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Παναγιώτης Γέρος 

ΕΠΑΝΕΞΕΤΑΖΟΝΤΑΙ ΤΙΣ ΕΝΝΟΙΕΣ 
ΤΟΥ «ΙΣΛΑΜ» ΚΑΙ ΤΗΣ «ΕΥΡΩΠΗΣ»: 

ΘΕΩΡΗΤΙΚΑ ΚΑΙ ΜΕΘΟΔΟΛΟΓΙΚΑ ΖΗΤΗΜΑΤΑ 

ΠΕΡΙΛΗΨΗ 

Το άρθρο επιχειρεί να εξετάσει μια σειρά από ζητήματα πον αφορούν στην 

εννοιολόγηση των σχέσεων ανάμεσα στο «Ισλάμ» και την «Ευρώπη» μέσα από 

τις νεότερες επεξεργασίες της ανθρωπολογικής και κοινωνικής θεωρίας. Υπο­

στηρίζω ότι η ηγεμονική πρόσληψη τον «Ισλάμ» με τους συμβατικούς όρους 

μιας «πολιτισμικής ετερότητας» όχι μόνο εμπεριέχει θεωρητικά προβλήματα 

αλλά σε ένα άμεσα πολιτικό επίπεδο αδυνατεί να αντιμετωπίσει τις παρατη­

ρούμενες εντάσεις που συχνά λαμβάνουν τη μορφή μιας θρησκευτικής Ι πολιτι­

σμικής σύγκρουσης. Εκείνο που προτείνεται είναι η θεωρητική και εθνογραφι­

κή προβληματοποίηση των ίδιων των όρων με τους οποίους συγκροτείται η 

αντιπαράθεση ανάμεσα στις κατηγορίες αυτές. 

Τα τελευταία χρόνια τείνουν να πολλαπλασιαστούν τα φαινόμενα που 

δείχνουν να παραπέμπουν σε μια «πολιτισμική σύγκρουση», ή τουλάχι­

στον σε μια δύσκολη συμβίωση, ανάμεσα στο «Ισλάμ» και την «Ευρώ­

πη». Η παλαιότερη διαμάχη στη Γαλλία εξαιτίας της μαντίλας, οι πιο 

πρόσφατες εντάσεις στην Ολλανδία και τη Δανία, η επιφυλακτικότητα 

απέναντι στην είσοδο της Τουρκίας στην Ευρωπαϊκή Ένωση σηματοδο­

τούν μερικές μόνο ενδείξεις μιας υπόκωφης έντασης ανάμεσα σε εκεί­

νους που αντιλαμβάνονται το «Ισλάμ» ως απειλή για την «ευρωπαϊκή 

ταυτότητα» και σε πολλούς μουσουλμάνους, εντός και εκτός ευρωπαϊκού 

χώρου, που βλέπουν στα φαινόμενα αυτά μια συνέχιση της παλαιότερης 

*Διδάκτωρ Κοινωνικής Ανθρωπολογίας. 
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αποικιοκρατικής στάσης της «Ευρώπης» απέναντι στον μουσουλμανικό 
κόσμο. Αν κάτι αποτελεί βασικό χαρακτηριστικό της συζήτησης που διε­
ξάγεται στα πλαίσια του δημόσιου λόγου -αλλά συχνά και του ακαδη­
μαϊκού περιβάλλοντος- σχετικά με τα ζητήματα αυτά είναι μια ορμητική 
εμφάνιση του «πολιτισμικού» ως τρόπου ανάγνωσης των παραπάνω 
αντιπαραθέσεων. Αυτό σχετίζεται με την ίδια την πρόσληψη του 
«Ισλάμ» από πολλούς μη-μουσουλμάνους Ευρωπαίους ως μιας «πολιτι­
σμικής ιδιαιτερότητας». Το «Ισλάμ» εμφανίζεται ως κάτι που υπερβαί­
νει την έννοια της θρησκευτικής πίστης, σαν τη συνάρθρωση μιας θρη­
σκευτικής παράδοσης, ενός πολιτισμού, ενός τρόπου ζωής και ενός 
συνεκτικού αξιακοΰ συστήματος. Αν και η στάση των μη-μουσουλμάνων 
Ευρωπαίων απέναντι στο «Ισλάμ» χαρακτηρίζεται από σημαντικές δια­
φοροποιήσεις, οι οποίες εκτείνονται από ακραίες ισλαμοφοβικές τάσεις 
έως φιλελεύθερες αντιλήψεις που προτείνουν την ανοχή απέναντι στην 
«ισλαμική ιδιαιτερότητα», το «Ισλάμ» κατά κανόνα εννοιολογείται ως 
κάτι που διαφέρει από την «Ευρώπη»· ως κάτι που είναι εξωτερικό προς 
αυτήν και ως ένα ζήτημα το οποίο η «Ευρώπη» οφείλει να διαχειριστεί 
με τον έναν ή τον άλλον τρόπο. 

