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ΕΙΣΑΓΩΓΗ 
 

Μόλις από τις πρώτες µέρες του στην Νοµική Σχολή, ο σπουδαστής διδάσκεται ότι το 
δίκαιο συνίσταται σε κανόνες δικαίου που εκπορεύονται από το κράτος. Αυτή η 
πεποίθηση λαµβάνεται αργότερα ως δεδοµένη για τα περισσότερα από τα µαθήµατα 
που παρακολουθεί κατά την διάρκεια των σπουδών του. Ένας από τους κλάδους 
δικαίου που λάµβαναν επί σειρά ετών ως αυτονόητη την συγκεκριµένη θεώρηση του 
δικαίου ήταν και εκείνος του Συγκριτικού δικαίου.  
 
Το Συγκριτικό δίκαιο, υπό τον συνήθη, συµβατικό τρόπο διδασκαλίας και πρακτικής 
του, βασιζόταν σε µια κατανόηση του δικαιικού κόσµου ως συνιστάµενου 
αποκλειστικά και µόνο από τα δίκαια των κρατών. Οι συγκρίσεις δικαίων έτσι που 
επιχειρούντο λάµβαναν υπόψη τους µόνο τα κρατικά δίκαια και τα συµπεράσµατά τους 
περιορίζονταν µόνο σ’ αυτά. Εν προκειµένω, υποστηρίζεται ότι η προσέγγισή του αυτή 
οφείλετο στο θεωρητικό πλαίσιο γύρω από το οποίο ήταν δοµηµένο, το οποίο -µεταξύ 
άλλων του επιλογών- λαµβάνοντας τις δυτικές περί δικαίου αντιλήψεις ως φυσικές και 
καθολικές, τις έθετε ως κριτήριο για την ύπαρξη δικαίου στις διάφορες ανθρώπινες 
κοινότητες.  
 
Είναι αλήθεια ότι µετά τον Διαφωτισµό και την Γαλλική επανάσταση ορισµένες 
απόψεις που εκφράστηκαν για το δίκαιο ρίζωσαν και σηµάδεψαν τους δυτικούς -και 
όχι µόνο- νοµικούς πολιτισµούς για περισσότερα από διακόσια χρόνια. Μια από αυτές 
τις απόψεις είναι ότι το κράτος και το δίκαιο ανήκουν το ένα στο άλλο. Η σύνδεση 
αυτή έχει γίνει σιωπηρό και παραδειγµατικό µέρος της κατανόησής µας αναφορικά µε 
το ποιο θεωρείται έγκυρο δίκαιο και ποιος είναι ο νόµιµος παραγωγός έγκυρων 
κανόνων. Μπορεί η συγκεκριµένη πεποίθηση να προωθήθηκε τόσο πολύ, ώστε πλέον 
να θεωρείται η µόνη αληθής, ωστόσο δεν είναι ακριβής. Στην πραγµατικότητα, 
πρόκειται για µια «αθεράπευτα περιοριστική» -τόσο χρονικά όσο και χωρικά- 
προσέγγιση του δικαίου. Η γνώση του τι είναι δίκαιο δεν είναι καθόλου εύκολη 
υπόθεση, όπως συχνά µπορεί να προβάλλεται, όχι µόνο για τον νέο σπουδαστή αλλά 
και για έναν έµπειρο νοµικό. Το ερώτηµα του «τι είναι δίκαιο, παρατηρούσε ήδη από 
το 1797 ο Kant, προκαλεί στον νοµικό την ίδια αµηχανία  που προκαλεί στον ειδικό 
επί θεµάτων λογικής τι είναι αλήθεια»1. Δεν µπορεί παρά να προκαλεί εντύπωση 
συνεπώς, η βεβαιότητα, η οποία συνόδευσε την θεώρηση του δικαίου ως 
αποκλειστικού δηµιουργήµατος του κράτους.  
 
Δεν υπάρχει καµία πλέον αµφιβολία ότι το Συγκριτικό δίκαιο έχασε µεγάλο µέρος της 
πνευµατικής του κληρονοµιάς, εγκαταλείποντας σχεδόν από την εγκαθίδρυσή του ως 
επιστήµης δικαιικές εκφράσεις που δεν πληρούσαν τις προϋποθέσεις που έθεταν οι 
δυτικές περί δικαίου αντιλήψεις για το τι συνιστά δίκαιο, όταν δηµιούργησε το 
θεωρητικό του πλαίσιο, το οποίο λάµβανε ως δεδοµένη την αποκλειστικότητα και την 

                                                        
1 Παύλος Σούρλας, Justi atque injusti Scientia. Μια εισαγωγή στην επιστήµη του δικαίου, εκδόσεις Αντ. 
Ν. Σάκκουλα, Αθήνα, Κοµοτηνή, 1995, 19 
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καθολικότητα των κρατικών δικαίων. Επισηµαίνεται δε, ότι µέσω των πορισµάτων του 
συνέβαλε περαιτέρω στην προώθηση των κυρίαρχων δικαιικών πεποιθήσεων και 
απέτρεψε την ανάδειξη άλλων. 
 
Τις τελευταίες δεκαετίες, κυρίως, πολλές από τις βεβαιότητες του παρελθόντος 
αµφισβητήθηκαν. Κλάδοι του δικαίου όπως η Ανθρωπολογία του Δικαίου, η 
Κοινωνιολογία του δικαίου καθώς και νέες προσεγγίσεις του Συγκριτικού δικαίου 
συνέβαλαν στην «αποκαθήλωσή» τους. 
 
Το ερώτηµα που τίθεται πλέον επιτακτικά στον χώρο του Συγκριτικού δικαίου είναι: τι 
είδους συγκρίσεις δικαίων θέλουµε; Και συνακόλουθα πόσο µακριά και βαθιά είµαστε, 
ως συγκριτικολόγοι, διατεθειµένοι να φτάσουµε; Το Συγκριτικό δίκαιο, ως κλάδος έχει 
ένα «διαπλαστικό χαρακτήρα», όχι τόσο λόγω της ρευστότητας των αντικειµένων του 
-των συγκρινόµενων δικαίων, τα οποία συνεχώς, ακόµα και την ώρα που γράφουµε, 
εξελίσσονται- αλλά κυρίως λόγω της εµπλοκής του ίδιου του συγκριτικολόγου. Ο 
ρόλος του συγκριτικολόγου είναι καίριος κατά την διαδικασία της σύγκρισης δικαίων. 
Είναι εκείνος, ο οποίος µέσω των επιλογών του, κατευθύνει την έρευνα και καθορίζει 
ενεργά τα πορίσµατα των συγκρίσεων. Θα µπορούσε να λεχθεί ότι καθένας γνωρίζει 
τα συγκρινόµενα δίκαια, όπως εκείνος είναι διατεθειµένος να τα γνωρίσει. Δεδοµένης 
της βαρύτητας του ρόλου του, είναι σε εκείνον που, επί της ουσίας, απευθύνεται ο ως 
άνω προβληµατισµός. Θα συνεχίσει ο συγκριτικολόγος να βλέπει ότι έχει εκπαιδευτεί 
να παρατηρεί, θα αποδεχτεί -όπως έχει αναφέρει σε άλλο πλαίσιο ο Edward Said- τους 
κυρίαρχους ορίζοντες που συνιστούν ταυτόχρονα και περιορισµούς ή θα προσπαθήσει 
ως ανθρωπιστής να τους αµφισβητήσει;2 Το εάν θα υπάρξει χώρος για όλες τις 
δικαιικές εκφράσεις στις συγκρίσεις δικαίων εξαρτάται άµεσα από τις θεωρητικές 
επιλογές, στις οποίες o εκάστοτε συγκριτικολόγος θα προβεί. Πρωταρχικός στόχος της 
παρούσας µελέτης είναι να προσπαθήσει να αναζητήσει ένα νέο θεωρητικό πλαίσιο για 
το Συγκριτικό δίκαιο, το οποίο θα είναι σε θέση να διανοίξει τους ορίζοντες του κλάδου 
στον αµείωτο δικαιικό πλούτο.  
 
Πιο συγκεκριµένα, η παρούσα διδακτορική διατριβή διαρθρώνεται σε τρία µέρη. Το 
πρώτο µέρος, το οποίο φέρει τον τίτλο: «Από την Θεωρία της Υπόσχεσης στην 
Υπόσχεση µιας Θεωρίας» καταπιάνεται µε ζητήµατα που άπτονται της θεωρίας του 
Συγκριτικού δικαίου, η κριτική εξέταση της οποίας είναι καθοριστικής σηµασίας 
προκειµένου να έχουµε επίγνωση του τι συγκρίσεις δικαίων επιχειρούµε. Τις 
περισσότερες φορές, το θεωρητικό πλαίσιο κάθε κλάδου λαµβάνεται ως φυσικό, 
δεδοµένο, σαν να βρισκόταν πάντοτε εκεί. Βασική µας θέση είναι ότι κανένα 
θεωρητικό πλαίσιο δεν µπορεί να υιοθετείται άνευ εξέτασης. Στο πρώτο κεφάλαιο, το 
οποίο τιτλοφορείται: «Ορθόδοξο Συγκριτικό Δίκαιο» συγκεντρώνονται ορισµένες 
θεωρητικές επιλογές του κλάδου, οι οποίες θεωρείται ότι οδήγησαν στον αποκλεισµό 
των µη κρατικών δικαίων από το πεδίο της σύγκρισης. Ενώ, στο δεύτερο κεφάλαιο, το 

                                                        
2 Βλ. Edward Said, Humanism and Democratic Criticism, Columbia University Press, New York, 2004, 
75-76. 
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οποίο τιτλοφορείται: «Νοµαδικό Συγκριτικό Δίκαιο» γίνεται µια απόπειρα 
διαµόρφωσης ενός νέου θεωρητικού πλαισίου, η αξιοποίηση του οποίου θα µπορούσε 
να συµβάλει στην αποκατάσταση της θέσης των µη κρατικών δικαίων κατά τις 
συγκρίσεις δικαίων. Η διάνοιξη νέων οριζόντων του Συγκριτικού δικαίου ως κλάδου, 
που δύναται να προσφέρει η συγκεκριµένη θεωρητική προσέγγιση, δεν είναι 
σηµαντική µόνο για το ίδιο αλλά για σύνολη την επιστήµη του δικαίου καθώς µπορεί 
να συµβάλει στην αναδιαµόρφωση των πεποιθήσεών µας για το δίκαιο. Το Συγκριτικό 
δίκαιο, ως επιστήµη έχει τα χαρακτηριστικά εκείνα που µπορούν να του επιτρέψουν να 
αποτελέσει µια «σχολή αλήθειας» (école de vérité)3  για το δίκαιο. Κι αυτό, γιατί 
πρόκειται εκ των πραγµάτων για µια επιστήµη που µπορεί να προσφέρει θέαση σε µια 
πλουσιότερη ποικιλία δικαιικών λύσεων από µια νοµική επιστήµη που είναι 
αφιερωµένη µόνο στα κράτη-έθνη. Έχει λεχθεί σχετικά µε αυτή του την διάσταση: «oι 
εθνικές (νοµικές) τάξεις είναι ψευδαισθήσεις, το αληθινό δίκαιο είναι µοναδικό και 
επαφίεται στο Συγκριτικό δίκαιο να το αναπαραστήσει»4.  
 
Στην συνέχεια, στο δεύτερο και τρίτο µέρος εξετάζονται, υπό µια ιστορική οπτική, δύο 
εκδηλώσεις µη κρατικών δικαίων, οι οποίες απουσίαζαν επί σειρά ετών από τις 
συγκρίσεις δικαίων: τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια και το ινδουιστικό δίκαιο. 
Σηµείο καµπής για την ανάλυση αυτών αποτελεί η περίοδος της αποικιοκρατίας. 
Ειδικότερα, εξετάζονται: τα χαρακτηριστικά αυτών πριν από την περίοδο της 
αποικιοκρατίας, οι παρεµβάσεις που επισυνέβησαν σ’ αυτά κατά την διάρκεια της 
αποικιοκρατίας και τέλος, οι εκδηλώσεις αυτών από την ανεξαρτητοποίηση των 
κρατών αυτών και έπειτα. Επελέγη η ιστορική ανασκόπηση της πορείας τους καθώς 
χωρίς αυτήν, η κατανόηση εκ µέρους µας της παρούσας κατάστασης των δικαίων 
αυτών δεν θα ήταν παρά επιφανειακή και εµποτισµένη από τις κυρίαρχες δικαιικές 
πεποιθήσεις που θέλουν τα δίκαια των αφρικανικών κρατών και της Ινδίας ως 
«εκδυτικισµένα» µετά την αποικιοκρατία. Είναι εξαιρετικά πιθανό, αν απουσίαζε η 
ιστορική ανασκόπηση, να µην ήταν δυνατή η ανεύρεση, η µελέτη και η κατανόησή 
τους. Σηµειώνεται ότι στα µέρη αυτά της διατριβής επιχειρείται η κατανόηση αυτών 
των δικαίων. Δεν επιδιώκεται µια άµεση τουλάχιστον σύγκριση δικαίων. Έµµεση 
σύγκριση δικαίων µπορεί να συνιστά αναπόφευκτα, γιατί η κατανόηση εκ µέρους µας 
εµπεριέχει την σύγκριση µε τα όσα ήδη γνωρίζουµε. Είναι γνωστό ότι κατανοούµε το 
άγνωστο πάντα µε βάση το οικείο. Τα µέρη αυτά δεν συνιστούν έτσι µια έκφανση του 
«εφαρµοσµένου Συγκριτικού δικαίου» (droit comparé appliqué). Βρίσκονται σε ένα 
πρότερο, πλην αναγκαίο και κρίσιµο στάδιο, εκείνου της κατανόησης πριν την 
σύγκριση. Η κατανόηση των συγκρινόµενων δικαίων προηγείται της σύγκρισής τους 
και η σύγκριση δικαίων εµπλουτίζει την κατανόηση αυτών.  
 

                                                        
3 Dunia P. Zongwe, Equality has no mother but sisters: The Preference for comparative law over 
international law in the equality jurisprudence in Namibia στο: International Law and Domestic Human 
Rights Litigation in Africa (Magnus Killander, ed.), Pretoria University Press, Pretoria 2010, 123, 137 
4 Otto Pfersmann, Le droit comparé comme interprétation et comme théorie du droit, 2 Revue 
Internationale du Droit Comparé 2001, 275, 277 
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Είναι σηµαντικό σε αυτό το σηµείο να διευκρινιστεί ότι ο όρος «µη κρατικά δίκαια» 
είναι εξαιρετικά ευρύς και περιλαµβάνει πέρα από τα µη κρατικά δίκαια που 
εντοπίζονται εντός του κράτους και τα µη κρατικά δίκαια εκτός αυτού -υπερεθνική 
νοµοθεσία (Διεθνείς Συµβάσεις, νοµοθεσία Ε.Ε.), Πρότυποι νόµοι (UNCITRAL, 
κανόνες ICC), κανόνες: lex mercatoria, lex maritima, lex petrolea, lex sportiva. 
Αντικείµενο της εν λόγω διατριβής αποτελεί η σχέση των εντός του κράτους µη 
κρατικών δικαίων µε το Συγκριτικό δίκαιο. Γι’ αυτό και η αναφορά στον όρο «µη 
κρατικά δίκαια» στο πλαίσιο της εν λόγω διατριβής εξαντλείται στην περιγραφή 
αυτών. 
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ΠΡΩΤΟ ΜΕΡΟΣ 

 Από την Θεωρία της Υπόσχεσης στην Υπόσχεση µιας Θεωρίας5 
 
 
Στις ακαδηµαϊκές παραδόσεις και κλάδους των νοµικών σπουδών της Δύσης, η µελέτη 
των µη κρατικών δικαίων είχε περιθωριοποιηθεί. Το Συγκριτικό δίκαιο δεν απετέλεσε 
εξαίρεση. Υποστηρίζεται ότι προσέλαβε έναν ισχυρό, εθνοκεντρικό προσανατολισµό6, 
ο οποίος το οδήγησε στον αποκλεισµό των µη κρατικών δικαίων από το πεδίο της 
σύγκρισης. Πού οφείλεται αυτή του η κατεύθυνση; Σκόπιµη κρίνεται µια συνοπτική 
αναδροµή στην ιστορική του πορεία, η οποία θα µπορούσε να φωτίσει αυτόν τον 
προσανατολισµό του και να αναδείξει ένα νέο -µεταξύ άλλων- πεδίο ενδιαφέροντος γι’ 
αυτό.  
 
Το Συγκριτικό δίκαιο είχε αναµφίλεκτα µια ιδιαίτερη σχέση µε τα κρατικά δίκαια. Πριν 
ακόµα από την καθιέρωσή του ως επιστηµονικού κλάδου συνέβαλε στην προετοιµασία 
διάρθρωσης των κρατικών δικαίων7. Με την καθιέρωσή του πλέον ως αυτόνοµου 

                                                        
5 Shoshana Felman, The Scandal of the Speaking Body. Don Juan with J. L. Austin, or Seduction in Two 
Languages, Stanford University Press, Stanford, 2003, 6 
6 Ο εθνοκεντρικός προσανατολισµός διακρίνεται σαφώς από την εθνοκεντρική καταγωγή. Η 
εθνοκεντρική καταγωγή θεωρείται ότι δεν µπορεί να αρθεί δεδοµένου ότι συνιστά εγγενές 
χαρακτηριστικό του κάθε προερχόµενου από τον δυτικό κόσµο συγκριτικολόγου. Κάθε συγκριτικολόγος 
επιχειρεί το συγκριτικό εγχείρηµα κατ’ ανάγκη από µια συγκεκριµένη οπτική. Το γεγονός αυτό, ωστόσο, 
δεν συνεπάγεται ότι η συγκριτική έρευνα θα έχει απαραίτητα και εθνοκεντρικό προσανατολισµό. Ο 
Pierre Legrand έχει χαρακτηριστικά υποστηρίξει ότι οι συγκρίσεις δικαίων µπορούν να έχουν ως 
αφετηριακό σηµείο τις δυτικές περί δικαίου αντιλήψεις αλλά όχι ως καταληκτικό. Ο συγκριτικολόγος 
καλείται να ακολουθήσει το κέλευσµα του T.S. Eliot:  «Δεν θα πρέπει να σταµατήσουµε την εξερεύνηση. 
Και το τέλος της εξερεύνησής µας θα είναι να φτάσουµε εκεί απ’ όπου ξεκινήσαµε και να γνωρίσουµε 
τον τόπο αυτό για πρώτη φορά» (We shall not cease from exploration. And the end of our exploring will 
be to arrive where we started and know the place for the first time), βλ. Pierre Legrand, Comparative 
Legal Studies and the Matter of Authenticity, 1 Journal of Comparative Law 2006, 365, 391, Thomas 
Stearns Eliot, Τέσσερα Κουαρτέτα, εκδόσεις Πατάκη, Αθήνα, 2012, 130-131. 
7 Η µελέτη της ιστορίας του δικαίου µπορεί να δείξει ότι το Συγκριτικό δίκαιο είχε έναν εξαιρετικά 
σηµαντικό ρόλο στην διαµόρφωση των κρατικών δικαίων. H δηµιουργία των κρατικών δικαίων 
βασίστηκε σε µεγάλο βαθµό στην καταγραφή και µείωση των προϋπαρχόντων δικαίων -διαδικασία που 
απαιτούσε την συµβολή του Συγκριτικού δικαίου, βλ. Markku Kiikeri, Comparative Legal Reasoning 
and European Law, Springer, Dordrecht, 2012, 303. Ο Thomas Duve αναφέρεται στις συγκρίσεις 
δικαίων την συγκεκριµένη περίοδο ως το «συγκριτικό δίκαιο πριν το συγκριτικό δίκαιο» (comparative 
law before comparative law), βλ. Thomas Duve, Legal Traditions: A Dialogue between 
Comparative Law and Comparative Legal History, 6 Comparative Legal History 2018, 15, 27. 
Ανακύπτει ευλόγως το εξής ερώτηµα: πότε γεννήθηκε το Συγκριτικό δίκαιο; Παρόλο που οι σύγχρονοι 
συγκριτικολόγοι τείνουν να τοποθετούν την απαρχή του Συγκριτικού δικαίου στον 19ο αιώνα, µια τέτοια 
άποψη δεν θεωρείται πλέον απολύτως ακριβής. Ο Charles Donahue σηµειώνει ότι θα ήταν περίπλοκο 
και δυσχερές να αναφερθεί κανείς µε βεβαιότητα σε µια ορισµένη περίοδο ως την απαρχή του. Ο ίδιος 
υποστηρίζει ότι το Συγκριτικό δίκαιο υπήρχε ήδη από την αρχαιότητα. Παρά την πολλαπλότητα των 
πηγών του δικαίου δεν εντοπίζεται στην αρχή και την µέση της περιόδου του Μεσαίωνα. Ωστόσο, 
υπάρχουν νύξεις γι’ αυτό στο τέλος του Μεσαίωνα. Υποστηρίζει, επίσης, ότι ήταν γνωστό στους 
Γάλλους νοµικούς του 16ου αιώνα και ότι κανείς µπορεί να παρατηρήσει µια σχετικώς καθαρή πορεία 
του από τον 16ο αιώνα µέχρι τον 19ο αιώνα. Στην σύγχρονη µόνο µορφή του το Συγκριτικό δίκαιο 
«χρονολογείται στον 19ο αιώνα, στην σύνταξη των µεγάλων ευρωπαϊκών κωδίκων» και στις 
συνακόλουθες προσπάθειες να εντοπισθεί και να εξερευνηθεί ένας παγκόσµιος πυρήνας όλων των 
«πολιτισµένων» νοµικών συστηµάτων, βλ. Charles Donahue, Comparative Law before the Code 
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επιστηµονικού κλάδου τον 19ο αιώνα, ασχολείται µε την συνακόλουθη επιθυµία 
δικαιικής αναµόρφωσης που αυτά είχαν θέσει -τόσο εσωτερικά αυτών: κάλυψη κενών,  
βοήθεια στην κατανόηση των κρατικών δικαίων, όσο και εξωτερικά: συγκρίσεις 
δικαίων µε γνώµονα τα κρατικά δίκαια.  
 
Θα µπορούσε να λεχθεί ότι αφού δηµιούργησε τα κρατικά δίκαια, «τέθηκε στην 
υπηρεσία τους». Ακόµα και αν η συνδροµή του Συγκριτικού δικαίου ήταν καθοριστική 
για την δηµιουργία των κρατικών δικαίων, δεν χρειαζόταν να έχει τόσο ενεργό ρόλο 
στην λειτουργία τους ούτε να συνδεθεί αναπόσπαστα µε τις επιδιώξεις τους. Είναι όµως 
τόσο απλά τα πράγµατα;  
 
Μια απάντηση σε αυτό το ερώτηµα θα µπορούσε να δοθεί µόνο αν αναλογιστεί κανείς 
τις συνθήκες εκείνης της εποχής. Ποιά ήταν η θέση του Συγκριτικού δικαίου στον 
νοµικό κόσµο, στου οποίου την δηµιουργία συνέβαλε; Η µόνη θέση γι’ αυτό ήταν αυτή 
µιας φαινοµενικά αυτόνοµης επιστήµης, σύγχρονης µε την εποχή της, η οποία στην 
πραγµατικότητα ήταν άρρηκτα συνυφασµένη µε το κράτος και το δίκαιό του8. Στο 
πλαίσιο αυτό, έχει γίνει λόγος για ένα «ενσωµατωµένο Συγκριτικό δίκαιο» (droit 
compare integré)9. Θα µπορούσε να λεχθεί ότι το Συγκριτικό δίκαιο «παγιδεύτηκε» από 
το ίδιο του το δηµιούργηµα.  
 
Aπό την στιγµή που το Συγκριτικό δίκαιο συνδέθηκε µε την κρατική έννοµη τάξη, 
στρατεύθηκε και υπηρέτησε τους στόχους που αυτή είχε θέσει.  Απέκτησε, προς τούτο, 
έναν εθνοκεντρικό προσανατολισµό. Διεξήχθησαν συγκρίσεις δικαίων που δεν 
συνιστούσαν αποτέλεσµα µιας ειλικρινούς αποτύπωσης των συγκρινόµενων δικαίων 
αλλά µιας κακόπιστης παρέµβασης επ’ αυτών. Η διαδικασία αυτή µεθοδεύθηκε µε την 
διαµόρφωση ενός «κατάλληλου» προς τους σκοπούς που είχαν τεθεί, θεωρητικού 
πλαισίου. Πρόκειται για ένα θεωρητικό πλαίσιο το οποίο δεν ανταποκρινόταν στην 
δικαιική εµπειρία. Αντίθετα, ήθελε και κατάφερε να διαµορφώσει µια άλλη παράλληλη 
σ’ αυτή. Επί της ουσίας, η θεωρία αυτή συνιστούσε ένα µέσο ελέγχου των 
αντικειµένων της, των συγκρινόµενων δικαίων. Είναι σαφές ότι η κατεύθυνση αυτή 
πέραν των κινδύνων που συνεπάγεται για τα συγκρινόµενα δίκαια, συνιστά 
ταυτόχρονα και περιορισµό του πεδίου έρευνας του Συγκριτικού δικαίου. 
 
Το Συγκριτικό δίκαιο, όπως κατέστη φανερό, δεν προϋπήρχε απλά της δηµιουργίας 
των κρατικών δικαίων αλλά απετέλεσε και αναγκαία συνθήκη για την θεµελίωσή τους.  

                                                        
Napoleon στο: The Oxford Handbook of Comparative Law (Mathias Reimann, Reinhard Zimmermann, 
eds.), Oxford University Press, Oxford, 2019, 3, 3. 
8 Αξίζει να σηµειωθεί ότι αµφισβητήθηκε από κάποιους ακόµα και η ιδιότητα του Συγκριτικού δικαίου 
ως επιστήµης. Ο Frederick Pollock στο Διεθνές Συνέδριο Συγκριτικού δικαίου στο Παρίσι, το 1900 
υποστήριξε χαρακτηριστικά ότι «το Συγκριτικό δίκαιο…δεν είναι παρά η εισαγωγή της συγκριτικής 
µεθόδου στο δίκαιο», στο κρατικό δίκαιο, βλ. Congrès International de droit comparé tenu à Paris du 31 
juillet au 4 août 1900. Procès-verbaux des séances et documents, τόµος I, Librairie générale de droit et 
de jurisprudence, Paris, 1905, 60.   
9 Βλ. Patrick Glenn, Vers un droit comparé intégré? 51 Revue Internationale de droit comparé 1999, 841, 
841 επ..  
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Η δηµιουργία των κρατικών δικαίων δεν ήταν παρά ένα βήµα στην πορεία του, ακόµα 
και αν κατέληξε να είναι το επιδραστικότερο.  
 
Το πεδίο έρευνας του Συγκριτικού δικαίου είναι εγγενώς απεριόριστο. Σκόπιµος 
κρίνεται ένας επαναπροσδιορισµός του ρόλου του. Βρισκόµαστε σε µια περίοδο 
επιστηµολογικά πλεονεκτική, που µας επιτρέπει να δούµε ότι µια περίοδος στην 
ιστορία του δικαίου -η περίοδος των κρατικών νοµικών συστηµάτων- φαίνεται να 
εξαντλείται και άλλες µορφές δικαιικής έκφρασης κερδίζουν όλο και περισσότερο 
έδαφος10. Το µονοπώλιο του κρατικού δικαίου διαβρώνεται τόσο από «µέσα» όσο και 
από «έξω». Εάν το Συγκριτικό δίκαιο επιθυµεί να προσεγγίσει την µέγιστη νοητή 
δικαιική πραγµατικότητα των συγκρινόµενων δικαίων και να αναδείξει (και) τα µη 
κρατικά δίκαια, δεν µπορεί να συνεχίσει να βασίζεται στο θεωρητικό πλαίσιο που 
οδήγησε στον αποκλεισµό τους.  
 
Προκειµένου να εξασφαλιστεί η ανάδειξη των «νοηµάτων του δικαίου στις ζωές 
εκείνων που πρόθυµα αγνοούσε, υπέτασσε, περιθωριοποιούσε ή εξαιρούσε»11, 
προτείνεται ένα νέο θεωρητικό πλαίσιο γι’ αυτό. Πρόκειται για ένα θεωρητικό πλαίσιο 
το οποίο δεν σκοπεί στην διαµόρφωση της δικαιικής εµπειρίας. Αντίθετα 
τροφοδοτείται απ’ αυτήν και είναι συνεχώς ανοιχτό στις αλλαγές της. Δεν αποτελεί ένα 
ολοκληρωτικό µέσο στα χέρια του συγκριτικολόγου αλλά ένα µέσο που δύναται να 
πολλαπλασιάσει τις δυνατότητές του. Η προσέγγιση αυτή ακολουθεί την δικαιική ζωή 
και αποτελεί κινητήρια δύναµή της12. Δεν συνιστά µια θεωρία που υπόσχεται αλλά την 
υπόσχεση µιας θεωρίας που γνωρίζει ότι δεν µπορεί να κρατηθεί και η χάρη της 
συνίσταται ακριβώς σ’ αυτό13.  
 
Το προτεινόµενο θεωρητικό πλαίσιο δύναται να επεκτείνει το πεδίο ενδιαφέροντος του 
Συγκριτικού δικαίου. Η χωρική αυτή επέκταση του Συγκριτικού δικαίου και η 
συνακόλουθη αποµάκρυνση από την κυρίαρχη νοµική συνείδηση θεωρούνται 
εξαιρετικά σηµαντικές για την θεωρία του δικαίου εν γένει. Άλλωστε, το Συγκριτικό 
δίκαιο αποτελεί έναν προνοµιακό τόπο στοχασµού που δύναται να αναµορφώσει την 
θεωρία του δικαίου14.  
 

                                                        
10 Βλ. Patrick Glenn, La tradition juridique nationale, 55 Revue Internationale de droit comparé 2003, 
263, 264. 
11 Robin West, Literature, Culture, and Law at Duke University στο: Teaching Law and Literature 
(Austin Sarat, Catherine O. Frank, Matthew Daniel Anderson, eds.), Modern Language Association, New 
York, 2011, 98, 100 
12 Βλ. Hans-Georg Gadamer, Praise of Theory. Speeches and Essays, Yale University Press, New Haven, 
London, 1998, 32. 
13 «Je suis la promesse qui ne peut être tenue et ma grâce consiste en cela même», βλ. Paul Claudel, La 
Ville, Deuxième Version, Mercure de France, Paris, 1967 (1898), 490. 
14 Βλ. Pascal Richard, Le jeu de la différence. Réflexions sur l’ épistémologie du droit comparé, Les 
Presses de l’ Université Laval, Quebec, 2007, 15. 
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Το Συγκριτικό δίκαιο είναι ανεπαρκές όσο µένει στον εθνοκεντρικό του 
προσανατολισµό. Όπως αναφέρει ο Rodolfo Sacco: «Θα πρέπει να επισπεύσουµε. 
Έχουµε αργοπορήσει»15. 
 

Α. Ορθόδοξο Συγκριτικό Δίκαιο 
 
To Συγκριτικό δίκαιο είχε, όπως έχει υποστηριχθεί, επί µακρόν έναν εθνοκεντρικό 
προσανατολισµό16. Ο προσανατολισµός του αυτός, όπως είναι φανερό, δεν βασιζόταν 
στην επιθυµία µιας πιστής αποτύπωσης των υπό σύγκριση δικαίων αλλά στις 
επιδιώξεις του περιλάλητου «δυτικού κόσµου»17 επέκτασης και διαιώνισης των δικών 
του περί δικαίου αντιλήψεων. Θα µπορούσε να λεχθεί ότι από την καθιέρωσή του ως 
επιστηµονικού κλάδου τον 19ο αιώνα το Συγκριτικό δίκαιο «επιστρατεύθηκε» προς την 
επίτευξη αυτού του σκοπού.  
 
Ο τρόπος µε τον οποίο το Συγκριτικό δίκαιο συνέβαλε στην πραγµάτωση αυτού του  
στόχου µπορεί να αναζητηθεί στο θεωρητικό πλαίσιο γύρω από το οποίο ήταν 
δοµηµένο, οι επιλογές του οποίου δεν ήταν ούτε τυχαίες ούτε άδολες18. Στην ως άνω 
προσέγγιση θα αναφερθούµε µε τον όρο «ορθόδοξο Συγκριτικό δίκαιο»19 ή 
παραφράζοντας τα λόγια του Christoph Eberhard, «συγκρίσεις δικαίων»20 
                                                        
15 Rodolfo Sacco, L’ enseignement du droit comparé et l’ enseignement comparatif du droit στο: 
Rapports nationaux italiens au XVIe Congrès International du droit comparé, Giuffrè, Milan, 2002, 61, 
79 
16 Βλ. Werner Menski, Comparative Law in a Global Context. The Legal Systems of Africa and Asia, 
Cambridge University Press, Cambridge, 2006, xi, William Twining, Comparative Law and Legal 
Theory: The Country and Western Tradition στο: Comparative Law in Global Perspective (Ian Edge, 
ed.), Transnational Publishers, New York, 2000, 21, 21 επ., Nora Demleitner, Combating Legal 
Ethnocentrism: Comparative Law Sets Boundaries, 31 Arizona State Law Journal 1999, 737, 737 επ., 
Maurice Adams, Dirk Heirbaut, Prolegomena to the Method and Culture of Comparative Law στο: The 
Method and Culture of Comparative Law. Essays in Honour of Mark van Hoecke (Maurice Adams, Dirk 
Heirbaut, eds.), Hart Publishing, Oxford, Portland, Oregon, 2014, 1, 8, Patrick Glenn, Against Method? 
στο: The Method and Culture of Comparative Law. Essays in Honour of Mark van Hoecke (Maurice 
Adams, Dirk Heirbaut, eds.), Hart Publishing, Oxford, Portland, Oregon, 2014, 177, 184-185, Jacinta 
Ruru, Concluding Comparatively: Discovery in the English Colonies στο: Discovering Indigenous Land: 
The Doctrine of Discovery in the English Colonies (Robert Miller, Jacinta Ruru, Larissa Behrendt, 
Tracey Lindberg, eds.), Oxford University Press, Oxford, New York, 2010, 247, 247. 
17 Στο πλαίσιο της παρούσας µελέτης, ο όρος «δυτικός κόσµος» ή «Δύση» δεν αναφέρεται παρά µόνο 
στην δυτική Ευρώπη, µια περιοχή του κόσµου που για πολλούς λόγους, και κυρίως από τον 16ο αιώνα 
και έπειτα επεδίωξε και κατάφερε σε µεγάλο βαθµό να επιβάλλει τις δικές της έννοιες και αντιλήψεις 
στον υπόλοιπο κόσµο.  
18 Για τον λόγο αυτό, οι νοµικές σπουδές δεν πρέπει να περιορίζονται στην άκριτη εφαρµογή µιας 
θεωρίας αλλά θα πρέπει «να εξετάζουν τον τρόπο µε τον οποίο σχηµατίζεται µια νοµική θεωρία», βλ. 
Elina Moustaira, The Art Work As a Text Through Which to Explore Legal Ideas (Το έργο τέχνης ως 
κείµενο προς εξερεύνηση νοµικών ιδεών), Κοινοδίκιον, 2002, 195, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική 
διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=3197226 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 
28.11.2018), 1, 8. 
19 Ο Pierre Legrand αναφέρεται µ’ αυτό τον όρο σε κάποιες κλασσικές προσεγγίσεις του Συγκριτικού 
δικαίου, οι οποίες οδήγησαν σε πλήθος παρερµηνεύσεων αναφορικά µε τα συγκρινόµενα δίκαια. Η 
αναφορά στον συγκεκριµένο όρο, εν προκειµένω, δεν σηµαίνει ότι αυτός έχει το ίδιο περιεχόµενο ή ότι 
λαµβάνει τις ίδιες διαστάσεις που έδωσε σ’ αυτόν ο Γαλλο-Καναδός συγκριτικολόγος, βλ. Pierre 
Legrand, Negative Comparative Law, 10 Journal of Comparative Law 2016, 405, 411 επ.. 
20 Ο Christoph Eberhard αναφέρεται στο «δίκαιο» µε µικρό το γράµµα (δ) όταν εννοεί το κρατικό δίκαιο 
ενώ στο «Δίκαιο» µε κεφαλαίο το γράµµα (Δ) όταν αναφέρεται στο δίκαιο ως ένα δικαιικό φαινόµενο, 
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Κρίνεται σκόπιµο να σηµειωθεί ότι η ως άνω κατεύθυνση αποτελεί έκφανση της 
«δυτικής διαπολιτισµικής υπεροψίας» (western intercultural arrogance)21 στον 
γνωσιακό χώρο, η οποία οδήγησε σε πληθώρα παρανοήσεων µε απειλητικές και συχνά 
καταστροφικές συνέπειες τόσο για τα συγκρινόµενα δίκαια όσο και για το Συγκριτικό 
δίκαιο. 
 

α. Εκπορευόµενοι από το κράτος κανόνες ως tertium comparationis 
 
Της αναζήτησης οµοιοτήτων και διαφορών µεταξύ των υπό σύγκριση δικαίων 
προηγείται ο προσδιορισµός από τον συγκριτικολόγο του tertium comparationis. Ο 
συγκριτικολόγος καλείται να βρει µια «ελάχιστη κοινή οµοιότητα» ανάµεσα στα 
συγκρινόµενα δίκαια επί τη βάσει της οποίας θα επιχειρηθεί η σύγκριση. Ελλείψει 
αυτής της οµοιότητας είναι απίθανη η σύγκριση δικαίων. Όπως έχει λεχθεί: «η απόλυτη 
σύγκριση είναι αδύνατη»22.  
 
Είναι γεγονός ότι ο προσδιορισµός του tertium comparationis από τον συγκριτικολόγο  
αποτελεί ένα εγγενώς περιοριστικό και εξαναγκαστικό εγχείρηµα προς τα 
συγκρινόµενα δίκαια. Καθορίζεται δε, σε µεγάλο βαθµό από τις δικαιικές αντιλήψεις 
της κοινωνίας στην οποία ανήκει ο συγκριτικολόγος. Επί σειρά ετών, αυτό το κοινό 
σηµείο ήταν κάποιος εκπορευόµενος από το κράτος κανόνας. Ο προσδιορισµός του 
tertium comparationis από εκπορευόµενους από το κράτος κανόνες ενέχει τον κίνδυνο 
να συµβάλει στην διαιώνιση των δυτικών δικαιικών αντιλήψεων και να αποτρέψει την  
ανάδειξη νέων. Γεγονός που επαληθεύθηκε µέσω της στάσης του εκάστοτε 
συγκριτικολόγου. Ο συγκριτικολόγος θεωρούσε ότι µε τον προσδιορισµό αυτής της 
οµοιότητας δηµιουργούσε µια σχέση µεταξύ των δικαίων, η οποία ήταν στατική. Για 
εκείνον, τεκµαιρόταν ότι η σχέση αυτή ήταν εκεί. To tertium comparationis γινόταν 
αντιληπτό σαν ένα δεδοµένο που θα έπρεπε να κατευθύνει την σύγκριση και να 
επαληθευθεί. Ο ρόλος του συγκριτικολόγου ήταν, έτσι, κυρίως σχολιαστικός προς τον 
σκοπό επιβεβαίωσης του δεδοµένου που είχε τεθεί. Ως εκ τούτου, δεν µας κάνει 
εντύπωση ότι σε πληθώρα συγκρίσεων η έναρξη και το τέλος της συγκριτικής έρευνας 

                                                        
το οποίο δεν είναι αναγκαστικά συνδεδεµένο µε το κράτος. Παραφράζοντας τα λόγια του γίνεται 
αναφορά εν προκειµένω σε «συγκρίσεις δικαίων» όταν αυτές λαµβάνουν υπόψη τους µόνο τα κρατικά 
δίκαια και σε «συγκρίσεις Δικαίων» όταν αυτές λαµβάνουν υπόψη τους και τα µη κρατικά δίκαια, βλ. 
Christoph Eberhard, Prérequis épistémologiques pour une approche interculturelle du Droit. Le défi de 
l’ altérité, 46 Droit et cultures 2003, 9, 9, Christoph Eberhard, L’ anthropologie du Droit: Un itinéraire 
entre altérité, complexité et interculturalité, Conférence donnée à l’ Université Jules Verne de Picardie, 
2002, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
http://www.dhdi.free.fr/recherches/theoriedroit/articles/eberaltcomplinter.pdf (Ηµεροµηνία πρόσβασης 
13.11.18), 1, 1. 
21 Elina Moustaira, Who Needs Comparative Law?! What a question!, Comparazione e Diritto Civile, 
2017, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=3149502 (Hµεροµηνία πρόσβασης: 10.10.2018), 1, 
3  
22 Ralf Michaels, Comparative Law by Numbers? Legal Origins Thesis, Doing Business Reports, and 
the Silence of Traditional Comparative Law, 57 The American Journal of Comparative Law 2009, 765, 
785 
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βρίσκονται στο ίδιο σηµείο. Ο συγκριτικολόγος παραµένοντας αγκυλωµένος σ’ αυτό, 
είναι καταδικασµένος στην διατύπωση γενικεύσεων προς τα υπό σύγκριση δίκαια που 
δεν ανταποκρίνονται στην δικαιική εµπειρία. 
 
Συνοψίζοντας, πέραν του ότι ο καθορισµός του tertium comparationis αντανακλά 
κατ΄ανάγκη τις δικαιικές πεποιθήσεις του συγκριτικολόγου, ο προσδιορισµός του 
βάσει εκπορευόµενων από το κράτος κανόνων από κοινού µε τον ρόλο που ο 
συγκριτικολόγος θέτει σ’ αυτό ως µιας στέρεης γνωσιακής γέφυρας συµβάλλει στην 
διατήρηση ενός εθνοκεντρικού προσανατολισµού, o οποίoς δρα ηγεµονικά προς τα 
συγκρινόµενα δίκαια. 
 
 
 

β. Νοµικός Κεντρισµός, Νοµικός Θετικισµός, Νοµικός Μονισµός.  
Η «Αχίλλειος πτέρνα» του Συγκριτικού δικαίου 

 
«A way of seeing is, indeed, always a way of not seeing»23 

 Kenneth Burke 
 

«To see is therefore paradoxically not only to perceive  
but also not to perceive: to actively determine an area as invisible,  

as excluded from perception,  
as external by definition to visibility»24 

Shoshana Felman 
 
Η προσέγγιση των «αλλοδαπών δικαίων» κατά τις συγκρίσεις δικαίων γινόταν 
αποκλειστικά µε την χρήση της δικαιικής επιστηµολογίας της Δύσης. Σύµφωνα µε την 
εν λόγω δικαιική επιστηµολογία, το δίκαιο εκπορεύεται από µία πηγή [«νοµικός 
µονισµός» (legal monism)], το κράτος [«νοµικός κεντρισµός» (legal centralism)] και 
ένα ex ante κριτήριο -καθορισµένο από το ίδιο- διακρίνει αυτό που είναι δίκαιο από 
αυτό που δεν είναι [«νοµικός θετικισµός» (legal positivism)].  
 
Ουδείς δύναται να αµφισβητήσει τις ως άνω δικαιικές αντιλήψεις. Το πρόβληµα δεν 
έγκειται στις δυτικές περί δικαίου αντιλήψεις per se αλλά στο γεγονός ότι 
χρησιµοποιήθηκαν µε τέτοιο τρόπο έτσι ώστε να θεωρούνται οι µόνες αληθείς 
[«δυτικός δικαιικός επεκτατισµός»]25. Η έρευνα στις αλλοδαπές έννοµες τάξεις 
καθοριζόταν από το τι συνιστά δίκαιο κατά τον «δυτικό κόσµο». Οι δυτικές περί 
δικαίου αντιλήψεις ετέθησαν ως µοναδικό και απόλυτο κριτήριο για την ύπαρξη ή όχι 

                                                        
23 Kenneth Burke, Permanence and Change. An Anatomy of Purpose, University of California Press, 
California, 1935, 70 
24 Shoshana Felman, Writing and Madness (Literature, Philosophy, Psychoanalysis), Stanford University 
Press, Palo Alto, 2003, 209-210 
25 Θα πρέπει κανείς να διακρίνει ανάµεσα στις θέσεις του εκάστοτε γνωσιολογικού συστήµατος και του 
τρόπου και του βαθµού που αυτές χρησιµοποιούνται στην πράξη.  
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δικαίου κατά τις συγκρίσεις δικαίων. Εάν γινόταν αντιληπτό ότι τα υπό σύγκριση 
δίκαια δεν είχαν δίκαιο, όπως αυτό καθορίζεται από τις δυτικές περί δικαίου 
αντιλήψεις, τότε εθεωρείτο ότι υπήρχε παντελής έλλειψη δικαίου ακόµα και αν κάτι 
τέτοιο ήταν απίθανο. Παρατηρείται ότι η αντίληψη του ισχυρού για το τι συνιστά 
δίκαιο υπερίσχυε και αναγόταν ως µέτρο των συγκρίσεων. Όπως έχει λεχθεί σχετικά: 
«εκείνος που έχει το µεγαλύτερο ραβδί έχει και τις περισσότερες πιθανότητες να 
επιβάλλει τις δικές του ερµηνείες της πραγµατικότητας»26. Ωστόσο, δεν πρέπει να 
παροράται το γεγονός ότι: «έχοντας ως αναφορά τις δικές µας αξίες και έννοιες, 
σιωπηρά οι αξίες και οι έννοιες των άλλων δοµούνται στην πραγµατικότητα ως 
ιεραρχικά κατώτερες»27, αν όχι ως ανύπαρκτες.  
 
Η προσέγγιση των δικαιικών φαινοµένων µε την χρήση µόνο της δυτικής 
επιστηµολογίας αποτελεί µια µεροληπτική και αυθαίρετη επιλογή. Πέραν τούτου, η εν 
λόγω επιστηµολογία συνιστά ένα «κλειστό σύστηµα γνώσης»28, το οποίο έχει 
ηγεµονικό χαρακτήρα και αυτό που κάνει είναι να αναπαράγει το κυρίαρχο δικαιικό 
πρότυπο. Θα µπορούσε να θεωρηθεί αυτή ως «δικαιικός γνωσιολογικός µονισµός» ή 
ως «µονοπολιτισµός της δικαιικής γνώσης» (monoculture of legal knowledge)29.  
 

Ι. Δικαιικός γνωσιολογικός µονισµός 
 

«Empty eyeballs knew 
That knowledge increases unreality, that 

Mirror on mirror mirrored is all the show»30 
William Butler Yeats 

 
Η επιστήµη του δικαίου, όπως αυτή διαµορφώθηκε στην Δύση, µπορεί να απαντήσει 
σε ορισµένα ερωτήµατα, τα οποία αφορούν κάποιους ανθρώπους. Η κριτική που της 
ασκείται βασίζεται στο γεγονός ότι προσποιείται ότι απαντά σε όλα τα ερωτήµατα και 

                                                        
26 Peter Berger, Thomas Luckmann, The Social Construction of Reality. A treatise in the Sociology of 
Knowledge, Penguin, London, 1966, 127 
27 Christoph Eberhard, Towards an Intercultural Legal Theory: the Dialogical Challenge, 10 Social and 
Legal Studies 2001, 171, 178 
28 Η διάκριση ανάµεσα σε «κλειστά» και «ανοιχτά» συστήµατα γνώσης γίνεται µε βάση το κατά πόσον 
αυτά αποδέχονται άλλα συστήµατα γνώσης. Το κλειστό σύστηµα γνώσης δεν δέχεται άλλες µορφές 
γνώσης, ενώ το ανοιχτό σύστηµα γνώσης αποδεχόµενο την σχετικότητα της δικής του γνώσης επιτρέπει 
την ανάδειξη και την λήψη υπόψη και άλλων.  
29 Αν και ο Pierre Legrand αναφέρεται στο καταναγκαστικό εγχείρηµα της νέο-αποικιακής επιβολής 
ενός «µονοπολιτισµού της δικαιικής γνώσης», υποστηρίζεται εν προκειµένω ότι το φαινόµενο αυτό είχε 
βαθύτερες και ευρύτερες ρίζες. Αξίζει να σηµειωθεί, ότι και ο Boaventura de Sousa Santos αναφέρεται 
σε ευρύτερο πλαίσιο στην κυριαρχία ενός «µονοπολιτισµού της γνώσης», του «µονοπολιτισµού της 
σύγχρονης επιστήµης», βλ. Pierre Legrand, Foreign Law: Understanding Understanding, 6 Journal of 
Comparative Law 2011, 67, 107,  Boaventura de Sousa Santos, Public Sphere and Epistemologies of the 
South, 37 Africa Development 2012, 43, 52, Boaventura de Sousa Santos, Beyond Abyssal Thinking. 
From Global Lines to Ecologies of Knowledges, 30 Review 2007, 45, 66. 
30 William Butler Yeats, The Statues στο: The Collected Works of W.B. Yeats, The Poems, τόµος I, 
Scribner, New York, 1997, 344-345 
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για όλους. Θέλει να προβλέπει, να  οργανώνει και να επιβλέπει τα πάντα31. Δεν υπάρχει, 
ωστόσο, καµία άχρονη και καθολική έννοια επιστήµης που να είναι σε θέση να 
διεκπεραιώσει εγχειρήµατα σαν τα προηγούµενα. Συνάγεται ακολούθως ότι και η 
απάντηση στο ερώτηµα του «τι είναι δίκαιο» δεν µπορεί να είναι ενιαία32, όπως αυτή 
φαίνεται να καταφάσκει.  
 
Η ειδοποιός διαφορά της επιστήµης του δικαίου σε σχέση µε άλλα συστήµατα γνώσης 
που επιδιώκουν να προσεγγίσουν τα δικαιικά φαινόµενα είναι ότι την διαµόρφωσή της 
την συνόδευσε ένα αφήγηµα εγγενούς της ανωτερότητας. Σκοπός αυτού του 
συστατικού της αφηγήµατος ήταν η προώθηση της δικής της αντίληψης για το δίκαιο 
ως µόνης αποδεκτής. Πώς, όµως, δηµιουργήθηκε αυτό το αφήγηµα; Η δικαιική 
επιστηµολογία της Δύσης έγινε επιδεικτική, θορυβώδης και αλόγιστη. Δεν δέχτηκε ότι 
η προσέγγιση των δικαιικών φαινοµένων που επιχειρούσε ήταν κατ΄ανάγκη 
µονοδιάστατη. Αντίθετα, παρουσιάζοντάς την ως αντικειµενική επεδίωξε και 
κατάφερε να την προωθήσει ως την µόνη αληθή προσέγγιση του δικαίου.  
 
Υπό αυτή την έννοια, είναι πολύ πιο κοντά στον µύθο απ’ ότι η ίδια είναι 
προετοιµασµένη να παραδεχτεί33. Έχει υποστηριχθεί ότι ο µύθος που δηµιούργησε η 
επιστήµη του δικαίου της Δύσης προς τον σκοπό προώθησης της αντίληψής της για το 
τι συνιστά δίκαιο ως µόνης αποδεκτής, θα µπορούσε να θεωρηθεί µέρος αυτού που ο 
Jacques Derrida αποκάλεσε «λευκή µυθολογία»34. Σαν σύστηµα έγινε η δική της 
«θετική» κοινωνική πραγµατικότητα στην οποία η θέση των δικών της µύθων δεν 
µπορούσε να αµφισβητηθεί35. Επισηµαίνεται, ωστόσο, ότι ένας τέτοιος µύθος µπορεί 
να γίνει δεκτός µόνο απ’ όσους έχουν αποφασίσει ήδη υπέρ µιας ιδεολογίας ή δεν έχουν 
εξετάσει επαρκώς τις καταβολές και τα όριά της. Αξίζει να σηµειωθεί ότι, η δικαιική 

                                                        
31 Στο πλαίσιο αυτό ο Γάλλος φιλόσοφος Michel Serres έχει υποστηρίξει ότι: «η επιστήµη είναι καλή, 
κανείς δεν δύναται να το αρνηθεί, και είµαι ακόµα σίγουρος ότι είναι χίλιες φορές καλύτερη από χίλια 
άλλα πράγµατα που είναι επίσης καλά, αλλά εάν ισχυρίζεται ότι είναι το µόνο καλό και όλο το καλό, 
και εάν συµπεριφέρεται κατ΄ αυτό τον τρόπο, τότε εισέρχεται σε µια δυναµική παραφροσύνη. Η 
επιστήµη θα γίνει σοφή όταν σταµατήσει να κάνει όλα όσα µπορεί να κάνει… . Είναι πιθανό για τις 
επιστήµες να γίνουν σοφές. Θα ήταν αρκετό για αυτές να µάθουν να κατανοούν, να επιφυλάσσονται και 
να κάνουν πίσω», βλ. Michel Serres, The Troubadour of Knowledge, The University of Michigan Press, 
Michigan, 1997, 122. 
32 Βλ. Elina Moustaira, Explicit-Implicit Legal Pluralism στον: Τόµο στην µνήµη του Αθ. Παπαχρίστου, 
εκδόσεις Αντ. Ν. Σάκκουλα, Αθήνα, 2019, 1159, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=3196067 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 14.11.2018), 1, 
6. 
33 Αναφερόµενος στην επιστήµη εν γένει, ο Paul Feyerabend υποστηρίζει ότι: οι µύθοι αυτοί είναι 
αυτοδύναµοι γιατί η λογική δοµή τους µας προσφέρει την απόλυτη αλήθεια, βλ. Paul Feyerabend, 
Against Method, Verso, London, 1978, 295, John Preston, Feyerabend, Polity Press, Cambridge, 1997, 
78.  
34 Βλ. Peter Fitzpatrick, The Mythology of Modern Law, Routledge, New York, 1992, x. Ο Derrida 
σηµειώνει ότι: «η λευκή µυθολογία επανασυναρµολογεί και αντικατοπτρίζει τον πολιτισµό της Δύσης: 
o λευκός άνθρωπος θεωρεί την δική του µυθολογία -την ινδοευρωπαϊκή µυθολογία, τον δικό του Λόγο, 
ο οποίος είναι ο µύθος του ιδιώµατός του, σαν την καθολική µορφή αυτού που θα πρέπει να ονοµάζεται 
Λογική», βλ. Jacques Derrida, Margins of Philosophy, The University of Chicago Press, Chicago, 1982, 
213. 
35 Βλ. Drucilla Cornell, The Thinker of the Future-Introduction to The Violence of the Masquerade: Law 
Dressed Up as Justice, 6 German Law Journal 2005, 125, 140-141. 
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µυθολογία -η οποία αποτελεί συχνά επέκταση µιας πολιτικής µυθολογίας- συνιστά 
σχεδόν πάντα µια ανακατασκευή της ιστορικής µνήµης36. Αυτή η διαδικασία 
ακολουθήθηκε κυρίως σε περιόδους πολιτικής αναδιαµόρφωσης, όπως αυτή της 
δυτικής Ευρώπης ανάµεσα στον 16ο και στον 19ο αιώνα37.  
 
Δεν υπάρχει, ωστόσο, µόνο ένα σύστηµα γνώσης και προσέγγισης των δικαιικών 
φαινοµένων. Η δυτική δικαιική επιστηµολογία αποτελεί µόνον ένα -από πληθώρα 
άλλων, ισότιµων- σύστηµα γνώσης. Υπάρχουν περισσότερα, τα οποία πριν 
«καταστραφούν» από τον δυτικό πολιτισµό ήταν αποτελεσµατικά υπό την έννοια ότι 
κρατούσαν τους ανθρώπους ζωντανούς και έκαναν την ύπαρξή τους κατανοητή38. Στην 
«καταστροφή» αυτών των γνώσεων καθώς και των πολιτισµών αυτών των πληθυσµών, 
των µνηµών και των αρχέγονων συνδέσµων, του τρόπου σχετίζεσθαι µε τους άλλους 
και µε την φύση που αυτή συνεπάγεται, ο Boaventura de Sousa Santos αναφέρεται µε 
τον όρο της «επιστηµοκτονίας» (epistemicide)39.  
 
Η επιστήµη του δικαίου στην Δύση, προκειµένου να κατορθώσει να επιβληθεί, δεν 
δίστασε να αγνοήσει ή ακόµα και να αρνηθεί «µη πρόσφορα» επιχειρήµατα που 
αναφέρονται στην επιµονή του δικαίου ως τοπικής γνώσης40. Η δηµιουργία της, 
ακολούθως, δεν συνιστά παρά µια τεχνητή διαδικασία που βασίστηκε σε πράξεις 
εξαίρεσης. Κατέστειλε άλλα δικαιικά φαινόµενα και δεν έλαβε υπόψη της άλλες περί 
δικαίου γνώσεις µέσω της επιβολής προαπαιτούµενων και παραµέτρων καθορισµένων 
από το δυτικό πνεύµα. Ό, τι δεν υπαγόταν σ’ αυτά εξαιρέθηκε και εισήχθη στο χώρο 
της άγνοιας. Η επιστήµη δικαίου της Δύσης λειτούργησε µε µια επιλεκτική ορατότητα 
τόσο ώστε να είναι µέρος αυτού που ονοµάζεται «επιστηµολογία της τυφλότητας» 
(epistemology of blindness)41. 
 
Καθίσταται φανερό ότι η επιστηµονική γνώση που µας έφερε εδώ δεν είναι δυνατόν 
να µας βγάλει από εδώ. Η δυτική δικαιική επιστηµολογία είναι ανεπαρκής, όπως και 
κάθε επιστηµολογία, η οποία µένει εντός των τειχών της. Κάθε δικαιική επιστηµολογία 
έχει τα όριά της. Δεν αποτελεί ένα άχρονο και ατοπικό γνωσιολογικό σύστηµα, το  
                                                        
36 H ανακατασκευή της ιστορικής µνήµης έχει υποστηριχθεί ότι παραµένει µια παλαιά και 
αποτελεσµατική µέθοδος πολιτικής προπαγάνδας, βλ. Eric Heinze, Selecting the Memory, Controlling 
the Myth: The Propaganda of Legal Foundations in Early Modern Drama, 2015, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση:  https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2715696 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 20.11.2018), 1, 15. 
37 Βλ. Emmanouel Melissaris, The More the Merrier, 13 Sociological and Legal Studies 2004, 57, 59. 
38 Βλ. Paul Feyerabend, Killing Time. The Autobiography of Paul Feyerabend, The University of 
Chicago Press, Chicago, London, 1995, 143. 
39 Βλ. Boaventura de Sousa Santos, Epistemologies of the South and the future, 1 From the European 
South 2016, 17, 18. 
40 Βλ. Pierre Legrand, On the Singularity of Law, 47 Harvard International Law Journal 2006, 517, 522.  
41 Βλ. Boaventura de Sousa Santos, Toward an Epistemology of Blindness. Why the New Forms of 
“Ceremonial Adequacy” neither regulate nor emancipate, 4 European Journal of Social Theory 2001, 
251, 251 επ.. Είναι χαρακτηριστικά -αν και σε άλλο πλαίσιο- τα λόγια του Πορτογάλου συγγραφέα José 
Saramago:  «Γιατί τυφλωθήκαµε, Δεν ξέρω, ίσως µια µέρα να καταφέρουµε να µάθουµε τον λόγο, θέλεις 
να σου πω αυτό που νοµίζω, Λέγε, Νοµίζω ότι δεν τυφλωθήκαµε, νοµίζω ότι είµαστε τυφλοί, τυφλοί 
που βλέπουν, τυφλοί που δεν βλέπουν και ας βλέπουν», βλ. José Saramago, Περί Τυφλότητος (Ensaio 
Sobre a Cegueira), εκδόσεις Καστανιώτη, Αθήνα, 2010, 381. 
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οποίο δύναται να εφαρµόζεται αδιακρίτως. Η µη σωστή εκτίµηση ή η άρνηση αυτών 
των ορίων, µπορεί να καταστεί ιδιαίτερα επικίνδυνη κατά τις συγκρίσεις δικαίων.  
 
Η απόρριψη του «δικαιικού γνωσιολογικού µονισµού» που αυτή υπογραµµίζει συνιστά 
µια δύσκολη αλλά πολύτιµη διαδικασία. Δύσκολη γιατί η ασφάλεια που προσέφερε 
δίνει την σειρά της σε µια αβεβαιότητα. Πολύτιµη, όµως, γιατί η αβεβαιότητα αυτή 
µπορεί να εµπλουτίσει ανυπολόγιστα το «οπλοστάσιο» του συγκριτικολόγου. Ο 
δικαιικός κόσµος δεν είναι ένας κόσµος µε περιορισµένες πιθανότητες, όπως αυτή 
φαίνεται να προκρίνει. Προτού όµως φτάσουµε ως εκεί κρίνεται απαραίτητη η 
ανασκόπηση της ιστορίας διαµόρφωσής της. Πώς δηµιουργήθηκε και µε ποιο τρόπο 
απέκτησε έναν τόσο ενεργό και πρωταρχικό ρόλο στον καθορισµό των δικαιικών 
φαινοµένων; 
 
 

i.Ιστορικές καταβολές. Η Απώλεια της Μνήµης 
 
Η διαµόρφωση της σύγχρονης επιστήµης του δικαίου στην Δύση έλαβε χώρα κατά τον 
19ο αιώνα. Η δηµιουργία της ήταν µια πολύπλοκη και πολυπαραγοντική διαδικασία, η 
οποία απετέλεσε ουσιαστικά αποτέλεσµα ιστορικών και κοινωνικών διεργασιών που 
είχαν προηγηθεί.  
 
Μέχρι τον 16ο αιώνα, η εκκλησία ήταν ο κύριος ρυθµιστής της ανθρώπινης ζωής. Η 
πίστη και ο σεβασµός σ’ αυτήν εξασφάλιζαν στον άνθρωπο ασφάλεια και 
σταθερότητα. Κατά την διάρκεια του 16ου αιώνα δηµιουργείται αντίδραση εντός της 
καθολικής εκκλησίας και µεγάλοι πληθυσµοί -Λουθηρανοί, Καλβινιστές, Αγγλικανοί- 
διαµαρτύρονται για τα λάθη της καθολικής εκκλησίας και κατ’ επέκταση του 
καθολικού ηγεµόνα και αποσπώνται δηµιουργώντας τις δικές τους ανεξάρτητες 
εκκλησίες. Η οξύτατη αµφισβήτηση των παγιωµένων θέσεων της εκκλησίας, οι 
αντιδράσεις των διαµαρτυρόµενων καθώς και οι συγκρούσεις που ακολούθησαν 
δίχασαν τους ανθρώπους. Δηµιουργήθηκαν έριδες και έλλειψη σταθερότητας. Ένα 
κύµα ανασφάλειας κάλυψε όλη την δυτική Ευρώπη. Υπήρχε η πεποίθηση ότι τα 
θεµέλια πάνω στα οποία βάσιζαν την ζωή τους τόσα χρόνια είχαν κλονιστεί. 
 
Ο παράδεισος της απολεσθείσας βεβαιότητας έπρεπε να αναζητηθεί κάπου αλλού. 
Αναγκαίο αντίβαρο της ανασφάλειας που είχαν δηµιουργήσει οι θρησκευτικές 
συγκρούσεις συνεπεία της Θρησκευτικής Μεταρρύθµισης του 16ου αιώνα απετέλεσε -
σε φιλοσοφικό επίπεδο- η ανάδειξη της έννοιας του «ορθολογισµού» 42 τον 17ο αιώνα 
και -σε πολιτικό επίπεδο- η σταδιακή µετατόπιση του κέντρου βάρους στο κράτος-

                                                        
42 Ο Πορτογάλος ποιητής και συγγραφέας Fernando Pessoa έχει επισηµάνει σχετικά ότι: «το να περνάς 
από τις οπτασίες της πίστης στα φαντάσµατα της λογικής, είναι απλώς σαν να σου αλλάζουν 
κελί…µεγαλοθυµικές ιδέες και κοινωνικές ανησυχίες- είδωλα και αυτά», βλ. Fernando Pessoa, Το βιβλίο 
της Ανησυχίας (Livro do Desassossego), τόµος I, εκδόσεις Εξάντας, Αθήνα, 2004, 65. 



 26 

έθνος43. Θα πρέπει να σηµειωθεί ότι, η ενίσχυση της κρατικής κυριαρχίας δεν οφείλεται 
µόνο σε εσωτερικές διεργασίες, υποβοηθήθηκε και από τις απαιτήσεις της αποικιακής 
επέκτασης. Όπως έχει λεχθεί, τόσο η εξωτερική όσο και η εσωτερική κυριαρχία 
ξεκίνησε να αλλάζει προς το µητροπολιτικό κέντρο44.  
 
Παρόλο που το εθνικό κράτος καλούνταν να αποτελέσει το θεµέλιο της ζωής εν 
κοινωνία, κάτι τέτοιο δεν ήταν εύκολο. Κι αυτό γιατί, οι ρητορικοί σκοποί που είχαν 
εκφραστεί δεν ανταποκρίνονταν στην περίοδο αυτή κοινωνικό-δηµογραφικά. Τα 
κράτη δεν ήταν την περίοδο αυτή οµοιογενείς οντότητες. Αντίθετα, αποτελούνταν από 
ετερόκλητους µεταξύ τους εθνικούς πληθυσµούς.  Έτσι, θα µπορούσε να λεχθεί ότι η 
κρατική ενότητα ήταν περισσότερο ένα ιδεώδες που έπρεπε να επιτευχθεί. Το κράτος 
προκειµένου να επεκτείνει την επιρροή του και να αναπτύξει την εξουσία του σε βαθιά 
ετερογενείς κοινωνίες, έπρεπε να αποδυναµώσει και να αρνηθεί τις ενδιάµεσες 
κοινότητες µε τις οποίες συνδέονταν τα άτοµα και να διαιωνίσει ένα µύθο ενότητας.  
 
Προκειµένου να µειωθεί αυτή η ποικιλοµορφία την οποία το κράτος αδυνατούσε να 
ελέγξει, εκφράστηκε η επιθυµία δηµιουργίας «εθνικής ταυτότητας». Η δηµιουργία 
εθνικής ταυτότητας δεν ήταν µια φυσική ή άδολη διαδικασία. Επιδιωκόταν µέσω αυτής 
ο έλεγχος και ο συντονισµός των ποικίλων εθνικοτήτων υπό µία κεντρικά οργανωµένη 
πολιτική εξουσία, το κράτος. Γι’ αυτόν τον λόγο έχει γίνει αναφορά στο έθνος ως 
«φαντασιακή κοινότητα» (imagined community)45 και «επινοηµένη παράδοση» 
(invented tradition)46.  
 
Παράλληλα, η θεωρία συναισθανόµενη τις κοινωνικές αλλαγές επιχείρησε να 
συµβιβάσει τον πολιτικό στοχασµό µε την νέα κοινωνική πραγµατικότητα. Σηµαντική 

                                                        
43 Kαταλυτικό ρόλο στην δηµιουργία των σύγχρονων κρατών έπαιξε η σύναψη της Συνθήκης της 
Βεστφαλίας, το 1648. Με την Συνθήκη αυτή, η Ευρώπη χωρίστηκε σε ανεξάρτητα, κοσµικά, κυρίαρχα 
κράτη. Όσον αφορά τις θρησκευτικές διενέξεις που είχαν προηγηθεί, η Συνθήκη της Βεστφαλίας 
επανέφερε τον κανόνα που είχε συµφωνηθεί στην Συνθήκη του Augsburg, το 1555. Η Συνθήκη του 
Augsburg καθιέρωνε την αρχή «cujus regio, ejus religio», ήτοι ότι σε κάθε γερµανικό κράτος η θρησκεία 
του ηγεµόνα είναι και το θρήσκευµα των πολιτών. Όσοι αποτελούσαν θρησκευτική µειονότητα, 
µπορούσαν να µεταβούν σε άλλο κράτος. Η Συνθήκη αυτή παραχωρούσε την δυνατότητα αυτή, ωστόσο, 
µόνο στους Λουθηρανούς. Οι υπόλοιποι προτεστάντες έπρεπε να περιµένουν την αναγνώριση της 
δυνατότητάς τους αυτής από την Συνθήκη της Βεστφαλίας. Θα πρέπει να σηµειωθεί, επίσης, ότι οι 
προβλέψεις της Συνθήκης της Βεστφαλίας αφορούσαν σε µεγαλύτερη χωρική έκταση καθώς δεν 
περιοριζόταν µόνο στα εδάφη της σηµερινής Γερµανίας. 
44 Βλ. Douglas Osler, The Myth of European Legal History, 16 Rechtshistorisches journal 1997, 393, 
409-410. 
45 Το έθνος αποτελεί κατά τον Benedict Anderson µία «φαντασιακή κοινότητα» υπό την έννοια ότι 
«κανένα µέλος ακόµη και του µικρότερου έθνους δεν θα γνωρίσει ποτέ τα περισσότερα από τα υπόλοιπα 
µέλη…ούτε καν θα ακούσει γι’ αυτά, όµως καθένα έχει την αίσθηση ότι ανήκει σ’ αυτό», βλ. Benedict 
Anderson, Imagined Communities. Reflections on the Origin and Spread of Nationalism, Verso, London, 
New York, 2006, 6. 
46 Πρόκειται τόσο για παραδόσεις που στην πραγµατικότητα έχουν επινοηθεί και έχουν τεθεί επισήµως 
όσο και για παραδόσεις που έχουν αναδυθεί µε λιγότερο ανιχνεύσιµο τρόπο µέσα σε µια σύντοµη 
χρονική περίοδο και έχουν καθιερωθεί εξαιρετικά γρήγορα. Χαρακτηριστικό τους γνώρισµα είναι ότι 
προσπαθούν, όπου αυτό είναι εφικτό, να δηµιουργήσουν µια συνέχεια µε ένα κατάλληλο ιστορικό 
παρελθόν, βλ. Eric Hobsbaum, Inventing Traditions στο: The Invention of Tradition (Eric Hobsbaum, 
Terence Ranger, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 2012, 1, 1, 13-14. 
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προς τους σκοπούς που είχαν τεθεί, ήταν η διατύπωση των θεωριών του «κοινωνικού 
συµβολαίου». Θα πρέπει να σηµειωθεί ότι ως όρος περιλαµβάνει ποικίλες -ως προς τα 
µέσα που χρησιµοποιούσαν47- θεωρίες που αναπτύχθηκαν από τον 17ο έως και τον 19ο 
αιώνα. Ωστόσο, κοινός σκοπός όλων ήταν η θεµελίωση της εξουσίας του κράτους και 
του δικαίου του.  
 
Τα ως άνω  γεγονότα δεν θα µπορούσαν να αφήσουν ανεπηρέαστο τον χώρο του 
δικαίου. Άλλωστε οι δικαιικές ρυθµίσεις αποτελούν πάντοτε αντανάκλαση των 
ιστορικών εµπειριών της εποχής. Η επιρροή τους, όπως είναι λογικό, ήταν περισσότερο 
εµφανής στις χώρες του επονοµαζόµενου «ηπειρωτικού δικαίου» (civil law). Η 
αναδιαµόρφωση του δικαίου θεωρήθηκε ως ένας από τους τρόπους µε τους οποίους το 
κράτος θα µπορούσε να κατορθώσει την πολυπόθητη ενότητα και µέσω αυτής να 
επιβληθεί.  
 
Εκφράζεται η επιθυµία δηµιουργίας ενός εξορθολογισµένου δικαίου48 µε κέντρο 
βάρους, το κράτος-έθνος49. Το δίκαιο καλούνταν να αποµακρυνθεί από τον κόσµο των 
γεγονότων και να οδηγηθεί σε µια ορθολογική συστηµατοποίηση50. Αποφασιστικής 

                                                        
47 Ο Thomas Hobbes στο έργο του, Λεβιάθαν (Leviathan), διαβλέπει την αιτία εµφάνισης του κυρίαρχου 
στην επιθετικότητα της ανθρώπινης φύσης. Ο John Locke, αναγνωρίζοντας µια τάση κοινωνικότητας 
ως εγγενές στοιχείο της ανθρώπινης φύσης, υποστηρίζει ότι το συµβόλαιο δεν έρχεται να ελέγξει ή να 
υποτάξει την κοινωνία αλλά να  αξιοποιήσει την κοινωνικά προσδιορισµένη ανθρώπινη φύση. 
48 Στις µέρες µας, η βούληση διαµόρφωσης ενός εξορθολογισµένου δικαίου έχει δεχθεί κριτικές καθώς 
θεωρείται ότι εξυπηρετούσε ως επί το πλείστον την πρόθεση σύνθεσης σε µια ενότητα πλειόνων δικαίων. 
Ο Michel Alliot, εξετάζοντας την απαίτηση ενός «λογικού» δικαίου, υποστηρίζει ότι το δίκαιο δεν 
µπορεί να περιοριστεί σε όρια «ορθολογικότητας». Ο ορθολογισµός µιας πράξης ή ενός κανόνα είναι 
ένας από τους τρόπους, όπως επισηµαίνει, απόκτησης οµοφωνίας. Όπως ο Άγγλος ιστορικός και 
φιλόσοφος Robin George Collingwood έχει υποστηρίξει, το χαρακτηριστικό του ορθολογισµού είναι η 
ενότητα του παγκόσµιου και του τοπικού ή η ενότητα των αντιθέτων εν γένει. Ο Γάλλος φιλόσοφος 
Emmanuel Levinas, οµοίως, έχει αναφέρει ότι ο ορθολογισµός της γνώσης αντιστοιχεί στην απόλυτη 
µονάδα. Πρόκειται, όπως έχει υποστηρίξει ο Christoph Eberhard, περί της «απολυταρχίας του 
ορθολογισµού». Ο ορθολογισµός πιστεύει ότι όλη η πραγµατικότητα µπορεί να εξαντληθεί στην ενότητα 
που αυτός εξασφαλίζει. Βλ. Michel Alliot, Anthropologie et Juristique. Sur les conditions de l’ 
élaboration d’ une science du droit, 6 Bulletin de liaison du Laboratoire d’ Anthropologie Juridique de 
Paris 1983, 83, 86, Robin George Collingwood, Speculum Mentis or the Map of Knowledge, Oxford 
University Press, Oxford, 1946, 196-197, Emmanuel Levinas, Alterity and Transcendence, Columbia 
University Press, New York, 1999, 13-14, Christoph Eberhard, Towards an Intercultural Legal Theory: 
the Dialogical Challenge, 10 Social and Legal Studies 2001, 171, 187. 
49 Η ανάδυση των σύγχρονων κρατών συνοδεύτηκε από µια µεταστροφή στην έως τότε αντίληψη του 
«δικαίου». Παραγνωρίστηκε η σηµασία των προγενέστερων µορφών δικαίου, προκειµένου το δίκαιο να 
οδηγηθεί στην αποκλειστική και µακρά σύνδεσή του µε το κράτος. Η µεταστροφή αυτή δεν έλαβε χώρα, 
όπως είναι λογικό, την ίδια περίοδο σε όλα τα µέρη του κόσµου. Το αποκαλούµενο «εθιµικό» ή 
«θρησκευτικό» δίκαιο εξακολουθεί να θεωρείται αυτοτελής µορφή δικαίου σε πολλά µέρη του κόσµου. 
Βλ. Brian Tamanaha, A vision of Social-Legal Change: Rescuing Ehrlich from «Living law», 
Washington University in St. Louis Legal Studies Research Paper No 10-10-05, 2010,  διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση:  https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1689669 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 03.01.2019), 1, 17. 
50 Όπως αναφέρθηκε, η επιθυµία αυτή παρατηρήθηκε κατά κύριο λόγο στις χώρες του «ηπειρωτικού 
δικαίου» (civil law). Οι χώρες του «αγγλοσαξονικού δικαίου» (common law) συνέχισαν να είναι 
επικεντρωµένες στα γεγονότα. Η διαφορά τους µπορεί να ιδωθεί µε ιστορικούς και φιλοσοφικούς όρους 
ως διάκριση µεταξύ του ορθολογισµού -ο οποίος αναπτύχθηκε στην ηπειρωτική Ευρώπη από τους: 
Descartes, Spinoza, Leibniz- και του εµπειρισµού -ο οποίος αναπτύχθηκε στην Αγγλία από τους: 
Hobbes, Locke, Berkeley, Hume, Bacon.   
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σηµασίας προς την επίτευξη τούτου ήταν η καθιέρωση του δικαίου ως επιστήµης. Θα 
µπορούσε να λεχθεί ότι, η έννοια του ορθολογισµού, η καθιέρωση του δικαίου ως 
επιστήµης και η διαµόρφωση των κρατών-εθνών ανέπτυξαν µια ιδιότυπη συµµαχία, η 
οποία έµελλε να σηµαδέψει τον δυτικό -και όχι µόνο- πολιτισµό εν γένει και το δίκαιο 
εν είδει.  
 
Τον 19ο αιώνα κάθε κλάδος καλείται να αποδείξει εαυτόν ως επιστήµη. Υπό τις πιέσεις 
συστηµατικότητας και συνοχής που ένα τέτοιο εγχείρηµα απαιτούσε, το δίκαιο έπρεπε 
να εµφανίζεται ως ένα κλειστό σύστηµα. Το κλείσιµο αυτό επιχειρήθηκε µε την 
διαµόρφωση µιας θετικιστικής αντίληψης του δικαίου µε κέντρο το κράτος51. Έχει 
λεχθεί σχετικά ότι: «το µεγαλύτερο και πιο επιτυχηµένο κλείσιµο στην ιστορία 
αποτελεί το σύγχρονο δυτικό κράτος και οι συγκεκριµένες τεχνικές του να ελέγξει τις 
πηγές του δικαίου»52. 
 

1. Κωδικοποίηση του δικαίου 
 
Το πρώτο βήµα προς τον σκοπό της συστηµατοποίησης του δικαίου απετέλεσαν οι 
κωδικοποιήσεις˙ κυρίως αυτές του 19ου και 20ου αιώνα. Η σηµαντικότερη νεότερη 
κωδικοποίηση ήταν αυτή της Γαλλίας. Το 1804 συντάσσεται ο «Αστικός Κώδικας των 
Γάλλων», ο οποίος µετά την αναδηµοσίευσή του το 1807 µετονοµάζεται σε 
«Ναπολεόντειο Αστικό Κώδικα». H σύνταξή του βασίστηκε: α. στην καταγραφή και 
µείωση των εθίµων που προϋπήρχαν -κυρίως των εθίµων του Παρισίου, β. στο Corpus 
Juris Civilis του Ιουστινιανού, γ. σε ορισµένα βασιλικά διατάγµατα που είχαν 
διατηρηθεί καθώς και δ. σε κανόνες που είχαν τεθεί σε ισχύ µετά την Γαλλική 
επανάσταση53. Οι πεφωτισµένοι νοµοµαθείς -François Denis Tronchet, Félix Julien 
Jean Bigot de Preameneu, Jean Étienne Marie Portalis, Jacques de Malleville- οι οποίοι 
είχαν αναλάβει την σύνταξή του θεωρήθηκε ότι κατάφεραν να ελέγξουν το χάος και να 
δηµιουργήσουν µια λογικά σχεδιασµένη έννοµη τάξη κοιτάζοντας τον κόσµο από το 
κεντρικό παρατηρητήριο ενός κλειστού «Πανοπτικού»54. Ο περιώνυµος 
«Ναπολεόντειος Αστικός Κώδικας» απετέλεσε ένα µεγαλειώδες έργο της εποχής. Ένας 
εκ των συντακτών του, ο Portalis αναφέρθηκε σ’ αυτόν ως «περιστύλιο της γαλλικής 
νοµοθεσίας».  
 
Η κωδικοποίηση του δικαίου κατόρθωσε να επιτύχει την µετάβαση του δικαίου από 
ένα περιγραφικό σε ένα αξιωµατικό επίπεδο. Έχει υποστηριχθεί, µάλιστα, ότι οι 

                                                        
51 Βλ. Helge Dedek, Stating Boundaries: The Law, Disciplined στο: Stateless Law. Evolving Boundaries 
of a Discipline (Helge Dedek, Shauna Van Praagh, eds.), Routledge, London, New York, 2016, 8, 11. 
52 Thomas Duve, Legal Traditions: A Dialogue between Comparative Law and Comparative Legal 
History, 6 Comparative Legal History 2018, 15, 25 
53 Βλ. Ελίνα Μουσταΐρα, Συγκριτικό δίκαιο, εκδόσεις Νοµική Βιβλιοθήκη, Αθήνα, 2012, 56. 
54 Το Πανοπτικόν του Bentham  χρησιµοποιείται ως µεταφορά µιας ορθολογικής και σε τάξη νεωτερικής 
κοινωνίας, βλ. Gary Sauer-Thompson, Joseph Wayne Smith, The Unreasonable Silence of the World. 
Universal Reason and the Wreck of the Enlightenment Project, Ashgate, Aldershot, 1997, 204. 
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προβλέψεις του κώδικα ήταν ανάλογες µε τα µαθηµατικά αξιώµατα55. Το δίκαιο ήταν 
πλέον λογικό, συνεκτικό56, ολοκληρωµένο, σταθερό και αµετάβλητο. Ο Γάλλος 
νοµικός Jean Carbonnier είχε χαρακτηριστικά αναφερθεί στον Ναπολεόντειο Κώδικα 
ως «σύµβολο του σταµατηµένου χρόνου»57. Η συστηµατοποίηση του δικαίου µέσω 
των κωδικοποιήσεων ήταν εκείνη που εξασφάλισε την επιστηµονικότητα του 
ηπειρωτικού δικαίου58.  
 
Επισηµαίνεται ότι η κωδικοποίηση του δικαίου είχε και ένα συµβολικό χαρακτήρα. Ο 
κώδικας συµβόλιζε την είσοδο του ατόµου σε µια τάξη, την λογική τάξη του κράτους59. 
Η κωδικοποίηση του δικαίου απετέλεσε υλοποίηση της φιλοδοξίας οργάνωσης του 
δικαίου από το κράτος. Μέσω αυτής το κράτος, θα µπορούσε πλέον να κατορθώσει την 
καθιέρωσή του ως της πιο ισχυρής µορφής πολιτικής οργάνωσης. 
 
Aπό τον 19ο αιώνα και έπειτα, το δίκαιο σταδιακά περιορίζεται σε αποκλειστικό 
προνόµιο του κράτους60. To κρατικό δίκαιο απορροφά όλα τα προϋπάρχοντα δικαιικά 

                                                        
55 Ειδικότερα, θεωρείται ότι η δοµή των κανόνων δικαίου που περιέχονταν σ’ αυτόν ήταν βασισµένη 
στις αρχές της γεωµετρίας. Αφορµώµενος από αυτήν την διαπίστωση, ο Yoshiuki Noda χαρακτηρίζει το 
δυτικό δίκαιο ως  «δίκαιο του γεωµετρικού πνεύµατος» (the law of the geometric mind) και το 
αντιπαραβάλλει µε το ιαπωνικό δίκαιο το οποίο χαρακτηρίζει ως «δίκαιο του λεπτού πνεύµατος» (law 
of the subtle mind), βλ. Υoshiuki Noda, The Far Eastern Conception of Law, 2 International 
Encyclopedia of Comparative Law 1971, 120, 120 επ.. Την αντίθεσή του στην άποψη αυτή εξέφρασε ο 
Jean-Louis Bergel. Διατείνεται ότι:  «η µαθηµατική λογική συνεπάγεται όχι µόνο µια αξιωµατική 
παρουσίαση και µια απαγωγική µέθοδο, αλλά επίσης συµβολισµό που αντικαθιστά τον λογισµό 
βασισµένο σε σήµατα από τον λογισµό βασισµένο σε ιδέες, µε τέτοιο τρόπο που η απαγωγή 
µαθηµατικού τύπου είναι ακαθόριστης εφευρετικότητας». Οι αρχές και τα αξιώµατα του θετικού 
δικαίου, σύµφωνα µε τον ίδιο, προέρχονται από άλλες ενασχολήσεις. Ως εκ τούτου, υποστηρίζει ότι 
είναι λογικά ασυνεπής η άποψη περί της µαθηµατικής µορφής του θετικού δικαίου, βλ. Jean-Louis 
Bergel, Théorie générale du droit, Dalloz, Paris, 1999, 273. 
56 O Denys de Bechillon είχε αναφερθεί στο ενοποιητικό αποτέλεσµα που επιφέρει η σύνταξη κάθε 
κώδικα. Όπως έχει υποστηρίξει: «ο Κώδικας, ουδείς δύναται να το αµφισβητήσει, θα πρέπει να 
εµφανίζεται ως θεµελιωδώς Ένας» (Le Code, nul n’en doute, doit apparaître comme fondamentalement 
Un), βλ. Denys de Béchillon, L’ imaginaire d’ un code, 27 Droits 1998, 173, 175. 
57 Βλ. Jean Carbonnier, Le code civil στο: Les Lieux de la memoire (Pierre Nora, ed.), La Nation, II, 
Gallimard, Paris, 1986, 308, 308 επ.. 
58 Βλ. Pierre Legrand, Antivonbar, 1 Journal of Comparative Law 2006, 13, 28. 
59 Βλ. Pierre Issalys, La loi dans le droit: tradition, critique et transformation, 33 Les Cahiers de droit 
1992, 665, 681-682, Peter van den Berg, The Politics of European codification. A history of the 
unification of Law in France, Prussia, the Austrian monarchy and the Netherlands, Europa Law 
Publishing, Groningen, 2007. 
60 Εξαιρετικά ενδιαφέρουσες είναι οι εξής σκέψεις του Gérard Timsit: «όταν οι άνθρωποι 
αντικατέστησαν τον Θεό από το Κράτος, δεν εγκατέλειψαν…ωστόσο, την ιδέα ένος δικαίου που 
συνιστούσε τον λόγο του Θεού, ενός Θεού εκκοσµικευµένου, ο οποίος παρέµενε ανώτερος, πανταχού 
παρών, παντογνώστης και κυρίαρχος. …Συλλογιστείτε αυτή την παράξενη θεωρία του θετικισµού  που 
θριαµβεύει… . Αυτές οι σκέψεις καταλήγουν αναγκαία σε αυτό που πιστεύω ότι µπορώ να αποκαλέσω 
µονολογισµό του κανονιστικού συστήµατος, την ύπαρξη µιας και µόνο λογικής, κάθετης και ιεραρχικής 
που βρίσκεται στο εσωτερικό των κανονιστικών συστηµάτων», βλ. Gérard Timsit, Archipel de la norme, 
Presses Universitaires de France, Paris, 1997, 10-11. Ο µονολογισµός του κανονιστικού συστήµατος 
θεωρείται συνέχεια και µετεξέλιξη του µονοθεϊσµού, ο οποίος σχετίζεται, αντίστοιχα, πολιτικά µε την 
µοναρχία των ιουδαϊκών βασιλείων του 10ου αιώνα. Η µοναρχία, ο µονοθεϊσµός καθώς και ο 
µονολογισµός του κανονιστικού συστήµατος, όπως αναφέρει ο Γάλλος αρχαιολόγος και ιστορικός Paul 
Veyne, µοιράζονται το ελληνικής προελεύσεως πρόθεµα «µόνος», και αποτελούν εκδηλώσεις της 
ευρύτερης τάσης προς την µονολατρεία, βλ. Paul Veyne, Quand notre monde est devenu chrétien, 
éditions Armand Colin, Paris, 2007 παρατίθεται στο: Étienne Le Roy, Pourquoi, en Afrique, “le droit” 
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συστήµατα και µονολογεί περί της ανωτερότητάς του61. Γίνεται η προεξέχουσα 
πραγµατικότητα και ο αµείλικτος σκοπός της εξέλιξης. Εάν αφήνει χώρο σε άλλες 
µορφές δικαίου, αυτές θα παρουσιάζονται ως «φαινόµενα παρακµής»62. Άλλωστε, η 
αναγνώρισή τους θα συνεπαγόταν την διάβρωση της αποκλειστικότητας του κρατικού 
δικαίου. Ο µονόλογος του κράτους ήταν αναγκαίος γι’ αυτό προκειµένου να µπορεί να 
συνεχίσει να επιβάλλεται63.  
 

2. Θεωρητική αποτύπωση του νοµικού θετικισµού 
 
Παρά το γεγονός ότι το αποφασιστικό βήµα προς µια θετικιστική αντίληψη του δικαίου 
εντοπίζεται στην κωδικοποίησή του, αναγκαία κρίθηκε στην πορεία η αποτύπωσή της 
σε µια συστηµατική θεωρία.  
 
Σκαπανείς της θεωρίας του νοµικού θετικισµού ήσαν: ο Jeremy Bentham και ο John 
Austin64. Σύµφωνα µε τον Bentham και τον Austin, το δίκαιο προέρχεται από την 
βούληση του κυρίαρχου65. O κυρίαρχος είναι ένα άτοµο ή µια οµάδα ανθρώπων των 

                                                        
refuse-t-il toujours le pluralisme que le communautarisme induit?, 40 Anthropologie et Sociétés 2016, 
25, 32. 
61  Η ανάδυση των κρατικών δικαίων είναι σύµφωνα µε τον Marc Galanter ένα από τα πιο εντυπωσιακά 
χαρακτηριστικά του σύγχρονου κόσµου. Τα κρατικά δίκαια ενοποίησαν και µετακίνησαν όλο το 
προηγούµενο ποικιλόµορφο σύνολο κανονιστικών τάξεων, βλ. Marc Galanter, Justice in Many Rooms: 
Courts, Private Ordering and Indigenous Law, 19 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1981, 
1, 19, Mariano Croce, Does Legal Institutionalism rule out Legal Pluralism? Schmitt’s Institutional 
Theory and the Problem of the Concrete Order, 7 Utrecht Law Review 2011, 42, 45. 
62 Βλ. G.C.J.J. van den Bergh, The Concept of Folk Law in Historical Contect: A brief outline στο: Folk 
Law: Essays in the Theory and Practice of Lex Non Scripta, (Alison Dundes Renteln, Alan Dundes, eds), 
τόµος Ι, The University of Wisconsin Press, Madison, 1995, 5, 17. 
63 Βλ. William Conklin, The Phenomenology of Modern Legal Discourse. The Juridical Production and 
the disclosure of suffering, Ashgate Dartmouth, Aldershot, 1998, 6.  
64 Θα πρέπει να σηµειωθεί ότι παρόλο που ο Jeremy Bentham και ο John Austin ήταν εκείνοι οι οποίοι 
θεµελίωσαν θεωρητικά το αποκαλούµενο «θετικό δίκαιο», δεν αναφέρθηκαν οι ίδιοι στο σύνολο των 
απόψεών τους µε τον όρο «νοµικός θετικισµός». Η χρήση του όρου «νοµικός θετικισµός», για την 
περιγραφή των θεωριών τους για το δίκαιο εµφανίστηκε µόλις στις αρχές του 20ου αιώνα. Πιο 
συγκεκριµένα, άρχισε να καθιερώνεται από την δηµοσίευση το 1940 της κριτικής την οποία άσκησε ο 
Lon Fuller στις θεωρίες αυτών, στο έργο του «Το Δίκαιο σε Αναζήτηση του Εαυτού του» (Law in Quest 
of Itself). Στο έργο του αυτό ο Fuller άσκησε κριτική στις θεωρίες των: Thomas Hobbes, Jeremy Bentham 
και John Austin, τις οποίες και ενοποίησε υπό τον όρο «νοµικός θετικισµός», βλ. Frederick Schauer, 
Positivism before Hart, 24 Canadian Journal of Law and Jurisprudence 2011, 455, 457, Anthony Sebok, 
Legal Positivism in American Jurisprudence, Cambridge University Press, Cambridge, New York, 1998, 
2. 
65 Η έννοια της κυριαρχίας, ωστόσο, είναι εγγενώς παράδοξη. Ποιός έδωσε στον κυρίαρχο το δικαίωµα 
να διατάζει;  Ο Immanuel Kant έχει σχετικά αναφέρει: «απ’ όσο γνωρίζουµε, κανένας φιλόσοφος δεν 
έχει αναγνωρίσει την πιο παράδοξη απ’ όλες τις παράδοξες προτάσεις: την πρόταση ότι η απλή ιδέα της 
κυριαρχίας πρέπει να µε περιορίζει να υπακούω στον κύριο, στον άρχοντά µου -οποιοσδήποτε και αν  
τον έχει θέσει σαν κύριο µου- χωρίς να ερωτηθώ ποιος του έχει δώσει το δικαίωµα να µε διατάζει», βλ. 
Immanuel Kant, The Metaphysics of Morals, Cambridge University Press, Cambridge, 1991, 175. Με 
τον παράδοξο χαρακτήρα των θεωριών κυριαρχίας έχει ασχοληθεί και ο Karl Popper. Πιο συγκεκριµένα 
αναφέρεται στην θεωρία της «ανέλεγκτης» κυριαρχίας. Υποστηρίζει ότι κάθε πολιτική εξουσία είναι 
πρακτικά ανέλεγκτη. Κι αυτό γιατί κρύβει µια ασυνέπεια, τόσο εµπειρική όσο και λογική. Έτσι, 
υποστηρίζει ότι το λιγότερο που µπορεί να απαιτηθεί είναι ότι δεν θα πρέπει να υιοθετείται χωρίς 
προσεκτική αξιολόγηση άλλων πιθανοτήτων, βλ. Karl Popper, The Paradoxes of Sovereignty (1945) 
στο: Karl Popper, Selections (David Miller, ed.), Princeton University Press, Princeton, 1985, 319, 320-
323. 
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οποίων οι διαταγές υπακούονται συνήθως και που οι ίδιοι δεν υπακούουν συνήθως σε 
κανέναν άλλον66.    
 
Κατά τον 20ο αιώνα, ωστόσο, ο Hans Kelsen υποστηρίζει ότι το νοµικό σύστηµα 
θεµελιώνεται στον «Βασικό Κανόνα» (Grundnorm), έναν κανόνα µε εξαναγκαστικό 
χαρακτήρα, ο οποίος καθορίζει το τι συνιστά δίκαιο. Επισηµαίνεται ότι µε την θεωρία 
του Kelsen παρατηρείται µια µεταστροφή εντός της θεωρίας του νοµικού θετικισµού. 
Η εγκυρότητα του νοµικού συστήµατος δεν εξαρτάται πλέον από µία έξωθεν 
παρέµβαση, αυτή του κυρίαρχου. Το νοµικό σύστηµα αυτοκαθορίζεται. Πρόκειται για 
την «µονιστική ή ισχυρή θέση» (monist or strong thesis)67.  
 
Φαίνεται ότι στην θεωρία του τo «δίκαιο» και το «κράτος» είναι ταυτόσηµοι όροι ή 
διαφορετικοί τρόποι να λεχθεί το ίδιο πράγµα68, στο σηµείο που εκφράσεις όπως το 
«δίκαιο του κράτους» και «κράτος δικαίου» είναι πλεονασµοί69, αφού σύµφωνα µε τον 
ίδιο χρησιµοποιείται η ίδια η περιγραφή και η αιτιολόγηση της έννοιας µέσα στην ίδια 
την έννοια. Στην πραγµατικότητα, όµως, ο Kelsen καταφάσκει περί της ανωτερότητας 
του δικαίου. Σε αντίθεση µε την νοµική σκέψη του 19ου αιώνα που αντιλαµβανόταν το 
κράτος σαν µια «πραγµατική οντότητα», το κράτος για τον Kelsen είναι ένα θεωρητικό 
αντικείµενο το οποίο είχε δηµιουργηθεί από τους νοµικούς. Για εκείνον, το να 
αντιληφθεί κανείς το κράτος «δεν µπορεί παρά να σηµαίνει το να αντιληφθεί το κράτος 
ως δίκαιο». Τεκµηριώνει, µάλιστα, την θέση του υποστηρίζοντας ότι: η «ιστορική 
έρευνα αποδεικνύει ότι η ανάπτυξη του δικαίου και του κράτους δεν είναι διακριτές». 

                                                        
66 Βλ. John Austin, The Province of Jurisprudence Determined, Cambridge University Press, Cambridge, 
1995 (1832), 199-212. 
67 Ο Hans Kelsen έχει αναφέρει σχετικά ότι: «ο Austin ενστερνίζεται την παραδοσιακή άποψη σύµφωνα 
µε την οποία το δίκαιο και το κράτος είναι δύο διαφορετικές οντότητες, παρ’όλα αυτά δεν πηγαίνει πιο 
µακριά όπως και οι περισσότεροι θεωρητικοί του δικαίου που παρουσιάζουν το κράτος σαν δηµιουργό 
του δικαίου, σαν την εξουσία και την ηθική αρχή που βρίσκεται πίσω από το δίκαιο, σαν τον θεό του 
κόσµου του δικαίου. Η καθαρή θεωρία του δικαίου δείχνει το αληθινό νόηµα αυτών των µεταφορικών 
εκφράσεων. Δείχνει ότι το κράτος σαν κοινωνική τάξη θα πρέπει να είναι αναγκαστικά ταυτόσηµη µε 
το δίκαιο ή, αν µη τι άλλο, µε µία συγκεκριµένη, σχετικώς κεντρική νοµική τάξη… . Ακριβώς όπως η 
καθαρή θεωρία του δικαίου εξαλείφει τον δυαδισµό δικαίου και δικαιοσύνης και τον δυαδισµό 
αντικειµενικού και υποκειµενικού δικαίου, έτσι καταργεί τον δυαδισµό µεταξύ δίκαιου και κράτους», 
βλ. Hans Kelsen, General Theory of Law and State, Harvard University Press, Cambridge, 1945, xxxviii. 
68 Βλ. Mark Autaki, Un-stating law στο: Stateless Law. Evolving Boundaries of a Discipline (Helge 
Dedek, Shauna Van Praagh, eds.), Routledge, London, New York, 2016, 105, 106. 
69 Βλ. Hans Kelsen, Théorie pure du droit, Bruylant, Paris, 1999, 304. Ο Kelsen κρίνει την γερµανική 
εκδοχή του «κράτους δικαίου» (Rechtsstaat) και µε την θεωρία που διατυπώνει σχετικά µε αυτό 
δηµιουργεί µια ρωγµή στις έως τότε τοποθετήσεις. Σύµφωνα µε τις παραδοσιακές αντιλήψεις του 
Rechtstaat, το κράτος προηγείτο της δηµιουργίας του δικαίου. Το κράτος ήταν ένα κυρίαρχο 
«υποκείµενο» από το οποίο προέρχονταν όλες οι νοµικές σκέψεις. Αντίθετα, ο Kelsen υποστηρίζει ότι 
το κράτος και το δίκαιο αναπτύχθηκαν ταυτόχρονα. Το κράτος κατ’ ουσίαν, όµως, δηµιουργήθηκε από 
το δίκαιο. Γι’ αυτό, άλλωστε, προτείνει και µια νοµική διατύπωση της έννοιας του κράτους. Έχουν 
εκφρασθεί δύο οπτικές όσον αφορά στην διατύπωση στην οποία προέβη. Σύµφωνα µε την πρώτη οπτική, 
το Rechtstaat γίνεται αντιληπτό σαν ένα «νοµικό (και κρατικό) Σύνταγµα» [Rechts (und Staats) 
Verfassung]. Σύµφωνα µε την δεύτερη οπτική, το Rechtstaat ταυτίζεται µε την κυριαρχία του νοµικού 
συστήµατος και γίνεται αντιληπτό σαν την «λογική προϋπόθεση» για την «ολοκληρωµένη νοµική 
κατανόηση» του «κρατικού δικαίου», βλ. Giorgio Bongiovanni, Rechtsstaat and Constitutional Justice 
in Austria: Hans Kelsen’s Contribution στο: The Rule of Law. History, Theory and Criticism (Pietro 
Costa, Danilo Zolo, eds.), Springer, Dordrecht, 2007, 293, 300. 
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Σηµειώνεται, ωστόσο, ότι o Kelsen -µε την ταύτιση του κράτους µε το κανονιστικό 
νοµικό σύστηµα- δεν προσφέρει µια λύση στο γνωστό παράδοξο µεταξύ ενός απόλυτου 
κυρίαρχου και ενός νοµικά δεσµευµένου κράτους. Απλώς µειώνει έναν από τους όρους 
του. 
 
Θεωρείται ότι οι θέσεις του Kelsen αναπτύχθηκαν στην συνέχεια του 20ου αιώνα από 
τον H. L. A. Hart. Σύµφωνα µε τον Hart, κάθε νοµικό σύστηµα συνίσταται σε κύριους 
και δευτερεύοντες κανόνες. Οι δευτερεύοντες κανόνες είναι εκείνοι που ταυτοποιούν 
τους κύριους, εξασφαλίζουν την ορθή εφαρµογή τους και δύνανται να τους αλλάξουν70. 
Ειδικότερα, ο δευτερεύων «κανόνας αναγνώρισης» (rule of recognition) είναι εκείνος 
από τον οποίο όλοι οι υπόλοιποι κανόνες αντλούν την εγκυρότητά τους71. Όσον αφορά 
την εγκυρότητα του ίδιου, σηµειώνεται ότι δεν µπορεί να αποδειχθεί, αλλά 
«υποτίθεται», «αξιώνεται» ή «απαιτείται».   
 
Παρατηρείται ότι όλοι οι θεωρητικοί οι οποίοι έχουν συνδεθεί µε την θεωρία του 
νοµικού θετικισµού προκρίνουν ένα λειτουργικό κλείσιµο του νοµικού συστήµατος. 
Για τους µεν «κλασσικούς» νοµικούς θετικιστές αυτό εδράζεται σε µια έξωθεν 
παρέµβαση, αυτή του κυρίαρχου. Για τους δε «νεότερους» νοµικούς θετικιστές το 
κλείσιµο επιτυγχάνεται µέσω ενός κανόνα -του «Βασικού Κανόνα» κατά τον Kelsen, 
του «κανόνα αναγνώρισης» κατά τον Hart- εντός του νοµικού συστήµατος, ο οποίος 
θεωρείται ανώτερος72. Το κλείσιµο του συστήµατος µέσω αυτών των ευρηµάτων δεν 

                                                        
70 Σύµφωνα µε τον Hart, η ύπαρξη των δευτερεύοντων κανόνων είναι αυτή που διακρίνει τις 
αποκαλούµενες απ’ αυτόν «πρωτόγονες» κοινωνίες από τις «πολιτισµένες». Υποστηρίζει ότι οι 
κοινωνίες που στερούνται δευτερευόντων κανόνων, δεν έχουν δίκαιο εν γένει και ως εκ τούτου 
θεωρούνται κατά τον ίδιο «πρωτόγονες» ή «λιγότερο πολιτισµένες». Στην θέση αυτή αντιτάσσονται 
πλέον πολλοί. Όπως σηµειώνει ο Roger Cotterrelll, ο Hart διετύπωσε υποθετικούς, περιγραφικούς, 
κοινωνιολογικούς ισχυρισµούς για το δίκαιο χωρίς να έχει προηγουµένως προβεί στην απαιτούµενη 
κοινωνιολογική έρευνα. Βλ. Brian Tamanaha, Legal Positivism, Washington University in St. Louis 
Legal Studies Research Paper No 14-10-02, 2014, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2516508 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 03.01.2019), 1, 
7, Simon Roberts, Order and Dispute. An Introduction to Legal Anthropology, St. Martin’ s Press, New 
York, 1979, 23-25, Roger Cotterrell, The Politics of Jurisprudence, Butterworth, London, 1989, 94-106. 
71 Για τον Hart, o κανόνας αναγνώρισης, o κανόνας που θέτει τα κριτήρια µε τα οποία εκτιµάται η 
εγκυρότητα των άλλων κανόνων του νοµικού συστήµατος είναι ταυτόχρονα, ο κανόνας που «κλείνει το 
σύστηµα και βάση κάθε νοµικής υποχρέωσης», βλ. Aldo Schiavello, Rule of Recognition, Convention 
and Obligation: What Shapiro Can Still Learn from Hart’s Mistakes στο: The Planning Theory of Law: 
A Critical Reading (Damiano Canale, Giovanni Tuzet, eds.), Springer, Dordrecht, 2013, 65, 70. 
72 Θα πρέπει να σηµειωθεί, ότι η µετατόπιση της θετικιστικής σκέψης από τον κυρίαρχο σε αυτούς τους 
κανόνες είναι πιθανότατα ένας τρόπος µε τον οποίο ο Kelsen και ο Hart επεδίωξαν να βγάλουν το νοµικό 
σύστηµα από την αυθαιρεσία της πολιτικής εξουσίας, δίδοντας προτεραιότητα στο δίκαιο. Έχει 
υποστηριχθεί ότι η µετάβαση από τον αποκαλούµενο «κλασσικό» στον «νεότερο» νοµικό θετικισµό 
σηµατοδοτήθηκε από έναν θεµελιώδη επαναπροσανατολισµό της θεωρίας του δικαίου από µια 
«εξωστρεφή» προς µια πιο «εσωστρεφή» θεώρηση του δικαίου. Οι «κλασσικοί» νοµικοί θετικιστές 
θεωρούσαν ότι ο φόβος της απειλής κύρωσης ήταν εκείνος που  ωθούσε τους ανθρώπους να υπακούσουν 
στο δίκαιο. Οι «νεότεροι» νοµικοί θετικιστές στηλίτευσαν την ως άνω άποψη καθώς θεωρούσαν ότι 
αγνοεί την «εσωτερική πλευρά του δικαίου». Σύµφωνα µε τους τελευταίους, οι άνθρωποι δεν υπακούουν 
στο δίκαιο λόγω της απειλής εξωτερικών κυρώσεων αλλά επειδή το ίδιο τους δίνει τον λόγο να δράσουν 
µ’ έναν συγκεκριµένο τρόπο. Το δίκαιο σύµφωνα µε αυτή την θέση «εσωτερικεύεται» από τον άνθρωπο, 
ο οποίος το εντάσσει στην συµπεριφορά του ασυνείδητα πλέον. Βλ. Dan Priel, Toward Classical Legal 
Positivism,  Osgoode CLPE Research Paper No 20/2011 (July 15, 2011), διαθέσιµο στην ηλεκτρονική 
διεύθυνση: https://ssrn.com/abstract=1886517 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 20.06.2018), 25, 31. 
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είναι παρά ένα «κλείσιµο ευκολίας» (closure of convenience)73, ένα κλείσιµο που αν 
τεθεί σε εµπειρικό έλεγχο δεν θα µπορέσει να επαληθευτεί. 
 
Υπό την επιρροή των νεότερων θεωριών του νοµικού θετικισµού, το δίκαιο συνιστά 
πλέον «µια εσωτερικά έγκυρη, αυτόνοµη, και αυτο-θεµελιωµένη επιστήµη» στην 
οποία οι ορθές απαντήσεις «συνάγονται από την αυτόνοµη, ορθολογική λειτουργία του 
συστήµατος»74. Χαρακτηριστικό του γνώρισµα είναι ότι στρέφεται στον εαυτό του για 
να νοµιµοποιηθεί. Είναι αυτoαναφορικό. Στο πλαίσιο αυτό, έγινε µετέπειτα λόγος για 
την αποκαλούµενη «αυτοποίηση» (autopoiesis) των νοµικών συστηµάτων75. Σύµφωνα 
                                                        
73 Ο Norberto Bobbio αναφέρεται µε τον συγκεκριµένο όρο στον Βασικό Κανόνα του Kelsen, ο οποίος 
σαν ιδέα εξυπηρετει τους ίδιους σκοπούς µε αυτή της απόλυτης κυριαρχίας. Η ιδέα της κυριαρχίας είναι 
ένα κλείσιµο ευκολίας, όµοιο µε τον Grundnorm και τον κανόνα αναγνώρισης. Πρόκειται για 
ανεδαφικές έννοιες, στις οποίες δεν αντιστοιχεί τίποτα το εξακριβώσιµο, βλ. Norberto Bobbio 
(interviewed by Danilo Zolo), Hans Kelsen. The theory of Law and the International Legal System: A 
talk, 9 European Journal of International Law 1998, 355, 358. Επισηµαίνεται ότι τόσο ο Kelsen όσο και 
ο Hart -αν και αυτό θα µπορούσε να λεχθεί ευρύτερα για όλους τους θεωρητικούς που συνδέθηκαν µε 
την θεωρία του νοµικού θετικισµού- φαίνεται ότι είναι περισσότερο προσανατολισµένοι στην 
προέλευση των κανόνων, στην «γενεαλογία» (pedigree) τους, όπως αναφέρει ο Ronald Dworkin, παρά 
στο περιεχόµενό τους, βλ. Ronald Dworkin, Is Law a System of Rules? στο: Essays in Legal Philosophy 
(Robert S. Summers, ed.), Blackwell, Oxford, 1968, 25, 28, Alfred William Brian Simpson, The 
Common Law and Legal Theory στο: Folk Law. Essays in the Theory and Practice of Lex Non Scripta 
(Alison Dundes Renteln, Alan Dundes, eds.), τόµος Ι, University of Wisconsin Press, Madison, 1995, 
119, 125. 
74  Richard Pildes, Forms of Formalism, 66 University of Chicago Law Review 1999, 607, 608-609 
75 Ο όρος της αυτοποίησης εισήχθη το 1972 από τους Χιλιανούς βιολόγους: Humbero Maturana και 
Francisco Varela, για να περιγράψει την αυτοσυντήρηση των κυττάρων. Επεκτάθηκε από τότε και σε 
άλλους κλάδους για την περιγραφή αυτόνοµων συστηµάτων. Τον όρο αυτό µετέφερε στην 
κοινωνιολογία και πιο συγκεκριµένα στην µελέτη των κοινωνικών συστηµάτων ο Γερµανός 
κοινωνιολόγος Niklas Luhmann, βλ. Humberto Maturana, Francisco Varela, Autopoiesis and Cognition. 
The Realization of the Living, Reidel Publishing, Dordrecht, Boston, London, 1980 (1972), Niklas 
Luhmann, The Autopoiesis of Social Systems στο: Sociocybernetic Paradoxes: Observation, Control and 
Evolution of Self-steering systems (Felix Geyer, Johannes van der Zouwen, eds.), Sage Publications, 
London, 1986, 172. H θεωρία της «κοινωνικής αυτοποίησης» (social autopoiesis) απορρίπτει τόσο την 
έννοια της διαπλοκής όσο και την έννοια της σχετικής αυτονοµίας των κοινωνικών συστηµάτων. 
Σύµφωνα µε την «κοινωνική αυτοποίηση», οι επιµέρους κοινωνικοί θεσµοί παράγουν και αναπαράγουν 
αυτόνοµα τα στοιχεία τους από την αλληλεπίδραση αυτών και είναι έτσι λειτουργικώς κλειστοί. Ένα 
από αυτά τα κοινωνικά συστήµατα στο οποίο θεωρήθηκε ότι ανταποκρίνεται η θεωρία της αυτοποίησης 
ήταν το νοµικό σύστηµα. Η θεωρία της αυτοποίησης του νοµικού συστήµατος αναπτύχθηκε τόσο από 
τον Niklas Luhmann όσο και από τον Γερµανό κοινωνιολόγο του δικαίου Gunther Teubner. Σύµφωνα 
µ΄ αυτούς, το νοµικό σύστηµα είναι αυτόνοµο και µη προσβάσιµο από άλλα συστήµατα. Χαρακτηρίζεται 
από µια αυτοαναφορικότητα. To δίκαιο, σύµφωνα µε την θεωρία αυτή, λόγω του ότι βρίσκεται σε ένα 
«λειτουργικό κλείσιµο» (operational closure), παράγει µόνο του πληροφορίες για τον περιβάλλοντα 
κόσµο µέσω εσωτερικών στο σύστηµα στοιχείων. Το νοµικό σύστηµα, ως εκ τούτου, µπορεί να λεχθεί 
ότι δεν παράγει µόνο νοµικές πράξεις σαν στοιχεία και νοµικούς κανόνες σαν δοµές αλλά δηµιουργεί 
και νοµικές κατασκευές της πραγµατικότητας. Δεν έχει άµεση επαφή µε το κοινωνικό περιβάλλον αλλά 
δηµιουργεί το ίδιο ένα δικό του περιβάλλον, χρησιµοποιώντας τις δικές του λειτουργίες. Υποστηρίζεται 
ότι τo σύγχρονο νοµικό σύστηµα χαρακτηρίζεται από αυτή την αυτοαναφορικότητα, βλ. Niklas 
Luhmann, The Third Question: The Creative Use of Paradoxes in Law and Legal History, 15 Journal of 
Law and Society 1988, 153, Gunther Teubner, “And God Laughed”: Indeterminacy, Self-Reference, and 
Paradox in Law, 7 Stanford Literature Review 1990, 15, 28, 29, 30, Alberto Febbrajo, Gunther Teubner, 
Autonomy and Regulation in the autopoietic perspective: An Introduction στο: State, Law and Economy 
as Autopoietic Systems. Regulation and Autonomy in a new perspective (Gunther Teubner, Alberto 
Febbrajo, eds.), Giuffrè, Milan, 1992, 3, 3, Gunther Teubner, Introduction to Autopoietic Law στο: 
Autopoietic Law: A new approach to Law and Society (Gunther Teubner, ed.), Walter de Gruyter, Berlin, 
New York, 1988, 1, 1, Gunther Teubner, How the law thinks: Toward a Constructivist Epistemology of 
Law, 23 Law and Society Review 1989, 727, 736.  
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µε την θεωρία της «αυτοποίησης», η κυκλικότητα δεν αποτελεί ένα ελάττωµα του 
νοµικού συστήµατος που θα πρέπει να αρθεί. Θεωρείται αντίθετα, εγγενές και 
αναγκαίο στοιχείο των νοµικών συστηµάτων.  
 
Παρατηρείται ότι η θεωρία της αυτοποίησης των νοµικών συστηµάτων «αγκαλιάζει» 
την κυκλικότητα της δικαιικής σκέψης. Ως τότε τα κυκλικά επιχειρήµατα είχαν 
αντιµετωπιστεί ως petitio principii, απαγορευµένα από το δίκαιο της λογικής. Σύµφωνα 
µε την θεωρία αυτή, η κυκλικότητα δεν είναι µια πορεία της δικαιικής σκέψης που θα 
πρέπει να αποφεύγεται αλλά η πραγµατικότητα του δικαίου που δεν µπορεί να 
αποφευχθεί µε κανέναν τρόπο. Οι υποστηρικτές της θεωρούν ότι η κυκλικότητα 
υποκαθιστά εξω-νοµικά θεµέλια στο δίκαιο, όπως ακριβώς κάνει και ο Grundnorm του 
Kelsen. Όπως γίνεται φανερό, η θεωρία της αυτοποίησης ασχολείται µε τα παράδοξα 
της αυτοαναφορικότητας µε διαφορετικό τρόπο. Δεν τα αποφεύγει ούτε κινείται πιο 
βαθιά ώστε να δει τις σαθρές ρίζες τους αλλά κάνει παραγωγική χρήση αυτών76. 
 
Είναι γεγονός ότι ο νοµικός θετικισµός, που συνόδευσε την καθιέρωση του δικαίου ως 
επιστήµης, παρουσίασε µια «καθαρή» και σε τάξη εικόνα του δικαίου. Τα 
χαρακτηριστικά του αυτά δηµιούργησαν ένα αίσθηµα ασφάλειας και βεβαιότητας 
στους διεπόµενους από αυτό. Η ασφάλεια και η βεβαιότητα είναι σίγουρα θελκτικές 
για τον άνθρωπο. Μήπως, όµως, συνιστούν γνωσιολογικά εµπόδια;  

                                                        
76 Επισηµαίνεται ότι, η θεωρία της κοινωνικής αυτοποίησης έχει δεχθεί δριµεία κριτική λόγω του «αντι-
ανθρωπιστικού» της χαρακτήρα. Οι άνθρωποι στην θεωρία αυτή δεν αποτελούν ενεργούς παράγοντες 
αλλά κοινωνικά κατασκευασµένες πραγµατικότητες. Η εφαρµογή της στο δίκαιο δε, όπως έχει 
υποστηρίξει ο Christophe Grzegorczyk οδηγεί στην ολοκληρωτική αποµάκρυνση του δικαίου από τον 
άνθρωπο, βλ. Christophe Grzegorczyk, Système juridique et réalité: Discussion de la théorie 
autopoiétique du droit, 33 Archives de philosophie du droit 1989, 12, 12. Άξιο ιδιαίτερης µνείας είναι το 
γεγονός ότι έχουν διατυπωθεί αντικρουόµενες ερµηνείες σχετικά µε την θεωρία της αυτοποίησης. 
Ορισµένοι υποστηρίζουν ότι η θεωρία της αυτοποίησης συνδέεται µε τον νοµικό θετικισµό. H Kay 
Goodall έχει υποστηρίξει σχετικά ότι πρόκειται για µια κοινωνιολογικά αντίστοιχη θεωρία και επί της 
ουσίας επέκταση του νοµικού θετικισµού, βλ. Kay Goodall,  West meets Middle East: A study of conflict 
between legal systems στο: Praktische Vernunft, Gesetzgebung und Rechtswissenschaft, Proceedings of 
the 15th world congress of the International Association for Philosophy of Law and Social Philosophy 
(Waldemar Schreckenberger, Christian Stark, eds.), τόµος ΙΙΙ,  Franz Steiner Verlag, Stuttgart, 1993, 
106, 109. Οµοίως, ο Roger Cotterrell τίθεται υπέρ της ύπαρξης συνάφειας µεταξύ των δύο θεωριών. Ο 
συσχετισµός τους σύµφωνα µε τον ίδιο εντοπίζεται στις αυτονοµηµένες αποτυπώσεις του δικαίου στις 
οποίες βασίζονται. Επισηµαίνει µάλιστα ότι η θεωρία της αυτοποίησης ενισχύει την θεωρία του νοµικού 
θετικισµού µέσω της «υπερ-αυτονόµησης» που προσφέρει στις ήδη «αυτονοµηµένες» απεικονίσεις του 
δικαίου που η δεύτερη ήδη προέβλεπε, βλ. Roger Cotterrell, Living Law. Studies in Legal and Social 
Theory, Routledge, London, New York, 2016, 135. Άλλοι, ωστόσο, υποστηρίζουν ότι η σύνδεση της 
θεωρίας της αυτοποίησης µε τον νοµικό θετικισµό δεν συνιστά παρά µια παρερµηνεία της. Ο Andreas 
Philippopoulos-Mihalopoulos σηµειώνει ότι θα ήταν προβληµατικό να εξισωθεί η αυτοποίηση µε τον 
νοµικό θετικισµό. Κι αυτό γιατί, ακόµα και πριν την αυτοποίηση η θεωρία των κλειστών συστηµάτων 
του Luhmann δεν αποδέχτηκε ποτέ την έννοια του κέντρου ή την έννοια των πηγών του δικαίου, βλ. 
Andreas Philippopoulos-Mihalopoulos, Absent Environments. Theorising Environmental Law and the 
City, Routledge-Cavendish, Oxon, 2007, 18, υποσηµείωση 51. Ο Gunther Teubner µάλιστα δεν διστάζει 
να συµφιλιώσει την αυτοποίηση µε τον νοµικό πλουραλισµό. Ο νοµικός πλουραλισµός, σύµφωνα µε τον 
Teubner, στο πλαίσιο της αυτοποίησης δεν ορίζεται πλέον «ως ένα σύνολο συγκρουόµενων κοινωνικών 
κανόνων σε ορισµένο κοινωνικό πεδίο αλλά ως µια πολλαπλότητα ποικίλων επικοινωνιακών 
διαδικασιών που παρατηρούν την κοινωνική δράση υπό τον δυαδικό κωδικό νοµίµου/παρανόµου», βλ. 
Gunther Teubner, The Two Faces of Janus: Rethinking Legal Pluralism, 13 Cardozo Law Review 1992, 
1443, 1451. 
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Εξαιρετικά ενδιαφέρουσα, είναι η ψυχολογική διάσταση της ανάγκης του ανθρώπου 
για βεβαιότητα -η οποία κατευθύνει µεταξύ άλλων τον άνθρωπο στην επιστήµη και 
στο δίκαιο- που δίδει ο Jerome Frank77. Η επιθυµία βεβαιότητας που ωθεί τον άνθρωπο 
στην επιστήµη του δικαίου θα τον οδηγήσει αναπόδραστα σε µια περιορισµένη 
αντίληψη του δικαιικού κόσµου78. H αναζήτηση σαφήνειας και ακρίβειας, όπως έχει 
υποστηριχθεί, είναι η ίδια ένα πρίσµα µέσω του οποίου βλέπουµε τον κόσµο. Δεν είναι 
ο ίδιος ο κόσµος. Σύµφωνα µε τον Raimon Panikkar, είναι σαν να βλέπουµε τον κόσµο 
από ένα παράθυρο. Δεν πρέπει να λησµονείται ότι ως πρίσµα έχει όρια.  
 
Έχει λεχθεί ότι, κάθε «καθαρή γνώση» περιλαµβάνει µια τυφλότητα τόσο εκτεταµένη 
όσο βαθιά είναι η σκοτεινή γνώση που περιλαµβάνεται στην άγνοια79. Ο, τιδήποτε 
αρνείται χώρο στην αβεβαιότητα και στην αταξία θέλει να µας εµποδίσει να δούµε 
ασάφειες που επιλέγουµε να αγνοήσουµε. Η οργάνωση και η τάξη του δικαίου που η 
επιστήµη επεδίωξε µε την θεωρία του νοµικού θετικισµού δεν συνιστούν παρά µια 
τεχνητή διαδικασία. Ο νοµικός θετικισµός προκειµένου να δηµιουργήσει µια αυστηρά 
ταξινοµηµένη εικόνα του δικαίου απορρόφησε τον προϋπάρχοντα πλουραλισµό και 

                                                        
77 Προκειµένου να εξηγήσει γιατί οι άνθρωποι καταφεύγουν στην θρησκεία, στην επιστήµη και στο 
δίκαιο, χρησιµοποίησε την παραβολή της παιδικής ηλικίας. Σύµφωνα µε τον Jerome Frank, ο άνθρωπος 
νοιώθει ασφάλεια στην παιδική του ηλικία επειδή άλλοι είναι εκείνοι που φροντίζουν γι’ αυτόν. Καθώς, 
όµως, µεγαλώνει υποχρεώνεται σε κάποιο βαθµό να γνωρίσει τις απρόβλεπτες πλευρές της ζωής. Όταν 
το χάος γίνεται πολύ προφανές έτσι ώστε να µην µπορεί πλέον να το αρνηθεί τρέχει γεµάτος φόβο σαν 
παιδί σε κάποιο προστατευτικό πατέρα. Αρχικά, τον ρόλο αυτό έπαιξε η θρησκεία. Μετέπειτα η εξουσία. 
Η προσφυγή στο δίκαιο είχε διαφύγει της προσοχής. Ο Jerome Frank υποστηρίζει ότι, το δίκαιο µπορεί 
να παίξει ένα σηµαντικό ρόλο στην επανακάλυψη του πατέρα. Λειτουργικά, το δίκαιο µοιάζει µε τον 
«πατέρα ως δικαστή». Δεν είναι µόνο το δίκαιο, η θρησκεία και η εξουσία που έχουν συνδεθεί µε την 
αναζήτηση της πατρικής εξουσίας. Το βάρος της ολοκληρωτικής εγγύησης της κοσµικής ασφάλειας 
επωµίστηκε και η επιστήµη. Έτσι στο ερώτηµα του γιατί οι άνθρωποι αναζητούν µια µη 
πραγµατοποιήσιµη ασφάλεια στο δίκαιο και στην επιστήµη, ο Jerome Frank απαντά: επειδή δεν έχουν 
παραιτηθεί από την παιδική τους ανάγκη για έναν εξουσιαστικό πατέρα και έχουν προσπαθήσει να βρουν 
άλλους µηχανισµούς που θα µπορούσαν να υποκαταστήσουν την απωλεσθείσα ασφάλεια και 
βεβαιότητα που αυτός τους εξασφάλιζε, βλ. Jerome Frank, Law and the Modern Mind, Transaction 
Publishers, New Brunswick, 2009, 13, 18-22. 
78 Ιδιαίτερο ενδιαφέρον παρουσιάζει σ’ αυτό το σηµείο η άποψη του Αµερικανού φιλοσόφου John 
Dewey.  Στο έργο του «Η Aναζήτηση της Bεβαιότητας» (The Quest for Certainty) είχε υποστηρίξει ότι η 
αναζήτηση βεβαιότητας αποτελεί επί της ουσίας µια προσπάθεια εκ µέρους του ανθρώπου αναζήτησης 
µιας διασφαλισµένης ειρήνης, η οποία στερείται οποιουδήποτε αισθήµατος κινδύνου και φόβου. 
Σύµφωνα µε τον Dewey δεν είναι η αβεβαιότητα per se που οι άνθρωποι αποφεύγουν, αλλά ό, τι 
συνεπάγεται αυτή η αβεβαιότητα. Ειδικότερα, στην θεωρία του διακρίνει δύο είδη γνώσης: α) την γνώση 
υπό την πλήρη έννοια, την επιστήµη, η οποία είναι λογική, αναγκαία και αµετάβλητη, β) την γνώση που 
προέρχεται από την πίστη ή την άποψη. Η γνώση υπ’ αυτήν την έννοια είναι εµπειρική, τυχαία και 
µεταβλητή. Σύµφωνα µε την κρατούσα άποψη, µόνο το πρώτο είδος γνώσης θεωρείται ότι µπορεί να 
εξασφαλίσει την πολυπόθητη βεβαιότητα. Το δεύτερο είδος περιορίζεται µόνο στην ανάδειξη κάποιων 
πιθανοτήτων. Ο Dewey, ωστόσο, δεν δέχεται αυτή την θέση. Υποστηρίζει ότι, η διατύπωση του λογικά 
βέβαιου συνιστά έναν περιορισµό της φιλοσοφίας. Οποιαδήποτε φιλοσοφία η οποία στην αναζήτηση 
βεβαιότητας αγνοεί την ύπαρξη ασταθών και εν εξελίξει διαδικασιών της φύσης αρνείται τις συνθήκες 
από τις οποίες προέρχεται. Η προσπάθεια να συµπεριληφθεί κάθε τι αµφίβολο στο καθορισµένο πλαίσιο 
του τι είναι θεωρητικά βέβαιο είναι καταδικασµένη στην ανειλικρίνεια και στην υπεκφυγή και σαν 
αποτέλεσµα θα έχει τα στίγµατα µιας εσωτερικής αντίθεσης, βλ. John Dewey, The Quest for Certainty. 
A study of the relation of knowledge and action, Capricorn Books, New York, 1960, 8, 20, 67, 244. 
79 Βλ. Michel Serres, The Troubadour of Knowledge, The University of Michigan Press, Michigan, 1997, 
65. 
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ύστερα αρνήθηκε την ύπαρξή του80. Το δίκαιο αποµακρύνθηκε από την δικαιική 
εµπειρία προκειµένου να ικανοποιήσει τις απαιτήσεις που του είχαν τεθεί81.  
 
Έτσι όπως διαµορφώθηκε το δίκαιο δεν χρειαζόταν εµπειρικά θεµέλια έτσι ώστε να 
ρυθµίζει την ζωή εν κοινωνία. Αρκεί που ήταν ρητορικά συναρπαστικό82. Όπως έχει 
χαρακτηριστικά υποστηρίξει ο Jacques Derrida: «από την καταγωγή της εξουσίας, το 
θεµέλιο…(και) η θέση του νόµου δεν µπορoύν εξ ορισµού να βασίζονται σε ο,τιδήποτε 
άλλο εκτός των ίδιων, είναι τα ίδια µια βία ανεδαφική»83. Τα θεµέλια του ήταν µυθικά. 
Ο µυθικός τους χαρακτήρας, ωστόσο, παραµελήθηκε ή απορρίφθηκε ως µη αποδεκτός 
προκειµένου να συντηρηθούν οι θετικιστικές αντιλήψεις για το δίκαιο. Πέρα από την 
«ιδρυτική βία» που εισάγει και συστήνει το θετό δίκαιο, υπάρχει και η βία που το 
συντηρεί και εξασφαλίζει την σταθερότητα και την εκτελεστότητά του και η οποία 
κρύβεται πίσω από επιµέρους µύθους84. 
 
Η αποµάκρυνση του δικαίου από την δικαιική εµπειρία είχε τον κίνδυνο να εκλάβει 
τον εαυτό του σαν ένα αναλλοίωτο, εµπειρικό γεγονός και να χάσει οπτική επαφή της 
καταγωγής και των πραγµατικών λόγων ύπαρξής του85. Όπερ και εγένετο. Το 
περιεχόµενό του απέκτησε ιδεολογικό χαρακτήρα, κάνοντας τους νοµικούς θεσµούς 
και τα αποτελέσµατά τους να φαίνονται φυσικά, αναπόφευκτα και ακίνητα86. Όπως 
έχει λεχθεί: «η βία και το χάος που συνέβαλαν στην γέννηση κάθε νέας νοµικής τάξης 

                                                        
80 Όπως έχει αναφέρει ο Zygmunt Bauman η άρνηση αυτή είναι «προϊόν της αυτο-σύστασης της τάξης: 
είναι η παρενέργειά της, το απόβλητό της και ταυτόχρονα απαραίτητη προϋπόθεση ώστε αυτή να 
καταστεί πιθανή», βλ. Zygmunt Bauman, Modernity and Ambivalence, Polity Press, London, 1993, 7. 
81 Όπως επισηµαίνεται: «όταν το δίκαιο επιχειρούσε να αποκτήσει status φυσικής επιστήµης, ήταν τόσο 
απασχοληµένο µε την εσωτερική του οργάνωση, ώστε αποµονώθηκε τελείως από την κοινωνική 
πραγµατικότητα», βλ. Ελίνα Μουσταΐρα, Συγκριτικό δίκαιο-Συγκριτική Αισθητική στο: Τιµητικός 
Τόµος Μιχ. Π. Σταθόπουλου, τόµος ΙΙ, εκδόσεις Αντ. Ν. Σάκκουλα, Αθήνα, Κοµοτηνή, 2010, 1673, 
1674.  
82 Βλ. Max Horkheimer, Theodor Adorno, Η διαλεκτική του Διαφωτισµού, εκδόσεις νήσος, Αθήνα, 
1996, 144. Υποστηρίζεται ότι η πραγµατική εξουσία µιας ιστορίας βρίσκεται όχι τόσο στο αφήγηµά της 
όσο στην ρητορική της, βλ. Panu Minkkinen, Law, Science and Truth στο: Polycentricity. The Multiple 
Scenes of Law (Ari Hirvoner, ed.), Pluto Press, London, 1998, 13, 28.  
83 Jacques Derrida, Force of Law: The “Mystical Foundations of Authority”, 11 Cardozo Law Review 
1990, 920, 943 
84 Πρόκειται για µύθους που εξασφαλίζουν την ενότητα της δικαιικής τάξης µε κέντρο το κράτος. Τέτοιοι 
µύθοι είναι µεταξύ άλλων: ο κανόνας δικαίου, το κοινωνικό συµβόλαιο, η συνοχή του νοµικού 
συστήµατος. Αυτές οι µυθοπλασίες -οι οποίες νοµιµοποιούν τις νοµικές πρακτικές αλλά οι ίδιες είναι 
πέρα από κάθε νοµιµοποίηση- προστατεύουν τα θεµέλια του δικαίου από το να τεθούν εν αµφιβόλω. 
Ενώ, ταυτόχρονα, προωθούν τον νοµικό πολιτισµό της σιωπής. O Roderick Macdonald αναφέρεται 
σχετικά στα «µικρά λευκά ψέµατα» του δικαίου, στις νοµικές µυθοπλασίες που επιτρέπουν την 
διατήρηση των τρεχουσών δοµών σκέψης, βλ. Lars Erikson, Ari Hirvoner, Panu Minkkinen, Juha 
Poyhoner, Introduction: A Polytical Manifesto στο: Polycentricity. The Multiple Scenes of Law (Ari 
Hirvoner, ed.), Pluto Press, London, 1998, 1, 5.  
85 Βλ. Sherman A. Jackson, Legal Pluralism between Islam and the Nation State: Romantic Medievalism 
or Pragmatic Modernity?, 30 Fordham International Law Journal 2006, 158, 171. 
86 Βλ. Harry Arthurs, The Spider, The Bee, The Snail and the Camel. Legal Knowledge, Practise, Culture, 
Institutions and Power in a Changing World, CLPE Research Paper No 1, 2005, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=829944 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 28.05.2018), 1, 2. 
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κρύβονται σε ένα µύθο που δίνει έµφαση στο αναπόφευκτο, την τάξη και την 
φυσικότητά του»87. 
 
Το δίκαιο, ωστόσο, µ’ αυτόν τον τρόπο κατέστη ανίκανο να αντιµετωπίσει την δικαιική 
εµπειρία88. Γι’ αυτό, άλλωστε, έχει λεχθεί ότι η θεωρία του νοµικού θετικισµού 
αποτελεί µια «άσκηση στην λογική και όχι στην ζωή»89. Η επιστήµη του δικαίου, υπό 
την καθoδήγησή της, οδηγήθηκε στην διαµόρφωση των γεγονότων που υποτίθεται ότι 
επεξηγούσε. Ο νοµικός θετικισµός προέβη σε µια συνεχή «παρερµήνευση της 
πραγµατικότητας»90, η οποία ήταν απαραίτητη για την διατήρηση της 
αποκλειστικότητας του κρατικού δικαίου. Σ’ έναν δικαιικό χώρο, ωστόσο, δεν υπάρχει 
«µήτε απόλυτη αποµόνωση, µήτε απόλυτη αυτονοµία»91, όπως αυτός φαίνεται να 
προκρίνει. Η αποξένωση του δικαίου από την κοινωνία είναι σαν να τρέφει κανείς την 
ελπίδα απόδρασης από το δίκαιο, σαν να αντιστέκεται στην πανταχού του παρουσία92. 
 
Το δίκαιο βρίσκεται παντού, «πρωταρχικά και αµείωτα σε αταξία»93. Η αταξία 
προηγείται της τάξης. Κάθε τάξη περιέχει αταξίες παρελθοντικές, πραγµατικές, 
παροντικές, φανταστικές, ενδεχόµενες, µελλοντικές, λανθάνουσες94. Έχει εναργώς 

                                                        
87 Desmond Manderson, The Law of the Image and the Image of the Law: Colonial Representations of 
the Rule of Law, 57 New York Law School Law Review 2012-2013, 153, 157. Σύµφωνα µε τον 
Desmond Manderson, το δίκαιο είναι µυθικό. Υποστηρίζει ότι δεν είναι ένας µύθος, υπό την έννοια που 
του έχει προσδώσει ο Roland Barthes, ως ενός  «ναρκωµένου ψέµατος», ως ενός τύπου οµιλίας που δεν 
καθορίζεται από το αντικείµενο του µηνύµατος αλλά από τον τρόπο που εκφέρεται αυτό το µήνυµα. 
Αλλά είναι πιο κοντά στην έννοια του µύθου, όπως την προσέγγισε ο Claude Levi-Strauss, ως ένα 
αφηγηµατικό πλαίσιο που διατυπώνει ερωτήµατα και κατανοήσεις για τον κοινωνικό κόσµο και που 
ενεργά συστήνει: κοινότητες και υποκειµενικότητα. Βλ. Roland Barthes, Mythologies, Hill and Wang, 
New York, 1972, 109, Claude-Levi Strauss, Myth and Meaning, University of Toronto Press, Toronto, 
1978, Desmond Manderson, Apocryphal Jurisprudence, 26 Australian Journal of Legal Philosophy 2001, 
27, 40. 
88 Βλ. Paul Amselek, Réflexions critiques autour de la conception kelsenienne de l’ ordre juridique, 1 
Revue du droit public et de la science politique en France et à l’ étranger, 1978, 13, 13, François Ost, 
Michel van de Kerchove, De la pyramide au réseau? Vers un nouveau mode de production du droit?, 44 
Revue Interdisciplinaire d’ Études Juridiques 2000, 1, 9. 
89 Harold Laski, A Grammar of Politics, Allen & Unwin, London, 1938, vi  
90 Boaventura de Sousa Santos, Law. A Map of Misreading: Toward a Postmodern conception of Law, 
14 Journal of Law and Society 1987, 279, 281 
91 Ihsan Yilmaz, Dynamic Legal Pluralism and the Reconstruction of Unofficial Muslim Laws in 
England, Turkey, and Pakistan, 1999, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=3173987 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 13.11.2018), 1, 
73. Ακόµα και αν κάποιοι θέλουν να «παραβλέπουν, είτε για λόγους ευκολίας είτε για λόγους 
συµφέροντος, το ότι το δίκαιο δεν µπορεί να είναι ένα σύστηµα τεχνητό, στεγανοποιηµένο, παρά θα 
πρέπει να εκφράζει την νοοτροπία του κοινωνικού συνόλου στο οποίο απευθύνεται και τις σχέσεις του 
οποίου φιλοδοξεί να ρυθµίζει, η πραγµατικότητα τους διαψεύδει», βλ. Ελίνα Μουσταΐρα, Σχέση Δικαίου 
και Τέχνης, εκδόσεις Αντ. Ν. Σάκκουλα, Αθήνα, Κοµοτηνή, 2006, 73.  
92 Βλ. Christopher Tomlins, John Comaroff, “Law As…”: Theory and Practice in Legal History, 1 UC 
Irvine Law Review 2011, 1039, 1053. 
93 Louis Constans, Le droit positif comme désordre (Paradoxe sur la valeur instrumentale de la technique 
juridique) στο: Études Offertes à Jean-Marie Auby, Dalloz, Paris, 1992, 35, 35 
94 Βλ. Geneviève Koubi, Des-ordre/s juridique/s στο: Désordre(s) (Jacques Chevallier, ed.), Presses 
Universitaires de France, Paris, 1997, 201, 203. 
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υποστηριχθεί ότι: µια «βίαιη τάξη είναι αταξία και µια µεγάλη αταξία είναι τάξη. Αυτά 
τα δύο πράγµατα είναι ένα»95.  
 
Σκοπός της δυτικής δικαιικής επιστηµολογίας ήταν να αναζητήσει τις απλούστερες 
εξηγήσεις στα περιπλοκότερα γεγονότα. Οι συγκριτικολόγοι ήσαν επί µακρόν 
πρόθυµοι να υποπέσουν στο λάθος να σκεφτούν ότι τα γεγονότα είναι απλά επειδή η 
απλούστευση ήταν ο σκοπός της αναζήτησής τους. Στις µέρες µας, ωστόσο όπως έχει 
υποστηρίξει ο Norbert Rouland: «απαιτείται ένας βαθµός πνευµατικής οκνηρίας για να 
πιστέψει κανείς τον µονιστικό δικαιικό µύθο»96. Μια διεισδυτικότερη µελέτη της 
ιστορίας του δικαίου θα φανερώσει στον συγκριτικολόγο ότι η οπτική της επιστήµης 
που έθετε σε προνοµιακή θέση το κράτος και το δίκαιό του δεν είναι µόνο παρωχηµένη 
αλλά και ιδίωµα βασισµένο στην «χαµένη µνήµη»97. Το δίκαιο ιστορικά πρoϋπήρχε 
του κράτους98 και συνεχίζει να το περιβάλλει99. Το ρητό που θα πρέπει να καθοδηγεί 
κάθε συγκριτικολόγο είναι: «Αναζήτησε την απλότητα και αµφισβήτησέ την»100.  
 

ii. Δικαιική νεωτερικότητα. Δικαιικές «µετα-αφηγήσεις» ή «µεγάλες αφηγήσεις» 
 
Έχει υποστηριχθεί ότι κύριο χαρακτηριστικό της νεωτερικής περιόδου101 ήταν η 
διαµόρφωση στον γνωσιακό χώρο φορµαλιστικών «µετα-αφηγήσεων» ή «µεγάλων 
                                                        
95 Ποίηµα: Connoiseur του Χάους (ελληνική εκδοχή), Χάρης Βλαβιανός, Τα Σονέτα της Συµφοράς 
(apologia pro vita et arte mea), εκδόσεις Πατάκη, Αθήνα, 2011, 20, 20 
96 Norbert Rouland, Legal Anthropology, The Athlone Press, London, 1994, 46 
97 Werner Menski, Beyond Europe στο: Comparative Law. A handbook (Esin Orucu, David Nelken, 
eds.), Hart Publishing, Portland, 2007, 189, 198 
98 Βλ. Luis de Garay, What is Law?, 16 Notre Dame Law 1941, 261, 272, 273. 
99 Βλ. Patrick Glenn, Persuasive Authority, 32 McGill Law Journal 1987, 261, 289. 
100 Alfred North Whitehead, The Concept of Nature στο: Alfred North Whitehead. An Anthology (F.S.C. 
Northrop, Masson W.Gross, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 1953, 197, 294 
101 Η νεωτερικότητα δεν είναι µια σαφώς προσδιορισµένη ιστορική περίοδος. Κατά καιρούς έχουν 
προταθεί διαφορετικά αφετηριακά και καταληκτικά σηµεία αυτής. Δεν θα ήταν υπερβολή να λεχθεί ότι 
υπάρχουν τόσες απόψεις όσες και οι ασχολούµενοι µε αυτήν. Η αρχή και το τέλος της διαφοροποιούνται 
ανάλογα µε το ποιο κριτήριο θα θεωρηθεί ως προσδιοριστικό της. Κάποιοι τοποθετούν την απαρχή της 
στο έτος 1436, έτος κατά το οποίο καρποφορούν οι προσπάθειες του Γουτεµβέργιου, «πατέρα της 
τυπογραφίας» και εκτυπώνονται τα πρώτα λαϊκά και θρησκευτικά βιβλία. Άλλοι την τοποθετούν στο 
έτος 1520, έτος που ο πάπας Λέων Ι εξέδωσε την βούλα Exsurge Domine καταδικάζοντας σαν αιρετικές 
41 από τις 95 θέσεις που είχε διατυπώσει το 1517 ο Λούθηρος και µε την οποία τον κάλεσε µαταίως να 
τις αποκηρύξει δηµόσια. Άλλοι θεωρώντας ότι η νεωτερικότητα είναι συνυφασµένη µε την ανάδυση των 
σύγχρονων κρατών-εθνών τοποθετούν την απαρχή της στο έτος 1648, έτος που υπεγράφη η Συνθήκη 
της Βεστφαλίας. Άλλοι, τοποθετούν την έναρξή της στην αρχή ή στο τέλος της Αµερικανικής (1775-
1783) ή της Γαλλικής επανάστασης (1789-1799). Επί παραδείγµατι, ο Jurgen Habermas τοποθετεί την 
απαρχή της στο τελευταίο τέταρτο του 18ου αιώνα και πιο συγκεκριµένα στο έτος 1776 ή 1789, έτη 
ορόσηµα για την Γαλλική επανάσταση και την µετάβαση από το παλαιό καθεστώς (ancient régime) στην 
δηµοκρατική πολιτική συµµετοχή. Πολλοί, θεωρώντας σαν βασικό στοιχείο της νεωτερικής περιόδου 
την επικράτηση της ιδέας του «ορθολογισµού» τοποθετούν την έναρξή της στο πρώτο µισό του 17ου 
αιώνα, περίοδο κατά την οποία ετέθησαν τα θεµέλια αυτής από τον Γαλιλαίο στην φυσική και στην 
αστρονοµία και από τον Descartes στα µαθηµατικά και στην επιστηµολογία. Αξίζει να σηµειωθεί ότι 
όλες οι έννοιες που χρησιµοποιούνται ως δηλωτικές ιστορικών περιόδων τόσο όσον αφορά την αρχή 
όσο και το τέλος τους είναι καθορισµένες αναδροµικά και ως εκ τούτου κάπως αυθαίρετα. Βασίζονται 
σε µια διάθεση ενοποίησης ενός συνόλου χαρακτηριστικών που είναι ως επί το πλείστον ετερόκλητα. 
Μπορεί η ενοποίηση αυτή να παρέχει µια ευκολία αλλά δεν θα πρέπει να αγνοηθούν οι κίνδυνοι -της 
απλοποίησης και της αγκύλωσης της σκέψης- που αυτή ελλοχεύει, βλ. Stephen Toulmin, Cosmopolis. 
The Hidden Agenda of Modernity, The University of Chicago Press, Chicago, 1990, 5-7. 
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αφηγήσεων». Πρόκειται για αφηγήσεις µε ολοκληρωτικό χαρακτήρα, οι οποίες 
σκοπούσαν στην νοµιµοποίηση ενός πολιτικού, φιλοσοφικού, ηθικού ή δικαιικού 
σχεδίου. Δεν αρκέστηκαν όµως µόνο σ’ αυτό. Φιλοδόξησαν και κατάφεραν να 
επιβληθούν -σχεδόν πάντα µε την βία- και στον υπόλοιπο κόσµο.  
 
Τέτοιες «µετα-αφηγήσεις» ή «µεγάλες αφηγήσεις» αναπτύχθηκαν και στο δίκαιο. Η 
νεωτερικότητα στο δίκαιο είχε αρκετές πτυχές. Αποτελείται από: τον νοµικό θετικισµό, 
τον νοµικό κεντρισµό, την ωφελιµιστική θεώρηση του δικαίου102. Το δίκαιο, κατά την 
περίοδο αυτή, περιορίζεται σε αποκλειστικό προνόµιο του κράτους και ένα ex ante 
κριτήριο -καθορισµένο από το ίδιο- είναι εκείνο που προσδιορίζει το τι συνιστά δίκαιο. 
Θεωρήθηκε δε ως ένα µέσο µε το οποίο το κράτος θα µπορούσε να ασκήσει κοινωνικό 
έλεγχο. Παρατηρείται ότι σηµείο αναφοράς του δικαίου κατά την περίοδο αυτή είναι η 
επικράτεια του κράτους-έθνους και όχι πλέον οι άνθρωποι103.  
 
Οι αφηγήσεις αυτές δεν ήταν βασισµένες στην δικαιική εµπειρία104. Αντίθετα, 
επεδίωξαν την διαµόρφωσή της, προς τον σκοπό θεµελίωσης ενός ευρύτερου πολιτικού 
αφηγήµατος105. Πώς καθιερώθηκαν αυτές οι αφηγήσεις; Έχει λεχθεί ότι: «ένας 
πολιτισµός που αποδίδει την πρωτοκαθεδρία στην αφηγηµατική µορφή, όπως δεν έχει 
ανάγκη να θυµάται το παρελθόν του, αναµφίβολα δεν χρειάζεται και ειδικές 
µεθοδεύσεις για να εξουσιοδοτεί τις αφηγήσεις του»106. Πράγµατι, οι δικαιικές 
αφηγήσεις «αυτοσυστήθηκαν» -λόγω των ανεπαρκών τους θεµελίων, της ανασφάλειας 
και της εµµονής τους να πείσουν- ως οι µόνες αληθείς και αντιµετώπισαν τον δικαιικό 
κόσµο σαν ένα συµπαγές όλον, το οποίο συνετίθετο αποκλειστικά από αυτές. Όπως 
έχει ορθά λεχθεί, οι αφηγήσεις αυτές δηµιούργησαν έναν ενσωµατωµένο -στον ήδη 
υπάρχοντα- δικαιικό κόσµο από τον οποίο ο υπόλοιπος κόσµος γινόταν αντιληπτός. Η 
διαδικασία αυτή έχει χαρακτηριστεί σαν µία «κανονιστική µίτωση/διχοτόµηση των 

                                                        
102 Βλ. Ihsan Yilmaz, Law, Politics and Society in the Post-Modern Condition, 2005, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2218395 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 26.01.2018), 1, 
12. 
103 Σύµφωνα µε τον Zygmunt Bauman, ο άνθρωπος, κατά την περίοδο της νεωτερικότητας, δεν ήταν 
παρά ένα «κωδικό όνοµα για την ανθρώπινη οντότητα υποβιβασµένη και κινούµενη από µια εξουσία -
την νοµοθετική εξουσία του κράτους», βλ. Zygmunt Bauman, Postmodern Ethics, Blackwell, Oxford, 
1996, 82. 
104 Η αφήγηση έχει συστατικό ρόλο στην διαµόρφωση κάθε δικαιικού κόσµου. Όπως έχει υποστηρίξει 
ο Robert Cover: «κανένας δικαιικός θεσµός δεν υπάρχει πέρα από τις αφηγήσεις που τον τοποθετούν 
και τον νοηµατοδοτούν». Το δίκαιο χρησιµοποιεί µια φαινοµενικά ανεξάρτητη γλώσσα, η οποία έχει 
την δική της αφηγηµατική δύναµη. Το δίκαιο, όπως γίνεται αντιληπτό, δοµείται µέσω -βασισµένων στην 
δικαιική εµπειρία- αφηγήσεων. Το πρόβληµα ανακύπτει όταν συµβαίνει το αντίθετο, όταν η αφήγηση 
προηγείται και εφαρµόζεται στην δικαιική εµπειρία, τότε η πραγµατικότητα παραποιείται επικίνδυνα. 
Βλ. Robert Cover, Nomos and Narrative, 97 Harvard Law Review 1983, 4, 4, Elina Moustaira, Narratives 
of laws, narratives of peoples στο: Comparative Law and Anthropology (James A.R. Nafziger, ed.), 
Edward Elgar Publishing, Cheltenham, Northampton, 2017, 304, 304, Naomi Mezey, Mapping a Cultural 
Studies of Law στο: The Handbook of Law and Society (Austin Sarat, Patricia Ewick, eds.), Wiley-
Blackwell, Chichester, 2015, 39, 43. 
105 Βλ. Ηoratia Muir-Watt, La function subversive du droit comparé, 52 Revue Internationale de Droit 
Comparé 2000, 503, 513. 
106 Jean-François Lyotard, Η Μεταµοντέρνα Κατάσταση (The Postmodern Condition), εκδόσεις Γνώση, 
Αθήνα, 1993, 70 
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κανονιστικών κυττάρων» (normative mitosis)107. Οι ως άνω αφηγήσεις για καιρό 
θεωρούνταν επικρατούσες. Κι αυτό γιατί, λόγω του ποµπώδους τρόπου εκφοράς και 
επιβολής τους καθώς και του επικαλυπτικού αποτελέσµατος προς το οποίο σκοπούσαν, 
η διαδικασία ανεύρεσής τους ήταν εξαιρετικά δυσχερής.  
 
