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Α. Εισαγωγή

“Δεν πρέπει να αφήνεις καμία μάγισσα να ζει”.1 Η φράση αυτή από το βιβλίο της “Εξόδου”

έχει θεωρηθεί ως η αρχαιότερη αναφορά για τη νομιμοποίηση της θανάτωσης των μαγισσών. Εκτός,

όμως, από την εντολή αυτή στον μωσαϊκό νόμο, εμφανίζεται ακέραιη και στις δαιμονολογικές

πραγματείες της πρώιμης νεότερης εποχής σχετικά με το έγκλημα, τη φύση και τη μοίρα των

υποτιθέμενων μαγισσών. Όλα αυτά θα διερευνηθούν σε τοπικό επίπεδο, στην παρούσα μελέτη, για

την κοινότητα του Hainburg στην Κάτω Αυστρία.

Η μαγεία, με τις πολλαπλές και περίπλοκες μορφές που λαμβάνει, κατείχε λειτουργικό ρόλο

μέσα στις κοινωνίες από την αρχαιότητα μέχρι τη σύγχρονη εποχή (από τις “πρωτόγονες”

αφρικανικές και ασιατικές χώρες μέχρι και τον δυτικό, “πολιτισμένο” κόσμο). Το κομμάτι της

ιστορίας της μαγείας κατά την πρώιμη νεότερη εποχή, που είναι και το θέμα της παρούσας

εργασίας, έχει απασχολήσει ένα μεγάλο μέρος της ιστορικής έρευνας και ρίχνει φως στις

διαφορετικές πτυχές του μέσα από τοπικές και συγκριτικές μελέτες. Η μεταβολή της ερμηνείας της

μαγείας από έναν τρόπο εξήγησης καιρικών φαινομένων, αναπάντεχων καταστροφών, ασθενειών

κλπ, από την αρχαιότητα ως τα μεσαιωνικά χρόνια στη δαιμονική μαγεία οδήγησε στις διώξεις της

πρώιμης νεότερης εποχής και στον στιγματισμό ορισμένων κοινωνικών ομάδων.

Η παρούσα εργασία εστιάζει γεωγραφικά στον χώρο της Κάτω Αυστρίας και, συγκεκριμένα,

στην κοινότητα του Hainburg, στα σύνορα μεταξύ Αυστρίας, Σλοβακίας, Ουγγαρίας, και σε

απόσταση αναπνοής από τα οθωμανικά εδάφη. Έχουν μελετηθεί δύο επεισόδια μαγικών διώξεων

με βάση το διαθέσιμο υλικό, το 1617/18 και το 1624, και είναι σαφές και από τον αριθμό των

θυμάτων ότι η περιοχή δεν ήταν ένα από τα κέντρα του μαγικού πανικού, παρόλο που οι διώξεις

αυτές συνέπεσαν με την κορύφωσή του. Ίσως οι ιδιαίτερες πολιτικές και στρατιωτικές συνθήκες

της περιοχής (αυστρο-οθωμανικός πόλεμος και Τριακονταετής Πόλεμος) να μην επέτρεπαν την

ανάπτυξη ενός κινήματος κατά των μαγισσών, καθώς φαίνεται οι αρχές να ήταν απασχολημένες με

τα πραγματικά προβλήματα της περιοχής. Επιπλέον, παρόλο που η περιοχή ήταν περιτριγυρισμένη

από κέντρα της θρησκευτικής διαμάχης (βλ. Αγία Ρωμαϊκή Αυτοκρατορία), η ίδια δεν φάνηκε να

επηρεάζεται από αυτή.

Έχουν διατυπωθεί διαφορετικές ερμηνείες σχετικά με τις αιτίες και τις αφορμές του

ξεσπάσματος κάποιου κυνηγιού μαγισσών στην πρώιμη νεότερη Ευρώπη αλλά έχει ενδιαφέρον να

δούμε κατά πόσο τα επεισόδια που μελετάμε εντάσσονται μέσα στο γενικότερο σχήμα των

1 Η φράση από το βιβλίο της Εξόδου όπως παραπέμπεται στο M. Bailey, Historical Dictionary of Witchcraft, The
Scarecrow Press, Οξφόρδη 2003, σ. xxvi.
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πρώιμων νεότερων διώξεων. Η αντιπαράθεση μεταξύ θρησκευτικών αντιπάλων είναι μια πτυχή των

διώξεων κατά των μαγισσών, μια στρατηγική η οποία είχε στόχο, μέσω του στιγματισμού του

αντιπάλου, την ενίσχυση της πολιτικής ή θρησκευτικής τους εξουσίας. Βέβαια, σε μικρές (και

συχνά απομονωμένες) περιοχές, όπως εκείνη του Hainburg, είναι δύσκολο, όπως θα δούμε

παρακάτω, να εντοπίσουμε δογματικές αντιπαραθέσεις που πυροδοτούν παρόμοια επεισόδια

διώξεων. Όπως προαναφέρθηκε, η μαγεία είχε λειτουργικό ρόλο μέσα στις κοινωνίες και αυτό

γίνεται φανερό από τη μελέτη του φαινομένου τόσο στην πρώιμη νεότερη Ευρώπη όσο και στη

σύγχρονη Αφρική. Η μαγεία αποτελούσε έναν τρόπο ερμηνείας προσωπικών ή γενικευμένων

κακοτυχιών και οι πεποιθήσεις περί μαγείας αλλά και οι κατηγορίες εναντίον συγκεκριμένων

ατόμων διαμόρφωναν τον τρόπο δράσης των ανθρώπων μέσα σ’ εκείνες τις κοινότητες. Οι

σύγχρονες αφρικανικές σπουδές έχουν ερμηνεύσει προσφάτως τις κατηγορίες και τις διώξεις των

μαγισσών ως αντανάκλαση ενδοκοινοτικών διενέξεων που προήλθαν από τη μετανάστευση, τα

λαϊκά κινήματα και τις επιδημίες στην αποικιακή αλλά και τη μετά-αποικιακή Αφρική. Οι διώξεις

μαγισσών ως τέτοιου είδους αντιπαραθέσεις μπορούν να αποτελούν εξήγηση και για τις

προνεωτερικές κοινότητες της Ευρώπης, και πόσο μάλλον του Hainburg, στις οποίες, είτε από

κουτσομπολιό και φήμες είτε από οικονομικές αντιπαραθέσεις έδιναν αφορμή για παρουσίαση

γειτόνων ενώπιον του τοπικού δικαστή. Οι κατηγορίες μαγείας, επομένως, σε τοπικό επίπεδο,

σχετίζονταν με εντάσεις μεταξύ ατόμων σε ανταγωνιστικές θέσεις.2 Ωστόσο, όπως θα δούμε και

στο αντίστοιχο κεφάλαιο και είναι ιδιαίτερα εμφανές στο πρώτο επεισόδιο του 1624, οι κατηγορίες

δεν δείχνουν ότι είναι μέρος των αντιπαραθέσεων μεταξύ πλουσίων και φτωχών, αλλά μεταξύ

ατόμων της ίδιας ή σχεδόν ίδιας κοινωνικής τάξης.

Η εργασία χωρίζεται σε δύο μέρη: στο πρώτο, θα ασχοληθούμε γενικά με τις λόγιες και

ακαδημαϊκές προσεγγίσεις της μαγείας τόσο κατά την πρώιμη νεότερη εποχή όσο και στη νεώτερη,

από τον 19ο αιώνα έως σήμερα. Μέσα από τη συνοπτική προσέγγιση της πιο σημαντικής ίσως

δαιμονολογίας, του Malleus Maleficarum, θα γνωρίσουμε την ερμηνεία του φαινομένου και τον

τρόπο πρόσληψής του από τους ανθρώπους της εποχής. Οι αντιλήψεις του συγγραφέα του Malleus

αλλά και οι προσεγγίσεις των διάφορων ιστοριογραφικών ρευμάτων της νεώτερης εποχής θα μας

βοηθήσουν να κατανοήσουμε τις ερμηνείες των γυναικών του Hainburg και το πώς

αποκρυσταλλώθηκε η εικόνα της διαβολικής μάγισσας τον 16ο αιώνα.

Στο δεύτερο και κυρίως μέρος της εργασίας, θα δούμε πιο αναλυτικά τα επεισόδια του

1617/18 και 1624 στην κάτω-αυστριακή κοινότητα του Hainburg. Αρχικά, είναι αναγκαίο να

αναφερθεί το γεωγραφικό και ιστορικό υπόβαθρο των δικών και στη συνέχεια θα γίνει αναφορά

στις πηγές που χρησιμοποιήθηκαν και τα μεθοδολογικά προβλήματα που αντιμετωπίστηκαν κατά

2 P. J. Stewart, A. Strathern,Witchcraft, Sorcery, Rumors and Gossip, Cambridge University Press 2004, σ. 3.
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τη διερεύνησή τους. Επίσης, είναι αναγκαίο να δούμε ποιες ακριβώς ήταν αυτές οι γυναίκες, ποιες

κατηγορίες τους απαγγέλθηκαν, γιατί τα θύματα ήταν μόνο γυναίκες και πώς συνδέονται τα

επεισόδια αυτά με την έμφυλη διάσταση της μαγείας στην υπόλοιπη Ευρώπη. Άλλα στοιχεία της

δαιμονικής εικόνας της μαγείας που θα μελετηθούν είναι το διαβολικό σύμφωνο, τα μαγικά

sabbath και η μαγεία του καιρού, η οποία φαίνεται να είναι και μία από τις πιο σημαντικές πτυχές

της μαγείας στο Hainburg. Στόχος της εργασίας δεν είναι τόσο η εξιστόρηση και η ανασύσταση

των επεισοδίων της κοινότητας όσο μία ερμηνεία των κατηγοριών στο ιστορικό τους πλαίσιο και

στην ατμόσφαιρα του “μαγικού πανικού” του 17ου αιώνα στην Ευρώπη και η αναζήτηση των

παραγόντων, κατά το δυνατό βαθμό, που οδήγησαν στις διώξεις, μιας και η αποσπασματικότητα

των πηγών δεν επιτρέπει μια εξ ολοκλήρου ανακατασκευή των επεισοδίων ή την διερεύνηση των

σχέσεων μεταξύ θυμάτων και κατηγόρων ή των θυμάτων μεταξύ τους.

Β. 1) Ορισμός μαγείας. Η κατασκευή της εικόνας της διαβολικής μαγείας
κατά τον 16ο αιώνα

Είναι γεγονός ότι ένα τόσο πολυσχιδές και διφορούμενο θέμα, όπως εκείνο της μαγείας,

απασχολεί ανά τα χρόνια αρκετούς ερευνητές, ιστορικούς, κοινωνιολόγους, ανθρωπολόγους,

λαογράφους, ψυχολόγους, αλλά και απλούς ανθρώπους που γοητεύονται από τη μυστηριώδη φύση

του. Οι ερμηνείες που έχουν δοθεί στη μαγεία και το κυνήγι των μαγισσών στην πρώιμη νεότερη

Δύση είναι πολλαπλές και αλληλοσυγκρουόμενες μεταξύ τους αλλά βοηθούν στην διερεύνηση της

ζωής και των νοοτροπιών των ανθρώπων της πρώιμης νεότερης Ευρώπης.

Ένας σαφής και σταθερός ορισμός των όρων “μαγεία” και “μάγος/μάγισσα” δεν μπορεί να

δοθεί. Μπορεί να διατυπωθεί όμως με σιγουριά ότι η μαγεία αποτελεί ανά τους αιώνες σταθερό

χαρακτηριστικό όλων των ανθρώπινων κοινωνιών και κατέχει λειτουργική σημασία μέσα σ' αυτές.

Σε κάθε πολιτισμό η εικόνα της μάγισσας αλλά και της μαγείας είναι διαφορετική. Συνοπτικά ως

μαγεία στον δυτικό κόσμο μπορεί να θεωρηθεί κάθε παγανιστικό υπόλειμμα, μαγικές ή εκστατικές

πρακτικές που διακρίνονται από τις πρακτικές αναγνωρισμένες από την επίσημη Εκκλησία.

Ωστόσο, όπως πληροφορούμαστε στο Ιστορικό Λεξικό της Μαγείας, ο όρος witchcraft, hexerei ή

sorcellerie αναφέρεται στη μορφή που πήρε η μαγεία κατά το τέλος του Μεσαίωνα, δηλαδή από το

1500 ως τον 17ο ή και 18ο αιώνα και εντάσσεται μέσα στο πλαίσιο του χριστιανικού πολιτισμού

και των “μεγάλων διωγμών” της ίδιας εποχής.3 Ο όρος, λοιπόν, χρησιμοποιείται για να περιγράψει

3 Michael D. Bailey, Historical Dictionary of Witchcraft, The Scarecrow Press, Οξφόρδη 2003, σ. xxiii.
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μια σειρά πρακτικών και συμπεριφορών από συγκεκριμένα άτομα με ξεχωριστές ιδιότητες, τα

οποία “ασκούν υπερφυσικό έλεγχο πάνω στη φύση, με την βοήθεια δυνάμεων ισχυρότερων από

τους ίδιους”.

Ωστόσο στις σύγχρονες πραγματείες περί μαγείας, συναντώνται δύο διαφορετικοί όροι, οι

οποίοι, παρόλο που στην ελληνική μεταφράζονται ως “μαγεία”, στην αγγλόφωνη βιβλιογραφία

διακρίνονται για την διαφορετική τους σημασία. Πρόκειται για τους όρους “witchcraft” και

“sorcery”, οι οποίοι παρά τις διαφορές τους, περιπλέκονται μεταξύ τους, κυρίως όταν

πραγματοποιείται η αποκρυστάλλωση της ιδέας της δαιμονικής μαγείας από τα μέσα του 16ου

αιώνα και ύστερα. Συνοπτικά, ο όρος “witchcraft” περιγράφει μια εσωτερική ιδιότητα, μια δύναμη

η οποία μπορεί να χρησιμοποιηθεί ασυνείδητα από τον μάγο ή τη μάγισσα. Μπορεί να

κληρονομηθεί ή να διδαχθεί και οι χρήστες της ίσως είναι “απρόθυμοι” φορείς της. Σύμφωνα με

τους σύγχρονους συγγραφείς, η χρήση της είναι σχεδόν πάντα κακόβουλη και κατευθύνεται προς

το σώμα ή την περιουσία κάποιου.4 Από την άλλη, ο όρος “sorcery” περιγράφει την συνειδητή

χρήση μαγικής δύναμης ή απόκρυφης γνώσης για την βλάβη ή το όφελος τρίτου. Οι μάγοι

(sorcerers) δηλαδή, ελέγχουν μια δύναμη και την εξελίσσουν με δική τους πρωτοβουλία.5

Τα είδη της μαγείας που μπορούν να διακριθούν με βάση τον αντίκτυπό τους πάνω σε

άτομα και το περιβάλλον είναι η θετική ή λευκή μαγεία και η κακόβουλη ή μαύρη μαγεία, που

συναντάται με τον εκκλησιαστικό και νομικό όρο maleficium. Ακόμα, η μαγεία μπορεί να είναι

λαϊκή ή συνηθισμένη αλλά και υψηλή ή λόγια, που ασκείται κυρίως από μορφωμένα άτομα στον

κύκλο της ελίτ. Το είδος της μαγείας που μας απασχολεί στην παρούσα μελέτη είναι το πρώτο,

δηλαδή η λαϊκή μορφή μαγείας, η οποία συνήθως ασκείται από απλούς, αμόρφωτους ανθρώπους,

κυρίως γυναίκες.

Επιπλέον, ήδη από τον Μεσαίωνα, η μαγεία καθοριζόταν σχεδόν πάντα σε αντίθεση με την

θρησκεία, γεγονός που αποτελούσε βασικό πρόβλημα για την χριστιανική κουλτούρα. Θρησκεία

είναι κάθε σύστημα πρόσβασης στο υπερφυσικό, το οποίο αναγνωρίζεται επίσημα από όλα τα μέλη

της εκάστοτε κοινότητας, είναι ελεγχόμενη και τελείται δημόσια για το κοινό καλό ή τη διατήρηση

4 Για τους ορισμούς βλ. ενδεικτικά, Pamela J. Stewart, Andrew Strathern,Witchcraft, Sorcery, Rumors and Gossip. New
Departures in Anthropology, Cambridge University Press 2003, σ. 1-2, καθώς επίσης και Alan Mcfarlane,Witchcraft in
Tudor and Stewart England. A regional and comparative study. Routledge, Λονδίνο 2008, . 310-311.

5 Να σημειωθεί ότι στο υπόλοιπο της εργασίας ο όρος που μεταφράζεται ως “μαγεία” αποδίδει την αγγλική λέξη
“witchcraft”, την αποκρυσταλλωμένη μορφή διαβολικής μαγείας για την οποία τα θύματα οδηγούνταν ενώπιον του
δικαστηρίου. Αν χρειαστεί να χρησιμοποιηθεί ο όρος μαγεία με την έννοια του “sorcery”, θα σημειωθεί με την αγγλική
λέξη σε εισαγωγικά. Ωστόσο, αξίζει να σημειωθεί ότι δεν υπάρχει σαφής διάκριση μεταξύ των δύο όρων στα πρακτικά
των δικών και η επίσημη νομοθεσία κατά της μαγείας στην Ευρώπη περιλαμβάνει και θεραπευτές ή τελετουργικά με
ξόρκια και φυλαχτά, γενικά πρακτικές που βρίσκονταν εκτός του ελέγχου της Εκκλησίας ή του κράτους.
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της σταθερότητας.6 Από την άλλη, η μαγεία αποτελεί κάθε άλλο σύστημα πρόσβασης στο

υπερφυσικό αλλά τελείται ιδιωτικά ή κρυφά. Ωστόσο, ό τι αποτελεί θεϊκό για τη μία πλευρά, είναι

για την άλλη, διαβολικό. Η μαγεία, με εξαίρεση τη μαγεία που ασκείται από την Εκκλησία, συνιστά

έγκλημα.

Οι μάγοι είναι επαγγελματίες που ισχυρίζονται ότι ασκούν έλεγχο σε υπερφυσικές δυνάμεις

και προσφέρουν τις υπηρεσίες τους στους ανθρώπους για προσωπικό όφελος. Σε αρχαίες

θρησκευτικές παραδόσεις, όπως την αρχαία ελληνική και εβραϊκή, γινόταν προσπάθεια για να

τεθούν σαφή όρια μεταξύ θρησκείας και μαγείας. Ο όρος “μαγεία” στην αρχαία Ελλάδα

χρησιμοποιούνταν για αναφορά στην θρησκεία των Περσών (magi-μάγοι ήταν οι πέρσες ιερείς),

ενώ στην εβραϊκή κουλτούρα, η μαγεία περιγραφόταν ως ένα θρησκευτικό παράπτωμα και οι ιερείς

ξένων θρησκειών χαρακτηρίζονταν ως μάγοι.7 Επομένως, μέσα στο πλαίσιο αυτό, η μαγεία

λαμβάνει διπλή σημασία και οι πρακτικές της θρησκείας και μαγείας συχνά αλληλεπικαλύπτονταν.

Εντούτοις, παρά την ύπαρξη- θεωρητικών- ορίων ανάμεσα στη θρησκεία και τη μαγεία,

στην πράξη και στην καθημερινή πρακτική οι δύο σφαίρες εμπλέκονταν. Η μεσαιωνική Εκκλησία

διέθετε μια ποικιλία μέσων για την σωτηρία των πιστών από την αμαρτία και την διαφορά από μια

υπερφυσική, σκοτεινή δύναμη, προσωποποιημένη στη μορφή του Σατανά. Έτσι, κατέφευγε σε

μυστήρια και τελετουργικές ευλογίες συγκεκριμένων στοιχείων ή αντικειμένων (για παράδειγμα, η

χρήση αλατιού και νερού στη βάπτιση) ή και στον εξορκισμό τους από τα βλαβερά πνεύματα.

Σύμφωνα με τον Robert Scribner8, οι τελετουργίες αυτές φανερώνουν μία προσπάθεια της επίσημης

Εκκλησίας για εκχριστιανισμό και ενσωμάτωση παγανιστικών πρακτικών από την μεταστροφή μη-

Χριστιανών ομάδων. Ωστόσο, συχνά και αναπόφευκτα τα μυστήρια αυτά περνούσαν στη σφαίρα

της μαγείας. Τα καθημερινά αντικείμενα, κυρίως, που χρησιμοποιούνταν σε τέτοιες τελετουργίες,

μπορούσαν εύκολα να περάσουν εκτός ελέγχου της Εκκλησίας, αφού χρησιμοποιούνταν όχι από

κληρικούς, αλλά από απλούς ανθρώπους που είχαν καθημερινή πρόσβαση σε εκείνα. Επιπλέον,

υπήρχαν πρακτικές που, θεωρητικά πάντα, απορρίπτονταν από την επίσημη Εκκλησία ως “μαγεία”.

Τέτοιες ήταν η αστρολογία, η αλχημεία, η μαγική ιατρική, η ερωτική μαγεία, η επίκληση δαιμόνων

και νεκρών. Πολλές από αυτές τις πρακτικές προϋπήρχαν και ο Χριστιανισμός της έντυσε με

χριστιανικό μανδύα, πιθανόν ως αποτέλεσμα του εκχριστιανισμού διαφόρων παγανιστικών

πρακτικών με την εισαγωγή χριστιανικών προσευχών και αναφορών στο όνομα του Χριστού.

Τα παραπάνω προκαλούσαν τη δυσαρέσκεια και την εχθρότητα των προτεσταντών

6 Michael D. Bailey, Historical Dictionary of Witchcraft, ό.π., σ. xxvi.

7 Στο ίδιο.

8 R. Scribner, The Reformation, Popular Magic and “The disenchantment of the world”, Journal of Interdisciplinary
History, 23:3, Religion and History (1993), σ. 479.
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μεταρρυθμιστών για την πρακτική αυτή της μεσαιωνικής Εκκλησίας διότι οι ίδιοι πίστευαν ότι ο

άρτος και το κρασί γίνονταν πραγματικά σώμα και αίμα του Χριστού, αλλά δεν τα λάτρευαν εκτός

της Θείας Λειτουργίας. Οι Καλβινιστές θεωρούσαν ότι τα στοιχεία αυτά μόνο συμβόλιζαν το σώμα

και το αίμα του Χριστού. Έτσι, λοιπόν, η προσκύνηση λειψάνων και η τέλεση ευλογιών και

μυστηρίων θεωρήθηκαν ειδωλολατρικές πρακτικές. Για τους Προτεστάντες, οι Καθολικοί ήταν

δεισιδαίμονες γιατί πίστευαν ότι το ιερό μπορούσε να εκδηλωθεί σε αντικείμενα στον υλικό κόσμο.

Ωστόσο, οι αντιλήψεις της παραδοσιακής Εκκλησίας δημιουργούσαν ακόμα σύγχυση και αμηχανία

και δυσκολεύτηκαν στο να αλλάξουν την γνώμη τους για το θεϊκό (π.χ. συμπεριφέρονταν στις

οικογενειακές Βίβλους με ευλάβεια όπως ακριβώς οι Καθολικοί στα λείψανα).9 Με την παραδοχή

του παραπάνω δόγματος, έκαναν αποδεκτή το είδος της “μαγείας” της Εκκλησίας που αναφέρθηκε

παραπάνω και, παρόλο που διακήρυτταν την “απομάγευση” του κόσμου, στην ουσία επισφράγιζαν

το γεγονός της θρησκευτικής “ομογενοποίησης” η οποία ενίσχυσε την πίστη σε δεισιδαιμονίες.10

2)Αποκρυστάλλωση της εικόνας της διαβολικής μαγείας, έως τον 16ο αιώνα

Ένα ερώτημα που εύλογα γεννιέται εδώ είναι ποια ήταν τα χαρακτηριστικά αυτού του

είδους μαγείας και πώς φτάσαμε στην εικόνα της μοχθηρής μάγισσας και ακολούθου του Σατανά

του 16ου αιώνα. Αναμφισβήτητα, το πιο χαρακτηριστικό έργο για να ξεκινήσει κανείς την

διερεύνηση του θέματος είναι το Malleus Maleficarum, η Σφύρα των Μαγισσών του Δομινικανού

Ιεροεξεταστή Heinrich Kramer, το οποίο αποτελεί καινοτομία για την εποχή του και έπαιξε

αποφασιστικό ρόλο με την πάροδο του χρόνου στις μαζικές διώξεις του 16ου και 17ου αιώνα.

Ωστόσο, κρίνεται πρώτα σκόπιμη η αναφορά στην εξέλιξη του διαβολικού στερεότυπου από τις

διάφορες ομάδες αιρετικών του Μεσαίωνα ως την τελική εικόνα της δαιμονικής μάγισσας του 16ου

αιώνα.

Οι πρώτες αναφορές στο θέμα της μαγείας από την επίσημη Εκκλησία εντοπίζονταν στο

μεσαιωνικό Canon Episcopi το οποίο αρνούνταν την ύπαρξη μαγικής σέχτας και καταδίκαζε την

πίστη σε μάγισσες ως παραπλανητική. Φυσικά, γίνεται αναφορά στον Σατανά αλλά το έργο του

είναι περιορισμένο στο να δημιουργεί απάτες. Οι γυναίκες θεωρούνταν ότι ταξίδευαν πετώντας για

να υπηρετήσουν την ρωμαϊκή θεά Διάνα, μια πεποίθηση που είχε τις ρίζες της σε παγανιστική

λατρεία η οποία θεωρούνταν ότι αναβίωναν αυτές οι γυναίκες. Ήταν εξαπατημένες από τον

9 L. Roper,Witch Craze. Terror and Fantasy in Baroque Germany, Yale University Press 2006, σ. 39.

10 R. Scribner, “The disenchantment of the world”, ό.π., σ. 493.
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Διάβολο γιατί, σύμφωνα με τις εκκλησιαστικές αρχές, ήταν αδύναμες στο μυαλό και εύπιστες. Δεν

υπάρχει ωστόσο ακόμα η ιδέα του συμφώνου με τον ίδιο και γι' αυτό το λόγο δεν σημειώνονται οι

μαζικές διώξεις του 16ου αιώνα. Το ότι όμως η Εκκλησία δεν προέβλεπε αυστηρές ποινές δεν

σήμαινε ότι δεν καταδίκαζε τέτοιες πεποιθήσεις.11 Πάντως τα βασικά στοιχεία της μαγείας του

16ου αιώνα, η ύπαρξη μια μυστικής ομάδας που λατρεύει μια θεότητα, οι νυχτερινές συναθροίσεις,

οι πτήσεις και η μεταμόρφωση σε ζώα, υπάρχουν ως αναφορές και στο Canon Episcopi.

Η ιδέα των νυχτερινών πτήσεων και μυστικών συναντήσεων ήταν κεντρική στην κατασκευή

του στερεοτύπου της διαβολικής μάγισσας. Αποφασιστική στην επισήμανση αυτή ήταν η συμβολή

του Carlo Ginzburg, ο οποίος στην προσπάθειά του να ερμηνεύσει την προέλευση του sabbath,

δίνει έμφαση στη διαδικασία στιγματισμού ομάδων, όπως οι Εβραίοι, οι λεπροί και οι αιρετικοί

στην ύστερη μεσαιωνική Γαλλία.12 Μελετώντας τις κατηγορίες εναντίον αυτών των ομάδων, ο

Ginzburg βρίσκει το κοινό στοιχείο τους, από τα μέσα του 14ου αιώνα και τον αποκλεισμό των

λεπρών ως υπεύθυνων για την πανώλη ως τον 16ο αιώνα με την αποκρυστάλλωση της εικόνας της

μαγείας: εκτός του ότι, αναμφισβήτητα, οι ομάδες αυτές ήταν στο περιθώριο της κοινωνίας,

σταδιακά οι κατηγορίες γενικεύτηκαν, από μία συγκεκριμένη πληθυσμιακή ομάδα, ή και

περιορισμένη (λεπροί) προς μια πιο γενική εθνοτική- θρησκευτική (Εβραίοι) και κατέληξε στο

τέλος στον στιγματισμό μιας ασαφούς και απειλητικής σέκτας, μάγων και μαγισσών. Η συνωμοσία

οργανώνεται από έναν εσωτερικό εχθρό (τον Εβραίο, τον Μουσουλμάνο ή τον Σατανά) και γίνεται

αναζήτηση της φυσικής απόδειξης του συμφώνου με εκείνον στα σώματα των κατηγορούμενων

(π.χ. το στίγμα των λεπρών, το διακριτικό σημάδι στα ρούχα των Εβραίων, το “διαβολικό” σημάδι

στα σώματα των μαγισσών).13

Στο πλαίσιο, λοιπόν, του στιγματισμού “περιθωριακών” ομάδων με στοιχεία που

χαρακτηρίζουν τις μάγισσες της πρώιμης νεότερης Ευρώπης, ο Wolfgang Behringer βλέπει

σύνδεση μεταξύ μεσαιωνικών ομάδων αιρετικών, όπως ήταν οι Βαλντεσιανοί, και των μαγισσών. Η

βούλα του πάπα Αλέξανδρου Ε΄ (1340-1410) κάνει αναφορά σε “νέες σέχτες” (novas sectas et

prohibitos ritus14) στις Γαλλικές Άλπεις και στη νοτιοδυτική Γαλλία οι οποίες έκαναν χρήση

μαγικών πρακτικών και απέτιαν τιμές στον Σατανά. Γύρω στα 1428 η αίρεση του Βαλδινισμού

μετατράπηκε σε κατηγορία για μαγεία και οι οπαδοί του περιγράφονταν ως ακόλουθοι του Σατανά,

11 Η ποινή που προβλεπόταν για τις “μάγισσες” ήταν η εξορία, ποινή ατιμωτική, αλλά σχετικά “επιεικής” σε σχέση με
τον θάνατο στην πυρά, όπως εφαρμόστηκε έξι αιώνες αργότερα.