Στο κείμενο που ακολουθεί επιχειρώ να εξετάσω τις κυρίαρχες ανα­
παραστάσεις και προσλήψεις του «Ισλάμ» μέσα από τις θεωρητικές επε­
ξεργασίες της σύγχρονης ανθρωπολογικής και κοινωνικής θεωρίας. 
Άλλωστε, η εθνογραφική συμβολή υπήρξε καθοριστική προκειμένου να 
απεγκλωβιστεί η ανάλυση φαινομένων που σχετίζονται με το «Ισλάμ» 
από ουσιοκρατικές θεωρήσεις. Ιδιαίτερο βάρος δίνεται εδώ στις θεωρη­
τικές επεξεργασίες που προέρχονται από τη μεταδομιστική θεωρία και 
τη μεταποικιακή κριτική, οι οποίες έχουν προβληματοποιήσει τους ίδι­
ους τους όρους συγκρότησης των κατηγοριών με τις οποίες προσλαμβά­
νουμε τα παραπάνω ζητήματα. Μια τέτοια προσέγγιση παρέχει, επίσης, 
τη δυνατότητα να απομακρυνθούμε από αναλυτικές κατευθύνσεις που 
ουσιαστικά αναπαράγουν την ηγεμονική και κοινότοπη αντίληψη περί 
πολιτισμικής ιδιαιτερότητας του «Ισλάμ», αντιμετωπίζοντας το στα πλαί­
σια μιας «ιδεολογίας της εξαίρεσης» (exceptionalism). Η ανάλυση λοι­
πόν που ακολουθεί αφορά, κατά κΰριο λόγο, στην εννοιολόγηση των 
κατηγοριών του «Ισλάμ» και της «Ευρώπης» και όχι σε πραγματολογικά 
δεδομένα. Στο βαθμό όμως που την τελευταία περίοδο τα παραπάνω 
ζητήματα έχουν υπερβεί κατά πολΰ το επίπεδο των ακαδημαϊκών και 
επιστημολογικών συζητήσεων, στόχος του κειμένου είναι, επίσης, να 
αναδείξει τη σύνδεση των εννοιολογήσεων αυτών με σύγχρονα πολιτικά 
διακυβεΰματα. 
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ΑΝΑΖΗΤΩΝΤΑΣ ΤΟΝ ΟΡΙΣΜΟ ΤΟΥ «ΙΣΛΑΜ» 

Οι ανθρωπολογικές και κοινωνιολογικές προσεγγίσεις των φαινομένων 
που σχετίζονται με το «Ισλάμ» επιδίωξαν κατ' αρχάς να διαφοροποιη­
θούν από τις παραδοσιακές οριενταλιστικές θεωρήσεις που αναζητού­
σαν την ουσία ενός απο-ιστορικοποιημένου «Ισλάμ» μέσα από την ανά­
γνωση των θεμελιωδών κειμένων του. Ωστόσο, η θεωρητική και μεθοδο­
λογική αυτή μεταστροφή δεν συνέβη αυτόματα. Ορισμένες πρώιμες 
ανθρωπολογικές προσεγγίσεις του «Ισλάμ» χαρακτηρίζονταν από υπερ-
γενικευτικά τυπολογικά σχήματα δομολειτουργιστικοΰ χαρακτήρα, τα 
οποία αντιλαμβάνονταν το «Ισλάμ» ως μια διακριτή κοινωνικο-ιστορική 
δομή που αντιστοιχούσε σε συγκεκριμένους πολιτικούς σχηματισμούς.1 

Οι ουσιοκρατικές και στατικές αυτές θεωρήσεις αμφισβητήθηκαν από 
νεώτερες ανθρωπολογικές τάσεις, που τόνισαν την πολλαπλότητα και 
ρευστότητα των θρησκευτικών φαινομένων, τα οποία μελετώνται τώρα 
με αναφορά σε τοπικά συμφραζόμενα και σε μια ποικιλία κοινωνικο­
οικονομικών παραμέτρων. 

Κεντρικός άξονας της προσέγγισης αυτής συνιστά η ιδέα ότι πίσω από 
τις φαινομενικά όμοιες πρακτικές των ανθρώπων λανθάνουν διαφορετι­
κές, και συχνά αντιφατικές, νοηματοδοτήσεις, ερμηνείες και κοινωνικές 
χρήσεις των νοημάτων.2 Όπως γράφει ο Michael Gilsenan, «το Ισλάμ δεν 
αποτελεί ένα μονοδιάστατο, άκαμπτο και συνεκτικό σύνολο δομών που 
καθορίζουν ή αλληλεπιδρούν με άλλες ολιστικές δομές, αλλά μάλλον μια 
λέξη με την οποία αναγνωρίζονται διάφορες σχέσεις ανάμεσα σε πρα­
κτικές, αναπαραστάσεις, σύμβολα, έννοιες και κοσμοθεωρίες στο εσωτε­
ρικό της ίδιας κοινωνίας καθώς και ανάμεσα σε διαφορετικές κοινωνίες» 
(1992, σ. 19). Αυτό συνεπάγεται ότι το αναλυτικό μας ενδιαφέρον θα 
πρέπει να μετατοπιστεί από το ερώτημα «τι είναι το Ισλάμ» ως μια αφη­
ρημένη και απο-ιστορικοποιημένη οντότητα στο τι σηματοδοτεί το 
«Ισλάμ» μέσα σε συγκεκριμένες κοινωνικο-ιστορικές δομές και σχέσεις. 