Θεωρείται ότι ετέθησαν εν αµφιβόλω κατά την περίοδο της µετανεωτερικότητας. Η 
περίοδος αυτή, σε αντιδιαστολή µε την προγενέστερή της «φαίνεται να τέρπεται από 
την αποσπασµατικότητα, το εφήµερο και την ασυνέχεια προτιµώντας την διαφορά από 
την οµοιοµορφία»108, αντιδρά στις ολοκληρωτικές αφηγήσεις και στην πεποίθηση 
ύπαρξης µιας και µόνης «αλήθειας»109.  
 
ΙΙ. Πηγές του δικαίου εκπορευόµενες από το κράτος ως ειδικότερη έκφανση του 
νοµικού κεντρισµού ή από που αντλούσε το υλικό του ο συγκριτικολόγος 

 
Αν και ο όρος «πηγές του δικαίου» είναι εγγενώς ουδέτερος -υποδηλώνει την 
προέλευση του δικαίου- στο πέρασµα του χρόνου έχει συνδεθεί αναπόσπαστα µε το 
θετικό δίκαιο. Έτσι, έχει καταλήξει να αναφέρεται µόνο στις επίσηµες -
αναγνωρισµένες από το κράτος- πηγές του δικαίου.  
 

                                                        
107 Robert Cover, Nomos and Narrative, 97 Harvard Law Review 1983, 4, 31 
108 Kenneth Thomson, Κοινωνικός Πλουραλισµός και Μετανεωτερικότητα στο: Η νεωτερικότητα 
σήµερα (Stuart Hall, David Held, Anthony McGrew, eds.), εκδόσεις Σαββάλας, Αθήνα, 2003, 335 
109 Η κριτική προς την ολότητα -άλλοτε περισσότερο µετριοπαθής και άλλοτε λιγότερο- εκφράστηκε 
στο έργο θεωρητικών που ασχολήθηκαν µε την µετανεωτερικότητα. Ο Theodor Adorno, ένα από τα 
επιφανέστερα µέλη της Κριτικής Σχολής της Φρανκφούρτης, διερεύνησε -µεταξύ άλλων- την έννοια της 
ολότητας. Θα πρέπει να σηµειωθεί ότι παρόλο που εισήγαγε  το γνωστό αξίωµα «το όλον είναι µη 
αληθές» (the whole is the false), αδυνατεί να εγκαταλείψει πλήρως την έννοια της ολότητας. Η 
διαλεκτική σκέψη του Adorno διατηρεί µια αναγκαία έννοια ολότητας, σαν γνώση της επιθυµίας του 
ανθρώπου να αντιληφθεί και να κατανοήσει το σύνολο. Ταυτόχρονα, όµως, επισηµαίνει ότι η 
κατεύθυνση προς την ολότητα µπορεί να έχει κάτι το παράνοµο δεδοµένου ότι επιδιώκει άπληστα να 
φέρει τα πάντα στο δικό της πεδίο κυριαρχίας. Χαρακτηριστικά ο  Theodor Adorno υποστηρίζει ότι όσο 
η συνείδηση οδηγείται από την ίδια απαίτηση προς ενότητα -όσο µετρά αυτό που δεν ταυτίζεται σε 
αντίθεση µε τον ίδιο ισχυρισµό της ολότητας- αυτό που διαφοροποιείται θα εµφανίζεται αποκλίνον, 
παράφωνο, αρνητικό. Είναι αυτό που η διαλεκτική εκθέτει στην συνείδηση σαν αντίθεση. Λιγότερο 
µετριοπαθής είναι η θέση του Jean-François Lyotard, ο οποίος κρίνοντας τους οικουµενικούς 
ισχυρισµούς του Διαφωτισµού, κηρύσσει «πόλεµο στην ολότητα». Στο έργο του «Μεταµοντέρνα 
Κατάσταση» (Postmodern Condition) ορίζει την µετανεωτερικότητα, ως την περίοδο που 
χαρακτηρίζεται από «την δυσπιστία προς τις µετα-αφηγήσεις ή µεγάλες αφηγήσεις». Σηµειώνει ότι η 
µετανεωτερικότητα δεν είναι µια περίοδος που στερείται αφηγήσεων εν γένει. Αντίθετα, χαρακτηρίζεται 
από ποικιλία µικρο-αφηγήσεων, η φύση και η λειτουργία των οποίων είναι διαφορετική από τις 
αφηγήσεις της νεωτερικότητας. Οι µεταµοντέρνοι µύθοι δεν έχουν γνωσιακό, ηθικο-πολιτικό πρόσχηµα 
αλλά ποιητική και αισθητική φύση. Ενώ, η αξία τους προσδιορίζεται από την πίστη στο µετα-µοντέρνο 
αίσθηµα της µελαγχολίας, βλ. Jean-François Lyotard, Postmodern Fables, University of Minessota Press, 
Minneapolis, 1997, 100-101. Ενδιαφέρον παρουσιάζει η ανάλυση του Ζygmunt Bauman όσον αφορά 
την «νεωτερική» και «µετανεωτερική» στρατηγική σχετικά µε την πνευµατική εργασία. Υποστηρίζει ότι 
η τυπική στρατηγική της νεωτερικότητας χαρακτηρίζεται από την µεταφορά του ρόλου του «νοµοθέτη». 
Συνίσταται στην διαµόρφωση επίσηµων δηλώσεων οι οποίες λειτουργούν σαν διαιτητές σε 
αµφισβητήσεις γνωµών. Ενώ η τυπική στρατηγική της µετανεωτερικότητας µπορεί να χαρακτηριστεί 
καλύτερα από τον ρόλο του «ερµηνευτή», βλ. Zygmunt Bauman, Legislators and Interpreters. On 
Modernity, Post-Modernity and Intellectuals, Polity Press, Cambridge, 1987, 4-5.  
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Οι επίσηµες πηγές δικαίου στις χώρες του ηπειρωτικού δικαίου είναι: η νοµοθεσία και 
το έθιµο. Ο νόµος δηµιουργείται από το κράτος και προσφεύγει στον γραπτό λόγο. 
Ενώ, το έθιµο παράγεται αυθόρµητα από τα µέλη της κοινωνίας και είναι σιωπηρό. Το 
έθιµο, ωστόσο, µε την αναγνώρισή του ως πηγή του θετικού δικαίου, κατέστη 
«υποτελές» σ’ αυτό. Έτσι, παρατηρείται ότι στην πράξη δεν γίνεται καµία σχεδόν 
προσφυγή σ’ αυτό από τα δικαστήρια. 
 
Όπως φανερώνεται, κυρίαρχη στην Δύση είναι µια µονιστική αντίληψη της παραγωγής 
του δικαίου, µε µέσο υλοποίησης, την γραφή. Η γραφή θεωρήθηκε σαν ένα ανώτερο 
στάδιο στην εξελικτική πορεία του ανθρώπου. Το γραπτό δίκαιο, αντιστοίχως, 
αντιµετωπίστηκε σαν την απόλυτη πηγή εξουσίας και θεωρήθηκε ανώτερο άλλων 
µορφών δικαιικής έκφρασης. Επισηµαίνεται ότι η σηµασία της γραφής ως 
«εµπραγµάτωσης» του δικαίου έχει τις ρίζες της στην αρχή του sola scriptura που 
καθιέρωσε ο Λούθηρος και στον «υπέρµετρο λογονοµοκεντρισµό της 
νεωτερικότητας» (excessive logo-nomocentrism of modernity)110.  
 
Ο συγκριτικολόγος επηρεασµένος από τις αντιλήψεις µε τις οποίες είχε γαλουχηθεί 
αντλούσε το υλικό του κατά τις συγκρίσεις δικαίων µόνον από γραπτές πηγές. 
Αντιλαµβανόταν το γραπτό δίκαιο ως το σύνολο του εκάστοτε νοµικού πολιτισµού. 
Μια τέτοια πεποίθηση, ωστόσο, είναι µάλλον λανθασµένη και απειλητική για τα 
συγκρινόµενα δίκαια. Η γραφή αιχµαλωτίζει µόνον ένα µέρος κάθε νοµικού 
πολιτισµού. Αυτό που είναι ορατό, κυριολεκτικό, εξηγητικά παρόν σε ένα νοµικό 
κείµενο, δεν είναι ποτέ όλη του η παρουσία. Το γραπτό δίκαιο, ως εκ τούτου, µπορεί 
να αποτελέσει εµπόδιο στην κατανόηση εκ µέρους του συγκριτικολόγου. Ένα δίκαιο 
το οποίο προσποιείται ότι υπάρχει αποκλειστικά στα γράµµατα τείνει να στερείται 
αισθητικών αποήχων και έτσι περιορίζει την συνάντηση των πνευµάτων όσο και αν 
φαίνεται να την επιτρέπει111.  
 
Ήταν καθησυχαστικό για το κράτος να ταυτίσει το δίκαιο εν γένει µε το γραπτό δίκαιο. 
Ωστόσο, ο συγκριτικολόγος θα πρέπει να έχει υπόψη του ότι: δεν είναι πιθανό το 
κράτος να χρησιµεύσει στην έρευνα του δικαίου, πολλώ δε µάλλον αν το δίκαιο είναι 
(πρωτίστως) µια σκέψη…γιατί το κράτος δεν σκέφτεται112. 

 
γ. Οµοιότητες 

 
Oι συγκρίσεις δικαίων χαρακτηρίζονταν από µια «παραµορφωτική» προσέγγιση της 
ετερότητας. Διδόταν προεξέχουσα θέση στο ηµέτερο σε σχέση µε το αλλότριο, στο 

                                                        
110 Costas Douzinas, Lynda Nead, Law and Aesthetics στο: Law and the Image. The Authority of Art 
and the Aesthetics of Law (Costas Douzinas, Lynda Nead, eds.), The University of Chicago Press, 
Chicago, London, 1999, 1, 11 
111 Βλ. Bernhard Grossfeld, Language, Writing and Law, 5 European Review 1997, 383, 383. 
112 Παράφραση των λόγων του Alain Badiou: «δεν είναι πιθανό το κράτος να χρησιµεύσει στην έρευνα 
της πολιτικής, πολλώ δε µάλλον αν η πολιτική είναι µια σκέψη…γιατί το κράτος δεν σκέφτεται», βλ. 
Alain Badiou, Metapolitics, Verso, London, 2005, 87-88. 
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βαθµό που θα µπορούσαµε να αναφερθούµε στην «υποβολή του ετέρου υπό το 
όµοιο»113.  
 
Είναι γνωστή, η κριτική που ασκείται για συγκρίσεις δικαίων, οι οποίες λειτουργούσαν 
µε το «τεκµήριο της οµοιότητας» (praesumptio similitudinis)114. Επι µακρόν, οι 
συγκρίσεις δικαίων χαρακτηρίζονταν από την φρενήρη αναζήτηση οµοιοτήτων και την 
καταστολή των διαφορών. Οι συγκριτικολόγοι είχαν µια µοναδική απροθυµία «να 
αντιληφθούν την διαφορά, να περιγράψουν τις αποκλίσεις και τις διασπορές, να 
διαχωρίσουν την καθησυχαστική µορφή του πανοµοιότυπου»115.  
 
Είναι εύλογο ότι η πρακτική που ακολουθήθηκε δεν συνιστούσε παρά µια επίπλαστη 
διαδικασία, δεδοµένου ότι διαφορές υπήρχαν αλλά δεν αποτυπώνονταν. Η διαφορά 
αντιµετωπίστηκε σαν ένα πρόβληµα που έπρεπε να γίνει διαχειρίσιµο. Όπως έχει 
λεχθεί, οι διαφορές ανάµεσα στα νοµικά συστήµατα έγιναν αντιληπτές σαν 
«ενοχλήσεις»116, σαν «ατιµωτικά σήµατα που απεδείκνυαν ότι δεν είµαστε ακόµα 
αρκετά µακριά, ότι κάτι έχει δραπετεύσει από τον µηχανισµό και δεν έχει καθοριστεί 
από την ολότητα»117.  Η λύση δόθηκε µε την αντιµετώπιση των διαφορών είτε ως 
οµοίων ή ταυτών είτε ως αντιθέσεων οι οποίες εν τέλει συνετίθεντο σε ένα ευρύτερο 
όλον. Όπως επισηµαίνεται, «όταν διαφορές ανακαλύπτονταν, φαινόταν να απαιτείται 
η διάλυσή τους»118 µε µία από τις ως άνω διαδικασίες. Η διαφορά, έτσι, υποβιβάστηκε 
σε modus deficiens της οµοιότητας119. 
 
Η λογική πίσω από την καταστολή των διαφορών θα µπορούσε να συνοψιστεί σε 
χειρισµούς «θετικής διαλεκτικής» προς ένα είδος πνευµατικής καθαρότητας, η οποία 
αναζητά την κάλυψη του περίπλοκου και ασαφούς. Ο συνθετικός και συµφιλιωτικός 
χαρακτήρας του εγχειρήµατος οδηγεί στην οµοιογενοποίηση του διαφορετικού.  
 

                                                        
113 Alain Badiou, Saint-Paul. La fondation de l’ universalisme, Presses Universitaires de France, Paris, 
1997, 117 
114 Όπως έχει υποστηριχθεί: «το τεκµήριο οµοιότητας δεν είναι τίποτα άλλο παρά το αποτέλεσµα 
συλλογής ελλιπών δεδοµένων κατά τις συγκριτικές νοµικές µελέτες», βλ. Volkmar Gessner, 
Praesumptio Similitudinis?-A Critique of Comparative Law στο: Annual Meeting of the ISA Research 
Committee on Sociology of Law “Legal Culture. Encounters and Transformations”, Section Meetings, 
1995, 41, 50. 
115 Michel Foucault, The Archaeology of Knowledge, Routledge, London, New York, 1969, 13 
116 John H. Merryman, On the Convergence (and Divergence) of the Civil Law and the Common Law 
στο:  New Perspectives for a Common Law of Europe (Mauro Cappelletti, ed.), Sijthoff, Leyden, 1978, 
195, 195 
117 Theodor Adorno, Minima Moralia. Reflections on a damaged life, Verso, London, New York, 2005, 
103  
118 Richard Hyland, Comparative Law στο: A Comparison to Philosophy of Law and Legal Theory 
(Dennis Patterson, ed.), Blackwell, Oxford, 1996, 184, 196 
119 Βλ. Pierre Legrand, The Same and the Different στο: Comparative Legal Studies: Traditions and 
Transitions (Pierre Legrand, Roderick Munday, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 2003, 
240, 245. 
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Η τάση αυτή αποτελεί χαρακτηριστικό γνώρισµα της δυτικής παράδοσης εν γένει, η 
οποία στράφηκε σε ολοκληρωτικές προσεγγίσεις120, προκειµένου να επιβληθεί. Οι 
ρίζες της µπορούν να αναζητηθούν στην φιλοσοφία του Georg Wilhelm Friedrich 
Hegel121. Αξίζει να σηµειωθεί ότι, ο Hegel ήταν ο πρώτος φιλόσοφος που επέµεινε 
στην πρωτοκαθεδρία της διαφοράς. Ωστόσο, η διαφορά γι’ αυτόν ήταν αναγκαία, 
απόλυτη και αρνητική. Η  διαφορά ως αντίφαση εγκλωβίζεται, καθίσταται υποταγµένη 
στην ταυτότητα122. Ειδικότερα, η διαφορά στην φιλοσοφία του Hegel εµφανίζεται µε 
αρνητικό πρόσηµo και µέσα από την ατέρµονη ενότητα των αντιθέτων σταδιακά 
οδηγείται στο απόλυτο πνεύµα. Πρόκειται για το σχήµα θέσης, αντίθεσης, σύνθεσης 
του Hegel. H σκέψη προχωράει µέσω διαδοχικών αντιθέσεων προς µια σύνθεση που 
θα είναι µια συµφιλίωση των αντιθέτων και θα επιφέρει την λύση της αντίφασης. Η 
σύνθεση, η επίτευξη της ολότητας έχει προεξέχουσα θέση στην εγελιανή διαλεκτική. 
Σύµφωνα µε τον Hegel, «η αλήθεια είναι το όλον» (Die Wahrheit is die Ganze).  
 
To όλον, η σύνθεση που δηµιουργείται θεωρείται ότι ανάγει τους όρους σ’ ένα ανώτερο 
επίπεδο που υποτίθεται ότι τους διατηρεί εντός του. Αυτή η διατήρηση και η υπέρβαση 
που συγχρόνως εκφράζει αποτυπώνονται στον γερµανικό όρο «Aufhebung». 
Πρόκειται για την άρση, την ανύψωση των αντιθέτων σε µια µοναδική, πιο επαρκή 
έννοια, στην οποία διασώζονται κατά κάποιο τρόπο, αλλά µε τρόπο που τα καταργεί 
επίσης ή µε άλλα λόγια τροποποιεί το νόηµά τους έτσι ώστε δεν είναι πλέον 
αντίθετα123. Επισηµαίνεται ότι κάθε σύνθεση µπορεί να κατορθωθεί µόνο εντός του 
προβλεπόµενου πλαισίου αναφοράς κάποιου και οδηγεί σε µερική διάλυση του άλλου, 
ήτοι σε µια προσάρτηση. Γι’ αυτόν τον λόγο, έχει υποστηριχθεί ότι η γενεαλογία του 
Hegel συνιστά µια «ηθική σκλαβιά»124 . 
 

                                                        
120 Οι ολοκληρωτικές προσεγγίσεις υποστηρίζεται ότι αποτελούν το προπατορικό αµάρτηµα ολόκληρης 
της δυτικής παράδοσης. Το µυστικό τους, η µείωση όλων των διαφορών σε µια πρωταρχική 
πραγµατικότητα: το όµοιο, βλ. Adriaan Theodoor Peperzak, Platonic Transformations. With and After 
Hegel, Heidegger and Levinas, Rowman and Littlefield Publishers, Lanham, 1997, 114. 
121 Βλ. Michael N. Forster, Hegel’s Idea of a Phenomenology of Spirit, The University of Chicago Press, 
Chicago, London, 1998, 79. 
122 Υποστηρίζεται ότι η αντίφαση είναι η διαφορά που επεκτείνεται ή πρέπει να επεκταθεί στο σηµείο 
της αντίθεσης. Αυτό συµβαίνει µόνο στην έκταση που η διαφορά τοποθετείται  σε ένα µονοπάτι ή κατά 
µήκος ενός νήµατος που εκτίθεται από την ταυτότητα. Η ταυτότητα είναι εκείνη που φτάνει την διαφορά 
σε αυτό το σηµείο, βλ. Gilles Deleuze, Difference and Repetition, Continuum, London, 2004, 60-61. 
123 Βλ. Michael N. Forster, Hegel’s Idea of Phenomenology of Spirit, The University of Chicago Press, 
Chicago, London, 1998, 203, υποσηµείωση 23. 
124 Βλ. Judith Butler, Subjects of Desire. Hegelian Reflections in Twentieth-Century France, Columbia 
University Press, New York, 1987, 212. Ο εγελιανισµός έχει λεχθεί ότι δεν κρύβει µόνο µια βαθιά 
υποβάθµιση του ιστορικού ενδεχοµένου αλλά και της ανθρώπινης ελευθερίας, οδηγώντας τους 
επιµέρους όρους της εκάστοτε σύνθεσης σε µια «σκλαβιά». Σηµαντική σ’ αυτό το σηµείο είναι η 
παράθεση της προσέγγισης του «σκλάβου» από τον Nietzsche. Σύµφωνα µε τον Nietzsche, ο «σκλάβος» 
-χρησιµοποιεί τον όρο όχι απλώς ιστορικά αλλά κυρίως φιλοσοφικά- είναι κάποιος που είναι 
υποδουλωµένος σε αντιδραστικές δυνάµεις, καθώς ο σκλάβος δεν παύει να είναι σκλάβος ακόµα και 
όταν θριαµβεύει. Βλ. Dorothea Olkowski, Gilles Deleuze and the Ruin of Representation, University of 
California Press, Berkeley, 1999, 45, Roberto Mangabeira Unger, What Should Legal Analysis 
Become?, Verso, London, New York, 1996, 9. 
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Αν και το αφήγηµα της επιτυχούς «γεφύρωσης των κενών» είναι ακόµα ισχυρό 
ανάµεσα στους συγκριτικολόγους125, δεν πρέπει να λησµονείται ο δογµατικός του 
χαρακτήρας126. Η παραγνώριση της σηµασίας της διαφοράς, συνιστά επί της ουσίας 
άρνηση της ίδιας της ποικιλοµορφίας της ζωής, και της δικαιικής ζωής. Η εξοµοίωση 
των δικαίων είναι σηµάδι µετριότητας, δείγµα ασθενούς όρασης. Αποµακρύνει τον 
συγκριτικολόγο από την δικαιική ετερογένεια και τον βυθίζει εντός του 
αδιαφοροποίητου. Η προσήλωση των συγκριτικολόγων στην ανεύρεση οµοιοτήτων 
µεταξύ των δικαίων είχε ως αποτέλεσµα την δηµιουργία ολοκληρωτικών δικαιικών 
αφηγήσεων στο πρότυπο των δυτικών, οι οποίες τους βύθιζαν στα «ύπουλα νερά του 
διαβόητου εθνοκεντρισµού»127.  
 
Ο Gilles Deleuze υποστηρίζει ότι ο περιορισµός ή η άρνηση της διαφοράς και η 
συνακόλουθη οµοιοµορφοποίηση της ποικιλοµορφίας αναπτύχθηκαν κατά τον 19ο 
αιώνα για να σχηµατίσουν µια περίεργη συµµαχία ανάµεσα στην επιστήµη, την κοινή 
λογική και την φιλοσοφία128. Επισηµαίνεται ότι: «η αναζήτηση της µη-διαφοράς είναι 
η ισχυρότερη λογοκρισία»129. Ενώ, το όλον που συντίθεται δεν συνιστά παρά «µια 
µορφή ψευδαίσθησης ή ιδεολογίας»130, της «ιδεολογίας της σύγκλισης»131.  
 

δ. Ο συγκριτικολόγος ως παρατηρητής των υπό σύγκριση δικαίων. 
Η επιρροή της µεταφυσικής της υποκειµενικότητας 

 
Οι συγκρίσεις δικαίων στηρίζονταν στην πεποίθηση ότι ο συγκριτικολόγος µπορούσε 
να έχει πρόσβαση στα υπό σύγκριση δίκαια, όπως αυτά πράγµατι είναι. Ο 
συγκριτικολόγος θεωρήθηκε ως ένας εξωτερικός παρατηρητής, προικισµένος µε µια 
αποκοµµένη µατιά που δεν επιβάλλει την βούλησή της στο υπό παρατήρηση δίκαιο. 
Έχει πρόσβαση έτσι στο δίκαιο ως όν και άρα η παραγόµενη γνώση για τα υπό 
σύγκριση δίκαια θεωρείται σταθερή και καθορισµένη τόσο ώστε να µπορεί να 
χαρακτηριστεί «αληθής» και «αντικειµενική».  
 
Η ως άνω πεποίθηση θεωρείται ότι έχει τις ρίζες της στην µεταφυσική της 
υποκειµενικότητας και ειδικότερα στον René Descartes. Τι είναι, όµως, η µεταφυσική 
και τι ειδικότερα η µεταφυσική της υποκειµενικότητας;  
                                                        
125 Βλ. David Gerber, System Dynamics: Toward a Language of Comparative Law?, 46 The American 
Journal of Comparative Law 1998, 719, 723.  
126 O Gilles Deleuze είχε υποστηρίξει ότι: «το λάθος του δογµατισµού είναι ότι πάντα καλύπτει αυτά 
που χωρίζουν», βλ. Gilles Deleuze, Difference and Repetition, Continuum, London, 2004, 216. 
127 Pierre Legrand, Foreign Law: Understanding Understanding, 6 Journal of Comparative Law 2011, 
67, 95 
128 Βλ. Keith Ansell Pearson, Deleuze Outside/Outside Deleuze. On the Difference Engineer στο: 
Deleuze and Philosophy. The Difference Engineer (Keith Ansell Pearson, ed.), Routledge, London, New 
York, 1997, 1, 11. 
129 Jean Bollack, Sens contre sens. Comment lit-on? Entretiens avec P.Llored, La passe du vent, 
Genouilleux, 2000, 179-180 
130 Dimitri Vouros, Hegel “Totality” and “Abstract Universality” in the Philosophy of Theodor Adorno, 
21 Parrhesia 2014, 174, 177 
131 Gyula Eorsi, Convergence in Civil Law στο: A socialist approach to Comparative Law (Imre Szabo, 
Zoltan Peteri, eds.), Sijthoff, Leyden, 1977, 45, 49 
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Είναι γεγονός ότι η µεταφυσική συνιστούσε για χρόνια τον κυρίαρχο τρόπο σκέψης 
στην Δύση. Η µεταφυσική σκέψη αναπτύσσεται µέσω αρχών, επιβεβαιώνει 
προτεραιότητες µιας αξίας ή προέλευσης και έπειτα διευθετεί όλες τις οντότητες και 
εµπειρίες σύµφωνα µε την απόσταση από αυτή την αρχή132. Πολλά είναι τα ονόµατα 
που εδόθησαν σε αυτή την αρχή στην ιστορία της µεταφυσικής: Θεός, άνθρωπος, 
αλήθεια, λογική. Η θέση ιδανικών µετα-οντοτήτων και η µέτρηση των πάντων ενώπιόν 
τους δεν συνιστά παρά µια προσπάθεια χειραγώγησης του κόσµου. Είναι φανερό ότι 
πίσω από την ύπαρξη ενός ιδεατού και υπερβατικού κόσµου έναντι του οποίου κάθε 
πραγµατικότητα πρέπει να µετρηθεί και στον οποίο πιστεύει η µεταφυσική βρίσκεται 
η απλή και επείγουσα ανάγκη των ανθρώπων να κατανοήσουν την αταξία που µας 
περιβάλλει, να νοηµατοδοτήσουν τον κόσµο. Καθώς φαίνεται µάταιο και 
απογοητευτικό το νόηµα του κόσµου να βρίσκεται εντός αυτού, η µεταφυσική σκέψη 
το αναζητά εκτός αυτού. Χαρακτηριστικά ο Ludwig Wittgenstein είχε υποστηρίξει ότι: 
«το νόηµα του κόσµου πρέπει να βρίσκεται έξω από τον κόσµο. Στον κόσµο όλα είναι, 
όπως είναι, και όλα συµβαίνουν, όπως συµβαίνουν˙ µέσα στον κόσµο δεν υπάρχει 
καµία αξία, και αν υπήρχε δεν θα είχε καµία αξία. Αν υπάρχει µια αξία, που να έχει 
αξία, πρέπει να βρίσκεται έξω από όλα όσα συµβαίνουν»133. Μέσω αυτών των 
νοηµατοδοτηµένων εξηγήσεών της, η µεταφυσική δηµιουργεί ένα ασφαλές και 
αµετάβλητο έδαφος, στο οποίο πιστώνεται και ο επί χρόνια θρίαµβός της.  
 
Αν και η µεταφυσική της υποκειµενικότητας µπορεί να εντοπισθεί ήδη από την εποχή 
του Αριστοτέλη -ο οποίος αναφέρεται στο υποκείµενο ως αυτό «που βρίσκεται κάτω 
από» και είναι η ουσία στην οποία όλες οι προηγούµενες οντότητες βασίζονται και η 
οποία δεν βασίζεται σε τίποτα άλλο134- η περίοδος µε την οποία συνδέθηκε βαθύτερα 
είναι αυτή της νεωτερικότητας. Η νεωτερικότητα, µάλιστα, έχει χαρακτηριστεί ως η 
«εποχή του υποκειµένου». Η νεωτερικότητα δίνει έµφαση στον «άνθρωπο ως τον 
παράγοντα που δηµιουργεί την µοίρα»135 και τον κόσµο του. Πρόκειται για την εποχή 
εκείνη κατά την οποία θεωρείται ότι η ανθρωπότητα µπόρεσε να δηµιουργήσει τα 
θεµέλια των αναπαραστάσεων για την ιστορία, την αλήθεια και το δίκαιο136. 
 

                                                        
132 Βλ. Costas Douzinas, The End of Human Rights. Critical Legal Thought at the turn of the century, 
Hart Publishing, Oxford, 2000, 203. 
133 Ludwig Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, Kegan Paul, London, 1922, 87, παράγραφος 
6.41 
134 Βλ. Simon Critchley, Prolegomena to any post-Deconstructive Subject στο: Deconstructive 
Subjectivities (Simon Critchley, Peter Dews, eds.), State University of New York Press, New York, 
1996, 13, 14, Ute Guzzoni, Do we still want to be subjects στο: Deconstructive Subjectivities (Simon 
Critchley, Peter Dews, eds.), State University of New York Press, New York, 1996, 201, 202, 207. 
135 Masao Maruyama, Thought and Behaviour in Modern Japanese Politics, Oxford University Press, 
London, 1963, 256-257 
136 Βλ. Alain Renaut, The Era of the individual. A Contribution to a history of Subjectivity, Princeton 
University Press, Princeton, 1997, 3. 
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Δύο είναι οι κυριότερες στιγµές της: η έλευση του ανθρώπου ως υποκειµένου και η 
µείωση όλης της πραγµατικότητας στο τι είναι ένα αντικείµενο για ένα υποκείµενο137. 
Το κύριο χαρακτηριστικό του υποκειµένου της νεωτερικότητας είναι ότι είναι 
ουδετεροποιηµένο και απρόσωπο τόσο ώστε να µπορεί να έχει πρόσβαση στα 
αντικείµενα, όπως αυτά πράγµατι είναι. Όπως έχει λεχθεί: η µεταφυσική της 
υποκειµενικότητας συνεχίζει να «αντικειµενικοποιεί» θέτοντας κάθε αντικείµενο 
ενώπιον του ανθρώπου µε τέτοιο τρόπο ώστε «ο άνθρωπος που υπολογίζει να είναι 
σίγουρος γι’ αυτό το αντικείµενο»138.  
 
Πίσω από αυτή την πεποίθηση βρίσκεται η ιδέα: επαρκούς οπτικής απόστασης µεταξύ 
του υποκειµένου και του αντικειµένου έτσι ώστε ο παρατηρητής να µπορεί να 
παρατηρήσει τον κόσµο όχι από ένα συγκεκριµένο χώρο και χρόνο αλλά 
πανοραµικά139. Η απόσταση του παρατηρητή από τα παρατηρούµενα είναι εκείνη που 
επιτρέπει στον παρατηρητή να τα αντικειµενικοποιεί και να τα περιγράφει εντελώς 
ανεξάρτητα από την δική του παρατηρητική παρέµβαση140.  
 
Αν θα µπορούσε να αποδοθεί σε έναν θεωρητικό η έκφραση αυτής της πεποίθησης, 
αυτός θα ήταν ο René Descartes. Πώς, όµως, ο Descartes οδηγήθηκε στην διατύπωσή 
της; Όλα ξεκίνησαν από το όνειρο του Descartes να ανακαλύψει µια ασφαλή µέθοδο, 
η οποία θα οδηγούσε στην εγκαθίδρυση απρόσβλητης αλήθειας µέσω απόλυτης 
ασφάλειας. Επρόκειτο επί της ουσίας περί µιας αντίδρασης στην προγενέστερη περίοδο 
κυριαρχίας των προκαταλήψεων και της άκριτης πίστης. Σκοπός του Descartes ήταν 
να παράσχει µια επιστηµολογική τοποθέτηση έτσι ώστε να διατηρήσει την ιδέα των 
γνωσιακών εκτιµήσεων που υπάρχουν πέρα από τις προσωπικές πεποιθήσεις. Μέθοδός 
του ήταν η ριζική αµφιβολία. Μέσω αυτής οδηγήθηκε στο περιβόητο cogito, το θεµέλιο 
της θεωρίας του. Το cogito του Descartes δεν απετέλεσε µόνον υπαρξιακό θρίαµβο. 
Μετέτρεψε, επίσης, τον κόσµο σε ένα αντικείµενο, το οποίο τίθεται ενώπιον του 
υποκειµένου ως στόχος γνώσης και παρέµβασης. Παρατηρείται ότι στην φιλοσοφία 
του Descartes το υποκείµενο διακρίνεται σαφώς από το αντικείµενο. Θεωρείται ότι 
υπάρχει µια ασυνέχεια µεταξύ των δύο. Η αποστασιοποίηση αυτή είναι που µπορεί να 
εξασφαλίσει πρόσβαση στο αντικείµενο, όπως είναι, στην αλήθεια του. Οι αλήθειες 
στις οποίες σύµφωνα µε τον Descartes µπορούµε να έχουµε πρόσβαση αν 

                                                        
137 Σύµφωνα µε τον Τσεχο-Βρετανό φιλόσοφο και κοινωνικό ανθρωπολόγο Ernest Gellner, το εγώ και 
η ολότητα θεωρήθηκαν ως οι δύο νέες βάσεις στις οποίες οι άνθρωποι θα µπορούσαν να βασίσουν τις 
ζωές τους. Εάν τίποτα στον κόσµο δεν µπορεί να εµπνεύσει εµπιστοσύνη, καθένας θα πρέπει να 
µετατοπίσει το πεδίο ενδιαφέροντός του στον εαυτό του και στην ολότητα των πραγµάτων, βλ. Ernest 
Gellner, Thought and Change, The University of Chicago Press, Chicago, 1964, 30. 
138 Martin Heidegger, The Question Concerning Technology and Other Essays, Harper and Row, New 
York, 1977, 127 
139 Βλ. Catharine MacKinnon, Toward a Feminist Theory of the State, Harvard University Press, 
Cambridge, 1989, 98-99. 
140 H µεταφυσική του υποκειµένου, ωστόσο, έχει ένα εγγενές παράδοξο που δεν καταφέρνει να επιλύσει. 
Ο Γερµανός φιλόσοφος Edmund Husserl το συνόψισε ως εξής: «το παράδοξο της ανθρώπινης 
υποκειµενικότητας: όντας ένα υποκείµενο για τον κόσµο και όντας την ίδια στιγµή ένα αντικείµενο στον 
κόσµο», βλ. Edmund Husserl, The Crisis of European Sciences and Transcendental Phenomenology: An 
Introduction to Phenomenological Philosophy, Northwestern University Press, Evanston, 1970, 178. 
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εφαρµόσουµε την µέθοδό του είναι οι «αλήθειες της λογικής»141. Οι αλήθειες αυτές 
είναι µόνιµες, απόλυτες, αντικειµενικές και παγκόσµιες.  
 
Θα πρέπει, ωστόσο, να σηµειωθεί ότι ο Descartes δεν προσέφερε µια ολοκληρωµένη 
φιλοσοφία της υποκειµενικότητας. Η έννοια της υποκειµενικότητας θεωρείται ότι 
συστηµατοποιήθηκε από τότε που ο Immanuel Kant βασίστηκε στο res cogitans του 
Descartes για την κριτική απόδειξη της υπερβατικής του φιλοσοφίας142. Το καντιανό 
υποκείµενο, ωστόσο, διαφέρει. Είναι ικανό να υποκαταστήσει το αντικείµενο 
παρατήρησής του µέσω της αυτάρκειάς του, καθώς δεν δέχεται τίποτα που µπορεί να 
διακινδυνεύσει την υπερβατική του «καθαρότητα»143.  
 
Παρά την ειλικρίνεια των προθέσεων του Descartes -απαλλαγή από καθε µορφή 
µεταφυσικής ψευδαίσθησης-, η φιλοσοφική θεωρία του δεν πείθει ότι δεν είναι µιας 
άλλης µορφής ιδεοληψία. Αυτό που θα µπορούσε να λεχθεί για το εγχείρηµά του είναι 
ότι: «ενώ συνήθως είµαστε πολύ αυστηροί µε το παρελθόν, είµαστε αντίθετα πολύ 
επιεικείς µε το παρόν»144. Έχει υποστηριχθεί ότι ο Descartes δηµιούργησε έναν 
θεµελιακό µύθο145. Πρόκειται για την «καρτεσιανή προκατάληψη», ήτοι την 
πεποίθηση ότι ένα σολιψιστικό υποκείµενο είναι δήθεν σε θέση να συγκροτήσει την 
αντικειµενικότητα του κόσµου146. Προς τον σκοπό εξαγωγής ασφαλούς γνώσης, η 

                                                        
141 Οι «αλήθειες της λογικής» είναι σύµφωνα µε τον Descartes «αυταπόδεικτες».  Τις διαχωρίζει σαφώς 
από τις αλήθειες της θρησκείας, οι οποίες είναι αµφισβητήσιµες. Σηµειώνεται ότι η αντίληψη του 
Descartes περί απρόσβλητης και αυταπόδεικτης αλήθειας είναι επηρεασµένη από τα µαθηµατικά. Δεν 
υπάρχει αµφιβολία ότι γι’ αυτόν η µαθηµατική αλήθεια είναι ανώτερη. Επί της ουσίας, ο Descartes  
προσπάθησε να µεταφέρει τις µαθηµατικές µεθόδους στην φιλοσοφία. Γι’ αυτό, άλλωστε, θεωρείται ότι 
η µέθοδος του υπογραµµίζει µια «γενική µαθηµατικοποίηση της πραγµατικότητας», βλ. Alexis 
Philonenko, Relire Descartes. Le génie de la pensée française, J. Grancher, Paris, 1994, 120, Zbigniew 
Janowski, Cartesian Theodicy. Descartes’ Quest for Certitude, Kluwer Academic Publishers, Dordercht, 
Boston, London, 2000, 159.  
142 Βλ. Hans-Georg Gadamer, The beginning of knowledge, Continuum, London, New York, 2002, 34. 
143 Βλ. Tamar Japaridze, The Kantian Subject. Sensus Communis, Mimesis, Work of Mourning, State 
University of New York Press, Albany, 2000, 2. Στην Πρώτη Κριτική ή Κριτική του Καθαρού Λόγου ο 
Kant προσπαθεί να δείξει ότι προϋποθέσεις της εµπειρίας των αντικείµενων είναι οι λειτουργίες αυτού 
που αποκαλεί «κατηγορίες του νου» και άρα το ανθρώπινο υποκείµενο που νοεί, ενοποιεί τον 
συγκεχυµένο χαρακτήρα της αντιληπτικής του εµπειρίας βάσει των εννοιών. Κατά συνέπεια, σύµφωνα 
µε τον Kant «τα αντικείµενα συµµορφώνονται στις έννοιες και όχι οι έννοιες στα αντικείµενα». 
Ανακύπτει το ερώτηµα του κατά πόσον η θεώρησή του αυτή παρέχει επιτυχώς µια έγκυρη βάση ή 
θεµέλιο για την εµπειρική γνώση, Βλ. Simon Critchley, Ηπειρωτική Φιλοσοφία (Continental Philosophy. 
A very short introduction), Ελληνικά Γράµµατα, Αθήνα, 2006 (Oxford University Press, Oxford, 2001), 
20. Αµφισβητείται από ορισµένους εάν η φιλοσοφία του Kant µπορεί να συµπεριληφθεί σ’ αυτό που 
ονοµάζεται «µεταφυσική της υποκειµενικότητας». Υποστηρίζεται ότι εάν λάβουµε κυριολεκτικά υπόψη 
τις θέσεις του στην Πρώτη Κριτική ή Κριτική του Καθαρού Λόγου, δεν µπορεί να συµπεριληφθεί, βλ. 
David Carr, The paradox of subjectivity. The Self in the Transcendental Tradition, Oxford University 
Press, New York, Oxford, 1999, 33. 
144 Θεόφιλος Βεΐκος, Ο µύθος του Λόγου, εκδόσεις Παπαζήση, Αθήνα, 1977, 39-40 
145 Βλ. Elliot Jurist, Beyond Hegel and Nietzsche. Philosophy, Culture and Agency. The MIT Press, 
Cambridge, London, 2000, 18-19. 
146 Όπως αναφέρει ο Husserl είναι αδύνατον για ένα σολιψιστικό εγώ να συγκροτήσει το νόηµα του 
κόσµου ως αντικειµενικού ή ακόµα και το νόηµα της ίδιας του της υποκειµενικότητας στην πληρότητά 
της, βλ. Edmund Husserl, Η κρίση της Ευρωπαϊκής Ανθρωπότητας και η Φιλοσοφία (Die Krisis der 
europaischen Wissenschaften und die Transzendentale Phanomenologie), εκδόσεις Εκκρεµές, Αθήνα, 
2011, 53. 
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θεωρία του ενθαρρύνει µια αυτοεπιβαλλόµενη απόσυρση από τον περιβάλλοντα 
κόσµο. Η απόσυρση αυτή δε, δεν χρησιµοποιείται µόνον ως µέσο αλλά και ως σκοπός.  
 
Αποτέλεσµα αυτού του προσανατολισµού είναι η βίωση µιας «εµπειρίας  
αποξένωσης», η οποία οδηγεί σε µια παραµορφωτική προσέγγιση του κόσµου. Οι 
αλήθειες που ο Descartes θεωρεί ότι µπορεί ο καθένας να βρει αν ακολουθήσει την 
θεωρία του δεν είναι ο κόσµος αυτός αλλά µέρος του. Όπως έχει υποστηρίξει εναργώς 
ο Deleuze για το έργο του Proust είναι λίγα τα θέµατα στα οποία ο τελευταίος επιµένει 
τόσο: η αλήθεια δεν είναι ποτέ προϊόν µιας κατάστασης που υπάρχει εκ των προτέρων 
αλλά το αποτέλεσµα µιας βίας στην σκέψη147. Ο Descartes µε την θεωρία του µειώνει 
τον δυνάµενο να γίνει γνωστό κόσµο. Αντικαθιστά «τον πραγµατικό κόσµο µε έναν 
φανταστικό»  και τον «πραγµατικό άνθρωπο µε έναν φανταστικό άνθρωπο»148.  
 
Γιατί οι άνθρωποι επιθυµούν την αλήθεια, και όχι την αναλήθεια, την ανασφάλεια; ή 
ακόµα και την άγνοια; διερωτάται ο Νietzsche149. Αποκρίνεται ότι πρόκειται για µια 
έννοια την οποία έχουµε δηµιουργήσει «για να µπορέσουµε να ζήσουµε στον κόσµο, 
έτσι ώστε να αντιλαµβανόµαστε µόνο τόσα ώστε να µπορούµε να τον αντέχουµε»150. 
Ο άνθρωπος θέλει να πιστεύει σε «µια προσιτή Αλήθεια, σε µια κοντινή του 
Ψευδαίσθηση που του εµπνέει απόλυτη εµπιστοσύνη»151. Ελλείψει αυτής, αισθάνεται 
απόγνωση152.  
 
Όπως στην φιλοσοφία του Descartes «η ζωή µεταµορφώνεται σε ένα λογικό σύστηµα 
επιφορτισµένο µε την απόδοση νοήµατος»153,  η επιρροή του Συγκριτικού δικαίου από 
αυτήν µετατρέπει την δικαιική ζωή σε ένα λογικό σύστηµα, το οποίο αποδίδει νοήµατα 
τα οποία, όµως, δεν ανταποκρίνονται στην εµπειρία. 
 

                                                        
147 Gilles Deleuze, Proust and Signs. The Complete Text, University of Minessota Press, Minneapolis, 
2000, 16 
148 Ferdinand Alquié, Leçons sur Descartes. Science et métaphysique chez Descartes, La Table Ronde, 
Paris, 2005, 66-67 
149 Friedrich Nietzsche, Beyond Good and Evil στο: The Philosophy of Nietzsche, The Modern Library, 
New York, 1954, 369, 381 
150 Friedrich Nietzsche, The Will to Power, Random House, New York, 1967, 306 
151 Friedrich Nietzsche, Το πάθος για την αλήθεια, εκδόσεις Gutenberg, Αθήνα, 2015, 35 
152 Την απόγνωση που συνεπάγεται η αµφισβήτηση της ιδέας της αλήθειας αποτύπωσε µ’ έναν µοναδικό 
τρόπο ο Γερµανός συγγραφέας, Heinrich von Kleist σ’ ένα γράµµα του προς την αρραβωνιαστικιά του, 
Wilhelmine von Zenge. Της γράφει: «δεν έχουµε την δυνατότητα να αποφανθούµε εάν αυτό που 
αποκαλούµε αλήθεια, είναι πράγµατι αλήθεια, ή εάν µόνο παρουσιάζεται σε εµάς ως τέτοια. Εάν 
συµβαίνει το τελευταίο, τότε η αλήθεια που συγκεντρώνουµε εδώ δεν είναι τίποτα µετά τον θάνατό µας, 
και κάθε προσπάθεια να αποκτήσουµε κατοχή αυτής που θα µας ακολουθήσει στον τάφο είναι µάταια. 
Εάν αυτή η σκέψη δεν διεισδύει στην καρδιά σου, µην µειδιάσεις µε κάποιον που νοιώθει πληγωµένος 
από αυτήν στο πιο βαθύ και ιερό µέρος της ύπαρξής του. Ο µεγαλύτερος µου στόχος µε απογοήτευσε 
και δεν έχω κάποιον άλλον». Γράµµα του Heinrich von Kleist στην Wilhelmine von Zenge, 22 Μαρτίου 
1801 παρατίθεται στο: Friedrich Nietzsche, Untimely Meditations, Cambridge University Press, 
Cambridge, 2001, 140-141. 
153 Pierre Legrand, Paradoxically Derrida: For a Comparative Legal Studies, 27 Cardozo Law Review 
2005, 631, 654 
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Ο συγκριτικολόγος θεωρείται ότι µπορεί να προσφέρει µια «αληθή» και 
«αντικειµενική» αποτύπωση των συγκρινόµενων δικαίων. Πίσω από αυτή την 
πεποίθηση υπάρχει η πίστη ότι η σύγκριση δικαίων δεν εξαρτάται από τον 
συγκριτικολόγο και κάθε συγκριτικολόγος θα οδηγηθεί αναπόδραστα στο ίδιο 
συµπέρασµα. Η εξοµοίωση της παρατήρησης µε την αντικειµενικότητα δεν είναι παρά 
µειωτική και απλουστευτική154. H «αλήθεια» και η «αντικειµενικότητα» που 
υπογραµµίζει αυτή η ιδέα προτείνουν µια περιορισµένη και στην πραγµατικότητα 
ολοκληρωτική εικόνα του δικαιικού κόσµου, η οποία ασχολείται µε την εξάλειψη της 
πολλαπλότητας προς τον σκοπό της ενότητας155. Όπως είχε αναφέρει ο Martin 
Heidegger: «η αναζήτηση για µια αντικειµενική απάντηση… είναι η ίδια µία ή η 
παρανόηση της ανθρώπινης ουσίας εν γένει»156. Οι έννοιες αυτές είναι ένα εµπόδιο. 
Περιορίζουν το τι µπορεί να δει ο καθένας.  
 
 

ε. Αποτέλεσµα: συγκρίσεις δικαίων ως αναπαραστάσεις 
 
Οι παραγόµενες υπό το ως άνω θεωρητικό πλαίσιο συγκρίσεις δικαίων δεν 
αποτελούσαν παρά αναπαραστάσεις των συγκρινόµενων δικαίων βασισµένες στο  
κυρίαρχο δικαιικό παράδειγµα. Παρήχθησαν συγκρίσεις οι οποίες δεν ήταν παρά 
«µιµήσεις»157 του ηµέτερου δικαίου. Τα µη κρατικά δίκαια ως εκ τούτου 
καταδικάστηκαν σε λήθη. Ο προσδιορισµός των εν λόγω συγκρίσεων δικαίων ως 
αναπαραστάσεων σκοπεί στο να καταδειχθεί το «παραµορφωτικό» αποτέλεσµά τους 
καθώς και ο στατικός τους χαρακτήρας.  
 
Η κλασσική αναπαραστατική σκέψη χαρακτηρίζεται από: µια ταυτιστική λογική, ένα 
µονοκεντρικό κόσµο καθώς και µια στατική κατανόηση τόσο του υποκειµένου όσο και 
του αντικειµένου της. Βασικά της εργαλεία είναι: η ταυτότητα, η οµοιότητα και η µη 
αντίφαση. Η φύση της αναπαραστατικής λειτουργίας δεν επιτρέπει στην σκέψη να 
παράξει την διαφορά. Όπως χαρακτηριστικά αναφέρει ο Γάλλος φιλόσοφος Paul 
Ricoeur το να αναπαραστήσεις κάτι είναι να το «ενσωµατώσεις στον εαυτό σου, να το 
συµπεριλάβεις στον εαυτό σου και εποµένως να αρνηθείς την ετερότητα»158. Η σκέψη 
κοιµάται στον λήθαργο της αναπαράστασης και δηµιουργείται µια δογµατική εικόνα 
του κόσµου.   
 

                                                        
154 Βλ. Victor Burgin, Geometry and Abjection στο: Psychoanalysis and Cultural Theory. Thresholds 
(James Donald, ed.), St.Martin’s Press, New York, 1986, 11, 12. 
155 Βλ. Pierre Legrand, Foreign Law: Understanding Understanding, 6 Journal of Comparative Law 2011, 
67, 71. 
156 Martin Heidegger, The Metaphysical Foundations of Logic, Indiana University Press, Bloomington, 
Indianapolis, 1984, 185 
157 Γίνεται αναφορά στην «µίµηση» υπό την έννοια που της είχε δοθεί από τον Πλάτωνα σαν ένα είδος 
παραγωγής που δηµιουργεί κάτι όµοιο µε αυτό που λειτουργεί σαν πρότυπο ή παράδειγµα, βλ. Adriaan 
Theodoor Peperzak, Platonic Transformations with and after Hegel, Heidegger and Levinas, Rowman 
and Littlefield Publishers, Lanham, 1997, 167, 170. 
158 Paul Ricoeur, Oneself as Another, University of Chicago Press, Chicago, London, 1992, 336 
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Η αναπαράσταση απαιτεί ένα και µόνο κέντρο γύρω από το οποίο θα δοµηθεί. Το 
κέντρο αυτό «συγκεντρώνει και αναπαριστά όλα τα υπόλοιπα σαν ενότητα µιας σειράς 
που κανονίζει, που οργανώνει µια και για πάντα, τους όρους και τις σχέσεις τους»159. 
Το έργο της αναπαράστασης, ακολούθως,  συνίσταται στην  «φανταστική επιβολή µιας 
ενότητας στο άπειρο των πολλαπλοτήτων»160.  
 
Επίσης, η αναπαραστατική σκέψη δύναται να κατανοήσει µόνο µε ένα σταθερό και 
αµετάβλητο τρόπο το αντικείµενό της. Αποτυπώνει, έτσι, µόνο ένα στατικό «είναι» 
αυτού. Τίποτα το στατικό, ωστόσο, δεν είναι πραγµατικό. 
 
Οι υπό το ως άνω θεωρητικό πλαίσιο παραγόµενες συγκρίσεις ήταν δοµηµένες γύρω 
από ένα κέντρο, τα κρατικά δίκαια. Εάν κατά την σύγκριση δικαίων γινόταν αντιληπτό 
ότι τα «αλλοδαπά δίκαια» δεν είχαν την ίδια µορφή δικαιικής έκφρασης, ο 
συγκριτικολόγος ακολουθούσε µια εκτεταµένη διαδικασία σύγκλισης αυτών στα 
κρατικά δίκαια. Ο συγκριτικολόγος επίσης, θεωρούσε ότι µπορούσε να έχει πρόσβαση 
στα υπό σύγκριση δίκαια, όπως αυτά πράγµατι είναι. Αποτέλεσµα ήταν να 
δηµιουργηθούν συγκρίσεις δικαίων, οι οποίες αποτελούσαν αναπαραστάσεις των 
συγκρινόµενων δικαίων βασισµένες στα κρατικά δίκαια και οι οποίες παρουσίαζαν µια 
σταθερή και καθορισµένη εικόνα των συγκρινόµενων δικαίων.  
 
Ο δικαιικός κόσµος, όµως, δεν είναι στατικός. Ούτε όλα τα δίκαια, κρατικά. Υπάρχουν 
περισσότεροι τρόποι δικαιικής έκφρασης, οι οποίοι βρίσκονται σε συνεχή κίνηση. Ο 
αναπαραστατικός τρόπος σκέψης αποτυγχάνει να αποτυπώσει και σε ένταση και σε 
έκταση τα συγκρινόµενα δίκαια. Όπως έχει λεχθεί: «η  αναπαράσταση ενός πράγµατος 
είναι η λήθη της αλήθειάς του»161. Η αδυναµία των συγκρίσεων ως αναπαραστάσεων 
να τις αποτυπώσουν καταδικάζει το αντικείµενό τους να έχει στην καλύτερη περίπτωση 
ιστορική αξία.  
 
Αξίζει να σηµειωθεί ότι ο αναπαραστατικός τρόπος σκέψης έγινε το βασικό εργαλείο 
κυριαρχίας του κράτους. Το κράτος ήθελε όλοι οι άνθρωποι να το αναγνωρίσουν ως 
τον µοναδικό πάροχο του δικαίου. Προκειµένου να το κατορθώσει, ανέλαβε πρόθυµα 
µια σειρά (φανταστικών) αναπαραστάσεων, οι οποίες είχαν εσωτερική συνοχή162. 
Μέσω αυτών των αναπαραστάσεων κάθε απόκλιση εντασσόταν σ’ ένα γενικό κανόνα, 
εκείνον που όριζε το κράτος. Έχει χαρακτηριστικά λεχθεί ότι: «η λειτουργία του 
κράτους είναι να απαριθµεί συµπεριλήψεις έτσι ώστε οι συνεπείς ιδιότητες του µέλους 
να διατηρούνται»163. Θα µπορούσε να λεχθεί ότι οι συγκρίσεις δικαίων που 
βασίστηκαν στο ως άνω περιγραφόµενο θεωρητικό πλαίσιο είναι µέρος των 
αναπαραστάσεων που επιχείρησαν τα δυτικά κράτη προκειµένου να επιβληθούν.   

                                                        
159 Gilles Deleuze, Difference and Repetition, Continuum, London, 2004, 67-68 
160 Alain Badiou, L’ éthique. Essai sur la conscience du mal, Nous, Caen, 2003, 77 
161 Emmanuel Levinas, Discovering Existence with Husserl, Northwestern University Press, Evanston, 
1998, 94 
162 Βλ. Pierre Legrand, Bad u…?, 29 Cardozo Law Review 2008, 2153, 2194. 
163 Alain Badiou, L’ être et l’ événement, éditions du Seuil, Paris, 1988, 126 
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Είναι η αναπαραστάση ο µόνος διαθέσιµος στον συγκριτικολόγο τρόπος να κατανοήσει 
και να αποτυπώσει τα συγκρινόµενα δίκαια; Είναι γεγονός ότι «η σκέψη είναι εγγενώς 
συνδεδεµένη µε την αναπαράσταση, αλλά η ύπαρξη δραπετεύει από την 
αναπαράσταση σε κάθε ευκαιρία»164. Πώς θα µπορούσε να εξασφαλιστεί αυτή η 
αποτύπωση της δικαιικής ύπαρξης; 
 

 
Β. Νοµαδικό Συγκριτικό δίκαιο 

 
«Για να φτάσεις σ’ αυτό που δεν γνωρίζεις 

πρέπει να ακολουθήσεις έναν δρόµο που είναι ο δρόµος της άγνοιας. 
Για να αποκτήσεις ό, τι δεν κατέχεις  

Πρέπει να ακολουθήσεις τον δρόµο της στέρησης.  
Για να φτάσεις σ’ αυτό που δεν είσαι  

Πρέπει να ακολουθήσεις τον δρόµο όπου δεν είσαι»165 
T. S. Eliot  

 
Οι επιλογές του «ορθόδοξου Συγκριτικού δικαίου» οδήγησαν, όπως έγινε φανερό, 
σκοπίµως στον αποκλεισµό των µη κρατικών δικαίων από το πεδίο της σύγκρισης. Το 
αποτέλεσµα αυτό δεν συνιστούσε απειλή µόνο για τα συγκρινόµενα δίκαια αλλά και 
για το Συγκριτικό δίκαιο εν γένει. Εάν ο συγκριτικολόγος επιθυµεί να αποφύγει να 
προβεί σε παρανοήσεις του δικαιικού κόσµου, δεν µπορεί να συνεχίσει να βασίζεται 
στις κατευθύνσεις που αυτό θέτει.  
 
Αρχικά, ο συγκριτικολόγος καλείται να αφήσει το βλέµµα του να περιπλανηθεί -ουχί 
µάταια και άσκοπα- στους δικαιικούς κόσµους που µελετά. Να αντιµετωπίσει το 
εκάστοτε εγχείρηµά του σαν ένα ταξίδι. Δεν θα του είναι σαφές από την αρχή που θα 
τον οδηγήσει αυτό του το ταξίδι, ούτε τι προσδοκάται να ανευρεθεί µέσω αυτού. Μόνο 
στο τέλος του ταξιδιού του θα µπορέσει να αντιληφθεί προς τι κατευθυνόταν. 
Επισηµαίνεται ότι το ταξίδι του αυτό δεν απαιτεί απαραίτητα την φυσική του 
περιπλάνηση. Πρόκειται για ένα ταξίδι, κατά βάση, νοητικό.  
 
Αναγκαίο βήµα για το νοητικό ταξίδι του συγκριτικολόγου στα συγκρινόµενα δίκαια 
αποτελεί η καλλιέργεια εκ µέρους του µιας «νοµαδικής σκέψης»166. Η σκέψη αυτή δεν 
                                                        
164 Henry Somers-Hall, Hegel, Deleuze, and the Critique of Representation. Dialectics of Negation and 
Difference, State University of New York Press, New York, 2012, 246 
165 Thomas Stearns Eliot, Τέσσερα Κουαρτέτα, εκδόσεις Πατάκη, Αθήνα, 2012, 75-77 
166 Η «νοµαδική σκέψη» που καλείται να αναπτύξει ο συγκριτικολόγος βρίσκεται σε αντίθεση µε την 
«αναπαραστατική κρατική σκέψη». Άλλωστε, η νοµαδική σκέψη αναπτύσσεται πέρα από το κρατικό 
έδαφος. To έδαφος του κράτους είναι «διακλαδωτό» και «κλειστό». Ενώ το έδαφος του νοµά είναι 
«λείο» και «ανοιχτό». Η «αναπαραστατική κρατική σκέψη» -που έχει σηµαδέψει τον ευρωπαϊκό 
στοχασµό και συνδέεται εγγύτερα µε το έργο του Immanuel Kant και του Georg Wilhelm Friedrich 
Hegel- δέχθηκε δριµεία κριτική από µεταγενέστερους φιλοσόφους, µεταξύ των οποίων ήταν και ο Gilles 
Deleuze. Ο Gilles Deleuze δεν αντιτάχθηκε απλώς σ’ αυτήν. Συγκέντρωσε τις δυνάµεις του προς τον 
σκοπό διαµόρφωσης ενός νέου είδους σκέψης. Από το 1953 έως και το 1968 προβαίνει σε µελέτες έργων 
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αντιµετωπίζει τον εκάστοτε δικαιικό κόσµο σαν ένα κλειστό σύστηµα. Η «νοµαδική 
σκέψη» αντιλαµβάνεται τον κάθε δικαιικό κόσµο σαν ένα ανοιχτό σύστηµα -γνωρίζει 
ότι υπάρχουν περισσότεροι τρόποι δικαιικής έκφρασης, οι οποίοι συνυπάρχουν και 
βρίσκονται σε διαρκή κίνηση. Ο συγκριτικολόγος δεν πρέπει να φοβάται µήπως χαθεί 
µέσα σ΄αυτόν. Κι αυτό γιατί, δεν υπάρχει σ’ αυτόν ένα κέντρο, µέτρο και συγκεκριµένη 
κατεύθυνση. Ο µόνος τρόπος για τον συγκριτικολόγο να προσεγγίσει επαρκώς τους 
δικαιικούς κόσµους που µελετά είναι αυτός της συνεχούς και ακαταπόνητης νοµαδικής 
περιπλάνησης167, προς την οποία αυτή τον προτρέπει. Η σκέψη αυτή του δίνει την 
δυνατότητα να αντιληφθεί αχαρτογράφητες έως τώρα γι’ αυτόν περιοχές των 
συγκρινόµενων δικαίων. Προκειµένου όµως να συµβεί αυτό, απαραίτητη κρίνεται η 
απελευθέρωση του συγκριτικολόγου από τις κυρίαρχες αντιλήψεις που έχει για το 
δίκαιο, οι οποίες θα συνιστούσαν εµπόδιο κατά την προσπάθεια κατανόησης των 
συγκρινόµενων δικαίων. Όπως έχει λεχθεί, η νοµαδική σκέψη είναι συνδεδεµένη µε 
µια διαδικασία «απεδαφικοποιήσεων» (deterritorializations) από τα αναγνωρισµένα 
«δικαιικά εδάφη»168.  

                                                        
µεγάλων φιλοσόφων -µεταξύ αυτών: του Friedrich Nietzsche, του Henry Bergson και του Baruch 
Spinoza. Στην επαφή µε το έργο αυτών των στοχαστών πιστώνεται και η ανάπτυξη αυτού που αργότερα 
διετύπωσε και ονόµασε «νοµαδική σκέψη». Ειδικότερα, θεωρείται ότι οι απαρχές του «νοµαδικού 
τρόπου σκέπτεσθαι» µπορούν να αναζητηθούν στον Nietsche. Ο Nietzsche ανέφερε σχετικά: αυτός που 
έχει κατορθώσει έστω λίγη ελευθερία πνεύµατος δεν µπορεί να νοιώσει παρά ένας περιπλανώµενος στην 
γη. Δεν αποτελεί, ωστόσο, έναν ταξιδιώτη µε κάποιο τελικό, εκ των προτέρων καθορισµένο προορισµό. 
Δεν υπάρχει γι’ αυτόν ένας τέτοιος προορισµός. Αποτελεί έναν ταξιδιώτη που θα παρατηρήσει και θα 
κρατήσει τα µάτια του ανοιχτά σε όλα όσα συµβαίνουν στον κόσµο. Ο προορισµός για τον οποίο 
ξεκίνησε το ταξίδί του δε θα του φανερωθεί παρά στο τέλος αυτού. Σηµειώνεται ότι η φιλοσοφία του 
Nietzsche εν γένει δεν ακολούθησε το προκαθορισµένο πλάνο αποίκισης και κατάκτησης που όριζε η 
αναπαραστατική σκέψη. Ο Nietzsche επέτρεψε στην σκέψη του να αναπτυχθεί σ΄ ένα νέο πλαίσιο. 
Προώθησε έναν νέο ιστορικισµό βασισµένο στην «επινόηση» και όχι στην προέλευση. Γι’ αυτό και η 
φιλοσοφική του δραστηριότητα θεωρείται «νοµαδική» όσον αφορά την φύση της. Η «νοµαδική σκέψη» 
προσεγγίζει την πολλαπλότητα των στοιχείων χωρίς να σβήνει την ετερογένειά τους. Κι αυτό γιατί, τo 
modus operandi της είναι η κατάφαση -ακόµα και αν το εµφανές αντικείµενό της είναι αρνητικό. H 
σκέψη αυτή δεν µπορεί να αρνηθεί αυτό που η ίδια δεν είναι. Αν έκανε κάτι τέτοιο θα ήταν σαν να 
ακολουθεί την «κλειστή εξίσωση της αναπαράστασης», την οποία επί της ουσίας φιλοδοξεί να 
αντικαταστήσει, βλ. Gilles Deleuze, Pensée nomade στο: L’ Île Déserte: Textes et entretiens 1953-1974 
(David Lapoujade, ed.), Les Éditions de Minuit, Paris, 2002, 351, 351 επ., Christopher Miller, The 
postidentitarian predicament in the footnotes of A Thousand Plateaus: nomadology, anthology and 
authority στο: Deleuze and Guattari. Critical Assessments of Leading Philosophers (Gary Genosko, ed.), 
τόµος III, Routledge, London, New York, 2001, 1113, 1116, Jamie Murray, Deleuze and Guattari. 
Emergent Law, Routledge, London, New York, 2013, 1-3, Friedrich Nietzsche, Human, All too Human. 
A book of Free Spirits, Cambridge University Press, Cambridge, 2004, 203, Daniel W. Conway, 
Tumbling Dice: Gilles Deleuze and the Economy of Repetition στο: Deleuze and Philosophy. The 
Difference Engineer (Keith Ansell Pearson, ed.), Routledge, London, New York, 1997, 73, 75, Wendy 
Grace, Foucault and Deleuze: Making a difference with Nietzsche, 17 Foucault Studies 2014, 99, 99επ..  
167 Βλ. Andreas Philippopoulos-Mihalopoulos, Law, Space, Bodies: The Emergence of Spatial, 2011, 
διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1791668 
(Ηµεροµηνία πρόσβασης: 18.06.2018), 1, 10-11.  
168 Άξιο µνείας είναι το γεγονός ότι ο Gilles Deleuze και ο Felix Guattari κάνουν επίµονη χρήση 
«χωρικής ορολογίας». Στο σύνολο του έργου τους αναφέρονται επανειληµµένως σε όρους όπως: 
διάγραµµα, χάρτης, χαρτογράφηση, απεδαφικοποίηση, επανεδαφικοποίηση. Η επιµονή τους αυτή 
οφείλεται στην πεποίθησή τους ότι η σκέψη είναι άρρηκτα συνυφασµένη µε τον χώρο, το έδαφος, την 
γη, βλ. Robert Tally, Spatiality, Routledge, London, New York, 2013, 136. Η Manola Antonioli 
παρατηρώντας το χαρακτηριστικό αυτό γνώρισµα της φιλοσοφίας τους ανέλαβε να εξερευνήσει «την 
εγγύτητα ανάµεσα στην γεωγραφία και την φιλοσοφία». Ειδικότερα, ανέδειξε τον επίκαιρο χαρακτήρα 
της λογικής των απεδαφικοποιήσεων και επανεδαφικοποιήσεων, οι οποίες «υποδεικνύουν µια γραµµή 
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Η «απεδαφικοποίηση», στην οποία καλείται να προβεί ο συγκριτικολόγος,  δεν θα είναι 
µόνο γεωγραφική αλλά κυρίως γνωσιακή169. Μια τέτοια διαδικασία δεν δύναται 
ασφαλώς να σβήσει τον υφιστάµενο γνωσιακό χάρτη του συγκριτικολόγου άλλα 
µπορεί να τον ανοίξει σε µια διαδικασία διαρκούς αναθεώρησης. Ο Gilles Deleuze και 
ο Felix Guattari θεωρούν κρίσιµη την απόλυτη «απεδαφικοποίηση» από τις σταθερές 
και παραδεδεγµένες εδαφικότητες της τυπικής λογικής προκειµένου να κατορθωθεί η 
σύλληψη ενός άλλου είδους σκέψης, που εκφεύγει των τεχνητών εδαφικοτήτων. Ας 
σηµειωθεί ότι ως απεδαφικοποίηση νοείται «η κίνηση ή η διαδικασία µε την οποία κάτι 
δραπετεύει ή αναχωρεί από ένα δεδοµένο έδαφος, όπου έδαφος µπορεί να είναι ένα 
σύστηµα οποιουδήποτε είδους: εννοιολογικό, γλωσσικό, κοινωνικό»170 ή δικαιικό. Η 
απεδαφικοποίηση είναι άρρηκτα συνδεδεµένη µε σχετικές «επανεδαφικοποιήσεις» 
(reterritorializations)171.  
 
Η κίνηση της απεδαφικοποίησης από τα αναγνωρισµένα γνωσιακά εδάφη και των 
συνακόλουθων επανεδαφικοποιήσεων που καλείται να ακολουθήσει ο 
συγκριτικολόγος, θα περιγραφεί στο προτεινόµενο θεωρητικό πλαίσιο. Το εν λόγω 
θεωρητικό πλαίσιο, στο οποίο θα γίνει αναφορά µε τον όρο «νοµαδικό Συγκριτικό 

                                                        
πτήσης προς ένα (γνωσιακό) µέλλον που παραµένει απρόβλεπτο», βλ. Manola Antonioli, La 
géophilosophie de Deleuze et Guattari, L’ Harmattan, Paris, 2004, 12-13, 252.  
169 Ο συγκριτικολόγος ως νοµάς, όπως έχει λεχθεί, θα ήταν παραπλανητικό να ιδωθεί σαν κάποιος που 
βρίσκεται απαραίτητα σε φυσική κίνηση. Όπως υποστηρίζει ο Arnold Toynbee, νοµάς είναι εκείνος, ο 
οποίος δεν κινείται, υπό την κοινή σηµασία της λέξης. Ο νοµάς βρίσκεται καθισµένος ενώ «κινείται». Η 
κίνησή του είναι νοητική. O συνδυασµός αυτός της ακινησίας και της κίνησης, της αδράνειας και της 
εγρήγορσης, που χαρακτηρίζουν το έργο του συγκριτικολόγου-νοµά, µπορούν να αποτυπωθούν στον 
όρο «στατική διαδικασία». Ο συγκριτικολόγος-νοµάς γνωρίζει ότι ο δικαιικός κόσµος βρίσκεται σε µια 
ακατάπαυστη ροή και αυτή είναι που παρακολουθεί και προσπαθεί να ακολουθήσει. Η ροή αυτή µπορεί 
να είναι «αφηρηµένη αλλά είναι συνάµα και πραγµατική». Δεν µπορεί, ωστόσο, να αποτυπωθεί ως 
τέτοια. Μπορεί να αποτυπωθεί µόνο υπό την µορφή ενδείξεων µιας κατακερµατισµένης γραµµής. 
Αντιστρόφως, όµως, «αυτή η γραµµή και αυτές οι ενδείξεις υπάρχουν µόνο χάρη στην ροή». Ο 
συγκριτικολόγος-νοµάς είναι ένας µεγάλος κυνηγός, ένας κυνηγός που «ακολουθεί αυτές τις ροές, τις 
εξαντλεί σε µέρη και έπειτα κινείται µαζί τους σε άλλα µέρη». Η βούλησή του να ακολουθήσει την ροή 
είναι εκείνη που θα τον οδηγήσει στον χαρακτηρισµό του ως «απελευθερωτή των καταπιεσµένων». Η 
κίνηση του συγκριτικολόγου προκειµένου να ακολουθήσει την δικαιική ροή είναι κατά βάση γνωσιακή. 
Ο συγκριτικολόγος-νοµάς δεν γνωρίζει ορισµένο γνωσιακό έδαφος, ως «πατρίδα» του. Ούτε προσπαθεί 
να αγκιστρωθεί  στα  νέα γνωσιακά εδάφη, τα οποία «επισκέπτεται». Γι’ αυτό, το έργο του 
συγκριτικολόγου-νοµάδος είναι άρρηκτα συνυφασµένο µε «απεδαφικοποιήσεις». Στο νοµά είναι η 
«απεδαφικοποίηση» που συνιστά την σχέση του µε το έδαφος σε τέτοιο βαθµό που θα µπορούσε να 
λεχθεί ότι «επανεδαφικοποιεί» στην ίδια την απεδαφικοποίηση. Βλ. Stephen Muecke, The discourse of 
nomadology: phylums in flux στο: Deleuze and Guattari: Critical Assessments of Leading Philosophers 
(Gary Genosko, ed.), τόµος III, Routledge, London, New York, 2001, 1164, 1173, Sadie Plant, Nomads 
and Revolutionaries στο: Deleuze and Guattari: Critical Assessments of Leading Philosophers (Gary 
Genosko, ed.), τόµος III, Routledge, London, New York, 2001, 1097, 1097, Andrew Ballantyne, Deleuze 
and Guattari for Architects, Routledge, London, New York, 2007, 38, Gilles Deleuze, Felix Guattari, 
Anti-Oedipus. Capitalism and Schizophrenia, Continuum, London, New York, 2004, 162. 
170 Gilles Deleuze, Felix Guattari, A Thousand Plateaus. Capitalism and Schizophrenia, University of 
Minessota Press, Minneapolis, 1987, 508 
171 Gilles Deleuze, Felix Guattari, A Thousand Plateaus. Capitalism and Schizophrenia, University of 
Minessota Press, Minneapolis, 1987, 109 
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δίκαιο» 172  ή «συγκρίσεις Δικαίων», θεωρείται ότι µπορεί να αποκαταστήσει την θέση 
των µη κρατικών δικαίων στο Συγκριτικό δίκαιο.  
 
Ας µην παροράται, άλλωστε, ότι όπως έχει υποστηριχθεί: «το να συγκρίνεις είναι να 
αρνηθείς να ενστερνισθείς ένα δόγµα και να προσπαθήσεις, να αντιληφθείς την 
πραγµατικότητα από διαφορετικές πλευρές. Είναι το να αποδοµήσεις για να 
αναδοµήσεις καλύτερα»173. Εάν το Συγκριτικό δίκαιο επιθυµεί να σέβεται τόσο εαυτόν 
όσο και το αντικείµενό του -τα συγκρινόµενα δίκαια- δεν µπορεί να επαναπαύεται σε 
καταφάσεις. Αντίθετα καλείται να βρίσκεται σε µια διαδικασία διαρκούς διερώτησης. 
Οι νέες ερωτήσεις καθιστούν τις προγενέστερες κατανοήσεις προβληµατικές και 
οδηγούν σε νέες απαντήσεις174. Όπως έχει λεχθεί: «κάθε ανακάλυψη του νέου είναι µια 
άρνηση ή διαπραγµάτευση µε τις παρούσες ή τις παλαιότερες µυθολογίες»175.  
 

α. Τα δικαιικά προβλήµατα ως tertium comparationis 
 
Ο προσδιορισµός ενός συνδέσµου µεταξύ των συγκρινόµενων δικαίων, όπως 
υποστηρίχθηκε, αν και αναγκαίος για το συγκριτικό εγχείρηµα, είναι αυθαίρετος. Δεν 
µπορεί να υπάρξει όµοιο στοιχείο που να µην είναι αυθαίρετο σε µια σχέση µεταξύ δύο 
ή περισσότερων δικαίων καθώς τα δίκαια είναι εγγενώς ασύµµετρα.   
 
Παρόλα αυτά, δεδοµένης της σηµασίας του ως αναγκαίου σηµείου εισόδου στα 
συγκρινόµενα δίκαια, θα γίνει αναφορά σε ορισµένες προτάσεις οι οποίες θα 
µπορούσαν να αποτρέψουν το ενδεχόµενο, ο προσδιορισµός του tertium comparationis 
να συµβάλει σε εθνοκεντρικά εξαγόµενα κατά τις συγκρίσεις δικαίων, ακόµα και αν 
δεν δύναται να αποτραπεί η εθνοκεντρική του καταγωγή. Αντί του προσδιορισµού του 
tertium comparationis από εκπορευοµένους από το κράτος κανόνες, προτείνεται η 
διατύπωση δικαιικών προβληµάτων και η αντίστοιχη αναζήτηση λύσεων που έχουν 
δοθεί σ’ αυτά από τα συγκρινόµενα δίκαια176. Πρόκειται για µια προσέγγιση, η οποία 

                                                        
172 Πρόκειται για µια θεωρητική προσέγγιση στο Συγκριτικό δίκαιο που είναι ανοιχτή στις αλλαγές και 
στην πολυπλοκότητα των δικαιικών κόσµων. Δεν θέτει τους περιορισµούς που η παραδοσιακή, κλειστή 
προσέγγιση του «ορθόδοξου Συγκριτικού δικαίου» είχε θέσει στο σκέπτεσθαι του συγκριτικολόγου. 
Αντίθετα, προσπαθώντας να τους άρει, δύναται να απελευθερώσει και να αποκαταστήσει 
κατεσταλµένες, επί σειρά ετών, µορφές δικαιικής έκφρασης των συγκρινόµενων δικαίων. Συνιστά έναν 
ανοιχτό και ευέλικτο τρόπο προσέγγισης που δεν σκοπεί στην διαµόρφωση της δικαιικής εµπειρίας αλλά 
στην διαµόρφωσή του από αυτή. 
173 Olivier Moréteau (entretien-interrogé par Didier Lamèthe), Une vision bigarée des droits et des mots, 
53 Lettre du Centre français de droit comparé 2008, 1, 2 
174 Βλ. Martin Krygier, Law as Tradition, 5 Law and Philosophy 1986, 237, 254. 
175 Bijay Danta, The Race for New Mythologies: Travelling Identities in Postnational Discourses στο: 
Identities. Local and Global (Kailash Baral, Prafulla Kar, eds.), Pencraft International, New Delhi, 2003, 
98, 110 
176 Αναφερόµενος σε ευρύτερο πλαίσιο στην διδασκαλία του δικαίου, ο Roderick Macdonald 
υποστηρίζει ότι αυτή θα πρέπει να είναι επικεντρωµένη στην «εύρεση κοινωνικών λύσεων που βοηθούν 
στην επίλυση των ανθρώπινων προβληµάτων και όχι στην τελειοποίηση αφηρηµένων εννοιών για την 
επίλυση δικαιικών γρίφων», βλ. Roderick Macdonald, Let our Future not Be behind us: The Legal 
Profession in Changing Times, 64 Saskatchewan Law Review 2001, 1, 26. 
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είναι «προσανατολισµένη στην λειτουργία των προβληµάτων»177 και θεωρείται ότι 
αποτελεί µια από τις εκφάνσεις της «λειτουργικής µεθόδου».  
 
Η «λειτουργική µέθοδος», η οποία, όπως έγινε αντιληπτό, χαρακτηρίζεται από την 
µελέτη των δικαιικών προβληµάτων, είναι µια µέθοδος επικεντρωµένη στο 
µικροεπίπεδο του δικαίου. Αυτός της ο προσανατολισµός, της δίνει την δυνατότητα να 
εντοπίσει µορφές δικαιικής έκφρασης που δηµιουργήθηκαν χωρίς την συνδροµή του 
κράτους. Άλλωστε, πρόκειται για µια µέθοδο που εστιάζει κατά κύριο λόγο στην 
µελέτη της δικαιικής εµπειρίας. Δεν βασίζεται σε απριορικές θέσεις, οι οποίες µπορεί 
να θολώσουν το πεδίο κατά τις συγκρίσεις των δικαίων178. 
 
Εισηγητής της «λειτουργικής µεθόδου» στο Συγκριτικό δίκαιο ήταν ο Ernst Rabel. Ο 
Rabel υποστήριξε ότι η σύγκριση δικαίων θα πρέπει να εστιάζει όχι στην µελέτη των 
κανόνων αλλά στις λειτουργίες των θεσµών. Αποφασιστικής σηµασίας για την 
διαµόρφωση αυτής του της άποψης ήταν δύο γεγονότα. Κατά πρώτο λόγο, η επιρροή 
του από τον ιστορικό του δικαίου, Ludwig Mitteis κατά την διάρκεια της φοίτησής του 
στο Πανεπιστήµιο της Βιέννης. Όπως υποστηρίζεται, ήταν µία επιρροή η οποία 
καθόρισε βαθύτατα τόσο την ζωή όσο και το έργο του. Η µέθοδος που ανέπτυξε ο 
Mitteis βασίστηκε στον εντοπισµό και στην κατανόηση των λειτουργιών των 
κλασσικών νοµικών όρων και θεσµών. Από εκεί ήταν µόνο ένα επιπρόσθετο βήµα για 
τον Rabel να εφαρµόσει την ίδια µέθοδο στην σύγκριση των σύγχρονων νοµικών 
συστηµάτων. Κατά δεύτερο λόγο, σηµαντικό ρόλο στην διαµόρφωση των θέσεών του 
έπαιξαν οι προσλαµβάνουσες που είχε κατά την επιστηµονική του πορεία σχετικά µε 
τις ανεπάρκειες και τον παραπλανητικό χαρακτήρα της γλώσσας. Οι εµπειρίες αυτές 
ήταν κοινές µε αυτές που προβληµάτισαν τον Ludwig Wittgenstein όπως και άλλους. 
Οι επιρροές του αυτές τον οδήγησαν σε µια δυσπιστία ως προς την άµεση σύγκριση 
όρων και κειµένων, που ήταν ως τότε η συνήθης µεθοδολογία του Συγκριτικού δικαίου. 
Αντιλήφθηκε ότι οι δικαιικοί όροι µπορούν να εµποδίσουν την θέαση αυτού που 
πραγµατικά συµβαίνει.  
 
Εφόσον, όπως σηµειώνει ο Rabel, η µελέτη των δικαιικών κανόνων και όρων δεν είναι 
επαρκής κατά τις συγκρίσεις δικαίων, ο συγκριτικολόγος θα πρέπει να στρέψει την 
προσοχή του στην µελέτη των δικαιικών προβληµάτων. Παραινεί, έτσι, κάθε 
συγκριτικολόγο: να δει πώς λύνεται ένα πρόβληµα σε δύο ή περισσότερα νοµικά 
συστήµατα και να εξερευνήσει τις διαφορές και τις οµοιότητες στην αντίστοιχη 
επίλυση των διαφορών. Μεγάλη σηµασία στην διαδικασία αυτή θεωρεί ότι έχει η 
µελέτη του «συγκειµένου» (context). Επισηµαίνεται ότι στόχος του Rabel 
εξακολουθούσε να είναι η κατανόηση της λειτουργίας των κανόνων, µε την διαφορά 

                                                        
177 Hans Albrecht Schwarz-Liebermann von Wahlendorf, Droit Comparé. Théorie Générale et Principes, 
Librairie Générale de droit et de jurisprudence, Paris, 1978, 185 
178 Βλ. Jaakko Husa, Comparative Law, Legal Linguistics and Methodology of Legal Doctrine στο: 
Methodologies of Legal Research. Which Kind of Method for what kind of discipline? (Mark Van 
Hoecke, ed.), Hart Publishing, Oxford, Portland, 2011, 209, 219. 
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ότι οι κανόνες θα µελετoύνταν πλέον σε σχέση µε κάποιο συγκεκριµένο πρόβληµα, δεν 
θα αποτελούσαν οι ίδιοι το κέντρο της µελέτης179. 
 
Θα πρέπει να σηµειωθεί ότι ο Rabel δεν ανέπτυξε µια συστηµατική µέθοδο. Η 
ενοποίηση των θέσεών του υπό µια συστηµατική θεωρία στην οποία αποδόθηκε ο όρος 
«λειτουργική/συγκειµενική µέθοδος» (function/context method), πιστώνεται ως επί το 
πλείστον στον µαθητή του, Max Rheinstein, ο οποίος εισήγαγε τις σκέψεις του στις 
Η.Π.Α.180.  
 
Υποστηρίζεται από ορισµένους -µεταξύ αυτών: o Richard Hyland- ότι η εισαγωγή της 
«λειτουργικής µεθόδου» στο Συγκριτικό δίκαιο έχει τις ρίζες της στον «λειτουργισµό» 
που είχε αναπτυχθεί στις κοινωνικές επιστήµες και πιο συγκεκριµένα στην 
ανθρωπολογία από τον Bronislaw Μalinowski181. Ειδικότερα, ο Malinowski µε το έργο 
του «Έγκληµα και Έθιµο στην Άγρια Κοινωνία» (Crime and Custom in Savage Society), 
έστρεψε το ενδιαφέρον της ανθρωπολογίας του δικαίου από την µελέτη των κοινωνιών 
µε κριτήριο τους κανόνες στην µελέτη αυτών βάσει των διαδικασιών και των 
λειτουργιών των νοµικών θεσµών. Άλλοι, ωστόσο, αρνούνται µια τέτοια επιρροή, 
υποστηρίζοντας ότι δεν υπάρχει σχετική απόδειξη. Επί παραδείγµατι, ο John Comaroff, 
υποστηρίζει ότι οι απόψεις του Malinowski είχαν µικρή απήχηση στο Συγκριτικό 
δίκαιο182. 
 
Σκόπιµο είναι να σηµειωθεί ότι, στο πέρασµα των χρόνων η «λειτουργική µέθοδος» 
χρησιµοποιήθηκε και συνδέθηκε µε το έργο πολλών θεωρητικών, στον βαθµό που δεν 
θα µπορούσε πλέον να γίνει λόγος για µια ενιαία λειτουργική µέθοδο αλλά για ποικίλες 
προσεγγίσεις της. Χρησιµοποιήθηκε, επί παραδείγµατι, και για όχι τόσο ευγενείς 
σκοπούς, όπως αυτός της ενοποίησης του δικαίου (Konrad Zweigert)183. H λειτουργική 
µέθοδος δεν έχει έναν εγγενώς καλό ή κακό χαρακτήρα. Όπως αφορά κάθε µέθοδο, 
σηµασία έχει η εκάστοτε χρήση αυτής.  
 
Συνοψίζοντας, η «λειτουργική µέθοδος» µπορεί να προσφέρει µια νέα δυναµική στο 
Συγκριτικό δίκαιο. Θέτοντας ως σηµείο εκκίνησης δικαιικά προβλήµατα και 
αναζητώντας λύσεις που έχουν δοθεί σ’ αυτά θεωρείται ότι δίνει κατ’ αρχήν την 
                                                        
179 Βλ. Ελίνα Μουσταΐρα, Σταθµοί στην πορεία του Συγκριτικού δικαίου. Θέσεις και Αντιθέσεις, 
εκδόσεις Αντ. Ν. Σάκκουλα, Αθήνα, Κοµοτηνή, 2003, 68, David Gerber, Sculpting the Agenda of 
Comparative Law: Ernst Rabel and the Façade of Language, 2001, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική 
διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2295677 (Hµεροµηνία πρόσβασης: 
28.09.2018), 190, 190 επ.. 
180 Βλ. Max Rheinstein, Comparative Law and Conflict of Laws in Germany, 2 University of Chicago 
Press Law Review 1935, 232, 246 επ.. 
181 Βλ. Richard Hyland, Gifts, Oxford University Press, Oxford, 2009, 65. 
182 Βλ. John Comaroff, Simon Roberts, Rules and Processes. The cultural logic of Dispute in an African 
context, The University of Chicago Press, Chicago, London, 1981, 11 επ.. 
183 Βλ. Ernst von Caemmerer, Konrad Zweigert, Évolution et état actuel de la méthode du droit comparé 
en allemagne στο: Livre du Centenaire de la société de législation comparée, 1969, 267, 282-297, 
Michele Graziadei, The Functionalist Heritage στο: Comparative Legal Studies: Traditions and 
Transitions (Pierre Legrand, Roderick Munday, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 2003, 
100, 101 επ.. 
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δυνατότητα στον συγκριτικολόγο να εντοπίσει άλλες µορφές δικαιικής έκφρασης, 
πέραν των κρατικών δικαίων. Κι αυτό γιατί, µέσω της λειτουργικής µεθόδου ο 
συγκριτικολόγος µπορεί να ξεπεράσει τις «εθνοκεντρικές προκαταλήψεις κατά του 
αλλοδαπού δικαίου»184. 
 
Δεν παραβλέπεται το γεγονός, ότι ο προσδιορισµός του tertium comparationis από 
δικαιικά προβλήµατα µπορεί να καταστεί, επίσης, επισφαλής κατά τις συγκρίσεις 
δικαίων. Κι αυτό γιατί, κάποιο ζήτηµα µπορεί να συνιστά  δικαιικό πρόβληµα για έναν 
νοµικό πολιτισµό αλλά να µην συνιστά για κάποιον άλλον και ως εκ τούτου να µην 
υπάρχει δικαιική ρύθµιση γι’ αυτό. Τα δικαιικά προβλήµατα εξαρτώνται από 
συγκεκριµένες κοινωνικές δοµές και δεν είναι παγκόσµια, πανανθρώπινα185. Ακόµα, 
όµως, και η απουσία δικαιικής ρύθµισης δεν είναι αδιάφορη για τον συγκριτικολόγο 
και δεν συνιστά λόγο για να σταµατήσει την συγκριτική του έρευνα εκεί186. Ο 
συγκριτικολόγος καλείται να αναζητήσει και τους λόγους που µια κοινωνία δεν 
ένοιωσε την ανάγκη να ρυθµίσει ορισµένο ζήτηµα. Επίσης, στην διατύπωση δικαιικών 
προβληµάτων εξακολουθούν να ενσωµατώνονται οι δυτικές νοµικές έννοιες. Παρά 
ταύτα, θεωρείται ότι δίνει την δυνατότητα στον συγκριτικολόγο να διερευνήσει 
ευρύτερα και επαρκέστερα τα συγκρινόµενα δίκαια και να αναδείξει άλλες µορφές 
δικαιικής έκφρασης, πέραν των κρατικών δικαίων.   
 
Προτείνεται,  επίσης, µια διαφορετική προσέγγιση του tertium comparationis από τον 
συγκριτικολόγο. Ο συγκριτικολόγος θα πρέπει να λάβει υπόψη του ότι ακόµα και αν 
το tertium comparationis αποτελεί αναγκαία συνθήκη για την έναρξη του συγκριτικού 
εγχειρήµατος, δεν θα πρέπει να µένει αγκυλωµένος σ’ αυτό. Ο εκάστοτε 
προσδιορισµός του θα πρέπει να γίνεται αντιληπτός ως µια υπόθεση που προσφέρει 
έδαφος σε έρευνα και εξαγωγή νέων πορισµάτων. Μέσω της «οµοιότητας» αυτής ο 
συγκριτικολόγος δηµιουργεί µια σχέση µεταξύ των δύο δικαίων, η οποία πρόκειται για 
µία επί της ουσίας «µη σχέση» (non-relation or disrelation)187. Παρά την αναγκαιότητα 
διατύπωσής της, ο συγκριτικολόγος θα πρέπει να δεχθεί την εξίσου αναγκαία άµεση 
µετατόπισή της. Ο Pierre Legrand υποστηρίζει ότι: «παραδόξως, η “οµοιότητα” θα 

                                                        
184 Βλ. Martijn Hesselink, The New European Legal Culture, Kluwer, Deventer, 2001, 51, 55.    
185 Ο Ralf Michaels διέκρινε δύο επίπεδα ανάλυσης. Μπορεί να υποτεθεί σχετικά ασφαλώς ότι ορισµένα 
αφηρηµένα προβλήµατα -επί παραδείγµατι, η ανάγκη επιβίωσης- είναι πανανθρώπινα, τουλάχιστον υπό 
την έννοια ότι όλες οι κοινωνίες τα αντιµετωπίζουν. Ένα γενικό πρόβληµα είναι περισσότερο πιθανό να 
είναι πανανθρώπινο. Ενώ, όσο πιο συγκεκριµένο είναι ένα πρόβληµα, τόσο λιγότερο πιθανό καθίσταται 
αυτό να συναντάται σε όλες τις κοινωνίες, βλ. Ralf Michaels, The Functional Method of Comparative 
Law στο: The Oxford Handbook of Comparative Law (Mathias Reimann, Reinhard Zimmermann, eds.), 
Oxford University Press, Oxford, 2019, 345, 374.  
186 Πιο συγκεκριµένα, «η ίδια η έρευνα του γιατί ένα αλλοδαπό νοµικό σύστηµα δεν ένοιωσε την ανάγκη 
να δώσει συγκεκριµένη δικαιική λύση σε ένα ειδικό πρόβληµα, µπορεί να οδηγήσει σε ενδιαφέροντα 
συµπεράσµατα περί εκείνου του δικαίου ή και περί των άλλων δικαίων που θέτει υπό σύγκριση ο 
νοµικός. Συχνά, στο αλλοδαπό εκείνο δίκαιο που δεν περιλαµβάνει νοµική ρύθµιση του ερευνώµενου 
προβλήµατος, δίνεται κάποια λύση από έθιµο ή συγκεκριµένη κοινωνική πρακτική… . Μπορεί εξάλλου, 
η δοµή της κοινωνίας που έχει αυτό το νοµικό σύστηµα, να είναι τέτοια που να µην θεωρείται 
απαραίτητη µια δικαιική λύση», βλ. Ελίνα Μουσταΐρα, Συγκριτικό δίκαιο, εκδόσεις Νοµική Βιβλιοθήκη, 
Αθήνα, 2012, 28. 
187 Pierre Legrand, Foreign Law in the Third Space, 1 Juridicum 2012, 32, 38 
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πρέπει να έχει κάποια θέση, αλλά ότι δεν µπορεί να υπάρχει πολύς χώρος για αυτή»188. 
Για την καλύτερη κατανόηση του ρόλου που καλείται να διαδραµατίσει προτείνει την 
θεώρησή της ως ενός «τρίτου τόπου»189. Πρόκειται για ένα σηµείο οριοθέτησης µιας 
τρίτης περιοχής νοήµατος εκ µέρους του συγκριτικολόγου, η οποία διαχωρίζεται 
σαφώς από τα συγκρινόµενα δίκαια και δεν συνιστά ισοδύναµο κάποιου συστατικού 
τους. Στην περιοχή αυτή επιχειρείται µια αλλαγή των συγκρινόµενων δικαίων πέρα 
από την απλουστευτική λογική της εξαίρεσης ή της συµπερίληψης αυτών. Άλλωστε, η 
σύγκριση δικαίων «για λόγους εγγενείς σε αυτή την ίδια, εκτυλίσσεται σε ένα επίπεδο 
διαφορετικό από εκείνο της κάθε έννοµης τάξης»190.  
 
Η ως άνω προσέγγιση επιτρέπει µια ανασύσταση των συγκρινόµενων δικαίων που όχι 
µόνο δεν διαταράσσει καθένα απ’ αυτά αλλά λειτουργεί και σαν ενεργός τόπος 
παραγωγής νοήµατος. Επιτρέπει δε στον συγκριτικολόγο να αποφύγει την 
ολοκληρωτική σκέψη των κρατικών δικαίων191.  
 
Ο προσδιορισµός του tertium comparationis από δικαιικά προβλήµατα από κοινού µε 
την προσέγγισή του ως ενός «τρίτου τόπου» θεωρείται ότι µπορεί να αποτελέσει το 
πρώτο και αναγκαίο βήµα που καλείται να κάνει ο συγκριτικολόγος προκειµένου να 
αποφύγει να προβεί σε συγκρίσεις δικαίων που θα έχουν έναν εθνοκεντρικό 
προσανατολισµό και να οδηγηθεί στην ανεύρεση διαφορετικών τρόπων δικαιικής 
έκφρασης.  
 
 

β. Η υπόθεση του νοµικού πλουραλισµού.  
«Τα φτερωτά παπούτσια του Ερµή» για το Συγκριτικό δίκαιο 

 
«I’ m learning how to see. I don’t know what the reason is, 

 but everything enters into me more deeply  
and no longer stops at the point where it used to come to an end»192 

Rainer Maria Rilke 
 

                                                        
188 Pierre Legrand, Foreign Law in the Third Space, 1 Juridicum 2012, 32, 38 
189 Ο όρος «τρίτος τόπος» χρησιµοποιείται µεταφορικά σαν µια περιοχή αγώνα και αµφισβήτησης στον 
οποίο νοήµατα διαλύονται ή αποδοµούνται, βλ. Pierre Legrand, Foreign Law in the Third Space, 1 
Juridicum 2012, 32, 38. 
190 Ελίνα Μουσταΐρα, Συγκριτικό δίκαιο, εκδόσεις Νοµική Βιβλιοθήκη, Αθήνα, 2012, 14. Η δηµιουργία 
ενός πλαισίου ανάλυσης διαφορετικού από τους υπό σύγκριση νοµικούς πολιτισµούς -αν και ο Simon 
Roberts σπεύδει να την χαρακτηρίσει ως «συνειδητή προσπάθεια προς το αδύνατο»- είναι κεφαλαιώδους 
σηµασίας κατά τις συγκρίσεις δικαίων, βλ. Simon Roberts, Against Legal Pluralism. Some reflections 
on the Contemporary Enlargement of the Legal Domain, 42 Journal of Legal Pluralism and Unofficial 
Law 1998, 95, 102. 
191 Βλ. Pierre Legrand, Comparative Law στο: Encyclopedia of Law and Society (David S. Clark, ed.), 
τόµος I, Sage Publications, Los Angeles, 2007, 220, 221. 
192 Rainer Maria Rilke, The Notebooks of Malte Laurids Brigge, Oxford University Press, Oxford, 2016, 
4 
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Η προσέγγιση των «αλλοδαπών δικαίων» βάσει των δυτικών δικαιικών αντιλήψεων, 
όπως κατέστη σαφές, είναι µεροληπτική και περιοριστική. Ο συγκριτικολόγος καλείται 
να αναπτύξει µηχανισµούς αντίστασης στο «άσµα των σειρήνων της χορωδίας του 
Διαφωτισµού σαν τον κυρίαρχο µονόλογο»193, που οργανώνει τον δικαιικό κόσµο.  
 
Προς τούτο, ευκταία κρίνεται η «απεδαφικοποίηση» του συγκριτικολόγου από τις ως 
άνω δικαιικές αντιλήψεις. Ο συγκριτικολόγος καλείται να αφήσει την ασφάλεια που 
του παρέχουν οι παραδεδεγµένες αντιλήψεις για το τι συνιστά δίκαιο. Άλλωστε, είναι 
γνωστό ότι κάθε ασφάλεια δεν αποτελεί παρά προϊόν τεχνητής αποµόνωσης194. Η 
απεδαφικοποίηση δεν δύναται ασφαλώς να άρει εξ ολοκλήρου αυτές αλλά µπορεί να 
τις ανοίξει σε µια διαδικασία διαρκούς επανεξέτασης. Ο συγκριτικολόγος καλείται να 
αντιµετωπίσει τις δικαιικές του αντιλήψεις σαν «ένα σχέδιο που µπορεί να ξεδιπλωθεί, 
σαν ένα έγγραφο που µπορεί να ξαναγραφεί»195.  
 
Σηµαντικό για τον συγκριτικολόγο είναι να καλλιεργήσει µια «ηρεµία/αταραξία» 
(Gelassenheit)196,  ένα πνεύµα διαθεσιµότητας ενώπιον του δικαιικού κόσµου που θα 
του επιτρέψει να αφήσει τα δίκαια απλά να βρίσκονται σε οποιαδήποτε θέση τους 
επιφυλάσσει η αβεβαιότητα και το µυστήριό τους197. Αντίθετα µε την κυρίαρχη 
πεποίθηση, η αβεβαιότητα και η ασάφεια δεν συνιστούν την «Αχίλλειο πτέρνα» αλλά 
τα «φτερωτά παπούτσια του Ερµή»198 για το δίκαιο. Συνιστούν την ευκαιρία του 
δικαίου να ακούσει, να επικοινωνήσει και να απαντήσει. Προκειµένου ο 
συγκριτικολόγος να µπορέσει να αντιληφθεί τις αποκρίσεις του δικαίου, καλείται να 
ασκήσει αυτό που ο Άγγλος ποιητής John Keats ονόµαζε «αρνητική ικανότητα» 
(negative capability). Πρόκειται για την ικανότητα του ανθρώπου να σκεφτεί πέρα από 
την ασφάλεια. Έγκειται στην προσπάθειά του να αντιληφθεί τον κόσµο εντός ενός 
καθεστώτος µυστηρίου και αµφιβολιών199. Η ικανότητα αυτή θα επιτρέψει στον 
συγκριτικολόγο να αντιληφθεί ότι το δίκαιο έχει αναπτυχθεί προς µια περιπλοκότητα 
που δεν µπορεί απλώς να απογοητεύσει και την οποία είναι υποχρεωµένος να 
κατανοήσει.  

                                                        
193 Gary Sauer-Thompson, Joseph Wayne Smith, The Unreasonable Silence of the World. Universal 
Reason and the Wreck of the Enlightenment Project, Ashgate, Aldershot, 1997, 124 
194 Βλ. Ernest Gellner, Thought and Change, The University of Chicago Press, Chicago, 1964, 61. 
195 Martha Nussbaum, Narrative Emotions: Beckett’s Genealogy of Love, 98 Ethics 1988, 225, 227  
196 Πρόκειται για µια πολιτική και ηθική έννοια. Συνεπάγεται µια συνθήκη ανοίγµατος, η οποία εκφράζει 
επί της ουσίας την αποδοχή της ελευθερίας του άλλου. Στην συνθήκη αυτή διασφαλίζεται η 
πολλαπλότητα των πραγµάτων, η οποία δεν µπορεί να µειωθεί στην ενότητα, βλ. Gerald L. Bruns, The 
Remembrance of Language: An Introduction to Gadamer’s Poetics στο: Hans- Georg Gadamer, Gadamer 
on Celan. “Who Am I and Who are You” and Other Essays (Richard Heinemann, Bruce Krajewski, eds.), 
State University of New York Press, Albany, 1997, 1, 47, υποσηµείωση 39. Ο Γάλλος φιλόσοφος Jean-
Luc Nancy αναφέρεται σ’ αυτήν ως µια κατάσταση, η οποία χαρακτηρίζεται από την «ελεύθερη διάδοση 
της ύπαρξης», βλ. Jean-Luc Nancy, L’ Expérience de la liberté, Galilée, Paris, 1988, 16-17. 
197 Βλ. Nathan Scott, Negative Capability. Studies in the New Literature and the Religious Situation, 
Yale University Press, New Haven, 1969, xiii. 
198 Desmond Manderson, Two Turns of the Screw: The Hart-Fuller debate, 2009, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1515333 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 28.05.2018), 1, 20 
199 Γράµµα του John Keats στους: George και Tom Keats (21 Δεκεµβρίου 1817) στο: John Keats, The 
Poems of John Keats: A Sourcebook (John Strachan, ed.), Routledge, London, New York, 2003, 14, 14 
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Η κατανόησή της θα µπορούσε να  διευκολυνθεί µέσω της υπόθεσης του νοµικού 
πλουραλισµού. Η υπόθεση του νοµικού πλουραλισµού εξοπλίζει τους 
συγκριτικολόγους µε ένα «πρωτόκολλο απεδαφικοποιηµένης δράσης»200. Διακόπτει 
τις ηγεµονικές δικαιικές αφηγήσεις, οι οποίες προστάτευαν τις συµβατικές, 
εθνοκεντρικές προσεγγίσεις σχετικά µε το δίκαιο και κοµίζει στον συγκριτικολόγο µια 
αποκεντρωµένη όραση στην θεώρηση του δικαίου. Τον χειραφετεί από το κρατικό 
δίκαιο201 και του επιτρέπει να αφουγκραστεί την φωνή της δικαιικής ετερότητας202. 
 
Ο νοµικός πλουραλισµός αντικρίζει τον δικαιικό κόσµο µέσα από πολυεστιακούς 
φακούς και δίνει στον συγκριτικολόγο την δυνατότητα να δει ότι υπάρχουν 
διαφορετικές εκδηλώσεις της ζωής του δικαίου, πολλές από τις οποίες είχαν 
περιθωριοποιηθεί. Μέσω αυτού µπορεί να αντιληφθεί ότι η ηµέτερη περί δικαίου 
αντίληψη δεν είναι η µόνη υπάρχουσα αλλά ένα µικρό µέρος της δικαιικής 
ποικιλοµορφίας. Η µεγαλύτερη συνεισφορά του νοµικού πλουραλισµού έγκειται στο 
γεγονός ότι µπορεί να αναδείξει µορφές δικαιικής έκφρασης, οι οποίες αναπτύχθηκαν 
πέρα από το κράτος, και τις οποίες αυτό είχε καταστείλει -µέσω των µονιστικών 
δικαιικών του αφηγήσεων- προκειµένου να επιβληθεί. Γι’ αυτόν τον λόγο έχει λεχθεί 
ότι ο νοµικός πλουραλισµός µπορεί να διαδραµατίσει σηµαντικό ρόλο στην 
«επανακάλυψη της ανατρεπτικής ισχύος των κατεσταλµένων δικαιικών 
προσεγγίσεων»203. Έχει χαρακτηριστικά υποστηριχθεί ότι αυτό που έχει ιδιαίτερο 
ενδιαφέρον στον νοµικό πλουραλισµό δεν είναι µόνον η συνύπαρξη πολλαπλών 
συντονισµένων ή ασυντόνιστων, αλληλεπικαλυπτόµενων δικαίων, αλλά ότι υπάρχει 
ποικιλοµορφία ανάµεσα σ’ αυτά204. Ο νοµικός πλουραλισµός διακόπτει την 
αναπαραγωγή των κυρίαρχων δικαιικών αφηγήσεων και αναλαµβάνει να αποτυπώσει 
την µέγιστη νοητή πραγµατικότητα των συγκρινόµενων δικαίων, δεχόµενος τα εγγενή 
όρια του εγχειρήµατός του. Δεν έχει ανάγκη µια ιδανική, ολοκληρωτική κατανόηση 
της δικαιικής πραγµατικότητας.  
 
Επί µακρόν, η µελέτη του νοµικού πλουραλισµού είχε παραµεληθεί. Το γεγονός αυτό 
οφείλεται σε πολλούς λόγους -υπαρξιακούς, φιλοσοφικούς, πολιτικούς. Κατά πρώτο 
λόγο, είναι γεγονός ότι η τάση του ανθρώπινου πνεύµατος έγκειται στην ανακατασκευή 

                                                        
200 Encyclopedia of Law and Society. American and Global Perspectives (David S. Clark, ed.), Sage 
Publications, Los Angeles, London, New Delhi, Singapore, 2007, 221  
201 O Brian Tamanaha υποστηρίζει σχετικά ότι εκείνοι οι οποίοι πιστεύουν ότι το δίκαιο συνδέεται 
αναπόσπαστα µε το κράτος πάσχουν από «ιδεολογικές παραισθήσεις», βλ. Brian Tamanaha, The Folly 
of the “Social Scientific” Concept of Legal Pluralism, 20 Journal of Law and Society 1993, 192, 194-9. 
202 Υποστηρίζεται ότι ο νοµικός πλουραλισµός είναι η προσέγγιση εκείνη που προσφέρει την 
περισσότερη ελπίδα για τον εντοπισµό και την κατανόηση των µη κρατικών δικαίων, βλ. Roderick 
Macdonald, Metaphors of Multiplicity: Civil Society, Regimes and Legal Pluralism, 15 Arizona Journal 
of International and Comparative Law 1998, 69, 91. 
203 Gunther Teubner, The two faces of Janus: Rethinking Legal Pluralism, 13 Cardozo Law Review 1992, 
1443, 1443 
204 Βλ. Brian Tamanaha, Understanding Legal Pluralism: Past to Present, Local to Global, 30 Sydney 
Law Review 2008, 375, 375. 
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της πολλαπλότητας σε µία ενότητα, λόγω της ασφάλειας που αυτή προσφέρει205.  Όπως 
έχει λεχθεί: «η πολλαπλότητα εντείνει την ανησυχία (ενώ) η ενότητα την 
καθησυχάζει»206. Κατά δεύτερο λόγο, η «ορθόδοξη» φιλοσοφία του δικαίου προώθησε 
µια αισθητική αντίσταση προς τον νοµικό πλουραλισµό. Επισηµαίνεται δε ότι η 
θεωρητική τάξη, η συστηµατοποίηση και η συνοχή, που αυτή προέκρινε, δεν 
αντικατόπτριζαν απαραίτητα την επιθυµία ανεύρεσης µιας καλύτερης «αλήθειας» 
αλλά περισσότερο την αισθητική προτίµηση για την ολότητα, την στάση και την 
ενότητα σε σχέση µε την αταξία, την αλλαγή και την πολλαπλότητα207. Κατά τρίτο 
λόγο, η αντίσταση στον νοµικό πλουραλισµό εξυπηρετούσε και εξασφάλιζε την 
µονιστική δικαιική προσέγγιση που το κράτος ήθελε να επιβάλλει, προκειµένου να 
εξασφαλίσει την ενότητά του. Για όλους αυτούς τους λόγους, ο νοµικός πλουραλισµός 
βρισκόταν για καιρό σε µια λανθάνουσα κατάσταση, προσλαµβάνοντας τον χαρακτήρα 
ενός «καταπιεσµένου φόβου»208. 
 
Την παραγνώριση της σηµασίας του νοµικού πλουραλισµού, είναι που καλείται ο 
συγκριτικολόγος να αποκαταστήσει. Σηµαντικό βήµα προς τούτο είναι η υιοθέτηση εκ 
µέρους του µιας συµπεριφοράς, η οποία θα είναι ανοιχτή στην πολλαπλότητα και θα 
την τιµά, ενός  «ήθους πλουραλισµού»209. Το ήθος αυτό θα του δώσει την δυνατότητα 
να συγκεντρώσει ένα αµάλγαµα του οποίου έχει µια αµυδρή ενθύµηση και να 
αποκαταστήσει αυτό που βρισκόταν σε µια απειλητική απουσία και που η µνήµη 
επέµενε ότι κάποτε είχε καλυφθεί. Ακόµα, όµως, και όταν κατορθώσει να 
συγκεντρώσει τα συνυπάρχοντα δίκαια, δεν µπορεί να επαναπαυθεί. Θα πρέπει να 
βρίσκεται εν εγρηγόρσει προκειµένου να αντισταθεί σε όλες τις δυνάµεις που θα τον 
ωθήσουν στην µείωσή τους. Ο νοµικός πλουραλισµός είναι και πρέπει να παραµένει 
αµείωτος.  
 
Σηµειώνεται ότι ο νοµικός πλουραλισµός -εξασφαλίζοντας την αντικατάσταση της µε 
την βία ενότητας µε την αυθεντικότητα της πολλαπλότητας- υπόσχεται όχι µόνο την 
επαρκέστερη προσέγγιση των συγκρινόµενων δικαίων αλλά και την «αναδιαµόρφωση 
των συνόρων του δικαίου»210 εν γένει. Η πλουραλιστική προσέγγιση του δικαίου, όπως 
γίνεται φανερό, έχει ευρύτερες και βαθύτερες προεκτάσεις. Οδηγεί σε µια διερώτηση 

                                                        
205 Ο νοµικός πλουραλισµός «σχετικοποιεί και έτσι υπονοµεύει πολλές από τις βεβαιότητες µε τις οποίες 
οι άνθρωποι συνήθιζαν να ζουν», βλ. Peter Berger, The Many Altars of Modernity. Toward a Paradigm 
for Religion in a Pluralist Age, De Gruyter, Boston, Berlin, 2014, 9-10. Αν και η έλλειψη ασφάλειας -
που συνεπάγεται η πολλαπλότητα- µπορεί να προκαλέσει φόβο αρχικά στον άνθρωπο, του δίνει επίσης 
την δυνατότητα να αντιληφθεί όλες τις πιθανότητες, που ως τώρα ήταν κρυµµένες, βλ. Ari Hirvoner, 
After the Law στο: Polycentricity. The Multiple Scenes of Law (Ari Hirvoner, ed.), Pluto Press, London, 
1998, 192, 194.  
206 Michel Serres, Èloge de la philosophie en langue française, Fayard, Paris, 1995, 270 
207 Desmond Manderson, Beyond The Provincial: Space, Aesthetics, and Modernist Legal Theory, 20 
Melbourne University Law Review 1996, 1048, 1068 
208 Ian Duncanson, Cultural Studies Encounters Legal Pluralism: Certain Objects of Order, Law and 
Culture, 12 Canadian Journal of Law and Society 1997, 115, 141 
209 Margaret Davies, The ethos of pluralism, 27 Sydney Law Review 2005, 87, 93 
210 Desmond Manderson, Apocryphal Jurisprudence, 26 Australian Journal of Legal Philosophy 2001, 
27, 37, Emmanuel Melissaris, Perspective, Critique and Pluralism in Legal Theory, 57 Northern Ireland 
Legal Quarterly 2006, 597, 603  
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αναφορικά µε την φύση και τα όρια του δικαίου και κατ’ επέκταση κατευθύνεται προς 
την επαναξιολόγηση των δικαιικών συνειδήσεων. 
 
Σε τι, όµως, συνίσταται ακριβώς ο νοµικός πλουραλισµός; 
 

Ι. Προσέγγιση του νοµικού πλουραλισµού 
 
Πολλοί θεωρητικοί προσπάθησαν να ορίσουν τον νοµικό πλουραλισµό αλλά δεν ήταν 
δυνατόν να τον αιχµαλωτίσουν στο σύνολό του. Κι αυτό γιατι, δεν αποτελεί µια ακόµα 
θεωρία για το δίκαιο αλλά µια οντολογική πραγµατικότητα211, η οποία αναδύεται όταν 
διαφορετικοί τρόποι κανονιστικής τάξης συνυπάρχουν. Όπως γίνεται αντιληπτό, ο 
νοµικός πλουραλισµός δεν αποτελεί ένα χαρακτηριστικό γνώρισµα του δικαίου. Ως 
όρος αναφέρεται στο γεωπολιτικό χώρο στον οποίο βρίσκεται το δίκαιο. Έτσι, 
οποιοσδήποτε ορισµός του δικαίου και αν υιοθετηθεί, ο νοµικός πλουραλισµός ως όρος 
θα αναφέρεται στην συνύπαρξη δύο ή περισσότερων δικαίων σ’ έναν ορισµένο 
χώρο212.  
 
Ο προσδιορισµός του νοµικού πλουραλισµού ως οντολογικής πραγµατικότητας γίνεται 
υπό την έννοια που είχε προσδώσει στην τελευταία ο Martin Heidegger, ως µιας «κενής 
έννοιας µη δεσµευτικών ενδείξεων»213. Η οντολογία, κατά τον Heidegger, αναφέρεται 
στην θέση ερωτήσεων, εξηγήσεων, εννοιών και κατηγοριών που προκύπτουν από την 
µελέτη της ζωής. Συνακόλουθα, ο νοµικός πλουραλισµός συνίσταται στην θέση νέων 
ερωτήσεων214, εξηγήσεων, εννοιών και κατηγοριών που προκύπτουν από την ζωή στο 
δίκαιο και αφορούν αυτή την συνύπαρξη.  
 
Παρόλο που ο νοµικός πλουραλισµός περιγράφει την συνύπαρξη και τις σχέσεις που 
δύνανται να αναπτυχθούν ανάµεσα στα δίκαια σε ένα συγκεκριµένο χώρο, δεν είναι 
αποστερηµένος αντιλήψεων που αφορούν τους όρους αυτής της συνύπαρξης -τα 

                                                        
211 Βλ. Christoph Eberhard, Penser le Pluralisme Juridique de Manière Pluraliste-Défi pour une théorie 
interculturelle du droit, 2 Cahiers d’ anthropologie du droit 2003, 51, 56. Οµοίως, ο Franz και η Keebet 
von Benda-Beckman υποστηρίζουν ότι ο νοµικός πλουραλισµός δεν είναι µια επεξηγηµατική θεωρία. 
Θεωρούν ότι συνιστά, πρωτίστως, µια έννοια η οποία ευαισθητοποιεί. Παρέχει το αφετηριακό σηµείο 
για την ανάπτυξη αναλυτικών κριτηρίων προκειµένου να διακριθούν παραλλαγές ανάµεσα στις 
εµπειρικές περιπλοκότητες των σωµάτων του δικαίου και να µελετηθεί η σχέση που αναπτύσσεται 
µεταξύ τους, βλ. Franz von Benda-Beckmann, Keebet von Benda-Beckmann, The Dynamics of Change 
and Continuity in Plural Legal Orders, 53-54 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2006, 1, 14.  
212 Βλ. Margaret Davies, Pluralism and Legal Philosophy, 57 Northern Ireland Legal Quarterly 2006, 
577, 578. 
213 Martin Heidegger, Ontology-The Hermeneutics of Facticity, Indiana University Press, Bloomington, 
Indianapolis, 1999, 1 
214 Δεν πρόκειται για µια «πολυ-προοπτική» (multiperspectivism), υπό την έννοια της ύπαρξης 
διαφορετικών απόψεων αναφορικά µε το ίδιο ερώτηµα. Πρόκειται για έναν διάλογο ανάµεσα σε 
πολιτισµούς οι οποίοι διαφοροποιούνται όχι µόνο στον τρόπο διατύπωσης ερωτήσεων αλλά και στην 
ίδια την φύση της ερώτησης. Όπως έχει υποστηρίξει ο Raimon Panikkar, η µελέτη του νοµικού 
πλουραλισµού είναι η µελέτη της συνύπαρξης αυτού του ορίζοντα που κάποιοι ονοµάζουν δίκαιο και 
άλλοι dharma και έχει καθιερωθεί να ονοµάζεται νοµικός πλουραλισµός ενώ θα µπορούσε το ίδιο 
εύκολα να ονοµάζεται «πλουραλισµός του dharma» (dharmic pluralism), βλ. Raimon Panikkar, Myth, 
Faith and Hermeneutics, Paulist Press, New York, 1979, 101-103. 
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δίκαια. Όπως έγινε αντιληπτό, ο νοµικός πλουραλισµός δεν θέτει ως προαπαιτούµενο 
κάποια συγκεκριµένη δικαιική προσέγγιση σύµφωνα µε την οποία θα κριθούν οι όροι 
αυτής της συνύπαρξης. Σύµφωνα µ’ αυτόν δεν υπάρχει ένα ex ante κριτήριο για να 
διακριθεί αυτό που είναι απ΄ αυτό που δεν είναι δίκαιο215. Το λάθος συνίστατο στο ότι 
ο συγκριτικολόγος έκανε το επιπρόσθετο βήµα και ισχυριζόταν ότι µια συγκεκριµένη 
προσέγγιση αποτελούσε δίκαιο216. Αυτή η κίνηση περιόριζε την ικανότητά του να 
παρατηρήσει τα συγκρινόµενα δίκαια και να εντοπίσει παράλληλες δικαιικές τάξεις.  
 
Συνάγεται ότι βασική θέση του νοµικού πλουραλισµού είναι ότι δεν υπάρχει µια 
απάντηση για το τι συνιστά δίκαιο αλλά περισσότερες217. Γνωρίζει ότι το δίκαιο δεν 
έχει την ίδια έκφραση σε όλες τις κοινωνίες. Κάθε κοινωνία δηµιουργεί τον δικό της 
κόσµο και συνακόλουθα και τον δικό της δικαιικό κόσµο. Kάθε έννοια του δικαίου 
είναι έτσι κατ’ ανάγκη µερική218. Η άρνηση ενός καθορισµένου κριτηρίου για την 
προσέγγιση των δικαιικών φαινοµένων δίνει την δυνατότητα στον συγκριτικολόγο να 
αντιληφθεί επαρκέστερα τα συγκρινόµενα δίκαια. Τον διευκολύνει να αναγνωρίσει και 
να αναδείξει µορφές δικαίου που έχουν λίγη ή καµία σχέση µε το κράτος219, και οι 
οποίες ήταν επί µακρόν κατεσταλµένες. 
 
Ο νοµικός πλουραλισµός αντιλαµβάνεται επίσης το δίκαιο ως ρευστό, συνεχώς 
µεταβαλλόµενο. To δίκαιο βρίσκεται, γι’ αυτόν, σε συνεχή κίνηση. Δεν υπάρχει 
«είναι» των δικαίων πέραν του «γίγνεσθαι»220. Οι εκπρόσωποι του νοµικού 
πλουραλισµού υποστηρίζουν ότι η «αλλαγή» και όχι η «στάση» είναι η θεµελιώδης 
νοµική συνθήκη, ακόµα και των κρατικών δικαίων221.  
 

                                                        
215 Βλ. Roderick Macdonald, Jason MacLean, No Toilets in Park, 50 McGill Law Journal 2005, 721, 
784, Xavier Thunis, Droit et Poésie: des mots pour le dire στο: Lettres et lois. Le droit au miroir de la 
littérature (François Ost, Laurent van Eynde, Philippe Gérard, Michel van de Kerchove, eds.), 
Publications des Facultés Universitaires Saint-Louis, Bruxelles, 2001, 363, 364. 
216 Βλ. Brian Tamanaha, An Analytical Map of Social Scientific Approaches to the Concept of Law, 15 
Oxford Journal of Legal Studies 1995, 501, 534. 
217 Η διαπίστωση τούτου µπορεί να δηµιουργήσει ένα αίσθηµα ανασφάλειας, ένα αίσθηµα όµως το οποίο 
θα αποδειχθεί καθόλα παραγωγικό, όσον αφορά την προσέγγιση των δικαιικών φαινοµένων. Όπως έχει 
λεχθεί: «µπορούµε να εγκαταλείψουµε την αναζήτηση µιας µοναδικής έννοιας του δικαίου χωρίς να 
παραιτηθούµε από ουσιαστικές συζητήσεις όσον αφορά τα ισχύοντα νοήµατα και ακόµα να 
παραµείνουµε εν εγρηγόρσει για νέες χρήσεις και νέες προκλήσεις», βλ. Αndrew Halpin, Conceptual 
Collisions, 2 Jurisprudence 2011, 507, 519. 
218 Βλ. Roderick Macdonald, Thomas McMorrow, Wedding a Critical Legal Pluralism to the Laws of 
Close Personal Adult Relationships, 1 European Journal of Legal Studies 2007, διαθέσιµο και στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2529150 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 19.11.2018), 1, 15. 
219 Βλ. Brian Tamanaha, A non-essentialist version of legal pluralism, 27 Journal of Law and Society 
2000, 296, 318. 
220 Αν και σε άλλο πλαίσιο ο Gilles Deleuze αναφέρει: «δεν υπάρχει “είναι” πέραν του γίγνεσθαι, ούτε 
“εν” πέραν του πολλαπλού. Το πολλαπλό, το γίγνεσθαι, δεν είναι φαινοµενικότητες ή αυταπάτες… .Το 
πολλαπλό είναι η αχώριστη εκδήλωση, η ουσιώδης µεταµόρφωση, το σταθερό σύµπτωµα του 
µοναδικού. Το πολλαπλό είναι η κατάφαση του ενός, το γίγνεσθαι η κατάφαση του είναι», βλ. Gilles 
Deleuze, Ο Νίτσε και η φιλοσοφία (Nietzsche et la philosophie), εκδόσεις Πλέθρον, Αθήνα, 2018 
(Presses Universitaires de France, Paris, 1962), 49. 
221 Βλ. Roderick MacDonald, Law Reform for Dumnies, 51 Osgoode Hall Law Journal 2014, 859, 876. 
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Είναι λογικό ότι το χαρακτηριστικό αυτό του δικαίου καθιστά δυσχερή την επαρκή 
αποτύπωσή του222. Ο συγκριτικολόγος δεν µπορεί ασφαλώς να αποτυπώσει το  
«γίγνεσθαι» των δικαίων. Αν µπορεί κάτι να αποδώσει είναι µια στιγµή αυτού. Ο 
συγκριτικολόγος θα πρέπει να είναι ενήµερος όσον αφορά αυτόν τον εγγενή 
περιορισµό και θα πρέπει να είναι συνεχώς ανοιχτός στις απαιτήσεις εκείνου που δεν 
µπορεί να συµπεριλάβει223. Έχει υποστηριχθεί σχετικά ότι: «το δίκαιο είναι σαν ένα 
πολυδιάστατο δίκτυο το οποίο εκτείνεται πέρα από τον ορίζοντα σε όλες τις 
διαστάσεις, οπουδήποτε και αν βρισκόµαστε. Μπορούµε µόνον να το σηκώσουµε σε 
ένα ορισµένο σηµείο και να ερευνήσουµε το πλέγµα του όσο µπορούµε να δούµε, 
γνωρίζοντας ότι αλλάζει ακόµα και όσο το παρατηρούµε σαν απάντηση σε µια 
πολλαπλότητα δυνάµεων των οποίων και εµείς οι ίδιοι είµαστε µέρη…και ακόµα και 
οι πιο µόνιµοί του σχηµατισµοί είναι προϊόν της συµβατικής και θεσµοθετηµένης 
ανθρώπινης φαντασίας και αντίληψης»224.  
 
Παρόλο που, όπως έγινε φανερό, ο νοµικός πλουραλισµός δεν ανταποκρίνεται σε 
αιτήµατα -επίπλαστης- συνοχής και σαφήνειας µε τα οποία η δυτική δικαιική νόηση 
είναι εξοικειωµένη, δεν συνιστά ένα άµορφο χάος. Ακολουθεί την έµµορφη ροή ζωής 
στο δίκαιο και επιδιώκει να την προσεγγίσει όσο το δυνατόν επαρκέστερα. Δεν είναι 
ένα στατικό φαινόµενο που βρίσκεται σε ειρήνη. Αντίθετα, είναι ένα δυναµικό 
φαινόµενο, το οποίο δεν στερείται συγκρούσεων225. Έχει υποστηριχθεί ότι φέρνει 
αντιµέτωπες/ους: την κίνηση µε την σταθερότητα, τον εµπειρισµό µε τον ορθολογισµό, 
τον ατοµικισµό µε την οικουµενικότητα, την αβεβαιότητα µε την βεβαιότητα226.  
 
Είναι σηµαντικό να ληφθεί υπόψη ότι τα χαρακτηριστικά, η έκταση και η ένταση του 
νοµικού πλουραλισµού ποικίλλουν από κοινωνία σε κοινωνία. Έτσι, µπορεί να γίνει 
λόγος για κοινωνίες «περισσότερο» ή «λιγότερο» πλουραλιστικές. Ο συγκριτικολόγος 
θα πρέπει να είναι σε θέση να διαγιγνώσκει τον νοµικό πλουραλισµό χωρίς να 
παραµελεί τις χωροχρονικές διαφορές στην δοµή, στον βαθµό και στην µορφή του.  

                                                        
222 Βλ. Michael Detmold, Australian Law: Federal Movement, 13 Sydney Law Review 1991, 31, 31. 
223 Βλ. Jonathan Crowe, Self and Other in Ethics and Law: A Comment on Manderson, 33 Australian 
Journal of Legal Philosophy 2008, 145, 151. 
224 Peter Sack, Introduction στο: Law and Anthropology (Peter Sack, Jonathan Aleck, eds.), Dartmouth, 
Aldershot, Hong Kong, Singapore, Sydney, 1992, xiii, xxvi  
225 Βλ. Masaji Chiba, Other Faces of Legal Pluralism in the Contemporary World, 11 Ratio Juris 1998, 
228, 236. 
226 Υπ’ αυτή την οπτική γωνία, ο νοµικός πλουραλισµός θεωρείται -µετ’ επιφυλάξεων- για τον Jacques 
Vanderlinden και -άνευ επιφυλάξεων- για τον Boaventura de Sousa Santos µια µεταµοντέρνα έννοια, 
βλ. Boaventura de Sousa Santos, Law. A Map of Misreading: Toward a Postmodern Conception of Law, 
14 Journal of Law and Society 1987, 279, 293, 297, Jacques Vanderlinden, L’ Utopie Pluraliste. Solution 
de demain au problème de certaines minorités? στο: Minorités et Organisation de l’ État (Nicolas Levrat, 
ed.), Bruylant, Bruxelles, 1998, 665, 670, 672, 673, Jacques Vanderlinden, Dialogue d’ un Ingénu et d’ 
un Promeneur solitaire autour d’ une colloque de théorie du droit, Pluralisme juridique, surdétermination 
et effectivité du droit, Thémis, Montreal, 1997. Ο Roderick Macdonald, ωστόσο, η άποψη του οποίου 
έχει µεγαλύτερο έρεισµα στην δικαιική εµπειρία, διαφωνεί καθώς, όπως υποστηρίζει, ο νοµικός 
πλουραλισµός προϋπήρχε. Αναφέρει σχετικά: «στην εξερεύνηση του νοµικού πλουραλισµού…κανείς 
δεν ασχολείται µε κάποιο πολεµικό µετα-µοντέρνο πρόγραµµα, κανείς περισσότερο θυµάται όσο και 
δηµιουργεί», βλ. Roderick Macdonald, Metaphors of multiplicity: Civil Society, Regimes and Legal 
Pluralism, 15 Arizona Journal of International and Comparative Law 1998, 69, 75-76. 
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ΙΙ. Καταγωγή του νοµικού πλουραλισµού. H Ανάκτηση της Μνήµης 
 

«periplum, not as land looks on a map,  
but as sea bord seen by men sailing»227 

 Ezra Pound 
 
Η διατύπωση του νοµικού πλουραλισµού δεν προέκυψε από ερευνητές που 
παρατήρησαν τον δικαιικό κόσµο απ’ έξω. Βασίστηκε στην έρευνα της ζωής και των 
πρακτικών των ανθρώπων. Η ανάδειξη του δικαιικού πλούτου οφείλεται στους 
ανθρωπολόγους του δικαίου -Marcel Mauss228, Bronislaw Malinowski229, John 

                                                        
227 Ezra Pound, Canto LIX στο: The Cantos of Ezra Pound, New Directions Publishing, New York, 1983, 
324 
228 Ο Marcel Mauss, ανιψιός του Émile Durkheim, εντόπισε και ανέδειξε το «εθιµικό δίκαιο». Σύµφωνα 
µε τον Marcel Mauss, το εθιµικό δίκαιο υπάρχει σε όλα τα νοµικά σύστηµα και δεν βρίσκεται 
απαραίτητα σε µια συγκρουσιακή σχέση µε το γραπτό δίκαιο, βλ. Marcel Mauss, Manual of 
Ethnography, Durkheim Press, New York, Oxford, 2007, 109. 
229 O Bronislaw Malinowski είναι ευρύτερα γνωστός ως θεµελιωτής της «έρευνας πεδίου» (field 
research) και του «λειτουργισµού» (functionalism) στην ανθρωπολογία. Την σηµαντικότερη έρευνα 
πεδίου του διεξήγαγε µεταξύ των ετών 1915-1918 στον νησιωτικό πληθυσµό των νήσων Trobriand της 
Νέας Γουινέας. Παρατήρησε ότι -παρά την απουσία ενός οργανωµένου κράτους και των 
εξαναγκαστικών µηχανισµών του- οι κοινωνίες αυτές είχαν ένα καλά αναπτυγµένο σύστηµα 
υποχρεώσεων που εξασφάλιζε την εύρυθµη λειτουργία τους. Οι σχέσεις των ανθρώπων στις κοινωνίες 
αυτές διέπονταν από το έθιµο. Η δε υπακοή σ’ αυτό εξασφαλιζόταν κυρίως λόγω της πρακτικής 
χρησιµότητάς του. Υποστήριξε σχετικά ότι: «η δύναµη της συνήθειας, οι οφειλόµενες παραδοσιακές 
εντολές, η συναισθηµατική προσήλωση σ’ αυτό, η επιθυµία ικανοποίησης της δηµόσιας γνώµης- όλα 
συνδυάζονταν για να κάνουν τους ανθρώπους να υπακούουν στο έθιµο λόγω της δικής του δύναµης… . 
Άλλα η αγάπη προς την παράδοση, η επιθυµία συµµόρφωσης και η εξουσία του εθίµου συµβάλλουν 
µόνο µερικώς στην υπακοή των κανόνων…οι κανόνες υπακούονται κυρίως επειδή η πρακτική 
χρησιµότητά τους αναγνωρίζεται από την λογική και επαληθεύεται από την εµπειρία». Σηµειώνεται ότι 
για τον εντοπισµό του ανέπτυξε µια νέα µέθοδο, τον «λειτουργισµό». Ο Malinowski δεν παρατήρησε 
τις κοινωνίες που µελετούσε µε βάση τις δικές του περί δικαίου αντιλήψεις. Θεωρούσε ότι αυτές ήταν 
ανεπαρκείς για την προσέγγιση του δικαίου αυτών των πληθυσµών. Επικεντρώθηκε στους 
«πολιτιστικούς µηχανισµούς», οι οποίοι ενεργοποιούνταν για την εφαρµογή του δικαίου. Για τον 
Malinowski το δίκαιο δεν προσδιορίζεται από την µορφή αλλά από την λειτουργία που αυτό επιτελεί 
στην κοινωνία. Γι’ αυτό και ορίζει το δίκαιο επί τη βάσει του «κοινωνικού ελέγχου». Ο Malinowski ήταν 
από τους πρώτους ανθρωπολόγους που υποστήριξαν ότι η κεντρική κυβέρνηση και το δίκαιό της δεν 
είναι απαραίτητα για την λειτουργία µιας καλά οργανωµένης κοινωνίας. Συγχρόνως, η διορατικότητά 
του συνέβαλε στην ανάδειξη νέων µορφών δικαιικής έκφρασης απ’ αυτούς που ως τότε ήταν γνωστοί. 
Βλ. Bronislaw Malinowski, Crime and Custom in Savage Society, Harcourt Brace, New York & Kegan 
Paul, London, 1926, 21, 52, Bronislaw Malinowski, Introduction στο: Herbert Hogbin, Law and Order 
in Polynesia, Harcourt Brace, New York, 1934, xvii.  
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Sydenham Furnivall230, Robert Redfield231,  Karl Nickerson Llewellyn και Edward 
Adamson Hoebel232- οι οποίοι µελετώντας άλλους πολιτισµούς και αναδεικνύοντας 
άλλους τρόπους δικαιικής έκφρασης, προσέφεραν τα εµπειρικά πορίσµατα, καθώς και 
στους κοινωνιολόγους του δικαίου -ο Eugen Ehrlich εισάγει την έννοια του «ζώντος 

                                                        
230 Στον John Sydenham Furnivall -Βρετανό αποικιακό υπάλληλο που εστάλη στην Burma- πιστώνεται 
η επινόηση της έννοιας του «πλουραλισµού». Πιο συγκεκριµένα, αναφέρεται µ’ αυτόν τον όρο στο έργο 
του, «Ολλανδική Ινδία. Μελέτη µίας Πλουραλιστικής Οικονοµίας» (Netherlands India. A study of Plural 
Economy) προκειµένου να περιγράψει την οικονοµία της ολλανδικής Ινδίας. Σύµφωνα µε τον Furnivall, 
ο πλουραλιστικός χαρακτήρας της οικονοµίας βασιζόταν στον πλουραλιστικό χαρακτήρα των 
κοινωνιών.  Ως πλουραλιστική αντιλαµβανόταν µια κοινωνία, η οποία παρά το ότι φαινόταν εξωτερικά 
ενοποιηµένη συνετίθετο από οµάδες που ήταν κοινωνικά και πολιτιστικά διακριτές -οι οµάδες αυτές 
παρότι συνυπήρχαν σ’ ένα πολιτικό σύστηµα υπό την εξαναγκαστική δύναµη του κράτους, δεν 
µοιράζονταν κοινές αξίες. Επισηµαίνεται ότι η προσέγγιση της πλουραλιστικής κοινωνίας από τον 
Furnivall είναι περιοριστική καθώς υποστηρίζει ότι υπάρχει µόνο στο πλαίσιο της αποικιοκρατίας. 
Επίσης, τίθεται κατά αυτής. Κατά την άποψη του πρόκειται για µια κοινωνία που «αποκτηνώνει» τους 
ανθρώπους. Παρά ταύτα η συνεισφορά του στην ανάδειξή της έννοιας του «πλουραλισµού» παραµένει 
πολύτιµη, βλ. John Sydenham Furnivall, Netherlands India. A study of Plural Economy, Cambridge 
University Press, New York, 2010 (1939), 446-447, John Sydenham Furnivall, Colonial Policy and 
Practice. A comparative study of Burma and Netherlands India, Cambridge University Press, Cambridge, 
1948, 310, Thomas Hylland Eriksen, Ethnicity and Nationalism. Anthropological Perspectives, Pluto 
Press, London, Sterling, 2002, 48. 
231 O Robert Redfield µελέτησε στην επιτόπια έρευνά του και κατέγραψε στο έργο του «Ο Παραδοσιακός 
Πολιτισµός του Yucatan» (The Folk Culture of Yucatan) τους µηχανισµούς και τις διαδικασίες που 
λάµβαναν χώρα όταν ένα χωριό της περιοχής Yucatan ερχόταν σε επαφή µε την πόλη. Με τους όρους 
που ο ίδιος χρησιµοποιεί: τι αλλαγές συµβαίνουν όταν µια ενοποιηµένη «οργάνωση παραδοσιακών 
αντιλήψεων» (organization of conventional understandings), ήτοι κάθε (επιµέρους) πολιτισµός, έδινε 
την θέση της σε ένα πλουραλιστικό κόσµο επικαλυπτόµενων υποπολιτισµών, βλ. Robert Redfield, The 
Folk Culture of Yucatan, University of Chicago Press, Chicago, 1941, 14-15, Clifford Wilcox, Robert 
Redfield and the development of American Anthropology, Lexington Books, Lanham, 2006, 57. 
232 Τόσο η θεωρία όσο και τα εµπειρικά πορίσµατα που διετύπωσαν στο έργο τους, «O τρόπος ζωής των 
Cheyenne» (The Cheyenne way) υποδεικνύουν ότι οι συγγραφείς ενστερνίζονταν την άποψη ότι σχεδόν 
όλες οι κοινωνίες χαρακτηρίζονται από µια πολλαπλότητα δικαιικών τάξεων. Η αναγνώριση αυτή 
οφείλεται κυρίως στον Karl Llewellyn, βασικό υποστηρικτή του Νοµικού Ρεαλισµού (Legal Realism). 
Κατά την διαµόρφωση του θεωρητικού πλαισίου που θα κατηύθυνε το εγχείρηµά τους, ο Llewellyn 
υιοθέτησε µια ευρεία οπτική σχετικά µε το δίκαιο προκειµένου να διασφαλίσει ότι δεν θα εξαιρούνταν 
µη-δυτικές περί δικαίου αντιλήψεις κατά την έρευνα πεδίου. Ο Llewellyn γνώριζε καλά ότι 
οποιοσδήποτε δυτικός περί δικαίου ορισµός θα ήταν περιοριστικός και θα οδηγούσε στην αδυναµία 
εντοπισµού διαφορετικών µορφών δικαιικής έκφρασης κατά την έρευνα πεδίου. Δεν δίστασε µάλιστα 
να αντιδράσει στην επιθυµία του ανθρωπολόγου Adamson Hoebel, υιοθέτησης µιας «καθολικής 
προσέγγισης του δικαίου», καθώς την θεωρούσε περιοριστική. O Llewellyn υποστήριξε 
χαρακτηριστικά: «πιστεύω ότι είναι εξαιρετικά δύσκολο να διαµορφωθεί ένας ορισµός του δικαίου που 
να προσδιορίζει την κατάσταση εκείνη µιας κοινωνίας στην οποία δεν υπάρχει κράτος και εξουσία και 
ταυτόχρονα να έχει επαρκή εφαρµογή στην σύγχρονη κοινωνία». Σηµειώνεται ότι οι πεποιθήσεις του 
Llewellyn δεν περιορίστηκαν στην θεωρία. Η έρευνα πεδίου του Hoebel επιβεβαίωσε ότι το δίκαιο των 
Cheyenne είχε διαφορετικά χαρακτηριστικά από εκείνα των δυτικών δικαίων. Ενώ, παράλληλα 
χαρακτηρίζεται από µια πολλαπλότητα δικαιικών τάξεων, βλ. Karl Nickerson Llewellyn, Edward 
Adamson Hoebel, The Cheyenne Way. Conflict and Case Law in Primitive Jurisprudence, University of 
Oklahoma Press, Norman, London, 1941, Ajay Mehrotra, Law and the “Other”: Karl N. Llewellyn, 
Cultural Anthropology and the legacy of the Cheyenne way, 26 Law and Social Inquiry 2001, 741, 762.  
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δικαίου» (living law)233, o Georges Gurvitch αναφέρεται τόσο στο «οργανωµένο» όσο 
και στο «µη οργανωµένο δίκαιο»234 - οι οποίοι έθεσαν το θεωρητικό υπόβαθρο.  
 
Είναι γεγονός ότι καθοριστική για την διατύπωση του νοµικού πλουραλισµού ήταν η 
µελέτη του δικαίου κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας. Δεν περιορίζεται, όµως, 
µόνο σε αυτήν235. Η µελέτη της συνύπαρξης δικαίων -του «εισαγόµενου» ευρωπαϊκού 
δικαίου µε το αποκαλούµενο «εθιµικό δίκαιο»- κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας 
ήταν µόνο το έναυσµα το οποίο οδήγησε στην ευρύτερη µελέτη της συνύπαρξης 

                                                        
233 Η συνεισφορά του Eugen Ehrlich στην διαµόρφωση αυτού που σήµερα ονοµάζεται «νοµικός 
πλουραλισµός» είναι ανυπολόγιστη. O Ehrlich ανέπτυξε την θεωρία του «ζώντος δικαίου» (living law). 
Υποστηρίζει ότι το ζωντανό δίκαιο είναι:  «εκείνο που επικρατεί στην ίδια την ζωή παρόλο που µπορεί 
να µην έχει τεθεί σε νοµικές προτάσεις. Η πηγή της γνώσης µας γι’ αυτό το δίκαιο είναι, πρωταρχικά τα 
σύγχρονα νοµικά κείµενα. Δευτερευόντως, η άµεση παρατήρηση της ζωής, του εµπορίου, των εθίµων 
και συνηθειών και όλων των ενώσεων, όχι µόνο αυτές που το δίκαιο έχει αναγνωρίσει αλλά επίσης αυτές 
που έχει παραβλέψει και προσπεράσει ακόµα και αυτές που έχει αποδοκιµάσει», βλ. Εugen Ehrlich, 
Fundamental Principles of the Sociology of Law, Routledge, London, New York, 2002 (1936), 493,  
Brian Tamanaha, A vision of Social-Legal Change: Rescuing Ehrlich from «Living law», Washington 
University in St. Louis Legal Studies Research Paper No 10-10-05, 2010,  διαθέσιµο στην ηλεκτρονική 
διεύθυνση:  https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1689669 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 
03.01.2019), 1, 26, 29. Σύµφωνα µε τον William Τwining, η θεωρία του Ehrlich δεν απετελέσε µόνο ένα 
σηµαντικό βήµα προς µια «πιο ρεαλιστική απεικόνιση του δικαίου». Συνέβαλε, επίσης, στην 
αποµάκρυση της ιδέας ότι το κράτος έχει το µονοπώλιο της παραγωγής του δικαίου, βλ. William 
Twining, Globalization and Legal Theory, Butterworths, London, 2000, 226. 
234 O Georges Gurvitch συνέβαλε µε το έργο του στην διαµόρφωση µιας πλουραλιστικής προσέγγισης 
του δικαίου. Παρόλο που το έργο του άργησε να αναγνωριστεί -θεωρούνταν «αποκλεισµένος από την 
ορδή» των κοινωνιολόγων και των φιλοσόφων της εποχής του- παρουσιάζει µεγάλο ενδιαφέρον. 
Υποστήριξε ότι η έως τότε προσέγγιση των δικαιικών φαινοµένων -που είχε σταδιακά επιβληθεί από 
τον 18ο αιώνα υπό την επιρροή της φιλοσοφίας του Διαφωτισµού, της θεωρίας του κοινωνικού 
συµβολαίου και της επαγγελµατικής ιδεολογίας των νοµικών- ήταν ανεπαρκής. Λαµβάνοντας υπόψη 
του το σύνολο της δικαιικής εµπειρίας και την αέναη κίνηση που την χαρακτηρίζει υποστήριξε ότι ένα 
από τα κυριότερα καθήκοντα της κοινωνιολογίας του δικαίου θα πρέπει να είναι η µελέτη των σχέσεων 
που αναπτύσσονται ανάµεσα σε δύο είδη δικαίου -εγγενή στην πραγµατικότητα κάθε νοµικής τάξης: το 
«οργανωµένο δίκαιο», το οποίο βρίσκεται στην επιφάνεια κάθε νοµικής τάξης και συνδέεται µε 
συνειδητές εκδηλώσεις της κοινωνικής δράσης και το «µη οργανωµένο δίκαιο», το οποίο βρίσκεται πιο 
βαθιά και διαποτίζει την δικαιική εµπειρία. Για τον Gurvitch όλοι οι ορισµοί που συνδέουν το δίκαιο µε 
έναν αναγκαίο τρόπο µε το κράτος είναι απαράδεκτοι. Για εκείνον ο κόσµος του δικαίου είναι 
αποκεντρωµένος και το δίκαιο του κράτους δεν κατέχει παρά µια µικρή θέση σ’ αυτόν. Είναι ένας 
κόσµος ο οποίος χαρακτηρίζεται από τον νοµικό πλουραλισµό, βλ. Georges Gurvitch, Mon itinéraire 
intellectuel ou l’ exclu de la horde, 1 L’homme et la société 1966, 3, 3επ., Georges Gurvitch, Éléments 
de sociologie juridique, Aubier, Paris, 1940, 24-25, Jean-Guy Belley, Georges Gurvitch et les 
professionnels de la pensée juridique, 4 Droit et société 1986, 353, 356, 365. 
235 Όπως επισηµαίνεται: «η πνευµατική οδύσσεια της έννοιας του νοµικού πλουραλισµού κινείται από 
την ανακάλυψη χθόνιων δικαίων ανάµεσα σε αποµακρυσµένους Αφρικανούς χωρικούς και φυλές της 
Νέας Γουινέας έως συζητήσεις αναφορικά µε πλουραλιστικά στοιχεία του δικαίου στον προηγµένο 
καπιταλισµό. Οι φυλές και τα χωριά είχαν αναπτύξει ένα δίκαιο το οποίο µεταφερόταν από γενιά σε 
γενιά και στο οποίο το επίσηµο, ορθολογικό δίκαιο των ευρωπαϊκών αποικιακών δυνάµεων επιβλήθηκε. 
Η κατάσταση αυτή ονοµάστηκε νοµικός πλουραλισµός. Παρόλο που αναγνωρίστηκε ότι η εισαγωγή του 
ευρωπαϊκού αποικιακού δικαίου δηµιουργούσε έναν πλουραλισµό νοµικών τάξεων, παραβλέφθηκε σε 
µεγάλο βαθµό η πολυπλοκότητα των προηγούµενων νοµικών τάξεων. Ο νοµικός πλουραλισµός είναι 
πολύ βαθύτερος της συνύπαρξης ευρωπαϊκών και παραδοσιακών µορφών δικαίου… . Κάθε κοινωνία 
είναι νοµικά πλουραλιστική είτε έχει αποικιακό παρελθόν, είτε όχι». Η Sally Engle Merry διακρίνει 
σχετικά δύο εκφάνσεις του νοµικού πλουραλισµού: τον «νέο» και τον «κλασσικό» νοµικό πλουραλισµό. 
Ο «κλασσικός νοµικός πλουραλισµός» αναφέρεται στην συνύπαρξη δικαίων σε µη δυτικές, αποικιακές 
ή µετα-αποικιακές κοινότητες. Σηµειώνεται ότι λειτουργεί συχνά ως κριτική της δυτικής αποικιοκρατίας 
και ηγεµονίας. Eνώ, ο «νέος νοµικός πλουραλισµός» αναφέρεται σε περιπτώσεις υβριδικότητας στην 
Δύση, βλ. Sally Engle Merry, Legal Pluralism, 22 Law and Society Review 1988, 869, 869-870, 872. 
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περισσότερων δικαίων στον ίδιο γεωγραφικό χώρο. Είναι σηµαντικό να σηµειωθεί ότι 
η διατύπωσή του αποτελεί παράδειγµα διεπιστηµονικής συνεργασίας και απόδειξη ότι 
µερικές φορές ο µόνος τρόπος έρευνας συνίσταται στην διεύρυνση του πεδίου. Η 
απόπειρα έρευνας σε µικρότερο πεδίο γίνεται υπερβολικά καθορισµένη από έναν 
κλάδο. Με το να είναι κανείς συγκεκριµένος χάνει την ικανότητα να διασχίσει τα 
σύνορα των επιστηµών236. Η αναµέτρηση των επιστηµών «δεν αυξάνει απλά την 
γνώση, αλλάζει ριζικά και τους όρους µε τους οποίους η γνώση αναζητάται και 
µεταδίδεται -διακόπτοντας τα θεµέλια των επιστηµών που εµπλέκονται και 
λαµβάνονται ως δεδοµένα»237. Άλλωστε, κάθε σκέψη που βασίζεται σε µία επιστήµη 
απειλείται από τον δογµατισµό. Όπως µας υπενθυµίζει ο Pierre Legendre «το δίκαιο 
δεν ρίχνει φως στο δίκαιο»238.  
 
Θα πρέπει να σηµειωθεί ότι παρόλο που οι ως άνω ανθρωπολόγοι και κοινωνιολόγοι 
ήταν εκείνοι που ανέδειξαν τον δικαιικό πλούτο, δεν αναφέρθηκαν οι ίδιοι ρητά στον 
όρο του νοµικού πλουραλισµού. Η πατρότητα του όρου αµφισβητείται. H Anne 
Griffiths υποστηρίζει ότι το έργο του John Gilissen, Le pluralisme juridique (1971), 
αποτελεί την πρώτη πρωτοποριακή µελέτη για τον νοµικό πλουραλισµό µε την οποία 
καθιερώθηκε και ο όρος239. Ενώ, ο Werner Menski και ο Masaji Chiba υποστηρίζουν 
ότι ο Barry Hooker µε το έργο του Legal Pluralism (1975) ήταν εκείνος που έβαλε τον 
όρο του νοµικού πλουραλισµού στον χάρτη240. Πλέον υπάρχει σχετική αποδοχή ότι το 
έργο του Gilissen ήταν εκείνο µε το οποίο καθιερώθηκε ο όρος του νοµικού 
πλουραλισµού. Η συνεισφορά ωστόσο και των δυο ήταν ανυπολόγιστη στην 
διαµόρφωσή του. Ο Gilissen αναφέρθηκε µε τον συγκεκριµένο όρο στην συνύπαρξη 
σε ένα συγκεκριµένο χώρο και χρόνο πλειόνων δικαίων. Eνώ, ο Hooker επεξέτεινε το 
πεδίο έρευνας αναφερόµενος στην αλληλεπίδραση µεταξύ των συνυπαρχόντων 
δικαίων241. 
 
