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Περίληψη 

Η εργασία θεµατοποιεί υπό τον όρο ρεύµα της αυτοβελτίωσης τις διδασκαλίες και τις 

πρακτικές του New Age που δίδουν έµφαση στην προσωπική εξέλιξη και ενδυνάµωση. Το βασικό 

ερώτηµα που θέτει και προσπαθεί να απαντήσει είναι πώς πρέπει να κατανοηθεί κοινωνιολογικά η 

ανάδυση αυτού του ρεύµατος. Συνολικά, η εργασία αποτελεί ένα επιχείρηµα υπέρ της επικαιρότητας 

της ερµηνείας του Christopher Lasch, ο οποίος εξέταζε τα φαινόµενα αυτά ως προϊόν µιας 

πολιτισµικής και κοινωνικοοικονοµικής κρίσης την οποία αναπαράγουν στο διηνεκές. Ισχυριζόµαστε, 

αντλώντας από τον Richard Sennet, ότι οι ανοµικές κοινωνικές συνθήκες που περιέγραφε ο 

Christopher Lasch το ’79 συντρέχουν στην πραγµατικότητα τώρα, πράγµα που ίσως σηµαίνει ότι 

τώρα είναι ξανά επίκαιρη η ερµηνεία του για τις διδασκαλίες και τις πρακτικές αυτοβελτίωσης που 

θάλλουν στις µέρες µας. Υποστηρίζουµε ότι ερµηνείες που εµµένουν στην υποκειµενοποίηση των 

συµµετεχόντων, αφήνουν στη σκιά τις ιδεολογικές και νοηµατικές πλαισιώσεις, που αυτές εν τέλει 

προσανατολίζουν τη δράση, και οι οποίες φαίνεται τώρα να αποπνέουν µια διάχυτη απελπισία. 

∆ιερευνώντας τα νοήµατα αυτά, δείχνουµε ότι σκιαγραφούν µια κοινωνική κρίση, µια ανοµική 

κατάσταση, που η οπτιµιστική θεωρία των καιρών µας δεν έχει αναδείξει στις πραγµατικές διαστάσεις 

της. 

Στα πλαίσια αυτού του προβληµατισµού, στο εµπειρικό σκέλος αυτής της εργασίας 

επιχειρούµε µια ερµηνευτική προσέγγιση που σκοπεύει να αναδείξει τις σηµασίες που αποδίδονται 

στην αυτοβελτίωση µέσα από τους λόγους που την περιβάλλουν. Συγκεκριµένα, επιχειρούµε να τις 

συνάγουµε από τη διαφηµιστική προβολή των διδασκαλιών της αυτοβελτίωσης χρησιµοποιώντας 

εργαλεία κοινωνικής σηµειωτικής κειµένου. ∆ια µέσου των διαφηµίσεων, λοιπόν, προσπαθούµε  να 

αποκτήσουµε πρόσβαση στη κοσµοαντίληψη που περιβάλλει την αυτοβελτίωση. Μέσα από την 

ανάλυση, αποκαλύπτεται µια ιδεολογία κοινωνικού πολέµου, µέσα στον οποίο η υστέρηση είναι 

ανεπίτρεπτη και η δύναµη νοείται ως το κλειδί για την ευτυχία.  

Από τη θεωρητική συζήτηση και την εµπειρική έρευνα, κλίνουµε προς το συµπέρασµα ότι η 

αγορά εµπορευµατοποιεί τώρα τις θεραπείες για τις ασθένειες που η ίδια δηµιουργεί, διαθέτει τα 

υποκατάστατα για τις ποιότητες που η ίδια εξαλείφει από τις ζωές µας. Αλλά, την ίδια στιγµή, αφήνει 

άθικτες τις πηγές των προβληµάτων και αποσιωπά την ιστορικότητα της δεδοµένης χαλεπής 

κοινωνικής κατάστασης: τα προβλήµατα παρουσιάζονται ως προσωπική µειονεξία ενώ η κοινωνική 

κατάσταση σε σχέση µε την οποία υφίστανται ως προβλήµατα «φυσικοποιείται». Ακόµη περισσότερο, 

οι θεραπείες και οι διδασκαλίες της δύναµης υπαγορεύουν συµπεριφορές και στάσεις και υποβάλλουν 

ιδέες και παραστάσεις του κόσµου που αναπαράγουν το πρόβληµα και την κατάσταση. 
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Summary 

In this project, we coin the term trend of self-improvement to conceptualize the New Age 

teachings and practices that emphasize personal development and empowerment. The main question 

posed and discussed is this: how could we sociologically make sense of the emergence of this trend? 

As a theoretical contribution, this project suggests that the interpretation introduced by Christopher 

Lasch’s in the 70’s is also apropos and relevant today. Lasch viewed these phenomena as the 

byproduct of a social crisis, which, in return, they reproduce. Drawing from Richard Sennet, we argue 

that the anomic social conditions described by Lasch back in 1979 are actually occurring now, which 

perhaps should motivate us to reexamine his view on the flourishing teachings and practices of self-

improvement. We express our skepticism on theories that highlight the subjectification of the 

participants. In our view, such approaches neglect the ideological and interpretive framings that, in the 

end, guide action and which are now manifesting a pervasive despair. Researching these meanings, we 

demonstrate that they denote a social crisis, a state of anomie. We criticize the optimistic theory of our 

times on having failed to bring out this crisis in its true dimensions.  

In the context of these thoughts, our empirical analysis is an attempt to explore the discourse 

of self-improvement and bring out the meanings surrounding such practices. More specifically, we try 

to infer them from the advertisements of self-improvement courses, using social semiotics and text 

analysis. In other words, through advertisements, we try to access the worldview surrounding self-

improvement. We believe we are exposing an ideology of social war, in which there is no room for 

insufficiency and power is highly sought after. 

Drawing from the theoretical discussion and the empirical research, we are inclined to the 

conclusion that the market is now commercializing the cures for maladies that itself gives rise to. But, 

at that very same time, it leaves the sources of the problems untouched and conceals the historicity of 

the current adverse social situation. Problems are put as a personal failure and the social situation in 

which certain weaknesses matter is depicted as a natural state of things. Also, which is more, the 

therapies and teachings of power promote ideas, representations, attitudes and patterns of behavior that 

reproduce the problem and the situation.  
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Σκοτεινή και παράξενη είναι τούτη η εποχή 

Σιωπηλή µουσική, ηχηρή µοναξιά 
Κάτι ακούγεται εδώ κάτι ακούγεται εκεί 

Που µας παίρνει και µας πάει και δεν µας βγάζει πουθενά 
 

Σκοτεινή και παράξενη ετούτη η εποχή 
Σιωπηλή µουσική, ηχηρή µοναξιά 

Όχι, όχι δε βρίσκω δε βρίσκω άλλες λέξεις 
Έτσι ωραία να ζωγραφίζουν την πολυσύχναστη ερηµιά 

 
Και ως πότε τούτη η άµυνα και ως που θα µας βγάλει 

Ακούω µόνο γουώκµαν1 
 

 

 

 

ΕΙΣΑΓΩΓΗ: Οριοθέτηση του προβλήµατος  

Οι πρακτικές και οι διδασκαλίες αυτοβελτίωσης φαίνεται να θάλλουν στις µέρες µας. Επίσης, 

η διάδοση τους δεν φαίνεταί να είναι ταξικά εντοπισµένη και χωρικά περιορισµένη. Οι manager στα 

υψηλά κλιµάκια των πολυεθνικών, έπειτα από χρόνια σπουδών στα πανεπιστήµια της Ivy League, 

βρίσκονται σήµερα να εξασκούνται στην πολεµική τέχνη του Αϊκίντο, προσπαθώντας να εµπεδώσουν 

µέσα από την κίνηση την τέχνη να ελέγχεις τα πράγµατα εναρµονιζόµενος µε αυτά, τον τρόπο να 

επιβάλλεσαι µέσω της προσαρµογής (Γαλδαδάς 2008).2 Στα σηµεία διάθεσης τύπου ανά την Ελλάδα, 

µπορούµε να µετρήσουµε τουλάχιστον 5 τίτλους περιοδικών που, µε τον ένα τρόπο ή τον άλλο, 

µπορούν να καταταχθούν σε αυτό που θα λέγαµε «ρεύµα της αυτοβελτίωσης». Στα µεγάλα 

βιβλιοπωλεία, διατίθενται πλέον ειδικές πτέρυγες για την ογκώδη βιβλιογραφία του χώρου, όπου 

συναντά κανείς από τα κλασικά βιβλία του Deepak Chopra και τις επιτοµές της µεθόδου Silva για την 

ανάπτυξη του νου, µέχρι βιβλία εκλαϊκευµένης χρηστικής ψυχολογίας και εγχειρίδια αυτοεκµάθησης 

γιόγκα και διαλογισµού. Στην Αθήνα, την Πεντέλη, το Πήλιο και αλλού, έχουν εµφανιστεί εδώ και 

αρκετά χρόνια «εναλλακτικά κέντρα θεραπείας» όπου µπορεί κανείς να αναζητήσει πνευµατική 

ηρεµία, σωµατική ευεξία και να προωθήσει την «προσωπική ανάπτυξη» του. Επίσης, µε µια σύντοµη 

περιήγηση στο ∆ιαδίκτυο µπορεί κανείς να διαπιστώσει τη πληθώρα υπηρεσιών καθοδήγησης για 

                                                 
1. Από το τραγούδι «Γουώκµαν» του ∆ήµου Μούτση.  
2. Είναι σαφές ότι στην προκειµένη περίπτωση η ενασχόληση µε την πολεµική τέχνη δεν εγγράφεται απλώς στα 
πλαίσια του πολιτισµικού αντικοµφορµισµού µε τον οποίο οι bobos –εκ του bourgeois bohemians– , 
διαχωρίζουν τους εαυτούς τους από τις παλιές αρτηριοσκληρωτικές ελίτ, όπως περιγράφει ο David Brooks 
(2001). Εδώ, η πρακτική είναι πραγµατιστικά στοχευµένη στη βελτίωση των επιδόσεων. Το Αϊκίντο βασίζεται 
στην αρχή να καταβάλεις τον επιτιθέµενο εναρµονιζόµενος µε την ορµή του και στρέφοντας την εναντίον του. 
Πρόκειται για µια ιδέα µε καταβολές στην ταοϊστική διδασκαλία. 
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όποιον ενδιαφέρεται να αναπτύξει το προσωπικό δυναµικό του. 

Ο όρος ρεύµα της αυτοβελτίωσης αποτελεί έναν καταρχήν χρηστικό νεολογισµό µε τον οποίο 

επιχειρούµε να εννοιολογήσουµε την περίσσεια και την ποικιλία πρακτικών και διδασκαλιών που 

ευαγγελίζονται την αυτοεξέλιξη ή την ισχυροποίηση.3 Ο προσδιορισµός «ρεύµα» φαίνεται κατάλληλος 

καθ’ όσον µας επιτρέπει να οµαδοποιήσουµε µια ποικιλία φαινοµένων µε αναφορά στον ελάχιστο 

κοινό παρονοµαστή τους και να τα εξετάσουµε ως µια ευρεία πολιτισµική τάση: µια κατ’ ουσίαν 

εσωστρεφή ενασχόληση µε την ανάπτυξη και ισχυροποίηση του εαυτού. Αυτό το κατ’ εµάς ουσιώδες 

χαρακτηριστικό των πρακτικών και των διδασκαλιών αυτοβελτίωσης έχει παραβλεφθεί χάριν µιας 

θεώρησης που τις ερµηνεύει ως εύπλαστες «θρησκείες του εαυτού» που έρχονται να διαγκωνιστούν 

µε τις συµπαγείς παραδοσιακές θρησκείες. Οπωσδήποτε, πολλές από τις πρακτικές και τις 

διδασκαλίες της αυτοβελτίωσης ενέχουν ένα έντονο στοιχείο πνευµατικότητας, αντλούν από 

θρησκευτικές παραδόσεις, ιδίως της Άπω Ανατολής, και αποκρίνονται ρητά σε µεταφυσικούς 

προβληµατισµούς και υπαρξιακές αγωνίες. Από την άλλη, αρκετές βασίζονται σε ένα πιο κοσµικό 

τρόπο σκέψης, επικαλούνται την επιστηµοσύνη, και αντλούν από την επιστήµη ή έστω την 

ψευδοεπιστήµη. Όσο όµως κι αν το ρεύµα της αυτοβελτίωσης διαπλέκεται είτε µε το λεγόµενο New 

Age, είτε µε την ψευδοεπιστήµη, φαίνεται λογικό να το εξετάσουµε µεµονωµένα, έστω δοκιµαστικά, 

ως εκφραστή µιας κατά βάση ατοµικιστικής κοσµοαντίληψης. Μια τέτοια προσέγγιση επιχειρούµε 

εδώ.  

Η ανά χείρας εργασία θέτει ως αντικείµενο το ρεύµα της αυτοβελτίωσης και τις ιδεολογικές 

και νοηµατικές πλαισιώσεις που ευνόησαν τη γιγάντωση του: από τη δειλή εµφάνιση στα πλαίσια του 

πολιτισµικού ριζοσπαστισµού των sixties, ως τη µεγάλη εξάπλωση και εµπορευµατοποίηση που 

γνωρίζει στις µέρες µας. Το βασικό αφετηριακό ερώτηµα µας αφορά τη θέση που έχουν οι 

διδασκαλίες της αυτοβελτίωσης στη σύγχρονη εποχή σε συνάρτηση µε τις πολιτισµικές και 

κοινωνικοοικονοµικές συγκείµενες τους. Το ερώτηµα δεν τίθεται υπό µια λειτουργιστική σκοπιά, µε 

το ενδιαφέρον δηλαδή να αναδειχθεί ο ρόλος της αυτοβελτίωσης σε σχέση µε άλλους θεσµούς. Η 

προσέγγιση µας είναι ερµηνευτική, δηλαδή αναζητά τις σηµασίες που αποδίδονται στην αυτοβελτίωση 

µέσα από τους λόγους που τη περιβάλλουν. Συγκεκριµένα, θα προσπαθήσουµε να τις συνάγουµε από 

τη διαφηµιστική προβολή των διδασκαλιών της αυτοβελτίωσης, συζητώντας βέβαια προσεκτικά και 

τα θεωρητικά προβλήµατα αυτού του εγχειρήµατος. Ανασυγκροτώντας τα νοήµατα που λαµβάνει η 

επίδοση στην αυτοβελτίωση στο λόγο της διαφήµισης, προσδοκούµε πως θα έχουµε κάποια εµπειρικά 

δεδοµένα που θα µπορούν να τοποθετηθούν στα πλαίσια µιας νοερής θεωρητικής συζήτησης γύρω 

από το ρεύµα της αυτοβελτίωσης. Το διακύβευµα της συζήτησης θα µπορούσε να επιγραµµατισθεί ως 

εξής: «πώς πρέπει να κατανοήσουµε το γεγονός ότι οι άνθρωποι καταγίνονται σήµερα σε πρακτικές 

                                                 
3. Αποφεύγουµε τον προσδιορισµό κίνηµα για δύο λόγους. Πρώτον, για να αποφύγουµε τη σύγχυση σχετικά µε 
το φαινόµενο που τίθεται υπό µελέτη: ο όρος έχει χρησιµοποιηθεί συχνά για να ονοµατίσει συγκεκριµένες 
«σχολές» αυτοεξέλιξης· επίσης, ως κίνηµα αυτοβοήθειας  έχει επικρατήσει να αναφέρεται η αυτοοργάνωση των 
ασθενών σε οµάδες αλληλοϋποστήριξης. ∆εύτερον, η έννοια κίνηµα τείνει να ταυτίζεται µε τη συλλογική δράση 
και τη διεκδικητική πολιτική (contentious politics), δηλαδή ακριβώς µε εκείνου του τύπου τη σύµπραξη από την 
οποία, πιστεύουµε, µας αποσπά η εµµονή της αυτοβελτίωσης. 
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αυτοβελτίωσης;» Η εργασία αυτή, λοιπόν, θέλει να έχει το χαρακτήρα µιας θεωρητικής παρέµβασης, 

βασισµένης εν µέρει στην ανάλυση του προαναφερθέντος εµπειρικού υλικού.  

Πιο συγκεκριµένα, αντιδιαστέλλουµε δύο τρόπους κατανόησης της αυτοβελτίωσης και 

εξετάζουµε την εγκυρότητα τους στη βάση του εµπειρικού υλικού µας. O πρώτος τρόπος θεώρησης 

κατανοεί το ρεύµα της αυτοβελτίωσης ως προϊόν περίπου ενός fin de siecle: ως ένδειξη απελπισίας, 

φθοράς των οραµάτων και γενικά µιας κρίσης. Είναι ένας τρόπος κατανόησης στα πλαίσια µιας 

ευρείας κριτικής της αµερικανικής κουλτούρας που κατέθεσε ο Christopher Lasch στα 1979. Ωστόσο, 

κατά την τελευταία 25ετία έχει επικρατήσει στον αγγλοσαξονικό κόσµο ένας διαφορετικός τρόπος 

κατανόησης της ενασχόλησης µε τον εαυτό – και των πρακτικών αυτοβελτίωσης. Εγγράφεται σε αυτό 

που καταγράφεται ως επιστροφή του υποκειµένου στη κοινωνιολογική θεωρία (Χάλαρης 1994), και 

ειδικά στο ενδιαφέρον για τον «αυτόκαθορισµό» του υποκειµένου σε τούτη τη φάση της 

νεωτερικότητας που διανύουµε. Ο Anthony Giddens, στον οποίο κυρίως ανατρέχουµε, µιλά για 

«αναστοχαστικό project του εαυτού», δηλαδή για µια διαδικασία στην οποία το άτοµο «ποιεί» τον 

εαυτό του µέσα από σκέψη και πράξη. Σ’ αυτά τα πλαίσια, οι πρακτικές αυτοβελτίωσης γίνονται 

κατανοητές ως όψεις της ανόδου της υποκειµενικότητας σε συνθήκες ελευθερίας. 

Οι δύο τρόποι θεώρησης δεν είναι κατ’ ανάγκην ασύµβατοι. Αλλά η έµφαση του Giddens 

στην εµπρόθετη δράση και το εύρος των επιλογών, έχει τελικά αποπροσανατολίσει από τα βιώµατα 

και τις αντιλήψεις που «γεννούν» την πρόθεση και καθορίζουν τη δράση, έχει φέρει τα νοήµατα του 

πράττειν σε δεύτερη µοίρα. Εµµένοντας σε µια τέτοια θεώρηση περισσότερο καταγράφουµε παρά 

κατανοούµε.4 Χάνουµε από το οπτικό µας πεδίο τις παραστάσεις και τις µορφές –«συλλογικά 

πλάσµατα» τις λέει ο Weber (1997[1947]: 50)– προς τις οποίες οι άνθρωποι προσανατολίζουν τις 

πράξεις τους. Το ζήτηµα δεν είναι µόνο επιστηµολογικό: καθώς σκιαγραφούµε απλώς ένα ανοιχτό 

τοπίο δράσης κάθε κριτική προοπτική θολώνει. Λόγου χάρη, η ύστερη νεωτερικότητα «µένει» απλώς 

ως η εποχή της αυτό-καθοδήγησης, και όχι ως µια ιστορική φάση όπου η αχαλιναγώγητη αγορά ασκεί 

συντριπτικές πιέσεις στους ανθρώπους. Ωστόσο, µια εµβάθυνση στην υποκειµενική εµπειρία θα 

µπορούσε να φωτίσει τέτοιες όψεις των σύγχρονων κοινωνικών συνθηκών, που δεν µπορούν να 

αναδειχθούν µε θεωρητικές ασκήσεις γύρω από κάποιο «concept». 

Μέσα από τη θεωρητική συζήτηση θα προσπαθήσουµε να δείξουµε πως η προσέγγιση του 

Lasch ίσως συλλαµβάνει κάποιες διαστάσεις της επίδοσης των ανθρώπων στην αυτοβελτίωση 

καλύτερα από το παράδειγµα του Giddens ακόµη και σήµερα, ή µάλλον ειδικά σήµερα. Για να 

στηρίξουµε τη θέση αυτή, θα ανατρέξουµε σε µια πρόσφατη µελέτη του Richard Sennet, όπου 

εξετάζονται οι συνέπειες της σύγχρονης οικονοµίας στον χαρακτήρα και την αίσθηση του εαυτού. Στη 

συνέχεια, θα προσπαθήσουµε να δούµε κατά πόσον τα συµπεράσµατα από την ανάλυση του 

εµπειρικού υλικού φαίνεται να ενισχύουν περαιτέρω τη θεωρητική µας θέση. Ο προβληµατισµός που 

διαπνέει την όλη συζήτηση είναι ο εξής: είναι σήµερα αρκετό να θεωρήσουµε το ρεύµα της 

αυτοβελτίωσης απλώς ως σηµάδι ότι αδράξαµε τη δυνατότητα να γίνουµε αυτοί που θέλουµε; 

                                                 
4. Χρησιµοποιούµε τον όρο µε τη βεµπεριανή έννοια.  
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Με δεδοµένους τους σκοπούς της εργασίας αυτής, όπως περιγράφονται παραπάνω, φαίνεται 

λογικό η ανάλυση µας να ακολουθήσει ένα πλάνο σύµφωνα µε το οποίο εκκινούµε από τη 

παρουσίαση του υπό µελέτη φαινοµένου, ανασυγκροτούµε έπειτα το θεωρητικό διάλογο γύρω από 

αυτό και, έχοντας αναπτύξει τους προβληµατισµούς µας, εξετάζουµε τι υπαινίσσονται τα ίδια τα 

φαινόµενα µέσα από την εµπειρική διερεύνηση τους. Η εργασία, λοιπόν, διαρθρώνεται σε τρία µέρη, 

τα οποία εντάσσονται σε έναν ενιαίο προβληµατισµό. 

Στο πρώτο µέρος επιχειρούµε να στοιχειοθετήσουµε την παρουσία ενός ρεύµατος της 

αυτοβελτίωσης στον δυτικό κόσµο και την Ελλάδα ειδικότερα. Επισκοπώντας τη διαθέσιµη 

βιβλιογραφία, υποστηρίζουµε ότι το ρεύµα της αυτοβελτίωσης αναδύθηκε µέσα από τους κόλπους 

του New Age. ∆είχνουµε πως η εξέλιξη αυτή έχει καταγραφεί από τους µελετητές του New Age ως 

µια εναρµόνιση της εναλλακτικής πνευµατικότητας µε το καπιταλιστικό κατεστηµένο, κατά την οποία 

το όραµα της πλανητικής αλλαγής υποσκελίζεται από το προσωπικό όραµα και ενδίδει στην 

ιδιοτέλεια. Τέλος, θέτουµε τον προβληµατισµό περί των αιτίων αυτής της µεταβολής.  

Στο δεύτερο µέρος της εργασίας θα παρουσιάσουµε κριτικά και θα αντιπαραβάλλουµε δύο 

θεωρητικά πλαίσια µέσα στα οποία µπορεί να κατανοηθεί το ρεύµα της αυτοβελτίωσης. Θα δείξουµε 

πως ο Lasch ερµηνεύει την γενικότερη τάση ιδιώτευσης των ανθρώπων ως αµυντική συσπείρωση σε 

συνθήκες «κοινωνικού πολέµου», ενώ για τον Giddens η ανάγνωση αυτή είναι πεσιµιστική και 

αποτυγχάνει να συλλάβει την «ουσία» των φαινοµένων: την επάνοδο του υποκειµένου στο 

προσκήνιο, ως δηµιουργού του βίου του. Ο Lasch περιγράφει έναν ελάχιστο εαυτό, συρρικνωµένο από 

τον φόβο και την απουσία νοήµατος, πίστης και οράµατος· ο Giddens µιλά για τον αυτοδηµιούργητο 

εαυτό. Ο Lasch εγγράφει τις παθολογικές εκδηλώσεις της εγωπάθειας σε συγκεκριµένες δυσµενείς 

ιστορικές και κοινωνικές συνθήκες που αποτρέπουν τη δηµιουργική δράση και σύµπραξη και οδηγούν 

τους ανθρώπους σε φαύλα όνειρα δύναµης και αυτάρκειας· ο Giddens περίπου αντιτείνει πως «κανείς 

δεν είπε πως η ελευθερία είναι εύκολη».5 Θα υποστηρίξουµε, αντλώντας από τον Sennet (1998), ότι 

αυτές οι ιστορικές-αντικειµενικές συνθήκες που περιέγραφε ο Lasch το ’79 συντρέχουν στην 

πραγµατικότητα τώρα, πράγµα που ίσως σηµαίνει ότι τώρα είναι ξανά επίκαιρη η κατά Lasch 

ερµηνεία της ιδιώτευσης και η ανάλογη θεώρηση του ρεύµατος της αυτοβελτίωσης.  

Το τρίτο µέρος της εργασίας, αυτό που θα λέγαµε «εµπειρικό», αποτελεί ουσιαστικά µια 

προσπάθεια ερευνητικής τεκµηρίωσης αυτού του επιχειρήµατος περί πιθανής επικαιρότητας της 

κριτικής του Lasch. Θα προσπαθήσουµε να αναδείξουµε τη σκοπιµότητα που αποδίδεται σήµερα στις 

πρακτικές αυτοβελτίωσης, και να εξετάσουµε κατά πόσον συνάδει µε την κατά Lasch ερµηνεία της 

ιδιώτευσης. Η ερευνητική µέθοδος µέσα από την οποία θα προσπαθήσουµε να φωτίσουµε  τα 

νοήµατα της επίδοσης στις πρακτικές αυτοβελτίωσης είναι η κοινωνική σηµειωτική κειµένου, την 

οποία θα εφαρµόσουµε στην ανάλυση του διαφηµιστικού υλικού των σεµιναρίων αυτοβελτίωσης. Η 

λογική της προσέγγισης θα υποστηριχθεί εκτενέστερα αργότερα. Ας εξηγήσουµε όµως από τώρα την 

υπόθεση  βάσει της οποίας αποφασίσθηκε ο τρόπος προσέγγισης. Κάθε διαφήµιση επιχειρεί να 

                                                 
5. ∆ική µας η διατύπωση. 
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«ευθυγραµµίσει» τις ερµηνευτικές πλαισιώσεις της µε τις ερµηνευτικές πλαισιώσεις του κοινού της.6 

Σ’ αυτή την κίνηση τείνει να εγκλωβιστεί ένα κοινωνούµενο νόηµα, το οποίο φωτίζει έναν τοµέα της 

κοσµοαντίληψης. Θυµίζουµε τη θέση του στρουκτουραλισµού και της συµβολικής ανθρωπολογίας ότι 

τα πολιτισµικά γεγονότα «µιλούν» για τον κόσµο. Αν αυτό είναι σωστό, τότε µπορούµε να πούµε ότι 

η διαφήµιση, µε την δηλωµένη προθετικότητα της να µιλήσει, «διατρανώνει». 

Κλείνοντας τούτο το εισαγωγικό σηµείωµα, ας αναδιατυπώσουµε τον προβληµατισµό που 

διαπνέει αυτή την εργασία πιο απερίφραστα: µπορεί το ρεύµα της αυτοβελτίωσης να ιδωθεί ως προϊόν 

µιας κρίσης την οποία αναπαράγει στο διηνεκές; Ασφαλώς, το θέµα είναι τεράστιο και δεν µπορεί να 

εξαντληθεί στα πλαίσια µιας διπλωµατικής εργασίας. Περισσότερο, σκοπός αυτής της εργασίας είναι 

να το θέσει, κατά το δυνατόν τεκµηριωµένα και συγκροτηµένα. ∆ιαισθανόµαστε ότι σήµερα 

διαµορφώνεται ένα milieu ανάλογο µε αυτό που περιέγραφε ο Lasch, ένα κλίµα υποβόσκουσας 

απόγνωσης που καταµαρτυρείται ακόµη και από το σχεδόν απελπισµένο κυνήγι µιας διαρκώς 

διαφεύγουσας ευζωίας. Κρίνουµε πως όσο «διαλύουµε» τους λόγους της ιδιώτευσης και της 

εσωστρέφειας µέσα στη πληθώρα των δυνατοτήτων, η οποία είναι βέβαια γεγονός, χάνουµε 

σηµαντικές όψεις της υποκειµενικής εµπειρίας που σκιαγραφούν µια κατάσταση προβληµατική. Και, 

ακόµη, στερούµαστε εκείνη την κριτική οπτική που θα έπρεπε πριν απ’ όλα να καθορίζει την 

εµπρόθετη ανάδραση µας προς τους θεσµούς και τις αντικειµενικές συνθήκες της ζωής µας. Τότε 

µόνο αποκτά νόηµα η νεοαποκτηθείσα αναστοχαστικότητα µας, όταν είναι κριτική. 

                                                 
6. Την έννοια των πλαισίων εισηγείται ο Erving Goffman (1974). Αναφέρεται στα «ερµηνευτικά σχήµατα που 
επιτρέπουν στα άτοµα να εντοπίζουν, να προσλαµβάνουν, να αναγνωρίζουν και να κατονοµάζουν συµβάντα 
στην καθηµερινή τους ζωή και ευρύτερα στον κοινωνικό τους κόσµο» (Goffman 1974: 21). Όπως σχολιάζει ο 
Σερντεδάκις στο υπό έκδοση βιβλίο του, «τα ερµηνευτικά πλαίσια στην οπτική του Goffman, παρέχουν στους 
ανθρώπους διαµορφωµένα νοήµατα και σηµασίες, τα οποία, δίχως να προϋποθέτουν κάποιον ιδιαίτερο 
αναστοχασµό, είναι σε θέση να τους καθοδηγήσουν προς ερµηνείες σχετικά µε τα γεγονότα και τα συµβάντα 
που αναφύονται στο πλαίσιο της καθηµερινής ζωής τους». 
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Ι. Το ρεύµα της αυτοβελτίωσης στον δυτικό κόσµο και την Ελλάδα  

Όπως αναφέραµε στην εισαγωγή, θεµατοποιούµε κάπως αυθαίρετα το υπό µελέτη φαινόµενο, 

ως το σύνολο των διδασκαλιών και πρακτικών που θέτουν ως στόχο την αυτοβελτίωση, και πιο 

συγκεκριµένα την ενδυνάµωση, του ενασχολούµενου µε αυτές. Τούτο αυτοµάτως σηµαίνει ότι δεν 

διαθέτουµε µια προϋπάρχουσα βιβλιογραφία πάνω στο ειδικό θέµα που τίθεται προς εξέταση, και η 

οποία ενδεχοµένως θα µας διαφώτιζε ως προς την ιστορικότητα του φαινοµένου: την ανάδυση του 

ρεύµατος της αυτοβελτίωσης και την πορεία του µέσα στο χρόνο, σε διαλεκτική σχέση µε τις 

µεταβαλλόµενες ιστορικές, κοινωνικές και οικονοµικές συνθήκες. Θα πρέπει λοιπόν, αφενός, να 

προσδιορίσουµε εδώ µε περισσότερη σαφήνεια το φαινόµενο που θέτουµε προς µελέτη και, αφετέρου, 

να ανιχνεύσουµε την πορεία που έχει διαγράψει µέσα στο χρόνο συνθέτοντας πληροφορίες από 

επιµέρους πηγές. Θα αξιοποιήσουµε, προς το σκοπό αυτό, την εκτενή βιβλιογραφία που έχει 

αναπτυχθεί γύρω από το New Age και τα νέα θρησκευτικά κινήµατα, καθώς και γύρω από την 

ψευδοεπιστήµη. Ας µην θεωρηθεί, εντούτοις, ότι «εκχωρούµε» το ρεύµα της αυτοβελτίωσης σε αυτά 

τα γνωστικά πεδία: αντιθέτως, περισσότερο ανατρέχουµε σε αυτά στο βαθµό που κατανοούµε 

φαινόµενα που λογαριάζονται ως αντικείµενο τους ως έκφανση της επιζήτησης αυτοβελτίωσης και 

ενδυνάµωσης. Υπ’ αυτή την έννοια θα µπορούσε να ειπωθεί πως «διεκδικούµε» το αντικείµενο τους, 

εξαίροντας το ατοµικιστικό στοιχείο σ’ αυτό. 

1. Η χρηστικότητα του New Age σε µια ατοµικιστική καπιταλιστική κοινωνία 

Από πολύ νωρίς το New Age κατανοήθηκε µε όρους εξατοµίκευσης, ως φαινόµενο 

«προσωπικής πνευµατικότητας» όπου το θρησκευτικό αίσθηµα των ανθρώπων απαλλάσσεται από 

εξωτερική καθοδήγηση, όπως αυτή που επέβαλαν οι µεγάλες εκκλησίες, και πλέον εκφράζεται µέσα 

από την αυτενέργεια των ανθρώπων, που επιλέγουν ανάµεσα σε υπάρχουσες πρακτικές και ιδεολογίες 

ή, κάποτε, συνδυάζουν εκλεκτικά στοιχεία από αυτούς τους διαθέσιµους «πόρους», διαµορφώνοντας 

«προσωπικές θρησκείες». Όσο κι αν αυτή η αντίληψη περί ατοµοκεντρικότητας του New Age 

γνωρίζει τελευταία αµφισβήτηση,7 έχει πάντως καθιερωθεί πια ως κοινός τόπος στην ειδική θεωρία. Ο 

Paul Heelas (1996), συστηµατοποιώντας θεωρητικά τη γνώση που προκύπτει από την ογκώδη 

βιβλιογραφία που είχε συσσωρευτεί ήδη στα µέσα της δεκαετίας του ’90, υποστηρίζει ότι το New Age 

συµµερίζεται έναν κραταιό ατοµοκεντρικό τρόπο σκέψης και αξίες της νεωτερικότητας, και, κατά 

τούτο, αποτελεί έκφραση της νεωτερικότητας. Σύµφωνα µε τον Heelas (1996: 154), όσο κι αν οι 

διδασκαλίες της προσωπικής πνευµατικότητας συχνά επενδύονται µε ένα επίχρισµα 

αντικοµφορµισµού, δηλαδή θεωρούνται ότι αντίκεινται στις πολιτισµικές και κοινωνικές νόρµες, 

                                                 
7. Λόγου χάρη, ο Wood (2007) προτείνει και τεκµηριώνει µια διαφορετική ανάγνωση του New Age, σύµφωνα 
µε την οποία η αυθεντία υπάρχει και στο New Age: οι πάροχοι των πρακτικών και των δογµάτων δεν είναι απλά 
«πόροι»· έχουν εξουσία, καθοδηγούν. 
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αποτελούν σαφώς προϊόν του κραταιού πολιτισµού, και µάλιστα αντανακλούν εναργώς κάποιες όψεις 

του. Συγκεκριµένα, η εστίαση στον εαυτό, κεντρική στους λόγους και τις πρακτικές όλου σχεδόν του 

ρεύµατος, είναι µια στάση που απορρέει από µια καλά εδραιωµένη στον δυτικό κόσµο σύλληψη του 

εαυτού ως ενός αυτόνοµου δυναµικού φορέα σκέψης και δράσης µε µια ιδιαίτερη ιδιοσυστασία, µιας 

παράστασης που θεµελιώνει ακόµη και αυτή τη νεοφιλελεύθερη ιδεολογία που απαξιώνεται ως 

συντηρητική. Αυτή η ιδεολογική συνάφεια εξηγεί εν µέρει την άνθηση της νέας πνευµατικότητας: όχι 

µόνο δεν υπάρχει ένα «πολιτισµικό χάσµα» που να αποτρέπει τους ανθρώπους να «εξερευνήσουν» το 

New Age, λέει ο Heelas, αλλά σε κάποιες περιπτώσεις θα µπορούσαµε να δούµε και «συνέχειες» 

ανάµεσα στις διδασκαλίες του New Age και σε ό,τι οι άνθρωποι γνωρίζουν για τον κόσµο και τη θέση 

τους σ’ αυτόν. Για να το θέσουµε µε όρους που έχουν καθιερωθεί στην ανάλυση των διαδικασιών 

προσχώρησης στα κινήµατα,8 η σύγκλιση των ερµηνευτικών πλαισιώσεων, δηλαδή η συνάντηση των 

ατοµικών νοηµατοδοτήσεων της πραγµατικότητας µε την ιδεολογία και τις στοχεύσεις που διαπνέουν 

το New Age, γίνεται αβίαστα.  

Η θέση αυτή του Heelas βρίσκει µια απρόσµενη συνηγορία στο έργο δύο νεότερων 

ερευνητών, οι οποίοι, αναζητώντας την κοινωνικότητα και την κανονικότητα στο New Age, 

καταλήγουν ότι το New Age είναι κοινωνικά σηµαντικό στο βαθµό που προάγει και αναπαράγει την 

εξατοµίκευση ως κοινωνική νόρµα! Συγκεκριµένα, οι Aupers και Houtman (2006) υποστηρίζουν ότι 

ως κοινωνικοί ερευνητές δεν µπορούµε απλώς να υιοθετούµε και να θεωρητικοποιούµε τους λόγους 

περί ελευθερίας και αυτοπροσδιορισµού που διαπερνούν τις διδασκαλίες του New Age, προσέγγιση 

που έχει οδηγήσει σε µια απλουστευτική και ανεπαρκή θεώρηση του New Age ως φαινοµένου 

ιδιώτευσης. Πράγµατι, οι δύο Ολλανδοί ερευνητές αναδεικνύουν µέσα από το εµπειρικό υλικό τους 

πιο υποφωτισµένες διαστάσεις του New Age όπως η κοινωνική δικτύωση, οι κοινές στάσεις, οι 

χρήσεις της νέας πνευµατικότητας στην εργασία κ.α., αλλά, ωστόσο, τελικά προσµετρούν ως 

προεξέχουσα ανάµεσα στις κοινωνικές σηµασίες του New Age αυτήν ακριβώς την επιταγή της 

εξατοµίκευσης και της αυτοδιάθεσης που «πλάνησε», κατά τα δικά τους λεγόµενα, τις 

κοινωνιολογικές προσεγγίσεις ώστε αυτές να δουν στο New Age απλώς µια τάση ιδιώτευσης που 

διαπερνά το πεδίο του θρησκευτικού. Εν ολίγοις, δηλαδή, για τους Aupers και Houtman (2006: 205-

206, 214, 219) το New Age θεωρείται ως «συνδετική κοινωνική νόρµα» (sic) στο βαθµό που 

επιβάλλει µια ηθική εξατοµίκευσης. Ορµώµενοι από τα παραπάνω, θα τολµούσαµε να πούµε ότι η 

θεωρία, ακόµα και όταν επιχειρεί να αναδείξει κάτι πέρα από το στοιχείο της ατοµίκευσης στο New 

Age, καταλήγει να δείξει, όταν είναι τίµια, πάλι την ατοµίκευση. 

Ωστόσο, η έννοια του ατοµικισµού αποκαθαίρεται στην ειδική θεωρία από τις αρνητικές της 

                                                 
8. Σε µια σηµαντική συµβολή στη µελέτη των κινηµατικών φαινοµένων, οι Snow κ.α. (1986) εισηγούνται ένα 
νέο πρωτότυπο πλαίσιο ερµηνείας της κινητοποίησης βασισµένο στην έννοια των ερµηνευτικών πλαισιώσεων 
του Goffman. Εν πολλοίς, το επιχείρηµα τους είναι ότι οι άνθρωποι κινητοποιούνται, δηλαδή προσχωρούν στα 
κινήµατα, όταν οι κινηµατικές ερµηνευτικές πλαισιώσεις συγκλίνουν µε τις επιµέρους ατοµικές ερµηνευτικές 
πλαισιώσεις, δηλαδή όταν η ρητορική ενός κινήµατος κατορθώνει να «αγγίξει» το κοινό. Μόλο που το New Age 
δεν είναι και δεν µπορεί να ιδωθεί ως ένα ενιαίο κίνηµα (Sutcliffe 2003), η προσέγγιση αυτή φαίνεται 
εφαρµόσιµη στην εξέταση του πώς πυκνώνουν οι επιµέρους οµάδες που καταγίνονται σε τέτοιες αναζητήσεις.  
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συνδηλώσεις – ιδιώτευση και περιχαράκωση. Σε πρόσφατο άρθρο του, που ενηµερώνεται και από την 

εν λόγω δηµοσίευση των Aupers και Houtman, o Heelas (2006) απαντά στις κριτικές φωνές που 

επισηµαίνουν τα αδιέξοδα που επιφυλάσσει ο αντινοµισµός του New Age και διαβλέπουν την 

παρεπόµενη παρακµή του.9 «Με τους συµµετέχοντες να έχουν τη δυνατότητα να “είναι οι εαυτοί τους, 

απλά καλύτεροι” σε συνθήκες συναναστροφής, δεν συντρέχει σοβαρός κίνδυνος κενότητας, 

αναρχικού ατοµικισµού ή “ασφυξίας”» συµπεραίνει (2006: 238).  Για τον Heelas, ο ατοµικισµός του 

New Age είναι ένας συσχετιστικός ατοµικισµός (relational individualism): η στροφή στον εαυτό είναι 

µόνο το αρχικό κοµµάτι µιας προσωπικής πορείας ανάπτυξης που κάποτε περνάει µέσα από τις 

σχέσεις µας και εκεί τελικά επιβεβαιώνεται. Με λίγα λόγια, αναπτυσσόµαστε όταν γινόµαστε 

καλύτεροι για τους άλλους, ώστε η στροφή στον εαυτό φαίνεται να αποβλέπει τελικά σε κάτι έξω απ’ 

αυτόν: «Αυτό που µετράει είναι να νοιάζεσαι και να µοιράζεσαι, να δίνεις και να “παίρνεις”, να 

ανοίγεσαι, να εκφράζεσαι και να “εκµυστηρεύεσαι”, να αναζητάς συµβουλές και βοήθεια, να µπορείς 

πραγµατικά να αναγνωρίζεις τους άλλους, να δείχνεις σεβασµό (δίχως ωστόσο να απαιτείς να είσαι 

σεβαστός) και να µπορείς να εµπιστεύεσαι» (2006: 228).10 Από τα εµπειρικά δεδοµένα στοιχεία στα 

οποία ανατρέχει ο Heelas προκύπτει πως οι συµµετέχοντες σ’ αυτό το ολιστικό milieu µοιράζονται 

κοινές αξίες και ιδέες και αυτό τον οδηγεί να υποστηρίξει ότι υπάρχει µια κοινή κουλτούρα που 

ανατρέπει το επιχείρηµα περί αντινοµισµού του New Age.11 Έχει ενδιαφέρον, ωστόσο, ότι 

προεξέχουσα θέση ανάµεσα τους έχουν οι κοινές ερµηνείες περί των δεινών που οδηγούν τους 

ανθρώπους να αναζητήσουν θεραπεία: αυτά αποδίδονται στον «ανθυγιεινό, αγχωτικό και 

περιοριστικό τρόπο µε τον οποίο ζούσαν στα πλαίσια της κατεστηµένης κοινωνικής τάξης 

                                                 
9. Ο Heelas (2006) ανασυγκροτεί µια θεωρητική συζήτηση πάνω στην αστάθεια του New Age και καταθέτει τις 
θέσεις του ως παρέµβαση σ’ αυτή. Η αστάθεια, καταρχάς, αφορά τη νοηµατική πλήρωση που κοµίζουν οι «new 
agers». Σύµφωνα µε τον Charles Taylor (1989, αναφέρεται στο Heelas 2006: 225) η στροφή στον εαυτό δεν 
καταφέρνει να αποφέρει πειστικές απαντήσεις στα υπαρξιακά ερωτήµατα: πολύ απλά, το νόηµα προκύπτει µε 
αναφορά σε κάτι έξω από εµάς· όταν η νοηµατοδότηση της ζωής µας δεν ανατρέχει σε µια εξωτερικότητα είναι 
φαύλη και αργά ή γρήγορα αυτό θα γίνει αισθητό. Η αίσθηση του υπαρξιακού κενού είναι δυσβάσταχτη και 
όσοι ταλανίζονται απ’ αυτή αναζητούν νόηµα προσκολλώµενοι τελικά σε αυτόκλητες αυθεντίες που 
διατείνονται πως κατέχουν τις «αλήθειες» (Berger κ.α. 1974, αναφέρεται στο Heelas 2006: 226-227). Υπ’ αυτή 
την έννοια µπορεί να ειπωθεί ότι η στροφή  στον εαυτό προς αναζήτηση ενός πηγαίου νοήµατος προορίζεται 
κάποτε να αυτό-ανακοπεί. Έπειτα, το New Age µπορεί να νοηθεί ως ασταθές και υπό την έννοια ότι δεν διαθέτει 
τη µαζικότητα που θα διασφάλιζε την ιστορική διάρκεια του και θα το εγκαθιστούσε ως κοινωνικά σηµαντικό. 
Όπως υποστηρίζει ο Bruce (1995 και 2002, αναφέρεται στο Heelas 2006: 225-226), απουσιάζει από το New Age 
µια κοινή πίστη βάσει της οποίας θα µπορούσαµε να προσδοκούµε ότι θα εξελιχθεί σε ένα συµπαγές και 
µακρόβιο θρησκευτικό κίνηµα µε σηµαντικό κοινωνικό αντίκτυπο. Καθώς το New Age αποτελεί το «ζενίθ του 
ατοµικισµού» (Bruce 1995, παρατίθεται στο Heelas 2006: 225), δεν µπορεί να είναι κοινωνικά συνεκτικό.  
10. Ελεύθερη απόδοση από τα αγγλικά δικιά µας. 
11. Εφόσον ανακύπτει στη συζήτηση, αξίζει να διευκρινίσουµε την έννοια του ολιστικού, όπως χρησιµοποιείται 
ως όρος στις διδασκαλίες του New Age αλλά και ως αναλυτική κατηγορία στον αντίστοιχο γνωστικό πεδίο. Ως 
ιθαγενής κατηγορία, η έννοια εκφράζει γενικά µια αντίληψη περί οργανικής ενότητας των πραγµάτων. Ως 
αναλυτική κατηγορία παραπέµπει στην ιδέα αυτή που, κατά τον Heelas (1996: 33), διαπερνά σε διάφορες 
παραλλαγές όλο σχεδόν το φάσµα του New Age. Ο Hammer (1997), επίσης, προσµετρά τον ολισµό ως κεντρική 
ιδέα στο sensu lato του New Age: «Η διακηρυγµένη θέση είναι ότι ολόκληρος ο κόσµος αποτελεί ένα 
αδιαχώριστο όλο. […] Καθένας µας έχει έναν µοναδικό ρόλο µέσα σ’ αυτό τον ολιστικό κόσµο, και ο ρόλος 
αυτός µπορεί να ανακαλυφθεί µέσα από διάφορες διαδικασίες που εκτείνονται από την µαντεία ως τον 
διαλογισµό». Ολιστικά νοείται και ο εαυτός, ως ενότητα σώµατος, σκέψης και πνεύµατος και θεωρείται πως 
«πολλά από τα προβλήµατα µας στη ζωή µπορούν να λυθούν µόνο αν αντιµετωπίσουµε αυτή την ενότητα ως 
όλο» (Hammer 1997: 76). 
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πραγµάτων» (Heelas 2006: 230, ελεύθερη απόδοση από τα αγγλικά δική µας). 

Η παρατήρηση αυτή µας υπενθυµίζει µια άλλη όψη του New Age. Αν είναι «έκφραση της 

νεωτερικότητας», είναι επίσης, και δη ίσως πρωτίστως, «αντίδραση στην νεωτερικότητα» (Heelas 

1996: 173-174), µε την έννοια ότι δίνει διέξοδο σε δυσαρέσκειες που γεννούν οι αβεβαιότητες της 

νεωτερικότητας (Heelas 1996: 153). Πολλοί από τους ανθρώπους που ακολουθούν τις διδασκαλίες 

του New Age βιώνουν προβλήµατα ταυτότητας και θέλγονται από τις λόγους περί αυτογνωσίας και 

αυτοπραγµάτωσης που τις περιβάλλουν (Heelas 1996: 137). Κατά τον Heelas (1996: 150), δεν 

µπορούµε να αρνηθούµε πως τα προβλήµατα που βιώνουν οι άνθρωποι στη νεωτερικότητα 

διαδραµατίζουν ένα σηµαντικό ρόλο στην απόφαση τους να προσχωρήσουν στις οµάδες του New 

Age. Η ιδέα αυτή συµπληρώνει το εξηγητικό σχήµα του Heelas για την άνθηση της νέας 

πνευµατικότητας, που διατυπώνεται τελικά ως εξής: «διάφορες αβεβαιότητες της νεωτερικότητας 

γεννούν προβλήµατα ταυτότητας που ωθούν τους ανθρώπους να κάνουν κάτι για την κατάσταση στην 

οποία βρίσκονται· διαφορές βεβαιότητες της νεωτερικότητας οδηγούν τέτοιους ανθρώπους να 

αναζητήσουν λύσεις στις διαθέσιµες διδασκαλίες του New Age» (Heelas 1996: 137, ελεύθερη 

απόδοση από τα αγγλικά δική µας).   

Το ίδιο θέµα συναντάµε να «οργανώνει» παραλλαγµένο και άλλες προσπάθειες κατανόησης 

του New Age. Ο Lyon (1993) θεωρεί το New Age ως έκφραση µιας δυσπιστίας απέναντι στις αξίες 

και τις βεβαιότητες της νεωτερικότητας, και σ’ αυτό το βαθµό ενδεικτικό µιας γενικότερης κρίσης της 

νεωτερικότητας που, ιδωµένη από την δηµιουργική της όψη, καταγράφεται ως άνοδος του 

µεταµοντερνισµού. Ανιχνεύοντας και άλλες παραλληλίες ανάµεσα στο New Age και τις δυναµικές 

της µετανεωτερικότητας, ο Lyon φτάνει να υποστηρίξει πως το New Age αποπνέει µια µεταµοντέρνα 

διάθεση, άποψη απέναντι στην οποία ο Heelas (1996: 224) τηρεί έναν σκεπτικισµό. Πάντως, και αυτό 

κυρίως µας ενδιαφέρει εδώ, ο Lyon παρατηρεί ένα παράδοξο που µετριάζει τη συσχέτιση ανάµεσα 

στο New Age και τη µετανεωτερικότητα: ενώ ο µεταµοντερνισµός αποδίδει έµφαση στη 

διαφορετικότητα, σε µια προσπάθεια πολιτικού προσανατολισµού µέσα στο έρηµο τοπίο που αφήνει 

πίσω της η απαξίωση του ∆ιαφωτισµού (Lyon 1993: 118), στο New Age πλεονάζουν οι λόγοι περί 

ενότητας και αρµονίας. Σε µια φάση όπου ο µεταµοντερνισµός φαίνεται να αποτυγχάνει να υπερβεί 

οριστικά τη νεωτερικότητα, προτείνοντας κάτι συγκεκριµένο και εποικοδοµητικό, και να «λιµνάζει» 

σε ένα νέο fin de siècle, το New Age έρχεται να προσφέρει «οπτιµισµό και ενότητα στη θέση του 

άγχους και της διαφοράς» (1993: 123). Όπως ο Heelas, λοιπόν, ο Lyon υποστηρίζει ότι το New Age 

προωθεί «ένα νέο είδος βεβαιότητας ή µετααφήγησης που αντίκειται στον πλουραλισµό της 

µετανεωτερικότητας» (Wood 2007: 35), και «θεραπεύει» τη βασανιστική σύγχυση που αυτός κάποτε 

επιφέρει.  

Όπως βλέπουµε, οι θεωρητικοί επισηµαίνουν τη «θεραπευτική» όψη του New Age ακριβώς 

δίπλα στην ατοµίκευση που το χαρακτηρίζει. Εντούτοις, συνάγεται από τη βιβλιογραφία, και κάποτε 

εκτίθεται εκεί ρητά, ότι η ενασχόληση µε τον εαυτό, που οι διδασκαλίες του New Age «οργανώνουν» 

ή «καναλιζάρουν», δεν εκφράζει πάντα µια εναγώνια αναζήτηση νοήµατος και νέων βεβαιοτήτων, 
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αλλά µια επιζήτηση χρηστικής δύναµης ή άµεσης ανάνηψης η οποία διαλανθάνει ακόµα και σε 

κάποιες διδασκαλίες που ευαγγελίζονται µια ολιστική επανένωση µε τον κόσµο, αποποιούµενες 

φαινοµενικά την ιδιοτέλεια και το ατοµικιστικό πνεύµα (Heelas 1996: 90 κ.ε.). Ξεκινώντας µε 

συγγραφείς που έχουµε ήδη συζητήσει, ας σηµειώσουµε ότι οι Aupers και Houtman (2006), πέρα από 

την ντυρκεµιανή ερµηνεία του New Age που επιχειρούν, φέρνουν στο φως µια άλλη, πιο απτή 

κοινωνική σηµασία του New Age στην Ολλανδία της δεκαετίας του ’90: «[…] η “αυθεντικότητα” 

θεωρείται ότι απολήγει τόσο στην ευζωία όσο και στην αποδοτικότητα και πιστεύεται ότι η 

“πνευµατικότητα” αποφέρει ευτυχία και κέρδος» (Aupers και Houtman 2006: 213, η έµφαση των 

συγγραφέων). Το New Age προσεγγίζεται στην Ολλανδία ως εφόδιο στο επιχειρηµατικό περιβάλλον· 

επιχειρήσεις και µεµονωµένα στελέχη δείχνουν έµπρακτο ενδιαφέρον για τις τεχνικές ενδοσκόπησης 

που έχει να προσφέρει το New Age και πώς αυτές µπορούν να αξιοποιηθούν για αύξηση της 

αποδοτικότητας. Οι «συναισθηµατικοί (soulful) οργανισµοί», δηλαδή αυτοί που ενθαρρύνουν τις 

εσωτερικές αναζητήσεις των εργαζόµενων τους, περιγράφονται ως επιτυχηµένοι. Στην Ολλανδία 

πάλι, τα κέντρα «θεραπείας και προσωπικής ανάπτυξης», που θεωρείται ότι εκφράζουν µια δυναµική 

επιµέρους τάση του New Age, γνωρίζουν µεγάλη εξάπλωση. Η van Otterloo (1999) µελετά υλικό –

διαφηµίσεις και ενηµερωτικά φυλλάδια– από 24 τέτοια κέντρα και συµπεραίνει ότι αποδίδεται σχεδόν 

αποκλειστικά έµφαση στη σωµατική ευεξία και τη ψυχική ισορροπία ενώ παραδοσιακά θρησκευτικά 

διακυβεύµατα όπως η σωτηρία της ψυχής δεν θίγονται. Εποµένως, τo curriculum στα κέντρα του New 

Age φαίνεται να ανταποκρίνεται στις αναζητήσεις για θεραπεία, υγεία, ενδυνάµωση και τελειότητα 

µιας κοινωνίας που πλέον αποβλέπει στην εγκόσµια ευτυχία (van Otterloo 1999: 200-201). Αυτό 

οδηγεί την van Otterloo (1999: 192) να υποστηρίξει πως στη παρούσα φάση το New Age παράγεται 

και αναπαράγεται από ανθρώπους που παρέχουν και καταναλώνουν συµβουλές ευηµερίας και 

ευτυχίας, έτσι ώστε αποτελεί όχι τόσο ένα κίνηµα ή µια θρησκεία όσο µια ιδιαίτερη περιοχή στην 

αγορά της ευζωίας, περιβεβληµένη µε ένα επίχρισµα πνευµατικότητας.12 Και διαγιγνώσκει τη 

µετάβαση του New Age από τα περιθώρια της κοινωνίας, ως µορφή αντικουλτούρας που ήταν αρχικά, 

στο «κέντρο» της: το New Age τείνει πια να εναρµονίζεται µε την επικρατούσα κουλτούρα.  

Στην άλλη όχθη του Ατλαντικού, το New Age φαίνεται να έχει προσαρµοστεί ακόµα πιο 

απροκάλυπτα στις ανάγκες του καπιταλισµού. Και εκεί, οι πρακτικές και οι διδασκαλίες του New Age 

υιοθετούνται από τις εταιρίες.13 Αλλά, πέρα απ’ αυτό, η Aldred (2002) δείχνει πως έχει αναπτυχθεί 

                                                 
12. Η εµπορευµατοποίηση του New Age αποτελεί κοινό τόπο ανάµεσα στους µελετητές του. Εδώ και καιρό το 
New Age αναφέρεται ως πνευµατικό super-market ή παζάρι (fair), απ’ όπου µπορεί κανείς να «ψωνίσει» 
σύµφωνα µε τις προσωπικές του ανάγκες. Μάλιστα, µια πιο συστηµατική θεώρηση του New Age µε όρους 
αγοράς φαίνεται παραγωγική. Ο Redden (2005), για παράδειγµα, δείχνει πώς µπορεί να εξηγήσει την 
πανσπερµία διδασκαλιών στο New Age και την ευπροσάρµοστη δοµή µε την οποία προικίζονται από τους 
δηµιουργούς τους: «Λαµβάνουν χώρα διαδικασίες διεύρυνσης της αγοράς (market diversification)» (Redden 
2005: 239)· ο λόγος του New Age στοχεύει σε ολοένα περισσότερες προσωπικές ανάγκες, αναζητώντας να 
ανταποκριθεί σε κάθε πιθανή προοπτική κατανάλωσης εκ µέρους των συµµετεχόντων. 
13. Για την ακρίβεια, το New Age και οι ανάγκες του κορπορατιστικού κόσµου πρέπει να συναντήθηκαν 
νωρίτερα στην Αµερική απ’ ό,τι στην Ευρώπη. Όπως περιγράφει ο Rupert (1992), η σύγκλιση αρχίζει από τις 
αρχές ακόµη της δεκαετίας του ’80, µε πρωτοβουλία «εκπαιδευτών» που διοργάνωναν σεµινάρια για την 
έκλυση του ανθρώπινου δυναµικού. Σύντοµα εταιρίες-κολοσσοί, όπως η Boeing και η General Electric, άρχισαν 
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ένα «κερδοσκοπικό New Age», και όχι απλώς µε την έννοια ότι αποφέρει κέρδη στους «γκουρού» – 

αυτό δεν θεωρείται πια αξιοσηµείωτο. Έχει εµφανιστεί ένα ευρύ ρεύµα διδασκαλιών και πρακτικών 

που υπόσχονται πλουτισµό σε όσους τις ακολουθήσουν. Πιστεύεται ότι το χρήµα και το κέρδος απλώς 

αντανακλούν την πνευµατική ενέργεια που φέρουµε µέσα µας άπαξ και αναπτύξουµε την πνευµατική 

ενέργεια µας, υπό την καθοδήγηση των «ειδικών», ο πλουτισµός είναι θέµα χρόνου. Η πνευµατική 

ανάπτυξη, λοιπόν, δεν είναι αυτοσκοπός αλλά αποβλέπει στην οικονοµική ισχυροποίηση. Αν κάποτε 

η πνευµατική ανάπτυξη νοούταν ως υπέρβαση ενός υλιστικού τρόπου ζωής, τώρα τον υπηρετεί. Και 

µάλιστα, όπως παρατηρεί η Aldred (2002: 65), δεν φαίνεται να υπάρχει καµία ενοχή γι’ αυτό το 

συµβιβασµό, είτε εκ µέρους των «συµβούλων» είτε εκ µέρους των πελατών τους. Η έρευνα της 

Aldred την οδηγεί να χαρακτηρίσει το New Age ως «ένα κίνηµα πρωτίστως καταναλωτικό, το οποίο 

παρά τις “εξωτικές” πρακτικές και την αναζήτηση για εναλλακτικές πνευµατικότητες, ενισχύει τις 

καταναλωτικές καπιταλιστικές αξίες» (2002: 62).  

Φαίνεται πως η συνηγορία που προσφέρει το «κερδοσκοπικό New Age» στο καπιταλιστικό 

σύστηµα έχει προσαρµοστεί στη «νεφελώδη» µορφή που αυτό λαµβάνει µέσα από την  

παγκοσµιοποίηση και φιλελευθεροποίηση των αγορών. Ήδη είπαµε πως πολλές διδασκαλίες του New 

Age πραγµατεύονται το χρήµα µε όρους ενέργειας. Η Lisbeth Mikaelsson (2001: 107-110) 

υποστηρίζει ότι τα εγχειρίδια του New Age σκιαγραφούν µια κοσµολογική εικόνα που 

ανταποκρίνεται στη ρευστότητα και την ασάφεια της µετα-βιοµηχανικής παγκόσµιας οικονοµίας. 

Καθώς το χρήµα γίνεται ολοένα και πιο αφηρηµένο, κινητικό, απρόβλεπτο, και για πολλούς 

ανθρώπους «άπιαστο», µοιάζει µε ένα «αόρατο ρεύµα ενέργειας στον κόσµο» (Mikaelsson 2001: 

108), µιας ενέργειας που περισσότερο µπορεί να ελεγχθεί µέσω των ενεργειακών τεχνικών του New 

Age, και που πια µοιάζει απρόσβλητη στην εργασιακή ηθική του προτεσταντισµού, η οποία καταρχάς 

έχτισε τον καπιταλισµό.14 Πραγµατικά, η έµφαση στο discourse του New Age σε «ενέργειες» 

εναρµονίζεται απόλυτα µε τη ρευστότητα και την ασάφεια των σύγχρονων οικονοµικών συστηµάτων. 

Μάλιστα, διαµορφώνεται µέσα από το discourse αυτό µια αντίληψη της οικονοµίας µε όρους 

                                                                                                                                                         
να χρηµατοδοτούν τη συµµετοχή των εργαζοµένων τους σε τέτοια σεµινάρια, ενώ το New Age τράβηξε την 
προσοχή ακόµα και του στρατού! Το 1987, πια, υπολογιζόταν ότι οι αµερικανικές εταιρίες δαπανούσαν 
συνολικά περί τα 4 δισεκατοµµύρια δολάρια ανά έτος για να παρακολουθούν οι εργαζόµενοι τους σεµινάρια 
αυτοβελτίωσης που βασίζονταν σε διδασκαλίες του New Age (Rupert 1992: 128· Aldred 2002: 66). 
14. Βάσει αυτών, θα µπορούσε να ειπωθεί ότι στη τρέχουσα φάση καπιταλιστικής ανάπτυξης επαναλαµβάνονται 
–ως φάρσα ίσως– φαινόµενα ανορθολογισµού που ο Sombart (1998 [1913]: 45-63) τοποθετεί στην προϊστορία 
του καπιταλισµού. Ο Sombart περιγράφει πως οι άνθρωποι του 15ου, του 16ου και του 17ου αιώνα, ήδη 
διψασµένοι για χρυσό και φιλοχρήµατοι αλλά δέσµιοι µιας προκαπιταλιστικής οικονοµίας ιδιαίτερα 
δυσδεκτικής στη κερδοσκοπική δραστηριότητα, µετέρχονταν µέσα πλουτισµού που δεν εµπίπτουν σ’ αυτό που 
τυπικά κατανοούµε ως οικονοµικό πράττειν: σκάβουν παντού αναζητώντας χρυσό και θησαυρούς, ληστεύουν ή 
σπεκουλάρουν ενώ, στον 16ο  αιώνα, καταφεύγουν άπαντες «από τον γεωργό ως τον άρχοντα» στην αλχηµεία 
και κάθε λογής µαγεία (Sombart 1998 [1913]: 50). Τούτη η εργαλειακή και κερδοσκοπική χρήση του 
υπερφυσικού εκφράζει, σύµφωνα µε τον Sombart, τα πρώτα σκιρτήµατα του επιχειρηµατικού πνεύµατος, που οι 
αντικειµενικές συνθήκες δεν το άφηναν να εκλυθεί στην οικονοµική σφαίρα και να δηµιουργήσει. Στην εποχή 
µας, παρ’ ότι πια πλήρως ανεπτυγµένο, το καπιταλιστικό πνεύµα φαίνεται να αναζητά ξανά την επικουρία του 
υπερφυσικού, ίσως επειδή η λογιστική περίσκεψη δεν µπορεί από µόνη της να εγγυηθεί και πολλά πράγµατα 
στις σύγχρονες συνθήκες γενικής ρευστότητας. Βέβαια, οι µορφές του υπερφυσικού που σήµερα επικαλούµαστε 
είναι πια διαφορετικές: τα «πνεύµατα και τα δαιµόνια» έχουν αντικατασταθεί από τις αόριστες κοσµικές 
ενέργειες που µας ήρθαν εξ ανατολών.    



 19

ενέργειας, έτσι ώστε το χρήµα γίνεται σύµβολο της αόρατης ενεργειακής αύρας που, σύµφωνα µε την 

ολιστική σύλληψη των πραγµάτων, κινεί τον κόσµο. Ωστόσο, υπάρχει και µια άλλη, πιο σκοτεινή 

κατά την Mikaelsson, όψη σ’ αυτό τον τρόπο κοσµοθεώρησης: «Ο λόγος των συγγραφέων αγνοεί πως 

οι ταξικές και οικονοµικές δοµές της κοινωνίας µπορούν να επηρεάσουν τις ευκαιρίες του ατόµου». 

Στα βιβλία αυτά, η φτώχεια συζητείται ως χαρακτηριστικό ανθρώπων που αποτυγχάνουν να 

εναρµονιστούν µε τις κοσµικές ενέργειες. «Καθώς η αφθονία είναι ανεξάντλητη και µέρος της 

ενέργειας απορρέει από το σύµπαν, ο πλουτισµός κάποιου δεν συνεπάγεται ότι διαρπάζει οτιδήποτε 

από τους άλλους ή ότι τους κάνει φτωχότερους» (Mikaelsson 2001: 109). Συνοψίζοντας, το New Age 

εναρµονίζεται µε τον καπιταλισµό και του προσφέρει στήριξη µε έναν διπλό τρόπο. Πρώτον 

αναπαράγει µια κραταιά καταναλωτική κουλτούρα, καθαγιάζοντας την επιθυµία και την κατανάλωση 

και εκτρέποντας τη φυγή των ανθρώπων από τη φαυλότητα του καταναλωτικού τρόπου ζωής σε µια 

κατανάλωση εκ νέου (Mikaelsson 2001: 101-104· Aldred 2002: 69-71). ∆εύτερον, αναπαριστά σε 

συµβολικό επίπεδο τα βασικά γνωρίσµατα της σύγχρονης –παγκοσµιοποιηµένης– οικονοµίας. Έτσι, 

παρουσιάζει τη ρευστότητα της οικονοµίας ως κοσµική κατάσταση και, κυρίως, «φυσικοποιεί» τις 

οικονοµικές ανισότητες. Είναι επίσης σηµαντικό ότι το «ευαγγέλιο της αφθονίας» (gospel of 

affluence) –εύστοχος όρος της Mikaelsson– κηρύσσεται πλέον «εις πάντα τα έθνη», όπου τουλάχιστον 

υπάρχει γνώση της αγγλικής ή «ανήσυχοι» εκδοτικοί οίκοι που µεταφράζουν και εκδίδουν τα 

συγγράµµατα του «κερδοσκοπικού» New Age (Mikaelsson 2001: 94-95). Βέβαια, οι υλιστικοί 

προσανατολισµοί που ενδηµούν στο New Age δεν γίνονται δεκτοί άκριτα: η Mikaelsson παρατηρεί 

πως οι εναλλακτικοί κύκλοι και οι συνειδητοποιηµένοι New Agers στη Νορβηγία τηρούν 

επιφυλακτική και συχνά επικριτική στάση απέναντι σ’ αυτή τη τάση. Θα µπορούσαµε να πούµε ότι 

εδώ η αντικοµφορµιστική πτέρυγα του New Age, αυτή δηλαδή που ο Heelas (1996: 30) αποκαλεί 

«world-rejecting», αποστασιοποιείται και διαχωρίζει τη θέση της από τις «world-affirming» τάσεις, οι 

οποίες φαίνεται να υπηρετούν το κοινωνικό και οικονοµικό κατεστηµένο, εναρµονιζόµενες µε τη 

κουλτούρα που το ζωογονεί. Η Mikaelsson δεν διερευνά την απήχηση των βιβλίων αυτών στο 

ευρύτερο κοινό, αναγνωρίζοντας πάντως τη σηµασία αυτού το ζητήµατος που µένει ακόµα σκοτεινό. 

Παρατηρεί ωστόσο ότι τα βιβλία είναι γραµµένα ώστε να ανταποκρίνονται στους προβληµατισµούς 

ενός ευρέος µη-µυηµένου κοινού (2001: 100). Η τάση για διεύρυνση της «αγοράς» είναι σαφής. 