12 Carlo Ginzburg, Ecstasies: Deciphering the witches' sabbath, Panthen 1991.

13 Ό.π., σ. 72.

14 Ό.π., σ. 71.
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η λατρεία του οποίου τελούνταν στις νυχτερινές μυστικές συναθροίσεις τους. Οι κατηγορίες

εκείνης της ομάδας δεν ορίζονταν από τα δογματικά τους σφάλματα αλλά από τη συμμετοχή τους

σε μια μυστική συνωμοτική κοινότητα. Λίγα χρόνια αργότερα, σε παπική βούλα του 1440

χρησιμοποιείται ο όρος “βαλντεσιανοί μάγοι” για την περιοχή του δουκάτου της Σαβοΐας, γεγονός

που δείχνει μια πρώτη σύνδεση των δύο αυτών ομάδων.15

Η κατασκευή της σύνδεσης μεταξύ Βαλντεσιανών και μαγισσών ξεκινά στην δαιμονολογία

με την πραγματεία Errores Gazariorum ή τα σφάλματα των Καθαρών16 (1430), ενός ανώνυμου

συγγραφέα, ο οποίος δίνει και την πρώτη περιγραφή του μαγικού σάμπαθ. Σ’ αυτές τις πρώιμες

περιγραφές των νυχτερινών συγκεντρώσεων των Βαλδίων γίνονται αναφορές στην ικανότητά τους

να πετούν στον αέρα, μια ικανότητα η οποία αποδιδόταν και στις γυναικείες μυθικές μορφές, τις

streghe ή lamiae, στοιχείο ενσωματωμένο στην ευρωπαϊκή λαϊκή παράδοση. Στις αρχές του 15ου

αιώνα, ιεροεξεταστές της περιοχής της Λωζάννης φαντάστηκαν τη μαγεία ως τη μοντέρνα εκδοχή

του Βαλδινισμού, και ήδη πρότειναν ότι η πλειοψηφία των μελών της νέας σέχτας ήταν γυναίκες

και αναφέρονταν με τους όρους bruxas στα ισπανικά, streghe στα ιταλικά και Hexen στα

γερμανικά.17 Ωστόσο, η ερμηνεία για την ανάμιξη των ομάδων αυτών, όπως έχει δοθεί, δεν είναι

απόλυτα ικανοποιητική καθώς δεν υπάρχουν άμεσες ενδείξεις για την μεταμόρφωση των αιρετικών

ή Εβραίων σε μάγους και μάγισσες στην περιοχή των Γαλλικών Άλπεων λόγω της ανεπάρκειας ή

και έλλειψης δικαστικών αρχείων από δίκες.18

Μια ακόμα πραγματεία με επιρροή ήταν το Formicarius του δομινικανού θεολόγου

Johannes Nider (1385-1438) από τη Βασιλεία. Ήταν ένα πρακτικό εγχειρίδιο οδηγιών προς

δικαστές και ιεροεξεταστές και αντλούσε παραδείγματα και υλικό από πραγματικές δίκες στην

περιοχή της Λωζάννης. Δίνει έμφαση στο γυναικείο φύλο των μαγισσών, όμως δεν χρησιμοποιεί

τον όρο “Βάλδιοι” για τον χαρακτηρισμό τους αλλά προτιμά τον λατινικό όρο maleficus.19 Ακόμα

15 Wolfgang Behringer, How Waldensians became witches: Heretics and their journey to the other world, Demons,
Spirits, Witches. Communicating with the spirits, vol. 1, επίμ. G. Klaniczay, E. Pocs, Central European University Press,
Βουδαπέστη 2005, σ. 157.

16 Οι Καθαροί εδώ είναι συνώνυμο των Βαλντεσιανών. Οι δεύτεροι αποτελούσαν αιρετική ομάδα που απέρριπτε τα
θαύματα των αγίων, τη λατρεία των λειψάνων και την παπική εξουσία. Οι Καθαροί ήταν αντιυλιστές, με μανιχαϊστικές
πεποιθήσεις και πίστευαν ότι ο άνθρωπος έπρεπε να αγωνίζεται για να περιορίσει την επαφή του με την ύλη, γι’ αυτό
επέβαλαν αυστηρούς περιορισμούς στη διατροφή και, όπως και οι Βαλντεσιανοί, απέρριπταν τα μυστήρια, τα λείψανα
και ό τι συνδεόταν με την ύλη. Αντιτάσσονταν επίσης στην διεφθαρμένη εκκλησιαστική ιεραρχία και απέρριπταν την
ιδέα του Καθαρτηρίου. Τις δραστηριότητές τους τις παρουσιάζει πολύ γλαφυρά ο Emm. Le Roy Ladurie στο βιβλίο του
για το χωριό των Καθαρών, Μονταγιού. (βλ. Emm. Le Roy Ladurie,Μονταγιού, ένα οξιτανικό χωριό από το 1294 ως το
1324, Εκδόσεις του Εικοστού Πρώτου 2008.)

17 W. Behringer, How Waldensians became witches, ό.π., σ. 162.

18 C. Ginzburg, Ecstacies, σ. 72.

19 W. Behringer, ό.π., σ. 166.
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δίνει την εικόνα μιας μυστικής σέκτας μάγων και μαγισσών που επιδίδονταν σε καννιβαλιστικές

δραστηριότητες, λατρεία του Σατανά και παιδοκτονία. Αναμφισβήτητα, από τις πιο σημαντικές για

την κατασκευή της εικόνας της μαγείας πραγματείες ήταν το Malleus Maleficarum, η Σφύρα των

Μαγισσών, του Δομινικανού ιεροεξεταστή Heinrich Kramer ή Institoris. Όπως και το Formicarius,

αποτελεί κι αυτό ένα εγχειρίδιο γραμμένο για κληρικούς και νομικούς και ο ρόλος του ήταν

καθοριστικός για την θεολογική θεμελίωση του προβλήματος και την αποδοχή του από λόγιους

κύκλους. Οι καινοτομίες που εισήγαγε και το έκαναν ένα τόσο πετυχημένο έργο ήταν το ότι

εισήγαγε ιδέες γνωστές στις λαϊκές μάζες μαζί με λόγια στοιχεία, αντλημένα μέσα από τις Γραφές,

θεμελίωνε την ιδέα της μαγείας πάνω σε εσχατολογικά μοντέλα20, σταθεροποίησε τον μισογυνισμό

της εποχής διότι οι περισσότερες μάγισσες ήταν γυναίκες και τόνισε ότι η μαγεία ήταν έγκλημα

κοσμικό αλλά και πνευματικό, κάτι που αποτέλεσε έναν σημαντικό, αν όχι τον πιο καθοριστικό

παράγοντα για τις μεγάλης κλίμακας διώξεις των επόμενων δεκαετιών.21

Ο Institoris έλαβε την εκπαίδευσή του στο δομινικανό μοναστήρι στο Schlettstadt και

συνέχισε με σπουδές θεολογίας στην Κολωνία. Ήταν περιβόητος για τον αγώνα του κατά των

αιρέσεων αλλά και για τις αντιπαλότητές του με μέλη εντός του τάγματος. Γύρω στα 1480 άρχισε

τα κηρύγματα κατά της μαγείας στο Ravensburg και το Innsbruck στην Αυστρία, αλλά

αντιμετώπισε την εχθρότητα των τοπικών αρχών, οι οποίες αντιπαθούσαν την επέκταση της

ιεροεξεταστικής δραστηριότητας στα εδάφη τους, πόσο μάλλον τις διώξεις ενός νέου και τόσο

ασαφούς εχθρού. Η βούλα, όμως, του πάπα Ιννοκέντιου Η’, Summis desiderantes affectibus, έδινε

το ελεύθερο σε γερμανούς αρχιερείς να εντείνουν το κυνήγι απέναντι στους μάγους και παράλληλα,

η έκδοση του Malleus του 1487 λειτούργησε ως εγχειρίδιο για την καθοδήγηση των

ιεροεξεταστών.22 Το πρόβλημα που επιχείρησε να επιλύσει ο Kramer ήταν η θεμελίωση της

μαγείας ως πραγματικού εγκλήματος και μέσω αποδείξεων και εμπειρικών δεδομένων να επιστήσει

την προσοχή σ’ εκείνη. Το πρόβλημα με τη μαγεία ήταν ότι για πολύ καιρό οι εκκλησιαστικές

αρχές καταδίκαζαν τις πρακτικές των υποτιθέμενων μαγισσών ως ψευδαισθήσεις. Για τον

συγγραφέα του Malleus, επομένως, η μαγεία λειτουργούσε με κανόνες και με τους φυσικούς

νόμους23, άρα, δεν υπήρχε τίποτα το υπερφυσικό σ’ εκείνη.24

20 Οι μάγισσες ήταν η ζωντανή απόδειξη για τον ερχομό του Αντίχριστου στη γη και την έναρξη της 1000χρονης
βασιλείας τους. Βλ. W. Behringer, Geschichte der Hexenverfolgungen,Wider alle Hexerei und Teufelswerk. Die
europäische Hexenverfolgung und ihre Auswirkunge aud Südwestdeutschland, Jan Thorbecke Verlag 2004, σ. 489.

21 P. Maxwell-Stuart, The contemporary historical debate, 1400-1750, Palgrave Advances in Witchcraft Historiography,
επίμ. Jon. Barry, Owen Davies, Palgrave Macmillan 2007, σ. 19.

22R. Muchembled,Μια ιστορία του Διαβόλου,Μεταίχμιο, σ. 80.

23Άλλωστε, σύμφωνα με φιλοσόφους του Μεσαίωνα, το σύμπαν λειτουργούσε με κανόνες ή με τους φυσικούς νόμους
της δημιουργίας. Η μαγεία ήταν μέρος αυτής της λειτουργίας.
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Σύμφωνα με την παραπάνω μελέτη του Broedel, η κατασκευή της πίστης στη μαγεία

κινείται σε δύο άξονες: από τη μία, συσχετίζει τη μαγεία με το maleficium και τη δαιμονική λατρεία,

και από την άλλη, συνδέει το γυναικείο φύλο με τη μαγεία. Όπως προαναφέρθηκε, ήδη από το 1430,

οι αιρετικοί αποκτούν μια άλλη μορφή με χαρακτηριστικά που σχετίζονταν με τη δαιμονική

λατρεία και το σύμφωνο με τον Σατανά, ενώ γίνεται μια πρώτη αναφορά στις νυχτερινές τους

συναθροίσεις (Errores Gazariorum). Ο Institoris, έχοντας στο νου πραγματικές μάγισσες από δίκες

στην Αυστρία στις οποίες ήταν παρών, κατασκευάζει τη μαγεία πάνω σε εμπειρικά δεδομένα και

δεν εστιάζει στα μοτίβα από τις εικόνες των αιρετικών. Επίσης, τους αποδίδει μια ποικιλία

δραστηριοτήτων και συμπεριφορών, όπως η μεταμόρφωση σε ζώα, οι πτήσεις, το “κακό μάτι” κλπ.

Γενικά, η κατασκευή της εικόνας αυτής γίνεται πάνω σε υπάρχοντες κοινωνικούς μηχανισμούς και

αφορά σε στοιχεία αντλημένα από δίκες που είχε βιώσει ο ίδιος ο συγγραφέας. Το βασικό

χαρακτηριστικό που τους αποδίδεται είναι το maleficium, ένας όρος του οποίου ο ορισμός είναι

δύσκολος. Προέρχεται από τους ρωμαϊκούς χρόνους και σημαίνει “κακή πράξη” και αποκτά την

έννοια της κακόβουλης μαγείας. Συνιστά μια όψη της λαϊκής μαγείας στην οποία κατέφευγαν οι

άνθρωποι όταν βρίσκονταν σε οριακές καταστάσεις. Ωστόσο, τα όρια μεταξύ ευεργετικής,

προφυλακτικής και βλαπτικής μαγείας ήταν αρκετά ρευστά και γι’ αυτό, κάποια αποτυχημένη

προσπάθεια θεραπείας μπορούσε να δημιουργήσει υποψίες γύρω από το πρόσωπο που την τελούσε.

Ένα σημαντικό μέρος της πραγματείας του Kramer καταλαμβάνει η, έμμονη θα έλεγε

κανείς, αναφορά του στον ρόλο του γυναικείου φύλου στην εξάπλωση της μαγείας. Ήδη από το

Μεσαίωνα, τα γυναικεία πνεύματα ήταν εγγενές στοιχείο του μαγικού κόσμου των χωρικών που

προέρχονταν αναμφισβήτητα από προχριστιανικά κατάλοιπα και συνδέονταν με τη λατρεία

παγανιστικών γυναικείων θεοτήτων (π.χ. της ρωμαϊκής Diana). Τα πνεύματα αυτά αναφέρονται

είτε ως “καλά”, που έφερναν την ευημερία25, είτε ως “κακά” (οι lamiae ή strigae) που σκότωναν

παιδιά και βρέφη προς βρώση τους.26 Οι lamiae ήταν εύκολο να συνδεθούν με τα διαβολικά

πνεύματα, αλλά, όπως προαναφέρθηκε, το Canon Episcopi καταδίκαζε την πίστη σε εκείνες ως

δεισιδαιμονίες και ειδωλολατρικές πεποιθήσεις. Στο Malleus, οι γυναίκες που “φωτογραφίζονται”

είναι “αληθινές” μάγισσες που διέπρατταν “αληθινά” εγκλήματα και έρχονταν σε συμφωνία με τον

Διάβολο. Ενσωμάτωναν σαφώς αρκετά στοιχεία από τα μεσαιωνικά “πνεύματα της νύχτας”, αλλά

οι μάγισσες του Kramer ήταν πραγματικές, ζούσαν ανάμεσά τους και απειλούσαν την ισορροπία

του χριστιανικού σύμπαντος. Όταν, αντιμετωπίζοντας την εχθρότητα των συναδέλφων του, απέτυχε

να κινητοποιήσει επιπλέον δράση κατά των μαγισσών, επέστρεψε στη δίωξη ανδρών αιρετικών της

24 H. P. Broedel, The Malleus Maleficarum and the construction of witchcraft. Theology and popular belief,Manchester
UP 2003, σ. 95.

25 Ό.π., σ. 103.

26 Ό.π., σ. 104.
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Βοημίας. Ο Kramer είδε, λοιπόν, την αίρεση και τη μαγεία ως τις δύο όψεις του ίδιου διαβολικού

νομίσματος και ως επίθεση στην Καθολική πίστη η οποία ήταν ξεκάθαρα έμφυλη.27 Η μαγεία ως

έκφραση της επικίνδυνης γυναικείας σεξουαλικότητας είναι επίσης ένα σημαντικό θέμα με το

οποίο ασχολείται ο Kramer αλλά θα αναλυθεί στο αντίστοιχο κεφάλαιο της παρούσας μελέτης.

Οι θρησκευτικές μεταρρυθμίσεις του 16ου αιώνα, που οδήγησαν στην εγκαθίδρυση του

προτεσταντικού δόγματος, αλλά και η Καθολική εκκλησία προσπάθησαν να νομιμοποιήσουν με

διάφορους τρόπους τις μαγικές διώξεις και χρησιμοποίησαν τις μάγισσες ώστε να στοχοποιήσουν

τους θρησκευτικούς τους αντιπάλους σε μια ταραχώδη εποχή.28 Κανείς μπορεί να διακρίνει δύο

προσεγγίσεις του φαινομένου της ραγδαίας αύξησης των μαγικών διώξεων την περίοδο αυτή. Η

πρώτη επιδιώκει να συνδέσει τα κυνήγια με τις διώξεις αιρετικών κατά τους θρησκευτικούς

πολέμους.29 Ένα τέτοιο παράδειγμα αποτελεί και το έργο του Garry Waite, ο οποίος προσπάθησε

να δει μια σύνδεση μεταξύ των διώξεων ομάδων Αναβαπτιστών και μαγισσών στις Κάτω Χώρες

και την Αγία Ρωμαϊκή Αυτοκρατορία αλλά παρατηρεί ότι, ενώ οι διώξεις των δύο ομάδων

εναλλάσσονταν κατά περιόδους, δεν έγινε απόπειρα συγχώνευσης ή ταύτισής τους. Ωστόσο,

παρατηρούνται αρκετές δίκες μαγείας σε περιοχές όπου δεν υπήρχε παράδοση διώξεων

αιρετικών.30 Από τη μία, ο Λούθηρος, όπως και οι συγγραφείς του Malleus Maleficarum,

αντιλαμβανόταν το επικείμενο τέλος του κόσμου ως αναπόφευκτο και επιδίωξε να θεμελιώσει τις

διώξεις πάνω στην αρχή της Βίβλου και έκαναν επίκληση στον “αληθινό λόγο του Θεού” και το

δόγμα “sola Scriptura”.31 Από την Καθολική πλευρά, με τη Σύνοδο του Τριδέντου, εμφανίστηκε

μία νέα θέση της Καθολικής Εκκλησίας: η εμφάνιση των μαγισσών ήταν η τιμωρία του Θεού για το

προπατορικό αμάρτημα.

Γενικά, στόχος των μεταρρυθμιστών, Καθολικών και Προτεσταντών, ήταν η εκκαθάριση

27 Garry K. Waite, Sixteenth- Century religious reform and the witch-hunts, The Oxford Handbook of Witchcraft in
Early Modern Europe and Colonial America, επίμ., Brian P. Levack, Oxford University Press 2013, σ. 487.

28 Στην βιβλιογραφία υπάρχει αρκετά μεγάλη αντιπαράθεση σχετικά με το αν οι θρησκευτικές μεταρρυθμίσεις και οι
θρησκευτικοί πόλεμοι πυροδότησαν τον μαγικό “πανικό” του β’ μισού του 16ου αιώνα και υπάρχει η τάση της
απόρριψης της προσέγγισης του Hugh Trevor- Roper (H. Trevor- Roper, The European Witch-Craze of the Sixteenth
and Seventeenth Centuries, Harmondsworth 1969) για τη σύνδεση μεταξύ των μεταρρυθμίσεων και των κυνηγιών των
μαγισσών με βασικό επιχείρημα ότι μαγικές διώξεις προϋπήρχαν της Μεταρρύθμισης και έτσι είναι δύσκολο να
διατυπωθεί κάποια χρονολογική και αιτιακή σχέση μεταξύ των δύο φαινομένων (Brian Levack, The Witch-hunt in early
modern Europe, Longman Second Edition 1995). Σ’ αυτήν την αντιπαράθεση βέβαια, θα πρέπει να ληφθεί υπόψη ότι η
εντατικοποίηση των κυνηγιών συντελέστηκε κατά την περίοδο 1520-1560 και ύστερα, εποχή όπου στην Ευρώπη
μαίνονταν θρησκευτικοί πόλεμοι.

29 William Monter, European Witchcraft, Part Two: The Great Witchcraft Debate, 1560-1580, επίμ. W. Monter, John
Wiley and Sons, Inc, Νέα Υόρκη, σ. 35.

30 Η περιοχή της Αυστρίας που μελετάμε προσφέρει ένα τέτοιο παράδειγμα. Η περιοχή δεν έχει την προϊστορία των
μεγάλων εκστρατειών κατά των Βαλδίων ή Καθαρών, όπως οι Γαλλικές Άλπεις και η νοτιοδυτική Γαλλία.

31 W. Behringer, Geschichte der Hexenverfolgungen, ό.π., σ. 492.
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των κοινοτήτων από την αθεΐα και τη λανθασμένη πίστη που έκανε τους ανθρώπους πιο επιρρεπείς

στην οργή του Θεού. Η τεχνική της δαιμονοποίησης των θρησκευτικών και πολιτικών αντιπάλων

ήταν κοινή και για τα δύο στρατόπεδα: στην προτεσταντική προπαγάνδα, η παπική Εκκλησία

παρουσιαζόταν ως ο Αντίχριστος και ο πάπας ως η πόρνη της Βαβυλώνας, ενώ οι Καθολικοί

κατέφευγαν σε δημόσιους εξορκισμούς- θεάματα για να επισφραγίσουν την αποτελεσματικότητα

των μυστηρίων τους.32 Η παρουσία του Διαβόλου, σύμφωνα με τους Μεταρρυθμιστές, ήταν

αδιαμφισβήτητη και δινόταν έμφαση στον αγώνα κατά των σατανικών δυνάμεων στη γη. Φυσικά,

πρέπει να επισημανθεί ότι δεν εισήγαγαν νέες ιδέες αλλά ήταν ίδιες με εκείνες των ύστερων

μεσαιωνικών δαιμονολόγων. Απλά προσπάθησαν να τις θεμελιώσουν πάνω σε βιβλικά πρότυπα και

να τις διαδόσουν μέσω των κηρύκων τους για να τονιστεί η αμεσότητα της διαβολικής δύναμης

στον κόσμο33 και η ανάγκη αντίστασης σ’ αυτήν και, παράλληλα, η αλήθεια του Λόγου του Θεού.

Η διδασκαλία του Λούθηρου βρήκε μεγάλη απήχηση στις προτεσταντικές γερμανικές

περιοχές κυρίως μέσω της κυκλοφορίας εξειδικευμένης λογοτεχνίας που συνέβαλε στο να

ενισχυθεί ακόμα περισσότερο ο φόβος για τον Σατανά. Ήταν η χρυσή εποχή για τα Teufelsbücher

(τα βιβλία του Διαβόλου) που γνώρισαν μεγάλη άνθιση κατά την περίοδο 1545-1604. Δεν

απευθύνονταν ωστόσο στα λαϊκά στρώματα αλλά κυρίως στους εγγράμματους, εύπορους

κατοίκους των πόλεων και μέρος των μεσαίων στρωμάτων.34 Είχαν συνταχθεί από λουθηρανούς

πάστορες για να καταγγείλουν την ασέλγεια και τις αμαρτίες της εποχής τους και να

πληροφορήσουν τους ανθρώπους για τους κινδύνους των προλήψεων, της μαγείας και της

μαγγανείας. Στόχος των βιβλίων αυτών, αλλά και άλλων λουθηρανικών εκδόσεων, φυλλαδίων,

θεατρικών έργων και κειμένων ήταν να εμφυσήσουν στους πιστούς το ιδανικό της χριστιανικής

τελειότητας, ένα ιδανικό που εντασσόταν στο πλαίσιο της λουθηρανικής προσπάθειας για επιβολή

αυστηρών ηθών και καταπίεση των ορμών.35 Περισσότερο απευθυνόμενες προς τα λαϊκά στρώματα

ήταν οι φυλλάδες που πουλούσαν στους δρόμους πλανόδιοι έμποροι και εμφανίστηκαν κατά το

τελευταίο τέταρτο του 16ου αιώνα. Τα θέματα που συναντά κανείς σε εκείνες ήταν φυσικές

καταστροφές, διάφορες ποινικές υποθέσεις, ουράνια φαινόμενα, εμπλουτισμένα με αιματηρές

λεπτομέρειες και θαύματα. Ανήκουν φυσικά στην εποχή του μπαρόκ, με έντονο το τραγικό

στοιχείο στην τέχνη και την απαισιοδοξία στην ατμόσφαιρα.36 Οι άθεοι εχθροί δεν ήταν κάποιοι

32 Οι προπαγανδιστικοί εξορκισμοί έπαιξαν σημαντικό ρόλο κυρίως στην Γαλλία, όπου συγκέντρωναν χιλιάδες θεατές.
Ιδιαίτερα περιβόητα είναι τα επεισόδια μαζικών δαιμονικών κατοχών σε μοναστήρια Ουρσουλίνων του 17ου αιώνα. (G.
Waite, Sixteenth-Century religious reform, ό.π., σ. 494).

33 Brian Levack, The witch-hunt in early modern Europe, ό.π., σ. 104-5.

34 R. Muchembled, Μια Ιστορία του Διαβόλου, ό.π., σ. 183.

35 Ό.π., σ. 186.

36 Ό.π., σ. 222.
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μακρινοί εχθροί αλλά γείτονες. Η αποκαλυπτική μάχη μεταξύ Θεού και Σατανά, ανθρώπου και

διαβόλου, πραγματοποιούνταν στο δικό τους χωριό. Η εκστρατεία κατά της μαγείας εντάσσεται

στην προσπάθεια των Μεταρρυθμιστών να ξεριζώσουν τις δεισιδαιμονικές πεποιθήσεις και

πρακτικές από τον απλό λαό. Ωστόσο, θα έλεγε κανείς ότι η προσπάθειά τους αυτή κατέληξε στο

ακριβώς αντίθετο αποτέλεσμα αφού η πίστη στον καταστροφικό αντίκτυπο του Διαβόλου

ενισχύθηκε ακόμα περισσότερο.

Αλλά και από την πλευρά των Καθολικών, στο πλαίσιο των προπαγανδιστικών τους

εκστρατειών, η εμφάνιση του Προτεσταντισμού θεωρήθηκε έργο του Σατανά και ο αγώνας

εναντίον του έπρεπε να λάβει εσωτερικό χαρακτήρα (με αντίσταση στις αμαρτίες) αλλά και

εξωτερικό (με διώξεις αιρετικών και μαγισσών). Έτσι λοιπόν, η εμφάνιση των μαγισσών

εξυπηρετούσε ένα νέο είδος κατηγορίας και τιμωρίας, καθώς οι μάγισσες δεν ήταν σαν τους

κοινούς κακοποιούς, αλλά ήταν αιρετικοί, αποστάτες και συνεργοί του Σατανά. Η διάθεση αυτή

είναι διάχυτη και στα γραπτά των δαιμονολόγων της εποχής της κορύφωσης των μαγικών διώξεων,

1570-1630, οι οποίοι (όπως και οι συγγραφείς του Formicarius και του Malleus Maleficarum)

βασίζονται πάνω σε εμπειρίες τους από πραγματικές δίκες.37 Δεν υπήρχε, λοιπόν, καμία

δικαιολογία αναφορικά με την επαναστατική δράση των μαγισσών και γι’ αυτό έπρεπε να

κατασταλεί. Στο ύφος αυτό βρίσκεται το έργο του Jean Bodin, γραμμένο κατά την κορύφωση των

Γαλλικών Θρησκευτικών Πολέμων, μέσα στο κλίμα της ιδέας της αναγκαιότητας του

απολυταρχικού κράτους. Οι μάγισσες ήταν εχθροί του κράτους, ο κόσμος ήταν το πεδίο μάχης

μεταξύ των δυνάμεων του καλού και του κακού, σύμφωνα με τον Bodin, και γι’ αυτό, δίνονταν

συμβουλές στους δικαστές οι οποίοι μπορούσαν εύκολα να γίνουν θύματά τους.38 Ο Nicolas Rémy,

ακόμα ένας λόγιος, δαιμονολόγος από την Γαλλία, ήταν υπεύθυνος για περίπου 800 θανάτους

ατόμων για μαγεία. Εκτός από τον διάχυτο μισογυνισμό του έργου (κοινός τόπος άλλωστε για τις

περισσότερες δαιμονολογίες του 16ου αιώνα), παίρνει τους φόβους των γυναικών και καταγράφει

τα τρομερά διλήμματα που τις καθιστούν πιο επιρρεπείς στον Διάβολο.

Ωστόσο, όπως προαναφέρθηκε, είναι δύσκολο να βρεθεί ένας άμεσος συνδετικός κρίκος

μεταξύ των θρησκευτικών αντιπαραθέσεων και των μαγικών διώξεων.39 Αν εξετάσει κανείς

στοιχεία από τα κύματα διώξεων στην Ευρώπη κατά τον 16ο και 17ο αιώνα, θα παρατηρήσει ότι οι

37 Τόσο ο Kramer, όπως προαναφέρθηκε, όσο και ο Nider, ήταν ιεροεξεταστές που είχαν εμπλακεί σε σύγχρονες δίκες
και στα εγχειρίδιά τους περιλαμβάνουν πρακτικές συμβουλές για τους δικαστές.

38 L. Roper, Witch Craze. Terror and fantasy in Baroque Germany, Yale University Press, σ. 21.

39 Άλλωστε, όπως παρατηρείται και από τις δίκες μαγείας στην Αυστρία, οι κατηγορίες κατευθύνονται προς
υποστηρικτές του ίδιου δόγματος, γείτονες, συγγενείς, άτομα γνωστά στην τοπική κοινότητα. Για εκείνες τις
κοινότητες, κύρια αιτία για την εξαπόλυση κατηγοριών ήταν ο φόβος για πρόκληση maleficium, παρά οποιαδήποτε
δογματική αντιπαράθεση των εκκλησιαστικών και πολιτικών ελίτ.
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περίοδοι των κυνηγιών συμπίπτουν με περιόδους ειρήνης. Παρ’όλα αυτά, οι διώξεις ήταν πιο

έντονες σε περιοχές όπου ζούσαν θρησκευτικές μειονότητες και οι αρχές ήθελαν να επιβάλλουν

θρησκευτική ομογενοποίηση (π.χ. στην κατακερματισμένη Αγία Ρωμαϊκή Αυτοκρατορία, από όπου

άλλωστε προέρχονται περίπου τα μισά θύματα των μαγικών διώξεων).40

Από την άλλη, σε αντίθεση με τους λογίους που ασχολήθηκαν με τη μαγεία και

προσπάθησαν να την νομιμοποιήσουν με θεολογικά και ιστορικά επιχειρήματα, υπάρχει και μια

ομάδα συγγραφέων που ανήκουν στους σκεπτικιστές και δίνουν επιχειρήματα, είτε θεολογικά, είτε

νομικά ή ιατρικά ώστε να απορρίψουν ως αβάσιμες τις κατηγορίες και τις διώξεις εναντίον των

μαγισσών. Ο ολλανδός αυλικός γιατρός του Δούκα της Κλέβης Γουλιέλμου Γ΄, Johann Weyer

(1515-1588) χαρακτηρίζει τις διώξεις μαγισσών της εποχής του ως ένα “λουτρό αίματος αθώων”

και τις φαντασιώσεις των γυναικών ως “παραισθήσεις” στο πνεύμα του Canon Episcopi.41 Το έργο

του De Praestigiis Daemonum αποτελεί μια δριμεία επίθεση στις πεποιθήσεις και διώξεις των

μαγισσών της εποχής του και είναι το σημαντικότερο της καριέρας του. Γνώρισε τέσσερις λατινικές

εκδόσεις την περίοδο 1563-68 και μεταφράστηκε στα γαλλικά και γερμανικά το 1567 ενώ έγιναν

και επανεκδόσεις.