Η διατύπωση του νοµικού πλουραλισµού δεν µπορεί να ιδωθεί σαν ανακάλυψη, αλλά 
περισσότερο σαν ενθύµηση. Ο νοµικός πλουραλισµός προϋπήρχε της διατύπωσής του, 
όπως συνήθως συµβαίνει µε τους όρους και τα φαινόµενα που αυτοί περιγράφουν. Μια 
σύντοµη ιστορική αναδροµή, µπορεί να καταστήσει τον  επιλήσµονα  συγκριτικολόγο, 
µνήµονα. Πριν από την δηµιουργία των σύγχρονων κρατών-εθνών και των δικών τους 
                                                        
236 Βλ. Christopher McCrudden, What does it mean to compare, and what should it mean? στο: 
Comparing Comparative Law (Samantha Besson, Lukas Heckendorn Urscheler, Samuel Jube, eds.), 
Schulthess Editions, Geneva, Zurich, 2017, 61, 62, 63. 
237 Roger Cotterrell, Law’s Community-Legal Theory in Sociological Perspective, Oxford University 
Press, New York, 1996, 48 
238 «Le droit n’ apporte sur le droit aucun éclairage», βλ. Pierre Legendre, L’ Autre Bible de l’ Occident: 
le monument romano-canonique. Étude sur l’ architecture dogmatique des sociétés, Fayard, Paris, 2009, 
488. 
239 Βλ. Anne Griffiths, Legal Pluralism στο: An Introduction to Law and Social Theory (Reza Banakar, 
Max Travers, eds.), Hart Publishing, Oxford, Portland, 2002, 289, 290. 
240 Βλ. Werner Menski, Comparative Law in a Global Context. The Legal systems of Africa and Asia, 
Cambridge University Press, Cambridge, 2006, 86, Masaji Chiba, Legal Pluralism. Toward a General 
Theory Through Japanese Legal Culture, Tokai University Press, Tokyo, 1989, 1.  
241 Βλ. Marc Simon Thomas, The Challenge of Legal Pluralism. Local dispute settlement and the Indian-
state relationship in Ecuador, Routledge, London, New York, 2017, 27, 28. 
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δικαιικών τάξεων, ο δυτικός δικαιικός κόσµος ήταν πλουραλιστικός. Από την πτώση 
της Ρωµαϊκής Αυτοκρατορίας µέχρι τον 19ο αιώνα, πολλαπλές, παράλληλες δικαιικές 
τάξεις συνυπήρχαν στον ίδιο γεωγραφικό χώρο και χρόνο. Αυτές περιελάµβαναν: το 
ius commune, ποικίλα, τοπικά iura propria242, την lex mercatoria και το κανονικό 
δίκαιο της ρωµαϊκής καθολικής εκκλησίας. Αν και απλουστευτικά, η ιστορική 
αναδροµή θήρευσε κιόλας την «λεία» της: ο νοµικός πλουραλισµός όχι µόνο 
προϋπήρχε αλλά ήταν και ο κανόνας για πολλούς αιώνες στην ιστορία της ευρωπαϊκής 
ηπείρου. Ο νοµικός πλουραλισµός αποτελεί µια κοινή ιστορική συνθήκη243. 
 
Παρατηρείται, επίσης, ότι η συνύπαρξη πλειόνων δικαίων κατά την µακρά αυτή 
ιστορική περίοδο, αφορούσε αποκλειστικά µη κρατικά δίκαια. Καθίσταται, συνεπώς, 
σαφές, ότι το δίκαιο δεν περίµενε το κράτος για να αναπτυχθεί. Προϋπήρχε αυτού. Η  
επί µακρόν κυρίαρχη άποψη ότι το δίκαιο είναι ένα ενοποιηµένο και οµοιόµορφο 
σύστηµα οργανωµένο από το κράτος έχει σβήσει από την µνήµη των συγκριτικολόγων 
την εκτεταµένη ιστορία του νοµικού πλουραλισµού. Πράγµατι, από την οπτική της 
παγκόσµιας ιστορίας, το µονοπώλιο εξαναγκαστικής εξουσίας από ένα κεντρικό 
γραφειοκρατικό κράτος συνιστά την σύγχρονη εξαίρεση, η οποία σε µεγάλο βαθµό 
περιορίστηκε στο βόρειο ηµισφαίριο του κόσµου για λιγότερο από διακόσια χρόνια244. 
Το κρατικό δίκαιο είναι µια πρόσφατη δικαιική µορφή ακόµα και στην Δύση, ωστόσο, 

                                                        
242 Το ius commune ήταν ένα κοινό, για όλες τις χώρες της κεντρικής και δυτικής Ευρώπης -εκτός της 
Αγγλίας (πλην της Σκωτίας) και των Σκανδιναβικών χωρών σε κάποιο βαθµό- σύνολο κανόνων. 
Αναπτύχθηκε κατά κύριο λόγο στα Πανεπιστήµια και επρόκειτο επί της ουσίας για αναβιωµένο ρωµαϊκό 
δίκαιο, στην µορφή που ο Ιουστινιανός είχε δώσει σ’ αυτό στις κωδικοποιήσεις του (Corpus Juris Civilis) 
–Κώδικας (Codex), Πανδέκτης (Pandectae), Εισηγήσεις (Institutiones), Νεαρές (Novellae). Γι΄ αυτό 
θεωρείται ότι αποτελεί αποτέλεσµα µιας µακράς πορείας της ευρωπαϊκής νοµικής ιστορίας. Το ius 
commune δεν εφαρµοζόταν αυτοτελώς. Συνυπήρχε µε ποικίλα, τοπικά iura propria. Όπως έχει λεχθεί: 
«ο πλουραλισµός ήταν…µέρος του “συστήµατος”, και το ίδιο το σύστηµα δεν θα µπορούσε να γίνει 
αντιληπτό και δεν θα µπορούσε να υπάρξει χωρίς τα αµέτρητα iura propria που ήταν συνδεδεµένα µε 
την ενότητα του ius commune». Παρόλο που η συνύπαρξη αυτή δεν δύναται να αµφισβητηθεί, η σχέση 
που αναπτύχθηκε µεταξύ τους δεν είναι σαφής. Ορισµένοι υποστηρίζουν ότι αν και διαχωρίζονταν 
σαφώς, είχαν συµπληρωµατικό χαρακτήρα. Θεωρούν ότι η διάκριση ανάµεσα σε «χρήση» και 
«εφαρµογή» ενός κανόνα ήταν σαφής: ο δικαστής «χρησιµοποιούσε» το ius commune για να 
«εφαρµόσει» το ius proprium. Από την µία πλευρά, τo ius commune θεωρείται ότι παρείχε τις έννοιες 
και τις γενικές αρχές ενώ, από την άλλη πλευρά το ius proprium ήταν πραγµατικό, αποτελεσµατικό και 
ανθρώπινο. Ο Manlio Bellomo αναφέρει ότι συνδέονταν αναπόσπαστα, στον βαθµό που θα µπορούσε 
να λεχθεί ότι το ένα ήταν άνευ νοήµατος χωρίς το άλλο. Ο Sean Patrick Donlan, ωστόσο, υποστηρίζει 
ότι η διάκριση µεταξύ τους δεν ήταν τόσο άµεση, βλ. Manlio Bellomo, The Common Legal Past of 
Europe (1000-1800), The Catholic University of America Press, Washington, 1995, 194, Sean Patrick 
Donlan, Dirk Heirbaut, “A patchwork of accomodations”: Reflections on European Legal Hybridity and 
jurisdictional complexity, 2014, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2477325 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 20.06.2018), 1, 
13, Helmut Coing, The Sources and Characteristics of the ius commune, 19 The Comparative and 
International Law Journal of Southern Africa 1986, 483, 483.  
243 Βλ. Brian Tamanaha, Understanding Legal Pluralism: Past to Present, Local to Global, 30 Sydney 
Law Review 2008, 375, 376. 
244 Βλ. William Twining, Normative and Legal Pluralism: A Global Perspective, 20 Duke Journal of 
Comparative and International Law 2010, 473, 486, 489, Sean Patrick Donlan, Remembering: Legal 
Hybridity and Legal History, 2011, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
http://ssrn.com/abstract=1874088 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 20.06.2018), 1, 18. 
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µια εξαιρετικά επιτυχής στην αποίκιση και στην κυριαρχία των ανταγωνιστών της245. 
Εάν δούµε την νεότερη Ευρώπη από τον σύγχρονο κόσµο θα φανεί σαν µια κακοφωνία 
πλουραλιστικών δικαιοδοσιών, αλλά σε σύγκριση µε κάποιους αιώνες νωρίτερα, αυτό 
που ξεχωρίζει δεν είναι ο πλουραλισµός των νεότερων ευρωπαϊκών κρατών αλλά όλες 
αυτές οι συντονισµένες προσπάθειες µείωσής του246.  
 
 

ΙΙΙ. Εκδηλώσεις του νοµικού πλουραλισµού µέσα από την θεωρία 
 
Έχει λεχθεί ότι δεν υπάρχει κάτι «εγγενώς καλό, προοδευτικό ή χειραφετηµένο όσον 
αφορά την υπόθεση του νοµικού πλουραλισµού»247. Πράγµατι, θα ήταν απλουστευτικό 
και παραπλανητικό να λεχθεί ότι ο νοµικός πλουραλισµός είναι ένα ηθικό καλό per se. 
Όπως έχει υποστηριχθεί είναι σηµαντικό να διατηρηθεί ο χώρος και η ικανότητα 
κριτικής καταπιεστικών πρακτικών είτε αυτές λαµβάνουν χώρα υπό ένα πλουραλιστικό 
είτε υπό ένα µονιστικό πλαίσιο248.  
 
Η υπόθεση του νοµικού πλουραλισµού συνιστά µόνο το µέσον που επιτρέπει στον 
συγκριτικολόγο να αντιληφθεί την συνύπαρξη περισσότερων µορφών δικαιικής 
έκφρασης στον ίδιο χώρο και χρόνο. Οι όροι αυτής της συνύπαρξης µπορεί να 
βρίσκονται είτε σε µια αρµονική -όταν υπάρχει αµοιβαίος σεβασµός και αναγνώριση 
µεταξύ των δικαίων- είτε σε µια συγκρουσιακή -όταν το ένα θέλει να επιβληθεί στο 
άλλο- σχέση. Ο νοµικός πλουραλισµός καταφάσκει την συνύπαρξη πλειόνων δίκαιων 
και παρατηρεί τις σχέσεις που αναπτύσσονται εντός της. Οι διαστάσεις που αυτή 
λαµβάνει όπως και το περιεχόµενο των συνυπαρχόντων δικαίων δεν µπορούν, ωστόσο, 
να βαρύνουν τον νοµικό πλουραλισµό249.  
 
Παρόλο που όπως ειπώθηκε καµία θεωρία δεν µπορεί να αποτυπώσει επαρκώς τον 
νοµικό πλουραλισµό, δεν κατέστη δυνατό στο πέρασµα του χρόνου να αποφευχθεί η 
θεωρητική αποτύπωση κάποιων εκφάνσεων του νοµικού πλουραλισµού. Εάν κάτι 
µπορεί να λεχθεί µε βεβαιότητα για τον νοµικό πλουραλισµό, είναι ότι βασική του 
πεποίθηση είναι ότι ο όρος «δίκαιο» περιλαµβάνει περισσότερα από το κρατικό 

                                                        
245 Βλ. Sean Patrick Donlan, Things Being Various: Normativity, Legality, State Legality στο: The 
Method and Culture of Comparative Law. Essays in Honour of Mark van Hoecke (Maurice Adams, Dirk 
Heirbaut, eds.), Hart Publishing, Oxford, Portland, 2014, 161, 161. 
246 Βλ. Richard J. Ross, Philip J. Stern, Reconstructing Early Modern Notions of Legal Pluralism στο: 
Legal Pluralism and Empires, 1500-1850 (Lauren Benton, Richard J. Ross, eds.), New York University 
Press, New York, London, 2013, 109, 112. 
247 Boaventura de Sousa Santos, Toward a New Legal Common Sense. Law, Globalization and 
Emancipation, Butterworths LexisNexis, London, 2002, 89 
248 Βλ. Margaret Davies, Pluralism and Legal Philosophy, 57 Northern Ireland Legal Quarterly 2006, 
577, 584. 
249 Έχει λεχθεί σχετικά ότι: «η έννοια του νοµικού πλουραλισµού δεν µπορεί να κατηγορηθεί για 
εµπειρικές καταστάσεις που είναι αποτρόπαιες ή γοητευτικές για πολιτικούς ή ηθικούς λόγους», βλ. 
Franz von Benda-Beckmann, Who’s Afraid of Legal Pluralism?, 47 Journal of Legal Pluralism and 
Unofficial Law 2002, 37, 45. 



 71 

δίκαιο250. Οι περισσότερες θεωρίες που έχουν αναπτυχθεί σχετικά µε τον νοµικό 
πλουραλισµό επιδιώκουν να προσεγγίσουν τις πιθανές σχέσεις που µπορούν να 
αναπτυχθούν κατά την συνύπαρξη µη κρατικών και κρατικών δικαίων. Εν προκειµένω 
θα γίνει αναφορά σε δύο εξ αυτών, οι οποίες περιγράφουν δύο διαφορετικές σχέσεις 
που δύνανται να αναπτυχθούν µεταξύ κρατικών και µη κρατικών δικαίων, στο πλαίσιο 
του νοµικού πλουραλισµού. Όπως όλες οι θεωρίες έτσι και αυτές προτείνουν µια 
συγκεκριµένη θεώρηση του δικαιικού κόσµου και δεν ανταποκρίνονται κατ’ ανάγκη 
στην δικαιική εµπειρία. Ως εκ τούτου, την µελέτη των θέσεών τους θα ακολουθήσει η 
«αναµέτρησή» τους µε την δικαιική εµπειρία προκειµένου να γίνει αντιληπτό αν αυτές 
ανταποκρίνονται σ’ αυτήν και αν ναι, σε ποια έκταση.  
 

i.Κρατικός Νοµικός Πλουραλισµός251 
 
Πρόκειται για µια πλουραλιστική προσέγγιση µε επίκεντρο το κράτος. Σύµφωνα µε την 
θεωρία του «κρατικού νοµικού πλουραλισµού», το κράτος είναι εκείνο που ορίζει τις 
προϋποθέσεις του νοµικού πλουραλισµού. Το κράτος είναι που καθορίζει το αν θα 
επιτραπεί σε ανταγωνιστικές προς αυτό δικαιικές τάξεις -τουλάχιστον επισήµως- να 
υπάρχουν. Έτσι, το γεγονός του κρατικού ελέγχου άλλων δικαιικών τάξεων από την 
κρατική θεωρείται conditio sine qua non αυτής της µορφής πλουραλισµού.  
 
Ο κρατικός νοµικός πλουραλισµός τοποθετείται στο εσωτερικό των κρατικών νοµικών 
συστηµάτων, στο οποίο παρατηρείται ο έλεγχος των µη κρατικών δικαίων από τα 
κρατικά. Ο έλεγχος αυτός µπορεί να πάρει διάφορες µορφές: α. επίσηµη αναγνώριση 
των µη κρατικών δικαίων από τα κρατικά, β. ολοκληρωτική ενσωµάτωσή τους στα 
κρατικά, γ. επίσηµη αναγνώρισή τους µε την παραχώρηση αποκλειστικής δικαιοδοσίας 
σε ορισµένη περιοχή252. Ο έλεγχος των µη κρατικών δικαίων από τα κρατικά µπορεί 
να µην προβλέπεται ρητά. Ακόµα και η απουσία ρητής σχέσης µεταξύ τους 
παρουσιάζει ενδιαφέρον κατά τις συγκρίσεις δικαίων. Τις περισσότερες φορές τα µη 
επισήµως αναγνωρισµένα δίκαια δεν είναι αυτόνοµα αλλά ελέγχονται από το 
κράτος253.  
 
Καθίσταται σαφές ότι αυτή η µορφή του νοµικού πλουραλισµού βασίζεται σε ένα 
σύστηµα ιεραρχίας όπου τα κρατικά δίκαια αντιµετωπίζονται ως ανώτερα και τα µη 

                                                        
250 Βλ. Boaventura de Sousa Santos, Toward a New Legal Common Sense. Law, Globalization and 
Emancipation, Butterworths LexisNexis, London, 2002, 94-95. 
251 Ο Gordon Woodman αναφέρεται σ’ αυτή την έκφανση µε τον όρο: «πλουραλισµός του κρατικού 
δικαίου» (state law pluralism), βλ. Gordon Woodman, Ideological Combat and Social Observation. 
Recent Debate about Legal Pluralism, 42 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1998, 21, 34, 
Gordon Woodman, The Idea of Legal Pluralism στο: Legal Pluralism in the Arab World (Baudoin 
Dupret, Maurits Berger, Laila al- Zwaini, eds.), Kluwer Law International, The Hague, 1999, 3, 8 επ.. 
252 Ο όρος «περιοχή» αναφέρεται είτε σε κάποια συγκεκριµένη γεωγραφική τοποθεσία είτε σε κάποιο 
συγκεκριµένο επιστηµονικό πεδίο -επί παραδείγµατι, το οικογενειακό δίκαιο. 
253 Ενδιαφέρον παρουσιάζει η τυπολογία των σχέσεων µεταξύ κρατικών και µη κρατικών δικαστικών 
συστηµάτων, που επιχείρησε η Miranda Forsyth, βλ. Miranda Forsyth, A typology of relationships 
between state and non-state justice systems, 56 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2007, 67, 
73επ.. 
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κρατικά δίκαια ως υποδεέστερα. Στο πλαίσιο αυτό έχει γίνει αναφορά σ’ αυτόν µε τον 
όρο «ενσωµατωµένος/ενοποιηµένος νοµικός πλουραλισµός» (integrated legal 
pluralism)254. Η ενσωµάτωση των άλλων δικαιικών τάξεων στην κρατική δεν επιτρέπει 
την θεώρησή τους ως αυτόνοµων. Γι’ αυτό, άλλωστε, γίνεται αναφορά στις άλλες 
µορφές δικαιικής έκφρασης πέραν της κρατικής µε τον όρο: «ηµι-αυτόνοµα» 
κοινωνικά πεδία255.  
 
Έχει υποστηριχθεί ότι ο κρατικός νοµικός πλουραλισµός συνιστά αναχρονιστικό 
κληροδότηµα της αποικιοκρατίας256. Σύµφωνα µε αυτή την άποψη, τα µετα-αποικιακά 
κράτη συνέχισαν τον ίδιο δρόµο µε τους αποικιακούς προκατόχους τους και 
συντήρησαν τα πλουραλιστικά συστήµατα δικαίου που είχαν ήδη διαµορφωθεί257. 
Θεωρείται, ωστόσο, ότι µια τέτοια άποψη είναι περιοριστική και αγνοεί το ευρύτερο 
πλαίσιο στο οποίο αυτός µπορεί να παρατηρηθεί.  
 
Ο κρατικός νοµικός πλουραλισµός δεν µπορεί να περιοριστεί µόνο στην περιγραφή της 
συνύπαρξης δικαίων σε χώρες οι οποίες είχαν υποστεί τις δυσµενείς συνέπειες της 
αποικιοκρατίας. Κάθε κρατική νοµική τάξη είναι εσωτερικά πλουραλιστική ακόµα και 
αν ο βαθµός και το είδος του πλουραλισµού µπορεί να ποικίλλουν258. Το κράτος, 
προκειµένου να αποκρύψει την αναπόφευκτη αποτυχία του ολοκληρωτικού του 
ιδεώδους, προσποιείται ότι ενσωµατώνει όλες τις υπόλοιπες νοµικές τάξεις σε µία, την 
δική του και µ’ αυτό τον τρόπο επί της ουσίας διατηρεί το δικαιικό του µονοπώλιο. Το 
κρατικό νοµικό σύστηµα εξακολουθεί µ΄ αυτό τον τρόπο να παραµένει τουλάχιστον 
θεωρητικά ενοποιηµένο. Η κρατική αναγνώριση των µη κρατικών νοµικών τάξεων δεν 
είναι µια ουδέτερη διαδικασία, αλλά µια εγγενώς πολιτική. Το κράτος αποφασίζει ποιες 
από τις µη κρατικές νοµικές τάξεις θα αναγνωρίσει259.  
 

                                                        
254 Σύµφωνα µε τον Christian Giordano, ο «ενσωµατωµένος/ ενοποιηµένος νοµικός πλουραλισµός» 
αποτελεί την καλύτερη δυνατή λύση όσον αφορά τις συνυπάρχουσες δικαιικές τάξεις, βλ. Christian 
Giordano, Legal Pluralism: An adequate instrument for the Recognition of Multiculturalism?, 1 Islam 
and Civilisational Renewal 2009, 168, 171. 
255 H Sally Falk Moore ορίζει ως «ηµι-αυτόνοµο κοινωνικό πεδίο» ένα πεδίο που έχει «την ικανότητα 
δηµιουργίας κανόνων και τους τρόπους να επιφέρει ή να εξαναγκάσει σε συµµόρφωση -αλλά 
τοποθετείται ταυτόχρονα σε ένα ευρύτερο κοινωνικό δίκτυο, το οποίο µπορεί, και πράγµατι, το 
επηρεάζει και εισβάλλει σ’ αυτό κάποιες φορές κατόπιν πρόσκλησης των ατόµων που βρίσκονται εντός 
αυτού, και κάποιες άλλες φορές όποτε εκείνο το επιθυµεί», βλ. Sally Falk Moore, Law as Process. An 
Anthropological Approach, Lit Verlag, Hamburg, 2000, 56. 
256 Βλ. Lauren Benton, Law and Colonial Cultures. Legal Regimes in World History 1400-1900, 
Cambridge University Press, New York, 2002, 6, 211, John Griffiths, What is Legal Pluralism?, 24 
Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1986, 1, 6, Michael B. Hooker, Legal Pluralism. An 
Introduction to Colonial and Neo-Colonial Laws, Clarendon Press, Oxford, 1975, Crawford Young, The 
African Colonial State in Comparative Perspective, Yale University Press, New Haven, 1994.  
257 Βλ. Yuksel Sezgin, Theorizing Formal Pluralism: Quantification of Legal Pluralism for Spatio-
Temporal Analysis, 50 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2004, 101, 103. 
258 Βλ. Gordon Woodman, Ideological Combat and Social Observation. Recent Debate about Legal 
Pluralism, 42 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1998, 21, 38. 
259 Βλ. Helene Maria Kyed, The Politics of Legal Pluralism: State Policies on Legal Pluralism and their 
Local Dynamics in Mozambique, 59 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2009, 87, 90. 
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Μπορεί να γίνει αντιληπτό ότι η θεωρία του κρατικού νοµικού πλουραλισµού 
βασίζεται στην πεποίθηση ότι τίποτα δεν είναι δίκαιο αν αυτό δεν αναγνωριστεί από 
το κράτος260. Αποτελεί επέκταση της αντίληψης της Δύσης ότι το δίκαιο υπάρχει µόνο 
µαζί µε το κράτος. Υπ’ αυτή την έννοια δεν συνιστά παρά µια εθνοκεντρική 
προσέγγιση του νοµικού πλουραλισµού. Για τον λόγο αυτό έχει δεχθεί δριµεία κριτική, 
ως µια στενή και αδύναµη εκδοχή νοµικού πλουραλισµού, στην οποία ο νοµικός 
κεντρισµός εξακολουθεί να κυριαρχεί261. Έχει µάλιστα αµφισβητηθεί ο προσδιορισµός 
της ως άνω συνύπαρξης των δικαίων µε τον όρο του νοµικού πλουραλισµού. Ο Jacques 
Vanderlinden έχει χαρακτηριστικά υποστηρίξει ότι ένας πλουραλισµός ελεγχόµενος 
από το κράτος δεν µπορεί να συνιστά πραγµατικό πλουραλισµό. Σύµφωνα µε τον ίδιο, 
πρόκειται περί «ψευδοπλουραλισµού»262. Πιο µετριοπαθώς έχει γίνει αναφορά σ’ 
αυτόν, επίσης, ως «αδύναµο» (weak)263 και ως «ελάχιστο ή ήπιο» (minimal ou doux)264 
νοµικό πλουραλισµό. Μια τέτοια άποψη ίσως είναι πλησιέστερα στο ως άνω 
φαινόµενο. Το γεγονός της µη ισότιµης προσέγγισης των δικαίων δεν µπορεί να άρει 
εξ ολοκλήρου την συνύπαρξη αυτή. Κι αν κάτι τέτοιο γινόταν δεκτό, µάλλον θα 
εµπόδιζε παρά θα διευκόλυνε την συγκριτική έρευνα. 
 

ii.Κριτικός Νοµικός Πλουραλισµός (Critical Legal Pluralism)265 
 
Υπάρχει, ωστόσο, και µια άλλη θεωρητική προσέγγιση του νοµικού πλουραλισµού, η 
οποία δεν θέτει το κράτος ως σηµείο εκκίνησης της έρευνας. Ο πλουραλισµός, εν 
προκειµένω, τοποθετείται στο επίπεδο του ατόµου, το οποίο θεωρείται ότι αποτελεί 

                                                        
260 Βλ. Ralf Michaels, The Re-state-ment of Non-State Law: The State, Choice of Law, and the Challenge 
from Global Legal Pluralism, 51 The Wayne Law Review 2005, 1209, 1235. 
261 Βλ. Esin Orucu, Diverse cultures and official laws: multiculturalism and Euroscepticism?, 6 Utrecht 
Law Review 2010, 75, 76. 
262 Ο Jacques Vanderlinden υποστηρίζει ότι δεν µπορεί να γίνει αναφορά σ’ αυτή την µορφή συνύπαρξης 
δικαίων µε τον όρο: «νοµικός πλουραλισµός». Γι’ αυτόν, η κατάσταση κατά την οποία µια δικαιική τάξη 
θεωρείται ανώτερη άλλων και κρίνει εαυτή αρµόδια να προσδιορίσει ποιες απ’ αυτές θα αναγνωριστούν, 
δεν συνιστά παρά «ψευδοπλουραλισµό». Σχηµατικά, ο Norbert Rouland παροµοιάζει τον ρόλο του 
κρατικού δικαίου ως συντονιστή, µε τον ρόλο του «µαέστρου σε µια ορχήστρα» (conductor/ chef d’ 
orchestre). Ο «αληθινός νοµικός πλουραλισµός» (pluralisme juridique véritable) τίθεται υπέρ της 
ισότιµης συνύπαρξης των ποικίλων νοµικών συστηµάτων, χωρίς διαβαθµίσεις. Προκειµένου να φωτίσει 
την σχέση αυτή µεταξύ των δικαίων, ο Jacques Vanderlinden χρησιµοποιεί την εικόνα του κουαρτέτου 
και του κουιντέτου στην οποία κανείς δεν έχει την ανάγκη µαέστρου. Γίνεται φανερό, ότι ο Vanderlinden 
χρησιµοποιεί τον όρο του νοµικού πλουραλισµού για να περιγράψει µόνο την δεύτερη µορφή 
συνύπαρξης. Σηµειώνει, όµως, παράλληλα ότι αν κάποιος θέλει να χρησιµοποιήσει τον όρο και για τις 
δύο περιπτώσεις, θα µπορούσε να αναφερθεί σε «ολοκληρωµένο και ανολοκλήρωτο πλουραλισµό» 
(pluralisme achevé et inachevé), βλ. Jacques Vanderlinden, Villes africaines et pluralisme juridique, 42 
Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1998, 245, 253, υποσηµείωση 12, Norbert Rouland, Legal 
Anthropology, The Athlone Press, London, 1994, 49. 
263 Βλ. Johanne Poirier, Quand le “non-droit” fait la loi: Les accords de coopération et l’hypothèse du 
pluralisme juridique, 2015, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2695865 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 13.11.2018), 1, 
10. 
264 Βλ. Sébastien Grammond, La réception des systèmes juridiques autochtones au Canada στο: Le 
Multijuridisme. Manifestations, Causes et Conséquences (Albert Breton, Anne Des Ormeaux, Katharina 
Pistor, Pierre Salmon, eds.), éditions Eska, Paris, 2010, 55, 57. 
265 Βλ. Μartha-Μarie Kleinhans, Roderick Macdonald, What is Critical Legal Pluralism, 12 Canadian 
Journal of Law and Society 1997, 25, 25επ.. 
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σηµείο σύγκλισης περισσότερων νοµικών συστηµάτων. Η µεταστροφή αυτή 
πιστώνεται στην ανυπολόγιστη συνεισφορά του Jacques Vanderlinden266, του Roderick 
Macdonald και της Martha-Marie Kleinhans267.    
 
Παρατηρώντας την δικαιική εµπειρία αντιλήφθηκαν ότι το δίκαιο δεν δηµιουργείται 
µόνον από εξωτερικές δυνάµεις και πιο συγκεκριµένα από το κράτος. Τα ίδια τα άτοµα 
-αντίθετα µε την κυρίαρχη πεποίθηση- έχουν καθοριστικό ρόλο στην διαµόρφωση του 
δικαίου. Το δίκαιο δεν βρίσκεται µακριά από τους ανθρώπους και δεν έχει απαραίτητα 
τον χαρακτήρα επιβολής. Τα άτοµα δεν αποτελούν µόνο παθητικούς δέκτες δικαίων. 
Έχουν συστατικό ρόλο στην διαµόρφωση του δικαίου: δηµιουργούν και αναπαράγουν 
το δίκαιο268. 
 
Οι παρατηρήσεις τους αυτές τους οδήγησαν σε έναν επαναπροσδιορισµό του πεδίου 
έρευνάς τους. Έτσι, από την µελέτη της συνύπαρξης δικαίων µε σηµείο εκκίνησης τους 
θεσµούς, στράφηκαν προς τα άτοµα. Τα άτοµα δηµιουργούν το δίκαιο και οι 
περιστάσεις του νοµικού πλουραλισµού «περιορίζονται σε αυτές τις καταστάσεις όπου 
οι άνθρωποι κατευθύνουν ρητά τους εαυτούς τους στο κατακερµατισµένο φάσµα του 
δικαίου»269. Συνάγεται ότι η εν λόγω έκφανση υιοθετεί την άποψη ότι δίκαιο είναι ό,τι 
τα ίδια τα άτοµα θεωρούν ως τέτοιο και εφαρµόζουν στην ζωή εν κοινωνία270. Η 
                                                        
266 Αν και η θεωρία του «κριτικού νοµικού πλουραλισµού» είναι συνδεδεµένη µε το έργο του Roderick 
Macdonald και της Martha-Marie Kleinhans, θεωρείται ότι περιέχει κοινές θέσεις µε αυτές που 
περιλαµβάνονται στην αναθεωρηµένη προσέγγιση του νοµικού πλουραλισµού από τον Jacques 
Vanderlinden. Ο Jacques Vanderlinden διέθετε την στοχαστική ρώµη να αναθεωρήσει την αρχική θέση 
του όσον αφορά τον νοµικό πλουραλισµό µετά από 20 χρόνια. Έτσι ενώ το 1969 είχε αναφερθεί στον 
νοµικό πλουραλισµό  ως την «ύπαρξη στο πλαίσιο µιας καθορισµένης κοινωνίας διαφορετικών νοµικών 
µηχανισµών που εφαρµόζονται στις ίδιες καταστάσεις», το 1989 θεωρεί την προσέγγισή του αυτή 
ανεπαρκή. Υποστηρίζει ότι το επίκεντρο της µελέτης του νοµικού πλουραλισµού θα πρέπει να 
µεταφερθεί στα άτοµα. Έτσι, στο άρθρο του, «Επιστροφή στο Νοµικό Πλουραλισµό. Είκοσι Χρόνια 
Αργότερα» (Return to Legal Pluralism. Twenty Years Later), υποστηρίζει ότι ο νοµικός πλουραλισµός 
συνιστά «την κατάσταση του ατόµου που στην καθηµερινή του ζωή, αντιµετωπίζει, στην 
αλληλεπίδρασή του µε άλλους, πιθανώς συγκρουόµενες κανονιστικές τάξεις, είτε αυτές είναι νοµικές 
είτε όχι, προερχόµενες από ποικίλα τοπικά δίκτυα των οποίων είναι, εκουσίως ή ακουσίως, µέλος», βλ. 
Jacques Vanderlinden, Le pluralisme juridique, Essai de synthèse στο: Le pluralisme juridique  (John 
Gilissen, ed.), éditions de l’ Université de Bruxelles, Bruxelles, 1972, 19, 19επ., Jacques Vanderlinden, 
Return to Legal Pluralism. Twenty Years Later, 28 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1989, 
149, 153-154, Jacques Vanderlinden, Vers une nouvelle conception du pluralisme juridique, 53 Revue 
de la recherche juridique-Droit prospectif 1993, 573, 583. 
267 Βλ. Μartha-Μarie Kleinhans, Roderick Macdonald, What is Critical Legal Pluralism, 12 Canadian 
Journal of Law and Society 1997, 25, 35, 38. 
268 Σ΄αυτήν την αλλαγή κατεύθυνσης, στην οποία οι άνθρωποι δεν αντιµετωπίζονται πλέον ως παθητικοί 
αποδέκτες νοµικών ρυθµίσεων αλλά ως ενεργοί παραγόντες, γίνεται λόγος µε τον όρο «υποκειµενική 
προοπτική» (subjective perspective). Σύµφωνα µε τον Masaji Chiba, η διερεύνηση του δικαίου µέσω της 
υποκειµενικής προοπτικής είχε εξαιρεθεί από τον κόσµο του δικαίου. Ο λόγος έγκειται στο γεγονός ότι 
η σύγχρονη επιστήµη του δικαίου είχε θέσει ως στόχο την αντικειµενική µελέτη του δικαίου, η οποία 
δεν άφηνε χώρο σ’ αυτήν την προοπτική, βλ. Masaji Chiba, Other Phases of Legal Pluralism in the 
Contemporary World, 11 Ratio Juris 1998, 228, 238- 239. 
269 Baudouin Dupret, Legal Pluralism, Plurality of Laws, and Legal Practices: Theories, Critiques, and 
Praxiological Re-Specification, 1 European Journal of Legal Studies 2007, 296, 296  
270 Βλ. Brian Tamanaha, A General Jurisprudence of Law and Society, Oxford University Press, Oxford, 
2001, 166 επ., Brian Tamanaha, An Analytical Map of Social Scientific Approaches to the Concept of 
Law, 15 Oxford Journal of Legal Studies 1995, 501, 534-535, Glanville Williams, International Law and 
the Controversy Concerning the word “Law”, 22 British Year Book of International Law 1945, 146, 
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ύπαρξη δικαίου αποδεικνύεται µόνο µέσω της ταυτοποίησής του ως τέτοιου από τους 
ανθρώπους.  
 
Σύµφωνα µε την θεωρία του «κριτικού νοµικού πλουραλισµού», όλες οι κοινωνίες 
έχουν δίκαιο. Το δίκαιο υπάρχει όσο υπάρχει και η ανάγκη του ανθρώπου για απονοµή 
δικαιοσύνης. Πρόκειται δε για µια θεωρία, η οποία βασίζεται στην ελεύθερη και 
ισότιµη συνύπαρξη των περισσότερων νοµικών τάξεων. Κρίνεται σκόπιµο να 
σηµειωθεί ότι στο πέρασµα του χρόνου έχουν εκφρασθεί ανάλογες θεωρίες, οι οποίες 
ακόµα και αν δεν βασίζονται στην µελέτη του ατόµου ως φορέα κανονιστικότητας, 
προωθούν την ισότιµη προσέγγιση των ποικίλων δικαιικών τάξεων. O John Griffiths 
αναφέρθηκε στον «ισχυρό νοµικό πλουραλισµό» (strong legal pluralism)271, o Gordon 
Woodman στον «βαθύ νοµικό πλουραλισµό» (deep legal pluralism)272 και ο  Johanne 
Poirier στον «ριζοσπαστικό νοµικό πλουραλισµό» (radical legal pluralism)273. 
 
Επισηµαίνεται ότι, ακόµα και αν αυτή µπορεί να είναι η ενδεδειγµένη προσέγγιση των 
ποικίλων δικαιικών φαινοµένων, δεν επιβεβαιώνεται απόλυτα από την δικαιική 
εµπειρία. Σε κάθε περίπτωση, όµως, η συνεισφορά της στην ανάδειξη του ατόµου ως 
φορέα κανονιστικότητας και η θέση του ως σηµείου εκκίνησης της µελέτης είναι 
εξαιρετικά σηµαντικές στην προσπάθεια προσέγγισης δικαιικών µορφών που 
αναπτύσσονται πέραν του κράτους. 
 

IV. Πρόσβαση στον νοµικό πλουραλισµό. Δικαιικός γνωσιολογικός πλουραλισµός 
 

«Uno itinere non potest perveniri ad tam grande secretum» 
 (We cannot arrive at such a great secret by one path alone)274 

Quintus Aurelius Symmachus 
 
«Πως γίνεται οποιοδήποτε ανθρώπινο υποκείµενο να δει, να τιθασεύσει αυτόν τον 
πλουραλισµό»275, διερωτάται ο George Steiner. Εφόσον, όπως έγινε αντιληπτό, ο 
κόσµος του δικαίου «δεν είναι ένας κόσµος αυταρχικής σαφήνειας, δεν είναι ένας 
κόσµος στον οποίο ένα σύστηµα λειτουργεί αυτοµατοποιηµένα, αλλά ένας κόσµος 
βαθιάς αβεβαιότητας…ένας κόσµος που οι αιτιάσεις δεν εναρµονίζονται αλλά 

                                                        
146επ., Baudoin Dupret, La nature plural du droit, Cahiers d’ anthropologie du droit, Karthala, Paris, 
2003, 81-94. 
271 Βλ. John Griffiths, What is Legal Pluralism?, 24 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1986, 
1, 5 επ.. 
272 Βλ. Gordon Woodman, The Idea of Legal Pluralism στο: Legal Pluralism in the Arab World (Baudoin 
Dupret, Maurits Berger, Laila al- Zwaini, eds.), Kluwer Law International, The Hague, 1999, 3, 5, 10, 
Gordon Woodman, Unification or Continuing Pluralism in family law in Anglophone Africa: Past 
Experience, Present Realities, Future Possibilities, 4 Lesotho Law Journal 1988, 33, 43. 
273 Βλ. Johanne Poirier, Quand le “non-droit” fait la loi: Les accords de coopération et l’hypothèse du 
pluralisme juridique, 2015, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2695865 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 13.11.2018), 1, 
11. 
274 Quintus Aurelius Symmachus, Relationes, 3.10 στο: Q. Aurelii Symmachi Quae Supersunt (Otto 
Seeck, ed.), Weidmann, Berlin, 1961, 282  
275 George Steiner, Errata, Yale University Press, New Haven, 1988, 1, 3 
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βρίσκονται σε αντίθεση µεταξύ τους. Αυτό σηµαίνει ότι είναι ένας κόσµος µάθησης 
και ανακάλυψης»276. Η µάθηση είναι µια διαδικασία αέναη, ανολοκλήρωτη και 
δηµιουργική. Δίνει την δυνατότητα στον συγκριτικολόγο να ανακαλύπτει διαρκώς νέα 
στοιχεία για τα συγκρινόµενα δίκαια. Δεν τον περιορίζει σε αυτά που ήδη γνώριζε έως 
τώρα. Όπως έχει αναφέρει σχετικά ο Gilles Deleuze: «η µάθηση λαµβάνει χώρα όχι επί 
της δεδοµένης σχέσης µεταξύ µιας αναπαράστασης και µιας δράσης (αναπαραγωγή 
του Ίδιου) αλλά επί της σχέσης που αναπτύσσεται ως απόκριση σε ένα σηµείο 
(συµπλοκή µε το άλλο)… Μαθαίνουµε µέσα από την συγκρότηση ενός χώρου πιθανών 
συναντήσεων»277.  
 
Η κατανόηση του κόσµου, όπως είναι λογικό, είναι ευρύτερη της δυτικής κατανόησης 
του κόσµου. Δεν είναι οι εναλλακτικές που λείπουν στον κόσµο αλλά η εναλλακτική 
σκέψη των εναλλακτικών. Επί µακρόν, άλλες µορφές γνώσης είχαν αποσιωπηθεί ή 
είχαν µεταµφιεστεί σε µια λειτουργική συνοχή και µια τυπική συστηµατοποίηση. Οι 
γνώσεις αυτές διεκδικούν όλο και περισσότερο έδαφος. Πρόκειται για την «εξέγερση 
των υποδουλωµένων γνώσεων» (insurrection of subjugated knowledges)278, των 
γνώσεων που είχαν καταδικαστεί να ζουν στον χώρο της άγνοιας. H υπόµνησή τους 
µας προσφέρει ένα µάθηµα ταπεινότητας και «η τελική αρετή της ταπεινότητας έρχεται 
µόνο µετά από µια µακρά πορεία ταπεινώσεων˙ και το κύριο έργο της ταπείνωσης είναι 
η συνεχής και εύπορη αποκατάσταση της άγνοιας»279, της άγνοιας που υπήρχε ως προς 
αυτές, συνεπεία της µακράς περιόδου καταστολής τους. Αναγκαία κρίνεται, ως εκ 
τούτου, η µελέτη των απουσών γνώσεων και η ανάδειξή τους. Η µελέτη των απουσών 
γνώσεων καταδεικνύει τις ανεπάρκειες της πεποίθησης εύρεσης της γνώσης µόνο στο 
κέντρο, στα κράτη. Η γνώση είναι αποκεντρωµένη.  
 
Έχει χαρακτηριστικά υποστηριχθεί ότι: «οι τοπικές γνώσεις δεν µπορούν πλέον να 
συµπεριλαµβάνονται…σε έναν οµοιογενή χώρο γνώσης… . Το πραγµατικό είναι 
σποραδικό»280. Δεν υπάρχει µια κοινή θεωρητική ή εννοιολογική προσέγγιση που να 
παρέχει το πλαίσιο οργάνωσης της γνώσης και συσχετισµού των πληροφοριών281, και 

                                                        
276 James Boyd White, The Cultural Background of the “Legal Imagination”, 2010, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1535599 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 19.01.2019), 1, 13 
277 Gilles Deleuze, Difference and Repetition, Continuum, London, 2004, 25 
278 Michel Foucault, Power/Knowledge. Selected Interviews and Other Writings 1972-1977, Pantheon 
Books, New York, 1980, 81 
279 Richard Palmer Blackmur, Form and Value in Modern Poetry, Doubleday, New York, 1952, 340 
280 Andrew Gibson, Serres at the Crossroads στο: Mapping Michel Serres (Niran Abbas, ed.), The 
University of Michigan Press, Ann Arbor, 2005, 84, 88 
281 O Richard Janda αναφέρει ότι η πιο ρηξικέλευθη συνεισφορά του νοµικού πλουραλισµού έγκειται 
στο γεγονός ότι αρνείται την ύπαρξη µιας και µοναδικής προέλευσης. O ίδιος ο πλουραλισµός είναι η 
προέλευση. Οι περί δικαίου αντιλήψεις κάθε κοινότητας αποτελούν µια µερική δικαιική οπτική -µια 
µερική θέαση του κοινωνικού φαινοµένου της κανονιστικότητας. Δεν υπάρχει τρόπος δηµιουργίας µιας 
«ολοκληρωτικής» δικαιικής οπτικής. Μόνο µια κεντρική πολιτική εξουσία, όπως το κράτος, µπορεί να 
υποστηρίξει ότι µπορεί να υπάρξει. Ακόµα όµως και αυτή, δεν µπορεί να δηµιουργήσει στην 
πραγµατικότητα µια ενοποιητική, ολοκληρωµένη οπτική. Απλώς εξασφαλίζει ότι ορισµένη δικαιική 
οπτική κυριαρχεί στην πρακτική σε βάρος των άλλων, βλ. Roger Cotterrell, A Legal Concept of 
Community, 12 Canadian Journal of Law and Society 1997, 75, 79, Richard Janda, Toward 
Cosmopolitan Law, 50 McGill Law Journal 2005, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
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αν κάποια προσποιείται ότι µπορεί να το παράσχει, σφάλει. Υπάρχουν περισσότεροι 
τρόποι προσέγγισης του κόσµου και των δικαιικών φαινοµένων282. Στο σύνολο των 
διαφορετικών δικαιικών προσεγγίσεων θα γίνει λόγος µε τον όρο «δικαιικός 
γνωσιολογικός πλουραλισµός».  
 
Ο «δικαιικός γνωσιολογικός πλουραλισµός» δεν συνιστά ένα κλειστό και στατικό 
σώµα γνώσης. Άλλωστε, είναι γνωστό ότι δεν µπορεί να υπάρξει τετελεσµένη και 
παγιωµένη γνώση των ποικίλων δικαιικών φαινοµένων. Η γνώση είναι πάντοτε 
αβέβαιη και η αλήθεια πάντοτε προς ανακάλυψη283. Πρόκειται για ένα ανοιχτό 
σύστηµα γνώσης που δύναται να εξασφαλίσει την ισότιµη προσέγγιση των ποικίλων 
δικαιικών αντιλήψεων284. Βασική του θέση είναι ότι υπάρχουν διαφορετικοί τρόποι 
σκέψης και ζωής στο δίκαιο και κανείς από αυτούς δεν είναι ολοκληρωµένος. 
Υπάρχουν µερικές µόνο δικαιικές οπτικές -κάθε µια από τις οποίες αντικατοπτρίζει 
κατά πρώτο και κυριότερο λόγο τον τρόπο που οι άνθρωποι αντιλαµβάνονται εαυτούς 
και τον κόσµο285. Γίνεται αντιληπτό ότι έχει γνώση των ορίων εκάστης εξ αυτών286. 
Αναγνωρίζει, επίσης, την αµοιβαία άγνοια που υπάρχει µεταξύ τους. Υποστηρίζει ότι 
οι ποικίλες γνώσεις για το τι συνιστά δίκαιο έχουν µια συµπληρωµατική σχέση µεταξύ 
τους και φροντίζει την καλλιέργεια ενός κλίµατος αµοιβαίας αναγνώρισης και 
συνύπαρξης εντός του. Ο «δικαιικός γνωσιολογικός πλουραλισµός» αντιλαµβάνεται 
όλες τις δικαιικές προσεγγίσεις ως ισότιµες και αποτρέπει κάθε προσπάθεια 
δηµιουργίας ενός καθεστώτος εξαίρεσης ή επιβολής της µιας στις άλλες. Επιτρέπει δε 
στο πλαίσιο του µια «ανοιχτή διαλεκτική»287 ανάµεσα στις ποικίλες δικαιικές 
προσεγγίσεις.  

                                                        
https://www.mcgill.ca/centre-crepeau/files/centre-crepeau/Janda_cosmopolitan.pdf, (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 20.11.2018), 967, 975. 
282 Όπως σηµειώνει ο Michel Alliot εάν υπάρχει κάτι που είναι κοινό σε όλες τις κοινωνίες είναι ότι: 
«κάθε µια από αυτές δηµιουργεί το δικό της πνευµατικό σύµπαν, το οποίο φέρει θεµελιώδη πρότυπα 
που παράγουν νοήµατα». Κάθε κοινωνική άποψη «αναφέρεται στις άλλες και τις φωτίζει. Η οπτική που 
η κοινωνία έχει για τον κόσµο και για την ίδια εξηγεί πιο συγκεκριµένα τις δικαιικές συµπεριφορές και 
τα όρια του δικαίου», βλ. Michel Alliot, Anthropologie et Juristique. Sur les conditions de l’ élaboration 
d’ une science du droit , 6 Bulletin de Liaison du Laboratoire d’ Anthropologie Juridique de Paris 1983, 
83, 85, 90. 
283 Βλ. Fernando Pessoa, Το βιβλίο της Ανησυχίας (Livro do Desassossego), τόµος II, εκδόσεις Εξάντας, 
Αθήνα, 2004, 236. 
284 Ο Boaventura de Sousa Santos αναφέρεται αναλόγως στην σηµασία µιας «οικολογίας της γνώσης» 
(ecology of knowledge), η οποία χαρακτηρίζεται από συνεχείς ερωτήσεις και ανολοκλήρωτες 
απαντήσεις. Αναζητά τον ορίζοντα των πιθανοτήτων και δεν επαφίεται σε βεβαιότητες, βλ. Boaventura 
de Sousa Santos, Epistemologies of the South. Justice Against Epistemicide, Routledge, New York, 
2016, 206. 
285 Ο Michel Alliot αναφέρει σχετικά: «Πες µου πως σκέφτεσαι τον κόσµο, και θα σου πω πως σκέφτεσαι 
το δίκαιο», βλ. Michel Alliot, Le droit et le service public au miroir de l’ anthropologie, Karthala 
Editions, Paris, 2003, 89. Όπως έχει εύγλωττα λεχθεί, το δίκαιο εξαρτάται αναπόσπαστα από «τις ελπίδες 
µας για τον κόσµο και την δική µας θέση σ’ αυτόν», βλ. Desmond Manderson, Songs without Music. 
Aesthetic Dimensions of Law and Justice, University of California Press, Berkeley, Los Angeles, 
London, 2000, 35.  
286 Κάθε επιµέρους γνώση αποτυπώνει µε έναν πολύ περιορισµένο τρόπο τον δικαιικό κόσµο, βλ. 
Boaventura de Sousa Santos, A non-Occidentalist West? Learned Ignorance and Ecology of Knowledge, 
26 Theory, Culture and Society 2009, 103, 115. 
287 Ο Maurice Merleau-Ponty υποστηρίζει σχετικά ότι η µόνη καλή διαλεκτική είναι µια διαλεκτική 
«χωρίς σύνθεση», βλ. Maurice Merleau-Ponty, Le visible et l’ invisible, Gallimard, Paris, 1964, 127. 
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Αν και κάποιος θα µπορούσε να σπεύσει να αποφανθεί ότι οι θέσεις του «δικαιικού 
γνωσιολογικού πλουραλισµού» µπορεί να οδηγήσουν τον συγκριτικολόγο σε έναν 
άκρατο σχετικισµό, κάτι τέτοιο δεν θα ήταν ακριβές. Αντίθετα, τον παρακινούν προς 
την αναζήτηση όλο και περισσότερων εκδηλώσεων της ζωής στο δίκαιο.  
 

V. Πλουραλισµός των πηγών του δικαίου ως ειδικότερη έκφανση του νοµικού 
πλουραλισµού ή από που καλείται να αντλήσει το υλικό του ο συγκριτικολόγος 

 
H υιοθέτηση της υπόθεσης του νοµικού πλουραλισµού εκ µέρους του συγκριτικολόγου 
πολλαπλασιάζει τις συζητήσεις µε τις οποίες δύναται να προσεγγίσει τα δικαιικά 
φαινόµενα και συνακόλουθα και τις πηγές του δικαίου. H έρευνα του συγκριτικολόγου, 
άλλωστε, δεν θα µπορούσε να περιοριστεί στις επίσηµα αναγνωρισµένες από το κράτος 
πηγές του δικαίου288. Το δίκαιο είναι ευρύτερο των τυπικών πηγών του δικαίου289. 
Όπως έχει λεχθεί: «ο νόµος δεν είναι το δίκαιο, και όλο το δίκαιο δεν βρίσκεται µέσα 
στον νόµο»290.  
 
Ο συγκριτικολόγος καλείται να σκεφθεί πέρα από την Βεστφαλιανή έννοια του 
δικαίου. Να µελετήσει κανονιστικές δυνάµεις που παράγουν τα αποτελέσµατά τους 
χωρίς ένα συγκεκριµένο γεωγραφικό σύνορο. Τα νοµικά συστήµατα δεν είναι 
οµοιογενή. Συντίθενται από περισσότερα στοιχεία, τα οποία συνυπάρχουν και συχνά 
βρίσκονται σε αντίθεση µεταξύ τους. Η συνύπαρξη αυτή αποτελεί αντικείµενο 
άρνησης από τους νοµικούς της εκάστοτε έννοµης τάξης, προκειµένου να 
εξασφαλιστεί η επιβολή των κρατικών δικαίων. Η µελέτη της, ωστόσο, τόσο 
επιτακτική όσο και ενδιαφέρουσα, δύναται να αποκαλύψει µια πολλαπλότητα 
κανονιστικών τάξεων, η οποία είχε παραγνωριστεί. Το Συγκριτικό δίκαιο µπορεί να 
διαδραµατίσει έναν προεξέχοντα ρόλο στην ανακάλυψη αυτής της συνύπαρξης και των 
κρυµµένων αντιθέσεων291. 
 

i.Νοµικά Συστατικά (Legal Formants) 
 
Εξαιρετικά σηµαντική στο εγχείρηµα αυτό ήταν η διατύπωση της θεωρίας των 
«νοµικών συστατικών» (legal formants) από τον Ιταλό συγκριτικολόγο Rodolfo Sacco. 
H θεωρία των «νοµικών συστατικών» εισήχθη για να προσφέρει µία πιο επαρκή και 
ευέλικτη εικόνα των «σηµείων» απ’ όπου εκπορεύεται το δίκαιο. Ως νοµικά συστατικά 
                                                        
288 Ο περιορισµός των πηγών του δικαίου σε ορισµένες µόνο µορφές δικαιικής έκφρασης δεν είχε καµία 
επιστηµονική εγκυρότητα. Δεν συνιστά παρά έναν καθαρό δογµατισµό. Οµοίως, δεν υπήρχε καµία 
αναγκαία a priori ιεραρχία ανάµεσα στις επίσηµες πηγές, βλ. Gordon Woodman, Ideological Combat 
and Social Observation. Recent debate about Legal Pluralism, 42 Journal of Legal Pluralism and 
Unofficial Law 1998, 21, 28. 
289 Βλ. Jean Carbonnier, Flexible droit, pour une sociologie du droit sans rigueur, Librairie Générale de 
Droit et de Jurisprudence, Paris, 1995, 20. 
290 Walter Jean Ganshof van der Meersch, Propos sur le texte de la loi et les principes généraux du droit, 
4714 Journal des Tribunaux 1970, 557, 558 
291 Pier Giuseppe Monateri, Critique et différence: Le droit comparé en Italie, 51 Revue Internationale 
de droit comparé 1999, 989, 992 
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προσδιορίζονται όλα εκείνα τα στοιχεία που συνιστούν το «ζωντανό δίκαιο» (living 
law) µιας χώρας. Ο Rodolfo Sacco σηµειώνει ότι δεν µπορεί να γίνει µια a priori 
αναφορά των ποικίλων νοµικών συστατικών292. Κι αυτό γιατί,  τόσο ο αριθµός όσο και 
το είδος τους ποικίλει από κοινωνία σε κοινωνία. Κάθε κοινωνία έχει τα δικά της 
νοµικά συστατικά. Παρά ταύτα, όµως, ο συγκριτικολόγος µπορεί να είναι ενήµερος για 
τα τρία είδη αντιληπτού τους. Υπάρχουν: τα προφανή, τα εν µέρει προφανή, και τα 
κρυφά νοµικά συστατικά.   
 
Προφανή είναι τα ρητά διατυπωµένα νοµικά συστατικά, όπως η νοµοθεσία και η 
νοµολογία, η ερµηνεία του δικαίου και η αιτιολόγηση των δικαστικών αποφάσεων. Ο 
εντοπισµός τους είναι εύκολος από κάθε νοµικό γιατί είναι εξοικειωµένος µε αυτά. 
 
Πιο επαχθής είναι η ανεύρεση των εν µέρει προφανών και των κρυφών νοµικών 
συστατικών. Επισηµαίνεται ότι η σύγκριση δικαίων είναι εξαιρετικά σηµαντική σε 
αυτή την προσπάθεια. Χωρίς αυτή θα ήταν δύσκολο να εντοπισθούν. Γίνεται αντιληπτό 
ότι υπάρχει µια ιδιαίτερη σχέση µεταξύ αυτών των νοµικών συστατικών και της 
σύγκρισης των δικαίων. Η σύγκριση δικαίων καθιστά δυνατή την ανεύρεσή τους και 
αντίστοιχα η ανεύρεσή τους είναι εξαιρετικά σηµαντική κατά την σύγκριση των 
δικαίων. 
 
Στα κρυφά νοµικά συστατικά, ο Rodolfo Sacco αναφέρεται µε τον όρο «κρυπτότυποι» 
(cryptotypes). Οι «κρυπτότυποι» ή «σιωπηρά νοµικά συστατικά» διαφέρουν από τα 
άλλα νοµικά συστατικά καθώς παραµένουν µη διατυπωµένα, άγραφα. Παράλληλα 
έχουν µεγαλύτερη διάρκεια και βάθος από τους ρητά εκπεφρασµένους δικαιικούς 
κανόνες. Η έρευνά τους, παρότι πολύτιµη κατά την σύγκριση δικαίων, είχε υποτιµηθεί. 
Αν και συνιστά µια «σιωπηρή» εκδήλωση του δικαίου, δεν σηµαίνει ότι αυτή είναι 
εντελώς αόρατη ή κρυµµένη. Μπορεί να θεωρείται ως δεδοµένη και έτσι να µην 
λαµβάνεται υπόψη ή µπορεί πράγµατι να µην µπορεί να γίνει εύκολα αντιληπτή. Πέραν 
της δυσκολίας που συνεπάγεται ο άγραφος χαρακτήρας τους, οι άνθρωποι δεν έχουν 
πολλές φορές συνείδησή τους. Είναι υποσυνείδητα. Βρίσκονται βαθιά ριζωµένα στην 
νοοτροπία τους. Συνιστούν έναν εσωτερικευµένο νοµικό πολιτισµό, ο οποίος 
κατευθύνει την κατανόησή τους µε σιωπηρούς τρόπους. Οι άνθρωποι υποβάλλονται 
στους κρυπτότυπους χωρίς να το αντιλαµβάνονται.  
 
Η µελέτη του «υποστρώµατος» (substructure) του δικαίου, της «νοµικής νοοτροπίας» 
(legal mentalité)293 είναι δυνατόν να τους αναδείξει. Η ανακάλυψη του κρυπτοτύπου 
διευκολύνεται όταν -όπως συµβαίνει συχνά- µια ιδέα είναι σιωπηρή σε ένα σύστηµα 

                                                        
292 Ο Rodolfo Sacco υποστηρίζει ότι είναι όχι µόνο αδύνατη αλλά και ανεπιθύµητη η δηµιουργία µιας 
λίστας που θα περιελάµβανε όλα τα πιθανά «νοµικά συστατικά» ενός νοµικού συστήµατος, βλ. Rodolfo 
Sacco, Legal Formants: A dynamic Approach to Comparative Law (Installment I of II), 39 The American 
Journal of Comparative Law 1991, 1, 34. 
293 Βλ. Pierre Legrand, European Legal Systems are not Converging, 45 The International and 
Comparative Law Quarterly 1996, 52, 60. 
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ενώ είναι ρητή σε κάποιο άλλο294.  Μπορεί να είναι κάτι απτό όπως η γεωγραφία ή κάτι 
που δεν είναι απτό όπως η παράδοση. Μπορεί να είναι η ποίηση ή η λογοτεχνία ή η 
ιστορία. Mπορεί να είναι ένα αρχικό σχέδιο ή µια βαθιά δοµή που καθορίζει την ορατή 
πτυχή του δικαίου. Μπορεί να βρίσκεται εντός των προφανών νοµικών συστατικών ή 
µπορεί να συνιστά µια ολόκληρη κατηγορία δικαίου, όπως επί παραδείγµατι το «άφωνο 
δίκαιο»295. Όπως γίνεται αντιληπτό, κάποια σιωπηρά νοµικά συστατικά είναι πιο ειδικά 
και κάποια άλλα πιο γενικά. Όσο πιο γενικά είναι τόσο πιο δύσκολη καθίσταται η 
ανεύρεσή τους. 
 
Όπως έγινε φανερό, τα σιωπηρά νοµικά συστατικά δεν αφορούν µόνο τις σιωπηρές 
δυνάµεις που συνέβαλαν στην διαµόρφωση της κρατικής έννοµης τάξης. Αναφέρονται 
κυρίως σε αυτή την «µορφή κανονιστικότητας που προέρχεται από την αµοιβαία 
προσαρµογή στις προσδοκίες που προκύπτουν από την ανθρώπινη αλληλεπίδραση στις 
µυριάδες κοινωνικές τοποθεσίες, ανεξάρτητα από το εάν κάποιος επίσηµος νοµικός 
θεσµός αναγνωρίζει ή όχι την ύπαρξή της»296.  
 
Ανάµεσα στους κρυπτότυπους και τα προφανή νοµικά συστατικά εντοπίζονται τα εν 
µέρει προφανή. Σε αυτά ο Rodolfo Sacco αναφέρεται µε τον όρο «συνεκδοχή» 
(synecdoche). Πρόκειται για την περίπτωση στην οποία ένα µέρος του φαινοµένου 
προσποιείται ότι αντικαθιστά το σύνολο. Παράδειγµα αποτελούν, οι νοµικοί όροι, οι 
οποίοι αποτυπώνουν µόνο µία από τις περισσότερες έννοιες που βρίσκονται πίσω από 
αυτούς.  
 

ii.Η επισφάλεια των λέξεων. Η σηµασία της αναζήτησης των εννοιών.  
Μια έκφανση των εν µέρει προφανών νοµικών συστατικών297 

 
Είναι γεγονός ότι οι λέξεις που εκφράζονται είτε γραπτά είτε προφορικά αποτελούν 
πρωταρχικές πύλες στην κατανόηση κάθε νοµικού συστήµατος. Η αγκίστρωση, 
ωστόσο, του συγκριτικολόγου σ’ αυτές µπορεί να αποτελέσει εµπόδιο κατά την 
σύγκριση των δικαίων. Κι αυτό γιατί, οι λέξεις µπορούν να αιχµαλωτίσουν µόνο µέρος 
της έννοιας που βρίσκεται πίσω από αυτές˙ τόσα λίγα είναι εκείνα που µπορούν να 
γίνουν αντιληπτά αν ο συγκριτικολόγος περιορίσει την έρευνά του σ’ αυτές. 
 
Οι λέξεις έχουν µια «µαγική ικανότητα να µας κάνουν να πιστεύουµε ότι µπορούµε να 
ελέγξουµε τα απρόβλεπτα γεγονότα της καθηµερινής µας ζωής δίνοντάς τους απλώς 

                                                        
294 Βλ. Rodolfo Sacco, Legal Formants: A dynamic approach to Comparative Law (Installment II of II), 
39 The American Journal of Comparative Law 1991, 343, 386. 
295 Βλ. κατωτέρω, σελ. 69. 
296 Roderick Macdonald, Unitary Law Reform, Pluralistic Law Re-substance: Illuminating Legal 
Change, 67 Louisina Law Review 2007, 1114, 1131 
297 Βλ. Rodolfo Sacco, Language and Law, 5 Yearbook of Legal Hemeneutics 2000, 113, 116, 
υποσηµείωση 10, Pier Giuseppe Monateri, Règles et techniques de la définition dans le droit des 
obligations et des contrats en France et en Allemagne: la synecdoque française, 1 Revue Internationale 
de droit comparé 1984, 7, 7 επ.. 
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ένα όνοµα»298. Οι λέξεις, ωστόσο, δεν έχουν νόηµα από µόνες τους. Καµία λέξη δεν 
έχει νόηµα χωρίς το συγκείµενό της. Επίσης, οι λέξεις κρύβουν πολλαπλές 
«δυνητικότητες» που είναι συγκεντρωµένες και εκκρεµείς. Είναι πολύσηµες299. Η 
δηµιουργία τους βασίστηκε στην ενοποίηση πλειόνων εννοιών. Οι λέξεις αποτελούν 
µόνο µία από τις εκφάνσεις µιας συγκεκριµένης έννοιας. Η έννοια είναι µοναδική. Η 
λέξη δεν µπορεί να αποδώσει, να κλείσει εντός των τειχών της εξ ολοκλήρου µία 
έννοια. Οι λέξεις «δεν είναι παρά ένα στοιχείο της πραγµατικότητας. Εκείνο που δεν 
µπορεί να καταστραφεί -αυτό που παραµένει ίδιο σε όλες τις αλλαγές»300.  Ωστόσο: 
«κάτω από την αισθητή µονιµότητα της λέξης, το αισθητό ρέει και µεταβάλλεται»301. 
Γι’ αυτό έχει άλλωστε λεχθεί ότι οι λέξεις δεν είναι παρά «ένας απολιθωµένος 
σχηµατισµός προηγούµενης ζωής»302. 
 
Το δίκαιο δεν εκφράζεται αναγκαστικά και δεν εκφράζεται εξ ολοκλήρου σε λέξεις. Ο 
συγκριτικολόγος καλείται να αναζητήσει τι κρύβεται πίσω από τις λέξεις στο δίκαιο. 
Να φέρει στο φως ό, τι βρίσκεται κάτω από το στρώµα των λέξεων. Να µην συγκρίνει 
όρους αλλά να ανατρέξει στις έννοιες που βρίσκονται πίσω απ’ αυτούς. Η αποτυχία 
διάκρισης µεταξύ λέξης και έννοιας µπορεί να οδηγήσει σε λανθασµένη αίσθηση 
οµοιότητας (όταν διαφορετικές έννοιες έχουν το ίδιο όνοµα συνδεδεµένο µ’ αυτές) ή 
λανθασµένη αίσθηση της διαφοράς (όταν διαφορετικά ονόµατα είναι συνδεδεµένα µε 
όµοιες έννοιες). Οι λέξεις αποτελούν το φαινότυπο ενώ οι έννοιες το γενότυπο. Ο 
νοµικός κάθε χώρας µελετά τον φαινότυπο, ενώ ο συγκριτικολόγος οφείλει να αναζητά 
και να µελετά τον γενότυπο, την αφηρηµένη έννοια που η γλώσσα ενός νοµικού 
εκφράζει. Ο συγκριτικολόγος, δεν µπορεί να θυσιάσει την µοναδικότητα της 
παράστασής του στην γενικότητα των λέξεων303. 
 
Η µελέτη των εννοιών, ωστόσο, δεν σηµατοδοτεί σε καµία περίπτωση το τέλος της 
συγκριτικής έρευνας. Υπάρχουν και σιωπηρές εκδηλώσεις του δικαίου. Το νόηµα δεν 
εκφράζεται πάντοτε ηχηρά. Τα πολλά χρώµατα των λέξεων έχουν τυφλώσει τους 
συγκριτικολόγους και τους είναι δύσκολο να αντιληφθούν το περιβάλλον που φτιάχνει 
νόηµα χωρίς ήχους304.      
 

                                                        
298 Roderick Macdonald, Lessons of Everyday Law, McGill Queen’s University Press, Montreal, 2002, 
70 
299 Βλ. Rodolfo Sacco, Comparer les droits. A propos de l’ ouvrage de Jacques Vanderlinden, 48 Revue 
Internationale de droit Comparé 1996, 659, 667. 
300 Ludwig Wittgenstein, Philosophical Investigations, Basil Blackwell, Oxford, 1986, 29 
301 Κωστής Παπαγιώργης, Σιαµαία και Ετεροθαλή, εκδόσεις Καστανιώτη, Αθήνα, 2014, 168 
302 Hans-Georg Gadamer, Gadamer on Celan. “Who am I and Who are You?” And other Essays (Richard 
Heinemann, Bruce Krajewski, eds, State University of New York Press, Albany, 1997, 120 
303 Ο Ludwig Wittgenstein είχε χαρακτηριστικά διακρίνει µεταξύ αυτού που µπορούµε να 
«εκφράσουµε» και αυτού που µπορούµε να «δείξουµε», διάκριση που αποτελεί ουσιαστικά το 
αποτέλεσµα του στοχασµού του στην σχέση µεταξύ γλώσσας και πραγµατικότητας. Στην παράγραφο 
4.1212 του Tractatus Logico-Philosophicus αναφέρει χαρακτηριστικά: «what can be shown cannot be 
said», βλ. Ludwig Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, Kegan Paul, London, 1922, 45. 
304 Βλ. Bernhard Grossfeld, Comparative Law as a Comprehensive Approach: A European tribute to 
professor Jack A. Hiller, 2 Richmond Journal of Global Law and Business 2000, 1, 14. 
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iii.Το Άφωνο δίκαιο. Μια έκφανση των κρυπτοτύπων 
 
Έχει λεχθεί ότι: «o άνθρωπος δεν περίµενε τον γραπτό νόµο για να µιλήσει για το 
δίκαιο»305. Μια από τις µεγαλύτερες συνεισφορές του Rodolfo Sacco απετέλεσε η 
αποσύνδεση του δικαίου όχι µόνο από τον γραπτό αλλά και από τον προφορικό λόγο306. 
Μέσω αυτής, κατορθώνει να φτάσει στον πυρήνα από τον οποίο διαµορφώνεται κάθε 
δικαιική µορφή, την σιωπή και αναφέρεται στο «άφωνο δίκαιο», το δίκαιο εκείνο που 
δεν καταφεύγει στην γλώσσα. 
 
Το «άφωνο δίκαιο» όχι απλώς υπάρχει αλλά στην προέλευσή τους όλα τα δίκαια ήταν 
άφωνα307. Οι Ευρωπαίοι νοµικοί είναι απρόθυµοι να το αντιληφθούν. Κι αυτό γιατί, 
τους διευκολύνει να ταυτίσουν το δίκαιο εν γένει µε το γραπτό δίκαιο που εκπορεύεται 
από το κράτος. Έχουν κριθεί µάλιστα ως «εθισµένοι/προσανατολισµένοι στην 
αλφάβητο» (alphabet addicts/oriented)308. Μια διεισδυτικότερη, ωστόσο, παρατήρηση 
του δικαιικού κόσµου µπορεί να φανερώσει ότι άλλες κοινωνίες δεν κατέφυγαν στην 
γραφή ούτε χρειάστηκαν το κράτος προκειµένου να κάνουν αποτελεσµατικούς τους 
κανόνες τους309.   
 
Μόνον αν γινόταν δεκτό ότι η σιωπή αποτελεί πλήρη απουσία έκφρασης, θα ήταν 
δυνατό κανείς να αρνηθεί την παρουσία του «άφωνου δικαίου». Είναι γεγονός ότι η  
έννοια της σιωπής ήταν επί µακρόν συνδεδεµένη µε την αρνητικότητα, την 
παθητικότητα ακόµα και µε τον θάνατο. Αντιµετωπίστηκε σαν µια απουσία: την 
απουσία λόγου, νοήµατος και πρόθεσης. Η σιωπή, ωστόσο, δεν είναι µια κατάσταση. 
Είναι ένα γεγονός310. Η σιωπή δεν προϋπάρχει απλά του λόγου, τον νοηµατοδοτεί. 
Κάποιοι θεωρητικοί αναφέρθηκαν στην «εύγλωττη σιωπή», σαν έναν ενεργό τρόπο µε 
τον οποίο καθείς µπορεί να επικοινωνήσει το µήνυµά του311. Άλλοι αναφέρθηκαν στην 
συµπληρωµατική της λειτουργία µε τον λόγο. Χαρακτηριστικά ο  Ludwig Wittgenstein 
αναφέρει στην ακροτελεύτια φράση του έργου του Tractatus Logico-Philosophicus: 

                                                        
305 Rodolfo Sacco, Traduction Juridique: traduction d’ un texte intraduisible?, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: http://eulegalculture.di.unito.it/files/TradJurSaccoWord.pdf (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 02.10.2018), 1, 1  
306 Βλ. Etienne Le Roy, Rodolfo Sacco-Anthropologie Juridique, Apport a une macro-histoire du droit, 
61 Revue Internationale de droit Comparé 2009, 237, 242.  
307 Ο Rodolfo Sacco επισηµαίνει ότι: «το ρωµαϊκό δίκαιο, το δίκαιο των Γάλλων, το δίκαιο των Ούγγρων 
είχε στην αρχή τα ίδια χαρακτηριστικά µε αυτά που βρίσκονται στο δίκαιο των Αφρικανών του 19ου 
αιώνα». Πρόκειται για µια χρονική προτεραιότητα του «άφωνου δικαίου». Δεν έχει αξιολογικές 
προεκτάσεις και δεν θα µπορούσε σε καµία περίπτωση να συνδεθεί µε τις θέσεις της θεωρίας του 
δικαιικού εξελικτικισµού, βλ. Rodolfo Sacco, Το άφωνο δίκαιο, 6 Ελληνική Δικαιοσύνη 2016, 1601, 
1602. 
308 Lynn LoPucki, Legal Culture, Legal Strategy and the Law in Lawyer’s Heads, 90 Northwestern 
University Law Review 1996, 1498, 1498, Bernhard Grossfeld, Edward Eberle, Patterns of Order in 
Comparative Law: Discovering and Decoding Invisible Powers, 38 Texas International Law Journal 
2003, 291, 293 
309 Βλ. Rodolfo Sacco, La comparaison juridique au service de la connaissance du droit, Edition 
Economica, Paris, 1991, 13. 
310 Βλ. Shoshana Felman The Juridical Unconscious. Trials and Traumas in the Twentieth Century, 
Harvard University Press, Cambridge, London, 2002, 24. 
311 Βλ. Michal Ephratt, The functions of Silence, 40 Journal of Pragmatics 2008, 1909, 1913. 
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«για όσα δεν µπορεί να µιλάει κανείς, πρέπει να σωπαίνει»312. Άλλοι τοποθέτησαν την 
σιωπή στον πυρήνα του λόγου. Ο Max Picard υποστηρίζει ότι: «ο λόγος προήλθε  από 
την σιωπή, από την πληρότητα της σιωπής»313. Ο Max van Manen αναφέρει ότι ο 
Γερµανός φιλόσοφος Otto Friedrich Bollnow έλεγε ότι «ο λόγος προέρχεται από την 
σιωπή και επιστρέφει στην σιωπή»314. Ενώ, ο σπουδαίος Λιβανέζος ποιητής Kahlil 
Gibran είχε αναφέρει ότι: «µιλάς όταν παύεις να είσαι σε ειρήνη µε τις σκέψεις σου, 
και δεν µπορείς να συνεχίσεις να ζεις στην µοναξιά της καρδιάς σου»315.  
 
Όπως έχει γλαφυρά επισηµανθεί: «η δοµή του άφωνου κόσµου είναι τέτοια που όλες 
οι πιθανότητες της γλώσσας βρίσκονται ήδη σ’ αυτόν»316. Ο συγκριτικολόγος καλείται 
να ακολουθήσει «την αφήγηση της σιωπής», όσο δύσληπτη και αν αυτή είναι. Οι 
σιωπηροί κανόνες αναδύονται από «την συµπεριφορά των ανθρώπων και όχι από τις 
έννοιες…βρίσκονται στο υπόστρωµα…αυτό το υπόστρωµα αναδύεται από καιρό σε 
καιρό στην επιφάνεια…(και) έχει σηµαντικό ρόλο στον καθορισµό των λύσεων που 
αφορούν τα προβλήµατά τους»317. 
 
Η προοπτική που διανοίγεται µε την θεωρία των νοµικών συστατικών είναι 
µεγαλειώδης για το Συγκριτικό δίκαιο. Η υιοθέτησή της µειώνει την πιθανότητα ο 
συγκριτικολόγος -όντας εγκλωβισµένος στο δικό του νοµικό σύστηµα- να µην είναι σε 
θέση να εντοπίσει διαφορετικά από τα οικεία σ’ αυτόν νοµικά συστατικά. Δεν 
υπόσχεται µια ολοκληρωτική κατανόηση των συγκρινόµενων δικαίων -άλλωστε η 
πραγµάτωσή της µάλλον αµφισβητείται. Δύναται, όµως, να προσφέρει πρόσβαση στην 
µέγιστη νοητή δικαιική εµπειρία.  
 

γ. Διαφορές 
 
«Τα δίκαια διαφέρουν» και παρόλο που αυτό µπορεί να φαίνεται προφανές, ορισµένες 
φορές το προφανές χρειάζεται να επισηµαίνεται318. Το δίκαιο δεν είναι ποτέ 
διαφορετικό από µόνο του. Είναι διαφορετικό σε σχέση µε κάτι άλλο. Γι’ αυτό και η 
µελέτη της σχέσης µεταξύ των δικαίων θα πρέπει να βρίσκεται στην καρδιά του 
συγκριτικού εχγειρήµατος. Η «σχέση διασφαλίζει την διαφορά των πραγµάτων, την 
ατοµικότητά τους»319. Αν παραγνωριστεί η µελέτη της σχέσης µέσω της διαφοράς, τότε 
είναι πολύ πιθανό να θυσιαστεί και η µοναδικότητα των δικαίων. Προς αποφυγή 
τούτου, όπως έχει υποστηριχθεί, οι συγκρίσεις δικαίων πρέπει να αποτελούν «µια 
αληθινή εµπειρία της απόστασης και της διαφοράς»320. 
                                                        
312 Ludwig Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, Kegan Paul, London, 1922, 90, παράγραφος 
7 
313 Max Picard, The World of Silence, Regnery/Gateway, South Bend, 1952, 24 
314 Max van Manen, Researching Lived Experience, Routledge, London, New York, 2016, 112 
315 Kahlil Gibran, The Prophet, Oneworld Publications, London, 2012, 61 
316 Maurice Merleau-Ponty, Le visible et l’ invisible, Gallimard, Paris, 1964, 200 
317 Gerald Postema, Implicit Law, 13 Law and Philosophy 1994, 361, 363, 365 
318 Frederick Schauer, The Force of Law, Harvard University Press, Cambridge, London, 2015, 154 
319 Rodolphe Gasche, Of Minimal Things. Studies on the Notion of Relation, Stanford University Press, 
Stanford, 1999, 10 
320 Pierre Legrand, Le droit comparé, Presses Univesitaires de France, Paris, 1999, 36-38 
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Η µελέτη των διαφορών µεταξύ των δικαίων, έχει περιγραφεί ως «πνευµατική 
πρόκληση»321 για το Συγκριτικό δίκαιο και όχι άδικα. Δεν είναι εύκολο να συγκρίνει 
κανείς το οικείο µε το ανοίκειο και να τα αποτυπώσει στις πραγµατικές τους 
διαστάσεις. Η τάση του ανθρώπινου πνεύµατος είναι να ενσωµατώνει το δεύτερο στο 
πρώτο. Ο Theodor Adorno είχε χαρακτηριστικά αναφερθεί στην «εσωτερική φιλοδοξία 
του νου να τρέψει κάθε ετερότητα που εισάγεται σ’ αυτό σε κάτι σαν τον εαυτό του 
και µε αυτόν τον τρόπο να το σύρει στην δική του σφαίρα επιρροής»322. Ο 
συγκριτικολόγος καλείται να αντισταθεί στην ενδιάθετη αυτή τάση της ανθρώπινης 
ύπαρξης. Αυτό µπορεί να το κατορθώσει στρεφόµενος στην µελέτη των διαφορών που 
υπάρχουν µεταξύ των δικαίων. Άλλωστε, ας µην λησµονείται ότι η διαφορά 
προϋπάρχει της οµοιότητας και αυτή είναι που επιτρέπει στην οµοιότητα να υπάρχει. 
Η διαφορά «βρίσκεται πίσω από τα πάντα, αλλά πίσω από την διαφορά δεν υπάρχει 
τίποτα»323.  
 
Ένας από τους φιλοσόφους που προσπάθησε να αποκαταστήσει την θέση της διαφοράς 
ήταν ο Gilles Deleuze. Σκοπός του ήταν να αναδείξει την διαφορά καθ’ εαυτή. Έκανε 
την διαφορά κύριο θέµα της φιλοσοφίας του, τόσο ώστε θεωρείται µαζί µε άλλους 
φιλοσόφους -µεταξύ αυτών: o Jacques Derrida324, o Michel Foucault325, ο Jean-

                                                        
321 Jaakko Husa, A new Introduction to Comparative Law, Hart Publishing, Oxford, Portland, 2015, 15 
322 Theodor Adorno, Lectures on Negative Dialectics. Fragments of a Lecture Course 1965/1966, Polity 
Press, Cambridge, 2008, 9 
323 Gilles Deleuze, Difference and Repetition, Continuum, London, 2004, 69 
324 Βλ. Jacques Derrida, Writing and Difference, The University of Chicago Press, Chicago, 1978, 
Jacques Derrida, Margins of Philosophy, University of Chicago Press, Chicago, 1982. 
325 Βλ. Michel Foucault, Language, Counter-memory, Practice. Selected Essays and Interviews, Cornell 
University Press, Ithaca, 1977, 167 επ.. 
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François Lyotard326, o Martin Heidegger327, η Julia Kristeva328, η Luce Irigaray329-  
«φιλόσοφος της διαφοράς».  
 
Τις σκέψεις του όσον αφορά την έννοια της διαφοράς ξεδιπλώνει στο magnum opus 
του «Διαφορά και Επανάληψη» (Différence et Repétition). Υποστηρίζει µια «µη 
αντιφατική, µη διαλεκτική αντίληψη περί διαφοράς, η οποία δεν εµφανίζεται µε το 
απλοϊκό αντίθετο της ταυτότητας, ούτε µε το διαλεκτικό ταυτόσηµο µε την 
ταυτότητα»330. Γι’ αυτόν η διαφορά έχει θετικό πρόσηµο είναι «ελαφριά, αέρινη και 
καταφατική» 331. Αποτελεί έκφραση, µια έκφραση που είχε κατασταλεί επί µακρόν. 
Έχει, επίσης, έναν «διασπαστικό χαρακτήρα» καθώς αντιστέκεται σε όλες τις δυνάµεις 
που θα µπορούσαν δηµιουργήσουν ένα ενοποιητικό αποτέλεσµα332.  
 
Η διαφορά δεν είναι ποικιλοµορφία. H ποικιλοµορφία είναι η υπόθεση που µένει να 
επιβεβαιωθεί αλλά η διαφορά είναι η κίνηση µε την οποία η υπόθεση αυτή 
αποδεικνύεται. Η κίνηση της διαφοράς είναι δυναµική και αυτός της ο χαρακτήρας 
είναι που δίνει σε διαφορετικά δικαιικά φαινόµενα την δυνατότητα να γίνουν 
αντιληπτά. Η διαφορά συνιστά το όχηµα µέσω του οποίου κατανέµονται οι 
πολλαπλότητες. Προκειµένου να δείξει τον χαρακτήρα της διαφοράς ως κίνησης, ο 
Jacques Derrida επινόησε τον νεολογισµό της  «διαφωράς» (différance)333. Ως 
                                                        
326 Βλ. Jean-François Lyotard, The Differend. Phrases in Dispute, University of Minessota Press, 
Minneapolis, 2002. O Gilles Deleuze και ο Jean-François Lyotard είχαν µια ιδιαίτερη σχέση. 
Γνωρίστηκαν σ’ ένα συνέδριο που έγινε στο Cerisy-la-Salle για τον Nietzsche το 1972. Οι σχέσεις τους 
µεταξύ των ετών 1972 και 1979 ήταν πολύ καλές. Οι δηµοσιεύσεις τους αντιµετωπίστηκαν µάλιστα σαν 
έκφραση µιας κοινής επιταγής. Θεωρήθηκαν σαν δύο διαφορετικές προσεγγίσεις µιας κοινής 
φιλοσοφίας της διαφοράς. Ο Lyotard καλωσόρισε µε ενθουσιασµό το έργο των Deleuze και Guattari, 
«Αντι-Οιδίπους. Καπιταλισµός και Σχιζοφρένεια» (Anti-Oedipus. Capitalism and Schizophrenia) (1972). 
Όταν, όµως, το έργο του Lyotard «Λιβιδινική Οικονοµία» (Libidinal Economy) (1974) εξεδόθη, οι 
σχέσεις τους ήταν ήδη τεταµένες. Ενώ, όταν εξέδωσε το έργο του «Μεταµοντέρνα Κατάσταση» (The 
Postmodern Condition) (1979) η σχέση τους διερράγη πλέον ολοκληρωτικά. Σύµφωνα µε την φιλόσοφο 
και κόρη του Lyotard, Corinne Enandeau, η παρεξήγηση µεταξύ τους οφειλόταν σε µια παρανόηση. O 
Lyotard δεν ενδιαφερόταν καθόλου για την σχιζοανάλυση. Υποστηρίζει η Enandeau ότι το έργο του 
πατέρα της είχε έναν πολιτικό προσανατολισµό, σε αντίθεση µε αυτό του Deleuze. Παρά την 
χειροτέρευση των σχέσεών τους από το 1979 και έπειτα, ο Lyotard συνέχισε να εκτιµά βαθιά τον Gilles 
Deleuze. Είχε χαρακτηριστικά υποστηρίξει ότι ήταν «µια από τις δύο µεγαλοφυίες της φιλοσοφικής µας 
γενιάς». Η κόρη του τον ρώτησε ποια ήταν η άλλη και απάντησε ότι ήταν ο Jacques Derrida 
προσθέτοντας ότι «καθένας από αυτούς είχε κατανοήσει όλη την ιστορία της φιλοσοφίας από τα 
δεκαεννιά του χρόνια», βλ. Jean-François Lyotard, Misère de la philosophie, Galilée, Paris, 2000, 194. 
327 Βλ. Martin Heidegger, Identity and difference, The University of Chicago Press, Chicago, London, 
2002. 
328 Βλ. Julia Kristeva, Strangers to Ourselves, Columbia University Press, New York, 1991. 
329 Βλ. Luce Irigaray, Thinking the difference. For a peaceful Revolution, The Athlone Press, London, 
1994. 
330 Vincent Descombes, Modern French Philosophy, Cambridge University Press, Cambridge, New 
York, 1980, 136 
331 Gilles Deleuze, Ο Νίτσε και η φιλοσοφία (Nietzsche et la philosophie), εκδόσεις Πλέθρον, Αθήνα, 
2018 (Presses Universitaires de France, Paris, 1962), 65 
332  Todd May, Reconsidering Difference. Nancy, Derrida, Levinas, and Deleuze, The Pennsylvania State 
University Press, Pennsylvania, 1997, 177 
333 Η αδυναµία συµφιλίωσης των φιλοσοφικών θέσεων του Jacques Derrida και του Gilles Deleuze έχει 
επισηµανθεί πολλάκις. Παρά ταύτα, η λήψη υπόψη τους συνδυαστικά θεωρείται εξαιρετικά σηµαντική 
προς τον σκοπό της καλύτερης κατανόησης της έννοιας της διαφοράς, βλ. Todd May, Reconsidering 
Difference. Nancy, Derrida, Levinas, and Deleuze, The Pennsylvania State University Press, 
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«διαφωρά» περιγράφει την κίνηση µε την οποία επιτυγχάνεται το γεγονός της 
διαφοροποίησης. Η κίνηση της διαφοράς είναι «παραγωγική» (générative)334. 
Εξασφαλίζει τον πολλαπλασιασµό των όρων και αποτρέπει την µονιστική δικαιική 
προσέγγιση.  
 
Στον πυρήνα της φιλοσοφίας του Henri Bergson, o Gilles Deleuze θεώρησε ότι 
βρίσκεται η έννοια της «πολλαπλότητας». Στο έργο του σχετικά µε τον πρώτο, ο Gilles 
Deleuze υποστηρίζει ότι αυτός διέκρινε δύο είδη πολλαπλότητας, τα οποία µπορούν να 
αναδειχθούν µε την διαφορά335. Η πρώτη είναι µια πολλαπλότητα που αναπαρίσταται 
στον χώρο. Πρόκειται για µια εξωτερική πολλαπλότητα, η οποία υπάρχει ταυτόχρονα 
και διακρίνει ποσοτικά τους όρους. Αναφέρεται σ’ αυτήν ως «αριθµητική» 
πολλαπλότητα, η οποία είναι ασυνεχής και πραγµατική. Η δεύτερη µορφή 
πολλαπλότητας αναπαρίσταται στον χρόνο. Πρόκειται για µια εσωτερική 
πολλαπλότητα, διαδοχής ή συγχώνευσης, στην οποία οι όροι διακρίνονται ποιοτικά. 
Αναφέρεται σ’ αυτήν ως «εικονική» πολλαπλότητα. Η πολλαπλότητα αυτή είναι 
συνεχής και δεν δύναται να µειωθεί σε αριθµούς336. Η πρώτη είναι µια πολλαπλότητα 
που αποτυπώνει την «έκταση» και η δεύτερη µια πολλαπλότητα που αποτυπώνει την 
«ένταση»337. Ο συγκριτικολόγος θα πρέπει να είναι ενήµερος και για τις δυο αυτές 
εκφάνσεις πολλαπλότητας που µπορεί να έχουν τα δίκαια τα οποία συγκρίνει. Η 
προσπάθεια προσέγγισής τους αν και δυσχερής, είναι εξαιρετικά σηµαντική κατά τις 
συγκρίσεις δικαίων. 
 
Η έµφαση του συγκριτικολόγου στην ανάδειξη των διαφορών µεταξύ των δικαίων έχει 
ένα λυτρωτικό και ενδυναµωτικό χαρακτήρα για τα συγκρινόµενα δίκαια. 
Εξασφαλίζονται συγκρίσεις δικαίων που δεν έχουν ενοποιητικό αλλά 
πολλαπλασιαστικό αποτέλεσµα. Παράλληλα, η µελέτη των διαφορών είναι πολύτιµη 
και για το Συγκριτικό δίκαιο εν γένει. Όπως έχει λεχθεί: «η έµφαση στην διαφορά 
οδηγεί σ’ ένα πλουσιότερο Συγκριτικό δίκαιο, ένα Συγκριτικό δίκαιο που είναι ενήµερο 
για τον τρόπο µε τον οποίο ο κόσµος αλλάζει»338. Άλλωστε, δεν πρέπει να λησµονείται 

                                                        
Pennsylvania, 1997, 15, Alan Schrift, Nietzsche’s French Legacy. A genealogy of poststructuralism, 
Routledge, London, New York, 1995, 62-63, Daniel Smith, Deleuze and Derrida, Immanence and 
Transcendence. Two Directions in Recent French Thought, Essays on Deleuze, Edinburgh University 
Press, Edinburgh, 2012, 271-286 
334 «Οι διαφορές έτσι “παράγονται” διαφοροποιηµένες µέσω της διαφωράς», βλ. Jacques Derrida, 
Margins of Philosophy, The University of Chicago Press, Chicago, 1982, 14, James Williams, Difference 
and Repetition στο: The Cambridge Companion to Deleuze (Daniel W. Smith, Henry Somers-Hall, eds.), 
Cambridge University Press, Cambridge, 2013, 33, 50. 
335 Η ιδέα της πολλαπλότητας έδωσε την δυνατότητα στον Henri Bergson να «πολεµήσει» την εγελιανή 
διαλεκτική την οποία θεωρούσε πολύ αφηρηµένη και αποξενωµένη από την εµπειρία και να την 
αντικαταστήσει µε την ευφυή αντίληψη ατοµικοτήτων.  
336 Gilles Deleuze, Bergsonism, Zone Books, New York, 1988, 38 
337 H «ένταση» αποτελεί λέξη-κλειδί και στην φιλοσοφία του Deleuze. Οι εντάσεις ή καθαρό γίγνεσθαι 
είναι απαραίτητες για την εξήγηση της σηµασίας των πραγµάτων, αν και οι ίδιες δεν είναι ούτε 
«πραγµατικές» ούτε αναγνωρίσιµες, βλ. James Williams, Gilles Deleuze’s Difference and Repetition. A 
critical Introduction and guide, Edinburgh University Press, Edinburgh, 2013, 8. 
338 Jari Uimonen, From Unitary State to Plural, Asymmetric State. Indigenous Quest in France, New 
Zealand and Canada, Academic Dissertation, University of Lapland Lapin Yliopisto, Rovaniemi, 2014, 
24 
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ότι οι διαφορές µεταξύ των δικαίων είναι εκείνες που παρέχουν στο Συγκριτικό δίκαιο 
την ζωτική του αιτιολόγηση. Ελλείψει διαφορών δεν θα ήταν δυνατή και η σύγκριση 
των δικαίων εν γένει. Όπως έχει λεχθεί, «αν οι διαφορές εκλείψουν, το κύριο 
ενδιαφέρον του κλάδου θα εκλείψει επίσης»339. 
 

δ. Ο συγκριτικολόγος ως ερµηνευτής των υπό σύγκριση δικαίων.  
Η επιρροή της ερµηνευτικής 

 
«Twenty men crossing a bridge,  

Into a village,  
Are twenty men crossing twenty bridges,  

Into twenty villages,  
Or one man,  

Crossing a single bridge into one village»340 
Wallace Stevens 

 
Τις τελευταίες δεκαετίες έχει εκφρασθεί η άποψη ότι η σύγκριση δικαίων δεν αποτελεί 
µια αντικειµενική δραστηριότητα341. Δεν µπορεί να οδηγήσει σε µια αντικειµενική 
αποτύπωση των συγκρινόµενων δικαίων. Δεν προσφέρει καθαρά γεγονότα που ο 
καθένας θα µπορούσε να αντιληφθεί µε τον ίδιο τρόπο. Ο Jean-Jacques Pardini, 
παραφράζοντας τον Victor Hugo, έχει χαρακτηριστικά υποστηρίξει ότι «η συγκριτική 
επιστήµη είναι το ασύµπτωτο του δικαίου. Το προσεγγίζει ακατάπαυστα και δεν το 
αγγίζει ποτέ»342. Θα µπορούσε κάποιος να βιαστεί να αποφανθεί περί του ατελέσφορου 
της προσπάθειας του συγκριτικολόγου, ωστόσο, µια τέτοια δήλωση θα ήταν 
επιφανειακή και θα αγνοούσε τους εγγενείς περιορισµούς του Συγκριτικού δικαίου.  
 
Το ανέφικτο της αντικειµενικής αποτύπωσης των συγκρινόµενων δικαίων οφείλεται 
τόσο στον συγκριτικολόγο όσο και στον χαρακτήρα του δικαίου. Αφενός, ο 
συγκριτικολόγος δεν είναι ένας «αντικειµενικός παρατηρητής»343. Δεν δύναται να 
παρατηρήσει από κάποιο σηµείο πανοραµικά τα συγκρινόµενα δίκαια. Είναι 

                                                        
339 Ugo Mattei, An Opportunity Not to be Missed: The Future of Comparative Law in the United States, 
46 American Journal of Comparative Law 1998, 709, 713 
340 Wallace Stevens, Metaphors of a Magnifico στο: The Collected Poems of Wallace Stevens, Vintage 
Books, New York, 1990, 19  
341 Ένας από τους θεωρητικούς που υποστήριξαν ότι η αντικειµενική σύγκριση είναι απίθανη είναι και 
ο Pierre Legrand. Σύµφωνα µε τον Legrand, το γεγονός αυτό οφείλεται στο ότι οι προκαταλήψεις του 
εκάστοτε συγκριτικολόγου αναγκαία προβάλλονται στις συγκρίσεις που εκείνος επιχειρεί. Θεωρεί δε 
την αντικειµενικότητα εν γένει -υπό την έννοια εκείνου που παρουσιάζεται ως αδιαµφισβήτητο- µια 
καταστροφική επιστηµολογία, βλ. Pierre Legrand, “Comparative Legal Studies and Commitment to 
Theory”. Review of Peter de Cruz, Modern Approach to Comparative Law, 58 The Modern Law Review 
1995, 262, 266. 
342 Jean-Jacques Pardini, Préface στο: Pascal Richard, Le jeu de la Différence, “Réflexions sur l’ 
épistémologie du droit comparé”, Collection Dikè, Les Presses de l’ Universite Laval, Quebec, 2007, 11, 
12  
343 Ian Ward, The Limits of Comparativism: Lessons from UK-EC Integration, 2 Maastricht Journal of 
European Comparative Law 1995, 23, 23 
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ιδεολογικά τοποθετηµένος344 και επιβάλλει -είτε το αντιλαµβάνεται είτε όχι- τις δικές 
του περί δικαίου αντιλήψεις στα συγκρινόµενα δίκαια. Αφετέρου, το αντικείµενο 
παρατήρησής του -τα συγκρινόµενα δίκαια- δεν είναι σταθερό και καθορισµένο. 
Βρίσκεται σε διαρκή κίνηση. Τόσο ο συγκριτικολόγος όσο και το δίκαιο βρίσκονται 
µέσα στον κόσµο και αποτελούν µέρη αυτού. Οι δύο αυτές συνιστώσες δεν µπορούν 
να συνεχίσουν να παραβλέπονται. Πρέπει να ληφθούν υπόψη όσον αφορά τον 
προσδιορισµό των συγκρίσεων δικαίων.  
 
Λαµβάνοντας υπόψη αυτές τις συνιστώσες γίνεται αντιληπτό ότι ο συγκριτικολόγος 
δεν µπορεί να έχει πρόσβαση στα συγκρινόµενα δίκαια, ως γεγονότα, παρά µόνο ως 
φαινόµενα345. Ως φαινόµενα που εµφανίζονται στον εκάστοτε παρατηρητή. Άλλωστε, 
όπως έχει λεχθεί η δικαιική οντολογία µπορεί να είναι µόνο δικαιική 
φαινοµενολογία346. H οντολογία συνδέεται αναπόσπαστα µε την φαινοµενολογία αφού 
µόνο µέσω αυτής είναι δυνατή η πρόσβαση στην πρώτη347. Όπως έχει υποστηριχθεί το 
«δίκαιο δεν είναι παρά ένα φαινόµενο σε προοπτική»348. Παρουσιάζεται στον κάθε 
συγκριτικολόγο µε διαφορετικό τρόπο µέσω µιας εσωτερικής διαδικασίας 
ανασύστασης και αποκωδικοποίησης. O συγκριτικολόγος, ακολούθως,  ενεργεί σαν να 
δηµιουργεί µια «φανταστική αφήγηση» (fictional narrative)349.  
 
Δεδοµένης της µερικής πρόσβασης που δύναται ο συγκριτικολόγος να έχει στα 
συγκρινόµενα δίκαια, αυτό που ο ίδιος µπορεί να προσφέρει είναι µόνο µια ερµηνεία 
αυτών. Εκ των πραγµάτων, µια ερµηνεία δεν είναι αντικειµενική, δεν έχει απόλυτη 
αξία και δεν δύναται να εξισωθεί µε την πραγµατικότητα. Δεν είναι οριστική και 
ολοκληρωµένη. Όπως είχε αναφέρει ο Hans-Georg Gadamer: «η ερµηνεία είναι πάντα 
καθ’ οδόν»350. Ο προσδιορισµός των συγκρίσεων δικαίων ως ερµηνειών θεωρείται ότι 
βρίσκεται σε συµφωνία και σέβεται τόσο τα εγγενή χαρακτηριστικά του δικαίου όσο 
και του συγκριτικολόγου. 
 

                                                        
344 Βλ. Pierre Legrand, Questions à Rodolfo Sacco, 47 Revue Internationale de droit comparé 1995, 943, 
962. 
345 Όπως αναφέρει ο Paul Amselek: «το δίκαιο δεν είναι διαθέσιµο κάπου “αντικειµενικά”. Αυτή είναι 
µια ψευδαίσθηση χρόνων επιβαλλόµενη από τον νοµικό θετικισµό», βλ. Paul Amselek, La teneur 
indecise du droit, 5 Revue de droit Public 1991, 1199, 1203, 1206. 
346 Βλ. Pierre Legrand, Comparative Legal Studies and the Matter of Authenticity, 1 Journal of 
Comparative Law 2006, 365, 439. 
347 Ο Martin Heidegger είχε υποστηρίξει σχετικά ότι µόνο µέσω της φαινοµενολογίας, η οντολογία που 
αντιστοιχεί σ’ αυτήν φανερώνεται. Όπως έχει λεχθεί: «µόνον ως φαινοµενολογία είναι δυνατή η 
οντολογία». Η οντολογία και η φαινοµενολογία «δεν αποτελούν δύο διακριτούς φιλοσοφικούς κλάδους 
ανάµεσα σε άλλους. Οι δύο αυτοί όροι χαρακτηρίζουν αυτή ταύτη την φιλοσοφία αναφερόµενοι στο 
αντικείµενό της και στον τρόπο που αυτή το πραγµατεύεται. Η φαινοµενολογία είναι ο τρόπος 
πρόσβασης σε όσα µέλλουν να γίνουν θέµα της οντολογίας, και ο τρόπος καθορισµού που τους παρέχει 
δικαίωση», βλ. Martin Heidegger, Ontology-The Hermeneutics of Facticity, Indiana University Press, 
Bloomington, Indianapolis, 1999, 2, Martin Heidegger, Είναι και Χρόνος, τόµος Ι, εκδόσεις Δωδώνη, 
Αθήνα, 1978, 75, 79.   
348 Louis Assiez-Andrieu, Le droit dans les sociétés humaines, Nathan, Paris, 1996, 7 
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Συνάγεται ότι, σύµφωνα µ’ αυτήν την άποψη, ένα δίκαιο είναι πάντα διαφορετικό από 
αυτό που ο συγκριτικολόγος έχει γράψει γι’ αυτό. Η ερµηνευτική δεν προσποιείται ότι  
µπορεί να εξασφαλίσει την ολοκληρωτική κατανόηση των συγκρινόµενων δικαίων. 
Αυτό που επιχειρεί είναι να προσφέρει στον εκάστοτε συγκριτικολόγο µια καλύτερη 
κατανόηση σχετικά µε τα δίκαια που µελετά και συγκρίνει. Παράλληλα, η µη 
ολοκληρωτική σκέψη της ερµηνευτικής, αποδεχόµενη τον έτερο σαν συνοµιλητή, 
θεωρείται ότι δύναται να αποτρέψει συγκρίσεις δικαίων µε εθνοκεντρικό 
προσανατολισµό.  
 
Πού οφείλεται αυτή η µετατόπιση στην προσέγγιση των συγκρίσεων δικαίων; 
 

Ι. Ρίζες: Ερµηνευτική 
 

i.Το ερµηνευτικό υποκείµενο στην φιλοσοφία  
του Martin Heidegger και του Hans-Georg Gadamer 

 
Η προσέγγιση αυτή έχει τις ρίζες της στην ερµηνευτική και πιο συγκεκριµένα στην 
ερµηνευτική του Martin Heidegger και του Hans-Georg Gadamer. Η ερµηνευτική δεν 
αποτελεί κάποια αφηρηµένη φιλοσοφία ή θεωρία, η οποία µελετά και προσπαθεί να 
εξηγήσει την ζωή. Αντίθετα εδράζεται στην ίδια την ζωή. Συνιστά τον τρόπο µε τον 
οποίο η ύπαρξη αφυπνίζεται. Το ερώτηµα που θέτει δεν έγκειται στο τι κάνει ή τι θα 
πρέπει να κάνει κανείς αλλά στο τι συµβαίνει πέρα από την θέληση και τις πράξεις του. 
Ο Hans-Georg Gadamer έχει αναφέρει σχετικά ότι: «το ερµηνευτικό εγχείρηµα δεν 
συνίσταται στην διαµόρφωση µιας διαδικασίας ερµηνείας, αλλά στην αποσαφήνιση 
των συνθηκών µέσα στις οποίες η κατανόηση λαµβάνει χώρα»351. Κρίνεται σκόπιµο 
να σηµειωθεί ότι η συνεισφορά της ερµηνευτικής ήταν ανυπολόγιστη όσον αφορά την 
προσέγγιση της ανθρώπινης κατανόησης έως τότε.  
 
O Martin Heidegger ήταν ένας από τις κυριότερους στοχαστές που στράφηκαν κατά  
της µεταφυσικής της υποκειµενικότητας352. Υπογραµµίζοντας την σηµασία 
εκτοπισµού των µεταφυσικών παρερµηνειών για το υποκείµενο, ο Heidegger προτείνει 
την ερµηνευτική353. Τις σκέψεις του σχετικά µε την ερµηνευτική ξεδιπλώνει -µεταξύ 
                                                        
351 Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, Continuum, London, New York, 2004, 295 
352 O Martin Heidegger απετέλεσε µια αµφιλεγόµενη προσωπικότητα. Το µεγαλείο της φιλοσοφικής του 
σκέψης, το έχουν σκιάσει οι δραστηριότητές του κατά την διάρκεια του Γ΄ Ραιχ. Ο Richard Rorty έχει 
σηµειώσει σχετικά: «στον πραγµατικό µας κόσµο ο Heidegger ήταν Ναζί, ένας άνανδρος υποκριτής». 
Παράλληλα, όµως, ήταν και ο «σπουδαιότερος Ευρωπαίος στοχαστής των καιρών µας», βλ. Richard 
Rorty, Philosophy and Social Hope, Penguin, London, 1999, 196. 
353 Ο Heidegger καταλάβαινε ότι κάθε προσπάθειά του να εκτοπίσει την µεταφυσική, θα µπορούσε να 
τον οδηγήσει στην θεµελίωση ενός ακόµα µεταφυσικού συστήµατος. Αυτό είναι που ο ίδιος χρεώνει 
στον Nietzsche, τον οποίο χαρακτηρίζει ως «τον πρώτο από τους τελευταίους µεταφυσικούς». Αυτή 
είναι η κατηγορία που ο Derrida έκανε εναντίον του ίδιου. Ειδικότερα, ο Derrida υποστήριξε ότι η 
φιλοσοφία του Heidegger παρέµεινε παγιδευµένη στους ορίζοντες της µεταφυσικής που προσπαθούσε 
να ξεπεράσει. Θεωρεί ότι αυτό συνέβη επειδή ο Heidegger διετύπωσε την σκέψη του σε σύγκριση µε 
την µεταφυσική. Όπως αναφέρει: «η µεταφυσική επιστρέφει για να στοιχειώσει». Το πιθανότερο είναι 
ότι και η φιλοσοφία του Derrida δεν θα µπορέσει να αποφύγει την ίδια κατηγορία, βλ. Walter Brogan, 
The Original Difference: Differance στο: Derrida and Differance (David Wood, Robert Bernasconi, eds.) 
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άλλων- στα µνηµειώδη έργα του: «Οντολογία-Η Ερµηνευτική της Ιστορικότητας» 
(Ontologie-Hermeneutik der Faktizität), «Είναι και  Χρόνος» (Sein und Zeit), η 
πρόσβαση στα οποία δεν µπορεί να θεωρηθεί ιδιαίτερα εύκολη. Επισηµαίνεται ότι προς 
τον σκοπό µιας «µη µεταφυσικής» προσέγγισης του κόσµου που είχε θέσει, αναπτύσσει 
ένα ιδιόλεκτο.   
 
Ο άνθρωπος, σύµφωνα µε τον Heidegger, δεν χωρίζεται από τον κόσµο από τα 
ανυπέρβλητα επιστηµολογικά εµπόδια που η µεταφυσική είχε τοποθετήσει354. Ο 
άνθρωπος δεν συνιστά µια αποξενωµένη ύπαρξη. Είναι µέρος του κόσµου. Στην 
φιλοσοφία του, ο άνθρωπος και ο κόσµος ενώνονται ξανά355. Ειδικότερα, κατά τον 
Heidegger ο άνθρωπος ερρίφθη σ’ έναν ήδη διαµορφωµένο κόσµο356. Την κατάσταση 
αυτή του ανθρώπου ως ερριµένου στον κόσµο περιγράφει µε τον όρο «Geworfenheit». 
Ο William J. Richardson υποστηρίζει ότι ο Heidegger χρησιµοποιεί τον όρο αυτό για 
να περιγράψει τα δύο στοιχεία της αρχικής κατάστασης του ανθρώπου. Πρώτον, ότι ο 

                                                        
Northwestern University Press, Evanston, 1988, 31, 31, Alexander Nehamas, Foreword στο: Alain 
Renaut, The Era of the individual. A Contribution to a history of Subjectivity, Princeton University Press, 
Princeton, 1997, vii, xii, David Farrell Krell, Spiriting Heidegger στο: Of Derrida, Heidegger and Spirit 
(David Wood, ed.), Northwestern University Press, Evanston, 1993, 11, 20. 
354 Βλ. Matthias Mahlmann, Heidegger’s Political Philosophy and the theory of the liberal state, 14 Law 
and Critique 2003, 229, 232. 
355 Σηµειώνεται ότι για τον Heidegger η διάκριση µεταξύ «σκεπτόµενου υποκειµένου και αντικειµένου 
της σκέψης είναι ψευδεπίγραφη και φιλοσοφικά αντιπαραγωγική. Κάθε φιλοσοφική προσπάθεια που 
επιχειρεί να κατανοήσει την ανθρώπινη πραγµατικότητα από το “προνοµιούχο” σηµείο ενός 
σκεπτόµενου υποκειµένου είναι κατ’ αυτόν εξ ανάγκης καταδικασµένη σε αποτυχία». H προσπάθεια 
του Heidegger, αποκαθήλωσης αυτής της προσέγγισης διαπνέει το σύνολο του έργου του Sein und Zeit. 
Όπως αναφέρει ο Piotr Hoffman: «ένας από τους κύριους σκοπούς του Heidegger στο έργο του Sein und 
Zeit ήταν να θέσει εν αµφιβόλω και να ξεπεράσει την παραδοσιακή προσέγγιση της υποκειµενικότητας 
της σύγχρονης φιλοσοφίας», βλ. Γεώργιος Πάτιος, Η προσέγγιση του Heidegger στο πρόβληµα της 
Ιστορίας, 3 δια-ΛΟΓΟΣ 2013, 159, 160, Piotr Hoffman, Death, time, history: Division II of Being and 
Time στο: The Cambridge Companion to Heidegger (Charles Guignon, ed.), Cambridge University 
Press, Cambridge, 1993, 195, 195. 
356 Εξαιρετικό ενδιαφέρον σε αυτό το σηµείο παρουσιάζει η συζήτηση µεταξύ του Martin Heidegger και 
του Ernst Cassirer στο Davos το 1929. Ο Ernst Cassirer θεωρείται ότι στην ως άνω συζήτηση απετέλεσε 
επί της ουσίας εκφραστή αυτού που είχε αποµείνει από την παλιά ανθρωπιστική παράδοση. Ενώ ο 
Heidegger, θεωρείται ότι εξέφρασε την υπαρξιακή, αντι-ανθρωπιστική κίνηση, η οποία φιλοδοξούσε να 
αντικαταστήσει την παλιά παράδοση σε σηµασία και δύναµη. Οι διερωτήσεις τους κατά την διάρκεια 
του συνεδρίου µπορούν να δώσουν µια εικόνα των θέσεών τους. Ο Cassirer αναλογίζεται: εάν η ύπαρξη 
είναι αιώνια και αµετάβλητη, εάν η αλήθεια είναι αντικειµενική και παγκόσµια και εάν οι άνθρωποι 
αυθορµήτως δηµιουργούν τους κόσµους τους. Ενώ, ο Heidegger διερωτάται: εαν η ύπαρξη καθορίζεται 
από τον χρόνο και τον χώρο, εάν η αλήθεια είναι µερική, ιστορική και εξαρτώµενη από το περιβάλλον 
και εάν ο άνθρωπος µετέχει ήδη διαµορφωµένων κόσµων. Η συζήτηση στο Davos έχει σηµαδέψει την 
ιστορία της φιλοσοφίας του 20ου αιώνα, όχι επειδή προσέφερε οριστικές απαντήσεις αλλά επειδή τα 
ερωτήµατα που ετέθησαν ήταν επιτακτικά. Προσέλαβε δε χαρακτήρα φιλοσοφικής αλληγορίας -
συµβολίζει πολλές δυαδικές διαµάχες: λογικής-µη λογικής, µεταφυσικής-επιστηµολογίας, 
Διαφωτισµού-αντι-Διαφωτισµού. Θα πρέπει, ωστόσο, να σηµειωθεί ότι έχει µείνει κυρίως στην µνήµη 
ως εκδήλωση της αποκαθήλωσης της φιλοσοφίας του Cassirer (και της ανθρωπιστικής παράδοσης εν 
γένει), βλ. Peter E. Gordon, Continental Divide. Heidegger, Cassirer, Davos, Harvard University Press, 
Cambridge, London, 2010, xiv, xii, Deniz Coskun, Cassirer in Davos. An Intermezzo on Magic Mountain 
(1929), 17 Law and Critique 2006, 1, 1, Deniz Coskun, Law as Symbolic Form. Ernst Cassirer and the 
Anthropocentric View of Law, Springer, Dordrecht, 2007, 57. 
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άνθρωπος δεν µπορεί να κυριαρχήσει επί της καταγωγής του και δεύτερον ότι η ύπαρξή 
του είναι άρρηκτα συνυφασµένη µε το περιβάλλον του357.  
 
Οι πεποιθήσεις του αυτές αποτυπώνονται και στην ορολογία την οποία χρησιµοποιεί. 
Αναφέρεται στην ανθρώπινη ύπαρξη µε τον όρο «Dasein»358. Το Dasein προέρχεται 
ετυµολογικά από τις λέξεις Da που σηµαίνει: εδω, ωδε, ενθαδε και Sein που σηµαίνει: 
Είναι (ως απαρέµφατο). Συνεπώς, το Dasein είναι το «εδω-Είναι», το «Είναι-στον-
κόσµο»359.  Γίνεται αντιληπτό ότι το οντολογικό νόηµα της ανθρώπινης ύπαρξης στην 
φιλοσοφία του Heidegger προσδιορίζεται επί τη βάσει της χωρικότητας360. Η 
χωρικότητα είναι υπαρκτική και πρωταρχική γι’ αυτήν.  
 
Ένα άλλο οντολογικό χαρακτηριστικό της ανθρώπινης ύπαρξης είναι η χρονικότητα. 
H δυνητικότητα του Είναι ως χρονικότητα αποτελεί δοµικό στοιχείο της ανθρώπινης 
ύπαρξης. Η χρονικότητα είναι το νόηµα του Sein που ονοµάζεται Dasein. Το Είναι 
καθ’ εαυτό είναι χρόνος. Ο χρόνος αποτελεί τον ορίζοντα της κατανόησης της 
ανθρώπινης ύπαρξης. Συνοψίζοντας, µπορεί να λεχθεί ότι το Dasein του Heidegger 
είναι αναπόσπαστα συνδεδεµένο τόσο µε τον χώρο όσο και τον χρόνο. 
 
Οι διαπιστώσεις του αυτές είχαν άµεσο αντίκτυπο στην αντίληψη του τρόπου µε τον 
οποίο ο άνθρωπος θεωρείται ότι κατανοεί τον κόσµο. Η «νέα» οντολογική σκέψη τείνει 
να δει την κοσµική πραγµατικότητα sub specie temporis, αντίθετα µε την κλασσική 
οντολογική σκέψη που αντιµετώπιζε τον κόσµο sub specie aeternitatis. Ο Heidegger 

                                                        
357 Βλ. William J. Richardson, Heidegger. Through Phenomenology to Thought, Fordham University 
Press, New York, 2003, 37. 
358 O όρος «Dasein» είναι µια κοινή γερµανική λέξη που αναφέρεται στην ύπαρξη, στην παρουσία. Ως 
ρήµα σηµαίνει: υπάρχω, παρευρίσκοµαι. Οι φιλόσοφοι, ωστόσο, παρέλαβαν αυτήν την λέξη και την 
ανήγαγαν σε φιλοσοφικό όρο, ενίοτε λίαν δυσνόητο. Άξιο µνείας είναι το γεγονός ότι δεν υπάρχει µια 
ενιαία προσέγγιση του όρου από τους φιλοσόφους που τον χρησιµοποίησαν. Άλλο είναι το Dasein του 
Georg Wilhelm Friedrich Hegel, άλλο αυτό του Karl Jaspers και άλλο αυτό του Martin Heidegger. Ο 
νεωτερισµός µάλιστα του τελευταίου είναι τόσο ρηξικέλευθος που η χρήση του όρου απ’ αυτόν τον 
καθιστά επί της ουσίας αµετάφραστο σε άλλη γλώσσα. Για να τον κατανοήσει κανείς στο βάθος του, 
πρέπει να διεξέλθει όλες τις φιλοσοφικές συνέπειες που συνεπάγεται η χρήση του. Προς διευκόλυνση, 
µπορεί αρχικά και µόνο να λεχθεί ότι ο Heidegger αντί να πει «άνθρωπος» λέγει Dasein. Πρόκειται 
δηλαδή για έναν φιλοσοφικό όρο της κοινής λέξης «άνθρωπος», βλ. Χρήστος Μαλεβίτσης, Η φιλοσοφία 
του Χάιντεγκερ, εκδόσεις Δωδώνη, Αθήνα, 1974, 56-57. 
359 Υποστηρίζεται ότι η διαµόρφωση του όρου  «Dasein», στην αρχική του µορφή ως «Είναι-στον-
κόσµο» (Βeing-in-the-world) από τον Heidegger είναι επηρεασµένη από τον όρο «life–world» του 
Edmund Husserl. O Husserl εισήγαγε τον όρο «life–world» για να περιγράψει τον χώρο στον οποίο οι 
άνθρωποι βρίσκονται και οργανώνουν τις ζωές τους. Ο Heidegger θεώρησε, ωστόσο, την 
φαινοµενολογία του Husserl περιοριστική καθώς αδυνατούσε να εγκαταλείψει την υπερβατική 
εγωκεντρική προσέγγιση που χαρακτήριζε την φιλοσοφία έως τότε. Σε αυτό το βήµα προβαίνει ο 
Heidegger µε το Dasein, το οποίο στρέφει την προσοχή από την σχέση µεταξύ υποκειµένου και 
αντικειµένου που ως τότε µονοπωλούσε το ενδιαφέρον στην διερώτηση αναφορικά µε τις συνθήκες της 
ύπαρξης, βλ. Demetrius Teigas, Knowledge and Hermeneutic Understanding. A study of the Habermas-
Gadamer debate, Bucknell University Press, Lewisburg & Associated University Presses, London, 
Toronto, 1995, 33, Chris Lawn, Niall Keane, The Gadamer Dictionary, Continuum, London, New York, 
2011, 99.  
360 Βλ. Martin Heidegger, Ontology-The Hermeneutics of Facticity, Indiana University Press, 
Bloomington, Indianapolis, 1999, 66. 
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αποκαθιστώντας τον χαρακτήρα των ανθρώπων ως πεπερασµένων διένοιξε την 
πιθανότητα της άµεσης και ρητής γνώσης της ερµηνευτικής συνείδησης. 
 
O φιλοσοφικός στοχασµός του Heidegger, επηρέασε βαθύτατα -µεταξύ άλλων- τον 
Hans-Georg Gadamer361. Ο Gadamer αναφέρθηκε στην ιστορικότητα της ανθρώπινης 
ύπαρξης. Υποστήριξε χαρακτηριστικά ότι ο άνθρωπος είναι µια «ιστορικά 
πραγµατοποιηµένη συνείδηση» (historically realized consciousness), στην 
διαµόρφωση της οποίας συνέβαλαν µυριάδες στοιχεία -κάποια απ’ αυτά είναι ορατά, 
ενώ άλλα είναι αόρατα, κάποια από αυτά εντοπίζονται στους προγόνους του και άλλα 
αποτελούν µέρος της καθηµερινής του ζωής362. Παρατηρείται ότι και για τον Gadamer 
ο άνθρωπος έχει µια αδιάρρηκτη σχέση µε το περιβάλλον του. Γι’ αυτό και κάθε 
κατανόηση απ’ αυτόν δεν µπορεί να συνιστά µια αµιγώς υποκειµενική πράξη. 
Πρόκειται περισσότερο για την συµµετοχή του σε µια µεταφορά νοηµάτων, στην οποία 
παρελθόν και παρόν διαπλέκονται. O Gadamer προκειµένου να φωτίσει αυτήν την 
διαδικασία αναφέρεται στον «ερµηνευτικό κύκλο» (hermeneutic circle). Ο 
ερµηνευτικός κύκλος δείχνει την κίνηση αυτή µεταφοράς νοηµάτων µεταξύ 
παρελθόντος και παρόντος. Σ’ αυτόν, «ο ερµηνευτής εγκαταλείπει την ατοµική του 
αυτονοµία και ασφάλεια για να αλλάξει και να πετύχει κάτι ανώτερο που ενώνει 
παλαιούς και νέους ορίζοντες»363. Όπως έγινε φανερό, η κατανόηση κατά τον Gadamer 
έχει τον χαρακτήρα µιας διαδικασίας στην οποία κάποιος µετέχει και όχι σαν κάτι που 
ο ίδιος δηµιουργεί.  
 
Συνοψίζοντας, θεωρείται πως ο Martin Heidegger και ο Hans-Georg Gadamer 
απεκατέστησαν τον άνθρωπο στην θέση του, ως µέρους του κόσµου. To υποκείµενο 
και το αντικείµενο δεν βρίσκονται πλέον σε απόσταση µεταξύ τους. Άλλωστε, είναι 
γνωστό ότι κάθε διάκριση σε καθαρό υποκείµενο και καθαρή αντικειµενικότητα δεν 
είναι παρά ένας δογµατισµός364.  
 

ii. Η ερµηνεία ως µια «αλήθεια» ενός συγκεκριµένου χώρου και χρόνου 
 
                                                        
361 O Hans-Georg Gadamer ήταν βοηθός του Heidegger στο Πανεπιστήµιο του Marburg από το 1923 
έως το 1928. Μάλιστα, ο Gadamer είχε µετακοµίσει το 1923 στο Freiburg για να µελετήσει δίπλα στον 
Heidegger προτού ο ίδιος προσκληθεί στο Πανεπιστήµιο του Marburg. Σηµειώνεται ότι κατά την 
Ναζιστική περίοδο (1933-1945) ο Gadamer είχε αποστασιοποιηθεί από τον Heidegger. Η επικοινωνία 
τους συνεχίστηκε, όµως, µετά το πέρας του πολέµου και παρέµειναν δύο καλοί φίλοι. O Gadamer ήταν 
εκείνος που κατά κύριο λόγο υπερασπίστηκε, προώθησε και ερµήνευσε τον φιλοσοφικό στοχασµό του 
καθηγητή του, βλ. Hans-Georg Gadamer, Hermeutics and the Ontological Difference στο: The 
Gadamer’s Reader. A Bouquet of the Later Writings (Richard Palmer, ed.), Northwestern University 
Press, Evanston, 2007, 356, 356. 
362 Βλ. Elina Moustaira, Cultural Objects and Identity. Because what I am is what I was στον: Τιµητικό 
Τόµο Φιλίππου Δωρή, εκδόσεις Αντ. Ν. Σάκκουλα, Αθήνα, 2015, 871, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική 
διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=3154444 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 
30.11.2018), 1, 1. 
363 Stephen N. Dunning, Paradoxes in Interpretation: Kierkegaard and Gadamer στο: Kierkegaard in 
Post/Modernity (Martin J. Matustik, Merold Westphal, eds.), Indiana University Press, Bloomington, 
Indianapolis, 1995, 125, 139 
364 Βλ. Hans-Georg Gadamer, Philosophical Hermeneutics, University of California Press, Berkeley, Los 
Angeles, London, 1977, 119. 
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Ο προσδιορισµός των δοµικών στοιχείων της ανθρώπινης ύπαρξης -της χωρικότητας 
και της χρονικότητας- είχε ευρύτερες προεκτάσεις. Οδήγησε σε έναν 
επαναπροσδιορισµό του τρόπου µε τον οποίο ο άνθρωπος θεωρείται ότι κατανοεί τον 
κόσµο του. Οι συγκεκριµένες συνθήκες της ύπαρξής του καθορίζουν ενεργά τον τρόπο 
µε τον οποίο αυτός αντιλαµβάνεται τον κόσµο. Ως εκ τούτου, θεωρείται ότι δεν δύναται 
να έχει πρόσβαση στα γεγονότα καθ΄εαυτά, στην «αλήθεια» αυτών. 
 
Γίνεται αντιληπτό ότι οι παράµετροι: του χρόνου και του χώρου, απετέλεσαν 
εκπληκτικούς και απροσδόκητους παράγοντες στο πλαίσιο της «µυθικής έννοιας» της 
αλήθειας. Έθεσαν εν αµφιβόλω τα -ούτως ή άλλως- σαθρά θεµέλιά της και οδήγησαν 
στον αναπόφευκτο σχετικισµό της. Έχει γίνει αναφορά σ’ αυτήν την νέα προσέγγιση 
ως «ερµηνεία της Κοπεγχάγης» για την αλήθεια365.  
 
Εάν ο χρόνος και ο χώρος έχουν µεγάλη σηµασία στην έρευνα, είναι επειδή κάθε 
αλήθεια είναι αλήθεια ενός χρόνου366 και χώρου. Δεν υπάρχει µία αλήθεια. Όπως 
αναφέρει και ο Νίκος Καρούζος στο ποίηµά του «Πέρσι ή Πρόπερσι»: «η αλήθεια ως 
ενικός είναι άλεχτη, η αλήθεια είναι πληθυντικός: υπάρχουν αλήθειες»367. Αυτές οι 
αλήθειες, όπως σηµειώνει ο Harold Pinter: «προκαλούν η µία την άλλη, δειλιάζουν η 
µία µπροστά στην άλλη, σκέφτονται η µία την άλλη, αγνοούν η µία την άλλη, είναι 
τυφλή η µία για την άλλη, πολλές φορές νοιώθεις ότι έχεις την αλήθεια µιας στιγµής 
στο χέρι σου, έπειτα γλιστράει από τα δάχτυλα σου και χάνεται»368. Κάθε αλήθεια είναι 
αλήθεια ενός στοιχείου, µιας ώρας και ενός τόπου.  
 
Η αναµέτρηση µε τον χρόνο και τον χώρο είναι εκείνη που φανέρωσε τον πραγµατικό 
χαρακτήρα της αλήθειας, ήτοι µιας οπτικής που ταυτίστηκε λανθασµένα µε την 
αλήθεια. Διαφωτιστικό είναι το ακόλουθο απόσπασµα: «εάν ο χρόνος περιγράφεται 
σαν την δύναµη που εισάγεται για να φέρει την αλήθεια σε κρίση, κάθε στάδιο ή 
πέρασµα σηµατοδοτεί ένα σηµείο οπού ένας «χαρακτήρας» απέτυχε να λύσει την 
κρίση είτε µε όρους αντίληψης είτε µε όρους δράσης -αλλά σε κάθε περίπτωση αυτό 
το αδιέξοδο αποκαλύπτεται από την οπτική ενός άλλου, πιο ισχυρού χαρακτήρα που 
µπορεί να προβάλλει την δική του εκδοχή πάνω στην κατάσταση»369, την δεδοµένη 
χρονική στιγµή. 

                                                        
365 Βλ. Robert Nozick, Invariances. The Structure of the Objective World, Harvard University Press, 
Cambridge, London, 2001, 43. Πρόκειται για µια ερµηνεία της κβαντικής µηχανικής σύµφωνα µε την 
οποία η κβαντική θεωρία δεν περιγράφει τον µικρόκοσµο καθ΄εαυτόν αλλά όπως αυτός εµφανίζεται σε 
κάθε παρατηρητή. Σύµφωνα µε αυτήν την ερµηνεία, ο παρατηρητής ασκεί µια αναπόφευκτη επιρροή 
στην αποτύπωση κάθε φυσικής διαδικασίας. Οι άνθρωποι δεν είναι αντικειµενικοί παρατηρητές που 
έχουν πρόσβαση στα πράγµατα καθ’ εαυτά.  Την άποψη αυτή εξέφρασε επίµονα ο Δανός φυσικός Niels 
Bohr και οι συνεργάτες του στην Κοπεγχάγη, όπου έζησε ο Bohr και γι΄αυτό και ονοµάστηκε «ερµηνεία 
της Κοπεγχάγης».   
366 Gilles Deleuze, Proust and Signs. The Complete Text, Continuum, London, New York, 2008, 60 
367 Νίκος Καρούζος, Τα Ποιήµατα (1979-1991), τόµος II, εκδόσεις Ίκαρος, Αθήνα, 2007, 239 
368 Harold Pinter, Art, Truth and Politics, Nobel Lecture, 2005, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://www.nobelprize.org/uploads/2018/06/pinter-lecture-e.pdf (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 
20.01.2019), 1, 1 
369 Gregg Lambert, The Non-Philosophy of Gilles Deleuze, Continuum, London, New York, 2002, 96 
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O Μaurice Merleau-Ponty έχει αναφέρει σχετικά ότι : «το υψηλότερο σηµείο αλήθειας 
εξακολουθεί να είναι µόνο οπτική»370. Η οπτική µπορεί να γεννήσει µόνο ερµηνείες. 
Πράγµατι, το µόνο που µπορεί να εκφέρει ο άνθρωπος είναι µια ερµηνεία των 
γεγονότων. Η ερµηνεία είναι µια εγγενώς ατελής διαδικασία. Το γεγονός αυτό δεν 
οφείλεται σε κάποια ανεπάρκεια του ανθρώπου αλλά στην ίδια την ουσία της ιστορικής  
του ύπαρξης. 
 

ΙΙ. Η σύγκριση δικαίων ως ερµηνεία 
 
Υπό το πρίσµα της ερµηνευτικής, ο συγκριτικολόγος καθαιρείται από την εποπτική του 
θέση -από την οποία εθεωρείτο ότι µπορούσε να παρατηρεί και να αποτυπώνει τα 
συγκρινόµενα δίκαια, όπως αυτά πράγµατι είναι. Ο συγκριτικολόγος γίνεται αντιληπτό 
πλέον ότι αποτελεί µέρος του κόσµου. Συµµετέχει ενεργά στην παρατήρηση, 
κατευθύνοντας -άλλοτε εν γνώσει και άλλοτε εν αγνοία του- το αντικείµενό του- τα 
συγκρινόµενα δίκαια.  
 
H αποτύπωση των συγκρινόµενων δικαίων εκ µέρους του συγκριτικολόγου 
καθορίζεται από την οπτική του. Η οπτική του συγκριτικολόγου -αντίθετα µε την έως 
τώρα κρατούσα άποψη- δεν είναι ένα γνωσιακό ελάττωµα που αυτός δύναται να άρει. 
Είναι µια φυλακή από την οποία δεν µπορεί να δραπευτεύσει. Συνιστά το εσωτερικό 
µέρος της ιστορίας εκµάθησης κάθε ανθρώπου, το αποτέλεσµα της κοινωνικοποίησής 
του σε ορισµένο πολιτισµό. Πέραν, όµως, των περιορισµών που η οπτική του 
συγκριτικολόγου µπορεί να του επιβάλλει κατά τις συγκρίσεις δικαίων, δεν πρέπει να 
λησµονείται ότι πρόκειται παράλληλα και για έναν τόπο ερµηνείας371.  
 
Αυτό συνεπώς που δύναται να προσφέρει ο συγκριτικολόγος είναι µια ερµηνεία των 
συγκρινόµενων δικαίων µέσα από το πρίσµα της δικής του οπτικής. Είναι σηµαντικό 
να διευκρινιστεί ότι δεν µπορεί να γίνει λόγος για σωστές ή λανθασµένες ερµηνείες372. 
Κι αυτό γιατί, η ερµηνεία δεν υπόσχεται την αποτύπωση του είναι καθ’ εαυτού. Όπως 
έχει υποστηρίξει ο Todd May εναργώς, για τον Deleuze, το ζήτηµα δεν έγκειται να 
φτάσουµε στην αλήθεια -ήτοι στο πώς είναι ή δεν είναι ο κόσµος, αλλά να εκφραστεί 
                                                        
370 Maurice Merleau-Ponty, La prose du monde, Gallimard, Paris, 1969, 184. Οµοίως, ο Nietzsche 
αντιτίθεται στην πεποίθηση ύπαρξης µιας και µόνης «αλήθειας». Όπως αναφέρει χαρακτηριστικά: 
«υπάρχουν πολλά είδη µατιών. Ακόµα και η σφίγγα έχει µάτια -και συνεπώς υπάρχουν πολλά είδη 
αληθειών και συνεπώς δεν υπάρχει αλήθεια». Θεωρεί ότι υπάρχουν «οπτικές/θεωρήσεις» (perspectives). 
Επισηµαίνεται ότι η υιοθέτηση της νιτσεϊκής εκδοχής της οπτικής, δεν συνδέεται σε καµία περίπτωση -
όπως κάποιοι έχουν υποστηρίξει- µε τον παραλογισµό ή τον απόλυτο σχετικισµό, βλ. Friedrich 
Nietzsche, The Will to Power, Random House, New York, 1967, 291, παράγραφος 540, Jeffrey A. Bell, 
The problem of Difference. Phenomenology and Poststructuralism, University of Toronto Press, 
Toronto, 1998, 14. 
371 Βλ. Stephen D. Hales, Rex Welshon, Nietzsche’s perspectivism, University of Illinois Press, Urband, 
Chicago, 2000, 202. 
372 Θα µπορούσε να θεωρηθεί σωστή µόνο αν υπολογιστεί από την συγκεκριµένη θέση του βλέµµατος 
του παρατηρητή -θα εµφανιστεί λανθασµένη εάν δεν ιδωθεί από το ίδιο ακριβως σηµείο που 
υπολογίστηκε, βλ. John Ruskin, Proserpina. Ariadne Florentina. The Opening of the Crystal Palace. St. 
Mark’s Rest. Lectures on Art. The Elements of Perspective, D’ Estes, Boston, 1913, 328. 
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µια θεώρηση του κόσµου που προκύπτει από την ίδια την ζωή και επίσης επιβεβαιώνει 
την ζωή µε ορισµένους τρόπους (άλλωστε το πώς αντιλαµβάνεται κανείς τον κόσµο 
σχετίζεται µε τον τρόπο µε τον οποίο ζει)373. Κάθε ερµηνεία είναι εγγενώς µερική και 
ανολοκλήρωτη. Είναι µόνο µία από πολλές άλλες -ισότιµες- ερµηνείες που θα 
µπορούσαν να εκφραστούν για τα συγκρινόµενα δίκαια. Κάθε ερµηνεία είναι 
διαφορετική. Ο Hans-Georg Gadamer είχε αναφέρει σχετικά ότι: «είναι αρκετό να 
λεχθεί ότι καθένας κατανοεί µε διαφορετικό τρόπο αν µπορεί να γίνει δεκτό ότι κάποιος 
µπορεί να κατανοήσει εν γένει»374. Κάθε συγκριτικολόγος εκφράζει έναν απόλυτα 
διαφορετικό κόσµο. Και χωρίς αµφιβολία ο κόσµος αυτός δεν υπάρχει έξω από τον ίδιο 
(αυτό που αποκαλείται εξωτερικός κόσµος είναι µόνον η απογοητευτική προβολή, το 
τυποποιηµένο όριο όλων αυτών των εκπεφρασµένων κόσµων)375.  
 
Δεν πρέπει να παροράται το γεγονός ότι και ο ίδιος ο συγκριτικολόγος καθίσταται 
αντικείµενο µελέτης µέσω της ερµηνείας του. Δεν νοηµατοδοτεί µόνο τα δίκαια που 
συναντά αλλά και την σχέση του µ’ αυτά. Έτσι, δεν θα ήταν υπερβολή να λεχθεί ότι 
κάθε σύγκριση και αναφορά σε αλλοδαπό ή ηµεδαπό δίκαιο είναι αναγκαία 
αυτοβιογραφική.  
 
Αφού, όπως έγινε φανερό, ο συγκριτικολόγος δεν µπορεί να τοποθετηθεί σε µία 
εξωτερική ως προς τα παρατηρούµενα θέση, σηµαντικό είναι να αποκτήσει συνείδηση 
της κατάστασης στην οποία βρίσκεται σε σχέση µε τα δίκαια που επιζητά να 
κατανοήσει και να συγκρίνει.  
 

ΙΙΙ. Τα εγγενή όρια της κατανόησης του συγκριτικολόγου 
 
Η κατανόηση του συγκριτικολόγου δεν λαµβάνει χώρα στο κενό. Δεν υπάρχει ένας 
αποµονωµένος ορίζοντας κατανόησης. Κάθε ερµηνεία των συγκρινόµενων δικαίων 
καθορίζεται από τις συγκεκριµένες συνθήκες του συγκριτικολόγου-ερµηνευτή. Κι 
αυτό, γιατί ο συγκριτικολόγος δεν µπορεί να απελευθερωθεί από την δική του 
οντολογική συνθήκη. 
 
Χαρακτηριστικό γνώρισµα της κατανόησης είναι η «αποβλεπτικότητα» 
(intentionality). Όπως έχει αναφέρει ο Franz Brentano: «η σκέψη είναι αναγκαία 
σκόπιµη». Υπάρχουν ανεπίγνωστα από τον άνθρωπο στοιχεία που διαδραµατίζουν 
σηµαντικό ρόλο κατά την διαδικασία της κατανόησης. Στο σύνολο αυτών των 
στοιχείων ο Michael Polanyi αναφέρεται µε τον όρο «σιωπηρή γνώση» (tacit 
knowing)376. Πρόκειται για εκείνη την µορφή γνώσης που προϋπάρχει στον άνθρωπο 
και την οποία ο ίδιος συχνά δεν αντιλαµβάνεται αλλά αναγκαία προβάλλει. Είναι 

                                                        
373 Todd May, Gilles Deleuze and The Politics of Time, 28 Man and World 1996, 293, 293επ., Todd 
May, Difference and Unity in the Thought of Gilles Deleuze στο: Gilles Deleuze and the Theater of 
Philosophy (Constantin V. Boundas, Dorothea Olkowski, eds.), Routledge, New York, 1994, 33, 33επ.. 
374 Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, Continuum, London, New York, 2004, 296 
375 Gilles Deleuze, Proust and Signs. The Complete Text, Continuum, London, New York, 2008, 28 
376 Michael Polanyi, The Tacit Dimension, Doubleday, New York, 1966, 17-20 
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κρίσιµο να σηµειωθεί ότι, τα ανεπίγνωστα αυτά στοιχεία που καθορίζουν και 
κατευθύνουν την κατανόησή του δεν έχουν έναν αµιγώς υποκειµενικό χαρακτήρα.  
 
Το γνωστικό υποκείµενο υπόκειται σε ουσιώδεις περιορισµούς ως προς το τι µπορεί να 
αντιληφθεί και να εκφέρει. Δεν είναι απόλυτα κύριο του εαυτού του. Υπακούει σε 
δυνάµεις που βρίσκονται πέρα από την συνειδητή του εµπειρία. Ο συγκριτικολόγος 
πρέπει να έχει συνείδηση αυτής του της κατάστασης και την βούληση να διερευνήσει 
τους περιορισµούς στους οποίους υπόκειται. Αναγκαίο προς τούτο είναι αρχικά να 
κάνει µια αυτοανάλυση. Καλείται να γίνει ένα ερώτηµα για τον ίδιο του τον εαυτό377. 
Να παρατηρήσει και έπειτα να διερευνήσει τις εσωτερικευµένες του πεποιθήσεις, να 
εντοπίσει τις προκαταλήψεις του, να διατυπώσει τις φιλοδοξίες και τις ελπίδες του. 
Πρόκειται για συνδέσµους τους οποίους δεν µπορεί να αλλάξει. Η διερεύνηση αυτών 
του των συνδέσµων θα του επιβεβαιώσουν ότι δεν υπάρχει κατανόηση παρά µόνον 
εντός µιας νοµικής παράδοσης και αυτό που καλείται να κάνει είναι να αποδεχθεί τις 
ιστορικές συνθήκες της ύπαρξής του.   
 
Έχει υποστηριχθεί ότι: «δεν είναι τόσο οι κρίσεις µας όσο οι προκρίσεις µας που 
συνιστούν την ύπαρξή µας»378. Δεν είναι το παρόν όσο το παρελθόν379, εκείνο που 
κατευθύνει την κατανόηση του συγκριτικολόγου. Ο παρελθοντικός ορίζοντας του 
συγκριτικολόγου παίζει πολύ σηµαντικό ρόλο στην διαµόρφωση των τρεχουσών 
αντιλήψεών του. Γι’ αυτό και η επιρροή του δεν θα πρέπει να παραβλέπεται.  
 
Η κατανόηση έχει λεχθεί ότι αποτελεί µια διαδικασία «συγχώνευσης οριζόντων» 
(fusion of horizons)380- των παρελθοντικών µε τους παροντικούς. Οι παρελθοντικοί 
ορίζοντες του συγκριτικολόγου είναι εκείνοι που διαµορφώνουν τον παρόντα ορίζοντά 
του. Το παρελθόν αποτελεί ένα παραγωγικό έδαφος κατανόησης. 
 
Ο παρελθοντικός ορίζοντας του συγκριτικολόγου δοµείται από πεποιθήσεις που 
διαµορφώθηκαν σταδιακά καθ’ όλη την διάρκεια της κοινωνικοποίησής του. Οι 
πεποιθήσεις αυτές, δεδοµένου ότι έχουν σε µεγάλο βαθµό εσωτερικευθεί, δεν µπορούν 
να γίνουν εύκολα αντιληπτές από τον ίδιο. Δεν βρίσκονται πλέον στην ελεύθερη 
διάθεσή του. Ωστόσο, δεν παύουν να καθορίζουν ενεργά τον τρόπο κατανόησής του. 
Είναι γεγονός ότι για καιρό είχαν θεωρηθεί σαν ελαττώµατα στην διαδικασία της 

                                                        
377 Χαρακτηριστική είναι η ρήση του Αγίου Αυγουστίνου: «έχω γίνει ένα ερώτηµα για τον εαυτό µου» 
(questio mihi factus sum), η οποία θεωρείται ως απαρχή της «κριτικής συνείδησης» στην Δύση. Ο όρος 
«κριτική» αναφέρεται στον σκεπτόµενο χαρακτήρα της, βλ. Saint Augustine, Confessions, Penguin 
Books, New York, 1984, 16. 
378 Hans-Georg Gadamer, Philosophical Hermeneutics, University of California Press, Berkeley, Los 
Angeles, London, 1977, 9 
379 Στο πλαίσιο αυτό ενδιαφέρον παρουσιάζει η άποψη του Ισπανού φιλοσόφου José Ortega y Gasset 
σχετικά µε το παρόν. Υποστηρίζει ότι: «το παρόν, τουλάχιστον όσον αφορά τον άνθρωπο, είναι ένα 
δοχείο µε εύθραυστους τείχους, γεµάτους σχεδόν ολοκληρωτικά µε µνήµες και προσδοκίες… . Θα 
µπορούσε να λεχθεί ότι το παρόν είναι ένα πρόσχηµα για την ύπαρξη του παρελθόντος και του 
µέλλοντος, η κρίσιµη χρονική στιγµή από την οποία και τα δύο αποκτούν νόηµα», βλ. José Ortega y 
Gasset, The Origin of Philosophy, University of Illinois Press, Urbana, Chicago, 2000, 14. 
380 Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, Continuum, London, New York, 2004, 305 
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κατανόησης, τα οποία έπρεπε να αρθούν. Ο Hans-Georg Gadamer ήταν εκείνος που 
ανέλαβε να αποκαταστήσει τον ρόλο τους. Το παρελθόν, η παράδοση και οι 
προκατανοήσεις αποτελούν, σύµφωνα µ’ αυτόν, το κατ’ εξοχήν παραγωγικό έδαφος 
της κατανόησης. Αναφέρεται στο θετικό πρόσηµο της «προκατανόησης»  
(Vorveständnis) το οποίο έχει αποσιωπηθεί από την εποχή του Διαφωτισµού. 
Υποστηρίζει, µάλιστα, ότι η εγκατάλειψη των προκαταλήψεων, αυτή η παγκόσµια 
επιταγή του Διαφωτισµού θα αποδειχθεί ότι αποτελεί η ίδια µια προκατάληψη381. 
 
Η προκατανόηση, ως αποτέλεσµα της κοινωνικοποίησης του εκάστοτε 
συγκριτικολόγου σε έναν ορισµένο πολιτισµό, είναι αναπόφευκτη. Οι προκατανοήσεις 
υπό τους όρους των οποίων αναπόφευκτα οργανώνει και προσαρµόζει τις αντιλήψεις 
και τις σκέψεις του, τείνουν να λειτουργούν ως καθοριστικοί παράγοντες των όσων 
σκέφτεται και αντιλαµβάνεται. Πρέπει να ταξινοµήσει κανείς έτσι ώστε να κατανοήσει 
και µπορεί να ταξινοµήσει το ανοίκειο υπό τους όρους του οικείου382. Ο ερµηνευτής 
δεν είναι ένας παθητικός δέκτης νοηµάτων. Είναι ένας ενεργός παραγωγός νοηµάτων, 
τα οποία αποτυπώνει σε όρους που ήδη γνωρίζει. 
 
Όπως έχει λεχθεί αυτό που συνιστά το «το µεγάλο πρόβληµα στην (…) ερµηνευτική 
προσέγγιση είναι o ιδιόµορφος τύπος προκατανόησης που είναι απαραίτητος για να 
διασχισθούν τα σύνορα του φιλοσοφικού κόσµου του καθενός»383. Γι’ αυτό δεν θα 
ήταν υπερβολή να λεχθεί ότι: «µια συγκριτική προσέγγιση στο δίκαιο είναι µια 
προσπάθεια διατύπωσης των προκατανοήσεων… και των πλαισίων δράσης που είναι 
χαρακτηριστικοί σ’ ένα είδος νοµικής ευαισθησίας σε όρους που είναι χαρακτηριστικοί 
σε έναν άλλο»384. 
 

IV. Η ευθύνη του συγκριτικολόγου προς την δικαιική ετερότητα.  
 
Ο συγκριτικολόγος δεν µπορεί να γνωρίσει ολοκληρωτικά τα αλλοδαπά δίκαια385.  Δεν 
µπορεί να γνωρίσει τον έτερο, όπως αυτός πράγµατι είναι. Κι αυτό γιατί, υπάρχει αυτό 
που ο Hans-Georg Gadamer ονοµάζει: «αδιαπέραστο της ετερότητας του άλλου»386.  
Ενώ, ο συγκριτικολόγος δεν παύει ποτέ να διασχίζει το σύνορο, δεν φτάνει ποτέ στην 
άλλη πλευρά. Ακόµα όµως και αν δεν δύναται να φτάσει στην άλλη πλευρά, µπορεί να 
προσπαθήσει να την γνωρίσει όσο το δυνατόν καλύτερα.  

                                                        
381 Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, Continuum, London, New York, 2004, 277 
382 Βλ. Quentin Skinner, Meaning and Understanding in the History of Ideas, 8 History and Theory 1969, 
3, 6. 
383 Raimon Panikkar, What is Comparative Philosophy Comparing? στο: Interpreting Across Boundaries 
(Gerald James Larson, Eliot Deutsche, eds.), Princeton University Press, Princeton, 1988, 116, 130 
384 Clifford Geertz, Local Knowledge. Further Essays in Interpretive Anthropology, Basic Books, New 
York, 1983, 216 
385 Ο Pierre Legrand υποστηρίζει σχετικά ότι: η συγκριτική σκέψη δεν µπορεί να ελέγξει ή να γνωρίσει 
το αλλοδαπό δίκαιο ολοκληρωτικά. Κι αυτό γιατί, ο εαυτός δεν µπορεί να είναι ο άλλος, βλ. Pierre 
Legrand, Negative Comparative Law, 10 Journal of Comparative Law 2016, 405, 412. 
386 Hans-Georg Gadamer, Text and Interpretation στο: Dialogue and Deconstruction: The Gadamer- 
Derrida encounter (Diane Michelfelder, Richard Palmer, eds.), State University of New York Press, 
Albany, 1989, 26, 27 
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Η συνάντηση µε τον έτερο είναι ευθύνη του συγκριτικολόγου. Η ευθύνη δεν 
συνίσταται µόνο στις πράξεις του αλλά και στις παραλείψεις του. Ο έτερος είναι 
αδύναµος. Δεν είναι παρά ένα «δυνάµει» που µε λύσσα πασχίζει να ιδωθεί ως 
πραγµατικό387. Η παρουσία ή η απουσία του κατά τις συγκρίσεις δικαίων θα καθοριστεί 
από την στάση που θα τηρήσει ο συγκριτικολόγος. Ακόµα όµως και αν απουσιάζει από 
τις συγκρίσεις δικαίων, ο έτερος εξακολουθεί να υπάρχει. 
 
Πώς δύναται ο συγκριτικολόγος να αποφύγει να τον παρακάµψει κατά τις συγκρίσεις 
δικαίων; Θεωρείται ότι η µη ολοκληρωτική σκέψη της ερµηνευτικής δίνει στον 
συγκριτικολόγο την δυνατότητα να προσεγγίσει επαρκέστερα την δικαιική ετερότητα. 
Η ερµηνευτική αποδέχεται τον έτερο όπως είναι και όχι σαν τροποποίηση του εαυτού 
του. Συνοµιλεί αρχικά µ’ αυτόν και ύστερα του επιτρέπει να µιλήσει ο ίδιος για τον 
εαυτό του. Είναι ευαισθητοποιηµένη όσον αφορά τις πολιτιστικές διαφορές. Ως εκ 
τούτου, θεωρείται ότι προωθεί και διασφαλίζει µια «µη βίαιη σχέση µε τον Έτερο, και 
µε την ετερότητα εν γένει, που αναλαµβάνει την ευθύνη να προστατεύσει τον Έτερο 
έναντι της οικειοποίησης που θα αρνηθεί την διαφορά και την ατοµικότητά του»388. 
Γνωρίζει άλλωστε καλά ότι ο έτερος δίνει βάθος στον κόσµο καθώς βλέπει αυτό που ο 
ίδιος δεν µπορεί να δει389.  
 
ε. Αποτέλεσµα: συγκρίσεις δικαίων ως µέρη µιας διαδικασίας αέναης επανάληψης 

 
Οι υπό το ως άνω θεωρητικό πλαίσιο παραγόµενες συγκρίσεις δικαίων θεωρείται ότι 
µετέχουν σε µια διαδικασία διαρκούς επανάληψης. Κάθε σύγκριση µπορεί να αποτελεί 
επανάληψη µιας προγενέστερης σύγκρισης και σε κάθε περίπτωση µπορεί η ίδια να 
αποτελέσει αντικείµενο επανάληψης στο µέλλον.  
 