Η ίδια έμφαση στην πολλαπλότητα των θρησκευτικών εκφάνσεων 
διακρίνει και τη θεωρητικοποίησή του από τον el-Zein (1977), ο οποίος 
πρότεινε μάλιστα να αντικατασταθεί ο γενικευτικός όρος «Ισλάμ» με τα 
«μικρά ισλάμ» (islams), προκειμένου να αναδειχθεί ευκρινέστερα η 
πολλαπλότητα αυτή. Σε ένα τέτοιο θεωρητικό πλαίσιο, το ενδιαφέρον 

1. Βλ., ενδεικτικά, Gellner, 2006 και Wolf, 1984. 
2. Για τη θεωρητική και εθνογραφική τεκμηρίωση μιας αναλυτικής προσέγγισης που δί­

νει έμφαση στην πολυσημία των νοημάτων, βλ. Cohen, 1985. 
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του ερευνητή στρέφεται στην κατάδειξη των διαφορετικών νοηματοδο-
τήσεων του «Ισλάμ», όπως αυτές προκύπτουν μέσα από τις κοινωνικές 
πρακτικές των μουσουλμάνων. Η προσέγγιση αυτή αντιτίθεται στις κει-
μενικές θεωρήσεις που προσπαθούν να «ανακαλύψουν» «τι λέει το 
Ισλάμ» σχετικά με διάφορα ζητήματα στρεφόμενες στο Κοράνι και σε 
άλλα θεμελιώδη κείμενα της μουσουλμανικής παράδοσης, αφοΰ το 
κΰριο ερώτημα δεν είναι «τι λέει το Ισλάμ» για διάφορα ζητήματα αλλά 
τι πιστεύουν οι μουσουλμάνοι ότι λέει το «Ισλάμ» γι' αυτά. Στην πράξη, 
όμως, κάτι τέτοιο συνιστά αντικείμενο συνεχούς διαμφισβήτησης και 
αντιπαράθεσης ανάμεσα στους φορείς της μουσουλμανικής θρησκείας.3 

Παρόμοια προβλήματα ενέχονται και στην προσπάθεια ερμηνευτικής 
πριμοδότησης της «μουσουλμανικής παράδοσης», στο βαθμό που η 
παράδοση δεν μπορεί να θεωρηθεί ως ένα παγιωμένο και ομοιογενές 
σύνολο αντιλήψεων που υφίστανται ανεξάρτητα από συγκεκριμένες κοι-
νωνικο-ιστορικές συνθήκες (Eickelman, 2002, σ. 244). 

Σε ένα πρώτο επίπεδο λοιπόν είναι αναγκαίο για όποιον επιδιώκει 
να κατανοήσει τα φαινόμενα που σχετίζονται με το «Ισλάμ» να παρά­
σχει χώρο στις φωνές, οπτικές και νοηματοδοτήσεις των ίδιων των 
ανθρώπων που αποτελούν τους φορείς του. Η αναλυτική αυτή προσέγ­
γιση συνεπάγεται και προϋποθέτει μια συναφή μεθοδολογική προτεραι­
ότητα, δηλαδή, την ενδελεχή και αναστοχαστική επιτόπια έρευνα ανά­
μεσα στους ανθρώπους για τους οποίους μιλά και γράφει κανείς, μια 
επιλογή που έχει συνδεθεί με την παράδοση της ανθρωπολογικής/εθνο-
γραφικής προσέγγισης.4 Πρέπει να επισημανθεί εδώ ότι τα ζητήματα 
αυτά δεν είναι μόνο θεωρητικής ή επιστημολογικής υφής, αλλά έχουν 
και άμεσες πολιτικές παραμέτρους. Η αποσιώπηση της φωνής των ίδιων 
των μουσουλμάνων οδηγεί όχι μόνο σε εννοιολογικές στρεβλώσεις αλλά 
και στην «εκ των έξω» ένταξη των μουσουλμανικών πρακτικών μέσα σε 
πολιτικούς σχεδιασμούς που συχνά έχουν διαφορετικούς στόχους. 

Ένα παράδειγμα για το πώς λειτούργησε στην πράξη μια τέτοια 
αντίληψη παρέχει η περίπτωση της πολυσυζητημένης διαμάχης σχετικά 

3. Σε μια σχετικά πρόσφατη περίοδο ορισμένοι ανθρωπολόγοι επιχειρούν να υπερβούν 
τον αναλυτικό και μεθοδολογικό δυϊσμό ανάμεσα στα «κείμενα» και την «πρακτική», στρε­
φόμενοι στη μελέτη αντικείμενων, όπως η Ορθοδοξία, τα δογματικά θεμέλια του Ισλάμ και 
η ισλαμική παράδοση, που κάποτε αποτελούσαν προνομιακό πεδίο άλλων επιστημονικών 
κλάδων. Για μια τέτοια προσέγγιση, βλ. Μακρής 2004. 