Θέμα του έργου είναι η μη επικινδυνότητα των υποτιθέμενων μαγισσών οι οποίες δεν είναι

τίποτα άλλο από αβλαβείς και ηλικιωμένες γυναίκες που υποφέρουν από διάφορες σωματικές και

ψυχικές διαταραχές. Στο βιβλία του εξετάζονται το κεντρικό θέμα της μαγείας και το σύμφωνο

μεταξύ μάγισσας και Διαβόλου αλλά δεν γίνεται προσπάθεια δικαιολόγησης των προθέσεων των

μαγισσών οι οποίες πρέπει να τιμωρούνται για την πλάνη τους.42 Στόχος του, όπως αναφέρει και ο

ίδιος στην εισαγωγή, είναι να αποδείξει ότι η μαγεία είναι απλά μια διαβολική απάτη και μια τρελή

φαντασίωση των γυναικών που έπασχαν από μελαγχολία, καθώς επίσης ότι οι ασθένειες που

αποδίδονταν στις μάγισσες, είχαν φυσικά αίτια.43 Απορρίπτει την ιδέα ότι οι μάγισσες είχαν την

ικανότητα να πετούν και να προκαλούν φυσικές καταστροφές. Παρόλο που υποστήριζε την άποψη

ότι η δύναμη του Διαβόλου δεν ήταν τόσο ισχυρή όσο ισχυριζόταν η Εκκλησία, πίστευε ότι οι

δαίμονες είχαν όντως την δύναμη να εμφανίζονται ενώπιον των ανθρώπων που τους καλούσαν και

τους δημιουργούσαν παραισθήσεις. Ωστόσο, η εμφάνιση κάποιου φανταστικού δαίμονα είναι

αυταπάτη του τυφλωμένου νου των μαγισσών αφού ο Διάβολος δεν χρειαζόταν εξωτερική βοήθεια

για να δείξει ότι μπορεί να βλάψει αφού δεν δραστηριοποιείται από την ανθρώπινη βούληση αλλά

40 B. Levack, The witch-hunt, ό.π., σ. 114.

41 W. Behringer, Geschichte, ό.π., σ. 491.

42 Chr. Baxter, Johann Weyer’s De Praestigiis Daemonum: Unsystematic Psychopathology, The Damned Art: Essays in
the Literature of Witchcraft, επίμ., S. Anglo, Routledge, Λονδίνο 1977, σ. 62.

43 Johann Weyer, De Praestigiis Daemonum (1563), 3ο βιβλίο, κεφ. 3-4 (μετάφρ. E. Bourneville) όπως παρατίθεται στο
W. Monter, European Witchcraft, John Wiley and Sons Inc., Νέα Υόρκη 1969, σ. 39.



17

μόνο από τον Θεό.44 Το σύμφωνο με τον Διάβολο αμφισβητείται επίσης για δύο λόγους. Πρώτον,

δεν είναι δεσμευτικό σε νομικό επίπεδο αφού δεν υπάρχουν μάρτυρες ή εγγυητές για να το

επικυρώσουν. Δεύτερον, ο διάβολος δεν το τηρεί, σε αντίθεση με τον Θεό που εκπληρώνει ό, τι

υπόσχεται και δεν εξαπατά. Επομένως, το βάπτισμα είναι το μόνο έγκυρο σύμφωνο μεταξύ Θεού

και ανθρώπου και η φαντασίωση παρασυρμένων ανθρώπων δεν μπορεί να συνιστά και ταυτόχρονη

αποκήρυξη του βαπτίσματος.45

Το έργο του Weyer είναι προϊόν της ανεκτικότητας της διακυβέρνησης του Δούκα

Γουλιέλμου Γ΄ που άλλωστε χαρακτηρίζει την κοινωνία των Κάτω Χωρών. Οι διώξεις μαγισσών

και αιρετικών ήταν σχετικά ήπιες στην Ολλανδία και το γεγονός αυτό μπορεί να αποδοθεί στην

ερασμιακή παράδοση και την οικονομική ευφορία της περιόδου που οδήγησε σε περιορισμένους

διωγμούς και κανέναν πανικό (σε αντίθεση με τα κύματα μαζικών διωγμών της Γαλλίας, περιοχών

της Αγίας Ρωμαϊκής Αυτοκρατορίας και της Σκωτίας).46 Ωστόσο, ο Jean Bodin, Γάλλος νομικός,

στο έργο του De la Demonomanie des Sorciers, το οποίο υπερασπίζεται θερμά τις διώξεις,

αποδομεί ένα προς ένα τα επιχειρήματα του Weyer, επιτίθεται στην επιείκεια των Αρχών απέναντι

στις κατηγορούμενες και προσφέρει έναν πρακτικό οδηγό για τους δικαστές, όπως αντίστοιχα ήταν

το Malleus Maleficarum για τον 15ο αιώνα.

3) Ιστοριογραφία της μαγείας (19ος- 20ος αι.)

Όπως προαναφέρθηκε σε προηγούμενο κεφάλαιο, οι ερμηνείες που έχουν δοθεί για το

φαινόμενο της μαγείας είναι πολλαπλές και οι προσεγγίσεις διαφέρουν ανάλογα με τα

ενδιαφέροντα και τον τομέα ενασχόλησης κάθε ερευνητή. Από τα τέλη της δεκαετίας του 1970 και

παρά την εμφάνιση ενός επαρκούς αριθμού επιστημονικών πραγματειών, κυρίως για τις

γερμανόφωνες χώρες47, η έλλειψη υλικού παρέμενε ένα σημαντικό πρόβλημα καθώς κανένα άλλο

ιστορικό φαινόμενο δεν ήταν περισσότερο στο επίκεντρο του ενδιαφέροντος των ιστορικών και

τόσο αμφιλεγόμενο όσο το θέμα της μαγείας. Για την ιστορική διερεύνηση των μαγικών διώξεων

44 Ό.π., σ. 40.

45 Ό.π., καθώς επίσης και Chr. Baxter, Johann Weyer’s De Praestigiis Daemonum, ό.π., σ. 61.

46 Για τις διώξεις μαγισσών και αιρετικών (συγκεκριμένα των Αναβαπτιστών) στις Κάτω Χώρες, βλ. G. Waite,
Eradicating the Devil’s Minions: Anabaptists and Witches in Reformation Europe, 1525-1600, Toronto University
Press 2007.

47 W. Behringer,Witchcraft Persecutions in Bavaria. Popular magic, religious zealotry and reason of state in early
modern Europe, Cambridge University Press 2003.
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υπάρχει πλήθος δευτερογενούς βιβλιογραφίας η οποία ασχολείται κυρίως με τοπικές ή συγκριτικές

μελέτες48, αλλά διαμορφώνουν τη βάση για συνολικότερες θεωρήσεις του θέματος στον ευρωπαϊκό

χώρο.

Η συνοπτική διερεύνηση της νεώτερης ιστοριογραφίας της ευρωπαϊκής μαγείας στο σημείο

αυτό κρίνεται σκόπιμη γιατί η λειτουργία της είναι διπλή: από τη μία, αποτελεί καθοδηγητή για το

πεδίο της μαγείας και τις αντιλήψεις της υπό μελέτης εποχής και από την άλλη, διαφωτίζει σχετικά

με τα μεθοδολογικά δεδομένα, το περιεχόμενο και τις θέσεις της κάθε εποχής για το θέμα αυτό, και

ειδικότερα τις εκάστοτε επιστημονικές παραδόσεις με τις οποίες οι συγγραφείς έρχονταν

αντιμέτωποι. Στην ιστορία της έρευνας της μαγείας που θα συζητηθεί παρακάτω, δύο προσεγγίσεις

παίζουν σημαντικό ρόλο και καθορίζουν την πορεία της και εντάσσονται στην “εφεύρεση της

παράδοσης”, ή στο κλίμα του Ρομαντισμού του 19ου αιώνα, το λαογραφικό κίνημα που έφτασε σε

αποκορύφωμα την περίοδο του ναζισμού στη Γερμανία και το πεδίο του αποκρυφισμού, που

επηρέαζε τις επιστημονικές δημοσιεύσεις από τον 18ο αιώνα και έπειτα.49 Η δεύτερη είναι η

ρασιοναλιστική προσέγγιση με κύριο εκπρόσωπο τον Soldan, ο οποίος άνοιξε το δρόμο στους

σύγχρονους ιστορικούς. Ο Monter ξεχωρίζει από την άλλη δυο κύριες προσεγγίσεις στην ιστορία

της ευρωπαϊκής μαγείας: την διανοητική ιστορία ή την ιστορία “από τα πάνω”, και την κοινωνική ή

την ιστορία “από τα κάτω”.

Η έναρξη της ιστοριογραφικής διερεύνησης από τη γέννηση του λαογραφικού κινήματος

είναι σκόπιμη καθώς η εποχή ανάπτυξής του συμπίπτει με ένα ολοένα και εντονότερο ενδιαφέρον

για το “λαό” (Volk) και το “πνεύμα του λαού” (Volksseele), και έτσι, η μελέτη των μαγικών

πεποιθήσεων κατέχει σημαντική θέση στα γραπτά της εποχής. Η ανάπτυξη του λαογραφικού τομέα

πραγματοποιήθηκε στο πλαίσιο της ρομαντικής ιδεολογίας και την αναζήτηση της εθνικής

ταυτότητας των υπό διαμόρφωσης εθνών-κρατών του 19ου αιώνα.50 Την εποχή μετά τη Γαλλική

Επανάσταση και τους Ναπολεόντειους πολέμους, η έννοια του έθνους εξυψώνεται και θεωρείται το

σημαντικότερο ιστορικό υποκείμενο το οποίο έχει τη δική του ψυχή, αναπτύσσεται, ανθίζει και

παρακμάζει. Σύμφωνα με τον λουθηρανό θεολόγο Johann Gottfried Herder (1744-1803), κάθε

πραγματικό έθνος έχει τη δική του μυθολογία και μέσα στο πλαίσιο αυτό, άρχισε να αναπτύσσεται

η λαογραφική επιστήμη και η εθνογραφία με τη συλλογή λαϊκών μύθων, το ενδιαφέρον για

προχριστιανικές πρακτικές και πεποιθήσεις και την “ψυχολογία του λαού” (Völkerspsychologie).

Μια ιδιαίτερη εξέλιξη ήταν η ανακάλυψη της “λαϊκής ιατρικής” (Volksmedizin), η οποία συνέλεγε

48 J. Dillinger, Evil People. A Comparative Study of Witch Hunts in Swabian Austria and the Electorate of Trier,
University of Virginia Press 2009.

49 W. Behringer, Geschichte der Hexenvelfolgung, ό.π., σ. 487.

50 Ό.π., σ. 515.
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διάφορες λαϊκές πεποιθήσεις και ερασιτεχνικές θεραπευτικές μεθόδους οι οποίες δημοσιεύονταν

από διαπρεπείς λογίους.51

Μέσα στο πλαίσιο αυτό, γεννήθηκε και η “ρομαντική προσέγγιση” σε ό, τι αφορά την

έρευνα για την ευρωπαϊκή μαγεία, σύμφωνα με τον William Monter, ο οποίος είδε τον θεμελιωτή

της στον ιστορικό της Γαλλικής Επανάστασης, Jules Michelet.52 Ωστόσο, σύμφωνα με τον W.

Behringer, ως πρώτος πρέπει να θεωρηθεί ο Jacob Grimm (1785-1863). Ιδρυτής της “γερμανικής

λαογραφικής επιστήμης” (Germanische Alterumswissenschaft), πίστευε ότι στα πρακτικά των

δικών μαγείας μπορούσε να ανακαλύψει κανείς ίχνη μιας προχριστιανικής “γερμανικής”

μυθολογίας μιας “παλαιότερης εποχής”. Φυσικά, ο Grimm δεν ήταν ο μοναδικός που ασχολήθηκε

με το εξιδανικευμένο παρελθόν της Γερμανίας: ο Βερολινέζος νομικός Karl Ernst Jarche (1801-

1852) έβλεπε στον “μαγικό πανικό” ίχνη μιας καταπιεσμένης θρησκείας των αρχαίων Γερμανών.53

Για τον Jules Michelet (1798-1874), το κέντρο του ενδιαφέροντος ήταν οι “σοφές γυναίκες”

του 16ου αιώνα, όχι ως θεματοφύλακες των γερμανικών μύθων αλλά ως ενσάρκωση κάθε

απελευθερωτικής ιστορίας του έθνους και πρόγονοι των επαναστατών που ανέτρεψαν το

απολυταρχικό καθεστώς το 1789. Για τους εθνολόγους, η “μάγισσα” ήταν μια λειτουργία και

αντίδραση της κοινωνίας σε μια “εποχή καταπίεσης”. Ήταν οι μεσαιωνικοί χωρικοί που

επαναστατούσαν κατά του φεουδαλισμού, μια μυστική ομάδα που υιοθετούσε προχριστιανικές

λατρείες ως σύμβολο της αντίστασης κατά του ασφυκτικού ελέγχου της μεσαιωνικής Εκκλησίας.54

Έτσι, η μορφή της μάγισσας έριχνε φως και παρηγοριά, μέχρι που καταλύθηκε εντελώς από τους

σύγχρονους επαναστάτες και γιατρούς. Η ιστορία λοιπόν για τον Michelet αποτελούσε μια ταξική

και έμφυλη διαμάχη μεταξύ φεουδαλικών κυρίων και δουλοπαροίκων.55

Η ιστορία της ευρωπαϊκής μαγείας πέρασε μια περίοδο σε ολοκληρωτική αφάνεια με την

επικράτηση του Ιστορικισμού και την επαγγελματικοποίηση της ιστορίας. Την περίοδο αυτή οι

μάγισσες και οι διώξεις τους εξαφανίστηκαν από τα προγράμματα σπουδών των πανεπιστημίων και

η ιστορία των μαζών και των απλών ανθρώπων αγνοούνταν από την επίσημη ιστορία της οποίας

στόχος ήταν η ανάδειξη της βαρύνουσας σημασίας των εθνών- κρατών.56

51 Ό.π., σ. 516.

52 W. Monter, The Historiography of European Witchcraft. Progress and Prospects, The Journal of Interdisciplinary
History, 2:4, Psychoanalysis and History, The MIT Press (1972), σ. 436.

53 W. Behringer, ό.π., σ. 516-7.

54 Christa Tuczay, The 19th century: medievalism and witchcraft, Palgrave Advances in Witchcraft Historiography, επίμ.
J. Barry και O. Davies, Palgrave Macmillan 2007, σ. 55.

55 Ό.π., σ. 518.

56 Ό.π., σ. 519.
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Την περίοδο πριν από τις επαναστάσεις του Μαρτίου του 1848 (Vormärzperiod) και έξω

από τις ακαδημαϊκές πραγματείες του Iστορικισμού, ενισχυόταν η άποψη ότι η “ιστορία των δικών

των μαγισσών αποτελεί μια από καιρό εκπεφρασμένη ανάγκη”.57 Άρχισαν τότε να πυκνώνουν

επιστημονικές ιστορικές πραγματείες για τις δίκες μαγισσών και η μελέτη δικαστικών πρακτικών.

Μέσα στο πλαίσιο αυτό εντάσσεται και το έργο του γερμανού λουθηρανού θεολόγου και

προοδευτικού βουλευτή Wilhelm Gottlieb Soldan, Ιστορία των δικών μαγείας (Geschichte der

Hexenprozesse), το οποίο, σύμφωνα με τον Monter, αποτελεί την αφετηρία της ορθολογιστικής

προσέγγισης του φαινομένου (Soldan-Paradigma).58 Ο Soldan είναι κληρονόμος του “πνεύματος

του Διαφωτισμού”, ερμηνεύοντας τη μαγεία ως “χίμαιρα” και τις διώξεις των μαγισσών, που ήταν

αθώα θύματα στην πραγματικότητα, ως “πανικό” των εκκλησιαστικών και κοσμικών αρχών οι

οποίες και έφεραν την αποκλειστική ευθύνη τους. Η αποκρυστάλλωση της πρώιμης νεότερης

θεώρησης της μαγείας, σύμφωνα με τον ίδιο, τοποθετείται στα τέλη του ύστερου Μεσαίωνα, εποχή

της συγγραφής του Malleus Maleficarum και η κορύφωσή της κατά τον Τριακονταετή Πόλεμο, ενώ

η παρακμή της οφείλεται στην επίδραση του Διαφωτισμού τον 18ο αιώνα.

Η προσέγγιση του Soldan άσκησε μεγάλη επιρροή και δεν βρήκε αντίσταση από

συντηρητικούς κύκλους ιστορικών στα γερμανικά πανεπιστήμια, αλλά το κύρος του ήταν τόσο

μεγάλο που η Ιστορία του, παρόλο που δεν μεταφράστηκε ποτέ σε άλλη γλώσσα, υιοθετήθηκε και

πέρα από το γερμανικό χώρο. Η οπτική του για το φανταστικό έγκλημα της μαγείας ήταν μια

οπτική “από τα πάνω” και βασιζόταν σε συλλογές πηγών του περασμένου αιώνα. Πίστευε ότι η

μελέτη των δικών μαγείας προσέφερε γνώσεις πάνω στο ποινικό δίκαιο, την εκκλησιαστική ιστορία,

την ιατρική και την φυσική έρευνα, ενώ έβλεπε τις δίκες όχι μόνο ως γερμανικό φαινόμενο αλλά ως

γενικό φαινόμενο της χριστιανοσύνης. Θεωρούσε ότι μαγικές ιδέες υπήρχαν και διώκονταν από

τους αρχαίους ανατολικούς πολιτισμούς, κάτι που τον έφερνε σε αντίθεση με τον Grimm και την

άποψή του περί συνέχειας της γερμανικής μυθολογίας.59

Κατά το β' μισό του 19ου αιώνα, διαμορφώθηκε η πλήρης εικόνα για τις μαγικές δίκες από

πολιτισμικούς ιστορικούς οι οποίοι ξέφυγαν από την θεολογική διαμάχη του Kulturkampf και δεν

προέρχονταν από λουθηρανικούς κύκλους, αλλά από το νέο-ανερχόμενο μεσαίο αστικό στρώμα. Οι

ιστορικοί της φάσης αυτής υιοθέτησαν τον ορθολογισμό του Διαφωτισμού αλλά τον ενέταξαν στο

πνεύμα του φιλελευθερισμού της εποχής.60 Στο πλαίσιο αυτό υπεύθυνη για τον “μαγικό πανικό”

κατέστη η (Καθολική) Εκκλησία, η οποία ωστόσο δεν παρέσυρε και άλλες Εκκλησίες, όπως η

57 Ό.π., σ. 521.

58 W. Monter, ό.π., σ. 435.

59 W. Behringer, ό.π., σ. 523.

60 Ό.π., σ. 528.
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Ανατολική Ορθόδοξη. Την ίδια εποχή, και κυρίως προς το τέλος του αιώνα, υπήρξε έντονο το

ενδιαφέρον για τις ψυχολογικές ρίζες των διώξεων και πήγασε κυρίως από την ενασχόληση ειδικών

με το θέμα των νοητικών ασθενειών τη δεκαετία του 1880. Τη σχέση μάγισσας- Διαβόλου,

μάγισσας- ιεροεξεταστή και τη συζήτηση για τον υστερικό χαρακτήρα της “δαιμονομανίας”

κατέδειξε ο Sigmund Freud ο οποίος χαρακτήρισε τον γιατρό του 16ου αιώνα, Johann Weyer, ως

τον θεμελιωτή της μοντέρνας ψυχιατρικής αφού είχε τονίσει την αθωότητα των κατηγορούμενων

γυναικών τις οποίες ωστόσο διέγνωσε με μελαγχολία και γι' αυτό υπέφεραν από διαβολικές

ψευδαισθήσεις.61

Πριν τον Α' Παγκόσμιο Πόλεμο, ο μεγάλος όγκος της βιβλιογραφικής παραγωγής

προερχόταν από την Γερμανία και σχεδόν όλη ήταν αποτέλεσμα αυτού που αποκαλείται ως χρυσή

εποχή για την πίστη στην πρόοδο του ανθρώπου. Μετά τον Α' Παγκόσμιο Πόλεμο, η συγγραφή

μονογραφιών μειώθηκε ενώ την περίοδο μεταξύ των δύο πολέμων, ήρθε ξανά στο προσκήνιο το

ενδιαφέρον για τον αποκρυφισμό και τους μύθους Κελτών, Γερμανών και Δρυίδων ενώ γεννήθηκε

η ιδέα για την ύπαρξη μιας κρυφής σέκτας μαγισσών που χρονολογείται από την εποχή των

διώξεων. Μία από τους υποστηρικτές της άποψης αυτής ήταν η βρετανή αιγυπτιολόγος Margaret

Murray (1863-1963), η οποία στο βιβλίο της The Witch Cult in Western Europe ανέπτυξε τη θεωρία

για την ύπαρξη μια αρχαίας παγανιστικής λατρείας της γονιμότητας στην Ευρώπη, της λατρείας της

θεάς Διάνας.62 Η Murray προσπάθησε με στοιχεία από τις μαρτυρίες μαγισσών από Αγγλία, Σκωτία

και Γαλλία να ανασυστήσει τη λατρεία αυτή. Βασικά θέματα που συναντάμε στο έργο της είναι ο

μαγικός αριθμός 13, η παιδική θυσία, οι μεταμορφώσεις σε ζώα, το σημάδι του Διαβόλου και οι

συνάξεις μαγισσών. Η θεωρία της αποδείχθηκε αρκετά δημοφιλής στον αγγλοσαξονικό κόσμο

αλλά της ασκήθηκε και σοβαρή κριτική για κυριολεκτική ερμηνεία του υλικού των δικών. Εν τέλει,

το βιβλίο της αποδομήθηκε εντελώς από έναν αμερικανό ιστορικό και έναν βρετανό ανθρωπολόγο

(George Burr, W. Halliday), οι οποίοι ισχυρίστηκαν ότι αυτό που θεωρούσε η ίδια ως υπολείμματα

μιας “υποβαθμισμένης” λατρείας, ήταν πολύ απλά αποκύημα της φαντασίας και εικασίες αφού

υπάρχουν σοβαρές ελλείψεις στη μελέτη αρχειακού υλικού.63 Οι απόψεις της Murray βρήκαν

ωστόσο απήχηση καθώς δεν υπήρχε κάποια ικανοποιητικότερη εξήγηση της λαϊκής μαγείας την

εποχή εκείνη και άσκησε μεγάλη επιρροή στο νεοπαγανιστικό κίνημα των Wiccas στην δεκαετία

του 1950. Οι ιδέες της όμως δεν επηρέασαν και τη σύγχρονη ανθρωπολογία και, στη συνέχεια, οι

πρακτικές των Wiccas άλλαξαν, επηρεασμένες από το φεμινιστικό κίνημα και την οικολογική

61 Ό.π., σ. 552. Για τις ιδέες και το έργο του Weyer, βλ. προηγούμενο κεφάλαιο.

62 M. A. Murray, The Witch Cult in Western Europe. A Study in Anthropology, Clarendon Press, Οξφόρδη 1921.

63 W. Monter, ό.π., σ. 439.
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σκέψη.64

Το ενδιαφέρον για τις διώξεις του 16ου αιώνα ήταν ιδιαίτερα έντονο κυρίως λόγω των

διώξεων και των γενοκτονιών που βίωσε η Ευρώπη κατά τη διάρκεια και μετά το τέλος του Β

Παγκοσμίου Πολέμου. Εδώ η ιστορική σημασία του κυνηγιού των μαγισσών ήταν μεγάλη και

μπορεί να συγκριθεί με την γενοκτονία των Εβραίων, ενώ ο όρος χρησιμοποιήθηκε για την

περιγραφή σύγχρονων διώξεων, π.χ. τις εκστρατείες του McCarthy κατά υποτιθέμενων

κομμουνιστών.65 Η ιδέα της συνωμοσίας ως φόβος των ελίτ και της ανόδου μιας “διώκουσας

κοινωνίας” κυριαρχεί στα ιστορικά έργα της εποχής. Στο έργο του Hugh Trevor-Roper και του

Robert Moore συναντάμε, λοιπόν, την προσέγγιση, επηρεασμένη από τον Weber, των διώξεων από

τη σκοπιά της διαδικασίας διαμόρφωσης των νέων κρατών και την προσπάθεια των ελίτ για

εγκαθίδρυση και σταθεροποίηση της εξουσίας τους.66 Πρόκειται για μια ελίτ που κατέχει το

μονοπώλιο της βίας και θέτει σε εφαρμογή τεχνικές δαιμονοποίησης και εκδίωξης των ιδεολογικών

και πολιτικών της αντιπάλων.

Στις δεκαετίες του 1970 και 1980, η ιστοριογραφία έχει επηρεαστεί από τις απόψεις ότι δεν

υπάρχουν κριτήρια επαλήθευσης στις ιστορικές αφηγήσεις αλλά ότι αυτές είναι λεκτικές

μυθοπλασίες που έχουν επινοηθεί. Η ιστορία αρχίζει και δανείζεται ιδέες από τη γλωσσολογία, τη

φιλοσοφία και τη λογοτεχνία και επηρεάζεται από την θεωρία του Saussure ότι ο άνθρωπος δεν

χρησιμοποιεί τη γλώσσα για να μεταδώσει τις σκέψεις του, αλλά η γλώσσα διαμόρφωνε τις ιδέες

του και καθόριζε την σκέψη του.67 Μέσα στο πλαίσιο της “γλωσσικής στροφής”, ο Φουκώ δίνει

τους ορισμούς της σεξουαλικότητας, της τρέλας και της εγκληματικότητας και ο Stuart Clark

επιχειρεί με το έργο του να αποκωδικοποιήσει τον γλωσσικό κώδικα της μαγείας αποφεύγοντας να

τον ερμηνεύσει με σύγχρονη ματιά.68 Έτσι, για τον Clark, το κυνήγι ήταν αποτέλεσμα φυσικών

τάσεων της γλώσσας, υιοθετεί το επιχείρημα της Christina Larner ότι οι διώξεις ήταν συνδεδεμένες

με το φύλο (sex-related), δηλαδή ότι τους διώκτες και δαιμονολόγους δεν ενδιαφέρει το φύλο των

μαγισσών καθεαυτό αλλά υπήρχαν λόγοι για τους οποίους οι γυναίκες θεωρούνταν ότι ήταν

64 Juliette Wood, The reality of witch cults reasserted: fertility and satanism, Palgrave Advances in Witchcraft
Historiography, ό.π., σ. 76.

65 Raisa Maria Toivo, The witch-craze as Holocaust: the rise of persecuting societies, Palgrave Αdvances in Witchcraft
Historiography, ό.π., σ. 90.

66 Ό.π., σελ. 94. Για τη “διώκουσα κοινωνία” βλ. επίσης, R. Moore, The Formation of a Persecuting Society: Authority
and Deviance in Western Europe, 950-1250, Blackwell Publishing 2007. Ο H. Trevor-Roper εντάσσει αυτές τις διώξεις
των “αποδιοπομπαίων τράγων” στο πλαίσιο της “κρίσης του 17ου αιώνα” (βλ. Hugh Trevor- Roper, The General Crisis
of the 17th Century, Past and Present 16 (1959), 31-64).