Ο προσδιορισµός των συγκρίσεων δικαίων ως µερών µιας διαδικασίας επανάληψης 
σκοπεί στο να τονιστεί ο ανολοκλήρωτος και µη οριστικός χαρακτήρας εκάστης εξ 
αυτών -ο οποίος βασίζεται τόσο στον ρόλο του συγκριτικολόγου όσο και στον συνεχώς 
µεταβαλλόµενο χαρακτήρα των δικαίων. Η προσέγγιση αυτή αγκαλιάζει τα εγγενή 
όρια του συγκριτικού εγχειρήµατος και δεν προσπαθεί να επιβάλλει ένα ολοκληρωτικό 
και άρα επίπλαστο αποτέλεσµα.  
 

                                                        
387 Βλ. Michel Tournier, Παρασκευάς ή στις Μονές του Ειρηνικού, εκδόσεις Εξάντας, Αθήνα, 1986, 
284. 
388 Drucilla Cornell, The Philosophy of the Limit, Routledge, New York, 1992, 64. Στο απόσπασµα αυτό 
φαίνεται η κύρια τάση των τελευταίων ετών στην φιλοσοφία: της αποδόµησης συνδεδεµένης µε ηθικά 
στοιχεία. Η τάση αυτή µπορεί να αποδοθεί στην ενσωµάτωση της σκέψης περί ετερότητας του Jacques 
Derrida στην ηθική µεταφυσική του Emmanuel Levinas. Η εν λόγω προσέγγιση εντοπίζεται στο έργο 
θεωρητικών όπως ο Robert Bernasconni, ο Drucilla Cornell και ο Simon Critchley, βλ. Martin Hagglund, 
Radical Atheism. Derrida and the Time of Life, Stanford University Press, Stanford, 2008, 76. 
389 Βλ. Andreas Philippopoulos-Mihalopoulos, Law, Space, Bodies: The Emergence of Spatial, 
University of Westminster-School of Law, Research Paper No. 11-12, 2011, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1791668 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 09.11.2018), 1, 7. 
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Η έννοια της επανάληψης έχει αποτελέσει αντικείµενο ποικίλων ερµηνευτικών 
προσεγγίσεων στο πέρασµα του χρόνου. Έχει προσλάβει δε τόσο θετικές όσο και 
αρνητικές αποχρώσεις. Χαρακτηριστικό παράδειγµα αυτής της ερµηνευτικής 
αµφισηµίας που την συνοδεύει είναι το ακόλουθο: «η ψυχανάλυση µας δίδαξε ότι 
ασθενούµε από την επανάληψη αλλά επίσης µας δίδαξε ότι θεραπευόµαστε µέσω 
αυτής»390. 
 
Σε τι είδους επαναλήψεις γίνεται αναφορά εν προκειµένω; Πρόκειται για 
«διαφοροποιηµένες»391 -όσον αφορά το κύριο χαρακτηριστικό τους- ή 
«παραγωγικές»392 -όσον αφορά το αποτέλεσµά τους- επαναλήψεις. Ο Gilles Deleuze 
σηµειώνει σχετικά ότι: µόνο η ιδέα της επανάληψης είναι όµοια, το παράγωγο είναι 
πάντα διαφορετικό, άλλωστε συστατικό στοιχείο της επανάληψης είναι η διαφορά393.  
 
Πέραν της διαφοράς, οι εν λόγω επαναλήψεις έχουν άλλα δύο χαρακτηριστικά 
στοιχεία. Διακρίνονται από την απουσία ενός καθορισµένου κέντρου γύρω από το 
οποίο δοµούνται. Ενώ, επίσης, αντιλαµβάνονται τόσο το υποκείµενο όσο και το 
αντικείµενό τους ως εγγενώς ρευστά.  
 
Η ως άνω προσέγγιση της επανάληψης έχει τις ρίζες της κατά κύριο λόγο στην έννοια 
της «αιώνιας επιστροφής» (Die ewige Wiederkehr)394 όπως αυτή διατυπώθηκε από τον 
Friedrich Nietzsche και ερµηνεύθηκε από τον Gilles Deleuze και τον Pierre 
Klossowski395. Σηµειώνεται ότι οι δύο αυτοί φιλόσοφοι είχαν µελετήσει και 
                                                        
390 Gilles Deleuze, Klossowski or Bodies-Language (Appendix) στo: Gilles Deleuze, The Logic of Sense, 
Continuum, London, 2010, 321, 327 
391 O Deleuze διακρίνει σαφώς µεταξύ της «επανάληψης του ίδιου ή οµοίου που είναι αναπαράσταση» 
και της επανάληψης του διαφορετικού. Η επανάληψη του οµοίου εξαρτάται από ένα πρότυπο ή έναν 
κανόνα προς το οποίο είναι αντιπροσωπευτική. Ενώ, η επανάληψη  του διαφορετικού δεν βασίζεται σε 
κάποιο πρότυπο. Επιχειρεί να προσεγγίσει άνευ κάποιου εκ των προτέρων διαµορφωµένων προτύπων, 
κανόνων, τον κόσµο, βλ. Michael Mack, Spinoza’s Non-Humanist Humanism στο: Spinoza beyond 
Philosophy (Beth Lord, ed.), Edinburgh University Press, Edinburgh, 2012, 28, 39. 
392 Miguel de Beistegui, The Deleuzian reversal of Platonism, στο: The Cambridge Companion to 
Deleuze (Daniel W. Smith, Henry Somers-Hall, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 2013, 
55, 57 
393 Gilles Deleuze, Difference and Repetition, Continuum, London, 2004, 6, 69. Ο Deleuze σηµειώνει 
σχετικά ότι η «αιώνια επιστροφή» -ιδέα στην οποία βασίζεται η εν λόγω προσέγγιση της επανάληψης-  
«δεν είναι η µονιµότητα του ίδιου, µια κατάσταση ισορροπίας ή η διαµονή του ταυτόσηµου. Στην αιώνια 
επιστροφή δεν είναι το ίδιο ή το εν που επιστρέφουν, αλλά η επιστροφή η ίδια είναι το εν, που δηλώνει 
µόνο το πολυειδές και αυτό που διαφέρει». Κανείς θα παρερµηνεύσει την ιδέα της «αιώνιας 
επιστροφής», αν την συνδέσει µε την επιστροφή του ίδιου. «Δεν είναι το είναι αυτό που επιστρέφει, 
αλλά το ίδιο το επιστρέφειν συνιστά το είναι, στο µέτρο που επιβεβαιώνεται από το γίγνεσθαι και από 
αυτό που παρέρχεται… . Με άλλα λόγια, η ταυτότητα στην αιώνια επιστροφή δεν δηλώνει την φύση 
αυτού που επιστρέφει, αλλά αντίθετα, το γεγονός του επιστρέφειν, όσον αφορά αυτό που διαφέρει», βλ. 
Gilles Deleuze, Ο Νίτσε και η φιλοσοφία (Nietzsche et la philosophie), εκδόσεις Πλέθρον, Αθήνα, 2018 
(Presses Universitaires de France, Paris, 1962), 86, 89. 
394 Θεωρείται ότι ο Friedrich Nietzsche δανείστηκε την συγκεκριµένη έννοια από το «θεώρηµα της 
επανάληψης» (recurrence theorem) του Γάλλου µαθηµατικού, φυσικού και φιλοσόφου της επιστήµης, 
Henri Poincaré. Σηµειώνεται ότι ο Nietzsche µελέτησε επισταµένως τις θετικές επιστήµες της εποχής 
του, καθώς ήθελε οι φιλοσοφικές του ιδέες να έχουν ένα επιστηµονικό υπόβαθρο, βλ. Ferdinand 
Verhulst, Henri Poincaré. Impatient Genius, Springer, New York, 2012, 161. 
395 Στα έργα του Gilles Deleuze – «Nietzsche», «Διαφορά και Επανάληψη» (Difference and Repetition), 
«L’ èclat de rire de Nietzsche» (συνέντευξη στο: Le Nouvel Observatoir, 1967), «Introduction Générale» 
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επηρεαστεί -αν και σε µικρότερο βαθµό- και από το έργο του Søren Kierkegaard, 
«Επανάληψη» (Repetition) 396. 
 
Οι παραγόµενες υπό το συγκεκριµένο θεωρητικό πλαίσιο συγκρίσεις δικαίων 
χαρακτηρίζονται από την απουσία ενός κέντρου. Τα κρατικά δίκαια δεν αποτελούν εν 
προκειµένω το µέτρο των συγκρίσεων. Επίσης, όπως έγινε αντιληπτό, αντιλαµβάνονται 
τόσο το υποκείµενό τους -τον συγκριτικολόγο- όσο και το αντικείµενό τους -τα 
συγκρινόµενα δίκαια- ως εγγενώς ρευστά. Αυτά τα χαρακτηριστικά τους στοιχεία από 
κοινού µε την βούληση των συγκριτικολόγων να επανέλθουν σ’ αυτές και να τις 
αναθεωρήσουν όταν οι περιστάσεις το απαιτούν, καθιστούν δυνατή την προσέγγισή 
τους ως µερών µιας αέναης διαδικασίας επανάληψης. Η επανάληψη δεν εφησυχάζει µε 
την αποτύπωση ενός υποκριτικού «είναι» των συγκρινόµενων δικαίων. Γνωρίζει ότι το 
δίκαιο υπόκειται σε συνεχείς αλλαγές και ακόµα και αν της είναι αδύνατον να 
αποτυπώσει πλήρως το «γίγνεσθαι» αυτών, βρίσκεται σε συνεχή επαγρύπνηση 
προκειµένου να τις αποτυπώσει στο µέλλον. Δίνει στους συγκριτικολόγους την 
δυνατότητα να ακολουθήσουν την κίνηση της ζωής στο δίκαιο. Σηµειώνεται ότι και 
για τον Nietzsche και για τον Kierkegaard, η επανάληψη δεν συνιστά µια αφηρηµένη 
ιδέα. Συνιστά το όνοµα για την κίνηση της ζωής397. Στο έργο του Nietzsche, η κίνηση 
αυτή συνδέεται µε τις ιδέες του Ηράκλειτου398, ενώ στο έργο του Kierkegaard 
                                                        
(απο κοινού µε τον Μichel Foucault) στο: Oeuvres philosophiques complètes de Nietzsche - καθώς και 
σ’ αυτό του Pierre Klossowksi – «Ο Νίτσε και ο φαύλος κύκλος» (Nietzsche et le cercle vicieux)- 
πιστώνεται σε µεγάλο βαθµό η αποκατάσταση του φιλοσοφικού έργου του Nietzsche και η 
επαναπρόσληψη αυτού στην Γαλλία. Μετά την δηµοσίευση αυτών των έργων µια ολόκληρη νέα γενιά 
µελετούσε τον Nietzsche µε διαφορετικό τρόπο. Χαρακτηριστικές είναι οι εξής δηµοσιεύσεις που 
ακολούθησαν: Jean–Michel Rey, L’ enjeu des signes, Seuil, Paris, 1971, Bernard Pautrat, Versions du 
Soleil, Seuil, Paris, 1971, Sarah Kofman, Nietzsche et la métaphore, Payot, Paris, 1972. Ειδικότερα, ο 
Gilles Deleuze και ο Michel Foucault ήθελαν να διορθώσουν τις παρερµηνείες του έργου του Nietzsche 
που είχαν προέλθει από την αδελφή του Elisabeth. Η αδελφή του -έχουσα η ίδια απολυταρχικές 
αντιλήψεις- καλλιέργησε µια εικόνα του Nietzsche ως αντισηµίτη και προδρόµου του ναζισµού. Η 
εικόνα του αυτή που προέβαλε ήταν κατά τον Deleuze και κατά τον Foucault µια είκονα «αντι-νιτσεϊκή 
par excellence». Σηµειώνουν δε, ότι ο εντοπισµός «καταδικασµένων» συγγραφέων δεν είναι δυσχερής. 
Μπορούν να εντοπιστούν από τρία χαρακτηριστικά: α. ένα έργο το οποίο έχει παραποιηθεί, β. 
κακόπιστους συγγενείς που παρεµβαίνουν σε µεταθανάτιες δηµοσιεύσεις, γ. από το µυστήριο του 
βιβλίου, ένα βιβλίο του οποίου τα µυστικά προσµένονται αενάως. Οι ως άνω φιλόσοφοι θεωρείται ότι 
κατόρθωσαν να αποκαταστήσουν το φιλοσοφικό credo του Nietzsche, βλ. Gilles Deleuze, Michel 
Foucault, Introduction Générale στο: Oeuvres philosophiques complètes de Nietzsche, Gallimard, Paris, 
1967, 561, 561επ., François Dosse, Gilles Deleuze & Felix Guattari. Interesting Lives, Columbia 
University Press, New York, 2010, 133, 134. 
396 Ο Søren Kierkegaard δηµοσιεύει το έργο του, Επανάληψη το 1843 µε το ψευδώνυµο Constantin 
Constantius. Το ψευδώνυµο, που επέλεξε ο Kierkegaard έχει αποτελέσει αντικείµενο πολλών ερµηνειών. 
Η επιλογή του δεν είναι σε καµία περίπτωση τυχαία. Ενδιαφέρουσα είναι η άποψη σύµφωνα µε την 
οποία το ψευδώνυµο συνιστά το ίδιο µια επανάληψη. Ενώ, παράλληλα σηµειώνεται ότι περιγράφει την 
ένταση ανάµεσα σε κάτι «σταθερό» (constant) (του στοιχείου που επαναλαµβάνεται) και σε κάτι που 
βρίσκεται σε κίνηση (η ίδια η επανάληψη). Σύµφωνα µε µια άλλη άποψη, το όνοµα µπορεί να 
αναφέρεται σε κάποιον που αποζητά τη σταθερότητα και όχι σε κάποιον που την έχει κατορθώσει, βλ. 
Edward F. Mooney, Repetition: Getting the world back στο: The Cambridge Companion to Kierkegaard 
(Alastair Hannay, Gordon D.Marino, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 1998, 282, 285. 
397 Βλ. James Risser, Hermeneutics and the Voice of the Other. Re-reading Gadamer’s Philosophical 
Hermeneutics, State University of New York Press, New York, 1997, 34. 
398 Ο Friedrich Nietzsche υποστηρίζει ότι η ιδέα της αιώνιας επιστροφής…θα µπορούσε να έχει 
εκφραστεί από τον Ηράκλειτο, βλ. Friedrich Nietzsche, Ecce Homo στο: The Philosophy of Nietzsche, 
The Modern Library, New York, 1954, 809, 869. 
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συνδέεται µε την Αριστοτελική κίνηση του γίγνεσθαι, η οποία θεωρείται ότι συνιστά 
«καθήκον της ελευθερίας»399. 
 
Η επανάληψη συνιστά µια δυναµική διαδικασία. Η ροή της είναι κυκλική. Ο κύκλος 
της ωστόσο είναι «έκκεντρος σε σχέση µε ένα πάντα αποκεντρωµένο κέντρο»400.  
Αυτός ο κύκλος στην δική του ιστορική πιθανότητα θα επιτρέψει την παραγωγή 
κάποιας ελλειπτικής µετατόπισης του σηµείου, από το οποίο ξεκίνησε. Η µετατόπιση 
αυτή  θεωρείται ότι θα µπορέσει να συµβάλει στην ανάδειξη κανονιστικών δυνάµεων 
που αναπτύχθηκαν, πέρα από το κέντρο. 
 
Η σηµαντικότερη συνεισφορά της προσέγγισης των συγκρίσεων δικαίων ως µερών 
µιας διαρκούς διαδικασίας επανάληψης έγκειται ακριβώς σ’ αυτό το γεγονός. 
Θεωρείται ότι µε την κίνηση της επανάληψης µπορεί να αναδειχθεί η δικαιική 
ετερότητα και να φανερωθούν µορφές δικαίου που αναπτύχθηκαν πέρα από το κράτος. 
H επανάληψη συνιστά την αναγκαία συνθήκη για την ανάδειξη της ετερότητας -αν και 
σε άλλο πλαίσιο- για τον Jacques Derrida401. Στο έργο του «Φαντάσµατα του Μαρξ» 
(Spectres of Marx) τίθεται υπέρ της σύµπτωσης της επανάληψης και της ανάδειξης της 
ετερότητας. Υποστηρίζει χαρακτηριστικά: «επανάληψη και πρώτη φορά: αυτό είναι 
ίσως το ερώτηµα του γεγονότος σαν ερώτηµα του φαντάσµατος»402. Τι είναι όµως το 
φάντασµα; Σε οντολογικό επίπεδο, το φάντασµα συνίσταται στην φασµατική 
«παρουσία» της απουσίας403. Εν ολίγοις, ο Derrida θεωρεί ότι η επανάληψη µπορεί να 
επαναφέρει αυτό που ήταν απόν. Ο αναπαραστατικός τρόπος σκέψης, όπως έγινε 
φανερό, αποµάκρυνε από το πεδίο όρασης του συγκριτικολόγου τα µη κρατικά δίκαια 
µε αποτέλεσµα να απουσιάζουν αυτά από τις συγκρίσεις δικαίων. Την απουσία τους 
αυτή επιχειρεί να αποκαταστήσει η προσέγγιση αυτή.   
 
Άξιο µνείας είναι το γεγονός ότι η επανάληψη δεν αλλάζει τίποτα στα συγκρινόµενα 
δίκαια. Αλλάζει µόνο κάτι στην αντίληψη εκείνου που επιχειρεί την σύγκριση, του 
συγκριτικολόγου, όσον αφορά αυτά. Με την κίνηση της επανάληψης, ο 
συγκριτικολόγος παύει να είναι ο ίδιος hic et nunc. Eίναι πιθανό να γίνει αυτός 
                                                        
399 Edward F. Mooney, Repetition: Getting the world back στο: The Cambridge Companion to 
Kierkegaard (Alastair Hannay, Gordon D. Marino, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 1998, 
282, 282 
400 Gilles Deleuze, Plato and the Simulacrum (Appendix) στo: Gilles Deleuze, The Logic of Sense, 
Continuum, London, 2010, 291, 302 
401 Προκειµένου να συνδέσει την κίνηση της επανάληψης µε την ανάδειξη της ετερότητας επινόησε τον 
νεολογισµό: «επαναληψιµότητα/επαναληπτικότητα» (iterability). O Derrida χρησιµοποιεί τον 
συγκεκριµένο όρο για να περιγράψει την ικανότητα που έχει ένα γραπτό κείµενο να εξακολουθεί να 
διαβάζεται παρόλο που ο αρχικός αποστολέας και αποδέκτης του δεν είναι πλέον παρόντες. Πρόκειται 
για την ικανότητα ενός κειµένου να επαναλαµβάνεται σε διαφορετικά πλαίσια και να λαµβάνει 
διαφορετικά νοήµατα, βλ. Jacques Derrida, Margins of Philosophy, The University of Chicago Press, 
Chicago, 1982, 315, Peter Bornedal, Speech and System, Museum Tusculanum Press, Copenhagen, 
1997, 195, Maria-Daniella Dick, Julian Wolfreys, The Derrida Wordbook, Edinburgh University Press, 
Edinburgh, 2013, 167. 
402 Jacques Derrida, Spectres of Marx, Routledge, New York, 1994, 10 
403 Βλ. Miguel Vatter, Machiavelli, Historical Repetition, and French Philosophies of Difference στο: 
Current Continental Theory and Modern Philosophy (Stephen H. Daniel, ed.), Northwestern University 
Press, Evanston, Illinois, 2005, 3, 13. 
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αµέτρητοι άλλοι. Θα έρθει η στιγµή, όµως, που θα απωλέσει η µνήµη του την κίνηση 
της επανάληψης. Όπως έχει λεχθεί: η στιγµή στην οποία η αναγκαιότητα της κυκλικής 
κίνησης αποκαλύφθηκε σ’ αυτόν, θα εµφανιστεί στην ζωή του σαν να µην συνέβη ποτέ 
προηγουµένως404. Αυτή η συγκεκριµένη απώλεια της µνήµης είναι εκείνη που 
διαµορφώνει και το αντικείµενο της παρούσας βούλησης του συγκριτικολόγου. Η 
παρούσα αποτύπωση του αντικειµένου του -των συγκρινόµενων δικαίων- 
δηµιουργείται µόνο µε την απώλεια όλων των υπόλοιπων εκφάνσεων τους που του 
φανερώθηκαν και δεν επέλεξε να αποτυπώσει. Η δυνατότητα, ωστόσο, 
µεταγενέστερων επαναλήψεων εκ µέρους του καθιστά δυνατή την «απελευθέρωση» 
και άλλων εκδηλώσεών τους που του είχαν διαφύγει. Η επανάληψη φέρνει σαν 
αναγκαιότητα την πραγµατοποίηση όλων των πιθανών εκφάνσεων. Συνάγεται, έτσι, 
ότι ο επαναληπτικός χαρακτήρας των συγκρίσεων δικαίων είναι σε θέση να 
αποτυπώσει τόσο την κίνηση όσο και το εύρος των συγκρινόµενων δικαίων.  
 
Γίνεται αντιληπτό, ότι η προσέγγιση των συγκρίσεων δικαίων ως µερών µιας αέναης 
διαδικασίας επανάληψης µπορεί να φέρει εξιλέωση405 και δικαιοσύνη406, όσον αφορά 
την αποτύπωση των συγκρινόµενων δικαίων. Η δικαιοσύνη συνδέεται αναπόσπαστα 
µε την επανάληψη. Όπως ο Emmanuel Levinas είχε υποστηρίξει, «δικαιοσύνη είναι 
πάντα µια επανάληψη δικαιοσύνης και η προσδοκία µιας καλύτερης δικαιοσύνης»407. 
Η επανάληψη θα δώσει την δυνατότητα να επιστρέψει αυτό που είχε χαθεί, τα µη 
κρατικά δίκαια, σ’ έναν απροσδόκητο χρόνο. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                        
404 Βλ. Pierre Klossowski, Nietzsche and the Vicious Circle, The University of Chicago Press, Chicago, 
1997, 59. 
405 Ο Søren Kierkegaard επισηµαίνει σχετικά ότι: «η επανάληψη…θα έρθει η ώρα να σηµαίνει 
εξιλέωση», βλ. Søren Kierkegaard, Έγγραφο IV B 120 στο: Kierkegaard’s Writings VI: Fear and 
Trembling. Repetition (Howard V. Hong, Edna H. Hong, eds.), Princeton University Press, Princeton, 
1983, 324, 324. 
406 Ο Gilles Deleuze αναφέρεται στην αιώνια επιστροφή: «ως νόµο του γίγνεσθαι, ως δικαιοσύνη και ως 
είναι», βλ. Gilles Deleuze, Ο Νίτσε και η φιλοσοφία (Nietzsche et la philosophie), εκδόσεις Πλέθρον, 
Αθήνα, 2018 (Presses Universitaires de France, Paris, 1962), 50. 
407 Emmanuel Levinas, Uniqueness. Entre nous. Thinking-of-the-Other, Columbia University Press, New 
York, 1998, 196 
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ΔΕΥΤΕΡΟ ΜΕΡΟΣ 

Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια  
 

Ex Africa semper aliquid novi408 
 

Οι περισσότερες συγκρίσεις δικαίων που αφορούν (και) τα αφρικανικά δίκαια τείνουν 
να περιορίζουν το πεδίο της έρευνάς τους στα επισήµως αναγνωρισµένα, κρατικά 
δίκαια που τα αφρικανικά κράτη υιοθέτησαν µετά την ανεξαρτησία τους. Στην 
πλειονότητά τους οι συγκριτικολόγοι αποφεύγουν να αναφερθούν στον ρόλο που τα 
αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια εξακολουθούν να διαδραµατίζουν στην σύγχρονη 
αφρικανική δικαιική πρακτική. Αν αφήνουν χώρο σ’ αυτά, θα είναι µόνο για να 
αναφερθούν στους τρόπους µε τους οποίους θα µπορούσαν να ενσωµατωθούν στην 
κρατική έννοµη τάξη.  
 
Το αποτέλεσµα αυτό οφείλεται στο γεγονός ότι οι συγκριτικολόγοι µελετούν κατά 
κύριο λόγο την διαδικασία απονοµής δικαιοσύνης στα επίσηµα, κρατικά δικαστήρια 
των αφρικανικών κρατών. Λαµβάνοντας ο συγκριτικολόγος υπόψη µόνο τον κρατικό 
τρόπο επίλυσης των διαφορών παίρνει την θέση ότι δίκαιο είναι αποκλειστικά ό, τι 
συµβαίνει σ’ αυτόν. Η επιλογή του αυτή, ωστόσο, µπορεί να του προσφέρει µόνο µια 
µερική θέαση της κανονιστικότητας καθώς ο επίσηµος τρόπος επίλυσης των διαφορών 
µπορεί να διαφέρει από την πρακτική των ανθρώπων. Παρήχθησαν, έτσι, συγκρίσεις 
δικαίων που αποτελούσαν αναπαραστάσεις των αφρικανικών δικαίων και οι οποίες δεν 
είχαν παρά µόνο µια µερική αντιστοιχία µε την δικαιική εµπειρία. Θα µπορούσε να 
λεχθεί ότι οι εν λόγω συγκρίσεις ανταποκρίνονταν µόνο στις προθέσεις της Δύσης, η 
οποία επεδίωκε να αποτυπώσει αυτό που εξαρχής είχε αποφασίσει να αναζητήσει ή/ 
και να διαµορφώσει. 
 
Oι ρίζες αυτής της προσέγγισης µπορούν να αναζητηθούν στις «ολοκληρωτικές τάσεις 
της ευρωκεντρικής παραγωγής της γνώσης» (totalizing tendencies of eurocentric 
production of knowledge)409, οι οποίες θέτουν το κράτος-έθνος, τους θεσµούς και το 
δίκαιό του ως σηµεία αναφοράς για την έρευνα. 
 
                                                        
408 Η ρήση αυτή αποδίδεται κατά γενική οµολογία στον Αριστοτέλη. Έγινε, ωστόσο, γνωστή στην 
λατινική της εκδοχή, όπως αυτή αποτυπώθηκε από τον Πλίνιο τον Πρεσβύτερο και µετέπειτα από τον 
Έρασµο. Ειδικότερα, ο Ρωµαίος συγγραφέας και φυσικός φιλόσοφος, Πλίνιος ο Πρεσβύτερος (23-79 
µ.Χ.) θεωρείται ότι ήταν εκείνος που την µετέφερε πρώτος στα λατινικά. Στο έργο του, «Φυσική Ιστορία» 
(Historia Naturalis) παραθέτει το «Graeciae dictum, semper aliquid novi Africanum adferre», ήτοι «την 
ελληνική ρήση, ότι η Αφρική πάντα δηµιουργεί κάτι νέο». Ο Ολλανδός θεολόγος Έρασµος (Desiderius 
Erasmus Roterodamus) (1466-1536 µ.Χ.) ωστόσο ήταν εκείνος ο οποίος καθιέρωσε στο έργo του Adagia 
-µια συλλογή ελληνικών και λατινικών παροιµιών- την εκδοχή εκείνη µε την οποία έχει µείνει γνωστή 
και αναφέρεται εν προκειµένω, βλ. Harvey M. Feinberg, Joseph B. Solodow, Out of Africa, 43 Journal 
of African History 2002, 255, 258-9. 
409 Balakrishnan Rajagopal, Locating the third world in cultural geography, 15 Third World Legal Studies 
1998-1999, 1, 4 
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Είναι γεγονός ότι η Αφρική αντιµετωπιζόταν επί µακρόν από τους Ευρωπαίους ως µια 
ήπειρος που ποτέ «δεν είχε εφεύρει κάτι αλλά πάντα λάµβανε ό, τι χρειαζόταν από 
άλλους»410. Η πεποίθηση αυτή, η οποία διαµόρφωθηκε για ευνόητους λόγους κατά την 
περίοδο της αποικιοκρατίας, συνεχίζει να επηρεάζει την προσέγγισή της εν γένει αλλά 
και του δικαίου της εν είδει. Ακόµα και µια απλή, ανθρώπινη, πνευµατική 
δραστηριότητα, όπως αυτή της διαµόρφωσης δικαίου, θεωρείται ότι εισήχθη στην 
Αφρική. Πρόκειται για µια από αυτές τις υποθέσεις για την Αφρική που έχει διαιωνίσει 
τον «µύθο ότι η Αφρική δεν είχε (-κατ’ ουσίαν-) δίκαιο»411 πριν από την «συνάντησή» 
της µε τον ευρωπαϊκό πολιτισµό. Ο µύθος αυτός συνεχίζει να την ακολουθεί καθώς 
θεωρείται ότι η µόνη µορφή δικαίου σ’ αυτήν αποτελούν τα επίσηµα, κρατικά δίκαια 
που αυτή κληρονόµησε από την αποικιοκρατία. Πώς, όµως, θα µπορούσε να αποτραπεί 
η σύγκριση των αφρικανικών δικαίων να συνεχίσει να βασίζεται σε µια τέτοια 
παρανόηση;  
 
Η έρευνα των αφρικανικών δικαίων δεν µπορεί να συνεχίσει να βασίζεται σε µια 
«κρατικό-προσανατολισµένη έννοια δικαίου» (state-oriented concept of law) από την 
οποία άλλοι τρόποι κανονιστικότητας παρεµποδίζονται412. Προς τούτο, ο εντοπισµός 
και η µελέτη των αφρικανικών δικαίων δεν µπορεί να εξακολουθεί να στηρίζεται µόνο 
στην µελέτη των επισήµως αναγνωρισµένων θεσµών. Θα πρέπει να διευρυνθεί το πεδίο 
της έρευνας και µε την λήψη υπόψη του τι θεωρούν ως δίκαιο εκείνοι οι οποίοι 
διέπονται από αυτό413.  
 
Έχει υποστηριχθεί ότι στην Αφρική: «από την εµπειρική απόδειξη, είναι εµφανές ότι 
οι περισσότεροι άνθρωποι εκλαµβάνουν το αυτόχθονο δίκαιό τους πολύ σοβαρά»414. 
Η µελέτη της ζώσας αφρικανικής δικαιικής πρακτικής αποδεικνύει ότι τα αφρικανικά 
αυτόχθονα δίκαια εξακολουθούν να εφαρµόζονται ευρέως. 
 
                                                        
410 Οι ακόλουθοι στίχοι από το ποίηµα, «Τετράδιο Επιστροφής στη Γενέθλια Χώρα» (Cahier d’ un retour 
au pays natal) που έγραψε ο γνωστός ποιητής από την Μαρτινίκα Aimé Césaire αποτυπώνουν αυτή την 
επί σειρά ετών κρατούσα πεποίθηση: «Ζήτω σε εκείνους που ποτέ δεν επινόησαν κάτι/ Σε εκείνους που 
ποτέ δεν ανακάλυψαν κάτι/ Σε εκείνους που ποτέ δεν κατέκτησαν κάτι!» (Hurray for those who never 
invented anything/ For those who never explored anything/ For those who never conquered anything!), 
βλ. Aimé Césaire, Notebook of a Return to the Native Land (Cahier d’ un retour au pays natal) 
παρατίθεται στο: Ali A. Mazrui, The Political Sociology of the English Language. An African 
Perspective, Mouton, The Hague, Paris, 1975, 186.  
411 Effa Okupa, International bibliography of African customary Law: ius non scriptum, LIT, Hamburg 
& International African Institute, London, 1998, x 
412 Thomas Duve, Global Legal History-A Methodological Approach, Max Planck Institute for European 
Legal History, Research Paper Series 2016-04, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2781104 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 01.06.2019), 1, 
13 
413 Όπως επισηµαίνει ο επίτιµος καθηγητής της Νοµικής Σχολής του Πανεπιστηµιακού Κολλεγίου του 
Λονδίνου (University College London), William Twining: «η κατανόηση του δικαίου περιλαµβάνει την 
λήψη υπόψη της “πραγµατικότητας” εκείνων που έχουν εξουσία πάνω σ’ αυτό και εκείνης όσων 
υπόκεινται σ’ αυτό καθώς και πολλών άλλων πέραν αυτών. Η κατανόηση του δικαίου απαιτεί 
πολλαπλούς φακούς», βλ., William Twining, Globalization and Legal Theory, Butterworths, London, 
2000, 135. 
414 Effa Okupa, International bibliography of African customary Law: ius non scriptum, LIT, Hamburg 
& International African Institute, London, 1998, xiii 
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Η µελέτη των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων είναι εξαιρετικά σηµαντική κατά τις 
συγκρίσεις δικαίων που αφορούν τα αφρικανικά δίκαια. Κι αυτό γιατί, πέραν του ότι 
oι σύγχρονες έννοµες τάξεις των αφρικανικών κρατών αναγνωρίζουν -υπό 
περιορισµούς- τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια, αυτά συνεχίζουν να διαδραµατίζουν 
εξέχοντα ρόλο στην ζώσα δικαιική εµπειρία.  
 
Η παρούσα έρευνα επικεντρώνεται στην µελέτη των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων 
της υποσαχάριας Αφρικής. Παρατηρείται ότι γίνεται αναφορά στα αφρικανικά 
αυτόχθονα δίκαια στον πληθυντικό. Κι αυτό γιατί, στην υποσαχάρια Αφρική 
παρατηρείται µια πληθώρα αυτόχθονων δικαίων. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια δεν 
αποτελούν ένα αρραγές σύνολο. Χαρακτηρίζονται από έναν εγγενή πλουραλισµό. Επί 
παραδείγµατι, υπολογίζεται ότι µόνο στο κράτος του Κονγκό υπάρχουν περί τα 8.000 
νοµικά συστήµατα415. Το γεγονός αυτό πέραν της δυσκολίας που µπορεί να 
συνεπάγεται όσον αφορά την αποτύπωσή τους, καθιστά την έρευνά τους πολύτιµη. Θα 
µπορούσε να λεχθεί ότι συνιστούν ένα «εργαστήριο» για το Συγκριτικό δίκαιο. 
 
Εν προκειµένω, θα µελετηθούν τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια σε συνάρτηση µε τις 
«επιστρωµατώσεις» (stratifications) τις οποίες δέχτηκαν στο πέρασµα των χρόνων. 
Πρώτος ο διαπρεπής Αφρικανός νοµικός, πρώτος πρόεδρος του Ανώτατου 
Δικαστηρίου της Σενεγάλης και πρώην δικαστής του Διεθνούς Δικαστηρίου 
Δικαιοσύνης, Keba M’ Baye είχε αναφερθεί στην επιστρωµάτωση των αφρικανικών 
δικαίων416. Στην συνέχεια, ο Ιταλός συγκριτικολόγος Rodolfo Sacco αναφέρθηκε και 
προέκρινε τη «στρατογραφική ανάλυση» (analyse stratigraphique) του πολιτισµού και 
ειδικότερα του δικαίου της Αφρικής. Η ανάλυση αυτή δείχνει την παρουσία ενός 
πρώτου παραδοσιακού αφρικανικού στρώµατος, ενός δεύτερου στρώµατος 
συνδεδεµένου µε την µουσουλµανική θρησκεία, ενός τρίτου εισαγόµενου από 
Ευρωπαίους και τέλος, ενός στρώµατος διαµορφωµένου από την ανεξαρτησία και 
έπειτα417. Η Αφρική δεν είναι απλώς το αποτέλεσµα µιας επικάλυψης πολιτιστικών 
στρωµάτων που διαδέχτηκαν το ένα το άλλο µε διαχρονικό τρόπο και οδήγησαν σε ένα 
ενοποιηµένο αποτέλεσµα. Εξάλλου στην διαδικασία της επιστρωµάτωσης, ένα 
πολιτιστικό ή νοµικό σύστηµα που επιβάλλεται σ’ ένα άλλο δεν το ακυρώνει, αντ’ 
αυτού συνυπάρχει, επίσηµα ή ανεπίσηµα µ’ αυτό418. Η σύγχρονη αφρικανική εµπειρία 
στην οποία αντικρουόµενα πολιτιστικά και νοµικά συστήµατα εξακολουθούν να 
συνυπάρχουν µ’ έναν σύγχρονο τρόπο, το επιβεβαιώνει. Ο Κενυάτης καθηγητής 
Πολιτικών Επιστηµών, Ali Mazrui είχε υποστηρίξει σχετικά ότι οι Αφρικανοί έχουν 

                                                        
415 Βλ. Rodolfo Sacco, Le droit africain. Anthropologie et droit positif, Dalloz, Paris, 2009, 73. 
416 Βλ. Keba M’ Baye, The African Conception of Law στο: International Encyclopedia of Comparative 
Law. Τόµος II: The Legal Systems of the World: Their Comparison and Unification. Κεφάλαιο I: The 
Different Conceptions of the Law (René David, Geoffrey Sawer, Imre Szabó, Hassan Afchar, John 
Duncan Martin Derrett, Krishnamurthy Iyer, Yoshiyuki Noda, Keba M’ Baye, eds.), J.C.B. Mohr, 
Tübingen & Mouton, The Hague, 1975, 138, 151. 
417 Βλ. Rodolfo Sacco, Le droit africain. Anthropologie et droit positif, Dalloz, Paris, 2009, 70. 
418 Βλ. Laura Nader, Elisabetta Grande, Current Illusions and Delusions about Conflict Management-In 
Africa and Elsewhere, 27 Law and Social Inquiry 2002, 573, 586. 
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µια τριπλή κληρονοµιά ˙ αυτόχθονης, ισλαµικής και ευρωπαϊκής κοινωνικότητας419, η 
οποία εξακολουθεί να είναι παρούσα. 
 
Ως εξ όλων των αναφεροµένων στo παρόν κεφάλαιο θα µελετηθούν: α. τα αφρικανικά 
αυτόχθονα δίκαια πριν από την περίοδο της αποικιοκρατίας, β. οι δικαιικές επιρροές 
που αυτά δέχτηκαν από το ισλάµ και τον ευρωπαϊκό πολιτισµό, γ. η διαµόρφωση των 
κρατικών αφρικανικών δικαίων µετά την ανεξαρτησία καθώς και ο σύγχρονος ρόλος 
που έχουν τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια στην ανεπίσηµη σφαίρα της αφρικανικής 
δικαιικής πρακτικής. Επισηµαίνεται ότι η αναφορά σε αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια 
σ’ όλες τις ως άνω περιόδους, δεν συνεπάγεται την θεώρησή τους ως στατικών και 
αµετάβλητων. Τα δίκαια αυτά, όπως θα γίνει φανερό στις ακόλουθες ενότητες, 
προσέλαβαν διαφορετικές µορφές στο πέρασµα των χρόνων.  
 
Είναι σηµαντικό τέλος να σηµειωθεί ότι λόγω του εγγενούς πλουραλισµού από τον 
οποίο χαρακτηρίζονται είναι σχεδόν αυτονόητο ότι είναι απίθανο να αποφευχθεί η 
διατύπωση περιγραφών που κατατείνουν σε γενικές τάσεις. Όπως έχει λεχθεί, ακόµα 
και «ογκώδεις µονογραφίες θα ήταν ανεπαρκείς προς το καθήκον της περιγραφής της 
ποικιλοµορφίας»420 των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων. 
 
Α. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια πριν από την περίοδο της αποικιοκρατίας 

 
Είναι εξαιρετικά δύσκολο να παρασχεθεί µια «εσωτερική» αφρικανική οπτική όσον 
αφoρά τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια πριν από την περίοδο της αποικιοκρατίας 
δεδοµένων των πολλαπλών εξωτερικών επιρροών που αυτά δέχτηκαν στο πέρασµα των 
χρόνων421. Οι περισσότερες µελέτες που αναφέρονται σ’ αυτά προέρχονται από 
εµπειρικά δεδοµένα που συγκεντρώθηκαν από την περίοδο της αποικιοκρατίας και 
έπειτα. Οι πρώτοι που ασχολήθηκαν µε την καταγραφή των αφρικανικών αυτόχθονων 
δικαίων ήταν οι Ευρωπαίοι διοικητές που βρέθηκαν σε περιοχές της Αφρικής. Ενώ, 
στην συνέχεια το έργο του εντοπισµού και της καταγραφής τους ανέλαβαν 
ανθρωπολόγοι. Γίνεται αντιληπτό ότι οι µελέτες αυτές έλαβαν χώρα σε µια εποχή όπου 
τα δίκαια αυτά είχαν ήδη αλλάξει κατόπιν παρεµβάσεων422 και από ανθρώπους που δεν 
είχαν εξοικείωση µ’ αυτά. 
 
Αν κάτι µπορεί να λεχθεί µε βεβαιότητα είναι ότι σε κάθε αφρικανική κοινωνία δεν 
υπήρχε µόνο ένα δίκαιο αλλά περισσότερα. Υπήρχαν πολλές «σφαίρες δικαίου» -η 
οικογένεια, το χωριό, η φυλή καθώς και συνεταιρισµοί- οι οποίες αλληλεπιδρούσαν 

                                                        
419 Βλ. Ali A. Mazrui, The Africans. A Τriple Heritage, Little brown and Company, New York, 1986, 
239.  
420 Uwe Kischel, Comparative Law, Oxford University Press, Oxford, 2019, 631 
421 Βλ. Thomas W. Bennett, Customary Law in South Africa, Juta and Company, Cape Town, 2004, 1. 
422 Την παρατήρηση αυτή έκανε o επίτιµος καθηγητής Κοινωνικής Ανθρωπολογίας στο Πανεπιστήµιο 
της Λειψίας, Franz von Benda Beckmann αναφερόµενος στην αποτύπωση της αυτόχθονης πολιτικής 
οργάνωσης, βλ. Franz von Benda-Beckmann, Some Comments on the Problems of Comparing the 
Relationship between traditional and state systems of administration of justice in Africa and Indonesia, 
19 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1981, 165, 170. 
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µεταξύ τους αλλά ήταν παράλληλα και ανεξάρτητες. Η εν λόγω µελέτη δεν φιλοδοξεί 
να αποτυπώσει πλήρως το δίκαιο σε κάθε µία από τις ως άνω «σφαίρες». Επιδιώκει να 
προσεγγίσει το δίκαιο στην ευρύτερη «σφαίρα», εκείνη της φυλής. Δεδοµένου, 
ωστόσο, ότι κάθε φυλή είχε το δικό της δίκαιο˙ το σύνολο των οποίων είναι αδύνατον 
να αποτυπωθεί, η παρούσα έρευνα είναι προσανατολισµένη στην αποτύπωση κάποιων 
γνωρισµάτων που µοιράζονταν όλα. Πιο συγκεκριµένα, στην ενότητα αυτή θα γίνει 
αναφορά: α. στις αφρικανικές κοινωνικές και πολιτικές κοσµοθεωρίες, η µελέτη των 
οποίων είναι καθοριστική για την κατανόηση του δικαίου, β. στο γενικό πνεύµα από 
το οποίο διέπονταν τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια, γ. στους βασικούς άξονές τους 
και τέλος δ. στην διαδικασία της επίλυσης των διαφορών στις αφρικανικές κοινωνίες.  
 

α. Κοινωνικές και πολιτικές κοσµοθεωρίες  
 
Στις αφρικανικές κοινωνίες υπήρχε και εξακολουθεί να υπάρχει µια «αίσθηση του 
ανήκειν σ’ ένα οργανικό σύνολο, είτε αυτό είναι η οικογένεια, είτε αυτό είναι η φυλή, 
είτε αυτό είναι η καταγωγή, είτε αυτό είναι µια εθνική οµάδα»423. Κάθε άτοµο ανήκει 
σε περισσότερες οµάδες. Εάν δεν γνωρίζουµε σε ποιες οµάδες ανήκει, δεν µπορούµε 
να καταλάβουµε πώς «ενεργοποιούνται» τα δικαιώµατα και οι υποχρεώσεις του. Εκτός 
από τις οµάδες στις οποίες το άτοµο ανήκει από την γέννησή του -η οικογένεια, η φυλή- 
υπάρχουν και άλλες µορφές οµάδων στις οποίες εντάσσεται σε µεταγενέστερο στάδιο 
της ζωής του  -oι «ηλικιακές οµάδες» (age groups/ classes d’ âge)424 και  oι «µυστικές 
κοινότητες» (secret societies/ sociétés secrètes)425. 
 

                                                        
423 Claude Ake, The African Context of Human Rights, 34 Africa Today 1987, 5, 9 
424 Πρόκειται για οµαδοποιήσεις των ατόµων µε κριτήριο την ηλικία. Υπάρχουν, όπως είναι φανερό, 
διαφορετικές «ηλικιακές οµάδες» σε κάθε φυλή, κάθε µια από τις οποίες έχει διαφορετικό πεδίο δράσης. 
Κοινό χαρακτηριστικό όλων είναι ότι λειτουργούν ως «σχολεία δια βίου µάθησης» στα οποία εκτός από 
τεχνικές γνώσεις µεταδίδονται και οι κοινοτικές αξίες. Από εκεί και πέρα oι δραστηριότητές τους 
διαφοροποιούνται. Κάποιες από αυτές παρέχουν οικονοµική βοήθεια στους έχοντες ανάγκη. Κάποιες 
από αυτές οργανώνουν θρησκευτικές τελετές. Σε κάποιες άλλες τα µέλη παρέχουν τις υπηρεσίες τους 
προς το κοινό καλό -π.χ. διατήρηση των αποθεµάτων νερού, καθαρισµός των θάµνων. Ενώ τέλος, άλλες 
προετοιµάζουν τα µέλη τους να γίνουν πολεµιστές, βλ. Shmuel Noah Eisenstadt, African Age Groups: 
A Comparative Study, 24 Journal of the International African Institute 1954, 100, 105 επ..  
425 Οι «µυστικές κοινότητες» επιτελούσαν και εξακολουθούν να επιτελούν πολλαπλές λειτουργίες στο 
πλαίσιο των φυλών: παρέχουν ηθικές κατευθύνσεις στα µέλη τους, προστατεύουν τους έχοντες ανάγκη, 
ασχολούνται µε το εµπόριο µεταξύ των φυλών, αναλαµβάνουν την εκπαίδευση των νέων ενώ κάποιες 
από αυτές αναλαµβάνουν και την επίλυση διαφορών που έχουν ανακύψει µεταξύ των µελών της φυλής. 
Θεωρείται ότι µέσω αυτών εξασφαλίζεται η ευζωία όλης της φυλής. Τα άτοµα εισέρχονται σ’ αυτές 
κατά την περίοδο της εφηβείας τους κατόπιν συχνά περίπλοκων τελετών µύησης. Εκείνοι οι οποίοι δεν 
επιθυµούν για οποιονδήποτε λόγο να εισέλθουν σ’ αυτές τιµωρούνται συχνά µε εξοστρακισµό -µια από 
τις πλέον επονείδιστες τιµωρίες. Υπάρχουν πολλές µυστικές κοινότητες κατά µήκος της Αφρικής. Μια 
εκ των αρχαιοτέρων -η απαρχή της οποίας τοποθετείται στο 1000 µ.Χ.- είναι η µυστική κοινότητα 
«Poro». Πρόκειται για µια µυστική κοινότητα αρρένων, η οποία υπάρχει ακόµα στην Σιέρρα Λεόνε, 
στην Λιβερία και στην Γουινέα. Η αντίστοιχη µυστική κοινότητα θηλέων µε εξίσου µακρά παράδοση 
είναι η «Sande», βλ. Jeffrey E. Anderson, Conjure in African American Society, Louisiana State 
University Press, Baton Rouge, 2005, 47. Η µυστική κοινότητα «Ogboni» -η οποία εντοπίζεται µέχρι 
σήµερα στις φυλές των Yoruba στην Νιγηρία, το Μπενίν, το Τόγκο και την Ακτή του Ελεφαντοστού- 
εκτός από θρησκευτικές αρµοδιότητες είχε και έχει και δικαιοδοτικές, βλ. Robert Layton, The 
Anthropology of Art, Cambridge University Press, Cambridge, 1991, 68-9. 
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Το γεγονός αυτό αναδεικνύει ένα χαρακτηριστικό γνώρισµα των αφρικανικών 
κοινωνιών: το κέντρο αυτών δεν είναι το άτοµο αλλά η κοινότητα στην οποία αυτό 
ανήκει426. Το άτοµο ταυτοποιείται και προσδιορίζεται µέσα από την κοινότητα στην 
οποία ανήκει και δεν µπορεί να γίνει αντιληπτό παρά µόνο στο εσωτερικό της.  Όπως 
έχει λεχθεί στην Αφρική «ένα άτοµο είναι ένα άτοµο µέσω άλλων ατόµων»427. Η 
κοινότητα και το άτοµο δεν αποτελούν δύο ξεχωριστές πραγµατικότητες αλλά µια και 
µόνη αλήθεια428. 
 
Κάθε µέλος της κοινότητας «προσδοκάται να αντιλαµβάνεται εαυτόν σαν ένα 
αναπόσπαστο µέρος του συνόλου και να διαδραµατίζει ένα κατάλληλο ρόλο προς τον 
σκοπό της επίτευξης του κοινού καλού»429. O θεολόγος από την φυλή των Igbo, 
Pantaleon Iroegbu έχει υποστηρίξει σχετικά ότι: «ο σκοπός της ζωής µας είναι η 
παροχή των υπηρεσιών µας προς την κοινότητα»430. 
 
Ένας όρος, ο οποίος συµπυκνώνει µε µοναδικό τρόπο την σηµασία και την δύναµη που 
έχει η κοινότητα στον προσδιορισµό του ατόµου, είναι το Ubuntu431. Το Ubuntu 
αποτελεί µια επί της ουσίας αµετάφραστη λέξη432, ενώ ταυτόχρονα δεν υπάρχει µια 
συγκεκριµένη έννοια που να αντιστοιχεί σ’ αυτή. Αποτελεί ένα πολύσηµο όρο. Όπως 
έχει λεχθεί: κάθε φορά που γίνεται αναφορά στην λέξη «Ubuntu», αυτή έχει και 
διαφορετική σηµασία καθοριζόµενη κάθε φορά από το «συγκείµενό» της433.  
 

                                                        
426 Αυτή είναι και µια σηµαντική τους διαφορά από τις δυτικές κοινωνίες. Ο Νιγηριανός ποιητής και 
επίτιµος καθηγητής Φιλοσοφίας στο Wellesley College, Ifeanyi Menkiti έχει επισηµάνει σχετικά ότι 
«ενώ η αφρικανική οπτική (της κοινωνίας) … κινείται από την κοινωνία προς τα άτοµα, η δυτική οπτική 
κινείται αντ’ αυτού από τα άτοµα προς την κοινωνία», βλ. Ifeanyi A. Menkiti, Person and Community 
in African Traditional Court στο: African Philosophy. An Introduction (Richard A. Wright, ed.), 
University Press of America, New York, 1984, 171, 180. Ωστόσο παρότι είναι πλέον ευρώς γνωστό ότι 
στην Αφρική «οι κοινοτικές και τοπικές διαστάσεις υπερισχύουν αυτών του ατόµου…η παρατήρηση 
αυτή έχει σπάνια αναπτυχθεί εννοιολογικά ή αναλυτικά. Εάν συζητείται δε, είτε υποβιβάζεται στο 
ζήτηµα της εθνότητας…είτε αντιµετωπίζεται ως αποµεινάρι από παραδόσεις που γρήγορα (ακόµα και 
αν, στην πραγµατικότητα, όχι και τόσο γρήγορα) εξαφανίζονται. Και στις δύο περιπτώσεις, η υπόθεση 
είναι ότι τέτοιες κοινοτικές πλευρές δεν είναι παρά στάσεις σε µια παγκόσµια διαδικασία ανάπτυξης που 
οδηγεί σε συγκλίνουσες µορφές εξατοµίκευσης», βλ. Patrick Chabal, Africa. The Politics of Suffering 
and Smiling, University of KwaZulu-Natal Press, Pietermaritzburg, 2009, 36. 
427 Desmond Tutu, No Future without Forgiveness, Random House, New York, 1999, 35 
428 Βλ. Léonard Matala-Tala, L’ ineffectivité du droit positif en Afrique subsaharienne, 31 Civitas Europa 
2013, 239, 249. 
429 Segun Gbadegesin, African Philosophy. Traditional Yoruba philosophy and contemporary African 
realities, Peter Lang, New York, 1991, 65 
430 Pantaleon Iroegbu, Beginning, purpose and end of life στο: Kpim of morality: Ethics, General, 
Special, Professional (Pantaleon Iroegbu, Anthony Echekwube, eds.), Heinemann Educational Books, 
Ibadan, 2005, 440, 442 
431 Ο συγκεκριµένος όρος χρησιµοποιείται εν προκειµένω, ως παράδειγµα, προκειµένου να καταδειχθεί 
η σηµασία της κοινότητας στην διαµόρφωση του ατόµου. Δεν αποτελεί έναν όρο, ο οποίος εντοπίζεται 
στο σύνολο της αφρικανικής ηπείρου.  
432 Βλ. Drucillla Cornell, Law and Revolution in South Africa. Ubuntu, Dignity, and the Struggle for 
Constitutional Transformation, Fordham University Press, New York, 2014, 13. 
433 Βλ. Hanneke Stuit, Ubuntu Strategies. Constructing Spaces of Belonging in Contemporary South 
African Culture, Palgrave Macmillan, New York, 2016, 7. 
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Η προέλευση της λέξης «Ubuntu» µπορεί να αναζητηθεί στις γλώσσες των Bantu της 
Νότιας Αφρικής. Πιο συγκεκριµένα, υποστηρίζεται ότι το Ubuntu είναι µια λέξη των 
Zulu η οποία αποµονώθηκε από την παροιµία τους: «umuntu ngumuntu ngabantu, 
motho ke motho ba batho ba bangwe». H παροιµία αυτή κυριολεκτικά σηµαίνει ότι: 
«ένας άνθρωπος είναι άνθρωπος χάρη σε άλλα ανθρώπινα όντα». Η πρώην δικαστής 
του Συνταγµατικού Δικαστηρίου της Νοτίου Αφρικής, Yvonne Mokgoro έχει εξηγήσει 
ότι αποτελεί κατ’ ουσίαν µια µεταφορά που περιγράφει την οµαδική αλληλεγγύη, η 
οποία έχει κεντρική σηµασία όσον αφορά την επιβίωση της κοινότητας434.  
 
Το Ubuntu, ωστόσο, δεν αποτυπώνει και αντιπροσωπεύει µια απλή µορφή 
κοινοτισµού. Έχει µια βαθύτερη, υπαρξιακή διάσταση ως όρος για τους Αφρικανούς. 
Δεν αποτυπώνει µόνο την αλληλεξάρτηση που υπάρχει µεταξύ των ατόµων της 
κοινότητας αλλά και τον ρόλο της κοινότητας στην διαµόρφωση των ατόµων. Όπως 
έχει λεχθεί συνοψίζει την πεποίθηση ότι «η διαδικασία µε την οποία καθείς γίνεται ένα 
άτοµο, ή µε µια πιο ισχυρή διατύπωση, πως δίνεται σε καθέναν η δυνατότητα να γίνει 
ένα άτοµο εν γένει» είναι κάτι το οποίο δεν γίνεται ποτέ σε αποµόνωση από τους 
άλλους435. Μέσω της σύνδεσής τους µε τους άλλους, οι άνθρωποι είναι δυνατόν να 
πραγµατώσουν την αληθινή τους ατοµικότητα και να εξελιχθούν σε ολοκληρωµένες 
προσωπικότητες436.  
 
Δεν είναι έτσι τυχαίο ότι πολλοί αναφέρονται στο Ubuntu, ως φιλοσοφία ζωής. Η 
Yvonne Mokgoro έχει αναφέρει σχετικά ότι το Ubuntu αποτελεί: «µια κοσµοθεωρία 
των αφρικανικών κοινωνιών και έναν καθοριστικό παράγοντα στην διαµόρφωση των 
αντιλήψεων που επηρεάζουν την κοινωνική συµπεριφορά»437. Ταυτόχρονα, αποτελεί 
και πυρήνα της αφρικανικής νοµικής παράδοσης. Υποδεικνύοντας την αλληλεξάρτηση 
που υπάρχει µεταξύ των µελών της κοινότητας, εξηγεί και τον συλλογικό χαρακτήρα 
της ευθύνης για τις πράξεις εκάστου µέλους.  
 
Πολύ µεγάλη σηµασία στις αφρικανικές κοινωνίες είχε η γη. H γη είχε και εξακολουθεί 
να έχει µια ιερή διάσταση για τους Αφρικανούς. Αποτελεί σύµφωνα µ’ αυτούς, την 
κατοικία των δυνάµεων και των πνευµάτων.˙Από εκείνη εκπορεύονται οι θεότητές 
τους438 και σε εκείνη θεωρείται ότι βρίσκονται οι πρόγονοί τους. O ρόλος των 

                                                        
434 Yvonne Mokgoro, Ubuntu and the Law in South Africa, 4 Buffalo Human Rights Law Review 1998, 
15, 15 
435 Βλ. Drucilla Cornell, Karin van Marle, Exploring Ubuntu: Tentative Reflections στο: Ubuntu and the 
Law: African Ideals and Post-Apartheid Jurisprudence (Drucilla Cornell, Nyoko Muvangua, eds.), 
Fordham University Press, New York, 2012, 344, 353. 
436 Βλ. Drucilla Cornell, Nyoko Muvangua, Introduction στο: Ubuntu and the Law: African Ideals and 
Post-Apartheid Jurisprudence (Drucilla Cornell, Nyoko Muvangua, eds.), Fordham University Press, 
New York, 2012, 1, 3. 
437 Yvonne Mokgoro, Ubuntu and the Law in South Africa, 4 Buffalo Human Rights Law Review 1998, 
15, 15-16 
438 Γι’ αυτό και η γη δεν υπόκειται σε (ιδιωτική) οικειοποίηση. Αποτελεί ήδη ιδιοκτησία των θεών, βλ. 
Jean-Pierre Magnant, Les normes foncières traditionnelles en Afrique noire στο: La terre, l’eau et le droit 
en Afrique, à Madagascar et à l’ Île Maurice (Gérard Conac, Françoise Conac, Mireille Tavernier, eds.), 
Bruylant, Bruxelles, 1998, 57, 68. 
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προγόνων είναι καθοριστικός στις αφρικανικές κοινωνίες. Τα τεθνεώτα µέλη της φυλής 
θεωρούνται ανώτερα από τα ζώντα και είναι εκείνα που καθοδηγούν τα βήµατά τους.  
 
Γίνεται αντιληπτό ότι στις αφρικανικές κοινωνίες ο κόσµος των ζώντων συνυπάρχει µε 
τον κόσµο των τεθνεώτων. Συνδετικό κρίκο µεταξύ των ζώντων και των τεθνεώτων 
θεωρείται ότι αποτελούν τα πιο ηλικιωµένα µέλη της φυλής. Οι πρεσβύτεροι 
λειτουργούν ως διαµεσολαβητές µεταξύ αυτών. Αυτός είναι και ο λόγος που χαίρουν 
µεγάλου γοήτρου σε κάθε φυλή. O διαπρεπής Αφρικανός συγγραφέας και εθνολόγος, 
Amadou Hampâté Bâ σε µια συνδιάσκεψη της Unesco το 1960 είχε αναφέρει σχετικά 
ότι: «στην Αφρική όταν ένας ηλικιωµένος πεθαίνει, µια βιβλιοθήκη καίγεται»439.  
 
Σχετική µε την ως άνω είναι και µια άλλη αντίληψη που µοιράζονταν και 
εξακολουθούν να µοιράζονται οι αφρικανικές κοινωνίες˙ η συνύπαρξη του ορατού και 
του αόρατου κόσµου. Στην Αφρική «δίπλα στο ορατό και εµφανές των πραγµάτων, 
αντιστοιχεί πάντα µια πλευρά αόρατη και κρυµµένη, η οποία συνιστά την πηγή ή την 
αρχή τους. Όπως η µέρα προέρχεται από την νύχτα, κάθε πράγµα περιλαµβάνει µια 
πλευρά εµφανή και µια πλευρά κρυµµένη»440. Σηµειώνεται ότι ο αόρατος κόσµος 
θεωρείται ανώτερος του ορατού. 
 
Στην Αφρική πριν από την περίοδο της αποικιοκρατίας υπήρχαν διάφορες µορφές 
πολιτικής οργάνωσης. Υπήρχαν βασίλεια, κοινωνίες που διοικούνταν από αρχηγούς 
και άλλες στις οποίες περισσότερα άτοµα -συνήθως τα συµβούλια των πρεσβυτέρων- 
ρύθµιζαν την κοινωνική τάξη. Όταν οι Ευρωπαίοι ήρθαν σε επαφή µε την Αφρική 
απλούστευσαν τα εµπειρικά δεδοµένα που βρήκαν εκεί περιγράφοντας τις κοινωνίες 
που συναντούσαν σε συνάρτηση µε τα δικά τους πρότυπα πολιτικής οργάνωσης. Είναι 
γνωστή η διάκριση που έχει γίνει ανάµεσα σε αφρικανικές κοινωνίες οι οποίες ήταν 
ακέφαλες και κοινωνίες που είχαν µια κεντρική εξουσία. Πιο συγκεκριµένα, οι 
ανθρωπολόγοι: Meyer Fortes και Edward E. Evans Pritchard, στο έργο τους 
«Αφρικανικά Πολιτικά Συστήµατα» (African Political Systems)441 το οποίο 
δηµοσιεύτηκε για πρώτη φορά το 1940, υποστήριξαν ότι οι αφρικανικές κοινωνίες 
διακρίνονταν: α. σε εκείνες οι οποίες είχαν «κεντρική εξουσία, διοικητικό µηχανισµό 
και δικαστικούς θεσµούς» και β. σε εκείνες οι οποίες χαρακτηρίζονταν από την 
«απουσία κεντρικής εξουσίας, διοικητικού µηχανισµού και δικαστικών θεσµών»442. 
Στις κοινωνίες µε συγκεντρωτική εξουσία θεωρήθηκε ότι ανήκουν µεταξύ άλλων: oι 
Zulu, οι Tswana, οι Basotho, οι Bemba, οι Toro καθώς και βασίλεια της ανατολικής 
                                                        
439 Παρατίθεται στο: Encyclopedia of African Literature (Simon Gikandi, ed.), Routledge, London, New 
York, 2003, 59 
440 Amadou Hampâté Bâ, Aspects de la civilisation africaine, Présence africaine, Paris, 2000, 25-26 
441 Υποστηρίζεται ότι µε το εν λόγω έργο, ο Meyer Fortes και ο Edward E. Evans Pritchard 
«εγκαινίασαν» την συγκριτική ανθρωπολογική µελέτη των πολιτικών συστηµάτων στις κατά 
ορισµένους αποκαλούµενες «απλούστερες» κοινωνίες, βλ. Andrew Brandel, Shalini Randeria, 
Anthropological Perspectives on the Limits of the State στο: The Oxford Handbook of Governance and 
Limited Statehood (Thomas Risse, Tanja A. Börzel, Anke Draude, eds.), Oxford University Press, 
Oxford, 2018, 68, 69. 
442 Meyer Fortes, Edward E. Evans-Pritchard, Introduction στο: African Political Systems (Meyer Fortes, 
Edward E. Evans-Pritchard, eds.), Routledge, London, New York, 2015, 1, 5 
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Αφρικής όπως αυτά: της Buganda, του Ankole, του Bunyoro και της δυτικής Αφρικής 
όπως αυτά: των Yoruba και των Ashanti. Ενώ, στις «κατατµηµένες» ή «ακέφαλες» 
κοινωνίες θεωρήθηκε ότι µεταξύ άλλων ανήκουν: oι Maasai, οι Igbo, οι Ga, οι Kikuyu, 
οι Nandi, οι Nuer, οι Tiv και οι Sebei.  
 
Νεότερες µελέτες έχουν ασκήσει κριτική στην ως άνω ταξινόµηση. Θεωρήθηκε 
απλουστευτική και ως εκ τούτου µη αντιπροσωπευτική και ανεπαρκής. Προς επίρρωση 
τούτου, ο επίτιµος καθηγητής Κοινωνικής Ανθρωπολογίας στο Πανεπιστήµιο του 
Sussex, Peter C. Lloyd έχει υποστηρίξει ότι ο ορισµός κριτηρίων που προέρχονταν από 
τις ηµέτερες αντιλήψεις για τον προσδιορισµό των αφρικανικών κοινωνιών, όπως η 
ύπαρξη κεντρικής εξουσίας είχε ως αποτέλεσµα την δηµιουργία «διχοτοµηµένων 
ζευγαριών» (dichotomized pairs)443, τα οποία πόλωναν τα µέρη ενώ επί της ουσίας οι 
διαφορές µεταξύ τους δεν ήταν τόσο σηµαντικές.  
 

β. Ο σκοπός ή το πνεύµα που διέπνεε τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια 
 

Υποστηρίζεται ότι ο κύριος σκοπός της αφρικανικής αυτόχθονης δικαιοσύνης ήταν -
και εξακολουθεί να είναι- η εξασφάλιση της ισορροπίας ανάµεσα σε συµφέροντα και 
δυνάµεις444. Στις αφρικανικές κοινωνίες, η διάπραξη οποιουδήποτε αδικήµατος 
εθεωρείτο ότι συνιστούσε διατάραξη της κοινωνικής ισορροπίας. Στην αποκατάσταση 
αυτής της ισορροπίας είναι που κατευθυνόταν το δίκαιο. Αυτός είναι και ο λόγος που 
οι ποινές που επιβάλλονταν σύµφωνα µε τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια είχαν 
πρωτίστως επανορθωτικό χαρακτήρα. 
 
Είναι σηµαντικό, ωστόσο, να σηµειωθεί ότι δεν επρόκειτο για µια συναισθηµατική 
εκδοχή ισορροπίας. Η αφρικανική αυτόχθονη δικαιική πρακτική δεν εστερείτο 
συγκρούσεων. Κατά την διαδικασία της επίλυσης των διαφορών υπήρχαν εσωτερικές 
µάχες ανάµεσα στις τοπικές οµάδες. Ενώ, συχνά εξυπηρετούνταν και ατοµικά 
συµφέροντα. Υπήρχε διαστρωµάτωση και στις αφρικανικές κοινωνίες οπότε συχνά οι 
πιο ισχυροί παράγοντες κινητοποιούσαν τους άλλους επ’ ωφελεία τους. Αυτό που 
εµφανίζοταν έτσι ως ισορροπία ήταν µάλλον µια παροδική στιγµή συµφωνίας στην 
οποία ένα ισχυρό µέλος της οµάδας είχε κυριαρχήσει και τα υπόλοιπα µέλη της 
αναγνώριζαν την δύναµή του.  
 

γ. Βασικοί άξονες των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων 
 

Στις αφρικανικές κοινωνίες το δίκαιο δεν βρισκόταν κάπου καταγεγραµµένο. Ήταν 
προφορικό και µεταφερόταν από γενιά σε γενιά. Η µεταφορά του βασιζόταν στην 

                                                        
443 Peter C. Lloyd, The Political Structure of African Kingdoms: An Explanatory Model στο: Political 
Systems and the Distribution of Power (Michael Banton, ed.), Tavistock Publications, London, 1965, 63, 
65 
444 Βλ. Chukwuemeka Ebo, Indigenous Law and Justice: Some Major Concepts and Practices στο: 
African Law and Legal Theory (Gordon Woodman, Akintunde O. Obilade, eds.), Dartmouth Publishing, 
Aldershot, 1995, 33, 34. 
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αποµνηµόνευσή του από τους διεπόµενους απ’ αυτό. Η µνήµη είχε µεγάλη σηµασία 
για τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια. Αποτελούσε τον φύλακα της παράδοσης. Δεν 
είναι τυχαίο, όπως σηµείωνει ο Rodolfo Sacco, ότι από τότε που ξεκίνησε η καταγραφή 
των δικαίων, η µνήµη των ανθρώπων µειώθηκε. Η καταγραφή του δικαίου εθεωρείτο 
ότι θα προσέβαλε την συλλογική συνείδηση. Όλοι οι Αφρικανοί είχαν γνώση των 
δικαίων τους -ήταν µέρος της γενικής εκπαίδευσής τους για την ενηλικίωση445- και 
γνώριζαν σιωπηρά ότι η απόκλιση από τους κοινωνικά αναγνωρισµένους κανόνες θα 
οδηγούσε στην δυσαρέσκεια αφενός της κοινωνίας τους και αφετέρου των προγόνων 
τους.  
 
Το δίκαιο στις αφρικανικές κοινωνίες βρισκόταν σε συνεχή διαµόρφωση 
τροφοδοτούµενο από την δικαιική εµπειρία. Κι αυτό γιατί, βασικό µέληµα ήταν να 
ανταποκρίνεται το δίκαιο στις κοινωνικές περιστάσεις. Έτσι, νέοι κανόνες θεσπίζονταν 
όταν νέες περιστάσεις δηµιουργούσαν νέα προβλήµατα στην εκάστοτε κοινότητα. Ο 
ευέλικτος χαρακτήρας των αυτόχθονων δικαίων µπορεί να ξενίσει τους µελετητές τους, 
οι οποίοι δεν είναι µυηµένοι σ’ αυτά. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια δεν αποτελούν, 
ωστόσο, «ένα απόκρυφο µυστήριο αλλά ένα ζήτηµα δηµοσίου ενδιαφέροντος»446. Η 
δυνατότητα προσαρµογής του δικαίου στις κοινωνικές περιστάσεις ήταν απαραίτητη 
προκειµένου να κατορθωθεί ο σκοπός της κοινωνικής ισορροπίας. 
 
Δεν υπήρχαν «αρνητικοί κανόνες δικαίου», όπως στον δυτικό κόσµο. Το δίκαιο 
ρύθµιζε µε θετικό τρόπο την συµπεριφορά των ανθρώπων. Η δε συµµόρφωση σ’ αυτό 
ήταν κατά κανόνα αυθόρµητη καθώς εθεωρείτο ότι περιείχε την βούληση τόσο της 
κοινότητάς τους όσο και των προγόνων τους, τις οποίες ήταν «υποχρεωµένοι» να 
ακολουθήσουν. Έχει λεχθεί σχετικά ότι: «ο φόβος των µεταφυσικών δυνάµεων και της 
γνώµης της οµάδας ήταν τις περισσότερες φορές επαρκείς παράγοντες για την 
εξασφάλιση του σεβασµού στους παραδοσιακούς τρόπους ζωής»447. 
 
Τα δίκαια αυτά προέρχονταν από τους ίδιους τους ανθρώπους, των οποίων την 
συµπεριφορά στόχευαν να ρυθµίζουν. Η θέσπιση δικαίου εξαρτιόταν (και) από την 
συναίνεση των µελών της εκάστοτε φυλής. Μπορεί εκείνοι οι οποίοι θέσπιζαν το δίκαιο 
να ήταν οι αρχηγοί ή/και οι πρεσβύτεροι, ωστόσο, ήταν κεφαλαιώδους σηµασίας και 
στις δύο περιπτώσεις η αποδοχή και η υποστήριξη του δικαίου από τους πολίτες. Ο 
επίκουρος Περιφερειακός Αξιωµατούχος στην πόλη Ejura της Γκάνας και επικεφαλής 
του Ανθρωπολογικού Τµήµατος του Asante, Robert Sutherland Rattray είχε αναφέρει 
σχετικά ότι: «κανένας αρχηγός… ή οποιοδήποτε σώµα αρχηγών δεν είχε στο παρελθόν 
εξουσία να εκδώσει οποιοδήποτε διάταγµα ή να ασκήσει οποιαδήποτε νοµοθετική ή 

                                                        
445 H εκµάθηση του δικαίου αποτελoύσε ένα σηµαντικό στάδιο των τελετών µύησης στις «µυστικές 
κοινότητες», βλ. William David Hammond-Tooke, The Bantu-speaking peoples of Southern Africa, 
Routledge, London, 1980, 285. 
446 Antony N. Allott, African Law στο: An Introduction to Legal Systems (John Duncan Martin Derrett, 
ed.), Sweet and Maxwell, London, 1968, 131, 135 
447 René David, John Brierley, Major Legal Systems in the World Today, Stevens and Sons, London, 
1978, 505 
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εκτελεστική εξουσία µέχρι το όλο ζήτηµα να υποβληθεί στους πολίτες»448. Νέοι 
κανόνες που αφορούσαν όλη την φυλή θα παρουσιάζονταν σε συγκέντρωσή της. Άλλες 
επιµέρους οµάδες µπορούσαν επίσης να θεσπίσουν τους δικούς τους κανόνες, οι οποίοι 
θα διείπαν τις σχέσεις των µελών τους. Το δίκαιο αυτό συζητείτο σε συγκέντρωση της 
εκάστοτε οµάδας.  
 
Επισηµαίνεται, ωστόσο, ότι η βαρύτητα που δινόταν στην αποδοχή του δικαίου από 
τους πολίτες, διέφερε από φυλή σε φυλή. Στην φυλή Embu της Κένυας, επί 
παραδείγµατι, η έγκριση των νέων κανόνων από τα µέλη της φυλής είχε βαρύνουσα 
σηµασία και εκφραζόταν µ’ ένα αργό και ρυθµικό χειροκρότηµα των 
παρευρισκόµενων στην συγκέντρωση449. Στην φυλή των Tswana -που βρίσκεται στην 
σηµερινή Μποτσουάνα και Νότια Αφρική- η συµµετοχή των µελών της φυλής στην 
διαδικασία έκδοσης νέων κανόνων δεν ήταν πάντοτε τόσο ενεργή. Ο καθηγητής 
Κοινωνικής Ανθρωπολογίας στο L.S.E., Isaac Schapera έχει σηµειώσει σχετικά: «(oι 
νόµοι που εξέδιδαν οι αρχηγοί των Tswana) ήταν συνήθως ευρέως γνωστοί στους 
πολίτες. Μερικές φορές, αφού είχαν αποφασιστεί από τον (εκάστοτε) αρχηγό κατόπιν 
διαβούλευσής του µε τους εµπιστευτικούς του συµβούλους, ανακοινώνονταν απλώς σε 
µια συγκέντρωση της φυλής -ο κανόνας ωστόσο ήταν ότι θα έπρεπε να υποβληθούν 
προς συζήτηση και έγκριση σε µια τέτοια συγκέντρωση πριν να τεθούν σε ισχύ. Σε 
κάθε περίπτωση λάµβαναν µεγάλη δηµοσιότητα κατά την έκδοσή τους»450.   

 
Καθίσταται σαφές ότι η θέσπιση νέων κανόνων δικαίου γινόταν αντιληπτή σαν µια 
συµφωνία ανάµεσα σε όλα τα µέλη της φυλής. Άξιο µνείας είναι το γεγονός ότι οι 
Σοµαλοί αναφέρονται στο δίκαιό τους µε τον όρο «xeer». O ίδιος όρος, εκτός από το 
δίκαιο, χρησιµοποιείται για να υποδηλώσει και την συµφωνία. Η σύνδεση αυτή δείχνει 
και τον τρόπο µε τον οποίο αντιλαµβάνονται το δίκαιό τους, ως µια τελειωµένη 
συµφωνία ανάµεσα σ’ όλα τα µέλη της φυλής451.  
 
Το δίκαιο δεν είχε µόνο την ηθική στήριξη της φυλής, αποτελούµενης από τα ζώντα 
µέλη της αλλά και εκείνη των µελών της που είχαν αποβιώσει. Οι αφρικανικές 
κοινωνίες δεν ξέφευγαν ποτέ από την επαγρύπνηση των προγόνων, των οποίων το 
πνεύµα εθεωρείτο ότι πλανιόταν και δεν θα δίσταζε να εκδηλωθεί έτσι ώστε να 
διορθώσει µια αδικία. Οι πρόγονοι δεν γίνονταν αντιληπτοί ως µακρινοί νοµοθέτες, 
αποστερηµένοι δύναµης επί των πραγµάτων. Ήταν πάντα παρόντες στο συλλογικό 
ασυνείδητο, ως αιώνιοι φύλακες της κοινωνικής τάξης452. Αυτή η υπέροχη 

                                                        
448 Robert Sutherland Rattray, Ashanti Law and Constitution, Oxford University Press, London, 1929, 
407 
449 Βλ. Harold E. Lambert, Kikuyu. Social and Political Institutions, Oxford University Press, Oxford, 
1956, 138. 
450 Isaac Schapera, The Sources of Law in Tswana Tribal Courts: Legislation and Precedent, 1 Journal 
of African Law 1957, 150, 151 
451 Βλ. Rodolfo Sacco, Le droit africain. Anthropologie et droit positif, Dalloz, Paris, 2009, 33. 
452 Βλ. Christoph Eberhard, Aboubakri Sidi Ndongo, Relire Amadou Hampâté Bâ pour une approche 
africaine du Droit. Images réfléchies de la “pyramide” et du “reseau”, 47 Revue Interdisciplaine d’ 
Études Juridiques 2001, 75-113, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
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«αρχαιότητα», απαµακρυσµένη αλλά πάντα παρούσα, ήταν ένας ισχυρός παράγοντας 
για την διασφάλιση της εφαρµογής του δικαίου453 και κατ΄επέκταση και της 
κοινωνικής ισορροπίας προς την οποία αυτό κατευθυνόταν. 
 
Η συµµόρφωση των Αφρικανών στα δίκαιά τους, ως εκ τούτου, ισοδυναµούσε -µεταξύ 
άλλων- και µε τον σεβασµό προς τους προγόνους τους. Η παράβασή τους θεωρείται 
ότι προσέβαλε τους τελευταίους και ήταν δυνατόν να «απελευθερώσει άγνωστες αλλά 
σίγουρα δυσµενείς συνέπειες σ’ έναν κόσµο όπου οι φυσικές και οι µεταφυσικές 
δυνάµεις, η συµπεριφορά των ανθρώπων και οι κινήσεις της φύσης όλα 
συνδέονταν»454. Πίσω από όλα τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια υπήρχε µια κοινή 
πεποίθηση αναφορικά µε την ύπαρξη µιας µεταφυσικής τάξης ακαθόριστης αλλά 
διάχυτης, στην οποία όλοι και όλα µε κάποιο τρόπο υπέκειντο. Ο συγκριτικολόγος 
µπορεί να παραγνωρίσει τον χαρακτήρα των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων, εάν 
δεν εκτιµήσει επαρκώς την πανταχού παρουσία του µεταφυσικού κόσµου.  
 

δ. Η διαδικασία της επίλυσης των διαφορών 
 
Αρµόδιοι για την επίλυση των διαφορών που ανέκυπταν στις φυλές ήταν οι αρχηγοί ή/ 
και τα πρεσβύτερα µέλη αυτών. Η διαδικασία της επίλυσης των διαφορών δεν εστίαζε 
τόσο στην απαρέγκλιτη εφαρµογή των κανόνων εκ µέρους τους. Οι ουσιαστικοί 
κανόνες δικαίου µπορεί να τους καθοδηγούσαν αλλά δεν οδηγούσαν αναγκαστικά σ’ 
ένα προκαθορισµένο αποτέλεσµα. Όπως έχει λεχθεί: «οι κανόνες µπορεί να ήταν ο 
µακροχρόνιος θησαυρός µε την χρήση του οποίου επιλύονταν οι διαφορές, αλλά δεν 
καθόριζαν την έκβαση αυτών»455. 
 
Αν τον καθοριστικό ρόλο κατά την εκδίκαση των διαφορών δεν είχαν οι κανόνες, τότε 
ποιος είχε αυτόν τον ρόλο; Ο καθηγητής Αφρικανικού Δικαίου, Anthony N. Allot είχε 
αναφέρει ότι: το έργο του δικαστηρίου ή του διαιτητή ήταν λιγότερο να βρεί τα 
γεγονότα, να δηλώσει τους κανόνες, και να τους εφαρµόσει στα γεγονότα αλλά 
περισσότερο να ρυθµίσει την διαφορά µε τέτοιο τρόπο έτσι ώστε να αποκαταστήσει 
την αρµονία µέσα στην κοινότητα. Η αρµονία δεν θα µπορούσε να αποκατασταθεί εάν 
τα µέρη δεν ήταν ικανοποιηµένα ότι η δικαιοσύνη είχε επέλθει… Μόνο µ’ αυτόν τον 
τρόπο, η απόφαση µπορούσε να γίνει δεκτή από την κοινότητα συνολικά. Η αµοιβαία 
αποδοχή µιας απόφασης και η συνακόλουθη συµφιλίωση ήταν και η µόνη εγγύηση… 

                                                        
http://www.dhdi.free.fr/recherches/theoriedroit/articles/eberndongo.pdf (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 
12.05.2019), 1, 24. 
453 Βλ. Jack Herbert Driberg, Primitive Law in Eastern Africa, 1 Journal of the International African 
Institute 1928, 63, 69. 
454 René David, John Brierley, Major Legal Systems in the World Today, Stevens and Sons, London, 
1978, 5-6 
455 Βλ. Barbara Oomen, Chiefs in South Africa. Law, Power and Culture in the Post-Apartheid Era, 
Palgrave MacMillan, New York & James Currey, Oxford & University of KwaZulu-Natal Press, 
Pietermaritzburg, 2005, 210. Οµοίως oι ανθρωπολόγοι: John L. Comaroff και Simon Roberts 
υποστηρίζουν ότι οι κανόνες «δεν καθορίζουν την έκβαση της υπόθεσης µ’ έναν άµεσο τρόπο», βλ. John 
L. Comaroff, Simon Roberts, Rules and Processes: The Cultural Logic of Dispute in an African Context, 
University of Chicago Press, Chicago, 1981, 14.  
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για την συµµόρφωση (των διαδίκων) µε την απόφαση»456. Καθίσταται σαφές ότι 
προτεραιότητα των αρχηγών ή/και των πρεσβυτέρων κατά την διαδικασία επίλυσης 
των διαφορών ήταν η συµφιλίωση των µερών457 και η αποκατάσταση της κοινωνικής 
ισορροπίας εν γένει. Το γεγονός αυτό καταδεικνύει και τον χαρακτήρα της αυτόχθονης 
δικαιοσύνης στην Αφρική. H δικαιοσύνη στην Αφρική είχε κυρίως επανορθωτικό και 
λιγότερο τιµωρητικό χαρακτήρα. Σ’ αυτές τις κοινωνίες οι άνθρωποι θα έπρεπε να 
συνεχίσουν να ζουν µαζί και γι’ αυτό ήταν πιο σηµαντικό οι δικάζοντες να 
κατορθώσουν να εκδώσουν µια απόφαση που θα επέτρεπε την µελλοντική αρµονική 
συµβίωση από το να τιµωρήσουν έναν παραβάτη για µια πράξη που αυτός έκανε στο 
παρελθόν.  
 
Κάθε διαφορά κρινόταν ad hoc. Ένα σύνολο παραγόντων έπαιζε σηµαντικό ρόλο στην 
έκδοση της απόφασης όπως: ο χαρακτήρας, ο πρότερος βίος και η κοινωνική θέση των 
διαδίκων καθώς και η ρητορική δεινότητα τόσο των διαδίκων µερών όσο και των 
µαρτύρων. Η διαδικασία της επίλυσης των διαφορών ήταν επί της ουσίας µια συζήτηση 
µέχρι µια συµφωνία ανάµεσα στα µέρη να µπορούσε να επιτευχθεί. Όπως είχε 
αναφέρει ο πολιτικός Julius Nyerere: «oι αρχηγοί ή/και οι πρεσβύτεροι κάθονταν κάτω 
από µεγάλα δέντρα και συζητούσαν µέχρι τα µέρη να συµφωνήσουν σε µια κοινώς 
αποδεκτή λύση»458. Επρόκειτο για µια διαδικασία διαπραγµάτευσης.  Ήταν µερικώς 
µια διαδικασία διαπραγµάτευσης επειδή «προσφορές και αντι-προσφορές λάµβαναν 
χώρα µέχρι τα µέρη να οδηγηθούν στους συµφωνηµένους όρους». Ενώ, ήταν επίσης 
µια διαδικασία διαπραγµάτευσης επειδή προκειµένου να κατορθωθεί µια συµφωνία 
χρησιµοποιείτο: η πειθώ, διάφορα τεχνάσµατα και ορισµένη στρατηγική459.  
 
Η διαδικασία της επίλυσης των διαφορών ήταν ανοιχτή προς όλα τα µέλη της φυλής. 
Ενώ, οποιοσδήποτε είχε έννοµο συµφέρον ή µπορούσε να παράσχει κάποια σχετική 
πληροφορία, µπορούσε να παρέµβει. Τα µέλη της φυλής δεν λάµβαναν µέρος στην 
έκδοση της απόφασης αλλά µπορούσαν να αποδοκιµάσουν µια απόφαση, αν κατά την 
άποψή τους δεν ήταν σύµφωνη µε τις κοινοτικές αξίες.  
 

                                                        
456 Antony N. Allott, African Law στο: An Introduction to Legal Systems (John Duncan Martin Derrett, 
ed.), Sweet and Maxwell, London, 1968, 131, 145-146 
457 Βλ. Jean du Bois de Gaudusson, Le statut de la justice dans les États d’ Afrique francophone, 156 
Afrique contemporaine 1990, 6, 11. Η έµφαση που το αυτόχθονο σύστηµα επίλυσης διαφορών έδινε και 
εξακολουθεί να δίνει στην συµφιλίωση των µερών έχει παραλληλιστεί µε τις διαδικασίες 
διαµεσολάβησης, συµβιβασµού, διαιτησίας και διαπραγµάτευσης που αποτελούν χαρακτηριστικά 
γνωρίσµατα του «εναλλακτικού τρόπου επίλυσης διαφορών» (alternative dispute resolution). Ορισµένοι, 
µάλιστα, όπως ο καθηγητής της Νοµικής Σχολής στο Πανεπιστηµίου Ilorin στην Νιγηρία, Lukman A. 
Ayinla έχουν υποστηρίξει ότι ο εναλλακτικός τρόπος επίλυσης διαφορών έχει τις ρίζες του στο 
αφρικανικό νοµικό σύστηµα, βλ. Lukman A. Ayinla, African Philosophy of Law. A Critique, 6 Journal 
of International and Comparative Law 2002, 147, 160. 
458 Παρατίθεται στο: Kwasi Wiredu, Democracy and Consensus in African Traditional Politics: A Plea 
for a Non- Party Polity στο: Postcolonial African Philosophy. A critical Reader (Emmanuel Chukwudi 
Eze, ed.), Blackwell Publishers, Massachusetts, Oxford, 1997, 303, 303 
459 Βλ. George B. N. Ayittey, Indigenous African Institutions, Transnational Publishers, New York, 
1991, 43. 
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Κατά την ακροαµατική διαδικασία, οι κανόνες και οι αρχές εκφράζονταν σε 
καθηµερινή γλώσσα. Τεχνικοί νοµικοί όροι ήταν γνωστοί και χρησιµοποιούνταν αλλά 
αυτοί δεν αποτελούσαν εµπόδιο ανάµεσα στους δικάζοντες και τους διαδίκους. Τα 
αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια «δεν τα γνώριζε και δεν τα γνωρίζει µόνο µια 
προνοµιούχα µειοψηφία»460. 
 
Η διαδικασία της επίλυσης των διαφορών περιελάµβανε πολύ συχνά και την επίκληση 
µεταφυσικών δυνάµεων. Η ακροµατική διαδικασία ξεκινούσε ορισµένες φορές µε 
δοκιµασίες ή/και όρκους. Ενώ, επίσης όρκοι ή/και δοκιµασίες µπορούσαν να 
χρησιµοποιηθούν και για την επίλυση δύσκολων ή αµφίβολων υποθέσεων.  
 
Το τέλος της συζήτησης επερχόταν µε την έκδοση µιας απόφασης, η οποία στις 
περισσότερες περιπτώσεις εθεωρείτο ότι περιείχε την «κοινή συναίνεση» (consensus) 
των διαδίκων µερών ενσωµατώνοντας έτσι όλα τα συµφέροντα461. Η κοινή συναίνεση 
των διαδίκων µερών δεν θα πρέπει να συγχέεται µε την οµοφωνία αναφορικά µε το «τι 
είναι αληθές ή ψευδές ή µε το τι πρέπει ή τι δεν πρέπει να γίνει. Αναφερόταν µόνο στο 
τι θα γινόταν»462. Επίσης, δεν σήµαινε απαραίτητα την ολοκληρωτική ταύτιση των 
απόψεών τους. Αρκούσε όλα τα µέρη να αισθάνονταν ότι δόθηκε επαρκής σηµασία 
στις θέσεις τους και να ενέκριναν το προτεινόµενο πλαίσιο δράσης. Η κοινή συναίνεση 
προϋποθέτει, άλλωστε, µια αρχική θέση ποικιλοµορφίας. Από εκεί και πέρα ο διάλογος 
έπαιζε καθοριστικό ρόλο στην λείανση των γωνιών και στην έκδοση µιας 
συµβιβαστικής απόφασης, της οποίας οι όροι είχαν συµφωνηθεί από τους διαδίκους ή 
αν µη τι άλλο δεν ήταν απεχθείς σ’ αυτούς.  
 
Η προτεραιότητα που δινόταν στην έκδοση µιας συναινετικής απόφασης αποτελούσε 
µια συνειδητή προσπάθεια να αποφευχθεί η έκδοση µιας πλειοψηφικής. Είναι γεγονός 
ότι είναι πιο εύκολο να εκδοθεί µια πλειοψηφική απόφαση από µια συναινετική. Η 
πλειοψηφική άποφαση ωστόσο δεν εθεωρείτο από τους Αφρικανούς αρκετά καλή βάση 
για την επίλυση των διαφορών τους καθώς αποστερούσε την µειοψηφία από το να έχει 
την βούλησή της αντικατοπτρισµένη στην συγκεκριµένη απόφαση463.  
 
Η έκδοση συναινετικής απόφασης αποτελούσε επίσης, τον καλύτερο τρόπο για την 
επίτευξη των κοινοτικών στόχων. Κι αυτό γιατί, προωθούσε την επικοινωνία ανάµεσα 

                                                        
460 Antony N. Allott, African Law στο: An Introduction to Legal Systems (John Duncan Martin Derrett, 
ed.), Sweet and Maxwell, London, 1968, 131, 134-5 
461 Βλ. Dominic Burbidge, Connecting African Jurisprudence to Universal Jurisprudence Through a 
Shared Understanding of Contract στο: African Legal Theory and Contemporary Problems. Critical 
Essays (Oche Onazi, ed.), Springer, Dordrecht, 2014, 93, 97, Johan F. Holleman, Issues in African Law, 
Mouton, The Hague, 1974, 18. 
462 Kwasi Wiredu, Society and Democracy in Africa στο: Explorations in African Political Thought: 
Identity, Community, Ethics (Teodros Kiros, ed.), Routledge, London, New York, 2001, 171, 173 
463 Βλ. Kwasi Wiredu, Democracy and Consensus in African Traditional Politics: A Plea for a Non- Party 
Polity στο: Postcolonial African Philosophy. A critical Reader (Emmanuel Chukwudi Eze, ed.), 
Blackwell Publishers, Massachusetts, Oxford, 1997, 303, 307. 
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στα διάδικα µέρη464. Ενώ, συγχρόνως επέτρεπε τον σεβασµό των απόψεων όλων των 
µερών. Τέλος, µια λύση που εθεωρείτο σεβαστή και από τα δύο µέρη «εγγυόταν» ένα 
σχετικά υψηλό βαθµό τήρησης. 
 
Πολλές φορές ωστόσο η έκδοση συναινετικής απόφασης, δεν µπορούσε να επιτευχθεί. 
Οι αφρικανικές κοινωνίες δεν αποτελούσαν σφαίρες αδιάσπαστης αρµονίας. Στις 
περιπτώσεις αυτές οι αρχηγοί ή/και οι πρεσβύτεροι εξέδιδαν απόφαση ακόµα και αν 
αυτή δεν βασιζόταν στην συναίνεση των µερών465.  
 
Σε ορισµένες περιπτώσεις, η ετυµηγορία δεν ανακοινωνόταν ρητά. Τα διάδικα µέρη 
διαισθάνονταν την έκβαση της υπόθεσής τους από το δηµόσιο αίσθηµα. Όπως έχει 
λεχθεί: «πολύ συχνά η απόφαση δεν ανακοινώνεται, καθώς η γενική γνώµη του 
δικαστηρίου είναι προφανής σε όλους»466. 
 
Η απόφαση του δικαστηρίου δεν ήταν τελεσίδικη. Μια υπόθεση µπορούσε να 
«κλείσει» µόνο για την συγκεκριµένη στιγµή στην οποία η δίκη λάµβανε χώρα και όχι 
µια και για πάντα. Το σκεπτικό της ως άνω θεώρησης µπορεί να αναζητηθεί στο πνεύµα 
που διείπε τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια. Δεδοµένου ότι o σκοπός τους συνίστατο 
στην διατήρηση της κοινωνικής ισορροπίας, εθεωρείτο ότι η προσκόµιση ενός νέου 
αποδεικτικού στοιχείου -το οποίο θα µπορούσε να διαταράξει την αρµονική συνύπαρξη 
µεταξύ των µελών της φυλής- µπορεί να δικαιολογεί και µια αλλαγή στην απόφαση.   
 
Μετά την έκδοση της απόφασης υπήρχε µια συλλογική ευθύνη για την αποκατάσταση 
της ισορροπίας. Η επανόρθωση της βλάβης εναπόκειτο όχι µόνο στο ίδιο το άτοµο 
αλλά και στην οικογένειά του -όσον αφορά τις διαφορές που ανέκυπταν εντός της 
φυλής- ή την φυλή στην οποία ανήκε -όσον αφορά τις διαφορές που ανέκυπταν µεταξύ 
ενός ή περισσότερων µελών της ίδιας φυλής και άλλου ή άλλων µελών κάποιας άλλης 
φυλής.  
 
Γίνεται φανερό ότι η µελέτη της διαδικασίας της επιλύσης των διαφορών έχει καίριο 
ρόλο στην κατανόηση των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων. Ίσως o προεξέχων ρόλος 
που διαδραµάτιζε να ήταν και εκείνος που καθιστά τόσο δύσκολο τον προσδιορισµό 
των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων467.   
 

                                                        
464 Βλ. Kidane Mengisteab, Reconciling Africa’s Fragmented Institutions of Governance: Is Somaliland 
Charting a New Path? στο: “Faith, Citizenship, Democracy and Peace in the Horn of Africa”. A Report 
of the 7th Annual Conference on the Horn of Africa (Sthlm Policy Group, ed.), Media-Tryck, Lund, 2009, 
179, 187. 
465 Βλ. Kwasi Wiredu, Democracy and Consensus in African Traditional Politics: A Plea for a Non- Party 
Polity στο: Postcolonial African Philosophy. A critical Reader (Emmanuel Chukwudi Eze, ed.), 
Blackwell Publishers, Massachusetts, Oxford, 1997, 303, 303-304. 
466 Jack Herbert Driberg, The African Conception of Law, 16 Journal of Comparative Legislation and 
International Law 1934, 230, 242  
467 Βλ. Thomas W. Bennett, Thuys Vermeulen, Codification of Customary Law, 24 Journal of African 
Law 1980, 206, 213, 213 υποσηµείωση 45. 
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Ι. Ο ρόλος των παροιµιών στην αφρικανική αυτόχθονη δικαιική πρακτική. Κύριος ή 
επικουρικός; 

 
Οι παροιµίες διαδραµατίζουν έναν πολύ σηµαντικό ρόλο στην ζωή των Αφρικανών εν 
γένει. Χρησιµοποιούνται σε πολλές περιστάσεις: στην εκπαίδευση των νέων, στην 
εκτέλεση θρησκευτικών τελετών και τελετουργιών, στο να δοθεί µια τοποθέτηση και 
να «χρωµατιστεί» µια συνήθης συζήτηση. Ενώ, ευρεία είναι η χρήση τους και στην 
αφρικανική αυτόχθονη δικαιική πρακτική. 
 
Πού αποδίδεται η σηµασία τους; Στην θεµατολογία ή στο ύφος τους; O καθηγητής 
Αγγλικής Λογοτεχνίας στο Πανεπιστήµιο του Μπενίν στην Νιγηρία, Romanus N. 
Egudu έχει υποστηρίξει ότι οι «παροιµίες ουσιωδώς πραγµατώνουν θεµατικές 
λειτουργίες, ενώ οι αισθητικές τους αξίες συχνά λαµβάνονται ως δεδοµένες καθώς 
είναι πάντα εκεί»468. Οι παροιµίες µπορεί να αποτελούν «οχήµατα» ιδεών αλλά 
εκτιµώνται περισσότερο για το «ύφος τους παρά για το περιεχόµενό τους»469.  
 
Ο χαρακτήρας των παροιµιών έχει αποτελέσει αντικείµενο εκτεταµένης 
αµφισβήτησης. Κάποιοι εντάσσουν τις παροιµίες στην πρόζα470. Άλλοι µελετητές, 
ωστόσο, υποστηρίζουν ότι βρίσκονται εγγύτερα στην ποίηση. Έχει υποστηριχθεί 
χαρακτηριστικά ότι: οι παροιµίες έχουν µια «ποιητική υφή», η οποία τους επιτρέπει να 
ενισχύουν την αισθητική ποιότητα ολόκληρης της οµιλίας471. 
 
Ο όρος «παροιµία» δεν έχει το ίδιο εννοιολογικό υπόβαθρο στις αφρικανικές και τις 
ευρωπαϊκές γλώσσες. Το εύρος της έννοιας της παροιµίας στην Αφρική είναι πολύ 
ευρύτερο. Στις περισσότερες αφρικανικές γλώσσες και διαλέκτους δεν υπάρχει µόνο 
ένας συσχετισµός πίσω από την εγγύτερη στην δική µας λέξη, παροιµία. Στις φυλές 
των Akan, Ga και Ewe της σηµερινής Γκάνας, για παράδειγµα, ισοδύναµη της 
παροιµίας είναι η λέξη «abe» ή «ebe». Ο όρος «abe» ή «ebe», ωστόσο, δεν αποτυπώνει 
µόνο την σύντοµη, περιεκτική και συχνά αναφερόµενη έκφραση. Μπορεί να 
αναφέρεται, επίσης, σε ανέκδοτα, παραβολές ή µια σειρά εκφράσεων -που δεν είναι 
απαραίτητα σύντοµες και καθορισµένες- από τις οποίες ένα δίδαγµα µπορεί να εξαχθεί. 
Στην φυλή των Jabos της Λιβερίας, η ισοδύναµη της παροιµίας λέξη αναφέρεται σε 
παραβολές και σύντοµες ιστορίες ή εκφράσεις, οι οποίες έχουν ένα κρυπτικό νόηµα. 
Οµοίως, στην φυλή των Fulani, η λέξη «mallol», η εγγύτερη στην παροιµία δεν 
αναφέρεται µόνο στην παροιµία αλλά και στους υπαινιγµούς εν γένει. 
Χρησιµοποιείται, όπως έχει επισηµανθεί, όταν υπάρχει ένα βαθιά κρυµµένο νόηµα, 

                                                        
468 Romanus N. Egudu, Anglophone African Poetry and Vernacular Rhetoric: The Example of Okigbo 
στο: West African Studies in Modern Language Teaching and Research (Ayo Banjo, Conrad-Benedict 
Brann, Henri Evans, eds.), Federal Ministry of Education, Lagos, 1981, 301 
469 Isidore Okpewho, The Epic in Africa, Columbia University Press, New York, 1979, 2 
470 Βλ. Ruth Finnegan, Oral Literature in Africa, Open Book Publishers, Cambridge, 2012, 379 επ.. 
471 Βλ. Justus Obii Joseph Nwachukwu-Agbada, The Proverb in the Igbo Milieu, 89 Anthropos 1994, 
194, 199. 
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διαφορετικό από το προφανές472. Αντίστοιχα, η λέξη της φυλής των Kamba, «ndimο» 
-η οποία δεν σηµαίνει ακριβώς παροιµία αλλά πρόκειται για το εγγύτερο ισοδύναµο- 
αναφέρεται στην «µεταφορική διατύπωση», σ’ ένα είδος µυστικής, υπαινικτικής 
γλώσσας473. Αναλόγως, η λέξη στην φυλή των Acholi για την παροιµία είναι «carolok», 
που σηµαίνει αυτό που υπαινίσσεται το πραγµατικό πράγµα ή γεγονός474. Γίνεται 
φανερό ότι οι λέξεις στις αφρικανικές γλώσσες και διαλέκτους που βρίσκονται 
εγγύτερα στην δική µας λέξη της παροιµίας είναι ευρύτερες και συνδέονται µε 
περισσότερες έννοιες. Ενώ, στις περισσότερες περιπτώσεις περιγράφουν τους 
υπαινιγµούς εν γένει στους οποίους φαίνεται ότι οι Αφρικανοί εντάσσουν και τις 
παροιµίες.  
  
Η σηµασία των παροιµιών στην Αφρική δεν εντοπίζεται µόνο στην σχέση που οι 
Αφρικανοί έχουν µε το παρελθόν τους και το οποίο µέσω αυτών προσπαθούν να 
αναπαράξουν. Οι παροιµίες δεν αποτελούν µόνο απόσταγµα της σοφίας του 
παρελθόντος. Αποτελούν παράλληλα και µια ζωντανή παράδοση. Θεωρείται ότι σ’ 
αυτές αποτυπώνεται ο τρόπος ζωής των ανθρώπων σ’ έναν συγκεκριµένο χρόνο. O 
εθνοµουσικολόγος και συνθέτης από την Γκάνα, Joseph Hanson Kwabena Nketia 
αναφερόµενος στον ρόλο των παροιµιών στην Γκάνα έχει υποστηρίξει ότι: «η αξία της 
παροιµίας σ’ εµάς στην σύγχρονη Γκάνα δεν έγκειται µόνο στο γεγονός ότι 
αποκαλύπτει σ’ εµάς στοιχεία σχετικά µε τις σκέψεις του παρελθόντος. Για τον ποιητή 
σήµερα ή για τον οµιλητή που είναι κατά κάποιον τρόπο ένας καλλιτέχνης στην χρήση 
των λέξεων, η παροιµία αποτελεί ένα πρότυπο συµπυκνωµένου και ισχυρού λόγου. 
Εκτός του ότι την επιλέγει για τις λέξεις σοφίας της, δίνει προσοχή στις προφορικές 
τεχνικές της… . Η εξοικείωσή του µε τις τεχνικές της είναι που µπορεί να του δώσει 
την δυνατότητα να δηµιουργήσει τις δικές του παροιµίες. Μ’ αυτό τον τρόπο µπορεί 
να αποφύγει την χρήση τετριµµένων εκφράσεων και να δώσει ένα ορισµένο ποσό 
φρεσκάδας στον λόγο του»475.  
 
Όπως αναφέρθηκε, οι παροιµίες χρησιµοποιούνταν και εξακολουθούν να 
χρησιµοποιούνται εκτεταµένα και στην αυτόχθονη δικαιική πρακτική τόσο από τους 
αρχηγούς των φυλών ή/και από τους πρεσβύτερους που λειτουργούν ως κριτές επί των 
διαφορών όσο και από τους διαδίκους. 
 
Ενώ, η χρήση των παροιµιών κατά την διαδικασία της επίλυσης των διαφορών φαίνεται 
ότι δεν µπορεί να αµφισβητηθεί, οι απόψεις, ωστόσο, όσον αφορά τον ρόλο που αυτές 
δύνανται να διαδραµατίσουν, αποκλίνουν. Πολλοί υποστήριξαν ότι οι παροιµίες είχαν 
έναν κύριο και ενεργό ρόλο κατά την διαδικασία της επίλυσης των διαφορών. 

                                                        
472 Βλ. Henri Gaden, Proverbes et maximes peuls et toucouleurs traduits, expliqués et annotés, Institut d’ 
Ethnologie, Paris, 1931, vi. 
473 Βλ. Karl Gerhard Lindblom, Kamba folklore with linguistic, ethnographical and comparative notes, 
τόµος ΙΙΙ, Appelbergs boktryckeri aktiebolag, Uppsala, 1934, 28. 
474 Βλ. Charles Okumu, The Form of Okot p’ Bitek’s Poetry: Literary Borrowing from Acoli Oral 
Traditions, 23 Research in African Literatures 1992, 53, 53. 
475 Joseph Hanson Kwabena Nketia, Folklore of Ghana, 1 The Ghanaian 1958, 21, 21 
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Ειδικότερα, ο Franz Boas είχε αναφέρει ότι στην Αφρική οι παροιµίες αποτελούν «την 
βάση των δικαστικών αποφάσεων»476. Ενώ, ο James Bοyd Christensen στην µελέτη 
του για τις παροιµίες των Fante είχε αναφέρει ότι οι παροιµίες αποτελούν «την 
ρηµατοποίηση των κοινωνικών κανόνων ή των “νόµων”» (verbalization of social 
norms or “laws”)477 που διέπουν τις διαπροσωπικές σχέσεις. Ο Archer Taylor -
αναφερόµενος ευρύτερα στους πολιτισµούς που δεν είχαν γραπτό δίκαιο- είχε 
σηµειώσει ότι οι «παροιµίες χρησιµοποιούνται στην επίλυση των διαφορών και εκείνο 
από τα µέρη που αναφέρει την πιο κατάλληλη στην κατάσταση παροιµία, κερδίζει»478. 
Στην ίδια κατεύθυνση και ο John C. Messenger είχε υποστηρίξει ότι η καλή χρήση της 
παροιµίας µπορεί να οδηγήσει σε µια ευνοϊκή απόφαση για εκείνον που την 
επικαλείται, ενώ η κακή χρήση της µπορει να οδηγήσει σε απόφαση κατά αυτού. Στο 
συµπέρασµα αυτό κατέληξε παρακολουθώντας την διαδικασία επίλυσης µιας διαφοράς 
στην φυλή Anang της Νιγηρίας. Ειδικότερα, στην συγκεκριµένη υπόθεση ο 
κατηγορούµενος για συνέργεια σε κλοπή εξοργίστηκε όταν αντιλήφθηκε ότι οι 
αποδείξεις στρέφονταν εναντίον του κατά την διάρκεια της δίκης. Ένας από τους 
µάρτυρες, µάλιστα, τον είχε κατηγορήσει αναφέροντας την εξής παροιµία: «όταν η 
φωτιά έκαψε τον σκύλο, έκαψε, επίσης, και τον κυνηγό ο οποίος κρατούσε το λουρί 
που ήταν προσαρτηµένο στον λαιµό του σκύλου». Τότε ο κατηγορούµενος δήλωσε την 
αθωότητά του µε την παροιµία «το σαλιγκάρι µατώνει». Καθώς το σαλιγκάρι, το οποίο 
δεν έχει αίµα, δεν µπορεί να µατώσει όταν πληγώνεται, ο κατηγορούµενος δήλωνε µ’ 
αυτόν τον τρόπο ότι δεν θα µπορούσε να τιµωρηθεί για µια πράξη, την οποία ο ίδιος 
δεν είχε κάνει. Στην συνέχεια, επέπληξε τους µάρτυρες και τα µέλη του δικαστηρίου, 
λέγοντας ότι εάν οι τελευταίοι τον καταδίκαζαν θα ήταν ένοχοι για παράβαση 
καθήκοντος. Για να στηρίξει την άποψή του χρησιµοποίησε µάλιστα την εξής 
παροιµία: «η υπερκατανάλωση φαγητού καταστρέφει το πνεύµα». Τελικώς, αφού 
καταδικάστηκε, παραδέχθηκε την ενοχή του479. Ο Messenger υποστηρίζει ότι η 
τελευταία παροιµία, η οποία ήταν µάλλον προσβλητική προς τα µέλη του δικαστηρίου, 
ήταν αυτή που τον οδήγησε και στην καταδίκη του.  
 
Άλλοι, ωστόσο, µελετητές υποστηρίζουν ότι µια τέτοια θεώρηση των παροιµιών είναι 
απατηλή και συνιστά παρερµήνευση του ρόλου που αυτές πράγµατι διαδραµατίζουν. 
Θεωρούν ότι έχει µεγαλοποιηθεί ο ρόλος τους κατά την διαδικασία επίλυσης των 
διαφορών. Οι παροιµίες δεν αποτελούν το δίκαιο και η δικαστική απόφαση δεν 
κρίνεται από αυτές. Οι παροιµίες χρησιµοποιούνται για να «στολίσουν» µια ήδη 
διαµορφωµένη άποψη. Η επιδέξια χρήση µιας παροιµίας µπορεί να ενδυναµώσει και 
να επικυρώσει τα επικαλούµενα επιχειρήµατα, επιβεβαιώνοντας ότι η γνώµη εκείνου 
που την επικαλείται έχει την «ευλογία» µιας αδιαµφισβήτης αλήθειας. Υποστηρίζουν 

                                                        
476 Franz Boas, Stylistic Aspects of Primitive Literature, 38 Journal of American Folklore 1925, 329, 332 
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in the Theory and Practice of Lex Non Scripta (Alison Dundes Renteln, Alan Dundes, eds.), τόµος Ι, 
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ότι δεν αποτελούν παρά ένα «αισθητικό εργαλείο, ένα ρητορικό τέχνασµα»480. Η 
ρητορική, ωστόσο, του παροιµιακού λόγου είναι αποτελεσµατική µόνο όταν 
επιβεβαιώνεται από συγκρίσιµο έλεγχο των γεγονότων. Ενώ, η ρητορική δύναµη της 
παροιµίας δεν µπορεί να διαχωριστεί σαφώς από την αποτελεσµατικότητα του 
επιχειρήµατος που συνοδεύει481 -ίσως στο γεγονός αυτό να αποδίδεται και η 
παρερµήνευση του ρόλου τους .  
 
Οι παροιµίες χρησιµοποιούνταν και εξακολουθούν να χρησιµοποιούνται σε όλα τα 
στάδια της διαδικασίας επίλυσης των διαφορών, τόσο από τους διαδίκους όσο και από 
τους δικάζοντες. Θεωρείται ότι µέσω της χρήσης παροιµιών η εκάστοτε υπόθεση 
ανυψώνεται από ένα συγκεκριµένο σ’ ένα πιο αφηρηµένο επίπεδο και µ’ αυτόν τον 
τρόπο επιτρέπεται τόσο στους διαδίκους όσο και στους δικάζοντες να την αντιληφθούν 
ευρύτερα και επαρκέστερα.  
 
Όσον αφορά την χρήση παροιµιών ως µέρος της διαδικασίας πειθούς των διαδίκων, 
κατά γενική οµολογία θεωρείται ότι ο διάδικος ο οποίος είναι πιο εύγλωττος και µπορεί 
να χρησιµοποιήσει πιο εύστοχα τις παροιµίες έχει ένα συγκριτικό πλεονέκτηµα. Το 
γεγονός αυτό, ωστόσο, δεν σηµαίνει ότι η επίλυση της διαφοράς κρίνεται από την 
χρήση των παροιµιών. 
 
Οι παροιµίες δεν χρησιµοποιούνται µόνο από τους διαδίκους κατά την ακροαµατική 
διαδικασία. Επικαλούνται, επίσης, από τους αρχηγούς ή/ και τους πρεσβύτερους 
προκειµένου να ανακαλύψουν την αλήθεια σε µια δύσκολη ή αµφίβολη υπόθεση. Είναι 
χαρακτηριστική µια παροιµία των Yoruba που αναφέρει ότι: «οι παροιµίες είναι το 
όχηµα της σκέψης: όταν η αλήθεια είναι απατηλή, χρησιµοποιούµε παροιµίες για να 
την ανακαλύψουµε» (owe l’esin oro, bi oro ba sonu, owe laa fii wa a)482. Θεωρείται ότι 
όσο καλύτερη γνώση παροιµιών έχει ένας αρχηγός ή ένας πρεσβύτερος, τόσο 
µεγαλύτερος είναι και ο σεβασµός που αυτός χαίρει ανάµεσα στα µέλη της φυλής του.  
 
Επίσης, η ανακοίνωση της ετυµηγορίας του δικαστηρίου µπορεί να γίνει και µέσω µιας 
παροιµίας. Οι παροιµίες -συµπυκνώνοντας την σοφία των ζώντων και τεθνεώτων 
µελών της φυλής- θεωρείται ότι έχουν την δύναµη να ηρεµήσουν τις εντάσεις που 
µπορεί να υπάρξουν µεταξύ των διαδίκων κατά την ανακοίνωση της απόφασης.  
 
Είναι πιθανό, µετά την ανακοίνωση της απόφασης, ειδικά αν αυτή δεν αποτελεί 
αποτέλεσµα της «κοινής συναίνεσης» των διαδίκων, να υπάρξουν προστριβές τόσο 
ανάµεσα στα διάδικα µέρη όσο και ανάµεσα στα υπόλοιπα µέλη της φυλής. Και σ’ 
αυτό το σηµείο µπορεί να χρησιµοποιηθούν παροιµίες προκειµένου να απαλύνουν τις 
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εντάσεις και να αποκαταστήσουν την ισορροπία της κοινότητας. Μια σχετική παροιµία 
είναι η εξής: «η πεταλούδα που πετάει ανάµεσα στα αγκάθια θα σκίσει τα φτερά της», 
που υποδηλώνει ότι υπό αυτές τις συνθήκες τι άλλο θα µπορούσε κανείς να 
περιµένει483. 
 

ΙΙ. Η χρήση των όρκων στην αφρικανική αυτόχθονη δικαιική πρακτική 
 
Ένα άλλο χαρακτηριστικό γνώρισµα της αφρικανικής αυτόχθονης δικαιικής πρακτικής 
αποτελούσε η εκτεταµένη χρήση όρκων. Εξακολουθούν δε έως και σήµερα να  
χρησιµοποιούνται ευρέως καθώς συγκεντρώνουν την εµπιστοσύνη των Αφρικανών σε 
σχέση µε την υποκείµενη σε λάθη ανθρώπινη κρίση484. 
 
Σε όρκους µπορεί να προέβαιναν τόσο τα µέλη του δικαστηρίου όσο και οι διάδικοι. 
Τα µέλη του δικαστηρίου έδιναν όρκο σε κάποια θεότητα συνήθως πριν την έναρξη 
της ακροαµατικής διαδικασίας µε τον οποίο δεσµεύονταν ότι θα τελούσαν σωστά τα 
καθήκοντά τους. Παράδειγµα τέτοιου όρκου αποτελεί ο όρκος που έδιναν τα µέλη του 
δικαστηρίου της φυλής Anang, γνωστά ως εkpe ikpε στην θεότητα αkαssi. H θεά αυτή 
εθεωρείτο ότι επέβλεπε όλο το σύστηµα της επίλυσης των διαφορών στην φυλή. Στην 
περίπτωση που τα µέλη του δικαστηρίου παρέβαιναν τον όρκο -συµµετείχαν σε 
πράξεις διαφθοράς ή αποτύγχαναν να είναι αντικειµενικά κατά την διάρκεια των 
ακροάσεων-  θεωρείτo ότι δυσµενείς συνέπειες θα επέρχονταν σ’ αυτά485.   
 
Οι διάδικοι, επίσης, µπορεί να έδιναν κάποιον όρκο είτε εθελούσια είτε αναγκαστικά. 
Ενώ, υπήρχαν τόσο µονοµερείς όσο και διµερείς όρκοι. Δεν ήταν λίγες οι φορές που 
ένας διάδικος αποφάσιζε µόνος του να ορκιστεί προκειµένου να αποδείξει την 
αθωότητά του. Ενώ, εάν υπήρχε έλλειψη επαρκών αποδείξεων για να εκδοθεί µια 
απόφαση ή εάν ένας από τους διαδίκους ή τους µάρτυρες εθεωρείτο ότι έλεγε ψέµατα, 
το δικαστήριο µπορούσε να τον προτρέψει να δώσει έναν όρκο. Σηµειώνεται ότι πολλές 
φορές ακόµα και η «απειλή» ενός όρκου ήταν αρκετή για να ανακαλυφθεί η αλήθεια 
σε µια διαφορά. Μια τέτοια πρόταση εκ µέρους των δικαζόντων ήταν ικανή να 
οδηγήσει τους διαδίκους ή τους µάρτυρες στην προσκόµιση συµπληρωµατικών 
αποδείξεων ή στην αλλαγή των δηλώσεων ή των µαρτυριών τους.  
 
Παρατηρείται ότι οι όρκοι προκαλούσαν «τροµερό φόβο -τόσο ηθικά όσο και 
θρησκευτικά- λόγω της δύναµής τους να βλάψουν» 486. Διατυπώνονταν µε τέτοιο τρόπο 
έτσι ώστε το άτοµο που ορκιζόταν εξέφραζε µια υπό αίρεση κατάρα προς τον εαυτό 

                                                        
483 Ruth Finnegan, Oral Literature in Africa, Open Book Publishers, Cambridge, 2012, 406 
484 Βλ. John Shaw S. Rowlands, Notes on Native Law and Custom in Kenya: I, 6 Journal of African Law 
1962, 192, 196. 
485 Βλ. John C. Messenger, The Role of Proverbs in a Nigerian Judicial System στο: Folk Law. Essays 
in the Theory and Practice of Lex Non Scripta (Alison Dundes Renteln, Alan Dundes, eds.), τόµος Ι, 
University of Wisconsin Press, Madison, 1995, 421, 425. 
486 Peter Leman, African Oral Law and the Critique of Colonial Modernity in the Trial of Jomo Kenyatta, 
23 Law and Literature 2011, 26, 35 
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του και επικαλείτο την θεότητα ή το µεταφυσικό αντικείµενο (juju) που θα τον 
τιµωρούσε εάν ψευδόταν487. 
 
Όταν οι διάδικοι έδιναν έναν όρκο, η δίκη αναβαλλόταν µέχρι τα αποτελέσµατα του 
όρκου να ήταν εµφανή488. Επρόκειτο για µια περίοδο αναµονής κατά την οποία 
εξετάζονταν σηµάδια αρρώστιας, απώλειας ή ατυχήµατος σε καθένα από τα διάδικα 
µέρη όπως και στις οικογένειές τους -όταν επρόκειτο για διαφορές εντός της ίδιας 
φυλής- και στα µέλη κάθε φυλής -όταν επρόκειτο για διαφορές που αφορούσαν µέλη 
διαφορετικών φυλών. Όπως γίνεται φανερό, οι συνέπειες της ψευδορκίας δεν ήταν 
απαραίτητο ότι θα εκδηλώνονταν στο ίδιο το άτοµο που είχε ορκιστεί. Μπορεί να 
επέρχονταν σ’ ένα µέλος της οικογένειας ή της φυλής του. Η αρρώστια ή το ατύχηµα 
ή ο θάνατος σηµατοδοτούσε και την απώλεια της υπόθεσης για την πλευρά στην οποία 
αυτό εκδηλώθηκε.  
 
Υπήρχαν πολλές µορφές όρκων από φυλή σε φυλή. Κάθε όρκος είχε τον δικό του 
σκοπό και σφαίρα επιρροής, συνοδευόταν από διαφορετικές τελετές και είχε την δική 
του περίοδο δράσης489.  Στην µεγαλύτερη φυλή της Κένυας, την Kikuyu υπήρχαν τρείς 
µορφές όρκων -ο muma, o koringa thenge και ο gethathi490- τους οποίους οι άνθρωποι 
φοβόντουσαν τόσο πολύ που «κανένας δεν τολµούσε να τους κάνει εκτός αν ήταν 
εντελώς σίγουρος και πέρα από κάθε αµφιβολία ότι ήταν αθώος και ότι ο ισχυρισµός 
του ήταν αληθινός»491.  Στην φυλή των Yoruba, οι θεότητες στις οποίες ήταν πιο πιθανό 
να γίνει επίκληση στους όρκους που αφορούσαν την επίλυση κάποιου εγκλήµατος ήταν 
η Ayelala και ο Sango. Η Ayelala -µια θεά που λατρευόταν σε πολλά µέρη κατά µήκος 
της περιοχής που διέµεναν οι Yoruba- ήταν συνδεδεµένη µε την απονοµή τιµωρητικής 
δικαιοσύνης εν γένει492. Ενώ, ο Sango -ο θεός της βροντής και της αστραπής των 
Yoruba- εθεωρείτο ότι τιµωρούσε εκείνους που είχαν πει ψέµατα, είχαν κλέψει ή είχαν 
δηλητηριάσει κάποιον.  
 
Σε πολλές από τις διαφορές που ανέκυπταν υπήρχε µια σιωπηρή απειλή βλάβης -
συνήθως µέσω µαγείας ή δηλητηρίασης- τόσο όσον αφορά τους ίδιους τους διαδίκους 
                                                        
487 Βλ. Babafemi Odunsi, Crime Detection and the Psychic Witness in America: An Allegory for Re-
appraising Indigenous African Criminology στο: African Legal Theory and Contemporary Problems. 
Critical Essays (Oche Onazi, ed.), Springer, Dordrecht, 2014, 265, 271. 
488 Βλ. John C. Messenger, The Role of Proverbs in a Nigerian Judicial System στο: Folk Law. Essays 
in the Theory and Practice of Lex Non Scripta (Alison Dundes Renteln, Alan Dundes, eds.), τόµος Ι,  
University of Wisconsin Press, Madison, 1995, 421, 425. 
489 Βλ. Adda Bruemmer Bozeman, Conflict in Africa. Concepts and Realities, Princeton University Press, 
Princeton, 1976, 157. 
490 Ο muma ήταν ένας όρκος που δινόταν σε ήσσονος σηµασίας διαφορές. Ο koringa thenge -ένας όρκος 
ο οποίος συνοδευόταν µε την θυσία µιας αρσενικής κατσίκας- δινόταν όταν ανέκυπτε κάποιο ζήτηµα 
ιδιοκτησίας. O gethathi -ο πιο σοβαρός από όλους- δινόταν σε διαφορές που αφορούσαν σε ζητήµατα 
του ποινικού δικαίου, όπως η κλοπή ή η ανθρωποκτονία, βλ. Gilbert Kushner, An African Revitalization 
Movement: Mau Mau, 60 Anthropos 1965, 763, 791-792, Philip P. Durand, Customary Oathing and 
Legal Process in Kenya, 14 Journal of African Law 1970, 17, 17, 28. 
491 Βλ. Jomo Kenyatta, Facing Mount Kenya. The Tribal Life of the Gikuyu, Secker and Warburg, 
London, 1968, 223 
492 Βλ. Joseph Omosade Awolalu, Peter Adelumo Dopamu, West African traditional religion, Onibonoje 
Press, Ibadan, 1979, 90-91. 



 124 

όσο και τα µέλη των οικογενειών τους. Για να αποµακρυνθεί αυτή η υποψία, τα µέρη 
καλούνταν σε πολλές περιπτώσεις να ορκιστούν από κοινού ότι δεν προσπάθησαν ποτέ 
να βλάψουν είτε τον ίδιο τον αντίδικο είτε τα µέλη της οικογένειάς του και δεν 
πρόκειται, επίσης, να το επιχειρήσουν µετά την επίλυση της διαφοράς.  
 
Γίνεται αντιληπτό ότι οι όρκοι αποτελούσαν µια διαδικασία µε την οποία εθεωρείτο 
ότι ήταν δυνατόν να προσδιοριστεί η ενοχή ή η αθωότητα του κατηγορουµένου493 και 
να διασφαλιστεί η ορθή απονοµή της δικαιοσύνης. Επρόκειτο για µια προφορική 
διαδικασία µε νοµική σηµασία. Αν και µπορεί να είναι προφανές, είναι σηµαντικό να 
επισηµανθεί ότι η ευρωπαϊκή µορφή όρκου που εισήχθη στα δικαστήρια από την 
περίοδο της αποικιοκρατίας και έπειτα «δεν έχει κανένα νόηµα στους Αφρικανούς. Δεν 
έχει κάποια δεσµευτική  -ηθική ή θρησκευτική- δύναµη»494.  
 
ε. «Εθιµικό Δίκαιο» (Customary Law). Κάποιοι προβληµατισµοί αναφορικά µε την 

χρήση του όρου  
 

Πολύ συχνά µέχρι και σήµερα, γίνεται αναφορά στα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια µε 
τον όρο «εθιµικά δίκαια» (customary laws). Σηµειώνεται ότι ο συγκεκριµένος όρος δεν 
χρησιµοποιείται µόνο για την περιγραφή των δικαίων της Αφρικής αλλά και άλλων 
δικαίων που εκφεύγουν των δυτικών περί δικαίου αντιλήψεων. Όπως θα γίνει φανερό, 
παρά την ευρύτατη αναφορά που γίνεται στον όρο του εθιµικού δικαίου, η χρήση του 
ως σηµείου θεωρητικής εκκίνησης είναι καθόλα παραπλανητική, αν όχι επικίνδυνη. Κι 
αυτό γιατί, δεν υπάρχει συµφωνία ως προς το τι προσδιορίζει. Δεν υπάρχει, όπως 
σηµειώνεται, ένας ενιαίος ορισµός του εθιµικού δικαίου που έχει συµφωνηθεί να 
ισχύει495.  

 
Ορισµένοι αναφέρονται µε τον συγκεκριµένο όρο στα δίκαια τα οποία υπήρχαν σε 
διάφορες αποικίες και «σφαίρες επιρροής» των Ευρωπαίων πριν την επιβολή των 
δικών τους δικαίων. Όσον αφορά την Αφρική, επισηµαίνεται ότι δεν χρησιµοποιήθηκε 
µόνο για την περιγραφή των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων που οι Ευρωπαίοι 
συνάντησαν εκεί αλλά και του µουσουλµανικού δικαίου496. 

                                                        
493 Βλ. Ikenga K. E. Oraegbunam, The Principles and Practice of Justice in Traditional Igbo 
Jurisprudence, 6 Ogirisi Journal 2009, 53, 70. 
494 Jomo Kenyatta, Facing Mount Kenya. The Tribal Life of the Gikuyu, Secker and Warburg, London, 
1968, 225 
495 Βλ. Charles Matthew Newton White, African Customary Law: The Problem of Concept and 
Definition, 9 Journal of African Law 1965, 86, 86. 
496 Βλ. Abdulmumini A. Oba, Islamic Law as Customary Law: The Changing Perspective in Nigeria, 51 
The International and Comparative Law Quarterly 2002, 817, 826-7, 831-2, Abdulmumini A. Oba, 
Lawyers, Legal Education and the Shari’ ah Courts in Nigeria, 49 Journal of Legal Pluralism and 
Unofficial Law 2004, 113, 144. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια, ωστόσο, παρουσιάζουν σηµαντικές 
αποκλίσεις από το µουσουλµανικό δίκαιο. Κατά πρώτο λόγο, τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια 
διαµορφώνονται από τα µέλη της εκάστοτε φυλής. Το µουσουλµανικό δίκαιο εν αντιθέσει, έχει θεϊκή 
προέλευση. Κατά δεύτερο λόγο, τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια είναι προφορικά δίκαια, ενώ το 
µουσουλµανικό δίκαιο είναι γραπτό. Τέλος, το µουσουλµανικό δίκαιο συνδέεται µε την θρησκεία του 
ισλάµ και διαπερνά εθνικά, φυλετικά και γλωσσικά σύνορα. Τα αφρικανικά δίκαια είναι χθόνια και 
καθένα από αυτά ρυθµίζει τις σχέσεις των µελών της συγκεκριµένης φυλής, βλ. Niki Tobi, Sources of 
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Η ταξινόµηση τόσο των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων όσο και του 
µουσουλµανικού δικαίου υπό τον όρο «εθιµικά δίκαια» ήταν αυθαίρετη. 
Αντικατόπτριζε µια «εξωτερική οπτική» (outsider perspective)497. Η ενοποίηση 
πλειόνων δικαίων από τους Ευρωπαίους υπό τον συγκεκριµένο όρο είχε καθαρά 
ωφελιµιστικό χαρακτήρα. Αρχικός τους στόχος ήταν να εµποδίσουν την ανάπτυξή τους 
και σταδιακά να τα αντικαταστήσουν από τα δικά τους δίκαια. Συνήθως, µάλιστα οι 
αποικιοκράτες, οι οποίοι εισήγαγαν τον όρο, απέδιδαν µια «χαοτική», «κτηνώδη» και 
«απολυταρχική» φύση στο εθιµικό δίκαιο έτσι ώστε να το αντιπαραβάλλουν µε το δικό 
τους συνεκτικό, ορθολογικό δίκαιο που σκοπούσαν να εισάγουν.  
 
Άλλοι θεωρητικοί υποστηρίζουν ότι ο όρος «εθιµικό δίκαιο» δηµιουργήθηκε από τους 
αποικιοκράτες για να περιγράψουν το δικαιικό µόρφωµα που δηµιουργήθηκε από την 
επιβολή των ευρωπαϊκών δικαιικών αντιλήψεων επί των αυτόχθονων δικαίων κατά την 
περίοδο της αποικιοκρατίας και εφαρµοζόταν στους Αφρικανούς.  
 
Οι απόψεις των υποστηρικτών αυτής της προσέγγισης, ωστόσο, διαφοροποιούνται 
αναφορικά µε το περιεχόµενο του «εθιµικού δικαίου» και πιο συγκεκριµένα αναφορικά 
µε το εάν αυτό πράγµατι ενσωµάτωνε στοιχεία των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων. 
Ορισµένοι υποστηρίζουν ότι το εθιµικό δίκαιο -ακόµα και αν προσποιείτο ότι είχε 
σχέση µε τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια- ήταν ένα νέο δίκαιο, διαφορετικό απ΄ αυτά. 
Πιο συγκεκριµένα, ο Martin Chanock έχει αναφέρει ότι ως όρος το εθιµικό δίκαιο 
εισήγαγε έναν λανθασµένο παραλληλισµό µε τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια. Όπως 
σηµειώνει: τέτοιοι όροι επεδίωξαν να χρησιµοποιήσουν την ιστορία προκειµένου «να 
διορθώσουν την διαδικασία µε την οποία στην Αφρική δόθηκε ένα απολυταρχικό 
δίκαιο, το οποίο λανθασµένα ισχυριζόταν ότι ενσωµάτωνε το αυτόχθονο δίκαιό 
της»498. Οµοίως, ο Christoph Eberhard έχει υποστηρίξει ότι το έθιµο δεν θα πρέπει να 
συγχέεται µε το εθιµικό δίκαιο, το οποίο οδήγησε σε θάνατο το πρώτο499.  
 

                                                        
Nigerian Law, MIJ Professional Publishers, Lagos, 1996, 137. Όταν οι αποικιακοί διοικητές ενοποίησαν 
ορολογικά τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια και το µουσουλµανικό δίκαιο υπό τον όρο «εθιµικά δίκαια», 
σε πολλές περιπτώσεις δεν διέκριναν µεταξύ των δύο. Έτσι, σε ορισµένες περιοχές της Αφρικής στις 
οποίες συνυπήρχε το µουσουλµανικό δίκαιο µε τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια παραχωρήθηκε κατόπιν 
των παρεµβάσεων των αποίκων στους qadis η αρµοδιότητα εκδίκασης τόσο των διαφορών στις οποίες 
εφαρµοστέο ήταν το µουσουλµανικό δίκαιο όσο και εκείνων στις οποίες εφαρµοστέο ήταν κάποιο 
αφρικανικό αυτόχθονο δίκαιο, βλ. Lidwien Kapteijns, Ethiopia and the Horn of Africa στο: The History 
of Islam in Africa (Nehemia Levtzion, Randall L. Pouwels, eds.), Ohio University Press, Athens, 2000, 
227, 238. 
497 Anthony Kodwo Mensah-Brown, Introduction to the law in Contemporary Africa, Conch Magazine, 
Owerri, New York, London, 1976, 7 
498 Martin Chanock, Neo-Τraditionalism and Customary Law in Malawi, 16 African Law Studies 1978, 
80, 80 
499 Christoph Eberhard, Aboubakri Sidi Ndongo, Relire Amadou Hampâté Bâ pour une approche 
africaine du Droit. Images réfléchies de la “pyramide” et du “reseau”, 47 Revue Interdisciplaine d’ 
Études Juridiques 2001, 75-113, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
http://www.dhdi.free.fr/recherches/theoriedroit/articles/eberndongo.pdf (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 
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Κρατούσα, ωστόσο, είναι η άποψη ότι υπήρχαν κάποιοι σύνδεσµοι µεταξύ των δύο. Ο 
Francis Snyder έχει επισηµάνει ότι η ανάπτυξη του «εθιµικού δικαίου» δεν σήµαινε 
απαραίτητα την δηµιουργία νέων κανόνων και εννοιών. Αποτελούσε, κατά κύριο λόγο, 
την διαδικασία εισαγωγής νέων νοµικών ιδεών στις ήδη υπάρχουσες500. Σύµφωνα µ’ 
αυτόν, το εθιµικό δίκαιο δεν ήταν παρά το αποτέλεσµα της επανερµηνείας των 
αφρικανικών αυτόχθονων δικαιικών µορφών υπό την µορφή ευρωπαϊκών νοµικών 
κατηγοριών501. Στην ίδια κατεύθυνση, ο Thomas Spear έχει αναφέρει ότι το εθιµικό 
δίκαιο λιγότερο επινοήθηκε παρά µετατράπηκε, κωδικοποιήθηκε, επεκτάθηκε και 
ποινικοποιήθηκε υπό συγκεκριµένες ιστορικές περιστάσεις502. Πιο µετριοπαθώς, ο 
Simon Roberts και η Diana Wylie έχουν υποστηρίξει ότι υπήρχε µια κάποια 
αναγνώριση των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων που προϋπήρχαν σ’ αυτό που 
ονοµάστηκε «εθιµικό δίκαιο»503. Οµοίως, η Sally Falk Moore έχει επισηµάνει ότι το 
«εθιµικό δίκαιο» ήταν µια -αν και κατά πολύ- διαφοροποιηµένη εκδοχή των 
αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων504.  
 
Όπως µπορεί να είναι προφανές -αν και έχει παρερµηνευθεί- οι θεωρητικοί που 
υιοθέτησαν αυτήν την προσέγγιση δεν υποστήριξαν ότι πριν από την αποικιοκρατία η 
Αφρική δεν είχε δίκαιο. Ταυτόχρονα, επεσήµαναν ότι σαν όρος το εθιµικό δίκαιο 
υπονοούσε µια ιστορική συνέχεια µε τα προϋπάρχοντα δίκαια, παρόλο που η 
προέλευσή του ήταν στην πραγµατικότητα σχετικά πρόσφατη. Υποστήριξαν ότι 
δηµιουργήθηκε σε συγκεκριµένες ιστορικές περιστάσεις και ανήκε σε µια ιδεολογία 
που γενικά συνόδευσε και απετέλεσε µέρος της αποικιακής κυριαρχίας505.  
 
Άλλοι αναφέρονται µ’ αυτόν τον όρο χωρίς να διακρίνουν τόσο στα δίκαια των 
αυτοχθόνων πριν από την αποικιοκρατία όσο και στο δικαιικό µόρφωµα που 
δηµιούργησαν οι αποικιοκράτες κατά την παρουσία τους στην αφρικανική ήπειρο. 
 
O Jacques J. Maquet προκειµένου να µειώσει τα προβλήµατα που µπορεί να 
ανακύψουν από µια τέτοια χρήση του όρου διέκρινε µεταξύ του «παραδοσιακού 
εθιµικού δικαίου» (droit coutumier traditionnel) και του «αποικιακού εθιµικού 
δικαίου» (droit coutumier colonial). Σηµειώνει µάλιστα ότι υπάρχει µια «αξιοσηµείωτη 
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1984, 1, 1, Diana Wylie, A Little God. The Twilight of Patriarchy in a Southern African Chiefdom, 
Wesleyan University Press, Hanover, 1990, 101  
504 Sally Falk Moore, Certainties Undone: Fifty Turbulent Years of Legal Anthropology, 1949-1999, 7 
The Journal of the Royal Anthropological Institute 2001, 95, 98 
505 Βλ. Francis Snyder, Colonialism and Legal Form: the Creation of Customary Law in Senegal, 19 
Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1981, 49, 49, Peter Fitzpatrick, Traditionalism and 
Traditional Law, 28 Journal of African Law 1984, 20, 20. 
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απόσταση» ανάµεσα στα δύο, στον βαθµό που θα µπορούσε να λεχθεί ότι πρόκειται 
για δύο διαφορετικά δίκαια506. Ο Gordon Woodman αναφέρεται αντίστοιχα στο 
«εθιµικό δίκαιο των κοινωνιολόγων» (sociologist’s customary law), προκειµένου να 
περιγράψει τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια πριν από την αποικιοποίηση και στο 
«εθιµικό δίκαιο των δικηγόρων» (lawyer’s customary law) για να περιγράψει το 
µόρφωµα που δηµιουργήθηκε κατόπιν της επιβολής των ευρωπαϊκών δικαίων επί των 
αυτόχθονων507. Οµοίως και ο Anton Sanders -αναφερόµενος στην πολλαπλή ζωή του 
αφρικανικού εθιµικού δικαίου- διακρίνει µεταξύ του αµιγούς εθιµικού δικαίου και του 
«επίσηµου εθιµικού δικαίου» (official customary law), το οποίο υποστηρίζει ότι 
διαστρέβλωσε τον πραγµατικό εθιµικό ή παραδοσιακό χαρακτήρα του πρώτου508. 
Τέλος, ο Thomas W. Bennett αντιπαραβάλλει το «επίσηµο εθιµικό δίκαιο» µε το 
«ζωντανό εθιµικό δίκαιο» (living customary law)509. 
 
Είναι φανερό ότι ο όρος «εθιµικό δίκαιο» δεν τυγχάνει µιας ενιαίας ερµηνευτικής 
προσέγγισης. Δεδοµένου ότι µια «θολή» ορολογία µπορεί να αποτελέσει εµπόδιο στην 
καθαρή σκέψη και προσέγγιση των δικαιικών φαινοµένων, η «ουσιαστική αναθεώρηση 
αυτού που είναι γνωστό ως εθιµικό δίκαιο»510, που προτάθηκε µπορεί και να µην είναι 
αρκετή. Ίσως θα ήταν καλύτερο να αποφευχθεί η χρήση του511.  
 
Β. Δικαιικές επιρροές. Το ισλάµ και η ευρωπαϊκή αποικιοκρατία στην Αφρική 

 
α. Η επιρροή του ισλάµ και του δικαίου του στην Αφρική 

 
Πριν από την αποίκισή της από τους Ευρωπαίους, η Αφρική είχε έρθει σε επαφή µε 
έναν άλλο µεγάλο πολιτισµό, τον αραβικό. Οι Άραβες έφτασαν στην Αφρική την 
πρώτη χιλιετία της χριστιανικής περιόδου και έφεραν µαζί τους και την θρησκεία τους, 
το ισλάµ. Το ισλάµ δεν είναι αδιάφορο όσον αφορά το δίκαιο. Έτσι όταν οι Ευρωπαίοι 
αποικιοκράτες έφτασαν στην Αφρική, το µουσουλµανικό δίκαιο ήταν ήδη ένα υπό 
άνθηση νοµικό σύστηµα, όχι µόνο για τους Άραβες που είχαν µεταβεί εκεί αλλά και 
για εκείνους τους Αφρικανούς που είχαν αποφασίσει να ασπαστούν το ισλάµ.  

                                                        
506 Jacques J. P. Maquet, Droit coutumier traditionnel et colonial en Afrique centrale. Bibliographie 
commentée, 35 Journal de la Société des Africanistes 1965, 411, 414-5 
507 Gordon Woodman, Some Realism about Customary Law-The West African Experience, 1 Wisconsin 
Law Review 1969, 128, 128επ. 
508 Anton J. G. M. Sanders, How customary is African customary Law?, 20 The Comparative and 
International Law Journal of Southern Africa 1987, 405, 405 
509 Thomas W. Bennett, “Official” vs “Living” Customary Law. Dilemmas of Description and 
Recognition στο: Land, Power and Custom. Controversies Generated by South Africa’ s Communal Land 
Rights Act (Aninka Claassens, Ben Cousins, eds.), University of Cape Town Press, Cape Town & Ohio 
University Press, Athens, 2008, 138, 144-145 
510 Βλ. Robert J. Gordon, The White Man’s Burden στο: Folk Law. Essays in the Theory and Practice of 
Lex Non Scripta (Alison Dundes Renteln, Alan Dundes, eds.), τόµος Ι, University of Wisconsin Press, 
Madison, 1995, 367, 369. 
511 Ο Ολλανδός ανθρωπολόγος Jan Petrus Benjamin de Josselin de Jong είχε υποστηρίξει µάλιστα την 
κατάργηση του όρου «εθιµικό δίκαιο», βλ. Jan Petrus Benjamin de Josselin de Jong, Customary Law: Α 
Confusing Fiction στο: Folk Law. Essays in the Theory and Practice of Lex Non Scripta (Alison Dundes 
Renteln, Alan Dundes, eds.), τόµος Ι, University of Wisconsin Press, Madison, 1995, 111, 117. 
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Ι. Το µουσουλµανικό δίκαιο εν γένει 

 
To ισλάµ ως θρησκεία θεωρείται ότι γεννήθηκε τον 7ο αιώνα µ.Χ. στην  περιοχή Hijaz, 
µια περιοχή της σηµερινής Σαουδικής Αραβίας. Δικαιική του έκφραση αποτελεί η 
shariah, το µουσουλµανικό δίκαιο.  Κυριολεκτικά, η λέξη «shariah» σηµαίνει: «ο 
δρόµος για τον τόπο µε τα νερά»512 και έχει µεγάλη συµβολική αξία για τους 
ανθρώπους που ζουν σε ερήµους, όπου το νερό αποτελεί ζήτηµα ζωής και θανάτου. 
Συµβολίζει την πρόσβαση στο νερό σε καθηµερινή βάση513.  
 
Το µουσουλµανικό δίκαιο βασίζεται στην θεία αποκάλυψη. Η θρησκεία και το δίκαιο 
για τους µουσουλµάνους είναι αδιαχώριστα µεταξύ τους. Αυτός είναι και ο λόγος που 
το ισλάµ περιγράφεται όχι µόνο ως µια θρησκεία αλλά και ως ένας ολόκληρος τρόπος 
ζωής. Σύµφωνα µε το ισλάµ, όλες οι ανθρώπινες πράξεις έχουν νοµική σηµασία514. 
Είναι υποχρεωτικό για τους µουσουλµάνους να ζουν σύµφωνα µε το µουσουλµανικό 
δίκαιο. Αν και τις περισσότερες φορές, η συµµόρφωση σ’ αυτό αποτελεί εσωτερικό, 
συνειδησιακό ζήτηµα.  
 
Το µουσουλµανικό δίκαιο έχει τόσο κύριες όσο και δευτερεύουσες πηγές. Κύριες 
πηγές είναι: η θεία αποκάλυψη, το «Κοράνι» (Quran) και τα «hadith», που αποτελούν 
τις δηλώσεις και τις πράξεις του προφήτη Μωάµεθ. Δευτερεύουσες πηγές είναι µεταξύ 
άλλων: η «Ijma» (οµοφωνία)515, η «Qiyas» (αναλογία)516 και η «Istishab» (νοµικό 
τεκµήριο)517. Σηµειώνεται ότι υπάρχουν και άλλες δευτερεύουσες πηγές, οι οποίες 
ποικίλουν από σχολή σε σχολή.   
 

                                                        
512 Abdur Rahman I. Doi, Shari’ah. The Islamic Law, Iksan Islamic Publishers, Ibadan, 1990, 2 
513 Βλ. Ibrahim Ado-Kurawa, Shari’ ah and the Press in Nigeria. Islam versus Christian Western 
Civilization, Kurawa Holdings, Kano, 2000, 22. 
514 Οι ανθρώπινες πράξεις κατατάσσονται σύµφωνα µε το µουσουλµανικό δίκαιο σε πέντε κατηγορίες: 
«α. τις υποχρεωτικές (wājib, fard), η παράλειψη των οποίων είναι αξιόποινη, β. τις συνιστώµενες 
(mandūb, mustahab), η παράλειψη των οποίων δεν είναι αξιόποινη, γ. τις επιτρεπτές (mubāh), δ. τις 
αποδοκιµαστέες (makrūh) για τις οποίες δεν επιβάλλεται ποινή, αλλά πρέπει να αποφεύγονται και τέλος, 
δ. τις κολάσιµες, τις ρητώς απαγορευµένες πράξεις (harām, mahzur), των οποίων η παράβαση 
τιµωρείται, βλ. Αναστάσιος Γιαννουλάτος, Ισλάµ. Θρησκειολογική Επισκόπηση, εκδόσεις Ακρίτας, 
Αθήνα, 2016, 303.  
515 H προσέγγιση της Ijma από τις θεωρητικές σχολές του µουσουλµανικού δικαίου, ποικίλει. Κρατούσα 
είναι η άποψη ότι πρόκειται για «την οµοφωνία όλων των πεπαιδευµένων µουσουλµάνων µιας 
συγκεκριµένης ηλικίας που έχουν φτάσει στην βαθµίδα της Ijtihad: της ικανότητας διαµόρφωσης 
ατοµικής δικαιικής ερµηνείας σ’ ένα συγκεκριµένο ζήτηµα µετά τον θάνατο του προφήτη Μωάµεθ», βλ. 
Iysa Ade Bello, The Development of Ijma in Islamic Jurisprudence στο: Perspectives in Islamic Law and 
Jurisprudence. Essays in Honour of Justice (Dr.) Muritala Aremu Okunola (Mufutau Oloyede Abdul 
Rahmon, ed.), National Association of Muslim Law Students, Ibadan, 2001, 162, 162. 
516 Ενώ, η Ijma αποτελεί µια µορφή συλλογικής δικαιικής ερµηνείας, η Qiyas αποτελεί µια µορφή 
ατοµικής δικαιικής ερµηνείας βασισµένη σε αναλογικές επαγωγές από το Κοράνι και τα «hadith», βλ. 
Irshad Abdal-Haqq, Islamic Law. An Overview. Its Origin and Elements στο: Understanding Islamic 
Law. From Classical to Contemporary (Hisham M. Ramadan, ed.), Altamira Press, Lanham, New York, 
Toronto, Oxford, 2006, 1, 18. 
517 Πρόκειται για το τεκµήριο της συνέχειας (istishab) των συνθηκών, βλ. Isam Ghanem, Outlines of 
Islamic Jurisprudence. Islamic Law in a Nutshell, Saudi Publishing, Riyadh, 1983, 73.  
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Συνάγεται ότι υπάρχουν αποκλίσεις στο πλαίσιο του «fiqh», της επιστήµης του δικαίου. 
Υπάρχουν διαφορετικές θεωρητικές σχολές του µουσουλµανικού δικαίου, οι οποίες 
ερµηνεύουν το Κοράνι και την διδασκαλία του Mωάµεθ µε διαφορετικό τρόπο. Οι δύο 
µεγάλες σχολές (madhabs) είναι: οι «Σουνίτες» (Sunni) και οι «Σιίτες» (Shia). Οι 
Σουνίτες χωρίζονται περαιτέρω σε τέσσερις άλλες σχολές: τους «Χαναφίτες» (Hanafi), 
τους «Μαλεκίτες» (Maliki), τους «Σαφεΐτες» (Shafi’I) και τους «Χανµπαλίτες» 
(Hambali). Ενώ οι Σιίτες: στους «Τζαφερίτες» (Ja’fari), τους «Ισµαηλίτες» (Ismaili) 
και τους «Ζαϊντίτες» (Zaidi). Όλες οι ως άνω σχολές έχουν έναν θεµελιώδη κοινό 
πυρήνα˙ αναγνωρίζουν τις ίδιες πρωτεύουσες πηγές αλλά υπάρχουν διαφορές ανάµεσά 
τους που προκύπτουν από την εφαρµογή και ερµηνεία εκ µέρους τους των στίχων του 
Κορανίου και των hadith. Η διαφορά τους, εν ολίγοις, εντοπίζεται στην στάση, 
αποδοχή και ερµηνεία εκ µέρους τους των δευτερευουσών πηγών. Επισηµαίνεται ότι 
οι δευτερεύουσες πηγές είναι εκείνες οι οποίες προσφέρουν την δυνατότητα 
προσαρµογής του µουσουλµανικού δικαίου στις τοπικές συνθήκες.  
 
Γίνεται φανερό ότι το µουσουλµανικό δίκαιο αν και γραπτό, δεν είναι οµοιόµορφο. 
Άλλωστε δεν στόχευε ποτέ σε κάτι τέτοιο. Ο προφήτης Μωάµεθ είχε χαρακτηριστικά 
υποστηρίξει ότι: η «διαφορά απόψεων ανάµεσα στα πεπαιδευµένα µέλη της κοινότητάς 
µου είναι µια µορφή ευλογίας» [ikhtilāf (ulama) ummatī rahmah]518.  
 

ΙΙ. Η υποδοχή του µουσουλµανικού δικαίου στην Αφρική 
 
Η εµφάνιση του µουσουλµανικού δικαίου στην υποσαχάρια Αφρική δεν οδήγησε σε 
συγκρούσεις µε τα προϋπάρχοντα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια. Το γεγονός αυτό 
αποδίδεται σε δύο λόγους˙ έναν ιστορικό και έναν θεωρητικό.  
 
Το ισλάµ και η δικαιική του έκφραση, η shariah επεκτάθηκαν σταδιακά στην 
αφρικανική ήπειρο για πάνω από δέκα αιώνες, χωρίς να επιδιώκουν να επιβληθούν. Οι 
Αφρικανοί έβλεπαν τους µουσουλµάνους εµπόρους να διέρχονται από τα χωριά τους 
ή και να µένουν σ’ αυτά. Μιλώντας µαζί τους για τις µεγάλες τους αλήθειες και 
βλέποντάς τους να εκπληρώνουν τα θρησκευτικά τους καθήκοντα (νηστεία, 
προσευχές), ορισµένοι Αφρικανοί αποφάσισαν εθελούσια να υιοθετήσουν την πίστη 
και τις πρακτικές τους. Η προσχώρηση σ’ αυτό δεν είχε τον χαρακτήρα της επιβολής. 
Ενώ, µόνο οι Αφρικανοί, οι οποίοι ασπάζονταν το ισλάµ, όφειλαν να ακολουθούν και 
να διέπονται από το δίκαιό του. Οι υπόλοιποι συνέχιζαν να διέπονται από τα δικά τους 
δίκαια. Όπως έχει λεχθεί: το µουσουλµανικό δίκαιο είναι µόνο για τους 
µουσουλµάνους519.  
 