4. Για μια συστηματική παρουσίαση και κριτική των σύγχρονων εθνογραφικών πρακτι­
κών, βλ. Γκεφου-Μαδιανού, 1999. 
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με τη μαντίλα (χιτζάμπ) στη Γαλλία. Υπενθυμίζεται εδώ ότι αφορμή για 
τη διαμάχη αυτή στάθηκε αρχικά η αποβολή δυο μαθητριών αραβικής 
καταγωγής από το σχολείο τους όταν αρνήθηκαν να βγάλουν τη μαντίλα 
τους. Όταν η τότε κυβέρνηση της Γαλλίας κατέθεσε στη συνέχεια ένα 
νομοσχέδιο που απαγόρευε τη μαντίλα μέσα στα εκπαιδευτικά ιδρύμα­
τα, πυροδοτήθηκε μια έντονη αντιπαράθεση αναφορικά με τον κοσμικό 
χαρακτήρα του εκπαιδευτικού συστήματος και γενικότερα του δημόσιου 
χώρου στη Γαλλία. Έχει σημασία, όμως, το γεγονός ότι η επιτροπή που 
συνέταξε το συγκεκριμένο νομοσχέδιο την εποχή εκείνη δεν ενδιαφέρ­
θηκε να ακούσει και να εξετάσει τις απόψεις των μαθητριών από τις 
οποίες ξεκίνησε το όλο ζήτημα, αλλά οΰτε και εκείνες των συμμαθητών 
τους που, συμφωνά με τις μαρτυρίες ορισμένων εκπαιδευτικών, δεν φαί­
νονταν ιδιαίτερα ενοχλημένοι ή σοκαρισμένοι στη θέα της μαντίλας στο 
καθημερινό τους περιβάλλον. Την ίδια στάση τήρησαν και οι φεμινί­
στριες εκείνες που υποστήριξαν το νομοσχέδιο, αφοΰ η μαντίλα σημα­
τοδοτούσε κατά την αντίληψη τους ένα και μόνο πράγμα, συνιστούσε το 
κατεξοχήν σύμβολο της γυναικείας καταπίεσης.5 Πρόκειται για μια 
εθνοκεντρική αντίληψη η οποία, αγνοώντας την εμπειρία και τις νοημα-
τοδοτήσεις των ίδιων των υποκειμένων και των κοινοτήτων που είναι 
φορείς μιας συγκεκριμένης θρησκευτικότητας, έχει την τάση να μιλά στο 
όνομα τους. Στη συγκεκριμένη περίπτωση, αυτό σήμαινε ότι οι καλυμμέ­
νες μαθήτριες θεωρήθηκαν ως υποχείρια των «μουσουλμάνων φονταμε-
νταλιστών» που επεδίωκαν να υπονομεύσουν τον κοσμικό χαρακτήρα 
του γαλλικού κράτους, κάτι που θεμελίωνε όχι μόνο το δικαίωμα αλλά 
και την υποχρέωση όλων εκείνων που κατέχουν την «αληθινή γνώση» να 
προστατεύσουν τις εν λόγω μαθήτριες. 

Η ίδια η περίπτωση όμως των δυο μαθητριών, της Alma και Lila Levi, 
δείχνει ότι τα πράγματα δεν ήταν τόσο μονοσήμαντα. Με πατέρα εβραϊ­
κής και μητέρα αραβικής καταγωγής, άθεους και τους δυο, οι δυο κοπέ­
λες επέλεξαν συνειδητά και μέσα από τις προσωπικές τους διαδρομές να 
υιοθετήσουν τη μαντίλα.6 Εξάλλου, μέσα στο σύγχρονο γαλλικό συμ­
φραζόμενο -και όχι μόνο- ένας σημαντικός αριθμός νέων γυναικών επι­
λέγουν εκούσια την πρακτική αυτή προκειμένου να αμφισβητήσουν τις 
κυρίαρχες πολιτισμικές αναπαραστάσεις της «δυτικής γυναίκας». Μια 

5. Βλ. «Ο πόλεμος της μαντίλας», «Ο "ιός" της Κυριακής», Κυριακάτικη Ελευθεροτυπία, 
22/2/2004. 

6. Ό.π. 



50 ΠΑΝΑΓΙΩΤΗΣ ΓΕΡΟΣ 

ανάγνωση λοιπόν που, αντί για την προβολή επάνω στο σύμβολο μιας 
πολιτισμικής ταΰτισης/διαφοροποίησης προταγμάτων που προέρχονται 
από εξωτερικούς φορείς και λόγους, δίνει ιδιαίτερο βάρος στις νοημα-
τοδοτήσεις και οπτικές των ίδιων των φορέων της μαντίλας (ή οποιασ­
δήποτε άλλης πρακτικής που περιγράφεται και προσλαμβάνεται ως θρη­
σκευτική/πολιτισμική) καταδεικνύει κατ' αρχάς την ετερογένεια των 
νοημάτων που σχετίζονται με το φαινόμενο αυτό. Μπορεί έτσι να αντι­
παρατεθεί στην ηγεμονική αντίληψη που θέλει τη μαντίλα να αποτελεί 
μια ομοιογενοποιημένη κατηγορία, δηλαδή τη νοηματική συμπύκνωση 
της καταπίεσης που υφίσταται η «μουσουλμάνα γυναίκα» (με όλες τις 
συνεκδοχές της οπισθοδρομικότητας, της παράδοσης, της καθυστέρησης 
κ.λπ.). Παράλληλα, ένας τέτοιος προσανατολισμός αναδεικνύει τη στενή 
σύνδεση των θρησκευτικών/πολιτισμικών αυτών πρακτικών με τις εννοι-
ολογήσεις και τις σχέσεις εξουσίας που διαπερνούν τα πεδία των έμφυ-
λων σχέσεων, της κοινωνικής τάξης, του κράτους, των πολιτικών προ­
γραμμάτων, καθώς και του παλαιού και συγχρόνου ιμπεριαλισμού.7 

