν στην απαγκίστρωση των εννοιών του χώρου και 
του χρόνου από το παραδοσιακό, προ-νεωτερικό πλαίσιο αντίληψης και στη 
συγκρότηση ενός νέου, πιο ευνοϊκού πλαισίου για τη διακίνηση ατόμων και 
ιδεών, γεννώντας νέες προκλήσεις για την κοινωνία, την οικονομία, τον 

                                                                                                                                    
΋πως συμπληρώνει ο Αtasoy, o φιλελευθερισμός συνίσταται ουσιαστικά στην ένταξη πολιτικά και 
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κοινωνικοπολιτισμικών εντάσεων και αντιπαραθέσεων. Βλ. Yildiz Atasoy, Islam‟s Marriage with 
Neoliberalism: State Transformation in Turkey, London: Palgrave Macmillan,2009, σ. 35. 
36 Halil Inalcik & Donald Quataert (επιμ.), Οικονομική και Κοινωνική Ιστορία της Οθωμανικής 
Αυτοκρατορίας, Σόμος Β΄, 1600-1914 (Μτφρ. Δημητριάδου Μαρίνα), Αθήνα:Εκδόσεις Αλεξάνδρεια, 
2008, σ. 391. 
37 Τπό το καθεστώς των Διομολογήσεων, οι Ευρωπαίοι εισαγωγείς πλήρωναν χαμηλόποσους δασμούς 
εισαγωγής για τα προϊόντα που εισήγαγαν στην Αυτοκρατορία και αυτό επεκτάθηκε, μέχρι και τα μέσα 
του 19ου αιώνα σε όλους τους εμπορικούς εταίρους της. Ψστόσο, το καθεστώς των Διομολογήσεων 
έθετε αναπόφευκτα πολλούς περιορισμούς στις πρωτοβουλίες και τις δράσεις που θα μπορούσε η 
οθωμανική κυβέρνηση να αναλάβει στο ευρύτερο φάσμα της οικονομικής της πολιτικής. Βλ σχετικά 
Suraiya Faroqhi, The Ottoman Empire, A Short History, Princeton: Marcus Wiener Publishers,2009, 
σ.128. 
38 Βλ. σχετικά Daniel Goffman, Η Οθωμανική Αυτοκρατορία και η πρώιμη νεότερη Ευρώπη: Mία νέα 
ιστορική προσέγγιση (Μτφρ. ΢ωτήρης Αγάπιος),Αθήνα: Εκδόσεις Ενάλιος (2002), σ.418. 
39 Βλ. Βαγγέλης Κεχριώτης, ‗Ρέκβιεμ για την Οθωμανική Αυτοκρατορία‘, στο Κ. Γαρδίκα, Β. 
Κεχριώτης, Φ.Λούκος, Φ.Λυριντζής, Ν.Μαρωνίτη Η συγκρότηση του Ελληνικού Κράτους: Διεθνές Πλαίσιο, 
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40 Toprak, ‗Modernization and Commercialization…‘,σ.62 
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πολιτισμό. Πόλεις όπως η Κωνσταντινούπολη, η ΢μύρνη και η Θεσσαλονίκη 
έγιναν αξιόλογα εμπορικά κέντρα και γνώρισαν μια πρωτοφανή οικονομική 
άνθηση.41H εισαγωγή του τηλεγράφου στη Θεσσαλονίκη κατά το 1870, η 
επέκταση ως εκεί του σιδηροδρομικού δικτύου μέσα στην ίδια δεκαετία και η 
ανακατασκευή του στα 1888-1896 ευνόησε τη μετακίνηση πληθυσμών προς την 
πόλη, η οποία αναγεννήθηκε από τις στάχτες των καταστρεπτικών πυρκαγιών 
του 1890, 1896 και 1898 και άρχισε να μεταμορφώνεται σε ένα σύγχρονο 
αστικό πυρήνα. ΢τις αρχές του αιώνα ο πληθυσμός της πόλης υπολογίζεται ότι 
άγγιζε τις 150.000, καθιστώντας τη Θεσσαλονίκη το τέταρτο μεγαλύτερο αστικό 
κέντρο μετά την Κωνσταντινούπολη, τη ΢μύρνη και τη Βηρυτό και με τη 
συντριπτική πλειοψηφία του να αποτελείται από Εβραίους (40%), 
Μουσουλμάνους (27%) και σε μικρότερο βαθμό Έλληνες (13%), Βούλγαρους 
(3%) και πληθυσμούς άλλης εθνοτικής προέλευσης (13%). Εκτός από την 
ύπαρξη ενός σημαντικού αριθμού γραφειοκρατών, εμπόρων, μικροβιοτεχνών και 
ανέργων, η δημιουργία βιοτεχνιών και εργοστασίων διαμόρφωσε τους πρώτους 
πυρήνες συγκρότησης μίας εργατικής ταξικής συνείδησης σε σπαργανική μορφή, 
που σταδιακά μετουσιώθηκε σε ένα δυναμικό εργατικό κίνημα.42  

Και η Κωνσταντινούπολη, όμως, είδε τον πληθυσμό της να 
τριπλασιάζεται μέσα σε τριάντα χρόνια και να μετασχηματίζεται σε έναν 
ιδιαίτερα ζωντανό και ελκυστικό πολυσυλλεκτικό και πολεθνοτικό αστικό 
πυρήνα.43Οι συνοικίες του Γαλατά και του Πέραν, στις οποίες η πλειονότητα 
του πληθυσμού δεν ήταν Μουσουλμάνοι, είχαν τον πρωταγωνιστικό ρόλο στη 
διαμόρφωση και εδραίωση ενός σύγχρονου τρόπου ζωής. Οι μεταβολές στο 
εμπόριο, την παραγωγή και τη διανομή εισοδήματος επέφεραν αλλαγές στις 
καταναλωτικές συνήθειες των αστικών πληθυσμών και δη της 
Κωνσταντινούπολης. Οι αλλαγές αυτές με τη σειρά τους ευνόησαν την αγορά 
Ευρωπαϊκών ή Ευρωπαϊκού ύφους αγαθών, την υιοθέτηση νέων καταναλωτικών 
και ψυχαγωγικών συνηθειών Ευρωπαϊκού χαρακτήρα, αλλά και την οικειοποίηση 
Ευρωπαϊκού τύπου ενδυματολογικών προτύπων. Σο φαινόμενο αυτό 
παρατηρήθηκε αρχικά, κυρίως, στους κύκλους των μη- Μουσουλμανικών 
πληθυσμών της Αυτοκρατορίας, που είχαν και την πιο στενή επαφή με το 
Ευρωπαϊκό στοιχείο, μέσω μίας παγιωμένης και ολοένα εντεινόμενης, την 
περίοδο αυτή, διακίνησης ατόμων, ιδεών και αγαθών.44Καθώς προχωρούσε ο 

                                                 
41 Ιbid. 
42 Fatma Kilic,Kadin, A Young Turk Magazine in the Second Constitutional Period (1908-1909), Thesis 
submitted to the Institute for Graduate Studies in Social Sciences, Boğaziçi University, 2005, σ.16-17. 
43 Ιδιαίτερα κατά την αυτοκρατορία των Ambdulmecid, Abdulaziz και Abdulhamid, η φυσιογνωμία της 
Κωνσταντινούπολης άλλαξε, ακολουθώντας το πρότυπο του Παριζιάνικου αστικού περιβάλλοντος, όπως 
είχε αναδιαμορφωθεί από τον βαρόνο Ηaussmann στα μέσα περίπου του 19ου αιώνα. Έμφαση δόθηκε, 
μεταξύ άλλων, στην διάνοιξη δρόμων μέσα από τα στενά της Κωνσταντινούπολης. Σο αναμορφωμένο 
Κωνσταντινοπολίτικο αστικό περιβάλλον επρόκειτο με αυτόν τον τρόπο και να εξυπηρετήσει πρακτικές 
ανάγκες μετακίνησης, αλλά και να γίνει πεδίο ανάδειξης του κοινωνικού status, καθώς ευνοούνταν πλέον 
η μετακίνηση με άμαξες όσων ανήκαν στις ανώτερες κλίμακες της κοινωνικής διαστρωμάτωσης. Βλ. 
Faroqhi, Κουλτούρα και Καθημερινή Ζωή στην Οθωμανική Αυτοκρατορία… σ. 321-322. 
44 Toprak, «Modernization and Commercialization…»,σ.62 και Meropi Anastassiadou, Les Grecs 
d‟Istanbul au XIX siècle : Histoire socioculturelle  de la communauté de Péra,Leyden-Boston:Brill (Coll. 
Christians and Jews in Muslim Societies 1), 2012, σ. 67-70 και Charlotte Jirousek, ‗The Transition to 
Mass Fashion System Dress in the Later Ottoman Empire‘ στο D. Quateaert (ed.) Consumption Studies 
and the History of the Ottoman Empire, 1550-1922: An Introduction, Albany :State University of New York 
Press,2000, σ. 207 και 227-228.  
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19ος αιώνας, οι διαδικασίες εδραίωσης μίας δυτικής κυριαρχίας διευκολύνθηκαν 
από συγκεκριμένες κοινωνικές ομάδες, όπως τα ελληνόφωνα αστικά στρώματα 
της Αυτοκρατορίας, τα οποία θεωρούνταν ως ο φυσικός αγωγός διοχέτευσης τής 
δυτικής επιρροής στo οθωμανικό έδαφος.45Η δραστήρια εμπορική αστική τάξη, 
με το Ελληνικό, Αρμενικό και Εβραϊκό στοιχείο στο εσωτερικό της να είναι 
ιδιαίτερα ευνοημένο- σε σχέση με το Μουσουλμανικό-μετά την εδραίωση του 
καθεστώτος των Διομολογήσεων,46 αποτέλεσε φορέα εισαγωγής στην 
Οθωμανική Αυτοκρατορία όχι μόνο νέων και ελκυστικών υλικών αγαθών και 
προϊόντων, αλλά και νέων προτύπων ζωής και ιδεωδών, που απέρρεαν από το 
πνεύμα της Νεωτερικότητας, το οποίο εκείνη την εποχή κυριαρχούσε στην 
Ευρώπη. 

Πάντως, ήδη από τις αρχές του 18ου αιώνα, στα σουλτανικά παλάτια και 
στους υψηλούς κύκλους της Οθωμανικής ελίτ, είχαν καταγραφεί δυτικού τύπου 
επιρροές σε επίπεδο υλικού πολιτισμού˙ επιρροές που βρήκαν την έκφραση τους 
σε νέα αισθητικά πρότυπα και ένα νέο καλλιτεχνικό γούστο στην τεχνοτροπία 
των οικημάτων, τη διαρρύθμιση και τη διακόσμηση.47Η προτίμηση για τις 
Ευρωπαϊκού ύφους καταναλωτικές επιλογές περιορίστηκε μέχρι και τις αρχές 
του 19ου αιώνα, κατά κύριο λόγο, στα αντικείμενα διακόσμησης του ιδιωτικού-
οικιακού περιβάλλοντος. Παρόλα αυτά, οι ευνοϊκές κοινωνικοοικονομικές 
συνθήκες, το πολυεθνοτικό μωσαϊκό της Αυτοκρατορίας και η 
συστηματοποίηση των σχέσεων με τον ξένο παράγοντα, διαμόρφωσαν σταδιακά 
και το πρόπλασμα για ένα σύστημα μόδας, το οποίο άρχισε στο 19ο αιώνα να 
παίρνει σαφή Ευρωπαΐζουσα μορφή και μαζικό χαρακτήρα.48Σο φαινόμενο 
αυτό, σε συνδυασμό με την εισαγωγή νέων ιδεών και την οικειοποίηση των νέων 
μορφών ‗ευρωπαϊζουσας‘ κοινωνικότητας, ενισχύθηκε από τις μεταρρυθμίσεις 
της περιόδου του Σanzimat (1838-1876), που αποτυπώθηκαν, με πρωτοβουλία 
του Mahmud II, και στον ενδυματολογικό κώδικα της γραφειοκρατικής 
μπουρζουαζίας. Έτσι, στην κατεύθυνση μίας άνωθεν ‗εκπολιτιστικής‘ και εκ-
νεωτεριστικής διαδικασίας δυτικών καταβολών, οι αξιωματούχοι του ΢ουλτάνου 

                                                 
45 Φάρης Εξερτζόγλου, Εκ Δυσμών το Υως: Εξελληνισμός και Οριενταλισμός στην Οθωμανική Αυτοκρατορία 
(μέσα 19ου-αρχές 20ου αιώνα), Αθήνα:Εκδόσεις του 21ου αιώνα, 2015, σ.47. 
46 Göçek, Rise of the Bourgeoisie… σ.34. 
47 Υαίνεται, μάλιστα, πως την εποχή που η Λαίδη Mary Montagu έγραφε τις περίφημες επιστολές της, 
στις αρχές δηλαδή του 18ου αιώνα, αυτές οι πολιτισμικές επιρροές ήταν τουλάχιστον αμφίδρομες, αν όχι 
πιο έντονες από την μεριά του οθωμανικού προς το ευρωπαϊκό κόσμο. Σα «υψηλά» Ευρωπαϊκά κέντρα 
είχαν αναπτύξει ένα έντονο ενδιαφέρον για κάποια ‗υλικά‘ στοιχεία της Οθωμανικής κουλτούρας, όπως 
τις κυρίαρχες τάσεις στην Οθωμανική ένδυση, την οθωμανική διακόσμηση και την κομψότητα. Μάλιστα 
για το ενδιαφέρον αυτό είχε επινοηθεί ο νεολογισμός“Tourqueries” (ή ‗Turkery‘ στα Αγγλικά), ακριβώς, 
για να δηλώσει την τάση εκείνη της Ευρώπης της εποχής να γνωρίσει και ίσως να οικειοποιηθεί αυτές τις 
πλευρές του Οθωμανικού υλικού πολιτισμού. ΢υγχρόνως, οι σχέσεις που αναπτύχθηκαν σταδιακά μεταξύ 
Ευρωπαϊκών κύκλων και των κύκλων γύρω από τον Ibrahim Pacha έφεραν ακόμη πιο κοντά τους δύο 
κόσμους και επέτρεψαν έτι περαιτέρω την προσέγγιση τους. Οθωμανικοί κήποι διαμορφωμένοι σε 
γαλλικό στυλ, γαλλική αρχιτεκτονική, και έργα τέχνης με μοτίβα από το Δυτικό κόσμο και κυρίαρχη τη 
νατουραλιστική αισθητική ήταν, απ‘ό,τι φαίνεται, κάποια από τα πρώτα στοιχεία της υλικής δυτικής 
επιρροής, που είχε κάνει ήδη από τον 18ο αιώνα την εμφάνιση της στην περισσότερο απροσπέλαστη 
οικιακή σφαίρα  της Μουσουλμανικής ελίτ. Αξιοσημείωτη, ως προς αυτό, είναι η μαρτυρία της συζύγου 
του Βαρόνου de Tott, η οποία, σε επίσκεψή της στο παλάτι της κόρης του Ahmed III στα 1775, 
παρατήρησε πως η διακόσμηση του παλατιού ήταν εξ‘ολοκλήρου γαλλική. Βλ. Ahmed Hamdi 
Tanpinar, Histoire de la Literature Turque du XIXe siècle, Actes-sud / Sindbad, collection "Bibliothèque 
turque", 2012,σ.65-66. 
48 Jirousek, «The Transition to Mass Fashion System Dress…, σ. 207-208. 
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Mahmud υποχρεώθηκαν να εγκαταλείψουν τόσο τις παραδοσιακές μακριές τους 
γενειάδες, όσο και την παραδοσιακή Οθωμανική ρόμπα και το τουρμπάνι- που 
πλέον επιτρέπονταν μόνο στους ulema- ενώ οι πολίτες αντικατέστησαν αυτά με 
μαύρo παντελόνι, φράκο, παλτό και φέσι, ένα ενδυματολογικό προφίλ που 
συμπληρωνόταν από μαύρες μπότες, ακόμη και κοσμήματα.49  

Μέχρι τη δεκαετία του 1840, η καταφανής εκμηδένιση των 
ενδυματολογικών διαφοροποιήσεων του πληθυσμού της Κωνσταντινούπολης- 
στη βάση της θρησκευτικής/κοινοτικής διαφοράς (Μουσουλμάνοι, Εβραίοι, 
Φριστιανοί)-που επισφραγίστηκε και με την ψήφιση σχετικών ΢ουλτανικών 
διαταγμάτων, αποτέλεσε ένα σημαντικό βήμα προς την κατεύθυνση του 
κοσμικού φιλελευθερισμού.50 Επιπρόσθετα, το ζήτημα της ένδυσης των ανδρών 
πυροδότησε την τάση για υιοθέτηση δυτικών ενδυματολογικών προτύπων και εκ 
μέρους των γυναικών- σε πρώτη φάση-εκείνων της αυτοκρατορικής ελίτ. Έτσι το 
παραδοσιακό ferace, αναπόσπαστο κομμάτι της γυναικείας Μουσουλμανικής 
ένδυσης από τον δέκατο έβδομο αιώνα, αντικαταστάθηκε σταδιακά από το 

çarşaf. Σο çarşaf στην πορεία του 19ου αιώνα προσαρμοζόταν συνεχώς στις 
επιταγές της μόδας, μέχρι που έφτασε τελικά να προσεγγίζει ολοένα και 
περισσότερο τις γραμμές και το ύφος των κομψών ενδυμάτων των Ευρωπαίων 
γυναικών.51Υυσικά αυτές οι μεταβολές στα ανδρικά ενδυματολογικά πρότυπα 
και ακόμη περισσότερο στα γυναικεία, κάθε άλλο παρά έτυχαν θερμής 
υποδοχής από σημαντική μερίδα της οθωμανικής κοινωνίας. Οι συντηρητικοί 
Μουσουλμανικοί κύκλοι έβλεπαν στην άνωθεν επιβολή, ή τη συνειδητή ατομική 
επιλογή υιοθέτησης των νέων ενδυματολογικών τάσεων, την αποκαθήλωση ενός 
από τους βασικούς πυλώνες έκφρασης μίας διακριτής- από τις άλλες- 
ταυτότητας, δηλαδή της Μουσουλμανικής. Ειδικά σε ό,τι αφορούσε την ένδυση 
των γυναικών, οι συντηρητικοί αυτοί κύκλοι έβλεπαν την εξασθένιση των 
παραδοσιακών μουσουλμανικών αρχών και αξιών.52΢υνεπώς, ακόμη κι αυτές οι 
εκάστοτε καθημερινές και φαινομενικά επουσιώδεις ατομικές επιλογές της 
ένδυσης επρόκειτο να μπουν στην ομογενοποιητική χοάνη μίας «αμφίσημης» 
νεωτερικότητας, δοκιμάζοντας την παραδοσιακή ποικιλομορφία των 
εθνοθρησκευτικών σχημάτων και μετασχηματίζοντας δομικά τα συστατικά 
στοιχεία συγκρότησης μίας κοινής Οθωμανικής ταυτότητας.  

Από την άλλη πλευρά, ο αντίκτυπος των φιλελεύθερων ιδεών του 
Διαφωτισμού, αλλά και οι δυνάμεις που είχε απελευθερώσει η Γαλλική 
Επανάσταση, διαμόρφωσαν για την Οθωμανική Αυτοκρατορία καίριες εκ-
πολιτιστικές αναφορές, που έφεραν στον πυρήνα τους ένα νέο όραμα για τα 
άτομα και την κοινωνία, αλλά και το πρόπλασμα για τη διάδοση της αρχής των 
εθνοτήτων στους λαούς της Ν.Α Ευρώπης.53Η Οθωμανική Αυτοκρατορία 
εξακολουθούσε ακόμη να αποτελεί ένα σύνθετο μωσαϊκό γλωσσών και 

                                                 
49 Βλ.Berkes, The Development of Secularism in Turkey, Montreal: McGill University Press ,1964.σ.23 και 
Lewis, The Emergence of Modern Turkey, σ. 102. 
50 Berkes, The Development of Secularism in Turkey, σ.125. 
51 Serap Kavas, ‗Wardrobe Modernity‘: Western Attire as a Tool of Modernization in Turkey, Middle 
Eastern Studies, 51/ 4 (2015), σ.523-524 
52 ΋πως αναφέρει ο Kavas, ο ενδυματολογικός κώδικας των γυναικών ακολουθούσε μέχρι τότε 
απαρέγκλιτα το Ισλαμικό πλαίσιο ηθικής, όπως αυτό οριζόταν από τις πράξεις και τους λόγους του 
Προφήτη‘. Σο πλαίσιο αυτό επέβαλε την πλήρη κάλυψη του γυναικείου σώματος από τα σεμνά 
παραδοσιακά γυναικεία ενδύματα, όταν οι γυναίκες εμφανίζονταν σε δημόσιους χώρους. Ibid, σ. 526. 
53 Φασιώτης, Οι Ευρωπαϊκές Δυνάμεις και η Οθωμανική Αυτοκρατορία…, σ.264. 
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θρησκειών όταν το 1789 η Γαλλική επανάσταση συντάραζε την Ευρώπη, και 
όταν το σύνθημα «Ελευθερία-Ισότητα-Αδελφότητα» του 1848 εγγράφονταν 
ιδεολογικά στο κοινωνικό σώμα της αρτιγενούς Ευρωπαϊκής αστικής τάξης και 
στο αφήγημα περί εθνικής πολιτότητας.54Οι πληθυσμοί της Οθωμανικής 
Αυτοκρατορίας, αν και χωρισμένοι σε εθνοθρησκευτικές κοινότητες (millet), 
είχαν αρχικά μία ρευστή αντίληψη του παρελθόντος και των «εθνοτικών» 
καταβολών τους. ΋μως στο πέρασμα του 19ου αιώνα η εκπολιτιστική 
διαδικασία, που για την Οθωμανική Αυτοκρατορία περνούσε κατά κύριο λόγο 
μέσα από τη δομική ανασυγκρότηση του οθωμανικού κράτους, για τον 
ελληνικό- όπως και για τους άλλους βαλκανικούς πληθυσμούς- άρχισε να 
συστήνεται με όρους εθνικούς. Αυτό το φαινόμενο εντάθηκε μετά το 1870, όταν, 
στο πλαίσιο της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας, ο όρος «πολιτισμός» άρχισε να 
γίνεται αντιληπτός στη βάση μίας διαδικασίας «εθνικοποίησης».55 ΋πως 
αναφέρει η εφημερίδα Κωνσταντινούπολις σε άρθρο που δημοσιεύτηκε το 1869, 
«οφείλομεν πάντες να αφοσιωθώμεν στον Ελληνισμόν αφο‟ού έχει εν εαυτώ την ιδιότητα 
του εκπολιτίζειν […] [να] τον θεωρήσωμεν όχι ως εθνικότητα, αλλά ως αρχήν ιδανικήν 
και πνευματικοτάτην».56  

Πέρα από τις προσπάθειες φιλελευθεροποίησης της οικονομίας, που 
αποτέλεσαν συγχρόνως αφετηρία για την εδραίωση των ευρωπαϊκών 
συμφερόντων επί του οθωμανικού εδάφους, το βάρος δόθηκε, μεταξύ άλλων, και 
στην καλλιέργεια της έννοιας του «πολίτη».Αυτό ήταν ένα βήμα απαραίτητο σε 
μία προσπάθεια να κατασκευαστεί μία εθνική συνείδηση με όρους κρατικούς, 
ώστε να προσδεθούν οι επιμέρους πληθυσμοί στο άρμα ενός σύγχρονου 
κράτους και υπό την αρχή της κοινής Οθωμανικής πολιτότητας. Η περίοδος των 
Μεταρρυθμίσεων του Tanzimat (1839-1876)στηρίχθηκε κατά κόρον στην ιδέα 
του Οθωμανισμού, ο οποίος θεμελιώθηκε με το διάταγμα Hatt-i-Serif του 
Gülhane (1839)και το διάταγμα του Hatt-i-Humayun (1856), αλλά και στη 
δράση της δυτικόφρωνος Οθωμανικής γραφειοκρατικής ελίτ. ΢τηρίχθηκε 
δηλαδή σε εκείνους που κατείχαν καίριες θέσεις στους μηχανισμούς του 
Οθωμανικού κράτους και κόμιζαν το πολιτισμικό κεφάλαιο της Οθωμανικής 
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Εκ Δυσμών το Υως, σ. 91-92 και 94-95 και Πασχάλης Κιτρομιλήδης, Νεοελληνικός Διαφωτισμός: Οι 
πολιτικές και κοινωνικές ιδέες, Αθήνα: Μορφωτικό Ίδρυμα Εθνικής Σραπέζης, 1997, σ.487-489. 
56 Εξερτζόγλου, Εκ Δυσμών το Υως, σ.94. 
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Αυτοκρατορίας.57 Η γραφειοκρατική ελίτ μαζί με τους κατόχους του εμπορικού 
κεφαλαίου διαμόρφωσαν από κοινού την νέα κοινωνική ομάδα των Οθωμανών 
διανοουμένων, που αποτέλεσαν τον κυριότερο πυρήνα μετακένωσης μίας νέας 
αντίληψης για τον πολιτισμό και τις αρχές τις πολιτότητας κατά τα πρότυπα που 
εισήγαγε η Γαλλική Επανάσταση.58  

 Σα διατάγματα του Gülhane και του Hatt-i-Humayun διακήρυσσαν τη 
δέσμευση του Οθωμανικού κράτους να αντιμετωπίζει με βάση τις αρχές της 
ισότητας, της ελευθερίας και της ισονομίας όλους τους υπηκόους της 
Αυτοκρατορίας, ανεξαρτήτως θρησκείας και εθνοτικής προέλευσης. Σο δεύτερο 
διάταγμα ήλθε να επικυρώσει και να επαυξήσει τις διατάξεις του πρώτου, καθώς 
άνοιγε το δρόμο για την ανάληψη κρατικού αξιώματος στην κεντρική κρατική 
διοικητική μηχανή από κάθε ικανό Οθωμανό υπήκοο, ανεξαρτήτως 
εθνοθρησκευτικών καταβολών. Ειδικά το διάταγμα του 1856 επέφερε 
τεκτονικούς μετασχηματισμούς όχι μόνο στον οικονομικοπολιτικό, αλλά και 
στον κοινωνικοπολιτισμικό ιστό της Αυτοκρατορίας.59 Πολλά χρόνια αργότερα, 
η ημέρα που ψηφίστηκε το διάταγμα χαρακτηρίστηκε από τον εξέχοντα 
διανοούμενο Cevdet Pasha ως «ημέρα χαράς για τους μειονοτικούς πληθυσμούς και 
ημέρα θλίψης για τους Μουσουλμάνους, οι οποίοι θρηνούσαν την απώλεια των ιερών 
δικαιωμάτων που είχαν κερδηθεί με το αίμα των προγόνων και των προπατόρων μας».60 

Με το διάταγμα του 1856 τα millet αναδεικνύονταν ως οι κεντρικοί 
θεσμοί μίας αναμορφωμένης πλέον Οθωμανικής διοίκησης. Εξακολούθησαν, 
όμως, να συντηρούνται ως βασικοί πυρήνες της οθωμανικής κοινωνικής 
οργάνωσης, σφυρηλατημένοι εξ‘ορισμού στη βάση της θρησκευτικής 
διαφοροποίησης. Έτσι, ενώ σε επίπεδο διατυπώσεων το διάταγμα του Hatt-i-

                                                 
57 Göçek, Rise of the Bourgeoisie …, σ.117-118. 
58 Ibid, σ.108 και 117-118. 
59 To διάταγμα του 1839, ήταν το πρώτο σαφές και επίσημο δείγμα μίας αποφασιστικής πορείας του 
Οθωμανικού κράτους προς τον εκδυτικισμό και την εκκοσμίκευση, στη βάση των Ευρωπαϊκών ιδεών και 
αντιλήψεων περί συγκρότησης ενός κεντρικού μηχανισμού διοίκησης. Μεταξύ άλλων, διακήρυσσε τη 
δέσμευση του Οθωμανικού κράτους να αντιμετωπίζει με βάση τις αρχές της ισότητας, της ελευθερίας και 
της ισονομίας όλους τους υπηκόους της Αυτοκρατορίας, ανεξαρτήτως θρησκείας και εθνοτικής 
προέλευσης (Οθωμανισμός). Διακήρυσσε την προστασία της τιμής και της περιουσίας όλων των 
Οθωμανών υπηκόων και εισήγαγε μεταρρυθμίσεις στο διοικητικό σύστημα, στην εκπαίδευση 
(θεσμοθετώντας τη συγκρότηση ενός συστήματος βασικής εκπαίδευσης), μεταρρυθμίσεις στο σύστημα 
απονομής της δικαιοσύνης, καθώς και στα συστήματα φορολόγησης και στρατολόγησης. Αν και οι 
δυτικής επιρροής αρχές του Οθωμανισμού είχαν θεμελιωθεί από το Διάταγμα του 1839, η εφαρμογή 
τους μάλλον είχε αφήσει τις Μεγάλες Δυνάμεις δυσαρεστημένες. Έτσι το διάταγμα του 1856 ήλθε να 
ανανεώσει αποφασιστικά τις δεσμεύσεις αυτές του Οθωμανικού κράτους, ανοίγοντας μάλιστα το δρόμο 
για την ανάληψη και κρατικών αξιωμάτων από τους Οθωμανούς υπηκόους αποκλειστικά στη βάση των 
ικανοτήτων τους, ενώ άρθρωνε σαφή λόγο περί ίσων δικαιωμάτων πρόσβασης στην εκπαίδευση, και πάλι 
ανεξαρτήτως θρησκευτικών πεποιθήσεων. Ψστόσο, οι μεταρρυθμίσεις αυτές και οι αθρόες παραχωρήσεις 
έναντι του μη-Μουσουλμανικού στοιχείου, προκάλεσαν τη δυσαρέσκεια των συντηρητικών 
Μουσουλμανικών κύκλων, οι οποίοι αισθάνονταν ότι έχαναν τα κεκτημένα δικαιώματα που οι αρχές της 
Sharia τους διασφάλιζαν μέχρι τούδε. Βλ Edib, Halide, Memoirs of Halide Edib, 1926,σ. 238, Balasz 
Trencsenyi & Michal Kopecek (Eds), Mustafa Resid Pasa: The Gülhane Edict, στο Late Enlightenment-
Emergence of the Modern National Idea: Discourse if Collective Identity in Central and South-East Europe (1770-
1945), Budapest: Central European University Press, 2006, σ. 333, Dimitrios Stamatopoulos, «From 
Millets to Minorites in the 19th Century Ottoman Empire: An Ambiguous Modernization» στο S. G. 
Ellis, G. Hálfadanarson, A.K. Isaacs (επιμ.) Citizenship in Historical Perspective, Pisa, Edizioni Plus:Pisa 
University Press, 2010, σ.256 και Carter Vaugn Findley, Turkey, Islam, Nationalism and Modernity: A 
history, 1789-2007, Yale: University Press, 2010, σ. 92, 100, Αhmad. Turkey, The Quest for Identity, 
Oxford: Oneworld, 2005 , σ.35. 
60 Göçek, Rise of the Bourgeoisie…,σ. 112. 
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Humayun ενδυόταν ακόμη πιο αποφασιστικά το ιδεολογικό περίβλημα του 
Οθωμανισμού (επιβεβαιώνοντας την ισότητα όλων των Οθωμανών υπηκόων), 
αυτό χαρακτηριζόταν συγχρόνως από μία καταφανή εσωτερική αντινομία: από 
τη μία δηλαδή πλευρά στόχευε στην ισότητα των Οθωμανών υπηκόων 
ανεξαρτήτως θρησκείας, από την άλλη όμως, συνέχιζε να συντηρεί τα millet ως 
δομικό συστατικό της συγκρότησης του Οθωμανικού κοινωνικού ιστού.61Ψς 
απόρροια του Κριμαϊκού Πολέμου και των όρων που προέβλεπε η ΢υνθήκη των 
Παρισίων (1856), το διάταγμα του Hatt-i-Humayun απέβλεπε μεταξύ άλλων και 
στο να περιορίσει σημαντικά τη δυνατότητα παρέμβασης του ρωσικού 
παράγοντα στο ελληνορθόδοξο στοιχείο της Αυτοκρατορίας.62 Ψστόσο, η 
αρτισύστατη αστική τάξη του ορθόδοξου millet, που απαρτιζόταν ως επί το 
πλείστον από εμπόρους και τραπεζίτες και έλεγχε σε συντριπτικό βαθμό το 
εμπορικό κεφάλαιο της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας,63 αλλά και η τάξη των 
Νεοφαναριωτών, που είχε πρόσβαση στον οθωμανικό κρατικό μεταρρυθμιστικό 
μηχανισμό, επεδείκνυαν μία καταφανώς φιλοδυτική στάση. Γι‘αυτό και 
υποστήριξαν θερμά το ρεύμα των Μεταρρυθμίσεων που άλλαζε, και προς 
όφελός τους, τη φυσιογνωμία του Οθωμανικού κράτους.64  

Ο Οθωμανισμός, ο οποίος ως ιδέα και ως εγχείρημα συνίστατο σε μία 
προσπάθεια -από τα πάνω προς τα κάτω- οικοδόμησης μίας κοινής Οθωμανικής 
ταυτότητας και μίας δυτικού τύπου πολιτότητας, ανεξαρτήτως θρησκεύματος και 
επιμέρους εθνοτικών καταβολών, στηρίχθηκε σε αρχές της Ευρωπαϊκής 
πολιτικής και φιλοσοφικής σκέψης.65 Απώτερος στόχος ήταν η αντιμετώπιση των 
διαλυτικών πληγμάτων που υφίστατο η Οθωμανική Αυτοκρατορία, μέσω της 
συγκρότησης σημείων αναφοράς κοινών για όλες τις οθωμανικές κοινότητες.66 
Σο οικοδομούμενο «υπερεθνικό όλον» θα υπερέβαινε τα προσκόμματα της 
πολυεθνικότητας και της πολυθρησκευτικότητας και το αναμορφωμένο 
οθωμανικό κράτος θα ενορχήστρωνε- μέσα από νεωτερικούς μηχανισμούς 
διοικητικής, οικονομικής και πολιτισμικής ανασυγκρότησης- μία ομόθυμη και 
συλλογική πολιτική προσχώρηση των ανθρώπινων συνειδήσεων σε ό,τι θα 

                                                 
61 Stamatopoulos, ‗From Millets to Minorities...‘, σ. 259. 
62 Ibid, σ.257-258. 
63 Göçek, Rise of the Bourgeoisie…,σ. 112 και p.115- 116. 
64 Stamatopoulos, ‗From Millets to Minorities...‘, σ.260 
65 Ο Atasoy σημειώνει πως η μεταρρυθμιστική, γραφειοκρατική ελίτ της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας 
είχε προσχωρήσει φανερά σε μια εκδοχή του Υιλελευθερισμού που στηριζόταν σε μία προσέγγιση της 
κοινωνίας των πολιτών (civil society), εμφορούμενη από τον σαφή διαχωρισμό ανάμεσα στην ατομική 
ελευθερία (στο πλαίσιο μίας επαγγελλόμενης ισονομίας μεταξύ των ατόμων, έννοια που βρίσκεται στον 
πυρήνα της προσπάθειας για διαμόρφωσης μίας ‗εθνικής‘ κοινωνίας) και μεταξύ της επιθυμίας να είναι 
ενισχυμένη η εξουσία του κράτους έναντι των ατόμων αυτών. Αυτού του είδους η προσέγγιση του 
Υιλελευθερισμού παραπέμπει, όπως τονίζει, στην πολιτική φιλοσοφική σκέψη του Πλάτωνα, του Hobbes 
και του Rousseau. Βλ.Atasoy, Islam‟s Marriage with Neoliberalism..., σ. 36. 
66 Με το αυτοκρατορικό διάταγμα του 1856, το ρεύμα εκκοσμίκευσης, που προωθούνταν ακόμη πιο 
συστηματικά από την μεταρρυθμιστική ελίτ, δεν στόχευε μόνο στο οφθαλμοφανές της ανασυγκρότησης 
των millet μέσα από την ενίσχυση των λαϊκών έναντι του κλήρου και την επανεπικύρωση των 
διοικητικών, νομοθετικών και εκπαιδευτικών προνομίων που τους είχαν ήδη παραχωρηθεί. ΢τόχευε 
ακόμη στη διασφάλιση μίας κατά το δυνατόν ευρείας αφομοίωσης τής ιδεολογίας του Οθωμανισμού από 
αυτήν την ίδια την εσωτερική δομή του κάθε millet και στην έμπρακτη διάκριση του θρησκευτικού από 
το πολιτικό πεδίο στο εσωτερικό τους. Βλ. Stamatopoulos, ‗From Millets to Minorities...‘, σ.259 και 
Δημήτρης ΢ταματόπουλος, ‗Η Εκκλησία ως Πολιτεία. Αναπαραστάσεις του Ορθόδοξου Μιλλέτ και το 
Μοντέλο της ΢υνταγματικής Μοναρχίας (δεύτερο μισό του 19ου αιώνα)‟ , Μνήμων, 23 (2001),σ. 184-
185. 
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συνεπάγονταν στο εξής οι έννοιες του κράτους και της σουλτανικής 
αρχής.67Ψστόσο, η ανάδυση των βαλκανικών εθνικισμών στα 1860-1870, η 
ίδρυση της Βουλγαρικής Εξαρχίας στα 1870 και η αναστολή του ΢υντάγματος 
από τον Abdulhamid II στα 1876 άρχισαν να αποδυναμώνουν την ιδέα του 
Οθωμανισμού και να ενισχύουν τα επιμέρους εθνικιστικά αφηγήματα. Από την 
άλλη, η προσάρτηση της Ανατολικής Ρωμυλίας από τους Βούλγαρους το 1885 
και οι λεπτές ισορροπίες, που βίωνε η κατερματιζόμενη Αυτοκρατορία με τις 
συνεχόμενες πολεμικές συρράξεις και την απώλεια εδαφών, συνεπάγονταν και τη 
μείωση των πληθυσμών πάνω στους οποίους θα μπορούσε να ασκήσει η 
ελληνορθόδοξη ελίτ την πολιτισμική επιρροή της. Ο ελληνοτουρκικός πόλεμος 
του 1897 και η προσάρτηση εδαφών, όπως της Θεσσαλίας και της Άρτας, από 
το ελληνικό κράτος, ενίσχυσε περαιτέρω την καχυποψία της Οθωμανικής 
εξουσίας απέναντι στην ελληνορθόδοξη ελίτ, ή οποία όχι μόνο δεν ήθελε την 
ανατροπή του status quo, αλλά επιπλέον πάσχιζε να κατοχυρώσει την ηγεμονική 
της θέση, στο πλαίσιο μιας εκσυγχρονιζόμενης και συγχρόνως εδαφικά 
αποσυντιθέμενης Αυτοκρατορίας.68 Ο ιδεολογικός χαρακτήρας της Γαλλικής 
Επανάστασης,69 που είχε εκφραστεί ξεκάθαρα μέσα από όρους κοινωνικούς και 
όχι πλέον θρησκευτικούς- όπως συνέβαινε στο παρελθόν-ήταν αυτό που είχε 
επιτρέψει στην Οθωμανική Αυτοκρατορία να οραματίζεται και εκείνη μία θέση 
στον παγκόσμιο χάρτη, εφάμιλλη των Ευρωπαϊκών Δυνάμεων, χωρίς να κάνει 
εκπτώσεις στις δικές της κυρίαρχες θρησκευτικές πεποιθήσεις και παραδόσεις.70 

΋μως, όπως σημειώνει ο Lewis, «Οι πολιτικές, κοινωνικές και οικονομικές 
αλλαγές που προκάλεσαν [οι μεταρρυθμίσεις] έμοιαζαν απειλητικές για τα συμφέροντα 
σχεδόν κάθε κοινωνικής ομάδας στην Σουρκία. ΢ε όλους σχεδόν [οι μεταρρυθμίσεις] 
φάνταζαν ως ένας θρίαμβος του από χιλιετίες Δυτικού εχθρού, δηλ. του Φριστιανισμού, 
έναντι του Ισλάμ».71΢το δύσβαστο δρόμο για την εκκοσμίκευση και τον 
εκδυτικισμό της περιόδου του Tanzimat οι μεταρρυθμιστικές πρωτοβουλίες 
είχαν να αναμετρηθούν όχι μόνο με ζωντανούς ακόμη πυρήνες των Ulema, αλλά 
και με ιδεολογικούς πυρήνες που παραδόξως γεννήθηκαν από την ίδια 
ιδεολογική μήτρα που γέννησε τον Οθωμανισμό. Πιο συγκεκριμένα, οι Νέο-
Οθωμανοί, που γαλουχήθηκαν με τις αρχές του Οθωμανισμού, 
μετασχηματίστηκαν στη συνέχεια στους κυριότερους επικριτές των 
Μεταρρυθμίσεων, όπως τουλάχιστον αυτές εφαρμόστηκαν.72 Οι Νέο-Οθωμανοί 

                                                 
67 Trencsenyi & Kopecek (Eds), ‗Mustafa Resid Pasa: The Gülhane Edict…‘, σ. 335, 336. 
68 Έφη Κάννερ, ‗Λόγοι Περί γυναικών στην Ελληνορθόδοξη εγγράμματη κοινότητα της 
Κωνσταντινούπολης‘ (1856-1908), Σα Ιστορικά 18/15 (2001), σ.322-323. 
69 O Davison σημειώνει ότι οι πρώτες κοσμικού χαρακτήρα πολιτικές ιδέες έφτασαν στην Οθωμανική 
Αυτοκρατορία ήδη κατά τη διάρκεια της Γαλλικής Επανάστασης. Ο Αtif Effendi, Τπουργός 
Εξωτερικών της Οθωμανικής Κυβέρνησης, έγραφε τότε πως η Γαλλική Επανάσταση ήταν προϊόν άθεων, 
όπως ο Rousseau ή ο Βολταίρος, και πως η Διακήρυξη των Δικαιωμάτων του Ανθρώπου και του Πολίτη 
ήταν ένα μέσο για να μειωθούν άνθρωποι και πολίτες στο επίπεδο των ζώων. Ο Bernard Lewis σημειώνει 
πως ο ίδιος o Αtif Effendi είχε προβλέψει ότι ο Εθνικισμός και ο Υιλελευθερισμός ήταν δύο δυνάμεις 
ικανές να καταστρέψουν την Αυτοκρατορία. Ψστόσο, ο ιδεολογικός χαρακτήρας της Γαλλικής 
Επανάστασης δεν άφησε ανεπηρέαστη την νεότερη γενιά της Σουρκικής ελίτ, που έβλεπε στη Γαλλική 
Επανάσταση και στις ιδέες που τη γέννησαν το απαραίτητο ιδεολογικό οπλοστάσιο για την εισαγωγή 
μεταρρυθμίσεων και μετασχηματισμών και στο Οθωμανικό κράτος. Βλ. Davison, Essays in Ottoman and 
Turkish History, σ. 85 και Lewis, The Emergence of Modern Turkey, σ. 54, 130. 
70 Lewis, The Emergence of Modern Turkey, London : Oxford University Press, 1962,p. 54. 
71 Ibid, σ. 127. 
72 Ahmad, The Quest for Identity, Oxford: Oneworld Publications, 2003, σ.36-40. 
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ήταν ως επί το πλείστον νέοι Μουσουλμάνοι ιδεαλιστές διανοούμενοι, που είχαν 
εξοικειωθεί και, σε γενικές γραμμές, ασπαστεί το γενικό ιδεολογικό και 
φιλοσοφικό πλαίσιο της δυτικής νεωτερικότητας, είτε μέσω της εκπαίδευσής 
τους, είτε μέσω της επαφής τους με τον Σύπο της εποχής.73 Ασκούσαν 
συστηματική και αιχμηρή κριτική απέναντι στο πρόσωπο του ΢ουλτάνου και 
αποδοκίμαζαν έντονα την τακτική υποχωρήσεων και παραχωρήσεων προνομίων 
απέναντι στους χριστιανικούς πληθυσμούς.74 Έτσι, τον επέκριναν αφενός μεν 
γιατί δεν εφάρμοζε σωστά το Μεταρρυθμιστικό Πρόγραμμα, δυσχεραίνοντας 
τη διαδικασία δημιουργίας μίας σύγχρονης οθωμανικής οικονομίας, αφετέρου 
δε γιατί, με τις επιλογές του, είχε αφήσει την Οθωμανική οικονομική και 
πολιτική ζωή βορά στις ιμπεριαλιστικές ευρωπαϊκές οικονομικές και πολιτικές 
βλέψεις. ΢υνεπώς, ενώ δεν στόχευε, αρχικά τουλάχιστον, στην πλήρη ανατροπή 
του ΢ουλτάνου, η ομάδα αυτή των αντιφρονούντων επεδίωκε την εγκαθίδρυση 
μίας διακυβέρνησης με τη συμμετοχή του λαού, με τη θέσπιση ΢υντάγματος 
που θα διασφάλιζε τα δικαιώματα της ισότητας, της ελευθερίας και της 
ιδιοκτησίας στα άτομα και στους πληθυσμούς της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας 
και την υπαγωγή του ΢ουλτάνου στο γράμμα του Νόμου.75 

O Namik Kemal (1840-1888) θεωρείται ο κορυφαίος από τους τρείς 
σημαντικότερους- πρώτης γενιάς- εκπροσώπους του Νεοοθωμανισμού και ο 
άνθρωπος που ενσωμάτωσε στους κόλπους της Οθωμανικής πολιτικής σκέψης 
τις έννοιες του Υιλελευθερισμού και του ΢υντάγματος.76 ΢τα κείμενα και τα 
δημοσίευματά του διακρίνει κανείς έντονη την επιδίωξη σύνθεσης και συνομιλίας 
μεταξύ εκσυγχρονισμού και παράδοσης, μεταξύ εκκοσμίκευσης και θρησκείας. 
Διαφαίνεται δηλ. η πεποίθηση ότι το Ισλάμ δεν είναι ασύμβατο με μία 
δημοκρατικής μορφής διακυβέρνηση.77΢την εφημερίδα Hürriyet (Ελευθερία), 

                                                 
73 Η ανοικτή επιστολή του Mustafa Fazil Pasa (1830-1875), ενός από τους τρείς πιο σημαντικούς 
εκπροσώπους της πρώτης γενιάς των Νέο-oθωμανών, στον Abdulaziz, θεωρείται το πρώτο μανιφέστο 
των Νέο-Οθωμανών, όπου αποτυπώνεται το ιδεολογικό στίγμα του κινήματος και η επιδίωξη για το 
διαχωρισμό της θρησκείας από το κράτος και επομένως την απομάκρυνσή της από τη δημόσια σφαίρα: 
«Η θρησκεία κυβερνά το πνεύμα και υπόσχεται άλλα εγκόσμια οφέλη σ‟εμάς. ΋μως αυτό που καθορίζει και 
οριοθετεί τους νόμους του έθνους δεν είναι η θρησκεία. Αν η θρησκεία δεν παραμείνει στη θέση των αιώνιων 
αληθειών, με άλλα λόγια, αν αναμιχθεί με τα εγκόσμια, τότε αυτή γίνεται ο καταστροφέας των πάντων, ακόμη και 
του ίδιου του εαυτού της». Ο Mustafa Fazil Pasa πίστευε ακόμη ότι δεν αρκούσαν οι μεταρρυθμίσεις της 
περιόδου του Tanzimat και πως το πολιτικό σύστημα της Αυτοκρατορίας έπρεπε να συμφιλιωθεί 
περισσότερο με την έννοια της Ελευθερίας. Πίστευε, επομένως, ότι μόνο η θέσπιση ενός ΢υντάγματος 
θα μπορούσε πραγματικά να διασφαλίσει τα δικαιώματα της ζωής, της ελευθερίας, της ισότητας, της 
ιδιοκτησίας και της ανεξιθρησκείας και πως η προσκόλληση στη θρησκεία και την παράδοση δεν 
μπορούσαν να συμβιβαστούν με την ύπαρξη ενός ΢υνταγματικού καθεστώτος. Εν τούτοις, αυτός ο 
ιδεολογικός προσανατολισμός δεν υιοθετήθηκε απρόσκοπτα από όλους τους Νέο-Οθωμανούς. Πολλοί 
εξ‘αυτών, όπως ο Namik Kemal, υιοθετούσαν μια πιο μετριοπαθή, αν όχι συγκεχυμένη στάση σχετικά 
με τα περιθώρια σύγκλισης/απόκλισης μεταξύ των δύο πόλων, θρησκείας και κράτους. Βλ. Berkes, The 
Development of Secularism in Turkey.., σ. 208-209 και 212-213 και Pelin Helvaci, ‗A Critical Approach: 
Political Thoughts of Young Ottomans‘, European Journal Of Social Science 16/3 (2010), σ. 453 και Serif 
Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought: A Study in the Modernization of Turkish Political Ideas, 
Princeton: Syracuse University Press, 2000, p. 276-277. 
74 Lewis, The Emergence of Modern Turkey…, σ. 151. 
75 Helvaci, ‗ A Critical Approach…‘, σ. 452 και Ahmad, The Quest for Identity.., σ. 36-40. 
76 Σόσο ο Kemal όσο και ο Sinasi επεδίωξαν να προωθήσουν μία σύζευξη του Iσλάμ με δυο θεμελιώδεις 
δυτικές αξίες, τον Κοινοβουλευτισμό και τον Υιλελευθερισμό, υποστηρίζοντας πως Κοινοβουλευτισμός 
και Υιλελευθερισμός ενυπήρχαν στο Ισλάμ πριν ανακαλυφθούν από τη Δύση. Έτσι οι Οθωμανοί δεν 
είχαν παρά να τις ενστερνιστούν. Βλ. Κεχριώτης, «Ρέκβιεμ για την Οθωμανική Αυτοκρατορία…», σ.40. 
77 Ψστόσο, όπως ειπώθηκε προηγουμένως, δεν συνομολογούσαν όλοι οι Νέο-Οθωμανοί σε αυτό. Ο 
ποιητής Şinasi Effendi (1826-1871), δεύτερος πιο σημαντικός εκπρόσωπος του Νέο-οθωμανισμού της 



 - 31 - 

που ξεκίνησε να εκδίδει το 1868 ο Kemal, σε συνεργασία με τον Ziya Pasha,78 
αποτυπώθηκαν ξεκάθαρα οι θεμελιακοί άξονες των φιλελεύθερων ιδεών και του 
γενικότερου ιδεολογικού προσανατολισμού των Νέο-Οθωμανών. Σα 
δημοσιεύματά τους στη Hürriyet διαπνέονταν από δύο, κατά κύριο λόγο, 
θεμελιώδεις αρχές: έναν κατά τα Δυτικά πρότυπα διαμορφωμένο πατριωτισμό, 
χωρίς όμως υπαναχωρήσεις σε ό,τι αφορούσε τη σημασία της Ισλαμικής 
θρησκείας ως σταθερό σημείο αναφοράς, και μία πίστη σε ένα πολίτευμα 
αντιπροσωπευτικής διακυβέρνησης.79Παράλληλα, ο Namik Kemal, ως εκδότης 
της πρώτης φιλελεύθερης αντιπολιτευτικής εφημερίδας, που εμφανίστηκε στο 
πλαίσιο της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας το 1862, ήταν ο πρώτος ο οποίος 
συμπεριέλαβε σε αυτήν και την δημοσίευση ενός ένθετου απευθυνόμενου 
αποκλειστικά στις γυναίκες. ΢ε πολλά δημοσιεύματά του ο Kemal τόνιζε 
εμφατικά την επιτακτική ανάγκη για πρόσβαση των γυναικών στην εκπαίδευση, 
ώστε να είναι σε θέση αυτές να αναλάβουν ένα ρόλο παραγωγικό, αντίστοιχο των 
δυνατοτήτων τους, που θα συνάδει με τις ραγδαία μεταβαλλόμενες 
κοινωνικοοικονομικές συνθήκες και τις απαιτήσεις μίας εκσυγχρονιζόμενης 
κοινωνίας.80 

Καθοριστική ήταν και η επιστημονική διάσταση της σκέψης των 
Νέοοθωμανών διανοούμενων, οι οποίοι οικοδόμησαν το ιδεολογικό τους 
αφήγημα πάνω σε μια θετικιστική οπτική (στηριγμένη κυρίως στο γαλλικό 
θετικισμό), συγκροτώντας στη συνέχεια όψεις της Νεοτουρκικής σκέψης. Ο 
Ahmed Riza, ήταν ίσως ο πρώτος Νεοοθωμανός διανοούμενος, μέσω του 
οποίου μεταγγίστηκαν τα πρώτα ψήγματα του γαλλικού φιλελεύθερου 
ρεπουμπλικανισμού. Επηρεασμένος από τις αρχές του Κοινωνικού 
Δαρβινισμού, τη θεωρία των μαζών του Gustave Le Bon και την 
κοινωνιολογική σκέψη του Auguste Comte, πίστευε ότι μία άρχουσα ελίτ θα 
                                                                                                                                    
γενιάς αυτής θεωρείται ο πιο θερμός υποστηρικτής του Εξευρωπαϊσμού της Οθωμανικής 
Αυτοκρατορίας. Ο Şinasi διατηρούσε πολύ πιο θετικιστικές απόψεις σε σχέση με τον Kemal. Μάλιστα, 
οι απόψεις αυτές επέδρασαν βαθιά στη σκέψη του Ahmed Riza, σημαντικότατου Nεο-οθωμανού 
διανοούμενου της δεύτερης γενιάς, που ασπάστηκε με ζέση τις αρχές του Κοινωνικού Δαρβινισμού και 
τη θεωρία της Χυχολογίας των μαζών του Gustav Le Bon. Γαλλομαθής, με σπουδές στο Παρίσι στα 
Δημόσια Οικονομικά και τη Λογοτεχνία, ο Şinasi απέκτησε στο Παρίσι επαφές με κύκλους 
διανοουμένων και φιλελευθέρων στοχαστών. ΋ταν επέστρεψε στην Κωνσταντινούπολη, μετά από μία 
σύντομη θητεία στην Επιτροπή Εκπαίδευσης, επικεντρώθηκε κυρίως στη δημοσιογραφική και εκδοτική 
δραστηριότητα. Η εφημερίδα που ο ίδιος ίδρυσε το 1862, η Tasvîr-i Efkâr, θεωρείται η πρώτη 
εφημερίδα που υιοθέτησε σύγχρονες εκδοτικές μεθόδους και πρακτικές, ενώ έπαιξε ζωτικό ρόλο στη 
διάχυση και εξοικείωση του Οθωμανικού κοινού τόσο με τις νέες φιλελεύθερες πολιτικές ιδέες, όσο και 
με τα σύγχρονα λογοτεχνικά ρεύματα της εποχής. Βλ. Lewis, The Emergence of Modern Turkey, σ. 154-
155, Berkes, The Development of Secularism in Turkey, σ. 208-213, Helvaci, ‗A Critical Approach…‘, σ. 
451 και Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought, σ. 252-256 και 287-291. 
78 ΢ύμφωνα με την Turnaoglu, ο Ζiya Pasha μετέφρασε στα τέλη της δεκαετίας του 1860 με αρχές του 
1870, στα Σουρκικά τον Αιμίλιο ή Περί Αγωγής του Rousseau. H δε Hürriyet ξεκίνησε αρχικά να 
εκδίδεται στο Λονδίνο και όταν ο Kemal διέκοψε την εκδοτική συνεργασία του με τον Ziya, ο 
τελευταίος μετέφερε την έδρα της στη Γενεύη. ΢τα 1877 ο Ziya Pasha αποδέχτηκε τα καθήκοντα που 
του ανέθεσε ο Abdulhamid II, αναλαμβάνοντας το αξίωμα του Κυβερνήτη αρχικά της ΢υρίας και στη 
συνέχεια της Κονίας και των Αδάνων όπου και πέθανε το 1880. Banu Turnaoglu, The Formation of 
Turkish Republicanism, Princeton: Princeton University Press, 1983, σ. xviii. 
79 Lewis, The Emergence of Modern Turkey, σ. 154-155, Berkes, The Development of Secularism in Turkey, σ. 
206 και Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought, σ.  287-291.  
80 ΢ύμφωνα με την Frierson, η πένα του Namik Kemal θεωρείται ότι έθεσε τα θεμέλια για την 
υιοθέτηση μίας φιλελεύθερης προοπτικής απέναντι στο γυναικείο ζήτημα. Βλ.Elizabeth Frierson, 
‗Unimagined Communities: Women and Education in the late Ottoman Empire (1876-1909)‘, Critical 
Matrix 9: 2 (1995), σ.65-66. 
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ήταν σε θέση να καθοδηγήσει σωστά τις μάζες, αξιοποιώντας κατάλληλα τα 
εργαλεία της Εκπαίδευσης και των Θετικών Επιστημών.81Κοντά σε αυτόν και ο 
μεταγενέστερος Ziya Gokalp, επηρεασμένος από την κοινωνιολογική θεωρία 
του Emile Durkheim και ο Αbdulah Cevdet- ο πιο ριζοσπαστικός 
υποστηρικτής της εκκοσμίκευσης, που επιχείρησε με τις μεταφράσεις του να 
διαδώσει και να εκλαϊκεύσει την επιστημονική σκέψη του Gustave Le Bon- 
αποτέλεσαν κεντρικές φυσιογνωμίες του νεοοθωμανικού κινήματος. ΋πως 
αναφέρει ο Zürcher, για τους περισσότερους Νεοοθωμανούς (στη συνέχεια 
Νεότουρκους), που δραστηριοποιήθηκαν ή έζησαν στην Ευρώπη και κυρίως στη 
Γαλλία, η ξαφνική ανακάλυψη ενός Ευρωπαίου στοχαστή προσέφερε κάθε φορά 
μια καινούργια ιδεολογική πυξίδα στη διαδικασία της εκκοσμίκκευσης της 
Αυτοκρατορίας. ΋πως επισημαίνει, οι Νεοοθωμανοί δεν διέθεταν μια αυτόνομη 
και αυθύπαρκτη επιστημονική ή φιλοσοφική σκέψη. Αντίθετα, ορμώμενοι από 
ένα πολιτικό και ιδεολογικό ακτιβισμό υιοθετούσαν άκριτα κάθε νέα ιδέα ή κάθε 
επιστημονικό «παράδειγμα» που πρέσβευε κάποιος Ευρωπαίος στοχαστής, 
αναζητώντας από τη Δύση επειγόντως εκείνη τη «φιλοσική λίθο» που θα 
αναχαίτιζε την πορεία αποσύνθεσης της Αυτοκρατορίας.82 

Σο φορτισμένο ιδεολογικό τοπίο των τριάντα τελευταίων ετών του 19ου 
αιώνα, με τα πιεστικά αιτήματα των Νέο-οθωμανών για ψήφιση ΢υντάγματος 
και αλλαγή του πολιτεύματος κατά τα δυτικά πρότυπα της κοινοβουλευτικής 
αντιπροσώπευσης, σε συνδυασμό με μία αλληλουχία γεγονότων που απειλούσαν 
τα εδαφικά κεκτημένα της αυτοκρατορίας, ανέδειξαν το ένα μετά το άλλο τις 
λεπτές ισορροπίες στις οποίες ακροβατούσε συστηματικά η ενότητα και η 
ακεραιότητα της Αυτοκρατορίας. Η απόσχιση της Βουλγαρικής Εκκλησίας το 
1870 ήταν ακόμη ένα από τα γεγονότα που εξέθρεψαν λανθάνοντα εθνικιστικά 
συναισθήματα. Η Τψηλή Πύλη επέτρεψε τη σύσταση της Βουλγαρικής Εξαρχίας 
ως αυτόνομης Ορθόδοξης Εκκλησίας, αποδυναμώνοντας την ισχύ του 
Πατριαρχείου και της Ελληνορθόδοξης Εκκλησίας.83 Οι αλλεπάλληλες κρίσεις, 
που ακολούθησαν στα Βαλκάνια την περίοδο του 1875-1876, με τις συγκρούσεις 

                                                 
81 Βλ. Erik-Jan Zürcher , ‗Ottoman Sources of Kemalist Thought‘, in Late Ottoman Society, The 
Intellectual Legacy,Edited by Elisabeth Özdalga, 13-26.London: Routledge, 2005, σ.14-16 και 23. Ο 
Ahmed Riza και οι υποστηρικτές του αντιμετώπιζαν την ανθρωπότητα ως ένα ευρύτερο οργανικό σώμα 
εν συνεχή εξελίξει, χωρίς γεωγραφικούς περιορισμούς και με ένα ζωντανό ηθικό πνεύμα σε όλη την 
πορεία της ιστορίας. Τπό μία τέτοια φιλοσοφική προσέγγιση η έννοια της «Σάξης» αποτελούσε και το 
θεμέλιο λίθο της Ηθικής. Εξίσου σημαντική υπήρξε και η έννοια της «λαϊκότητας», μια έννοια 
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των πολιτών είναι να αγαπούν την πατρίδα τους ως Οθωμανοί πατριώτες και να εκπληρώνουν τα 
κοινωνικά τους καθήκοντα, υπακούοντας σε δίκαιους νόμους, ώστε να διασφαλίζεται τελικά ή πολιτική 
συνοχή και η ενσωμάτωση όλων των επιμέρους διαφορετικών εθνοτήτων και θρησκειών με όρους 
δικαιοσύνης και αλληλοσεβασμού, στο ευρύτερο σώμα μίας ενωμένης Αυτοκρατορίας. Τπό αυτό το 
πρίσμα οι θετικιστές απέρριπταν το μιλιταρισμό λόγω του επιθετικού, ακτιβιστικού και διαιρετικού του 
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αναλυτικότερα Turnaoglu, The Formation of Turkish Republicanism, σ.107-113. 
82 Erik-Jan Zürcher, The Young Turk Legacy and Nation Building: From the Ottoman Empire to Ataturk‟s 
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1912,Aθήνα: Kατάρτι, 2004, σ.177. 
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μεταξύ ΢λάβων Φριστιανών και Μουσουλμάνων, όξυναν ακόμη περισσότερο 
τους επιμέρους εθνικισμούς και οδήγησαν, κάτω και από την πίεση των 
Νεοοθωμανών, στην ενθρόνιση του Abdulhamid II.84Ο Αbdulhamid II ανήλθε 
στο θρόνο κερδίζοντας την υποστήριξη των Νεοοθωμανών, στους οποίους είχε 
υποσχεθεί ψήφιση ΢υντάγματος. Ψστόσο, παρά την προκήρυξη ΢υντάγματος το 
1876, εκείνος διέλυσε τη δεύτερη σύνοδο της Βουλής του 1878, αποφασίζοντας 
τη μη κήρυξη εκλογών για τα επόμενα τριάντα χρόνια.85Οι υποστηρικτές μίας 
συνταγματικής μορφής διακυβέρνησης είτε εξορίστηκαν είτε ενσωματώθηκαν 
στον νέο δεσποτικό μηχανισμό διακυβέρνησης του.86 Σο ΢ύνταγμα συνέχισε να 
ισχύει μόνο τυπικά και επανενεργοποιήθηκε ουσιαστικά από τον ίδιο τον 
Abdulhamid το 1908, αμέσως μόλις ξέσπασε, με επίκεντρο τη Θεσσαλονίκη, η 
επανάσταση των Νεότουρκων.  

΢ε όλο το διάστημα της βασιλείας του, ο Abdulhamid II κατέφευγε 
ακόμη και στην λογοκρισία του τύπου και την κατασκοπεία, για να εξαλείψει 
κάθε πιθανό αντιπολιτευτικό πυρήνα. Λέξεις κλειδιά που σηματοδοτούσαν τη 
ρήξη με το παλαιό καθεστώς, όπως «Δημοκρατία», «Ελευθερία», «Έθνος», 
«Ισότητα», «΢ύνταγμα», «΢υνομωσία», «Επανάσταση» και «Μεταρρύθμιση» 
κατείχαν περίοπτη θέση στη λίστα της λογοκρισίας, προκειμένου να αποτραπεί 
το ενδεχόμενο συγκρότησης επαναστατικών κινήσεων.87Εν τούτοις, ο 
Αbdulhamid II παρέμεινε δημοφιλής στους υπηκόους του και συνέχισε με 
αρκετή ένταση την προσπάθεια εκσυγχρονισμού της Αυτοκρατορίας.88Η 
πολιτική του ατζέντα επιχείρησε να συνθέσει πολιτικές εκσυγχρονισμού της 
αυτοκρατορίας με την παν-ισλαμική ιδεολογία, η οποία στο περιβάλλον του 
συνεχούς εδαφικού κατακερματισμού της Αυτοκρατορίας, αποτελούσε για τους 
μουσουλμανικούς πληθυσμούς το εθνικιστικό αντίβαρο, όχι μόνο στο δυτικό 
παρεμβατισμό και τη δυτική αποικιακή επεκτατικότητα, αλλά και στους ήδη 
εκπεφρασμένους- εντός της Αυτοκρατορίας- εθνικισμούς. Η αντι-αποικιακή και 
αντι-δυτική ρητορική του Abdulhamid II επιχείρησε να αναδείξει την 
Αυτοκρατορία σε προστάτη των ΢ουνιτών –Μουσουλμάνων, διαμορφώνοντας 
έναν ιδιότυπο «αυτοκρατορικό εθνικισμό».89΄Ομως, το εγχείρημά του αυτό 
έμεινε χωρίς ιδιαίτερο αποτέλεσμα, αφού η πανισλαμική ιδεολογική ατζέντα του 
Abdulhamid II επικεντρώνονταν περισσότερο στην πίστη και την κοινή 
θρησκεία ως τον θεμελιώδη συνεκτικό-συνδετικό δεσμό ανάμεσα στους 
πληθυσμούς, μπροστά σε ένα ευρωπαϊκό ιστορικό τετελεσμένο, όπου έθνη και 
εθνικότητες διαχωρίζονταν και γίνονταν πλέον κατανοητά με βάση την κοινή 
γλώσσα και όχι τη θρησκεία.90  

Παράλληλα, οι αντιπολιτευτικοί πυρήνες των Νεοοθωμανών και της 
μπουρζουαζίας, που εξέθρεψε η περίοδος του Tanzimat και που επρόκειτο να 
συγκροτήσουν, μερικά χρόνια αργότερα, τους βασικούς πυλώνες του κινήματος 
των Νεότουρκων, παρέμεναν ζωντανοί και κόμιζαν ιδέες, που αντλούσαν τόσο 
από το Διαφωτισμό και τη (δυτική) Επιστημονική σκέψη, όσο και από τα 
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88 Davison, Essays in Ottoman Turkish History…σ.24-25. 
89 Εξερτζόγλου, Εκ Δυσμών το Υως, σ.41-42. 
90 Ibid, σ.40-42. 
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Ισλαμικά ιδεώδη περί κοινωνικής δικαιοσύνης.91΢τα 1889 το κίνημα των 
Νεότουρκων, υπό τον ασφυκτικό κλοιό του καθεστώτος του Αbudulhamid II, 
αναδύεται αρχικά ως μυστική λέσχη με το όνομα İttihαd- ı Osmani (Η Ένωση 
των Οθωμανών). Η Ένωση αποκτά παραρτήματα σε Οθωμανικές πόλεις όπως η 
΢μύρνη, η Θεσσαλονίκη, το Κάιρο και, έξω από την Οθωμανική 
Αυτοκρατορία, σε πόλεις όπως η Γενεύη και το Παρίσι.92Επηρεασμένοι από το 
γερμανικό υλισμό και με πρωτεργάτη σε αυτή τη γραμμή σκέψης τον Abdulah 
Cevdet, οι Νεότουρκοι θεώρησαν ότι οι φυσικοί νόμοι της «Όλης»και της 
«Δύναμης» και τα παράγωγα φαινόμενά τους μπορούν να βρουν υλοποιητική 
εφαρμογή στην κοινωνία των ανθρώπων. Έτσι η αιτιοκρατική φύση των χημικών 
και φυσικών φαινομένων μετατράπηκε σε στρατηγικό χάρτη για το σχεδιασμό 
και την εκτέλεση της επαναστατικής δράσης: όσο μεγαλύτερη η ένωση 
επιμέρους δυνάμεων, τόσο πιο ισχυρή και η δύναμη που θα προκύψει από 
αυτήν.  

΢τα 1895 με επικεφαλής τον Ahmed Riza, το Παρισινό παράρτημα τη 
Ένωσης, που τελικά αποτέλεσε για πολλά χρόνια τη ναυαρχίδα του κινήματος, 
μετέτρεψε το όνομα «Η Ένωση των Οθωμανών» σε «Κομιτάτο της Ένωσης και 
της Προόδου».93 Σο όνομα καταμαρτυρούσε την πλήρη οικειοποίηση του 
θετικιστικού δόγματος, μπολιασμένου με συμβατές πτυχές της Ισλαμικής 
φιλοσοφικής σκέψης. Η «Ένωση», στοιχείο θεμελιώδες της θετικιστικής σκέψης 
του Comte, αλλά και της Ισλαμικής σκέψης, παρέπεμπε στην έννοια της 
κοινότητας, ως ζωντανής οργανικής οντότητας που αντλεί τη δύναμη και τη 
βιωσιμότητά του από τη συνεκτικότητα των επιμέρους μελών του. Η «Ένωση» 
συμβόλιζε το αντίπαλο δέος στις διαλυτικές δυνάμεις των επιμέρους εθνικισμών. 
Απώτερος στόχος της «Ένωσης» ήταν η «Πρόοδος» του κοινωνικού σώματος, 
μία «Πρόοδος» που γινόταν αντιληπτή με εξελικτικούς όρους και πειθαρχούσε 
επομένως στις απαιτήσεις της σταδιακότητας, της τάξης και της 
σταθερότητας.94Ένας τέτοιος σχεδιασμός στο δρόμο για την πρόοδο και την 
κοινωνική σταθερότητα προφανώς απέκλειε ριζοσπαστικές μιλιταριστικές οδούς 
και το ξέσπασμα μιας αιματηρής επανάστασης. Ψστόσο τα πρώτα χρόνια του 
20ου αιώνα, παρότι το κίνημα συνέχισε να διατηρεί ακέραιο το θετικιστικό του 
ιδεολογικό πυρήνα, η ριζοσπαστική επαναστατική γλώσσα της 
στρατιωτικοποιημένης πολιτικής πτέρυγας του Νεοτουρκικού κινήματος- που 
ενσωμάτωσε σε μεγάλο βαθμό το λεξιλόγιο της Γαλλικής Επανάστασης και της 
Σρίτης Γαλλικής Δημοκρατίας- άρχισε να κερδίζει έδαφος, οδηγώντας τελικά, 
στα 1908 και με πυρήνα τη Θεσσαλονίκη, στο ξέσπασμα της Επανάστασης των 
Νεοτούρκων.95  

                                                 
91 Davison, Essays in Ottoman Turkish History…σ.24-25. 
92 Turnaoglu, The Formation of Turkish Republicanism, σ.92-94. 
93 Ibid, σ.92-94. 
94 Ibid , σ.100-101. 
95 Η εξέγερση των Νεοτούρκων στη Θεσσαλονίκη πυροδοτήθηκε κυρίως με αφορμή τις επαφές τής 
Οθωμανικής κυβέρνησης με τη Βρετανία και την Ρωσία, σε μία προσπάθεια να επιλυθεί μετά από 
συνεννόηση των τριών πλευρών το Βαλκανικό ζήτημα. Οι επαναστάτες είδαν την κίνηση αυτή ως μία 
κραυγαλέα παρέμβαση των ξένων δυνάμεων στην Οθωμανική αυτονομία και τον Ιούλιο του 1908 
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διεκήρυξε την αποκατάσταση του ΢υντάγματος και υποσχέθηκε ευρείες κοινωνικές και πολιτικές 
μεταρρυθμίσεις, συμπεριλαμβανομένης της παραχώρησης ατομικών ελευθεριών και της αναμόρφωσης 
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1.2 Σύπος, εκπαίδευση, λογοτεχνία και όψεις ενστάλαξης νέων 
κοσμοαντιλήψεων 

 
΢το ποίημα του «ο 19ος αιώνας», γραμμένο στα μέσα περίπου του αιώνα, 

ο Sadullah Pasha γράφει για την αξία της Επιστήμης, του Σύπου και της 
Εκπαίδευσης: «[…] Η εξάπλωση της Επιστήμης έχει φωτίσει τα μυαλά των 
ανθρώπων, Ο Σύπος έχει συμπληρώσει ότι έλειπε, Αλίμονο, η γη της Δύσης έγινε η 
αυγή της γνώσης, Σίποτα δεν έμεινε από τη δόξα των Rum και των Αράβων, της 
Αιγύπτου και της Heart. Οι καιροί είναι καιροί προόδου, ο κόσμος είναι ένας κόσμος της 
επιστήμης, Είναι άραγε η επιβίωση της κοινωνίας συμβατή με την άγνοια;»96Σύπος, 
Επιστήμη και Εκπαίδευση δείχνουν να εδραιώνονται, λοιπόν, στις συνειδήσεις 
των προοδευτικών μουσουλμάνων στοχαστών ως βασικά κριτήρια που 
καθορίζουν το βαθμό και την ποιότητα του πολιτισμού των λαών. ΢υγχρόνως 
όμως, η συνειδητοποίηση αυτή οδηγεί τον Sadullah Pasha και σε μια άλλη 
διαπίστωση, περισσότερο επώδυνη: πως για όσους θέλουν να βγουν από την 
άγνοια και το πνευματικό σκοτάδι, η Δύση ως πηγή γνώσης και ως παράδειγμα 
προσφέρει τη ‗μοναδική‘ πολιτισμική οδό για τη διασφάλιση του μέλλοντος των 
ατόμων και της κοινωνίας. 

Ο Σύπος, ήδη από τις αρχές του 18οου αιώνα, είχε αποτελέσει βασικό 
όχημα για τη διάδοση νέων συστημάτων γνώσης, αντιλήψεων και ιδεών. Δεν 
είναι τυχαίο ότι τα πρώτα Οθωμανικά συγγράμματα που εκδόθηκαν από το 
πρώτο Συπογραφείο της Κωνσταντινούπολης, στις αρχές του 18ου αιώνα 
εστίαζαν στις Επιστήμες και την πολιτειακή και στρατιωτική οργάνωση,97δύο 
ζητήματα, που επρόκειτο να απασχολήσουν το δημόσιο λόγο καθ‘όλη τη 
διάρκεια του 18ου και 19ου αιώνα. Μάλιστα, η περίοδος που ακολούθησε τη 
Γαλλική Επανάσταση διακρίθηκε από μία εξωστρέφεια ως προς την αξιοποίηση 
του Σύπου από Γαλλικής πλευράς και εντός του Οθωμανικού χώρου, ως πεδίου 
διάχυσης των αρχών και των ιδεωδών που συγκρότησαν τους ιδεολογικούς και 
φιλοσοφικούς της πυλώνες. Ήδη από το 1793, ο Πρέσβης της νεοσύστατης 
Γαλλικής Δημοκρατίας στην Οθωμανική Αυτοκρατορία βρισκόταν στην 
Κωνσταντινούπολη, όπου μέσα από διμερείς επαφές με Οθωμανούς 
αξιωματούχους, έθετε τις βάσεις για τη διαμόρφωση ενός πλαισίου ευνοϊκού για 
την ενστάλαξη, διάχυση και εξάπλωση του νέου συστήματος αξιών, που 

                                                                                                                                    
των διοικητικών κυβερνητικών οργάνων. Turnaoglu, The Formation of Turkish Republicanism, σ.112-113, 
118 και 120. 
96 Lewis, The Emergence of Modern Turkey, σ.133-134. 
97 Μάλιστα ο Tanpinar, υποστηρίζει ότι η συγγραφή και δημοσίευση των συγκεκριμένων συγγραμμάτων 
κατά το πρώτο μισό του 18ου αιώνα, σηματοδοτεί την έναρξη της Οθωμανικής περιόδου του 
Διαφωτισμού. Ενδεικτικά, κάποια από αυτά τα πρώτα συγγράμματα που συγγράφηκαν από τον Ibrahim 
Muteferrika, συνιδρυτή του πρώτου τυπογραφείου στην Κωνσταντινούπολη, και δημοσιεύτηκαν από 
αυτό, ήταν το Cihannuma, το οποίο αποτελούσε εισαγωγή στη σύγχρονη αστρονομία και έκανε αναφορά 
στα συστήματα του Κοπέρνικου και του Καρτέσιου και το Usulu‟l-hikem fi nizam‟il-umem (Η Σέχνη του 
Κυβερνάν μέσα στο σύμπαν των Ανθρώπων). Σο Usulu‟l-hikem fi nizam‟il-umem πραγματευόταν στοιχεία των 
ευρωπαϊκών συστημάτων διακυβέρνησης, δηλαδή τη μοναρχία, την αριστοκρατία και τη δημοκρατία, 
επικέντρωνε στην αναγκαιότητα της στρατιωτικής θητείας και εξέφραζε την προτίμηση του συγγραφέα 
για τις πιο πρόσφατες στρατιωτικές μεθόδους, στις οποίες κρύβονταν, για τον ίδιο, το μυστικό της 
εξέλιξης και της προόδου των ευρωπαϊκών λαών. Βλ.σχετικά Tanpinar, Histoire de la Literature Turque,σ. 
66-67. 
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πρέσβευε η Επανάσταση και ο Διαφωτισμός, ως ιδεολογικός της γεννήτορας.98 
Σο 1795, με την υποστήριξη των γαλλικών αρχών και με πρωτοβουλία της 
Γαλλικής Πρεσβείας στην Κωνσταντινούπολη, ιδρύθηκε το γαλλικό 
τυπογραφείο της Κωνσταντινούπολης.99Η λειτουργία του επέτρεψε να ανοιχτεί 
μία δίαυλος επικοινωνίας (και) μεταξύ των Γάλλων, που από αιώνες είχαν 
εγκατασταθεί στην Κωνσταντινούπολη, με τη νέα Γαλλική Δημοκρατία. 
΢υνεπώς, το τυπογραφείο λειτούργησε ως δημόσιο βήμα προς όφελός της στο 
εσωτερικό του Οθωμανικού εδάφους.100 Παράλληλα, το πρώτο γαλλικό 
τυπογραφείο χρησίμευσε και ως ένα παιδευτικό μέσον εξοικείωσης του 
Οθωμανικού κοινού με τις επιστήμες, μέσα από την έκδοση απλών, εύληπτων 
και κατανοητών εγχειριδίων.101  

 Η πολιτισμική μέθεξη των πληθυσμών της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας 
με τα δυτικά ιδεώδη και πρότυπα, επρόκειτο να γενικευτεί περίπου ένα αιώνα 
αργότερα, κατά την περίοδο του Σanzimat, όταν απέκτησαν επαφή με 
συγγράμματα, γραμμένα κυρίως στη γαλλική γλώσσα,102τόσο οι πεπαιδευμένοι 
Μουσουλμάνοι, όσο και οι μη-Μουσουλμάνοι. Σο φαινόμενο αυτό βρήκε 
πρόσφορο έδαφός στη γενικότερη απελευθέρωση της εκδοτικής και 
δημοσιευτικής δραστηριότητας της περιόδου του Tanzimat.103.Ο ρομαντικός 
ιστορικισμός, η φιλοσοφία του Νίτσε και τα ρομαντικά μυθιστορήματα 
αρχίζουν να γίνονται γνωστά και να κυκλοφορούν ευρέως την περίοδο αυτή 
στους εγγράμματους κύκλους όλων των οθωμανικών κοινοτήτων, 
διαμορφώνοντας τις αναγνωστικές συνήθειες ακόμη και των περισσότερο 
περιορισμένων γυναικών.104 Σο ποσοστό των μεταφρασμένων έργων της 
Γαλλικής κυρίως λογοτεχνίας, που προσέγγιζε το 6,4% μέχρι το 1875, 
εκτινάχθηκε σε ένα ποσοστό πάνω από 23 % κατά την περίοδο της μοναρχίας 

                                                 
98 Pierre Joëlle, ‗La Presse francaise de Turquie, Canal de Transmission des Idées de la Révolution‘, 
Le Tempts des Médias, 5 (2005),  σ.168 
99 Οι πρώτες και πιο αξιόλογες- αν και αρκετά βραχύβιες- γαλλόφωνες εφημερίδες που τυπώθηκαν στο 
γαλλικό τυπογραφείο υπό την αιγίδα της Γαλλικής Πρεσβείας ήταν η Le Bulletin de Nouvelles (1795), η La 
Gazetta Française de Constantinople (1796) και η Mercure Oriental (1797). Ali Budak, ‗The French 
Revolution‘s Gift to the Ottomans: The Newspaper‘, International Journal of Humanities and Social 
Science, 2/19 (2012), σ. 157. 
100 ΢ύμφωνα με τον Budak, ενώ αυτές οι εφημερίδες φαίνεται με μία πρώτη ματιά να εντάσσονται 
περισσότερο στην ιστορία του Γαλλικού Σύπoυ και όχι σε αυτή του Οθωμανικού, ένα τέτοιο 
συμπέρασμα θα πρέπει μάλλον να χαρακτηριστεί αφελές. ΋πως λέει o Budak, το αναγνωστικό κοινό στο 
οποίο στόχευαν τελικά οι συγκεκριμένες εφημερίδες δεν ήταν τόσο οι Γάλλοι που ζούσαν επί 
Οθωμανικού εδάφους, αλλά οι πεπαιδευμένοι Οθωμανοί των μη-Μουσουλμανικών, κυρίως, κοινοτήτων, 
συμπληρώνοντας πως αυτοί αποτελούσαν ένα «ιδανικό», για τις γαλλικές αρχές, κοινό προκειμένου να 
εμφυτευτούν στους κόλπους τους, και στη συνέχεια να καρποφορήσουν, οι σπόροι της γαλλικής 
πολιτισμικής ηγεμονίας. Βλ. Budak, ‗The French Revolution‘s Gift to the Ottomans…‘ σ. 157-158. 
101 Ibid, σ. 169. 
102 Η ίδρυση του Μεταφραστικού Γραφείου κατά το 1821 είχε συμβάλει τα μέγιστα στη διάδοση της 
Γαλλικής γλώσσας- lingua franca της εποχής. H Γαλλική έγινε όχι μόνο η γλώσσα της διπλωματίας αλλά 
το σπουδαιότερο προσόν για τα μέλη της νέας γραφειοκρατικής μπουρζουαζίας, της νέας, 
εκδυτικισμένης ελίτ της Οθωμανικής κυβέρνησης, που κόμιζε ένα νέο πολιτισμικό κεφάλαιο γεμάτο 
νεωτερικές πεποιθήσεις, αντιλήψεις και τεχνογνωσία. Βλ. σχετικά Davison, Essays in Ottoman and Turkish 
History, σ.23. 
103 Πριν την περίοδο του Tanzimat τα βιβλιοπωλεία της Κωνσταντινούπολης ήταν ελάχιστα. Παρόλα 
αυτά, από την περίοδο του Tανζιμάτ και μετά φαίνεται να υπήρξε μια προοδευτική αύξησή τους, 
φτάνοντας τα 49 το 1889 και τα 63 το 1912. Βλ σχετικά Johann Strauss, ‗Who read what in the 
Ottoman Empire (19th-20th centuries))?‘, Middle Eastern Literatures 6/1 (2003), σ. 46-47. 
104 Κάννερ, ‗Διακοινοτικές Αλληλεπιδράσεις, σ. 175. 
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του Abdulhamid II.105 Μετά το 1890, τα μη μυθιστορηματικά έργα και κυρίως 
τα εγχειρίδια καλής συμπεριφοράς πολλαπλασιάστηκαν σε αριθμό, ενώ την ίδια 
πορεία ακολούθησε και η κυκλοφορία εγχειριδίων δημόσιας υγιεινής, ιατρικής 
και οικιακής οικονομίας.106 ΢ε ότι αφορά τις λογοτεχνικές μεταφράσεις, κατά την 
τελευταία δεκαετία του 1890, τα έργα των κλασικών συγγραφέων της Δύσης 
έδωσαν τη θέση τους στα λαϊκά μυθιστορήματα και σε μία δεύτερης ποιότητας 
ευρωπαϊκή λογοτεχνία. Έτσι, η ελαφρά λογοτεχνία με τα ρομαντικά και τα 
αστυνομικά μυθιστορήματα έγιναν, την περίοδο αυτή, η ιδανικότερη 
αναγνωστική επιλογή προς τέρψη ενός ευρύτερου αναγνωστικού κοινού.107 
Μάλιστα η ανάπτυξη του περιοδικού Σύπου, ήδη από την περίοδο του 
Σanzimat, διαδραμάτισε έναν ρόλο καθοριστικό και ως προς την διάδοση των 
Ευρωπαϊκών μυθιστορημάτων.108 

 ΋μως, αρκετά χρόνια νωρίτερα, η Ευρωπαϊκή και Νεοελληνική 
διαφωτιστική σκέψη, είχε αποτελέσει σταθμό στην παραγωγή πνευματικού 
πολιτισμού, ακόμη και στο επίπεδο της ελληνικής γυναικείας λογιοσύνης. Η 
ελληνική γυναικεία λογιοσύνη επικεντρώθηκε, ήδη από τα πρώτα χρόνια του 
19ου αιώνα, κυρίως σε μεταφράσεις ευρωπαϊκών έργων. ΢υνθέτοντας αξίες της 
Φριστιανικής παράδοσης με τις πατριαρχικές πολιτισμικές αξίες του 
Ευρωπαϊκού Διαφωτισμού, λόγιες γυναίκες της Υαναριώτικης αριστοκρατίας και 
γυναίκες που είχαν στενές σχέσεις με δραστήριους εμπορικούς και κύκλους 
διανοουμένων της εποχής, επιχείρησαν με τον «κάλαμόν» τους να συμβάλουν 
τόσο στη εθνική αφύπνιση όσο και στην ηθική ανασυγκρότηση του γένους. Η 
μετάφραση από τα γαλλικά στα 1819 του έργου «Παραινέσεις Μητρός προς της 
θυγατέρα της» της Madame Anne Therese de Lambert (1728) και των «Διαλόγων 
του Υωκίωνος» (1763) του Gabriel Bonnot de Mably από τις Υαναριώτισες 
Ραλλού και Αικατερίνη ΢ούτζου έδωσαν στις εγγράμματες γυναίκες των 
ελληνορθόδοξων κύκλων τον τόνο για τη διαμόρφωση νέων γυναικείων 
προτύπων συμπεριφοράς, που συμβάδιζαν με την ανάδυση της αστικής τάξης 
στην ελληνορθόδοξη κοινότητα.109Σο 1826, μετά την πτώση του Μεσολογγίου, 
το πρωτότυπο πατριωτικό δράμα της Ευανθίας Καΐρη, «Νικήρατος», γραμμένο 
σε μία εποχή που κάθε άλλο παρά ευνοούσε τη γυναικεία γραφή, χάρισε στη 
συγγραφέα του την αναγνώριση και ανέδειξε δυναμικά και την πολιτική διάσταση 
της γυναικείας γραφής, μέσα στο ενθουσιώδες πατριωτικό μετεπαναστατικό 
πλαίσιο. Σο προγενέστερο μεταφραστικό έργο της Καΐρη (1817), μετά από 
υπόδειξη του Αδαμάντιου Κοραή, είχε επικεντρωθεί στην «Πραγματεία περί 
Νεανίδων αγωγής» του Fenelon, μία πραγματεία που υποστηρίζει την εκπαίδευση 
των γυναικών ως εξίσου σημαντικής με αυτή των ανδρών, καθώς η γυναίκα μέσω 
του μητρικού της ρόλου συμβάλλει καθοριστικά στην ηθική διαπαιδαγώγηση 
των αγοριών της.110 Γενικότερα πάντως, οι μεταφράσεις έργων Ευρωπαίων 

                                                 
105 Özgür Türesay, ‗Censure et production culturelle. Le champ éditorial ottoman à l‟époque 
hamidienne (1876-1908)‘, Études Balkaniques. Cahiers Pierre Belon 16 (2009), σ. 246. 
106 Ibid. 
107 Ibid, σ. 247. 
108 Βλ. αναλυτικότερα Strauss, ‗ Who read what in the Ottoman Empire…‘, σ. 42-43. 
109 Βλ. αναλυτικότερα Ντενίση, Ανιχνεύοντας την „Αόρατη‟ Γραφή, σ.119 
110 Ibid, σ. 133 και 138-139. 
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στοχαστών και δημιουργών,111 σε όλη τη διάρκεια του 19ου αιώνα, αποτέλεσαν 
όχημα για τη μεταλαμπάδευση- στην επικράτεια της Οθωμανικής 
Αυτοκρατορίας- καινοφανών ευρωπαϊκών πολιτισμικών αξιών και ιδεωδών τα 
οποία, μέσα από το συγχρωτισμό τους με τις τοπικές εθνοτικές και ταξικές 
κουλτούρες, συνέβαλαν στη διαμόρφωση νέων προτύπων και αξιακών 
συστημάτων.  

Ο γυναικείος περιοδικός Σύπος, με μοναδικό παράδειγμα- για το πρώτο 
μισό του 19ου αιώνα- την Κυψέλη (1845) της Ευφροσύνης ΢αμαρτζίδου, μέσα 
στην περιρρέουσα ατμόσφαιρα αισιοδοξίας που είχαν επιφέρει οι διοικητικές 
μεταρρυθμίσεις του Tanzimat, ευθυγραμμίστηκε με τις πιο προοδευτικές 
απόψεις του Ευρωπαϊκού και του Νεοελληνικού Διαφωτισμού. Έτσι η Κυψέλη, 
στο σύντομο διάστημα της έκδοσής της, επιχείρησε να προωθήσει την ιδέα μιας 
εκπαίδευσης που θα ηθικοποιεί, κοινής και για τα δύο φύλα και ανεξαρτήτως 
κοινωνικής καταγωγής, ως βάση για την ατομική και κοινωνική προκοπή. 
Αρθρώνοντας έναν αρκετά ριζοσπαστικό για την εποχή της λόγο, η Κυψέλη 
υποστήριξε ακόμη την επαγγελματική εκπαίδευση των γυναικών όλων των 
κοινωνικών τάξεων, καθώς για τις μεν γυναίκες των ασθενέστερων 
κοινωνικοοικονομικά στρωμάτων η επαγγελματική εκπαίδευση αποτελούσε 
εφόδιο βιοπορισμού, για τις δε γυναίκες των μεσαίων και ανώτερων στρωμάτων, 
εγγύηση απέναντι σε ενδεχόμενες αντιξοότητες της ζωής. Ο ριζοσπαστικός 
λόγος της Κυψέλης για το πλαίσιο του - αρραγούς ακόμη την εποχή εκείνη 
ορθόδοξου millet- αν και όχι ανατρεπτικός, αμφισβήτησε τις πατριαρχικές 
αντιλήψεις περί φυσικής γυναικείας πνευματικής και διανοητικής μειονεξίας 
αποδίδοντάς την περιθωριοποίηση και το υποβαθμισμένο μορφωτικό επίπεδο 
των γυναικών στον ανδροκρατικά συγκροτημένο χαρακτήρα των κοινωνιών. ΢τη 
φάση κατά την οποία η Κυψέλη άρθρωνε τον προοδευτικό της λόγο, αντλώντας 
κυρίως από τα παραδείγματα της Αγγλίας και της Γαλλίας, είχε μόλις αρχίσει να 
συστηματοποιείται στην ορθόδοξη κοινότητα η πρωτοβάθμια γυναικεία 
εκπαίδευση, μαζί με τη σύσταση κάποιων ατελών ‗ανώτερων‘ σχολείων. ΋μως το 

                                                 
111 Οι μεταφράσεις λογοτεχνικών έργων και πραγματειών συνέβαλαν σημαντικά στην επαφή των 
εγγράμματων στρωμάτων της Οθωμανικής κοινωνίας με την ευρωπαϊκή σκέψη και λογοτεχνική 
δημιουργία. Οι Voltaire, Montesquieu, Rousseau, Fénélon, Fontenell και Volney, φαίνεται να ήταν και 
οι αγαπημένοι συγγραφείς της Οθωμανικής μεταρρυθμιστικής ελίτ. Ο «Σηλέμαχος» του Fénelon, έργο 
γραμμένο στα 1699, μεταφράστηκε το 1859 από τα Γαλλικά στα Αρμενικά και στα Οθωμανικά. Ήταν 
ένα έργο βαθύτατα επηρεασμένο από τη Πλατωνική «Πολιτεία»  Σο έργο αποτελούσε μία σύνθεση της 
πολιτικής και παιδαγωγικής σκέψης του Fenelon και είχε τεράστιο αντίκτυπο στο Γαλλικό και 
γενικότερα στο Ευρωπαϊκό Πνεύμα. Μόνο οι γαλλικές εκδόσεις έφτασαν τις 75 κατά τον 18ο αιώνα και 
τις 210 το πρώτο μόνο μισό του 19ου. Σο έργο μεταφράστηκε σε όλες τις ευρωπαϊκές γλώσσες και στα 
Ελληνικά. Μάλιστα ο Chateaubriand αντιπαραβάλλοντας την Πολιτεία του Πλάτωνα, τον Αιμίλιο του 
Rousseau και τον Σηλέμαχο του Fenelon είχε υποστηρίξει ότι και οι τρείς τους «αναζήτησαν τον ηθικό και 
πολιτικό άνθρωπο». Βλ. Alain Vergnioux, «L‘impensé pédagogique du Télémaque de Fénelon», 
Documents pour l‟histoire du français langue étrangère ou seconde [En ligne], 30 | 2003, σ.1 και σ.9. Επίσης το 
1859 μεταφράστηκαν στα Οθωμανικά οι «Υιλοσοφικού Διάλογοι» γραμμένοι από Γάλλους συγγραφείς του 
18ου αιώνα, ενώ την ίδια χρονιά δημοσιεύτηκε και η πρώτη μετάφραση Δυτικής ποίησης στα 
Σουρκικά.111Μυθιστορήματα όπως ο «Κόμης Μοντεκρίστο» του A. Dumas(1845), το «Οι φυλακές μου» του 
Silvio Pellico (1832), το ηθικοπλαστικό έργο «Γενοβέφα» του Christoph Von Schmid (1810), «Σα 
Απόκρυφα της Ιερας Εξετάσεως‟ του V. De Feréal (ψευδώνυμο της Madame de Suberwick) (1844), «Σα 
Μυστήρια του Παρισιού» του Eugène Sue (1842) απέκτησαν ταχύτατα μεγάλη φήμη στους 
φιλαναγνωστικούς κύκλους και άσκησαν σημαντική επιρροή στην πένα των Οθωμανών συγγραφέων. 
Υυσικά, η Γαλλική γλώσσα και η γαλλόφωνη λογοτεχνία διαχύθηκαν στο οθωμανικό αναγνωστικό κοινό 
και μέσω του περιοδικού Σύπου, Βλ. Strauss, «Who read what in the Ottoman Empire…‘σ.42, 63-63 
και Türesay, ‗Censure et production culturelle, σ. 246. 
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σχέδιο της διεύρυνσης και επέκτασης του σχολικού δικτύου, ως προς τη 
διάρθρωση, τη διαβάθμιση του και τις εκπαιδευτικές του κατευθύνσεις, δεν θα 
υλοποιούνταν πριν τα 1860-1870, οπότε και το κοινωνικοπολιτικό και 
ιδεολογικό πλαίσιο της ελληνορθόδοξης κοινότητας, συγκροτημένο 
περισσότερο στη βάση των εθνικών ιδεωδών, προσέφερε ευνοϊκότερους όρους 
για την υλοποίηση των στόχων αυτών.112 

Από μουσουλμανικής πλευράς, στα μέσα του 19ου αιώνα, μαζί με το 
αίτημα για τη συστηματοποίηση και τη γενίκευση της παρεχόμενης 
εκπαίδευσης, ολοένα και περισσότεροι συγγραφείς και φιλελεύθεροι 
διανοούμενοι υποστήριζαν το αίτημα για την υιοθέτηση μίας Οθωμανικής 
γλώσσας διαυγέστερης, ευκρινέστερης και απλούστερης, μακριά από την 
αισθητική συνθετότητα και την τυπολογική δυσκαμψία της παραδοσιακής 
Οθωμανικής γλώσσας και πιο κοντά στην ομιλούσα γλώσσα του λαού. ΋μως, οι 
όποιες προσπάθειες κατεβλήθησαν από την πλευρά του επίσημου κράτους,113 
για την υιοθέτηση της Σουρκικής γλώσσας ως επίσημης, ουσιαστικά δεν 
καρποφόρησαν μέχρι και τo 1928, οπότε και ψηφίστηκε η υιοθέτηση του 
Λατινικού αλφαβήτου με πρωτοβουλία του Κεμαλικού καθεστώτος. Έτσι μέσα 
στον 19ο αιώνα, ακόμη και στο επίπεδο της γλώσσας, οι Μουσουλμανικοί 
πληθυσμοί ήταν μοιρασμένοι ανάμεσα στη θέληση για αλλαγή και 
εκσυγχρονισμό και την προσκόλληση στο παρελθόν. Ο Ahmet Midhat, 
σημαντικότατος Νέο-οθωμανός μυθιστοριογράφος και εκδότης, υποστήριζε την 
υιοθέτηση μίας απλούστερης μορφής Λογοτεχνικής γλώσσας που θα επέστρεφε 
πίσω στις ρίζες και την καθαρότητα της Σουρκικής γλώσσας, λέγοντας τα εξής: 
«Η Λογοτεχνική γλώσσα μας δεν είναι η γλώσσα ενός έθνους. Δεν είναι Περσικά, 
Αραβικά ή Σουρκικά. Σα αριστουργήματα της Λογοτεχνίας μας δεν μπορούν να γίνουν 
κατανοητά από έναν Άραβα ή έναν Πέρση. Επίσης, δεν μπορούμε να ισχυριστούμε πως 
αυτή είναι δική μας Λογοτεχνία, γιατί ούτε κι εμείς την καταλαβαίνουμε. Μήπως 
πρόκειται να γίνουμε ένα έθνος χωρίς γλώσσα; ΋χι, γιατί ο απλός λαός μας έχει μία 
γλώσσα που καταλαβαίνει. Ας αντικαταστήσουμε τη δική μας λογοτεχνική γλώσσα με τη 
γλώσσα του (λαού) κι ας δημιουργήσουμε μια γλώσσα εθνική μέσα από αυτήν».114 

                                                 
112 Κατερίνα Δαλακούρα, ‗Λόγοι για την Εκπαίδευση στα ελληνικά γυναικεία περιοδικά του 
Οθωμανικού χώρου (19ος αιώνας-1906)‘, Μνήμων 31 (2010), σ.122-126. 
113 Για παράδειγμα το άρθρο 16 του ΢υντάγματος του 1876 αναγνώριζε την Σουρκική και όχι την 
Οθωμανική ως επίσημη γλώσσα του κράτους: «Προϋπόθεση για την πρόσληψη των Οθωμανών υπηκόων στις 
υπηρεσίες του κράτους είναι να γνωρίζουν την Σουρκική η οποία είναι η επίσημη γλώσσα του κράτους.» 
Βλ.Φρυσάνθη Παρασχάκη, Η Γλωσσική Μεταρρύθμιση στην Σουρκία και τα αποτελέσματά της, Πρωτεύουσα 
Μεταπτυχιακή εργασία, Σμήμα Ιστορίας και Αρχαιολογίας Α.Π.Θ , 2008, σ. 31. 
114 Σο γλωσσικό ζήτημα που είχε ανακινηθεί ήδη από την περίοδο του Tanzimat, είχε συνδεθεί εκείνη 
την εποχή τουλάχιστον, περισσότερο με την αναγκαιότητα για τη διάρρηξη των γλωσσικών φραγμών 
στην επικοινωνία μεταξύ λαού και εγγράμματης ελίτ, αλλα και με την αναγκαιότητα για την ενίσχυση της 
πρόσβασης στη γνώση. Δηλαδή, ο ενστερνισμός, από την πλευρά της ευρείας κοινωνικής βάσης, των 
Μεταρρυθμιστικών παρεμβάσεων της περιόδου του Tanzimat, στη βάση της πολιτότητας και της 
οικοδόμησης μίας κοινής Οθωμανικής ταυτότητας καθιστούσε αναγκαίο τον επαναπροσδιορισμό σε νέα 
βάση και της γλώσσας ως μέσου επικοινωνίας μεταξύ πολιτών και κεντρικής εξουσίας. ΋μως, το χάσμα 
μεταξύ ορθογραφίας και προφοράς και τα πολλά δάνεια στοιχεία της Οθωμανικής γλώσσας από τα 
Περσικά και τα Αραβικά σε επίπεδο λεξιλογίου, εκφράσεων και γραμματικών κανόνων την καθιστούσαν 
μία γλώσσα ιδιαίτερα στρυφνή, περίπλοκη, δύσκολη στη διδασκαλία της, κομμάτι ενός πολιτισμικού 
κεφαλαίου που χαρακτήριζε μόνο την κοσμική εγγράμματη ελίτ της εποχής. Σο 1850, ο Cevded Pasha, 
ένας από τους σημαντικότερους συντελεστές της ίδρυσης της πρώτης Σουρκικής Ακαδημίας το 1850 
παρατηρεί: «Η Ακαδημία θα προσπαθήσει να βελτιώσει/αναπτύξει την Σουρκική γλώσσα. Αυτή η γλώσσα έχει 
παραμεληθεί. Οι αρχαίοι χρησιμοποιούν στα έργα τους Αραβικές και Περσικές λέξεις σε τέτοιο βαθμό, που κάποιος 
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Παρά τις αμφιρρέπειες στο ζήτημα της γλώσσας από την περίοδο του 
Tanzimat και έπειτα, η αξία του Σύπου, της Εκπαίδευσης και της Επιστήμης 
είχε αναγνωριστεί ήδη από την επίσημη πολιτική των προοδευτικών ΢ουλτάνων 
Selim και Mahmdud ΙΙ. Κατά την αυτοκρατορία του Mahmud II (1808-1838), 
η περαιτέρω συγκρότηση υπουργείων και κρατικών θεσμών κατά τα δυτικά 
πρότυπα,115 αλλά και η Εκπαίδευση αναδεικνύονταν σε παράγοντες με ένα ρόλο 
σημαίνοντα για την εδραίωση και εμπέδωση στις ανθρώπινες συνειδήσεις των 
νέων αντιλήψεων περί πολιτισμού, πολιτότητας και κρατικής συγκρότησης. ΢ε 
όλη την πορεία του 19ου αιώνα η εκπαίδευση, ως ένας από τους κυριότερους 
θεσμούς οικοδόμησης και συγκρότησης του νεωτερικού κράτους, ακολούθησε 
το γαλλικό- ως επί το πλείστον- μοντέλο και άρα αναπόδραστα 
προσανατολίστηκε τόσο ως προς την οργάνωση, όσο και ως προς το 
περιεχόμενό της, στην ίδια κατεύθυνση της εκκοσμίκευσης και του 
εκδυτικισμού.Η ίδρυση του Λυκείου του Γαλατασαράϊ,116 η ίδρυση 
΢τρατιωτικής Ακαδημίας και Ιατρικής ΢χολής σύμφωνα με τα γαλλικά 
πρότυπα, αλλά και η ίδρυση σχολών Δημόσιας Διοίκησης, Γλωσσών και 
Νομικής, έθεσαν τις βάσεις για τη δημιουργία της νέας γενιάς διοικητικής 
γραφειοκρατίας. Παράλληλα όμως, η ίδρυση των σχολών αυτών παρείχε το 
πρόπλασμα για τη συγκρότηση ενός καινοφανούς συστήματος αξιών και 
ιδεωδών, που πήγαζαν από τον Ευρωπαϊκό Διαφωτισμό,117 δοκιμάζοντας τη 
μέχρι τούδε ακλόνητη ισχύ παγιωμένων- από αιώνες- αντιλήψεων και 
κοσμοθεωρήσεων. ΢το κοινωνικοϊστορικό πλαίσιο του 19ου αιώνα, όπου η 
Οθωμανική Αυτοκρατορία έβλεπε τα όρια, τη συνοχή και τη σταθερότητά της 

                                                                                                                                    
μπορεί να βρει μόνο μία δύο λέξεις μέσα σε μία σελίδα» συμπληρώνοντας ότι «ένα βιβλίο Σουρκικής γραμματικής 
θα πρέπει να σχεδιαστεί και να δημοσιευτεί και ένα βιβλίο Ιστορίας της Σουρκίας θα πρέπει να γραφτεί σε μία 
γλώσσα που όλοι μπορούν να κατανοήσουν». Επομένως, οι μεταρρυθμιστικές προσπάθειες στην εκπαίδευση, 
που στόχο είχαν τη διάδοση της επιστήμης, την εξάπλωση της γνώσης και την εδραίωση στις πλατιές 
λαϊκές μάζες μιας εκκοσμικευμένης αντίληψης για τον κόσμο, καθιστούσαν απαραίτητη την 
τροποποίηση και απλοποίηση της γλώσσας ως κοινό πολιτισμικό κώδικα μίας κοινωνίας σε τροχιά 
εκμοντερνισμού. Σελικά δύο ήταν οι τάσεις που επικράτησαν προς τα τέλη του 19ου αιώνα: η τάση των 
Σουρκιστών, οι οποίοι υποστήριζαν την απλοποίηση της Σουρκικής γλώσσας ως γλώσσας του Σουρκικού 
Έθνους, χωρίς όμως την πλήρη απαλλαγή της από τα Αραβικά και τα Περσικά στοιχεία, και η τάση των 
Οθωμανιστών-Αραβιστών, που υποστήριζαν τη διατήρηση τής Οθωμανικής γλώσσας ως είχε, με τη 
λογική ότι εδώ και αιώνες είχε αποτελέσει τον κυρίαρχο επικοινωνιακό κώδικα του «Οθωμανικού 
Έθνους». Βλ. Παρασχάκη, Η Γλωσσική Μεταρρύθμιση στην Σουρκία, σ. 26-27 και Hülya Yıldız , Literature 
as Public Sphere, Gender and Sexuality in Ottoman Turkish Novels and Journals, PhD Dissertation, University 
of Texas at Austin, 2008, σ. 56-58. 
115 Davison, Essays in Ottoman and Turkish History, σ.23 και Emine Evered, Empire and Education under 
the Ottomans: Politics, Reform and Resistance from the Tanzimat to the Young Turks, London: I.B Tauris, 
2012, σ. 7. 
116 Σο ίδρυμα αυτό φαίνεται να υπήρξε θεμελιώδους σημασίας για τη σφυρηλάτηση της φυσιογνωμίας 
της σύγχρονης Σουρκίας. Oπως αναφέρει ο Georgeon, το Λύκειο του Galatasaray υπήρξε «το σύμβολο 
της Γαλλικής επιρροής στις όχθες του Βοσπόρου». Ο δε Bernard Lewis αναφέρει σχετικά:«Η επιρροή του 
Λυκείου του Galatasary στην ανάδυση της σύγχρονης Σουρκίας υπήρξε τεράστια. Καθώς η ανάγκη για κρατικούς 
λειτουργούς, διπλωμάτες και άλλους με μία μόρφωση Δυτικού τύπου, αλλά και με μία ικανότητα να διαχειρίζονται 
τον Δυτικό διοικητικό μηχανισμό γινόταν ολοένα και πιο πιεστική,  οι απόφοιτοι της σχολής του Galatasaray ήρθαν 
να διαδραματίσουν έναν σημαίνοντα ρόλο στην πολιτική και τη διοίκηση της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας και- μετά 
από αυτήν-της Σουρκικής Δημοκρατίας. Σο Λύκειο του Galatasaray δεν είχε γήπεδα για τη διεξαγωγή παιχνιδιών, 
αλλά αρκετές από τις νίκες της σύγχρονης Σουρκίας κερδήθηκαν στις αίθουσες διδασκαλίας του». Βλ.σχετικά 
François Georgeon, Sous le signe de Réformes :Etat Et Société, De L'empire Ottoman à La Turquie 
Kémaliste (1789-1939), Istanbul: Les Editions Isis, 2009, σ. 80 και Lewis, The Emergence of Modern 
Turkey, σ.122 . 
117 Göçek, Rise of the Bourgeoisie…, σ. 123. 
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συνεχώς να δοκιμάζονται από έσωθεν αλλά και έξωθεν απειλές, η εκπαίδευση, 
είχε να διαδραματίσει ένα ρόλο καθοριστικό, και ως θεσμός αναδεικνυόταν σε 
ένα είδος «υπόσχεσης σωτηρίας θαυμαστών- σχεδόν- διαστάσεων».118΢ύμφωνα με τον 
Davison, οι δυτικές εκπαιδευτικές επιρροές διαπερνούσαν τελικά την οθωμανική 
επικράτεια με πολλούς και διαφορετικούς τρόπους:μέσα από την εμπλοκή των 
Οθωμανών- με δική τους πρωτοβουλία- σε μία βαθμιαία όσμωσή τους με τη 
δυτική κουλτούρα, ανεξάρτητα από το είδος ή το εύρος της τυπικής εκπαίδευσης 
που είχαν λάβει στο παρελθόν, μέσα από την ίδρυση σχολείων τυπικής 
εκπαίδευσης- που σε μεγάλο βαθμό τα υποστήριζαν ή τα διαχειρίζονταν 
Δυτικοί, κατά κύριο λόγο ιεραπόστολοι- αλλά και μέσα από την ιδιαίτερα 
αυξημένη φοίτηση σε αυτά των μειονοτικών και δη των Ελληνορθόδοξων 
πληθυσμών.119  

Ψς προς την ελληνορθόδοξη κοινότητα πάντως, ο πόλος επιρροής τού 
ελληνικού κράτους, ως νεοσύστατης ανεξάρτητης κρατικής και εθνικής 
οντότητας-που μπορούσε να σχεδιάζει το μέλλον της πιο κοντά πλέον στα 
«πολιτισμένα έθνη της Δύσης» μέσα σε μια γενικότερη ατμόσφαιρα ιδεολογικής 
και πολιτικής ευφορίας- αλλά και ο πόλος των Μεταρρυθμιστικών Κινήσεων του 
Tanzimat λειτούργησαν ευνοϊκά στη διαμόρφωση ενός πιο συστηματικού και 
οργανωμένου ενδιαφέροντος για την εκπαίδευση των κοριτσιών.120 Σο 1834, ο 
Νεόφυτος Βάμβας, σε μια ομιλία του βαθιά επηρεασμένη από τη φίλα 
προσκείμενη του Νεοελληνικού Διαφωτισμού στάση απέναντι στη γυναικεία 
εκπαίδευση «εις την Γ‟ ετήσιον εξέτασιν του Υιλελληνικού Παιδαγωγίου» της 
Ερμούπολης, τόνισε εμφατικά την ανάγκη για εκπαίδευση και για ηθική και 
χριστιανική αγωγή των νέων, τόσο των αγοριών, όσο και των κοριτσιών, που θα 
γίνουν οι «πατέρες και μητέρες, πολίται και πολίτιδαι» του αύριο. ΢υγχρόνως 
ανέδειξε το ζήτημα της Εκπαίδευσης όχι μόνο ως τεκμήριο ατομικής και 
κοινωνικής προκοπής, αλλά και ως τεκμήριο πολιτισμού και ρήξης με το 
τυραννικό παρελθόν της αμάθειας.121 Μέσα σε αυτό το ευνοϊκό για τη γυναικεία 
εκπαίδευση ιδεολογικό τοπίο της εποχής, το ορθόδοξο (και στη συνέχεια 
Ελληνορθόδοξο) millet αξιοποίησε τη μεταρρυθμιστική πνοή της περιόδου από 
το 1840 και μετά. Η περίοδος αυτή σηματοδότησε την ενεργοποίηση ενός πιο 
οργανωμένου μηχανισμού οργάνωσης, συγκρότησης και συστηματοποίησης της 
εκπαίδευσης των κοριτσιών. Έτσι, σταδιακά, το εκπαιδευτικό δίκτυο, που είχε 
αναπτυχθεί στο εσωτερικό του ορθόδοξου millet, είχε τη δυνατότητα να 