Ο άλλος λόγος είναι θεωρητικός. Το µουσουλµανικό δίκαιο βασίζεται στην ερµηνεία 
υπό την έννοια της προσαρµογής. Έτσι, οι Αφρικανοί που προσχώρησαν στο ισλάµ 
                                                        
518 The Princeton Encyclopedia of Islamic Political Thought (Gerhard Bowering, Patricia Crone, Wadad 
Kadi, Devin J. Stewart, Muhammad Qasim Zaman, Mahan Mirza, eds.), Princeton University Press, 
Princeton, 2013, 423 
519 Βλ. Said Ramadan, Islamic Law. Its Scope and Equity, Said Ramadan, Geneva, 1970, 146. 
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ερµήνευσαν τα θρησκευτικά του κείµενα µε τέτοιο τρόπο έτσι ώστε να τα 
προσαρµόσουν στον δικό τους πολιτισµό. Το εµπλούτισαν µε ορισµένες από τις δικές 
τους πρακτικές ενώ αγνόησαν κάποιες από τις κορανικές πρακτικές που δεν συνέπιπταν 
µε τις παραδόσεις τους. Γι’ αυτό θεωρείται ότι οι τοπικές παραδόσεις 
«αφρικανοποίησαν» το ισλάµ. Παρόλα αυτά θα πρέπει να επισηµανθεί ότι οι κανόνες 
του µουσουλµανικού δικαίου ήταν καθοριστικοί όσον αφορά την «εγκυρότητα» των 
αφρικανικών αυτόχθονων πρακτικών όσων το είχαν ασπαστεί520. 
 
Σηµειώνεται ότι διαφορετικά µέρη της Αφρικής ακολούθησαν και εξακολουθούν να 
ακολουθούν διαφορετικές σχολές του µουσουλµανικού δικαίου˙ θεωρείται ότι, ως επί 
το πλείστον, στην δυτική Αφρική ακολουθείται η σχολή των Μαλεκιτών, ενώ στην 
ανατολική Αφρική εκείνη των Σαφεϊτών521.  
 

β. Ευρωπαϊκή αποικιοκρατία και δίκαιο 
 
Δεν υπάρχει συµφωνία όσον αφορά τον προσδιορισµό της περιόδου της ευρωπαϊκής 
αποικιοκρατίας στην Αφρική. Παρόλο που το τέλος της δεν αµφισβητείται, η απαρχή 
της έχει αποτελέσει αντικείµενο διαφορετικών προσεγγίσεων. Άλλοι τοποθετούν την 
απαρχή της στα πρώτα ταξίδια ανακάλυψης των Ευρωπαίων θαλασσοπόρων, τα οποία 
έλαβαν χώρα τον 15ο αιώνα. Ενώ, άλλοι υποστηρίζουν ότι ο αποικισµός της Αφρικής 
ξεκίνησε στο τέλος του 19ου αιώνα µε τον «διαµελισµό» της στην Διάσκεψη του 
Βερολίνου. Κρατούσα θεωρείται πλέον η πρώτη άποψη522.  
 
Η αρχή της αποικιοκρατίας υποστηρίζεται ότι πρέπει να αναζητηθεί στα µέσα του 15ου 
αιώνα, τόσο στις σποραδικές όσο και στις συστηµατικές ναυτηλιακές εµπορικές 
εξορµήσεις των Ευρωπαίων στην Αφρική. Οι Πορτογάλοι ήταν οι πρώτοι που 
εγκαθίδρυσαν εµπορικά κέντρα κατά µήκος των ακτών της. Ωστόσο, ανάµεσα στον 
16ο και τον 18ο αιώνα, η πορτογαλική παρουσία σταδιακά αποδυναµώνεται. Την 
κατάσταση αυτή εκµεταλλεύτηκαν Ολλανδοί, Άγγλοι και Γάλλοι εξερευνητές, οι 
οποίοι ανέλαβαν τα ηνία του εµπορίου. Παρατηρείται ότι το πρώτο και κύριο κίνητρο 
της αποίκισης της Αφρικής ήταν οικονοµικό. Οι Ευρωπαίοι εξερευνητές 
εκµεταλεύτηκαν τις πλουτοπαραγωγικές πηγές της Αφρικής -ασχολήθηκαν µε την 
εµπορία χρυσού, ελεφαντοστού καθώς και άλλων φυσικών πηγών και πρώτων υλών. 
Άξιο µνείας είναι το γεγονός ότι οι ονοµασίες: Ακτή Ελεφαντοστού και Χρυσή Ακτή, 
χρονολογούνται από εκείνη την περίοδο. Δεν περιορίστηκαν, όµως, µόνο «εκεί». Δεν 
δίστασαν να «εξάγουν» Αφρικανούς ως σκλάβους στην Αµερική καθώς και σε άλλα 
µέρη του κόσµου.  

                                                        
520 Βλ. Auwalu Hamsxu Yadudu, Colonialism and the Transformation of the Substance and Form of 
Islamic Law in the Northern States of Nigeria, 9 Journal of Law and Religion 1991, 17, 25. 
521 Βλ. Ioan M. Lewis, Africa South of the Sahara στο: The Legacy of Islam (Joseph Schacht, Clifford 
Edmund Bosworth, eds.), Oxford University Press, Oxford, 1974, 105, 112. 
522 Βλ. Emmanuel Chukwudi Eze, Introduction: Philosophy and the (Post) Colonial στο: Postcolonial 
African Philosophy. A critical Reader (Emmanuel Chukwudi Eze, ed.), Blackwell Publishers, 
Massachusetts, Oxford, 1997, 1, 4. 
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Η στάση των Ευρωπαίων κατά την διάρκεια της παρουσίας τους στην Αφρική δεν ήταν 
ενιαία στο πέρασµα των χρόνων. Σ’ αυτό βασίζεται και η δεύτερη προσέγγιση 
άλλωστε, η οποία τοποθετεί την απαρχή της αποικιοκρατίας στο τέλος του 19ου αιώνα. 
Θεωρείται ότι την πρώτη περίοδο της αποικιοκρατίας -η οποία διήρκησε µέχρι τον 19ο 
αιώνα- οι άποικοι απείχαν από τα ζητήµατα που αφορούσαν τους αυτόχθονες, εκτός 
εάν συγκεκριµένα εµπορικά τους συµφέροντα ετίθεντο υπό αµφισβήτηση. Ενώ, την 
δεύτερη περίοδο της αποικιοκρατίας, απαρχή της οποίας αποτελεί η Διάσκεψη του 
Βερολίνου, η στάση των αποίκων ήταν περισσότερο παρεµβατική, τόσο σε ζητήµατα 
διοίκησης και διακυβέρνησης όσο και σε ζητήµατα που αφορούσαν το δίκαιο.  
 

Ι. Γενική πολιτική των αποίκων όσον αφορά το δίκαιο 
 

i.Ο «διαχωρισµός της Αφρικής» (scramble for Africa) και η αναµόρφωση του δικαίου 
ως βάση της «νοµιµοποίησης» της παρουσίας των Ευρωπαίων αποίκων στα 

αφρικανικά εδάφη 
 
Ο πολιτικός χάρτης της Αφρικής θεωρείται ότι χαράχθηκε στην Διάσκεψη του 
Βερολίνου. Ο πρώτος καγκελάριος της Γερµανίας, Οtto von Bismarck 
αντιλαµβανόµενος τις εντάσεις που είχαν προκαλέσει οι αλληλοσυγκρουόµενοι 
ισχυρισµοί των ευρωπαϊκών κρατών αναφορικά µε τα εδάφη της Αφρικής αποφάσισε 
να συγκαλέσει µια διάσκεψη στο Βερολίνο προκειµένου να συζητήθουν όλα τα 
ζητήµατα που αφορούσαν την αφρικανική ήπειρο. Οι εργασίες της διάσκεψης 
ξεκίνησαν στις 15 Νοεµβρίου του 1884. Μέσα στους στόχους της ως άνω διάσκεψης 
ήταν: να συζητηθούν οι αξιώσεις των ευρωπαϊκών κρατών επί των αφρικανικών 
εδαφών, να ρυθµιστεί το ζήτηµα των δικαιωµάτων πλεύσης στο Κονγκό και την 
Νιγηρία, να καθοριστεί το καθεστώς του κόλπου του Κονγκό και να καταργηθεί το 
εµπόριο δούλων στην αφρικανική ήπειρο. Σηµειώνεται ότι στην διάσκεψη 
συµµετείχαν: η Αυστρία-Ουγγαρία, το Βέλγιο, το Ηνωµένο Βασίλειο, η Γαλλία, η 
Γερµανία, η Δανία, η Ολλανδία, η Πορτογαλία, η Ισπανία, η Ιταλία, η Σουηδία-
Νορβηγία, η Ρωσία, η Οθωµανική Αυτοκρατορία και οι Η.Π.Α.. Παρατηρείται ότι δεν 
δόθηκε η δυνατότητα σε Αφρικανούς ηγέτες να συµµετάσχουν στην διάσκεψη αυτή, 
τα θέµατα της οποίας τους αφορούσαν τόσο άµεσα.   
 
Οι εργασίες της διάσκεψης ολοκληρώθηκαν στις 26 Φεβρουαρίου του 1885 µε την 
υπογραφή της Γενικής Πράξης. Στην εν λόγω πράξη οριζόταν ότι τα συµβαλλόµενα 
κράτη συµφωνούσαν: να διατηρήσουν το δικαίωµα της ελεύθερης πλεύσης στο 
Κονγκό και την Νιγηρία, να διατηρήσουν τον κόλπο του Κονγκό ως ελεύθερη 
εµπορική ζώνη και να καταργήσουν την δουλεία. Τέλος, όσον αφορά τους εδαφικούς 
ισχυρισµούς επικύρωσε στις περισσότερες περιπτώσεις αναδροµικά τις ήδη 
υπάρχουσες «σφαίρες επιρροής». Στην πραγµατικότητα, ωστόσο, κατά την διάρκεια 
της διάσκεψης επιχειρήθηκε να αναζητηθεί ένα «νοµικό καταφύγιο» στην ανοµία που 
είχε δηµιουργηθεί προηγουµένως. Η Αφρική αντιµετωπίστηκε ως terra nullius, ως ένα 
σύνολο εδαφών που δεν ανήκε σε κανέναν. Η θεώρηση της Αφρικής ως terra nullius 
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απετέλεσε τo «νοµικό θεµέλιο» για την αποίκισή της, δίνοντας την δυνατότητα στους 
αποίκους να φέρουν τα εδάφη της υπό την κυριαρχία τους. Οι Ευρωπαίοι 
χρησιµοποίησαν διάφορες µορφές απόδειξης κατά την διάρκεια της διάσκεψης για να 
επιβεβαιώσουν τους ισχυρισµούς τους επί ορισµένης terrae nullius: ανακάλυψη, 
συνέχεια, συνεχείς εκδηλώσεις κυριαρχίας, κατοχή, κατάκτηση523. Στην Διάσκεψη του 
Βερολίνου, ωστόσο, θεωρείται ότι δεν εξετάστηκε η νοµιµότητα των τρόπων εδαφικής 
κατάκτησης που αυτοί επεκαλούντο. Οι συζητήσεις της Διάσκεψης καθώς και η Γενική 
Πράξη εστίαζαν ως επί το πλείστον στις διαδικαστικές συνέπειες των επικαλούµενων 
εδαφικών ισχυρισµών των κρατών σε συνάρτηση µε τους ισχυρισµούς των άλλων. 
 
Παράλληλα, η εν λόγω Γενική Πράξη έθεσε µια εσωτερικά συµφωνηµένη αρχή όσον 
αφορά τις µελλοντικές εδαφικές κατακτήσεις. Καθιέρωσε την αρχή της 
«αποτελεσµατικής κατοχής» (effective occupation). Σύµφωνα µε την εν λόγω αρχή, τα 
συµβαλλόµενα µέρη θα µπορούσαν από τότε και στο εξής να αξιώσουν δικαιώµατα σε 
εδάφη της Αφρικής µόνον εάν απεδείκνυαν ότι αυτά βρίσκονταν υπό την 
αποτελεσµατική κατοχή τους. Στην πράξη η αποτελεσµατική κατοχή ορισµένου 
εδάφους εκ µέρους των Ευρωπαίων αποδεικνυόταν µε την υπογραφή κάποιας 
συνθήκης προστασίας/παραχώρησης µε τον τοπικό αρχηγό αυτού524 και την 

                                                        
523 Βλ. Marc Denhez, The Role of “Folk Law” as Evidence of Historic Title in International Boundary 
Claims, 23 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1985, 69, 77.  
524  Την λήξη της διάσκεψης ακολούθησε η πολιτική πολλών αποικιακών δυνάµεων σύναψης συνθηκών 
προστασίας/παραχώρησης µε Αφρικανούς βασιλιάδες/αρχηγούς φυλών προκειµένου να επεκτείνουν τις 
«σφαίρες επιρροής» τους. Η συναίνεση των βασιλιάδων/αρχηγών των φυλών σ’ αυτές τις συνθήκες ήταν 
συνήθως αποτέλεσµα απάτης, απειλής ή ακόµα και βίας. Σηµειώνεται ότι οι συνθήκες αυτές είχαν 
γραφεί από τους Ευρωπαίους αποικιοκράτες στις δικές τους τεχνικές γλώσσες και µε όρους που οι 
Αφρικανοί δεν γνώριζαν. Σε πολλές περιπτώσεις, η υπογραφή τους από τους βασιλιάδες/αρχηγούς 
στηρίχθηκε σε µια ανακριβή παρουσίαση αυτών εκ µέρους των αποίκων. Αξιοσηµείωτο παράδειγµα 
αποτελεί η συµφωνία παραχώρησης που υπέγραψε ο δεύτερος και τελευταίος βασιλιάς της Βόρειας 
Ndebele, γνωστή ως Matabaleland (περιοχή της σηµερινής Ζιµπάµπουε), Lobengula Khumalo (1845-
1894). Ειδικότερα, ο γνωστός Βρετανός επιχειρηµατίας Cecil Rhodes είχε κατ’ επανάληψη προσπαθήσει 
να πείσει τον βασιλιά Lobengula να του παραχωρήσει δικαιώµατα εξόρυξης µετάλλων στην περιοχή του 
ανεπιτυχώς. To 1888 αποφάσισε να καταβάλει µια ακόµα προσπάθεια. Έστειλε έτσι τον John Moffat -
γιό του ιεραπόστολου Robert Moffat, τον οποίο εµπιστευόταν o Lobengula- να τον πείσει να υπογράψει 
µια συνθήκη φιλίας µε την Μεγάλη Βρετανία. Πράγµατι, στις 11 Φεβρουαρίου του 1888, ο Lobengula 
υπέγραψε µια συνθήκη µε τους Βρετανούς µε την οποία δεσµευόταν ότι δεν θα προέβανε στην σύναψη 
καµίας άλλης συνθήκης µε οποιοδήποτε άλλο κράτος χωρίς προηγουµένως να το γνωστοποιήσει στο 
Βρετανό Ανώτατο Αξιωµατούχο της Νότιας Αφρικής. Η συνθήκη αυτή η οποία έµεινε γνωστή ως 
«συνθήκη του Μοffat» (the Moffat Treaty) δεν ήταν ωστόσο αρκετή ώστε να αποτρέψει άλλα κράτη 
από το να διεκδικήσουν δικαιώµατα στην περιοχή. Για τον λόγο αυτό, ο Cecil Rhodes στέλνει λίγους 
µήνες αργότερα στον Lobengula τρείς απεσταλµένους του: τον συνεργάτη του Charles Dunnell Rudd, 
τον δικηγόρο Rochfort Maguire και τον ειδικό περί αφρικανικών ζητηµάτων Francis Thompson, 
προκειµένου να τον πείσουν να υπογράψει µια συνθήκη παραχώρησης δικαιωµάτων εξόρυξης στην 
περιοχή του. Ο Charles Rudd διαβεβαίωσε τον Lobengula ότι δεν θα δούλευαν στο ορυχείο πάνω από 
δέκα Ευρωπαίοι. Αυτός ο περιορισµός, ωστόσο, δεν αποτελούσε παρά µια προφορική δήλωση και δεν 
βρισκόταν καταγεγραµµένος σε κανένα σηµείο της συνθήκης που ο Lobengula υπέγραψε στις 30 
Οκτωβρίου του 1888 και η οποία έµεινε γνωστή ως «παραχώρηση Rudd» (Rudd concession). Ως 
αντάλλαγµα των δικαιωµάτων που παραχωρούσε στους Βρετανούς, η συνθήκη όριζε ότι αυτός θα 
λάµβανε εκατό λίρες µηνιαίως και ένα κανονιοφόρο -το οποίο δεν περιήλθε ποτέ στα χέρια του. Ο 
Lobengula δεν ήξερε γραφή και ανάγνωση πολλώ δε µάλλον την αγγλική νοµική ορολογία στην οποία 
η συνθήκη ήταν γραµµένη. Μόλις κατάλαβε τι πράγµατι συνεπαγόταν η συνθήκη που είχε υπογράψει 
προσπάθησε να αναιρέσει την συγκατάθεσή του σ’ αυτήν αλλά οι εκκλήσεις του αγνοήθηκαν. Δυνάµει 
αυτής της συνθήκης, τα εδάφη της περιοχής Matabale γρήγορα ήρθαν υπό τον έλεγχο των Βρετανών -
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εγκαθίδρυση ενός διοικητικού µηχανισµού σ΄ αυτό. Λαµβάνοντας υπόψη τις ενέργειες 
των αποικιοκρατών στον απόηχο της διάσκεψης, γίνεται αντιληπτό ότι καθοριστικό 
ρόλο στην απόδειξη της «αποτελεσµατικής κατοχής» ορισµένου εδάφους εκ µέρους 
τους θεώρησαν ότι θα έπαιζε επίσης και η αναδιαµόρφωση του συστήµατος απονοµής 
δικαιοσύνης σ’ αυτό από κοινού µε την αρµοδιότητά τους να νοµοθετήσουν. Φαίνεται 
ότι ο ρόλος του δικαίου ήταν κοµβικός στην διαδικασία της αποίκισης. Ο επίτιµος 
καθηγητής Αγγλικής Λογοτεχνίας στο Πανεπιστήµιο του Trent, Gary Boire έχει 
περιγράψει το δίκαιο σαν «την πρώτη γλώσσα της αποικιοκρατίας» (colonialism’s first 
language)525.  
                                                        
µέσω της «Βρετανικής Εταιρείας της Νότιας Αφρικής» (British South Africa Company), την οποία 
ίδρυσε την ίδια χρονιά ο Cecil Rhodes και στην οποία το Στέµµα παραχώρησε το δικαίωµα της διοίκησης 
των εν λόγω εδαφών διατηρώντας παράλληλα το δικαίωµα να µετατρέψει ανά πάσα στιγµή την περιοχή 
σε βρετανικό προτεκτοράτο. Σηµειώνεται ότι ο Cecil Rhodes δεν είχε υπογράψει συνθήκες 
παραχώρησης µόνο µε την περιοχή αυτή. Ανάλογες συνθήκες είχαν υπογραφεί και από τους τοπικούς 
αρχηγούς των περιοχών Mashonaland και Barotseland. Το σύνολο αυτών των εδάφων -γνωστό µε την 
ονοµασία «Zambesia»- ενώθηκαν και σχηµάτισαν το 1895, την Ροδεσία, βλ. Mambo Governor Mupepi, 
Developing Democratic Paradigms to Effectively Manage Business, Government and Civil Society: The 
African Spring στο: Handbook of Research on Sub-National Governance and Development (Eris 
Schoburgh, Roberta Ryan, eds.), Igi Global, Hershey, 2017, 432, 457, Shean Sheehan, Cultures of the 
World. Zimbabwe, Marshall Cavendish, New York, 2004, 24, Olga Sicilia, “There is no such thing as a 
spirit in the stone!”. Misrepresentations of Zimbabwean Stone Sculpture. An Anthropological Approach, 
Dissertation.com, Boca Raton, 2010, 6-7, Chengetai J. M. Zvobgo, A History of Zimbabwe, 1890-2000 
and Postscript: Zimbabwe, 2001-2008, Cambridge Scholars Publishing, Newcastle upon Tyne, 2009, 13. 
Δεν ήταν λίγες οι περιπτώσεις που οι Αφρικανοί ηγέτες δεν δέχονταν να υπογράψουν αυτές τις συνθήκες. 
Η αντίστασή τους, όµως, γρήγορα εκάµπτετο από τους αποικιοκράτες µε την άσκηση βίας. Παράδειγµα 
αποτελεί ο βασιλιάς (omukama) ενός εκ των ισχυροτέρων βασιλείων της κεντρικής και ανατολικής 
Αφρικής, του Bunyoro (το οποίο βρίσκεται στην σηµερινή Ουγκάντα), Chwa II Kabalega (1853-1923). 
Ο Kabalega αντιστάθηκε σθεναρά στην αποίκιση του βασιλείου του από τους Βρετανούς αρνούµενος 
να υπογράψει συνθήκη παραχώρησης δικαιωµάτων επί του βασιλείου του. Περί τα δέκα χρόνια 
πολεµούσε ενάντια στους Βρετανούς µέχρι που το 1899 ήττηθηκε µετά την άσκηση ένοπλης βίας εκ 
µέρους των Βρετανών. Ένα άλλο παράδειγµα που δείχνει τις περιστάσεις κάτω από τις οποίες 
υπογράφονταν οι συνθήκες είναι αυτό του βασιλείου της Buganda. Στο κοντινό βασίλειο της Buganda, 
ο βασιλιάς (Kabaka) Danieri Basammula-Ekkere Mwanga II Mukasa (1868-1903) αρχικά συνεργάστηκε 
µε τους Βρετανούς. Στις 26 Δεκεµβρίου του 1890 υπέγραψε συνθήκη µε τον Frederick Lugard µε την 
οποία παραχωρούσε ορισµένες εξουσίες που αφορούσαν το εµπόριο και την διοίκηση της δικαιοσύνης 
στην «Βρετανική Εταιρεία Ανατολικής Αφρικής» (British East Africa Company). Τα δικαιώµατα αυτά 
µεταφέρθηκαν στο Βρετανικό Στέµµα την 1η Απριλίου του 1893. Στις 27 Αυγούστου του 1894, ο 
Mwanga II δέχθηκε να µετατραπεί η Buganda σε βρετανικό προτεκτοράτο. Το 1896, ωστόσο, 
διαπιστώνοντας τις πραγµατικές διαστάσεις αυτού στο οποίο είχε συναινέσει ξεκίνησε πολέµο εναντίον 
των Βρετανών, στον οποίο και ηττήθηκε το 1899. Και οι δύο βασιλιάδες συνελήφθησαν και εξορίστηκαν 
στις Σεϋχέλλες απ’ όπου δεν επέστρεψαν ποτέ, βλ. Matthias Semakula Kiwanuka, Colonial Policies and 
Administrations in Africa: The Myths of the Contrasts, 3 African Historical Studies 1970, 295, 296-297, 
Apollo N. Makabuya, Protection, Patronage or Plunder? British Machinations and (B)uganda’s Struggle 
for Independence, Cambridge Scholars Publishing, Cambridge, 2018, 56-57. Έντονο προβληµατισµό 
έχει δηµιουργήσει ο προσδιορισµός του χαρακτήρα αυτών των εγγράφων. Στην πράξη θεωρήθηκαν 
νοµικά δεσµευτικές συµφωνίες, οι οποίες απεδείκνυαν την αποτελεσµατική κατοχή εδαφών εκ µέρους 
των αποικιοκρατών. Οι συνθήκες, ωστόσο, κάτω από τις οποίες υπεγράφοντο θέτουν εν αµφιβόλω την 
ως άνω προσέγγιση, βλ. Leslie C. Green, “Civilized” Law and “Primitive” Peoples στο: Folk Law. 
Essays in the Theory and Practice of Lex Non Scripta (Alison Dundes Renteln, Alan Dundes, eds.), τόµος 
ΙΙ, University of Wisconsin Press, Madison, 1995, 753, 768. Ο καθηγητής Διεθνούς Δικαίου του 
Πανεπιστηµίου του Cambridge, John Westlake διευκρίνισε την ίδια περίοδο το ζήτηµα. Υποστήριξε ότι: 
«κανένα έγγραφο µε το οποίο οι αυτόχθονες αναγκάστηκαν να παραχωρήσουν την κυριαρχία τους πάνω 
σε οποιοδήποτε έδαφος δεν µπορεί να προσκοµιστεί ως διεθνής τίτλος», βλ. John Westlake, Chapters on 
the Principles of International Law, Cambridge University Press, Cambridge, 1894, 136. 
525 Gary Boire, Symbolic Violence. Law, Literature, Interpretation. An Afterword, 35 Ariel 2004, 231, 
231 
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ii.Περί δικαίου µύθοι για την Αφρική ως βάση για την εισαγωγή των ευρωπαϊκών 

δικαίων 
 
Το δίκαιο δεν ήταν σηµαντικό για τους αποίκους µόνο στην θεµελίωση του ισχυρισµού 
τους περί αποτελεσµατικής κατοχής ορισµένου εδάφους αλλά και στην διατήρηση της 
κυριαρχίας τους επ’ αυτού. Η αναδιαµόρφωση του δικαίου σύµφωνα µε τα ευρωπαϊκά 
πρότυπα θεωρήθηκε ότι θα εξασφάλιζε την διατήρηση της τάξης στις αποικίες. 
Ταυτόχρονα, θα αποτελούσε κλειδί στην εξασφάλιση της συλλογής των αποικιακών 
εσόδων και αναγκαία συνθήκη για την εµπορική ανάπτυξη της αποικίας526. 
 
Η αποδοχή των αλλαγών αυτών στον χώρο του δικαίου από τους Αφρικανούς δεν θα 
ήταν µια απλή διαδικασία καθώς αυτοί είχαν ήδη τα δικά τους δίκαια. Η αναµόρφωσή 
του δικαίου τους µε βάση ένα άλλο νοµικό σύστηµα δεν θα µπορούσε να επιτευχθεί αν 
δεν υπήρχε προηγουµένως ένα συντονισµένο πρόγραµµα που θα στόχευε να 
«κουνήσει» τα θεµέλια του αυτόχθονου πολιτισµού και δικαίου.  
 
Οι αποικιοκράτες ξεκίνησαν ένα συστηµατικό πρόγραµµα υποβάθµισης των 
αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια 
αντιµετωπίστηκαν ως ελλειµατικά. Θεωρήθηκαν «κατώτερα δίκαια» γιατί δεν είχαν  
σύµφωνα µε τους Ευρωπαίους, καθορισµένους κανόνες δικαίου, δικαστές και 
νοµοθέτες. Παρατηρείται ότι όλα αυτά τα χαρακτηριστικά, τα οποία οι άποικοι 
θεώρησαν ότι στερούνταν τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια, αποτελούσαν 
χαρακτηριστικά των δικών τους δικαίων.  
 
Η υποβάθµιση των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων δεν ήταν, ωστόσο, ένας επαρκής 
σκοπός από µόνος του. Ήταν ένα στάδιο που προετοίµαζε την σύνθεση που θα ερχόταν. 
Αποτελούσε το µέσο για την επίτευξη ενός ευρύτερου σκοπού527˙ αυτού της εισαγωγής 
των ευρωπαϊκών δικαιικών αντιλήψεων.  
 
Αρνούµενοι διαλεκτικά τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια, οι Ευρωπαίοι αποικιοκράτες 
µπόρεσαν να δικαιολογήσουν την επιβολή των δικών τους δικαιικών αντιλήψεων ως 
µέρος µιας αγαθοεργούς «πολιτιστικής αποστολής» (civilizing mission)528. Είναι 
γεγονός ότι οι αποικιοκράτες θεωρούσαν ότι είχαν χρέος να µεταφέρουν στους 
Αφρικανούς τον πολιτισµό τους εν γένει529. O Γαλλός πολιτικός, ο οποίος µεταξύ 
                                                        
526 Βλ. John Schmidhauser, The European Origins of Legal Imperialism and its Legacy in Legal 
Education in Former Colonial Regions, 18 International Political Science Review 1997, 337, 343. 
527 Βλ. Jean-Paul Sartre, Orphée noire στο: Anthropologie de la nouvelle poésie nègre et malgache de la 
langue française (Léopold Sédar Senghor, ed.), Presses Universitaires de France, Paris, 1969, ix, xli. 
528 Brian Tamanaha, Law, St. John’s Legal Studies Research Paper No. 08-0095, 2008, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1082436 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης 21.01.2019), 1, 4 
529 Είχε γίνει λόγος για το «χρέος του λευκού ανθρώπου» (the white man’s burden). Πλέον δεν έχουν 
µόνον αµφισβητηθεί αυτές οι ιδέες αλλά έχουν φανερωθεί και οι σκοποί που αυτές εξυπηρετούσαν, βλ. 
Agola Auma-Osolo, Genetic Engineering Formula. Toward a Hybrid Culture of Good Governance, 
Peace and Prosperity for All!, τόµος II, Trafford Publishing, Bloomington, 2014, 344. 
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άλλων προώθησε την αποικιακή επέκταση στην Αφρική, Jules François Camille Ferry 
είχε αναφέρει σχετικά: «Θα πρέπει να µιλήσουµε πιο δυνατά και πιο αληθινά. Θα 
πρέπει να πούµε ανοιχτά ότι οι ανώτερες φυλές έχουν ένα καθήκον προς τις κατώτερες 
φυλές»530. Αυτό το καθήκον έγκειται στην υποχρέωσή τους να φέρουν τον πολιτισµό 
τους σ’αυτές ˙ να φέρουν τις αρχές και τις αξίες του Διαφωτισµού και της προόδου531. 
Θεωρήθηκε ότι υπήρχε µια «υποχρεωτική πορεία» (parcours obligé)532 που αυτές 
έπρεπε να ακολουθήσουν. Για τους Αφρικανούς υπήρχε µόνον ένα πεπρωµένο και 
αυτό ήταν το δυτικό. Οι ρίζες αυτής της ιδεολογίας µπορούν «να αναζητηθούν στην 
ψυχολογική σφαίρα χαρακτήρων µε αδύναµο εγώ που κατασκευάζουν την ταυτότητά 
τους δυσφηµίζοντας τους άλλους»533. 
 
Στο πλαίσιο των πολιτιστικών τους αποστολών, οι Ευρωπαίοι ανέλαβαν και την 
αναδιαµορφώση του δικαίου στα αφρικανικά εδάφη σύµφωνα µε τα δυτικά πρότυπα. 
Τα αφρικανικά εδάφη έγιναν αντιληπτά σαν τόποι υποδοχής νοµικών µεταφυτεύσεων 
των ευρωπαϊκών δικαίων534. Ενώ, τα ευρωπαϊκά δίκαια, τα οποία παρουσιάζονταν σαν 

                                                        
530 Παρατίθεται στο: Raoul Girardet, Le nationalisme français. Anthologie 1871-1914, Seuil, Paris, 1986, 
103. 
531 Ο ευρωπαϊκός πολιτισµός, ωστόσο, δεν είναι µόνον ένας πολιτισµός ελευθερίας, ισότητας και 
αδελφότητας, όπως συχνά παρουσιάζεται. Είναι, επίσης, ένας πολιτισµός βίας, καταπίεσης και 
εκµετάλλευσης ολόκληρων ηπείρων. Έχει λεχθεί µάλιστα ότι πολλά από αυτά τα οποία θεωρήθηκαν ως 
πολιτιστικά κατορθώµατα και επεκτάθηκαν στον υπόλοιπο κόσµο ότι δεν ήταν παρά µια προσπάθεια εκ 
µέρους των Ευρωπαίων να καταστήσουν «καθολικά» τα συµφέροντά τους. O Νιγηριανός ακαδηµαϊκός, 
Abiola Irele έχει σηµειώσει ότι: «οι Αφρικανοί έχουν υποφέρει πολύ από τις υποτιµητικές προσβολές 
του Διαφωτισµού. Πιστεύω ότι θα πρέπει να διαχωρίσουµε τα ιδανικά της παγκόσµιας ορθολογικότητας 
και ισότητας από την ιστορική τους εφαρµογή. Θα πρέπει, να εµπιστευθούµε το αφήγηµα και όχι τον 
αφηγητή, επειδή παρόλο που ο απεσταλµένος µπορεί να µολυνθεί, το µήνυµα δεν χρειάζεται να µολυνθεί 
επίσης», βλ. Abiola Irele, Contemporary Thought in French Speaking Africa στο: African Philosophy: 
Selected Readings (Albert G. Mosley, ed.), Prentice Hall, Englewood Cliffs, 1995, 264, 296. 
Υποστηρίζεται, ωστόσο, ότι η προτροπή του Abiola Irele, «διαχωρισµού των ευρωπαϊκών ιδεωδών» από 
την ατελή τους «ιστορική εφαρµογή» εισάγει µια λανθασµένη διάκριση ανάµεσα στο ιδανικό και στο 
πραγµατικό. Πώς µπορεί κανείς να ξέρει τι συνιστά ιδανικό εκτός από τον τρόπο µε τον οποίο αυτό 
εφαρµόστηκε στην πράξη; Επίσης, η αναφορά σε ιδανικά ως ουδέτερα σχήµατα ή πρότυπα αγνοεί το 
γεγονός ότι και τα ιδεώδη είναι µέρος των ιστορικών πρακτικών. Τα ιδανικά δεν έχουν σηµασία σε ένα 
ιστορικό κενό. Οι σκέψεις αυτές ήταν που οδήγησαν τον φιλόσοφο, Emmanuel Chukwudi Eze στην 
άποψη ότι η «αφρικανική εµπειρία» θα πρέπει να ιδωθεί ως το «κόστος» της δυτικής νεωτερικότητας, 
βλ. Emmanuel Chukwudi Eze, Introduction: Philosophy and the (Post) Colonial στο: Postcolonial 
African Philosophy. A critical Reader (Emmanuel Chukwudi Eze, ed.), Blackwell Publishing, Oxford, 
1997, 1, 13. O ιστορικός του δικαίου, Thomas Duve έχει επισηµάνει ότι θα πρέπει να σταµατήσουµε να 
γράφουµε σαν τα «καλά πράγµατα να είναι της Ευρώπης και τα κακά πράγµατα να συµβαίνουν εκεί». 
Θα πρέπει να αναγνωρίσουµε τις «σκοτεινές πλευρές» της ευρωπαϊκής κληρονοµιάς, και να λάβουµε 
υπόψη µας ότι η Ευρώπη δεν θα ήταν αυτό που ήταν και είναι χωρίς το αποικιακό της παρελθόν, χωρίς 
την κεντρική της θέση στον κόσµο και χωρίς τους µηχανισµούς επίσηµης και ανεπίσηµης κυριαρχίας 
που εγκαθίδρυε και µέσω του δικαίου, βλ. Thomas Duve, European Legal History-Global Perspectives, 
Working Paper for the Colloquium “European Normativity-Global Historical Perspective”, Max-Planck 
Institute for European Legal History, Research Paper Series No 2013-06, 2013 διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2292666 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 06.05.2019), 1, 1. 
532 Walt Whitman Rostow, Les étapes de la croissance économique, Seuil, Paris, 1962, 201 
533 Heribert Adam, Frederik van Zyl Slabbert, Kogila Moodley, Comrades in Business. Post-Liberation 
Politics in South Africa, Tafelberg Publishers, Cape Town, 1998, 38 
534  Στην µεταφορά, µεταφύτευση των ευρωπαϊκών δικαίων έγινε λόγος µε τον όρο «δικαιική αποίκιση» 
(legal colonialism), βλ. Norbert Rouland, Legal Anthropology, The Athlone Press, London, 1994, 292. 
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να είχαν φτάσει ήδη σε «ωριµότητα» στην Ευρώπη, δεν ήταν παρά σε «νηπιακή 
ηλικία»535.  
 
Παρατηρείται ότι η Αφρική αλλά και άλλες περιοχές στις οποίες επεκτάθηκαν οι 
Ευρωπαίοι έγιναν αντιληπτές ως εδάφη υποδοχής της ευρωπαϊκής νοµικής σκέψης, ως 
ένα παράδειγµα του «όχι-ακόµα» (not-yet)536. Η πρακτική αυτή ξεκίνησε από τον 19ο 
αιώνα όταν τα µεγάλα δυτικά κράτη σκέφτηκαν την παγκόσµια ιστορία στο πλαίσιο 
ενός προτύπου ανάπτυξης γραµµικού και προοδετικού, το οποίο ενσωµάτωνε το 
σύνολο των κοινωνιών. Σύµφωνα µε το πρότυπο αυτό, κάθε κοινωνία γινόταν 
κατανοητή υπό το πρίσµα µιας σχετικής καθυστέρησης σε σχέση µε τις δυτικές 
κοινωνίες537.  
 
Πέραν του ότι οι αποικιοκράτες δηµιούργησαν νέα νοµικά συστήµατα, δηµιούργησαν 
και ταυτότητες. Το αποικιακό δίκαιο διήκρινε ανάµεσα σε δύο «κατηγορίες» 
ανθρώπων: τους αυτόχθονες και τους µη αυτόχθονες538, σε κάθε µία από τις οποίες 
εφαρµοζόταν και διαφορετικό δίκαιο.  
 
Θα πρέπει σ’ αυτό το σηµείο να σηµειωθεί ότι ο σκοπός της παρούσας µελέτης δεν 
είναι να εκθειάσει «την κανονιστικότητα των αυτόχθονων νοµικών συστηµάτων ή την 
ουσιώδη ανωτερότητά τους σε σχέση µε αυτά των αποίκων. Είναι σηµαντικό να 
διατηρηθεί ένας ανοιχτός χώρος για αυτό που βρίσκεται πέρα από τις αναπαραστάσεις 
των αυτόχθονων νοµικών συστηµάτων…έτσι ώστε να µην δηµιουργηθεί ένας 
λανθασµένος δυαδισµός: το δίκαιο νοµικό σύστηµα των αποικιοκρατούµενων, το 
άδικο σύστηµα των αποικιοκρατών»539. 
 
Οι αποικιοκράτες άλλωστε δεν ήταν οι µόνοι παράγοντες στο «νοµικό δράµα» που 
προκλήθηκε κατά την αποικιοκρατία. Οι Αφρικανοί είχαν επίσης έναν ενεργό ρόλο 
στην εδραίωση των νέων νοµικών συστηµάτων όχι µόνο υπό την ιδιότητά τους ως 
διαδίκων αλλά και ως βοηθών των αποικιακών καθεστώτων. Χωρίς την συνεργασία 
των Αφρικανών, τα αποικιακά νοµικά συστήµατα δεν θα µπορούσαν να λειτουργήσουν 
αποτελεσµατικά540.  

                                                        
535 Thomas Duve, Entanglements in Legal History. Introductory Remarks, στο:  Entanglements in Legal 
History. Conceptual Approaches (Thomas Duve, ed.), τόµος Ι, Max Planck Institute for European Legal 
History, Frankfurt am Main, 2014, 3, 8 
536 Thomas Duve, European Legal History-Global Perspectives, Working Paper for the Colloquium 
“European Normativity-Global Historical Perspective”, Max- Planck Institute for European Legal 
History, Research Paper Series No 2013-06, 2013 διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2292666 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 06.05.2019), 1, 
6 
537 Βλ. Éric Savarese, L’ histoire officielle comme discours de légitimation. Le cas de l’ histoire 
coloniale, 11 Politix 1998, 93, 110. 
538 Βλ. Mahmood Mamdani, Beyond Settler and Native as Political Identities: Overcoming the Political 
Legacy of Colonialism, 43 Comparative Studies in Society and History 2001, 651, 654. 
539 Patrick Lenta, The Tikoloshe and the Reasonable Man: Transgressing South African Legal Fictions, 
16 Law and Literature 2004, 353, 374 
540 Βλ. Ruth Ginio, Negotiating Legal Authority in French West Africa. The Colonial Administration 
and African Assessors, 1903-1918 στο: Intermediaries, Interpreters, and Clerks. African employees in 
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Οι Ευρωπαίοι αντιλήφθηκαν από νωρίς ότι καθοριστικός στις αφρικανικές φυλές ήταν 
ο ρόλος των αρχηγών. Λαµβάνοντας υπόψη το γεγονός αυτό θεώρησαν ότι µέσω της 
συνεργασίας µαζί τους θα µπορούσαν να πετύχουν γρηγορότερα τους στόχους που 
είχαν θέσει. Έτσι, όλες οι ευρωπαϊκές δυνάµεις που βρέθηκαν στην αφρικανική ήπειρο 
-αν και µε διαφορετικό τρόπο και σε διαφορετικό βαθµό- αξιοποίησαν τον θεσµό αυτό. 
Οι αρχηγοί επιλέγονταν στην έκταση που αυτοί ήταν διατεθειµένοι να συνεργαστούν 
πιστά µε τους Ευρωπαίους διοικητές. Εάν δεν ήταν, είτε θα αγνοούνταν είτε θα 
απολύονταν και άλλοι θα επιλέγονταν αντ’ αυτών541. Οι αρχηγοί, οι οποίοι 
επιλέγονταν, συγκέντρωναν στο πρόσωπό τους πολλές εξουσίες. Στις βρετανικές 
αποικίες µάλιστα λειτουργούσαν και ως δικαστές στα Τοπικά Δικαστήρια που ίδρυσαν 
οι άποικοι. 
 
Εκτός από τους αρχηγούς των φυλών, σηµαντικό ρόλο στην εδραίωση των αποικιακών 
νοµικών συστηµάτων έπαιξαν και οι Αφρικανοί, οι οποίοι επιλέγονταν ως 
µεταφραστές/ερµηνευτές στα δικαστήρια που είχαν ιδρύσει οι άποικοι.  
 

ΙΙ. Ειδικές πολιτικές των αποίκων στον χώρο του δικαίου 
 
Οι αποικιοκράτες δεν ήρθαν στα αφρικανικά εδάφη µε έτοιµα προγράµµατα. Το κλίµα 
ήταν συχνά πειραµατικό˙ χαρακτηριζόταν από δοκιµές και προσαρµογές. Οι 
φιλοδοξίες των αποικιοκρατών µπορεί να ήταν µεγάλες αλλά είχαν παράλληλα και 
οικονοµικούς περιορισµούς που τους συγκρατούσαν από την υλοποίηση όλων όσων 
οραµατίζονταν.  
 
Οι πολιτικές που ακολούθησαν, τόσο όσον αφορά την διοίκηση όσο και το δίκαιο των 
αποικιών τους, δεν ήταν οµοιόµορφες. Καθορίζονταν τόσο από την εκάστοτε 
αποικιακή δύναµη όσο και από τις συνθήκες και τις αντιστάσεις που συναντούσαν στο 
εκάστοτε έδαφος. Οι παρεµβάσεις τους ποίκιλαν, όχι µόνο χρονικά αλλά και χωρικά.  
 
Δύο είναι οι γνωστότερες αποικιακές πολιτικές ˙ εκείνη της «άµεσης» (direct) και 
εκείνη της «έµµεσης διακυβέρνησης» (indirect rule) των αποικιών. Οι εν λόγω 
πολιτικές είχαν κυρίως διοικητικό χαρακτήρα. Επεκτάθηκαν, όµως, και στον χώρο του 
δικαίου. Άλλωστε, η διοίκηση των αποικιών ήταν άµεσα συνδεδεµένη και µε το δίκαιο.  
 
Παρόλο που η πολιτική της «άµεσης διακυβέρνησης» αποδίδεται στους Γάλλους 
αποίκους και αυτή της «έµµεσης διακυβέρνησης» στους Άγγλους, η άσκησή τους δεν 
ήταν στην πράξη τόσο διακριτή ανάµεσα στις δύο µεγάλες αποικιακές δυνάµεις. 

                                                        
the Making of Colonial Africa (Benjamin N. Lawrence, Emily Lynn Osborn, Richard Roberts, eds.), The 
University of Wisconsin Press, Madison, 2006, 115, 115, Ronald Robinson, Non-European Foundations 
of European Imperialism: Sketch for a Theory of Collaboration στο: Studies in the Theory of Imperialism 
(Edward Roger John Owen, Robert Bob Sutcliffe, eds.), Longman, London, 1972, 118, 118 επ.. 
541 Βλ. Johan F. Holleman, Disparities and Uncertainties in African Law and Judicial Authority: A 
Rhodesian Case Study, 17 African Law Studies 1979, 1, 4. 
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Επίσης, δεν εφαρµόστηκαν µόνο από τις συγκεκριµένες χώρες. Εφαρµόστηκαν και από 
άλλα ευρωπαϊκά κράτη που επεκτάθηκαν στην αφρικανική ήπειρο. 
 
Είναι γεγονός όµως ότι οι Άγγλοι ήταν εµπνευστές του συστήµατος της «έµµεσης 
διακυβέρνησης» ενώ οι Γάλλοι εκείνου της «άµεσης διακυβέρνησης». Σηµειώνεται ότι 
η διαµόρφωση των εν λόγω αποικιακών πολιτικών τόσο από την Γαλλία όσο και από 
την Αγγλία αποτελούσε αντανάκλαση των πολιτικών διακυβέρνησης των 
µητροπόλεων. Η Αγγλία είχε µια περισσότερο αποκεντρωµένη και λιγότερο 
παρεµβατική προσέγγιση ακόµα και στην διαχείριση των εσωτερικών της ζητηµάτων, 
ενώ η Γαλλία ακολουθούσε µια πιο κεντρική και πατερναλιστική προσέγγιση.  
 
i.Το δίκαιο στις αποικίες των Βρετανών. Το σύστηµα της «έµµεσης διακυβέρνησης» 

 
Το σύστηµα της «έµµεσης διακυβέρνησης» εισήχθη στην Αφρική από Βρετανούς 
διοικητές στις αρχές του 20ου αιώνα. Έλαβε διαφορετικές µορφές από αποικία σε 
αποικία. Το βασικό σχήµα, όµως, ήταν το ίδιο: η διατήρηση, η αναγνώριση και η 
αξιοποίηση των αφρικανικών αυτόχθονων πολιτικών και νοµικών θεσµών υπό τον 
έλεγχο και την επίβλεψη των Βρετανών διοικητών. Οι Βρετανοί αξιωµατούχοι δεν 
διοικούσαν άµεσα τα αφρικανικά εδάφη που κατακτούσαν αλλά έµµεσα µέσω των 
προϋπαρχόντων θεσµών.  
 
Παρατηρείται ότι το σύστηµα της «έµµεσης διακυβέρνησης» ακολουθήθηκε σχετικά 
αργά από την Αγγλία για την διοίκηση των αποικιών της. Η µεταστροφή αυτή στην 
πολιτική επί των αποικιών της θεωρείται ότι έλαβε χώρα µετά τις προτάσεις του 
Frederick Lugard.  
 
1. Ο Frederick Lugard ως εισηγητής του συστήµατος της «έµµεσης διακυβέρνησης» 

στην Αφρική 
 
Η σύλληψη του συστηµάτος της «έµµεσης διακυβέρνησης» αποδίδεται ευρέως στον 
Βρετανό αποικιακό διοικητή, Frederick Lugard. O Lugard υπηρέτησε ως Γενικός 
Κυβερνήτης της Βόρειας Νιγηρίας µεταξύ των ετών 1914 και 1919. Η διακυβέρνηση 
της Βόρειας Νιγηρίας εκ µέρους του θεωρήθηκε ως πρότυπο του συστήµατος της 
«έµµεσης διακυβέρνησης». Ο ίδιος ανέλαβε να περιγράψει την πολιτική που 
ακολούθησε στην περιοχή αυτή στο βιβλίο του, «Η διπλή εντολή στην Βρετανική 
Τροπική Αφρική» (The Dual Mandate in British Tropical Africa), το οποίο και εξέδωσε 
το 1922.  
 
Παρά ταύτα, δεν ήταν ο Lugard εκείνος ο οποίος εµπνεύστηκε την πολιτική αυτή. 
Θεωρείται ότι η πολιτική αυτή αναπτύχθηκε αρχικά από Βρετανούς διοικητές στην 
Ινδία, αφού πρώτα αυτοί είχαν ακολουθήσει το σύστηµα της «άµεσης διακυβέρνησης». 
Έτσι, θα ήταν ορθότερο να λεχθεί ότι ο Lugard ήταν εκείνος ο οποίος αναβίωσε και 
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εφήρµοσε την εν λόγω πολιτική στην Αφρική542. Όπως θα γίνει φανερό, η διοίκηση της 
Αφρικής από τους Βρετανούς ήταν αναµφίβολα ενηµερωµένη από τις προηγούµενες 
αποικιακές τους εµπειρίες στην Ινδία.  
 
Στις αρχές του 20ου αιώνα, όταν ο Frederick Lugard ένωσε αυτά που έγιναν γνωστά ως 
βόρεια κράτη της Νιγηρίας και τα έθεσε υπό τον βρετανικό έλεγχο, έπρεπε να 
παραδεχτεί ότι είχε βρει στην περιοχή ένα περίπλοκο δίκτυο δικαστηρίων. Στην 
περιοχή αυτή πριν την έλευση των Βρετανών, υπήρχαν ισχυρά ισλαµικά εµιράτα˙ το 
«εµιράτο του Μπορνού» (Bornu emirate), το «εµιράτο του Κάνο» (Kano emirate), το 
«Εµιράτο της Ζαρία» (Zaria emirate), καθώς και το γνωστό «χαλιφάτο του Σοκότο» 
(Sokoto caliphate)543. Τα νοµικά ζητήµατα σ’ αυτά επιλύονταν από έναν δικαστή του 
µουσουλµανικού δικαίου, τον qadi ή alkali. Οι δικαστές αυτοί διοριζόνταν και 
λάµβαναν την εξουσία τους από τους εµίριδες -οι οποίοι αποτελούσαν την εκτελεστική 
εξουσία. Σύµφωνα µε τον Lugard, ο alkali ήταν ένα πρόσωπο που «έχαιρε µεγάλου 
σεβασµού και είχε αξιοσηµειώτη µόρφωση»544. Οι alkali δεν δίκαζαν σε κάποιο 
συγκεκριµένο κτήριο. Επέλυαν τις διαφορές που ανέκυπταν είτε στα σπίτια τους είτε 
σε άλλους χώρους, που οι περιστάσεις µπορεί να απαιτούσαν. Επίσης, δεν είχαν 
καθορισµένες ώρες εργασίας. Τα δικαστήρια των alkali αποτελούσαν πρωτοβάθµια 
δικαστήρια. Οι υποθέσεις σε δεύτερο βαθµό κρίνονταν από το δικαστήριο του εµίρη, 
στο οποίο προήδρευε ο ίδιος επικουρούµενος από ειδήµονες του µουσουλµανικού 
δικαίου. Σηµειώνεται ότι εφαρµοστέο -τόσο στα πρωτοβάθµια όσο και στα 
δευτεροβάθµια δικαστήρια- ήταν το µουσουλµανικό δίκαιο, όπως αυτό ερµηνευόταν 
από την σχολή των Μαλεκιτών, στην οποία όλοι οι µουσουλµάνοι της Νιγηρίας 
ανήκαν.  
 

                                                        
542 Βλ. Salman M. A. Salman, Lay Tribunals in the Sudan: An Historical and Socio-Legal Analysis, 21 
Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1983, 61, 61. Το σύστηµα της «έµµεσης διακυβέρνησης» 
αναπτύχθηκε στην πράξη πρώτα στην Ινδία. Επεκτάθηκε, έπειτα, στις βρετανικές αποικίες της δυτικής 
Αφρικής και µετά στις περισσότερες αφρικανικές περιοχές στις οποίες είχε επεκταθεί η Μεγάλη 
Βρετανία, βλ. Julius Lewin, Politics and Law in South Africa, Merlin Press, London, 1963, 103-4. 
543 To χαλιφάτο του Σοκότο (1806-1906 µ.Χ.) στην βόρεια Νιγηρία θεωρείται το µεγαλύτερο και 
σπουδαιότερο ισλαµικό χαλιφάτο του 19ου αιώνα. Στην περιοχή αυτή πριν την δηµιουργία του 
κατοικούσε η φυλή Hausa, η οποία διοικείτο από βασιλιάδες και άλλους αρχηγούς. Ο θρησκευτικός 
ηγέτης Shehu Usman Dan Fodio άσκησε κριτική στον δεσποτισµό των βασιλιάδων -στην υψηλή 
φορολογία την οποία επέβαλαν, στην υποδούλωση των µουσουλµάνων ως σκλάβων. Αφού τους έβαλε 
στο στόχαστρο ξέκινησε πόλεµο εναντίον τους στον οποίο ηττήθηκαν µετά από πέντε χρόνια, το 1808. 
Ο πόλεµος αυτός θεωρήθηκε ως ένας αγώνας για χάρη του ισλάµ και έµεινε γνωστός ως jihad του 1804 
(χρονολογία κατά την οποία ξεκίνησε ο πόλεµος). Από την jihad αυτή αναδύθηκε το χαλιφάτο του 
Σοκότο, την διακυβέρνηση του οποίου ανέλαβε ο Usman Dan Fodio. Σηµειώνεται δε ότι ως πρότυπο για 
την διαµόρφωσή του τέθηκε το χαλιφάτο των Αββασιδών (750-1258 µ.Χ.), το τρίτο χρονικά ισλαµικό 
χαλιφάτο. Παρόλο που το µουσουλµανικό δίκαιο είχε εισαχθεί στην περιοχή αυτή ήδη από τον 9ο αιώνα, 
η επισηµοποίηση των δικαιικών θεσµών του ολοκληρώθηκε στην αρχή του 19ου αιώνα µε την ίδρυση 
του εν λόγω χαλιφάτου, βλ. Mervyn Hiskett, The Sword of Truth. The life and times of Shehu Usuman 
dan Fodio, Oxford University Press, New York, 1973, 3, The Princeton Encyclopedia of Islamic Political 
Thought (Gerhard Bowering, Patricia Crone, Wadad Kadi, Devin J. Stewart, Muhammad Qasim Zaman, 
Mahan Mirza, eds.), Princeton University Press, Princeton, 2013, 125. 
544 Frederick J. D. Lugard, Political Memoranda. Instructions to Political and other Officers on Subjects 
Chiefly Political and Administrative, Waterlow and Sons, London, 1906, 168 
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Βλέποντας ο Lugard αυτό το καλά οργανωµένο δικαιοδοτικό σύστηµα, αντιλήφθηκε 
ότι µόνο µ’ έναν έµµεσο τρόπο θα µπορούσε να παρέµβει επ’ αυτού. Σκέφτηκε έτσι να 
ενσωµατώσει τα δικαστήρια που υπήρχαν ήδη στην περιοχή µέσα στο δικαιοδοτικό 
σύστηµα που σκοπούσε να διαµορφώσει. Προς τούτο, ίδρυσε µε την συναίνεση των 
εµίριδων, Τοπικά Δικαστήρια. Στα δικαστήρια αυτά στα οποία προήδρευαν οι alkali 
εφαρµοζόταν το µουσουλµανικό δίκαιο, εφόσον αυτό δεν ήταν αντίθετο «στην φυσική 
δικαιοσύνη και στον ανθρωπισµό (όπως οι έννοιες αυτές γίνονταν αντιληπτές από τους 
Βρετανούς)».  
 
Παράλληλα ίδρυσε και επαρχιακά δικαστήρια στα οποία εκδικάζονταν οι διαφορές που 
τα Τοπικά Δικαστήρια ήταν αναρµόδια να κρίνουν. Πιο συγκεκριµένα, εκδικάζονταν 
σ’ αυτά διαφορές που αφορούσαν τους µη αυτόχθονες αποικιακούς υπαλλήλους καθώς 
και διαφορές που αφορούσαν τους αυτόχθονες οι οποίοι δεν υπέκειντο στην εξουσία 
του εµίρη/χαλίφη. Στα δικαστήρια αυτά εφαρµοζόταν το δίκαιο του προτεκτοράτου. 
Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια εφαρµόζονταν σπάνια˙ µόνο όταν εθεωρείτο ότι δεν 
θα µπορούσε να απονεµηθεί δικαιοσύνη σύµφωνα µε το δίκαιο του προτεκτοράτου. 
 
Έτσι σε κάθε πλέον κρατίδιο της βόρειας Νιγηρίας κατόπιν των παρεµβάσεων του 
Lugard, υπήρχε ένα επαρχιακό δικαστήριο και ένας µεγάλος αριθµός Τοπικών 
Δικαστηρίων. Το επαρχιακό δικαστήριο βρισκόταν στην πρωτεύουσα κάθε κρατιδίου, 
ενώ τα Τοπικά δικαστήρια βρίσκονταν σε µικρότερες περιοχές. Σηµειώνεται ότι ο 
Lugard δεν αναγνώρισε ένα επίσηµο δικαίωµα έφεσης από τα Τοπικά δικαστηρία στα 
επαρχιακά. Παρόλα αυτά παραχώρησε το δικαίωµα σε οποιονδήποτε θεωρούσε εαυτόν 
θύµα αδικίας να προσφύγει στον Περιφερειακό Αξιωµατούχο. 
 
Παρά το γεγονός ότι ο διακηρυγµένος σκοπός του ως άνω συστήµατος ήταν η διάσωση 
του µουσουλµανικού δικαίου545, κατί τέτοιο µάλλον δεν µπoρεί να θεωρηθεί ότι 
επετεύχθη, τουλάχιστον εξ ολοκλήρου. Οι άποικοι δεν µετέβαλαν µόνο τους 
δικαιοδοτικούς θεσµούς του µουσουλµανικού δικαίου αλλά και το περιεχόµενό του. 
Ειδικότερα, όσον αφορά το περιεχόµενό του εισήχθησαν αλλαγές, οι οποίες 
αφορούσαν κυρίως σε ζητήµατα που ενέπιπταν στον χώρο του ποινικού δικαίου. Οι 
άποικοι προβληµατίστηκαν ιδιαίτερα αναφορικά µε τις «τιµωρίες (για προσβολή) των 
ορίων» (hadd punishments)546, οι οποίες ήταν ιδιαίτερα σκληρές.  Αποφάσισαν ότι στο 
πλαίσιο του νέου δικαστικού συστήµατος που εισήγαγαν, ο alkali θα µπορούσε να 
καταδικάσει κάποιον σύµφωνα µε το µουσουλµανικό δίκαιο για την διάπραξη 

                                                        
545 Το επιχείρηµα που προέβαλαν εν γένει οι Βρετανοί υπέρ του συστήµατος της «έµµεσης 
διακυβέρνησης» και στο δίκαιο ήταν ότι η βρετανική αποικιακή κυβέρνηση συνεισέφερε µ’ αυτό τον 
τρόπο στην διάσωση και πρόοδο των προϋπάρχοντων δικαίων µέσω της θεσµοθέτησης των διαδικασιών 
που λάµβαναν χώρα έως τότε ανεπίσηµα.  
546 Πρόκειται για κάποιες εξαιρετικά αυστηρές τιµωρίες οι οποίες προβλέπονταν για την διάπραξη 
ορισµένων αδικηµάτων˙ όπως η κλοπή, η ληστεία, η κατανάλωση αλκοόλ. Η λέξη «hudd» σηµαίνει 
σύνορο, όριο. Η χρήση της εν προκειµένω για την περιγραφή αυτών των τιµωριών υποδηλώνει την 
καταπάτηση των ορίων από εκείνους, οι οποίοι τα διέπρατταν. Σηµειώνεται ότι σήµερα οι τιµωρίες για 
τις «προσβολές των ορίων» (hudd offences) δεν θεωρούνται από όλα τα ισλαµικά κράτη ως δίκαιο, βλ. 
Paul Odoeme, Human Rights and the Mission of the Church, Lit Verlag, Munster, 2013, 28.   
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ορισµένου ποινικού αδικήµατος αλλά δεν είχε την εξουσία να επιβάλλει σ’ αυτόν 
κάποια ποινή που θα οδηγούσε σε απάνθρωπη µεταχείριση. Επί παραδείγµατι, 
ορίστηκε πλέον ότι εκείνος ο οποίος θα καταδικαζόταν σε κλοπή δεν θα µπορούσε να 
τιµωρηθεί µε την έως τότε προβλεπόµενη ποινή του ακρωτηριασµού του χεριού ή του 
ποδιού του. Ως ποινή για την κλοπή ορίστηκε η φυλάκιση ανάλογη µε την αξία του 
κλεµµένου πράγµατος. Επίσης, η ποινή της αντεκδίκησης η οποία προβλεπόταν στην 
περίπτωση της προσωπικής βλάβης αντικαταστάθηκε από εκείνη της καταβολής 
προστίµου547. Άλλες προβλέψεις του µουσουλµανικού δικαίου, όπως αυτές που 
αφορούσαν το οικογενειακό δίκαιο, παρέµειναν ανεπηρέαστες από τις ξένες επιρροές.  
 
2. Η επέκταση του συστήµατος της έµµεσης διακυβέρνησης και σε άλλες βρετανικές 

αποικίες της Αφρικής 
 
Το σύστηµα της έµµεσης διακυβέρνησης θεωρήθηκε σύντοµα το πιο κατάλληλο 
σύστηµα για την διοίκηση των αποικιών της Μεγάλης Βρετανίας εν γένει. Επεκτάθηκε 
έτσι σχεδόν σε όλες τις βρετανικές αποικίες στην Αφρική. Βασικός του άξονας, όπως 
αναφέρθηκε, ήταν η αξιοποίηση των υπαρχόντων θεσµών των αφρικανικών κοινωνιών 
υπό την επίβλεψη των Βρετανών διοικητών.  
 
Μόλις ήρθαν σε επαφή µε τις αφρικανικές κοινωνίες οι Βρετανοί αντιλήφθηκαν ότι 
καίριο ρόλο σ’ αυτές είχαν οι αρχηγοί τους καθώς αυτοί συγκέντρωναν στα χέρια τους 
ένα πλήθος εξουσιών. Θεώρησαν έτσι ότι θα ήταν κρίσιµη για την διοίκηση των 
αποικιών τους η συνεργασία τους µ’ αυτούς. Κάποιες φυλές, ωστόσο, δεν είχαν 
αρχηγούς. Η διοίκηση αυτών αποδείχτηκε µεγάλο πρόβληµα για τους αποικιοκράτες 
καθώς δεν είχαν ένα άτοµο στο οποίο θα µπορούσαν να βασιστούν για την εκτέλεση 
των πολιτικών τους. Στις περιπτώσεις αυτές, οι Βρετανοί δεν δίστασαν να επινοήσουν 
αρχηγούς ex nihilo. Σηµαντικό για τους Βρετανούς ήταν τα άτοµα, τα οποία θα 
επιλέγονταν γι’ αυτόν τον ρόλο, να έχουν την αποδοχή της κοινότητας έτσι ώστε να 
µπορούν να επηρεάσουν τους πολίτες. Οι αρχηγοί αυτοί, οι οποίοι δεν προέρχονταν 
από το προαποικιακό παρελθόν της Αφρικής αλλά βρέθηκαν στην θέση τους αυτή 
κατόπιν των παρεµβάσεων των αποίκων, έµειναν γνωστοί ως «εντεταλµένοι αρχηγοί» 
(warrant chiefs). Οι αρχηγοί αυτοί δεν κατάφερναν, όπως είναι λογικό, να 
συγκεντρώσουν την εµπιστοσύνη των πολιτών. Θεωρούνταν αντιπρόσωποι µιας ξένης 
κυβέρνησης. Μέσα στην φυλή είχαν µικρή εξουσία και αυτή η µικρή που είχαν 
εθεωρείτο τυραννική από τους ανθρώπους που υπόκειντο σ’ αυτούς548. Αλλαγές, 
ωστόσο, επισυνέβησαν και στις φυλές που είχαν ήδη αρχηγούς καθώς οι Βρετανοί 
προσπάθησαν να συµπτήξουν περισσότερα χωριά υπό την διοίκηση ενός αρχηγού549. 

                                                        
547 Βλ. Chinedu N. Ubah, Islamic Legal System and the Westernization Process in the Nigerian Emirates, 
20 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1982, 69, 71. 
548 Βλ. George B. N. Ayittey, Indigenous African Institutions, Transnational Publishers, New York, 
1991, 82. 
549 Βλ. Frederick J. D. Lugard, Nigeria. Report on the Amalgamation of Northern and Southern Nigeria, 
and Administration 1912-1919 παρατίθεται στο: Mahmood Mamdani, Citizen and Subject. 
Contemporary Africa and the Legacy of Late Colonialism, Princeton University Press, Princeton, 
Oxford, 1996, 53. 
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Γίνεται φανερό ότι ο θεσµός των αρχηγών άλλαξε ουσιωδώς κατόπιν των 
παρεµβάσεων των Βρετανών αποικιοκρατών. Όπως σηµειώνεται: η δικαιοδοσία του 
αρχηγού που προηγουµένως εξαρτιόταν από τους ανθρώπους, ήταν πλέον ρητά 
συνδεδεµένη µε ένα συγκεκριµένο έδαφος550. 
 
Οι αρχηγοί -είτε αυτοί προέρχονταν από το προαποικιακό παρελθόν είτε ήσαν 
δηµιούργηµα των αποίκων- συγκέντρωναν κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας κάθε 
µορφή εξουσίας στο πρόσωπό τους. Όπως έχει λεχθεί: «συγχωνεύθηκαν σε ένα 
πρόσωπο όλες οι µορφές εξουσίας: δικαστική, νοµοθετική, εκτελεστική και 
διοικητική»551. Οι αρχηγοί προήδρευαν -µεταξύ των άλλων αρµοδιοτήτων τους- στα 
Τοπικά Δικαστήρια, τα οποία ίδρυσαν οι Βρετανοί στα εδάφη τα οποία είχαν 
καταλάβει.  
 
Εκτός από τα Τοπικά Δικαστήρια στα οποία κρίνονταν διαφορές που αφορούσαν τους 
αυτόχθονες, οι Βρετανοί ίδρυσαν στις αποικίες τους και Αγγλικά Δικαστήρια στα 
οποία εκδικάζονταν όλες οι διαφορές που δεν υπάγονταν στην αρµοδιότητα των 
Τοπικών Δικαστηρίων. 
 

α. Τα Τοπικά Δικαστήρια στις βρετανικές αποικίες 
 

Τα «Τοπικά Δικαστήρια» (Local Courts) ή «Δικαστήρια Αυτοχθόνων» (Native Courts) 
ή «Εθιµικά Δικαστήρια» (Customary Courts)552 συστήνονταν αποκλειστικά και µόνο 
από τον κυβερνήτη της κάθε περιοχής. Ο ίδιος είχε επίσης αποκλειστική εξουσία να 
καθορίσει τους δικαστές των δικαστηρίων αυτών καθώς και να αναστείλει ή να 
τερµατίσει τον διορισµό τους. Τα Τοπικά Δικαστήρια στελεχώνονταν από έναν 
προέδρο ˙ τον αρχηγό της εκάστοτε φυλής, έναν αντιπρόεδρο, ορισµένα από τα 
πρεσβύτερα µέλη της φυλής και έναν γραµµατέα. 
 
Τα δικαστήρια αυτά ήταν αρµόδια να κρίνουν τις διαφορές που ανέκυπταν µεταξύ των 
αυτοχθόνων. Εφαρµοστέο δίκαιο ήταν το «κατάλληλο» για την εκάστοτε υπόθεση 
αφρικανικό αυτόχθονο δίκαιο. Είναι σηµαντικό να σηµειωθεί ότι οι Βρετανοί άποικοι 
υποστήριζαν ότι µε την ίδρυσή τους παρείχαν στα αυτόχθονα δίκαια ένα ορισµένο 
forum στο οποίο αυτά θα µπορούσαν να εφαρµόζονται και να αναπτύσσονται ως 
ανεξάρτητα συστήµατα δικαίου. Η εφαρµογή, ωστόσο, αυτών δεν ήταν απεριόριστη. 
Εφαρµόζονταν µόνο στον βαθµό που αυτά ήταν συνεπή µε βασικές βρετανικές νοµικές 
αρχές. Πέρα από το γεγονός ότι η πρόβλεψη αυτή ήταν εγγενώς αντιφατική, 
χαρακτηριζόταν επίσης από αξιόλογη πρακτική δυσκολία553. Ήταν αδύνατον για τους 

                                                        
550 Βλ. Ulrike Schmid, Legal Pluralism as a Source of Conflict in Multi-Ethnic Societies. The Case of 
Ghana, 46 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2001, 1, 6. 
551 Mahmood Mamdani, Citizen and Subject. Contemporary Africa and the Legacy of Late Colonialism, 
Princeton University Press, Princeton, Oxford, 1996, 23  
552 Charles Matthew Newton White, The Changing Scope of Urban Native Courts in Northern Rhodesia, 
8 Journal of African Law 1964, 29, 29 
553 Βλ. Sally Falk Moore, Treating Law as Knowledge: Telling Colonial Officers What to Say to Africans 
about Running “Their Own” Native Courts, 26 Law and Society Review 1992, 11, 12. 
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Αφρικανούς που στελέχωναν τα δικαστήρια αυτά να είναι εξοικειωµένοι µ’ αυτές και 
να είναι σε θέση να τις εφαρµόζουν.  
 
Οι αποφάσεις των Τοπικών Δικαστηρίων υπέκειντο σε αναθεώρηση από τους 
Περιφερειακούς Αξιωµατούχους. Πέρα από την αρµοδιότητα της αναθεώρησης των 
αποφάσεων των Τοπικών Δικαστηρίων, οι Περιφερειακοί Αξιωµατούχοι είχαν επίσης 
και εκείνη της επίβλεψης των Τοπικών Δικαστηρίων. Το γεγονός του ελέγχου των 
Τοπικών Δικαστηρίων από τους Βρετανούς αξιωµατούχους οδήγησε στην αλλοίωση 
των αυτόχθονων δικαίων. Όπως έχει χαρακτηριστικά σηµειωθεί: η επίβλεψη των 
Τοπικών Δικαστηριών και η αναθεώρηση των αποφάσεων που εξέδιδαν αυτά εκ 
µέρους των Περιφερειακών Αξιωµατούχων οδήγησαν στην «νόθευση» των 
αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων554. Άξιο µνείας δε, είναι το γεγονός ότι οι 
Περιφερειακοί Αξιωµατούχοι ήταν άτοµα τα οποία δεν είχαν λάβει κάποια νοµική 
εκπαίδευση.  
 
Κατά την πάροδο των χρόνων, η διαδικασία ενώπιον των Τοπικών Δικαστηρίων 
προσέγγισε όλο και περισσότερο τα βρετανικά δικαιικά πρότυπα. Η διαδικασία 
κλήτευσης των διαδίκων και των µαρτύρων έγινε γραπτή, οι γραµµατείς συνέτασσαν 
αναφορές στις οποίες καταγράφονταν τα πραγµατικά περιστατικά, οι καταθέσεις των 
µαρτύρων καθώς και η απόφαση του δικαστηρίου, ενώ τέλος δικαστικοί υπάλληλοι 
κρατούσαν αρχεία των υποθέσεων.  
 
Παρότι οι Βρετανοί υποστήριξαν ότι εισήγαγαν τον θεσµό των Τοπικών Δικαστηρίων 
προκειµένου να διαφυλάξουν τα αυτόχθονα δίκαια και να συµβάλλουν στην ανάπτυξή 
τους, γίνεται αντιληπτό από τα ως άνω αναφερόµενα ότι τα Τοπικά δικαστήρια δεν 
ήταν παρά ένας αποικιακός θεσµός, ο οποίος δεν είχε παρά µια µικρή σχέση µε τους 
προϋπάρχοντες θεσµούς που φιλοδοξούσε να διαφυλάξει555. Τα Τοπικά Δικαστήρια 
δεν ήταν παρά οχήµατα αναδιάταξης των αφρικανικών αυτόχθονων νοµικών 
συστηµάτων «σε γραµµές σύµφωνες µε τις σύγχρονες ιδέες και τα ανώτερα πρότυπα».  
 
Έχει λεχθεί ότι οι άποικοι «χρησιµοποίησαν τα (αυτόχθονα) δικαστήρια περισσότερο 
ως εκτελεστικό µέρος του συστήµατος της διοίκησης των αυτοχθόνων, παρά ως έναν 
µηχανισµό επίλυσης των διαφορών ανάµεσα σ’ αυτούς»556. Έτσι τα έβλεπαν άλλωστε 
και οι Αφρικανοί καθώς δεν βρήκαν τους τρόπους ζωής τους αντικατοπτρισµένους σε 
αυτό που εθεωρείτο απ’ αυτά ως αυτόχθονο δίκαιό τους557. Γι’ αυτό και προσέφευγαν 

                                                        
554 Βλ. Muna Ndulo, African Customary Law, Customs and Women’s Rights, 18 Indiana Journal of 
Global Legal Studeis 2011, 87, 94. 
555 Βλ. Antony N. Allott, What is to be done with African customary Law? The Experience of Problems 
and Reforms in Anglophone Africa from 1950, 28 Journal of African Law 1984, 57, 58. 
556 Yash P. Ghai, John P. W. B. McAuslan, Public Law and Political Change in Kenya. A study of the 
Legal Framework of Government from Colonial Times to the Present, Oxford University Press, Oxford, 
1970, 148 
557 Βλ. Olufemi Taiwo, Colonialism and Its Aftermath: The Crisis of Knowledge Production, 16 Callaloo 
1993, 891, 897. 
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σ’ αυτά µόνο όταν θεωρούσαν ότι η έκβαση της υπόθεσής τους δεν θα ήταν ευνοϊκή 
γι’ αυτούς στους παραδοσιακούς τους δικαιοδοτικούς θεσµούς.  
 

β. Τα Αγγλικά Δικαστήρια στις Βρετανικές αποικίες 
 
Τα Αγγλικά Δικαστήρια στις βρετανικές αποικίες στελεχώνονταν από προσωπικό 
προερχόµενο από την «Αποικιακή Νοµική Υπηρεσία» (Colonial Legal Service) -η 
οποία απετελείτο από πρόσωπα που είχαν γεννηθεί ή είχαν καταγωγή από τα 
Βρετανικά Νησιά558- το οποίο όριζε ο κυβερνήτης της κάθε περιοχής. Γίνεται φανερό 
ότι οι δικαστές διορίζονταν από την εκτελεστική εξουσία και αποτελούσαν µέρος 
αυτής559.  
 
Τα δικαστήρια αυτά είχαν δικαιοδοσία: α. επί διαφορών που αφορούσαν µη 
αυτόχθονες, β. επί διαφορών που αφορούσαν έναν αυτόχθονα και έναν µη αυτόχθονα, 
γ. επί διαφορών µεταξύ αυτοχθόνων, εάν τα ίδια τα µέρη είχαν αποφασίσει να 
υπαχθούν σ’ αυτά.  
 
Το ερώτηµα που ευλόγως ανακύπτει είναι: ποιο δίκαιο εφήρµοζαν τα δικαστήρια αυτά; 
Στις διαφορές που αφορούσαν µη αυτόχθονες, εφαρµοστέο ήταν το αγγλικό δίκαιο, 
όπως αυτό είχε εισαχθεί στις αποικίες. Στις διαφορές που αφορούσαν έναν αυτόχθονα 
και έναν µη αυτόχθονα, εφαρµοστέο ήταν και πάλι το αγγλικό δίκαιο -εκτός εάν η 
εφαρµογή του εθεωρείτο ότι θα δηµιουργούσε αδικία, οπότε και εφαρµοζόταν το 
«κατάλληλο» για την συγκεκριµένη διαφορά αφρικανικό αυτόχθονο δίκαιο560. Στις 
διαφορές που αφορούσαν αυτόχθονες, το δίκαιο το οποίο θα ήταν εφαρµοστέο 
κρινόταν κατόπιν ερµηνείας της βούλησης των µερών. Το γεγονός ότι και τα δύο µέρη  
ήταν αυτόχθονες δεν σήµαινε ότι  εφαρµοστέο θα ήταν αυτοµάτως το αυτόχθονο δίκαιό 
τους561. Κρίσιµη για τον καθορισµό του εφαρµοστέου δικαίου ήταν η βούληση των 
µερών. Εάν κρινόταν ότι οι διάδικοι είχαν δεσµεύσει εαυτούς σύµφωνα µε κάποιο 
συγκεκριµένο αφρικανικό αυτόχθονο δίκαιο, τότε εφαρµοζόταν αυτό. Ενώ, εάν 
κρινόταν ότι είχαν δεσµεύσει εαυτούς σύµφωνα µε το αγγλικό δίκαιο, τότε εκείνο 
εθεωρείτο και το εφαρµοστέο δίκαιο στην υπό κρίση διαφορά.  
 
Ι. Τι νοείται ως αγγλικό δίκαιο και πώς αυτό εισήχθη στις βρετανικές αποικίες; 

 

                                                        
558 Βλ. E. Kofi Tetteh, Law Reporting in Anglophone Africa, 20 The International and Comparative Law 
Quarterly 1971, 87, 89. 
559 Σηµειώνεται ότι κατά την περίοδο της αποικιοκρατίας δεν ετίθετο ζήτηµα διάκρισης της 
εκτελεστικής, της νοµοθετικής και της δικαστικής εξουσίας. Η δικαστική εξουσία εθεωρείτο µέρος της 
εκτελεστικής, βλ. Austin Neeabeohe Evans Amissah, The Role of the Judiciary in the Governmental 
Process. Ghana’s Experience, 13 African Law Studies 1976, 4,  5-7. 
560 Βλ. E. G. Unsworth, The Conflict of Laws in Africa στο: Folk Law. Essays in the Theory and Practice 
of Lex Non Scripta  (Alison Dundes Renteln, Alan Dundes, eds.), τόµος ΙΙ, University of Wisconsin 
Press, Madison, 1995, 795, 797. 
561 Βλ. William Cornelius Ekow Daniels, The Interaction of English Law with Customary Law in West 
Africa, 13 The International and Comparative Law Quarterly 1964, 574, 590. 
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H υποδοχή του αγγλικού δικαίου στις βρετανικές αποικίες στην Αφρική έλαβε χώρα 
στις αρχές του 20ου αιώνα. Με µικρές τροποποιήσεις το κείµενο της νοµοθεσίας που 
εισήγαγε το αγγλικό δίκαιο ήταν το ίδιο σε όλες τις αποικίες. Οι «νόµοι υποδοχής» 
(reception statutes), όπως έχουν µείνει γνωστοί, προέβλεπαν την ολοκληρωτική 
εισαγωγή στις αποικίες του «κοινοδικαίου, των αρχών της επιείκειας και των νόµων 
γενικής εφαρµογής, όπως αυτοί βρίσκονταν σε ισχύ (στην Αγγλία) σε συγκεκριµένη 
ηµεροµηνία». 
 
Πέρα από την γενική υποδοχή του αγγλικού δικαίου, ακολούθησε η θέσπιση 
ειδικότερων νόµων που θα εφαρµόζονταν σ’ αυτές. Το Βρετανικό Στέµµα είχε την 
δυνατότητα να εκδώσει εξειδικευµένη νοµοθεσία για κάθε αποικία. Παράδειγµα 
αποτελούν οι «Εφαρµοσµένοι Νόµοι» (Applied Acts) του Αγγλικού Κοινοβουλίου. 
Επρόκειτο για αποικιακή νοµοθεσία, η οποία αναβίωνε µε όµοιους όρους προβλέψεις 
«Αγγλικών Νόµων» προσαρµοσµένες, όµως, στις ανάγκες της κάθε αποικίας. 
Ανάλογους νόµους είχε εκδώσει το Αγγλικό Κοινοβούλιο και για την Ινδία. Πολλοί 
από αυτούς, µεταφέρθηκαν αυτούσιοι στην Αφρική και κυρίως σε εδάφη της 
ανατολικής Αφρικής. Μεταξύ αυτών ήταν: ο «Νόµος Συµβάσεων της Κένυας» 
(Kenyan Contracts Act) καθώς και οι «Νόµοι αναφορικά µε την Πολιτική Δικονοµία 
της Κένυας και της Τανγκανίκας» (Acts on Civil Procedure in Kenya and Tanganyika). 
Σηµειώνεται ότι η υιοθέτηση αυτών των νόµων στην Αφρική είχε µεταβατικό 
χαρακτήρα. Στο πέρασµα των χρόνων, οι νόµοι αυτοί αντικαταστάθηκαν από νέους 
τοπικούς κανονισµούς, οι οποίοι ήταν προσαρµοσµένοι στις περιστάσεις.  
 
Όσον αφορά την γενική υποδοχή του «κοινοδικαίου, των αρχών της επιείκειας και των 
νόµων γενικής εφαρµογής», παρατηρείται ότι τέθηκε ένας χρονικός περιορισµός. 
Εφαρµοστέο στις αποικίες ήταν το αγγλικό δίκαιο, όπως αυτό ίσχυε στην µητρόπολη 
σ’ έναν καθορισµένο χρόνο, την ηµεροµηνία που η κάθε αποικία το «υποδέχτηκε». Η 
παράµετρος αυτή έχει µεγάλη σηµασία. Κι αυτό γιατί, κάθε αποικία «υποδέχτηκε» το 
αγγλικό δίκαιο σε διαφορετικό χρόνο. Από το γεγονός αυτό συνάγεται ότι δεν ήταν ίδιο 
το αγγλικό δίκαιο που είχε εισαχθεί και εφαρµοζόταν σε όλες τις βρετανικές αποικίες. 
 
Το πρώτο ερµηνευτικό ζήτηµα που ανακύπτει είναι εάν η συγκεκριµένη ηµεροµηνία 
αναφέρεται µόνο στους νόµους γενικής εφαρµογής ή και στο κοινοδίκαιο και τις αρχές 
της επιείκειας. Σηµαντικό εν πρώτοις, είναι να µελετηθεί η διατύπωση που επιλέχθηκε. 
Το άρθρο 83 του Δικαστικού Διατάγµατος της Χρυσής Ακτής όριζε επί παραδείγµατι 
ότι: «υποκείµενα στους όρους αυτής ή οποιασδήποτε άλλης Διάταξης, το κοινοδίκαιο, 
οι αρχές της επιείκιας, και οι νόµοι γενικής εφαρµογής οι οποίοι ήταν σε ισχύ στην 
Αγγλία την 24η Ιουλίου, 1874, ισχύουν µέσα στην δικαιοδοσία των Δικαστηρίων». Ενώ 
είναι πιθανό να υποστηριχθεί -άλλωστε και η στίξη προτείνει αυτήν την ανάγνωση- ότι 
η συγκεκριµένη ηµεροµηνία αφορά µόνο τους νόµους γενικής εφαρµογής, θεωρείται 
ότι αφορά και τους κανόνες του κοινοδικαίου και τις αρχές της επιείκειας562. Ως εκ 

                                                        
562 Βλ. Antony N. Allott, The Authority of English Decisions in Colonial Courts, 1 Journal of African 
Law 1957, 23, 25. 
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τούτου, οι αποφάσεις των αγγλικών δικαστηρίων -στις οποίες περιέχoταν το 
κοινοδίκαιο και οι αρχές της  επιείκειας- οι οποίες είχαν εκδοθεί πριν από την 
ηµεροµηνία που η εκάστοτε αποικία «υποδέχτηκε» το αγγλικό δίκαιο είχαν δεσµευτική 
ισχύ στα δικαστήρια αυτής563. Ενώ, οι αποφάσεις που θα εκδίδονταν από τα δικαστήρια 
της µητρόπολης µετά από την ηµεροµηνία υποδοχής θεωρήθηκε ότι δεν δέσµευαν τα 
δικαστήρια αυτής.   
 
Ο χρονικός αυτός περιορισµός είχε ως συνέπεια το «εισαγόµενο» αγγλικό δίκαιο να 
καθίσταται σύντοµα απαρχαιωµένο. Το γεγονός αυτό «θεραπευόταν» από τον τοπικό 
αποικιακό νοµοθέτη, ο οποίος εξέδιδε τοπικούς κανονισµούς µε τους οποίους 
τροποποιούσε και επικαιροποιούσε το δίκαιο. Με την έκδοση τοπικής νοµοθεσίας το 
αγγλικό δίκαιο προσαρµοζόταν και εναρµονιζόταν, επίσης, µε τις τοπικές συνθήκες.  
 

ΙΙ. Πώς αντιµετωπίζονταν τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια από τους Άγγλους 
δικαστές; 

 
Πολύ σπάνια διαφορές στις οποίες έπρεπε να εφαρµοστούν τα αφρικανικά αυτόχθονα 
δίκαια ανέκυπταν ενώπιον των Αγγλικών Δικαστηρίων σε πρώτο βαθµό. Συχνότερα, 
τα Αγγλικά Δικαστήρια καλούνταν να εφαρµόσουν τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια 
όταν ασκείτο έφεση ενώπιόν τους επί αποφάσεων που είχαν εκδοθεί στα Τοπικά 
Δικαστήρια.  
 
Είναι γεγονός ότι η ανεύρεση του «κατάλληλου» για την υπό κρίση διαφορά 
αυτόχθονου κανόνα από τους δικαστές ήταν εξαιρετικά δυσχερής λόγω του 
πλουραλισµού από τον οποίο χαρακτηρίζονταν τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια.  
 
Στην περίπτωση που τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια δεν είχαν ήδη ενσωµατωθεί σε 
κάποια από τις επίσηµες πηγές -σ’ έναν κώδικα ή στην νοµολογία564- θα έπρεπε να 
αποδειχτoύν ως γεγονότα. Όπως έχει σηµειωθεί: η γενική στάση των Αγγλικών 
Δικαστηρίων ήταν να αντιµετωπίζουν τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια ως αλλοδαπά 
δίκαια και να απαιτούν αποδείξεις για το περιεχόµενό τους565.  
 
Εµβληµατική απόφαση, η οποία δείχνει τον τρόπο µε τον οποίο προσεγγίζονταν τα 
αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια από τα Αγγλικά Δικαστήρια, ήταν η απόφαση του Privy 

                                                        
563 Βλ. Antony N. Allott, The Authority of English Decisions in Colonial Courts, 1 Journal of African 
Law 1957, 23, 26. Ανακύπτει το εξής ερώτηµα: οι αποφάσεις ποιών εκ των αγγλικών δικαστηρίων της 
µητρόπολης εθεωρούντο δεσµευτικές; Στην Aγγλία, προκειµένου µια απόφαση να είναι δεσµευτική, θα 
πρέπει να προέρχεται από δικαστήριο ανώτερης και σε κάποιες περιπτώσεις ίδιας (π.χ. το Court of 
Appeal δεσµεύει τον εαυτό του) βαθµίδας από αυτό που κρίνει την υπόθεση. Το ίδιο ίσχυσε και στις 
βρετανικές αποικίες, βλ. Robert Allen Sedler, Law Reporting in Anglophonic Africa: Some 
Observations, 18 The American Journal of Comparative Law 1970, 831, 834. 
564 Βλ. Bede Harris, Indigenous Law in South Africa-Lessons for Australia?, 5 James Cook University 
Law Review 1998, 70, 78. 
565 Βλ. Muna Ndulo, Ascertainment of Customary Law: Problems and Perspectives with Special 
Reference to Zambia στο: Folk Law. Essays in the Theory and Practice of Lex Non Scripta (Alison 
Dundes Renteln, Alan Dundes, eds.), τόµος Ι, University of Wisconsin Press, Madison, 1995, 339, 343. 
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Council566 επί της υπόθεσης Angu κατά Attah. Στην συγκεκριµένη υπόθεση κρίθηκε 
ότι το αυτόχθονο δίκαιο: «θα έπρεπε να αποδειχθεί σε πρώτη φάση µε την κλήση 
µαρτύρων, οι οποίοι γνωρίζαν τα αυτόχθονα έθιµα µέχρι τα συγκεκριµένα έθιµα να 
έχουν, µέσω συχνής απόδειξης στα δικαστήρια, γίνει τόσο γνωστά που τα δικαστήρια 
να θεωρείται ότι έχουν δικαστική γνώση αυτών»567. 
 
Μάρτυρες µπορούσαν να είναι αυτόχθονες, οι οποίοι είχαν ειδικές γνώσεις επί των 
αυτόχθονων αφρικανικών δικαίων. Συχνά, όταν τα Αγγλικά Δικαστήρια καλούνταν να 
εφαρµόσουν εναν κανόνα κάποιου αφρικανικού αυτόχθονου δικαίου, έγραφαν ένα 
γράµµα σε ένα τοπικό βασιλιά ή αρχηγό, στο οποίο έκρυβαν την ταυτότητα των µερών 
και στο οποίο του ζητούσαν να εκφέρει την άποψή του επί της υπόθεσης. 
 
Στην πράξη, εκτός από τις µαρτυρίες, τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια µπορούσαν να 
αποδειχτούν και µε την επίκληση κάποιου βιβλίου που αναφερόταν σ’ αυτά. Δεν 
αρκούσε όµως οποιοδήποτε έργο που αναφερόταν στα δίκαια αυτά. Θα έπρεπε να είναι 
ένα έργο νοµικής αξίας, του οποίου ο συγγραφέας θα έπρεπε να έχει επαγγελµατικές 
νοµικές ασχολίες και η προσέγγιση όπως και η δοµή του έργου θα έπρεπε να είναι 
σύµφωνη µε τα αγγλικά νοµικά κείµενα. Το έργο του John Mensah Sarbah, Fanti 
Customary Laws. A brief Introduction to the Principles of the Native Laws and Customs 
of the Fanti and Akan Districts of the Gold Coast, with a Report of Some Cases thereon 
decided in the Law Courts, το οποίο εκδόθηκε για πρώτη φορά το 1904, επεκαλείτο 
συχνά σε αποφάσεις των δικαστηρίων της Χρυσής Ακτής ακόµα και σε ζητήµατα που 
δεν αφορούσαν την φυλή των Fante. Ένα άλλο έργο το οποίο χρησιµοποιείτο ήταν το: 
South African Native Law του George Maxwell Bruce Whitfield. Παρότι τα έργα 
ανθρωπολόγων και διοικητών δεν ενέπιπταν στην κατηγορία αυτή, όπως ορίζεται ως 
άνω, είναι άξιο λόγου ότι το έργο του γνωστού ανθρωπολόγου Isaac Schapera, A 
Handbook of Tswana Law and Custom, χρησιµοποιείτο συχνά από τα δικαστήρια της 
Ένωσης της Νοτίου Αφρικής.    
 
Το δεύτερο µέρος της απόφασης Angu κατά Attah όριζε ότι τα αυτόχθονα δίκαια 
µπορούσαν µε συχνή απόδειξη στα δικαστήρια, να γίνουν τόσο γνωστά ώστε να 
θεωρείται ότι οι δικάζοντες έχουν δικαστική γνώση αυτών.  
 
ΙΙΙ. Περιορισµοί στην εφαρµογή των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων από τα 

Αγγλικά Δικαστήρια 
 
Ακόµα και αν αποδεικνυόταν ότι ένας κανόνας των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων 
ήταν εφαρµοστέος στην υπό κρίση διαφορά, αυτός δεν ετύγχανε αυτόµατης εφαρµογής 
από τα Αγγλικά Δικαστήρια. Θα έπρεπε να πληροί κάποιες προϋποθέσεις. 
 

                                                        
566 Το ανώτατο δικαστήριο για τις βρετανικές αποικίες.  
567 Angu κατά Attah (1916) PC ’24-’28, 43. Το εν λόγω απόσπασµα της απόφασης παρατίθεται στο: 
Daniel Korang, Ascertainment of Customary Law: A quest of law or fact or both?, 28 Journal of Law, 
Policy and Globalization 2015, 93, 93. 
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Κατά πρώτο λόγο, δεν θα έπρεπε να αντίκειται σε «οποιονδήποτε νόµο» βρισκόταν σε 
ισχύ στην αποικία την συγκεκριµένη χρονική στιγµή. Άξιο µνείας είναι το γεγονός ότι 
δεν είναι σαφές εάν η φράση «οποιοσδήποτε νόµος» περιλαµβάνει τόσο το 
«εισαγόµενο» αγγλικό δίκαιο όσο και τους τοπικούς κανονισµούς που µπορεί να είχαν 
εκδοθεί στην εκάστοτε αποικία. Στις περισσότερες δικαστικές αποφάσεις στις οποίες 
χρειάστηκε να ερµηνευτεί η φράση θεωρήθηκε ότι αυτή περιλαµβάνει µόνο τους 
«εισαγόµενους» νόµους γενικής εφαρµογής και το κοινοδίκαιο. Επί παραδείγµατι, 
στην απόφαση Re Adadevoh φαίνεται ότι το δικαστήριο έκρινε ότι ο κανόνας του 
αυτόχθονου δικαίου δεν θα έπρεπε να αντίκειται µόνο στο «εισαγόµενο» δίκαιο568. 
Υπήρχαν όµως και αποφάσεις στις οποίες δόθηκε µια πιο ευρεία ερµηνεία της φράσης. 
Στην απόφαση Rotibi κατά Savage θεωρήθηκε ότι αυτή περιλαµβάνει και τα τοπικά 
θεσπίσµατα που βρίσκονταν σε ισχύ στις αποικίες569.  
 
Κατά δεύτερο λόγο, δεν θα έπρεπε να αντίκειται στην «φυσική δικαιοσύνη, στις αρχές 
της επιείκειας και στην καλή συνείδηση». Μπορεί να αντέκειτο στις εν λόγω αρχές είτε 
όσον αφορά ζητήµατα ουσιαστικού δικαίου είτε όσον αφορά ζητήµατα δικονοµικού 
δικαίου είτε όσον αφορά ζητήµατα που αφορούν τις ποινές570.  
 
Ζητήµατα ουσιαστικού δικαίου που κρίθηκαν αντίθετα στις αρχες αυτές ήταν: ο 
θάνατος διδύµων, οι τιµωρίες που αφορούσαν τους εξόριστους, η κατοχή δούλων 
καθώς και ορισµένες πρακτικές ταφής.  
 
Όσον αφορά ζητήµατα δικονοµικού δικαίου, θεωρήθηκε ότι τα αυτόχθονα αφρικανικά 
δίκαια δεν σέβονταν πολλές φορές κάποιες θεµελιώδεις αρχές της δικαιοσύνης όπως 
το «δικαίωµα ακροάσεως» (audi alteram partem) και το ότι «κανείς δεν µπορεί να είναι 
δικαστής στην δική του υπόθεση» (nemo judex in causa sua). 
 
Κατά τρίτο λόγο, δεν θα έπρεπε να αντίκειται στην «δηµόσια τάξη» (public policy). Η 
δηµόσια τάξη περιελάµβανε ο, τιδήποτε προσέβαλε τις ευαισθησίες της κοινωνίας. 
Τέλος, τα Αγγλικά Δικαστήρια δεν εφήρµοζαν τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια, εάν 
αποδεικνυόταν ότι οι διάδικοι είχαν εγκαταλείψει τον παραδοσιακό τρόπο ζωής τους 
και είχαν υιοθετήσει τον ευρωπαϊκό τρόπο ζωής571. 

                                                        
568 Re Adadevoh, 13 W. A. C. A. 304 (1951). Παρατίθεται στο: Derek Asiedu-Akrofi, Judicial 
Recognition and Adoption of Customary Law in Nigeria, 37 The American Journal of Comparative Law 
1989, 571, 580 
569 Rotibi κατά Savage, 17 N. L. R. 77 (1944). Παρατίθεται στο: Derek Asiedu-Akrofi, Judicial 
Recognition and Adoption of Customary Law in Nigeria, 37 The American Journal of Comparative Law 
1989, 571, 581 
570 Βλ. Julius Lewin, The Recognition of Native Law and Custom in British Africa, 20 Journal of 
Comparative Legislation and International Law 1938, 16, 16 επ.. 
571 Ήταν πολλές φορές δύσκολο για το δικαστήριο να κρίνει εάν ένας αυτόχθονας είχε εγκαταλείψει τον 
παραδοσιακό τρόπο ζωής του. Τα δικαστήρια εκτιµούσαν τους ακόλουθους παράγοντες: α. τον γενικό 
τρόπο ζωής του αυτόχθονα, β. αν αναγνώριζε ότι ήταν µέλος κάποιας αυτόχθονης φυλής και αν δεχόταν 
την εξουσία κάποιου αυτόχθονα αρχηγού επ’ αυτού, γ. αν κατέβαλε προίκα στον γάµο της κόρης του, δ. 
αν ζητούσε προίκα στον γάµο τον γιών του, δ. αν παρακολουθούσε ο ίδιος ή τα παιδιά του ευρωπαϊκό 
σχολείο ή αν είχαν λάβει την παραδοσιακή εκπαίδευση της φυλής τους, ε. αν είχε παντρευτεί σύµφωνα 
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Στην περίπτωση που τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια προσέκρουαν σε κάποιον από 
τους άνω περιορισµούς, τότε εφαρµοζόταν το αγγλικό δίκαιο. Οι ως άνω περιορισµοί 
από τους οποίους εξαρτιόταν η εφαρµογή των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων έχoυν 
αποτελέσει αντικείµενο κριτικής για πολλούς λόγους. Επρόκειτο για µια πληθώρα 
περιορισµών, που ήταν διατυπωµένοι µ’ έναν εξαιρετικά ευρύ τρόπο. Ενώ, οι 
δικαστικές αποφάσεις δεν προσέφεραν γενικώς αποδεκτά κριτήρια µε τα οποία οι 
έλεγχοι αυτοί να εφαρµόζονται572. Η εφαρµογή τους εξαρτιόταν από τον εκάστοτε 
δικαστή, ο οποίος είχε µεγάλη διακριτική ευχέρεια να τους ερµηνεύσει κατά βούληση. 
Επιπροσθέτως, οι περιορισµοί αυτοί είχαν οριστεί µε βάση τις αγγλικές και όχι τις 
αφρικανικές περί δικαίου αντιλήψεις. Συµβολικά επίσης, δήλωναν την ανωτερότητα 
του αγγλικού δικαίου έναντι των αυτόχθονων. Το αγγλικό δίκαιο αποτέλουσε τον 
γνώµονα που καθόριζε αν οι προβλέψεις των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων 
µπορούσαν να εφαρµοστούν ή όχι. 
 
Όπως αναφέρθηκε, οι Βρετανοί υποστήριξαν ότι εφήρµοσαν το σύστηµα της «έµµεσης 
διακυβέρνησης» στις αποικίες τους επειδή θεώρησαν καθήκον τους να διατηρήσουν τα 
καλύτερα στοιχεία των αυτόχθονων πολιτικών και νοµικών θεσµών και να τα 
βοηθήσουν να αναπτυχθούν. Ο αποκεντρωµένος χαρακτήρας της βρετανικής 
διοίκησης εθεωρείτο ότι θα άφηνε µεγαλύτερο χώρο στα αφρικανικά αυτόχθονα 
δίκαια. Στην πράξη, ωστόσο, µπορεί να παρατηρηθεί ότι ακόµα και όταν τα αφρικανικά 
αυτόχθονα δίκαια εφαρµόζονταν, είτε από τα Τοπικά Δικαστήρια είτε από τα Αγγλικά 
δικαστήρια, αυτά δεν παρέµεναν τα ίδια. Το αποτέλεσµα ήταν αρκετά διαφορετικό στο 
σηµείο που θα µπορούσε να λεχθεί ότι προέκυπτε ένα νέο, «υβριδικό» νοµικό 
σύστηµα573. 
 

ii.Το δίκαιο στις γαλλικές αποικίες. Το σύστηµα της «άµεσης διακυβέρνησης» 
 
Η πολιτική που ακολούθησαν οι Γάλλοι στις αποικίες τους διέφερε σε πολλά σηµεία 
από εκείνη των Βρετανών. Σε αντίθεση µε τους Βρετανούς, οι Γάλλοι δεν βασίστηκαν 
ιδιαίτερα στους προϋπάρχοντες αφρικανικούς θεσµούς. Θεωρούσαν ότι αυτοί θα 
αποτελούσαν εµπόδιο στην επίτευξη των στόχων τους. Διοικούσαν έτσι, οι ίδιοι µε 
άµεσο τρόπο τις αποικίες τους.  
 
Ειδικότερα, υπό το σύστηµα της άµεσης διακυβέρνησης, οι πρώην πολιτικοί αρχηγοί -
συµπεριλαµβανοµένων και εκείνων που είχαν προσφέρει τις καλύτερες υπηρεσίες τους 
κατά την γαλλική διείσδυση- ανατράπηκαν. Στην συνέχεια, τα παραδοσιακά σύνορα 

                                                        
µε τον χριστιανισµό, στ. αν διατηρούσε σχέσεις µε αυτόχθονες που ακόµα ακολουθούσαν τον αυτόχθονο 
τρόπο ζωής. 
572 Βλ. Derek Asiedu-Akrofi, Judicial Recognition and Adoption of Customary Law in Nigeria, 37 The 
American Journal of Comparative Law 1989, 571, 581. 
573 Βλ. Govaert C. J. J. van den Bergh, The Concept of Folk Law in Historical Context: A brief Outline 
στο: Folk Law. Essays in the Theory and Practice of Lex Non Scripta (Alison Dundes Renteln, Alan 
Dundes, eds.), τόµος Ι, University of Wisconsin Press, Madison, 1995, 5, 15. 
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αναδιαµορφώθηκαν σύµφωνα µε τις ανάγκες της διοίκησης. Η πολιτική 
πραγµατικότητα ήταν πλέον οι «κύκλοι» (cercles), που διοικούνταν από Γάλλους 
διοικητές. Οι κύκλοι υποδιαιρούνταν σε «καντόνια» (cantons) και χωριά τα οποία 
διοικούνταν από Αφρικανούς αρχηγούς. Παρόλο που οι αρχηγοί αυτοί περιγράφονταν 
ως «παραδοσιακοί», «εθιµικοί», στην πραγµατικότητα δεν είχαν απολύτως τίποτα το 
«παραδοσιακό» ή «εθιµικό»574. Τους παραχωρήθηκε αυτή η θέση από τους Γάλλους 
αποίκους καθώς ήταν η λιγότερο κοστοβόρα επιλογή για τους τελευταίους -
λαµβανοµένων υπόψη των πολλαπλών καθηκόντων διοίκησης, φορολογίας, 
καταναγκαστικής εργασίας, προσλήψεων, κ.λπ., που οι πρώτοι καλούνταν να 
ασκήσουν575.  
 
Επισηµαίνεται ότι η ιδεολογική βάση της αποικιακής τους πολιτικής ήταν η 
«αφοµοίωση» (assimilation) των πληθυσµών που είχαν αποικήσει. Η πολιτική της 
αφοµοίωσης ξεκίνησε τον 17ο αιώνα. Ο χαρακτήρας της εκείνη την περίοδο ήταν 
περισσότερο θρησκευτικός και λιγότερο πολιτιστικός και δικαιικός. Πιο συγκεκριµένα, 
οριζόταν ότι εκείνοι, οι οποίοι θα προσηλυτίζονταν στον καθολικισµό, θα θεωρούνταν 
από τότε και στο εξής Γάλλοι πολίτες. Διευρύνθηκε ως όρος κατά την διάρκεια της 
Γαλλικής επανάστασης. Στην Εθνοσυνέλευση του 1794 αποφασίστηκε ότι: «όλοι οι 
άνθρωποι που κατοικούν στις αποικίες, χωρίς διάκριση χρώµατος είναι Γάλλοι πολίτες 
και απολαµβάνουν όλα τα δικαιωµάτα που ορίζονται στο Σύνταγµα». Ενώ, το 
Σύνταγµα του 1795, το τρίτο Σύνταγµα από την έναρξη της Γαλλικής επανάστασης 
όριζε ότι οι αποικίες αποτελούσαν αναπόσπαστο µέρος της µητρόπολης. Γι’ αυτό 
άλλωστε θεωρήθηκε ότι το δίκαιο που ίσχυε στην Γαλλία θα έπρεπε να εφαρµόζεται 
και σ’ αυτές576. Την περίοδο αυτή, ιδρύθηκαν στις γαλλικές αποικίες δικαστήρια, τα 
οποία εφήρµοζαν το γαλλικό δίκαιο, όπως αυτό ίσχυε στην µητρόπολη, τόσο σε 
διαφορές που αφορούσαν τους Γάλλους όσο και σε διαφορές που αφορούσαν τους 
Αφρικανούς. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια αγνοήθηκαν από τους Γάλλους 
διοικητές που προήδρευαν σ’ αυτά καθώς θεωρήθηκε ότι θα αποτελούσαν εµπόδιο 
προς τον σκοπό της αφοµοίωσης που είχαν θέσει ως προτεραιότητά τους. Οι ρίζες 
αυτής τους της προσέγγισης µπορούν να αναζητηθούν στους φιλοσόφους του 
Διαφωτισµού (philosophes). Ένας εξ αυτών, ο Nicolas de Condorcet είχε υποστηρίξει 
σχετικά ότι: «το καλό δίκαιο είναι καλό για όλους τους ανθρώπους, όπως ακριβώς µια 
βάσιµη, λογική πρόταση είναι βάσιµη παντού»577.  
 

                                                        
574 Θεωρείται ότι οι Γάλλοι άλλαξαν ουσιωδώς τον θεσµό των αρχηγών. Γι’ αυτό και συχνά οι Αφρικανοί 
παρά την ύπαρξη των «αρχηγών των καντονίων» (chefs de cantons), εξέλεγαν και άλλους «αληθινούς» 
αρχηγούς, βλ. Michael Crowder, Indirect Rule: French and British Style, 34 Journal of the International 
African Institute 1964, 197, 201-2. 
575 Βλ. Jean Suret-Canale, Guinea under the Colonial System, 30 Présence Africaine 1975, 21, 53. 
576 Βλ. Ernest K. Bankas, The State Immunity Controversy in International Law. Private Suits Against 
Sovereign States in Domestic Courts, Springer, Berlin, Heidelberg, 2005, 148. 
577 Παρατίθεται στο: Martin Deming Lewis, One Hundred Million Frenchmen: The “Assimilation” 
Theory in French Colonial Policy, 4 Comparative Studies in Society and History 1962, 129, 134-135. 
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Η προσέγγιση αυτή ακολουθήθηκε σχεδόν απερίσπαστα µέχρι και το 1880578, οπότε 
και άρχισαν να παρατηρούνται εσωτερικές αντιδράσεις στις γαλλικές αποικίες. Οι 
Αφρικανοί δεν έβρισκαν κανέναν λόγο να προτιµούν ένα ξένο δίκαιο από τα δικά τους 
δίκαια. Οι Γάλλοι τότε προσάρµοσαν την πολιτική τους όσον αφορά το δίκαιο, 
λαµβάνοντας υπόψη και τα αυτόχθονα δίκαια. Η αλλαγή αυτή βρήκε έκφραση στην 
διάκριση των ατόµων µεταξύ: Γάλλων πολιτών και υποτελών. Σε κάθε µια απ’ αυτές 
τις «οµάδες» εφαρµοζόταν και διαφορετικό δίκαιο. Όλες οι διαφορές που αφορούσαν 
τους Γάλλους πολίτες καθώς και oι διαφορές που ανέκυπταν µεταξύ αυτοχθόνων και 
Γάλλων δικάζονταν από τα Γαλλικά Δικαστήρια, τα οποία είχαν ιδρύσει στις αποικίες 
τους οι άποικοι και εφαρµοστέο σ’ αυτά ήταν το γαλλικό δίκαιο. Ως «υποτελείς» 
(sujets) αντιµετωπίστηκαν όλοι οι αυτόχθονες -εκτός από εκείνους στους οποίους είχε 
χορηγηθεί η γαλλική υπηκοότητα579. Οι διαφορές τους κρίνονταν από δικαστήρια στα 
οποία προήδρευαν Γάλλοι δικαστές-διοικητές και στα οποία εφαρµόζονταν τα 
αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια. Παράλληλα, οι αυτόχθονες υπέκειντο και στο καθεστώς 
των αυτοχθόνων, το indigénat. Παρατηρείται ότι η ιθαγένεια σηµατοδοτούσε και πάλι 
την βάση για την υπαγωγή των ατόµων είτε στα Γαλλικά Δικαστήρια είτε στα 
δικαστήρια των αυτοχθόνων580.  
 

1.To δίκαιο που εφαρµοζόταν στους αυτόχθονες 
 

α. Η εφαρµογή των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων 
 
Οι Γάλλοι ίδρυσαν στις αποικίες τους δικαστήρια πρώτου («tribunaux de cantons») και 
δευτέρου βαθµού («tribunaux de circles») στα οποία εκδικάζονταν διαφορές που 
αφορούσαν τους αυτόχθονες. Στα δικαστήρια του πρώτου βαθµού προήδρευαν 
χαµηλότερης βαθµίδας διοικητικοί υπάλληλοι. Ενώ, στα δικαστήρια του δευτέρου 
βαθµού προήδρευε ο διοικητής του εκάστοτε «κύκλου».  
 
Τα δικαστήρια αυτά εφήρµοζαν το «κατάλληλο» για την εκάστοτε διαφορά αφρικανικό 
αυτόχθονο δίκαιο. Οι Γάλλοι διοικητές, ωστόσο, οι οποίοι προήδρευαν σ’ αυτά δεν 
είχαν κάποια γνώση των δικαίων που καλούνταν να εφαρµόσουν. Η άγνοια τόσο των 
αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων όσο και των γλωσσών/διαλέκτων εκ µέρους τους, 

                                                        
578 Όταν στις αρχές του 19ου αιώνα ο Ναπολέων Βοναπάρτης ανήλθε στην εξουσία, η προσέγγιση της 
Γαλλίας όσον αφορά την διοίκηση των αποικιών της άλλαξε. Ο Βοναπάρτης θεωρούσε την πολιτική της 
«αφοµοιώσης» επικίνδυνη για τα γαλλικά συµφέροντα καθώς παρείχε στους Αφρικανούς τα µέσα µε τα 
οποία θα µπορούσαν να κερδίσουν την αυτονοµία τους και γι’ αυτό σταµάτησε να εφαρµόζεται. Το 
1848, ωστόσο, αναβίωσε ξανά και συνδέθηκε πλέον αναπόσπαστα µε τις πεποιθήσεις που συνόδευαν 
τις εξελικτικές θεωρίες περί κοινωνίας. 
579 Γαλλική υπηκοότητα είχε χορηγηθεί στους κατοίκους των τεσσάρων αφρικανικών κοινοτήτων της 
Σενεγάλης: Gorée, Dakar, Rufisque, Saint-Louis, καθώς εθεωρείτο ότι είχαν επιτύχει την πολυπόθητη 
«αφοµοίωση». Σ’ αυτές υπήρχαν µόνο Γαλλικά Δικαστήρια στα οποία εφαρµοζόταν το δίκαιο που ίσχυε 
στην µητρόπολη τόσο στους αποίκους όσο και στους αποικιοκρατούµενους, βλ. Sandra Fullerton 
Joireman, Inherited Legal Systems and Effective Rule of Law: Africa and the Colonial Legacy, 39 The 
Journal of Modern African Studies 2001, 571, 579. 
580 Βλ. Lauren Benton, Colonial Law and Cultural Difference. Jurisdictional Politics and the Formation 
of the Colonial State, 41 Comparative Studies in Society and History 1999, 563, 583. 
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τους οδήγησε να βασιστούν σε «εκτιµητές» (assesseurs) και «ερµηνευτές/διερµηνείς» 
(interpréteurs), οι οποίοι µε την σειρά τους γνώριζαν λίγα γαλλικά. Οι εκτιµητές και οι 
ερµηνευτές επιλέγονταν από µια λίστα προσώπων την οποία είχε εγκρίνει ο διοικητής 
της περιοχής στην οποία ανήκαν τα διάδικα µέρη. Σηµειώνεται ότι ο ρόλος τους κατά 
την διαδικασία απονοµής δικαιοσύνης έχει απασχολήσει έντονα πολλούς µελετητές. 
Ορισµένοι υποστηρίζουν ότι επρόκειτο για πρόσωπα που ήταν επιρρεπή σε δωροδοκίες 
και υπέκειντο στον έλεγχο των τοπικών ηγετών581 και άρα εξυπηρετούσαν τα 
συµφέροντα της φυλής τους. Ενώ, άλλοι τους περιγράφουν ως πρόσωπα απόλυτα πιστά 
προς την γαλλική κυβέρνηση. Αντί να αντιµετωπίζουν τους εαυτούς τους ως την 
παραδοσιακή κεφαλή της αυτόχθονης οµάδας, λειτουργούσαν ως «πράκτορες της 
γαλλικής εξουσίας»582. Οποιαδήποτε και από τις δύο απόψεις και αν είναι αληθής, είναι 
φανερό ότι δεν αποτελούσαν αξιόπιστες πηγές για την γνώση και την συνακόλουθη 
εφαρµογή των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων. 
 
Παρατηρείται ότι η διαδικασία της απονοµής δικαιοσύνης εξαρτιόταν άµεσα από έναν 
µικρό αριθµό Αφρικανών αξιωµατούχων και ερµηνευτών. Οι συνθήκες τους ανήγαγαν 
σε πρόσωπα µε τέτοια δύναµη που θα µπορούσε να λεχθεί ότι ήταν εκείνοι που επί της 
ουσίας αποφάσιζαν για την ενοχή ή την αθωότητα των κατηγορουµένων. 
 
Άξιο ιδιαίτερης µνείας είναι το γεγονός ότι οι δικαστές ήταν παράλληλα και διοικητές. 
Οι διοικητικές τους αρµοδιότητες δε, προηγούντο των δικαστικών. Το γεγονός αυτό 
είχε ως αποτέλεσµα να προσεγγίζουν το δίκαιο περισσότερο ως έναν τρόπο να 
διατηρήσουν την τάξη στις αποικίες παρά ως έναν τρόπο απονοµής δικαιοσύνης583.  
 

β. Η εφαρµογή του indigénat 
 
Παράλληλα µε τα δικαστήρια των κύκλων και των καντονίων τα οποία εφήρµοζαν τα 
αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια, αναπτύχθηκε στις γαλλικές αποικίες ένας ανεπαρκώς 
σκιαγραφηµένος χώρος «µη δικαίου»˙ το indigénat. To indigénat περιείχε ένα σύνολο 
προσβολών και επ’ αυτών κυρώσεων, τις οποίες µπορούσαν να διαπράξουν µόνο οι 
αυτόχθονες.  
 

Ι. Η φύση του indigénat 
 
Ο προσδιορισµός της φύσης του indigénat είναι εξαιρετικά δυσχερής. Πολλοί 
αναφέρονται σ’ αυτόν ως «Κώδικα των Αυτοχθόνων» (Code de l’ indigénat/ Native 

                                                        
581 Βλ. Raymond L. Buell, The Native Problem in Africa, τόµος Ι, The Macmillan Company, New York, 
1928, 100. 
582 Raymond L. Buell, The Native Problem in Africa, τόµος Ι, The Macmillan Company, New York, 
1928, 994 
583 Βλ. Robert Baum, Crimes of the Dream World. French Trials of Diola Witches in Colonial Senegal, 
37 The International Journal of African Historical Studies 2004, 201, 206. 
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Code)584. Μια τέτοια προσέγγισή του, ωστόσο, προτείνει µάλλον ένα λανθασµένο 
παραλληλισµό. To indigénat δεν ήταν ούτε προϊόν των αυτοχθόνων, ούτε κώδικας. To 
indigénat προσδιόριζε όρια και όχι κανόνες. Υπ’ αυτήν την έννοια παρόλο που 
εµφανιζόταν ως το δίκαιο των γαλλικών αποικιών που αφορούσε τους αυτόχθονες, δεν 
µπορεί να θεωρηθεί ως τέτοιο.  
 
Ίσως εγγύτερα στον χαρακτήρα του είναι ο προσδιορισµός του ως ενός «καθεστώτος» 
(régime)585, το οποίο ίσχυε µόνο για τους αυτόχθονες. Γι’ αυτό έχει λεχθεί µάλιστα ότι 
αποτελούσε ένα «καθεστώς εξαίρεσης» (régime d’ exception)586. Πράγµατι, το 
indigénat προσδιόριζε την θέση του αυτόχθονα και περιείχε κανόνες για παραβάσεις 
που «εξ ορισµού µόνο οι αυτόχθονες µπορούσαν να διαπράξουν»587. Αποτελούσε τόσο 
ένα σύνολο διοικητικών κυρώσεων588 όσο και την αποικιακή τάξη πραγµάτων.  
 

ΙΙ. Η υιοθέτηση του indigénat 
 
Το καθεστώς αυτό υιοθετήθηκε αρχικά στην Αλγερία µε τον νόµο της 28ης Ιουνίου του 
1881 και στην συνέχεια επεκτάθηκε και στις υπόλοιπες γαλλικές αποικίες της 
υποσαχάριας Αφρικής. Εισήχθη στην Σενεγάλη το 1887 και στην τότε νεοϊδρυθείσα 
«Οµοσπονδία της Γαλλικής Δυτικής Αφρικής» (Fédération d’ Afrique Occidentale 
Française- AOF) το 1904. Παρέµεινε σε ισχύ στο σύνολο των γαλλικών αποικιών µέχρι 
το τέλος του Β’ Παγκοσµίου Πολέµου. 
 
Στο indigénat περιεχόταν, όπως λέχθηκε, ένα σύνολο κανόνων για αδικήµατα που 
µόνον οι αυτόχθονες µπορούσαν να διαπράξουν. Η περιγραφή, ωστόσο, αυτών των 
αδικηµάτων ήταν πολλές φορές εξαιρετικά ασαφής. Τέτοιο παράδειγµα αποτελούσε το  
indigénat της Οµοσπονδίας της Γαλλικής Δυτικής Αφρικής, το οποίο όπως 
σηµειώνεται «δεν περιελάµβανε ακριβή περιγραφή των προσβολών»589. Επίσης, ο 
αριθµός των αδικηµάτων ήταν µικρός. Τα δύο αυτά χαρακτηριστικά δεν 
λειτουργούσαν ασφαλώς επ’ ωφελεία των αυτοχθόνων. Αντίθετα, άφηναν µεγάλο 
περιθώριο στην διοίκηση να πράττει κατά βούληση.  
                                                        
584 Βλ. Gilbert Doho, Le Code de l’ indigénat ou le fondement des États autocratiques en Afrique 
francophone, L’ Harmattan, Paris, 2017, Gregory Mann, From Empires to NGOs in the West African 
Sahel. The road to non governmentality, Cambridge University Press, New York, 2015, 44. 
585 Βλ. Isabelle Merle, De la “légalisation” de la violence en contexte colonial. Le régime de l’ indigénat 
en question, 66 Politix 2004, 137, 142, Isabelle Merle, Retour sur le régime de l’ indigénat: Genèse et 
contradictions des principes répressifs dans l’ empire français, 20 French Politics, Culture and Society 
2002, 77, 77. 
586 Βλ. Bénédicte Brunet-La Ruche, Laurent Manière, De l’ “exception” et du “droit commun” en 
situation colonial: l’ impossible transition du code de l’ indigénat vers la justice indigène en AOF στο: 
Droit et Justice en Afrique colonial. Traditions, productions, réformes (Bérengère Piret, Charlotte 
Braillon, Laurence Montel, Pierre-Luc Plasman, eds.), Presses de l’ Université Saint-Louis, Bruxelles, 
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Situation”, 20 French Politics, Culture and Society 2002, 98, 101 
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Αρµόδιους για τον εντοπισµό και την «εκδίκαση» αυτών των αδικηµάτων, το καθεστώς 
του indigénat όριζε τους «φύλακες των κύκλων» (gardes cercles)590 και ενίοτε και τους 
«αρχηγούς των καντονίων» (chefs de cantons). Σηµειώνεται ότι στην πράξη, η εξουσία 
τους δεν γνώριζε όρια. Μπορούσαν να κατηγορήσουν, να καταδικάσουν και να 
επιβάλλουν κυρώσεις άµεσα και ως εκ τούτου απρόσεκτα. Εκείνοι, οι οποίοι 
καταδικάζονταν, µπορούσαν να φυλακισθούν την ίδια µέρα χωρίς να έχουν δικαίωµα 
να προβάλλουν ένσταση. Επρόκειτο για µια διαδικασία, η οποία λάµβανε χώρα εκτός 
των δικαστηρίων. Tόσο οι «φύλακες των κύκλων» όσο και οι «αρχηγοί των 
καντονίων» έκριναν επί κατηγοριών που οι ίδιοι επέρριπταν. Παρατηρείται ότι το ίδιο 
άτοµο λειτουργούσε και ως αστυνοµία και ως «δικαστής».  
 

ΙΙΙ. Αναθεωρήσεις του indigénat 
 
Μια σηµαντική αναθεώρηση του indigénat έλαβε χώρα το 1924. Με την εν λόγω 
αναθεώρηση µειώθηκε σε κάποιο βαθµό η σοβαρότητα των τιµωριών που αυτό 
προέβλεπε σ’ όλες τις γαλλικές αποικίες -εκτός από τις περιοχές της Οµοσπονδίας της 
Γαλλικής Δυτικής Αφρικής, οι οποίες εθεωρείτο ότι βρίσκονταν ακόµα σε µια «ηµι-
βάρβαρη κατάσταση». Ενώ, ταυτόχρονα επεκτάθηκε ο κύκλος εκείνων οι οποίοι 
εξαιρούνταν από αυτό -µεταξύ αυτών ήταν: οι βετεράνοι του Α’ Παγκοσµίου πολέµου, 
οι αρχηγοί των καντονίων και όσοι είχαν λάβει γαλλική εκπαίδευση591. Θα πρέπει να 
σηµειωθεί ωστόσο ότι έπροκειτο περισσότερο για µια θεωρητική πρόβλεψη, η οποία 
δεν εφαρµόστηκε στην πράξη. 
 
Τα χρόνια που ακολουθούν αρχίζει να αµφισβητείται η σκοπιµότητα εφαρµογής του 
indigénat. Ο Γενικός Κυβερνήτης της Οµοσπονδίας της Γαλλικής Δυτικής Αφρικής και 
ο Κυβερνήτης του Σουδάν ζήτησαν την γνώµη διοικητών αναφορικά µε την εφαρµογή 
του. Αξιοσηµείωτη ήταν η απάντηση του διοικητή των San, F. H. Troupeau: «Στο τέλος 
της σταδιοδροµίας µου, δεν θα αλλάξω προφανώς άποψη όσον αφορά το indigénat, το 
οποίο πάντα θεωρούσα ως µια κατάχρηση της διοικητικής εξουσίας. Οποιοσδήποτε 
περιορισµός της ελευθερίας, και συνακόλουθα οποιαδήποτε καταδίκη σε φυλάκιση -
όσο ασήµαντη και αν είναι, οποιοδήποτε και εάν είναι το χρώµα του δέρµατος του 
υπόπτου- θα πρέπει να απαγγέλλεται από ένα δικαστήριο, και θα έλεγα επίσης ότι θα 
πρέπει να απαγγέλλεται από ένα δικαστήριο το οποίο είναι εντελώς διαχωρισµένο από 
την διοίκηση (διοικητική εξουσία), καθώς κανείς δεν µπορεί να είναι δικαστής και 
διάδικος ταυτόχρονα. Έτσι, δεν τίθεµαι µόνο υπέρ της κατάργησης του καθεστώτος 

                                                        
590 Οι «φύλακες των κύκλων» αποτελούσαν επέκταση των Γάλλων διοικητών στις επαρχίες, βλ. Robert 
Baum, Concealing Authority. Diola Priests and other Leaders, 16 & 17 Cademos de Estudos Africanos 
2009, 37, 38. 
591 Βλ. Anthony I. Asiwaju, Control through Coercion: a Study of the Indigénat Regime in French West 
African Administration, 1887-1946, 41 Bulletin de l’ Institut Fondamental d’ Afrique Noire 1979, 35, 
53. 
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του indigénat, αλλά και υπέρ της αναδιοργάνωσης των ποινικών δικαστηρίων στα 
οποία προεδρεύουν διοικητές»592. 
 
Κατόπιν των αντιδράσεων που εκφράστηκαν, εισάγονται κάποιες περαιτέρω αλλαγές 
όσον αφορά το indigénat. Με το διάταγµα της 19ης Απριλίου του 1939 προβλέφθηκε 
ότι οι βετεράνοι του Α’ Παγκοσµίου Πολέµου µπορούσαν πλέον να δικάζονται από τα 
Γαλλικά ποινικά δικαστήρια, τα οποία εφήρµοζαν τον γαλλικό Ποινικό Κώδικα. Η 
ρύθµιση αυτή εφαρµόστηκε και στην πράξη µ’ αυτήν την αναθεώρηση. Επίσης, 
προβλεπόταν και υιοθετήθηκε η πρακτική της τήρησης πρακτικών στα οποία 
αναφέρονταν τόσο οι προσβολές όσο και οι κυρώσεις που επιβάλλονταν. Μ’ αυτόν τον 
τρόπο, έγινε εφικτός ο έλεγχος των διοικητών και συνακόλουθα µπόρεσαν να 
αποτραπούν οι προηγούµενες αυθαιρεσίες. 
 
Παρά ταύτα, το indigénat εξακολουθούσε να εφαρµόζεται στις γαλλικές αποικίες µέχρι 
το τέλος του Β’ Παγκοσµίου Πολέµου. Με τον νόµο 46-940 της 7ης Μαϊου 1946, ο 
οποίος έµεινε γνωστός ως «Νόµος του Lamine Guèye» (Loi Lamine Guèye)593, 
παραχωρήθηκε σε όλους τους κατοίκους των γαλλικών αποικιών η γαλλική 
υπηκοότητα, καταργήθηκε το indigénat και πλέον όλοι δικάζονταν σύµφωνα µε τον 
γαλλικό Ποινικό Κώδικα.  
 

2. Το δίκαιο που εφαρµοζόταν στους Γάλλους πολίτες 
 
Εκείνοι οι οποίοι είχαν την γαλλική υπηκόοτητα δικάζονταν σε δικαστήρια, τα οποία 
είχαν ιδρύσει οι Γάλλοι στις αποικίες τους, τα οποία στελεχώνονταν από Γάλλους 
δικαστές και στα οποία εφαρµοζόταν το γαλλικό δίκαιο, όπως αυτό ίσχυε στην 
µητρόπολη. Σ’ αυτά τα δικαστήρια εφαρµόζονταν µεταξύ άλλων: ο «Αστικός 
Κώδικας» (Code Civil), ο «Εµπορικός Κώδικας» (Code de Commerce) καθώς και ο 
«Ποινικός Kώδικας» (Code Pénal) της Γαλλίας. Θα πρέπει να επισηµανθεί, ωστόσο, 
ότι οι µητροπολιτικοί κώδικες και νόµοι εφαρµόζονταν στις αποικίες µόνο στην έκταση 

                                                        
592 Παρατίθεται στο: Gregory Mann, What was the “Indigénat”? The “Empire of Law” in French West 
Africa, 50 The Journal of African History 2009, 331, 347-8. 
593 Ο νόµος πήρε το όνοµα του Σενεγαλέζου πολιτικού, Lamine Guèye καθώς ήταν ο πρώτος ο οποίος 
αιτήθηκε επισήµως την κατάργηση του καθεστώτος του indigénat. Πιο συγκεκριµένα, στην Γαλλική 
Συντακτική Εθνοσυνέλευση (Assemblée Nationale Constituante) του Δεκεµβρίου του 1945 εκτός από 
τους ευρωπαϊκής προελεύσεως αντιπροσώπους των αφρικανικών κρατών, συµµετείχαν και Αφρικανοί. 
Ο Lamine Guèye και ο Léopold Senghor αντιπροσώπευαν την Σενεγάλη, ο Fily Dabo Sissoko το Σουδάν, 
ο Félix Houphouët-Boigny την Ακτή Ελεφαντοστού, ο Sourou Migan Apithy το Νταχοµέη και το 
Τόνγκο, ο Yacine Diallo την Γουινέα, ο Gabriel d’ Arboussier και ο Jean Félix Tchicaya το Γκαµπόν, το 
Μουαγέν και το Κόγκο, ο Alexander Douala και ο Manga Bell το Καµερούν και τέλος ο Joseph Raseta, 
ο Joseph Rovooahangry, o Said Mohamed ben Cheikh, o Abdallah Cheick την Μαδαγασκάρη. Στην 
πρώτη τους ήδη συνάντηση ο Lamine Guèye αναφέρθηκε στην αναγκαιότητα κατάργησης του indigénat 
και κατάφερε να αποσπάσει µια θετική απάντηση στο αίτηµά του από τον Υπουργό των Αποικιών, 
Jacques Soustelle. Τον διαβεβαίωσε ότι προετοιµάζονταν ήδη νόµοι οι οποίοι θα τον καταργούσαν και 
οι οποίοι θα ετίθεντο σε εφαρµογή µέχρι την 1η Απριλίου του 1946. Όπερ και εγένετο περί τον ένα µήνα 
έπειτα από την υπεσχηµένη ηµεροµηνία, βλ. Frederick Cooper, Citizenship between Empire and Nation. 
Remaking France and French Africa 1945-1960, Princeton University Press, Princeton, Oxford, 2014, 
67. 
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που αυτοί είχαν τεθεί σε ισχύ σ’ αυτές µέσω διαταγµάτων594. Η διαδικασία ενώπιον 
αυτών των δικαστηρίων ήταν όµοια µ’ αυτή των δικαστηρίων της µητρόπολης. 
Διέφεραν µόνο στο ότι η εκδίκαση των διαφορών ενώπιόν τους ήταν πιο σύντοµη και 
απλή από αυτή των µητροπολιτικών δικαστηρίων και στο ότι οι δικάζοντες τελούσαν 
υπό τον έλεγχο και την επίβλεψη της εκτελεστικής εξουσίας595.  
 

ΙΙΙ. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας 
 
Η εισαγωγή των ευρωπαϊκών δικαιικών αντιλήψεων στις αποικίες, δεν ήταν αρκετή για 
να νικήσει το αφρικανικό δικαιικό πνεύµα. Παρόλο που τα αφρικανικά αυτόχθονα 
δίκαια βρέθηκαν σ’ ένα καθεστώς «νοµικής τροµοκρατίας» (terrorisme légal)596, δεν 
αποδυναµώθηκαν. Αντίθετα, ενδυναµώθηκαν ακόµη περισσότερο και συνέχισαν να 
εφαρµόζονται ευρέως και εκτός του αποικιακού νοµικού συστήµατος. 
 
Αν και µπορεί να µην είναι ευρέως γνωστό, ένα µεγάλο µέρος των αποικιακών 
πολιτικών που αφορούσαν το δίκαιο, παρέµειναν «νεκρό γράµµα». Το γεγονός αυτό 
οφείλεται σε πολλούς λόγους. Τα δικαστικά συστήµατα που εισήχθησαν κατά την 
αποικιοκρατία ήταν ξένα προς τους ανθρώπους στους οποίους απευθύνονταν. Ακόµα 
και όταν οι Αφρικανοί αποφάσιζαν να υπάγουν τις διαφορές τους σ’ αυτά, είχαν άγνοια 
του ουσιαστικού δικαίου σύµφωνα µε το οποίο θα δικάζονταν. Δεν µπορούσαν έτσι να 
προβλέψουν την έκβαση της υπόθεσής τους. Το γεγονός αυτό υποδεικνύει ότι η 
ασφάλεια δικαίου, η οποία είναι συνδεδεµένη µε τα δυτικά δίκαια, δεν περιορίζεται 
µόνο σ’ αυτά. Συνιστά µια ανθρώπινη ανάγκη, η οποία εντοπίζεται σ’ όλα τα δίκαια. 
Επίσης, οι νοµικές έννοιες, τα δικαιώµατα και οι υποχρεώσεις, οι οποίες αναφέρονταν 
κατά την ακροαµατική διαδικασία, ήταν άγνωστα σ’ αυτούς. Επιπροσθέτως, δεν 
γνώριζαν την διαδικασία της επίλυσης των διαφορών ενώπιόν τους. Τα δικαστήρια 
αυτά απαιτούσαν συγκεκριµένα αποδεικτικά στοιχεία, τα οποία οι ίδιοι δεν γνώριζαν. 
Η απουσία επαρκών ή εν γένει αποδείξεων ήταν και ο λόγος που ένας µεγάλος αριθµός 
ισχυρισµών απορριπτόταν. Θεωρούσαν, επίσης, την όλη διαδικασία εξαιρετικά 
κοστοβόρα. Τα δικαστήρια βρίσκονταν σε πολλές περιπτώσεις µακριά από τον τόπο 
διαµονής τους. Έτσι πέρα από τα έξοδα που απαιτούσε η διαδικασία καθ’ εαυτή -
αµοιβή δικηγόρων, έξοδα για την κατάθεση των δικογράφων- θα έπρεπε να 
καταβάλλουν µεγάλα χρηµατικά ποσά για την µεταφορά τους στις πόλεις που 
βρίσκονταν τα δικαστήρια. Παράλληλα, δεδόµενης της διαφθοράς από την οποία 
χαρακτηριζόταν το αποικιακό δικαστικό σύστηµα, γνώριζαν ότι ήταν µάλλον µάταιο 
να υπάγουν τις διαφορές τους σ’ αυτά, αν δεν ήταν διατεθειµένοι να υποκύψουν σ’ 
αυτήν την πρακτική. Τέλος, όταν οι άνθρωποι έφευγαν από τα δικαστήρια έπρεπε να 

                                                        
594 Βλ. Kwame Opoku, Traditional Law under French Colonial Rule, 7 Verfassung und Recht in Übersee. 
Law and Politics in Africa, Asia and Latin America 1974, 139, 139. 
595 Βλ. David K. Fieldhouse, The Colonial Empires. A Comparative Survey from the 18th Century, The 
Macmillan Press, London, 1982, 317. 
596 Gérard Conac, La modernization des droits en Afrique: du droit de l’ État à l’ État de droit στο: Un 
passeur entre les mondes: le Livre des Anthropologues du Droit disciples et amis du Recteur Michel 
Alliot (Étienne Le Roy, Jacqueline Le Roy, eds.), Publications de la Sorbonne, Paris, 2000, 281, 281 
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επιβιώσουν µέσα στις κοινωνίες τους στις οποίες ίσχυε πολλές φορές άλλο δίκαιο από 
αυτό που εφαρµοζόταν σ’ αυτά. 
 
Όλοι αυτοί οι λόγοι οδήγησαν στην διατήρηση του αυτόχθονου συστήµατος απονοµής 
δικαιοσύνης -το οποίο στηριζόταν σε συναντήσεις αρχηγών ή/και του συµβουλίου των 
πρεσβυτέρων- στις περισσότερες περιοχές της Αφρικής597. 
 
 
IV. Το δίκαιο στην τριλογία του Chinua Achebe: «Things Fall Apart», «No Longer at 
Ease», «Arrow of God». Μια έκφανση της κίνησης «Δίκαιο και Λογοτεχνία» (Law 

and Literature movement) 
 

i.Η κίνηση «Δίκαιο και Λογοτεχνία» 
 

«Και έτσι ο νοµικός, του οποίου τα µεγαλύτερα προβλήµατα απαιτούν µια τέλεια 
κατανόηση της ανθρώπινης φύσης καθώς και µια επιδέξια αξιοποίηση αυτής της 

γνώσης, θα πρέπει πάντα να προσδοκά ότι θα βρεί στο µυθιστόρηµα.., αυτή την γνώση 
που δεν µπορεί να ελπίζει ότι θα βρει στην δική του περιορισµένη εµπειρία των 

ανθρώπων που η τύχη του επιτρέπει να παρατηρεί εγγύτερα»598 
John Henry Wigmore 

 
Υποστηρίζεται ότι η νέα τάση της νοµικής επιστήµης δεν είναι η µείωση του δικαίου 
σε ατελείωτες κατηγορίες ανάλυσης αλλά η ενσωµάτωσή του σε όλες τις πλούσιες 
πολιτιστικές µορφές που συνεισφέρουν στο νόηµά του599. Μια από αυτές είναι και η 
λογοτεχνία. 
 
Εκ πρώτης όψεως, µπορεί να φαίνεται ότι το δίκαιο δεν έχει και δεν µπορεί να έχει 
κάποια σχέση µε την λογοτεχνία. Η γλώσσα στην οποία εκφράζεται το δίκαιο είναι 
τεχνική και αυστηρή. Η λογοτεχνική γραφή είναι ελεύθερη. Ο νοµικός που γράφει ένα 
κείµενο αποτελεί συντάκτη του ενώ ο λογοτέχνης συγγραφέα του. Επίσης, τo δίκαιο 
θεωρείται ότι «κωδικοποιεί» την πραγµατικότητα, εσωκλείοντάς την σε αυστηρές 
έννοιες και κατηγορίες. Ενώ, η λογοτεχνία «απελευθερώνει» όλες τις πιθανότητες που 
περικλείουν την πραγµατικότητα. Το δίκαιο δηµιουργεί «βεβαιότητες» ενώ η 
λογοτεχνία δηµιουργεί «πιθανότητες»600. Εάν, όµως, η βεβαιότητα που συνδέεται µε 
το δίκαιο αποκρύπτει κάποιες από τις δικαιικές πιθανότητες, µήπως είναι η λογοτεχνία 
εκείνη που µπορεί να τις φανερώσει;  
 

                                                        
597 Βλ. William M. Hailey, Native Administration in the British African Territories. Part III: West Africa, 
Nigeria, Gold Coast, Sierra Leone, Gambia, His Majesty’s Stationery Office, London, 1951, 172. 
598 John Henry Wigmore, A List of One Hundred Legal Novels, 17 Illinois Law Review 1922, 26, 32 
599 Βλ. Desmond Manderson, David Caudill, Modes of Law: Music and Legal Theory-An 
Interdisciplinary Workshop Introduction, 20 Cardozo Law Review 1999, 1325, 1328-9. 
600 Βλ. María José Falcón y Tella, Law and Literature, Brill Nijhoff, Leiden, Boston, 2016, 46. 
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Ο σύνδεσµος «και» στην κίνηση «δίκαιο και λογοτεχνία» είχε αποθαρρυνθεί από το 
δίκαιο και αποκαταστάθηκε µόνο µέσω µιας «θεωρητικής βίας» που διέκοψε το κενό 
που εθεωρείτο ότι υπήρχε ανάµεσά τους. Μ’ αυτόν τον τρόπο, η λογοτεχνία ήρθε πιο 
κοντά στο δίκαιο έτσι ώστε να αποκατασταθεί «η ιστορία αυτού που εγκαταλείφθηκε 
ή καταστάλθηκε κατά την εγκαθίδρυση της επιστήµης του δικαίου»601.   
 
Η σχέση µεταξύ του δικαίου και της λογοτεχνίας είναι πολυσύνθετη, µακρά και 
καρποφόρα. H απαρχή αυτού που ονοµάστηκε «κίνηση του δικαίου και της 
λογοτεχνίας» (law and literature movement) εντοπίζεται στην δεκαετία του 1970. 
Αναπτύχθηκε αρχικά στις Νοµικές Σχολές των Η.Π.Α. ως αντίδραση στην 
φορµαλιστική θεώρηση του δικαίου που προέκρινε η σχολή της οικονοµικής ανάλυσης 
του δικαίου [«δίκαιο και οικονοµικά» (law and economics)]. Δεν ήταν, ωστόσο, µια 
κίνηση που προέκυψε από το πουθενά. Τα θεµέλια που θα επέτρεπαν την δηµιουργία 
της είχαν τεθεί ήδη από τις αρχές του 20ου αιώνα.  
 
Σκαπανείς της θεωρούνται ο John Henry Wigmore και ο Benjamin Cardozo. O 
πολυπράγµων καθηγητής και κοσµήτορας της Νοµικής Σχολής του Northwestern 
University, John Henry Wigmore συνέταξε και δηµοσίευσε το 1907 µια λίστα νοµικών 
µυθιστορηµάτων µε τίτλο, A List of Legal Novels602.  Ενώ, µια εµπλουτισµένη εκδοχή 
αυτής της λίστας αναδηµοσίευσε το 1922 υπό τον τίτλο, A List of One Hundred Legal 
Novels603. Με το εγχείρηµά του αυτό, θεωρείται ότι εισήγαγε: «ένα νέο γραµµατειακό 
είδος: τα µυθιστορήµατα νοµικού ενδιαφέροντος (legal novels), µια νέα ιδιότητα που 
οφείλει να έχει ένας νοµικός: να είναι αναγνώστης της λογοτεχνίας και τέλος, έναν 
τρόπο σύνδεσης δύο πεδίων γνώσης που µέχρι τότε παρέµεναν ανεξάρτητα µεταξύ 
τους: το δίκαιο και την λογοτεχνία»604. Η προσπάθεια σύνδεσης αυτών των δύο κλάδων 
απέκτησε πιο γερά θεµέλια µε την δηµοσίευση τρία χρόνια αργότερα του άρθρου του 
δικαστή Benjamin Ν. Cardozo, Law and Literature605. Τέλος, θεωρείται ότι η 
αναθεωρηµένη έκδοση της λίστας του Wigmore που ο Richard H. Weisberg 
δηµοσίευσε το 1976 µε τίτλο, Wigmore’s “Legal Novels” Revisited: New Resources 
for the Expansive Lawyer606 σήµανε την καθιέρωση της συστηµατικής πλέον µελέτης 
της σχέσης µεταξύ του δικαίου και της λογοτεχνίας και την απαρχή της κίνησης.  
 
Η κίνηση «Δίκαιο και Λογοτεχνία» χωρίζεται παραδοσιακά στις εξής δύο 
προσεγγίσεις: στο «δίκαιο στην λογοτεχνία» (law in literature) και στο «δίκαιο ως 
λογοτεχνία» (law as literature). Και οι δύο προσεγγίσεις επιδιώκουν να εξετάσουν την 
                                                        
601 Peter Goodrich, Law in the Court’s of Love. Literature and Other Minor Jurisprudences, Routledge, 
London, 1996, 122 
602 John Henry Wigmore, A List of Legal Novels, 2 Illinois Law Review 1907, 574, 574 επ. 
603 John Henry Wigmore, A List of One Hundred Legal Novels, 17 Illinois Law Review 1922, 26, 26 επ. 
604 Θανάσης Κ. Παπαχρίστου, Ανδρέας Χέλµης, Μαρίνα Μαροπούλου, Δίκαιο και Λογοτεχνία, 
Ελληνικά Ακαδηµαϊκά Ηλεκτρονικά Συγγράµµατα και Βοηθήµατα, εκδόσεις Κάλλιπος, 2015, 
διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: https://repository.kallipos.gr/handle/11419/4991 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 01.07.2019), 14 
605 Benjamin N. Cardozo, Law and Literature, 14 Yale Law Journal 1925, 699, 699 επ.  
606 Richard H. Weisberh, Wigmore’s “Legal Novels” Revisited: New Resources for the Expansive 
Lawyer, 71 Northwestern Law Review 1976, 17, 17 επ.  
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σχέση που υπάρχει µεταξύ του δικαίου και της λογοτεχνίας. Ωστόσο, ο τρόπος µε τον 
οποίο η κάθε µια την εξερευνά είναι διαφορετικός. Το «δίκαιο στην λογοτεχνία» 
εξετάζει και µελετά δικαιικά στοιχεία -όπως τον ρόλο των δικαστών, των διαδίκων, το 
υπό εφαρµογή δίκαιο- σε λογοτεχνικά κείµενα. Συγγραφείς στων οποίων τα έργα 
γίνονται πολλές δικαιικές αναφορές και οι οποίοι έχουν αποτελέσει κατ’ επανάληψη 
αντικείµενο µελέτης των θεωρητικών που συνδέονται µε την εν λόγω προσέγγιση είναι: 
o William Shakespeare, o Honoré de Balzac, o Herman Melville, o Fyodor 
Dostoyevsky, o Franz Kafka καθώς και o Albert Camus.  
 
Το «δίκαιο ως λογοτεχνία» από την άλλη πλευρά επιδιώκει να εφαρµόσει τις µεθόδους 
ανάλυσης των λογοτεχνικών κειµένων και τις τεχνικές της λογοτεχνικής κριτικής στα 
νοµικά κείµενα. Βασίζεται, όπως γίνεται φανερό, στην αξιοποίηση των εργαλείων της 
λογοτεχνικής θεωρίας και κριτικής για την ανάλυση των νοµικών κειµένων. H 
προσέγγιση αυτή θεωρείται ότι θεµελιώθηκε µε την δηµοσίευση το 1973 του έργου του 
Αµερικανού καθηγητή του δικαίου James Boyd White, The Legal Imagination607. 
Ακολούθησε η δηµοσίευση του έργου του, Law as Language (1982) στο οποίο ο White 
διαπλέκει τις ποικίλες λογοτεχνικές τεχνικές που µπορούν να χρησιµοποιηθούν στην 
ανάλυση των νοµικών κειµένων όπως: η αποδόµηση, η σηµειωτική και η ερµηνευτική. 
Ανάλογες προτάσεις περιέχονται στα έργα του, When Words Loose their Meaning 
(1984) και στο Justice as Translation (1990). Σηµαντική στην θεµελίωση της εν λόγω 
προσέγγισης ήταν και η συνεισφορά του Αµερικανού φιλοσόφου Ronald Dworkin. Στα 
έργα του: Law as Interpretation (1982) και Law’s Empire (1986) φαίνεται να 
αντιλαµβάνεται την νοµική πρακτική σαν µια ερµηνευτική άσκηση. Ενώ συµπληρώνει 
ότι: «µπορεί κανείς να βελτιώσει την κατανόησή του για το δίκαιο συγκρίνοντας την 
νοµική ερµηνεία µε ερµηνείες άλλων κλάδων, και ιδίως µε την λογοτεχνία»608. 
Υποστηρίζει ότι οι µέθοδοι ανάλυσης των λογοτεχνικών κειµένων θα µπορούσαν να  
διαδραµατίσουν σηµαντικό ρόλο στην κατανόηση του τρόπου µε τον οποίο οι δικαστές 
ερµηνεύουν τα νοµοθετικά κείµενα και την νοµολογία κατά την εκδίκαση των 
υποθέσεων που ανακύπτουν ενώπιόν τους609. 
 
Η λογοτεχνία µπορεί να φωτίσει πολλές πλευρές των δικαιικών κόσµων που είχαν 
µείνει έως τώρα αθέατες. Δίνει την δυνατότητα στους νοµικούς που αναζητούν 
δικαιικά στοιχεία σ’ αυτήν να ανακαλύψουν καλύτερα, όπως σηµειώνεται, τόσο τους 
άλλους ανθρώπους όσο και τους εαυτούς τους. Το δίκαιο που «ζωντανεύει» µέσα από 
την λογοτεχνία είναι ένα δίκαιο εγγύτερα στην ζωή610. 
                                                        
607 James Boyd White, The Legal Imagination. Studies in the Nature of Legal Thought and Expression, 
Little Brown, Boston, 1973. Σηµειώνεται ότι για πολλούς ο James Boyd White αποτελεί θεµελιωτή της 
κίνησης του δικαίου και της λογοτεχνίας εν γένει, βλ. Kenji Yoshino, The City and the Poet στο: 
Nussbaum and Law (Robin West, ed.), Routledge, London, New York, 2015, 441, 445. Ωστόσο, 
δεδοµένου ότι στα έργα του επικεντρώθηκε κατά κύριο λόγο στον τρόπο µε τον οποίο οι λογοτεχνικές 
τεχνικές µπορούν να αξιοποιηθούν από το δίκαιο, θεωρείται ότι είναι πιο ακριβές να χαρακτηρισθεί ως 
σκαπανέας της εν λόγω προσέγγισης, βλ. Robin West, Narrative, Authority and Law, The University of 
Michigan Press, Ann Arbor, 1993, 89. 
608 Ronald Dworkin, Law as Interpretation, 9 Critical Inquiry 1982, 179, 179 
609 Βλ. Ronald Dworkin, Law’s Empire, Harvard University Press, Cambridge, 1986, 45-86, 228-38. 
610 Βλ. Daniel J. Kornstein, The Music of the Laws, Everest House Publishers, New York, 1982, 195. 
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Ακόµα και ο πολυγραφότατος δικαστής Richard Posner, ο οποίος έγραψε ένα από τα 
πλέον πολεµικά βιβλία προς την κίνηση «δίκαιο και λογοτεχνία» -ο ίδιος ήταν 
υποστηρικτής της αντίθετης κίνησης του «δικαίου και οικονοµικών»-, ανέφερε στην 
κατακλείδα του έργου του, Law and Literature. A Misunderstood Relation: «Ίσως και 
να υποτιµώ την προοπτική που µπορεί να έχει το εγχείρηµα του δικαίου και της 
λογοτεχνίας. Αλλά ένα πιο σηµαντικό σηµείο (που πρέπει να σηµειωθεί) είναι ότι ο 
κλάδος αξίζει να έχει µια θέση στην νοµική διδασκαλία και έρευνα, ακόµα και αν εγώ 
δεν αξίζει να έχω. Οι νοµικές σχολές θα πρέπει να προσφέρουν µαθήµατα δικαίου και 
λογοτεχνίας. … Ένα µάθηµα δικαίου και λογοτεχνίας µπορεί, επίσης, να παράσχει µια 
εισαγωγή στην ιστορία του δικαίου, στην ανθρωπολογία του δικαίου, και στο 
συγκριτικό δίκαιο»611.  
 