67 G. Ingers, Η Ιστοριογραφία στον 20ο αιώνα, εκδ. Νεφέλη, Αθήνα 2006, σ. 159.

68 St. Clark, Witchcraft and Language στο: Thinking with demons: The Idea of Witchcraft in Early Modern Europe,
Oxford University Press 1997.
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μάγισσες ή αλλιώς, η γλώσσα καθόριζε και κατασκεύαζε το αρσενικό και το θηλυκό, το καλό και

το κακό.69 Τέλος, αναγνωρίζει ότι οι τελετουργικές δραστηριότητες των μαγισσών μοιράζονταν ένα

λεξιλόγιο “αναρχίας” στο πλαίσιο του αντεστραμμένου κόσμου, ένα λεξιλόγιο που ήταν άλλωστε

χαρακτηριστικό στοιχείο των τελετουργικών των χωριών και των καρναβαλιών από τον Ύστερο

Μεσαίωνα και την περίοδο της Αναγέννησης.70

Με την εμφάνιση του κινήματος του φεμινισμού, δεν μπορούσε παρά να έρθει η ιστορία σε

διάλογο με το συγκεκριμένο πολιτικό-κοινωνικό κίνημα και, κυρίως, με τις διαδηλώσεις στη Ρώμη

το 1974 κατά της απαγόρευσης της άμβλωσης. Σύμφωνα με τις φεμινίστριες ιστορικούς, οι διώξεις

των μαγισσών πρέπει να εξεταστούν κυρίως μέσα από το πρίσμα της ιστορίας του φύλου, και η

πατριαρχία και ο μισογυνισμός πρέπει να αποτελούν τις βασικές ιστορικές κατηγορίες ανάλυσης

διότι είναι οι βασικοί παράγοντες που έπαιξαν ρόλο τις διώξεις τους. Οι γυναίκες που διώκονταν ως

υποτιθέμενες μάγισσες ήταν μαίες, θεραπεύτριες, σύμβουλοι, άτομα γενικά που κατείχαν γνώσεις

για το ανθρώπινο σώμα και για θεραπείες και χρησιμοποιούσαν την καθημερινή εμπειρία και

μαγικές τεχνικές για να συμβουλεύσουν και να θεραπεύσουν. Ήταν άτομα που με την στάση ζωής

τους πήγαιναν αντίθετα στην πατριαρχία και γι’ αυτό ήταν στο στόχαστρο των αρχών.71 Οι διώκτες

τους ήταν άνδρες που επεδίωκαν να πάρουν τον έλεγχο της αναπαραγωγικής ζωής από τα χέρια

των “σοφών” εκείνων γυναικών, κυρίως γιατροί που ήθελαν να εγκαθιδρύσουν την ιατρική

αποκλειστικά ως ανδρικό επάγγελμα. Επομένως, οι γυναίκες περιορίζονταν στην σφαίρα του

νοικοκυριού ή αλλιώς, τον ιδιωτικό χώρο. Οι λαϊκές θρησκευτικές πρακτικές θεωρούνταν ως

διαστρέβλωση από τις ευρωπαϊκές ελίτ και μεταμορφώνονται σε κατηγορίες μαγείας, ενώ η

σύνδεση μαγείας και γυναικών είναι βασισμένη σε αρχαίες χριστιανικές πεποιθήσεις σχετικά με

την ελαττωματική και μοχθηρή γυναικεία φύση.72

Επιπλέον, οι φεμινίστριες ασκούν κριτική σε προηγούμενες ιστοριογραφικές προσεγγίσεις

του θέματος που παρουσίαζαν τις κατηγορούμενες ως άτομα σε ψυχικές ασθένειες, ηλικιωμένες και

υστερικές στις οποίες οι δικαστές παρεξηγούσαν απλά τη νοητική τους κατάσταση.73 Στο

στόχαστρο μπαίνει, μεταξύ άλλων, το συμπέρασμα του Macfarlane ότι “δεν υπάρχουν ενδείξεις για

έμφυλη εχθρότητα πίσω από τις διώξεις” (παρόλο που το 92% των κατηγορούμενων στο Essex

69 Bλ. στο ίδιο, κεφ. Women and Witchcraft, σ. 106-133.

70 St. Clark, Inversion, Misrule and the Meaning of Witchcraft, Past and Present 87 (1980), σ. 100.

71 Katherine Hodgkin, Gender, Mind and Body: Feminism and Psychoanalysis, Palgrave Advances, σ.186.

72 Anne L. Barstow, On Studying Witchcraft as Women’s History: A Historiography of the European Witch
Persecutions, Journal of Feminist Studies in Religion, 4:2 (1988), σ. 18.

73 Ό.π., σ. 11.
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ήταν γυναίκες).74 Άλλοι ερευνητές αναγνωρίζουν το γεγονός ότι το φύλο ήταν σημαντικός

παράγοντας, ότι οι γυναίκες ήταν πιο επιρρεπείς στις κατηγορίες από τους άνδρες75 και ότι η

γυναικεία καταπίεση μπορεί να συνδεθεί με την γενικότερη καταπίεση των δύο Μεταρρυθμίσεων

και την επέμβαση των αρχών στην κοινοτική ζωή76 αλλά κανείς τους δεν λαμβάνει υπόψη την

πατριαρχία και τον μισογυνισμό ως κατηγορίες ανάλυσης. Πιο κοντά φτάνει η Christina Larner η

οποία αναγνωρίζει τη χρήση μαγείας από “σοφές γυναίκες”, τονίζει ότι η διώξεις κινητοποιούνται

ότι την επιθυμία των αρχών για τον έλεγχο των ανεξάρτητων γυναικών και το μίσος των ανδρών

για το γυναικείο σώμα, αλλά, σύμφωνα με τις φεμινίστριες ιστορικούς, αποτυγχάνει να φτάσει σε

έγκυρο συμπέρασμα αφού υποστηρίζει ότι δεν διώκονταν οι γυναίκες επειδή ήταν γυναίκες, αλλά

επειδή το φύλο τους είχε κάποια χαρακτηριστικά τα οποία τις έκαναν πιο επιρρεπείς στις

κατηγορίες και τέλος, “το κυνήγι μαγισσών δεν ήταν κυνήγι γυναικών”.77 Η φεμινιστική

προσέγγιση αποδίδει την άνοδο και την κορύφωση των διώξεων μαγισσών στον ασφυκτικό έλεγχο

της πατριαρχίας και, ο μισογυνισμός ήταν πράγματι ένας σημαντικός παράγοντας για την εύκολη

στοχοποίηση γυναικών, όμως δεν εξηγεί την παύση των διώξεων γύρω στο 1700 και γιατί το

γυναικείο φύλο έπαψε να είναι απειλητικό για την εξουσία εκείνη την εποχή.

Όπως προαναφέρθηκε, η μελέτη της ιστορίας της μαγείας επηρεάζεται κι από άλλες

επιστήμες (π.χ. ψυχολογία, κοινωνιολογία, ανθρωπολογία κλπ) οι οποίες δανείζουν τα

μεθοδολογικά τους εργαλεία στην ιστορία. Η κοινωνική ανθρωπολογία είναι η πρώτη επιστήμη που

ασχολήθηκε με τη μαγεία εξετάζοντας εξωτικούς “πρωτόγονους” λαούς της Αφρικής, της Ασίας

και της Ωκεανίας και έκανε απόπειρα κατανόησης της μαγείας μέσα στο πολιτισμικό και τοπικό

πλαίσιο των κοινοτήτων υπό εξέταση.78 Η πιο σημαντική ανθρωπολογική μελέτη πάνω στην

πρώιμη νεότερη μαγείας είναι εκείνη του Alan Macfarlane για το Essex στην Αγγλία. Η έρευνα για

το Essex δείχνει ότι η μαγεία αποτελούσε εγγενές στοιχείο της καθημερινής ζωής των κοινοτήτων

και όχι μια σειρά από παράξενες πεποιθήσεις, ξένες στη νοοτροπία των κατοίκων του. Η μαγεία

είναι μία σταθερή μέθοδος αντίδρασης στον φόβο, προσφέρει λογική εξήγηση σε παράξενα ή

δυσάρεστα γεγονότα και αποτελεί διέξοδο συγκεκριμένων ενστίκτων του ανθρώπου.79 Οι

74 A. Macfarlane, Witchcraft in Tudor and Stuart England. A regional and comparative study, Routledge, Λονδίνο 2008,
σ. 160.

75 Βλ.,Brian Levack, The Witch-Hunt, ό.π., σ. 137.

76 Βλ. R. Muchembled, Satanic Myths and Cultural Reality, επίμ. B. Angarloo, G. Henningsen, Early Modern European
Witchcraft. Centres and Peripheries, OUP, Οξφόρδη, 139-160.

77 Βλ. Chr. Larner, Witchcraft Past and Present επιμ. Alan Mcfarlane,Witchcraft and Religion. The Politics of Popular
Belief, Blackwell, Οξφόρδη 1984, 79-91.

78 A. Macfarlane,Witchcraft in Tudor and Stuart England, ό.π.

79 Ό.π., σ. 244.
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κατηγορίες προέρχονταν “από τα κάτω” και φαίνεται ότι αντανακλούν ανησυχίες απλών ανθρώπων.

Αποτελούν, επομένως, έναν τρόπο επίλυσης ενδοκοινοτικών και διαπροσωπικών διενέξεων και ο

ιστορικός αναζητά την αιτία τους στις οικονομικές και δημογραφικές πιέσεις της εποχής (φαίνεται

ότι οι κατηγορούμενες μάγισσες ήταν πιο φτωχές από τα θύματά τους, ενώ η άρνηση φιλανθρωπίας

μπορεί να αποτελέσει σημαντική αιτία για κατηγορίες80).

Αλλά και η ψυχολογία έδωσε τα εργαλεία της στην ερμηνεία των μαγικών διώξεων. Από τα

τέλη του 19ου αιώνα άρχισε η διερεύνηση των νοητικών ασθενειών και η συζήτηση για τον

υστερικό χαρακτήρα της “δαιμονομανίας” και την σχέση ιεροεξεταστή και μάγισσας.81 Πιο

πρόσφατα, έχει διατυπωθεί η ερμηνεία, επηρεασμένη από ψυχαναλυτικές θεωρίες, ότι οι

κατηγορίες αποτελούν προβολή των ενοχών από ένα πρόσωπο σε ένα άλλο και ότι οι ανακρίσεις

και οι ποινές διεκπεραιώνονται από σεξουαλικά καταπιεσμένους κληρικούς.82 Η Lyndal Roper

δανείζεται τα ίδια εργαλεία για τον εντοπισμό των ψυχολογικών ριζών του κυνηγιού μαγισσών στη

Γερμανία που περιστρέφονται γύρω από το γυναικείο σώμα (κυρίως των ηλικιωμένων γυναικών),

τη γονιμότητα, τη μητρότητα και τον έμφυλο ανταγωνισμό.83 Οι κατηγορίες αντανακλούν τις

νοοτροπίες και τους φόβους των ελίτ και των θυμάτων οι οποίες μετουσιώθηκαν σε ένα πλήρες

κατηγορητήριο για ένα αβάσιμο έγκλημα. Οι ομολογίες των γυναικών είναι γεμάτες ιστορίες

τρόμου για καννιβαλισμό, βεβήλωση της όστιας, σεξ με τον Διάβολο, νυχτερινές πτήσεις και

sabbath και αντανακλούν τις αγωνίες τους σχετικά με τη μητρότητα, τη γονιμότητα και τον θάνατο.

Οι φόβοι αυτοί, σύμφωνα με την Roper, απέρρεαν από τους αυστηρούς περιορισμούς των αρχών

πάνω στον γάμο και την αναπαραγωγή.84 Οι παραπάνω ομολογίες συχνά διέφεραν από τις

στερεοτυπικές αναφορές των δαιμονολόγων γιατί οι γυναίκες αντλούσαν λεπτομέρειες από την

προσωπική τους ζωή για να γίνουν πιο πιστευτές από τους ανακριτές τους.85 Βασικός στόχος της

συγγραφέα δεν είναι η κατανόηση του κυνηγιού από την πλευρά του πολέμου των φύλων και του

μισογυνισμού86, όπως επεδίωκαν οι φεμινίστριες, αλλά διερωτάται τι αποκαλύπτουν οι ομολογίες

των γυναικών για τη φύση της μαγείας και για το πώς προσλαμβάνεται και διαμορφώνεται η

80 Ό.π., σ. 155.

81 W. Behringer, Geschichte der Hexenverfolgung, ό.π., σ. 551.

82 Katharine Hodgkin, Gender, Mind and Body, Palgrave Advances of Witchcraft Historiography, ό.π. σ. 190.

83 L. Roper, Witch Craze. Terror and Fantasy in Baroque Germany, Yale University Press 2006.

84 Ό.π., σ. 128.

85 Ό.π., σ. 85.

86 Αναφέρεται συγκεκριμένα ότι η κυριαρχία των γυναικών στις δίκες “δεν εξηγείται μόνο λόγω των κοινωνιολογικών
χαρακτηριστικών των γυναικών ως ομάδας αλλά συσχετίζεται και με θέματα γύρω από την ψυχική ταυτότητα της
θηλυκότητας” και ότι “δεν σχετιζόταν μόνο με την κοινωνική κατασκευή του γυναικείου φύλου αλλά με τις αλλαγές
που υφίσταται το γυναικείο σώμα” σε όλη τη διάρκεια της ζωής (L. Roper, Oedipus and the Devil. Witchcraft, Religion
and Sexuality in Early Modern Europe, Routledge, Λονδίνο 1994, σ. 204 και 242).
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ταυτότητα της μάγισσας από θύματα και διώκτες κατά την πρώιμη νεότερη εποχή.

Κάτω από την επιρροή της ψυχολογίας και των θεωριών για την έμφυλη ταυτότητα, όπως

συζητήθηκε παραπάνω, το ενδιαφέρον της ιστορικής έρευνας στράφηκε προς άλλες ομάδες, όπως

ήταν οι άνδρες και τα παιδιά. Ωστόσο, η προσπάθεια των ιστορικών να στρέψουν το ενδιαφέρον

και στους άνδρες μάγους κατέληξε στο συμπέρασμα ότι τα άτομα αυτά κατηγορούνταν είτε λόγω

της σύνδεσής τους με ύποπτες γυναίκες είτε λόγω της απόδοσης σ’ εκείνους γυναικείων

χαρακτηριστικών (π.χ. αδύναμοι στο μυαλό, που αποτύγχαναν να επιτελέσουν τον ανδρικό τους

ρόλο, και, ως εκ τούτου, εκθηλύνονταν).87 Επίσης, το ερευνητικό πεδίο άνοιξε για τα παιδιά μάγους

και για τη σχέση τους με ενήλικες μάγισσες, αλλά και για τα περιστατικά ομαδικής δίωξης (βλ.

δίκες Salem στον Νέο Κόσμο). Τα ερωτήματα που διερευνώνται εδώ είναι σχετικά με τη φύση της

εγκληματικής ευθύνης, την ιδέα της παιδικής ηλικίας και τον ρόλο της οικογένειας. Η Roper, για το

πεδίο αυτό, εντοπίζει την στροφή προς τις παιδικές διώξεις στο τέλος των διώξεων των ενήλικων

μαγισσών. Από τον 18ο αιώνα και εξής, μεταβάλλεται, ωστόσο, η θεώρηση των παιδιών ως

φορέων του προπατορικού αμαρτήματος δίνοντας έμφαση στην εικόνα τους ως αθώων και

απροστάτευτων.88

Γ. 1)Γεωγραφικό και ιστορικό υπόβαθρο των δικών του 1617/18 και 1624

Το Hainburg είναι μία μικρή κοινότητα της Κάτω Αυστρίας που βρίσκεται νότια του

παραδουνάβιου δρόμου, στα σύνορα με την Ουγγαρία. Η γεωγραφική του θέση είναι ιδιαίτερα

σημαντική, καθώς βρίσκεται σε στρατηγικό σημείο για την διεξαγωγή του εμπορίου μεταξύ

Αυστρίας και Ουγγαρίας αλλά και των στρατιωτικών αψιμαχιών από τον 10ο αιώνα και εξής. Έτσι,

το Hainburg υπέστη συνεχείς καταστροφές και λεηλασίες, κυρίως λόγω πολέμων εναντίον των

Τούρκων και των Ούγγρων αλλά, ιδίως από το 1618 και εξής, κατά την έναρξη του

Τριακονταετούς Πολέμου, όταν λόγω των έντονων πολιτικών και θρησκευτικών συγκρούσεων, η

περιοχή ήταν θέατρο μαχών και η παρουσία στρατευμάτων ήταν έντονη.89 Το 1482 καταστράφηκε

από τον Ούγγρο βασιλιά Mathias Corvinus και σημειώθηκαν οθωμανικές εκστρατείες μεταξύ του

87 K. Hodgkin, Gender, Mind and Body, ό.π., σ. 197. Βλ. επίσης,Witchcraft and Masculinities in Early Modern Europe,
επιμ. Alison Rowlands, Palgrave Macmillan 2009.

88 L. Roper, Witch Craze, ό.π.

89 Για περισσότερα σχετικά με την τοπογραφία του Hainburg και το ιστορικό υπόβαθρό του, βλ.
http://mapire.eu/oesterreichischer-staedteatlas/hainburg/#OV_18_1 [τελευταία προσπέλαση: 11-2-2017]
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1593 και 1606 κατά την εξέγερση του Istvan Bocskay κατά του γερμανού αυτοκράτορα.

Το 1619 η περιοχή πολιορκήθηκε από τους Ούγγρους και από το 1620 ένα μέρος του

αυστριακού στρατού είχε στρατοπεδεύσει εκεί. Την ίδια τύχη είχαν και οι γειτονικές περιοχές του

Bruck/Leitha και κυρίως το Scholss Bruck. Καταλαβαίνει κανείς ότι η περιοχή λειτουργούσε ως

σύνορο προς στην ουγγρική και οθωμανική περιοχή. Καθώς όμως οι πολυετείς συρράξεις είχαν

ερημώσει την περιοχή, κατέφθαναν κροάτες έποικοι οι οποίοι είχαν εκδιωχθεί από τον τόπο τους

μετά τη μάχη στο Mohacs το 1526. Έτσι μπορεί να εξηγηθεί και η μεγάλη συχνότητα κροατικών

ονομάτων στις δίκες μαγείας του Hainburg αλλά και η αναφορά σε τεκμήρια που ίσως μπορούν να

αποδοθούν στα πολεμικά γεγονότα της περιόδου.

Η διοίκηση της περιοχής, όπως συνάγεται από τις διαθέσιμες πηγές, ήταν από το 1593/94

στα χέρια της οικογένειας των Unverzagt, η οποία έπαιξε και δραστήριο ρόλο στις δίκες μαγείας

του Hainburg. Είχαν στον έλεγχό τους τις περιοχές του Haiburg και του γειτονικού Petronell. Ένα

όνομα το οποίο συναντάται στα πρωτόκολλα των δικών είναι εκείνο του Johann Christoph

Unverzagt, κύριος της περιοχής από το 1602 περίπου ως τον θάνατό του το 1626 και έπαιξε ρόλο

και στα δύο κύματα διώξεων του Hainburg, το 1617/18 και το 1624.

2) Οι πηγές

Τα γεγονότα του 1616/18 και 1624 μπορούν να θεωρηθούν δύο επεισόδια από το “κυνήγι

μαγισσών” του Hainburg, το οποίο όμως, λόγω της αποσπασματικότητας του αρχείου, μόνο

μερικώς μπορεί να αποκατασταθεί. Το πρωτόκολλο των δικών βρίσκεται στο Αρχείο της Κάτω

Αυστρίας (Niderösterreichisches Landesarchiv, NÖLA) και περιέχει εκείνα των δικών του 1617/18

και του 1624, των οποίων οι μαρτυρίες σταματούν τον Ιανουάριο του 1618 και τον Νοέμβριο του

1624 αντίστοιχα, όταν κλείνουν με την εκτέλεση των βασικών υπόπτων. Τα πρακτικά των δικών

μας πληροφορούν για την τύχη 25 συνολικά γυναικών κατηγορούμενων για μαγεία, από τις οποίες

21 καταδικάστηκαν και εκτελέστηκαν, τρεις πέθαναν στην φυλακή και μόλις μία αφέθηκε

ελεύθερη από τις αρχές με εγγύηση. Υπάρχει και η κατάθεση μιας ακόμα γυναίκας της οποίας τα

ίχνη χάνονται και δεν γνωρίζουμε την κατάληξή της. Παρά τα κενά όμως, είναι δυνατό λόγω του

σχετικά επαρκούς υλικού να ενταχθούν τα γεγονότα στο ιστορικό τους πλαίσιο.

Τα πρακτικά είναι γραμμένα στα γερμανικά με τις όποιες ιδιαιτερότητες τόσο του ίδιου του

γράφοντος όσο και της τοπικής διαλέκτου. Οι γραμματείς φαίνεται να βάζουν τη δική τους

προσωπικότητα στις καταθέσεις οι οποίες καταγράφονται νηφάλια και ίσως ψυχρά, σε πλάγιο λόγο,

χωρίς να διακρίνονται οι συναισθηματικές διακυμάνσεις των κατηγορούμενων. Επίσης, δεν

κρίνουν ενδιαφέρον να γίνει αναφορά στο είδος των βασανιστηρίων που χρησιμοποιήθηκε στα
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θύματα. Ακόμα ένα συμπέρασμα για τον γραμματέα είναι ότι δεν φαίνεται να έχει νομικές γνώσεις

και όσοι νομικοί όροι αναφέρονται, αποδίδονται σε φτωχά λατινικά, ενώ ο γραφικός του

χαρακτήρας κάνει συχνά το κείμενο δυσνόητο.90

Άλλο ένα πρόβλημα με το οποίο έρχεται συχνά αντιμέτωπος ο ιστορικός των μαγικών

διώξεων είναι η ερμηνεία των ομολογιών των θυμάτων και οι περιορισμοί που αυτές θέτουν. Η

ανασύνθεση των αντιλήψεων των ίδιων των μαγισσών είναι σχεδόν αδύνατη, αφού οι μαρτυρίες

τους μας έρχονται σχεδόν πάντα διαμεσολαβημένες από την οπτική των ανακριτών ή των

κατηγόρων τους, στην περίπτωσή μας από τη μεριά του γραμματέα. Οι μάγισσες του Hainburg

καταθέτουν υπό την πίεση βασανιστηρίων και γι’ αυτό το λόγο οι μαρτυρίες παρουσιάζουν πλήθος

φανταστικών και αδύνατων στοιχείων που κάποιος θα ήταν αδύνατο να έχει διαπράξει, τα οποία

όμως βρίσκονται άρρηκτα συνδεδεμένα με την κοσμοθεωρία τόσο των ανακριτών όσο και των

ανακρινόμενων. Μάλιστα, όπως διαπιστώνεται από τις πηγές και αναφέρει και η Lyndal Roper, οι

ιστορίες των κατηγορούμενων δεν είναι πανομοιότυπες καθώς, στην προσπάθειά τους να τις

κάνουν πιο πιστευτές στους δικαστές, βάζουν προσωπικές λεπτομέρειες από την ζωή τους και τον

κοινωνικό τους περίγυρο.91 Έτσι, ο αναγνώστης έρχεται αντιμέτωπος με το πρόβλημα των

μαρτυριών που έχουν εκμαιευθεί αναγκαστικά, μέσω των βασανιστηρίων και των καθοδηγούμενων

ερωτήσεων (η μορφή των ερωτήσεων μπορεί να διαπιστωθεί από τις σχεδόν ταυτόσημες ομολογίες

των γυναικών, δυστυχώς όμως δεν έχουν σωθεί στα πρακτικά) και των πραγματικών συμβάντων,

τα οποία είναι αρκετά ασαφή στις πηγές. Επομένως, η αξιοπιστία και η αληθοφάνεια των

καταθέσεων πρέπει να αντιμετωπίζονται και να αξιολογούνται με κριτική ματιά.

90 Τα αβέβαια σημεία των πρακτικών έχουν επισημανθεί στην μεταγραφή και έχω στηριχθεί σ’ εκείνη με τις όποιες
επιφυλάξεις.

91 L. Roper, Witchcraze. Terror and Fantasy in Baroque Germany, Yale University Press 2004, σ. 231.
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3) Η έναρξη των δικών και οι κατηγορούμενες

Στην ενότητα αυτή θα γίνει προσπάθεια αποκατάστασης των μαγικών δικών του Hainburg

των ετών 1617/18 και 1624. Ωστόσο, η αποκατάσταση των γεγονότων του 1617/18 είναι σχεδόν

προβληματική αφού το μόνο που έχουμε στη διάθεσή μας είναι μια σειρά σχεδόν πανομοιότυπων

ομολογιών δεκαοκτώ γυναικών και τον τρόπο καταδίκης τους. Δυστυχώς, μας διαφεύγουν

περισσότερα στοιχεία που θα βοηθούσαν σε περαιτέρω ανάλυση και διερεύνηση της αφορμής για

την έναρξη των διώξεων, των πληροφοριών για τους κατηγόρους και τη σχέση τους με τα θύματα

και του ιστορικού υπόβαθρου των καταγγελιών.

Τα γεγονότα του 1624, από την άλλη, είναι πιο εύκολο να ανασυσταθούν καθώς σώζονται

περισσότερα στοιχεία. Οι δίκες ξεκινούν με την καταγγελία του δικαστή της περιοχής, Mätl

Ibanconitsch, εναντίον δύο γυναικών, της Apolonia Schalitschin και της Agnes Fäbianitschin από

το χωριό Schönabrunn. Οι δύο γυναίκες κατηγορούνται για μαγεία και την απαγωγή της γυναίκας

του δικαστή, Catarina Ibanconitschin, σε σάμπαθ.

Τα πρακτικά ξεκινούν στις 21 Ιουλίου 1624 με την καταγγελία του Mätl Ibanconitsch o

οποίος βρισκόταν στο χωράφι του όταν συνέβη το περιστατικό.92 Αφορμή για την έναρξη των

κατηγοριών ήταν η άρνηση της Catarina να δώσει λίγο γάλα στην Agnes η οποία ήρθε σ’ εκείνην

για να ζητήσει βοήθεια. Η κατάσταση όμως γρήγορα κλιμακώθηκε. Για να αντικρούσει η Catarina

την επίθεση της Agnes, ζήτησε από τον άνδρα της ένα κομμάτι ξύλου. Όμως εκείνη την έπιασε με

μια λαβίδα και την χτυπούσε ενώ ο Mätl, ανήμπορος να προστατεύσει τη σύζυγό του, εγκατέλειψε

το σπίτι. Στη συνέχεια φαίνεται ότι συμβουλεύεται κάποιο από τα μέλη του τοπικού δικαστηρίου

για να καταγγείλει το συμβάν. Αναφέρει ότι η Agnes συνελήφθη αλλά στην κατάθεσή της

αρνήθηκε τρεις φορές ότι είχε επιτεθεί στην Catarina.

Στη συνέχεια των πρακτικών έχουμε την κατάθεση της Catarina για την υποτιθέμενη

συμμετοχή της σε νυχτερινή μαγική συνάθροιση, σάμπαθ.93 Η περιγραφή των περιστατικών έχει

πληθώρα δραματικών εικόνων καθώς και καννιβαλιστικών φαντασιώσεων. Η συγκέντρωση έγινε

σε ένα βουνό στο Deutsch Altenburg, μια κοινότητα νοτιοδυτικά του Hainburg, μέρος το οποίο

ήταν συνηθισμένο σημείο συνάντησης για σάμπαθ, ίσως λόγω της απομονωμένης θέσης του αλλά

και παράλληλα, της εγγύτητάς του. Συμβαίνει συχνά οι τοποθεσίες για τις συναθροίσεις μαγισσών

να βρίσκονται σε περιοχές γνώριμες στους κατοίκους της κοινότητας. Εκεί, η Catarina είχε μια

πρώτη επαφή με τον Διάβολο και αναφέρει ότι οι υπόλοιπες γυναίκες προσπαθούσαν να τον

92 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg, κατάθεση δικαστή Ibanconitsch, 21 Ιουλίου 1624.

93 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg, κατάθεση Catarina Ibanconitschin, 21 Ιουλίου 1624.
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παντρευτούν. Ακολουθεί μια εκτενής περιγραφή των δραστηριοτήτων τους: καννιβαλιστικές

πρακτικές, δολοφονία παιδιών και μαγείρεμα της σάρκας τους, αφαίρεση της καρδιάς από μια

γυναίκα για πραγματοποίηση των μαγικών τους.94

Η αφορμή για την έναρξη των δικών είναι τυπική για τις δίκες της πρώιμης νεότερης

Ευρώπης. Η έναρξη γίνεται με την καταγγελία ενός γείτονα ή κάποιου άλλου οικείου προσώπου

και στη συνέχεια οι κατηγορούμενοι συλλαμβάνονται και καλούνται να καταθέσουν. Μετά την

καταγγελία του Mätl, οι δύο γυναίκες οδηγήθηκαν στο δικαστήριο για να καταθέσουν. Γνωρίζουμε

αμέσως και την κατάληξή τους: η Apolonia Schalitschin πεθαίνει στη φυλακή στις 12 Σεπτεμβρίου

162495, πιθανόν λόγω των άσχημων συνθηκών κράτησης, η Agnes Fäbianitschin αφέθηκε ελεύθερη

με εγγύηση στις 28 Οκτωβρίου 1624, καθώς δεν μπορούσε να αντέξει επιπλέον βασανιστήρια. Οι

ετυμηγορίες για το επεισόδιο αυτό έρχονται σε πλήρη αντίθεση με εκείνες του δεύτερου επεισοδίου

όταν αποφασίστηκε ο θάνατος στην πυρά για όλες τις κατηγορούμενες.

Το δεύτερο επεισόδιο του 1624 διαδραματίζεται συγχρόνως με το πρώτο και ξεκινάει με την

καταγγελία κάποιας Anna Mellzerin στις 9 Αυγούστου 1624 κατά της Justina Waxin από το

Höflein η οποία συλλαμβάνεται και καταθέτει στις 15 Αυγούστου. Οι καταθέσεις των δύο

γυναικών είναι αποσπασματικές και δεν είμαστε σε θέση να γνωρίζουμε την τύχη της Mellzerin

καθώς η πρώτη της κατάθεση ήταν και η μοναδική εμφάνισή της στη δίκη. Επιπλέον, δεν ήταν

σαφές αν και πώς συνδέεται η δίκη αυτή με το προηγούμενο επεισόδιο. Πιθανόν θα πρέπει να

αποκλειστεί κάποιο τέτοιο ενδεχόμενο αφού δεν έχουν σωθεί ολοκληρωμένα τα πρακτικά ώστε να

έχουμε πιο ξεκάθαρη εικόνα.