Η σύγκλιση των παραπάνω συγγραφέων έχει οπωσδήποτε να κάνει και µε το ότι όλοι 

εκκινούν από την κατά Heelas κατηγοριοποίηση του New Age. Σύµφωνα µε τον Heelas (1996, 1999), 

στο φάσµα των ιδεών του New Age δεν συναντάµε µια οµοιόµορφη στάση απέναντι στον κόσµο· 

αντίθετα, καθώς το διατρέχουµε συναντάµε στάσεις που είτε τείνουν προς µια αµφισβήτηση του 

κατεστηµένου είτε προς µια κοµφορµιστική κατάφαση, είτε «αµφιταλαντεύονται» ανάµεσα στα δύο 

άκρα. Το New Age ανέτειλε καταρχάς ως άρνηση ενός υλιστικού τρόπου ζωής στον οποίο 

καθηλώνονταν οι άνθρωποι στα πλαίσια του καπιταλισµού: η εξερεύνηση του πνευµατικού κόσµου 

γινόταν κατανοητή ως µια κίνηση υπέρβασης της φαυλότητας του εξωτερικού κόσµου. Από την άλλη, 

από τις αρχές της δεκαετίας του ’70 εµφανίζονται νέες τάσεις του New Age οι οποίες δεν θίγουν 
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κριτικά µια διαµορφωµένη κατάσταση του κόσµου, παρά µόνο ίσως στο βαθµό που εκείνη 

παρακωλύει την προσωπική αλλαγή και την έκλυση του εγγενούς δυναµικού µας.15 Αποδεχόµενες τον 

εξωτερικό κόσµο ως έχει, οι διδασκαλίες αυτές θέτουν ως στόχο την ενδυνάµωση και την ευηµερία 

στα πλαίσια του, επιστρατεύοντας εργαλειακά την πνευµατικότητα προς την επίτευξη του στόχου 

αυτού. Τα πρώτα δείγµατα αυτής της τάσης αποτελούν τα σεµινάρια αυτοβελτίωσης για στελέχη 

εταιριών, στα οποία ήδη αναφερθήκαµε. Ο υλιστικός-κερδοσκοπικός προσανατολισµός του New Age 

µέσα στη δεκαετία του ’70 εντυπωσίασε τον Αµερικανό ανθρωπολόγο Marvin Harris, που 

παρατήρησε ότι «µεγάλο µέρος της έκρηξης που παρουσιάζει η πνευµατικότητα σήµερα… αποτελεί 

στην πραγµατικότητα µια παρερµηνευµένη απόπειρα να διασωθεί το αµερικανικό όνειρο της επίγειας 

προόδου µε µαγικά και υπερφυσικά µέσα» (1981, παρατίθεται στο Heelas 1996: 147-148). Ο Roy 

Wallis υποστηρίζει ότι οι διάφορες µέθοδοι ανάπτυξης του εαυτού υπόσχονται ρητά ή υπαινικτικά 

εκείνες τις ιδιότητες, τις ποιότητες και, εν τέλει, τις ποσότητες που συνδέονται µε την επιτυχία και την 

κοινωνική δύναµη.16 Γράφει: «Σε µια κοινωνία όπου για ένα µεγάλο µέρος του πληθυσµού η 

κατανοµή των απολαβών εξαρτάται περισσότερο από το τι πετυχαίνει κανείς παρά από το τι έχει 

κληρονοµήσει, η επιτυχία νοούµενη µε όρους status και εισοδήµατος και κοινωνικής ανέλιξης 

αποτελεί ακόµη µια σηµαντική επιδίωξη. Αλλά για πολλούς ανθρώπους, αναπόφευκτα, η δυνατότητα 

για τέτοιες επιτυχίες δεν είναι η προσδοκώµενη κι έτσι εκείνοι ενδέχεται να αναζητούν στην αγορά 

επικουρία για τις προσπάθειες που καταβάλουν, ακόµα κι αν οι προσφερόµενες τεχνικές κάνουν 

κάποιες νύξεις που µας εισάγουν στην περιοχή της µεταφυσικής ή του υπερφυσικού» (Wallis 1984, 

παρατίθεται στο Heelas 1996: 148, ελεύθερη απόδοση από τα αγγλικά δική µας). Αλλά οι µέθοδοι της 

προσωπικής ανάπτυξης δεν απευθύνονται µόνο σε εκείνους που αισθάνονται να υπολείπονται των 

άλλων στην αρένα της κοινωνικής επικράτησης: όπως παρατηρεί ο Heelas (1996: 147) υπάρχουν 

ενδείξεις ότι ακόµη και άνθρωποι µε κοινωνική επιφάνεια καταφεύγουν στις θεραπείες του New Age 

προκειµένου να ενισχύσουν τις ικανότητες τους και να βρουν ένα καταπραϋντικό για το άγχος και την 

πίεση που συνεπάγονται οι απαιτήσεις στις οποίες καλούνται να ανταπεξέλθουν. O Heelas, λοιπόν, 

αξιοποιεί θεωρητικά και όσα έχει φέρει στο φως µια κριτική προσέγγιση του New Age, δεχόµενος 

πως ένα τµήµα του προσανατολίζεται πια στο «να αποκαταστήσει τον εαυτό του κτητικού 

ατοµικιστή» (1996: 147). Βέβαια δεν δέχεται ότι το New Age έχει καταληφθεί εξ ολοκλήρου από 

έναν υλιστικό και κτητικό τρόπο σκέψης, για τούτο και εκφράζει ενδοιασµούς απέναντι στις απόψεις 

του Marvin Harris: παρατηρεί πως ο Harris υπερτονίζει τον υλισµό του New Age, παραβλέποντας πως 

εκείνο εκφράζει πρωτίστως µια διάθεση «ενδοσκόπησης» και αυτοπραγµάτωσης. Για τον Heelas 

(1996: 74 κ.ε.), απ’ άκρο σ’ άκρο το New Age χαρακτηρίζεται από αυτό που αποκαλεί «self-work 

ethic». Είτε εγκαθιστά ως αυτοσκοπό την πνευµατική υπέρβαση των εγκόσµιων, είτε ευαγγελίζεται τη 

                                                 
15. Ο Heelas (1999 και 1996: 74-105) παρέχει µια εµπεριστατωµένη και κατατοπιστική παρουσίαση αυτής της 
τάσης του New Age.     
16. Αξίζει να σηµειωθεί, έστω και πληροφοριακά, ότι η ερευνητική ενασχόληση του Wallis µε τη Σαϊεντολογία 
του κόστισε προσωπικά: o Wallis δέχθηκε έναν παρατεταµένο «βρώµικο πόλεµο» από την οργάνωση. Η µελέτη 
που έθεσε τον Wallis στο στόχαστρο των σαϊεντολόγων είναι διαθέσιµη στο διαδίκτυο, στην εξής διεύθυνση: 
http://www.cs.cmu.edu/~dst/Library/Shelf/wallis/. 
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µεταµόρφωση του κόσµου προς το καλύτερο, είτε εκφράζει την αναζήτηση της πολυπόθητης 

αυτογνωσίας, είτε αποτελεί µέσο αυτό-θεραπείας, είτε αποσκοπεί στην ενδυνάµωση και τον 

πλουτισµό στα πλαίσια του status quo, σε κάθε περίπτωση το New Age ξεκινά από τον εαυτό, 

αναπτύσσοντας µεθόδους και τεχνικές για την ανάπτυξη ή την απελευθέρωση του – συνήθως τα δύο 

ταυτίζονται. Καθώς δε κινούµαστε προς τον κοµφορµιστικό πόλο του άξονα, η υπόσχεση είναι ότι η 

ευηµερία θα επέλθει αβίαστα όταν, µε την κατάλληλη καθοδήγηση, έρθουµε σε επαφή µε τη 

εσωτερική πνευµατικότητα µας και αφήσουµε να εκλυθεί η αστείρευτη δηµιουργικότητα και 

αποδοτικότητα του εαυτού µας (Heelas 1999: 59). Ένας πακτωλός εγχειριδίων αυτό-βοήθειας 

ανακυκλώνει αυτό το θέµα. Κατά κανόνα, παρατηρεί ο Heelas, τα εγχειρίδια αυτά δεν 

πραγµατεύονται τον πλούτο ως προϊόν πραγµατικής κοπιώδους εργασίας που καταβάλει το άτοµο· 

«το σηµαντικό είναι να βάλεις τον Θεό που κρύβεις µέσα σου να κάνει τη δουλειά» (Heelas 1999: 60). 

Πρόκειται περίπου για µια «µαγική παραγωγικότητα». 

Αυτός ο υπόρρητος δυϊσµός, η διάκριση ανάµεσα σε µας και σε έναν ιδεατό εαυτό που θα τα 

καταφέρνει όλα µόνος του, γίνεται ιδιαίτερα φανερός σε ένα άλλο, τεράστιο και ευπώλητο είδος 

διδασκαλιών και µεθόδων που στοχεύουν πρωτίστως στην ψυχοσωµατική υγεία και ευεξία. Όπως 

δείχνει η Kimberly Lau (2000: 4 κ.ε.), η ιδέα µιας προσωπικής µεταµόρφωσης είναι κεντρική στους 

λόγους που περιβάλλουν πρακτικές όπως η αρωµατοθεραπεία, η µακροβιοτική διατροφή, η γιόγκα και 

το τάι-τσι. Επιδιδόµενοι σ’ αυτές τις σωµατικές πρακτικές κατατείνουµε προς κάτι «άλλο», σε ένα 

ξένο σώµα. Το «άλλο» βρίσκεται ανατολικά, στους ανθρώπους, τους τόπους και τις κουλτούρες που 

γέννησαν τις πρακτικές τούτες. Οι πρακτικές αυτές φαίνεται να εκφράζουν έναν νέου τύπου 

οριενταλισµό, όπου η ανατολή εξιδανικεύεται και εκθειάζεται: στους λόγους που περιβάλλουν τη 

γιόγκα και το τάι-τσι, η Ινδία και η Κίνα µετατρέπονται από ανερχόµενες δυνάµεις της παγκόσµιας 

οικονοµίας σε έθνη σοφών χωρικών που ζουν µε µη-υλιστικές αρχές, σε αρµονία µε τη φύση, 

αναζητώντας τη «φώτιση» (Lau 200: 7-8). Έτσι, καταγινόµενοι στη γιόγκα ή το τάι-τσι δεν 

προσδοκούµε απλώς την υγεία και την ικµάδα των Ινδών γιόγκι ή των ασκητών του βουνού Wu-dang, 

αλλά µετέχουµε µιας ήπιας δυσφορίας για τη δυτική νεωτερικότητα και το τεχνοκρατικό πνεύµα που 

τη διακρίνει. Η δυσφορία αυτή εκφράζεται όχι τόσο από µια συγκεκριµένη κριτική όσο από τις 

«θετικές» ιδέες που γεννά και που διαπερνούν αυτό το είδος διδασκαλιών: τον εγκωµιασµό της 

φύσης, την εξιδανίκευση του «άλλου», τη νοσταλγία για ένα χαµένο παρελθόν. Λόγου χάρη, όπως 

επισηµαίνει η Lau (2000: 7), «η µακροβιοτική συνδέεται µε ένα παραδείσιο παρελθόν, όπου οι 

άνθρωποι ζούσαν σε αρµονία µε τη φύση και µεταξύ τους». Πρόκειται για ένα «µεγαλειώδες 

παρελθόν» στο φαντασιακό, στο οποίο προβάλουµε αξίες και επιθυµίες που εκλείπουν στο τώρα. 

Ουσιαστικά, η φυσιολατρική ιδεολογία που περιβάλλει τις εναλλακτικές µορφές υγείας, έρχεται να 

αποκριθεί σε αγωνίες που προκαλεί η µετανεωτερικότητα και η κοινωνία της διακινδύνευσης (Lau 

2000: 9-10, 17). Και, ασφαλώς, η ιδεολογία αυτή αξιοποιείται πλήρως εµπορικά. Σε µια πολύ 

ενδιαφέρουσα ανάλυση, η Lau δείχνει πώς η αγορά κατορθώνει να προσδώσει στην κατανάλωση 

αντι-συστηµικό χαρακτήρα: έτσι, φτάνει κανείς να πιστέψει πως αγοράζοντας ένα προϊόν 
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«εναλλακτικό» σε αυτά που προσφέρουν οι πολυεθνικές προβαίνει σε µια πολιτική πράξη που 

συµβάλλει στην υπονόµευση του παγκόσµιου καπιταλισµού. Ακριβώς αυτή η εντύπωση, λέει η Lau 

(2000: 14), είναι που επιτρέπει στην αγορά του New Age να ανθεί και να µακροηµερεύει, και µάλιστα 

µε θράσος να «σπάει» το µονοπώλιο της δυτικής ιατρικής σε θέµατα υγείας. Η µελέτη της Lau 

ασχολείται διεξοδικά µε αυτό το θέµα, δείχνοντας πώς µια αντικοµφορµιστική ιδεολογία διαχεόµενη 

µέσα από τους λόγους και τη διαφήµιση καταλήγει να διαρθρώνει έναν New Age καπιταλισµό.17 Αλλά, 

υπό την σκοπιά του ειδικού ενδιαφέροντος µας, θα µπορούσαµε να «κρατήσουµε» από τη µελέτη της 

κάτι άλλο, το οποίο θίγεται στην αρχή της ανάλυσης: την ανάγκη των σύγχρονων δυτικών ανθρώπων 

να «επενδύσουν» στο όραµα ενός αλλού –πιο υγιούς– εαυτού και ενός άλλου –πιο απλού– κόσµου. 

Από το έργο όλων αυτών των µελετητών 

µπορούµε να συνάγουµε στοιχεία που τεκµηριώνουν 

µια σαφή συνηγορία υπέρ της θέσης µας ότι µέσα από 

τους κόλπους του New Age αναδύεται ένα ρεύµα 

αυτοβελτίωσης. Μια σύντοµη κατόπτευση έντυπου 

υλικού από τον χώρο, συντείνει επίσης προς αυτό το 

συµπέρασµα. Παραθέτουµε στις εικόνες 1 και 2, δύο 

χαρακτηριστικά εξώφυλλα του περιοδικού Ζενόφι, που 

αυτοπροσδιορίζεται ως φορέας του New Age, όπου 

µπορούµε να δούµε ότι η θεµατολογία που καλύπτει ο 

ειδικός τύπος έχει σε µεγάλο βαθµό να κάνει µε την 

αυτοθεραπεία και την αυτοβελτίωση: «έλεγχος του 

στρες», «υγιεινή διατροφή», «τεχνικές 

αυτοβελτίωσης» είναι µερικές από τα ζητήµατα για τα 

οποία πρόκειται να ενηµερωθεί ο αναγνώστης. Οι 

διαφηµίσεις που γεµίζουν τις σελίδες του περιοδικού θέτουν παρόµοια ζητήµατα. Μερικά 

αντιπροσωπευτικά δείγµατα µπορεί να βρει ο αναγνώστης στο ειδικό παράρτηµα, στο τέλος αυτής της 

εργασίας. 

Φαίνεται λοιπόν ότι µέσα σε ειδικές συνθήκες το New Age, που εµφανίστηκε καταρχάς ως 

αντί-κουλτούρα σε µια εποχή που ο καπιταλισµός και ο δυτικός κόσµος δεχόταν µια ριζοσπαστική 

κριτική εκ των έσω, έχει διέλθει µια «συντηρητικοποίηση», τουλάχιστον ένα µέρος του. Φαίνεται ότι 

πολλές διδασκαλίες έχουν δείξει µια κοµφορµιστική συµµόρφωση µε το οικονοµικό, κοινωνικό και 

πολιτισµικό κατεστηµένο που οι hippies του ’60 αµφισβητούσαν ευθέως, αναζητώντας µια 

εναλλακτική σοφία και έναν άλλο τρόπο ζωής στην Ανατολή.18 Η µετάβαση αυτή συζητείται στα 

                                                 
17. Ας σηµειώσουµε εδώ ότι οι καταναλωτές µιας κατηγορίας «εναλλακτικών» προϊόντων, των λεγοµένων 
βιολογικών προϊόντων, αναφέρονται πια ως βιοκαταναλωτές. Τον όρο συναντάµε στον υπότιτλο της εφηµερίδας 
BIOnews, η οποία διανέµεται δωρεάν στα εξειδικευµένα καταστήµατα. 
18. Σύµφωνα µε τους Diem και Lewis (1992: 49), στα τέλη της δεκαετίας του ’60 και τις αρχές της δεκαετίας 
του ’70 η ενασχόληση των νέων µε την ανατολική πνευµατικότητα απηχούσε το πνεύµα αµφισβήτησης και 
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διάφορα κείµενα ως άλλος ένας κοινός τόπος: «[…] θα ήταν παράλογο να αµφισβητήσουµε το 

γεγονός ότι το New Age είναι σαφώς περισσότερο προσανατολισµένο προς το Νέο Κόσµο του 

κατεστηµένου απ’ ό,τι ήταν µέσα στην δεκαετία του ’60, που τη «σηµάδεψαν» οι πρακτικές και 

στάσεις πολιτισµικής αντίστασης» γράφει ο Heelas (1999: 61, ελεύθερη απόδοση από τα αγγλικά 

δικιά µας). H van Otterloo (1999: 191) συµπεραίνει ότι το New Age εµφανίστηκε στην Ολλανδία 

µέσα στα sixties ως ένα είδος αντι-κουλτούρας στα 

περιθώρια της κοινωνίας αλλά σταδιακά αφοµοιώθηκε 

απ’ αυτήν, έτσι ώστε σήµερα «οι αξίες που 

επιδιώκονται στο New Age διαφέρουν ολοένα και 

λιγότερο από τις γενικές κοινωνικές πεποιθήσεις». O 

Lacroix (1997 [1996]: 17-18) παρατηρεί σχετικά ότι 

«τους περιθωριακούς και τους αµφισβητίες 

διαδέχτηκαν οι οπαδοί µε ισχυρή αγοραστική δύναµη, 

γιατροί, καθηγητές, στελέχη, θαµώνες βιβλιοθηκών 

και πελάτες των διαφόρων τεχνικών του ευ ζείν». 

Τέλος, ο Hammer (2004: 75) σχολιάζει την άµβλυνση 

του χιλιαστικού χαρακτήρα του κινήµατος που τελικά 

αναίρεσε και αυτόν τον κινηµατικό του χαρακτήρα: 

«Τεχνικές που κάποτε θεωρείτο ότι τις συνέδεε ο 

κοινός ιδεολογικός πυρήνας µιας µείζονος πλανητικής 

µεταβολής (το sensu stricto του New Age) έγιναν µέρος µιας ευρύτερης κοσµοαντίληψης που τόνιζε 

την προσωπική µάλλον παρά την πλανητική αλλαγή (το sensu lato του New Age), και η οποία έµελλε 

τελικά να γίνεται ολοένα πιο κατακερµατισµένη, έτσι ώστε προέκυψαν επιµέρους µικρές νησίδες 

εξειδικευµένου ενδιαφέροντος που συνδέονται από ένα επουσιώδες και εν πολλοίς αόρατο σύνολο 

κοινών αξιών (πρόκειται για τη δεύτερη γενιά του New Age)». 

Η θεωρία καταµαρτυρεί, λοιπόν, µια πρόσφατη µεταβολή στην ιστορία του New Age, την 

οποία εµείς επιχειρούµε να «διαβάσουµε» ως ανάδυση ενός ρεύµατος διδασκαλιών που θέτει ως 

στόχο την αυτοβελτίωση και την ενδυνάµωση. Καθώς η µεταβολή αυτή εντοπίζεται στις πρόσφατες 

δεκαετίες, δεν φαίνεται ιδιαίτερα σκόπιµη µια αναδίφηση της ιστορίας του New Age σε βάθος, 

δοκιµάζοντας να το εντάξουµε σε µια µακραίωνη παράδοση «εναλλακτικής πνευµατικότητας» και 

µυστικισµού της ∆ύσης (Ellwood 1992) ή αναζητώντας να εντοπίσουµε τις ρίζες του στην 

παραψυχολογία, τον αποκρυφισµό και τον πνευµατισµό του 18ου αιώνα (Alexander 1992). Όπως 

είδαµε, η εµφάνιση των νέων τάσεων τοποθετείται στα µέσα της δεκαετίας του ’70· οι τάσεις αυτές 

γίνονται ευκρινέστερες στη δεκαετία του ’80, ενώ στη δεκαετία του ’90 αποκτούν πια µαζικότητα. 

Εντούτοις, η ανάδυση αυτών των τάσεων, και ειδικά η απήχηση και η ανάπτυξη τους, δεν έχει ακόµη 

                                                                                                                                                         
αναζήτησης της δεκαετίας του ’60. Σύµφωνα µε τους συγγραφείς, η διαµορφωθείσα υποκουλτούρα οδήγησε 
κατ’ ευθείαν στο New Age. Oι Diem και Lewis επικεντρώνουν στην επιρροή του ινδουισµού στο New Age.  
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εξηγηθεί πλήρως (Heelas 1999: 70).  Προσεγγίσεις όπως εκείνη της Lau, που µας δείχνει 

εµπεριστατωµένα πώς η αγορά κατάφερε να εγκαταστήσει ως µόδα τις εναλλακτικές αναζητήσεις και 

πρακτικές και να τις εµπορευµατοποιήσει, δεν µας εξηγούν επαρκώς γιατί εν πρώτοις οι άνθρωποι 

ενδιαφέρθηκαν τόσο πολύ για την θεραπεία, τη δική τους και του πλανήτη. Το ίδιο κενό παρατηρείται 

σε άλλες µελέτες, µ’ όλη τη παραδεδεγµένη συµβολή τους στη µελέτη του New Age. Όσοι 

συγγραφείς θίγουν το θέµα τονίζουν µια προϋπάρχουσα ιδεολογία αυτοπραγµάτωσης, αυτάρκειας και 

εγκόσµιας ευηµερίας, κυρίαρχη στον δυτικό κόσµο και ειδικά στην Αµερική, που «εγκλιµατίζει» τις 

διδασκαλίες της αυτοβελτίωσης. Αλλά το ερώτηµα παραµένει: γιατί από τις αρχές του ’80 έχουµε µια 

τέτοια επιζήτηση ανάνηψης και δύναµης που, εις πείσµαν του επιστηµονισµού και των σκεπτικιστών 

(skeptics),19 καταλήγει κάποτε σε εµφανώς ανορθολογικές πρακτικές, όπως η µαγεία;  

Μέσα σε ποιες συνθήκες αναδύθηκε µέσα στους κόλπους του New Age ένα όραµα 

προσωπικής δύναµης που, κατά τα άλλα, αφήνει αλώβητο το status quo; Η εργασία αυτή φιλοδοξεί να 

προτείνει ένα πλαίσιο κατανόησης. Όπως θα δείξουµε στο επόµενο κεφάλαιο, πιστεύουµε ότι µια 

ερµηνεία που ανατρέχει στην κριτική του Christopher Lasch φαίνεται να «συλλαµβάνει» κάποιους απ’ 

τους λόγους για τους οποίους οι άνθρωποι προσφεύγουν στους ειδικούς της θεραπείας και της 

ενδυνάµωσης. Ας πούµε από τώρα ότι η κριτική του Lasch, παρόλο που επικεντρώνεται στη 

κουλτούρα, δείχνει ευθέως στην κοινωνικοοικονοµική ανασφάλεια που χαρακτηρίζει τους 

σύγχρονους καιρούς. Στο τρίτο µέρος της εργασίας, θα δείξουµε στη βάση εµπειρικού υλικού πως τα 

νοήµατα που περιβάλλουν τις πρακτικές της αυτοβελτίωσης σκιαγραφούν µια «πολεµική» εικόνα του 

κόσµου, στο φόντο της οποίας η ενδυνάµωση προβάλλει ως κάτι απαραίτητο για την επιβίωση και την 

ευζωία.  

Αλλά, πριν απ’ όλα, ας προσπαθήσουµε να δούµε αν και κατά πόσον το ρεύµα της 

αυτοβελτίωσης, που πια έχουµε θεµατοποιήσει, έχει φτάσει και στην Ελλάδα. 

2. Το ρεύµα της αυτοβελτίωσης στην Ελλάδα 

Προσπαθώντας να ανασυστήσουµε µια ιστορία του ρεύµατος της αυτοβελτίωσης στην 

Ελλάδα και να εκτιµήσουµε το εύρος του στις µέρες µας, βρισκόµαστε ξανά αντιµέτωποι µε το 

πρόβληµα της έλλειψης πηγών. ∆εν συναντάµε έστω µια στοιχειώδη βιβλιογραφία για την 

εναλλακτική πνευµατικότητα στη χώρα µας, απ’ όπου θα µπορούσαµε να αντλήσουµε στοιχεία. 

Ξεκινώντας λοιπόν τη συζήτηση, που υπ’ αυτές τις προϋποθέσεις δεν µπορεί παρά να είναι σύντοµη, 

πρέπει να επισηµάνουµε το µεγάλο κενό που υπάρχει στην εγχώρια βιβλιογραφία των κοινωνικών 

επιστηµών σχετικά µε το New Age.20 Ακόµα και η δηµοσιογραφική κάλυψη του φαινοµένου έχει 

                                                 
19. Στην Αµερική, σαν απάντηση στο κύµα ανορθολογικών θεωριών, έχουν συγκροτηθεί οµάδες 
«σκεπτικιστών» ακτιβιστών διανοουµένων, οι οποίοι τις θέτουν επί τάπητος και προσπαθούν να τις 
αντικρούσουν και να τις αποδοµήσουν. Βλ. ενδεικτικά, Shermer 2004 [1997].  
20. Πάντως, απ’ όσο γνωρίζουµε, βρίσκεται υπό εκπόνηση η διδακτορική διατριβή της Σοφίας Πέττα που αφορά 
τις νέες µορφές θρησκευτικότητας στην Ελλάδα. Επίσης, βρίσκονται υπό έκδοση δύο άρθρα της Ελένης 
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υπάρξει υποτονική, έτσι ώστε δεν βρίσκουµε κάπου συγκεντρωµένα κάποια πραγµατολογικά 

δεδοµένα που θα µπορούσαν να µας δώσουν µια εικόνα είτε για το New Age είτε για το ρεύµα της 

αυτοβελτίωσης στην Ελλάδα. 

Εντούτοις, το New Age έχει σηµαντική παρουσία στη Ελλάδα τουλάχιστον από τη δεκαετία 

του ’80, την οποία επεσήµανε ο Βρετανός ανθρωπολόγος Charles Stewart κατά την παραµονή του 

στην χώρα. Ο Stewart (1993) παρατήρησε κάτι φαινοµενικά παράδοξο: ενώ η πίστη στο υπερφυσικό 

φθίνει στην ελληνική ύπαιθρο και οι υπερφυσικές δοξασίες απαξιώνονται και εγκαταλείπονται ως 

σηµάδι καθυστέρησης και πολιτισµικής κατωτερότητας, θάλλει στις πόλεις ένα ενδιαφέρον για το 

υπερφυσικό το οποίο γνωρίζει ήδη σηµαντική εµπορευµατοποίηση. Η βασική ερµηνεία που δίνει για 

το φαινόµενο αυτό ανατρέχει στον Bourdieu και τον Gramsci: «εξερευνώντας» το υπερφυσικό, οι 

κυρίαρχες κοινωνικές οµάδες που κατοικούν στις πόλεις αναπροσαρµόζουν το βιοτικό τους ύφος για 

να ανακτήσουν πάλι τη πολιτισµική απόσταση τους από τους αγροτικούς πληθυσµούς, καθώς η 

εκπαίδευση και η λαογραφία τους είχαν πια «αποµαγεύσει» και οµογενοποιήσει, από πολιτισµικής 

απόψεως,  µε την µεσαία τάξη. Ο Stewart (1993: 187) αναδεικνύει τα κοινωνούµενα νοήµατα της 

πρακτικής: «Η ενασχόληση µε το υπερφυσικό προβάλλεται ως σηµείο επίγνωσης, ανώτερης 

συνείδησης. […] Με συνείδηση εννοούν να ανοίξει κανείς τα µάτια του στα µυστήρια του κόσµου και 

του εαυτού. Οι κατώτερες τάξεις παραµένουν ακόµη παγιδευµένες στο επίπεδο του θετικισµού. ∆εν 

γνωρίζουν το µυστικισµό, δεν γνωρίζουν ότι πρέπει να γνωρίσουν, δεν είναι συνειδητές». Όπως 

περιγράφει, στο αστικό περιβάλλον το ενδιαφέρον για τις παραδοσιακές υπερφυσικές δοξασίες του 

ελλαδικού χώρου είναι φαινοµενικά «φιλολογικό», ενώ πιο πρόδηλη είναι η γοητεία που ασκεί η 

µαντική καθώς εισαγόµενες µορφές «εναλλακτικής» γνώσης και πρακτικής, όπως η αστρολογία, η 

παραψυχολογία, ο διαλογισµός και ο ανατολικίζων µυστικισµός. Αλλά ο Stewart, δεν ερµηνεύει αυτή 

την ενασχόληση µόνο ως πολιτισµική στάση που λειτουργεί ως σήµα συµβολικής διάκρισης µιας 

κοινωνικής τάξης. Για τον Stewart η τάση αυτή γεννιέται µέσα σε συνθήκες όπου ο ανταγωνισµός και 

αβεβαιότητα  κορυφώνονται και µέσα στις οποίες η εκπαίδευση από µόνη της δεν εξασφαλίζει καµία 

επιτυχία και ανέλιξη. «H αβεβαιότητα των µορφωµένων κατοίκων της πόλης γύρω από τον τρόπο 

εξοικονόµησης των αναγκαίων προς το ζην», γράφει, «είναι εκείνο που πάνω από όλα οδήγησε στην 

ενασχόληση τους µε τις προρρητικές υπερφυσικές πρακτικές ώστε να ανακαλύψουν πότε και πώς θα 

αλλάξει η τύχη τους» (Stewart 1993: 184). Καθώς η προσδοκία ότι η µόρφωση θα επιφέρει επιτυχία 

διαψεύδεται από τη πραγµατικότητα, εκείνοι που καταρχάς ενεπλάκησαν στον αγώνα για την επιτυχία 

ποντάροντας σ’ αυτό το προσόν τους καταφεύγουν τώρα στο υπερφυσικό αναζητώντας µια νέα 

δύναµη που θα τους ξαναδώσει ένα προβάδισµα (Stewart 1993: 183, 184-185). Η προσφυγή στην 

                                                                                                                                                         
Ανδριάκαινας που «αγγίζουν» το New Age. Στο πρώτο (Ανδριάκαινα 2004), διερευνάται το discourse των 
ολιστικών θεραπειών, όπως αυτό συνάγεται από τα εγχειρίδια αυτό-θεραπείας. Το δεύτερο (Ανδριακαινα 2006), 
εξετάζει κατά πόσον η εναλλακτική πνευµατικότητα αρθρώνει έναν λόγο υπέρ της πολυπολιτισµικότητας: 
σύµφωνα µε την συγγραφέα, η ολιστική αντίληψη του κόσµου που χαρακτηρίζει το New Age εκφράζει την 
αναζήτηση νέων οικουµενικών αρχών που θα θεµελιώσουν την αρµονική συνύπαρξη διαφορετικών 
πολιτισµικών οµάδων στις σύγχρονες κοινωνίες. Αν και αυτές οι επερχόµενες συµβολές δηµιουργούν ελπίδες 
για την ανάπτυξη ενός κλάδου µελέτης του New Age στην Ελλάδα, προς το παρόν ο ενδιαφερόµενος για την 
«ελληνική» εκδοχή του New Age θα συναντήσει ένα αξιοσηµείωτο κενό στη βιβλιογραφία. 
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υπερφυσική βοήθεια µπροστά στην αβεβαιότητα είναι ίσως πανανθρώπινο χαρακτηριστικό: οι 

Τροβριανοί ψαράδες που µελέτησε ο Malinowski κατέφευγαν επίσης στη µαγεία προτού πλεύσουν 

στην απρόβλεπτη και επικίνδυνη ανοιχτή θάλασσα. 

Ο Stewart αποκόµισε τις εντυπώσεις του από την Ελλάδα κατά τη δεκαετία του ’80 και 

κυρίως στα µέσα αυτής, όταν διεξήγαγε εδώ την επιτόπια έρευνα του (Stewart 1993: 159 και 2008: 1-

2). Πρόκειται για µια δεκαετία που πολλοί σήµερα ανακαλούν µε νοσταλγία, αναπολώντας χρόνια 

όπου την οικονοµική πολιτική της κυβέρνησης συνόψιζε το σύνθηµα «Τσοβόλα δώστα όλα» και η 

οποία περιγράφεται συχνά ως εποχή ευηµερίας και ευζωίας. Κατά κοινή οµολογία, και παρά τις όσες 

βάσιµες κριτικές προς τις κυβερνήσεις του 

ΠΑ.ΣΟ.Κ., στη δεκαετία του ’80 το βιοτικό 

επίπεδο των Ελλήνων σηµείωσε αλµατώδη 

βελτίωση. Η βασική πηγή της ανασφάλειας 

των µεσαίων αστικών στρωµάτων, που 

εντοπίζει ο Stewart, ήταν η µακρόχρονη 

αναµονή για διορισµό, που οφειλόταν στο 

ισχύον τότε σύστηµα της επετηρίδας. Επίσης, 

σε πολλά επαγγέλµατα, ένα «αόρατο» 

σύστηµα πολιτικής πατρωνείας, µέσα από το 

οποίο ρυθµιζόταν η διανοµή των θέσεων 

εργασίας, καθιστούσε την κοινωνική δικτύωση 

σηµαντικότερή από τις περγαµηνές µόρφωσης. 

Όσο χαώδης και αν φάνταζε αυτή η 

κατάσταση, σήµερα η αβεβαιότητα που 

επικρατεί είναι σαφέστατα µεγαλύτερη: οι 

πελατειακές σχέσεις εξακολουθούν να είναι 

καθοριστικές για την επαγγελµατική 

αποκατάσταση και την κοινωνική ανέλιξη, ενώ 

και πολλά άλλα στοιχεία έχουν έρθει να καταστήσουν την εικόνα απείρως ζοφερότερη. Ανάλογα 

φαίνεται να έχει µεταβληθεί και η προσφυγή στο υπερφυσικό. Αν στη δεκαετία του 1980 ο Stewart 

είχε εντυπωσιαστεί µε την πολυετή παρουσία και την επιτυχία ενός βιβλιοπωλείου εξειδικευµένου 

στον αποκρυφισµό, ακριβώς απέναντι από τη Φιλοσοφική Σχολή του Πανεπιστηµίου Αθηνών, 

σήµερα τα βιβλιοπωλεία αυτά έχουν πολλαπλασιαστεί και διασπαρθεί σε όλη την Αθήνα, φέροντας 

ποµπώδη ονόµατα όπως «Αρχέτυπον», «Πύρινος κόσµος», «Αιώνιος Ηνίοχος», «Ιάµβλιχος», 

«Έσοπτρον». Παραθέτουµε µια χαρακτηριστική διαφήµιση του τελευταίου βιβλιοπωλείου στην 

εικόνα 3.21  

Από τις αρχές της δεκαετίας του ’80, πάντως, η παρουσία του New Age στην Αθήνα και 

                                                 
21. Αξίζει να σηµειωθεί ότι η διαφήµιση αναφέρει ως ειδική θεµατική κατηγορία την Αυτοβελτίωση. 

Ε
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αργότερα και αλλού είναι αισθητή. Είναι µια πιο ώριµη φάση της µεταπολίτευσης, όταν η προοπτική 

µιας σαρωτικής επανάστασης –όπως την εννοούσε καθένας– αρχίζει να ξεθωριάζει και γίνεται σαφές 

πως η αριστερή στροφή δεν οδηγεί πολύ πέρα από τον λαϊκιστικό σοσιαλισµό του ΠΑ.ΣΟ.Κ.. Στις 

παρυφές του πολιτικοποιηµένου χώρου εµφανίζονται νέες αναζητήσεις που θέτουν στο επίκεντρο τον 

εαυτό και διεκδικούν µια υπέρβαση µέσα από αυτόν. Οι πρώτοι πυρήνες εµφανίζονται στην περιοχή 

των Εξαρχείων, περιοχή που παρείχε στέγη στον πολιτικό ριζοσπαστισµό αλλά και στις κουλτούρες 

του underground.22 Οι rockers κάγχαζαν τα «φρικιά» που έτρεχαν πίσω από τους διάφορους 

«γκουρού».23 Οι αριστερές πολιτικές οµάδες τηρούν επιφυλακτική και κάποτε κριτική στάση απέναντι 

σ’ αυτές τις τάσεις: θεωρούνται µεταφυσικές δοξασίες και δεισιδαιµονίες που αποπροσανατολίζουν 

από την ουσιαστική δράση. Αλλά οι νέες διδασκαλίες, λόγω της εξωτικής προέλευσης τους, βρήκαν 

έρεισµα σε µια διάθεση αµφισβήτησης του δυτικού πολιτισµού, και διαδόθηκαν υπό τη µορφή µιας 

εναλλακτικής κουλτούρας που άξιζε να εξερευνηθεί. Μάλιστα, φαίνεται πως «ετραφήκαν» από την 

απογοήτευση που άρχισε να αναπτύσσεται στους κύκλους της Αριστεράς, απογοήτευση που είχε να 

κάνει είτε µε τη διάψευση των προσδοκιών είτε µε την αρτηριοσκλήρωση που χαρακτήριζε και 

χαρακτηρίζει κάποιες παρατάξεις.24 Στα τέλη της δεκαετίας του ’80 συναντάµε πια ειδικό τύπο, 

                                                 
22. Μάλιστα, ως σήµερα τα Εξάρχεια διατηρούν τη φήµη µιας επικράτειας των αναρχικών και των 
περιθωριακών, που αποτελεί «άβατο» για το κράτος. Βέβαια, αυτή η τροµολαγνεία περί των Εξαρχείων 
συντηρείται και καλλιεργείται εντέχνως ανάλογα µε διάφορες σκοπιµότητες. Βλ. σχετικά, Ιός 13/5/2007.  
23. Στον δίσκο του Παύλου Σιδηρόπουλου Zorba the Freak περιέχεται ένα instrumental κοµµάτι µε τον 
εύγλωττο τίτλο «Αγκούρου» – σαφής και πλήρης νοηµάτων παράφραση του όρου Γκουρού (guru). Το κοµµάτι 
αρχίζει µε µια παρωδία ψαλµωδιών, κάνοντας πασιφανή τη περιπαιχτική διάθεση των δηµιουργών.  

Την ίδια εποχή, ο αιρετικός τραγουδοποιός Νικόλας Άσιµος τραγουδούσε:  
 

Συνταγές ισορροπίας - ανισόρροπος εγώ 
Συµβουλές αταραξίας - ταραχοποιός εγώ, 

 
κι ύστερα: 
 

Η µοντέρνα φαντασία πάει να σπάσει τα δεσµά 
Είναι όµως οπτασία δεν πατάει πουθενά, 

 
για να καταλήξει σε άλλο τραγούδι, όπου περιέγραφε τους οµηρικούς καβγάδες του µε τη σύντροφο του που 
αναστάτωναν όλα τα Εξάρχεια: 
 

…κι από τώρα µας κλαιν και τα ψώνια του Ζεν. 
 
Βέβαια, στο απυρόβλητο της κριτικής του Άσιµου δεν έµεναν ούτε οι rockers, ούτε οι αντεξουσιαστές: 
 

Επαναστάτες, αναρχικοί 
Ροκάδες, φρικιά, όλοι µαζί 

Μην καρφωνόµαστε, µωρό µου 
Θ’ ανοίξω µαγαζί δικό µου… 

 
Ωστόσο, και ο Άσιµος εκείνο τον καιρό, γύρω στο ’83-’84, αναδείχθηκε σε ένα είδος γκουρού των Εξαρχείων, 
µε «ακόλουθους» και αλλοπρόσαλλες θεωρίες και αλλόκοτες λιτανείες δικής του εµπνεύσεως. Ίσως ωστόσο 
αυτή η φάση θα έπρεπε να κατανοηθεί περισσότερο ως αντίδραση ενός ανθρώπου που «βαρέθηκε τη µίζερη του 
φύση» –όπως έλεγε σε ένα άλλο τραγούδι– και αποφάσισε να διασκεδάσει τον µηδενισµό στον οποίο η 
πραγµατικότητα τον εξωθούσε, παρά ως αναζήτηση ανακούφισης στη µεταφυσική. 
24. Ιδού πώς περιγράφει –σε τρίτο πρόσωπο– ο τραγουδοποιός Μανόλης Ρασούλης τη γνωριµία του µε τη 
διδασκαλία του γνωστού Ινδού γκουρού Osho: «Παραιτείται από το κόµµα µια µέρα που οι σύντροφοι 
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εξειδικευµένους εκδοτικούς οίκους και αρκετές οµάδες διεσπαρµένες σε όλη την Ελλάδα, από τη 

Θεσσαλονίκη ως τη Γαύδο. H κατάσταση εντούτοις ήταν ακόµη κάπως «ερασιτεχνική», ενείχε αρκετό 

αυτοσχεδιασµό, καθώς οι δίαυλοι πληροφόρησης που διαθέτουµε σήµερα δεν υπήρχαν τότε, και 

απείχε µακράν από τις ιλουστρασιόν εκδόσεις και τα ειδικά διαρρυθµισµένα κέντρα µε τα ακριβά 

ξύλινα δάπεδα µε τέλειο φινίρισµα, που χαρακτηρίζουν σήµερα το «χώρο». 

Το New Age µετράει τρεις δεκαετίες ευδιάκριτης παρουσίας στην Ελλάδα.25 Για λόγους που 

εξηγήσαµε, είναι δύσκολο να ανιχνεύσει κανείς την πορεία που έχει διαγράψει σ’ αυτό το διάστηµα, 

παρεκτός αν επιδοθεί σε εκτεταµένη πρωτογενή έρευνα, η οποία θα άρµοζε να αποτελέσει το 

αντικείµενο ειδικής µελέτης. Έχουµε ωστόσο µια σχετικά σαφή εικόνα για δύο διακριτές φάσεις: τις 

αρχές της δεκαετίας του ’80 και τις µέρες µας. Εκ των υστέρων αποδείχθηκε ότι το New Age δεν ήταν 

παροδικό φαινόµενο και µόδα. Σχεδόν τρεις δεκαετίες µετά, έχει αναπτυχθεί σε µια διευρυµένη 

αγορά, και µάλιστα φαίνεται τώρα να εισπράττει την κριτική που απόφυγε σε καιρούς εντονότερης 

πολιτικοποίησης.26 Απέναντι στις «επιθέσεις», τα θιγόµενα µέρη ανασύρουν αντεπιχειρήµατα από το 

αντικοµφορµιστικό παρελθόν του ρεύµατος της εναλλακτικής πνευµατικότητας, προσάπτοντας στους 

κριτικούς επιστηµονισµό και κοµφορµισµό: «[τα δηµοσιεύµατα] εντάσσονται στο πλαίσιο της 

στρατηγικής της διατήρησης του κατεστηµένου τρόπου ερµηνείας του κόσµου. Ο,τιδήποτε πάει να 

αµφισβητήσει το σύγχρονο µοντέλο θεώρησης του κόσµου ή ακόµη να προσφέρει και άλλες οπτικές ή 

εναλλακτικές της νοηµατοδότησης της ζωής, αυτόµατα µπαίνει στο στόχαστρο» (Ελµαζής 2003). 

Ωστόσο είναι συζητήσιµο κατά πόσον το New Age παραµένει ένα πούρο κίνηµα 

αµφισβήτησης, µια εναλλακτική πρόταση στις µαταιώσεις των πολιτικών οραµάτων, ένας νέος 

ορίζοντας όπου προβάλλει ένα νέο όραµα αλλαγής του κόσµου. Οι ενδείξεις από τη συγχρονία µας 

συντείνουν προς το συµπέρασµα ότι κατά τη φάση της εγχώριας ανάπτυξης του, στη δεκαετία του ΄90, 

το New Age έγινε δίαυλος µετακένωσης του ρεύµατος της αυτοβελτίωσης, το οποίο περίπου 

παράλληλα αναδυόταν ορµητικά στον υπόλοιπο δυτικό κόσµο. Συστηµατικά ποσοτικά δεδοµένα που 

να στηρίζουν αυτό το συµπέρασµα δεν διαθέτουµε αυτή τη στιγµή, αλλά στην προκειµένη περίπτωση 

                                                                                                                                                         
υποστήριζαν τις ερυθρές πυρηνικές βόµβες ενάντια στις αντίπαλες. Βλέποντας έναν παραλογισµό ρίχνεται στη 
µελέτη των ανατολικών φιλοσοφιών. Ανακαλύπτει ή του αποκαλύπτεται µέσω µιας γνωστής του τον OSHO. 
Αναστατώνεται θετικά, διαβάζει βιβλία του, γοητεύεται, βαθαίνει, πηγαίνει στην Ινδία και τον συναντά. 
Συνεχίζοντας τις καλλιτεχνικές του δραστηριότητες τις εµπλουτίζει στο έπακρο µε τη  νέα του εµπειρία. 
Συστήνει στους Έλληνες τον OSHO εκδίδοντας το βιβλίο του Κρυµµένη αρµονία: οµιλίες πάνω στον Ηράκλειτο. 
Οι προτάσεις του συναντούν µια ανταπόκριση των πολιτών που µε µπαγκράουντ την κοινωνικοπολιτική 
µεταστροφή υπάρχει µια φρέσκια και θετική ενέργεια στην ατµόσφαιρα». Το απόσπασµα προέρχεται από το 
βιογραφικό του καλλιτέχνη, όπως εκτίθεται στην επίσηµη ιστοσελίδα του: http://www.rasoulis.gr/. 
25. ∆εν πρέπει εντούτοις να κάνουµε το λάθος να ταυτίσουµε την ιστορία της ανατολίτικης πνευµατικότητας 
στην Ελλάδα µε την εµφάνιση και διαδροµή των εγχώριων τάσεων του New Age. Τα δύο δεν 
αλληλεπικαλύπτονται.  Φαίνεται ότι ανατολικότροπες πρακτικές όπως το τάι-τσι και ο διαλογισµός δεν ήταν 
εντελώς άγνωστες κατά τις προηγούµενες δεκαετίες: από τη δεκαετία του ’50 ακόµη, επιδίδονταν σ’ αυτές 
µικροί κύκλοι ανθρώπων που τις είχαν γνωρίσει στο εξωτερικό – βλ. Κουρόπουλος 2006. H έλευση των hippies 
στα Μάταλα και αλλού, στη δεκαετία του ’60, οπωσδήποτε συνέβαλε στο να αναπτυχθεί ένα ενδιαφέρον για την 
ανατολίτικη πνευµατικότητα σε κάποιες µερίδες της ελληνικής νεολαίας. Αξίζει να σηµειωθεί ότι το 
βιβλιοπωλείο «Πύρινος Κόσµος», ειδικευµένο στον µυστικισµό και τον εσωτερισµό, λειτουργούσε ήδη από τα 
τέλη της δεκαετίας του 1960. 
26. Έχουν πληθήνει τα τελευταία χρόνια στον ηµερήσιο τύπο οι κριτικές προς το New Age παρεµβάσεις. Βλ. 
ενδεικτικά, Τσουκαλάς 2000,  Γεωργίου 2003, ∆ήµου 2003. 
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δεν τα θεωρούµε και προαπαιτούµενα µιας πραγµατογνωστικής απόφανσης. Αρκεί να ξεφυλλίσει 

κανείς ένα οποιοδήποτε περιοδικό του χώρου και θα διαπιστώσει ότι η θεµατολογία και οι 

διαφηµίσεις συχνά έχουν να κάνουν µε θεραπεία ή ενδυνάµωση: ευεξία, ευζωία, διανοητική δύναµη 

είναι όροι που επαναλαµβάνονται εντυπωσιακά συχνά. Έχει λάβει χώρα µια σαφής µεταβολή στο 

πρόγραµµα του New Age, η οποία, αν και δεν είναι καθολική, είναι πια πολύ έκδηλη για να περνάει 

απαρατήρητη: το πρόταγµα αλλαγής του κόσµου, που περνάει µέσα από την αλλαγή του εαυτού, 

φαίνεται να έχει ατονήσει· τίθεται τώρα ως αυτοσκοπός η µεταλλαγή του εαυτού, και µάλιστα η 

ενδυνάµωση του.  Αλλά αυτή η εµµονή µε τη δύναµη, την απόδοση, την ανάνηψη, την αρµονία, αν 

και χαρακτηριστική του ειδικού τύπου, δεν περιορίζεται µόνο εκεί. Το ένθετο ΒΗΜΑ Science της 

έγκριτης εφηµερίδας To Βήµα φιλοξενεί ανά καιρούς άρθρα που πραγµατεύονται το πώς θα γίνουµε 

εξυπνότεροι, πώς θα βελτιώσουµε τη µνήµη µας, ποιες τροφές βελτιστοποιούν την υγεία µας και 

µεγιστοποιούν την απόδοση µας.27 Τα ίδια θέµατα τίθενται τακτικά σε µια πλειάδα «ανδρικών» και 

«γυναικείων» περιοδικών που τα τελευταία χρόνια έχουν «καταλάβει» τα  σταντ στα σηµεία πώλησης 

τύπου.  

Στους προβληµατισµούς αυτούς έχει έρθει να ανταποκριθεί η ανάλογη ειδηµοσύνη. «Ειδικοί» 

της αυτοβελτίωσης έχουν κάνει την εµφάνιση τους ακόµα και σε επαρχιακές πόλεις όπως το Ρέθυµνο. 

Στην εικόνα 4 παραθέτουµε την επαγγελµατική κάρτα ενός «Σύµβουλου Μεθόδων Αυτοβελτίωσης», 

µε αλλοιωµένα τα στοιχεία για ευνόητους λόγους. Ο ίδιος ειδικός προσφέρει επίσης και θεραπεία υπό 

                                                 
27. Παραθέτουµε ενδεικτικά, σε µια κατά το δυνατόν λογική αλληλουχία, τους τίτλους µερικών τέτοιων 
δηµοσιεύσεων από το Βήµα Science: «Αφιέρωµα: Εγκέφαλος. Πώς θα τον κρατήσουµε σε φόρµα» (24/7/2005, 
σ. Η04-Η06), «Στην υγεία του µυαλού µας!» (23/12/2007, σ. H08), «Ζητείται µνήµη για ανθρώπους και 
συσκευές» (6/3/2005, σ. H02-Η03), «Στον εγκέφαλο µας αρέσει η σοκολάτα» (1/5/2005, σ. H06), «Λειτουργικά 
τρόφιµα: Πόσο λειτουργούν;» (1/4/2007, σ. Η02-Η04), «Το θαύµα της µεσογειακής διατροφής» (2/1/2005, σ. 
Η04), «∆ιατροφικό “κοστούµι” - ασπίδα υγείας» (18/11/2007, σ. H06), «Το µενού του άγχους» (8/06/2008, σ. 
H04), «Η πίεση του πρωταθλητή» (8/6/2008, σ. H08), «Ξεκαρδιστείτε, κάνει καλό!» (1/05/2005, σ. H01), 
«Ακούστε τη διαίσθηση σας!» (30/9/2007, σ. H06), «Εσείς ξέρετε πότε σας λένε ψέµατα;»  (6/4/2008, σ. H03), 
«Χάπι κρασιού χαρίζει µακροζωία» (2/12/2007, σ. H02), «9 τρόποι για να φθάσετε τα 100» (25/6/2006, σ. Η01), 
«Βρήκαν (ίσως…) το ελιξίριο της νεότητας» (08/05/2005, σ. H03), «Θα γίνουµε Αθάνατοι;» (25/09/2005, σ. 
H06). Οφείλουµε να διευκρινίσουµε, προς αποφυγήν παρεξηγήσεων, ότι, παρά τους ηχηρούς τίτλους, η 
µεταχείριση των θεµάτων γίνεται µε σοβαρότητα και ανατρέχει  στα τελευταία δεδοµένα της επιστηµονικής 
έρευνας. 

Εικόνα 4 
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τη µορφή της ρεφλεξολογίας, µιας τεχνικής που βασίζεται στην ολιστική ιδέα ότι διάφορες παθήσεις 

του σώµατος και του πνεύµατος µπορούν να θεραπευθούν πιέζοντας κατάλληλα σηµεία στο  πέλµα 

του ασθενούς.  

Περισσότερο όµως έχουν γίνει αισθητές στο Ρέθυµνο οι διδασκαλίες της αυτοβελτίωσης µέσα 

από τα εβδοµαδιαία σεµινάρια της οργάνωσης Νέα Ακρόπολη, που διατηρεί ένα δραστήριο 

παράρτηµα στην πόλη.28 ∆ιεθνής –«πολιτιστικός-φιλοσοφικός» κατά δήλωση– οργανισµός, η Νέα 

Ακρόπολη µετρά 28 χρόνια παρουσίας στην Ελλάδα κατά τα οποία έχει ιδρύσει παραρτήµατα σε 

άλλες εφτά πόλεις. Ένα χαρακτηριστικό της οργάνωσης, όπως προκύπτει από την ανάγνωση του 

εντύπου της και τη θεµατολογία των οµιλιών που διοργανώνει, είναι ότι δεν εξειδικεύεται σε µια 

συγκεκριµένη New Age διδασκαλία αλλά διατρέχει ένα φάσµα θεωριών, που εκτείνονται από την 

εναλλακτική αρχαιολογία ως τη χρηστική ψυχολογία, και από τις απωανατολικές κοσµοθεωρίες µέχρι 

το δυτικό µυστικισµό. Ωστόσο, µεγάλο µέρος των θεµάτων που τίθενται προς ανάπτυξη άπτονται µε 

τον ένα ή τον άλλο τρόπο σ’ αυτό που καλούµε αυτοβελτίωση. Παραθέτουµε στο παράρτηµα Β, στο 

τέλος αυτής της µελέτης, ολόκληρο το πρόγραµµα δραστηριοτήτων που διεξήγαγε το παράρτηµα της 

οργάνωσης στο Ρέθυµνο από τον Φεβρουάριο ως τον Μάιο του 2005, απ’ όπου ο αναγνώστης µπορεί 

να βγάλει τα συµπεράσµατα του. Θεωρούµε τη Νέα Ακρόπολη ως έναν από τους βασικούς φορείς του 

New Age και του ρεύµατος στη αυτοβελτίωσης στην Ελλάδα. Η ίδια η οργάνωση διατείνεται πως 

προωθεί την «ανάπτυξη της πνευµατικής ικανότητας του ατόµου» ως τα άγνωστα όρια της, ώστε 

εκείνο «να µπορεί να ενταχθεί στη Φύση και να ζήσει σύµφωνα µε τα χαρακτηριστικά της δικής του 

προσωπικότητας»· θέτει ως στόχο την αφύπνιση του «αυθεντικού ανθρώπου», η οποία «τον ωθεί προς 

µια νέα δηµιουργικότητα, του δίνει αυτοπεποίθηση, εσωτερική δύναµη και αυτοκυριαρχία» και «τον 

βοηθά να προσαρµόζεται στις δυσκολίες και να αξιοποιεί τις ευκαιρίες της ζωής» (Νέα Ακρόπολη 

2008). Οι στόχοι αυτοί συµπαρατίθενται µαζί µε αρχές ένωσης και αδελφοσύνης, αλλά αναφέρονται 

ξεχωριστά και τονίζονται εµφατικά στο «πρόγραµµα» της Νέας Ακρόπολης· µόνο κάπου αναφέρεται 

ότι η φιλοσοφία, που η νέα Ακρόπολη αντιλαµβάνεται ως την «αφύπνιση µιας ολιστικής αντίληψης, 

µέσα από τη συγκριτική µελέτη της Φιλοσοφίας, των Θρησκειών, των Επιστηµών και των Τεχνών», 

«διευρύνει τις ικανότητες της συνείδησης, επιτρέπει την αυτογνωσία και βελτιώνει την κοινωνική 

συνύπαρξη». Τέλος, το πνευµατικό έργο της Νέας Ακρόπολης, αυτή η χρηστικά προσανατολισµένη 

«φιλοσοφία», κρίνεται επιτακτική στις σύγχρονες συνθήκες παρακµής και αλλοτρίωσης, όπου ο 

«αυθεντικός άνθρωπος» έχει χαθεί.29 Αλλά στο κείµενο των καταστατικών αρχών της οργάνωσης η 

                                                 
28. Νοµίζουµε πως αξίζει να αναφέρουµε ότι κατά τη διάρκεια της εκπόνησης αυτής της έρευνας, η πρώτη 
αυθόρµητη αντίδραση όσων έδειξαν ενδιαφέρον να ενηµερωθούν για το θέµα της και την εξέλιξη της ήταν να 
µας παραπέµψουν στις αφίσες µε τις οποίες η Νέα Ακρόπολη διαφηµίζει τα σεµινάρια και εν γένει τις 
δραστηριότητες της. 
29. Η οργάνωση γενικά προσπαθεί να καλλιεργήσει ένα ανοιχτό προφίλ: λόγου χάρη, συµµετέχει µε δικό της 
πλήρωµα στις καρναβαλικές εκδηλώσεις του δήµου Ρεθύµνου. Ωστόσο, το προφίλ η εικόνα αυτή έχει δεχθεί 
πλήγµατα. Για παράδειγµα, το Φεβρουάριο του 2004 ο δηµοσιογράφος Κ. Χαρδαβέλλας, που τότε παρουσίαζε 
την εκποµπή Χωρίς Μοντάζ στον τηλεοπτικό σταθµό ALTER, αφιέρωσε δύο εκποµπές στην οργάνωση, όπου 
ακουστήκαν τροµερές καταγγελίες για τις διδασκαλίες και τις πρακτικές της, οι οποίες συνέθεταν µια εξαιρετικά 
ειδεχθή εικόνα. Έπειτα απ’ αυτές τις εκποµπές, τα παραρτήµατα της οργάνωσης στην Κρήτη φαίνεται να 
προέβησαν σε µια αµυντική αναδίπλωση, αν κρίνουµε από το ότι οι αφίσες των εκδηλώσεων της, που συνήθως 
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έµφαση στην ενδυνάµωση του ατόµου είναι εµφανής και επιβεβαιώνεται από το οπτικό υλικό που η 

οργάνωση έχει παραγάγει αθρόα όλα αυτά τα χρόνια. Παραπέµπουµε στο παράρτηµα Α, όπου µεταξύ 

άλλων παρουσιάζονται και αφίσες της Νέας Ακρόπολης. 

Το ρεύµα της αυτοβελτίωσης, λοιπόν, φαίνεται να έχει φτάσει και στην Ελλάδα. Μια 

λεπτοµερής ιστορία της εµφάνισης του µέσα από το εγχώριο New Age µένει ακόµη να γίνει, και 

ασφαλώς θα αποτελούσε µια πολύτιµη προεργασία για οποιαδήποτε µελλοντική ερευνητική 

επαναπροσέγγιση του θέµατος. Αλλά νοµίζουµε ότι οι σαφείς ενδείξεις παρουσίας του στη χώρα µας 

αρκούν για να τεθεί ο προβληµατισµός: Σε ποιες συνθήκες εγγράφονται αυτές οι τάσεις; Πώς 

γεννώνται οι προβληµατισµοί που οδηγούν τους ανθρώπους στις πρακτικές αυτοβελτίωσης; Τι έχει να 

µας προτείνει η κοινωνιολογική θεωρία για όλα αυτά; 

                                                                                                                                                         
γέµιζαν τους δρόµους του Ηρακλείου και του Ρεθύµνου, εξαφανίστηκαν επί µακρόν. Όταν µετά από αρκετούς 
µήνες επανεµφανίστηκαν, µας ενηµέρωναν, επί τη ευκαιρία της αναγγελίας της εκάστοτε προσεχούς 
εκδήλωσης, ότι η οργάνωση στηρίζει την εκστρατεία της UNESCO για τα δικαιώµατα του παιδιού, 
αποκαθιστώντας το ανθρωπιστικό προφίλ της. Για πολλούς µήνες πάντως ακόµη, το όνοµα της οργάνωσης δεν 
εµφανιζόταν στις αφίσες, ίσως από µια εκτίµηση ότι ο σάλος που είχαν προκαλέσει οι εκποµπές δεν είχε ακόµα 
ξεχαστεί. Πλέον εµφανίζεται αραιά και υπό διακριτική µορφή. 
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IΙ. ∆ύο θεωρητικά πλαίσια κατανόησης της αυτοβελτίωσης 

Η συζήτηση που θα εκδιπλωθεί στις επόµενες σελίδες φιλοδοξεί να παρουσιάσει και να 

αντιπαραβάλει δυο διαφορετικές θεωρητικές προσεγγίσεις του ρεύµατος της αυτοβελτίωσης. Στο 

προηγούµενο κεφάλαιο προσπαθήσαµε να σκιαγραφήσουµε σε αδρές γραµµές την εµφάνιση του 

φαινοµένου και τη µεταβολή του µέσα στο χρόνο. Εδώ, θα αρκεστούµε να εξετάσουµε το πώς 

κατανοήθηκε από τους θεωρητικούς. Θα εστιάσουµε, όπως έχουµε αναφέρει στη εισαγωγή, σε δύο 

θεωρητικά πλαίσια ερµηνείας: την προβληµατική του ναρκισσισµού, του Christopher Lasch, και το 

παράδειγµα της αναστοχαστικής νεωτερικότητας, όπως το επεξεργάστηκε ο άγγλος κοινωνιολόγος 

Anthony Giddens. Πρόκειται για τις δύο προσεγγίσεις που «έδωσαν τον τόνο», θα µπορούσαµε να 

πούµε, στην κατοπινή µεταχείριση του φαινοµένου από τους θεωρητικούς. Ο Lasch προσέγγισε 

πρώτος το ρεύµα της αυτοβελτίωσης αποδίδοντας έµφαση στο περιεχόµενο και τους λόγους 

(discourse) που το διαπερνούν και το κατέγραψε ως βασική συνιστώσα µιας κουλτούρας 

ναρκισσισµού, ενός πολιτισµικού περιβάλλοντος που κατευθύνει τα άτοµα σε µια αδιέξοδη ανάλωση 

µε τον εαυτό σε αναζήτηση νοήµατος. Αργότερα, ο Giddens θα εξετάσει τις πρακτικές αυτοβελτίωσης 

περισσότερο µε όρους µορφής, και, έτσι, θα τις κατανοήσει ως ένα είδος ενσυνείδητης ανάδρασης του 

ανθρώπου στον εαυτό του. Για τον Giddens, η αυτοβελτίωση είναι έκφανση αυτού που αποκαλεί 

«life-politics», της πρωτόγνωρης δυνατότητας µας να διαµορφώνουµε τον εαυτό µας µέσα από την 

αυτοεξέταση, τον αναστοχασµό και τις πρακτικές µας. Για τον Giddens (1991: 2), τα εγχειρίδια 

αυτοβελτίωσης, όπως και οι κοινωνιολογικές µελέτες, αποτελούν τεκµήρια µιας νέας εποχής 

αυτοκαθορισµού των ανθρώπων και των κοινωνιών: της ύστερης νεωτερικότητας (high modernity).   

Μόλο που ο Giddens έθιξε φευγαλέα το ζήτηµα της αυτοβελτίωσης, φαίνεται ότι η απήχηση 

του ευρύτερου παραδείγµατος του στον αγγλοσαξονικό κόσµο ήταν αρκετή για να µείνει ο απόηχος 

της δικής του ερµηνείας. Αντίθετα, η προσέγγιση του Lasch, εξαιτίας του ανοιχτά πολεµικού της 

τόνου, «πνίγηκε» µέσα στον καταιγισµό κριτικών που δέχτηκε από τα θιγόµενα µέρη, τα οποία, όπως 

θα δούµε, δεν ήταν και λίγα. Οι διδασκαλίες της αυτοβελτίωσης αντιµετωπίστηκαν, λοιπόν, εν 

πολλοίς ως µορφή προσωπικής πνευµατικότητας, έννοια που ενέχει έντονο το στοιχείο της 

αυτοδιάθεσης και της χειραφέτησης από τους παραδοσιακούς θεσµούς.  

Στην πραγµατικότητα δεν έλαβε χώρα κάποιος εκτενής διάλογος ανάµεσα στους δύο 

συγγραφείς επί του ζητήµατος: στα 1979, ο Lasch έγραψε µε έντονα κριτικό ύφος για το ρεύµα της 

προσωπικής ανάπτυξης, ενώ περίπου µια δωδεκαετία αργότερα ο Giddens παρουσιάστηκε 

καθησυχαστικός και ήρθε να διασκεδάσει τις ανησυχίες που είχε εκφράσει ο Lasch. Είναι λογικό ότι η 

αντιµετώπιση ενός ζητήµατος µπορεί να αλλάξει άρδην από ένα θεωρητικό πλαίσιο σε ένα άλλο. 

Ωστόσο, ο Giddens δεν προτείνει απλώς µια διαφορετική ερµηνεία της αυτοβελτίωσης αλλά 

προσπαθεί να αναιρέσει ολόκληρο το επιχείρηµα του Lasch περί κουλτούρας του ναρκισσισµού, 

αναιρώντας παράλληλα την κριτική διάθεση που το διαπνέει περίπου ως φοβική. Στο βαθµό αυτό, 

πιστεύουµε ότι έχει µείνει εκκρεµής µια θεωρητική συζήτηση ανάµεσα στους δύο συγγραφείς. 
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Στη παρουσίαση που ακολουθεί, θα αντιπαραβάλουµε τους δύο τρόπους κατανόησης της 

αυτοβελτίωσης, υποστηρίζοντας, πρώτον, ότι εκείνος του Lasch δεν έχει αντικρουστεί πειστικά και, 

δεύτερον, ότι ίσως ακόµα και σήµερα συλλαµβάνει κάποιες όψεις της πραγµατικότητας καλύτερα από 

το δηµοφιλές µοντέλο του Giddens. Θα παρουσιάσουµε πρώτα τη κριτική του Lasch. Έπειτα θα 

προχωρήσουµε στη συζήτηση της προβληµατικής του Giddens, ξεκινώντας από τη συστηµική της 

λογική και προχωρώντας στις ειδικές θέσεις του αναφορικά µε το ρεύµα της αυτοβελτίωσης. Βασική 

πηγή µας θα είναι η ήδη κλασική πραγµατεία του Modernity and Self-Identity. Στη συνέχεια θα 

ερευνήσουµε τα σηµεία αιχµής ανάµεσα στις δύο θεωρήσεις, προσπαθώντας να αναδείξουµε πώς ο 

Giddens ανασκευάζει τις θέσεις του Lasch. Τέλος, θα αναφερθούµε σε µια πιο πρόσφατη µελέτη ενός 

τρίτου συγγραφέα, του Richard Sennet, και θα υποστηρίξουµε ότι τα ευρήµατα της υπαινίσσονται πως 

µέσα στις σύγχρονες οικονοµικές και κοινωνικές συνθήκες η προβληµατική του ναρκισσισµού είναι 

ίσως πάλι επίκαιρη και αξίζει να την ξαναµελετήσουµε. Ειδικά δε όσον αφορά τη κατανόηση της 

γιγάντωσης του ρεύµατος της αυτοβελτίωσης στους καιρούς µας. 

1. Η αυτοβελτίωση ως πολιτισµικό φαινόµενο: δύο αντικρουόµενες ερµηνείες  

Στο κεφάλαιο αυτό, και ως προεργασία για οποιαδήποτε περαιτέρω κριτική συζήτηση, θα 

παρουσιάσουµε σε γενικές γραµµές πώς o Lasch, από τη µία, και ο Giddens, από την άλλη, 

αντιλαµβάνονται την πολιτισµική ανάδυση της ενασχόλησης µε τον εαυτό στις σύγχρονες µορφές της 

και στην έκταση που αυτή λαβαίνει.   

α. Lasch: Η αυτοβελτίωση ως επιβιωτισµός     

Το επιχείρηµα του Lasch ότι ζούµε σε µια εποχή του ναρκισσισµού, αρθρώνεται σε δύο 

επίπεδα. Πρώτον, οι κοινωνικές συνθήκες, το πολιτισµικό περιβάλλον και µια ανερχόµενη κάστα 

«ειδικών» ενθαρρύνουν µια εντεινόµενη ιδιώτευση και την έµµονη ενασχόληση µε τον εαυτό. 

∆εύτερον, µέσα σ’ αυτά τα συµφραζόµενα, ο παθολογικός ναρκισσισµός τείνει να  εγκαθιδρυθεί ως η 

τυπική χαρακτηροδοµή της δεκαετίας του ’70:30 «οι κανονικοί άνθρωποι εκδήλωναν τώρα πολλά από 

τα ίδια χαρακτηριστικά προσωπικότητας που εµφανίστηκαν, σε πιο ακραία µορφή, στον παθολογικό 

ναρκισσισµό», γράφει (Lasch 2004b [1990]: 230-231). Εδώ, θα ασχοληθούµε κυρίως µε τη πρώτη 

θέση του επιχειρήµατος, που περιγράφει την επικράτηση µιας κουλτούρας επιβιωτισµού. Αργότερα, σε 
                                                 
30. Στην αµερικανική κοινωνιολογία η έννοια του χαρακτήρα έχει γνωρίσει εκτεταµένη χρήση. Στα 1949, ο 
David Riesman συζητά εν τάχη τη διάκριση χαρακτήρα και προσωπικότητας, υπονοώντας ότι είναι τετριµµένη: ο 
χαρακτήρας αποτελεί εκείνη τη περιοχή της προσωπικότητας που διαµορφώνεται από την εµπειρία –δηλαδή εν 
πολλοίς από τον εκκοινωνισµό και τις ανθρώπινες σχέσεις– και όχι από τη κληρονοµικότητα και τη βιολογία. 
Φαίνεται επίσης να έχει καθιερωθεί στις ευρύτερες αµερικανικές κοινωνικές επιστήµες –από την ψυχολογία ως 
την πολιτισµική ανθρωπολογία– η συγγενής έννοια του κοινωνικού χαρακτήρα, δηλαδή του µέρους εκείνου του 
«χαρακτήρα» το οποίο µοιράζονται ευρείες κοινωνικές οµάδες ως κοινό τόπο της σωρευµένης πολιτισµικής 
εµπειρίας τους. Βλ. σχετικά Riesman 2001 [1949]: 9-10. 
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ειδικό κεφάλαιο, θα συζητήσουµε τις ψυχολογικές επιπτώσεις της κουλτούρας αυτής που, τελικά, 

κάνουν τον Lasch να µιλά για «κουλτούρα του ναρκισσισµού».    

Εκδιπλούµενη σε δύο πυκνογραµµένα κείµενα, τη Κουλτούρα του Ναρκισσισµού και τον 

Ελάχιστο Εαυτό, η ανάλυση του Lasch διαγράφει µια δαιδαλώδη διαδροµή που αφήνει λίγες περιοχές 

της κοινωνικής και προσωπικής ζωής απροσπέλαστες, σκιαγραφώντας στην πορεία µια τεκταινόµενη 

κρίση του καπιταλισµού που αντηχεί στον εργασιακό χώρο, την παιδεία, την κουλτούρα, τον ψυχισµό. 

Και, ακόµη περισσότερο, δείχνει πώς αφ’ ης στιγµής η κρίση έχει τεθεί σε κίνηση, αναπαράγεται 

τρεφόµενη από τις πολιτισµικές τάσεις και τις ψυχολογικές συγκρούσεις τις οποίες εν αρχήν 

συνδαύλισε. Η ερµηνεία λοιπόν του Lasch δεν εξαντλείται σε ένα απλό διαλεκτικό σχήµα. Εντούτοις, 

ενώ ο Lasch περιγράφει εξαιρετικά ζωντανά πώς η κρίση έχει φθάσει να µας καθηλώνει σε έναν 

φαύλο κύκλο, η όχι πολύ αυστηρή και συστηµατική σειρά που ακολουθεί η συζήτηση δεν κάνει 

εντελώς σαφές που πρωτογεννιέται. Σε κάποια σηµεία, βέβαια, γίνεται φανερό πως ο Lasch 

υποδεικνύει την οικονοµική σφαίρα ως πρωταρχικό τόπο της κρίσης, ενώ δεν λείπουν και κάποιες 

προτροπές δράσης που διαλύουν οποιαδήποτε αµφιβολία. Ας δούµε, λόγου χάρη, πώς κλείνει η 

Κουλτούρα του Ναρκισσισµού: «Η διόγκωση της διεύθυνσης και ο πολλαπλασιασµός των 

επαγγελµάτων αντιπροσωπεύουν καινούργιες µορφές καπιταλιστικού ελέγχου, που πρώτα 

εγκαθιδρύθηκαν στο εργοστάσιο και µετά επεκτάθηκαν σε ολόκληρη την κοινωνία. Συνεπώς η πάλη 

εναντίον της γραφειοκρατίας απαιτεί την πάλη εναντίον του καπιταλισµού. Οι κοινοί πολίτες δεν 

µπορούν να αντισταθούν στην κυριαρχία των επαγγελµατιών χωρίς να διεκδικήσουν τον έλεγχο πάνω 

στην παραγωγή και στην τεχνική γνώση στην οποία εδράζεται η σύγχρονη παραγωγή» (Lasch 2004a 

[1979]: 226). Το σύντοµο αυτό απόσπασµα δίνει µια γεύση για το πώς αντιλαµβάνεται τη κρίση ο 

Lasch. Ας πάρουµε όµως τα πράγµατα από την αρχή, επιχειρώντας να ανασυγκροτήσουµε το 

επιχείρηµα του.     