H λογοτεχνία µπορεί να δείξει στους νοµικούς και ειδικότερα στον συγκριτικολόγο 
πως είναι να είναι κάποιος διαφορετικός από αυτό που ο ίδιος είναι, µε µια λέξη 
«άλλος»612. Η βίωση της εσωτερικής ζωής των άλλων µέσω της ανάγνωσης των 
ιστοριών τους, µπορεί να τον οδηγήσει σ’ έναν επαναπροσανατολισµό της προσέγγισής 
του όσον αφορά το δίκαιο και σε «δικαιότερες» συγκρίσεις δικαίων.  
 
Είναι γεγονός ότι η κίνηση «Δίκαιο και Λογοτεχνία» και πιο συγκεκριµένα η 
προσέγγιση του «δικαίου στην λογοτεχνία» -που µας ενδιαφέρει εν προκειµένω- ως 
«παιδί» της Δύσης περιορίστηκε επί µακρόν στην µελέτη και την ανάλυση νοµικών 
µυθιστορηµάτων που έγραψαν κατά κύριο λόγο Ευρωπαίοι και Αµερικάνοι 
συγγραφείς. Ωστόσο, πλέον, αναδεικνύεται ως αδήριτη ανάγκη η επέκταση του πεδίου 
έρευνας µε την µελέτη έργων των οποίων οι συγγραφείς προέρχονται και από άλλες 
ηπείρους. Τα εν λόγω λογοτεχνικά κείµενα εκτός του ότι µπορούν να µας φανερώσουν 
άγνωστες έως τώρα σ’ έµας δικαιικές πεποιθήσεις, µπορούν επίσης να φωτίσουν 
ορισµένες πλευρές τόσο των δικών µας δικαιικών αντιλήψεων όσο και της ιστορίας 
µας και να µας κάνουν πιο ταπεινούς.  
 

ii.O βίος και το έργο του Chinua Achebe 
 
O Chinua Achebe γεννήθηκε στις 16 Νοεµβρίου του 1930 σ’ ένα µικρό χωριό, το Ogidi 
-ένα από τα χωριά που από κοινού µε άλλα συνθέτουν την φυλή των Igbo- στην 
νοτιοανατολική Νιγηρία. Μεγάλωσε στο σταυροδρόµι µεταξύ του αφρικανικού και του 
ευρωπαϊκού πολιτισµού. Όπως έχει αναφέρει ο ίδιος, ανατράφηκε σε µια «ισχυρή 
πολυεθνική, πολύγλωσση, πολυθρησκευτική, κάπως χαοτική αποικιακή 
κατάσταση»613. 

                                                        
611 Richard A. Posner, Law and Literature. A Misunderstood Relation, Harvard University Press, 
Cambridge, London, 1988, 358 
612 Βλ. Rob Atkinson, What is it Like to be Like That? The Progress of Law and Literature’s “Other” 
Project, στο: Law and Literature Reconsidered. Special Issue, Studies in Law, Politics and Society 
(Austin Sarat, ed.), Emerald, Bingley, 2008, 21, 22.  
613 Chinua Achebe, The Education of a British-Protected Child, Random House, New York, 2009, 39 
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Ο πατέρας του, Ιsaiah Okafo Achebe και η µητέρα του, Janet Anaenechi Iloegbunam 
είχαν προσηλυτιστεί στον χριστιανισµό. Το γεγονός αυτό, υποδηλώνει ότι η θέση του 
στην κοινωνία χαρακτηριζόταν από µια κάποια αποµάκρυνση από την αφρικανική 
παράδοση. Η κατανόηση και ο σεβασµός του, ως εκ τούτου, προς τον αφρικανικό 
πολιτισµό δεν ήταν ούτε δεδοµένοι ούτε αυτονόητοι.  
 
Λαµβάνει την δευτεροβάθµιά του εκπαίδευση στο κυβερνητικό κολλέγιο της Umuahia 
και στην συνέχεια αποκτά υποτροφία για να σπουδάσει στην Ιατρική Σχολή του 
Πανεπιστηµιακού Κολλεγίου του Ibadan. Σύντοµα, ωστόσο, αποφασίζει να αλλάξει 
κατεύθυνση και σπουδάζει Αγγλική λογοτεχνία. Κατά την διάρκεια των σπουδών του, 
ήρθε σε επαφή µε διάσηµους Ευρωπαίους συγγραφείς, τα έργα των οποίων ήταν 
τοποθετηµένα στην Αφρική. Μεταξύ των έργων που µελέτησε ήταν τα εξής: «Η 
Καρδιά του Σκότους» (Heart of Darkness) του Joseph Conrad, ο «Κύριος Johnson» 
(Mister Johnson) του Joyce Cary, «Η Καρδιά των Πραγµάτων» (The Heart of the 
Matter) του Graham Greene.  
 
Η επαφή του Achebe µε τα «αποικιακά µυθιστορήµατα» έπαιξε καταλυτικό ρόλο στην 
απόφασή του να αφοσιωθεί στην συγγραφή. Διαβάζοντάς τα, ένοιωσε την ανάγκη να 
αποτυπώσει την ιστορική συνάντηση µεταξύ Ευρώπης και Αφρικής υπό µία 
αφρικανική οπτική. Όπως ο ίδιος έχει αναφέρει σε συνέντευξή του: «Αντιλήφθηκα 
ξαφνικά ότι αυτά τα βιβλία θα έπρεπε να διαβαστούν από µια διαφορετική σκοπιά. 
Διαβάζοντας την Καρδιά του Σκότους, για παράδειγµα…συνειδητοποίησα ότι ήµουν 
ένας από εκείνους τους άγριους που χοροπηδούσαν πάνω και κάτω στην παραλία. Όταν 
ένα τέτοιο είδος φώτισης έρχεται σ’ εσένα, συνειδητοποιείς ότι κάποιος πρέπει να 
γράψει µια διαφορετική ιστορία»614. Ήταν η έµφυτη και καλώς εννοούµενη ανησυχία 
του που τον έκαναν να αντιµετωπίσει από µια κριτική σκοπιά τα όσα µελετούσε και να 
αποφασίσει να χαράξει ένα νέο δρόµο. Παρατηρείται ότι το σταυροδρόµι στο οποίο 
βρισκόταν δεν το αντιµετώπισε σαν ένα εµπόδιο, αλλά σαν πλεονέκτηµά του, το οποίο 
θεώρησε ότι του έδινε την δυνατότητα να ασχοληθεί µε την συγγραφή προκειµένου να 
αποτυπώσει µια διαφορετική διάσταση της συνάντησης των Αφρικανών µε τους 
Ευρωπαίους.  
 
Μετά την αποφoίτησή του, το 1953 αποφασίζει, κατόπιν της προτροπής ενός φίλου 
του, να υποβάλλει αίτηση για να διδάξει την αγγλική γλώσσα σ’ ένα σχολείο στην 
περιοχή, Oba. Ως δάσκαλος προέτρεπε τους µαθητές του να διαβάζουν πολύ και να 
είναι πρωτότυποι στο έργο τους615. Λίγους µήνες αργότερα, ωστόσο, διορίζεται 
ελεγκτής των σταθµών της ανατολικής περιφέρειας της νιγηριανής ραδιοτηλεοπτικής 
εταιρείας και µετακοµίζει στο Lagos. Η πόλη του Lagos µε τις αλλαγές τις οποίες είχε 
υποστεί του έκαναν µεγάλη εντύπωση. Φαίνεται ότι στο έργο του, «No Longer at Ease» 
                                                        
614 Bill D. Moyers, A World of Ideas. Conversations with Thoughtful Men and Women about American 
Life Today and the Ideas Shaping our Future, Doubleday, New York, 1989, 343 
615 Βλ. Lumumba Umunna Ubani, Afrikan Mind Reconnection and Spiritual Re-Awakening. The 
Messenger, τόµος I, Xlibris, Bloomington, 2011, 326. 
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µάλιστα, βασίστηκε στις παραστάσεις που ο ίδιος είχε αποκοµίσει για την περιγραφή 
της πόλης.  
 
Το 1956, επιλέγεται για ένα εκπαιδευτικό πρόγραµµα, το οποίο θα έκανε η βρετανική 
ραδιοτηλεοπτική εταιρεία, και µεταβαίνει στο Λονδίνο. Τα χρόνια που ακολουθούν, 
διορθώνει και επιµελείται έργα που είχε ήδη γράψει, ενώ παράλληλα συγγράφει και 
νέα. Το 1958, αποφασίζει να εκδώσει το µυθιστόρηµά του «Things Fall Apart» και το 
στέλνει σε διάφορους εκδοτικούς οίκους. Από τους περισσότερους έλαβε αρνητική 
απάντηση καθώς θεωρούσαν ότι οι Αφρικανοί συγγραφείς δεν είχαν κάποια προοπτική 
στην αγορά. Με δισταγµό αντιµετωπίστηκε αρχικά και από τον εκδοτικό οίκο 
Heinemann, από τον οποίο τελικά εκδόθηκε το βιβλίο του. Καταλυτικό ρόλο έπαιξε ο 
καθηγητής Κοινωνιολογίας στο L.S.E, Donald Gunn MacRae, ο οποίος µετά την 
επιστροφή του από ένα ταξίδι του στην δυτική Αφρική διάβασε το βιβλίο και 
παρότρυνε τον εκδοτικό οίκο να προβεί στην έκδοσή του λέγοντας χαρακτηριστικά ότι: 
«Αυτό είναι το καλύτερο βιβλίο που έχω διαβάσει από τον πόλεµο και έπειτα»616. 
Ακολουθεί το 1960, η δηµοσίευση του No Longer at Ease και το 1964, του Arrow of 
God. 
  
To 1967, το νοτιοανατολικό τµήµα της Νιγηρίας αποκόπτεται για να δηµιουργήσει την 
Δηµοκρατία της Biafra. Νιγηριανά στρατεύµατα παρεµβαίνουν για να σταµατήσουν 
αυτό που εθεωρείτο παράνοµη επανάσταση. Τον Οκτώβριο του 1969 και ενώ ο 
πόλεµος συνεχιζόταν, o Achebe αποφασίζει από κοινού µε άλλους δύο Νιγηριανούς 
συγγραφείς, τον Cyprian Ekwensi και τον Gabriel Imomotimi Okara να µεταβούν και 
να µιλήσουν σε πανεπιστήµια των Η.Π.Α. προκειµένου να ευαισθητοποιήσουν τον 
κόσµο για την κατάσταση στην Biafra. Στις αρχές του 1970 σταµατά ο πόλεµος στην 
Biafra και ο ίδιος γίνεται δεκτός ως καθηγητής στο Πανεπιστήµιο της Νιγηρίας. Του 
ήταν αδύνατον εξάλλου να µεταβεί σε κάποια άλλη χώρα καθώς το διαβατήριό του 
κρατείτο από τις αρχές λόγω της στήριξης που είχε προσφέρει στην απόπειρα 
απόσχισης της Biafra. Μετά από δύο χρόνια, το Πανεπιστήµιο της Μασαχουσέτης στο 
Amherst του προσφέρει θέση καθηγητή Αγγλικής Λογοτεχνίας, όπου και µεταβαίνει 
µαζί µε την οικογένειά του. O Achebe έφυγε από την Μασαχουσέτη το καλοκαίρι του 
1975 για να διδάξει ως επισκέπτης καθηγητής στο Πανεπιστήµιο του Connecticut στο 
Storrs. Ενώ, το 1976 αποφάσισε να επιστρέψει στο Πανεπιστήµιο της Νιγηρίας.   
 
Ο Chinua Achebe ήταν αναµφίβολα ένας από τους σηµαντικότερους Αφρικανούς 
συγγραφείς, το έργο του οποίου επεκτάθηκε πολύ µακρύτερα από την ήπειρο που 
φιλοδοξούσε να αφυπνίσει. Έχει χαρακτηριστεί ως «πατέρας της σύγχρονης 

                                                        
616 Τα λόγια του Donald Gunn MacRae παρατίθενται στην συνέντευξη που έδωσε ο εκδότης Alan Hill 
στον Kirsten Holst Petersen: Kirsten Holst Petersen, Working with Chinua Achebe: The African Writers 
Series˙ James Currey, Alan Hill, Keith Sambrook in Conversation with Kirsten Holst Petersen στο: 
Chinua Achebe: A Celebration (Kirsten Holst Petersen, Anna Rutherford, eds.), Heinemann, Oxford, 
1991, 150, 150. 
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αφρικανικής λογοτεχνίας», έναν χαρακτηρισµό που ο ίδιος δεν αποδέχτηκε617. Ο ίδιος 
αυτοπροσδιοριζόταν ως «αφηγητής ιστοριών» (storyteller)618. Θεωρούσε ότι ήταν 
καθήκον του να αφηγηθεί την ιστορία της φυλής του απευθυνόµενος προς τους 
ανθρώπους της που, όπως σηµειώνει, µπορεί να την «ξέρουν ήδη αλλά δεν µπορούν να 
την ακούσουν πολύ συχνά»619. Ο Achebe µάλλον διαισθανόταν ότι το έργο του θα 
αποτελούσε για µια γενιά Αφρικανών τόσο λογοτεχνία όσο και ιστορία.  
 
Εάν ο Achebe θεωρήθηκε πατέρας της αφρικανικής λογοτεχνίας, δεν είναι τόσο επειδή 
ήταν ένας πρωτοπόρος ή νεωτεριστής. Ήταν περισσότερο επειδή παρουσίασε στα έργα 
του µια διαφορετική από την έως τότε κρατούσα εικόνα της Αφρικής. Η ρητορική της 
έλλειψης, η οποία συνόδευε τις αναφορικά µε την Αφρική αφηγήσεις, 
αντικαταστάθηκε από την παρουσίασή της ως ενός «καταφατικού πολιτισµού»620.  
 
Υποστήριζε ότι η τέχνη έχει έναν κοινωνικό σκοπό και έχει την δύναµη να επηρεάσει 
τα γεγονότα621. Αυτό που -µεταξύ άλλων- κάνει η τέχνη και ειδικότερα η λογοτεχνία, 
σύµφωνα µε τον Achebe, είναι να προσφέρει µια δεύτερη «λαβή» στην 
πραγµατικότητα έτσι ώστε όταν αυτό καθίσταται αναγκαίο, να µπορεί κανείς να 
προσφύγει σ’ αυτήν ώστε να βρεί µια διέξοδο622. Ο ίδιος, αντιλαµβανόµενος το 
αδιέξοδο στο οποίο είχαν βρεθεί οι Αφρικανοί κατά την περίοδο της αποικιοκρατίας, 
προσπάθησε µέσω του έργου του να τους βοηθήσει να επανακτήσουν την πίστη στον 
εαυτό τους και να αποµακρύνει τα συµπλέγµατα των ετών δυσφύµισης και αυτο-
ταπείνωσης623.  
 
Από την στιγµή που η Αφρική ήρθε αντιµέτωπη µε την Ευρώπη, ο αφρικανικός 
πολιτισµός µετριόνταν σύµφωνα µε τα ευρωπαϊκά αφηγήµατα. Ο Achebe υποστήριξε 
ότι: «οι Αφρικανοί δεν άκουσαν για τον πολιτισµό πρώτη φορά από τους Ευρωπαίους 
-ότι οι κοινωνίες τους δεν ήταν αστόχαστες αλλά είχαν µια φιλοσοφία µεγάλου βάθους, 
αξίας και οµορφιάς, ότι είχαν ποίηση και πάνω από όλα είχαν αξιοπρέπεια. Είναι αυτή 
η αξιοπρέπεια που πολλοί Αφρικανοί έχασαν κατά την περίοδο της αποικιοκρατίας, 

                                                        
617 Βλ. Alison Flood, Achebe Rejects Endorsement as “father of modern African Literature”, The 
Guardian, 12 Νοεµβρίου 2009, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://www.theguardian.com/books/2009/nov/12/achebe-rejects-father-modern-african-literature 
(Ηµεροµηνία πρόσβασης 18.06.2019). 
618 Charles H. Rowell, An Interview with Chinua Achebe, 13 Callaloo 1990, 86, 97. Είναι σηµαντικό να 
προσδιοριστεί το πως ο Achebe αντιλαµβανόταν τον ρόλο του «αφηγητή ιστοριών». Για τον Achebe, o 
αφηγητής ιστοριών ήταν εκείνος ο οποίος διηγούνταν γεγονότα. Όπως είχε αναφέρει σε µια συνέντευξή 
του στον Bill Moyers: «είναι εκείνος που µας κάνει αυτό που είµαστε, που δηµιουργεί την ιστορία. Ο 
αφηγητής ιστοριών δηµιουργεί την µνήµη που οι επιζώντες θα πρέπει να έχουν -ειδάλλως η επιβίωσή 
τους δεν θα είχε κανένα νόηµα», βλ. Bill D. Moyers, A World of Ideas. Conversations with Thoughtful 
Men and Women about American Life Today and the Ideas Shaping our Future, Doubleday, New York, 
1989, 337. 
619 Charles H. Rowell, An Interview with Chinua Achebe, 13 Callaloo 1990, 86, 99  
620 Βλ. Simon Gikandi, Chinua Achebe and the Invention of African Culture, 32 Research in African 
Literatures 2001, 3, 8. 
621 Βλ. Raoul Granqvist, Travelling: Chinua Achebe in Scandinavia. Swedish Writers in Africa, Umea 
University, Sweden, 1990, 28. 
622 Βλ. Charles H. Rowell, An Interview with Chinua Achebe, 13 Callaloo 1990, 86, 88. 
623 Βλ. Chinua Achebe, Morning Yet on Creation Day. Essays, Anchor/Doubleday, New York, 1975, 44. 
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και είναι αυτή η αξιοπρέπεια που θα πρέπει τώρα να επανακτήσουν…Το καθήκον του 
συγγραφέα είναι να τους βοηθήσει να την επανακτήσουν δείχνοντάς τους σε 
ανθρώπινους όρους τι συνέβη σ’ αυτούς, τι έχασαν. Υπάρχει µια έκφραση ανάµεσα 
στους Igbo η οποία αναφέρει ότι ένας άνθρωπος που δεν µπορεί να πει από πού 
ξεκίνησε η βροχή να πέφτει σ’ αυτόν δεν µπορεί να ξέρει που στέγνωσε. Ο συγγραφέας 
µπορεί να πει στους ανθρώπους που ξεκίνησε η βροχή να πέφτει σ’ αυτούς»624.  
 
O Achebe -ένας φάρος ηθικής καθαρότητας και πνευµατικής ακεραιότητας625- δεν 
έδωσε µόνο µια ισχυρή φωνή στην Αφρική, προσέφερε επίσης την δυνατότητα σε 
άλλους Αφρικανούς συγγραφείς να ονειρευτούν. Όπως η Νιγηριανή συγγραφέας, 
Chimamanda Ngozi Adichie έχει επισηµάνει: «ως ενήλικη αντιµετωπίζοντας τις 
απεικονίσεις της Αφρικής στην µη-αφρικανική λογοτεχνία -η Αφρική ως ένα µέρος 
χωρίς ιστορία, χωρίς ανθρωπιά, χωρίς ελπίδα- και διαποτισµένη από αυτήν την 
συγκεκριµένη αίσθηση αµυντικότητας και ευπάθειας που δηµιουργείται µε την γνώση 
ότι η δική σου ανθρωπιά γίνεται αντιληπτή ως διαπραγµατεύσιµη, επέστρεφα ξανά και 
ξανά στα µυθιστορήµατα του Achebe. Στην έντονη και αγνή ποίηση του Things Fall 
Apart, στο χιούµορ και την περιπλοκότητα του Arrow of God, βρήκα µια ήπια 
επίπληξη: Μην διανοηθείς να πιστέψεις τις ιστορίες των άλλων ανθρώπων για 
εσένα»626. Ο ίδιος ο Achebe δήλωνε εµφατικά ότι η λογοτεχνία µπορεί να 
συµπεριλάβει κάθε µία και όλες τις ιστορίες µαζί. Όλοι θα πρέπει να έχουν µερίδιο σ’ 
αυτήν627. 
 
Το σύνολο του έργου του εντάσσεται στην σύγχρονη αφρικανική λογοτεχνία, η οποία 
αποτελεί προϊόν δύο πολιτισµών˙ του αφρικανικού και του ευρωπαϊκού. Οι πολιτισµοί 
αυτοί βρέθηκαν σε σύγκρουση κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας και αυτή η 
λογοτεχνία αποτυπώνει µε έναν µοναδικό τρόπο τις δυνάµεις που αναπτύχθηκαν εντός 
της. Αυτή η σύγκρουση διαµόρφωσε -άλλοτε άµεσα και άλλοτε έµµεσα- τους 
χαρακτήρες, τα θέµατα, την γλώσσα και την δοµή των µυθιστορηµάτων του. Και λόγω 
των ετών στα οποία έζησε και έγραψε αλλά και λόγω των θεµάτων µε τα οποία 
αποφάσισε να καταπιαστεί, το έργο του έχει αναµφίβολα ιστορική αξία. Φαίνεται, 
µάλιστα, να γράφει µε τον τρόπο που ο Walter Benjamin προέτρεπε τους ιστορικούς 
να γράφουν: «να αδράξουν την µνήµη όσο αυτή αναβοσβήνει σε µια στιγµή 
κινδύνου»628. 
 
Όσον αφορά το ύφος της γραφής του, έχει λεχθεί ότι ο Achebe έχει αναπτύξει όχι µόνο 
ένα ύφος πρόζας αλλά περισσότερα και ότι σε κάθε µυθιστόρηµά του επιλέγει εκείνο 

                                                        
624 Chinua Achebe, The Role of the Writer in a New Nation, 81 Nigeria Magazine 1964, 157 παρατίθεται 
στο: Kolawole Ogungbesan, Politics and the African Writer, 17 African Studies Review 1794, 43, 43-44 
625 Βλ. Ifa Bayeza, Remembering Chinua Achebe, 36 Callaloo 2013, 223, 223. 
626 Chimamanda Ngozi Adichie, Introduction στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall 
Apart, No Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, vii, 
ix 
627 Βλ. David L. Ulin, Remembering Chinua Achebe, a Writer who connected us to the world, Los 
Angeles Times, 22 Μαρτίου 2013. 
628 Walter Benjamin, Illuminations, Pimlico, London, 1999, 247 
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το ύφος ή περισσότερα από αυτά που ταιριάζουν καλύτερα στους χαρακτήρες του629. 
Πράγµατι, το ύφος του Achebe σε καθένα από τα έργα του είναι διαφορετικό.  
 
Υπάρχουν, ωστόσο, κάποια κοινά υφολογικά χαρακτηριστικά τα οποία παρατηρούνται 
σε όλα του τα έργα. H γραφή του είναι επηρεασµένη από την προφορική παράδοση 
των Igbo. Αναφέρεται σε ποιήµατα και τραγούδια του τόπου καταγωγής του. Ενώ, 
παράλληλα κάνει εκτεταµένη χρήση παροιµιών. Η άποψή του σχετικά µ’ αυτές 
φαίνεται από την εξής παροιµία που ο ίδιος χρησιµοποιεί στο Things Fall Apart: «οι 
παροιµίες είναι το φοινικέλαιο µε το οποίο τρώγονται οι λέξεις» (proverbs are the palm-
oil with which words are eaten)630. Υποστηρίζεται ότι χρησιµοποιεί παροιµίες όχι µόνο 
για να δώσει ένα τοπικό χρώµα στην αφήγησή του αλλά και για να ηχήσει και να 
επανεισάγει θέµατα και αξίες της κοινωνίας των Igbo631. Οι παροιµίες στο έργο του 
Achebe αποτελούν βασικούς άξονες για τον προσδιορισµό και την επεξήγηση 
καταστάσεων, ιδεών, σκέψεων632 αλλά και του δικαίου.  Για τον ίδιο, οι παροιµίες 
αποτελούν µικρές ιστορίες, οι οποίες δίνουν µια ευκαιρία να υποστηριχθεί ή να 
απορριφθεί ένα επιχείρηµα. Με τις παροιµίες είναι σαν να επικαλείται κανείς τα 
«δικαστικά προηγούµενα» (precedents in law)633. Για τον λόγο αυτό, θεωρείται ότι η 
χρήση παροιµιών προσδίδει αξιοπιστία στα έργα του634. O Achebe αφήνει τους 
χαρακτήρες των µυθιστορηµάτων του να χρησιµοποιούν παροιµίες αφειδώς «για να 
προσφέρουν το κύρος της παράδοσης στις λέξεις τους»635. Έτσι, οι παροιµίες στο έργο 
του Achebe -τόσο µέσω των θεµάτων όσο και του ύφους τους- προωθούν έναν 
πολιτισµό, ο οποίος είχε παραµεληθεί για πάνω από εκατό χρόνια.  
 
Η γλώσσα και η σύνταξή του είναι απλές και κατανοητές, γεγονός που προσδίδει 
σαφήνεια στα έργα του. Ωστόσο, η οικονοµία, που οι περισσότεροι κριτικοί αποδίδουν 
στην γραφή του, αµφισβητείται εντόνως636. Συστήνει τους χαρακτήρες του µε 
λεπτοµέρειες ενώ παράλληλα οι περιγραφές του είναι αναλυτικές. 
 

                                                        
629 Βλ. H. M. Bolorunduro, Style of Things Fall Apart στο: Comprehensive Notes, Questions and 
Answers on Things Fall Apart for S.C., G.C.E. and Similar Examinations (V.A. Fatiregun, ed.), Fatiregun 
Press, Ilesha, 1974 παρατίθεται στο: S. A. Alimi, A Study of the Use of Proverbs as a Literary Device in 
Achebe’s Things Fall Apart and Arrow of God, 2 International Journal of Academic Research in Business 
and Social Sciences 2012, 121, 123. 
630 Chinua Achebe, Things Fall Apart, στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 1, 7 
631 Βλ. S. A. Alimi, A Study of the Use of Proverbs as a Literary Device in Achebe’s Things Fall Apart 
and Arrow of God, 2 International Journal of Academic Research in Business and Social Sciences 2012, 
121, 123. 
632 Βλ. Nancy Shmidt, Nigerian Fiction and the African Oral Tradition στο: New African Literature and 
the Arts (Joseph Okpaki, ed.), τόµος ΙΙ, Thomas Y. Crowell Company, New York, 1970, 25, 25επ..  
633 Charles H. Rowell, An Interview with Chinua Achebe, 13 Callaloo 1990, 86, 98 
634 Βλ. S. A. Alimi, A Study of the Use of Proverbs as a Literary Device in Achebe’s Things Fall Apart 
and Arrow of God, 2 International Journal of Academic Research in Business and Social Sciences 2012, 
121, 126. 
635 Adeleke Adeeko, “Great Books Make Their Own History”. Review of Things Fall Apart, Chinua 
Achebe, 100 Transition 2008, 34, 39 
636 Βλ. Marjorie Winters, An Objective Approach to Achebe’s Style, 12 Research in African Literatures 
1981, 55, 63. 
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Στα έργα του αποφάσισε να χρησιµοποιήσει την αγγλική γλώσσα. Η επιλογή του αυτή 
συνοδεύτηκε από κριτικές εις βάρος του. Στις «επιθέσεις» που δέχθηκε κατά την 
διάρκεια του Συνεδρίου Αφρικανών Συγγραφέων Αγγλικής Έκφρασης το 1962, 
απάντησε ότι αποφάσισε να γράψει τα µυθιστορήµατά του στα αγγλικά προκειµένου 
να µπορέσει να απευθυνθεί σ’ ένα ευρύτερο ακροατήριο.  
 
Παρόλο που τα έργα του είναι γραµµένα στην αγγλική γλώσσα, ο Achebe είναι πολύ 
προσεκτικός να µην «εγκαταλείψει» τους αφρικανικούς χαρακτήρες των έργων του 
στην αγγλική παράδοση. Χρησιµοποιεί αφρικανικές λέξεις. Επί παραδείγµατι, 
χρησιµοποιεί την λέξη «obi», η οποία θα µπορούσε να αποδοθεί ως καλύβα και την 
λέξη «osu» για τον εξόριστο. Παράλληλα, όλη η αφήγησή του είναι βασισµένη στην 
διάλεκτο των Igbo. Οι παροιµίες, τα σχήµατα λόγου που χρησιµοποιεί, ο τρόπος 
οµιλίας ανυψώνουν τα µυθιστορήµατά του σε µια γιορτή της γλώσσας, της µεταφοράς 
της διαλέκτου των Igbo στα αγγλικά.  
 
Μπορεί συνεπώς να γράφει στην αγγλική γλώσσα αλλά ο τρόπος που την χρησιµοποιεί 
προσδίδει σ’ αυτήν ένα διαφορετικό συµβολικό νόηµα από τα κοινά αγγλικά637. Έχει 
υποστηριχθεί ότι ο Achebe «αφρικανοποιεί» (africanizes) την αγγλική γλώσσα, µε 
άλλα λόγια την κάνει να εκφράζει την αφρικανική σκέψη, τις αφρικανικές πολιτιστικές 
και ιστορικές εµπειρίες, την αφρικανική εικόνα638.  
 
Είναι φανερό ότι ο Achebe επέλεξε την αγγλική γλώσσα σαν ένα «αποτελεσµατικό 
εργαλείο» καθώς την έβλεπε ως µια γλώσσα που του έδινε την ευκαιρία να µεταφέρει 
το µήνυµά του σε περισσότερους ανθρώπους.  Όπως είχε αναφέρει: «στην  λογική της 
αποίκισης και της αποαποίκισης (τα αγγλικά) είναι στην πραγµατικότητα ένα πολύ 
ισχυρό εργαλείο στην µάχη της επανάκτησης αυτού που ήταν δικό σου. Τα αγγλικά 
ήταν η γλώσσα της αποίκισης της ίδιας… Είναι κάτι που µπορείς να ισχυριστείς ότι 
χρησιµοποίησες σαν ένα αποτελεσµατικό εργαλείο, σαν ένα αντεπιχείρηµα στην 
αποίκιση»639. Η επιλογή της συγκεκριµένης γλώσσας όχι µόνο δεν φαίνεται να 
περιορίζει τους σκοπούς του, αλλά τουναντίον τους εξυπηρετεί µάλλον καλύτερα. Ο 
Achebe φαίνεται ότι είχε αποδεχτεί την ιστορική πραγµατικότητα και η επιτυχία του 
έργου του έγκειται -µεταξύ άλλων και- στο γεγονός ότι ήταν πρόθυµος να υιοθετήσει 
τις αλλαγές που είχαν ούτως ή άλλως επέλθει και να τις αξιοποιήσει υπέρ του.  
 
Τα τρία υπό ανάλυση έργα του: το «Things Fall Apart», το «No Longer at Ease» και 
το «Arrow of God» έχουν µείνει γνωστά ως τριλογία. Παρόλο που το ένα δεν αποτελεί 

                                                        
637 Βλ. Tanure Ojaide, Modern African Literature and Cultural Identity, 35 African Studies Review 1992, 
43, 54. 
638 Βλ. Ahmed Saber, The Conflicts of Cultures in the African Novels of Chinua Achebe, Cheikh 
Hamidou Kane and Ferdinand Oyono, ETD Collection for AUC Robert W. Woodruff Library Paper 
2152, 1976, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
http://digitalcommons.auctr.edu/cgi/viewcontent.cgi?article=3887&context=dissertations (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 10.07.2019), 1, 34. 
639 Απόσπασµα από συνέντευξη που έδωσε στην Katie Bacon, βλ. Katie Bacon, An African Voice. 
Interview with Chinua Achebe, The Atlantic, Αύγουστος 2000 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 10.07.2019). 
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συνέχεια του άλλου, θεωρείται ότι συνδέονται µεταξύ τους. Τα θέµατα που 
πραγµατεύονται είναι κοινά: ο αντίκτυπος της αποικιοκρατίας στις αφρικανικές 
παραδόσεις, οι εσωτερικές και εξωτερικές συγκρούσεις που αντιµετώπιζαν τόσο οι 
Ευρωπαίοι όσο και οι Αφρικανοί.  Τα έργα του αυτά ενσωµατώνουν πολλά δικαιικά 
ζητήµατα µε έναν αριστοτεχνικό τρόπο. To Things Fall Apart και το Arrow of God 
αποτυπώνουν µε έναν δωρικό και συνάµα µεγαλειώδη τρόπο την αδυναµία που 
ένοιωσαν οι Αφρικανοί κατά την περίοδο της αποικιοκρατίας. Και στα δύο 
περιγράφονται οι αλλαγές που υπέστησαν εκείνη την περίοδο οι αφρικανικές 
κοινωνίες˙ εισήχθη κεντρική κυβέρνηση σε φυλές, οι οποίες µέχρι τότε δεν διοικούντο 
από αρχηγούς, το νοµικό τους σύστηµα αντικαταστάθηκε από ένα άλλο, το οποίο οι 
ίδιοι δεν κατανοούσαν και το οποίο πολλοί από αυτούς δεν µπορούσαν ή δεν ήθελαν 
να ακολουθήσουν. Στο Νο Longer at Ease, το κλίµα είναι διαφορετικό. Άλλωστε και 
τα όσα διαδραµατίζονται σ’ αυτό είναι τοποθέτηµα σ’ ένα µεταγενέστερο χρόνο. Σ’ 
αυτό ο Achebe φαίνεται να διερωτάται αναφορικά µε το µέλλον των νοµικών 
συστηµάτων που θα κληρονοµούσαν εκείνη την περίοδο τα αφρικανικά κράτη από 
τους αποικιοκράτες. 
 
Πέρα από τα µυθιστορήµατά του που αναλύονται εν προκειµένω και τα οποία του 
χάρισαν µέγαλη ακτινοβολία, ο Achebe συνέγραψε, επίσης, τα εξής µυθιστορήµατα: A 
Man of the People (1966), Anthills of the Savannah (1987). Έγραψε, ακόµα, δοκίµια: 
Morning Yet on Creation Day (1975), Hopes and Impediments (1988), The Education 
of a British-protected child (2009), βιβλία µε πολιτικό περιεχόµενο: The Trouble with 
Nigeria (1984), ποίηση: Beware Soul Brother and other Poems (1971)(από κοινού µε 
τον Robery Lyons) -το οποίο κέρδισε µάλιστα και το Βραβείο Ποίησης της 
Κοινοπολιτείας (Commonwealth Poetry Prize), Another Africa (1998) καθώς και 
συλλογές µικρών ιστοριών: Marriage is a Private Affair (1952), Dead Men’s Path 
(1953), The Sacrificial Egg and other Stories (1953), Civil Peace ( 1971), Girls at War 
and other Stories (1973).  
 

iii.Το δίκαιο στο Things Fall Apart 
 

Το πρώτο µυθιστόρηµα του Chinua Achebe και κατά πολλούς και το magnum opus του 
είναι το Things Fall Apart. Το µυθιστόρηµα αυτό «παρακολουθεί» την ζωή ενός 
«φανταστικού» χωριού, της Umuofia από την προαποικιακή περίοδο µέχρι και την 
επαφή της µε τους Ευρωπαίους αποικιοκράτες.   
 
Ο κύριος ήρωας του έργου είναι ο Ogbuefi Okonkwo. Από την πρώτη κιόλας φράση 
του έργου, ο αναγνώστης αντιλαµβάνεται ότι ο Okonkwo ήταν ένα από τα 
επιφανέστερα µέλη της φυλής του. Όπως σηµειώνεται: «ήταν γνωστός στα εννέα χωριά 
αλλά και παραπέρα»640. Η φήµη του βασιζόταν αποκλειστικά σε σταθερά προσωπικά 
του κατορθώµατα. Θεωρούνταν ένας σκληρός αλλά όχι κακός -σπεύδει να επισηµάνει 

                                                        
640 Chinua Achebe, Things Fall Apart, στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 1, 5 
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ο Achebe- άνθρωπος. Ολόκληρη η ζωή του κυριαρχείτο από τον φόβο της αδυναµίας 
και της αποτυχίας, από τις οποίες χαρακτηριζόταν ο πατέρας του.  
 
Ένα πρωινό, η αγορά του χωριού ήταν γεµάτη από κόσµο. Η συγκέντρωση του κόσµου 
στην αγορά οφειλόταν στο γεγονός ότι κάποιοι κάτοικοι του γειτονικού χωριού, 
Mbaino είχαν σκοτώσει µια κοπέλα της Umuofia κατά την διάρκεια της επίσκεψής της 
σε εκείνο το χωριό. Κατά την διάρκεια της συγκέντρωσης αυτής, οι κάτοικοι της 
Umuofia αποφάσισαν να στείλουν τελεσίγραφο στους κατοίκους του Mbaino, 
ζητώντας τους να αποφασίσουν αν για το αδίκηµα στο οποίο είχαν προβεί προτιµούσαν 
τον πόλεµο ή την προσφορά ενός νέου άντρα. Μετά από λίγες µέρες προκειµένου οι 
κάτοικοι της Umuofia να µάθουν την απόφαση του χωριού, Mbaino στέλνουν εκεί τον 
Okonkwo, τον περήφανο και διαβόητο πολεµιστή. Κατά την παραµονή του εκεί, 
αντιµετωπίστηκε µε µεγάλο σεβασµό και µετά από δύο µέρες επέστρεψε µε ένα παιδί 
δεκαπέντε ετών. Το όνοµα του παιδιού ήταν Ikemefuna, του οποίου η πικρή ιστορία, 
όπως σηµειώνει ο συγγραφέας, λέγεται στην Umuofia µέχρι σήµερα. Το παιδί 
εντάσσεται στην οικογένεια του Okonkwo και σύντοµα γίνεται αναπόσπαστο µέλος 
αυτής.  
 
Μια µέρα κατά την διάρκεια της Εβδοµάδας της Ειρήνης, ο Okonkwo πηγαίνει στο 
σπίτι µιας από τις γυναίκες του και βλέπει ότι εκείνη απουσιάζει και ότι δεν έχει 
ετοιµάσει φαγητό για εκείνον. Μόλις εκείνη επέστρεψε, δεν δίστασε να την χτυπήσει, 
ξεχνώντας ότι είναι η ιερή αυτή εβδοµάδα. Η Eβδοµάδα της Ειρήνης ήταν µία 
εβδοµάδα πριν την περίοδο της σποράς κατά την οποία τα µέλη της φυλής 
απαγορευόταν να προβούν σε οποιαδήποτε βίαιη πράξη προς τα υπόλοιπα µέλη της 
φυλής τους. Επίσης, κατά την διάρκεια της εβδοµάδας αυτής κανείς δεν εργαζόταν. 
Εθεωρείτο ότι µ’ αυτόν τον τρόπο θα µπορούσαν να εξασφαλίσουν την ευλογία της 
θεάς της γης. Η πράξη αυτή του Okonkwo θεωρήθηκε προσβολή κατά της θεάς της 
γης. Επιπλέον, οι συνέπειες της απείθειάς του θα µπορούσαν να επεκταθούν σ’ όλη την 
κοινότητά του. Προς αποφυγή τούτου, του επιβλήθηκε από τον ιερέα της θεάς της γης, 
Ezeani ως ποινή, ένα πρόστιµο, το οποίο συνίστατο στην προσφορά: «µιας θηλυκής 
αίγας, µιας κότας, ενός κοµµατιού υφάσµατος και εκατό κοχυλιών-κάουρι641»642  
 

                                                        
641 Τα κοχύλια «κάουρι» (cowries) χρησιµοποιούνταν, επί µακρόν, ως ανταλλακτικό µέσο σε πολλές 
περιοχές της Αφρικής. Η εισαγωγή των σύγχρονων νοµισµάτων δεν ήταν αρκετή προκειµένου οι 
Αφρικανοί να σταµατήσουν να χρησιµοποιούν τα παραδοσιακά τους ανταλλακτικά µέσα. Θεωρούσαν 
ότι τα νοµίσµατα δεν ήταν εντυπωσιακά σε σχέση µε τα κάουρι, γεγονός που τα έκανε να έχουν µικρή 
σηµασία στα µάτια τους και να µην τα αξιολογούν ως µορφή πλούτου. Χρειάστηκαν αρκετά χρόνια 
προκειµένου να αποφασίσουν να εγκαταλείψουν τα δικά τους ανταλλακτικά µέσα, βλ. Gloria Chuku, 
Igbo Women and Economic Transformation in Southeastern Nigeria, 1900-1960, Routledge, New York, 
London, 2005, 168, Natalie Swanepoel, Small Change: Cowries, Coins and the Currency Transition in 
the Northern Territories of Colonial Ghana στο: Materializing Colonial Encounters: Archaeology of 
African Experience (François G. Richard, ed.), Springer, New York, Heidelberg, Dordrecht, London, 
2015, 41, 57. 
642 Chinua Achebe, Things Fall Apart, στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 1, 24 
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Είχαν περάσει, ωστόσο, ήδη τρία χρόνια που ο Ikemefuna ζούσε στο σπίτι του 
Okonkwo και είχε ενσωµατωθεί πλήρως στο νέο του περιβάλλον˙ περνούσε χρόνο µε 
τον Okonkwo και τον αποκαλούσε πατέρα του και είχε αναπτύξει εξαιρετικά καλή 
σχέση µε τον γιό του Okonkwo, Νwoye. Μια µέρα το µαντείο της Umuofia, το µαντείο 
των «Λόφων και Σπηλαίων» αποφαίνεται ότι ο Ikemefuna έπρεπε να πεθάνει 
προκειµένου η Umuofia να αποφύγει έναν πόλεµο. Την επόµενη κιόλας µέρα, ο 
Okonkwo αποφασίζει να ακολουθήσει τους πρεσβύτερους και των εννέα χωριών που 
συνέθεταν από κοινού την φυλή των Igbo µαζί µε τον Ikemefuna. Ενώ περπατούσαν 
στο δάσος και πριν ακόµα προλάβει να το αντιληφθεί το παιδί, ο Okonkwo του δίνει 
την χαριστική βολή.  
 
Η πράξη του αυτή φαίνεται ότι τον απασχόλησε τις επόµενες µέρες. Ωστόσο, µετά από 
κάποιο διάστηµα συνεχίζει απερίσπαστος την καθηµερινότητά του. Μια µέρα, ένα από 
τα πλέον ευυπόληπτα µέλη της φυλής, ο Ogbuefi Ezeudu αποβιώνει. Ο Ezeudu είχε 
λάβει τρεις τίτλους στην ζωή του -πράγµα που αποτελούσε ένα σπάνιο κατόρθωµα. 
Λόγω του γοήτρου που αυτός έχαιρε στην φυλή, θα έπρεπε να κηδευθεί µε την δέουσα 
επισηµότητα. Θα έπρεπε να ταφεί µετά την δύση του ηλίου, ένω µόνο ένας φωτεινός 
πυρσός θα φώτιζε την ιερή τελετή. Μέσα στους πυροβολισµούς που ξεκίνησαν στο 
τέλος της τελετής προς τιµήν του νεκρού, ήταν και ένας από τον Okonkwo. Ένα 
κοµµάτι σίδερου από την σφαίρα του Okonkwo είχε τρυπήσει την καρδιά του 
δεκαεξάχρονου γιού του Ezeudu. Ο Okonkwo µετά από αυτή του την πράξη 
αναγκάζεται να αφήσει την φυλή του και να µεταβεί σε εκείνη της µητέρας του.  
 
Μετά από επτά χρόνια, όπως προβλεπόταν, επιστρέφει στην φυλή του. Κατά την 
επιστροφή του, τίποτα πλέον δεν ήταν το ίδιο. Όπως σηµειώνεται, η φυλή είχε υποστεί 
µια τόσο µεγάλη αλλαγή που µετά βίας µπορούσε να την αναγωρίσει. Ιεραπόστολοι 
είχαν έρθει στην Umuofia. Είχαν χτίσει την δική τους εκκλησία και είχαν προσηλυτίσει 
ήδη αρκετούς κατοίκους της. Ένας µάλιστα από τους προσηλυτισµένους ήταν και ο 
γιός του, Nwoye. Οι αποικιοκράτες δεν είχαν φέρει, όµως, µόνο µια νέα θρησκεία αλλά 
και νέους πολιτικούς και δικαιικούς θεσµούς. Είχαν ιδρύσει ένα δικαστήριο στην 
Umuofia για να προστατεύσουν τους ακολούθους της νέας θρησκείας. Στο δικαστήριο 
αυτό, ο Περιφερειακός Αξιωµατούχος έκρινε διαφορές που έφερναν ενώπιόν του οι 
δικαστικοί του αγγελιαφόροι. Τέλος, είχαν ιδρύσει και µια φυλακή στην οποία 
κρατούνταν Αφρικανοί, οι οποίοι εθεωρείτο ότι προσέβαλαν το δίκαιο των Ευρωπαίων.  
 
Μια µέρα, ένας από τους προσηλυτισµένους, ο Enoch διαπράττει ένα από τα 
µεγαλύτερα αδικήµατα που θα µπορούσε κανείς να διαπράξει, σύµφωνα µε το δίκαιο 
της φυλής ˙ αφαίρεσε την µάσκα ενός εκ των πνευµατικών ηγέτων (egwugwu) σε 
δηµόσια θέα. Μετά από αυτή του την πράξη, την οποία θεώρησαν εξαιρετικά 
προσβλητική προς την φυλή τους, κάποια από τα µέλη της αποφάσισαν να κάψουν την 
εκκλησία της περιοχής. Μόλις ο Περιφερειακός Αξιωµατούχος πληροφορήθηκε τα 
καθέκαστα, έστειλε εντεταλµένους του να πουν στους αρχηγούς των χωριών της 
περιοχής να τον συναντήσουν στα γραφεία του. Οι αρχηγοί ανταποκρίνονται στο 
κάλεσµά του και πηγαίνουν να τον συναντήσουν. Ο Περιφερειακός Αξιωµατούχος, 
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ωστόσο, δεν ήταν µόνος του κατά την άφιξή τους. Συνοδευόταν από δώδεκα βοηθούς 
του, οι οποίοι πριν ακόµα ακούσουν τους ισχυρισµούς των αρχηγών τους έβαλαν -κατ’ 
εντολή του Περιφερειακού Αξιωµατούχου- χειροπέδες και τους οδήγησαν στην 
φυλακή. Σηµειώνεται ότι µπόρεσαν να αποφυλακιστούν µόνο µόλις µπόρεσαν να 
πληρώσουν το πρόστιµο που τους είχε επιβληθεί για την πράξη τους αυτή. 
 
Στην συνέχεια, ο Okonkwo εξοργισµένος από τις ενέργειες των αποικιοκρατών, καλεί 
τα µέλη της φυλής του σε µια συνάντησή τους να συνασπιστούν και να ξεκινήσουν 
πόλεµο ενάντια στους αποίκους. Αφού εισέπραξε µάλλον µια απροθυµία, αν όχι 
αδιαφορία από τα µέλη της φυλής του, ξεσπά την οργή του στον αγγελιαφόρο που είχαν 
στείλει οι άποικοι προκειµένου να σταµατήσουν την συνάντηση σκοτώνοντάς τον µε 
το µαχαίρι του. Αφού σκούπισε το µαχαίρι του αποµακρύνθηκε. Λιγο αργότερα, 
κάποια από τα µέλη της φυλής τον βρίσκουν κρεµασµένο σ’ ένα δέντρο. Είχε δώσει 
τέλος στην ζωή του.  
 

***** 
 
Από την σύντοµη παράθεση ορισµένων ζητηµάτων µε τα οποία καταπιάνεται το έργο, 
γίνεται αντιληπτό ότι υπάρχουν σ’ αυτό ποικίλες αναφορές στο δίκαιο. Ο συγγραφέας 
αποτυπώνει µ’ έναν έµµεσο και υπαινικτικό τρόπο το νοµικό σύστηµα των Igbo πριν 
από την αποικιοκρατία καθώς και τις αλλαγές που η εισαγωγή των βρετανικών θεσµών 
κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας επέφεραν σ’ αυτό. 
 
Είναι γεγονός ότι κυρίαρχη σε άλλα βιβλία -προερχόµενα κυρίως από Ευρωπαίους 
συγγραφείς- ήταν η πεποίθηση ότι οι φυλές της Αφρικής χαρακτηρίζονταν από την 
ανοµία και την αναρχία πριν από την έλευση των αποικιοκρατών. Ο Chinua Achebe 
αναλαµβάνει να αναστρέψει αυτή την λανθασµένη πεποίθηση. Στο εν λόγω έργο, 
περιγράφει το δίκαιο της φυλής του, το οποίο ακόµα και αν δεν ήταν γραπτό ήταν 
γνωστό και υπακουόταν από όλα τα µέλη της. Η περιγραφή του δικαίου της δεν είναι 
άµεση. Όπως σηµειώνεται: «µέσω των τελετουργιών, των τελετών και του κοινοτικού 
δράµατος, ο συγγραφέας αποκαλύπτει εκείνες τις ποιότητες που συγχώνευσαν το 
άτοµο και την κοινότητά του σε µια ζωηρή και συνεκτική ζωντανή υφή …  (η οποία) 
δίνει στον αναγνώστη µια εικόνα του δικαίου της φυλής»643. 
 
Το δίκαιο στο χωριό της Umuofia κάλυπτε όλο το φάσµα της ανθρώπινης ζωής. 
Ρύθµιζε την συµπεριφορά των κατοίκων της κατά την διάρκεια της Εβδοµάδας της 
Ειρήνης, τις οικογενειακές τους σχέσεις, ζητήµατα που αφορούσαν την ταφή των 
νεκρών καθώς και την ποινή που προβλεπόταν τόσο στην περίπτωση της 
ανθρωποκτονίας όσο και της αυτοχειρίας.  
 

                                                        
643 Ernest Champion, The Story of a Man and His People. Chinua Achebe’s Things Fall Apart, 8 Negro 
American Literature Forum 1974, 272, 275 
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Παρά το γεγονός ότι ο Okonkwo αποτελούσε «φύλακα» των παραδόσεων και του 
δικαίου της φυλής του -ήταν και ο ίδιος ένας από τους εννέα πνευµατικούς ηγέτες- 
φαίνεται να διαπράττει περισσότερα του ενός αδικήµατα, σύµφωνα µε το δίκαιο της 
φυλής του: α. χτυπάει την γυναίκα του κατά την διάρκεια της Εβδοµάδας της Ειρήνης, 
β. σκοτώνει ακούσια τον δεκαεξάχρονο γιό του Ezeudu κατά την διάρκεια της κηδείας 
του τελευταίου και γ. δίνει τέλος στην ζωή του. Για όλα αυτά τα αδικήµατα στα οποία 
προέβη, παρατηρείται ότι τιµωρείται από τα µέλη του χωριού του παρά το ότι ήταν 
ένας από τους ηγέτες του. 
 
Με την διάπραξη του πρώτου του αδικήµατος, του ξυλοδαρµού µίας εκ των γυναικών 
του κατά την διάρκεια της Εβδοµάδας της Ειρήνης, θεωρείται ότι προκάλεσε την οργή 
της θεάς της γης. Σηµειώνεται ότι πρόκειται για µια πράξη, η οποία αν γινόταν υπό 
άλλες συνθήκες -αν δεν λάµβανε χώρα κατά την διάρκεια αυτής της εβδοµάδας-, θα 
αγνοείτο. O Okonkwo δεν τιµωρήθηκε επειδή χτύπησε την γυναίκα του αλλά επειδή 
την χτύπησε εκείνη την εβδοµάδα κατά την οποία οι πράξεις βίας απαγορεύονταν. Ως 
ποινή για το εν λόγω αδίκηµα έπρεπε να προσφέρει: «µια θηλυκή αίγα, µια κότα, ένα 
κοµµάτι ύφασµα και εκατό κοχύλια κάουρι». 
 
Άξια ιδιαίτερης µνείας είναι η παρατήρηση ενός εκ των πρεσβυτέρων του χωριού, του 
Ogbuefi Ezeudu αναφορικά µε την ποινή που επιβλήθηκε στον Okonkwo για το 
συγκεκριµένο αδίκηµα. Επισηµαίνει ότι η ποινή για την διακοπή της ιερής εβδοµάδας 
είχε γίνει ηπιότερη στο πέρασµα των χρόνων. Ο πατέρας του είχε µάθει ότι στο 
παρελθόν εκείνος ο οποίος διέκοπτε την εβδοµάδα αυτή σερνόταν στο έδαφος κατά 
µήκος του χωριού µέχρι που πέθαινε. Σύντοµα, όµως, η ποινή αυτή στάµατησε επειδή 
θεωρήθηκε ότι «διατάρασσε την ειρήνη την οποία (κανονικά) θα έπρεπε να 
διαφυλάττει»644. Η παρατήρηση αυτή του Ezeudu υποδεικνύει το γεγονός ότι το δίκαιο 
στις αφρικανικές κοινωνίες δεν ήταν στατικό και δεν εθεωρείτο αλάνθαστο. Φαίνεται 
ότι όταν κάποιες ποινές κρίνονταν ως αναποτελεσµατικές ή επονείδιστες, σιγά σιγά 
αποσύρονταν. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια συνεπώς -αντίθετα µε την κρατούσα 
πεποίθηση- ήταν ανοιχτά σε αναθεωρήσεις. Η αλλαγή και η πρόοδος ήταν πιθανές645, 
ακόµα και χωρίς την παρέµβαση των αποικιοκρατών. Θα επρόκειτο µάλιστα για µια 
φυσική και όχι επιβεβληµένη αλλαγή. Θα µπορούσε να λεχθεί ότι µέσω του Ezeudu, ο 
Achebe υποβάλλει την δική του σκέψη ότι η αλλαγή και η πρόοδος δεν έχουν 
αναγκαστικά µια προκαθορισµένη κατεύθυνση.  
 
Το δεύτερο αδίκηµα που διέπραξε ο Okonkwo, αυτό της ακούσιας ανθρωποκτονίας 
του γιού του Ezeudu είναι αυτό που σηµαδεύει την ζωή του και παίζει καθοριστικό 
ρόλο στην αφήγηση. Κατά την διάρκεια της κηδείας του Ezeudu το όπλο του Okonkwo 
εκπυρσοκροτεί και ένα σίδερο καρφώνεται και σκοτώνει τον δεκαεξάχρονο γιό του 
θανόντος. Ο θάνατος ενός ατόµου της ίδιας φυλής εθεωρείτο, σύµφωνα µε το δίκαιο 
                                                        
644 Chinua Achebe, Things Fall Apart στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 1, 24 
645 Βλ. Diana Akers Rhoads, Culture in Chinua Achebe’s Things Fall Apart, 36 African Studies Review 
1993, 61, 67. 
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των Igbo, έγκληµα που προσέβαλε την θεά της γης. Το έγκληµα αυτό είχε δύο µορφές, 
µια αρσενική και µια θηλυκή. O Okonkwo είχε διαπράξει την θηλυκή επειδή ο θάνατος 
του παιδιού είχε προκληθεί ακούσια. Η ποινή που επιβλήθηκε στον Okonkwo µετά από 
αυτή του την πράξη ήταν να εγκαταλείψει την φυλή του και να ζήσει στην φυλή της 
µητέρας του για επτά χρόνια646. Πέραν τούτου, απώλεσε την θέση του ως πνευµατικού 
ηγέτη του χωριού του και καταστράφηκε η κατοικία του. Επισηµαίνεται ότι η στάση 
της φυλής του όσον αφορά το αδίκηµά του ήταν ενιαία. Ακόµα και ο καλύτερος του 
φίλος του, ο Obierika απαίτησε επανόρθωση. Αν η φυλή δεν τον τιµωρούσε για την 
πράξη του αυτή -η οποία όπως αναφέρθηκε συνιστούσε προσβολή προς την θεά της 
γης- τότε εθεωρείτο ότι η οργή της θα επεκτεινόταν σε όλη την φυλή και όχι µόνο σε 
εκείνον που την προσέβαλε. Η πεποίθηση αυτή συµπληρώνεται στο έργο µε µια 
παροιµία την οποία έλεγαν οι πρεσβύτεροι: «εάν ένα δάχτυλο είχε λάδι λέρωνε και τα 
άλλα» (if one finger brought oil it soiled the others)647.  
 
Παρόλο που ο θάνατος του γιού του Εzeudu θεωρήθηκε ένα κολάσιµο αδίκηµα, 
παρατηρείται ότι οι άλλες ανθρωποκτονίες που φαίνεται να διέπραξε ο Okonkwo δεν 
έτυχαν ανάλογης τιµωρίας ή έστω κάποιας τιµωρίας. Γίνεται φανερό ότι σύµφωνα µε 
το δίκαιο των Igbo εθεωρείτο κολάσιµη η ανθρωποκτονία ανθρώπου που ανήκε στην 
ίδια φυλή. Δεν συνέβαινε το ίδιο µε τους ξένους ή µε τους κατοίκους άλλων φυλών. 
 
Η ανθρωποκτονία του αθώου αγοριού Ikemefuna θεωρήθηκε όχι µόνο µη κολάσιµη 
αλλά και επιβεβληµένη. Είναι χαρακτηριστική η φράση: «η Umuofia έχει αποφασίσει 
να τον σκοτώσει. Το µαντείο των Λόφων και των Σπηλαίων το έχει δηλώσει»648. Παρά 
το ότι υπάρχουν και αντίθετες απόψεις, ότι δηλαδή ο «Okonkwo παραβίασε τους 
νόµους των θεών… (όταν) σκότωσε τον Ikemefuna»649, θεωρείται ότι η εκτέλεση του 
Ikemefuna ήταν σύµφωνη µε το δίκαιό τους.  
 
                                                        
646 Ως τότε ζούσε στην φυλή του πατέρα του. Με τον εκπατρισµό του θα πήγαινε σ’ αυτήν της µητέρας 
του. Είναι χαρακτηριστικά τα λόγια του θείου του Okonkwo, Uchendu: «είναι αλήθεια ότι ένα παιδί 
ανήκει στον πατέρα του. Αλλά όταν ένας πατέρας χτυπάει το παιδί του, αυτό ζητά συµπόνια στην καλύβα 
της µητέρας του. Ένας άνθρωπος ανήκει στην γη του πατέρα του όταν τα πράγµατα είναι καλά και η 
ζωή είναι γλυκιά. Αλλά όταν υπάρχει λύπη και πικρία βρίσκει καταφύγιο στην γη της µητέρας του. Η 
µητέρα σου είναι εκεί για να σε προστατεύσει. Είναι θαµµένη εκεί. Γι’ αυτό λέµε άλλωστε ότι η µητέρα 
είναι ανώτερη», βλ. Chinua Achebe, Things Fall Apart στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things 
Fall Apart, No Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 
1, 94-95. 
647 Chinua Achebe, Things Fall Apart στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 1, 87 
648 Τίθεται ευλόγως το εξής ερώτηµα: γιατί έπρεπε να θυσιαστεί το παιδί, ο Ikemefuna και όχι ο ένοχος 
πατέρας του; Απάντηση σ’ αυτό το ερώτηµα µπορεί να δοθεί αν κάνεις λάβει υπόψη τον ρόλο του 
πρώτου παιδιού στις αφρικανικές οικογένειες. Σύµφωνα µε τις αφρικανικές αντιλήψεις, θεωρείται 
ντροπιαστικό για έναν πατέρα να χάσει τον πρωτότοκο γιό του. Θεωρείται ότι είναι καλύτερο για έναν 
πατέρα να πεθάνει από το να ζήσει γνωρίζοντας ότι ο γιός του χάθηκε πριν από εκείνον και µάλιστα 
εξαιτίας του. Η πεποίθηση αυτή φαίνεται και σε ένα άλλο µέρος του έργου˙ όταν ο Okonkwo «χάνει» 
τον γιό του, Nwoye αφότου ο τελευταίος προσηλυτίζεται στον χριστιανισµό, βλ. Tanure Ojaide, African 
Literature and Its Context: Teaching Teachers of Chinua Achebe’s “Things Fall Apart”, 25 Women’s 
Studies Quarterly 1997, 169, 172-3. 
649 Jude Chudi Okpala, Igbo Metaphysics in Chinua Achebe’s Things Fall Apart, 25 Callaloo 2002, 559, 
562 
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Ο θάνατός του αποτελεί µια καθόλα αποτρόπαια πράξη. Ωστόσο, υποστηρίζεται ότι θα 
πρέπει να γίνει αντιληπτή στο ευρύτερο πλαίσιο της κοινωνίας στην οποία αυτή 
πράχθηκε. Ο θάνατος του Ikemefuna θεωρήθηκε ως µια θυσία που θα επέτρεπε στην 
Umuofia να αποφύγει έναν «άδικο πόλεµο». Ο πόλεµος θεωρείτo ότι θα οδηγούσε σε 
θάνατο εκατοντάδες ανθρώπους. Στις αφρικανικές κοινωνίες, η γενική ευζωία της 
οµάδας υπερέχει των ατοµικών δικαιωµάτων των ανθρώπων.  
 
Επισηµαίνεται ότι η κοινωνία ζητούσε την συµµετοχή του Okonkwo στον θάνατο του 
παιδιού επειδή αυτός τον αποκαλούσε πατέρα του. Σε κάθε περίπτωση όµως, το παιδί 
θα σκοτωνόταν ακόµα και χωρίς την ενεργή συµµετοχή του Okonkwo στην πράξη. O 
Okonkwo ήταν πράγµατι αυτός που -παρά τις αντιρρήσεις του ηλικιωµένου Ezeudu- 
σκοτώνει το παιδί. O Ezeudu µάλιστα είχε προειδοποίησει ότι αυτό το είδος πράξεων 
προκαλεί καταστροφή τόσο στο άτοµο που τις διαπράττει όσο και στην κοινότητα στην 
οποία αυτός ανήκει και αποδείχθηκε σωστός. Επίσης, ο Okonkwo φαίνεται ότι δεν 
τιµωρήθηκε για την ανθρωποκτονία του Ευρωπαίου αγγελιαφόρου που είχε έρθει να 
τους ανακοινώσει ότι θα έπρεπε να διακόψουν την συνάντησή τους.  
 
Μετά από επτά χρόνια από την διάπραξη της ακούσιας ανθρωποκτονίας του γιού του 
Ezeudu, ο Okonkwo επιστρέφει στην φυλή του, την οποία δυσκολεύεται να 
αναγνωρίσει λόγω των αλλαγών που είχαν επέλθει σ’ αυτήν µετά την αποίκισή της από 
τους Ευρωπαίους. Μεταξύ των αλλαγών αυτών ήταν ότι κατά την διάρκεια της 
απουσίας του πολλοί από τους συγχωριανούς του είχαν προσηλυτιστεί στον 
χριστιανισµό. Μια µέρα, ένας από τους προσηλυτισµένους, ο Enoch διαπράττει ένα 
από τα σοβαρότερα αδικήµατα, σύµφωνα µε το δίκαιο της φυλής ˙ αποκαλύπτει το 
πρόσωπο ενός εκ των πνευµατικών ηγετών. Τα µέλη της φυλής θεωρώντας υπεύθυνη 
για αυτό του το αδίκηµα την νέα θρησκεία, αποφασίζουν να κάψουν την εκκλησία. 
 
Μόλις ο Περιφερειακός Αξιωµατούχος λαµβάνει γνώση του γεγονότος, καλεί τους 
αρχηγούς των χωριών στο γραφείο του προκειµένου να µιλήσουν σαν φίλοι. H δήλωση 
του αυτή τους καθησυχάζει και µεταβαίνουν εκεί για να συζητήσουν. Πριν, ωστόσο, 
προλάβουν να διατυπώσουν τα επιχειρήµατά τους, βρίσκονται φυλακισµένοι χωρίς οι 
ίδιοι να αντιλαµβάνονται τον λόγο της φυλάκισής τους. Αποφυλακίστηκαν µόνο όταν 
µπόρεσαν να πληρώσουν το πρόστιµο που τους είχε επιβληθεί. Φαίνεται ότι εν 
προκειµένω ο Achebe διερωτάται αναφορικά µε το δικαιοδοτικό σύστηµα που οι 
Ευρωπαίοι έφεραν µαζί τους. Καταδικάζει την διαφθορά και τις δωροδοκίες που 
εισήχθησαν από τους αποικιοκράτες στην Αφρική εκείνη την περίοδο και συνεχίζουν 
να σηµαδεύουν την αφρικανική δικαιική πρακτική έως και σήµερα.   
 
Στο τέλος του έργου, ο Okonkwo αφού εισέπραξε µια µάλλον χλιαρή αντίδραση από 
τους συγχωριανούς του στην προσπάθειά του να τους αφυπνίσει κατά την διάρκεια 
µιας συγκέντρωσής τους, αποµακρύνεται. Σύντοµα αποκαλύπτεται ότι είχε κρεµαστεί 
από ένα δέντρο. Δεν υπάρχει αµφιβολία ότι η αυτοκτονία του Okonkwo αποτελεί 
παραβίαση του δικαίου τους. Σύµφωνα µε τις πεποιθήσεις των Igbo, η αυτοκτονία 
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θεωρείται «nsao ani, µια αµαρτία κατά της γης»650. Εάν ένας άνθρωπος διέπραττε 
αυτοκτονία, εθεωρείτο ότι αυτός δεν ήταν ποτέ σε ειρήνη µε τον εαυτό του, την 
κοινωνία και τους συγγενείς του και κυρίως µε τους θεούς του. Ο άνθρωπος που 
αυτοκτονεί «δεν θάβεται από τα µέλη της φυλής του»651.  Η µη ταφή του αποτελεί και 
την τιµωρία του για την προσβολή που θεωρείται ότι διέπραξε.  
 
Εκείνο, ωστόσο, που δεν διευκρινίζεται και δεν έχει τύχει µιας ενιαίας ερµηνευτικής 
προσέγγισης είναι η συµβολική σηµασία της πράξης του αυτής. Αντιπροσωπεύει µια 
προσωπική και κατ’ επέκταση -δεδοµένων των συνδέσµων που υπάρχουν ανάµεσα στο 
άτοµο και την κοινότητα στην οποία αυτό ανήκει- συλλογική αποτυχία των Igbo ή 
αντίθετα η τελευταία πράξη του Okonkwo παρά τον αποτρόπαιο χαρακτήρα της έχει 
ένα θετικό πρόσηµο; 
 
Η πλειοψηφία των κριτικών -αν και µε διαφορετικό σκεπτικό- τίθεται υπέρ της πρώτης 
άποψης. Έτσι, υποστηρίζεται ότι ο Okonkwo φαίνεται να συνειδητοποιεί ότι το chi 
του652, η µοίρα του είναι «προκαθορισµένη να τον οδηγήσει σε καταστροφή και 
ντροπή. Για αυτόν τον λόγο, δίνει τέλος στην ζωή του προκειµένου να δώσει ένα τέλος 
σε όλα»653.  Η ατοµική του αποτυχία σύµφωνα µ’ αυτήν την θεώρηση έχει και µια 
συλλογική διάσταση˙ η ατοµική του κρίση συνδέεται µε την κρίση της κοινότητάς του. 
H ως άνω προσέγγιση βασίζεται σε µια θεώρηση του Okonkwo ως ενός αδρανούς και 
καθορισµένου από την µοίρα ήρωα, γεγονός που µάλλον δεν επιβεβαιώνεται από το 
έργο. Επίσης, αν η αυτοκτονία του Okonkwo ερµηνευθεί ως µία ατοµική και κατ’ 
επέκταση συλλογική αποτυχία, τότε µπορεί να υποτεθεί σχετικά ασφαλώς ότι ο Achebe 
υιοθετεί µια ντετερµινιστική θεώρηση των πραγµάτων στην οποία ο πολιτισµός των 
Igbo δεν έχει κάποια σηµασία για το µέλλον της Αφρικής και συνακόλουθα τίθεται 
υπέρ της αποικιοκρατίας. Σύµφωνα όµως µε µια άλλη ερµηνεία, η αυτοκτονία του 
Okonkwo δεν σηµατοδοτεί το τέλος της κοινωνίας του ως σύνολο, αλλά το τέλος ενός 
είδους κοινωνίας των Igbo: της προνεωτερικής κοινωνίας που αναπαρίσταται στο 
πρώτο µέρος του µυθιστορήµατος654.  
 
Μια ευρύτερη θεώρηση του ήρωα στο σύνολο του έργου καταδεικνύει ότι ο ήρωας όχι 
µόνο δεν είναι ένας παθητικός αποδέκτης της ειµαρµένης αλλά είναι και ένα από τα 
                                                        
650 Βλ. Dele Chinwe Ukwu, Anthony I. Ikebudu, Igbo People (Nigeria) and their Beliefs or Views about 
Suicide, Long Beach City College, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
http://africanwomenculture.blogspot.com/2013/02/igbo-people-nigeria-their-beliefs-or.html 
(Ηµεροµηνία πρόσβασης: 10.07.2019). 
651 Chinua Achebe, Things Fall Apart στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 1, 145 
652 O Afam Ebeogu υποστηρίζει ότι το chi είναι µια «πολύ αινιγµατική οντότητα, γεγονός που 
δικαιολογεί και την ποικιλία απόψεων αναφορικά µε την φύση του. Σχεδόν, όµως, καµία άποψη δεν 
αντιτίθεται στην θεώρηση του chi ως µιας εντελώς προσωπικής θεότητας, εάν µπορεί να ονοµαστεί 
θεότητα», βλ. Afam Ebeogu, Igbo Sense of Tragedy: A Thematic Feature of the Achebe School, 24 The 
Literary Half-Yearly 1983, 69, 74. 
653 Afam Ebeogu, Igbo Sense of Tragedy: A Thematic Feature of the Achebe School, 24 The Literary 
Half- Yearly 1983, 69, 77 
654 Βλ. Sofia Samatar, Charting the Constellation: Past and Present in Things Fall Apart, 42 Research in 
African Literatures 2011, 60, 68. 
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ενεργότερα µέλη της φυλής του. Όπως ελέχθη, ήταν αρχηγός του χωριού του και είχε 
σπουδαίες ικανότητες από πολύ µικρή ηλικία. Οι πράξεις του δε, συνηγορούν προς το 
ίδιο συµπέρασµα.  
 
Κατά την διάρκεια της συγκέντρωσης της φυλής του, αντιλήφθηκε ότι τα µέλη της 
είχαν ξεχάσει τα ιδεώδη της. Ένοιωθε ότι ήταν ο µόνος ο οποίος συνέχιζε να τα 
αντιπροσωπεύει και να µάχεται γι’ αυτά. Συνειδητοποιώντας ότι είχε προσπαθήσει -επί 
µαταίω- να κάνει τα πάντα για να διασώσει εκείνα τα οποία πρέσβευε κάποτε η φυλή 
του, θεώρησε ότι η µόνη λύση πλέον για τον ίδιο ήταν να αυτοκτονήσει. Όπως 
αναφέρεται, η µόνη εναλλακτική επιλογή που είχε στην «ατίµωση του να κρεµαστεί 
στην φυλακή των λευκών ήταν να θέσει ο ίδιος τέλος στην ζωή του, ειρωνικά µε µια 
ταπεινωτική πράξη σε σχέση µ’ όλα αυτά που πρέσβευε στο παρελθόν»655. Μ’ αυτόν 
τον τρόπο θεώρησε ότι θα µπορούσε να διαφυλάξει την ακεραιότητά του. Η αυτοκτονία 
του ήταν το αναπόφευκτο αποτέλεσµα της περίπλοκης έννοιας ηρωισµού των Igbo. 
Όπως o Krishna Sarma έχει σηµειώσει: η τελευταία πράξη του «δικαίωσε τον 
χαρακτήρα του Okonkwo, που αναδύεται ως ο µόνος αντιπρόσωπος του αξιακού 
συστήµατος των Igbo, ενώ όλη η κοινότητα γύρω απ’ αυτόν βρίσκεται σε 
καταστροφή»656. Παράλληλα, η αυτοκτονία του αποτελεί την τελευταία επί της ουσίας 
προσπάθειά του να θυµίσει στην φυλή του τον δικό της πολιτισµό.  
 
Από τα ανωτέρω γίνεται αντιληπτό ότι η αυτοχειρία του Okonkwo δεν αποτελεί µια 
πράξη αποτυχίας αλλά µια πράξη ενεργούς αντίστασης. Είναι επιµελώς σχεδιασµένη 
από τον ίδιο για να αφήσει στην µνήµη των συνανθρώπων του τις παραδόσεις που 
αυτοί ήταν τόσο πρόθυµοι να αποτινάξουν. Με την πράξη του αυτή, θεωρείται ότι 
κατορθώνει να µεταφέρει τον πολιτισµό τον Igbo από µια φυσική σε µια µυθική 
σφαίρα657. 
 
 

iv. Το δίκαιο στο No Longer at Ease 
 
Το µυθιστόρηµα ξεκινά στο Ανώτατο Δικαστήριο του Λάγος και του Νοτίου 
Καµερούν. Ο Obi Okonkwo βρίσκεται στο εδώλιο του κατηγορουµένου και περιµένει 
να ακούσει την απόφαση του δικαστή, William Galloway. Η πράξη για την οποία 
κατηγορείται είναι η αποδοχή δωροδοκίας αξίας είκοσι λιρών κατά την άσκηση των 
καθηκόντων του, ως γραµµατέας της Επιτροπής Υποτροφιών.  
 
O δικαστής απευθύνεται µε έναν χαρακτηριστικό τρόπο στον κατηγορούµενο λέγοντάς 
του: «Δεν µπορώ να καταλάβω πώς ένας νέος άντρας της δικής σου µόρφωσης και 

                                                        
655 Bruce F. Macdonald, Chinua Achebe and the Structure of Colonial Tragedy, 21 The Literary Half- 
Yearly 1980, 50, 59 
656 Krishna S. Sarma, Okonkwo and His Chi στο: Indian Response to African Writing (Adapa 
Ramakrishna Rao, C.R. Visweswara Rao, eds.), Prestige Books, New Delhi, 1993, 67, 69 
657 Βλ. Alan R. Friesen, Okonkwo’s Suicide as an Affirmative Act. Do things really fall apart?, 2 
Postcolonial Text 2006, 1, 11. 
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λαµπρής προοπτικής θα µπορούσε να έχει κάνει κάτι τέτοιο»658. Τα λόγια αυτά 
φαίνεται να ταράζουν τον έως τότε ψύχραιµο και µάλλον απαθή Obi και τον κάνουν 
να δακρύσει. Αυτά τα λόγια είναι που δίνουν και το έναυσµα στον Achebe να µεταβεί 
στο παρελθόν προκειµένου να αφηγηθεί το τι µπορεί να συνέβη. Τα πραγµατικά 
περιστατικά τα οποία συνδέονται µε την εν λόγω πράξη περιγράφονται αναδροµικά και 
έµµεσα από τον συγγραφέα στις σελίδες που ακολουθούν. Μόνο στο τέλος του έργου 
θα επανέλθει ξανά στην αίθουσα του δικαστηρίου προκειµένου να πλαισιώσει την 
αφήγησή του. 
  
Ο Obi Okonkwo, αφου έλαβε ιεραποστολική εκπαίδευση στο χωριό του, την Umuofia, 
απέκτησε µια υποτροφία από την «Προοδευτική Ένωση της Umuofia» προκειµένου να 
σπουδάσει στην Μεγάλη Βρετανία. Η ένωση αυτή ήταν ένα συλλογικό σώµα 
αποτελούµενο από τους κατοίκους της Umuofia που είχαν µεταφερθεί και διέµεναν 
στα µεγάλα αστικά κέντρα της Νιγηρίας. Είχαν αποφασίσει να προσφέρουν αυτήν την 
υποτροφία -για την οποία οι ίδιοι φορολογούνταν βαριά- σε κάποιoυς από τους 
λαµπρότερους µαθητές του χωριού τους προκειµένου να σπουδάσουν στην Μεγάλη 
Βρετανία και να αποκτήσουν τα εφόδια εκείνα που θα τους επέτρεπαν να εργαστούν 
στην αποικιακή υπηρεσία. Μ’ αυτόν τον τρόπο θεωρούσαν ότι θα µπορούσαν να 
αποκτήσουν την δική τους φωνή στην διοίκηση της Νιγηρίας. Ο Obi Okonkwo ήταν ο 
πρώτος αποδέκτης της εν λόγω εκπαιδευτικής υποτροφίας. Πρόθεση της Ένωσης ήταν 
να στείλει τον Obi στην Μεγάλη Βρετανία προκειµένου να φοιτήσει στην Νοµική 
Σχολή και µε την επιστροφή του να µπορέσει να ρυθµίσει όλες τις διαφορές που αυτοί 
είχαν µε γειτονικά χωριά αναφορικά µε ζητήµατα που αφορούσαν την γη. Παρά ταύτα, 
ο Obi αποφασίζει να σπουδάσει Αγγλική Λογοτεχνία.  
 
Μετά το πέρας των σπουδών του, επιστρέφει στην Νιγηρία και εγκαθίσταται στην πόλη 
του Λάγος. Η Νιγηρία, ωστόσο, στην οποία επέστρεψε µέσα σε λιγότερο από τέσσερα 
χρόνια, ήταν πολύ διαφορετική απ’ ότι την είχε αφήσει. Μετά από την επιτυχή έκβαση 
των εξετάσεών του, καταφέρνει να αποκτήσει µια θέση στον δηµόσιο τοµέα και πιο 
συγκεκριµένα στην Επιτροπή των Υποτροφιών. Παράλληλα, συνάπτει σχέση µε µία 
κοπέλα την Clara, την οποία παρά το ότι οι γονείς του δεν εγκρίνουν, επειδή είναι 
εξόριστη (osu) από την φυλή της, θέλει να παντρευτεί.  
 
Αφού µεταβαίνει στο χωριό του αποφασισµένος να πείσει τους γονείς του για την 
επιλογή του αλλά αποτυγχάνει, ο αναγνώστης παρατηρεί ότι ο Obi βρίσκεται σε µια 
πολύ έντονη εσωτερική σύγκρουση˙ ανάµεσα στους γονείς του και τις παραδόσεις µε 
τις οποίες είχε ανατραφεί και τις δικές του επιλογές που του επέτρεπε να κάνει ο 
σύγχρονος τρόπος ζωής που είχε ακολουθήσει από τις σπουδές του και έπειτα. 
Παράλληλα, διαπιστώνει ότι τα χρέη του έχουν µεγαλώσει -φόροι, οικονοµική στήριξη 
προς την οικογένειά του, σταδιακή καταβολή της υποτροφίας που είχε λάβει από την 
Ένωση.  

                                                        
658 Chinua Achebe, Νο Longer at Ease στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 149, 153 
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Χωρίζει µε την κοπέλα του και η µητέρα του πεθαίνει. Τα δύο αυτά γεγονότα φαίνεται 
να τον κλονίζουν συθέµελα. Στις σελίδες που ακολουθούν, φαίνεται ότι ο 
πρωταγωνιστής αποδέχεται δωροδοκίες από γονείς που ήθελαν τα παιδιά τους να 
λάβουν υποτροφία για να σπουδάσουν στην Μεγάλη Βρετανία. Την πρώτη δωροδοκία 
την λαµβάνει διστακτικά. Μια µέρα, ένας εξαιρετικά καλοντυµένος κύριος µπαίνει στο 
γραφείο του και του λέει: «Ο γιός µου θα πάει στην Αγγλία τον Σεπτέµβριο. Θέλω να 
πάρει την υποτροφία. Εάν µπορείς να το κάνεις αυτό για εµένα, εδώ είναι πενήντα 
λίρες». Ο Okonkwo του αποκρίνεται: «Αρχικά δεν χορηγώ εγώ τις υποτροφίες. Το 
µόνο που κάνω είναι να εξετάσω τις αιτήσεις και να προτείνω εκείνους που 
ικανοποιούν τις απαιτήσεις που έχει θέσει η Επιτροπή των Υποτροφιών»659. Ο πατέρας 
του απαντά ότι αυτό του ήταν αρκετό. Ο Obi έµεινε σιωπηλός. Θυµήθηκε ότι το όνοµα 
του αγοριού ήταν ήδη στην λίστα. Αφού είχε φύγει ο πατέρας έχοντας αφήσει τα λεφτά, 
ο Obi είπε χαµηλόφωνα: «Αυτό είναι τροµέρο! Και έπειτα αναφώνισε ξανά 
“Τροµερό”». Το βράδυ κοιµήθηκε µε δυσκολία.  
 
Ακολούθησαν και άλλες δωροδοκίες µε τις οποίες µπόρεσε να τακτοποιήσει τα χρέη 
του. Μια µέρα όταν ένας άλλος γονιός του φέρνει είκοσι λίρες προκειµένου να 
εξασφαλίσει την χορήγηση υποτροφίας στο παιδί του, ο Obi συνειδητοποιεί ότι δεν 
µπορεί να συνεχιστεί αυτό. Ωστόσο, «παραλυµένος από τις σκέψεις»660 του δεν κάνει 
τίποτα για να τις αρνηθεί και ο επισκέπτης φεύγει. Σύντοµα ακούει να χτυπάει ξανά η 
πόρτα και αντιλαµβάνεται εκείνη την ώρα ότι ο επισκέπτης του είχε ξεχάσει το καπέλο 
του. Βάζει τα χρήµατα στην τσέπη του και ανοίγει την πόρτα. Στην πόρτα δεν 
βρισκόταν, ωστόσο, µόνος ο επισκέπτης. Συνοδευόταν και από έναν άλλο κύριο. Ο Obi 
αρχίζει να ζαλίζεται. Ο ξένος ψάχνει τις τσέπες του, βρίσκει τα χρήµατα και καλεί την 
αστυνοµία.  
 
Άξιο µνείας είναι το γεγονός ότι στο σύνολο του έργου φαίνεται ότι µέχρι την αποδοχή 
της πρώτης δωροδοκίας, ο Obi είχε µια εξαιρετικά αρνητική στάση -τόσο θεωρητικά 
όσο και πρακτικά- προς την συγκεκριµένη πρακτική. Είχε αναφερθεί πολλές φορές σε 
συζητήσεις του στον απαράδεκτο χαρακτήρα των δωροδοκιών. Επί παραδείγµατι, σε 
µια συζήτησή του µε τον φίλο του, Christopher κατέκρινε κάποιον που δωροδοκούνταν 
λέγοντας ότι: «έχει δουλέψει σταθερά προς την κορυφή µέσω της δωροδοκίας.. . Για 
εκείνον η δωροδοκία είναι φυσική. Την έδωσε και την προσδοκά»661. Ενώ, παράλληλα 
είχε αρνηθεί την δωροδοκία του κυρίου και της κυρίας Mark προκειµένου να λάβει 
υποτροφία η τελευταία. Είχε διακόψει απότοµα την συζήτηση µε τον κύριο Mark 
λέγοντας: «Δεν υπάρχει κανένας λόγος να συνεχίσουµε αυτήν την συζήτηση. …Εάν 

                                                        
659 Chinua Achebe, Νο Longer at Ease στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 149, 284 
660 Chinua Achebe, Νο Longer at Ease στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 149, 285 
661 Chinua Achebe, Νο Longer at Ease στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 149, 168 
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δεν σας πειράζει, είµαι αρκετά απασχοληµένος»662. Μάλιστα, σηµειώνεται ότι είχε 
νοιώσει πολύ ωραία µετά από αυτήν του την άρνηση, ένοιωθε ότι είχε κερδίσει την 
πρώτη του µάχη663.  
 
Στις τελευταίες σειρές του έργου ο συγγραφέας επανέρχεται στο δικαστήριο: «όλοι 
αναρωτιόντουσαν γιατί. Ο µορφωµένος δικαστής, όπως είδαµε, δεν µπορούσε να 
καταλάβει πως ένας σπουδασµένος νέος άντρας κ.λπ., κ.λπ.. Ο άνθρωπος του 
Βρετανικού Συµβουλίου, ακόµα και οι άνθρωποι της Umuofia, δεν ήξεραν. Και 
µπορούµε να υποθέσουµε ότι, παρά την βεβαιότητά του, ότι ούτε και ο κύριος Green 
ήξερε επίσης»664.  
 

***** 
 
Το No Longer at Ease είναι ένα µυθιστορήµα το οποίο καταπιάνεται µε ζητήµατα που 
αφορούν το δίκαιο σε δύο επίπεδα. Σε πρώτο επίπεδο, ο Achebe µας καλεί να κρίνουµε 
ως αναγνώστες τον Obi για το αδίκηµα που φέρεται να διέπραξε. Ενώ, σε δεύτερο 
επίπεδο θέτει προς εξέταση σύνολο το δικαιοδοτικό σύστηµα κατά το τέλος της 
αποικιοκρατίας.  
 
Ο πρωταγωνιστής Obi Okonkwo -και εγγονός του Ogbuefi Okonkwo, του ήρωα του 
Things Fall Apart- κατηγορείται για αποδοχή δωροδοκίας αξίας είκοσι λιρών. Η δίκη 
του, η οποία διεξαγόταν επί αρκετές µέρες, είχε απασχολήσει αρκετά την κοινή γνώµη. 
Οι περισσότεροι φαίνονται να είναι έκπληκτοι. Διερωτούνταν πώς ήταν δυνατόν ένας 
άνθρωπος που είχε λάβει τέτοια µόρφωση να έχει διαπράξει ένα τέτοιο αδίκηµα. 
 
Εάν ο αναγνώστης εξετάσει µόνο τα πραγµατικά περιστατικά, τα οποία παρατίθενται 
στο βιβλίο, µπορεί σχετικά γρήγορα να αποφανθεί για την ενοχή ή την αθωότητα του 
κατηγορουµένου. Ο Obi φαίνεται ότι είχε αποδεχθεί (και) την δωροδοκία για την οποία 
κατηγορείτο και άρα πληρούται η αντικειµενική υπόσταση του αδικηµάτος της 
αποδοχής δωροδοκίας. Μια τέτοια ανάγνωση, ωστόσο, παραµένει στην επιφάνεια και 
δεν είναι µάλλον αυτή που προκρίνει ο συγγραφέας. 
 
Ο Achebe µας καλεί εν προκειµένω να εξετάσουµε σε µεγαλύτερο βάθος και σε ένα 
ευρύτερο πλαίσιο το αδίκηµα που φαίνεται να διέπραξε ο Obi. Ο πρωταγωνιστής 
βρίσκεται υπό την διπλή επιρροή των εξουθενωτικών απαιτήσεων του αφρικανικού και 
του ευρωπαϊκού πολιτισµού. Φαίνεται κατά κυριολεξία να ακροβατεί ανάµεσα στους 
δύο πολιτισµούς βιώνοντας έντονες εσωτερικές συγκρούσεις τις οποίες πασχίζει να 
επιλύσει. Κατ’ ουσίαν, όµως, νοιώθει ξένος και προς τους δύο. Σ’ αυτήν την αίσθηση 
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του «µη ανήκειν» θα µπορούσε να αποδοθεί η κάµψη των ηθικών του αναστολών και 
η αποδοχή δωροδοκιών εκ µέρους του.  
 
Ο Obi αποτελεί ένα αντιπροσωπευτικό παράδειγµα «υβριδικής ταυτότητας»665. Ο 
καθηγητής Αγγλικής και Αµερικανικής Λογοτεχνίας και Γλώσσας στο Πανεπιστήµιο 
του Harvard, Homi K. Bhabha στο έργο του «The Location of Culture» έχει 
υποστηρίξει ότι η σύγκρουση µεταξύ πολιτισµών -όπως αυτή που έλαβε χώρα κατά 
την περίοδο της αποίκισης της Αφρικής από τους Ευρωπαίους- έχει ως αποτέλεσµα την 
πρόκληση µιας ενδογενούς µάχης στους ανθρώπους, η οποία τους οδηγεί στην 
διαµόρφωση µιας νέας σταθερής ταυτότητας, στην οποία αποδίδεται ο όρος «υβριδική 
ταυτότητα». Παρόλο που η ταυτότητα αυτή συνδέεται µε τις δύο προηγούµενες, 
υποστηρίζεται ότι τοποθετείται σ’ έναν «τρίτο χώρο έκφρασης» (third space of 
enunciation)666. 
 
Έχει υποστηριχθεί ότι ο Obi αποτελεί έναν αντι-ήρωα, έναν άνθρωπο των λέξεων και 
των γραµµάτων, ένα «προϊόν» της ευρωπαϊκής εκπαίδευσης. Μόνο στον πρόθυµο, 
αυτό-καταστροφικό του ατοµικισµό µοιάζει µε τον πολεµιστή παππού του667. Για τον 
λόγο αυτό έχει λεχθεί ότι το έργο αυτό αποτελεί µια «τοπική σάτηρα» των 
πεπαιδευµένων Αφρικανών668.  Μια τέτοια άποψη, ωστόσο, µάλλον δεν είναι ακριβής. 
Ο Achebe σε κανένα σηµείο του έργου δεν φαίνεται να µέµφεται τον Obi. Προσπαθεί 
µέσω αυτού να σκιαγραφήσει τις έντονες εσωτερικές συγκρούσεις που βίωσαν οι 
Αφρικανοί κατά την αποικιοκρατία. Άλλωστε και ο ίδιος ο συγγραφέας ήταν µέρος της 
αποικιακής intelligentsia, η οποία χαρακτηριζόταν από αυτήν την δυαδικότητα και 
αυτές τις εσωτερικές συγκρούσεις. 
 
Όσον αφορά το δεύτερο επίπεδο, ο Αchebe µας παρουσιάζει µια δίκη ενώπιον ενός 
αποικιακού δικαστηρίου. Λαµβάνοντας υπόψη το γεγονός ότι το συγκεκριµένο έργο 
δηµοσιεύθηκε το 1960 -την χρονιά κατά την οποία ανεξαρτητοποιήθηκε η Νιγηρία-, 
θα µπορούσε να λεχθεί ότι αφενός ο Achebe διερωτάται και αφετέρου καλεί και εµάς 
να κάνουµε το ίδιο αναφορικά µε το δικαιοδοτικό σύστηµα το οποίο κληρονοµείτο 
εκείνη την περίοδο στην Νιγηρία από τους Βρετανούς αποικιοκράτες. 
 

v. Το δίκαιο στο Arrow of God 
 
Ο κεντρικός χαρακτήρας στο έργο Arrow of God είναι ο Ezeulu. Ο Ezeulu, ο ιερέας 
του θεού Ulu, εθεωρείτο ένα σεβαστό πρόσωπο στο χωριό του, το Umuaro µέχρι την 
στιγµή που ανακύπτει σ’ αυτό µια διαφορά που αφορούσε ένα κοµµάτι γης. Το επίδικο 
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κοµµάτι γης, το οποίο ως τώρα ανήκε στο Umuaro, διεκδικείτο από το γειτονικό χωριό, 
το Okperi. O Ezeulu, στο πλαίσιο της εν λόγω διαφοράς, υποστήριξε ότι πράγµατι αυτό 
ανήκε στο Okperi. Η στάση του αυτή, τον έκανε να χάσει την δύναµή του στο χωριό 
του. Η διαφορά εντέλει επιλύεται από τον βρετανό Περιφερειακό Αξιωµατούχο, 
Winterbottom, ο οποίος βασιζόµενος στους ισχυρισµούς του Ezeulu, παραδίδει την γη 
στο Okperi. 
 
Στην συνέχεια του έργου, ο Winterbοttom λαµβάνει ένα µήνυµα από τον 
αντικυβερνήτη της περιοχής, στο οποίο τον καλούσε να ορίσει αρχηγούς σύµφωνα µε 
το σύστηµα της «έµµεσης διακυβέρνησης». Θα πρέπει να σηµειωθεί, ότι οι φυλές που 
βρίσκονταν στην περιοχή αυτή, δεν είχαν ως τότε αρχηγούς. Οι Βρετανοί, ωστόσο, 
επειδή ήθελαν να τις ελέγχουν καλύτερα, ήθελαν να ορίσουν σ’ αυτές έναν αρχηγό από 
τα µέλη της φυλής.  
 
Όσον αφορά το Umuaro, o Winterbottom σκέφτεται να προτείνει αυτό τον ρόλο στον 
Ezeulu, δεδοµένου του ότι ήταν ένα άτοµο το οποίο αφενός έχαιρε της αποδοχής των 
συγχωριανών του και αφετέρου είχε εκτιµήσει την στάση του κατά την ως άνω 
διαφορά. Προκειµένου να ανακοινώσει την απόφασή του στον Ezeulu, ο Winterbottom 
στέλνει τους αγγελιαφόρους του σ’ αυτόν, ζητώντάς του να τον επισκεφθεί. Ο ίδιος 
αρνείται να τους ακολουθήσει και τους λέει να µεταφέρουν στον αρχηγό τους το 
µήνυµα ότι, αν ήθελε να τον δει, θα έπρεπε να πάει ο ίδιος εκεί.  
 
Μετά από µια µέρα, ωστόσο, αλλάζει γνώµη και αποφασίζει να πάει µαζί µε τον γιό 
του στο Okperi για να διαπιστώσει τι τον ήθελε ο Winterbottom. Επισηµαίνεται ότι 
κατά την απουσία του από το χωριό του, ο Ezeulu έχανε την ιδιότητα του ιερέα -
γεγονός που, όπως θα φανεί, οδήγησε σε προβλήµατα τόσο τον ίδιο όσο και το χωριό 
του.  Φτάνουν εκεί αλλά ο Clark -ο οποίος αντικαθιστούσε τον Winterbottom λόγω της 
ασθένειάς του- ακολουθώντας τις οδηγίες του Winterbottom τους φυλακίζει και 
αρνείται επί µέρες να τους δεί. Αφού ο Ezeulu τελικώς πληροφορείται τον λόγο της 
κλήσης του, καθιστά σαφές µέσω του διερµηνέα στον Clark ότι δεν υπήρχε καµία 
περίπτωση να γίνει αρχηγός κανενός. Στο µεταξύ, oι συγχωριανοί του στο Umuaro δεν 
πίστευαν ότι ο Ezeulu είχε αρνηθεί την θέση που του είχε προταθεί καθώς θεωρούσαν 
ότι ήταν αυτό στο οποίο στόχευε εξαρχής. Ο Clark µη µπορώντας να διαχειριστεί την 
κατάσταση, ζητά οδηγίες από τον Winterbottom προκειµένου να διασφαλίσει ότι 
πράττει το σωστό. O Winterbottom του λέει να τον αφήσει µέσα στην φυλακή µέχρι να 
αποφασίσει να συνεργαστεί µαζί τους. Ο Clark, ωστόσο, δεν ακολουθεί το πρόσταγµα 
του Winterbottom και µετά από µια µέρα τον αφήνει ελεύθερο.  
 
Ο Ezeulu επιστρέφει στο Umuaro και βρίσκει τους συγχωριανούς του να περιµένουν 
την «Γιορτή της Νέας Γλυκοπατάτας» (Feast of the New Yam). Επρόκειτο για την πιο 
σηµαντική γιορτή στο Umuaro˙ σηµατοδοτούσε το τέλος του έτους και την αρχή του 
νέου. Σύµφωνα µε την παράδοση, η γιορτή αυτή θα έπρεπε να γίνει πριν την συγκοµιδή 
των νέων γλυκοπατατών. O Ezeulu, ωστόσο, αρνείται να κηρύξει την έναρξη της 
Γιορτής. Η άρνηση του οφειλόταν στο γεγονός ότι σύµφωνα µε την παράδοση η γιορτή 
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κηρύσσετο µόνον όταν υπήρχε µια τελευταία γλυκοπατάτα -από αυτές που είχαν 
θυσιαστεί στον θεό Ulu- ενώ τότε υπήρχαν τρείς. Η παρανόηση αυτή είχε δηµιουργηθεί 
επειδή εκείνος κρατείτο στο Okperi και δεν είχε κάνει την καταµέτρηση σωστά. Οι 
πρεσβύτεροι του χωριού τον επισκέπτονται και του προτείνουν να καταναλώσει τις 
γλυκοπατάτες που περίσσευαν. Ωστόσο, εκείνος δεν υπακούει καθώς θεωρούσε ότι µια 
τέτοια ενέργεια εκ µέρους του, θα συνιστούσε προσβολή προς τις παραδόσεις τους και 
τον θεό Ulu. Αυτή η απροθυµία του προκάλεσε µεγάλο προβληµατισµό στους 
συγχωριανούς του καθώς έβλεπαν ότι αυτό που επέκειτο ήταν πείνα. Παράλληλα, η 
χριστιανική εκκλησία του Umuaro διέδιδε την ιδέα ότι οι άνθρωποι µπορούσαν να 
µαζέψουν κανονικά τις γλυκοπατάτες τους και ότι θα µπορούσαν να θυσιάσουν 
κάποιες από αυτές στον Θεό των χριστιανών, ο οποίος και θα τους έσωζε από την οργή 
του Ulu. Ο Ezeulu µαθαίνει από τον φίλο του, Akuebue ότι -κατόπιν αυτής της 
προτροπής- πολλοί συγχωριανοί του ακολούθησαν τον χριστιανισµό και 
αποµακρύνθηκαν από τις παραδόσεις τους, γεγονός που του επιβεβαίωσε και ο γιός 
του, Odiche. Ο γιός του Obika πεθαίνει κατά την διάρκεια µιας κηδείας γειτονικής 
οικογένειας και ο Ezeulu καταρρέει.  
 

***** 
 
Στο Arrow of God, ο Chinua Achebe αναφέρεται σε ζητήµατα δικαίου, δύναµης και 
εξουσίας. Tο πρώτο δικαιικό ζήτηµα που ανακύπτει είναι αυτό της διεκδίκησης ενός 
κοµµατιού γης που µέχρι τώρα βρισκόταν στο Umuaro από το γειτονικό χωριό, Okperi. 
Είναι σηµαντικό να σηµειωθεί ότι δεν είναι σαφές µέχρι και την επίλυση της διαφοράς 
σε ποιο χωριό ανήκε πράγµατι αυτό το κοµµάτι γης. Ο Achebe παρουσιάζει 
διαφορετικές απόψεις όσον αφορά το συγκεκριµένο ζήτηµα. Σύµφωνα µε τον Ezeulu, 
το επίδικο κοµµάτι γης ανήκε στο χωριό Okperi. Ειδικότερα αναφέρει: «γνωρίζω… ο 
πατέρας µου µου το ειπε αυτό ότι όταν το χωριό µας πρωτοήρθε να ζήσει εδώ η γη 
ανήκε στο Okperi. Ήταν το Okperi που µας έδωσε ένα κοµµάτι από την δική του γη 
για να ζήσουµε»669. Ο Nwaka, ένας σπουδαίος οµιλητής, ο οποίος απεκαλείτο από τους 
φίλους του «Ιδιοκτήτης των Λέξεων», είχε αντίθετη άποψη. Όπως αναφέρει: «ο 
πατέρας µου µου είπε µια διαφορετική ιστορία. Μου είπε ότι οι Okperi ήταν 
περιπλανώµενοι. Μου είπε τρία ή τέσσερα διαφορετικά µέρη όπου αυτοί έµεναν 
προσωρινά για λίγο και µετακινούνταν ξανά. Εκδιώχθηκαν από την Umuofia, και 
έπειτα από την Abame και την Aninta. Θα πάνε σήµερα να διεκδικήσουν όλα αυτά τα 
µέρη;»670. Ο Achebe δεν αναφέρει ποια από τις απόψεις αυτές επιβεβαιώνεται από την 
πραγµατικότητα. Το γεγονός αυτό δείχνει ότι χρησιµοποιεί ενδεχοµένως την 
συγκεκριµένη διαφορά προκειµένου να προβληµατίσει τους αναγνώστες αναφορικά µε 
την έννοια της «αλήθειας». Φαίνεται να υποστηρίζει ότι δεν υπάρχει µια και µόνο 
αλήθεια αλλά περισσότερες. Όπως είχε αναφέρει άλλωστε σε άλλο πλαίσιο: κανένας 
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µεµονωµένος άνθρωπος δεν µπορεί να είναι σωστός κάθε φορά και καµία µεµονωµένη 
αλήθεια δεν µπορεί να είναι ολοκληρωτικά ορθή671.  
 
Η διαφορά επιλύεται τελικά από τον Περιφερειακό Αξιωµατούχο, Winterbottom ο 
οποίος παρεµβαίνει στον πόλεµο που είχε ξεσπάσει µεταξύ των χωριών και 
αποφαίνεται -βασιζόµενος στην µαρτυρία του Ezeulu- περί της χορήγησης της υπό 
αµφισβήτηση γης στο Okperi.  
 
Σηµειώνεται ότι η αβεβαιότητα, την οποία φαίνεται να προκρίνει ο Achebe όσον αφορά 
το επίδικο κοµµάτι γης, βρίσκεται σε αντίθεση µε την βεβαιότητα που φαίνεται να 
επιδεικνύει η βρετανική πλευρά κατά την επίλυση της διαφοράς. O Winterbottom 
επιλύει την διαφορά άµεσα χωρίς να νοιάζεται µήπως έχει παρερεµηνεύσει τα 
γεγονότα. 
 
Το δεύτερο δικαιικό ζήτηµα που ανακύπτει στο έργο -και δεν αναφέρθηκε στην 
σύντοµη παράθεση αυτού- είναι αυτό της αναγκαστικής εργασίας που επιβλήθηκε σε 
κάποιους κατοικούς του χωριού Umuaro στα πλαίσια της κατασκευής της γέφυρας που 
θα ένωνε το Οkperi µε το Umuaro. Αφού οι εργαζόµενοι αντιλήφθηκαν ότι δεν θα 
πληρώνονταν, αποφάσισαν να προσεγγίσουν εκείνους που ήταν επικεφαλής του έργου 
και να τους ρωτήσουν τον λόγο για τον οποίο δεν λάµβαναν µισθό την στιγµή που εάν 
οι κάτοικοι του Okperi έκαναν την ίδια δουλειά θα πληρώνονταν κανονικά. O Achebe 
φαίνεται να κατακρίνει εν προκειµένω την πολιτική των Βρετανών αποίκων, η οποία 
δεν ήταν ενιαία. Χωριά, τα οποία ήταν πιο φιλικά προς τους Ευρωπαίους αποίκους, 
όπως το Okperi, ετύγχαναν ευνοϊκότερης µεταχείρισης, ενώ άλλα, τα οποία είχαν 
προβάλλει αντίσταση σ’ αυτούς, όπως το Umuaro, αποτελούσαν αντικείµενο 
εκµετάλλευσης.  
 
Το κεντρικότερο ίσως ζήτηµα του έργου, το οποίο αφορά και το δίκαιο, είναι εκείνο 
της πρότασης του Winterbottom και του Clark προς τον Ezeulu, ορισµού του ως 
αρχηγού του Umuaro. Σηµειώνεται ότι η πρόταση αυτή δεν αντικατόπτριζε την δική 
τους βούληση. Ήταν µέρος της ευρύτερης βρετανικής αποικιακής πολιτικής, την οποία 
ήταν υποχρεωµένοι να εφαρµόσουν.  
 
Λίγες µέρες πριν την εν λόγω πρόταση, ο Winterbottom είχε λάβει ένα υπηρεσιακό 
σηµείωµα από τον αντικυβερνήτη της περιοχής, στο οποίο του υπενθύµιζε την σηµασία 
που είχε για την βρετανική διοίκηση ο ορισµός αρχηγών στις φυλές της περιοχής. 
Ειδικότερα, ο αντικυβερνήτης έγραφε στο σηµείωµα: «ο σκοπός µου σ’ αυτές τις 
παραγράφους περιορίζεται στο να τονίσω σε όλους τους Περιφερειακούς  
Αξιωµατούχους, οι οποίοι εργάζονται στις φυλές που στερούνται Φυσικών Ηγετών, 
την ζωτικής σηµασίας αναγκαιότητα ανάπτυξης, χωρίς περαιτέρω καθυστέρηση, ενός 
αποτελεσµατικού συστήµατος «έµµεσης διακυβέρνησης» βασισµένου στους θεσµούς 

                                                        
671 Παρατίθεται στο: Lumumba Umunna Ubani, Afrikan Mind Reconnection and Spiritual Re-
Awakening. The Messenger, τόµος Ι, Xlibris, Bloomington, 2011, 346. 
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των αυτοχθόνων. Για πολλά αποικιακά έθνη, η αποικιακή διοίκηση σηµαίνει 
διακυβέρνηση από τους λευκούς. Είσαστε όλοι ενήµεροι ότι ο H. M. G. θεωρεί αυτή 
την πολιτική λανθασµένη. Αντί της εναλλακτικής της άµεσης διακυβέρνησης µέσω 
Διοικητικών Αξιωµατούχων, υπάρχει η άλλη µέθοδος εκείνη της προσπάθειας να 
δηµιουργηθεί ένας ανώτερος πολιτισµός πάνω στο βαθιά ριζωµένο αυτόχθονο απόθεµα 
που έχει το θεµέλιό του στις καρδιές και στα πνεύµατα και στις σκέψεις των 
ανθρώπων»672. Ο Winterbottom εξέλαβε το συγκεκριµένο γράµµα ως επίπληξη προς 
τον ίδιο για την «κωλυσιεργία του όσον αφορά τον διορισµό ανώτατων αρχηγών»673. 
 
Ο σκεπτικισµός του Winterbottom όσον αφορά το σύστηµα της «έµµεσης 
διακυβέρνησης» και πιο συγκεκριµένα όσον αφορά τον διορισµό «εντεταλµένων 
αρχηγών» είναι εµφανής σ’ όλο το έργο. Πριν ακόµα λάβει το σηµείωµα είχε αναφέρει: 
«τι κάνουν οι Βρετανοί; ... . Δεν υποσχόµαστε µόνο να εξασφαλίσουµε τους παλιούς 
άγριους τυράννους στους θρόνους τους -ή πιο πιθανά στα βρώµικα δέρµατα ζώων- δεν 
κάνουµε µόνο αυτό, αλλά τώρα βγαίνουµε έξω από τον δρόµο µας και επινοούµε 
αρχηγούς εκεί οπου δεν υπήρχε κανείς προηγουµένως»674. Ενώ, αφού διάβασε το 
σηµείωµα ανέφερε ότι το εγχείρηµα που του ανέθεσαν το θεωρούσε «ανόητο και 
µάταιο»675. Άλλωστε, η αποτυχία του εγχειρήµατος αυτού είχε αποδειχθεί έµπρακτα 
στο παρελθόν. Πριν από τρία χρόνια -κατόπιν πιέσεων- κλήθηκε να διορίσει έναν 
εντεταλµένο αρχηγό στο Okperi. Μετά από σκέψη επέλεξε τον James Ikedi, έναν 
ευφυή άνθρωπο που ήταν από τους πρώτους που είχαν λάβει ιεραποστολική 
εκπαίδευση σ’ αυτά τα µέρη. Αµέσως όµως, µόλις έγινε αρχηγός εκµεταλλεύθηκε την 
θέση του. Όπως σηµειώνεται: «ίδρυσε ένα παράνοµο δικαστήριο και µια ιδιωτική 
φυλακή»676 ενώ παράλληλα λάµβανε και παράνοµους φόρους. Ζήτησε επίσης, από 
τους κατοίκους του χωριού του να τον κάνουν βασιλιά, και έτσι ονοµαζόταν πλέον η 
αυτού εξοχότης Ikedi, ο πρώτος, βασιλιάς του Okperi. Επισηµαίνεται ότι αυτο-
ανακηρύχθηκε βασιλιάς του χωριού του, παρά το γεγονός οι κάτοικοι του 
αποστρέφονταν τους βασιλιάδες.  
 
Παρά τους δισταγµούς του, ωστόσο, όσον αφορά την εν λόγω αποικιακή πολιτική, δεν 
είχε άλλη επιλογή από το να συµµορφωθεί µε τις τιθέµενες οδηγίες. Όσον αφορά το 
χωριό Umuaro, η επιλογή του, όπως αναφέρει, δεν ήταν δύσκολη, θα πρότεινε αυτόν 
τον ιερέα που ήταν ο µόνος απ’ όλους τους µάρτυρες που κατέθεσαν ενώπιόν του στην 
διαφορά µεταξύ του Okperi και του Umuaro που του είπε την «αλήθεια».  
 

                                                        
672 Chinua Achebe, Arrow of God στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 287, 343 
673 Chinua Achebe, Arrow of God στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 287 
674 Chinua Achebe, Arrow of God στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 287, 324 
675 Chinua Achebe, Arrow of God στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 287, 343 
676 Chinua Achebe, Arrow of God στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 287, 344 
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Ο Ezeulu, ωστόσο, αρνείται πεισµατικά την εν λόγω πρόταση. Στην άρνηση του Ezeulu 
να δεχτεί την ιδιότητα που του προσέφεραν, φαίνονται δύο διαφορετικές στάσεις εκ 
µέρους των αποικιοκρατών. O Winterbottom, ο οποίος είναι άρρωστος, προτρέπει τον 
Clark να τον αφήσει στην φυλακή µέχρι να αποφασίσει να συνεργαστεί µαζί τους. O 
ίδιος ο Clark, ωστόσο, ο οποίος «δεν ήταν ένας άνθρωπος που θα κρατούσε στην 
φυλακή έναν άνθρωπο χωρίς να ικανοποιείται η δική του συνείδηση ότι η δικαιοσύνη 
όχι µόνο είχε γίνει αλλά εµφανιζόταν ότι είχε γίνει», διερωτάτο: «εάν κρατούσε αυτόν 
τον άνθρωπο στην φυλακή, ποιό θα έλεγε ότι είναι το αδίκηµα που είχε διαπράξει;»677. 
Ο Ezeulu δεν είχε διαπράξει κάποιο αδίκηµα και γι’ αυτό δεν µπορούσε να συνεχίσει 
να τον έχει φυλακισµένο. Γι’ αυτό και αποφασίζει να τον απελευθερώσει. 
 
Ο Achebe, εν προκειµένω, φαίνεται να προβληµατίζεται αναφορικά µε το σύστηµα της 
«έµµεσης διακυβέρνησης» και πιο συγκεκριµένα αναφορικά µε τον διορισµό των 
εντεταλµένων αρχηγών. Ο διορισµός αρχηγών εκεί όπου προηγουµένως δεν υπήρχαν 
βασιζόταν µάλλον σε µια «δηµιουργική παρανόηση» εκ µέρους των αποικιοκρατών. 
Το γεγονός αυτό φαίνεται και από το εξής απόσπασµα στο οποίο ο Winterbottom 
εξηγεί στον Clark το σκεπτικό που τον οδήγησε στην επιλογή του Ezeulu: «Έχω 
αποφάσισει να τον διορίσω Ανώτατο Αρχηγό του Umuaro. Ανέτρεξα στα αρχεία της 
υπόθεσης (γης µεταξύ του Umuaro και του Okperi) ξανά και βρήκα ότι ο τίτλος του 
ανθρώπου αυτού είναι Eze Ulu. Η λέξη “eze” στην γλώσσα των Igbo σηµαίνει 
βασιλιάς. Έτσι, ο άνθρωπος αυτός είναι ένα είδος βασιλιά-ιερέα»678. Ο Ezeulu, 
ωστόσο, δεν ήταν βασιλιάς. Ήταν µοναχά ένας ιερωµένος. Ο ίδιος γνώριζε πολύ καλά 
το όρια των εξουσιών του και γι’ αυτό αρνήθηκε και την πρόταση που του έκαναν.  
 
O Abiola Irele αναφέρεται στον Ezeulu ως ένα «παγκόσµιο ιστορικό πρόσωπο» (world 
historical figure), ένα πρόσωπο που παρατηρεί την αλληλεπίδραση των δυνάµεων της 
εποχής του679. Αντιπροσωπεύει την αφρικανική παράδοση˙ είναι ένας ιερωµένος του 
θεού Ulu. Παράλληλα, όµως, φαίνεται να αποδέχεται -όχι όµως ανεπιφύλακτα- τις 
αλλαγές που επήλθαν κατά την περίοδο της αποικιοκρατίας. Το γεγονός αυτό φαίνεται 
σε πολλά σηµεία του έργου. Όπως αναφέρει: «Ο κόσµος αλλάζει…Δεν µου αρέσει. 
Αλλά είµαι σαν το πουλί Eneke-nti-oba». Όταν οι φίλοι του τον ρώτησαν γιατί 
παροµοίαζε τον εαυτό του µ΄αυτό το πουλί απάντησε: «Οι άνθρωποι σήµερα έχουν 
µάθει να πυροβολούν χωρίς να αποτυγχάνουν και έτσι έχω µάθει να πετώ χωρίς να 
κουρνιάζω»680. Ένω στην συνέχεια υποστηρίζει ότι: «Ο κόσµος είναι σαν µια Μάσκα 
που χορεύει. Εάν θέλεις να τον δείς καλά δεν πρέπει να κάθεσαι σ’ ένα µέρος»681. Αυτή 
                                                        
677 Chinua Achebe, Arrow of God στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 287, 462 
678 Chinua Achebe, Arrow of God στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 287, 394 
679 Βλ. Abiola Irele, Ezeulu as World Historical Figure στο: The Responsible Critic: Essays on African 
Literature in Honor of Professor Benn Obumselu (Isidore Diala, ed.), Africa World Press, New Jersey, 
2006, 97, 97. 
680 Chinua Achebe, Arrow of God στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 287, 333 
681 Chinua Achebe, Arrow of God στο: Chinua Achebe, The African Trilogy. Things Fall Apart, No 
Longer at Ease, Arrow of God, Everyman’s Library, New York, London, Toronto, 2010, 287, 334 
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η φράση, η οποία είναι ίσως και η σπουδαιότερη του βιβλίου, χρησιµοποιείται από τον 
Ezeulu προκειµένου να εξηγήσει στον γιό του γιατί θα πρέπει να πάει σε ιεραποστολικό 
σχολείο. Ο Ezeulu ήταν ένα πρόσωπο που δεν έχαιρε της απόλυτης αποδοχής της φυλής 
του, ενώ ταυτόχρονα δεν τέθηκε και υπέρ του ευρωπαϊκού πολιτισµού. Η θέση του 
«εντός και µεταξύ» (in-between)682 του αφρικανικού και του ευρωπαϊκού πολιτισµού 
είναι που τον καθιστά και ένα παράδειγµα υβριδικής ταυτότητας.  
 
Στο τέλος του βιβλίου, οι αναγνώστες γίνονται µάρτυρες της κατάρρευσης του Ezeulu. 
Η σύγκρουσή του µε την κοινότητά του κλιµακώνεται όταν η «πιστή τήρηση των 
κανόνων του θεού Ulu» ήταν έτοιµη να θέσει σε κίνδυνο την παραγωγή των αγαθών 
της. Στην πραγµατικότητα, ωστόσο, ο Ezeulu µεταφέρει το µήνυµα που ο ίδιος πιστεύει 
ότι είναι το µήνυµα της θεότητας που υπηρετεί683, ενώ επί της ουσίας δεν πρόκειται 
παρά για το δικό του. Ερµηνεύει την δική του βούληση σαν την βούληση του θεού Ulu. 
Ανακύπτει έτσι, ευλόγως το ερώτηµα που συνδέεται µε τον τίτλο του βιβλίου: ποιός 
είναι το βέλος στο χέρι ποιού; Ενώ, ο Ezeulu, ως ιερωµένος του θεoύ Ulu, θα µπορούσε 
να παροµοιαστεί µε βέλος στα χέρια του, φαίνεται ότι ο θεός καθίσταται βέλος στα 
χέρια του Ezeulu.  
 
Συνεπεία της άτεγκτης συµπεριφοράς του, φαίνεται ότι πολλά από τα µέλη της φυλής 
του αποφασίζουν να αγνοήσουν τις κατευθύνσεις που αυτός είχε θέσει και ασπάζονται 
τον χριστιανισµό. Ο προσηλυτισµός των κατοίκων του χωριού του στον χριστιανισµό 
παρουσιάζεται ως φυσικό επακόλουθο της στάσης του Ezeulu. Ενώ, ο ίδιος υποµένει 
τις συνέπειες της αδιαλλαξίας του. Επισηµαίνεται ότι η αποµάκρυνση των κατοίκων 
του χωριού από τον θεό στον οποίο πίστευαν ήταν και ο µεγαλύτερος φόβος που είχε 
ο Ezeulu.  
 

***** 
 

Παρατηρείται ότι και στα τρία έργα του ο Achebe αποτυπώνει σχεδόν χωρίς να παίρνει 
θέση την επαφή του αφρικανικού πολιτισµού µε τον ευρωπαϊκό κατά την διάρκεια της 
αποικιοκρατίας, από την σκοπιά των απλών ανθρώπων. Δεν εκθειάζει τον πολιτισµό 
και το δίκαιο της φυλής του. Είναι ενήµερος για τις αδυναµίες τους. Όπως 
επισηµαίνεται, ο Achebe γνωρίζει καλά την «δύναµη της παραδοσιακής κοινωνίας των 
Igbo καθώς και τις αδυναµίες της, και η ποιότητα της πρόζας του αντικατοπτρίζει την 
αµφισηµία του οράµατός του, κρατά επιδέξια την ισορροπία ανάµεσα στον θαυµασµό 
και σε µια ευγενή παρωδία»684. 
 
Αυτό που απασχολούσε περισσότερο τον Achebe και µε το οποίο καταπιάστηκε στα 
έργα του ήταν: α. η υπαρξιακή πρόκληση της αποικιοκρατίας κυρίως για τους 

                                                        
682 Βλ. Homi K. Bhabha, The Location of Culture, Routledge, London, New York, 2012, 19. 
683 Adeleke Adeeko, Contests of Text and Context in Chinua Achebe’s Arrow of God, 23 A Review of 
International English Literature 1992, 7, 16 
684 Eustace Palmer, An Introduction to the African Novel, Heinemann, London, 1976, 64 
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Αφρικανούς αλλά και για τους Ευρωπαίους αποικιοκράτες καθώς και β. η ανεύρεση 
κάποιων σηµείων επικοινωνίας ανάµεσα στους δύο πολιτισµούς. 
 
Όλοι οι χαρακτήρες των µυθιστορηµάτων του -τόσο οι Ευρωπαίοι όσο και οι 
Αφρικανοί- αποτελούν αντιπροσώπους των δύο πολιτισµών. Καθένας από τους δύο 
πολιτισµούς στα µυθιστορήµατα του Αchebe αντιπροσωπεύεται από περισσότερους 
ανθρώπους µε διαφορετικά χαρακτηριστικά και στάση. Καθένας από τους Ευρωπαίους 
αντικατοπτρίζει και µια διαφορετική στάση εκ µέρους των αποικιοκρατών. Ενώ, 
καθένας από τους Αφρικανούς παρουσιάζει από µια διαφορετική σκοπιά την επιρροή 
της αποικιοκρατίας στην ψυχοσύνθεση των Αφρικανών.  
 
Ο Achebe, ωστόσο, στα έργα του δεν µένει καθηλωµένος σε µια µοιρολατρική 
αποτύπωση του αντικτύπου της αποικιοκρατίας στους Αφρικανούς και στις 
αφρικανικές παραδόσεις. Με το βλέµµα του στραµµένο προς το µέλλον διερευνά, 
επίσης, και την πιθανότητα ενός διαλόγου ανάµεσα στον αφρικανικό και τον 
ευρωπαϊκό πολιτισµό. To σηµείο πάνω στο οποίο εργάζεται είναι εκείνο του 
συµβιβασµού. Το πνεύµα που χαρακτηρίζει την γραφή του Achebe στην τριλογία του 
είναι ένα πνεύµα προβληµατισµού όσον αφορά το µέλλον αλλά παράλληλα και 
ρεαλισµού ως προς αυτό. Γι’ αυτό έχει λεχθεί ότι τα µυθιστορήµατά του τα διακρίνει 
µια ατµόσφαιρα ανησυχίας αλλά όχι απόγνωσης685.  
 
Γ. Η διαµόρφωση των δικαίων των αφρικανικών κρατών από την περίοδο της 
ανεξαρτησίας και έπειτα. Ποιός είναι ο ρόλος των αφρικανικών αυτόχθονων 

δικαίων στην σύγχρονη αφρικανική δικαιική πρακτική; 
 
Μέχρι την δεκαετία του 1950, µόνο η Λιβερία (1822), η Αιθιοπία (1853) και η Ένωση 
της Νότιας Αφρικής (1931) ήταν τα µόνα ανεξάρτητα αφρικανικά κράτη της 
υποσαχάριας Αφρικής. Η ανεξαρτητοποίηση της Γκάνας το 1957 ήταν εκείνη που 
ενθάρρυνε και τα άλλα αφρικανικά κράτη να διεκδικήσουν την ανεξαρτησία τους. 
Μέχρι το 1977, η πλειονότητα των αφρικανικών κρατών είχε κερδίσει την ανεξαρτησία 
της από τις πρώην αποικιακές δυνάµεις. Παρά το γεγονός ότι η ανεξαρτησία 
συνοδεύθηκε από µεγαλόπνοα οράµατα, δεν απετέλεσε επί της ουσίας παρά µια 
διαδικασία µεταφοράς της διοίκησης των αφρικανικών κρατών από τις ξένες 
ευρωπαϊκές δυνάµεις στους Αφρικανούς εθνικιστές, ενώ παράλληλα τα αφρικανικά 
κράτη συνέχισαν να εξαρτώνται από τις πρώην µητροπόλεις τους686.  
 

                                                        
685 Βλ. Jago Morrison, Tradition and Modern in Chinua Achebe’s African Trilogy, 49 Research in 
African Literatures 2018, 14, 26. 
686 Όπως είχε υποστηρίξει ο δεύτερος και τελευταίος πρωθυπουργός της Οµοσπονδίας της Ροδεσίας 
(Rhodesia) και της Nyasaland -σηµερινή Ζιµπάµπουε και Μαλάουι αντίστοιχα: «η πολιτική ανεξαρτησία 
που έχει γίνει αισθητή σε πολλούς τοµείς είναι η σκιά και όχι η ουσία της ανεξαρτησίας. Μόνο λίγα από 
τα ανεξάρτητα αφρικανικά κράτη είναι ικανά να διατηρήσουν το σηµερινό τους επίπεδο -πόσο µάλλον 
να το βελτιώσουν- χωρίς την ουσιώδη βοήθεια» των πρώην µητροπόλεών τους. Παρατίθεται στο: Roy 
Welensky, The United Nations and Colonialism in Africa, 354 The Annals of the American Academy of 
Political and Social Science 1964, 145, 147. 
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α. Μετάβαση από την αποικιοκρατία στην ανεξαρτησία. Δικαιικά ζητήµατα 
 

Ι. Ο ρόλος των Συνταγµάτων στην ανεξαρτητοποίηση των αφρικανικών κρατών και 
έπειτα 

 
Η ανεξαρτητοποίηση των αφρικανικών κρατών ήταν µια µακρά και κοπιώδης 
διαδικασία. Οι Ευρωπαίοι αποικιοκράτες δεν ήταν διατεθειµένοι να αποµακρυνθούν 
εύκολα από τις αποικίες τους. Όµως, τόσο ο αντίκτυπος του Β’ Παγκοσµίου Πολέµου 
όσο και οι εσωτερικές πιέσεις τους ανάγκασαν να πάρουν τον δρόµο της επιστροφής. 
  
Ως προαπαιτούµενο για την αποχώρησή τους από τις αποικίες τους, έθεσαν την 
διαµόρφωση σύγχρονων Συνταγµάτων σ’ αυτές. Οι Αφρικανοί ηγέτες, οι οποίοι 
διαπραγµατεύονταν την ανεξαρτησία, συµφώνησαν περί της αναγκαιότητας θέσπισης 
Συνταγµάτων. Η διαµόρφωση Συνταγµάτων σύµφωνα µ’ αυτούς, ήταν απαραίτητη 
προκειµένου να διευκολυνθεί η εθνική ενσωµάτωση δεδοµένης της ισχυρής εθνικής 
ποικιλοµορφίας από την οποία χαρακτηρίζονταν τα αφρικανικά κράτη. Ταυτόχρονα, 
τα Συντάγµατα θα αποτελούσαν εχέγγυο για την εδραίωση και τον εκσυγχρονισµό των 
ανεξάρτητων πλέον αφρικανικών κρατών. Επισηµαίνεται ότι το Σύνταγµα -ως ένα 
σύνολο κανόνων που θέτει περιορισµούς στην δράση τόσο των κυβερνώντων όσο και 
των κυβερνωµένων- θεωρείται παραδοσιακά συνακόλουθο του σύγχρονου κράτους και 
σύµβολο της εθνικής ανεξαρτησίας και περηφάνιας. Υποστηρίζεται µάλιστα, ότι 
θεµελιώνεται στην Βεστφαλιανή έννοια του κυρίαρχου κράτους687.  
 
Η θέσπιση ενός συνταγµατικού πλαισίου στα αφρικανικά κράτη, στο πρότυπο εκείνων 
των µητροπόλεων, θεωρήθηκε µια πράξη κεφαλαιώδους σηµασίας για την αποχώρηση 
των αποικιοκρατών. Οι αγγλικές αποικίες υποχρεώθηκαν προκειµένου να αποκτήσουν 
την ανεξαρτησία τους να υιοθετήσουν Συντάγµατα στα οποία να προβλέπεται ο 
«κοινοβουλευτισµός τύπου Westminster», κυβερνητικό σύστηµα που έδινε µεγάλη 
εξουσία στον εκάστοτε πρωθυπουργό688. Οι γαλλικές αποικίες υποχρεώθηκαν να 
θέσουν ως πρότυπο για την διαµόρφωση των Συνταγµάτων τους, το Σύνταγµα της 
Πέµπτης Γαλλικής Δηµοκρατίας, το οποίο καθιέρωνε ένα ισχυρό «προεδρικό 
καθεστώς». Τα «Συντάγµατα της Ανεξαρτησίας», όπως αυτά έµειναν γνωστά, 
προέβλεπαν ότι οι ισχύοντες νόµοι -που είχαν θεσπίσει οι αποικιοκράτες στις αποικίες 
τους- θα παρέµεναν σε ισχύ και θα εφαρµόζονταν στα αφρικανικά κράτη µέχρι αυτοί 
να ακυρωθούν µε την θέσπιση νέων νόµων689.  
 

                                                        
687 Βλ. Charles Manga Fombad, Internationalization of Constitutional Law and Constitutionalism in 
Africa, 60 The American Journal of Comparative Law 2012, 439, 441. 
688  Η Αγγλία, σε αντίθεση µε σχεδόν κάθε άλλη κοινοβουλευτική δηµοκρατία, δεν διαθέτει ένα ενιαίο, 
γραπτό Σύνταγµα. Υπάρχουν σ’ αυτήν διάφορα κείµενα στα οποία βρίσκονται όλα όσα αποτελούν σε 
άλλες χώρες αντικείµενο των Συνταγµάτων όπως: η Magna Carta του 1215, η Αναφορά περί 
Δικαιωµάτων του 1628, το Καταστατικό των Δικαιωµάτων του 1689, ο Νόµος περί Διακανονισµών του 
1701, οι Κοινοβουλευτικοί Νόµοι του 1911 και 1949 και ο Νόµος περί Αντιπροσώπευσης του λαού του 
1969.  
689 Βλ. Antony N. Allott, Law in the New Africa, 66 African Affairs 1967, 55, 57. 
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Οι νέοι ηγέτες των αφρικανικών κρατών -µε το πρόσχηµα ότι τα δυτικά συνταγµατικά 
πρότυπα ήταν ξένα και δεν µπορούσαν να ριζώσουν στην Αφρική- προβαίνουν πολύ 
σύντοµα σε τροποποιήσεις των εν λόγω Συνταγµάτων. Χρησιµοποίησαν έντονα το 
τέχνασµα της «αφρικανοποίησης» του Συντάγµατος αλλά και του δικαίου εν γένει. O 
πρωθυπουργός της Τανγκανίκας690, Julius Nyerere είχε αναφέρει σχετικά ότι: «οι 
θεσµοί µιας δηµοκρατικής κυβέρνησης θα πρέπει να αντικατοπτρίζουν τον εθνικό 
πολιτισµό και τις εθνικές φιλοδοξίες, της χώρας στην οποία λειτουργούν»691. Τα 
αναθεωρηµένα Συντάγµατα έδωσαν πολύ µεγάλη εκτελεστική και νοµοθετική εξουσία 
στους νέους ηγέτες και εγκαθίδρυσαν το «µονοκοµµατικό σύστηµα». Το 
µονοκοµµατικό σύστηµα προβλήθηκε ως κοντινότερο στις πολιτικές πεποιθήσεις των 
Αφρικανών. Είναι σηµαντικό να σηµειωθεί ότι οι µονοκοµµατικές κυβερνήσεις 
λάµβαναν σηµαντική υποστήριξη από τα δυτικά κράτη -συµπεριλαµβανοµένων και 
των Η.Π.Α.  
 
Στην µετα-αποικιακή περίοδο, σύµφωνα µε µια άποψη τα Συντάγµατα 
χρησιµοποιήθηκαν από τους Αφρικανούς εθνικιστές προκειµένου αυτοί να 
διατηρήσουν και να επεκτείνουν την εξουσία τους. Είναι γεγονός ότι τα Συντάγµατα 
µπορούν να χρησιµοποιηθούν για να προωθηθούν είτε αρνητικοί είτε θετικοί σκοποί, 
υπό αυτή την άποψη όλα εξαρτώνται από τις διαθέσεις και τα ιδεολογικά συµφέροντα 
εκείνων που έχουν τον έλεγχο της κρατικής εξουσίας692. Οι Αφρικανοί εθνικιστές 
διάβρωσαν τις συνταγµατικές προοπτικές τροποποιώντας τα Συντάγµατα προκειµένου 
να ικανοποιήσουν τις δικές τους επιθυµίες και ανάγκες.  
 
ΙΙ. H διατήρηση των αποικιακών συνόρων και του «εισαγόµενου» κράτους-έθνους 

στην Αφρική 
 
Τα ανεξάρτητα πλέον αφρικανικά κράτη διατήρησαν τα σύνορά τους, όπως αυτά είχαν 
διαµορφωθεί από τους Ευρωπαίους αποικιοκράτες, καθώς και την πολιτική δοµή του 
κράτους-έθνους που είχε «εισαχθεί» από τους ίδιους. Η πολιτική οντότητα του εθνικού 
κράτους επιχειρήθηκε να εισαχθεί στην Αφρική κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας. 
Σηµειώνεται ωστόσο ότι η πολιτική πραγµατικότητα της Αφρικής ήταν πολύ 
διαφορετική από το ιδεολογικό πρότυπο που ελήφθη από την Ευρώπη. Παρότι οι 
Ευρωπαίοι εισήγαγαν την πολιτική δοµή του κράτους-έθνους, τα αφρικανικά κράτη 
δεν χαρακτηρίζονταν από µια εθνική ενότητα. Η επιβολή του κράτους-έθνους κατά την 

                                                        
690 Η Τανγκανίκα κέρδισε την ανεξαρτησία της από τους Βρετανούς στις 9 Δεκεµβρίου του 1962. Δύο 
χρόνια αργότερα και πιο συγκεκριµένα στις 26 Απριλίου του 1964 ενώνεται µε την Λαϊκή Δηµοκρατία 
της Ζανζιβάρης. Το κράτος το οποίο προέκυψε από την ένωση ονοµάστηκε αρχικά Ηνωµένη 
Δηµοκρατία της Τανγκανίκας και της Ζανζιβάρης, ενώ στην συνέχεια µετονοµάστηκε σε Ηνωµένη 
Δηµοκρατία της Τανζανίας.   
691  Απόσπασµα από την οµιλία του Julius Nyerere στην εθνική συγκέντρωση της 8ης Ιουνίου, 1965. 
Παρατίθεται στο: Yash P. Ghai, Constitutions and the Political Order in East Africa, 21 The International 
and Comparative Law Quarterly 1972, 403, 415, υποσηµείωση 14. 
692 Βλ. Eghosa Osaghae, Ethnicity, the State and Constitutionalism in Africa: Preliminary Observations 
στο: Constitutionalism and Society in Africa (Okon Akiba, ed.), Ashgate, Aldershot, Burlington, 2004, 
95, 98. 
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αποικιοκρατία «βαλκανοποίησε» την Αφρική σε ανιστορικές ενότητες693, 
παραµορφώνοντας µόνιµα τις προϋπάρχουσες εθνότητες. Κατόπιν των παρεµβάσεων 
των αποικιοκρατών, κάποια αφρικανικά κράτη αποτελούνταν πλέον από περισσότερα 
έθνη. Κάποια άλλα αποτελούσαν τεµάχιο ενός µεγαλύτερου έθνους. Ενώ ταυτόχρονα 
κάποιες εθνότητες διαχωρίστηκαν ανάµεσα σε δύο ή πλείονα κράτη694. Στην 
υποσαχάρια Αφρικη µόνο τέσσερα κράτη είναι µονο-εθνικά: η Σοµαλία, το Λεσότο, η 
Μποτσουάνα και η Ζουαζιλάνδη, τα οποία από κοινού δεν αντιπροσωπεύουν παρά λίγο 
παραπάνω από το 1% του συνολικού πληθυσµού της Αφρικής695.   
 
Γίνεται αντιληπτό ότι τα αποικιακά σύνορα ήταν αυθαίρετα696, δεν ήταν παρά 
αποτέλεσµα «ιστορικών ατυχηµάτων». Χαράχθηκαν από τους Ευρωπαίους χωρίς να 
λάβουν υπόψη τους ούτε την αφρικανική οπτική ούτε τις αφρικανικές κοινωνίες. 
Βασίζονταν σε µια ολοκληρωτική περιφρόνηση και απουσία σεβασµού προς τις 
προϋπάρχουσες κοινωνίες. Επρόκειτο για σύνορα, τα οποία, όπως έχει λεχθεί, 
χαράχθηκαν µε µια «άθλια ελαφρότητα» (légèreté insolente)697. Έχει υποστηριχθεί ότι 
δεν συνιστούν παρά µια «διπλωµατική σφαγή» (boucherie diplomatique)698. Άλλωστε, 
όπως έχει τονισθεί, ο αποικιακός κανόνας δεν θα µπορούσε να νοηθεί χωρίς µια 
γεωγραφική επανακάλυψη και αναµόρφωση των κοινωνικών µορφωµάτων που 
προϋπήρχαν699. 
 
Οι Αφρικανοί θεωρούσαν ότι αποτελούσαν µια εκδήλωση έλλειψης σεβασµού προς 
την αφρικανική αυθεντικότητα εκ µέρους των Ευρωπαίων. Δεδοµένου τούτου, όµως, 
ερωτάται: γιατί οι νέες αφρικανικές κυβερνήσεις δεν τα ανέτρεψαν; Κατά πρώτο λόγο, 
τα αυθαίρετα γεωγραφικά σύνορα που είχαν διαµορφωθεί κατά την περίοδο της 
αποικιοκρατίας ήταν δύσκολο να τεθούν εν αµφιβόλω χωρίς γενικές αναταραχές700. 

                                                        
693 Βλ. Makau wa Mutua, Conflicting Conceptions of Human Rights: Rethinking the Post-Colonial State, 
89 American Society of International Law Proceedings 1995, 487, 487. 
694 Επί παραδείγµατι, η φυλή των Maasai διαιρέθηκε ανάµεσα στην Κένυα και την Τανζανία και η φυλή 
των Ewe ανάµεσα στο Τόγκο και την Γκάνα, βλ. Ian Brownlie, African Boundaries. A Legal and 
Diplomatic Encyclopaedia, C. Hurst and Company, London & University of California Press, Berkeley, 
Los Angeles, 1979, 277, 938. 
695 Βλ. Marianne Cornevin, Histoire de l’ Afrique Contemporaine. De la Deuxième Guerre mondiale à 
nos jours, Payot, Paris, 1978, 304. 
696 Έχει λεχθεί ότι τα σύνορα όλων των κρατών είναι τεχνητά. Αυτό, όµως, δεν σηµαίνει ότι είναι όλα 
και αυθαίρετα. Τα ευρωπαϊκά σύνορα καθορίστηκαν από τους ίδιους τους Ευρωπαίους και γι’ αυτό, αν 
και τεχνητά, δεν θα µπορούσαν να χαρακτηρισθούν ως αυθαίρετα. Τα σύνορα των αφρικανικών κρατών 
χαράχθηκαν από τους Ευρωπαίους και όχι από τους Αφρικανούς, σύµφωνα µε κριτήρια και συµφέροντα 
εντελώς ξένα στους τελευταίους, βλ. Yves Person, L’ État-Nation et l’ Afrique, 68 Revue française d’ 
histoire d’ Outre Mer 1981, 274, 274. 
697 Yves Person, L’Afrique Noire et ses frontières, 80 Revue française d’ études politiques africaines 
1972, 18, 18 
698 Hubert Deschamps, La Corne de l’ Afrique. Peuples et frontières, 54 Revue française d’ études 
politiques africaines (ou le Mois en Afrique) 1978, 25, 28-9 
699 Βλ. Nicholas Thomas, Colonialism’s Culture, Polity Press, Cambridge, 1994, 33 επ..  
700 Βλ. François Borella, Les regroupements d’ États dans l’ Afrique indépendante, 7 Annuaire français 
de droit international 1961, 787, 788. H διατήρηση των αποικιακών συνόρων θεωρήθηκε η 
καταλληλότερη επιλογή για την αποτροπή ενδεχόµενων συγκρούσεων ανάµεσα στις αφρικανικές φυλές, 
βλ. Robert Cornevin, Questions nationales et frontières coloniales, 68 Revue française d’ histoire d’ 
Outre-Mer 1981, 251, 262. 
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Κατά δεύτερο λόγο, οι νέοι ηγέτες θεωρούσαν ότι τους προστάτευαν από την «συνεχή 
απειλή των πολλών κεντρόφυγων δυνάµεων που τα βαθιά διαιρεµένα νέα κράτη είχαν 
κληρονοµήσει κατά την ανεξαρτητοποίησή τους»701. Κατά τρίτο λόγο, οι 
αποικιοκράτες είχαν θέσει ως προαπαιτούµενο για την αποχώρησή τους από τις 
αποικίες τους τον σεβασµό της διεθνούς νοµικής αρχής uti possidetis juris, η οποία 
προέβλεπε το αµετάβλητο των αποικιακών συνόρων.  
 
Είναι σηµαντικό να σηµειωθεί ότι τόσο η αρχή του uti possidetis juris όσο και η 
πολιτική δοµή του κράτους-εθνούς αποτελούν δύο δυτικές κατασκευές. H υποχρέωση 
των Αφρικανών να διατηρήσουν τα αποικιακά σύνορα και το πολιτικό µόρφωµα του 
εθνικού κράτους καταδεικνύει το γεγονός ότι η ανεξαρτητοποίησή τους εξαρτιόταν 
άµεσα από την συµµόρφωσή τους µε τα δυτικά νοµικά και πολιτικά πρότυπα702. Όσον 
αφορά την αρχή του uti possidetis juris έχει υποστηριχτεί ότι θα πρέπει να 
εγκαταλειφθεί καθώς αποτελεί ένα εργαλείο το οποίο λανθασµένα συνέδεσε την 
αποαποίκιση των αφρικανικών κρατών µε την απελευθέρωση των Αφρικανών. Με την 
εφαρµογή της εν λόγω αρχής συνεχίστηκε η άρνηση της ελευθερίας χιλιάδων 
Αφρικανών703. 
 
Τα αφρικανικά κράτη -από την ανεξαρτητοποίησή τους και έπειτα- έχουν κατά καιρούς 
χαρακτηριστεί ως «αδύναµα» (weak), «εύθραυστα» (fragile), «αποτυχηµένα» 
(failed)704. Η «αδυναµία», το «εύθραυστο», η «αποτυχία» των αφρικανικών κρατών 
µετριώνται µε τα πρότυπα των δυτικών κρατικών υπηρεσιών705. Υπό τους όρους της 
πολιτικής νεωτερικότητας, το κράτος έχει πράγµατι αποτύχει στην σύγχρονη 
Αφρική706. Η αδυναµία εδραίωσης ωστόσο του κράτους-έθνους στην Αφρική δεν 
οφείλεται σε κάποια ανεπάρκεια των αφρικανικών κοινωνιών. Οφείλεται στο γεγονός 
ότι η διαµόρφωση κρατών δεν έλαβε υπόψη της την αφρικανική πραγµατικότητα. Το 
κρατός-έθνος επιβλήθηκε στην Αφρική. Δεν προέκυψε φυσικά, από τις ανάγκες των 
ανθρώπων707. Έτσι, η αδυναµία και η ανικανότητα των αφρικανικών κρατών να 

                                                        
701 Jeffrey Herbst, The Creation and Maintenance of National Boundaries in Africa, 43 International 
Organization 1989, 673, 676 
702 Βλ. Alpana Roy, Postcolonial Theory and Law: A Critical Introduction, 29 Adelaide Law Review 
2008, 315, 335. 
703 Βλ. Makau wa Mutua, Why Redraw the Map of Africa: A Moral and Legal Inquiry, 16 Michigan 
Journal of International Law 1995, 1113, 1175. 
704 Βλ. Rosa Ehrenreich Brooks, Failed States, or the State as Failure, 72 The University of Chicago Law 
Review 2005, 1159, 1161, Robert H. Jackson, Carl G. Rosberg, Why Africa’s Weak States Persist: the 
empirical and the juridical in statehood, 35 World Politics 1982, 1, 1 επ., Eghosa Osaghae, Fragile States, 
17 Development in Practice 2007, 691, 691 επ., Timothy Besley, Torsten Persson, Fragile States and 
Development Policy, 9 Journal of the European Economic Association, 2011, 371, 372 επ.. 
705 Βλ. Bruce Baker, Justice and Security Architecture in Africa. The Plans, the Bricks, the Purse and the 
Builder, 63 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2011, 24, 31. 
706 Βλ. Jokin Alberdi Bidaguren, Daniel Nina Estrella, Governability and Forms of Popular Justice in the 
New South Africa and Mozambique. Community Courts and Vigilantism, 47 Journal of Legal Pluralism 
and Unofficial Law 2002, 113, 117. 
707 Το «κράτος-έθνος» είναι ένα πολιτικό µόρφωµα, που γεννήθηκε στην δυτική Ευρώπη τον 17ο αιώνα 
µετά από δύο ή τρεις αιώνες ζυµώσεων. Με την εδαφική τους επέκταση, τα ευρωπαϊκά κράτη το 
µετέφεραν σε όλο τον κόσµο. Δεν επρόκειτο όµως για µια φυσική διαδικασία, βλ. Yves Person, L’ État- 
Nation et l’ Afrique, 68 Revue française d’ histoire d’ Outre Mer 1981, 274, 274. Θεωρείται 
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ανταποκριθούν στις απαιτήσεις που τους έχουν τεθεί δεν είναι ούτε δοµική ούτε 
συγκυριακή. Είναι εγγενής της κρίσης του εισαγόµενου µοντέλου708.  
 
Οι ως άνω περιγραφές αποτυγχάνουν να αποτυπώσουν τα αφρικανικά κράτη, όπως 
αυτά πράγµατι είναι. Είναι ελλειµµατικές και τα αποτυπώνουν σαν να µην έχουν µια 
δική τους ταυτότητα. Έχει λεχθεί σχετικά ότι τέτοιες περιγραφές «περιορίζονται συχνά 
στο να ενοχοποιούν την µη προσαρµογή των πολιτικών µηχανισµών που εισήχθησαν 
από την αποικιοκρατία και αναπαρήχθησαν και µετά απ’ αυτήν. … (Υπάρχει, ωστόσο,) 
µια αυξανόµενη συνειδητοποίηση ότι αυτά τα χαρακτηριστικά στοιχεία του κράτους 
που µπορεί να θεωρούνται σηµάδια αποτυχίας ή αδυναµίας του µπορεί στην 
πραγµατικότητα να είναι αυτά που καθιστούν πιθανό έναν νοηµατοδοτηµένο 
κοινωνικό έλεγχο»709. 
 
Παρόλο που ένα κράτος το οποίο βασίζεται και σε ανεπίσηµους θεσµούς µπορεί να 
φαίνεται θεσµικά και εκτελεστικά αδύναµο, «αυτή η ίδια η αδυναµία µπορεί να γίνει 
µια δύναµη γι’ αυτό καθώς κερδίζει νοµιµότητα στα µάτια των ανθρώπων δεδοµένου 
ότι δεν προσπαθεί να επιβάλλει την εξουσία του στους τοπικούς θεσµούς»710. 
 
Θα πρέπει να γίνει αντιληπτό ότι τα αφρικανικά κράτη παρά τις προθέσεις των 
αποικιοκρατών δεν απετέλεσαν ποτέ «κράτη-έθνη». Στην Αφρική δεν υπήρχε και δεν 
υπάρχει αντιστοιχία ανάµεσα στην ενότητα του κράτους και στην ενότητα του έθνους. 
Κάθε κράτος απετελείτο και αποτελείται από περισσότερα έθνη. Στο πλαίσιο αυτό, 
έχουν προταθεί άλλοι προσδιορισµοί τους που λαµβάνουν υπόψη την ποικιλοµορφία 
από την οποία χαρακτηρίζονται. Έτσι, γίνεται αναφορά στο αφρικανικό κράτος ως 
«πολυεθνικό κράτος» (l’État multinational/multiethnique)711 ή ως «ετερογενές κράτος» 
(heterogenous state)712.  
 
Οι Αφρικανοί εθνικιστές που διαδέχθηκαν τους αποικιοκράτες στην διακυβέρνηση των 
αφρικανικών κρατών γνωρίζοντας ότι αυτά αποτελούνταν από περισσότερες 
εθνότητες, θεώρησαν καθήκον τους να διαµορφώσουν σ’αυτά µια ενιαία εθνική 
ταυτότητα προκειµένου να τα βοηθήσουν να ανταποκριθούν στις απαιτήσεις τoυ 

                                                        
ανεφάρµοστο στα περισσότερα µη ευρωπαϊκά εδάφη. Το έθνος και το κράτος µπορεί να συµπίπτουν, 
αλλά συχνά αυτό δεν συµβαίνει, βλ. Peter Skalnik, On the Inadequacy of the Concept of the “Traditional 
State”. Illustrated with Ethnographic Material on Nanun, Ghana, 25-26 Journal of Legal Pluralism and 
Unofficial Law 1987, 301, 301. 
708 Tshiyembe Mwayila, L’ État multinational ou l’ État multiethnique: nouvel acteur de la coopération 
internationale, 66 Politique Africaine 1997, 140, 141 
709 Jeffrey Adam Sachs, “Native Courts” and the Limits of the Law in Colonial Sudan: Ambiguity as 
Strategy, 38 Law and Social Inquiry 2013, 973, 975 
710 Volker M. Boege, Anne Brown, Kevin P. Clements, Anna Nolan, Hybrid Political Orders, Not Fragile 
States, 21 Peace Review 2009, 13, 20 
711 Mwayila Tshiyembé, L’ État multinational ou l’ État multiethnique: nouvel acteur de la coopération 
internationale, 66 Politique Africaine 1997, 140, 140 επ. 
712 Boaventura de Sousa Santos, The Heterogenous State and Legal Pluralism in Mozambique, 40 Law 
and Society Review 2006, 39, 39 
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εισαγόµενου πολιτικού µοντέλου. Πώς, όµως, θα µπορούσε να διαµορφωθεί αυτή η 
εθνική ενότητα;  
 

ΙΙΙ. Η ενοποίηση του δικαίου προς τον σκοπό διαµόρφωσης εθνικής ενότητας 
 
Η ανεξαρτητοποίηση των αφρικανικών κρατών άλλαξε τα έως τότε δεδοµένα. Νέα 
ζητήµατα και προτεραιότητες ήρθαν στην επιφάνεια. Ένας χώρος ο οποίος θα έπρεπε 
να εξεταστεί ήταν και αυτός του δικαίου. Ποιό δίκαιο θα ακολουθείτο πλέον; Μπορεί 
τα αποικιακά δίκαια να συνέχιζαν να εφαρµόζονται, ωστόσο το ερώτηµα ήταν για 
πόσο. Τα νεοσύστατα αφρικανικά κράτη έπρεπε να υιοθετήσουν την δική τους δικαιική 
έκφραση.  
 
Προτεραιότητα των Αφρικανών ηγετών, όπως ελέχθη, ήταν η διαµόρφωση µιας ενιαίας 
εθνικής ταυτότητας στο εσωτερικό των αφρικανικών κρατών. Όπως είχε αναφερθεί 
συγκεκριµένα, «δεδοµένης της επιθυµίας (διαµόρφωσης) µιας συνειδητής εθνικής 
κατεύθυνσης (στα αφρικανικά κράτη), η σταδιακή ενοποίηση (του δικαίου 
τους)…ήταν ζήτηµα χρόνου»713. Η ενοποίηση του δικαίου θεωρήθηκε ότι ήταν το µέσο 
που θα επέτρεπε στις ποικίλες αφρικανικές εθνότητες να συγχωνευτούν σε µία 
προκειµένου να οδηγηθούν προς ένα κοινό πεπρωµένο.  
 
Η διαµόρφωση ενός ενιαίου εθνικού δικαίου σε κάθε αφρικανικό κράτος δεν θα ήταν 
µια απλή διαδικασία. Τα περισσότερα αφρικανικά κράτη είχαν εθνικά και πολιτιστικά 
ετερογενείς πληθυσµούς, οι οποίοι παρά τις αλλαγές που είχαν επισυµβεί κατά την 
περίοδο της αποικιοκρατίας, εξακολουθούσαν να διέπονται σε µεγάλο βαθµό από τα 
δικά τους αυτόχθονα δίκαια.  
 