Εδώ, η δίκη ξεκινάει ξανά με την ομολογία της Mellzerin ότι είδε την Justina να συμμετέχει

σε μαγικό σάμπαθ στο “Zeiselbichel”96, κάποια έκταση κοντά στις δύο πύλες μεταξύ του

Bruck/Leitha και του Höflein.97 Στο επεισόδιο αυτό, από τους τόπους προέλευσης των

94 Εδώ πιθανόν ανιχνεύονται επιρροές από σλαβικές μαγικές πεποιθήσεις και, συγκεκριμένα, εκείνες για ύπαρξη
βρικολάκων, ατόμων δηλαδή που επιστρέφουν από τους νεκρούς, ρουφούν το αίμα από ζωντανούς και επιδίδονται σε
καννιβαλιστικές πρακτικές. Η ιδέα του βαμπιρισμού εντοπίζεται κυρίως στην Βαλκανική Ευρώπη και τον 17ο αιώνα
τέτοια περιστατικά πολλαπλασιάζονται γύρω από την Ουγγαρία (Gabor Klaniczay, Decline of Witches and Rise of
Vampires in 18th Century Habsburg Monarchy, Ethonologia Europaea XVII (1987), σ. 172). Το γεγονός αυτό δεν
προκαλεί έκπληξη κυρίως λόγω της ύπαρξης αρκετών οικισμών Κροατών στην περιοχή που μαρτυρείται από την
συχνότητα κροατικών ονομάτων στα πρακτικά, βλ. και
http://www.prellenkirchen.gv.at/system/web/zusatzseite.aspx?menuonr=218447471&detailonr=218447467 [τελευταία
προσπέλαση: 19-2-2017].

95 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg, επέμβαση του τοπικού άρχοντα, Hans Christoph von Unverzagt για τον θάνατο
της Schalitschin, 13 Σεπτεμβρίου 1624

96 Παραμένει αδιευκρίνιστο για ποια τοποθεσία γίνεται αναφορά στα πρακτικά.

97 Οι δύο τοποθεσίες βρίσκονται σε κοντινή απόσταση μεταξύ τους (περίπου 6 χιλιόμετρα), οπότε φαίνεται ότι είναι
λογικό να αποτελούσε πιθανό μέρος για τη διεξαγωγή σάμπαθ.



31

συμμετεχόντων αλλά κι από την παρέμβαση του Unverzagt για τροποποίηση της ποινής (βλ.

παρακάτω) φαίνεται ότι το έγκλημα της μαγείας δεν ήταν μόνο ένα τοπικό φαινόμενο του Hainburg

αλλά επεκτάθηκε ώστε να συμπεριλάβει και γειτονικές περιοχές. Τέλος, κάνοντας τη σύγκριση με

το πρώτο επεισόδιο, συμπεραίνει κανείς ότι τα άτομα που εμπλέκονται στις κατηγορίες

προέρχονται από διαφορετικούς κύκλους: στην πρώτη δίκη κυριαρχούν τα κροατικά ονόματα, ενώ

στην δεύτερη συναντάμε αποκλειστικά γερμανικά.

Στη συνέχεια της προσπάθειας ανασυγκρότησης των επεισοδίων του Hainburg, κρίνεται

σκόπιμο να σκιαγραφήσουμε, όσο είναι δυνατό, τις ζωές των βασικών κατηγορούμενων, της

Justina Waxin, της Barbara Pichelmairin και της Regina Kirschstetterin, αφού μέσα στα πρακτικά

οι αναφορές είναι διάσπαρτες και συγκεχυμένες. Η Justina Waxin γεννήθηκε περίπου το 1560 στο

Jois (στη σημερινή Burgenland, στην ανατολική Αυστρία, στα σύνορα με την Ουγγαρία) όπου

έμαθε και την “τέχνη της μαγείας” από μια γυναίκα με το όνομα Schelnpergirin η οποία της

υποσχέθηκε ότι θα την έβγαζε από την κατάσταση φτώχειας στην οποία βρισκόταν.98 Κατόπιν,

υπέγραψε σύμφωνο με τον Σατανά για 20 gulden (για να αγοράσει δημητριακά).

Το 1592 ή 1593 παντρεύτηκε για πρώτη φορά και έζησε στο Höflein και στο διάστημα αυτό

δεν είχε συναντήσεις με τον διάβολο. Αφού πέθανε ο σύζυγός της (περ. 1602), άρχισε ξανά τις

επαφές μαζί του και άρχισε να συμμετέχει και σε μαγικές συναθροίσεις μαζί με την Anna Mellzerin

και ακόμα μία γυναίκα με το όνομα Spillerin.99 Η τοποθεσία για την διεξαγωγή του σάμπαθ ήταν το

Weissenburg, μέρος το οποίο, λόγω της συχνής αναφοράς στην ύπαρξη τουρκικών πληθυσμών ή

στρατιωτών, θεωρούνταν “πύλη προς την Τουρκία”. Το 1619 συμμετείχε σε νέα σύνοδο μαγισσών

και τονίζει ότι τα περισσότερα μέλη της είχαν μέχρι τότε πεθάνει. Η σύνοδος αυτή και τα νεκρά

μέλη της ίσως συνδέονται με τις πρώτες δίκες μαγείας του Hainburg το 1617/18. Πιθανόν να

συμμετείχε και στην πρώτη δίκη ως συνένοχος, αλλά δεν συναντάμε στα διαθέσιμα πρακτικά το

όνομά της.

Στη συνέχεια, πληροφορούμαστε ότι δεν παρακολουθούσε τη Θεία Κοινωνία για τα έτη

1620-1622, ενώ την ίδια περίοδο είχε ενασχοληθεί με μαγεία του καιρού. Με την έναρξη της

σοδειάς του 1624, μαζί με άλλες εκατό γυναίκες προέβησαν σε κλοπή κρασιού από τον δικαστή

Höfleiner, στη συνέχεια, σκότωσε ένα βρέφος έξι εβδομάδων ενώ, τέλος, παρέσυρε και την κόρη

της. Τέλος, πληροφορούμαστε ότι εκτελέστηκε μαζί με τις συνεργούς της, την Barbara

Pichelmeirin και τη Regina Kirchstetterin.

Η Barbara Pichelmeirin γεννήθηκε γύρω στο 1554, δηλαδή την περίοδο των δικών ήταν

98 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg, 2η κατάθεση Justina Waxin (ελλιπής), 14 Σεπτεμβρίου 1624.

99 Στο ίδιο.
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περίπου 70 ετών. Παρόλο που το δόγμα των κατηγορούμενων δεν αναφέρεται πάντα μέσα στις

καταθέσεις, η Pichelmeirin ήταν πιθανόν Καθολική καθώς μέσα στα πρακτικά γίνεται αναφορά στη

συμπεριφορά της προς την όστια. Το 1608, στο Sarasdorf, έγινε το σύμφωνο με τον Διάβολο ο

οποίος εμφανίστηκε με τη μορφή ιερέα100 και την ονόμασε Furia ή Lusia. Επιδόθηκε επίσης σε

μαγεία καιρού και σάμπαθ, ενώ κατέστρεψε τον κήπο του Freiherr Carl, που πιθανόν ήταν μέλος

επιφανούς οικογένειας της περιοχής.101

Οι πληροφορίες που αντλούμε για την τρίτη κατηγορούμενη, Regina Kirchstetterin είναι

παρόμοιες με τις παραπάνω. Γεννήθηκε το 1564 και το 1619 υπέγραψε το συμβόλαιο με τον

Διάβολο, ο οποίος εμφανίστηκε μπροστά της με τη μορφή στρατιώτη. Συνέβαλε σε μαγεία καιρού

μαζί με τις άλλες δύο αλλά τονίζει ότι δεν διδάχθηκε ποτέ μαγεία από κανέναν, θέλοντας ίσως έτσι

να υποβαθμίσει τον ρόλο της και να παρουσιαστεί αρκετά χαμηλά στην ιεραρχία της σέχτας.102

Οι λιγοστές πληροφορίες που αντλούμε από τα πρακτικά μας επιτρέπουν να διατυπώσουμε

κάποια συμπεράσματα σχετικά με την κυρίαρχη παρουσία του γυναικείου φύλου στις δίκες του

Hainburg, την κοινωνική και οικονομική τους θέση, επιδιώκοντας να ανασυστήσουμε την εικόνα

της μάγισσας στο μέρος αυτό της Κάτω Αυστρίας.

4) H έμφυλη διάσταση της μαγείας στις δίκες του Hainburg

Η Christina Larner σε μελέτη103 της αναρωτιέται εάν “το κυνήγι μαγισσών ήταν κυνήγι

γυναικών”. Είναι γεγονός ότι η συντριπτική πλειοψηφία των θυμάτων των διώξεων ήταν γυναίκες

(περίπου το 80%, ενώ σε ορισμένες περιοχές, π.χ. Αγγλία, το ποσοστό τους έφτανε το 95-100%)104,

γεγονός που αποτέλεσε το βασικό επιχείρημα της άποψης αυτής, κυρίως στα έργα των

φεμινιστριών ιστορικών105, παρόλο που πιο πρόσφατα, παραδέχονται ότι δεν υπήρξε ένα

“ολοκαύτωμα εναντίον των γυναικών”106. Η στερεοτυπική μάγισσα εμφανιζόταν ως μια

ανεξάρτητη ενήλικη γυναίκα που δεν συμμορφώνεται με την ανδρική αντίληψη περί ορθής

100 Ο διάβολος συνήθως έπαιρνε τη μορφή ατόμων οικείων, από τον κοντινό περίγυρο των κατηγορουμένων, ή
προσώπων με κάποια εξουσία στην τοπική κοινότητα.

101 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg, κατέθεση Barbara Pichelmeirin και Regina Kirchstetterin, 21 Σεπτεμβρίου 1624.

102 Στο ίδιο.

103 Chr. Larner, Witchcraft Past and Present,Witchcraft and Religion. The Politics of Popular Belief, επίμ. Alan
Macfarlane, Οξφόρδη, Blackwell 1984, σ. 79-91.

104 Στο Hainburg συναντάμε αποκλειστικά γυναίκες στις δίκες της περιόδου υπό εξέταση.

105 Βλ. Anne Barstow, On Studying Witchcraft as Women’s History, ό.π., καθώς επίσης και: της ίδιας,Witchcraze: A
New History of European Witch Hunts, HarperCollins 1995.

106 Cl. Opitz- Belakhal, Witchcraft Studies from the perspective of Women’s and Gender History. A Report on recent
research, Magic, Ritual and Witchcraft 4:1 (2009), σ. 90.
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γυναικείας συμπεριφοράς και αποτελούσε απειλή για την ανδρική ηγεμονία. Είναι, επίσης, γεγονός

ότι από τον 16ο αιώνα και εξής, κατά την κορύφωση των θρησκευτικών διαμαχών, αρχίζει μία

εκστρατεία από τις αρχές, κοσμικές και θρησκευτικές, για γενικότερο έλεγχο της προσωπικής ζωής

των ανθρώπων και, μέσα στο πλαίσιο αυτό, γίνεται προσπάθεια για ασφυκτική αστυνόμευση της

σεξουαλικότητας τόσο των ανδρών όσο και των γυναικών. Ωστόσο, ενώ οι άνδρες καταδικάζονται

συνήθως για εγκλήματα βίας, οι γυναίκες είναι υπόλογες για εγκλήματα σεξουαλικής φύσης, όπως

πορνεία, ή σχετικά με τον παραδοσιακό ρόλο τους ως μητέρες, όπως βρεφοκτονία.107 Η γυναικεία

φύση, λοιπόν, ήταν πιο επιρρεπής σε εγκλήματα σεξουαλικής φύσης και γι’ αυτόν τον λόγο έλκυε

το ενδιαφέρον κοσμικών και εκκλησιαστικών αρχών.108

Αρκετά έντονη είναι η αντιπαράθεση πάνω στο ζήτημα της έμφυλης διάστασης της μαγείας

του 16ου αιώνα. Ισχυρή είναι η άποψη ότι η ταύτιση μαγείας και γυναικών πηγάζει, κυρίως, από

τον θεμελιωμένο μισογυνισμό ο οποίος βρίσκει έκφραση σε έργα λογίων της εποχής. Διερευνώντας

τη βασική πραγματεία που θεμελίωσε τη σύνδεση μεταξύ μαγείας και γυναικείου φύλου, το

Malleus Maleficarum, διαπιστώνει κανείς μέσα σε ποιο κλίμα έγινε η παραπάνω σύνδεση. Στο έργο

του Kramer, η μαγεία παρουσιάζεται ως έκφραση της απειλητικής γυναικείας σεξουαλικότητας,

αλλά ήδη από το Μεσαίωνα, οι μαγικές πεποιθήσεις αποδίδονται σε γυναίκες, ενώ υπερφυσικά

όντα, όπως οι lamiae ή οι strigae παίρνουν γυναικεία μορφή. Στο Malleus Maleficarum ο

συγγραφέας στρέφεται στο ερώτημα γιατί οι γυναίκες είναι πιο επιρρεπείς σε μοχθηρές

δεισιδαιμονίες, αλλά από την αρχή της πραγματείας του, θεωρεί ως δεδομένο το γυναικείο φύλο

των μαγισσών αφού χρησιμοποιεί πάντα γένος θηλυκό.109 Στη συνέχεια, προσπαθεί να απαντήσει

στο ερώτημα, παραπέμποντας σε σύγχρονες και πιο παλιές πηγές που αποδεικνύουν τη σύνδεση

της μαγείας με την αδύναμη γυναικεία φύση. Οι γυναίκες, αναφέρει, είναι πιο εύπιστες από τους

άνδρες και γι’ αυτό είναι πιο εύκολο να ξεγελαστούν από τον Σατανά. Είναι κουτσομπόλες και δεν

μπορεί κανείς να τις εμπιστευτεί, καθώς και αδύναμες σε σώμα και πνεύμα και για το λόγο αυτό,

βρίσκουν άλλους τρόπους, υπόγειους, για να βλάψουν.

Παρακάτω, περνάει στην παρουσίαση της ελαττωματικής σωματικής φύσης της γυναίκας.

Είναι πιο σαρκική από τον άνδρα και το γεγονός αυτό οφείλεται στην ελαττωματική της κατασκευή,

αφού δημιουργήθηκε από ένα “κυρτωμένο πλευρό”. Είναι, επομένως, ένα ατελές ον, ή, για να

χρησιμοποιήσουμε τον αριστοτελικό όρο, “ατελές αρσενικό”. Έχει μειωμένη πίστη και

αποδεικνύεται από την πρώτη κιόλας γυναίκα, την Εύα, που υπέκυψε στον πειρασμό. Άλλωστε,

107 Για την βρεφοκτονία ως γυναικείο έγκλημα βλ. U. Rublack, The Crimes of Women in Early Modern Germany,
Oxford Studies in Social History, OUP 1999, σ. 163-196.

108 K. Crawford, European Sexualities (1400-1600), Oxford University Press 2007, σ. 42.

109 The Malleus Maleficarum of Heinrich Kramer and James Sprenger, μέρος 1ο, Ζήτημα Στ΄, μεταφρ. Montague
Summers [1928].
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φαίνεται και από την ετυμολογία της λέξης femina: προέρχεται από το fe και minus, δηλαδή είναι

άτομο μειωμένης πίστης.110 Στη συνέχεια, περνά στην εξέταση των σαρκικών επιθυμιών των

γυναικών εξαιτίας των οποίων είναι ικανές να βλάψουν οποιονδήποτε. “Είναι εχθρός της φιλίας,

μια αναπόδραστη τιμωρία, ένα αναγκαίο κακό, φυσικός πειρασμός, [...] ένα κακό της φύσης

ζωγραφισμένο με ωραία χρώματα.”111 Κλείνει το κεφάλαιο, συμπεραίνοντας ότι “όλη η μαγεία

προέρχεται από την σαρκική λαγνεία, η οποία στις γυναίκες είναι αθεράπευτη”.112 Σε όλη την

έκταση του κεφαλαίου, για να τεκμηριώσει τις απόψεις του, χρησιμοποιεί παραδείγματα από

εκκλησιαστικές πηγές και κείμενα της κλασικής αρχαιότητας.

Τέλος, η επικινδυνότητα των γυναικών, σύμφωνα με τον συγγραφέα, έγκειται στο γεγονός

ότι έχουν την δυνατότητα, με διάφορες μεθόδους, να επεμβαίνουν σε ζητήματα αναπαραγωγής και

ερωτικής φύσης. Για να ικανοποιήσουν τις δικές τους επιθυμίες, είναι ικανές να προβούν σε

ερωτική μαγεία, να προκαλέσουν ανικανότητα σε άνδρες, αποβολές εμβρύων ή να προσφέρουν

βρέφη και παιδιά στον διάβολο. Είναι γεγονός ότι ο Kramer δίνει έμφαση στην αποκλίνουσα

σεξουαλικότητα των γυναικών και παρουσιάζει το έγκλημα της μαγείας ως λογικό και απαραίτητο

αποτέλεσμα της γυναικείας φύσης. Όλες οι γυναίκες είναι δυνάμει μάγισσες.

Το Malleus Maleficarum είναι ένα έργο της εποχής του το οποίο αναμφισβήτητα συνέβαλε

καθοριστικά στην κατασκευή της εικόνας της μάγισσας, αλλά, όπως προαναφέρθηκε, ξεκινά με το

δεδομένο ότι οι μάγισσες ήταν γυναίκες και δεν μπορεί από μόνο του να εξηγήσει το ερώτημα γιατί

οι γυναίκες ήταν τα κύρια αντικείμενα των διώξεων. Η εικόνα της γυναίκας μάγισσας είχε δομηθεί

πάνω σε στερεοτυπικές αντιλήψεις που ήταν ήδη διαδεδομένες κατά την εποχή που εξετάζουμε. Ο

Stuart Clark στο έργο του Thinking with Demons προσπαθεί να εντοπίσει την γλωσσική θεμελίωση

της μαγείας ως σχεδόν αποκλειστικά γυναικείου εγκλήματος εξετάζοντας τη ρητορική που

χρησιμοποιείται σε πραγματείες όπως το Malleus και εξηγεί γιατί οι μάγισσες προσλαμβάνονταν

ως γυναίκες και όχι γιατί ήταν πραγματικά γυναίκες. Καταλήγει τονίζοντας την διπολική θεώρηση

του κόσμου με τους άνδρες και τις γυναίκες να βρίσκονται στους αντίθετους πόλους και το θηλυκό

να αντιπροσωπεύει την απειλή για την φυσική τάξη πραγμάτων. Οι “κουτσομπόλες” γυναίκες

αποτελούσαν πρόκληση για την πατριαρχία και σφετερίζονταν τον έλεγχο της γλώσσας, ενώ οι

“πόρνες” επεδίωκαν σεξουαλική υπεροχή.113 Άλλωστε, στους άνδρες που κατηγορούνται για

μαγεία έχουν αποδοθεί γυναικεία χαρακτηριστικά, άρα δεν είναι σωστοί/ “φυσιολογικοί” άνδρες

αλλά εκθηλύνονταν.

110 Στο ίδιο, σ. 102.

111 Στο ίδιο, σ. 100.

112 Στο ίδιο, σ. 114.

113 St. Clark, Thinking with Demons, Oxford University Press, Οξφόρδη 1997, σ. 131.
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Αναμφισβήτητα, κατά την εποχή της Μεταρρύθμισης υπήρχε κρίση στις έμφυλες σχέσεις

και, όπως προαναφέρθηκε, γίνονταν προσπάθειες στην Ευρώπη, Καθολική και Προτεσταντική, για

πιο στενή οριοθέτηση της πατριαρχίας. Επιστρέφοντας στις δίκες του Hainburg, βλέπουμε ότι στις

μαρτυρίες συναντάμε για άλλη μια φορά το στερεοτυπικό μοντέλο της μάγισσας, όπως αναλύθηκε

παραπάνω. Οι μάγισσες του Hainburg δέχονται επίσκεψη από τον Διάβολο μεταμφιεσμένο σε

κάποιο οικείο πρόσωπο, απαρνιούνται το βάπτισμά τους και την πίστη τους με το νέο βάπτισμα.

Στη συνέχεια, προχωρούν στη σύναψη του συμφώνου μαζί του, το οποίο επισφραγίζεται με

σεξουαλική συνεύρεση και το διαβολικό σημάδι πάνω στο σώμα τους. Το σύμφωνο τους δίνει τη

δύναμη να μεταμορφώνονται και να πετούν προς τα μέρη όπου γίνονταν οι μαγικές τους συνάξεις,

να διαπράττουν φόνους, να προκαλούν καταστροφές σε σοδειές και μαγεία καιρού. Όλα αυτά είναι

χαρακτηριστικά της παραδοσιακής εικόνας της μάγισσας η οποία συναντάται σε όλη την Ευρώπη.

Ωστόσο, μπορούν να αντληθούν κάποια συμπεράσματα σχετικά με την έμφυλη διάστασή της.

Σαφώς η πατριαρχία ως κατηγορία ανάλυσης παίζει σημαντικό ρόλο στις κατηγορίες περί μαγείας,

αλλά εκείνο που είναι σημαντικό να τονιστεί στις περιπτώσεις του Hainburg είναι η προσωπική

εμπειρία των γυναικών που καταθέτουν και μπορεί να διαμορφώσει μια εικόνα για τις καθημερινές

επιθυμίες και φόβους της κοινότητας.

Αρχικά, παρόλο που δεν είναι σαφές, παρά μόνο σε ελάχιστες υποθέσεις, οι κατηγορίες

προέρχονται αποκλειστικά από γυναίκες προς γυναίκες στις δίκες του έτους 1617, ενώ μόνο στο

πρώτο επεισόδιο του 1624 η έναρξη της διαδικασίας γίνεται από τον δικαστή Mätl. Ωστόσο, δεν

μπορεί να υποστηριχτεί εξ ολοκλήρου ότι οι διώξεις αντανακλούν έμφυλο ανταγωνισμό μέσα στην

κοινότητα του Hainburg. Ο Mätl πιθανόν μπήκε στην παραπάνω διαδικασία αφενός, για να

υπερασπιστεί την σωματική ακεραιότητα τη δική του και της γυναίκας του και, αφετέρου, να

προστατεύσει την περιουσία του από την επίθεση της μάγισσας. Το ίδιο κίνητρο, ενδεχομένως,

υπάρχει και στην κατηγορία της Mellzerin στο δεύτερο επεισόδιο του 1624 αλλά, λόγω της

αποσπασματικότητας της μαρτυρίας της, δεν μπορεί να διατυπωθεί κάποια ερμηνεία με σιγουριά.

Από την ομολογία της Justina Waxin, όμως, βλέπουμε για άλλη μια φορά να ομολογεί την

προσπάθεια να επιτεθεί κατά της υγείας συγχωριανών της, αλλά η βασική κατηγορία γυρνάει γύρω

από την συμμετοχή της σε σάμπαθ. Σε όλες, ανεξαιρέτως, τις ομολογίες υπάρχουν αναφορές για

επιθέσεις κατά της περιουσίας και υγείας των γειτόνων.

Για τους λόγους που αναφέρθηκαν παραπάνω, επομένως, δεν μπορούμε να βασίσουμε τις

ερμηνείες για την έμφυλη διάσταση των δικών πάνω στην ερμηνεία της Roper για τον ανταγωνισμό

μεταξύ γυναικών και την αγωνία γύρω από το θέμα της μητρότητας, που είχε κεντρικό ρόλο στις

δίκες της Αυγούστας. Ωστόσο, υπάρχει ακόμα μία διάσταση της μαγείας του Hainburg που πρέπει
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να εξεταστεί: η πλειοψηφία των γυναικών που κατηγορούνται είναι ηλικιωμένες114, χωρίς όμως να

γνωρίζουμε για όλες την οικογενειακή τους κατάσταση. Η γριά μάγισσα, ή αλλιώς η γυναίκα σε

εμμηνόπαυση, αντιπροσώπευε σε όλη την Ευρώπη την κακία και την “τοξική” συμπεριφορά. Το

σώμα των μαγισσών βρίσκεται στο επίκεντρο του ενδιαφέροντος στις δίκες της πρώιμης νεότερης

εποχής και, ειδικότερα, του Hainburg. Οι δικαστές αναζητούν εμμονικά το διαβολικό σημάδι πάνω

στα σώματά τους, τις υποβάλλουν σε βασανιστήρια και κάνουν ερωτήσεις για να εκμαιεύσουν

λεπτομέρειες για την σεξουαλική τους ζωή. Οι περισσότερες γυναίκες κατηγορούμενες για μαγεία

ομολογούν ότι είχαν παρασυρθεί από μεγαλύτερες γυναίκες που τις είχαν συστήσει στον

διάβολο.115

Στην πρώιμη νεότερη εποχή, η ηλικιωμένη γυναίκα συνιστούσε σημαντικό κίνδυνο για την

πατριαρχία και την ιεραρχία του νοικοκυριού. Δε βρισκόταν σε αναπαραγωγική ηλικία και η εικόνα

της ήταν μια αντιστροφή της νεαρής και γόνιμης γυναίκας. Το σώμα της, εκτός από αποκρουστικό,

προκαλούσε φόβο γιατί ήταν σεξουαλικά αδηφάγο και “στεγνό” και αναζητούσε την “τροφή” του

στα βρέφη.116 Οι ηλικιωμένες είχαν επίσης τη δύναμη να καταστρέφουν νέους άνδρες και,

κινούμενες από τον φθόνο τους προς τις νέες γυναίκες, προκαλούσαν ανικανότητα και στειρότητα.

Εκείνες οι γυναίκες συνήθως δεν είχαν σταθερό εισόδημα και η πιο συνηθισμένη τους θέση ήταν

εκείνη της μαμής, της βοηθού στο νοικοκυριό ή υπηρέτριας. Η γνώση τους πάνω στις λειτουργίες

του σώματος και η πρόσβαση σε εμπειρικές θεραπευτικές μεθόδους, τις καθιστούσαν μάλλον

εύκολα ύποπτες σε περιπτώσεις που κάτι πήγαινε στραβά μέσα στο νοικοκυριό. Στις δίκες του

Hainburg το 1617 οι μάγισσες ομολογούν ότι δολοφονούσαν βρέφη και παιδιά συγχωριανών τους

τα οποία στη συνέχεια μαγείρευαν στα σάμπαθ.117 Εκτός από το καννιβαλιστικό στοιχείο που

υπάρχει εδώ, έρχεται ακόμα μία διάσταση της φρικαλεότητας των μαγισσών: χρησιμοποιούσαν τη

μαγειρεμένη βρεφική σάρκα για αλοιφές που τους έδιναν τη δυνατότητα να πετούν ή για την

παραγωγή διαφόρων δηλητηριωδών ουσιών για να προκαλούσαν βλάβες σε ανθρώπους και ζώα.

Η Roper, χρησιμοποιώντας τα εργαλεία της ψυχανάλυσης για να δώσει ερμηνεία σ’ αυτές

114 Σε όλες σχεδόν τις καταθέσεις αναφέρεται η ηλικία των κατηγορούμενων. Ηλικιωμένες χαρακτηρίζονται πάντα σε
συνάρτηση με το προσδόκιμο ζωής του 17ου αιώνα.

115 Βλ. περίπτωση της Ibanconitschin.

116 Άλλωστε ήταν διαδεδομένη η αρχή ότι η γυναίκα, ως ανολοκλήρωτο δημιούργημα, οδηγούνταν κυρίως από τις
ορμές της μήτρας της, από όπου πήγαζαν και όλες οι κακίες της, ενώ η σεξουαλική ασυδοσία των ηλικιωμένων
γυναικών ήταν ακόμα πιο επικίνδυνη καθώς δεν οδηγούσε σε αναπαραγωγή (R. Muchembled,Μια Ιστορία του
Διαβόλου, ό.π., σελ. 125.). Σχετικά με το “στέγνωμα” βρεφών, σε πληθώρα ομολογιών, αναφέρονται φόνοι παιδιών με
το να τους πίνουν το αίμα.

117 Ενδεικτικά βλέπουμε τα παραπάνω στοιχεία στις ομολογίες των γυναικών τόσο του 1617 όσο και του 1624:
Κατάθεση Barbara Stadtschreiberin, 22 Νοεμβρίου 1617, Anna Reichardtin, 23/24 Νοεμβρίου 1617, Barbara Mauerin
[χωρίς ημερομηνία], ετυμηγορίες του δικαστή για τις Catarina Ibanconitschin, Apolonia Schalitschin, Agnes
Fabianitschin, 21 Ιουλίου 1624.
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τις ομολογίες, διατυπώνει την άποψη ότι οι κατηγορίες που εστιάζουν σε μαγικές σκόνες και

δηλητηριώδεις ουσίες τροφοδοτούνται από φόβους γύρω από την διατροφή και κυρίως, εκείνη που

έδινε η μητέρα στο μωρό.118 Εάν το παιδί αρρώσταινε, ειδικά κατά την διάρκεια των πρώτων

κρίσιμων εβδομάδων της ζωής του, οι φόβοι και οι ενοχές της μητέρας κατευθύνονταν προς άλλο

κοντινό πρόσωπο, το οποίο συνήθως ήταν η υπηρέτρια που είχε αναλάβει τη φροντίδα του βρέφους

και της μητέρας και διέθετε τις ικανότητες που προαναφέραμε. Βασικό στοιχείο που θεωρούνταν

και το κίνητρο των μαγισσών (και δη των ηλικιωμένων) ήταν ο φθόνος εναντίον των νεαρών

γυναικών που συνδεόταν αναμφισβήτητα με τη φτώχεια, τη στειρότητα και την περιθωριοποίηση

κατηγορούμενων γυναικών.119 Και τα δύο φύλα υπέφεραν από το γήρας, αλλά ήταν η κοινωνική

θέση των γυναικών που συνδεόταν σχεδόν αποκλειστικά με την αναπαραγωγική τους ικανότητα.