Η ανάλυση του Lasch µπορεί τελικά να καταδύεται στη ψυχανάλυση, αλλά εκκινεί από µια 

ιστορία των ιδεών που διαπλέκεται µε την ιστορία του καπιταλισµού. Στην πραγµατικότητα αυτό που 

ο Lasch δείχνει είναι πώς η ιστορική πραγµατικότητα και οι κοινωνικές συνθήκες κάθε εποχής 

«σµιλεύουν» τον ψυχισµό, συντασσόµενος µε µια βαθιά κριτική σχολή ψυχολογίας που 

αντιστρατεύεται τον ψυχολογισµό. Η κρίση που περιγράφει είναι σύµφυτη µε τον κορπορατιστικό-

ανταγωνιστικό-καταναλωτικό καπιταλισµό που αποκρυσταλλώνεται κατά τον 20ο αιώνα. Ο Lasch 

δείχνει πώς το περιβάλλον των µεγάλων γραφειοκρατικών επιχειρήσεων, όπου κανείς οφείλει 

συνεχώς να αναδεικνύεται έναντι των άλλων για να ανελιχθεί ή απλά να «επιπλεύσει», αποτέλεσε το 

ιδανικό σκηνικό για την ανάδειξη ενός αδυσώπητου ανταγωνιστικού πνεύµατος που ήταν καινοφανές 

στην ιστορία του καπιταλισµού (Lasch 2004a [1979]: 66). Ως τότε, το οικονοµικό πράττειν 

υποτασσόταν σε κάποια αξία πέραν του πλουτισµού και της φιλοχρηµατίας. Οι Πουριτανοί 

αντιλαµβάνονταν την εργασία ως προσφορά στη κοινότητα. Τον 18ο αιώνα, η εργασία επενδύεται µε 

µια ηθική της αυτοπραγµάτωσης: εργαζόµενος ένας άνθρωπος προκόβει µεν αλλά προπάντων γίνεται 

σοφότερος και ενάρετος, εκλεπτύνεται, καλλιεργεί τις θεόδοτες δεξιότητες του, τις θέτει στην 
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υπηρεσία του κοινού καλού και, για όλα αυτά, χαίρει του σεβασµού και της εκτίµησης των άλλων. 

Τον 19ο αιώνα, αυτές οι σηµασίες της εργασίας καθιζάνουν και µένει περισσότερο ένας ιδιοτελής 

ασκητισµός που διαµεσολαβεί τον ευρύτερο τρόπο µε τον οποίο οι άνθρωποι αναφέρονται προς τα 

πράγµατα. Οι προτεσταντικές αρετές γίνονται καθαρά εργαλειακές. Τα πάντα αποτιµώνται ανάλογα 

µε το πώς συντελούν στην προσωπική προκοπή, που ολοένα και πιο απροκάλυπτα νοείται πια µε 

όρους χρήµατος. Έτσι, λόγου χάρη, η κοινωνικότητα αποθαρρύνεται καθώς µας αποσπά από την 

οικονοµική δραστηριότητα (Lasch 2004a [1979]: 65). H εργασιακή ηθική των καιρών φαίνεται να 

επιτάσσει τη νίκη πάνω στον εαυτό µας, την αυτοπειθαρχία, τη φιλοπονία και την εγκράτεια.31 Κάπου 

ωστόσο στο βάθος, παραµένει η ιδέα ότι η εργασία και η συσσώρευση κεφαλαίου συντελούν στην 

πρόοδο και την ευηµερία της ανθρωπότητας. Και, όπως παρατηρεί ο Lasch (2004a [1979]: 66), η 

επιτυχία δεν νοείται ακόµη ως επικράτηση σε συνθήκες ανταγωνισµού. Η κατάσταση µας δεν 

αντιπαραβάλλεται στη κατάσταση των άλλων και η επιτυχία δεν συνδέεται µε την υψηλότερη σχετική 

θέση. Επιτυχία αποτελεί η νίκη πάνω στον εαυτό µας. 

Όλα αυτά αλλάζουν άρδην στον 20ο αιώνα. Η γραφειοκρατική δοµή των επιχειρήσεων, 

διαµορφώνει ένα ανταγωνιστικό επαγγελµατικό περιβάλλον όπου η επιτυχία συνταυτίζεται µε την 

επικράτηση. O Lasch σχολιάζει τους µετασχηµατισµούς του µύθου της επιτυχίας: «Παλαιότερα, οι 

προτεσταντικές αρετές φαίνονταν πως είχαν από µόνες τους µια ανεξάρτητη αξία. Κι όταν ακόµα 

έγιναν καθαρά εργαλειακές, κατά το δεύτερο ήµισυ του 19ου αιώνα, η επιτυχία διατήρησε ηθικές και 

κοινωνικές αποχρώσεις, εξ αιτίας της συνεισφοράς της στo άθροισµα της ανθρώπινης άνεσης και 

προόδου. Τώρα, η επιτυχία εµφανίστηκε ως αυτοσκοπός, νίκη πάνω στους ανταγωνιστές, που µόνον 

αυτή διατηρούσε την ικανότητα να ενσταλάζει µια αίσθηση αυτοέγκρισης» (Lasch 2004a [1979]: 67). 

Πλέον, η αντίληψη της επιτυχίας δεν έχει αναφορές στο µέλλον, στην αξία της προσφοράς στην 

κοινότητα ή, έστω, σε κάποιες απτές απολαβές: επιτυχία είναι να είσαι επιβιώσας (survivor).32 Η 

προσωπική επιτυχία νοείται ως περίοπτη διάκριση, δηλαδή ως επικράτηση έναντι των άλλων, η οποία 

καταδηλώνει µια εγγενή ανωτερότητα. Στο νέο επιχειρηµατικό κόσµο, επιτυχία είναι να αποδείξεις ότι 

είσαι «καθαρόαιµο», ότι διαθέτεις τη θέληση, την αυτοπεποίθηση, τη δυναµικότητα, τη «λάµψη» και 

άλλα χαρίσµατα που «κάνουν» έναν νικητή. Η ηθική της αυτοβελτίωσης, που θεµελίωνε την υπόληψη 

και την αυτοεκτίµηση του εργαζόµενου στους καιρούς του Βενιαµίν Φραγκλίνου,33 έχει εκτοπιστεί 

τώρα από µια ουσιοκρατική αντίληψη του νικητή: εξ ού και οι τίτλοι του τύπου «Ο νικητής µέσα σου» 

που είναι συνήθεις στα σύγχρονα εγχειρίδια αυτοβελτίωσης. Επιδοκιµάζονται πια όχι οι πράξεις και 

τα έργα αλλά οι προσωπικές ιδιότητες· και καθώς αυτές είναι προσβάσιµες µόνο µέσα από τις 

                                                 
31. Πρόκειται, θα µπορούσαµε να πούµε, για τη λογική που οι Horkheimer και Adorno (1996 [1947]) 
περιγράφουν ως «διαλεκτική του ∆ιαφωτισµού». 
32. Όπως λέει χαρακτηριστικά ο Lasch, τώρα «το τι κάνει ένας άνθρωπος, µετράει λιγότερο από το 
γεγονός ότι τα έχει καταφέρει» (2004a [1979]: 67). 
33. Στο έργο του Βενιαµίν Φραγκλίνου εγκαινιάζεται µια παράδοση συστηµατικής παραγωγής λόγων περί 
επιτυχίας που φθάνει ως τις µέρες µας, µε τα εγχειρίδια επιτυχίας του Dale Carnegie και των επίγονων του. Στο 
Αλµανάκ του Φτωχού Ρίτσαρντ ο Φραγκλίνος παρείχε στους πολυπληθείς αναγνώστες του, εκτός από 
εκλαϊκευµένες επιστηµονικές γνώσεις, και συµβουλές επιτυχίας, οι οποίες συγκροτούν µια πρωτόλεια µορφή 
αυτού που ο Lasch αποκαλεί «µύθο της επιτυχίας».   
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εντυπώσεις, σηµασία έχει η εικόνα που δηµιουργείς για τον εαυτό σου. Τελικά, το τι σου αποδίδεται, 

µετρά περισσότερο από το τι πραγµατικά κάνεις: «οι εντυπώσεις επισκιάζουν τα επιτεύγµατα» (Lasch 

2004a [1979]: 68). Η εργασία δεν κατατείνει προς κάτι· γίνεται ένα θέατρο εντυπώσεων όπου κανείς 

οφείλει να επιβεβαιώνει την τελειότητα του. Το σύγχρονο στέλεχος, λέει ο Lasch, «ανεβαίνει τις 

τάξεις της µεγάλης εταιρίας όχι υπηρετώντας τον οργανισµό αλλά πείθοντας τους εταίρους του ότι 

κατέχει τις ιδιότητες του νικητή» (2004a [1979]: 69)  

Η εργασία, λοιπόν, τείνει να απεκδυθεί απ’ όλα τα νοήµατα που ζωογόνησαν τον 

καπιταλισµό, ενθαρρύνοντας την κεφαλαιακή συσσώρευση και την σκληρή δουλειά. ∆εν αποβλέπει 

πια σε κάτι άλλο· επιτυχία είναι η εικόνα του επιτυχηµένου. Η εικόνα αυτή επικυρώνεται από τη 

δηµοσιότητα. Η αίσθηση είναι πως όποιος δεν είναι αρκετά λαµπερός ώστε να αξίζει να προβληθεί 

µέσα από τα Μέσα Μαζικής Επικοινωνίας απλά είναι ασήµαντος.34 Η λατρεία της δηµοσιότητας 

βρίσκει πρόσφορο έδαφος στον έτσι κι αλλιώς «εικονολατρικό» σύγχρονο πολιτισµό. Πράγµατι, στον 

καταναλωτικό καπιταλισµό και τη «κοινωνία του θεάµατος», όπου η εικόνα κυριαρχεί, αποδίδεται 

έµφαση στις εντυπώσεις παρά στη σηµασία των πεπραγµένων. Όπως δείχνει αλλού ο Lasch (2004a 

[1979]: 94-98, 231), µέσα στις συνθήκες αυτές, µαθαίνουµε να διάγουµε ως η ζωή µας να 

καταγράφεται διαρκώς από κάµερες και να παρακολουθείται και να κρίνεται από ένα αόρατο 

απαιτητικό ακροατήριο. Η παρουσίαση του εαυτού στην καθηµερινή ζωή, για την οποία µας µίλησε ο 

Erving Goffman, γίνεται σήµερα ολοένα και πιο απαιτητική: σκηνοθετούµε τους εαυτούς µας µε 

γνώµονα µια εικονική τελειότητα που είναι άπιαστη. «Για τον εκτελούντα (performing) εαυτό, η µόνη 

πραγµατικότητα είναι η ταυτότητα που µπορεί να κατασκευάσει από υλικά τα οποία παρέχονται από 

τη διαφήµιση και τη µαζική κουλτούρα, θέµατα από δηµοφιλείς κινηµατογραφικές ταινίες και 

µυθοπλασία, όλα εξίσου συγκαιρινά για τον σηµερινό νου. […] Όλοι µας, ηθοποιοί και θεατές ζούµε 

περικυκλωµένοι από καθρέφτες. Σ’ αυτούς, αναζητούµε επιβεβαίωση της ικανότητας µας να 

δελεάζουµε ή να εντυπωσιάζουµε άλλους, αναζητώντας εναγωνίως κηλίδες που ενδέχεται να 

αποσπάσουν την προσοχή από την εµφάνιση που σκοπεύουµε να προβάλλουµε» (Lasch 2004a [1979]: 

95-96). 

Αξίζει να σηµειώσουµε πως, σύµφωνα µε τον Lasch, η νέα αυτή µορφή άγχους δεν 

περιορίζεται στον επαγγελµατικό χώρο αλλά διαχέεται σε όλους τους τοµείς της ζωής µας.  Ολοένα 

και σε περισσότερα πεδία καλούµαστε να παρουσιάσουµε µια εικόνα δια της οποίας θα 

επικρατήσουµε έναντι των άλλων. Η έγνοια της επίδοσης διαπερνά όλη τη ζωή, από την εργασία ως 

τη σεξουαλική ζωή (Lasch 1979 [2004]: 72). Η συµβολή των Μ.Μ.Ε. και της διαφήµισης είναι κι εδώ 

καθοριστική. Κι ακόµα, η φιλολογία της κοινωνικής επιβίωσης επιτείνει την αίσθηση ότι βρισκόµαστε 

σε µια γενικευµένη εµπόλεµη κατάσταση, όπως δείχνει πολύ περιγραφικά ο Lasch: «Η προσωπική 

ζωή, όχι πια καταφύγιο από τις ταπεινώσεις που υποµένουµε στην εργασία, έχει γίνει εξ ίσου 

στρεσαρισµένη µε την αγορά. Το κοκταίηλ πάρτυ περιστέλλει την κοινωνικότητα σε κοινωνική µάχη. 

                                                 
34. Αξίζει να θυµηθούµε ορµώµενοι απ’ αυτές τις παρατηρήσεις του Lasch τη θέση του Jean Baudrillard ότι, 
στον ύστερο 20ο αιώνα, γεγονός που δεν αναπαράγεται µε τεχνικά µέσα δεν είναι γεγονός. 
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Οι ειδήµονες γράφουν εγχειρίδια τακτικής για την τέχνη της κοινωνικής επιβίωσης, συµβουλεύοντας 

τον επισκέπτη των κοκταίηλ πάρτυ που επιδιώκει το κοινωνικό γόητρο να καταλαµβάνει κυρίαρχη 

θέση στο δωµάτιο, να περιτριγυρίζεται από µια πιστή συµµορία οπαδών και να αποφεύγει να γυρίσει 

τα νώτα του στο πεδίο της µάχης» (1979 [2004]: 73). 

Μόλις θίξαµε µια άλλη όψη του σύγχρονου καπιταλισµού που καταγγέλλει ο Lasch. Καθώς 

το µεγαλοεταιρικό σύστηµα και το µεγαλοεταιρικό κράτος αποκαλύπτονται ως ένα περιβάλλον 

κοινωνικού πολέµου, εγκαθιδρύονται πάνω στο άγχος των ανθρώπων νέες µορφές πατερναλισµού που 

έρχονται να υποκαταστήσουν παραδοσιακές µορφές εξάρτησης, όπως ο φεουδαλισµός και η δουλεία. 

Όπως το θέτει λακωνικά ο Lasch, «ο καπιταλισµός έχει διαλύσει τους δεσµούς προσωπικής 

εξάρτησης µόνο για να αναβιώσει την εξάρτηση υπό το κάλυµµα της γραφειοκρατικής 

ορθολογικότητας» (2004a [1979]: 211). Αφού «πέταξε» τον χαρτογιακά σε µια αρένα ανελέητου 

ανταγωνισµού, όπου στην προνοµιακή θέση του αυτοκράτορα-κριτή ενθρονίζονται οι διευθυντές και 

οι διοικητές, ο καπιταλισµός ανέδειξε τη νέα ελίτ των τεχνικών και των ειδηµόνων, την οποία ο Lasch 

θεωρεί υποοµάδα της σύγχρονης διεύθυνσης ακόµα κι όταν η παρέµβαση της έχει έναν ειλικρινή 

προνοιακό ή θεραπευτικό χαρακτήρα (2004a [1979]: 225). Ασκώντας το διοικητικό-διαχειριστικό της 

έργο, η τάξη αυτή δεν σιγουρεύει απλώς την πλεονεκτική της θέση στην ταξική δοµή, αλλά 

εξυπηρετεί τα συµφέροντα του µονοπωλιακού καπιταλισµού ως συνόλου, κατευθύνοντας τη 

δυσφορία σε µια λογική κατανάλωσης. «Η ίδια βασική αρχή», λέει ο Lasch, «στηρίζει ολόκληρο τον 

σύγχρονο καπιταλισµό, ο οποίος προσπαθεί συνεχώς να δηµιουργήσει καινούριες απαιτήσεις και 

καινούριες δυσαρέσκειες που µπορούν να σιγαστούν µόνο µε την κατανάλωση εµπορευµάτων» 

(2004a [1979]: 226). Όπως υποστηρίζει ο Lasch (2004a [1979]: 220) τα νέα επαγγέλµατα δεν ήρθαν 

απλώς να ανταποκριθούν στις ανάγκες που δηµιούργησαν οι γενικές αλλαγές στη δοµή της κοινωνίας, 

αλλά στην πραγµατικότητα επινόησαν πολλά από τα προβλήµατα που ισχυρίζονταν ότι θεραπεύουν. 

Και σίγουρα πάντως σταθεροποιούν τον καπιταλισµό, αφήνοντας άθικτες τις υποβαστάζουσες δοµές 

του, γενικεύοντας µια λογική κατανάλωσης και εξάρτησης και αποθαρρύνοντας την αυτενέργεια. Στα 

πλαίσια αυτού του προβληµατισµού, ο Lasch µάλιστα κάνει ένα τολµηρό κριτικό σχόλιο για το 

κράτος πρόνοιας, που θυµίζει τις θέσεις του Foucault για την βιοεξουσία,35 µόλο που δεν γίνονται 

ρητές αναφορές στον Γάλλο στοχαστή. «Η επέκταση των υπηρεσιών πρόνοιας προϋπέθεσε την 
                                                 
35. Την έννοια της βιοεξουσίας εισηγήθηκε ο Michel Foucault, στα πλαίσια της διεύρυνσης της εννοιολόγησης 
της εξουσίας, πέρα από το καθιερωµένο σχήµα «κυριαρχία-καταπίεση», που συνέλαβε και υλοποίησε. Όπως 
παρατηρεί ο Smart στην εξαιρετική του παρουσίαση του έργου του Foucault, στη φουκωική θεωρία «η 
εµφάνιση της βιο-εξουσίας προσδιορίζει τη στιγµή κατά την οποία τα πολύπλοκα φαινόµενα της ανθρώπινης 
ύπαρξης υποβλήθηκαν στους υπολογισµούς και τις κατατάξεις της γνώσης και της εξουσίας» (1998[1984]: 205-
206). Από την αυγή της νεωτερικής κοινωνίας, η δηµογραφική πολιτική των κρατών, οι αναπτυσσόµενοι θεσµοί 
που βασίζονται σε πειθαρχικές τεχνικές, οι εκφερόµενοι και ιστορικά επικρατούντες λόγοι, η γνώση και οι 
απορρέουσες απ’ αυτήν πρακτικές διαγράφουν ένα κλοιό βιοεξουσίας που σταδιακά, καθώς περνάµε από τον 
κρατικό σχεδιασµό στον έλεγχο δια της «θεµιτής» πρακτικής, κλείνει γύρω από τα υποκείµενα ως ένα ολοένα 
πιο λεπτοδουλεµένο καλούπι. Η φυλακή, το σχολείο, το νοσοκοµείο, η βικτωριανή ηθική, η υγιεινή, οι 
βιολογικές αλλά και οι ανθρωπιστικές επιστήµες, αποτελούν µερικές µόνο από τις ιστορικές συνιστώσες που 
διαµορφώνουν τους πληθυσµούς των νεωτερικών δυτικών κρατών. Αυτή η διαδικασία οµογενοποίησης 
εκτυλίσσεται παράλληλα µε την εξατοµίκευση, µε την πολυθρύλητη ανάδυση του νεωτερικού υποκειµένου, 
δίχως να αντιβαίνει σ’ αυτήν. Για την ακρίβεια, «το άτοµο είναι ταυτόχρονα ένα αποτέλεσµα της εξουσίας και 
το στοιχείο της έκφρασης της» (Smart 1998[1984]: 177). 
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περιστολή του πολίτη σε καταναλωτή ειδικής γνώσης», γράφει και συνεχίζει βάλλοντας εναντίον του 

ευρύτερου προνοιακού φιλελευθερισµού, ο οποίος, «αντί να ρυθµίζει µόνο τις συνθήκες εργασίας, 

ρυθµίζει τώρα και την ιδιωτική ζωή, οργανώνοντας τον ελεύθερο χρόνο µε επιστηµονικές αρχές 

κοινωνικής και προσωπικής υγιεινής. Έχει εκθέσει τα πιο µύχια µυστικά της ψυχής στην ενδελεχή 

ιατρική µελέτη και έτσι έχει ενθαρρύνει συνήθειες αγχώδους ενδελεχούς αυτοεξέτασης, που 

επιφανειακά θυµίζουν την θρησκευτική ενδοσκόπηση αλλά ριζώνουν µάλλον στο άγχος παρά στην 

ένοχη συνείδηση – σε έναν µάλλον ναρκισσιστικό παρά καταναγκαστικό ή υστερικό τύπο 

προσωπικότητας» (Lasch 2004a [1979]: 216).36 

Ας συγκεφαλαιώσουµε τα όσα αναφέραµε ως εδώ. Ο κορπορατιστικός καπιταλισµός έχει 

διαµορφώσει στον εργασιακό χώρο ένα περιβάλλον αδυσώπητου ανταγωνισµού και έχει γεννήσει µια 

«τάξη επαγγελµατιών» που ασκούν πατερναλιστικό ή/ και µατερναλιστικό έλεγχο στους ανθρώπους, 

ακρωτηριάζοντας τον δηµιουργικό δυναµισµό τους, διαµεσολαβώντας τις κοινωνικές σχέσεις µε φόβο 

και επιφύλαξη και εξουδετερώνοντας στο τέλος τις προοπτικές µιας δηµιουργικής σύµπραξης. Η 

αυθεντία των ειδικών κλόνισε την εµπιστοσύνη των ανθρώπων στην εµπειρία τους και στις 

παραδόσεις αυτοβοήθειας, κατέστειλε την αυτενέργεια τους, αναίρεσε τις δυνατότητες ενός 

εποικοδοµητικού εκκοινωνισµού και εδραίωσε για τα καλά την εξουσία της πάνω σε µια κοινωνία 

που είχε πια καταστεί τόσο νωθρή ώστε δεν µπορούσε να προβάλλει καµία αντίσταση. Έτσι 

αποστραγγισµένη από τις παραδόσεις αυτό-οργάνωσης της, η κοινωνία έµεινε επίσης ανοχύρωτη 

απέναντι στην επιρροή της εικόνας, του βασικού µέσου που µετήλθε ο καπιταλισµός όταν 

προσπάθησε να υπερβεί τα αδιέξοδα του µετατοπίζοντας την έµφαση από την παραγωγή στην 

κατανάλωση.37 ∆ίχως πολλές τριβές, λοιπόν, περάσαµε στη φάση της λεγόµενης καταναλωτικής 

κοινωνίας, όπου ο πολίτης είχε µετατραπεί σε πελάτη και ο εργάτης από παραγωγός σε καταναλωτή 

(2004a [1979]: 226). Αγορά και ειδηµοσύνη έθεσαν από κοινού υπό τον έλεγχο τους την οικογένεια 

και την κοινότητα, έχοντας διαλύσει πρώτα την αυτάρκεια και την αυτονοµία τους. Η οικογένεια 

ειδικά υπονοµεύθηκε ως µεταβιβαστής εµπειρίας και φορέας εκκοινωνισµού. Λόγοι, εικόνες και 

πρότυπα συµπεριφοράς κανονικοποίησαν µια κατάσταση όπου ο ανταγωνισµός είχε γενικευθεί, 
                                                 
36. Η κριτική του Lasch στον προνοιακό φιλελευθερισµό ακολουθεί και µια δεύτερη γραµµή, όπου του 
προσάπτει ότι διαλύει, µέσα σε κραταιά συστηµική λογική, τη δυνατότητα µιας ταξικής ανάλυσης των 
κοινωνικών προβληµάτων. Επίσης, σύµφωνα µε τον Lasch, το κοινωνικό κράτος τελικά επιµηκύνει τη ζωή ενός 
οικονοµικού  συστήµατος που πρέπει να πεθάνει. Βλ. σχετικά, Lasch 2004a [1979]: 214-215, 225. 
37. Παρόλο που η φάση του καταναλωτικού καπιταλισµού θεωρείται συµβατικά ότι έφτασε στο απόγειο της στη 
δεκαετία του ’80, ήδη από τα 1958 ο John Kenneth Galbraith πρέσβευε ότι το κέντρο βάρους της οικονοµίας 
έχει µετατοπιστεί από την παραγωγή στη κατανάλωση. Ο Galbraith υποστήριζε εµφατικά πως οι οικονοµολόγοι 
δεν µπορούν πλέον να αγνοούν το γεγονός ότι η παραγωγή, είτε ενθαρρύνοντας το µηχανισµό της άµιλλας 
ανάµεσα στους καταναλωτές είτε χειραγωγώντας τη ζήτηση µέσω της διαφήµισης και της τεχνικής των 
πωλήσεων, «δηµιουργεί η ίδια τις ανάγκες που παράλληλα γυρεύει να ικανοποιήσει» (1970 [1969]: 183). 
Σύµφωνα µε τον Galbraith, «δεν µπορούµε πια να επικαλεστούµε την πιεστικότητα των αναγκών σαν απόδειξη 
της αναγκαιότητας της παραγωγής. Στις περιπτώσεις αυτές η παραγωγή αγωνίζεται να κλείσει κενά που έχει 
ανοίξει η ίδια» (1970 [1969]: 180). O Galbraith κατήγγειλε ότι οι επιχειρήσεις «έχουν ανάγκη να καταστούν 
σταθερές οι αντιδράσεις του καταναλωτή στην αγορά και να µετατραπεί εκείνος σε υπηρέτη τους, µόλο που 
αυτές δηµιουργήθηκαν αρχικά για να τον εξυπηρετήσουν» (1970 [1969]: 36). Με τις θέσεις του αυτές, ο 
Galbraith αµφισβητούσε µια κατεστηµένη άποψη στην οικονοµική θεωρία, η οποία συνέδεε µε ευθεία σχέση 
την κοινωνική ευηµερία και την ανθρώπινη ευτυχία µε την αύξηση της παραγωγής. ∆έχτηκε µάλιστα για τη 
στάση του αυτή επίθεση και από κεϋνσιανούς οικονοµολόγους.   
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σηµασία είχαν οι εντυπώσεις, και οι πόροι που χρειαζόταν κανείς για να επιβιώσει µονοπωλούνταν 

από την διοίκηση, την τάξη των επαγγελµατιών και τους ειδικούς παροχείς υπηρεσιών. Συνοψίζοντας, 

η κρίση που περιγράφει ο Lasch προκύπτει µε το πέρασµα από τον ανταγωνιστικό καπιταλισµό στον 

µονοπωλιακό-κορπορατιστικό καπιταλισµό και από ’κει στον καταναλωτικό καπιταλισµό. Η 

βιοµηχανία του θεάµατος αλλά και η περιρρέουσα αίσθηση µιας επερχόµενης καταστροφής –

οικονοµικής,  πυρηνικής και περιβαλλοντικής (Lasch 2004a [1979]: 226· 2006 [1984]: 55)–  

«εγκλιµάτισαν» και επιδείνωσαν την κρίση. Αλλά, ας δούµε πώς ακριβώς εννοεί την κρίση ο Lasch 

Με λίγες λέξεις θα λέγαµε ότι η κρίση έγκειται στην έκλειψη συγκεκριµένων προοπτικών και 

σε µια απώλεια νοήµατος που αµφότερες οδηγούν σε µια διαβρωτική απελπισία, σε µια κατάσταση 

ανοµική. Εκλείπει, δηλαδή, το όραµα – προσωπικό και συλλογικό. Το συλλογικό όραµα διαλύεται 

µέσα στις συνθήκες του ανταγωνισµού, την καταστροφολογία και την οικονοµική αστάθεια: 

υποκαθίσταται από την εµµονή της προσωπικής επιβίωσης, εµµονή που η αγορά υποδαυλίζει καθώς 

µπορεί να εκµεταλλευθεί εµπορικά. Το προσωπικό όραµα συρρικνώνεται στην ιδέα της προσωπικής 

λάµψης, της επικράτησης, της επιτυχίας. Αλλά κι όταν ακόµα γίνεται πιο συγκεκριµένο, 

«ξεµυαλιζόµαστε» από εικόνες τελειότητας που µας περικυκλώνουν και µας θαµπώνουν – 

«βιοµηχανικά κατασκευασµένες φαντασιώσεις ολικής ικανοποίησης» τις λέει ο Lasch (2004a [1979]: 

223). Γράφει ο Lasch: «Αγάπη και δουλειά δίνουν στον καθένα µας τη δυνατότητα να εξερευνήσει 

µία γωνίτσα του κόσµου και να φτάσει να την αποδέχεται µε τους δικούς του όρους. Αλλά η κοινωνία 

µας είτε τείνει να υποτιµά τις µικρές ανέσεις είτε να περιµένει υπερβολικά πολλά απ’ αυτές. Οι 

γνώµονες που θέτουµε για τη “δηµιουργική µε νόηµα δουλειά” παραείναι υψηλοί και προκαλούν 

απογοήτευση. Το ιδεώδες για το “αληθινό ειδύλλιο” βαραίνει αφόρητα τις προσωπικές σχέσεις. 

Απαιτούµε υπερβολικά πολλά από τη ζωή και υπερβολικά λίγα από τον εαυτό µας» (2004b [1990]: 

239). Έτσι, το προσωπικό όραµα ολοένα διαψεύδεται. Ο Lasch περιγράφει το παράδοξο του 

σύγχρονου υποκειµένου: παγιδευµένο ανάµεσα στην καταναλωτική κουλτούρα, που του υπόσχεται τα 

πάντα, και σε µια κοινωνικοοικονοµική συνθήκη που δεν του επιτρέπει τίποτα, αναζητεί λύσεις. Σ’ 

αυτή την οριακή κατάσταση, η νέα πνευµατικότητα έρχεται επικουρικά, είτε για να θεραπεύσει την 

απώλεια νοήµατος είτε για να µας ενδυναµώσει. Είναι µια πνευµατικότητα του εαυτού µε εντελώς 

εργαλειακή χρήση. 

Στο σηµείο αυτό ο Lasch αρχίζει να εξετάζει τι συµβαίνει στην επικράτεια της ψυχολογίας, 

πώς οι βαθιές εγγενείς αγωνίες του ανθρώπου εξωθούνται από τις συνθήκες και τις µαταιώσεις σε 

φαύλα όνειρα παντοδυναµίας και αυτάρκειας. ∆εν θα επεκταθούµε περισσότερο στο σηµείο αυτό σ’ 

αυτό το ταξίδι του Lasch από την κουλτούρα στη ψυχή και πίσω· επιφυλάσσουµε µια επαρκή 

παρουσίαση αργότερα. Ας προχωρήσουµε όµως στις θέσεις του Lasch για τη νέα πνευµατικότητα και 

τις πρακτικές της αυτοβελτίωσης: η απαίτηση να είσαι τέλειος, ενώ δεν µπορείς να είσαι, οδηγεί σε 

αίσθηµα µειονεξίας και αυτό «ζητά» θεραπεία. Εδώ έρχεται να ανταποκριθεί η τεράστια αγορά της 

εναλλακτικής πνευµατικότητας, είτε «απορρίπτοντας» τον δυϊστικό τρόπο θεώρησης του κόσµου –

που δηµιουργεί το αίσθηµα της µαταίωσης και της έλλειψης–, είτε προωθώντας τον περαιτέρω σε µια 
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«πολεµική» θεώρηση του κόσµου και προτείνοντας τρόπους θωράκισης και επικράτησης στον 

πόλεµο. Ο Lasch (1990 [2004]) ταύτιζε τις διδασκαλίες του New Age µε τον πρώτο τρόπο διαχείρισης 

της αγωνίας, την «άρνηση» του προβλήµατος, και τις επέκρινε βλέποντας ότι οδηγούν σε 

ψευδαισθήσεις και, ακόµη περισσότερο, σε µία νωθρότητα που «πριονίζει» τις δυνατότητες µιας 

ουσιαστικής αντιµετώπισης του προβλήµατος. Από την άλλη, είχε επισηµάνει και εκείνες τις 

διδασκαλίες που υπόσχονταν δεξιότητες επιβίωσης: αφιερώνει στον Ελάχιστο Εαυτό ένα ολόκληρο 

κεφάλαιο στην ιδεολογία της επιβίωσης που ήταν διάχυτη σε µια  αµερικανική κοινωνία που λάµβανε 

πολεµικά χαρακτηριστικά (Lasch 2006 [1984]: 52-91). Η ιδεολογία αυτή κυρίως διαπερνούσε την 

αρένα του επιχειρείν, και εκφραζόταν από τα εγχειρίδια επιτυχίας. Ο Lasch δεν σχολιάζει το 

«πάντρεµα» της πνευµατικότητας µε την επιδίωξη της επιτυχίας, δηλαδή την τάση που αργότερα ο 

Heelas περιέγραψε ως κοµφορµιστικό ή «world-affirming» New Age, ίσως επειδή την περίοδο που 

έκανε έρευνα, στα τέλη της δεκαετίας του ’70, η τάση αυτή δεν είχε ακόµη αποκρυσταλλωθεί. Από τις 

πρώτες πάντως σελίδες της Κουλτούρας του Ναρκισσισµού θέτει στο στόχαστρο την αγωνία για 

ανάνηψη και τη διαχειριστική προσέγγιση της ζωής. Είτε αυτή προσπαθεί να ενδυθεί µια «ταοϊστική» 

κοσµοθεώρηση, είτε ακολουθεί τη νοοτροπία του πιονέρου, σηµασία έχει για τον Lasch πως ο τρόπος 

που αναφερόµαστε στα πράγµατα έχει πια διαµεσολαβηθεί από τον φόβο ότι θα συναισθανθούµε το 

αδύνατο της αυτάρκειας µας. 

O φαινότυπος της κρίσης είναι διάφανος παντού στην αµερικανική κουλτούρα, αλλά ο Lasch 

αποδίδει ιδιαίτερη έµφαση στο αναδυόµενο ρεύµα της αυτοβελτίωσης – και όχι τυχαία. Καταρχάς το 

προσεγγίζει ως φυγή από την πολιτική και τα αδιέξοδα της. Στις  παραµονές της δεκαετίας του ’80, η 

αίσθηση µιας επικρεµάµενης απειλής οδηγεί τους ανθρώπους όχι σε συλλογικές προσπάθειες 

αποτροπής της αλλά σε µια µέριµνα για την προσωπική επιβίωση, ευζωία και µακροζωία. Γίνεται 

ολοένα πιο εµφανής η παραίτηση από την προοπτική αλλαγής της κοινωνίας και η στροφή προς τον 

εαυτό. Ο πολιτικός αναβρασµός της δεκαετίας του ’60 έχει καταλαγιάσει και οι Αµερικάνοι 

επιδίδονται στην αυτοβελτίωση, τον υγιεινισµό, σε ποικίλες πρακτικές προσωπικής ανάπτυξης, 

επιδιώκοντας µια επουσιώδη βελτίωση της ζωής. Την ίδια στιγµή αποπροσανατολίζονται από την 

πολιτική κινητοποίηση, δηλαδή από τη µόνη ρεαλιστική δυνατότητα ριζικής αναδιαµόρφωσης των 

συνθηκών της ζωής µας. Το συλλογικό παρελθόν µε τους µαζικούς αγώνες ξεχνιέται. Χάνουµε, λέει ο 

Lasch, την αίσθηση του ανήκειν σε µια ιστορική συνέχεια, του συµµετέχειν σε µια υπόθεση εν 

εξελίξει, του χρέους απέναντι στους προγενέστερους και της ευθύνης προς τις επόµενες γενιές (2004a 

[1979]: 18-19). Εξασθενίζει η αίσθηση του ιστορικού χρόνου· ζούµε για τη στιγµή. Η ιστορία δεν 

παρέχει ευσταθείς αφηγήσεις που να πλαισιώνουν ερµηνευτικά τον κόσµο και τον χρόνο. Ο 

φιλελευθερισµός ως θεωρία είναι παρωχηµένος και χρεοκοπηµένος· αλλά τίποτα δεν φαίνεται να 

παίρνει τη θέση του (Lasch 2004a [1979]: 11). ∆εν υπάρχει πίστη σε κάποια πρόοδο.  

Ανήµποροι οι άνθρωποι απέναντι στον επίφοβο κόσµο που τους περιβάλλει, επιλέγουν µια 

τακτική στρουθοκαµηλισµού, που τουλάχιστον διασφαλίζει βραχυπρόθεσµα την ψυχική επιβίωση. 

Aναδιπλώνονται στον µικρόκοσµο της άµεσης εµπειρίας, διακατέχονται από την έγνοια του εαυτού 
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και καταγίνονται στην ψυχική και σωµατική αυτοβελτίωση τους. Εκλείπει µια κοινή ανάµεσα στους 

ανθρώπους ιστορική αφήγηση που να τους συνενώνει σε φαντασιακές έστω συλλογικότητες· έτσι οι 

άνθρωποι υποκαθιστούν το κοινό όραµα µε την προσωπική επιδίωξη της ασφάλειας και της ευζωίας. 

Παράλληλα, αποθαρρυµένοι από ζοφερές εικόνες του κόσµου, διαµεσολαβούν τη κοινωνική 

συµµετοχή και τις σχέσεις µε επιφυλακτικότητα και υπολογισµό, αποφεύγουν να επενδύσουν 

συναισθηµατικά και να δεσµευθούν, προσπαθώντας απεγνωσµένα να τηρήσουν µια εύθραυστη 

ισορροπία σε µια ασταθή οικονοµία συναισθηµάτων.    

Από την άλλη, αυτός ο εξαναγκασµένος εγωκεντρισµός ενέχει ένα παράδοξο: οι άνθρωποι 

δεν καταφέρνουν να έχουν µία σταθερή και ικανοποιητική αίσθηση του εαυτού τους. Όσο πιο 

απεγνωσµένα αναζητούν το νόηµα στη ζωή τους, καταδυόµενοι σε δυσθεώρητα ψυχικά βάθη, τόσο 

περισσότερο εκείνο φαίνεται να διαφεύγει. Ματαιοπονούν καταγινόµενοι σε µια αέναη αναζήτηση για 

συγκίνηση που µόνο µέσω της αυθόρµητης δέσµευσης και της κοινωνικής συµµετοχής µπορεί να 

βρεθεί. Είναι διάχυτη και αισθητή στην αµερικανική κοινωνία µια δυσαρέσκεια για την απώλεια 

νοήµατος, η οποία εκβάλλει στη δηµιουργία ενός µεγάλου ρεύµατος εγωτιστικών αναζητήσεων.  

Αρκετοί συγγραφείς προσπάθησαν να κατανοήσουν τα ρεύµατα αυτά συγκρίνοντας τα µε τα 

χιλιαστικά κινήµατα του παρελθόντος. Κατά τον Lasch, υπάρχουν σηµαντικές διαφορές: σε αντίθεση 

µε τον ναρκισσισµό, που είναι πέρα για πέρα ατοµοκεντρικός, τα χιλιαστικά κινήµατα του 

παρελθόντος εµφορούνταν από µεγάλες αφηγήσεις και προέβαλλαν οράµατα κοινωνικής αλλαγής, 

συχνά δε την άρση µακραίωνων αδικιών. Το σύγχρονο ρεύµα του ναρκισσισµού σχηµατίζεται  πάνω 

στην αγχώδη επιδίωξη προσωπικής επιβίωσης και ευεξίας και δεν προσβλέπει σε κάποια απώτερη 

λύτρωση για τον κόσµο (Lasch 2004a [1979]: 19-20). Ακόµα κι όταν πολιτικοποιείται, ο νάρκισσος το 

κάνει σε εναγώνια αναζήτηση νοήµατος που θα τον σώσει από το χάος του τίποτα. ∆ιαφέρει από τον 

θρησκευτικό αναζητητή που προσχωρεί σε ένα κίνηµα για να αγωνιστεί για την επί γης 

πραγµατοποίηση του οράµατος του. 

Πάντως, στη δεκαετία πια του ’70, η θεραπευτική οπτική εκτοπίζει ολοφάνερα την πολιτική 

θεώρηση των πραγµάτων. Η διάχυτη δυσαρέσκεια και ανησυχία, αντί να ερµηνευθεί ως πολιτικά 

σηµαίνουσα, εκλαµβάνεται ως αντίκτυπος των προσωπικών προβληµάτων που ταλανίζουν τους 

ανθρώπους, προβληµάτων που χρήζουν θεραπείας και των οποίων η διαπραγµάτευση στα πλαίσια 

πολιτικού και κοινωνικού προβληµατισµού είναι άνευ νοήµατος. Ο Lasch (2004a [1979]: 26-28) 

περιγράφει πως ακόµη και εµβληµατικές µορφές του ριζοσπαστικού ακτιβισµού της δεκαετίας του ’60 

απορροφώνται τώρα από το ρεύµα της θεραπείας και προπαγανδίζουν και καταγίνονται οι ίδιοι στις 

πρακτικές αυτοεξέτασης και σε τεχνικές θεραπείας, που παρέχει αφειδώς µια παράλληλα 

αναπτυσσόµενη «πνευµατική» αγορά. Το πολιτικό ανάγεται τώρα στο προσωπικό: ο κρίσιµος αγώνας 

αφορά την απελευθέρωση του εαυτού από τους κοινωνικούς-πολιτισµικούς προσδιορισµούς που τον 

διαµορφώνουν. Σε συµφωνία µε το πνεύµα αυτό, η πολιτική συνθηµατολογία που αφθονούσε στα 

sixties παραγκωνίζεται τώρα από την θεραπευτική φρασεολογία και από λόγους για µια «εσωτερική 

επανάσταση» εν εξελίξει.   
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Ωστόσο, µέσα στη δεκαετία του ’60 διαφάνηκε για λίγο η προοπτική για µια πραγµατικά 

ριζοσπαστική και κριτική αποδόµηση της προσωπικής ζωής. Η παλιά αριστερά βέβαια απέφυγε ή 

ανέβαλε την ανακίνηση ζητηµάτων που άπτονταν της προσωπικής ζωής ή της κουλτούρας· εξάλλου, η 

αφιέρωση στον συλλογικό πολιτικό αγώνα είχε συχνά ως ανοµολόγητο κίνητρό την υπεκφυγή από τον 

αναστοχασµό της προσωπικής ζωής, που πολλές φορές µπορεί να κλονίσει. Ο Lasch επένδυσε στο 

ρεύµα της νέας αριστεράς, που αναδύθηκε µέσα στη δεκαετία του 1960, το οποίο όχι µόνο δεν 

λειτούργησε ως αντιπερισπασµός από την προσωπική κρίση, αλλά την θεµατοποίησε ως πολιτικό 

ζήτηµα. Η τάση αυτή εκφράστηκε δυναµικά µέσα από ένα λογοτεχνικό ρεύµα που ο Lasch ονοµάζει 

«εξοµολογητική γραφή». Συγγραφείς όπως ο Norman Meiler, o Frederic Exley, o Paul Zweig, 

εκθέτοντας απροκάλυπτα στα κείµενα τους την υποκειµενική σκοπιά τους και ανασκοπώντας την 

κριτικά και συχνά µε καυστική διάθεση, πέτυχαν να δείξουν ότι η κουλτούρα και οι ιστορικές 

δυνάµεις που επιδρούν σ’ αυτή διαµορφώνουν κι αυτές τη συνείδηση και την ιδιωτική εµπειρία. 

Έφεραν έτσι στο φως την «τοµή προσωπικής ζωής και πολιτικής» (Lasch 2004a [1979]: 28). Τούτο 

όµως το βήµα προς µια πολιτικώς σηµαντική αυτοέκθεση έµεινε µετέωρο, σηµειώνει ο Lasch. Ο 

κριτικός αναστοχασµός έδωσε βαθµιαία τη θέση του σε ασκήσεις αυτοσαρκασµού, ιδιαίτερα 

επιµεληµένες από υφολογικής απόψεως, και γραµµένες µε κάποια σπιρτάδα, µα αβαθείς, καθώς οι 

κριτικές και αυτοκριτικές αιχµές είτε διαλύονται µέσα στο χιούµορ είτε εξαντλούνται σε έναν 

ανώδυνο ψυχολογισµό. Μια άλλη τάση είναι η προσχηµατική χρήση του εξοµολογητικού ύφους σε 

κείµενα που «παίζουν» µε την αλήθεια και το ψέµα. Αυτός ο εκφυλισµός της εξοµολογητικής γραφής 

σε απλή φόρµα απηχεί και µαρτυρεί το εσωτερικό κενό που επικρατεί: ο αφηγητής δεν έχει τίποτε να 

οµολογήσει και πλέον διασκεδάζει µε την κενότητα του και µε τις διάφορες επινοήσεις µε τις οποίες 

προσπαθεί να τη συγκαλύψει (Lasch 2004a [1979]: 32-33). 

Ο Lasch περιγράφει πως όσο κι αν οι άνθρωποι προσπαθούν να επιτύχουν µια αίσθηση 

πλήρωσης µέσα από τη διασηµότητα ή να βρουν ένα νόηµα µέσα από την πολιτική, δεν καταφέρνουν 

να γεµίσουν το εσωτερικό κενό. Η αίσθηση παραµένει και εντείνεται και συχνά οδηγεί στην 

αναζήτηση πνευµατικής γιατρειάς στην «πνευµατική αγορά». Υπό την καθοδήγηση των ειδικών της 

αυτογνωσίας και των «γκουρού», οι άνθρωποι αναδιπλώνονται στον µικρόκοσµο της άµεσης 

εµπειρίας και καταγίνονται στην ψυχική και σωµατική αυτοβελτίωση τους, σε µια διαδικασία 

υποτιθέµενης προσωπικής απελευθέρωσης και αυτοπραγµάτωσης. Ο Lasch βλέπει αυτές τις 

εξαπλωνόµενες πρακτικές προσωπικής ανάπτυξης ως µια πλάνη: η πλάνη έγκειται στο ότι ωθούµαστε 

σε µια ατελέσφορη απορρόφηση στον εαυτό σε απεγνωσµένη αναζήτηση ενός νοήµατος που θα 

καλύψει τα κενά µας αλλά που διαρκώς µας διαφεύγει γιατί µόνο έξω από µας µπορεί να βρεθεί 

(Lasch 2004a [1979]: 41). Οι επικρατούσες συνθήκες κοινωνικού κατακερµατισµού, λέει ο Lasch, µας 

οδηγούν σε εξατοµικευµένες στρατηγικές επιβίωσης, σε µία ναρκισσιστική ενασχόληση µε τον εαυτό 

που τελικά επιτείνει το πρόβληµα. Και υπάρχει και πιο πολιτική διάσταση στην πλάνη: όσο κι αν οι 

πρακτικές αυτές προωθούνται µε έναν µανδύα πολιτισµικού ριζοσπαστισµού και αντικοµφορµισµού, 

αποπροσανατολίζουν από την οργάνωση σε πολιτικώς ισχυρές συλλογικότητες και αποθαρρύνουν τη 
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δέσµευση και τις αυθόρµητες σχέσεις. Στο τέλος, επανεγκαθιστούν τον ανταγωνιστικό ατοµισµό σε 

µια πιο υπερφίαλη µορφή.  

Ο Lasch, λοιπόν, βλέπει την καπιταλιστική αγορά να πουλάει τώρα τις θεραπείες για τα 

προβλήµατα που η ίδια δηµιουργεί, και οι οποίες στην πραγµατικότητα απλώς τα αναπαράγουν. Θα 

µπορούσαµε να πούµε ότι, για τον Lasch, όλες αυτές οι πρακτικές και οι διδασκαλίες είναι το λάδι στα 

γρανάζια του κορπορατιστικού καπιταλισµού. Πάντοτε ευθύς, διατυπώνει χωρίς περιστροφές τις 

επιφυλάξεις του για το κίνηµα της αυτοβελτίωσης και της θεραπείας: «Ο πολιτισµικός 

ριζοσπαστισµός έχει γίνει τόσο του συρµού και τόσο ολέθριος στην υποστήριξη που προσφέρει 

αθέλητα στο status quo, ώστε οποιαδήποτε κριτική της σύγχρονης κοινωνίας ελπίζει να διεισδύσει 

κάτω από την επιφάνεια, πρέπει να ασκεί, συγχρόνως, κριτική και στα περισσότερα από όσα σήµερα 

παρουσιάζονται στο όνοµα του ριζοσπαστισµού» (Lasch 2004a [1979]: 13). 

Αλλά πάντα υπάρχουν και τοποθετήσεις που δεν διακατέχονται από τόσο προτεσταντισµό, 

είτε προς το status quo, είτε προς τα στηρίγµατα του. 

β. Giddens: Η αυτοβελτίωση ως αναστοχασµός 

Αν οι Horkheimer και Adorno συµπεραίναν πως «ο διαφωτισµός ξαναγίνεται µύθος» 

(1996[1947]: 26), δηλαδή προσοµοιάζει εκείνη την άγρια φυσική κατάσταση από την οποία κίνησε 

εξαρχής να ξεφύγει, ο Giddens υποστηρίζει ότι ο έλεγχος που ασκεί η σύγχρονη επιστήµη και 

τεχνολογία πάνω στον κόσµο περισσότερο σηµαίνει το «τέλος της φύσης». Ο ανθρωπολογικός 

δυϊσµός φύση/ πολιτισµός δεν έχει πλέον και πολύ νόηµα, όχι γιατί ο διαφωτισµός έχει διαγράψει µια 

τροχιά επαναστροφής στη φύση, αλλά επειδή η φύση καθίσταται πεδίο της ανθρώπινης 

δηµιουργικότητας. Ο φυσικός κόσµος υπάγεται σήµερα σε τέτοιο σηµείο στην κοινωνική 

δραστηριότητα έτσι ώστε µπορεί να θεωρηθεί ένα «κατασκευασµένο περιβάλλον» (1991: 144).38 

Ολοένα και λιγότερο ο κοινωνικός κόσµος αναγκάζεται να προσαρµοστεί πραγµατιστικά στην 

εξωγενή φύση. 

Αν σε τούτη την σηµαντική µετρίαση των φυσικών καταναγκασµών συνυπολογίσουµε την 

αποδυνάµωση της παράδοσης ως κανονιστικό παράγοντα της κοινωνικής ζωής και, από την άλλη, 

αναλογιστούµε την θεσµική αναστοχαστικότητα των σύγχρονων κοινωνικών συστηµάτων, τότε 

µπορούµε, λέει ο Giddens, να κάνουµε λόγο για την ανάδειξη, στην ύστερη νεωτερικότητα, 

αυτοκαθοριζόµενων κοινωνικών συστηµάτων, απαλλαγµένων σε µεγάλο βαθµό από την ανάγκη 

προσαρµογής σε εξωγενείς αστάθµητους παράγοντες. Έτσι, η φράση «τέλος της φύσης» σηµαίνει 

ακριβώς ότι η φύση ως παράγοντας καθορισµού του κοινωνικού και του πολιτισµικού έχει πλέον 

σηµαντικά µειωµένη σηµασία. 
                                                 
38. Η διατύπωση αυτή του Giddens φαντάζει λιγότερο υπερβολική αν αναλογιστούµε τα επιτεύγµατα της 
σύγχρονης Φυσικής και της Μοριακής Βιολογίας καθώς και την επιτακτικότητα µε την οποία τίθενται σήµερα 
τα ζητήµατα βιοηθικής. 
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Ο Giddens συνδέει τούτη την αυτοτέλεια των σύγχρονων κοινωνικών συστηµάτων µε τον 

αυτό-καθορισµό των ατόµων. Υποδεικνύει µια σειρά κοινωνικών αλλαγών που ανοίγουν το τοπίο για 

την εµπροθετικότητα του υποκειµένου. Η απελευθέρωση του βίου από έναν κύκλο ζωής 

προδιεγραµµένο από την παράδοση, η απελευθέρωση της εµπειρίας από τα όρια της τοπικότητας 

µέσω της ανάπτυξης των επικοινωνιών και των συγκοινωνιών, η αποδυνάµωση των 

προκαθορισµένων κοινωνικών σχέσεων που «αγκυρώνουν» το βίο και, τέλος, η αραίωση στη 

διάρκεια της ζωής, τελετουργιών µετάβασης που την «οργανώνουν», αναφέρονται από τον Giddens 

ως όψεις µιας ευρείας κοινωνικής µεταβολής που όχι µόνο επιτρέπει αλλά αναγκάζει το άτοµο να 

χαράξει το ίδιο, µέσα από αναστοχασµό και σχεδιασµό, την τροχιά που θα διαγράψει η ζωή του στη 

διάρκεια της (1991: 145-149). Τούτο, φροντίζει να διευκρινίσει αµέσως ο Giddens, δεν σηµαίνει 

βέβαια ότι παρακολουθούµε σήµερα την ιστορική εµφάνιση του «αυτάρκους υποκειµένου», όπως το 

συνέλαβε πριν από πολλές δεκαετίες η φιλελεύθερη πολιτική και οικονοµική θεωρία: εκείνο που κατά 

βάση συµβαίνει είναι ότι καθώς γίνεται πλέον πιο εκούσια, η διαδικασία σφυρηλάτησης ατοµικής 

ταυτότητας αναδρά τώρα περισσότερο, σε σχέση µε το παρελθόν, στα κοινωνικά πλαίσια στα οποία 

ανατρέχει (1991: 148-149). Το όλο σχήµα θα πρέπει µάλλον να γίνει κατανοητό στα πλαίσια της 

γενικής θεωρίας του Giddens, της θεωρίας της δοµοποίησης, όπου δοµή και δράση συγκροτούνται 

αµοιβαίως. Στην ύστερη νεωτερικότητα, η αναστοχαστικότητα επιτρέπει νέους τρόπους επίδρασης 

στις δοµές, µέσα από την κατάλληλη εµπρόθετη προσαρµογή των πρακτικών. 

Όσο περισσότερο καθαρίζει το τοπίο από τους καταναγκασµούς και το υποκείµενο αδράχνει 

τα ηνία της ζωής του, λέει ο Giddens, τόσο η ενοχή για την οποία µας µίλησε ο Freud, δίνει τη θέση 

της σε µια συστολή. Ας δούµε πιο αναλυτικά τον συλλογισµό του. 

Είναι γνωστή η θέση του Freud ότι η ανάπτυξη του πολιτισµού έχει ως τίµηµα µια βιωµένη 

αίσθηση ενοχής. Ανατρέχοντας στην βεµπεριανή ερµηνεία της ανάπτυξης του καπιταλισµού, ο 

Giddens «διορθώνει» τη θέση αυτή κατά το ότι η επικρατούσα αίσθηση στη νεωτερικότητα είναι 

περισσότερο µια αίσθηση ντροπής παρά ενοχής. Εν πρώτοις, λέει, η Προτεσταντική ηθική και το 

πνεύµα του Καπιταλισµού φαίνεται να δικαιώνει, από κοινωνιολογική σκοπιά, τον Freud: η 

πουριτανική ηθική δηµιουργεί συναισθήµατα ενοχής σχετικά µε την συσσώρευση πλούτου και τις 

απολαύσεις που αυτή επιφέρει, και αποτελεί µια εξωτερική ηθική σταθερά που λειτουργεί ως 

εφαλτήριο για την ανάπτυξη του καπιταλισµού. Αλλά καθώς περνάµε σε πιο ώριµες φάσεις της 

νεωτερικότητας, η οικονοµική συµπεριφορά που υπαγόρευσε η πουριτανική ηθική συνεχίζεται τώρα 

να αναπαράγεται από τις ίδιες τις οικονοµικές διαδικασίες που ζωογόνησε, ολοένα πιο αποκοµµένη 

από το θρησκευτικό ρεύµα που τη γέννησε. Έτσι, ό,τι αρχικά φάνταζε ως εναρµόνιση των 

οικονοµικών διαδικασιών προς µια εξωγενή ηθική αρχή, εµφανίζεται τώρα ως µοχλός ανάδυσης των 

σύγχρονων αυτόνοµων κοινωνικοοικονοµικών συστηµάτων. Η πουριτανική ηθική «διαλύεται» µέσα 

στα συστήµατα αυτά και βρίσκεται να συνυπάρχει µε άλλες αναδυόµενες τάσεις, όπως ο ηδονισµός – 

παράδοξο που επεσήµανε ο Daniel Bell. Ο Giddens, επισηµαίνοντας ότι η εποχή της καθοριστικής 

επιρροής του πουριτανισµού έχει παρέλθει προ πολλού και παραµένει ίσως ακόµη ως απόηχος της 
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µόνον µια αφηρηµένη εργασιακή ηθική,  αµφισβητεί την θέση του Freud περί διάχυτης ενοχής και 

υποστηρίζει ότι η συνείδηση, στην ύστερη νεωτερικότητα τουλάχιστον, καθώς δεν αναφέρεται σε 

κάποιο έξωθεν επιβεβληµένο ηθικό µέτρο, περισσότερο τείνει να ταλανίζεται από µια αίσθηση 

ντροπής. Το άτοµο βιώνει συστολή µάλλον παρά ενοχή: η ατοµικότητα πλέον αυτοκαταπιέζεται για 

να υφίσταται πολιτισµός. Αλλά, διευκρινίζει ο Giddens προλαµβάνοντας εύλογες ενστάσεις, 

µηχανισµοί που παράγουν ενοχή εξακολουθούν να υφίστανται όσο παραµένουν ποικίλοι συµπαγείς 

καταπιεστικοί θεσµοί, οι οποίοι, στα πλαίσια της δικής του προβληµατικής, νοούνται ως 

«εξωτερικότητες» – λ.χ. οι µεγάλες θρησκείες.39  

Βλέπουµε ότι οι θέσεις του Giddens, που ίσως διατυπώνονται τόσο αποφατικά χάριν της 

σαφήνειας του επιχειρήµατος του, αµέσως «διορθώνονται» ή µετριάζονται όσο χρειάζεται ώστε να 

προσαρµοστούν σε µια πραγµατικότητα υπό διαµόρφωση. Αλλά ο Giddens στην ουσία δεν 

διαπραγµατεύεται αυτό που εντοπίζει στα φαινόµενα ως δυναµική της µεταβολής: την τάση για 

«κλείσιµο των κύκλων», για αυτοτέλεια και αυτοέλεγχο σε κάθε επίπεδο, από τους θεσµούς µέχρι τη 

ψυχική δραστηριότητα. Καθώς κλείνουν οι κύκλοι, µειώνεται ο επικαθορισµός της ζωής µας από 

εξωτερικές σταθερές και αυξάνεται αναλογικά ο έλεγχος µας πάνω σ’ αυτήν. Είναι µια διαδικασία 

που ο Giddens κυρίως αντιλαµβάνεταί ως ανάκτηση του ελέγχου πάνω στις ζωές µας, ως ενδυνάµωση 

(1991: 138-139), όσο κι αν αναγνωρίζει ότι παράλληλα σηµαίνει την αποκοπή µας από κάποια 

σταθερά σηµεία αναφοράς που «τακτοποιούν» την κοσµοαντίληψη µας.  

Η σύγχρονη κοινωνική ζωή, λέει ο Giddens, έχει λοιπόν µια άλλη όψη που ο Lasch 

αποτυγχάνει να φωτίσει. Φαίνεται και είναι αντίξοη προς την ατοµική δράση, αλλά, από την άλλη, 

δηµιουργεί πρωτόγνωρα περιθώρια ενδυνάµωσης και νέους τρόπους χειραφέτησης. Αν ο κόσµος 

βιώνεται µε µια διαπεραστική και διάχυτη αίσθηση αβεβαιότητας και διακινδύνευσης, δεν είναι 

ωστόσο ένα περιβάλλον αδιαπέραστο στην παρέµβαση. Αν την πατριαρχική αυθεντία έχουν 

υποκαταστήσει αφηρηµένα συστήµατα στα οποία στηρίζονται οι άνθρωποι, αυτά είναι δεκτικά σε µια 

ανάδραση από πλευράς των ανθρώπων, η οποία ήταν αδιανόητη σε πιο παραδοσιακές µορφές 

κοινωνίας. Ο κοινωνικός κόσµος συγκροτείται και ανασυγκροτείται µέσα από τις διεκδικήσεις των 

ανθρώπινων φορέων δράσης. Για παράδειγµα, µέσα στις συνθήκες ευρύτερης ρευστότητας και 

αβεβαιότητας, όπου εγγράφεται και η υποχώρηση των παραδοσιακών µορφών οικογένειας, τα άτοµα 

δηµιουργούν νέες µορφές οικογενειακών σχέσεων, απαλλαγµένων από παραδοσιακές αγκυλώσεις, 

όπως ο κατά φύλα καταµερισµός των υποχρεώσεων και το κριτήριο της αιµατοσυγγένειας. 

∆ηµιουργείται, λέει ο Giddens, «µια µαζική διαδικασία θεσµικής επανασυγκρότησης στην οποία 

πρωτοπορούν εκείνοι που ενδιαφέρονται» (1991: 177).  

Περισσότερο απ’ οπουδήποτε αλλού, η ενδυνάµωση µας γίνεται αισθητή στον πρωτόγνωρο 

έλεγχο που αποκτούµε πάνω στη συγκρότηση του εαυτού µας. Σήµερα, ζητήµατα στάσης και 

ταυτότητας τίθενται ως ανοιχτά υπαρξιακά ζητήµατα, τα οποία το άτοµο καλείται να απαντήσει µέσα 

από αναστοχασµό και δράση. Η πιο χαρακτηριστική ένδειξη της πρωτόγνωρης διεύρυνσης των 

                                                 
39. Για το εν λόγω επιχείρηµα του Giddens, βλ. 1991: 153-155. 
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περιθωρίων για αυτό-προσδιορισµό και αυτό-καθορισµό φαίνεται να είναι για τον Giddens η 

αντίστοιχη διάδοση των εγχειριδίων αυτοβοήθειας και αυτογνωσίας.  

Ο Giddens αντιλαµβάνεται γενικά τη θεραπεία ως µια υποδειγµατική µορφή της ενσυνείδητης 

κατεργασίας του εαυτού: είναι µια διαδικασία στην οποία οι ίδιοι προωθούµε και κατευθύνουµε την 

ανάπτυξη του εαυτού µας (Giddens 1998: 202). Η θεραπεία απαιτεί και εµπλέκει τον αναστοχασµό 

του υποκειµένου πάνω στη ζωή του· ο ψυχοθεραπευτής λειτουργεί περισσότερο ως καταλύτης. Τα 

εγχειρίδια αυτοβελτίωσης, επίσης, παρέχουν απλώς κάποιες «τεχνικές οδηγίες» που µπορεί να 

ακολουθήσει το άτοµο για να ευθυγραµµίσει τη ζωή του µε την επιθυµία του· δεν υπαγορεύουν 

πορείες ζωής (Giddens 1998: 71). 

Οι τεχνικές που περιγράφονται στα βιβλία αυτά φαίνεται να συνεπαίρνουν τον Giddens. 

Περιγράφει τα βήµατα της αναγέννησης: Η αυτοβελτίωση προϋποθέτει πριν απ’ όλα 

αυτοπαρατήρηση. Κάθε στιγµή είναι καινούργια και το άτοµο πρέπει να τη διαµορφώνει σύµφωνα µε 

τα θέλω του. Όταν κάθε κίνηση, κάθε στιγµή, γίνεται ενσυνείδητα, µπορεί να είναι κοµβική σε µια 

πορεία αλλαγής. Πάνω στην αυτοπαρατήρηση και την ενσυνειδητότητα, λοιπόν, µπορεί να αρθρωθεί 

µια τροχιά ζωής που να ανταποκρίνεται στις εσώτερες επιθυµίες µας. Η διαδικασία αυτή εµπλέκει 

επίσης έναν «αυτοβιογραφικό τρόπο σκέψης», όπου εντοπίζουµε ό,τι µας καθηλώνει και το 

διευθετούµε. Γενικά, το πνεύµα είναι ότι ιππεύουµε εµείς τον χρόνο, αντί να µας παρασέρνει αυτός 

(Giddens 1998: 72-73). Αυτό σηµαίνει ότι µπορεί να χρειαστεί να αναθεωρήσουµε τις συνήθειες µας 

και, ακόµη, ίσως και κάποιες σηµαντικές σταθερές της ζωής µας. ∆ηλαδή, αποδοµούµε τη κατάσταση 

που µας εγκλωβίζει και ανοιγόµαστε σε έναν ανοιχτό ορίζοντα, δεχόµενοι ότι αφήνουµε πίσω επίσης 

ασφάλεια και σταθερότητα.  

Η βασική ιδέα που συνάγει µέσα από τα εγχειρίδια αυτοβελτίωσης ο Giddens είναι ότι 

µπορούµε να επηρεάσουµε το ποιοι γινόµαστε µέσα από αναδοµητική δράση (1991: 75). Γινόµαστε 

µέσα από τις επιλογές µας, κάθε στιγµή. Αξιοποιώντας τις επιλογές µας, ελέγχουµε το χρόνο: δρούµε 

στο παρόν αποβλέποντας στο µέλλον. Έτσι, οι επιλογές µας περιγράφουν µια τροχιά µέσα στο χρόνο, 

την τροχιά του εαυτού µας: είναι οι κοµβικές στιγµές σε µια διαδικασία εξέλιξής και πραγµάτωσης. 

Είναι στιγµές µετάβασης από µια κατάσταση σε µια άλλη, από τις οποίες πρέπει να διαβούµε για να 

φτάσουµε στην αυτοπραγµάτωση (1991: 79-80). Ωστόσο, αυτή η κίνηση είναι πολύ πιο αβέβαιη και 

επισφαλής από τις µεταβάσεις που σηµατοδοτούσαν οι διαβατήριες τελετουργίες στις παραδοσιακές 

κοινωνίες. Όταν η κινητικότητα είναι εµπρόθετη και γίνεται κατ’ επιλογήν, κάθε µετάβαση από µια 

κατάσταση σε µια άλλη συνεπάγεται απώλεια και ρίσκο. Αναδεικνύεται µια διπλή όψη της: το ρίσκο 

και η ευκαιρία. Η πραγµατοποίηση του βήµατος σηµαίνει αποδοχή του ρίσκου χάριν της ευκαιρίας. 

Στην φιλολογία της αυτοβελτίωσης, ο δρόµος για την αυτοεξέλιξη ανοίγει µε την αποδοχή του 

ρίσκου. Μέσα από τη διαδροµή σφυρηλατούµε την ταυτότητα µας εκ νέου. Η αίσθηση του εαυτού δεν 

αντλεί σταθερότητα από κάποιον εξωτερικό παράγοντα. Συνέχεται από τη βιωµατική αφήγηση, στην 

οποία εντάσσονται οι διάφορες εµπειρίες ως «σταθµοί» της πορείας προς την αυτοπραγµάτωση. Η 

όλη διαδικασία εκλογικεύεται µονάχα από την ιδέα του εαυτού. 
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Όλα αυτά, υποστηρίζει ο Giddens, δεν είναι απλώς ιδεολογήµατα µια «θεραπευτικής 

κουλτούρας» (1991: 80). Απηχούν κάποιες πραγµατικές συνθήκες που συντρέχουν στον κόσµο της 

ύστερης νεωτερικότητας και «εκλύουν» τον εαυτό: είναι κοµµάτι των ατελείωτων επιλογών που 

ανοίγονται σήµερα για το άτοµο, µέσα από τις οποίες µπορεί κάποιος σε µεγάλο βαθµό να σχεδιάσει 

τη ζωή του.  

Έτσι, o Giddens λέει ότι συµπεριφορές και πρακτικές που στα πλαίσια της ερµηνείας του 

Lasch θα έπρεπε να κατανοηθούν ως εξάρσεις µιας εναγώνιας αναζήτησης στον εαυτό των νοηµάτων 

που φοβόµαστε να αναζητήσουµε έξω από µας, αποθαρρυµένοι από την απειλητική και 

αλλοπρόσαλλη φύση του σύγχρονου κόσµου, είναι στην πραγµατικότητα απλώς εκφάνσεις της 

διαδικασίας συνειδητής κατεργασίας της ατοµικής ταυτότητας (1991: 177-178). Ως παράδειγµα, ο 

Giddens αναφέρει την σχολαστική ενασχόληση µε το σώµα και την εµφάνιση, που έχει επικρατήσει 

να αναγνωρίζεται ως το ίδιον της ναρκισσιστικής συµπεριφοράς. Αυτό το παιχνίδι µε την εµφάνιση, 

λέει ο Giddens, δεν συνιστά απαραίτητα ναρκισσισµό· περισσότερο δείχνει να είναι ένα κανονικό 

φαινόµενο των µετα-παραδοσιακών κοινωνικών συνθηκών, ένα σύστηµα πρακτικών απόλυτα 

κατανοητό στα πλαίσια της «πολιτικής του βίου» (life politics). Και, ακόµη, καθώς τα body-politics 

«ενηµερώνονται» και εµπνέονται από περιρρέοντα αφηρηµένα συστήµατα όπως η µόδα, ο 

υγιεινισµός, οι στυλιστικές υποκουλτούρες και η «κουλτούρα του fitness», περισσότερο σωστό 

φαίνεται να θεωρηθούν ως ένας τρόπος εµπλοκής µε τον εξωτερικό κόσµο παρά ως µια αµυντική 

απόσυρση απ’ αυτόν. 

2. Στην επικράτεια της ψυχολογίας 

Αν ο Giddens αµφισβητεί το επιχείρηµα του Lasch περί «κουλτούρας του ναρκισσισµού» 

δέχεται εντούτοις πως ο ναρκισσισµός ως ψυχολογική παθολογία ευνοείται εν µέρει από τις 

σύγχρονες κοινωνικές συνθήκες. Ο ίδιος ο Lasch (2004a [1979]: 42-47, 59) παραινούσε σε µια 

επανανάγνωση των αµιγώς ψυχολογικών προσεγγίσεων του ναρκισσισµού, υποστηρίζοντας ότι είναι 

ακριβώς όταν η ψυχανάλυση προσηλώνεται απερίσπαστη στο άτοµο που µας λέει τα περισσότερα για 

την κοινωνία: «η υποταγή στην οµάδα είναι αυτό που υπόσχεται να διασαφήσει η ψυχαναλυτική 

θεωρία, διαµέσου της µελέτης των ψυχικών της επιπτώσεων», υπενθύµιζε στους κριτικούς του νέου 

ναρκισσισµού  (2004a [1979]: 43).40 Ο Giddens (1991: 178-179), χωρίς να εµβαθύνει ιδιαίτερα, 

                                                 
40. Στο σηµείο αυτό ο Lasch φαίνεται να συµπλέει µε τον Jacoby (1983 [1975]), ο οποίος αναλύει πώς η έντονη 
κριτική διάσταση του έργου του Freud έχει συσκοτιστεί από τους επικριτές του αλλά και από τους επίγονους του 
και αναδείχθηκε µόνο από τους στοχαστές της Σχολής της Φραγκφούρτης, οι οποίοι άντλησαν απ’ αυτή 
έµπνευση για να υπερβούν την παραδοσιακή επικέντρωση του µαρξισµού στις αντικειµενικές συνθήκες και να 
διερευνήσουν την υποκειµενικότητα ως τόπο διαπλοκής της ψυχολογίας και της κουλτούρας. Ας παραθέσουµε 
ένα ενδεικτικό απόσπασµα από την «αντι-κριτική» του Jacoby: «Αν ο Freud ήταν “συντηρητικός” γιατί αγνόησε 
άµεσα την κοινωνία, οι έννοιες του είναι ριζοσπαστικές γιατί αναζητούν την κοινωνία όπου υποτίθεται ότι δεν 
υπάρχει: στην ιδιωτική ζωή του ατόµου. Ο Freud εξαφάνισε την πρωταρχική αστική διάκριση µεταξύ ιδιωτικού 
και δηµόσιου ατόµου της κοινωνίας· έφερε στο φως τις αντικειµενικές ρίζες του αποµονωµένου υποκειµένου – 
το κοινωνικό περιεχόµενο του. Ο Freud ξεσκέπασε το ψέµα ότι το υποκείµενο είναι απαραβίαστο·έδειξε ότι 
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φαίνεται να ακολουθεί σε γενικές γραµµές τον Lasch στην ανάγνωση των θεωριών για το ψυχικό 

σχηµατισµό του ναρκισσισµού, παρεκκλίνοντας ωστόσο από τα συµπεράσµατα του δεύτερου την 

τελευταία στιγµή. Αξίζει να δούµε λίγο εκτενέστερα τι γράφει ο Lasch για τον ναρκισσισµό ως 

ψυχολογικό φαινόµενο και, κατόπιν –στο επόµενο κεφάλαιο–, πώς και πόσο µετατοπίζεται ο Giddens 

σε σχέση µε τον Lasch.41  

Αλλά, προτού προχωρήσουµε, ας δείξουµε µε ένα χαρακτηριστικό παράδειγµα γιατί η κατά 

Lasch ανάλυση του ναρκισσισµού, όχι πια ως µιας γενικής τάσης ιδιώτευσης αλλά ως συγκεκριµένης 

ψυχικής παθογένειας, µπορεί να µας ενδιαφέρει σήµερα στα πλαίσια µιας προσπάθειας κατανόησης 

του ρεύµατος της αυτοβελτίωσης. 