Σ' ό,τι αφορά την υιοθέτηση της μαντίλας από νέες μουσουλμάνες 
στη Γαλλία, η Christine Delphy (2004, σ. 66) γράφει ότι το ισλάμ των 
νέων μουσουλμάνων αποτελεί μια απάντηση στη σύγχρονη αλλοτρίωση 
στην οποία ζουν, είναι «μια θρησκεία των φτωχών και όσων στερούνται 
πολιτικών δικαιωμάτων», και όχι η συνέχεια μιας παράδοσης που γεν­
νήθηκε στις αραβικές χώρες από τις οποίες προέρχονται οι γονείς τους. 
Ωστόσο, σε ένα διαφορετικό συμφραζόμενο, όπως είναι το αστεακό 
περιβάλλον της Συρίας, η ευρύτατη υιοθέτηση της μαντίλας από τις 
αρχές της δεκαετίας του 1980 εκφράζει μια κριτική στάση προς το Μπα-
αθικό καθεστώς που, αν και έντονα αυταρχικό και κοινοτιστικό, προώ­
θησε το νεωτεριστικό του πρόγραμμα μέσα από τη ρητορική υιοθέτηση 
της κοσμικότητας και την πολιτική ενός κρατικοποιημένου φεμινισμού 
(Rabo, 1996). Στη δυτική έρημο της Αιγύπτου, από την άλλη πλευρά, η 
μαντίλα φαίνεται να σχετίζεται με το γυναικείο κώδικα της σεμνότητας 
και της τιμής (hasham). Στην έντονα ιεραρχική κοινωνία των βεδουίνων 
Awlad Ali, στους οποίους αναφέρεται η εθνογραφία της Abu-Lughod 
(1986), η εκούσια υπακοή, σεμνότητα, και αυτοσυγκράτηση που πρέπει 

7. Για μια ανάλυση που αφορμάται από το συγκεκριμένο επεισόδιο για να καταδείξει 
ότι αυτό συμπυκνώνει τις αντινομίες που διέπουν τη συγκρότηση της πολιτειότητας 
(citizenship) στη σημερινή «Ευρώπη» αλλά και τους ποικίλους αποκλεισμούς που αυτή 
παράγει, βλ. Αθανάσιου, 2007. Για τα ευρύτερα ζητήματα που συνδέονται με τη μαντίλα, βλ., 
επίσης, Τσιμπιριδου, 2006. 
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να επιδεικνύουν οι γυναίκες συνιστούν τον κυριότερο τρόπο επιβεβαίω­
σης της τιμής τους. Στο βαθμό που η ιδεολογία της τιμής αποτελεί το 
κυρίαρχο εννοιακό σύστημα προς το οποίο οφείλει να προσανατολίζε­
ται η συμπεριφορά των Awlad Ali, η γυναικεία σεμνότητα συνιστά την 
τιμή του κοινωνικά αδυνάμου. 

Ένα άλλο παράδειγμα παρόμοιων εννοιολογικών στρεβλώσεων που, 
επίσης, έχουν πολιτικές παραμέτρους αφορά στη δυτική ανάγνωση των 
πολιτικών εξελίξεων στη σύγχρονη Τουρκία. Παρ' όλο που η κυρίαρχη 
πρόσληψη των όσων διαδραματίζονται εκεί την τελευταία περίοδο στη­
ρίζεται στη σύγκρουση «ισλαμισμού/κοσμικότητας», αν δει κανείς τα 
πράγματα από τη σκοπιά της τουρκικής κοινωνίας τα πολιτικά διακυ-
βεΰματα έχουν αρκετά διαφορετικό χαρακτήρα. Όπως δείχνει σε ένα 
ενδιαφέρον άρθρο της η Σία Αναγνωστοπούλου, επί δεκαετίες, η πραγ­
ματική σύγκρουση για την κοινωνία της Τουρκίας αφορά στην αντιπα­
ράθεση ανάμεσα στο πρόταγμα ενός δημοκρατικού κράτους πρόνοιας 
και στο πρόταγμα μιας αυταρχικής στρατιωτικοπολιτικής και οικονομι­
κής ελίτ που δρα ερήμην ή και εναντίον της κοινωνίας.8 Η κυρίαρχη, 
όμως, δυτική ανάγνωση της σύγχρονης Τουρκίας μέσα από το ψευτοδί-
λημμα «ισλαμισμός ή κοσμικότητα», επισημαίνει η Αναγνωστοπούλου, 
αφενός, αδυνατεί να κατανοήσει διαχρονικά την τουρκική κοινωνία και 
να ερμηνεύσει τη συγκυριακή δημοτικότητα του ισλαμικού λόγου, αφε­
τέρου, συντάσσεται αντικειμενικά με την πολωτική στρατηγική του 
κεμαλισμοΰ που παρουσιάζει τις πολιτικο-κοινωνικές αντιπαραθέσεις 
μέσα ακριβώς από το παραπάνω δίλημμα. 

Ωστόσο, αν μια εθνογραφικού τΰπου έρευνα είναι αναγκαία ως 
σημείο εκκίνησης, αφοΰ μπορεί να λειτουργήσει διορθωτικά απέναντι 
σε εθνοκεντρικές, ουσιοκρατικές, και ολιστικές θεωρήσεις του «Ισλάμ», 
δεν μπορεί να επιλύσει από μόνη της όλα τα ζητήματα που προκύπτουν. 
Κατ' αρχάς, η υποστασιοποίηση του ισλάμ δεν αποτελεί μόνο χαρακτη­
ριστικό ενός ηγεμονικού δυτικού λόγου που επιδιώκει να ιδιοποιηθεί με 
αποκλειστικό τρόπο τη νεωτερικότητα, ορίζοντας την με πολΰ περιορι­
στικούς όρους και στη βάση νεο-φιλελεΰθερων οικονομικοπολιτικών 
δογμάτων. Ένας ουσιοκρατικός λόγος διακρίνει πολΰ συχνά και εκεί­
νους που επιθυμούν να διαφοροποιηθούν από αυτή την ηγεμονική κοι­
νοτοπία ή να αντισταθούν σ' αυτήν. Απέναντι στην κατασκευή και αρνη-