                                                 
118 Benjamin Fortna, Imperial Classroom: Islam, the State and Education in the Late Ottoman Empire, New 
York: Oxford University Press (2002), σ. 5. 
119 Βλ σχετικά Davison, Essays in Ottoman and Turkish History….σ.166-177. 
120 Βλ. Δαλακούρα & Ζιώγου-Καραστεργίου, Η εκπαίδευση των γυναικών. Οι γυναίκες στην Εκπαίδευση, 
σ.262. 
121 ΢ύμφωνα με τη Υουρναράκη και άλλοι σημαντικοί εκπρόσωποι του ελληνικού Διαφωτισμού, όπως ο 
Κοραής και ο Βελεστινλής, ασπάζονταν την άποψη που εκφράζει εδώ ο Βάμβας περί ανάγκης 
εκπαίδευσης των κοριτσιών, αν και εκκινούσαν από διαφορετικές ιδεολογικές αφετηρίες. Ο Βάμβας 
επιδιώκει να δώσει έμφαση στην εκπαίδευση ως δύναμη πολιτισμού (πιθανότατα για να προσδώσει 
αδήριτες ηθικές και ψυχολογικές διαστάσεις στο σημασιολογικό φορτίο της λέξης «εκπαίδευση»), η 
οποία απελευθερώνεται μέσα από τη ρήξη με το σκοταδισμό του παλαιού τυραννικού καθεστώτος. 
΋μως, η αλήθεια είναι ότι η δυνατότητα μόρφωσης των κοριτσιών στο πλαίσιο της τουρκοκρατίας δεν 
ήταν περιορισμένη, ειδικά για κορίτσια ορισμένων κοινωνικών στρωμάτων, πχ, τις γυναίκες των 
Υαναριώτικών κύκλων. Βλ. Υουρναράκη, Εκπαίδευση και αγωγή των κοριτσιών… ,σ. 14-15. 
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επεκταθεί, ειδικά μετά τη δεκαετίες 1860-1870.122Δεν έπαυε, όμως, πάντα να 
υπάρχει περιθώριο, για να εκδηλωθεί και η ιδιωτική μορφωτική/παιδευτική 
πρωτοβουλία και κίνηση εκ μέρους εύπορων ομογενών και ιδιωτών, οι οποίοι 
κάλυπταν σε πολλές περιπτώσεις τα κενά του κοινοτικού εκπαιδευτικού 
δικτύου.123  

Η έντονη κινητικότητα της εποχής στο πεδίο της εκπαίδευσης, που είχε 
αναπτυχθεί στις μη-Μουσουλμανικές κοινότητες, τόσο σε επίπεδο ανάπτυξης και 
οργάνωσης του σχολικού δικτύου, όσο και σε επίπεδο επαναπροσδιορισμού του 
περιεχομένου της παρεχόμενης γνώσης, κάθε άλλο παρά άφησε αδιάφορους 
τους Οθωμανικούς μεταρρυθμιστικούς κύκλους της εποχής. Έτσι, κατά τη 
δεκαετία του 1860 οι Οθωμανοί αξιωματούχοι άρχισαν να αντιμετωπίζουν με 
κάποια ανησυχία, αλλά και θαυμασμό τον παιδευτικό οργασμό, που είχε 
αναπτυχθεί στις μη-Μουσουλμανικές κοινότητες. Αυτό, σε συνδυασμό με την 
ανησυχία για το μέλλον και τη βιωσιμότητα της Οθωμανικής πολιτότητας και 
τις ολοένα και αυξανόμενες ανάγκες της κεντρικής κυβέρνησης σε 
καταρτισμένους κρατικούς λειτουργούς, που θα είχαν τις ικανότητες να 
υπηρετήσουν τις πολλαπλασιαζόμενες απαιτήσεις μίας συνεχώς βαθαίνουσας 
γραφειοκρατίας, ανάγκασαν την κυβέρνηση να κινητοποιηθεί και να λάβει και 
εκείνη ακόμη πιο δραστικές πρωτοβουλίες στον τομέα της 
Εκπαίδευσης.124Επίσης, προς το τέλος της δεκαετίας αυτής, η άρθρωση ενός 
δημοσίου λόγου- κυρίως εκ μέρους των φιλελευθέρων Μουσουλμάνων 
διανοουμένων- ξεκάθαρα υπέρ της πρόσβασης των γυναικών στην 

                                                 
122 Ο χρόνος έναρξης της εκπαίδευσης των γυναικών στον ελληνόφωνο χώρο της Οθωμανικής 
Αυτοκρατορίας, υποτυπωδώς έξω από τα όρια της οικογένειας στο δημόσιο χώρο, θα πρέπει να 
τοποθετηθεί αρκετά προγενέστερα, κάπου στα τέλη 18ου αιώνα-αρχές 19ου. Σα σχολεία αυτά 
λειτουργούσαν σε ενοριακά γραμματοδιδασκαλεία εντός των ναών ή γύρω από αυτούς. ΋μως, τα μέχρι 
τώρα διαθέσιμα στοιχεία δεν επαρκούν για τη διαμόρφωση μίας πιο ακριβούς εικόνας ως προς τις 
απαρχές της εκπαίδευσης των κοριτσιών, εκτός του πλαισίου του οίκου. Η περίοδος των 
Μεταρρυθμίσεων είναι αυτή που εκκίνησε σαφείς και από το κοινοτικό «κέντρο», διαδικασίες οργάνωσης 
και συστηματοποίησης της εκπαίδευσης τους και άρα το έτος 1840 θα πρέπει να λογίζεται ως χρόνος 
έναρξης της γυναικείας εκπαίδευσης. Ψστόσο, το ιδιαίτερα αυξημένο ενδιαφέρον των Προτεσταντών 
Ιεραποστόλων τόσο για τη διάδοση του Προτεσταντικού Ιδεολογήματος, όσο και για την Εκπαίδευση 
των κοριτσιών συντείνει στο ότι αρκετά πριν το 1840 πρέπει να υπήρχαν τουλάχιστον Ιεραποστολικά 
Προτεσταντικά ΢χολεία Θηλέων, στα οποία φοιτούσαν και Ελληνίδες. Βλ. Δαλακούρα & Ζιώγου-
Καραστεργίου, Η εκπαίδευση των γυναικών…, σ. 41 και 45 και Δαλακούρα, Η εκπαίδευση των γυναικών 
στις ελληνικές κοινότητες της οθωμανικής αυτοκρατορίας,  σ.11, σ. 33. 
123 Ειδικά από τη δεκαετία του 1870 και μετά παρατηρείται εντατικοποίηση της ιδιωτικής πρωτοβουλίας 
για την ίδρυση ανώτερων Παρθεναγωγείων, που λειτουργούν πλέον ως πλήρη ιδρύματα Μέσης 
Εκπαίδευσης. Αυτά τα ιδρύματα έχουν έναν πολύ συγκεκριμένο ταξικό προσανατολισμό, καθώς ο 
μαθητικός τους πληθυσμός απαρτιζόταν από κορίτσια της μεσαίας και ανώτερης τάξης. Έτσι κατά τη 
δεκαετία του 1870 στην Κωνσταντινούπολη συναντάμε ήδη τρία Ανώτερα Παρθεναγωγεία, εκ των 
οποίων το ένα μόνο, το Κεντρικόν Παρθεναγωγείον της ελληνικής κοινότητος ΢ταυροδρομίου, που λειτουργεί 
ήδη από το 1844, είναι κοινοτικό, είναι δηλ. αμιγώς συντηρούμενο από τους πόρους της κοινότητας, 
Δαλακούρα & Ζιώγου-Καραστεργίου, Η εκπαίδευση των γυναικών…, σ. 41, 44- 45 και 52-53 για τους 
διαφορετικούς τύπους σχολείων βάσει των παραμέτρων ίδρυσης, διοίκησης και εποπτείας τους και 
Δαλακούρα, Η εκπαίδευση των γυναικών στις ελληνικές κοινότητες της οθωμανικής αυτοκρατορίας…,σ. 86-88, 
σ. 109.΢υνολικά, το 1870 θεωρείται μία χρονιά ορόσημο για την εκπαίδευση στις ελληνορθόδοξες 
κοινότητες, καθώς σηματοδοτεί τον αυξημένο βαθμό επιρροής του ελληνικού κράτους στο σχολικό 
σύστημα των ορθοδόξων της αυτοκρατορίας. Βλ Φάρης Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες, πέρα από τη 
νοσταλγία: μία κοινωνική-πολιτισμική ιστορία των Ρωμιών της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας (Μέσα 19ου-αρχές 20ου 
αιώνα), Αθήνα: Νεφέλη, 2010, σ.173. 
124 Georgeon, Sous le signe de Réformes…, σ.76-77 και Evered, Empire and Education…, σ. 23-24. 
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εκπαίδευση125και της απαγκίστρωσής τους από την παθητικότητα και τον 
οικιακό περιορισμό, αποτέλεσε έναν επιπλέον μοχλό πίεσης για την ανάληψη 
σχετικών πρωτοβουλιών. Αυτή η κινητοποίηση επήλθε και ως αποτέλεσμα της 
ανάγκης συντήρησης και άρα αναπαραγωγής αυτής ακριβώς της συνεχώς 
διευρυνόμενης και εξαπλούμενης γραφειοκρατικής ελίτ, η οποία πλέον 
επιζητούσε ενθέρμως τη μόρφωση και εκπαίδευση των κοριτσιών, που 
μελλοντικά επρόκειτο να αναλάβουν το ρόλο των συζύγων των μελών της και 
των μητέρων των αυριανών πολιτών.126 

Φαρακτηριστικό σε ύφος και ένταση είναι ένα απόσπασμα από δοκίμιο 
του Namik Kemal, που δημοσιεύτηκε το 1867, σχετικά με την τρέχουσα 
κατάσταση των Μουσουλμανίδων και την επιτακτική ανάγκη για 
επαναπροσδιορισμό του ρόλου τους κατά τις απαιτήσεις της νέας εποχής, ώστε 
να δοθεί έμφαση στην ανατροφή των παιδιών και να αποσοβηθεί η 
καταρράκωση της φυσιογνωμίας της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας: «[…]Η 
τωρινή απραξία των γυναικών, που αποτελούν περισσότερο από το μισό ανθρώπινο 
πληθυσμό, και η ολοκληρωτική οικονομική τους εξάρτηση διαταράσσουν την ισορροπία 
των γενικών νόμων που διέπουν τη συνεργaσία και την ευημερία της ανθρωπότητας. 
Αμέτρητα δεινά αναδύονται από αυτήν την υποδεέστερη κατάσταση των γυναικών, 
κυρίως σε ό,τι έχει σχέση με την ανατροφή των παιδιών. Αυτός είναι ο λόγος για τον 
εκφυλισμό της Οθωμανικής ιδιοσυγκρασίας».127Αν και το ρεύμα αυτό προς την 
εκκοσμίκευση και τον εκδυτικισμό- από την πλευρά της επίσημης εκπαιδευτικής 
πολιτικής του Οθωμανικού κράτους- είχε επεκταθεί, αρκετά χρόνια πριν, κατά 
την εξουσία του Abdulmecid (1839-1861) με τη θεμελίωση Τπουργείου 
Δημόσιας Εκπαίδευσης,128 τελικά μόλις στα 1868, υπό την καθοδήγηση του 

                                                 
125 Αν και πρώτα πρωτοβάθμια σχολεία θηλέων για τις Μουσουλμάνες χρονολογούνται γύρω στα 1778, 
μέχρι το 1862 δεν είχαν ιδρυθεί σχολεία δευτεροβάθμιας εκπαίδευσης για τα κορίτσια, ενώ αρκετά 
χρόνια αργότερα, το 1870, ιδρύθηκε το Darülmuallimat, το πρώτο Μουσουλμανικό διδασκαλείο θηλέων. 
Βλ. Aysegül, Basbugu-Yaraman, ‗La femme turque dans son parcours émancipatoire (de l'empire 
ottoman à la république)‘, Cahiers d'Etudes sur la Méditerranée Orientale et le monde Turco-Iranien [En ligne], 
21|(1996), σ. 2, URL http://cemoti.revues.org/556. 
126 Σο 1870, ο Τπουργός Δημόσιας Εκπαίδευσης στα χρόνια του Abdulaziz, Saffet Pacha τόνιζε, με 
αφορμή την επικείμενη ίδρυση του Darülmuallimat, του πρώτου Μουσουλμανικού διδασκαλείου θηλέων: 
«Μέχρι τώρα η σχολική εκπαίδευση των κοριτσιών περιορίζονταν στα σχολεία sibyan (σχολεία πρωτοβάθμιας 
εκπαίδευσης), όπου αυτά μάθαιναν μόνο να διαβάζουν και να απαγγέλουν τα θρησκευτικά κείμενα, ενώ κάποια από 
αυτά λάμβαναν την εκπαίδευσή τους στο σπίτι. Από εδώ και στο εξής το Ισλάμ οργανώνει τη διδασκαλία της 
επιστήμης σε όλους τους Μουσουλμάνους, χωρίς να κάνει διάκριση μεταξύ ανδρός και γυναίκας. Αυτός είναι ο 
σκοπός για τον οποίον ιδρύουμε αυτό το πρώτο κολλέγιο διδασκαλισσών, για να διδάξει, στη γενιά που ανατέλλει, τις 
θετικές επιστήμες. Και δεν θα πρέπει να ξεχνάμε ότι αυτές οι νεαρές θα είναι οι μελλοντικές σύζυγοι και θα 
διαμορφώσουν με τη σειρά τους τις μελλοντικές γενιές-στυλοβάτες της Αυτοκρατορίας μας». Suna Timur 
Agildere, ‗L‘Education de l‘elite feminine dans l‘ Empire Ottoman au XIXe siècle: Le Pensionnat de 
filles de Notre-Dame de Sion d‘ Istanbul (1856)‘, Documents pour l‟histoire du français langue étrangère ou 
seconde [En ligne], 47-48, (2012), σ.2. 
127 Frierson, ‗Unimagined Communities…‘.σ.65-66. 
128 Σο Τπουργείο Δημόσιας Εκπαίδευσης θεμελιώθηκε το 1847. Γενικότερα στα χρόνια του 
Abdulmecid ξεκίνησαν να καταβάλλονται οι πρώτες σοβαρές προσπάθειες για την θεμελίωση κρατικού 
πανεπιστημιακού ιδρύματος και τη δημιουργία ενός δικτύου σχολείων ανώτερης πρωτοβάθμιας 
εκπαίδευσης, των λεγόμενων rüşdiye. Ψστόσο, οι προσπάθειες αυτές εξελίχθηκαν αργά και αντιμετώπισαν 
αρκετά εμπόδια. Έτσι μέχρι και τα μέσα του 19ου αιώνα, υπήρχαν μόλις έξι σχολεία rüşdiye με 870 
μαθητές συνολικά. Επίσης, παρόλο που πρόθεση των κυβερνητικών αρχών ήταν να ακολουθήσουν τα 
rüşdiye την οδό της εκκοσμίκευσης, σε ό,τι αφορούσε τα αναλυτικά προγράμματα τόσο η αρμόδια 
επιτροπή για τη σύσταση των σχολείων αυτών, όσο και ο ΢ουλτάνος, δεν παρέλειψαν σε σχετική 
εγκύκλιο που εκδόθηκε το Μάρτη του 1845 να υπογραμμίσουν τη σημασία της θρησκείας 
επισημαίνοντας ότι «η πρώτη από τις αναγκαιότητες σε αυτή τη ζωή είναι να γνωρίζει κανείς τα καθήκοντα και τις 
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γαλλικού υπουργείου Παιδείας και του Victor Duruy,129 η Σουρκική 
Κυβέρνηση δρομολόγησε τη γενίκευση της Πρωτοβάθμιας και Δευτεροβάθμιας 
Εκπαίδευσης.130΄Εκτοτε η πρωτοβάθμια εκπαίδευση κηρύχθηκε δωρεάν και 
υποχρεωτική, δίνοντας την ευκαιρία και στις νεαρές Μουσουλμάνες να 
φοιτήσουν στα λεγόμενα rusdiyes, αλλά και στο Darülmuallimat, το πρώτο 

Μουσουλμανικό διδασκαλείο θηλέων, επαναπροσδιορίζοντας έτσι τη σχέση των 
Μουσουλμάνων γυναικών με το κράτος.131 

΢ύμφωνα με την Thompson, η επέκταση του έντυπου καπιταλισμού, η 
θεμελίωση της δημόσιας σχολικής εκπαίδευσης και η δημιουργία νέων 
καταναλωτικών ζωνών, παρέχουν σε ένα κράτος τη δυνατότητα να αξιοποιήσει 
τους πόρους του πιο αποτελεσματικά, να ενισχυθεί οικονομικά και να επεκτείνει 
τη σφαίρα επιρροής του προς την κοινωνία, διαμορφώνοντας παράλληλα 
πρόσφορους τόπους κοινωνικής παρέμβασης και ευνοϊκές συμβολικές εστίες 
ανίχνευσης, διαπραγμάτευσης, αμφισβήτησης και υιοθέτησης νέων 
ταυτοτήτων.132Σο πεδίο του γυναικείου περιοδικού Σύπου, δηλαδή των εντύπων 
που είτε εκδίδονταν από γυναίκες είτε απευθύνονταν σε αυτές, αξιοποίησε τους 
διαθέσιμους στο περιρρέον πολιτισμικό περιβάλλον συμβολικούς πόρους και τις 
υφιστάμενες λογοθετικές αναφορές, προσανατολισμένες στη γυναικεία 
υποκειμενικότητα, για να συγκροτήσει αφετηρίες δημοσίου -και εν πολλοίς 
μορφωτικού- λόγου. Αν και ταυτισμένη με συνθήκες δεσποτισμού και 
ανελευθερίας- η περίοδος βασιλείας του Abdulhamid II, που καλύπτει το 
μεγαλύτερο μέρος της υπό μελέτη περιόδου- δεν ανέτρεψε την πορεία της 
Αυτοκρατορίας προς τον εκδυτικισμό και την εκκοσμίκκευση, ούτε εκθεμελίωσε 
τους βαθιά εδραιωμένους πυλώνες του Οθωμανισμού, που οδηγούσαν στο 
δρόμο του εκσυγχρονισμού. Από τη μία πλευρά, η κρατική μέριμνα για τη 
μαζική πρόσβαση των κοριτσιών στην εκπαίδευση εντατικοποιήθηκε και από την 
άλλη, παρά τους μηχανισμούς λογοκρισίας και ανελευθερίας του Σύπου, η 
περίοδος της βασιλείας του Abdulhamid II διακρίθηκε από μία αξιοσημείωτη 
ακμή στη γυναικεία εκδοτική και δημοσιευτική δραστηριότητα.  

Ψστόσο στο συνεχώς μετασχηματιζόμενο αστικό οθωμανικό περιβάλλον 
της τελευταίας τριακονταετίας του 19ου αιώνα, κράτος και κοινωνία βίωναν 

                                                                                                                                    
υποχρεώσεις που η θρησκεία επιβάλλει στον άνθρωπο». Βλ. Lewis, The Emergence of Modern Turkey, σ. 113-114 
και Berkes, The Development of Secularism in Turkey, σ. 106. 
129 Georgeon, Sous le signe de Réformes…, σ.77-78, 180 και Evered, Empire and Education…, σ.7-8. 
Πρέπει ωστόσο να σημειωθεί ότι, σύμφωνα με το Fortna, η δημόσια εκπαίδευση  γενικά δεν αποτέλεσε 
ένα τμήμα του κοινωνικού πεδίου το οποίο απλώς απορρόφησε παθητικά τις δυτικές και ειδικά τις 
γαλλικές επιρροές. Για το λόγο αυτό ο Fortna κάνει λόγο για ‗προσαρμογή‟ (adaptation) και όχι για 
‗υιοθέτηση‘(adoption) των δυτικών εκπαιδευτικών επιρροών, τόσο σε επίπεδο θεσμών, όσο και επίπεδο 
στάσεων. Άλλωστε, όπως επισημαίνει, θα πρέπει κανείς να σταθεί όχι μόνο στις « επι χάρτου» ασκήσεις 
για εκπαιδευτικές μεταβολές της περιόδου του Tanzimat-μία περίοδο κατά την οποία ελάχιστα 
(κρατικά) εκπαιδευτικά ιδρύματα κτίστηκαν στην πραγματικότητα- όσο στην περίοδο του Abdulhamid 
II (1876-1908). Κι αυτό γιατί η Φαμιδιανή περίοδος ήταν αυτή κατά την οποία α) το δημόσιο 
εκπαιδευτικό σύστημα πραγματικά επεκτάθηκε και β) μετασχηματίστηκε σε μεγάλο βαθμό η 
εκπαιδευτική ατζέντα της προηγούμενης περιόδου του Tanzimat συμφιλιώνοντάς την με τις οθωμανικές 
πολιτικές στοχεύσεις και τις Ισλαμικές αξίες. Βλ. Fortna, The imperial Classroom….,σ.9-10, σ.12.  
130 Εξερτζόγλου, «Οι Φαμένες Πατρίδες…, σ.254. 
131 Elif Ekin Aksit, ‗Girls Institutes and the rearrangement of the public and the private spheres in 
Turkey‘, in Duygu Koksal and Anastasia Falierou (eds), A social history of late Ottoman women: New 
Perspectives,Leiden, Boston:Brill, 2013, σ.136.  
132 Elizabeth Thompson, ‗Public and Private in Middle Eastern Women‘s History‘, Journal of Women‟s 
History 15 (1), (Spring 2003), σ.62. 
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ακόμη τους δικούς τους εσωτερικούς κλυδωνισμούς από την καταιγιστική 
επιρροή της Νεωτερικής σκέψης και των δυτικών ιδεωδών και προτύπων. Σο 
νεωτερικό σύμπλεγμα λόγων και κοσμοθεωρήσεων, αξιακών και γνωσιακών 
συστημάτων, αντιλήψεων και προτύπων- αν και όχι χωρίς αντινομίες στο 
εσωτερικό του- έδειχνε να φέρνει κράτος και κοινωνία αντιμέτωπα με το 
παρελθόν και διλημματικές επιλογές για το μέλλον. Σο ζήτημα των έμφυλων 
σχέσεων- και άρα των οριοθετήσεων των έμφυλων ρόλων σε ιδιωτική και 
δημόσια σφαίρα- ξεπήδησε μέσα από τους αυτούς νέους κοινωνικούς, 
ιδεολογικούς και πολιτισμικούς μετασχηματισμούς, δίνοντας την ευκαιρία στο 
γυναικείο Tύπο της περιόδου Abdulaziz (1861-1876) Abdulhamid II (1876-
1909) και της πρώτης φάσης της Β ΢υνταγματικής Περιόδου να οικειοποιηθεί, 
να συνδιαλλαγεί, να εσωτερικεύσει και να αμφισβητήσει πρότυπα και ιδεώδη 
συγκροτώντας υποκειμενικότητες, συνειδήσεις και όψεις της κοινής γνώμης. 
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Κεφάλαιο Β. Η Πρόσληψη Δυτικών Ιδεωδών και Προτύπων στον 
Eλληνορθόδοξο και Mουσουλμανικό γυναικείο Σύπο του Οθωμανικού 
χώρου (1870-1909) 

 

1. Σο Οικιακό Ιδεώδες και το σχήμα δημόσιο-ιδιωτικό 

 
1.1. Σο Οικιακό Ιδεώδες και το σχήμα δημόσιο-ιδιωτικό στον 
Eλληνορθόδοξο Σύπο 

 
 «Μαύρα σύννεφα πύκνωναν ήδη στον ορίζοντα της νεότητάς μου και ήξερα πως 

θα πρέπει να αντιμετωπίσω την καταιγίδα. Είχα ένα σωρό σχέδια στο μυαλό μου. Πάνω 
από όλα, ήθελα να γίνω γιατρός, να φροντίζω τις Σουρκάλες που εκείνη την εποχή θα 
προτιμούσαν να πεθάνουν από το να δουν έναν άντρα γιατρό. Ζούσα σε αυτό το όνειρο 
της υπέροχης χρησιμότητας που θα ήταν δική μου, και που επρόκειτο να με σώσει από το 
μαρτύριο των γυναικών της φυλής μου. Η συνηθισμένη μοίρα για ένα κορίτσι που πρέπει 
να καθίσει και να περιμένει μέχρι να κανονιστεί ένα γάμος γι‟αυτήν, μου φαινόταν το 
χειρότερο πράγμα που μπορούσε να με βρει».133Με αυτόν τον τρόπο η δεκαεξάχρονη 
Δήμητρα-Βακά Ελληνίδα-Οθωμανή, γέννημα θρέμμα της Κωνσταντινούπολης 
του ύστερου 19ου αιώνα, έρχεται αντιμέτωπη με το «όνειρο» που όλοι γύρω της 
ταύτιζαν με το πεπρωμένο μιας νεαρής κοπέλας. Αυτό που τo 1893 εκείνη 
βιώνει ως Δαμόκλειο σπάθη, είναι ήδη καιρό πριν, βαθιά εδραιωμένο στο λόγο 
του γυναικείου ελληνορθόδοξου Σύπου, ως ένα ιδεώδες εγγεγραμμένο στη 
γυναικεία φύση. Ένα ιδεώδες που τοποθετεί τη γυναίκα στο βάθρο της 
οικογενειακής εστίας, μακριά από υπερφίαλες φιλοδοξίες αυτοολοκλήρωσης και 
έξω από τις ακατάλληλες και επιβλαβείς -για μία γυναίκα- επιρροές της 
δημόσιας σφαίρας. 

΢τα 1870, αρκετά χρόνια πριν γεννηθεί η Βακά, έκανε την εμφάνισή του 
το δεύτερο χρονολογικά (μετά την Κυψέλη της Ευφροσύνης ΢αμαρτζίδου) 
ελληνορθόδοξο γυναικείο περιοδικό της Κωνσταντινούπολης, η Ευρυδίκη (1870-
1873). Εκδότριά του, η Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς, αδελφή της δραστήριας 
παιδαγωγού ΢απφούς Λεοντιάδος, η οποία πιθανότατα βρίσκεται και πίσω από 
την έκδοση του εντύπου.134Η Ευρυδίκη, στο προγραμματικό της σημείωμα και 
στις ευχαριστίες της προς την Αυτοκρατορική Κυβέρνηση, σημειώνει καταρχάς 
ότι «[η Αυτοκρατορική Κυβέρνησις] εν ίση μοίρα τίθησι την οπωσδήποτε διανοητικήν 
πρόοδον αμφοτέρων των φύλων παντός αδιακρίτως έθνους και φυλής».135 Τιοθετεί, 
έτσι, στο λόγο της το δόγμα της «ισότητας στη διαφορά», δηλαδή της στοίχισής 
της πίσω από την προοπτική της ισότιμης- μεταξύ γυναικών και ανδρών- 
πρόσβασης στην πνευματική ανάπτυξη και την εκπαίδευση. Δεν παραλείπει, 

                                                 
133 Demetra Vaka, A Child of The Orient, Boston & New York: Houghton Mifflin Company, 1914, 
σ.195-196. 
134 Ντενίση, Ανιχνεύοντας την Αόρατη Γραφή, σ,102. 
135 Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς, « Υίλαι ομογενείς», Ευρυδίκη 1 (Ετος Α΄) 1870, σ.1. 
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ωστόσο, να αυτοπροσδιοριστεί ως «μακράν παντί των πολιτικών διατελούσα»,136 
χαρακτηρίζοντας παράλληλα τις παιδευτικές της στοχεύσεις ως «ιερές» και 
«εθνοφελείς». Έτσι, στην προγραμματική της δήλωση η εκδότρια της Ευρυδίκης 
επιδιώκει κατ‘αρχάς να εδραιώσει - ως προς τη φιλοσοφία και τον 
προσανατολισμό του εντύπου-έναν καταφανή έμφυλο διαχωρισμό μεταξύ 
δημόσιας και ιδιωτικής σφαίρας. Παρόλα αυτά, εγγράφει στις στοχεύσεις της 
την πρόθεση να συμβάλει στην πνευματική και ηθική ανάπτυξη των γυναικών, ως 
προϋποθέσεις για να αντεπεξέλθει ‗η γυναίκα‘ επαρκέστερα και στον 
κοινωνικοποιητικό της ρόλο. «Ούτως η Ευριδίκη έσται σύγγραμμα, την γυναίκα, ως 
νεάνιδα, ως σύζυγον, ως μητέρα, αφορών [....».137 Έτσι, αν και στο ίδιο άρθρο 
συναντάται το παράδοξο της συνύπαρξης της λέξης «εθνοφελής» (μία λέξη που 
παραπέμπει, μάλλον άμεσα, στα ζητήματα της δημόσιας σφαίρας) μαζί με την 
διαβεβαίωση της αποστασιοποίησης από τα κοινά [Πολιτικά], η Ευρυδίκη τονίζει 
ότι δεσμεύεται να περιοριστεί στο να συνεισφέρει στην ηθικοπνευματική 
ανάπτυξη της γυναίκας, ως νέας, ως μητέρας και συζύγου, υλοποιώντας το διπλό 
στόχο της ψυχαγωγίας και της ωφέλιμης μάθησης αυστηρά από και μέσα στο 
πλαίσιο της οικογένειας. Διατυπώνεται, λοιπόν, ένα πλαίσιο κατά το οποίο οι 
μορφωτικές στοχεύσεις του ελληνορθόδοξου γυναικείου περιοδικού Σύπου ναι 
μεν αναγνωρίζουν μία εθνοφελή και κοινωνική διάσταση στους γυναικείους 
ρόλους- που πλέον υπερβαίνει την παραδοσιακή οικιακή λειτουργία τους- 
ωστόσο οι ρόλοι αυτοί προσδιορίζονται με τρόπο τέτοιο ώστε να 
εναρμονίζονται με την χριστιανική φιλοσοφία138 και με την κατά φύλο οργάνωση 
του κοινωνικού χώρου.  

΢την προγραμματική διακήρυξη της Ευρυδίκης κυριαρχεί, επομένως, το 
οικιακό ιδεώδες και τα παράγωγα εξ‘αυτού πρότυπα, που συνδέονται με τους 
ρόλους της γυναίκας εντός της οικιακής σφαίρας ως μητέρας, συζύγου και 
οικοδέσποινας. Μάλιστα η ενασχόληση με την οικιακή οικονομία μετατρέπεται 
στην «ωραιοτέρα» και «αγιωτέρα» ενασχόληση: «[...]Η οικιακή οικονομία είναι η 
ωραιοτέρα και αγιωτέρα ενασχόλησις, ανάγκη ευχάριστος, καθήκον και ηδονή τερψίθυμος 
και τέλος η ουσιοδεστέρα και λυσιτελεστέρα σπουδή δια την γυναίκα, την μόνη 
πηδαλιούχο της υλικής και ηθικής ευδαιμονίας της οικογενείας, ήντινα κατά τον 
Θεόφραστον ου χρη είναι δεινήν τοις πολιτικοίς αλλ‟εν τοις οικονομικοίς».139 Κι αυτό 
γιατί «[…]η Γυνή επλάσθη υπό του πανσόφου θεού και περιορίσθη δια την οικογένειαν, 
εν ή υπό τριπλήν παρίσταται ιδιότητα, ως Οικοδέσποινα, δηλονότι, σύζυγος και μήτηρ, ης 
ένεκα, αφοσιωμένη εν τη ακριβεί και τελεία εκπληρώσει των καθηκόντων αυτής εν τη 
οικογενεία, δύναται να συμπληρώσει την οικογενειακήν ευδαιμονίαν και συνεπώς την 
αποστολήν και τον προορισμόν αυτής».140Η ολοκλήρωση της γυναίκας είναι μια 
διαδικασία που ετεροκαθορίζεται από τις κοινωνικές επιταγές και τους 
«αποστολικούς» ρόλους που καλείται να εκπληρώσει. Οτιδήποτε έξω από αυτό 
το πρότυπο δεν αρμόζει στη γυναικεία φύση και στον προορισμό της. 
Επικουρικά στο χαρακτήρα που επιδιώκει να διαμορφώσει το έντυπο 

                                                 
136 Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς, « Υίλαι ομογενείς», Ευρυδίκη 1 (Ετος Α΄) 1870, σ.2. 
137 Ibid, σ.2. 
138 «Η φύσις, λοιπόν, ή ο πάνσοφος δημιουργός της φύσεως συμφώνως προς την αποστολήν εκατέρου των λογικών 
τούτων πλασμάτων επροίκισεν την ψυχή και το σώμα εκατέρου», ΢απφώ Λεοντιάς, «Περί κλήσεως της 
γυναικός », Ευρυδίκη 2 (΄Ετος Α΄)1870, σ. 15. 
139 [Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς], « Η Γυνή», Ευρυδίκη 4 (΄Ετος Α΄) 1870, σ.41. 
140 [Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς], « Η Γυνή», Ευρυδίκη 3 (΄Ετος Α΄) 1870, σ.28. 
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λειτουργούν οι περισσότερες από τις στήλες του, με μελέτες για την ιστορία των 
γυναικών που επικεντρώνονται κυρίως στο Βυζάντιο και την Αρχαία Ελλάδα, με 
άρθρα που επιχειρούν να τεκμηριώσουν- μέσα από τα λόγια επιστημόνων και 
φιλοσόφων, αρχαίων ή συγχρόνων- τη διαφορετική φύση και τον προορισμό των 
γυναικών, με ηθικοδιδακτικά και ηθικοπλαστικά διηγήματα, επικαιρότητα από 
φιλεκπαιδευτικές δράσεις στην Κωνσταντινούπολη και αλλού, και ασφαλώς 
άρθρα για την οικιακή οικονομία. 

Δεκαεννέα χρόνια αργότερα, στα 1899, η εκδότρια Κορνηλία 
Πρεβεζιώτου- Σαβανιώτου στο διάγραμμα της Βοσπορίδος (1899-1906) 
υποστήριξε τον ίδιο έμφυλο διαχωρισμό μεταξύ ιδιωτικής και δημόσιας 
σφαίρας, επισημαίνοντας την κοινωνική διάσταση του ρόλου της γυναίκας ως 
θεματοφύλακα της οικογενειακής εστίας: «[…] καταλήγω εις το μόνον ως υγιές 
παραδεδειγμένον περί του ενιαίου προορισμού της αξίωμα, ότι δηλαδή η γυνή επλάσθη 
όπως εκπληρώση και πραγματώση επί γης σοβαρά ηθικά καθήκοντα και μεγάλα 
κοινωνικά ιδεώδη, βιοπαλαίουσα ηθικώς μακράν της εις τα αστικάς τριόδους διεξαγομένης 
επαγγελματικής βιοπάλης, εν τω οίκω και παρά την εστίαν, ήτις είναι το μόνον αληθές 
βιωτικόν αυτής δάπεδον και η μόνη ευκλεής κονίστρα του υψηλού τούτου και 
δαφνηστεφούς ανά τους αιώνας αγώνος της».141Αν και στην περίπτωση του 
Διαγράμματος της Βοσπορίδας ο οικιακός ρόλος της γυναίκας λαμβάνει μία 
σαφέστερα εκπεφρασμένη κοινωνική διάσταση, το οικιακό ιδεώδες δεν παύει να 
κατέχει και εδώ την κυρίαρχη θέση, ως εγεγραμμένο στη φύση της γυναίκας από 
καταβολής κόσμου. Έτσι και οι υπόλοιπες στήλες που φιλοξενεί η Βοσπορίς 
περιστρέφονται γύρω από το οικιακό ιδεώδες, καθώς αφορούν κείμενα 
ηθικοθρησκευτικού περιεχομένου, άρθρα περί Οικιακής Οικονομίας και 
Οικοκυρικής, εκλαϊκευμένα επιστημονικά άρθρα, με θέματα ιατρικής και 
φαρμακολογίας, θεωρητικές και εγκυκλοπαιδικές γνώσεις, ενώ στο αμιγώς 
ψυχαγωγικό κομμάτι δεν λείπουν τα μεταφρασμένα έργα της ελληνικής 
κλασσικής αρχαιότητας, καθώς και ελληνική και μεταφρασμένη ποίηση και 
διηγηματογραφία.142 

Για την Βοσπορίδα, οι κοινωνικοί ρόλοι της γυναίκας επιβάλλουν την 
αποχή της από τη δημόσια πολιτική σφαίρα και τη δράση της αποκλειστικά στη 
«μόνη ευκλεή κονίστρα», αυτήν της οικογενειακής εστίας. ΢ύμφωνα μάλιστα με τη 
άποψη του Ν.

 
Υλογαΐτου, «διαπρεπούς εν Αθήναις βουλευτού», ο οποίος 

προσεγγίζει το ζήτημα μέσα από μία νομική ματιά, λαμβάνοντας υπόψην και τις 
νομοθεσίες των σύγχρονων κρατών:143«Αναγκαίον όμως να παρατηρήσωμεν ότι και 

                                                 
141 Κορνηλία Πρεβεζιώτου, «Διάγραμμα Βοσπορίδος», Βοσπορίς 1(΄Ετος Α΄) 1899, σ.2. 
142Αναλυτικότερα για τις στήλες και το περιεχόμενο, Βλ. Φρυσούλα Αναγνωστοπούλου, Σο γυναικείο 
περιοδικό Η ΒΟ΢ΠΟΡΙ΢ (1899-1906):συμβολή στη μελέτη του γυναικείου οθωμανικού τύπου, Πτυχιακή 
Εργασία, Πανεπιστήμιο Κρήτης, 2010. 
143 Βέβαια, ο Υλογαΐτης αντλεί τα παραδείγματά του από μία Ευρώπη η οποία κάθε άλλο παρά ευνοϊκή 
ήταν εκείνη την περίοδο ως προς την παραχώρηση πολιτικών δικαιωμάτων στις γυναίκες. Από την μία 
πλευρά στην Αγγλία επικρατούσε η Βικτωριανή/Εδουαρδιανή ηθική, που περιχαράκωνε τους 
γυναικείους ρόλους των αστών γυναικών εντός της οικίας. Από την άλλη, σε όλες τις χώρες της Ευρώπης, 
που από την αρχή του 19ου αιώνα έπεσαν θύματα της ιμπεριαλιστικής πολιτικής του Ναπολέοντα 
Βοναπάρτη, υιοθετήθηκε ο περιβόητος Αστικός (Ναπολεόντειος) Κώδικας του 1804, ο οποίος υπήρξε 
καταστρεπτικός, ειδικά για τις παντρεμένες γυναίκες. ΢ύμφωνα με τον Nαπολεόντειο Αστικό Κώδικα η 
γυναίκα ήταν κτήμα του άνδρα και το πρωταρχικό της έργο ήταν να γεννά παιδιά. ΢τη Γαλλία ο 
Κώδικας καταργήθηκε εξολοκλήρου πάνω από ένα αιώνα μετά. Βλ.Georges Duby & Michelle Perrot: 
Histoire des Femmes en Occident, Tome 4, Le XIXe siècle, sous la direction de Genevieve Fraisse et 
Michelle Perrot, Paris: Plon, 1991, σ.497-498. 
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πάσαι αι νεώτεραι νομοθεσίαι απεδέξαντο κατά κανόνα την αρχήν της ισότητος του 
γυναικείου φύλου προς το ανδρικόν εν τη ασκήσει των αστικών δικαιωμάτων, απέκλεισαν 
όμως αυτάς του πολιτεύεθεσθαι» και καταλήγει ότι «η γυνή ευδοκιμεί εκ φύσεως εις 
την διαχείρισιν των πραγμάτων του οίκου, εις την παραφυλακήν της οικίας, εις την 
ανατροφήν και την επιμέλειαν των τέκνων αυτής».144 Ο λόγος της Νομικής 
υπενθυμίζει στις αναγνώστριες ποιά είναι η θέση και οι ρόλοι των γυναικών στα 
‗προηγμένα‘ ευρωπαϊκά κράτη.  

Ψστόσο, στα 1870, στο άρθρο της «Περί της κλήσεως της γυναικός» η 
΢απφώ Λεοντιάς διαχωρίζει εντελώς το οικιακό από το κοινωνικό πεδίο, σαν να 
μην είναι καν ξεκάθαρο ότι το πρώτο αποτελεί συστατικό του δεύτερου: «Η 
φύσις λοιπόν, ή μάλλον ο πάνσοφος δημιουργός της φύσεως, συμφώνως προς την 
αποστολήν εκατέρου των λογικών τούτων δύο πλασμάτων, του ανδρός και της γυναικός, 
επροίκισε την ψυχήν και το σώμα εκατέρου˙ ο εκτός της οικίας βίος, ο γεωργικός, ο 
εμπορικός, ο ναυτικός, ο τεχνικός, ο βιομηχανικός, ο πολεμικός, ο πολιτικός, πας ο 
κοινωνικός εν γένει εγένετο το κληροδότημα του ανδρός, εν αυτώ ωρίσθη το στάδιον των 
ενεργειών και των αγώνων του».145 Προς επίρρωση του ισχυρισμού της και, για να 
δώσει ένα επιπλέον πρόσημο εγκυρότητας στα λεγόμενά της, καταφεύγει όχι 
μόνο στην «αδιαμφισβήτητη» σοφία των αρχαίων ελλήνων φιλοσόφων,146αλλά 
και σε στοχασμούς πιο ‗σύγχρονων‘ Ευρωπαίων διανοουμένων.147 Επικαλούμενη 
τον Γάλλο ιστορικό Michelet στο άρθρο της «Περί Κλήσεως της Γυναικός» η 
΢απφώ Λεοντιάς παραθέτει αυτούσια και στη Γαλλική γλώσσα τα λόγια του 
στοχαστή. ΢ε αυτά ο Michelet ταυτίζει τον άνδρα με τη ‗δημιουργία,‘ εντός της 
δημόσιας σφαίρας- με πρόσημο άλλοτε αρνητικό και άλλοτε θετικό- ενώ 
ταυτίζει τη γυναίκα με το ρόλο του θεατή, o οποίος παρακολουθεί τα 
τεκταινόμενα υποστηρικτικά και με κατανόηση, από το παρασκήνιο του 
ιστορικοκοινωνικού γίγνεσθαι:«Ομοίως Γάλλος συγγραφεύς Michelet, ευφυέστατα 
διακρίνει την κλήσιν εκατέρου των δύο τούτων του ανθρωπίνου γένους ειδών, του 
άρρενος και του θήλυος, λέγων: Ο άνδρας είναι περισσότερο από κάθε τι άλλο η δύναμη 
της δημιουργίας. Παράγει εξίσου τον πόλεμο, την αντιπαράθεση και τη μάχη. Μέσα από 
τις τέχνες και τις ιδέες, τον χείμαρρο των δεσμών που βγαίνει από το δυνατό και γόνιμο 
χέρι του, ένα χείμαρρος από δεινά αναβλύζει επίσης, τον οποίον η γυναίκα έρχεται από 
πίσω να γλυκάνει, να παρηγορήσει, να θεραπεύσει».148 

Ο έμφυλος διαχωρισμός μεταξύ ιδιωτικής και δημόσιας σφαίρας που 
προσέβλεπε στο να καταστήσει τη γυναίκα κεντρικό πρόσωπο μίας οικιακής 
ζωής, απογυμνωμένης από κάθε ουσιαστική πολιτική διάσταση, αλλά και από 
κάθε δυνατότητα συμμετοχής της στις κοινωνικοϊστορικές διαδικασίες ήταν ένα 
από τα σημαντικότερα σύμβολα του δυτικού πολιτισμού κατά τον 19ο 

                                                 
144 Θ.Ν. Υλογαίτης, « Η γυνή εν τω ισχύοντι δικαίω», Βοσπορίς Β/36 (΄Ετος Β΄) 1900, σ.321-322. 
145 ΢απφώ Λεοντιάς, « Περί Κλήσεως της γυναικός», Ευρυδίκη 2 (΄Ετος Α΄) 1870,  σ.15. 
146 Οι αρχαίοι ΄Ελληνες φιλόσοφοι έχουν συστηματικότατη παρουσία στα άρθρα της Ευρυδίκης. 
Έχοντας γίνει αποδεκτοί και έχοντας ενσωματωθεί με το έργο τους στην ευρύτερη πολιτισμική 
κληρονομιά του «πολιτισμένου» δυτικού κόσμου, η επίκληση της αυθεντίας τους στα άρθρα της 
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επιχειρήματος. ΋πως δε επισημαίνει ο Εξερτζόγλου, η αρχαιοελληνική γραμματεία συνέβαλε σημαντικά 
στην λογοθετική σύσταση του οικιακού ιδεώδους στα πλαίσια της ελληνορθόδοξης κοινότητας. Βλ. 
Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες…», σ.195. 
147 «Περί Κλήσεως της γυναικός», Ευρυδίκη 2 (΄Ετος Α΄) 1870, σ.14-15. 
148 Ibid,σ.15. 
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αιώνα.149Ειδικά κατά την περίοδο της αποικιακής εξάπλωσης της Βρετανικής 
Αυτοκρατορίας το ιδεώδες αυτό της αστικής τάξης που ενσωμάτωσε βαθιά στον 
πυρήνα του τον έμφυλο διαχωρισμό τού κοινωνικού χώρου θεωρούνταν ένα από 
τα σημαντικότερα δείγματα πολιτισμού. Ήταν ένα θεμελιώδες κριτήριο 
διαχωρισμού των κοινωνιών σε πρωτόγονες ή προ-νεωτερικές από τη μία πλευρά 
και σε σύγχρονες ή «πολιτισμένες» από την άλλη.150Σο αφήγημα περί της 
οικιακής ως γυναικείας και της δημόσιας ως ανδρικής σφαίρας θεμελιώθηκε 
σταδιακά στο ευρωπαϊκό τετελεσμένο της μετάβασης σε μία νέα φάση του 
πολιτισμού, κατά την οποία στο πλαίσιο του αστικού πυρήνα η εργασία 
διαχωρίστηκε οριστικά από την οικία. Θεμελιώθηκε, όμως, και σε ένα ολόκληρο 
σύμπλεγμα λόγων και ιδεολογημάτων που άντλησαν την εγκυρότητά τους από 
το πατριαρχικό απόσταγμα της πεφωτισμένης και «πολιτισμένης» Ευρωπαϊκής 
διανόησης και Επιστήμης, ταυτίζοντας τελικά τη Γυναίκα με τη Υύση(΢ώμα-
΢υναίσθημα) και τον Άνδρα με τον Πολιτισμό (Πνεύμα-Ορθός Λόγος). 

΢την ίδια γραμμή σκέψης, πολλά χρόνια αργότερα η Βοσπορίς, με το 
άρθρο του ιατρού Arthur Miglikvitch «Προς τας νεάνιδας», μεταφρασμένο από 
την Αγλαΐα Πρεβεζιώτου, αδελφής της Κορνηλίας, επικαλείται τον 
αδιαμφισβήτητο επιστημονικό Λόγο της Βιολογίας και της Ιατρικής, για να 
θεμελιώσει και επιστημονικά τον περιορισμό των γυναικείων ρόλων 
αποκλειστικά στα του οίκου: «Προς τί ευρίσκεσθε στον κόσμον, νεάνιδες; Σίς είναι ο 
σκοπός του βίου σας και ποίον το μέλλον υμών; H νεάνις προώρισται να αποβή μήτηρ, 
ιν‟αποτελέση τον πυρήνα και την ψυχήν της οικογενειακής εστίας. Ιδού ο αληθής 
προορισμός σας».151Αντιστοίχως, η εκδότρια της Ευρυδίκης, τριάντα χρόνια 
νωρίτερα, είχε υποστηρίξει ότι είναι αναγκαίο και για τον άνδρα και για την 
γυναίκα «[..] όπως, έκαστος ιδία ακολουθών την ορμέμφυτον κλίσιν, επιδοθή εις την 
εκπλήρωσιν των φυσικών αυτού καθηκόντων[…]».152 Αυτομάτως, αυτή η 
διαφορετική «ορμέμφυτος κλίσις» γυναικών και ανδρών διαμορφώνει διακριτές 
σφαίρες και ρόλους, από τους οποίους η οποιαδήποτε απόκλιση μπορεί εύκολα 
να ‗κλινικοποιηθεί‘ και να χαρακτηριστεί «παρά φύσει».  

Ο έμφυλος διαχωρισμός του κοινωνικού χώρου, ευνοημένος από την 
αυξανόμενη συνθετότητα του αστικού περιβάλλοντος, τη φιλελευθεροποίηση της 
αγοράς και τη σταδιακή συγκρότηση του δημόσιου χώρου ως ανδρικού 
αποτέλεσε βασικότατο γνώρισμα των κυρίαρχων Βικτωριανών και αργότερα 
Εδουαρδιανών ηθών του 19ου αιώνα- αρχών 20ου.Μάλιστα,για το μεσοαστικό 
αυτό ηθικοαξιακό σύστημα η ευταξία της οικιακής σφαίρας αντικατοπτρίζεται 
στην ευταξία της δημόσιας σφαίρας και αντιστρόφως. Αυτού του είδους οι 
δυισμοί, που «διασφαλίζουν» την παραπληρωματικότητα των δύο σφαιρών και 
κατά αυτόν τον τρόπο τη συνολική ακεραιότητα του κοινωνικού σώματος, 
τροφοδοτούν και το μεσοαστικό μοντέλο-πρότυπο κατασκευής της γυναικείας 
υποκειμενικότητας:«Η ανατροφή των γυναικών εν Αγγλία δεν προτίθεται την 
μόρφωσιν ειδικών όντων προωρισμένων, όπως προσελκύσωσι τα βλέμματα, τον 
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θαυμασμόν, τον σεβασμόν των άλλων, ενεργείται δε γενικώς εν τη οικία[…..]. Αι έξεις 
της τάξεως και της πειθαρχίας εκπηγάζουσιν εκ της φύσεως των σχέσεων των γονιών 
προς τα τέκνα. ΢πανίως η μητρική φιλοστοργία συνοδεύεται υπό των φιλοφρονήσεων 
εκείνων, αίτινες υπέρ το δέον εισίν εν Γαλλία εις χρήσιν[…]. Διό και η θαυμασία και 
αξιέπαινος ιεραρχία η εν τη πολιτική τάξη παρατηρουμένη, ερείδεται επί της 
οικογενειακής τάξεως.»153 

Σην εποχή της συνεχώς εξαπλούμενης Βρετανικής Αυτοκρατορίας ο 
λόγος της Βιολογίας αξιοποιήθηκε κατά κόρον για να προσδιορίσει τη διακριτή 
βιολογία και ως εκ τούτου το ξεχωριστό ηθικοαξιακό σύστημα της Αγγλίδας 
αστής γυναίκας. Μάλιστα η δική της ηθική διέφερε από αυτήν της γυναίκας των 
κατωτέρων κοινωνικών στρωμάτων, ή ακόμη και από εκείνη των Γαλλίδων, που 
θεωρούνταν πιο επιρρεπείς στη ματαιοδοξία, στη φαυλότητα και στη διαφθορά. 
Με αυτόν τον τρόπο ενορχηστρώνονταν και παράλληλα δικαιολογούνταν η 
τοποθέτησή της Αγγλίδας μεσοαστής στο βάθρο της αυστηρά οριοθετημένης 
οικογενειακής εστίας.154Αυτές οι «επιστημονικά και φιλοσοφικά τεκμηριωμένες» 
λογοθετικές στρατηγικές, που προσέβλεπαν στην οριοθέτηση του έμφυλα, του 
ταξικά ή του φυλετικά διαφορετικού, διαμόρφωναν ήδη από τον 18ο αιώνα τις 
(θεσμικές) πρακτικές της Δύσης συνολικά.155 Η Επιστήμη και η Υιλοσοφία 
οικοδομούσαν αδιαμφισβήτητα συστήματα σκέψης, στα οποία οι δυτικές 
κοινωνίες μπορούσαν να ‗αναφερθούν‘, καθώς βίωναν τους δικούς τους 
μετασχηματισμούς και συγχρόνως συγκροτούσαν τον «πολιτισμένο εαυτό» τους 
έναντι των «απολίτιστων» ή των «πολιτισμικά καθυστερημένων Άλλων». 
Παράλληλα, η σκέψη των Διαφωτιστών απέναντι στο γυναικείο ζήτημα, με πιο 
ακραία την πατριαρχική φιλοσοφική οδό του Rousseau,156συνέδεσε το ζήτημα 
της ηθικής - περισσότερο από κάθε τι με τη γυναίκα. Ψς εκ τούτου, ενέγραψε 
στη ρητορική όσων ήθελαν να περιορίσουν την έξοδο των γυναικών στη δημόσια 
σφαίρα αντίστοιχες λογοθετικές παραμέτρους κατασκευής της γυναικείας 
υποκειμενικότητας, συνδέοντας τελικά το γυναικείο σώμα, περισσότερο από 
κάθε τι, με το σώμα του έθνους. Ακόμη, με την επέκταση της Βρετανικής 
αυτοκρατορίας, αυτό που εύστοχα χαρακτηρίζει ο Foucault «ιατρικό εξεταστικό 
βλέμμα» (le regard medical) της Ιατρικής επιστήμης- άρχισε να στρέφεται με 
υπεροψία απέναντι στο έμφυλα ή φυλετικά αλλότριο, που από τη μία μεριά 
αποτελούσε απειλή για τον «πολιτισμένο εαυτό» και από την άλλη τον 
επιβεβαίωνε. ΢τη συνέχεια, οι κοινωνικοπολιτισμικές μεταφράσεις της «Εξέλιξης 
των ειδών» του Δαρβίνου ενίσχυσαν περαιτέρω τις λογοθετικές πρακτικές 
αντικειμενικοποίησης του φυλετικά, έμφυλα ή ταξικά «Άλλου». ΋λες αυτές ήταν 
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απαραίτητες πτυχές μίας ευρύτερης διαδικασίας απόπειρας κατανόησης και 
δήθεν ορθολογιστικής και εμπειρικά τεκμηριωμένης πολιτισμικής κατάταξης του 
«Eαυτού» έναντι του «΄Aλλου», και άρα κατηγοριοποίησης και των δύο σε μία 
βαθμίδα πολιτισμικής εξέλιξης στη βάση ευρωκεντρικών και ανδροκεντρικά 
προσδιορισμένων πολιτισμικών αναλυτικών κατηγοριών.  

Ο λόγος της Ιατρικής και της Βιολογίας, μπολιασμένοι και οι δύο και με 
έντονες δόσεις κοινωνικού δαρβινισμού, ενσωματώθηκαν, ήδη από τα μέσα του 
19ου αιώνα και στο δημόσιο λόγο της Ελληνορθόδοξης κοινότητας.157 Σο 1861 
ο Ξ. Ζωγράφος σε ομιλία του στον Ελληνικό Υιλολογικό ΢ύλλογο 
Κωνσταντινουπόλεως «Περί της Αποστολής της γυναικός εν τη κοινωνία» 
υποστήριξε ότι η γυναίκα «είναι όμοια κατά τον οργανισμόν και το είδος της 
κατασκευής, αλλ‟ανόμοιος ως προς τας φυσικάς και ψυχικάς ιδιότητας», ενώ ο Ιατρός 
΢π. Μαυρογένης, υιοθετώντας μια ακραία Δαρβινική οπτική «τεκμηρίωσε» την 
έμφυλη διάκριση των κοινωνικών ρόλων, λέγοντας ότι στις σύνθετες μορφές 
ζωής-μια βιολογική κατηγορία στην οποία υπάγεται και το ανθρώπινο είδος- το 
αρσενικό και το θηλυκό δεν συνυπάρχουν ταυτόχρονα, δεν συγχωνεύονται, όπως 
συμβαίνει στους πρωτεύοντες οργανισμούς. Σο δε «ατομικό», που, ως βιολογικός 
παράγοντας, υπερισχύει στα αρσενικά και τους προσδίδει τη «φυσική» ροπή για 
τον αγώνα της επιβίωσης, δεν υπάρχει στον ίδιο βαθμό στα θηλυκά. ΢τα θηλυκά 
κυρίαρχο στοιχείο είναι το «καθολικό», που τα καθιστά ικανά μόνο να 
συντηρήσουν το είδος. ΢υνεπώς, και με τη «συμβολή» του Ιατρικού Λόγου η 
γυναίκα, ως κατέχουσα το «καθολικό» «θεμελιώνει τον έσω της οικίας κόσμον», ενώ 
ο άνδρας, ως κατέχων το «ατομικό», «θεμελιώνει τον έξω κόσμον της κοινωνίας».158 

Αυτού του είδους η «επιστημονική» συλλογιστική, την οποία φιλοξενεί η 
Ευρυδίκη, η Βοσπορίς-και, όπως θα δούμε στη συνέχεια, με ένα περισσότερο 
κοινωνιολογικό επιστημονικό πρόσημο το Kadin- στοχεύει στο να φυσικοποιήσει 
στις συνειδήσεις τον έμφυλο διαχωρισμό των κοινωνικών ρόλων. Με τον τρόπο 
αυτό ο γυναικείος Σύπος ‗κατασκευάζει‘ ‗Γνώση‘ και συγχρόνως τεκμηριώνει το 
γιατί άνδρες και γυναίκες οφείλουν να προσφέρουν στην κοινωνία από 
διαφορετικές χωροθετικές αφετηρίες. Ο λόγος της Ευρωπαϊκής φιλοσοφίας και 
της Ιατρικής μετατρέπεται σε απαραίτητο συστατικό συγκρότησης των 
επιχειρημάτων που στήνουν λογοθετικά την έμφυλη διχοτόμηση του χώρου, στη 
βάση των επιταγών ενός εθνικού αυτοπροσδιορισμού. ΋μως, σε αυτό το 
«αποικιακό»159 λογοθετικό πεδίο, και στις διαμορφούμενες εξ‘αυτού 
«αποικιακές»- και με τη μεταφορική έννοια του όρου- πρακτικές εγγράφεται ένα 
πλέγμα (ιεραρχικών) σχέσεων εξουσίας, που στην προκειμένη περίπτωση, στόχο 
έχουν τον έλεγχο του γυναικείου σώματος και την ασφυκτική οριοθέτηση του 
ζωτικού χώρου της γυναικείας υποκειμενικότητας, περιορίζοντας κάθε 
ενδεχόμενο γυναικείας αυτοπραγμάτωσης, μέσα από δρόμους «εναλλακτικούς», 
που δεν εμπίπτουν στο ανδροκεντρικά προσδιορισμένο «ορθολογικό» ή 

                                                 
157 Elizabeth Frierson, ‗Mirrors out-Mirrors in, Domestication and Rejection of the Foreign in Late-
Ottoman Women's Magazines (1875-1908)‘, in Women‟s Patronage and Self-Representation in Islamic 
Society, Edited by D. Fairchild Ruggles, Albany : State University of New York Press, 2000, σ.199. 
158 Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες».., σ.182-185. 
159 ΋πως αναφέρει η Levine, και στα πλαίσια της αποικιακής εξάπλωσης της Βρετανικής Αυτοκρατορίας, 
ο λόγος της Ιατρικής συνέβαλε ιδιαίτερα στην εδραίωση και ενίσχυση τόσο των έμφυλων, όσο και των 
φυλετικών διαφορών. Βλ. Philipa Levine «Ιntroduction: why gender and empire? » in Philipa Levine 
(ed) Gender and Empire, New York: Oxford University Press, 2004, σ.10. 
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«φυσικό».  
 Οι εμμονικά συστηματικές προσπάθειες της επιστημονικής κοινότητας 

να τεκμηριωθεί αντικειμενικά και εμπειρικά η ισχύς της βιολογικής ή της 
πολιτισμικής διαφοράς των δύο φύλων αποκτούσαν συγκεκριμένες κοινωνικές 
αναγωγές, πολιτικές προεκτάσεις και μεταφορικές χρήσεις. Αυτές 
σχηματοποιήθηκαν στο δίπολο δημόσιο-ιδιωτικό, το οποίο εσωτερικεύθηκε και 
από το λόγο του γυναικείου Ελληνορθόδοξου Σύπου.Ο γυναικείος λόγος, από 
τo «περιθώριό του» αξιοποίησε τη ‗Γλώσσα‘160 ως αναπαραστατικό σύστημα και 
ως μηχανισμό παραγωγής νοημάτων για να γίνει πολιτισμικός συνένοχος, αν όχι 
συνδιαμορφωτής στην κατασκευή, τη στοιχειοθέτηση και αναπαραγωγή πτυχών 
μίας υπερβατικής και καθολικής αλήθειας για τις γυναίκες. Μίας αλήθειας που 
μετουσιώνεται από τη μία πλευρά σε ιδεώδες και από την άλλη πλευρά σε 
μορφές «αντικειμενικής» και «αδιαμφισβήτητης» ‗Γνώσεως‘. Και τα δύο αυτά 
συγκροτούσαν από κοινού ένα ευρύτερο λογοθετικό πεδίο εντός του οποίου, οι 
διαστάσεις των δύο αλληλοτροφοδοτούνταν και τελικά αναπαράγονταν, καθώς 
ερείδονταν δομικά στις ίδιες, βαθιά εγγεγραμμένες (ταξικά προσδιορισμένες και 
πατριαρχικές) σχέσεις εξουσίας.  
 
1.2 Σο Οικιακό Ιδεώδες και το σχήμα δημόσιο-ιδιωτικό στον 
Mουσουλμανικό Σύπο 

 
Σρία χρόνια πριν την έκδοση της Βοσπορίδας, το Mουσουλμανικό 

έντυπο Hanimlara Mahsus Gazete (Εφημερίδα των Κυριών),το μακροβιότερο όλων 
των εντύπων (1895-1908) που εξετάζονται εδώ, κάνει την εμφάνισή του σε μία 
εποχή όπου ο δημόσιος προβληματισμός για τη δραματική πτώση των 
ποσοστών γονιμότητας στην πρωτεύουσα είχε εγείρει προ πολλού έντονες 
ανησυχίες τόσο για το μέλλον της ανθρωπογεωγραφίας της, όσο και για τη 
βιωσιμότητα του μουσουλμανικού στοιχείου της πρωτεύουσας.161΢τενά 
συνδεδεμένο με το καθεστώς του Abdulhamid II, με επικεφαλής έκδοσης τον 
İbnülhakkı Mehmet Tahir Bey και μία συντακτική ομάδα προερχόμενη από τα 
υψηλότερα στρώματα της οθωμανικής κοινωνίας,162το Hanimlara Mahsus Gazete, 

                                                 
160 Τπενθυμίζεται σε αυτό το σημείο η αξία που έχει για το μεταδομικό φεμινισμό η ‗Γλώσσα‘ τόσο ως 
το θεμελιώδες υλικό κατασκευής της ‗Γνώσης΄, όσο και ως βασικός πυρήνας σύστασης τής αίσθησης του 
Εαυτού και άρα ως κεντρικός πυρήνα συγκρότησης της Τποκειμενικότητας κάθε αυτής. Bλ Weedon, 
Feminist Practice and Poststructuralist Theory, σ. 21-23. 
161 ΢ύμφωνα με τους Quataert και Inalcik, φαίνεται ότι στην Κωνσταντινούπολη υπήρχαν χαμηλά 
ποσοστά τεκνοποιίας ήδη από τα 1875, ενώ καθόλη τη δεκαετία του 1870 οι Μουσουλμάνες κατέφευγαν 
συστηματικά σε αμβλώσεις. Επίσης τα μεταναστευτικά οθωμανικά ρεύματα προς το εξωτερικό, ειδικά 
μετά τη δεκαετία του 1860, είχαν ήδη ξεκινήσει να αποδυναμώνουν το μουσουλμανικό στοιχείο, ενώ το 
ρεκόρ μετανάστευσης που σημειώθηκε στα τέλη του 19ου αιώνα- στη φάση ακριβώς που υπήρχε ανάγκη 
για μεγαλύτερο αγροτικό δυναμικό- συνέβαλαν ακόμη περισσότερο στην εξασθένιση του 
μουσουλμανικού στοιχείου. Βλ. Inalcik & Quataert, Οικονομική και Κοινωνική Ιστορία….., σ.418, 423. 
Επιπλέον, οι δημογραφικές μεταβολές ευνοήθηκαν και από αλλαγές στις προτιμώμενες ηλικίες γάμου. 
Αυτές παρατηρήθηκαν από τις αρχές του αιώνα, αλλά απέκτησαν μία ραγδαία αυξητική τάση όταν η 
Αυτοκρατορία εδραίωσε συστηματικές εμπορικές σχέσεις με την Ευρώπη και όταν, και επισήμως, με τις 
Μεταρρυθμίσεις του Tanzimat, η Οθωμανική Αυτοκρατορία πέρασε σε τροχιά εκδυτικισμού και εκ-
νεωτερισμού. Βλ. Alan Duben & Cem Behar, Istanbul households: marriage, family and fertility (1880-1940), 
Cambridge: CUP, 1991, σ.3-8. 
162 H Frierson υποστηρίζει ότι η πλειοψηφία των συντακτών του Hanimlara ήταν γυναίκες. Εν τούτοις, 
αυτό η Enis στη μεταπτυχιακή της εργασία το αμφισβητεί, ειδικά για τα χρόνια μετά το 1904, λόγω της 
χρήσης γυναικείων ψευδωνύμων που, αποδεδειγμένα, βάσει της έρευνάς της, χρησιμοποίησαν άντρες 
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επίσης εστιάζει στο οικιακό ιδεώδες ως συνυφασμένο με την γυναικεία φύση. 
Απευθυνόμενο στις γυναίκες των μεσαίων και υψηλών κοινωνικών στρωμάτων της 
μουσουλμανικής κοινότητας163τονίζει ότι ως έντυπο θα «[…]συνεισφέρει, ώστε η 
Σουρκάλα να είναι μία καλή μητέρα, μία καλή σύζυγος, μία καλή μουσουλμάνα».164 
΢ύμφωνα με μελέτη του Yavus Selim Karakisla που παραθέτει η Enis, όπως 
όλα τα γυναικεία οθωμανικά έντυπα που εκδίδονταν στην παλαιά γραφή, έτσι και 
το Hanimlara Mahsus Gazete διατείνονταν ότι απευθυνόταν σε όλες τις 
Οθωμανές, ανεξάρτητα από την εθνοθρησκευτική τους προέλευση ή φυλή.165 
Ίσως αυτό συνδέεται με το γεγονός ότι, ειδικά τα πρώτα χρόνια, το 
δημοσιογραφικό δυναμικό του περιοδικού περιελάμβανε όχι μόνο 
Μουσουλμάνες, αλλά Αρμένισσες και Ρωμιές, καθώς και Μουσουλμάνες 
ελληνομαθείς.166 Ψστόσο, η Enis υποστηρίζει ότι το Hanimlara στην ουσία 
απευθύνεται αποκλειστικά στις Οθωμανές Μουσουλμάνες της υψηλής και 
μεσαίας τάξης, οι οποίες, με τη βοήθεια του εντύπου, επρόκειτο να «περάσουν μία 
φάση ηθικού εκ-νεωτερισμού».167  

΢το λόγο του Hanimlara αντανακλάται η επίσημη κρατική γραμμή υπέρ 
μίας ανακατεύθυνσης μακριά από τις παραδοσιακές οικογενειακές αξίες, που 
ήταν συνδεδεμένες στενά με το Ισλαμικό (οικογενειακό) Δίκαιο και την κλασική 
πατριαρχία, προς την εκκοσμίκευση του θεσμού της οικογένειας και την 
υιοθέτηση του δυτικού πυρηνικού οικογενειακού μοντέλου. ΢υνεπώς, το μοντέλο 

                                                                                                                                    
συντάκτες του περιοδικού. Ayse Zeren Enis, Everyday lives of Ottoman Women: Hanimlara Mahsus Gazete 
(Newspaper for Ladies) (1895-1908), Master‘s Thesis, Bogazici University, 2012, σ.120 και Frierson, 
‗‗Unimagined Communities…‘, σ.75. 
163 Ο τίτλος «Ηanim» (Κυρίες) που συνθέτει και τον τίτλο του εντύπου, σηματοδοτεί το γυναικείο 
αναγνωστικό-κοινό-στόχο. Η «Ηanim» δεν είναι μία οποιαδήποτε γυναίκα, αλλά η γυναίκα με υψηλό 
ηθικό και κοινωνικό status, μόρφωση, ομορφιά, μετριοφροσύνη και σεμνότητα. Βλ. Enis, Everyday lives of 
Ottoman Women…σ. 4 και 166. Η Frierson, σε αντίθεση με την Enis, υποστηρίζει ότι δεν δικαιολογείται 
ο χαρακτηρισμός του εντύπου ως ελιτίστικο, αφού ο αντίκτυπός του διαπερνούσε όλα τα κοινωνικά 
στρώματα και σταδιακά συμμετείχαν στη συντακτική ομάδα του εντύπου και μορφωμένες γυναίκες από 
χαμηλότερα κοινωνικά στρώματα και όχι μόνο από τα ανώτερα και μεσαία. Σο τεκμηριώνει λέγοντας 
ότι η ανάπτυξη του σχολικού δικτύου- ειδικά κατά την περίοδο της βασιλείας του Abdulhamid II-η 
ίδρυση των διδασκαλικών ακαδημιών θηλέων, αλλά και η πρωτοβάθμια και δευτεροβάθμια εκπαίδευση 
των κοριτσιών επέτρεψε την μέθεξη των κοριτσιών των ευρύτερων κοινωνικών στρωμάτων με καινοφανείς 
ιδέες, νέα πρότυπα και αντιλήψεις, προσφέροντας τους δημόσιο βήμα έκφρασης μέσα από τον Σύπο και 
επηρεάζοντας τις αναγνωστικές τους συνήθειες, αλλά και τις ενδυματολογικές τους επιλογές στη δημόσια 
(ή την ιδιωτική) σφαίρα, Bλ. Frierson, ‗Unimagined Communities…‘, σ.64-65, 70-71 και 73 και 
Frierson, ‗Women in late Ottoman intellectual history‘, σ. 147, 151. 
164 Aysegül Basbugu-Yaraman, ‗La femme turque dans son parcours émancipatoire (de l'empire 
ottoman à la république‘, Cahiers d'Etudes sur la Méditerranée Orientale et le monde Turco-Iranien [En ligne], 
21|(1996), σ.4-5, Enis, Everyday lives of Ottoman Women…, σ.5, 186, 236-237, και Frierson, 
‗Unimagined Communities…‘, σ.72. 
165 Enis, Everyday lives of Ottoman Women…, σ.101. 
166 Κάννερ, ‗Διακοινοτικές Αλληλεπιδράσεις , σ.178. 
167 Enis, Everyday lives of Ottoman Women…, σ.1. Για την παρούσα μελέτη, ως προς το χαρακτήρα και τα 
περιεχόμενα του Hanimlara, περιοριζόμαστε στις δευτερογενείς μελέτες, όπως της Enis και της 
Frierson, η οποία επανειλημμένα έχει εκδώσει άρθρα και μελέτες σε σχέση με το Hanimlara. Θα 
αποστασιοποιηθώ από την κρίση της Εnis ότι το Hanimlara στόχο είχε να υποβάλει τις γυναίκες σε μία 
διαδικασία ηθικού εκ-νεωτερισμού. Θα χαρακτήριζα την έκφραση αυτή της Εnis υπεραπλουστευτική, αν 
όχι ατυχή, καθώς, τόσο από τη Frierson , όσο και από την Κάννερ έχει επανειλημμένα επισημανθεί ότι 
οι συντάκτριες του Hanimlara αντιμετώπιζαν με αμφιθυμία τα εκ δυσμών ήθη και ότι, έναντι αυτών, 
προέκριναν την ανωτερότητα της Ισλαμικής ηθικής. Βλ. για παράδειγμα Elizabeth Frierson, ‗Gender, 
Consumption and Patriotism: The emergence of an Ottoman Public Sphere‘, in Armando Salvatore 
& Dale F. Eickelman (Eds) Public Islam and the Common Good, Leiden- Boston: Brill, 2004, σ. 107 και 
Κάννερ, ‗Διακοινοτικές Αλληλεπιδράσεις…‘ , σ.180. 
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της γυναικείας υποκειμενικότητας που επιδιώκεται να κατασκευαστεί μέσα από 
το λόγο του φαίνεται να είναι πολύ λιγότερο ένα ζήτημα που έχει να κάνει με τις 
γυναίκες καθαυτές και πολύ περισσότερο με τις πολιτισμικές εντάσεις, την κρίση 
και τα διλήμματα (παράδοση και παραδοσιακές αξίες -νεωτερικότητα και νέα 
ήθη), που βίωνε η μουσουλμανική κοινωνία και κατ‘επέκταση η ίδια η 
Αυτοκρατορία, ως αποτέλεσμα της αμφιρρεπούς διαδικασίας εκνεωτερισμού και 
εκδυτικισμού της.168Σο έντυπο περιορίζει το περιεχόμενό του στα του οίκου 
γυναικεία καθήκοντα, γύρω από τα οποία περιστρέφεται η καθημερινή ζωή της 
γυναίκας ως μίας σοβαρής, αμέμπτου ηθικής, ευσεβούς και πεφωτισμένης 
μητέρας και συζύγου.169Παράλληλα, συγκροτείται ένας λόγος για την προώθηση 
της πνευματικής ανάπτυξης των γυναικών και την αναβάθμιση του ρόλου τους 
μέσα στο πλαίσιο μιας νεωτερικού, πυρηνικού τύπου οικογένειας, που στηρίζεται 
στον αλληλοσεβασμό και τη συντροφικότητα, μακριά από ανεπιθύμητες 
ισλαμικές παραδόσεις, όπως ο ανδρικός αυταρχισμός, η πολυγυνία, η πολυγαμία 
και ο εγκλεισμός των γυναικών.170  

Παρ‘όλα αυτά, σύμφωνα με τους Duben και Behar, η πολυγυνία ήταν ένα 
φαινόμενο που μάλλον σπάνιζε ακόμη στα ανώτερα και μεσαία Μουσουλμανικά 
στρώματα ήδη από τον 16 και 17ο αιώνα.171Αν και είχε οικοδομηθεί ένα 
υπερβάλλον αφήγημα γύρω από τα χαρέμια, το αφήγημα αυτό εγγράφεται στο 
δημοσιογραφικό λόγο και αναπαράγεται, για να εξυπηρετηθούν οι επιταγές του 
εκ-νεωτερισμού. ΢υνυφασμένο με το δεσποτισμό, τη σεξουαλική ασυδοσία, τη 
διαφθορά και τον καταναγκαστικό περιορισμό των γυναικών, το χαρέμι 
αποτελούσε για τους δυτικούς την πεμπτουσία κάθε είδους εγγενών παθογενειών, 
δείγμα μίας κατώτερης κατηγορίας πολιτισμού συγκριτικά με τον δικό τους, ο 
οποίος προέκρινε ένα άλλο, ανώτερο στην πολιτισμική βαθμίδα, μοντέλο 
οικογένειας˙ ένα μοντέλο οικογένειας που ανύψωνε τη μία και μοναδική γυναίκα 
στο βάθρο της οικιακής εστίας και μπορούσε επομένως να αυτοπροπροδιοριστεί 
ως ανώτερο. ΋μως, όπως αναφέρει η Pierce, το κυρίαρχο γνώρισμα των 
χαρεμιών ήταν η οικογενειακή πολιτική (family poltics) και όχι οι σεξουαλικές 
σχέσεις. Με μία αυστηρή ιεραρχική δομή και σεξουαλικούς περιορισμούς, που 
το έκαναν να μοιάζει περισσότερο με μοναστήρι, η επικεφαλής του χαρεμιού- η 
μητέρα του ΢ουλτάνου ή η γηραιότερη γυναίκα του σπιτιού- έχαιρε υψηλού 
κύρους και μίας εξουσίας που ξεπερνούσε τα στενά όρια της οικογένειας. Ο δε 
εγκλεισμός των γυναικών καμία σχέση δεν είχε με τη δυτικής σύλληψης ετικέτα 
του «καταναγκασμού». Αντίθετα ήταν σύμβολο και δείκτης υψηλού κοινωνικού 

                                                 
168 Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»…σ. 255-257. 
169 Enis, Everyday lives of Ottoman Women, σ.5 
170 Πρέπει να σημειωθεί ότι για την πολυγυνία που τόσο έντονα συνέβαλε στην οικοδόμηση του 
οριενταλιστικού αφηγήματος οι Duben και Behar βασιζόμενοι στα απογραφικά στοιχεία πέντε 
διοικητικών περιφερειών της Κωνσταντινούπολης και των ετών 1885-1907 αναφέρουν: «Μονο 2, 29 % 
όλων των πανδρεμένων ανδρών είχαν πολυγυνικούς γάμους. Σο ποσοστό είναι 2,51% σύμφωνα με την απογραφή 
του έτους 1885 και 2,16 σύμφωνα με την απογραφή του έτους 1907», συμπληρώνοντας ότι «βλέποντας τα 
νούμερα συνολικά, το ποσοστό των ανδρών που βρίσκονταν σε πολυγυνικό γάμο ήταν απροσδόκητα χαμηλό σε 
σύγκριση με το 10-12% για τους Μορμόνους κατά τον 19ο αιώνα, ή για πολλές αφρικανικές κοινότητες […]» 
΢ημειώνεται επίσης ότι το κυρίαρχο σχήμα για τους Οθωμανούς Μουσουλμάνους δεν ήταν η 
πολυγαμία, αλλά η διγαμία. ΢ε κάθε περίπτωση οι φωνές κατά της πολυγυνίας είχαν συμβολικές 
συνδηλώσεις που σχετίζονταν με το βαθμό εκ-νεωτερισμού και εκ-δυτικισμού μίας κοινωνίας και 
αφορούσαν τόσο τους Οθωμανούς, όσο και τους ξένους «παρατηρητές».Βλ. Duben & Behar, Istanbul 
households, σ.158. 
171 Pierce,The Imperial Harem, σ.6. 
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status, στον αντίποδα των γυναικών των φτωχών στρωμάτων που κατέκλυζαν 
ελεύθερα τους δρόμους των πόλεων.172Από την άλλη, η Julia Pardoe, Βρετανίδα 
μυθιστοριογράφος και ταξιδιωτική συγγραφέας, μετά από επίσκεψή της στην 
Κωνσταντινούπολη το 1835, επισήμανε την ανακρίβεια των βρετανικών, 
ανδρικών κυρίως, οριενταλιστικών αφηγήσεων: «[…] μα είναι μεγάλη πλάνη να 
φαντάζεται κανείς ότι οι Σουρκάλες είναι σαν πουλιά στο κλουβί ή σαν αιχμάλωτες σε 
κελί. Αυτό μπορεί πράγματι να προκαλεί έκπληξη σε ανθρώπους που έχουν μάθει τους 
εαυτούς τους να πιστεύουν ότι οι Σουρκάλες σύζυγοι ήταν σκλάβες περιορισμένων ηθών. 
Ίσως δεν υπάρχουν καθόλου στον κόσμο γυναίκες σαν κι αυτές τόσο λίγο περιορισμένες. 
Σόσο ελεύθερες να πηγαίνουν και να έρχονται χωρίς να δίνουν αναφορά, με την 
προϋπόθεση ότι είναι καταλλήλως συνοδευόμενες [suitably attended].Eνώ είναι εξίσου 
βέβαιο ότι απολαμβάνουν αυτό το προνόμιο σαν αθώα και μικρά παιδιά, απολαμβάνοντας 
τη χαρά που τους δίνουν τα λουλούδια και η λιακάδα και διασκεδάζοντας σαν τα πουλιά 
και τις μέλισσες μέσα στη λάμψη του καλοκαιριού, επωφελούμενες από την απόλαυση της 
χαράς του χρόνου που περνάει, χωρίς να νοιάζονται, χωρίς να σκέπτονται το μέλλον».173 

Επιπλέον, στο διάβα του 19ου αιώνα, και παρά τη σχετική 
παραφιλολογία, όσα χαρέμια υπήρχαν, κάθε άλλο παρά είχαν σχέση με το 
οριενταλιστικό σύμπαν μίας φαντασιακής και αμετάκλητης ανιστορικότητας. 
Αντίθετα, επηρεάστηκαν και αυτά από τις μεταβολές που βίωσε σύμπασα η 
οθωμανική κοινωνία. Έτσι, ακόμη και οι γυναίκες που ζούσαν σε χαρέμια 
λιγότερο εύπορων σπιτικών, είχαν την ευκαιρία να υπερβούν τον «περιορισμό» 
του σπιτικού τους, να εκπαιδευθούν στις ξένες γλώσσες και να λάβουν μία 
κατ‘οίκον, δυτικότροπη αγωγή και εκπαίδευση.174Ψστόσο, φαίνεται πως 
τουλάχιστον σε ό,τι αφορούσε τους τρεις άξονες της ισλαμικής παράδοσης 
(ανδρικός αυταρχισμός-πολυγυνία-πολυγαμία) και στο πλαίσιο της ακανθώδους 
προσπάθειας «εκ-πολιτισμού», το Hanimlara ασπάζεται το στρεβλό 
οριενταλιστικό αφήγημα της Δύσης περί των ανατολίτικων χαρεμιών, ως 
αναπόσπαστο χαρακτηριστικό των εύπορων σπιτικών. Για το λόγο αυτό και 
θέλοντας να οικοδομήσει μία νέα αντίληψη για την κοινωνία επάνω σε μία νέα 
αντίληψη για την οικογένεια, το Hanimlara προκρίνει, το δυτικό, πυρηνικό 
μοντέλο οικογένειας, το διχοτομικό σχήμα δημόσιο-ιδιωτικό και την οικογένεια 
ως ένα χώρο στον αντίποδα του δημόσιου. Κατά την Enis, μέσα από το 
Hanimlara Mahsus Gazete, αρχίζει και συγκροτείται ένας ιδεότυπος της 
Μουσουλμάνας γυναίκας ως θεματοφύλακα της οικογενειακής εστίας και στον 
αντίποδα της δημόσιας σφαίρας, στην οποία πρωταγωνιστεί ο άντρας, κατά τις 
επιταγές της φύσης και του πολιτισμού.175 
                                                 
172 Ibid, σ.7-8. 
173 Οnur Inal, ‗Women‘s Fashion in Transition: Ottoman Borderlands and the Anglo-Ottoman 
Exchange of Costumes‘, Journal of World History,  22, (2), 2011, σ. 254-255. 
174 Elif Akin Aksit, ―Girls Institutes and Public and Private Spheres in Turkey‖,in Duygu Koksal & 
and Anastasia Falierou (Eds) A social history of late Ottoman Women, Leiden, Boston: Brill, 2013 σ.135-
136. 
175 Enis, Everyday lives of Ottoman Women, p. 236. ΢ε όλη τη μελέτη της Enis κυριαρχεί η άποψη ότι το 
Hanimlara μεθοδεύει, κατασκευάζει έναν ιδεότυπο της ιδανικής μουσουλμάνας γυναίκας και άρα ότι το 
έντυπο δεν αντανακλά την πραγματική εικόνα της Μουσουλμάνας των μεσαίων και ανώτερων στρωμάτων 
της εποχής. Ενδεικτικά στην αρχή της μελέτης της αναφέρει ότι: «Εκδιδόμενο για δεκατρία χρόνια το 
Hanimlara Mahsus Gazete[…] είναι μία πολύτιμη πηγή που αντανακλά την „ιδανική‟  καθημερινή ζωή της 
„ιδανικής‟ Οθωμανής γυναίκας των ανώτερων και μεσαίων τάξεων της Οθωμανικής κοινωνίας στην εποχή του εκ-
νεωτερισμού και του εκδυτικισμού και (την εποχή) της καταπιεστικής πολιτικής της λογοκρισίας του σουλτάνου 
Αbdulhamid II έναντι του Σύπoυ», και στο συμπέρασμα της επαναλαμβάνει ότι «η εικόνα της Οθωμανής 
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Ψστόσο, το Hanimlara υποστηρίζει και την ηθική και πνευματική αγωγή 
των γυναικών, που τις καθιστά ισότιμες με τον σύζυγό τους στο πλαίσιο της 
οικογένειας. Μέσα από το λόγο του καλλιεργείται η συνείδηση ότι, μέσα από τις 
γυναίκες και μέσα από την αντιμετώπιση τους ως ισότιμες στο πλαίσιο της 
οικογενειακής ζωής, μπορεί να διασφαλιστεί και η αρτιότερη κοινωνική και 
ηθική συγκρότηση των παιδιών-μελλοντικών πολιτών: «Αν ένα μέλος της 
οικογενείας, ο άνδρας, έχει την ευκαιρία για μια κατάλληλη εκπαίδευση και το άλλο μέλος 
στερείται εκπαίδευσης, αυτή η οικογένεια και η κοινωνία, η οποία αποτελείται από αυτές 
τις οικογένειες, δεν προοδεύουν. ΋λα μαζί τα μέρη της οικογένειας πρέπει να 
σημειώνουν πρόοδο. ΢ύμφωνα με τους σοφούς στοχαστές, ο βαθμός προόδου ενός έθνους 
καθορίζεται από το βαθμό εκπαίδευσης και γνώσεων των γυναικών και αυτό δεν είναι 
λάθος. ΋σο πιο πολλές γνώσεις έχει η γυναίκα, τόσο πιο μορφωμένο και πειθαρχημένο 
είναι το παιδί της. Αν οι γυναίκες ενός έθνους είναι πειθαρχημένες, ενάρετες, ηθικές και 
πεπαιδευμένες, κάθε μέλος αυτού του έθνους θα ανατρέφεται με αυτήν την πειθαρχία, τις 
αρετές, την ηθική και την αγωγή».176Οι συμβουλές που δίνονται στις αναγνώστριες 
να μεγαλώνουν οι ίδιες τα παιδιά τους, χωρίς να καταφεύγουν σε ξένες τροφούς 
και γκουβερνάντες, αλλά και η συμπερίληψη άρθρων περί ανατροφής και 
ηθικοδιδακτικών ιστοριών που αναδεικνύουν τη σημασία της ηθικοκοινωνικής 
διαπαιδαγώγησης των παιδιών από τις μητέρες τους, ώστε να γίνουν χρηστοί και 
αφοσιωμένοι Οθωμανοί πολίτες, συντείνουν στο ότι το νεωτερικό μοντέλο της 
πυρηνικής οικογένειας έχει πλέον αρχίσει να μπαίνει στο δημόσιο διάλογο εντός 
της Μουσουλμανικής κοινότητας.177Κι αυτό γιατί, στην ιστορική αυτή φάση, η 
επικέντρωση στο παιδί μετατρέπεται σε μια σημαντική διάσταση τόσο της 
πορείας προς τη διασφάλιση της βιωσιμότητας του μουσουλμανικού στοιχείου, 
όσο και προς τον ευρύτερο εκσυγχρονισμό της κοινωνίας.  

Σο βραχύβιο, νεοτουρκικό μουσουλμανικό έντυπο Kadin (1908-1909) με 
εκδότη τον Enis Avni,178 το οποίο ξεκίνησε να εκδίδεται στη Θεσσαλονίκη, 
πυρήνα του επαναστατικού μηχανισμού των Νεότουρκων κατά την εκπνοή της 
έκδοσης του Hanimlara Μahsus Gazete, έδωσε και αυτό από το πρώτο του κιόλας 
φύλλο, έμφαση στο οικιακό ιδεώδες. Με ένα μεγάλο αριθμό ανδρών συντακτών 
να υπογράφουν με γυναικεία ψευδώνυμα, το Kadin προσφέρει ένα 
χαρακτηριστικό δείγμα «κατασκευής» της ‗Νέας γυναίκας‘ στην εκπνοή της 
Αυτοκρατορίας.179 Tο έντυπο αυτοπροσδιορίζεται ως «πολιτικό, λογοτεχνικό, 
τεχνικό και επιστημονικό», με στόχο να εμφυσήσει «αρχές στο δρόμο για την 

                                                                                                                                    
Μουσουλμάνας που περιγράφεται στο περιοδικό δεν θα πρέπει να εκληφθεί ως η αληθινή». Βλ. Enis, Everyday lives 
of Ottoman Women, σ.iii, 386.  
176 Ibid, σ.261.  
177 Ibid, σ.5, 189, 313. 
178 Kilic, Kadin, A Young Turk Magazine, σ. 4. 
179 Αν και η πρόσβαση στην πρωτογενή πηγή (Kadin) δεν είναι εφικτή, φαίνεται ότι το έντυπο- 
τουλάχιστον σε ό,τι αφορά το ρόλο και τη δράση των γυναικών στην ιστορική αυτή φάση της 
μετεπαναστατικής περιόδου- απηχεί κατά κύριο λόγο τις απόψεις του Ahmed Riza. ΢ύμφωνα με τον 
Ahmed Riza, o οποίος είχε ενσωματώσει στη Νεοτουρκική σκέψη τη γλώσσα του Γαλλικού 
Υιλελεύθερου Ρεπουμπλικανισμού, οι γυναίκες στην οθωμανική κοινωνία βίωναν δεινά και 
εκμετάλλευση. Ο Riza δεν υποστήριζε, παρόλα αυτά, την ευρύτερη πολιτισμική και πολιτική τους 
συμμετοχή στο πλαίσιο της κοινότητας, όσο την απαγκίστρωσή τους από την καταπίεση των συζύγων 
τους στο πλαίσιο της οικογένειας. Ο Ahmed Riza επέμενε εμφατικά στην ανάπτυξη και εκπαίδευση των 
γυναικών με τρόπο τέτοιο που θα τις καταστήσει, στο πλαίσιο πάντα της οικογένειας, ικανές ως μητέρες 
να αναθρέψουν ηθικά άτομα, συμβάλλοντας έτσι στην πρόοδο των μελλοντικών γενεών, των εθνών και 
της ανθρωπότητας. Βλ. Turnaoglu, The Formation of Turkish Republicanism, σ.96. 
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αρετή».180Απευθύνεται στη σοβαρή γυναίκα, η οποία «έχει ως καθήκοντά της την 
ανατροφή των παιδιών και την διαχείριση του οίκου».181 Εκτός από τα μητρικά 
καθήκοντα, που στο Kadin ανάγονται σε καθήκον εθνικό, υποχρέωση της κάθε 
γυναίκας είναι η σώφρων οικονομική διαχείριση του οίκου και η συμβολή της 
στον πλούτο του έθνους.182 ΋πως λέει η Kilic, το επιδιωκόμενο πρότυπο 
γυναίκας ήταν το πρότυπο που προέκρινε το Hanimalara με επιπλέον στοιχείo τη 
‗δημιουργικότητα‘, ώστε να είναι σε θέση να αναθρέψει τα παιδιά της με τις 
επαναστατικές αρχές της «Ελευθερίας, της Ισότητας και της Αδελφότητας».183 

Αν και συγκροτημένο σε ένα δίκτυο συνεργατών και συνεργατριών, που 
ανήκαν στα υψηλά κοινωνικά στρώματα και είχαν στενούς δεσμούς με το 
Κομιτάτο Ένωσης και Προόδου, ο τίτλος του184, «Kadin (Γυναίκες)», είναι 
ενδεικτικός του αναγνωστικού-κοινού στόχου. Σο έντυπο επιδιώκει, αν και 
μάλλον χωρίς ιδιαίτερη επιτυχία, να απευθυνθεί στις πλατιές μάζες των γυναικών 
που δεν ανήκαν στις Hanim (Κυρίες).185 Άλλωστε, δεν θα πρέπει να ξεχνάμε ότι 
το κυρίαρχο χαρακτηριστικό των εξεγερμένων αυτή την εποχή συνειδήσεων 
είναι η πίστη στη δύναμη της «΄Ενωσης» των επιμέρους στοιχείων της ευρύτερης 
οργανικής οντότητας της οθωμανικής κοινωνίας, ως εφαλτήριο για την επίτευξη 
της «Προόδου». Ένα τέτοιο πολιτικό σχέδιο δεν μπορούσε παρά να 
συμπεριλάβει και τις γυναίκες των υπόλοιπων κοινωνικών τάξεων. Έτσι, το Kadin 
απευθύνει ένα κάλεσμα υπερταξικό που στοχεύει και στις αφυπνισμένες 
εργατικές συνειδήσεις της Θεσσαλονίκης, με απώτερο σκοπό να ενσωματώσει 
όλες τις γυναίκες σε ένα όραμα για κοινωνική και πολιτική αλλαγή, που ξεκινάει 
από την οικογένεια:«Αυτή η εφημερίδα, που σας παρουσιάζει σήμερα το πρώτο τεύχος, 
θα έχει, ελπίζω, μία πολύ αξιοπρεπή και σοβαρή αποστολή. Μετά την ξαφνική 
κατάρρευση ενός διαβολικού καθεστώτος υπό το βαρύ ζυγό των ίδιων του των δεινών και 
των εγκλημάτων- ενός άθλιου καθεστώτος που ποτέ μα ποτέ δεν σας θυμήθηκε, που 
ήθελε να ξεχνάει την ύπαρξή σας και που ποτέ δεν προσπάθησε να λάβει υπόψη του τις 
κοινωνικές σας ευθύνες- τώρα κατακτάτε την ευτυχία τού να διεκδικήσετε τα νόμιμα 
δικαιώματα σας».186 

Ψστόσο, από την εύσχημη ρητορική έως την πραγματική ζωή υπήρχε 
μία απόσταση. Σι πραγματικά χώριζε το οικιακό ιδεώδες που προέκρινε το 
Hanimlara Mahsus Gazete από το οικιακό ιδεώδες, που πρέσβευαν οι 
περισσότερο προοδευτικοί αντίπαλοι του δεσποτικού καθεστώτος και πόσο 
εύκολη ήταν η εσωτερική συνειδησιακή αποδόμηση αυτού που μέχρι και στις 
γυναικείες συνειδήσεις είχε βαθιά εδραιωθεί και φυσικοποιηθεί; Πώς γίνονταν 
κατανοητά τα «δικαιώματα» των γυναικών και ποιος τα όριζε ερήμην τους; Ο 
                                                 
180 Kilic,Kadin, A Young Turk Magazine, σ.53-54. 
181 Ibid, σ.57. 
182 Ibid, σ.57. 
183 Ibid, σ.6. 
184 Ίσως δεν είναι τυχαίο, ότι το «Kadin», ως τίτλος, είχε ήδη χρησιμοποιηθεί, δύο χρόνια 
νωρίτερα(1906-1907) από τον Ahmed Riza  στην ομώνυμη πραγματεία του. ΢ε αυτήν o Riza ασπάζεται 
την ισότητα των δύο φύλων και επεξεργάζεται εκτενώς το ρόλο που μπορούν να διαδραματίσουν οι 
γυναίκες- από την οικιακή σφαίρα -στο μεγάλωμα και την ανατροφή ηθικών πολιτών, διασφαλίζοντας την 
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Periodical Kadin of the post-revolutionary Salonica, 1908-1909‘, British Journal of Middle Eastern Studies 
30 (2), 2003, σ.160. 
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Μehmed Said, εξέχον μέλος του Κομιτάτου της Ένωσης και της Προόδου 
γράφοντας στο Kadin αναφέρει σχετικά: «Σο πιο σημαντικό και διακεκριμένο καθήκον 
της γυναίκας είναι να αποφεύγει να αμφισβητεί στις εντολές του συζύγου της. Δεν 
υπάρχει αμφιβολία ότι, αν μία γυναίκα δεν ακούει τον άνδρα της, σίγουρα θα εξασφαλίσει 
την εχθρότητά του. Είναι ανάμεσα στα καθήκοντά των γυναικών να υπακούν τους άνδρες 
τους».187Επίσης, ο Μehmed Cavid, μέλος και αυτός του Κομιτάτου υποστηρίζει 
τα εξής:«Εσείς [οι γυναίκες] έχετε δύο βασικά καθήκοντα στη ζωή: να μεγαλώνετε τα 
παιδιά και να διαχειρίζεστε την οικία».188Επομένως, σε ό,τι αφορά μία ενδεχόμενη 
υπέρβαση του σχήματος «δημόσιο-ιδιωτικό» δεν φαίνεται εκ πρώτης όψεως να 
σημειώνεται κάποια ιδιαίτερη διαφορά σε σχέση με τα όσα είχαν ήδη 
αποτυπωθεί στο Ηanimlara. Ψστόσο, στο Kadin, το οικιακό ιδεώδες, με το 
πρότυπο της γυναίκας ως συζύγου, μητέρας και οικοδέσποινας, εγγράφεται με 
όρους επαναστατικούς επάνω σε ένα ευρύτερο εθνικό αφήγημα. Αυτό φυσικά 
συγκροτείται και πάλι πάνω στο δυτικό πρότυπο της νέας, πυρηνικής οικογένειας 
και τον έμφυλο καταμερισμό ρόλων στη βάση του σχήματος δημόσιο-
ιδιωτικό.189 ΋μως, στο Kadin, οι ρόλοι που είναι παραδοσιακά συνυφασμένοι με 
τη γυναικεία φύση αποκτούν, σε επίπεδο ρητορικής τουλάχιστον, ένα εντονότερο 
κοινωνικό και πολιτικό πρόσημο, αφού ο λόγος του εντύπου αναγνωρίζει στις 
γυναίκες τη δυνατότητα να αποτελέσουν φορείς εποικοδομητικής κοινωνικής 
δράσης.190Διαφαίνεται δηλαδή, κάποιου είδους ζύμωση κοινωνικοπολιτικού 
χαρακτήρα, που αναζητεί τον προσανατολισμό της ανάμεσα σε απόψεις 
στοχαστών του Διαφωτισμού, όπως του Rousseau, και στις αντιλήψεις περί 
«προόδου», που πρέσβευε το φιλοσοφικό δόγμα του θετικισμού, ο οποίος άφηνε 
περιθώρια για επαναπλαισίωση της γυναικείας δραστηριότητας, πάντοτε, όμως, 
στη βάση των έμφυλων διαφοροποιήσεων.191  

Σο οικιακό ιδεώδες στο Kadin επιδιώκει να λάβει την υπεραξία του- 
τουλάχιστον σε σχέση με την πιο «α-πολιτική» φυσιογνωμία του οικιακού 
ιδεώδους του Hanimlara Μahsus Gazete-από τη συστηματική επίκληση ενός 
εθνικά προσδιορισμένου οράματος για την πατρίδα και τη νέα κοινωνία των 
πολιτών, όραμα που αποτελούσε συστατικό στοιχείο της ιδεολογίας των 
Νεότουρκων. ΢ε αντίθεση πάντως με το Hanimlara, την Ευρυδίκη ή τη Βοσπορίδα, 
στο Kadin εγγράφεται-και λόγω του ενθουσιώδους μετεπαναστατικού κλίματος 
της περιόδου- μία ρητά εκπεφρασμένη και βαθιά πολιτική διάσταση, καθώς το 
έντυπο αυτοπροσδιορίζεται ρητά και ως πολιτικό. Μάλιστα κάποιοι συντάκτες, 
κυρίως άντρες, δεν διστάζουν να συσχετίσουν άμεσα τα δικαιώματα των 
γυναικών με την πρόοδο του έθνους.192 Αυτό όμως, που στο Kadin λαμβάνει 
διαστάσεις εθνικής αποστολής δεν επηρεάζει τελικά άμεσα τις γυναίκες, καθώς 
δεν έχει κανένα άμεσο αντίκτυπο ως προς την ουσιαστική βελτίωση της θέσης 

                                                 
187 Kilic, Kadin, A Young Turk Magazine, σ,123 
188 Ibid. 
189 Ο Ziya Gokalp, ιδεολογικός πατέρας της νεοτουρκικής ιδεολογίας πίστευε ότι η αναγέννηση του 
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τους. Ψς εκ τούτου, θα μπορούσαμε να πούμε ότι συνολικά ο λόγος του 
εντύπου, ακολουθώντας την ιδεολογική γραμμή των Νεότουρκων, δείχνει να 
«χτίζει» την εθνική επαναστατική του ρητορική πάνω στις γυναίκες και την ίδια 
στιγμή να τις «παρακάμπτει» πολιτικά. Ενώ φαίνεται ότι επιδιώκει να διδάξει 
κάτι πολύ ανώτερο από μία «ποιητική εκδοχή της γυναίκας»,193όπως έκανε για 
παράδειγμα το Hanimlara Mahsus Gazete, το Kadin δεν αρθρώνει κάποιου είδους 
συγκροτημένο χειραφετικό λόγο και δεν επικεντρώνει σε αιτήματα ή αξιώσεις 
των γυναικών, όσο φαίνεται να εστιάζει στον «εργαλειακό» ρόλο που μπορούν ως 
μητέρες να διαδραματίσουν για την υλοποίηση ενός κοινωνικού, πολιτικού και 
εθνικού οράματος. Δεν παύει, όμως, να καλλιεργεί το έδαφος για την 
ανανοηματοδότηση του ρόλου των γυναικών ως μητέρων στο αρτιγενές 
εθνικιστικό πλαίσιο της Δεύτερης ΢υνταγματικής Περιόδου. 

Έχοντας ο Μουσουλμανικός Σύπος ανακαλύψει τη θεμελιώδη σημασία 
της παιδικής ηλικίας, ήδη από την περίοδο των Μεταρρυθμίσεων του Σanzimat, 
τόσο το Hanimlara Mahsus Gazete, όσο και το Kadin αξιοποιούν το δημόσιο 
βήμα για τη συγκρότηση ενός συμβολικού πεδίου εμβάπτισης της ‗γυναίκας‘ και 
διαμέσω αυτής, ‗του παιδιού‘, στο όραμα της Οθωμανικής πολιτότητας. H 
οικογένεια, στο βαθμό που θεωρούνταν θεμέλιος λίθος της κοινωνίας, είχε προ 
πολλού καταστεί κεντρικό πεδίο στην πολιτισμική αναμέτρηση μεταξύ Δύσης 
και Ανατολής. Εκεί αναμετρόνταν οι απόψεις των ισλαμιστών με αυτές των 
εκδυτικιστών και των νεοθωμανών.194 ΋πως διαφαίνεται από το λόγο του 
Hanimlara, η θέση των γυναικών ετεροκαθορίζεται σε μεγάλο βαθμό από τις 
έντονες δημογραφικές μεταπτώσεις και τον κρατικό προβληματισμό για τη 
βιωσιμότητα του μουσουλμανικού στοιχείου στην φάση των τελευταίων τριάντα 
ετών του 19ου αιώνα. Η εστίαση, λοιπόν, στη βιολογική-αναπαραγωγική 
ικανότητα των γυναικών για τη διασφάλιση της βιωσιμότητας του έθνους στην 
ιστορική αυτή συγκυρία ήταν μία βασική παράμετρος για το υπό κατασκευή 
μοντέλο της γυναικείας υποκειμενικότητας. Είχε όμως διπλή ανάγνωση. Κι αυτό 
γιατί η εστίαση στη βιολογική-αναπαραγωγική ικανότητα των γυναικών από τη 
μία πλευρά αναβάθμιζε ποιοτικά τη θέση των γυναικών στο πλαίσιο της 
μουσουλμανικής πυρηνικής οικογένειας, συγχρόνως όμως απηχούσε μία 
νεωτερικού και θεσμικού τύπου κρατική παρέμβαση τόσο στις ζωές των πολιτών, 
όσο και στο πεδίο της ‗απροσπέλαστης‘ οικογενειακής σφαίρας.  

Από την άλλη, στο Kadin, η θέση των γυναικών εμφανώς 
ετεροκαθορίζεται επιπλέον και από το όραμα του κινήματος των 
Νεότουρκων195για ένα μελλοντικό πολίτη-πρότυπο με αυξημένη κοινωνική και 
εθνική συνείδηση.196Παρόλο που οι γυναίκες συντάκτριες αξιοποιούν το 
δημόσιο βήμα που τους προσφέρει το Kadin για να πραγματευτούν και να 

                                                 
193 Stump, ‗Debating Progress …..‘σ.162. 
194 Βλ. Duben & Behar, Istanbul households…σ.194-195. 
195 Aξίζει, ωστόσο, να σημειωθεί ότι η ιδεολογική ατζέντα των Νεότουρκων δεν ήταν σε καμία 
περίπτωση ομοιογενής και ότι αυτό που τους ένωνε ήταν περισσότερο τα αισθήματα δυσφορίας για το 
καθεστώς του Abdulhamid. Οδεύοντας προς την επανάσταση των Νεότουρκων τρείς ήταν οι ηγετικές 
φυσιογνωμίες που ξεχώριζαν. Ο Ahmed Riza, που εκπροσωπούσε το πιο θετικιστικό ιδεολογικό ρεύμα 
του κινήματος και ήταν ένας εκ των θεμελιωτών του Κομιτάτου της Ένωσης και της Προόδου, ο 
Mehmed Murad και ο πρίγκιπας Sabahaddin. Bλ. Kilic,Kadin, A Young Turk Magazine,σ.22, 24. 
196 Η «Εθνική Οικογένεια», μία ιδέα που προωθούσαν οι Νεότουρκοι και απέρρεε από τη σκέψη του 
Ziya Gokalp, θεωρούνταν πανάκεια στην προσπάθεια για τη διάσωση της Οθωμανικής κοινωνίας. 
Duben & Behar, Istanbul households…, σ.212. 
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ανταλλάξουν απόψεις σε ζητήματα που τις αφορούν, συνολικά το Κadin, ως 
εκδοτικό και δημοσιογραφικό έρεισμα του Κομιτάτου, προωθεί την ισότητα των 
δύο φύλων στη βάση της αναγνώρισης διακριτών ρόλων, με τις γυναίκες να 
περιορίζονται στα του οίκου και κυρίως σε μία ιδεολογικά επικαθοριζόμενη 
ανατροφή των παιδιών: «Από εδώ και στο εξής, τα νανουρίσματα και τα τραγούδια θα 
πρέπει να γεννούν την στοργή για την πατρίδα, την αγάπη για τη δικαιοσύνη και το μίσος 
για το δεσποτισμό, αντί για νανουρίσματα που είναι καλά μόνο για να μας κάνουν 
υπηρέτες από την μέρα που γεννιόμαστε. Σα παιδιά θα πρέπει να μυηθούν από βρέφη, θα 
πρέπει να διδαχθούν ότι έχουν το δικαίωμα να έχουν άποψη».197 

 Επομένως, η διαφοροποίηση μεταξύ του Kadin και του Hanimlara 
έγκειται περισσότερο στην έμφαση που δίνεται ανάμεσα στα δύο έντυπα 
αναφορικά με τα οικιακά και μητρικά καθήκοντα και τις ποιοτικές 
κοινωνικοπολιτικές αναγωγές τους. ΢την περίπτωση του Kadin προτεραιότητα 
και έμφαση δίνεται στην ποιότητα της ανατροφής των παιδιών, ώστε να 
συγκροτηθεί ένας τέτοιος τύπος οικογένειας επί του οποίου θα οικοδομηθεί η 
ευρύτερη «εθνική οικογένεια».198 Παράλληλα, στην περίπτωση του Hanilmara 
Mahsus Gazete το όραμα δείχνει να αγκαλιάζει περισσότερο γυναίκες και παιδιά 
των υψηλών κοινωνικών στρωμάτων. Σο Kadin, σε επίπεδο τουλάχιστον 
προθέσεων, ξεπερνάει και τους ταξικούς και τους εθνοθρησκευτικούς 
διαχωρισμούς και εντάσσει στο περιεχόμενο του ένα λόγο που υιοθετεί «δυτικά» 
επαναστατικά συνθήματα και δημοκρατικά ιδεώδη σε μία προσπάθεια να 
διασπείρει κοινές συμβολικές αναφορές και να μυήσει στο πνεύμα της 
κοινωνικής και πολιτικής αλλαγής ακόμη και τις φτωχότερες γυναίκες των 
λαϊκών στρωμάτων.199Αυτό φυσικά το υπερ-ταξικό κάλεσμα συνδέεται άμεσα με 
το θετικιστικό ιδεολογικό στίγμα του Ahmed Riza- στο οποίο θεμελιώθηκε η 
ευρύτερη εθνικιστική ατζέντα των Νεότουρκων- αλλά και με τη δεξαμενή 
σκέψης του Ziya Gokalp, ο οποίος ως μαθητής του Durkheim, επεχείρησε να 
μπολιάσει την εθνικιστική του πλατφόρμα με την Επιστήμη της Κοινωνιολογίας, 
προκειμένου να δώσει μία επιστημονική-κοινωνιολογική υπόσταση στο 
εθνικιστικό αφήγημα. Ο Gokalp προέκρινε το δίπολο ‗κουλτούρα-πολιτισμός‟, με 
την κουλτούρα να συμβολοποιείται στη γυναίκα και τον πολιτισμό να 
συμβολοποιείται στον άνδρα. Έτσι, το παραγόμενο γυναικείο πρότυπο της 
Δεύτερης ΢υνταγματικής Περιόδου ενορχηστρώθηκε στη βάση της 
συγκρότησης μιας «εθνικής ηθικής» που προσωποποιείται στη ‗γυναίκα‘. 
΢υγχρόνως, όμως, η εθνική αυτή ηθική αποτέλεσε θεμελιώδη πυλώνα στήριξης 
της νέας «εθνικής οικογένειας»,200 εγγράφοντας με σαφήνεια πολιτικές και 
κοινωνικές διαστάσεις στον μητρικό ρόλο. 

Υαίνεται, επομένως, ότι και στα τέσσερα έντυπα- παρά τις χρονολογικές 
αποκλίσεις στην έκδοση τους ή την εθνοτική διαφοροποίηση τους- κυριαρχεί η 
βούληση για ιδεολογική και λογοθετική στοίχιση πίσω από ένα κοινό μοντέλο 
έμφυλου διαχωρισμού του (κοινωνικού) χώρου. Αυτό το μοντέλο πολύ 
περισσότερο στην Ευρυδίκη, τη Βοσπορίδα και το Kadin «στοιχειοθετήθηκε» βάσει 
της ευρωπαϊκής επιστημονικής, φιλοσοφικής και πολιτικής σκέψης και 

                                                 
197 Kilic,Kadin, A Young Turk Magazine,σ.53. 
198 Ιbid,σ.5 
199 Ibid, σ.54. 
200 Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»…, σ.260. 
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μετουσιώθηκε σε ένα νεωτερικό μοντέλο πυρηνικής οικογένειας, στο πρότυπο 
της κυρίαρχης αστικής ηθικής και τελικά προσωποποιήθηκε στη φυσιογνωμία 
της γυναίκας, ως κυρίαρχης στην οικιακή σφαίρα, σε αντίστιξη με την 
ανταγωνιστική δημόσια σφαίρα, στην οποία κυρίαρχος είναι ο άνδρας. ΋μως, 
στο βαθμό που αυτό είναι εφικτό από τη δευτερογενή μελέτη του 
Μουσουλμανικού τύπου, παρατηρούμε ότι ο λόγος της ιατρικής, της βιολογίας, 
της φιλοσοφίας ή της κοινωνιολογίας που διαιρεί με ψευδοαφηγήματα τον 
κοινωνικό χώρο είναι λιγότερο παρών, αν όχι εντελώς ανύπαρκτος στο 
Hanimlαra σε σχέση με όλα τα υπόλοιπα έντυπα. ΢τη δευτερογενή πηγή, δηλαδή 
τη μελέτη της Ayse Zeren Enis στη οποία βασιστήκαμε για την επεξεργασία 
του Hanimlara δεν βρέθηκαν άρθρα που να θεμελιώνουν τον έμφυλο διαχωρισμό 
του κοινωνικού χώρου στο λόγο της φιλοσοφίας, της ιατρικής, της βιολογίας ή 
των επιστημών συνολικά. Μάλιστα, όσα άρθρα έχουν ιατρικό περιεχόμενο, αυτό 
δεν ξεφεύγει από το επίπεδο της πρόληψης και της θεραπείας μιας ασθένειας, 
ούτε φαίνεται ο λόγος της ιατρικής να συνδέεται καθοιονδήποτε τρόπο με 
κοινωνικές αναγωγές, που να επιβάλουν το σχήμα δημόσιο-ιδιωτικό. Αντίθετα 
έμφαση δίνεται στην υγεία των μητέρων και των παιδιών καθώς στόχος ήταν η 
διαμόρφωση υγειών Οθωμανών πολιτών, που θα διασφάλιζαν το μέλλον της 
πατρίδας.201  

΢την περίπτωση του Hanimlara η τοποθέτηση των γυναικών στην 
ιδιωτική σφαίρα φαίνεται να προκύπτει περισσότερο ως αποτέλεσμα της 
σύζευξης μίας ευρύτερης απόπειρας εκνεωτερισμού του οθωμανικού κράτους με 
τον πανισμλαμισμό του Abdulhamid, ο οποίος πίστευε ότι Ισλάμ και 
Νωτερικότητα δεν είναι δύο ασύμβατες μεταξύ τους έννοιες. Από την άλλη, ο 
«γυναικείος λόγος» του Hanimlara, αν και είναι φαινομενικά λιγότερο 
εξαρτημένος από τις αγκυλώσεις του επιστημονικού και φιλοσοφικού λόγου, δεν 
παύει να αποτελεί ένα προπαγανδιστικό γρανάζι στον ευρύτερο μηχανισμό 
θεσμοποίησης της Νεωτερικότητας με εφαλτήριο το μοντέλο της πυρηνικής 
οικογένειας. ΢τόχος ήταν η πληθυσμιακή ενδυνάμωση του μουσουλμανικού 
στοιχείου, ο έλεγχος των κοινωνικών συσχετισμών, και η συνολική συναίνεση της 
κοινωνίας σε μία διαδικασία εκ-νεωτερισμού. Μιας διαδικασίας εκνεωτερισμού 
που δεν μπορεί να αγνοήσει το θεμελιώδη ρόλων των γυναικών ως μητέρων των 
παιδιών της Αυτοκρατορίας μέσα στο ευρύτερο πεδίο του «πατριαρχικού 
κρατικού εθνικισμού» 202 του Abdulhamid.  