α. Ναρκισσιστικές αγωνίες και αυτοβελτίωση 

«Θέλεις να καταστρέψεις τους εχθρούς σου µε ευκολία; […] Ένα εντελώς νέο πρόγραµµα 

σου δείχνει πώς να εξουσιάζεις τη ζωή και εύκολα να υπνωτίζεις τους άλλους ώστε να σε υπακούν. 

[…] Γρήγορες και βρώµικες (quick and dirty) µέθοδοι για να παίρνεις οτιδήποτε επιθυµείς από 

οποιονδήποτε! […] Κάνε τους να σε εκλιπαρούν! […] Έχεις παρατηρήσει πώς η ζωή µπορεί να είναι 

ένας διαρκής αγώνας, ή πολύ απογοητευτική και βαρετή; Λοιπόν, απ’ αυτή τη στιγµή τα πράγµατα 

αλλάζουν για σένα! […] Τίποτα δεν θα σε δυσκολεύει πια! Ο κίνδυνος και οι προκλήσεις θα σου 

φαίνονται παιχνίδι επειδή η νίκη θα έρχεται αυτόµατα. […] Κάνε τους να θέλουν να σε ικανοποιήσουν, 

δίχως να χρειάζεται να πεις καν µια λέξη! […] Στοιχηµατίζω ότι η ζωή σου δυσκολεύει όταν οι άλλοι 

άνθρωποι δεν κάνουν αυτό που εσύ θέλεις, έτσι δεν είναι; Λοιπόν, δώσε προσοχή γιατί τώρα είναι η 

ευκαιρία σου να απαλλαγείς απ’ αυτές τις δυσκολίες, µια για πάντα. […]  Απλά φαντάσου τι µπορείς 
                                                                                                                                                         
είναι παραβιασµένο σε όλα του τα σηµεία. Οι νέο- και µετα-φροϋδικοί, συνεπαρµένοι από το πάθος τους για το 
άτοµο ή το πρόσωπο, δεν έψαξαν σε βάθος τις κατηγορίες αυτές· µαγεύτηκαν από την επιφάνεια τους» (1983 
[1975]: 56).    
41. Αν και ήδη ο Freud είχε θεµατοποιήσει τον ναρκισσισµό ως ψυχολογικό φαινόµενο, ο Lasch ανατρέχει στις 
νεότερες συµβολές στη ψυχολογική µελέτη του συνδρόµου, παρέχοντας µια θεωρητικώς ενηµερωµένη άποψη 
για τον προβληµατισµό σχετικά µε την έξαρση του φαινοµένου στον µεταπολεµικό δυτικό κόσµο. Βασική 
αναφορά του, ανάµεσα στις ψυχολογικές προσεγγίσεις του ναρκισσισµού, είναι o Otto Kernberg, της 
θεωρητικής σχολής των αντικειµενότροπων σχέσεων, καθώς και το έργο της Janine Chasseguet-Smirgel και του 
συζύγου της, Béla Grunberger, που αµφότεροι έγραψαν εκτεταµένα πάνω στον ναρκισσισµό. Παραπέµπει 
επίσης σε πλήθος και άλλων συγγραφέων, έτσι ώστε είναι καταφανές ότι έχει προηγηθεί της συγγραφής µια 
εντυπωσιακά ευρεία επισκόπηση και κριτική σύγκριση της ψυχολογικής-ψυχαναλυτικής βιβλιογραφίας πάνω 
στο θέµα του ναρκισσισµού. Το πρόδηλο ενδιαφέρον του Lasch για την ψυχολογία και τον ψυχολογισµό, 
εξέβαλε στη συγγραφή µιας διεισδυτικής µελέτης που ακολούθησε τη Κουλτούρα του Ναρκισσισµού, τον 
Ελάχιστο εαυτό, όπου το επιχείρηµα του Lasch περί ναρκισσιστικής κουλτούρας συγκροτείται σε µεγάλο βαθµό 
µε ψυχαναλυτικούς όρους και έννοιες. Αν στην Κουλτούρα του Ναρκισσισµού ο Lasch στοιχειοθέτησε τη 
διάγνωση µιας περιρρέουσας ναρκισσιστικής κουλτούρας, στον Ελάχιστο εαυτό δείχνει πώς ο ναρκισσισµός 
εδράζεται στην πρωταρχική αγωνία του ανθρώπου για επανένωση µε τη µητέρα, που η ναρκισσιστική 
κουλτούρα διαιωνίζει, διοχετεύοντας την είτε σε µια «ιµπεριαλιστική» στάση απέναντι στον κόσµο και τη φύση 
είτε σε µια επίπλαστη «θηλυκή» αίσθηση ενότητας µ’ αυτή, ενώ η λύση στο αδιέξοδο έγκειται σε µια 
«παιγνιώδη εµπλοκή» µε τον κόσµο, που βρίσκεται περίπου στο ενδιάµεσο. ∆εν είναι παράξενο, λοιπόν, ότι 
θέµατα που άπτονται της ψυχολογίας και τα οποία στην Κουλτούρα του Ναρκισσισµού θίγονται µέσα σε λίγες 
γραµµές, αναπτύσσονται διεξοδικότερα και µε περισσότερη σαφήνεια στον Ελάχιστο εαυτό. Στη συζήτηση των 
θέσεων του Lasch σχετικά µε τον ψυχικό σχηµατισµό του ναρκισσισµού ανατρέχουµε και στα δύο έργα, µε 
έµφαση µάλιστα στο δεύτερο.  
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να κάνεις αν αποκτήσεις αυτές τις ικανότητες! […] Άπαξ και αποκτήσεις αυτή τη γνώση, θα είσαι 

τελικά έτσι όπως θέλεις να είσαι, θα είσαι αυτός που ξέρεις πως οφείλεις να είσαι».42  

Οι εξωφρενικές αυτές υποσχέσεις και παραινέσεις δεν προέρχονται από το οπισθόφυλλο 

κάποιου εγχειριδίου µαύρης µαγείας, από κείνα που συναντάµε καµιά φορά ξεχασµένα στα πιο 

δυσπρόσιτα και σκονισµένα ράφια παλιών βιβλιοπωλείων ή καταχωνιασµένα ανάµεσα σε πλήθος 

βιβλίων παραψυχολογίας και αποκρυφισµού στα εξειδικευµένα βιβλιοπωλεία. Τις διαβάζουµε σε µια 

διαφηµιστική καταχώρηση από τις σελίδες του περιοδικού Black Belt, µιας µηνιαίας έκδοσης που εδώ 

και δεκαετίες θεωρείται ότι καλύπτεί έγκυρα τον χώρο των πολεµικών τεχνών. Παραθέτουµε 

ολόκληρη την καταχώρηση στην εικόνα 5. Το κείµενο της αποπνέει µια ναρκισσιστική µεγαλοµανία 

και σχεδόν νοσηρές τάσεις εξουσιασµού και φαίνεται να αναζητεί ερείσµατα σε ανοµολόγητες 

φαντασιώσεις παντοδυναµίας. 

Αν την εξετάσουµε βιαστικά, η παρουσία µιας τέτοιας διαφήµισης σε ένα περιοδικό 

πολεµικών τεχνών δεν µοιάζει παράδοξη ούτε αξιοσηµείωτη: εν τελευταία αναλύσει, θα µπορούσε να 

υποστηρίξει κάποιος, οι πολεµικές τέχνες είναι κατά βάση µια µεθοδική άσκηση στη βία και την 

επιβολή που στην ωραιοποιηµένη της εκδοχή «πλασάρεται» υπό το προκάλυµµα της αυτοπροστασίας. 

Αλλά στην πραγµατικότητα, η διάχυση των απωανατολικών πολεµικών τεχνών στον υπόλοιπο κόσµο 

έλαβε χώρα όταν αυτές είχαν πια επενδυθεί µε ευγενέστερα νοήµατα, πέρα ακόµη από την θεµιτή αξία 

της αυτοάµυνας, όταν πια είχαµε περάσει από το jutsu στο do.43 Οι πολεµικές τέχνες διεκδίκησαν και 

βρήκαν τη θέση τους στην νεωτερικότητα θέτοντας τον εαυτό τους στην υπηρεσία των υψηλών 

ιδεωδών της αισιόδοξης νεαρής αστικής κοινωνίας. Όραµα όλων των θεµελιωτών των σύγχρονων 

budo ήταν να συµβάλλει η τέχνη τους στην κοινωνική ειρήνη και κοινωνική πρόοδο και να 

προωθήσει την φιλία µεταξύ των λαών (Draeger 1997[1974]: 122, 136, 161). ∆ιαµόρφωσαν τα 

συστήµατα τους ως ολοκληρωµένα συστήµατα διαπαιδαγώγησης µε µεγάλη έµφαση στην πνευµατική 

ανάπτυξη και την ηθική τελείωση του ασκούµενου.44 Σύµφωνα µε τον Draeger (1997[1974]: 59), 

                                                 
42. Ελεύθερη απόδοση από τα αγγλικά δική µας. Η έµφαση του συντάκτη του κειµένου.   
43. Budo σηµαίνει «πολεµικός δρόµος» (martial way) ή «πολεµικό µονοπάτι». H έννοια αποδίδει τον νέο 
προσανατολισµό που άρχισε να ανοίγεται για τις πολεµικές τέχνες µέσα στις συνθήκες σχετικής ειρήνης που 
γνώρισε η Ιαπωνία τον 18ο και 19ο αιώνα. Καθώς η ανάπτυξη µαχητικών δεξιοτήτων έγινε λιγότερο επιτακτική, 
υπήρξαν τώρα περιθώρια για να εκφραστεί µέσα από την πλούσια πολεµική παράδοση της Ιαπωνίας η αξία της 
καλλιέργειας και ανάπτυξης του εαυτού. Από τον κορµό λοιπόν του bujutsu, των µεθόδων µάχης, άρχισαν να 
αναπτύσσονται budo, δηλαδή πολεµικές τέχνες που έθεταν ως παράλληλο στόχο την καλλιέργεια και εξέλιξη 
του ασκούµενου. Η καθοριστική όµως περίοδος στην πορεία που διέγραψαν οι ιαπωνικές πολεµικές τέχνες από 
το jutsu (τέχνη) στο do (δρόµος) εκτείνεται από τα τέλη του 19ου µέχρι και τις πρώτες δεκαετίες του 20ου αιώνα, 
εποχή κατά την οποία η ιαπωνική κοινωνία διήλθε από µία έντονη φάση εκσυγχρονισµού και δυτικοποίησης. 
Την περίοδο αυτή έλαβε χώρα µία πιο ριζική  αναµόρφωση πολλών παραδοσιακών πολεµικών τεχνών, που κατά 
τους εισηγητές της κρινόταν απαραίτητη προκειµένου το κοµµάτι αυτό του ιαπωνικού πολιτισµού να επιβιώσει 
στις νέες συνθήκες. Περάσαµε έτσι από το bujutsu, τις παραδοσιακές πολεµικές τέχνες µε σκοπό την 
αυτοάµυνα, στο σύγχρονο budo, σε πολεµικές τέχνες που αντλούν από την πολεµική παράδοση αλλά θέτουν ως 
ρητή προτεραιότητα την τελειοποίηση του ανθρώπου. Βασική έννοια εδώ είναι αυτή το do, του «δρόµου» 
άσκησης και προσπάθειας που οδηγεί στην ολοκλήρωση και την αρµονία. Η σηµασιοδότηση αυτή των 
πολεµικών τεχνών υιοθετήθηκε ως φιλοσοφία της άσκησης από όλες σχεδόν τις διαδεδοµένες ασιατικές 
πολεµικές τέχνες – π.χ. από το κορεάτικο Tae Kwon Dο. 
44. Το Judo, το πιο «αθλητικό» budo, προέκυψε στην προσπάθεια του Jigoro Kano (1860-1938) να περισώσει 
τις πολεµικές τέχνες σε µία κοινωνία που εξαστιζόταν και τις περιφρονούσε ως στοιχεία οπισθοδρόµησης και 
βαρβαρότητας (Draeger 1997[1974]: 113). To Aikido, που δηµιούργησε τροποποιώντας το Aiki-jutsu o 



 50

                                                                                                                                                         
φιλοσοφικά και θρησκευτικά ανήσυχος Morihei Ueshiba (1883-1969), εµφορείται από τα ιδεώδη της αρµονίας, 
της αγάπης, της ενότητας ανθρώπου και φύσης, τα οποία αντανακλώνται πέρα για πέρα και στην πρακτική του 
(Draeger 1997[1974]: 143-144, 161). Ο Funakoshi Gichin (1869-1957) προίκισε το Karate-do µε τα δυναµικά 
στοιχεία αυτοάµυνας των συστηµάτων της Okinawa αλλά συνάµα το θεωρούσε ως ένα σύστηµα 
διαπαιδαγώγησης που απολήγει αβίαστα σε υπέρβαση της βίας (Draeger 1997[1974]: 131). Είναι 
χαρακτηριστικό ότι ήταν εναντίον των αγωνιστικών αναµετρήσεων γιατί πίστευε ότι το πνεύµα του 
ανταγωνισµού υπονοµεύει τους απώτερους στόχους τoυ Karate. 
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«όλα αυτά τα συστήµατα αποσκοπούν στο να βελτιώσουν και να 

ενοποιήσουν τις πνευµατικές και σωµατικές ενέργειες του ανθρώπου µε 

έναν τέτοιο τρόπο έτσι ώστε να τον φέρουν σε αρµονία µε τα ήθη µιας 

διεθνούς κοινωνίας που επιζητεί την ειρήνη». Κοινή συνισταµένη είναι 

η καλλιέργεια του ανθρώπου, η οποία ανέκαθεν αποτελούσε µια 

αυταξία του ιαπωνικού πολιτισµού,45 αλλά πλέον νοείται και ως µέσο 

δια του οποίου επιτυγχάνεται ένας δεύτερος απώτερος γενικός στόχος: 

το κοινό καλό. ∆ιαπλάθοντας τον χαρακτήρα του ασκούµενου τα budo 

συµβάλλουν σε έναν καλύτερο κόσµο.46 Περισσότερο από αθλητής και 

µαχητής, ο ασκούµενος στα σύγχρονα budo είναι και κοινωνός µίας 

παιδείας που υπηρετεί ένα όραµα που υπερβαίνει το άτοµο.  

Ολοένα και περισσότερο ωστόσο, βλέπουµε αυτά τα νοήµατα 

να ξεθωριάζουν και τις διάφορες πολεµικές τέχνες να αποτιµούνται 

βάσει της αποτελεσµατικότητας τους σε πραγµατικές συνθήκες µάχης 

και της ισχύος που προσδίδουν στον ασκούµενο. Τα τελευταία χρόνια, 

µέσα σε ένα περιρρέον καλλιεργούµενο κλίµα τρόµου, όπου η 

ασφάλεια προβάλλεται ως ένα κρίσιµο διακύβευµα, οι λόγοι που 

εκφέρονται αναφορικά µε τις πολεµικές τέχνες, όπως µπορούν να 

συναχθούν από µία επισκόπηση των κυριότερων εκδόσεων του 

αγγλόφωνου ειδικού τύπου, τονίζουν περισσότερο την καθαρά 

αµυντική-µαχητική διάσταση της εξάσκησης.47 Μέσα σ’ αυτό το 

περιβάλλον, έχει εµφανιστεί τις τελευταίες δεκαετίες στη ∆ύση ένα 

δυναµικό ρεύµα σύγχρονων µαχητικών συστηµάτων, τα οποία 

διαµορφώνονται µε αποκλειστικό γνώµονα την αποτελεσµατική 

αυτοάµυνα στις συνθήκες του σύγχρονου κόσµου και δεν επενδύονται 

µε ευρύτερες σηµασίες όπως οι πολεµικοί δρόµοι. Μάλιστα, όπως 

βλέπουµε στις εικόνες 6 και 7, αυτά τα µαχητικά συστήµατα 

προωθούνται ως η ρεαλιστική εναλλακτική στην παραµυθία των budo 

που εν πολλοίς απαξιώνονται ως «εκτός τόπου και χρόνου». 

                                                 
45. Στην ιαπωνική κουλτούρα η συστηµατική καλλιέργεια και ανάπτυξη του εαυτού θεωρούνται απαραίτητες 
προκειµένου να φθάσει κάποιος στην πλήρωση του ως ανθρώπινο όν. Έθιµα χαρακτηριστικά και πρακτικές του 
ιαπωνικού πολιτισµού εγκρύπτουν αυτή τη σηµασία: η τελετουργία του τσαγιού (chado), η καλλιγραφία 
(shodo), ο διαλογισµός Ζεν. Βλ. σχετικά Schmidt 1986: 69-70.   
46. Τον τόνο στη ελπίδα αυτή φαίνεται να δίνει η περίφηµη ρήση του Κοµφούκιου, η οποία συµπυκνώνει την 
πίστη στην δύναµη της παιδείας: «Αν υπάρχει αρετή στην ψυχή, θα υπάρχει οµορφιά στον χαρακτήρα. Αν 
υπάρχει οµορφιά στον χαρακτήρα, θα υπάρχει αρµονία στο σπίτι. Αν υπάρχει αρµονία στο σπίτι, θα υπάρχει 
τάξη στο έθνος. Αν υπάρχει τάξη στο έθνος, θα υπάρχει ειρήνη στον κόσµο». 
47. Βασίζουµε τη διαπίστωση αυτή στην επί σειρά ετών παρακολούθηση της αρθρογραφίας αλλά και των 
διαφηµιστικών καταχωρίσεων στα αµερικάνικα περιοδικά Inside Kung Fu και Black Belt. Πρόκειται για τις δύο 
παλαιότερες εκδόσεις του χώρου, µε σταθερά υψηλή αναγνωσιµότητα και ευρεία διανοµή. 

Εικόνα 6 



 52

Παράλληλα, σε µια άλλη τροπή της, που περισσότερο µας ενδιαφέρει εδώ, η αναζήτηση 

ισχύος πλανεύεται από ανορθολογικές υποσχέσεις παντοδυναµίας, που µακράν απέχουν από την ιδέα 

της συνολικής προσωπικής καλλιέργειας ως µέσο επίτευξης ενός καλύτερου κόσµου, και οι οποίες 

στοχεύουν αγωνίες που µόνο ναρκισσιστικές θα µπορούσαν να χαρακτηριστούν. Στις σελίδες των 

περιοδικών πολεµικών τεχνών συναντάµε συχνά ολοσέλιδες ή και δισέλιδες διαφηµιστικές 

καταχωρήσεις, που υπόσχονται µια µαγική παντοδυναµία, τη µύηση σε µυστικές µεθόδους 

πνευµατικής επιβολής, όπως εκείνη της εικόνας 5, ή ακόµη και «θανατηφόρα γοητεία», ως εάν οι 

σχέσεις ανάµεσα στους ανθρώπους να αποτελούν ένα πολεµικό πεδίο, όπου πρέπει κανείς να κατέχει 

τις κατάλληλες τεχνικές για να καταβάλλει τον άλλο. Χαρακτηριστικές διαφηµίσεις αυτού του τύπου 

παραθέτουµε στις εικόνες 8 και 9. Γενικά, τα προωθούµενα προϊόντα είναι πακέτα αυτοεκµάθησης 

τεχνικών υποβολής. Αν θεωρήσουµε αυτά τα προϊόντα και τις υπηρεσίες ως µια ακραία, 

ανορθολογική και πρωτόγονα εξουσιαστική  έκφανση της εµπορευµατοποιηµένης  αυτοβελτίωσης, θα 
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 υποστηρίζαµε ότι κάποια παρακλάδια του ρεύµατος της αυτοβελτίωσης επικοινωνούν µε τα ψυχικά 

πάθη του νάρκισσου µε τρόπους που αξίζει να διερευνηθούν. Υπό το πρίσµα αυτής της παρατήρησης, 

το επιχείρηµα του Lasch περί εξάπλωσης του ναρκισσισµού ως χαρακτηρολογικής διαταραχής 

φαίνεται να είναι πάλι επίκαιρο και άπτεται µιας προσπάθειας κατανόησης της αυτοβελτίωσης στους 
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σύγχρονους καιρούς. 

Γιατί αναπτύχθηκαν τέτοιες παραφυάδες από 

τον κορµό των πολεµικών τεχνών; Σε ποιόν 

κοινωνικό χαρακτήρα απευθύνονται αυτές οι 

διαφηµίσεις; Ποιοι είναι οι καταναλωτές αυτών των 

προϊόντων; Όσο κι αν υποστηρίζεται ότι στον 

καταναλωτικό καπιταλισµό η παραγωγή δηµιουργεί 

τον καταναλωτή, θα πρέπει να δεχτούµε γενικά ότι 

σε κάποιο βαθµό ο µεµονωµένος παραγωγός πρέπει 

να διαβλέπει την κατανάλωση του προϊόντος του.48 

Αν είναι έτσι, πώς διαµορφώνεται ένα νεωτερικό 

υποκείµενο που θα µπορούσε να πληρώσει 147 

δολάρια –τόσο κοστίζει το οπτικοακουστικό υλικό 

που αποτελεί το προαναφερθέν πακέτο– ελπίζοντας 

πως θα γίνει θεός εν µια νυκτί; Η έρευνα του Lasch 

για την κοινωνιογενή έξαρση των ναρκισσιστικών 

αγωνιών µας παρέχει κάποιες απαντήσεις που εν 

µέρει φωτίζουν κάπως την άνθηση των διδασκαλιών 

της αυτοβελτίωσης, και δη των πιο ανορθολογικών 

και αρχοµανών.  

β. Lasch: Οι κοινωνικές καταβολές της ψυχοπαθολογίας 

Σχηµατοποιώντας το γενικό επιχείρηµα του, θα µπορούσαµε να πούµε ότι ο Lasch δείχνει πώς 

οι κοινωνικές και πολιτισµικές συνθήκες επηρεάζουν τη διαµόρφωση του ανθρώπινου ψυχισµού και 

πώς η ψυχολογία, εκβάλλοντας σε µια ορισµένη στάση προς τον κόσµο, συµβάλλει στην 

αναπαραγωγή των συνθηκών αυτών. Εναντιωνόµενος στον απολιτικό ψυχολογισµό, αναπτύσσει 

κυρίως το πρώτο σκέλος του επιχειρήµατος, αναζητώντας µάλιστα συνηγορίες µέσα από τη 

ψυχολογική γραµµατεία για τη θέση του ότι, όπως «κάθε εποχή αναπτύσσει τις προσιδιάζουσες 

µορφές παθολογίας της, που εκφράζουν σε µεγαλοποιηµένη µορφή την υποβαστάζουσα 

χαρακτηροδοµή της» (2004a [1979]: 51), έτσι και «οι κρατούσες κοινωνικές συνθήκες τείνουν να 

αναδείξουν ναρκισσιστικά χαρακτηριστικά που υπάρχουν, σε διαφορετικό βαθµό στον καθένα µας» 

(2004a [1979]: 59). Περιγράφει πως οι µεταιχµιακές διαταραχές, µε τις οποίες συγγενεύει ο 

ναρκισσισµός,49 επισηµάνθηκαν καταρχάς ως µια διάχυτη και ποικιλόµορφη δυσαρέσκεια, µια 

                                                 
48. Η θέση µας αυτή αναπτύσσεται διεξοδικότερα και τεκµηριώνεται στο τρίτο µέρος της εργασίας, στα πλαίσια 
της θεωρητικής συζήτησης που προηγείται της ανάλυσης του εµπειρικού υλικού. 
49. Ο Kernberg, που προήγαγε καθοριστικά την έρευνα πάνω στον παθολογικό ναρκισσισµό, επεσήµανε 
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διαβρωτική αδυναµία επίτευξης ικανοποίησης, η οποία πολύ διέφερε από τις νευρώσεις και τις φοβίες 

που κυρίως ταλάνιζαν τους ασθενείς του Freud (2004a [1979]: 47-51). Αυτή η κλινική διαπίστωση, 

ήδη από τις δεκαετίες του ’40 και του ’50, ενός καινοφανούς φαινοτύπου παθολογίας, που δεν 

υπαινισσόταν πια µια επίπονη πάλη µε ένα ασύνειδο υλικό που ζητούσε απεγνωσµένα να εκφραστεί, 

αλλά, αντίθετα, µια υπερέκφραση ή υπερανάδυση συνέτεινε, κατά τον Lasch, στη στροφή που 

συντελέστηκε στο πεδίο της ψυχαναλυτικής θεωρίας, από τη µελέτη του Εκείνου (id) στη µελέτη του 

Εγώ (ego).50 Τα νέα δεδοµένα µιλούσαν συνάµα για προσόντα και αδυναµίες του Εγώ. Η ψυχανάλυση 

                                                                                                                                                         
δοµικές οµοιότητες ανάµεσα στη ναρκισσιστική και τη µεταιχµιακή προσωπικότητα. Αν και έχουν διατυπωθεί 
αντίθετες απόψεις, πρωτίστως από τον Heinz Kohut στα πλαίσια της ευρύτερης απόκλισης του από τον 
Kernberg και τον Freud, έχει γενικά επικρατήσει οι εν λόγω διαταραχές να θεωρούνται συναφείς.  
50. ∆ίχως να υπεισέλθουµε σε µια λεπτολογική συζήτηση της φροϋδικής τοπικής της ψυχής, η οποία ξεφεύγει 
καταφανώς από τους σκοπούς αυτής της εργασίας, κρίνουµε σκόπιµο να εξηγήσουµε εντελώς συνοπτικά αυτές 
τις έννοιες και τις αναζητήσεις που ενέπνευσαν στον ευρύτερο κλάδο της ψυχολογίας. Πριν απ’ όλα, ας έχουµε 
υπ’ όψιν ότι δεν υπάρχει απόλυτη συµφωνία ανάµεσα στους µελετητές του Freud σχετικά µε το περιεχόµενο και 
τη χρήση αυτών των εννοιών. Σε πολύ αδρές γραµµές, λοιπόν, στο ύστερο έργο του Freud, η έννοια του Εκείνο 
ή Αυτό (id) αναφέρεται στις πηγαίες ακατέργαστες άλογες ενορµήσεις που ζητούν άµεση ικανοποίηση, σε 
ορµέµφυτες τάσεις µας όπως η αµετροεπής επιθυµία για ευχαρίστηση ή τα επιθετικά ένστικτα. Το Εγώ, από την 
άλλη, αναφέρεται στην ικανότητα µας να υπάγουµε τις ενορµήσεις αυτές στον έλεγχο της συνείδησης και της 
λογικής, να τις εξισορροπούµε µε τις ηθικές επιταγές που εσωτερικεύουµε κατά τον εκκοινωνισµό µας και να τις 
προσαρµόζουµε πραγµατιστικά στα δεδοµένα του κοινωνικού περιβάλλοντος µας. Έτσι, το Εγώ, έχει περίπου 
στην φροϋδική δοµική θεωρία την έννοια µιας «ψυχικής περιοχής» όπου εδράζεται ένας ορθολογικός και 
ενσυνείδητος εαυτός, πάντα ευάλωτος στα κελεύσµατα των ορµών που τιθασεύει και «χαλιναγωγεί» µε κόστος: 
κατά τον Freud, η εµφάνιση των νευρώσεων έχει να κάνει ακριβώς µε την ένταση της σύγκρουσης ανάµεσα στο 
Εγώ και στο Αυτό. Ο τρίτος πόλος του ψυχικού συστήµατος αναφέρεται από τον Freud ως Υπερεγώ (super-ego). 
Ο Freud αρχικά το περιέγραφε ως έναν ασύνειδα εσωτερικευµένο Πατέρα που επιτηρεί µε αυστηρότητα την 
τήρηση της ηθικής και του νόµου και τιµωρεί την απόκλιση από το Ιδανικό Εγώ, και έτσι σε µεγάλο µέρος της 
κατοπινής ψυχαναλυτικής γραµµατείας το Υπερεγώ επικράτησε να ταυτίζεται µε την ηθική συνείδηση που δίνει 
το µέτρο και το είδος της αυτοπεριστολής. Σχηµατοποιώντας τώρα περαιτέρω την οργανική λειτουργία του 
ψυχικού συστήµατος, θα µπορούσαµε να πούµε ότι το Αυτό παρέχει την πρωτογενή ψυχική ενέργεια που 
ζωογονεί τη δράση του ατόµου, αλλά η ενέργεια αυτή «φιλτράρεται» στο Εγώ µέσα από τη λογική και τον ηθικό 
και πειθαρχικό έλεγχο, έτσι ώστε η εξωτερική εκδήλωση της δράσης απέχει µακράν από τις ενορµήσεις που 
αρχικά την γεννούν. Απ’ αυτό το βασικό σχήµα, ανάλογα µε το πού δίνεται η έµφαση, προκύπτουν διαφορετικοί 
προσανατολισµοί στη θεωρία της ψυχανάλυσης. Ο Freud, σε µεγάλο µέρος του έργου του, ασχολήθηκε µε τη 
διαρκώς επενεργούσα δύναµη των ενορµήσεων και την τραυµατική ένταση που εκλύεται από την ασύνειδη 
πάλη µε αυτές. Έτσι, έχει ειπωθεί ότι στο πρώιµο έργο του έκανε «ψυχολογία του Αυτό» (id psychology), 
ρέποντας σε έναν βιολογισµό. Ο Adler και ο Jung, µαθητές του Freud, αντέδρασαν σ’ αυτή τη φαινοµενική τάση 
και αποστασιοποιήθηκαν θεωρητικά εγκαινιάζοντας µια σειρά αποκλίσεων από την ορθόδοξη ψυχαναλυτική 
θεωρία. Ο Adler, ονόµασε τη προσέγγιση του «Ατοµική Ψυχολογία»: τόνιζε τη συνειδητή σκέψη και τη 
διαχείριση των αισθηµάτων από τα άτοµα, τις οποίες έκρινε ότι είχε υποτιµήσει ο «καθηγητής», όντας 
απορροφηµένος στις ενορµήσεις και τις ασυνείδητες διεργασίες. Έτσι όµως, παρ’ ότι σοσιαλιστής που 
ενδιαφερόταν για την ανάδειξη της σηµασίας της κοινωνίας ως παράγοντα διαµόρφωσης της προσωπικότητας, ο 
Adler απεργάστηκε µια θεωρία που τελικά συµβιβαζόταν µε µια ακίνδυνη για την αστική κοινωνία εικόνα, 
καθώς αποκατέστησε ως φορείς δράσεις στο προσκήνιο εκείνα ακριβώς τα πολυθρύλητα αυτόνοµα υποκείµενα 
της αστικής ιδεολογίας, την ύπαρξη των οποίων ο Freud είχε διαψεύσει. Όπως σχολιάζει σχετικά ο Jacoby, 
«αποδοχή της υποκειµενικότητας όπως υπάρχει σήµερα, ή καλύτερα, όπως δεν υπάρχει σήµερα, σηµαίνει  
έµµεση αποδοχή της κοινωνικής τάξης που την ακρωτηριάζει» (1983 [1975]: 26). Λίγο αργότερα από την 
αποστασία του Adler, µεταθανάτιες ερµηνείες του έργου του Freud, οι οποίες βρήκαν νοµιµοποίηση και σε 
απόψεις της Anna Freud, εξέλαβαν ως πραγµατικό αντικείµενο της ψυχανάλυσης το Εγώ και αντιµετώπισαν τη 
µελέτη του Αυτό ως µέσο προς τούτο τον σκοπό. Απ’ αυτές τις αναγνώσεις απέρρευσε στον αγγλοσαξωνικό 
κυρίως κόσµο µια γενική τάση επικέντρωσης στο Εγώ: οι ψυχαναλυτές τώρα ζητούσαν να «θεραπεύσουν» τις 
αδυναµίες του Εγώ του ασθενή, έτσι ώστε να ελαχιστοποιηθεί η επενέργεια των άλογων δυνάµεων και να 
διευκολυνθεί η κοινωνική προσαρµογή του. Η πρώτη και πιο αποκρυσταλλωµένη έκφραση του ρεύµατος αυτού 
ήταν η προσέγγιση του Heinz Hartmann, που καθιερώθηκε να αναφέρεται ως «ψυχολογία του Εγώ» (ego 
psychology). Στη δεκαετία του ’40 η σχολή αυτή επεκράτησε στην αµερικανική ψυχολογία. Η ego psychology 
πρεσβεύει µια µεγαλύτερη αυτονοµία του Εγώ, στο οποίο αναγνωρίζονται εµφατικά άλλες ιδιότητες πέρα από 
το να είναι το πεδίο µιας άγριας διελκυστίνδας ανάµεσα στο Αυτό και το Υπερεγώ: είναι οι αυτόνοµες 
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έχει τώρα να ασχοληθεί µε ασθενείς που συναισθάνονται διαταραχές του αυτοαισθήµατος και 

εκφράζουν έντονο προβληµατισµό σε σχέση µε αυτές: µιλούν για  αισθήµατα κενότητας, µαταιότητας 

και απογοήτευσης, για ασταθή αυτοεκτίµηση και ευάλωτη αίσθηση του εαυτού, η οποία τους οδηγεί 

να αναζητήσουν λύση στη θεραπεία, σε µια προσπάθεια να αδράξουν επιτέλους εκείνη την ευτυχία 

που διαρκώς φαίνεται να διεκφεύγει. Έτσι, από τη µία, φαίνεται να έχουµε ένα Εγώ στοιχειωδώς 

σχηµατισµένο και λειτουργικό, γεγονός που αντανακλάται στην ικανότητα των ασθενών για 

αναστοχασµό, λογική σκέψη και λειτουργία σε κοινωνικά πλαίσια. Από την άλλη, ωστόσο, πρόκειται 

για ένα Εγώ εµφανώς ανολοκλήρωτο, ασυγκρότητο, ασταθές και εν γένει ανεπαρκές να διαχειριστεί 

αποτελεσµατικά τις ενορµήσεις και τις συγκρούσεις, οι οποίες φαίνεται να διαλανθάνουν στη σκέψη 

και τη συµπεριφορά, έτσι ώστε οι παρατηρούµενες διαταραχές να προσδιορίζονται ως 

χαρακτηρολογικές. Οι ασθενείς εµφανίζουν ετερόκλιτα συµπτώµατα που δυσχεραίνουν την υπαγωγή 

τους σε κάποια από τις καθιερωµένες κατηγορίες ψυχικής παθολογίας. Πλέον δεν έχουµε να κάνουµε 

µε τον «υπερσυµµορφούµενο προς την κοινωνία» υστερικό ή µε τον «απροσάρµοστο» ψυχωτικό, 

αλλά µε µεταιχµιακές περιπτώσεις ανάµεσα στην ψύχωση και την υστερία. Πίσω απ’ αυτόν το 

νεοφανή µεταιχµιακό ασθενή, η αµερικανική ψυχανάλυση –αναθεωρητική και παραδοσιακή– 

εντοπίζει ένα αδύναµο και ατελές Εγώ, ανεπαρκές στον έλεγχο των ενορµήσεων και του άγχους και 

επιρρεπές στην επαναστροφή σε πρωτογενείς µηχανισµούς άµυνας που προσιδιάζουν στους 

ψυχωτικούς: αναδύεται ως τυπικό χαρακτηριστικό του µεταιχµιακού  ασθενή η αδυναµία του να 

συγκεράσει καλές και κακές απόψεις για το αντικείµενο και η τάση του, σε µια χαρακτηριστική 

διχοτόµηση του Εγώ, να µεταπηδάει από απόλυτα θετικές σε απόλυτα αρνητικές στάσεις ή 

αντίστροφα. Όταν ο ασθενής προσπαθεί ασύνειδα να συγκαλύψει τη βασανιστική αίσθηση υστέρησης 

του Εγώ καλλιεργώντας την ψευδαίσθηση ενός «µεγαλειώδους» Εγώ, έχουµε την περίπτωση που οι 

ψυχολόγοι χαρακτηρίζουν παθολογικό ναρκισσισµό. Αυτή η ειδική πολυπληθής κατηγορία ασθενών 

προβληµάτισε ιδιαίτερα τους ψυχαναλυτές, καθώς εµφανίζεται ιδιαίτερα δυσδεκτική στη θεραπεία: οι 

                                                                                                                                                         
λειτουργίες του Εγώ –µάθηση, αντίληψη, σκέψη, δράση, συνθετική και οργανωτική ικανότητα κ.α.– που 
σκιαγραφούν έναν αναστοχαστικό εαυτό µε µεγάλη κοινωνική προσαρµοστικότητα. Είναι, θα λέγαµε, µια τάση 
να αντικατασταθεί το άλογο από το έλλογο. Στις Η.Π.Α επίσης διαµορφώθηκε επίσης η «πολιτισµική και 
διαπροσωπική σχολή» µέσα από το έργο των λεγόµενων νέο-φροϋδικών στοχαστών (Karen Horney, Harry S. 
Sallivan – µερικοί εντάσσουν και τον Fromm), οι οποίοι απέκλιναν από τον Freud κατά το ότι απέδωσαν 
ιδιαίτερη έµφαση στους κοινωνικούς και διαπροσωπικούς παράγοντες της συµπεριφοράς ως αντιστάθµισµα 
στην θεωρούµενη ροπή του Freud προς τον βιολογισµό. Αποτέλεσµα αυτής της µετατόπισης βάρους είναι µια 
ψυχολογία που αισιόδοξα επενδύει στην ικανότητα του ατόµου για αναµόρφωση και αυτοπραγµάτωση. Την ίδια 
αισιοδοξία µοιράζεται η «ανθρωπιστική» ψυχολογία. Βασικός φορέας της υπήρξε το «κίνηµα υπέρ του 
ανθρώπινου δυναµικού» (human potential movement), που διεκδίκησε µια θέση στο θεωρητικό χάρτη ως η 
«τρίτη δύναµη» της ψυχολογίας, πέρα από τον συµπεριφορισµό και την ψυχανάλυση. Η ανθρωπιστική 
ψυχολογία προωθεί την εικόνα ενός πλήρους δυνατοτήτων αναστοχαστικού ενσυνείδητου ατόµου, φύσει καλού 
ή ουδέτερου – και πάντως όχι πηγαία «κακού». Από την σκοπιά της κριτικής σχολής, η ανθρωπιστική 
ψυχολογία µοιάζει έτσι να επιδιώκει «όχι να αφανίσει την απανθρωποίηση αλλά να την εξανθρωπίσει» (Lasch 
1983 [1974]: 18). Για µια συνοπτική και περιεκτική παρουσίαση στα ελληνικά της ψυχαναλυτικής προσέγγισης 
του Freud, βλ. Σηφακάκη 2002. Μία κατατοπιστική επισκόπηση της ego-psychology και της θεωρίας των 
αντικειµενότροπων σχέσεων, η οποία επικεντρώνει στη διάπλαση του Εγώ µέσα από τη βίωση των καθοριστικών 
διϋποκειµενικών σχέσεων κατά την παιδική ηλικία, παρέχει η Στρατιδάκη (2002). Τέλος, για µια κριτική –
ανοιχτά πολεµικής αλλά διεισδυτικής– της κριτικής στον Freud ως διαστρέβλωσης και των µετά-τον-Freud 
θεωρητικών ρευµάτων ως κοµφορµιστικών, βλ. Jacoby 1983 [1975].   
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υφέρπουσες εσωτερικές αγωνίες απόρριψης εκβάλουν σε µια επίµονη αντίσταση στην αυτοέκθεση 

που απαιτεί η πραγµατική ανάλυση (Lasch 2004a [1979]: 50).  

Κατά τον Lasch, o ναρκισσισµός έγκειται ουσιαστικά στην αδυναµία να διακρίνουµε σαφή 

όρια ανάµεσα στον εαυτό µας και τον κόσµο των αντικειµένων (2004a [1979]: 46).51 Είναι µια 

απροθυµία να δεχτούµε τη θεµελιώδη διάκριση ανάµεσα σε εαυτό και µη-εαυτό και το παρεπόµενο 

γεγονός ότι διακατεχόµαστε από επιθυµίες και ανάγκες οι οποίες µας εξαρτούν από τους άλλους. Η 

απροθυµία αυτή είναι µια φυσιολογική αντίδραση στην αρχή αλλά όσο παρατείνεται στη παιδική 

ηλικία και προς την ενηλικίωση τείνει να γίνει παθολογική. Εκπηγάζει από την εµπειρία της 

µακαριότητας της ενδοµήτριας ζωής, µιας προγεννητικής κατάστασης όπου εαυτός και περιβάλλον 

µοιάζουν αδιαχώριστα και η επιθυµία δεν προλαβαίνει καν να γεννηθεί. Σε όλη µας τη ζωή, λέει ο 

Lasch, αναπολούµε αυτή την αίσθηση ενότητας µε τον κόσµο και προσπαθούµε να την 

αποκαταστήσουµε. Όταν αποδεχόµαστε το γεγονός του διαχωρισµού και καλλιεργούµε την 

επανένωση µε τον κόσµο µε άλλους όρους, η ψυχική ενέργεια που δηµιουργεί ο χωρισµός 

διοχετεύεται δηµιουργικά και εξελικτικά. Όταν συσκοτίζουµε τα όρια ανάµεσα στον εαυτό και τον 

κόσµο, όταν τα αρνούµαστε και προσπαθούµε να τα ξεχάσουµε, µένουµε καθηλωµένοι σε 

πρωτογενείς µορφές ψυχικής άµυνας, έτσι ώστε η ενέργεια αυτή οδηγεί σε µια επαναστροφή και όχι 

σε ανάπτυξη. Τούτη τη παθολογική εξέλιξη καλεί ο Lasch παθολογικό ναρκισσισµό.  

Ο Lasch, λοιπόν, συνάγει από τη γραµµατεία και υιοθετεί µια λιγότερο προβεβληµένη ιδέα 

της φροϋδικής θεωρίας, που η βασιµότητα της αναφάνηκε µέσα από τα κλινικά δεδοµένα της 

µεταπολεµικής περιόδου, σύµφωνα µε την οποία αρχική πηγή της ψυχικής σύγκρουσης είναι το άγχος 

του χωρισµού από τη προστατευτική µητέρα. Η ιδιαίτερη παράδοση της ψυχαναλυτικής θεωρίας, την 

οποία ακολουθεί ο Lasch –ας την πούµε η «πιστή-στον-Freud ψυχανάλυση» σε αντιδιαστολή προς την 

ρεβιζιονιστική-κοµφορµιστική κατεύθυνση–, ανάγει όλα τα κοµβικά γεγονότα της ψυχικής ιστορίας 

σε τούτο το πρωταρχικό γεγονός της ψυχικής ζωής. Αδράχνοντας τον µίτο του ναρκισσισµού από την 

άλλη άκρη του, από την αµιγή ψυχολογία, ο Lasch εκκινεί από εκείνη την οριακή στιγµή που 

αποχωριζόµαστε τη µητέρα µας.  

Μέσα στη µήτρα το βρέφος βιώνει µια κατάσταση ευδαιµονίας, µια εµπειρία απόλυτης 

ενότητας µε τον κόσµο, εµπειρία απόλυτης αυτάρκειας και παντοδυναµίας. Έτσι, ο χωρισµός από το 

σώµα της µητέρας βιώνεται τραυµατικά: από την µακαριότητα της ενδοµήτριας ζωής, γνωρίζουµε 

άξαφνα το αίσθηµα της στέρησης, της επιθυµίας και της ανάγκης. Ακόµη περισσότερο, βρισκόµαστε 

αντιµέτωποι µε το γεγονός ότι οι πρωτόγνωρες επιθυµίες µας δεν βρίσκουν άµεση ικανοποίηση, 

πράγµα που σηµαίνει ότι η πηγή των αναγκών βρίσκεται µέσα στον εαυτό ενώ η πηγή της 

ικανοποίησης έξω απ’ αυτόν. Σταδιακά η ναρκισσιστική αίσθηση αυτάρκειας και ενότητας µε τον 

κόσµο αρχίζει να κλονίζεται και να φθίνει και βρισκόµαστε εκτεθειµένοι, ανήµποροι και εξαρτηµένοι. 

Έτσι, η πρώτη συναίσθηση της εαυτότητας µας είναι οδυνηρή και η φυσική µας τάση είναι να την 

                                                 
51. Έτσι, σύµφωνα µε τον Lasch (2006 [1984]: 173), ο περίφηµος µύθος του Νάρκισσου µιλάει ακριβώς γι’ 
αυτή την αδυναµία: ο Νάρκισσος πνίγεται επειδή δεν έχει αντίληψη της διαφοράς ανάµεσα στον εαυτό του και 
τον περίγυρο και, συνεπώς, δεν µεριµνεί για την ασφάλεια του.  
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αρνηθούµε, αρνούµενοι καταρχήν το γεγονός του χωρισµού. Αρχικά, αυτό διευκολύνεται από τη 

φυσιολογική αδυναµία του βρέφους να αναγνωρίσει την µητέρα του, η οποία σπεύδει να ανταποκριθεί 

άµεσα σε κάθε πηγαία ανάγκη του, ως µια ξεχωριστή αυτόνοµη ύπαρξη. Αυτή η άµεση και άκοπη 

ικανοποίηση των αναγκών κάνει ώστε το νήπιο να διατηρεί κατά τις πρώτες εβδοµάδες της ζωής του 

µια αίσθηση παντοδυναµίας. Τούτη είναι η φάση του πρωτογενούς ναρκισσισµού. Αλλά η εµπειρία 

είναι ανελέητη: µέσα από διαδοχικές µαταιώσεις και απογοητεύσεις η ψευδαίσθηση της 

παντοδυναµίας κατακρηµνίζεται και το παιδί, συνειδητοποιώντας την έκταση της εξάρτησης του από 

κείνους που το φροντίζουν, µαθαίνει µε οδυνηρό τρόπο ότι δεν είναι ένα αδιαχώριστο ένα µε το 

περιβάλλον αλλά διακρίνεται απ’ αυτό.   

Ο δευτερογενής ναρκισσισµός εκκινεί απ’ αυτή την οδυνηρή συναίσθηση, η οποία ενισχύεται 

ολοένα µέσα από τις εµπειρίες µαταίωσης της παιδικής ηλικίας. Εκδηλώνεται ως αντίδραση στην 

απογοήτευση και την αγωνία που βιώνει το παιδί καθώς αποµακρύνεται από την µητρική φροντίδα 

και εκτίθεται σε έναν κόσµο όπου οι επιθυµίες και οι ανάγκες του συχνότερα συναντούν την 

αδιαφορία ή την άρνηση των άλλων παρά την άµεση απόκριση και την προνοµιακή αντιµετώπιση 

στην οποία είχε συνηθίσει (Lasch 2004a [1979]: 46-47). Είναι µια προσπάθεια φαντασιακής 

αποκατάστασης εκείνης της αίσθησης παντοδυναµίας που ο κόσµος των αντικειµένων καθηµερινά 

διαψεύδει. Το παιδί πλάθει φαντασιώσεις που θολώνουν ξανά τα όρια ανάµεσα στον εαυτό και τον 

περίγυρο. Αυτή η «εθελοτυφλία» δεν µπορεί να θεωρηθεί ως καθήλωση στο στάδιο του πρωτογενή 

φυσιολογικού ναρκισσισµού, καθώς είναι µάλλον µια απεγνωσµένη ασύνειδη προσπάθεια να 

συσκοτισθούν τα πεπερασµένα όρια του εαυτού και των δυνάµεων του παρά µια ακούσια αποτυχία 

ανίχνευσης τους. Όσο όµως παραµένει κατά την ενηλικίωση, τείνει να γίνει παθολογική. 

Οι ψυχικές άµυνες του παιδιού στο γεγονός του χωρισµού µπορούν να αποβούν ανασχετικές 

για τη φυσιολογική ψυχολογική του ανάπτυξη, εφόσον δεν καµφθούν από την κατοπινή εµπειρία και 

την κουλτούρα. Η πρώτη αντίδραση είναι η άρνηση του γεγονότος της αδυναµίας και της εξάρτησης. 

Αναστατωµένο από τις συντριπτικές αλλαγές που βιώνει, το νήπιο «επιζητά να αποκαταστήσει τη 

χαµένη ψευδαίσθηση της αυτάρκειας, αρνούµενο, λόγου χάρη, να αναγνωρίσει στις ασύνειδες 

φαντασιώσεις του ό,τι η εµπειρία το αναγκάζει να αναγνωρίσει στις συνειδητές του σκέψεις» (Lasch 

2006 [1984]: 157). Καλλιεργεί µεγαλειώδεις φαντασιώσεις παντοδυναµίας που αντισταθµίζουν το 

αίσθηµα ανηµποριάς. Η τροπή αυτή είναι σε κάθε περίπτωση δυσοίωνη. Στο ζοφερότερο σενάριο, το 

παιδί «γαντζώνεται» από τις αυταπάτες του και τις συντηρεί πεισµατικά εις βάρος της εµπειρίας, 

βυθιζόµενο σε µια πλήρη άρνηση της πραγµατικότητας που τείνει να γίνει σχιζοφρενική. Αλλά και 

όταν οι φαντασιώσεις κλονιστούν τελικά από τις εµπειρίες µαταίωσης, που αποτελεί µια πιο θεµιτή 

εξέλιξη, συνήθως εναλλάσσονται µε βαθιά συναισθήµατα ασηµαντότητας και κατωτερότητας, σε µια 

βασανιστική κυκλοθυµία. 

Μια άλλη ασύνειδη φαντασίωση µε την οποία το παιδί προσπαθεί να διαχειριστεί το φόβο της 

µαταίωσης και του χωρισµού είναι η εξιδανίκευση των γονιών του ως πηγή βέβαιης ικανοποίησης των 

επιθυµιών του. Αρνούµενο να αναγνωρίσει ότι οι άλλοι είναι δυνατόν να το απογοητεύουν, το παιδί 
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αρνείται –κλείνει τα µάτια– και στην επιθετικότητα και την οργή που η µαταίωση εγείρει εναντίον 

των άλλων. Ωστόσο, η υπερεξιδανίκευση των αντικειµένων, όταν κατακρυµνιστεί από την συχνή 

µαταίωση, συνήθως αντικαθίσταται από µια βαθιά απαξίωση του αντικειµένου (Lasch 2006 [1984]: 

157-158).  

Οι πιο συνεκτικές εξηγήσεις σχετικά µε τον ψυχικό σχηµατισµό των µεταιχµιακών 

συνδρόµων και του ναρκισσισµού είναι, σύµφωνα µε τον Lasch, εκείνες που αποδίδουν έµφαση στις 

αντικειµενότροπες σχέσεις. Η δηλωµένη προτίµηση του Lasch σε αυτή τη σχολή ψυχαναλυτικής 

σκέψης φαίνεται να ενθαρρύνεται και από τη διαπίστωση µιας θεωρητικής συµβατότητας. Πρόκειται 

για µια προσέγγιση που, καθώς εστιάζει στη σχέση ανάµεσα στο αναπτυσσόµενο Εγώ και στα 

«αντικείµενα» µε τα οποία έρχεται σε επαφή,52 είναι ανοιχτή σε κοινωνιολογικές προεκτάσεις την ίδια 

στιγµή που παραµένει άτεγκτα ψυχολογική. Ο Lasch ανατρέχει στη Melanie Klein, η οποία ερεύνησε 

επισταµένα τους τρόπους µε τους οποίους το παιδί διαχειρίζεται τη ψυχική ένταση από την εµπειρία 

των πρώιµων σχέσεων. Η Klein περιέγραψε ένα τρίτο είδος άµυνας απέναντι στην αγωνία που 

αισθάνεται το παιδί κατά την απόσχιση του από έναν «ενιαίο κόσµο». Εκκινεί ουσιαστικά από µια 

θεωρία ενορµήσεων. Κατά την Klein, καθώς στη βρεφική ηλικία οι ενορµήσεις πραγµατικά 

«κοχλάζουν», το νήπιο διακατέχεται από µια ακόρεστη πλεονεξία και έχει µια ροπή προς την 

επιθετικότητα, που υποδαυλίζεται από τα πρώτα βιώµατα µαταίωσης. Φθονεί λοιπόν τη δύναµη της 

µητέρας να ελέγχει την απόλαυση και την µαταίωση και ασύνειδα την αρνείται: στις φαντασιώσεις 

του αναπαριστά τις «καλές» και τις «κακές» στάσεις που τηρεί η µητέρα του έναντι του ως δύο 

διακριτές µητρικές µορφές – µια προστατευτική και µια απειλητική.53 Έτσι, η µητέρα που δεν του 

προσφέρει το στήθος της τη στιγµή που το επιθυµεί είναι η «κακή» που διακρίνεται από την «καλή». 

Σ’ αυτά τα οιονεί ξεχωριστά αντικείµενα το παιδί προβάλλει τα δικά του αντιφατικά συναισθήµατα 

(αγάπη/ οργή) για να απαλλαχθεί από την ένταση της αµφιθυµίας και να αποκαταστήσει µια ευφορική 

αίσθηση ευζωίας. Ωστόσο, ο διαχωρισµός αυτός στον οποίο προβαίνει το παιδί προκαλεί διωκτικό 

άγχος. Έτσι, ο φθόνος του παιδιού για τη µητέρα του επιστρέφει τελικά σ’ αυτό υπό τη µορφή άγχους 

ή της συναίσθησης µιας διαρκώς επικρεµάµενης απειλής. Αργότερα, όταν το παιδί συνειδητοποιήσει 

ότι η µητέρα του είναι ένα ενιαίο πρόσωπο, η εσωτερικευµένη εικόνα της απειλητικής µητέρας 

µετασχηµατίζεται σε ένα τραχύ τιµωρητικό Υπερέγω: έναν εσωτερικευµένο φόβο εγκατάλειψης ως 

τιµωρία για τον φθόνο προς την πηγή της ζωής.54 «Το υπερεγώ», λέει ο Lasch, «αντιπροσωπεύει τον 

εσωτερικευµένο φόβο για τιµωρία, στον οποίο οι επιθετικές ενορµήσεις ανακατευθύνονται εναντίον 

                                                 
52. Εδώ η έννοια του αντικειµένου αναφέρεται στα πρόσωπα µε τα οποία σχετίζεται το παιδί. 
53. Η Klein ονοµάζει χαρακτηριστικά αυτή τη φάση παρανοειδή-σχιζοειδή θέση.    
54. Στην ψυχαναλυτική παράδοση που ακολουθεί ο Lasch, το Υπερεγώ θεωρείται πιο σκοτεινό, ενστικτώδες, 
ασύνειδο, και εν γένει ένα πιο ταπεινό κίνητρο αυτολογοκρισίας, απ’ όσο το θέλουν οι κοινές αναγνώσεις της 
φροϋδικής δοµικής θεωρίας. Ο ίδιος ο Freud στα όψιµα θεωρητικά κείµενα του, απέδιδε στο Εγώ –και όχι στο 
Υπερεγώ– την αντιπροσώπευση των κανόνων του εξωτερικού κόσµου, ενώ υποβίβαζε το Υπερεγώ σε 
«αντιπρόσωπο του εσωτερικού κόσµου, του Αυτό». Το Υπερεγώ έχει µια πρωτόγονη, απειλητική όψη που δεν 
αντιπροσωπεύει τόσο την κατεστηµένη ηθική όσο τον καθαρό φόβο της τιµωρίας. Είναι, θα λέγαµε, το 
συσσωρευµένο άγχος του παιδιού για τις προσωπικές συνέπειες που µπορεί να έχει η οργή του εναντίον εκείνων 
από τους οποίους εξαρτάται. Αυτό το άγχος εκβάλει σε ένα άγριο ψυχικό «αυτοµαστίγωµα», κάθε φορά που το 
Εγώ συναισθάνεται επιθετικότητα και οργή. Βλ. Lasch 2006 [1984]: 164-165. 
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του Εγώ» (2006 [1984]: 159) 

Αυτή η εσωτερικευµένη σκιά, η ενοχή για τα πηγαία και αχαλίνωτα συναισθήµατα οργής και 

φθόνου προς την τροφό και ο διαβρωτικός φόβος ότι θα επισύρουν ως τιµωρία την εγκατάλειψη απ’ 

αυτή, είναι δυσβάσταχτη. Το παιδί φοβάται ότι τα επιθετικά του συναισθήµατα θα διώξουν τους 

άλλους. Σε αντιστάθµισµα της συνείδησης των απωθητικών του συναισθηµάτων και των 

επαπειλούµενων συνεπειών τους, καταφεύγει σε ένα νέο φαύλο κύκλο φαντασιώσεων, στην 

επικράτεια του ναρκισσισµού. Καλλιεργεί µεγαλειώδεις ιδεώδεις εικόνες του εαυτού, τις οποίες  

χρησιµοποιεί ως άµυνα στις απεχθείς εικόνες του εαυτού και σε µια κοσµοαντίληψη που διαβλέπει 

παντού την απόρριψη (Lasch 2004a [1979]: 49). Ο κόσµος που βλέπει ένα παιδί που εγκλωβίζεται στο 

ναρκισσισµό είναι ένας κόσµος απειλητικών αντικειµένων, ένας κόσµος όπου ελλοχεύει η 

απογοήτευση, η µαταίωση, η εγκατάλειψη, η επιβεβαίωση του χωρισµού σε κάθε µορφή. Ως 

παραπέτασµα καλλιεργεί µια «τυφλή αισιοδοξία», που αντλεί από την αναπτυσσόµενη εγωπάθεια του 

και τις εσωτερικευµένες αναπαραστάσεις των καλών γονέων. Η αγωνία για διαφύλαξη της αίσθησης 

δύναµης και αυτάρκειας κυριαρχεί τελικά στον ενδοψυχικό κόσµο ώστε χώρος για άλλο τρόπο 

βίωσης της εµπλοκής µε τον κόσµο δεν υπάρχει – εξ ’ου και τα έντονα συναισθήµατα κενότητας και 

αναυθεντικότητας που αναφέρουν οι ασθενείς, η επιφανειακή εµπλοκή τους µε τον κόσµο, η 

υπολογιστική διαχείριση των σχέσεων. Αλλά αν ο παθολογικός νάρκισσος µοιάζει να ορίζεται από 

την µεγαλοµανή αντίληψη του εαυτού του, το γεγονός παραµένει: στη πραγµατικότητα είναι θύµα 

ενός ακατέργαστου τιµωρητικού Υπερεγώ, το οποίο καταλογίζει το αναπόφευκτο γεγονός του 

χωρισµού στον εαυτό. 

Και φτάνουµε στο Οιδιπόδειο σύµπλεγµα, µια δεύτερη οριακή στιγµή –η πρώτη είναι εκείνη 

της γέννησης– όπου κρίνεται αν τα ψυχικά πάθη και οι αγωνίες της παιδική ηλικίας θα καταλήξουν 

στη διαµόρφωση µιας παθολογικά ναρκισσιστικής προσωπικότητας. Ο Lasch αντιµετωπίζει το 

Οιδιπόδειο σύµπλεγµα ως παραλλαγή του βασικού θέµατος του άγχους του χωρισµού από τη µητέρα. 

(2006 [1984]: 161).55 Και θεωρεί ότι η σηµασία του πηγάζει από την κρισιµότητα του στην τροπή 

αυτής της ιστορίας (2006 [1984]: 167): η Οιδιπόδεια εµπειρία θέτει αµείλικτα το παιδί προ της 

πραγµατικότητας, καταστρέφοντας τη νηπιακή ψευδαίσθηση παντοδυναµίας. Εδώ, η προσκόλληση 

του παιδιού προς τη µητέρα του λαµβάνει µορφή σεξουαλικής έλξης, αλλά η ανταγωνιστική µορφή 

του πατέρα, του σεξουαλικού συντρόφου της µητέρας, δεν αφήνει πολλά περιθώρια για  αυταπάτες. 

Το παιδί έρχεται αντιµέτωπο µε τις ανεπάρκειες του, οι οποίες του απαγορεύουν να κατέχει 

αποκλειστικά τη µητέρα. Επέρχεται, έτσι, η Οιδιπόδεια λύση στο πρόβληµα του χωρισµού: «το παιδί 

παραιτείται από τη φαντασίωση της άµεσης επανένωσης µε τη µητέρα, µε την ελπίδα να µεγαλώσει 

                                                 
55. «Αντί να λέµε ότι το Οιδιπόδειο σύµπλεγµα κληροδοτεί στο παιδί ένα τιµωρητικό υπερεγώ που βασίζεται 
στον φόβο για τον ευνουχισµό, θα µπορούσαµε να πούµε ότι το άγχος του ευνουχισµού είναι απλώς µια όψιµη 
µορφή του άγχους του χωρισµού, ότι το αρχαϊκό και εκδικητικό υπερεγώ απορρέει από τον φόβο της µητρικής 
τιµωρίας και ότι η Οιδιπόδεια εµπειρία, αν κάνει κάτι, µετριάζει το τιµωρητικό υπερεγώ της νηπιακής ηλικίας, 
προσθέτοντας του µία πιο απρόσωπη βασική αρχή εξουσίας, […] η οποία έχει πιο πολύ την τάση να επενδύει σε 
οικουµενικές ηθικές νόρµες, και άρα είναι κάπως λιγότερο πιθανό να συνδέεται µε ασύνειδες φαντασιώσεις 
καταδίωξης», λέει ο Lasch (2006 [1984]: 166). 
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και να αναλάβει ενήλικους ρόλους που υπόσχονται κάτι από την ίδια σεξουαλική ικανότητα που 

συνδεόταν κάποτε µε τη νηπιακή ψευδαίσθηση αυτάρκειας» (Lasch 2006 [1984]: 174). Αλλά δεν 

πρόκειται πάντα για µια λύση «καθαρή» και απροβληµάτιστη. Το παιδί ενδέχεται να προβάλλει 

αντιστάσεις, που κυρίως παρατηρούνται ως άρνηση των γενεών ή/ και των φύλων, ως άρνηση δηλαδή 

εκείνων των ιδιοτήτων που το κάνουν να υπολείπεται του πατέρα (Lasch 2006 [1984]: 161-163, 174). 

Πολλά από τα φαινόµενα που καταγράφουν οι ψυχαναλυτές, όπως ο φθόνος του πέους ή η 

φαντασίωση της φαλλικής µητέρας, επανερµηνεύονται σ’ αυτά τα πλαίσια. Πρόκειται για 

σπασµωδικά ξεσπάσµατα της ναρκισσιστικής λαχτάρας για επανένωση µε τον κόσµο, που, υπό 

προϋποθέσεις, µπορεί να φτάσει να ακυρώσει την Οιδιπόδεια λύση στο πρόβληµα του χωρισµού. Οι 

συνθήκες αυτής της εξέλιξης έχουν σε µεγάλο βαθµό να κάνουν µε τη κουλτούρα.  

Αλλά, πριν περάσουµε στις απόψεις του Lasch σχετικά µε τις κοινωνικές επιρροές στην 

έξαρση του παθολογικού ναρκισσισµού, ας δούµε µια ακόµη πολύ ενδιαφέρουσα θέση του: ακόµα και 

η «επιτυχής έκβαση» της Οιδιπόδειας εµπειρίας, λέει, δεν σηµαίνει το τέλος της ναρκισσιστικής 

λαχτάρας για παντοδυναµία. Η ίδια η θεωρούµενη λύση του Οιδιπόδειου συµπλέγµατος αποτελεί 

στην ουσία ένα ναρκισσιστικό µόρφωµα. 

Σύµφωνα µε µια διαδοµένη αντίληψη, η ψυχανάλυση υποδεικνύει και προωθεί ως λύση του 

Οιδιπόδειου συµπλέγµατος τον ολικό χωρισµό από τη µητέρα και την προσαρµογή στην πατριαρχική 

πραγµατικότητα. Ο χωρισµός φαίνεται να γίνεται λιγότερο επώδυνος όταν απαξιώνουµε τη 

θηλυκότητα και αποθεώνουµε την αρρενωπότητα: η µεταστροφή αυτή καταπραΰνει τα αισθήµατα 

ανηµποριάς και εξάρτησης που συνεπάγεται ο χωρισµός, καθώς τώρα οι άνθρωποι επενδύουν στην 

προοπτική µιας µελλοντικής παντοδυναµίας και ανεξαρτησίας που προσδοκάται πως θα επέλθει από 

την αντρική δυναµικότητα. Αλλά κι αν ακόµα η παράσταση του πιονέρου που ανεξαρτητοποιείται από 

τη µητέρα-φύση και την τιθασεύει έχει καταστεί µια κυρίαρχη πολιτισµική ιδέα στις βιοµηχανικές 

κοινωνίες, υποστηρίζει ο Lasch, δεν είναι πάντως η λύση που προωθεί η ψυχανάλυση στο σύνολο της 

(2006 [1984]: 163-164). Η «αρσενική» τάση για απόλυτο έλεγχο αποτελεί µια φαουστική έκφανση 

του ναρκισσισµού, που, όπως η «θηλυκή» λαχτάρα για εκστατική ένωση µε τους άλλους, απορρίπτει 

την ψυχολογική ωρίµανση προς όφελος της επαναστροφής (Lasch 2006 [1984]: 232-233). Η 

προσωρινή αποδοχή του διαχωρισµού που διαλύεται αµέσως µέσα σε µια εµµονή κυριαρχίας επί του 

κόσµου θεωρείται από τον Lasch εξίσου επαναστρεπτική µε την καθήλωση στο προγενετήσιο 

µοντέλο, δηλαδή µε την πεισµατική άρνηση του γεγονότος του χωρισµού. Πρόκειται για µια µορφή 

ναρκισσισµού η οποία ευδοκιµούσε παραδοσιακά στα πλαίσια της πατριαρχικής αστικής κοινωνίας. Η 

εξιδανίκευση της πατρικής ισχύος µε τίµηµα την ολική απαξίωση της µητέρας δεν αποτελεί, λοιπόν, 

την ενδεδειγµένη λύση στο Οιδιπόδειο σύµπλεγµα. 

Από την άλλη, ιδιαίτερα θορυβεί επίσης τον Lasch το γεγονός ότι µεγάλη µερίδα των 

κριτικών του «αρσενικού» ναρκισσισµού φαίνεται να λησµονεί πως η παράταση του Οιδιπόδειου 

συµπλέγµατος εις πείσµα της πραγµατικότητας και ακόµη και του φόβου του ευνουχισµού είναι 

εκείνη ακριβώς η εξέλιξη που η ψυχανάλυση πρωτίστως απεύχεται και «παθολογικοποιεί». Για 
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παράδειγµα, ο Lasch ασκεί έντονη κριτική στους εκφραστές της νέας φεµινιστικής κριτικής στο χώρο 

της ψυχανάλυσης, οι οποίοι, υποστηρίζοντας την προοπτική µιας πολιτιστικής επανάστασης ενάντια 

στις «πατριαρχικές» αξίες που διαρθρώνουν τον σύγχρονο πολεµικό κόσµο, φτάνουν εν αγνοία τους 

να προωθούν τη «θηλυκή» τάση του ναρκισσισµού (2006 [1984]: 230 κ.ε.). Αναζητώντας µια 

εναλλακτική λύση στο Υπερεγώ, το οποίο αρχικά ο Freud είχε περιγράψει ως «αντιπρόσωπο» της 

πατριαρχικής κοινωνίας στον ψυχισµό, οι συγγραφείς αυτοί επενδύουν στο ιδεώδες του Εγώ και γύρω 

απ’ αυτό προσπαθούν να «στήσουν» µια θεωρία ανάδυσης ενός νέου τρόπου να αναφερόµαστε προς 

τα πράγµατα, ενός «συµβιωτικού» τρόπου, που βασίζεται στην τάση του ιδεώδους του Εγώ να 

ανακτήσει και ξανακτίσει µια αίσθηση ενότητας µε τον κόσµο. Θα το περιγράφαµε περίπου ως ένα 

επιχείρηµα που ζητά να αποκαταστήσουµε µια αίσθηση ενότητας µε την φύση αντί να την 

υποκαθιστούµε µε εξουσιαστική µεγαλοµανία. Αλλά ο ίδιος ο Freud, θυµίζει ο Lasch, είχε γράψει για 

το ιδεώδες του Εγώ ότι είναι ο «κληρονόµος του πρωτογενούς ναρκισσισµού». Ο Lasch εξετάζει την 

αντιφατική έννοια του ιδεώδους του Εγώ και δείχνει ότι αν µπορεί να στηρίξει µια πίστη στην 

βελτίωση του ανθρώπου, επιδέχεται ωστόσο και πιο σκοτεινές ερµηνείες. Στο  ιδεώδες του Εγώ 

καθιζάνει η ανάµνηση της παιδικής αίσθησης παντοδυναµίας. Σχηµατίζεται από εξιδανικευµένες 

εικόνες των «καλών» γονέων, οι οποίες εσωτερικεύονται ως πρότυπο προς το οποίο πρέπει να 

κατατείνει το Εγώ µας, και ενδέχεται να λειτουργήσει ως κινητήριος παράγοντας µιας εξελικτικής 

πορείας στη ζωή. Αλλά, πάντα, το ιδεατό φαίνεται να «ξεγλιστράει» όσο το πλησιάζουµε. Έτσι, πολύ 

εύκολα, η κίνηση του Εγώ για ένωση µε το ιδεώδες του µπορεί να µας εκτρέψει στο συντοµότερο 

δρόµο, αυτόν της επαναστροφής και της φαντασίωσης. Έτσι, κάποιοι συγγραφείς θεωρούν το ιδεώδες 

του Εγώ πιο πρωτόγονο από το Υπερεγώ, υπό την έννοια ότι αν το Υπερεγώ µε κάποιο τρόπο 

εξαναγκάζει στην αποδοχή της πραγµατικότητας, το ιδεώδες του Εγώ έχει µια ροπή να 

αποπροσανατολίζει από την αποκαρδιωτική πραγµατικότητα και τις αδυναµίες του Εγώ και να 

ενθαρρύνει µεγαλειώδεις φαντασιώσεις παντοδυναµίας. Αν κάτι µπορούµε να κρατήσουµε από την 

έννοια του ιδεώδους του Εγώ, καταλήγει ο Lasch, είναι αυτό ακριβώς που υπαινίσσεται η θεωρητική 

ασυµφωνία γύρω απ’ αυτή: ότι στη βιολογία µας εγγράφονται εξίσου η τάση µας για επαναστροφή 

όσο και η δυνατότητα για εξέλιξη και υπέρβαση. Η επίµαχη έννοια συλλαµβάνει την αµφιταλάντευση 

µας «ανάµεσα στις κατώτερες και τις ανώτερες µορφές ζωής, ανάµεσα στις πιο υψηλές φιλοδοξίες για 

πνευµατική υπέρβαση και τις πρωιµότατες ψευδαισθήσεις παντοδυναµίας και αυτάρκειας» (Lasch 

2006 [1984]: 169). Έτσι, κλείνοντας αυτή την παρένθεση, η αµφισηµία της έννοιας του ιδεώδους του 

Εγώ αποτελεί για τον Lasch µια θεωρητική συνηγορία στο επιχείρηµα του ότι η ίδια εκείνη η λαχτάρα 

για γαληνευτική πληρότητα, η οποία µας ωθεί να βυθιστούµε σε ναρκισσιστικές φαντασιώσεις, 

ζωογονεί επίσης την κίνηση του ανθρώπου προς την υπέρβαση της µικρότητας του – µέχρι την 

αυταπάρνηση και την αυτοθυσία (Lasch 2006 [1984]: 169-170). Αλλά οι ίδιες αυτές οι έννοιες της 

αυταπάρνησης και της θυσίας προϋποθέτουν, πριν απ’ όλα, την έννοια της διαφοράς. 