8. Βλ. Αναγνωστοπούλου Σία, 2007, «OL εκλογές στη Τουρκία», στα «Ενθεματα» της Κυ­
ριακάτικης Αυγής, 29 Ιουλίου. 
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τική σηματοδότηση του «Ισλάμ» από έναν δυτικό ηγεμονικό λόγο, πολ­
λοί μουσουλμάνοι αντιτείνουν σήμερα μια εξίσου ουσιοκρατική κατα­
σκευή του «Ισλάμ», στο οποίο αποδίδουν ένα θετικό πρόσημο. Πρόκει­
ται αυτή τη φορά για την κατασκευή μιας κατηγορίας που αναφέρεται σε 
ένα «Ισλάμ» εξιδανικευμένο, εξίσου όμως απο-ιστορικοποιημένο, ολι­
στικό, ντετερμινιστικό, και παγιωμένο. Είναι σαφές ότι οι πολιτικές εξε­
λίξεις που έχουν λάβει χώρα από την 11η Σεπτεμβρίου 2001 έως σήμερα 
έχουν εντείνει την πόλωση ανάμεσα στα δυο «στρατόπεδα». Αν όμως η 
πόλωση αυτή συνδέεται με το συγκεκριμένο περιεχόμενο και σηματοδό­
τηση των κατηγοριών «Δΰση/Ισλάμ», ο τρόπος πρόσληψης των ίδιων των 
κατηγοριών αυτών από τους αντιτιθέμενους φορείς παρουσιάζει σημα­
ντικές συμμετρίες. 

Είναι ενδιαφέρον ότι τέτοιου τΰπου αντιλήψεις μοιράζεται εν μέρει 
και ένα τμήμα της ευρωπαϊκής αριστεράς, που βλέπει στο ογκούμενο 
ρεΰμα του πολιτικού Ισλάμ μόνο την αντίσταση στα κελεύσματα της νεο­
φιλελεύθερης δυτικής ηγεμονίας. Αν και η εξίσωση αυτή ισχύει σε σημα­
ντικό βαθμό, εντούτοις η παραπάνω αντίληψη αγνοεί ή υποβαθμίζει τις 
διαφοροποιήσεις των νοημάτων που αποδίδονται στο «Ισλάμ», τις τοπι­
κές σχέσεις εξουσίας που διαπερνούν τα πεδία μέσα στα οποία παρά­
γονται οι ισλαμικοί λόγοι, αλλά και τα αντιφατικά αποτελέσματα που 
προκύπτουν στο πολιτικό επίπεδο και στο επίπεδο της καθημερινής δια­
χείρισης των ισλαμικών λόγων από τους ίδιους τους μουσουλμάνους. 
Από την άλλη πλευρά, ένα σημαντικό τμήμα της ευρωπαϊκής αριστεράς, 
ενώ συμμερίζεται την αντι-ιμπεριαλιστική προοπτική του ισλαμιστικοΰ 
κινήματος, είναι επιφυλακτικό ή και αρνητικό απέναντι στην υποτιθέμε­
νη αντι-νεωτερικότητα του «Ισλάμ». Και οι δυο, όμως, αυτές θέσεις στη­
ρίζονται σε μια ολιστική, μονοσήμαντη και υποστασιοποιημένη ανάγνω­
ση του «Ισλάμ» που δεν είναι πάντοτε απαλλαγμένη από οριενταλιστι-
κοΰς απόηχους. 

Τίθεται, όμως, και ένα επιπλέον ζήτημα, που συνδέεται με το γεγο­
νός ότι το «Ισλάμ» αλλά και τα σύγχρονα ρεύματα του ισλαμισμού εγεί­
ρουν καθολικές και υπερεθνικές αξιώσεις. Αυτό δεν σημαίνει βέβαια 
ότι πρέπει να δοΰμε το «Ισλάμ» μέσα από ένα διχοτομικό σχήμα που θα 
στηρίζεται σε μια υποστασιοποιημένη αντίθεση ανάμεσα στο «παγκό­
σμιο» και το «τοπικό», ή στο «κέντρο» και την «περιφέρεια». Εξάλλου, 
πολλές από τις καινοτομίες που επηρεάζουν σήμερα τη σκέψη και πρα­
κτική των μουσουλμάνων δεν έχουν ξεκινήσει από κάποιο παραδοσιακό 
ισλαμικό «κέντρο». Για παράδειγμα, οι καινοτόμες μορφές θρησκευτι­
κής έκφρασης που αναπτύχθηκαν στις κοινότητες των Βορειοαφρικα-
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νών μουσουλμάνων μεταναστών στη Γαλλία έχουν επηρεάσει δραστικά 
τις μουσουλμανικές πρακτικές στη βόρεια και υποσαχάρια Αφρική 
(Eickelman, 2002, σ. 244).9 Σε κάθε περίπτωση, η πρόσφατη δημοτικό­
τητα ενός ισλαμισμού που εγείρει αξιώσεις για καθολική παρουσία και 
επιρροή, ενώ ταυτόχρονα χαρακτηρίζεται από ευρύτατη γεωγραφική 
διασπορά, καθιστούν προβληματική την αποκλειστική επικέντρωση στο 
επίπεδο του «τοπικού». 