Επιπλέον, η μοναχικότητα των γυναικών αυτών ήταν, σε πολλές περιπτώσεις, απόδειξη της κακίας

και της επικινδυνότητάς τους. Στα δικαστικά πρακτικά του Hainburg, οι κατηγορούμενες, από τις

λίγες λεπτομέρειες που έχουμε για τις ζωές τους, αναφέρονται ως μητέρες και σύζυγοι, αλλά

φαίνεται ότι ανήκαν στα χαμηλότερα κοινωνικά στρώματα120 και πιθανόν αντιμετώπιζαν

προβλήματα επιβίωσης.

Ένα ακόμα ενδιαφέρον στοιχείο που αντλείται από τις ομολογίες στο Hainburg ήταν οι

διαβολικοί εραστές των μαγισσών. Χωρίς να γίνονται εκτενείς περιγραφές των επισκέψεων του

Διαβόλου (πιθανόν ο γραμματέας το επέλεγε χάριν οικονομίας χώρου και χρόνου), οι ομολογίες, η

μία μετά την άλλη, είναι και πάλι σχεδόν πανομοιότυπες: οι μάγισσες δέχονται επίσκεψη από τον

ίδιο τον Διάβολο, τον οποίο ανέφεραν είτε με κάποιο όνομα για να κάνουν πιο αληθοφανή την

ιστορία τους είτε ως “κακό πνεύμα”, δελεάζονταν από την προσφορά του και, ως αντάλλαγμα

πλαγιάζουν μαζί του. Για να επισφραγιστεί η ένωση μαζί του, τους αφήνει το διαβολικό σημάδι121

πάνω στο σώμα τους και έτσι ολοκληρώνεται το σύμφωνο μαζί του. Στη συνέχεια, η

ολοκληρωμένη, πλέον, μάγισσα είναι υποχρεωμένη να απαρνηθεί το δόγμα της, να καταπατήσει

την όστια και τον σταυρό και αναβαπτίζεται με όνομα που της δίνει εκείνος. Η αφήγηση αυτή δεν

είναι καινούρια ή πρωτότυπη για την Ευρώπη του 17ου αιώνα, αλλά κυριαρχεί στις δίκες μαγισσών

της περιόδου. Το διαβολικό σύμφωνο, το οποίο για να είναι έγκυρο πρέπει να ακολουθήσει

συνουσία, είναι σταθερό στοιχείο τόσο της δαιμονολογίας όσο και των λαϊκών ιστοριών και

118 L. Roper, Oedipus and the Devil, ο.π., σ. 208.

119 Της ίδιας,Witch Craze. Terror and Fantasy in Baroque Germany, ό.π., σ. 160.

120 Αυτό συμπεραίνεται από το γεγονός ότι ενδίδουν στον Διάβολο αφού εκείνος τις έχει δελεάσει με υλικά αγαθά ή
χρήματα.

121 Οι γυναίκες υποβάλλονταν στην ντροπιαστική εξέταση του γυμνού σώματός τους από τις αρχές ή από άλλες
γυναίκες για την ανακάλυψη του σημαδιού που είχε αφήσει ο διάβολος. Το σημάδι μπορούσε να είναι οποιοδήποτε
σημάδι από τη γέννησή τους, κάποια ουλή ή κάποια παραμόρφωση.
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παραμυθιών και είναι, αναμφισβήτητα, ένας παράγοντας που χαρακτηρίζει την εποχή του πανικού,

του witch-craze. Η ιδέα της διαβολικής αποπλάνησης έρχεται σε απευθείας σύνδεση με την

κυρίαρχη ιδέα σχετικά με την ακόρεστη σεξουαλικότητα των γυναικών, όπως φαίνεται και στο

Malleus Maleficarum και αναλύθηκε παραπάνω, η οποία τις οδηγεί να πλαγιάζουν ακόμα και με

τον διάβολο και είναι η βασική αιτία της πτώσης τους.

Εκείνο που είναι ενδιαφέρον, ωστόσο, είναι η μορφή που παίρνει ο σατανάς όταν

επισκέπτεται τα θύματά του. Συνήθως είναι κάποιος νέος άνδρας από το οικείο περιβάλλον τους,

καλοντυμένος, κυρίως στα μαύρα, γεμάτος αυτοπεποίθηση και ενέπνεε σιγουριά και ασφάλεια,

κυρίως οικονομική. Συγκεκριμένα, στο Hainburg ο Διάβολος εμφανίζεται με τη μορφή

αμπελουργού (τέσσερις φορές), όμορφου άνδρα “με ωραία ρούχα” (δύο φορές), και από μία φορά

ως αγρότης, ιερέας, στρατιώτης, νεαρός Ούγγρος, Κροάτης και γραμματέας. Κάθε μια από τις

εμφανίσεις του φανερώνει και κάτι τόσο για το κοινωνικό- οικονομικό περιβάλλον της κοινότητας

όσο και για την φαντασία των θυμάτων. Όπως προαναφέρθηκε, το Hainburg είναι μια συνοριακή

περιοχή, τόπος στρατιωτικών συγκρούσεων και, επομένως, οι κάτοικοί του έρχονταν σε συχνή

επαφή με στρατιωτικούς πληθυσμούς που κατασκήνωναν εκεί αλλά και με γειτονικούς πληθυσμούς

(Ούγγρους και Κροάτες που πιθανόν μετακινούνταν και εποίκιζαν την περιοχή). Επιπλέον, το

Hainburg ήταν κατά κόρον αγροτική περιοχή (όπως θα αναφερθεί παρακάτω), επομένως, δεν

εκπλήσσει η συχνή αναφορά των μαγισσών σε αμπελουργούς και αγρότες αφού είναι λογικό να

συνιστούσαν ένα μεγάλο ποσοστό των κατοίκων και να συναναστρέφονταν μαζί τους.

Οι διαβολικοί εραστές προέρχονταν, όπως φαίνεται, είτε από το ίδιο είτε από λίγο ανώτερο

κοινωνικό στρώμα από τις μάγισσες αλλά σε κάποιες περιπτώσεις ήταν άτομα με κάποιο κύρος

στην κοινότητα (π.χ. ιερέας). Οι ομολογίες αυτές ίσως να αντανακλούν καταπιεσμένες επιθυμίες ή

φαντασιώσεις των γυναικών, γεγονός που εξηγείται από την δύναμη των γονεϊκών μορφών στην

πρώιμη νεότερη κοινωνία. Οι γυναίκες δεν είχαν λόγο όταν ερχόταν η στιγμή επιλογής του

γαμήλιου συντρόφου. Οι γονείς δρομολογούσαν σχεδόν πάντα γαμήλιες στρατηγικές για τα παιδιά

τους με στόχο πάντα την διατήρηση της οικογενειακής περιουσίας και την προώθηση

οικογενειακών συμφερόντων.122 Είναι, επίσης, πιθανό, εκείνες οι ιστορίες αποπλάνησης να

αποτελούν ομολογίες μοιχείας, οι οποίες κατασκευάζονται με έναν εραστή ως πνευματικό ον το

οποίο προσφέρει πλούτη στο θύμα του και στο οποίο είναι αδύνατο κανείς να αντισταθεί. Οι

κατηγορούμενες, λοιπόν, ανακυκλώνουν προσωπικές εμπειρίες αποπλάνησης, για να γίνουν πιο

πειστικές και στους ανακριτές τους, και μέσω των καθοδηγούμενων ερωτήσεων οι παράνομες

122 Για τις γαμήλιες στρατηγικές στην πρώιμη νεότερη Αυγούστα βλ. L. Roper, The Holy Household. Women and
Morals in Reformation Augsburg, Clarendon Press, Οξφόρδη 1991. Αλλά και για την καθολική Βενετία βλ. J. Ferraro,
Marriage Wars in Late Renaissance Venice, Oxford University Press 2001.
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σχέσεις τους να αποτελούν υπόβαθρο για την ένταξή τους στη μαγική σέχτα.123 Άλλωστε, η τιμή

των γυναικών συνδεόταν άμεσα με τη σεξουαλικότητα, η οποία ήταν αποδεκτή μόνο εντός του

πλαισίου του γάμου. Οι μάγισσες που πλάγιαζαν με τον Σατανά, όχι μόνο ασκούσαν διασπαστική

επιρροή στον γάμο τους αλλά ακόμα ήταν επικίνδυνες για την σταθερότητα της ευρύτερης

κοινωνίας. Η υπόσχεση γάμου από εκείνον ήταν συνηθισμένη στις ιστορίες αποπλάνησης, ωστόσο

κάτι τέτοιο δεν επιβεβαιώνεται απόλυτα στην περίπτωση του Hainburg. Βέβαια, θα μπορούσε να

στηριχθεί καθώς στην περιοχή της Κάτω Αυστρίας οι γυναίκες συνήθιζαν να παντρεύονται νωρίς

και το φαινόμενο της χηρείας ή των νόθων παιδιών ήταν αρκετά σπάνιο μέχρι τον 18ο αιώνα.124

Σε κάποιες από τις ομολογίες, οι ανακριτές καταφέρνουν να αποσπάσουν περισσότερες

λεπτομέρειες από τις γυναίκες σχετικά με την εμπειρία τους με τον Διάβολο. Σε όσες μαρτυρίες την

διαθέτουμε, η επαφή περιγράφεται ως δυσάρεστη και αναφέρεται η ψυχρότητα του σώματος του

Διαβόλου, ενώ όταν η πράξη τελείωνε συνήθως έρχονταν ξανά συναισθήματα θλίψης. Είναι πιθανό

οι κατηγορούμενες να επιθυμούσαν να μειώσουν έτσι την ενοχή τους, όπως και στην περίπτωση

που περιγράφουν την κατώτερη θέση τους στα μαγικά συμπόσια. Σύμφωνα με την Roper ξανά, η

εμμονή των αρχών με τη σεξουαλική ζωή των μαγισσών οφείλεται στο γενικότερο άγχος της

εποχής σχετικά με θέματα αναπαραγωγής και εξωσυζυγικών σχέσεων.125 Από τη μία, πιθανόν οι

άνθρωποι της πρώιμης νεότερης εποχής να επιζητούσαν την ελευθερία για εξωσυζυγικό σεξ χωρίς

το άγχος κάποιο απογόνου και από την άλλη, η γονιμότητα και η διασφάλισή της ήταν επιτακτική

ανάγκη για την κοινωνία. Εδώ έρχεται και ο παραδοσιακός ρόλος των μαγισσών που διαθέτουν

γνώσεις πάνω σε μεθόδους τερματισμού των ανεπιθύμητων κυήσεων για την απελευθέρωση των

γυναικών από τις συνέπειες των σχέσεών τους. Σίγουρα, η εγκυμοσύνη ήταν ντροπιαστική

κατάσταση για ανύπαντρες γυναίκες οι οποίες διέτρεχαν τον κίνδυνο να χαρακτηριστούν ως πόρνες

και ίσως κατέφευγαν στη βρεφοκτονία. Τέλος, διέθεταν γνώσεις για την θεραπεία της στειρότητας

και την εξασφάλιση γέννησης υγιών παιδιών, γνώσεις που θεωρούνταν ότι περνούσαν από μητέρα

σε κόρη ή ασκούνταν από τις “σοφές” γυναίκες. Έτσι λοιπόν, αιτιολογούνται οι διηγήσεις των

γυναικών σχετικά με ερωτικές σχέσεις και επιθυμία για γάμο (έστω και με τον Διάβολο), ενώ οι

δικαστές (και πιθανόν οι κατήγοροι) μεταμορφώνουν τις διηγήσεις αυτές σε τρομακτικές ιστορίες

123 J. B. Durrant, Witchcraft, Gender and Society in Early Modern Germany, Brill, Leiden 2007, σ. 154-155.

124 Σύμφωνα με τον Erich Landsteiner, στις περιοχές της Κάτω Αυστρίας, όπου κυριαρχούσε η αμπελουργία ως
οικονομική προσοδοφόρα δραστηριότητα, οι γυναίκες (αλλά και οι άντρες) κατά την προ-βιομηχανική εποχή
παντρεύονταν σε νεαρή ηλικία ώστε μέσα στα νοικοκυριά να εκμεταλλευτούν την υψηλή παραγωγικότητα της γης.
Κυρίαρχη μορφή οικογένειας ήταν η πυρηνική. Η τάση αυτή υπήρχε μέχρι το τέλος του 18ου αιώνα, όταν τόσο η
πρωτο-εκβιομηχάνιση όσο και κλιματικοί παράγοντες, η οινοπαραγωγή αρχίζει να φθίνει και να αντικαθίσταται από
άλλα είδη και δεν υπάρχει τόσο μεγάλη επιτακτική ανάγκη για τις χήρες ή τις ανύπαντρες γυναίκες να παντρευτούν σε
μικρή ηλικία. E. Landsteiner, Household, Family and Economy among Wine-Growing Peasants: the case of Lower
Austria in the First Half of the 19th Century, History of the Family, an International Quarterly 4:2 (1999), 113-135.

125 L. Roper, Witch Craze, ό.π., σ. 102.



40

για ηλικιωμένες γυναίκες που αποτελούν πηγή του θανάτου και του αφανισμού.126 Οι ιστορίες και

οι φόβοι για ηλικιωμένες γυναίκες- μάγισσες που έβλαπταν μητέρες και βρέφη ήταν εύκολο να

ριζωθούν σε μια κοινωνία που έθετε αυστηρούς ελέγχους στον γάμο και τη γονιμότητα.

Οι μάγισσες του Hainburg, επομένως, φαίνεται να εντάσσονται μέσα στην ιδέα της

παραδοσιακής επικίνδυνης γυναίκας η οποία, αντλώντας δύναμη από το σύμφωνο με τον Διάβολο,

έχει στη διάθεσή της ουσίες και μεθόδους για να βλάψει, όποτε το επιθυμεί, τον περίγυρό της. Απ’

ό τι φαίνεται όμως, οι γυναίκες αυτές, σε αντίθεση με το μοντέλο που κυριαρχεί στην

ιστοριογραφία, οι γυναίκες αυτές δεν ήταν περιθωριοποιημένες αλλά μέλη της κοινότητας που

εμπλέκονταν σε περίπλοκα δίκτυα συναλλαγών με τους συγχωριανούς τους. Η μαγεία στο

Hainburg δεν αντανακλούσε κάποιον έμφυλο ανταγωνισμό ή μίσος αλλά ήταν ένα μέσο επίλυσης

ενδοκοινοτικών αντιπαραθέσεων (κυρίως αν δούμε τα πιο λεπτομερή επεισόδια του 1624) και

αντιμετώπισης καθημερινών προκλήσεων (όπως θα δούμε παρακάτω).

126 Στο ίδιο, σ. 103.
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5) Το διαβολικό σύμφωνο και οι μαγικοί χοροί

Πριν οι μάγισσες του Hainburg μεταβούν στον τόπο όπου διεξάγονταν οι χοροί και οι

συγκεντρώσεις τους και επιδοθούν στις καταστροφικές μαγικές πρακτικές τους, υπογράφουν το

σύμφωνο με τον Διάβολο ο οποίος τους δίνει τη δύναμη πετούν και να διαπράττουν όλες τις

ολέθριες πράξεις τους. Οι δικαστές, για να ανασυστήσουν το διαβολικό σύμφωνο, ανιχνεύουν στις

ανακρίσεις τα βασικά του συστατικά: το βάπτισμα, τη σεξουαλική συνεύρεση με τον Σατανά και το

διαβολικό σημάδι πάνω στα σώματα των μαγισσών. Κατόπιν, οι γυναίκες αποκτούν τη δύναμη να

πετούν στον αέρα, να μεταμορφώνονται (αν και δεν έχουμε αντίστοιχες μαρτυρίες για το Hainburg)

και να συγκεντρώνονται για τους μαγικούς τους χορούς ή σάμπαθ.

Ως ένδειξη, λοιπόν, του διαβολικού συμφώνου είναι το διαβολικό σημάδι πάνω στα σώματα

των κατηγορούμενων γυναικών το οποίο μπορεί να πάρει διαφορετικές μορφές, Στις περισσότερες

περιπτώσεις πρόκειται για κάποιον τραυματισμό ή κάποιο σημάδι γέννησης το οποίο όμως

λειτουργεί τέλεια ως το μαγικό στίγμα. Στις καταθέσεις των μαγισσών, όπως της Barbara

Pichelmairin και της Justina Waxin, βλέπουμε ότι δεν υπάρχει ιδιαίτερη προτίμηση σχετικά με το

ποια πλευρά του σώματος θα επιλέξει ο Διάβολος για να αφήσει το σημάδι του, ούτε συγκεκριμένο

σημείο του σώματος.

Βασικό χαρακτηριστικό της σύναψης τους διαβολικού συμφώνου είναι η αντιστροφή και η

γελοιοποίηση των χριστιανικών τελετουργιών και, ειδικότερα, του μυστηρίου του βαπτίσματος. O

Διάβολος βαπτίζει τα θύματά του δίνοντάς τους νέα ονόματα και τα καθοδηγεί ώστε να

“απαλλαγούν” από το χριστιανικό βάπτισμά τους, το οποίο σύμφωνα με θεολόγους δεν μπορεί

εύκολα να ακυρωθεί. Στη συνέχεια, ακολουθεί η απάρνηση του Θεού και των διδαγμάτων της

Εκκλησίας, γεγονός που σηματοδοτούσε την έξοδό τους από την χριστιανική κοινότητα. Παρόμοιες

αναφορές σχετικά με το βάπτισμα των μαγισσών υπάρχουν σε μαρτυρίες κυρίως από περιοχές της

Αντιμεταρρύθμισης.

Η εμφάνιση του Διαβόλου, ωστόσο, έρχεται αργότερα στις περιγραφές των γυναικών. Η

αρχική επαφή και η μύηση γίνεται έμμεσα, με μια γυναίκα στον ρόλο του διαμεσολαβητή, συνήθως

μεγαλύτερης ηλικίας, γνωστής ή συγγενούς του θύματος, που πιθανόν να είχε τη φήμη της

μάγισσας στην κοινότητα, αλλά δυστυχώς δεν έχουμε περισσότερα παραδείγματα σχετικά με το

θέμα. Μια σύντομη περιγραφή της προσέγγισής της από τη “διαμεσολαβήτρια” δίνει η Justina

Waxin στην ομολογία της στις 13 Σεπτεμβρίου 1624. Ήταν 31 ετών όταν έγινε η πρώτη της επαφή

με τη μαγεία, πιθανόν στον τόπο που γεννήθηκε, στο Jois, από μια γυναίκα με το όνομα

Schelnpergerin. Δυστυχώς, δεν έχουμε επιπλέον στοιχεία σχετικά με την ακριβή σχέση της

γυναίκας με την Justina, αλλά ίσως να πρόκειται για κάποια συγγενή της. Αναφέρει ότι βρισκόταν
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σε μεγάλη ένδεια και πιθανόν να είχε ήδη τη φήμη της μάγισσας.127 Σε συνέχεια της ομολογίας της,

αναφέρεται σε μία ακόμα “δασκάλα”, την Rosenhammerin, μια ηλικιωμένη γυναίκα, η οποία την

μύησε στο Höfflein στη μαγεία καιρού. Το ενδιαφέρον εδώ είναι ότι όταν η Justina προσπάθησε να

αντισταθεί, η Rosenhammerin κάλεσε 15 περίπου μάγισσες, οι οποίες κατονομάζονται και

δηλώνεται ότι εκείνη την εποχή ήταν όλες εκτός από μια νεκρές, και όλες μαζί πήγαν “να

συναντήσουν δαίμονες” σε κάποια απομονωμένη τοποθεσία όπου πιθανόν να την δίδαξαν τη

μαγεία του καιρού. Οι γυναίκες που δηλώνονται στο σημείο αυτό πιθανόν συνδέονταν με

προηγούμενο επεισόδιο μαγικών διώξεων στο Hainburg, ίσως εκείνο του 1617. Ο λόγος για το

οποίο, στην περίπτωση της Waxin, υπάρχουν δύο “δασκάλες” μαγείας είναι άγνωστος. Φαίνεται,

ωστόσο, ότι οι ρόλοι τους ήταν επιμερισμένοι. Όπως προαναφέρθηκε, η Rosenhammerin την μύησε

σε μαγικές πρακτικές, ενώ η Schelnpergerin ανέλαβε τον ρόλο του διαμεσολαβητή μεταξύ της

Justina και του Διαβόλου.

Παρακάτω, συναντάμε την κατάθεση της Barbara Pichelmairin, στις 1 και 2 Οκτωβρίου του

ίδιου χρόνου. Σε ηλικία 54 ετών συνάντησε μία γυναίκα ονόματι Schweinhalterin από το Sarasdorf,

η οποία την παρέσυρε προσφέροντάς της δείπνο στο Enzedorf, όπου συνάντησε και για πρώτη

φορά τον Σατανά. Αρχικά, αναφέρει ότι ο δαίμονας εμφανίστηκε με τη μορφή ενός γραφέα και

ονομαζόταν Cäsperl αλλά στην δεύτερη ομολογία τον ονομάζει Lienharth.128 Δεν είναι σαφής ο

λόγος αυτής της αντίφασης, αλλά μπορούμε να υποθέσουμε ότι οι γυναίκες κατά τη διάρκεια της

μύησής τους συναντούσαν παραπάνω από έναν δαίμονα. Σε αντίθεση με τις δύο γυναίκες που

προαναφέρθηκαν, η τρίτη, η Regina Kirchstetterin, όχι μόνο δεν ομολογεί ότι παρασύρθηκε από

κάποια άγνωστη γυναίκα, αλλά από τις Barbara Pichelmairin και Justina Waxin, τις συνοδούς της

στις νυχτερινές τους συγκεντρώσεις.129 Η παθητική της στάση στους τόπους των σάμπαθ δεν

μπορεί να κατανοηθεί πλήρως. Ίσως να ακολουθούσε στρατηγική για να ελαφρύνει την ενοχή της

και να της δοθεί κάποια περισσότερο επιεικής ποινή.

Η σύλληψή τους από τις αρχές σηματοδοτεί και το τέλος των επαφών τους με τον Διάβολο.

Όμως, συχνές είναι οι μαρτυρίες για επισκέψεις του Σατανά τις νύχτες στη φυλακή, οι οποίες

ακολουθούνταν σε ορισμένες περιπτώσεις από σεξουαλική συνεύρεση με τα θύματά του. Σύμφωνα

με ερευνητές της ψυχοϊστορίας, οι μαρτυρίες αυτές συνδέονταν με ερωτικές φαντασιώσεις των

κρατούμενων γυναικών.130 Στις δίκες του Hainburg το στοιχείο αυτό απουσιάζει και η σταθερή

αναφορά των κατηγορούμενων είναι οι επισκέψεις όχι από τον ίδιο τον Διάβολο, αλλά από

127 Δικαστικό πρωτόκολλο Hainburg 1624, Κατάθεση Justina Waxin (ελλιπής), 13 Σεπτεμβρίου 1624.

128 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg 1624, κατάθεση Barbara Pichelmairin, 1 και 2 Οκτωβρίου 1624.

129 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg, κατάθεση Regina Kirchstetterin, 7 Νοεμβρίου 1624.

130 L. Roper, Oedipus and the Devil, ό.π., σ. 232.
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γυναίκες- συντρόφους τους στις μαγικές τους δραστηριότητες, οι οποίες τις επισκέπτονται στα

κελιά τους για προσφορά παρηγοριάς και βοήθειας. Στην πλούσια κατάθεση της Justina Waxin,

πληροφορούμαστε ότι τη νύχτα της 21ης Αυγούστου, ήρθαν στο κελί της τρεις γυναίκες, οι οποίες

ήθελαν να την βοηθήσουν να αποδράσει. Ομολογεί ότι τις δύο από τις τρεις γυναίκες τις γνώριζε

(τα ονόματά τους ήταν Voglerin και Neumairin) από μια συνάντησή τους στο Frauenperg τον

περασμένο χρόνο όπου είχαν συμμετάσχει σε μαγικό χορό.131 Για την τρίτη γυναίκα δεν

μαθαίνουμε παραπάνω πληροφορίες.

Σταθερό στοιχείο στις ομολογίες των μαγισσών του Hainburg είναι οι αναφορές τους στις

νυχτερινές τους συναντήσεις, όπως άλλωστε συναντούνται και στην πλειοψηφία των ομολογιών

στην ηπειρωτική Ευρώπη και, κυρίως, στις περιοχές όπου οι μαγικές διώξεις γνώρισαν μεγάλη

έξαρση. Είναι, λοιπόν, ενδιαφέρον να διερευνήσουμε τον χαρακτήρα του σάμπαθ στην Κάτω

Αυστρία με επίκεντρο την κοινότητα που μελετάμε και να εντοπίσουμε πιθανόν διαφορές ή

συγκλίσεις μεταξύ των λαϊκών νοοτροπιών, όπως μας τις μεταφέρουν πάντα διαμεσολαβημένες τα

δικαστικά πρακτικά, και των ιδεών των ελίτ για το σάμπαθ.

Οι μάγισσες, μετά την υπογραφή του συμφώνου με τον Σατανά, αποκτούσαν τη δυνατότητα

να μεταμορφώνονται και να πετούν προς γειτονικές περιοχές, όπου συναντούσαν κρυφά άλλες

μάγισσες. Ο τόπος των συναντήσεών τους αναφέρεται στις ομολογίες του έτους 1617 με την

ονομασία Praunsberg ή Hainburgerberg, που πιθανόν πρόκειται για βουνά ή δασικές εκτάσεις στην

ευρύτερη περιοχή του Hainburg και Petronell. Στα επεισόδια του 1624 ομολογούν ότι “πέταξαν

προς ένα ψηλό βουνό κοντά στο Deutsch Altenburg, σε μια εκκλησία, όπου χόρεψαν και έψησαν

μικρά παιδιά” για την ευχαρίστησή τους. Οι περιοχές των κρυφών τους συναθροίσεων, όπως

φαίνεται από τις παραπάνω αναφορές, ήταν πιο απομακρυσμένες από την κατοικημένη περιοχή

αλλά και γνώριμη τους εμπλεκόμενους, και, όπως συμβαίνει συχνά στην περίοδο του “μαγικού

πανικού”, είναι πάντα σε κάποιο δάσος ή χωράφι, στα “όρια μεταξύ ήμερου και άγριου”.132 Είναι

χαρακτηριστικό ότι δεν συναντάμε τοπωνύμια από γειτονικές περιοχές, γεγονός που δείχνει τον

τοπικό χαρακτήρα των διώξεων στην περιοχή του Hainburg/Petronell.

Στη συνέχεια των πρακτικών, αφού δηλωθεί η περιοχή των συναντήσεων, αρχίζει μία

σύντομη περιγραφή των δραστηριοτήτων τους. Όπως προαναφέραμε, δεν μας έχουν σωθεί οι

ερωτήσεις των ανακριτών, επομένως είναι δύσκολο να γνωρίζουμε ποιες από όλες τις ιστορίες

αντλήθηκαν λόγω των ερωτήσεων και των βασανιστηρίων ή τις κατασκεύασαν οι ίδιες οι γυναίκες.

Βέβαια, ο συνδυασμός ερωτήσεων και βασανιστηρίων μαζί με την αχαλίνωτη φαντασία των

131 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg Κατάθεση Justina Waxin, 22 Αυγούστου 1624.

132 L. Roper, Witchcraze, ό.π., σ. 109.
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γυναικών ίσως δίνει το αποτέλεσμα που μας μεταφέρουν τα δικαστικά πρωτόκολλα. Μετά την

υπόσχεση της μάγισσας να υπηρετεί τον Διάβολο, ακολουθεί μία σειρά από χορούς και συμπόσια

τα οποία, αν εξαιρέσει κανείς την διαβολική παρουσία, δεν θυμίζουν τα σκοτεινά διαβολικά

σάμπαθ των δαιμονολόγων αλλά περισσότερο κοσμικές συναθροίσεις ή πανηγύρια φαγητού, ποτού

και χορού που σίγουρα ήταν γνώριμα στους κατοίκους του Hainburg και σταθερό στοιχείο κάθε

προνεωτερικής κοινότητας.133 Είναι πιθανόν ότι στη νοοτροπία των κατηγορούμενων, με βάση τις

ομολογίες που έχουμε, τα σάμπαθ αντανακλούν αυτούς τους κοινοτικούς χορούς οι οποίοι

σηματοδοτούσαν κάποιους χριστιανικούς ή και προχριστιανικούς εορτασμούς. Η Murray είχε

χαρακτηρίσει τα δαιμονικά σάμπαθ ως επιβιώματα παγανιστικών τελετουργιών γονιμότητας, ενώ

μπορούμε να εντοπίσουμε και το καρναβαλικό στοιχείο αφού ο κόσμος των σάμπαθ αποτελεί

(κυρίως για τις ευρωπαϊκές ελίτ) αντιστροφή των εκκλησιαστικών πρακτικών134 (με τον Διάβολο

στην κορυφή της ιεραρχίας, τον εξευτελισμό του χριστιανικού δόγματος, καταπάτηση της όστιας,

όργια και καννιβαλισμό).