 Ο Lasch εντοπίζει επίσης τη «θηλυκή» µορφή ναρκισσισµού ως τη «νέα τάση» που 

προωθείται µέσα από τον σύγχρονο πολιτισµικό ριζοσπαστισµό. Λόγου χάρη, οι θαλερές νέες 
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θρησκευτικές/ θεραπευτικές «ανατολικίζουσες» λατρείες, λέει ο Lasch, αποσιωπούν και συσκοτίζουν 

το γεγονός του διαχωρισµού, υποσχόµενες µας ακριβώς «άµεση ανακούφιση από το βάρος της 

εαυτότητας» (2006 [1984]: 155).56 

Με όλες αυτές τις παρατηρήσεις, η συζήτηση για την επίλυση του Οιδιπόδειου συµπλέγµατος 

φαίνεται να περιπλέκεται ακόµη περισσότερο. Αν η κυριαρχική νοοτροπία του εκπολιτισµού είναι 

ναρκισσιστική και αν η προωθούµενη αντι-κουλτούρα είναι επίσης ναρκισσιστική, που βρίσκεται η 

διέξοδος από αυτή τη παλινδρόµηση από ναρκισσισµό σε ναρκισσισµό; Πώς µπορεί να εκτονωθεί 

δηµιουργικά το άγχος του χωρισµού και να ζωογονήσει την ψυχική µας εξέλιξη; 

 Για άλλη µια φορά, ο Lasch καταδύεται στην καθαρή ψυχανάλυση και κατόπιν ανιχνεύει τις 

συνδέσεις ανάµεσα στον ψυχισµό και την κουλτούρα. Παραπέµπει στη θεωρία του D. W. Winnicott, 

ενός από τους σηµαντικότερους εκπροσώπους της σχολής των αντικειµενότροπων σχέσεων (Lasch 

2006 [1984]: 183-185). Με πολύ απλά λόγια, ο Winnicott υποδεικνύει ως καθοριστικό παράγοντα της 

ψυχικής συγκρότησης του παιδιού το παιχνίδι. Η απτική ενασχόληση µε µεταβατικά αντικείµενα όπως 

τα παιδικά παιχνίδια, που υποκαθιστούν το µητρικό στήθος ως πηγή ικανοποίησης, βοηθά το παιδί να 

αποκτήσει σταδιακά συναίσθηση ενός «αντι-κείµενου» κόσµου που «ανοίγεται» µπροστά του σαν ένα 

πεδίο δράσης δίχως να υπακούει πάντα στις ιδιοτροπίες του. Το παιδί περνάει έτσι, µε τον λιγότερο 

δυνατό τραυµατικό τρόπο, από µια κατάσταση συνταύτισης µε τη µητέρα στην κατάσταση του 

«σχετίζεσθαι». Η εµπειρία αυτή ενισχύεται µέσα από µεταβατικά φαινόµενα που απλώνονται σε όλο 

το φάσµα της κουλτούρας και τα οποία προσφέρονται για άφθονο «παιχνίδι» µέσα από το οποίο το 

παιδί αποκτά µια στερεή και µη-αποκαρδιωτική αντίληψη της διαφοράς ανάµεσα σε 

υποκειµενικότητα και αντικειµενικότητα. 

Οπότε, µε γενικότερους ψυχαναλυτικούς όρους, µια διέξοδος που αποφεύγει το διπλό 

σκόπελο του ναρκισσισµού φαίνεται να βρίσκεται περίπου ανάµεσα στις δύο αυτές ακραίες στάσεις, 

την «αρσενική» και τη «θηλυκή». Έγκειται σε µια αποδοχή του πατέρα δίχως απόρριψη της µητέρας. 

Βρίσκεται, όπως το διατυπώνει ο Lasch, στη «δηµιουργική ένταση […] ανάµεσα σε εξατοµίκευση και 

εξάρτηση» (2006 [1984]: 167). Με άλλα λόγια, η «χρυσή τοµή» ανάµεσα στον διαχωρισµό και την 

ένωση που, κατά τον Lasch, έχει να προτείνει η ψυχαναλυτική θεωρία, συνίσταται στην αίσθηση ότι 

συµµετέχουµε δυναµικά και δηµιουργικά σε κάτι ευρύτερο από µας που µας περιλαµβάνει. Ο ίδιος ο 

Winnicott υποστηρίζει ότι κάθε µορφή πολιτισµικής δραστηριότητας δίνει τη δυνατότητα για 

«αλληλεπίδραση ανάµεσα στην πρωτοτυπία και στην αποδοχή της παράδοσης»,57 για δηµιουργία µιας 

αίσθησης διαχωρισµού και ένωσης συνάµα. «Η µόνη διέξοδος από το αδιέξοδο του ναρκισσισµού», 

συγκεφαλαιώνει ο Lasch, «είναι η δηµιουργία πολιτιστικών αντικειµένων, “µεταβατικών 

αντικειµένων”, που συγχρόνως υποκαθιστούν µια αίσθηση σύνδεσης µε τη µητέρα και µε τη Μητέρα 

Φύση, και επιβεβαιώνουν τον έλεγχο µας πάνω στη φύση, χωρίς να αρνούνται την εξάρτηση µας από 

τις µητέρες ή τη φύση» (2006 [1984]: 233). 

                                                 
56. Βλ. επίσης Lasch 2006 [1984]: 234-239. 
57. Παρατίθεται στο Lasch  2006 [1984]: 184. 
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Βλέπουµε πως η ψυχαναλυτική παράδοση που ακολουθεί ο Lasch ανακαλύπτει στην 

κουλτούρα την διέξοδο από τις ψυχικές συγκρούσεις. ∆ουλεύοντας προς την αντίθετη κατεύθυνση, ο 

Lasch αναζητά τις αιτίες της ψυχικής παθογένειας στην επικρατούσα κουλτούρα. Ο χαρακτηρισµός 

της σύγχρονης κουλτούρας ως «κουλτούρας του ναρκισσισµού», λέει, έχει νόηµα επειδή «η 

κουλτούρα αυτή τείνει να ευνοεί παλινδροµικές και όχι “εξελικτικές” λύσεις στο πρόβληµα του 

χωρισµού» (2006 [1984]: 174). Ο Lasch εντοπίζει αρκετούς κοινωνικούς-πολιτισµικούς παράγοντες 

που ευνοούν ή επιτρέπουν την έξαρση του ναρκισσισµού. Κάποιες φορές οι παρατηρήσεις του, αν και 

ενδιαφέρουσες, εύκολα θα µπορούσαν να χαρακτηριστούν συντηρητικές και δίνουν λαβή για 

ενστάσεις αλλά, παραδόξως, ο Giddens δεν δράττεται από αυτές. Ας πούµε, στον Ελάχιστο εαυτό, 

επιστέγασµα στο επιχείρηµα του περί Κουλτούρας του ναρκισσισµού, ο Lasch φτάνει να υποστηρίξει 

εν πολλοίς ότι ένας κακώς εννοούµενος «εκδηµοκρατισµός» της πατριαρχικής οικογένειας µας έχει 

αποστερήσει από εκείνη τη «γειωτική» αίσθηση της πραγµατικότητας που είναι απαραίτητη ως 

ανάχωµα στις παθολογικές ψευδαισθήσεις (Lasch 2006 [1984]: 175-177, 180-181). Αλλά θα ήταν 

άδικο να αποµονώσουµε και να κρατήσουµε από τον Lasch αυτή την επιµέρους συζητήσιµη θέση ή 

τις επιφυλάξεις του σχετικά µε τη σεξουαλική διαπαιδαγώγηση των παιδιών. Αυτό που λέει ο Lasch 

στον Ελάχιστο εαυτό είναι ότι αν τα παιδιά απελευθερώθηκαν από τον πατριαρχικό δεσποτισµό, µια 

οµολογουµένως ειδεχθή µορφή «προσγείωσης» στη πραγµατικότητα, έχουν ωστόσο µείνει 

εκτεθειµένα σε εκκοινωνιστικές επιρροές που προδιαγράφουν την δια βίου ανάλωση τους στον 

ονειρώδη κόσµο του ναρκισσισµού. Η παρακµή της πατρικής εξουσίας, εγγράφεται στα πλαίσια µιας 

γενικότερης χαλάρωσης της γονικής επίβλεψης, η οποία, µέσα στις σύγχρονες συνθήκες, ζηµιώνει στο 

τέλος τα παιδιά. Το επιχείρηµα του Lasch εναντίον του «αναιµικού» πατέρα πρέπει να γίνει 

κατανοητό µέσα στην πολιτισµική συγκυρία του: όταν οι σειρήνες της καταναλωτικής κουλτούρας 

εκπέµπουν προς πάσα κατεύθυνση το µήνυµα «µπορείς να είσαι ό,τι θέλεις να είσαι», όταν η πρόοδος 

της επιστήµης δηµιουργεί την εντύπωση ότι όλα είναι εφικτά, όταν η σύγχρονη παιδαγωγική αποσείει 

από πάνω της το καθήκον της επίβλεψης και της ηθικής καθοδήγησης ως πατερναλισµό, τότε η τάση 

των προοδευτικών γονιών να αντιµετωπίζουν τα παιδιά ως ισότιµα, συµπαθής κατά τα άλλα, φαίνεται 

να αίρει τα έσχατα αναχώµατα στην ροπή των παιδιών να καλλιεργούν µεγαλειώδεις ψευδαισθήσεις 

παντοδυναµίας (Lasch 2006 [1984]: 174-185). Αυτό που βλέπει να εκλείπει ο Lasch µαζί µε την 

πατριαρχική εξουσία είναι η ύστατη δυνατότητα µιας τριβής µε την πραγµατικότητα, κι ας είναι 

κάποιες φορές επίπονη, µέσα από την οποία τα παιδιά θα βιώσουν τα εµπόδια που εγείρονται στις 

επιθυµίες τους και θα ανακαλύψουν περάσµατα µέσα από τα οποία µπορεί να προχωρήσει η 

«εξερεύνηση», έτσι ώστε η αγωνία για επανένωση µε τον κόσµο να τραπεί σε ρεαλιστικές και 

δηµιουργικές αναζητήσεις, αντί να «λιµνάσει» σε ηµι-ονειρώδεις ψευδαισθήσεις αυτάρκειας και 

παντοδυναµίας. Με άλλα λόγια, για να χρησιµοποιήσουµε όρους από τον Winnicott, τα παιδιά σήµερα 

αποστερούνται από µια ανεκτίµητη πρακτική εµπειρία του κόσµου που θα τους επιτρέψει να 

αναγνωρίσουν τους αντικειµενικούς όρους του «παιχνιδιού» που ακριβώς το καθιστούν παιχνίδι και 

όχι µια κατάσταση πραγµάτων που µετασχηµατίζεται κάθε στιγµή κατά τη βούληση και την επιθυµία 
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µας. Τα παιδιά µας µαθαίνουν σε µια απατηλή αίσθηση παντοδυναµίας· όταν κάποια στιγµή 

αναπόφευκτα η πραγµατικότητα «χτυπήσει», επέρχεται µια τόσο οδυνηρή απογοήτευση που 

αναζητούν καταφύγιο βυθιζόµενα βαθύτερα στις φαντασιώσεις. ∆εν υπάρχει τίποτα για να τα 

αποτρέψει· αντίθετα ολόκληρη η κουλτούρα µας ενθαρρύνει την επαναστροφή. 

 Για τούτο ο Lasch υποστηρίζει ότι, παρά την αξιακή εξύψωση τους, τα παιδιά στο βάθος 

παραµελούνται ως προς τις πραγµατικές ανάγκες τους,  γεγονός που αποτυπώνεται ξεκάθαρα στο ότι 

έχουµε εν πολλοίς εκχωρήσει τον εκκοινωνισµό τους σε ένα κόσµο θεαµάτων και εµπορευµάτων, 

αφήνοντας τα εκτεθειµένα σε ψεύτικες υποσχέσεις παντοδυναµίας και εικόνες που ικανοποιούν τους 

πιο ενδόµυχους πόθους τους και οι οποίες ενθαρρύνουν µια αέναη ανάλωση σε φαντασιώσεις. 

Πρόκειται για µια αδιαφορία για τα παιδιά στην οποία µετέχουν οι ίδιοι οι γονείς και οι παιδαγωγοί. 

Ακόµα πιο πολύ θορυβεί η διάγνωση του Lasch σε σχέση µε τις ευρύτερες συνθήκες στις οποίες 

εγγράφεται τούτη η εξέλιξη. Η αδιαφορία για τα παιδιά αποπνέει µια γενικότερη υποβόσκουσα 

απελπισία. «Αυτό που έχει αδυνατίσει», λέει ο Lasch, «δεν είναι τόσο η δοµή των ηθικών 

υποχρεώσεων και εντολών, όσο η πίστη σε έναν κόσµο που ζει πιο πολύ από τους κατοίκους του» 

(Lasch 2006 [1984]: 182). «Μια κοινωνία που φοβάται πως δεν έχει µέλλον, δεν µπορεί να δίνει 

ιδιαίτερη προσοχή στις ανάγκες τις επόµενης γενεάς, και η πάντα παρούσα αίσθηση ιστορικής 

ασυνέχειας –η πληγή της κοινωνίας µας– πλήττει ιδιαίτερα συντριπτικά την οικογένεια» (Lasch 2004a 

[1979]: 59). «Η παρακµή της γονικής εξουσίας αντανακλά την “παρακµή του υπερεγώ” στην 

αµερικάνικη κοινωνία συνολικά» (Lasch 2004a [1979]: 175). Μην έχοντας πλέον σε τι να 

αναφερθούν και µη ξέροντας τι να διδάξουν στα παιδιά τους, οι γονείς επενδύουν στην ιδεολογία της 

προσωπικής ανάπτυξης και αξιοποιούν τη νεοαποκτηθείσα ελευθερία τους επιδιδόµενοι σε µια 

σχολαστική ενδιατριβή µε τον εαυτό δια της οποίας προσδοκούν την αυτοπραγµάτωση (Lasch 2006 

[1984]: 178· Lasch 2004a [1979]: 59-60). Αφήνουν τα παιδιά για ώρες στην επιρροή της τηλεόρασης 

και έπειτα προσπαθούν να τα πείσουν ότι είναι αγαπητά ενδίδοντας σε παράλογες απαιτήσεις τους και 

δείχνοντας τους µε κάθε τρόπο ότι κατέχουν µια προνοµιακή θέση µέσα στην οικογένεια, θρέφοντας 

τις ψευδαισθήσεις παντοδυναµίας τους.58 Σύµφωνα µε τον Lasch, αυτός ο συνδυασµός πολιτισµικών 

επιρροών, από τη µία, και µιας έκρυθµης ισότητας µέσα στην οικογένεια, από την άλλη, αποτελεί 

ιδανική συνταγή για µια ναρκισσιστική δοµή προσωπικοτήτας. 

∆εν είναι µόνο ότι οι γονείς καταγίνονται µε την προσωπική τους ανάπτυξη και έχουν αφήσει 

τα παιδιά εκτεθειµένα στην βιοµηχανία του θεάµατος. Με ένα τρόπο, λέει ο Lasch, αποτυγχάνουν να 

είναι πραγµατικά παρόντες για τα παιδιά τους, ακόµα και όταν είναι δίπλα τους: έχουν «εξαφανιστεί» 

ως φορείς «γειωτικής» εξουσίας και αδιαµεσολάβητης αγάπης. Ο Lasch δείχνει πώς η αλλοτρίωση 

αυτή της οικογένειας επήλθε µέσα από τη διαπλοκή του θεσµού µε ευρύτερες ιστορικές µεταβολές. 

                                                 
58. Θα µπορούσε να προσθέσει κανείς ότι πίσω από την ενδοτικότητα των γονιών κρύβεται επίσης η αγωνία για 
το αβέβαιο µέλλον των παιδιών τους σε έναν σκληρό και επικίνδυνο κόσµο. Στην ταινία Seven (1995), όταν η 
Tracy εκµυστηρεύεται στoν ντετέκτιβ Somerset, συνάδελφο του συζύγου της, ότι είναι έγκυος αλλά διστάζει να 
κάνει οικογένεια σε µια πόλη σαν τη Νέα Υόρκη, εκείνος, αντλώντας από την αποκαρδιωτική εµπειρία του 
στους δρόµους της πόλης, τη συµβουλεύει: «if you do decide to have the baby […] then spoil that kid every 
chance you get. That's all the advice I can give you...». 
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Το αυξανόµενο ενδιαφέρον του νεωτερικού κράτους για έλεγχο της οικογένειας, οι ανάγκες του 

βιοµηχανικού τρόπου παραγωγής, ο παρεµβατισµός των ειδηµόνων στην ανατροφή και την 

εκπαίδευση των παιδιών, αναφέρονται από τον Lasch ως παράγοντες που συνέδρασαν στην ανάδειξη 

νέων οικογενειακών προτύπων. Με τη διάσπαση της οικιακής παραγωγής και το πέρασµα στη 

βιοµηχανική κοινωνία, ο πατέρας είχε έτσι κι αλλιώς αποµακρυνθεί από το σπίτι για να εργαστεί στο 

εργοστάσιο ή άλλου: «οι πατέρες δεν µπορούσαν πια να φέρουν τη δουλειά τους στο σπίτι ούτε να 

διδάξουν στα παιδιά τις δεξιότητες που εισέρχονταν στη δουλειά» (Lasch 2004a [1979]: 167). Εκ των 

πραγµάτων, λοιπόν, µειώθηκε ο ρόλος που η πατρική µορφή διαδραµατίζει στη διαπαιδαγώγηση των 

παιδιών. Η µητέρα έµεινε στο σπίτι να αναθρέφει τα παιδιά και προσπάθησε να αναπληρώσει την 

απουσία του πατέρα µε επίταση της µητρικής φροντίδας. Ας σηµειώσουµε αµέσως ότι αυτή η άνιση 

παρουσία των δύο γονέων δηµιουργεί ευνοϊκές συνθήκες για την παράταση του Οιδιπόδειου 

συµπλέγµατος.59 Αλλά, πέρα απ’ αυτό, καθώς η µητέρα πασχίζει να ακολουθήσει τα κοινωνικώς 

διαµορφούµενα πρότυπα της ιδεατής µητρότητας, που οι ειδήµονες ολοένα περιπλέκουν, η µητρική 

φροντίδα απολλύει τον αυθορµητισµό της και τη συναισθηµατική φόρτιση της: γίνεται ένα καθήκον 

που η µητέρα φαίνεται πλέον απλώς να διεκπεραιώνει και µάλιστα όχι µε πολύ σιγουριά. Η µητέρα, 

λέει ο Lasch (2004a [1979]: 170), προσπαθεί να αντισταθµίσει την έλλειψη αυθόρµητου 

συναισθήµατος «πνίγοντας» το παιδί της µε φροντίδα, υπονοµεύοντας έτσι την πρωτοβουλία του και 

καταστρέφοντας την ικανότητα του να αυτενεργεί. Αυτή η αποπνικτική αλλά συνάµα «χλιαρή» και 

αδέξια φροντίδα κάνει τη µητέρα να φαντάζει, υπό µια έννοια, επίσης «απούσα». Σε µια δικαιότερη 

διατύπωση, θα λέγαµε ότι η µητέρα είναι «εκεί», αλλά µε τον τρόπο που τη διδάσκουν τα έξωθεν 

επιβεβληµένα ιδεώδη της γονικότητας, οι ειδήµονες, και άλλοι µηχανισµοί κοινωνικού ελέγχου 

(Lasch 2004a [1979]: 173), όχι ως ζεστή ψυχική παρουσία. Το πρόβληµα συλλαµβάνει πολύ εύστοχα 

µια παρατήρηση της Hilde Bruch από τα 1952, που παραθέτει ο Lasch: «Το κοινό λάθος της 

ψυχιατρικής συµβουλής είναι το να διδάσκει στους γονείς τεχνικές για να µεταβιβάζουν στο παιδί την 

αίσθηση ότι το αγαπούν αντί να βασίζονται στα εγγενή αληθινά συναισθήµατα αγάπης» (παρατίθεται 

στο Lasch 2004a [1979]: 160). Σ’ αυτά τα πλαίσια, ενθαρρύνθηκε και η άµετρη ενδοτικότητα προς τις 

απαιτήσεις των παιδιών που, όπως έχουµε δει, βλάπτει τελικά το παιδί. Η ειδηµοσύνη υπέσκαψε την 

εµπιστοσύνη των γονιών στην εµπειρία, τη διαίσθηση και τα συναισθήµατα τους· τους έκανε να 

αυτοπεριστέλλονται και, µ’ αυτό τον τρόπο να ξεθωριάσουν στη συνείδηση και την ηθική 

συγκρότηση των παιδιών τους. Παράλληλα, η εικόνα της οικογένειας ως καταφύγιο από τον αντίξοο 

εξωτερικό κόσµο επικράτησε στο φάσµα των συλλογικών αναπαραστάσεων και έκανε τους 

ανθρώπους να ξεχάσουν τη βασική γνώση πως ό,τι µαθαίνουν τα παιδιά στο σπίτι είναι µάθηµα ζωής. 

Ας ξαναδούµε, στο σηµείο αυτό, επιγραµµατικά, τις βασικές θέσεις που διαρθρώνουν το 

επιχείρηµα του Lasch. Ως βασικός εκκοινωνιστικός παράγοντας της κοινωνίας µας, η οικογένεια έχει 
                                                 
59. Γράφει χαρακτηριστικά ο Lasch: «Το παιδί φαντάζεται ότι η µητέρα έχει καταπιεί ή ευνουχίσει τον πατέρα 
και θρέφει τη µεγαλειώδη φαντασίωση να τον αντικαταστήσει, κατακτώντας φήµη ή προσκολλούµενο σε 
κάποιον που αντιπροσωπεύει µια επιτυχία φαλλικού είδους, φέρνοντας έτσι µια εκστατική επανένωση µε τη 
µητέρα» (Lasch 2004a [1979]: 172). 
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επωµιστεί να διαχειριστεί τα πρωταρχικά πάθη του ανθρώπινου ψυχισµού και να τα υποτάξει στις 

απαιτήσεις της κοινωνικής ζωής (Lasch 2004[1976]: 44-45). Στις δεδοµένες κοινωνικές συνθήκες, 

όµως, αποτυγχάνει, ενώ οι δευτερεύοντες εκκοινωνιστικοί παράγοντες δεν αποτελούν πια µια 

δικλείδα ασφαλείας: η εκπαίδευση αποδεικνύεται άτολµη, ενώ η µαζική εικόνα, από την οποία 

περιβαλλόµαστε, απλώς υποδαυλίζει το πρόβληµα. Όσον αφορά ειδικά την οικογένεια, το επιχείρηµα 

του Lasch θα µπορούσε να σχηµατοποιηθεί ως εξής: ο φόβος και η περιρρέουσα απελπισία αλλάζουν 

την οικογένεια, και η οικογένεια διαµορφώνει ναρκισσιστικές προσωπικότητες.  Με έναν τρόπο, η 

οικογένεια διαµεσολαβεί την αναπαραγωγή των κοινωνικών συνθηκών στη προσωπικότητα: «µια 

πολεµόχαρη κοινωνία τείνει να παράγει άνδρες και γυναίκες που είναι κατά βάθος αντικοινωνικοί», 

συµπεραίνει ο Lasch (2004[1976]: 60). Κι ακόµα, φαίνεται να εισερχόµαστε σε έναν φαύλο κύκλο: η 

αγωνία εγκατάλειψης και καταδίωξης που κατατρύχει τον νάρκισσο επιτείνει την φοβική αντίληψη 

του κόσµου που γεννάται από τη σύγχρονη κρίση, αποθαρρύνοντας ακόµα περισσότερο τη δέσµευση 

σε κάτι έξω από µας και οδηγώντας τελικά σε ένταση της πολεµικής κατάστασης στην οποία 

βρίσκεται η κοινωνία. Η ψυχολογία αναδρά στις συνθήκες που τη διαµόρφωσαν, αναπαράγοντας τες.  

γ. Ο νάρκισσος ως αναγνωρίσιµη πολιτισµική µορφή 

Οι παρατηρητές της σύγχρονης πολιτισµικής σκηνής, λέει ο Lasch (2004[1976]: 48), δεν θα 

πρέπει να δυσκολευτούν να αναγνωρίσουν στις σύγχρονες αντικοινωνικές συµπεριφορές ολούθε γύρω 

µας έναν λανθάνων ναρκισσισµό, όπως αυτός περιγράφεται στις ψυχολογικές µελέτες. Ο νάρκισσος 

µπορεί να ζει δυναµικά, να ελίσσεται και να διακρίνεται στα πλαίσια της  κοινωνικής ζωής. Είναι 

επιδέξιος στο παιχνίδι των εντυπώσεων και ενίοτε καταφέρνει να αποσπά το θαυµασµό των άλλων. 

Επιζητά να είναι αρεστός και σ’ αυτά τα πλαίσια καλλιεργεί και µια ορισµένη «γοητεία». Αλλά πίσω 

από τη χαρακτηριστική φιλαρέσκεια του υφέρπει ο φόβος για έναν κόσµο που απειλεί να τον 

ακυρώσει. Ο φόβος αυτός κάνει ώστε ο νάρκισσός να αποφεύγει να επενδύει συναισθηµατικά σε 

σχέσεις, να εκτίθεται και να εξαρτιέται: ζητά  να κατακτά χωρίς να κατακτιέται, να παίρνει χωρίς να 

δίνει. Μολονότι είναι ευχάριστος και συµπαθής στις συναναστροφές του, θα µπορούσαµε να πούµε 

ότι είναι ο ιδεοτυπικός φορέας της αστικής ψυχρότητας, µιας προσέγγισης των σχέσεων µε όρους 

εµπορικής συναλλαγής, όπου αυτός που αγαπά περισσότερο, δηλαδή αγαπά αληθινά, τιµωρείται.60 Γι’ 

αυτό και συχνά αισθάνεται περιφρόνηση γι’ αυτούς που υποκύπτουν στη γοητεία του. Αν και 

επιφανειακά µπορεί να δείχνει γενναιόδωρος και δοτικός, χρησιµοποιεί τους άλλους εργαλειακά, 

ζητώντας µόνο να αποκοµίσει από τις σχέσεις επιβεβαίωση της αυτάρκειας και της δύναµης του και 

                                                 
60. Με αφορµή τη συνάντηση ανάµεσα στον Οδυσσέα και τη Κίρκη, οι Horkheimer και Adorno σχολιάζουν πως 
ο εργαλειακός λόγος που ορίζει την αστική κοινωνία υπάγει την αγάπη στους νόµους της ανταλλαγής. Στα 
ερωτικά δράµατα της αστικής κοινωνίας, όπου φαινοµενικά εκθειάζεται ο έρωτας, στην ουσία θίγονται οι 
καταστροφικές συνέπειες µιας ανεπαρκούς οικονοµικής διαχείρισης των συναισθηµάτων: αυτός που αγαπά 
πληγώνεται στο τέλος επειδή «η ανικανότητα για κυριαρχία πάνω στον εαυτό του και τους άλλους, την οποία 
µαρτυρά η αγάπη του, είναι αρκετός λόγος για να µην του παρασχεθεί η εκπλήρωση». Βλ. Horkheimer και 
Adorno 1996[1947]:131-132 
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«τροφή» για τις φαντασιώσεις παντοδυναµίας του. Είναι ανίκανος να αναγνωρίσει και να σεβαστεί το 

ψυχικό βάθος και τη συνθετότητα των ανθρώπων, και, σαν νήπιο που αδυνατεί να συγκεράσει καλές 

και κακές εικόνες του αντικειµένου, αποτιµά τους άλλους είτε ως «καλούς» είτε ως «απειλητικούς», 

ανάλογα µε τη στάση που τηρούν απέναντι του, ή τους αντιµετωπίζει µε περιφρονητική αδιαφορία, 

κατατάσσοντας τους αδιακρίτως στη «µάζα». Τείνει να προσκολλάται σε σηµαντικά πρόσωπα και 

ζητά την αποδοχή τους ως εχέγγυο της αξίας του, αλλά µπορεί να τους απαξιώσει σε µια στιγµή, αν 

δεν βρει την προσδοκούµενη ανταπόκριση (Lasch 2004[1976]: 89-90).  

Αλλά σε τούτο τον εγωκεντρικό τρόπο προσέγγισης των ανθρώπων, διαλανθάνει το παράδοξο 

βάσανο του ναρκισσιστή: όσο κι αν αντιµετωπίζει τους άλλους ως εκµεταλλεύσιµους και 

αναλώσιµους, στην πραγµατικότητα βρίσκεται στο έλεος τους. Όλη του η αυτοεκτίµηση και αίσθηση 

ολοκλήρωσης «κρέµεται» από την εκ µέρους τους αποδοχή ή απόρριψη. Σε τούτο το αµφίρροπο 

παιχνίδι ετεροπροσδιορισµού, ένα χλευαστικό σχόλιο αρκεί για να τον καταρρακώσει. Η διαβόητη 

αυταρέσκεια του ναρκισσιστή είναι στην πραγµατικότητα εξαιρετικά εύθραυστή και ευάλωτη στην 

αµφισβήτηση, και έτοιµη κάθε στιγµή και µε την παραµικρότερη αφορµή να δώσει τη θέση της σε µια 

έντονη αυτοαποδοκιµαστική διάθεση. Στην πραγµατικότητα, η αντικοινωνική στάση του, ο φόβος του 

να δεθεί µε άλλους, ανακύπτει ως άµυνα στην εξάρτηση από έναν περίγυρο όπου ελλοχεύει η 

µαταίωση. Ο νάρκισσος έχει µια πολεµική εικόνα του κόσµου που συµβάλλει καθοριστικά στην 

συναισθηµατική φειδωλότητα του. Είναι επίσης εξαιρετικά δυσανεκτικός στις σκληρές 

πραγµατικότητες της ζωής: φοβάται παθολογικά την αποτυχία, τη µοναξιά, το γήρας, την ασθένεια, τη 

φθορά, ό,τι µπορεί να γκρεµίσει τη ναρκισσιστική του µεγαλοµανία. 

Η συναισθηµατική περιχαράκωση αργά ή γρήγορα οδηγεί σε µια έντονη και ενοχλητική 

αίσθηση κενού. Η ορθολογικότητα του δεσποτικού νου, που υπαγορεύει την αυτολογοκρισία των 

συναισθηµάτων και εγκαθιστά τον υπολογισµό στις σχέσεις, έχει ως απώτερη συνέπεια να διαφεύγει 

διαρκώς του νάρκισσου ένα ικανοποιητικό νόηµα µε το οποίο να επενδύσει τη ζωή του. Ο νάρκισσος 

ζει σε µια «ισορροπία του τρόµου»: ζει για να διαφυλάττει, µε κάθε κόστος, την αίσθηση της 

παντοδυναµίας του. Αλλά όταν έχει εκτοπίσει οτιδήποτε άλλο από τη ψυχική ζωή του, ακόµα και η 

θέα από την κορυφή γίνεται ανούσια και µάταιη. Ο νάρκισσος δυσκολεύεται να αισθανθεί 

ικανοποίηση και απόλαυση. Και εδώ ακόµα, η πλήρωση περνά µέσα από τους άλλους: χαίρεται την 

επιτυχία στο βαθµό που προσθέτει στο περίοπτο µεγαλείο του, αλλά δυσκολεύεται να αισθανθεί 

εσωτερική ικανοποίηση και να ονειροπολήσει για τα οφέλη µιας επίτευξης. Αντλεί λίγη ικανοποίηση 

απ’ τα πράγµατα καθ’ αυτά: περισσότερο τον ικανοποιεί η αίσθηση ότι δίνει την εντύπωση ενός 

ανθρώπου που απολαµβάνει τη ζωή του. 

Έτσι, το κενό παραµένει και µεγαλώνει. Προκειµένου να το καλύψει, ο σύγχρονος άνθρωπος 

επιδίδεται σε ένα απεγνωσµένο κυνήγι συγκινήσεων, που µπορεί να πάρει τη µορφή σεξουαλικών 

ακροτητών, να οδηγήσει σε παράτολµα εγχειρήµατα ή σε αναζήτηση της «αγριάδας» που ο 

πολιτισµός πιστεύει ότι άφησε πίσω.61 Το ίδιο έλλειµµα τον κάνει, επίσης, να  προστρέχει στο 

                                                 
61. Λόγου χάρη, η σύγχρονη µας τάση ενασχόλησης µε τα λεγόµενα «extreme sports» θα µπορούσε να 
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θεραπευτικό κίνηµα, αναζητώντας εκεί αυτογνωσία, πληρότητα και γαλήνη. 

Αλλά οι ίδιες αγωνίες και στάσεις που, σε βάθος χρόνου, πτωχαίνουν αφόρητα τη προσωπική 

ζωή, µπορεί να αποτελούν προτέρηµα στο περιβάλλον των γραφειοκρατικών υπηρεσιών και των 

µεγάλων επιχειρήσεων. Στον ανταγωνιστικό κόσµο όπου ζουν και «κονταροχτυπιούνται» τα στελέχη 

των επιχειρήσεων, ζητούµενο είναι η διάκριση έναντι των άλλων και όχι η απόδοση καθ’ αυτή. Ούτε 

καν ο πλουτισµός τίθεται ως απώτερος σκοπός. Οι αντικειµενικές όψεις της επιχειρηµατικής εξουσίας 

µοιάζουν κάποτε να µην έχουν σηµασία. Το όνοµα του παιχνιδιού είναι «επιτυχία». Ως νίκη νοείται η 

κατάκτηση ελέγχου, η δυνατότητα απεριόριστων επιλογών, η υφαρπαγή της εξουσίας µέσα στην 

εταιρία. Εδώ, η ευελιξία, η απαξίωση της αφοσίωσης και της δέσµευσης, η ικανότητα στην διαχείριση 

των εντυπώσεων, η εργαλειακή προσέγγιση των ανθρώπων και η ικανότητα χειραγώγησης τους 

λογαριάζονται ως αρετές. Σε ένα τέτοιο πεδίο, λοιπόν, ο ναρκισσιστής «αισθάνεται στο στοιχείο του» 

(Lasch 2004a [1979]: 53)· είναι ενάρµοστος στο παιχνίδι της επιτυχίας των φιλόδοξων στελεχών και 

αναδεικνύεται σ’ αυτό: εκτιµά τα δεδοµένα, προσαρµόζεται, ελίσσεται και ανελίσσεται 

εκµεταλλευόµενος καταστάσεις και προσεταιριζόµενος προσωρινά τους κατάλληλους ανθρώπους 

(Lasch 2004a [1979]: 55-56). Εδώ, η φυσική του ροπή να σέβεται µόνο προσχηµατικά τους τυπικούς 

κανόνες και αρχές, υπό τον φόβο της τιµωρίας και µόνο, αποτελεί η ίδια έναν άρρητο κανόνα του 

«παιχνιδιού», σηµάδι ότι ο εργασιακός χώρος αποκτά χαρακτηριστικά πεδίου µάχης (Lasch 2004a 

[1979]: 181-182). Στάσεις και συµπεριφορές, λοιπόν, που επισηµάνθηκαν καταρχάς ως παθολογία, 

παρατηρούνται σήµερα σε κάποιους χώρους ως κυρίαρχη τάση, σε ορισµένα δε αξιακά πλαίσια ως 

θεµιτή στάση.  

Σε τέτοια πλαίσια, όπου «η επαγγελµατική άνοδος είχε φτάσει να εξαρτάται λιγότερο από την 

επιδεξιότητα ή την πίστη στην εταιρία και περισσότερο από την “περιβλεπτότητα”, την “ορµή”, την 

προσωπική γοητεία και τη διαχείριση των εντυπώσεων» (Lasch 2004a [1979]: 231), όπου ευνοείται 

και κάποτε ενθαρρύνεται ο ναρκισσισµός, µια διαφήµιση που υπόσχεται ακαταµάχητη γοητεία και 

ικανότητες υποβολής, όπως εκείνη που παρουσιάσαµε στην εικόνα 5, δεν φαίνεται εκτός τόπου και 

χρόνου. Αντίθετα, απευθύνεται σε ανθρώπους που αισθάνονται ότι υπολείπονται εκείνης της 

χαρισµατικότητας που επιβραβεύει το σύγχρονο σύστηµα και αναζητούν να αναπληρώσουν την 

υστέρηση τους. Αναµοχλεύει την αγωνία για αυτάρκεια και παντοδυναµία, που η σύγχρονη 

κουλτούρα και οι συνθήκες κοινωνικού ανταγωνισµού  οξύνουν αλλά και διαιωνίζουν.  

δ. Η µαταιότητα της ηθικής διδασκαλίας σε καιρούς ανασφάλειας 

Κλείνοντας αυτή την ενότητα, και προτού περάσουµε στο τρόπο µε τον οποίο ο Giddens 

κριτικάρει τον Lasch, έχει νόηµα να προσπαθήσουµε να προσδιορίσουµε επακριβώς το στίγµα του 

Lasch µέσα στη θεωρητική συζήτηση για την ανοµία των σύγχρονων καιρών, το οποίο κάποτε 

                                                                                                                                                         
ερµηνευθεί σ’ αυτά τα πλαίσια. 
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φαίνεται να διαφεύγει µέσα στη πολυµέτωπη πολεµική που ασκεί. Ή, τουλάχιστον, ας ξεκαθαρίσουµε 

τι δεν υποστηρίζει. Ο Lasch συχνά κατατάσσεται εσφαλµένα από τους σχολιαστές του στην οµάδα 

κριτικών που ο ίδιος χαρακτηρίζει «κόµµα του υπερεγώ».62 Πρόκειται για διανοητές όπως ο Philip 

Rieff, ο Daniel Bell, o Lionel Trilling ο Arnold Rogow και oι Henry και Yela Lowenfeld, που 

αποδίδουν τη σύγχρονη πολιτισµική κρίση στην άνοδο ενός άκρατου ατοµισµού εις βάρος της 

αίσθησης κοινωνικού καθήκοντος (Lasch 2006 [1984]: 188-193). Με ψυχαναλυτικούς όρους, που 

ενίοτε οι συγγραφείς αυτοί χρησιµοποιούν για να διατυπώσουν τον προβληµατισµό τους, ως πηγή της 

κρίσης εντοπίζεται η παρακµή του Υπερεγώ και ο θρίαµβος του Αυτό (id), εξέλιξη για την οποία δεν 

είναι άµοιρη ευθυνών και η ψυχανάλυση, που κάποιες φορές φάνηκε να διεκδικεί την µε κάθε κόστος 

άρση της ψυχικής καταπίεσης. Η υπαινικτική προειδοποίηση αυτών των συγγραφέων θα µπορούσε να 

επιγραµµατισθεί στη διατύπωση του Rogow: «εκείνοι που αγαπούν τον πολιτισµένο τρόπο ζωής 

πρέπει να διαλέξουν ανάµεσα στο υπερεγώ και το υπερκράτος» (1975, παρατίθεται στο Lasch 2006 

[1984]: 190). Η αλήθεια είναι ωστόσο ότι ο Lasch αποστασιοποιείται από τούτη τη κριτική 

προσέγγιση και το πρόταγµα που αυτή θέτει, δηλαδή την επιστροφή του Υπερεγώ. Όπως έχουµε δει, 

για τον Lasch, το Υπερεγώ εµφορείται περισσότερο από φόβο παρά από ηθική. Κατά τούτο, δεν 

αποτελεί έναν αξιόπιστο ελεγκτή της κοινωνικής συµµόρφωσης, ή τουλάχιστον δεν είναι ο ιδεατός. 

Για την ακρίβεια, ο Lasch κατανοεί τον σύγχρονο ναρκισσισµό όχι τόσο ως φαινόµενο που απηχεί µια 

γενική παρακµή του Υπερεγώ, όπως συχνά θεωρούν οι σχολιαστές του και οι επικριτές του, αλλά 

µάλλον ως άµυνα απέναντι στο πρωτόγονο Υπερεγώ, ως µια σπασµωδική αντίδραση απέναντι στην 

βασανιστική αίσθηση µιας διαρκώς επικρεµάµενης απειλής. Για τούτο, δεν είναι τόσο η αναιµική 

παρουσία των γονιών και των αρχών ως φορέων απαγορευτικής εξουσίας ή ως ηθικών καθοδηγητών 

που ενθαρρύνει τον ναρκισσισµό. Οπωσδήποτε, βέβαια, η άµετρη επιτρεπτικότητα και ο ηθικός 

αποπροσανατολισµός συντείνουν στη διαµόρφωση ενός ναρκισσιστικού τρόπου αναφοράς προς τον 

κόσµο. Περισσότερο κρίσιµη, ωστόσο, είναι η αποτυχία γονιών και αρχών να διαµορφώσουν ένα 

περιβάλλον ασφάλειας µέσα στο οποίο να µπορεί να αναπτυχθεί µια βιώσιµη ηθική συνείδηση. 

Εκλείπει, δηλαδή, εκείνη η βιωµένη αίσθηση ασφάλειας, η δικαιωµένη εµπιστοσύνη στις εξουσίες, 

που θα µπορούσε να θεµελιώσει µια στερεή πίστη σε κάτι. Όταν η αξιοπιστία των εξουσιών έχει 

αποµυθοποιηθεί πλήρως, οι ηθικές εντολές τους δεν ηχούν πολύ πειστικές: δεν βρίσκουν ερείσµατα 

σε κάποιο προϋπάρχων σεβασµό και θαυµασµό. Από την άλλη, ο αµοραλισµός, η ιδιοτέλεια και η 

αρπακτικότητα είναι φυσικό επόµενο της αβεβαιότητας των καιρών µας. Έτσι, ο Lasch αντιµετωπίζει 

σχεδόν µε κυνισµό την εναποθέτηση των ελπίδων στην ηθική διδασκαλία: στις δεδοµένες κοινωνικές 

συνθήκες, µε τη διάχυτη ανασφάλεια και αναστάτωση, λέει, το καλύτερο που µπορούµε να κάνουµε 

για τη νέα γενιά είναι να της διδάξουµε «δεξιότητες επιβίωσης» ώστε κάπως να αντεπεξέλθει στα 

µελλούµενα δεινά· οι ηθικές διδαχές των ηγεσιών είναι εµπειρικά αστήριχτες, κατά τούτο, µάταιες 

(Lasch 2006 [1984]: 193).  

                                                 
62. Αξίζει να σηµειώσουµε ότι ο ίδιος ο Lasch παραδέχεται ότι το επιχείρηµα του µπορεί εύκολα να 
παρερµηνευθεί ως υπεράσπιση του Υπερεγώ (2006 [1984]: 277). 
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3. Giddens: Η διακινδύνευση ως η άλλη όψη της ελευθερίας 

Όπως είναι επόµενο, η Κουλτούρα του ναρκισσισµού έχει συγκεντρώσει πολλά κριτικά πυρά. 

Μια ευρέως συµµεριζόµενη παρατήρηση, µε την οποία επιχειρείται η υπονόµευση του επιχειρήµατος 

του Lasch, είναι ότι δεν τεκµηριώθηκε µε εκτεταµένη εµπειρική έρευνα αλλά περισσότερο βασίστηκε 

σε µια διαισθητική ερµηνεία ισχνών πολιτισµικών τάσεων που ο ίδιος ο Lasch εν τέλει τις 

«καθολίκευσε». Αρκεί όµως να φυλλοµετρήσει κανείς τις εν λόγω µελέτες του Lasch και να 

διαπιστώσει των πλούτο των αναφορών που συνωστίζονται εκεί, για να πειστεί πως η συγγραφή τους 

έχει προκύψει µέσα από επίπονη πρωτογενή και δευτερογενή έρευνα: µια ευρεία «σάρωση» της 

σύγχρονης πολιτισµικής σκηνής µέσα από τα ντοκουµέντα της και τις απόπειρες ερµηνείας της. Ο 

Lasch οπωσδήποτε κάτι επεσήµανε στους καιρούς του. Από την άλλη, είναι αλήθεια ότι η 

σκεπτικιστική στάση που τηρεί απέναντι στις νέες πολιτισµικές τάσεις µπορεί εύκολα κάποιες φορές 

να παρερµηνευθεί ως συντηρητισµός, ενώ πολλοί διακρίνουν στον λόγο του µια νοσταλγία για τον 

«παλιό καλό» WASP – που συµβαίνει να είναι πατριαρχικός και κατάλευκος.63 Όµως, αν και είναι 

σαφές ότι ο Lasch αντιµετώπιζε µε ιδιαίτερη επιφύλαξη τα ριζοσπαστικά κινήµατα των δεκαετιών του 

’60 και του ’70, στην πραγµατικότητα ο ίδιος ποτέ δεν αντιτάχθηκε στη χειραφέτηση είτε των 

γυναικών είτε των φυλετικών µειονοτήτων που υπόκεινται σε διακρίσεις. Στόχος του είναι οι 

ακαδηµαϊκοί και οι κριτικοί που «θυµατοποιούν» τις µειονότητες, επιδιώκουν τη προνοµιακή 

µεταχείριση τους και τη συστηµατική τόνωση της περηφάνιας τους, και, τελικά, τις υπάγουν σε µια 

νέα µορφή συγκεκαλυµµένου πατερναλισµού που λειτουργεί ανασχετικά ως προς µια ουσιαστική 

χειραφέτηση, καθώς περιστέλλει τον πηγαίο δυναµισµό τους.64 

Όπως και να ’χει, ο Giddens δεν ακολουθεί αυτές τις καθιερωµένες γραµµές κριτικής. 

Μάλιστα, όπως είπαµε στην αρχή αυτής της συζήτησης, υιοθετεί εν µέρει τη θέση του Lasch ότι οι 

κρατούσες κοινωνικές και πολιτισµικές συνθήκες ευνοούν τη διαµόρφωση ναρκισσιστικών 

προσωπικοτήτων. Αλλά, κατά τη προσφιλή του τακτική, αναδεικνύει τα στοιχεία που προσαρµόζονται 

στο δικό του επιχείρηµα και οικειοποιείται ένα ολόκληρο επιχείρηµα ως συνηγορία στη δική του 

                                                 
63. Για µια πρόσφατη συγκεφαλαίωση της φεµινιστικής –και όχι µόνο– κριτικής προς τον Lasch, βλ. Tyler 
2007: 352-355. Σύµφωνα µε τη Tyler, o Lasch «παθολογικοποίησε» ως εκφάνσεις πολιτισµικού ναρκισσισµού 
τις διεκδικήσεις του γυναικείου κινήµατος και των µαύρων, ακριβώς στη συγκυρία που οι οµάδες αυτές 
αποκτούσαν µια άνευ προηγουµένου πολιτική παρουσία και δυνατότητα χειραφέτησης. Ας παραθέσουµε ένα 
χαρακτηριστικό χωρίο από την Tyler: «Όταν ο Lasch υποστηρίζει ότι “η διάλυση της εξουσίας δεν επιφέρει 
ελευθερία αλλά νέες µορφές κυριαρχίας”, δεν απευθύνεται σε εκείνους που βίωναν πρωτόγνωρες κοινωνικές 
ελευθερίες ως απόρροια των κινηµάτων για την απελευθέρωση και τα πολιτικά δικαιώµατα» (2007: 355). 
64. Για παράδειγµα, ο Lasch υποστηρίζει ότι το κίνηµα για τη µαύρη δύναµη (black power), που στα τέλη της 
δεκαετίας του 1960 διεκδίκησε ειδικά προγράµµατα µαύρων σπουδών (black studies), «παρ’ όλη του την 
επαναστατική αγωνιστικότητα, άφησε άθικτο το status quo ή µάλλον το ενίσχυσε». Ο Lasch υιοθετεί τις θέσεις 
ενός πρωτοστάτη στον αγώνα για τη κατάργηση του φυλετικού διαχωρισµού στη δηµόσια εκπαίδευση, του 
ψυχολόγου και παιδαγωγού Kenneth Clark, ο οποίος, όντας ο ίδιος µαύρος, αµφισβητούσε αυτόν τον 
εκπαιδευτικό ριζοσπαστισµό υποστηρίζοντας ότι «τα µαύρα παιδιά ή οποιαδήποτε άλλη οµάδα παιδιών δεν 
µπορούν να αναπτύξουν περηφάνια απλώς και µόνο λέγοντας ότι την έχουν, τραγουδώντας ένα τραγουδάκι γι’ 
αυτήν ή λέγοντας είµαι µαύρος και ωραίος ή λευκός και ανώτερος» και επέµεινε ότι η φυλετική περηφάνια 
απορρέει από «καταδείξιµα επιτεύγµατα» (παρατίθεται στο Lasch 2004a [1979]: 144). 
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θεωρία. Το πρόβληµα είναι ότι στη πορεία αµβλύνει ή αποσιωπά τις κριτικές αιχµές της πρωτότυπης 

θεωρίας.  

Αφού χρειάστηκαν στον Giddens λίγες παράγραφοι για να δείξει πως η φροϋδική θέση περί 

ενοχής ως ψυχολογικού τιµήµατος του πολιτισµού είναι παρωχηµένη και χρήζει ανασκευής, δεν θα 

έπρεπε να περιµένουµε µια εµβριθέστερη µεταχείριση του Lasch. Πράγµατι, στο Modernity and Self-

Identity η εξέταση των θέσεων του Lasch είναι επιδερµική και επιλεκτική. O Giddens αποφεύγει να 

εµπλακεί εις βάθος στη συζήτηση για τη ναρκισσιστική προσωπικότητα του µεταπολεµικού κόσµου. 

Αρκείται στην παρατήρηση ότι ο Lasch προσπερνά δίχως να αποδώσει τη δέουσα έµφαση στην 

επισταµένη µέριµνα των σύγχρονων ανθρώπων για την εµφάνιση τους, την οποία, βάσει της κοινής 

αντίληψης για τη ναρκισσιστική διαταραχή, θα έπρεπε να εξετάζει ως προεξέχουσα έκφανση ενός 

περιρρέοντος ναρκισσισµού (Giddens 1991: 177). Η ενασχόληση αυτή µε την εµφάνιση και το σώµα, 

λέει ο Giddens, δεν µπορεί στις σύγχρονες πολιτισµικές συνθήκες να θεωρηθεί σηµείο µιας 

κουλτούρας ναρκισσισµού: είναι µια εύλογη έγνοια που ανακύπτει καθώς αίρονται οι προκαθορισµοί 

της παράδοσης, είναι ένα «παιχνίδι» µε την εµφάνιση που όλοι καλούµαστε να παίξουµε ενώ 

διαµορφώνουµε το ποιοι είµαστε. Εδώ, ο Giddens υπαινίσσεται σαφώς ότι αν γενικεύσουµε το 

επιχείρηµα του Lasch, θα πρέπει να «παθολογικοποιήσουµε» όλες τις νεοφανείς ελευθερίες και 

επιλογές προ των οποίων µας θέτει το σύγχρονο πρόταγµα του «αυτό-καθορισµού».  

Για τον Giddens, ζούµε σε µια κουλτούρα όχι του ναρκισσισµού αλλά της διακινδύνευσης. Η 

άρση των παραδοσιακών φραγµών διαµορφώνει συνθήκες αβεβαιότητας και ρευστότητας. Το ρίσκο 

υπεισέρχεται στις περισσότερες πτυχές της ζωής των ανθρώπων. Όταν τα περιθώρια ατοµικής δράσης 

και πρωτοβουλίας αυξάνονται δραµατικά, ανάλογα βαραίνει η προσωπική ευθύνη για τις όποιες 

αποτυχίες.65 Κατά τον Giddens, σ’ αυτό το βαθµό και µόνο, µπορούµε να πούµε ότι οι σύγχρονες 

συνθήκες ευνοούν τον ναρκισσισµό: οι παραδοσιακές σχέσεις που παρείχαν κάποιους δεδοµένους και 

σίγουρους δεσµούς στη ζωή και εξασφάλιζαν, ας πούµε, µια αίσθηση ενότητας µε ένα κοινωνικό 

µικρόκοσµο, έχουν διαρρηχθεί. Είναι φυσικό, άνθρωποι µε αδύναµη αίσθηση του εαυτού, δίχως ένα 

ευσταθές «κέντρο βάρους», να αισθάνονται αγωνία και άγχος σε ένα τέτοιο «ανοιχτό» σκηνικό, όπου 

τίποτα δεν είναι εξασφαλισµένο. Η αγωνία αυτών των ανθρώπων συνήθως εκβάλλει σε µια εµµονή µε 

την ελκυστικότητα, δίχως αυτό να σηµαίνει ότι η µέριµνα για την εµφάνιση συνιστά κατ’ ανάγκη 

ναρκισσισµό: στη σύγχρονη ζωή, τα ζητήµατα που άπτονται της εµφάνισης µας εγείρονται 

αναπόφευκτα για τον καθένα καθώς «ανοιγόµαστε» προς τον εξωτερικό κόσµο (Giddens 1991: 177-

178). Ωστόσο, οι ναρκισσιστές προσπαθούν να καλλιεργήσουν στην εµφάνιση τους εκείνη την 

υποβλητική γοητεία που θα «σκλαβώνει» τους άλλους και θα τους προσαρτεί ως εχέγγυα της 

αυτάρκειας και της δύναµης τους. ∆ηλαδή, για τον Giddens, η θέση ότι η εποχή µας ευνοεί τον 

ναρκισσισµό έχει νόηµα µόνο στον βαθµό που δεν αντέχουµε την αβεβαιότητα και το ρίσκο που 

έρχεται µαζί µε την ελευθερία µας και, επίσης, καθ’ όσον η σύγχρονη ζωή επιτάσσει την ενασχόληση 

                                                 
65. Όπως λένε επιγραµµατικά οι Beck και Beck (2001: 24),  όταν «η ζωή είναι δική σου», δική σου 
λογαριάζεται και η αποτυχία. 
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µε τη σωµατική εµφάνιση (Giddens 1991: 178, 200). Η έξαρση του ναρκισσισµού κατανοείται ως µια 

παράπλευρη ατυχής εξέλιξη, µια σποραδική εκδήλωση της ανασφάλειας κάποιων ανθρώπων µέσα 

στις πρωτόγνωρες συνθήκες ελευθερίας όπου ζούµε, που κάποιες φορές µοιάζουν χαώδεις. Τελικά, o 

Giddens κρατάει από τον Lasch τη διαπίστωση περί «εξαφάνισης του πατέρα» ως εξουσίας, ηθικού 

καθοδηγητή και δασκάλου για να υποστηρίξει πως «η κεντρική δυναµική του ναρκισσισµού µπορεί 

να ιδωθεί περισσότερο ως αυτοσυστολή παρά ως ενοχή» (Giddens 1991: 178), δηλαδή ότι η 

ναρκισσιστική τελειοµανία µε την εξωτερική εµφάνιση εµφανίζεται ως µια µορφή αυτοδιαχείρισης, 

έστω και πλανεµένης και αγχώδους, των ψυχικών παθών: αυτό που έχει σηµασία είναι ότι πλέον τα 

άτοµα δεν υπερκαταπιέζονται. Έτσι, η ψυχοπαθολογία που εξετάζεται από τον Lasch ως φαινόµενο 

µιας κοινωνικής και πολιτισµικής κρίσης, φτάνει να γίνει στην επιχειρηµατολογία του Giddens 

τεκµήριο ελευθερίας.  

Παραπέρα, στη θέση του Lasch ότι η υποχώρηση των πατριαρχικών αξιών και η παρακµή των 

συλλογικών αφηγήσεων που προσανατόλιζαν και νοηµατοδοτούσαν τις ζωές µας, δεν απελευθέρωσε 

το τοπίο από τους καταναγκασµούς, δεν άνοιξε το δρόµο στην εµµένεια, αλλά  άφησε περιθώρια για 

την άνοδο µιας νέας εξουσίας, αυτής των ειδηµόνων και των τεχνητών ονείρων της καταναλωτικής 

κοινωνίας, ο Giddens αντιτείνει ότι ο Lasch παθητικοποιεί υπερβολικά τους ανθρώπους και 

παραβλέπει πως οι ανθρώπινοι φορείς δράσης είναι κριτικοί και αναστοχαστικοί απέναντι στις 

παραπάνω επιρροές (1991: 175, 178-179). Γενικά, µε τη µετάβαση από τη µία κατάσταση στην άλλη, 

λέει ο Giddens, οι άνθρωποι έχουν βγει ενδυναµωµένοι: τους παρέχονται τώρα πρωτόγνωρα 

περιθώρια ανάδρασης στις δοµές και τις συνθήκες της ζωής τους. Για τον Giddens, καθώς οι 

συµπαγείς δοµές και τα συστήµατα που «καταπλάκωναν» το υποκείµενο αρχίζουν να 

ρευστοποιούνται, το υποκείµενο απελευθερώνεται και επιστρέφει στο προσκήνιο ως φορέας δράσης. 

Ζούµε την «ανάσταση του υποκειµένου».66 

Σ’ αυτό το πνεύµα, ο Giddens εστιάζει στη ψυχοθεραπεία για να δείξει ότι κάποιες φορές τα 

αφηρηµένα συστήµατα της ύστερης νεωτερικότητας όχι απλώς επιτρέπουν την ανάδειξη του εαυτού 

αλλά, κάποτε, την προκαλούν. Ασφαλώς, η αναφορά του δεν γίνεται απλώς χάριν παραδείγµατος, 

αλλά εντάσσεται στην ευρύτερη προσπάθεια του να δείξει πώς η αθεράπευτα κριτική θεώρηση του 

Lasch τον εµποδίζει να δει τις θετικές όψεις των πραγµάτων. Θυµίζουµε ότι το «θεραπευτικό κίνηµα» 

είχε τεθεί στο στόχαστρο του Lasch, ως µια πολιτισµική τάση που κατεξοχήν υποθάλπτει τον 

ναρκισσισµό και τον ατοµικισµό, προάγοντας έναν ατοµοκεντρικό τρόπο θεώρησης του κόσµου και 

εξωθώντας στη συρρίκνωση σε έναν ελάχιστο «µίζερο» εαυτό που τώρα αναδεικνύεται στο 

προσκήνιο στη θέση του παλιού «επιβλητικού» εαυτού που µπορούσε να υπερβεί τη µικρότητα της 

ιδιοτέλειας (Lasch 2004a [1979]: 25-26). Η ψυχοθεραπεία, έλεγε ο Lasch, υποκατέστησε τη θρησκεία 

ως οδηγός πόρευσης στον κόσµο, µε τη διαφορά ωστόσο ότι αν η θρησκεία πλαισίωνε αξιακά τον 

κόσµο και τον επένδυε µε νόηµα, η θεραπεία αποδίδει έµφαση στη βραχυπρόθεσµη ψυχική επιβίωση 

που επιδιώκεται δια µιας «οικονοµίας» των συναισθηµάτων. ∆ίχως να απορρίπτει εντελώς την 

                                                 
66. Θυµίζουµε τη µεταδοµιστική θέση περί «θανάτου του υποκειµένου».   
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ερµηνεία του Lasch, για άλλη µια φορά ο Giddens αποπροσανατολίζει έντεχνα από τον κριτικό τρόπο 

θεώρησης του Lasch. Η ψυχοθεραπεία, λέει, δεν είναι απλώς ένας µηχανισµός προσαρµογής σε µια 

πραγµατικότητα που δεν πλαισιώνεται πια από την παράδοση και τη θρησκεία. Θα πρέπει πρωτίστως 

να την κατανοήσουµε ως µια «µεθοδολογία σχεδιασµού της ζωής» (Giddens 1991: 180), ως το 

αποκορύφωµα της αναστοχαστικής διαδικασίας, όπου έγνοιες και στόχοι τοποθετούνται στην ψυχική 

µας ιστορία και εναρµονίζονται µε τις συναισθηµατικές µας ανάγκες. Επίσης, διακρίνεται σαφώς από 

τη θρησκεία καθ’ όσον δεν ενθρονίζεται ως αυθεντία που αξιώνει κανονιστική ισχύ στη σύγχρονη 

ζωή, επικαλούµενη κάποιο θεόθεν, και πάντως έξωθεν, επιβεβληµένο δόγµα· απεναντίας, η 

ψυχοθεραπεία σύγκειται από επιµέρους σχολές και θεωρητικές παραδόσεις που υποβάλλονται σε 

αµοιβαία κριτική και τελούν υπό διαρκή αναδιαµόρφωση, εκφράζοντας ωστόσο από κοινού το 

νεωτερικό ενδιαφέρον για θεραπευτική παρέµβαση και ανάδραση στον κόσµο: είναι τυπική έκφραση 

της αυτοεξέτασης και της αυτοδυναµίας των σύγχρονων συστηµάτων.67 Η αποκοπή µας από τους 

ηθικούς πόρους που γέµιζαν και χρωµάτιζαν τη ζωή µας, λέει ο Giddens, είναι µια συνέπεια της 

ευρύτερης αυτονόµησης της νεωτερικής κοινωνίας από εξωτερικές σταθερές: δεν µπορούµε να την 

καταλογίζουµε στο θεραπευτικό κίνηµα. Η ψυχοθεραπεία, καταλήγει, έρχεται να ανταποκριθεί 

ακριβώς στην αναστάτωση και τις αβεβαιότητες που συνεπάγεται η αυτονόµηση και η εσωτερική 

ρευστότητα και δυναµικότητα της νεωτερικής κοινωνίας.  

4. Μια προσέγγιση της αγωνίας µε κατανόηση    

Και όταν ακόµα ο Giddens φαίνεται να αναγνωρίζει το ζοφερό αντίκτυπο που έχει η 

σύγχρονη ρευστότητα στην υποκειµενική εµπειρία, οι επισηµάνσεις του αποτελούν απλές νύξεις εν 

συγκρίσει µε το κριτικό βάθος όπου φθάνει ο Lasch. Πάντως, στο Modernity and Self-Identity ο 

Giddens αφιερώνει ένα κεφάλαιο στα «δεινά του εαυτού» (Tribulations of the Self). Αλλά ήδη ο 

τίτλος είναι δηλωτικός της προσέγγισης του Giddens: τα δεινά είναι κάτι που έρχεται µαζί µε την 

εαυτότητα, είναι το τίµηµα της. Το γεγονός ότι το τοπίο ανοίγει για την εµπροθετικότητα και την 

πρωτοβουλία µας σηµαίνει ταυτόχρονα ότι µένουµε εκτεθειµένοι και κάπως µετέωροι. Αυτή την νέα 

αβεβαιότητα ο Giddens την κατανοεί εν πολλοίς ως µια σειρά αντιφάσεων προ των οποίων µας 

θέτουν οι ίδιες συνθήκες που καθιστούν δυνατή την «εαυτοποίηση» µας. Ένα ανοιχτό τοπίο ενέχει 

κινδύνους και αβεβαιότητες και αυτές επιφέρουν άγχος και αγωνία.  

Ας δούµε συνοπτικά ποιες είναι οι πηγές του άγχους µας, σύµφωνα µε τον Giddens. Από τη 

µία, µας παρέχονται πρωτόγνωρες δυνατότητες ενοποίησης και εµπλοκής µε τον κόσµο – ας 

σκεφτούµε απλώς τις δυνατότητες που µας παρέχουν οι σύγχρονες επικοινωνίες και συγκοινωνίες· 

από την άλλη, ακριβώς τα πολλά µέτωπα της σύγχρονης ζωής απαιτούν από µας να κατακερµατίσουµε 
                                                 
67. Είναι σαφές ότι ο Lasch δεν επιτίθεται στη ψυχοθεραπεία συλλήβδην αλλά στις εκχυδαϊσµένες, στρεβλά 
εκλαϊκευµένες µορφές της που αφθονούν. Όπως έχουµε δει, ο ίδιος ενδιαφερόταν ιδιαίτερα για την κλασική 
ψυχανάλυση και ανέτρεχε διαρκώς στις έννοιες της. Αδίκως, λοιπόν, ο Giddens αισθάνεται την ανάγκη να 
υπερασπιστεί την ψυχοθεραπεία εν γένει έναντι στον Lasch. Βλ. Giddens 1991: 179-180. 
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τον εαυτό µας στα διάφορα πεδία δράσης που καθηµερινά αυτός πλέον εµπλέκεται, να αναπτύξουµε, 

αντίστοιχα, µια «παλέτα» κατάλληλων δεξιοτήτων και να διαµορφώσουµε µια πλειάδα προσωπείων 

που θα εναλλάσσουµε ανάλογα µε το πλαίσιο διαντίδρασης (Giddens 1991: 189-191).  

Έπειτα, είναι η αίσθηση της αδυναµίας και του καταποντισµού: όσο κι αν µέσα στους 

νεωτερικούς θεσµούς το άτοµο απέκτησε έναν έλεγχο πάνω στη ζωή του που ήταν αδιανόητος στις 

παραδοσιακές κοινωνίες, παραδέχεται ο Giddens, υπάρχουν παράµετροι στη ζωή του, που δεν 

επιδέχονται άµεσο έλεγχο: έχουν να κάνουν τόσο µε τα παγκόσµια συστήµατα και τους 

οικουµενικούς κινδύνους, όσο και µε τη προσωπική ζωή, που γίνεται ολοένα πιο πολυκύµαντη. Η 

αντιφατικότητα αυτή της ύστερης νεωτερικότητας µπορεί να προκαλέσει ακραίες ψυχικές 

αντιδράσεις: την παραίτηση και την βύθιση στην απελπισία ή µια αιθεροβάµων αλαζονεία που 

προσφέρει πρόσκαιρα οντολογική ασφάλεια. Συνηθέστερα ωστόσο εµπνέει µια νοοτροπία 

«επιβίωσης»: έχει σηµασία να κρατήσουµε απ’ αυτή, λέει ο Giddens (1991: 193), ότι ενώ υποδηλώνει 

µια πραγµατιστική επίγνωση των ορίων της αυτονοµίας µας, εκφράζει παράλληλα µια διάθεση 

διεύρυνσης τους, δηλαδή την πεποίθηση πως κάτι τέτοιο είναι σε κάποιο βαθµό δυνατό.  

Ένα τρίτο παράδοξο της νεωτερικότητας, µε αρνητικό αντίκτυπο στην υποκειµενική αίσθηση 

ασφάλειας, είναι η αβεβαιότητα καταµεσής της πλεονάζουσας αυθεντίας. Η θρησκεία επιζεί ως πηγή 

αυθεντίας, στο βαθµό που οι δογµατικές της βεβαιότητες προσφέρονται ως αντιστάθµισµα στην 

γενική αβεβαιότητα των καιρών. Αλλά πλέον δεν µονοπωλεί το κύρος της απόλυτης αυθεντίας: 

διαγκωνίζεται µε τους ειδικούς και την επιστήµη και γίνεται στόχος έντονου σκεπτικισµού και 

αµφισβήτησης. Από την άλλη, η ειδηµοσύνη αποµυθοποιείται από τον ίδιο της τον πλουραλισµό, τον 

αναθεωρητικό αυτό-αναστοχασµό που τη χαρακτηρίζει και, επίσης, από το γεγονός ότι συχνά έχει 

απλώς συµβουλευτικό χαρακτήρα. Υπ’ αυτές τις συνθήκες, καταλήγει ο Giddens, «η αυθεντία δεν 

αποτελεί πλέον εναλλακτική στην αµφιβολία» (1991: 195). Βέβαια, η εκτύλιξη της σύγχρονης ζωής 

σε ασφαλείς ρουτίνες και η προσκόλληση σε συγκεκριµένα lifestyle αποσπούν από τη θέα του χάους 

της αβεβαιότητας που πλέον δεν καλύπτεται από το παραπέτασµα κάποιας «απόλυτης αλήθειας». 

Ωστόσο, όταν κάποτε ενσκύψει η αβεβαιότητα, µπορεί να κλονίσει το άτοµο και να το εξωθήσει σε 

ακραίες µορφές διαχείρισης της: στην εθελούσια υποταγή σε κάθε λογής φονταµενταλιστικές 

αυθεντίες, που αποτελεί µια πράξη εθελοτύφλωσης και απεµπόλησης κάθε τρόπου κριτικής σκέψης. 

Από την άλλη, η χρόνια γενική αµφιβολία για τα πάντα, µπορεί να είναι παραλυτική για το άτοµο και 

να το εµποδίζει από µια δηµιουργική συµµετοχή στο κοινωνικό σύνολο. 

Η τέταρτη αντίφαση που εντοπίζει ο Giddens απορρέει από το γεγονός ότι η αναστοχαστική 

κατεργασία του εαυτού εµφανίστηκε ως πολιτισµικό φαινόµενο µέσα στα πλαίσια του 

εµπορευµατικού καπιταλισµού. Στις όψιµες φάσεις της καπιταλιστικής ανάπτυξης, οι ανάγκες της 

αγοράς για διεύρυνση έφεραν στο προσκήνιο τις ατοµικές ανάγκες. Η διαφηµιστική βιοµηχανία εξήρε 

την ατοµικότητα και προώθησε την εξατοµικευµένη κατανάλωση στυλιστικών «πακέτων». Εξ αρχής, 

λοιπόν, η κατεργασία της ατοµικής ταυτότητας συναρτήθηκε από καταναλωτικές πρακτικές, οι οποίες 

συνέθεταν βέβαια µια «φόρµα» του εαυτού αλλά δεν µπορούσαν να παρέχουν ένα αυθεντικό 
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περιεχόµενο. Έτσι, ο εαυτός εξαρτήθηκε ζωτικά από την αγορά: κάποιος διατηρούσε µια πειστική 

αίσθηση του εαυτού του όσο κατανάλωνε τα κατάλληλα προϊόντα. Στην ύστερη νεωτερικότητα, έχει 

εγκαθιδρυθεί πάνω στην εξάρτηση αυτή µια σχέση χειραγώγησης: τα µέσα µαζικής επικοινωνίας 

ελέγχουν τη κατανάλωση προβάλλοντας πρότυπα-µοντέλα προς τα οποία πρέπει να κατατείνει ο 

εαυτός και ο βίος. Σταδιακά, ολοένα και περισσότερες όψεις της ζωής εµπορευµατοποιούνται. Έτσι, 

αναδεικνύεται µια παράδοξη αντίφαση: η κατεργασία του εαυτού λαµβάνει χώρα υπό εµπορευµατικές 

επιρροές που την κατευθύνουν, δηλαδή τείνουν να αναιρέσουν ακριβώς το στοιχείο του 

αυτοπροσδιορισµού που της αποδίδεται. Φυσικά, ο Giddens δεν φτάνει να συµπεράνει ότι η 

αναστοχαστικότητα στην όλη διαδικασία αναιρείται: θα πρέπει να κατανοήσουµε τις εµπορευµατικές 

επιρροές ως δεδοµένες στη διαδικασία κατεργασίας του εαυτού, αλλά δεν πρέπει να θεωρήσουµε ότι 

αφοµοιώνονται άκριτα από τα άτοµα, ούτε ότι συνωθούµαστε όλοι προς λίγες νόρµες. Η αγορά 

παρέχει επιλογές και προωθεί την ποικιλία, διεγείροντας την πρωτοβουλία µας. Εν ολίγοις, 

«αναγκαστικά, η αναστοχαστική κατεργασία του εαυτού εξελίσσεται εν µέρει ως µια πάλη ενάντια 

στις εµπορευµατοποιηµένες επιρροές» (Giddens 1991: 200). 