                                                 
201 Enis, Everyday lives of Ottoman Women…, σ.188, 212, 220-221. 
202 Ibid, σ.4.  
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1.3. Η προάσπιση του Οικιακού Ιδεώδους, η αστική ηθική και οι 
ρηγματώσεις στο σχήμα δημόσιο-ιδιωτικό 

 
΋πως είδαμε στα προηγούμενα υποκεφάλαια, ο γυναικείος λόγος του 

ελληνορθόδοξου και μουσουλμανικού Σύπου, απηχώντας τα αξιακά συστήματα 
των μεσαίων και ανώτερων στρωμάτων της κοινωνίας και ενός κράτους υπό 
διαδικασία εκ-νεωτερισμού αξιοποιεί τις διαθέσιμες καταστασιακές 
(πατριαρχικές) γνώσεις και γίνεται, από ποικίλες, νεωτερικού τύπου, 
επιστημονικές και θεσμικές βάσεις, συναυτουργός στην αναπαραγωγή τους. 
Ψστόσο, παρά την οικειοποίηση, εσωτερίκευση και εγγραφή του εν λόγω 
σχήματος- ιδιωτικό/δημόσιο- στο πνεύμα και των τεσσάρων εντύπων που 
εξετάσαμε, η πρόσβαση στο δημόσιο λόγο και διάλογο, μέσω του Σύπου, έδωσε 
την ευκαιρία σε εκδότες/εκδότριες και συντάκτες/συντάκτριες των εντύπων να 
συνθέσουν συγχρόνως- υβριδικές, θα λέγαμε –ίσως, κάπως καταχρηστικά- 
ρητορικές στρατηγικές, οι οποίες και θα τους επέτρεπαν να ακουστούν από την 
πατριαρχική κοινή γνώμη αλλά και να αξιοποιήσουν τον 
ανδροκεντρικό/πατριαρχικό λόγο, για να τον υπονομεύσουν.203 

Μέσα από τον δικό του ‗υβριδικό‘ λόγο, τον «αποικιακό» και συγχρόνως 
«αποκοιοποιημένο», ο γυναικείος Σύπος επιχείρησε (συνειδητά ή ασυνείδητα) να 
αξιοποιήσει κάθε επόμενο διαθέσιμο σκαλοπάτι στο περιθώριο του ευρύτερου 
συμβολικού πεδίου, διεκδικώντας και τελικά κερδίζοντας ολοένα και μεγαλύτερη 
πρόσβαση στη δημόσια σφαίρα, αρχικά μέσω της εκπαίδευσης και της 
φιλανθρωπικής δράσης και σε δεύτερο επίπεδο μέσω της εργασίας για 
βιοποριστικούς σκοπούς. Με λίγα λόγια, προασπιζόμενος λογοθετικά τον 
έμφυλο διαχωρισμό του κοινωνικού χώρου, ο γυναικείος Σύπος συγκρότησε και 
πυρήνες αναβάθμισης της θέσης της γυναίκας των μεσαίων και ανώτερων 
στρωμάτων, με εφαλτήριο ακριβώς τις επιταγές του οικιακού ιδεώδους, 
αποδεικνύοντας ότι οι τοποθετήσεις των υπο-κειμένων- στην προκειμένη 
περίπτωση συντακτών και συντακτριών που συγκροτούν το «γυναικείο λόγο» 
στον ελληνικό και μουσουλμανικό τύπο- κάθε άλλο παρά ήταν αθώες. Αντίθετα 
ήταν και «γνωσιακά επενδεδυμένες και πολιτικά επιδέξιες».204 ΢υγχρόνως, όμως, 
αυτές οι τοποθετήσεις ήταν κοινωνικά και ιστορικά προσδιορισμένες και 
αποτυπώνουν την πολλαπλότητα και την πολυδιαστατικότητα των ταυτοτήτων 
που ενέχονται στην ευρύτερη κατηγορία «γυναίκα»205˙μια πολυδιαστατικότητα 
που δεν μπορεί να αγνοήσει τη θεμελιώδη παράλληλη συνύπαρξη φυλής, τάξης, 
έθνους, σεξουαλικότητας και φύλου στη συγκρότηση της γυναικείας και κάθε 
υποκειμενικότητας.  

 Αναλυτικότερα, η «μειονεκτική», η ιδιαίτερη ψυχοπνευματική και 
συναισθηματική συγκρότηση της γυναίκας- είτε στη βάση της φυσιολογικής- 
βιολογικής της διαφοροποίησης από τον άνδρα, είτε στη βάση της 
διαφοροποίησης των δύο στην «κλίμακα του πολιτισμού»- ανακίνησε στο 
γυναικείο Σύπο αιτήματα που απέρρεαν από την αποδοχή αυτής της 

                                                 
203 Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»…, σ.198. 
204 Peta Hinton,‗Situated Knowledges and New Materialism(s):Rethinking a Politics of Location‘,  
Women: A Cultural Review, 25/1 (2014),σ.103. 
205 Haraway, ‗Situated Knowledges…‘, σ.584, σ.. 586. 
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αδιαμφισβήτητης, φιλοσοφικά και «επιστημονικά τεκμηριωμένης», 
ελλειμματικής φύσης της γυναίκας. Η Δώρα Δ‘ ΄Ιστρια, αξιόλογη και 
αναγνωρισμένη συγγραφέας των Υαναριώτικων κύκλων, στο άρθρο «Αι γυναίκες 
εν Ινδία» που δημοσιεύεται στην Ευρυδίκη, είχε επισημάνει σχετικά με την 
γυναικεία εκπαίδευση: «Η εστερημένη γυνή παντοειδούς εκπαιδεύσεως, παραδεδομένη 
πλέον έτι του ανδρός εις τας επικινδύνους συμβουλάς των τυφλών ορμεμφύτων, ας η 
ανάπτυξις του διανοητικού βίου περιέχει τοσούτον ισχυρώς, υποχωρεί μετά της φυσικής 
αυτής ευκαμψίας εις τας βουλάς της επάρσεως και των παθών».206Η Δ‘ ΄Ιστρια 
συνδέει άμεσα το «υποανάπτυκτο γυναικείο ορμέμφυτο» με την ανάγκη για μια 
γυναικεία εκπαίδευση που θα ηθικοποιεί μέσα από διαδικασίες ρύθμισης 
ενστίκτων και παθών και κατά τις επιταγές του πολιτισμού. Ο λόγος της Δώρας 
Δ‘΄Ιστρια φαίνεται να αποτυπώνει πτυχές της σκέψης των πλέον συντηρητικών ως 
προς το γυναικείο ζήτημα Ευρωπαίων Διαφωτιστών απέναντι στη γυναικεία 
φύση, όπως αυτή του Rousseau. Ο Rousseau, δίνοντας έμφαση στην αξία της 
γυναικείας αγνότητας και συστολής, περιχαράκωσε στο «Αιμίλιος ή Περί 
Αγωγής» την εκπαίδευση της Sophie σε ένα άξονα που στόχο είχε να 
λειτουργήσει παραπληρωματικά της ελλειμματικής «γυναικείας φύσης» της. 
Θεωρώντας ότι η γυναίκα είναι εκ της φύσεώς της έρμαιο χθαμαλών 
σεξουαλικών ενστίκτων, ο Rousseau την αντιμετώπιζε ως εν δυνάμει φορέα 
οργής, ηθικής εξαχρείωσης και διαφθοράς207και άρα ως απειλή για το κοινωνικό 
οικοδόμημα. Αυτού του είδους οι βαθιά πατριαρχικές αντιλήψεις επρόκειτο να 
αποδειχτούν καταλυτικές και για τη διαμόρφωση της Ελληνικής σκέψης 
απέναντι στο γυναικείο ζήτημα, στο στάδιο της μετάβασης από την 
παραδοσιακή ελληνοοθωμανική κουλτούρα προς μία εθνικά προσδιορισμένη 
ελληνική ταυτότητα.208Αυτό το πατριαρχικό ιδεολόγημα βρήκε στη συνέχεια 
ερείσματα στο λόγο του κοινωνικού δαρβινισμού και του πολιτισμικού 
εξελικτισμού, συνθέτοντας αθροιστικά τη βάση για μία «πρότυπη» αγωγή των 
κοριτσιών, με τους όρους που επέβαλε η κυρίαρχη αστική ηθική, όπως 
συνέβαινε στη Βικτωριανή Αγγλία του 19ου αιώνα. Η αγωγή αυτή συγκροτήθηκε 
με όρους αποσεξουαλικοποίησης, υποταγής και επιτήρησης τόσο από τον 
πατέρα, όσο και από τον μελλοντικό σύζυγο και με ασφυκτικά οριοθετημένα και 
προσεκτικά σχεδιασμένα πλαίσια διαδικασιών κοινωνικοποίησης των κοριτσιών, 
που οι ίδιες θα αναπαράγουν ως μητέρες: «H της παιδικής και νεανικής ηλικίας 
ανατροφή δεν προδιατίθεσι τας [Αγγλίδας] γυναίκας όπως επιδεικνύωνται εν τω κόσμω 
θορυβωδώς [… ]. Αι Άγγλίδες, μητέρες γινόμεναι, αφιερούσι την ευσταθεστέραν και 
αξιοπρεστέραν επιτήρησιν και επίβλεψιν επί της ανατροφής των τέκνων των, γηράσκουσαι 
εν ταις μητρικαίς αυτών προσπαθείαις και τη φιλοστόργω αφοσιώσει».209  

΢την κατεύθυνση αυτή, η καλλιέργεια της γυναικείας αρετής ως βασικής 
παραμέτρου μιας χρηστής γυναικείας αγωγής, επ‘ωφελεία της ακεραιότητας της 
οικογένειας και της κοινωνίας είναι θεμελιώδης. Έτσι στο ηθικοπλαστικό 
διήγημα ‗Ζηνοβία‘, που φιλοξενεί η Ευρυδίκη, διαβάζουμε: «Ουδέν περιστατικόν εν 
τω κόσμω δύναται να διαφθείρη ενάρετον καρδίαν. Η προς την διαφθοράν επάρατος 
προδιάθεσις, επάρατος τάσις, αποτρόπαιον προϊόν της κακής ή της μη εμμελούς 

                                                 
206 Δώρα Δ‘Ιστρια « Αι γυναίκες εν Ινδία, υπό Δώρας Δ‘Ιστρια », Ευρυδίκη 14 (Ετος Α΄), 1871, σ.162. 
207 Kitromilides, ‗The Enlightenment and Womanhood… σ. 41. 
208 Ibid, σ. 43. 
209 Μαριάνθη, «Αι Αγγλίδες», Ευρυδίκη 1 (Έτος Β΄) 1872, σ.14. 
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ανατροφής γεννά την διαφθοράν της γυναικός εκείνης, ήτις έχει λίαν ελαστικήν την 
συνείδησιν[...].Εκ τούτων όλων καταφαίνεται μήτερ, ότι ηθικοί και φυσικοί λόγοι 
επιβάλλουσι τη γυναικί το απαραίτητο καθήκον του θυσιάζειν τα πάντα εις τον βωμόν της 
αρετής, ουδ‟αυτής της ζωής εξαιρουμένης».210Η αρετή μετατρέπεται σε ιδεώδες με 
αξία ανώτερη κι από αυτήν της ίδιας της ζωής. Αυτός είναι, επομένως, ο 
ιδεολογικός προσανατολισμός που σφυρηλατεί και τον ιδεολογικό πυρήνα της 
γυναικείας αγωγής και εκπαίδευσης. Η αγωγή και εκπαίδευση των κοριτσιών της 
ελληνορθόδοξης κοινότητας υπήρξε, ως προς το περιεχόμενο, τον 
προσανατολισμό και τη διάρκεια της, αποτέλεσμα μίας ιδεολογικής σύνθεσης 
των επιδράσεων του Ευρωπαϊκού και του Νεοελληνικού Διαφωτισμού, των 
παραδοσιακών πατριαρχικών αντιλήψεων και φυσικά του επιστημονικού λόγου, 
ώστε να τεκμαίρεται ο χαρακτήρας της εκπαίδευσης των κοριτσιών στη βάση 
του βιολογικά προσδιορισμένου κοινωνικού τους ρόλου. ΢την πορεία του 19ου 
αιώνα, ο εκ της φύσεως ξεχωριστός κοινωνικός ρόλος των γυναικών επενδύθηκε 
περαιτέρω με στοιχεία εξιδανίκευσης, δίνοντας στην εκπαίδευση των κοριτσιών 
και στους γυναικείους ρόλους διαστάσεις κοινωνικής και αργότερα υψηλής 
εθνικής αποστολής.211 Μάλιστα μετά το 1860-1870, η μητρότητα απέκτησε 
εθνικές διαστάσεις. Αυτές με τη σειρά τους συνδέθηκαν με το λόγο της 
θρησκείας και παρήγαγαν αυστηρά οριοθετημένες προτυποποιήσεις, που 
ενισχύθηκαν συμβολικά από την ενάρετη μορφή της 
Θεοτόκου,212εξοβελίζοντας, από το υπό κατασκευή γυναικείο πρότυπο, κάθε 
διάσταση ή υπόνοια σεξουαλικότητας. Έτσι, στο υφιστάμενο λογοθετικό πλαίσιο 
ήρθε να προστεθεί επιπλέον και η ακατανίκητη μεταφυσική/θρησκευτική 
διάσταση, η οποία απέρρεε από το ελληνορθόδοξο δόγμα και συνέδεε 
ποικιλοτρόπως τη γυναίκα και τους ιερούς της ρόλους με μία «άνωθεν» 
εντεταλμένη υψηλή αποστολή.213 

΋πως σκιαγραφείται δευτερογενώς στο Hanimlara Mahsus Gazete, η 
γυναικεία υποκειμενικότητα επενδύεται λιγότερο με μεταφυσικές ή θρησκευτικές 
διαστάσεις. Κι αυτό ίσως γιατί η Ισλαμική θρησκεία δεν προσέφερε στον ίδιο 
βαθμό ένα τέτοιο πλήθος βιβλικού τύπου γυναικείων φυσιογνωμιών, στις οποίες 
συμβολοποιούνταν το «άμωμον» σε τόσο απόλυτα μεγέθη. Έτσι, στην 
περίπτωση του Hanimlara η εκπαίδευση των γυναικών συνδέεται περισσότερο με 
τις σύγχρονες απαιτήσεις ενός κράτους που ναι μεν έχει πάρει μία αποφασιστική 
στροφή προς την εκκοσμίκευση, όχι όμως υπό τη μορφή μίας τυφλής 
μετεκένωσης των εγεγγραμμένων σε αυτήν δυτικών πολιτισμικών μοντέλων, που 
ενδεχομένως να προωθούσαν τον φιλελευθερισμό και τον ατομισμό. H 
εκκοσμίκευση αυτή γίνεται υπό τη μορφή διαδικασιών «επιλεκτικού 
νεωτερισμού» που δεν παύει να συναρτάται- άμεσα και εμφατικά- με μία 
ισλαμοκεντρικά ορθή διαδικασία ηθικοποίησης των κοριτσιών: «Η εκπαίδευση 
των κοριτσιών δεν θα πρέπει να αυξάνει την περηφάνια ή την αυτοεκτίμηση τους», ενώ 
οφείλει να στηρίζεται στις εθνικές αρχές και παραδόσεις, καθώς αυτές τις αρχές 
και παραδόσεις οφείλουν να εμφυσήσουν ως μητέρες στα παιδιά τους.214 Αυτού 
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211 Δαλακούρα, Η εκπαίδευση των γυναικών στις ελληνικές κοινότητες…, σ.228-229. 
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213 Δαλακούρα, Η εκπαίδευση των γυναικών στις ελληνικές κοινότητες…, σ.228-229. 
214 Enis, Everyday lives of Ottoman Women, σ.307-308. 
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του είδους οι λογοθετικοί προσανατολισμοί, αν εξεταστούν μέσα στο ευρύτερο 
κοινωνικοϊστορικό περιβάλλον των πολιτισμικών εντάσεων και 
μετασχηματισμών που βίωνε η μουσουλμανική κοινότητα της 
Κωνσταντινούπολης της Φαμιδιανής περιόδου, εγγράφονται στην προσπάθεια 
του κράτους να «ελέγξει» θεσμικά (και) μέσα από το δημόσιο εκπαιδευτικό 
σύστημα, που ήδη είχε διευρυνθεί, την κατασκευή της γυναικείας 
υποκειμενικότητας, χωρίς όμως υποχωρήσεις απέναντι στον επιτακτικό λόγο του 
δυτικότροπου ‗ηθικού εκ-νεωτερισμού‘. ΢ε μία τέτοια βάση, αυτό έπρεπε μεταξύ 
άλλων να επιτευχθεί μακριά από την «βλαπτική» επιρροή τόσο των ευρωπαίων 
παιδαγωγών- που προσλαμβάνονταν στο πλαίσιο της κατ‘οίκον εκπαίδευσης των 
Μουσουλμάνων των ανώτερων κοινωνικών στρωμάτων- όσο κι από τη βλαπτική 
επιρροή των ξένων ιεραποστολικών εκπαιδευτικών ιδρυμάτων.215 

«H ανάγκη για πειθαρχία και ηθική διαπαιδαγώγηση των γυναικών απαιτείται για 
την πρόοδο του κράτους. Η συσσωμάτωση των οικογενειών διαμορφώνει το έθνος[…]. 
Οι γυναίκες είναι οι μητέρες της ανθρωπότητας. Σο επίπεδο της εκπαίδευσης και της 
μόρφωσής τους εγγυάται την ευτυχία ενός έθνους στο μέλλον».216 ΋πως και σε όλα τα 
έντυπα της περιόδου που μελετάμε, έτσι κι εδώ προκρίνεται η γυναικεία αρετή 
ως το θεμελιώδες στοιχείο της γυναικείας υποκειμενικότητας, γύρω από το 
οποίο αναπτύσσεται το μοντέλο της ηθικής, θεοσεβούς γυναίκας, που 
περιορίζεται στα οικιακά καθήκοντα και την ανατροφή των παιδιών, ενώ 
συγχρόνως αντιμετωπίζει τον σύζυγό της με υπομονή, καρτερικότητα, στοργή 
και σεβασμό, καθώς εκείνος επιφορτίζεται το βιοπορισμό της οικογένειας.217΢το 
Hanimlara η εκπαίδευσή των γυναικών υποστηρίζεται στο βαθμό που θα συντελεί 
στην οικοδόμηση της οθωμανικής ταυτότητας και της συνέχειας του έθνους, ενώ 
τόσο η εκπαίδευση όσο και η εργασία πρέπει να συνάδει με τη γυναικεία φύση. 
Η Enis ισχυρίζεται ότι αυτή η κατά τα δυτικά πρότυπα εκκοσμίκευση της 
γυναικείας υποκειμενικότητας που ευαγγελίζεται το Hanimlara, ουσιαστικά δεν 
απηχεί την πραγματικότητα, αλλά αποκλειστικά το ευκταίο που προκύπτει από 
τις κοσμοθεωρήσεις του ΢ουλτάνου Abdulhamid II για τη θέση που οφείλει να 
έχει η γυναίκα στο πλαίσιο της Αυτοκρατορίας.218 ΢τόχος είναι, όπως λέει, να 
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 Η Halide Edib η οποία, μετά από τα χρόνια της κατ‘οίκον εκπαίδευσής της, ξεκίνησε στα 1893-1894 
τις σπουδές της στο Αμερικανικό Κολλέγιο, αναφέρει ότι σύντομα αναγκάστηκε να εγκαταλείψει για ένα 
διάστημα τις σπουδές της στο Κολλέγιο, μετά από σχετική απαγόρευση του Abdulhamid II. Αναφέρει 
χαρακτηριστικά: «Ήμουν τώρα υποχρεωμένη να εγκαταλείψω το Κολλέγιο. Ο Αbdulhamid δεν ήθελε οι Σούρκοι 
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Οι «Φαμένες Πατρίδες»…, σ. 254. 
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217 Ibid, σ.5. 
218 Ibid, σ.5-6. Εδώ, όμως, φαίνεται να γεννάται μια αντίφαση. Η Enis υποστηρίζει ότι το Hanimlara 
προσέφερε μία δημόσια αφετηρία για την πραγμάτωση μίας κατά το όραμα του Abdulhmid γυναικείας 
υποκειμενικότητας και συγχρόνως ότι η πλειοψηφία των συντακτριών είχε λάβει κατ‘οίκον εκπαίδευση. 
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Βλ. Elizabeth Frierson, ‗Unimagined Communities…‘, σ.73  ΋μως αν πάρουμε ως δεδομένο ότι η 
πλειοψηφία των συντακτριών είχε όντως εκπαιδευτεί κατ‘οίκον και όχι σε κάποιο κρατικό ίδρυμα (όπου η 
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λιγότερο ελεγχόμενη από το κράτος, η κατ‘οίκον διδασκαλία των κοριτσιών θα είχε μεγαλύτερη ευελιξία 
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οικοδομηθεί τελικά η ταυτότητά της στη βάση ενός «πατριαρχικού κρατικού 
φεμινισμού».219Έχει πράγματι επισημανθεί ότι ο Abdulhamid υποστήριζε τις 
διαδικασίες εκ νεωτερισμού, αλλά όχι μέσα από μία εφάπαξ και άκριτη 
μετακένωση όλων των εκφάνσεων της Νεωτερικότητας στο οθωμανικό πλαίσιο. 
Εκείνος και οι υποστηρικτές του είχαν εμπλακεί σε «αλχημικές διαδικασίες» 
διαμόρφωσης μίας Νεωτερικότητας μέσα από τις Ισλαμικές παραδόσεις.220  

΋πως λένε οι Duben και Behar σε τεύχος του Hanimlara Mahsus Gazete 
του πρώτου έτους έκδοσης του (1895), αναφέρεται ότι η εκπαίδευση των 
κοριτσιών πρέπει να είναι «τόση όση χρειάζεται, ώστε να μην αποσπάται η γυναίκα από 
τις ευθύνες της», πράγμα το οποίο σήμαινε «ανατροφή των παιδιών», «βασικά οικιακά 
καθήκοντα» και «μία ικανότητα να καταλαβαίνει τις συζητήσεις του συζύγου και των 
παιδιών της».221 Ακόμη, σχετικά με την ηθική διαπαιδαγώγηση, η Fatma Aliye σε 
κείμενο της στο περιοδικό επισημαίνει ότι αυτή πρέπει να στηρίζεται όχι στις 
δυτικές αντιλήψεις περί γυναικείας ηθικής, αλλά στην Σουρκική και 
Οθωμανική.222Έτσι, μέσα από το λόγο του Hanimlara και στα δεκατέσσερα 
χρόνια της έκδοσης του άρχισε βαθμιαία να παραμετροποίειται η Οθωμανική 
ταυτότητα σε ολοένα και πιο στενά πλαίσια˙ πλαίσια από τα οποία εκτοπίζονταν 
βαθμιαία τόσο η ελληνική, όσο και οι υπόλοιπες εθνοθρησκευτικές κοινότητες, 
καθώς στο πέρασμα των χρόνων, αυτές ταυτίζονταν ολοένα και περισσότερο με 
τα κατακριτέα δυτικά ήθη.223Παράλληλα, στο Hanimlara Μahsus Gazete, 
τουλάχιστον από όσα στοιχεία παρουσιάζουν η Frierson και η Enis, δεν 
οικοδομείται ένας λόγος που να «τεκμηριώνει» με βομβαρδισμό αδιάσειστων 
επιστημονικών ή φιλοσοφικών επιχειρημάτων την «ανάγκη» για ηθικοποίηση των 
γυναικών μέσω της εκπαίδευσης, όπως συμβαίνει με τα αντίστοιχα 
ελληνορθόδοξα έντυπα. Ναι μεν προκρίνεται και υποστηρίζεται σθεναρά μία 
εκπαίδευση που να είναι κατάλληλη για τη γυναικεία φύση και κατά τις 
παραδοσιακές ισλαμικές αξίες, ωστόσο δεν υπάρχουν ενδείξεις συστηματικής 
επίκλησης του Βιολογικού ή Υιλοσοφικού λόγου, ώστε να στοιχειοθετηθεί πάνω 
σε αυτούς η ανάγκη εκπαίδευσης των Μουσουλμανίδων.  

Αναδύεται, επομένως, από το λόγο του Hanimlara, μία διαφορετική- σε 
σχέση με τα ελληνορθόδοξα έντυπα- λογοθετική εμπλαισίωση της ανάγκης για 

                                                                                                                                    
και ελευθερία ως προς το είδος και το περιεχόμενο της. Αν και οι χαμιδιανοί μηχανισμοί λογοκρισίας 
του Σύπου είναι αδιαμφισβήτητοι, θα αμφισβητούσα τη «μηδενιστική» αυτή θέση της Enis ότι το 
Hanimlara αποτελούσε απλώς ένα προπαγανδιστικό όργανο του δεσποτικού Abdullhamid ή ότι όλες οι 
συντάκτριες του εντύπου προέκυψαν όλες- κατά ένα υπερβατικό τρόπο- από το ίδιο ιδεολογικό (φιλικό 
προς τον Abdulhamid) φυτώριο μίας ταυτόσημης σε όλες τις περιπτώσεις διδασκαλίας κατ‘οίκον. 
Τιοθετώντας τη θέση της Enis δυσκολευόμαστε για παράδειγμα να εξηγήσουμε τη δημοσιογραφική 
παρουσία γυναικών όπως της Emine Semiye, κόρης του Νεοοθωμανού διανοούμενου Abdulah Cevdet 
τόσο στο Hanimlara, όσο και στο Νεοτουρκικό Kadin μερικά χρόνια αργότερα. Πολλώ δε μάλλον, αν 
σκεφτούμε ότι η Semiye δεν δημοσιογραφούσε απλώς στο Κadin, αλλά ήταν συγχρόνως και επικεφαλής 
του γυναικείου παραρτήματος του Κομιτάτου της Ένωσης και της Προόδου στη Θεσσαλονίκη Βλ. 
Kilic, Kadin A young Turk Magazine…,σ.36. Θα υιοθετούσα μια λιγότερο δογματική και περισσότερο 
μετριοπαθή προσέγγιση, όπως αυτή της Frierson που αναγνωρίζει στο Ηanimlara τουλάχιστον την 
πρόθεση για δημιουργία ενός ενδιάμεσου χώρου, μεταξύ παράδοσης και νεωτερικότητας, όπου οι 
γράφουσες επιχειρούσαν ειλικρινώς να δημιουργήσουν μία γυναικεία υποκειμενικότητα μέσα από τη 
σύνθεση δυτικών προτύπων και θεμελιωδών αξιών του Ισλάμ.  
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ηθική και πνευματική διαπαιδαγώγηση των κοριτσιών˙ μία λογοθετική 
εμπλαισίωση η οποία δεν λαμβάνει τα χαρακτηριστικά της από λόγους περί 
«ελλειμματικής γυναικείας φύσης», αλλά καθοδηγείται από την πίστη για την 
ανωτερότητα της Ισλαμικής ηθικής έναντι των δυτικών αντιλήψεων περί ηθικής. 
΢υνεπώς, οι καταστασιακές γνώσεις (situated knowledges) που αξιοποιούνται 
εδώ για να αναβαθμιστεί η θέση των Μουσουλμάνων γυναικών εντός της 
οικογένειας, δεν ταυτίζονται απολύτως με αυτές των ελληνορθόδοξων 
περιοδικών. Παρά το ότι και στο Hanimlara Mahsus Gazete προκρίνεται το 
δυτικό πυρηνικό μοντέλο οικογένειας- ως δείγμα πολιτισμού που απαγκιστρώνει 
το θεσμό της οικογένειας από τις αγκυλώσεις το Ισλαμικού Οικογενειακού 
Δικαίου- τελικά για τις ίδιες τις γυναίκες προκρίνεται το επιχείρημα των 
κυρίαρχων (ανώτερων) ισλαμικών πατριαρχικών παραδόσεων και αξιών, για να 
προωθηθεί το αίτημα για την εκπαίδευσή τους και να εδραιωθεί στις συνειδήσεις 
η αξία του ρόλου τους ως συζύγων, μητέρων και οικοδεσποίνων. 

Πιθανότατα όμως, αυτός ο πατριαρχικά προσδιορισμένος λογοθετικός 
προσανατολισμός του Hanimlara να εδράζεται και σε άλλες περισσότερο 
λανθάνουσες παραμέτρους του κοινωνικοπολιτισμικού παρασκηνίου, που 
σχετίζονται τόσο με τις γυναίκες, όσο και με τους άνδρες. ΋ταν η Γαλλική 
Επανάσταση μετέτρεπε τον όρο «Ελευθερία» σε βασικό συστατικό του 
κεντρικού συνθήματος της, η προοδευτική σκέψη και η λογοτεχνική παραγωγή 
θα την εξιδανίκευε, συνδέοντας τη και με τη ρομαντική αγάπη, σε μία νέα 
αντίληψη περί ατομικής ελευθερίας, η οποία τελικά εκτεινόταν και στο δικαίωμα 
της ελεύθερης επιλογής συζύγου. ΢το πλαίσιο της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας 
η απελευθέρωση της εκδοτικής και δημοσιευτικής δραστηριότητας του 
Tanzimat έφερε σε επαφή τα εγγράμματα στρώματα, αρχικά τους άνδρες και 
έπειτα τις γυναίκες με αυτές τις νέες, «εισαγόμενες» αναγνώσεις της ρομαντικής 
αγάπης.224Με τη στοίχιση αρκετών προοδευτικών Οθωμανών διανοούμενων σε 
αυτή τη γραμμή σκέψης δημιουργήθηκαν-περισσότερο βέβαια στο συλλογικό 
φαντασιακό από ότι στην πραγματικότητα-πυρήνες αμφισβήτησης του 
υφιστάμενου πατριαρχικού πλαισίου των κανονισμένων γάμων, ως παρωχημένου 
και οπισθοδρομικού.  

Αυτό είχε αναπόφευκτα και ηθικοκοινωνικές συνδηλώσεις, αφού η 
αμφισβήτηση της πατριαρχικής εξουσίας συμβόλιζε για πολλούς την 
αμφισβήτηση της εξουσίας του κράτους: ελευθερία, διασάλευση 
ηθικοκοινωνικών περιορισμών, αμφισβήτηση υφιστάμενων κοινωνικών δομών, 
ελευθεριότητα (ηθική και σεξουαλική), και εν τέλει αναρχία. Ο γάμος, η αστική 
ηθική και η πυρηνική οικογένεια ήταν λοιπόν η ενδεδειγμένη «νεωτερική» λύση 
σε ένα τέτοιο ενδεχόμενο. Ο γάμος και η συγκρότηση της πυρηνικής 
οικογένειας αντιμετωπίστηκαν ως μία σημαντική πτυχή της διαδικασίας 
«εκπολιτισμού»225 όπως ακριβώς είχε συμβεί με το δυτικό κόσμο, όπου η 
πυρηνική οικογένεια αποτέλεσε το «μοναδικό νόμιμο θύλακα της σεξουαλικότητας και 
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in Madeline Zilfi (Ed.)) The Ottoman Empire and its heritage: Politics, Society and Economy, Leiden, New 
York, Koln: Brill, 1997, σ.182. 



 - 69 - 

των ιδιωτικών λειτουργιών ανδρών και γυναικών».226Εύλογος στόχος; Nα 
οριοθετηθούν τα ορμικά ένστικτα σε ένα κατά το δυνατόν «ελεγχόμενο» και 
νομιμοποιημένο νεωτερικό πλαίσιο. Αυτό αξιοποιείται από τις συντάκτριες και 
εγγράφεται στο λόγο του Hanimlara ως μία κατάλληλη λογοθετική στρατηγική, 
προκειμένου να αναβαθμιστεί ποιοτικά η θέση των Μουσουλμάνων γυναικών 
εντός της οικιακής σφαίρας και έτσι να διασφαλιστεί όχι μόνο η ισοτιμία τους 
έναντι των συζύγων τους, αλλά και η ανωτερότητά τους έναντι όλων των «άλλων» 
γυναικών, που δεν ενέπιπταν στη δική τους φυλετικά και ταξικά προσδιορισμένη 
κατηγορία.  

Αν και η λέξη «ρομαντική αγάπη» απέκτησε πιο περίοπτη θέση στο 
καθημερινό λεξιλόγιο των Μουσουλμάνων κατά την περίοδο της Βασιλείας του 
Abdulhamid, 227οι πιθανότητες για την σύναψη προγαμιαίων σχέσεων ήταν στην 
πραγματικότητα ελάχιστες.228Ειδικά για μία γυναίκα υψηλού κοινωνικού status 
αυτό θεωρούνταν εξωφρενικό.229 ΋μως στη σφαίρα της πραγματικής ζωής 
ίσχυαν, όπως θα ήταν αναμενόμενο για τους άνδρες και τις γυναίκες, δύο μέτρα 
και δύο σταθμά. Δεν ήταν σπάνια τα φαινόμενα ερωτικών σχέσεων ή περιπετειών 
Μουσουλμάνων ανδρών με μη Μουσουλμάνες γυναίκες, σκλάβες, υπηρέτριες, 
ιερόδουλες και άλλες γυναίκες που χαρακτηρίζονταν γενικά ως «χαλαρών ηθών» 

(γνωστών ως cariyes και asifte αντίστοιχα).230Ίσως γι‘αυτό το λόγο η Fatma Aliye 
σε άρθρα και σε διηγήματά της στο Hanimlara Μahsus Gazete τονίζει όχι μόνο 
τα καθήκοντα των γυναικών στο πλαίσιο του οίκου, αλλά και τα καθήκοντα των 
ανδρών, επισημαίνοντας τη σημασία της πίστης και της αφοσίωσης και των δύο 
συζύγων εξίσου.231Αυτό βέβαια δε σημαίνει ότι από το λόγο του Hanimlara 
απουσιάζουν εξ‘ολοκλήρου απόψεις που παραπέμπουν σε ένα πλαίσιο κλασικής 
πατριαρχίας. Κι αυτό γιατί σε άλλα άρθρα ή σύντομα διηγήματα οικοδομείται 
ένα μοντέλο γυναίκας που υπόκειται ολοκληρωτικά στα δικαιώματα και στην 
εξουσία τόσο των γονιών της, όσο και των παιδιών και του συζύγου της.232  

Παρόλο που ο κυρίαρχος λόγος παραμένει πατριαρχικός, η γυναικεία 
υποκειμενικότητα μέσα στο λόγο του Hanimlara Mahsus Gazete, αλλά τελικά και 
στο λόγο όλων των υπόλοιπων εντύπων, εμπλέκεται έμμεσα σε μία διαδικασία 
ετεροποίησης των «γυναικών χαλαρών ηθών», έναντι των αστών γυναικών. Έτσι 
οι γυναίκες των μεσαίων και ανώτερων στρωμάτων που βρίσκουν βήμα έκφρασης 
στον Σύπο, επιχειρούν να (ανα)κατασκευαστούν, να επαναπροσδιοριστούν και 
τελικά να αναβαθμιστούν ποιοτικά στη βάση νέων, «ηθικοαξιακά» διασκευασμένων 
όρων έναντι ανδρών. Υαίνεται, λοιπόν, πως στη διαδικασία συγκρότησης της 
υποκειμενικότητας, τα όρια της υποκειμενικότητας (γυναικείας ή ανδρικής) δεν 
μπορούν να συγκροτηθούν επάνω σε μονοδιάστατες και υπεραπλουστευτικές 
διπολικές λογοθετικές χαρτογραφήσεις του τύπου «παράδοση-νεωτερικότητα» ή 
«άνδρες-γυναίκες», που αγνοούν κατά τα άλλα την κοινωνικοιστορική κατασκευή 

                                                 
226 Norbert Elias, Η διαδικασία του Πολιτισμού: Μία ιστορία της κοινωνικής συμπεριφοράς στη Δύση, 
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Εκδόσεις Αλεξάνδρεια, 1997, σ.286. 
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228 Ibid. 
229 Ibid, σ.96. 
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232 Ibid, σ.205. 
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της γνώσης και των λόγων ή τη βαρύτητα των εννοιών της κοινωνικής τάξης, της 
φυλετικής καταγωγής και της εθνοτικής ταυτότητας. Αντίθετα, τα όρια αυτά 
πραγματώνονται μέσα από τη συγκείμενη ιστορικότητα που διατρέχει τα 
υποκείμενα εντός των οποίων (κοινωνικό) φύλο, φυλή, κοινωνική τάξη και 
εθνοτικές καταβολές συνυπάρχουν και αλληλοδιαμορφώνονται. Παράλληλα 
όμως υλοποιούνται, οριοθετούνται ή και διευρύνονται μέσα από την κοινωνική 
αλληλεπίδραση233 αλλά και μέσα από πολυμορφικά και πολυκατευθυντικά υπο-
κείμενα δίκτυα λόγων και εξουσίας, καταλήγοντας έτσι όχι μόνο στο σχήμα 
«εμείς οι γυναίκες σε αντιπαραβολή με τους άνδρες», αλλά και στο σχήμα «εμείς 
οι πολιτισμένες αστές» σε αντιπαραβολή με τις «έκπτωτες» ή τις «cariyes» και 
«asifte».  

Έχει ωστόσο ενδιαφέρον το πώς πραγματεύτηκε τέτοιου είδους 
ευαίσθητα «ιδιωτικά», αλλά εν τέλει άκρως κοινωνικά ζητήματα, το 
γαλλοοθωμανικό Λογοτεχνικό Περιοδικό Maarifet, στα τέλη του 19ου αιώνα 
(1898-;), ένα έντυπο για το οποίο μόλις πρόσφατα έγινε μία πρώτη απόπειρα 
μελέτης.234 Οι προκλήσεις που αναδύονταν από το πολυσύνθετο εθνοτικό και 
κοινωνικοπολιτισμικό τοπίο της Κωνσταντινούπολης, αλλά και οι σταδιακοί 
μετασχηματισμοί στον έμφυλο διαχωρισμό του κοινωνικού χώρου του τέλους 
του 19ου αιώνα απεικονίζονται συμβολικά, αλλά και με ενάργεια, στο 
μικρόκοσμο της οικιακής σφαίρας των ρομαντικών διηγημάτων της Θεοδοσίας 
΢ωφρονιάδου. ΋σα ρομαντικά διηγήματα της ΢ωφρονιάδου φέρουν ως τίτλο το 
όνομα μιας γυναίκας και τον υπότιτλο «΢την Απω Ανατολή», εκτυλίσσονται στην 
Κίνα και απεικονίζουν τις τεταμένες σχέσεις, τα πάθη και τα μίση μεταξύ 
συζύγων που ζουν σε υπερπολυτελή παλάτια, με πέτρα του σκανδάλου μία 
σαγηνευτική εξωτική υπηρέτρια ή ακόμη και μία Κινέζα γυναίκα υψηλού 
κοινωνικού status που, στερούμενη ηθικών φραγμών, μηχανεύεται τρόπους να 
παρασύρει με τα θέλγητρά της τον αφέντη του σπιτιού. ΢τα διηγήματα αυτά οι 
πανέμορφες γυναίκες φαίνεται να συμβολοποιούν την ανεξέλεγκτη, αδάμαστη 
Υύση που εκβάλλει στην καταστρεπτική σεξουαλική δύναμη των (Ευρωπαίων ή 
άλλων μη-μουσουλμάνων) γυναικών, που σύχναζαν στα οθωμανικά σπιτικά. 
Μέσα από μία δική της οριενταλιστική λογοτεχνική στρατηγική, η Θεοδοσία 
΢ωφρονιάδου επιχειρεί να αποτυπώσει ευρύτερους, λανθάνοντες και υπόρρητους 
κοινωνικούς προβληματισμούς για τη βιωσιμότητα της οικιακής σφαίρας, την 
προάσπιση της αστικής ηθικής και της πυρηνικής οικογένειας απέναντι στον 
κίνδυνο των εξωσυζυγικών σχέσεων και την ισχύ μιας διαβολικά παντοδύναμης 
γυναικείας σεξουαλικότητας, που απειλεί, λειτουργώντας πολλαπλασιαστικά, να 
αποσαρθρώσει όχι μόνο τα θεμέλια της οικογενειακής εστίας, αλλά και τα 
ηθικοκοινωνικά θεμέλια ολόκληρης της κοινωνίας.235 

΢την ίδια λογική κινούνται και οι κοσμικές στήλες που φιλοξενεί το 
Maarifet. ΢ε μια εποχή που τα εγχειρίδια καλής συμπεριφοράς γνωρίζουν μία 
δημοσιευτική έκρηξη και οι γυναίκες των μεσαίων και ανώτερων στρωμάτων 
αποκτούν ολοένα και μεγαλύτερη πρόσβαση στη δημόσια σφαίρα, η γυναικεία 
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υποκειμενικότητα δείχνει να κατασκευάζεται, όπως ακριβώς και στη Δύση, πάνω 
στον άξονα των ηθικών επιταγών της αστικής τάξης και στον άξονα της 
«ρύθμισης» της σεξουαλικότητας της. Η σχολαστική εστίαση των κοσμικών 
στηλών του εντύπου στην παραμικρή κίνηση μίας γυναίκας, όταν εκείνη 
βρίσκεται σε δημόσιο χώρο, μαρτυρούν το πώς η εκφερόμενη δημόσια εικόνα 
της περνάει πρώτα και πάνω από όλα από το αξιολογικό φίλτρο του 
πατριαρχικού- γυναικείου ή ανδρικού- μεσοαστικού ‗βλέμματος‘. Έτσι ο 
παραμικρός αυθορμητισμός των κινήσεων, το παραμικρό «λάθος» στη γυναικεία 
συμπεριφορά φαίνεται αρκετό, για να αποδομήσει μονομιάς το προσεκτικά 
στημένο, το ενδελεχώς ρυθμισμένο, αλλά και τόσο εύθραυστο κοινωνικό 
κατασκεύασμα της γυναικείας υποκειμενικότητας, η οποία δείχνει να βρίσκεται 
σε συνεχή αναμέτρηση με το έξωθεν επιβαλλόμενο πλαίσιο κανονικοποίησης της 
γυναικείας διαγωγής. Έτσι η Faisy, δίνει την ακόλουθη συμβουλή σε μία 
αναγνώστρια: «Aγαπητή „Ιρμα, μία γυναίκα δεν πρέπει ποτέ να πλησιάζει υπερβολικά 
έναν άνδρα ή να τον χαιρετάει με ενθουσιασμό, εκτός κι αν πρόκειται για κάποιον κύριο 

ηλικιωμένο». .΢ε άλλο σημείο, δίνει την εξής συμβουλή σε έναν αναγνώστη: 
«Aγαπητέ Edmond, όταν συναντάμε μία κυρία μόνη, ή όταν είναι αγκαζέ με κάποιον 
άνδρα τον οποίον και δεν γνωρίζουμε, καλό είναι να περιμένουμε από την κυρία κάποιο 
σημάδι, νεύμα ή κάποιο βλέμμα που να υποδηλώνει ότι σας δίνει την άδεια να την 
χαιρετίσετε».236΋πως φαίνεται λοιπόν, ο ίδιος ο γυναικείος Σύπος, γίνεται ηθικός 
και λογοθετικός συνένοχος στη σύσταση ενός άξονα άσκησης μίας-κατά 
Foucault- «βιο-εξουσίας», η οποία ασκείται όχι μόνο από το κράτος προς την 
κοινωνία, αλλά προκαλεί την ανάδυση μίας «εποπτείας στην παραμικρή της 
λεπτομέρεια, μόνιμους ελέγχους, εξαιρετικά ενδελεχείς διατάξεις του χώρου, αμέτρητες 
ιατρικές και ψυχολογικές διερευνήσεις».237Κι αυτή η βιοεξουσία σχηματοποιείται σε 
μία «μικρο-εξουσία» που αφορά στο σώμα και την εκφορά του, και άρα στη 
ρύθμιση και κανονικοποίηση του μέσα από πειθαρχικές διαδικασίες και 
διεργασίες (αυτό)εποπτείας, ώστε τελικά να ενορχηστρωθεί η συγκρότηση του 
νεωτερικού υποκειμένου κατά τα ενδεδειγμένα πρότυπα.  

΢υνολικά, επομένως, είτε μέσω συμβολικών λογοτεχνικών σχημάτων, 
είτε μέσα από τις κοσμικές στήλες ή και περισσότερο ακραιφνείς «τόπους» 
διαπραγμάτευσης κοινωνικών ζητημάτων (όπως αυτό της γυναικείας εκπαίδευσης 
ή της υγιεινής) η σκιαγράφηση της γυναικείας αστικής ηθικής στόχο έχει να 
αναδείξει την «πολιτισμένη» και κατάλληλα πεπαιδευμένη Ελληνίδα ή 
Μουσουλμάνα αστή ως την προστατευτική ασπίδα, το μεθοριακό προπύργιο 
ανάμεσα στον Ορθό λόγο που πρεσβεύει ο «πολιτισμένος άνδρας» και στην 
αδάμαστη Υύση που πρεσβεύουν οι «έκπτωτες» γυναίκες.238 Άλλωστε τις 
τελευταίες δεκαετίες του 19ου αιώνα, οι μολυσματικές ασθένειες -αφροδίσιες ή 
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μη- και οι προβληματισμοί για τις παρελκόμενες ηθικοκοινωνικές παθογένειες, 
οι φυσικές καταστροφές, οι ακατάλληλες συνθήκες υγιεινής των φτωχότερων 
πληθυσμών (που ζούσαν σε ζοφερές οικίες και ανθυγιεινά παραπήγματα)239και οι 
μετασχηματισμοί του αστικού ιστού, ως συνέπεια ενός αεικίνητου ρεύματος 
ανθρώπων και ανθρώπινων αναγκών, που προερχόταν από την Εσπερία αλλά και 
από τις παλαιές οθωμανικές επαρχίες,240 δημιουργούσαν ένα εκρηκτικό μείγμα, 
που απειλούσε ποικιλοτρόπως τη συνοχή και την καθαρότητα του κοινωνικού 
σώματος. Ψστόσο, αυτές οι συνθήκες διαμόρφωσαν τελικά «ευνοικές» 
ρηγματώσεις στο πολιτισμικό πεδίο για την ανάδειξη ενός γυναικείου λόγου, που 
τοποθετείται υπέρ μίας -συγκεκριμένων προδιαγραφών- δημόσιας εκφοράς της 
γυναικείας υποκειμενικότητας. Τπέρ μίας υποκειμενικότητας, που ξεπηδάει από 
τα ασφυκτικά πλαίσια της ρύθμισης και της κανονικοποίησης, στηρίζεται στην 
εσωτερίκευση του πατριαρχικού λόγου και των επιταγών της αστικής ηθικής και 
αναζητεί το βηματισμό της βασιζόμενη στην αγωγή της, την εκπαίδευσή της και 
τα εγχειρίδια καλής συμπεριφοράς. Έτσι οι γυναίκες, μέσω του βήματός τους 
στο δημόσιο λόγο έγιναν, τρόπον τινά, όχι μόνο παθητικά «Αντικείμενα», αλλά 
και ενεργά «Τποκείμενα» διαδικασιών ρύθμισης.  

Άμεσα συνδεδεμένο με τα παραπάνω φαίνεται να είναι και το «δόγμα της 
ευαισθησίας» που αναδύθηκε στη Δύση.241 Σο δόγμα της ευαισθησίας συμβάδιζε 
απόλυτα με την ανάγκη «πολιτισμικής αυτοϊκανοποίησης» της καλπάζουσας 
βρετανικής αποικιακής δύναμης και ενσωματωνόταν άριστα στη γυαλιστερή 
αυτοεικόνα της ως πολιτισμένου έθνους.242 Σο δόγμα αυτό, που συνδέθηκε με τη 
βρετανική μεσαία τάξη, έγινε συστατικό στοιχείο συγκρότησης της αυτοεικόνας- 
και των αστικών στρωμάτων της Οθωμανικής πρωτεύουσας, η οποία βίωνε και 
προσπαθούσε να «ελέγξει» εκείνη την εποχή τους δικούς της «απειλητικούς» 
αστικούς και κοινωνικούς μετασχηματισμούς.243 Η φτώχεια, η ένδεια και η 
                                                 
239 Εξερτζόγλου, Οι Φαμένες Πατρίδες»…, σ.54-63. 
240 Οι Duben και Βehar χαρακτηρίζουν τη φυσιογνωμία του πληθυσμού της Κωνσταντινούπολης σε όλη 
την περίοδο 1880-1940 ιδιαίτερα ρευστή τόσο ποιοτικά, όσο και ποσοτικά. Ειδικά η περίοδος από τον 
Ρωσοτουρκικό πόλεμο (1787-1788) μέχρι και την απογραφή του πληθυσμού του 1885 βίωσε το πιο 
έντονο μεταναστευτικό προς την Κωνσταντινούπολη κύμα, καθώς δεκάδες χιλιάδες άνδρες από τις 
παλαιές επαρχίες συνέρρεαν στην Κωνσταντινούπολη, αναζητώντας εργασία στον εμπορικό ή 
βιομηχανικό τομέα. ΢ύμφωνα με την απογραφή του 1885, μόνο το 51% των απογραφέντων είχαν 
δηλώσει ως τόπο γέννησής τους την Κωνσταντινούπολη. Βλ. Deben & Behar, Istanbul households…σ.24. 
241 Σο δόγμα αυτό είχε αναδυθεί κατά τον 18ος αιώνα, αιώνα επέκτασης της Βρετανικής Αυτοκρατορίας, 
βλ. Kathleen Wilson, ‗Empire, Gender and Modernity‘, in Philip Levine (end) Gender and Empire, 
Oxford-NAY:Oxford University Press, 2004, σ.20. 
242 Σο δόγμα αυτό, που συνδέθηκε με τη βρετανική μεσαία τάξη, επρόκειτο στη συνέχεια να βρει έδαφος 
για να εφαρμοστεί και στο γηγενή βρετανικό πληθυσμό. Σο κοινωνικό τοπίο ήταν, άλλωστε, ιδανικό.  Ο 
εξαστισμός, η εκβιομηχάνιση και οι παρελκόμενοι αστικοί μετασχηματισμοί, τα ελλείματα σε 
υγειονομικές παροχές, η φτώχεια, η εξαθλίωση και η παραβατικότητα, σε συνδυασμό με την ανάδυση 
της Μαλθουσιανής θεωρίας περί ελέγχου του πληθυσμού, έδιναν στη βρετανική μεσαία τάξη το «ηθικό 
πλεονέκτημα» μίας καθοδηγητικής παρέμβασης, που θα περιόριζε την εξάπλωση των κοινωνικών 
παθογενειών, διασφαλίζοντας έτσι και την ποιοτική ακεραιότητα του εθνικού σώματος στο σύνολό του. 
Βλ. Wilson,‗Empire, Gender and Modernity‘,…σ.20. 
243 Δεν θα πρέπει ωστόσο να εννοηθεί ότι κινήσεις φιλανθρωπικής δράσης στην Κωνσταντινούπολη 
παρατηρήθηκαν ξαφνικά για πρώτη φορά μέσα στον 19ο αιώνα. Οι Ιστικοπούλου και Μαμώνη 
αναφέρουν ότι η Κωνσταντινούπολη φιλοξενούσε ήδη από τη Βυζαντινή εποχή ιδρύματα και 
φιλανθρωπικές κινήσεις. ΢την προ-νεωτερική εποχή όμως, αυτές οι κινήσεις ήταν εγγεγραμμένες στο 
πλαίσιο των χριστιανικών θρησκευτικών καθηκόντων, βλ. Κυριακή Μαμώνη & Λήδα Ιστικοπούλου, 
Γυναικείοι ΢ύλλογοι στην Κωνσταντινούπολη (1861-1922), Αθήνα:Eστία, 2002, σ.9. Αυτό που αλλάζει μέσα 
στον υλιστικό 19ο αιώνα είναι οι νεωτερικές, φιλελεύθερες αναγνώσεις της εργασίας, ως παραγωγού 
υλικών αξιών και ατομικής προκοπής. Αυτές οι αναγνώσεις επέφεραν επιμέρους κατηγοριοποιήσεις στην 



 - 73 - 

επαιτεία άρχισαν στο διάβα του 19ου αιώνα να προσλαμβάνονται ως κοινωνική 
νόσος του αστικού χώρου. Σα εγγράμματα αστικά στρώματα, που έδιναν πάντα, 
μέσα από τον τύπο και τη δημόσια ζωή τον τόνο στη λογοθετική συγκρότηση 
των αναπαραστάσεων της πραγματικότητας, άρχισαν να αντιλαμβάνονται τη 
φτώχεια ως γενεσιουργό αίτιο ηθικοκοινωνικής απομείωσης και αποδυνάμωσης 
του Ορθού Λόγου.244 ΢το πλαίσιο της ελληνορθόδοξης αστικής τάξης, η 
πρότερη θρησκευτική κατανόηση του έργου της φιλανθρωπίας έδωσε τη θέση 
της στην ανάγνωση της φτώχειας και της αναξιοπάθειας μέσα από 
συμφραζόμενα περισσότερο κοσμικά-χωρίς ιδιαίτερες θρησκευτικής φύσης 
σωτηριολογικές προεκτάσεις- καλλιεργώντας έτσι το έδαφος για την οργάνωση 
του φιλανθρωπικού και φιλεκπαιδευτικού έργου μέσα από συλλογικά όργανα.245  

Για το λόγο αυτό στα ελληνορθόδοξα έντυπα η αναφορά σε γυναικείους 
φιλανθρωπικούς και φιλεκπαιδευτικούς συλλόγους, προτεσταντικών, κυρίως, 
εθνών, όπως της Βρετανίας και της Αμερικής, αλλά και του καντονίου της 
Γενεύης είναι αρκετά συστηματική.246 ΢ε ανακοίνωση του γυναικείου συλλόγου 
«Η Ελπίς», που αναδημοσιεύει η Ευρυδίκη διαβάζουμε ότι, το δημοτικό 
συμβούλιο της Γενεύης «επί τη θερμεί ημών αιτήσει και τη συντόνω ενεργεία των 
προστατών του ΢υλλόγου απεφάσισε δια μεγάλης πλειοψηφίας την σύστασιν 
ορφανοτροφείου των κορών, εν ω τα άπορα τέκνα ευρίσκοντα άσυλον και περίθαλψιν 
θέλουσι ανατρέφεσθαι ευσεβώς και ηθικώς, δυνάμεναι μίαν ημέραν να καταστώσιν 
μητέρες και σύζυγοι φιλόστοργοι και ούτω συντελέσωσι και αύται εις την εν γένει 
ηθικοποίησιν του λαού, ενώ ούτως απροστάτευτα και ανάγωγα αφιέμενα δύνανται να 
καταστούν επιβλαβή ημέραν τινά εις την καθόλου ανθρωπότητα».247 ΋πως και στην 
Ευρώπη έτσι και στην Κωνσταντινούπολη, η φιλανθρωπική δράση των γυναικών 
στη δημόσια σφαίρα-δικαιολογημένη πια, αν και πάλι οριοθετημένη- μπορούσε 
να θεμελιωθεί σε ένα σύστημα ηθικής κατά το μεσοαστικό πρότυπο, στο οποίο 
κεντρική θέση είχε το ευ ποιείν και η αγαθοεργία. Οι δραστηριότητες αυτές 
έδιναν στις γυναίκες μεγαλύτερα περιθώρια παρουσίας και (μη πολιτικού 
χαρακτήρα) παρέμβασης τώρα (και) στη δημόσια σφαίρα. ΢υγχρόνως, η 
φιλανθρωπική δράση μπορούσε να θεμελιωθεί στη φύση των γυναικών,248 αφού 
γινόταν αντιληπτή ως τη δημόσια- κοινωνική προέκταση του μητρικού τους 
ρόλου. ΋μως, μαζί με αυτά, η γυναικεία φιλανθρωπική δράση αποτέλεσε μία 
κοινωνική πρακτική με στρατηγικές ταξικές και εθνικές στοχεύσεις, που 
‗εξήγαγε‘, στις ‗άλλες‘ γυναίκες, το δόγμα της οικιακότητας και τις επιταγές των 
εθνικών ιδεωδών. Κι αυτό γιατί μέσα από φιλανθρωπικές πρακτικές που ενίσχυαν 

                                                                                                                                    
ευρύτερη κοινωνική κατηγορία των πτωχών- βάσει όσων άξιζαν τη φιλανθρωπική στήριξη και όσων δεν 
την άξιζαν- ενώ συγχρόνως συντέλεσαν στην εδραίωση της φιλανθρωπικής σχέσης ως μία σχέση με τον 
κοινωνικά «άλλο», συμβάλλοντας εν τέλει σημαντικά στη διαμόρφωση πτυχών της ευρύτερης αστικής 
ταυτότητας και αυτοεικόνας. Εξερτζόγλου, «Οι Φαμένες Πατρίδες»….., σ.88-92. 
244 Εξερτζόγλου, «Οι Φαμένες Πατρίδες»…, σ. 93 και 96. 
245 Ibid, σ.67. 
246 Βλ, για «παράδειγμα [-] « Η γυναικεία κίνησις εν Αμερική, κατ‘ επιστολή εκ Βοστώνης υπό ήμαρ 10 
Μαρτίου 1872», Ευρυδίκη 2 (΄Ετος Β΄) 1872, 38-39 και στήλη «Διάφορα», Ευρυδίκη 4 (΄Ετος Γ΄) 1873, 
σ.60-63. 
247 [-] «Η  Ελπίς», Ευρυδίκη 5 (΄Ετος Β΄), 1872, σ.88. 
248 «Η γυνή είναι φύσει πεπλασμένη δια τοιαύτα έργα εν οις πρωτεύει η θεραπεία της δυστυχίας. Οφείλομεν να 
ομολογήσωμεν ότι τους καρπούς της Αδελφότητος οφείλομεν εις τας Κυρίας», ΄Εκθεσις Πεπραγμένων της εν 
Φαλκηδόνι Υιλοπτώχου Αδελφότητος των Κυριών Φαλκηδόνος από 18 Μαρτίου 1884 μέχρι 3 
Μαρτίου 1885», Κωνσταντινούπολη 1885, σ.11, όπως παρατίθεται στο Μαμώνη & Ιστικοπούλου, 
Γυναικείοι ΢ύλλογοι στην Κωνσταντινούπολη…», σ.24. 
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την οικιακότητα και τη μητρότητα συγκροτούνταν ένας πόλος αντίθετος στη 
σεξουαλικότητα και την έκλυση των ηθών.249 Έτσι οι γυναίκες της 
ελληνορθόδοξης αστικής τάξης έγιναν συναυτουργοί στην διαμόρφωση ενός 
συστήματος αξιών, που έπρεπε να μεταλαμπαδευτεί κατά το δυνατόν σε όλες τις 
κοινωνικές κατηγορίες:«[..] Η γυνή είναι φιλεύσπλαχνος και ευχαριστείται εις το να 
ανακουφίζει τους πτωχούς, τους δυστυχείς και τους ασθενείς αδιαφορούσα πολλάκις την 
κοινωνικήν τάξιν εις την οποίαν ανήκει[..]».250 Έτσι,το κυρίαρχο αυτό μεσοαστικό 
αξιακό σύστημα επρόκειτο να γίνει το σύστημα των αξιών στο οποίο κάθε 
κοινωνική ομάδα θα κατέφευγε αυτόματα σαν από προεπιλογή όχι μόνο 
απέναντι σε κάθε κίνδυνο κοινωνικής αποδιάρθρωσης αλλά, ειδικά μετά τις 
δεκαετίες 1860-1870, και απέναντι στον κίνδυνο της απώλειας της ελληνικότητας 
του ορθόδοξου millet.251 

΢το γυναικείο Σύπο τα γυναικεία φιλανθρωπικά συναισθήματα 
παρουσιάζονται ως ο κοινωνικός αντικατοπτρισμός του ευαίσθητου ψυχικού και 
συναισθηματικού κόσμου των γυναικών, που απορρέουν από το χριστιανικό 
καθήκον και καλλιεργούνται στη θαλπωρή της οικογενειακής εστίας. ΢το 
ηθικοπλαστικό διήγημα της Φιονίας «Εκ του Φαρτοφυλακίου κορασίδος» και στην 
επιστολή της νεαρής Μαρίας Ιωακείμ στον πατέρα της διαπιστώνουμε πως η 
ψυχική, ηθική και συναισθηματική ολοκλήρωση της ευαίσθητης Μαρίας περνά 
μέσα από τη φιλευσπλαχνία και τη διάθεση για προσφορά προς το συνάνθρωπο: 
«΢οι προέγραφον λοιπόν εν τη προλαβούση μου ότι εκληρονόμησα εξήντα χιλιάδες 
φράγκα, άτινα σκοπεύω να αφιερώσω υπερ φιλανθρωπικού σκοπού (τη συνεναίσει των 
γονέων μου).Προβαίνω όθεν προς την ανάπτυξιν του φιλανθρωπικού αυτού σκοπού», 
σημειώνοντας με συγκίνηση στη συνέχεια πως «όταν αναλογίζομαι πόσα δάκρυα θα 
στεγνώσομεν και πόση χαρά θα προξενήσωμεν, σκιρτώ αυτόχρημα εκ χαράς και 
υπερτάτης ευδαιμονίας!»252 Έτσι και στην ομιλία της Διευθύντριας του εν Φασκιόι 
Παρθεναγωγείου, που φιλοξενείται στην Ευρυδίκη, εξαίρεται η στήριξη- μέσω 
της αγοράς εργοχείρων- των κοριτσιών των φτωχών λαϊκών στρωμάτων, που 
εκπαιδεύονταν στις χειρονακτικές τέχνες. Μάλιστα η κοινωνική και 
φιλεκπαιδευτική προσφορά ανάγεται σε βασική παράμετρο της διασφάλισης της 
κοινωνικής ευταξίας και του εθνικού συμφέροντος:«Πόσαι δε [γυναίκαι], ως την 
Πηνελόπην, μέχρι σήμερον αφοσιωμέναι εν τη εργασία διετηρήθησαν απρόσβληται υπό 
των κοινωνικών περιπετειών και ασχημιών […]οι δε οπωσδήποτε ευεργετούντες δια των 
προσπαθειών αυτών την ΢χολήν ταύτην εχέτωσαν προς αμοιβήν εν τη καρδία αυτών την 
αγαθήν ιδέαν ότι συντελούσιν υπερ της συστάσεως εν τω μέλλοντι οικογενειών 
μεμορφωμένων και πολλήν την ωφελείαν υποσχομένων υπερ του εθνικού 
συμφέροντος».253 

Παράλληλα, στο νεοτουρκικό Kadin οι ενθουσιώδεις συντάκτες 
επιδιώκουν αρχικά με αφορμή την εκπαίδευση των γυναικών, να διαχωρίσουν 
ρητά τη θέση τους από το παλαιό καθεστώς, γεννώντας προσδοκίες για ένα 
καλύτερο μέλλον στην οργάνωση της εκπαίδευσης των κοριτσιών. Προκειμένου 
να εδραιωθεί στις συνειδήσεις- και μέσω της εκπαίδευσης- η κατασκευή της 

                                                 
249 Κάννερ, ‗Λόγοι περί γυναικών….‘,σ.320. 
250 […], «Ο φίλος»,  Ευρυδίκη 19, (Ετος Α΄) 1871, σ. 234. 
251 Κάννερ, ‗Λόγοι περί γυναικών….‘,σ.320. 
252 Φιονία, «Εκ του Φαρτοφυλακίου κορασίδος: πρωτότυπαι επιστολαί προς τον εν Αφρική διαμένοντα 
πατέρα της», Βοσπορίς 32 (΄Ετος Α΄) 1900, σ. 278. 
253 [Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς], «Κοινοποίησις», Ευρυδίκη 19 (΄Ετος Α΄) 1871, σ.228-229. 
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«Νέας, Εθνικής Γυναίκας» και όχι της Σουρκάλας ή της Ευρωπαίας,254 η 
αξιοποίηση του «εισαγόμενου» στερεοτυπικού οριενταλιστικού αφήγηματος για 
την πνευματικά «κενή» και υποτακτική Μουσουλμάνα γυναίκα του παλαιού 
καθεστώτος αποδεικνύεται αρκετά χρήσιμη. Αυτό είναι ένα ρητορικό σχήμα 
που έχει τη δυνατότητα να κεντρίσει τα κατάλληλα ηθικά ελατήρια του 
«ευαίσθητου», κατά την επαναστατική αυτή περίοδο, αναγνωστικού κοινού: 
«Tίποτα δεν έγινε κατά τη διάρκεια του προηγούμενου καθεστώτος σχετικά με την 
εκπαίδευση των γυναικών. Και παρόλο που η εκπαίδευσή τους είναι πολύ απλούστερη από 
αυτή των ανδρών, οι γυναίκες αναγκάζονταν να μαθαίνουν πώς να σέρνονται στο πάτωμα 
σε ελεεινά μέρη, αντί  να πηγαίνουν σε σχολεία».255 ΢το Kadin η δημόσια αναζήτηση 
και ο προσδιορισμός της γυναίκειας φύσης τροφοδοτεί μία διχογνωμία, αν όχι 
μία αμφιρρέπεια στις απόψεις μεταξύ συντηρητικών και μεταρρυθμιστών. Και οι 
δύο πλευρές συμφωνούν ότι κάποιου είδους αναβάθμιση στην τρέχουσα θέση 
της γυναίκας είναι απαραίτητη. Ψστόσο, τα επιχειρήματα που αξιοποιούνται, 
προκειμένου τελικά να προσδιοριστεί η φύση των καθηκόντων τους και εν τέλει 
να καθοριστούν τα όρια των δραστηριοτήτων τους, μάλλον καταλήγουν σε μία 
σύνθεση. Μία σύνθεση που παντρεύει την πατριαρχική σκέψη του Rousseau περί 
ηθικά ελλειματικής γυναικείας φύσης, με το θετικιστικό παράδειγμα και τον 
Κοινωνικό Δαρβινισμό,256 που αντιπροσωπεύει ιδεολογικά η ισχυρή ηγετική 
φυσιογνωμία του Ahmed Riza. Διαμορφώνεται, έτσι, δημοσίως ένα λογοθετικό 
πεδίο αντιμετώπισης της γυναίκας και πάλι ως «αντικείμενο» διερεύνησης, 
αποδεικνύοντας ότι η απαγκίστρωση από βαθιά και συνειδησιακά θεμελιωμένες 
και φυσικοποιημένες έμφυλες αγκυλώσεις ήταν ένα δύσκολο εγχείρημα και όχι 
χωρίς παλινδρομήσεις. Ψστόσο, από το Kadin δεν λείπουν και οι περισσότερο 
δυναμικές και αυθεντικές γυναικείες φωνές, όπως της Kırmızı-Beyaz Kulubu, 
που επιχειρούν να αξιοποιήσουν άμεσα το ευνοϊκό μετεπαναστατικό τοπίο, για 
να διεκδικήσουν την πρόσβασή τους σε ποιοτικότερη και ανώτερη εκπαίδευση: 
«Αυτή η μεγάλη επανάσταση, πριν από όλα θα πρέπει να ανοίξει άμεσα το δρόμο για την 
πρόοδο των γυναικών μας. Ήδη θα έπρεπε κι εμείς να έχουμε όμορφα σχολεία και 
μεγαλύτερα ιδρύματα, ειδικά για τα κορίτσια. Κι αν αυτό δεν αρκεί, αν δούμε ότι είναι 
πάντοτε οι άνδρες που επωφελούνται από την εκπαίδευση που παρέχεται στα 
πανεπιστήμια, αν αποκλειστούμε από αυτά τα ιδρύματα, χωρίς καμία αμφιβολία, αυτή τη 
φορά δεν θα γκρινιάξουμε σιωπηρά, αλλά θα φωνάξουμε με φωνή δυνατή και θα 
απαιτήσουμε το δικαίωμα μας. Αν δεν μπορούμε να γίνουμε δικηγόροι και να εργαστούμε 
στη διοίκηση σήμερα, θα μείνουμε πίσω ακόμη και στο να κατακτήσουμε υψηλότερους 
στόχους στην εκπαίδευση;».257 

Παραδόξως, οι προοδευτικοί μεταρρυθμιστές καταφεύγουν τελικά στην 
Ισλαμική Παράδοση, για να δικαιολογήσουν την έξοδο της γυναίκας στη 
δημόσια σφαίρα. Η έξοδος των γυναικών σαφέστατα και πάλι 
ετεροκαθοριζόμενη και οριοθετημένη γίνεται αντιληπτή ως μία βασική 
παραμέτρος υλοποίησης του κοινωνικού μετασχηματισμού, που πρόκειται να 
τροφοδοτήσει το όραμα για την πρόοδο του έθνους.258 Ομοίως, η επιτακτική 

                                                 
254 Kilic,Kadin, A Young Turk Magazine, σ.83. 
255 Ibid σ. 172. 
256 Ibid, σ.120, 124. 
257 Stump, ‗Debating Progress, σ.172. 
258 Kilic,Kadin, A Young Turk Magazine, σ.197, 198. 
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ανάγκη για πραγμάτωση του «΢χεδίου Εκπολιτισμού» του Κομιτάτου (terbiye-i-
medeniyye), το οποίο προσέβλεπε σε μία νέα κοινωνική τάξη πραγμάτων και 
στην υλοποίηση ιδεωδών που απορρέουν από την αγάπη για την ελευθερία και 
την προάσπιση της ισότητας,259 ανάγει τις γυναίκες των ανώτερων τάξεων σε 
παραγωγικά πλέον «υποκείμενα» της κοινωνικής αλλαγής. Θα τις ανάγει δηλαδή, 
σε βασικούς ενεργούς φορείς ενσάρκωσης και μεταλαμπάδευσης και διάδοσης 
των αρχών του. Έτσι, το ζήτημα της εκπαίδευσης λαμβάνει τελικά το 
χαρακτήρα μίας ιερής εθνικής αποστολής, την οποία «οι κόρες του έθνους»260 θα 
πρέπει να εκπληρώσουν τόσο μέσω του ιερού τους ρόλου ως μητέρες και αρωγοί 
στον πλούτο του έθνους, όσο και μέσω πρωτοβουλιών τους υπέρ της 
εκπαίδευσης των γυναικών των κατώτερων κοινωνικών τάξεων.261  

Παρά το ότι ο λόγος του Kadin επιστρατεύει ρητορικά σχήματα 
υπερταξικά και υπερεθνοτικά, δεν παύει τελικά να έχει ένα ελιτίστικο πρόσημο 
στην εκφορά του.262 Ψς εκ τούτου, οικοδομεί, μάλλον έμμεσα, μία διαδικασία 
ετεροποίησης των γυναικών των εργατικών τάξεων, έναντι των αστών γυναικών (ή 
ανδρών) της Δεύτερης ΢υνταγματικής περιόδου. Κι αυτό γιατί οι τελευταίες 
(αυτό)προδιορίζονται ως φορείς μεταλαμπάδευσης (από τα υψηλότερα προς τα 
χαμηλότερα κοινωνικά στρώματα) εκείνου του αξιακού συστήματος που θα 
εδραιώσει συνειδησιακά και θα αναπαράγει, μέσω θεσμών και κοινωνικών 
δομών, την αναγκαιότητα για την υλοποίηση του επιδιωκόμενου πολιτικού 
οράματος. Έτσι, ο λόγος του Kadin δεν είναι ένας λόγος που εκφέρεται αυτούσια 
και ακέραια ως ένας λόγος «απελευθερωτικός» ή χειραφετητικός υπέρ των 
γυναικών. Η ωφελιμιστική και εργαλειακή αντιμετώπιση των γυναικών είναι 
σαφής. Άλλωστε πουθενά δεν γίνεται ουσιαστική μνεία στα «δικαιώματά» τους. 
Ο κοινωνικός ρόλος των γυναικών εξαντλείται σε υποχρεώσεις ή καθήκοντα που 
απλά τώρα περιβάλλονται από έναν κοινωνικό μανδύα, επενδεδυμένο και με μία 
επιπλέον διάσταση ιερότητας.  

Παρόλα αυτά, έστω και σε αυτό το ετεροκαθοριζόμενο πλαίσιο 
κατασκευής της γυναικείας υποκειμενικότητας, οι συντάκτριες και συντάκτες του 
Kadin ενθαρρύνουν μέσα από τη δημόσια συζήτηση τη συγκρότηση 
φιλανθρωπικών και φιλεκπαιδευτικών οργανισμών.263Ψς προς αυτό, στρέφουν το 
βλέμμα στα Ευρωπαϊκά και κυρίως Βρετανικά πρότυπα γυναικείας 
φιλανθρωπικής δραστηριότητας και ακτιβισμού.264 Μάλιστα κάποιες από τις 
συντάκτριες, πέρα από τη συμμετοχή τους ως μέλη φιλανθρωπικών και 
φιλεκπαιδευτικών οργανώσεων, φτάνουν να ιδρύουν τις δικές τους λέσχες.265 
Υαίνεται, λοιπόν πως το κυρίαρχο πλαίσιο κατασκευής και δράσης της 
γυναίκειας υποκειμενικότητας, όπως αναδύεται από το λόγο του Kadin, 
διαμορφώνεται στη βάση της εξυπηρέτησης των πολιτικών και εθνικών 
στοχεύσεων. Από την άλλη, έχει καταγραφεί ότι οι φιλεκπαιδευτικές και 
φιλανθρωπικές οργανώσεις που είχαν στις τάξεις τους γυναίκες-μέλη, στην 
πλειοψηφία τους εποπτεύονταν όχι από γυναίκες, αλλά απευθείας από το 

                                                 
259 Ibid σ. 85 , 169, 182. 
260 Ibid σ.182 
261 Ibid, σ.85 ,169, 182. 
262 Ibid, σ.34, 54 
263 Ibid,σ.36, 47, 52. 
264 Stump, ‗Debating Progress…,σ.164. 
265 Kilic,Kadin, A Young Turk Magazine,σ.96-97. 
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Κομιτάτο της ένωσης και της Προόδου.266 ΋μως έστω κι αν οι γυναίκες έγιναν 
όχημα υλοποίησης και όχι πρόκριμα μιας εθνικής και πολιτικής ατζέντας, η 
εσωτερίκευση της ατζέντας αυτής στο λόγο του Kadin συνέβαλε, αν μη τι άλλο, 
στην επαναθεώρηση του κοινωνικού ρόλου των γυναικών και στην επανεγγραφή 
της γυναικείας δράσης με ανανεωμένους κοινωνικούς όρους, που έχτιζαν το 
δρόμο της εξόδου τους από τη οικιακή σφαίρα και τη διασύνδεση της δράσης 
τους με την πολιτική κονίστρα. 

Κάτι αντίστοιχο διαφαίνεται και στα ελληνορθόδοξα έντυπα, αν και 
εκκινεί από διαφορετικούς «τόπους» και διαφορετικές καταστασιακές γνώσεις. Η 
παραδοχή της ανάγκης για την καλλιέργεια της γυναικείας αρετής, της ανάγκης 
για ηθική και πνευματική ανάπτυξη και εκπαίδευση των κοριτσιών στα του 
οίκου- κατά την φυσική τους κλίση - μετατρέπεται σταδιακά σε αίτημα, αν όχι σε 
διακύβευμα. Ένα αίτημα που, ενώ εν πολλοίς μοιράζεται τον ίδιο ιδεολογικό και 
συμβολικό πυρήνα του εν λόγω πατριαρχικού αφηγήματος, τελικά αξιοποιεί από 
το «περιθώριο» τα ίδια του τα επιχειρήματα, για να προκαλέσει ρωγμές στο 
αυστηρά οριοθετημένο σχήμα δημόσιο-ιδιωτικό. ΢τη στήλη «Λεύκωμα»267της 
Ευρυδίκης, που παρουσιάζονται ρήσεις και σκέψεις αναγνωρισμένων Ευρωπαίων 
συγγραφέων και στοχαστών της εποχής φιλοξενείται, μεταξύ άλλων, και η άποψη 
της αναγνωρισμένης ρομαντικής συγγραφέως Daniel Stern για την εκπαίδευση 
των κοριτσιών: «Οι ΢κύθαι εξόρυττον τους οφθαλμούς των αιχμαλώτων ίνα μη 
περισπάται ο νους αυτών ότε τύπτωσι και ανακυκώσι τον βούτηρον. Πολλοί δε των 
ανθρώπων εξορύττουσι τους οφθαλμούς της αηδόνος, όπως άδη κάλλιον. Μία ανάλογος 
ιδέα δεσπόζει επί της ανατροφής της δεδομένης εις τας γυναίκας. Υαίνεται νομίζουσι ότι 
της διανοίας αυτών διανοιγομένης δεν θα ήναι πλέον αγαθαί οικοδέσποιναι». Εδώ η 
εκδότρια της Ευρυδίκης, παραθέτοντας τα λόγια της Daniel Stern, στοιχίζεται 
σαφώς πίσω από το αίτημα για την εκπαίδευση των γυναικών. Παράλληλα το 
ίδιο το όνομα της Daniel Stern προσδίδει την απαραίτητη ‗αίγλη‘ στο 
επιχείρημα. Αυτό όμως που δείχνει μία ενδελεχέστερη ανάλυση των «εξ‘ 
Ευρώπης» ρήσεων και που αξίζει να σημειωθεί, είναι ότι η εκδότρια της 
Ευρυδίκης δεν παραθέτει αυτούσια τα λόγια της Stern.268 Για την ακρίβεια στην 
τελευταία πρόταση «Υαίνεται νομίζουσι ότι της διανοίας αυτών διανοιγομένης δεν θα 
ήναι πλέον αγαθαί οικοδέσποιναι» παραλείπεται το «ή λιγότερο ευχάριστες 
πολυλογούδες». Δηλαδή η πρόταση αυτούσια και χωρίς περικοπές είναι: «Υαίνεται 
νομίζουσι ότι της διανοίας αυτών διανοιγομένης δεν θα ήναι πλέον αγαθαί οικοδέσποιναι» 
ή [ότι θα είναι] λιγότερο ευχάριστες πολυλογούδες». Η εκδότρια αφαιρεί, λοιπόν, το 
τελευταίο αυτό κομμάτι για δύο πιθανότατα λόγους: πρώτον γιατί η ‗πολυλογία‘ 
στη γυναίκα- ‗χαρακτηριστικό‘ μάλλον των Γαλλίδων, κατά τα λόγια της Stern- 
είναι μία ιδιότητα που σίγουρα δεν συμπεριλαμβάνεται στα υλικά κατασκευής 
του προτύπου που η Ευρυδίκη θέλει να προωθήσει για τη λιγομίλητη και γεμάτη 

                                                 
266 Ibid,σ.96-97. 
267 [Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς ]Λεύκωμα, Ευρυδίκη 1 (΄Ετος Β΄) 1872, σ. 17. 
268 Σα λόγια της Daniel Stern είναι παρμένα από τη συλλογή-λεύκωμα του Alphonse Ricard, Γάλλου 
συγγραφέα και ποιητή. Η συλλογή  εκδόθηκε στα 1857. Εκεί παρατίθεται αυτούσια η εν λόγω ρήση της 
Daniel Stern: «Les Scythes creveaint les yeux de leurs esclaves afin qu‟ils n‟eussent point de distractions en battant le 
beurre. Il y aussi des gens qui crevent les yeux au rossignol afin qu‟il chante mieux.Ne serait-on pas tenté de croire 
qu‟une pensée analogue préside à l‟ éducation qu‟on donne aux femmes? On semble appréhender que, si leur intelligence 
n‟est aveugle, elles ne soient de moins bonnes ménagères ou de moins agréables babillardes». Βλ.Alphonse Ricard, 
(dans G. Sandré (Ed.) L‟ Amour, les femmes et le marriage, Historiettes, Pensées et Réflections Glanées a travers 
temps, Paris: Dentu Libraire, 1857, σ.192. 
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συστολή Ελληνίδα της αστικής τάξης. Και δεύτερον γιατί η εκδότρια, δεν θα 
ήθελε να καλλιεργηθεί συνειρμικά- η υπόνοια έστω- ότι μπορεί η μόρφωση να 
καταστήσει αυτομάτως μία γυναίκα και φλύαρη. ΢ίγουρα η συνύπαρξη της λέξης 
«πολυλογία» και της λέξης «εκπαίδευση» μέσα στην ίδια πρόταση δεν θα ήταν η 
καλύτερη ρητορική στρατηγική απέναντι στο εν πολλοίς συντηρητικό 
αναγνωστικό κοινό της αστικής τάξης της Κωνσταντινούπολης. Η Αιμιλία 
Κτενά-Λεοντιάς δεν υιοθετεί άκριτα τα λόγια της Stern. Αντίθετα, παρεμβαίνει 
σε αυτά επιτυγχάνοντας συγχρόνως να κοινοποιήσει την άποψη μίας 
αναγνωρισμένης Ευρωπαίας διανοούμενης, για να προωθήσει στα 1872 το δικό 
της αίτημα για την προαγωγή της γυναικείας εκπαίδευσης.  

΢τα χρόνια έκδοσης της Βοσπορίδας η ανάγκη για τη γυναικεία 
εκπαίδευση φαίνεται να έχει εμπεδωθεί πλέον στις συνειδήσεις όλων: «Αλλ΄‟ η 
άπειρος αναγκαιότης της εκπαιδεύσεως της γυναικός ως απαραιτήτου εις την πλήρωσιν 
του επι γής προορισμού αυτής, ως είπαμεν, κατενοήθη ήδη».269 ΋μως, μαζί με την 
εκπαίδευση στα οικιακά καθήκοντα, που τα κορίτσια θα αναλάβουν ως μητέρες 
και οικοδέσποινες, προκρίνεται και η προαγωγή του πνεύματός τους μέσω της 
επαφής τους με τις κλασικές σπουδές. Μάλιστα, τριάντα χρόνια σχεδόν μετά την 
αξιοποίηση των λόγων της Stern από την «Ευρυδίκη», οι Γαλλίδες θα 
αποτελούσαν για ακόμη μία φορά τον ‗λογοθετικά χρήσιμο‘ «Άλλον», έναντι του 
οποίου οφείλει να κατασκευαστεί η Ελληνορθόδοξη αστή του τέλους του 19ου 
αιώνα. Έτσι, ακόμη και στη μεταγενέστερη Βοσπορίδα, οι Γαλλίδες δεν 
αποφεύγουν τελικά την ταύτιση με την αμετροέπεια και τη φλυαρία. Και η 
Πρεβεζιώτου αφορμώμενη από το «αντιπρότυπο» των σύγχρονών της Γαλλίδων 
αναδεικνύει, όχι οποιαδήποτε εκπαίδευση, αλλά συγκεκριμένα τις κλασικές 
σπουδές, ως τη λύση στην ενοχλητική φλυαρία. ΢υγχρόνως, οι κλασικές σπουδές 
γίνονται για την Πρεβεζιώτου το ηθικοπνευματικό αντίδοτο στο στίγμα της 
νοσηρότητας και της διαφθοράς, που φέρουν εκ της φύσεως τους οι γυναίκες και 
πρέπει επιτακτικά να ρυθμιστεί: «Αλλ‟ουχί ήττον και εν τη συγχρόνω Γαλλία η 
έκπτωσις των κλασικών γυναικείων σπουδών και η επιπολαιοτέρα της μορφώσεως των 
τροπή, κατέρριψεν ουχί μόνον τας αιθούσας αυτών, εν αις, αντί της τότε σοβαράς 
ευγλωττίας, κωτίλη μόνον και φιλάρεσκος στωμυλία ενοικεί σήμερον˙ουχί μόνον την 
γυναίκαν αυτήν, ήτις ως σπουδαιότατος παράγων διαφθοράς πανθομολογείται, αλλά ως ην 
επόμενον, και τον οικογενειακόν βίον και το όλον συγκρότημα των δημοσίων ηθών, όπερ, 
ως γνωστόν, επί της μορφώσεως κυρίως της γυναικός θεμελιούται και εδράζεται» 
συμπληρώνοντας ότι«[…]η πρακτική και επαγγελματική μόρφωσις […]είναι 
απαραίτητος δια τον βιοπαλαιστή άνδρα, αι κλασικαί σπουδαί, επίσης εκλαϊκευόμεναι, 
ανάγκη ομού μετά των πρακτικών και οικιακών γνώσεων να παρέχονται εις την 
γυναίκα».270 Ψστόσο, η ενασχόληση με τις κλασικές σπουδές θα πρέπει να είναι 
τόση, ώστε να «[…] μην μεταβάλει τους βιωτικούς [της γυναικός] όρους και να μην 
μετατρέπεται εις κούφον σχολαστικότητα» αποπροσανατολίζοντάς την από τα 
οικιακά της καθήκοντα.271 Μάλιστα, για μία άρτια γυναικεία εκπαίδευση η 
Πρεβεζιώτου προκρίνει ως καταλληλότερο παιδαγωγικό σύστημα ένα «σύστημα 
εδραζόμενον επί πεφωτισμένων παιδαγωγικών βάσεων», το οποίο είναι «ανάγκην να 
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271 Κορνηλία Πρεβεζιώτου, «Η γυνή εν τη Υιλολογία», Βοσπορίς 8 (Έτος Α΄) 1899, σ.59. 
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δανεισθώμεν […]παρά των τα μάλα εν τη παιδαγωγική διαπρεπόντων ευρωπαϊκών 
εθνών».272 

Πολλά χρόνια νωρίτερα, η πιο τολμηρή και φιλελεύθερη στη σκέψη για 
την εποχή της, Αρισταία Λ.Β, επεδίωξε να συμβάλει με το λόγο της στην 
απαγκίστρωση των γυναικών από την «καταδίκη» του «ράπτειν» «και του 
«μαγειρεύειν». ΢τα 1871, η Αρισταία Λ.Β συνδέει το εθνικό πεπρωμένο με την 
πνευματική προαγωγή των γυναικών, απεμπλέκοντας τις μερικώς από τα οικιακά 
καθήκοντα.Έτσι υποστηρίζει: «Η γυνή, ίνα η καλή σύζυγος, αγαθή μήτηρ, αρρωγός 
και παρήγορος εν ταις δυστυχίαις της ανθρωπότητος και μέλος τακτικόν της κοινωνίας, 
είναι ανάγκη όπως λαμβάνει ανατροφήν ουχί τη συνήθη, ουχί την προαιώνιον εκείνην την 
περιοριζομένην εν σμικροτάτω κύκλω, αλλά τοιαύτην τινά, δια της οποίας να δύνηται και 
εις την οικογένειαν αυτής να γίνηται ωφέλιμος και εις την κοινωνίαν να παρέχει 
εκδουλεύσεις πολλώ ανωτέρας των εις όσας η άδικος συμπεριφορά των σκοτεινών και 
άγριων αιώνων περιώρισεν αυτήν. Μήπως η γυναίκα κατεδικάσθη μόνον εις το έργον του 
ράπτειν και μαγειρεύειν και φυλλάττειν την οικίαν; Σοιάυται ιδέαι περί γυναικός είναι 
καιρός να ξηρανθώσι, να ριφθώσι εις την άβυσσον του παρελθόντος.Η δε ανθρωπότης 
οφείλει να προσπαθήση όπως την διδάξη έτερα υψηλότερα και δι‟αυτήν και δια την 
κοινωνίαν, ης το μέλλον εν ταις μητράσιν έγκειται.»273 ΢τα πλαίσια των ανερχόμενων 
ήδη από τη δεκαετία του 1850 εθνικισμών και των κλυδωνισμών που δέχεται η 
Ελληνορθόδοξη κοινότητα (με την απόσχιση στα 1870 της Βουλγαρικής 
εκκλησίας από το Πατριαρχείο), ο λόγος που τώρα συγκροτείται για τις 
γυναίκες επαναπροσδιορίζει τον παραδοσιακό τους ρόλο και τις καθιστά 
υπεύθυνες για την ανατροφή και τη διαπαιδαγώγηση των υιών και των κορών του 
έθνους. Διακρίνουμε, επομένως, ήδη από την Ευρυδίκη, σαφείς ενδείξεις 
μετασχηματισμού από μία παραδοσιακή αντίληψη για τον γυναικείο οικιακό 
ρόλο σε μια αντίληψη που ενσωματώνει στο εσωτερικό της -εθνοκεντρικά 
δομημένες- ηθικοποιητικές και κοινωνικοποιητικές διαστάσεις. Οι 
μετασχηματισμοί αυτοί είχαν, άλλωστε, αποτυπωθεί και στη γυναίκεια 
ελληνορθόδοξη εκπαίδευση, ήδη από τα μέσα της δεκαετίας του 1860, με τους 
στόχους της να κατευθύνονται σε μία επαγγελματικoύ επιπέδου επιτέλεση των 
γυναικείων ρόλων ως μητέρες, οικοδέσποινες και σύζυγοι. ΢τόχος ήταν να 
προωθηθεί η «επιστημονικά» πληροφορημένη, εθνοφελής, ηθικοποιητική και 
κοικωνικοποιητική αποστολή των κοριτσιών όλων των τάξεων, στη βάση μίας 
ελληνοπρεπούς και χριστιανικής εκπαίδευσης που θα τις καθιστά πιο 
αποτελεσματικές στην επιτέλεση αυτών των ρόλων. 

Σελικά, τόσο η εκπαίδευση των γυναικών, όσο και η φιλανθρωπική 
δράση, τους επέτρεψαν να υπερβούν τα καθιερωμένα οικιακά τους όρια. Έτσι, οι 
γυναίκες από «αντικείμενα ρύθμισης και ελέγχου» έγιναν συνάμα ενεργά 
υποκείμενα άσκησης «μικροεξουσίας», ως εκφράστριες της κυρίαρχης ηθικής, 
ενώ μέσα από την κοινωνική τους (φιλεκπαιδευτική και φιλανθρωπική) δράση 
έγιναν φορείς υλοποίησης των επιμέρους εθνικών στόχων. Ψς εκ τούτου, χωρίς 
να αποδομούνται οι βαθιά εδραιωμένες, κληροδοτημένες έμφυλες στερεοτυπικές 
αγκυλώσεις ή ο κατά φύλο διαχωρισμός του ευρύτερου κοινωνικού 

                                                 
272 Κορνηλία Πρεβεζιώτου, «Η προσαγωγή των παίδων εις τον Ναόν», Βοσπορίς Β/29, (Έτος Α΄), 1900, 
σ.238. 
273 Αρισταία Λ.Β, «Ο προορισμός του γυναικείου φύλου», Ευρυδίκη  7(΄Ετος Α΄) 1871, σ.81. 
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χώρου,274αλλά και χωρίς να απουσιάζουν οι επιμέρους λογοθετικές 
διακυμάνσεις, ο γυναικείος Σύπος- ελληνορθόδοξος και μουσουλμανικός- θα 
έφτανε τελικά, μέσα από μακρές και λιγότερο ή περισσότερο ακραιφνείς 
διαδικασίες σύνθεσης και επιλεκτικής αξιοποίησης επιστημονικών, ιδεολογικών, 
φιλοσοφικών και ηθικοαξιακών αφηγημάτων, σε διαπιστώσεις όπως αυτή του Κ. 
Πληθωνίδου:«Η ανατροφή της νεάνιδος είναι η ανατροφή συμπάσης της κοινωνίας».275  
 

2. Σα Εθνικά Ιδεώδη και «το βάρος της αντιπροσώπευσης»276 

 
2.1. Σα Εθνικά Ιδεώδη στον Ελληνορθόδοξο Σύπο 

 
 «Εάν υπάρχει ένα Έθνος έχον μεγαλουργόν ιστορίαν, έθνος προωρισθέν δια το 

μεγαλείον, έθνος γεννηθέν δια την αιωνιότητα είναι το Ελληνικόν, ου ο βίος και η 
Ιστορία θα χρησιμεύση ες αεί ως τύπος του ηθικού μεγαλείου, του πολιτισμού της 
ανθρωπότητος, διότι τούτο αποτέλεσε πάντοτε τον περιούσιον λαόν, τον λαόν, εκείνον 
όστις ελάτρευσεν εξόχως το αγαθόν, το ωραίον, το υψηλόν, το τριαδικόν τούτο 
φιλοσοφικόν ον και εδόξασε τον Τιόν του Ανθρώπου».277 ΢τα 1873, ο γυναικείος 
λόγος που αρθρώνεται στην Ευρυδίκη, παρότι αρθρώνεται από το περιθώριο της 
πολιτικής κοινωνίας στο οποίο έχει τοποθετηθεί, δεν παύει να προσχωρεί στην 
ιδέα ενός μεγαλειώδους χρέους προς την πατρίδα και το ‗περιούσιο‘ ελληνικό 
έθνος. Ένα χρέος που βαραίνει τις γυναίκες όλων των στρωμάτων και καθιστά τη 
μητρότητα θεμελιώδη συνεκτικό κρίκο του έθνους ολόκληρου.278Εν τούτοις, το 
χρέος αυτό, δεν συνδέεται μόνο με τον βιολογικό/αναπαραγωγικό ρόλο των 
γυναικών, αλλά και με το βαρύ κληροδότημα του πολιτισμού της 
ελληνορθόδοξης κοινότητας στην οποία ανήκουν. ΋πως επισημαίνει ο 
Εξερτζόγλου, παραθέτοντας τον Chaterjee, η μετακένωση των εθνικών ιδεωδών 
από το δυτικό κόσμο στο Οθωμανικό περιβάλλον δεν έγινε μηχανιστικά και 
ούτε αναπαράχθηκε ατόφια.Αντίθετα ήταν μία διαδικασία ενεργή και 
δημιουργική,279 που επέτρεψε το φιλτράρισμα τους και την προσαρμογή στους 
επιμέρους εθνικούς στόχους, μέσα από δημιουργικές και περίπλοκες 
λογοθετικές και συμβολικές διαδικασίες, υπακούοντας συγχρόνως στα σύνθετα 

                                                 
274 Δαλακούρα & Ζιώγου-Καραστεργίου, Η εκπαίδευση των γυναικών…, σ. 59. 
275 Κ. Πληθωνίδης, ‗ Περί της επιρροής της γυναικός εν τη ανθρωπότητι‘, Ευρυδίκη 17 (΄Ετος Α΄) 1871, 
σ.203. 
276 «To βάρος της αντιπροσώπευσης» είναι όρος που χρησιμοποιεί η Manar Hasan, η οποία, 
αναφερόμενη στο σύγχρονη παλαιστινιακή συλλογική ταυτότητα, επισημαίνει πως το βάρος του 
πεπρωμένου της συλλογικής αυτής ταυτότητας το φέρουν οι παλαιστίνιες γυναίκες (και) ως φορείς της 
ομαδικής τιμής. Θεωρώ πως, τηρουμένων των αναλογιών, ό όρος αυτός είναι αρκετά συμβατός και με το 
ρόλο που κλήθηκε να διαδραματίσει σε επίπεδο εθνικό –συλλογικό και ‗η Ελληνορθόδοξη‘ ή ‗η 
Μουσουλμάνα γυναίκα‘ του 19ου, αρχών 20ου αιώνα.  Bλ. αναλυτικότερα Nira Yuval Davis, Κοινωνικό 
Υύλο και ΄Εθνος (μτφρ. ΢οφία Σρομάρα), Θεσσαλονίκη: University Studio Press, 2013,σ. 102. 
277 Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς, Περί Ανδρομάχης Δημοσία Διάλεξις, Ευρυδίκη 5 (΄Ετος Γ΄) 1873, σ.65. 
278 Κάννερ, ‗Λόγοι περί γυναικών….‘, σ.321. 
279 ΋πως επισημαίνει ο Εξερτζόγλου αναφερόμενος στην προσέγγιση του Chaterjee, η οικειοποίηση της 
εθνικής ιδέας σε μη-δυτικά περιβάλλοντα δεν σήμαινε απλώς την επανάληψη του δυτικού εαυτού ή την 
άγονη κατανάλωση της δυτικής νεωτερικότητας. Αντίθετα ήταν μια διαδικασία που άφηνε πάντα 
περιθώρια δημιουργικής επινόησης στους τοπικούς πληθυσμούς. Εξερτζόγλου, Εκ Δυσμών το Υως…, 
σ.90. 
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έμφυλα, ταξικά και εθνοτικά συμφραζόμενα του περιβάλλοντος της 
καταρρέουσας Αυτοκρατορίας.  

Μετά το 1870, όταν η βουλγαρική εξαρχία αποσχίστηκε από το 
Ελληνικό Πατριαρχείο, το ιδεολογικό και πολιτικό περιβάλλον για την 
ελληνορθόδοξη κοινότητα έγινε ιδιαίτερα σύνθετο. Η συσπείρωση της ελληνικής 
ελίτ- που ήταν και η μέχρι τότε κυρίαρχη στο ορθόδοξο millet- γύρω από το 
Πατριαρχείο, ήταν η αντανακλαστική κίνηση τόσο για τη διατήρηση τής 
πρωτοκαθεδρίας της έναντι των υπολοίπων ορθοδόξων πληθυσμών, όσο και της 
συντήρησης και επιβίωσης του millet καθεαυτού.280Οι ανάγκες εδραίωσης και 
αναπαραγωγής τής εξουσίας της ελληνορθόδοξης ελίτ εντός του millet 
εγγράφηκαν και στον κοινωνικό ρόλο που είχαν να επιτελέσουν οι γυναίκες από 
το πεδίο της οικιακής σφαίρας ως μητέρες και ως φορείς μεταλαμπάδευσης της 
ελληνικής κουλτούρας στα παιδιά τους. Έτσι ο οικιακός ρόλος των γυναικών και 
κυρίως ο ρόλος τους ως μητέρων ανανοηματοδοτήθηκε με νέους όρους, που 
αντλούσαν την κρισιμότητα τους από τους ευρύτερους εθνοτικούς 
μετασχηματισμούς στο εσωτερικό του millet.281  

Σην ίδια περίοδο της ανάδυσης των βαλκανικών εθνικισμών το Ελληνικό 
Βασίλειο έκανε πιο αισθητή την παρουσία του στα ζητήματα της 
Ελληνορθόδοξης κοινότητας282και ο όρος «πολιτισμός» άρχιζε, τόσο για την 
ελληνορθόδοξη κοινότητα, όσο και για τους υπόλοιπους βαλκανικούς 
πληθυσμούς, να γίνεται αντιληπτός στη βάση μίας διαδικασίας 
«εθνικοποίησης».283Αυτό το γεγονός έδινε στον ελληνικό πολιτισμό έναν 
προνομιακό ρόλο, αφού- στηριζόμενος στους δύο θεμελιώδεις άξονες της 
γλώσσας και των ελληνικών γραμμάτων-είχε ήδη αναγνωριστεί στην Ευρώπη ως 
η βάση του νεότερου δυτικού πολιτισμού. Ενορχηστρώθηκε έτσι ένας εύσχημος 
λόγος (discourse) περί ανάγκης διάδοσης του ελληνικού πολιτισμού, που βρήκε 
την παιδευτική και πολιτισμική του έκφραση μεταξύ άλλων και στην ίδρυση 
πολυάριθμων συλλόγων με πρώτο και σημαντικότερο, ήδη από το 1861, τον 
Ελληνικό Υιλολογικό ΢ύλλογο Κωνσταντινουπόλεως.284Ο λόγος περί ανάγκης 
διάδοσης του ελληνικού πολιτισμού εντάχθηκε φυσικά σε ένα ευρύτερο 
λογοθετικό πεδίο που λειτούργησε παράλληλα με αυτό του (δυτικού) 
οριενταλισμού και «δικαιολογούσε» την ελληνική ‗πολιτισμική‘ επέκταση στην 

                                                 
280 Κάννερ, ‗Λόγοι περί γυναικών….‘,σ.310. 
281 Ιbid. 
282 Εξερτζόγλου, Εκ Δυσμών το Υως, σ. 14-15. 
283 Ibid, σ. 91-92 και 94-95. 
284 Ο Ελληνικός Υιλολογικός ΢ύλλογος Κωνσταντινουπόλεως ιδρυθείς το 1861- έτος κατά το οποίο 
έγινε και ή πρώτη σοβαρή πολιτική σύγκρουση Ελλήνων και Βουλγάρων εντός του Ορθόδοξου millet- 
ήταν η απαρχή για την ανάπτυξη και εξάπλωση του φαινομένου της ελληνορθόδοξης ‗΢υλλογομανίας‘ 
στην Οθωμανική πρωτεύουσα. Από το 1861 μέχρι και το 1922, υπολογίζεται ότι ιδρύθηκαν στην 
Κωνσταντινούπολη περίπου 500 πολιτισμικοί και παιδευτικοί σύλλογοι. Οι σύλλογοι αυτοί αποτέλεσαν 
βασικά εργαλεία, μέσω των οποίων οι ελληνορθόδοξοι διανοούμενοι της Πόλης, φρόντιζαν να 
διαδώσουν και να εδραιώσουν την Ελληνική εθνική ιδεολογία στην Ανατολή. Μία ιδεολογία που 
συγκροτήθηκε, εν τέλει, με βασικά συστατικά τον αλυτρωτισμό και τον μεγαλοϊδεατισμό βάσει των 
ιδεολογικών κατευθύνσεων που υπαγορεύονταν από την πρωτεύουσα του Ελληνικού Κράτους. Βλ. 
Dimitris Kamouzis, ‗Elites and the Formation of national Identity: The case of the Greek Orthodox 
millet (mid 19th century-1922)‘, in Benjamin Fortna, Stefanos Katsikas, Dimitris Kamouzis & 
Parskevas Konortas (Eds) State-Nationalisms in the Ottoman Empire, Greece and Turkey, Orthodox and 
Muslims, 1830-1945. New York: Rutledge, 2013,σ.20. 
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Ανατολή και στους ομόδοξους βαλκανικούς πληθυσμούς.285 ΢ε μία περίοδο που 
από μουσουλμανικής πλευράς κράτος και κοινωνία αντιμετώπιζαν διλημματικά 
το γλωσσικό ζήτημα- δημιουργώντας όχι μόνο ιδεολογικά προσδιορισμένους 
αλλά και πρακτικής φύσης γλωσσικούς φραγμούς στην επικοινωνία μεταξύ λαού 
και εγγράμματης ελίτ-286 η Ελληνική γλώσσα και η ελληνική γραμματεία 
συστήνονταν στο περιβάλλον του κατακερματιζόμενου ορθόδοξου millet και της 
διαμελιζόμενης αυτοκρατορίας με όρους πολιτισμικής ανωτερότητας. Αυτή η 
ανωτερότητα έλαβε τελικά διττή μορφή: από τη μία πλευρά μετουσιώθηκε σε 
ένα λόγο περί ανάγκης «φωτισμού της Ανατολής» με ουμανιστικούς όρους και από 
την άλλη μετουσιώθηκε σε ένα λόγο περί «εξελληνισμού» της Ανατολής.287Αν και 
οι δύο αυτές λογοθετικές όψεις πολλές φορές συνέκλιναν στο δημόσιο λόγο, με 
την ανάδυση των εθνικισμών, πολιτισμός και εθνικοποίηση εξισώθηκαν τελικά ως 
έννοιες, ευνοώντας και πάλι το ελληνικό εκπολιτιστικό αφήγημα. 

 Έτσι, η Λεοντιάς, αν και κατά τα λοιπά αποστασιοποιημένη από τα 
πολιτικά, δίνει τελικά στο διάγραμμα της μία τέτοια πολιτισμική διάσταση που 
της επιτρέπει να απευθυνθεί σε όλες τις εν Ανατολή αδελφές και συγχρόνως να 
αναδείξει τον Ορθόδοξο Ελληνισμό σε κυρίαρχο ιδεολογικοθρησκευτικό άξονα 
της ανάπτυξής τους: «Ο πόθος, ο διακαής, ο διάπυρος της Ευρυδίκης ταύτης εστίν είς 
σκοπός, μία αρχή, μία ιδέα, η ανάπτυξις, η πρόοδος, η Αναγέννησις των εν τη Ανατολή 
αδελφών αυτής, εν πνεύματι, εν διανοία, δια του Ορθοδοξούντος Ελληνισμού, υπέρ του 
εθνικού μεγαλείου, υπερ‟ων μετ‟αφοσιώσεως εργασθήσεται».288 ΢ε άλλο σημείο η 
Ευρυδίκη αξιοποιεί τη σύνθεση μεταξύ αυθεντίας του δυτικού ιατρικού-
βιολογικού λόγου και μίας δόσης οριενταλισμού, για να εξηγήσει στο 
αναγνωστικό της κοινό γιατί η τουρκική φυλή βαίνει προς εξαφάνιση. ΢ε 
μεταφρασμένο άρθρο του Dr. Dorigny ο συντάκτης του αναφέρει για τις 
Σουρκάλες: «Δυστυχώς η φυλή αύτη προβαίνει βαθμιαίως ελαττουμένη οσημέραι. Ποία 
τα αίτια; Πρώτον αίτιον είναι η στειρότης της γυναικός [Οθωμανίδος]. Η Γερμανίς, ήτις 
καθ‟εκάστην ημέραν επιδίδοται εις επίπονον εργασίαν και διαρκήν εκγύμνασιν, ήτις ζη ως 
απαιτεί η φύσις, είναι τουναντίον γονιμοτάτη[…]Έτερον αίτιον είναι η πολυγαμία 
[…]».289Προβάλλοντας το οριενταλιστικό επιχείρημα ότι οι Σουρκάλες είναι 
στείρες λόγω της δήθεν αδράνειας, της νωθρότητας τους και λόγω της 
πολυγαμίας, η εκδότρια επιδιώκει να διαμορφώσει στο αναγνωστικό 
κοινό,μάλλον πειθαναγκαστικά, τη συνείδηση ότι η μείωση της τεκνογονίας 
συναρτάται με το μέλλον και τη βιωσιμότητα του έθνους. Η πρόσδεση στο 
άρμα των ελληνικών εθνικών ιδεωδών και η αξιοποίηση ενός λόγου που 
αντιμετωπίζει τις αλλόφυλες γυναίκες ως ανάξιες ή κατώτερες φέρνει πιο κοντά 
στο επίκεντρο του κοινωνικοστορικού γίγνεσθαι την ‗Ελληνίδα,‘ την οποία και 
ενσωματώνει ολοένα και περισσότερο στο γενικότερο εθνικό όραμα, λόγω των 
καθηκόντων που πρόκειται να εκπληρώσει στη βάση του αναπαραγωγικού αλλά 
και παιδευτικού της ρόλου. 

΢υνεπώς, όπως φαίνεται, και ο γυναικείος ελληνορθόδοξος Σύπος, 
παρείχε ένα προνομιακό πεδίο άσκησης ιδεολογικής και συμβολικής εξουσίας, 

                                                 
285 Εξερτζόγλου, Εκ Δυσμών το Υως, σ. 91-92 και 94-95. 
286 Παρασχάκη, Η Γλωσσική Μεταρρύθμιση, σ. 26-27 και Yıldız, Literature as Public Sphere, σ. 56-58. 
287 Εξερτζόγλου, Εκ Δυσμών το Υως, σ. 91-92 και 94-95. 
288 Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς, «Υίλαι ομογενείς», Ευρυδίκη 1 (΄Ετος Α΄)1870, σ.1. 
289 Γ.Λ.Φ, «Η Γυνή εν Ανατολή Τπό του Dr. Dorigny » (Μτφρ. Γ.Λ.Φ), Ευρυδίκη 15 (΄Ετος Β΄) 1872, 
σ.220. 
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που στηρίχτηκε επάνω στους δύο αυτούς άξονες, του οριενταλισμού και του 
εξελληνισμού. Μάλιστα, εν μέσω των αναδυόμενων βαλκανικών εθνικισμών, το 
αντίβαρο σε οποιαδήποτε υπόνοια α-συνέχειας και φυλετικής απομείωσης ήταν 
η εμφατική ιδεαλιστική στροφή στον ελληνικό πολιτισμό, την μακραίωνη 
ελληνική ιστορία αλλά και σε όσες γυναικείες φυσιογνωμίες άφησαν έντονο το 
αποτύπωμά τους στις σελίδες της. Λέει χαρακτηριστικά ο Σαυλάριος κλείνοντας 
το αφιέρωμα του στην Αυτοκράτειρα Θεοδώρα: «Σοιαύται αρεταί τιμώσι το έθνος 
εκείνο, όπερ εξέθρεψε και βεβαίως εκτρέφει τοιαύτας γυναίκας, και δίκαιον λοιπόν έχει 
τις των νεοτέρων ημών ποιητών, οπόταν, παντών προς τον διώκτην του Γένους ημών 
Υαλμεράυερ, εξαίρη τη ζωτικότητα και το ηθικόν του Ελληνισμού κράτος δια της 
ζωτικότητος των Ελληνίδων αναφωνών:„Αι Ελληνίδες, Ελληνίδες!- Α! Σην αγάπη μας 
δεν είδες.- Δεν είδες Υαλμεράυερ!-Aλλως, Ενθουσιών εις τόσον κάλλος- Με εμέ θα 
έψαλλες μαζή-Σο γένος των Ελλήνων ζη!».290H λεξη «γένος» παραπέμπει ξεκάθαρα 
σε μια φυλετική αντίληψη του έθνους, που βασίζεται στη φυλετική καθαρότητα. 
Πόσο βάσιμη και πειστική, όμως, θα μπορούσε να είναι η επίκληση του 
ελληνικού «αίματος» και κατ‘επέκταση της ελληνικής φυλετικής «καθαρότητας» 
και της «κοινής καταγωγής» στον- ούτως ή άλλως «πολιτικά 
αποστασιοποιημένο»- ελληνικό γυναικείο τύπο, μετά από τετρακόσια περίπου 
χρόνια Οθωμανικής επικυριαρχίας επί του Ελληνικού στοιχείου; Ακολούθως, 
πόσο βάσιμη και πειστική θα μπορούσε να είναι η επίκληση στην ελληνική 
φυλετική καθαρότητα όταν ήδη από τα 1830-1840- λίγα χρόνια μετά την 
Ελληνική Επανάσταση- ο Fallmerayer είχε επιχειρήσει να αποδομήσει το 
αίσθημα εθνικής ευαρέσκειας των επαναστατημένων Ελλήνων, μιλώντας για 
νόθευση της αρχαίας ελληνικής φυλής από το αλβανικά και σλαβικά φύλα, που 
είχαν εισβάλει από τον 7ο μ. Φ αιώνα στα εδάφη της Βυζαντινής 
Αυτοκρατορίας;291  

Απ΄ό,τι φαίνεται στον γυναικείο ελληνορθόδοξο Σύπο η δυναμική του 
μητρικού ρόλου της Ελληνίδας γυναίκας, αλλά και η δυναμική της ίδιας της 
‗αναπαραγωγής‘, ως έννοιας, συνδέεται περισσότερο με την «καθαρότητα» του 
μητρικού γάλακτος και λιγότερο με την καθαρότητα του αίματος292: «Σο εις τας 

                                                 
290 Ιππ. Σαυλάριος, « Αι γυναίκες εν τη Βυζαντινή Αυτοκρατορία», Ευρυδίκη 3 (΄Ετος Β΄), 1872, σ.47. 
291 Κιτρομιλήδης,  Νεοελληνικός Διαφωτισμός…σ.483. 
292 Αυτή η αντίστιξη, αν και τελικά στοχεύει στην οικοδόμηση του ίδιου επιχειρήματος, της συνέχειας 
δηλαδή της φυλής, έχει διαφορετικές (ψευδό)ιδεολογικές αφετηρίες. Η καθαρότητα του αίματος, όχι 
απλώς ως σχήμα λόγου, αλλά στην κυριολεκτική της διάσταση είχε κεντρική θέση στη θεμελίωση του 
επεκτατικού- αποικιακού λόγου αυτοκρατοριών όπως ήταν η Βρετανική. Οι Αγγλοσάξωνες ήταν 
περήφανοι για το αίμα τους και για τα φυλετικά τους ένστικτα, τα οποία θεωρούσαν ότι καθιστούσαν τη 
φυλή τους «ανώτερη». Σο εθνικιστικό τους αφήγημα στηριγμένο σε λόγους περί γενεαλογικής 
ανωτερότητας και η πίστη εν τέλει στην ανωτερότητα του αίματος τους, τους έδινε και το αυτονόητο 
δήθεν δικαίωμα να κατακτούν και να εξαπλώνονται σε διάφορες περιοχές και ηπείρους. Βλ. Catherine 
Hall, ―Of Gender and Empire: Reflections on the 19th Century‖, in Philipa Levine (Ed) Gender and 
Empire, Oxford-New York: Oxford University Press, 2004, p. 46. Μάλιστα, όπως επισημαίνει ο 
Sudipta Sen η κραταιά Βρετανική Αυτοκρατορία εξέδιδε κατά τον 18ο και 19ο αιώνα μέχρι και νομικά 
θεσπίσματα και διατάγματα που απαγόρευαν ρητά τις διαφυλετικές σεξουαλικές σχέσεις προκειμένου να 
μην νοθευθεί το «ανώτερο βρετανικό αίμα». Αυτό βέβαια δεν σημαίνει ότι οι διαφυλετικές σεξουαλικές 
σχέσεις δεν ήταν μία «δυσάρεστη» για την Βρετανική Αυτοκρατορία πραγματικότητα. Πάντως ακόμη 
και η σύναψη διαφυλετικών γάμων θεωρούνταν ότι αντίκειται στους νόμους της φύσης. Aπουσία μίας 
γενετικής επιστημονικής θεωρίας, το αίμα αντιμετωπίζονταν ως το υπέρτατο σύμβολο  αρρενωπότητας, 
το οποίο οι άνδρες, μέσω των σεξουαλικών τους επαφών, περνούσαν από γενιά σε γενιά, διαιωνίζοντας το 
αποτύπωμα τους στα κυριότερα χαρακτηριστικά τόσο της (βρετανικής) κοινωνίας, όσο και της 
(αγγλοσαξωνικής) φυλής. Βλ. Sudipta Sen, ―Colonial Aversions and Domestic Desires‖, in Sanjay 
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φλέβας της Ελληνίδος ρέον ελληνικόν αίμα δεν δύναται αυτό και μόνον να αποτελέση την 
αληθινή Ελληνίδα. Εν πάση χώρα η γυνή καθώς και ο ανήρ φέρει εις απόδειξιν της 
εθνικότητος αυτής ου μόνον την καταγωγήν αλλά και τα ήθη και την γλώσσαν και εν 
γένει παν ό,τι αποτελεί τον λεγόμενον εθνικόν χαρακτήρα».293 Σο πεδίο του 
πολιτισμού αναδεικνύεται στο κατεξοχήν πεδίο στο οποίο οι Έλληνες και οι 
Ελληνίδες θα πρέπει να εκφράσουν την υπεροχή τους μέσα από τις παραδόσεις, 
τα ήθη, τη γλώσσα και την εκπαίδευση294. Αυτό, ειδικά στην αυγή του 20ου 
αιώνα, όπου ο κίνδυνος της πολιτισμικής αποικιοποίησης ελοχεύει πλέον παντού, 
δημιουργεί μία επιπλέον ευθύνη για τις μητέρες. Μία ευθύνη με τεράστιες ηθικές 
και εθνικές διαστάσεις:«Κακώς υπολογίζουσιν αι γυναίκες ότι η γαλουχία τας 
εξασθενίζει. Σουναντίον πολύτιμα παρέχει αποτελέσματα εις την όλην φυλήν. Ο 
Δαρβίνος κατέδειξε τούτο εις τα περί εξελίξεως έργα του».295Μάλιστα, στο άρθρο του 
΢ωφρονιάδη ακόμη και αυτός ο μητρικός θηλασμός αποκτά μια λανθάνουσα 
ταξική διάσταση, αν όχι ένα ευγονικό πρόσημο, καθώς «Εκ του καθήκοντος τούτου 
δίκαιον είναι να εξαιρέσωμεν τας ασθενείς μητέρας, τας εργατρίας, αίτινας, ένεκα 
υπερβολικών κόπων, προμηθεύουσι γάλα κατωτέρας ποιότητος, τας προσβεβλημένας εκ 
χρονίου νοσήματος, υπό φυματιώσεως φερ‟ειπείν, τέλος εκείνας των οποίων ο ασθενικός 

                                                                                                                                    
Srivastava (Ed.) Sexual Sites, Seminal Attitudes: Sexualities, Masculinities and Culture in South Asia, India: 
Sage Publications, 2004, σ.61.  