Αυτό που προτείνεται λοιπόν εδώ είναι ότι μια εθνογραφικού τΰπου 
μεθοδολογία θα πρέπει να συνοδεύεται από τη ριζική κριτική των ίδιων 
των κατηγοριών με τις οποίες προσλαμβάνονται τα ζητήματα αυτά. Με 
άλλα λόγια, θα πρέπει να επιδιώκουμε την αποδόμηση των ίδιων των 
θεωρητικών προκείμενων που συγκροτούν την εννοιολογική αντιπαρά­
θεση μεταξύ «Ισλάμ» και «Δΰσης». Είναι προφανές ότι κάτι τέτοιο υπερ­
βαίνει την προβληματοποίηση της κατηγορίας «Ισλάμ». Στον βαθμό που 
το «Ισλάμ» συγκροτείται μονομερώς ως ένα «πρόβλημα» -είτε ως μια 
«απειλή» την οποία πρέπει να καταστείλουμε, είτε ως κάτι «διαφορετι­
κό» με το οποίο οφείλουμε να συνομιλήσουμε και να συνδιαλλαγοΰμε-
η «Δΰση» ή η «Ευρώπη» αποκτούν τα χαρακτηριστικά μιας «μη-σημα-
σμένης κατηγορίας» (unmarked category), μιας κατηγορίας δηλαδή που 
εκλαμβάνεται ως δεδομένη, παγιωμένη και αυτονόητη; Μιας κατηγο­
ρίας που δεν χρήζει προβληματοποίησης. Συνεπώς, το ζητούμενο είναι 
οι προσεγγίσεις μας να συμπεριλαμβάνουν, αφενός, τη θεώρηση της σχε­
σιακής διαδικασίας μέσω της οποίας συγκροτούνται οι ίδιοι οι όροι του 
«προβλήματος» και, αφετέρου, την ανάλυση των τρόπων με τους οποί­
ους οι κατηγορίες αυτές καθίστανται αντικείμενα διαχείρισης από δρώ-
ντα υποκείμενα μέσα σε συγκεκριμένα ιστορικο-κοινωνικά πλαίσια. 

ΠΕΡΙ ΠΟΛΙΤΙΣΜΩΝ ΚΑΙ ΤΑΥΤΟΤΗΤΩΝ 

Την περίοδο που ακολούθησε τα γεγονότα της 11ης Σεπτεμβρίου 2001 
έχουν εκδοθεί αμέτρητα βιβλία σ' ολόκληρο τον κόσμο που επιχειρούν 
να ερμηνεύσουν το φαινόμενο του «Ισλάμ» και τη «σύγκρουση» του -ή 
τη σύγκρουση μέρους του «Ισλάμ»- με τη «Δΰση», ενώ παράλληλα έχουν 
επανεκδοθεί και μεταφραστεί παλαιότερες μελέτες που ασχολούνται με 
συναφή ζητήματα. Το βασικότερο ίσως χαρακτηριστικό πολλών από τις 

9. Ο Talal Asad (1986) έχει επιχειρήσει να διαπραγματευτεί θεωρητικά τη συνύπαρξη 
ανάμεσα στα καθολικά και ιδιαιτεροκεντρικά χαρακτηριστικά του Ισλάμ μέσα από την 
έννοια της «παράδοσης λόγου» (discursive tradition). Βλ., επίσης, Μακρής, 2004. 
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μελέτες αυτές είναι η χρήση της έννοιας του πολιτισμού προκειμένου να 
ερμηνευτούν φαινόμενα, όπως η ραγδαία ανάπτυξη του ισλαμισμού 
αλλά και οι τρομοκρατικές επιθέσεις που πραγματοποιήθηκαν σε δυτι­
κές χώρες τα τελευταία χρόνια. Είναι σαν να έχει ανακαλυφθεί ξαφνι­
κά το «πολιτισμικό» και να έχει αντικαταστήσει το «πολιτικό», ακόμη 
και σε ακαδημαϊκές αναλύσεις που παραδοσιακά επικεντρώνονται στη 
μελέτη πολιτικών διαδικασιών, όπως συμβαίνει με τον ακαδημαϊκό 
κλάδο των διεθνών σχέσεων. 

Το πιο εμβληματικό παράδειγμα του φαινομένου αυτοΰ είναι η πασί­
γνωστη πλέον θέση του Samuel Huntington (1998) σχετικά με την επερ­
χόμενη «Σύγκρουση των Πολιτισμών», όπου κεντρική θέση κατέχει η 
αντιπαράθεση μεταξύ «Δΰσης» και «Ισλάμ».10 Σε άλλες ηπιότερες εκδο­
χές της παραπάνω τοποθέτησης γίνεται μια διάκριση ανάμεσα σε ένα 
«κακό» και σε ένα «καλό Ισλάμ», με το οποίο η «Δΰση» οφείλει να 
συνομιλήσει και να συνεργαστεί προκειμένου να κατασταλεί η απειλή 
απέναντι στη «δυτική ταυτότητα».11 Αυτή η «στροφή στο πολιτισμικό» θα 
ήταν θετική αν δεν επρόκειτο ουσιαστικά για μια επιστροφή σε παρω­
χημένες εννοιολογήσεις σχετικά με τον πολιτισμό και την ταυτότητα. Στο 
βαθμό, όμως, που τέτοιου τΰπου -ακαδημαϊκές και όχι μόνο- θεωρήσεις 
χρησιμοποιούνται συστηματικά προκειμένου να παραχθούν και να νομι­
μοποιηθούν ιεραρχίες τοπικού και υπερ-τοπικοΰ χαρακτήρα, οι αντιλή­
ψεις αυτές διεκδικούν τη θέση μιας ηγεμονικής κοινοτοπίας που δομεί 
σε σημαντικό βαθμό τον τρόπο κατανόησης των αντιθέσεων που παρα­
τηρούνται σε παγκόσμια κλίμακα. 