Βασικό συστατικό μιας συνάντησης μαγισσών ήταν το φαγητό. Δεν αναφέρονται τα φαγητά

που περιλαμβάνονταν (σε κάποιες περιπτώσεις υπάρχουν ψάρια), παρά μόνο ότι υπήρχε άφθονο

κρασί, αλλά προχωρούν σε πιο ανατριχιαστικές περιγραφές με έντονο το καννιβαλιστικό στοιχείο

(αν μην ξεχνάμε ότι οι μαρτυρίες γίνονται υπό την πίεση βασανιστηρίων και, επομένως, πιθανόν να

αντανακλώνται σ’ εκείνες και οι ιδέες των αρχών περί διαβολικών συναντήσεων).

Πληροφορούμαστε ότι οι μάγισσες, αφού είχαν υποπέσει και στο έγκλημα της παιδοκτονίας,

μαγείρευαν τη σάρκα των παιδιών και τη χρησιμοποιούσαν και σαν γεύμα και για την παραγωγή

διαφόρων μαγικών αλοιφών. Πολλές φορές κατονομάζονται και οι υπόλοιποι συμμετέχοντες στο

σάμπαθ (χαρακτηριστικό είναι ότι αναφέρονται μόνο γυναικεία ονόματα). Κάποιες μάγισσες

ομολογούν ότι στέκονταν εκτός των δραστηριοτήτων και ήταν απλοί παρατηρητές ή ακόμα,

αναφέρουν ότι δεν απολάμβαναν τη γιορτή όπως οι υπόλοιποι συμμετέχοντες. Το φαγητό, ενώ ήταν

άφθονο, δεν ικανοποιούσε, ενώ η αρχική αίσθηση ευφορίας στη συνέχεια μετατρεπόταν σε

δυστυχία και εξουθένωση. Επιπλέον, βλέπουμε ότι υπάρχει μία ιεραρχία στις συναθροίσεις, με τον

Διάβολο να βρίσκεται στην κορυφή της και να δίνει τις εντολές, ενώ κάποιες από τις γυναίκες είχαν

περισσότερο ενεργό ρόλο από κάποιες άλλες. Οι γυναίκες που αρνούνταν ότι συμμετείχαν ενεργά

πιθανόν ήθελαν να μειώσουν τον βαθμό της ενοχής τους και στόχευαν σε πιο επιεική ποινή.135

Ένας ακόμα τόπος των συναντήσεων των μαγισσών ήταν τα κελάρια των σπιτιών, συνήθως

133 Στο ίδιο, σ. 111-112.

134 Ό.π., σελ. 113.

135 Όπως η Regina Kirchstetterin που σημειώθηκε παραπάνω, Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg 1624, ομολογία της
Regina Kirchstetterin, 7 Νοεμβρίου 1624.
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των πιο πλούσιων κατοίκων της κοινότητας. Στο Hainburg μόνο δύο από τις κατηγορούμενες

καταθέτουν ότι επισκέφθηκαν μέσα στη νύχτα το κελάρι κάποιου γείτονα μαζί με άλλες μάγισσες

και, φυσικά, το “κακό τους πνεύμα”. Εκεί, είτε έπιναν κρασί και συνέχιζαν τους εορτασμούς τους,

είτε έριχναν τις δηλητηριώδεις, μαγικές ουσίες τους για να μολύνουν και να καταστρέψουν τα

αποθέματά του. Τα κελάρια, σύμφωνα με τη Roper, αντιπροσώπευαν, εκτός από την ακεραιότητα

και την τιμή του νοικοκυριού, και το κατώτερο τμήμα του σώματος, τα σεξουαλικά μέρη και το

στομάχι, που τέτοιες επισκέψεις είχαν σκοπό να ικανοποιήσουν.136 Άλλωστε, όπως,

προαναφέρθηκε, πάγιο στοιχείο των μαγικών συναθροίσεων ήταν τα σεξουαλικά όργια ως

επισφράγιση του σατανικού συμφώνου και ως απαγορευμένη ευχαρίστηση στην οποία ενέδιδαν οι

επικίνδυνες μάγισσες. Για τη σημασία των αποθεμάτων τα οποία έκλεβαν ή κατέστρεφαν οι

μάγισσες θα μιλήσουμε σε επόμενο κεφάλαιο.

Ενώ, λοιπόν, για τις απλές μάζες (όπως φαίνεται από τις καταθέσεις), τα σάμπαθ

περιγράφονται ως συνηθισμένες κοινοτικές συγκεντρώσεις και πανηγύρια, στις κοσμικές και

εκκλησιαστικές ελίτ προκαλούσαν φόβο και αποστροφή. Εκτός από τις φαντασιώσεις τους γύρω

από τους τελετουργικούς φόνους βρεφών και τη λατρεία του Διαβόλου, εκείνο που ήταν το

καθοριστικό σημείο για να φτάσουν οι κοινωνίες στον πανικό, ήταν ο μυστικός χαρακτήρας των

μαγικών συναθροίσεων και η ύπαρξη της σέχτας που συνωμοτεί για την καταστροφή της

χριστιανικής κοινωνίας. Το σεχταριστικό στοιχείο όμως δεν είναι καινούριο και είναι μοτίβο το

οποίο, μαζί με τα υπόλοιπα διαβολικά συστατικά του σάμπαθ, συναντούμε στις κατηγορίες

εναντίον περιθωριακών ομάδων του Μεσαίωνα.137 Οι νυχτερινές πτήσεις, οι καννιβαλισμοί και τα

σεξουαλικά όργια ήταν οι βασικές κατηγορίες εναντίον των αιρετικών του 14ου αιώνα (των

Βαλντεσιανών στις γαλλικές Άλπεις) και των Εβραίων πιο πριν και, επομένως, οικείες εικόνες που

αφύπνιζαν τους φόβους και αναβίωναν μύθους για κλοπή όστιας και φόνους βρεφών, που είχαν

σχεδόν ξεχαστεί.

Μια ικανοποιητική ερμηνεία για την αποκρυστάλλωση του σάμπαθ των μαγισσών δίνει ο

Carlo Ginzburg ο οποίος αναζητεί την προέλευσή του στις κατηγορίες εναντίον Εβραίων, λεπρών

και αιρετικών και, ανακατασκευάζοντας τις διώξεις τους, προσπαθεί να εξηγήσει τη χρήση των

όρων συναγωγή ή σάμπαθ στις μαγικές διώξεις.138 To μοντέλο που συναντάται είναι το ίδιο: άτομα

που ανήκουν σε ύποπτες ή περιθωριακές κοινωνικές ομάδες θεωρούνταν ότι είχαν διαφθαρεί με

χρήματα από εξωτερικούς εχθρούς, έτσι ώστε να διαφθείρουν την κοινωνία είτε με τη μόλυνση των

136 L. Roper, Witchcraze, ό.π., σελ. 117.

137 Για την στοχοποίηση “περιθωριακών” ομάδων κατά τον Ύστερο Μεσαίωνα, όπως οι αιρετικοί, οι λεπροί και οι
Εβραίοι, και την κατασκευή της διώκουσας κοινωνίας, βλ. R. Moore, The Formation of a Persecuting Society, ό.π.

138 Βλ. C. Ginzburg, Ecstacies: Deciphering the Witches’ Sabbath, Pantheon 1991.
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πηγαδιών και την πρόκληση μεταδοτικών ασθενειών (λεπροί και Εβραίοι) είτε με την διάδοση της

αθεΐας (αιρετικοί και μάγισσες).139 Την επιβεβαίωση για την ύπαρξη τέτοιας σέχτας τη δίνει η

παπική βούλα του 1418, η οποία κάνει λόγο για άτομα που συνιστούν “νέες σέχτες” και τελούν

“απαγορευμένα τελετουργικά” (novas sectas et prohibitos ritus). Αυτές οι νέες σέχτες εντοπίζονται

στην περιοχή του Dauphiné και άλλα μέρη των γαλλικών Άλπεων και την νοτιοδυτική Γαλλία, που

ήταν και το κέντρο της αίρεσης των Βαλδίων.140

Μια πρώτη περιγραφή του σάμπαθ γίνεται από τον Johannes Nider στο Formicarius

(Μυρμηγκοφωλιά, 1435-37), το οποίο αναφέρεται σε μια σέχτα ανδρών και γυναικών μαγισσών που

επιδίδονται σε καννιβαλιστικές δραστηριότητες και λατρεία του Σατανά (στοιχεία που όπως είδαμε,

εντοπίζονται όχι μόνο στις διώξεις του Hainburg, αλλά και σε κέντρα του μαγικού πανικού στην

Ευρώπη). Δεν έχει αποδειχθεί πώς έγινε η σύνδεση μεταξύ αιρετικών, Εβραίων και μαγισσών στις

Γαλλικές Άλπεις καθώς τα αρχεία των πρώτων δικών, που θα επέτρεπαν κάποια απόδειξη, έχουν

εξαφανιστεί. Πάντως, σε δίκες Εβραίων του 15ου αιώνα εντοπίζονται σχεδόν οι ίδιες κατηγορίες οι

οποίες υπάρχουν και στις μετέπειτα δίκες αιρετικών και μαγισσών: φόνοι Χριστιανών, βεβήλωση

της όστιας και μαγικές πρακτικές. Γενικά, ο Ginzburg εστιάζει στη συνέχεια του μοντέλου

κατηγοριών των ομάδων αυτών, οι οποίες σταδιακά διευρύνονται: από μια περιορισμένη κοινωνική

ομάδα (λεπροί), σε μια πιο διευρυμένη εθνοτική-κοινωνική ομάδα (Εβραίοι) ως μια δυνάμει

απεριόριστη, ασαφής και επικίνδυνη σέχτα (μάγισσες). Κοινό στοιχείο στον στιγματισμό παίζει,

επίσης, η αναζήτηση της φυσικής απόδειξης του συμφώνου με τον εχθρό (μουσουλμάνος ηγέτης

και διάβολος) στα σώματα των κατηγορούμενων (στίγματα των λεπρών, το διακριτικό σημάδι στα

ρούχα των Εβραίων, το διαβολικό σημάδι στα σώματα των μάγων).141 Στο Hainburg συναντάμε

όλα τα πάγια στοιχεία του σάμπαθ, κοινά για όλη την Ευρώπη την περίοδο του witchcraze:

συμπόσια και χοροί, τελετουργικοί φόνοι και καννιβαλισμοί, όργια και βεβήλωση της όστιας.

Παρόλο που, όπως είδαμε, το κύμα “πανικού” στην κοινότητα δεν ήταν μεγάλης κλίμακας, όπως σε

άλλες περιοχές της Ευρώπης κατά την ίδια εποχή, εντοπίζονται και εδώ όλοι οι φόβοι των

κοινοτήτων σχετικά με τον χαρακτήρα της σέχτας. Πιθανόν οι αντιλήψεις για τις μαγικές

συναθροίσεις ήταν τόσο ριζωμένες στις νοοτροπίες του αγροτικού πληθυσμού της περιοχής και για

τον λόγο αυτό όλες ανεξαιρέτως οι γυναίκες των πρακτικών αναφέρονται σε παρόμοιες εμπειρίες

και ίδια σχεδόν χαρακτηριστικά. Οι κατηγορούμενες, αφού ομολογούν υπό πίεση βασανιστηρίων,

αναγκάζονται να δώσουν και τα ονόματα των συνεργών τους.

139 Ό.π., σ. 65.

140 W. Behringer, How Waldensians became witches: Heretics and their journey to the other world, Communicating with
the spirits, επιμ. G. Klaniczay, E. Pocs, CEU Press, Βουδαπέστη 2005, σ. 156.

141 Ό.π., σελ. 73.
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6) “... πριν από τρία χρόνια, μάγεψε τον καιρό ώστε να προκαλέσει καταστροφές στα
αμπέλια...”142

Η “Μικρή Εποχή των Παγετώνων” και οι μαγικές διώξεις στο Hainburg

Μία από τις στερεοτυπικές ιδιότητες που αποδίδονται στις μάγισσες είναι η ικανότητά τους

να επηρεάζουν τον καιρό και πήγαζε κυρίως από τον μόνιμο φόβο των προνεωτερικών κοινοτήτων

για καθημερινή επιβίωση. Σ’ αυτό το κεφάλαιο θα δούμε τη σημασία της μαγείας του καιρού σε

συνδυασμό με το οικονομικό υπόβαθρο της περιοχής. Θα εξετάσουμε τη μαγεία που επηρεάζει τον

καιρό, ζώα και ανθρώπους, σε αντίθεση με τα άλλα είδη μαγείας που παρουσιάζονται στο Hainburg

και παίζουν δευτερεύοντα ρόλο, αν κρίνουμε από την έκταση που καταλαμβάνουν στα πρακτικά.

Όπως ήδη προαναφέρθηκε, για τη μύηση στη μαγεία του καιρού χρειαζόταν η παρουσία μιας πιο

έμπειρης γυναίκας-“δασκάλας” που διέθετε την κατάλληλη εμπειρία και αναλάμβανε μητρικό ρόλο.

Μια τέτοια διατύπωση δεν προκαλεί έκπληξη, καθώς ήταν διαδεδομένη η αντίληψη ότι οι μαγικές

ικανότητες μπορούσαν να περάσουν από μητέρα σε κόρη, κυρίως μέσω των ουσιών που διαθέτει το

μητρικό γάλα.

Η μαγεία καιρού ήταν μεγάλης σημασίας λόγω των οικονομικών συνθηκών του Hainburg

και γενικότερα, της Κάτω Αυστρίας. Βάση της οικονομίας της περιοχής κατά τον 17ο αιώνα ήταν η

οινοκαλλιέργεια. Λαμβάνοντας υπόψη το γεγονός ότι το 1617 και 1624 ήταν έτη που συνέπεσαν με

την λεγόμενη “Μικρή Εποχή των Παγετώνων”, είναι κατανοητό γιατί η μαγεία του καιρού έπαιζε

τόσο σημαντικό ρόλο για την περιοχή του Hainburg και Petronell. Οικονομίες, των οποίων βασικό

συστατικό είναι η οινοπαραγωγή, είναι λογικό να επηρεάζονται αρκετά από τις κλιματικές

συνθήκες, γιατί τα κλήματα είναι αρκετά επιρρεπή τόσο στη βροχή και το χαλάζι όσο και στις

υψηλές θερμοκρασίες. Το γεγονός αυτό, σε συνδυασμό με τον πληθωρισμό που έφερε μαζί του ο

Τριακονταετής Πόλεμος, ήταν οι πιο σημαντικές όψεις της “κρίσης” του 17ου αιώνα που, σύμφωνα

με ιστορικούς, επηρέασαν και την πορεία των μαγικών διώξεων στην Ευρώπη. Ο όρος “Μικρή

Εποχή των Παγετώνων” εμφανίστηκε για πρώτη φορά στην βιβλιογραφία το 1939 και περιέγραφε

μια περίοδο απότομων εναλλαγών θερμοκρασίας και ακραίων καιρικών συνθηκών.143 Επρόκειτο

για την εποχή 1300-1860 αλλά η πιο κεντρική της φάση ήταν η περίοδος 1570-1630. Τα επεισόδια

του Hainburg, λοιπόν, με μια πρώτη ματιά συμπίπτουν με εκείνη την περίοδο.

Οι ιστορικοί του κυνηγιού των μαγισσών έχουν δώσει ιδιαίτερη έμφαση στον αντίκτυπο της

142 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg, Κατάθεση Anna Reichardtin, 23 και 24 Νοεμβρίου 1617.

143 W. Behringer, Climatic Change and witch-hunting: the impact of the Little Ice Age on mentalities, Climatic Change
43 (1999), σ. 336.
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Μεταρρύθμισης και των θρησκευτικών αντιπαραθέσεων που απέρρεαν από αυτή, τη μετάβαση από

τον φεουδαλισμό στον καπιταλισμό, τη διαμόρφωση των κρατών και τον καταστατικό μισογυνισμό

στο πλαίσιο της πατριαρχικής οργάνωσης της κοινωνίας ως καθοριστικούς παράγοντες για την

κλιμάκωση των μαγικών διώξεων τον 16ο αιώνα.144 Σαφώς, η σημασία τους δεν μπορεί να

αμφισβητηθεί και αντιλήψεις, όπως ο μισογυνισμός, ήταν βαθιά ριζωμένες στις λαϊκές νοοτροπίες.

Ωστόσο, εκείνο που απασχολούσε τις λαϊκές μάζες, κυρίως μικρών κοινοτήτων, όπως του Hainburg,

ήταν η καταστροφή της περιουσίας ή της υγείας τους και η αγωνία για την επιτυχία της σοδειάς η

οποία καθόριζε και την επιβίωσή τους. Στις διώξεις “από τα κάτω”, λοιπόν, είναι δύσκολο να

υποθέσουμε ότι τους απλούς ανθρώπους της περιφέρειας απασχολούσε κάθε δογματική ή πολιτική

αντιπαράθεση του κέντρου η οποία ήταν να μην έφτανε ποτέ σ’ εκείνους ή να μην ασκούσε μεγάλη

επίδραση. Άλλωστε, κάτι τέτοιο είναι φανερό και στα πρακτικά των μαγείας του Hainburg. Εκείνο

που εμφανίζεται επανειλημμένως είναι ασθένειες και θάνατοι παιδιών και ζώων, καταστροφές

σοδειών και αμπελώνων που αποδίδονται σε κακόβουλη μαγεία.

Η σύμπτωση μαγικών διώξεων και της κλιματικής επιδείνωσης έχει κάνει την ιστορική

έρευνα να στραφεί προς την διερεύνηση πιθανής αιτιακής σύνδεσης των δύο φαινομένων, δηλαδή

της Μικρής Εποχής των Παγετώνων και των περιόδων εξάρσεων του κυνηγιού των μαγισσών στην

Ευρώπη. Στην πρόσφατη βιβλιογραφία, υπάρχει η τάση η Μικρή Εποχή των Παγετώνων να

εντάσσεται στο πλαίσιο της γενικότερης “κρίσης του 17ου αιώνα”. Παρατηρείται ότι δεν υπάρχει

γενική συμφωνία πάνω στο τι είναι ακριβώς η “γενική κρίση”, ωστόσο οι ερευνητές συμφωνούν ότι

υπάρχουν σαφείς ενδείξεις μια τέτοιας στην Ευρώπη κατά την υπό εξέταση περίοδο. Σύμφωνα με

τον Jan de Vries, η Ευρώπη “περνά από μια μακρά περίοδο επέκτασης σε μια περίοδο

στασιμότητας” και εστιάζει στις εναλλασσόμενες φάσεις πτώσης και ανόδου των τιμών.145 Οι

επιδημίες πανώλης (1599, 1629-31, 1647-50) αλλά και η ψύχρανση του καιρού είχαν επιπτώσεις

τόσο στη διαθεσιμότητα του φαγητού όσο και στο προσδόκιμο ζωής του πληθυσμού. Η επιδείνωση

του καιρού έχει θεωρηθεί αιτία των αναταραχών κατά τα μέσα του 17ου αιώνα, ενώ τα

συντομότερα διαστήματα καλλιέργειας λόγω ακραίων καιρικών συνθηκών ανάγκαζαν τους αγρότες

να εγκαταλείπουν εκτάσεις και να αλλάζουν σε πιο ανθεκτικές καλλιέργειες ή να μετατρέπουν

καλλιεργήσιμες εκτάσεις σε βοσκοτόπια.146 Το αποτέλεσμα ήταν η δραματική έλλειψη σε τρόφιμα

η οποία, σε συνδυασμό με τη μείωση των ημερομισθίων, οδήγησε σε λιμούς, επιδημίες και υψηλή

144 Για την επίδραση της Μεταρρύθμισης στις μαγικές διώξεις και την στερεοτυπική εικόνα της μάγισσας βλ. κεφ. 4 και
5 στο Brian P. Levack, The Witch-Hunt in Early Modern Europe, Longman, Λονδίνο 1995.

145 Jan de Vries, The Economic Crisis of the 17th century after Fifty Years, Journal of Interdisciplinary History 1:2
(2009), σ. 156.

146 Οι ψυχρές θερμοκρασίες κυρίως τους μήνες από τον Απρίλιο ως τον Σεπτέμβριο, που ήταν οι πιο κρίσιμοι για την
αγροτική παραγωγή, καθυστερούσαν το όργωμα και οι καρποί λόγω του υγρού κλίματος (από το λιώσιμο των πάγων)
μούχλιαζαν και οι βοσκοί απέσυραν νωρίτερα τα ζώα τους από τους βοσκότοπους. Ό.π., σ. 163.



49

θνησιμότητα. Η βιοτεχνική παραγωγή ήταν σημαντική μέχρι τη δεύτερη δεκαετία του 17ου αιώνα

αλλά υπέστη αμέσως τις συνέπειες της στρατιωτικής δραστηριότητας στην Κεντρική Ευρώπη από

το 1618. Βέβαια, υπάρχουν αμφιβολίες για το αν η οικονομική ύφεση ήταν αποτέλεσμα του

Τριακονταετούς Πολέμου. Οι δεκαετίες του πολέμου πιθανόν να εντατικοποίησαν μια

προϋπάρχουσα κρίση ή ακόμα, ο πόλεμος να ήταν η συνέπεια (και όχι η αιτία) της οικονομικής και

κοινωνικής κατάστασης της περιοχής.147

Γιατί όμως είναι τόσο σημαντική η “κρίση”; Η ιδέα της γενικής κρίσης “γύρω στο 1600”

πηγάζει από την μαρξιστική ερμηνεία της μετάβασης από τον φεουδαλισμό στον καπιταλισμό και

αποδίδει την κρίση στα εμπόδια που τέθηκαν στην πλήρη ανάπτυξη του καπιταλισμού και στην

αποτυχία δημιουργίας των συνθηκών για μια βιομηχανική επανάσταση, αφού η προ-καπιταλιστική

κοινωνία δεν άφηνε πολλά περιθώρια για εκβιομηχάνιση.148 Από την άλλη, ο Trevor- Roper

αναζητεί τις αιτίες της κρίσης στις δομικές αδυναμίες της κοινωνίας και στις αντιπαραθέσεις

μεταξύ μιας αναδυόμενης απόλυτης μοναρχίας και των οικονομικά επιβαρυμένων κοινωνιών.149

Γενικά, μπορεί να συμφωνηθεί ότι ο 17ος αιώνας ήταν μια περίοδος αναταράξεων και αναρχίας.

Μέσα στο κλίμα του φόβου που δημιουργήθηκε, εντάσσονται οι μαγικές διώξεις, αγροτικές

εξεγέρσεις και η άνοδος της εγκληματικότητας αλλά και ένα γενικότερο αίσθημα ηθικής παρακμής

και απογοήτευσης.150 Οι μαγικές διώξεις, στο πλαίσιο αυτό, νοούνται ως εκδηλώσεις κοινωνικών

αντιπαραθέσεων και συγκρούσεων αλλά και διασπάσεων στον πολιτικό και δογματικό χώρο,

εφόσον η ιδέα για ενότητα της χριστιανοσύνης είχε εγκαταλειφθεί και αναδύεται ο νέος

ανταγωνισμός μεταξύ των κρατών διαφορετικού δόγματος στο πλαίσιο της θρησκευτικής

ομογενοποίησης που επέφερε η κρίση της Μεταρρύθμισης.151

Λόγω της γενικότερης κρίσης την εποχή εκείνη, εντείνεται, όπως προαναφέραμε, το

αποκαλυπτικό αίσθημα το οποίο είναι διάχυτο και σε μαρτυρίες σύγχρονων παρατηρητών. Στον

προτεσταντικό κόσμο, η δαιμονολογική λογοτεχνία γνωρίζει μεγάλη άνθιση, ενώ στον Καθολικό

κυκλοφορούν φυλλάδια με κατηγορίες για ηθικά σφάλματα το οποία έχουν προκαλέσει την οργή

του Θεού και συνιστούσαν μετάνοια πριν από την επικείμενη Ημέρα της Κρίσης. Ο “τουρκικός

147 Ό.π., σ. 170.

148 Για την προσέγγιση αυτή βλ. E. Hobsbawm, The General Crisis of the European Economy in the 17th Century, Past
and Present 5 (Μάιος 1954), 33-53 καθώς επίσης και The Crisis of the 17th Century, Past and Present 6 (Νοέμβριος
1954), 44-65.

149 Βλ. H. Trevor- Roper, The General Crisis of the 17th Century, Past and Present 16 (1959), 31-64.

150 W. Schulze, Untertanenrevolten, Hexenverfolgungen und “kleine Eiszeit”: Eine Krisenzeit um 1600?, Venedig und
Oberdeutschland in der Renaissance. Beziehungen zwischen Kunst und Wirtschaft, Jan Thorbecke Verlag Sigmaringen
1993, σ. 293.

151 Ό.π., σ. 299.



50

κίνδυνος” προ των πυλών της Αυστρίας ήταν επίσης εκδήλωση της οργής του Θεού για την

αμαρτωλή φύση του ανθρώπου. H αθεΐα ήταν η αιτία για τις ασθένειες και το μικρό προσδόκιμο

ζωής των ανθρώπων. Ένας ιερέας με το όνομα Daniel Schaller αναφέρει το 1595 και το

επαναλαμβάνει το 1604 ότι “ο κόσμος αυτός θα υποφέρει πολύ σύντομα, και η Ημέρα της Κρίσης

βρίσκεται προ των πυλών”. Ο ιερέας αναπτύσσει σε γραπτό του την άποψη για την πτώση του

κόσμου και του φαινόταν ότι ο κόσμος είχε γεράσει, το φως ήταν πιο σκοτεινό και η γη λιγότερο

εύφορη. Ο Καλβινιστής Josua Loner το 1582 ήταν πεπεισμένος ότι “ο Θεός δεν φρόντιζε πλέον τις

φυλές του κόσμου” και ενώ είχε δώσει τη γνώση του Χριστού στο γερμανικό κράτος, βλέπει με

δυστυχία ότι οι άνθρωποι είναι κορεσμένοι από το Ευαγγέλιο και αδιαφορούν.152 Από άλλο χρονικό

του ιερέα Lavater από τη Βιέννη το 1570 πληροφορούμαστε ότι “εκείνη τη χρονιά στη Βιέννη αλλά

και σε ολόκληρη την Αυστρία έβλεπε κανείς παντού νεκρούς. Την ίδια χρονιά, περίπου 1767 άτομα

θάφτηκαν, αριθμός πενταπλάσιος σε σχέση με τα προηγούμενα χρόνια”.153

Η περίοδος 1560-1630, η οποία συμπίπτει με τον μαγικό πανικό, σχετίζεται με κρίσεις οι

οποίες προέρχονταν από ακραίες κλιματικές συνθήκες154 και οι κατηγορίες που αποδίδονταν στα

θύματα ήταν η καταστροφή σοδειών και αμπελώνων, ανίατες ασθένειες και η αύξηση των τιμών

στα προϊόντα. Είναι σκόπιμο να επισημάνουμε εδώ την παρατήρηση του Behringer ότι οι ατομικές

κατηγορίες που οδηγούσαν σε μεμονωμένες δίκες αφορούσαν κυρίως προσωπικές κακοτυχίες ή

διαφορές, ενώ σε περιπτώσεις “αφύσικων” φαινομένων, ολόκληρες κοινότητες χωρικών

απαιτούσαν μαζικές διώξεις και οδηγούσαν σε κυνήγια μεγάλης κλίμακας, “κινητοποιούμενα από

τα κάτω”.155 Επίσης, παρατηρεί ότι οι πολύ λίγες διώξεις μαγισσών στην Ευρώπη την περίοδο

1100-1300 οφείλονταν στο καλό κλίμα της εποχής και την αφθονία των σοδειών. Ήταν η

“Μεσαιωνική Θερμή Περίοδος” κατά την οποία η Ευρώπη βίωνε μία φάση αισιοδοξίας,

δημογραφικής ανόδου, ανάπτυξης και αστικοποίησης.156 Οι απανωτές κρίσεις που επήλθαν από τον

Ύστερο Μεσαίωνα με το Μεγάλο Σχίσμα, τις επιδημίες του Μαύρου Θανάτου και τις συχνές

κρίσεις πείνας σε συνδυασμό με την κλιματική επιδείνωση της εποχής δημιούργησαν ένα

αποκαλυπτικό αίσθημα και βρήκαν πρόσφορο έδαφος οι θεωρίες συνωμοσίας για αιρετικούς που

λατρεύουν τον Σατανά και Εβραίους που δηλητηριάζουν τα πηγάδια.157 Είδαμε σε προηγούμενο

152 Ό.π., σ. 301.

153 Ό.π., σ. 85.

154 Chr. Pfister, Climatic extremes, recurrent crises and witch-hunts: Strategies of European societies in coping with
exogenous risks in late 16th and early 17th centuries, The Medieval History Journal 10 (2007), σ. 60.

155 W. Behringer,Witches and Witch-Hunts, Polity Press 2008, σελ. 113, καθώς επίσης και στο άρθρο του ίδιου
Climatic change and witch-hunting, ό.π., σ. 340.

156 Του ίδιου,Witches and Witch-Hunts, ό.π., σ. 56.

157 Ό.π., σελ. 60.
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κεφάλαιο την ερμηνεία για τον τρόπο συγχώνευσης των κατηγοριών αυτών με την νέα σέκτα των

μαγισσών.