Παράλληλα µε τα παραπάνω, υφέρπει πάντα ως απειλή για το σύγχρονο άνθρωπο η  απώλεια 

νοήµατος. Αλλά ο Giddens εξηγεί πολύ διαφορετικά από τον Lasch αυτό το δεινό. Είναι κάτι που 

αποδίδει στην «αποµόνωση της εµπειρίας» µέσα στους σύγχρονους θεσµούς. Η αποµόνωση της 

εµπειρίας είναι σε κάποιο βαθµό σκόπιµο αποτέλεσµα της επέλασης του τεχνοκρατικού πνεύµατος 

µέσα από τις περιοχές της ηθικής και της αισθητικής, αλλά επίσης επέρχεται ως αθέλητη συνέπεια της 

αυταναφορικότητας των νεωτερικών συστηµάτων. Την ίδια στιγµή που ανοίγονται νέα πεδία 

κοινωνικής δράστηριότητας και προσωπικής ανάπτυξης, τα υπαρξιακά ερωτήµατα καταπιέζονται από 

τους θεσµούς. Θα εξηγήσουµε αµέσως το επιχείρηµα του Giddens.  

Όπως έχουµε δει, για τον Giddens, η φύση δεν αποτελεί πια µια  περιοχή ξεχωριστή από την 

κοινωνία. Βλέπει µια πολύ πιο βαθιά µεταβολή: ο φυσικός κόσµος δεν είναι πλέον µια δεξαµενή 

δυνάµεων που τιθασεύονται από τον άνθρωπο, αλλά ολοένα υπάγεται στα συστήµατα της 

νεωτερικότητας και επαναδιατάσσεται προς αυτά.  Ο άνθρωπος ζει σε ένα τεχνητό περιβάλλον. Όσο 

κι αν στη καθηµερινή ζωή τείνουµε να το ξεχνάµε, ελέγχουµε τόσο δραστικά τη φύση ώστε η 

αίσθηση ότι η φύση αποτελεί πάντα πάγια και σταθερή αναφορά στη καθηµερινή ζωή είναι απατηλή. 

Αυτή η απώθηση ορισµένων περιοχών µη ελέγξιµων από των άνθρωπο πέραν της 

καθηµερινής εµπειρίας συνεπάγεται ότι η καθηµερινή ζωή βιώνεται σε µεγάλο µέρος της µε µία 

αίσθηση σχετικής οντολογικής ασφάλειας, κυλά δηλαδή ως επί το πλείστον αδιατάρακτη από οριακές 

καταστάσεις που συνεγείρουν ηθικούς προβληµατισµούς και υπαρξιακές αγωνίες. Η αίσθηση αυτή 

απορρέει ουσιαστικά από την πρόσδεση της ζωής σε ρουτίνες, από το γεγονός ότι η ζωή στη 

νεωτερικότητα διέπεται από µια επανάληψη και προβλεψιµότητα παραπλήσια, από πολλές απόψεις, 

µε εκείνη που «οργάνωνε» τις προ-νεωτερικές κοινωνίες. Βέβαια, οι υπαρξιακές και οι ηθικές 

ανησυχίες δεν εξαλείφονται ολοσχερώς αλλά καταστέλλονται σε αδρανή κατάσταση, αιωρούµενες 

στο παρασκήνιο ως αποπλαισιωµένοι προβληµατισµοί µε τους οποίους καταπιανόµαστε ενίοτε όταν 
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µας καταλαµβάνει µια «φιλοσοφίζουσα» διάθεση. Τούτη η παροδική, επιδερµική και ανώδυνη 

αναδίφηση της υπαρξιακής αγωνίας που εκκινεί από εικονικά ερεθίσµατα και τη µυθοπλασία 

επιβεβαιώνει την αποστείρωση της πραγµατικής ζωής, λέει ο Giddens (1991: 169).68  

Εν γένει, υποστηρίζει ο Giddens ορµώµενος από τις παραπάνω παρατηρήσεις, η διαδικασία 

ανάπτυξης του εαυτού λαµβάνει χώρα σε συνθήκες σηµαντικής ηθικής υστέρησης. Ο εγκλεισµός της 

εµπειρίας σε τούτη την αποστειρωµένη εύθραυστη «γυάλα», η αποστέρηση της από τα ερεθίσµατα 

εκείνα που ανασύρουν και φέρνουν στο προσκήνιο τα υπαρξιακά ζητήµατα, ενέχει και κινδύνους. 

Πρώτον, είµαστε ελλιπώς προετοιµασµένοι για τις υπαρξιακές κρίσεις, οι οποίες κυρίως επέρχονται 

έπειτα από οδυνηρά γεγονότα που θραύουν το περίβληµα της ασφάλειας, αποκαλύπτουν τα όρια της 

παραµετροποίησης της ζωής και φέρνουν άξαφνα το άτοµο προ θεµελιωδών αλλά απωθηµένων 

αµείλικτων ερωτηµάτων, τα οποία δεν έχει τους ψυχικούς και κοινωνικούς πόρους να απαντήσει 

(Giddens 1991: 167). ∆εύτερον, η εµπειρία αποκόπτεται από τα ερεθίσµατα που θα διέγειραν έναν 

παραγωγικό ηθικό προβληµατισµό καθώς επίσης και από εξωτερικούς ηθικούς πόρους που θα την 

γέµιζαν και θα την χρωµάτιζαν. Η αποµόνωση της σηµαίνει ταυτόχρονα την ηθική πτώχευση της. 

5. Lasch vs. Giddens : κριτική & απολογία 

Πραγµατικά, κάποιες από τις επισηµάνσεις του Giddens είναι εντυπωσιακά καίριες και 

διεισδυτικές. Αλλά απουσιάζει εντελώς οποιοσδήποτε καταγγελτικός τόνος από την ανάλυση του, 

έτσι ώστε µένει κανείς µε την εντύπωση ότι τα δεινά αυτά αποτελούν ένα εύλογο και ανεκτό τίµηµα 

των δυνατοτήτων που µας δίνονται στην ύστερη νεωτερικότητα. Στο Modernity and Self-Identity τα 

προβλήµατα φυσικοποιούνται και όσοι καταλήγουν σε παθολογικές καταστάσεις είναι άτοµα που δεν 

αντέχουν τον «φόβο της ελευθερίας». ∆εν συναντάµε έστω µια νύξη που να θυµίζει κριτική: αν κάπου 

ο Giddens χρησιµοποιεί τον όρο κρίση ως περιγραφικό της ρευστής κατάστασης στην ύστερη 

νεωτερικότητα (1991: 12), σε όλο το υπόλοιπο Modernity and Self-Identity προσπαθεί να δείξει πως 

πρόκειται για µια κρίση δηµιουργική, που µας δίνει τη δυνατότητα να επαναπροσδιορίσουµε τις ζωές 

µας µε βάση τα θέλω µας και να χτίσουµε πραγµατικές –όχι αναγκαστικές– σχέσεις. Αρνείται ότι 

ζούµε σε ένα κοινωνικό πόλεµο που µας καταβάλει και µας αναγκάζει να αυτό-συσταλθούµε σε έναν 

ελάχιστο εαυτό προκειµένου να επιβιώσουµε ψυχικά (Giddens 1991: 181). Οι διάφορες µορφές 

ψυχοθεραπείας και αυτοθεραπείας αποτελούν για τον Giddens χαρακτηριστική έκφραση του ελέγχου 

που έχουµε αποκτήσει πάνω στις ζωές µας (1991: 70-80, 138-141, 202). ∆εν ακολουθεί ακόµη τον 

Lasch στο δεύτερο αναγωγιστικό βήµα της εξήγησης του: την απόδοση της ηθικής αδιαφορίας σε µια 

περιρρέουσα διαβρωτική απελπισία, σε µια ιστορική συνθήκη όπου εκλείπει το όραµα και η πίστη σε 

                                                 
68. Θα µπορούσαµε να προσθέσουµε ότι τα µέσα µαζικής επικοινωνίας επιτρέπουν µια φευγαλέα µατιά στις 
εξωτερικότητες, αρκετή ωστόσο για να προκαλέσει µια στιγµιαία ανατριχίλα, η εµπειρία της οποίας 
αντισταθµίζει, από τη µία, την σπανιότητα συγκινησιακής διέγερσης στην καθηµερινή ζωή και, από την άλλη, 
ωθεί σε µια θετική επανεκτίµηση της ασφάλειας που προσφέρει η ρουτίνα.  
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οτιδήποτε ανθρώπινο µεγαλύτερο από την ατοµικότητα. Κατά τον Giddens, η ηθική αδιαφορία και η 

απουσία νοήµατος που ταλανίζει τους ανθρώπους προέρχεται από το ότι ζούµε σε αυτοφερόµενα και 

αυτοαναφερόµενα συστήµατα, µέσα στην απόλυτη παραµετροποιησιµότητα των οποίων τα βασικά 

υπαρξιακά ζητήµατα απωθούνται. Περίπου, δηλαδή, αυτό που λέει ο Giddens είναι ότι δεν βρίσκουµε 

νόηµα στη ζωή µας επειδή απολαµβάνουµε έναν άνευ προηγουµένου βαθµό ελέγχου πάνω σ’ αυτήν: ο 

έλεγχος υποκαθιστά την ηθική (Giddens 1991: 202). 

Από την άλλη, ακόµη και ο πιο αποστασιοποιηµένος και ψύχραιµος αναγνώστης της 

Κουλτούρας του ναρκισσισµού θα αποκοµίσει µια έντονη αίσθηση απειλής καθώς διατρέχει τις 

σελίδες. Τελικά, η θρηνολογία του Lasch για τον θάνατο του πατέρα και την παρακµή της 

προσγειωµένης δηµιουργικής δυναµικότητας είναι απλώς η αντίδραση ενός πουριτανού που 

παρατηρεί φοβισµένος τους «καιρούς να αλλάζουν», όπως τον κατηγορούν οι φεµινίστριες κριτικοί; 

Επιδιώκει µόνο µια ηθική αναγέννηση και ελπίζει ότι η έξοδος από την ανοµική κατάσταση που 

ζούµε θα επέλθει απ’ αυτή; Έχουµε δείξει πως ο ίδιος ο Lasch κάγχαζε µια τέτοια πεποίθηση. Ας 

παραθέσουµε ένα απόσπασµα που δείχνει ότι συναρτά την πολιτισµική, ηθική και προσωπική κρίση 

από τις αντικειµενικές της συνθήκες, που σηµαίνει ότι προσδοκά µια διέξοδο από πιο «απτές» 

µεταβολές: «Το αποκύηµα της φαντασίας που λέγεται “ίσες ευκαιρίες” –η βάση του λεγόµενου 

αµερικανικού ονείρου– δεν έχει πια αρκετά γερά θεµέλια στην πράξη, για να στηρίξει µια κοινωνική 

συναίνεση» (Lasch 2006 [1984]: 192). Και αλλού δείχνει πως ο αντίκτυπος των αντικειµενικών 

συνθηκών στην υποκειµενική εµπειρία και την κοσµοαντίληψη υπαγορεύει στάσεις που αναπαράγουν 

την κατάσταση κοινωνικής περιχαράκωσης και επιτείνουν τον κοινωνικό πόλεµο: «Ώστε η ηθική της 

αυτοσυντήρησης και της ψυχικής επιβίωσης ριζώνει όχι απλώς στις αντικειµενικές συνθήκες του 

οικονοµικού πολέµου, του αυξανόµενου ποσοστού εγκληµάτων και του κοινωνικού χάους, αλλά στην 

υποκειµενική εµπειρία του κενού και της αποµόνωσης. Αντανακλά την πεποίθηση –εξ ίσου προβολή 

εσωτερικών ανησυχιών και αντίληψη του πώς είναι τα πράγµατα– ότι ο φθόνος και η εκµετάλλευση 

κυριαρχούν ως και στις πιο στενές σχέσεις» (Lasch 2004a [1979]: 60).  

Ο Lasch αντιλαµβανόταν τη Κουλτούρα του Ναρκισσισµού ως µια κριτική εξ αριστερών, 

γεγονός που πάντα προκαλούσε έκπληξη και σύγχυση στους επικριτές του. ∆εν θα έπρεπε: ο Lasch 

δηλώνει ρητά πως περιγράφει µια όψιµη φάση της καπιταλιστικής ανάπτυξης όπου πρωταγωνιστής 

στο προσκήνιο δεν είναι πια ο homo economicus αλλά ο ψυχολογικός άνθρωπος, ο πλανεµένος 

αντικοµφορµιστής που κυνηγά σκιές και αφήνει άθικτες τις αντικειµενικές συνθήκες που κάνουν 

αβίωτη τη ζωή του (Lasch 2004a [1979]: 13). Πρόκειται, θα µπορούσαµε να πούµε, για µια αιρετική 

αντικαπιταλιστική κριτική. O Lasch σχολιάζει µια κοινωνία όπου ο καπιταλισµός, ενώ αποτυγχάνει 

ως οικονοµικό σύστηµα, φαίνεται να βρίσκει µέσα στην επικρατούσα κουλτούρα τα ερείσµατα που 

τον κρατούν ζωντανό. Αλλά η αλήθεια είναι ότι αν ο Lasch αφιερώνει σελίδες επί σελίδων για να 

δείξει πώς η σύγχρονη κουλτούρα προάγει αέναα τον άγριο ατοµικισµό, δεν κάνει πάντως εντελώς 

σαφείς τις συνδέσεις που «κλείνουν» τον κύκλο: πώς δηλαδή η ρευστότητα και η ανασφάλεια που 

επικρατούν στην οικονοµική σφαίρα επιφέρουν την πολιτισµική κρίση. Μένει δηλαδή µετέωρο ένα 
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σηµαντικό εξηγητικό βήµα που επιτάσσει η µαρξιστική προβληµατική. Η διαφορά, ωστόσο, είναι ότι 

το σχήµα του Lasch είναι δεκτικό σε κατάλληλές κριτικές προεκτάσεις, ενώ η προβληµατική του 

Giddens θέλει να είναι αυτοτελής σαν τα αφηρηµένα συστήµατα της ύστερης νεωτερικότητας που 

περιγράφει.  

Ακόµη και στο πιο πολιτικό κείµενο του, ό,τι έχει να πει ο Giddens για τον σύγχρονο 

ατοµικισµό είναι να µην τον δαιµονοποιούµε: φαίνεται να µας δίνεται τώρα µια νέα δυνατότητα να 

επιτύχουµε το όραµα του Marx για µια κοινωνία όπου «η ελεύθερη ανάπτυξη του καθενός θα είναι η 

προϋπόθεση της ελεύθερης ανάπτυξης όλων» (Marx 1848, παρατίθεται στο Giddens 1998: 55), µία 

κοινωνία που ο κρατικός πατερναλισµός του σοσιαλισµού και του κοµµουνισµού απέτυχε να 

εγκαθιδρύσει. «Την κοινωνική συνοχή», λέει ο Giddens, «δεν µπορεί να την εγγυηθεί ούτε η 

παρέµβαση του κράτους “από τα πάνω” ούτε η επίκληση της παράδοσης. Πρέπει να ζούµε µε πιο 

ενεργό και δραστήριο τρόπο απ’ ό,τι οι προηγούµενες γενιές και να αναλαµβάνουµε µε µεγαλύτερη 

σοβαρότητα την ευθύνη για τις συνέπειες όσων κάνουµε και τον τρόπο ζωής που επιλέγουµε» (1998: 

55). Ο Giddens επενδύει στην κοινωνία πολιτών –«ο νέος ατοµισµός πάει χέρι χέρι µε πιέσεις για 

περισσότερη δηµοκρατία» (1998: 59)– την ίδια στιγµή που οι αντικειµενικές συνθήκες της σύγχρονης 

ζωής την αποδιοργανώνουν καθοριστικά στην πράξη. Προβλήµατα όπως οι ανισότητες, ο άγριος 

ανταγωνισµός, η απόγνωση και η αµυντική αναδίπλωση που προκαλεί η ανασφάλεια και η 

αβεβαιότητα, τίθενται στο περιθώριο από τον Giddens ή θίγονται ως επιφαινόµενα µιας ελευθερίας 

που, όπως όλες οι ελευθερίες, έχει κάποιο κόστος.   

Αρνείται ακόµη να δεχτεί ρητά ότι επί της ουσίας η ενδυνάµωση του υποκειµένου είναι 

επουσιώδης, ότι εξαντλείται εν πολλοίς στη διεύρυνση των καταναλωτικών επιλογών, στη δυνατότητα 

να καταφεύγουµε σε πλαστικές εγχειρίσεις για να επιτύχουµε τα εµφανισιακά πρότυπα που 

παρελαύνουν στις εικόνες ολούθε γύρω µας και να αναλωνόµαστε σε ένα  στυλιστικό παιχνίδι, που 

όµως δεν αλλάζει επί της ουσίας και πολλά πράγµατα στη ζωή µας: απλώς δηλώνει το πολιτισµικό 

κεφάλαιο που διαθέτουµε και µας κατατάσσει στην ανάλογη βαθµίδα της κοινωνικής ιεραρχίας, 

αναπαράγοντας και επικυρώνοντας την στο συµβολικό επίπεδο.69 Ήδη, ό,τι ο Giddens κατανοεί ως 

χειραφέτηση, ερµηνεύεται από νεώτερες προσεγγίσεις ως πέρασµα σε ένα νέο εξουσιαστικό 

παράδειγµα: οι Hardt και Negri (2002 [2000]) το καταγράφουν εν πολλοίς ως µετάβαση από την 

πειθαρχική κοινωνία στην κοινωνία του ελέγχου.70 Αν η νεωτερική κυριαρχική µηχανή προσπαθούσε 

                                                 
69. Η παρατήρηση µας αυτή ανατρέχει στην προβληµατική της ∆ιάκρισης του Pierre Bourdieu (2002 [1979]). 
Ασφαλώς, ο Giddens γνωρίζει ότι το lifestyle συναρθρώνεται µε την ταξική δοµή και ιεραρχία. ∆ηλώνει ωστόσο 
στην εισαγωγή του Modernity and Self-Identity ότι σκόπιµα επιλέγει να µην αναδείξει τους διαχωρισµούς, τους 
αποκλεισµούς και την περιθωριοποίηση που µπορεί να παράγει η ύστερη νεωτερικότητα (Giddens 1991: 5-6). 
Με δεδοµένη µια πραγµατικότητα κραυγαλέων ανισοτήτων, ας µας επιτραπεί να καταγράψουµε την επιλογή του 
αυτή ως σιωπή.  
70. Μπορεί να συναχθεί από µια συνολική θεώρηση του φουκωικού έργου ένα σχήµα µετάβασης από την 
πειθαρχική κοινωνία στην κοινωνία του ελέγχου, κατά την οποία πραγµατώνεται η ολοκληρωτική βιοεξουσία 
(Hardt και Negri 2002 [2000]: 48-54). Από τους ευδιάκριτους και συµπαγείς πειθαρχικούς θεσµούς και 
µηχανισµούς που εµφανίζονται  από τον 17ο αιώνα για να τιθασεύουν την πολλαπλότητα σκέψης και δράσης 
και να την υποτάξουν στο κοινωνικό πρόσταγµα της αναδυόµενης νεωτερικής κοινωνίας περνάµε, στην ύστερη 
νεωτερικότητα, σε ένα νέο εξουσιαστικό παράδειγµα. Οι πειθαρχικοί θεσµοί, δίχως να αρθούν, δείχνουν να 
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να πειθαρχήσει την πολλαπλότητα, µετασχηµατίζοντας την κάθε στιγµή σε διατεταγµένη ολότητα, οι 

σύγχρονοι µηχανισµοί εξουσίας την παράγουν ως εξαρχής ελεγχόµενη, χειραγωγώντας την ίδια την 

επιθυµία. Με άλλα λόγια, η εξουσία από υπερβατική γίνεται τώρα εµµενής, έτσι ώστε µεταβαίνουµε 

από την κατάσταση επικαθορισµού της ζωής, σε µια κατάσταση αδιόρατου προκαθορισµού της. Αυτή 

η αναδυόµενη εξουσιαστική λογική, που οι Hardt και Negri ονοµάζουν Αυτοκρατορία, τείνει να 

αµβλύνει τις παραδοσιακές κοινωνικές οριοθετήσεις και να δηµιουργεί νέες κατατµήσεις, ένα πλήθος 

νέων ελέγξιµων ανώδυνων διαφορών που είναι ακίνδυνες για την αναπαραγωγή του συστήµατος 

(2002 [2000]: 452 κ.ε.).71 Στη παρούσα µεταβατική φάση, όµως, ενώ βρίσκεται σε εξέλιξη η 

ολοκλήρωση της, λειτουργεί ως ένας διαρκώς προσαρµοζόµενος µηχανισµός ελέγχου που 

συµπεριλαµβάνει τους πάντες, αναγνωρίζει και τονίζει τις υφιστάµενες διαφορές και τις διαχειρίζεται 

στο πλαίσιο µιας «γενικής οικονοµίας προστάγµατος» (2002 [2000]: 270-274). Οι δικαιικές δυνάµεις, 

οι βιοµηχανίες των επικοινωνιών, οι υπερεθνικές εταιρίες, συνεργούν σε έναν ολικό έλεγχο της 

ανθρώπινης ζωής παγκόσµια. 

Αλλά, σε θεσµικό έστω επίπεδο, πόσο έχει αναβαθµισθεί πραγµατικά η πολιτική δύναµη του 

υποκειµένου; Πολιτικά, δεν έχουµε κινηθεί προς πιο αµεσοδηµοκρατικά µορφώµατα, έστω προς πιο 

συµµετοχικές µορφές δηµοκρατίας. Η δηµιουργικότητα του πλήθους (multitude), στην οποία 

εναποθέτουν τις ελπίδες τους οι Hardt και Negri (2002 [2000]), δεν φαίνεται ακόµη να έχει αντίκτυπο 

στους πολιτικούς θεσµούς. Τα φαινόµενα παντού υπαινίσσονται απαξίωση των θεσµών και 

αποµάκρυνση από την πολιτική· τα ποσοστά αποχής από τις εκλογές αυξάνουν, δείχνοντας ότι οι 

άνθρωποι απεµπολούν κι εκείνες τις περιορισµένες δυνατότητες που τους παρέχονται για ανάδραση 

στο πολιτικό σκηνικό. Εντούτοις, οι εξουσίες, ως φορείς ελέγχου και πειθάρχησης ακόµη καλά 

κρατούν. Ξεθωριάζει απλά το κοινωνικό πρόσωπο του κράτους και, αντίστοιχα, καταρρέει η ηθική 

νοµιµοποίηση του και ιδεολογική επένδυση του. Εξαίρεση αποτελεί η εθνικιστική ιδεολογία, την 

οποία η νεωτερική εξουσία ενέταξε ως βασικό συστατικό στην παντοτινή συνταγή της κυριαρχίας – 

το περίφηµο «διαίρει και βασίλευε»: οι εθνικισµοί όχι µόνο δεν κάµπτονται αλλά αντίθετα 

αναζωπυρώνονται, και µάλιστα µε τις ευλογίες των οικονοµικών ελίτ. Και τούτο διότι η διατήρηση 

και ενίσχυση των κατά έθνη διαιρέσεων των εργατών εξυπηρετεί τον αυτοκρατορικό έλεγχο. 

∆υσχεραίνει την σφυρηλάτηση µιας νέας παγκόσµιας εργατικής ταυτότητας και δρα ανασταλτικά 

                                                                                                                                                         
γίνονται ηπιότεροι· τα εξουσιαστικά πλέγµατα που δοµούν φαίνεται να γίνονται πιο ελαστικά. Παράλληλα, 
όµως, η εξουσία εγκαθίσταται στο νου και το σώµα των ανθρώπων, έχοντας ως δούρειο ίππο τους λόγους, που 
ολοένα αφθονούν και «κανονικοποιούν» κάθε όψη του βίου. Τα άτοµα εσωτερικεύουν τις νόρµες και 
αυτοελέγχονται. Με την πολύ εύστοχη διατύπωση του Gutting, «[…] ελεγχόµαστε πλέον, όχι µόνο ως 
αντικείµενα των πειθαρχικών συστηµάτων που µας γνωρίζουν τέλεια· ελεγχόµαστε, επίσης, ως αυτό-
διερευνώµενα και αυτοδιαµορφούµενα υποκείµενα της δικής µας γνώσης» (2006 [2005]: 120). Κατά τους Hardt 
και Negri, που διακρίνουν, ακολουθώντας τον Deleuze, το παραπάνω σχήµα στο έργο του Foucault, η διαφορά 
ανάµεσα στις δύο καταστάσεις έγκειται στην καθοριστική εδραίωση της εξουσίας στην εµµένεια: «Η 
πειθαρχικότητα καθήλωνε τα άτοµα µέσα σε θεσµούς, αλλά δεν κατόρθωνε να τα απορροφήσει εξ ολοκλήρου 
στο ρυθµό των παραγωγικών πρακτικών και της παραγωγικής κοινωνικοποίησης· δεν έφτανε µέχρι του σηµείου 
να διαποτίσει τις συνειδήσεις και τα σώµατα των ατόµων, µέχρι του σηµείου να τα χειρίζεται και να τα 
οργανώνει στο σύνολο των δραστηριοτήτων τους» (2002 [2000]: 51). 
71. Αυτό που επιτρέπει στον Francis Fukuyama να µιλά για «τέλος της ιστορίας», είναι ακριβώς ότι εκλείπει 
ένας υποβλητικός Άλλος (στο ίδιο: 258-259).  
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προς τη ωρίµανση ενός εργατικού διεθνισµού, που, κατά την Piven (2001: 315), θα αλλάξει άρδην τον 

συσχετισµό δυνάµεων ανάµεσα στους ανά τον κόσµο εργάτες και τις ελίτ καθώς θα εξουδετερώσει το 

βασικό διαπραγµατευτικό ατού του ευέλικτου κεφαλαίου: την απειλή εξόδου από την εργασιακή 

σχέση και επένδυσης του σε πιο «φιλόξενα» περιβάλλοντα. Εν γένει, όλη η διαδικασία εξατοµίκευσης 

που χαιρετίζει ο Giddens ως ενδυνάµωση του υποκειµένου άφησε αλώβητες τις εξουσίες· ίσως 

µάλιστα, να έχουµε υποταχθεί ποικιλοτρόπως περισσότερο σ’ αυτές. 

Αν ασκούµε εκ των υστέρων κριτική στον Giddens είναι επειδή βλέπουµε να είναι ακόµα 

σήµερα ανησυχητικά επίκαιρες οι ανησυχίες του Lasch, τις οποίες ο Giddens προτιµά είτε να 

υποβαθµίζει είτε να διασκεδάζει στα πλαίσια της προβληµατικής του αυτοκαθορισµού. Ο Lasch 

έβλεπε να εκλείπει η σταθερότητα που επέτρεπε στους ανθρώπους να διαπλάσουν συνεκτικές 

αφηγήσεις για τη ζωή τους, να αποδώσουν νόηµα στον ιστορικό χρόνο, να αναπτύξουν µια αίσθηση 

καθήκοντος. Παρατηρούσε να διαµορφώνεται ένα πολιτισµικό περιβάλλον διαποτισµένο από 

απελπισία, που προωθούσε αντικοινωνικές στάσεις έγκρυπτες σε µια  τυπική συµµόρφωση προς τους 

κοινωνικούς κανόνες και τις αρχές. Έβλεπε τους θεσµούς και τα συστήµατα είτε να αδυνατούν να 

παύσουν τον πόλεµο, είτε να τον υποδαυλίζουν. Περιέγραφε δηλαδή µια ανοµική κατάσταση στην 

ιστορική φάση όπου σήµερα τοποθετούµε περίπου τις απαρχές της µετάβασης από τον βιοµηχανισµό 

στον µεταφορντισµό, σε µια νέα λογική παραγωγής που έχει ως βασικό γνώµονα την ευελιξία και 

έρχεται να αναδιοργανώσει την οικονοµία σε βαθµό που να µιλάµε για ένα µετα-βιοµηχανικό κόσµο. 

Και ακόµη δεν είχε αναγγελθεί καν το «τέλος της ιστορίας»...72 Πόσο επίκαιρη είναι η προσέγγιση του 

Lasch σήµερα, που κάθε έννοια σταθερότητας και ασφάλειας έχει υποκύψει σε µια σαρωτική –σχεδόν 

µεταφυσική– πίστη στην αποτελεσµατικότητα της αγοράς;  

6. Η συνηγορία του Sennet 

Στη δεκαετία του ’70, όταν έγραφε ο Lasch, οι συνθήκες ζωής ήταν ίσως περισσότερο 

σταθερές απ’ όσο τις παρουσίαζε – τουλάχιστον από κάποιες απόψεις. Η παραγωγή οργανωνόταν στη 

βάση του φορντικού προτύπου, το οποίο επέβαλε τη διάσπαση της παραγωγικής διαδικασίας σε 

επιµέρους µικρές ρουτίνες που αναλάµβαναν να διεκπεραιώσουν οι εργάτες. Στα µέσα της 

µεταπολεµικής περιόδου, ο ολοένα βελτιούµενος κατακερµατισµός της εργασίας είχε πλέον επιφέρει 

εκείνη τη παγίωση της ρουτίνας στην εργασία που είχε απευχηθεί ακόµη και ο Adam Smith και 

αργότερα, ακολουθώντας τον, ο Marx: η υπέρµετρη κανονικοποίηση της εργασίας εξυπηρετεί µεν τη 

µεγιστοποίηση της παραγωγικότητας, προειδοποιούσε ο Smith, αλλά απειλεί να απονεκρώσει τη 

δηµιουργική σκέψη του ανθρώπου και να καταστείλει τις ζωτικές παρορµήσεις του. 

Παράλληλα όµως, οι εργαζόµενοι, οργανωµένοι σε συνδικαλιστικά σωµατεία και 

υποστηριζόµενοι από ένα πιο κοινωνικό κράτος, διαπραγµατεύονται σκληρά την πολύτιµη 

                                                 
72. Ο Francis Fukuyama έγραψε το περίφηµο δοκίµιο του στα 1989.  
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παραγωγική παράµετρο που τους αφορά, τον εργασιακό χρόνο. Αποκοµίζουν µια σειρά εγγυήσεων 

και υποδοµών που τους επιτρέπει να οραµατίζονται µια µακροπρόθεσµη βελτίωση της ζωής τους και 

τελικά στην πάροδο του χρόνου αυτή να επέρχεται. Σύµφωνα µε τον Richard Sennet (1998: 44), η 

µεταπολεµική εικόνα της κανονικοποιηµένης βιοµηχανικής παραγωγής προσιδιάζει περισσότερο σε 

µια πιο µετριοπαθή αντίληψη της εργασιακής ρουτίνας, που πρωτοεξέφρασε ο Diderot και σήµερα 

πρεσβεύει ο Giddens. Βάσει αυτής, η ρουτίνα δεν νοείται ως εκφυλιστική: γεννά αφηγήσεις. Η 

ρουτίνα είναι συνήθεια, και η συνήθεια συντελεί τα µέγιστα στις κοινωνικές πρακτικές και τον 

αυτοπροσδιορισµό. Η συνήθεια είναι το σηµείο αναφοράς του ανθρώπου.  

Σήµερα, ζούµε στην εποχή του «ευέλικτου καπιταλισµού», ένα σύστηµα που έχει υποσκελίσει 

τη συµπαγή κανονιστική γραφειοκρατία και τις ρουτίνες που οργάνωναν τον παλαιό καπιταλισµό, 

τουλάχιστον όσον αφορά το 1/3 των επαγγελµάτων. Στον σύγχρονο καπιταλισµό, η ευελιξία 

προωθείται για λόγους παραγωγικότητας αλλά και έχει προβληθεί ως η δηµιουργική και 

απελευθερωτική λύση απέναντι στην απονεκρωτική ρουτίνα. Ο Sennet συνιστά µια επιφυλακτικότητα 

αναφορικά µε τον αφορισµό της ρουτίνας και τον εκθειασµό της ευελιξίας.  

Στο σύγχρονο καθεστώς ευµεταβλητότητας, απαιτείται από τους οργανισµούς να κάµπτονται 

και να αναπροσαρµόζονται. Όµως µαζί µε τους οργανισµούς κάµπτονται και άνθρωποι. Αν και η 

επιδίωξη της ευελιξίας προβάλλεται ως να υπηρετεί το πρόταγµα για ελευθερία, δηµιουργικότητα, 

αυθορµητισµό και αλλαγή, ο Sennet υποστηρίζει ότι τελικά έχει εγκαθιδρύσει νέες δοµές εξουσίας και 

ελέγχου (1998: 47). Η απελευθερωτική και δηµιουργική διάσταση της ευµεταβλητότητας φαίνεται να 

ισχύει µόνο για τους ανώτατους διευθύνοντες των επιχειρήσεων, µόνο για τους «ανθρώπους του 

Davos», όπως τους αποκαλεί (1998: 61). Για όσους είναι εγκλωβισµένοι σε υπαλληλικές θέσεις, η 

ρευστή κατάσταση των πραγµάτων, αλλά και η επιταγή της ευελιξίας συνεπάγεται απότοµες και 

αναγκαστικές µεταβολές που τελικά κάµπτουν τον εαυτό.  

Εκείνο που κάνει τον Sennet (1998) να ασχοληθεί µε τις προσωπικές συνέπειες των ρευστών 

νέων εργασιακών συνθηκών είναι ότι η σύγχρονη γενιά των εργαζοµένων φαίνεται να βρίσκεται σε 

νοηµατικό αποπροσανατολισµό, εν συγκρίσει µε την προηγούµενη. Το 1972 ο Sennet συνέγραψε µαζί 

µε τον Jonathan Cobb τη µελέτη The Hidden Injuries of Class, πάνω στην αµερικανική εργατική τάξη. 

Η έρευνα βασιζόταν σε εκτεταµένες συνεντεύξεις. Από τα βασικά πρόσωπα που παρουσιάζονταν στο 

βιβλίο ήταν ο Enrico, ένας ιταλικής καταγωγής οικογενειάρχης που εργαζόταν ως καθαριστής-

φροντιστής κτηρίων. Ο Enrico και η γυναίκα του, η Flavia, εργαζόµενοι σκληρά και ζώντας µια λιτή 

ζωή κατόρθωσαν σιγά-σιγά να βελτιώσουν την οικονοµική τους κατάσταση, να αγοράσουν σπίτι στα 

προάστια της Βοστόνης και να εξασφαλίσουν τις σπουδές των παιδιών τους. Ο Sennet επεσήµανε την 

παραλληλία αυτής της πορείας µε τη βιωµατική αφήγηση που διαπερνούσε τη κοσµοθεωρία του 

Enrico και της Flavia. Τα οφέλη και οι εξελίξεις προέκυπταν αθροιστικά µέσα στη γραµµική εξέλιξη 

του χρόνου: µε την εργασία και την οικονοµία επέρχεται σταδιακά η εκπλήρωση των στόχων. Ο 

κορµός αυτός γύρω από τον οποίο αρθρώθηκε η αφήγηση ζωής του Enrico και της Flavia, αλλά και 

τόσων άλλων εργαζοµένων της γενιάς τους, προϋπέθετε ένα σταθερό πλαίσιο αναφοράς, µια σταθερή 
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κατάσταση πραγµάτων. Αυτή συνίστατο στη µεταπολεµική οικονοµική σταθερότητα, στους 

κρατικούς θεσµούς και στην ισχυρή σωµατειακή οργάνωση των εργαζοµένων.  

Έχοντας συγκροτήσει  µια ευσταθώς νοηµατοδοτηµένη αφήγηση ζωής, ο Enrico και η Flavia 

είχαν εδραιώσει µια βάση αυτοπροσδιορισµού, από την οποία απέρρεε και µια πολύτιµη αίσθηση 

κυριότητας στη ζωή τους. Ο αυτοσεβασµός προκύπτει στην εξέλιξη της αφήγησης αλλά και στην 

αναδροµική επανασκόπηση της. 

Ένα τέταρτο του αιώνα αργότερα, ο Sennet συναντά τυχαία τον γιο του Enrico και της Flavia, 

τον Rico. O Rico έχει σταδιοδροµήσει ως επιχειρησιακό στέλεχος σε διάφορες θέσεις και εταιρίες και 

τώρα έχει την δική του εταιρία παροχής συµβουλευτικών υπηρεσιών. Εισοδηµατικά ανήκει στο 

ανώτερο 5%, σε αντίθεση µε τον Enrico, που υπαγόταν στα χαµηλότερα εισοδηµατικά στρώµατα. Η 

εικόνα που δίνει ο Rico µοιάζει να είναι η πραγµάτωση των ονείρων των γονιών του. 

Ωστόσο, ο Sennet διαπιστώνει πως µ’ όλη την οικονοµική επιτυχία του Rico, αυτή ακριβώς η 

διαδροµή της επιτυχίας τον έχει ωθήσει σε µια απροσδόκητη ιδιότυπη κατάσταση αλλοτρίωσης όπου 

αισθάνεται µετέωρος και αποπροσανατολισµένος. Το τίµηµα της επαγγελµατικής διαδροµής και 

ανέλιξης του Rico είναι η παράδοση του ίδιου και της οικογένειας του σε µια κατάσταση ρευστότητας 

που αποτρέπει τη συγκρότηση συνεκτικών και λογικών αφηγήσεων ζωής και, τελικά, διαβρώνει τον 

χαρακτήρα.  

Ο Rico είναι θύµα του δόγµατος «No long term», που διαπερνά πλέον την οργάνωση της 

οικονοµίας σε όλες τις βαθµίδες της. Έτσι και αλλιώς, λέει ο Sennet (1998: 23), το «long term» στην 

οικονοµία ήταν εξαιρετικά βραχύβιο: ίσχυσε µόνο για τις δεκαετίες µετά τον B Παγκόσµιο Πόλεµο, 

όταν ισχυρά συνδικάτα, κράτος πρόνοιας και µεγάλες επιχειρήσεις διαµόρφωναν από κοινού ένα 

περιβάλλον σταθερότητας όπου είχε νόηµα να εξετάζει κανείς τα πράγµατα σε µια µακροχρόνια 

προοπτική. Το νέο καθεστώς βραχυπρόθεσµης εργασίας συµβάδισε µε µια τάση αλλαγής της δοµής 

των επιχειρήσεων στα τέλη του 20ου αιώνα: ο γενικός προσανατολισµός ήταν η δηµιουργία πιο 

εύκολα αποσυντιθέµενων και αναδιοργανώσιµων δοµών. Τη πυραµιδοειδή δοµή των επιχειρήσεων, 

µε τα πολλαπλά στρώµατα γραφειοκρατίας, εκτόπισε ένα νέο πρότυπο οργάνωσης σε ευµετάβλητα 

δίκτυα, ευπροσάρµοστα στις εκάστοτε συνθήκες που επικρατούν στην αγορά. Η παραγωγή γίνεται 

πλέον µε βραχυχρόνια ανάθεση, δηλαδή µε µια απλή προέκταση του δικτύου µόλις αυτό απαιτηθεί: οι 

εταιρίες δεν επενδύουν πια στη δηµιουργία πάγιων δοµών µε µόνιµη στελέχωση.  

Από τη σκοπιά του εργαζοµένου, αυτό σηµαίνει ότι η εργασία προκύπτει υπό µορφή project, 

δηλαδή είναι έκτακτη-περιστασιακή. Αυτόµατα, αυτή η επίγνωση υπονοµεύει τους συναδελφικούς 

δεσµούς. Η εγνωσµένη εφηµερότητα των συνεργασιών στον χώρο εργασίας, δεν αφήνει να 

αναπτυχθεί η άτυπη εµπεδωµένη αφοσίωση και η αµοιβαία δέσµευση που συνδέει τους εργαζόµενους 

µεταξύ τους αλλά και µε τους προϊσταµένους τους. Η αποδέσµευση και η επιφανειακή οµαδικότητα 

ευνοούνται εις βάρος της πραγµατικής, σφυρηλατηµένης µέσα στο χρόνο, εµπιστοσύνης. Εντούτοις, η 

οµαδικότητα εξακολουθεί να εξαίρεται ως αξία στο χώρο εργασίας. Αλλά η επίκληση της δεν έχει να 

κάνει απλώς µε την τήρηση των προσχηµάτων: στο περιβάλλον των σύγχρονων επιχειρήσεων η 
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έννοια ανακυκλώνεται κυρίως για να καλλιεργηθεί η αντίληψη ότι εργαζόµενοι και διεύθυνση 

ανήκουν στην ίδια οµάδα και οι ασύµµετρες σχέσεις µεταξύ τους να συγκαλύπτονται. Οι διευθυντές 

προβάλλονται σαν να έχουν απλώς διεκπεραιωτικό και διαδικαστικό ρόλο και αποσείουν από πάνω 

τους την ευθύνη για τις αποφάσεις τους, που αποδίδονται τώρα στις ευρύτερες ρευστές συνθήκες 

(Sennet 1998: 114-115). Μια διαβρωτική κατάσταση ανειλικρίνειας εγκαθιδρύεται στον χώρο 

εργασίας.  

Έπειτα, και ίσως αυτό είναι πιο σηµαντικό σε σχέση µε το θέµα µας, υπεισέρχεται δια παντός 

στην εργασία το στοιχείο του ρίσκου, το οποίο αλλάζει καθοριστικά την αντίληψη του εργασιακού 

χρόνου. Πρώτον, ξεθωριάζει η προοπτική της σταθερής, έστω και αργής, ανέλιξης σε ένα βάθος 

χρόνου. Οι εργαζόµενοι µετακινούνται πλαγίως, από θέση σε θέση, στο ίδιο επίπεδο δίκτυο, ακόµα 

και όταν πρόσκαιρα πιστεύουν ότι ανελίσσονται. Έτσι, εκλείπουν οι σταθερές µε αναφορά στις οποίες 

θα µπορούσε να χαρτογραφηθεί µια ανελικτική πορεία. Η κινητικότητα, λοιπόν, γεννά 

αποπροσανατολισµό. ∆εύτερον, ο εργαζόµενος αποκτά την αίσθηση ότι πρέπει να ανανεώνει και να 

αναπροσαρµόζει τις δεξιότητες του µέσα στο χρόνο: «σήµερα, ένας νέος Αµερικάνος µε τουλάχιστον 

δύο χρόνια κολεγιακής εκπαίδευση µπορεί βάσιµα να αναµένει ότι θα αλλάξει τουλάχιστον έντεκα 

δουλειές κατά τη διάρκεια της εργασιακής του ζωής, και ότι θα χρειαστεί να αναπροσαρµόσει τις 

βασικές γνώσεις και δεξιότητες που έχουν να κάνουν µε την δουλειά του τουλάχιστον τρεις φορές στη 

διάρκεια αυτών των σαράντα ετών εργασίας» (Sennet 1998: 22).  

Η ρευστότητα στην εργασία σηµαίνει για τους εργαζόµενους ότι πρέπει διαρκώς να 

µεταφυτεύουν την εργασία τους, να παίρνουν ρίσκα. Το ρισκάρισµα είναι εγγενές στη ζωή µέσα στο 

σύγχρονο εργασιακό περιβάλλον, που µέσα στην ρευστότητα του απαιτεί διαρκή αναπροσαρµογή και 

αποτρέπει από τον µακροπρόθεσµο σχεδιασµό. Ρίσκο µπορεί να σηµαίνει κίνηση από θέση σε θέση 

µέσα στην ίδια επιχείρηση, αλλά και το πέρασµα από µια επιχείρηση σε µια άλλη. Η διακινδύνευση 

αυτή, στην οποία εξωθεί το ρευστό εργασιακό περιβάλλον, εξυµνείται στην επιχειρηµατική φιλολογία 

ως ανανέωση και επαναφόρτιση της δηµιουργικότητας. Το ρίσκο γίνεται οικείο και απαραίτητο. 

Εξάλλου, λέει ο Sennet (1998: 87), ζούµε σε µια ιδιαίτερη κουλτούρα του ρίσκου, υπό την έννοια ότι 

προωθεί την κινητικότητα για την κινητικότητα, αποδίδοντας µεγαλύτερη έµφαση στην εκκίνηση και 

την κατάσταση κίνησης και λιγότερη στον προορισµό. 

Όµως µια καριέρα που βασίζεται στο αλλεπάλληλο ρισκάρισµα δεν µπορεί να υποστηρίξει 

µια συνεκτική αφήγηση που να εκτυλίσσεται κάπως γραµµικά και να περιγράφει µια πορεία ζωής που 

να ξεκινάει από κάπου και να κατατείνει σε κάτι. ∆εν αρθρώνεται σε επεισόδια που να συνέχονται σε 

µια λογική αλληλουχία: να φαίνεται, δηλαδή, ότι το ένα επεισόδιο απορρέει λογικά από το 

προηγούµενο και οδηγεί στο επόµενο. Αντίθετα, δίνει αφηγήσεις µε διαρκή ξεκινήµατα: οι αφηγήσεις 

που ανακυκλώνονται γύρω από το στοιχείο του ρίσκου και το εξιδανικεύουν περιγράφουν πορείες, αν 

όχι άσκοπες, πάντως µη ένσκοπες. ∆εν µπορούν να επενδυθούν µε νόηµα και δεν αναδεικνύουν τα 

κίνητρα, τη θέληση και την επιµονή του υποκειµένου· δεν αναδεικνύουν, δηλαδή, την κυριότητα του 

υποκειµένου πάνω στη ζωή του. Κατά παράδοξο τρόπο, το υποκείµενο έρχεται στο επίκεντρο της 
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αφήγησης ως βασικός εµπρόθετος δρών µόνο εκ των υστέρων, για να του καταλογιστούν οι ευθύνες 

της αποτυχίας (Sennet 1998: 134-135).  

Ο αποπροσανατολισµός που πλήττει τους σύγχρονους εργαζοµένους δεν περιορίζεται µόνο 

στο χώρο των στελεχών επιχειρήσεων. Ο Sennet (1998: 64-75) εξετάζει πώς ο αντίκτυπος του 

δόγµατος της ευελιξίας φτάνει να αγγίξει ως και τους «blue-collar» εργαζόµενους που επανδρώνουν 

την αλυσίδα παραγωγής ή γενικά εµπλέκονται πιο άµεσα στην παραγωγική διαδικασία. Εδώ η βασική 

συνέπεια της ευελιξίας είναι µια βαθιά αλλοτρίωση του εργάτη από την ίδια του την εργασία. 

Ευελιξία στην παραγωγή σηµαίνει ευπροσάρµοστη εξειδίκευση: δυνατότητα, δηλαδή, 

αναπροσαρµογής σύµφωνα µε το έργο που έχει αναληφθεί. Η εκµηχάνιση της παραγωγής έχει 

εξελιχθεί ανάλογα και τα µηχανήµατα που χρησιµοποιούνται σήµερα είναι παραµετροποιήσιµα έτσι 

ώστε να έχουν εναλλακτικές χρήσεις. Η παραγωγή έχει σε µεγάλο βαθµό αυτοµατοποιηθεί και η 

εµπλοκή του εργαζόµενου περιορίζεται στο να θέσει σε λειτουργία κάποιες προγραµµατισµένες 

διαδικασίες: «ένας Βιετναµέζος που µετά βίας µιλά αγγλικά και δεν καταλαβαίνει πραγµατικά τη 

διαφορά ανάµεσα σε µια µπαγκέτα και ένα µπάγκελ µπορεί να χειριστεί αυτές τις µηχανές» (Sennet 

1998: 71) Για τον εργαζόµενο σε µια σύγχρονη µονάδα αρτοποιίας, το ψωµί έχει γίνει ένα εικονίδιο 

στην οθόνη του µηχανήµατος που χειρίζεται (Sennet 1998: 68), ενώ για τον παλιό αρτοποιό ήταν κάτι 

που έπλαθε µε τα χέρια του και τις ειδικές γνώσεις που απαιτούνται. H τριβή του εργαζόµενου µε το 

αντικείµενο της εργασίας του είναι επιδερµική· η µηχανή κάνει τα περισσότερα. Ο εργαζόµενος έχει 

αβαθή µόνο γνώση του αντικειµένου της εργασίας του και δεν αναπτύσσει τεχνικές δεξιότητες. Ως 

αποτέλεσµα, διαµορφώνει αδύναµη ή και ανύπαρκτη εργασιακή ταυτότητα. Ανάλογα αποδυναµωµένη 

µε τον εργασιακό αυτοπροσδιορισµό του είναι και η ταξική συνείδηση του. Και, βέβαια, ο άνθρωπος 

που λίγη περηφάνια και αυτοσεβασµό αντλεί από τις –δυσπροσδιόριστες– εργασιακές του δεξιότητες 

τείνει να ρισκάρει, αντιµετωπίζοντας τις διάφορες δουλειές ως κάτι εφήµερο: «δεν θα το κάνω αυτό 

για το υπόλοιπο της ζωής µου» είπε χαρακτηριστικά στον Sennet ένας εργαζόµενος, εξηγώντας τους 

λόγους της αποχώρησης του (Sennet 1998: 86-87).  

Όλα αυτά καθιστούν την κινητικότητα στις σύγχρονες κοινωνίες µια γενικευµένη αλλά και 

σκοτεινή διαδικασία. Οι προβλέψεις σχετικά µε την κίνηση βασίζονται σε ελλιπείς πληροφορίες και 

σε αβέβαιες υποθέσεις και έτσι ο εργαζόµενος αρκείται σε έναν αναδροµικό απολογισµό αφού πια 

έχει ρισκάρει. Και συνήθως αυτός είναι αρνητικός: στατιστικά, οι περισσότεροι εργαζόµενοι που 

αλλάζουν θέση µειώνουν το εισόδηµα τους (Sennet 1998: 85-86). Και έχει µεγάλη σηµασία ότι 

σήµερα εκλείπουν οι κανόνες που θα µπορούσαν να την καταστήσουν πιο ασφαλή. ∆εν θα µπορούσε 

όµως να είναι αλλιώς από τη στιγµή που δεν υπάρχει ένας ισχυρός συνδικαλισµός για να τους 

διεκδικήσει ή να τους διαφυλάξει. Εξάλλου, το ίδιο το καθεστώς της κινητικότητας αποθαρρύνει την 

συνδικαλιστική οργάνωση. Από την άλλη, το κράτος δεν φαίνεται να θέλει ή να µπορεί να θέσει 

εκείνα τα όρια στην απαίτηση για ευµεταβλητότητα που θα προστατεύσουν τον άνθρωπο. Στην 

Αµερική, όπου έχει επικρατήσει το νεοφιλελεύθερο µοντέλο, η πολιτεία υποτάσσεται εθελουσίως 

στον καπιταλισµό της ελεύθερης αγοράς και, έτσι, είναι πρόθυµη να ανέχεται αντεργατικές ρυθµίσεις 
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και να διαπραγµατεύεται το κοινωνικό κράτος. Στα πλαίσια της πολιτικής οικονοµίας, η ενδοτικότητα 

αυτή δικαιολογείται από την συλλογιστική ότι αν αρθούν οι φραγµοί από την αγορά, θα 

ενθαρρυνθούν οι επενδύσεις και θα δηµιουργηθούν νέες θέσεις εργασίας, ήτοι θα µειωθεί η ανεργία. 

Στην Ευρώπη, από την άλλη, τίθεται ως προτεραιότητα η καταπολέµηση των ανισοτήτων. Έτσι, σε 

γενικές γραµµές το πολιτικό είθισται να παρεµβαίνει στους οικονοµικούς θεσµούς όταν πλήττονται οι 

ανίσχυροι πολίτες, και να επιβάλλει κανόνες στην αγορά: ενδεικτικά, υποχρεώνει τις επιχειρήσεις σε 

διάλογο µε τα συνδικαλιστικά σωµατεία και «πλέκει» µε διάφορους θεσµούς ένα «δίχτυ ασφαλείας» 

για τους εργαζόµενους. Την τελευταία δεκαετία, ωστόσο, το κράτος και στην Ευρώπη φαίνεται να 

γίνεται ολοένα πιο υποχωρητικό προς τις επιχειρήσεις, προσπαθώντας να συγκρατήσει το κεφάλαιο 

από το να επενδυθεί σε άλλες χώρες.73 Είναι, λοιπόν, διάφανη η τάση επικράτησης του 

νεοφιλελευθερισµού σε παγκόσµιο επίπεδο. Μέσα σ’ αυτές τις συγκυρίες, το αν θα να µείνει 

αλώβητος ο εργαζόµενος από το διαρκές ρισκάρισµα επαφίεται σ’ αυτόν, και συγκεκριµένα στις 

αντοχές του σε συνθήκες ρευστότητας και αβεβαιότητας. 

Μέσα σ’ αυτό το νοµιµοποιηµένο πλέον παιχνίδι του ρίσκου, όπου η αποτυχία και ο 

υποβιβασµός αποτελεί µια κανονικότητα, ο Rico κατάφερε να ανελιχθεί και να κατακτήσει την 

επαγγελµατική ανεξαρτησία του. Ωστόσο, η ρευστότητα του οικονοµικού χώρου, που ο Rico 

αντιµετωπίζει κάποτε ως πρόκληση, έχει επηρεάσει καταλυτικά κάθε πτυχή της ζωής του. Ο Sennet 

(1998: 15-31) καταγράφει δια µέσου του Rico τις συνέπειες που έχει αυτή η νέα λογική οργάνωσης 

της εργασίας για τον άνθρωπο. Στο βάθος, και παρά την επαγγελµατική του επιτυχία, ο Rico διάγει 

υπό καθεστώς φόβου: ενός συνειδητού φόβου απώλειας του ελέγχου πάνω στο χρόνο του, τη ζωή του 

και την εργασία του. Βρίσκει ότι αντί να κατακτήσει την εργασιακή ελευθερία που προσδοκούσε, 

τελικά έχασε την ανεξαρτησία του, καθώς αναγκάζεται να προσαρµόζεται στις µεταβολές χιλίων 

παραµέτρων και στις ιδιοτροπίες των πελατών του, µε τους οποίους έχει εφήµερες συνεργασίες. 

Αισθάνεται να παρασέρνεται από τις ρευστές συνθήκες, να είναι έρµαιο της αστάθειας και 

αστάθµητων παραγόντων. Οι αξίες που του δίδαξαν οι γονείς του, και που ο ίδιος θέλει να «περάσει» 

στα παιδιά του, αντενδείκνυνται από τους καιρούς: η πίστη, η δέσµευση, ο σκοπός, η προσπάθεια δεν 

συµβιβάζονται µε το «No long term», που σηµαίνει κινητικότητα και προσωρινότητα και απαιτεί 

προσαρµοστικότητα και ευελιξία. Θέλει να προσφέρει ανθεκτική διδασκαλία, αλλά δεν βρίσκει καν 

κάποιες µικρές παραβολές από τον εργασιακό χώρο µε τις οποίες να διδάξει τα παιδιά του. Οι αξίες 

του δεν έχουν αντίκρισµα στην εµπειρία, δεν µπορούν να εφαρµοστούν στην επιδίωξη και την 

επίτευξη συγκεκριµένων σκοπών επειδή µέσα στη βραχυβιότητα των πραγµάτων και τη µεταβολή των 

                                                 
73. Ας αναφέρουµε κάποια πολύ χαρακτηριστικά πρόσφατα παραδείγµατα που δείχνουν ότι και στην Ευρώπη 
πάει να επιβληθεί εντέχνως και σταδιακά το αµερικανικό πρότυπο ευελιξίας. Το 2006 στη Γαλλία, η κυβέρνηση 
Sarkozi προώθησε νοµοσχέδιο που επέτρεπε στις επιχειρήσεις να προσλαµβάνουν και να απολύουν κατά 
βούληση νέους κάτω των 24 ετών, δίχως να καταβάλουν κανενός είδους αποζηµίωση. Φυσικά, το νοµοσχέδιο 
προκάλεσε την παλλαϊκή αντίδραση και αποσύρθηκε έπειτα από εβδοµάδες µαζικής διαµαρτυρίας. Την ίδια 
χρονιά, η ελληνική κυβέρνηση κατάφερε να «περάσει» ένα νέο πλαίσιο ρύθµισης των εργασιακών σχέσεων, που 
υπονόµευε ποικιλοτρόπως τη θέση των εργαζοµένων καθώς θέσπιζε την ελαστικότητα του ωραρίου εργασίας, 
έτσι ώστε αυτό να προσαρµόζεται στις εκάστοτε ανάγκες των εργοδοτών. Τα παραδείγµατα, δυστυχώς, µπορούν 
εύκολα να πολλαπλασιαστούν. 



 87

καταστάσεων δεν γίνεται να τεθούν σκοποί. Ενστερνίζεται µε θέρµη την αξία της κοινότητας, αλλά ο 

ίδιος και η οικογένεια του λόγω των διαρκών τους µετακοµίσεων δεν έχουν βιώσει ικανοποιητικά την 

αίσθηση της φιλίας και της γειτνίασης. Μην έχοντας µια αφήγηση στην οποία να εντάξει τις αξίες του 

και να δείξει ότι η χρησιµότητα τους είναι δεδοκιµασµένη, µένει να τις ανακυκλώνει ως αιωρούµενες 

κενές έννοιες. Αλλά καθώς ο Rico δεν αποβλέπει κάπου µακροπρόθεσµα και η θέληση του δεν 

δεσµεύεται σε κάποια προοπτική, έχει κάνει τις αξίες αυτοσκοπό του: θέλει να έχει πίστη, δέσµευση, 

επιµονή – αλλά δεν ξέρει γιατί και ως προς τι. Απλά µέσα από αυτή την άτεγκτη στάση διατηρεί 

ακόµα µια αίσθηση του εαυτού του. Και, ακόµη χειρότερα, στην αγωνία του αυτή για µια αίσθηση 

σταθερότητας, γίνεται τόσο ανένδοτος που φτάνει να εγκολπωθεί συντηρητικές θέσεις για την 

οικογένεια και την κοινωνία, και µάλιστα να τις επιβάλλει αυταρχικά στα παιδιά του.  

Στον Rico λείπει ένας νοηµατοδοτηµένος γραµµικός χρόνος, η προοπτική µιας µακράς 

διάρκειας και διαδικασίας. Στον κατακερµατισµένο χρόνο του σύγχρονου καπιταλισµού, όπου τίποτε 

δεν διαρκεί πολύ, η θέληση του µένει στατική, δεν βρίσκει έκφραση σε δράση. Ο ίδιος, σκληραίνει 

την ηθική στάση του προσπαθώντας να αντέξει, καθώς παρασέρνεται ανήµπορος από τα κύµατα της 

αγοράς.    

 «Αυτό που έχει αδυνατίσει, δεν είναι τόσο η δοµή των ηθικών υποχρεώσεων και εντολών, 

όσο η πίστη σε έναν κόσµο που ζει πιο πολύ από τους κατοίκους του» έλεγε ο Lasch το 1984 (2006 

[1984]: 182). Ακριβώς το ίδιο λέει ο Sennet το 1998: εκλείπει στην κοινωνία µια αίσθηση γραµµικού 

χρόνου που να οδηγεί κάπου. Ενώ, ωστόσο, ο Lasch έδινε έµφαση περισσότερο στις πολιτισµικές 

εκφάνσεις µιας απορρέουσας απελπισίας και στο πώς αυτή αναπαράγεται, ο Sennet δείχνει πώς η 

απελπισία προκύπτει εν πρώτοις µέσα από τη σφαίρα του οικονοµικού. Θα µπορούσαµε να πούµε ότι 

υπό µια έννοια η εργασία του Sennet έρχεται να συµπληρώσει αναδροµικά την Κουλτούρα του 

ναρκισσισµού.  

Όπως και να ’χει, οι βασικές θέσεις του Sennet περιγράφουν µια εικόνα ανοµίας παρόµοια µε 

αυτή που κατέγραφε ο Lasch. Ας τις επιγραµµατίσουµε: διαµορφώνεται µια κοινωνία του βραχύ 

χρόνου, στην οποία µακροπρόθεσµοι στόχοι δεν µπορούν να τεθούν δυσχεραίνεται η συγκρότηση 

ικανοποιητικών βιωµατικών αφηγήσεων και ευσταθών ταυτοτήτων υπονοµεύονται οι ανθεκτικές 

κοινωνικές σχέσεις. Εν πολλοίς, όπως σηµειώνει ο Sennet στη καταληκτήρια παρατήρηση του, το 

σύγχρονο καθεστώς «δεν παρέχει στα ανθρώπινα πλάσµατα ισχυρούς λόγους για να νοιάζονται το ένα 

για το άλλο» (Sennet 1998: 148).  

Καταλήγοντας, υποστηρίζουµε ότι το επιχείρηµα του Sennet περί κατακερµατισµού σε µια 

κοινωνία ρευστότητας και ανασφάλειας ενθαρρύνει την αναµόχλευση της προβληµατικής του 

ναρκισσισµού και την ανάλογη προσέγγιση της αυτοβελτίωσης ως αµυντικής αναδίπλωσης απέναντι 

στον κόσµο. 
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7. Συµπεράσµατα από τη θεωρητική συζήτηση 

Εξετάσαµε δύο πλαίσια µέσα στα οποία µπορεί να θεωρηθεί η αυτοβελτίωση. Στα πλαίσια της 

προβληµατικής του Lasch, η καταφυγή στην αυτοβελτίωση µπορεί να θεωρηθεί ως πράξη απόγνωσης 

σε συνθήκες κοινωνικού πολέµου. Για τον Giddens οι διδασκαλίες της αυτοβελτίωσης αποτελούν 

τεκµήριο της ενδυνάµωσης του υποκειµένου, της χειραφέτησης του. Η απόκλιση των δύο 

συγγραφέων είναι ευρύτερη: ο Lasch βλέπει έναν κόσµο σε κρίση· ο Giddens βλέπει ένα ανοιχτό 

τοπίο δυνατοτήτων. Ο Giddens προσπαθεί να υποβαθµίσει τα δεινά που περιγράφει ο Lasch και να τα 

παρουσιάσει ως εύλογα ενδεχόµενα σε µια ρευστή, και κατά τούτο περισσότερο διαµορφώσιµη, 

κατάσταση πραγµάτων. Επί της ουσίας, δηλαδή, επιχειρεί να εντάξει τη θεώρηση του Lasch στο δικό 

του παράδειγµα, εξουδετερώνοντας τη κριτική της δύναµη. 

Εντούτοις, φαίνεται ότι η ρευστότητα έχει γίνει τόσο έντονη και απρόβλεπτη που καταβάλει 

ακόµα κι εκείνα τα υποκείµενα που καταφέρνουν να επιπλεύσουν και να αναρριχηθούν στη ράχη των 

κυµάτων. Ο Giddens βλέπει την κινητικότητα ως µια εµπρόθετη τακτική του ατόµου καθώς αποζητά 

να χαράξει τη τροχιά προς την αυτοπραγµάτωση του (1991: 79). Ο Sennet τη βλέπει ως µια 

αλλοτριωτική διαδικασία στην οποία τα άτοµα εξωθούνται από τις συνθήκες, και η οποία πλήττει 

βαθιά την αίσθηση του εαυτού. Η µελέτη του Sennet υπαινίσσεται ότι έχει νόηµα στους καιρούς µας 

µια επαναθεώρηση της σύγχρονης κατάστασης µε όρους κρίσης. Με κάποιο παράδοξο τρόπο φαίνεται 

σήµερα να πληρούνται ακριβώς οι κοινωνικές συνθήκες που περιέγραψε ο Lasch πριν 30 χρόνια. 

Αξίζει λοιπόν να ανασύρουµε, έστω και δοκιµαστικά, την ερµηνεία του για τα ιδιότυπα πολιτισµικά 

φαινόµενα, που κι αυτά σήµερα αφθονούν.  
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ΙΙΙ. Το ρεύµα της αυτοβελτίωσης µέσα από τη διαφήµιση του 

Τι υπαινίσσονται τα ίδια τα φαινόµενα της αυτοβελτίωσης; 

Οι διαφηµίσεις των σεµιναρίων αυτοβελτίωσης συγκροτούν ένα µεγάλο όγκο οπτικού υλικού, 

«πλήρους νοηµάτων», που, πιστεύουµε,  µπορεί να µας «µιλήσει» µε έναν µοναδικό τρόπο για τούτο 

το φαινόµενο των καιρών µας. Καθώς δε στις διαφηµίσεις  γίνεται εκτεταµένη χρήση σχεδίων ή 

φωτογραφιών, προσφέρονται για εικονολογική ανάλυση. Μια πεντάδα προσεκτικά διαλεγµένων 

διαφηµίσεων φαίνεται να αποτελεί µια επαρκή ποσότητα υλικού για µια πρώτη διερευνητική 

προσέγγιση, δεδοµένου ότι η θεµατολογία των εικόνων είναι τελικά πεπερασµένη και δείχνει να 

επαναλαµβάνεται µέσα στον χρόνο.  

Τα περιοδικά του χώρου,74 βρίθουν από διαφηµίσεις σεµιναρίων αυτοβελτίωσης και εν γένει 

εκµάθησης «µυστικών» πρακτικών ενδυνάµωσης και εξύψωσης του ανθρώπου. Παρατηρείται, τέλος 

σποραδικά η εµφάνιση ανάλογων διαφηµιστικών καταχωρήσεων σε εφηµερίδες ευρείας κυκλοφορίας, 

υποδηλώνοντας µια σαφή πρόθεση «διεύρυνσης» του κοινού των σεµιναρίων. 

Σηµαντικός όγκος υλικού προέρχεται από τη δραστηριότητα της οργάνωσης Νέα Ακρόπολη, η 

οποία δραστηριοποιείται στην Ελλάδα τουλάχιστον δύο δεκαετίες και εκδίδει και το οµώνυµο 

περιοδικό. Η οργάνωση έχει παραρτήµατα σε πολλά αστικά κέντρα, όπου επισηµαίνει κανείς εν 

πρώτοις τη παρουσία της από τις µικρές έγχρωµες αφίσες που τοιχοκολλούνται σε όλη την πόλη 

διαφηµίζοντας τα εβδοµαδιαία σεµινάρια της, τα οποία αποτελούν και την κύρια δραστηριότητα της. 

Τα θέµατα που ανακοινώνονται είναι διαφορετικά κάθε φορά, κινούνται όµως συχνά σε µια θεµατική 

αυτοβελτίωσης σε ένα πλαίσιο ανορθολογισµού: «Οι κρυφές δυνάµεις του νου», «Τα µυστικά των 

πυραµίδων», «Τα τέσσερα αρχέτυπα της αρσενικής ψυχής» είναι µερικοί ενδεικτικοί τίτλοι των 

εισηγήσεων.  

Θα προχωρήσουµε, λοιπόν, στην ανάλυση ενός περιορισµένου αριθµού διαφηµίσεων, 

συγκεκριµένα τριών αφισών της Νέας Ακρόπολις, καθώς και δύο καταχωρήσεων αντληµένων µέσα 

από τις σελίδες των εντύπων του χώρου και εφηµερίδων. Κάποια αφετηριακά ερωτήµατα που 

προσανατολίζουν την ανάλυση παραθέτουµε ευθύς. Τι εικόνα για τον κόσµο σκιαγραφούν οι 

διαφηµίσεις; Πώς δηµιουργούν αυτή την εικόνα; Σε ποιες ερµηνευτικές πλαισιώσεις φαίνεται να 

αναζητούν ερείσµατα; Και, τελικά, τι υπόσχονται στους αποδέκτες τους; 

Αλλά προτού περάσουµε στην ανάλυση, οφείλουµε να συζητήσουµε ορισµένα θεωρητικά και 

µεθοδολογικά ζητήµατα και να τεκµηριώσουµε την εγκυρότητα της προσέγγισης µας.  

                                                 
74. Ορισµένοι τίτλοι περιοδικών που εξειδικεύονται στην αυτοβελτίωση είναι: Άβατον, Τρίτο µάτι, Yoga. Από 
τις πρώτες εκδόσεις του χώρου ήταν το περιοδικό Ζενόφι, που δεν κυκλοφορεί πια.  
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1. ∆υο θεωρητικοί προβληµατισµοί 

α. Είναι έγκυρη µια προσέγγιση του εµπειρικού υλικού ως διαφηµίσεων; 

Μπορούµε µε ασφάλεια να θεωρήσουµε τις αφίσες και τις καταχωρήσεις στον τύπο που 

αναγγέλλουν τις διδασκαλίες αυτοβελτίωσης ως διαφηµίσεις και να τις πραγµατευτούµε και 

αναλύσουµε ως τέτοιες; Πρόκειται πράγµατι για διαφηµίσεις που λανσάρουν τις παρεχόµενες 

«υπηρεσίες» ως λύση σε προβλήµατα και προβληµατισµούς των σύγχρονων ανθρώπων; 

Η απάντηση είναι αυτονόητα καταφατική στη περίπτωση των διδασκαλιών αυτοβελτίωσης 

που παρέχονται επ’ αµοιβή, που αποτελούν δηλαδή εµπορευµατοποιηµένες υπηρεσίες: τότε, οι 

δηµόσιες αναγγελίες τους εξαπλώνουν πληροφορίες αποσκοπώντας στην  αύξηση των πωλήσεων. 

Εποµένως, πληρείται ο κατά Harris και Seldon τυπικός ορισµός της διαφήµισης (παρατίθεται στο 

Verstergaard και Schrøder 1985: 2). Αξίζει να σχολιάσουµε εδώ ότι αναφορικά µε την έντονη 

εµπορευµατοποίηση του χώρου φαίνεται να υπάρχει σύµπνοια απόψεων ανάµεσα στους µελετητές 

του New Age.75 Και ασφαλώς, ο εµπορευµατικός χαρακτήρας των «θεραπειών» δεν θα µπορούσε να 

περάσει απαρατήρητος από τους κριτικούς: γράφοντας στα 1979, ο Christopher Lasch δεν καταφέρνει 

να «πνίξει» έναν υπόρρητο σαρκασµό όταν αναφέρεται στους παλιούς ακτιβιστές της δεκαετίας του 

’60 που πια κατανάλωναν άκριτα ό,τι λάνσαραν τα «πνευµατικά σουπερµάρκετ της δυτικής ακτής» 

(2004a [1979]: 26).  