Το πρώτο και κυριότερο ζήτηµα που ετέθη ήταν το εξής: σε τι θα βασίζονταν τα εθνικά 
δίκαια που θα θεσπίζονταν στα αφρικανικά κράτη; Είναι γεγονός ότι µετά την 
ανεξαρτητοποίησή τους τα αφρικανικά κράτη βρέθηκαν εν γένει ανάµεσα σε δύο 
«αντίρροπες δυνάµεις» · εκφράστηκε συντοχρόνως η επιθυµία του εκσυγχρονισµού 
τους ακολουθώντας τα δυτικά πρότυπα αλλά και η επιθυµία επιστροφής στους 
αφρικανικούς θεσµούς. Οι δυνάµεις αυτές αποτυπώθηκαν και στον χώρο του δικαίου. 
Εκφράστηκε έτσι, από την µία πλευρά, η επιθυµία εκσυγχρονισµού των νοµικών 
συστηµάτων µέσω της υιοθέτησης δυτικών δικαιικών λύσεων. Ενώ, από την άλλη 
πλευρά, υπήρχε και µια βούληση άντλησης έµπνευσης για την διαµόρφωση των 
δικαίων τους από τις αφρικανικές νοµικές παραδόσεις. Πιο συγκεκριµένα, ο πρώτος 
πρωθυπουργός και πρόεδρος της ανεξάρτητης Γκάνας, Kwame Nkrumah αναφέρθηκε 
στην σηµασία της νοµικής παράδοσης της (δυτικής) Αφρικής και υποστήριξε την 
«αφρικανοποίηση» (africanisation) του δικαίου της Γκάνας. Οµοίως, η επιτροπή 
κωδικοποίησης του δικαίου στην Σενεγάλη -λαµβάνοντας υπόψη την ιδέα του 

                                                        
713 Taslim Olawale Elias, Law in a Developing society, Inaugural Lecture Series, Lagos, 1973, 140 



 193 

προέδρου της χώρας Léopold Sédar Senghor περί της Νεγρότητας (Négritude)714- 
επιθυµούσε να ενσωµατώσει κανόνες των αυτόχθονων σενεγαλέζικων δικαίων στο 
σχέδιο του αστικού της κώδικα715. 
 
Ο δρόµος που θα ακολουθείτο αποφασίσθηκε από τους νέους ηγέτες των αφρικανικών 
κρατών. Φαινοµενικά, θεωρήθηκε ότι αυτοί κατάφεραν να συνδυάσουν αυτές τις δύο 
δυνάµεις επιλέγοντας τον εκσυγχρονισµό του νοµικού συστήµατος µε την παράλληλη 
µελέτη και λήψη υπόψη και των αυτόχθονων νοµικών παραδόσεων716. Σύντοµα 
ωστόσο -µέχρι την δεκαετία του 1970- έγινε αντιληπτό ότι η αναβίωση των 
αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων δεν ήταν µάλλον µέσα στις προτεραιότητες των 
Αφρικανών ηγετών717.  
 
Τα περισσότερα αφρικανικά κράτη επέλεξαν να διαµορφώσουν τα νοµικά τους 
συστήµατα σύµφωνα µε τα δυτικά δίκαια. Το τέλος της αποικιακής περιόδου φαίνεται 
ότι δεν έφερε το τέλος και του «εισαγόµενου» δικαίου. Ο René David είχε µάλλον 
προβλέψει σωστά ότι «δεν θα ετίθετο ζήτηµα εγκατάλειψης του δυτικού δικαίου που 
πριν από την ανεξαρτησία είχε γίνει το κοινό τους δίκαιο»718. Οι Αφρικανοί εθνικιστές 
που διαπραγµατεύτηκαν την ανεξαρτησία και διαδέχτηκαν τους αποικιοκράτες στην 
διακυβέρνηση είχαν συµφέρον στην συνέχιση του συγκεκριµένου θεσµικού 
συστήµατος. Κατά την διαδικασία των διαπραγµατεύσεων, είχαν γίνει ειδήµονες στους 
θεσµούς των ευρωπαϊκών δικαίων. Υποστηρίζεται µάλιστα, ότι τα ευρωπαϊκά δικαια 
µε την έµφαση που δίνουν στο άτοµο, ήταν εκείνα που οδήγησαν στην αφύπνιση των 
Αφρικανών και στην δηµιουργία αυτών των αφρικανικών ελίτ που επάνδρωσαν τις 
εθνικιστικές οργανώσεις719. Ήταν αναµενόµενο έτσι, για τους Αφρικανούς ηγέτες να 
επιλέξουν να ακολουθήσουν ένα σύστηµα το οποίο ήδη γνώριζαν από το να 
δηµιουργήσουν ένα νέο. Παράλληλα, πίστευαν ότι οι δυτικές περί δικαίου αντιλήψεις 
θα αποτελούσαν εχέγγυο για τον εκσυγχρονισµό των αφρικανικών κρατών. Οι 
Αφρικανοί ηγέτες στην πραγµατικότητα θεωρούσαν ότι η επιστροφή στα αυτόχθονα 
δίκαιά τους θα συνιστούσε εµπόδιο προς την ανάπτυξη που οραµατίζονταν. Μπορεί να 

                                                        
714 Στην πραγµατικότητα ο Senghor οραµατιζόταν τις συνθήκες µιας πολιτιστικής σύνθεσης. Απώτατος 
σκοπός του ήταν: η συµφιλίωση του αφρικανικού µε τον δυτικό πολιτισµό και η πραγµάτωση µιας νέας 
πολιτιστικής τάξης, την οποία ονόµαζε «πολιτισµό του οικουµενικού» (la civilization de l’ universel), 
βλ. Léopold Sédar Senghor, Liberté III. Négritude et Civilisation de l’ Universel, Seuil, Paris, 1977. 
Σ΄αυτόν, κάθε επιµέρους πολιτισµός θα γινόταν σεβαστός και θα του επιτρεπόταν να συνεισφέρει τις 
χαρακτηριστικές του αξίες προς τους υπόλοιπους. Σηµειώνεται ωστόσο, ότι ο Senghor υποστήριξε ότι 
οι όροι της ενσωµάτωσης θα έπρεπε να τεθούν από τους Αφρικανούς και όχι από τους Ευρωπαίους, βλ. 
Léopold Sédar Senghor, The Spirit of Civilization, or the Laws of African Negro Culture, 8-10 Présence 
Africaine 1956, 51, 52.  
715 Βλ. Kéba M’ Baye, L’ expérience sénégalaise de la réforme du droit, 22 Revue Internationale de droit 
comparé 1970, 35, 38. 
716 Βλ. Kwame Nkrumah, Ghana. Law in Africa (Speech at the opening of the Accra Conference on 
Legal Education and of the Ghana Law Schoοl, 4th January 1962), 6 Journal of African Law 1962, 103, 
104. 
717 Βλ. Tom Bennett, Customary Law in South Africa, Juta and Company, Cape Town, 2004, 17-8. 
718 René David, John Brierley, Major Legal Systems in the World Today, Stevens and Sons, London, 
1978, 521 
719 Βλ. Omoniyi Adewoye, Legal Practice in Ibadan, 1904-1960, 24 Journal of Legal Pluralism and 
Unofficial Law 1986, 57, 72-73. 
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συναχθεί, ως εκ τούτου, ασφαλώς ότι η επίκληση της «αφρικανοποίησης» του δικαίου 
εκ µέρους των Αφρικανών ηγετών δεν ήταν παρά µια πολιτικά ωφέλιµη καταφυγή γι’ 
αυτούς. Την χρησιµοποίησαν ως µια «κραυγή κλήσης» για την διαµόρφωση µιας 
εθνικής ταυτότητας. 
 
Σε κάθε περίπτωση, ο σκοπός της δηµιουργίας µιας ενιαίας «εθνικής ταυτότητας» 
απαιτούσε την διαµόρφωση ενός µόνο συστήµατος δικαίου, το οποίο θα εφαρµοζόταν 
στο σύνολο των πολιτών κάθε κράτους κατά ενιαίο τρόπο. Δεν υπάρχει, ωστόσο, µόνο 
ένα µονοπάτι που µπορεί να οδηγήσει σ’ ένα ενοποιηµένο δίκαιο. Στην Αφρική 
παρατηρήθηκαν δύο διαφορετικά: α. αυτό της κωδικοποίησης και β. αυτό της 
καταγραφής των δικαίων.   
 

i.Κωδικοποιήσεις 
 
O Antony Allot και o Robert Seidman είχαν προβλέψει ότι οι κώδικες θα γίνονταν η 
κυρίαρχη πηγή δικαίου στην Αφρική720. Η πρόβλεψή τους επιβεβαιώθηκε. Η 
κωδικοποίηση του δικαίου θεωρήθηκε ότι θα µπορούσε να ικανοποιήσει την «πείνα 
για νοµοθεσία» (hunger of legislation), στην οποία αναφέρθηκε ο Gabriel d’ Arboussier 
και η οποία έγινε αισθητή µετά την ανεξαρτησία των αφρικανικών κρατών721  
 
Με ποιό τρόπο, όµως, θα συντάσσονταν οι κώδικες των αφρικανικών κρατών; Τί θα 
έπρεπε να κωδικοποιηθεί; Ποιά θα ήταν η θέση των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων 
στις κωδικοποιήσεις;722.  
 
Υπήρχαν δύο διαφορετικές προσεγγίσεις όσον αφορά την κωδικοποίηση του δικαίου 
στις χώρες της Αφρικής. Στους κώδικες κάποιων αφρικανικών κρατών τα αφρικανικά 
αυτόχθονα δίκαια αγνοήθηκαν εξ ολοκλήρου καθώς θεωρήθηκε ότι η συµπερίληψή 
τους θα αποτελούσε τροχοπέδη στην ανάπτυξη που επεδιώκετο µέσω αυτών723 ενώ 
άλλοι κώδικες βασίστηκαν σ’ αυτά724. Υποβόσκουσα στην πρώτη προσέγγιση ήταν η 
πεποίθηση ότι το δίκαιο έχει την δύναµη να διαµορφώσει την κοινωνία, ενώ στην 
δεύτερη ότι η κοινωνία παίζει καθοριστικό ρόλο στην διαµορφώση του δικαίου725.  
 
                                                        
720 Βλ. Robert B. Seidman, Law and Economic Development in Independent, English-Speaking Sub-
Saharan Africa στο: Africa and Law: Developing Legal Systems in African Commonwealth Nations 
(Thomas W. Hutchinson, ed.), University of Wisconsin Press, Madison, 1968, 33, 48, Antony N. Allott, 
The Future of African Law στο: African Law: Adaptation and Development (Hilda Kuper, Leo Kuper, 
eds.), University of California Press, Berkeley, Los Angeles, 1965, 216, 238. 
721 Βλ. Gabriel d’ Arboussier, L’ Evolution de la Législation dans Les pays Africains d’ Expression 
Française et à Madagascar στο: African Law. Adaptation and Development (Hilda Kuper, Leo Kuper, 
eds.), University of California Press, Berkeley, Los Angeles, 1965, 165, 168. 
722 Διερωτάται ο Vincent Kangulumba Mbambi, βλ. Vincent Kangulumba Mbambi, Les droits 
originellement africains dans les récents mouvements de codification: les cas des pays d’ Afrique 
francophone subsaharienne, 46 Les Cahiers de droit 2005, 315, 320. 
723 Βλ. σελ. 193επ.. 
724 Βλ. σελ. 195επ.. 
725 Βλ. Hilda Kuper, Leo Kuper, Introduction στο: African Law: Adaptation and Development (Hilda 
Kuper, Leo Kuper, eds.), University of California Press, Berkeley, Los Angeles, 1965, 3, 22. 
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1. Ο αιθιοπικός Αστικός Κώδικας του 1960. Μια έκφανση του «νοµικού µιµητισµού» 
 
Η Αιθιοπία αποτελεί µια ιδιάζουσα περίπτωση χώρας στην αφρικανική ήπειρο. Κι αυτό 
γιατί, δεν γνώρισε τις δυσµενείς συνέπειες της αποικιοκρατίας. Βρέθηκε µόνο για µια 
µικρή περίοδο -από το 1936 έως και το 1941- υπό την ιταλική κατοχή. Στο παρελθόν, 
ονοµαζόταν Αβησσυνία. Ενώ, το σηµερινό της όνοµα έχει ελληνική προέλευση˙ 
συντίθεται από το αιθ και το οψ και υποδηλώνει την καµένη όψη.  
 
Το 1957, ανατίθεται στους Γάλλους ακαδηµαϊκούς: René David, Jean Escarra και 
Alfred Jauffret, η σύνταξη του Αστικού Κώδικα της Αιθιοπίας. Ως προτεραιότητα 
τέθηκε η µέσω του Αστικού Κώδικα αλλαγή ολόκληρης της κοινωνίας. Ο Γάλλος 
συγκριτικολόγος René David περιγράφοντας τις ιδέες που συνόδευσαν την 
αναθεώρηση του αστικού δικαίου της Αιθιοπίας είχε αναφέρει σχετικά ότι: «Παρά το 
γεγονός ότι διασώζονται ορισµένες παραδοσιακές αξίες στις οποίες παραµένει βαθιά 
συνδεδεµένη, η Αιθιοπία επιθυµεί να τροποποιήσει ολοκληρωτικά τις δοµές της, 
ακόµα και όσον αφορά τον τρόπο ζωής των ανθρώπων της. Συνεπώς, οι Αιθίοπες δεν 
περιµένουν ο νέος Κώδικας να είναι ένα έργο παγίωσης…των πραγµατικών εθιµικών 
τους κανόνων. Επιθυµούν να γίνει ένα πρόγραµµα το οποίο θα οραµατίζεται µια 
ολοκληρωτική αλλαγή της κοινωνίας και επιζητούν στο µεγαλύτερο µέρος του να θέτει 
κατάλληλους κανόνες για την κοινωνία που επιθυµούν να δηµιουργήσουν»726.  
 
Παρόλο που ο René David είχε υποστηρίξει ότι τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια λόγω 
των χαρακτηριστικών τους -της ευελιξίας, της προφορικότητας, κ.λπ.- ήταν υπεύθυνα 
για την υπανάπτυκτη (όπως θεωρούσε) φύση των αφρικανικών κοινωνιών, δεν τα 
αγνόησε κατά την έρευνά του. Ειδικότερα, αναφέρεται ότι ο David είχε προβεί σε µια 
εµβριθή µελέτη των αιθιοπικών αυτόχθονων δικαίων και τα είχε εντάξει στο σχέδιο 
του κώδικα. Ωστόσο, οι διατάξεις, οι οποίες ήταν βασισµένες σ’ αυτά, αποσύρθηκαν 
και αντικαταστάθηκαν από άλλες µετά την αξιολόγηση του σχεδίου του από την 
Επιτροπή της Κωδικοποίησης του Δικαίου της Αιθιοπίας και το Κοινοβούλιό της727.  
 
Η τελική µορφή του Αστικού Κώδικα της Αιθιοπίας -ο οποίος ολοκληρώθηκε και 
τέθηκε σε ισχύ το 1960- ήταν το αποτελέσµα αυτού το οποίο αναφέρεται ως «εκλεκτικό 
εµπόριο ανάµεσα στα νοµικά προϊόντα πολλών χωρών»728. Θα ήταν απλουστευτικό να 
λεχθεί ότι δεδοµένης της καταγωγής των συντακτών του, η διαµόρφωσή του βασίστηκε 
µόνο στο γαλλικό δίκαιο729. Της σύνταξής του είχε προηγηθεί η µελέτη των Αστικών 

                                                        
726 René David, A Civil Code for Ethiopia: Considerations on the Codification of the Civil Law in African 
Countries, 37 Tulane Law Review 1963, 187, 193 
727 Βλ. A. Arthur Schiller, Customary Land Tenure among the Highland Peoples of Northern Ethiopia: 
A Bibliographical Essay, 1 African Law Studies 1969, 1, 2-3. 
728 Cliff F. Thompson, The Sources of Law in the New Nations of Africa: A Case Study from the 
Republic of the Sudan στο: Africa and Law: Developing Legal Systems in African Commonwealth 
Nations (Thomas W. Hutchinson, ed.), University of Wisconsin Press, Madison, 1968, 133, 164 
729 Βλ. Antony N. Allott, La place des coutumes juridiques africaines dans les systèmes juridiques 
africains modernes στο: Études de droit africain et de droit malgache (Jean Poirier, ed.), éditions Cujas, 
Paris, 1965, 257, 265. 
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Κωδίκων πολλών κρατών: της Γαλλίας, της Ελβετίας, της Ιταλίας, της Αιγύπτου και 
της Ελλάδας730 καθώς και των σχεδίων νοµοθεσίας του Ισραήλ και της Πορτογαλίας731. 
Το αποτέλεσµα δεν ήταν παρά µια σύνθεση ξένων δικαίων διαπνεόµενη από έναν 
«νοµικό µιµητισµό» (legal mimicry)732. Ήταν ένα πρωτότυπο έργο βασισµένο στο 
Συγκριτικό δίκαιο. Όπως επισηµάνθηκε, ο Αστικός Κώδικας της Αιθιοπίας ήταν η 
«χαρά του συγκριτικολόγου». Δεν υπάρχει αµφιβολία ότι ο Αστικός Κώδικας της 
Αιθιοπίας απετέλεσε ένα σπάνιο πνευµατικό κατόρθωµα. Στην πράξη, ωστόσο, ήταν 
µια απορριπτέα αποτυχία733 καθώς δεν εφαρµόστηκε παρά µόνο στις µεγάλες πόλεις 
της Αιθιοπίας734.  
 
Ο Αστικός Κώδικας της Αιθιοπίας αποτελεί παράδειγµα «νοµοθεσίας-φάντασµα» 
(phantom legislation), ήτοι έκδοσης νοµοθετηµάτων που δεν έχουν και το πιο πιθανό 
είναι ότι δεν µπορούν να έχουν το επιθυµητό αποτέλεσµα735. Προτεραιότητα εν 
προκειµένω, ήταν η δηµιουργία ενός κώδικα ο οποίος θα παρείχε το πλαίσιο για τον 
κοινωνικό, οικονοµικό και πολιτικό εκσυγχρονισµό της Αιθιοπίας. Η επιθυµία 
διαµόρφωσης ενός σύγχρονου νοµοθετήµατος επισκίασε την αναγκαιότητα 
καθορισµού του πως και του εάν τα υπάρχοντα κοινωνικά θεµέλια θα µπορούσαν να 
υποστηρίξουν τα όσα αυτό όριζε736. Γίνεται αντιληπτό ότι χωρίς την λήψη υπόψη των 
υπαρχουσών κοινωνικών περιστάσεων και την αποδοχή του από τους ανθρώπους 
στους οποίους απευθύνεται, ο κώδικας είναι καταδικασµένος να υποπέσει σε αχρησία.  
 
Παραφράζοντας τον Portalis, έναν εκ των συντακτών του γαλλικού Αστικού Κώδικα 
και έναν από τους µεγαλύτερους θετικιστές: «οι κώδικες των ανθρώπων 
διαµορφώνονται στο πέρασµα του χρόνου, αν θέλουµε να µιλήσουµε µε ακρίβεια, δεν 
τους διαµορφώνουµε εµείς»737. 
 

2.O Αστικός Κώδικας της Μαδαγασκάρης του 1962 
 
Δεδοµένου ότι στην Μαδαγασκάρη υπήρχαν ήδη πριν από την άφιξη των 
αποικιοκρατών κώδικες738 και δεδοµένου ότι κατά την περίοδο της αποίκισής της  οι 

                                                        
730 Βλ. Kenneth Robert Redden, The Legal System of Ethiopia, The Michie Company, Charlottesville, 
1968, 53. 
731 Βλ. René David, Les sources du code civil éthiopien, 14 Revue Internationale de droit Comparé 1962, 
497, 505. 
732 Peter H. Sand, Current Trends in African Legal Geography: The Interfusion of Legal Systems, 5 
African Legal Studies 1971, 1, 6 
733 Βλ. Antony N. Allott, The Limits of Law, Butterworths, London, 1980, 207. 
734 Βλ. Paul Brietzke, Law and Rural Development in Ethiopia, 18 African Studies Review 1975, 45, 48. 
735 Βλ. Antony N. Allott, The Unification of Laws in Africa, 16 American Journal of Comparative Law 
1968, 51, 52. 
736 Βλ. Thomas Geraghty, Field Research in Ethiopian Law, 2 Journal of Legal Pluralism and Unofficial 
Law 1970, 17, 17-8.  
737 Παρατίθεται στο: Discours et rapports sur le code civil, Centre de Philosophie Politique et Juridique, 
URA-CNRS, Université de Caen, Caen, 1992, 15. 
738 Ο πρώτος κώδικας στην Μαδαγασκάρη εκδόθηκε το 1828 υπό την βασιλεία της Ranavalona I. 
Περιείχε, κυρίως, εγκλήµατα και τις επ’ αυτών ποινές, βλ. Kathleen Sheldon, Historical Dictionary of 
Women in Sub-Saharan Africa, The Scarecrow Press, Lanham, Toronto, Oxford, 2005, 209. 
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κάτοικοί της είχαν εξοικειωθεί µε τον γαλλικό Αστικό Κώδικα, δεν τέθηκε επί της 
ουσίας ερώτηµα για τον ποιο δρόµο θα ακολουθούσε αυτή αναφορικά µε το δίκαιό της 
µετά την ανεξαρτησία της. Αµέσως µετά την ανεξαρτητοποίησή της από την Γαλλία 
και πιο συγκεκριµένα στις 27 Απριλίου του 1960, συστήνεται µια επιτροπή νοµοµαθών 
στo Ανταναρίβο στην οποία ανατέθηκε το έργο της σύνταξης ενός νέου Αστικού 
Κώδικα. 
 
Η κυβέρνηση της Μαδαγασκάρης είχε θέσει ως προτεραιότητά της για την 
διαµόρφωση της νέας της νοµοθεσίας εν γένει, την συλλογή όλων των αυτόχθονων 
δικαίων που ήταν σε ισχύ εκείνη την περίοδο σ’ αυτήν, µε την βοήθεια των τοπικών 
διοικητών και τον εντοπισµό ενός κοινού παρονοµαστή µεταξύ αυτών739. Ταυτόχρονα, 
καθοριστική για την διαµόρφωση της νέας της νοµοθεσίας θεωρούσε την αναζήτηση 
και καταγραφή των παρουσών επιθυµιών και αναγκών των ανθρώπων. Όπως είχε 
αναφερθεί στην απόφαση της Νοµοθετικής Συνέλευσης του 1959 το κράτος θα έπρεπε 
να αποκτήσει «µια ενοποιηµένη νοµοθεσία, προσαρµοσµένη στις πρακτικές των 
διαφορετικών πληθυσµών της Μαδαγασκάρης και η οποία θα ήταν αποδεκτή από 
αυτούς»740. Το εγχείρηµα ήταν φιλόδοξο αλλά παράλληλα και πολύτιµο προς τον 
σκοπό της διασφάλισης της εφαρµογής του δικαίου που θα εκδιδόταν.  
 
H πρώτη έρευνα στην οποία βασίστηκε και η σύνταξη του νέου Αστικού Κώδικα έλαβε 
χώρα µεταξύ του Ιανουαρίου και του Μαρτίου του 1961. Σ’ αυτήν εξετάστηκαν κυρίως 
ζητήµατα που άπτονται του οικογενειακού δικαίου. Ειδικές επιτροπές ερευνούσαν σε 
πολλά επίπεδα: τοπικό, περιφερειακό και εθνικό741. Τοπικοί αρχηγοί στους οποίους 
επιµελώς προετοιµασµένα ερωτηµατολόγια είχαν υποβληθεί, συγκεντρώνονταν και 
συζητούσαν αναφορικά µε τα δίκαιά τους. Στο τέλος των διαβουλεύσεών τους 
συνέτασσαν µία αναφορά στην οποία περιεχόταν ο κοινός πυρήνας αυτών. Ανάλογες 
αναφορές βασισµένες στα ίδια ερωτηµατολόγια συντάσσονταν σε περιφερειακό 
επίπεδο. Ενώ, σε εθνικό επίπεδο οι επιµέρους αναφορές συνετίθεντο σε µία νέα. Αυτή 
η σύνθεση εθεωρείτο ότι περιείχε µε τον καλύτερο δυνατό τρόπο τις τρέχουσες περί 
δικαίου αντιλήψεις από κοινού µε τις νοµοθετικές προτάσεις που είχε κάνει η 
πλειοψηφία των πολιτών. Η νοµοπαρασκευαστική επιτροπή, η οποία προετοίµαζε 
εκείνη την περίοδο τον Αστικό Κώδικα, βασίστηκε σ’ αυτές τις αναφορές για την 
σύνταξή του. 
  
Ο Αστικός Κώδικας της Μαδαγασκάρης ο οποίος εκδόθηκε το 1962, εφαρµόστηκε σε 
µεγάλο βαθµό από τους πολίτες της. Το δίδαγµα που προσέφερε η εν λόγω 
κωδικοποίηση, που αν και αυτονόητο συχνά παραβλέπεται, είναι ότι υπάρχει ένας 
στενός σύνδεσµος ανάµεσα στους ανθρώπους και το δίκαιο. Η αποδοχή του από τους 
ανθρώπους είναι που εξασφαλίζει στο εκάστοτε νοµοθέτηµα και την εφαρµογή του.  

                                                        
739 Βλ. Louis Molet, Sources et Tendances du Droit Moderne à Madagascar, 1 Canadian Journal of 
African Studies 1967, 123, 133. 
740 Απόφαση της Νοµοθετικής Συνέλευσης που έλαβε χώρα στις 2 Ιουνίου του 1959. 
741 Βλ. Xavier Blanc-Jouvan, Development of a new Law Code in Madagascar, 11 Africa Today 1964, 
7, 8. 
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ii.Το «Πρόγραµµα Καταγραφής του Αφρικανικού Δικαίου» (Restatement of African 

Law Project) 
 
Το Νοµικό Τµήµα της «Σχολής Ανατολικών και Αφρικανικών Σπουδών» (School of 
Oriental and African Studies-SOAS) του Πανεπιστηµίου του Λονδίνου ξεκινά το 1959 
ένα µεγαλεπήβολο πρόγραµµα καταγραφής των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων της 
Κοινοπολιτείας της Αφρικής. Επικεφαλής ορίστηκε ο καθηγητής Αφρικανικού Δικαίου 
στο ίδιο πανεπιστήµιο, Anthony Allot. Ενώ, την χρηµατοδότησή του ανέλαβε το 
Ίδρυµα Nuffield.  
 
Ο αρχικός -διακηρυγµένος τουλάχιστον- σκοπός του εγχειρήµατος συνίστατο στην 
ολοκληρωτική καταγραφή -από φυλή σε φυλή- των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων 
στα αγγλικά προκειµένου αυτά να διασωθούν. Τα εγχειρίδια, τα οποία θα προέκυπταν, 
θα παρουσίαζαν κατά τρόπο συστηµατικό τα δίκαια ανά θεµατικές ενότητες και θα 
χρησιµοποιούνταν από τους δικαστές για καθοδήγηση κατά την εκδίκαση των 
διαφορών που θα ανέκυπταν ενώπιόν τους.  
 
Το πρόγραµµα απαιτούσε µια προκαθορισµένη και επιστηµονική προσέγγιση. Η 
µεθοδολογία του ήταν βασισµένη σε ερωτηµατολόγια, τα οποία προετοίµαζαν οι 
ασχολούµενοι µ’ αυτό ερευνητές. Eπί τη βάσει αυτών των ερωτηµατολογίων, θα 
έκαναν συζητήσεις µε τους αρχηγούς των φυλών -οι οποίοι εθεωρείτο ότι γνώριζαν 
καλύτερα από όλους το δίκαιο αυτών- και µε βάση τις απαντήσεις τους θα 
διαµόρφωναν ένα γραπτό σύνολο κανόνων για κάθε φυλή. Θεωρήθηκε ότι µ’ αυτό τον 
τρόπο κάθε κλάδος του δικαίου θα µπορούσε να καταγραφεί µέσα σε λίγους µήνες. 
Πρότυπα για το τελικό αποτέλεσµα ήταν οι γνωστές «Κωδικοποιήσεις του 
κοινοδικαίου» (Restatements of common law) που διενεργήθηκαν από το 
«Αµερικανικό Ινστιτούτο του Δικαίου» (American Law Institute)742. Άλλωστε και η 
επιλογή του όρου «restatement» για την καταγραφή των αφρικανικών αυτόχθονων 
δικαίων ήταν εµπνευσµένη απ’ αυτές.  
 
Όπως αναφέρθηκε, η συγγραφή των εγχειριδίων απαιτούσε την συλλογή, την ανάλυση 
και την καταγραφή των αφρικανικών αυτόχθονων δικαιων από φυλή σε φυλή. Η 
Αφρική για τους σκοπούς αυτούς είχε χωριστεί σε τρείς περιοχές: α. την δυτική 
Αφρική, β. την ανατολική Αφρική, και γ. την κεντρική-νότια Αφρική. Προκειµένου να 
οριοθετηθεί το αχανές πεδίο έρευνας, το σχέδιο περιορίστηκε σε πρώτο χρόνο στην 
συλλογή, την ανάλυση και την καταγραφή των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων 
αναφορικά µε ζητήµατα που αφορούσαν τις οικογενειακές σχέσεις και την κατοχή γης. 
O φοιτητής του Anthony Allot, William C. Ekow Daniels από την Γκάνα θα 
αναλάµβανε την δυτική Αφρική, ο Αµερικανός Bill McClain θα αναλάµβανε την 
κεντρική και νότια Αφρική και ο Eugen Cotran, την ανατολική Αφρική.  
                                                        
742 Πρόκειται για µια ιδιωτική ένωση, η οποία έχει µεγάλο γόητρο στις Η.Π.Α. τόσο από εκείνους που 
ασχολούνται µε την θεωρία όσο και την πρακτική του δικαίου, βλ. Ελίνα Μουσταΐρα, Συγκριτικό δίκαιο, 
εκδόσεις Νοµική Βιβλιοθήκη, Αθήνα, 2012, 64. 
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Θα πρέπει να σηµειωθεί ότι οι νοµικοί, οι οποίοι καταπιάστηκαν µε το εν λόγω 
εγχείρηµα, είχαν φοιτήσει σε ευρωπαϊκά ή αµερικανικά Πανεπιστήµια. Δεν γνώριζαν 
τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια και δεν είχαν εκπαιδευθεί στις τεχνικές έρευνας -π.χ. 
έρευνα πεδίου- που απαιτούσε το πρόγραµµα. Είναι χαρακτηριστική η διερώτηση του 
Eugene Cotran κατά την ανάληψη του έργου εκ µέρους του: «Πώς θα µπορούσα να 
ξεκινήσω να καταγράφω κάτι για τον οποίο δεν ήξερα τίποτα;»743. Επίσης, στις 
περισσότερες περιπτώσεις δεν γνώριζαν τις αφρικανικές γλώσσες και διαλέκτους. 
Έπρεπε συνεπώς, να βασιστούν σε µεταφραστές. Το γεγονός αυτό καταδεικνύει ένα 
άλλο σηµαντικό ζήτηµα που είχαν να αντιµετωπίσουν ˙ εκείνο του εντοπισµού 
αξιόπιστων πηγών. Τέλος, η διαδικασία αυτή απαιτούσε εξ ορισµού την µεταφορά των 
αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων στην αγγλική γλώσσα, γεγονός που είχε ως 
αποτέλεσµα την διαστρέβλωση του νοήµατος και της σηµασίας τους. Λαµβάνοντας 
υπόψη τα ανωτέρω, γίνεται φανερό ότι οι σκαπανείς του προγράµµατος είχαν 
αποδεχτεί ότι θα γίνονταν πολλά λάθη ερµηνείας744. Ήταν µάλλον διατεθειµένοι να 
θυσιάσουν την «καθαρότητα» της έρευνας προκειµένου να αποκτηθούν γρήγορα 
πρακτικά αποτελέσµατα. 
 
Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια που προέκυψαν από τις καταγραφές ήταν 
διαφορετικά από τα ισχύοντα. Δεν αποτελούσαν παρά ένα τεχνητό σώµα κανόνων, το 
οποίο µπορεί να ήταν χρήσιµο για την καθοδήγηση των δικαστών αλλά δεν 
αντιπροσώπευε τους Αφρικανούς και δεν µπορούσε να αποδώσει δικαιοσύνη σ’ 
αυτούς. Κι αυτό γιατί, ακόµα και αν ήταν πιθανό να συνταχθεί ένα ολοκληρωµένο 
εγχειρίδιο του εκάστοτε αφρικανικού αυτόχθονου δικαίου, αυτό θα ετίθετο γρήγορα 
υπό αµφισβητήση δεδοµένου ότι οι νέοι κανόνες αυτού δεν θα συµπεριλαµβάνονταν745. 
Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια βρίσκονται σε συνεχή διαµόρφωση. Η παγίωσή τους 
σ’ έναν ορισµένο χρόνο, θα µπορούσε να έχει µόνο ιστορική αξία. 
 
Ως εκ τούτου, θα µπορούσε να λεχθεί ότι το πρόγραµµα της «Καταγραφής των 
Αφρικανικών Δικαίων» απετέλεσε ένα παράδειγµα ότι οποιαδήποτε προσπάθεια 
καταγραφής και κωδικοποίησης των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων θα οδηγεί 
πάντα στην δηµιουργία ενός ακόµα ανταγωνιστικού σώµατος κανόνων αναφορικά µ’ 
αυτά αλλά ποτέ στην οριστική συλλογή των κανόνων τους746. Όπως έχει υποστηριχθεί: 
κάθε προσπάθεια µετατροπής των αυτόχθονων δικαίων σε γραπτή µορφή είναι 

                                                        
743 Eugene Cotran, Tony Allott, Pioneer of the Study of African Law: A Personal Memoir, 31 Journal of 
African Law 1987, 15, 15 
744 Βλ. Millard Arnold, Lynn Berat, Sipho Mahamba, Constitutional Developments in Southern Africa, 
85 Proceedings of the Annual Meeting 1991, 303, 307. 
745 Βλ. South African Law Reform Commission (SALRC), Project 90, The Harmonization of the 
Common Law and the Indigenous Law: Report on Conflicts of Law (September 1999), 1, 104 
παρατίθεται στο: Evadné Grant, Human Rights, Cultural Diversity and Customary Law in South Africa, 
50 Journal of African Law 2006, 2, 20. 
746 Βλ. Werner Menski, Comparative Law in a Global Context. The Legal systems of Africa and Asia, 
Cambridge University Press, Cambridge, 2006, 459. 
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καταδικασµένη να οδηγήσει σε µια µορφή «διπλής οµιλίας» (double speak) ή «διπλής 
σκέψης» (double think)747.  
 
Οι δραστηριότητες του SOAS προσέλκυσαν το ενδιαφέρον ορισµένων νέων ηγετών 
των αφρικανικών κρατών748. Κάποιες αφρικανικές κυβερνήσεις αποφάσισαν να 
συνεργαστούν µε τους ερευνητές και µέσα σε λίγα χρόνια τα αφρικανικά αυτόχθονα 
δίκαια της Κένυας, του Μαλάουι, της Γκάµπιας και της Μποτσουάνας δεν είχαν µόνο 
καταγραφεί αλλά και ενοποιηθεί.  
  
Το γεγονός αυτό εγείρει ένα εξαιρετικά σηµαντικό ζήτηµα, εκείνο του προσδιορισµού 
του πραγµατικού σκοπού του Προγράµµατος Καταγραφής. Περί τα δέκα χρόνια από 
την έναρξη του προγράµµατος, ο Anthony Allot παραδέχτηκε ότι η καταγραφή των 
αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων είχε γίνει εξ αρχής αντιληπτή ως µια συνεισφορά 
προς τον σκοπό «διαµόρφωσης εθνών» (nation-building) και του «εκσυγχρονισµού» 
(modernization) των αφρικανικών κρατών. Η συστηµατοποίηση των αυτόχθονων 
δικαίων της Κοινοπολιτείας θεωρήθηκε προτιµότερη από την σύνταξη κωδίκων749. Κι 
αυτό γιατί, κατά πρώτο λόγο η καταγραφή δεν «παγώνει» µια και για πάντα το δίκαιο 
σ’ έναν συγκεκριµένο χρόνο. Μπορεί πράγµατι να αποτυπώνει το δίκαιο σε µια 
συγκεκριµένη στιγµή αλλά είναι ανοιχτή σε µεταγενέστερες αναθεωρήσεις. Κατά 
δεύτερο λόγο, η καταγραφή των δικαίων δεν έχει νοµικά δεσµευτική ισχύ. Αποτελεί 
µόνο µια prima facie απόδειξη των αυτόχθονων δικαίων. Επιτρέπει έτσι στα 
δικαστήρια να δεχτούν συµπληρωµατικές αποδείξεις. 
 
Κάνοντας έναν απολογισµό του προγράµµατος, ο ίδιος ανέφερε ότι δεν ήταν µάλλον 
επιτυχηµένο. Οι αλλαγές που επιχειρούντο µέσω αυτού ήρθαν αντιµέτωπες µε την 
«πεισµατική αντίσταση των ανθρώπων»750 και έµειναν ως εκ τούτου σε µεγάλο βαθµό 
ανεφάρµοστες. Αναφέρει µάλιστα ότι πήραν πολύτιµα µαθήµατα από αυτό το 
πρόγραµµα. Έµαθαν κυρίως, πως δεν πρέπει να αντιµετωπίσει κανείς τα αφρικανικά 
αυτόχθονα δίκαια.   
 
Σηµειώνεται ότι το εν λόγω εγχείρηµα -αν και το συστηµατικότερο- δεν ήταν το µόνο. 
Ακολούθησαν και άλλες προσπάθειες καταγραφής των αφρικανικών αυτόχθονων 
δικαίων, οι οποίες δεν είχαν καλύτερη τύχη.  
 

iii.Η κίνηση «Δίκαιο και Ανάπτυξη» (Law and Development movement) ως 
ιδεολογική βάση της ενοποίησης στον χώρο του δικαίου 

 

                                                        
747 Sally Falk Moore, Treating Law as Knowledge: telling colonial officers what to say to Africans about 
running “their own” native courts, 26 Law and Society Review 1992, 11, 17 
748 Βλ. Obeid Hag Ali, The Conversion of Customary Law to Written Law στο: Folk Law. Essays in the 
Theory and Practice of Lex Non Scripta (Alison Dundes Renteln, Alan Dundes, eds.), τόµος Ι, University 
of Wisconsin Press, Madison, 1995, 351, 355. 
749 Βλ. Tom W. Bennett, Customary Law in South Africa, Juta and Company, Cape Town, 2004, 47. 
750 Antony N. Allott, The Limits of Law, Butterworths, London, 1980, 184 
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Η ανάδυση του ακαδηµαϊκού ενδιαφέροντος για την σχέση µεταξύ του δικαίου και της 
ανάπτυξης είναι ένα σχετικά πρόσφατο φαινόµενο. Η κίνηση «Δίκαιο και Ανάπτυξη» 
(Law and Development movement) ήταν ένα προϊόν της δεκαετίας του 1960751. 
Συνδέεται µε τα ιστορικά και πολιτικά γεγονότα της εποχής και µπορεί να γίνει 
καλύτερα αντιληπτή λαµβάνοντας κανείς υπόψη τις κυρίαρχες ιδεολογίες και τις 
ευκαιρίες χρηµατοδότησης.  
 
Στις αρχές της δεκαετίας του 1960, πολλά κράτη απελευθερώθηκαν από τον αποικιακό 
ζυγό. Τα κράτη αυτά θεωρήθηκαν «υπανάπτυκτα» σε σχέση µε τα δυτικά πρότυπα -
ήταν οικονοµικά ασταθή, στερούνταν ενότητας, ενώ τα νοµικά τους συστήµατα ήταν 
εύθραυστα. Οι δυτικές κοινωνίες θεωρήθηκε ότι είχαν τον τρόπο και τα µέσα να 
ανυψώσουν τα νέα µέλη της Κοινωνίας των Εθνών και να εξασφαλίσουν την ανάπτυξή 
τους. Σηµειώνεται ότι για τα κράτη αυτά η οικονοµική ανάπτυξη εθεωρείτο ουσιώδες 
προαπαιτούµενο για τον πολιτικό τους αυτοπροσδιορισµό752. Η οικονοµική βοήθεια 
που χρειάζονταν είχε ως αντίτιµο αναθεωρήσεις στον χώρο του δικαίου. 
 
Από την σύλληψή της, η εν λόγω κίνηση ήταν συνδεδεµένη ως επί το πλείστον µε 
αµερικανικά προγράµµατα βοήθειας σε χώρες κυρίως της Λατινικής Αµερικής. Δεν 
περιορίστηκε, ωστόσο, εκεί. Οι θεωρητικές της υποθέσεις επεκτάθηκαν και σε άλλες 
«υπανάπτυκτες», κατά τους εµπνευστές της, χώρες, όπως οι χώρες της Αφρικής753. 
Παράδειγµα απετέλεσε το «Πρόγραµµα Καταγραφής του Αφρικανικού Δικαίου» του 
SOAS καθώς και άλλες καταγραφές των αυτόχθονων δικαίων που επιχείρησαν Βέλγοι 
ερευνητές στο Κoνγκό, την Ρουάντα και το Μπουρουντί.  
 
Η προέλευση της κίνησης «Δίκαιο και Ανάπτυξη» µπορεί να αναζητηθεί σε 
περισσότερα του ενός συστατικά της πνευµατικής ιστορίας, τα οποία ενώθηκαν υπό τις 
ως άνω αναφερόµενες ιστορικές περιστάσεις και οδήγησαν στην διαµόρφωσή της, ως 
ενός τοµέα τεχνικής βοήθειας. Τα συστατικά που συνέβαλαν στην δηµιουργία της 
ήταν: α. η ιδέα της προόδου754, η οποία προερχόταν ήδη από τον 16ο και τον 17ο αιώνα, 

                                                        
751 Βλ. David Trubek, Marc Galanter, Scholars in Self-Estrangement: Some Reflections on the Crisis in 
Law and Development Studies in the United States, 4 Wisconisin Law Review 1974, 1062, 1065-8, 
1085-8, Elliot Burg, Law and Development. A review of the Literature and a Critique of “Scholars of 
Self- Estrangement”, 25 American Journal of Comparative Law 1977, 492, 495-8, John H. Merryman, 
Comparative Law and Social Change: On the Origins, Style, Decline and Revival of the Law and 
Development Movement, 25 American Journal of Comparative Law 1977, 457, 457-9, 461-73. 
752 Βλ. Konrad Ginther, Re-Defining International Law from the Point of View of Decolonisation and 
Development, 26 Journal of African Law 1982, 49, 58. 
753 Λόγω αυτού της του προσανατολισµού έχει υποστηριχθεί ότι η κίνηση του Δικαίου και της 
Ανάπτυξης έχει γενικώς χρησιµοποιηθεί σαν να σηµαίνει «Δίκαιο και Ανάπτυξη του Τρίτου Κόσµου»,, 
βλ. John Henry Merryman, Comparative Law and Social Change: On the Origins, Style, Decline and 
Revival of the Law and Development Movement, 25 The American Journal of Comparative Law 1977, 
457, 467. 
754 H ιδέα της προόδου απετέλεσε µια καινοτόµο έννοια. Κι αυτό γιατί, όπως υποστηρίζει ο Γερµανός 
ιστορικός Reinhart Koselleck, πρόκειται για την «πρώτη αυθεντική ιστορική έννοια η οποία µείωσε την 
χρονική διαφορά ανάµεσα στην εµπειρία και την προσδοκία σε µια ενιαία έννοια». Η εµπειρία ως τότε 
συνδεόταν µε το παρελθόν, ενώ η προσδοκία µε το µέλλον. Η ιδέα της προόδου κατάφερε να τις ενώσει, 
βλ. Reinhart Koselleck, Futures Past. On the Semantics of Historical Time, MIT Press, Cambridge, 1985, 
282. 
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β. η αύξηση του ενδιαφέροντος για την σχέση µεταξύ του δικαίου και της κοινωνίας755, 
γ. η ωφελιµιστική θεώρηση του δικαίου ως εργαλείου άσκησης κοινωνικού ελέγχου. 
Σηµειώνεται ότι ως κίνηση, θεωρείται ότι είναι νοµικά αντίστοιχη της «θεωρίας του 
εκσυγχρονισµού» (modernization theory) στην κοινωνιολογία, όπως αυτή 
αναπτύχθηκε από τον Αµερικανό κοινωνιολόγο, Talcott Parsons. O Parsons διετύπωσε 
µια εξελικτική κοινωνική θεωρία, η οποία παρουσίαζε την κοινωνική ανάπτυξη ως µια 
διαδικασία ντετερµινιστικών και αναπόφευκτων κινήσεων από το ένα στάδιο εξέλιξης 
στο επόµενο. Οµοίως, η κίνηση του δικαίου και της ανάπτυξης προσεγγίζει τα µη 
δυτικά δίκαια ως υποδεέστερα και µέσω µιας εξελικτικής διαδικασίας θεωρεί ότι αυτά 
σταδιακά µπορούν να κατορθώσουν να φτάσουν στο επίπεδο των δυτικών δικαίων.  
 
Η κίνηση του Δικαίου και Ανάπτυξης θεωρήθηκε, άµα τη εµφανίσει της, ως ένα «νέο, 
συναρπαστικό και συνεχώς αναπτυσσόµενο πνευµατικό πεδίο»756, µια ευκαιρία για µια 
«µεγάλη περιπέτεια»757, ως ένας τρόπος αποφυγής της «σκοτεινής ρουτίνας της 
ερµηνείας των νόµων»758. Προκειµένου να γίνει αντιληπτό αν οι αξιώσεις µε τις οποίες 
περιβλήθηκε ήταν ρεαλιστικές, είναι σηµαντικό να εξετασθεί αρχικά το τι νοείται ως 
δίκαιο και τι ως ανάπτυξη στην εν λόγω κίνηση και µε ποιο τρόπο θεωρήθηκε ότι το 
δίκαιο θα µπορούσε να συµβάλει στην ανάπτυξη.  
 
Η ανάπτυξη αποτελεί έναν εν γένει ευρύ όρο. Μπορεί να περιγράφει την πνευµατική, 
συναισθηµατική, κοινωνική, πολιτική, οικονοµική ανέλιξη. Εν προκειµένω, ως 
ανάπτυξη νοήθηκε η οικονοµική ανάπτυξη. Άξιο µνείας είναι το γεγονός ότι ως όρος 
η ανάπτυξη έχει κριθεί ότι κρύβει την ιστορία και τις πρακτικές υποβάθµισης του 
µεγαλύτερου πληθυσµού του Νότου προκειµένου να επωφεληθούν οι Βόρειοι για πάνω 
από τρείς δεκαετίες759.  
 
Εάν η «ανάπτυξη» αποτελεί έναν ασαφή όρο, αυτός του «δικαίου» είναι µόλις λίγο 
περισσότερο ακριβής760. Δεν υπάρχει οµοφωνία στον ορισµό του δικαίου ανά τον 
κόσµο. Στα πλαίσια της εν λόγω κίνησης, ως δίκαιο θεωρήθηκε από την πλειοψηφία 
των θεωρητικών που συνδέονται µ’ αυτήν το επίσηµο, γραπτό και ενοποιηµένο δίκαιο 
που εκπορεύεται από το κράτος. 
 
                                                        
755 Έχει υποστηριχθει ότι οι θεωρίες αναφορικά µε το δίκαιο και την ανάπτυξη αντιπροσωπεύουν 
µερικώς µια ειδική περίπτωση ή/και συνέπεια της µελέτης του δικαίου και της κοινωνίας, βλ.  Lawrence 
M. Friedman, On Legal Development, 24 Rutgers Law Review 1969, 11, 53. 
756 Anthony N. Allott, Legal Development and Economic Growth in Africa στο: Changing Law in 
Developing Countries (J.N.D. Anderson, ed.), George Allen and Unwin, London, 1963, 194, 209 
757 William O. Douglas, Lawyers of the Peace Corps, 48 American Bar Association Journal 1962, 909, 
913 
758 Alexander L. Wiener, Law and Economic Development, 40 University of Detroit Law Journal 1962, 
510, 529 
759 Βλ. Sandra Harding, Is Modern Science an Ethnoscience? Rethinking Epistemological Assumptions 
στο: Postcolonial African Philosophy. A Critical Reader (Emmanuel Chukwudi Eze, ed.), Blackwell 
Publishers, Massachusetts, Oxford, 1997, 45, 49. 
760 Βλ. Law and Development: The Future of Law and Development Research. Report of the Research 
Advisory Committee on Law and Development of the International Legal Center, International Legal 
Center, Uppsala, 1974, 15. 
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Οι περισσότεροι θεωρητικοί της εν λόγω κίνησης αντιµετώπισαν τα αυτόχθονα δίκαια 
ως εµπόδια για την πολυπόθητη ανάπτυξη. Υποστήριξαν ότι εξ ορισµού τα αυτόχθονα 
δίκαια δεν µπορούν να οδηγήσουν σε ανάπτυξη761 και ότι οι απαιτήσεις των σύγχρονων 
κρατών αποκλείουν την διατήρηση των αυτόχθονων δικαίων και δικαστηρίων762. Η 
πεποίθησή τους αυτή βασιζόταν στο ότι τα αυτόχθονα δίκαια προέρχονται και 
συντηρούν µια «οικονοµία της επιβίωσης/αυτοσυντήρησης» (subsistence economy)763. 
Μόνο µια µικρή µειοψηφία θεωρητικών υποστήριξε ότι ως όρος το δίκαιο στο πλαίσιο 
της εν λόγω κίνησης θα πρέπει να περιλαµβάνει τόσο τα κρατικά όσο και τα αυτόχθονα 
δίκαια764. 
 
Σύµφωνα µε την εν λόγω κίνηση, η θέσπιση ενός ενοποιηµένου κρατικού δικαίου εκ 
µέρους των αφρικανικών κρατών ήταν το ελάχιστο κόστος που απαιτείτο για τον 
εκσυγχρονισµό και την ανάπτυξή τους765. Επισηµαίνεται ότι η υπόθεση ότι τα 
αυτόχθονα δίκαια αποτελούν τροχοπέδη για την ανάπτυξη, ενώ το σύγχρονο, δυτικό 
δίκαιο αποτελεί προϋπόθεσή της, είναι µια βαθιά ριζωµένη ιδέα εν γένει στον χώρο του 
δικαίου παρά το γεγονός ότι είναι πλέον φανερό ότι: α. η εκτεταµένη εισαγωγή δυτικού 
δικαίου έχει οδηγήσει στην χειροτέρευση των κοινωνικών συνθηκών στις αγροτικές 
περιοχές των εν λόγω κρατών, και ότι β. τα αυτόχθονα δίκαια µπορεί να είναι πολύ 
ευέλικτα και αποτελεσµατικά. 
 
Υποβόσκουσα, όπως γίνεται φανερό, ήταν η πεποίθηση ότι η αναµόρφωση του δικαίου 
-σύµφωνα µε τα τιθέµενα πρότυπα- µπορούσε να οδηγήσει στην ανάπτυξή τους.  Το 
δίκαιο θεωρήθηκε ως ένα εργαλείο που µπορούσε να αναδιαµορφώσει την κοινωνία. 
Η σχέση µεταξύ του δικαίου και της κοινωνίας δεν µπορεί να αµφισβητηθεί. Αυτό, 
όµως, που αµφισβητείται στην εν λόγω πεποίθηση είναι το γεγονός ότι υποστηρίζει ότι 
µόνο το δίκαιο µπορεί να επηρεάσει την κοινωνία. Αγνοεί την αµοιβαιότητα που 
υπάρχει ανάµεσά τους. Υπάρχει µια αµφίδροµη κίνηση ανάµεσα στο δίκαιο και την 
κοινωνία. Δεν είναι µόνο το δίκαιο που διαµορφώνει την κοινωνία. Η ίδια η κοινωνία 
είναι εκείνη που πρωτίστως διαµορφώνει το δίκαιο.  
 
Κρίθηκε ότι ως κίνηση δεν έθεσε µόνο λανθασµένα ερωτήµατα αλλά επίσης έδωσε 
προκαθορισµένες απαντήσεις, βασισµένες στις απόψεις των εµπνευστών της. Υπό 
αυτή την άποψη πρόκειται για µια κλειστή κίνηση, η οποία δεν τροφοδοτείται από την 
δικαιική εµπειρία. Αντίθετα, έχει προσχεδιασµένες απόψεις όσον αφορά την εµπειρία 
αυτή. Τέτοιες θεωρίες υποστηρίζεται ότι είχαν ως στόχο να αναδείξουν το γόητρο των 

                                                        
761 Βλ. Robert B. Seidman, Law and Development: A General Model, 6 Law and Society Review 1972, 
311, 315. 
762 Charles J. Lipton, Review of “Ideas and Procedures in African Customary Law”, 16-17 Africa Report 
1971, 32, 33 
763 Robert B. Seidman, Law and Development: A General Model, 6 Law and Society Review 1972, 311, 
315 
764 Βλ. Robert F. Meagher, David N. Smith, Ethiopia: Land Reform στο: Law and the Development 
Practitioner, Final Report for International Development on Contract, 1974, 37, 37επ.. 
765 Βλ. Elliot Burg, Law and Development. A Review of the Literature and a Critique of “Scholars in 
Self- Estrangement”, 25 The American Journal of Comparative Law 1977, 492, 506. 
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δυτικών δικαίων σε σχέση µε τα µη δυτικά766, ενώ παράλληλα λειτούργησαν ως 
«πνευµατική εξήγηση» για την προώθηση των δυτικών δικαιικών αντιλήψεων στον 
υπόλοιπο κόσµο. Οι υποθέσεις της επίσης, εφαρµόστηκαν από ανθρώπους οι οποίοι 
δεν είχαν εξοικείωση µε τους πολιτισµούς τους οποίους επεδίωκαν να αναµορφώσουν 
και οι οποίοι το µόνο που µπορούσαν να κάνουν -και πράγµατι έκαναν- ήταν να 
προβάλλουν τον δικό τους πολιτισµό. Δεν υπήρχε, τέλος, ένα συγκεκριµένο θεωρητικό 
πλαίσιο που να καθοδηγεί τα βήµατά τους. Ήταν προσανατολισµένοι στην αλλαγή σε 
πρακτικό επίπεδο. 
 
Σε όλους αυτούς τους λόγους αποδίδεται και η αποτυχία της κίνησης του «δικαίου και 
ανάπτυξης». Όπως σηµειώνεται: «η έρευνα στο δίκαιο και την ανάπτυξη δεν έχει 
εκπληρώσει τον σκοπό της -έχει παράξει µόνο λίγες έννοιες και πληροφορίες, και 
φαίνεται αδύνατον να διαµορφώσει ένα ικανοποιητικό πρόγραµµα έρευνας»767.  
 
 
β. Δικαιικές µεταρρυθµίσεις από την περίοδο του εκδηµοκρατισµού των αφρικανικών 

κρατών και έπειτα 
 
Από τα τέλη του 20ου αιώνα και έπειτα, παρατηρείται µια αντίσταση προς τις 
προερχόµενες έξωθεν δικαιικές µεταρρυθµίσεις και µια επιθυµία επιστροφής στις 
αφρικανικές νοµικές παραδόσεις. Έγινε αντιληπτό -σχεδόν «ειρωνικά», όπως 
σηµειώνεται- ότι ο δρόµος για την διαµόρφωση των σύγχρονων αφρικανικών νοµικών 
συστηµάτων ήταν να βαδίσουν προς τους παλαιούς αφρικανικούς πολιτισµούς768.  
 
Στα περισσότερα Συντάγµατα τα οποία θεσπίστηκαν µετά τον εκδηµοκρατισµό των 
αφρικανικών κρατών769, τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια αναγνωρίστηκαν και 
προστατεύθηκαν. Θεωρήθηκαν µέρος του γενικού δικαίου των κρατών. Η αναγνώρισή 
τους ωστόσο, δεν ήταν ανεπιφύλακτη. Τέθηκαν υπό τον έλεγχο της συνταγµατικότητας 
που όριζαν αυτά. Το Σύνταγµα της Κένυας του 2010 επί παραδείγµατι, ορίζει στo 
άρθρο 2, παράγραφος 4 ότι: «οποιοσδήποτε νόµος, συµπεριλαµβανοµένου του 
εθιµικού δικαίου, που αντίκειται στις διατάξεις του εν λόγω Συντάγµατος είναι άκυρος 
στον βαθµό που αντιφάσκει προς αυτό, και οποιαδήποτε πράξη ή παράλειψη σε 

                                                        
766 Βλ. Adebisi Arewa, The Humanist Basis of African Communitarianism as Viable Third Alternative 
Theory of Developmentalism στο: African Legal Theory and Contemporary Problems. Critical Essays 
(Oche Onazi, ed.), Springer, Dordrecht, 2014, 241, 244. 
767 David Trubek, Toward a Social Theory of Law: An Essay on the Study of Law and Development, 82 
Yale Law Journal 1972, 1, 2 
768 Βλ. Peter Ekeh, The Impact of Imperialism on Constitutional Thought in Africa στο: 
Constitutionalism and Society in Africa (Okon Akiba, ed.), Ashgate, Aldershot, Burlington, 2004, 25, 
39. 
769 Η δηµοκρατική διακυβέρνηση -η οποία µεταξύ άλλων γνωρισµάτων της χαρακτηρίζεται από 
ανόθευτες εκλογές και ένα πολυκοµµατικό πολιτικό σύστηµα- των περισσότερων αφρικανικών κρατών 
ξεκίνησε την δεκαετία του 1990. Η πορεία, ωστόσο, των αφρικανικών κρατών προς των 
εκδηµοκρατισµό δεν ήταν ενιαία και αδιασάλευτη. Σε πολλές περιπτώσεις οι Αφρικανοί δικτάτορες 
ελίσσονταν και κατάφερναν να διαστρεβλώσουν την δηµοκρατική διακυβέρνηση προς όφελός τους.  
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αντίθεση µε αυτό το Σύνταγµα είναι άκυρη»770. Ανάλογες διατάξεις περιέχονται στα 
Συντάγµατα και των άλλων αφρικανικών κρατών. 
 
Παράλληλα, τα Συντάγµατα αυτά θεσµοθέτησαν τον ρόλο των Αφρικανών αρχηγών, 
µιας αυθεντικής αφρικανικής πολιτικής έκφρασης. Οι αρχηγοί αναγνωρίστηκαν ως 
µέρος των σύγχρονων αφρικανικών κρατών. Το γεγονός αυτό είχε ως συνέπεια την -
τουλάχιστον εν µέρει- αλλαγή του ρόλου και των αρµοδιοτήτων τους:  οι αρχηγοί 
γίνονται πλέον αντιληπτοί ως απλοί δηµόσιοι υπάλληλοι, οι οποίοι µπορούν να 
προβιβαστούν, να τιµωρηθούν ή να απειληθούν. Έχει υποστηριχθεί ότι και οι ίδιοι 
θεωρούν εαυτούς ως µέρος του σύγχρονου αφρικανικού κράτους771. Αιτούνται κάθε 
είδους υλικά αγαθά από την εκάστοτε κυβέρνηση: αυτοκίνητα, γραµµατειακή 
υπηρεσία, κ. λπ.. Σηµειώνεται ότι µε την θεσµοθέτηση των αρχηγών, τα κράτη έλαβαν 
κάποιας µορφής νοµιµοποίηση772. Αντιπροσωπεύουν την κεντρική πολιτική εξουσία 
σε τοπικό επίπεδο773. Αυτή, ωστόσο, αποτελεί µόνο µια πλευρά του ρόλου που αυτοί 
διαδραµατίζουν στις αφρικανικές κοινωνίες και σίγουρα όχι την πιο σηµαντική. Οι 
αρχηγοί συνεχίζουν να γίνονται αντιληπτοί σε τοπικό επίπεδο ως φύλακες των 
παραδοσιακών αξιών και κανόνων774 και γι’ αυτό αποτελούν και τους κύριους 
διαιτητές κατά την διαδικασία της επίλυσης των διαφορών775. Η µελέτη της σύγχρονης 
αφρικανικής δικαιικής πρακτικής φανερώνει ότι οι Αφρικανοί προσφεύγουν συχνά 
στους αρχηγούς τους για την επίλυση των διαφορών τους. Oι αρχηγοί εξακολουθούν 
να ασκούν έτσι δικαιοδοτικά καθήκοντα στην σκιά του κρατικού συστήµατος 
απονοµής δικαιοσύνης -δεδοµένου ότι εξαιρούνται από αυτό. Γίνεται αντιληπτό ότι οι 
αρχηγοί έχουν διαπεράσει τους κρατικούς µηχανισµούς και έχουν αποκτήσει µια de 
facto εξουσία.  
 
Από τα ανωτέρω συνάγεται ότι ο αρχηγός έχει δυο εγγενώς συγκρουόµενους ρόλους˙ 
εκείνον του πιστού υπαλλήλου µιας ανώτερης κυβέρνησης και αυτόν του 

                                                        
770 Οι κανόνες των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων θα πρέπει προκειµένου να εφαρµοστούν να είναι 
σύµφωνοι µε τις διατάξεις των Συνταγµάτων και κυρίως µε το κεφάλαιό τους που αφορά τα ανθρώπινα 
δικαιώµατα και ελευθερίες, ,βλ. Oliver C. Ruppel, Katharina Ruppel-Schlichting, Legal and Judicial 
Pluralism in Namibia and Beyond: A Modern Approach to African Legal Architecture?, 64 Journal of 
Legal Pluralism and Unofficial Law 2011, 33, 40. 
771 Βλ. Ineke van Kessel, Barbara Oomen, “One Chief, one vote”: The revival of traditional authorities 
in post-Apartheid South Africa στο: African Chieftaincy in a New Socio-Political Landscape (E. Adriaan 
B. van Rouveroy van Nieuwaal, Rijk van Dijk, eds.), Lit Verlag, Munster, Hamburg, London, 1999, 155, 
156. 
772 Βλ. Donald I. Ray, E. Adriaan B. van Rouveroy van Nieuwaal, The New Relevance of Traditional 
Authorities in Africa. The Conference-Major Themes-Reflections on Chieftaincy in Africa-Future 
Directions, 37-38 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1996, 1, 8. 
773 Βλ. Paul Jackson, Decentralised Power and Traditional Authorities: How Power determines Access 
to Justice in Sierre Leone, 63 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2011, 205, 223. 
774 Ο ρόλος τους ως φυλάκων της παράδοσης υποστηρίζεται ότι είναι αυτός που τους δίνει την 
δυνατότητα να αποφασίσουν το πως θα ερµηνευθεί αυτή, βλ. Christian Lund, Gerti Hesseling, 
Traditional Chiefs and Modern Land Tenure Law in Niger στο: African Chieftaincy in a New Socio-
Political Landscape (E. Adriaan B. van Rouveroy van Nieuwaal, Rijk van Dijk, eds.), Lit Verlag, 
Munster, Hamburg, London, 1999, 135, 135. 
775 Βλ. E. Adriaan B. van Rouveroy van Nieuwaal, States and Chiefs. Are Chiefs Mere Puppets ?, 37-38 
Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1996, 39, 63. 
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αντιπροσώπου της κοινότητάς του. Το γεγονός αυτό οφείλεται στο ότι έχει δύο 
διαφορετικές βάσεις νοµιµότητας και εξουσίας˙ την εκάστοτε κυβέρνηση και την 
κοινότητά του.  Όταν η βούλησή αυτών συµπίπτει, δεν τίθεται κάποιο ζήτηµα. Όταν 
όµως αποκλίνει, ο αρχηγός βρίσκεται στην δυσάρεστη θέση να πρέπει να αποφασίσει 
ποια από τις δύο πλευρές θα ικανοποιήσει χωρίς παράλληλα να δυσαρεστήσει την 
άλλη. Συνήθως, ο αρχηγός προσπαθεί να ακολουθήσει µια µεσαία λύση διατρέχοντας 
τον κίνδυνο να αποδυναµώσει την θέση του και στις δύο πλευρές776.  
 
Γίνεται αντιληπτό ότι οι αρχηγοί βρίσκονται ανάµεσα σε δύο αντικρουόµενους 
κόσµους, το κενό αναµέσα στους οποίους προσπαθούν να γεφυρώσουν777. Ο Togbui 
Kpelly III αρχηγός του Mission-Tové στο Τόνγκο έχει υποστηρίξει σχετικά ότι: «το 
κύριο καθήκον του αρχηγού είναι να αντιπροσωπεύει τους ανθρώπους του στο κράτος. 
Ταυτόχρονα, θα πρέπει να αντιπροσωπεύει το κράτος στους ανθρώπους του. Έτσι, ο 
αρχηγός είναι ο µεσάζων ανάµεσα στους ανθρώπους και την κυβέρνηση»778. 
 
Υποστηρίζεται ωστόσο ότι αν οι αρχηγοί επιθυµούν να εξασφαλίσουν µια θέση στο 
µέλλον της Αφρικής, ο ρόλος τους δεν µπορεί να εξαντλείται µόνο στην γεφύρωση του 
χάσµατος που υπάρχει ανάµεσα στους δύο αυτούς κόσµους. Ο αρχηγός καλείται να 
έχει και ένα ευρύτερο όραµα. Όπως σηµειώνεται: «ο αρχηγός -εάν επιθυµεί να 
επιβιώσει σε νέο πολιτικό πλαίσιο- δεν θα πρέπει να είναι µόνο ένας διαµεσολαβητής 
ανάµεσα στο παρελθόν και το παρόν, αλλά επίσης να είναι ένας…διαµεσολαβητής 
ανάµεσα στο παρόν και το µέλλον»779. 
 
Παρά το γεγονός ότι οι νέες δικαιικές µεταρρυθµίσεις βρίσκονται εγγύτερα στον 
αφρικανικό πολιτισµό, θεωρείται ότι δεν κατάφεραν να µειώσουν αποφασιστικά το 
«πρόβληµα της αποξένωσης» (problem of estrangement)780 του (κρατικού) δικαίου από 
τους ανθρώπους. Τα Συντάγµατα αυτά µπορεί να αναγνώρισαν, αν και υπό 
περιορισµούς, τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια αλλά η διαδικασία της επίλυσης των 
διαφορών εξακολουθεί να είναι ξένη στους Αφρικανούς. Στα περισσότερα αφρικανικά 
κράτη οι παραδοσιακοί τοπικοί δικαστές -οι αρχηγοί και τα συµβούλια των 
                                                        
776 Βλ. Johan F. Holleman, Chief, Council and Commissioner. Some Problems of Government in 
Rhodesia, Royal van Gorcum, Assen, 1969, 117-118. 
777 Βλ. Wim van Binsbergen, Chiefs and the State in Independent Zambia. Exploring the Zambian 
National Press, 25-26 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1987, 139, 173. 
778 Παρατίθεται στο: E. Adriaan B. van Rouveroy van Nieuwaal, Aventure démocratique au Togo: le 
chef traditionnel pris entre l’ état et son peuple, documentary film, Afrika- Studiecentrum, Leiden, 1992 
το οποίο αντίστοιχα παρατίθεται στο: E. Adriaan B. van Rouveroy van Nieuwaal, Chieftaincy in Africa: 
Three Facets of a hybrid role, στο: African Chieftaincy in a New Socio-Political Landscape (E. Adriaan 
B. van Rouveroy van Nieuwaal, Rijk van Dijk, eds.), Lit Verlag, Munster, Hamburg, London, 1999, 21, 
35. 
779 Trutz von Trotha, Administrative Chieftainship: historical and sociological perspectives of the 
development of modern chieftainship στο: Proceedings of the Conference on the Contribution of 
Traditional Authority to Development, Human Rights and Environmental Protection: Strategies for 
Africa (Kwame Arhin, Donald I. Ray, E. Adriaan B. van Rouveroy van Nieuwaal, eds.), African Studies 
Centre, Leiden, 1995, 454, 469 
780 John F. Holleman, Trouble-Cases and Trouble-Less cases in the Study of Customary Law and Legal 
Reform στο: Folk Law. Essays in the Theory and Practice of Lex Non Scripta (Alison Dundes Renteln, 
Alan Dundes, eds.), τόµος ΙΙ, University of Wisconsin Press, Madison, 1995, 601, 616 
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πρεσβυτέρων- δεν αναγνωρίστηκαν ως µέρη της επίσηµης διαδικασίας επίλυσης των 
διαφορών. Αυτό, όµως, δεν σηµαίνει ότι δεν συνεχίσαν να ασκούν δικαιοδοτικές 
αρµοδιότητες στην ανεπίσηµη σφαίρα της αφρικανικής δικαιικής πρακτικής.  
 

γ. Η Δικαστηριακή Πρακτική 
 

Η διαδικασία της επίλυσης των διαφορών στα κρατικά δικαστήρια των αφρικανικών 
κρατών υποστηρίζεται ότι δεν προσφέρει στους διαδίκους ασφάλεια δικαίου και 
συνακόλουθα και έναν λόγο να την ακολουθήσουν. Το γεγονός αυτό οφείλεται σε 
πολλούς λόγους. Ο χαρακτήρας των δικαστικών αποφάσεων περιγράφεται ως 
απρόβλεπτος. Θεωρείται ότι κανείς δεν είναι σε θέση να προβλέψει την πιθανή έκβαση 
µιας υπόθεσης ενώπιον των κρατικών δικαστηρίων. Όπως ένας δικηγόρος από το 
Μπενίν έχει επισηµάνει: «κάθε υπόθεση…είναι σαν ένα άλµα στο άγνωστο. Γνωρίζει 
κανείς που ξεκινά αλλά δεν γνωρίζει πότε και που θα καταλήξει»781. 
 
Αναφέρεται επίσης, ότι πολλά από τα επίσηµα δικαστικά συστήµατα των αφρικανικών 
κρατών «νοσούν» λόγω της συστηµατικής αποδοχής δωροδοκιών τόσο από τους 
δικαστικούς όσο και από τους γραµµατείς των δικαστηρίων. Η δωροδοκία φαίνεται να 
παίζει ένα καθοριστικό ρόλο στα περισσότερα κρατικά δικαστήρια των αφρικανικών 
κρατών. Θεωρείται απαραίτητη εάν κάποιος θέλει να κερδίσει µια δίκη, και συνεπώς 
δεν υπάρχει ίσως λόγος να υποβάλλει την υπόθεσή του προς εκδίκαση στα κρατικά 
δικαστήρια εάν δεν είναι πρόθυµος να αναλάβει ένα τέτοιο κόστος782. Σηµαντικό ρόλο 
κατά την εκδίκαση των διαφορών παίζουν επίσης, οι πολιτικές διασυνδέσεις. 
Υποστηρίζεται ότι οι αφρικανικές κυβερνήσεις χειραγωγούν τους δικάζοντες 
προκειµένου να αθωώσουν τους φιλικά διακείµενους σ’ αυτές και να νοµιµοποίησουν 
τις δικές τους θέσεις783. 
 
Θα µπορούσε ως εκ τούτου να λεχθεί ότι το επίσηµο δικαστικό σύστηµα των 
αφρικανικών κρατών θεωρείται ως ένας αποτελεσµατικός µηχανισµός µέσω του 
οποίου ένα άτοµο µε περισσότερους πόρους, προσωπικές διασυνδέσεις, πολιτική 
δύναµη µπορεί να κερδίσει ένα «άδικο όφελος» εις βάρος κάποιου άλλου, ο οποίος δεν 
διαθέτει τα αντίστοιχα µέσα784.  
 
Η διεφθαρµένη δικαστηριακή πρακτική στα σύγχρονα αφρικανικά κράτη, η οποία είναι 
-παρόλες τις προσαρµογές από τα µετααποικιακά κράτη- µια κληρονοµιά της 
                                                        
781 Βλ. Thomas Bierschenk, The Everyday Functioning of an African Public Service. Informalization, 
Privatization and Corruption in Benin’s Legal System, 57 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 
2008, 101, 119. 
782 Βλ. Stephen Lubkemann, Deborah Isser, Peter Chapman, Neither State nor Custom-Just Naked 
Power : The Consequences of Ideals- Oriented Rule of Law Policy-Making in Liberia, 63 Journal of 
Legal Pluralism and Unofficial Law 2011, 71, 86. 
783 Βλ. Karen A. Mingst, Judicial Systems of Sub-Saharan Africa: An Analysis of Neglect, 31 African 
Studies Review 1988, 135, 140. 
784 Βλ. Stephen Lubkemann, Deborah Isser, Peter Chapman, Neither State nor Custom-Just Naked 
Power: The Consequences of Ideals-Oriented Rule of Law Policy-Making in Liberia, 63 Journal of Legal 
Pluralism and Unofficial Law 2011, 71, 88. 
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αποικιοκρατίας, συµβάλλει -µεταξύ άλλων παραγόντων- στην αποµάκρυνση των 
Αφρικανών από το σύγχρονο κράτος και τους θεσµούς του και την όλο και αυξανόµενη 
προσκόλλησή τους στους παραδοσιακούς αφρικανικούς θεσµούς.  
 

δ. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια στην ανεπίσηµη σφαίρα της σύγχρονης 
αφρικανικής δικαιικής πρακτικής 

 
Πέραν του ότι τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια έχουν επίσηµα, αν και υπό 
περιορισµούς, αναγνωριστεί στα Συντάγµατα των αφρικανικών κρατών, είναι 
σηµαντικό να σηµειωθεί ότι αυτά εξακολουθούν να διαδραµατίζουν επίσης, έναν 
σηµαντικό ρόλο και στην ανεπίσηµη σφαίρα της αφρικανικής δικαιικής πρακτικής 
µέχρι και σήµερα785 και έχουν αναµφίβολα εξασφαλίσει µια θέση στο προσεχές -
τουλάχιστον- µέλλον της786. Όπως έχει λεχθεί: τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια 
«αντιστέκονται (στις προσπάθειες ενσωµάτωσής τους στην κρατική έννοµη τάξη) και 
θριαµβεύουν»787.  
 
Παρατηρείται ότι υπάρχει ένα κενό ανάµεσα στα όσα προβλέπουν τα νοµικά κείµενα 
και στην κοινωνική πραγµατικότητα. Υπολογίζεται ότι στην πράξη πάνω από το 80 µε 
90% των διαφορών που ανακύπτουν στις αφρικανικές χώρες επιλύονται από µη 
κρατικά δικαιοδοτικά συστήµατα788. Το αυτόχθονο σύστηµα απονοµής δικαιοσύνης 
προτιµάται κυρίως από τους κατοίκους των αγροτικών περιοχών της Αφρικής789. Το 
γεγονός αυτό, δεν σηµαίνει ωστόσο ότι συναντάται µόνο στις περιοχές αυτές. Δεν είναι 
λίγες οι φορές που οι κάτοικοι των αστικών περιοχών -ειδικά εκείνοι που διαµένουν σε 
φτωχότερα προάστια- προσφεύγουν στο αυτόχθονο σύστηµα απονοµής δικαιοσύνης 
για την επίλυση των διαφορών τους790. 
 
Σε τί οφείλεται όµως αυτή η προτίµηση των Αφρικανών; Περί τον µισό αιώνα από την 
ανεξαρτητοποίηση των αφρικανικών κρατών, φαίνεται ότι τα αφρικανικά κρατικά 
δίκαια καθίστανται όλο και λιγότερο ικανά να ανταποκριθούν στις φιλοδοξίες των 
πολλαπλών σύγχρονων αφρικανικών κοινωνιών έστω και για την ελάχιστη ρύθµιση 

                                                        
785 Βλ. Sammy Adelman, Constitutionalism, Pluralism and Democracy in Africa, 42 Journal of Legal 
Pluralism and Unofficial Law 1998, 73, 85. 
786 Βλ. Semahagn G. Abebe, The Relevance of African Culture in Building Modern Institutions and the 
Quest for Legal Pluralism, 57 Saint Louis University Law Journal 2013, 429, 430   . 
787 Stanislas Melone, Les juridictions mixtes de droit écrit et de droit coutumier dans les pays en voie de 
développement. Du bon usage du pluralisme judiciaire en Afrique: l’ exemple du Cameroun, 38 Revue 
Internationale de droit comparé 1986, 327, 330 
788 Βλ. Ewa Wojkowska, Doing justice: How Informal Justice Systems Can Contribute, United Nations 
Development Programme, Oslo Governance Centre, 2006, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
http://siteresources.worldbank.org/INTLAWJUSTINST/Resources/EwaWojkowska.pdf (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 28.08.2019), 5, 12, Mark Sedra, Security Sector Reform in Conflict-Affected Countries. The 
evolution of a model, Routledge, London, New York, 2017, 139. 
789 Βλ. Stephen Ellmann, Law and Legitimacy in South Africa, 20 Law and Social Inquiry 1995, 407, 
434, Peter Sevareid, The Work of Rural Primary Courts in Ghana and Kenya, 13 African Law Studies 
1976, 145, 149-150. 
790 Βλ. Helene Maria Kyed, The Politics of Legal Pluralism: State Policies on Legal Pluralism and their 
Local Dynamics in Mozambique, 59 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2009, 87, 102. 



 209 

των σχέσεών τους791. Οι λόγοι της «αναποτελεσµατικότητάς» τους είναι πολλοί. Κατά 
πρώτο λόγο, λόγω έλλειψης πόρων οι νόµοι δεν αναθεωρούνται όταν οι περιστάσεις το 
απαιτούν µε αποτέλεσµα να καθίστανται ανεπαρκείς όσον αφορά την ρύθµιση των 
σύγχρονων ζητηµάτων. Κατά δεύτερο λόγο, τα κρατικά δικαστήρια στα οποία αυτά 
εφαρµόζονται είναι δύσκολα προσβάσιµα όχι µόνο σε όρους απόστασης και εξόδων792 
αλλά και νοοτροπίας. Οι δίκες λαµβάνουν χώρα σε µια γλώσσα, την οποία οι διάδικοι 
συχνά δεν γνωρίζουν. Ενώ, ταυτόχρονα δεν είναι εξοικειωµένοι µε την διαδικασία. 
Όπως έχει χαρακτηριστικά λεχθεί: οι Αφρικανοί νοιώθουν ξένοι σε ένα δικαστικό 
σύστηµα, το οποίο εφαρµόζει περίπλοκους κανόνες αντί των κατανοητών κανόνων και 
αρχών που στοχεύουν στην διατήρηση της συνοχής, της αρµονίας και των συλλογικών 
αξιών793, µε τους οποίους αυτοί ήταν εξοικειωµένοι. Το γεγονός αυτό, καταδεικνύει 
ευρύτερα ότι η κρατική εξουσία και οι θεσµοί της είναι ξένοι στους περισσότερους 
Αφρικανούς. Ακόµα και αν εδώ και χρόνια το κράτος βρίσκεται στα αφρικανικά χέρια, 
εξακολουθεί να γίνεται αντιληπτό τόσο το ίδιο όσο και το δίκαιό του σαν εξωγενείς 
µηχανισµοί καταπίεσης794. Τέλος, η δικαστηριακή πρακτική χαρακτηρίζεται από 
αυξηµένα ποσοστά διαφθοράς. Δεν ξενίζει συνεπώς τον µελετητή ότι τα αφρικανικά 
κρατικά δικαστήρια δεν συγκεντρώνουν την εµπιστοσύνη των πολιτών795. Γίνονται 
αντιληπτά περισσότερο ως όργανα προς τα οποία κανείς θα πρέπει να είναι 
προσεκτικός παρά ως θεσµοί ικανοί να εξασφαλίσουν την προστασία των πολιτών. 
Από όλους αυτούς τους λόγους µπορεί να γίνει αντιληπτό γιατί οι Αφρικανοί δεν 
σταµάτησαν ποτέ να να απευθύνονται στα παραδοσιακά όργανα απονοµής 
δικαιοσύνης796.  
 
Η προσφυγή, ωστόσο, των Αφρικανών στο αυτόχθονο σύστηµα απονοµής δικαιοσύνης 
δεν σχετίζεται µόνο µε λόγους που συνδέονται µε την αναποτελεσµατικότητα της 
κρατικής δικαιοσύνης. Οφείλεται και σε κάποια χαρακτηριστικά του ίδιου. Οι 
παραδοσιακοί τους δικαιοδοτικοί θεσµοί λειτουργούν µε τρόπους που οι άνθρωποι 
καταλαβαίνουν και µπορούν να προβλέψουν. Οι Αφρικανοί γνωρίζουν την διαδικασία 
επίλυσης διαφορών ενώπιόν τους καθώς και το δίκαιο που θα εφαρµοστεί στις 

                                                        
791 Βλ. Jacques Vanderlinden, Les droits africains entre positivisme et pluralisme, 46 Bulletin des séances 
de l’Académie royale des sciences d’ outre-mer 2000, 279-292, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική 
διεύθυνση: http://www.dhdi.free.fr/recherches/etatdroitjustice/articles/vanderli3.pdf (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 10.05.2019), 1, 11. 
792 Τα κρατικά δικαστήρια βρίσκονται ως επί το πλείστον στα µεγάλα αστικά κέντρα µε αποτέλεσµα η 
πλειοψηφία των πολιτών να µην µπορεί να προσφύγει εύκολα σ’ αυτά. Πέρα από τα έξοδα που θα πρέπει 
να καταβάλει κανείς προκειµένου να µεταβεί σ’ αυτά, θα πρέπει να συνυπολογιστούν επίσης τα έξοδα 
για την κατάθεση δικογράφων, την αµοιβή των δικηγόρων, κ.λπ..  
793 Βλ. Jacques Frémont, Legal Pluralism, Customary Law and Human Rights in Francophone African 
Countries, 40 Victoria University Wellington Law Review 2009, 149, 158. 
794 Βλ. Jacques Vanderlinden, Production Pluraliste du droit et reconstruction de l’ État africain, 199 
Afrique Contemporaine 2001, 86-92, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
http://www.dhdi.free.fr/recherches/etatdroitjustice/articles/vanderli2.pdf (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 
10.05.2019), 1, 10. 
795 Βλ. Chukwuemeka Ebo, Indigenous Law and Justice: Some Major Concepts and Practices στο: 
African Law and Legal Theory (Gordon Woodman, Akintunde O. Obilade, eds.), Dartmouth, Aldershot, 
1995, 33, 33-34. 
796 Βλ. Alain Moyrand, Réflexions sur l’ introduction de l’ État de droit en Afrique noire francophone, 
43 Revue Internationale de droit comparé 1991, 853, 873-4. 



 210 

διαφορές τους. Παράλληλα, τα όργανα απονοµής δικαιοσύνης αξιολογούνται κατά την 
διαδικασία της επίλυσης των διαφορών από την κοινότητα σύµφωνα µε τα κοινοτικά 
πρότυπα και προσδοκίες797. Το γεγονός αυτό παρέχει στους µετέχοντες σ’ αυτό 
µεγαλύτερη αίσθηση ελέγχου και ασφάλειας, ενώ, κάνει τα ίδια να θεωρούνται πιο 
αποτελεσµατικά798.  
 
Κρίνεται σκόπιµο να σηµειωθεί ότι τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια τα οποία 
εφαρµόζουν οι αρχηγοί ή/και τα συµβούλια των πρεσβυτέρων δεν είναι τα ίδια δίκαια 
µ’ αυτά τα οποία ίσχυαν στο παρελθόν. Όπως έχει λεχθεί, ένα από τα κύρια γνωρίσµατα 
των αυτόχθονων δικαίων είναι η ευελιξία τους. Η ευελιξία τους αυτή δεν αποτελεί ένα 
αρνητικό χαρακτηριστικό τους. Αντίθετα, είναι εκείνη που έδωσε στα δίκαια αυτά µια 
ζωτικότητα και την δυνατότητα ανάπτυξης799, εξασφαλίζοντάς τους µια θέση στο 
µέλλον της Αφρικής. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια δεν αποτελούν µόνο 
«περήφανες υποµνήσεις του προαποικιακού παρελθόντος» της Αφρικής αλλά και 
«σύµβολα συνοχής σε έναν αβέβαιο σύγχρονο κόσµο»800. Δίνουν έναν αγώνα, τον 
«αγώνα της µνήµης ενάντια στην λήθη»801. 
 
Γίνεται αντιληπτό ότι η διατήρηση των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων κατά την 
µετα-αποικιακή περίοδο συνέβη παρά το κράτος και όχι χάρη σ’ αυτό. Η πεισµατική 
και συνεπής άρνηση των περισσότερων Αφρικανών να εγκαταλείψουν τα δίκαιά τους 
αντιπροσωπεύει µια πράξη αντίστασης προς τις κεντρικές και οµοιόµορφες 
προσπάθειες των κρατών.. Για τους Αφρικανούς, η τήρηση των αφρικανικών 
αυτόχθονων δικαίων είναι αυτή που τους εξασφαλίζει και την ανεξαρτησία τους. O 
Michel Alliot αφορµώµενος από την µελέτη του δικαίου στην Αφρική έχει σηµειώσει 
σχετικά ότι: «οι νοµικοί θα πρέπει να αναθεωρήσουν την κρίση τους, να παραδεχτούν 
ότι ο νόµος δεν είναι απαραίτητα µία πρόοδος…και ότι η απώλεια των εθίµων, 
ισοδυναµεί τις περισσότερες φορές µε την απώλεια της ανεξαρτησίας»802.   
 
Υποστηρίζεται ότι η έρευνα της δικαιοσύνης στην Αφρική θα µπορούσε να είναι µια 
σηµαντική πηγή πρακτικών και θεωρητικών µαθηµάτων για όλο τον κόσµο803. Η 

                                                        
797 Βλ. Brian Tamanaha, The Rule of Law and Legal Pluralism in Development, Washington University 
in St. Louis Legal Studies Research Paper No. 11-07-01, 2011, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1886572 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 27.08.2019), 1, 
10. 
798 Βλ. Louise Wiuff Moe, Hybrid and “Everyday” Political Ordering: Constructing and Contesting 
Legitimacy in Somaliland, 63 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2011, 141, 158. 
799 Βλ. Boyce P. Wanda, Customary Family Law in Malawi: Adherence to Tradition and Adaptability to 
Change, 27 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1988, 117, 134. 
800 Simon Roberts, Culture juridique africaine: nature de l’ ordre juridique en Afrique στο: Dictionnaire 
encyclopédique de théorie et de sociologie du droit (André-Jean Arnaud, ed.), Librairie générale de droit 
et de jurisprudence, Paris, 1993, 142, 143 
801 Milan Kundera, The Book of Laughter and Forgetting, Penguin, Harmondsworth, New York, 1980, 
3 
802 Michel Alliot, L’ État et la société en Afrique noire. Greffes et rejets, 68 Revue française d’ histoire 
d’ Outre-Mer 1981, 95, 96 
803 Βλ. Gordon Woodman, Legal Pluralism and the Search for Justice, 40 Journal of African Law 1996, 
152, 167. 
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µελέτη της ζώσας αφρικανικής δικαιικής πρακτικής θέτει εν αµφιβόλω την άρρηκτη 
σχέση που υπάρχει στην Δύση µεταξύ του δικαίου και του κράτους. Στην Αφρική, το 
«σύγχρονο» κράτος δεν έχει το µονοπώλιο παραγωγής του δικαίου και ένα δίκαιο εκτός 
του κρατικού804 δεν έχει µόνο θέση στην δικαιική της πρακτική αλλά και µια δύναµη 
που στερείται το δεύτερο. Τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια δεν είναι απλώς 
συµπληρωµατικά του κρατικού δικαίου. Συµβαίνει το αντίθετο. Τα αφρικανικά 
αυτόχθονα δίκαια είναι ο κανόνας και το κρατικό δίκαιο, η εξαίρεση805.  
 
Έτσι, ένα από τα µαθήµατα που µας δίνει η µελέτη του δικαίου στην Αφρική είναι ότι 
«το δίκαιο δεν έχει δύναµη από µόνο του. Έχει ανάγκη τους ανθρώπους»806. Εκείνο 
που διασφαλίζει την εφαρµογή του δικαίου είναι η αποδοχή και η αναγνώρισή του από 
τους συγκεκριµένους ανθρώπους των οποίων την συµπεριφορά καλείται να 
ρυθµίσει807.  
 
Η µελέτη της αφρικανικής δικαιοσύνης µας αποδεικνύει επίσης ότι οι θεωρίες του 
δικού µας δικαίου, όπως και κάθε άλλου µεµονωµένου δικαίου, είναι ανολοκλήρωτες 
και άρα ανεπαρκείς για τον εντοπισµό δικαιικών εκφράσεων που εκφεύγουν των δικών 
µας αντιλήψεων. Υπάρχουν αµείωτα εµπειρικά ερωτήµατα που ακόµα και η καλύτερη 
νοµική θεωρία δεν µπορεί να απαντήσει808. 
 
Ένα άλλο µάθηµα που µας δίνει είναι ότι ο στόχος της ενότητας είναι πολλές φορές όχι 
µόνον αµφίβολος αλλά και φθοροποιός. Το εγχείρηµα της ενοποίησης του δικαίου που, 
όπως αναφέρθηκε, επιχειρήθηκε µετά την ανεξαρτητοποίηση των αφρικανικών 
κρατών, κάµφθηκε από την πολλαπλότητα των αυτόχθονων νοµικών τάξεων που 
εξακολούθησε να εφαρµόζεται στην ανεπίσηµη σφαίρα της δικαιικής πρακτικής, τον 
συνειδητό, «ισχυρό»809 ή «βαθύ»810 νοµικό πλουραλισµό. 
 
Είναι, συνεπώς, κρίσιµο κατά τις συγκρίσεις που αφορούν (και) τα αφρικανικά δίκαια, 
ο εκάστοτε συγκριτικολόγος να λαµβάνει υπόψη του την κανονιστική πολλαπλότητα -

                                                        
804 Ο Étienne Le Roy αναφέρεται σχετικά στο «δίκαιο εκτός του νόµου» (un droit hors de la loi), βλ. 
Étienne Le Roy, Un droit hors la loi? Irrégularités et illégalités foncières dans quelques situations 
urbaines d’ Afrique noire, 66 Les Annales de la Recherche Urbaine 1995, 12, 20. 
805 Βλ. Uwe Kischel, Comparative Law, Oxford University Press, Oxford, 2019, 631. 
806 Michel Alliot, Protection de la personne et structure sociale (Europe et Afrique), 4 Bulletin de liaison 
du Laboratoire d’ Anthropologie Juridique de Paris 1981, 103-131, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική 
διεύθυνση: http://www.dhdi.free.fr/recherches/droithomme/articles/alliotprotectionpersonne.pdf 
(Ηµεροµηνία πρόσβασης: 11.05.2019), 1, 12-13 
807 Βλ. Τaslim Οlawale Elias, The Nigerian Legal System, Routledge & Kegan Paul, London, 1963, 5-6. 
808 Βλ. Frederick Schauer, The Legality of Evil or the Evil of Legality, 47 Tulsa Law Review 2011, 121, 
132. 
809 John Griffiths, What is Legal Pluralism?, 24 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1986, 5, 
5επ., Ulrike Schmid, Legal Pluralism as a Source of Conflict in Multi-Ethnic societies. The case of 
Ghana, 46 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2001, 1, 11 
810 Gordon Woodman, The Idea of Legal Pluralism στο: Legal Pluralism in the Arab World (Baudoin 
Dupret, Maurits Berger, Laila al- Zwaini, eds.), Kluwer Law International, The Hague, 1999, 3, 5, 10, 
Gordon Woodman, Unification or Continuing Pluralism in family law in Anglophone Africa: Past 
Experience, Present Realities, Future Possibilities, 4 Lesotho Law Journal 1988, 33, 43, Gordon 
Woodman, Legal Pluralism and the Search for Justice, 40 Journal of African Law 1996, 152, 157 επ. 
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τόσο εντός όσο και εκτός των κρατικών νοµικών συστηµάτων- από την οποία 
χαρακτηρίζονται τα αφρικανικά δίκαια. Να µην αρκεστεί µόνο στις ρητές, επίσηµες 
και πρόδηλες διαστάσεις του δικαίου αλλά να επεκτείνει το πεδίο της έρευνάς του 
διευρευνώντας και τις σιωπηρές, ανεπίσηµες και κρυµµένες του διαστάσεις. Να µην 
µελετήσει µόνο το «φανερό» αλλά και το «µυστικό δίκαιο» (le droit secret)811.  
 
ε. «Το Tραγούδι της Lawino» (Song of Lawino) και «το Τραγούδι του Ocol» (Song 

of Ocol) του Okot p’ Bitek. Δίκαιο και Ποίηση 
 
Ο Okot p’ Bitek ήταν ένας από τους σπουδαιότερους Αφρικανούς ποιητές. Μέσω των 
ποιηµάτων του, επιχείρησε να διασώσει την αφρικανική παράδοση και πιο 
συγκεκριµένα την παράδοση και το δίκαιο των Acholi, της φυλής στην οποία ανήκε.  
 
Γεννήθηκε στην πόλη Gulu της βόρειας Ουγκάντας το 1931. Η µητέρα του, Lacwaa 
Cerina ήταν «µια διαπρεπής χορεύτρια και συνθέτρια τραγουδιών», ενώ ο πατέρας του, 
Jebedayo Opi ήταν «χορευτής και αφηγητής ιστοριών»812. Μεγάλωσε και τελείωσε το 
σχολείο στην πόλη του. Κατά την διάρκεια των µαθητικών του χρόνων, ανέπτυξε 
πολλά ενδιαφέροντα -ήταν τραγουδιστής, αθλητής, ενώ επίσης συνέθεσε τα χρόνια 
αυτά και µια όπερα. Ένα ταξίδι που έκανε µε την ποδοσφαιρική οµάδα της Ουγκάντας 
στην Μεγάλη Βρετανία ήταν η αφορµή που τον έκανε να αποφασίσει να εγκαταλείψει 
την ιδέα µιας ενδεχόµενης αθλητικής σταδιοδροµίας και να παραµείνει εκεί για να 
σπουδάσει. Φοίτησε στην Νοµική Σχολή του Πανεπιστηµίου της Ουαλίας και έλαβε 
το δίπλωµά του το 1960. Αποφάσισε, όµως, να συνεχίσει τις σπουδές του. Γράφτηκε 
στο τµήµα της Κοινωνικής Ανθρωπολογίας του Πανεπιστήµιου της Οξφόρδης, απ’ 
όπου αποφοίτησε το 1963. Στο πλαίσιο των σπουδών του στην Οξφόρδη, είχε 
εκπονήσει εργασία µε τίτλο: η «Προφορική Λογοτεχνία των Acholi» (Acholi Oral 
Literature).  
 
Θεωρείται ότι το περιβάλλον στο οποίο είχε γαλουχηθεί από κοινού µε τις σπουδές του 
ήταν οι παράγοντες εκείνοι που έπαιξαν καθοριστικό ρόλο στις µετέπειτα επιλογές του. 
O Okot p’ Bitek µεγάλωσε σ’ ένα καλλιτεχνικό περιβάλλον. Οι επαγγελµατικές 
ασχολίες των γονιών του τον έκαναν να αποκτήσει από µικρή κιόλας ηλικία 
ερεθίσµατα σχετικά µε τον πολιτισµό των Acholi. Κατά την διάρκεια των σπουδών 
του, ωστόσο, αντιλήφθηκε σε ένα ευρύτερο πλαίσιο την σηµασία του και αποφάσισε 
να συµβάλει και ο ίδιος στην διαφύλαξή του. Το µέσο µε το οποίο προσπάθησε να το 
επιτύχει ήταν η ποίηση.  
 

                                                        
811 Jean Poirier, L’ Analyse des Espèces juridiques et l’ Étude des Droits coutumiers africains στο: Ideas 
and Procedures in African Customary Law. Studies Presented and Discussed at the Eighth International 
African Seminar at the Haile Sellassie I University, Addis Ababa, January 1966 (Max Gluckman, ed.), 
Oxford University Press, Oxford, 1969, 97, 97επ.  
812 Lubwa p’ Chong, A Biographical Sketch στο: Okot p’ Bitek, Artist, the Ruler, Heinemann, Nairobi, 
1986, 1, 2 
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Δύο από τα πλέον αντιπροσωπευτικά ποιήµατά του, τα οποία του χάρισαν και διεθνή 
αναγνώριση είναι: το «Tραγούδι της Lawino» (Song of Lawino) και το «Tραγούδι του 
Ocol» (Song of Ocol). Τα ποιήµατά του -«τραγούδια» όπως τα ονόµαζε ο ίδιος- είναι 
εµπνευσµένα από την αφρικανική παράδοση. Ειδικότερα, ο Okot p’ Bitek συνέθεσε τα 
ποιήµατά του υπηρετώντας το πρότυπο των «τραγουδιών» των Acholi. Προτίµησε, 
επίσης, να τα αποτυπώσει στην διάλεκτο των Acholi. Ενώ, στην συνέχεια τα µετέφρασε 
ο ίδιος και στα αγγλικά.  
 
Τα εν λόγω ποιήµατα αποτυπώνουν την σύγκρουση µεταξύ της Lawino και του 
συζύγου της, Ocol. Η σύγκρουσή τους, ωστόσο, δεν αποτελεί µια απλή διαφωνία 
µεταξύ συζύγων. Έχει ευρύτερες διαστάσεις. Έχει λεχθεί ότι τα δύο αυτά πρόσωπα 
αποτελούν «επιτοµές» (prototypes) των δυο αντίρροπων δυνάµεων προς το µέλλον της 
Αφρικής813, που έγιναν αισθητές µετά την ανεξαρτητοποίηση των αφρικανικών 
κρατών. Η Lawino αντιπροσωπεύει τον αφρικανικό πολιτισµό, ενώ ο Ocol, τον 
ευρωπαϊκό. 
 
Παρόλο που, εκ πρώτης όψεως, το «Τραγούδι της Lawino» είναι µια παράθεση του 
πολιτισµού των Acholi και µια κριτική του «apemanship» -όρο που χρησιµοποιεί ο 
Okot p’ Bitek για να περιγράψει τον τυφλό µιµητισµό του ευρωπαϊκού πολιτισµού από 
τους Αφρικανούς- µια βαθύτερη µατιά δείχνει ότι αποτυπώνονται σ’ αυτό επίσης και 
κάποια χαρακτηριστικά γνωρίσµατα του αυτόχθονου δικαίου των Acholi. Ο ίδιος ο 
Okot p’ Bitek στο έργο του, «Καλλιτέχνης, Ο Κυβερνών» (Artist, The Ruler) είχε 
αναφέρει σχετικά ότι: «ο καλλιτέχνης εκδίδει τους νόµους αλλά τους εκφράζει στην 
πιο έµµεση γλώσσα: µέσω µεταφοράς και συµβολισµού, µε εικόνα και µύθο. 
Τραγουδάει και χορεύει τους νόµους του»814.  
 
Δεν είναι µόνο θεµατική, όµως, η παράθεση του δικαίου σ’ αυτό αλλά και δοµική. Η 
ίδια η διαµόρφωση του «Τραγουδιού της Lawino», ο τρόπος που η Lawino 
απευθύνεται στον σύζυγό της και στα υπόλοιπα µέλη της φυλής τους έχει λεχθεί ότι 
αποτυπώνουν το αυτόχθονο σύστηµα απονοµής δικαιοσύνης815. Αντίστοιχα στοιχεία 
υπάρχουν και στο «Τραγούδι του Ocol», το οποίο θεωρείται ότι αποτελεί και την 
απάντηση του συζύγου προς τις κατηγορίες τις οποίες δέχτηκε. Τα δύο ποιήµατα 
µπορούν να ιδωθούν, ως εκ τούτου, σαν µέρη µιας δίκης, καθένα εκ των οποίων 
περιέχει τους ισχυρισµούς του κάθε διαδίκου. 
 

                                                        
813 Βλ. George A. Heron, Introduction στο: Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, 
Oxford, 1984, 1, 2. 
814 Okot p’ Bitek, Artist, The Ruler, Heinemann, Nairobi, 1986, 39. Η άποψή του αυτή θυµίζει την 
περιώνυµη φράση του Άγγλου ποιητή, Percy Shelley:  «οι ποιητές είναι οι ανοµολόγητοι νοµοθέτες του 
κόσµου», βλ. Percy B. Shelley, A Defense of Poetry, Ginn and Co, Boston, 1891, 46. 
815 Βλ. Peter Leman, Singing the Law: Okot p’ Bitek’s Legal Imagination and the Poetics of Traditional 
Justice, 40 Research in African Literatures 2009, 109, 113. 
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Ειδικότερα, στο «Τραγούδι της Lawino», η Lawino, αφού πρώτα µιλά στον άντρα της, 
απευθύνεται προς τα υπόλοιπα µέλη της φυλής τους ζητώντας την βοήθειά τους. Είναι 
χαρακτηριστικοί οι εξής στίχοι: 
 
Μέλη της φυλής µου, φωνάζω   My clansmen, I cry 
Ακούστε την φωνή µου    Listen to my voice 
Οι προσβολές του άντρα µου    The insults of my man 
Με πονούν πέρα από αυτό που µπορώ να αντέξω Are painful beyond bearing. 
Ο σύζυγός µου υβρίζει εµένα    My husband abuses me 
και τους γονείς µου     together with my parents  
Λέει φρικτά πράγµατα για την µητέρα µου He says terrible things about my 

mother 
Και ντρέποµαι τόσο      And I am so ashamed816 
 
Σύµφωνα µε τον αναπληρωτη καθηγητή Αγγλικής Λογοτεχνίας στο Πανεπιστήµιο 
Μπρίγκαµ Γιανγκ, Peter Leiman, η έκκληση της Lawino προς τα µέλη της φυλής της 
γίνεται για µια συγκεκριµένη περίσταση. Αιτείται την συγκρότηση ενός «ανοιχτού 
δικαστηρίου» για την επίλυση της διαφοράς που έχει ανακύψει µεταξύ εκείνης και του 
συζύγου της, Ocol817.  
 
Πέρα από την υποτιµητική προς εκείνη και την οικογένειά της συµπεριφορά, η Lawino 
κατηγορεί τον σύζυγό της ότι την απορρίπτει για µια νέα γυναίκα που µιλά αγγλικά, 
την Clementine καθώς και για την τυφλή εκ µέρους του υιοθέτηση του δυτικού τρόπου 
ζωής. Οι κατηγορίες που του προσάπτει συνδέονται µεταξύ τους. Η απόρριψη της 
γυναίκας του δεν κατευθύνεται µόνο προς την ίδια. Έχει ευρύτερες διαστάσεις. 
Συµβολίζει την απόρριψη του αφρικανικού τρόπου ζωής εν γένει.  
 
Η Lawino δεν ασκεί, ωστόσο, µια άγονη κριτική προς τον σύζυγό της. Αίτηµα της είναι 
να παύσει ο Ocol να την προσβάλλει και να επανέλθει στον προγενέστερο τρόπο ζωής 
του. Απευθυνόµενη στα µέλη της φυλής τους αναφέρει: 
 
Αυτό που ζητώ     All I ask 
Είναι να σταµατήσει ο σύζυγός µου  Is that my husband should stop 
αυτές τις προσβολές that insults818 
 
Εν προκειµένω, γίνεται αναφορά σ’ ένα από τα σηµαντικότερα χαρακτηριστικά της 
αυτόχθονης δικαιοσύνης. Η αυτόχθονη δικαιοσύνη δεν στοχεύει τόσο στην τιµωρία 
του δράστη όσο στην επαναφορά των πραγµάτων στην προτέρα κατάσταση. Ένα άλλο 
στοιχείο που θα πρέπει να επισηµανθεί στους εν λόγω στίχους είναι ότι η Lawino 

                                                        
816 Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, Oxford, 1984, 35 
817 Βλ. Peter Leman, Singing the Law: Okot p’ Bitek’s Legal Imagination and the Poetics of Traditional 
Justice, 40 Research in African Literatures 2009, 109, 114. 
818 Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, Oxford, 1984, 41 
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αναφέρεται στον σύζυγό της στο τρίτο πρόσωπο, γεγονός που συνηγορεί υπέρ της 
άποψης ότι το ποίηµα αποτελεί µέρος µιας δίκης. 
 
Συνεχίζει απευθυνόµενη πλέον στον ίδιο: 
 
Άκουσε Ocol, παλιέ µου φίλε    Listen Ocol, my old friend 
Οι τρόποι ζωής των προγόνων σου   The ways of your ancestors 
Είναι καλοί,       Are good, 
Τα έθιµά τους είναι σταθερά     Their customs are solid 

(…) 
Δεν µπορoύν να τα πάρουν µακριά οι άνεµοι  They cannot be blown away be the 

winds 
Γιατί οι ρίζες τους φτάνουν βαθιά στο έδαφος  Because their roots reach deep in 

the soil819 
 

(….) 
 
Άκου, σύζυγέ µου      Listen, my husband 
Είσαι γιός ενός Αρχηγού     You are the son of a Chief.  
Η Κολοκύθα στo παλιό σπιτικό    The Pumkin in the old homestead 
Δεν πρέπει να ξεριζωθεί     Must not be uprooted820 
 
 
Η Lawino χρησιµοποιεί στο εν λόγω απόσπασµα µια παροιµία. Με την επίκλησή της 
ελπίζει ότι θα δώσει βάρος στο επιχείρηµά της και θα αφυπνίσει τον Ocol. Σηµειώνεται 
ότι η κολοκύθα αποτελεί το «τοτεµικό σύµβολο της φυσικής ζωής»821 του πολιτισµού 
των Αcholi. Στην περιοχή που ζουν οι Acholi, οι κολοκύθες καλλιεργούνται καθόλη 
την διάρκεια του έτους και αποτελούν σηµαντική πηγή φαγητού και ζωής. Κανένα 
νουνεχές µέλος της φυλής δεν θα ξερίζωνε µια κολοκύθα.   
 
Οι πράξεις για τις οποίες η Lawino κατηγορεί τον Ocol δεν απειλούν µόνο την 
σταθερότητα της οικογένειάς τους αλλά και της φυλής τους εν γένει.  
 
Επειδή όταν µε προσέβαλες,     For when you insulted me, 
Λέγοντας      Saying 
Ότι ήµουν µια απλή χωριατοπούλα    I was a mere village girl, 
Προσέβαλες τους παππούδες σου You were insulting your 

grandfathers 
Και τις γιαγιάδες σου, τον πατέρα    And grandmothers, your father 
και την µητέρα σου      and mother 

                                                        
819 Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, Oxford, 1984, 41 
820 Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, Oxford, 1984, 41 
821 Tanure Ojaide, Poetic Viewpoint: Okot p’ Bitek and his Personae, 27 Callaloo 1986, 371, 374 
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Όταν µε συνέκρινες     When you compared me 
Με αυτά τα ανόητα έντοµα ojuu   With the silly ojuu insects 
Που κάθονται στο καπάκι της µπύρας  That sit on the beer pot, 
Προσέβαλες όλους τους ανθρώπους σου  You were abusing your entire 

people822 
 
Γίνεται αντιληπτό ότι στις αφρικανικές κοινωνίες οι πράξεις ενός ανθρώπου αλλά και 
οι πράξεις κατά ενός ανθρώπου επεκτείνονται σ’ όλη του την φυλή. Παράλληλα, στους 
στίχους αυτούς φαίνεται η σηµασία των προγόνων στην διασφάλιση της τήρησης του 
δικαίου και της κοινωνικής τάξης.  
 
Η Lawino προτρέπει τον Ocol, όταν «θεραπευτεί» ολοκληρωτικά, να προσφύγει στους 
πρεσβυτέρους της φυλής προκειµένου να τους ζητήσει να τον συγχωρέσουν και να 
µεσολαβήσουν για εκείνον στους προγόνους τους: 
 
Άφησε τους πρεσβυτέρους    Let the elders 
Να σε ευλογήσουν     Spit blessing on you 
Άφησε τους να µεσολαβήσουν για εσένα  Let them intercede for you823 
 
Στο «Τραγούδι του Ocol», το οποίο περιέχει την απόκριση του Ocol στους ισχυρισµούς 
της Lawino, ο αναγνώστης αντιλαµβάνεται ότι εκείνη δεν τον αδικεί. Ο Ocol πράγµατι 
αποστρέφεται κάθε παράδοση της φυλής του -ίσως και πολύ περισσότερο απ’ ότι η 
Lawino πίστευε.  
 
Αναφέρει χαρακτηριστικά ότι o ίδιος από κοινού µε τους οµοϊδεάτες του: 
 
Θα οργώσουν       will plough up 
Όλη την κοιλάδα,      All the valley,  
Θα κάνουν κοµπόστα από τις κολοκύθες  Make compost of the pumpkins 
Και τα άλλα γηγενή λαχανικά    And the other native vegetables824 
 
Δεδοµένης της σηµασίας της κολοκύθας για την φυλή των Acholi, είναι φανερό ότι η 
πρόθεση αυτή του Ocol συµβολίζει την ολοκληρωτική απόρριψή της.  
 
Λίγους στίχους παρακάτω, ωστόσο, ο αναγνώστης παρατηρεί ότι ο Ocol «λυγίζει»: 
 
Μητέρα, µητέρα     Mother, mother, 
Γιατί,        Why, 
Γιατί γεννήθηκα     Why was I born 

                                                        
822 Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, Oxford, 1984, 41 
823 Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, Oxford, 1984, 119 
824 Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, Oxford, 1984, 124 
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Μαύρος;       Black?825 
 
Πρόκειται για µια κραυγή απελπισίας. Από τα σπαρακτικά του αυτά λόγια, φαίνονται 
οι εσωτερικές συγκρούσεις που βιώνει ο Ocol. Από την µια πλευρά, και στα δύο 
ποιήµατα φαίνεται ότι ο Ocol τίθεται ανεπιφύλακτα υπέρ του ευρωπαϊκού πολιτισµού, 
από την άλλη, όµως, πλευρά γνωρίζει καλά ότι είναι ένας πολιτισµός στον οποίο πάντα 
θα νοιώθει ξένος. Ο εσωτερικός αυτός διχασµός που νοιώθει ο Ocol είναι αποτέλεσµα 
µιας από τις βαθύτερες και πιο επικίνδυνες εκφάνσεις της αποικιοποίησης, της 
«αποικιοποίησης του πνεύµατος» (colonization of the mind)826/ «αποικιοποίησης της 
συνείδησης» (colonization of consciousness)827. Είναι γεγονός ότι η «πνευµατική 
αποαποικιοποίηση» (decolonisation mentale)828 των Αφρικανών -οι οποίοι παρέµειναν 
και παραµένουν γοητευµένοι από τον πειρασµό της Δύσης- ήταν πολύ πιο δύσκολο να 
επισυµβεί σε σχέση µε την φυσική αποαποικιοποίηση εδαφών. Οι Ευρωπαίοι µπορεί 
να αποαποικιοποίησαν τα αφρικανικά εδάφη, αλλά όχι και τους Αφρικανούς829. 
Χαρακτηριστικό παράδειγµα αποτελεί ο Ocol.  
 
Στην συνέχεια του ποιήµατος, φαίνεται ότι ο Ocol διατάζει την καταστροφή των 
καθρεφτών: 
 
Σπάστε όλους αυτούς τους καθρέφτες  Smash all these mirrors 
Έτσι ώστε να µην µπορώ να δώ   That I may not see 
Την µαυρίλα του παρελθόντος   The blackness of the past 
Από την οποία προήλθα    From which I came 
Αντικατοπτρισµένη σ’ αυτούς   Reflected in them830 
 
Oι καθρέφτες εξέθεταν τον Ocol στον φόβο του. Του θύµιζαν αυτό που πράγµατι είναι. 
Η καταστροφή τους σηµατοδοτεί την µάταιη εκ µέρους του προσπάθεια να ξεφύγει 
από τον ίδιο του τον εαυτό.    
 
Λίγους στίχους αργότερα ο Ocol επανέρχεται µε µια νοσταλγική πλέον διάθεση: 
 
Αυτό το καταπράσινο δέντρο byeyo   That shady evergreen byeyo tree 
Κάτω από το οποίο σε γνώρισα για πρώτη φορά Under which I first met you 
Και σου είπα      And told you 
Ότι σε ήθελα      I wanted you, 
                                                        
825 Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, Oxford, 1984, 126 
826 Ashis Nandy, The Intimate Enemy: loss and recovery of self under colonialism, Oxford University 
Press, New Delhi, 1983, xi 
827 Jean Comaroff, John Comaroff, Ethnography and the Historical Imagination, Westview Press, 
Boulder, 1992, 235 
828 Jacques Vanderlinden, Rendre la production du droit aux peuples, 62 Politique africaine 1996, 83-94, 
διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική διεύθυνση: http://www.politique-
africaine.com/numeros/pdf/062083.pdf (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 10.05.2019), 83, 94 
829 Βλ. Makau wa Mutua, Why Redraw the Map of Africa: A Moral and Legal Inquiry, 16 Michigan 
Journal of International Law 1995, 1113, 1116. 
830 Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, Oxford, 1984, 129 



 218 

Θυµάσαι      Do you remember 
To τραγούδι του πουλιού ogilo    The song of the ogilo bird 
Και την χορωδία     And the chorus 
Των γκρι µαϊµούδων      Of the grey monkeys 
Στα κοντινά δέντρα;      In the trees nearby?831 
 
Αυτές ίσως είναι οι πιο τρυφερές γραµµές του τραγουδιού του Ocol. Φαίνεται να 
δείχνουν ότι ο Ocol επί της ουσίας παλεύει ενάντια στον ίδιο του τον εαυτό.  
 

***** 
 

Ο Okot p’ Bitek στα δύο αυτά ποιήµατα «οργανώνει» ένα ανοιχτό δικαστήριο στο 
οποίο τα δύο µέρη εκθέτουν τα επιχειρήµατά τους. Η σύγκρουση µεταξύ της Lawino 
και του Ocol είναι συµβολική. Όπως λέχθηκε, καθένα από τα µέρη αντιπροσωπεύει και 
έναν πολιτισµό˙ η Lawino, τον αφρικανικό και ο Ocol, τον ευρωπαϊκό. Θεωρείται ότι 
µέσω των ποιηµάτων του o Okot p’ Bitek καλεί τους αναγνώστες του να διερωτηθούν 
αναφορικά µε το µέλλον της Αφρικής. Καθένα από τα δύο µέρη «υπερασπίζεται» και 
µια από τις επιλογές που είχαν τα αφρικανικά κράτη µετά την ανεξαρτητοποίησή τους: 
η Lawino -η οποία φαίνεται ότι αποτελεί και την φωνή του ποιητή- τίθεται υπέρ της 
αξιοποίησης των αφρικανικών παραδόσεων, ενώ ο Ocol υπέρ της υιοθέτησης 
ευρωπαϊκών λύσεων.  
 
Βασική πεποίθηση του Okot p’ Bitek που διαπερνά και τα δυο του ποιήµατα είναι ότι: 
«τα έθνη της Αφρικής θα πρέπει να χτιστούν σε αφρικανικά και όχι ευρωπαϊκά 
θεµέλια»832. Στα ποιήµατα του φαίνεται η σχεδόν εθνογραφική προσπάθειά του να 
διασώσει τις παραδόσεις και το δίκαιο της φυλής του, τα οποία ετίθεντο διαρκώς εν 
αµφιβόλω µετά την ανεξαρτησία των αφρικανικών κρατών. Πίστευε ότι οι αφρικανικοί 
θεσµοί θα έπρεπε να έχουν µια θέση στο µέλλον της Αφρικής καθώς ήταν οι µόνοι που 
θα µπορούσαν να νοηµατοδοτήσουν τις ζωές των Αφρικανών στον απόηχο της 
αποικιοκρατίας.  
 
Μέσω των ποιηµάτων του, αναλαµβάνει έτσι να κάνει επίκαιρους τους αφρικανικούς 
θεσµούς στην σύγχρονη Αφρική και αποκηρύσσει την άκριτη υιοθέτηση δυτικών 
λύσεων εκ µέρους των Αφρικανών για την ρύθµιση των δικών τους ζητηµάτων. Όπως 
σηµειώνει σχετικά ο Βρετανός καθηγητής Αγγλικής Λογοτεχνίας, Adrian Roscoe: «η 
συνολική σταδιοδροµία του Okot ως ποιητή…τραγουδιστή… επικεντρώνεται …. 
(αφενός) στο να καταστήσει την παράδοση σηµαντική στον σύγχρονο κόσµο και 
(αφετέρου) στο να αποτρέψει την υιοθέτηση δυτικών λύσεων στα αφρικανικά 
προβλήµατα»833. Επισηµαίνεται ότι στα ποιήµατά του δεν ασκεί πολεµική στον δυτικό 

                                                        
831 Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, Oxford, 1984, 148 
832 George A. Heron, Introduction στο: Okot p’ Bitek, Song of Lawino and Song of Ocol, Heinemann, 
Oxford, 1984, 1, 5 
833 Adrian Roscoe, Uhuru’s Fire. African Literature East to South, Cambridge University Press, 
Cambridge, 1977, 32 
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πολιτισµό και τους θεσµούς του per se. Στρέφεται µέσω αυτών εναντίον εκείνων των 
Αφρικανών που αντιγράφουν τους ξένους τρόπους. 
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ΤΡΙΤΟ ΜΕΡΟΣ 

Το ινδουιστικό δίκαιο 
 

India is and has been a land of pluralism par excellence834 
 

Οι συγκρίσεις δικαίων που αφορούν και το δίκαιο της Ινδίας, ούσες προσκολληµένες 
στο επίσηµο και κατά την κρατούσα πεποίθηση ευρέως «αγγλοποιηµένο» κρατικό 
δίκαιό της835, συνήθως δεν αναφέρονται στην επιρροή που το αποκαλούµενο 
ινδουιστικό δίκαιο έχει στην Ινδία, τόσο στην κρατική έννοµη τάξη όσο και σε 
δικαιοδοτικούς θεσµούς πέραν αυτής.  
 
Το ινδουιστικό δίκαιο, αντίθετα µε την κυρίαρχη πεποίθηση, δεν είναι ένα νοµικό 
σύστηµα, το οποίο ανήκει στο παρελθόν και το οποίο µέσω µιας γραµµικής διαδικασίας 
εκσυγχρονισµού, αντικαταστάθηκε από εκείνο των αποικιοκρατών. Το ινδουιστικό 
δίκαιο συνεχίζει να είναι παρόν στην Ινδία836 όχι µόνο στον βαθµό που στοιχεία αυτού 
ενσωµατώνονται όλο και περισσότερο στο κρατικό δίκαιό της και οι έννοιες του 
χρησιµοποιούνται από τους δικαστές των κρατικών της δικαστηρίων αλλά και σε ένα 
ευρύτερο πλαίσιο. Είναι γεγονός ότι µετά την ανεξαρτητοποίησή της, η Ινδία 
προσπάθησε σε µεγάλο βαθµό να εκσυγχρονίσει το δίκαιό της βασιζόµενη στο δυτικό 
δικαιικό παράδειγµα, που είχαν θέσει σ’ αυτήν οι Βρετανοί αποικιοκράτες. Δεν άργησε 
ωστόσο να γίνει αντιληπτό, ότι ένα κεντρικά εκπορευόµενο νοµικό σύστηµα, δεν θα 
µπορούσε να ριζώσει σε αυτήν. Στο πλαίσιο αυτό, έγινε προσπάθεια προς µια 
αποκέντρωση του νοµικού της συστήµατος. Αρχικά, λίγα χρόνια µετά την 

                                                        
834 Christoph Eberhard, Nidhi Gupta, Legal Pluralism in India: An Introduction, 31 Indian Socio-Legal 
Journal 2005, 1, 1, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
http://www.dhdi.free.fr/recherches/theoriedroit/articles/eberhardguptaindia.htm (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 21.02.2020), 1, 1 
835 Η πλειοψηφία των ασχολούµενων µε το δίκαιο της Ινδίας υποστηρίζει ότι δεν αποτελεί παρά µια 
υποδεέστερη εκδοχή του αγγλικού δικαίου. Εντύπωση προκαλεί το γεγονός ότι η συγκεκριµένη άποψη 
δεν εκφράζεται µόνο από δυτικούς µελετητές του ινδικού δικαίου αλλά σε µεγάλο βαθµό έχει προωθηθεί 
και από ένα ουχί αµελητέο µέρος της ινδικής ελίτ. Επί παραδείγµατι, ο διαπρεπής Ινδός νοµικός Motilal 
Chimanlal Setalvad είχε αναφέρει ότι η «Ινδία έχει υιοθετήσει, εκτός από το οικογενειακό δίκαιο ή άλλο 
φυλετικό ή θρησκευτικό δίκαιο, το κοινοδίκαιο», βλ. Mοtilal Chimanlal Setalvad, The Common Law of 
India, Stevens and Sons, London, 1960, 226. Η εµβριθής µελέτη του δικαίου της Ινδίας καταδεικνύει ότι 
δεν πρόκειται παρά περί µιας ρητορικής που δεν αντιστοιχεί στην πραγµατικότητα. Εξακολουθεί δε, να 
τροφοδοτείται µέχρι σήµερα. Τίνι τρόπω; Ο Werner Menski σηµειώνει ότι: «η ευρέως διαδεδοµένη 
υπόθεση ότι το δίκαιο της Ινδίας σήµερα είναι απλώς µια παραµορφωµένη µορφή του αγγλικού δικαίου 
ή ότι οι Βρετανοί ήταν εκείνοι που έδωσαν στους Ινδούς το δίκαιό τους, σαν να υπήρχε προηγουµένως 
σ’ αυτήν ένα νοµικό κενό, είναι περίεργοι µύθοι που αρνούνται να πεθάνουν και τροφοδοτούνται από 
ανεπαρκή εκπαιδευτικά συστήµατα τόσο στην Ευρώπη όσο και στην Ινδία», βλ. Werner Menski, Hindu 
Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New Delhi, 2003, 158. Η προσέγγιση 
του δικαίου της Ινδίας ως ενός «εκδυτικισµένου» νοµικού συστήµατος δεν είναι παρά επιφανειακή, βλ. 
Gilles Cuniberti, Grands systèmes de droit contemporains, Librairie Générale de droit et de 
jurisprudence, Paris, 2011, 421. 
836 Βλ. Jaakko Husa, Hindu Law-Stateless Law?, 62 Scandinavian Studies in Law 2017, διαθέσιµο και 
στην ηλεκτρονική διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2926357 
(Ηµεροµηνία πρόσβασης: 10.03.2020), 1, 9, Werner Menski, Postmodern Hindu Law, Center for 
Applied South Asian Studies, 2001, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://core.ac.uk/download/pdf/33413473.pdf  (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 12.03.2020), 1, 1, 13. 
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ανεξαρτητοποίησή της, ιδρύθηκαν σε πολλά από τα επιµέρους κρατίδια αυτής, τα 
Nyaya Panchayats. Ενώ, στην συνέχεια, στην προσπάθειά της να καταστήσει την 
δικαιοσύνη πιο προσιτή στους πολίτες της, η Ινδική Ένωση εισήγαγε τα Lok Adalats 
και τα Gram Nyayalayas.  
 
Εκτός των κρατικά αναγνωρισµένων δικαιοδοτικών θεσµών της Ινδίας, εξακολουθούν 
να λειτουργούν σ’ αυτήν και τα παραδοσιακά της δικαιοδοτικά όργανα, όπως τα 
συµβούλια των καστών (jati panchayats) και τα συµβούλια των χωριών (village 
panchayats), τα οποία έχουν τις ρίζες τους στην αυτόχθονη δικαιική της πρακτική. Ο 
Marc Galanter έχει αναφέρει σχετικά µ’ αυτήν την συνυπάρχουσα πολλαπλότητα 
δικαιοδοτικών θεσµών από την οποία χαρακτηρίζεται η Ινδία ότι: «για να ανεύρει 
κανείς το “δίκαιο” στην Ινδία, θα πρέπει να κοιτάξει πέρα από τα κείµενα των 
νοµοθετικών της σωµάτων και των ανώτερων δικαστηρίων της…, στις διαδικασίες 
ενώπιον των τοπικών της δικαστηρίων, στις λειτουργίες των ανεπίσηµων 
δικαστηρίων»837.  
 
Πριν γίνει αναφορά και ανάλυση των σταδίων από τα οποία πέρασε το ινδουιστικό 
δίκαιο στο πέρασµα των χρόνων για να φτάσει στις σηµερινές του εκδηλώσεις, είναι 
χρήσιµο και κρίσιµο να γίνει µια διασαφήνιση σχετικά µε τον όρο του ινδουιστικού 
δικαίου. Δεν αµφισβητείται πλέον, ότι ο όρος «ινδουιστικό δίκαιο» αποτελεί µια 
αποικιακή επινόηση. Δηµιουργήθηκε από τους Βρετανούς αποικιοκράτες προκειµένου 
να αναφερθούν στο δίκαιο εκείνο που διείπε τις σχέσεις των ανθρώπων που 
ασπάζονταν την θρησκεία, που οι ίδιοι ονόµασαν ινδουισµό838.  
 

                                                        
837 Marc Galanter, The Uses of Law in Indian Studies στο: Law and Society in Modern India (Rajeev 
Dhavan, ed.), Oxford University Press, Oxford, 1989, 1, 4 
838 Όπως ο Louis Renou έχει επισηµάνει: «δεν υπάρχει ινδουιστικός όρος που να αντιστοιχεί σε αυτό 
που εµείς (στην Δύση) ονοµάζουµε θρησκεία» πολλώ δε µάλλον σε αυτό που εµείς καλούµε ινδουισµό. 
Η παραδοσιακή ινδουιστική σκέψη δεν είχε προβεί άλλωστε ποτέ σε ορισµό του ινδουισµού που να τον 
διαφοροποιεί από τις άλλες θρησκείες ή τις εκκοσµικευµένες πλευρές της κοινωνίας. Ένας τέτοιος 
ορισµός θα ήταν άλλωστε ανέφικτος για µια «θρησκεία» που από την φύση της περιλαµβάνει τα πάντα 
τόσο όσον αφορά την πίστη όσο και την πρακτική και διαπερνά την κοινωνία εν συνόλω, βλ. Louis 
Renou, Introduction to Hinduism, Washington Square Press, New York, 1963, 4. Βλ. οµοίως: 
Christopher J. Fuller, Hinduism and Scriptural Authority in Modern Indian Law, 30 Comparative Studies 
in Society and History 1988, 225, 226, Timothy Lubin, Hinduism and Law στο: Hinduism in India: 
Modern and Contemporary Movements (Will Sweetman, Aditya Malik, eds.), Sage Publications, Los 
Angeles, London, New Delhi, Singapore, Washington D.C., Melbourne, 2016, 41, 48. 
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Η έννοια του ινδουισµού ως µιας ενιαίας και διακριτής θρησκείας θεωρείται ότι 
δηµιουργήθηκε στο πρόσφατο παρελθόν839 από δυτικούς οριενταλιστές840. Πιο 
συγκεκριµένα, στον Charles Grant, ιεραπόστολο και µετέπειτα πρόεδρο της 
Βρετανικής Εταιρείας Ανατολικών Ινδιών, είναι που, ως επί το πλείστον, πιστώνεται η 
παγίωση του όρου «ινδουισµός» (hinduism), κατά το τέλος του 18ου αιώνα841. Στην 
συνέχεια, άλλοι δυτικοί οριενταλιστές, οι οποίοι βρέθηκαν στην ινδική χερσόνησο -
βασιζόµενοι και εκείνοι σε µια ιουδαιο-χριστιανική κατανόηση του τι συνιστά 
θρησκεία- προώθησαν περαιτέρω τον συγκεκριµένο όρο. Θα ήταν, ωστόσο, 
απλουστευτικό και ανακριβές να λεχθεί ότι η σύγχρονη έννοια του ινδουισµού 
αποτελεί αποκλειστικά προϊόν του δυτικού οριενταλισµού. Η δυτική επιρροή ήταν µια 
αναγκαία αλλά όχι επαρκής συνθήκη για την διαµόρφωση της συγκεκριµένης 
κοινωνικής κατασκευής. Καθοριστικό ρόλο στην δηµιουργία των οριενταλιστικών 
αναπαραστάσεων της ινδουιστικής θρησκείας έπαιξε και η αυτόχθονη βραχµανική 
ιδεολογία842. 
 
Είναι σηµαντικό σ’ αυτό το σηµείο να επισηµανθεί, ότι η λέξη «ινδουιστής» (hindu), 
από την οποία προήλθε ο ινδουισµός, προϋπήρχε της άφιξης των αποικιοκρατών. 
Πρόκειται για τον ισοδύναµο όρο στην περσική γλώσσα της σανσκριτικής λέξης 
«sindu» ή «sindhu» που αναφερόταν στον Ινδό ποταµό843 και χρησιµοποιήθηκε από 
τους Πέρσες για να αναφερθούν στους ανθρώπους που ζούσαν πλησίον του844. Τον όρο 
«παρέλαβαν» και χρησιµοποίησαν στην συνέχεια οι µουσουλµάνοι, οι οποίοι ήρθαν σε 

                                                        
839 Έχει λεχθεί σχετικά: «Αναζήτησε όλη την απέραντη γραπτή λογοτεχνία της Ινδίας, και δεν θα δεις, 
πλην από σύγχρονα κείµενα όπου ο ινδουιστής έχει επιδιώξει να µεταφράσει δουλοπρεπώς την 
φρασεολογία των κατακτητών του, οποιαδήποτε αναφορά σε κάτι όπως η ινδουιστική θρησκεία. 
Αναζήτησε όλα τα απέραντα αρχεία της προ-µωαµεθανικής Ινδίας, πουθενά δεν θα συναντήσεις µια 
λέξη όπως εκείνη του ινδουιστή, πολλώ δε µάλλον της ινδουιστικής θρησκείας… Αναζήτησε όλο αυτό 
το αρχείο, και πουθενά δεν θα βρεις µια τέτοια λέξη όπως αυτή της θρησκείας… Για την θρησκεία, ο 
προ-µωαµεθανικής κυριαρχίας Ινδός δεν είχε όνοµα, καθώς δεν υπήρχε ποτέ µια τέτοια έννοια στην 
οποία µια τέτοια ονοµασία να µπορούσε να εφαρµοστεί. Όσον αφορά τους άλλους ανθρώπους, η 
θρησκεία συνιστά µόνο ένα µέρος της ζωής τους, υπάρχουν πράγµατα θρησκευτικά, και υπάρχουν  
πράγµατα λαϊκά και κοσµικά. Για τον ινδουιστή, όλη του η ζωή ήταν η θρησκεία», βλ. Bankimchandra 
Chattopadhyay, Bankim Rachanāvali, Sāhityā Samsad, Calcutta, 1969, 230, παρατίθεται στο: Hans 
Harder, Banckimchandra Chattopadhyay and Modern Hinduism στο: Modern Hinduism (Torkel Brekke, 
ed.), Oxford University Press, Oxford, 2019, 54, 61. 
840 Βλ. Richard King, Orientalism and the Modern Myth of “Hinduism”, 46 Numen 1999, 146, 146.  
841 Βλ. Will Sweetman, Mapping Hinduism. “Hinduism” and the Study of Indian Religions, Verlag der 
Franckeschen Stiftungen zu Halle, Halle, 2003, 54, υποσηµείωση 12, Geoffrey Α. Oddie, Imagined 
Hinduism. British Protestant Missionary Constructions of Hinduism, Sage Publications, London, 2006, 
68-72. 
842 Βλ. Richard King, Orientalism and the Modern Myth of “Hinduism”, 46 Numen 1999, 146, 148. 
843 Επισηµαίνεται ότι η λέξη «sindu» ή «sindhu» εκτός από τον Ινδό ποταµό, υποδηλώνει και τον 
«ποταµό» ή «ωκεανό» εν γένει, βλ. Dermot Killingley, Hinduism στο: Major World Religions. From 
their origins to the present (Lloyd V. J. Ridgeon, ed.), Routledge, London, New York, 2003, 8, 10-11, 
Brij Raj Kishore, Hinduism, Diamond Books, New Delhi, 2006, 9.  
844 Η χρήση του όρου επιβεβαιώθηκε από επιγραφές σε περσική σφηνοειδή γραφή, των οποίων η 
προέλευση ανάγεται στην εποχή του Δαρείου Α’, ο οποίος περί το 517 π.Χ. είχε επεκτείνει την 
αυτοκρατορία του µέχρι τον Ινδό ποταµό, βλ. Heinrich von Stietencron, Hinduism: On the Proper Use 
of a Deceptive Term στο: Hinduism Reconsidered (Günther-Dietz Sontheimer, Hermann Kulke, eds.), 
Manohar Publications, New Delhi, 1991, 11, 12, Stanley Wolpert, India, University of California Press, 
Berkeley, Los Angeles, London, 1999, 2.  
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επαφή µέσω των εκστρατειών τους µε τους κατοίκους της περιοχής για να περιγράψουν 
τους γηγενείς.  
 
Οι ίδιοι οι κάτοικοι της περιοχής ξεκίνησαν να χρησιµοποιούν για την περιγραφή 
εαυτών τον όρο ήδη από τον 15ο και 16ο αιώνα. Υιοθέτησαν, ωστόσο, τον όρο από τους 
µουσουλµάνους προκειµένου να διακρίνουν εαυτούς από εκείνους και σε καµία 
περίπτωση δεν δήλωναν µ’ αυτόν τον τρόπο ότι αποτελούσαν πιστούς µιας ενιαίας 
θρησκείας. Οι ακόλουθοι των ποικίλων θρησκευτικών παραδόσεων της Ινδίας δεν 
µοιράστηκαν ποτέ την πεποίθηση ότι ανήκαν στην ίδια θρησκεία. Ως όρος είχε 
συνεπώς, µέχρι την άφιξη των Ευρωπαίων αποικιοκρατών, ακραιφνώς γεωγραφικό 
χαρακτήρα. Δεν είχε προσλάβει τις συγκεκριµένες θρησκευτικές αποχρώσεις που στην 
συνέχεια απέκτησε κάτω από την επιρροή των οριενταλιστών του 19ου αιώνα.  
 
Η άποψη σύµφωνα µε την οποία ο ινδουισµός αποτελεί µια ενιαία θρησκεία 
αµφισβητείται πλέον εντόνως. Αν και παλαιότερα, η πεποίθηση αυτή ήταν ισχυρή, αν 
όχι ακλόνητη, πλέον κυρίαρχη είναι η άποψη ότι δεν συνιστά παρά ένα ετερογενές 
σύνολο, αποτελούµενο από διαφορετικές επιµέρους θρησκείες, οι οποίες 
ενοποιήθηκαν υπό τον συγκεκριµένο όρο κατά την αποίκιση της Ινδίας από τους 
Βρετανούς προς εξυπηρέτηση των στόχων που είχαν τεθεί. Εάν ένας ινδουιστής 
ερωτηθεί ποιο είναι το θρήσκευµά του, το πιθανότερο είναι να πει ότι πιστεύει σε 
κάποια θεότητα -τον Βίσνου (Vishnu), τον Ράµα (Rama), τον Κρίσνα (Krishna), τον 
Σίβα (Shiva), την Ντούργκα (Durgā)- και δεν θα αναφέρει ότι είναι ινδουιστής845.  
Αυτός είναι άλλωστε και ο λόγος που δηµιουργείται -λανθασµένα- η αίσθηση της 
πολυθεΐας846. Κάθε ινδουιστής έχει την δυνατότητα να επιλέξει την θεότητα εκείνη 
στην οποία πιστεύει. Δεδοµένου ότι η θεότητα στην οποία πιστεύει κάθε ινδουιστής 
αποτελεί αποτέλεσµα προσωπικής του επιλογής, ο θεός τον οποίο λατρεύει ονοµάζεται 
«ίστα ντεβατά» (ishta devata), ήτοι θεότητα της προσωπικής του επιλογής847. 
Σηµειώνεται, ωστόσο, ότι το συνηθέστερο είναι να επιλέγει κανείς την θεότητα που 
λατρεύεται από την κάστα του.  
 
Ακριβώς όπως ο ινδουισµός δεν αποτελεί µια ενιαία θρησκεία, έτσι και το ινδουιστικό 
δίκαιο δεν αποτελεί ένα δίκαιο, όπως πιστεύεται. Διευκρινίζεται κατ’ αρχήν, ότι πριν 
από την άφιξη των αποικιοκρατών, οι ινδουιστές δεν αναφέρονταν στο δίκαιό τους µε 
αυτόν τον όρο. Το δίκαιο για εκείνους δεν αποτελούσε µια διακριτή σφαίρα από τις 
άλλες στην ζωή τους, όπως συµβαίνει στην Δύση. Το δίκαιο ήταν αναπόσπαστα 
συνδεδεµένο µε την θρησκεία και δεν διαχωριζόταν από αυτήν848. Υπήρχε ένα 

                                                        
845 Βλ. Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, Introduction στο: Hinduism and Law. An 
Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, 
Cambridge, 2010, 1, 3. 
846 Βλ. Stephen Cross, Ινδουισµός. Βασικές Αρχές, Εκδόσεις Ι. Φλώρος, Αθήνα, 1998, 9. 
847 Βλ. Στέλιος Παπαλεξανδρόπουλος, Ινδουισµός. Ιστορική Εισαγωγή, εκδόσεις Gutenberg, Αθήνα, 
2015, 360. 
848 Μια τέτοια πεποίθηση είναι λίαν πιθανό να ξενίσει τους µελετητές του ινδουιστικού δικαίου, κυρίως 
εκείνους οι οποίοι προέρχονται από δυτικούς νοµικούς πολιτισµούς. Κι αυτό γιατί, η διάκριση µεταξύ 
του δικαίου και της θρησκείας θεωρείται δεδοµένη και αυτονόητη πλέον στην Δύση. Όπως αναφέρει ο 
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«ουσιώδες αδιαχώριστο» (essential indistinguability)849 µεταξύ τους. Δεν υπήρχε 
επίσης, ένα και µόνο δίκαιο, το οποίο ήταν εφαρµοστέο σε όλους τους πιστούς των 
ινδουιστικών θεοτήτων. Οι Βρετανοί ερχόµενοι σε επαφή µε τα πολλαπλά 
συνυπάρχοντα νοµικά συστήµατα της ινδικής χερσονήσου αντιλήφθηκαν την 
αδυναµία εκ µέρους τους να τα ελέγξουν. Επινόησαν έτσι, τον συγκεκριµένο όρο, ο 
οποίος υπεδείκνυε και εξακολουθεί να υποδεικνύει οµοιοµορφία και ασφάλεια, 
προκειµένου να µπορέσουν να τα διαχειριστούν και να τα καθυποτάξουν. Είναι 
χαρακτηριστικά σε αυτό το πλαίσιο τα λόγια του John Stachey: «αυτό είναι το πρώτο 
και το πιο ουσιώδες πράγµα που θα πρέπει να µάθει κανείς για την Ινδία: δεν υπάρχει 
και ποτέ δεν υπήρξε µια Ινδία, ή ακόµα και µια χώρα της Ινδίας, η οποία κατέχει 
σύµφωνα µε τις ευρωπαϊκές ιδέες, κάποιο είδος ενότητας, φυσικής, πολιτικής, 
κοινωνικής, θρησκευτικής»850 ή δικαιικής. 
 
Το ινδουιστικό δίκαιο -παρά τις παρανοήσεις που προώθησαν οι αποικιοκράτες τόσο 
όσον αφορά την ονοµασία του όσο και το περιεχόµενο που του προσέδωσαν- δεν ήταν 
και δεν είναι ένα. Ως όρος χρησιµοποιείται εν προκειµένω αλλά και εν γένει στην 
σχετική µε αυτό βιβλιογραφία σαν µια χρήσιµη και βολική ετικέτα που περιλαµβάνει 
«ένα ποικιλόµορφο σύνολο τοπικών νοµικών συστηµάτων που είχαν (και 
εξακολουθούν να έχουν) διαφορετικούς κανόνες και δικαιικές διαδικασίες»851. Θα 
ήταν συνεπώς παραπλανητικό και δυνητικά επικίνδυνο για την έρευνα να αντιληφθεί 
κανείς το ινδουιστικό δίκαιο ως ένα σταθερό και ενιαίο δίκαιο, το οποίο εφαρµοζόταν 
και εφαρµόζεται σε όλους αδιακρίτως. Πιο ακριβές, θα ήταν να ιδωθεί ως µια 
οικογένεια δικαίων και όχι ως µια απλή µονάδα852.  
 
Στις ακόλουθες ενότητες θα αναλυθεί η πορεία αυτού που σήµερα καλείται ινδουιστικό 
δίκαιο, από τις πρώιµες εκφάνσεις του έως και τις σηµερινές. Ειδικότερα, στο πρώτο 
κεφάλαιο θα αναλυθεί το ινδουιστικό δίκαιο πριν από την περίοδο της αποικιοκρατίας. 
Στο δεύτερο κεφάλαιο, θα εξεταστεί η επιρροή της εισβολής των µουσουλµάνων 
καθώς και της βρετανικής αποικιοκρατίας στο ινδουιστικό δίκαιο. Ενώ, στο τρίτο 
κεφάλαιο θα µελετηθεί το δίκαιο της Ινδίας από την ανεξαρτητοποίησή της και έπειτα 
µε ειδικότερη αναφορά στον ρόλο του ινδουιστικού δικαίου σ’ αυτό. 
 
 

                                                        
Donald Davis: «η ιστορία και η ρητορική της Ευρώπης και της Αµερικής ορίζει αυτές τις κατηγορίες ως 
διακριτές και αλληλοαποκλειόµενες, παρά την αλληλεξάρτησή τους σε κάθε σηµείο της Ευρώπης πριν 
τον Διαφωτισµό ή ακόµα και πριν από την Γαλλική επανάσταση», βλ. Donald R. Davis, Hinduism as a 
Legal Tradition, 75 Journal of the American Academy of Religion 2007, 241, 260. 
849 Donald R. Davis, Before Virtue: Halakhah, Dharmaśāstra, and What Law can Create, 71 Law and 
Contemporary Problems 2008, 99, 99 
850 Παρατίθεται στο: Ainslie T. Embree, India-A plural society, 56 The High School Journal 1972, 45, 
45. 
851 Donald R. Davis, Law στο: Studying Hinduism. Key Concepts and Methods (Sushil Mittal, Gene 
Thursby, eds.), Routledge, New York, London, 2008, 219, 225 
852 Βλ. Werner Menski, Hindu Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New 
Delhi, 2003, xvi. 
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Α. Πρώιµες εκφάνσεις του ινδουιστικού δικαίου 
 
Υποστηρίζεται ότι το ινδουιστικό δίκαιο αποτελεί το παλαιότερο νοµικό σύστηµα του 
κόσµου. Μια τέτοια πεποίθηση, ωστόσο, χρήζει διασαφήνισης853. Μπορεί οι Βέδες, οι 
οποίες παρείχαν το πλαίσιο για την διαµόρφωση αυτού που σήµερα καλείται 
ινδουιστικό δίκαιο, να δηµιουργήθηκαν την δεύτερη χιλιετία π.Χ., εντούτοις η επιρροή 
τους στις ζωές και το δίκαιο των ανθρώπων ήταν εξαιρετικά περιορισµένη854. Κι αυτό 
γιατί, το περιεχόµενό τους δεν αφορούσε τόσο την καθηµερινή ζωή όσο τις 
θρησκευτικές τελετουργίες. Μόνο παρατηρώντας κανείς από την δική µας εποχή την 
πορεία του ινδουιστικού δικαίου µπορεί να ιχνηλατήσει αυτή την γραµµή που οδήγησε 
από τις Βέδες στα τοπικά νοµικά συστήµατα που απετέλεσαν την βάση του 
ινδουιστικού δικαίου. Θα ήταν, ως εκ τούτου, µάλλον ανακριβές να λεχθεί ότι το 
ινδουιστικό δίκαιο είναι το αρχαιότερο νοµικό σύστηµα.  
 
Όπως αναφέρθηκε, ποτέ δεν υπήρχε ένα ενιαίο δίκαιο, το οποίο να διέπει τις σχέσεις 
όλων εκείνων που ασπάζονταν κάποια θεότητα του ινδουισµού. Υπήρχαν ποικίλα 
τοπικά δίκαια κατά µήκος όλης της ινδικής χερσονήσου, τα οποία συνυπήρχαν -κατά 
κύριο λόγο- µε αρµονικό τρόπο. Τα δίκαια αυτά, αν και διαφορετικά µεταξύ τους, είχαν 
έναν κοινό πυρήνα, το ντάρµα, η µελέτη του οποίου είναι καθοριστική στην κατανόηση 
του πνεύµατος αυτών. 
 

α. Ο όρος του ντάρµα 
 
Η λέξη «ντάρµα» (dharma) είναι πολύ δύσκολο να προσδιοριστεί, πολλώ δε µάλλον να 
µεταφραστεί σε άλλη γλώσσα. Παρά το ότι έχουν γίνει κατά καιρούς πολλές απόπειρες 
απόδοσης του όρου του ντάρµα σε άλλες γλώσσες, δεν υπάρχει κάποια οµοφωνία 
αναφορικά µε τον ισοδύναµό του όρο σ’ αυτές. Ορισµένοι έχουν υποστηρίξει ότι 
αποτελεί ισοδύναµο όρο µε εκείνον του δικαίου855. Άλλοι το µεταφράζουν ως 
θρησκεία, ενώ άλλοι ως ηθική856. 
 
Όλο και περισσότερο εκφράζεται πλέον η άποψη ότι θα ήταν ίσως λάθος εκ µέρους 
των ερευνητών να επιχειρήσουν εν γένει να αναζητήσουν έναν ισοδύναµο του ντάρµα 
όρο σε άλλες γλώσσες. Οι περισσότεροι σύγχρονοι µελετητές έχουν αποδεχτεί το 
«αµετάφραστο» του όρου857, καθώς σύµφωνα µε αυτούς δεν υπάρχει ένα συγκεκριµένο 

                                                        
853 Βλ. Patrick Glenn, Legal Traditions of the World. Sustainable Diversity in Law, Oxford University 
Press, Oxford, 2010, 290. 
854 Βλ. Konrad Zweigert, Hein Kötz, Introduction to Comparative Law, Clarendon Press, Oxford, 1998, 
315. 
855 Βλ. Raj Kumar, Essays on Legal Systems in India, Discovery Publishing House, New Delhi, 2003, 
121, K. L. Seshagiri Rao, Practitioners of Hindu Law: Ancient and Modern, 66 Fordham Law Review 
1998, 1185, 1185.  
856 Βλ. Robert Lingat, The Classical Law of India, University of California Press, Berkeley, 1973, 3-4. 
857 Βλ. Patrick Olivelle, A Dharma Reader. Classical Indian Law, Historical Sourcebooks in Classical 
Indian thought, Columbia University Press, New York, 2017, 1, Arvind Sharma, Classical Hindu 
Thought. An Introduction, Oxford University Press, New Delhi, 2000, 103, Gavin Flood, An 
Introduction to Hinduism, Cambridge University Press, Cambridge, 1996, 52. 
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σηµασιολογικό ισοδύναµό του σε κάποια άλλη γλώσσα. Πρόκειται όπως έχει 
επισηµανθεί από τον Pandurang Vaman Kane για µια «από εκείνες τις σανσκριτικές 
λέξεις που αντιστέκονται σε όλες τις προσπάθειες προς µια ακριβή µετάφραση στα 
αγγλικά ή σε κάποια άλλη γλώσσα»858. Κι αυτό γιατί, αποτελεί έναν ουσιωδώς 
πολύσηµο όρο. Δεν θα ήταν υπερβολή να λεχθεί ότι ως όρος το ντάρµα ίσως να έχει το 
πιο εκτεταµένο σηµασιολογικό εύρος από οποιαδήποτε άλλη λέξη στα σανσκριτικά. 
 
Λαµβάνοντας υπόψη τα ανωτέρω, θα ήταν ενδεχοµένως πιο εύστοχο να προσεγγίσει 
κανείς το ντάρµα ως σηµαίνον ενός διαπραγµατεύσιµου σηµασιολογικού πεδίου απ’ 
ότι µια θετικά προσδιορισµένη έννοια859. Θα µπορούσε έτσι να λεχθεί ότι το ντάρµα 
περιλαµβάνει όλους αυτούς τους όρους, αλλά δεν ισοδυναµεί µε κάποιον από αυτούς, 
ούτε εξαντλείται µόνο σ’ αυτούς. Από την άλλη πλευρά, θεωρείται ότι τα συστατικά 
του ντάρµα στοιχεία -µεταξύ άλλων: το δίκαιο, η ηθική, η θρησκεία, η τάξη- δεν είναι 
διακριτά µεταξύ τους. Το ντάρµα καλύπτει κάθε πλευρά της ζωής των ανθρώπων κατά 
ενιαίο τρόπο. Μια εµπνευσµένη προσέγγιση του τρόπου µε τον οποίο µπορεί κανείς να 
αντιληφθεί το ντάρµα έχει παράσχει ο Donald Davis. Ο Davis προτείνει στον µελετητή 
να προσεγγίσει το ντάρµα σαν µια πίτα, στην οποία οι επιµέρους έννοιες δεν αποτελούν 
διακριτά κοµµάτια αυτής αλλά στρώσεις της. Κάθε µία και όλες οι στρώσεις µαζί είναι 
παρούσες σε κάθε κοµµάτι της, αλλά καµία από αυτές δεν είναι αντιπροσωπευτική του 
συνόλου της πίτας, του ντάρµα860.  
 
Η πολυσηµία του όρου «ντάρµα» δεν του στερεί εντούτοις, την συνοχή. Ο Wilhelm 
Halbfass είχε αναφέρει σχετικά: «δεν µπορούµε να µειώσουµε τις έννοιες που 
συνδέονται µε το ντάρµα σε µια γενική αρχή · ούτε υπάρχει µόνο µια µετάφραση που 
θα µπορούσε να καλύψει όλες τις χρήσεις του. Παρόλα αυτά, υπάρχει µια συνοχή σε 
αυτή την ποικιλοµορφία · αντικατοπτρίζει την απροσδιόριστη, και ταυτόχρονα 
αναµφίβολη συνοχή του ίδιου του ινδουισµού (και του ινδουιστικού δικαίου), την 
χαρακτηριστική του(ς) ενότητα-στην-ποικιλοµορφία»861. Όσον αφορά το ντάρµα, η 
συνοχή αυτή φανερώνεται µε την µελέτη της υφέρπουσας ιδέας πάνω στην οποία 
διαµορφώθηκε, η οποία θα διευκολύνει την προσέγγιση και του ίδιου του όρου. 
 