Ωστόσο, νεότερες θεωρητικές επεξεργασίες έχουν αμφισβητήσει τις 
τάσεις ο μοιογ ενοποίηση ς, πραγμοποίησης και εδαφοποίησης του πολιτι­
σμού. Έτσι, η ιδέα ότι οι πολιτισμοί μπορούν να εννοιολογηθοΰν ως δια­
κριτές οντότητες που αντιστοιχούν σε συγκεκριμένους τόπους έχει 
δεχθεί σοβαρή κριτική από ανθρωπολόγους και θεωρητικούς, όχι μόνο 
για την επιστημολογία που εμπεριέχει αλλά και για τα πολιτικά αποτε­
λέσματα της χρήσης της.12 Όπως επισημαίνει η Abu-Lughod (1991), αν 

10. Για μια συστηματική κριτική της θέσης του Huntington από έναν διεθνολόγο που 
χρησιμοποιεί τις νεώτερες θεωρητικές επεξεργασίες για την ταυτότητα και τον πολιτισμό, 
βλ. Salter, 2002. 

11. Για μια εμπεριστατωμένη κριτική της θέσης αυτής, βλ. το βιβλίο του πολιτικού επι­
στήμονα και ανθρωπολόγου Mamdani με τον χαρακτηριστικό τίτλο Καλός Μουσουλμάνος, 
κακός Μουσουλμάνος (2006). 

12. Βλ. για παράδειγμα, Hustrup and Olwig, 1997 και Gupta and Ferguson, 1997. 
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και ο «πολιτισμός» (culture) αναπτύχθηκε αρχικά ως μια έννοια που 
θεωρητικά προσέδιδε ισοτιμία σε μη-δυτικοΰς πληθυσμούς, εντούτοις η 
έννοια αυτή, εμπεριέχοντας την αντίληψη της συνοχής, της αχρονικότη-
τας και της διακριτότητας, έχει χρησιμοποιηθεί εκούσια ή ακουσία ως 
ένα εργαλείο προκειμένου να κατασκευασθεί η «διαφορά». Ο Appa-
durai (1992) επίσης υπέβαλε σε κριτική ανάλυση την θεωρητική τάση 
του να αντιμετωπίζονται οι τοπικές σχέσεις ως κλειστά συστήματα σκέ­
ψης, υποστηρίζοντας ότι η τάση αυτή ήταν το αποτέλεσμα της επιβολής 
ιεραρχικών σχέσεων, αλλά και εθνοκεντρικών αναλυτικών κατηγοριών, 
από ανθρωπολόγους επάνω σε μη-δυτικοΰς «Άλλους». 

Από τη σκοπιά αυτή, οι κονστρουκτιβιστικές αντιλήψεις για τον πολι­
τισμό έχουν επικριθεί για έναν λανθάνοντα κοινωνικό ντετεμινισμό, για 
την αντίληψη δηλαδή ενός ομοιογενοποιημένου πολιτισμού που υφίστα­
ται πριν από τα κοινωνικά υποκείμενα και εγγράφει παγιωμένα πολιτι­
σμικά μοντέλα επάνω σε αυτά (Calhoon, 1994). Οι κονστρουκτιβιστικές 
θεωρήσεις όχι μόνο αντιλαμβάνονται τα κοινωνικά υποκείμενα σαν να 
ήταν «πράγματα», αλλά αντιμετωπίζουν επίσης το «κοινωνικό» και το 
«υποκειμενικό» σαν αντινομίες, αδυνατώντας να αναλύσουν την αμοι­
βαία συγκρότηση τους διαμέσου των κοινωνικών σχέσεων (Cornwall and 
Lindisfarne, 1994* Moore, 1994). Παράλληλα, οι θεωρητικές ανακατατά­
ξεις, ιδιαίτερα στη μεταδομιστική θεωρία, συνετέλεσαν σε μια περαιτέ­
ρω «πολιτικοποίηση» της έννοιας του πολιτισμού, ο οποίος τώρα εννοι-
ολογείται ως πεδίο αντιτιθέμενων νοημάτων και κοινωνικών πρακτικών 
που νομιμοποιούν αλλά και αμφισβητούν κοινωνικές ασυμμετρίες και 
σχέσεις εξουσίας/κυριαρχίας. Εν γένει, στη θέση των παλαιότερων ολι­
στικών και στατικών μοντέλων, είτε δομιστικοΰ είτε ερμηνευτικού χαρα­
κτήρα, η έμφαση αποδίδεται τώρα στις συγκρούσεις και διαφοροποιή­
σεις που ενυπάρχουν στο εσωτερικό οποιουδήποτε «πολιτισμού».13 

Μια συναφής εννοιολόγηση διέπει και το ζήτημα της «ταυτότητας», 
της οποίας ο ενιαίος χαρακτήρας έχει επίσης αμφισβητηθεί. Οι περισ­
σότερες από τις νεότερες θεωρητικοποιήσεις της ταυτότητας αποδέχο­
νται ως σημείο εκκίνησης τη μετα-δομιστική θεώρηση του υποκειμένου, 
συμφωνά με την οποία το υποκείμενο συγκροτείται διά του λόγου 
(discourse). Οι διάφοροι λόγοι παρέχουν «θέσεις υποκειμένου» (subject 
positions), οι οποίες «καταλαμβάνονται» από τα υποκείμενα. Στο βαθμό 
που υπάρχει μια πολλαπλότητα διαφορετικών, μεταβαλλόμενων και 

13. Βλ. Γκέφου-Μαδιανοΰ, 1999, σ. 172-183. 