Ωστόσο, δεν έχει προσχωρήσει όλος ο χώρος στην αγορά, τουλάχιστον φαινοµενικά. Πρέπει 

να σηµειώσουµε ότι η συµµετοχή στα σεµινάρια της Νέας Ακρόπολης είναι άνευ άµεσου χρηµατικού 

αντιτίµου, γεγονός που προκαλεί ερωτηµατικά για το κατά πόσον οι διδασκαλίες της µπορούν από 

τυπικής άποψης να θεωρηθούν υπηρεσίες, εφόσον δεν έχουν αποκτήσει µια άµεση ανταλλακτική 

αξία. Κατ’ επέκταση οι αφίσες της οργάνωσης δεν µπορούν να θεωρηθούν εµπορικές διαφηµίσεις. 

Εντούτοις, ο πρόδηλος διαφηµιστικός χαρακτήρας τους µας κάνει να στραφούµε στη δόκιµη έννοια 

των µη-εµπορικών διαφηµίσεων. Αναφέρεται σε µια κατηγορία διαφηµίσεων που συναντάµε στις 

επικοινωνιακές εκστρατείες πολιτικών κοµµάτων, κρατικών υπηρεσιών, µη-κερδοσκοπικών 

οργανώσεων, φιλανθρωπικών ιδρυµάτων κ.α.  

Καταλήγοντας, µπορούµε, µε τον ένα ή τον άλλο τρόπο, να θεωρήσουµε τις αναγγελίες των 

σεµιναρίων αυτοβελτίωσης ως διαφηµίσεις και να τις προσεγγίσουµε µε έναν ανάλογο τρόπο.  

β. Η διαφήµιση ως «καθρέφτης» της κοσµοαντίληψης  

Η διαφήµιση παρέχει πράγµατι πρόσβαση στις συλλογικές αναπαραστάσεις και τις 
                                                 
75. Ιδιαίτερα σηµαντική είναι η συµβολή της Lau (2000), που δείχνει εµπεριστατωµένα πώς οι 
«ανατολικίζουσες» µορφές θεραπείας και οι πρακτικές αυτοβελτίωσης έχουν εξελιχθεί σε µια ιδιότυπη 
κατηγορία ακριβοπληρωµένων υπηρεσιών που επικοινωνεί και µε µια ιδιαίτερα κερδοφόρα αγορά συναφών 
«θεραπευτικών» προϊόντων εξωτικής προέλευσης. Βλ. επίσης Aldred 2002 και Redden 2005. 
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νοηµατικές πλαισιώσεις του κόσµου; Ή απλά στο δαιµόνιο ενός «επίβουλου διαφηµιστή»; 

Φαίνεται πιο βολικό να µεταφράσουµε το πρόβληµα κάπως έτσι: οι διαφηµιστικές αφίσες και 

καταχωρήσεις ανασύρουν και θίγουν βιωµένα προβλήµατα και ανάγκες, στις οποίες έρχονται να 

ανταποκριθούν οι πρακτικές αυτοβελτίωσης, ή υποβάλλουν οι ίδιες, εν τέλει, στο κοινό τους την ιδέα 

ενός ελλείµµατος που πρέπει να καλυφθεί; Γενικά, στην ευρύτερη θεωρητική συζήτηση γύρω από τη 

διαφήµιση, το ζήτηµα τίθεται ως εξής: η διαφήµιση απευθύνεται σε ανάγκες των ανθρώπων ή τις 

δηµιουργεί; Οι πιο επιδραστικές τοποθετήσεις επί του ζητήµατος αποτελούν ουσιαστικά θεωρητικές 

παραλλαγές του ίδιου θέµατος: η διαφήµιση δηµιουργεί στους καταναλωτές πλασµατικές ανάγκες έτσι 

ώστε να εξασφαλίζεται επαρκής ζήτηση και κατανάλωση για τον πακτωλό προϊόντων του 

καπιταλισµού (Jhally 1997[1987]: 17). Αντλώντας από τον Daniel Boorstin, ο Jean Baudrillard (1991 

[1970]) εξωθεί αυτή τη θέση στα άκρα. Βλέπει την διαφήµιση να διαµορφώνει έναν χάρτη 

πραγµατικότητας που προκαθορίζει τη καταναλωτική συµπεριφορά του καθενός. Υπό το προκάλυµµα 

του µέσου, και απολαµβάνοντας έτσι καταχρηστικά το κύρος µιας αναπαράστασης της 

πραγµατικότητας, η διαφήµιση επιβάλλει τελικά µια δική της νεοπραγµατικότητα:76 ένα αυτονοµηµένο 

σύµπαν, που γεννιέται και ελέγχεται µέσα από τη χαρακτηριστική µυθοποιητική οριστική του 

διαφηµιστικού λόγου, όπου τα πράγµατα αποκτούν σηµασίες κάθε άλλο παρά εγγενείς σ’ αυτά. 

«Αυτό που “καταναλώνουµε”», λέει ο Baudrillard, «είναι η ουσία του κόσµου κοµµατιασµένη, 

φιλτραρισµένη, επανερµηνευµένη σύµφωνα µε τούτο τον τεχνικό και “µυθογραφικό” συνάµα 

κώδικα» (1991 [1970]: 288). Η εµπράγµατη κατανάλωση αποκτά απλώς διαδικαστικό χαρακτήρα: ο 

καταναλωτής έχει ήδη, διαβάζοντας τον κώδικα, προσχωρήσει σ’ αυτόν (1991 [1970]: 289). 

Θεωρούµε τούτο τον παναναγωγισµό των δευτερευουσών αναγκών στη διαφήµιση 

υπερβολικό: υφέρπει σε αυτόν µια ντετερµινιστική αντίληψη που κατανοεί τη διαφήµιση ως 

παντοδύναµο ρυθµιστή της κουλτούρας και της κοσµοαντίληψης. Η δοµιστική πολιτισµική ανάλυση 

της δεκαετίας του ’50 δεν έφτασε να υπονοήσει έναν τέτοιο καθολικό επικαθορισµό της 

κοσµοαντίληψης, παρ’ ότι ανέδειξε και εξέτασε µε τον πιο συστηµατικό τρόπο την µυθοποιητική 

λειτουργία της διαφήµισης: την δυνατότητα της, θα λέγαµε, να καθιερώνει ως «φυσικά» τα 

πολιτισµικά νοήµατα. Ο Barthes, συγκεκριµένα, αναγνώριζε ότι ήδη για τη φυσικοποίηση µιας 

δεδοµένης κοινωνικής τάξης, πόσο µάλλον για τη µεταβολή της, απαιτείται µια διαρκής ανακύκλωση 

της στους λόγους, τα αντικείµενα και τις εικόνες (Smith 2006 [2001]: 178). Τα πρώτα όρια που 

υψώνονται για τη διαφήµιση είναι εκείνα του εν ενεργεία σηµειακού συστήµατος. Ακόµη κι αν 

δεχτούµε πως οι διαφηµίσεις συσσωρευτικά και σε ένα ικανό βάθος χρόνου µπορούν να επιβάλλουν 

νέες σηµειοδοτήσεις και να επιφέρουν σηµαντικές µεταβολές στο σηµειακό σύστηµα µιας κοινωνίας 

και, κατ’ επέκταση, στην κουλτούρα της, γνωρίζουν ωστόσο στη βραχεία διάρκεια τους ίδιους 

περιορισµούς που υφίστανται για κάθε µορφή επικοινωνιακής πράξης. Προκειµένου οι δέκτες του 

διαφηµιστικού µηνύµατος να το εκλάβουν σωστά, οι διαφηµιστές οφείλουν να χρησιµοποιήσουν 

                                                 
76. Με όρους σηµειολογίας: «το σηµαίνον ορίζει τον εαυτό του πίσω από το άλλοθι του σηµαινόµενου» 
(Baudrillard 1991 [1970]: 288). 
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σύµβολα και σηµεία αντληµένα από την κοινωνική γνώση και πολιτισµική εµπειρία του κοινού τους 

και, έπειτα, να τα συνταιριάξουν σε κατάλληλες µορφές ώστε το νοηµατικό περιεχόµενο να µπορεί να 

ανασυγκροτηθεί δίχως αµφισηµίες (Jhally 1997 [1987]: 155-156). Παραπέρα, τούτη η συµµόρφωση 

στις ισχύουσες επικοινωνιακές συµβάσεις, αποκαλύπτεται από ανθρωπολογική σκοπιά να λαµβάνει 

διαστάσεις κοινωνικού γεγονότος, συγκρίσιµου µε τις µικρές ή µεγάλες τελετουργίες της καθηµερινής 

κοινωνικής ζωής. Πιο συγκεκριµένα, ως δηµόσια εικόνα που ανακυκλώνει οικεία και πάγια σύµβολα 

και σηµεία, η διαφήµιση ανασύρει, δοκιµάζει και επικυρώνει –ή σπανιότερα αναστατώνει– 

κοινωνικές αντιλήψεις και συλλογικές αναπαραστάσεις.77 Βραχυπρόθεσµα λοιπόν, η διαφήµιση 

ευθυγραµµίζεται µε τα νοηµατικά πλαίσια που οργανώνουν την εµπειρία των ανθρώπων –και την 

αντίληψη των αναγκών τους.   

Με άλλα λόγια, η διαφήµιση δεν είναι αυτή που γεννά τις αξίες και τους σκοπούς που, µε τη 

βεµπεριανή διατύπωση, προσανατολίζουν το πράττειν µας. Εξαίρει βέβαια κάποιες αξίες και τονίζει 

τη κρισιµότητα ορισµένων σκοπών έτσι ώστε, αναµφίβολα, επηρεάζει δραµατικά την ιεράρχηση τους 

εκ µέρους των ανθρώπων. ∆εν µπορούµε όµως να υποστηρίξουµε ότι αρχίσαµε να αγοράζουµε είδη 

προσωπικής υγιεινής απλώς επειδή διάγουµε υπό διαφηµιστική επιρροή… πάντως όχι αν έχουµε 

διαβάσει Norbert Elias ή/ και τις αρχαιολογίες και γενεαλογίες του Foucault. Η διαφήµιση δεν µας 

έµαθε την προσωπική υγιεινή. Μας έµαθε όµως ότι το να ιδρώνεις συνιστά κοινωνική αποτυχία 

πρώτης γραµµής.  

Ωστόσο, η θέση αυτή φαίνεται να παραµένει εκτεθειµένη σε µια µαρξιστική κριτική, που 

εννοεί την ιδεολογία ως «ψευδή συνείδηση» και αντιλαµβάνεται την διαφήµιση ως «παραπλάνηση». 

Η πιο συστηµατική και επεξεργασµένη µελέτη που διαθέτουµε σ’ αυτή την κατεύθυνση είναι ίσως η 

κλασική ανάλυση της Judith Williamson (2002 [1978]), που αντιµετωπίζει τη διαφήµιση ως 

ιδεολογικό µηχανισµό του σύγχρονου καπιταλισµού. Κρίνουµε σκόπιµο να εξετάσουµε κατά πόσον 

το επιχείρηµα της Williamson περί του ψεύδους της διαφήµισης µπορεί να υποστηρίξει τη θέση ότι η 

αντίληψη που έχουµε για τις ανάγκες είναι «ψευδής». Σε τι συνίσταται το ψεύδος της διαφήµισης και 

ως πού φτάνει; 

Η προσέγγιση της Williamson µπορεί να εµφορείται κατάδηλα από τον µαρξισµό αλλά, 

µεθοδολογικώς, στρέφεται προς τον δοµισµό και ακολουθεί έναν «δοκιµασµένο» τρόπο σηµειωτικής 

ανάλυσης. Έτσι, η Williamson υποστηρίζει ότι οι διαφηµίσεις, πέρα από τα µηνύµατα που ρητά µας 

απευθύνουν, έχουν µια σκιώδη λειτουργία και επικοινωνούν και µε υπόρρητους τρόπους. Ύστερα 

τονίζει ότι η διαφήµιση δεν επικοινωνεί εν κενώ· αντίθετα, αναµοχλεύει τη γνώση που διαθέτουµε και 

τη χρησιµοποιεί για να παράγει νέα γνώση. Αυτό το προϋπάρχον σώµα γνώσης και ιδεολογίας η 

Williamson το αντιλαµβάνεται ως σύστηµα αναφοράς της διαφήµισης: είναι µια γνώση σε αδράνεια 

που, υπό την καθοδήγηση της διαφήµισης, κινητοποιούµε, ανασκαλίζουµε και «ξαναγνωρίζουµε» 

(Williamson 2002 [1978]: 43, 99-101). Η διαφήµιση µας κατευθύνει να ανασύρουµε και να 

                                                 
77. Για µια παραγωγική και αξεπέραστη σε µεθοδικότητα και συστηµατικότητα ερευνητική εφαρµογή αυτής της 
προβληµατικής, βλ. Goffman 1985 [1979].  
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συνθέσουµε ψηφία γνώσης και ιδεολογίας σε δοµές νοήµατος που, σε κάποιο ακραίο σηµείο τους, 

συµπεριλαµβάνουν και κάποιο προϊόν-εµπόρευµα. Μέσα από τη διαδικασία αυτή η διαφήµιση 

παράγει ιδεολογία και, µάλιστα, έρχεται να διαγκωνιστεί στο πεδίο αυτό µε τη θρησκεία και τη τέχνη 

(Williamson 2002 [1978]: 11-12). 

Αλλά αντί να αναζητήσει τα συστήµατα αναφοράς στους κυρίαρχους λόγους της εποχής, η 

Williamson ανιχνεύει τις αναφορές της διαφήµισης στο αρχετυπικό θέµα του πολιτισµού που έχει 

διακρίνει ο Lévi-Strauss µέσα από το εθνογραφικό υλικό του: την αντίστιξη ΩΜΟ / ΨΗΜΕΝΟ που 

εκφράζει συµβολικά το πέρασµα από τη φυσική στην πολιτισµική κατάσταση. Μέσα από έναν ικανό 

αριθµό παραδειγµάτων η Williamson δείχνει πως η διαφήµιση «τοποθετεί» το προϊόν ως προς αυτή 

την θεµελιώδη ταξινόµηση των πραγµάτων. Κατόπιν δείχνει ότι η διαφήµιση ανακαλεί τη ροµαντική 

συνταύτιση της ιδιότητας του «φυσικού» (natural) µε θεµιτές καταστάσεις όπως η «τελειότητα», το 

«προφανές», ή ακόµη και ο «κίνδυνος» ή η «αταξία»: µια εκ του ασφαλούς εµπειρία κινδύνου ή/ και 

αταξίας µπορεί να θεωρηθεί συναρπαστική οπότε και θεµιτή. Καθώς όµως είµαστε πλέον στην 

επικράτεια του πολιτισµού, το «φυσικό» δεν ισοδυναµεί µε το «ακατέργαστο» αλλά µε το βαθµό 

φυσικότητας που αποδέχεται/ εγκρίνει η κουλτούρα. (Williamson 2002 [1978]: 122-123). Έτσι, όταν 

η διαφήµιση επικαλείται την ιδιότητα του «φυσικού» για να προσδώσει σε ένα προϊόν τις σηµασίες 

που στοιχίζονται πίσω της, αναπαράγει µια «ιδεολογία του φυσικού» µέσα στην οποία εµβαπτίζεται η 

δεδοµένη κοινωνική συνθήκη και «φυσικοποιείται», προβάλλεται δηλαδή ως προφανής. «Η 

βιοµηχανική κοινωνία µας», γράφει η Williamson (2002 [1978]: 136 – ελεύθερη απόδοση από τα 

αγγλικά δικιά µας), «αφ’ ης στιγµής έχει δηµιουργήσει  εικόνες του “φυσικού”, ανατρέχει σ’ αυτές για 

να επικυρώσει τα έργα της, και οι στατικές, στοιχισµένες και αυτονόητες συνδηλώσεις του “φυσικού” 

εκφράζονται µέσα στην εικόνα που έχει η κοινωνία για τον εαυτό της». Ανάµεσα στα στοιχεία που 

«φυσικοποιούνται» είναι τα µηχανικά µέσα παραγωγής και –κυρίως– οι σχέσεις µας προς αυτά.    

Προσπαθήσαµε να δείξουµε, σε πολύ αδρές γραµµές, πώς, η Williamson, εκκινώντας από µια 

δοµιστική ανάλυση καταλήγει να αρθρώσει µια εµπεριστατωµένη καταγγελία της διαφήµισης ως 

ψευδούς συνειδήσεως.78 Η κριτική της ωστόσο διαγράφει και µια δεύτερη, παράλληλη, τροχιά. Στο 

πρώτο µέρος της µελέτης της εξηγεί πώς η διαφήµιση αναδρά στα ταξινοµικά συστήµατα απ’ όπου 

αντλεί, χαράσσοντας νοητές συνδέσεις ανάµεσα σε προϊόντα και ιδιότητες. ∆είχνει πώς και η απλή 

                                                 
78. Από την άλλη, µια αµιγώς δοµιστική θεώρηση δεν φαίνεται να µπορεί να µας διαφωτίσει ιδιαίτερα πάνω στο 
ζήτηµα της «πλασµατικότητας» ή της «πολιτισµικότητας» των αναγκών που επικαλούνται οι διαφηµίσεις, 
καθόσον απορροφάται στην αναζήτηση εθνογραφικών τεκµηρίων της οικουµενικότητας της οργάνωσης των 
νοηµάτων σε δυϊστικές αντιθέσεις. Για παράδειγµα, η Leymore (1982), ακολουθώντας µεθοδικά µια αναλυτική 
προσέγγιση στα πρότυπα της ανθρωπολογίας του Lévi-Strauss, δείχνει πως στις διαφηµίσεις βρεφικών τροφών 
το αντιθετικό ζεύγος «ΒΡΕΦΙΚΕΣ ΤΡΟΦΕΣ : ΟΧΙ ΒΡΕΦΙΚΕΣ ΤΡΟΦΕΣ» αναλογεί σε αντιστίξεις όπως «ΕΥΤΥΧΙΑ : 
∆ΥΣΤΥΧΙΑ», «ΑΝΑΠΤΥΞΗ : ΠΑΡΑΚΜΗ», «ΙΣΟΡΡΟΠΙΑ : ΑΝΙΣΟΡΡΟΠΙΑ», δηλαδή παραπέµπει µέσω παραδειγµατικών 
σχέσεων σε µεγάλα διλήµµατα της ανθρώπινης συνθήκης και, τελικά, φτάνει να σηµαίνει µια κατάφαση υπέρ 
της ζωής ή µια παραίτηση στον θάνατο. Έτσι, από την ανάλυση της Leymore προκύπτει ως δευτερεύον 
συµπέρασµα ότι το διακύβευµα της κατανάλωσης συνδέεται στον διαφηµιστικό λόγο µε βασικές πανανθρώπινες 
αγωνίες. Η διαφήµιση, λοιπόν, φαίνεται να «τοποθετεί» τη σηµασία της κατανάλωσης ως προς ένα προϋπάρχον 
απόθεµα αντιλήψεων για τη ζωή. Αλλά η σύνδεση της πράξης της βρώσης µε την επιβίωση φαντάζει µια γνώση 
τόσο αυτονόητη ώστε δεν έχει και πολύ νόηµα να σχολιάσούµε ότι αναπαράγεται συµβολικά µέσω της 
διαφήµισης.   
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συµπαράθεση ενός αντικειµένου και ενός σύµβολου στη διαφηµιστική εικόνα, λόγου χάρη του Chanel 

Νo.5 και της Catherine Deneuve, αρκεί για να εγκαθιδρύσει µια µετωνυµική σχέση ανάµεσα τους 

(2002 [1978]: 25-26). Πόσο σηµαντικά όµως µεταβάλλει η διαφήµιση το συµβολικό σύστηµα; Η 

απάντηση που συνάγεται από την µελέτη της Williamson είναι ότι το επηρεάζει επουσιωδώς, µόνο 

όσο χρειάζεται για να ευνοήσει νέες τεχνητές οµαδώσεις µε όρους κατανάλωσης και να συσκοτίσει 

την ταξική διάρθρωση της κοινωνίας. Από την άλλη, όπως προείπαµε, αφήνει εντελώς άθικτη –για 

την ακρίβεια αποκρύπτει και θέτει στο απυρόβλητο– την «πραγµατικότητα», δηλαδή τις πραγµατικές 

αντιφάσεις και την εκµετάλλευση που χαρακτηρίζουν τον τρόπο υλικής αναπαραγωγής της κοινωνίας 

(Williamson 2002 [1978]: 45-48). Συµβάλλει έτσι καθοριστικά στην διαιώνιση του καπιταλισµού. 

Αξίζει να παραθέσουµε κάτι που σηµειώνει η Williamson σε πιο πολιτικό τόνο: «Η ανάγκη για σχέση 

και ανθρώπινο νόηµα, την οποία σφετερίζεται η διαφήµιση, είναι τέτοια που, αν µόνο δεν εκτρεπόταν, 

θα µπορούσε να αλλάξει ριζικά την κοινωνία στην οποία ζούµε» (2002 [1978]: 14 – απόδοση από τα 

αγγλικά δική µας). 

Έχει νόηµα τώρα να εξετάσουµε στη βάση των παραπάνω το αφετηριακό µας ερώτηµα: 

καλλιεργούν οι διαφηµίσεις πλασµατικές ανάγκες; H Williamson δεν φαίνεται να εντοπίζει το ψέµα 

στη µεµονωµένη διαφήµιση. Και ο Jhally επίσης παρατηρεί ότι δεν µπορούµε να χαρακτηρίσουµε το 

µήνυµα της διαφήµισης «πλαστό», καθόσον ανατρέχει σε κάποιες ισχύουσες αντιλήψεις για τα 

πράγµατα. Που βρίσκεται λοιπόν το ψέµα στη διαφήµιση κατά την Williamson; Ο Jhally (1997 

[1987]: 163) µας βοηθά να το προσδιορίσουµε: «Το ψέµα προέρχεται από το σύστηµα των εικόνων, 

από τη διαφήµιση ως ολότητα». Η διαφήµιση βρίσκει έρεισµα στην πηγαία ανάγκη των ανθρώπων να 

δώσουν νόηµα στον κόσµο και να κατανοήσουν τη θέση τους σ’ αυτόν, και της δίνει µια ψεύτικη 

πλήρωση, «διαλύοντας» την κοινωνική πραγµατικότητα µέσα σε ένα όνειρο κατανάλωσης, όπου ο 

εαυτός και ο κόσµος ορίζονται µέσω των προϊόντων (Williamson 2002 [1978]: 60, 169-170).  

Πλασµατικός είναι ο αφαιρετικός τρόπος να βλέπουµε τον εαυτό µας και τη ζωή µας, όπως µας 

µαθαίνει η διαφήµιση, εστιάζοντας σε µεµονωµένες όψεις της ζωής και στο συσκοτισµό των 

υπολοίπων, στην αποθέωση ορισµένων ιδιοτήτων και την αποσιώπηση άλλων. Το πιο χαρακτηριστικό 

ίσως παράδειγµα είναι η έµφαση που αποδίδει η διαφήµιση στο κοινωνικό φύλο, προτρέποντας µας σε 

µια αέναη ενδιατριβή µε «ανδρικές» και «γυναικείες» πρακτικές, την ίδια στιγµή που αµφότερα τα 

φύλα υπαγόµαστε σε µια πολιτική και οικονοµική δοµή ανισοτήτων και εκµετάλλευσης. 

Μια κριτική στην όλη προβληµατική της Williamson υπερβαίνει τους σκοπούς αυτής της 

εργασίας. Ας κρατήσουµε από τα παραπάνω αυτό που µας ενδιαφέρει: ότι η διαφήµιση δεν θεωρείται 

πως παράγει κατά βούληση πλασµατικές ανάγκες αλλά, στην ολότητα της, µας κατευθύνει σε µια 

παραµορφωµένη αντίληψη της δικής µας πραγµατικότητας.  

Οπότε, επιστρέφοντας στο θέµα µας έχοντας προσθέσει αυτά τα στοιχεία στην εικόνα, 

µπορούµε να εµµείνουµε στη θέση πως ό,τι οι άνθρωποι εκλαµβάνουν ως πρόβληµα, έλλειµµα ή 

ανάγκη, αποκαλύπτεται σε αυτούς ως τέτοιο επειδή έχουν µάθει να το νοούν έτσι µέσα σε ένα 

κοινωνικο-πολιτισµικό περιβάλλον που, αναµφίβολα, διαµορφώνεται και από τη διαφήµιση. Αλλά η 



 95

αβασάνιστη απόδοση της δυσφορίας που αισθάνονται πολλοί άνθρωποι στην πρόσκαιρη διαφηµιστική 

επιρροή είναι προβληµατική. Η λαχτάρα για ευζωία δεν µπορεί να θεωρηθεί ως επίπλαστη ανάγκη σε 

ένα κοινωνικό κόσµο που, όπως µας δείχνει ο Pascal Bruckner (2001 [2000]), από τον ∆ιαφωτισµό 

και δώθε κατατρύχεται από τον καταναγκασµό της ευτυχίας.  

Εξάλλου, τούτη η άποψη αποδεικνύεται διπλά προβληµατική όταν την εξετάσουµε και από 

µια άλλη σκοπιά: προϋποθέτει µια διάκριση των προβληµάτων σε «πραγµατικά» και «µη 

πραγµατικά», µια διάκριση προβληµατική καθεαυτή. Την ίδια διάκριση υπονόησε ο Edwin Schur, 

καταγγέλλοντας το 1976 την αφοσίωση των προνοµιούχων στη θεραπεία προσωπικής φύσεως 

προβληµάτων, ασήµαντων εν συγκρίσει προς τα απτά προβλήµατα επιβίωσης που αντιµετωπίζουν 

καθηµερινά οι δυσπραγούντες. Ο Lasch, απαντώντας στον Schur, αντέτεινε καταρχάς ότι τα 

προσωπικά προβλήµατα δεν είναι ταξικά εστιασµένα αλλά διάχυτα στην αµερικανική κοινωνία. 

Περισσότερο όµως ο Lasch κατέρριψε για τα καλά την υπεραπλουστευτική αντίστιξη προσωπικών και 

«πραγµατικών» προβληµάτων. Υποστήριξε πως ό,τι εκδηλώνεται καταρχάς ως προσωπικό πρόβληµα 

ή έγνοια –το αίσθηµα κενού, η απώλεια προσανατολισµού, η σαθρότητα και παροδικότητα των 

κοινωνικών σχέσεων καθώς και ο πραγµατισµός που τις χαρακτηρίζει, η απουσία ταυτότητας, οι 

ανασφάλειες– εγγράφεται στις ίδιες ευρύτερες κοινωνικές συνθήκες που οξύνουν τις απτές 

ανισότητες: σε έναν µαινόµενο γενικευµένο κοινωνικό πόλεµο όλων εναντίων όλων, µέσα στον 

οποίον κανείς, ανεξάρτητα από την ταξική του θέση, δεν µπορεί να αισθανθεί ασφαλής. Με την 

υπεροπτική περιφρόνηση των προσωπικών προβληµάτων, συνέχιζε ο Lasch, ο Schur αποτυγχάνει να 

δει πως στην πραγµατικότητα «η ιδιωτική ζωή αποκτά τις ίδιες τις ιδιότητες της άναρχης κοινωνικής 

τάξης από την οποία υποτίθεται ότι προσφέρει καταφύγιο» (2004a [1979]: 38). Τα επιχειρήµατα του 

Lasch, έγκυρα και σήµερα µέσα στη συγκυρία των τάσεων εδραίωσης του νεοφιλελευθερισµού, 

επαρκούν, νοµίζουµε, για να απορρίψουµε την ισοπεδωτική θεώρηση των προσωπικών προβληµάτων 

ως επουσιωδών ή «ανύπαρκτων».    

Αν οι παραπάνω υποθέσεις µας είναι σωστές, τότε µπορούµε να υποστηρίξουµε ότι τα 

µηνύµατα που µεταδίδουν οι διαφηµίσεις των σεµιναρίων αυτοβελτίωσης και θεραπείας βρίσκουν 

απήχηση σε κάποιους ανθρώπους όχι επειδή υποβάλλουν έντεχνα την ιδέα κάποιων ελλειµάτων, 

αλλά, επειδή συναντώνται µε µια ορισµένη αντίληψη του κόσµου και τη θέση του υποκειµένου µέσα 

σε αυτόν. Ακολουθεί ότι αν αποκωδικοποιήσουµε το µήνυµα αυτών των διαφηµίσεων, δηλαδή ποια 

εικόνα του κόσµου προβάλλουν, θα µας αποκαλυφθεί η φύση των προσφερόµενων υπηρεσιών, 

δηλαδή σε ποιες σύγχρονες κοινωνικές συνθήκες παρουσιάζονται να ανταποκρίνονται.  

Επιγραµµατίζοντας, θα λέγαµε ότι η διαφήµιση µάς αποκαλύπτει τη νοηµατική πλαισίωση 

των νέων θεραπειών, την οποία σε γενικές γραµµές κοινωνούν παραγωγοί και δέκτες του 

διαφηµιστικού µηνύµατος.  
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2. Μεθοδολογια: Η κοινωνική σηµειωτική του Barthes 

Κοινή θεωρητική αναφορά κάθε ερευνητικής προσέγγισης της διαφήµισης, αποτελεί το έργο 

του Roland Barthes και ειδικά η συµβολή του στη σηµειωτική. Οι έννοιες και οι τεχνικές ανάλυσης 

της διαφήµισης που εισηγήθηκε ο Barthes τη δεκαετία του ’60 παραµένουν επίκαιρες και σήµερα. 

Μεθοδολογικά, λοιπόν, η ανάλυση µας θα επιστρατεύσει κατά βάση εργαλεία κοινωνικής 

σηµειωτικής κειµένου, όπως έχουν συστηµατοποιηθεί και εφαρµοστεί στην έρευνα από τον Barthes.79 

Στην πορεία της ανάλυσης, και εφόσον κρίνεται κατά περίπτωση σκόπιµο, θα ανατρέχουµε επιλεκτικά 

σε συµβατές ιδέες και άλλων συγγραφέων, όπως η Williamson, o Eco και οι Verstergaard και 

Schrøder. Εδώ, πάντως, θα περιοριστούµε να σκιαγραφήσουµε την προβληµατική του Barthes, καθώς 

αυτή αποτελεί τη βασική µεθοδολογική µας πλατφόρµα.  

Ο Barthes είναι από τους πρώτους που µίλησαν για την κυριαρχία της εικόνας στον σύγχρονο 

πολιτισµό: «[…] πρόκειται για µία σηµαντική ιστορική ανατροπή, η εικόνα δεν εικονογραφεί πια τον 

λόγο. Ο λόγος είναι που, δοµικά, γίνεται παράσιτο της εικόνας» (1988a [1961]: 35). Αλλά, πάλι, 

κατανοεί την εικόνα στα πλαίσια µιας διευρυµένης αντίληψης της γλώσσας (langage):80 «Η εικόνα 

γίνεται γραφή την ίδια στιγµή που αποκτά σηµασία», γράφει στις Μυθολογίες του (Barthes 1979 

[1957]: 203). Η έρευνα του, λοιπόν, για τον τρόπο µε τον οποίο η διαφηµιστική εικόνα «µιλά» στις 

µάζες έχει ως αφετηρία τη γλωσσολογική διάκριση ανάµεσα σε σηµαίνον  και σηµαινόµενο και την 

ένωση τους στην έννοια του σηµείου. Έτσι, ο Barthes διακρίνει στην ίδια εικόνα δύο επίπεδα: την 

καταρχάς αντιληπτή εικόνα, την οποία ονοµάζει καταδηλούµενη εικόνα, και την πολιτισµικώς 

«αναγνώσιµη» εικόνα, τη συνδηλούµενη εικόνα. Η πρώτη µεταδίδει ένα µήνυµα κυριολεκτικό ενώ η 

δεύτερη ένα µήνυµα συµβολικό, ένα µήνυµα που η ανάγνωση του προϋποθέτει µια καλή οικείωση µε 

τα σύµβολα και τα στερεότυπα ενός πολιτισµού. Από τα δύο εικονικά µηνύµατα, λέει ο Barthes 

(1988b [1964]: 46), «το πρώτο είναι, κατά κάποιον τρόπο, τυπωµένο πάνω στο δεύτερο» και η 

διάκριση τους δεν γίνεται αυθόρµητα από τον θεατή της εικόνας. Η πρόσληψη τόσο της 

καταδηλούµενης όσο και της συνδηλούµενης εικόνας, ή, µε µια περίπου ισοδύναµη διατύπωση, η 

ανάγνωση τόσο του κυριολεκτικού όσο και του συµβολικού µηνύµατος διευκολύνεται από την 

ύπαρξη ενός τρίτου παράλληλου µηνύµατος που, κατά κανόνα, µας προτείνει η διαφήµιση, του 

γλωσσικού µηνύµατος. Πρόκειται για ένα συνοδευτικό κείµενο που κατατοπίζει σε σχέση µε τα 

εικονικά µηνύµατα της εικόνας, το κυριολεκτικό και το συµβολικό µήνυµα, και τα καθιστά πιο 

εύληπτα. Ο Barthes προτείνει η ανάλυση να επικεντρώνεται πρώτα στο γλωσσικό µήνυµα, έπειτα 

στην καταδηλούµενη εικόνα, και, τέλος, στη συνδηλούµενη εικόνα. Ακολουθώντας αυτή τη σειρά, θα 
                                                 
79. Σύµφωνα µε τον Barthes, η έντυπη διαφήµιση αποτελεί ένα προνοµιακό πεδίο εφαρµογής της σηµειολογικής 
του προσέγγισης. Στην ανάλυση της διαφήµισης αφιέρωσε ειδικό ξεχωριστό άρθρο του, µε τίτλο «Η ρητορική 
της εικόνας», το οποίο αποτελεί και την κύρια αναφορά µας για τη συζήτηση που ακολουθεί. Βλ. Barthes 1988b 
[1964]. 
80. «[…] µε τις λέξεις γλώσσα (langage), οµιλία, λόγος θα εννοούµε κάθε µονάδα και κάθε σηµειοδοτική 
σύνθεση, προφορική ή οπτική: µια φωτογραφία θα είναι για µας λόγος, το ίδιο όπως ένα άρθρο εφηµερίδας· τα 
ίδια τα αντικείµενα µπορούν να γίνονται λόγος αν σηµειοδοτούν κάτι» (Barthes 1979 [1957]: 203). 
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επεξηγήσουµε εκτενέστερα τις έννοιες αυτές αµέσως παρακάτω. 

Το γλωσσικό µήνυµα είναι µια τεχνική, ευρέως εφαρµοζόµενη σήµερα στη µαζική 

επικοινωνία, ενάντια στην εγγενή πολυσηµία κάθε εικόνας. Ως τίτλος, ως λεζάντα, ως άρθρο 

εφηµερίδας, ως διάλογος ταινίας, ως fumetto,81 το γλωσσικό µήνυµα ακινητοποιεί «την κυµαινόµενη 

αλυσίδα των σηµαινόµενων» (1988b [1964]: 47). Σε σχέση µε το διπλό εικονικό µήνυµα 

παρατηρούνται δύο λειτουργίες του γλωσσικού µηνύµατος: η αγκύρωση και αναµετάδοση. Η 

αγκύρωση εφαρµόζεται κατά κόρον στη διαφήµιση. Στο επίπεδο του κυριολεκτικού µηνύµατος η 

λειτουργία της αγκύρωσης έγκειται στο ότι ο προφορικός λόγος «επιτρέπει να αναγνωρίσουµε, 

απλούστατα, τα διάφορα στοιχεία της σκηνής και την ίδια τη σκηνή: πρόκειται για µια 

καταδηλούµενη περιγραφή της εικόνας (περιγραφή πολλές φορές µερική)» (1988b [1964]: 47).  Όσον 

αφορά το συµβολικό µήνυµα, η λεζάντα το «αγκυρώνει» επίσης, µε την έννοια ότι προσανατολίζει 

προς ορισµένες, και όχι άλλες, συνδηλώσεις της εικόνας. «Σε σχέση µε την ελευθερία των 

σηµαινόµενων της εικόνας», λέει χαρακτηριστικά ο Barthes, «το κείµενο έχει µία κατασταλτική αξία, 

και αντιλαµβανόµαστε ότι στο επίπεδο του επενδύονται κυρίως η ηθική και η ιδεολογία µίας 

κοινωνίας» (1988b [1964]: 48). Ο άλλος τρόπος µε τον οποίο το κείµενο εµφυσάει νόηµα στην 

εικόνα, η αναµετάδοση, συναντάται σπανιότερα στην έντυπη διαφήµιση και στη σταθερή εικόνα εν 

γένει, αλλά κυριαρχεί στον κινηµατογράφο και τα κόµικς. Εδώ, ο λόγος εµφανίζεται ως διάλογος ή 

αφήγηση και «δεν έχει µία απλή λειτουργία διασάφησης, αλλά κάνει, αληθινά, να προχωρά η δράση, 

τοποθετώντας, στη σειρά των µηνυµάτων, έννοιες που δε βρίσκονται µέσα στην εικόνα» (1988b 

[1964]: 49). Τα λόγια είναι τότε αποσπάσµατα ενός γενικότερου «συντάγµατος», και το µήνυµα είναι 

ατελές δίχως αυτά. 

Περνώντας στο κυριολεκτικό µήνυµα, θα µπορούσαµε µε απλά λόγια να πούµε ότι πρόκειται 

για την ταυτολογία της εικόνας. Τα σηµαινόµενα του είναι τα ίδια τα αντικείµενα που απεικονίζονται. 

Θα λέγαµε ότι αποτελεί εκείνο που άµεσα ανακαλούµε στη θέα της εικόνας λ.χ. ενός µήλου, δίχως να 

εµπλακούν περισσότερο οι µηχανισµοί της συµβολικής σκέψης. Με άλλα λόγια, είναι η ελάχιστη 

πληροφοριακή ύλη µιας εικόνας, ό,τι δηλαδή αντιλαµβανόµαστε αν τη δούµε ούτε ως 

κωδικοποιηµένο εικονικό µήνυµα ούτε ως απλώς απροσδιόριστες µορφές και χρώµατα. Μόλο που 

στην πράξη, και ειδικά όσον αφορά τη διαφήµιση, δεν συναντούµε ποτέ µια καθαρά κυριολεκτική 

εικόνα, µπορούµε να κατανοήσουµε την καταδήλωση της εικόνας ως το µήνυµα που θα µετέδιδε αν 

«βυθιζόταν» σε ένα κενό συµβόλων, µέσα στο οποίο θα απεκδυόταν οποιασδήποτε συνδήλωσης. Θα 

απέµενε τότε µια αθώα ταυτολογία, επαρκής ωστόσο από σηµασιακής απόψεως: µια κοπέλα που 

δαγκώνει ένα µήλο είναι απλά και µόνο µια κοπέλα που δαγκώνει ένα µήλο και όχι µια 

αναπαράσταση του βιβλικού θέµατος της χαµένης αθωότητας. 

Στη γενική δοµή του εικονικού µηνύµατος, ο ρόλος της καταδηλούµενης εικόνας είναι ότι 

φυσικοποιεί το συµβολικό µήνυµα και αθωώνει το πυκνότατο (κυρίως στη διαφήµιση) σηµασιολογικό 

                                                 
81. Ο όρος fummeto αναφέρεται στα γνωστά µας από τα κόµικς «µπαλονάκια» ή «συννεφάκια» που περιέχουν 
αντίστοιχα τους  διαλόγους ή τις σκέψεις των χαρακτήρων. 
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τέχνασµα της συνδήλωσης. Όσον αφορά αυτή τη λειτουργία, η φωτογραφία είναι πιο αποτελεσµατικό 

µέσο σε σχέση µε το σχέδιο, καθώς περιβάλλεται µε το κύρος της πιστής καταγραφής της 

πραγµατικότητας. Η φωτογραφία παρουσιάζει ένα φυσικό είναι εκεί των πραγµάτων, η φύση φαίνεται 

να παράγει αυθόρµητα την αναπαριστάµενη σκηνή. Από την άλλη η «κατασκευή» ενός σχεδίου 

συνιστά ήδη µία συνδήλωση: το σχέδιο δεν αναπαράγει το παν του απεικονιζόµενου αντικειµένου 

αλλά προκρίνει τα σηµαίνοντα από τα ασήµαντα. Η καταδήλωση του σχεδίου είναι λοιπόν λιγότερο 

καθαρή από τη φωτογραφική καταδήλωση και, εξάλλου, απαιτεί ορισµένες πολιτισµικές 

προσλαµβάνουσες (1988b [1964]: 51). 

Σε οποιαδήποτε πολιτισµικά πλαίσια, η διάταξη των σηµείων µιας καταδηλούµενης εικόνας, 

το σύνταγµα τους, «µιλά» συµβολικά.82 Έτσι, µέσα από την καταδηλούµενη εικόνα αναδύεται µια 

συνδηλούµενη εικόνα, ένα κωδικοποιηµένο συµβολικό µήνυµα που ο δέκτης αποκωδικοποιεί µε βάση 

ορισµένες ερµηνευτικές πλαισιώσεις και προσλαµβάνουσες.  

Εν πολλοίς εδώ η µέθοδος έγκειται απλά στο να εντοπίζουµε σηµεία στην εικόνα και να 

βρίσκουµε τα σηµαινόµενα τους. Σ’ αυτή την «εξερεύνηση της εικόνας», δεν πρέπει επίσης να 

αµελήσουµε να ελέγξουµε κατά πόσον η σύνθεση όλων των σηµείων σε µια εικόνα λειτουργεί ως 

ξεχωριστό σηµείο, παραπέµποντας ίσως σε ένα αισθητικό σηµαινόµενο (Barthes 1988b [1964]: 44, 

53-54). Όλα αυτά τα σηµεία τα αντιµετωπίζουµε ως συνδηλωτές που συνεργούν σε µια ρητορική της 

εικόνας προς την συναγωγή ενός ιδεολογικού νοήµατος. Η ρητορική της εικόνας οργανώνεται ως 

προς το σύνταγµα του µηνύµατος της από την καταδηλούµενη εικόνα, ενώ ως προς το νοηµατικό 

περιεχόµενο του από την συνδηλούµενη εικόνα. Γι’ αυτό ο Barthes λέει ότι «το “σύνταγµα” του 

καταδηλούµενου µηνύµατος είναι που “εγκλιµατίζει” το σύστηµα του συνδηλούµενου µηνύµατος» 

(1988b [1964]: 58 – τα πλάγια του Barthes). Παρόλο που ο βασικός γραµµατικός κανόνας που 

οργανώνει το σύνταγµα του εικονικού µηνύµατος είναι το ασύνδετο σχήµα, όπου οι µορφές 

παρατάσσονται δίχως εµφανή σύνδεση µεταξύ τους, αρκεί για να φέρει τους συνδηλωτές σε διάδραση 

από την οποία θα εκλυθεί νόηµα. Όσον αφορά το µηχανισµό της συµβολικής σκέψης που κάνει τις 

µορφές να λειτουργούν ως συνδηλωτές, είναι συνήθως η µετωνυµία, ένας τρόπος συσχετισµού 

ανάµεσα στο σηµαίνον και το σηµαινόµενο που «επικαλείται» κάποια συνάφεια ή εσωτερική σχέση 

των δύο.83  

Σχηµατικά, στην προβληµατική του Barthes, η ρητορική µπορεί να θεωρηθεί ως «η 

σηµαίνουσα όψη της ιδεολογίας» (Barthes 1988b [1964]: 55). Η ιδέα ότι οι επικοινωνιακές πράξεις, 

προπάντων στα πλαίσια της σύγχρονης µαζικής κουλτούρας, κοινωνούν ιδεολογία στους αποδέκτες 

τους και αναδρούν στην επικρατούσα κοσµοαντίληψη αποτελεί µια σταθερά στο έργο του και το 

                                                 
82. Γράφει σχετικά ο Barthes: «Το γράµµα της εικόνας αντιστοιχεί, µε δύο λόγια, στον πρώτο βαθµό του νοητού 
(εντεύθεν αυτού του βαθµού, ο αναγνώστης δεν θα αντιλαµβανόταν παρά µόνο γραµµές, σχήµατα και 
χρώµατα), το νοητό όµως αυτό παραµένει “εν δυνάµει”, λόγω της ίδιας του της φτώχειας, γιατί ο οιοσδήποτε, 
προερχόµενος από µία πραγµατική κοινωνία, διαθέτει πάντα µία γνώση ανώτερη από το ανθρωπολογικό 
γιγνώσκειν, και αντιλαµβάνεται παραπάνω από την κυριολεξία» (1988b [1964]: 50). 
83. Λόγου χάρη, το στέµµα θεωρείται σηµείο της µοναρχίας βάσει µιας µετωνυµικής σχέσης: είναι «µέρος» της. 
Ή, η υπογραφή αντιπροσωπεύει ολόκληρη τη νοµική µου υπόσταση επειδή είναι δικιά µου.  
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έτρεψε σε µια καινοφανή όσµωση σηµειωτικής και κριτικής θεωρίας (Smith 2006 [2001]: 180).  Στις 

Μυθολογίες, ο Barthes (1979 [1957]) ανέπτυξε αυτό το θέµα γύρω από την έννοια του µύθου. Μέσα 

στα πλαίσια της σηµειολογικής προσέγγισης του Barthes, ο µύθος έχει γίνει κατανοητός ως µια 

«ιµπεριαλιστική» συνδήλωση που τείνει να καταλάβει ζωτικό χώρο στο στερέωµα της 

κοσµοαντίληψης. Ουσιαστικά, ο µυθικός λόγος προσπαθεί να αποδώσει και να επιβάλλει ως 

αυθύπαρκτες, φυσικές και οικουµενικά ισχύουσες τις πολιτισµικώς σφυρηλατηµένες αλυσίδες 

εννοιών.84 Μύθος, µε άλλα λόγια, είναι η µετατροπή του ιστορικού πολιτισµικού νοήµατος σε 

«φυσική τάξη των πραγµάτων». Και είναι σαφής η ιδεολογική του λειτουργία ως προς την 

καθεστηκυία τάξη· γράφει ο Barthes: «Εκείνο που ο κόσµος προσφέρει στον µύθο, είναι µια ιστορική 

πραγµατικότητα, που προσδιορίζεται –όσο πίσω κι αν χρειαστεί να ανατρέξουµε– από τον τρόπο που 

οι άνθρωποι την έφτιαξαν ή τη χρησιµοποίησαν. Κι εκείνο που αποκαθιστά ο µύθος είναι η φυσική 

εικόνα της πραγµατικότητας αυτής» (1979 [1957]: 244). Ο Barthes θεωρούσε ότι οι µυθευτικές 

διεργασίες «φυσικοποιούσαν» την αστική ιδεολογία. 

Η διαφήµιση θεωρείται από τον Barthes ως ένα από τα κατεξοχήν υλικά του σύγχρονου 

µυθικού λόγου. Τη προσµετρά σ’ εκείνα τα στοιχεία της σύγχρονης εποχής που «προσφέρονται» στη 

σηµειολογική προσέγγιση και ταυτόχρονα την επιτάσσουν (1979 [1957]: 206). 

3. ∆ύο µεθοδολογικοί προβληµατισµοί 

α. Η πολλαπλότητα των αναγνώσεων 

Ο πρώτος προβληµατισµός αφορά στη πολυσηµία των συµβόλων, που επιτρέπει πολλαπλές 

αναγνώσεις της ίδιας εικόνας: «Ο αριθµός των αναγνώσεων µίας ίδιας λέξης-έκφρασης (µίας ίδιας 

εικόνας) είναι ποικίλος, ανάλογα µε τα άτοµα» γράφει ο Barthes (1988b [1964]: 54),85 θίγοντας 

ζητήµατα ερµηνευτικής. Τονίζει λοιπόν ήδη από το 1964 την ενεργό παρουσία του αναγνώστη, την 

οποία όµως, ως δοµιστής και σηµειολόγος, δεν εξαρτά από έναν αχαλίνωτο σηµειωσικό οίστρο του 

υποκειµένου, αλλά από την ιδιόλεκτο του καθενός, δηλαδή από µια µοναδική σύνθεση ανοµοιογενώς 

εσωτερικευµένων λεξιλογίων που ανασύρονται στη θέα µιας εικόνας.86 Τη δεκαετία του ’70, στα 

πλαίσια της ενασχόλησής του µε τη λογοτεχνία, ο Barthes θα υποστηρίξει πως τα κείµενα επιτρέπουν 

                                                 
84. Έτσι, επί παραδείγµατι, η µυθική φιγούρα του «∆ιεθνούς Εβραίου» συνίσταται από µια αλυσίδα εννοιών 
όπως «φιλαργυρία», «σιωνιστής», «συνωµότης», «δολοπλόκος», «κεφαλαιοκράτης», «τραπεζίτης» κ.ά. Ενίοτε, 
συναντάµε παραλλαγές του µύθου, ανάλογα µε το περιβάλλον όπου διαµορφώνεται ο µύθος. Υπάρχει, ας πούµε, 
ο µύθος του «απάτριδος Εβραίου µπολσεβίκου».  Για περισσότερα, βλ. Taguieff 2006 [2004]: 11-34.  
85. Παρεµφερής είναι η γνωστή µεταδοµιστική θέση ότι τα κείµενα, όπως και οι κουλτούρες, µπορούν να 
πολλαπλές και ενίοτε αντιφατικές αναγνώσεις (Smith 2006 [2001]: 193). Φαίνεται λοιπόν σωστή η παρατήρηση 
του Culler (2000 [1997]: 174-175) ότι πολλές ιδέες που συνδέθηκαν µε τον µεταδοµισµό ενυπάρχουν ήδη εν 
σπέρµατι σε δοµιστικά κείµενα.  
86. Ο όρος λεξιλόγιο, µε την ευρεία έννοια που του αποδίδει ο Barthes, αναφέρεται σε ένα υποσύνολο ειδικών 
πολιτισµικών γνώσεων που κινητοποιούνται στην ερµηνευτική διαδικασία. Περίπου ισοδύναµες είναι οι έννοιες 
κώδικας, ευρετήριο και απογραφικός κατάλογος, που χρησιµοποιούνται σε ελληνικές µεταφράσεις έργων του 
Barthes. 
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–και κάποτε ενθαρρύνουν– τη διαµόρφωση εναλλακτικών ερµηνειών ακόµα και εκ µέρους του ίδιου 

αναγνώστη, καθώς κινητοποιούν ταυτόχρονα διαφορετικά λεξιλόγια, τα οποία αλληλεπικαλύπτονται 

µε απρόβλεπτα ερµηνευτικά αποτελέσµατα. Στηριζόµενος στη παραπάνω διαπίστωση, ο Barthes θα 

αναγγείλει τον «Θάνατο του Συγγραφέα» ως πηγή µιας κοινωνίσιµης µονοσηµίας και τη γέννηση του 

αναγνώστη ως τόπου της ερµηνευτικής διαδικασίας (Culler 2006 [1983]: 78-89· Smith 2006 [2001]: 

182-184). 

Το ίδιο θέµα επεξεργάστηκε παράλληλα ο Umberto Eco, επηρεαζόµενος από τον Barthes 

αλλά εµβαθύνοντας µάλλον περισσότερο από εκείνον, που, όπως σχολιάζει ο Culler (2006 [1983]: 4-

5), έσπερνε διαρκώς νέες γόνιµες ιδέες αλλά δεν αφιερώθηκε ολοκληρωτικά σε καµία απ’ αυτές. 

Νοµίζουµε ότι µια σύντοµη εµβόλιµη αναφορά στα συµπεράσµατα προς τα οποία κλίνει ο Eco έπειτα 

από την τριακονταετή έρευνα του θα µας βοηθήσει να εκτιµήσουµε κατά πόσον η προσέγγιση µας 

παραµένει έγκυρη υπό τη σκιά αυτού του προβληµατισµού. 

Στις δεκαετίες του ’70 και του ’80 ο Eco τόνιζε τη σχετική αυτονοµία τού αναγνώστη στην 

εκµαίευση νοηµάτων από τα κειµενικά αντικείµενα, την οποία έτεινε να παραγνωρίζει η ορθόδοξη 

δοµική ποιητική, που πρέσβευε ότι υπάρχουν στα κείµενα σταθερά και εύκολα προσβάσιµα νοήµατα 

(Smith 2006 [2001]: 288, 292-293). Με τις µελέτες του αυτές, ο Eco συνέβαλε στην ανάδυση, στο 

πεδίο των λογοτεχνικών σπουδών, της «κριτικής της αναγνωστικής απόκρισης», µιας ακραία 

σχετικιστικής θεώρησης που έφτασε να ταυτίζει το νόηµα του κειµένου µε τη διακυµαινόµενη 

εµπειρία του αναγνώστη (Culler 2000 [1997]: 86).87 Παράλληλα, είδε να ξεχύνεται από το 

αποδοµιστικό εγχείρηµα του Derrida ένα «αρχιπέλαγος διαφορετικών στάσεων» µέσα στο οποίο 

κινδύνευε να βουλιάξει η κοινή λογική περί επικοινωνίας (Eco 1993a [1990]: 24, 38 Collini 1993 

[1992]: 21). Αργότερα, στις αρχές της δεκαετίας του ’90, ο Eco θα επιστρέψει για να αποκαταστήσει 

τα Όρια της Ερµηνείας, στη διασάλευση των οποίων είχε εµµέσως συµβάλλει και ο ίδιος. Υποστηρίζει 

ότι εφόσον η σηµείωση και η ερµηνεία διαµεσολαβούν και την αισθητηριακή αντίληψη του ανθρώπου 

για τον κόσµο, αν µείνουµε συνεπείς µέχρι τέλους µε την ιδέα της ασυνάρτητης ποίησης νοηµάτων, 

φτάνουµε σε ένα σηµείο όπου η αλληλεπίδραση µας µε τον περιβάλλοντα κόσµο δεν µπορεί να 

εξηγηθεί παρά µόνο στη βάση ενός  µαγικού  ιδεαλισµού, σύµφωνα µε τον οποίο ποιούµε τον 

εξωτερικό κόσµο τη στιγµή που τον φανταζόµαστε (Eco 1993a [1990]: 22-23)! Στο πεδίο της θεωρίας 

της λογοτεχνίας, o Eco προωθεί τώρα µια επανεπικέντρωση στην intentio operis, υποστηρίζοντας πως 

τελικά το κείµενο αποτελεί την ανεξάλειπτη προκείµενη κάθε ερµηνείας και παρερµηνείας.88 Αν 

«εξαφανίσουµε» θεωρητικά και µεθοδολογικά το κείµενο, λέει, τότε φτάνουµε και εδώ σε ένα οριακό 

σηµείο όπου οι ίδιες οι έννοιες της ερµηνείας και της ερµηνευσιµότητας δεν έχουν νόηµα: δεν 

υφίστανται αναγνώσεις και ερµηνείες παρά µόνο πανσπερµία αυτοφυών νοηµάτων (Eco 1993a 

                                                 
87. Στην πραγµατικότητα, ο Eco ποτέ δεν έφτασε να υποστηρίξει µια τόσο ριζική ερµηνευτική ελευθερία του 
αποδέκτη του µηνύµατος. Ακόµα κι όταν το ’68 κήρυξε τον σηµειακό ανταρτοπόλεµο στο «Μοναδικό Μήνυµα 
των ΜΜΕ», δεν επένδυε σε µια πηγαία τάση του κοινού να παράγει εναλλακτικά ή αντιτιθέµενα νοήµατα, αλλά 
καλούσε σε µια συστηµατική προσπάθεια καλλιέργειας και διάχυσης ενός αναλυτικού-κριτικού τρόπου σκέψης 
απέναντι στα µαζικά µηνύµατα. Βλ. σχετικά Κωνσταντινίδου 2003: 226-227. 
88. Intentio operis: η «πρόθεση του κειµένου».  
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[1990]: 47-49). Ισχυρίζεται ότι ούτε η αποδόµηση, όπως τη συνέλαβε ο ίδιος ο Derrida, υπαινίσσεται 

και νοµιµοποιεί µια άκρατη και άκριτη εναλλαγή νοηµάτων αλλά µάλλον αναδεικνύει πόσο 

απρόβλεπτη µπορεί να είναι στην πραγµατικότητα η καθήλωση του νοήµατος, όπως την έχουν 

ιδεοτυπικά συλλάβει οι θεωρίες για την επικοινωνιακή διάσταση του πολιτισµού (1993a [1990]: 40, 

50, 410-411).  

Αν, λοιπόν, το κείµενο είναι εκεί, τότε πρέπει να δεχτούµε ότι «καλεί» κάποιες ερµηνείες 

περισσότερο από κάποιες άλλες: «[…] το ερµηνευόµενο κείµενο επιβάλλει περιορισµούς στους 

ερµηνευτές του. Τα όρια της ερµηνείας συµπίπτουν µε τα δικαιώµατα του κειµένου (το οποίο δεν πάει 

να πει ότι συµπίπτουν µε τα δικαιώµατα του συγγραφέα του)» (1993a [1990]: 24). Τα πρώτα όρια που 

τίθενται στην ερµηνεία είναι αυτά του κυριολεκτικού νοήµατος (1993a [1990]: 38-39). Πολύ απλά, 

ένα τηλεγράφηµα που λέει ότι «έρχονται τα πορτοκάλια» µπορεί να ερµηνευτεί µε δεκάδες ίσως 

τρόπους αλλά πρέπει πριν απ’ όλα να αναγνωριστεί ως ένα µήνυµα που λέει ότι έρχονται κάποια 

πορτοκάλια και όχι µήλα.89 «Οποιαδήποτε κίνηση απελευθέρωσης του αναγνώστη µπορεί να γίνει 

µετά και όχι πριν την εφαρµογή αυτού του περιορισµού» λέει ο Eco (1993a [1990]: 19).  

Στο επίπεδο της συνδήλωσης φαίνεται να ανοίγει ο ερµηνευτικός ορίζοντας. Ας πούµε, 

χρησιµοποιώντας µια αγαπηµένη παράσταση του Eco, πως ένα γραπτό που τοποθετήθηκε από τον 

συγγραφέα του σε ένα µπουκάλι και αφέθηκε να ταξιδέψει µακριά πάνω στο νερό, αποκόβεται από 

αυτόν και τις πολύ συγκεκριµένες προθέσεις του και είναι πλέον «ανοιχτό» σε χίλιες διαφορετικές 

αναγνώσεις και άλλες τόσες προθέσεις. Ο Eco βγάζει τον συγγραφέα από την εικόνα αλλά κρατά απ’ 

αυτόν το –από επικοινωνιακής απόψεως– ουσιώδες: αφενός, την επίγνωση των φυγόκεντρων 

αναγνώσεων –και την πρόθεση συγκράτησης τους ή ενθάρρυνσής τους– και, αφετέρου, την 

πολιτισµική και επικοινωνιακή τεχνογνωσία να σκαρώσει ένα κείµενο που θα προδιαθέτει τους 

αναγνώστες του προς ένα τύπο αναγνωστικής στάσης που οφείλουν να τηρήσουν. Ένα κείµενο 

λοιπόν, σύµφωνα µε τον Eco, έχει προικιστεί µε µια κειµενική στρατηγική, δηλαδή ένα εγχαραγµένο 

«σύστηµα οδηγιών» µε αναφορά στις οποίες, και στη βάση της «κατάλληλης εγκυκλοπαιδικής 

επάρκειας», ένας εµπειρικός αναγνώστης µπορεί να εκτιµήσει τις προδιαγραφές του ιδεατού ή 

πρότυπου αναγνώστη που προβλέπει το κείµενο και να προσπαθήσει να πραγµατώσει αυτό το ρόλο. 

Γι’ αυτό ο Eco λέει ενίοτε ότι «ένα κείµενο είναι ένα τέχνασµα που συνελήφθη για να δηµιουργήσει 

τον αναγνώστη-πρότυπο του» (1993c [1990]: 88· 1993a [1990]: 46). Αυτή είναι η intentio operis: η 

πρόθεση του κειµένου να διαβαστεί µε τον τρόπο που φτιάχτηκε για να διαβαστεί, η οποία 

προσανατολίζει την ερµηνευτική πρόθεση. Αλλά για να έρθει η intentio operis στο φως «πρέπει 

κανείς να αποφασίσει να “δει”», λέει ο Eco, τονίζοντας πως «είναι δυνατό να µιλάµε για την πρόθεση 

του κειµένου µόνο σαν αποτέλεσµα µιας εικασίας από την πλευρά του αναγνώστη» (1993c [1990]: 

                                                 
89. Με τη φράση «έρχονται τα πορτοκάλια» δηλωνόταν συνθηµατικά η αεροµεταφορά καταδροµέων του 
ελληνικού στρατού στην Κύπρο προς ενίσχυση της άµυνας του νησιού, την περίοδο της τουρκικής εισβολής. 
Μέσα στην σύγχυση που επικρατούσε, το συνθηµατικό δεν είχε γνωστοποιηθεί σε όλες τις µονάδες της 
κυπριακής αεράµυνας, µε αποτέλεσµα να εκληφθεί ως προειδοποίηση για τη προσέγγιση τούρκικων 
βοµβαρδιστικών και τα µεταγωγικά που µετέφεραν τους καταδροµείς να καταρριφθούν από τα κυπριακά 
αντιαεροπορικά.  
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88). ∆ηλαδή, η intentio operis προϋποθέτει την πρωτοβουλία του αναγνώστη να εικάσει τον τρόπο 

ανάγνωσης που «ζητά» το κείµενο. Εδώ βασικά εξαντλούνται τα περιθώρια αυτενέργειας που 

αναγνωρίζει ο Eco στον αναγνώστη. Από ’κεί και πέρα, ο αναγνώστης προσδένεται και καθοδηγείται 

από την κειµενική στρατηγική. Έτσι, η ερµηνεία του έργου θεµατοποιείται τελικά από τον Eco ως 

ερµηνευτική συνεργασία, η οποία παρακινείται από την πρόθεση του αναγνώστη αλλά 

προσανατολίζεται από την πρόθεση του κειµένου. Αν λοιπόν η σηµειωτική θεωρία της ερµηνείας του 

Eco αγνοεί, όπως παραδέχεται ο εισηγητής της (1993c [1990]: 90), τον εµπειρικό συγγραφέα, 

αποκεντρώνει επίσης επί της ουσίας και τον αναγνώστη.  Στο επίκεντρο θέτει την intentio operis.  

Τώρα ο Eco διαθέτει ένα εναργές κριτήριο των ερµηνειών, που, αν δεν αναιρεί τη δυνατότητα 

πολύ-ερµηνευσιµότητας, τουλάχιστον µας βοηθά να «φιλτράρουµε» τις άστοχες αναγνώσεις και να 

προκρίνουµε τις αποδεκτές. Το κείµενο το ίδιο δίνει το µέτρο της διάκρισης της ερµηνείας από την 

παρερµηνεία, όταν ενθαρρύνει κάποιες ερµηνείες.90 Είναι την ίδια στιγµή αντικείµενο και παράµετρος 

των ερµηνειών του. Κάθε ερµηνευτική εικασία εκ µέρους του αναγνώστη για την πρόθεση και το 

νόηµα του κειµένου δοκιµάζεται πάνω στην εσωτερική συνοχή του και, εφόσον δεν αντέξει στον 

έλεγχο, αναπροσαρµόζεται. Εδώ ο Eco ανακαλεί µια παλιά αρχή του Αυγουστίνου, σύµφωνα µε την 

οποία «αν σε κάποιο σηµείο  του κειµένου µια ερµηνεία φαίνεται αληθοφανής, µπορεί να γίνει 

αποδεκτή µόνο αν επιβεβαιωθεί εκ νέου – ή τουλάχιστον δεν τεθεί σε αµφιβολία– από κάποιο άλλο 

σηµείο του κειµένου» (1993a [1990]: 45). Η ίδια η intentio operis, λοιπόν, βοηθά τον αναγνώστη να 

εκτιµήσει πόσο πλησιάζει ή αποµακρύνεται από µια ευσταθή νοηµατοδότηση του κειµένου. Βέβαια, ο 

Eco παραδέχεται ότι είναι απίθανο ένας αναγνώστης να ελέγχει όλη την γνώση που απαιτείται 

προκειµένου να ανιχνεύσει όλες τις ενδοκειµενικές οδηγίες ή να εγγράψει το κείµενο στα κατάλληλα 

ερµηνευτικά πλαίσια, έτσι ώστε κάθε αναγνωστικό ενέργηµα αποδεικνύεται «µια δύσκολη µετάβαση 

από την επάρκεια του αναγνώστη (τη γνώση του κόσµου που συµµερίζεται ο αναγνώστης) στον τύπο 

της επάρκειας την οποία αξιώνει ένα συγκεκριµένο κείµενο ώστε να διαβαστεί µε οικονοµικό τρόπο» 

(Eco 1993a [1990]: 138). Αλλά επιµένει ότι «υπάρχει πάντα µια intentio operis που φανερώνεται 

στους αναγνώστες που διαθέτουν κοινό νου» (1993a [1990]: 45).  

Βέβαια, όσο κι αν έχει τεκµηριωθεί έπειτα απ’ όλα αυτά ένα συγκροτηµένο επιχείρηµα υπέρ 

µιας ανάγνωσης που προοδευτικά «στενεύει», το ζήτηµα της πολυσηµίας των συµβόλων δεν έχει 

αναιρεθεί επί της ουσίας ως δυνάµει εστία ενστάσεων. Ένα σηµείο δεν έχει µια εγγενή εσωτερική 

σχέση µε το αντικείµενο του, εποµένως είναι δυνατόν να του αποδοθεί αυθαίρετα οποιαδήποτε 

σηµασία. Ο Eco αναζητώντας απάντηση στις θεωρίες της ελεύθερης ανάγνωσης, την ανακαλύπτει 

τελικά στο έργο ενός εκ των θεµελιωτών της σηµειωτικής, του Charles Peirce, του οποίου µάλιστα τις 

θέσεις περί απεριόριστης σηµείωσης είχε χρησιµοποιήσει ως εφαλτήριο ο Derrida. Η λύση στρέφεται 

                                                 
90. Ας το θέσουµε µε ένα παράδειγµα, για να χρησιµοποιήσουµε έναν πολύ προσφιλή στον Eco τρόπο 
διασάφησης: Ασφαλώς δεν είναι απαγορευτικό κάποιος να αναζητεί το νόηµα της ζωής σε ένα πρόγραµµα 
σιδηροδροµικών δροµολογίων, αλλά αυτή δεν είναι η πρότυπη ανάγνωση που προτείνει το κείµενο. Πέρα από 
τα όρια της πρότυπης ανάγνωσης αρχίζει µια υπερχείλιση νοήµατος και, όπως αρέσκεται να θυµίζει ο Eco, 
«ακόµα και ο πιο ρηξικέλευθος αποδοµιστής δέχεται την ιδέα ότι υπάρχουν ερµηνείες πασιφανώς απαράδεκτες» 
(1993a [1990]: 24). 
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γύρω από την ιδέα της κοινοτικής συναίνεσης: στα πλαίσια της επικοινωνιακής κοινότητας 

καθιερώνονται νοήµατα διϋποκειµενικά, προνοµιούχα έναντι των ρηξικέλευθων ερµηνειών (Eco 

1993a [1990]: 416). Τούτη η συναίνεση πάνω στις σηµασίες είναι προϋπόθεση κάθε έννοιας 

επικοινωνιακής κοινότητας. Γράφει ο Eco: «οποιαδήποτε κοινότητα ερµηνευτών κάποιου δεδοµένου 

κειµένου (για να είναι η κοινότητα των ερµηνευτών εκείνου του κειµένου) πρέπει να πετύχει µε 

κάποιο τρόπο µια συµφωνία (έστω και προσωρινή και διαψεύσιµη) γύρω από τον τύπο του 

(σηµειωσικού) αντικειµένου µε το οποίο ασχολείται» (1993a [1990]: 417-418 – τα πλάγια του Eco). 

Το όλο επιχείρηµα που αναπτύσσει ο Eco γύρω από την έννοια της intentio operis φαίνεται να 

ισχύει και για την ανάγνωση της έντυπης διαφήµισης. Εξάλλου συναντάµε και στην Williamson (2002 

[1978]) µια ιδέα παραπλήσια µε τον ιδεατό αναγνώστη: απέναντι στην διαφήµιση, γράφει η 

Williamson, «δεν µπορείς παρά να ανταλλάξεις τον εαυτό σου µε το άτοµο στο οποίο απευθύνεται η 

διαφήµιση, τον θεατή που η διαφήµιση δηµιουργεί για τον εαυτό της. Κάθε διαφήµιση προβλέπει 

οπωσδήποτε έναν ορισµένο θεατή: προβάλει στον χώρο µπροστά της ένα φανταστικό άτοµο, οι 

προδιαγραφές του οποίου υπαγορεύονται από την εσωτερική δοµή της διαφήµισης. Μπαίνεις σ’ αυτό 

το χώρο καθώς κοιτάζεις τη διαφήµιση και, τοποθετούµενος , γίνεσαι ο θεατής: νιώθεις ότι το “ε, 

εσύ!” “πραγµατικά” απευθυνόταν συγκεκριµένα σε σένα» (2002 [1978]: 50-51 – ελεύθερη απόδοση 

από τα αγγλικά δική µας).91  

Σε κάθε περίπτωση, πάντως, πρέπει να σηµειωθεί ότι ειδικά όσον αφορά τη διαφήµιση, οι 

προβληµατισµοί σχετικά µε την πολυσηµία της εικόνας µπορούν να παραµεριστούν µάλλον εύκολα. 