293 K…, « Η Αληθής Ελληνίς», Ευρυδίκη 3 (Έτος Β΄)1872,σ.49. 
294 ΢ύμφωνα με τη Nira Yuval Davis, η οποία ακολουθεί μια μη δυτικοκεντρική προσέγγιση στα 
ζητήματα του κοινωνικού φύλου στο πλαίσιο του έθνους (στηριζόμενη στη θεωρία των καταστασιακών 
γνώσεων της Haraway και την αντιμετώπιση της ‗κατηγορίας‘ «γυναίκα» ως μία μη ενιαία και αυθύπαρκτη 
κατηγορία, αμιγή άλλων παραμέτρων όπως κοινωνική τάξη, φυλή, θρησκεία κτλ) τα εθνικιστικά σχέδια- 
κατά τις επιταγές των οποίων και οι γυναίκες τοποθετούνται σε διαφορετικές θέσεις και άρα 
αναλαμβάνουν αντίστοιχους ρόλους- μπορούν να χωριστούν σε τρείς τύπους: α) τον τύπο του Volknation, 
σύμφωνα με τον οποίον το εθνικιστικό σχέδιο εκπονείται και υλοποιείται στη βάση των επιταγών του 
«αίματος», της φυλετικής καθαρότητας, της κοινής καταγωγής και της γενεαλογικής δεξαμενής του 
εθνους, β) τον τύπο του Kulturnation, σύμφωνα με τον οποίο η πολιτισμική διάσταση του έθνους στη βάση 
της συμβολικής κληρονομιάς, της γλώσσας, της θρησκείας, των εθίμων και των παραδόσεων ανάγεται 
στην ουσία του έθνους. Ο τύπος αυτός εθνικιστικού σχεδίου επιτρέπει την αφομοίωση και- σε αντίθεση με 
τον πρώτο τύπο- επιτρέπει μία κάποια ανοχή στη μη-οργανική ποικιλομορφία και γ) τον τύπο του 
Staatnation, σύμφωνα με τον οποίον η πολιτική/αστική διάσταση και άρα η έννοια της πολιτότητας 
αποτελεί τον καθοριστικό παράγοντα των ορίων του έθνους, συνδέοντάς το με την έννοια της εδαφικής 
αυτονομίας και εδαφικότητας. Αυτοί βεβαια οι τρεις τύποι δεν αλληλοαποκλείονται, αλλά μπορούν και 
να συνυπάρχουν, καθώς, όπως λέει η Yuval-Davis, τα εθνικιστικά σχέδια είναι εξ‘ορισμού σύνθετα. 
Ψστόσο, πολύ συχνά μία μόνο εκδοχή τους είναι κυρίαρχη σε σχέση με τις υπόλοιπες στις διάφορες 
ιστορικές περιόδους. Αν ακολουθήσουμε την κατηγοριοποίηση αυτή της Yuval-Davis, είναι σαφές ότι το 
εθνικιστικό σχέδιο που εκπονήθηκε στο πλαίσιο της ελληνορθόδοξης κοινότητας ήταν αυτό του 
Kulturnation. Ένα εθνικιστικό πλάνο το οποίο ανάγει τις γυναίκες σε συμβολικούς φρουρούς των 
συνόρων, καθώς σε αυτές προσωποποιείται η (εθνική) συλλογικότητα, ενώ συγχρόνως καθίστανται 
υπεύθυνες για την πολιτισμική αναπαραγωγή της συλλογικότητας στην οποίαν ανήκουν. Κατά την Yuval-
Davis τα εθνικιστικά σχέδια που προσβλέπουν ουσιαστικά στην πολιτισμική αναπαραγωγή του Έθνους 
έχουν ως κυρίαρχο χαρακτηριστικό μία συνήθως αμφίσημη θέση των γυναικών εντός της ομάδας. Από 
τη μία πλευρά, oι γυναίκες συχνά συμβολίζουν την ενότητα και τη συνοχή της ομάδας, την τιμή και το 
λόγο ύπαρξης συγκεκριμένων εθνοτικών σχεδίων και από την άλλη αποκλείονται από το συλλογικό 
«εμείς» του πολιτικού σώματος και διατηρούν τη θέση του αντικειμένου παρά του υποκειμένου. Για το 
λόγο αυτό, σε ένα τέτοιο πλαίσιο η κατασκευή του φύλου ενέχει ένα χαρακτηριστικό 
ετερότητας/ετεροποίσης των γυναικών. Σο αποτέλεσμα είναι να αναπτύσσονται αυστηροί πολιτισμικοί 
κώδικες που από τη μία πλευρά προδιαγράφουν τα χαρακτηριστικά τα οποία πρέπει να έχει μία «σωστή 
γυναίκα» ως μέλος της συγκεκριμένης εθνοτικής ομάδας και από την άλλη έχουν ως τελικό στόχο να 
κρατήσουν τις γυναίκες σε μία κατώτερη- έναντι των ανδρών- θέση εξουσίας. Βλ. Yuval-Davis, Κοινωνικό 
Υύλο και Έθνος…, σ. 35, 55-57 και σ. 105. 
295 Μιχαήλ ΢ωφρονιάδης, «Ο θηλασμός δια του μητρικού γάλακτος: Tί λέγει ο Ζολά»,Boσπορίς 2/30 
(΄Ετος Α΄), 1900, σ.259. 
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οργανισμός δεν επιτρέπει την γαλουχίαν […]».296Έτσι, αν και οι αστές της 
ελληνορθόδοξης κοινότητας της Κωνσταντινούπολης δεν μπορούσαν να 
εγγυηθούν τη δια του αίματος φυλετική καθαρότητα, μπορούσαν υπακούοντας 
στη φυσική τους κλίση να γίνουν οι υπέρτατες πολιτισμικές τροφοί και να 
συμβάλουν- στα τέλη του 19ου αιώνα τουλάχιστον- σε μία μάλλον 
κοινωνικοταξικά προσδιορισμένη πληθυσμιακή αναπαραγωγή του έθνους. 
΢υνεπώς, εκτός από το φυσικό καθήκον τους ως βιολογικών γεννητόρων και ως 
μητέρων που πρόκειται να γαλουχήσουν τους υιούς του Έθνους, οι γυναίκες 
καθίστανται κυρίαρχο σύμβολο εδραίωσης και αναπαραγωγής του ελληνικού 
πολιτισμού.  

Και με αυτόν τον τρόπο, σε επίπεδο πια γυναικείας υποκειμενικότητας, 
τα εθνικά ιδεώδη αλληλοδιεπλάκησαν με τα οικιακά ιδεώδη, τον συγκεκριμένο 
ιδεολογικό προσανατολισμό της εκπαίδευσης των κοριτσιών και με τον 
βιολογικά και επιστημονικά «τεκμηριωμένο» διαχωρισμό της ιδιωτικής από τη 
δημόσια σφαίρα, για να μετατρέψουν την Ελληνίδα γυναίκα297σε σύμβολο 
πολιτισμικής υπεροχής. Αυτή η κατασκευή και οι μεταφορικές συνεπαγωγές της, 
λειτουργούσαν, μεταξύ άλλων, και αναχαιτιστικά σε κάθε φυγόκεντρη εντός του 
ορθόδοξου millet τάση. ΢το πλαίσιο μιας τέτοιας ρητορικής στρατηγικής είναι 
χρήσιμη και πάλι η λογοθετική κατασκευή του «Αλλου» ως όχημα για τη 
λογοθετική κατασκευή του «Εαυτού»: «Εν Ανατολή, αι πλείσται των γυναικών εισί 
καταδεδικασμέναι εις αργίαν πνευματικήν τε και σωματικήν […]. Εν τω οίκω, μάλλον 
μαλθακώς ανεκεκλιμμένη επί του σοφά, παρατηρεί, χασμάται, καπνίζει και ονειροπολεί. 
Εκτός της οικίας νωχελώς πως καθήμενη υπό την σκιάν κυπαρίσσου ρεμβάζει, καπνίζει, 
χασμάται και βλέπει. Δεν φέρει κατ‟ουδέν εις την μνήμην ημών την γυναίκα της του 
΢ολομώντος εποχής, ήτις δεν ήθελεν ούτε τον άρτον αυτής να φάγη άνευ εργασίας, άνευ 
ιδρώτος».298 Οι «ράθυμες» γυναίκες της Ανατολής γίνονται το αντιπρότυπο έναντι 
του οποίου καλούνται οι σύγχρονες Ελληνίδες να συγκροτήσουν και αναλόγως 
να εκφέρουν τον πολιτισμένο τους εαυτό.  

΋πως έχουμε δει ήδη, οι Ελληνίδες γυναίκες των εγγράμματων αστικών 
στρωμάτων επρόκειτο να αναλάβουν τον συμβολικά φορτισμένο ρόλο ως 
ενάρετων συζύγων, φωτισμένων μητέρων και παιδαγωγών. ΢τη βάση μιας 
ελληνοπρεπούς αγωγής που λάμβαναν οι ίδιες, θα μετατρέπονταν με τη σειρά 
τους σε φορείς ενός ‗ανώτερου‘ εθνικού πολιτισμικού κεφαλαίου και θα 
καλλιεργούσαν στα τέκνα τους την αγάπη για το έθνος και τη πατρίδα:«Ο εν τη 
αγκάλη της μητρός ανατραφείς παις καθ‟όλον τον χρόνον της ζωής αυτού θέλει αγαπά 
την μητέρα και δι‟αυτής την εαυτού καλύβην και δι‟αυτής την εαυτού πατρίδα και το 
έθνος».299. Η Ελληνίδα επρόκειτο να καταστεί πολιτισμικό σύμβολο, ένα 
σύμβολο σταθερότητας, το οποίο η ελληνορθόδοξη κοινότητα είχε ανάγκη όχι 

                                                 
296 Μιχαήλ ΢ωφρονιάδης, «Ο θηλασμός δια του μητρικού γάλακτος: Tί λέγει ο Ζολά»,Boσπορίς 2/29 
(΄Ετος Α΄), 1900,σ.246. 
297 ΋πως λέει η Sinha, ο εθνικιστικός λόγος των κοινοτήτων ή των περιοχών που αποτελέσαν κομμάτια 
μίας ευρύτερης αυτοκρατορίας, ναι μεν είχε σε όλες τις περιπτώσεις έναν έμφυλο χαρακτήρα, αλλά ο 
συμβολικός ρόλος της γυναίκας δεν ήταν σε όλες τις περιπτώσεις ταυτόσημος. Βάσει των όσων αναφέρει 
η Sinha o εθνικιστικός λόγος, όπως οικοδομείται στα γυναικεία ελληνορθόδοξα έντυπα, παραπέμπει 
στην προσέγγιση της γυναίκειας ιδιότητας (womanhood) ως σύμβολο της συνέχειας και της 
αυθεντικότητας των εθνικών παραδόσεων. Βλ. Sinha, « Nations in Imperial Crucible…», σ.192. 
298 Γ.Λ.Φ, « Η Γυνή εν Ανατολή, Τπό του Dr. Dorigny » (Μτφρ. Γ.Λ.Φ), Ευρυδίκη 15 (΄Ετος Β΄) 1872, 
σ.219. 
299 Α. ΢, «Προς τας μητέρας», Ευρυδίκη 15 (Έτος Α΄),1871,σ.180. 
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μόνο για να κρατηθεί κατά το δυνατόν αρραγής μέσα στο ρευστό εθνοτικό 
τοπίο, αλλά και για να επεκτείνει την πολιτισμική σφαίρα επιρροής της σε όσο 
το δυνατόν περισσότερους πληθυσμούς. Κι αυτό γιατί οι λεπτές ισορροπίες που 
βίωνε η κατερματιζόμενη Οθωμανική Αυτοκρατορία με τις συνεχόμενες 
πολεμικές συρράξεις και την απώλεια εδαφών συνεπάγονταν και τη μείωση των 
πληθυσμών πάνω στους οποίους θα μπορούσε να ασκήσει η ελληνορθόδοξη ελίτ 
την επιρροή της. Ο δε ελληνοτουρκικός πόλεμος του 1897 είχε ήδη ενισχύσει 
την καχυποψία της Οθωμανική εξουσίας απέναντι στην ελληνορθόδοξη ελίτ, η 
οποία όχι μόνο δεν ήθελε να απωλέσει τα προνομιακά κεκτημένα της, αλλά 
πάσχιζε και να κατοχυρώσει την πρωτοκαθεδρία της στο πλαίσιο μιας 
εκσυγχρονιζόμενης, αλλά διαμελιζόμενης αυτοκρατορίας.300 

΢ε αυτήν την κατεύθυνση, οι δια του παραδείγματος παραινέσεις, οι 
οποίες καταλαμβάνουν περίοπτη θέση πολλά χρόνια αργότερα και στη 
Βοσπορίδα, έχουν τη δική τους σημειολογική αξία και οικοδομούν στις 
συνειδήσεις αναγνωστών και αναγνωστριών τα επιθυμητά γυναικεία πρότυπα: 
«Και τί άλλο ήτο η παλαιά Ιφιγένεια, και Άλκηστις θυσιάζουσαι εαυτάς και τα ανθηρά 
των έτη υπέρ υψίστου τινός ιδανικού, τί άλλο η υπερφυής Αντιγόνη η αψηφούσα υπέρ 
των φιλτάτων νεκρών την οργήν και το βλέμμα του Κρέοντος, τί άλλο η ΢παρτιάτις η 
ιδιοχείρως οπλίζουσα τον υιόν ή τον σύζυγον αυτής δια τον δεινόν υπερ πάντων αγώνα, τι 
άλλο η ιέρεια της πατρίδος και της λύρας Σελέσιλλα η οπλίζουσα τον λόχον των αργείων 
γυναικών, ἤ ανήρ τον νουν και γυνή την καρδίαν; Αλλά και τί άλλο είναι η γυνή η 
διηνεκώς εν τω οίκω αθλούσα ηρωικώς ως άλλη αργεία Σελέσσιλα, διότι εν τω οίκω 
προπάντων ασκούνται οι αδάφνιδες αλλά ιεροί αγώνες του γυναικείου ηρωισμού, τί άλλο 
είναι, λέγω, ἤ ανηρ τον νουν και γυνή την καρδίαν;».301Η ζωή κάθε Ελληνίδας 
γυναίκας προσδιορίζεται ποιοτικά μόνο από το βαθμό αφοσίωσής της σε ύψιστα 
εθνικά ιδανικά. Με αυτοθυσία, με αυταπάρνηση και με ψυχικό σθένος εφάμιλλο 
του ανδρικού οι γυναίκες οφείλουν να εργάζονται αθόρυβα και αγόγγυστα και 
«εν τω οίκω προ πάντων» για την υλοποίησή τους. Γιατί ο ηρωισμός δεν 
εκδηλώνεται μόνο από τους στρατιώτες στα πεδία των μαχών, αλλά οφείλει να 
ανάγεται σε συνθήκη που προσδιορίζει την οντολογική αξία της ανθρώπινης 
ύπαρξης συνολικά. Έτσι, απέναντι στα εθνικά ζητήματα δεν καταρρίπτεται 
μονομιάς η έμφυλη οριοθέτηση του κοινωνικού χώρου. ΋μως, οι απαιτήσεις που 
δημιουργεί η ανάγκη για μια στάση ηρωική τουλάχιστον «νομιμοποιούν»- κατά 
το παράδειγμα και της Σελέσιλλας- την ελαστικοποίηση των ορίων αυτών και τη 
δράση των γυναικών σε πιο «ενδιάμεσους χώρους» για την εκπλήρωση των 
εθνικών στόχων και την προάσπιση των ύψιστων ιδανικών. 
 
2.2 Σα Εθνικά Ιδεώδη στον Μουσουλμανικό Σύπο 

 
«Ζήτω το Έθνος, Ζήτω ο ΢τρατός, Ζήτω οι αξιοσέβαστες Οθωμανές κυρίες 

που θα αναθρέψουν σκληρά εργαζόμενους, ελεύθερους, έντιμους στρατιώτες για αυτό το 
΢τρατό, στρατιώτες που θα αγαπούν το σύνταγμα».302 Οθωμανές κυρίες, ΢τρατός, 
Έθνος. Αυτοί είναι οι τρείς άξονες που σηματοδοτούν, στο 27ο τεύχος του 

                                                 
300 Κάννερ, ‗Λογοι Περί γυναικών…‘, σ.322-323. 
301 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου], «Ανήρ τον νουν και γυνή την καρδίαν», Βοσπορίς 14 (΄Ετος Α΄) 1899, 
σ.106. 
302 Kilic,Kadin, A Young Turk Magazine,σ.70. 
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Kadin (τρία μόλις τεύχη πριν το έντυπο κλείσει οριστικά), τη ρήξη με την παλιά 
εποχή και το πέρασμα στη νέα.303 Με τη διαφορά ότι εδώ η γλώσσα του Kadin,- 
λανθάνουσα ή όχι- οπισθοχωρεί- για τις γυναίκες τουλάχιστον- στον ταξικό 
διαχωρισμό των γυναικών που είναι εξαρχής σαφής στο Hanimlara (kadin-
hanim). Από την άλλη πλευρά, για τα δημόσια και εθνικά ζητήματα δείχνει να 
αφήνει πίσω του οριστικά τον ειρηνοποιητικό, μετριοπαθή φιλελεύθερο 
ρεπουμπλικανισμό του Riza, εδραιώνοντας το φιλομιλιταριστικό πνεύμα της 
πλέον ριζοσπαστικής πτέρυγας Νεότουρκων. ΋μως είναι μια ευαίσθητη 
περίοδος όπου τα κεκτημένα της Επανάστασης πρέπει καταρχάς να 
διασφαλιστούν. Πρέπει να διασφαλιστεί η εδαφική ακεραιότητα και αυτονομία 
της Αυτοκρατορίας304 και να αποσαφηνιστεί η πολιτισμική οδός που πρόκειται 
να ακολουθηθεί. Με απαρχή λοιπόν το σπόρο της δημοκρατικής συνείδησης 
που θα καλλιεργήσει στα παιδιά της η κάθε «Οθωμανή κυρία» και (μέσω αυτής) 
ο κάθε μελλοντικός στρατιώτης, μπορεί να γίνει εγγυητής της τάξης, της 
προόδου του μέλλοντος του έθνους.  

΢ε άρθρο της στο Mahasin, ένα άλλο Νεοτουρκικό έντυπο που εκδίδεται 
την ίδια περίοδο, η Ηalide Edib απευθύνεται στις Οθωμανές αδελφές της 
λέγοντας τα εξής: «H τελευταία μου λέξη προς τις αδελφές μου είναι αυτή: μία γυναίκα 
είναι πρώτα από όλα Οθωμανίδα, μια πατριώτισσα. ΋λη της η λατρεία κατευθύνεται κατά 
κύριο λόγο στην Μητέρα πατρίδα.305 Σα δικαιώματα της Μητέρας-πατρίδας είναι χίλιες 

                                                 
303 Ψστόσο το πέρασμα στη νέα εποχή δεν ήταν τόσο απλή υπόθεση. Η Φαμιδική έξη της λογοκρισίας 
του Σύπου γρήγορα υιοθετήθηκε και από το μεταβαστικό καθεστώς της Δεύτερης ΢υνταγματικής 
περιόδου. Σο ίδιο το Kadin έπεσε θύμα της λογοκρισίας αυτής και παρόλο που δεν έπαψε να μοιράζεται 
τον πυρήνα του εθνικού και πολιτικού οράματος τω Νεοτούρκων, δεν δίστασε να ασκήσει κεκαλυμμένη 
κριτική στο Κομιτάτο και τις απολυταρχικές του μεθοδεύσεις. Αυτή του η στάση σηματοδότησε και την 
αρχή του τέλους της εκδοσής του, Kilic,Kadin, A Young Turk Magazine,σ.63-64. 
304Aκολουθώντας και πάλι την ενδιαφέρουσα κατηγορίοποίηση της Yuval-Davis για τις τρεις διαστάσεις 
που μπορούν, σε συγκεκριμένες ιστορικές φάσεις, να λάβουν τα εθνικιστικά σχέδια (αναθέτοντας έτσι 
συγκεκριμένους ρόλους στις γυναικες), διαφαίνεται ότι το εκπονούμενο από τους Νεότουρκους 
εθνικιστικό σχέδιο στη φάση αυτή ακολουθεί το χαρακτήρα του Staatnation.Η έννοια του Staatnation της 
Yuval-Davis απορρέει από το μοντέλο ταξινόμησης του ιστορικού κοινωνιολογου Anthony Smith, 
σύμφωνα με τον οποίον το έθνος-κράτος διαφοροποιείται από το κράτος-έθνος. Σο πρώτο (το έθνος-
κράτος) αντιστοιχεί περισσότερο στην έννοια του Kulturnation, που προφανώς για τις Ελληνορθόδοξες 
στη συγκεκριμένη ιστορική φάση, βρίσκει θεμελιωδώς την έκφραση του στην πολιτισμική διασύνδεση με 
το Ελληνικό βασίλειο, δηλαδή το ελληνικό έθνος-κράτος. Σο δεύτερο αντιστοιχεί στην διάσταση του 
Staatnation. Η έννοια αυτή, που συνδέεται στενά με τη διατήρηση των κυριαρχικών δικαιωμάτων ενός 
κράτους και με ζητήματα εθνικής αυτονομίας και εδαφικότητας, βασίζεται στο μύθο της παραχώρησης 
ίσων πολιτικών δικαιωμάτων εντός του κράτους. ΢την περίπτωση δηλαδή αυτή η πολιτότητα σχετίζεται 
πολύ περισσότερο με το έθνος ως κράτος παρά με το κράτος ως έθνος και έτσι ο καθένας, ανεξαρτήτως 
εθνοτικής καταγωγής ή κουλτούρας έχει τη δυνατότητα να συμμετέχει σε αυτήν. Παρόλα αυτά, η έννοια 
της πολιτότητας στο πλαίσιο του Staatnation παραμένει μία έννοια πολυπρόσωπη, που συναρτάται 
πολλών άλλων εννοιών όπως τους εθνισμού, της θρησκείας, των φυσικών ικανοτήτων, της κοινωνικής 
τάξης και φυσικά του φύλου. Από την άλλη, η ίδια η έννοια της πολιτότητας μπορεί με τη σειρά της να 
διχοτομηθεί σε δύο τύπους, την ενεργό και την παθητική πολιτότητα. Αυτή φυσικά η διχοτόμηση 
παραπέμπει αυτομάτως στο σχήμα δημόσιο (για τους άνδρες) και ιδιωτικό (για τις γυναίκες), χωρίς όμως 
να παραγνωρίζεται ο θεμελιώδης, και ως προς αυτή τη διχοτόμηση, παραμετροποιητικός ρόλος της 
φυλής, της θρησκείας, της κοινωνικής τάξης, των φυσικών ικανοτήτων κλπ και άρα η ανισότητα των 
ατόμων μέσα στις συλλογικότητες και κατ‘επέκταση των ίδιων των συλλογικοτήτων μέσα στα κράτη. Βλ. 
Yuval-Davis, Κοινωνικό Υύλο και ΄Εθνος, σ. 38, 54-57, 61-62, 188-191. 
305 Σο λεξιλόγιο που χρησιμοποιεί εδώ τα Edib, ανεφερόμενη στις «αδελφές»της και στη «Μητέρα-
Πατρίδα» είναι χαρακτηριστικό αυτού που επισημαίνει η Sinha, ως «γλώσσα της συγγένειας» (language of 
kinship) η οποία αξιοποιήθηκε κατά κόρον για τη διαμόρφωση του Εθνικιστικού ιδεολογήματος των 
αποικιών και των χωρών του Σρίτου κόσμου. ΢ύμφωνα με τη Sinha, o εθνικιστικός λόγος των περιοχών 
αυτών διαμορφώνεται σε πολύ μικρότερο βαθμό από τον φιλελευθερισμό και τον συντηρητισμό (που 
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φορές πιο σημαντικά και ιερά από τα δικαιώματα της γυναίκας. Για το λόγο αυτό, καθώς 
φωνάζουν „τα δικαιώματά μας‟ οι γυναίκες, δεν τα αξιώνουν αυτά για τις ίδιες, αλλά για 
να είναι σε θέση να αναθρέψουν τα παιδιά τους για χάρη της Μητέρας-Πατρίδας».306 Οι 
άνδρες ως κυρίαρχοι στη δημόσια σφαίρα κατόρθωσαν, με τη δύναμη των 
όπλων, να αποτινάξουν το ζυγό του παλαιού δεσποτικού καθεστώτος. Ψστόσο, η 
απελευθέρωση των γυναικών από τους έμφυλους περιορισμούς, που τους 
στερούν τα ίσα δικαιώματα συμμετοχής στην πολιτική κοινωνία μπορεί να 
περιμένει. ΢την επείγουσα κοινωνική και ιστορική αυτή συγκυρία, ακριβώς όπως 
συνέβη με τη Γαλλική Επανάσταση, οι εθνικοί στόχοι επιβάλλουν την 
συσπείρωση όλων ανεξαιρέτως γύρω από την επαναστατική ατζέντα. ΢τη 
μετεπαναστατική περίοδο, τα δικαιώματα των γυναικών υπαγορεύονται 
αποκλειστικά από το πλαίσιο που ορίζει ο μητρικός τους ρόλος και το όραμα 
της Μητέρας-Πατρίδας. Η κάθε γυναίκα, η κάθε μητέρα γίνεται όχημα στην 
προοπτική της υλοποίησης των εθνικών στόχων και λαμβάνει την αυταξία της 
αποκλειστικά μέσα από την εκπλήρωση του χρέους της προς την πατρίδα. Με 
αυτόν τον τρόπο, όμως, ναι μεν οι γυναίκες δεν βρίσκονται ολοκληρωτικά 
«μέσα» στην πολιτική κοινωνία, αλλά ούτε τοποθετούνται έξω από αυτή.307 
Άλλωστε με τη γυναικεία φιλεκπαιδευτική και φιλανθρωπική δράση, η οποία 
ενθαρρύνεται στο Kadin -και ασπαζόμενες το εθνικιστικό αφήγημα- μπορούν να 
κερδίσουν λίγο ακόμη ζωτικό χώρο, πέρα από το περιθώριο, προς το κέντρο της 
πολιτικής κοινωνίας. 

Κάποια χρόνια νωρίτερα, το Hanimlara Mahsus Gazete είχε αναφερθεί 
στην «εκπαίδευση των μελλοντικών συζύγων και μητέρων του έθνους»308 και είχε 
δώσει, μέσα από τα άρθρα του, έμφαση στο πώς μία σύγχρονη «Μουσουλμάνα 
μητέρα» οφείλει να ανατρέφει τα παιδιά της.309Σο γεγονός ότι το Hanimlara 
Mahsus Gazete - όπως όλα τα άλλα γυναικεία οθωμανικά έντυπα, που εκδίδονταν 
με την παλαιά οθωμανική γραφή- διατείνονταν ότι απευθυνόταν σε όλες τις 

                                                                                                                                    
χαρακτηρίζουν κυρίως τους Ευρωπαϊκούς εθνικισμούς) και σε πολύ μεγαλύτερο βαθμό από το 
θρησκευτικό λόγο και τις υποσχέσεις του για αθανασία και μετα θάνατον ζωή. Η «γλώσσα της 
συγγένειας» αξιοποιεί τους εξ‘αίματος οικογενειακούς δεσμούς προκειμένου η έννοια του έθνους να 
εδραιωθεί στις ανθρώπινες συνειδήσεις ως η πλέον αυτονόητη φαντασιακή προέκταση της οικογένειας. 
Ψς εκ τούτου, η «οικογένεια «μετατρέπεται σε συνέκδοχο του «έθνους» και το «έθνος» μετατρέπεται σε 
συνέκδοχο της «οικογένειας», χάριν του οποίου- έστω και απουσία εξ΄αίματος δεσμών- κάποιος μπορεί 
με αυταπάρνηση και προθυμία να σκοτώσει και να σκοτωθεί. Βλ. Sinha, ‗Nations in Imperial 
Crucible…‘, σ.190-191. 
306 Stump,Σhe Emergence of a Feminist Nationalist Discourse, p.lxi.  
307 Θα πρέπει ως προς αυτό να λάβουμε ίσως υπόψη την παρατήρηση της Carole Pateman, σύμφωνα με 
την οποία το στοιχείο της «αδελφότητας», του τριπτύχου Ελευθερία-Ισότητα-Αδελφότητα (που 
υιοθετήθηκε ως σύνθημα και από τους Νεότουρκους) κρύβει μια κομβικής φύσης σημειολογική ‗πλάνη‘. 
Για την Pateman το στοιχείο αυτό της «αδελφότητας» ουσιαστικά κρύβει την μετατροπή των ηγεμονικών 
σχέσεων εξουσίας στην κοινωνία- από μία πατριαρχία η οποία εκφράζεται μέσα από το το πρόσωπο του 
πατέρα ή του βασιλιά ως πατρική μορφή, που εξουσιάζει τόσο τους άνδρες όσο και τις γυναίκες- σε μία 
αδελφότητα στην οποία οι άνδρες παίρνουν το δικαίωμα να εξουσιάζουν τις γυναίκες τους στην ιδιωτική 
σφαίρα. Παράλληλα όμως, η «αδελφότητα» σηματοδοτεί και την άτυπη των γυναικών προσχώρηση- σε 
ένα συμβόλαιο κοινωνικής αρχής που ορίζει την ισότητα ανδρών και γυναικών στη δημόσια πολιτική 
σφαίρα. Έτσι οι γυναίκες, όπως λέει η Pateman, μετά τη Γαλλική Επανάσταση, δεν αποκλείστηκαν 
τελικώς συμπτωματικά από τη δημόσια σφαίρα (με τη μη αναγνώριση σε αυτές ουσιαστικών πολιτικών 
δικαιωμάτων), αλλά αυτό ήρθε ως αποτέλεσμα μίας συμφωνίας ανάμεσα στο νέο καθεστώς και τους 
πολίτες του. Βλ. Yuval- Davis, Κοινωνικό φύλο και ΄Εθνος, σ.165. 
308 Enis, Everyday lives of Ottoman Women…, σ.189-190. 
309 Ibid. 
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Οθωμανές ανεξαρτήτως κοινωνικής τάξης και εθνοθρησκευτικής προέλευσης310- 
και το γεγονός ότι περιελάμβανε στο δυναμικό του όχι μόνο Μουσουλμάνες 
συντάκτριες, αλλά και Αρμένισσες, Ρωμιές και ελληνομαθείς Μουσουλμάνες,311 
πιθανότατα σηματοδοτούσε τη σαφή πρόθεσή του να απευθυνθεί και στις 
γυναίκες των υψηλών κοινωνικών στρωμάτων άλλων εθνοθρησκευτικών 
κοινοτήτων, τα πρώτα χρόνια τουλάχιστον της έκδοσής του. Αυτό το γεγονός 
αποκτά μεγαλύτερη σημασία, αν λάβουμε υπόψην ότι, κατά τη δεκαετία του 
1890, σημειώθηκαν τόσο οι σφαγές κατά των Αρμενίων (1896), όσο και το 
ξέσπασμα του Ελληνοτουρκικού πολέμου (1897), που κατέληξε στην 
προσάρτηση της Θεσσαλίας και της Άρτας στο Ελληνικό κράτος, αυξάνοντας 
την καχυποψία της Οθωμανικής κυβέρνησης απέναντι στην ελληνορθόδοξη 
κοινότητα.  

Υαίνεται πάντως, πως η αναφορά του Hanimlara στις Μουσουλμάνες 
γυναίκες ως μητέρων του «έθνους» δεν φαίνεται να αναζητά- όπως συμβαίνει με 
τον Σύπο της ελληνορθόδοξης αστικής τάξης- συμβολικά ερείσματα σε κάποιου 
είδους κοινό ιστορικό παρελθόν, σε κοινές φαντασιακές αναφορές και εθνικές 
παραδόσεις, σε κοινή γλώσσα, ήθη και έθιμα ή σε κάποιου είδους εθνική 
λογοτεχνική παραγωγή. Έτσι «αποδυναμώνεται» αυτομάτως και ο οποιοσδήποτε 
λόγος περί κοινών εθνικών επιδιώξεων για το μέλλον. ΋λα τα παραπάνω θα ήταν 
απαραίτητα λογοθετικά συστατικά για μία πιο στιβαρή οικοδόμηση, επάνω σε 
έναν άξονα ‗επαρκώς‘ νεωτερικό του ‗εθνικού‘ χαρακτήρα της αποστολής της 
Μουσουλμάνας μητέρας. ΢υνεπώς, το συνολικότερο ‗εθνικιστικό‘ λογοθετικό 
μοτίβο, που αναδύεται μέσα από το Hanimlara Mahsus Gazete, θα μπορούσε, 
συγκρινόμενο με το αντίστοιχο λογοθετικό μοτίβο της Βοσπορίδος, με την οποία 
συμπίπτει χρονικά, να χαρακτηριστεί περισσότερο οιονεί εθνικιστικό, σε μία 
προσπάθεια από πάνω προς τα κάτω (από το κράτος προς την κοινωνία) 
ομογενοποίησης του εθνισμού, υπερτονίζοντας τη διάσταση της 
μουσουλμανικής θρησκείας. Σα εθνικά ιδεώδη που απηχούνται, ασφαλώς 
καθρεπτίζουν σε ένα βαθμό τον αυτοκρατορικό εθνικισμό και το πανισλαμικό 
δόγμα του Abdulhamid ΙΙ. ΋μως συνολικά, είναι ένας εθνικός λόγος σκιώδης, 
διαφορετικά νοηματοδοτημένος και λιγότερο δυναμικός, σε σχέση με εκείνον 
των Ελληνορθόδοξων εντύπων. Κι αυτό ίσως γιατί o λόγος του Hanimlara 
στηρίζεται, κατά κύριο λόγο, στην έννοια μίας πολιτότητας που συνεπάγεται 
περισσότερο την πρόσδεση του πολίτη στον οθωμανικό κρατικό μηχανισμό, παρά 
την πρόσδεση του στη φαντασιακά συνεκτική και πολιτισμικά νοηματοδοτημένη 
κοινότητα του «έθνους». 
 
2.3. Η προσχώρηση στο εθνικιστικό αφήγημα και οι ρηγματώσεις στο 
σχήμα δημόσιο-ιδιωτικό 

 
΋πως είδαμε, σε αντίθεση με το Hanimlara και το Kadin, στην Ευρυδίκη 

και στη Βοσπορίδα εντυπωσιάζει η άνεση και η συστηματικότητα με την οποία 
αξιοποιούνται πτυχές αλλά και γυναικείες φυσιογνωμίες του αρχαιοελληνικού και 
βυζαντινού πολιτισμού, τη βιβλικής, της λαϊκής και δημοτικής παράδοσης ή της 
ελληνικής λογοτεχνίας για την ενίσχυση του εθνικού (ελληνικού) αισθήματος και 
                                                 
310 Ibid, σ.101. 
311 Κάννερ, «Διακοινοτικές Αλληλεπιδράσεις…, 178. 
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του αισθήματος μιας αδιάλειπτης συνέχειας με το παρελθόν. ΋λο αυτό μοιάζει 
σαν μία απόπειρα ή έστω μία συμβολή στην οικοδόμηση μίας ευρύτερης 
συλλογικής- και εν προκειμένω εθνικής- αφήγησης ταυτότητας.312Παρόλα αυτά, 
η λογοθετική αξιοποίηση της Εθνικής Ιστορίας έχει διπλή όψη. Από τη μία 
ανασυσταίνει τις διασπαρμένες πτυχές μιας φαντασιακής εθνικής συλλογικής 
ταυτότητας σε ένα κοινό εθνικό σώμα αντλώντας από το παρελθόν, και από την 
άλλη αφήνει συγχρόνως περιθώρια να φανταστεί κανείς εναλλακτικές εκφορές ή 
δράσεις της (γυναικείας) υποκειμενικότητας. Κι αυτό γιατί η Ιστορία αυτομάτως 
συγκροτεί αναγωγές που απλώνουν γέφυρες από το παρελθόν στο παρόν και το 
μέλλον, απελευθερώνοντας έτσι και προοπτικές για αναβάθμιση της θέσης των 
γυναικών στο μέλλον σε σχέση με το παρόν και το ιστορικό παρελθόν. ΢τον 
ελληνορθόδοξο Σύπο είναι, λοιπόν, αξιοσημείωτη η στρατηγική δημιουργική 
αξιοποίηση της σημειολογικής χρησιμότητας αρχετυπικών γυναικείων 
φυσιογνωμιών, που ταυτίζονται με την ελληνικότητα, ενθαρρύνοντας έτσι την 
ψυχολογική ταύτιση των σύγχρονων Ελληνίδων με αυτές και την 
(ανα)νοηματοδότηση της γυναικείας υποκειμενικότητας, όχι απλώς με όρους 
«εθνικούς», αλλά και με ένα επιπλέον πρόσημο εθνικής (πολιτισμικής) 
ανωτερότητας: «[…]Σις είδεν αν η Θεία Πρόνοια εν ταις ανεξερευνήτοις Βουλαίς της δε 
μας προετοιμάζει δια το έτος εκείνο, πλουσιωτάτην την πνευματικήν συγκομιδήν ως της 
εκ μακρού ληθάργου Ανάστασιν γενικώς των Βυζαντίδων Παρθένων φερουσών 
υπερηφάνως την σημαίαν της εθνικής αγωγής και μακράν παντός εθνοφθόρου ξενόζηλου 
δόγματος;».313  

Υυσικά στην εκφορά ενός τέτοιου λόγου σημαντική ήταν η συμβολή και 
της Ιστορικής Επιστήμης. ΢τα τέλη του 19ου αιώνα, τα έργα των Ζαμπελίου και 
του Παπαρρηγόπουλου είχαν προσφέρει το ιδεολογικό υπόβαθρο τόσο για την 
ιστορική αποκατάσταση της περιόδου Βυζαντίου-που είχε ταυτιστεί στην 
Ευρωπαϊκή Διαφωτιστική σκέψη με μία εποχή σκοταδισμού και 
βαρβαρότητας314-όσο και για την αλυτρωτική πολιτική του Ελληνικού 
Βασιλείου και την υλοποίηση της Μεγάλης Ιδέας.315 ΢ε αυτό συνέβαλε εξίσου η 
ενσωμάτωση στον ελληνικό εθνικό λόγο του πολιτισμικού εθνικισμού και της 
φιλοσοφικής σκέψης του Herder. Οι ανθρωπιστικές ιδέες του Herder είχαν ένα 
ξεκάθαρο αντι-διαφωτιστικό πρόσημο, που τοποθετούσε στον αντίποδα της 
έννοιας «κουλτούρα(culture)» την έννοια «πολιτισμός (civilization)», 
απαξιώνοντας τη δεύτερη σε σχέση με την πρώτη και εξισώνοντάς την τελικά με 

                                                 
312 Οι αφηγήσεις ταυτοτήτων αποτελούν ένα από τα σπουδαιότερα εργαλεία των εθνοτικών σχεδίων. Οι 
ταυτότητες, ατομικές και συλλογικές, συνιστούν ουσιαστικά μορφές πολιτισμικών αφηγήσεων που 
περιλαμβάνουν τα κοινά χαρακτηριστικά, αλλά και τις διαφορές μας με τους άλλους. Παραθέτοντας τον 
Martin, η Yuval-Davis επισημαίνει πως οι αφηγήσεις αυτές έχουν τα εξής χαρακτηριστικά:στρατηγικός 
συγκρητισμός, εφεύρεση της Παράδοσης χάριν μίας λυτρωτικής αμνησίας, και προσπάθειες 
νομιμοποίησης των αλλαγών. Μάλιστα ο Martin υπογραμμίζει τις πολιτικές προεκτάσεις των αφηγήσεων 
ταυτότητας, λέγοντας τα εξής: «οι αφηγήσεις ταυτοτήτων διοχετεύουν πολιτικά συναισθήματα ώστε να μπορούν 
να τροφοδοτήσουν τις προσπάθειες που αποσκοπούν στη μεταβολή της ισορροπίας δυνάμεων˙ μετασχηματίζουν την 
αντίληψη του παρελθόντος και του παρόντος˙ αλλάζουν την οργάνωση των ανθρώπινων ομάδων και δημιουργούν 
νέες, μεταβάλλουν την κουλτούρα δίνοντας έμφαση σε συγκεκριμένα χαρακτηριστικά και αλλοιώνοντας το νόημα και 
τη λογική της. Οι αφηγήσεις ταυτοτήτων φέρνουν στο προσκήνιο μία νέα ερμηνεία του κόσμου με σκοπό να τον 
μεταβάλουν». Βλ. Denis-Constant Martin, The Choices of Identity, in Social Identities 1 (1), p.5-16, όπως 
παρατίθεται στo Yuval- Davis, Κοινωνικό Υύλο και Έθνος…σ.98-99.  
313 Φιονία, «Εκ του Φαρτοφυλακίου κορασίδος, Βοσπορίς B/ 33 (΄Ετος Β΄), 1900, σ.290. 
314 Κιτρομιλήδης, Νεοελληνικός Διαφωτισμός…, σ.494. 
315 Kamouzis, ‗Elites and the formation of national identity…‘ σ.20. 
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τις χειρότερες μορφές αλλοτρίωσης, που εκδηλώθηκαν ως απόρροια της 
εκβιομηχάνισης.316Οι απόψεις αυτές του Herder έλαβαν τελικά, στο πλαίσιο της 
ανατολικοευρωπαικής παιδείας, διαστάσεις επιθετικού εθνικισμού, 
διαμορφώνοντας τελικώς ένα ιδεολογικό αφήγημα που συνεπαγόταν την 
ολοκληρωτική ταύτιση του ατόμου με τα συμφέροντα της φυλής και του εθνικού 
πολιτισμού.317Ίσως γι‘αυτό το λόγο, η εκδότρια της Ευρυδίκης αξιοποιώντας για 
πολλοστή φορά το παράδειγμα των ΢παρτιατισσών, επισημαίνει με έμφαση το 
χρέος κάθε Ελληνίδας: «Δια ταύτην την πατρίδα εγέννησα τους υιούς μου, έλεγεν η 
αρχαία ΢παρτιάτις, δια ταύτην την πατρίδαν εγεννήθην και ζω και αναπνέω, πρέπει να 
λέγη και να φρονή η νέα Ελληνίς και ο νέος ΄Ελλην. Δια να την καταστήσω δια των 
ενεργειών και των πράξεών μου ευδαίμονα και ένδοξον».318 Είναι, επομένως, σαφές 
πως τα επιχειρήματα του γυναικείου ελληνορθόδοξου Σύπου αντλούν 
συστηματικά τη δυναμική τους από το αστείρευτο σημειολογικά φορτίο της 
άϋλης πολιτισμικής κληρονομιάς, δημιουργώντας ακαταμάχητες εικαστικές 
αποτυπώσεις μέσα από τις λέξεις. ΢υντελείται έτσι μία απόπειρα επανασύστασης 
της εθνικής συλλογικής μνήμης και εδραίωσης στο συλλογικό ασυνείδητο ενός 
κοινού και μεγαλειώδους εθνικού και πολιτισμικού παρελθόντος, έναντι του 
οποίου οι σημερινές Ελληνίδες θα πρέπει να φανούν ηθικά και πνευματικά 
αντάξιες, μένοντας, μεταξύ άλλων, μακριά από κάθε τάση μιμητισμού και 
ξενομανίας: «[…]εμμείνατε και ενισχυθήτε Ελληνίδες μου εις τα πάτρια ημών μεγάλα 
και έξοχα ιδεώδη, ιεραί και λευχείμονες σεις Εστιάδες της Αρετής, του Καθήκοντος της 
Σιμής. Διασώσατε τον εθνικόν χαρακτήρα σας διακυμαινόμενον υπό την πνοήν του 
επιρρεόντος ξενισμού, εξυψώσατε τον Ελληνισμόν σας και αναγκάσατέ τους, γινόμεναι 
απαράμιλλοι σεις Καρυάτιδες ηθικού κάλλους, μετά ταπεινώσεως και σεβασμού προς υμάς 
εφεξής ν‟ατενίζωσι..!»319  

΢υνολικά, μέσα από τον γυναικείο Σύπο είναι εμφανής η τάση των 
γυναικών -Ελληνορθόδοξων και Μουσουλμάνων-να προσχωρήσουν στο 
ανδροκεντρικό εθνικιστικό αφήγημα, έστω κι αν αυτό γίνεται από διαφορετικούς 
τόπους, με διαφορετικούς όρους και με διαφορετικές νοηματοδοτήσεις της 
έννοιας «κουλτούρα» και «πολιτισμός». Η Ευρυδίκη, ήδη από τα 1870, 
συμμετέχει στη συγκρότηση μίας ευρύτερης συλλογικής- και εν προκειμένω 
εθνικής- αφήγησης ταυτότητας μέσα από την αναγωγή των Ελληνορθόδοξων 
γυναικών σε πολιτισμικά σύμβολα μιας «ανώτερης» κουλτούρας (culture), για να 
προσδιορίσει αυτομάτως και τα όρια της συλλογικότητας αυτής. Σριάντα οχτώ 
χρόνια μετά, ο αρτιγενής εθνικιστικός λόγος του Kadin, επιδιώκει να 
«συμφιλιώσει» τις επιμέρους κουλτούρες και να αναζητήσει με πρότυπο τη 
Γαλλία,320 το βηματισμό του και την έννοια της προόδου στο χάρτη κυρίως του 
πολιτισμού (civilization).Από την άλλη, στο Hanimlara φαίνεται να οικοδομείται 
ένας εθνικός λόγος, ο οποίος αντιμετωπίζει τη γυναίκα ως σύμβολο εκ-
πολιτισμού, διαμέσω του εκ-πολιτισμού του θεσμού της οικογένειας. ΢ε κάθε 
περίπτωση, αυτές οι διαφοροποιήσεις δεν αποδυναμώνουν τη φεμινιστική 

                                                 
316 Thorsten Botz-Bornstein, ‗What is the Difference Between Culture and Civilization?: Two 
Hundred Fifty Years of Confusion,‘Comparative Civilizations Review: Vol. 66 : No. 66, Article 4, 2012. 
σ.19. 
317 Κιτρομιλήδης, Νεοελληνικός Διαφωτισμός…, σ.496. 
318 [Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς], «Προσλαλιά», Ευρυδίκη 13-14 (΄Ετος Β΄) 1872, σ.204. 
319 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου], «Η Χυχή Σων Δύο Υύλων», Βοσπορίς Β/34, (΄Ετος Β΄) 1900, σ.300. 
320 Turnaoglu, The Formation of Turkish Republicanism, σ.121. 
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διάσταση των αναδυόμενων λόγων του κάθε εντύπου. Γιατί όπως η δράση των 
ατόμων νοηματοδοτείται από το ιστορικό και κοινωνικό περιβάλλον στο οποίο 
αυτή τοποθετείται, έτσι και οι γυναίκειοι λόγοι-και η ενδεχόμενη δράση- θα 
πρέπει να εξετάζονται μέσα στο κοινωνικοϊστορικό πλαίσιο εντός του οποίου 
αυτοί αρθρώνονται. Η κοινωνική τάξη, η φυλή και η εθνοτική προέλευση και εν 
προκειμένω η αναζήτηση του «εθνικού εαυτού» συνδιαμορφώνουν την έμφυλη 
υποκειμενικότητα και δεν είναι αυθύπαρκτοι τόποι και αυτοφυείς αναλυτικές 
κατηγορίες, που αναδύονται έξω από το κοινωνικό και ιστορικό συγκείμενο. 
Αντίθετα το διαμορφώνουν και διαμορφώνονται από αυτό. Σο νοηματοδοτούν 
και νοηματοδοτούνται από αυτό.  

Μπορούμε, λοιπόν, να ισχυριστούμε ότι η ιστορική συγκυρία της 
ανάδυσης του ελληνορθόδοξου και μουσουλμανικού εθνικισμού-αν και με 
επιμέρους διαφορές στην χρονικότητα και την λογοθετική αποτύπωσή τους στον 
Σύπο- αξιοποιείται από τις γυναίκες ως εφαλτήριο, προκειμένου να προκαλέσουν 
καταρχάς ρωγμές στο σχήμα-δημόσιο ιδιωτικό. Κι έτσι να προσδώσουν στην 
έννοια της μητρότητας ένα χαρακτήρα εθνικό και κατ‘επέκταση πολιτικό, και να 
επεκτείνουν το φάσμα της δράσης τους στο ευρύτερο πεδίο της πολιτικής 
κοινωνίας. Η μερική, η κυρίαρχη, η κοινωνικά και ιστορικά προσδιορισμένη 
γνώση και το φάσμα των λόγων και των συμβολικών πόρων που έχουν στη 
διάθεσή τους, γίνονται βασικά συστατικά για τη συγκρότηση νέων αποχρώσεων 
λόγου και νέων αποχρώσεων δράσης ως ένα σημαντικό βήμα υπέρβασης των 
ορίων στα οποία οι γυναίκες έχουν αρχικά τοποθετηθεί. Ασφαλώς, στο δρόμο 
για τη μετατόπιση των γυναικών από το περιθώριο προς το κέντρο της πολιτικής 
κοινωνίας είτε ως πιο ενεργά υποκείμενα κοινωνικού και πολιτικού 
μετασχηματισμού, είτε ως πολιτισμικά σύμβολα εθνικής παλινόρθωσης, ο λόγος 
και η δράση τους «νομιμοποιείται» από το εκάστοτε εθνικό/εθνικιστικό 
αφήγημα και γίνεται «συνένοχος» σε αυτό.321.Έτσι «νομιμοποιείται» ακόμη και η 
(κατά)χρηση πλειάδας λογοθετικών στρατηγικών και συμβολικών σχημάτων ως 
την πρώτη ύλη για την κατασκευή της εθνικής και πολιτισμικής αυτοεικόνας. 
΢υνολικά όμως, ο γυναικείος ελληνορθόδοξος και μουσουλμανικός Σύπος- είτε 
επιλέγοντας την έκφραση ενός καλέσματος με υπερεθνοτικό και υπερταξικό 
πρόσημο, είτε επιλέγοντας τη συγκρότηση διαδικασιών ετεροποίησης και 
αντιθετικών κατασκευών έναντι του φυλετικά/εθνοτικά/ταξικά άλλου- 
καταφέρνει τελικά να αρθρώσει ένα ‗γυναικείο λόγο‘, που εξ‘ορισμού δεν μπορεί 
να εκκολαφθεί στο ιστορικό κενό, αλλά τροφοδοτείται (και) από τους επιμέρους 
εθνικούς στόχους, για να αναπτυχθεί εν τέλει μέσα από αυτούς. 

                                                 
321 Haraway, ―Situated Knowledges...‖σ. 584. 
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3. Σα «οθνεία, τα «alla franga» και οι έμφυλες «αναγνώσεις» της 
πολιτισμικής αποικιοποίησης 

 
3.1 Σα «οθνεία» στον Eλληνορθόδοξο Σύπο 

 
«Σο σύνθημα εδόθη. Πιστεύομεν δ‟ότι οι λόγοι ημών δεν θέλουσι καταληφθή υπο 

αψικορίας, αλλά ενασχοληθή συνεχέστερον περί τας γυναικείας διαλέξεις, στηλιτεύοντες 
την αμάθειαν, την πολυτέλειαν, τον οθνείον πολιτισμόν, ον δια της διαδόσεως της μόδας, 
ιδίας χερσί υποθάλπωμεν και διακηρύττοντας ηχηρά τη φωνή τας αρχάς, ας επιβάλλει τη 
γυναικί σήμερον το καθόλου συμφέρον του Ελληνισμού».322 ΢το τελευταίο τέταρτο 
του 19ου αιώνα και στις αρχές του 20ου το σύνθημα είχε πλέον δοθεί. Οι ρόλοι 
της γυναίκας ως πεφωτισμένης συζύγου, μητέρας-παιδαγωγού του Έθνους και 
οικοδέσποινας περνούν σε μία φάση εξιδανίκευσης, συγχρονίζονται με το 
«πολιτισμένο» παρόν και αποκτούν εθνικές και σωτηριολογικές διαστάσεις. 
΋μως, οι διαπιστώσεις και οι ανανοηματοδοτήσεις των γυναικείων ρόλων δεν 
συγκροτήθηκαν στο κοινωνικοϊστορικό κενό, αλλά προέκυψαν ως παράγωγο της 
όσμωσης της Νεωτερικότητας με τους τοπικούς λόγους. Από την άλλη, η 
Νεωτερικότητα ήταν από μόνη της ένα φαινόμενο πολύπτυχο και πολυδιάστατο. 
Η φιλελευθεροποίηση της αγοράς και η μόδα, η εξάπλωση της γυναικείας 
εγγραμματοσύνης και του Σύπου και η επένδυση της γυναικείας δημόσιας 
κοινωνικότητας με πρόσημο ταξικό εισήγαγε νέα πρότυπα και νέους τρόπους 
ζωής, επιτρέποντας πολλές και διαφορετικές νοηματοδοτήσεις της έννοιας 
«πολιτισμός». Οι διαπιστώσεις για τη σημασία και τις διαστάσεις του κοινωνικού 
ρόλου των γυναικών διαμεσολαβήθηκαν εκ νέου από καινούργια διλήμματα και 
κυρίως από την αμηχανία που προκάλεσε τόσο η βαθμιαία έξοδος των γυναικών 
στη δημόσια σφαίρα- π.χ μέσω της εκπαίδευσης και της φιλανθρωπικής δράσης- 
όσο και η αυξημένη, ειδικά κατά την τελευταία δεκαετία του 19ου αιώνα, 
πρόσβασή τους σε ευρωπαϊκά αναγνώσματα, μεταφρασμένα ή μη. Και τα δύο 
έδωσαν στις γυναίκες την ευκαιρία να ανιχνεύσουν την υποκειμενικότητά τους 
ποικιλοτρόπως και να ανακαλύψουν «εναλλακτικές» οδούς εκφοράς και 
κατανόησής της τόσο σε επίπεδο υλικού σώματος, όσο και σε επίπεδο 
πνεύματος.  

Έτσι έχουμε από τη μία πλευρά τις επιταγές για συμμετοχή της γυναίκας 
στο «εθνοφελές», που επιβάλλει το εθνικιστικό αφήγημα και από την άλλη την 
έντονη ανησυχία για ενδεχόμενη νόθευση του «ανώτερου» ελληνικού πολιτισμού 
από τις φθοροποιές της «ψευδοπαιδείας» και του «ψευδοφραγκισμού» επιρροές: 
«[….] ως βαδίζομεν κατά κρημνών φερόμεθα, καθότι, οπαδοί ως μη όφειλε της 
ψευδοπαιδείας γενόμενοι, επιδιώκομεν τον ψευδή πολιτισμό και ουχί το αληθήν και τον 
γνήσιον, τον δια της αληθούς παιδείας εις τε το πνεύμα και την καρδίαν 
χορηγούμενον».323 ΢το περιβάλλον του Ελληνορθόδοξου Σύπου βρίσκει τακτικό 
βήμα έκφρασης ο λόγος αντίστασης των γυναικών της Ελληνικής μεσαίας τάξης 
απέναντι στο αλλοτριωτικό φαινόμενο της απόκτησης ευρωπαϊκής ή 

                                                 
322 [Αιμιλία Κτενά-Λεοντιάς], «Δημόσια Μαθήματα:Περί γυναικός», Ευρυδίκη 1 (΄Ετος Γ΄)1873, σ.8. 
323 [Αιμιλία Κτενά Λεοντιάς], «Η Πατρίς δυσφορούσα», Ευρυδίκη 13-14 (΄Ετος Β΄) 1872, σ. 205. 
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ευρωπαΐζουσας παιδείας. Οι παραπάνω αιχμηρές παρατηρήσεις της Λεοντιάδος 
σχετίζονται άμεσα με το φαινόμενο της «επιδεικτικής» εκπαίδευσης των 
κοριτσιών των ανώτερων και μεσαίων αστικών στρωμάτων, οι οποίες, και για να 
εξυπηρετήσουν μία ευρύτερη «υπόγεια» γαμηλία στρατηγική, μάθαιναν ξένες 
γλώσσες, πιάνο και χορό, όπως συνήθιζαν άλλωστε και τα κορίτσια των καλών 
οικογενειών των ανώτερων αστικών στρωμάτων της Ευρώπης.324  

΄Aμεσα συναρτούμενος με την οικονομική ευρωστία που απέκτησαν τα 
ελληνικά μεσαία στρώματα μετά τον Κριμαϊκό πόλεμο και τις Μεταρρυθμίσεις 
του Tanzimat,325 ο προβληματισμός απέναντι στις καταστρεπτικές- εκ δυσμών- 
επιρροές υιοθετήθηκε πλήρως από τον ελληνορθόδοξο γυναικείο Σύπο και 
προσωποποιήθηκε ή μάλλον χρεώθηκε και πάλι στην «ευάλωτη» γυναικεία 
υποκειμενικότητα. Κι αυτό γιατί η γυναικεία υποκειμενικότητα είναι, εκ της 
«φύσεώς» της, πιο επιρρεπής από τον άνδρα στο να παρεκκλίνει από τα 
καθήκοντα και τις συνεπαγόμενες οριοθετήσεις που επιβάλλει ο Ορθός Λόγος: 
«Εάν η επιπόλαιος παιδεία, η ανθελληνική ημιμάθεια έχει τρομεράς τας συνεπείας επί 
των ανδρών, πόσο μάλλον εις τας γυναίκας […]».326 Οι γυναίκες, ταυτισμένες με μία 
«εκ φύσεως» εύθραυστη ψυχοσυναισθηματική συγκρότηση, με χαμηλές 
ηθικοπνευματικές αντιστάσεις και με βασικά χαρακτηριστικά την έλλειψη 
μέτρου, την αχαλίνωτη φαντασία, τη μίμηση, την παρόρμηση και τη 
ματαιοδοξία μετατρέπονται στα πλέον εύκολα θύματα των φθοροποιών 
επιρροών της «ανθελληνικής ημιμάθειας», παραμελώντας έτσι τα οικιακά, 
συζυγικά ή μητρικά τους καθήκοντα. Ένα τέτοιο φαινόμενο, μεταφερόμενο ως 
ιογενής κοινωνική νόσος από τα πάνω προς τα κάτω της κοινωνικής 
διαστρωμάτωσης, όχι μόνο απειλεί τη νόθευση του οικιακού ιδεώδους και του 
οικογενειακού οικοδομήματος, αλλά μακροπρόθεσμα και πολλαπλασιαστικά, 
αποτελεί ένα εν δυνάμει διαλυτικό παράγοντα για τα θεμέλια της κοινωνίας και 
για τον οποιοδήποτε εθνικό στόχο. Έτσι και η Κορνηλία Πρεβεζιώτου- σε μία 
εποχή που άρχιζε να λαμβάνει ακόμη πιο σαφή χαρακτηριστικά η Μεγάλη 
Ιδέα- επικαλείται το εθνικό αίσθημα των Ελληνίδων, για να κατακεραυνώσει τα 
οθνεία και να επαναφέρει τις Ελληνίδες στο δρόμο που επιβάλλουν οι 
«ανώτερες» εθνικές και πολιτισμικές τους καταβολές: «Προσοχή Ελληνίδες μου! 
Μη χαίνετε εκ θαυμασμού προς παν ότι οθνείον. Μη απαινδαλματίζετε αναγιγνώσκουσαι 
παν ότι εγράφη δια ρομανικών χαρακτήρων, καταπίνουσαι αδιαφόρως, ως η 
στρουθοκάμηλος τους άνθρακας ομού μετά της τροφής, παν ηθικόν ή ανήθικό 
μυθιστόρημα, παν ελαφρόν ηθογράφημα ή ριζοσπαστικόν χειραφετήσεως άρθρον. Μη 
χρησιμοποιείτε αχρήστως την γλωσσομάθειαν,δι‟ης ακαταλογίστως σας επροίκισεν η 
πιθηκίζουσα ημών κοινωνική φορά, ενώ αγνοείτε, πολλάκις, δύστηνοι, την 
μυριολάτρευτον Ελληνική ημών γλώσσαν, όπως μεταφυτεύσητε εν τη ψυχή υμών παν ότι 
τα ξένα ήθη προσφέρουσι».327  

                                                 
324 Βέβαια, όπως λέει ο Εξερτζόγλου, αυτή η ευρωπαϊκού τύπου εκπαίδευση ήταν γνώρισμα και της 
τυπικής ελληνορθόδοσης εκπαίδευσης, όχι μόνο στην Κωνσταντινούπολη αλλά και αλλού. Η διδασκαλία 
ξένων γλωσσών μουσικής και χορού είχε συμπεριληφθεί στα αναλυτικά προγράμματα πολλών σχολείων 
και κυρίως των ιδιωτικών, αφού η καλλιέργεια αυτών των δεξιοτήτων συνδεόταν άμεσα με ένα 
συγκεκριμένο κοινωνικό status, Εξερτζόγλου,  «Οι Φαμένες Πατρίδες…, σ.233. 
325 Ibid, σ.143. 
326 [-] (Εφημερίς των ΢υζητήσεων), «Περί της Δημοσίας Εκπαιδεύσεως εν Πρωσσία», Ευρυδίκη 8 ( ΄Ετος 
Α΄), 1871, σ.94. 
327 Κορνηλία Πρεβεζιώτου, « Η ψυχή των δύο φύλων», Βοσπορίς Β/34, (Ετος B΄) 1900, σ.299. 
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΢το κάδρο της σκληρής κριτικής δεν έμπαινε φυσικά μόνο η 
ευρωπαΐζουσα τυπική ή κατ‘οικον εκπαίδευση των κοριτσιών των ανώτερων 
τάξεων, αλλά και η «ψυχοφθόρος» και «ανθυγιεινή» ενασχόληση με τα ρομαντικά 
μυθιστορήματα και τα μυθιστορήματα των αισθήσεων, καταστέλλοντας έτσι 
κάθε ελευθερία κινήσεων ακόμη και σε επίπεδο γυναικείας πνευματικής 
δραστηριότητας. ΢το στόχαστρο εν τέλει βρέθηκε η γυναικεία φαντασία, που ο 
Ευρωπαϊκός Ιατρικός λόγος του 19ου αιώνα ποικιλοτρόπως και συστηματικά 
‗επιβεβαίωνε‘ ως υπεραναπτυγμένη στις γυναίκες, σε αντίθεση με τη λογική. 
Μάλιστα, εκτός από τις ευρωπαϊκές ιατρικές μελέτες που ‗τεκμηρίωναν 
επιστημονικά‘ τη χαμηλή γυναικεία νοημοσύνη (κάτι που είχε καθοριστικές 
συνέπειες και στις πολύ περιορισμένες- σε σχέση με τους άνδρες- εκπαιδευτικές 
ευκαιρίες των γυναικών), μία σειρά από άλλες ιατρικές, βρετανικές κυρίως 
μελέτες, συνέβαλαν και στην υστερικοποίηση του γυναικείου σώματος. Οι μελέτες 
αυτές κατέληγαν στο συμπέρασμα ότι η ‗γυναίκα‘ είναι ένα πλάσμα- υποχείριο 
του αναπαραγωγικού της συστήματος, ένα πλάσμα που ελέγχεται πολύ 
περισσότερο από τη μήτρα και λιγότερο από τη λογική. Λόγω της 
ευσυγκινησίας τους, της τάσης να ταυτίζονται με τα πάθη των ηρωίδων και εν 
τέλει λόγω και της φυσικής τους προδιάθεσης για υστερία, οι γυναίκες έπρεπε να 
αποτρέπονται από επικίνδυνα ερεθίσματα που εξάπτουν το συναίσθημα και τη 
φαντασία. Μεταξύ των προς αποφυγή ερεθισμάτων ήταν οι χοροί, το θέατρο, οι 
συναυλίες, και η όπερα. ΋μως, η ανάγνωση μυθιστορημάτων κατείχε την πιο 
περίοπτη και συστηματική παρουσία συνολικά στην ευρωπαϊκή ιατρική 
βιβλιογραφία περί την Τστερία. 328  

΋πως και στην Ευρώπη, έτσι και στην ελληνορθόδοξη κοινότητα της 
Οθωμανικής Αυτοκρατορίας, η αξιοποίηση του «αντικειμενικού» λόγου της 
ιατρικής ήταν απαραίτητο συστατικό για τη συγκρότηση επιχειρημάτων που 
προειδοποιούσαν τις μητέρες και τις νεαρές για τους κινδύνους τέτοιων 
ενασχολήσεων: «Σότε επέρχεται η χλώρωσις, η συχνοτάτη αύτη, το επαναλαμβάνω, 
νόσος, την οποίαν άπασαι σχεδόν αι νεάνιδες παθαίνουσι προ πάντων κατά την εποχήν 
εκείνην, καθ‟ην η νεάνις ρυθμίζει το βήμα, προστάζει τους οφθαλμούς, θέλει να 
αρέση[…].Είπομεν ότι τα αίτια της χλωρώσεως είναι ενίοτε άγνωστα˙ πολλάκις όμως ο 
ιατρός ανευρίσκει ταύτα ή εις την κακήν τροφήν, η εις την υγράν ακάθαρτον και 
σκοτεινήν κατοικίαν, εις τον καθεστηκότα βίον, εις την ανησυχίαν του πνεύματος, εις 
ματαιωθείσας ελπίδας και εις την ανάγνωσιν μυθιστορημάτων».329 Προς επίρρωση δε 
του επιχειρήματος ο ιατρός Ζίφφος καταφεύγει στη δαιμονοποίηση των «ούτω δη 
καλουμένων» Ευρωπαίων διδασκαλισσών, οι οποίες ως «[…]εκ των απολολώτων 
προβάτων των οδών των ευρωπαϊκών πόλεων, αμαθέσταται, διαφθείρουσαι τας νέας δια 
της αναγνώσεως μυρίων μυθιστορημάτων και δι‟άλλων μαθημάτων, άτινα δίδουσι ταις 
μαθητρίαις των κατά τας ώρας εκείνας καθ‟άς η μήτηρ ανεπαύεται πλήρης χαράς ότι 
ηθικώς και διανοητικώς η θυγάτηρ της αναπτύσσεται».330 

                                                 
328 Για μια εκτενή αναφορά στις Ιατρικές αυτές μελέτες και στη λογική που ‗στοιχειοθετούσε‘ τα 
συμπεράσματά τους, βλ. Kate Flint, The Woman Reader 1837-1914, Oxford: Clarendon Press, 1993, 
σ.53-70. 
329 Ι. Ζίφφος, « Περί Φλωρώσεως», Ευρυδίκη 1, (΄Ετος Γ΄), 1873, σ. 10.΢ημειώνεται, ωστόσο, ότι ο 
ιατρός Ζίφφος ήταν από τους υποστηρικτές της επί ίσοις όροις με τους άνδρες γυναικείας εκπαίδευσης 
καθώς και της γυναικείας εργασίας (Έφη Κάννερ, προσωπική επικοινωνία). 
330 Ibid, σ. 11. 
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Από τα 1850 και μετά, όταν πια έχει συγκροτηθεί το Ελληνικό Βασίλειο, 
οι δυτικές κοινωνίες και ο «πολιτισμός» που αυτές αντιπροσώπευαν κάθε άλλο 
παρά αποτελούσαν για τον Ελληνικό πολιτισμό ένα παράδειγμα προς τυφλή 
μίμηση. ΢ε αυτό το στάδιο, το Ελληνικό κράτος, είχε ήδη αρχίσει να 
συλλαμβάνει το σχέδιο περί «ειρηνικής κατάκτησης» της Ανατολής δια μέσω του 
πολιτισμού της, το οποίο οικοδομήθηκε επάνω σε ένα ευρύτερο, αμφίσημο 
εκπολιτιστικό αφήγημα. Ερχόμενοι τώρα αντιμέτωποι με τις δυτικές επιρροές οι 
Έλληνες θέλουν να κρατήσουν από το δυτικό πολιτισμό μόνο την αγάπη για τα 
γράμματα και τις τέχνες, την εργατικότητα, την παιδεία, την εκπαίδευση των 
γυναικών και το ουμανιστικό ιδεώδες,331 εξισώνοντας τα ήθη της Δύσης με τη 
διαφθορά, τον ηθικό εκτραχυλισμό και την αλλοτρίωση. Ψς εκ τούτου τα 
ευρωπαϊκά και, κυρίως, τα γαλλικά μυθιστορήματα αποκτούν περίοπτη θέση στη 
λίστα με τα «οθνεία» καθώς αυτά είναι ένας από τους βασικούς παράγοντες που 
απειλούν με νόθευση τα «ανώτερα» ελληνικά ήθη.332Άλλωστε, η οικειοποίηση 
του πολιτισμικού εθνικιστικού φιλοσοφικού παραδείγματος του Herder είχε να 
προσφέρει ως προς αυτό τα κατάλληλα και πλέον «βολικά» φιλοσοφικά 
επιχειρήματα. Έτσι, στον αντιθετικό πόλο του ευρύτερου εθνικιστικού 
αφηγήματος, μαζί με το υφέρπον ξενοφοβικό αίσθημα, τονίστηκε η αγνότητα 
των ελληνικών ηθών και η ανωτερότητα του ελληνικού πολιτισμού. 333 

Αναπόφευκτα, πέρα από το επίπεδο του πνεύματος και της ηθικής, η 
δημόσια εκφορά της γυναικείας υποκειμενικότητας ως το εξωτερικό είδωλο της 
εσώτερης «ρυθμισμένης» γυναικείας ηθικής και πνευματικής συγκρότησης είναι 
ένα θέμα που απασχολεί τον Ελληνορθόδοξο Σύπο, ειδικά όταν το φαινόμενο 
της εξόδου της γυναίκας στη δημόσια σφαίρα, στο διάβα του 19ου αιώνα, 
εντατικοποιείται. Η εφημερίδα Βυζαντίς, λίγο μετά το τέλος του Κριμαϊκού 
πολέμου, οπότε και έγινε ακόμη πιο αισθητή η επιρροή των δυτικών προτύπων, 
προειδοποιούσε ότι η υιοθέτηση πολυτελών έξεων δεν συγκροτεί δείγμα 
αληθούς πολιτισμού: «Η πολυτέλεια εξελήφθη παρά πολλών ως χαρακτηριστικόν του 
πολιτισμού […]αλλ‟ο πολιτισμός, ο αληθής πολιτισμός σε τι συνίσταται; Βεβαίως ουχί εις 
την συνεχή παραλλαγή πολυταλάντων ενδυμάτων ή μεταμφιεσμένων αηδών», που 
αποτελούν έκφραση μίας εκφυλισμένης εκδοχής της έννοιας του πολιτισμού και 
οδηγούν σε «μία φθοροποιό έξη η οποία άγει την κοινωνίαν προς τον 
βάραθρον».334Άμεσα εδραιώνεται ένα λογοθετικό δίπολο όπου η υλική διάσταση 
του δυτικού πολιτισμού ως παράγοντα νόθευσης- δια του πιθηκισμού και της 
ροπής προς την πολυτέλεια- γίνεται το αντεστραμμένο είδωλο όσων συνιστούν 
τον «αληθή πολιτισμό», δηλαδή των ελληνορθόδοξων ηθών και του ελληνικού 
πνευματικού πολιτισμού. Οι δε γυναίκες, λόγω της «φυσικής τους ροπής» προς 
την ηδυπάθεια, τη ματαιοδοξία και την τρυφηλότητα, μετατρέπονται στο πιο 
εύκολο θύμα πολιτισμικής διακόρευσης, στην πιο φιλόξενη εστία πολιτισμικής 
αποκειοποίησης και ηθικής εξαχρείωσης.  

Παραπλήσιες μεταφορικές συνεπαγωγές της ροπής προς την πολυτέλεια 
είχαν ασφαλώς παρατηρηθεί κατά κόρον στην Ευρώπη και γενικότερα στον 

                                                 
331΢οφία Ντενίση, Μεταφράσεις μυθιστορημάτων και διηγημάτων 1830-1880, Εισαγωγική μελέτη και 
καταγραφή, Αθήνα:Eκδόσεις Περίπλους, 1995, σ.23. 
332 Ibid. 
333Ibid. 
334 Bυζαντίς, 6 Ιουλίου 1857, όπως παρατίθεται στο Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»…, σ.135. 
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Δυτικό κόσμο κατά τον 19ου αιώνα. Εκεί αξιοποιήθηκαν από τον πατριαρχικό 
λόγο, για να στοιχειοθετήσουν λογοθετικά την ανάγκη περιορισμού των 
γυναικών στη ιδιωτική σφαίρα, στην οποία θα παρέμεναν προστατευμένες και 
κατά το δυνατόν απρόσβλητες από τα έκπτωτα ήθη της δημόσιας ζωής. 
΢υγχρόνως, όμως, αξιοποιήθηκαν, για να εδραιώσουν όχι μόνο την ταξικότητα 
της ηθικής και άρα την (α)σεξουαλικότητα της αστής γυναίκας της Βικτωριανής- 
και αργότερα Εδουαρδιανής εποχής-335 αλλά και για να συγκροτήσουν ένα λόγο 
που προβαλλόταν από το άτομο στο έθνος ολόκληρο. Κι αυτό γιατί στη Δύση η 
ηδυπάθεια των ατόμων, ως το αντίπαλο δέος της φιλεργίας και τη φιλοπονίας, 
αναγόταν λογοθετικά σε όχημα οπισθοδρόμησης προς ένα προ-πολιτισμικό 
φάσμα ευρύτερης ηθικοπνευματικής παραλυσίας και εκβαρβαρισμού.336 Αυτού 
του είδους οι μεταφορικές χρήσεις της πολυτέλειας και της ροπής προς την 
τρυφυλότητα ενσωματώθηκαν και στο δημόσιο λόγο, που αρθρώθηκε από την 
ελληνορθόδοξη κοινότητα της Κωνσταντινούπολης. ΋μως, η ευμάρεια που είχε 
ακολουθήσει τον Κριμαϊκό Πόλεμο, έδωσε, μετά τη δεκαετία του 1870, τη θέση 
της σε μία περίοδο οικονομικής επισφάλειας. H εδαφική συρρίκνωση, η απώλεια 
εύπορων και πυκνοκατοικημένων περιοχών της Αυτοκρατορίας και τα συνεχή 
δάνεια, τα οποία, με απαρχή τον Κριμαϊκό πόλεμο, συνέχισαν να έρχονται το 
ένα μετά το άλλο, διαμόρφωναν λεπτές ισορροπίες σε δημοσιονομικό και 
οικονομικό επίπεδο.337  

΢το πλαίσιο της ευρύτερης οικονομικής αβεβαιότητας που βίωνε η 
Κωνσταντινοπολίτικη κοινωνία τα τελευταία χρόνια του 19ου αιώνα, οι 
μεταφορικές χρήσεις της πολυτέλειας, εμπλουτίστηκαν επιπλέον από διπολικές 
αντιθέσεις των εννοιών πνευματικότητα/υλικότητα, αληθινό/επίπλαστο και 
υπερβολή/μέτρο, που κατείχαν κυρίαρχη θέση στην θεολογική 
παράδοση.338Αυτές οι διπολικές κατασκευές ενσωματώθηκαν στα κοσμικά 
συμφραζόμενα της εποχής και τοποθετήθηκαν απέναντι στον κίνδυνο εμφάνισης 
φαινομένων ‗κοινωνικής αδιαφάνειας‘ και ρευστοποίησης των ταξικών 
οριοθετήσεων, που πήγαζαν από την υιοθέτηση των τάσεων της μόδας ή από 
άλλες πρακτικές ‗πλασματικής κατασκευής‘ του υλικού εαυτού.339 Οι δε ναοί 
στους οποίους συναθροίζονταν μαζικά γυναίκες όλων των τάξεων, προκειμένου 

                                                 
335 ΋πως επισημαίνει ο Weeks, στην Αγγλία είχαμε, ήδη από το 1860, τη συγκρότηση των λεγόμενων 
κινημάτων «κοινωνικής αγνότητας» (social purity movements), σε μία προσπάθεια να εδραιωθεί 
κοινωνικά ένα ενιαίο κριτήριο ηθικής. Αυτό συνοψιζόταν στην εικόνα της περιορισμένης στην οικία αγνής 
και ενάρετης γυναίκας, στον αντίποδα των «αμφιβόλου ηθικής» γυναικών των κατώτερων τάξεων και 
απέναντι στη φαυλότητα και έκπτωση των ηθών, που πρωταγωνιστούσαν στη δημόσια σφαίρα. Έτσι και 
στην Ευρώπη, η ατομική συμπεριφορά και η ηθική αναμόρφωση, με βάση αυτό το ενιαίο κριτήριο 
ηθικής, αντιμετωπίζονταν τελικά ως ζήτημα-κλειδί, που εγγράφονταν σε μία ευρύτερη προβληματική 
σχετικά με την υγεία- σωματική, ηθική και πνευματική- του κοινωνικού σώματος γενικότερα. ΢το 
πλαίσιο αυτό, η πολυτέλεια συμπλήρωνε το τρίπτυχο της συνταγής για την καταστροφή: «Η υλική και η 
ηθική καταστροφή της κοινότητας επέρχεται βαθμιαία ως αποτέλεσμα της ακολασίας, της μοιχείας και της 
πολυτελείας», ανέφερε στα 1892 ο Krafft-Ebing,. Βλ. Jeffrey Weeks, Sex, Politics and Society: The 
Regulation of Sexuality since 1800, London and N.Y: Routledge, 2012, σ.100-101. 
336 Ibid, σ.132. 
337 Inalcik & Quataert, Οικονομική και Κοινωνική Ιστορία της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας, σ.403-404. 
338 Εξερτζόγλου,  Οι «Φαμένες Πατρίδες»…, σ.154. 
339 Κατά συνέπεια, ο κυρίαρχος λόγος της αστικής τάξης οικοδόμησε ένα κανονιστικό πρότυπο βάσει 
του οποίου το «είναι» θα πρέπει να βρίσκεται σε απόλυτη αντιστοιχία με το «φαίνεσθαι», ώστε να 
εδραιώνεται και να παραμένει ακλόνητη και ανόθευτη, τόσο σε επίπεδο συνειδήσεων, όσο και σε επίπεδο 
δημόσιας ζωής η κυρίαρχη κοινωνική ιεραρχία και οι υφιστάμενες σχέσεις εξουσίας, Εξερτζόγλου, Οι 
«Φαμένες Πατρίδες»…, σ.155. 
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να εκπληρώσουν τα θρησκευτικά τους καθήκοντα, παρείχαν ένα ιδιαίτερα 
πρόσφορο πεδίο άσκησης αιχμηρής κοινωνικής κριτικής. Έτσι η Πρεβεζιώτου 
επισημαίνει με δυσθυμία: «Δυστυχώς δια της συνήθους πολυτελείας της εν τω Ναω 
περιβολής, ήτις είναι η αυτή γαύρος πολυτέλεια της Μεγάλης Οδού και των επισκέψεων, 
ήτις είναι η αυτή πολυτέλεια η ισοπεδούσα τας τάξεις και εν τη οποία η γυνή του 
παντοπώλου αμιλλάται προς την γυναίκα του τραπεζίτου και η πλύντρια συνωθείται εν 
τοις συρμοπωλείοις προς την γυναίκα του επιστήμονος, δια της πολυτελείας, λέγω, της εν 
των Ναώ περιβολής η άφρων και άμουσος Ελληνίς την σήμερον καταδεικνύει ότι και τον 
Ναόν θεωρεί ουχί όπως εθεώρησαν αυτόν αι πρόγονοι εαυτής[…]».340 Ψστόσο, στο 
σχόλιο αυτό της Πρεβεζιώτου φαίνεται να εγγράφονται δύο διαστάσεις και άρα 
περισσότερες από μία ερμηνείες για την πραγματική στάση της απέναντι στην 
πολυτέλεια. Έτσι γεννάται ένα ερώτημα που είναι δύσκολο να απαντηθεί: ΢ε 
ποιον τελικά στρέφει τα βέλη της η Πρεβεζιώτου; ΢την μόδα και την πολυτέλεια 
per se ή στην μόδα και την πολυτέλεια την οποία μπορούν να οικειοποιηθούν με 
ευκολία αυτήν την εποχή οι γυναίκες όλων τάξεων, αποδυναμώνοντας την τάση 
των γυναικών της αστικής τάξης να ξεχωρίσουν έναντι των υπολοίπων; 

Υυσικά, οι γυναίκες ως πιο ‗επιρρεπείς‘ στη μόδα και στην πολυτέλεια 
ήταν οι πρώτες οι οποίες έπρεπε να υποστηρίξουν το κυρίαρχο μεσοαστικό 
κανονιστικό πρότυπο μέσα από τη δημόσια εικόνα τους και μέσα από το 
δημόσιο λόγο-δηλαδή το γυναικείο Σύπο. ΢την Ευρυδίκη και στην ομιλία του 
περί «Σου Γάμου και της Οικογενείας» ο N.Υωτιάδης σκιαγραφεί την νεωτερική 
πατριαρχική οπτική της ρύθμισης και της κανονικοποίησης της ατομικότητας 
κατά το κυρίαρχο πρότυπο.Σονίζει ότι η προσκόλληση των γυναικών στη μόδα 
και την πολυτέλεια ως αποτέλεσμα της «εκ της φύσεως» ροπής τους προς την 
ματαιοδοξία και την αυταρέσκεια, αντιστρατεύεται τα «επιθυμητά» χρηστά 
γυναικεία ήθη. ΢υνεπώς δεν μπορεί παρά να αποτελεί απειλή για το 
οικογενειακό ιδεώδες και κατ‘επέκταση για την ίδια την κοινωνική 
ευταξία:«Πάντα δε ταύτα επαυξάνοντα την πολυτέλειαν και πολλαπλασιάζοντα τας 
βιωτικάς ανάγκας, καθιστώσι τον γάμον δυσκολότερον, γεννώσι τα ανάρμοστα και παρα 
φύσιν συνοικέσια και συντελώσιν προς αύξησιν της διαφθοράς των ηθών και των 
κοινωνικών συμφορών […]διότι η κλήσις της σώφρωνος και όντως Φριστιανής 
υπάνδρου γυναικός δεν είναι να επιδεικνύει τα εαυτής θέλγητρα και να διαλάμπει εις τους 
εκτραχυλισμένους χορούς και εις τας αιθούσας των συναναστροφών. Σο βασίλειον αυτής 
είναι ο οίκος αυτής[…]».341 Kάθε δε απόπειρα να διαφοροποιηθεί το «φαίνεσθαι» 
από το «είναι» της γυναίκας, βρίσκεται έξω από την αστική ηθική και τη λογική 
της σύνεσης και της σωφροσύνης, που οφείλει να επιδεικνύει στην οποιαδήποτε 
δημόσια παρουσία της.  

Η συστολή, η σύνεση, η αιδώς και φυσικά η αποστασιοποίηση από τις 
τάσεις της μόδας και της ψιμυθίωσης γίνονται τα απαραίτητα, πατριαρχικά 
προσδιορισμένα διαπιστευτήρια της εξόδου των γυναικών στη δημόσια σφαίρα. 
«Και τω όντι ουδέν αηδέστερον πράγμα υπάρχει εν τω κόσμω ή να βλέπει την γυναίκαν 
επιζητούσαν να επιδείξη κάλλη μείζονα των φυσικών και πνευματικά προτερήματα 
πλείονα των πραγματικών. Σα τεχνητά μέσα, άπερ πολλαί γυναίκες μεταχειρίζονται όπως 
αρέσωσιν εις τους άνδρας, οίον αι βαραί και αι αλευρώσεις του προσώπου και οι γελοίοι 

                                                 
340 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου], «Η γυναικεία πολυτέλεια εν τω Ναώ», Βοσπορίς Β/30 (Έτος Α΄) 1900, 
σ.250. 
341 Ν. Υωτιάδης, «Ο γάμος και η οικογένεια», Ευρυδίκη 5 (΄Ετος Β΄), 1872, σ.77. 
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χαριεντισμοί, το μεν φυσικόν και επέραστον του γυναικείου σώματος κάλλους 
καταστρέφουσι, την δε φυσικήν έκφρασιν των αγνών και αξιαγάστων της γυναικείας 
ψυχής ιδιοτήτων διαφθείρουσιν».342 Άλλωστε, όπως επισημαίνει και η Λεοντιάς, η 
γυναικεία χάρη δεν είναι τίποτε περισσότερο από το εξωτερικό αντικαθρέφτισμα 
της καλλιεργημένης γυναικείας αρετής, που δεν χρειάζεται εξωτερικές ενισχύσεις 
και τεχνητά φτιασιδώματα για να αναδειχθεί. Η φυσική χάρη αποτελεί από μόνη 
της δύναμη έλξης του ανδρικού φύλου:«Σο ελατήριον τούτο είναι η χάρις, η 
ανεξήγητος εκείνη, η μυστηριώδης θελκτική ιδιότης των χαρακτήρων του προσώπου 
[…]διότι αύτη η χάρις ουδέν άλλον είναι η αντανάκλασις των εσωτερικών της ψυχής 
διαθέσεων επί του προσώπου και γλυκεία και επαγωγός έκφρασις των κοσμίων και 
ευγενών της καρδίας αισθημάτων και καλίχροος και φυσικοτάτη απεικόνισις του απλού 
και αφελούς,του μειλιχίου και φιλανθρώπου, του σώφρονος και εν γένει εναρέτου της 
γυναικός ήθους [….». 343  

Πώς όμως θα μπορούσε να αποφευχθεί αυτή η ψυχική και πνευματική 
αποσύνθεση, που απέρρεε από την προσκόλληση στα οθνεία και στα επίπλαστα; 
Και πώς ήταν δυνατόν να αντισταθούν τα άτομα και η κοινωνία στα νέα υλιστικά 
και αισθητικά πρότυπα ειδικά μετά το 1870, όταν η φιλελευθεροποίηση της 
οικονομίας και η άνθηση των εισαγωγών, αλλά και της εγχώριας βιοτεχνίας 
υφάσματος έθετε τα θεμέλια για τη δόμηση ενός συστήματος μαζικής μόδας; 344 
H μετάβαση στη νεωτερικότητα, και ως προς την υλιστική της διάσταση, υπήρξε 
για όλες τις εθνοθρησκευτικές κοινότητες μια ακανθώδης διαδικασία. Και οι 
παρελκόμενοι κοινωνικοί μετασχηματισμοί, αλλά και οι φόβοι για τις επιπτώσεις 
και τις προεκτάσεις τους, προβλήθηκαν κατεξοχήν επάνω στις γυναίκες και την 
κατασκευή της υποκειμενικότητάς τους. Ο γυναικείος Σύπος- παρά το ότι 
οικειοποιήθηκε και συνηγόρησε συστηματικά στο καλοστημένο πατριαρχικό 
αφήγημα για την γυναικεία επιρρέπεια στα ευτελή- για ακόμη μία φορά 
αξιοποίησε αυτά τα ανδροκρατικά επιχειρήματα, για να διασφαλίσει την 
‗αναβάθμιση‘ της θέσης της γυναίκας, μέσω μίας αγωγής που θα κανονικοποιεί, 
θα οδηγεί στην οδό της αρετής και θα ρίχνει το βάρος στα «αληθή». Έτσι, το 
1871, προβάλλοντας ένα επιχείρημα που θυμίζει Mary Wollstonecraft η 
Αρισταία Λ.Β επισημαίνει: « Αι γυναίκες κατηγορούνται ως πλήρεις ελαττωμάτων. 
Και το μεγαλύτερο ελάττωμα αυτών είναι ίσως ότι αγαπώσι κατά το λέγειν των ανδρών 
την πολυτέλειαν, (ως αν μη και ουκ ολίγοι εξ‟ αυτών υπερτερώσι αυτάς) αλλά τα 
ελαττώματα ταύτα πόθεν άλλοθεν γεννώνται […]παρά απ΄ αυτούς τους ίδιους άνδρας, 
οίτινες, προ ολίγων εισέτι ετών, δεν ηθέλησαν να σκεφθώσι περί του πνεύματος των 
γυναικών, περί της ικανότητος αυτών και περί της αληθούς αυτών θέσεως εν τη 
κοινωνία, ην μάλιστα εισέτι αγνοούσι, διότι άλλως ηθέλομεν ίδει μεγαλύτερα βήματα 
προόδου της ανθρωπότητος».345Φρόνια αργότερα και η Πρεβεζιώτου απέδωσε τη 
ροπή προς τα οθνεία και τη μίμηση ξενόφερτων προτύπων στην ψευδοπαιδεία 
και την απουσία κατάλληλης αγωγής: «[…]ένεκα της αμαθείας εις ην μας αφίνει 
κυλιομένας η κατ‟επίφασιν μόρφωσις, ο ψιττακισμός του γαλλίζοντος λήρου και ο χαίνων 
θαυμασμός προς ό,τι ξένον, έστω δηλητηριώδες και βέβηλον».346 

                                                 
342 Α.΢., «Παραινέσεις προς τας νεανίδας», Ευρυδίκη 9 (΄Ετος Α΄), 1871, σ.106. 
343 ΢απφώ Λεοντιάς, Περί κλήσεως της γυναικός υπό ΢απφούς Λεοντιάδος, Ευρυδίκη 6 (΄Ετος Α΄) 1870, 
σ.62. 
344 Jirousek, ‗The Transition to Mass Fashion System Dress...‘, σ. 233. 
345 Αρισταία Λ.Β, «Ο προορισμός του γυναικείου φύλου», Ευρυδίκη 7 (΄Ετος Α΄) 1871, σ.81. 
346 Κορνηλία Πρεβεζιώτου, «Σο Σρίτον Έτος της Βοσπορίδος», Βοσπορίς 1 (΄Ετος Γ΄) 1901, σ.2. 
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 ΋μως στο λόγο της Βοσπορίδας- χωρίς να υπάρχει κάποιου είδους ριζική 
απόκλιση από τον κεντρικό ιδεολογικό πυρήνα της κριτικής απέναντι στην υλική 
διάσταση του δυτικού πολιτισμού, τη μόδα και τον γυναικείο καλλωπισμό- 
φαίνεται να καταγράφεται σποραδικά κάποιου είδους λογοθετικός 
μετασχηματισμός, σε σχέση με τον πιο συντηρητικό λόγο που κυριαρχεί για τα 
ζητήματα αυτά στην Ευρυδίκη. Έτσι από τη μία πλευρά η Κορνηλία 
Πρεβεζιώτου επισημαίνει ότι οι Ελληνορθόδοξες, σε αντίθεση με τις Γαλλίδες 
«[…]στέργωμεν (το κάλλος) κυρίως ως πνευματικήν έκφανσιν και διερμηνεία κάλλους 
ηθικού αντανακλωμένου πιστώς, ουχί τόσον δια της πλαστικής αρμονίας της σαρκός, όσον 
δια της φυσιογνωμικής ευγενείας και ηδύτητος», συμπληρώνοντας ότι «σείς (οι 
Γαλλίδες) το στέργετε ως υλιστικήν δύναμην και το περιφρονείτε ως ιδέαν»347. Από 
την άλλη όμως, η Βοσπορίς δεν αμφισβητεί πλήρως την αξία που έχει στην αυγή 
του 20ου αιώνα και ο υλικός πολιτισμός. Κι αυτό γιατί σε άλλο σημείο, «Επί τη 
παγκοσμίω εκθέσει του 1900» ο ιατρός Φαρισιάδης αναφέρεται στη σημαντική 
επιρροή την οποίαν «εξασκεί το ευγενές των Γάλλων Έθνος επί του πνεύματος 
ολοκλήρου της ανθρωπότητος» και χαρακτηρίζει την Έκθεση του Παρισιού ως 
«απαραίτητον και ευεργετικόν σταθμόν εν τη σταδιοδρομία του παγκόσμιου 
πολιτισμού».348 Αυτό αναπόφευκτα αφήνει περιθώρια και για μία ελαστικοποίση 
της στάσης της Βοσπορίδος, σε σχέση τουλάχιστον με την Ευρυδίκη, απέναντι στα 
ζητήματα «του συρμού»: Μάλιστα, σε άλλο σημείο, όπου φιλοξενείται στη 
Βοσπορίδα η «Ανταπόκρισις Εκ Παρισίων», ο Π.Γ Ιωαννίδης δηλώνει: «[…]Καίτοι 
γνωρίζω ότι η Βοσπορίς περί τα υψηλότατα γυναικεία ζητήματα ασχολουμένη τόσον 
αξιεπαίνως, αφίνει εις άλλους την περί των συρμών φροντίδα, ουχ ήττον θα παρακαλέσω 
αυτήν όπως, άπαξ τουλάχιστον, μοι επιτρέψη να κάμω λόγον περί των αληθών 
συρμολογικών θαυμάτων των εκτιθεμένων υπό των Παρισινών ραπτριών. Αληθώς αυταί 
αι γυναίκες έχουν μάγους δακτύλους. Εάν ιδήτε τα λαμπρά, στιλπνά, ή αιθέρια εκείνα 
υφάσματα διασκευασμένα υπ‟αυτών εις ενδυμασίας νυμφών ή χαρίτων, είμαι βέβαιος ότι 
όσον κι αν είσθε ανήρ (και μάλιστα πολύ ολίγον περί τα τοιαύτα τυρβάζων) θα μείνητε επί 
πολύ ατενίζων αυτά. Κύριος σε οίδε και αν δεν επιθυμήσετε να εγεννάσθε γυνή δια να τα 
φορέσητε […]».349 

΢την αυγή του 20ου αιώνα, όπου έχει αρχίσει πλέον να συνυφαίνεται η 
έννοια της προόδου και με την υλική διάσταση του πολιτισμού, φαίνεται ότι 
αναδύεται σταδιακά μια εναλλακτική ανάγνωση τόσο της υλικότητας, όσο και 
της (χρησιμοθηρικής) αξιοποίησης-αν όχι εμπορευματοποίησης-του γυναικείου 
σώματος. Αυτό συμβαίνει ειδικά στο βαθμό που αυτή εμπλαισιώνεται από το 
νεοαναδυόμενο ευρωπαϊκό μεσοαστικό αφήγημα της εξυπηρέτησης απώτερων 
ανθρωπιστικών ή φιλανθρωπικών σκοπών: «Πολλαί δέσποιναι και δεσποινίδες της 
παρισινής αριστοκρατίας διωργάνωσαν εσχάτως εν Παρισίοις, υπό την προεδρίαν της 
κομήσης δε ΢εζ, φιλανθρωπικήν αγοράν υπέρ των πτωχών διαρκέσασαν επί τινας 
ημέρας. Σα συνεχθέντα ποσά υπήρξαν θαυμάσια. Αλλά τούτο οφείλεται κυρίως εις 
θελκτικήν τινα προτοτυπίαν. Αι διενεργούσαι δηλ.την πώλησιν νεαραί και αβρόταται 
δεσποινίδες ενεδύθησαν εκάστη το τοπικόν ένδυμα της γαλλικής επαρχίας, ης προιόντα 
επώλουν. Άλλη της Βρετάνης, άλλη της Ψβέρνης, αλλοι του Ιόρα κτλπ. Σο θέαμα ήτο 

                                                 
347 Κορνηλία Πρεβεζιώτου, «Η Χυχή των δύο Υύλων», Βοσπορίς Β/34 (΄Ετος Β΄) 1900, σ. 299. 
348 Iωάννης, Αλ. Φαρισιάδης, «Επί τη Παγκοσμίω Εκθέσει του 1900», Βοσπορίς Β/ 34 (΄Ετος Β΄) 1900, 
σ. 301. 
349 Π.Γ. Ιωαννίδης, Ανταπόκρισις εκ Παρισίων, Βοσπορίς Β/33, (΄Ετος Β΄), 1900, σ.288. 
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θελκτικότατον εις την όρασιν και…λίαν υπουλον δια τα βαλάντια των φιλανθρώπων 
αγοραστών, οίτνες ηγόραζον μάλλον δια τας πωλούσας παρά δια τους 
ευεργετουμένους».350 Υυσικά η είδηση αφορά αναδημοσίευση κάποιας 
φιλανθρωπικής εκδήλωσης στο Παρίσι και όχι στην Κωνσταντινούπολη. Και 
μόνο, όμως, το γεγονός της αναδημοσίευσης μίας τέτοιας είδησης από τη 
Βοσπορίδα δείχνει ότι η προηγούμενη συντηρητική στάση (για παράδειγμα της 
Ευρυδίκης) απέναντι στην (στοχευμένη ή μη) προβολή και έκθεση του γυναικείου 
σώματος στα ανδρικά βλέμματα βαίνει προς κάποιου είδους επαναθεώρηση.  

Ενδεχομένως, στις αρχές του 20ου αιώνα, υλοποιείται σταδιακά ένας 
μετασχηματισμός των ίδιων των ανθρώπινων συνειδήσεων των αναγνωστών και 
των αναγνωστριών. Ένας μετασχηματισμός που εδράζεται ολοένα και 
περισσότερο στην ανάγκη της «διάκρισης» (του εαυτού έναντι του 
ταξικά/κοινωνικά άλλου)και αντλεί τη δυναμική του, όλο και περισσότερο κατά 
την εποχή αυτή, από τις ταξικά προσδιορισμένες, τις ταξικά διακριτές ατομικές 
και κοινωνικές συνειδήσεις. Παράλληλα όμως, σε ένα τέτοιο πλαίσιο, ακόμη και 
οι εκφάνσεις της δημόσιας (αυτό)προβολής, αλλά και η φιλανθρωπία ως 
κοινωνική πρακτική δείχνει να αποκτά μία επιπλέον διάσταση. Πέρα από τον 
αυτονόητο, και προ πολλού εδραιωμένο χαρακτήρα τής επιτέλεσης του 
κοινωνικού (και χριστιανικού) καθήκοντος απέναντι στους κοινωνικοοικονομικά 
ασθενείς, τώρα πια «νομιμοποιείται» και η έκθεση του γυναικείου σώματος και 
της γυναικείας ομορφιάς απέναντι στα βλέμματα των φιλάνθρωπων αστών, χάριν 
της εκπλήρωσης ‗υψηλότερων‘ φιλανθρωπικών στόχων. Κατά συνέπεια, με την 
πρόσκτηση του απαραίτητου βαθμού κοσμικότητας- και ίσως εμπορικότητας,-
το ευ ποιείν αποκτά και μία διακριτή διάσταση «υψηλής» κοινωνικοπολιτισμικής 
πρακτικής, μέσω της οποίας συγκροτείται και επιβεβαιώνεται παράλληλα η 
ταυτότητα της αστικής τάξης.΄Aλλωστε, στα χρόνια έκδοσης της Βοσπορίδας, σε 
αντίθεση με τα χρόνια έκδοσης της Ευρυδίκης, είχε πια εδραιωθεί και στο 
πλαίσιο της ελληνορθόδοξης κοινότητας η ταξική διαστρωμάτωση περίπου με 
τον τρόπο που γίνεται κατανοητή σήμερα.351 

 
3.2 Tα alla franga στον Μουσουλμανικό Σύπο 

 
΋πως και στον Ελληνορθόδοξο Σύπο, έτσι και στο Hanimlara Mahsis 

Gazete, το ζήτημα της ενασχόλησης με την ανάγνωση μυθιστορημάτων 
αποτέλεσε αντικείμενο δημόσιο προβληματισμού. Ενώ, όμως, δεν 
καταγράφονται δευτερογενώς, τουλάχιστον, δείγματα αξιοποίησης του Ιατρικού 
λόγου για την κατασκευή επιχειρημάτων που επιδιώκουν να αποτρέψουν τις 
Μουσουλμανίδες από το να διαβάζουν μυθιστορήματα, τονίζεται εξίσου η 
καταστρεπτική επίδρασή τους για τα «ανώτερα» Μουσουλμανικά ήθη. ΢το 

                                                 
350 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου], « Μικραί Ειδήσεις, Γυναικεία Υιλανθρωπική Αγορά», Βοσπορίς Β/36 
(΄Ετος Β΄), 1900, σ.331. 
351 Η Ευρυδίκη εκδίδεται σε μία εποχή, όπου στο οθωμανικό κράτος κυριαρχεί ακόμη μία προ-
βιομηχανική αντίληψη για την κοινωνική διαστρωμάτωση, στα πλαίσια της οποίας όροι όπως «αστική 
τάξη» ή «εργατική τάξη» είναι ακόμη άγνωστοι. ΢υνεπώς, όροι, όπως εργατικό κίνημα και 
κομμουνισμός, θα απασχολούσαν σοβαρά το δημόσιο λόγο και το οθωμανικό κράτος μετά το 1871 και 
το ξέσπασμα των γεγονότων της Παρισινής Κομμούνας. Βλ. Έφη Κάννερ, ‗Άφρονες εναντίον φρονίμων, 
΋χλος εναντίον λαού: O ελληνικός τύπος της Κωνσταντινούπολης απέναντι στην Κομμούνα του 
Παρισιού‘, Μνήμων 18 (1996), σ.89, σ.92. 
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στόχαστρο μάλιστα, εκτός από τα ακατάλληλα αναγνώσματα, μπαίνουν και τα 
θέατρα, τα οποία χαρακτηρίζονται από κάποιες συντάκτριες ως «σχολικές 
αίθουσες κακοήθειας», όπου το φιλοθεάμον κοινό παρακολουθεί συστηματικά 
μαθήματα ηθικής απομείωσης, φαυλότητας και αμφισβήτησης της πατριαρχικής 
εξουσίας, στον βωμό της ρομαντικής αγάπης.352 Προς ενίσχυση αυτών των 
επιχειρημάτων, το Hanimlara, όπως άλλωστε συμβαίνει και στα ελληνορθόδοξα 
έντυπα, συγκροτεί έναν οξιντενταλιστικό λόγο (κατ‘αντιστοιχίαν του δυτικού 
οριενταλιστικού λόγου).353΢κοπός να αναδειχθεί η ηθική απαξία της Δύσης 
έναντι της ηθικής ανωτερότητας της Ανατολής, προκειμένου να «ελεγχθούν»- επί 
μίας βάσης πατριαρχικής- τα όρια της γυναικείας πνευματικής δραστηριότητας 
και ασφαλώς τα όρια της δημόσιας γυναικείας κοινωνικότητας.  

Πάντως στην περίπτωση της μουσουλμανικής κοινότητας οι συζητήσεις 
για τη γυναικεία μόδα επικεντρώθηκαν, κυρίως, στο ζήτημα του βαθμού 
υιοθέτησης της Ευρωπαϊκής μόδας354 και πολύ λιγότερο στο ζήτημα της 
γυναικείας επίδειξης.355 ΢το Hanimlara Mahsis Gazete πολλές στήλες 
πραγματεύονται ζητήματα γυναικείας περιποίησης και καλλωπισμού, όμως κι 
εδώ μάλλον προκρίνεται η φυσική-απορρέουσα από το πνεύμα και το ήθος 
ομορφιά- ‗έναντι του επίπλαστου της (τεχνητής) γυναικείας ομορφιάς.356Έτσι το 
έντυπο προτείνει τη χρήση φυσικών καλλυντικών357 για τον γυναικείο 
καλλωπισμό, εκφράζοντας παράλληλα μία αρνητική στάση απέναντι στις 
τεχνητές μεθόδους ψιμυθίωσης. ΢υγχρόνως, ασχολείται επισταμένα και με τις 
τελευταίες τάσεις της ευρωπαϊκής μόδας,358φιλοξενεί διαφημίσεις καταστημάτων 

                                                 
352 Enis, Everyday lives of Ottoman Women…, σ.369-372. 
353Δανειζόμαστε τη χρήση του όρου από τη Nader, η οποία, αν και αφορμάται περισσότερο από 
παραδείγματα της σύγχρονης εποχής, αξιοποιεί και στο πεδίο των φεμινιστικών μελετών τον όρο 
«Οξιντενταλισμός» κατ‘αντιστοιχίαν του Οριενταλισμού του Said, για να επισημάνει ότι τόσο ο ένας όσο 
και ο άλλος συγκροτούνται σε Ανατολή και Δύση αντίστοιχα ως λογοθετικά εργαλεία για την 
ενορχήστρωση  μίας πολυεπίπεδης καταπίεσης των γυναικών και των δύο πλευρών. Αυτό διαμορφώνεται 
στη βάση μίας αντιθετικής διπολικής κατασκευής, που στόχο έχει να διαμορφώσει συνειδήσεις και να 
πείσει τις μεν για την υποδεέστερη κατάσταση των δε, θολώνοντας έτσι τα νερά της καταπίεσης και των 
δυο. Η διαφορά του Οριενταλιστικού λόγου της Δύσης και του Οξιντενταλιστικού λόγου της Ανατολής 
έγκειται στα συστατικά που προκρίνονται ως καταλληλότερα για τη δόμηση του καθενός. Έτσι, ενώ ο 
Οριενταλιστικός λόγος της Δύσης αποτελεί μία στρατηγική με την οποία η Δύση προωθεί τη διασπορά 
του πολιτισμού της ως ανώτερου σε επίπεδο κυρίως υλικής προόδου και ανάπτυξης, ο Οξιντενταλιστικός 
λόγος της Ανατολής επενδύει ρητορικά τη δική του «ανωτερότητα» με σχήματα περισσότερο 
φιλοσοφικά και λιγότερο υλιστικά. Ψς εκ τούτου, οι γυναίκες κάθε πλευράς συνεχίζουν να ζουν στη 
βολική αυταπάτη της δικής τους «ανωτερότητας», αγνοώντας τελικά και οι δύο πλευρές όλα εκείνα, τα 
πολλά περισσότερα, που τις ενώνουν. Βλ. αναλυτικότερα Laura Nader, Orientalisme, occidentalisme et 
controle des femmes, Nouvelles questions feministes 25 (1), 2006, σ.17-20. https://www.cairn.info/revue-
nouvelles-questions-feministes-2006-1-page-12.htm. 
354 Παρά το ότι πρέσβευε τον πανισλαμισμό, ο Abdulhamid II δεν ανέκοψε την πορεία εκδυτικισμού 
της ένδυσης και της περιβολής των μουσουλμάνων που είχε ξεκινήσει ο Mahmud. Οι τάσεις 
εκδυτικισμού της περιβολής που υιοθετήθηκαν αρχικά από  τους άνδρες της οθωμανική ελίτ, στη 
συνέχεια πέρασαν στις γυναίκες και από εκεί διαχύθηκαν στα ευρύτερα κοινωνικά στρώματα. Μάλιστα, ο 
ίδιος ο Abdulhamid αγόραζε τα ρούχα του απευθείας από το Παρίσι ενώ η κόρη του, στο γάμο της στα 
1898, φόρεσε νυφικό χρώματος λευκού, που στη μουσουλμανική κουλτούρα συμβόλιζε τον θάνατο, μία 
τάση η οποία σταδιακά υιοθετήθηκε και από τις οθωμανές μουσουλμάνες των υπόλοιπων τάξεων. Βλ. 
Kavas, Wardrobe Modernity, σ.521 και 523-524. 
355 Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»..., σ.167. 
356 Enis, Everyday lives of Ottoman Women…, σ.317-318. 
357 Ibid, σ.395. 
358 ΢ύμφωνα με την Inal, την εποχή αυτή, πολλές οθωμανίδες που ενδιαφέρονταν για την μόδα 
κατέφευγαν όχι μόνο στο τουρκόφωνο Hanimlara, αλλά γίνονταν και συνδρομήτριες σε ευρωπαϊκά 
περιοδικά μόδας της εποχής. ΢ημειώνει δε ότι, αν και η παρισινή μόδα ήταν ιδιαίτερα δημοφιλής εκείνη 

https://www.cairn.info/revue-nouvelles-questions-feministes-2006-1-page-12.htm
https://www.cairn.info/revue-nouvelles-questions-feministes-2006-1-page-12.htm
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ρούχων και σχέδια, οδηγίες και συμβουλές για το ράψιμο ρούχων, προκρίνοντας 
όμως μία σύνθεση των τάσεων αυτών με την Οθωμανική γραμμή ηθικής και 
πολιτισμού και όχι την τυφλή υιοθέτησή τους.359 Γενικότερα, ενώ η πορεία προς 
τον εκδυτικισμό της περιβολής «νομιμοποιούνταν» καταρχάς από το παλάτι, με 
ζωντανότερο παράδειγμα τον ίδιο τον Abdulhamid II και το περιβάλλον του, η 
κοινωνία δεν είχε ακόμη δώσει σε αυτό την πλήρη συναίνεση της, καθώς πολλοί 
συντηρητικοί μουσουλμάνοι έβλεπαν στη μόδα και στον εκδυτικισμό της 
ένδυσης την αποδόμηση της πολιτισμικής τους ταυτότητας και των 
μουσουλμανικών παραδόσεων.360Έτσι ήταν φυσικό οι συντάκτριες του Hanimlara 
να προβληματιστούν ιδιαίτερα και για το ζήτημα της γυναικείας κάλυψης 
(tesettur), την οποία επέβαλαν τα ισλαμικά ήθη.  