Η μαγεία, όπως αναφέραμε στο εισαγωγικό κεφάλαιο, ήταν αναπόσπαστο κομμάτι των

αγροτικών κοινωνιών158 και μια στρατηγική επιβίωσης σε περιόδους ακραίων συνθηκών. Οι

κοινότητες των χωρικών είχαν πρόσβαση σε ένα ευρύ φάσμα πρακτικών που τους βοηθούσαν να

καταπολεμήσουν τα δεινά που προέρχονταν από εχθρικά μάγια: λαϊκούς θεραπευτές ή “σοφές”

γυναίκες που είχαν πρόσβαση σε απόκρυφες γνώσεις, τελετουργικά γονιμότητας, ξόρκια,

εξορκισμούς, φυλαχτά κ.ά. Ωστόσο, ενώ οι μεμονωμένες κρίσεις ήταν αποδεκτές ως μέρος της

καθημερινής ζωής και αντιμετωπίσιμες, πολλαπλές και μακροχρόνιες καταστροφές είχαν ολέθριες

συνέπειες για τις αγροτικές κοινότητες και διακινδύνευαν την επιβίωσή τους. Ό, τι οι ίδιοι δεν

μπορούσαν να αντιμετωπίσουν με τα μέσα που διέθεταν και όποια συμφορά επέμενε για αρκετό

καιρό, ερμήνευαν ως “αφύσικο” φαινόμενο και την απέδιδαν σε διαβολική μαγεία ή θεϊκή οργή και

τιμωρία για τις ανθρώπινες αμαρτίες. Πάνω στη βάση αυτή αιτιολογείται και ο ισχυρισμός ότι η

κλιματική επιδείνωση του β΄ μισού του 16ου αιώνα συμπίπτει με την περίοδο του μαγικού πανικού

και ίσως να αποτελεί μία από τις αιτίες έξαρσής του.

Εκείνο που φαίνεται σε τέτοιες κατηγορίες είναι η έμφαση στον φόβο και την αγωνία των

χωρικών σχετικά με την καθημερινή επιβίωση, τη γονιμότητα, την καταστροφή των σοδειών και τις

ασθένειες. Οι κατά κύριο λόγο αγροτικές ευρωπαϊκές κοινότητες, όπως αναφέραμε, ήταν ιδιαίτερα

επιρρεπείς στις μεταβολές του καιρού. Οι μακρές περίοδοι παγετού και χιονοπτώσεων και οι

παρατεταμένες βροχοπτώσεις είχαν ως αποτέλεσμα τον περιορισμό της βλάστησης, έθεταν σε

σοβαρό κίνδυνο την επάρκεια των σιτηρών και, ως εκ τούτου, την καθημερινή τροφή των χωρικών.

Παρόλο που οι άνθρωποι πάντα διέθεταν τρόπους προσαρμογής στις εναλλασσόμενες κλιματικές

συνθήκες, τουλάχιστον μακροπρόθεσμα, ωστόσο οι ξαφνικές μεταβολές και ο “αφύσικος” καιρός

όχι μόνο τους έβρισκε απροετοίμαστους αλλά ακόμα, οι παρατεταμένοι κρύοι μήνες είχαν σοβαρό

αντίκτυπο σε όλα τα είδη της αγροτικής παραγωγής.159

Αφού αναφερθήκαμε στο γενικό πλαίσιο, κρίνεται σκόπιμο στο σημείο αυτό να δούμε πιο

αναλυτικά τα περιστατικά του Hainburg που μιλούν για μαγεία καιρού και πρόκλησης βλάβης σε

περιουσίες, ζώα ή σοδειές. Οι ομολογίες των γυναικών είναι οι στερεοτυπικές καταθέσεις σε δίκες

158 Η μαγεία ήταν κυρίως αγροτικό φαινόμενο και, σύμφωνα με τις μαρτυρίες, οι μάγισσες προέρχονταν από χωριά και
ήταν μέρος της οικονομίας τους (η άποψη αυτή έχει αιτιολογηθεί στη βάση της επίδρασης των δεισιδαιμονικών
πεποιθήσεων στον αμόρφωτο αγροτικό πληθυσμό). Ωστόσο, υποθέσεις εμφανίζονται και στον αστικό χώρο με άλλη
μορφή: εκεί οι μάγισσες κατηγορούνταν για πολιτική συνωμοσία, για διάδοση ασθενειών (βλ. πανώλη), λατρεία του
Σατανά και για πρόκληση δαιμονικής κατοχής (βλ. μοναστήρια που βρίσκονταν συνήθως σε πόλεις, π.χ. το διαβόητο
επεισόδιο ομαδικού δαιμονισμού στο Loudun στη Γαλλία). Brian P. Levack, The Witch-Hunt in Early Modern Europe,
ό.π., σ. 129-132.

159 Chr. Pfister, Climatic extremes, ό.π, σ. 43.
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μαγισσών που συναντώνται στην περίοδο του μαγικού πανικού, όπως συναγάγαμε και σε

παραπάνω κεφάλαιο, όταν οι μεμονωμένες καταδίκες μαγισσών έδωσαν τη θέση τους στις μαγικές

διώξεις, όχι σπάνια με την πρωτοβουλία των ίδιων των κοινοτήτων.160 Οι περισσότερες γυναίκες

των επεισοδίων του 1617 ομολογούν ότι, μετά την υπογραφή του συμφώνου και με τη δύναμη που

τους έδινε ο ίδιος ο Σατανάς, επιδίδονταν σε βλαπτική μαγεία: δημιουργούσαν καταιγίδες,

δυνατούς ανέμους, χιονοπτώσεις ή χαλάζι161, προκαλούσαν διάφορες ασθένειες στα δημητριακά

και στα σταφύλια με αποτέλεσμα να επέρχεται “μεγάλη πείνα”162, δηλητηρίαζαν ζώα ή ανθρώπους

(κυρίως παιδιά)163. Από τα επεισόδια του 1624, έχουμε την πιο αναλυτική μαρτυρία της Justina

Waxin η οποία είχε πρόθεση να θανατώσει μια αγελάδα από κάποιο μείγμα από κόκαλα (πιθανόν

παιδιών) το οποίο έμοιαζε με αλοιφή και ίσως να λειτουργούσε ως συστατικό απαραίτητο για τις

πτήσεις της. Οι ομολογίες των γυναικών για πρόκληση “αφύσικου” καιρού και κυρίως παγετώνων,

ίσως πρόκειται να φαινόμενα παρατεταμένου ψύχους και χιονιού το οποίο καθυστερούσε να λιώσει

την άνοιξη.

Στο αυστριακό έδαφος, και συγκεκριμένα στης Κάτω Αυστρίας, η μαγεία του καιρού

συνδέεται άμεσα με την οινοπαραγωγή, η οποία, όπως προαναφέρθηκε, αποτελεί τη βάση της

οικονομίας της περιοχής και είναι αρκετά επιρρεπής στις απότομες εναλλαγές του καιρού, κυρίως

στις βόρειες περιοχές. Σύμφωνα με τον Erich Landsteiner, ο οποίος έχει διερευνήσει την κρίση

στην οινοπαραγωγή κατά τον ύστερο 16ο αιώνα, ο όγκος και η περιεκτικότητα σε ζάχαρη αλλά και

ο χρόνος συγκομιδής των σταφυλιών ήταν άμεσα εξαρτημένα από μετεωρολογικές παραμέτρους.164

Μελετώντας αρχεία από τη Βιέννη και την αγορά στο Gumpoldskirchen (20 χιλιόμετρα νότια της

Βιέννης), παρατηρεί ότι από το 1587 σημειώνεται σημαντική πτώση της ποσότητας του κρασιού

που πωλείται και αποδίδεται στον κρύο χειμώνα της ίδιας χρονιάς.165 Οι ψυχροί χειμώνες

συνεχίστηκαν μέχρι το 1595/6, ενώ σε σύγχρονα χρονικά αναφέρεται ότι ο περιορισμός των

σοδειών κράτησε σε όλη τη δεκαετία του 1590 έως το 1603. Στη συνέχεια, σημειώνεται μια

160 Σε περιοχές όπου η δικαστική αρχή κρινόταν ανεπαρκής ή αρνούνταν να υποκύψουν στις λαϊκές απαιτήσεις για
διώξεις, οι ίδιες οι κοινότητες αναλάμβαναν να ξεριζώσουν το κακό από τον τόπο τους. Όσο το witch-craze
κορυφωνόταν, οι τοπικές αρχές έδειχναν πιο πρόθυμες να πραγματοποιήσουν τις επιθυμίες της μάζας και ήταν ακριβώς
τότε που τέτοιες απαιτήσεις οδήγησαν σε κυνήγια μεγάλης κλίμακας. Αξίζει επίσης να σημειωθεί ότι την δίωξη του
εγκλήματος της μαγείας είχαν αναλάβει κοσμική δικαστήρια. Η κοσμική φύση του εγκλήματος ήταν εκείνη που έδινε
το τελικό χτύπημα στη δημιουργία των πανικών. Για την αντιμετώπιση των υποθέσεων μαγείας από τις τοπικές αρχές
βλ. B. Levack, The Witch-Hunt, ό.π., σ. 93- 99.

161 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg, κατάθεση Dorothea Schmuaglin από το Perg, χωρίς ημερομηνία.

162 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg, κατάθεση Anna Reichardin από το Perg, 12 Δεκεμβρίου 1617.

163 Δικαστικό Πρωτόκολλο Hainburg, κατάθεση Barbara Mauerin από το Bad Deutsch-Altenburg, χωρίς ημερομηνία.

164 Er. Landsteiner, The Crisis of Wine Production in the late sixteenth-century Central Europe: climatic changes and
economic consequences, Climatic Change 43 (1999), σ. 323.

165 Στο ίδιο, σ. 325.
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βελτίωση η οποία κράτησε ως το 1617 οπότε και διακόπηκε από το ξέσπασμα του Τριακονταετούς

Πολέμου μια χρονιά αργότερα.166Ακόμα, μεταξύ 1569 και 1572 σημειώνεται μια αύξηση στις τιμές

των σιτηρών167 πάνω από 600% η οποία συνδέεται άμεσα με τις αποτυχημένες σοδειές λόγω των

καιρικών συνθηκών των ετών 1569 και 1571.168

Τον 16ο αιώνα, η Κάτω Αυστρία εξήγαγε μεγάλες ποσότητες κρασιού μέσω του Δούναβη

στην Άνω Αυστρία, το Salzburg, τη Βαυαρία και το Τυρόλο.169 Η κρίση που επήλθε το 1587

έφτασε στη Βιέννη μία χρονιά μετά λόγω των αποθεμάτων που υπήρχαν από τις προηγούμενες

χρονιές. Η επακόλουθη αύξηση των τιμών οδήγησε τους καταναλωτές των ταβερνών της Βιέννης

να στραφούν στην κατανάλωση της (πιο φθηνής) μπύρας.Τα έσοδα από τις πωλήσεις μπύρας την

εποχή εκείνη εκτοξεύθηκαν. Όσο, λοιπόν, οι σοδειές κρασιού κατέρρεαν στην Κάτω Αυστρία, η

μπύρα αποτελούσε το φθηνό υποκατάστατό του και παρασκευαζόταν σε τεράστιες ποσότητες.170

Η κατάσταση αυτή είχε αναπόφευκτα επιπτώσεις σε δύο κοινωνικές ομάδες: τους

οινοπαραγωγούς καθώς η καλλιέργεια αμπελιών και η παραγωγή κρασιού ήταν η πιο σημαντική

και κερδοφόρα δραστηριότητα για πολλούς κατοίκους των κεντροευρωπαϊκών περιοχών. Οι πιο

πλούσιοι από αυτούς απασχολούσαν μισθωτούς εργάτες σε καθημερινή ή εποχιακή βάση. Τα έξοδα

για την καλλιέργεια, συγκομιδή και την αποθήκευση ποίκιλαν ανάλογα με την ποσότητα της

σοδειάς αλλά ήταν αρκετά υψηλά, τόσο σε εποχές πλούσιων σοδειών όσο και σε περιόδους κρίσης.

Η δεύτερη ομάδα που κλονίστηκε από την κρίση ήταν ακριβώς εκείνοι οι μισθωτοί καλλιεργητές

που απασχολούνταν στα αμπέλια των (πιο πλούσιων) οινοπαραγωγών. Ο Landsteiner μας

ενημερώνει ότι ο μισθός τους αποτελούσε το 70% του κόστους καλλιέργειας αλλά όταν η κρίση

στην οινοπαραγωγή ξέσπασε, αποφασίστηκε με κυβερνητικό διάταγμα η μείωσή του κατά 50% και

άνω, συγκρινόμενος με το α’ μισό του αιώνα.171 Ωστόσο, το 1597 σημειώθηκαν εξεγέρσεις

χωρικών από περιοχές γύρω από τη Βιέννη που όμως κατεστάλησαν βίαια. Άλλο ένα μέτρο για την

166 Στο ίδιο, σ. 327.

167 Οι αυξήσεις στις τιμές οδηγούσαν επίσης σε κοινωνικές αναταραχές προερχόμενες από τη δημογραφική πίεση (ήδη
από τον ύστερο 15ο αιώνα). Υπήρχε, δηλαδή, αυξανόμενη ζήτηση σε αγαθά αλλά περιορισμένη διάθεσή τους που
οδηγούσε μακροπρόθεσμα σε αύξηση των τιμών των προϊόντων. Εδώ ίσως αιτιολογείται και η άποψη ότι οι λιμοί δεν
οφείλονταν σε πραγματική έλλειψη τροφίμων αλλά σε τεχνητή: “The crises were man-made rather than natural
disasters, and clearly were avoidable within the technology of the age [...] These famines were caused not by natural
disasters but by dramatic redistributions of “entitlements” to grain. The events that promoted the redistributions of
entitlements were sharp rises in the price of grain relative to wages or other types of income received by the lower
classes.” (επίμ. S. R. Osmani, Nutrition and Poverty, Clarendon Press, Οξφόρδη 1992, σ. 255-256).

168 E. Landsteiner, Trübelige Zeit? Auf der Suche nach den wirtschaftlichen und sozialen Dimensionen des
Klimawandels im späten 16. Jahrhundert, Österreichische Zeitschrift für Geschichtswissenschaften 12:2 (2001), σ. 87.

169 Στο ίδιο, σ. 328.

170 Στο ίδιο, σ. 329.

171 Στο ίδιο, σ. 331.
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εν μέρει αντιμετώπιση της οικονομικής ύφεσης που προκλήθηκε από τον περιορισμό του όγκου

των σοδειών ήταν η αύξηση των φόρων επί των εξαγωγών του κρασιού. Το μέτρο αυτό όμως

οδήγησε σε διαμάχες με τους κτηματίες της Κάτω Αυστρίας, οι οποίοι απείλησαν με άρνηση να

επιτρέψουν την επιβολή νέων φόρων το 1592 και 1593. Η απειλή αυτή αποδείχθηκε

αποτελεσματική, καθώς στο μεταξύ είχε ξεσπάσει και ο πόλεμος με τους Οθωμανούς το 1592 και

έπρεπε να καλυφθούν τα έξοδα για την στρατολόγηση μέχρι το 1606, οπότε και έληξαν οι

εχθροπραξίες.172

Η κατάσταση αυτή αντανακλάται και στις ομολογίες των γυναικών της κατω-αυστριακής

κοινότητας με την προϋπόθεση ότι οι καταθέσεις δεν δείχνουν απλώς τις εδραιωμένες και

διαδεδομένες αντιλήψεις των ελίτ σχετικά με τη μαγεία του καιρού, μιας και δεν μας έχουν σωθεί

οι ερωτήσεις που υποβάλλουν στα θύματα. Ακόμα όμως κι αυτό να συμβαίνει, είναι εμφανής η

αγωνία των συγχρόνων για την κρίση στην αγροτική παραγωγή. Όπως προαναφέρθηκε, σε πολλές

γυναίκες ο Διάβολος ή το “κακό πνεύμα” εμφανιζόταν με τη μορφή αμπελουργού, γεγονός που

δείχνει τον ρόλο της οινοπαραγωγής στην περιοχή και, επομένως, η παρουσία εποχιακών εργατών

στον τομέα αυτό δεν ήταν σπάνιο γεγονός. Η συνεχής αναφορά σε πρόκληση κακοκαιρίας

συμπίπτει με τη φάση της χαμηλής παραγωγής κρασιού και της δραματικής αύξησης των τιμών το

1618. Πιθανόν οι συνέπειες του Τριακονταετούς Πολέμου που μόλις είχε ξεσπάσει να έπαιξαν

σημαντικότερο ρόλο από τις καιρικές συνθήκες, ωστόσο δεν μπορούμε να αποκλείσουμε τη δράση

ενός συνδυασμού πολιτικών, κοινωνικών και μετεωρολογικών παραγόντων.

Εκτός από την καταστροφή των αμπελώνων και την κλοπή κρασιού από τα κελάρια των

νοικοκυριών (ο συμβολισμός των οποίων αναφέρθηκε σε προηγούμενο κεφάλαιο), υπάρχουν

μόνιμες αναφορές σε πρόκληση ασθενειών, σπάνιων και ανιάτων, που χτυπούσαν ζώα και

ανθρώπους (π.χ. ευλογιά). Όμως, εδώ, πέρα από τον αντίκτυπο της κρίσης, όπως αναλύθηκε

παραπάνω, ερχόμαστε αντιμέτωποι με μια ενδεχόμενη αντανάκλαση διαπροσωπικών εντάσεων

μέσα στην κοινότητα. Δεν έχουν σωθεί οι ακριβείς αιτίες της πρόκλησης σωματικής βλάβης προς

τους ανθρώπους στον κύκλο των θυτών, οι απειλές ή τα λόγια τους, αλλά μόνο οι κατηγορίες μέσα

από τα πρωτόκολλα των δικών. Επομένως, είναι δύσκολο να αποκαταστήσουμε τις ενδοκοινοτικές

αντιπαραθέσεις τους ή να διατυπώσουμε με σιγουριά ότι οι μαγικές διώξεις ήταν ένας τρόπος

διευθέτησής τους. Επιπλέον, δεν διασώζονται οι τρόποι εκτέλεσης των συγκεκριμένων ειδών

μαγείας στα πρακτικά. Πιθανόν κάτι τέτοιο δεν ενδιάφερε τις αρχές για να το καταγράψουν. Το ίδιο

ισχύει και για τον τρόπο με τον οποίο προκαλούσαν την κακοκαιρία. Επομένως, είναι δύσκολο να

διαπιστώσουμε εάν οι μάγισσες του Hainburg ήταν οι “σοφές” γυναίκες και θεραπεύτριες με γνώση

απόκρυφων τεχνών όπως τις παρουσιάζουν οι φεμινιστικές μελέτες.

172 Στο ίδιο, σ. 332.
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Κλείνοντας το κεφάλαιο αυτό, είναι αναγκαίο να κάνουμε κάποιες επισημάνσεις. Αρχικά,

σαφώς η κλιματική αλλαγή δεν θα πρέπει να εξετάζεται με απόλυτο τρόπο, ούτε ως ο μοναδικός

παράγοντας που οδήγησε στις διώξεις των μαγισσών, αλλά σε συνδυασμό με άλλους ήταν

καθοριστικός για την πορεία τους και την έξαρσή τους. Αναμφισβήτητα, οι δογματικές

αντιπαραθέσεις κατά την διάρκεια των θρησκευτικών πολέμων σε περιοχές- κέντρα των διώξεων, η

επίδραση της δαιμονολογικής θεωρίας, ο καταστατικός μισογυνισμός και η γενικότερη

αυστηρότητα των ηθών που είχε επιβληθεί αμέσως μετά την Μεταρρύθμιση έπαιξαν τον κύριο

ρόλο και ήταν πολλές από τις αιτίες τους. Επομένως, τα κυνήγια των μαγισσών είναι δυνατό να

ενταχθούν, πέρα από το πλαίσιο της κλιματικής επιδείνωσης, στο ευρύτερο πλαίσιο των

πολλαπλών κρίσεων ή, όπως οι ιστορικοί που αναφέρθηκαν παραπάνω, της “γενικής κρίσης του

17ου αιώνα”. Με το δεδομένο αυτό, μπορούσε να διατυπώσουμε πως λειτουργούσαν ίσως ως ένα

εργαλείο χρησιμοποιούμενο τόσο από τις λαϊκές μάζες όσο και από τις ελίτ για την εκτόνωση των

εντάσεων σε εποχές κρίσης και την απόσπαση της προσοχής από τα πραγματικά προβλήματα της

κοινωνίας.
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Δ. Επίλογος

Η παραπάνω διερεύνηση των διώξεων μαγισσών σε τοπικό επίπεδο μας επιτρέπει να

αντλήσουμε μερικά ενδιαφέροντα συμπεράσματα τα οποία, λίγο ή πολύ, συνάδουν με τη γενική

διαβολική εικόνα της μάγισσας και τα κυνήγια μαγισσών της εποχής του πανικού (1560-1630) στην

Ευρώπη. Ωστόσο, μπορεί κανείς να διαπιστώσει, όπως φαίνεται και παραπάνω, ότι τα επεισόδια

που μελετήθηκαν σε καμία περίπτωση δεν αποτελούν κυνήγι μαγισσών “μεγάλης κλίμακας” στην

περιοχή εκείνη, όπως εκείνα της αντίστοιχης περιόδου σε περιοχές όπως η Γαλλία ή η Σκωτία. Τα

πρακτικά των δικών του έτους 1617 μας πληροφορούν για την τύχη συνολικά 25 γυναικών, από τις

οποίες 21 εκτελέστηκαν, τρεις πέθαναν στην φυλακή και μία μόνο αφέθηκε ελεύθερη από τις αρχές.

Η επέμβαση του τοπικού άρχοντα ήταν καθοριστική για την επιβολή πιο επιεικούς ποινής, η οποία

μεταβλήθηκε από κάψιμο στην πυρά σε αποκεφαλισμό. Με περίπου πέντε κατηγορούμενες, τρεις

θανατικές καταδίκες, έναν θάνατο στη φυλακή λόγω των απάνθρωπων συνθηκών κράτησης και μία

απελευθέρωση, και τα δύο επεισόδια του 1624 μπορούν να ενταχθούν στο κύμα δίωξης της Κάτω

Αυστρίας, στα σύνορα μεταξύ Ουγγαρίας και της σημερινής Σλοβακίας. Παρά την

αποσπασματικότητα των πηγών, τα πρακτικά αποτελούν τη βασική πηγή για την εργασία και

φαίνεται ότι, κατά την υπό εξέταση εποχή, η κοινότητα του Hainburg αποτελούσε ένα κέντρο των

μαγικών διώξεων της Κάτω Αυστρίας.

Παρά τις όποιες τοπικές ιδιαιτερότητες, οι δίκες μαγείας στο Hainburg μπορούν να

χαρακτηριστούν ως “τυπικές” για την περιοχή αλλά και την υπόλοιπη Ευρώπη. Η “έξαρση” των

διώξεων κατά το α’ μισό του 17ου αιώνα που συμπίπτει με την έναρξη του Τριακονταετούς

Πολέμου, ίσως να οφείλεται στην καθυστέρηση της εισαγωγής των πρώιμων νεώτερων λόγιων

δαιμονολογικών πραγματειών στην περιοχή. Δυστυχώς, μια σύγκριση με άλλες περιπτώσεις στην

Κάτω Αυστρία είναι αδύνατη, καθώς λείπουν πρακτικά που θα την καθιστούσε δυνατή.

Οι μάγισσες του Hainburg φαίνεται να εντάσσονται μέσα στην ιδέα της παραδοσιακής

επικίνδυνης μάγισσας η οποία, αντλώντας δύναμη από το σύμφωνο με τον Διάβολο, έχει στη

διάθεσή της ουσίες και μεθόδους για να βλάψει, όποτε το επιθυμεί, τον περίγυρό της. Απ’ ό τι

φαίνεται όμως, οι γυναίκες αυτές, σε αντίθεση με το μοντέλο που κυριαρχεί στην ιστοριογραφία,

δεν ήταν περιθωριοποιημένες αλλά μέλη της κοινότητας που εμπλέκονταν σε περίπλοκα δίκτυα

συναλλαγών με τους συγχωριανούς τους. Η μαγεία στο Hainburg δεν αντανακλούσε κάποιον

έμφυλο ανταγωνισμό ή μίσος αλλά ήταν περισσότερο ένα μέσο επίλυσης ενδοκοινοτικών

αντιπαραθέσεων και αντιμετώπισης των καθημερινών προκλήσεων. Επιπρόσθετα, χρήσιμο θα ήταν

να γίνει κάποια αναφορά στις σχέσεις των γειτόνων μεταξύ τους αλλά, εκτός από τις λιγοστές

αναφορές στα επεισόδια του 1624, δεν έχουμε περισσότερες πληροφορίες.
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Το γεγονός ότι εμφανίζονται ανελλιπώς αναφορές στις νυχτερινές μαγικές συγκεντρώσεις

στη μικρή εκείνη κοινότητα ακόμα κατά το α’ μισό του 17ου αιώνα δείχνει πιθανόν και κάτι για τη

φύση και τις λαϊκές ή λόγιες πεποιθήσεις για το φαινόμενο του σάμπαθ. Όπως προαναφέρθηκε,

λείπουν οι ερωτήσεις των ανακριτών προς τις κατηγορούμενες, επομένως, δεν είμαστε σε θέση να

γνωρίζουμε κατά πόσο οι μαρτυρίες τους αναφορικά με τις συναθροίσεις τους αντανακλούν

αντιλήψεις των ίδιων ή των δικαστών τους που πιθανώς είχαν έρθει σε επαφή με τις λόγιες

δαιμονολογίες του 16ου αιώνα. Δεν μπορούμε ωστόσο να αποκλείσουμε έναν συνδυασμό των δύο,

δηλαδή να υπάρχει στο Hainburg μια σύγκλιση λόγιων και λαϊκών αντιλήψεων πάνω στο θέμα

αυτό. Τα δαιμονολογικά στοιχεία είναι παρόντα σε καθεμία από τις ομολογίες των γυναικών:

απάρνηση της θρησκείας, καταπάτηση της όστιας, δολοφονίες παιδιών και εκστατικοί χοροί. Από

την άλλη, συναντάμε και πληροφορίες οι οποίες πιθανότατα αντανακλούν λαϊκές, αγροτικές

νοοτροπίες των εμπλεκομένων. Οι συναθροίσεις των μαγισσών, αν αφαιρέσουμε τα

προαναφερθέντα διαβολικά στοιχεία, θυμίζουν τα πανηγύρια των χωριών και τις αγροτικές γιορτές

με τους χορούς και τα φαγοπότια. Επομένως, τίποτα διαβολικό δεν θα υπήρχε στις διηγήσεις των

μαγισσών. Λαμβάνοντας υπόψη μας όλα τα παραπάνω, αντιλαμβάνεται κανείς ότι οι ιδέες των

μαγικών σάμπαθ ήταν αντιλήψεις ριζωμένες στη νοοτροπία των ανθρώπων της κοινότητας και

μεταφέρονταν από γενιά σε γενιά μαζί με τις υπόλοιπες ιδέες περί μαγείας. Δεν έχουμε ενδείξεις για

επιρροή από εξωτερικούς παράγοντες (όπως π.χ. περιπλανώμενους μοναχούς) που θα μπορούσαν

να παίξουν ρόλο στην εισαγωγή τέτοιων ιδεών.

Το τελευταίο συμπέρασμα που αντλείται μέσα από τη μελέτη των δικών του Hainburg είναι

το κατά πόσο μπορούν να ενταχθούν τα επεισόδια στο ευρύτερο πλαίσιο του μαγικού πανικού ή,

witchcraze, που μαινόταν στην υπόλοιπη Ευρώπη κατά την περίοδο αυτή. Η εποχή του witchcraze

με τις αλυσιδωτές καταγγελίες που οδηγούσαν στον αφανισμό εκατοντάδων ανθρώπων στηριζόταν

κυρίως στην αυτενέργεια των ίδιων των κοινοτήτων οι οποίες προσέφευγαν στις αρχές για να

καταγγείλουν τους υποτιθέμενους μάγους, οι οποίοι με τη σειρά τους κατέδιδαν τους συνεργούς

τους. Κάτι ανάλογο παρατηρείται και στα επεισόδια της υπό εξέταση κοινότητας. Παρόλο που

λείπουν λεπτομέρειες σχετικά με την έναρξη ή την αφορμή των καταγγελιών (εκτός από το ένα

επεισόδιο του 1624 όπως είδαμε), φαίνεται ότι στο δικαστήριο οδηγούνται άτομα μετά από

συμπλοκή ή διαφωνίες με τον περίγυρό τους. Επιπρόσθετα, όπως ήδη αναφέρθηκε σε προηγούμενο

κεφάλαιο, οι καταγγελίες πολύ πιθανό συνδέονται με περιόδους κρίσης, όταν οι κοινότητες

βρίσκονταν σε οριακές καταστάσεις, και επομένως, έπαιρναν τις πρωτοβουλίες για την καταδίωξη

και την απαλλαγή της κοινότητας από τα ανεπιθύμητα πρόσωπα.

Όλες οι πληροφορίες που αντλούνται από τα πρωτόκολλα, όπως προαναφέρθηκε, είναι

δείγμα μιας πτυχής της “κρίσης του 17ου αιώνα” που προφανώς έπληξε την κοινότητα. Η εικόνα
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της μάγισσας που μπορεί να κατασκευαστεί με τη βοήθεια των ομολογιών είναι, λίγο ή πολύ,

ταυτόσημη με το στερεότυπο που κυριαρχούσε την εποχή εκείνη στην Ευρώπη. Δεν μπορούμε

ωστόσο να την αξιολογήσουμε κάνοντας μια σύγκριση με άλλες περιοχές της Κάτω Αυστρίας αλλά

το θέμα είναι ακόμα ανοιχτό προς διερεύνηση.
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Παράρτημα

Χάρτες με την τοποθεσία του Hainburg
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