Ο ίδιος ο Barthes σηµειώνει ότι τα σηµαινόµενα του διαφηµιστικού µηνύµατος «πρέπει να 

µεταδοθούν µε όσο το δυνατόν µεγαλύτερη σαφήνεια. Αν η εικόνα περιέχει σηµεία, είµαστε λοιπόν 

βέβαιοι ότι, στη διαφήµιση, τα σηµεία αυτά είναι πλήρη, σχηµατιζόµενα µε στόχο την καλλίστη 

ανάγνωση: η διαφηµιστική εικόνα είναι ειλικρινής ή, τουλάχιστον, εµφαντική». (Barthes 1988b 

[1964]: 41-42). Ως εικόνα για τις µάζες, η διαφήµιση δεν µπορεί να χρησιµοποιήσει έναν ιδιωτικό 

ποιητικό κώδικα, ούτε προσωπικά σύµβολα, ούτε καν αµφίσηµα σύµβολα, εκτός αν θέλει µέσα από 

αυτό το «παιχνίδι» να προτείνει νέους συµβολισµούς.92 

β. Η γλώσσα της ανάλυσης 

Αφ’ ης στιγµής έχουµε συµφωνήσει ότι η σηµασιολογική ανάγνωση της διαφηµιστικής 

εικόνας µπορεί να περιοριστεί προς ορισµένα νοήµατα, εµφανίζεται ένας δεύτερος προβληµατισµός: 
                                                 
91. Η διατύπωση της Williamson ανατρέχει στον Althousser.  
92. ∆εν µπορούµε, λόγου χάρη, παρά να σκεφτούµε πως οποιοσδήποτε χρησιµοποιούσε τη Γυναίκα του Picasso 
για να διαφηµίσει ένα ινστιτούτο καλλονής, είτε είναι ένας πολύ εκλεκτικός ως προς την πελατεία του 
αισθητικός που κοιµάται µε την ∆ιάκριση του Bourdieu κάτω από το µαξιλάρι του, είτε πρόκειται για µια σπάνια 
περίπτωση ανθρώπου που υπολείπεται και εκείνης ακόµη της στοιχειώδους ορθολογικότητας που o Popper 
υποθέτει για το άτοµο, και οδεύει προς επαγγελµατική καταστροφή. Πολύ απλά, οι κυβιστικοί πίνακες του 
Picasso µπορεί να εκτιµώνται για πολλά πράγµατα, αλλά, γενικά, δεν θεωρούνται συνδηλωτικοί της γυναικείας 
οµορφιάς. Η γέννηση της Αφροδίτης του Botticceli σίγουρα θα αποτελούσε καταλληλότερη επιλογή για τον 
φιλότεχνο αισθητικό µας.    
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πώς θα περιγράψουµε τα αφηρηµένα θέµατα προς τα οποία κατατείνει η εικόνα µέσα από την 

συνδήλωση της; Οι εγγύς της εµπειρίας κατηγορίες δεν φαίνονται να είναι ακριβώς κατάλληλες, αφού 

τα σηµεία, ειδικά στον µυθοποιητικό λόγο της διαφήµισης, παραπέµπουν σε αυτό που ο Barthes 

(1988b [1964]: 55) λέει εκτιθέµενες έννοιες, δηλαδή έννοιες στην πιο καθαρή «σύλληψη» τους, 

αποκοµµένες από οποιοδήποτε «σύνταγµα» και στερηµένες από κάθε συµφραζόµενο. Λ.χ., στις 

διαφηµίσεις των γυναικείων καλλυντικών Chanel, τα προϊόντα επιχειρείται να συνδεθούν µε την 

έννοια της «γαλλικής κοµψότητας» στην πιο γενική της σύλληψη και όχι µε την εκλεπτυσµένο γούστο 

ειδικά της Catherine Deneuve, που παρουσιάζεται να τα χρησιµοποιεί: στο δικό µας ιδεολογικό και 

συµβολικό σύστηµα η Deneuve έχει καθιερωθεί ως σηµείο κάποιας περίφηµης κοµψότητας των 

Γαλλίδων (Williamson 2002 [1978]: 25-26, 100).93  

∆ιερευνάται λοιπόν η αναγκαιότητα για µια αναλυτική µεταγλώσσα που να ονοµάζει τις 

έννοιες στην ευρύτητα τους. Σύµφωνα µε τον Barthes (1988b [1964]: 55-56· 1979 [1957]: 216-217), 

µια λύση τεχνητή αλλά καταρχάς χρηστική προκειµένου να προχωρήσει η ανάλυση, είναι να 

χρησιµοποιούµε αφηρηµένα ουσιαστικά, όπως Καλοσύνη, Ανθρωπιά, Ανάταση, ενώ µπορούµε να 

καταφύγουµε και σε νεολογισµούς του τύπου «italianité» ή «ιταλικότητα» κ.λπ.. Πρόκειται για 

ευρείες έννοιες που διαθέτουν πλήθος σηµαινόντων. Έτσι, για παράδειγµα, η «ιταλικότητα» είναι µια 

έννοια-ιδιότητα που σηµαίνεται από τη Ferrari, τα «al dente» µακαρόνια, τη «µπριόζικη» 

συµπεριφορά και από πλήθος άλλων πραγµάτων.  

Ο Eco, εξάλλου, φαίνεται να απορρίπτει την ιδέα µιας αναλυτικής και κριτικής µεταγλώσσας 

καθώς παρατηρεί ότι «η έννοια της ερµηνείας προϋποθέτει ότι ένα µέρος της γλώσσας µπορεί να 

χρησιµοποιηθεί ως ερµηνεύον ενός άλλου µέρους της γλώσσας» (1993a [1990]: 47).94 Αν 

καταφεύγαµε σε µια µεταγλώσσα για να περιγράψουµε σηµεία που έχουν γραφεί σε µια άλλη 

γλώσσα, τελικά δεν θα ερµηνεύαµε τίποτα αλλά θα δηµιουργούσαµε ένα νέο κείµενο. 

4. Ανάλυση 

Για τις ανάγκες αυτής της πρώτης διερευνητικής προσέγγισης, επιλέξαµε προς ανάλυση τρεις 

αντιπροσωπευτικές αφίσες σεµιναρίων της Νέας Ακρόπολης,95 µια διαφηµιστική καταχώρηση από 

την εφηµερίδα Ελευθεροτυπία και µια διαφηµιστική καταχώρηση από τις σελίδες του περιοδικού 

                                                 
93. Χρησιµοποιούµε τον όρο σηµείο και όχι σύµβολο, θεωρώντας ότι η Deneuve έχει συνδεθεί µε τη κοµψότητα 
των Γαλλίδων µέσω µετωνυµικής και όχι µεταφορικής σχέσης. Είναι µέρος του σηµαινόµενου: ως διάσηµη 
κοµψή Γαλλίδα υποκαθιστά το σύνολο των κοµψών Γαλλίδων. Για µια περιεκτική παρουσίαση της τεχνικής 
ορολογίας, βλ. Leach 1993 [1976]: 28-31. Ας σηµειώσουµε ότι ο Barthes (1988b [1964]: 57) αναγνωρίζει αλλά 
δεν εφαρµόζει την κατά Jakobson διάκριση µετωνυµίας/ µεταφοράς, κρίνοντας ότι σηµασία έχει η συνδήλωση, 
που τελικά επέρχεται τόσο από το ένα όσο και από το άλλο είδος σχέσης.  
94. Από εδώ άλλωστε εκπηγάζει η δυνατότητα της απεριόριστης σηµείωσης, που τόσο µεγάλη συζήτηση έχει 
προκαλέσει στη σηµειολογία και τη λογοτεχνική και πολιτισµική θεωρία. 
95. Ας σηµειώσουµε ότι οι αφίσες της Νέας Ακρόπολης που αναλύουµε, όπως και η πλειοψηφία εκείνων που 
παραθέτουµε στο τέλος αυτής της εργασίας, προέρχονται από τα παραρτήµατα της οργάνωσης στο Ρέθυµνο και 
το Ηράκλειο Κρήτης. 
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Τρίτο Μάτι. Στη προοπτική ευρύτερης διερεύνησης του θέµατος, οι εικόνες εύκολα µπορούν να 

πολλαπλασιαστούν, αν και η σκοπιµότητα µιας άνευ µέτρου διόγκωσης του υλικού τίθεται υπό 

συζήτηση, δεδοµένου ότι παρατηρείται στη µακρά διάρκεια µια ανακύκλωση των ίδιων θεµάτων 

ελαφρώς παραλλαγµένων. Από ένα corpus περίπου 80 διαφηµίσεων και αφισών που διαθέτουµε, 

επιλέξαµε και παραθέτουµε στο παράρτηµα Α κάποια άλλα χαρακτηριστικά δείγµατα, από τα οποία ο 

αναγνώστης µπορεί να βγάλει τα δικά του συµπεράσµατα.  

Η πρώτη αφίσα που θα αναλύσουµε (εικ.10) διαφηµίζει µια οµιλία-συζήτηση της Νέας 

Ακρόπολης. Το θέµα της συζήτησης διατρανώνει ο τίτλος: «Το κλειδί στη ζωή είναι η ισορροπία». Το 

επεξηγηµατικό κείµενο θεµατοποιεί την ισορροπία ως ένα «µαγικό κλειδί» που ανοίγει την πόρτα 

προς την δική µας ευτυχία, ένα κλειδί που κατείχαν οι «αρχαίοι ηµών πρόγονοι», το οποίο ωστόσο 

σήµερα φαίνεται να έχει κάπου παραπέσει και ξεχαστεί µε αποτέλεσµα εµείς να µην ζούµε όσο καλά 

θα µπορούσαµε να ζούµε. Από το κείµενο συνάγονται αµέσως δύο δεδοµένα: Πρώτον, η πόρτα προς 

την ευτυχία είναι προς το παρόν κλειστή και, δεύτερον, σήµερα δεν ζούµε αρκετά καλά. Ας 
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σηµειώσουµε επίσης ότι το κείµενο χρησιµοποιεί ένα αόριστο πρώτο πληθυντικό πρόσωπο, το οποίο 

µπορεί να σηµαίνει είτε ότι τα παραπάνω ισχύουν για όλους γενικά τους σύγχρονους ανθρώπους, είτε 

ότι το πρόβληµα αφορά κάποιους µόνον αλλά, κατά την καθιερωµένη πρακτική του διδακτικού 

λόγου, χρησιµοποιούµε πληθυντικό πρόσωπο για να µην φέρουµε σε δύσκολη θέση τους 

παρεκκλίνοντες. Τι από τα δύο ισχύει εδώ; Θα φανεί στην πορεία. 

Όσον αφορά τις τυπικές πληροφορίες που παρέχει η αφίσα –τόπος, χρόνος, χορηγός κλπ.– 

µπορούµε, νοµίζουµε, ευλόγως να τις παραλείψουµε, θεωρώντας τες ασήµαντες από ιδεολογικής 

απόψεως. Την ίδια τακτική θα ακολουθήσουµε και στις αναλύσεις που θα ακολουθήσουν. 

Περνώντας στην εικονογράφηση της αφίσας, φαίνεται επίσης σκόπιµο να µην σταθούµε στις 

διάφορες διακοσµητικές λεπτοµέρειες στα περιθώρια, καθώς µοιάζουν να έχουν απλώς τον 

χαρακτήρα αισθητικών παρεµβάσεων. Κάποια µικρά σηµεία που εµβόλιµα τοποθετούνται στην 

εικόνα, όπως ο Snoopy και ο αετός, απαντώνται συχνά στις αφίσες της Νέας Ακρόπολης και 

πιθανολογείται ότι πρόκειται για προσωπικά σύµβολα: ίσως είναι η «σφραγίδα» των δηµιουργών της 

αφίσας. Θα αφήσουµε και αυτά τα στοιχεία ασχολίαστα. Ας επικεντρωθούµε απ’ ευθείας στην 

κεντρική παράσταση. 

Βλέπουµε µια οµάδα από τέσσερα κόκκινα βατραχάκια να κάθονται πάνω σε ένα κλαδί. Ένα 

έχει χάσει την ισορροπία του και προσπαθεί να κρατηθεί όπως-όπως για να µην πέσει. Το θέµα είναι 

προσεκτικά επιλεγµένο, και η καταδήλωση εξαφανίζεται αµέσως µέσα σε µια στοιβάδα 

συνδηλώσεων. Σ’ αυτή την οµάδα από χαριτωµένα αδέξια και άκακα ζωάκια µπορούµε µεταφορικά 

να δούµε µια µικρή κοινωνία αξιολάτρευτης αφελείας. Αλλά κάποιοι φαίνονται λίγο παραπάνω 

αδέξιοι από τους άλλους: ένας µάλιστα έχει χάσει την ισορροπία του και παραπαίει, ενώ οι υπόλοιποι 

παρακολουθούν αυτή την αξιοπερίεργη κατάσταση µε µια απαθή περιέργεια. Κάποιος υπολείπεται 

των υπολοίπων αλλά κανείς δεν σπεύδει να τον βοηθήσει: αντίθετα, προσµένουν την επικείµενη 

πτώση. Το αβοήθητο βατραχάκι µένει να µας κοιτάζει µέσα από τη διαφήµιση µε απελπισία. Η σκηνή, 

την ίδια στιγµή που ανασύρει από τα βάθη της µνήµης ένα όνειρο µακάριας αθωότητας, φυτεύει 

ύπουλα, ακριβώς στην καρδιά του, την αγωνία της µειονεξίας. Αν δεν συγχωρείται η στιγµιαία 

απώλεια του ελέγχου απέναντι στα βατραχάκια, τότε δεν υπάρχει κοινωνική συλλογικότητα ή 

κοινότητα, µέσα στους κόλπους της οποίας να µπορείς να «αφεθείς».  

Η αφίσα λοιπόν, µέσα από µια φαινοµενικά χαριτωµένη παράσταση, αποτυπώνει ένα θέµα 

κοινωνικού κατακερµατισµού και περιχαράκωσης· ακόµα χειρότερα: έναν κοινωνικό «ψυχρό 

πόλεµο», όπου δεν υπάρχουν περιθώρια αδυναµίας.  

«Πρέπει λοιπόν να αναλάβεις τις ευθύνες σου, να ισορροπήσεις και να ανορθωθείς ως 

κυρίαρχος εαυτός», φαίνεται να µας λέει η αφίσα. Αλλά σε ποιόν απευθύνεται τελικά; Αν ένας 

παρεκκλίνει, τότε η παραίνεση αφορά εκείνον και κανέναν άλλο. Και το πρώτο πληθυντικό πρόσωπο 

που χρησιµοποιείται φαίνεται να έχει πράγµατι µια καθησυχαστική σηµασία, να δηλώνει σε αυτόν 

που πασχίζει να κρατηθεί από το κλαδί της ζωής ότι «είναι εντάξει», ότι «και σε άλλους συµβαίνει 

αυτό».  
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Στην πραγµατικότητα, αυτό που συµβαίνει είναι ότι η διαφήµιση απευθύνεται σε όλους και 

στον καθένα ξεχωριστά. Εδώ εκδηλώνεται µια θεµελιώδης αντίφαση της διαφήµισης: η διαφήµιση 

επικαλείται την υποκειµενικότητα, ωστόσο είναι µαζική (Williamson 2002 [1978]: 52-53). Μάς 

απευθύνεται συνήθως σε πρώτο πρόσωπο, επιδιώκοντας να µας πείσει πως οι ιδιαίτερες ποιότητες 

µας, η µοναδικότητα µας, καθιστούν αυτονόητη την αγορά ενός προϊόντος που ενσωµατώνει 

αντίστοιχες ιδιότητες. Αλλά την ίδια στιγµή προτείνει την ίδια ιδέα σε ένα πλήθος άλλων ανθρώπων. 

Έτσι, το πλήθος οµογενοποιείται ως «κοινό» στη βάση και την υπόθεση µιας αίσθησης 

διαφορετικότητας και εµπροθετικότητας, την οποία όλοι επιθυµούν να επιβεβαιώσουν και να 

αναδείξουν.96 Η διαφήµιση, λοιπόν, αποκτά µαζική επιρροή επικαλούµενη ακριβώς την ατοµικότητα, 

µια προεξέχουσα αυταξία της ώριµης νεωτερικότητας, όπως µας έχει δείξει ο Sennet (1999 [1977]).  

Όταν έχεις επίγνωση ότι ακόµα και ανάµεσα στα συµπαθή 

βατραχάκια είσαι µόνος και δεν µπορείς παρά να βασίζεσαι στις 

δικές σου δυνάµεις, τότε γνωρίζεις πως χρειάζεσαι ακόµα και την 

τελευταία ικµάδα που διαθέτεις. Πολύτιµος αρωγός στον αγώνα σου 

να αντλήσεις όλες τις δυνάµεις που εγκρύπτονται στον εσώκοσµο 

σου, έρχεται η διανοητική, µια κατά δήλωση «σύγχρονη επιστήµη 

της πνευµατικής υγείας» που σκάρωσε ο ιδρυτής της Σαϊεντολογίας 

Ron Hubbard. Σύγχρονες αγωνίες στις οποίες έρχεται να 

ανταποκριθεί η ∆ιανοητική είναι, σύµφωνα µε τη διαφήµιση τής 

επιτοµής της (εικ. 11), οι εξής: «πώς µπορώ να γίνω ικανότερος/η;», 

«πώς µπορώ να χρησιµοποιήσω τις ανεκµετάλλευτες ικανότητες 

µου;», «πώς λειτουργεί ο ανθρώπινος νους;», «πώς µπορώ να γίνω 

ικανός να στηρίζω τους δικούς µου ανθρώπους;» Το πρόγραµµα της 

διανοητικής είναι να κινητοποιήσουµε εκείνο το 90% των 

πνευµατικών µας δυνατοτήτων που, σύµφωνα µε τον Einstein, 

παραµένει αδρανές. Ενσωµατωµένη στη δοµή της διαφήµισης η 

φιγούρα του Einstein εξυπηρετεί µια  διπλή ιδεολογική λειτουργία. 

Πρώτον, µε τον τρόπο που έχει τοποθετηθεί στη σύνθεση, µοιάζει να  

επιβλέπει από ψηλά την εξέλιξη ενός προγράµµατος διανοητικής 

εξέλιξης που ο ίδιος ενέπνευσε, περίπου όπως µια σεβάσµια 

προγονική µορφή θα παρακολουθούσε µε ικανοποίηση από τους 

ουρανούς όπου βρίσκεται τους απογόνους του να µεταλαµπαδεύουν 

στο µέλλον την παράδοση που τους κληροδότησε. Μάλιστα, το µειδίαµα του θα µπορούσε να 

θεωρηθεί ότι εκφράζει µια ικανοποίηση σε σχέση µε τις λαµπρές εξελίξεις που διαβλέπει µε το ατενές 
                                                 
96. Βέβαια, στη συγκεκριµένη περίπτωση που εξετάσαµε ισχύει ακριβώς το αντίθετο: το πλήθος οµογενοποιείται 
ως «κοινό» στη βάση και την υπόθεση µιας αίσθησης µειονεξίας και παθητικότητας, την οποία όλοι επιθυµούν 
να θεραπεύσουν και να αποκρύψουν. Αλλά ο µηχανισµός είναι ο ίδιος: απλώς τώρα η διαφήµιση προσπαθεί να 
µας πείσει ότι διακρινόµαστε από τις αδυναµίες που έρχονται να θεραπεύσουν οι διαφηµιζόµενες υπηρεσίες. 

Εικόνα 11 
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βλέµµα του να µέλλονται για το διανοητική. Η βασική όµως συµβολική λειτουργία της µορφής του 

Einstein στο σύνταγµα της διαφήµισης είναι ότι επενδύει µε το κύρος της επιστήµης το βιβλίο του 

Hubbard. Έτσι, ένα παγκόσµιο σύµβολο της ευφυΐας, της επιστήµης και της ανήσυχης σκέψης 

επιστρατεύεται από τη διαφήµιση για να µεταδώσει αυτό το νοηµατικό φορτίο στις τεχνικές 

αυτοβελτίωσης του Hubbard, που µάλλον λίγο έχουν να κάνουν στην πραγµατικότητα µε επιστήµη. Η 

εικόνα του εκρηγνυόµενου ηφαιστείου στο φόντο της διαφήµισης και στο εξώφυλλο του 

διαφηµιζόµενου βιβλίου, µάλλον µέσα σ’ αυτά τα συγκείµενα πρέπει να θεωρηθεί ως συνδηλωτική 

µιας επερχόµενης έκρηξης γνώσης και δυνατοτήτων που θεωρείται πως θα προκαλέσει η ∆ιανοητική, 

ξυπνώντας απότοµα τις εν καταστολή πνευµατικές µας ικανότητες. Η λευκή λάµψη που εκπέµπει το 

βιβλίο αντανακλά τη διαφωτιστική του αξία: µόνο ο χρυσός υπό φως ή µια πηγή φωτός µέσα στο 

σκοτάδι µπορούν να λάµπουν έτσι.  

Αλλά οι πρακτικές ενδυνάµωσης και 

αυτοβελτίωσης δεν προβάλλονται πάντοτε µε το 

επίχρισµα της επιστήµης. Συχνότερα µάλιστα 

παρουσιάζονται να αντλούν από «δοκιµασµένες» 

µακραίωνες παραδόσεις, συνηθέστερα της µακρινής 

Ανατολής. Από τις πιο διαδεδοµένες πρακτικές είναι 

η γιόγκα, ινδικής προελεύσεως, που απαντάται σε 

πολλές παραλλαγές και στην Ελλάδα. Στην εικόνα 

12 βλέπουµε µια διαφηµιστική καταχώρηση από την 

Ελευθεροτυπία που ανακοινώνει ένα τετραήµερο 

σεµινάριο ταντρικής γιόγκα στην Αθήνα. 

Αµέσως το κείµενο κατατοπίζει σε σχέση µε 

τον ιδιαίτερο θεραπευτικό χαρακτήρα του 

σεµιναρίου: υποσχέσεις σεξουαλικής δύναµης, 

ακαταµάχητης γοητείας, «χαρισµατικότητας», 

πάθους για ζωή, σωµατικής ευεξίας και ψυχικής 

ολοκλήρωσης και αρµονίας διαδέχονται η µία την 

άλλη σε µια όχι πολύ λογική αλληλουχία. Ένας νέος 

παντοδύναµος εαυτός µπορεί να γεννηθεί σε 

τέσσερις ηµέρες, µέσα από µια «επιστηµονική» 

προσέγγιση µυστικών µεθόδων της γιόγκα και του ταοϊσµού. Εδώ η «επιστηµονικότητα» µάλλον 

συνίσταται στην αποπλαισίωση αυτών των πρακτικών από τα αυθεντικά πολιτισµικά τους 

συµφραζόµενα, το «φιλτράρισµα» τους και, τελικά, τον «εκδυτικισµό» τους, µε την έννοια της 

εργαλειοποίησης τους. Τούτες όµως οι υποθέσεις µένει να ελεγχθούν µέσω έρευνας πεδίου.  

Η εικόνα παρουσιάζει µια νέα γυναίκα σε στάση γιογκικού διαλογισµού περίπου «εν κενώ»: 

µοιάζει να αιωρείται πάνω από ένα αχανές σεληνιακό τοπίο, ενώ στο φόντο δεσπόζει κατάστερος ο 
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ουράνιος θόλος. Η µορφή έχει τοποθετηθεί στο κέντρο της παράστασης και παρουσιάζεται µε εξωτική 

περιβολή και θελκτικά χαρακτηριστικά: ξανθιά, χυµώδης, καλλίγραµµη. Βρίσκεται σε στάση οκλαδόν 

και στην κοιλότητα που δηµιουργούν τα λυγισµένα πόδια της ενθρονίζεται ένας σωρός από φρούτα 

του καλοκαιριού. Θα ξεκινήσουµε τη σηµειωτική ανάλυση από τη κεντρική µορφή και έπειτα θα 

σχολιάσουµε τη συνδήλωση που προκύπτει από την εικόνα ως σύνθεση. 

Εστιάζοντας στη µορφή της κοπέλας, µπορούµε εύκολα να αναγνωρίσουµε ότι αναπαράγει 

την αρχέτυπη ιδέα της γυναικείας σαγήνης ως δύναµης εκρηκτικής που αφυπνίζει τις καθαρές ορµές 

και παρεκτρέπει σε µια οργιώδη κοσµογονία πέρα από τον πολιτισµό. Η εικόνα θεµατοποιεί το 

γυναικείο ερωτισµό σαν δύναµη της φύσης, δύναµης ακαταµάχητης και ζωογονητικής που ασφυκτιά 

εγκλωβισµένη µέσα στους λαβυρίνθους του πολιτισµού. Αλλά και δύναµης που µπορούµε να 

επανοικειοποιηθούµε και να χειραγωγήσουµε: «αν µείνεις αρκετά στη στάση του λωτού», µοιάζει να 

µας λέει η εικόνα, «αυτή η δύναµη θα αναβλύσει από µέσα σου και θα σε µεταµορφώσει». Έχουµε 

µπροστά µας τις συµβολικές ενδείξεις της µεταµόρφωσης: φυσικότητα, θελκτικότητα, γονιµότητα, 

υπερχειλίζουσα αφροδισία… Ασφαλώς, η διαφήµιση δεν είναι καθόλου αθώα ιδεολογικά: εν τέλει  

παρουσιάζει τον ερωτισµό ως ειδοποιό ιδιότητα της γυναίκας και τη σαγήνη ως την ουσιαστικότερη 

δύναµη της στον κοινωνικό κόσµο, εκείνο το προσόν που πρέπει διαρκώς να καλλιεργεί και στο οποίo 

µόνο µπορεί να επενδύει. 

Ας δούµε τώρα την εικόνα από πιο µακριά, αγνοώντας προς στιγµήν τα ειδικά 

χαρακτηριστικά της κεντρικής µορφής. Έχουµε µπροστά µας έναν άνθρωπο κάτω από έναν ανοιχτό 

ουρανό, έναν άνθρωπο µέσα σε σύµπαν. Με δεδοµένα τα συµφραζόµενα της διαφήµισης, φαίνεται 

λογικό ότι αυτό το σύνταγµα λειτουργεί ως συνδηλώτης ενός δεύτερου µηνύµατος, κοσµολογικής 

τάξης. Πρόκειται για µια ολοκληρωµένη ταοϊστική εικόνα του κόσµου: υπάρχει ο άνθρωπος και µια 

κοσµική κατάσταση, η προθετικότητα µας και µια περιρρέουσα ενέργεια, διαρκώς 

αναπροσαρµοζόµενες η µια στην άλλη, όπως δύο ασυγκέραστα υγρά µέσα στο ίδιο δοχείο. Άλλοι 

άνθρωποι και θεσµοί δεν φαίνεται να υπάρχουν σ’ αυτό τον κόσµο. Ή, αν υπάρχουν, µάλλον 

«διαλύονται» µέσα στην ενέργεια. Είµαστε µόνοι µας, ελισσόµενοι µέσα στα ενεργειακά ρεύµατα… 

Η αφίσα που παρουσιάζεται στην εικόνα 13, αναγγέλλει ένα σεµινάριο σε σχέση µε τις 

παραψυχολογικές δυνάµεις του ανθρώπου. ∆εν υπάρχει κάποιο πιο επεξηγηµατικό κείµενο, αλλά 

στην προκειµένη περίπτωση δεν είναι και απαραίτητο: η θεµατολογία της εικόνας αρκεί για να 

προσανατολιστεί ο θεατής προς τα σωστά νοήµατα. ∆εν έχει πολύ νόηµα να αναλύσουµε την εικόνα 

καθαυτή. Είναι µια σκηνή στην οποία ο άνθρωπος είναι γητευτής φυσικών δυνάµεων ή, σε µια 

λιγότερο λεπτολογική ανάγνωση, κάτοχος µαγικών δυνάµεων. Στη θέση της θα µπορούσε να είναι 

οποιαδήποτε παρεµφερής εικόνα από τη «κουλτούρα του φανταστικού». Ας αρκεστούµε να πούµε ότι 

πρόκειται για µια εικόνα φαντασίας, µε σκοπό να µας ταξιδέψει σε µαγικούς, φανταστικούς, 

περιπετειώδεις και –αυτό κυρίως βαραίνει για τους ενήλικες–97 πιο απλούς κόσµους.  

                                                 
97. Η Isabelle Smadja (2003) αποδίδει την απήχηση που έχουν φανταστικές ιστορίες όπως οι περιπέτειες 
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Αλλά τοποθετηµένη στα συγκεκριµένα συµφραζόµενα, κάτω από έναν τέτοιο τίτλο, η εικόνα 

χάνει αµέσως την αθωότητα της, γίνεται ένας υπαινιγµός σε σχέση µε το µέγεθος των 

παραψυχολογικών δυνάµεων του ανθρώπου. Αποκαλύπτεται ως συνδηλωτής µιας υπερφυσικής 

δύναµης, κείµενης πέρα από τα όρια της σωρευµένης εµπειρίας, αλλά ωστόσο πραγµατικής. Το 

µήνυµα θα µπορούσε να διατυπωθεί ρητά ως εξής: «η δύναµη είναι εκεί, µέσα σου, ξεχασµένη· το 

µόνο που χρειάζεσαι είναι ο τρόπος να την κατακτήσεις». Οι θρύλοι και τα παραµύθια απεκδύονται 

από την αλληγορική τους σηµασία και ερµηνεύονται κυριολεκτικά, ως µαρτυρίες µιας όψης της 

πραγµατικότητας συσκοτισµένης µέσα στον τεχνολογικό πολιτισµό:98 υπάρχει µέσα µας ένα 

χρυσωρυχείο δύναµης, αλλά έχουµε χάσει τον χάρτη προς αυτό. 

Εδώ, οι εγωτιστικές αναζητήσεις τρέπονται εµφανώς προς τον ανορθολογισµό. Και στο 

σηµείο αυτό «προδίδονται» και κάποιες σαφείς υφέρπουσες εξουσιαστικές διαθέσεις: η κατοχή µιας 

                                                                                                                                                         
του Χάρυ Πότερ και ο «Άρχοντας των δαχτυλιδιών» στο ενήλικο κοινό στο ότι «µας προτείνουν ένα 
περιορισµένο δείγµα του κόσµου, τοποθετώντας το ακριβώς στο επίπεδο της κατανόησής µας».  
98. Αυτός ο τρόπος ερµηνείας των µύθων, ιδιαίτερα διαδεδοµένος στις µη-ακαδηµαϊκές ιστοριοδιφικές 
προσεγγίσεις που αφθονούν σήµερα στην Ελλάδα, φαίνεται να αποτελεί µια απρόβλεπτη εξέλιξη ενός παλιού 
επιστηµονικού εγχειρήµατος να «δηµιουργηθεί χώρος» για τον µύθο στην εποχή της επιστηµονικότητας. Μια 
άλλη εξίσου ακραία σύγχρονη έκφανση αυτής της τάσης είναι το ρεύµα του δηµιουργισµού, που σαρώνει τις 
Η.Π.Α.. Πιο µετριοπαθής είναι η θεώρηση του µύθου ως «νεότερης επιστήµης», που προσπαθεί να συµβιβάσει 
τον µύθο µε την επιστήµη τονίζοντας τα ψήγµατα αλήθειας που περιέχει. Βλ. σχετικά Segal 2007[2004]: 14-17.  
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µαγικής δύναµης είναι ένα προσόν πολύ πέρα απ’ ό,τι απαιτείται για µια ευτυχισµένη ζωή. Απέναντι 

σε τέτοια φαινόµενα, το επιχείρηµα του Lasch περί µιας κουλτούρας ναρκισσισµού φαίνεται να αξίζει 

να ξαναµελετηθεί.99 

 Η τελευταία αφίσα που θα αναλύσουµε (εικ. 14) συµπυκνώνει όλο τον προβληµατισµό που 

αποπνέουν οι προηγούµενες αφίσες και διαφηµίσεις· σκιαγραφεί, θα λέγαµε, τον κοινό τους τόπο. 

Αναγγέλλεται ένα σεµινάριο φιλοσοφίας και ψυχολογίας, στο οποίο θα συζητηθούν κοµβικά 

σηµεία από τα οποία περνάει ο «δρόµος της αυτοβελτίωσης»: «θετική σκέψη», «η γλώσσα του 

σώµατος», «ανάπτυξη αυτοπεποίθησης», «βελτίωση επικοινωνίας», «θηλυκός και αρσενικός ρόλος», 

«εαυτός: “ο µεγάλος άγνωστός”». Η αυτοβελτίωση φαίνεται να πραγµατώνεται σε διαδοχικά βήµατα: 

καλλιέργεια ενός οπτιµιστικού τρόπου σκέψης, τέλεια γνώση της γλώσσας του σώµατος, ανάπτυξη 

αυτοπεποίθησης, βελτίωση της επικοινωνιακής ευχέρειας, κατανόηση του έµφυλου ρόλου µας και, 

τέλος, ανάπτυξη της αυτογνωσίας.  

Περνώντας στο εικαστικό µέρος 

της αφίσας, βλέπουµε, για άλλη µια φορά, 

µια σκηνή όπου πρωταγωνιστούν 

συµπαθή ζωάκια: ένα παπαγαλάκι να 

κοιτάζεται στον καθρέφτη, αλλά αντί να 

αντικρίζει σ’ αυτόν το είδωλο του, βλέπει 

να ξεπροβάλλει απ’ αυτόν ένας αγέρωχος 

αετός. Ο ανθρωποµορφισµός είναι τόσο 

διαδεδοµένος στη διαφήµιση ώστε πρέπει 

να υποθέσουµε ότι αποτελεί µια λύση 

στην οποία καταφεύγουν άπαντες οι 

διαφηµιστές όταν στερεύουν από πιο 

έξυπνες ιδέες. Εδώ, θα τολµήσουµε να 

πούµε ότι αξιοποιείται ένας «µύθος του 

παπαγάλου»:100 αδέξιος, αστείος, 

επίµονος, «φωνακλάς», µας διασκεδάζει 

επαναλαµβάνοντας µηχανικά µε τη 

στριγκή φωνή του ό,τι ακούει. Είναι ίσως 

ένα ζώο µε το οποίο θα παροµοιάζαµε τον 

εαυτό µας σε εκείνες τις στιγµές αυτοκριτικής που αναγνωρίζουµε τις τρωτότητες και τις αστείες 

πλευρές µας ή που παραδεχόµαστε πως επαναλαµβανόµαστε και δεν είµαστε πια τόσο πρωτότυποι.101 

                                                 
99. Μα µήπως και η πολυτραγουδισµένη βεβαιότητα του Paulo Coelho πως «όταν κανείς θέλει πάρα πολύ κάτι, 
το σύµπαν συνωµοτεί για χάρη του» (1996 [1988]: 67), η οποία διακηρύσσεται στο best seller Ο Αλχηµιστής, δεν 
εκφράζει τελικά µια πίστη ναρκισσιστική που αρνείται την πραγµατικότητα και την εµπειρία; 
100. …«µύθος» µε την έννοια που δίνεται στον όρο στην προβληµατική του Barthes.   
101. Ας πούµε, ο ∆ιονύσης Σαββόπουλος τραγουδάει: «∆εν ξέρω τι να παίξω στα παιδιά µα ούτε και στους 

Εικόνα 14 
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Η παρουσία λοιπόν του παπαγάλου στη συγκεκριµένη σκηνή έχει µια συµβολική σηµασία. Από την 

άλλη, υπάρχει και ένας µύθος του αετού, που επίσης νοηµατοδοτεί τη παρουσία του στην εικόνα: 

αγέρωχος, ισχυρός, ελεύθερος, «τολµάει» εκεί που άλλα πετούµενα ούτε πλησιάζουν και 

αναγνωρίζεται ως ο βασιλιάς των ουρανών. Η εικόνα λοιπόν µάς µιλά συµβολικά για τον πόθο να 

αναγεννηθούµε ως ιδεατοί εαυτοί. Και η αφίσα στο σύνολο της, µάς καλεί να δούµε πώς, πορευόµενοι 

στον δρόµο της αυτοβελτίωσης, βήµα προς βήµα, θα µεταµορφωθούµε πραγµατικά από αστεία 

«παπαγαλάκια» σε επιβλητικούς «αετούς». 

Αλλά ένα ερώτηµα που αφήνει αναπάντητο η αφίσα είναι: ποιος είναι αυτός ο ιδεατός εαυτός, 

πώς προκύπτει; Ας κάνουµε εδώ µια παρένθεση που ίσως βοηθήσει εµάς να απαντήσουµε. 

Σύµφωνα µε τη Williamson (2002 [1978]: 60-65), η διαφήµιση ουσιαστικά τρέφεται από την 

επιθυµία του υποκειµένου για συνεκτικότητα και νόηµα στον εαυτό του. Προβάλλει ιδεατούς εαυτούς 

και µας καλεί να τους αγοράσουµε. Η Williamson εξηγεί γενετικά την επιθυµία αυτή µε βάση τη 

λακανική ψυχανάλυση και, συγκεκριµένα, την ιδέα του «σταδίου του καθρέφτη». Κατανοούµε τον 

εαυτό µας από µια προβολή του στον εξωτερικό κόσµο. Αρχικά, αυτή είναι το είδωλο που 

αντικρίζουµε στον καθρέφτη. Η εικόνα που αντικρίζουµε στον καθρέφτη µπορεί να θεωρηθεί ως ένα 

σηµαινόµενο του εαυτού µας, ένα σηµαινόµενο ωστόσο κενό όσο παραµένουµε αδιαφοροποίητοι από 

τον υπόλοιπο κόσµο. Έτσι, µια ευσταθής συναίσθηση του εαυτού προϋποθέτει την διαφορά. Η πρώτη 

διάκριση που µαθαίνουµε να κάνουµε σε σχέση µε τον εαυτό µας έχει να κάνει µε το φύλο. Αργότερα, 

καθώς διερχόµαστε από τις συµβολικές διεργασίες του πολιτισµού, ένα πλήθος πολιτισµικές σηµασίες 

έρχονται να λαξέψουν το είδωλο που βλέπουµε στον καθρέφτη, διαµορφώνοντας διακριτές 

κοινωνικές ταυτότητες και την αίσθηση της διαφορετικότητας. Είναι σαν ο κοινωνικός κόσµος να 

γίνεται ο καθρέφτης µέσα στον οποίον αναζητούµε το είδωλο µας. Αλλά, από εκείνη τη πρώτη στιγµή 

που αναγνωρίσαµε τον εαυτό µας στον καθρέφτη, έχουµε αρχίσει να αποξενωνόµαστε από αυτόν, να 

τον αναζητούµε σε κάτι έξω από µας. Τώρα, µπορεί οποιοσδήποτε να βάλει στη θέση του καθρέφτη 

µια οθόνη τηλεόρασης ή µια διαφηµιστική αφίσα και να εκλάβουµε ως εαυτό αυτό που προβάλλεται 

εκεί. Κι επειδή πάντα, κατά τη ψυχαναλυτική θεωρία, αποζητούµε µια συνεκτική αίσθηση του 

εαυτού, τρέχουµε να βυθιστούµε στον καθρέφτη, µαταιοπονώντας. Αυτό εκµεταλλεύεται και ο 

µηχανισµός της διαφήµισης: σε καλεί, στρέφεσαι προς αυτήν, αλλά αντί να εισπράξεις την 

αντανάκλαση σου, αγοράζεις ένα συµβολικό τεκµήριο ενός ιδεατού εαυτού. 

Παρόµοιες θεωρίες για τη διαµόρφωση της αυτοσυνείδησης σε διαλεκτική µε το κοινωνικό 

και πολιτισµικό περιβάλλον υπάρχουν στην κοινωνιολογία και την κοινωνική ανθρωπολογία, οι 

περισσότερες από τις οποίες, µάλιστα, δεν υπεισέρχονται στην περιοχή της ψυχολογίας, όπως η 

παραπάνω. Επιλέξαµε να αναφέρουµε τη συγκεκριµένη επειδή χρησιµοποιεί την έννοια του 

καθρέφτη, ακριβώς όπως και η εικόνα που αναλύουµε εδώ. Και, παρά τις όποιες αντιρρήσεις θα 

έγειρε δικαίως ο Durkheim σχετικά µε την καθολίκευση της ανάγκης για διαφοροποίηση,102 πρέπει να 

                                                                                                                                                         
µεγάλους, πάει καιρός που έχω µάθει ξαφνικά πως είµαι ασχηµοπαπαγάλος...».     
102. Θυµίζουµε τη κατά Durkheim διάκριση ανάµεσα σε κοινωνίες οργανικής αλληλεγγύης και κοινωνίες 
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δεχτούµε ότι στους καιρούς της εξατοµίκευσης µια θεωρία που θίγει, έστω και µε ψυχαναλυτικούς 

όρους, την αποζήτηση ενός διαρκώς διαφεύγοντος ιδεατού εαυτού, είναι πάντα επίκαιρη.  

Έτσι, για να επιστρέψουµε στην εικόνα, το παπαγαλάκι κοιτάζοντας µέσα στον καθρέφτη 

βλέπει έναν αγέρωχο αετό και µονολογεί «εγώ θα ήθελα να ήµουν αυτός µέσα στον κόσµο». Αλλά η 

υπό ανάλυση εικόνα, δείχνει το παπαγαλάκι να κοιτάει έναν καθρέφτη, όχι µια οθόνη τηλεόρασης, 

ένα περιοδικό, έναν κόσµο άγριου καπιταλισµού, όπου επιβάλλεται να είσαι αρπακτικό για να 

επιβιώσεις, και µέσα στον οποίο φαίνεσαι παπαγάλος. ∆εν γίνεται η παραµικρή υπόνοια για τις 

ευρύτερες δοµικές συνθήκες, δεν «προβληµατοποιείται» η κατάσταση σε σχέση µε την οποία 

προσδιορίζεται η υστέρηση. Προβληµατοποιείται απευθείας η υστέρηση του υποκειµένου και µάλιστα 

µε έναν µάλλον ύπουλο τρόπο: η πρώτη νύξη της αδυναµίας, το παπαγαλάκι, συνεγείρει αισθήµατα 

συµπάθειας και αποδοχής. Αλλά την ίδια στιγµή η εικόνα παράγει ιδεολογία: στον κόσµο υπάρχουν 

δυνατοί και αδύναµοι. Τίποτα στην διαφήµιση δεν θυµίζει ότι η δύναµη βαραίνει στα πλαίσια ενός 

κοινωνικού κατακερµατισµού και ενός άκρατου ανταγωνισµού. Αυτά τα πλαίσια δεν θίγονται, 

αποσιωπούνται και, παρεπόµενα, φυσικοποιούνται: «έτσι είναι ο κόσµος» υπονοείται. 

5. Συµπεράσµατα από την εµπειρική έρευνα  

Ήδη οι λίγες αφίσες που αναλύσαµε, µικρό αντιπροσωπευτικό δείγµα από ένα µεγαλύτερο 

όγκο διαθέσιµου υλικού, βρίθουν από νοήµατα που έρχονται στην επιφάνεια χωρίς, νοµίζουµε, να τα 

εκβιάσουµε ιδιαίτερα. Ας προσπαθήσουµε εδώ να συνοψίσουµε τα βασικά ευρήµατα µας. 

 Στις περισσότερες από τις διαφηµίσεις τίθεται εµφατικά, και σε µία υπαινικτικά, ως κρίσιµο 

ζήτηµα η αυτοβελτίωση. Ωστόσο, η αυτοβελτίωση δεν θεµατοποιείται ως αυταξία ή διαδικασία 

ηθικής και αισθητικής εκλέπτυνσης. Αντίθετα, φαίνεται να αποβλέπει σε κάποια απώτερη 

ενδυνάµωση χρηστικής εξαργύρωσης: καταρχάς ως εδραίωση ενός κυριαρχικού «εγώ» που δεν θα 

εκτοπίζεται, άλλοτε ως βελτίωση των διανοητικών ικανοτήτων, άλλοτε ως καλλιέργεια µιας 

υποβλητικής γοητείας, και, κάποτε, ως εντρύφηση σε κάποιες µυστηριώδεις παραψυχολογικές 

δυνάµεις του ανθρώπου. Σε κάποιες εξάρσεις, η ενδυνάµωση παρουσιάζεται ως µέσο εξουσίας αλλά, 

συνηθέστερα, ως µονόδροµος επιβίωσης ή ως διέξοδος από µια µειονεκτική θέση.  

 Γενικά, επικρατεί µια εικόνα του κόσµου όπου ο άνθρωπος είναι µόνος. ∆ύο πόλοι ορίζουν 

τα πλαίσια της κοσµοαντίληψης: ο εαυτός και ο κόσµος. Ενίοτε, ο κόσµος έξω από τον εαυτό 

σκιαγραφείται σαν µια απροσδιόριστη αδιαφοροποίητη κατάσταση. Εικόνες συλλογικοτήτων 

απεικονίζονται πολύ σπάνια. Όταν παρουσιάζονται, είναι εικόνες ανταγωνισµού. Αντίστοιχα, η 

δύναµη αναζητείται είτε µέσα στον εαυτό, σε µια «εσωτερική αναζήτηση», είτε έξω από αυτόν, στις 

κοσµικές δυνάµεις, όχι µέσω της σύµπραξης και της αλληλεγγύης. Σε όλες τις περιπτώσεις, η 

κατάσταση προβάλλεται ως η φυσική τάξη των πραγµάτων, ως µια αυθύπαρκτη συνθήκη. 

                                                                                                                                                         
µηχανικής αλληλεγγύης. Για περισσότερα, βλ. καταρχάς Aron 1993 [1967]: 28, 33 κ.ε., 37-40. 
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Η γενική εντύπωση που συνάγεται από αυτήν την πρώτη δειγµατοληπτική επισκόπηση του 

υλικού είναι ότι οι διαφηµίσεις των διδασκαλιών αυτοβελτίωσης προάγουν µια ατοµικιστική θεώρηση 

του κόσµου. Τα προβλήµατα που θίγονται θεµατοποιούνται ως προσωπική µειονεξία και απουσιάζει 

οποιαδήποτε πολιτική προβληµατική και κοινωνική κριτική. Ο κοινωνικός κατακερµατισµός και ο 

άγριος ανταγωνισµός φυσικοποιούνται: παρουσιάζονται σαν φυσικές και δεδοµένες καταστάσεις και 

πάντως δεν θίγονται κριτικά. Θα µπορούσαµε να πούµε ότι οι διαφηµίσεις αναζητούν να 

ευθυγραµµιστούν µε τις ερµηνευτικές πλαισιώσεις ατόµων που βιώνουν ένα έντονα αντίξοο και 

ανταγωνιστικό κοινωνικό-οικονοµικό περιβάλλον, στο οποίο ο πολιτικός λόγος έχει χάσει την αιχµή 

του και οι «µεγάλες αφηγήσεις» έχουν ξεθωριάσει. Αυτά όµως τα πρώτα συµπεράσµατα θα πρέπει να 

ελεγχθούν στη βάση περαιτέρω έρευνας, όπου θα αναλυθεί µεγαλύτερος αριθµός διαφηµίσεων. 

Πάντως, αν κάτι υπαινίσσονται θεωρητικά τα ευρήµατα αυτής της µικρής εργασίας είναι ίσως ότι 

φαίνεται σήµερα επίκαιρη ξανά µια ανάγνωση του Christopher Lasch, ο οποίος στα 1979 έγραφε: «η 

ενασχόληση µε τον εαυτό, την οποία εκµεταλλεύεται το κίνηµα αυτογνωσίας, προέρχεται όχι από 

αυταρέσκεια αλλά από απελπισία» (2004a [1979]: 37). 

Θα θέλαµε, σε µια τελευταία σηµείωση, να διευκρινίσουµε ότι κι αν σε ορισµένες στιγµές 

στην πορεία της ανάλυσης ο τόνος του σχολιασµού ήταν κάπως καυστικός, ίσως περισσότερο από 

όσο θα έπρεπε, δεν αποδίδουµε καµία ιδεολογική αφέλεια ή επίβουλη πρόθεση στους δηµιουργούς 

των διαφηµίσεων. Κάθε άλλο: θεωρούµε τα παραπάνω στοιχεία συντεταγµένες µιας ευρύτατα 

διαδεδοµένης κοσµοαντίληψης, ενός τρόπου θεώρησης του κόσµου και πόρευσης σ’ αυτόν, στον 

οποίο όλοι εξωθούµαστε στην καθηµερινή µας εµπειρία, ανεξάρτητα από ιδεολογικούς 

προσανατολισµούς, κριτική διάθεση και θεωρητική ενηµέρωση. Η θέση µας όµως είναι πως 

οφείλουµε τουλάχιστον να γνωρίζουµε ότι, απορροφούµενοι στην ανάνηψη µας και την αυτοβελτίωση 

µας, ίσως αφήνουµε ανέγγιχτες κάποιες βαθύτερες πηγές των προβληµάτων µας. 
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Επίλογος - (Προσωρινά) Συµπεράσµατα 

Ο γνωστός αφορισµός του Marx για τη θρησκεία σπάνια επανατοποθετείται στα 

συµφραζόµενα του: «Η θρησκευτική καχεξία είναι, κατά ένα µέρος, η έκφραση της πραγµατικής 

καχεξίας και, κατά ένα άλλο, η διαµαρτυρία ενάντια στην πραγµατική καχεξία. Η θρησκεία είναι ο 

στεναγµός του καταπιεζόµενου πλάσµατος, η θαλπωρή ενός άκαρδου κόσµου, είναι το πνεύµα ενός 

κόσµου απ’ όπου το πνεύµα έχει λείψει. Η θρησκεία είναι το όπιο του λάου. 

Ξεπέρασµα της θρησκείας σαν απατηλής ευτυχίας του λαού σηµαίνει την απαίτηση της 

πραγµατικής του ευτυχίας. Η απαίτηση να αρνηθεί τις αυταπάτες σχετικά µε την κατάσταση του 

σηµαίνει απαίτηση να αρνηθεί µια κατάσταση που έχει ανάγκη από αυταπάτες. Η κριτική της 

θρησκείας είναι λοιπόν εν σπέρµατι η κριτική της κοιλάδας αυτής των δακρύων, που η θρησκεία 

αποτελεί το φωτοστέφανό της» (Marx 2006 [1844]).  

Την εποχή που έγραφε ο Marx το όπιο γνώριζε εκτεταµένη χρήση στην ιατρική ως παυσίπονο 

και δεν είχε ακόµη γίνει συνδηλωτικό της παραίσθησης. Αν ο Marx, λοιπόν, «στοχοποιεί» τη 

θρησκεία, το κάνει όχι τόσο επειδή εκείνη «βυθίζει» τους ανθρώπους σε µεταφυσικές αφηγήσεις και 

τους αποσπά από τις πραγµατικές αιτίες των δεινών τους, όσο επειδή κάνει πρόσκαιρα υποφερτή την 

πραγµατικότητα, παρέχοντας παρηγοριά και υποκατάστατα της πραγµατικής ευτυχίας. Για να 

αναδιατυπώσουµε τη θέση του, όσο οι άνθρωποι «γαντζώνονται» από τη θρησκεία και αφήνουν 

ανέγγιχτες τις αντικειµενικές συνθήκες της ζωής τους, τόσο θα έχουν λόγους να προστρέχουν στη 

θρησκεία αναζητώντας καταφύγιο από έναν αντίξοο κόσµο. Η θρησκεία, λοιπόν, φαίνεται να είναι για 

τον Marx µια παραµυθία, η οποία απορροφά και εκτονώνει τη δυσαρέσκεια που σωρευµένη θα 

µπορούσε να ζωογονήσει δυναµικά πολιτικά κινήµατα.   

Ο Lasch ουσιαστικά αναπροσάρµοσε αυτή τη µαρξιστική κριτική της θρησκείας στη 

πραγµατικότητα της εποχής του, όπως την αντιλαµβανόταν να διαµορφώνεται. «Το κλίµα σήµερα 

είναι θεραπευτικό, όχι θρησκευτικό», παρατηρούσε στα 1979, βλέποντας τη θεραπεία να έχει 

εκτοπίσει τη θρησκεία ως καταφύγιο ανθρώπων καταβεβληµένων από την απόγνωση (Lasch 2004a 

[1979]: 20). Αλλά για τον Lasch οι θεραπευτικές αναζητήσεις ήταν κάτι περισσότερο από το «όπιο 

της ανώτερης µεσαίας τάξης» (2004a [1979]: 37). Περισσότερο απ’ ό,τι παλαιότερα η θρησκεία, το 

θεραπευτικό κίνηµα δεν αφήνει απλώς αλώβητα τα προβλήµατα, αλλά τα  αναπαράγει και τα 

επιδεινώνει, προωθώντας «αυτοακυρωτικές λύσεις» (Lasch 2004a [1979]: 38): «Καθώς προέρχεται 

από µια ευρέως διαδεδοµένη ανικανοποίηση µε την ποιότητα των προσωπικών σχέσεων, συµβουλεύει 

τους ανθρώπους να µην παραεπενδύουν στον έρωτα και τη φιλία, να αποφεύγουν την υπερβολική 

εξάρτηση από άλλους και να ζουν για την παρούσα στιγµή – οι ίδιες συνθήκες που δηµιούργησαν 

αρχικά την κρίση των προσωπικών σχέσεων» (Lasch 2004a [1979]: 38-39). Υπ’ αυτές τις προτροπές, 

η ιδιώτευση είναι µάταιη· δεν προσφέρει καµία ψυχική ανακούφιση αφού «η ιδιωτική ζωή αποκτά τις 

ίδιες ιδιότητες της άναρχης κοινωνικής τάξης πραγµάτων από τις οποίες υποτίθεται ότι προσφέρει 

καταφύγιο» (Lasch 2004a [1979]: 38). Αν η θρησκεία κάπως επένδυε νοηµατικά και προσανατόλιζε 
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ηθικά µια εµπλοκή µε τον κόσµο, το θεραπευτικό κίνηµα προάγει σε κάθε επίπεδο την απεµπλοκή, 

την περιχαράκωση και µια λογική αυτοσυντήρησης. Ο Lasch καταλήγει ότι «οι θεραπείες εντείνουν 

την αρρώστια που ισχυρίζονται ότι θεραπεύουν» και, καθώς την πραγµατεύονται ως προσωπικό 

πρόβληµα, αποπροσανατολίζουν από τις κοινωνικές πηγές της (2004a [1979]: 41). Έχει δίκιο; 

Αλλά, καταρχάς, γιατί να έχουν οι άνθρωποι σήµερα ανάγκη για καταφύγιο και γιατρειά; 

Συντρέχουν ακόµη συνθήκες καταπίεσης; Η εικόνα που καλλιεργείται από ένα µεγάλο µέρος της 

σύγχρονης θεωρίας είναι οπτιµιστική. Φαίνεται ως εάν «οι δυνάµεις της δηµιουργίας που 

προηγουµένως είχαν εναποτεθεί αποκλειστικά στους θεσµούς να επιστρέφουν τώρα στα άτοµα»:103 

γνωρίζουµε µια άνευ προηγουµένου δυνατότητα –ή επιταγή– αυτοδιαµόρφωσης και αυτοδιάθεσης 

του εαυτού, δίχως, από την άλλη, να σηµαίνει το τέλος του κοινωνικού αλλά η επανουσιοδότηση 

του.104 Βλέπουµε, παράλληλα, βασικούς όρους της µαρξικής προβληµατικής να παραγκωνίζονται από 

το παράδειγµα της γενικής ρευστότητας, το οποίο υιοθετούν και αποκαλούµενοι «µεταµαρξιστές» 

στοχαστές, όπως ο Lyotard, o Laclau και η Mouffe.105 Πόσο επίκαιρη µπορεί να είναι σήµερα η σκέψη 

του Lasch, όσο σάλο κι αν προκάλεσε στους καιρούς της; 

Στο πρώτο µέρος αυτής της εργασίας δείξαµε πως η σύγχρονη θεωρία, όταν τελικά «σκύβει» 

πάνω από την υποκειµενική εµπειρία ή εµφορείται από µια πιο κριτική προδιάθεση, αναδεικνύει µια 

πιο ζοφερή εικόνα των πραγµάτων. Ο Sennet (1998) δείχνει ότι η γενική ρευστότητα παρασέρνει 

τελικά τους ανθρώπους, παγιδεύοντας τους σε µια δίνη αλλοτρίωσης και αποξένωσης. Και, ακόµη 

περισσότερο, αν η κινητικότητα φαίνεται να σαρώνει τις παλιές ταξικές δοµές και τις κοινωνικές 

αντιφάσεις, στην πραγµατικότητα, εκείνο που διασπείρεται και κατανέµεται είναι η ευθύνη, όχι η 

δύναµη. Οι εξουσίες συγκαλύπτονται µέσα σε έναν αυξηµένο επιµερισµό της ευθύνης, που 

συνεπάγεται και ανάλογα αυξηµένο διαµοιρασµό του κόστους και των συνεπειών του επιχειρείν. Τα 

µεσαία στρώµατα επιβιώνουν µέσα σε µια ήδη διάτρητη αίσθηση ευδαιµονίας, την οποία προσπαθούν 

να συντηρήσουν καταφεύγοντας στις συµβουλές των «ειδικών» της θεραπείας. Η εργατική τάξη 

γνωρίζει κι αυτή τη δική της αλλοτρίωση, απολλύοντας την ταξική συνείδηση και υπερηφάνεια της 

µέσα σε συνθήκες παραγωγής όπου ο άνθρωπος ως παραγωγικός συντελεστής είναι πλήρως 

                                                 
103. Παραφράζουµε µια διατύπωση των Hardt και Νegri (2002 [2000]: 110) για την ανακάλυψη του επιπέδου 
της εµµένειας στην πρώιµη Αναγέννηση.  
104. Ο Giddens (1991: 2) υποστηρίζει ότι µέσα από την αναστοχαστική αναδίπλωση των ατόµων στην 
κατεργασία των προσωπικών ταυτοτήτων τους, και παρά την ταυτόχρονη απόσπαση τους από τις πολιτικά 
σηµαντικές συλλογικοτήτες, η επιρροή των ατόµων στον ρου των κοινωνικών διαδικασιών µε κάποιο τρόπο 
πολλαπλασιάζεται. Ο Ulrich Beck (1997[1993]), αναφερόµενος στην εξατοµίκευση, την οποία θεµατοποιεί ως 
ίδιον του σύγχρονου τρόπου ζωής, καγχάζει την φοβική κατανόηση του όρου και διακηρύσσει την προοπτική 
της επιστροφής του ατόµου στην κοινωνία. Απελευθερωµένο από τις αγκυλώσεις της παραδοσιακής κοινωνίας 
και των συµπαγών θεσµών της πρώτης νεωτερικότητας, αδράχνοντας τα ηνία της ζωής του, το άτοµο τελικά 
επαναπροσέρχεται στην κοινωνία, προτάσσοντας τώρα την επιθυµία του και επανεπινοώντας το πολιτικό. 
Παραπέρα, εφόσον αυτή η γνήσια πολιτική αγωνία που γεννά ο αναστοχασµός ζωογονήσει µια κοινωνία 
πολιτών, ανοίγεται, λέει ο Beck, µια δυνατότητα διεξόδου από την κοινωνία της διακινδύνευσης στην οποία 
περιήλθαµε από την αυτονόµηση των θεσµών και των µηχανισµών και την τυφλή συµµόρφωση τους στην 
κατευθυντήρια αρχή της εργαλειακής ορθολογικότητας.  
105. Ιδιαίτερα µαχητική και κριτική στάση απέναντι σ’ αυτές τις νέες τάσεις έχει τηρήσει ο Alex Kallinikos. Για 
µια κατατοπιστική και περιεκτική παρουσίαση της κριτικής του βλ. Thompson 2003[1992]: 348-351.   
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υποκαταστάσιµος και αναλώσιµος. 

Η απονοηµατοδότηση του πράττειν, το ξεθώριασµα µιας προοπτικής αλλαγής, η αίσθηση 

απώλειας ελέγχου, η απώλεια προσανατολισµού, ανοίγουν το δρόµο σε µια διαπεραστική αίσθηση 

απόγνωσης που πλήττει τους ανθρώπους και που ίσως εξηγεί κι αυτή τις πολιτισµικές αντιφάσεις του 

καπιταλισµού που επεσήµανε ο Daniel Bell: τον παραγκωνισµό της προτεσταντικής ηθικής, που 

καταρχήν ζωογόνησε τον καπιταλισµό, από έναν ηδονιστικό καταναλωτισµό. Φυσικά, η  προπαγάνδα 

της κατανάλωσης υποδαυλίζει και «καναλιζάρει» κατά το δοκούν αυτή την απόγνωση (Lasch 2004a 

[1979]: 79)· όταν από παντού έρχεται επιτακτική η προσταγή «ζήσε!», επόµενο είναι ότι κάποια 

στιγµή ένας άνθρωπος θα αναρωτηθεί: «µα τι στην ευχή κάνω;». Εξωθούµαστε στο κυνήγι 

συγκινήσεων, αναζητώντας τη ζωή στην αχόρταγη ανανέωση της εµπειρίας και την κατανάλωση και 

όχι εκεί όπου θα έπρεπε να βρίσκουµε τη πλήρωση µας: στη δέσµευση, στη δηµιουργία, στο νόηµα. Ο 

ίδιος ο Bell προσδιόριζε ως αιτία της υπαρξιακής απόγνωσης και της συζυγούς πολιτισµικής κρίσης 

την παρακµή της θρησκευτικής πίστης (Featherstone 1991: 116-117). Μέσα από µελέτες όπως εκείνες 

του Lasch και του Sennet φαίνεται ότι το πρόβληµα έγκειται στη παρακµή της πίστης γενικά, στο 

τέλος των οραµάτων – συλλογικών και προσωπικών. Τίποτα, µας λένε αυτοί οι συγγραφείς, δεν 

µπορεί να «ανθήσει» µέσα στη ρευστότητα και την ανασφάλεια. Ο τρόπος µε τον οποίον οι άνθρωποι 

διάγουν µέσα στον καπιταλισµό σήµερα είναι µια σύνθεση επιβιωτισµού και ηδονισµού, σε ίσες 

δόσεις. Ασφαλώς –και εδώ έχει δίκιο ο Giddens–, µας παρέχονται πολλαπλές επιλογές µέσα από τις 

οποίες µπορούµε να διασκεδάσουµε την απελπισία µας. 

Μέσα σ’ αυτές τις συνθήκες, όπου η ζωή βιώνεται µέρα µε τη µέρα, είναι ξανά επίκαιρος ο 

Lasch. Αξίζει να θυµίσουµε ότι το αρχικό επιχείρηµα του Lasch περί µιας διάχυτης «κουλτούρας του 

ναρκισσισµού» επαναδιατυπώνεται το 1984 µε έµφαση στις στρατηγικές ψυχολογικής επιβίωσης των 

ανθρώπων στον σύγχρονο κόσµο, έτσι ώστε θα µπορούσε να συγκεκριµενοποιηθεί ως µια θέση περί 

της «κουλτούρας της επιβιωτισµού». Γράφει ο Lasch: «Η καθηµερινή ζωή έχει αρχίσει να 

διαµορφώνεται κατ’ αποµίµηση των στρατηγικών επιβίωσης που επιβάλλονται σ’ εκείνους οι οποίοι 

είναι εκτεθειµένοι σε ακραίες αντιξοότητες. […] Αντιµέτωποι µε ένα εµφανώς ανελέητο και 

δυσµεταχείριστο περιβάλλον, οι άνθρωποι έχουν στραφεί στη διαχείριση του εαυτού τους. Με τη 

βοήθεια ενός πολύπλοκου πλέγµατος θεραπευτικών επαγγελµάτων, τα οποία έχουν σε µεγάλο βαθµό 

εγκαταλείψει προσεγγίσεις που τονίζουν την ενδοσκοπική ενόραση προς όφελος της “επιτυχούς 

αντιµετώπισης” και της τροποποίησης της συµπεριφοράς, άνδρες και γυναίκες σήµερα προσπαθούν 

να συναρµολογήσουν µια τεχνολογία του εαυτού – που φαίνεται να είναι ο µόνος τρόπος για να 

σωθούν από τη προσωπική κατάρρευση» (2006 [1984]: 50). Οι άνθρωποι µαθαίνουν να διάγουν «υπό 

πολιορκία» και αντί να πυκνώσουν τις τάξεις των κινηµάτων που µάχονται για µια ανατροπή ή 

αντιστροφή της κατάστασης, αναδιπλώνονται σε µια στάση ψυχολογικής επιβίωσης: ζουν µόνο για το 

σήµερα, αποφεύγοντας να κοιτάξουν τη «µεγάλη εικόνα», να στραφούν στο παρελθόν αναζητώντας 

έµπνευση ή να προβληµατιστούν για το επερχόµενο µέλλον. Αλλά περιφρονώντας την αναθύµηση 

του παρελθόντος ως «νοσταλγία» και «καθήλωση», όπως συχνά µας συµβουλεύει η θεραπευτική 
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φιλολογία να κάνουµε,106 απεµπολούµε τους ύστατους πόρους εµπειρίας που µπορούν να 

προσανατολίσουν µια γειωµένη και εποικοδοµητική εµπλοκή µε τον κόσµο. «Αντί να αντλούµε από 

την πείρα µας, επιτρέπουµε σε ειδικούς να µας ορίζουν τις ανάγκες µας και µετά αναρωτιόµαστε γιατί 

οι ανάγκες αυτές δεν φαίνεται ποτέ να ικανοποιούνται», λέει ο Lasch (2004a [1979]: 15). 

Με αυτά τα δεδοµένα στην εικόνα, ας προσπαθήσουµε να απαντήσουµε τους προηγούµενους 

προβληµατισµούς: το ρεύµα της αυτοβελτίωσης επιδεινώνει τον κοινωνικό πόλεµο που βιώνουν οι 

άνθρωποι. Η εµπειρική ανάλυση των διαφηµίσεων που εκφράζουν την ιδεολογία που διαπερνά το 

ρεύµα κατατείνει προς αυτό το συµπέρασµα. Ο κοινωνικός κατακερµατισµός, ο άκρατος 

ανταγωνισµός, η ναρκισσιστική εµµονή µε τη δύναµη, ο ψυχαναγκασµός της τελειότητας και άλλα 

στοιχεία που είδαµε να προσδιορίζουν τη σύγχρονη ιδεολογία της αυτοβελτίωσης σκιαγραφούν µια 

ζοφερή κοσµοαντίληψη που «φυσικοποιεί» τη απαξίωση της υστέρησης, βρίσκει έρειση στην αγωνία 

της επιβίωσης και την ανατροφοδοτεί. Αυτό που ο Giddens χαιρετίζει ως ενδυνάµωση του υποκειµένου 

αποκαλύπτεται περισσότερο ως αγωνία για ενδυνάµωση του ατόµου, ως αναζήτηση γιατρειάς στην 

αίσθηση κάµψης του εαυτού από ένα εχθρικό περιβάλλον που νοείται ως δεδοµένο και αυθύπαρκτό. 

Αυτή η αγωνία µας «µιλά» για τον κόσµο µε τρόπους που αντιφάσκουν και «δοκιµάζουν» την 

οπτιµιστική θεωρία των καιρών µας. Έχουµε να κάνουµε µε όνειρα δύναµης και ισορροπίας, που 

υποδηλώνουν την απώλεια αυτών των στοιχείων στην πραγµατική ζωή. 

Προσπαθώντας, τώρα, να «ενηµερώσουµε» τη θεωρία µε τα δικά µας ευρήµατα, θα 

παρατηρούσαµε καταρχάς ότι στους σύγχρονους καιρούς το New Age φαίνεται να είναι εργαλείο και 

καταφύγιο. Αντιπαραβάλλοντας την ειδική θεωρία µε τις κριτικές επισηµάνσεις του Lasch και όσα 

φέρνει στο φως η µελέτη του Sennet, θα µπορούσε να υποστηριχθεί ότι η διάδοση του New Age στον 

επιχειρηµατικό κόσµο φαίνεται να συντελείται σε πρώτη φάση στα πλαίσια του έντονα 

ανταγωνιστικού επαγγελµατικού περιβάλλοντος που διαµορφώνει ο κορπορατιστικός καπιταλισµός, 

αλλά εντείνεται όταν στην οικονοµία επικρατεί το δόγµα «No long term» και το άτοµο καλείται να 

αναπροσαρµόζεται διαρκώς στην επικρατούσα ρευστότητα. Οι ενδείξεις από τη δική µας διερεύνηση 

των νοηµάτων που περιβάλλουν τις διδασκαλίες της αυτοβελτίωσης συνηγορούν υπέρ της ευστάθειας 

αυτής της υπόθεσης. Είδαµε πολεµικές παραστάσεις του κόσµου, παραστάσεις που πιστεύουµε θα 

«µιλούσαν» σε έναν άνθρωπο που παλεύει για την προαγωγή του, καθώς και εικόνες που προωθούν 

ένα δυϊστικο τρόπο θεώρησης του κόσµου: εικόνες όπου από τη µία είναι ο εαυτός και από την άλλη ο 

κόσµος ως ένα άµορφο ρευστό αδιαφοροποίητο όλον, εικόνες που προσοµοιάζουν το χαώδες του 

σύγχρονου κόσµου από την οπτική του µεµονωµένου υποκειµένου. Αυτό που προσφέρει σήµερα το 

New Age, εργαλειακά ή φαντασιακά, είναι η ικανότητα της ευελιξίας, η δυνατότητα να «ιππεύσουµε» 

τα κύµατα της ελεύθερης αγοράς που απειλούν να µας παρασέρνουν ώσπου να µας καταπιούν. Αλλά 

και στο επίπεδο της προσωπικής ζωής, τίθεται πλέον ζήτηµα θεραπείας και ενδυνάµωσης. 

«Βοµβαρδιζόµαστε» από εικόνες ιδανικής ευτυχίας και επιτυχίας, και χάνουµε την πίστη µας στις 

                                                 
106. «ΚΑΝΟΝΑΣ 19: Μην ασχολείστε µε το παρελθόν» (Templar 2007 [2006]: 65). 
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«γήινες» µορφές ευτυχίας και ένωσης. Εκχωρώντας τον ορισµό της ευτυχίας στα χέρια άλλων, 

εµπόρων και «ειδικών», είµαστε καταδικασµένοι να αισθανόµαστε υστέρηση. Αυτό το αίσθηµα 

ανασκαλεύεται κατά κόρον στις διαφηµίσεις των σεµιναρίων αυτοβελτίωσης. Ακόµη χειρότερα, υπ’ 

αυτές τις επιρροές, µαθαίνουµε να εισπράττουµε την υστέρηση ως προσωπική αποτυχία, και δεν 

φαίνεται εδώ άκαιρη η θέση του Lasch ότι οι αλλεπάλληλες µαταιώσεις διαµορφώνουν ένα τραχύ 

τιµωρητικό Υπερεγώ, από το οποίο µπορούµε να κρυφτούµε µόνο βυθιζόµενοι σε φαντασιώσεις 

αυτάρκειας και παντοδυναµίας, που σήµερα πια η εναλλακτική πνευµατικότητα «πουλάει» αφειδώς. 

Αλλά η εσωστρέφεια και η περιχαράκωση στην οποία τελικά µας εξωθούν αυτές οι διδασκαλίες, 

επιφέρει ουσιαστική αποδυνάµωση εκεί όπου ο Giddens βλέπει ενδυνάµωση και χειραφέτηση. 

Έχουµε µια ψευδαίσθηση ελέγχου σε επουσιώδεις πτυχές της ζωής µας, αλλά χάνουµε τη δυνατότητα 

ανάδρασης στις αντικειµενικές συνθήκες που τη καθορίζουν.  

Εν γένει, αποτολµώντας κάποια θεωρητικά 

συµπεράσµατα, θα λέγαµε ότι αυτό που βλέπουµε 

στο ρεύµα της αυτοβελτίωσης είναι την αγορά να 

εµπορεύεται µέσα από το παζάρι του New Age τις 

θεραπείες για τις ασθένειες που η ίδια δηµιουργεί, 

να διαθέτει τα υποκατάστατα για τις ποιότητες που 

η ίδια εξαλείφει από τις ζωές µας. Αλλά, την ίδια 

στιγµή, αφήνει άθικτες τις πηγές των προβληµάτων 

και αποσιωπά την ιστορικότητα της δεδοµένης 

χαλεπής κοινωνικής κατάστασης: τα προβλήµατα 

παρουσιάζονται ως προσωπική µειονεξία ενώ η 

κοινωνική κατάσταση σε σχέση µε την οποία 

υφίστανται ως προβλήµατα «φυσικοποιείται». 

Ακόµη περισσότερο, οι θεραπείες και οι 

διδασκαλίες της δύναµης υπαγορεύουν 

συµπεριφορές και στάσεις και υποβάλλουν ιδέες 

και παραστάσεις του κόσµου που αναπαράγουν το πρόβληµα και την κατάσταση.   

Μια τελευταία παρατήρηση. Η «επιζήτηση δύναµης» βρίσκει στο ρεύµα της αυτοβελτίωσης 

µια κατά µόνας απάντηση. Υπάρχει άλλος τρόπος να αντλήσουµε δύναµη, δύναµη πραγµατική και όχι 

ονειρική;  Αντί για απάντηση, παραπέµπουµε σε µια άλλη αφίσα, στην εικόνα 15.  

Ε
ικ
όν
α 

15
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