΢το μεταίχμιο μεταξύ εκδυτικισμού και παράδοσης καταγράφεται ένας 
έντονος προβληματισμός και διαφορετικές προσεγγίσεις για το αν η κάλυψη του 
γυναικείου σώματος, όπως προστάζει το Κοράνι και η ισλαμική θρησκευτική 
τάξη, συνιστά την ουσία- ή την πεμπτουσία- της προκρινόμενης γυναικείας 
ηθικής ή αν τα δύο ζητήματα είναι τελικά ανεξάρτητα το ένα από το άλλο.361 
΢ύμφωνα μάλιστα με κάποιους μελετητές, ακόμη και για τις Μουσουλμάνες που 
ζούσαν σε ακραία συντηρητικά θρησκευτικά περιβάλλοντα και περιοχές της 
Κωνσταντινούπολης, το çarşaf ως γυναικείο ένδυμα κάλυψης αποτελούσε στην 
πραγματικότητα λιγότερο ένα σύμβολο της προσκόλλησης των γυναικών αυτών 
στα ισλαμικά θρησκευτικά ήθη και περισσότερο ένα ευφυές μέσο κάλυψης των 
φαρδιών μανικιών της Ευρωπαϊκής Belle Epoque, που βρίσκονταν από 
κάτω.362Από την άλλη, οι μουσουλμάνες των ανώτερων κυρίως κοινωνικών 
στρωμάτων προχωρούσαν σε μεταποιήσεις των ενδυμάτων και μετατροπές της 
μόδας προκειμένου να προσαρμόσουν την περιβολή τους στις απαιτήσεις του 
tesettur. Παρεμβαίνοντας, λοιπόν, οι ίδιες- ως δρώντα υποκείμενα- στη μόδα, 
κατάφερναν και να κερδίσουν μεγαλύτερη πρόσβαση στο δημόσιο χώρο- χωρίς 
να γίνονται αντικείμενο επικρίσεων για προσβολή της ηθικής και της 
σεμνότητας- και ακόμη να διασφαλίσουν την ανωνυμία τους και την ελευθερία 
κίνησής τους στους δρόμους.363  

Πάντως, σε επίπεδο δημόσιας παρουσίας των γυναικών η γλώσσα της 
ένδυσης στα μάτια των πολλών- και πιο πολύ για τους συντηρητικούς κύκλους 
της μουσουλμανικής κοινότητας- λίγο διέφερε από τους κώδικες της ηθικής. 
Έτσι η Οθωμανική κοινωνία, όπως και ο μουσουλμανικός Σύπος, που 
αποτελούσε τον καθρέπτη της, έδειχνε- και σε ότι αφορούσε τη μόδα- να 
αμφιρρέπει συνεχώς ανάμεσα στα προτάγματα ενός νεωτερικού γυναικείου 
κοινωνικού ρόλου και τις επιταγές για διατήρηση μίας παραδοσιακής διάστασης 
στη γυναικεία ηθική. Για το λόγο αυτό, ο ίδιος ο Abdulhamid II 
ανταποκρινόταν με ενεργοποίηση των μηχανισμών λογοκρισίας στις περιπτώσεις 

                                                                                                                                    
την περίοδο, στις αρχές του 20ου αιώνα πολλές γυναίκες της μουσουλμανικής ελίτ προτιμούσαν να 
ακολουθήσουν την τελευταία λέξη της λονδρέζικης μόδας μέσα από το βρετανικό έντυπο Weldons and 
Fashions for All, Οnur Inal, Women‘s Fashion in Transition: Ottoman Borderlands and the Anglo-
Ottoman Exchange of Costumes, Journal of World History,  22, (2), 2011, σ. 267. 
359 Enis, Everyday lives of Ottoman women…, σ.344 και 351. 
360 Kavas, ‗Wardrobe Modernity…‘, σ.521 και 526. 
361 Enis, Everyday lives of Ottoman Women…, σ.362-363. 
362 Inal, ‗Women‘s Fashion in Transition…‘, σ. 269. 
363 Εξερτζόγλου, «Οι Φαμένες Πατρίδες»..., σ.167-168. 
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των εντύπων που, με τα περιεχόμενά τους, τροφοδοτούσαν νεωτερικές τάσεις 
επιζήμιες για τη φυσιογνωμία της οθωμανικής κοινωνίας.364΢ε ένα τέτοιο πλαίσιο 
έντονων πολιτισμικών παλινδρομήσεων, το αναγνωστικό κοινό του Hanimlara 
δεν ήταν ομοφώνως υπέρ της προβολής των ευρωπαϊκών τάσεων της μόδας, ενώ 
το ζήτημα των συρμολογικών τάσεων που άλλαζαν κάθε τόσο, δημιουργούσε 
προβληματισμό και για την παρελκόμενη επιβάρυνση του οικογενειακού 
προϋπολογισμού.365  

Η επιβάρυνση του οικογενειακού προϋπολογισμού, ως αποτέλεσμα της 
υιοθέτησης των επιταγών της μόδας ήταν ένα ζήτημα που πραγματεύτηκαν και 
οι συντάκτες του Kadin. ΢ε γενικές γραμμές οι συντάκτες και συντάκτριες του 
Kadin προτρέπουν τις γυναίκες να μην πέφτουν στην «παγίδα της μόδας», αλλά 
να διαχειρίζονται με σύνεση τον οικογενειακό προϋπολογισμό και να είναι πιο 
ενεργές στον φιλανθρωπικό τους ρόλο. Η Câvide Peyker, η οποία ήταν στην 
πραγματικότητα άνδρας συντάκτης, απευθύνει στις αναγνώστριές της με ένα 
έντονο πατριωτικό συναίσθημα τα παρακάτω λόγια: «[…]Για όνομα του Θεού 
αδελφές μου! Ας αποκτήσουμε επίγνωση της ενάρετης γυναικείας ιδιότητας μας, της 
ανθρωπιάς μας, και των καθηκόντων μας! Ας κρατήσουμε τους εαυτούς μας μακριά από 
εκδρομές, από το να ξεγελάμε τους εαυτούς μας με τη φαινομενική πολυτέλεια της μόδας 
και από συμπεριφορές που εκμαυλίζουν τη μεγαλειώδη γυναικεία ιδιότητα μας! Αλλιώς 
θα αποκτήσουμε κακή φήμη, και στον άλλο κόσμο ακόμη θα θρηνούμε για την κατάρα και 
το μίσος του έθνους μας, εξαιτίας της τεμπελιάς μας, εξαιτίας του ότι δεν εκτιμάμε την 
εκπαίδευση[…]. Ας στοιχηθούμε στο σκοπό της προόδου! Ας ιδρύσουμε λέσχες, ας 
ιδρύσουμε κοινότητες, ας περικόψουμε από τα χρήματα που σπaταλάμε για τη μόδα. 
Έχουμε φτωχές, ορφανές, άπορες αδελφές. Ας τις μορφώσουμε, ας τους διδάξουμε τί 
είναι γυναίκα, ας τις σώσουμε από την άγνοια, γιατί το καθήκον μας είναι η θρησκευτική 
μας ευθύνη, γιατί ο άγιος θεός μας προστάζει να συνεισφέρουμε[...]».366O εθνικός 
σκοπός επιβάλλει την αποστασιοποίηση των γυναικών από τις ατομικιστικές 
ανάγκες και τη ματαιοδοξία και την επικέντρωση στην πρόοδο του ευρύτερου 
εθνικού και κοινωνικού σώματος. 

Παρόλα αυτά και στο Kadin, στην επαύριον της επανάστασης των 
Νεοτούρκων, η στάση των συντακτών και συντακτριών απέναντι στα alla franga 
και απέναντι σε όσους τα υιοθετούν- είτε μέσω της μόδας είτε μέσω του 
ελιτίστικου τρόπου ζωής και των παρελκόμενων μαννερισμών- δεν ήταν ούτε 
ομοιογενής ούτε ξεκάθαρη. Υαίνεται μάλιστα πως τα χαμηλότερα 
κοινωνικοοικονομικά στρώματα, οι κατώτερες τάξεις της μουσουλμανικής 
κοινότητας, που βρίσκονταν μακριά από τα οποιαδήποτε κέντρα λήψης 
αποφάσεων, δυσκολεύονταν να παρακολουθήσουν αυτού του είδους τις άνωθεν-
έξωθεν πολιτισμικές μεταβολές. Πολλώ δε μάλλον να τις επικροτήσουν ή να τις 
οικειοποιηθούν, όχι μόνο κατά τη χαμιδιανή περίοδο, αλλά και για χρόνια μετά 
την επανάσταση των Νεοτούρκων, των οποίων το εθνικό/εθνικιστικό αφήγημα 
επιδίωκε να αγκαλιάσει και τις κατώτερες κοινωνικές τάξεις.367 H Halide Edib 

                                                 
364 Türesay, ‗Censure et production culturelle…‘, σ. 252. 
365 Enis, Εveryday lives of Ottoman Women…, σ.352-353. 
366 Kilic, Kadin: A Young Turk Magazιne…, σ, 132. 
367 ΋πως επισημαίνει ο Kavas, η μεταρρυθμιστική πτέρυγα του Νεοτουρκικού κινήματος, έχοντας 
ασπαστεί το δόγμα του εξελικτικού ιδεαλισμού (develpemental idealism), ήθελε να φέρει την Σουρκία 
όσο το δυνατόν εγγύτερα στα υπόλοιπα «πολιτισμένα έθνη» της Δύσης, προκειμένου να συμβαδίσει μαζί 
τους σε μία πορεία συνολικά της ανθρωπότητας προς τα εμπρός. ΢ε αυτό το εκκοσμικευτικό όραμα και 
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αποτυπώνει με γλαφυρότητα την εμπειρία που βίωσε η ίδια στα 1912-1913, 
καθώς περπατούσε με τη Nakie Hanoum στα στενοσόκακα της Αράστα, 
φτωχικής συνοικίας της Κωνσταντινούπολης, φορώντας το μοντέρνο «Charsaf» 
και ένα κάλυμμα της «κοινωνικής της τάξης»: «[…]Πάνω κάτω περπατούσε ένα 
τσούρμο από κορίτσια, καθώς μπαίναμε στο στενό δρομάκι. Υορούσαν φορέματα με 
σχέδια, φορέματα του πιο φτωχικού είδους και στα γυμνά τους πόδια τσόκαρα που τα 
έσερναν με οδύνη, αλλά είχαν έναν θρασύ και επιθετικό τρόπο στο περπάτημα τους, παρά 
το εμπόδιο αυτό. Η μία κρατούσε ένα βρώμικο μωρό στην αγκαλιά της, το μισό από 
αυτήν σε μέγεθος, που η μύτη του έτρεχε όλη την ώρα. Η άλλη κρατούσε μία σπασμένη 
μεταξωτή ομπρέλα, η οποία πρέπει να είχε ένα λαμπρό παρελθόν και πρέπει να ήταν 
κλεμμένη ιδιοκτησία. Και σήκωναν τα φορέματα τους κοροϊδεύοντας τις σικ γυναίκες της 
πόλης. Σο ομολογώ ότι με έκαναν να συνειδητοποιήσω με ντροπή το πόσο γελοία 
μπορούσε να γίνει η (κοινωνική) τάξη μας[…]. „Κοιτάξτε την!‟, φώναξε το κορίτσι με την 
ομπρέλα. Δεν υπήρχε ούτε ήλιος ούτε βροχή. „΢το κεφάλι της φοράει ένα τσουκάλι,‟(το 
χτένισμα της Halide) και ένα μαντήλι του χαμάμ φοράει αυτή![…].‟ Ένα εν χορώ 
ξέσπασμα γέλιου, συνοδευόμενο από άγριες και ζωηρές κινήσεις, απαράμιλλες μιμήσεις 
αλλά ανοιχτά εχθρικές απέναντι μου, περιέβαλε το λόγο της. Μου φάνηκε σαν ένα 
απολαυστικό απόσπασμα ρεαλιστικής κωμωδίας και θα έδινα τα πάντα να πετάξω τα 
προσβλητικά ρούχα που μαρτυρούσαν την τάξη μου, εις βάρος της οποίας γελούσαν, για 
να μπω κι εγώ στο παιχνίδι τους. ΋πως είχε η κατάσταση, πραγματικά κινδύνευα να 
λιθοβοληθώ άσχημα ή να μου σκίσουν το φόρεμά μου με έναν τρόπο που θα ήταν 
χειρότερος από άβολος […]».368 

Σο περιστατικό αυτό είναι ενδεικτικό της σκεπτικιστικής έως και 
εχθρικής αντιμετώπισης όσων γυναικών προέρχονταν από τα ανώτερα στρώματα 
της μουσουλμανικής κοινότητας και προέβαλαν την ταξική τους ταυτότητα στο 
περίβλημα της δημόσια εικόνας τους. Για το λόγο αυτό, κατά την 
μετεπαναστατική περίοδο και απέναντι στην απαρέγκλιτη πορεία προς την 
εκπλήρωση των εθνικών και πολιτικών στόχων οι ευκατάστατοι και ευκατάστατες 
kibâr άλλες φορές αντιμετωπίζονταν ως ευγενείς με λεπτούς τρόπους και άλλες 
φορές σκιαγραφούνται ως ηθικά ξεπεσμένοι και άχρηστοι, με μία υπερβολική 
αδυναμία για τον Ευρωπαϊκό τρόπο ζωής.369Μάλιστα, απ‘ό,τι μπορεί κανείς να 
διαπιστώσει, φαίνεται πως, κατά την περίοδο αυτή, τα βέλη της κριτικής του 

                                                                                                                                    
τη διαδικασία εκ-πολιτισμού, όπως την οραματίστηκαν οι μεταρρυθμιστές και πολύ περισσότερο στη 
συνέχεια ο Kemal Αtaturk, κατείχε σημαντική θέση και η «παρουσίαση του σώματος». Tα σώματα των 
πολιτών έγιναν αντικείμενο ενός ευρύτερου σχεδίου ρύθμισης μέσω της επιβολής της δυτικής μόδας. 
Έλαβε δηλαδή χώρα μία από πάνω προς τα κάτω διαδικασία, την οποία ο Entwitle ονομάζει 
«καταστασιακή σωματική πρακτική» (situated bodily practice), όπου κανείς μπορούσε να διακρίνει τις 
πολυπλοκότητες που παρήγαγε η σύνθεση μεταξύ των κοινωνικών δυνάμεων και των ατομικών 
προσαρμογών στη διαδικασία ένδυσης του σώματος. Γενικά το εκ-νεωτεριστικό αυτό σχέδιο της 
ριζοσπαστικής εκκοσμίκευσης του Ataturk, με απαρχή το 1923 και την εγκαθίδρυση της τουρκικής 
Δημοκρατίας έδινε έμφαση στη φόρμα, δηλαδή στο σημαίνον και την εξωτερική εμφάνιση και όχι στο 
σημαινόμενο που συνεπάγεται μία ουσιαστική, συνειδητή και αυτόβουλη διαδικασία εσωτερίκευσης των 
νέων επιταγών από το άτομο και την κοινωνία συνολικά. ΋μως, κατά το όραμα του Ataturk, όλος ο 
μηχανισμός των κοινωνικοπολιτικών μεταρρυθμίσεων που είχε ανάγκη η Σουρκία ήταν άρρηκτα 
συνδεδεμένος και με την πολιτισμική αλλαγή, στη λογική ότι «η εισαγωγή ενός συστήματος Δυτικού τύπου 
κοινωνικών, πολιτισμικών και οικονομικών αξιών θα ενθαρρύνει τα άτομα να αναπτύξουν και να θέσουν σε 
εφαρμογή τις ικανότητές τους στους τομείς της οικονομίας, της επιστήμης και του πολιτισμού». Βλ 
Kavas,‗Wardrobe Modernity…‘, σ.517, 520, 527. 
368 Edib, Memoirs of Halide Edib, σ. 362-363. 
369 Kilic, Kadin:A Young Turk Magazιne…, σ. 136-137. 
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μουσουλμανικού Σύπου στρέφονται με πολύ μεγάλη ένταση απέναντι στις 
γυναίκες που υποκύπτουν στα «alla franga».370Αντίθετα τέτοια δείγματα σκληρής 
και οξείας κριτικής απέναντι στις γυναίκες δεν μπορούν να εντοπιστούν στον 
Σύπο της προ-επαναστατικής περιόδου. Απ‘ ό,τι φάνηκε και προηγουμένως, την 
περίοδο έκδοσης του Hanimlara, οι Ευρωπαϊκού στυλ γυναίκες γίνονταν 
περισσότερο αντικείμενο κατακραυγής των συντηρητικών στοιχείων της 
μουσουλμανικής κοινωνίας, παρά αντικείμενο κριτικής του μουσουλμανικού 
Φαμιδιανού γυναικείου Σύπου.  

 ΋πως επισημαίνει ο Eξερτζόγλου, στο διάβα του 19ου αιώνα και μέχρι 
την εγκαθίδρυση της Σουρκικής Δημοκρατίας από τον Ataturk, η υιοθέτηση της 
δυτικού τύπου ενδυμασίας συνδέθηκε τόσο με τον ευρωπαϊκό πολιτισμό, όσο 
και με την εκδήλωση ενός αντιοθωμανισμού και αργότερα ενός αντιπατριωτικού 
προσανατολισμού.371 ΢την περίοδο κατά την οποία εκδίδεται το Kadin, οι λόγοι 
και οι ιδεολογικοί προσανατολισμοί αλλάζουν. Απαιτείται μια υπερταξική και 
υπερεθνοτική (εθνική) συσπείρωση. Έτσι τώρα ο μουσουλμανικός Σύπος 
φαίνεται όχι μόνο να συγκροτεί σταδιακά μια εντονότερη κριτική απέναντι στις 
γυναίκες, αλλά και να ασπάζεται σε μεγαλύτερο βαθμό όψεις της ρητορικής περί 
ηθικής και κοινωνικής ανεπάρκειας των alla franga γυναικών˙ μία ρητορική που 
μάλλον παραπέμπει στα ήδη γνωστά ηθικολογικού τύπου λογοθετικά 
αφηγήματα που συναντά κανείς στον ελληνορθόδοξο (γυναικείο) Σύπο. 
Μάλιστα, μέσα από τον Σύπο, η κριτική για την «Ευρωπαϊκού στυλ γυναίκα» 
γινόταν κατά καιρούς ανελέητη. Σο γεγονός ότι η «Ευρωπαϊκού στυλ γυναίκα» 
υπέκυπτε στις επιταγές της μόδας αρκούσε, για να προσωποποιηθεί στη 
φυσιογνωμία της η «απόκλιση» από τα ήθη και τον κοινωνικό ρόλο των 
γυναικών, προσφέροντάς της κεντρική θέση ακόμη και στις γελοιογραφίες. 
Παρόλα αυτά, η αντιμετώπιση απέναντι στους/στις kibâr δεν ήταν ομοιογενής. 
Έτσι, μαζί με τους επικριτές των kibâr υπήρχαν και αρκετοί Οθωμανοί 
διανοούμενοι που έβλεπαν την υιοθέτηση των προτάσεων της μόδας ως δείγμα 
νεωτερισμού και εκμοντερνισμού, αποδίδοντας σε αυτόν και θετικό πρόσημο.372 

 
3.3. Σα οθνεία, τα alla franga και οι εναλλακτικοί ‘Σόποι’ μιας απόπειρας 
γυναικείου αυτοπροσδιορισμού 

 
΢το ευρύτερο- και κάθε άλλο παρά ευνοικό- πεδίο του δημόσιου λόγου 

για την ανάγνωση ευρωπαικών μυθιστορημάτων, η Θεοδοσία ΢ωφρονιάδου με 
το Maarifet ακολουθεί μία κάπως διαφοροποιημένη στρατηγική, που αν μη τι 
άλλο, παρακάμπτει την πατριαρχική ρητορική της αποτροπής και της 
απαγόρευσης. ΄Ετσι, η ΢ωφρονιάδου δεν διστάζει να δημοσιεύσει το γαλλικό 
μυθιστόρημα Sapho του Αlphonse Daudet, με πρωταγωνίστρια μία ελευθέρων 
ηθών γυναίκα, την καλλιτέχνιδα Fanny: «[…] Kαι τι γυναίκα, τι ερωμένη! Σο τί 
ξεχωριστό υπήρχε στην ηδονική της σάρκα, τί αντλούσε κανείς από αυτήν την 
πυρακτωμένη πέτρα[…]Γυναίκα με τα όλα της, όπως έλεγε ο Λα Γκουρνερί. Ο Ζαν 
ρώτησε κατάχλωμος :- Τπήρξε κι αυτός εραστής της; -Βέβαια, έχω υποφέρει αρκετά μαζί 
του…Σέσσερα χρόνια ζούσαμε μαζί σαν σύζυγοι, τέσσερα χρόνια που την κρατούσα σαν 

                                                 
370 Ibid, σ. 137. 
371 Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»...σ. 167. 
372 Kilic, Kadin: A Young Turk Magazιne…, σ, 136-137. 



 - 107 - 

κλώσσα και ανάλωνα τον εαυτό μου για να ικανοποιώ όλα της τα καπρίτσια, δασκάλους 
ωδικής, πιάνου, ιππασίας και δεν ξέρω κι εγώ τι άλλο…και ούσα πια καλλιεργημένη, 
χάρη σε μένα που τη φρόντισα σαν να στίλβωνα μέταλλο, σαν να κάλυπτα έπιπλο με 
πατίνα, σαν να λάξευα πολύτιμο λίθο, κι αφού την τράβηξα από το δρόμο από όπου την 
είχα μαζέψει μια νύχτα, μπροστά από το σπίτι του Ραγκάς που έδινε χορό, αυτός ο 
μορφονιός της ρίμας ήρθε και μου τη βούτηξε μέσα από το ίδιο μου το σπίτι, παρόλο που 
τον προσκαλούσα κάθε Κυριακή στο τραπέζι ως φίλο. -Ξεφύσηξε πολύ δυνατά σαν να 
ήθελε να διώξει αυτή την παλιά ερωτική πικρία που ακόμη αντηχούσε στη φωνή του 
[…]».373Σο νατουραλιστικό μυθιστόρημα Sapho αποδίδει με χαρακτηριστική 
ενάργεια όψεις των έντονων αστικών μετασχηματισμών της ζωής του Παρισιού 
των μέσων του 19ου αιώνα, αλλά και τις προεκτάσεις της σεξουαλικής ελευθερίας 
(ή ελευθεριότητας) και των ματαιωμένων ερώτων που αψηφούν τους ταξικούς 
διαχωρισμούς και απειλούν την ισορροπία, το κύρος και την επαγγελματική 
σταδιοδρομία όσων ανδρών πέφτουν θύματα του ερωτικού τους πάθους. 
΢υγχρόνως όμως, οι ηρωίδες αυτών των μυθιστορημάτων με τη χαλαρή ηθική 
τους συγκρότηση και την αδάμαστη σεξουαλικότητά τους, γίνονται η 
καταλληλότερη αντιδιαστολή απέναντι στα ‗ανώτερα‘ ήθη της Ανατολής. Από 
την άλλη πλευρά, τόσο με τη δημοσίευση του Sapho, όσο και με τη δημοσίευση 
των δικών της μικρών ‗ελαφρών ιστοριών‘ η ΢ωφρονιάδου δείχνει να θέλει να 
κινηθεί λίγο πέρα από μία συντηρητική και μοναδιάστατη ηθικολογικού τύπου 
αντιπαραβολή των ηθών της Δύσης με τα ήθη της Ανατολής.374Ετσι, 
υπογράφοντας με το ψευδώνυμο Dieudonnée τα δικά της μικρά ελαφρά 
διηγήματα και δημοσιεύοντας τα, δείχνει να αποστασιοποιείται, σε κάποιο 
βαθμό τουλάχιστον, από την (ψευδο)ηθικολογική ρητορική που στοιχειοθετεί το 
επιχείρημα της απομάκρυνσης των γυναικών από αυτά.  

΢ύμφωνα με κάποιους μελετητές, ακόμη και αυτό που ονομάζουμε 
ρομάντζο ή ελαφρά μυθιστοριογραφία έχει τελικά ως σημαντικότερο 
χαρακτηριστικό την έμφαση που δίνει στην υπεράσπιση της παραδοσιακής 
ηθικής.375Ψς εκ τούτου, ακόμη και το ρομαντικό λαϊκό μυθιστόρημα θεωρείται 
από μόνο του ως ένα μέσο κοινωνικού έλεγχου, όπως άλλωστε η Λογοτεχνία 
συνολικότερα.376Από την άλλη όμως, όπως επισημαίνει η Flint, δεν μπορούμε 
να παραγνωρίσουμε ότι η ανάγνωση μυθιστορημάτων δίνει στις γυναίκες την 

                                                 
373 Alphonse Daudet, Sapho [απόσπασμα], Maarifet 10 (1898), σ. 6. Σο μυθιστόρημα φιλοξενείται σε 
συνέχειες από το τεύχος 4-2 έως και το τεύχος 14 του Maarifet.  
374 ΢ε αυτό συντείνει ίσως και το γεγονός ότι η ΢ωφρονιάδου δεν ήταν απλώς μία εκδότρια ή μία 
συγγραφέας της οποίας η εμβέλεια περιορίστηκε στα εδάφη της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας. ΢ύμφωνα 
με τον Johann Strauss, ο οποίος αντλεί τις πληροφορίες του από την Οθωμανική εφημερίδα Mâlumat, 
n° 6 (3 Temmuz 1311), η Θεοδοσία, εκτός από συνεργάτης της Mâlumat, ήταν γνωστή και στους 
δημοσιευτικούς κύκλους του Παρισιού, καθώς αρκετά έργα της δημοσιεύτηκαν εκεί και συγκεκριμένα 
στην La Revue illustrée (Johann Strauss, προσωπική επικοινωνία). Μια δική μου αναζήτηση στα 
ψηφιοποιημένα αρχεία Σύπου της Gallica και συγκεκριμένα στο La Revue illustrée, δεν έφερε 
αποτελέσματα. Ψστόσο,  αναφορά στο όνομα της Θεοδοσίας ΢ωφρονιάδου και στο Maarifet γίνεται στη 
γαλλική Bulletin de la Presse, τχ 4 Αυγούστου 1898. ΢την εφημερίδα αυτή που αφορά σε νέα του Σύπου 
και της δημοσιευτικής και εκδοτικής δραστηριότητας στο Παρίσι, η ΢ωφρονιάδου περιγράφεται ως 
«[…]συνεργάτιδα με έδρα την Κωνσταντινούπολη». Επομένως, οι διάφορες πηγές, αν και αυτή τη στιγμή 
αποσπασματικές, δείχνουν ότι η ΢ωφρονιάδου ήταν γνωστή στους παρισινούς συγγραφικούς και 
δημοσιογραφικούς κύκλους και πως είχε, αν μη τι άλλο, μία πένα και μία συγγραφική αισθητική συμβατή 
με την αισθητική του γαλλικού αναγνωστικού κοινού. 
375 John Hall, Η Κοινωνιολογία της Λογοτεχνίας, μτφρ. Μαρία Δ.Σσαούση, Αθήνα: Gutenberg (1990), σ. 
89, 161. 
376 Ibid, σ. 89. 
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αίσθηση του «συνανήκειν» σε μία ή και σε περισσότερες από μία κοινότητες 
φαντασιακές ή καθ‘όλα ‗πραγματικές‘. Κοινότητες που σχετίζονται με τον άμεσο 
πραγματικό κοινωνικό περίγυρό τους και κοινότητες φαντασιακές, που 
αγκαλιάζουν τις απανταχού, άγνωστες μεταξύ τους, αναγνώστριες, ενώνοντας τις 
γύρω από έναν κοινό ορίζοντα προσδοκιών, υλοποιήσιμων και μη.377 ΢υνεπώς, 
πέρα από τις υπόρρητες στοχεύσεις της ελαφράς μυθιστοριογραφίας σε επίπεδο 
«πομπού» υπέρ μίας προάσπισης της παραδοσιακής ηθικής, για μελετητές όπως 
την Flint κανείς δεν μπορεί να προκαταλάβει μία εκ των προτέρων ομοιογένεια 
στον τρόπο πρόσληψης των αναγνωσμάτων. Κανείς δεν μπορεί να εγγυηθεί εκ των 
προτέρων ότι η πρόσληψη του περιεχομένου των ρομαντικών και οποιωνδήποτε 
άλλων μυθιστορημάτων λαμβάνει χώρα πάντα με τον ίδιο ομοιογενή τρόπο. 
΋πως αναφέρει η Flint, «Είναι παραπλανητικό να θεωρούμε ότι „η γυναίκα 
αναγνώστρια‟ προδιαγράφει ένα στατικό σύνολο αποκρίσεων» σε αυτά, συμπληρώνοντας 
ότι «είναι πιθανό να λάβει [η αναγνώστρια]μία αναγνωστική „θέση‟ που διαφοροποιείται 
σε σχέση με εκείνη βάσει της οποίας έχει εκπαιδευτεί- κοινωνικά και θεσμικά- να 
υιοθετεί».378 

Παράλληλα όμως, οι εικόνες συναισθηματικών εντάσεων, φθόνου, ζήλιας 
και ερωτικού πάθους, που μπορεί να φτάσουν μέχρι το φόνο και που αποτυπώνει 
με χαρακτηριστική δεξιοτεχνία η Θεοδοσία, δείχνουν ότι στο πλαίσιο του 
γυναικείου περιοδικού Σύπου της εποχής, κάποιες προοπτικές βαίνουν 
τουλάχιστον προς μετασχηματισμό. Αυτό δεν σημαίνει ότι από το Maarifet 
προκρίνεται η ελευθεριότητα των ηθών ή ότι οι εξωτικές ηρωίδες της Dieudonée 
παρουσιάζονται στο αναγνωστικό κοινό ως πρότυπο προς μίμηση. ΋μως, το 
πέπλο σιωπής που απλωνόταν από τη μεσοαστική ηθική επάνω στα σεξουαλικά 
ένστικτα, παραγκωνίζοντάς τα στη σφαίρα του ανομολόγητου, της ενοχής και 
της αιδούς, δείχνει εδώ τουλάχιστον να αποτραβιέται. Σα ερωτικά τρίγωνα, οι 
σκηνές ταπείνωσης, οι ζωντανές περιγραφές συναισθημάτων φθόνου και τυφλού 
ερωτικού πάθους υποδηλώνουν μία τάση να εμπλαισιωθούν οι ανθρώπινες 
αδυναμίες και το σεξουαλικό ένστικτο με ένα λόγο κατά τι διαφορετικό από την 
Ευρυδίκη, τη Βoσπορίδα, ή το Hanimlara, σαν σε μία προσπάθεια καταρχάς να 
βγουν από τη σιωπή του ανομολόγητου και του «καταπιεσμένου» (με τη 
φροϋδική έννοια του όρου), πριν τουλάχιστον εξοβελιστούν συλλήβδην- στις 
συνειδήσεις των αναγνωστριών- σε ένα πόλο αντίθετο των επιταγών της αστικής 
ηθικής και του «Ορθού Λόγου». Επίσης, ακόμη κι αν στα διηγήματα της 
Θεοδοσίας με τον υπότιτλο «΢την ΄Απω Ανατολή»,379πέτρα του σκανδάλου 
αποτελούν εξωτικές υπερσεξουαλικές γυναίκες, έναντι των οποίων η κάθε 
Οθωμανή αναγνώστρια μπορεί να επιβεβαιώσει τη δική της ηθική ακεραιότητα, 
στα διηγήματα της Θεοδοσίας τα οποία φέρουν τον υπότιτλο «Αληθινές 
Ιστορίες»380 και εκτυλίσσονται στην Κωνσταντινούπολη, τα ερωτικά πάθη και οι 
ανθρώπινες αδυναμίες διαρρηγνύουν τα στεγανά των έμφυλων διαιρέσεων. Οι 
ανθρώπινες αδυναμίες, παρουσιάζονται δηλαδή ως εγγενή χαρακτηριστικά- ως 
ένστικτα της ανθρώπινης φύσης, τόσο της γυναικείας όσο και της ανδρικής 

                                                 
377 Flint, The Woman Reader,  σ. 42. 
378 Ibid. 
379 Για τις συνόψεις των σύντομων ιστοριών με τον υπότιτλο «΢την Άπω Ανατολή» βλ. Πασπαράκη, Η 
Θεοδοσία και το Λογοτεχνικό περιοδικό Maarifet…, σ. 44-50. 
380 Ibid. 
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συνολικά. ΢υγχρόνως, στις ιστορίες αυτές η αυθεντική ρομαντική αγάπη 
καθίσταται αρκετά δυνατή ώστε παρακάμπτει το ψέμα, την υποκρισία και τις 
άνισες σχέσεις εξουσίας που εκδηλώνονται στο απροσπέλαστο οικογενειακό 
πλαίσιο, ενώ σε άλλες περιπτώσεις οι ηρωίδες των αληθινών ιστοριών 
καταδεικνύουν ότι Ορθός Λόγος, αξιοπρέπεια και ηθική δεν είναι αποκλειστικό 
προνόμιο των ανδρών, αλλά αποτελούν χαρακτηριστικό ακόμη και των δήθεν 
πιο ηθικοκοινωνικά «ευάλωτων» γυναικών.  

Με εξαίρεση το Maarifet, η ανάγνωση «ελαφρών» μυθιστορημάτων, 
παρότι συνδεδεμένη με την ιδιωτική σφαίρα, υπήρξε, τόσο για τον 
Ελληνορθόδοξο, όσο και για τον Μουσουλμανικό γυναικείο Σύπο, μία από τις 
πιο καταδικαστέες εκφάνσεις του δυτικού πολιτισμού. ΋πως αναφέρει η Flint, η 
ανάγνωση μυθιστορημάτων ήταν μία από τις έλαχιστες προσβάσιμες στη 
γυναίκα ενασχολήσεις, που τους έδιναν τη δυνατότητα αυτοανίχνευσης, ένα μέσο 
με το οποίο οι γυναίκες μπορούσαν να οικοδομήσουν, να επιβεβαιώσουν ή και 
να αντιπαραβάλουν τη δική τους ‗αίσθηση‘ ταυτότητας έναντι ‗άλλων‘ 
ταυτοτήτων. Αποτελούσε λοιπόν πράξη απαγκίστρωσης από τις στενωπούς της 
οικογενειακής εποπτείας και ίσως μια μικρή προσωπική επανάσταση στο δρόμο 
της αυτοεπίγνωσης και της αποδέσμευσης από τον ετεροκαθορισμό. Από την 
άλλη, έχει επισημανθεί ότι η ενασχόληση των γυναικών με την ανάγνωση 
συνολικά εδράζεται σε μία θεμελιώδους σημασίας βάση, τη βάση στην οποία 
διασταυρώνεται η Τποκειμενικότητα με την Κοινωνικοποίηση. ΢την Ευρώπη το 
διάβασμα, ανάλογα φυσικά με τις αναγνωστικές επιλογές του καθενός, γινόταν 
αντιληπτό τόσο ως μέσον διάπλασης ενός κομφορμιστή ή μιας κομφορμίστριας, 
όσο και ως μέσον διάπλασης ενός/μίας αμφισβητία των κοινωνικών συμβάσεων. 
Η ενασχόληση με την ανάγνωση σχετιζόταν, επομένως, άμεσα με ζητήματα 
εξουσίας και με τη δυνατότητα (ή τη στέρηση της δυνατότητας) των γυναικών να 
αξιολογούν και να κρίνουν οι ίδιες τα περιεχόμενα των αναγνωσμάτων τους και 
ίσως, κάποτε, τις κοινωνικές νόρμες κάθεαυτές, βασισμένες στις γνώσεις και-όσο 
αυτό ήταν δυνατόν- στην αυτοεπίγνωσή τους.381  

Πάντως, σε μία περίοδο όπου τα ευρωπαϊκά ήθη προσέδιδαν στην 
περιοχή Beyoğlu της Κωνσταντινούπολης ένα κοσμοπολίτικο αέρα,382 οι 
ευρωπαϊκές επιρροές στην κατανάλωση, την ψυχαγωγία, τη διασκέδαση, τη μόδα 
και τις αντιλήψεις αντιπροσώπευαν για πολλούς την ηθική κατάπτωση, που 
βρισκόταν πλέον εντός των πυλών της Αυτοκρατορίας. Ψστόσο, στο 
σταυροδρόμι του Δυτικού τρόπου ζωής και της Παράδοσης, οι στήλες των 
γυναικείων περιοδικών αποτελούν τεκμήρια μίας προσπάθειας-εκ μέρους των 
γυναικών- οικοδόμησης υβριδίων νεωτερικότητας, μέσα από τη μόδα, τη σωστή 
συμπεριφορά και τη δημόσια εικόνα,383ρευστοποιώντας, παράλληλα, ακόμη 
περισσότερο, τα ετεροκαθοριζόμενα όρια μεταξύ ιδιωτικής και δημόσιας 
σφαίρας. ΋πως είχε συμβεί και στην Ευρώπη, τα πολυσύχναστα εμπορικά 
κέντρα έγιναν σημεία συνάντησης των γυναικών, μακριά από την ανδρική 
εποπτεία και τους οικιακούς περιορισμούς, διασφαλίζοντας σε αυτές ταυτόχρονα 

                                                 
381 Flint, The Woman Reader, σ. 42-43. 
382 Ebru Boyar & Kate Fleet, A Social History of Ottoman Istanbul, Cambridge:Cambridge University 
Press, 2011 σ.313. 
383 Frierson, ‗Unimagined Communities…‘, σ. 70. 
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και το αίσθημα της άνεσης και της ασφάλειας..384Έτσι, υπό μία έννοια, ο 
δημόσιος χώρος και η κοινωνική σφαίρα έγιναν προέκταση της ιδιωτικής 
σφαίρας.385Oι γυναίκες, μέσω της μόδας, η οποία αποτελεί ένα σύστημα σημείων 
per se, απόκτησαν πρόσβαση σε νέους κώδικες, νέους πολιτισμικούς πόρους και 
πρότυπα. Κι αυτά τα πρότυπα διαχύθηκαν στο συμβολικό πεδίο, στο πεδίο της 
δημοσίας κοινωνικότητας και τελικά σε αυτό της διυποκειμενικότητας, 
συμβάλλοντας στη διαδικασία κατασκευής, αναπαράστασης και κατανόησης του 
ατομικού εαυτού – σε σχέση με τον άλλον και έναντι του άλλου- με όρους 
καινοφανείς. Μέσω του συστήματος της μόδας, οι γυναίκες ενεπλάκησαν σε μία 
μεταξύ τους διαδικασία (μη λεκτικής) επικοινωνίας386 που ενεργοποίησε με τη 
σειρά της νέες διαδικασίες αυτενέργειας (agency), αυτοαναζήτησης και 
αυτοπροσδιορισμού. Άνοιξαν έτσι, νέες οδοί υβριδικής κατασκευής της υλικής 
εκφοράς του εαυτού, στη μεθόριο μεταξύ δημόσιου-ιδιωτικού, παράδοσης-
νεωτερικότητας και μεταξύ πατριαρχικού και ‗αμιγώς‘ γυναικείου λόγου.  

Σο τρίγλωσσο περιοδικό H Βασίλισσα του ΢υρμού/ La Reine de la mode/ 
Μoda Melikesi (που εκδίδεται στα ελληνικά, τα γαλλικά και τα οθωμανικά στα 
1882[-;]387 είναι μάλιστα ενδεικτικό μίας τάσης να αξιοποιηθεί η μόδα ως 
σύστημα (μη λεκτικών) σημείων στο οποίο μπορούν να αναφερθούν οι γυναίκες 
των μεσαίων και υψηλών κοινωνικών στρωμάτων όλων των κοινοτήτων, 
δημιουργώντας ρηγματώσεις ακόμη και σε αυτούς τους κοινοτικούς 
διαχωρισμούς. Οι προτεινόμενες ενδυματολογικές εμφανίσεις των γυναικών 
απορρέουν από τη φύση και το χαρακτήρα κάθε κοινωνικής περίστασης, 
αντανακλώντας, όπως συνέβαινε και στην Ευρώπη, την εμμονικά συγκροτημένη 
σε υποδιαιρέσεις καθημερινότητα της ζωής των μελών της μπουρζουαζίας.388 
Ακόμη, οι συρμολογικές προτάσεις του Moda Melikesi καλύπτουν ένα ευρύ 
φάσμα ηλικιακό, από τα μικρότερα κορίτσια μέχρι και τις μεγαλύτερες κυρίες. 
Έτσι, διαβάζουμε για παράδειγμα στο τεύχος 6: «Κομψοτάτη αμφίεσις επισκέψεων 
δια κυρίαν ποιας τίνος ηλικίας παρουσιάζεται εις το υπ‟αρ. 17 σχέδιον. Κατασκευάζεται 
εκ κασημερίου χρώματος φαιού μετάλλου […]389και σε λεζάντα φωτογραφίας «Μικρά 
εσθής εορτής εκ κεντητού τουλλίου επισκεπής με γαρνιτούρας εκ κορδελλών, δια 
κορασίδα 5-8 ετών», […]390αλλά και «Εσθής πρώτου πένθους εκ μέλανος υφάσματος 
μαλλίνου μη στιλπνού(ματ) και κρεπ».391 

Από την άλλη, στο τέλος του 19ου αιώνα, η υιοθέτηση των συρμολογικών 
τάσεων και η δημόσια ‗έκθεση‘ του γυναικείου σώματος, όσο κι αν δείχνει να 
περνά σε ένα νέο πλαίσιο νοηματοδότησης, δεν απαγκιστρώνεται μονομιάς από 
τα δεσμά της ανδρικής εποπτείας ή του πατριαρχικού ελέγχου. Ούτε ο λόγος 
που αναδύεται από τον γυναικείο Σύπο αποτινάσσει μονομιάς τις πατριαρχικές 

                                                 
384 Felski, The Gender of Modernity, σ.68. 
385Ibid. 
386 Bonnie Smith, Ladies of the Leisure Class, The Bourgeoises of Northern France in the nineteenth century, 
Princeton, New Jersey: Princeton University Press (1981), σ.69. 
387 Η χρονονολόγηση του τεύχους βασίζεται στα στοιχεία του αποθετηρίου όπου αυτό εντοπίστηκε, 
χωρίς όμως να αποκλείεται η εκδοσή του να τοποθετείται και σε μεταγενέστερο χρόνο (Κατερίνα 
Δαλακούρα, προσωπική επικοινωνία). 
388 Εlizabeth Wilson, Adorned in Dreams: Fashion and Modernity, London & New York: Tauris, 2003, 
(2nd Ed.), σ. 35. 
389 [-], «Eπεξήγησις των εικόνων», Η Βασίλισσα του ΢υρμού  6 (1873), σ.232. 
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του επιρροές. Ψς προς αυτό, οι κοσμικές στήλες και οι στήλες της μόδας που 
φιλοξενεί το Maarifet είναι χαρακτηριστικές. Γιατί όπως στην Ευρώπη, έτσι και 
στην οθωμανική αυτοκρατορία η θηλυκότητα και η δημόσια εκφορά των 
γυναικών της αστικής και ανώτερης τάξης δεν υπήρξε ανεξάρτητη από τη 
σεξουαλικότητά τους, ούτε από την ταξικά προσδιορισμένη ηθική τους. Η 
θηλυκότητα γίνεται, επομένως, κάτι ακόμη που θα πρέπει να διδαχθεί στις 
γυναίκες392τόσο από τα εγχειρίδια καλής συμπεριφοράς που, κατά τη χαμιδιανή 
περίοδο, γνωρίζουν μία δημοσιευτική έκρηξη, όσο και από τις στήλες των 
περιοδικών. Από την εικονογράφηση του Moda Melikesi και από τις στήλες του 
Maarifet διαφαίνεται μία προσπάθεια συγκρότησης μία γυναικείας 
υποκειμενικότητας που δεν βρίσκεται στο περιθώριο της κοινωνικής ζωής, αλλά 
επιχειρεί συγχρόνως να διατηρήσει ακέραιες τις πατροπαράδοτες ηθικές της 
αξίες. Για το λόγο αυτό οι «alla franga» τάσεις προκαλούν σύγχυση ακόμη και 
στις ίδιες τις συντάκτριες, καθώς επιχειρούν να βρουν τη χρυσή τομή ανάμεσα 
στις επιταγές της μόδας, στις επιταγές της αστικής ηθικής και τα πατριαρχικά 
στερεότυπα. Είναι χαρακτηριστική η αντίδραση της Pomponette στη νέα μόδα 

των καπέλων τύπου Αρλεκίνος: «„[..] δεν μπορώ παρά να είμαι ειλικρινής. Αυτό το 
σχήμα καπέλου, γελοιωδώς ψηλό, σηκωμένο στην μπροστινή πλευρά, δεν μου αρέσει 
καθόλου αλλά από τη στιγμή που το επιτάσσει η Μόδα, πρέπει κι εμείς να υποκλιθούμε 
και να υπακούσουμε».393Επίσης, σε άλλο σημείο και στο μεταίχμιο ανάμεσα στην 
τάση των γυναικών των ανώτερων στρωμάτων να ξεχωρίσουν και στην τάση να 
διατηρήσουν τα προσχήματα του ταξικού καθωσπρεπισμού η Pomponette 
αναφέρει: «΢ε ό,τι αφορά τη δική μας γνώμη, θεωρούμε ότι ο δικυκλισμός επιτρέπει όλα 
τα καπρίτσια και ότι μπορούμε να χρησιμοποιήσουμε οποιοδήποτε κοστούμι δικυκλισμού, 
αρκεί να είναι άνετο και καθωσπρέπει. Οτιδήποτε αρέσει είναι όμορφο […]».394 

΢τη Βασίλισσα της Μόδας, σε άρθρο που αφορά την «Παρισινή εις τον 
Περίπατον» και αποτυπώνει σε εικόνες τις ενδυματολογικές επιλογές των 
Παριζιάνων δεν παραλείπεται η επισήμανση ότι: «[…] Βεβαίως, πάσα συνετή και 
φρόνιμος κυρία θα αναζητήσει πάντοτε αμφίεσιν διακρινομένην επί απλότητι και 
καλαισθησία ακολουθούσα εν τω συρμώ την μέση οδόν και αποφεύγουσα τας υπερβολάς 
και εκκεντρικότητας, αίτινες, κι αν ακόμη δεν είναι απρεπείς, εν τούτοις ασχημίζουσι την 
αρμονίαν του γυναικείου σώματος και την γυναικείαν σιλουέταν».395Σο γυναικείο σώμα, 
λοιπόν, κινούμενο βάσει της «σύνεσης» και της «σωφροσύνης» που επιβάλλει η 
ταξικότητα του, καθίσται τόπος εγγραφής των πατριαρχικά προσδιορισμένων 
πολιτισμικών επιταγών και Σόπος άσκησης (μικρο)εξουσίας, μέσω της 
(αυτό)εποπτείας της ατομικής συμπεριφοράς και της δημόσιας εκφοράς του. 
΋μως, το σώμα έχει παράλληλα τη δυνατότητα να γίνει και Σόπος αντίστασης 
απέναντι στις πατριαρχικά προσδιορισμένες πολιτισμικές επιταγές, Σόπος 
δράσης, αναστοχασμού και αυτενέργειας. ΢υνεπώς, η μόδα και η διακόσμηση 
του σώματος, ως διαθέσιμοι πολιτισμικοί πόροι, ανοίγουν για τις γυναίκες της 
Κωνσταντινούπολης της περιόδου αυτής νέα μονοπάτια αναπαράστασης και 
κατανόησης του εαυτού και η μεταξύ των γυναικών αλληλεπίδραση, στο βαθμό 
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που είναι εφικτή (είτε στην ιδιωτική είτε στη δημόσια σφαίρα), ξεδιπλώνει νέες 
κατανοήσεις της θέσης τους στο χώρο.396 

Μάλιστα, η Elizabeth Wilson, επιχειρώντας- μέσα από την Ιστορία της 
μόδας ως πολιτισμικό φαινόμενο-να καταγράψει τις διαφορετικές προσεγγίσεις 
(από εκείνη του Veblen έως τις φεμινιστικές απόψεις της δεκαετίας του ΄90, που 
αντιμετωπίζουν την παρακολούθηση της μόδας αφοριστικά ως δείγμα μία 
«ψευδούς συνείδησης» και μιας αφύσικης, απατηλής και ψευδούς εκφοράς του 
εαυτού) υπογραμμίζει ότι οι άνθρωποι δεν ζουν κατά κύριο λόγο από φυσικό 
ένστικτο, αλλά ζουν σε κοινωνικά κατασκευασμένα πολιτισμικά περιβάλλοντα. 
Επομένως, δίπολα του τύπου κοινωνικό vs φυσικό, όπου το φυσικό νοείται ως 
ανώτερο του κοινωνικού, πρέπει να ξεπεραστούν και ούτε ενδείκνυται αυτός ως 
τρόπος προσέγγισης και ανάλυσης του νεωτερικού πολιτισμικού φαινομένου της 
μόδας. Παράλληλα, όσο κι αν είμαστε όλοι κοινωνικά και πολιτισμικά 
προσδιορισμένοι, δεν παύουμε να ψάχνουμε για εκείνες τις ρηγματώσεις στον 
πολιτισμό (culture,) που απελευθερώνουν για τα άτομα στιγμές ελευθερίας. Η 
εκφορά του σώματος, μέσω της περιβολής του, και ως εκ τούτου και η μόδα, 
αποτελεί μια τέτοια περίπτωση. Η μόδα για την Wilson είναι μορφή τέχνης και 
παράλληλα ένα συμβολικό κοινωνικό σύστημα που «λειτουργεί ως όχημα για τη 
φαντασία […].Δεν πρόκειται ποτέ να υπάρξει ένας κόσμος χωρίς φαντασία, ένας κόσμος 
που να μην εκφράζει το ανεκπλήρωτο του ασυνείδητου. Κάθε τέχνη αντλεί από την 
φαντασία του ασυνείδητου. Η παραστατική οδός της μόδας είναι μία μόνο οδός του 
εσωτερικού προς τον εξωτερικό κόσμο. Εξ‟ού και η παρόρμηση της, εξ‟ ου και η 
αμφιθυμία μας (απέναντι στη μόδα), εξ‟ου και η τεράστια ψυχολογικής και υλικής φύσης 
δουλειά που γίνεται για την κατασκευή του κοινωνικού εαυτού, της οποίας η ένδυση είναι 
ένα αναπόσπαστο κομμάτι […]. ΋πως κάθε μορφή τέχνης, η μόδα –μία παραστατική 
πράξη (performace act) έχει προβληματική σχέση με την ηθική, κινδυνεύει σχεδόν 
πάντα να αποκηρυχτεί ως ανήθικη. Ψστόσο, όπως κάθε τέχνη, είναι πολύ πιθανόν να 
θεωρηθεί πιο „ανήθικη‟,όταν φτάνει πιο κοντά στην αλήθεια.[…]».397 

΋μως, πέρα από την πιο «απρόσωπη» μεγάλη εικόνα της παρουσίας των 
Μουσουλμάνων γυναικών στη δημόσια σφαίρα, μία ματιά στην οικιακή σφαίρα 
και στο πως ξεδιπλωνόταν η «εξευρωπαϊσμένη» γυναικεία υποκειμενικότητα 
εντός του οίκου είναι κάτι περισσότερο από αποκαλυπτική. Η Δήμητρα Βακά, 
επισκέφτηκε στα 1893 τη φίλη της Nashan, η οποία σε ηλικία 18 χρονών είχε 
μόλις παντρευτεί, στα πλαίσιο ενός κανονισμένου γάμου, έναν άνδρα από την 
Ανατολία που εκείνη έβλεπε για πρώτη φορά τη μέρα του γάμου τους. Η ίδια, 
όμορφη, γαλλομαθής, «ένιωθε Ευρωπαία μέχρι τα ακροδάχτυλα» και ήταν ντυμένη 
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πάντα με την τελευταία λέξη της γαλλικής μόδας. Η δε γκαρνταρόμπα των 
ρούχων της ήταν «πιο γαλλική από τη γαλλική γκαρνταρόμπα οποιασδήποτε γαλλίδας». 
Η Νashan υποδέχτηκε τη Δήμητρα στο «γαλλικό μπουρντουάρ της, αψεγάδιαστα 
ντυμένη με ένα παρισινό φόρεμα και τα μαλλιά της με ένα χτένισμα που κυριαρχούσε 
στην Ευρώπη εκείνη την εποχή». ΋μως αρνούνταν όχι μόνο να μιλήσει, αλλά 
ακόμη και να κοιτάξει τον νόμιμο σύζυγό της τον οποίον περιφρονούσε ως 
κατώτερο: «[…]και αυτός ο άνδρας, ο οποίος έζησε όλη του τη ζωή σε μια απολίτιστη 
χώρα, ήρθε για να διεκδικήσει εμένα- εμένα, ως σύζυγό του[…]ούτε ξέρω πώς είναι, δεν 
του έκανα τη χάρη ούτε μία ματιά να του ρίξω. Δεν έχει σταθεί ικανός να με κάνει να του 
μιλήσω, και όπως ξέρεις, σύμφωνα με τους νόμους μας, όσο παραμένω σιωπηλή, αυτός 
δεν έχει κανένα δικαίωμα επάνω μου». ΋ταν μπήκε στο δωμάτιο ο σύζυγός της, 
γεμάτος λαχτάρα για να του χαρίσει ένα βλέμμα, η Nashan «καθόταν σε μία 
καρέκλα, σαν Ευρωπαία». Ο σύζυγός της τής είχε φέρει δώρο ένα ζευγάρι 
πανέμορφες κεντητές τουρκικές παντούφλες. Γονάτισε μπροστά της και 
προσπάθησε να τις φορέσει στα πόδια της. Σο ένα πόδι της Nashan, καθώς 
καθόταν σταυροπόδι, κινούνταν πάνω κάτω σαν να «προσκαλούσε τις παντούφλες». 
Η Δήμητρα ξέσπασε σε γέλια καθώς ο σύζυγος της Nashan προσπαθούσε με 
αδεξιότητα να τοποθετήσει τις τεράστιες παντούφλες πάνω στα παπούτσια που 
ήδη φόραγε στα πόδια η Nashan. Και πάλι δεν τα κατάφερνε. Αντιμέτωπος με 
το ξέσπασμα γέλιου της Δήμητρας, εκείνος αισθάνθηκε ντροπή και κούρνιασε 
προς την Nashan «με την κάθε κίνηση του να ικετεύει για προστασία». Σότε η 
παγωμένη έκφραση της Nashan εξαφανίστηκε από το πρόσωπό της. Δεν 
αγνοούσε πια την ύπαρξη του συζύγου της. « ‗Γιατί γελάς; Aν ήταν ένας Φριστιανός 
σκύλος, θα είχε γνωρίσει πολλές γυναίκες και θα ήξερε τα μεγέθη των ποδιών τους.Αλλά 
αυτός είναι το μοναδικό αγνό αγόρι Oσμανλί, και, όπως μπορείς να δεις, είμαι η πρώτη 
γυναίκα που έχει δει ποτέ στη ζωή του, εκτός από την μητέρα του.‟» - ‗Αυτή ήταν μια 
άλλη Nashan, όχι η Εξευρωπαϊσμένη, με το ξενικό της λουστράρισμα. Αλλά μία αληθινή 
γυναίκα‟», σκέφτηκε η Βακά. Μετά από λίγο, η Nashan έφυγε από το δωμάτιο. 
΋ταν επέστρεψε, η Δήμητρα την αναγνώρισε με δυσκολία. «Υορούσε ένα από τα 
ανατολίτικα φορέματα που της είχε στείλει η γιαγιά του, τα οποία πιο πριν είχε 
περιφρονήσει και είχε ποδοπατήσει. Η γαλλική της κόμμωση είχε εξαφανιστεί. Ένα 
τουρκικό βέλο είχε τοποθετηθεί στο κεφάλι της, με τον αυστηρό τρόπο που απαιτεί η 
εμφάνιση εντός του οίκου, και στα πόδια της, με κάποιο τρόπο είχε στερεώσει τις 
παντούφλες του. Τποκλίθηκε στο σύζυγο της –„Αυτά αφέντη μου , είναι τα ρούχα που 
μου έστειλε η αξιότιμη γιαγιά σου. Ελπίζω να σου αρέσω μέσα σε αυτά‟».  

Η ζωηρή περιγραφή της Βακά είναι καταρχάς χαρακτηριστική του πως η 
γυναικεία υποκειμενικότητα, με εφαλτήριο τους ευρωπαϊκούς υλικούς ή άϋλους 
πολιτισμικούς πόρους, μπαίνει σε διαδικασία διαπραγμάτευσης των ορίων της, 
σε διαδικασία αυτοαναζήτησης και αυτοπροσδιορισμού. Κι έτσι διαμορφώνει, 
έστω προσωρινά, μια τάση αντί-στασης, πρόδηλη της εμπρόθετης δράσης της 
απέναντι στις κυρίαρχες πατριαρχικές- παραδοσιακές νόρμες, που επιβάλλουν 
το γάμο της με κάποιον ξένο. Αυτή, ωστόσο, είναι μία αντίσταση που παράγει 
συγχρόνως μία στάση υπεροπτική, μία άσκηση δικής της εξουσίας εις βάρος του 
συζύγου της. Ψς εκ τούτου, είναι χαρακτηριστική και της ρευστότητας, της 
ετερογλωσσίας και της πολυδιαστατικότητας της υποκειμενικότητας.398 Μίας 
υποκειμενικότητας, υπό συνεχή διαμόρφωση, που δεν μπορεί να εγκιβωτιστεί 
                                                 
398 Haraway, ‗Situated Knowledges…‘, σ.586, 592. 
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στο περίβλημα μίας περαιωμένης, στατικής ταυτότητας και άρα δεν μπορεί να 
αποτιμηθεί από ετεροκαθοριζόμενες κανονιστικές ερμηνείες, που κατατάσσουν 
τα άτομα σε σταθερές διχοτομικές κατηγοριοποιήσεις, στη θέση είτε του θύτη 
είτε του θύματος, ή σε ταυτότητες του ενός ή του άλλου τύπου. Σελικά, όμως, 
όπως φάνηκε, η μίμηση των γαλλικών τρόπων ζωής και της γαλλικής μόδας, το 
επιτηδευμένο ύφος της Nashan και η ευρωπαϊκή της παιδεία δεν αρκούσαν, για 
να αποδομήσουν τον εσώτερο, «λιγότερο πολιτισμένο άλλο», που με επιμέλεια 
φρόντιζε να κρύβει κάτω από το γυαλιστερό, αλλά εύθραυστο εξωτερικό 
Ευρωπαϊκό λούστρο της. Η δοτικότητα και η αγάπη του μέχρι πρότινος 
«απολίτιστου Ασιάτη» συζύγου της ήταν αρκετή, για να διαρρήξει το εξωτερικό 
περίβλημα και να συσπειρώσει- άγνωστο για πόσο- κάθε εσώτερη και εξώτερη 
πτυχή της υποκειμενικότητάς της πιο κοντά στο υπό συνεχή διαμόρφωση «είναι» 
της παρά στο εξευρωπαϊσμένο της «φαίνεσθαι». Για να υπερασπιστεί τελικά 
μπροστά στη «Φριστιανή» Δήμητρα Βακά, τα δικά της πατροπαράδοτα ήθη και 
τη δική της οθωμανική κουλτούρα έναντι εκείνης των «Φριστιανών σκύλων».399 

Υαίνεται, επίσης, πως η ‗Νέα Γυναίκα‘,400 με το ευρωπαϊκό της ντύσιμο 
και τις προσωπικές, τις ατομικές της διεκδικήσεις, εκείνη περίπου την εποχή όχι 
μόνο έκανε τα πρώτα της βήματα στην οθωμανική δημόσια σφαίρα, αλλά 
κατακτούσε, μέσω της γυναικείας φαντασίας και των μυθιστορημάτων, ακόμη 
και τα πιο ‗απροσπέλαστα‘ χαρέμια. Άλλωστε, όπως επισημαίνει η Haraway «o 
διαιρεμένος και αντιφατικός εαυτός είναι εκείνος ο οποίος μπορεί να αμφισβητήσει 
τοποθετήσεις και να καταστεί υπεύθυνος για κάτι, ο εαυτός εκείνος, ο οποίος μπορεί να 
οικοδομήσει και να μετέχει σε ορθολογικές συζητήσεις, αλλά και σε φανταστικές 
απεικονίσεις που αλλάζουν την ιστορία».401 ΢τις μυστικές τους συναντήσεις, με όπλο 
τη φαντασία, τα καλά κρυμμένα ευρωπαϊκά τους ρούχα και τις εμπειρίες που 
βίωναν μέσω των περιπετειών των ηρωίδων των ευρωπαϊκών μυθιστορημάτων, οι 
παλλακίδες προσπαθούσαν να οικοδομήσουν κάτι από έναν εξιδανικευμένο 
φαντασιακό ‗ευρωπαϊκό‘ εαυτό, με ατομικές ελευθερίες, ελευθερία στην επιλογή 
συζύγου και δικαίωμα στο διαζύγιο, αίτιες για τις οποίες δήλωναν ακόμη και 
έτοιμες να πεθάνουν. Η Βακά, στο Haremlik και στο κεφάλαιο της «΢ουφραζέτες 
του Φαρεμιού» παραθέτει το λόγο της «προέδρου» των συγκεντρωμένων 
γυναικών, καθώς και ενός νεαρού κοριτσιού, κρίνοντας στο τέλος μάλλον 
απαξιωτικά την καινοφανή στάση τους: «‗Γυναίκες, συντρόφισσες στην οδύνη, 
ερχόμαστε εδώ σήμερα για να σκάψουμε ακόμη λίγο πιο βαθιά στον παχύ τοίχο τον 
οποίον η τυραννία των ανδρών έχτισε για μας. Από τη φύση της η γυναίκα φτιάχτηκε για 

                                                 
399 Vaka, A Child of the Orient, σ. 216-222. 
400 ΢τη Βρετανία των δεκαετιών του 1880-1890 η κυρίαρχη άποψη ήταν ότι η « Νεα Γυναίκα» δεν ήταν 
παρά ένα «φανταστικό» είδος γυναίκας, που δεν υπήρχε στη σφαίρα του πραγματικού, έξω από τις 
σελίδες του περιοδικού Σύπου και της μυθιστορηματικής λογοτεχνίας. Ήταν, όπως πίστευαν, αποκύημα 
της φαντασίας ευφάνταστων συγγραφέων και δημοσιογράφων, ένα πλάσμα φτιαγμένο μόνο από μελάνι 
και χαρτί. ΢ε κάθε περίπτωση, τόσο η λογοτεχνία όσο και ο περιοδικός Σύπος συντέλεσαν καταλυτικά 
στη διαμόρφωση των χαρακτηριστικών αυτού του νέου τύπου γυναίκας, μία γυναίκας της αστικής τάξης, 
που επιδίωκε να επαναδιαπραγματευθεί με νέους, λιγότερο ετεροκαθοριζόμενους όρους, ζητήματα όπως 
αυτό της γυναικείας εκπαίδευσης, της επαγγελματικής σταδιοδρόμησης, της πολιτικής συμμετοχής, της 
ηθικής, της σεξουαλικότητας, του γάμου, της μητρότητας, της οικογένειας. Ann Heilmann & Margaret 
Beetham [Ιntroduction]in Ann Heilmann & Margaret Beetham (eds), New Woman Hybridities: 
Femininity, feminism and international consumer culture,1880–1930, London: Routledge, 2004 , σ.2. 
401 „[…]the split and contradictory self is the one who can interrogate positionings and be accountable, the one who can 
construct and join rational conversations and fantastic imaginings that change history[…]‟.Haraway, ‗Situated 
Knowledges…‘, σ. 193.  
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να κυβερνάει. Με το ενστικτό της, τη συμπόνοια της, το μητρικό της ένστικτο, είναι η 
μεγαλειωδέστερη της γης. Ένα μόνο πράγμα η βάρβαρη φύση έδωσε στον άνδρα. Ση 
δύναμη. Μέσω αυτής υπέταξε τη γυναίκα. Ας ξεσηκωθούμε και ας σπάσουμε τα δεσμά 
μας. Ας ορθώσουμε το ανάστημα μας μαζικά κι ας αψηφήσουμε τον βάρβαρο που μας 
διαφεντεύει. Εμείς είμαστε οι ζωοδότριες. Εμείς θα πρέπει να είμαστε και οι κυβερνήτες 
και οι νομοθέτες. Κάτω οι άνδρες!‟[…].402-„ ΋ταν η συνάντηση τελείωσε, περάσαμε σε 
διάφορα αποδυτήρια, όπου οι καλυμμένες, μυστικές συνωμότριες έναντι στην κυριαρχία 
κάθε άνδρα, κρατούσαν ενδύματα για την ώρα του γεύματος. Μόλις η ομάδα μαζεύτηκε 
ξανά, η πλειοψηφία από αυτές φορούσαν κορσέδες και παρισινά γιλέκα […]. Αυτές οι 
περίπου σαράντα γυναίκες, ηλικίας από δεκαεπτά μέχρι σαράντα, προέρχονταν από το 
άνθος της τουρκικής αριστοκρατίας[…].‟403 -„Θέλουμε να περιδιαβούμε τον κόσμο 
ακάλυπτες και ελεύθερες, να ταξιδέψουμε σε όλο τον κόσμο αν το θελήσουμε[…].‟- -Σο 
κορίτσι μέσα στη νεότητα και την απλότητά της πραγματικά αποκάλυπτε την αιτία της 
ασθένειάς της. Είχαν όλες τους τραφεί με γαλλικά μυθιστορήματα».404 Η Βακά, 
παρ‘ότι εξοικειωμένη κατά τα παιδικά και εφηβικά της χρόνια με τα χαρέμια και 
τις γυναίκες τους, επιστρέφει μετά από έξι χρόνια από την Αμερική και διεισδύει 
και πάλι στον οικείο και φιλόξενο για αυτήν μικρόκοσμο των χαρεμιών. ΋μως, 
θα αποτύχει να κατανοήσει τον χειραφετητικό μετασχηματισμό, που έχει 
αρχίσει να υφίσταται η συνείδηση και η αυτοαντίληψη των γυναικών αυτών.405 
Έτσι κρίνει μάλλον αρνητικά, αν όχι εντελώς απαξιωτικά τα λεγόμενά τους, 
στηριζόμενη στο πατριαρχικό στερεότυπο με το οποίο η ίδια είχε μπολιαστεί 
από μικρή, σχετικά με τις βλαβερές επιπτώσεις και την φαντασιοπληξία που 
προκαλούν στις γυναίκες τα γαλλικά μυθιστορήματα. ΋μως, οι «΢ουφραζέτες 
του Φαρεμιού» αποδείκνυαν πως ό,τι οι άνδρες οικοδομούσαν με τη φυσική τους 
δύναμη, για να τις κρατούν ‗υποταγμένες‘, οι γυναίκες των χαρεμιών, κι όχι μόνο 
αυτές, επιχειρούσαν να το γκρεμίσουν με τη φαντασία τους.  

Ορμώμενοι από τη φεμινιστική θεωρητική προσέγγιση της Haraway, 
αλλά και τις προσεγγίσεις πολλών άλλων στοχαστών (από τον Kant μέχρι τον 
Καστοριάδη) για τον δημιουργικό ρόλο της φαντασίας και την αμφίδρομη 
σχέση της τόσο με το κοινωνικό όσο και με το πολιτικό, οι Stoetzler και Τuval-
Davis επινοούν τον όρο «καταστασιακή φαντασία» (situated imagination) και 
στέκονται στο ρόλο που μπορεί αυτή να διαδραματίσει σε αλληλεπίδραση με 
την «καταστασιακή γνώση» της Haraway. Για τους Stoetzler και Yuval-Davis η 
φαντασία δεν μπορεί απλώς να ειδωθεί ως συμπλήρωμα της ορθολογιστικής και 
επιστημονικής σκέψης. Αντίθετα θα πρέπει να εκληφθεί ως θεμελιώδης -τόσο 
όσο και η γνώση κάθε αυτή- παράμετρος μίας πολυδιάστατης και πολυσύνθετης 
νοητικής και γνωστικής διαδικασίας, εντός της οποίας φαντασία και πνεύμα 
(intellect) βρίσκονται σε διαλεκτική σχέση. Σο οποιοδήποτε νόημα αποδίδουμε 
στις εμπειρίες μας ή σε συγκεκριμένα αισθητηριακής φύσης δεδομένα είναι 
αποτέλεσμα τόσο της στηριγμένης σε μια ορθολογική διανοητική επεξεργασία 
και ερμηνεία των δεδομένων αυτών, όσο και στη φαντασία μας. Για το λόγο 

                                                 
402 Demetra Vaka-Brown,Haremlik, Some Pages from the Life of Turkish Women, Boston and New York: 
Houghton Mifflin Company,  1909, σ.165. 
403 Ibid, σ.167. 
404 Ibid, σ. 170 
405 Yiorgos Kalogeras, Contested, Familiar and Exotic Spaces: The Politics of Demetra Vaka Brown‘s 
identity, Introduction to Demetra Vaka Brown‘s Haremlik: Some Pages from the Life of Turkish Women, 
New Jersey:Gorgias Press, 2004, σ. x. 
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αυτό η φαντασία, για τους Stoetzler και Yuval-Davis, θα πρέπει να ενσωματωθεί 
στον πυρήνα της κατασκευής κάθε είδους γνώσης. Οι εμπειρίες που βιώνονται 
μέσω των αισθήσεων και διαμεσολαβούνται τόσο από το πνεύμα (intellect) όσο 
και από τη φαντασία, παράγουν γνώσεις καθώς και φαντασιακές απεικονίσεις που 
μαζί τους κομίζουν νοήματα, αξίες, οράματα, σκοπούς, κριτικές, αλλά και 
δημιουργικές ή αντι-δραστικές έως και καταστρεπτικές δυνατότητες. Ψς εκ 
τούτου, η «αλήθεια», (η οποία στο πλαίσιο του standpoint theory έχει 
διαλεκτικό χαρακτήρα, και στέκεται πέρα από διπολικές διχοτομήσεις του 
τύπου καθολικότητα vs σχετικότητα της «αλήθειας») δεν προκύπτει ως προϊόν 
μιας μονοδιάστατης διαδικασίας ορθολογικής διαπραγμάτευσης, αλλά ως 
προϊόν αυτού που ο Kαστοριάδης αποκαλεί «κοινωνικά συγκροτούμενο 
φαντασιακό» (socially constitutive imaginary). ΢ύμφωνα με την προσέγγιση 
αυτή, η κοινωνική (ατομική και συλλογική) δράση, που πάντοτε υποκινείται από 
αξίες, ιδανικά και στόχους, μπορεί να προκαλέσει κοινωνικούς 
μετασχηματισμούς τέτοιους, που σε μία δεδομένη ιστορική στιγμή, αυτό που 
μέχρι τότε θεωρούνταν ανέφικτο αλλά επιθυμητό να καταστεί τελικά 
εφικτό.406Μάλιστα, όπως επισημαίνουν οι Stoetzler και Yuval-Davis, 
«οποτεδήποτε στην ιστορία οι κυρίαρχοι λόγοι επιδίωκαν να απομακρύνουν το πνεύμα 
(που κατά την βαθιά εδραιωμένη και κατά τον 19ο αιώνα καρτεσιανή προσέγγιση 
βρίσκεται στον αντίπαλο πόλο του σώματος) από τις „μολυσματικές‟ ιδιότητες της 
σωματικής, μη ορθολογικής και κοινωνικής καταστασιακότητας, τότε η φαντασία 
λειτουργούσε ως πρωτεύων αμυντικός „διορθωτικός‟ μηχανισμός. Ένας μηχανισμός που 
προσέφερε ένα νοητικό καταφύγιο στο οποίο μπορούσαν να βρουν διέξοδο και έκφραση 
όψεις μίας φιλοδοξούμενης, φαντασιακά απεικονιζόμενης κοινωνικής αλλαγής, με 
χειραφετητικό ή όχι πρόσημο.»407 

΋μως, εκτός από το ρόλο που μπορεί να διαδραματίσει η φαντασία, 
γίνεται σαφές και κάτι ακόμη: πως η ‗ιδιωτική σφαίρα‘, ακόμη και αυτός ο 
χώρος των χαρεμιών, δεν μπορεί να ειδωθεί ως μία στεγνή αναγωγή στις φυσικές 
του διαστάσεις και οριοθετήσεις. ΢υνεπώς, ο δυτικής σύλληψης και μάλλον 
υλιστικός δυισμός, που διαχωρίζει την ιδιωτική από τη δημόσια σφαίρα σε δύο 
αντιθετικούς γεωγραφικούς πόλους, είναι μάλλον υπεραπλουστευτικός. Κι αυτό 
γιατί πέρα από τα φυσικά γεωγραφικά του όρια, ο Φώρος συνίσταται στις 
σχέσεις εξουσίας, στις βιωμένες και επικοινωνούμενες εμπειρίες, στους στόχους, 
στις γνώσεις, στις αξίες αλλά και στις νοηματοδοτήσεις που βρίσκονται σε 
συνεχή ροή, ανταλλαγή και ζύμωση, διατρέχουν υποκειμενικότητες και 
διυποκεινικότητες και εμπερικλείονται στο εσωτερικό του. ΋πως ακριβώς η 
Τποκειμενικότητα, αλλά και το ευρύτερο κοινωνικό σώμα δεν είναι κάτι 
ομοιογενές και στατικό αλλά τέμνεται- προς κάθε κατεύθυνση- από επιμέρους 
αναλυτικές κατηγορίες, όπως φυλή, τάξη φύλο, γενιά, εθνικότητα, θρησκεία, 
σεξουαλικότητα και άλλους παράγοντες σε συνεχή αλληλεπίδραση, έτσι και στο 
πλαίσιο του πιο «περιοριορισμένου», αμιγώς γυναικείου χώρου των χαρεμιών 
σχηματίζεται ένας μικρόκοσμος εντός του οποίου όλα αυτά τα στοιχεία 
συνεχίζουν να υπάρχουν και να αλληλοδιαμορφώνονται, χωρίς να 
εξουδετερώνονται από τους φυσικούς, «γεωγραφικούς περιορισμούς» του υλικού 
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χώρου.408 ΋πως αναφέρει η Mcdowell, η τυπική νοηματοδότηση της έννοιας 
του ‗Σόπου‘, ως ένα στατικό σχήμα συντεταγμένων επάνω σε ένα χάρτη, έχει 
εδώ και καιρό αρχίσει να αποδομείται. ΋χι μόνο οι υποκειμενικότητες, αλλά και 
οι τόποι διατρέχονται από μία ρευστότητα, γίνονται πεδίο διαμάχης και, 
εξ‘ορισμού, θεμελιώνονται στην αβεβαιότητα και την ενδεχομενικότητα. 
΢υνεπώς, «είναι οι κοινωνικοχωρικές πρακτικές που προσδιορίζουν τους τόπους και 
αυτές οι πρακτικές καταλήγουν σε αλληλοεπικαλυπτόμενους και αλληλοδιασταυρούμενους 
τόπους, που αποτελούνται και συντηρούνται από κοινωνικές σχέσεις ισχύος και 
αποκλεισμού».409 

΢υνολικά, οι προβληματισμοί τού γυναικείου Σύπου απέναντι στα οθνεία 
και τα alla franga- είτε αντλούσαν τα επιχειρήματα τους από τις ισλαμικές 
παραδόσεις είτε αντλούσαν τα επιχειρήματα τους από το πατριαρχικό, 
εθνικοηθικολογικό αφήγημα των ελληνορθόδοξων και αργότερα των 
επαναστατημένων μουσουλμάνων της δεύτερης συνταγματικής περιόδου- 
στηρίχτηκαν σε μία κοινή- λανθάνουσα ή ρητά εκπεφρασμένη- λογική. Σην 
πατριαρχικά προσδιορισμένη λογική της γυναικείας «απόκλισης». Απόκλιση από 
την ισλαμική ηθική και τις πατροπαράδοτες αξίες για τις Μουσουλμάνες της 
Φαμιδιανής περιόδου, απόκλιση από το φυσικό τους ρόλο ως ενάρετες μητέρες, 
αφοσιωμένες σύζυγοι και συνετές οικοδέσποινες για τις Ελληνορθόδοξες και 
απόκλιση από τον εθνικοεπαναστατικό στόχο για τις Μουσουλμάνες της Β΄ 
΢υνταγματικής Περιόδου. Σα ίδια δηλαδή πολιτισμικά φαινόμενα επενδύθηκαν 
με παραπλήσιους εθνοτικούς/εθνικούς και πολιτισμικούς, αλλά όχι απόλυτα 
ταυτόσημους λογοθετικούς όρους. Η κάθε ρητορική, αν και στηριγμένη στην 
κοινή λογοθετική βάση της γυναικείας απόκλισης, προσέλαβε τις εκάστοτε 
σημειολογικές της προεκτάσεις, ανάλογα με την ιστορική φάση και τις 
επιμέρους ταξικές, κοινοτικές και εθνικές στοχεύσεις. ΢ε κάθε περίπτωση στο 
επίκεντρο βρέθηκαν οι γυναίκες ως τα σύμβολα σταθερότητας (ή 
αποσταθεροποίησης), στην υποκειμενικότητα των οποίων εγγραφόταν με όρους 
φαντασιακούς ο προσανατολισμός, η πορεία και το μέλλον του millet για τους 
Ελληνορθόδοξους και της Αυτοκρατορίας για τους Mουσουλμάνους. 
Παράλληλα όμως, ο γυναικείος Σύπος, ελληνορθόδοξος και μουσουλμανικός, 
αξιοποίησε τους διαθέσιμους τόπους, τις καταστασιακές γνώσεις και την 
κοινωνικοϊστορική συγκυρία, για να διασφαλίσει ευρύτερα περιθώρια 
συμμετοχής των γυναικών στη δημόσια σφαίρα, επιφέροντας περαιτέρω 
ρηγματώσεις στο σχήμα δημόσιο-ιδιωτικό ˙ρηγματώσεις που επρόκειτο να 
προκληθούν είτε μέσα από την υποστήριξη της επέκτασης μιας ελληνοπρεπούς 
γυναικείας αγωγής και εκπαίδευσης, που θα κανονικοποιεί και θα ρυθμίζει, είτε 
μέσα από μια υβριδική εκδοχή της περιβολής του γυναικείου σώματος, είτε 
μέσα από την αυξημένη συμμετοχή των γυναικών στην κοινωνική και 
φιλανθρωπική δράση προς εκπλήρωση των εθνικών στόχων. 

΢ε ένα κοινωνικοπολιτισμικό περιβάλλον, που προσπαθούσε να 
παρακολουθήσει τις ραγδαίες μεταβολές στο εσωτερικό του κοινωνικού 
σώματος, ο γυναικείος Σύπος δεν μπορούσε να μην ασπαστεί τις 

                                                 
408 Irvin Cemil Schick, ‗The Harem as Gendered Space and the spatial reproduction of gender‘, in 
Marilyn Booth (Ed), Harem Histories :Envisioning Places and Living Spaces, Durham & London: Duke 
University Press, 2010, σ. 74. 
409 McDowell, Gender,Identity and Place.., σ.4. 
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αμφιταλαντεύσεις ή ακόμη και τους φόβους της εκάστοτε κοινότητας για το 
ενδεχόμενο της «πολιτισμικής αποικειοποίησης» του γυναικείου σώματος και 
του γυναικείου πνεύματος από τον εκ δυσμών «πολιτισμικό κατακτητή». Oι 
φαντασιακές πολιτισμικές επιπτώσεις ενός πανίσχυρου συστήματος- μη λεκτικών 
σημείων- της μόδας, που έχει μία ‗αόρατη‘ πηγή, την ελεύθερη αγορά και, όμως, 
εκβάλλει παντού στο κοινωνικό σώμα, έγινε αντιληπτή- είτε από την κοινωνία, 
είτε από τον Σύπο ή και από τις δύο πλευρές εξίσου- ως αποσταθεροποιητικός 
παράγοντας, που αποδυναμώνει κοινωνικές και πολιτισμικές σταθερές, 
παραδόσεις και εθνικές επιταγές, ή που εδραιώνει τις ταξικές διαφορές, όπως 
είδαμε από την εμπειρία της Edib. Από την άλλη, η μόδα, τα ευρωπαϊκά 
μυθιστορήματα και ο Σύπος, με την είσοδό τους στη περιχαρακωμένη ιδιωτική 
σφαίρα, προσέφεραν τόσο στις Μουσουλμάνες, όσο και στις Ελληνορθόδοξες, 
εναλλακτικά πραγματικά ή και φαντασιακά μονοπάτια αυτοανίχνευσης και 
αυτοπροσδιορισμού, στο πλαίσιο ενός δικού τους πειραματισμού με όψεις της 
Νεωτερικότητας. Ενός πειραματισμού που επέτρεπε- είτε στη σφαίρα του 
πραγματικού είτε στη σφαίρα του φανταστικού- την κατασκευή πτυχών μίας 
γυναικείας υποκειμενικότητας, η οποία θα επιχειρούσε να κάνει τα πρώτα της 
δειλά βήματα πέρα από τις επιταγές της παράδοσης και πέρα από τους 
ασφυκτικούς πατριαρχικούς της περιορισμούς. Κι αυτό γιατί τόσο η μόδα, όσο 
και η ανάγνωση μυθιστορημάτων είχαν τη μοναδική και πολυδιάστατη ιδιότητα 
να διαπερνούν, να διαρρηγνύουν (ή και ενισχύουν) κάθε είδους διαχωρισμούς 
και στο πλαίσιο του πατριαρχικού και εκάστοτε εθνικού λόγου να δοκιμάζουν 
και να επαναπροσδιορίζουν βαθιά εδραιωμένες αντιλήψεις και ιδεώδη.  
 

4. Σο δικαίωμα στην εργασία, η χειραφέτηση και η ανάδυση της Νέας 
Γυναίκας. 

 
4.1. Η Εργασία, η Φειραφέτηση και η ανάδυση της «Νέας Γυναίκας» στον 
Ελληνορθόδοξο Σύπο 

 
΢υνδέοντας τα επίκαιρα ζητήματα της προσκόλλησης των γυναικών στα 

οθνεία με τις επιπτώσεις του φαινομένου αυτού στον κρίσιμο κοινωνικό τους 
ρόλο ως παιδαγωγών του έθνους, η συντάκτης της Ευρυδίκης με το ψευδώνυμο 
Βοσπορίς καταλήγει στην επισήμανση ότι η «βελτίωση της ανατροφής των τέκνων» 
έγκειται στη «βελτίωση της μητρός» και ότι «η προαγωγή της γυναικός έγκειται στην 
πρόοδο των ηθών.»410΢την κατακλείδα του άρθρου της, η Βοσπορίς τονίζει ότι η 
«γυνή είναι πεπλασμένη όπως η ελευθέρα εν απάσαις ταις επιστήμαις, εξ‟ων προς βλάβην 
της ανθρωπότητος την αποκλείουσιν» και κλείνοντας προσθέτει: «Αι ελπίδες ημών 
ακμαίαι ας ώσι, και ελεύσεται ήμαρ, καθ‟ό η γυνή έσεται καταγινομένη και ενασχολουμένη 
μετ‟αυτού (του ανδρός) είς άπαντας τους κλάδους των διαφόρων τεχνών και 
επιστημών».411Σο άρθρο «Ολίγιστα περί γυναικός» της συντάκτριας Βοσπορίδος 
στην Ευρυδίκη είναι ενδεικτικό μια ευφυούς, λογοθετικά κλιμακούμενης- σε 
επίπεδο ρητορικής- διαχείρισης των πατριαρχικών-ανδροκεντρικών 

                                                 
410 Βοσπορίς, «Ολίγιστα περί γυναικός», Ευρυδίκη 10 (΄Ετος Α΄), 1871, σ.111. 
411 Ibid. 



 - 119 - 

αφηγημάτων (που χρεώνουν στη γυναίκα τάσεις ψιττακισμού και υπερφίαλων 
ονειροπολήσεων,) για να προβάλει τελικά το επιχείρημα ότι σε συνθήκες 
ελευθερίας και δημοκρατίας, οι ηθικές αρχές και η παιδεία γίνονται δυνάμεις 
που διασφαλίζουν την πρόοδο των γυναικών και συνάμα συνδιαμορφώνουν από 
κοινού το θεσμό της ίδιας της οικογένειας. Μίας οικογένειας όπου οι σχέσεις 
γυναικών και ανδρών στηρίζονται στην ισοτιμία, στο ισχυρό συναίσθημα και την 
αμοιβαία αναγνώριση της προφοράς και των δύο, συγκροτώντας ένα κοινό σώμα 
που υπερβαίνει την υλική ένωση και καθιστά τους δύο, άνδρα και γυναίκα, μία 
ψυχή. Ένα τέτοιο πλαίσιο δεν μπορεί, σύμφωνα με τη Βοσπορίδα, παρά να 
καθιστά, στην ιστορική και κοινωνική αυτή φάση, επιτακτικό τον 
επαναπροσδιορισμό παρωχημένων ιδεολογικών τοποθετήσεων, που αποκλείουν 
τις γυναίκες από τα πεδία των επιστημών και των τεχνών, στερώντας τους τα 
κοινωνικά δικαιώματα της εκπαίδευσης και της εργασίας, καθώς και την ευκαιρία 
για ηθικοπνευματική ολοκλήρωση.  

Για να ενισχύσει τα επιχειρήματα της, η ευφυής, κατά τη γνώμη μου, 
Bοσπορίς δεν παραλείπει στην αρχή του άρθρου της να παραθέσει ένα 
ολόκληρο απόσπασμα από το έργο της Γαλλίδας ρομαντικής συγγραφέως 
Daniel Stern με τον τίτλο ‗Essai sur la liberté considerée comme principe et fin de 
l‟activité humaine (1863)‘ (Δοκίμιο περί της ελευθερίας θεωρουμένης ως αρχής και 
τέλος[σκοπός] της ανθρώπινης δραστηριότητας). ΢υνδέοντας αιτιοκρατικά το 
πατριαρχικό-ανδροκρατικό αφήγημα περί γυναικείας κενοδοξίας και 
φιλαρέσκειας με τη στέρηση από τις γυναίκες μίας σωστής ηθικοπνευματικής 
αγωγής και εκπαίδευσης, η Stern υπερασπίζεται «την ελευθερίαν και το σέβας στο 
γένος της».412 Έτσι υπερασπίζεται και κάθε προσπάθεια που προσβλέπει στην 
ανάπτυξη των γυναικών πέρα από επιφανειακές και υπερφίαλες ενασχολήσεις. 
΢ύμφωνα με τη Stern, μόνο η καλλιέργεια του ορθού λόγου είναι εκείνη που 
μπορεί να σηματοδοτήσει την απαγκίστρωση από τέτοιου είδους ανελευθερίες: 
«[…]οπότε ανατείλη ωραία πρωία, καθ‟ην τα πάθη αναθάλλουσι, και τα μυστικώτερα και 
συγκινητικώτερα πράγματα άρχονται να εμψυχώσιν αυτήν, και να προσηλώσι τον νουν 
αυτής. Αλλ‟ ο χρόνος της πραγματικότητος φθάνει και όλα τα ονειροπολήματα ταύτα 
διαδέχονται το εν μετά το άλλο την ζωήν της γυναικός, και το δεσποτικόν σκήπτρον του 
πατρός, του εραστού, του ιερέως μετ΄ου πολύ θέλει να διαδεχθή η μόνη νόμιμος εξουσία 
του λογικού».413 Είναι αυτονόητος ο ρόλος που έχει η παράθεση των λόγων 
σημαντικών φιλόσοφων αρχαίων και σύγχρονων για την ενίσχυση του 
οποιουδήποτε επιχειρήματος. ΋μως και εδώ, όπως και στο υποκεφάλαιο 3.2, ο 
λόγος της Stern δεν παρατίθεται αυτούσιος. Η Βοσπορίς επιλέγει να παρέμβει 
στο λόγο της και να περικόψει ένα μικρό, αλλά με βαρύνουσα σημασία κομμάτι 
του.414 Με αυτόν τον τρόπο τα λόγια της Stern προσαρμόζονται στο πνεύμα του 

                                                 
412

 Βοσπορίς, «Ολίγιστα περί γυναικός», Ευρυδίκη 10, (΄Ετος Α), 1871, σ.110. 
413 Ibid.  
414 H Βοσπορίς από την τελευταία πρόταση της Stern αφαιρεί τις λέξεις «του συζύγου». Δηλαδή 
ολόκληρη η τελευταία διατύπωση της χωρίς την αφαίρεση της Βοσπορίδας είναι «Αλλ‟ο χρόνος της 
πραγματικότητος φθάνει και όλα τα ονειροπολήματα (στην πραγματικότητα η Stern χρησιμοποιεί τη λέξη 
εξουσίες αντί της λέξης ονειροπολήματα) ταύτα διαδέχονται το εν μετά το άλλο την ζωήν της γυναικός και το 
δεσποτικόν σκήπτρον του πατρός, του συζύγου, του ιερέως, του εραστού μετ‟ου πολύ θέλει να διαδεχθή η μόνη 
νόμιμος, η εξουσία του λογικού» ΢τα γαλλικά αυτούσιο το απόσπασμα είναι : « Le temps est arrivé de substituer 
à toutes ces autorités qui se succèdent dans la vie des femmes et se passent l‟une à l‟autre leur sceptre despotique 
(autorité de père, du mari, du confesseur, de l‟amant,), la seule autorité légitime, celle de la raison». Daniel Stern, 
Essai sur la la liberté considerée comme principe et fin de l‟activité humaine, 1863, σ. 119. (Source 
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αναγνωστικού κοινού της Ευρυδίκης και στο πνεύμα του συγκεκριμένου 
κοινωνικού και ιστορικού περιβάλλοντος εντός του οποίου γράφει η Bοσπορίς. 
΄Ετσι η συντάκτης επιτυγχάνει να περάσει το μήνυμά της για την αναγκαιότητα 
της γυναικείας εκπαίδευσης, αλλά και την πεποίθησή της για τις ικανότητες των 
γυναικών να παράγουν έργο ισάξιο με εκείνο των ανδρών στους τομείς των 
επιστημών και των τεχνών. Η Βοσπορίς κρίνει αξιολογεί, ζυγίζει τον αντίκτυπο 
της κάθε λέξης της Stern και αποφασίζει να μην μεταφέρει τα λόγια της 
αυτούσια. Αντίθετα, τα προσαρμόζει στο πνεύμα της εποχής και της κοινότητας 
στην οποία ανήκει, αφού γνωρίζει πολύ καλά ότι απευθύνεται στη συντηρητική 
αστική τάξη της ελληνορθόδοξης κοινότητας. Η Βοσπορίς, αποδεικνύει έτσι, ότι 
οι γυναίκες του ελληνορθόδοξου Σύπου είναι κάτι πολύ περισσότερο από 
αφελείς συνομιλήτριες ή φερέφωνα του κυρίαρχου της εποχής ανδοκρατικού- 
πατριαρχικού λόγου. Κι αυτό γιατί χωρίς να αμφισβητούν το θεμελιώδη πυρήνα 
τους, τον αξιοποιούν, για να στοιχειοθετήσουν τα δικά τους επιχειρήματα υπέρ 
της βελτίωσης της θέσης των γυναικών και της αναγνώρισης της ικανότητας που 
έχουν να διακριθούν στους τομείς των Σεχνών και των Επιστημών.  

Γενικά ως έντυπο, η Ευρυδίκη έχει χαρακτηριστεί ως πολέμιος της 
εξόδου των γυναικών στο δημόσιο χώρο. 415 ΋μως, δεν λείπουν και οι αντιφάσεις 
ή οι σποραδικά εμφανιζόμενες διαφορετικές προσεγγίσεις των συντακτών και 
συντακτριών της Ευρυδίκης. Κατα κανόνα, ο λόγος της ελληνορθόδοξης 
χριστιανικής διδασκαλίας, της ελληνικής αστικής ηθικής και του πολιτισμικού 
κληροδοτήματος των αρχαίων προγόνων συνθέτουν από κοινού, όπως και για 
άλλα ζητήματα, το πρόπλασμα για την οικοδόμηση μίας στάσης εναντίωσης σε 
οποιαδήποτε δυτικών καταβολών ιδεολογία πρεσβεύει την έξοδο της γυναίκας 
εκ του οίκου:«Οι σφόδρα ιδεολόγοι και αχαλίνωτοι οπαδοί της ατομικής λεγόμενης 
ελευθερίας, οι φρονούντες και διδάσκοντες ότι η γυνή δικαιούται να λάβη ενεργόν μέρος 
είς τα της πολιτείας πράγματα, οι θέλοντες να εξάγωσι τη γυναίκα από το βασίλειον 
αυτής, τον οίκον […] οι τοιούτοι οδηγούσιν αναμφιβόλως την κοινωνίαν εις τον 
βάραθρον ένθα καταπίπτει πάσα ηθική αρχή[…]. Αλλ‟ ημείς εμμένοντες πιστοί εις την 

                                                                                                                                    
gallica.bnf.fr/Bibliothèque nationale de France). Σο σκεπτικό της Βοσπορίδας πίσω από την περικοπή 
της έκφρασης «[δεσποτικό σκήπτρον] του συζύγου» μπορεί κατά τη γνώμη μου να έχει τριπλή ερμηνεία: 
α) Η Βοσπορίδα διαφωνεί με τη Stern ότι μπορεί όντως ένας σύζυγος να φέρει δεσποτικό σκήπτρο 
ασκώντας εξουσία επάνω στη γυναίκα. Δηλαδή διαφωνεί ότι ένας σύζυγος μπορεί πράγματι να είναι πηγή 
αυταρχισμού και δεσποτισμού και θεωρεί την έκφραση αυτή της Stern ατυχή, οπότε τη λογοκρίνει, για 
να μην ερεθίσει και τα συντηρητικά αντανακλαστικά του αναγνωστικού της κοινού, β) δεν διαφωνεί 
απαραίτητα μαζί της για τον αυταρχικό ρόλο που μπορεί να έχει ένας σύζυγος. Ψστόσο θέλει συγχρόνως 
να προστατεύσει από τα πυρά της Stern το θεσμό του γάμου και της οικογένειας. ΄Ετσι, για να 
προφυλάξει το επιχείρημα που κατά τα άλλα η Βοσπορίδα θέλει να χτίσει υπέρ της εκπαίδευσης και της 
εργασίας των γυναικών αφαιρεί το «του συζύγου.» Σο κοινωνικό της αισθητήριο την καθοδηγεί. Γνωρίζει 
ότι συμπεριλαμβάνοντας τις λέξεις αυτές το αναγνωστικό κοινό θα αποδοκιμάσει, και ίσως απορρίψει 
άρδην τα λεγόμενα της Stern, ως καταδικαστέες φιλοχειραφετητικές ‗ξενικές επιρροές‘ ΢ίγουρα η 
ταύτιση έστω και σε επίπεδο λόγου, συνθηκών δεσποτισμού με το πρόσωπο του συζύγου (και 
κατ‘επέκταση με το γάμο, την οικογένεια και το οικιακό ιδεώδες) θα υπονόμευε το επιχείρημά της για 
προαγωγή της εκπαίδευσης των γυναικών και παραχώρηση κοινωνικών ελευθεριών, γ) παραλείπει τη λέξη 
γιατί θεωρεί, σε αντίθεση με τη Stern, ότι η εξουσία του  «συζύγου» δεν είναι κατώτερη της εξουσίας του 
ορθού λόγου. Ψστόσο κρίνοντας από το συνολικό ύφος του κειμένου της Βοσπορίδας θεωρούμε την 
τελευταία τουλάχιστον ερμηνεία λιγότερο πιθανή, καθώς η Βοσπορίδα φαίνεται να πιστεύει στην 
αξιοσύνη και τις ικανότητες των  γυναικών να διαπρέψουν, όπως ακριβώς και οι άνδρες, στα πεδία της 
Επιστήμης και των Σεχνών. ΢ε κάθε περίπτωση τα διάφορα ‗ονειροπολήματα‘ ή ‗ανελευθερίες‘, όπως και 
ο «πατέρας», ο «εραστής» και ο «ιερέας» ‗παραμένουν‘ πηγές εξουσίας και δεσποτισμού που 
εξουδετερώνονται, όταν οι γυναίκες αφήνονται ελεύθερες να κατακτήσουν τον Ορθό Λόγο. 
415 Κάννερ, ‗Λόγοι περί γυναικών…‘, σ. 325. 
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διδασκαλίαν των σοφών ημών προγόνων και εις τα δόγματα της ιεράς ημών θρησκείας 
ουδόλως θεωρούμεν, αλλ‟ουδέ θεωρήσωμεν συμφέρουσαν εις την ανθρωπότητα την 
λεγομένην χειραφέτησιν των γυναικών […]».416Ο αντιχειραφετητικός λόγος του 
Υωτιάδη, επιλέγει λεξιλόγιο και όρους έντονα σημασιολογικά φορτισμένους, 
δαιμονοποιώντας κάθε υπόνοια αυταξίας και ανεξαρτησίας των γυναικών, που θα 
εξέφραζε μία ατομοκρατική ιδεολογική στάση. Βάζοντας στο στόχαστρο τις πιο 
δυναμικές εκείνη την εποχή φεμινιστικές φωνές σε Αγγλία και Αμερική,417 χωρίς 
όμως να ονοματίζει τις δύο αυτές χώρες, ο Υωτιάδης κάνει χρήση ενός 
στοχευμένου λεξιλογίου, που παραπέμπει σε ένα βίαιο, άλογο και οχλοκρατικό 
ριζοσπαστισμό («εξάγωσι την γυναίκα», «αχαλίνωτοι»).Ψς εκ τούτου, ο Υωτιάδης 
ενδυναμώνει λογοθετικά τη συντήρηση της κατάστασης των Ελληνίδων και της 
κοινωνικής τάξης πραγμάτων ως έχει, αφού αυτό προκρίνει η προ πολλού 
αναδεδειγμένη ‗ανωτερότητα‘ των ελληνοχριστιανικών ηθών, του ελληνικού 
πολιτισμού και, βέβαια, ο ίδιος ο φυσικός προορισμός των γυναικών.  

Από την άλλη, η ΢απφώ Λεοντιάς στο άρθρο της «Περί κλήσεως της 
γυναικός» αξιολογεί θετικά τις γυναίκες της Αμερικής. Μόνο που, πολύ έξυπνα, 
δεν στέκεται στις Αμερικανίδες της σύγχρονης της εποχής, αλλά στις 
Αμερικανίδες όπως είχαν σκιαγραφηθεί 35-40 χρόνια πριν, στην πραγματεία «Η 
Δημοκρατία στην Αμερική» (1835) του Αlexis Tocqueville. Αντλώντας από την 
πραγματεία του Toqueville και το παράδειγμα των κοριτσιών στην τότε 
Αμερική, η Λεοντιάς δεν «αποκαλύπτει» πουθενά μέσα στο άρθρο της ούτε την 
ετεροχρονικότητα του προτύπου της γυναίκας που θέλει να προωθήσει, ούτε τον 
τίτλο ή τη χρονολογία έκδοσης της πραγματείας του Tocqueville. Eυλόγως, 
λοιπόν, μία αναγνώστρια που αγνοούσε την πραγματεία θα μπορούσε να 
υποθέσει ότι οι σύγχρονες Αμερικανίδες δεν είναι ακριβώς «αχαλίνωτες», όπως 
ίσως θα τις περιέγραφε ο Υωτιάδης, αλλά αντίθετα, είναι γυναίκες ώριμες, 
ανεξάρτητες, συνειδητοποιημένες και εκπαιδευμένες με τέτοιο τρόπο ώστε να 
κάνουν ορθολογική χρήση της ελευθερίας τους. Δηλαδή, με τον τρόπο αυτό, η 
Λεοντιάς δημιουργεί στους αναγνώστες την ψευδαίσθηση της ‗συγχρονικότητας‘ 
του εν λόγω Αμερικανικού προτύπου. Αυτό φυσικά επιτρέπει μία -επί άλλης 
βάσης- αντιπαραβολή και σύγκριση μεταξύ Αμερικής και των «καθ‘ημάς», 
δημιουργώντας, αν μη τι άλλο, προβληματισμό στις αναγνώστριες για την 
κατάσταση των γυναικών στην τότε ελληνορθόδοξη κοινότητα. Έτσι, η Λεοντιάς 
επισημαίνει ότι σε αντίθεση με την ελληνορθόδοξη κοινότητα στην Αμερική: 
«ανατρέφουσιν την κόρην και την εκπαιδεύουσι τοιουτοτρόπως ώστε αποκτά ηθικήν 
δύναμιν ακαταμάχητον και κρίσιν ισχυράν, αντί να μένη επί πολύν χρόνον εις την παιδικήν 
αθωότητα και αστασίαν […] σπανίως η Αμερικανίς, οποία ηλικίας ούσα, δεικνύει δειλίαν 
και παιδικήν άγνοιαν και ούτως είναι άξια της ανεξαρτησίας της, διότι γνωρίζει πώς να 
μεταχειρισθεί αυτή. Εν ω ημείς νομίζομεν ότι είναι καλό να κρατώμεν την κόρην όσον το 
δυνατόν εν τη αγνοία του κόσμου […]418 δια τούτο παρατηρούμεν ότι άμα καθ‟ημάς η 
γυνή κάμη βήμα προς την ανεξαρτησίαν, επεδή καταχράται αυτήν, αναγκάζει τον άνδρα 

                                                 
416 Ν. Υωτιάδης, «Ο Γάμος και η Οικογένεια», Ευρυδίκη 5 (Ετος Β΄)1872, σ. 77. 
417 ΋πως επισημαίνει ο Εξερτζόγλου, στον αστικό χώρο της Οθωμανικής επικράτειας είχε ήδη γίνει 
αισθητός ο απόηχος των συγκρούσεων σε Ευρώπη και Αμερική γύρω από τα γυναικεία πολιτικά 
αιτήματα, μέσω του Σύπου, αν και οι σχετικές πληροφορίες μεταφέρονταν αποσπασματικά. 
Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»…., σ. 215. 
418 ΢απφώ Λεοντιάς, «Περί κλήσεως της γυναικός υπό ΢απφούς Λεοντιάδος», Ευρυδίκη 4, (Έτος Α΄) 
1870, σ.38. 
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να κάμη βήμα προς την ψυχρότηταν και τότε πόσα σκάνδαλα και πόση ανησυχία 
οικογενειακή επεκτεινομένην».419 Έτσι, σε αντίθεση με το Υωτιάδη, που 
αναφέρεται στην Αμερική της σύγχρονης του εποχής, η Λεοντιάς επιλέγει την 
πραγματεία του Tocqueville, για να συνδέσει τον οικιακό περιορισμό, την 
άγνοια των Ελληνορθόδοξων κοριτσιών και την ημιτελή και σαθρή σε επίπεδο 
ηθικών και πνευματικών αρχών αγωγή και εκπαίδευσή τους με την μετέπειτα 
κατάχρηση της ελευθερίας που τους παραχωρείται. Ψς εκ τούτου, αν και η 
Λεοντιάς δεν υπερασπίζεται φανερά την υπέρβαση των ορίων της ιδιωτικής 
σφαίρας,420 χτίζει ένα άλλο επιχείρημα, αξιοποιώντας την πρώτη ύλη των ίδιων 
πατριαρχικών αφηγημάτων˙ το επιχείρημα δηλαδή μίας άρτιας και 
χρηστοήθους εκπαίδευσης που θα συμβάλλει στην καλώς «μεμορφωμένη 
θεληση»421 και της Ελληνίδας γυναικός, ώστε και να βγαίνει από την οικογένειά 
της ηθικά και πνευματικά εξοπλισμένη και να μπορεί να σταθεί στο ύψος των 
απαιτήσεων του οικιακού ιδεώδους που η ίδια ως σύζυγος, μητέρα και 
οικοδέσποινα θα κληθεί στο μέλλον να υπηρετήσει. Με τις έξυπνες συγγραφικά 
επιλογές της, είναι σαφές ότι η Λεοντιάς δημιουργεί ενδιάμεσους και 
διαπραγματεύσιμους, για το περιβάλλον της ελληνορθόδοξης κοινότητας, 
χώρους δράσης και παρουσίας των γυναικών και ανοίγει σταδιακά τη συζήτηση 
για την ενασχόληση των γυναικών με επαγγέλματα, όπως της παιδαγωγού και 
της ιατρού, που συνάδουν με την ευαίσθητη, φιλάνθρωπο και τρυφερή της 
φύση.422Ομοίως και σε άλλο άρθρο, και πάλι με αφορμή την Αμερική, η 
γυναικεία εργασία αξιολογείται απόλυτα θετικά, ακόμη και έξω από τα όρια της 
εργατικής τάξης, ως μία κατάκτηση που όχι μόνο καταξιώνει τη γυναίκα,423 αλλά 
συνδέεται αιτιοκρατικά με την πρόοδο και την προκοπή του ίδιου του 
αμερικανικού έθνους: «Έθνη έχοντα τοιαύτας γυναίκας προάγουσι και ευδαιμονούσι, 
ζώντα εν ισότητι και ελευθερία, ων εισί άξια […]» .424  

Σο αίτημα για γυναικεία χειραφέτηση και για παραχώρηση ίσων 
πολιτικών δικαιωμάτων στις γυναίκες, είχε ξεκινήσει πολλά χρόνια πριν να 
προκαλεί αναταράξεις τόσο σε Ευρώπη, όσο και σε και Αμερική.425 ΢την 
ελληνορθόδοξη κοινότητα δεν τέθηκε ποτέ, όπως στην Αμερική ή την Ευρώπη, 
ζήτημα παραχώρησης πολιτικών δικαιωμάτων στις γυναίκες.426 ΋μως η 

                                                 
419 ΢απφώ Λεοντιάς, «Περί κλήσεως της γυναικός, υπό ΢απφούς Λεοντιάδος», Ευρυδίκη 4 (Έτος 
Α΄)1870, σ.38. 
420 Άλλωστε και σε άλλο σημείο, σε άλλο τεύχος της Ευρυδίκης, παρουσιάζεται και πάλι απόσπασμα 
από τον Tocqueville που εκθειάζει τις Aμερικανίδες και τον τρόπο που παραμένουν μακριά από τη 
«διεύθυνση» εξωτερικών υποθέσεων, χωρίς όμως να στερούνται το δικαίωμα να σπουδάσουν και να 
ασκήσουν επαγγέλματα όπως αυτό της Ιατρικής και της παιδαγωγού: « Και είς τας Η.ΠΑ η γυνή δεν 
φαίνεται διευθύνουσα εξωτερικάς υποθέσεις […] αλλά περιστρέφεται εις τον ειρηνικόν κύκλον των οικιακών. Η 
ανατομία και οι άλλοι κλάδοι της Ιατρικής διδάσκονται και εις τα δύο γένη μετά της αυτής επιτυχίας. Προς τούτοις 
δε η γυνή, χωρίς να αποκωλύεται της οικιακής εντολής της, δύναται να ασχολήται και εις τας φιλοσοφικάς και 
φυσιολογικας επιστήμας […]». ΢απφω Λεοντιάς, «Περί κλήσεως της Γυναικός», υπό ΢απφούς Λεοντιάδος, 
Ευρυδίκη 7 (΄Ετος Α΄) 1871, σ.79. 
421 ΢απφώ Λεοντιάς, «Περί κλήσεως της γυναικός, υπό ΢απφούς Λεοντιάδος», Ευρυδίκη 4 (Έτος 
Α΄)1870, σ.38. 
422 Βλ. αναλυτικότερα ΢απφώ Λεοντιάς, «Περί κλήσεως της Γυναικός», Ευρυδίκη 7 (Ετος Α΄) 1871, σ.77-
80. 
423 Ιbid. 
424 Βλ. για παραδειγμα [Αιμιλία Κτενα-Λεοντιάς], «Η εφημερίς της Γυναικός (Σhe Women‘s Journal), 
Eυρυδίκη 12 (Ετος Β΄) 1872., σ. 192. 
425 Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»…, σ. 215. 
426 Ibid, σ.215, 217. 
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ελληνορθόδοξη κοινότητα, όπως και όλες οι άλλες, είχαν έρθει δεκαετίες πριν 
αντιμέτωπες με το ζήτημα της γυναικείας παρουσίας στον ‗ανδροκρατούμενο‘ 
δημόσιο-εργασιακό χώρο. Μία σειρά από κοινωνικά φαινόμενα και 
μετασχηματισμούς είχαν προ πολλού ξεκινήσει να διαμορφώνουν νέα κοινωνικά 
δεδομένα και συσχετισμούς, απειλώντας να διαρρήξουν- από τα κάτω προς τα 
πάνω- τις έμφυλες οριοθετήσεις του χώρου, τις οποίες φαίνεται να υποστηρίζει ο 
γυναικείος ελληνορθόδοξος Σύπος και το μεσοαστικό πρότυπο που αυτός 
υπηρετεί. ΢την οθωμανική επικράτεια, ήδη από τη δεκαετία του 1850 τα 
κρατικά εργοστάσια απασχολούσαν συνολικά 5.000 εργάτες, εκ των οποίων 
πολλά κορίτσια και γυναίκες εργάτριες.427Η ολοένα εντεινόμενη απώλεια των 
εδαφικών κεκτημένων της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας όξυνε συνεχώς το 
φαινόμενο του εξαστισμού και της μετακίνησης εσωτερικών μεταναστευτικών 
ρευμάτων428 προς τα μεγάλα αστικά κέντρα, αυξάνοντας και τη ζήτηση 
εργασίας. 

Από το 1870 και μετά, πάντως, η ανάπτυξη της βιοτεχνικής παραγωγής 
δημιούργησε νέες ευνοϊκές συνθήκες και στο πεδίο της προσφοράς εργασίας.Οι 
νέες βιομηχανίες και βιοτεχνίες, η υφαντουργία, οι βιομηχανίες παρασκευής 
συνθετικών βαφών, η ταπητουργία, η υποδηματοποιία, η κατασκευή δαντελών 
και η μεταξουργία προσέφεραν θέσεις εργασίας στα χαμηλότερα 
κοινωνικοικονομικά στρώματα, εξυπηρετούσαν τις ανάγκες των Οθωμανών 
καταναλωτών που παρακολουθούσαν τις τάσεις στα στυλ και την ευρωπαική 
μόδα και παράλληλα διαμόρφωναν και ένα ευνοϊκό πεδίο για εξαγωγές στο 
εξωτερικό. 429 Ο τομέας της υφαντουργίας, τόσο σε επίπεδο εργασίας από το 
σπίτι, όσο και σε επίπεδο εργασίας στις ίδιες τις βιοτεχνίες φαίνεται να είναι ο 
κατεξοχήν τομέας που έδωσε θέσεις εργασίας στις γυναίκες των χαμηλότερων 
κοινωνικοοικονομικών στρωμάτων κατά την περίοδο μετάβασης από τον 
εμπορικό στο βιομηχανικό καπιταλισμό. Ειδικότερα στη Θεσσαλονίκη οι 
γυναίκες αποτελούσαν την πλειοψηφία του εργατικού δυναμικού στα εργοστάσια 
κατασκευής τσιγάρων, διαμορφώνοντας σταδιακά και ένα ισχυρό στην περιοχή 
εργατικό κίνημα.430΢την Κωνσταντινούπολη η βιομηχανία κατασκευής φεσιών 
έδωσε την ευκαιρία σε γυναίκες από όλες τις εθνοθρησκευτικές κοινότητες να 
εργαστούν είτε στις βιομηχανικές εγκαταστάσεις καθεαυτές είτε στο σπίτι τους. 
Πηγές κατατείνουν στο ότι το 1871 ο αριθμός μόνο των γυναικών εργατριών της 
βιοτεχνίας Feshane προσέγγιζε τις 750 γυναίκες.431 Σα εσωτερικά 
μεταναστευτικά ρεύματα συνέχιζαν να αλλάζουν συνεχώς τη φυσιογνωμία των 
μεγάλων αστικών κέντρων της Αυτοκρατορίας. Ενδεικτική ως προς αυτό υπήρξε 
και η αύξηση του αριθμού των γυναικών που αναζητούσαν εργασία στο 
εργαστήριο της Υιλοπτώχου Αδελφότητος των κυριών 
΢ταυροδρομίου.432΢υνολικά, η επέκταση του επαγγέλματος της υπηρέτριας, της 

                                                 
427 Inalcik & Quataert, Οικονομική και  Κοινωνική Ιστορία…, σ.549. 
428 Κάννερ, ‗Λόγοι περί γυναικών…‘, σ. 325. 
429 Inalcik & Quataert, Οικονομική και  Κοινωνική Ιστορία…, σ.537-538 και 574. 
430 Ε. Tutku Vardagli, ‗Searching for Women‘s Agency in the Tobacco Workshops: Female Tobacco 
Workers of the Province of Selanik, in Duygu Koksal & Anstasia Falierou (Eds) A Social History of 
Late Ottoman Women: Leiden-Boston: Brill, 2013, σ.48-49. 
431 Μ. Erdem Kabadyi, ‗Working from Home: Division of Labour among Female Workers of 
Feshane in Late Nineteenth Century Istanbul‘, in Duygu Koksal & Anstasia Falierou (Eds) A Social 
History of Late Ottoman Women: Leiden-Boston: Brill, 2013, σ.70-71. 
432 Κάννερ, ‗Λόγοι περί γυναικών…‘, σ. 326. 
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δασκάλας- ως αποτέλεσμα της επέκτασης της γυναικείας εγγραμματοσύνης και 
της ίδρυσης Παρθεναγωγείων- και φυσικά των εργατριών διαμορφώνουν στον 
ύστερο 19ο αιώνα νέα κοινωνικά δεδομένα, που αφορούν όλες τις κοινωνικές 
τάξεις και που μεταφράζονται αυτόματα σε αύξηση της γυναικείας παρουσίας 
στη δημόσια σφαίρα.  

΢την Ευρυδίκη φωνές όπως της Βοσπορίδας, της Λεοντιάδος και της πιο 
δυναμικής Κ…. απαγκιστρώνουν τη χειραφέτηση από τις δυτικότροπες 
πολιτικές της διαστάσεις και της προσδίδουν χαρακτηριστικά πνευματικής 
αφύπνισης και «διανοητικής χειραφετήσεως» των γυναικών: «Δοθείτω φώς, ανάπτυξις 
διανοητική, μόρφωσις ηθική, ελευθερία της ανωτάτης εκπαιδεύσεως και αύτης της 
επιστημονικής εις την γυναίκα και δοθήσεται αυτή ο μοχλός δι‟ου θα κινήσει την γην».433 
Αυτή δε η πνευματική αφύπνιση και διανοητική χειραφέτηση θα μπορούσε να 
επεκταθεί και στον τομέα της γυναικείας πνευματικής εργασίας και 
δημοσιογραφίας, συμβάλλοντας έτσι και στην άρθρωση ενός παρεμβατικού 
γυναικείου λόγου απέναντι σε καίρια ζητήματα της κοινωνικής 
πραγματικότητας:« Εν μέσω των διαφόρων τούτων ιδεών περί γυναικός, η μεν αληθής 
γυνή, η εννοούσα τον προορισμόν αυτής και μη κύπτουσα υπό βαρύν ανδρικόν ζυγόν 
εργάζεται υπέρ της κοινής του φύλου αυτής χειραφετήσεως, η δε έννοια της αμαθείας, εις 
ην κατεδικάσθη, μη εννοούσα την εν των κόσμω θέσιν αυτής κύπτει τον αυχένα μέχρις ου 
ο δεσπόζων αυτής ανήρ σκεφθή ότι το οστούν εκ των οστών του και η σαρξ εκ της 
σαρκός του είναι αξία καλιτέρας τύχης».434 Η Κ….αξιοποιεί τα παραδείγματα 
πολλών χωρών της Ευρώπης για να δηλώσει ότι : «Εν Αγγλία, εν Ιταλία, εν 
Ελβετία, εν Γαλλία, εν Γερμανία, η γυνή εργάζεται, η γυνή γράφει […]. Η κοιτίς των 
πρώτων ιδεών του ανθρώπου, η Ανατολή, δεν έπρεπε να μένη μ‟εσταυρωμένας τας 
χείρας, απαθής θεατής της επί τα πρόσω πορείας του γυναικείου φύλου εν Ευρώπη και 
Αμερική[…].435 ΋ταν πανταχού της υφηλίου απλωθεί το δίκτυον της γυναικείας 
δημοσιογραφίας […] τότε θα αποδειχθή οίαν επιρροήν δύναται να εξασκήση επί της 
διαμορφώσεως της κοινωνίας […]».436 ΋μως τα πατριαρχικά αντανακλαστικά δεν 
μπορούν εξολοκλήρου να απουσιάσουν από το λόγο της Κ…. Για το λόγο αυτό 
δεν παραλείπει να επισημάνει ότι: «[…] η γυνή της Ανατολής δέον να έχει υπόψην 
το σοφόν γνωμικόν των πατέρων αυτής άπαν μέτρον άριστον και να μη ζηλώσι έργα όλως 
ανδρικά, ως τούτο συμβαίνει εν Αμερική, διότι ούτω μεταπίπτει από του ενός άκρου εις 
το άλλον […]».437 

΢το λόγο της Ευρυδίκης υποστηρίζεται σποραδικά αλλά με ζέση η 
γυναικεία εργασία και η οικονομική ανεξαρτησία των γυναικών, κυρίως των 
κατώτερων στρωμάτων, με δεδομένο ότι λειτουργεί αποτρεπτικά στο 
ενδεχόμενο σεξουαλικής ασυδοσίας, εκμετάλλευσης και ηθικού ξεπεσμού τους. 
Σο ενδεχόμενο αυτό, όπως είδαμε και αλλού, είναι κάτι που στο συλλογικό 
φαντασιακό αποκτά διαστάσεις κοινωνικής νόσου, ικανής να προκαλέσει 
σταδιακά τη σήψη και την παρακμή του κοινωνικού σώματος καθεαυτού. 
Μάλιστα για τα κορίτσια των λαϊκών στρωμάτων, η συντάκτρια της 
«Ανταπόκρισεως» της Ευρυδίκης εξ‘Αθηνών υποστηρίζει την άποψη ότι η 

                                                 
433 Κ…., «Ο Πόλεμος και η γυνή», Ευρυδίκη 4 (Έτος Β΄)1872, σ. 65-66.  
434 Κ…., «Γυνή Γράφουσα», Ευρυδίκη 2 (΄Ετος Β΄) 1872, σ.30. 
435 Ιbid, σ.31. 
436 Ibid. 
437 Ιbid. 
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εργασία στα εργοστάσια αποτελεί την καταλληλότερη εναλλακτική λύση, έναντι 
του επαγγέλματος της υπηρέτριας για τα φτωχά κορίτσια που αγωνίζονται να 
βιοποριστούν. Και διατυπώνει ως προς αυτό ένα σχετικό ευχολόγιο: «Είθε 
τοιαύτα εργοστάσια να συνιστώντο πανταχού των επισημοτέρων πόλεων, μεγάλως 
συντελέσοντα υπέρ της βιομηχανικής παραγωγής των γυναικών και της απαλλαγής αυτών 
από της υπηρετικής θέσεως, εις πολλαί άποραι καταφρονούσαι, χάνουσι πολλάκις ου μόνο 
το ελευθέριον ήθος αλλά και τιμαλφέστερα προσόντα».438 

Προχωρώντας ωστόσο προς το τέλος του αιώνα, η γυναικεία παρουσία 
στο δημόσιο χώρο αντιμετωπίζεται όλο και πιο συστηματικά ως εχθρός της 
κοινωνίας και του έθνους και ακούει στο όνομα «χειραφέτησις».439 ΢το τέλος του 
19ου αιώνα βρισκόμαστε σε μια εποχή που στη Δύση, και κυρίως σε Αγγλία και 
Αμερική, οι γυναίκες διεκδικούν πλέον πιο δυναμικά, ακόμη και ακτιβιστικά, 
κάτι περισσότερο από την ισότητα στα αστικά δικαιώματα. Διεκδικούν πολιτικά 
δικαιώματα και το δικαίωμα να εργαστούν σε επαγγέλματα που θεωρούνται 
ανδρικά.440«΋τε προ έτους η γράφουσα προέβαινεν εις την πρώτην του περιοδικού 
αυτής έναρξιν, ως διάγραμμα αυτού έθηκεν την ηθική διάπλασιν και νοητικήν μόρφωσιν 
της γυναικός, ως κυρίαν δε αυτού ιδέαν την πάλην κατά της οθνείας και βλαβεράς πλάνης 
της γυναικείας χειραφετήσεως».441 Η γυναικεία χειραφέτηση συγκαταλέγεται σε μία 
εκ των οθνείων εκείνων δυνάμεων, έναντι των οποίων η Κορνηλία Πρεβεζιώτου 
στρέφει σθεναρά τον ιδεολογικό προσανατολισμό του εκδοτικού της 
εγχειρήματος. Εν μέσω μιας έντονης κινητικότητας των γυναικών στην 
οθωμανική επικράτεια,442 αλλά και στο διεθνές περιβάλλον, το ελληνορθόδοξο 
millet στα τέλη του 19ου αιώνα βρίσκεται σε εθνοτικό αναβρασμό. Επιχειρεί να 
ελέγξει τις εξελίξεις στο άμεσο περιβάλλον του και να συσπειρώσει όλες του τις 
δυνάμεις πίσω από ένα αρραγές ομφαλοσκοπικό εθνοτικό-εθνικιστικό αφήγημα, 
εν μέσω από τη μια πλευρά μίας σχεδιασμένης επί χάρτου ελληνικής εξωτερικής 
επεκτατικής πολιτικής, την οποία αυτό έχει ήδη εγκολπωθεί και από την άλλη 
μίας δικής του προσπάθειας να συγκρατήσει τις οποιεσδήποτε φυγόκεντρες 
δυνάμεις απειλούν την ανατροπή του βαλκανικού status quo.443 Ψς εκ τούτου το 
εθνικό ιδεολόγημα των ελληνορθοδόξων της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας 
εκφράστηκε αναπόφευκτα με έμφυλους όρους. ΢υγχρόνως, στα ζητήματα της 
γυναικείας εργασίας και της χειραφέτησης επιχείρησε να συμπεριλάβει στον 
ιδεολογικό του πυρήνα τις γυναίκες όλων των κοινωνικοοικονομικών τάξεων, 
καθώς οι εθνικές επιδιώξεις επέβαλλαν τη συσπείρωση σύσσωμου του 

                                                 
438 [-] «Ανταπόκρισις: Αθήναι, τη 20η Υεβρουαρίου 1873, Ιδιαιτέρα αλληλογραφία της Ευρυδίκης», 
Ευρυδίκη 1 (Ετος Γ΄) 1873, σ.16. 
439 Κάννερ, ‗Λόγοι περί γυναικών…‘, σ. 327. 
440 Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»…, σ. 231. 
441 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου], «‗Η ετήσιος ΢ταδιοδρομία της ‗Βοσπορίδος‘», Βοσπορίς 32, (΄Ετος Α΄) 
1900, σ. 273 
442 ΢το οθωμανικό περιβάλλον είχαμε ήδη την εκδήλωση ρηξικέλευθων γυναικείων κινήσεων στους 
κύκλους του αρμενικού και του βουλγαρόφωνου πληθυσμού. Μάλιστα η επαφή και των δύο με τη 
ρωσική διανόηση τους είχε οδηγήσει σε μια περαιτέρω ριζοσπαστικοποίηση των θέσεων τους απέναντι 
στο γυναικείο ζήτημα. Βλ. Κάννερ, ‗Διακοινοτικές Αλληλεπιδράσεις….‘, σ.181. 
443 Επιπρόσθετα, στη φάση αυτή, είναι ακόμη νωπές οι μνήμες από τις σφαγές των Αρμενίων και του 
Ελληνοτουρκικού πολέμου, ενώ το ζήτημα ίδρυσης εβραϊκού κράτους στα παλαιστινιακά εδάφη (1896) 
αντιμετωπίζεται από τους Ελληνορθόδοξους ως μία ακόμη απειλή στην ήδη βεβαρυμένη πολιτική 
κατάσταση, καθώς αυξάνει τους φόβους για την δημιουργία ενός επιπλέον εθνικού ζητήματος στα εδάφη 
της Οθωμανικής επικράτειας, Κάννερ, ‗Διακοινοτικές Αλληλεπιδράσεις….‘, σ.181 και Κάννερ, ‗Λόγοι 
περί γυναικών…‘, σ331. 
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ελληνορθόδοξου πληθυσμού γύρω από το ελληνικό-εθνικιστικό όραμα.  
 Παρά το ότι το ζήτημα της πολιτικής χειραφέτησης των γυναικών δεν 

τέθηκε ποτέ στην οθωμανική επικράτεια, στο πλαίσιο των ραγδαίων εθνοτικών, 
εθνικιστικών και εδαφικών μετασχηματισμών, η διαχείριση του ζητήματος της 
γυναικείας χειραφέτησης από τη Βοσπορίδα εντάσσεται και πάλι στη λογική της 
καταστρατήγησης των αυστηρών οριοθετήσεων του κοινωνικού χώρου. Η 
εργασιακή δραστηριότητα των γυναικών ταυτίζεται απόλυτα με την ανδρική 
σφαίρα δραστηριότητας.444Έτσι, κάθε λόγος περί ισότητας στο κοινωνικό 
δικαίωμα της εργασίας- και φυσικά κάθε λόγος περί χειραφέτησης- λαμβάνει 
πολλαπλές αρνητικές αναγνώσεις. Αποκτά και πάλι ένα χαρακτήρα ‗απόκλισης‘, 
και συσχετίζεται με μία κοινωνικών και πολιτικών προεκτάσεων γυναικεία 
δημόσια παρουσία, που για τη Βοσπορίδα δε συνάδει ούτε με τον προορισμό των 
γυναικών ούτε με τις επιταγές των εθνικών ιδεωδών. ΢ε αντίθεση με την Ευρυδίκη 
ο όρος «χειραφέτηση» στη Βοσπορίδα της Κορνηλίας Πρεβεζιώτου αποσυνδέεται 
εντελώς από τον όρο «διανοητική» και άρα από αιτήματα για την πνευματική 
ανάπτυξη των γυναικών. Ομοίως, η εργασία της γυναίκας στη δημόσια σφαίρα 
για βιοποριστικούς σκοπούς θεωρείται ως παράγων που όχι μόνο δεν αποτρέπει 
την ηθική τους διαφθορά, αλλά οδηγεί σε αυτήν με μαθηματική ακρίβεια.445Ο 
λόγος της Ευρυδίκης, που συσχέτιζε επιδέξια το ζήτημα της πρόσβασης των 
γυναικών στην εκπαίδευση και την εργασία με το ζήτημα του αξιοπρεπούς 
βιοπορισμού των κοριτσιών των λαϊκών στρωμάτων και της διατήρησης της 
ηθικής τους ακεραιότητας δίνει πια τη θέση του σε ένα λόγο που σφυρηλατείται 
από τα εθνικά ιδεώδη με τρόπο τέτοιο που να οδηγεί σε μια περαιτέρω 
συντηρητικοποίηση των προτύπων γυναικείων ηθών της αστικής τάξης. Έτσι, η 
Βοσπορίς ως έντυπο υπερασπίζεται με σθένος τη σπουδαιότητα του ρόλου των 
γυναικών στην πρόοδο των κοινωνιών, μέσα από τη φιλανθρωπική και κοινωνική 
τους δράση, μέσα από τον οικιακό και μητρικό τους ρόλο και την κατάλληλη 
για αυτές εκπαίδευση ανεξαρτήτως κοινωνικοταξικής προέλευσης, με απώτερο 
στόχο τη διαμόρφωση μίας γυναίκας ολοκληρωμένης, ηθικής, συνετής, 
μορφωμένης και χρήσιμης για το έθνος.446 

΢το γυναικείο πρότυπο που θέλει να προωθήσει η Βοσπορίς, η έννοια 
γυναικεία εργασία- εκτός ελαχίστων εξαιρέσεων- και η έννοια και «χειραφεσία» 
δεν χωρούν. Έτσι οι έννοιες και τα φαινόμενα αυτά δαιμονοποιούνται 
ποικιλοτρόπως και συσχετίζονται με κινδύνους κοινωνικής και πολιτικής 
ανατροπής. Η χειραφέτηση συγκεκριμένα αποκτά αρνητικές και ρητά 
εκπεφρασμένες ηθικές, κοινωνικές, πολιτικές και εθνικές συνεπαγωγές και 
συνδέεται με τις πιο επίφοβες πλευρές της Γαλλικής Επανάστασης και τα 
κινήματα χειραφέτησης των μαύρων, που εκδηλώθηκαν μετά το τέλος του 
Αμερικανικού εμφυλίου.447Μάλιστα, στη χειραφέτηση χρεώνονται όλα τα 
σύγχρονα προβλήματα των δυτικών κοινωνιών, από τα οικογενειακά μέχρι τα 
πιο νοσηρά κοινωνικοπαθολογικά φαινoμενα:«Δεν θα επικαλεσθώμεν ενταύθα τας 
ακατασίγαστους αποδείξεις της επιστήμης και της στατιστικής ήτις πλέον ή απαξ μέχρι 

                                                 
444 Εξερτζόγλου, «Οι Φαμένες Πατρίδες»…, σ. 228 
445 Ibid. 
446 Φρυσούλα, Αναγνωστοπούλου, ‗ Σο γυναικείο ζήτημα στο Περιοδικό Η ΒΟ΢ΠΟΡΙ΢‘, Μνήμων 32, 
2012, σ.147. 
447 Κάννερ, Λόγοι Περί γυναικών…, σ.328. 
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τούδε μεγαλοφώνως εκήρυξεν ότι αφ΄ότου η χειραφέτησις εγενικεύθη, η παραφροσύνη, 
τα εγκλήματα, οι αυτοκτονίαι και η θνησιμότις ηύξησαν καταπληκτικώς, τα δε διαζύγια, 
χαλαρωθέντος του θεσμού του γάμου, ήρχισαν θεωρούμενα πλέον, αν ουχί αναπόφευκτον, 
αλλά τουλάχιστον φυσικό και σύνηθες αυτού αποτέλεσμα».448  

΢το επίπεδο της γυναικείας εργασίας, ο χαρακτήρας του μεσοαστικού 
αξιακού συστήματος της ελληνορθόδοξης κοινότητας του τέλους του 19ου αιώνα, 
όπως σκιαγραφείται στη Βοσπορίδα, παραπέμπει σε εκείνο της βικτωριανής 
Αγγλίας, όπου οι ανώτερες τάξεις είχαν αναγάγει σε ‗τάση‘ την ερασιτεχνική και 
όχι την επαγγελματική ενασχόληση με ένα αντικείμενο,449 αφού θεωρούνταν 
απαξιωτικό για μια γυναίκα να εργάζεται στον δημόσιο ‗ανδρικό‘ επαγγελματικό 
στίβο για ένα κάποιο εισόδημα.450Είναι χαρακτηριστικά, ως προς αυτό, τα λόγια 
της Πρεβεζιώτου, όταν αναφέρεται στην ενασχόληση των Ελληνορθόδοξων 
γυναικών με τις κλασικές σπουδές. Ναι μεν τις θεωρεί απαραίτητο συστατικό 
στοιχείο της ηθικής και πνευματικής τους συγκρότησης, αλλά διαφωνεί και 
στηλιτεύει, όπως είδαμε στο υποκεφάλαιο 1.3, την επαγγελματική, εξω-οικιακή 
ενασχόληση των γυναικών με αυτές ή με κάποιο συναφή τομέα. Αυτό, άλλωστε, 
θα τις αποπροσανατόλιζε από τον οικιακό τους ρόλο: «[….] ουδέν κωλύει την 
γυναίκα του να ψελλίζει στίχους του Ομήρου σαρώνουσα το δωμάτιον αυτής, ή του 
΢οφοκλέους και του Βύρωνος σιδηρώνουσα τους χιτώνας των ανδρών του οίκου, εάν 
αντικειμενικώς και ερασιτεχνικώς μόνον τη φιλολογίαν χειρίζηται˙ ως ουδέν επίσης την 
κωλύει, εάν υποκειμενικώς δρά εν αυτή, του ν‟ανακυκά κατά νούν ιδίας αυτής συλλήψεις, 
ενώ αι χείραις αυτής ασχολούνται εις την παρασκευήν της τροφής, ή εις τον εκκονισμόν 
των επίπλων της».451Υροντίζει μάλιστα να ενημερώσει το αναγνωστικό κοινό της 
ότι οι γυναίκες που προβαίνουν σε ‗κατάχρηση‘ της σχέσης τους με τη φιλολογία 
ή τα βιβλία και τη γραφή έχουν τιμηθεί δεόντως από τους κατακριτές τους με το 
απαξιωτικό προσωνύμιο που τους ‗αρμόζει‘: « […] δικαίως επισύρουσι μειδιάματα 
και σκώμματα δια της στομφώδους και τραγελαφικής επόψεως, ενδυμασίας και 
συμπεριφοράς των, αύται μεν δυνατόν να αποκαλώνται γελοιοποιούμεναι bas-bleus (blue-
stockings)».452 

                                                 
448 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου], «Γυναίκαι και Μέλισσαι», Βοσπορίς Β/35 (Ετος Β΄) 1900, σ.310.. 
449 Βλ. Leonore Davidoff & Belinda Westover, ‗From Queen Victoria to the Jazz Age': Women's 
World in England, 1880-1939‘, in Leonore Davidoff & Belinda Westover (eds), Our Work, Our Loves, 
Our Words: Women‟s history and Women‟s work, London: Macmillan Education (1986), σ.9. 
450 ΢τη Βικτωριανή Αγγλία, οποιαδήποτε έμμισθη εξω-οικιακή δραστηριότητα μίας κοπέλας 
καταγόμενης από τα ανώτερα στρώματα της μεσαίας τάξης ή από επιχειρηματική οικογένεια 
θεωρούνταν πράξη ντροπιαστική για τον πατέρα της και την οικογένεια της. Σόσο οι επιταγές του 
κοινωνικού τους status, όσο και οι ασφυκτικές στερεοτυπικές αντιλήψεις της κοινωνικής τους τάξης για το 
σε τί συνίσταται η θηλυκότητα (femininity), συνιστούσαν δύο παραμέτρους εντελώς ασύμβατες με την 
έμμισθη εργασία. Αυτό δε το προβαλλόμενο  πρότυπο μοντέλο της ιδιότητας της Αγγλίδας κυρίας 
(ladyhood) είχε επιρροή ακόμη και στα γυναικεία πρότυπα των κατώτερων κοινωνικών στρωμάτων. ΢τα 
μέσα του 19ου αιώνα το μοναδικό, σχετικά «αποδεκτό» είδος έμμισθης εργασίας για μία κοπέλα της 
μεσαίας τάξης ήταν αυτό της γκουβερνάντας, ένα επάγγελμα που θεωρούνταν σε γενικές γραμμές 
συμβατό με το οικογενειακό και κοινωνικό της υπόβαθρο. Μετά το 1880, η γενίκευση της υποχρεωτικής 
εκπαίδευσης και η αναμόρφωση των νοσοκομείων άνοιξαν σταδιακά κι άλλες επαγγελματικές προοπτικές 
στις κοπέλες των στρωμάτων αυτών. Έτσι μπορούσαν να εργαστούν και ως δασκάλες- αφού η προσφορά 
εργασίας στο πεδίο αυτό είχε αυξηθεί, καθώς και ως νοσοκόμες, ώσπου στα τελευταία χρόνια του 19ου 
αιώνα, η ανάπτυξη του λιανικού εμπορίου και του υπαλληλικού τομέα διεύρυνε ακόμη περισσότερο τις 
επαγγελματικές τους προοπτικές. Βλ Davidoff & Westover, ‗From Queen Victoria to the Jazz Age..‘, 
σ.9-11. 
451 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου ], «Η γυνή εν τη Υιλολογία», Βοσπορίς 8 (΄Ετος Α΄) 1899, σ.58. 
452 Ibid, σ.59. 
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Αντίθετα υποστηρίζει με το λόγο της την διδασκαλία «επαγγελμάτων μη 
αντιτιθέμενων προς το φύλον αυτής (δηλ. της γυναικός) ως η ραπτική, η ποικιλτική, η 
ανθοποιία […]» προσθέτοντας ότι «[…] η κυριωτέρα και αληθής αυτής ευεργεσία 
προς αυτήν είναι η δια του Οικοκυρικού αυτής τμήματος μόρφωσις οικοδεσποινών εις τα 
οικιακά έργα, τα οποία σπουδαιοτάτην δέον να κατέχουσιν θέσιν εν τη ανατροφή των 
κορών πάσης τάξεως».453Ακόμη, η Πρεβεζιώτου δεν είναι εντελώς αρνητική ως 
προς την εξάσκηση και κάποιων ελαχίστων άλλων επαγγελμάτων που 
«συνάδουν» με τη γυναικεία φύση και το γυναικείο ψυχοσυναισθηματικό κόσμο, 
όπως αυτά της νοσοκόμας ή της δασκάλας.454Τπό αυτό το πρίσμα, σε 
δημοσίευμα της στον Σαχυδρόμο, αντιμετωπίζει ως «παρά φύσει» την απόπειρα 
των γυναικών να ασκήσουν, για παράδειγμα, την Ιατρική προβάλλοντας το 
επιχείρημα ότι η χαρακτηριστική λευκή περιβολή, εξανδρίζει και αλλοιώνει τα 
θηλυκά χαρακτηριστικά τους, μετατρέποντάς τις σε ένα θέαμα απωθητικό: 
«Υαντασθείτε σοβαράν κόρην ιατρόν, αποφανισθείσαν της ωραίας αυτή κόμης φορούσαν 
περισκελίδας ή άκομψον αυστηρόν ένδυμα,με κύλινδρον ή άλλον παρόμοιον κάλυμμα επί 
της κεφαλής, φανικού οξέως απόζουσαν και χειρουργικήν συσκευήν υπό μάλης έχουσαν 
και τολμήσατε να εκφράσητε έρωταν».455΢το ίδιο πνεύμα και η Καρυάτις 
συμπυκνώνει όλη τη ‗λαϊκή σοφία‘ των συντηρητικών κύκλων της 
ελληνορθόδοξης κοινότητας της εποχής της, αναφορικά με τις χειραφετημένες 
γυναίκες, στη ρήση: «Αι χαιραφετημέναι γυναίκες είναι…θηλυκά της β‟κλίσεως 
κλινόμεναι κατά τα αρσενικά!!!»456 

Για το λόγο αυτό, η Πρεβεζιώτου προσεγγίζει με καυστικό, αυστηρό έως 
και πατερναλιστικό ύφος οποιαδήποτε απόπειρα αποπροσανατολίζει τις γυναίκες 
από τα οικιακά ιδεώδη και τον οικιακό τους ρόλο, με μοναδική ίσως εξαίρεση 
εκείνες που απειλούνται από την άνεχεια.457΢ε κάποιες περιπτώσεις, όμως, 
φτάνει να αντιμετωπίζει με σκεπτικισμό ακόμη και οργανωμένες προσπάθειες 
υπέρ των φτωχών κοριτσιών που εργάζονται σε «δημόσια καταστήματα»:«Σα 
μέλη της Γυναικείας Εταιρίας του „΢τρατεύματος της ΢ωτηρίας‟ εν Βερολίνω εργάζονται 
δραστηρίως και μετά στρατιωτικού θάρρους προς ίδρυσιν νυχτερινού ασύλου υπέρ των εις 
δημόσια καταστήματα εργαζομένων κορών των στερουμένων χρημάτων προς άνετον 
διαβίωσιν. Κρείτων των ενεργειών του χειραφετητικού τούτου γυναικείου σωματείου, θα 
ήτο, νομίζομεν, ο περιορισμός της δημόσιας εργασίας της γυναικός».458 Προς το τέλος 
του αιώνα και στο πλαίσιο της ελληνορθόδοξης αστικής τάξης, η εργασία των 
γυναικών στη δημόσια σφαίρα, ακόμη κι αν πρόκειται για ζήτημα επιβίωσης, 
ταυτίζεται ολοένα και περισσότερο με μία στάση ζωής αφύσικη και ανάρμοστη, 
που αντίκειται στον γυναικείο προορισμό. ΋ταν, μάλιστα, αυτή συνδυάζεται με 
τη «χειραφεσία» τους γίνεται ακόμη πιο επικίνδυνη.459Η Πρεβεζιώτου δεν 
διστάζει ακόμη να αξιοποιήσει την αδιαμφισβήτητη ρητορική της δεινότητα και 
ένα τόνο σαρκασμού, για να ταυτίσει τις γυναίκες που διεκδικούν τη 

                                                 
453 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου], «Η εν Αθήναις Γυναικεία Επαγγελματική ΢χολή», Βοσπορίς 28 (Έτος 
Α΄)1900, σ.231-232. 
454 Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»…, σ.226. 
455 Κορνηλία Πρεβεζιώτου, «Η γυνή», Σαχυδρόμος 2 Μαίου 1898, όπως παρατίθεται στο Εξερτζόγλου, 
Οι «Φαμένες Πατρίδες»…., σ 229. 
456 Καρυάτις, «Αστεροκονίς», Βοσπορίς 31 (Έτος Α΄) 1900, σ. 268. 
457 Αναγνωστοπούλου, ‗Σο γυναικείο ζήτημα…‘, σ.132. 
458 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου], «Γυναικεία Κίνησις εν Βερολίνω», Βοσπορίς Β/33 (΄Ετος Β΄), 1900, σ.295. 
459 Εξερτζόγλου, Οι «Φαμένες Πατρίδες»…, σ.226. 
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χειραφέτησή τους με τις θηλυκές μέλισσες, οι οποίες περιμένουν την κατάλληλη 
στιγμή, για να επιτεθούν στις αρσενικές, όταν οι πρώτες αποφασίσουν πως οι 
δεύτερες επιβαρύνουν το «οικονομικό ισοζύγιο» της κυψέλης:«[...]Η μέλισσα είναι 
ο τύπος της χειραφετημένης γυναικός ης συμβολίζει όλας τας ιδιότητας. Είναι εργάτις, 
αχθοφόρος, βιοπαλαίστρια, αμαζών. Διότι γνωστόν ότι αι θήλειαι μόνο μέλισσαι 
κατασκευάζουσι το μέλι, οι δε άρρενες…τρέφονται δι‟αυτού, αργούντες εν τη κυψέλη, 
μέχρις ότου αι τρυφεραί αυτών σύμβιοι, κρίνουσαι αυτούς επιβαλαβείς εις το οικονομικόν 
ισοζύγιον του βιομηχανικού αυτών σίμβλου, τους φονεύσωσιν ημέραν τινά, επιπίπτουσαι 
δια του κέντρου των […]460». Η κυψέλη και οι νόμοι της μετατρέπονται από την 
Πρεβεζιώτου σε μία αλληγορία για ένα σενάριο ‗εφιαλτικό‘, μίας μητριαρχικής, 
γυναικοκρατούμενης κοινωνίας βγαλμένης από το μέλλον. Ένα σενάριο, όπου οι 
χειραφετημένες γυναίκες- και ειδικά εκείνες της εργατικής τάξης- θα επιβληθούν 
στην κοινωνία ανατρέποντας ισορροπίες- ή μάλλον ιεραρχίες- για να επιβάλουν 
τους δικούς τους νόμους. Έτσι, η κοινωνία του μέλλοντος παραλληλίζεται με ένα 
είδος κυψέλης, όπου οι γυναίκες θα εξουσιάζουν και θα επιτελούν κάθε είδους 
εργασία, ενώ οι άνδρες θα απολαμβάνουν την αργία τους, μέχρι οι «τρυφερές 
αυτών σύμβιοι» αποφασίσουν το θάνατό τους.  

Οι τάσεις αυτοσυντήρησης του ελληνορθόδοξου millet στο ευρύτερο 
τεταμένο πολυεθνοτικό περιβάλλον της Αυτοκρατορίας, σε συνδυασμό με την 
προσχώρησή του στον ιδεολογικό πυρήνα του αλυτρωτικού οράματος και τον 
τόνο που δίνει η κυρίαρχη αστική ηθική συνθέτουν στην ιστορική αυτή φάση ένα 
συμπαγές και ισχυρό λογοθετικό πλαίσιο, που δεν μπορεί παρά να καταπνίξει εν 
τη γενέσει της οποιαδήποτε φεμινιστική προοπτική. ΢το ευρύτερο συμβολικό 
πεδίο, η Ευρυδίκη και κυρίως η Βοσπορίς μετατρέπονται σε χρήσιμο ηθικό και 
λογοθετικό συνδιαμορφωτή του εθνικιστικού λόγου. Ενός λόγου στο πλαίσιο 
του οποίου ναι μεν οικοδομείται μία συνείδηση του φύλου, αλλά καταδικάζεται 
κάθε φεμινιστική φωνή ως στοιχείο παράταιρο προς τον ευρύτερο εθνικό και 
πολιτικό στόχο, ως ένα αίτημα κοινωνικοιδεολογικά ανέφικτο, «άκαιρον και 
«επιβλαβές».461΢υνεπώς, για την Πρεβεζιώτου η χειραφέτηση δεν έχει καμία 
σχέση με τις ανάγκες του σημερινού Έλληνα.462 Έτσι, η παράλογη επίκληση του 
αιτήματος για χειραφέτηση από τις αχάριστες και ‗κακομαθημένες‘ σύγχρονες 
Ελληνίδες αποτυπώνεται τελικά όχι ως κοινωνικό και πολιτικό αίτημα, αλλά ως 
προϊόν μιμητισμού, ξενομανίας και φαντασιοπληξίας:«Εζήτησε λοιπόν να γείνη 
ιατρός, δικηγόρος, έμπορος, οινόπωλις, μεταπράτις, δημόσιος υπάλληλος δια μόνον τον 
λόγον ότι είδε την Γαλλίδα, την Αγγλίδα, την Γερμανίδα, την Ρωσίδα, την Αμερικανίδα 
ή την διεθνήν της Ευρώπης Εβραίαν, ιατρόν οινοπώλιδα, έμπορον, δημόσιον υπάλληλον. 
Δεν ομοιάζει ολίγον η ανερμάτιστος Ελληνίς προς ζηλότυπον και άνευ ανατροφής 
κορασίδα, ήτις ζητεί φαντασιοπλήκτως παρά των γονέων της αυτό το άθυρμα ή εκείνην 
την πλαγγόνα μόνο διότι είδε να τα κρατή εις τας χείρας η θυγάτηρ του γείτονος;»463, 
συμπληρώνοντας πως «δια του μεγάλου χειραφετητικού κινήματος εν μόνο κατέδειξε η 
Ελληνίς γυνή. ΋τι τα χάρην αυτής υπό της εθνικής μερίμνης και της πατριωτικής 

                                                 
460 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου], «Γυναίκαι και Μέλισσαι», Βοσπορίς Β/ 35, (΄Ετος Β΄), 1900, σ.309. 
461 Κατερίνα Δαλακούρα, ‗Εκπαίδευση και γυναικεία συνείδηση στις ελληνικές κοινότητες του 
οθωμανικού χώρου»: Tο αδύνατο, το «ανωφελές» και το «άκαιρον» ενός φεμινιστικού 

αυτοποσδιορισμού‘, Αριάδνη 13, 2007, σ.236. 
462 Κάννερ, ‗ Λόγοι Περί γυναικών…‘, σ.330. 
463 [Κορνηλία Πρεβεζιώτου], « Σο εν Λονδίνω συνέδριον των γυναικών»,  Βοσπορίς  15 (΄Ετος Α) 1899, 
σ.114. 
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γενναιοδωρίας των μεγάλων ανδρών μας ιδρυθέντα εκπαιδευτικά ιδρύματα δεν 
εξεπλήρωσαν ακόμη τον προορισμόν των […]».464 

΋μως, η αντιχειραφετητική και βαθιά συντηρητική στάση της 
Πρεβεζιώτου πυροδότησε τη δυναμική αντίδραση της λόγιας και συνεργάτιδας 
της Βοσπορίδας, Βιργινίας Ευαγγελίδου. Η Ευαγγελίδου και η Πρεβεζιώτου 
αντάλλαξαν σειρά επιστολών που δημοσιεύτηκαν στη Βοσπορίδα κατά το τρίτος 
έτος της έκδοσής της.465 Φρησιμοποιώντας οξεία γλώσσα, εφάμιλλη εκείνης της 
Πρεβεζιώτου, η Ευαγγελίδου αντλεί τα επιχειρήματά της από όσα τεκταίνονται 
επί του γυναικείου ζητήματος σε Ευρώπη και Αμερική, στον λεγόμενο 
«πεπολιτισμένο κόσμο», για να ‗δείξει‘ στην Πρεβεζιώτου τα δικά της «εξευτελιστικά 
δεσμά». Η παρέμβαση της Ευαγγελίδου υπέρ της «Νέας Γυναικός»466 αποτελεί 
και τη μοναδική χειραφετητική ‗παραφωνία‘ στον συνολικό συντηρητικό και 
αντιχειραφετητικό τόνο του εντύπου:«Από μακρού, κυρία μου, παρακολουθώ εν 
ενδομύχω αληθώς δυσαρεσκεία την παρα φύσιν πάλην ην διεξάγετε κατά της Νέας 
Γυναικός και της χειραφετήσεως κατά της οποίας καθημερινώς εκτοξεύετε βέλη 
περιφρονήσεως και απεχθείας. Η δουλική και εξουθενωτική θέσις, εις ην αφίνετε να 
εννοήσωμεν ότι θέλετε την γυναίκα, η θέσις, ην την ώρισαν οι πατέρες μας, η στάσιμος 
και οπισθοδρομική, ομοιάζει προς το παραφύσιν πάθος του γεννήτορος του 
εξαναγκάζοντος το ίδιον τέκνον να μείνη εν των σκότει ισοβίως […].Πώς εν πλήρει 
εικοστώ αιώνα, καθ‟ην ώρας σύμπας ο πεπολιτισμένος κόσμος σείεται εκ θεμελίων προ 
του φλογερού τούτου ζητήματος, και άνδρες γεραροί, πολιτευταί δεινοί και των 
γραμμάτων και των επιστημών σκαπανείς, ανακυρήτουσι την γυναικείαν 
χειραφέτησην[…] εγύρεσθε, μία γυνή, και εποδυρομένη προ των εξευτελιστικών δεσμών 
σας, ρίπτετε το ανάθεμα κατά των αποστίλων της χειραφετήσεως […]».467 Και 
επισημαίνει στην Πρεβεζιώτου:«Απατάσθε. Η εναντίον της Νέας Γυναικός πάλη σας 
είναι εγκληματική, αλλά είναι και ματαιοπονία, διότι είναι άνισος».468 Η Ευαγγελίδου 
                                                 
464 Ιbid. 
465 Για περισσότερα σχετικά με τις επιστολές ανάμεσα στην Ευαγγελίδου και την Πρεβεζιώτου βλ. 
Φρυσούλα Αναγνωστοπούλου, Σο γυναικείο περιοδικό Η ΒΟ΢ΠΟΡΙ΢ …‘σ. 122-123 και 
Αναγνωστοπούλου, ‗Σο γυναικείο ζήτημα….‘, 2012, σ.137-37. 
466΢τη σφαίρα της δυτικής πραγματικότητας, στα τελευταία χρόνια του 19ου αιώνα στη Δύση, αν και η 
«Νέα Γυναίκα» άντλησε τις νοηματοδοτήσεις της ως επί το πλείστον από τα επιμέρους εθνικά πλαίσια, θα 
μπορούσε να χαρακτηριστεί σε εύρος και έκταση ως ένα υπερατλαντικό φαινόμενο, όχι όμως χωρίς 
συνέχειες και ασυνέχειες στο φάσμα του χώρου και του χρόνου. ΢υνολικά, παρά τις  επιμέρους εθνικές 
διαφορές, το κοινό στοιχείο που κάνει επανειλημμένα την εμφάνιση του στις διάφορες κουλτούρες- 
αναφορικά με την Νέα γυναίκα- είναι το νεωτερικό, το αποσπασματικό και το ασυνεχές, που προκύπτουν 
ως αποτέλεσμα μιας (γυναικείας) ετερογλωσσσίας, μίας ρευστότητας, και τελικά ενός πειραματισμού με 
το Νεωτερικό. ΢το τέλος του 19ου αιώνα-αρχές 20ου, η Νέα Γυναίκα προσωποποιείται σε μία γυναικεία 
υποκειμενικότητα που συνθέτει τόσο στοιχεία του παραδοσιακού, όσο και του ριζοσπαστικά νέου. ΢ε 
πολλές χώρες της Δύσης, όπως στη Γερμανία, την Ουγγαρία, την Ιρλανδία και την Αμερική η Νέα 
Γυναίκα, χαρακτηρίστηκε ως μία φυσιογνωμία αποκλίνουσα από την εθνικά προσδιορισμένη γυναικεία 
ιδιότητα. «Απέκλινε» από την πατριαρχική κουλτούρα που ήθελε τις γυναίκες αμετάβλητα σύμβολα 
σταθερότητας και ακούραστους φορείς των εθνικών παραδόσεων στον αντίποδα της- σιωπηλά 
προσδιορισμένης ως ανδρικής- νεωτερικότητας. Από τη μεριά τους, όσες γυναίκες αντιπροσώπευαν το 
νέο αυτό γυναικείο πρότυπο προασπίζονταν τον εαυτό τους, προβάλλοντας το επιχείρημα ότι οι ίδιες, ως 
γυναίκες, αποτελούσαν μία σύνθεση ανάμεσα σε ό,τι καλύτερο είχε να επιδείξει η «εθνική» τους 
ταυτότητα από τη μία πλευρά  και στο Νεωτερικό από την άλλη, διαμορφώνοντας με αυτόν τον τρόπο 
μία νέα ταυτότητα, υβριδική. Αυτές τις δύο τελευταίες, αντιμαχόμενες θέσεις φαίνεται να εκπροσωπούν 
και στην περίπτωση μας, η Κορνηλία Πρεβεζιώτου από τη μία και η Βιργινία Ευαγγελίδου από την 
άλλη. Για το ζήτημα της Νέας Γυναίκας. αναλυτικότερα βλ. Heilmann & Beetham [Ιntroduction]in 
Ann Heilmann & Margaret Beetham (eds), New Woman Hybridities…, 2004, σ.1-4. 
467 Βιργινία Ευαγγελίδου, «Ανοικτή Επιστολή», Βοσπορίς 10 (Ετος Γ΄), 1901, σ.111. 
468 Ibid, σ.112. 
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στις επτά επιστολές της που δημοσιεύονται στην Βοσπορίδα επιχειρεί, με αφορμή 
τα παραδείγματα που αντλεί από Ευρώπη και Αμερική, να ανατρέψει την 
κινδυνολογική πολεμική ρητορική της Πρεβεζιώτου έναντι της χειραφέτησης ή 
της παραχώρησης μεγαλύτερων ελευθεριών στην επαγγελματική σταδιοδρόμηση 
των γυναικών με το δήθεν πρόσχημα ότι κάτι τέτοιο θα κλονίσει τις ισορροπίες 
στο εσωτερικό της οικογένειας. Και ενσωματώνει τα επιχειρήματα της στη 
λογική μίας διαδικασίας «εξευρωπαϊσμού», που τον θεωρεί απαραίτητο για την 
αντιμετώπιση της διαφθοράς του γυναικείου φύλου˙ μία διαφθορά την οποία 
αποδίδει εν μέρει τόσο στην υποτακτική συμπεριφορά των γυναικών όσο και 
στην ανδρική ματαιοδοξία. Η Ευρώπη, για την Ευαγγελίδου δεν μπορεί να 
ταυτιστεί μόνο με φαινόμενα ηθικής απαξίας και εκμαυλισμού, αλλά πρέπει να 
ταυτιστεί και με τον αγώνα των χειραφετημένων γυναικών για την εξάλειψή 
τους.469  

 
4.2 Η Εργασία, η Φειραφέτηση και η ανάδυση της «Νέας Γυναίκας» στον 
Μουσουλμανικό Σύπο 

 
Ψς προς το γυναικείο ζήτημα, το Hanimlara Mahsus Gazete, όπως και η 

σύγχρονή του Βοσπορίς, κινείται σε συντηρητικά παραδοσιακά πλαίσια. Έτσι το 
Hanimlara αρχικά συνδέει την έννοια της ‗χειραφέτησης‘ με την πνευματική 
αφύπνιση των οθωμανών –μουσουλμάνων συνολικά, ως αποτέλεσμα της εκ-
νεωτεριστικής τροχιάς στην οποία συνέχιζε να κινείται η Αυτοκρατορία στα 
χρόνια του Abdulhamid II:« Από τότε που ο ΢ουλτάνος Αbdulhamid II ανέβηκε στο 
θρόνο, εργάστηκε για την τιμή και τη δόξα της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας […]οι 
επιστήμες και οι δεξιότητες που θα μπορούσαν να οδηγήσουν σε μία εκκοσμικκευμένη 
πνευματική χειραφέτηση άνθισαν και εξαπλώθηκαν σε ολόκληρη την Οθωμανική 
Αυτοκρατορία […].Δεν μπορεί κανείς να φανταστεί ότι δεν υπήρξε Οθωμανός ή 
Οθωμανή που δεν επωφελήθηκε από το μεγαλείο αυτών των ευεργεσιών 
[…]».470.Ψστόσο δεν παύουν να υπάρχουν μέσα στο Hanimlara και φωνές που 
συνδιαλέγονται ανοικτά με τις εξελίξεις πάνω στο γυναίκειο ζήτημα στην 
Ευρώπη. ΢ε πολλές περιπτώσεις, μάλιστα, ακόμη και άντρες συντάκτες- όπως o 
φημισμένος διανοούμενος Ahmed Midhad Effendi- επισημαίνουν τη δεινή 
κατάσταση υποτέλειας στην ανδρική εξουσία, στην οποία βρίσκονται πολλές 
γυναίκες στην Ευρώπη.471Αν και από το έντυπο απουσιάζει οποιαδήποτε τάση 
ριζοσπαστισμού, το Hanimlara δεν αφήνει τις αναγνώστριες του έξω από τις 
ευρωπαϊκές- και όχι μόνο- εξελίξεις περί του γυναίκειου ζητήματος. Αντίθετα 
φιλοξενεί συστηματικά σχετικές ειδήσεις από το διεθνές περιβάλλον, άρθρα 
σχετικά με Ευρωπαίες ή Αμερικανίδες, που τολμούν να σπάσουν τα κοινωνικά 
στερεότυπα και να ασκήσουν «ανδρικά» επαγγέλματα, καθώς και βιογραφίες 
φεμινιστριών μυθιστοριογράφων της εποχής όπως η George Sand.472  

Μεταξύ άλλων, στο Hanimlara φιλοξενείται εκτενής αναφορά σε 
Ευρωπαϊκό ΢υνέδριο γυναικών στις Βρυξέλλες, το οποίο και χαρακτηρίζεται 

                                                 
469 Βλ. Αναγνωστοπούλου, Tο γυναικείο περιοδικό Η ΒΟ΢ΠΟΡΙ΢…., σ.122-123 και Αναγνωστοπούλου, 
‗Σο γυναικείο ζήτημα….‘, σ.137-39. 
470 Enis, Everyday lives of Ottoman Women…, σ.118. 
471 Ibid, σ.159. 
472 Ibid, σ.237. 
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από τη συντάκτρια ως σαφές σημάδι της προόδου και της αναβάθμισης της 
θέσης των Ευρωπαίων γυναικών.473 ΢υντάκτες, όπως ο Ahmet Reşid, 
υποστηρίζουν ότι θεμελιώδης αξίωση των γυναικών οφείλει να είναι η παροχή σε 
αυτές υψηλού επιπέδου εκπαίδευσης και όχι, όπως συμβαίνει στη Δύση, η 
αξίωση για πλήρη πολιτική εξίσωση των γυναικών με τους άνδρες ή για 
παραχώρηση σε αυτές περισσότερων επιλογών στον επαγγελματικό στίβο. Κι 
αυτό γιατί, όπως πιστεύει, οι γυναίκες δεν είναι σε θέση να διαχειριστούν τις ίδιες 
ευθύνες με τον άνδρα, όχι μόνο για κοινωνικούς και πολιτισμικούς λόγους, αλλά 
και για λόγους που επιβάλλει η ίδια η φύση των γυναικών. Θεωρεί, λοιπόν, πως 
δεν υπάρχει θέση για τον φεμινισμό στην Οθωμανική κοινωνία. Παράλληλα 
όμως, δεν παύει να υποστηρίζει ότι στόχος θα πρέπει να παραμείνει η βελτίωση 
και η προαγωγή της γυναικείας εκπαίδευσης και της θέσης των Μουσουλμανίδων 
στο πλαίσιο της οικογένειας.474Κρίνοντας συνολικά από το περιεχόμενο του 
Hanimlara, η έμφαση στις πτυχές που συνθέτουν τη γυναικεία λεπτότητα, η 
προώθηση της ιδέας για πνευματική εξύψωση των Μουσουλμανίδων και η 
επαναπλαισίωση του ρόλου τους στο περιβάλλον της πυρηνικής οικογένειας- στη 
βάση των νέων αναδιαμορφωμένων έμφυλων σχέσεων- απηχούν μία φεμινιστική 
φωνή που αντανακλά το επιλεκτικά εκ-νεωτεριστικό πνεύμα, αλλά και τους 
περιορισμούς που επιβάλλει η Φαμιδιανή εξουσία. Τπό αυτή την έννοια, 
τεκμηριώνεται απόλυτα η άποψη που υποστηρίζει ότι δυτικόφερτες έννοιες όπως 
γυναικείο ζήτημα, χειραφέτηση ή φεμινισμός δεν μετατίθενται αυτούσιες σε κάθε 
νέο εθνοτικό περιβάλλον, αλλά λαμβάνουν τις νοηματοδοτήσεις τους από τις 
κοινωνικές και ιστορικές παραμέτρους που το ορίζουν, ενώ στην πορεία 
υφίστανται ζυμώσεις και μετασχηματίζονται,475 διαμορφώνοντας ένα πλαίσιο 
καταστασιακών γνώσεων, που αξιοποιούνται ποικιλοτρόπως στην προσπάθεια 
αναβάθμισης του ρόλου των γυναικών.  

Πρέπει, πάντως, να τονιστεί πως στο τέλος του 19ου αιώνα, οι τάσεις 
συντήρησης του παραδοσιακού πλαισίου δράσης των γυναικών, όπως 
αποτυπώνονται στο Hanimlara, αν μη τι άλλο, ‗συνομιλούν‘ και συνδιαλέγονται 
με τα τεκταινόμενα περί του Γυναικείου ζητήματος στη Δύση. ΢τρέφουν- έστω 
και με κάποιο δισταγμό- το βλέμμα στη Δύση και δεν περιχαρακώνονται σε ένα 
πλαίσιο εθνοτικού και πολιτισμικού αυτοβαυκαλισμού. Ψς εκ τούτου, αυτή η 
τάση συντήρησης του παραδοσιακού πλαισίου γυναικείας δράσης δεν αναζητά 
ερείσματα σε κάποιου είδους αφοριστικό, μηδενιστικό ή σαρκαστικό λόγο 
απέναντι σε Ευρωπαϊκές φεμινιστικές κινήσεις, όπως συμβαίνει εκ‘ συστήματος 
σε κάθε σχεδόν τεύχος της Βοσπορίδας. Κι αυτό γιατί ακόμη και οι οπαδοί του 
αυτοκρατορικού μοντέλου και πολύ περισσότερο οι ίδιοι οι Μουσουλμάνοι 
αντιλαμβάνονται ότι η αναβάθμιση των γυναικών είναι βασική προϋπόθεση της 
αναβάθμισης της ίδιας της Αυτοκρατορίας.476  

Αντίθετα με τις πιο συντηρητικές-από τον ελληνορθόδοξο και 
μουσουλμανικό Σύπο- αναγνώσεις των ευρωπαϊκών γυναικείων κινήσεων της 
περιόδου, η επανάσταση των Νεοτούρκων στρέφει με μεγαλύτερη 
αποφασιστικότητα το βλέμμα προς τη Δύση και τα εκεί γυναικεία κινήματα. 
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474 Ibid, σ.239. 
475 Κάννερ, ‗Διακοινοτικές αλληλεπιδράσεις…‘σ. 180. 
476 Ibid, σ. 188. 
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Μάλιστα, όπως είδαμε κι αλλού, φτάνει στο σημείο να αξιοποιεί ακόμη και το 
δυτικό οριενταλιστικό αφήγημα, για να αρθρώσει στο εσωτερικό της 
Οθωμανικής Αυτοκρατορίας έναν λόγο που στοιχειοθετεί την ανάγκη 
αναβάθμισης της δράσης και του ρόλου των γυναικών, ανάγοντας αυτό σε 
ζήτημα θεμελιωδών κοινωνικών πολιτικών και εθνικών διαστάσεων. Αξίζει να 
σημειωθεί πως αρκετοί διανοούμενοι, όπως οι Baha Tevfik και Yusuf Osman 
ανέτρεξαν στα φεμινιστικά κινήματα της Αγγλίας και της Γαλλίας, για να 
εξηγήσουν, στο πλαίσιο του δημόσιου λόγου τους, τι σήμαινε ο φεμινισμός για 
την κοινωνία.477 Ο οθωμανικός φεμινισμός της Δεύτερης ΢υνταγματικής 
περιόδου δεν ήταν ούτε αναρχικός ούτε ριζοσπαστικός στον ιδεολογικό του 
προσανατολισμό. Ήταν, παρόλα αυτά μεταρρυθμιστικός.478 Έτσι, οι Οθωμανοί 
μουσουλμάνοι διανοούμενοι της περιόδου, αντλώντας από τις ευρωπαϊκές 
γυναικείες κινήσεις της εποχής, επιχείρησαν να χαρτογραφήσουν τα όρια και να 
αποτυπώσουν τα χαρακτηριστικά μίας νέας γυναικείας υποκειμενικότητας, που 
θα μπορεί να αγωνιστεί τόσο για την υλοποίηση του εθνικού-πολιτικού στόχου, 
όσο και για τη δική της απελευθέρωση από τα δεσμά του δεσποτικού 
παρελθόντος:479«Aς χαρούμε, ας γιορτάσουμε και ας έλθουμε να δεσμευτούμε με όλη 
μας την καρδιά. ΢το όνομα του Θεού, ορκιζόμαστε ότι θα θυσιάσουμε τη ζωή μας για να 
αντέξει για πάντα το ΢ύνταγμα και η Βουλή», 480 βροντοφωνάζει σε άρθρο της μία 
συντάκτρια του. Σο Kadin αξιοποιεί, επομένως, τη γυναικεία φωνή, για να δώσει 
φωνή και απόηχο στην επαναστατική αιτία. Έτσι, η Νέα Γυναίκα μετατρέπεται 
πια σε θεμελιώδη πτυχή ενός ευρύτερου πολιτικού συνθήματος, σε σύμβολο εκ-
νεωτερισμού481 και ρήξης με το καταπιεστικό παρελθόν. Γίνεται σύμβολο 
προόδου, εκπολιτισμού και πολιτισμού, ακολουθώντας την πεπατημένη των 
προηγμένων ευρωπαϊκών κρατών κατά τη δική τους διαδικασία 
εθνικοποίησης.482Σο Kadin προσφέρει ένα φιλόξενο βήμα για μία δημόσια 
ανοικτή συζήτηση επάνω στο γυναικείο ζήτημα. Οι συντάκτες και οι συντάκτριες 
ανταλλάσσουν απόψεις για τα ήδη υπάρχοντα ευρωπαϊκά μοντέλα της Νέας 
Γυναίκας και διαπραγματεύονται επάνω στα βασικά χαρακτηριστικά του- υπό 
κατασκευή- οθωμανικού μοντέλου, σύμφωνα με τις ανάγκες της οθωμανικής 
κοινωνίας και τις επιταγές της επαναστατικής αιτίας, στη φάση αυτή της 
επισφαλούς ακόμη ρήξης με το δεσποτικό παρελθόν.  

 Έχοντας διδαχθεί από τον καταλυτικό ρόλο που είχαν αρχικά 
διαδραματίσει οι γυναίκες της Γαλλικής Επανάστασης,483οι Νεότουρκοι 
αξιοποίησαν άμεσα το λόγο και τη δράση των γυναικών στην προοπτική της 
υλοποίησης και της διάχυσης του επαναστατικού τους οράματος. Μάλιστα, η 
Δήμητρα Βακά αναφέρει χαρακτηριστικά σε σχετικό άρθρο της στην 
Aμερικανική Αtlantic Monthly: «Oι Νεότουρκοι γρήγορα συνειδητοποίησαν ότι η 
προπαγάνδα τους θα μπορούσε να συνεχιστεί καλύτερα από τις γυναίκες, παρά από τους 
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άνδρες».484 Σο αποτέλεσμα ήταν εκείνες να επιστρατευτούν άμεσα, ώστε από το 
δικό τους μετερίζι να υπερασπιστούν με αυταπάρνηση τις αξίες που κόμιζε η 
Νέα Εποχή. Η άποψη που κυριαρχεί τελικά στο Kadin είναι ότι κανένα Δυτικό 
μοντέλο «Νέας Γυναίκας» δεν μπορεί να υιοθετηθεί άκριτα και να μεταφερθεί 
αυτούσιο στο περιβάλλον της Ανατολής, κυρίως λόγω των πολιτισμικών 
διαφορών των δύο περιοχών, αλλά και λόγω διαφορών σε επίπεδο εκπαίδευσης 
των γυναικών,σε επίπεδο φυλής, κουλτούρας και παραδόσεων.485 Σο τελικό 
προκρινόμενο μοντέλο όφειλε καταρχάς να μην αντίκειται στις Ισλαμικές 
παραδόσεις. Κάτι τέτοιο θα καθιστούσε σχεδόν ανέφικτη την οικειοποίηση και 
υιοθέτηση του μοντέλου αυτού από τις πλατιές λαϊκές μάζες και θα έθετε σε 
κίνδυνο την επαφή του κινήματος με το έθνος.486 

Πάντως για τους Νεότουρκους το γυναικείο ζήτημα παρέμενε 
αναπόσπαστο κομμάτι των πολιτικών διεκδικήσεων τους και αφορούσε όχι μόνο 
τις γυναίκες καθεαυτές, αλλά και την κοινωνία συνολικά.487 Σο υπό κατασκευή 
μοντέλο έπρεπε και να συμβολοποιεί το πέρασμα σε μία νέα εποχή και 
συγχρόνως να λειτουργεί συσπειρωτικά υπέρ της νέα πολιτικής τάξης πραγμάτων 
στη βάση της ισότητας και της δικαιοσύνης. ΋πως αναδύεται από το Kadin, η 
Nέα Γυναίκα της Δεύτερης ΢υνταγματικής Περιόδου είναι μία γυναίκα 
πατριώτισσα, δυνατή, φιλάνθρωπη, συμπονετική, σοβαρή, τίμια και εγκρατής, 
όμορφη και ρομαντική, που αγαπάει την ελευθερία, το ΢ύνταγμα, αλλά και το 
σύζυγό της.488 Αν και, απέναντι στις πιο συντηρητικές φωνές της ιστορικής αυτής 
φάσης, η όλη συζήτηση επάνω στο γυναικείο ζήτημα παρέμεινε περισσότερο σε 
ένα θεωρητικό, αφηρημένο και ίσως ιδεαλιστικό πλαίσιο, δεν θα πρέπει να 
παραγνωρίζεται η συμβολή της συζήτησης αυτής τόσο στην σταδιακή 
αναγνώριση των γυναικών ως νομικά αναγνωρίσιμων οντοτήτων με ουσιαστικά 
δικαιώματα,489 όσο και στη βαθμίαια συγκρότηση αυτού που επρόκειτο 
αργότερα να αποτελέσει τη Ρεπουμπλικανή Σουρκάλα γυναίκα. Έτσι, και στο 
Kadin, παρά τις επιμέρους πιο δυναμικές και ριζοσπαστικές φωνές, δεν έλειπαν 
και οι λόγοι όπως του συντάκτη Αvni, ο οποίος, υπό την κάλυψη μίας γυναικείας 
φωνής και αφουγκραζόμενος τις ευαίσθητες κοινωνικές, πολιτικές και εθνικές 
ισορροπίες της ιστορικής αυτής καμπής, επιχειρεί να χαλιναγωγήσει το 
εξεγερμένο συναίσθημα μίας άλλης Μουσουλμανίδας συντάκτριας, λέγοντας το 
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εξής: «αδελφή μου, θα προοδεύσουμε εντός των ορίων μας».490  
 

4.3 Όψεις της Νέας Γυναίκας: αποδομώντας τη χαρτογράφηση της 
‘ιδιωτικής σφαίρας’ 

 
΢υνολικά, απέναντι στο γυναικείο ζήτημα τόσο τα μουσουλμανικά, όσο 

και τα ελληνορθόδοξα έντυπα έγιναν συμμέτοχα στην κατασκευή και την 
αναπαραγωγή γνώσεων, των οποίων ο ατελής χαρακτήρας και η μερικότητα 
αντλούσε τα συστατικά συγκρότησης από τα επιμέρους έμφυλα, ταξικά, 
εθνοτικά- εθνικά και κοινωνικοιστορικά περιβάλλοντα, τα αντίστοιχα 
(συλλογικά) συμφέροντα και τις απορρέουσες από αυτά επιδιώξεις. Ψς εκ 
τούτου, τα έντυπα συνέβαλαν από διαφορετικούς, άλλοτε συγκλίνοντες και 
άλλοστε αποκκλίνοντες μεταξύ τους δρόμους, στη διαμόρφωση μίας γυναικείας 
υποκειμενικότητας που, αν και ετεροκαθοριζόμενη, δεν έπαψε να διεκδικεί την 
αναβάθμισή της τόσο μέσα από τα διαφορετικά κάθε φορά κοινοτικά 
συμφραζόμενα, όσο και μέσα από διαφορετικές νοηματοδοτήσεις των ίδιων των 
συμφραζομένων εντός της ίδιας κοινότητας. Επομένως, η συνάρθρωση των 
επιμέρους καταστασιακών γνώσεων και των αναδυομένων από το γυναικείο Σύπο 
λόγων σε μία ‗ενιαία‘ «αντικειμενική» για την κάθε κοινότητα αλήθεια, αλλά και 
οι μετασχηματισμοί στις τοποθετήσεις των κοινωνικών υποκειμένων ( τα όρια 
των οποίων βρίσκονται σε διαλεκτική σχέση με τις επιμέρους «αλήθειες» στο 
μεταβαλόμενο κοινωνικό και ιστορικό συγκείμενο της υπό μελέτη περιόδου), 
διαμορφώνουν ένα δαιδαλώδες και όχι χωρίς αντιφάσεις τοπίο. Και δείχνουν να 
μεταβάλουν σταδιακά άλλοτε προς τη μία και άλλοτε προς την άλλη κατεύθυνση 
όχι μόνο τους ποιοτικούς όρους πάνω στους οποίους προσδιορίζονται οι 
σχέσεις εξουσίας μεταξύ ανδρών και γυναικών, αλλά- υπό την πίεση των εθνικών 
επιταγών- και τους όρους νοηματοδότησης των έμφυλα οριοθετημένων χώρων.  

Ποια ήταν όμως τα όρια και ποια ήταν τελικά τα χαρακτηριστικά τής 
«Νέας Γυναίκας» στην ιστορική αυτή φάση; Aπ‘ό,τι φαίνεται το ‗πραγματικό‘ της 
αποτύπωμα δεν απουσιάζει εξολοκλήρου από τον υπό μελέτη γυναικείο Σύπο. 
Αρχικά, αν προσεγγίσουμε πιο επισταμένα κάποιες από τις ηρωίδες των 
«Αληθινών Ιστοριών» της ΢ωφρονιάδου, παρατηρούμε ότι αυτές διαθέτουν 
γνωρίσματα μίας- υπό κατασκευή- γυναικείας υποκειμενικότητας, που, αν μη τι 
άλλο, προσιδιάζει στη Νέα Γυναίκα. Υαίνεται λοιπόν, πως κατά την περίοδο 
έκδοσης του Maarifet, η «Νέα Γυνή» δεν ήταν απλώς ένα πλάσμα φτιαγμένο από 
μελάνι και χαρτί, αλλά είχε ήδη κάνει την εμφάνισή της στη σφαίρα του 
πραγματικού και συγκεκριμένα στους κύκλους των ανώτερων στρωμάτων της 
κωνσταντινοπολίτικης κοινωνίας. Απλά η Θεοδοσία ΢ωφρονιάδου δεν μιλά για 
αυτήν ως μία αυστηρή (επι)κριτής. Αντίθετα, προχωρά ένα βήμα παραπέρα και 
τολμά να δώσει φωνή σε αυτήν, μέσω της ίδιας της Θεοδοσίας ως συγγραφέα και 
«παρατηρητή». Έτσι δίνει περιθώρια στις αναγνώστριές της να κρυφοκοιτάξουν 
μέσα από τα στεγανά της δικής τους καταπιεσμένης ύπαρξης και με τη βοήθεια 
της φαντασίας τους να διανοηθούν ότι πέρα από αυτά τα στεγανά υπάρχουν 
πολλά περιθώρια δράσης, αυτενέργειας και αντίστασης στις ισχύουσες 
πατριαρχικές και παραδοσιακές νόρμες.  
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Σα διηγήματα ―Lina D‘Ernville‖ και ―Jaloux‖ και οι κεντρικές σε αυτά 
ηρωίδες είναι ως προς αυτό ενδεικτικά.491 Οι γάμοι συμφέροντος, η 
συναισθηματική ανεπάρκεια των συζύγων, η ζήλεια και η δυσπιστία απέναντι στη 
γυναίκα, η ανδρική σκληρότητα, η αγένεια, η υποκρισία και γενικά η απαξίωση 
των γυναικών στην οικιακή, κυρίως, σφαίρα γίνονται για κάθε μία από αυτές τις 
ηρωίδες αφετηρία αντίστασης απέναντι σε κάθε πατριαρχική φωνή ψευδο-ηθικής 
και καθωσπρεπισμού. Μια πατριαρχική φωνή που καταδικάζει τη δική τους 
φωνή στην ανυπαρξία της σιωπής, πίσω από τις ερμητικά κλειστές πόρτες του 
οικογενειακού μικρόκοσμου. Οι «αληθινές» ηρωίδες της Θεοδοσίας 
επιστρατεύουν την αξιοπρέπεια τους, ανακαλύπτουν την αυτονομία τους, 
νοηματοδοτούν την ηθική με τον δικό τους τρόπο και κάνουν τη δική τους 
προσωπική επανάσταση, βγάζοντας τον εαυτό τους από την υποταγή και 
αποδομώντας εκ των έσω την ιερή πατριαρχική ιδιωτική σφαίρα. Ίσως η 
σκιαγραφούμενη από τη Θεοδοσία γυναικεία υποκειμενικότητα να κινείται στη 
μεθόριο μεταξύ μυθοπλασίας και πραγματικότητας και να μην πρόκειται για μια 
εξολοκλήρου, όπως ισχυρίζεται, «αληθινή ιστορία». ΋μως, αυτό το γεγονός δεν 
μειώνει την αξία που μπορεί να είχε για το γυναικείο και ειδικά το 
μουσουλμανικό αναγνωστικό κοινό η αποτύπωση ενός τέτοιου χαρακτήρα. 
΋πως ακριβώς συνέβη και με τις πρώτες αποτυπώσεις της Νέας Γυναίκας στο 
δυτικό Σύπο και τη δυτική λογοτεχνία, έτσι και εδώ δεν παύει να κάνει την 
εμφάνιση του ένα νέο ‗είδος‘ γυναίκας. Μία γυναίκα που αντιπροσωπεύει το 
ξεκίνημα για κάτι ριζοσπαστικά νέο, που είναι συγχρόνως σε θέση να αξιολογεί, 
να αποτιμά, να αμφισβητεί αλλά και να συνδιαλέγεται με το ηθικοκοινωνικά 
‗δέον‘, αλλά και το παραδοσιακό.492 

Η περίοδος μετά την επανάσταση των Νεοτούρκων είναι, επίσης, 
αποκαλυπτική ως προς τα όρια της γυναικείας υποκειμενικότητας, κατά την 
επείγουσα αυτή εθνική και πολιτική συγκυρία. Πόσο εύκολο ή δύσκολο ήταν 
τελικά να ελαστικοποιηθούν αυτά τα όρια και να μεταβληθούν- υπό τις 
συνθήκες- αυτές και προς ποια κατεύθυνση; Πού ξεκινούσαν και πού τελείωναν 
τα όρια της γυναικείας δράσης σε αυτήν την επισφαλή μετεπαναστατική περίοδο; 
Πέρα από μία λιγότερο ή περισσότερο συγκαταβατική προς το γυναικείο 
ζήτημα δημόσια ρητορική, μία ματιά στην πραγματικότητα συνηγορεί σε αυτό 
που η ίδια η Εdib επρόκειτο να παραδεχτεί χρόνια αργότερα, ότι δηλαδή «οι 
νέοι ηγέτες [των Νεότουρκων] ήταν στην καρδιά τους ακόμη άνδρες μιας 
αυτοκρατορίας».493 Η νέα εποχή δεν επρόκειτο να έλθει από τη μία στιγμή στην 
άλλη.Ούτε για την Αυτοκρατορία ούτε για τις Μουσουλμανίδες. Ο 
απελευθερωτικός λόγος των Νεοτούρκων και η στοίχιση των γυναικών των 
μεσαίων και ανώτερων στρωμάτων πίσω από αυτόν εμπεριέκλειε την αξιοποίηση 
και τη χειραγώγηση (από μεριάς των γυναικών) των διαθέσιμων σε αυτές 
πολιτισμικών πόρων προς όφελος τους, ακριβώς όπως είχε συμβεί- με ποιοτικά 
διαφοροποιημένους όμως όρους- και κατά την προηγούμενη, προεπαναστατική 
περίοδο. Έτσι, πέρα από τον επικαλούμενο σε επίπεδο ρητορικής ρόλο των 
γυναικών ως μητέρων του Έθνους και πέρα από την αυξημένη παρουσία στη 
δημόσια σφαίρα (με τη συστηματοποίηση της φιλανθρωπικής και 
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φιλεκπαιδευτικής δράσης των γυναικών), οι επαναστατικοί ιδεολογικοί πυρήνες, 
με όχημα την γυναικεία υπομενικότητα, επρόκειτο να αναζητήσουν πρόσφορο 
έδαφος ακόμη και σε αυτή την ερμητικά κλειστή, τη θεωρητικά απροσπέλαστη 
ιδιωτική σφαίρα των χαρεμιών. Σου χώρου αυτού τον οποίον οι Νεότουρκοι, 
αξιοποιώντας το δυτικό οριενταλιστικό αφήγημα, καταδίκαζαν συστηματικά στο 
λόγο τους ως το ντροπιαστικό απομεινάρι του παλαιού καθεστώτος.  

Η συνέντευξη της Refeka Hanoum στη Δήμητρα Βακά είναι ως προς 
αυτό αποκαλυπτική. Κόρη η ίδια ενός ισχυρού πασά, ιδιαίτερα πλούσια και 
μορφωμένη και η πρώτη ίσως γυναίκα-μέλος του κινήματος των Νεοτούρκων, 
ανέφερε για την επαναστατική της δράση: «Δεν ήθελα να αφιερώσω τη ζωή μου σε 
μερικά παιδιά. Ήθελα να τη δώσω σε όλες τις γυναίκες του έθνους μου. Σο σύστημά μας 
πιστεύω είναι λανθασμένο. Αλλά είναι μεγάλο εγχείρημα να αποπειραθείς να το 
ανατρέψεις. Η πλειοψηφία των γυναικών μας είναι ευτυχισμένες, και δεν μπορείς να 
μεταρρυθμίσεις κάποιον που είναι ευτυχισμένος. Μελετούσα τις ιδιοσυγκρασίες των 
μαθητριών μου και όταν έβρισκα ότι κάποια ήταν του σωστού τύπου, έβαζα μπρος και 
δούλευα πάνω στο μυαλό και την καρδιά της[….].494 Η γυναίκα είναι ίση του ανδρός και 
κάθε ένας έχει τη σφαίρα του. Αν ο άντρας μάχεται για την πατρίδα του, η γυναίκα 
φροντίζει για τους αρρώστους και τους πληγωμένους. Ο κάθε ένας έχει τη δουλειά του 
και καμία από τις δύο δεν πρέπει να υπερεκτιμάται.[…]495 Γενικά ο κόσμος πιστεύει πως 
οι Σουρκάλες τα βόλευαν με το πώς ζουν. Αλλά τουλάχιστον κάποιες από αυτές έχουν 
αρχίσει να θέλουν να ανυψωθούν από το επίπεδο της κούκλας ηδονής στην κατηγορία της 
συντρόφου. Σους έχει δοθεί να καταλάβουν, ωστόσο, ότι θα πρέπει να προχωρήσουν 
χωρίς βιασύνη και αθόρυβα, και ότι η χειραφέτηση των γυναικών δεν θα ακολουθήσει 
μονομιάς την αναγέννηση της χώρας». 496[…] – ‗Πώς καταφέρνετε να στέλνετε 
γυναίκες στα διάφορα χαρέμια για να συνεχίσουν τη δουλειά σας;‘ ρώτησα.- ‗Σις 
στέλνουμε ως σκλάβες, και μετά τις αγοράζουμε πάλι πίσω […]. Αυτή είναι η δουλειά 
που έχουν κάνει οι γυναίκες για τους Νεότουρκους […]. Δεν λέω ότι η χειραφέτηση 
των γυναικών θα ακολουθήσει αμέσως. Μπορούμε να περιμένουμε. Είναι καλύτερα να 
πάρει κάποιο χρόνο. Αν δεις τις γυναίκες μας να κυκλοφορούν ακάλυπτες, θα είναι 
επειδή οι άντρες μας θα έχουν μάθει ότι μπορούν να μας εμπιστεύονται. Και αν μας δεις 
να κοιτάζουμε έξω από παράθυρα χωρίς πλέγματα, αυτό θα είναι γιατί οι άνδρες θα έχουν 
μάθει ότι μπορούμε να κοιτάζουμε τον κόσμο αλώβητες. Και οι γυναίκες θα έχουν 
κατακτήσει όλα αυτά τα προνόμια γιατί θα έχουν εργαστεί δίπλα δίπλα με τους άνδρες και 
θα έχουν αποδείξει ότι είναι ίσες με αυτούς‟».497Η άρθρωση του επαναστατημένου 
μουσουλμανικού γυναικείου λόγου και φυσικά η ίδια η γυναικεία 
υποκειμενικότητα, στην ιστορική αυτή φάση, αναδεικνύεται και πάλι ως μια 
υπόθεση πολυδιάσταστη, που δεν μπορεί να απεικονιστεί και να βρει την εκφορά 
της μέσα από μανιχαϊστικές και διχοτομικές αποτυπώσεις μονοπρόσωπων 
σχέσεων εξουσίας. Αντίθετα, οι γυναίκες αξιοποιούν τους λόγους, αλλά και τους 
έμφυλα προσδιορισμένους χώρους που τους είναι διαθέσιμοι ήδη από το 
προηγούμενο καθεστώς, για να διεκδικήσουν κάτι καλύτερο για τον εαυτό τους, 
αλλά πρώτα και κύρια για το έθνος.  

                                                 
494 Vaka-Brown, ‗Women in the Young Turks Movement‘ The Atlantic Monthly (1857-1932), May, 
1901, σ.697. 
495 Ibid, σ.699. 
496 Ibid, σ.700. 
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΢τα 1921, στην δεύτερη, μετά το 1901, επίσκεψή της στην 
Κωνσταντινούπολη και καθώς το Σουρκικό Έθνος αγωνίζεται για την 
ανεξαρτησία του απέναντι στους ΢υμμάχους (1919-1922), η Δήμητα Βακά, 
μέσα από το έργο της Σhe Unvleiled Ladies of Stambοul παρουσιάζει κάποιες 
σύγχρονές της Σουρκάλες, όλες άγνωστες σε εκείνη, ως μεθοριακές και 
μεταβατικές φυσιογνωμίες, που αμφιρρέπουν ανάμεσα στην παράδοση και τη 
Νεωτερικότητα, το παρελθόν και το παρόν. Οι γυναίκες αυτές υπό το βάρος των 
επιταγών του εθικού αγώνα, αναγκάζονται να αναζητήσουν, άλλοτε με πάθος και 
πατριωτική αφοσίωση και άλλοτε με δισταγμό και νοσταλγία για το παρελθόν, 
το δικό τους βηματισμό και τη δική τους θέση στο καινοφανές γα εκείνες 
κοινωνικοπολιτικό νεωτερικό πλαίσιο.498 Μια τέτοια μεθοριακή φυσιογνωμία, 
είναι η περίπτωση της Azzize, ενός ιδιαίτερου τύπου γυναίκας που η Βακά 
συναντά για πρώτη φορά:«[…] Σο δικό της τύπο γυναίκας ποτέ δεν τον είχα δει. Και 
έπρεπε να τον μάθω τώρα. ΋ταν κατέβηκε από την άμαξα, την ακολούθησα και δεν 
προσποιήθηκα ότι δεν την ακολουθούσα499 […]. Για μένα που διερευνούσα τις νέες 
συνθήκες στην Σουρκία κάθε τι καινούργιο αποτελούσε μια πρόκληση και μία Σουρκάλα 
παντρεμένη με Γάλλο αξιωματικό ήταν μία ευκαιρία που έπρεπε να την αρπάξω […].500- 
„Αφού το Haremik μας έφερε κοντά, μπορώ να μάθω πόσο διαφορετικός τύπος γυναίκας 
είστε από εκείνες που περιγράφονται μέσα σε αυτό;‟- „Aυτές οι γυναίκες ανήκαν στις 
εποχές όταν η Σουρκία ήταν πλούσια και την διεκδικούσαν, -όταν οι ξένοι πρέσβεις 
κατέφευγαν σε ίντριγκες για να διασφαλίσουν την εύνοια του ΢ουλτάνου. Εγώ ανήκω σε 
μία εποχή που η Σουρκία έχει καταληφθεί και έχει μολυνθεί από ξένα στρατεύματα, των 
οποίων ο ΢ουλτάνος είναι δυστυχής κρατούμενος στο Παλάτι του501[…]. ΄Εχετε γράψει 
για γλυκές γυναίκες, για παραιτημένες γυναίκες, για γυναίκες που αγάπησαν τους 
συζύγους τους, για γυναίκες που αγάπησαν τους εραστές τους και πέθαναν για αυτούς. 
Εγώ θα σας πω μια ιστορία διαφορετική από οποιοδήποτε από τα προηγούμενα βιβλία 
σας. Έχουμε μυαλό που είναι σε θέση να σχεδιάζει, εμείς οι Σουρκάλες. Έχουμε το 
κουράγιο που μας καθιστά ικανές να φέρουμε σε πέρας το σχέδιο μας μέχρι τέλους. Και 
έχουμε και δόντια που δαγκώνουν, αν χρειαστεί‟».502 Η Azzize αποτελεί για τη Bακά 
ένα πρωτόγνωρο είδος γυναίκας, που φτάνει μέχρι το σημείο να νοηματοδοτεί 
τη ζωή και την ύπαρξή της μέσα από τους υψηλότερους στόχους που υπαγορεύει 
η Κεμαλική ιδεολογία.503 Αυτούς τους στόχους η Αzzize προτίθεται να τους 
υπηρετήσει με ένα ανορθόδοξο τρόπο, μέχρι τέλους: «‗[…] Είδες τον Γάλλο; ΢ου 
έδωσε την εντύπωση ενός ευτυχισμένου-ενός ικανοποιημένου συζύγου;‟ Σο άκαρδο γέλιο 
της ξεπρόβαλλε από τα χείλη της.„ Σον βασανίζω,‟επανέλαβε. Σον οδηγώ στην τρέλα. 
Εξαιτίας μου, ένας τουλάχιστον Γάλλος, υποφέρει στην κόλαση. Ο συζυγός μου!‟- Η 
χαρά της ήταν το πιο αποτροπιαστικό δείγμα ευθυμίας που είχα δει- „Ο αδελφός μου 
πέθανε από πυρετό. Η μητέρα μου πέθανε από ραγισμένη καρδιά. Κι αυτός που τους 
σκότωσε και τους δύο, θα οδηγηθεί στο θάνατο από το αδηφάγο του πάθος για μένα- από 
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εμένα, την τιμωρό στο όνομα της οικογένειάς της και στο όνομα της φυλής της‟».504 Η 
Αzzize αποτελεί ένα μοντέλο γυναίκας για την οποία η προάσπιση της 
ακεραιότητας των Σουρκικών εδαφών περνάει μέσα από την ‗προάσπιση‘ του 
δικού της σώματος έναντι του Δυτικού εισβολέα- συζύγου της. Σο σώμα της 
μετατρέπεται σε μία αλληγορία αντίστασης απέναντι στον αποικιακό λόγο και 
τις δυνάμεις της κατοχής, έναντι των οποίων ο αγώνας οφείλει να γίνει ο 
υπέρτατος σκοπός. Και η Αzzize πρόκειται να ριχτεί σε αυτόν τον αγώνα μέχρι 
τέλους. Και βρίσκει τον τρόπο. ΋χι πολιτικοποιώντας τη δράση της στη 
δημόσια σφαίρα, αλλά πολιτικοποιώντας την στην ιδιωτική. Έτσι, λίγο πριν την 
εγκαθίδρυση της Σουρκικής Δημοκρατίας από τον Αtaturk, η Δήμητρα Βακά 
έρχεται αντιμέτωπη με διαφορετικές και πρωτόγνωρες sui generis εκδοχές της 
Νέας Γυναίκας της Σουρκίας, που αξιοποιούν και μεταχειρίζονται ακόμη και τη 
σεξουαλικότητά τους, για να αρθρώσουν το δικό τους λόγο αντίστασης στην 
καταπίεση και την αποικιοποίηση. 

΢υμπερασματικά, στα τελευταία τριάντα χρόνια του 19ου αιώνα και τις 
αρχές του 20ου, την ώρα που στα δυτικά έθνη -κράτη το αίτημα για γυναικεία 
χειραφέτηση-πέρα από τις προεκτάσεις του σε επίπεδο γυναικείων ατομικών ή 
πολιτικών ελευθεριών- προσδένεται στις ολοένα αυξανόμενες ανάγκες της 
καπιταλιστικής μηχανής, στην οθωμανική αυτοκρατορία ο γυναικείος Σύπος 
πάντοτε με τις επιμέρους διαφοροποιήσεις του προσχωρεί στην πατριαρχία και 
στον εθνικό λόγο. Αξιοποιεί τον περιορισμένο, αλλά διαθέσιμο σε αυτόν χώρο 
στο ευρύτερο συμβολικό πεδίο, παρεμβαίνοντας στο δημόσιο λόγο με τη 
«γυναικεία» του φωνή και με ένα συγκεκριμένο- ταξικά, εθνοτικά και εθνικά 
προσδιορισμένο- ιδεολογικό στίγμα. ΢υγχρόνως όμως, εν μέσω μίας έντονης 
διεθνούς κινητικότητας στο ζήτημα των γυναικών πειραματίζεται, δοκιμάζει. 
΢υνδιαλέγεται με τις κυρίαρχες απόψεις, αξιολογεί τις εκ δυσμών χειραφετητικές 
φωνές και είτε τις καταδικάζει είτε προσφέρει συμβατές με αυτές και τα τοπικά 
συμφραζόμενα (ανα)νοηματοδοτήσεις. Διεκδικεί τον επαναπροσδιορισμό της 
γυναικείας υποκειμενικότητας, συγκροτώντας ένα λόγο που ισορροπεί ανάμεσα 
στη συντήρηση και την πρόοδο, την παράδοση και τη Νεωτερικότητα.Έτσι, και 
οι έννοιες της χειραφέτησης, της γυναικείας εργασίας αλλά και αυτή της «Νέας 
Γυναίκας» νοηματοδοτούνται από τον προσανατολισμό και το πνεύμα των 
ευρύτερων συλλογικών διεκδικήσεων της κάθε εποχής. 

 ΢ε κάθε περίπτωση η -υπό κατασκευή- γυναικεία υποκειμενικότητα που 
αναδύεται από τον ελληνορθοδοξο και μουσουλμανικό Σύπο καταλαμβάνει, 
παρά τον πατριαρχικό επικαθορισμό της, μία οντολογικά προνομιούχο 
τοποθέτηση στο ευρύτερο σύστημα εξουσίας. Άλλωστε η ίδια η εξουσία, όπως 
επισημαίνει ο Foucault δεν είναι ένα πράγμα ούτε ένα αντικείμενο που το 
κατέχει ή δεν το κατέχει κανείς. Αντίθετα «είναι πανταχού παρούσα, όχι γιατί 
εγκολπώνεται τα πάντα, αλλά γιατί προέρχεται από παντού».505 Και εκφράζεται μέσα 
από ένα αεικίνητα ρέον σύστημα κοινωνικών σχέσεων μεταβαλλόμενης 
δυναμικής. Έτσι, μπορεί να ασκηθεί από αμέτρητα σημεία, καθιστώντας τελικά 
την εξουσία μεταβλητή, μετατοπιζόμενη, ετερογενή και ασταθή. Για το λόγο 
αυτό δεν μπορεί να αντιμετωπίζεται ως εξ‘ορισμού αρνητική και μονομερής, 
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καθώς σε μία δεδομένη στιγμή μπορεί να αποβεί θετική και παραγωγική.506Η 
άρθρωση ενός «γυναικείου λόγου» κι ακόμη περισσότερο η αναγνώριση και 
αναβάθμιση της δράσης των γυναικών ενέχει στο εσωτερικό της διακλαδώσεις 
σχέσεων εξουσίας που πολυδιασπώνται, ζυμώνονται, μεταβάλλονται προς όλες 
τις κατευθύνσεις μέσα από εντάσεις και απόηχους λόγων και ‗μερικών‘ γνώσεων, 
που αλληλεπιδρούν τόσο με τις ατομικές φιλοδοξίες, όσο και με τις εθνικές και 
πολιτικές στοχεύσεις. Έτσι, όπως είδαμε στη σφαίρα της πραγματικής πια ζωής, 
οι «αληθινές» ηρωίδες των διηγημάτων της Θεοδοσίας αποκαθηλώνουν την 
‗οικογενειακή εστία‘ από το ‗ιερό‘ της βάθρο και αναζητούν την ευτυχία και την 
ολοκλήρωση έξω από αυτήν. Από την άλλη, μετά την Νεοτουρκική 
Επανάσταση, οι υποστηρίκτριες του κινήματος των Νεοτούρκων- προφανέστατα 
με τις ευλογίες της ίδιας της ηγεσίας του κινήματος-υποδύονται τους 
κληροδοτημένους σε αυτές από το παλαιό καθεστώς ρόλους «υποταγής», για να 
σπείρουν με τη σειρά τους, ακόμη και στα χαρέμια, το σπόρο της αλλαγής και 
να μυήσουν κι άλλες γυναίκες στη δική τους επαναστατική αιτία. Και λίγο πριν 
την εγκαθίδρυση της Σουρκικής δημοκρατίας, κάποιες άλλες γυναίκες 
μετατρέπουν ακόμη κι αυτή τη σεξουαλικότητά τους σε όπλο, σε Σόπο 
αντίστασης και εθνικού αγώνα. Πετυχαίνουν με αυτόν τον τρόπο να κάνουν ένα 
ακόμη βήμα στην κλίμακα της δικής τους προόδου και της προόδου του έθνους, 
όπως αυτές την αντιλαμβάνονται. 

 Ψς εκ τούτου, αναδύεται για ακόμη μια φορά η ρευστότητα του 
γεωγραφικού, του υλικού χώρου per se ή αυτό που η Haraway ονομάζει στο 
πλαίσιο του Politics of Location, η «γεωμετρία της διαφοράς και της 
αντίφασης». Μια «γεωμετρία» που αναγνωρίζει τη μεταβλητότητα στη δυναμική 
της εξουσίας και την δυνατότητα των πολιτικών σχεδίων να «κατασκευάζουν» το 
χώρο- πέρα από διπολικές αντιθέσεις του τύπου δημόσιο/ιδιωτικό- με βάση το 
στρατηγικό συγκείμενο και τις επιμέρους βλέψεις.507 Παράλληλα, αλλά με 
διαφορετικούς ποιοτικά όρους, ο συμβολικός χώρος, δηλαδή ο λόγος των 
γυναικείων εντύπων, γίνεται σε μικρότερο ή σε μεγαλύτερο βαθμό συνένοχος 
στην οικοδόμηση και ισχυροποίηση του εκάστοτε πατριαρχικού, εθνικού-
εθνικιστικού αφηγήματος. ΢υγκροτείται, επομένως, ένας γυναικείος λόγος που 
δεν μπορεί να σκιαγραφηθεί στο κοινωνικό και ιστορικό κενό, ούτε να 
ερμηνευθεί και να αποδομηθεί αναζητώντας την εκφορά του έξω από το 
φυλετικό, ταξικό και εθνικό του αποτύπωμα. Η υπό κατασκευή γυναικεία 
υποκειμενικότητα- τόσο σε επίπεδο γυναικείου Σύπου, όσο και στη σφαίρα του 
πραγματικού- διατρέχεται συγχρόνως από έμφυλες, ταξικές, εθνοτικές, 
φυλετικές, σεξουαλικές, θρησκευτικές και άλλες διαστάσεις. Και όλες μαζί 
συνυπάρχουν και αλληλοδιαμορφώνονται σε ένα τοπίο αέναης ρευστότητας των 
ορίων της, τα οποία μεταβάλλονται συνεχώς προς κάθε κατεύθυνση, χωρίς να 
εκβάλλουν ποτέ στη στατική και αμετάβλητη ταυτότητα ενός απόλυτου και 
ολοκληρωμένου «Είναι».  

                                                 
506 Foucault, The History of Sexuality,σ.92-94. 
507 Blunt & Rose, ‗Introduction: Women‘s Colonial and Postcolonial Geographies‘, σ. 7-8. 
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Κεφάλαιο Γ. Η πρόσληψη δυτικών ιδεωδών και προτύπων και η γυναικεία 
Τποκειμενικότητα:Δήμητρα Βακά και Halide Edib. 

 

1. Νοηματοδοτήσεις εμπειριών και απόπειρες παρέμβασης σε ηγεμονικούς 
λόγους 

 
1.1 Δυτικά ιδεώδη, πρότυπα και οι νοηματοδοτήσεις των εμπειριών:Σα 
βιώματα των παιδικών και νεανικών χρόνων 

 
 «Σο πρωινό των πέμπτων γενεθλίων μου, καθώς μόλις ξυπνούσα από τον ύπνο 

μου, ο θείος μου ήρθε στο δωμάτιό μου […] ΢ήμερα, δεσποινίς, γίνεσαι πέντε χρονών 
[…] Ξετυλίγοντας προσεκτικά ένα κομμάτι χαρτί έβγαλε στην επιφάνεια μία μικρή 
ελληνική σημαία- […].- „΢υμβολίζει τον ανώτερο πολιτισμό που γνώρισε ποτέ ο κόσμος. 
΢υμβολίζει την Ελλάδα, που δίδαξε τον κόσμο‟ […].508- Σο παραδεισένιο μπλε χρώμα 
της μάγευε τα μάτια μου, ενώ ο λευκός σταυρός, έμβλημα της θρησκείας μου και της 
πατρίδας μου, γέμισαν την παιδική καρδιά μου με μία ευγενή έξαψη.--[…]. „΢τις φλέβες 
σου κυλάει το αίμα ενός υπέροχου πολιτισμού, κι όμως ζεις, όπως έζησα κι εγώ, κάτω 
από ένα ξένο ζυγό, ένα ζυγό Ασιατικό και απολίτιστο. Ο λαός που κυβερνά εδώ σήμερα, 
στη θέση του δικού σου λαού είναι βάρβαρος και σκληρός και λατρεύει ένα θεό ψεύτικο. 
Να τα θυμάσαι όλα αυτά και να τους μισείς. Δεν μπορείς να κουβαλήσεις αυτή τη σημαία 
γιατί είσαι κορίτσι. Αλλά μπορείς να μεγαλώσεις τους γιους σου ώστε να κάνουν τη 
δουλειά που μένει στους Έλληνες να κάνουν […]‟. 509-Σύλιγα και ξετύλιγα την μικρή 
σημαία που κάποτε οι γιοι μου θα πρέπει να προτάξουν […]. Σην αγαπούσα και με όλη 
τη ζέση των πέντε μου ετών ορκίστηκα να κάνω το καθήκον μου, κατά τις επιταγές 
της».510Γεννημένη το 1877 στο νησί Buyukada στη θάλασσα του Μαρμαρά και 
καταγόμενη από μια ευκατάστατη οικογένεια της ελληνορθόδοξης αστικής 
τάξης, με πατέρα αξιωματούχο της Ελληνοθωμανικής Διοίκησης, η Δήμητρα 
Βακά μοίρασε τα παιδικά βιώματα της σε δύο κόσμους. Εκείνον της 
ελληνορθόδοξης κοινότητας, που ακροβατούσε ανάμεσα στον Οθωμανισμό και 
τις εθνικιστικές επιταγές της Μεγάλης Ιδέας και ερχόταν αντιμέτωπη με τη 
σαρωτική επέλαση του δυτικών ιδεωδών και προτύπων και εκείνον των 
μουσουλμανικών κοσμοαντιλήψεων και παραδόσεων με τις οποίες εξοικειώθηκε 
από πολύ μικρή, κυρίως λόγω των στενών φιλικών δεσμών που ανέπτυξε με 
Μουσουλμάνες της ηλικίας της. Επομένως, από μικρό παιδί η Δήμητρα βίωνε 
τις αντιθέσεις και τις συνειδησιακές ενοχές που συνόδευαν το ‗απαγορευμένο‘ 
πέρασμα από την αυστηρά οριοθετημένη σε υποχρεώσεις και καθήκοντα ζώνη 
του δικού της ελληνορθόδοξου σπιτικού στην ανάλαφρη σε ρυθμούς 
ατμόσφαιρα των χαρεμιών και των συβαρυτικών μουσουλμανικών σπιτικών.  

                                                 
508 Vaka, A Child Of the Orient, Boston and New York: Houghton Mifflin Company, 1914,σ. 3. 
509 Ibid,σ.4. 
510 Ibid,σ. 5. 
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Σο χαρέμι, ο κόσμος δηλαδή της αγαπημένης Μουσουλμάνας φίλης της, 
Djimlah και των άλλων Μουσουλμανίδων της συντροφιάς της έμοιαζε να 
περιφρονεί όχι μόνο το πέρασμα του νεωτερικού χρόνου, αλλά και τις έννοιες 
«καθήκον» και «υποχρέωση». Έννοιες που είχαν εγγραφεί από τη βρεφική της 
κιόλας ηλικία στην ελληνοπρεπή αγωγή και την αυστηρά ιδεολογικά 
προσανατολισμένη εθνοτική ταυτότητα της Δήμητρας: «΢το σπίτι μου υπήρχαν 
καθήκοντα για μένα από τη βρεφική μου ηλικία, καθήκοντα τα οποία έπρεπε να 
εκτελούνται απαρέγκλιτα. Και πράγματα που έπρεπε να μάθω, να θυμάμαι και να έχω ως 
οδηγό. Οι λέξεις «καθήκον» και «υποχρέωση» έπαιζαν πολύ μεγάλο ρόλο στο Ελληνικό 
μου σπίτι και αυτές οι δύο λέξεις, οι τόσο αυστηρές, οι τόσο ασυμβίβαστες με την τέρψη, 
απουσίαζαν από τα Σουρκιά σπιτικά».511 Η μητέρα της Βακά ήταν δύστροπη και 
συντηρητική, λάτρευε την ελληνική σημαία, πίστευε στη δύναμη της θρησκείας 
πιο πολύ απ‘ό,τι στη δύναμη της Επιστήμης512 και αντιμετώπιζε τους Σούρκους, 
άνδρες, γυναίκες και παιδιά ως μιάσματα.513Ο πατέρας της, καλλιεργημένος, 
συγκροτημένος, πολιτικοποιημένος και εξωστρεφής, μετρημένος και προσηνής 
απέναντι στους Μουσουλμάνους εμπλεκόταν συστηματικά σε ατέλειωτες 
πολιτικές συζητήσεις, στις όποιες επεδίωκε να είναι πάντοτε παρούσα και η 
μικρή Δήμητρα: «Ο πατέρας μου είχε τη συνήθεια να με παίρνει μαζί του όποτε 
πήγαινε ένα μακρύ περίπατο. Γενικά και άλλοι άνδρες έρχονταν μαζί και η συζήτηση τους 
αφορούσε την πολιτική, έναν τομέα που με ενθουσίαζε ιδιαίτερα, αν και δεν μπορούσα να 
καταλάβω παρά μόνο τα μισά».514  

Από τα παραπάνω φαίνεται πως η μικρή Δήμητρα ένιωθε την παιδική της 
ηλικία να εξελίσσεται και να βιώνεται ως παιδική μόνο στο χαρέμι με τις 
αγαπημένες της φίλες. Για εκείνην το χαρέμι ήταν «ένα παιχνιδόκουτο», ένα 
«νεραϊδόσπιτο, από το οποίο η πειθαρχία» εξοβελιζόταν σαν μία κακή νεράιδα» 515 και 
δεν μπορούσε να το αγγίξει ο χρόνος. Ψστόσο, τα λόγια του πολυαγαπημένου 
θείου της, τα οποία και ανοίγουν την πρώτη κιόλας σελίδα στο έργο Δήμητρας 
Βακά «A Child of the Orient» (1914)- λόγια τα οποία η ίδια ετεροχρονισμένα 
χαρακτηρίζει απόρροια ενός «ρατσιστικού μίσους» και «εθνικής φιλοδοξίας»- θα 
συνέχιζαν να απηχούν στη συνείδησή της για πάρα πολλά χρόνια, αν και όχι 
χωρίς «ριζικές μεταβολές».516΢ε κάθε περίπτωση στις πρώτες σελίδες της 
ανασύστασης του παιδικού της εαυτού, το στοιχείο εκείνο που βαραίνει είναι η 
μνήμη. Μια έννοια θεμελιώδης τόσο για την καταρχήν κατασκευή της δικής της 
υποκειμενικότητας ως Ρωμιάς, όσο και για την οικοδόμηση της ευρύτερης 
ελληνικής συλλογικής εθνικής ταυτότητας. Μίας ταυτότητας την οποία στο 
Ηaremlik και στο A Child of the Orient υπερασπίζεται στην πολιτισμική της μόνο 
διάσταση, ως τον παιδικό και νεανικό απόηχο των ευρύτερων (εθνικών και 
οριενταλιστικών) λόγων- περί ελληνικής πολιτισμικής ανωτερότητας- που είχαν 
ήδη εγγραφεί στην υποκειμενικότητά της: «Kαθώς μεγάλωνα δεν έμπαινα πια σε 
εθνικής ή θρησκευτικής φύσης συζητήσεις. Δεν με ένοιζε καν που (οι Σούρκοι) ένιωθαν 
ανώτεροι, εφόσον γνώριζα ότι το αίσθημα αυτό ήταν το μοναδικό πράγμα που είχαν και 
ότι η πραγματική ανωτερότητα ανήκε σε εμάς […].Και παρά τα ευγενή αισθήματά μου 

                                                 
511 Ibid, σ.33. 
512 Ibid, σ. 79 και σ.119 
513 Ibid, σ. 79. 
514 Ibid, σ. 73. 
515 Ibid, σ. 31. 
516 Ibid, σ. 15. 
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απέναντί τους, είχα πάντα συνείδηση ότι βαθιά μέσα στην καρδιά μου ήταν φυτεμένος ο 
σπόρος του μίσους-ένας σπόρος που δεν επρόκειτο ποτέ να μαραθεί και να πεθάνει, ακόμη 
κι αν δεν επρόκειτο να μεγαλώσει πολύ». 517Αργότερα, υπό την πίεση των ιστορικών 
εξελίξεων και παρά την πίστη της στις αρχές του Οθωμανισμού, επέλεξε να 
προασπιστεί με τη γραφή της-και σε επίπεδο πια αμιγώς πολιτικό- την πλευρά 
του ελληνικού κράτους στο έργο της In the Heart of the German Intrigue.518  

«Η κυρία Ελένη ήταν επικεφαλής του λεγόμενου νηπιαγωγείου, όπου στέλνονταν 
μικρά κορίτσια και κάποια μικρά αγόρια της γειτονιάς. Σο λειτουργούσαν τρεις Ελληνίδες 
γεροντοκόρες, με την κυρία Ελένη να είναι η μεγαλύτερη. Σα παιδιά ήταν κυρίως 
ελληνόπουλα και αρμένιοι, καθώς και κόρες των χριστιανών αξιωματούχων του 
Abdulhamid […].Η εξωτερική της ασχήμια ήταν κάτι το πρωτόγνωρο, αλλά το μικρό 
κορίτσι τόσο με τις φυσικές, όσο και με τις αισθητηριακές της αντιλήψεις είχε συλλάβει 
την εσωτερική της ομορφιά […]. Μέχρι εκείνο το κορίτσι να περιέλθει στο άγγιγμα 
εκείνου του αξιαγάπητου και ταπεινού γέρικου πλάσματος, ήταν σαν ξένη σε αυτόν τον 
παράξενο κόσμο, σαν κάτοικος στον ΄Αδη που περίμενε να μυηθεί. ΋λες της οι 
εντυπώσεις και οι χαρές ήταν μέχρι τότε στον κόσμο έξω από αυτήν. ΢το εσωτερικό του, 
ο εαυτός της ήταν εντελώς απομονωμένος. Δεν είχε συνάψει εγκάρδια επαφή, που είναι 
αυτό το οποίο ίσως δίνει την αληθινή αξία στην ανθρώπινη ευτυχία».519 ΋πως φαίνεται 
από τα παραπάνω, στις πρώτες σελίδες της ανασύστασης του παιδικού εαυτού 
της Halide Edib, το στοιχείο που βαραίνει, σε αντίθεση με τη Βακά, είναι η 
συνείδηση ή καλύτερα η έλλειψη συνείδησης του Εαυτού και όχι τόσο η μνήμη. 
Γεννημένη στα 1884 στην Κωνσταντινούπολη η Edib έζησε τα πρώτα της 
χρόνια σε ελληνική συνοικία520 και αρχικά παρακολούθησε μαθήματα σε 
σχολείο ελληνορθοδόξων. Προερχόταν από μία οικογένεια με ιδιαίτερα υψηλό 
κοινωνικό και οικονομικο status, αφού ο πατέρας της Εdib Bey κατείχε 
σπουδαία θέση στον γραφειοκρατικό μηχανισμό του Abdulhamid. Η Halide 
Εdib περιγράφει αρχικά τις πρώτες της αναμνήσεις και εντυπώσεις του εαυτού 
της σε τρίτο πρόσωπο, σε αντίθεση με τη Βακά. ΢το πρώτο κεφάλαιο των 
απομνημονευμάτων της,521 λοιπόν, αναφέρεται στον εαυτό της ως «το μικρό 

                                                 
517 Ibid, σ.33. 
518 Η συγγραφική και δημοσιογραφική της πένα για λογαριασμό του Αμερικανικού και του 
Ελληνοαμερικανικού Tύπου, αλλά και η επιτυχία που είχε ήδη διασφαλίσει με τα οριενταλιστικά έργα 
της Haremlik και A Child of the Orient,  κατέστησαν τη Βακά, κατά τις δεκαετίες 1910-1920 ειδική στα 
ζητήματα Ανατολής και στα της εκεί κοινωνικής πραγματικότητας. Ψστόσο, τα δύο αυτά έργα που 
αποτελούν αποτυπώσεις βιωμάτων και εμπειριών συνδεδεμένων με την ιδιωτική σφαίρα, ακολουθήθηκαν, 
υπό την πίεση των εθνικών και πολιτικών εξελίξεων, από ένα βιβλίο αμιγώς πολιτικού ενδιαφέροντος, το 
In the Heart of the German Intrigue (1918). ΢ε αυτό η Βακά όχι μόνο παραθέτει συνεντεύξεις που η ίδια 
πήρε από σημαίνουσες πολιτικές προσωπικότητες της εποχής, όπως ο Βενιζέλος ή ο Βασιλιάς 
Κωνσταντίνος, αλλά η ίδια υπερασπίζεται και προπαγανδίζει ανοικτά υπέρ της βενιζελικής πολιτικής, 
επιχειρώντας να επηρεάσει την Ευρωπαϊκή πολιτική σκηνή υπέρ των Ελληνικών συμφερόντων στην 
Ανατολή. Tο Σhe Unveiled Ladies of Stamboul (1923) αποτέλεσε το δεύτερο συνδεδεμένο με τη δημόσια 
σφαίρα βιβλίο της, όπου εστίασε στους κοινωνικούς και πολιτικούς μετασχηματισμούς που άφησαν το 
δικό τους στίγμα στην κατασκευή της Νέας Σουρκάλας Γυναίκας. Yiorgos Kalogeras, ‗Contested, 
Familiar and Exotic Spaces…‘, σ. vi, vii-viii και xix. 
519 Edib, Memoirs of Halide Edib….,σ.25-26. 
520 Εrol Sibil, [Introduction] in House with Wisteria: Memoirs of Turkey, old and new, New York: Routldge, 
2009, σ. vii. 
521 To έργο της με τίτλο Memoirs of Halide Edib, δημοσιευμένο στα 1926 συνιστά τον ένα από τους δύο 
τόμους του αυτοβιογραφικού της έργου με τον δεύτερο να φέρει τον τίτλο «Σhe Turkish Ordeal» (1928). 
Σο «Σhe Turkish Ordeal» αφορά στη μάχη της Εθνικής Ανεξαρτησίας (1919-1922) απέναντι στους 
συμμάχους και τα πρώτα χρόνια εγκαθίδρυσης της Σουρκικής Δημοκρατίας. Θεωρείται το συγγραφικό 
έργο-απάντηση στην περίφημη ομιλία με τον τίτλο Nutuk του Αtaturk. Και οι δύο τόμοι γράφτηκαν 
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κορίτσι και αυτή η χρήση του τρίτου προσώπου για τον παιδικό εαυτό της δίνει 
αρχικά στη συνειδησιακή της φωνή χαρακτηριστικά αποσωματοποίησης. 

Παρόλα αυτά, υπό την ευεργετική -για τον ψυχισμό της Halide- 
επίδραση της «κυρίας Ελένης», και μέσα από μία σταδιακά οικοδούμενη 
αίσθηση του εαυτού, η ανέστια φωνή της επιστρέφει στην ‗αρχική‘ πηγή της 
νεοσύστατης υποκειμενικότητας της. Καθώς δηλ. το κορίτσι μεγαλώνει και 
κοινωνικοποιείται «η ελεύθερα περιπλανώμενη συνείδησή της»522 αρχίζει σταδιακά 
να περιορίζεται. Έτσι, στο δεύτερο κεφάλαιο των απομνημονευμάτων της η 
Halide αποκτά για πρώτη φορά τη φωνή αυτοεπίγνωσης. Αποκτά τη συνείδηση 
εν τέλει του εαυτού της και καταφέρνει να μιλήσει ως Ηalide Edib για τον εαυτό 
της, στο πρώτο πλέον πρόσωπο,523 αποτυπώνοντας την πολλαπλότητα των 
προοπτικών και την αποσπασματικότητα του υποκειμένου: «H ιστορία του μικρού 

κοριτσιού είναι από εδώ και πέρα δική μου. Καθώς συνεχίζω να σκιαγραφώ τη ζωή μου εκείνης 

                                                                                                                                    
απευθείας στα Αγγλικά από την Edib, κατά τη διάρκεια της αυτοεξορίας της στην Αγγλία, μετά την 
πολιτική διαφοροποίησή της και την απογοήτευση που βίωσε από το κεμαλικό καθεστώς. Βλ. Lewis, 
Rethinking Orientalism, σ.37, 39. Aναλυτικότερα για το «Σhe Turkish Ordeal» (1928) και το ρόλο του στην 
Εθνική Σουρκική Ιστοριογραφία βλ. Hulya Adak, Νational Myths and Self-Na(rra)tions: Mustafa 
Kemal‘s Nutuk and Halide Edib‘s The Turkish Ordeal, South Atlantic Quarterly 102: 2/3, 2003. 
522 Erol, [Introduction] in House with Wisteria, σ. xxx. 
523 H Adak αναφέρει πώς η υπογράμμιση πτυχών της παιδικής ηλικίας είναι μια πολιτικά φορτισμένη 
γυναικεία συγγραφική στρατηγική, που εγγράφεται σε ένα ευρύτερο πλαίσιο μίας ‗αυτό-νηπιοποίησης‘ 
και μπορεί να έχει πολλαπλό χαρακτήρα. Έτσι, ενώ το έργο εκείνης- και άλλων Σουρκάλων γυναικών 
συγγραφέων- έχει σκοπό να περιγράψει όψεις την δικής τους εμπλοκής στην Εθνική Ιστορία, την ίδια 
στιγμή η ‗απονηπιοποίηση‘ και η ‗αυτό-υποταγή‟ που απορρέουν από αυτήν, δίνουν την εντύπωση ότι η 
Ιστορία φτιάχνεται έξω από τον εαυτό, σαν ο εαυτός να είναι ένας απλός (παθητικός) μάρτυρας στην 
εξέλιξη της Ιστορίας και όχι ένα άμεσα εμπλεκόμενο σε αυτήν, με εμπρόθετη δράση, υποκείμενο. Η 
στρατηγική αυτή τοποθετεί, επομένως, τη γυναίκα σε ένα ρόλο παθητικό ή απλώς επικουρικό στη 
διαδικασία διαμόρφωσης της (ανδρικής) Ιστορίας. ΋μως η στρατηγική αυτή της Edib εξυπηρετεί έναν 
ακόμη σκοπό: τονίζει την πολυπολιτισμικότητα και την πολυεθνοτικότητα που σημάδεψε την παιδική 
της ηλικία (πχ. το ελληνικό νηπιαγωγείο στο οποίο φοίτησε), προοιωνίζοντας με αυτόν τον τρόπο (και 
συγχρόνως δικαιολογώντας) τη δική της πολιτική ανεκτικότητα ως ενήλικης αργότερα υποστηρίκτριας 
ενός μη –βίαιου εθνικισμού, στον αντίποδα του Κεμαλικού εθνικισμού, όπως αυτός είχε εξελιχθεί την 
περίοδο συγγραφής των δύο αυτοβιογραφικών της έργων. Παράλληλα, αυτή η στρατηγική δίνει έμφαση 
στη σχέση συνέχειας που υπάρχει μεταξύ της αυτοκρατορίας και του έθνους. Με αυτόν τον τρόπο οι 
γυναίκες συγγραφείς τίθενται απέναντι στους μύθους της ‗ασυνέχειας‘, που έκαναν την εμφάνισή τους 
έντονα στην τουρκική εθνική ιστοριογραφία από την εγκαθίδρυση της Σουρκικής Δημοκρατίας κι 
έπειτα. Hulya Adak, ‗Suffragettes of the Empire, Daughters of the Republic: Women 
Auto/biographers Narrate National History‘, New Perspectives in Turkey 36, 2007, p. 29-30, 35. Με τον 
όρο ‗ασυνέχεια‘ η Adak ‗δείχνει‘ την περιβόητη ομιλία του Ataturk με τον τίτλο Nutuk, που 
σηματοδότησε την εγκαθίδριση της Σουρκικής Δημοκρατίας και θεωρείται ακόμη από πολλούς το Ιερό 
της Κείμενο. Η ομιλία αυτή, αν και θεωρείται σημαντικότατο ιστορικό και πολιτικό ντοκουμέντο, έχτισε 
ένα Μύθο. Αυτόν της ‗αναγέννησης‘ της Σουρκίας υπό και από το Κεμαλικό καθεστώς, ένα μύθο που 
απαπαγκίστρωνε ριζικά την προγενέστερη οθωμανική Αυτοκρατορία από την Σουρκική Δημοκρατία σε 
πολλά και διαφορετικά επίπεδα. Ο μύθος αυτός τελικά εδράστηκε ρητορικά και λογοθετικά στα έργα 
και τις ημέρες ενός μόνο άνδρα. Φάρη στον Ataturk και μόνον το έθνος οδηγούνταν πλέον στην έξοδο 
από το αίσθημα εθνικής ντροπής σε αυτό της εθνικής ελευθερίας και αυτοδιάθεσης. Με αυτόν τον τρόπο 
ο Ataturk έχτιζε την δική του ‗ηρωική‘ ηγετική εικόνα, παραγνωρίζοντας τη δράση και το ρόλο και 
άλλων σημαντικών προσωπικοτήτων του Εθνικού Αγώνα για την Ανεξαρτησία (1919-1922) και 
διαχωρίζοντας την Σουρκική Ιστορία σε ένα «πριν» και ένα «μετά» που καθόρισε ο ίδιος και στιγμάτισε 
για χρόνια την Σουρκική Ιστοριογραφία. Η γυναικεία συγγραφική στρατηγική της Εdib και άλλων 
γυναικών έθεσαν τον μύθο αυτό σε αμφισβήτηση, παρόλο που τα δικά τους κείμενα για πάρα πολλά 
χρόνια κάθε άλλο παρά θεωρούνταν αξιόπιστα ιστορικά ντοκουμέντα. Μπορεί, επομένως, αυτή η 
συγγραφική στρατηγική να αποτιμηθεί και ως μία εν δυνάμει πράξη αντίστασης στο κυρίαρχο 
εθνικό/εθνικιστικό αφηγήμα. Και είναι ‗εν δυνάμει,‘ γιατί το αυτοβιογραφικό της έργο και ειδικά το The 
Turkish Ordeal, δεν μεταφράστηκε στα Σουρκικά, παρά μόνο στα 1960 και μάλιστα με πολλές 
‗παρεμβάσεις‘. Βλ. αναλυτικότερα Adak, ‗Νational Myths and Self-Na(rra)tions…‘, p. 509,512,516, 
524. 
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της εποχής όσο πιο ειλικρινά μπορώ, συνειδητοποιώ ότι το Εγώ μέσα στο σχεδόν ξένο σώμα μου 
δίνει τη θέση του στο εξωτερικό Εγώ, τη σάρκα και το αίμα του Εγώ μου, και περνώ σταδιακά 
έξω από αυτή την εσώτερη συνείδηση στην κοινή πραγματικότητα της ζωής. Δεν είμαι πια τόσο 
διακριτή από τους άλλους ανθρώπους. Είμαι μέρος μίας σύναξης ανθρωπίνων όντων και πράττω 
όπως εκείνα πράττουν. Οπότε τώρα μπορώ να μεταφέρω την ιστορία εξολοκλήρου στο πρώτο 

πρόσωπο».524 Η Erol σημειώνει εδώ το παράδοξο της διαδικασίας 
αυτοανακαλύψης της Edib. ΢την πλειοψηφία των μοντέρων γυναικείων έργων 
που πραγματεύονται διαδικασίες ανακάλυψης του εαυτού, η διαδικασία ξεκινάει 
από την ανακάλυψη του σώματος προς τον εσώτερο εαυτό, διαμέσω της 
σεξουαλικότητας. ΢την περίπτωση της Edib ο εαυτός παρουσιάζεται ως μία 
καταρχήν εσωτερική πραγματικότητα, η οποία ανακαλύπτει το εξωτερικό της 
περίβλημα και βρίσκει την έκφραση της στο σώμα εκ των υστέρων. Έτσι για τη 
Halide, η αναγνώριση του σωματοποιημένου εαυτού της συμπίπτει με την 
στιγμή της αποδοχής του κοινωνικού εαυτού της, ο οποίος καθορίζεται έξωθεν. 
H Edib υιοθετεί και πάλι το τρίτο ενικό πρόσωπο στη δεύτερο τόμο της 
Αυτοβιογραφίας της, το Σhe Turkish Ordeal. Ψστόσο, όπως επισημαίνει η Erol, 
σε αυτήν την περίπτωση, το «Αυτή» συμβολίζει το Εγώ της Εdib στη δημόσια 
πλέον σφαίρα, όπου ο συλλογικός εαυτός, -υπό το ασφυκτικό πλαίσιο των 
εθνικών και πολιτικών επιταγών- χρειάζεται να υπερκεράσει τον κοινωνικό εαυτό, 
σε αντίθεση με το «Αυτή» της παιδικής της ηλικίας, που προηγείται του «Εγώ» 
και δομείται έξω από οποιαδήποτε έννοια θυσίας, αυταπάρνησης και 
εμπρόθετης δράσης.525 

Η Ηalide, σε ηλικία μόλις τεσσάρων χρονών, βίωσε το θάνατο τη 
μητέρας της από φυματίωση. Από τη μητέρα της είχε μάλλον τραυματικές 
αναμνήσεις. Η σχέση κόρης-μητέρας αποτέλεσε για τη ζωή της Edib ένα 
συστηματικά επανεμφανιζόμενο, αν και με διαφορετικές κάθε φορά 
προσωποποιήσεις, σχεσιακό σχήμα, το οποίο έπαιξε πολύ σημαντικό ρόλο σε 
όλη την πορεία της ζωής της. Η Halide, σύμφωνα με την Erol, μοιάζει να 
αναζητεί το σχήμα κόρη-μητέρα και τη μητρική αγάπη σε όλη τη ζωή 
της.526Από την άλλη, η συναισθηματικά φορτισμένη ρευστότητα ενός 
οικογενειακού περιβάλλοντος, συγκροτημένου επάνω στο θεσμό της πολυγαμίας 
είχε ένα επιπλέον ψυχικό κόστος για την Εdib. ΢ε μικρό διάστημα από το 
θάνατο της μητέρας της ακολούθησε ο γάμος του πατέρα της, Εdib Bey, με την 
Abla και η Edib μεγάλωσε αρχικά ανάμεσα σε δυο σπιτικά, αυτό της θετής της 
μητέρας και της γιαγιάς της. Παρά την έντονη επιρροή του δυτικών ιδεωδών και 
τον προοδευτισμό που γενικότερα διέκρινε τον ιδιαίτερα καλλιεργημένο πατέρα 
της,527 εκείνος αποφάσισε να συνάψει αργότερα και άλλο γάμο με τη νεαρή 
Teize, με την οποία η Halide συνδέθηκε έντονα. ΢το πλαίσιο της πολυγαμίας 
του πατέρα της, η ζωή και το μεγάλωμα της Halide ακροβατούσε για ακόμη μία 
φορά σε δύο σπίτια και τρείς πλέον «μητρικές» φιγούρες. Προκειμένου να 
περιοριστούν οι διενέξεις και ανταγωνισμοί μεταξύ των δύο συζύγων, ο Edib Βey 
συστέγασε ολόκληρη την οικογένειά του σε ένα κοινό οικιακό συγκρότημα στο 
΢κούταρι, με διαφορετικό ωστόσο σπίτι και κήπο για την κάθε γυναίκα. ΋μως, 
έστω και υπό αυτές τις συνθήκες η συνύπαρξη απέτυχε. Οι εντάσεις και ο 

                                                 
524 Edib, Memoirs of Halide Edib….,p.32. 
525 Erol, [Introduction] in House with Wisteria:, σ. xxxi και xxxiv. 
526 Ibid, σ. xxi. 
527 Lewis, Rethinking Orientalism…σ. 37. 
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ανταγωνισμός τόσο ανάμεσα στις γυναίκες, όσο ανάμεσα στους συγγενείς και τις 
υπηρέτριές τους οδήγησαν τελικά την Teize στο διαζύγιο. Οι συνεχώς 
διαταρασσόμενες οικογενειακές ισορροπίες, εντός των οποίων η Edib 
προσπαθούσε ως νεαρό κορίτσι να βρει το δικό της προσανατολισμό, έθρεψαν 
τελικά και το δικό της μίσος για την πολυγαμία:528 «΄Ο,τι θεωρίες κι αν έχουν οι 
άνθρωποι για το ποιες θα πρέπει ή δεν θα πρέπει να είναι οι ιδανικές τάσεις σε ό,τι αφορά 
το θεσμό της οικογένειας, δεν παύει να υπάρχει ένα αδιαμφισβήτητο γεγονός σχετικά με 
την ανθρώπινη καρδιά, σε οποιοδήποτε φύλο κι αν ανήκει. Είναι σχεδόν μέρος της 
βιολογίας μας να υποφέρουμε, όταν μοιραζόμαστε το αντικείμενο της αγάπης μας, είτε 
αυτή η αγάπη είναι σεξουαλική είτε είναι κάτι άλλο. Πιστεύω πραγματικά ότι υπάρχουν 
τόσοι βαθμοί και μορφές ζήλιας όσο υπάρχουν βαθμοί και μορφές ανθρώπινης 
τρυφερότητας».529 

Η ζωή της Edib, όπως δομείται στα απομνημονεύματά της, 
αποτυπώνεται στη βάση δύο ευρύτερων εθνικών κεφαλαίων. Σο πρώτο κεφάλαιο 
με τον τίτλο «Μεταξύ της παλιάς και τη νέας Σουρκίας» επικεντρώνεται κυρίως στα 
βιώματα της τα συνδεδεμένα με τη ζωή της ως νεαρό κορίτσι στην οικιακή-
«γυναικεία» σφαίρα. Σα οικογενειακά της προβλήματα, η εκπαίδευση και η 
ενασχόλησή της με το διάβασμα και αργότερα η δική της ζωή ως συζύγου και 
μητέρας, την οποία βίωνε συνεχώς ανάμεσα σε νευρικούς κλονισμούς και 
ανεξήγητες ψυχοσυναισθηματικές μεταπτώσεις αποτελούν τη θεματολογία του 
πρώτου κεφαλαίου. Σο δεύτερο μέρος των απομνημονευμάτων της με τον τίτλο 
«Η Νέα Σουρκία υπό διαμόρφωση» αποτελεί το παράθυρο στις ευρύτερες 
κοινωνικές και εθνικές εξελίξεις, έξω από την οικιακή σφαίρα, στη δημόσια 
«ανδρική». ΋μως το κεφάλαιο αυτό, ξεκινά με την περίοδο των 
Μεταρρυθμίσεων του Tanzimat και το έτος 1839. Έτσι το έτος 1839 
σκιαγραφείται ως η απαρχή για τον εκδυτικισμό της Οθωμανικής κοινωνίας- και 
άρα ως η απαρχή μια πορείας οικοδόμησης της νεωτερικής συνείδησης για την 
οθωμανική κοινωνία. Αλλα σκιαγραφείται, ακόμη, και ως η αφετηρία στη 
συγκρότηση μιας νεωτερικής εθνικής συνείδησης στο επίπεδο πια της δικής της 
υποκειμενικότητας. Με λίγα λόγια, αποτελεί για την ίδια τη ζωή της Halide 
Edib, το βασικότερο κεφάλαιο της δικής της προϊστορίας.530  

΢ε αντίθεση με τη Βακά για την οποία η προϊστορία ερείδεται σε μία 
εθνική συλλογική μνήμη, που εξαίρει το βυζαντινό παρελθόν και το πολιτισμικό και 
πνευματικό κληροδότημα της ελληνικής κλασικής αρχαιότητας,531 η προϊστορία 
της Halide έχει την αφετηρία της στην οικοδόμηση μίας νεωτερικής εθνικής 
συνείδησης, που σε πρώτη φάση επρόκειτο να στηριχθεί στον οθωμανισμό, με 
πλήρη αποδοχή της πολυεθνοτικότητας και της πολυθρησκευτικότητας του 
οθωμανικού κράτους, που όφειλε να κοιτάξει μόνο προς το μέλλον. ΋μως, όταν 
προς το τέλος του 19ου αιώνα φάνηκε πως το φιλόδοξο αυτό πολιτικό σχέδιο 
ήταν καταδικασμένο σε αποτυχία- και λόγω της συστηματικής παρέμβασης και 
των ξένων δυνάμεων σε αυτό-τότε η μετάβαση σε μία διαδικασία συγκρότησης 

                                                 
528 Ibid. 
529 Edib, Memoirs of Halide Edib….,σ.144. 
530 Εrol, [Introduction] in House with Wisteria, σ. xxviii 
531 «Για μένα υπήρχε η μεγαλειώδης Ελληνική Ιστορία που έπρεπε να μάθω και να καταλάβω. Και όσο πιο πολύ τη 
μελετούσε κανείς, τόσο περισσότερο υπέφερε για το παρόν. Γιατί στο δικό μου το σπίτι ζούσαμε με το παρελθόν, 
μιλούσαμε για το παρελθόν και τις υποχρεώσεις που το παρελθόν επέβαλλε στο παρόν και το μέλλον μας». Vaka, Α 
Child of the Orient, σ. 34. 
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μίας εθνικής συνείδησης και μίας εθνικής συλλογικότητας ‗διχάστηκε‘ ανάμεσα 
σε δύο άλλα υποψήφια πολιτικά και εθνικά οράματα, αυτό του παντουρκισμού 
και εκείνο του πανισλαμισμού.532 

Ψς νεαρά κορίτσια, και οι δύο βίωσαν δικές τους προσωπικές απώλειες 
και τις δικές τους προκλήσεις απέναντι σε μία ζωή γεμάτη εξωτερικές και 
εσωτερικές αντιφάσεις. Η Δήμητρα, έχοντας χάσει τον πολυαγαπημένο της 
πατερα σε ηλικία 11 χρονών, ήλθε αντιμέτωπη όχι μόνο με τον πόνο της 
απώλειας, αλλά και με το σκόπελο των οικονομικών προβλημάτων και της 
επιβίωσης εκείνης και της μητέρας της, αφού ο πατέρας της συνήθιζε να 
αποταμιεύει χρήματα μόνο για την εκπαίδευση της μικρής: «Μήνα το μήνα, όσο κι 
αν ήμουν μικρή, βρισκόμουν ανάμεσα στη δυστυχισμένη μητέρα μου και τον παγωμένο 
χωρίς χρήματα κόσμο […]. Ευτυχώς για τη μητέρα μου ήταν πολύ θρησκόληπτη και 
έβρισκε παρηγοριά στη θρησκεία της- αναφερόμενη μόνο πότε πότε με πικρία στα 
χρήματα που είχε βάλει στην άκρη ο πατέρας μου για την εκπαίδευσή μου […]. Ο μόνος 
μου σκοπός τώρα ήταν να προετοιμάσω τον εαυτό μου, ώστε να βγάλω χρήματα […]. 
Φωρίς το περιοριστικό χέρι του πατέρα μου, η δουλειά (εντατική μελέτη βιβλίων ώστε 
να περάσει μία τάξη στο σχολείο και να γίνει δεκτή στην ανώτερη) καταλάμβανε 
όλες τις ώρες που ήμουν ξύπνια, εκτός από τις ώρες που πήγαινα στης Djimlah».533Η 
Δήμητρα συνέχισε να μεγαλώνει διαιρεμένη ανάμεσα σε δύο ιδιωτικές σφαίρες, 
αυτήν του αυστηρά πειθαρχημένου ελληνορθόδοξου σπιτικού και των 
«απαγορευμένων»- στην «ελληνορθόδοξη» συνείδηση της μητέρας της - 
μουσουλμανικών χαρεμιών. Από την άλλη πλευρά, η Edib βίωνε τον 
κατακερματισμό σε πολλά επίπεδα. Σον κατακερματισμό της μητρικής 
φιγούρας σε πολλαπλές προσωποποιήσεις, αλλά και αυτόν της ιδιωτικής 
σφαίρας, που ήταν συγκροτημένη στο θεσμό της πολυγαμίας και η οποία, αν και 
εξακολουθούσε να είναι νομιμοποιημένη στη συνείδηση της Μουσουλμανικής 
κοινότητας, είχε από νωρίς απονονομιμοποιηθεί στη συνείδηση της Edib. 
Ψστόσο και οι δύο, βρήκαν στα βιβλία και την εκπαίδευση τους διεξόδους 
αυτοπροσδιορισμού και αυτοανακάλυψης, αλλά και πυρήνες αμφισβήτησης και 

                                                 
532 Erol, [Introduction] in House with Wisteria, σ. xi. 
533 Demetra Vaka, ‗For a Heart for any fate‟, The Early years of Demetra Vaka Brown (Mrs Kenneth 
Brown), Athene, Chapter VIΙ, p. 18. Demetra Vaka, ‗For a Heart for any fate‟, The Early years of Demetra 
Vaka Brown (Mrs Kenneth Brown), Athene, Chapter VIΙ, σ. 18. ΢ε αυτό το σημείο κάνει εντύπωση το 
πώς η Βακά χρησιμοποιεί το κτητικό «της». Με αυτόν τον τρόπο, προφανώς υποδηλώνει τη δική της 
αποστασιοποίηση από το μοντέλο θρησκευτικής ευλάβειας που πρέσβευε η μητέρα της, αν όχι την 
πλήρη αποστασιοποίησή της από τον ελληνορθόδοξο χριστιανικό δόγμα. ΢ε προηγούμενο σημείο της 
δημοσιευμένης στην Athene συνέντευξη της είχε δηλώσει « […] Κάθε Κυριακή με πήγαινε [ η μητέρα] στην 
εκκλησία, όπου με ευλάβεια παρακολουθούσα τη λειτουργία, αν και η Φριστιανική θρησκεία δεν με τραβούσε 
ιδιαιτέρως. Μέσα στην καρδιά μου ήμουν παγανίστρια. Οι θεοί του Ολύμπου ήταν οι θεοί μου», Demetra Vaka, 
‗For a Heart for any fate‟ The Early years of Demetra Vaka Brown (Mrs Kenneth Brown), Athene, Chapter Ι, 
p.2.Ψστόσο αυτό δεν σήμαινε ότι η Δημητρα δεν ετρεφε σεβασμό απέναντι στα ελληνοχριστιανικά 
σύμβολα και σε ό,τι αυτά πρέσβευαν, σε επίπεδο τουλάχιστον πολιτισμού. ΢το τέλος του έργου της «Α 
Child of the Orient», όταν επέστρεψε στην Κωνσταντινούπολη από την Αμερική για ένα σύντομο χρονικό 
διάστημα, ξαναθυμήθηκε, βλέποντας γύρω της τους μιναρέδες και τα τζαμιά, τη σημαία που της είχε 
χαρίσει ο θείος της και τον απεικονιζόμενο σε αυτήν ΢ταυρό. Έτσι, σε διάλογο της με έναν παλιό 
Μουσουλμάνο γνώριμό της και σε ερώτηση του γιατί είχε αποφασίσει να επιστρέψει και πάλι στην 
Αμερική, εκείνη δεν θα αναλωνόταν σε εξηγήσεις: «[…] Δεν μπορούσα να του πω. Δεν θα καταλάβαινε. Η 
δική του σημαία ήταν η ημισέληνος, η δική μου ήταν ο ΢ταυρός», Vaka, A Child of the Orient…, σ.298. Με 
αυτόν τον τρόπο η Bακά ταυτίζει εμμέσως πλην σαφώς τον χριστιανισμό με τον «πολιτισμένο» κόσμο 
γενικότερα και τις δικές της φιλοδοξίες και επιλογές ζωής ως συμβατές μόνο με το δυτικό πολιτισμό. 
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διαφορετικών νοηματοδοτήσεων του παρόντος και του προδιαγεγραμμένου για 
αυτές μέλλοντος.  

΢ύμφωνα με τον Καλογερά, η Bακά έλαβε, κατά πάσα πιθανότητα, 
κατ‘οίκον εκπαιδευση534όπως και η Edib. Ενδεχομένως, παρακολούθησε 
μαθήματα και σε ξένο ιεραποστολικό σχολείο της Κωνσταντινούπολης, πριν 
φύγει για τη Γαλλία, όπου παρακολούθησε μαθήματα σε μοναστηριακό 
σχολείο.535 ΢την αυτοβιογραφία της- που εκδόθηκε σε συνέχειες (1947-1952) 
μετά το θάνατό της στην ελληνοαμερικανική Athene και με τον τίτλο With a 
Heart for anyn Fate/Faith η Βακά αναφέρει ότι γράφτηκε και παρακολούθησε 
μαθήματα τόσο σε κοινοτικό σχολείο,536 όσο και στο Ζάππειο, το οποίο και 
εγκατέλειψε, για να πάει τελικά στο Παρίσι, πριν καν ολοκληρώσει εκεί τις 
σπουδές της: «Σο φθινόπωρο (ενδεχομένως του 1890) με μεγάλη ανυπομονησία 
εισήχθην στο Ζάππειο, το μοναδικό κολλέγιο για γυναίκες στην Κωνσταντινούπολη. Οι 
αδελφοί Ζάππα, έχοντας βγάλει μία περιουσία στη Ρουμανία είχαν χτίσει, εξοπλίσει και 
επιχορηγήσει το κολλέγιο. Σα δίδακτρα ήταν χαμηλά και υπήρχαν υποτροφίες, μια εκ των 
οποίων δόθηκε σε εμένα. Σο προσωπικό ήταν καλό, όπως και το αναλυτικό πρόγραμμα. 
Αλλά διψούσα για μεγάλες ποσότητες γνώσης και θεωρούσα πως έπαιρνα μόνο σταγόνες. 
Σο αχόρταγο, απείθαρχο μυαλό μου μου πρoκαλούσε αναστάτωση […]. Προς το τέλος 
του δευτέρου έτους μου στο κολλέγιο, ένας απόφοιτος της ΢ορβόννης έδωσε μία ομιλία 
για την Γαλλία και αναφέρθηκε στο Παρίσι ως την πηγή της σύγχρονης σκέψης. Ακόμη 
κι αυτός ο αέρας που αναπνέει κανείς εκεί εγκυμονεί γνώσεις. Εγώ η μικρή διψασμένη, 
καθισμένη ευθυτενής από την προσοχή που του έδινα, μέθυσα από την εικόνα που 
σκιαγραφούσε και αποφάσισα να πάω στο Παρίσι, πριν ακόμη αποφοιτήσω από το 
Zάππειον».537  

Η Δήμητρα είχε μια ανεξάντλητη δίψα για μάθηση, που οφειλόταν σε 
μεγάλο βαθμό στη φιλαναγνωσία και το ευρύ πνεύμα του ίδιου της του πατέρα. 
΋μως οι πνευματικές της ανησυχίες δύσκολα μπορούσαν να ικανοποιηθούν από 
τις παρεχόμενες στην Κωνσταντινούπολη ευκαιρίες εκπαίδευσης. Ανορθόγραφη 
αλλά με λατρεία για την αριθμητική και την ιστορία, αναφέρει χαρακτηριστικά 
πως «΄Ο,τι μάθαινα στο σχολείο σε μία βδομάδα, το μάθαινα στο σπίτι σε μία ώρα».538Η 
περαιτέρω δε μόρφωσή της προερχόταν τόσο από ξενόγλωσσες εφημερίδες, 
όσο και από σοβαρά λογοτεχνικά έργα. Παρά το καθεστώς λογοκρισίας του 
Σύπου που είχε επιβάλλει ο Abdulhamid, πολλές ξενόγλωσσες εφημερίδες- και 
όχι μόνο-κατάφερναν να παρακάμπτουν τον μηχανισμό ελέγχου του Σύπου, με 
αποτέλεσμα μία ευρεία γκάμα όψεων του δημόσιου λόγου να περιέρχεται τελικά 
εις γνώσην των ενδιαφερομένων αναγνωστών.539 Έτσι η Βακά, καταβρόχθιζε σε 
μια νύχτα ξενόγλωσσες εφημερίδες, για να τις δανείσει έγκαιρα σε άλλους,540 ενώ 
με δεδομένο ότι στην Κωνσταντινούπολη δεν υπήρχαν παρά μόνο βιβλιοπωλεία 
που πωλούσαν μυθιστορήματα, ο πατέρας της παρήγγειλε γι‘αυτήν βιβλία 

                                                 
534 Kalogeras, ‗Contested, Familiar and Exotic Spaces…‘, σ. vi 
535 Ibid.  
536 Vaka, ‗For a Heart for any fate‘, Chapter VIΙ, σ. 16. 
537 Vaka, ‗For a Heart for any fate‘, Chapter XI, σ. 18. 
538 Vaka, ‗For a Heart for any fate‘, Chapter VII, σ. 16. 
539 ΋πως επισημαίνει η Lewis, o ξένος Σύπος περνούσε τα σύνορα της οθωμανικής επικράτειας διαμέσω 
των ξένων ταχυδρομικών υπηρεσιών επί οθωμανικού εδάφους. Η αυτονομία των ταχυδρομείων και άρα η 
εξαίρεση τους από διαδικασίες παρέμβασης και ελέγχου, ήταν εγγυημένη και διασφαλισμένη από το 
καθεστώς των διομολoγήσεων. Lewis, Rethinking Orientalism, σ. 60. 
540 Ibid. 
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απευθείας από τη Γαλλία.541 
Πάντως, παρά τις προσωπικές της απώλειες, τα οικονομικά προβλήματα, 

τα καθήκοντά της και τις εμπειρίες της ως νεαρό κορίτσι- με κυρίαρχη τη 
συμβολή του πατέρα της στη διαμόρφωση της προσωπικότητάς της- η Δήμητρα 
δεν ήταν τόσο περιορισμένη. Η αυτοβιογραφία και τα έργα της καταδεικνύουν 
πως η ζωή της μικρής Δήμητρας ‗παρέκκλινε‘ ποικιλοτρόπως από το 
επιβεβλημένα ελληνορθόδοξα θέσφατα της ρυθμισμένης και 
κανονικοποιημένης- από την παιδική ηλικία και κατά τα κυρίαρχα πρότυπα- 
γυναικείας υποκειμενικότητας. ΄Ετσι, εκτός από το να είναι σιωπηλός μάρτυρας 
στις θεωρητικά «απροσπέλαστες», για το φύλο της, πολιτικές συζητήσεις του 
πατέρα της, εκτός από το να περνά ατέλειωτες ώρες στα χαρέμια και εκτός από 
τις τάσεις τις για πνευματικές αναζητήσεις υψηλότερες από αυτές που ήταν 
προδιαγεγραμμένες για το φύλο της, η Δήμητρα περιγράφει και ταξίδια έξω από 
την Κωνσταντινούπολη, σε άλλες περιοχές της οθωμανικής επικράτειας, όπου 
ήλθε σε επαφή με συνομηλίκους της και εναλλακτικούς τρόπους πρόσληψης 
εκφάνσεων της νεωτερικότητας. Πέρα από τις μικρές της προσωπικές 
επαναστάσεις, μέσω των οποίων προσπαθούσε από μικρή να ελέγξει τις 
«εξωτερικές» πιέσεις και ίσως να δώσει ανάσα στις δικές της «εσωτερικές» και 
ασυνείδητες, η Δήμητρα επιχείρησε να δημιουργήσει ένα κόσμο κατά το 
δυνατόν φτιαγμένο από συστατικά της δικής της επιλογής. Ψς εκ τούτου, 
προσέδωσε το δικό της νόημα στις εμπειρίες της. Και κατάφερε να ορίσει με το 
δικό της τρόπο- αν και όχι πάντα απαλλαγμένο από αγκυλώσεις, αντιφάσεις και 
στρεβλώσεις- όχι μόνο τα όρια και τις δυνατότητες του εαυτού της, αλλά και τα 
όρια και τις δυνατότητες της εθνοθρησκευτικής της κοινότητας (με ό,τι αυτή 
πρέσβευε) έναντι των ‗άλλων‘- ατόμων, συλλογικοτήτων και κοινοτήτων. 
Άλλωστε, το κοινωνικοπολιτισμικό τοπίο της πολυεθνοτικής αυτοκρατορίας του 
τέλους του 19ου αιώνα–αρχών 20ου, ακροβατούσε από μόνο του ανάμεσα σε 
αντιφάσεις και εσωτερικές αντινομίες.  

Αμφιρρρέποντας μεταξύ πολλών εκδοχών νοηματοδότησης της 
πραγματικότητας- ετεροκαθοριζόμενων αλλά και αυτοκαθοριζόμενων- και μέσα 
σε ένα ευρύτερο πεδίο διυποκειμενικό, ρευστό, που δοκιμαζόταν από την 
εισβολή των δυτικών ιδεωδών και προτύπων, η ίδια η Δήμητρα στέκεται απέναντι 
σε πολλά από αυτά με τη χαρακτηριστική, της ελληνορθόδοξης κοινότητας, 
ακαμψία και προκατάληψη.΢υγχρόνως, όμως, επηρεάζει και επηρεάζεται. ΢την 
αυτοβιογραφία της περιγράφει με ενθουσιασμό το μεγάλο διάστημα που 
πέρασε, συνοδευόμενη από τη θεία της, κοντά σε συγγενείς της, απογόνους 
σημαντικής φαναριώτικης οικογένειας, στη ΢ερβία και τη Ρουμανία. Μιλά για 
τους εκεί συνομιλίκους της, για τη βαρύτητα που έδιναν στην ευγένεια και τους 
καλούς τρόπους και αποκτά μία πρώτη εικόνα, σε ηλικία μόλις 11 χρονών, για 
το ‗καθωσπρέπει‘ γυναικείο ντύσιμο και τις αναγνωστικές προτιμήσεις των εκεί 
κοριτσιών:«Η επόμενη στάση μας ήταν η πρωτεύουσα της Ρουμανίας, όπου άλλοι 
συγγενείς μας συνάντησαν και μας πήγαν στο σπίτι τους. Μοιράστηκα το δωμάτιο με την 
κόρη τους, τη Μαρία. Αν και μόνο δεκατεσσάρων χρονών, ήταν μεγάλη κουτσομπόλα και 
μου έλεγε ποιος φλέρταρε με ποιον και ποιος ήταν ερωτευμένος με ποιον […]. Η μικρή 
Μαρία είχε μεγαλύτερη γνώση για τον κόσμο από ό,τι ή θεία μου. Διάβαζε 
μυθιστορήματα από μία Γαλλίδα συγγραφέα ονόματι «Gyp» και μου δάνεισε ένα, το οποίο 
                                                 
541 Vaka, ‗For a Heart for any fate‘, Chapter VII, σ. 16. 
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δεν μπορούσα να κατανοήσω, μέχρι να μου επισημάνει η Μαρία τoυς υπαινιγμούς του.- 
„Μα αυτό είναι ένα βρώμικο βιβλίο‟, δήλωσα.- „Είσαι γουρούνι. Δεν θα αρέσεις ποτέ 
στους άνδρες-και αυτό είναι η μεγαλύτερη χαρά του κόσμου!‟».542 Η ίδια η Δήμητρα 
που από μικρή γνώρισε εκ των έσω τα χαρέμια και απολάμβανε πτυχές μιας 
ηδυπαθούς ζωής απαλλαγμένης από ετεροπροσδιοριζόμενα «πρέπει», καθήκοντα 
και υποχρεώσεις, η Δήμητρα που απολάμβανε αφειδώς τα εξαίσια εδέσματα και 
τη συντροφιά των πρόσχαρων Μουσουλμανίδων, ζώντας τη «ζωή μίας 
λωτοφάγου»,543 δυσκολεύεται να αντιληφθεί και να μοιρασθεί τις ‗επιπόλαιες‘ 
νεανικές ανησυχίες της Μαρίας. Έτσι χαρακτηρίζει το εν λόγω ρομαντικό 
μυθιστόρημα «βρώμικο», στη βάση μίας στερεοτυπικής και κληροδοτημένης 
από το περιβάλλον της αντίληψης για τις φθοροποιές επιπτώσεις της 
ενασχόλησης με την ελαφρά λογοτεχνία. Μια αντίληψη που φέρει το 
ηθικολογικό και ιδεολογικό στίγμα της ελληνορθόδοξης αστικής τάξης, που ένα 
κομμάτι του εαυτού της πρεσβεύει.  

Από την άλλη, με την ενεργό συμβολή και της μητέρας της σε αυτό, το 
ντύσιμο της μικρής Δήμητρας δεν ξεφεύγει από τα ευρωπαϊκά και, κυρίως, τα 
αγγλικά ενδυματολογικά πρότυπα. Σο ντύσιμο της είναι τόσο ευρωπαϊκό όσο 
πρέπει, ώστε να αποτυπώνεται σημειολογικά το ενάρετον της αγωγής και της 
ανατροφής του κοριτσιού. Και αυτό αποτελεί ένα δείγμα της δικής της επιρροής 
επάνω σε συνομήλικές της Μουσουλμάνες, οι οποίες μεταξύ παράδοσης και 
νεωτερικότητας αναζητούσαν πτυχές του δικού τους αυτοπροσδιορισμού. ΢ε 
έναν από τους περιπάτους που συνήθιζε να κάνει με τον πατέρα της, συνάντησε 
μια γνώριμη φυσιογνωμικά νεαρή τουρκάλα ντυμένη, με κάποιο ίσως βαθμό 
υπερβολής, στην τελευταία λέξη της Παριζιάνικης μόδας. Η μικρή 
Μουσουλμάνα, καθισμένη επάνω σε ένα γάιδαρο του οποίου το κεφάλι ήταν 
στολισμένο με μπλε χάντρες, συνοδευόταν από μία ομάδα μουσουλμάνων 
ανδρών:«Σην ήξερα εξ‟όψεως, καθώς τα παιδιά γνωρίζουν το ένα το άλλο και πάντα μου 
κινούσε ζωηρότατο ενδιαφέρον λόγω των ρούχων της. Εγώ δεν φορούσα τίποτε παρά 
ένα απλό λευκό λινό, με ένα αγγλικό καπέλο „του ναύτη‟, με μοναδικό χρυσό στόλισμα το 
όνομα του Θωρηκτού της Αυτού Μεγαλειότητος στην κορδέλα του». Η υπερπολυτελής 
περιβολή της Μουσμουλμάνας, με το βελούδινο φόρεμα το περίτεχνα 
διακοσμημένο με δαντέλες, αλλά μάλλον ασύμβατο με την ηλικία της, 
συμπληρωνόταν από μια ποικιλία βραχιολιών και δακτυλιδιών καθώς και ένα 
μεταξωτό φτερωτό καπέλο. Σην αδέξια εκπεφρασμένη ευρωπαϊκή της αύρα 
συμπλήρωναν οι σκελίδες σκόρδου και άλλων φυλακτών, που κρέμονταν από το 
μέτωπο της, για να προφυλάξουν την κοπέλα από το κακό μάτι.544 Ο πρώτος 
έντονος διάλογος μεταξύ των δύο κοριτσιών οδήγησε τελικά σε μία δυνατή φιλία 
μεταξύ της μικρής Nashan και της Δήμητρας, με αφορμή ακριβώς τη μόδα, το 
καθωσπρέπει ντύσιμο και την κατάλληλη, για ένα κορίτσι των μεσαίων και 
υψηλών τάξεων, ευρωπαΐζουσα εκπαίδευση και ανατροφή: «-‗Πατέρα, αυτό είναι το 
κοριτσάκι που σου έλεγα, εκείνη που πάντα είναι ντυμένη με σεντόνια‟. -Να πιστέψω πως 
ένα άτομο ντυμένο σαν κι αυτήν, ασκούσε κριτική στα δικά μου ρούχα. ΢ηκώθηκα στις 
μύτες των μικρών άσπρων παπουτσιών μου και κουνώντας το δάχτυλο μου σε αυτήν 
είπα:- „Κι εσύ είσαι ντυμένη σαν σαλτιμπάγκος! […]‟-„΋χι όχι, δεν είναι αλήθεια‟, είπε 

                                                 
542 Vaka, ‗For a Heart for any fate‘ Chapter IX, σ. 23-24. 
543 Vaka, ‗For a Heart for any fate‘, Chapter XX, σ. 19. 
544 Vaka, Α Child of the Orient, σ. 73-75. 
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κλαίγοντας το κορίτσι, „είμαι ντυμένη σαν μεγάλη κυρία‟».Η αφήγηση του αμήχανου 
περιστατικού ολοκληρώθηκε με την πυροσβεστική παρέμβαση του πατέρα της, 
ο οποίος της επισήμανε πως οι Έλληνες «είμαστε η κατακτημένη φυλή και εκείνοι 
είναι οι άρχοντες εδώ. ΋σο εμείς είμαστε η κατακτημένη φυλή, πρέπει να αποδεχόμαστε 
τις προσβολές και δεν είμαστε σε θέση να τις επιστρέφουμε».545 Σην επόμενη μέρα 
ακολούθησε μία πρόσκληση από την οικογένεια της μικρής Μουσουλμάνας 
προς τη Δήμητρα και τη μητέρα της στο σπιτικό τους. Ο πατέρας της 
Δήμητρας, έχοντας επίγνωση της προσβλητικής συμεριφοράς της κόρης τους 
αλλά και της υψηλής θέσης και επιρροής του πατέρα της Nashan στο παλάτι, 
θεωρησε πως δεν έχει επιλογή. Νιώθοντας ταπεινωμένες, αλλά χωρίς περιθώρια 
άρνησης, η μητέρα της Δήμητρας και η ίδια δέχτηκαν την πρόσκληση.  

Η γεμάτη μίσος- απέναντι στους Μουσουλμάνους- μητέρα τής 
Δήμητρας περνούσε το κατώφλι ενός τουρκικού σπιτικού για πρώτη φορά. Η 
Δήμητρα από τη μεριά της αισθανόταν άσχημα που με τη συμπεριφορά της την 
είχε εξαναγκάσει σε κάτι τέτοιο. Με την άφιξή τους στο μουσουλμανικό σπίτι, 
υπηρέτριες με στολισμένα μαλλιά και πανέμορφα αιθέρια φορέματα τις 
υποδέχτηκαν με ένα χορό επαναλαμβανόμενων ρυθμικών υποκκλίσεων. «Δεν 
υπάρχει γλώσσα στον κόσμο που να μπορεί να αποδώσει τόσο όμορφα αμέτρητες 
εκφράσεις καλωσορίσματος, όπως τα Σουρκικά […]. [Η μητέρα μου] περίμενε να 
αντιμετωπιστεί αφ‟υψηλού: όμως την υποδέχτηκαν όχι απλώς ως ίση, αλλά ως μία 
γυναίκα που κατείχε ανώτερη γνώση».546 Μετά από μία μικρή ευγενική συζήτηση 
μεταξύ της μητέρας της Νashan, η οποία ζήτησε τις συμβουλές της μητέρας της 
Δήμητρας για το κατάλληλο και ευπρεπές για την ηλικία της κόρης της ντύσιμο, 
η μητέρα της Δήμητρας της εξήγησε ευγενικά πως «οι Ευρωπαίες γυναίκες δεν 
φορούσαν φανταχτερά φορέματα στους δρόμους. Και λίγο λίγο, με τη βοήθεια της 
διερμηνείας ενός παιδιού ( δηλ. της Δήμητρας), η γυναίκα από μία απομακρυσμένη 
περιοχή της Ανατολίας κατανόησε ότι το παιδί της δεν ήταν ντυμένο όπως άρμοζε σε ένα 
καλοαναθρεμμένο παιδί από την Ευρώπη. Δάκρυα αυτοταπείνωσης εμφανίστηκαν στα 
μάτια της […].547 Με μια ταπεινότητα που κανείς έβρισκε μόνο στις Σουρκάλες, μια 
ταπεινότητα που ακόμη τότε υποδήλωνε αυτοσεβασμό και υπερηφάνεια, η σύζυγος ενός 
ισχυρού πασά έθεσε εαυτόν υπό την καθοδήγηση της συζύγου ενός Έλληνα. Αυτή ήταν η 
αρχή της φιλίας μου με τη Νashan. Aπό εκεί κι έπειτα [η Nashan] ντυνόταν με 
σεντόνια και μορφώθηκε με έναν επιμελημένα Ευρωπαϊκό τρόπο. Δάσκαλοι 
προσελήφθησαν, για να της διδάξουν Γαλλικά και μουσική. Η Φανούμ δέχτηκε την κάθε 
μικρή συμβουλή που η μητέρα μου της έδινε, εκτός από μία: Δεν θα έδινε τη 
συγκατάθεσή της για μία ξένη γκουβερνάντα».548 

Η ευπρέπεια μίας απέριττης εξωτερικής περιβολής, αλλά και η 
σημειολογική- με ηθικοταξικές συνεπαγωγές- αξία του ντυσίματος των νεαρών 
κοριτσιών, στα πλαίσια πάντοτε μιας επιλεκτικής υιοθέτησης των επιταγών της 
ευρωπαϊκης μόδας, ήταν ένα ιδιαίτερα σημαντικό για τα μεσαία και υψηλά 
κοινωνικά στρώματατα ζήτημα. Η μόδα διαμόρφωνε έναν κοινό άξονα 
αναφορών ανεξαρτήτως εθνοθρησκευτικών καταβολών. ΄Ετσι το λευκό λινό 
φόρεμα της μικρής Δήμητρας ήταν απ‘ότι φαίνεται η κυρίαρχη για το καλοκαίρι 

                                                 
545 Ibid. 
546 Ibid, σ. 80. 
547 Vaka, Α Child of the Orient, σ. 82. 
548 Ibid.σ, 82-83. 
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ενδυματολογική τάση, που ακολουθούσε και η Edib. ΋μως, στην περίπτωση της 
Halide, τον πρώτο και τον τελευταίο λόγο για το ντύσιμό της, και μάλιστα στην 
παραμικρή του λεπτομέρεια, δεν είχε κάποια από τις γυναίκες του 
περιβάλλοντός της, αλλά ο ίδιος της ο πατέρας: «Tώρα ο πατέρας της, Εdib Bey, 
γραμματέας της αυτού Μεγαλειότητας Αbdulhamid, έτρεφε μεγάλο θαυμασμό για τους 
Άγγλους και τον τρόπο που ανέτρεφαν τα παιδιά τους. Πίστευε πως το μυστικό του 
μεγαλείου τους κρυβόταν εκεί, οπότε η μέθοδος ανατροφής της πρωτοτόκου του ήταν 
βαθιά επηρεασμένη από τους αγγλικούς τρόπους όπως τους διάβαζε στα βιβλία. 
Ασχολούνταν ο ίδιος προσωπικά με τα φορέματά της, τα εσώρουχά της, τα παπούτσια και 
τις κάλτσες της-ακόμη και τα μαντήλια της. Επειδή όμως η Σουρκία δεν είχε ακόμη 
εισέλθει στο δρόμο της μεταρρύθμισης και της νεωτερικότητας μέσω μίας δουλoπρεπούς 
μίμησης της Αγγλικής εξωτερικής περιβολής, δεν την υποχρέωνε να φοράει καπέλο. 
΢την πραγματικότητα δεν το θεωρούσε πρέπον ούτε καν να εκφράσει την επιθυμία να 
κάνει κάτι τέτοιο, καθώς τα καπέλα ήταν το εξωτερικό και ορατό σημάδι των Φριστιανών 
[…]. Αυτή φορούσε κοντά σκούρα μπλε γιλέκα το χειμώνα, όλα στην Αγγλία φτιαγμένα, 
και λευκό λινό το καλοκαίρι. Σα χέρια και τα πόδια της ήταν γυμνά, κατά τον αγγλικό 
τρόπο ντυσίματος των παιδιών, κάτι που σόκαρε τη γιαγιά και την έκανε να ανησυχεί ότι 
θα αρπάξει κρύωμα».549 Η Εdib ένιωθε αμήχανα, που με το ντύσιμό της ξεχώριζε 
έναντι άλλων κοριτσιών της τάξης και της ηλικίας της. Προφανώς ήταν 
περισσότερο ευρωπαϊκό απ‘ ό,τι συνήθιζαν εκείνη την εποχή οι περισσότερες 
ανήλικες Μουσουλμάνες. Παρά το ότι η απουσία του καπέλου οριοθετούσε κατά 
κάποιον τρόπο σημειολογικά το ενθνοτικό της υπόβαθρο, η Εdib αισθανόταν 
και πάλι να διαφέρει από τις άλλες Μουσουλμάνες και να τραβάει την προσοχή 
χωρίς να το επιδιώκει. Μάλιστα κατά καιρούς αισθανόταν πως ζήλευε τις 
συνομήλικές της με τα φανταχτερά εντυπωσιακά φορέματα και κοσμήματα, ενώ 
θυμάται πως ακόμη και στο επίπεδο της διατροφής της, ο πατέρας της την 
υπέβαλε στο λιτό, αγγλικού τύπου, αυστηρά οριοθετημένο και 
προδιαγεγραμμένο γι αυτήν διαιτολόγιο, το οποίο ήταν πλήρως απαλλαγμένο 
από γλυκά και εδέσματα, που άλλες Μουσουλμάνες της τάξης της απολάμβαναν 
χωρίς περιορισμούς.550 

Σην μόρφωση της Edib, εκτός από την παρακολούθηση μαθημάτων στο 
ελληνορθόδοξο νηπιαγωγείο της συνοικίας της, ανέλαβαν ένας ιμάμης, δύο 
Αγγλίδες αγγλίδες γκουβερνάντες551 και μία σειρά διακεκριμένων διανοουμένων 

                                                 
549 Edib, Memoirs of Halide Edib….,σ.23. 
550 Ibid, σ.24. Eίναι μάλλον σαφές πως αυτού του τύπου η αυστηρή δίαιτα και η απόλυτα 
προγραμματισμένη καθημερινότητα βικτωριανού/εδουαρδιανού τύπου στην οποία υποβάλλονταν η 
Edib, σχετίζεται με θεωρίες που έκαναν την εμφάνισή τους στην Αγγλία στη διάρκεια του 19ου αιώνα και 
αρχές 20ου και συνέστηναν τρόπους συγκρότησης της ‗τέλεια διαμορφωμένης γυναίκας‘. Ενδεικτικά, ο 
E.J Tilt, στη μελέτη του «Οn the Preservation of the Health of Women at the Critical Periods of Life» (1851) 
διατύπωσε τη θεωρία ότι οι υψηλότερες μορφές ζωής είναι εκείνες που χρειάζονται περισσότερο χρόνο 
να αναπτυχθούν. Ψς εκ τούτου, η επίτευξη της πλήρους τελειότητας της γυναικείας ιδιότητας 
(womanhood), μπορεί να είναι άμεσα συσχετισμένη με την καθυστέρηση- όσο είναι δυνατόν- της 
εμφάνισης της έμμηνης ρύσης στη γυναίκα. Θεωρώντας τις ψυχικές και τις σωματικές διαταραχές ως 
αλληλοεξαρτώμενες, ο Σilt πίστευε ότι η καθυστέρηση της εμμήνου ρύσης μπορούσε να επιτευχθεί μέσα 
από τον συνδυασμό των εξής πραγμάτων στην καθημερινότητα ενός κοριτσιού: εξορθολογισμός στην 
ποιότητα και την ποσότητα φαγητού, λογικές ώρες ύπνου και αφύπνισης και λογική άσκηση σε συνετές 
ώρες, απουσία καναπέδων στους οποίους το κορίτσι μπορεί να χαλαρώνει, καθώς και αποχή από την 
ανάγνωση μυθιστορημάτων που προκαλούν συγκινήσεις. Βλ. αναλυτικότερα Flint, The Woman Reader, σ. 
58-59. 
551 Edib, Memoirs of Halide Edib….,σ.179-180. 
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οικοδιδασκάλων, μεταξύ των οποίων και ο προοδευτικός Riza Tewfik. Οι 
Αγγλίδες γκουβερνάντες μύησαν την Halide στον δικό τους ελκυστικό 
ευρωπαϊκό αλλά και αγγλικό αποικιοκρατικό κόσμο και στη σοβαρή λογοτεχνία 
κυρίως του Shakespeare και της George Elliot.552Η επαφή της με την αγγλική 
λογοτεχνία άναψε και την πρώτη σπίθα στη διαδικασία συνειδητοποίησης της 
βούλησης της να γίνει και η ίδια κάποτε συγγραφέας. Από την πλευρά του ο 
Tewfik την μύησε στην Σουρκική και τη Γαλλική Λογοτεχνία.Ο Σewfik, 
νεοοθωμανός διανοούμενος, που πίστευε στην αποδέσμευση της τουρκικής 
ποίησης από τα δεσμά των παραδοσιακών περσικών συμβάσεων και της 
δύσκαμπτης Αραβικής φρασεολογίας, ήταν ο πρώτος που είχε τολμήσει να 
γράψει ποίηση στην απλή Σουρκική γλώσσα του λαού. Από την άλλη ήταν 
ένθερμος θαυμαστής του δόγματος του πολιτισμικού εξελικτισμού του Herbert 
Spencer και παράλληλα βαθύς γνώστης της μυστικιστικής ανατολίτικης 
φιλοσοφίας. Αν και η Halide δεν συμμεριζόταν το θαυμασμό του για τον 
Spencer, παραδεχόταν ότι οι αστείρευτες γνώσεις του για την περσική 
λογοτεχνία και την αραβική φιλοσοφία άνοιξαν για την ίδια «έναν κόσμο 
απαράμιλλης ομορφιάς και σκέψης».553 Παράλληλα, μέσω αυτού, η Edib ήλθε σε 
επαφή με την κοινωνιολογική θεωρία του Comte, αλλά και του Durkheim, οι 
οποίες τροφοδότησαν ιδεολογικά την νεοοθωμανική ιδεολογία, και, αργότερα, 
μέσω του Gokalp την εθνικιστική πλατφόρμα των Νεοτούρκων, 
διαμορφώνοντας τελικά τη θετικιστική της οπτική στα ζητήματα της 
Νεωτερικότητας και του εθνικισμού.554 Σελικά, σε ηλικία δεκαπέντε χρονών η 
εκπαίδευση της Εdib πήρε έναν αποφασιστικά δυτικότροπο προσανατολισμό, 
έναν προσανατολισμό που απελευθέρωσε για την Εdib εντελώς διαφορετικές 
προοπτικές απέναντι στη ζωή. 

Σο 1893 ή το 1894555 η Εdib ξεκίνησε τις σπουδές της στο Αμερικανικό 
Κολλέγιο της Κωνσταντινούπολης.556 Με ελλείψεις στα μαθηματικά, αλλά με 
ιδιαίτερη κλίση και γνώσεις στα λογοτεχνικά μαθήματα βίωσε στο κολλέγιο ένα 
ιδιότυπο αίσθημα ανωτερότητας όχι μόνο απέναντι στα κορίτσια της ηλικίας 
της, αλλά και απέναντι σε πολλούς ενήλικες.557Η νέα ζωή της ως μαθήτρια 
περιελάμβανε συστηματική μελέτη και της Βίβλου, η παρουσία της οποίας στο 
σπίτι αντιμετωπιζόταν με τρόμο από την Teize:« Θα γίνεις Φριστιανή πριν καλά 
καλά το καταλάβεις».558 Σο αποτέλεσμά ήταν η Βίβλος και το κάθε νέο αντίγραφο 
που έφερνε στο σπίτι της η Halide να εξαφανίζεται επανειλημμένα και ως δια 
μαγείας. Η επίδραση που είχε στην διαμόρφωση του χαρακτήρα, του πνεύματος 

                                                 
552 Ibid,σ.180. 
553 Ibid,σ.183. 
554 Uzgun Basmaz, The Rebellious Daughter of the Republic or the Mother of the Turks: reconsidering the late 
ottoman empire and the early turkish republic through the politics of Halide Edib Adivar, Master‘s Thesis, 
University of Akron, 2008, σ.6. 
555 Edib, Memoirs of Halide Edib….,σ.148. 
556 H Lewis αναφέρει ότι η Edib ήταν η πρώτη Μουσουλμάνα σπουδάστρια του Αμερικανικού 
Κολεγίου. Lewis, Rethinking Orientalism, p. 38. Ψστόσο η Goffman, που έχει μελετήσει επισταμένα την 
ιστορία του Αμερικανικού Κολλεγίου στην Κωνσταντινούπολη, επισημαίνει ότι η πρώτη  Μουσουλμάνα 
μαθήτρια λεγόταν Gulistan Ismet Ηanoum και αποφοίτησε το έτος 1900. Carolyn Goffman, ‗From 
Religious to American Proselytism: Mary Mills Patrick and the Sanctification of the Intellect‘, in 
Mehmet Ali Dogan & Heather J. Sharkley (Eds.) American Missionaries and the Milddle East: Founadtional 
Encounters, Salt Lake City: The University of Utah Press, 2011, σ. 100. 
557 Edib, Memoirs of Halide Edib….,σ.194. 
558 Ibid, σ.149. 
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και των φιλοδοξιών της το Κολλέγιο ήταν για την ίδια απελευθερωτική και 
λειτούργησε ευνοϊκά στην ευρύτερη διαδικασία της δικής της αυτοανακάλυψης 
και αυτοπροδιορισμού, όταν τα προβλήματα της οικογενειακής ζωής της είχαν 
λειτουργήσει ως προς αυτό μάλλον αναχαιτιστικά: «[…]΢υνολικά το κολλέγιο είχε 
απελευθερωτική επίδραση πάνω μου […]. Ενδιαφερόμουν ιδιαίτερα για ζητήματα 
θρησκείας, κι είχα ως προς αυτά μία στάση αμφισβήτησης και κριτικής[…].559Η ευσεβής 
και συναισθηματική τάση της ψυχής μου και η απόλυτη ανάγκη για μία πνευματική 
πραγματικότητα, ανώτερη από την πραγματικότητα των ανθρώπων που είχα μέχρι τότε 
αγγίξει, ήταν για μένα θεμελιώδης. Ήμουν μέχρι τότε μια πιστή Μουσουλμάνα στην 
καρδιά και στην πράξη, αλλά δεν ήμουν ορθόδοξη στις πεποιθήσεις μου […].560 Βούτηξα 
σε μια παθιασμένη μελέτη των θρησκευτικών δογμάτων και κατά παράδοξο τρόπο ένιωσα 
γοητευμένη και ανακουφισμένη από τις αναγνώσεις μου για τον Βούδα. Αυτή μου 
φαινόταν η θρησκεία που ερχόταν πιο κοντά σε μία πολλά υποσχόμενη παγκόσμια ευτυχία 
[…].561 Πριν πάω στο κολλέγιο δεν είχα σχεδόν καμία επίγνωση των φυσικών 
δυνάμεων μου, ούτε φανταζόμουν πως η ελεύθερη ανάπτυξη και η κίνηση του νεανικού 
σώματος είναι ένα από τα απαραίτητα συστατικά της ευτυχίας […]. Ο απλούστερος 
εαυτός μου, ο εαυτός εκείνος που τον είχαν καταπνίξει μετά τα πρώτα χρόνια της 
παιδικής μου ηλικίας είχε ξαναξυπνήσει […]. Με έκπληξη έβλεπα τον εαυτό μου να 
παίζει και να απολαμβάνει το παιχνίδι σαν παιδί οκτώ χρονών […]. Ένιωθα σαν ένα 
μουδιασμένο άκρο που είχε ανακαλύψει και πάλι την κανονική κινητικότητα του στη ζωή 
[…].562 Ανάμεσα σε όλες τις εθνικότητες εκείνες που άσκησαν επάνω μου τη 
μεγαλύτερη επιρροή ήταν οι Βουλγάρες […].563 Σο κολλέγιο δεν με είχε μόνο τραβήξει 
μακριά από το σπίτι και τις οικογενειακές έγνοιες. Η ελεύθερη ατμόσφαιρά του, με 
φυσιολογικούς διανοούμενους ανθρώπους γύρω μου, είχε βγάλει από τη σκέψη μου το 
καχύποπτο, πνιγηρό και υπερκαταπιεστικό μηχανισμό δεσποτισμού, στον οποίον το σπίτι 
μου ήταν μονίμως εκτεθειμένο […]».564  

H ανακάλυψη του εαυτού τής Edib, με αφορμή την ποικιλία των 
ερεθισμάτων που έλαβε από το κολλέγιο, συμπεριελάμβανε την 
ετεροχρονισμένη ανακάλυψη πτυχών τής υποκειμενικότητάς της που είχαν 
καταπιεστεί. Οι σπουδές της στο κολλέγιο αποτέλεσαν τον καθοριστικό εκείνο 
αρμό με τη βοήθεια του οποίου μπορούσε να περισυλλέξει τα διάσπαρτα ή 
ατροφικά κομμάτια του εαυτού της σε ένα πιο συγκροτημένο όλον. Ψστόσο, οι 
νέες προοπτικές που απελευθέρωναν για την Edib οι σπουδές της, δεν 
αποτέλεσαν για εκείνη εφαλτήριο απόρριψης των βασικών αρχών του 
Ισλαμισμού, αλλά ευκαιρία ενσωμάτωσης κάθε νέας προσλαμβάνουσας στις ήδη 
κεκτημένες και βαθιά εδραιωμένες, αν και όχι ορθόδοξες, ισλαμικές πεποιθήσεις 
της: «Με μία παράξενη επιμονή, κρατιόμουν από την εξωτερική πλευρά του Ισλαμισμού, 
και με κάποιο μυστηριώδη τρόπο, πάλευα να ταιριάξω όλη αυτή τη νέα προοπτική 
απέναντι στη ζωή, που απέκτησα μέσω της εκπαίδευσης μου στο Κολλέγιο, στην ισλαμική 
εμπειρία και πίστη».565 Αν και η Edib δεν αναφέρεται με περισσότερες 
λεπτομέρειες στους άξονες επάνω στους οποίους στηρίχθηκε η εκπαίδευσή της 
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στο Κολλέγιο- πέρα από την επαφή της με τη Βίβλο, την Ευρωπαϊκή Σέχνη και 
την Ευρωπαϊκή Λογοτεχνία- επισημαίνει ότι η «[…]η κυρία Fensham, με την 
υπέροχη δύναμη στο λόγο της και τη βαθιά χριστιανική της πίστη, αντιπροσώπευε την 
αμιγώς Φριστιανική πλευρά, ενώ η κυρία Patrick, φαινόταν να διαθέτει περισσότερο ένα 
πνεύμα οικουμενισμού».566 Υαίνεται, πάντως, πως οι σπουδές της Edib στο 
κολλέγιο υπήρξαν καθοριστικές για την μετέπειτα επαναστατική και εθνικιστική 
της πορεία. H παρουσία της Διαμαρτυρόμενης Ιεραποστόλου και Παιδαγωγού 
Μary Mills Patrick, η οποία είχε αναλάβει, ήδη από το 1889 και εξακολούθησε 
για τα σαράντα επόμενα χρόνια, ως επικεφαλής του σχολείου, σηματοδότησε 
μια αποφασιστική ανακατατεύθυνση της ιεραποστολικής εκπαίδευσης στα 
οθωμανικά εδάφη, περνώντας από μια μονοδιάστατη (προτεσταντική) 
προσηλυτιστική εκπαιδευτική πολιτική σε ένα καινοφανές είδος προσηλυτισμού 
που στηριζόταν σε φεμινιστικές και εθνικιστικές αρχές.567 

 
1.2. Εμπρόθετη δράση, ιδεώδη, πρότυπα και ηγεμονικοί λόγοι: Η ενήλικη 
ζωή, το συγγραφικό στίγμα και η δράση των δύο γυναικών 

 
To 1901, μετά την ολοκλήρωση των σπουδών της στο Κολλέγιο, άνοιξε 

για την Edib το δικό της ξεχωριστό κεφάλαιο στην οικακή σφαίρα ως συζύγου, 
μητέρας και οικοδέσποινας, το οποίο λίγο αργότερα την έφερε αντιμέτωπη με 
πολλαπλά προσωπικά αδιέξοδα. Η Halide Edib περιγράφει το πρώτο χρονικό 
διάστημα του έγγαμου βίου της με τον «προοδευτικό» σύζυγο της ως 
εξής:«Αποφοίτησα τον Ιούνιο του 1901 και τον παντρεύτηκα στο τέλος του ίδιου χρόνου. 
Αποκτήσαμε ένα υπέροχο διαμέρισμα με υπέροχη θέα στο ΢ουλτάν Σεπέ. Σο 
επιπλώσαμε και το ετοιμάσαμε μαζί. Καμία μικρούλα Κιρκάσια σκλάβα, αγορασμένη από 
το σκλαβοπάζαρο στην χαμηλότερη τιμή δεν θα έμπαινε στην κοινή μας ζωή με τόσο 
πειθήνιο πνεύμα όσο εγώ. Η ζωή μου ήταν περιορισμένη στους τέσσερεις τοίχους. 
Έκανα τη ζωή μίας Toυρκάλας γυναίκας παλαιού τύπου. Σα πρώτα χρόνια σταμάτησα 
ακόμη και να βλέπω τους παλιούς φίλους του πατέρα, που ήξερα από παιδί. Ανήκα στο 
νέο σπιτικό και στον αφέντη του και έδωσα το καλύτερο που είχα να δώσω, να 
δημιουργήσω ένα ευτυχισμένο σπιτικό και να τον βοηθώ στο σημαντικό του 

                                                 
566 Ibid, σ.193. 
567Η αναμόρφωση του Κολλεγίου, υπό την καθοδήγηση της Patrick, αποτέλεσε μία συνειδητή πράξη 
εμβάπτισης του στην εθνικιστική ρητορική που απηχούσε στα εδάφη της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας 
κατά τα τέλη του 19ου αιώνα-αρχές 20ου. Εκμεταλλευόμενη την επιθυμία των προοδευτικών Οθωμανών 
για την προαγωγή της θέσης των γυναικών, η Patrick θεωρούσε πως το κολλέγιο προσέφερε σημαντικό 
έργο στο ευρύτερο σχέδιο οικοδόμησης του έθνους. ΢την ουσία, μέσω της ‗εκκοσμικευμένης‘ και 
λιγότερο συντηρητικής εκπαιδευτικής της πολιτικής, η Patrick προωθούσε με ένα ήπιο, αντιδογματικό 
τρόπο την Προτεσταντική κοσμοαντίληψη, ενσωματώνοντάς την στη φεμινιστική και εθνικιστική ατζέντα 
των προοδευτικών Οθωμανών. Βλ.αναλυτικότερα Goffman: ‗From Religious to American 
Proselytism…‘, σ. 84-88. Σο ζήτημα της εκπαίδευσης της Halide Edib δεν θα μας απασχολήσει 
περαιτέρω στην παρούσα εργασία, καθώς ο αντίκτυπος της εκπαίδευσης τόσο της ίδιας όσο και της 
Βακά ξεπερνούν τo φάσμα αυτής της εργασίας. Είναι βέβαιο, πάντως, πως η επιρροή του νέου 
παιδαγωγικού πλασίου- το οποίο εισήγαγε η Patrick- επάνω στην πνευματική και ιδεολογική 
συγκρότηση της Εdib, αξίζουν από μόνα τους μία ξεχωριστή έρευνα, σε ένα 
επιστημονικό/επιστημολογικό πλαίσιο που θα συγχωνεύει την ιστορία της γυναικείας εκπαίδευσης όχι 
μόνο με την αμιγώς εκπαιδευτική έρευνα, αλλά όπως επισημαίνει η Δαλακούρα, με το πλαίσιο της 
καθεαυτής ιστορικής έρευνας, εμπλέκοντας τα δύο πεδία σε ένα μεταξύ τους διάλογο. Βλ. Κατερίνα 
Δαλακούρα, ‗Ιστορία της Εκπαίδευσης στη ΢υγχρονη Ελληνική Ιστοριογραφία‘, στο Γλ.Γκότση, Ανδρ. 
Διαλέτη & Ελ. Υουρναράκη (Επιμ.) Σο Υύλο στην Ιστορία: Aποτιμήσεις και Παραδείγματα, Αθήνα: 
Eκδόσεις Ασίνη, 2015, σ. 54.  
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έργο».568΢ύζυγός της, ένας άνθρωπος που εκείνη θαύμαζε πολύ, ο 
οικοδιδάσκαλος της στα μαθηματικά, αναγνωρισμένος φιλόσοφος και φίλος του 
πατέρα της, Salih Zaki Bey. Θαυμαστής του Auguste Comte,569ο προοδευτικός 
Salih Zaki Bey είχε μεταφράσει ο ίδιος πολλά έργα του Comte στα τουρκικά. 
Παρά το ανήσυχο και προοδευτικό πνεύμα και των δύο, η οικιακή ζωή της Εdib 
παρέμεινε ιδιαίτερα περιορισμένη, με μόνες διεξόδους το πιάνο της και τα 
λογοτεχνικά έργα του Zola570 και του Shakespeare.571Ψς σύζυγος ενός 
ανθρώπου που η ίδια είχε αγαπήσει, ως οικοδέσποινα, όπως οι περισσότερες 
γυναίκες της ηλικίας και της τάξης της, αλλά και ως μητέρα δύο παιδιών ‗όφειλε‘ 
να νιώθει ολοκληρωμένη, αφού με το τρίπτυχο αυτό εκπλήρωνε επαρκέστατα 
τον ‗φυσικό‘ της προορισμό. Άλλωστε, όπως είδαμε και στο κεφάλαιο Β, αυτή 
ήταν η μόνιμη επωδός των κοινωνικοπολιτισμικών αγκυλώσεων και των επιταγών 
της πατριαρχίας. 

Ψστόσο, η Edib, δείχνει να πελαγοδρομεί ανάμεσα σε ανεξήγητες 
ψυχοσυναισθηματικές μεταπτώσεις και να χάνεται στις ατραπούς μίας 
ψυχοφθόρας κρίσης ταυτότητας: «Σι είχα χάσει; Eίχα παντρευτεί από αγάπη. Είχα 
αποκτήσει δύο μωρά που με έκαναν να συνειδητοποιήσω την πλήρη έκσταση της 
μητρότητας. Δεν μπορούσα να παραπονεθώ ιδιαίτερα για τις λεπτομέρειες της ζωής μου, 
καθώς ήταν λίγο πολύ η ίδια όπως η ζωή της πλειοψηφίας άλλων Σουρκάλων γυναικών 
[…]. Σί είχα χάσει, τί ήθελα δεν ήξερα. Θυμάμαι τον εαυτό μου να επαναλαμβάνει μία 
τουρκική ρήση για εκείνους που πεθαίνουν με μία επιθυμία ανεκπλήρωτη: „Θα πάω στο 
τάφο μου με τα μάτια ανοιχτά‟».572H Εdib, παρότι έχει εκπληρώσει ως γυναίκα την 
-κατά την ‗φυσική της κλίση‘- αποστολή, νιώθει πως κάτι σημαντικό εξακολουθεί 
να της λείπει. Ήταν δύσκολο για την Εdib να κατανοήσει πως η εσωτερική 
σύγκρουση που βίωνε ήταν ίσως, περισσότερο από οτιδήποτε άλλο, αποτέλεσμα 
της σύγκρουσης αντιφατικών μεταξύ τους λόγων, αλλά και υποσυνείδητων 
διαδικασιών,573 κατά την αέναη διαδικασία διαμόρφωσης της ταυτότητας. Σα 
λόγια της διατρέχονται από ένα συναίσθημα ματαίωσης και συγχρόνως ενοχής, 
αφού αντιλαμβάνεται, χωρίς να μπορεί να εξηγήσει ακριβώς το γιατί, πως δεν 
μπορεί να συμφιλιώσει όλες τις πτυχές της υποκειμενικότητάς της γύρω από τον 

                                                 
568 Edib, Memoirs of Halide Edib, σ.206-207. 
569 Ibid, σ.204. 
570 Ibid,σ.210. 
571 Ibid, σ.221. 
572 Ibid, σ.229-230. 
573 O φεμινιστικός μεταδομισμός δέχεται την ύπαρξη ασυνείδητων διαδικασιών στη διαδιακασία 
διαμόρφωσης της υποκειμενικότητας. Ψστόσο, για το φεμινιστικό μεταδομισμό, η σύγκρουση που 
προκύπτει από την απόπειρα να λάβει το άτομο, και εν προκειμένω η γυναίκα, μία και μοναδική, 
ομοιογενή και ενιαία στάση, ανάμεσα σε ανταγωνιστικούς ή αντιφατικούς μεταξύ τους λόγους, θεωρείται 
σύγκρουση που λαμβάνει χώρα στο συμβολικό πεδίο και όχι, όπως υπoστηρίζει μία αμιγώς 
ψυναναλυτική προσέγγιση, στις ψυχοσεξουαλικές δομές. ΢το μεταδομιστικό πλαίσιο τα άτομα 
αντιμετωπίζονται συγχρόνως ως Σόποι (Sites) και ως Τποκείμενα (Subjects) της αντιπαράθεσης λόγων, 
στην προσπάθεια συγκρότησης της ταυτότητας τους. Σο Τποκείμενο είναι μόνιμα εκτεθειμένο σε 
(ανταγωνιστικούς ή και αντιφατικούς μεταξύ τους) λόγους που οριοθετούν και οργανώνουν με 
συγκεκριμένο τρόπο τις ιεραρχήσεις της εξουσίας, συγκροτώντας μία σειρά από κοινωνικές νόρμες που 
ασκούν πίεση επάνω στο Τποκείμενο. Σο αποτέλεσμα είναι πως τόσο στη σκέψη, όσο στο λόγο και τη 
γραφή, τα άτομα υιοθετούν και «εκφέρουν» μια ποικιλία ετερόκλητων λόγων σε διαφορετικές στιγμές, 
φάσεις και περιόδους. ΢υνεπώς, υιοθετούν και αντιφατικές μεταξύ τους ‗εκδοχές‘ υποκειμενικότητας 
(modes of subjectivity) σε διαφορετικές στιγμές και περιόδους, χωρίς όμως αυτό να απαλλάσει το 
Τποκείμενο από την ‗τελική‘ «ευθύνη» των επιλογών του.Βλ Weedon, Feminist Practice and Poststructuralist 
Theory, σ. 32, 33, 34, 97, 151. 
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‗υπέρτατο‘, για μία γυναίκα, οικιακό-μητρικό ρόλο. Μέχρι τελικά να ανακαλύψει 
πως η δική της ‗αποστολή‘, όπως εκείνη πλέον την αντιλαμβάνεται και τη 
νοηματοδοτεί, υπερβαίνει κατά πολύ την εκπλήρωση ενός αναπαραγωγικού, ως 
βιολογικής μητέρας, καθήκοντος απέναντι στο έθνος.  

Σην ίδια χρονιά που η Edib ολοκλήρωσε τις σπουδές της στο κολέγιο 
και ανέλαβε τον τυπικό για μία γυναίκα της δικής της τάξης οικιακό ρόλο, η 
Δήμητρα Βακά επισκέφθηκε για πρώτη φορά την Κωνσταντινούπολη, μετά από 
περίπου επτά χρόνια απουσίας στην Αμερική. ΢τα 1894-95, υπό την πίεση των 
οικονομικών προβλημάτων και το φόβο ενός κανονισμένου γάμου και ενός 
προδιαγεγραμμένου για αυτήν μέλλοντος που επικρέμονταν πάνω από το κεφάλι 
της ως «Δαμόκλειο ΢πάθη», εγκατέλειψε την Κωνσταντινούπολη: «Ηξερα πως σαν 
κορίτσι, θα με ξεφορτωνόντουσαν όσο το δυνατόν πιο γρήγορα. ΄Οσο πιο πολύ μεγάλωνα, 
τόσο πιο δύσκολο γινόταν για τις συγγενείς μου να μου βρουν ταίρι. Αυτό ήταν η 
Δαμόκλειος ΢πάθη που κρεμόταν από πάνω μου. Δεν είναι ότι ήμουν αντίθετη στο γάμο 
[…]. Αλλά ήθελα να κάνω το δικό μου γάμο».574 Αναλαμβάνοντας καθήκοντα 
γκουβερνάντας, ένα σχετικά αποδεκτό για την ελληνορθόδοξη κοινότητα 
γυναικείο επάγγελμα, συνόδευσε στην Νέα Τόρκη τον πρόξενο της Οθωμανικής 
Αυτοκρατορίας, τον ελληνορθόδοξο Μαυρογένη Mπέη και τα παιδιά του. 
Ψστόσο, τα γεγονότα της σφαγής των Αρμενίων, που σημειώθηκαν την ίδια 
περίοδο και προκάλεσαν την κινητοποίηση των Αμερικανών ιεραποστόλων στην 
Οθωμανική Αυτοκρατορία-πυροδοτώντας έκτοτε την παρεμβατική στα 
οθωμανικά πράγματα αμερικανική εξωτερική πολιτική- δημιούργησαν εμπόδια 
και στην πρώτη φάση της εγκατάστασης της Βακά στην Αμερική. Μη 
μπορώντας ο πρόξενος και ο Οθωμανός πρέσβης, μέλος κι εκείνος της 
ελληνορθόδοξης κοινότητας, να δικαιολογήσουν τις σφαγές των επίσης 
χριστιανών Αρμενίων ενώπιον της αμερικανικής πολιτικής σκηνής και της -
χριστιανικών πεποιθήσεων- κοινής γνώμης, παρέμειναν απλήρωτοι και τελικά 
ανακλήθηκαν από τον Abdulhamid II πίσω στην Κωνσταντινούπολη.575  

Η Bακά ήλθε αντιμέτωπη με σοβαρό πρόβλημα επιβίωσης. ΋μως 
παρέμεινε στην Αμερική, όπου εργάστηκε αρχικά ως διορθώτρια κειμένων και 
στη συνέχεια ως δασκάλα γαλλικών, δύο επαγγέλματα που έβρισκε εξίσου 
ανιαρά.΄Εχοντας εγκαταλείψει μία Αυτοκρατορία που κατέρρεε, η Βακά μετέβη 
σε ένα νέο κόσμο που υποσχόταν πρόοδο και ατομική προκοπή. ΋μως, ακόμη 
κι αυτός ο κόσμος της ΄Δύσης, ο ‗πολλά υποσχόμενος‘ σε σχέση με τον κόσμο 
της Ανατολής, δεν έπαυε να φέρνει τις γυναίκες αντιμέτωπες με τα ‗επώδυνα‘ 
παρελκόμενα μίας ισχυρής ακόμη κοινωνικής προκατάληψης απέναντι στις 
ανεξάρτητες και χειραφετημένες γυναίκες:«Δυο περιόδους διακοπών τις πέρασα σε 
ένα καλόγουστο καλοκαιρινό θέρετρο στη Νέα Τόρκη, όπου όχι μόνο είχα μαθητές 
αρκετούς για να πληρώνω τα εξοδά μου, αλλά και αρκετό χρόνο να διαβάζω Αγγλικά και 
Αμερικανικά βιβλία, καθώς και την ευκαιρία να μελετήσω την στάση των εύπορων 
Αμερικάνων απέναντι σε ένα κορίτσι που προσπαθεί να βγάλει τα προς το ζην-μία στάση 
όχι πολύ διαφορετική από τη δική μας στον Παλαιό Κόσμο».576Σελικά η 
δημοσιογραφική της πορεία σε μία σειρά από ελληνοαμερικανικές εφημερίδες 
και η καταξίωσή της μέσα από την αρθρογραφία, όχι μόνο την κατέστησε ειδική 

                                                 
574 Vaka, A Child of the Orient, σ. 196. 
575 Kalogeras, ‗Contested, Familiar and Exotic Spaces…‘, σ.vi. 
576 Vaka, A Child of the Orient, σ. 284. 
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στα (δημόσια) εθνικά και πολιτικά ζητήματα της Ανατολής, αλλά, στο πλαίσιο 
της Αμερικανικής καλλιτεχνικής κοινότητας, της προσέφερε ξεχωριστή θέση, ως 
ειδικής στην (ιδιωτική) ‗σκανδαλιστική‘ ζωή των γυναικών των ανατολίτικων 
χαρεμιών. 

Αναπόφευκτα, μετοικίζοντας στην Αμερική η Βακά επρόκειτο να νιώσει 
διαιρεμένη αναμεσα στην ταυτότητά της ως Οθωμανή-Ρωμιά (με όλες τις 
κοινωνικοταξικές και εθνοθρησκευτικές συνδηλώσεις αυτού) και στον αρτιγενή 
Αμερικανισμό της, που της έδωσε την ευκαιρία για αυτοανίχνευση, ανεξαρτησία 
και αυτοποσδιορισμό:«Εξ‟ιδιοσυγκρασίας φοβάμαι ότι είμαι κάπως εξτρεμίστρια. Η 
μετά δυσκολίας ανεκτική στάση μου απέναντι στην νέα μου χώρα μετατράπηκε 
εξολοκλήρου σε μία στάση ευλάβειας. Επιθυμούσα να γίνω Αμερικανίδα και η ίδια, 
θεωρώντας το μεγάλη τιμή, όπως στα παλιά χρόνια άνθρωποι από όλον τον κόσμο 
έρχονταν στην Ελλάδα για να γίνουν πολίτες της χώρας αυτής».577Παρά τις δυσκολίες 
που αντιμετώπισε στην Αμερική, αυτές οι δύο πτυχές της υποκειμενικότητάς της 
ήταν για την ίδια αρκετά συμβατές μεταξύ τους καθώς η Αμερική αποτελούσε 
τότε για τη Βακά ό,τι ήταν για τον Αρχαίο κόσμο η Ελλάδα. ΄Ομως, οι 
πολλαπλά συγκεχυμένες, εθνοτικά ‗προσδιορισμένες‘ πτυχώσεις της 
υποκειμενικότητάς της τής έδιναν συγχρόνως ένα συγκριτικό πλεονέκτημα, τον 
απόηχο του οποίου, ως συγγραφέας, μάλλον απολάμβανε.578 Η Βακά 
οικοδόμησε τη συγγραφική της καριέρα σε αυτές τις αμφισημίες,579ενώ, από την 
άλλη πλευρά, οι Μουσουλμανίδες ηρωίδες των βιβλίων της είναι επαρκώς 
σκιαγραφημένες ως «απόκοσμες» ώστε να τονιστεί η δική της «αβανταδόρικη» 
θέση ως ‗πρώην‘ «Παιδιού της Ανατολής»,του οποίου, όμως, η ταυτότητα 
διαμεσολαβείται πια από την Αμερικανική νεωτερικότητα.580 

Έτσι στο Haremlik (1909), στηριγμένο στην επίσκεψή της στην 
Κωνσταντινούπολη κατά τα 1901, η αφηγήτρια ως ‗αυθύπαρκτη‘ 
υποκειμενικότητα, διακριτή από αυτήν της συγγραφέως, παραμένει 
πολυπρόσωπη και ρευστή, όχι μόνο ως προς την εθνοτική, αλλά ακόμη και ως 
προς τη γεωγραφική, την πολιτική, τη θρησκευτική, την κοινωνική, την έμφυλη 
ακόμη και τη σεξουαλική της διάσταση.581 ΢το Haremlik η αφηγήτρια, πουθενά 
δεν ονομάζεται με κάποιο Ελληνικό, Σουρκικό ή Αμερικανικό όνομα. Ο 
τρόπος με τον οποίον της απευθύνονται οι υπόλοιπες γυναίκες του χαρεμιού 
είναι περιφραστικός και περιγραφικός. Ο λόγος τους δανείζεται τους όρους του 
από το ‗υπερβατικό‘ λεξιλόγιο της Υυσης, που αψηφά τις εθνικές ή εθνοτικές 
ετικέτες. ΢ε κάθε περίπτωση, η αφηγήτρια περνά εντός των «γεωγραφικών» 
ορίων του αυστηρά οριοθετημένου χαρεμιού και γίνεται ένα με τις υπόλοιπες 
γυναίκες του. Αυτό που για τις γυναίκες της Δύσης ή των άλλων 
εθνοθρησκευτικών κοινοτήτων αποτελεί χώρος εγκλεισμού γίνεται για εκείνη 
χώρος προσωπικής απελευθέρωσης, ίσως και αντίστασης στους κυρίαρχους 
λόγους που διατρέχουν παράλληλα την υποκειμενικότητά της. ΢ε όλο το 
διάστημα της διαμονής της στην Κωνσταντινούπολη, η αφηγήτρια, σε 

                                                 
577 Ibid, σ.283. 
578 Kalogeras, ‗Contested, Familiar and Exotic Spaces...‘ σ.viii 
579 Οι ιστορικοί και βιογράφοι έχουν κατά καιρούς αναφερθεί στη Βακά ως Αμερικανίδα συγγραφέα, ως 
Σουρκάλα Φριστιανή, ως Ελληνοοθωμανή, ακόμη και ως Σουρκοαμερικανίδα. Βλ. Kalogeras, 
‗Contested, Familiar and Exotic Spaces…‘, σ.ix. 
580 Lewis, Rethinking Orientalism…σ. 258. 
581 Kalogeras, ‗Contested, Familiar and Exotic Spaces…‘, σ.ix. 
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καθημερινή βάση, υποκύπτει με προθυμία στη γοητεία των μεθυστικών 
αρωμάτων και των ανατολίτικων αέρινων φορεμάτων. Και με την ίδια προθυμία 
προσφέρει τον εαυτό στην καθημερινή ανατολίτικη τελετουργία της περιποίησης 
και της διακόσμησης του σώματος, του προσώπου και των μαλλιών της. ΄Ετσι, 
το σώμα της ως «Σόπος» λειτουργεί υπερβατικά απέναντι στις προϋπάρχουσες, 
βαθιά εδραιωμένες κοινωνικοπολιτισμικές εγγραφές του. Γίνεται το πεδίο εκείνο 
που επιτρέπει την προσωρινή προσχώρηση σε μία «έτερη» εκδοχή του εαυτού 
της, στη βάση μίας διαφορετικής- από αυτήν που για εκείνη είναι συνηθισμένη -
(αυτό)αναπαράστασής του. Μέσα στο απελευθερωτικό για εκείνη πλαίσιο του 
χαρεμιού, το σώμα της, ως χάρτης στον οποίον έχουν ήδη εγγραφεί οι 
κοινωνικοπολιτισμικές επιταγές της ρύθμισης, της κανονικοποίησης και της 
(αυτο)εποπτείας, γίνεται παλίμψηστο που φιλοξενεί νέες εγγραφές, νέες 
διαστάσεις ‗αντίστασης‘, που πρόσκαιρα ‗σαμποτάρουν‘ τις πρώτες.582 

 Από την άλλη όμως, εισερχόμενη στο αυστηρά οριοθετημένο χαρέμι, η 
αφηγήτρια γίνεται και το οριενταλιστικό ηδονοβλεπτικό ‗μάτι‘ του Δυτικού 
‗εισβολλέα‘, ο οποίος διεισδύει με τη φαντασία του στον περίκλειστο αλλά 
σαγηνευτικό ‗γυναικείο‘ χώρο, σαν μία αλληγορία της σεξουαλικής διείσδυσης, 
όπου το σώμα της οδαλίσκης κατακτάται ως το ερωτικό αντικείμενο του 
πόθου.Απέναντι στη σαγήνη της οδαλίσκης, η απόκριση της αφηγήτριας είναι 
τέτοια που μοιάζει να υπερβαίνει τις έμφυλες ή/και σεξουαλικες οριοθετήσεις. 
Οι σκέψεις της και ο λυρισμός στα λόγια της παραπέμπουν στον αντίκτυπο που 
έχει η γυναικεία ομορφιά όχι σε μία γυναίκα, αλλά σε ένα άνδρα. Έτσι, 
αναφερόμενη στην εντυπωσιακή ομορφιά της παιδικής φίλης της Djimla, η 
οποία ήταν πια μία εκ των τεσσάρων γυναικών του Selimi Pasha, η αφηγήτρια 
αναφέρει: «Καθώς μιλούσε θα έσφιγγε τα χέρια της πάνω από το κεφάλι της, με τα 
μανίκια να πέφτουν από τα λευκά της χέρια. Θα μισοέκλεινε τα μάτια της, με έναν τρόπο 
που έκανε το φώς που έλαμπε μεσα από αυτά πιο απαλό. Και τα χείλη της που 
σχημάτιζαν τις λέξεις της ήταν φρέσκα και πορφυρά, σαν ρόδο με δροσοσταλίδες πάνω 
του. Ο ΄Ελληνας μέσα μου (The Greek in me)- που, κοιτάζοντάς την, συγχωρούσε τις 
λέξεις της, ένας από τους δικαστές που απελευθέρωσε την κατηγορούμενη Υρύνη, γιατί 
ήταν τόσο όμορφη- ήταν ίσως δικός μου πρόγονος. Και άνοιγε όλες τις τρομερές της 
παρατηρήσεις με γλυκά λόγια, όπως „μικρή κυματοκορφή‟, „μικρό ρυάκι του βουνού‟, ή 
„άνθος της αμυγδαλιάς‟. Ηταν σαν να οδηγούμουν σε ένα σφαγείο μέσα από θερμοκήπιο 
ρόδων» .583  

Εν τούτοις, όταν ήλθε αντιμέτωπη με τις «΢ουφραζέτες του Φαρεμιού», 
οι οποίες διεκδικούσαν μεγαλύτερη ελευθερία στη διαχείριση της ατομικότητας 
                                                 
582 H Lewis φιλοξενεί φωτογραφία της Bακά, στην οποία απεικονίζεται ντυμένη με μουσουλμανική 
ένδυση. ΢τη φωτογραφία, η οποία έχει τραβηχτεί σε εξωτερικό χώρο, η Βακά καλύπτει το πρόσωπό και 
το σώμα της όπως μια Μουσουλμάνα Hanim της εποχής της. Βλ. Lewis, Rehtinking Orientalism…σ. 261. 
΢τη διάθεσή μου, μετά από ευγενική πρωτοβουλία του Γιώργου Καλογερά, βρίσκεται επίσης 
φωτογραφία της Βακά ντυμένης ως οδαλίσκης, με την χαρακτηριστική ανακεκλιμένη, ανάλαφρη στάση, 
το ανάλογο φόρεμα και χτένισμα, καθώς και την ανάλογη κόσμηση στα μαλλιά και τα χέρια. Η 
φωτογραφία αυτή, είχε κατά πάσα πιθανότητα τραβηχτεί από τον ίδιο το σύζυγό της, Kenneth Brown. 
(Γιώργος Καλογεράς, προσωπική επικοινωνία).Ψστόσο, σεβόμενη τη δεοντολογία και την αξία του 
προσωπικού αρχείου του κυρίου Καλογερά για τη Βακά, δεν προχωρώ σε δημοσίευση της φωτογραφίας 
αυτής στην παρούσα εργασία. 
583 Πριν την περιγραφή της ομορφιάς της Djimlah από τη Βακά, είχε προηγηθεί έντονη διαφωνία μεταξύ 
των δύο σχετικά με τη φύση της γυναίκας και τις σχέσεις μεταξύ των ανδρών και των γυναικών, που είχαν 
ταράξει πολύ τη Βακά. H Djimlah  ανέφερε για παράδειγμα πως « Η γυναίκα υπακούει στα ενστικτά της 
τόσο τυφλά όσο ένα ζώο» και ότι «η γυναίκα δεν έχει ψυχή», Vaka- Brown, Haremlik, σ. 60-61. 
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τους, π.χ ελεύθερες μετακινήσεις, αποδέσμευση από την κάλυψη του σώματος, 
ελεύθερη επιλογή συντρόφου, ακόμη και δικαίωμα στο διαζύγιο, η αφηγήτρια 
αντιδρά με βάση τα πατριαρχικά της αντανακλαστικά. Ψς «Αμερικανίδα» φέρνει 
στο χαρέμι το προοδευτικό πνεύμα της Δύσης και του Νέου Κόσμου, το οποίο 
οι «΢ουφραζέτες» ζηλεύουν και ονειρεύονται:«Για εκείνες εκροσωπούσα την 
ελευθερία και πνευματική πρόοδο κι όμως ήμουν εκεί να θρυμματίζω τα ιδεώδη τους 
ανελέητα […].584 Υοβάμαι ότι [η Ζeybah Hanoum] βλέπει τον Αμερικανικό πολιτισμό 
από την επιφανειακή του πλευρά. Δεν αρνούμαι ότι υπάρχουν Αμερικανίδες που έχουν 
εγκαταλείψει το γάμο τους με αξιοπρέπεια […] αλλά οι πραγματικά καλές Αμερικανίδες 
τρομοκρατούνται απέναντι στο διαζύγιο τόσο όσο οποιαδήποτε καλοαναθρεμμένη 
Ευρωπαία».585 Απέναντι στη χειραφετητική έξαψη των γυναικών του χαρεμιού η 
αφηγήτρια επιλέγει να υπερασπιστεί τα πατριαρχικά Βικτωριανά ήθη, κρατώντας 
μία απόσταση από τη δική τους εκδοχή για το Αμερικανικό όνειρο.586  

΢ε άλλο σημείο εξαίρει τον αυθορμητισμό και τη «φυσικότητα» της 
ιδιοσυγκρασίας των Σουρκάλων έναντι της «πολιτισμένης», και άρα 
κανονικοποιημένης και εν πολλοίς ετεροπροσδιορισμένης ιδιοσυγκρασίας των 
γυναικών της Δύσης. ΄Ετσι, αμφισβητώντας τις στερεοτυπικές δυτικές 
οριενταλιστικές απεικονίσεις των γυναικών του χαρεμιού ως γυναίκες άμυαλες, 
νωθρές, ηδυπαθείς και ράθυμες, αναφέρει: «Οι Σουρκάλες είναι από πολλές απόψεις 
διαφορετικές από τις γυναίκες των άλλων φυλών. Μπορεί να είναι πιο μορφωμένες κι 
από τα δικά μας κολλεγιοκόριτσα, μπορεί να μιλούν τέσσερεις ή πέντε γλώσσες και να 
διαβάζουν τα αριστουργήματα κάθε μίας από αυτές τις γλώσσες, αλλά παραμένουν παιδιά 
της φύσης, ενώ εμείς όχι. Αν περάσεις μία ημέρα μαζί τους και σε αγαπήσουν, θα 
γνωρίσεις τις καρδιές τους όπως πραγματικά είναι. Δεν υπάρχει προσποιητή αιδώς ή 
σεμνοτυφία σε αυτές. Μιλούν όπως σκέφτονται και νιώθουν».587 Η στάση της 
αφηγήτριας μοιάζει συγκεχυμένη, παγιδευμένη ανάμεσα στις συμπεριφορικές 
επιταγές του ‗ανώτερου‘ (δυτικού) πολιτισμού, και την άσπιλη από τα ‗νεωτερικά‘ 
ήθη αυθεντικότητα της τουρκικής γυναικείας ιδιοσυγκρασίας. Από την άλλη, με 
αυτόν τον τρόπο η συγγραφέας δείχνει να ‗παρεμβαίνει‘ στον οριενταλιστικό 
λόγο, για να τον υπονομεύσει. ΄Ετσι, τα εξεγερμένα ήθη των ‗΢ουφραζετών‘ την 
οδηγούν με ευκολία στην υπαναχώρηση σε ένα είδος νοσταλγίας για την πάλαι 
ποτέ ανόθευτη- ως προς τα δυτικά χειραφετητικά ιδεώδη και πρότυπα- 
μουσουλμανική γυναικεία ιδιοσυγκρασία. Και αυτή της η στάση ενεργοποιεί και 
πάλι τα πατριαρχικά, σχεδόν αντιφεμινιστικά αντανακλαστικά της αφηγήτριας: 
«Eίχα πραγματικά αηδιάσει με την όλη συνάντηση. Ηταν σαν να βρισκόμουν σε μία από 
αυτές τις ανόητες λέσχες στη Νέα Τόρκη, όπου οι γυναίκες μαζεύονται για να διαβάσουν 
τις ανώριμες εκθέσεις τους. Σους έλειπε εντελώς η ειλικρίνεια, ο αυθορμητισμός και η 
αμεσότητα που συνήθως χαρακτηρίζει τις Σουρκάλες».588 

Οι τελευταίες σελίδες του έργου της, πάντως, αμφιρρέπουν ανάμεσα στην 
αγάπη της για τους Σούρκους, που τόσο έντονα καθόρισαν τα παιδικά και 
νεανικά της χρόνια και στη δική της ταυτότητα ως Ρωμιάς, που, έξω πλέον από 
το χαρέμι, αναδύεται στην επιφάνεια πιο έντονη. Η αφηγήτρια, κοντά στις όχθες 

                                                 
584 Ibid, σ.169. 
585 Ibid, σ.171. 
586 Kalogeras, ‗Contested, Familiar and Exotic Spaces…‘ σ.xiv. 
587 Vaka-Brown, Ηaremlik, σ.134. 
588 Ibid, σ.166-167. 



 - 161 - 

του Βοσπόρου, αποχαιρετά με θλίψη τις φίλες της, για να επιστρέψει στην 
Αμερική. Νιώθει πως πρέπει να αποστασιοποιηθεί από το συναίσθημα- χωρίς να 
μπορεί να εξηγήσει πειστικά το γιατί ακόμη και στον εαυτό της. Και τελικά 
φαίνεται να καταφεύγει στα εθνικιστικά ιδεώδη και στη λογική της ‗αντιπάθειας 
του αίματος‘, που την καθόρισε εξίσου από τα πρώτα χρόνια της ζωής της:« 
‗Γιατί δεν μένεις μαζί μας;‟,πρότεινε η Djimlah με ελπίδα, „να παντρευτείς έναν από τους 
άνδρες μας και να γνωρίσεις την ευτυχία;‟- Kούνησα το κεφάλι μου. Γιατί δεν μπορούσα, 
δεν ήξερα. Παρά μόνο ίσως πως, αν και οι Έλληνες μπορεί να αγαπούν και να σέβονται 
τους Σούρκους, αν και μπορεί να ζουν πλάι πλάι με αυτούς, πρέπει πάντα να υπάρχει 
εκείνη η αντιπάθεια του αίματος, για να μας υπενθυμίζει ότι είναι οι κατακτητές μας και 
πως κάποια στιγμή θα πρέπει να τους διώξουμε από την γη μας, ώστε οι ιερείς να 
μπορέσουν να τελειώσουν την αγία λειτουργία και τα αγάλματα μας να μην παγώνουν πια 
στην εξορία».589 ΢το Haremlik, οι αμφισημίες, οι αντινομίες οι παλινδρομήσεις, η 
ακροβασία ανάμεσα σε λόγους εθνικούς, θρησκευτικούς, ταξικούς και έμφυλους 
επιφέρουν μια ασταμάτητη εσωτερική διαπάλη που μεταβάλλει και συνεχώς 
οξύνει την περιπλοκότητα των διαδικασιών επί των οποίων οικοδομείται αενάως 
η ταυτότητα της αφηγήτριας και εν τέλει της ίδιας της συγγραφέως. Kαι τα 
μυθιστορήματά της, που περιέχουν και ‗αλήθειες‘ των δικών της βιωμένων 
εμπειριών, λειτουργούν ως καθρέπτης στην αντανάκλαση του οποίου η Βακά, ως 
συγγραφέας, επιχειρεί να αποτυπώσει το όλον μιας ταυτότητας που είναι στην 
πραγματικότητα πολυδιασπασμένη, σαν σε μία προσπάθεια να συμφιλιώσει τον 
ρευστό εσωτερικό της κόσμο με τον ρευστό κόσμο εξω από αυτήν.  

΄Ισως, έτσι, εξηγείται η απόπειρα της Βακά ως συγγραφέως πια- και πάλι 
ως αυθύπαρκτης οντότητας- να «χειραγωγήσει» τη λογοτεχνική της γλώσσα και 
τα λογοτεχνικά σχήματα με τέτοιο τρόπο, ώστε να διασφαλίσει συγχρόνως τη 
μετατόπιση της ‗περιθωριακής‘ θέσης της ως «μετανάστριας», σε μία άλλη θέση, 
ως αναγνωρίσιμης, ευρείας αποδοχής συγγραφέως. Παράλληλα όμως, επιχειρεί- 
και μάλλον το πετυχαίνει- να αποκαθηλώσει το αμείλικτο και βαθιά εδραιωμένο 
στις δυτικές συνειδήσεις οριενταλιστικό αφήγημα περί ανατολίκης γυναικείας 
παθητικότητας, αεργίας και ηδυπάθειας, εκθειάζοντας τη μόρφωση, την 
ιδιοσυγκρασία, τη φυσική ευγένεια και την αβρότητα των γυναικών του 
χαρεμιών, τοποθετώντας τις σε ένα κάδρο ούτε εντελώς «οριενταλιστικό» αλλά 
και ούτε εντελώς αντιπροσωπευτικό του δυτικού πολιτισμού.Η Βακά, λοιπόν, 
ερμηνεύοντας τις εμπειρίες και τα βιώματά της με συγκεκριμένους τρόπους, 
ουσιαστικά «παρεμβαίνει» στον οριενταλιστικό δυτικό λόγο, αμφισβητώντας εν 
τέλει ποικιλοτρόπως κάποια από τα κατασκευασμένα στη δυτική Νεωτερική 
συνείδηση δίπολα. Από την άλλη, δεν αγνοεί ότι απευθύνεται πρώτα και κύρια 
σε ένα δυτικό αναγνωστικό κοινό, που διψάει για μια ηδονοβλεπτική ματιά σε 
ό,τι είναι ανοίκειο αλλά και συγχρόνως σαγηνευτικό. Και αυτό το πετυχαίνει 
ακροβατώντας μέσα στη γραφή της επάνω στις λεπτές ισορροπίες που 
γεννούνται στο εσωτερικό των διπολικών σχημάτων Ελλάδα-Οθωμανική 
Αυτοκρατορία, Η.Π.Α- Βαλκάνια, Ελλάδα- Δύση και τελικά Δύση- Ανατολή,590 
αναπτύσσοντας έτσι μάλλον μια μορφή διαλόγου μεταξύ των επιμέρους πόλων, 
παρά ένα λόγο αλληλοαποκλεισμού. 

                                                 
589 Ibid, σ.247. 
590 Kalogeras,‘ Contested, Familiar and Exotic Spaces..‘, σ.ix 



 - 162 - 

Η ταυτότητα τής Βακά, όπως αναδύεται τόσο στο Haremlik, όσο και στο 
A Child of The Orient, αμφιταλαντεύται συνεχώς μεταξύ συνάσπισης και 
διαφοροποίησης απέναντι στους ΄Ελληνες, τους Σούρκους και εν τέλει την 
Ανατολή.591 Και ακόμη στα έργα της αποτυπώνεται με ενάργεια η 
πλαστικότητα, η ρευστότητα της κατασκευής της εθνικής ταυτότητας και άρα η 
πολλαπλότητα των νοηματοδοτήσεων της. Η Βακά επέμεινε μεχρι το τέλος της 
Οθωμανικής Αυτοκρατορίας στην προώθηση μίας στηριγμένης στον 
Οθωμανισμό ταυτότητας, που ερείδονταν στους άξονες Ελληνισμός, 
Φριστιανισμός και Βυζάντιο και τροφοδοτούσε ιστορικά τόσο τη διασύνδεση 
της πάλαι ποτέ Βυζαντινής πρωτεύουσας με την σύγχρονη Κωνσταντινούπολη, 
όσο και το όραμα για την ανασύσταση της Ελληνικής Αυτοκρατορίας με αυτήν 
ως επίκεντρο. Η δική της Οθωμανική (πολυδιαστατική και πολυδιασπασμένη) 
εθνική ταυτότητα- όπως και για τη μεγάλη πλειοψηφία της Ελληνικής 
διασποράς- ήταν διακριτή από την ‗αμιγώς‘ Ελληνική, καθώς εστίαζε στις 
πατρογονικές Κωνσταντινοπολίτικες ρίζες και οραματιζόταν ως εθνικοπολιτικό 
κέντρο και πολιτισμικό σημείο αναφοράς την Κωνσταντινούπολη και όχι την 
Αθήνα.592 Ο Οθωμανισμός της Βακά δοκιμάστηκε φυσικά από τις ιστορικές 
εξελίξεις, των αρχών του 20ου αιώνα και τον Ελληνοτουρκικό πόλεμο, που 
κατέληξε στην αιματηρή μικρασιατική εκστρατεία. Εν τούτοις, της επέτρεψε να 
νοηματοδοτήσει την εθνική ταυτότητα με ένα τρόπο τέτοιο που να βασίζεται 
περισσότερο στην έννοια της εντοπιότητας και της πατρογονικής εστίας, έξω 
από τους περιορισμούς που έθετε η ελλαδικά προσδιορισμένη έννοια του 
έθνους-κράτους.593Από την άλλη πλευρά όμως, το Haremlik και οι «΢ουφραζέτες 
του Φαρεμιού» αποτύπωναν και όψεις μια νεοσύστατης τουρικικής εθνικής 
συνείδησης, ακόμη και σε αυτούς τους φαινομενικά αποκομμμένους από τη 
δημόσια σφαίρα χώρους, που ο νεοτουρκικός πολιτικός λόγος υποσχόταν ότι θα 
κλείσει για πάντα στο χρονοντούλαπο της ιστορίας ενός καταπιεστικού 
παρελθόντος.  

΋σον αφορά την Edib,το ξέσπασμα της Επανάστασης των Νεοτούρκων 
βρήκε τόσο τον πατέρα όσο και το σύζυγό της άμεσα και ενεργά εμπλεκόμενους 
με τη δράση του κινήματος. Μάλιστα, η Επανάσταση έδωσε στην Edib την 
ευκαιρία να δοκιμάσει τον εαυτό της καταρχάς στην αρθρογραφία. ΄Ετσι εκείνη 
επικεντρώθηκε στη σύνταξη άρθρων εκπαιδευτικού κυρίως ενδιαφέροντος για 
την νεοτουρκική εφημερίδα Tanin, ενώ ενεπλάκη ενεργά σε δράσεις που στόχο 
είχαν τη βελτίωση της εκπαίδευσης των γυναικών και τη γενικότερη αναβάθμιση 
της θέση τους. ΢τα 1908, μετά από άρθρο της Edib στην εφημερίδα Nation η 
                                                 
591 Lewis, Rethinking Orientalism.., σ. 77. 
592 Μετά την ανεξαρτησία του Ελληνικού κράτους, οι ολιγαριθμότεροι και οικονομικοκοινωνικά πιο 
αδύναμοι «μέσα» Ελληνες επιχείρησαν να διαμορφώσουν, με επίκεντρο την Αθήνα, ένα συμβολικό 
ισοδύναμο της Κωνσταντινούπολης, ως απαραίτητο στοιχείο στην εθνοποιητική τους διαδικασία. 
Ψστόσο, βαθμιαία οι μέσα Έλληνες επιχείρησαν να γίνουν σταδιακά το επίκεντρο και του 
πολυαριθμότερου «έξω» Ελληνισμού, δίνοντας βαθμιαία πιο σαφή χαρακτηριστικά στη Μεγάλη Ιδέα. Οι 
ποικίλες προσπάθειες ανοικοδόμησης και ενίσχυσης της πρωτεύουσας (με την κατασκευή 
συγκοινωνιακών οδών, πανεπιστημίου, λιμανιών κτλ) είχαν τελικά στόχο την συγκρότηση ενός πυρήνα με 
ιδεολογικές, πνευματικές και υλικές διαστάσεις, ώστε να μπορεί να λειτουργεί πειστικά ως το αντίπαλον 
δέος της Κωνσταντινούπολης. Παραταύτα, η Κωνσταντινούπολη εξακολουθούσε να λειτουργεί στο 
φαντασιακό πολλών Ελλήνων ως το μελλοντικό κέντρο του Ελληνισμού, Mιχάλης Φρυσανθόπουλος, 
‗Ρευστή Σαυτότητα και Εσωτερική Ετερότητα:Έξω και μέσα ΄Ελληνες στον ύστερο δέκατο ένατο 
αιώνα‘, Gramma 6/1 (1998), σ.34. 
593 Lewis, Rethinking Orientalism…, σ. 76. 
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Aγγλίδα ακτιβίστρια Isabel Fry θέλησε να έλθει σε επαφή μαζί της. Ακολούθησε 
μεταξύ τους μία σειρά επιστολών που επρόκειτο να καταλήξει σε συνάντησή 
τους. Ψστόσο, πριν αυτό συμβεί ο Salih Zeki Bey, που είχε γνωρίσει τη Fry, 
έσπευσε να βγάλει συμπεράσματα για μία ενδεχόμενη συνάντησή τους, με 
αφορμή απλώς και μόνο την εμφάνιση της συζύγου του: «Είναι μια υπέροχη 
γυναίκα, αλλά θα απογοητευτεί μαζί σου αν έλθει στην Σουρκία- Γιατί‟;-Ρώτησα 
ενοχλημένη,- „Γιατί δείχνεις νέα και ανόητη και φοράς φορέματα χρώματος κόκκινου 
ρουμπινί‟ είπε, χαμογελώντας και δείχνοντας το νέο μου φόρεμα».594 Προφανώς, στα 
μάτια του συζύγου της, οι προοδευτικές ιδεολογικές, πολιτικές και κοινωνικές 
διεκδικήσεις της Edib ήταν ασύμβατες με μία εξωτερική εμφάνιση που παρέμπε 
σε μια κοινωνικοταξικά προνομιούχο θέση. Σελικά η Fry όχι μόνο παρέμεινε 
στην Σουρκία για τρεις εβδομάδες, αλλά έγραψε για την εφημερίδα Tanin άρθρο 
σχετικά με την εκπαίδευση των γυναικών.595  

΢τη συνέχεια, η συγγραφή μίας σειράς μυθιστορημάτων εξασφάλισαν 
στην Halide άμεσα μεγάλη αποδοχή και αναγνωρισιμότητα.596 ΢το έργο της 
Yeni Turan, που δημοσιεύτηκε στα 1912, η Edib παραγματεύτηκε νέα σχήματα 
σχέσεων ανάμεσα σε άνδρες και γυναίκες σε ένα πλαίσιο σαφώς εθνικιστικό, 
βασισμένο σε πτυχές του παντουρκικού δόγματος.597Προσβλέποντας ακόμη και 
στην παραχώρηση πολιτικών δικαιωμάτων στις γυναίκες και αναγνωρίζοντας τον 
ισότιμο ρόλο τους στο πλαίσιο της πολιτικής κοινωνίας, αναφέρεται στο Yeni 
Turan στα Απομνημνεύματά της λέγοντας: «Σο βιβλίο είναι μία πολιτική και εθνική 
ουτοπία, αλλα όχι και τόσο μακριά από δυνατότητες- αν μπορεί να θεωρήσει κανείς πως 
είναι μια Ουτοπία. Προσβλέπει σε μία Νέα Σουρκία, όπου ένα αγνό και ώριμο Κομιτάτο 
της ΄Ενωσης και της Προόδου θα έχει πάρει τα ηνία της εξουσίας, οι γυναίκες θα έχουν 
το δικαίωμα να ψηφίζουν και οι γυναίκες θα μπορούν να εργαστούν με τις ικανότητες του 
μυαλού τους και με μία καρδιά που χαρακτηρίζει τις καλύτερες των Σουρκάλων 
γυναικών».598 

Σρία χρόνια πριν ωστόσο, η Edib επρόκειτο να έρθει και πάλι 
αντιμέτωπη με ό,τι την στοίχειωνε από μικρή. Ο σύζυγός της, έχοντας συνάψει 
σχέση με μία δασκάλα, σκεφτόνταν σοβαρά το ενδεχόμενο της πολυγαμίας. H 
Edib συνηθισμένη από τις επιπόλαιες, συναισθηματικές περιπέτειες του συζύγου 
της έμεινε για μερικούς μήνες κοντά στον πατέρα της στα Γιάννενα, πριν 
αποφασίσει, προ του φόβου της πολυγαμίας, να διαλύσει οριστικά το σπιτικό 
της. Επιστρέφοντας, «ο σύζυγος μου Salih Zki Bey μου είπε ότι είχε παντρευτεί την 
κυρία, αλλα προς εκπληξή μου, πρόσθεσε ότι η πολυγαμία ήταν απαραίτητη σε κάποιες 
περιπτώσεις και μου ζήτησε να συνεχίσω ως πρώτη του γυναίκα. Ακολούθησε μία μακρά 
και επώδυνη αντιπαράθεση μεταξύ μας και τελικά έδωσε τη συγκαταθεσή του για διαζύγιο 
και εγκατέλειψα εκείνο που για εννιά χρόνια είχε αποτελέσει το σπιτικό μου».599 ΢τα 
1917, η Edib παντρεύτηκε για δεύτερη φορά, τον γιατρό Adnan Αdivar, εξέχον 
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596 Lewis, Rethinking Orientalism…,  σ. 38. 
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μέλος του Κομιτάτου.Η συναισθηματική καταρράκωση που βίωσε μετά το 
τέλος του πρώτου της γάμου, το ανήσυχο πνεύμα της και η δημιουργικότητα 
της, μαζί με τις επιταγές της κρίσιμης ιστορικής καμπής βρήκαν διεξόδους σε 
μία πλούσια και δραστήρια φιλεκπαιδευτική, πολιτική και επαναστατική δράση 
με εθνικιστικό πρόσημο.  

Παράλληλα, της άνοιξαν μονοπάτια αναζήτησης της ταυτότητάς της 
μέσα από διαφορετικά μοντέλα της γυναικείας ιδιότητας της ως Σουρκάλας.600 
΋μως αυτή η ιδιότητα επρόκειτο να δοκιμαστεί, να προσδιοριστεί και να 
επαναπροσδιοριστεί από τις διακυμάνσεις των ρευστών εθνικών και πολιτικών 
εξελίξεων, αλλά και από τους προοιονιζόμενους κλονισμούς στις παγκόσμιες 
ισορροπίες: «΢τα 1908 ο κόσμος ήδη ετοιμαζόταν για τη γιγαντιαία και υλιστική 
αναταραχή του 1914, η οποία επρόκειτο να σηματοδοτήσει μία νέα εποχή στην ιστορία. 
Για αυτό λόγο, η περίοδος της αλλαγής στην Οθωμανική Αυτοκρατορία από το 1908 και 
μετά θα πρέπει να έχει ένα άλλο όνομα. Θα πρέπει να ονομαστεί η ρεαλιστική Σουρκική 
περίοδος στον αντίποδα της προηγούμενης, η οποία ήταν η ιδεαλιστική Οθωμανική 
περίοδος».601 ΢υνειδητοποιώντας πως ο Οθωμανισμός ανήκει πλέον οριστικά στη 
σφαίρα του ιδεατού και του ανέφικτου, η Edib ταυτίστηκε ιδεολογικά με το 
εθνικιστικό όραμα του Gokalp, συμμετέχοντας ενεργά στο Κίνημα της 
Σουρκικής Εστίας (Turk Ocagi).΢υγχρόνως, η Εdib έγινε βασικός πυρήνας της 
οργάνωσης των νοσηλευτικών δραστηριοτήτων κατά τους Βαλκανικούς 
πολέμους και ρίχτηκε στη μάχη για την διεύρυνση και την εξάπλωση της 
εκπαίδευσης, τοσο σε απομονωμένες και υποανάπτυκτες περιοχές της 
Κωνσταντινούπολης, όσο και σε περιοχές της ΢υρίας, αναλαμβάνοντας 
επικεφαλής του προγράμμματος για τη σχολική και εκπαιδευτική ανάπτυξη 
περιοχών της Οθωμανικής επικράτειας συνολικά.602 H Edib, στα 1912 ήταν κάτι 
πολύ περισσότερο από μητέρα δύο παιδιών. Με το έργο και τη δράση της είχε 
γίνει η μητέρα όλων των Σούρκων.603  

Τποστηρίζοντας την εθνικιστική γλώσσα του Gokalp για επιστροφή στο 
αδιάβλητο και καθαρό πολιτισμικό παρελθόν της προ-ισλαμικής χρυσής 
εποχής- χωρίς τις βυζαντινές και περσικές αλλοτριωτικές επιδράσεις- η Edib, 
μετά τη διαχώριση της θέσης της από το κεμαλικό καθεστώς και κατά την 
αυτοεξορία της στα 1924-1939, έδωσε το δικό της αγώνα για τη διαμόρφωση 
μίας τουρκικής εθνικής ταυτότητας, η οποία θα ήταν συγχρόνως τόσο μη-
ισλαμική, όσο και μη δυτική.604 ΢τα έτη 1926 και 1928 εκδόθηκαν τα δύο 
αυτοβιογραφικά της έργα, με το The Turkish Ordeal να αποτελεί την απάντηση 
στην Κεμαλική εκδοχή του Αγώνα για ανεξαρτησία απέναντι στους συμμάχους 
και εν τέλει μια έτερη εκδοχή κάποιων λαμπρών σελίδων της Σουρκικής εθνικής 
Ιστορίας.605 Ο μύθος που έχτισε ο Ataturk, πρώτα και κύρια μέσα από την 
ομιλία του Nutuk- ένα κείμενο που μέχρι και σήμερα εξακολουθεί να θεωρείται 
σημαντικό ιστορικό και πολιτικό ντοκουμέντο- αμφισβητήθηκε από την Εdib 
ειδικά σε αυτό το κομμάτι του αυτοβιογραφικού της έργου. ΋πως, επισημαίνει η 
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Adak, η Εdib θέλησε να αποδομήσει την ιδέα του Αγώνα για Εθνική 
Ανεξαρτησία ως βασισμένη αποκλειστικά στην ηρωϊκή ηγετική φυσιογνωμία του 
Αtaturk. Με το The Turkish Ordeal η Edib επιχείρησε να αθρώσει ένα εν δυνάμει 
λόγο αντίστασης στο κυρίαρχο εθνικό ηγεμονικό αφήγημα.606Ψστόσο, ο λόγος 
αυτός δεν είχε την εποχή εκείνη μεγάλο αντίκτυπο στην Σουρκία, καθώς το έργο 
της μεταφράστηκε στα Σουρκικά μόλις κατά τη δεκαετία του 1960. ΄Εδειξε, 
όμως, στο δυτικό της ακροατήριο πως οι στοχεύσεις του Ataturk δεν 
εναρμονίζοταν πάντοτε με τον Εθνικό στόχο. Παράλληλα έδωσε υπόσταση και 
σε άλλους ‗Εαυτούς‘ σε άλλες σημαντικές φυσιογνωμίες που 
περιθωριοποιήθηκαν από το Nutuk και επισκιάστηκαν από την υπερβατική 
φυσιογνωμία του μοναδικού ‗ηρωικού πρωταγωνιστή‘. Η Adak αναφέρει ότι η 
συνολική συγγραφική στρατηγική της Εdib, της επέτρεψε το ξεδίπλωμα ενός 
αφηγούμενου Εαυτού που εκθέτει ξεκάθαρα τη διαπερατότητα των ορίων του 
‗Εγώ‘, καθώς προσπαθεί να δώσει υπόσταση σε άλλους ‗Εαυτούς‘, τη στιγμή που 
περιγράφει τον δικό της. Πάνω από όλα όμως, κατάφερε, σε αντίθεση με το 
Nutuk, να αναγάγει σε κεντρική ηρωική φυσιογνωμία αυτόν τον ίδιο τον 
Σουρκικό λαό και τους απλούς ανθρώπους ως τους κύριους φορείς εμπρόθετης 
δράσης και αυτενέργειας, στους οποίους και θα έπρεπε να πιστώνεται η τελική 
νικηφόρα έκβαση του Αγώνα για την Ανεξαρτησία: «Mέσα από όλο αυτό το 
μαρτύριο στον αγώνα για ανεξαρτησία, ο ίδιος ο Σουρκικός λαός ήταν ο υπέρτατος 
ήρωας».607  

΢το παντουρκικό όραμα του Gokalp, που στήριξε η Edib, θεμελιώδη 
ρόλο είχε η κατασκευή μιας γυναικείας υποκειμενικότητας που θα στηρίζεται 
στο στοιχείο της καθαρής ‗τουρκικότητας‘.΄Οφειλε, επομένως, να απεμπολήσει 
τα ξενικά της στοιχεία και να επανέλθει στον πρότερο αυθεντικό της εαυτό: «Ο 
Ζia Keuk-Alp, ένας σύγχρονος Σούρκος κοινωνιολόγος, πάντοτε ισχυριζόταν ότι οι 
άνδρες και οι γυναίκες μοιράζονταν όλα τα δικαιώματα πολιτικά ή άλλα στην Σουρκική 
κοινωνία […]. Πολιτικά η εξουσία δεν περιοριζόταν στους άνδρες […]. Ο Zia Gokalp 
δικαίως έχει δηλώσει ότι η κατώτερη θεση των γυναικών σε κάποιες τουρκικές 
κοινότητες οφείλεται σε Βυζαντινές και Περσικές, καθώς και σε Ισλαμικές επιρροές 
[…]».608 Ψς προς το ζήτημα των γυναικών, η Εdib ήταν πρόθυμη να κοιτάξει 
στο αγνό και ακατεργαστο τουρκικό παρελθόν. Από την άλλη όμως, η συμβολή 
της Edib- μέσα από τα μυθιστορήματά της- στη διαμόρφωση της Σουρκάλας 
Νεας Γυναίκας ηταν θεμελιώδης. Η γυναίκα «συντρόφισα» των μυθιστορημάτων 
της Edib, η γυναίκα που τη διακρίνει η αυτοθυσία, η σεξουαλική αγνότητα, η 
αρετή και η εντιμότητα- στοιχεία δηλαδή που παραπέμουν ξεκάθαρα στο 
δυτικό-νεωτερικό μοντέλο γυναικείας υποκειμενικότητας- ήταν τα κυριότερα 
συστατικά για τη μετέπειτα οικοδόμηση της εθνικής ταυτότητας της 
Ρεπουμπλικανής γυναίκας.609Παραταύτα, η εγκαθίδρυση της Σουρκικής 
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Δημοκρατίας, στα 1923 από τον Κemal Ataturk, δεν επρόκειτο να 
απελευθερώσει ριζικά τις γυναίκες από τους ρόλους υποταγής τους.  

Ακολουθώντας, στο ευρύτερο πεδίο άσκησης πολιτικής εξουσίας, τη 
λογική ενός βίαιου εκδυτικισμού, αυτό που πέτυχε ήταν να τοποθετήσει τις 
Σουρκάλες στο επίπεδο της καταπίεσης που βρίσκονταν ήδη οι γυναίκες της 
Δύσης, εξυπηρετώντας με αυτόν τον τρόπο, τις έμφυλες και ταξικά 
προσδιορισμένες στοχεύσεις ενός εταιρικού εθνικισμού. Σο αποτέλεσμα ήταν να 
υπάρχει εμφανής απόκκλιση μεταξύ της επίσημης κυβερνητικής- «υπέρ» των 
γυναικών- πολιτικής και της κοινωνικής συνείδησης των ίδιων των γυναικών.610Η 
Edib, από την αυτοεξορία της, χαρακτήρισε ως «ευτύχημα» το γεγονός ότι στην 
Σουρκία «η χειραφέτηση των γυναικών ήταν αποτέλεσμα μίας συνολικής κομματικής 
πολιτικής, παρά αποτέλεσμα έμφυλων διεκδικήσεων»,611 υπερασπιζόμενη, με αυτόν 
τον τρόπο και στη φάση αυτή τουλάχιστον, έναν κρατικά (από πάνω προς τα 
κάτω) απορρέοντα φεμινισμό. Από την άλλη, προξενεί εντύπωση το γεγονός 
πώς, αν και η ίδια είχε κάνει λόγο για παραχώρηση δικαιωμάτων στις γυναίκες 
στο προγενέστερο έργο της Yeni Turan (1913)-, στο Turkey Faces West (1930) 
χαρακτηρίζει «ευλογία» το γεγονός ότι στην Σουρκία οι γυναίκες δεν είχαν 
αποκτήσει δικαίωμα ψήφου: «Είναι ίσως ευλογία ότι δεν έχουν αποκτήσει δικαίωμα 
ψήφου. ΄Eτσι έχουν μέχρι τώρα προστατευθεί από τον κίνδυνο να ταυτιστούν με την 
κομματική πολιτική, και με αυτόν τον τρόπο οι δραστηριότητες τους δεν μπορούν να 
εμποδιστούν για πολιτικούς λόγους».612Η Εdib, παρότι από πρώτο χέρι 
εξοικειωμένη με τις γυναικείες κινήσεις και κατακτήσεις στη Δύση, αναγιγνώσκει 
το δικαίωμα παραχώρησης πολιτικής ψήφου στις Σουρκάλες, μέσα από τα εκεί 
κοινωνικά, πολιτικά και τοπικά/εθνικά συμφραζόμενα. Επίσης, το Σurkey Faces 
West απευθύνεται σε ένα δυτικό κοινό και όχι στο εξεγερμένο εθνικό συναίσθημα 
ενός τοπικoύ ακροατηρίου, όπως είχε συμβεί με το Τeni Turan. Έχοντας ίσως 
διδαχθεί από το πρόσφατο μετεπαναστατικό παρελθόν, θέλει ενδεχομένως να 
«προστατεύσει» από τις κομματικές αλυσίδες τα ήδη κεκτημένα, δηλαδή την 
πρόσβαση των γυναικών στην εκπαίδευση και την εργασία, αλλά και 
οποιαδήποτε άλλη κοινωνική τους δραστηριότητα. Kαι ίσως ακόμη θέλει να 
προστατεύσει τα αρτιγενή- στη συνείδηση του ευρύτερου τουρκικού πληθυσμού- 
δημοκρατικά ή/και εθνικά ιδεώδη.613 Ενδεχομένως αυτό κρύβει ένα δικό της 
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παραχώρηση πολιτικών δικαιωμάτων) γίνεται μία ασπίδα που προστατεύει την εκ-νωτεριζόμενη 
τουρκική δημοκρατία απέναντι στην κριτική ενός (ενδεχομένως προκατειλλημμένου) δυτικού 
αναγωστικού κοινού. Για το λόγο αυτό, αναφέρει η Adak, πιθανότατα η εθνική υπερηφάνεια κάποιων 
συγγραφέων- και στην δική μας περίπτωση της Εdib- υπερσκελίζει τη φεμινιστική πολιτική. Adak, 
‗Souffragettes of the Empire…‘, σ. 49. Αυτή η παρατήρηση της Adak φαίνεται να εξηγεί και τη 
διαφορετική τοποθέτηση της Edib απέναντι στην πολιτική χειραφέτηση των γυναικών στα δύο της έργα 
(Yeni Turan και Σurkey Faces West), σε διαφορετικές χρονικές περιόδους και με διαφορετικό κάθε φορά 
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φόβο για τις προκλήσεις ενός επισφαλούς μέλλοντος, σε μια ιστορική φάση κατά 
την οποία και η δική της εμπιστοσύνη προς την Κεμαλική- κατ‘επίφασιν 
Δημοκρατία- έχει πια χαθεί: «Η Σουρκική Δικτατορία έχει το πλεονέκτημα να 
εργάζεται πίσω από τη βιτρίνα του ΢υντάγματος, διατηρώντας με αυτόν τον τρόπο ένα 
προσωπείο Ευρωπαϊκό, αν και απατηλό. Επίσης, αν και αποκαλείται εθνικιστική, έχει 
στην πραγματικότητα, εκτός από την Σουρκική οικονομία-ένα πολύ αντι-εθνικιστικό 
πνεύμα. Η Σουρκική δικατορία κατέβαλε τη δεύτερη μεγαλύτερη προσπάθεια, μετά τους 
΢οβιετικούς, να αποκόψει το λαό της από το παρελθόν του. Αυτό μπορεί να μην είναι 
κάτι πολύ Ευρωπαϊκό, αλλά είναι κάτι ξεκάθαρα νεωτερικό. Η εκστρατεία ενάντια στην 
παράδοση τα τελευταία τέσσερα χρόνια υπήρξε αδυσώπητη».614 

΢το ζήτημα των γυναικών, κοντά στον πάντοτε θεμελιώδη ρόλο της 
μητρότητας, η Edib υπερασπίζεται τη γυναικεία εργασία ως μία σημαντική 
παράμετρο για την οικοδόμηση της Σουρκικής ταυτότητας και της 
βιωσιμότητας του έθνους: «΢το Σουρκικό σπιτικό οι γυναίκες συνεχίζουν να είναι το 
κυβερνόν πνεύμα΄[…].΢την παρούσα στιγμή τα γραφεία, τα εργοστάσια και τα 
καταστήματα είναι γεμάτα από δουλειές για να βγάζουν το ψωμί τους και κάποιες φορές, 
σε συνδυασμό με αυτά, οι γυναίκες ενδιαφέρονται για την παιδική πρόνοια και υγιεινή και 
για την οργάνωση μικρών συνδέσμων για να διδάσκουν σε φτωχές γυναίκες ποικιλτική, 
ραπτική, υφαντική κλτ. Σο αγαπημένο επάγγελμα των Σουρκάλων σήμερα, μετά το 
επάγγελμα της δασκάλας, είναι το επάγγελμα της ιατρού. Αυτή είναι η αστική όψη της 
κατάστασης. ΢τις αγροτικές περιοχές οι γυναίκες εξακολουθούν να ζουν τη ζωή τους σε 
συνθήκες ελεινές […]. Δεν θα ήταν υπερβολή να πούμε ότι το 90 τοις εκατό των 
Σουρκάλων είναι σκληρά εργαζόμενες γυναίκες».615 Η αναβάθμιση της θέσης των 
γυναικών, μέσα στο πλαίσιο της οικογένειας, μέσα από την εκπαίδευση και τους 
χώρους εργασίας, γίνεται συνάρτηση του σχεδίου υλοποίησης μίας ευρύτερης 
εθνικής προοπτικής, που απεμπολεί οριστικά το οριενταλιστικό στίγμα της 
ανατολίτικης γυναικείας υπερσεξουαλικότητας ή μαλθακότητας. ΄Ετσι η 
κατασκευαζόμενη Νέα Γυναίκα, η Ρεπουμπλικανή Σουρκάλα, γίνεται 
θεμελιώδης πυλώνας τόσο της παραγωγής, όσο και της ‗ανα-παραγωγής‘ του 
έθνους, μέσα από την συμβολή της στην καλλιέργεια και διαμόρφωση της 
εθνικής και δημοκρατικής συνείδησης των υιών της πατρίδας, αλλά και μέσα 
από τη συμβολή της στην ενδυνάμωση του εθνικού οικονομικού και 
παραγωγικού μηχανισμού.  

Σο αυτοβιογραφικό έργο της Εdib δείχνει να διαπνέεται από αυτές τις 
εσωτερικές συγκρούσεις, που προκύπτουν ως άθροισμα μίας ευρείας γκάμας 
ασυνείδητων πιέσεων και κοινωνικοπολιτισμικά διαθέσιμων λόγων για το φύλο, 
την ηθική, τη σεξουαλικότητα και το έθνος, αφήνοντας το στίγμα τους και στις 
νοηματοδοτήσεις της δικής της βιούμενης εμπειρίας. Με την εκφορά της 
υποκειμενικότητάς της η ίδια αντιτάσσεται εξαρχής στο κατασκευασμένο στη 
Δυτική φαντασίωση στερεότυπο της περιορισμένης και φιλήδονης οδαλίσκης και 
προβάλλει το παρουσιαστικό, τις συνήθειες και την ιδιοσυγκρασία μίας 
ενάρετης, προσεγμένης και κομψής κυρίας της τάξης της. Παρόλα αυτά, στην 
υποκειμενικότητά της εγγράφονται νέες παράμετροι αυτοπροσδιορισμού, όταν 

                                                                                                                                    
αναγνωστικό κοινό, τις συνειδήσεις του οποίου θέλει να επηρεάσει άλλοτε προς τη μία και άλλοτε προς 
την άλλη κατεύθυνση. 
614 Edib,Σurkey faces West , σ. 259. 
615 Ibid, σ. 228. 
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οι ιστορικές και εθνικές εξελίξεις το απαιτούν.616 Σότε η κομψότητα και η 
εκλεπτυσμένη εξωτερική της εμφάνιση δίνει τη θέση σε μία θηλυκότητα πιο 
προσιτή, πιο λιτή, πιο ‗εκλαϊκευμένη‘. Μια θηλυκότητα/γυναικεία ιδιότητα, που 
εξουδετερώνει το ‗απαστράπτον‘ της ταξικά προσδιορισμένης υλικότητας του 
σώματος, για να συμβαδίσει με την ταπεινότητα και την αυταπάρνηση που 
απαιτεί το εθνικών διαστάσεων εκπαιδευτικό και κοινωνικό της έργο. Έτσι, μετά 
το περιστατικό με την ομάδα των ρακένδυτων κοριτσιών της φτωχικής συνοικίας 
της Αράστα, «στους δρόμους του Fatih, του Jiganghir και του Kassim Pasha, φρόντιζα 
πάντα να κάνω το φόρεμα μου να μοιάζει ίδιο με εκείνο των άλλων γυναικών της 
γειτονιάς και ποτέ δεν έκλεινα το πέπλο μου. ΄Εκανα φίλους πολλά παιδιά όμοια με 
εκείνα της Arasta και μου έδιναν ακόμη και τα καλυμμένα με χένα βρώμικά χέρια τους, 
οδηγώντας με στα δαιδαλώδη πίσω δρομάκια, μιλώντας μου για τους ανθρώπους τους και 
τα προσωπικά ζητήματά τους και φωνάζοντάς με «κυρία θεία (lady aunt)», με ένα γλυκό 
και ελαφρώς προστατευτικό τρόπο».617  

Πολλά χρόνια αργότερα, όταν η Edib παρέμεινε στην ΄Αγκυρα, για να 
συμβάλει από εκεί στον εθνικιστικό αγώνα, το επίχρυσο αλλά στην ουσία 
κατακερματισμένο προσωπείο της παλαιάς τάξης πραγμάτων, που έβρισκε μέχρι 
τότε την έκφραση του στην πολυτελή, αλλά πολιτικά ανώριμη εκφορά της 
υποκειμενικότητας της, παραμερίστηκε για χάρη των υψηλότερων εθνικών 
στόχων.618 ΄Ετσι οι συναγωνιστές της από την Κωνσταντινούπολη που την 
επισκέφθηκαν, την οικτίραν για την κατάσταση στην οποία είχε περιέλθει: «Ο 
τόνος οίκτου στις φωνές τους στην πραγματικότητα με πλήγωσε στο βαθμό να θέλω να 
γίνω αγενής […]. Οι συνεχείς κακουχίες από τις οποίες υποφέραμε όλοι, και οι μονίμως 
υπαρκτοί κίνδυνοι εν μέσω των οποίων ζούσαμε, μας έκαναν να πιστεύουμε πως ό,τι 
προσπαθούσαμε να κάνουμε ήταν ένα έργο υπεράνθρωπο και εμείς από τη μεριά μας 
είχαμε τόσο υψηλό ηθικό, που οικτίραμε όσους εντυπωσιάζονταν από τα προφανή 
εξωτερικά τόσο, ώστε να χάνουν το εσωτερικό νόημα των προσπαθειών μας[…]. Αλλά 
ήταν τόσο ωραίο που ήρθαν και μου έφεραν τον παλιό μου κόσμο πίσω σε εμένα, στην 
μικρή μου καλύβα με μία τόσο αυθεντική στοργή. „ ΢ας παρακαλώ μη με λυπάστε. Είναι 
επιλογή μου‟».619  

Σην ίδια περίπου περίοδο, που από την ΄Αγκυρα η Edib ριχνόταν στον 
Αγώνα της Ανεξερτησίας και είκοσι χρόνια από την πρώτη της επανασύνδεση με 
τον τόπο που γεννήθηκε, η Δήμητρα Βακά, αντιπροσωπευτικό δείγμα Νέας 
Γυναίκας η ίδια, περιγράφει τις εντυπώσεις και τις συναντήσεις της με τις Νέες 
Γυναίκες της Σουρκίας: «Κι έτσι, στο κοινωνικό λυκαυγές της Ανατολής, καθώς οι 
άνδρες συνέχιζαν τις παλιές, φθαρμένες μεθόδους των καταστρεπτικών μαχών, οι 
γυναίκες σε μία κατάσταση ασυνείδητoυ μεγαλείου έφεραν τη δάδα της πρόοδου, 
ρίχνοντας επάνω στα συσσωρευμένα ερείπια του παρελθόντος το φως μέσα στο οποίο 
επρόκειτο να χτιστεί η νέα Σουρκία, που θα έπαιρνε τη θέση της παλιάς».620Σο The 
Unveiled Ladies of Stamboul, που εκδόθηκε στα 1923, αποτύπωνε τα βιώματα και 
τις εμπειρίες της Bακά, σε ένα εντελώς διαφορετικό από τα δυο προηγούμενα 

                                                 
616 Lewis, Rethinking Orientalism. σ. 119. 
617 Edib, Memoirs of Halide Edib….,σ.365-366. 
618 Ψστόσο η καταστροφή αυτού του προσωπείου δεν μετάλλαξε τo κοινωνικό και ταξικό status της 
Edib. Από γυναίκα της παλαιάς οθωμανικής ελίτ, η Edib παρέμεινε γυναίκα της νέας  εθνικής πολιτικής 
ελίτ. Lewis, Rethinking Orientalism…, σσ. 120. 
619 Halide Edib, Σhe Turkish Ordeal, όπως παρατίθεται στην Lewis, Rethinking Orientalism.., σ. 120. 
620 Demetra Vaka, Σhe Unveiled Ladies of Stamboul, σ. 40. 
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έργα της πλαίσιο, με εμφανείς πολιτικές διαστάσεις και συνεπαγωγές για την 
κοινωνική θέση των γυναικών και όχι μόνο. Οι εντυπώσεις της εντάσσονται στα 
κοινωνικά και εθνικά συμφραζόμενα μίας περιόδου ιδιαίτερα τεταμένης τόσο 
λόγω των ήδη κλονισμένων διεθνών ισορροπιών, όσο και λόγω των εξελίξεων 
στα διμερή ελληνοτουρκικά ζητήματα. Οι Βαλκανικοί πόλεμοι (1912-1913), με 
την Σουρκία από τη μία πλευρά και την Ελλάδα, τη ΢ερβία-Μαυροβούνιο τη 
Βουλγαρία και τη Ρουμανία από την άλλη, είχαν καταλήξει στην ταπεινωτική 
ήττα των Σούρκων, που έφερε μαζί της την απώλεια των ευρωπαϊκών 
οθωμανικών εδαφών. Η συμμετοχή τής αποδιαρθρωμένης Οθωμανικής 
Αυτοκρατορίας στο πλευρό των Κεντρικών Δυνάμεων στον Πρώτο Παγκόσμιο 
πόλεμο (1914-1918) και στη συνέχεια ο Ελληνοτουρκικός πόλεμος για τον 
έλεγχο και την κατοχή των εδαφών της Μικράς Ασίας (1920-1922) είχαν 
ατσαλώσει περαίτερω τον ήδη υπαρκτό τουρκικό πολιτικό εθνικισμό, που τώρα 
έβρισκε έκφραση στον Αγώνα της Ανερξαρτησίας.621 

΢ε αυτήν την ιστορική φάση (1921), όπου η πολυεθνοτική αυτοκρατορία 
έβαινε προς αντικατάσταση από μία μονοπολιτισμική Σουρκική Δημοκρατία, 
όπου ο Οθωμανισμός622 περιθωριοποιούνταν από ένα ακραιφνή εθνικιστικό –
τουρκικό λόγο και τα στρατεύματα ΄Αγγλων, Γάλλων, Ιταλών και Ελλήνων 
βρίσκονταν ήδη επί Οθωμανικού εδάφους, τα περιθώρια της Βακά για χρήση 
μίας πικάντικης λογοτεχνικής γλώσσας ή οριενταλιστικών και εξωτικών 
στοιχείων περιορίζονταν πολύ. ΋μως, αν και αντιμέτωπη με μία νέα Σουρκία, η 
Βακά που γνώριζε τις προσδοκίες του αναγνωστικού της κοινού, αλλά και του 
εκδοτικού οίκου με τον οποίον συνεργαζόταν,623 δεν μπορούσε να απεμπολήσει 
εξολοκλήρου το ανάλαφρο ύφος που κυριαρχούσε στο Haremlik. Σο 
αποτέλεσμα ήταν η Βακά, στο Unvleiled να παρουσιάσει τις σύγχρονες 
Σουρκάλες, όλες άγνωστες σε εκείνη ως μεθοριακές και μεταβατικές 
φυσιογνωμίες, όπως αυτή της Azzize, η οποία με εφαλτήριο την ιδιωτική 
σφαίρα, την ομορφιά και τη σεξουαλικότητά της, ρίχνεται σε έναν ιδιότυπο 
αγώνα αντίστασης στον ξένο εισβολέα. ΋μως, για κάποιες από αυτές τις 
γυναίκες, εκείνο το οποίο πρεσβεύει η Βακά ως ‗εκπρόσωπος‘ του Δυτικού 
πολιτισμού σε επίπεδο ηθικής και αξιών, δεν αντιμετωπίζεται ως πρότυπο, αλλά 
πλέον απαξιώνεται.624Σώρα, οι γυναίκες της Σουρκίας είναι σε θέση να 
συγκροτήσουν τη δική τους εκδοχή της Νέας Γυναίκας με γνώμονα έναν 
διακριτό αντι-αποικιακό, τουρκικό εθνικιστικό λόγο.  

                                                 
621 Kalogeras, ―The Decline of Her Oriental Tale…‘‘, σ. vii. 
622 Η Βακά, όπως φαίνεται και στον πρόλογο του έργου της, αφιερώνει το Σhe Unveiled Ladies of Stamboul 
στον πρίγκηπα Sabaheddin, ο οποίος στη φάση αυτή ήταν ο μόνος που αντιπροσώπευε μια 
συμπεριληπτική εθνική και πολιτική ατζέντα, που εγκολπωνόταν όλες τις μειόνοτητες, αναγνωρίζοντας 
τους ίσα δικαιώματα, εντός των ορίων της Αυτοκρατορίας. ΢το πρόσωπό του η Bακά εβλεπε την 
τελευταία ελπιδα για τη διατήρηση του πολυεθνοτικού χαρακτήρα της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας, με 
τον οποίον η ίδια είχε τόσο ταυτιστεί. Lewis, Rethinking Orientalism, σ. 62. 
623 ΢ε σειρά επιστολών που είχε ανταλλάξει η Βακά με τον Ferris Greenslet του Εκδοτικού Οίκου 
Houghton Mifflin, ο τελευταίος επέμενε στο ότι το αμερικανικό κοινό λίγο ενδιαφέρεται για την 
κοινωνικοπολιτική διάσταση των μετασχηματισμών που βίωνε η Σουρκία. Σο ζήτημα για τον ίδιο ήταν 
να εκδοθεί ένα έργο που θα ικανοποιούσε επαρκώς την οριενταλιστική αισθητική του αναγνωστικού 
κοινού: «[…] αν το βιβλίο σας είναι να έχει κάποια ικανοποιητική επιτυχία, θα πρέπει να βασίζεται όχι τόσο πολύ 
στη σκιαγράφηση της παρούσας κατάστασης στην Σουρκία, όσο στη ρομαντική και κάπως πικάντικη ποιότητα του 
Haremlik, αν και δεν υπάρχει λόγος να μην αποκαλυφθεί στον αναγνώστη, εμμέσως, μία αρκετά καθαρή αίσθηση 
της κατάστασης της Σουρκίας σήμερα», Lewis, Rethinking Orientalism.., σ. 32. 
624 Kalogeras, ―The Decline of Her Oriental Tale..‘, σ. xvi, 



 - 170 - 

Η ίδια η Βακά, που, εδώ και χρόνια, είχε ακολουθήσει στις Η.Π.Α το 
δικό της δύσβατο δρόμο, το δρόμο της ανεξαρτησίας και του 
αυτοποσδιορισμού, αντιμετωπίζει τώρα με δυσπιστία τη νέα θέση και την νέα 
αυτοαντίληψη που αποκτούσαν οι Σουρκάλες εκείνης της περιόδου. Οι 
Μουσουλμανίδες του A Child of the Orient και του Haremlik ηταν πια οριστικά 
και αμετάκλητα κομμάτι του παρελθόντος της Σουρκίας. ΋μως εκείνες 
παρέμεναν κομμάτι του παρελθόντος της Βακά και είχαν καθορίσει την παιδική 
της ηλικία και την υποκειμενικότητά της με τρόπο τέτοιο, που, σε αντίθεση με 
την Edib, ήταν δύσκολο να το απαρνηθεί. ΄Ετσι ό,τι ζούσε στο εντελώς 
διαφορετικό πλέον παρόν δεν μπορούσε παρά να το αντιμετωπίσει με 
επιφύλαξη, θλίψη και νοσταλγία. «Σο παλιό σύστημα είχε πεθάνει-είχε πεθάνει όχι 
μόνο από την ιδιωτική αλλά και από τη δημόσια ζωή [..].625 Σο παλιό σύστημα είχε γίνει 
κομμάτια- είχε φύγει, για να μην επιστρέψει ξανά. Κι εγώ που κατηγορήθηκα ως ο 
τροβαδούρος του, είχα επιστρέψει στο νέο σύστημα, με ηλεκτρισμό αντί για το φως των 
κεριών και τις μυστήριες φιγούρες της Κωνσταντινούπολης να έχουν αντικατασταθεί από 
τις ακάλυπτες κόρες της αληθινής πίστης. ΢ε γυναίκες που κάθονταν πίσω από γραφεία, 
που τυπογραφούσαν σημειώσεις από την υπαγόρευση ανθρώπων που αποκαλούσαν 
απίστους και πωλούσαν προϊόντα πίσω από πάγκους[…].626 ΄Ετσι, με τα μάτια της 
ψυχής μου ακόμη να κλαίνε, και προσπαθώντας να λογικέψω τον εαυτό μου που 
λυπόμουν για το παρελθόν, συνέχισα με θλίψη να περιπλανιέμαι από εδώ και από εκεί σαν 
γυναίκα που ακολουθεί μια νεκροφόρα».627 Σο συναίσθημα της νοσταλγίας 
καταδεικνύει τη δυσκολία της Βακά, μίας αναγνωρισμένης πλέον συγγραφέως 
που ζει και διαπρέπει στην Αμερική, να συμφιλιώσει μέσα στο διηνεκές της 
υποκειμενικής της συγκρότησης την αντιφατικότητα που γεννιέται μεταξύ ενός 
λόγου που προκρίνει μια αμιγώς νεωτερική κατασκευή του εαυτού της και ενός 
λόγου που εγγράφεται σε πτυχές του οθωμανικού της παρελθόντος. Ένα 
παρελθόν, όπου τα χαρέμια- απρόσβλητα από τη ροή του Νεωτερικού χρόνου- 
αποτελούσαν το δικό της καταφύγιο έναντι τής κατά μέτωπον ‗αντιπαράθεσής‘ 
της με τις επιταγές της ελληνορθόδοξης κοινότητας και οικογένειας, αλλά και το 
καταφύγιο απέναντι στη δοκιμασία της μετανάστευσης, η οποία θα την έφερνε 
αντιμέτωπη με τις αντιξοότητες ενός ακανθώδους αγώνα επιβίωσης στο 
αμερικανικό νεωτερικό πλαίσιο.  

΋πως επισημαίνει η Lewis, οι αφηγήσεις γυναικών, που είδαν το 
πρόσφατο τους παρελθόν να εξελίσσεται εν μεσω εκτοπισμών από τον έναν 
γωγραφικό χώρο στον άλλον και εν μέσω ραγδαίων πολιτικών κοινωνικών 
μετασχηματισμών, όπως της Βακά, εκφράζουν ένα ιδιότυπο είδος νοσταλγίας, 
συγκροτημένης σε ένα πολυδιασπασμένο στο χώρο και το χρόνο φάσμα. Μιας 
νοσταλγίας που παντρεύει την επιθυμία τους για καταφυγή στην συβαριτική 
απομόνωση των χαρεμιών με την έμφυλα προσδιορισμένη κριτική απέναντι στο 
θεσμό- σε μία ανορθόδοξη, διαλεκτική των δύο σύζευξη. Κι αυτή η σύζευξη με 
τη σειρά της εμφιλοχωρεί και αλληλοδιαπλέκεται με την παρούσα ιδιότητά τους 
ως αμετακλήτως νεωτερικά υποκείμενα, αλλά και ως συγγραφείς που θέλουν να 
συντηρήσουν τη θέση τους ως παραγωγοί γνώσης στο συμβολικό πεδίο του 
δικού τους τρέχοντος κοινωνικοπολιτισμικού πλαισίου.΄Εχουν, όμως, πλήρη 

                                                 
625 Vaka, Σhe Unveiled Ladies of Stamboul, σ. 28. 
626 Ibid, σ. 29-30. 
627 Ibid, σ. 31. 
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επίγνωση πως για το πετύχουν αυτό πρέπει να αξιοποιήσουν, να (μετα)χειριστούν 
και να παρέμβουν αναλόγως στις στερεοτυπικές στο δυτικό φαντασιακό 
απεικονίσεις των ‗εξωτικών‘ χαρεμιών.628Ψς εκ τούτου, η στάση της Βακά 
απέναντι στις σύγχρονες εργαζόμενες και βιοποριζόμενες Μουσουλμανίδες, οι 
οποίες έκαναν τα πρώτα τους βήματα προς την ανεξαρτησία, είναι μάλλον 
αντιφατική. Δείχνει να ισορροπεί παράλληλα σε δύο αντίθετους πόλους. Από τη 
μία πλευρά αναφέρεται στις Μουσουλμάνες ως εκείνες που «κόμιζαν τη δάδα της 
προόδου» και από την άλλη αναφέρεται με θλίψη στην εικόνα που παρουσιάζουν 
οι σύγχρονες Μουσουλμάνες, αλλά και με νοσταλγία για το καθεστώς 
προστασίας που τους παρείχαν τα χαρέμια κατά την προεπαναστατική 
εποχή:«Αυτό που με πονούσε βλέποντας αυτές τις φυσιογνωμίες, που για πάντα θα 
καθάριζαν (τους δρόμους), για πάντα θα απέφευγαν το απρόσεκτο πλήθος, ήταν η 
σκέψη ότι αυτές ήταν οι γυναίκες που, στις ημέρες της υπερηφάνειας των Οσμανλί, 
αγοράζονταν και τις φρόντιζαν κρατώντας τις έγκλειστες. Εκείνη την εποχή ήταν οι 
δότριες της ηδονής μίας κατακτητικής φυλής. Σώρα, αυτοί οι κατακτητές, νικημένοι και 
ταπεινωμένοι, άφηναν τις γυναίκες τους να καθαρίζουν τους δρόμους πάνω στους οποίους 
για πάνω από πέντε αιώνες εκείνοι τους απαγόρευαν να κυκλοφορούν ακάλυπτες».629 

΋μως, καθώς σκιαγραφούμε τις νοηματοδοτήσεις των εντυπώσεων της 
Βακά από τις Μουσουλμάνες της περιόδου, λίγο πριν της εγκαθίδρυση της 
Σουρκικής Δημοκρατίας, θα πρέπει να λάβουμε υπόψην δύο ακόμη παράγοντες: 
πρώτον, τις απαιτήσεις του εκδοτικού της οίκου για τη διατήρηση στο Unveiled 
ενός ανάλαφρου και επαρκώς εύπεπτου ύφους, εφάμιλλου του Haremlik, και 
δεύτερον την άγνωστη συμβολή του συζύγου της, Αμερικανού συγγραφέα, 
Kenneth Brown στα έργα της.630 Με τα δύο αυτά στοιχεία συνδέεται άμεσα ή 
έμμεσα και η κριτική που άσκησε η Halide Edib στη Βακά για το Haremlik,631 
και όλα αυτά μαζί εγείρουν μία σειρά ερωτήματα που σχετίζονται τόσο με το 
                                                 
628 Lewis, Rethinking Orientalism…, σ. 257. 
629 Vaka, Σhe Unveiled Ladies of Stamboul,  σ. 10. 
630 Η Βακά παντρεύτηκε τον Kenneth Brown στα 1904, εποχή κατά την οποία ο Brown ήταν ήδη 
αναγνωρισμένος συγγραφέας. ΢ύμφωνα με τον Καλογερά, ο Brown την προέτρεψε να ασχοληθεί με τη 
λογοτεχνία (μυθιστορηματική και μη) αξιοποιώντας τις γνώσεις και τις εμπειρίες της στην Ανατολή. 
΢την αυτοβιογραφία της, και για το έτος 1901, η Βακά αναφέρει χαρακτηριστικά : «Καθώς έγραφα, 
περιγράφοντας τον έναν και τον άλλο χαρακτήρα, μου φαινόταν τόσο εύκολο να γράψω όσο και να μιλήσω. Έκανα 
τον Kenneth Brown να σταματήσει τη δουλειά του και να ακούσει την ιστορία: “Δεν πειράζει. Απλά υπαγόρευέ 
μου.‟‟ Μετά πήρε το κείμενο, στρογγύλεψε τις γωνίες του και έβγαλε το τελικό κείμενο-μια διαδικασία που 
επρόκειτο να κάνει σε όλα μου τα κείμενα. Κάποτε είπε ότι ήμουν σαν μια ζάμπλουτη μητέρα που γεννούσε μωρά, 
των οποίων εκείνος ήταν η τροφός». D Vaka, ‗With a Heart for Any Fate, Chapter XXIV, σ. 66. Ψστόσο, 
δεν έχει γίνει μέχρι σήμερα σαφές ποιό ήταν το μέγεθος της συμβολής του συνολικά στο έργο της. 
Επίσης αξίζει να σημειωθεί ότι το τελευταίο της μυθιστόρημα Bribed To Be Born (1951) δημοσιεύτηκε 
μετά το θάνατο της Βακά. Ο σύζυγός της ισχυρίστηκε ότι τα χειρόγραφα τα βρήκε ο ίδιος, τα συνέλεξε 
και τα εξέδωσε. Κατά παράξενο τρόπο, επισημαίνει ο Kαλογεράς, ο Βrown αφιέρωσε αυτή τη σύντομη 
νουβέλλα στον εαυτό του, ένα γεγονός που εγείρει ερωτήματα για την πραγματική ταυτότητα του 
συγγραφέα και των υπολοίπων έργων της Βακά. Kalogeras, ‗Contested, Familiar and Exotic Spaces...‘, 
σ.vii. 
631 «Αν και αυτή η δραματική εισαγωγή στην πολυγαμία μπορεί να αντίκειται στη ζαχαρένια ζωή των χαρεμιών που 
αποτυπώνονται στο „Haremlik” της κυρίας Kenneth Brown, τα πράγματα δεν ήταν καθόλου έτσι», Edib, Memoirs 
Of Halide Edib, p. 144. Εδώ η Εdib αμφισβητεί ευθέως το δικαίωμα της Βακά να μιλάει ως εσωτερικός 
γνώστης των χαρεμιών. Για το λόγο αυτό δεν αναφέρεται σε εκείνην ούτε ως Demetra ούτε ως Vaka, 
αλλά ως ‗Kυρία Kenneth Brown‘. Με αυτόν τον τρόπο θέλησε να απορρίψει, σε συμβολικό επίπεδο, την 
δικαιοδοσία της Βακά να μιλάει από μία θέση «εσωτερικού πληροφοριοδότη», ανάγοντάς την σε μία 
ακόμη γυναίκα της Δύσης που ήταν αποκομμένη από τη πραγματική ζωή των χαρεμιών και απλά 
αποτύπωνε ως επισκέπτρια τις ταξιδιωτικές εντυπώσεις της στην Ανατολή. Kalogeras, ‗The Decline of 
Her Oriental Tale...‘, σ. xxvi. 
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βαθμό ‗αυθεντικότητας‘ της γραφής της Βακά, όσο και με την ίδια την 
υποκειμενικότητα της.632 Οι παράλληλες ιδιότητες της αφηγήτριας/συγγραφέως 
ως αυτόχθονος Πολίτισσας επηρεασμένης από τη Μεγάλη Ιδέα, ως 
Οθωμανής/Ρωμιάς και ‗Παιδιού της Ανατολής,‟ που βίωσε την πραγματικότητα 
των χαρεμιών και συγχρόνως ως ταξιδιωτικής συγγραφέως προερχόμενης από 
την Αμερική, περιπλέκουν περισσότερο τα όρια και τις διακλαδώσεις των λόγων 
που διατρέχουν την υποκειμενικότητά της. Κι ακόμη, περιπλέκουν τις σκέψεις 
της απέναντι στη νέα βιούμενη μετεπαναστατική πραγματικότητα και τις 
παραμέτρους που καθορίζουν τη συγγραφική της ατζέντα. Αυτές οι 
ποικιλώνυμες διαστάσεις της ταυτότητας της Βακά και οι ασάφειες των ορίων 
της οδηγούν και στην αντιμετώπισή της από τις Μουσουλμάνες με σκεπτικισμό, 
καχυποψία έως και εχθρικότητα. Κι αυτό γιατί εκείνες, στο υφιστάμενο 
κοινωνικό και πολιτικό πλαίσιο, καθοδηγούνται πλέον κυρίως από τις 
εξεγερμένες εθνικιστικές συνειδήσεις τους. Για παράδειγμα η Azzize δηλώνει 
στην αφηγήτρια: «Αν και δεν με πρόσεξες στο θέατρο, σε ακολούθησα για να μιλήσω 
μαζί σου. ΄Ηθελα να δω αν θα δήλωνες πως είσαι Ελληνίδα‟. – „Γιατί να το κρύψω; 
Ειμαι πολύ υπερήφανη για το αίμα μου και ευγνώμων για τo τυχερό της γέννησης και της 
ανατροφής μου […]‟. Σο πρόσωπό της έχασε ένα κομμάτι από την ομορφιά της. Μια 
άκαρδη έκφραση αλλοίωσε το καμπυλόγραμμο στόμα της. Σο αγνό oβάλ των Ελληνικών 
νησιών, λουσμένο από την φωτιά που πετούσαν τα μάτια της, έμοιζε να γίνεται 
τετράγωνο»,633 ενώ, σε διάλογο της αφηγήτριας με την Dilara Ηanoum, 
διαβάζουμε: «‗΢υνήθιζα να θαυμάζω τους ΄Ελληνες εδώ για την υπερηφάνεια τους και 
την ανεξαρτησία τους,‟ είπε στη συνέχεια με περιφρόνηση η Dilara Hanoum,„ αλλά το 
αμερικανικό χρυσάφι τους ήταν αρκετό […] κι όταν εσείς οι ΄Ελληνες εθιστείτε στο να 
δέχεστε την οικονομική βοήθεια, τότε θα κάνετε ό,τι θέλουν οι Αμερικάνοι. Οι ζητιάνοι, 
δεν έχουν περιθώρια επιλογής, ξέρεις‟».634Η σκιαγραφούμενη ‗αντιπαράθεση΄της 
Βακά με τις Νέες Γυναίκες της Σουρκίας στο Unveiled Ladies of Stamboul την 
καθιστά ένα πρόσωπο που, για πολλές από αυτές τις γυναίκες, αντιπροσωπεύει 
έναν εχθρό που βρίκεται ήδη τα εδάφη της Αυτοκρατορίας, δηλ. τα Ελληνικά 
στρατεύματα και συγχρόνως- σε συμβολικό επίπεδο- αντιπροσωπεύει τον 
αποικιακό λόγο της Δύσης.  

Ακόμη, όλες οι παραπάνω παράμετροι δημιουργούν επιπλέον 
προεκτάσεις για την εξίσου αμφίσημη θέση της Βακά ως παραγωγού γνώσης. 
Αντλώντας από τον Foucault και το σχήμα γνώση/εξουσία, η Μills σημειώνει 
πως η γυναικεία περιηγητική λογοτεχνία στο αποικιακό πλαίσιο, και άρα η 
σχέση των Δυτικών γυναικών με την παραγωγή γνώσης είναι θολή και 
προβληματική. Αν και φαίνεται να διέπεται από έναν διακριτό (σε σχέση με την 
ανδρική περιηγητική λογοτεχνία) χαρακτήρα, ο περιηγητικός «γυναικείος» 
λόγος περιορίζεται και αναπόδραστα διεπέται, σε σημαντικό βαθμό, από τις 
κοινωνικές νόρμες που επικρατούν στο ευρύτερο δυτικοκεντρικό λογοθετικό 
πεδίο. Από την άλλη, δεν μπορεί κανείς να ισχυριστεί πως οι γυναίκες 

                                                 
632 Η Αυτοβιογραφία της Βακά, που εκδόθηκε στην Athene, τελειώνει με μια σύντομη αναφορά στους 
Βαλκανικούς πολεμους.Δεν υπάρχουν, επομένως, στοιχεία που θα μπορούσαν να μας διαφωτίσουν 
περαιτέρω ως προς τη στάση και τις εμπειρίες της Βακά στην Κωνσταντινούπολη του 1921, και άρα θα 
πρέπει να αρκεστούμε στο The Unveiled Ladies of Stamboul, για να αποτυπώσουμε τη θέση της απέναντι 
στο νέο πολιτικό και κοινωνικό ρόλο των Σουρκάλων.  
633 Vaka, Σhe Unveiled Ladies of Stamboul, σ.135. 
634 Ibid, σ. 72-73. 



 - 173 - 

συγγραφείς ταξιδιωτικών μυθιστορημάτων αντιδρούν στις ταξιδιωτικές τους 
εντυπώσεις πάντα με έναν τρόπο ομοιογενή. ΋μως προκύπτει τελικά ότι οι 
γυναίκες ταξιδιωτικοί συγγραφείς, που καταγράφουν τις εντυπώσεις τους από τα 
αποικιακά εδάφη, καλούνται να ισορροπήσουν επάνω σε δύο άξονες:Aπό τη μία 
πλευρά καθίστανται παραγωγοί μίας γνώσης αρκετά ελκυστικής, ώστε να 
«πουλήσει» στο δυτικό αναγνωστικό κοινό και στους κριτικούς κι από την άλλη 
καθίστανται παραγωγοί μίας γνώσης ουσιαστικά για τον ίδιο τους τον εαυτό ως 
συγγραφέων. Αυτή δε η δεύτερη διάσταση της παραγόμενης γνώσης μπορεί να 
αξιοποιηθεί ανά πάσα στιγμή στο δικό τους ευρωπαϊκό ή δυτικό πλαίσιο, για να 
ασκηθεί κριτική στις ίδιες ως άτομα. Έτσι, η θέση των γυναικών συγγραφέων 
ισορροπεί επάνω σε αμφισημίες που γεννιούνται στο σταυροδρόμι των λόγων 
και των ευρωκεντρικά προσδιορισμένων κοινωνικοπολιτισμικών επιταγών.635 
Ενδεχομένως, γι‘ αυτό η ίδια η Βακά αντιμετωπίζει με δυσθυμία γυναίκες σαν 
την Azzize. Και ίσως γι‘ αυτό να περιβάλλει την υποκειμενικότητά της Αzzize 
με ένα μανδύα μεθοριακότητας. Αυτή η λογοτεχνική στρατηγική ‗επιτρέπει‘ 
τόσο την εκφορά μίας επικριτικής στάσης της Βακά (και των δυτικών 
αναγνωστών της) απέναντι στην (αντί)σταση της Azzize, όσο και την ανάδυση 
ενός επαρκώς οριενταλιστικού αφηγήματος, το οποίο γνώριζε πως επρόκειτο να 
είναι και το τελευταίο της.  

Από την άλλη πλευρά, όπως αναφέρει ο Καλογεράς, η μεθοριακότητα 
της Assize, και της κάθε μίας από αυτές τις Μουσουλμάνες, αποτελεί προβολή 
της μεθοριακότητας της υποκειμενικότητας της ίδιας της Βακά. ΋ Καλογεράς 
καταλήγει στο ότι το The Unveiled Ladies of Stamboul είχε για την ίδια τη Βακά 
ένα ιδιαίτερο, ένα προσωπικό νόημα. Η αφήγητρια ήταν, όπως ακριβώς και η 
συγγραφέας, μετανάστρια, Οθωμανή, ελληνικής καταγωγής που μιλούσε 
Σουρκικά, Ελληνικά και Γαλλικά στην Κωνσταντινούπολη, παντρεμένη με 
Αμερικάνο, η ίδια δημοσιογράφος και καταξιωμένη συγγραφέας βιβλίων που 
γράφτηκαν στην αγγλική, αφομοιωμένη και πλήρως ενσωματωμένη στο 
αμερικανικό κοινωνικό και πολιτισμικό πλαίσιο. ΄΋μως, εξωθείται, ή 
τουλάχιστον επιχειρεί, υπό το βάρος των εθνικισμών και των αδυσώπητων 
ιστορικών εξελίξεων, να εγκιβωτίσει τις εσωτερικές της αμφιρρέπειες κάτω από 
μια ενιαία, αδιάσπαστη και αδιαπραγμάτευτη εθνική ταυτότητα. Και έτσι το 
βιβλίο το οποίο, σε αντίθεση με το A Child of the Orient και το Ηaremlik, εστιάζει 
στη δημόσια σφαίρα και τις έμφυλες προεκτάσεις των τεκτονικών 
κοινωνικοπολιτικών μετασχηματισμών- μετατρέπεται τελικά για τη Βακά σε ένα 
βιβλίο ιδιαίτερα προσωπικό. Μετατρέπεται σε μια προσωπική απόπειρα της 
ίδιας της συγγραφέως να βρει ανακούφιση από την επώδυνη διαπάλη των δικών 
της εσωτερικών αντινομιών και να αναζητήσει διέξοδο στη δική της 
μεταιχμιακότητα, ‗προβάλλοντάς‘ την τελικά στις περιγραφές της 
Κωνσταντινούπολης του 1921 και των γυναικών της.636 

Tόσο η Halide Edib, όσο και η Δήμητρα Βακά ξεκίνησαν να 
συγκροτούν την υποκειμενικότητά τους σε ένα κοινωνικό και πολιτισμικό τοπίο 
που ήταν από μόνο του ρευστό και πολυσύνθετο. Κατά την συνομιλία ή τη 

                                                 
635Sarah Mills, Knowledge, Gender and Empire, in Alison Blunt & Gillian Rose (Eds) Writing Women 
and Space: Colonial and Postcolonial Geographies, New York & London:The Guilford Press, 1994, σ. 36, 
40. 
636 Kalogeras, ‗The Decline of Her Oriental Tale‘...‘ σ. x- xi. 
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σύγκρουση των υλικών, ιδεολογικών και ταξικά προσδιορισμένων ηθικοαξιακών 
όψεων μίας Δυτικής Νεωτερικότητας με τις επιμέρους εθνοτικά, φυλετικά, 
ταξικά και θρησκευτικά προσδιορισμένες παραμέτρους, δημιουργήθηκαν 
σύνθετα λογοθετικά φάσματα, που διαπέρασαν τη διαδικασία κατασκευής της 
υποκειμενικότητας τους, καταλήγοντας σε διαφορετικές και σίγουρα όχι πάντοτε 
προβλέψιμες νοηματοδοτήσεις των εμπειριών τους. Η Edib και η Βακά 
μπόρεσαν να αξιοποιήσουν τους επιμέρους άξονες σύνθεσης τής ταυτότητάς 
τους (φύλο, έθνος, θρησκεία, τάξη, φυλή κτλ) και τη μεταξύ τους συγχρονική και 
διαχρονική αλληλεπίδραση, για να τους μετατρέψουν, σε μία δεδομένη στιγμή, 
από πυρήνες καταπίεσής τους σε πυρήνες προσωπικής αντίστασης. 
Αμφισβήτησαν τα επιβεβλημένα ταξικά και ηθικοαξιακά δίπολα και τους έμφυλα 
προσδιορισμένους χώρους, την πατριαρχικά επιβεβλημένη στο γυναικείο φύλο 
περιθωριακότητα, επηρέασαν τους διάθεσιμους σε αυτές λόγους, παρενέβησαν 
σε πρότυπα και ιδεώδη και, σε δεδομένες περιόδους, αντιστρατεύθηκαν ή και 
υπαναχώρησαν στις κυρίαρχες εθνικιστικές, αντιχειραφετητικές και συντηρητικές 
οδούς. 

΢ε κάθε περίπτωση τόσο η Bακά όσο η Εdib καταδεικνύουν πως κάποιες 
γυναίκες στην Ιστορία μπόρεσαν να κατακτήσουν πολλά περισσότερα από το 
‗περιθώριο‘ στο οποίο είχαν τοποθετηθεί. Η απόπειρα σκιαγράφησης των δύο 
αυτών γυναικών, μέσα από τα βιβλία και τα απομνημονεύματά τους, 
καταδεικνύει πως οι γυναίκες αυτές συνομίλησαν, αντιπαρατέθηκαν, 
συγκρούστηκαν εσωτερικά και εξωτερικά με τους κυρίαρχους δυτικοκεντρικούς 
πατριαρχικούς και ανδροκεντρικούς λόγους, εγγράφοντας σε αυτούς και τις 
δικές τους νοηματοδοτήσεις. Οι επιμέρους στοχεύσεις-και προφανώς οι 
προεκτάσεις αυτής της πολυσύνθετης διαδικασίας- διέφεραν ανάλογα με την 
κοινωνικοπολιτισμική αφετηρία άρθρωσης του λόγου τους. Έτσι τα δυτικά 
πρότυπα και τα δυτικά ιδεώδη, άλλοτε εσωτερικεύθηκαν, άλλοτε αποτέλεσαν 
σημεία παρέμβασης και χειραγώγησης και άλλοτε αποτέλεσαν σημεία 
αμφισβήτησης και κατά μέτωπον- ψυχοσυναισθηματικά επώδυνης πολλές φορές- 
αντιπαράθεσης. Κυρίως όμως, οι γυναίκες αυτές κατέφυγαν σε υβριδικού τύπου 
αναμορφώσεις των δυτικών πολιτισμικών σχημάτων, όπως για παράδειγμα του 
οριενταλιστικού λόγου καθώς και σε δικές τους νοηματοδοτήσεις των εθνικών 
ιδεωδών. Κι αυτές οι νοηματοδοτήσεις συγκροτήθηκαν σε ένα δεδομένο χώρο, 
στη δεδομένη ιστορική, κοινωνική, πολιτική και πολιτισμική συγκυρία,637 για να 
υπηρετήσουν μία δική τους προσωπική, επαγγελματική, πολιτική, ακόμη και 
εθνική ατζέντα, επιβεβαιώνοντας πως ο όρος «Γυναίκα» δεν είναι μία υπερβατική 
στο χώρο και το χρόνο- αδιάσπαστη και με απόλυτα όρια- κατηγορία και πως 
το άτομο είναι τόσο Σόπος (Site) όσο και Yποκείμενο (Subject) μίας 
λογοθετικής διαπάλης στην αέναη μάχη για τη συγκρότηση ταυτότητας.638 

                                                 
637 Lewis, Rethinking Orientalism, σ. 4 
638 Weedon, Feminist Practice αnd Poststructuralist Theory, σ. 97. 
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Aποτίμηση και ΢υμπεράσματα 

 
΢το σημείο της επαφής της Οθωμανικής Αυτοκρατορίας με τη 

Νεωτερικότητα, αλλά και στο σημείο της διαπολιτισμικής και διακοινοτικής 
επαφής, που αψηφούσε τα στεγανά των γεωγραφικών οριοθετήσεων, η 
Νεωτερικότητα και οι επιμέρους εθνοθρησκευτικά προσδιορισμένες 
πολιτισμικές επιταγές και τοπικές ιδιαιτερότητες αλληλοδιαπλέχτηκαν, για να 
διαμορφώσουν νέα μοντέλα κατασκευής της γυναικείας υποκειμενικότητας. Από 
την περίοδο του Tanzimat έως και την περισσότερο ανελεύθερη ως προς την 
κίνηση πολιτικών ιδεών Φαμιδιανή περίοδο, ο περιοδικός Σύπος, η λογοτεχνία 
και το ολοένα και διευρυνόμενο εκπαιδευτικό δίκτυο λειτούργησαν διασταλτικά 
στη διαδικασία αυτή, υπό την επιρροή φυσικά τόσο των κοινωνικοπολιτικών 
συνιστωσών της κάθε εθνοθρησκευτικής κοινότητας, όσο και των 
νεοαναδυόμενων εθνικισμών. Οι διαμορφούμενοι κοινωνικοί και πολιτισμικοί 
μετασχηματισμοί, που προέκυψαν μέσα από την όσμωση προτύπων και 
ιδεωδών, βρήκαν σε μεγάλο βαθμό την αντανάκλασή τους και στον γυναικείο 
οθωμανικό Σύπο.  

΢την Οθωμανική Αυτοκρατορία του τέλους του 19ου αιώνα και των 
αρχών του 20ου, ο γυναικείος Σύπος- ως πτυχή μίας ευρύτερης μορφής άσκησης 
εξουσίας στη σφαίρα του ιδεολογικού-συμβολικού πεδίου- αποτέλεσε 
χαρακτηριστικό πολιτισμικό προϊόν της ελληνορθόδοξης αστικής τάξης και της 
μουσουλμανικής, και αργότερα επαναστατικής ελίτ. Κι αυτό γιατί ο γυναικείος 
Σύπος παρείχε πρόσφορο έδαφος για τη συνδιαλλαγή, επεξεργασία, 
αντιπαράθεση και κριτική στα εισαγόμενα Νεωτερικά ιδεώδη και πρότυπα, 
τοποθετώντας τα άλλοτε απέναντι στο κυρίαρχο ιδεολογικό και αξιακό πλαίσιο 
των επιμέρους κοινοτήτων και άλλοτε ενσωματώνοντας τα σε αυτά, σε μία 
ευρύτερη διαδικασία παραμετροποίησης του πλαισίου κατασκευής της 
γυναικείας υποκειμενικότητας. Εληνορθόδοξος και Μουσουλμανικός γυναικείος 
Σύπος προσέφεραν το πεδίο συγκρότησης μίας «ζώνης επαφής»,639που επέτρεψε 

                                                 
639΢το σημείο αυτό δανείζομαι και αξιοποιώ κάπως καταχρηστικά την έννοια του ‗ contact zone‘, από 
τη Mary Lοuise Pratt για τον αντίκτυπο του αποικιακού λόγου επάνω στους αποικιοποιημένους 
πληθυσμούς. ΢τηριζόμενη στον Foucault και το σχεσιακό μοντέλο εξουσίας του, μέσα στο πλαίσιο της 
μελέτης της για την περιηγητική λογοτεχνία, η Pratt τονίζει πως δεν μπορούμε να αντιμετωπίζουμε τη 
σχέση αποίκων και ιθαγενών πληθυσμών στη βάση μιας υπεραπλουστευτικής διχοτόμησης, όπου το 
‗παιχνίδι εξουσίας‘ βαραίνει πάντα προς την πλευρά των πρώτων. ΋πως λέει η Pratt, μια αυτοκρατορία 
διατηρείται μέσα από ένα πλέγμα σχέσεων εξουσίας μεταξύ των δύο. Επομένως, θα ήταν πιο ακριβές να 
δούμε τη σχέση αυτή όχι ως την άσκηση εξουσίας ενός έθνους επί ενός άλλου, αλλά ως μία σύγκρουση 
πολιτισμών, όπου η «ζώνη επαφής» αναπτύσσεται στο κοινωνικό πεδίο. ΢το κοινωνικό πεδίο οι δύο 
πολιτισμοί, ιθαγενής και αποικιακός, συναντώνται, συγκρούονται και αντιπαρατίθενται στη βάση 
εξαιρετικά ασύμμετρων και άρα μεταβαλλόμενων σχέσεων κυριαρχίας και υποταγής. Mary Louise Pratt, 
Imperial Eyes:Travel Writing and Trasnsculturation, London & New York: Rouledge, 1992, σ. 7. Αν και 
σίγουρα υπάρχουν πολλά περιθώρια επιβεβαίωσης (ή διάψευσης) αυτού του ισχυρισμού, ενδεχομένως, ο 
όρος «contact zone» να μπορεί να περιγράψει αρκετά περιεκτικά και παραστατικά αυτό τον πολιτισμικό 
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τη σύγκρουση αλλότριων και δυτικότροπων κοινωνικοπολιτισμικών στοιχείων με 
τους τοπικούς λόγους και τις υφιστάμενες κοινωνικοπολιτισμικές νόρμες, 
δημιουργώντας συμβολικά πεδία συνάντησης, συγχώνευσης αλλά και αμοιβαίας 
αντιπαράθεσης μεταξύ των δύο.  

Η μελέτη της πρόσληψης των δυτικών ιδεωδών και προτύπων- μέσα από 
το γυναικείο Σύπο- καταδεικνύει πως τα δυτικά ιδεώδη και πρότυπα δεν 
μετεκενώθηκαν αυτούσια στο οθωμανικό περιβάλλον. Αντίθετα εντάχθηκαν σε 
μία εθνικά, εθνικοκεντρικά και ‗τοπικά‘ προσδιορισμένη ρητορική, που με τη 
σειρά της στηρίχθηκε επιλεκτικά σε άλλους επιμέρους λόγους, όπως τον 
δυτικόφερτο φιλοσοφικό-επιστημονικό και τον ‗γηγενή‘ θρησκευτικοφιλοσοφικό, 
για να βρουν τελικώς εκφορά σε μία κατά το δυνατόν πειστική και εύληπτη 
εθνοκεντρική επιχειρηματολογία. Σα δυτικά ‗υλικά‘ κατασκευής της γυναικείας 
υποκειμενικότητας προκρίνονταν ως ‗θετικά‘ ή έμπαιναν στο στόχαστρο της 
κριτικής, στη βάση της δυνατότητας συγκερασμού τους με τις επιμέρους 
πατριαρχικές, θρησκευτικές, ταξικές, φυλετικές και εθνοτικές ιδιαιτερότητες και 
στοχεύσεις. ΢τόχος, άλλωστε, ήταν η κατασκευή μίας γυναικείας 
υποκειμενικότητας, συμβατής με τα κυρίαρχα πατριαρχικά και εθνοκεντρικά 
αφηγήματα. ΢ε αυτή τη διαδικασία ο γυναικείος Σύπος, δεν κατέστη αμέτοχος. 
Αντίθετα, άρθρωσε ένα ισχυρό λόγο συνενοχής στην κατασκευή και 
αναπαραγωγή των αφηγημάτων αυτών.Από τα υπό μελέτη νεωτερικά ιδεώδη, 
εκείνα που διαμόρφωσαν σε μεγάλο βαθμό τα συστατικά συγκρότησης της 
γυναικείας υποκειμενικότητας τόσο για τον Ελληνορθόδοξο, όσο και το 
Μουσουλμανικό Σύπο, ήταν το οικιακό και το εθνικό ιδεώδες. Σο οικιακό 
ιδεώδες, το οποίο όλα τα έντυπα- και με κάποια μικρή διαφοροποίση το Kadin- 
υπερασπίστηκαν ενθέρμως, κατείχε θεμελιώδη ρόλο σε μία πατριαρχικά 
προσδιορισμένη νεωτερική επαναχαρτογράφηση της γεωγραφίας του κοινωνικού 
χώρου, με στόχο να αποκλείσει τις γυναίκες από τη δημόσια, πολιτισμική, 
«ανδρική» σφαίρα.  

΢υγκεκριμένα σε ό,τι αφορά τον ελληνορθόδοξο Σύπο, η Ευρυδίκη 
(1870-1873) της Αιμιλίας Κτενά-Λεοντιάδος και ακόμη περισσότερο η Βοσπορίς 
(1899-1906) της Κορνηλίας Πρεβεζιώτου προασπίστηκαν το δίπολο δημόσιο-
ιδιωτικό σε ένα βαθμό που η προγενέστερη Κυψέλη (1845) της Ευφροσύνης 
΢αμαρτζίδου δεν το είχε πράξει. Αν και η τελευταία δεν συγκρότησε ποτέ έναν 
ανατρεπτικό φεμινιστικό λόγο, ο ριζοσπαστισμός της, που πήγαζε από το κλίμα 
της αισιοδοξίας της περιόδου του Tanzimat, στηρίχθηκε μεταξύ άλλων στη 
σαφή αναγνώριση του ανδροκρατικά συγκροτημένου χαρακτήρα των κοινωνιών, 
κάτι που ιστορικά καταδίκαζε τη γυναίκα στο περιθώριο της αμάθειας και της 
κοινωνικής δράσης. Από την άλλη, η Ευρυδίκη και η Βοσπορίς προασπίστηκαν το 
δόγμα της οικιακότητας προωθώντας συνάμα και το δόγμα της «ισότητας στη 
διαφορά». ΋μως η διαφορά αυτή μεταξύ ανδρών και γυναικών και ο τρόπος με 

                                                                                                                                    
‗διάλογο‘ (με την ευρεία έννοια του όρου), που αναπτύσσεται και στον οθωμανικό γυναικείο Σύπο κατά 
τη διαδικασία πρόσληψης των δυτικών ιδεωδών και προτύπων. Ο γυναικείος Σύπος αναφέρεται φυσικά 
στο συμβολικό πεδίο και όχι στο  κοινωνικό πεδίο καθεαυτό, με την έννοια της άμεσης, δια τη φυσικής 
παρουσίας αλληλεπίδρασης μεταξύ ατόμων ή με την έννοια της άμεσης διυποκειμενικής εμπειρίας. Από 
την άλλη πλευρά, ο Σύπος δεν αρθρώνει το λόγο του στο κοινωνικό και ιστορικό κενό. ΢υνεπώς, θεωρώ 
πως, ως πανίσχυρος μηχανισμός διάδοσης και αναπαραγωγής λόγων, γνώσεων και σχέσεων εξουσίας, δεν 
μπορεί να ειδωθεί ξέχωρα από το υφιστάμενο κοινωνικό πεδίο, το οποίο και αντανακλά σε μεγάλο 
βαθμό. 
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τον οποίον οικοδομήθηκε, για να χωρίσει τον κοινωνικό χώρο σε γεωγραφικά 
δίπολα, ήταν αρκετή, για να «στοιχειοθετηθεί» μέσα από την αρθρογραφία των 
δύο εντύπων ένα βαθιά πατριαρχικό αφήγημα, που κατέπνιγε κάθε γυναικεία 
απόπειρα αυτοπροσδιορισμού έξω από το οικιακό ιδεώδες. Η αρθρογραφία 
περί της εκ φύσεως προσδιορισμένης θέσης ‗της γυναίκας‘ στην προστατευμένη 
ιδιωτική σφαίρα, όπου μπορούσε να επιτελέσει τους ιερούς και εθνωφελείς 
ρόλους της ως μητέρα, σύζυγος και οικοδέσποινα μακριά από τις πιέσεις και τις 
επισφάλειες της (ανδρικής) δημόσιας σφαίρας, είναι άφθονη. 

΢τον ελληνορθόδοξο Σύπο το αφήγημα αυτό, που συγκροτεί το οικιακό 
ιδεώδες επάνω στο δίπολο Δημόσιο-Ιδιωτικό και Πολιτισμός-Υύση, αναζητά 
την λογοθετική του επίρρωση σε μία ευρεία γκάμα επιστημονικών πεδίων της 
εποχής, όπως την Ιατρική, τη Βιολογία, την Ιστορία, τη Υιλοσοφία και τη 
Νομική. Ανάμεσα σε αυτούς, ο λόγος της Ιατρικής/Βιολογίας είναι εκείνος που 
κάνει διαχρονικά την εμφάνισή του, τόσο στην Ευρυδίκη όσο και στη Βοσπορίδα. 
Με όχημα το λόγο των συντακτών και τις συντακτριών του γυναικείου Σύπου, τα 
ευρωκεντρικά και κυρίαρχα πατριαρχικά συστήματα γνώσεων οικοδομούν για 
τις Ελληνορθόδοξες αστές ‗αλήθειες‘ υπερβατικές και αδιάψευστες. ΢την 
Ευρυδίκη, η εξύμνηση του ρόλου των γυναικών ως μητέρων, συζύγων και 
οικοδεσποίνων, και ως πυρήνων της ηθικής, ψυχικής και συναισθηματικής 
ισορροπίας της οικογένειας και της κοινωνίας ολόκληρης, εναλλάσσεται με 
άρθρα που στοχοποιούν το γυναικείο «ορμέμφυτο», ‗τεκμηριώνοντας‘ 
επιστημονικά την τοποθέτηση των γυναικών σε μία προ-πολιτισμική, στην 
εξέλιξη του ανθρώπινου είδους, βαθμίδα. Από την άλλη πλευρά, τόσο στην 
Ευρυδίκη, όσο και στη Βοσπορίδα συντηρείται ένα διαχρονικά συμπαγές 
λογοθετικό μέτωπο, που αναγνωρίζει ίσες διανοητικές ικανότητες στα δύο φύλα, 
αλλά παράλληλα εμφυλοποιεί το περιεχόμενο των κοινωνικών τους ρόλων, 
εξακοντίζοντας τη γυναικεία ‗δράση‘ στην ‗αφάνεια‘ του ιδιωτικού. Μέσα σε αυτό 
το πλαίσιο όμως, οι παραδοχές της ηθικοπνευματικά ελλειμματικής γυναικείας 
φύσης συντονίζονται με το αίτημα για την ηθικοπνευματική ανάπτυξη των 
γυναικών. Έτσι στα 1870, πολύ περισσότερο από την εποχή της Κυψέλης, οι 
εθνοτικοί και κοινωνικοπολιτισμικοί μετασχηματισμοί και η διεύρυνση του 
εκπαιδευτικού και σχολικού δικτύου ευνοούν το αίτημα για μία χρηστή 
γυναικεία αγωγή, που από τη μία πλευρά θα ηθικοποιεί, θα ρυθμίζει και θα 
κανονικοποιεί και από την άλλη θα είναι επαρκώς επιστημονικά 
πληροφορημένη, ώστε να καθιστά τις γυναίκες αποτελεσματικές στην 
εκπλήρωση των καθηκόντων της μητρότητας και της οικιακής οικονομίας. ΢ε 
αυτό ακριβώς το σημείο ο ελληνορθόδοξος γυναικείος Σύπος και κυρίως η 
Ευρυδίκη αναζητά λογοθετικά και επιχειρηματολογικά ερείσματα στην 
Ευρωπαϊκή διανόηση και στα παραδείγματα των ευρωπαϊκών κρατών.  

Από τα ευρωπαϊκά κράτη, πρότυπο αποτελεί κατά κύριο λόγο η Αγγλία, 
όπου η εκπαίδευση και αγωγή των κοριτσιών, στηριγμένη στα προτάγματα της 
βικτωριανής αστικής ηθικής, ρίχνει το βάρος της γυναικείας εκπαίδευσης στο 
δόγμα της οικιακότητας. Από την άλλη, το γεγονός ότι η Ευρυδίκη, 
επιδιώκοντας να προωθήσει το αίτημα της γυναικείας εκπαίδευσης, παρεμβαίνει 
και ‗λογοκρίνει‘ λόγια διανοουμένων-όπως σε δύο περιπτώσεις στα λόγια της 
Stern-καταδεικνύει ότι ο γυναικείος Σύπος δεν λειτουργούσε ως αφελές 
φερέφωνο της δυτικής διανόησης, επί του οθωμανικού εδάφους. 
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Αφουγκραζόμενη την εθνικοπολιτισμική ρευστότητα που προκαλούσαν οι εντός 
του ορθόδοξου millet κλυδωνισμοί, αλλά και τις πλέον συντηρητικές φωνές των 
ελληνορθόδοξων κύκλων, η Ευρυδίκη, ‗κατασκευάζει‘ τη γυναίκα της 
ελληνορθόδοξης κοινότητας, επιλέγοντας από τα ‗εισαγόμενα‘ νεωτερικά 
επιχειρήματα εκείνα που μπορούσαν να ‗σπάσουν‘ κάποιες από τις 
οπισθοδρομικές αγκυλώσεις των συντηρητικών τοπικών πατριαρχικών 
αφηγημάτων, προφυλάσσοντας παράλληλα τον προγραμματικό σχεδιασμό του 
εντύπου για ηθικοπνευματική ανάπτυξη των γυναικών. Παράλληλα, αποσπά από 
την κυρίαρχη πατριαρχική ρητορική εκείνα τα λογοθετικά-επιχειρηματολογικά 
όπλα που έχουν να προσφέρουν η Επιστήμη και η Υιλοσοφία και τα 
χρησιμοποιεί, για να στοχεύσει στο μαλακό υπογάστριο της κυρίαρχης 
πατριαρχικής ρητορικής. Έτσι, αξιοποιώντας τα όπλα αυτά, η Ευρυδίκη 
αρθρώνει τελικά και ένα λόγο προάσπισης της ‗εξόδου‘ των γυναικών στη 
δημόσια σφαίρα μέσα από τη συμμετοχή τους σε μία ελληνοπρεπή και 
χριστιανική εκπαίδευση, ιδεολογικά προσανατολισμένης στον ιερό και εθνωφελή 
μητρικό και οικιακό τους ρόλο.  

Ακόμη, ως φορείς της αστικής ηθικής, οι Ελληνορθόδοξες αστές είχαν 
την ευκαιρία να μετατραπούν σε ενεργούς πυρήνες μεταλαμπάδευσης του 
‗ανώτερου‘ μεσοαστικού αξιακού συστήματος, όπως είχε συμβεί και στην 
περίπτωση των Βρετανίδων, μέσω της δικής τους οργανωμένης φιλεκπαιδευτικής 
και φιλανθρωπικής δράσης. Η απειλή της αποσάρθρωσης του ηθικού και 
κοινωνικού ιστού μιας οθωμανικής κοινωνίας υπό μετασχηματισμό, από την 
οποίαν δεν έλειπαν τα φαινόμενα της φτώχειας και της ηθικοκοινωνικής 
περιθωριοποίησης, έδωσε στις Ελληνορθόδοξες αστές την ευκαιρία να 
μετατραπούν από αντικείμενα κανονικοποίησης σε α-σεξουαλικά υποκείμενα 
ηθικοποίησης και ρύθμισης. Μάλιστα, όπως είδαμε στην Ευρυδίκη, τη Βοσπορίδα, 
αλλά και στο Maarifet, οι συντάκτες/συντάκτριες ενεπλάκησαν σε λογοθετικές 
διαδικασίες ετεροποίησης όσων γυναικών απέκλιναν από το μεσοαστικό ηθικό 
πρότυπο. Από τη δεκαετία του 1870 μέχρι και τα πρώτα έτη του 20ου, όταν οι 
επιταγές των εθνικών ιδεωδών το επιβάλλουν, οι γυναίκες μετατρέπονται σε 
πυρήνες σταθερότητας, από τους οποίους εξαρτάται η συνέχεια και η 
αναπαραγωγή-τόσο βιολογικά όσο και πολιτισμικά- του Έθνους. ΋ταν η 
ανάδειξη των βαλκανικών εθνικισμών διαταράσσει τις ισορροπίες του ορθόδοξου 
millet, και όταν το ελλαδικό κράτος συστηματοποιεί την παρέμβασή του στα 
ζητήματα της ελληνορθόδοξης κοινότητας, τα εθνικά ιδεώδη δεν 
μετασχηματίζουν πλήρως, αλλά ανανοηματοδοτούν τους ρόλους των γυναικών. 
Έτσι, οι λόγοι που αναφέρονται στη ‗γυναίκα‘ ως ένα πλάσμα που κυβερνάται 
από τη φύση του, εναλλάσσονται με λόγους όπου ‗η ελληνορθόδοξη γυναίκα‘, 
δηλαδή εκείνη που έχει λάβει τη δέουσα αγωγή και εκπαίδευση, αποτελεί 
σύμβολο σταθερότητας και πολιτισμού. Ψς πρέσβειρα ενός μεγαλειώδους 
κλασικού και βυζαντινού κληροδοτήματος γίνεται η λυδία λίθος στο δρόμο για 
την υλοποίηση των εθνικών ιδεωδών, μακριά από τις ξενόφερτες σειρήνες της 
ψευδοπαιδείας, του συρμού και της πολυτέλειας. Η ‗φυσική‘ γυναικεία 
παρόρμηση, η τάση για επίδειξη, η επιπολαιότητα και η κενοδοξία γίνονται το 
λογοθετικό επιχείρημα ενός ακόμη στερεότυπου, που ξεπηδάει από τον 
πατριαρχικό λόγο, για να περιορίσει το εύρος της επαφής των νέων κοριτσιών με 
ό,τι φθοροποιό πρεσβεύει ο δυτικός πολιτισμός και με οτιδήποτε απελευθερώνει 
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τη φαντασία, δημιουργώντας νέες, ακόμη και ουτοπικές δυνατότητες 
(αυτό)αναπαράστασης και δράσης.  

Απέναντι σε αυτά, η ελληνοπρεπής αγωγή, που επαναφέρει τις γυναίκες 
στο δρόμο της φυσικής τους αποστολής και τα κλασικά γράμματα, που για τη 
Βοσπορίδα μπορούν να συντροφεύουν τις γυναίκες στην επιτέλεση των οικιακών 
τους καθηκόντων, γίνονται το αντίδοτο στη σαρωτική δύναμη μίας έμφυλης 
πολιτισμικής αποικιοποίησης, που πλήττει πρώτα και κύρια το ‗φιλήδονο σώμα‘ 
και το ‗εύθραυστο πνεύμα‘ των γυναικών. ΢ε αυτό το περιβάλλον της ρύθμισης, 
της εποπτείας και του ετεροκαθορισμού, όπου η γυναικεία υποκειμενικότητα 
καλείται να κατασκευαστεί μόνο στη βάση όσων νεωτερικών ιδεωδών την 
παγιδεύουν στη βιολογικά, εθνικά και πολιτισμικά προσδιορισμένη 
αναπαραγωγική της ικανότητα και στην ιδιωτική σφαίρα, η παράμετρος 
«ατομικότητα» ή «εαυτός» δεν έχει θέση. Οι φιλελεύθερες, ατομοκεντρικές 
ευρωπαϊκές ιδεολογίες, που ‗βγάζουν‘ τη γυναίκα από την οικιακή σφαίρα, 
αντιμετωπίζονται ως απειλή σε κάθε προσπάθεια να διατηρηθεί ως μία σταθερά 
απρόσβλητη από τους κινδύνους ηθικού εκτραχυλισμού που λυμαίνονται τη 
δημόσια ζωή. Η γυναικεία υποκειμενικότητα ετεροπροσδιορίζεται και 
οικοδομείται με κυρίαρχα χαρακτηριστικά την αφοσίωση, τη συστολή, την 
εγκράτεια, την αυτοθυσία και εν τέλει τις πατριαρχικά προσδιορισμένες 
προδιαγραφές που ορίζει το μητρικό καθήκον και η ιερή, εθνικής σημασίας 
ιδιότητα ως ‗εστιάδας του οίκου‘.  

΋μως δεν λείπουν ούτε οι αντιφάσεις ούτε η ανάδυση επιμέρους λόγων 
παράλληλα με τον κυρίαρχο λόγο. Ειδικά στην προγενέστερη Eυρυδίκη, 
εμφανίζονται σποραδικά, έστω, φωνές πολύ προοδευτικότερες από αυτό που 
θέλει να πρεσβεύσει το σύνολο του εντύπου. Η συντάκτρια Βοσπορίς, η Κ…., η 
Αρισταία Λ.Β, ακόμη και η ίδια η ΢απφώ Λεοντιάς, με το εγκώμιο που πλέκει 
στις Αμερικανίδες, μέσω της παράθεσης αποσπασμάτων της πραγματείας του 
Tocqueville, σπάζουν τη μονοδιαστατικότητα που επιβάλλουν οι περιορισμοί 
του οικιακού ιδεώδους και δίνουν ανάσες επαναπλαισίωσης της γυναικείας 
υποκειμενικότητας σε ένα φάσμα ρόλων λιγότερο ετεροκαθοριζόμενων. ΢την 
κατεύθυνση αυτή ενθαρρύνεται και η γυναικεία εργασία, ειδικά ως μέσον 
βιοπορισμού για τις γυναίκες των πιο αδύναμων στρωμάτων. ΋μως, στα χρόνια 
έκδοσης της Βοσπορίδας, ο κυρίαρχος εκφερόμενος λόγος γεννιέται εν μέσω ενός 
ακόμη πιο εκρηκτικού και συνεχώς κατακερματιζόμενου εθνοτικού 
περιβάλλοντος, εντός του οποίου το ελληνορθόδοξο millet επιδιώκει να 
διατηρήσει την κυριαρχία του και συνάμα να ακολουθήσει τις επιταγές του 
αλυτρωτικού οράματος. Ο εκφερόμενος λόγος της Βοσπορίδας γεννιέται μέσα 
από τη σύζευξη μιας διαυγέστερης πλέον μεσοαστικής ταξικής αυτοεπίγνωσης, 
που μπορεί πιο εύκολα από ποτέ να βρει ιδεολογικό καταφύγιο στα στεγανά των 
εθνικών ιδεωδών. Κι αυτό είναι κάτι που απαιτεί την αποστασιοποίηση των 
γυναικών όχι μόνο από μία ενδεχόμενη διεκδίκηση πολιτικών δικαιωμάτων, 
αλλά και από τη διεκδίκηση του δικαιώματος να ασκούν επαγγέλματα που 
‗αντίκεινται‘ στη γυναικεία τους φύση.  

΢το σημείο αυτό ο αυστηρά επικριτικός έως και ειρωνικός 
αντιχειραφετητικός λόγος της Πρεβεζιώτου-ειδικά απέναντι στις Γαλλικές 
γυναικείες κινήσεις- ενσωματώνεται στον εθνικό/εθνικιστικό λόγο και το 
ελληνορθόδοξο μεσοαστικό αξιακό σύστημα, ώστε η παράγωγη σύνθεση να 
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διαμορφώσει ένα μοντέλο γυναικείας υποκειμενικότητας που συσπειρώνει πιο 
στέρεα από κάθε άλλη φορά κάθε του διάσταση (έθνος, φυλή, τάξη, θρησκεία, 
σεξουαλικότητα) απέναντι στο εθνικά και κοινωνικοταξικά επιβλαβές των 
χειραφετητικών αιτημάτων και των κοινωνικών διεκδικήσεων. Μοναδική 
χειραφετητική όαση στο αντιχειραφετητικό και συντηρητικό περιβάλλον της 
Βοσπορίδας αποτελούν οι επιστολές της Βιργινίας Ευαγγελίδου, που αντλεί τα 
επιχειρήματά της από τα παραδείγματα των Ευρωπαϊκών χωρών και της 
Αμερικής, για να δείξει ότι η Δύση δεν έχει να επιδείξει μόνο το πρόσωπο της 
ηθικής καταρράκωσης, αλλά και το πρόσωπο των γυναικείων αγώνων για την 
εξάλειψή της. Από την άλλη πλευρά, αν και δεν απομακρύνεται από τον σκληρό 
πυρήνα της έμφυλης κριτικής στη μόδα και την πολυτέλεια που εντοπίζεται στην 
Ευρυδίκη, η Βοσπορίδα είναι κατά τι πιο πρόθυμη να αναπαράγει, μέσω 
αναδημοσιεύσεων ή ανταποκρίσεων από την Ευρώπη, ειδήσεις που 
επικεντρώνονται είτε στο φαινόμενο της μόδας είτε σε πολιτισμικές και 
κοινωνικές πρακτικές που αξιοποιούν τη μόδα και την ‗έκθεση‘ του γυναικείου 
σώματος, για να ‗επιβεβαιώσουν‘ το αίσθημα της αστικής ταξικοκοινωνικής 
ευαρέσκειας. Επιπλέον, όπως φάνηκε, οι ενστάσεις της Πρεβεζιώτου αναφορικά 
με την υιοθέτηση των συρμολογικών τάσεων δεν σχετίζονται τόσο με μία 
διάθεση άσκησης κριτικής απέναντι στην υλική και υλιστική πλευρά του δυτικού 
πολιτισμού (όπως συμβαίνει στην Ευρυδίκη), όσο με τη δυνατότητα της μόδας 
να απελευθερώνει- φαντασιακές ή μη- αναπαραστάσεις του εαυτού που 
επιφέρουν την κοινωνική και ταξική αδιάφανεια στη φυσιογνωμία του κοινωνικού 
σώματος. 

Από πλευράς μουσουλμανικής κοινότητας, το μακροβιότερο γυναικείο 
έντυπο Hanimlara Mahsus Gazete (1895-1908) περιστρέφεται και αυτό με μεγάλη 
ένταση γύρω από το οικιακό ιδεώδες. Η δική του ρητορική για το ρόλο των 
γυναικών εντάσσεται περισσότερο σε μία ευρύτερη, από τα πάνω προς τα κάτω 
(από το κράτος προς την κοινωνία) προσπάθεια ανανοηματοδότησης του όρου 
«οικογένεια», προκειμένου αυτή να εδραιωθεί στις συνειδήσεις ως το κατεξοχήν 
νεωτερικό κύτταρο στον ευρύτερο συνεκτικό ιστό της Οθωμανικής πολιτότητας. 
Αυτή η ανανοηματοδότηση του θεσμού της οικογένειας, εκ των πραγμάτων 
συμπαρασύρει και τον επαναπροσδιορισμό της θέσης των γυναικών μέσα σε 
αυτήν. Ψς εκ τούτου, το περιοδικό στοχεύει στη διαμόρφωση μίας καλής 
Μουσουλμάνας, μίας σοβαρής, ηθικής, ευσεβούς και πεφωτισμένης μητέρας και 
συζύγου, που αφοσιώνεται στη φροντίδα των παιδιών και του συζύγου, ώστε να 
οικοδομηθεί και με τη δική της συμβολή το μοντέλο του μελλοντικού και 
αφοσιωμένου Οθωμανού πολίτη. Σο κοινωνικό δικαίωμα των γυναικών στην 
εκπαίδευση υποστηρίζεται στο βαθμό που θα τις καθιστά ισότιμες με τους 
συζύγους τους και ικανές να εκτελούν με επάρκεια και αποτελεσματικότητα τους 
οικιακούς τους ρόλους. Ο λόγος για την προώθηση της πνευματικής ανάπτυξης 
των γυναικών και την αναβάθμιση του ρόλου τους τοποθετείται μέσα στο πλαίσιο 
μιας νεωτερικού, πυρηνικού τύπου οικογένειας, που στηρίζεται στον 
αλληλοσεβασμό και τη συντροφικότητα, μακριά από παρωχημένες ισλαμικές 
παραδόσεις, όπως ο ανδρικός αυταρχισμός, η πολυγυνία, η πολυγαμία και ο 
εγκλεισμός των γυναικών. 

 Οι δημογραφικές πιέσεις, ο περιορισμός και η ακροφάλεια της 
βιωσιμότητας του μουσουλμανικού στοιχείου καθιστούν την πυρηνική 



 - 181 - 

οικογένεια ως τον μοναδικό, όπως και σε κάθε νεωτερικό κράτος -πόλο 
προστασίας των παιδιών. ΢το ευρύτερο όμως πεδίο μιας πολυθνοτικής 
πρωτεύουσας, που, κοντά στην ευμάρεια και την αφθονία, βίωνε και τις πιέσεις 
των κοινωνικών παθογενειών, της φτώχειας, της εσωτερικής μετανάστευσης και 
των φαινομένων ηθικής κατάπτωσης, η πυρηνική οικογένεια αποτελεί το απάγκιο 
των σεξουαλικών παρορμήσεων και άρα της μίας και μοναδικής (αστικής) 
ηθικής, της ισορροπίας και της αρμονίας. Αν και το υβριδικό μοντέλο της 
γυναικείας υποκειμενικότητας που κατασκευάζεται μέσα από το λόγο του 
Hanimlara είναι μάλλον προϊόν των πολιτισμικών εντάσεων και των διλημάτων 
που βίωνε η μουσουλμανική κοινωνία (και κατ‘επέκταση η ίδια η Αυτοκρατορία) 
κατά την επαφή της με τη Δύση, οι γυναίκες αξιοποιούν το δημόσιο λόγο για να 
κάνουν ένα ακόμη βήμα προς την πρόοδό τους. Η αξιοποίηση δε, από τις 
συντάκτριες του Hanimlara ενός υπερβάλλοντος δυτικού οριενταλιστικού 
αφηγήματος γύρω από τα χαρέμια ως την πεμπτουσία της πολιτισμικής 
κατωτερότητας των Οθωμανών Μουσουλμάνων και ως το καταδικαστέο, σε 
κάθε νεωτερική συνείδηση ‗προ-πολιτισμικό‘ ‗ιδιωτικό‘ καταφύγιο τής 
σεξουαλικής ασυδοσίας που έπρεπε πλέον να αποδομηθεί, αποτελεί ακόμη ένα 
δείγμα ασπασμού των ευρωκεντρικών ανδροκρατικών αφηγημάτων, προκειμένου 
οι Μουσουλμανίδες των ανώτερων κοινωνικά στρωμάτων να αναβαθμίσουν και 
να επαναπροσδιορίσουν τη θέση τους εντός της πυρηνικής οικογένειας. Η χρήση 
μίας τέτοιας οριενταλιστικής επιχειρηματολογίας εγγράφεται σε μία γενικότερη 
επιδίωξη εκ-νεωτερισμού της μουσουλμανικής κοινωνίας με επίκεντρο την 
οικογένεια, κάνοντας ένα ακόμη βήμα στη διαδικασία του ‗εκ-πολιτισμού‘ της. 

Οι Μουσουλμανίδες συντάκτριες του Hanimlara επιδιώκουν να 
αποδεσμευτούν από τα δεσμά μιας καταπίεσης που έχει τις ρίζες της στις 
ισλαμικές παραδόσεις, για να ‗διεκδικήσουν‘ πλέον τα δεσμά της καταπίεσης στο 
νεωτερικό μοντέλο οικογένειας, που περιχαρακώνει τη γυναικεία 
υποκειμενικότητα στο τρίπτυχο σύζυγος- μητέρα- οικοδέσποινα. Είδαμε, 
ωστόσο, πως αν και προωθείται το νεωτερικό δίπολο ιδιωτικό-δημόσιο, ως το 
αυτονόητο παρελκόμενο της ‗φύσης‘ των γυναικών και του ‗πολιτισμού‘ των 
ανδρών, η ρητά εκπεφρασμένη αξιοποίηση του δυτικού Υιλοσοφικού λόγου και 
του λόγου της Ιατρικής Επιστήμης, προκειμένου να δικαιολογηθεί και να 
τεκμηριωθεί αυτού του είδους η διχοτόμηση, φαίνεται από περιορισμένη έως 
ανύπαρκτη. Ενδεχομένως η αποστασιοποίηση του Hanimlara από τις 
«υπερβατικές» αλήθειες της δυτικής επιστημονικής και φιλοσοφικής σκέψης να 
είναι απόρροια μιας συνειδητής πολιτικής στρατηγικής επιλογής, που απορρέει 
από το πανισλαμιστικό δόγμα του Abdulhamid II, στον αντίποδα της 
νεοοθωμανικής σκέψης, που εκείνη την εποχή συγκροτούσε με γνώμονα την 
Επιστήμη, το θετικισμό και το γαλλικό ρεπουμπλικανισμό, συμπαγείς πυρήνες 
επαναπροσδιορισμού της οικογένειας, της κοινωνίας και του έθνους.  

Από την άλλη, στο Hanimlara, ακριβώς όπως και στον ελληνορθόδοξο 
Σύπο, όψεις του δυτικού πολιτισμού που έχουν να κάνουν με τις τέχνες, όπως η 
παρακολούθηση παραστάσεων ευρωπαϊκών θεατρικών έργων και η ανάγνωση 
ρομαντικών μυθιστορημάτων, αντιμετωπίζονται ως δυνάμεις που 
απελευθερώνουν τη γυναικεία φαντασία και καλλιεργούν, μεταξύ άλλων, την 
επιθυμία της ελεύθερης επιλογής συντρόφου και της ρομαντικής αγάπης, με 
δυσοίωνες συνεπαγωγές για την πατριαρχική οργάνωση της οικογένειας και της 
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κοινωνίας. Η γυναικεία υποκειμενικότητα γίνεται πεδίο της σύγκρουσης των 
πολιτισμών και αναμέτρησης των ηθών της Δύσης με τα ήθη της Ανατολής. 
΢την κατεύθυνση αυτή επιστρατεύεται η ρητορική στρατηγική ενός 
οξιντενταλιστικού λόγου, που αναδεικνύει την ηθικοκοινωνική σήψη και απαξία 
της Δύσης έναντι των ανώτερων ηθών της Ανατολής. Ψστόσο, το Hanimlara, δεν 
στερεί το βήμα στην αναδημοσίευση ειδήσεων που έχουν να κάνουν με τις 
ευρωπαϊκές γυναικείες κινήσεις, συνομιλώντας με τις εκ δυσμών 
ανανοηματοδοτήσεις των κοινωνικών ρόλων των γυναικών. Ακόμη, 
απευθυνόμενο στις οικονομικά εύρωστες Hanim, αφιερώνει πολυάριθμες στήλες 
στην ευρωπαϊκή μόδα, αν και δεν λείπει ο προβληματισμός για την παρουσία 
των στηλών αυτών, ούτε ο προβληματισμός για την επιβάρυνση που δημιουργεί 
η συνεχής παρακολούθηση των συρμολογικών τάσεων στον οικογενειακό 
προϋπολογισμό. 

Παραπλήσια είναι και η διαχείριση του ζητήματος των γυναικών από το 
Kadin (1908-1909).Ο εθνικός σκοπός επιβάλλει την αποστασιοποίηση των 
Μουσουλμανίδων των ανώτερων τάξεων από τις ατομικιστικές ανάγκες και τη 
ματαιοδοξία. Η υπερταξική και υπερεθνοτική συσπείρωση όλων απαιτεί την 
περιφρόνηση του δυτικού υλικού πολιτισμού, που βρίσκει μεταξύ άλλων την 
εκφρασή του στην ευρωπαϊκή μόδα και τους ξενόφερτους τρόπους ζωής των 
Kibar. Αυτό που προέχει είναι το εθνικό όραμα που κομίζει η νεοτουρκική 
επαναστατική αιτία και στηρίζεται, μεταξύ άλλων, στην απελευθέρωση των 
γυναικών από τα δεσμά του παλαιού καθεστώτος και τον επαναπροσδιορισμό 
του ρόλου τους, μέσα στο πλαίσιο της κοινής οθωμανικής πολιτότητας και της 
εθνικής πια οικογένειας. Σο νέο μοντέλο γυναίκας οφείλει πλέον να απεκδυθεί 
την ποιητικά εξιδανικευμένη εκδοχή του και να ενδυθεί μία άλλη μορφή 
εξιδανίκευσης, σφυρηλατημένη σε μία βάση εθνικοεπαναστατική.  

΢τηριζόμενο σε ένα λόγο βαθιά θετικιστικό, και συνθέτοντας απόψεις 
ευρωπαίων διαφωτιστών με πτυχές του γαλλικού ρεπουμπλικανισμού, το Kadin 
αλληλοδιαπλέκει τον ‗υπερταξικό‘ εθνικιστικό του λόγο με την διαπραγμάτευση 
για τα χαρακτηριστικά του μοντέλου της Νέας Σουρκάλας γυναίκας. Μίας Νέας 
Γυναίκας που τελικά συγκροτείται στο πολιτισμικό μεταίχμιο μεταξύ Ισλαμικών 
παραδόσεων και νεωτερικών ιδεωδών, ώστε να μπορέσει να ριζώσει βαθιά στις 
συνειδήσεις όλων, ως σταθερό εκ-πολιτιστικό σύμβολο και ως φορέας εθνικής 
και κοινωνικής αλλαγής, που όμως σέβεται τις παραδόσεις. Η Νέα Γυναίκα της 
Σουρκίας, μέσα από την εκπαίδευση και τη φιλανθρωπική δράση, αλλά χωρίς να 
ξεχνά το θεμελιώδη μητρικό της ρόλο, γίνεται το έμβλημα μιας αποφασιστικής 
στροφής προς τον πολιτισμό, η μήτρα της παραγωγής και της αναπαραγωγής 
μιας οθωμανικής πολιτικής και κοινωνικής συνείδησης, ταγμένης στο να 
προστατεύσει το ΢ύνταγμα και την ακεραιότητα της πατρίδας. Οι συντάκτες και 
συντάκτριες του Kadin δεν κάνουν λόγο για γυναικεία δικαιώματα, όμως, σε 
αντίθεση κυρίως με τη Βοσπορίδα, αφήνουν περισσότερο χώρο για τον 
επαναπροσδιορισμό της δράσης και του ρόλου των γυναικών έξω από το σχήμα 
ιδιωτικό-δημόσιο. Αυτό δεν γίνεται φυσικά, για να επιδιώξουν οι γυναίκες τον 
αυτοπροσδιορισμό τους μέσα από την παραχώρηση (ή διεκδίκηση) πολιτικών 
δικαιωμάτων, αλλά για να γίνουν όχημα υλοποίησης ενός επαναστατικού 
οράματος που, στην επισφαλή μετεπαναστατική περίοδο, κινδυνεύει να 
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(αυτό)περιθωριοποιηθεί, αν τοποθετήσει τις ίδιες τις γυναίκες στο περιθώριο της 
ιστορίας.  

Αν και βαθιά ελιτίστικος και μάλλον ιδεαλιστικός, ο λόγος του Kadin 
αποτελεί πεδίο διαπραγμάτευσης των συστατικών εκείνων που επρόκειτο χρόνια 
αργότερα να συγκροτήσουν τη Ρεπουμπλικανή γυναίκα της Σουρκίας. Πάντως, 
σε αυτήν την ιστορική μετεπαναστατική περίοδο, το οποιοδήποτε αίτημα για 
χειραφέτηση αντιμετωπίζεται ως ανεπίκαιρη γυναικεία παρόρμηση, που 
περιφρονεί τους επιτακτικούς εθνικούς στόχους. Οι καιροί επιβάλλουν κάτι 
διαφορετικό. Μάλιστα, για την υλοποίηση του σχεδίου του Κομιτάτου, ακόμη 
και τα χαρέμια, που τόσο συστηματικά βρέθηκαν στο στόχαστρο των 
μεταρρυθμιστών, γίνονται τόποι πολιτικής και εθνικής δράσης των 
υποστηρικτριών του Νεοτουρκικού κινήματος, τόποι μετασχηματισμού των 
συνειδήσεων άλλων γυναικών. Και πριν την εγκαθίδρυση της Κεμαλικής 
Δημοκρατίας, ακόμη και η γυναικεία σεξουαλικότητα γίνεται τόπος εθνικής 
αντίστασης, ακόμη και από αυτή τη βάση της ιδιωτικής σφαίρας. Έτσι, στη θέση 
του σχήματος δημόσιο-ιδιωτικό κάποιες Μουσουλμάνες αναδεικνύουν τη 
«γεωμετρία της διαφοράς και της αντίφασης»640, μία γεωγραφία του ‗Σόπου‘ που 
αναγνωρίζει τη μεταβλητότητα των σχέσεων εξουσίας και -υπό την πίεση των 
εθνικών επιταγών-τους όρους ανανοηματοδότησης των έμφυλα οριοθετημένων 
χώρων. 

΢το μεταίχμιο της συνομιλίας και σύγκρουσης των νεωτερικών ιδεωδών- 
που ενείχαν στο εσωτερικό τους βαθιά εδραιωμένα τα ‗ανώτερα‘ ευρωκεντρικά 
συστήματα γνώσεων και συστημάτων σκέψης- με τις τοπικές κοινωνικές 
εθνοτικές, θρησκευτικές και πολιτισμικές ιδιαιτερότητες, συγκροτήθηκαν νέοι 
λόγοι. Λόγοι που συγχώνευαν τις δύο αυτές διαστάσεις δημιουργώντας ένα νέο, 
μετα-αποικιακό641 λογοθετικό φάσμα, στο επίκεντρο του οποίου βρέθηκαν οι 
γυναίκες. To αποτέλεσμα ήταν ο γυναικείος Σύπος να αξιοποιήσει τις 
καταστασιακές γνώσεις, για να προσχωρήσει συνειδητά στη στήριξη 
υποκείμενων αφηγημάτων- που εξύφαιναν μια συγκεκριμένη θέση για τις 
γυναίκες εντός του πεδίου του οίκου και εντός του πεδίου του Έθνους- 
συγκροτώντας- ανάμεσα στα απορρέοντα από αυτά ιδεώδη- ανυπέρβλητους 
δεσμούς λογοθετικού εναγκαλισμού που περιχαρακώνουν τα όρια της γυναικείας 
υποκειμενικότητας και περιορίζουν τα περιθώρια γυναικείου 
αυτοπροσδιορισμού και αυτοπραγμάτωσης. ΋μως, αυτή η πραγματικότητα 
φαίνεται να συνυπάρχει με μία ταυτόχρονη, παράπλευρη, αν και διστακτική 
τάση κατασκευής, συντήρησης και αναπαραγωγής σποραδικά εμφανιζομένων 
εναλλακτικών ‗γυναικείων‘ λογοθετικών σχημάτων, που λειτουργούν 
‗απελευθερωτικά‘ για τις αναγνώστριες όλων σχεδόν των εντύπων. Αυτά τα 
επιμέρους εναλλακτικά λογοθετικά σχήματα, αν και περιορισμένα, δεν παύουν 
να εκκολάπτονται και να αποκτούν σώμα στις παρυφές του κυρίαρχου λόγου του 
κάθε εντύπου, ανοίγοντας σε κάποιο περιορισμένο έστω βαθμό, άλλες οδούς 
κατανόησης και νοηματόδητησης των γυναικείων ρόλων στην ιδιωτική αλλά και 
στη δημόσια σφαίρα. Η τάση αυτή φαίνεται να είναι εξ‘αρχής πιο σαφής στην 
περίπτωση του Maarifet, όπου, αν και ο λόγος του εντύπου δεν απεμπολεί τις 
κυρίαρχες εσωτερικευμένες μεσοαστικές εγγραφές της ρύθμισης, της 

                                                 
640 Blunt & Rose [Introduction], in Writing Women and Space… 1994, σ. 6-7.. 
641

 Menon, ‗Between the Burqa and the Beauty Parlor?...‘, σ. 207 και 211. 
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κανονικοποίησης και της (αυτο)εποπτείας, η εκδότρια δίνει ακόμη πιο 
συστηματικά την ευκαιρία σε συντάκτριες και αναγνώστριες να υπονομεύσουν, 
χωρίς να διαρρήξουν ριζικά, κάποιες από τις ασφυκτικές κοινωνικές συμβάσεις. 
΢το Maarifet, ένα έντυπο που συνδυάζει τη μόδα με την ελαφρά 
διηγηματογραφία και την κοσμική ζωή, αποτυπώνονται σε ακόμη μεγαλύτερο 
βαθμό κάποιες διστακτικές τάσεις των γυναικών- τόσο των συντακτριών όσο και 
των «αληθινών ηρωίδων» της ΢ωφρονιάδου- να διαμορφώσουν μία διακριτή 
γυναικεία συνείδηση και να αναζητήσουν ευκαιρίες αυτοαναζήτησης και 
αυτοπραγμάτωσης έξω από τις πατριαρχικές και ηθικοταξικά επιβεβλημένες 
επιταγές. Καταγράφεται λοιπόν τόσο μία σαφέστερη απόπειρα των γυναικών να 
πειραματιστούν με δυτικότροπες όψεις του υλικού πολιτισμού, όσο και μία 
απόπειρα να αποτινάξουν τα δεσμά του ετεροκαθορισμού τους για να 
(ανα)νοηματοδοτήσουν την ηθική ακεραιότητα με ένα πιο ‗δικό τους‘ τρόπο.642  

Από την άλλη, δεν είναι τυχαίο ότι όλα τα έντυπα, ανεξαρτήτως 
ιστορικής συγκυρίας και χρονικής τοποθέτησης και ανεξαρτήτως 
εθνοθρησκευτικής κοινότητας εντός της οποίας εκδίδονται- με μόνη εξαίρεση το 
Maarifet, το Moda Melikesi και με κάποιες ελάχιστες διαφοροποιήσεις το 
Hanimlara- αντιμετωπίζουν με πανομοιότυπο σχεδόν τρόπο την ενασχόληση των 
γυναικών με την ανάγνωση μυθιστορημάτων και τη μόδα. Ο γυναικείος Σύπος, 
με την αναπαραγωγή μιας καταδικαστικής- απέναντι στη μόδα και τα 
μυθιστορήματα- ρητορικής αναδεικνύεται για ακόμη μια φορά «συνένοχος» στα 
κυρίαρχα πατριαρχικά αφηγήματα. Κάτι αντίστοιχο, όμως, είχε ήδη 
παρατηρηθεί και στην Ευρώπη. Ειδικά για την ανάγνωση μυθιστορημάτων, 
γυναίκες άσκησαν σφοδρή κριτική σε γυναίκες, ενισχύοντας έτσι με το λόγο τους 
τις ούτως ή άλλως βαθιά εδραιωμένες πατριαρχικές δομές. ΋μως, όπως 
επισημαίνει η Flint, το ‗κατηγορώ‘ των γυναικών αυτών απέναντι στα 
μυθιστορήματα σχετίζεται με τη δική τους προσπάθεια πρόσβασης σε αυτό που 
ο Bourdieu ονομάζει ‗πολιτισμικό κεφάλαιο‘. Ο σχολιασμός και η επικριτική 
ρητορική γυναικών έναντι γυναικών ήταν για τις πρώτες η ενδεδειγμένη οδός για 
τη διεκδίκηση ενός λίγο μεγαλύτερου μεριδίου στο δημόσιο λόγο, το οποίο 
ήταν για τις γυναίκες, ούτως ή άλλως περιορισμένο.643 

Ακόμη και η Βακά, με τις τόσες προσλαμβάνουσες κατά την παιδική της 
ηλικία- και έχοντας κάνει τις δικές της μικρές προσωπικές επαναστάσεις 
απέναντι στους περιορισμούς και τα στερεότυπα της ελληνορθόδοξης 
οικογένειας και κοινότητας της- αντιμετώπιζε από νεαρή ως και πιο ώριμη 
γυναίκα την ανάγνωση ρομαντικών μυθιστορημάτων με δυσθυμία, αν όχι με 
απέχθεια. Ψστόσο, με αφετηρία το αμερικανικό νεωτερικό πλαίσιο, υπηρέτησε η 
ίδια με τη γραφή της τη ‗σκανδαλιστική‘ οριενταλιστική λογοτεχνία. 
Παράλληλα, όπως φάνηκε, ακόμη και οι έγκλειστες γυναίκες των χαρεμιών 
έβρισκαν τρόπους διαφυγής από τα δεσμά της καταπίεσής τους μέσα στα 
μυθιστορήματα και την Παρισινή γκαρνταρόμπα τους. Σο κοινό στοιχείο των 
δύο, των μυθιστορημάτων και της μόδας, είναι η δύναμη τους να 
απελευθερώνουν τη φαντασία και ίσως να δημιουργούν ουτοπίες. Ουτοπίες για 
μία άλλη εκδοχή του εαυτού, λιγότερο δεσμευμένη από την πατριαρχική και 
οικογενειακή εποπτεία, που απελευθερώνουν την προσωπική αξιολογική και 

                                                 
642 Πασπαράκη, Η Θεοδοσία και το Λογοτεχνικό περιοδικό Maarifet, σ. 36. 
643 Flint, The Woman Reader,  σ.10. 
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κριτική ικανότητα και φέρνουν τις γυναίκες, διαμέσω της φαντασίας, ένα βήμα 
πιο κοντά σε μία αυτό-καθοριζόμενη ‗αίσθηση‘ του Εαυτού. Αν και ταυτισμένα 
στον πατριαρχικό λόγο με τη ματαιοδοξία και τη ‗γυναικεία ηδυπάθεια‘, τα 
μυθιστορήματα και η μόδα μπορούσαν να απελευθερώσουν, ακόμη κι από 
αυτήν την ιδιωτική σφαίρα, άλλες αυτοαναπαραστάσεις, άλλες φαντασιακές 
απεικονίσεις του εαυτού, δίνοντας σε αυτόν, μικρές και προσωρινές διόδους 
διαφυγής από την πεζή και καταπιεστική καθημερινότητα ή την πατριαρχική 
μέγγενη της ρύθμισης και της κανονικοποίησης. ΄Ισως λοιπόν, η μόδα και 
ανάγνωση ρομαντικών μυθιστορημάτων, και εν τέλει η γυναικεία φαντασία να 
είχε, για τις γυναίκες των μεσαίων και ανώτερων στρωμάτων της 
Κωνσταντινούπολης του τέλους του 19ου αιώνα, ίση δυναμική με τις 
καταστασιακές τους γνώσεις. Για το λόγο αυτό, θα πρέπει ενδεχομένως να 
παρακάμψουμε τις στενά ορθολογιστικές και μονοδιάστατες θεωρήσεις της 
γνώσης και να δεχτούμε πως η ίδια η γνώση πλάθεται και με τη συμβολή της 
φαντασίας, οικοδομώντας στο ‗φαντασιακό‘ παρόν, κάποιες από τις διαστάσεις 
που συγκροτούν το ‗πραγματικό‘ μέλλον των ατόμων και των κοινωνιών, 
αλλάζοντας, όπως λέει η Haraway, την ίδια την Ιστορία.  

Η παρούσα μελέτη επιχείρησε να αποτυπώσει, κατά το δυνατόν 
παραστατικά, όψεις και πτυχές της πρόσληψης των σημαντικότερων εισαγόμενων 
ιδεωδών και προτύπων από τον γυναικείο ελληνορθόδοξο και μουσουλμανικό 
Σύπο της περιόδου 1870-1909. To ίδιο επιχειρήθηκε να γίνει με επίκεντρο την 
γυναικεία υποκειμενικότητα, εστιάζοντας κατά κύριο λόγο στα πρόσωπα της 
Δήμητρας Βακά- Brown και της Ηalide Edib Adivar. Η αποτύπωση 
διαδικασιών πρόσληψης είτε σε επίπεδο Σύπου είτε σε επίπεδο 
υποκειμενικότητας, είναι ένα εγχείρημα δύσκολο, καθώς η ‗πρόσληψη‘, 
εξ΄ορισμού, παραπέμπει σε μία διαδικασία επικοινωνίας και συνδιαλλαγής, μία 
διαδικασία συνομιλίας και διαπραγμάτευσης μεταξύ ενός ενεργητικού πομπού 
και ενός εξίσου ενεργητικού δέκτη. Η μελέτη της πρόσληψης, των δυτικών 
ιδεωδών και προτύπων, ιδιαίτερα, όταν αυτό γίνεται (και) σε επίπεδο μίας 
απόπειρας διακοινοτικής ή διυποκειμενικής αντιπαραβολής, ενέχει δυσκολίες. 
Από τη μία, ο όγκος του υπό εξέταση πρωτογενούς υλικού είναι μεγάλος και 
είναι δύσκολο να αποκωδικοποιηθεί πλήρως. Από την άλλη, σαφείς είναι και οι 
περιορισμοί που δημιουργούνται από τη μη δυνατότητα μελέτης του 
πρωτογενούς οθωμανικού υλικού, και ειδικά αυτό της Φαμιδιανής περιόδου, 
που, όπως έχει αναφερθεί, μόλις τις τελευταίες δεκαετίες έχει αρχίσει να 
ερευνάται πιο διεξοδικά. Η στήριξη σε δευτερογενείς πηγές για την προσέγγιση 
του Μουσουλμανικού Σύπου ‗καθοδήγησε,‘ κατά κάποιον τρόπο ‗και τη δική 
μου ερμηνευτική προσέγγιση, η οποία, όπως ήταν φυσικό, στηρίχτηκε εν 
πολλοίς στις ερμηνείες άλλων ερευνητριών. Παράλληλα όμως, επιδίωξα να 
αποστασιοποιηθώ από ‗απόλυτους‘ ισχυρισμούς και διατυπώσεις, οι οποίες 
έκαναν σποραδικά την εμφάνισή τους, για παράδειγμα στη μελέτη της Εnis. 
΢τηριζόμενη σε άλλες μελέτες, όπως της Frierson και της Κάννερ στάθηκα πιο 
‗κριτικά‘ σε κάποιες από τις απόψεις της Enis, προσπαθώντας να αντιμετωπίσω 
το Hanimlara ως μία ειλικρινή προσπάθεια των Μουσουλμανίδων για πνευματική 
ανάπτυξη και αναβάθμιση του ρόλου τους στο πλαίσιο της πυρηνικής 
οικογένειας και άρα ως ένα έντυπο, που στα δεκατρία χρόνια κυκλοφορίας του, 
δεν ήταν απλά ένα προπαγανδιστικό φερέφωνο των απόψεων του Abdulhamid. 
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Παρά τους κάποιους περιορισμούς, θεωρώ ότι η εργασία αυτή κινήθηκε προς τη 
σωστή κατεύθυνση και έδωσε τουλάχιστον το στίγμα των διαδικασιών 
πρόσληψης των δυτικών ιδεωδών και προτύπων σε επίπεδο Σύπου και γυναικείας 
υποκειμενικότητας, παρέχοντας απαντήσεις στα ερωτήματα που τέθηκαν στην 
Εισαγωγή. 

Μία συνολική αποτίμηση, πάντως, δείχνει πως τόσο στη συγχρονία, όσο 
και στη διαχρονία, δεν μπορούν να τεκμηριωθούν οι ουσιοκρατικές (essentialist) 
ή ολιστικές (universalist) φεμινιστικές απόψεις, που εντάσσουν όλες τις γυναίκες 
κάτω από μία ενιαία αναλυτική κατηγορία με τον όρο «γυναίκα». Σέτοιες 
προσεγγίσεις αγνοούν το κοινωνικοπολιτισμικό λογοθετικό πλαίσιο της 
κατασκευής της υποκειμενικότητας, την αδιαφάνεια και τη μερικότητα της 
γνώσης, την αδιαφάνεια και την πολυδιαστατικότητα των γεωγραφικών και 
ιδεολογικοσυμβολικών τόπων από τον οποίον οι γυναίκες αρθρώνουν λόγο. 
Αυτού του είδους οι προσεγγίσεις παγιδεύουν διαχρονικά και αμετάκλητα όλες 
τις γυναίκες στο ίδιο στατικό και αμετάβλητο περιθώριο της πολιτικής κοινωνίας 
και στη διαχρονική λήθη της ιστορικής ανυπαρξίας. Σο όλον της γυναικείας 
ταυτότητας- ή καλύτερα η ψευδαίσθηση μίας ταυτότητας συγκροτημένης σε ένα 
ενιαίο και αδιάσπαστο όλον- δεν μπορεί να συγκροτηθεί έξω από όλες εκείνες 
τις διαστάσεις που συναρθρώνονται για να συγκροτήσουν δομικά τη γυναίκεια 
ταυτότητα. Έτσι η κάθε γυναίκα δεν παραμένει απρόσβλητη παντού και πάντοτε 
από άλλου είδους ευρύτερες κοινωνικοπολιτισμικές και ιστορικές μεταβλητές ή- 
ακόμη και εντός της ίδιας της υποκειμενικότητας-από δομικές εθνικές, 
φυλετικές, ταξικές και άλλες παραμέτρους. ΋πως επισημαίνει η Benett, «Οι 
γυναίκες δεν έχουν υπάρξει απλώς παθητικά θύματα της πατριαρχίας. Oι γυναίκες 
επιπλέον συνωμότησαν με αυτήν, την υπονόμευσαν και επιβίωσαν της πατριαρχίας. Αλλά 
ούτε και υπήρξαν ελεύθεροι φορείς δράσης. Πάντοτε αντιμετώπιζαν ιδεολογικά, θεσμικά 
και πρακτικά εμπόδια για την επίτευξη μίας ισότιμης σχέσης τους με του άνδρες (ακόμη 
και με άλλες γυναίκες)».644 

Μέσα από την όσμωση και την αντιπαράθεση με τα δυτικά ιδεώδη και 
πρότυπα, ο γυναικείος Σύπος αναπαρήγαγε πατριαρχικά αφηγήματα, αλλά και 
παρουσίασε λογοθετικά και ιδεολογικά επιχειρηματολογικά ερείσματα για την 
αναβάθμιση της θέσης των Ελληνορθόδοξων αστών γυναικών και των γυναικών 
της Μουσουλμανικής ελίτ. ΢τα επιχειρηματολογικά αυτά ερείσματα 
εγγράφονταν- αν και όχι πάντοτε με τρόπο ταυτόσημο και ομοιογενή- 
διαδικασίες ετεροποίησης του εθνοτικά, (ηθικο)ταξικά, φυλετικά, θρησκευτικά 
‗Άλλου‘ και, επομένως, γνώσεις και σχέσεις εξουσίας με το αντίστοιχο κάθε 
φορά πρόσημο. Ψστόσο, δημιουργήθηκαν και ειδικότεροι, πιο «συμβατικοί» ή 
και πιο «εναλλακτικοί» τόποι γυναικείας αντί-στασης στα πατριαρχικά 
αφηγήματα, καθώς και φωνές παρέμβασης σε αυτά. Ομοίως, γυναίκες σαν την 
Edib και τη Βακά, ανάλογα με τον τόπο από τον οποίον εξέφεραν λόγο και 
μέσα στο ευρύτερο φάσμα των δυτικών επιρροών, νοηματοδότησαν εμπειρίες, 
ιδεώδη και πρότυπα με το δικό τους τρόπο και μπόρεσαν να αξιοποιήσουν τόσο 
τους διαθέσιμους λόγους, όσο και τους επιμέρους άξονες σύνθεσης τής 
ταυτότητάς τους και τη μεταξύ τους συγχρονική και διαχρονική αλληλεπίδραση, 
ασκώντας επίδραση σε ηγεμονικούς λόγους και συγκροτώντας τους δικούς τους 
πυρήνες προσωπικής αντίστασης. Άλλωστε, όπως αναφέρει η Haraway, η 
                                                 
644 Mills, ‗ Knowledge, Gender and Empire‘, σ.36. 
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αναζήτηση της ‗αλήθειας‘, όπως και η οικοδόμηση τής γυναικείας ταυτότητας, 
συντελείται μέσα από τη συνομιλία αντιφατικών μεταξύ τους λόγων, μέσα από 
μία ενδελέχεια αλληλεπίδρασης ανάμεσα σε απόηχους και αποχρώσεις 
αντίθετων λογοθετικά και νοηματοδοτικά κόμβων, που είναι σε θέση να 
ρευστοποιούν και να εκμηδενίζουν τα μεταξύ τους διχοτομικά όρια.645 Αυτό 
είναι το σχήμα που επιτρέπει τελικά τη συγκρότηση τής Τποκειμενικότητας σε 
ένα πλαίσιο που θέλει να επιμένει σε μια πολιτική τής διαφορετικότητας. ΢ε ένα 
πλαίσιο που επιχειρεί να αποκαθηλώσει τις γυναίκες από το βάθρο τής αφελούς 
και μη αναστρέψιμης υποτέλειας και να βγάλει από την ιστορική αφάνεια όχι 
μόνο πτυχές της καταπίεσής τους, αλλά και όψεις της αυτενέργειας και της 
δράσης τους, για να διεκδικήσουν κάτι πολύ περισσότερο από ένα ‗περιθωριακό‘ 
ρόλο τόσο στην ίδια τους τη ζωή, όσο και στις σελίδες του ιστορικού 
παρελθόντος. 

                                                 
645 Haraway, ‗Situated Knowledges…‘σ. 588. 
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