Υποβόσκουσα αντίληψη πάνω στην οποία θεµελιώθηκε ως όρος είναι ότι υπάρχει µια 
παγκόσµια και εγγενής στην φύση των πραγµάτων τάξη, η διαφύλαξη της οποίας έχει 
θεµελιώδη σηµασία. Πρόκειται για την µακροκοσµική τάξη, την rita ή rta. Σύµφωνα 
µε την παράδοση, η διαφύλαξη αυτής δεν εναπόκειται σε έναν ή περισσότερους θεούς 
αλλά στους ίδιους τους ανθρώπους. Προκειµένου να διατηρούν την κοσµική τάξη, οι 
άνθρωποι καλούνται να δρουν και να συµµορφώνονται µε το ντάρµα τους. Το ντάρµα 

                                                        
858 Παρατίθεται στο: Ludo Rocher, Studies in Hindu Law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, 
New York, Delhi, 2012, 40. 
859 Βλ. Federico Squarcini, Tradition, Veda and Law. Studies on South Asian Classical Intellectual 
Traditions, Anthem Press, London, New York, Delhi, 2011, 113. 
860 Βλ. Donald R. Davis, Hinduism as a Legal Tradition, 75 Journal of the American Academy of 
Religion 2007, 241, 244. 
861 Wilhelm Halbfass, India and Europe. An Essay in Understanding, State University of New York 
Press, Albany, 1988, 333 
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αποτελεί την µικροκοσµική τάξη862. Σε µακροεπίπεδο, το ντάρµα θα µπορούσε να 
θεωρηθεί ως ο τρόπος µε τον οποίο η ισορροπία του κόσµου διατηρείται. Ενώ, σε 
µικροεπίπεδο, το ντάρµα αποτελεί τον τρόπο που κάθε συστατικό στοιχείο του κόσµου 
συµβάλλει στην διατήρηση αυτής της ισορροπίας. Επισηµαίνεται ότι στον ινδουισµό 
όλα τα κοσµικά στοιχεία -ακόµα και ο ήλιος και ο αέρας- έχουν το δικό τους ντάρµα 
(svadharma)863. Στην πράξη, ωστόσο, µεγάλη έµφαση δινόταν στο ντάρµα των 
ανθρώπων. 
 
Άξονας του ντάρµα ήταν η ιδέα των καθηκόντων και όχι αυτή των δικαιωµάτων. Οι 
υποχρεώσεις, όπως θα γίνει αντιληπτό παρακάτω864, καθορίζονταν από την τάξη και 
το στάδιο της ζωής (varnāśramadharma) εκάστου. Λογική συνέπεια τούτου είναι ότι 
δεν υπήρχε ένα οµοιόµορφο σώµα κανόνων, το οποίο ήταν εφαρµοστέο κατά τρόπο 
ενιαίο σε όλους αλλά περισσότεροι συνυπάρχοντες κανόνες. Γι’ αυτό έχει λεχθεί 
άλλωστε, ότι το ντάρµα ως µια κεντρική έννοια θεωρείται ότι προτείνει έναν 
απεριόριστο πλουραλισµό στο επίπεδο της κοινωνικής πραγµατικότητας865.   
 
Εάν ο καθένας πράττει σύµφωνα µε το ντάρµα του, τότε η ισορροπία του σύµπαντος 
διατηρείται. Εάν παρεκκλίνει από αυτό, δηλαδή διαπράξει αντάρµα (adharma), τότε η 
ισορροπία θεωρείται ότι κλονίζεται. Εξαιρετικά ενδιαφέρουσα, όσον αφορά την 
σηµασία του ντάρµα στην διατήρηση της κοσµικής αρµονίας, είναι και η ετυµολογία 
της λέξης. Η λέξη «ντάρµα» προέρχεται από την σανσκριτική ρίζα «dhr» που σηµαίνει 
«διατηρώ», «κρατώ», «διαφυλάττω»866. 
 
Δύο άλλες ιδέες, οι οποίες συνδιαµόρφωσαν την έννοια του ντάρµα, είναι εκείνη της 
µετενσάρκωσης (samsara) και του κάρµα (karma). Αναπτύχθηκαν την δεύτερη περίοδο 
της αποκαλούµενης από ορισµένους βεδικής θρησκείας, την οποία εγκαινίασαν οι 
Ουπανισάδες (800-400 π.Χ.)867. Σηµειώνεται ότι η ανάπτυξη του εν λόγω 
                                                        
862 Βλ. Werner Menski, Hindu Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New 
Delhi, 2003, 78. 
863 Bλ. Ludo Rocher, Studies in Hindu law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, New York, Delhi, 
2014, 40. 
864 Βλ. σελ. 241. 
865 Βλ. Werner Menski, Hindu Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New 
Delhi, 2003, 90. 
866 Βλ. K. R. Paramahamsa, Dharma, Total Recall Press, Texas, 2007, 1, Ludo Rocher, Studies in Hindu 
law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, New York, Delhi, 2014, 40-41. 
867 Πρόκειται για ιερά κείµενα τα οποία έχουν και αυτά τον χαρακτήρα αποκάλυψης και εντάσσονται 
στην κατηγορία των σρούτι (śruti). Συνεγράφησαν σε έναν µεταγενέστερο χρόνο από τα άλλα κείµενα 
που εντάσσονται σ’ αυτήν την κατηγορία και γι’ αυτό θεωρείται ότι εµπίπτουν στην ύστερη βεδική 
γραµµατεία. Η φύση και το περιεχόµενο των Ουπανισάδων ήταν τελείως διαφορετικό από εκείνα των 
προηγούµενων κειµένων. Λόγω αυτού του διαφορετικού τους χαρακτήρα υπάρχει η τάση να 
αντιµετωπίζονται ως ξεχωριστά κείµενα, στα οποία έχει δοθεί η ονοµασία «Βεντάντα» (Vedanta), ήτοι 
το τέλος των Βεδών. Θεωρούνται εν γένει ως το αποκορύφωµα της βεδικής γραµµατείας, βλ. David 
Smith, Hinduism and Modernity, Blackwell Publishing, Oxford, 2003, 39. Ενώ, η λέξη «Βέδα» (Veda) 
σηµαίνει γνώση, η λέξη «Ουπανισάδ» (Upanisad) σηµαίνει «κάθοµαι κάτω πλησίον του» και 
αναφερόταν πιθανότατα στους µαθητές των προφητών, που καθόντουσαν στα δάση κάτω, δίπλα στους 
δασκάλους τους, προκειµένου να διδαχθούν από εκείνους την συµπαντική αλήθεια. Το γεγονός ότι τα 
κείµενα αυτά περιέχουν πολλούς διαλόγους µεταξύ µαθητών και δασκάλων επιβεβαιώνει αυτήν την 
ερµηνεία του όρου, βλ. Jeaneane D. Fowler, Hinduism. Beliefs and Practices, Sussex Academic Press, 
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γραµµατειακού είδους θεωρείται κεφαλαιώδους σηµασίας στην πορεία του 
ινδουισµού. Τα κείµενα των Ουπανισάδων αντανακλούν τον σκεπτικισµό που είχε 
αναπτυχθεί εκείνη την εποχή σε σχέση µε την προηγούµενη βεδική γραµµατεία, ο 
οποίος επεκτάθηκε και πέραν του ινδουισµού868. Αυτός είναι και ο λόγος που σε αυτά 
καλλιεργείται µια νέα σωτηριολογική αντίληψη. 

                                                        
Brighton, 1997, 13. Έχουν συγγραφεί περί τις διακόσιες πενήντα Ουπανισάδες, εκατόν οκτώ από τις 
οποίες είναι διαθέσιµες σήµερα. Οι κυριότερες από αυτές είναι οι εξής: Isha, Kena, Katha, Mundaka, 
Māndūkya, Aitareya, Taittiriya, Chhāndogya, Prashna, Shvetāshvatara, Brihadāranyaka, βλ. Swami 
Bhaskarananda, The Essentials of Hinduism. A Comprehensive Overview of the World’s Oldest 
Religion, Viveka Press, Seattle, 2002, 15. Δεδοµένου ότι η συγγραφή των Ουπανισάδων έλαβε χώρα 
µέσα σε διάστηµα πολλών ετών, υπάρχουν διαφωνίες µεταξύ τους. Μοιράζονται όλες, ωστόσο, έναν 
κοινό πυρήνα. Σε αυτές, ο πολυθεϊσµός, ο οποίος κυριαρχούσε έως τότε, εξελίσσεται σε έναν 
µονοθεϊσµό µε κέντρο το απόλυτο «Μπράχµαν» (Brahman). Οι Ουπανισάδες αναφέρουν ότι όλα τα 
στοιχεία του κόσµου -θεοί, άνθρωποι- προέρχονται από µια ουσία που ονοµάζεται Μπράχµαν, η οποία 
συνεχίζει να ενυπάρχει σε όλα από αυτά. Η ενυπάρχουσα σε κάθε άνθρωπο ουσία του Μπράχµαν 
ονοµάζεται «άτµαν» (ātman). Η λέξη «Μπράχµαν» χρησιµοποιείται από εκείνη την περίοδο και έπειτα 
για να υποδηλώσει την απόλυτη πραγµατικότητα. Θεωρείται η δύναµη που αποτελεί την βάση 
ολόκληρης της ύπαρξης, την πηγή της ζωής.  Η Τσαντόγια  Ουπανισάδ (Chhāndogya Upanishad)  
αναφέρει σχετικά: «Αληθινά, ολόκληρο το σύµπαν είναι ο Μπράχµαν. Από εκείνον πηγάζουν τα πάντα 
µέσα σε Εκείνον διαλύονται και από Εκείνον παίρνουν την δύναµή τους», βλ. Τσαντόγια Ουπανισάδ, 
3.14, στίχος 1, παρατίθεται στο: Stephen Cross, Ινδουισµός. Βασικές Αρχές, Εκδόσεις Ι. Φλώρος, 
Αθήνα, 1998, 46. Στις Ουπανισάδες έχει πλέον αναγνωριστεί ότι η ατελείωτη διαδικασία των 
µετενσαρκώσεων είναι οδυνηρή και γι’ αυτό µεγάλο µέρος αυτών καταπιάνεται µε το αίτηµα της 
απελευθέρωσης, την µόκσα (moksha) από αυτήν. Σύµφωνα µ’ αυτές, εκείνος ο οποίος επιθυµεί να 
διακόψει τον κύκλο των µετενσαρκώσεων, θα πρέπει να αποσυρθεί από τον εξωτερικό κόσµο και να 
στραφεί προς τον εσωτερικό του κόσµο µε τελικό σκοπό την ταύτιση του άτµαν του µε το Μπράχµαν. 
Όταν φτάσει σε αυτό το επίπεδο επίγνωσης, θα χάσει συνείδηση ο, τιδήποτε άλλου εκτός του Μπράχµαν 
και θεωρείται ότι θα έχει κατορθώσει την απελευθέρωσή του από τον ως άνω κύκλο, βλ. Στέλιος 
Παπαλεξανδρόπουλος, Ινδουισµός. Ιστορική Εισαγωγή, εκδόσεις Gutenberg, Αθήνα, 2015, 238, 315. 
868 Ο σκεπτικισµός προς την βεδική γραµµατεία δεν εξαντλήθηκε µόνον εντός του ινδουισµού. Από τον 
6ο αιώνα π.Χ. παρατηρείται ότι αναπτύχθηκε ένα κύµα διερώτησης αναφορικά µε τις έως τότε κρατούσες 
διδασκαλίες, το οποίο αρνήθηκε κάθετα την βραχµανική ορθοδοξία και οδήγησε σε µια επαναστατική 
αντίδραση προς αυτήν. Από το κύµα αυτό αναπτύχθηκαν δύο άλλες θρησκείες: o βουδισµός και ο 
τζαϊνισµός. Η βασική διαφορά µεταξύ αυτών των δύο θρησκειών και του ινδουισµού είναι ότι ακόµα 
και αν και οι τρείς πίστευαν ότι η παρούσα κατάσταση κάθε ατόµου καθοριζόταν από την συµπεριφορά 
του σε προηγούµενες ενσαρκώσεις του, ο βουδισµός και ο τζαϊνισµός -σε αντίθεση µε τον ινδουισµό- 
υποστήριξαν ότι η κατάσταση στην οποία βρισκόταν ήταν επιδεκτική αλλαγής µέσω της τέλεσης 
ενάρετων πράξεων στην τωρινή του ζωή. Επίσης, επιτέθηκαν στο σύστηµα των καστών και στην 
κοινωνική ανισότητα που το χαρακτήριζε, βλ. Burton Stein, A History of India, Blackwell Publishers, 
Oxford, Malden, 1998, 68, 70. Πιο συγκεκριµένα, πριν πολλά χρόνια ένας πρίγκιπας που ονοµαζόταν 
Siddhartha Gautama (563-483 π.Χ.) και στον οποίο αποδόθηκε αργότερα το όνοµα «Buddha», ήτοι ο 
«πεφωτισµένος», αποφάσισε την τρίτη δεκαετία της ζωής του να παρατήσει την άνεση που του 
εξασφάλιζε η καταγωγή του από µια βασιλική οικογένεια που ζούσε στους πρόποδες του Νεπάλ και να 
περιπλανηθεί στα δάση του Μπιχάρ προκειµένου να αναζητήσει την αλήθεια και ακολούθως να την 
µοιραστεί µε τους ανθρώπους. Περιπλανώµενος στα βουνά ως ασκητής διερωτάτο για τους λόγους που 
βρίσκονταν πίσω από την συνεχή λύπη του κόσµου. Μια µέρα ενώ καθόταν ήδη για σαράντα εννέα 
µέρες κάτω από ένα δέντρο (ficus religiosa) κοντά στην πόλη Gaya της Magadha και διαλογιζόταν 
απέκτησε την «φώτιση». Αντιλήφθηκε ότι η λύπη και η απογοήτευση του κόσµου προέρχονταν από την 
επιθυµία. Αφιέρωσε την υπόλοιπη ζωή του διδάσκοντας τις «τέσσερις ευγενείς αλήθειες»: α. η ζωή είναι 
γεµάτη από δυσάρεστες καταστάσεις, β. οι δυσάρεστες καταστάσεις δηµιουργούνται από την επιθυµία 
µας να ικανοποιήσουµε εαυτόν, γ. µπορούµε να σταµατήσουµε αυτές τις καταστάσεις σταµατώντας την 
επιθυµία, και δ. µπορούµε να σταµατήσουµε την επιθυµία µε το «οκταπλό ευγενές µονοπάτι» για τον 
περιορισµό της. O βουδισµός απέκτησε µεγάλη αίγλη κατά την περίοδο της διακυβέρνησης σχεδόν όλης 
της ινδικής χερσονήσου από τον αυτοκράτορα Ashoka, της δυναστείας Mauryan (274-232 π.Χ.). 
Θεωρείται ότι µετά από µια σειρά κατακτητικών πολέµων που είχε ξεκινήσει και ειδικότερα µετά τον 
πόλεµο κατά του κράτους Kalinga, το οποίο και κατέκτησε το 260 π.Χ., κατάλαβε την µαταιότητα της 
βίας και αποφάσισε να ακολουθήσει έναν άλλο δρόµο, ασπαζόµενος εν πρώτοις το 263 π.Χ. τον 
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Βάση αυτών των δύο ιδεών είναι το όραµα ενός αρµονικού σύµπαντος, του οποίου η 
πορεία είναι κυκλική. Θεωρείται ότι όλα τα έµβια όντα δεν ζουν µόνο µια φορά, αλλά 
περισσότερες. Εφόσον η µία µορφή ύπαρξής τους διαλυθεί, τότε αυτά µεταφέρονται 
σε µία άλλη. Υπάρχει µια ατελείωτη διαδικασία µετενσαρκώσεων. Η µετενσάρκωση 
του εκάστοτε όντος σε µια άλλη µορφή ύπαρξης καθορίζεται µε βάση τις πράξεις του 
στην προηγούµενη ζωή του. Οι πράξεις εκάστου, το κάρµα του είναι εκείνες που 
αιτιολογούν την µετενσάρκωση στην εκάστοτε µορφή ύπαρξης869. Στην ινδουιστική 
παράδοση, οι πράξεις δεν διαχωρίζονται από τις συνέπειές τους. Τα αποτελέσµατα των 
πράξεων ονοµάζονται karmaphala στα σανσκριτικά. Δεδοµένου ότι η λέξη «phala» 
σηµαίνει «καρπός», ο όρος «karmaphala» θα µπορούσε κυριολεκτικά να αποδοθεί ως 
«ο καρπός των πράξεων»870.  
 
Το κάρµα λειτουργεί ως αιτία της εκάστοτε µετενσάρκωσης. Γι’ αυτό έχει άλλωστε 
λεχθεί ότι το κάρµα «δεν είναι τίποτα περισσότερο από την ιδέα της σχέσης “αιτίας-
αιτιατού”, εφηρµοσµένης στην ηθική σφαίρα»871. Δεν θα ήταν, ωστόσο, ορθό να 
διαβλέψουµε µέσα στο κάρµα την απόλυτη αιτιοκρατία. Υπάρχει πάντοτε ελευθερία 
επιλογής εντός κάποιων ορίων. Ο τρόπος που διαχειρίζεται κανείς αυτή την ελευθερία 
του ορίζει και την µελλοντική του κατάσταση. Θα πρέπει να επισηµανθεί ότι αντίθετα 
µε τις τρέχουσες, ευρέως διαδεδοµένες πεποιθήσεις, το κάρµα δεν έχει καµία σχέση µε 
την ειµαρµένη και το πεπρωµένο. Αντίθετα, µέσω της σκέψης ότι οι µεταγενέστερες 
ζωές µας καθορίζονται από τις πράξεις µας στην παρούσα, το µήνυµα της θεωρίας του 
κάρµα είναι ότι οι ίδιοι οι άνθρωποι διαµορφώνουν, µέσω των επιλογών τους, το 
µέλλον τους872.  
 
Το κάρµα ως πράξη και το ντάρµα ως υποχρέωση είναι αλληλένδετα. Εάν κάποιος δρα 
σε συµφωνία µε το ντάρµα του, πράττει σωστά και πέραν της διατήρησης της κοσµικής 

                                                        
βουδισµό και έπειτα υιοθετώντας την αρχή της ahimsa, ήτοι της µη βίας, η οποία είχε αναβιώσει µε τον 
βουδισµό. Ο σκαπανέας του τζαϊνισµού, ο Vardhamana (540-468 π.Χ.) -ή όπως τον αποκαλούσαν οι 
ακόλουθοί του «Mahavira», ήτοι ο «µεγάλος ήρωας»- ήταν επίσης ένας πρίγκιπας, ο οποίος αποφάσισε 
να εγκαταλείψει τις ανέσεις του και να αναζητήσει την αλήθεια. Η ακραία αυστηρότητα και η λιτότητα 
του δόγµατος που διακήρυξε το έκαναν λιγότερο ευπρόσδεκτο από τον βουδισµό. Ο ίδιος κυκλοφορούσε 
γυµνός και προσπάθησε επί σειρά ετών να λιµοκτονήσει µέχρι θανάτου, καθώς σύµφωνα µε την 
διδασκαλία του ο, τιδήποτε έτρωγε κανείς -όχι µόνο το κρέας και το ψάρι- «δολοφονείτο» µέσω της 
κατάποσης. Επισηµαίνεται ότι η απεργία πείνας, η οποία προωθήθηκε από εκείνον έγινε ένα σύγχρονο 
πολιτικό εργαλείο στην Ινδία κατά την διάρκεια των τελευταίων ετών της εθνικιστικής κίνησης και 
ενέπνευσε τον Gandhi. Βλ. Stanley Wolpert, India, University of California Press, Berkeley, Los 
Angeles, London, 1999, 33-34, 81-82, John McLeod, The History of India, Greenwood Press, Westport, 
London, 2002, 18. 
869 Στον ινδουισµό, δεν είναι o Θεός εκείνος ο οποίος θεωρείται υπεύθυνος για τον πόνο ή την χαρά των 
ανθρώπων. Είναι τα ίδια τα όντα που είναι υπεύθυνα για τις ζωές τους. Ο Θεός το µόνο που θεωρείται 
ότι κάνει είναι να διασφαλίζει ότι ο καθένας θα πάρει το δικό του karmaphala και όχι κάποιου άλλου. 
Αποτελεί karmaphaladāta, ήτοι εκείνον ο οποίος αποδίδει τις συνέπειες των πράξεων, βλ. Swami 
Bhaskarananda, The Essentials of Hinduism. A Comprehensive Overview of the World’s Oldest 
Religion, Viveka Press, Seattle, 2002, 79-80. 
870 Karl H. Potter, Critical Response στο: Karma and Rebirth. Post Classical Developments (Ronald W. 
Neufeldt, ed.), State University of New York Press, Albany, 1982, 109, 112 
871 Stephen Cross, Ινδουισµός. Βασικές Αρχές, Εκδόσεις Ι. Φλώρος, Αθήνα, 1998, 111, Jeaneane Fowler, 
Hinduism. Beliefs and Practices, Sussex Academic Press, Brighton, 1997, 11  
872 Βλ. Jeaneane Fowler, Hinduism. Beliefs and Practices, Sussex Academic Press, Brighton, 1997, 11. 



 230 

τάξης στην οποία συµβάλλει, εξασφαλίζει για τον ίδιο καλύτερη µετενσάρκωση. Η 
παρέκκλιση από όσα ορίζει το ντάρµα του συνιστά «παραβίαση του πεπρωµένου του 
και εκθέτει το άτοµο στην απώλεια της σωτηρίας του»873.  
 
Οι έννοιες του κάρµα και της µετενσάρκωσης εξηγούν γιατί δεν υπήρχαν κυρώσεις 
αρχικά στο ινδουιστικό δίκαιο. Οι εν λόγω ιδέες ήταν επαρκείς προκειµένου να 
ωθήσουν τους ανθρώπους να συµµορφωθούν µ’ αυτό. Επισηµαίνεται, αν και θα 
αναλυθεί κατωτέρω874, ότι οι έννοιες αυτές λειτούργησαν και ως θεµέλια του 
συστήµατος των τάξεων της ινδουιστικής κοινωνίας.  
 

β. Οι πηγές του ντάρµα 
 
Υπάρχουν διαφορετικές απόψεις αναφορικά µε τις πηγές του ντάρµα. Οι συγγραφείς 
των νταρµασούτρας και νταρµασάστρας, στα οποία αυτές απαριθµώνται, δεν 
συµφωνούν απόλυτα. Οι τρεις πηγές του ντάρµα στις οποίες όλοι συγκλίνουν είναι: α. 
oι Βέδες, β. η παράδοση/τα κείµενα των αναµνήσεων και γ. οι τοπικές πρακτικές των 
ενάρετων ή των πεπαιδευµένων. Από εκεί και πέρα, ο Manu και ο Yājñavalkya 
προσθέτουν ως τέταρτη πηγή και την «ατµατούστι» (ātmatusti), την εσωτερική 
ικανοποίηση875. Θεωρείται ότι δεν αναφέρονται σε κάποια αφηρηµένη έννοια 
ικανοποίησης, αλλά σ’ εκείνη που προκύπτει ως αποτέλεσµα της εσωτερίκευσης και 
υπακοής των καθηκόντων876. Υπάρχει αµφισβήτηση, ωστόσο, αναφορικά µε τον ρόλο 
της: η τέταρτη αυτή πηγή καθιστούσε το ντάρµα απλώς ένα είδος προσωπικής 
συνείδησης ή αποτελούσε µια πρόβλεψη για την επίλυση ζητηµάτων όταν οι άλλες 
τρεις πηγές άφηναν κάτι αρρύθµιστο;877 Η επιρροή της εν λόγω πηγής στην δικαιική 
πρακτική ήταν περιορισµένη, γεγονός που δεν διευκόλυνε την διευκρίνηση του ρόλου 
της.  
 
Της ανάλυσης των πηγών του ντάρµα, θα ήταν σηµαντικό να προηγηθεί η αναφορά 
στους όρους που χρησιµοποιούνταν στα σανσκριτικά για να υποδηλώσουν αυτό που 
νοείται κατά τις ηµέτερες νοµικές παραδόσεις ως «πηγή». Πρόκειται αφενός για τον 
όρο «µούλα» (mūla), ο οποίος κυριολεκτικά σηµαίνει «ρίζα»878, και αφετέρου για τον 

                                                        
873 Robert Lingat, The Classical Law of India, University of California Press, Berkeley, 1973, 211 
874 Βλ. σελ. 245. 
875 Στην νταρµασάστρα του Manu αναφέρεται ότι: «Η ρίζα του ντάρµα είναι ολόκληρη η Βέδα · η 
παράδοση και η πρακτική εκείνων που γνωρίζουν την Βέδα · η συµπεριφορά των ενάρετων ανθρώπων 
· και εκείνο που ικανοποιεί τον καθένα», βλ. Manu Dharmasastra 2.6. Αντιστοίχως, στην νταρµασάστρα 
του Yājñavalkya ορίζεται ότι: «Η Βέδα, η παράδοση, η πρακτική των ενάρετων, εκείνο που ευχαριστεί 
τον καθένα, η επιθυµία που γεννιέται από καλές προθέσεις-αυτές είναι οι ρίζες του ντάρµα», βλ. 
Yājñavalkya Dharmasastra 1.7. Και τα δύο αποσπάσµατα παρατίθενται στο: Donald R. Davis, The Spirit 
of Hindu Law, Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 32.  
876 Βλ. Ainslie T. Embree, The Hindu Tradition. Readings in Oriental Thought, Vintage Books, New 
York, 1972, 95. 
877 Βλ. Alf Hiltebeitel, Dharma. Dimensions of Asian Spirituality, University of Hawai’i Press, Honolulu, 
2010, 63. 
878 Βλ. Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, Introduction στο: Hinduism and Law. An 
Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, 
Cambridge, 2010, 1, 5. 
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όρο «πραµάνα» (pramāna), ο οποίος θα µπορούσε να αποδοθεί ως «ο τρόπος της 
γνώσης»879. Οι δύο αυτοί όροι παρέχουν στους ερευνητές την δυνατότητα να 
αντιληφθούν τον τρόπο µε τον οποίο οι πηγές του ντάρµα γίνονταν αντιληπτές. 
Σύµφωνα µε το ινδουιστικό δίκαιο, οι Βέδες, τα κείµενα των αναµνήσεων και οι 
παραδόσεις των ενάρετων ή των πεπαιδευµένων, δεν ήταν εκείνα που δηµιουργούσαν 
το ντάρµα, αλλά εκείνα που καθιστούσαν το ντάρµα γνωστό και εξασφάλιζαν την 
σταθερότητά του. Αποτελούσαν τις ρίζες που του επέτρεπαν να υπάρχει, ακριβώς όπως 
συµβαίνει µ’ ένα δέντρο880. Οι πηγές του ντάρµα, αντίθετα µε άλλες νοµικές 
παραδόσεις, δεν αποτελούσαν την γενεσιουργό αιτία του. Παρείχαν απλά τον τρόπο 
γνώσης του τι είναι το ντάρµα881.  
 

I. Οι Βέδες 
 
Στην ινδουιστική παράδοση, οι Βέδες αποτελούν την θεϊκή αποκάλυψη, η οποία 
υποστηρίζεται ότι φανερώθηκε την στιγµή της δηµιουργίας του κόσµου. Είναι, έτσι, 
«νίτυα» (nitya), ήτοι αιώνιες και δόθηκαν στον κόσµο ως σύνολο. Κάποια στιγµή στο 
πέρασµα των χρόνων, θεωρείται ότι οι σπουδαίοι σοφοί της αρχαιότητας, οι «ρίσις» 
(rishis) έφτασαν σε µια τέτοια πνευµατική φώτιση, η οποία τους επέτρεψε να έρθουν 
σε άµεση επικοινωνία µε την θεϊκή αλήθεια882, την οποία µετέπειτα προσπάθησαν να 
µεταδώσουν. Οι ίδιοι αποφάσισαν να παραµείνουν ανώνυµοι -η απουσία µνείας στα 
ονόµατά τους είναι αυτό που διαφοροποιεί και τις Βέδες ως αποκάλυψη- καθώς 
υποστήριξαν ότι οι αλήθειες που δίδασκαν ήταν πάντοτε παρούσες και οι ίδιοι δεν 
αποτελούσαν παρά διαµεσολαβητές αυτών. Εφόσον οι αλήθειες αυτές είχαν θεϊκή -εν 
γένει και όχι από συγκεκριµένο Θεό- προέλευση, οι σοφοί τις ονόµασαν 
«απουρουσέγια» (apaurusheya), ήτοι µη ανθρώπινο έργο883.  
 
Υπήρχε η πεποίθηση ότι οι Βέδες περιείχαν το σύνολο της γνώσης, την απόλυτη 
αλήθεια και έτσι εκ των πραγµάτων όλο το ντάρµα. Στο σηµείο αυτό, θα ήταν χρήσιµο 
να γίνει αναφορά στην ετυµολογία της λέξης. Παρατηρείται ότι άλλοτε γίνεται 
αναφορά στις Βέδες και άλλοτε στην Βέδα. Όταν γίνεται αναφορά σ’ αυτές στον 
πληθυντικό, θεωρείται ότι περιγράφονται κατά κύριο λόγο οι «σαµχίτα» (samhita), οι 
τέσσερις συλλογές, στις οποίες διαιρέθηκαν σε µεταγενέστερο χρόνο οι µεγάλες 
αλήθειες. Στον ενικό, έχει ένα πιο αφηρηµένο νόηµα. Αναφέρεται στο σύνολο της 

                                                        
879 Βλ. Vicente Fatone, The Philosophy of Nāgārjuna, Motilal Banarsidass Publishers, Delhi, 1991, 105-
106. 
880 Βλ. Patrick Olivelle, A Dharma Reader. Classical Indian Law, Historical Sourcebooks in Classical 
Indian thought, Columbia University Press, New York, 2017, 102. 
881 Βλ. Donald R. Davis, The Spirit of Hindu Law, Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 26. 
882 Βλ. Paras Diwan, Peeyushi Diwan, Modern Hindu Law. Codified and Uncodified, Allahabad Law 
Agency, Faridabad, 1998, 18, 19. 
883 Βλ. Donald R. Davis, Law and “Law Books” in the Hindu tradition, 2005, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=924581 (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 13. 03.2020), 1, 2. 
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γνώσης884. Η λέξη «Βέδα» (Veda) άλλωστε -δεδοµένου ότι προέρχεται από την ρίζα 
«vid» που σηµαίνει «γνωρίζω»- σηµαίνει «γνώση»885.   
 
Οι Ινδοί σοφοί θεωρούσαν αυτές τις αλήθειες τόσο ιερές που για µεγάλο χρονικό 
διάστηµα δίσταζαν να τις καταγράψουν. Μεταδίδονταν, επί σειρά αιώνων, προφορικά. 
Γενεές επί γενεών βραχµάνων αποµνηµόνευαν το περιεχόµενό τους και το µετέφεραν 
στους µαθητές τους µε απόλυτη ακρίβεια. Γι’ αυτό άλλωστε, οι Βέδες εντάσσονταν 
στην κατηγορία των «σρούτι» (śruti),  δηλαδή «εκείνου που έχει ακουστεί ή έχει γίνει 
αντιληπτό µε το αυτί, τον ήχο, τον θόρυβο…αυτού που έχει ακουστεί ή έχει εκφραστεί 
από την αρχή, της ιερής γνώσης που έχει µεταδοθεί προφορικά από τους βραχµάνους 
από γενιά σε γενιά»886. Επισηµαίνεται ότι η λέξη «σρούτι» συνδέθηκε µε τις Βέδες για 
πρώτη φορά στην νταρµασούτρα του Vasistha887.  
 
Η αποτύπωση της αποκαλυφθείσας αλήθειας σε γραπτή µορφή θεωρείται ότι έλαβε 
χώρα σε πολύ µεταγενέστερο χρόνο από τους σοφούς βραχµάνους. Είναι κρίσιµο να 
µην παραγνωριστεί, ότι σύµφωνα µε την παράδοση, οι σοφοί δεν ήταν εκείνοι που τις 
συνέθεσαν αλλά εκείνοι που τις ανακάλυψαν και αποφάσισαν κάποια στιγµή να τις 
καταγράψουν. Το περιεχόµενο των Βεδών είχε καταγραφεί σε πολλά σηµεία κατά 
µήκος της ινδικής χερσονήσου. Σε εκείνον, όµως, που πιστώνεται η συγκέντρωση 
αυτών και η διαίρεσή τους σε τέσσερις συλλογές ήταν ο Krishna Dvaipāyana, ο οποίος 
έζησε τον 4ο αιώνα π.Χ.. Του έχει δοθεί µάλιστα και το όνοµα «Βέδα Βιάσα» (Veda 
Vyāsa), ήτοι εκείνος, ο οποίος ταξινόµησε τις Βέδες888. 
 
Πρώτη και σηµαντικότερη συλλογή είναι η «Ρίγκ Βέδα» (Rig Veda). Ενώ, έπονται: η 
«Σάµα Βέδα» (Sāma Veda), η «Γιαγιούρ Βέδα» (Yajur Veda) και η «Αθάρβα Βέδα» 
(Atharva Veda). Στην προσπάθεια συγκέντρωσης και ανασύνταξής τους, σύµφωνα µε 
την Vishnu Purāna, ο Krishna Dvaipāyana επικουρήθηκε από τέσσερις µαθητές του. Ο 
Paila τον βοήθησε στην πρώτη, ο Jaimini στην δεύτερη, o Vaishampāyana στην τρίτη, 
και ο Sumantu στην τέταρτη889.  
 
Η Ρίγκ Βέδα αποτελεί µια συλλογή 1.023 ύµνων, ποιηµάτων, προσευχών που 
απευθύνονταν στους θεούς και είχαν λειτουργική χρήση. Απαγγέλονταν, δηλαδή, 
κυρίως κατά την διάρκεια θυσιαστικών τελετών. Το όνοµά της άλλωστε, σηµαίνει 

                                                        
884 Βλ. Donald R. Davis, The Spirit of Hindu Law, Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 26. 
885 Βλ. Στέλιος Παπαλεξανδρόπουλος, Ινδουισµός. Ιστορική Εισαγωγή, εκδόσεις Gutenberg, Αθήνα, 
2015, 87, Swami Bhaskarananda, The Essentials of Hinduism. A Comprehensive Overview of the 
World’s Oldest Religion, Viveka Press, Seattle, 2002, 11. 
886 Monier Monier-Williams, Sanskrit-English Dictionary, Munshiram Manoharlal Publishers, New 
Delhi, 1976, 1101 
887 Βλ. Patrick Olivelle, A Dharma Reader. Classical Indian Law, Historical Sourcebooks in Classical 
Indian thought, Columbia University Press, New York, 2017, 31. 
888 Βλ. Chandrasekharendra Saraswati, The Vedas, Bharatiya Vidya Bhavan, Bombay, 1988, 111. 
889 Βλ. Swami Bhaskarananda, The Essentials of Hinduism. A Comprehensive Overview of the World’s 
Oldest Religion, Viveka Press, Seattle, 2002, 12. 
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«γνώση που έχει ως αντικείµενο στίχους προς τους θεούς»890. Το περιεχόµενο της Ρίγκ 
Βέδα θεωρείται το αρχαιότερο όλων. Η σύνθεση των ύµνων που περιέχονται σ’ αυτήν 
τοποθετείται στο δεύτερο µισό της δεύτερης χιλιετίας π.Χ., στο βορειοδυτικό τµήµα 
της ινδικής χερσονήσου. 
 
Ακολούθησε η Σάµα Βέδα, η οποία στο πρώτο µέρος της περιέχει µια επιλογή ύµνων 
από την Ρίγκ Βέδα και στο δεύτερο µέρος, ύµνους των οποίων η µελωδία ήταν γνωστή, 
ώστε µε βάση την µελωδία αυτών να ψάλλονται οι ύµνοι του πρώτου. Στην Γιαγιούρ 
Βέδα έχουν συγκεντρωθεί και περιγράφονται διάφορες βεδικές θυσιαστικές τελετές. 
Ενώ τέλος, στην Αθάρβα Βέδα περιέχονται ποικίλοι ψαλµοί, των οποίων η επίκληση 
εθεωρείτο ότι µπορούσε να συµβάλει στην επίτευξη διαφόρων σκοπών, όπως η 
ανάρρωση από κάποια ασθένεια, η επιτυχία σε διάφορες επιδιώξεις καθώς και η 
αρµονία του κόσµου.  
 
Όπως µπορεί να γίνει φανερό, οι Βέδες αποτελούντο κατά κύριο λόγο από 
τελετουργικούς ύµνους, προσευχές και θρησκευτικές τελετουργίες. Δεν ανέφεραν 
πολλά πράγµατα για την καθηµερινή ζωή, πολλώ δε µάλλον για το δίκαιο. Σε καµία 
περίπτωση δε, δεν θα µπορούσε να θεωρηθεί ότι έθεταν το δίκαιο, όπως µελετητές µε 
θετικιστικές τάσεις µπορεί να σπεύσουν να υποστηρίξουν891. Οι Βέδες δεν περιείχαν 
ούτε «έναν θετικό κανόνα που θα µπορούσε να χρησιµεύσει ως κανόνας 
συµπεριφοράς»892. Γι΄ αυτό έχει υποστηριχθεί από ορισµένους, ότι η νοµική τους αξία 
είναι µικρή, αν όχι ανύπαρκτη893.  
 
Μπορεί οι Βέδες να µην µπορούσαν να χρησιµεύσουν ως άµεση πηγή των νοµικών 
κανόνων και σε καµία περίπτωση ως νοµικός κώδικας, αλλά αυτό δεν σηµαίνει ότι δεν 
διαδραµάτιζαν έναν σηµαίνοντα ρόλο στο ινδουιστικό δίκαιο. Οι Βέδες θα µπορούσαν 
να θεωρηθούν ως πηγές των εννοιών που διαπερνούσαν το ινδουιστικό δίκαιο. Φώτιζαν 
τα νεότερα εννοιολογικά θεµέλια του ινδουιστικού δικαίου, τα οποία είχαν κεντρική 
σηµασία στην κατανόησή του. Όπως έχει εναργώς υποστηριχθεί: δεν είναι παρά ένα 
«σηµειολογικό κατάλοιπο του πνεύµατος της Βέδας που διαπερνά τις (υπόλοιπες) 
πηγές του ντάρµα»894. Άλλωστε, το ντάρµα δεν είχε στην πραγµατικότητα σηµαντικό 
ρόλο στα κείµενα των Βεδών. O Patrick Olivelle έχει επισηµάνει σχετικά ότι: «το 
ντάρµα ήταν στην καλύτερη περίπτωση ένας περιφερειακός όρος µέσα στην ορολογία 
αυτών των κειµένων, και δεν έπαιζε ένα κεντρικό ρόλο στον θρησκευτικό κόσµο που 
αναπαρίστατο σ’ αυτά»895. Ως συµπέρασµα εξ όλων των αναφερόµενων, θα µπορούσε 
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να λεχθεί ότι οι Βέδες χρησίµευαν ως έµµεση, πλην αναγκαία πηγή του ντάρµα. Ο 
κύριος ρόλος τους στο ινδουιστικό δίκαιο ήταν συµβολικός και ιδεολογικός896.  
 

II. Τα κείµενα των αναµνήσεων 
 
Δεύτερη πηγή του ντάρµα αποτελούσαν τα κείµενα των αναµνήσεων, που 
αναφέρονταν σ’ αυτό. Στα σανσκριτικά γίνεται αναφορά στα κείµενα των αναµνήσεων 
µε τον όρο «σµρίτι» (smriti). Κυριολεκτικά, η λέξη «σµρίτι» σηµαίνει «αυτό που έχει 
αποµνηµονευθεί»897. Η προέλευση του συγκεκριµένου όρου εντοπίζεται στην 
κυριότερη ερµηνευτική σχολή των ινδουιστικών κειµένων, την Pūrva Mimāmsā, η 
οποία τον χρησιµοποίησε για να αναφερθεί σε κείµενα της ινδουιστικής γραµµατείας, 
τα οποία δεν ήταν πλέον διαθέσιµα να ακουστούν και έπειτα να απαγγελθούν αλλά 
διασώζονταν χάρη στην µνήµη των σοφών898. Θεωρείται ότι, αντίθετα µε τα σρούτι, 
δεν συνιστούσαν αποτέλεσµα της άµεσης αντίληψης των θεϊκών εντολών και 
διδαγµάτων αλλά για µια έµµεση, διαµεσολαβούµενη αντίληψή τους. Επίσης, ενώ τα 
σρούτι θεωρούνταν µη ανθρώπινο έργο, τα κείµενα που εντάσσονταν στα σµρίτι 
αποδίδονταν σε συγκεκριµένους συγγραφείς. Στα κείµενα των αναµνήσεων θεωρείται 
ότι ανήκει µια πληθώρα έργων -π.χ. τα έπη «Mahābhārata» και «Rāmāyana», oι 
Purānas, τα ποικίλα σούτρας και σάστρας, οι διάφορες νιµπάντχας. Εν προκειµένω, θα 
αναλυθούν εκείνα που αναφέρονται και θεωρείται ότι συνιστούν πηγή του ντάρµα.  
 
Πιο συγκεκριµένα, θα µελετηθούν: α. τα «νταρµασούτρας» (dharmasūtras), β. τα 
«νταρµασάστρας» (dharmaśāstras), γ. οι σχολιασµοί ή «τίκας» (tikas) και τέλος, δ. οι 
επιτοµές σχετικά µε το ντάρµα ή «νταρµανιµπάντχας» (dharmanibandhas). Παρόλο 
που σε γενικές γραµµές υπήρχε µια χρονική ακολουθία -µε την σειρά που αναφέρθηκαν 
ανωτέρω- όσον αφορά την έναρξη συγγραφής του κάθε είδους, η ολοκλήρωση καθενός 
από αυτά δεν έγινε πάντα µε την ίδια σειρά, µε αποτέλεσµα να παρατηρείται πολλές 
φορές µια αλληλεπικάλυψη.  
 

i. Τα νταρµασούτρας 
 
Τα «νταρµασούτρας» (dharmasūtras) αποτελούν µέρος της γραµµατείας των 
«σούτρας» (sūtras) που γράφτηκαν για τους τρείς από τους τέσσερις στόχους της ζωής 
(puruśārthas): της σωστής συµπεριφοράς του ατόµου (dharma), των υλικών 
επιδιώξεων (artha) και της αισθητικά εξευγενισµένης σεξουαλικότητας (kāma)899. Η 
λέξη «σούτρα» σηµαίνει κυριολεκτικά «νήµα». Χρησιµοποιήθηκε στην περιγραφή του 
συγκεκριµένου γραµµατειακού είδους για να δείξει ότι οι αφορισµοί, οι οποίοι 
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περιέχονταν στα κείµενα αυτά και οι οποίοι ήταν γραµµένοι σε πρόζα, χρειάζονταν τις 
επεξηγήσεις των γκουρού αναφορικά µε το νήµα που τους συνέδεε900.  
 
Η σύνταξη των νταρµασούτρας θεωρείται ότι έλαβε χώρα µεταξύ του 600 και 100 π.Χ.. 
Τα περισσότερα εξ αυτών δυστυχώς, δεν διασώζονται στις µέρες µας και το 
περιεχόµενό τους είναι κατά κύριο λόγο γνωστό σ’ εµάς µέσω αποσπασµάτων τους 
που παρατίθενται σε άλλα κείµενα. Τα πιο γνωστά νταρµασούτρας είναι εκείνα των 
οποίων η συγγραφή αποδίδεται: α. στον Āpastamba (3ος αιώνας π.Χ.), β. στον 
Gautama (2ος αιώνας π.Χ.), γ. στον Baudhāyana (2ος αιώνας π.Χ.), και δ. στον 
Vasistha (1ος αιώνας π.Χ.).  
 

ii. Τα νταρµασάστρας 
 
Όπως τα νταρµασούτρας, έτσι και τα νταρµασάστρας (dharmaśāstras) αποτελούν 
µέρος µιας ευρύτερης κωδικοποίησης της γνώσης, γνωστή στην περίπτωση των 
δεύτερων ως «σάστρα» (śāstra). Η λέξη «σάστρα» -δεδοµένου ότι προέρχεται από το 
σανσκριτικό ρήµα «śās» που σηµαίνει «να διδάξει», «να µάθει»- έχει κατά καιρούς 
αποδοθεί ως εγχειρίδιο, διαταγή, εντολή ή επιτοµή κανόνων. Τέτοιες κωδικοποιήσεις 
συνετάχθησαν για σχεδόν κάθε πλευρά της ζωής, από την αγάπη και την πολιτική έως 
την γραµµατική και την αρχιτεκτονική. Όσον αφορά τα νταρµασάστρας, δεν υπάρχει 
οµοφωνία αναφορικά µε τον χρόνο έναρξης της σύνταξής τους. Μπορεί µόνο να 
υποτεθεί, αλλά δεν θα ήταν µάλλον ανακριβές να τοποθετηθεί, η έναρξη της σύνταξής 
τους στον 3ο αιώνα π.Χ.. Επισηµαίνεται ότι, τα νταρµασάστρας, αντίθετα µε τα 
νταρµασούτρας, ήταν γραµµένα σε έµµετρο λόγο (śloka)901. 
 
Το πιο σηµαντικό και περιώνυµο νταρµασάστρα είναι η Mānava Dharmaśāstra ή 
αλλιώς Manu smriti, η οποία θεωρείται ότι συνεγράφη τον 2ο αιώνα µ.Χ.. Περιέχει 675 
στίχους, στους οποίους αναφέρονται µόνο δύο επώνυµοι χαρακτήρες. Όλοι οι άλλοι 
αναφερόµενοι είναι ανώνυµοι σοφοί. Οι σοφοί ρωτούν τον Manu, ο οποίος είναι επίσης 
ένας σοφός και βασιλιάς, να τους διδάξει και να τους µάθει το ντάρµα. Το περιεχόµενο 
του ντάρµα ξεδιπλώνεται από τον ίδιο τον Manu, ο οποίος χρησιµοποιεί τον µαθητή 
του, Bhrgu ως διαµεσολαβητή. Σηµειώνεται ότι ο αφηγηµατικός διάλογος µεταξύ 
δασκάλου και µαθητή αποτελεί έναν νεωτερισµό του έργου αυτού σε σχέση µε άλλα 
που εµπίπτουν στο εν λόγω γραµµατειακό είδος. Παράλληλα, µια άλλη καινοτοµία του 
είναι ότι παρουσιάζεται σ’ αυτό ο πραγµατικός συγγραφέας και αφηγητής του κειµένου 
ως ο υιός του δηµιουργού. Ο Manu αναφέρθηκε και παγίωσε πολλά από τα ζητήµατα 
που είχαν τεθεί προηγουµένως και στα νταρµασούτρας, όπως το σύστηµα της 
κοινωνικής διαστρωµάτωσης και τα στάδια της ζωής, αλλά εισήγαγε και κάποια άλλα 

                                                        
900 Βλ. Alf Hiltebeitel, Dharma. Dimensions of Asian Spirituality, University of Hawai’i Press, Honolulu, 
2010, 60. 
901 Βλ. Patrick Olivelle, Dharmaśāstra: a textual history στο: Hinduism and Law. An Introduction 
(Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 
2010, 28, 28. 



 236 

θέµατα για πρώτη φορά όπως τον ρόλο του βασιλιά, την κρατική διοίκηση και την 
νοµική διαδικασία.  
 
Άλλα γνωστά νταρµασάστρας είναι: η Yājñavalkya smriti, η οποία συνεγράφη µεταξύ 
4ου και 5ου αιώνα µ.Χ. και η Nārada smriti, η οποία συνετάχθη µεταξύ 5ου και 6ου 
αιώνα µ.Χ.. Ακολούθησε, η σύνταξη της Parāśara smriti, τον 7ο ή σύµφωνα µε άλλους 
τον 8ο αιώνα µ.Χ. και της Visnu smriti, τον 7ο αιώνα µ.Χ.. Τα ονόµατα όλων των 
νταρµασάστρας προέρχονται από τους σοφούς συγγραφείς τους, πλήν της τελευταίας, 
η οποία είναι αφιερωµένη στον θεό Βίσνου902. 
 
Ποιό ήταν, όµως, το ακριβές περιεχόµενο των νταρµασάστρας και των 
νταρµασούτρας; Αντίθετα µε την κρατούσα πεποίθηση -η οποία διαµορφώθηκε από 
την περίοδο της αποικιοκρατίας και έπειτα-, τα κείµενα αυτά δεν αποτελούσαν 
νοµικούς κώδικες. Το ντάρµα, που περιεχόταν σ’ αυτά, αναφερόταν µεν σ’ αυτό που 
νοείται κατά τις ηµέτερες νοµικές παραδόσεις ως δίκαιο αλλά όχι αποκλειστικά σ’ 
αυτό. Για τους συγγραφείς τους, το δίκαιο δεν ήταν αυτόνοµο. Δεν ήταν ένας 
ξεχωριστός από τους άλλους τοµείς της ζωής. Οι θρησκευτικές, κοινωνικές και νοµικές 
υποχρεώσεις δεν διακρίνονταν. Λαµβάνοντας τούτο υπόψη, θα µπορούσε να λεχθεί ότι 
αποτελούσαν κείµενα που κάλυπταν το σύνολο της ζωής.  
 
Εφόσον στο ντάρµα περιέχεται και το δίκαιο, είναι κοµβικής σηµασίας να 
διευκρινιστεί, εάν αυτά τα κείµενα περιείχαν τους κανόνες συµπεριφοράς, όπως ίσχυαν 
ή όπως αυτοί θα έπρεπε να ισχύουν. Ορισµένοι, υποστηρίζουν ότι τα κείµενα αυτά δεν 
περιείχαν τους ισχύοντες κανόνες συµπεριφοράς αλλά τις θρησκευτικές, κοινωνικές 
και νοµικές υποχρεώσεις εκάστης τάξης, όπως αυτές τις αντιλαµβάνονταν και ήθελαν 
να τις προωθήσουν οι βραχµάνοι, οι οποίοι και τα συνέγραψαν. Υπό αυτή την άποψη, 
θα µπορούσαν να εκληφθούν ως µια «ρητορική δραστηριότητα/νοµική ρητορική» 
(rhetoric activity/legal rhetoric)903 αναφορικά µε τους κανόνες που οι ίδιοι πίστευαν ότι 
θα έπρεπε να κυβερνούν τις ινδουιστικές κοινωνίες. Σύµφωνα µε τους υποστηρικτές 
αυτής της θεώρησης, επρόκειτο για µια σχολαστική παράδοση θρησκευτικού δικαίου, 
η οποία στόχευε να διδάξει έναν συγκεκριµένο, ακαδηµαϊκό τρόπο σκέψης και δράσης 
και ως εκ τούτου ήταν αποµακρυσµένη από την ισχύουσα πρακτική ζωή904.  
 
Άλλοι υποστηρίζουν ότι το ντάρµα που περιεχόταν σ’ αυτά αντικατόπτριζε, αν και εν 
µέρει, και τις ισχύουσες δικαιικές πρακτικές των τοπικών οµάδων905. Σύµφωνα µε την 

                                                        
902 Πρόκειται για το µόνο κείµενο στην κατηγορία των νταρµασάστρας που θεωρείται ότι περιέχει την 
διδασκαλία θεού. Συντάχθηκε στο Κασµίρ από µια σέκτα της θρησκευτικής κίνησης προς τιµήν του 
Βίσνου, Pāñcarātra, βλ. Patrick Olivelle, A Dharma Reader. Classical Indian Law, Historical 
Sourcebooks in Classical Indian thought, Columbia University Press, New York, 2017, 70.  
903 Donald R. Davis, Hinduism as a Legal Tradition, 75 Journal of the American Academy of Religion 
2007, 241, 241, 254 
904 Βλ. Donald R. Davis, The Spirit of Hindu Law, Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 15. 
905 Βλ. Patrick Olivelle, Dharmaśāstra: a textual history στο: Hinduism and Law. An Introduction 
(Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 
2010, 28, 34. 
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συγκεκριµένη άποψη, στα ίδια τα νταρµασούτρας και τα νταρµασάστρας 
αναγνωρίστηκε η ύπαρξη διαφορετικών δικαίων -το ντάρµα της εκάστοτε περιοχής 
ονοµαζόταν «ντεσα-ντάρµα» (deśa-dharma), το ντάρµα κάθε οικογένειας ονοµαζόταν 
«κουλα-ντάρµα» (kula-dharma), ενώ της κάθε κάστας, «τζατι-ντάρµα» (jāti-
dharma)906-, το σύνολο των οποίων ήταν αδύνατον να καταγραφεί. Δεδοµένης της 
αδυναµίας καταγραφής όλων των συνυπαρχόντων τοπικών δικαίων, οι συγγραφείς 
τους αναγνώρισαν την εγκυρότητα όλων, αφήνοντας κάθε οµάδα να εφαρµόζει το δικό 
της δίκαιο907.  
 
Τέλος, υπάρχουν και κάποιοι άλλοι θεωρητικοί του ινδουιστικού δικαίου, οι οποίοι 
υποστήριξαν ότι περιείχαν και τα δύο. Συµβιβάζουν έτσι αυτές τις δύο απόψεις, 
αναφέροντας ότι ακόµα και αν τα κείµενα αυτά αποτελούσαν κυρίως µια ακαδηµαϊκή 
παράδοση, αυτή δεν ήταν εντούτοις αποκοµµένη από την πραγµατικότητα908. Ο Ludo 
Rocher έχει αναφέρει σχετικά: «είναι πιθανό, σε ένα πολιτισµό στον οποίο η µνήµη 
παίζει έναν σηµαντικό ρόλο στην καθηµερινή ζωή, να υπάρχουν βιβλία, τα 
νταρµασάστρας, τα οποία να αποτελούν νοµική φαντασία καθώς ήταν αποµακρυσµένα 
από την πρακτική διοίκηση της δικαιοσύνης…αλλά δεν είναι για αυτόν τον λόγο 
προϊόν της βραχµανικής φαντασίας. Αποτελούν βιβλία δικαίου -πιθανότερα, βιβλία 
δικαίων- που περιελάµβαναν…«κανόνες και παρατηρήσεις», οι οποίες, πράγµατι, σε 
κάποιο χρόνο και χώρο διείπαν την ζωή και την συµπεριφορά των ανθρώπων»909, 
ακόµα και αν δεν γνωρίζουµε το πότε και το που ακριβώς. Οµοίως, ο Timothy Lubin 
υποστήριξε ότι τα νταρµασάστρας µπορεί να αποτελούσαν πρωτίστως µια ακαδηµαϊκή 
παράδοση που στόχευε να λειτουργήσει ως προπαγάνδα της βραχµανικής κοινωνικής 
τάξης, ωστόσο δεν αµφισβητήθηκε σ’ αυτά η «γενική εγκυρότητα άλλων, ακόµα και 
ποικίλων, εθιµικών κανόνων, ακόµα και αν στο µεγαλύτερο µέρος τους αυτοί οι 
κανόνες παρέµεναν lex non scripta»910. Σηµειώνεται ότι παρόλο που και οι δύο 
αναφέρονται µόνο στο γραµµατειακό είδος των νταρµασάστρας, η φύση του οποίου 
απασχόλησε ιδιαίτερα τους µελετητές του ινδουιστικού δικαίου λόγω του ρόλου που 
απέκτησαν κατά την βρετανική αποικιοκρατία, θεωρείται ότι οι ίδιες παρατηρήσεις 
αφορούν και τα νταρµασούτρας.  
 
Είναι κρίσιµο σ’ αυτό το σηµείο να επισηµανθεί, ότι καθένα από τα εν λόγω έργα 
γράφτηκε σε άλλο πλαίσιο και σε άλλη εποχή. Δεν αλληλεπικαλύπτονται. Το ένα δεν 
επαναλαµβάνει το άλλο, αλλά το εµπλουτίζει. Γι’ αυτό είναι σηµαντικό να θεωρηθούν 

                                                        
906 Βλ. Leela Prasad, Text, Tradition, and Imagination: Evoking the Normative in Everyday Hindu Life, 
53 Numen 2006, 1, 10. 
907 Βλ. Ludo Rocher, Studies in Hindu Law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, New York, Delhi, 
2012, 140. 
908 Βλ. Ludo Rocher, Studies in Hindu law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, New York, Delhi, 
2014, 18. 
909 Ludo Rocher, Law Books in an Oral Culture: The Indian Dharmaśāstras, 137 Proceedings of the 
American Philosophical Society 1993, 254, 267 
910 Timothy Lubin, Writing and the Recognition of Customary Law in Premodern India and Java, 135 
Journal of the American Oriental Society 2015, 225, 225 
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ως σύνολο, καθένα από τα οποία ήταν εµπνευσµένο από τις ισχύουσες πρακτικές του 
τόπου και του χρόνου στους οποίους συνετάχθη.  
 
Δεν έχει διασαφηνιστεί µέχρι και σήµερα ο ακριβής ρόλος των εν λόγω κειµένων στην 
δικαιική πρακτική των ινδουιστικών κοινωνιών. Είναι γεγονός ότι τους δόθηκε µια 
κάποια θεωρητική προτεραιότητα και ότι αντιµετωπίζονταν από όλους µε τον δέοντα 
σεβασµό. Στην πράξη ωστόσο, θεωρείται ότι χρησιµοποιούνταν κυρίως είτε ως εδάφη 
για επιχειρηµατολογία και πειθώ µεταξύ των αντιδίκων911, είτε για να επικυρώσουν 
ήδη ληφθείσες αποφάσεις, οι οποίες ήταν βασισµένες στα τοπικά δίκαια, είτε για την 
επίλυση αµφίβολων νοµικών ζητηµάτων912. Ο ρόλος τους ήταν µάλλον 
συµβουλευτικός και επικυρωτικός. Έτσι, παρά την γνωστή ευρωπαϊκή αποικιακή 
προκατάληψη, η οποία ήθελε τα νταρµασούτρας και τα νταρµασάστρας ως ισοδύναµα 
µε τους δυτικούς νοµικούς κώδικες, γίνεται φανερό ότι το πιθανότερο είναι ότι στην 
πράξη αυτά δεν παραγκώνισαν ποτέ τα τοπικά δίκαια, τα οποία συνέχισαν να έχουν 
τον κύριο ρόλο κατά την επίλυση των διαφορών που ανέκυπταν913. 
 

iii. Οι σχολιασµοί ή τίκας 
 
Το δεύτερο µισό της πρώτης χιλιετίας µ.Χ. παρατηρείται µια νέα τάση στην 
ινδουιστική γραµµατεία914 · την σύνθεση αυθεντικών κειµένων περί του ντάρµα 
διαδέχεται η συγγραφή σχολιασµών πάνω σε ήδη γραµµένα κείµενα. Επρόκειτο για 
σχολιασµούς παλαιών νταρµασούτρας και νταρµασάστρας. Η σανσκριτική λέξη που 
περιέγραφε το συγκεκριµένο γραµµατειακό είδος ήταν: η «τίκα» (tikā), η οποία 
σήµαινε κυριολεκτικά, «µια επεξήγηση δύσκολων λέξεων (επί του αρχικού 
κειµένου)»915. Πράγµατι, ο σκοπός των εν λόγω κειµένων ήταν να φωτίσουν το 
περιεχόµενο των προγενέστερων νταρµασούτρας και νταρµασάστρας. Δεν υπάρχει 
αµφιβολία ότι η ανάπτυξη αυτού του γραµµατειακού είδους, σηµατοδότησε µια από 
τις πλέον ζωντανές περιόδους πνευµατικής δραστηριότητας στην ινδική χερσόνησο.  
 
Οι πιο γνωστοί σχολιασµοί των νταρµασούτρας ήταν εκείνοι: του Haradatta για την 
Āpastamba smriti και την Gautama smriti, του Maskarin για την Gautama smriti, του 
Govindasvāmin για την Baudhāyana smriti, του Nandapandita για την Visnu smriti 
(17ος αιώνας) και του Krsnapandita για την Vasistha smriti (19ος αιώνας). 
 

                                                        
911 Βλ. Robert M. Hayden, A Note on Caste Panchayats and Government Courts in India: Different Kinds 
of Stages for Different Kinds of Performances, 22 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1984, 
43, 44. 
912 Βλ. Gavin Flood, An Introduction to Hinduism, Cambridge University Press, Cambridge, 1996, 57. 
913 Βλ. Robert A. Yelle, Hindu Law as performance: ritual and poetic elements in Dharmaśāstra στο: 
Hinduism and Law. An Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), 
Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 183, 190. 
914 Οι ακριβείς ηµεροµηνίες είναι δύσκολο να καθοριστούν αλλά θεωρείται ότι αυτό το είδος της 
ινδουιστικής γραµµατείας άνθισε ως επί το πλείστον µεταξύ του 7ου και του 10ου αιώνα µ.Χ..  
915 Jonardon Ganeri, The Lost Age of Reason Philosophy in Early Modern India, 1450-1700, Oxford 
University Press, Oxford, 2011, 104, 105 
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Όσον αφορά τα νταρµασάστρας, οι πιο διαδεδοµένοι σχολιασµοί αυτών είναι αυτοί: 
του Asahāya για την Nārada smriti, του Bhāruci για την Manu smriti916 και του 
Viśvarūpa για την Yājñavalkya smriti. Τέλος, ένας άλλος σχολιασµός, που έµελλε να 
παίξει σηµαντικό ρόλο κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας ήταν ο σχολιασµός του 
Vijñāneśvara για την Yājñavalkya smriti, ο οποίος ονοµάστηκε Mitāksarā ή 
Rjumitāksarā (12ος αιώνας). 
 

iv. Οι επιτοµές σχετικά µε το ντάρµα ή νταρµανιµπάντχας 
 
Από τις αρχές του 12ου αιώνα έως και το τέλος του 16ου αιώνα, αναπτύσσεται ένα άλλο 
γραµµατειακό είδος, οι «νιµπάντχας» (nibandhas). Επρόκειτο για επιτοµές, στις οποίες 
γινόταν µια προσπάθεια σύνθεσης -ανά θεµατικές ενότητες- ζητηµάτων, που 
εµπεριέχονταν στα προγενέστερα κείµενα των αναµνήσεων. Επισηµαίνεται ότι η 
σύνθεση των σχετικών µε το ντάρµα, νιµπάντχας βασίστηκε σε µια µεγάλη βασιλική 
στήριξη917, πιθανότατα επειδή οι βασιλείς επεδίωκαν µέσω αυτών µεγαλύτερη νοµική 
οµοιοµορφία.  
 
Η µέθοδος σύνταξης των νταρµανιµπάντχας (dharmanibandhas) ήταν βασικά 
προσθετική: οι συγγραφείς τους συγκέντρωναν όλα τα σχετικά µε το θέµα ή τα θέµατα, 
µε τα οποία θα καταπιάνονταν στην επιτοµή τους, χωρία από όσο το δυνατόν 
περισσότερες αξιόπιστες πηγές και τα παρέθεταν σ’ αυτές. Σπάνια αποτυπώνονταν στις 
επιτοµές ενδεχόµενες συγκρούσεις που υπήρχαν µεταξύ των κειµένων-πηγών. Κι αυτό 
γιατί, οι συγγραφείς τους, έχοντας ως βασικό τους µέληµα να παράσχουν ένα όσο το 
δυνατόν πιο ενοποιηµένο αποτέλεσµα, στάθµιζαν την εξουσία κάθε κειµένου-πηγής 
έναντι των άλλων και αποτύπωναν την κυρίαρχη άποψη. Οι επιτοµές σχετικά µε το 
ντάρµα φαίνεται ότι στερούντο τον διανοητικών ανησυχιών και προβληµατισµών, που 
περιείχαν οι προηγούµενοι σχολιασµοί.  
 
Δοµικά, οι επιτοµές σχετικά µε το ντάρµα αναπτύχθηκαν προς δύο διαφορετικές 
κατευθύνσεις. Ορισµένες είχαν την µορφή εγκυκλοπαιδικού έργου · αποτύπωναν 
περισσότερα επιµέρους ζητήµατα ανά θεµατικές ενότητες. O πρώτος, ο οποίος έγραψε 
µια επιτοµή µε αυτή την δοµή, ήταν ο Laksmidhara, o οποίος δούλευε ως ερευνητής 
στα δικαστήρια της βόρειας Ινδίας κατά την διάρκεια της δυναστείας των Gāhadavālas. 
Την επιτοµή του, την οποία συνέγραψε τον 12ο αιώνα µ.Χ., την ονόµασε 
Krityakalpataru, δηλαδή το «Δέντρο που Εκπληρώνει τις Ευχές των Καθηκόντων» 
(Wishing Tree of Duties). Η ονοµασία της υποδήλωνε ότι η συµµόρφωση µε τις 
υποχρεώσεις που αναφέρονταν σ’ αυτήν, θα εξασφάλισε σε εκείνον που θα προέβαινε 
σε αυτές, απίστευτα οφέλη, όπως ακριβώς κάνει το kalpataru, το µυθικό δέντρο που 

                                                        
916 Άλλοι σηµαντικοί σχολιασµοί πάνω στην Mānava Dharmaśāstra είναι αυτoί: του Medhātithi (10ος 
αιώνας), του Govindarāya (12ος αιώνας), του Sarvajña-Nārāyana (µεταξύ 12ου και 14ου αιώνα), του 
Kullūka (14ος αιώνας) και του Rāghavānanda (µεταξύ 15ου και 16ου αιώνα).  
917 Βλ. Ananya Vajpeyi, Śūdradharma and legal treatments of caste στο: Hinduism and Law. An 
Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, 
Cambridge, 2010, 154, 154. 
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εκπληρώνει τις ευχές918. Ακολούθησε, η συγγραφή της Smrticandrikā, ήτοι «του 
Φεγγαρόφωτου των Κειµένων των Αναµνήσεων» (Moonlight of Texts of Recollection) 
από τον Devannabhatta καθώς και της Caturvargacintāmani, ήτοι «του Θησαυρού των 
Τεσσάρων Στόχων του Ανθρώπινου Βίου» (The Gem of the Four Aims of Human Life) 
από τον Hemādri919.  
 
Άλλες αποτελούσαν µονογραφικές συνθέσεις πάνω σε συγκεκριµένα ζητήµατα, όπως 
επί παραδείγµατι: οι τιµωρίες, οι δικαστικές διαδικασίες, η κληρονοµία. Παραδείγµατα 
τέτοιων συνθέσεων αποτελούν: η Kālanirnaya του Mādhava, η Vyavahāra-nirnaya του 
Varadarāja, η Vivādacintāmani του Vācaspatimiśra και η Dandaviveka του 
Vardhamāna. Εκείνη για την οποία θα πρέπει να γίνει ιδιαίτερη µνεία, καθώς 
υιοθετήθηκε από τα βρετανικά αποικιακά δικαστήρια της Βεγγάλης ως επίσηµο νοµικό 
κείµενο, είναι η Dāyabhāga του Jimutāvāhana.  
 
Οι λόγοι που κρύβονταν πίσω από την ανάπτυξη αυτών των νέων γραµµατειακών 
ειδών -των σχολιασµών και των επιτοµών- ήταν πολλοί και συνδέονταν κυρίως µε 
ανεπάρκειες των νταρµασάστρας και των νταρµασούτρας. Τα αναφορικά µε το ντάρµα 
σµρίτις δεν συµφωνούσαν αναγκαστικά το ένα µε το άλλο. Υπήρχαν όχι µόνο 
διαφοροποιήσεις αλλά και αντιφάσεις µεταξύ τους. Το νόηµά τους, επίσης, ήταν συχνά 
σκοτεινό, δύσληπτο στους πολίτες. Τέλος, δεν εξέφραζαν άποψη για πολλα ζητήµατα. 
Υπήρχαν ουσιώδη κενά σ’ αυτά920. Υποστηρίχθηκε ότι η διαµόρφωση των επιτοµών 
και των σχολιασµών ήταν σε θέση να καλύψει αυτές τις θεωρούµενες αδυναµίες των 
αρχικών κειµένων. Αναφορικά µε την περίοδο ανάπτυξης των εν λόγω γραµµατειακών 
ειδών, ο δικαστής D. A. Desai έχει αναφέρει: εάν η χρυσή εποχή του ινδουιστικού 
δικαίου ήταν η εποχή της συγγραφής των νταρµασούτρας αλλά κυρίως των 
νταρµασάστρας, τότε η εν λόγω περίοδος ήταν εκείνη της κριτικής έρευνας, επέκτασης 
και παγίωσης921.  
 
Θα πρέπει να σηµειωθεί ότι αποκλίσεις δεν υπήρχαν µόνο µεταξύ των νταρµασούτρας 
και των νταρµασάστρας. Αν και σπάνια -δεδοµένου ότι οι Βέδες δεν αναφέρονταν 
εκτενώς στο ντάρµα- δεν ήταν εντούτοις απίθανο να παρουσιαστεί κάποια διάσταση 
απόψεων ανάµεσα στις Βέδες και στα σχετικά µε το ντάρµα κείµενα των αναµνήσεων. 
Ορισµένοι -αν και απετέλεσαν µειοψηφία- υποστήριξαν ότι οι διατάξεις των σµρίτις, 
οι οποίες περιείχαν αποκλίνουσες από τις Βέδες ρυθµίσεις, δεν είχαν καµία ισχύ. Την 
θέση αυτή υποστήριξε ιδιαίτερα ο Śabara, ο οποίος ισχυρίστηκε ότι οι προβλέψεις των 
σµρίτις ήταν έγκυρες µόνο στον βαθµό που αυτές συµφωνούσαν µε τα σρούτι922. Έχει 

                                                        
918 Βλ. Diana L. Eck, India. A Sacred Geography, Harmony Groups, New York, 2012, 85. 
919 Βλ. Maria Heim, Theories of the Gift in South Asia. Hindu, Buddhist and Jain Reflections on Daña, 
Routledge, New York, London, 2004, ix. 
920 Βλ. Dambarudhar Pathak, Hindu Law and its Constitutional Aspects, Capital Law House, New Delhi, 
1986, 7. 
921 Παρατίθεται στο: Patrick Glenn, Legal Traditions of the World. Sustainable Diversity in Law, Oxford 
University Press, Oxford, 2010, 293. 
922 Βλ. Brian K. Smith, Exorcising the Transcendent: Strategies for defining Hinduism and Religion, 27 
History of Religions 1987, 32, 46, 47. 
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λεχθεί σχετικά: «τα κείµενα των σρούτι αποτελούν την απόλυτη εξουσία στον 
ινδουισµό. Όλες οι άλλες γραφές που εντάσσονται στην κατηγορία των σµρίτι, είναι 
δευτερεύουσες, αντλούν την εξουσία τους από τις Βέδες, και γίνονται αποδεκτές ως 
έγκυρες µόνο στην έκταση που ακολουθούν την διδασκαλία των πρωτευουσών 
γραφών»923.   
 
Μια πιο ευρυγώνια προσέγγιση αναφορικά µε το συγκεκριµένο ζήτηµα, η οποία δεν 
έθιξε ασφαλώς την πρωτοκαθεδρία των Βεδών, παρασχέθηκε από ύστερους στοχαστές 
της ερµηνευτικής σχολής της Mimāmsā924, όπως ο Kumārila. Ο Kumārila ισχυρίστηκε 
ότι όλες ανεξαιρέτως οι διατάξεις των σµρίτι ήταν έγκυρες. Κι αυτό γιατί, βασίζονταν 
στις Βέδες. Ο ισχυρισµός του στηριζόταν στην άποψη της Mimāmsā, η οποία 
υποστήριζε ότι παρόλο που οι Βέδες περιείχαν το σύνολο της γνώσης, υπήρχαν σηµεία 
αυτών, τα οποία δεν ήταν διαθέσιµα την δεδοµένη χρονική στιγµή. Προκειµένου να 
περιγραφούν τα απολεσθέντα βεδικά αποσπάσµατα, επινοήθηκε στα πλαίσια της εν 
λόγω σχολής, η έννοια της «ανουµιτασρούτι» (anumitaśruti), ήτοι των «συναγόµενων 
βεδικών κειµένων»925. Ήταν από το περιεχόµενο των σµρίτι και των τοπικών 
πρακτικών, που µπορούσε κανείς να συνάγει την ύπαρξη κάποιου βεδικού κανόνα που 
δεν ήταν πλέον διαθέσιµος. Η εν λόγω ιδέα «νοµιµοποίησε» την εγκυρότητα των σµρίτι 
και των πρακτικών926 µε το επιχείρηµα ότι αποτελούσαν απολεσθέντα βεδικά 
παρακλάδια927. Η οπτική αυτή ήταν γνωστή και σε προγενέστερους συγγραφείς. Ο 
Āpastamba ήταν ο πρώτος, ο οποίος διετύπωσε την θεωρία της απολεσθείσης Βέδας, 
προκειµένου να θεµελιώσει την εξουσία των άλλων πηγών του ντάρµα.  
 

III. Οι τοπικές πρακτικές 
 
Δεν υπάρχει πλέον ίσως καµία αµφιβολία ότι η σπουδαιότερη πηγή του ντάρµα ήταν 
οι τοπικές πρακτικές. Όπως αναγνωρίστηκε και στα νταρµασούτρας και τα 
νταρµασάστρας, το ντάρµα διέφερε ανάλογα µε την κάστα (jati), την οικογένεια (kula) 

                                                        
923 D. S. Sarma, The Nature and History of Hinduism στο: The Religion of the Hindus (Κenneth W. 
Moran, ed.), Ronald Press, New York, 1953, 3, 7 
924 Επρόκειτο για την πλέον ορθόδοξη ερµηνευτική σχολή των ινδουιστικών κειµένων. Σύµφωνα µ’ 
αυτήν, οι Βέδες ήταν αιώνιες και περιείχαν όλη την γνώση χωρίς λάθη. Το αλάνθαστο των Βεδών 
αποδιδόταν στο ότι δεν είχαν συγγραφείς και έτσι δεν υπέκειντο σε αµφιβολίες που µπορεί να 
προέρχονταν από την ακαταλληλότητα του συγγραφέα τους. Είχαν έτσι, µια «εγγενή εγκυρότητα» 
(svatah prāmānya), βλ. Lawrence McCrea, Hindu jurisprudence and scriptural hermeneutics στο: 
Hinduism and Law. An Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), 
Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 123, 125-126, Konrad Zweigert, Hein Kötz, Introduction 
to Comparative Law, Clarendon Press, Oxford, 1998, 316. 
925 Σε αντιδιαστολή προς τα «ρητώς εκπεφρασµένα βεδικά κείµενα» (pratyaksaśruti), βλ. Patrick 
Olivelle, Introduction στο: Dharmasūtras. The Law Codes of Ancient India (Patrick Olivelle, ed.), 
Oxford University Press, Oxford, 1999, xxi, xli. 
926 Βλ. Patrick Olivelle, Explorations in the Early History of Dharmaśāstra στο: Between the Empires. 
Society in India 300 BCE to 400 CE (Patrick Olivelle, ed.), Oxford University Press, Oxford, 2006, 169, 
173. 
927 Βλ. Patrick Olivelle, Dharmaśāstra: a textual history στο: Hinduism and Law. An Introduction 
(Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 
2010, 28, 33. 
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και την περιοχή (deśa). Συνιστούσαν όµως, όλες οι επιµέρους τοπικές πρακτικές, πηγές 
του ντάρµα;   
 
Στα νταρµασούτρας και τα νταρµασάστρας, στα οποία προσδιορίσθηκαν οι πηγές του 
ντάρµα, δεν αναφέρονται, ως πηγή του ντάρµα, οι τοπικές πρακτικές (ācāra) εν γένει, 
αλλά εκείνες των ενάρετων (sadācāra) ή σε άλλα εκείνες των πεπαιδευµένων 
(śistācara)928. Είναι µάλλον αµφίβολο ότι κάτι τέτοιο εφαρµόστηκε στην πράξη. Αντ’ 
αυτού θεωρείται ότι µια τοπική πρακτική συνιστούσε ντάρµα, εφόσον υπακoυόταν 
µέσα στην εκάστοτε κοινωνία, στην οποία αυτή εφαρµοζόταν929. Νοµιµοποιητική 
βάση της τοπικής πρακτικής ήταν και εν προκειµένω το επιχείρηµα ότι αποτελούσε 
απολεσθέν βεδικό παρακλάδι. Επρόκειτο, όπως έχει λεχθεί, για την εκδήλωση του 
ντάρµα στην πράξη930. Μπορεί κάποια τοπική πρακτική να βρισκόταν σε σύγκρουση 
µε κάποια άλλη πρακτική άλλης περιοχής, κάστας ή οικογένειας ωστόσο, συνέχιζαν 
και οι δύο να εφαρµόζονται. Θεωρούνταν και οι δύο εκδηλώσεις του ντάρµα σε 
διαφορετικό πλαίσιο.  
 
Οι τοπικές πρακτικές θεωρείται ότι ήταν αυτές που είχαν τον καίριο ρόλο κατά την 
επίλυση των διαφορών που ανέκυπταν είτε στο πλαίσιο του χωριού είτε σε εκείνο της 
κάστας. Έχει λεχθεί σχετικά ότι: «στην πραγµατική επίλυση των διαφορών, κάθε 
περιοχή ή κάθε οµάδα ήξερε ακριβώς το σύνολο των τοπικών κανόνων που 
εφαρµόζονταν σ’ αυτούς, και τους εφήρµοζαν µε συνέπεια»931. Δυο ενδεικτικές ρήσεις 
µε µεγάλη σηµασία που χρησιµοποιούντο για να εφαρµοστεί ή για να µην εφαρµοστεί 
αντίστοιχα µια πρακτική ήταν οι εξής: hamare yahan to aisa hi hota hai, ήτοι αυτό 
είναι που συµβαίνει στην κοινότητά µας ή hamari biradari mein, ήτοι στην κοινότητά 
µας δεν ακολουθούµε την συγκεκριµένη πρακτική932. Η υπεροχή των τοπικών 
πρακτικών σε σχέση µε τα γραπτά κείµενα στην ινδουιστική δικαιική πρακτική 
αποτελεί και την ειδοποιό διαφορά του ινδουιστικού δικαίου σε σχέση µε άλλα νοµικά 
συστήµατα933. 
 
Θεωρείται ότι η απαρίθµηση των πηγών του ντάρµα στα νταρµασούτρας και τα 
νταρµασάστρας έχει γίνει µε φθίνουσα σειρά · οι Βέδες αναφέρονται σ’ αυτά ως η 
ανώτερη πηγή του ντάρµα ενώ οι τοπικές πρακτικές, η κατώτερη. Παρά ταύτα, δεν 
µπορεί να παραβλεφθεί ότι η συγκεκριµένη αποτύπωσή τους στα κείµενα των 

                                                        
928 Βλ. Pandurang Vaman Kane, History of Dharmaśāstra, τόµος ΙΙΙ, Bhandarkar Oriental Research 
Institute, Poona, 1973, 826. 
929 Βλ. Ludo Rocher, Studies in Hindu Law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, New York, Delhi, 
2012, 73. 
930 Βλ. Donald R. Davis, The Boundaries of Hindu law. Tradition, Customs and Politics in Medieval 
Kerala, Cesmeo, Torino, 2004, 12. 
931 Ludo Rocher, Law Books in an Oral Culture: The Indian Dharmaśāstras, 137 Proceedings of the 
American Philosophical Society 1993, 254, 267 
932 Βλ. Madhu Kishwar, Codified Hindu Law: Myth and Reality, 29 Economic and Political Weekly 
1994, 2145, 2148. 
933 Βλ. Patrick Glenn, Legal Traditions of the World. Sustainable Diversity in Law, Oxford University 
Press, Oxford, 2010, 307, Ludo Rocher, Studies in Hindu Law and Dharmaśāstra, Anthem Press, 
London, New York, Delhi, 2012, 666. 



 243 

βραχµάνων, είναι εξαιρετικά πιθανό να εξυπηρετούσε τα συµφέροντα της τάξης τους. 
Έχει γίνει πλέον δεκτό, ότι το ινδουιστικό δίκαιο δεν εκινείτο «από πάνω προς τα 
κάτω», όπως η παράθεση των πηγών του ντάρµα στα κείµενα της ινδουιστικής 
γραµµατείας υποδεικνύει αλλά αντίστροφα934. Ως εκ τούτου, θα ήταν ίσως 
ακριβέστερο να θεωρήσει κανείς ότι η σειρά τους στην πράξη ήταν αντίθετη από την 
αναφερόµενη. Υπάρχει άλλωστε, σχεδόν οµοφωνία στις µέρες µας ότι το πιθανότερο 
είναι ότι οι τοπικοί κανόνες αποτελούσαν την κύρια βάση του ινδουιστικού δικαίου935. 
 
γ. Η σηµασία της τάξης και του σταδίου ζωής για τον προσδιορισµό του ντάρµα 

 
Αν και τα κείµενα της ινδουιστικής γραµµατείας, δεν είχαν πιθανότατα στην δικαιική 
πρακτική την σηµασία που ένας συγκριτικολόγος, προερχόµενος από την Δύση, θα 
µπορούσε να αποδώσει σ’ αυτά, περιείχαν εντούτοις ορισµένους κανόνες, οι οποίοι 
ήταν σε κάποιο συγκεκριµένο χρόνο και τόπο εφαρµοστέοι. Η µελέτη τους έτσι µπορεί 
να φανερώσει στοιχεία του πνεύµατος των ισχυόντων τοπικών δικαίων. Επισηµαίνεται 
ότι οι κανόνες που περιέχονται σ’ αυτά διείπαν όλες τις όψεις της κοινωνικής ζωής των 
ανθρώπων. Δεν είχαν, ωστόσο, καθολική και ενιαία εφαρµογή. Αναγιγνώσκοντας τα 
έργα αυτά, ο συγκριτικολόγος αντιλαµβάνεται ότι οι κανόνες που ρύθµιζαν την 
συµπεριφορά εκάστου προσδιορίζονταν µε βάση δύο κριτήρια: την «βάρνα» (varna), 
δηλαδή την τάξη στην οποία αυτός ανήκε και την «άσραµα» (āśrama), δηλαδή την 
περίοδο της ζωής στην οποία βρισκόταν την δεδοµένη χρονική στιγµή.  
 
Τα εν λόγω έργα αναφέρονται σε τέσσερις τάξεις: α. εκείνη των βραχµάνων 
(brahmanas), β. εκείνη των κσατρίγιας (kshatriyas), γ. εκείνη των βάισιας (vaiśyas) και 
τέλος, δ. εκείνη των σούντρας (sūdras). Κάθε τάξη είχε διαφορετικές επαγγελµατικές 
ασχολίες και εκπλήρωνε έναν διαφορετικό από τις άλλες, αναντικατάστατο ρόλο προς 
τον σκοπό της εύρυθµης λειτουργίας της κοινωνίας εν συνόλω. Οι βραχµάνοι ήταν 
ιερωµένοι, οι οποίοι µελετούσαν, δίδασκαν τις Βέδες και εκτελούσαν θυσίες. Οι 
κσατρίγιας ήταν πολιτικοί άρχοντες και πολεµιστές, οι οποίοι εξασφάλιζαν την 
σταθερότητα και την ειρήνη σε κάθε κοινωνία. Οι βάισιας ήταν έµποροι, οι 
οικονοµικές δραστηριότητες των οποίων εξασφάλιζαν την ευζωΐα της κοινωνίας. Ενώ, 
τέλος, οι σούντρας ήταν εργάτες, αγρότες, τεχνίτες ή υπηρέτες. Κύριο έργο τους, ήταν 
η εξυπηρέτηση των άλλων τριών κοινωνικών τάξεων, προκειµένου αυτές να είναι σε 
θέση να εκπληρώνουν τα δικά τους καθήκοντα, τα οποία θεωρούνταν και ανώτερα.  
 
Στον πυθµένα της ινδουιστικής κοινωνίας βρίσκονταν οι ανέγγιχτοι, οι οποίοι ζούσαν 
έξω από τα χωριά και έκαναν επαγγέλµατα, τα οποία θεωρούνταν µιαρά936, όπως η 
καύση των νεκρών, ο καθαρισµός των αποχωρητηρίων, το γδάρσιµο των νεκρών ζώων. 
Θεωρούνταν απόκληροι της κοινωνίας και τους επιβάλλονταν πολλοί περιορισµοί στην 

                                                        
934 Βλ. Werner Menski, Hindu Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New 
Delhi, 2003, 125-126. 
935 Βλ. Werner Menski, Hindu Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New 
Delhi, 2003, 128. 
936 Βλ. Mason Olcott, The Caste System of India, 9 American Sociological Review 1944, 648, 649. 
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συµπεριφορά τους καθώς και στην αλληλεπίδρασή τους µε τους άλλους ανθρώπους. 
Απαγορευόταν σε πολλές περιπτώσεις να τελέσουν γάµους ή άλλες κοινωνικές 
εκδηλώσεις και εξαιρούνταν από δηµόσιους εορτασµούς. Αυτοί οι περιορισµοί 
σκοπούσαν στο να τους αποτρέψουν από το να δηµιουργήσουν µια θετική οµαδική 
ταυτότητα -η οποία θα τους επέτρεπε ενδεχοµένως να αναπτύξουν συλλογικές δράσεις- 
πρακτική που επέτρεπε στις ανώτερες τάξεις να διατηρούν την ισχύ τους937. Κατά την 
κρατούσα πεποίθηση, οι ανέγγιχτοι δεν περιλαµβάνονταν στις τάξεις της ινδουιστικής 
κοινωνίας938. Εθεωρούντο «αβάρνα» (avarna), έξω από το σύστηµα των κοινωνικών 
τάξεων939. Υπάρχουν, ωστόσο, ορισµένοι µελετητές, οι οποίοι αναφέρονται σ’ αυτούς 
ως «παντσάµας» (panchamas), ήτοι πέµπτη τάξη940.   
 
Επρόκειτο για µια ιεραρχική κατάταξη των µελών της κοινωνίας, στην οποία ανώτεροι 
όλων θεωρούνταν οι βραχµάνοι και κατώτεροι, οι ανέγγιχτοι941. Εκείνοι, οι οποίοι 
ανήκαν στις τρείς πρώτες τάξεις, ονοµάζονταν και «δισγενείς/δυο φορές γεννηµένοι» 
(dwijāti/ dwija)942. Κι αυτό γιατί, εθεωρείτο ότι η µύησή τους στα βεδικά κείµενα και 
τις τελετουργίες, τους χάριζε µια πνευµατική δεύτερη γέννηση. Πιο συγκεκριµένα, τα 
πρόσωπα που ανήκαν σε αυτές τις τρείς τάξεις µετά από κάποια ηλικία, η οποία διέφερε 
από τάξη σε τάξη, παραδίδονταν σε έναν βραχµάνο δάσκαλο, ο οποίος ήταν 
επιφορτισµένος µε το καθήκον να τους διδάξει την βεδική γραµµατεία. Η παράδοση 
γινόταν µε µια τελετή, που ονοµαζόταν «ουπαναγιάνα» (upanayana)943, και η οποία 
σηµατοδοτούσε την έναρξη µιας νέας ζωής για τον µαθητή.  

                                                        
937 Βλ. Karla Hoff, Mayuresh Kshetramade, Ernst Fehr, Caste and Punishment: The Legacy of Caste 
Culture in Norm Enforcement, 121 The Economic Journal 2011, 449, 472-473. 
938 Βλ. Ajit Roy, Caste and Class: An Interlinked View, 14 Economic and Political Weekly 1979, 297, 
297. Ακόµα και αν γίνει δεκτό ότι δεν περιλαµβάνονταν στις τάξεις της ινδουιστικής κοινωνίας, 
ενσωµατώνονταν αναγκαία σ’ αυτήν, µέσω της εκτέλεσης των οικονοµικών και επαγγελµατικών τους 
δραστηριοτήτων. Όπως έχει λεχθεί: «σύµφωνα µε το σύστηµα των βάρνα, οι ανέγγιχτοι είναι εκτός του 
συστήµατος των καστών. Εάν ωστόσο, ληφθούν υπόψη οι οικονοµικές, κοινωνικές και θρησκευτικές 
σχέσεις µεταξύ των καστών κάθε περιοχής, οι ανέγγιχτοι αποτελούν ένα αναπόσπαστο µέρος του 
συστήµατος. Επιτελούν ορισµένα ουσιώδη οικονοµικά καθήκοντα», βλ. Mysore Narasimhachar 
Srinivas, Social Change in Modern India, Orient Longman, Hyderabad, 1977, 3-4. 
939 Βλ. Laura Dudley Jenkins, Contemporary Caste discrimination and affirmative action στο: Hinduism 
and Law. An Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge 
University Press, Cambridge, 2010, 215, 216. 
940 Βλ. Stanley Wolpert, India, University of California Press, Berkeley, Los Angeles, London, 1999, 
119. 
941 Έχει υποστηριχθεί ότι εάν προσεγγίσει κανείς το σύστηµα κοινωνικής διαστρωµάτωσης της Ινδίας 
από κάτω προς τα πάνω, θα αντιληφθεί ότι λειτουργούσε ως ένας αποτελεσµατικός τρόπος 
εκµετάλλευσης, βλ. Joan P. Mencher, The Caste System Upside Down, or The Not-So-Mysterious East, 
15 Current Anthropology 1974, 469, 479. 
942 Ετυµολογικά, ο όρος «dwijāti» συντίθεται από την λέξη «dwi» που σηµαίνει «δύο ή δεύτερος» και 
την λέξη «jāti»  που σηµαίνει «γέννηση». Οι δισγενείς, όπως περιγράφει και το όνοµα που τους δόθηκε, 
εθεωρείτο ότι είχαν γεννηθεί δύο φορές: η πρώτη ήταν η φυσική τους γέννα και η δεύτερη η πνευµατική 
τους γέννα, βλ. Horace Hayman Wilson, A Glossary of Judicial and Revenue Terms and of Useful Words 
occurring in Official Documents relating to the Administration of the Government of British India from 
the Arabic, Persian, Hindustani, Sanskrit, Hindi, Bengali, Uriya, Marathi, Guzarathi, Telugu, Karnata, 
Tamil, Malayalam and other languages, William H. Allen and Co, London, 1855, 151. 
943 Βλ. Alexander von Rospatt, The Tranformation of Monastic Ordination (pravrajyā) into a rite of 
passage in Newar Buddhism στο: Words and Deeds. Hindu and Buddhist Rituals in South Asia (Jörg 
Gengnagel, Ute Hüsken, Srilata Raman, eds.), Harrassowitz Verlag, Wiesbaden, 2005, 199, 199, 
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Ένα από τα γνωρίσµατα του συστήµατος κοινωνικής διαστρωµάτωσης της ινδικής 
χερσονήσου, το οποίο τονίζεται µετ’ επιτάσεως στην σχετική µε αυτό βιβλιογραφία, 
είναι ότι αποτελούσε ένα εξαιρετικά κλειστό σύστηµα, που δεν επέτρεπε την κοινωνική 
κινητικότητα. Η κοινωνική τάξη εκάστου καθοριζόταν από την τάξη στην οποία 
γεννιόταν και ανήκαν οι γονείς του944. Ενώ, ταυτόχρονα υπήρχαν διάφοροι περιορισµοί 
-όπως ο κανόνας της ενδογαµίας και ο επαγγελµατικός περιορισµός- όσον αφορά την 
αλληλεπίδραση εκάστου µε όσους ανήκαν σε άλλες κοινωνικές τάξεις, προκειµένου να 
αποτραπεί η κοινωνική κινητικότητα κατά την διάρκεια της ζωής του.  
 
Πλέον υποστηρίζεται ευρέως ότι το ως άνω περιγραφόµενο δεν ήταν παρά ένα ιδεατό 
πρότυπο κοινωνικής διαστρωµάτωσης, το οποίο διαµορφώθηκε από τους βραχµάνους 
προς εξυπηρέτηση των στόχων που οι ίδιοι είχαν θέσει και δεν είχε παρά µερική 
εφαρµογή στην κοινωνία. Η άποψη αυτή επιβεβαιώνεται από το ότι στο πέρασµα των 
αιώνων, οι τάξεις απέκτησαν ένα πλήθος υποδιαιρέσεων. Οι επιµέρους οµάδες που 
δηµιουργήθηκαν είναι γνωστές µε την ονοµασία «τζάτι» (jāti) ή κάστα945. 
 
Υπήρχαν χιλιάδες κάστες στην ινδουιστική κοινωνία. Η δηµιουργία τους οφειλόταν 
στην επιµειξία των διαφόρων τάξεων946. Η κάστα, αντίθετα µε την τάξη, δεν 
αποτελούσε έναν θρησκευτικό θεσµό. Είχε, κατά βάση, οικονοµικό και γεωγραφικό 
χαρακτήρα. Κάθε κάστα αποτελείτο συνήθως από µια οµάδα που κέρδιζε την επιβίωσή 
της από ένα συγκεκριµένο επάγγελµα947. Το γεγονός, όµως, αυτό δεν εµπόδιζε κάποιο 
µέλος της κάστας να επιλέξει να ακολουθήσει κάποιο άλλο επάγγελµα.  

                                                        
Balkrishna Govind Gokhale, Ancient India. History and Culture, Popular Prakashan, Bombay, 2001, 
126. 
944 Βλ. Karla Hoff, Mayuresh Kshetramade, Ernst Fehr, Caste and Punishment: The Legacy of Caste 
Culture in Norm Enforcement, 121 The Economic Journal 2011, 449, 451. 
945 Όπως ελέχθη, η σανσκριτική λέξη «τζάτι» (jāti) σηµαίνει κυριολεκτικά «γέννηση» ή «οµάδα 
γέννησης». Οι Ευρωπαίοι άποικοι ήταν εκείνοι οι οποίοι αναφέρονταν σε αυτές τις υποοµάδες µε την 
ονοµασία της κάστας και καθιέρωσαν τον όρο. Ειδικότερα, η λέξη «κάστα» χρησιµοποιήθηκε για πρώτη 
φορά από τους Πορτογάλους θαλασσοπόρους του 16ου αιώνα για να περιγράψουν τις ταξικές διαιρέσεις 
που βρήκαν στην Ινδία και τους φαίνονταν πολύ περίεργες σε σχέση µε τα δικά τους δεδοµένα. 
Σηµειώνεται ότι η πορτογαλική λέξη «casta» σηµαίνει «αγνός» ή «ενάρετος» και υποδηλώνει την 
σηµασία που θεωρείται ότι έδιναν οι Ινδοί στην διατήρηση της θρησκευτικής και της κοινωνικής 
αγνότητας κάθε µίας εξ αυτών, βλ. Jeaneane Fowler, Hinduism. Beliefs and Practices, Sussex Academic 
Press, Brighton, 1997, 23, Stanley Wolpert, India, University of California Press, Berkeley, Los Angeles, 
London, 1999, 118, Angus Stewart Woodburne, Can India’s Caste System Survive in Modern Life?, 2 
The Journal of Religion 1922, 525, 530. 
946 Παρόλο που, όπως αναφέρθηκε, η ενδογαµία µεταξύ ατόµων της ίδιας κοινωνικής τάξης ήταν από 
τους βασικότερους κανόνες του συστήµατος κοινωνικής διαστρωµάτωσης της Ινδίας, δεν τηρήθηκε. 
Τελούνταν γάµοι µεταξύ διαφορετικών κοινωνικών τάξεων, στους οποίους οφείλεται και η δηµιουργία 
αυτών των υποοµάδων. Αν και επρόκειτο για µια πρακτική που η παράδοση δεν ενέκρινε εν γένει, θα 
πρέπει να σηµειωθεί ότι δεν αντιµετωπίζονταν όλοι οι γάµοι µεταξύ συζύγων διαφορετικών κοινωνικών 
τάξεων µε τον ίδιο τρόπο. Οι γάµοι εκείνοι στους οποίους ο άντρας ήταν ανώτερης κοινωνικής τάξης 
και η γυναίκα κατώτερης δεν εθεωρούντο τόσο επαίσχυντοι όσο εκείνοι που λάµβαναν χώρα µεταξύ 
ενός άντρα κατώτερης κοινωνικής τάξης και µιας γυναίκας που ανήκε σε ανώτερη. Οι πρώτοι ήταν 
περισσότερο αποδεκτοί (anuloma) σε σχέση µε τους δεύτερους (pratiloma), βλ. Gavin Flood, An 
Introduction to Hinduism, Cambridge University Press, Cambridge, 1996, 60-61. 
947 Βλ. Burton Stein, A History of India, Blackwell Publishers, Oxford, Malden, 1998, 57, Manali S. 
Deshpande, History of the Indian Caste System and its Impact on India today, California Polytechnic 
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Έχουν κατά καιρούς εκφραστεί διαφορετικές θεωρίες αναφορικά µε την προέλευση 
του συστήµατος κοινωνικής διαστρωµάτωσης της ινδικής υποηπείρου, κυριότερες εκ 
των οποίων είναι: α. η θρησκευτική θεωρία, β. η βιολογική θεωρία, γ. η θεωρία του 
κάρµα, και δ. η ιστορική θεωρία. Οι τρείς πρώτες επεδίωξαν να «νοµιµοποιήσουν» το 
σύστηµα των τάξεων εντός της ινδουιστικής παράδοσης, ενώ η τελευταία το 
προσεγγίζει από µια ευρύτερη οπτική, ιχνηλατώντας την αφετηρία του.  
 
Σύµφωνα µε την θρησκευτική θεωρία, η οποία αντλεί την εγκυρότητά της από την Ρίγκ 
Βέδα, ο αρχέτυπος άνθρωπος, ο Πουρούσα (Purusha) διαµελίστηκε από τους θεούς στο 
πλαίσιο µιας θυσίας προκειµένου να δηµιουργηθεί η ανθρώπινη κοινωνία και από 
διαφορετικά σηµεία του σώµατός του δηµιουργήθηκαν οι τέσσερις κοινωνικές τάξεις: 
από το στόµα του δηµιουργήθηκαν οι βραχµάνοι, από τα χέρια του οι κσατρίγιας, από 
τους µηρούς του οι βάισιας και από τα πέλµατά του οι σούντρας. Οι στίχοι του «Ύµνου 
του Πουρούσα» (Purusha sukta) της Ρίγκ Βέδα στους οποίους περιγράφεται η θυσία 
είναι οι εξής:  
 

«Όταν οι θεοί ετοίµασαν την θυσία, 
µε τον Άνθρωπο (Πουρούσα) ως θύµα 

Το λάδι του ήταν η άνοιξη, 
το ίδιο το ιερό αφιέρωµα ήταν το φθινόπωρο, 

καλοκαίρι ήταν τα ξύλα. 
Όταν διαµέλισαν τον Άνθρωπο, πόσα µέρη έφτιαξαν; 

Τί όνοµα έχουν το στόµα του, τα χέρια του; 
Τί όνοµα έχουν οι µηροί και τα πόδια του; 

Ο βραχµάνος ήταν το στόµα του, 
κι από τα δύο χέρια του φτιάχτηκαν οι βασιλείς. 

Οι µηροί του έγιναν οι βάισια 
κι από τα πόδια του έγιναν οι σούντρα.»948 

 
Παρά το γεγονός ότι στον συγκεκριµένο ύµνο δεν υπάρχει καµία ρητή αξιολογική 
διαβάθµιση των µερών του σώµατος του Πουρούσα σε σχέση µε τις κοινωνικές τάξεις 
που συνδέονται µ’ αυτά, θεωρείται ότι στην πραγµατικότητα υπάρχει υπαινιγµός µιας 
τέτοιας ιεράρχησης949.  
 
Η βιολογική θεωρία υποστηρίζει ότι σε όλους τους ανθρώπους ενυπάρχουν κάποιες 
χαρακτηριστικές ποιότητες (gunas)950 · η σάτβα (sattva), η ράγιας (rajas) και η τάµας 

                                                        
State University, San Luis Obispo, 2010, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://digitalcommons.calpoly.edu/cgi/viewcontent.cgi?article=1043&context=socssp (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 20.03.2020), 1, 1.  
948 Παρατίθεται στο: Στέλιος Παπαλεξανδρόπουλος, Ινδουισµός. Ιστορική Εισαγωγή, εκδόσεις 
Gutenberg, Αθήνα, 2015, 156. 
949 Βλ. Στέλιος Παπαλεξανδρόπουλος, Ινδουισµός. Ιστορική Εισαγωγή, εκδόσεις Gutenberg, Αθήνα, 
2015, 156. 
950 Βλ. K. R. Paramahamsa, Dharma, Total Recall Press, Texas, 2007, 11. 
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(tamas). Η σάτβα είναι η ποιότητα της ισορροπίας, της αρµονίας, της αγνότητας, της 
δηµιουργίας, της αρετής, της σοφίας, της ειλικρίνειας καθώς και της καλοσύνης. Η 
ράγιας είναι η ποιότητα της περηφάνιας, του πάθους, του ατοµικισµού και του 
δυναµισµού. Ενώ, η τάµας είναι η ποιότητα της ανισορροπίας, της αταξίας, του χάους, 
της καταστροφής, της αρνητικότητας και της άγνοιας. Κάθε µια από τις ποιότητες 
συνδέεται µε ένα χρώµα · η σάτβα µε το λευκό, η ράγιας µε το κόκκινο και η τάµας µε 
το µαύρο. Παρόλο που σε όλους τους ανθρώπους υπάρχουν αυτές οι ποιότητες, αυτό 
που διαφέρει από άνθρωπο σε άνθρωπο είναι το ποια από αυτές κυριαρχεί. Σύµφωνα 
µε την θεωρία αυτή, οι άνθρωποι εισέρχονταν σε κοινωνικές τάξεις ανάλογα µε την 
ποιότητα που ήταν κυρίαρχη σ’ αυτούς951. Εκείνοι στους οποίους κυρίαρχη ήταν η 
ποιότητα «σάτβα» γίνονταν βραχµάνοι και αντιπροσωπεύονταν από το λευκό χρώµα. 
Σε εκείνους οι οποίοι έγιναν κσατρίγιας και βάισιας κυρίαρχη ποιότητα εθεωρείτο ότι 
ήταν η ράγιας. Συνδέονταν δε, µε το κόκκινο χρώµα. Τέλος, στους σούντρα κυρίαρχη 
ήταν η ποιότητα «τάµας» και το χρώµα τους ήταν το µαύρο. Επισηµαίνεται ότι τα 
χρώµατα µε τα οποία συνδέονταν οι τάξεις δεν είχαν κάποιο ρατσιστικό χαρακτήρα952. 
Θεωρείται ότι αντικατόπτριζαν απλώς µε έναν πιο παραστατικό τρόπο τις ποιότητες. 
Είναι σηµαντικό σ’ αυτό το σηµείο να σηµειωθεί, ότι ο όρος «βάρνα» στα σανσκριτικά 
δεν σηµαίνει τάξη αλλά χρώµα953.  
 
Μια άλλη αιτιολόγηση του συστήµατος κοινωνικής διαστρωµάτωσης της ινδικής 
χερσονήσου, προσέφερε και η θεωρία του κάρµα. Σύµφωνα µε την θεωρία του κάρµα, 
κάθε άνθρωπος γεννιέται σε µια συγκεκριµένη κοινωνική τάξη ως συνέπεια των 
πράξεών του σε προηγούµενες ζωές. Εάν κάποιος γεννηθεί σε κάποια από τις ανώτερες 
κοινωνικές τάξεις, σηµαίνει ότι οι πράξεις του στην προηγούµενη ζωή του ήταν 
ενάρετες. Ενώ, εάν κάποιος βρίσκεται σε χαµηλή κοινωνική τάξη, θα πρέπει να 
κατηγορήσει εαυτόν για τα δεινά του, καθώς αυτό οφείλεται στο γεγονός ότι είχε 
προβεί σε κακές πράξεις στην προγενέστερή του ενσάρκωση. Η ιεραρχία έτσι των 
κοινωνικών τάξεων αιτιολογείται µε το επιχείρηµα ότι η τάξη στην οποία ανήκει κάθε 
άνθρωπος αποτελεί ακριβή ένδειξη της συµπεριφοράς της ψυχής του σε προηγούµενες 
ζωές. Σηµειώνεται ότι αυτή η θεωρία, η οποία αναπτύχθηκε στην ύστερη βεδική 
γραµµατεία, εξασφάλιζε την αποτροπή διαµαρτυριών ανάµεσα στα µέλη των διαφόρων 
κοινωνικών τάξεων.  
 
Τέλος, υποστηρίζεται από ορισµένους ότι η ιστορική αναδροµή στην απαρχή του 
συγκεκριµένου συστήµατος κοινωνικής διαστρωµάτωσης της ινδικής χερσονήσου 
αποδεικνύει ότι αυτό διαµορφώθηκε περί το 1500 π.Χ. µε την µετανάστευση των 
Αρίων σ’ αυτήν. Δεν υπάρχει, σύµφωνα µ’ αυτήν την άποψη, απόδειξη για την ύπαρξη 

                                                        
951 Βλ. Manali S. Deshpande, History of the Indian Caste System and its Impact on India today, California 
Polytechnic State University, San Luis Obispo, 2010, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://digitalcommons.calpoly.edu/cgi/viewcontent.cgi?article=1043&context=socssp (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 20.03.2020), 1, 17. 
952 Βλ. Gavin Flood, An Introduction to Hinduism, Cambridge University Press, Cambridge, 1996, 59. 
953 Βλ. Govind Sadashiv Ghurye, Caste and Race in India, Popular Prakashan, Bombay, 1969, 163. 
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ενός αυστηρού συστήµατος διαστρωµάτωσης στην ινδική χερσόνησο πριν από την 
άφιξη των Αρίων954.  
 
Θεωρείται ότι οι Άριοι έφεραν στην ινδική χερσόνησο το δικό τους σύστηµα 
κοινωνικής διαστρωµάτωσης. Εντούτοις, η µετανάστευσή τους σε εδάφη τα οποία ήδη 
κατοικούντο οδήγησε σε κάποιες τροποποιήσεις αυτού. Στις ήδη υπάρχουσες 
κοινωνικές βαθµίδες από τις οποίες αυτό αποτελείτο, προσετέθη και µία ακόµη, στην 
οποία ενετάχθησαν όλοι οι γηγενείς Δραβίδες, που είχαν καθυποταχθεί από τους 
Αρίους και τους οποίους οι τελευταίοι αποκαλούσαν «ντάσιους/ντάσας» 
(dasyus/dasas). Μάλιστα, σύµφωνα µε µια άποψη, η λέξη «βάρνα», που όπως ελέχθη 
σηµαίνει χρώµα, χρησιµοποιήθηκε ως προσδιοριστική του κοινωνικού συστήµατος 
που εισήγαγαν καθώς υπεδείκνυε την διαφορά χρώµατος στο δέρµα µεταξύ 
κατακτητών και κατακτηµένων. Έχει λεχθεί σχετικά ότι: «η λέξη “βάρνα” 
χρησιµοποιείτο για να υποδηλώσει την αντίθεση µεταξύ Αρίων και ντάσας, 
αναφερόµενη στα ανοιχτά και σκούρα χρώµατά τους αντίστοιχα»955. 
 
Το σύστηµα της κοινωνικής διαστρωµάτωσης των Αρίων ήταν παραδοσιακά 
διηρηµένο σε τρεις κοινωνικές τάξεις: τους άρχοντες, τους ιερείς, και τον απλό λαό. 
Μέχρι την άφιξή τους στην ινδική χερσόνησο καθώς και τα πρώτα χρόνια της 
παραµονής τους εκεί, εθεωρείτο ότι επρόκειτο για ένα ανοιχτό σύστηµα κοινωνικής 
διαστρωµάτωσης, το οποίο επέτρεπε την κοινωνική κινητικότητα. Αναφέρεται 
ενδεικτικά, ότι όταν οι Άριοι έφτασαν στην ινδική χερσόνησο, η τάξη των ιερωµένων 
δεχόταν άτοµα από τις άλλες τάξεις και ήταν κατώτερη εκείνης των αρχόντων. Στο 
πέρασµα των χρόνων, οι βραχµάνοι -γράφοντας βιβλία και διαδίδοντας δόγµατα που 
διακήρυτταν την «εγγενή τους ανωτερότητα» σε σχέση µε τις άλλες κοινωνικές τάξεις- 
κατάφεραν να ανέλθουν στην κορυφή του κοινωνικού συστήµατος. Εκτός από τις τρείς 
κοινωνικές τάξεις, οι οποίες προϋπήρχαν της άφιξής τους και τις οποίες κράτησαν για 
τους εαυτούς τους, δηµιουργήθηκε µια νέα κοινωνική τάξη στην οποία 
«απορροφήθηκαν» οι γηγενείς ή ντάσας. Στην τάξη αυτή δόθηκε η ονοµασία 
«σούντρας» και καθήκον της ήταν, όπως ελέχθη, η προσφορά υπηρεσιών προς τις 
άλλες τρείς. Τέλος, ορισµένοι από τους γηγενείς θεωρήθηκε ότι ανήκαν στην τάξη των 
ανέγγιχτων. Προσθέτοντας τους γηγενείς στο σύστηµα της κοινωνικής τους 
διαστρωµάτωσης, ένοιωσαν ότι υπήρχε η ανάγκη να διασφαλίσουν µε κάθε δυνατό 
τρόπο την ανωτερότητά τους. Προς τον σκοπό έτσι της διαφύλαξης της δύναµής τους, 
έθεσαν τους περιορισµούς µεταξύ των κοινωνικών τάξεων που αναφέρθηκαν και έτσι 
διαµορφώθηκε το κλειστό σύστηµα κοινωνικής διαστρωµάτωσης της ινδουιστικής 
κοινωνίας που περιγράφηκε, τουλάχιστον ως ένα ιδανικό πρότυπο. Επισηµαίνεται ότι 
η συγκεκριµένη θεωρία, η οποία είναι ευρύτερα γνωστή ως «θεωρία της εισβολής/ 
µετανάστευσης των Aρίων» (Αryan invasion/ migration theory) στην ινδική χερσόνησο 

                                                        
954 Βλ. Angus Stewart Woodburne, Can India’s Caste System Survive in Modern Life?, 2 The Journal of 
Religion 1922, 525, 525. 
955 Govind Sadashiv Ghurye, Caste and Classes in India, Popular Book Depot, Bombay, 1957, 46 
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έχει δεχτεί πλέον ποικίλες κριτικές956. Θεωρείται ότι απετέλεσε δηµιούργηµα των 
αποικιοκρατών, οι οποίοι ήθελαν να «νοµιµοποιήσουν» µέσω αυτής την επέκτασή τους 
στην ινδική χερσόνησο, µε την αιτιολογία µιας εικαζόµενης συγγένειας µε τον 
πληθυσµό της957.  
 
Οι κανόνες συµπεριφοράς που διείπαν κάθε άτοµο εκτός από την τάξη στην οποία αυτό 
ανήκε θεωρείται ότι καθορίζονταν και από την περίοδο ζωής στην οποία βρισκόταν. 
Σύµφωνα µε την ινδουιστική παράδοση, η ζωή εκάστου χωριζόταν σε στάδια. Αυτά τα 
στάδια, τα οποία ήταν τέσσερα, ονοµάζονταν «άσραµα» (āśrama). Παρόλο που τα 
τέσσερα στάδια ζωής θεωρητικά εσυνίσταντο σε όλους τους ανθρώπους, οι γυναίκες, 
η τέταρτη τάξη, των σούντρας, και ασφαλώς οι ανέγγιχτοι, αποθαρρύνονταν από το να 
τα ακολουθήσουν. Υποστηρίζεται ότι σε κάθε περίπτωση, το τρίτο και το τέταρτο 
στάδιο δεν ήταν υποχρεωτικά για κανέναν, ούτε και για τους άνδρες των τριών πρώτων 
τάξεων958, αν και σε εκείνους συνιστούσαν να τα ακολουθήσουν. 
 
Το πρώτο στάδιο ήταν εκείνο του «µπραχµατσάριν» (brahmacārin), του νέου και 
άγαµου µαθητή της βεδικής γραµµατείας. Κατά την διάρκεια αυτού του σταδίου, ο 
µικρός ινδουιστής έµενε στο σπίτι του δασκάλου (ācārya, guru) του και διδασκόταν 
από εκείνον τις Βέδες καθώς και κανόνες κοινωνικής συµπεριφοράς. Ο δάσκαλος 
φρόντιζε τους µαθητές του σαν να ήταν παιδιά του. Τα παιδιά θεωρούσαν το σπίτι του 
δασκάλου τους σαν δικό τους και βοηθούσαν εκείνον και την γυναίκα του σε διάφορες 
δουλειές του σπιτιού. Επισηµαίνεται ότι ο δάσκαλος δεν λάµβανε κάποια αµοιβή για 
τις υπηρεσίες του. Ήταν αντίθετο στις παραδόσεις να δεχτεί αµοιβή για οποιαδήποτε 
µορφή διδασκαλίας. Με την ολοκλήρωση της εκπαίδευσής του, ο µαθητής ονοµαζόταν 
«σνατάκα» (snātaka), ήτοι «λουόµενος». H λέξη υποδήλωνε ότι ο µαθητής είχε 
επιτυχώς «πλυθεί» στο νερό της γνώσης959.  
 
Ακολουθούσε το στάδιο του «γκριχάστα» (grihastha), του οικογενειάρχη. Ο ινδουιστής 
παντρευόταν960, έφτιαχνε το δικό του σπιτικό και εργαζόταν. Ενώ, στην συνέχεια 
εκείνο του «βαναπράστα» (vānaprastha), του ασκητή ή ερηµίτη, κατά το οποίο ο 
ινδουιστής, αφού είχε εκπληρώσει τις ως άνω υποχρεώσεις του, άφηνε την φροντίδα 
της οικογένειας στα χέρια κάποιου από τους γιούς του και -είτε µόνος του είτε µε την 
                                                        
956 Η δηµιουργία της αποδίδεται κατά κύριο λόγο στον Max Müller, βλ. P. T. Srinivas Iyengar, The Myth 
of the Arian Invasion of India, 60 Journal of the Royal Society of Arts 1912, 841, 841.  
957 Γι΄αυτό αναφέρεται αυτή και ως «αποικιακή-ιεραποστολική θεωρία της εισβολής των Αρίων» 
(colonial-missionary Αryan invasion theory), βλ. Klaus K. Klostermaier, A Survey of Hinduism, State 
University of New York Press, Albany, 2010, 20. 
958 Βλ. K. R. Paramahamsa, Dharma, Total Recall Press, Texas, 2007, 8. 
959 Βλ. Swami Bhaskarananda, The Essentials of Hinduism. A Comprehensive Overview of the World’s 
Oldest Religion, Viveka Press, Seattle, 2002, 30. 
960 Η αποδεκτή µορφή γάµου σύµφωνα µε την ινδουιστική παράδοση ήταν εκείνος που είχε κανονιστεί 
από τους γονείς των νεονύµφων. Οι γάµοι, οι οποίοι βασίζονταν στην επιλογή των ίδιων, ήταν µάλλον 
σπάνιοι, βλ. Stanley Wolpert, India, University of California Press, Berkeley, Los Angeles, London, 
1999, 122. Ο γάµος ήταν κάτι πολύ µεγαλύτερο από µια σύµβαση µεταξύ δυο ανθρώπων. Αφορούσε, 
επίσης, την οικογένεια αλλά και την κάστα στην οποία βρίσκονταν. Εάν οι κανόνες της ενδογαµίας δεν 
ετηρούντο, τότε διασαλευόταν η τάξη και η αγνότητα της ίδιας της κάστας, βλ. Ludo Rocher, Studies in 
Hindu law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, New York, Delhi, 2014, 302, 303. 
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συντροφιά της συζύγου του- αποσυρόταν στο δάσος. Εκεί, συνέχιζε να εφαρµόζει τους 
κανόνες που είχε διδαχθεί ενώ ταυτόχρονα έκανε µια αυτοκριτική.  
 
Τέλος, ήταν το στάδιο του «σαµνιασίν» (samnyasin), του απαρνητή του κόσµου. Σε 
αυτό ο ινδουιστής απεκόπτετο από κάθε συγγενικό και κοινωνικό δεσµό, απαρνιόταν 
την περιουσία και την ιδιοκτησία του και ζούσε επαιτώντας, αναζητώντας ένα 
καταφύγιο για την ψυχή του. Απώτερος στόχος του ήταν µέσω κάποιας µορφής 
«γιόγκα» (yoga), ήτοι άσκησης, να σπάσει τον κύκλο των µετενσαρκώσεων και να 
φτάσει στην απευλευθέρωση, την «µόκσα» (moksha)961. 
 
Είναι σηµαντικό σ’ αυτό το σηµείο να επισηµανθεί, ότι τα τέσσερα στάδια ζωής 
συνδέονταν µε τους τέσσερις κύριους στόχους προς τους οποίους θα έπρεπε κάθε 
ινδουιστής, σύµφωνα µε την παράδοση, να αποβλέπει κατά την διάρκεια της ζωής του. 
Αυτοί ήταν: το «ντάρµα» (dharma), ήτοι η επιτέλεση των υποχρεώσεών του, η «άρθα» 
(artha), ήτοι ο πλούτος και η δύναµη, η «κάµα» (kāma), ήτοι οι σαρκικές απολαύσεις 
και η «µόκσα» (moksha) δηλαδή η απελευθέρωση από τις µετενσαρκώσεις962. Το 
πρώτο στάδιο συνδεόταν µε την εκµάθηση του ντάρµα. Το δεύτερο στάδιο ήταν 
επικεντρωµένο στην άρθα και την κάµα. Ενώ, το τρίτο και το τέταρτο στάδιο στoν 
ανώτερο στόχο, την µόκσα963. Σηµειώνεται ότι η λέξη «άσραµα», η οποία 
χρησιµοποιείται για να υποδηλώσει τα τέσσερα στάδια της ζωής, κυριολεκτικά 
σηµαίνει «ερηµητήριο, αναχωρητήριο»964, γεγονός που δείχνει την σηµασία αυτού του 
τελευταίου σταδίου και της πραγµάτωσης του στόχου που συνδέεται µ’ αυτό. 
Επισηµαίνεται ότι η σύνδεση του ντάρµα µε το πρώτο στάδιο δεν είναι αποκλειστική. 
Το ντάρµα θεωρείται ότι διαπερνά όλα τα στάδια.  
 
Όπως ελέχθη, ο εν λόγω τρόπος ζωής δεν επεβάλλετο αλλά εσυνίστατο στους 
ανθρώπους. Εάν κάποιος δεν ήθελε, µπορούσε να απέχει από αυτόν. Γι’ αυτόν τον 
λόγο, ίσως, θα ήταν ακριβέστερο αντί για «στάδια ζωής» να θεωρηθούν µάλλον ως 
«πρότυπα ζωής»965. Έχει εκφραστεί, άλλωστε, η άποψη ότι το σύστηµα των άσραµας, 
δεν αποτελείτο από διαδοχικά στάδια που συνιστάτο κανείς να ακολουθήσει. Αντίθετα, 
υποστηρίζεται ότι αποτελούσε ένα θεολογικό σύστηµα που παρουσίαζε τέσσερα 
εναλλακτικά µονοπάτια, καθένα από τα οποία θα µπορούσε κανείς να επιλέξει κατά 
την διάρκεια της ζωής του966.  

                                                        
961 Βλ. Anand C. Paranjpe, Self and Identity in Modern Psychology and Indian Thought, Kluwer 
Academic Publishers, New York, Boston, Dordrecht, London, Moscow, 2002, 62. 
962 Βλ. Swami Bhaskarananda, The Essentials of Hinduism. A Comprehensive Overview of the World’s 
Oldest Religion, Viveka Press, Seattle, 2002, 7. 
963 Βλ. Abraham Eraly, The First Spring. The Golden Age of India, Viking, New Delhi, 2011, 317. 
964 Śrirāma Goyala, Śramanism in early Indian religions and religious life, Kusumanjali Book World, 
Jodhpur, 2007, 41 
965 Alf Hiltebeitel, Dharma. Dimensions of Asian Spirituality, University of Hawai’i Press, Honolulu, 
2010, 65 
966 Βλ. Patrick Olivelle, The Āśrama System. The History and Hermeneutics of a Religious Institution, 
Oxford University Press, New York, Oxford, 1993, 31. Οµοίως, ο Gavin Flοod υποστηρίζει ότι τα 
νταρµασούτρας και τα νταρµασάστρας στα οποία αυτά αναλύονται, αναφέρουν ότι δεν επρόκειτο για 
διαδοχικά στάδια από τα οποία καθείς πρέπει να περάσει υποχρεωτικά κατά την διάρκεια της ζωής του 
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Οι υποχρεώσεις που συνδέονταν µε τα πρότυπα της ζωής ονοµάζονταν 
«ασραµαντάρµα» (āśramadharma), ενώ εκείνες που συνδέονταν µε τις κοινωνικές 
τάξεις, «βαρναντάρµα» (varnadharma). Οι υποχρεώσεις που σχετίζονταν τόσο µε την 
κοινωνική τάξη όσο και µε τα πρότυπα της ζωής ονοµάζονταν «βαρνασραµαντάρµα» 
(varnāśramadharma).  
 
Βασική πεποίθηση της ινδουιστικής παράδοσης ήταν ότι κάθε άτοµο είχε έναν 
αναντικατάστατο ρόλο σ’ αυτόν τον κόσµο και έτσι οι υποχρεώσεις που ορίζονταν γι’ 
αυτόν δεν µπορούσαν να αναληφθούν από κανένα άλλο άτοµο. Είναι χαρακτηριστικό 
ένα απόσπασµα της Bhagavad Gitā -ίσως του σηµαντικότερου µέρους του διδακτικού 
έπους «Mahābhārata»967- στο οποίο ο Arjuna διστάζει να σκοτώσει τους µακρινούς του 
συγγενείς και ο θεός Κρίσνα του υπενθυµίζει ότι είναι ένας πολεµιστής, ένας κσατρίγια 
και ότι δεν µπορεί να παρεκκλίνει από τις υποχρεώσεις που του επιβάλλει η τάξη του. 
Του λέει: «Είναι καλύτερο να εκπληρώσεις την υποχρέωση της τάξης σου/ Έστω 
άσχηµα και κυριευµένος από το κακό/ Από το να αναλάβεις την δουλειά κάποιου 
άλλου/ Όσο καλή και εάν αυτή είναι. Καθώς είναι πολύ καλύτερο/ Να εγκαταλείψεις 
την ζωή µια και έξω από το να απέχεις από το χρέος που έχει οριστεί για εσένα»968.  
 
Η εκπλήρωση των υποχρεώσεων εκάστου, σύµφωνα µε την βάρνα και την άσραµά του, 
στόχευε στην αµοιβαία αλληλοϋποστήριξη και στην διατήρηση της κοσµικής τάξης, η 
οποία είχε καίριο ρόλο στην ινδουιστική κοινωνία. Λαµβάνοντας τούτο υπόψη, γίνεται 
αντιληπτό ότι η µη πραγµατοποίηση εκ µέρους ενός ατόµου των υποχρεώσεων που του 
αντιστοιχούσαν, δεν έβλαπτε µόνο τον ίδιο αλλά και την κοινωνία του και τον κόσµο 
εν συνόλω. Στην περίπτωση επίσης, που ένα άτοµο αποφάσιζε να τηρήσει κανόνες µιας 
άλλης κοινωνικής τάξης, τότε η επιλογή του αυτή εθεωρείτο ότι συνιστούσε 

                                                        
αλλά µόνιµες πιθανότητες, οι οποίες ήταν ανοιχτές στον καθένα -κυρίως βέβαια στους δισγενείς µε την 
ολοκλήρωση των σπουδών τους, βλ. Gavin Flood, An Introduction to Hinduism, Cambridge University 
Press, Cambridge, 1996, 62.  
967 Πρόκειται µαζί µε την Rāmāyana για τα έπη της Ινδίας. H Mahābhārata συνεγράφη από τον Vyāsa 
και η Rāmāyana από τον Valmiki. Αυτά τα δύο έπη ονοµάζονται από κοινού «ιτιχάσα» (itihāsa), που 
κυριολεκτικά σηµαίνει «πράγµατι έτσι ήταν, είναι και θα είναι» και ανήκουν στα σµρίτι. Πρόκειται για 
εξαιρετικά πλούσια σε λογοτεχνικούς θησαυρούς κείµενα τα οποία είχαν και µυθολογικό περιεχόµενο. 
Κατά κύριο λόγο, περιέχουν ιστορίες φυλών και δυναστειών της Άριας φυλής καθώς και διδασκαλίες. 
Το σηµαντικότερο µέρος της Mahābhārata είναι η Bhagavad Gitā, η οποία περιέχει έναν διάλογο µεταξύ 
του θεού Κρίσνα και ενός Αρίου βασιλιά, του Arjuna. Απαντώντας στις ερωτήσεις του µαθητή του 
Arjuna, ο Κρίσνα παραδίδει πολλά µαθήµατα πνευµατικής φύσης, βλ. Swami Bhaskarananda, The 
Essentials of Hinduism. A Comprehensive Overview of the World’s Oldest Religion, Viveka Press, 
Seattle, 2002, 18-19. 
968 Bhagavad Gitā, 3.35-36. Η Gitā διδάσκει επίσης, ότι οι άνθρωποι θα πρέπει να εκτελούν τις 
υποχρεώσεις που αντιστοιχούν σ’ αυτούς χωρίς να αποβλέπουν στα αποτελέσµατα αυτών. Όπως 
αναφέρεται: «ένας άνθρωπος έχει δικαίωµα µόνο στην τέλεση της πράξης, ποτέ στους καρπούς αυτής. 
Μην παρακινηθείς από τους καρπούς των γεγονότων, εντούτοις µην αποφύγεις εσκεµµένα από το να 
δράσεις. Εγκατάλειψε το ίδιον όφελος», Bhagavad Gitā, 2.47-2.48. Εν προκειµένω, η διδασκαλία της 
Gitā αποτελεί µια ευφυή απόπειρα σύνθεσης δύο ανταγωνιστικών τάσεων της ινδουιστικής σκέψης, του 
ακτιβισµού (prāvrtti), όπως αυτός αποτυπώνεται στα νεότερα ινδουιστικά κείµενα µέσω των 
τελετουργικών παραδόσεων, και της αταραξίας (nivrtti), όπως αυτή αποτυπώνεται σε ύστερα 
ινδουιστικά κείµενα, όπως οι Ουπανισάδες, βλ. Roy W. Perrett, Hindu Ethics. A Philosophical Study, 
University of Hawi’i Press, Honolulu, 1998, 15, 16. 
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«αντάρµα» (adharma). Το άτοµο βρισκόταν σε σύγκρουση µε την κοσµική τάξη και 
αυτό που εθεωρείτο ότι επέκειτο ήταν η καταστροφή. Μόνο στην περίπτωση τροµερών 
συµφορών, η εκπλήρωση των τιθέµενων υποχρεώσεων µπορούσε να παρακαµφθεί έτσι 
ώστε να εξασφαλιστεί η επιβίωση της κοινότητας. Σε αυτήν και µόνο την περίπτωση, 
ένας βραχµάνος µπορούσε να αναλάβει τις υποχρεώσεις ενός πολεµιστή και ο 
πολεµιστής εκείνες ενός βάισια. Το καθήκον που καθοριζόταν από µια κατάσταση 
εκτάκτου ανάγκης ονοµαζόταν «απαντάρµα» (apaddharma).  
 
Υπάρχει µια αυξανόµενη αναγνώριση µεταξύ των ασχολούµενων µε την ινδουιστική 
κοινωνία σχετικά µε το ότι το σύστηµα των τάξεων και των σταδίων ζωής δεν 
αποτελούσαν παρά ιδανικά σχήµατα. Ακόµα και αν το πιθανότερο είναι ότι τα όσα 
όριζαν δεν εφαρµόστηκαν επακριβώς µε τον αναφερόµενο στην ινδουιστική 
γραµµατεία τρόπο, δεν µπορεί να αµφισβητηθεί το γεγονός ότι και τα δύο άσκησαν και 
συνεχίζουν να ασκούν επιρροή στην ινδουιστική κοινωνία. Παρείχαν και σε κάποιο 
βαθµό συνεχίζουν να παρέχουν το πλαίσιο οργάνωσης της κοινωνικής ζωής969.  
 

δ. Τo σύστηµα επίλυσης των διαφορών στις ινδουιστικές κοινωνίες 
 
Κατά την ινδουιστική παράδοση, στην αρχή ο άνθρωπος ήταν σε θέση να 
συµµορφώνεται µόνος του, χωρίς καµία έξωθεν παρέµβαση, µε το ντάρµα του. Στην 
περίοδο αυτή, η οποία θεωρείται ότι έχει παρέλθει εδώ και καιρό, δόθηκε η ονοµασία 
«χρυσή εποχή του ντάρµα». Μπορεί η συγκεκριµένη πεποίθηση να είναι θεωρητικά 
γοητευτική, ωστόσο αµφισβητείται έντονα αν υπήρξε πράγµατι µια τέτοια περίοδος. 
Δεν υπάρχει καµία ιστορική ένδειξη που να επιβεβαιώνει την ύπαρξή της. Το 
πιθανότερο είναι να απετέλεσε µια επινόηση των βραχµάνων, που συνέγραψαν τα 
κείµενα της ινδουιστικής γραµµατείας.  
 
Τα ίδια κείµενα αναφέρουν ότι στην εποχή στην οποία θεωρείται ότι σήµερα ζούµε -
και στην οποία βρίσκεται η ανθρωπότητα ήδη από την περίοδο συγγραφής των Βεδών- 
την «καλιγιούγκα» (kaliyuga)970, η συµµόρφωση µε το ντάρµα δεν είναι δυνατόν να 
                                                        
969 Βλ. Ainslie T. Embree, The Hindu Tradition. Readings in Oriental Thought, Vintage Books, New 
York, 1972, 74. 
970 Η θεωρία των εποχών (yugas) αναπτύχθηκε στις Purana και πιο συγκεκριµένα στην Vishnu Purana. 
Οι Purana είναι κείµενα της ινδουιστικής γραµµατείας που περιείχαν µυθολογικές και θρησκευτικές 
αναφορές. Κάθε µία από αυτές ήταν αφιερωµένη σε κάποια θεότητα και λειτουργούσε σαν µια βίβλος 
για τους πιστούς της. Ετυµολογικά, η λέξη «Purana» σηµαίνει «τους αρχαίους χρόνους». Παρόλο που 
το όνοµά τους υποδηλώνει ότι πρόκειται για αρχαία κείµενα, στην πραγµατικότητα δεν αποτελούσαν 
από τα παλαιότερα κείµενα της ινδουιστικής γραµµατείας. Η συγγραφή τους θεωρείται ότι έλαβε χώρα 
κατά την περίοδο που ξεκίνησε να αναπτύσσεται η πίστη σε συγκεκριµένες θεότητες και πιο 
συγκεκριµένα από την περίοδο της αυτοκρατορίας των Γκούπτα (320-550 µ.Χ.) και έπειτα. Πέραν από 
τις ιστορίες θεών που αυτές περιείχαν, υπήρχαν επίσης περιγραφές της δηµιουργίας του κόσµου καθώς 
και η ινδουιστική αντίληψη του χρόνου, βλ. Allan Brill, Rabbi on the Ganges. A Jewish-Hindu 
encounter, Lexington Books, Lanham, Boulder, New York, London, 2020, 108. Σύµφωνα µε την 
ινδουιστική κοσµολογία, υπάρχουν τεράστιας διάρκειας περίοδοι µεταξύ κάθε δηµιουργίας και κάθε 
καταστροφής, οι «κάλπα» (kalpa). Οι κάλπα χωρίζονται περαιτέρω σε φθίνουσες περιόδους, τις 
«γιούγκας» (yugas). Σύµφωνα µε την Vishnu Purana, η συγγραφή της οποίας αποδίδεται στον Parāśara, 
υπάρχουν τέσσερις γιούγκας σε κάθε κάλπα. Η πρώτη είναι η «κρίστα ή σάτγια» (krista or satya), η 
οποία θεωρείται και η χρυσή εποχή. Κατά την διάρκειά της, δεν υπάρχει κανένα κακό και καµία 
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επιτευχθεί µέσω του αυτοελέγχου.  Οι άνθρωποι, λόγω του εγωιστικού τους χαρακτήρα 
και των ιδιοτελών τους συµφερόντων, δεν είναι σε θέση να συµµορφώνονται πλέον 
από µόνοι τους µε το ντάρµα τους, προκειµένου να διασφαλιστεί η κοσµική αρµονία. 
Χρειαζόταν συνεπώς, να επικουρηθούν από κάποιους εξωτερικούς παράγοντες. 
Εισήχθησαν λοιπόν, δύο νέες έννοιες, εκείνη των ποινών (danda) και εκείνη της 
νοµικής διαδικασίας (vyavahāra). Είναι σηµαντικό να σηµειωθεί, ότι η σανσκριτική 
λέξη «vyavahāra» είχε παραδοσιακά δύο χρήσεις. Αναφερόταν σε οποιαδήποτε 
δραστηριότητα, πρακτική ή αλληλεπίδραση µεταξύ ατόµων αλλά και στην διαδικασία 
της επίλυσης των διαφορών971. Έχει αποτελέσει αντικείµενο αµφισβήτησης το εάν ως 
όρος υπεδείκνυε µόνο την επίσηµη νοµική διαδικασία ή όλους τους τρόπους επίλυσης 
των διαφορών. Δεδοµένου ότι ο όρος «vyavahāra» σηµαίνει κυριολεκτικά 
«αποµάκρυνση ποικίλων αµφιβολιών αναφορικά µε το ντάρµα»972, θα µπορούσε να 
θεωρηθεί ότι κάλυπτε κάθε µορφή επίλυσης διαφορών στις ινδουιστικές κοινωνίες. 
Παρά ταύτα, φαίνεται ότι οι περισσότεροι µελετητές του ινδουιστικού δικαίου 
συµφωνούν ότι στην πράξη προσδιόριζε µόνο την διαδικασία επίλυσης των διαφορών 
ενώπιον του βασιλιά973. Επισηµαίνεται ότι η εισαγωγή τόσο των ποινών όσο και της 
επίσηµης νοµικής διαδικασίας υπεδείκνυε έναν πιο ρητό κρατικό έλεγχο974.  
  

                                                        
δυστυχία. Όλοι οι άνθρωποι είναι ίσοι και ο καθένας τους λατρεύει µία θεότητα. Το χρώµα µε το οποίο 
συνδέεται η κρισταγιούγκα είναι το λευκό. Οι άνθρωποι κατά την διάρκειά της ζουν 4.000 χρόνια. Η 
δεύτερη είναι η «τρέτα» (treta). Η δικαιοσύνη, η οποία χαρακτηρίζει την προηγούµενη εποχή, εδώ 
µειώνεται και οι άνθρωποι χρειάζεται να προβαίνουν σε θυσίες προκειµένου να εξευµενίζουν τους θεούς 
τους. Το χρώµα που την χαρακτηρίζει είναι το κόκκινο. Κατά την διάρκειά της, οι άνθρωποι θεωρείται 
ότι ζουν 3.000 χρόνια σ’ αυτήν. Ακολουθεί η «ντβαπάρ» (dwapar) κατά την διάρκεια της οποίας η 
δικαιοσύνη που χαρακτηρίζει τον κόσµο µειώνεται περαιτέρω. Κυριαρχούν συµφορές, αρρώστιες και 
εν γένει η δυστυχία. Οι άνθρωποι ζουν σ’ αυτήν 2.000 χρόνια. Αντιπροσωπεύεται δε, από το κίτρινο 
χρώµα. Τέλος, είναι η περίοδος «κάλι» (kali), στην οποία θεωρείται ότι βρισκόµαστε και σήµερα. Η εν 
λόγω εποχή χαρακτηρίζεται από την οργή, το µίσος, τις διαµάχες και την λαγνεία. Το χρώµα από το 
οποίο αντιπροσωπεύεται είναι το µαύρο και οι άνθρωποι σε αυτήν ζουν το ανώτερο 100 χρόνια, βλ. B. 
K. Chaturvedi, Vishnu Purana, Diamond Books, New Delhi, 2006, 19-20. Παρατηρείται ότι κάθε 
περίοδος έχει µικρότερη διάρκεια και χειρότερη ποιότητα από την προηγούµενή της. Ενώ, ταυτόχρονα 
διαφέρει ο χαρακτήρας της κάθε µιας καθώς και το ντάρµα που αντιστοιχεί σ’ αυτήν. Στην 
πραγµατικότητα, όµως, σύµφωνα µε τον Lingat αυτό που διαφέρει στις περιόδους δεν είναι οι 
υποχρεώσεις των ατόµων per se αλλά η ικανότητά τους να συµµορφώνονται σ’ αυτές, βλ. Robert Lingat, 
The Classical Law of India, University of California Press, Berkeley, 1973, 189, Upendra Baxi, People’s 
Law in India, The Hindu Society στο: Asian Indigenous Law in Interaction with Received Law (Masaji 
Chiba, ed.), Routledge, London, New York, 2009, 216, 221. 
971 Βλ. Ludo Rocher, Studies in Hindu law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, New York, Delhi, 
2014, 583. 
972 Βλ. Donald R. Davis, Hinduism as a Legal Tradition, 75 Journal of the American Academy of 
Religion 2007, 241, 245. 
973 Βλ. Nares Chandra Sen-Gupta, Evolution of Ancient Indian Law, Arthur Probsthain, London & 
Eastern Law House, Calcutta, 1953, 46, Catherine Sandin Meschievitz, Civil Litigation and Judicial 
Policy in the Madras Presidency, 1800-1843, τόµος I, Phd Thesis, University of Wisconsin Press, 
Madison, 1986, 35, Mark McClish, Titles of Law: vyavahārapada στο: The Oxford History of Hinduism. 
Hindu Law. A New History of Dharmaśāstra (Patrick Olivelle, Donald R. Davis, eds.), Oxford University 
Press, Oxford, 2018, 299, 302. 
974 Βλ. Werner Menski, Sanskrit Law: Excavating Vedic Legal Pluralism, 5 SOAS School of Law Legal 
Studies Research Paper Series 2010, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://core.ac.uk/download/pdf/46522647.pdf (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 21.03.2020) 1, 8. 
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Καθοριστικό ρόλο τόσο στην επίσηµη νοµική διαδικασία όσο και στην εφαρµογή των 
ποινών θεωρείται ότι διαδραµάτιζε ο άρχων, ο βασιλιάς. Ο ρόλος του, κατά την 
διαδικασία επίλυσης των διαφορών, ωστόσο, µπορεί εύκολα να παρερµηνευθεί αν 
κανείς προσπαθήσει να τον προσεγγίσει µε βάση τις προκαταλήψεις του ηµέτερου 
δικαίου. Γι’ αυτό είναι σηµαντικό να γίνουν κάποιες διασαφηνίσεις. Ο βασιλιάς 
σπάνια, ίσως και ποτέ, δεν διετύπωνε και δεν εξέδιδε το δίκαιο. Φαίνεται ότι δεν 
υπάρχει σχεδόν κανένα παράδειγµα βασιλιά που να δηµοσίευσε ένα γενικώς 
εφαρµοστέο νοµοθέτηµα, πολλώ δε µάλλον έναν ολόκληρο κώδικα975. Είχε την 
δυνατότητα εντούτοις, να νοµοθετήσει σε ήσσονος σηµασίας, τοπικά ζητήµατα. Κατά 
κύριο λόγο όµως, ο βασιλιάς εφήρµοζε και επέβλεπε την εφαρµογή των ήδη ισχυόντων 
τοπικών δικαίων976. Ο ρόλος του ήταν κυρίως εκτελεστικός · εσυνίστατο στην 
διασφάλιση της εφαρµογής του ντάρµα και στην αποτροπή της τέλεσης του αντάρµα. 
Έχει λεχθεί σχετικά ότι: «οι βασιλείς προστάτευαν και διευκόλυναν το ντάρµα των 
σταδίων της ζωής και της τάξης · δεν νοµοθετούσαν και δεν εξέδιδαν οι ίδιοι το 
δίκαιο»977.  
 
Το δίκαιο, άλλωστε, στις ινδουιστικές κοινωνίες δεν αντλούσε την κανονιστική του 
ισχύ από οποιαδήποτε κοσµική και πρόσκαιρη δύναµη. Το δίκαιο ήταν ανώτερο και 
προϋπήρχε αυτής. Ο βασιλιάς, όχι µόνο δεν όριζε το δίκαιο, αλλά υπέκειτο σ’ αυτό978. 
Οι υποχρεώσεις που ορίζονταν για τον βασιλιά ήταν γνωστές ως «ράγια-ντάρµα» (rājā-
dharma). Σηµαντικό είναι να σηµειωθεί, ότι κατά την τελετή στέψης του, ο βασιλιάς 
έδινε όρκο ότι θα σέβεται τα τοπικά δίκαια979. Εάν παρέβαινε τον όρκο του ή 
αποτύγχανε να τα διαφυλάξει, τότε θεωρείται ότι θα καταστρεφόταν980. 
 
Ωστόσο, τα βασιλικά δικαστήρια (rāyasabhā), η διαδικασία ενώπιον των οποίων 
ονοµαζόταν «vyavahāra», δεν αποτελούσαν, όπως θα γίνει αντιληπτό, τον συνήθη 
τρόπο επίλυσης των διαφορών. Λειτουργούσαν είτε ως δεύτερος βαθµός δικαιοσύνης 
επί διαφορών που είχαν υπαχθεί σε πρώτο βαθµό στα συµβούλια των καστών ή σε 
εκείνα των χωριών981 είτε παρενέβαιναν όταν τα τελευταία αποτύγχαναν να επιλύσουν 
κάποια διαφορά.  

                                                        
975 Βλ. Timothy Lubin, Indic Conceptions of Authority στο: Hinduism and Law. An Introduction 
(Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 
2010, 137, 152. 
976 Βλ. Madhu Kishwar, Codified Hindu Law: Myth and Reality, 29 Economic and Political Weekly 
1994, 2145, 2148. 
977 Donald R. Davis, A Historical overview of Hindu Law στο: Hinduism and Law. An Introduction 
(Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 
2010, 15, 19 
978 Βλ. Arthur Larson, Clarence Wilfred Jenks, Sovereignty within the Law, Oceana Publications, New 
York, 1965, 189, 447. 
979 Βλ. Anant Sadashiv Altekar, State and Government in Ancient India, Motilal Barnasidass, Delhi, 
1958, 100. 
980 Βλ. Harrop A. Freeman, An Introduction to Hindu Jurisprudence, 8 The American Journal of 
Comparative Law 1959, 29, 33. 
981 Βλ. H. J. Maynard, Influence of the Indian king upon the growth of caste, 6 Punjab Historical Society 
1917, 88, 97-98, John Hutchinson, Jean Philippe Vogel, History of the Punjab Hill States, τόµος Ι, 
Superintendent Government Printing, Lahore, 1933, 66, Bernard S. Cohn, Some Notes on Law and 
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Σηµαίνοντα ρόλο κατά την επίλυση των διαφορών ενώπιον των βασιλικών 
δικαστηρίων είχαν οι βραχµάνοι. Ήταν εκείνοι οι οποίοι συµβούλευαν τον βασιλιά 
αναφορικά µε ζητήµατα που άπτονταν του ινδουιστικού δικαίου και του υπεδείκνυαν 
το εφαρµοστέο δίκαιο για την εκάστοτε διαφορά. Ο σύνδεσµος δε, µεταξύ βασιλέων 
και ιερωµένων, ήταν ιερός.  
 
Τα βασιλικά δικαστήρια ήταν τα µόνα τα οποία είχαν την δυνατότητα να επιβάλλουν 
ποινές (danda). Η σανσκριτική λέξη «danda» σηµαίνει κυριολεκτικά «ράβδος», ενώ 
µεταφορικά υπεδήλωνε την ποινή. Η έννοια της ποινής, ωστόσο ήταν διευρυµένη. 
Αντίθετα µε την ηµέτερη αντίληψη περί ποινών, ο όρος «danda» δεν αναφερόταν 
αναγκαία σε κάποια φυσική τιµωρία. Χρησιµοποιείτο συχνά και ως αποτρεπτική 
απειλή982. Η απειλή της ποινής ήταν πολλές φορές επαρκής παράγοντας για να ωθήσει 
τους ανθρώπους να συµµορφωθούν µε το ντάρµα τους. Σε εκείνες τις περιπτώσεις όµως 
που δεν ήταν αρκετή, τότε ο βασιλιάς είχε την δυνατότητα να επιβάλλει κάποια ποινή. 
Οι ποινές όµως, σύµφωνα µε την παράδοση δεν ορίζονταν από τους ίδιους τους 
βασιλείς. Εκείνοι εξασφάλιζαν µόνο την επιβολή τους. Εθεωρείτο ότι αυτές 
επιβάλλονταν επί της ουσίας από µόνες τους.  
 
Πυρήνα της αυτόχθονης δικαιικής πρακτικής των ινδουιστικών κοινωνιών 
αποτελούσαν τα συµβούλια των καστών (jati panchayats) και τα συµβούλια των 
χωριών (village panchayats). Η διάκριση µεταξύ των συµβουλίων των χωριών και των 
συµβουλίων των καστών βασιζόταν στο γεγονός ότι κατά την ινδουιστική παράδοση 
κάθε άτοµο είχε δύο είδη κοινωνικών δεσµών: έναν µε την κοινότητα του χωριού στο 
οποίο διέµενε, ο οποίος θα µπορούσε να θεωρηθεί ως κάθετος δεσµός και έναν άλλον 
µε τα άλλα µέλη της κάστας του, ο οποίος θα µπορούσε να θεωρηθεί ως οριζόντιος 
δεσµός983.  
 
Τα συµβούλια των καστών είχαν δικαιοδοσία επί διαφορών που αφορούσαν τα µέλη 
της ίδιας κάστας, ενώ τα συµβούλια των χωριών επί διαφορών που αφορούσαν 
κατοίκους που διέµεναν στο ίδιο χωριό αλλά αποτελούσαν µέλη διαφορετικών 
καστών984. Στις περισσότερες περιπτώσεις αποτελούνταν από πέντε άτοµα, συνήθως 
τα πρεσβύτερα της κάστας ή του χωριού, εξ ου και το όνοµά τους. Στα σανσκριτικά, η 
λέξη «panch», από την οποία προέρχεται το «panchayat», σηµαίνει «πέντε». Ως εκ 
τούτου, η λέξη «panchayat» θα µπορούσε κυριολεκτικά να αποδοθεί ως «µια 

                                                        
Change in North India, 8 Economic Development and Cultural Change 1959, 79, 81, Asok Kumar 
Mukherjee, The Nyaya Panchayat in West Bengal, 25 The Indian Journal of Political Science 1964, 357,  
357. 
982 Βλ. Werner Menski, From Dharma to Law and Back? Postmodern Hindu law in a Global World, 20 
Heidelberg Papers in South Asian and Comparative Politics 2004, 1, 13. 
983 Βλ. Upendra Baxi, People’s Law in India, The Hindu Society στο: Asian Indigenous Law in 
Interaction with Received Law (Masaji Chiba, ed.), Routledge, London, New York, 2009, 216, 235. 
984 Βλ. S. George Vincentnathan, The Social Construction of Order and Disorder. In Two South Indian 
Communities, 32 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1992, 65, 68. 
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συγκέντρωση πέντε ατόµων»985. Παρά ταύτα, ο αριθµός δεν εθεωρείτο µήτε ιερός µήτε 
απαραβίαστος.  
 
Παρενθετικά, επισηµαίνεται ότι, στην µεγαλύτερη έκταση της ινδικής χερσονήσου, ο 
όρος «panchayat» χρησιµοποιείτο και εξακολουθεί να χρησιµοποιείται για την 
περιγραφή οποιασδήποτε συγκέντρωσης, η οποία είχε κάποιο κοινό σκοπό. Έτσι, εκτός 
από τον σκοπό της επίλυσης µιας διαφοράς για τον οποίο συστήνονταν τα panchayat, 
συγκροτούνταν και σε άλλες κοινωνικές περιστάσεις, όπως οι γάµοι και οι κηδείες. 
Συστήνονταν επίσης, προκειµένου να πραγµατοποιήσουν συλλογικές δραστηριότητες, 
όπως η συγκέντρωση χρηµάτων για τους έχοντες ανάγκη και η διοργάνωση 
θρησκευτικών τελετών και εορτών.  
 
Όσον αφορά τον ρόλο τους στην επίλυση των διαφορών, η δικαιοδοσία των panchayats 
ήταν ευρεία. Επέλυαν οποιαδήποτε διαφορά αφορούσε τα µέλη του χωριού ή της 
κάστας. Στις περισσότερες περιπτώσεις, τα panchayats αποτελούσαν ad hoc 
δικαιοδοτικά όργανα986. Τα µέλη των panchayats ήταν πάντοτε αρσενικού φύλου. Οι 
γυναίκες όχι µόνο δεν µπορούσαν να συµµετάσχουν στην σύνθεσή τους αλλά σπάνια 
µπορούσαν ακόµα και να υποβάλλουν αυτοπροσώπως τις διαφορές που τις αφορούσαν 
σ’ αυτά. Σε αυτές τις περιπτώσεις, αντιπροσωπεύονταν από τα αρσενικά µέλη της 
οικογένειάς τους. Μόνο σε εξαιρετικές περιπτώσεις µπορεί να εζητείτο από µια 
γυναίκα να παρουσιαστεί ενώπιον των µελών του panchayat προκειµένου να 
παρουσιάσει σ’ αυτό τα γεγονότα της διαφοράς που την αφορούσε. Δεν ήταν µόνο ότι 
απαγορευόταν στις γυναίκες να παρασταθούν ενώπιον των δικαζόντων, δεν µπορούσαν 
εκ των πραγµάτων επίσης να λάβουν και καµία υποστήριξη από άλλες γυναίκες της 
κάστας ή του χωριού τους, καθώς οι γυναίκες ήταν εν γένει αποκλεισµένες από το να 
παρακολουθήσουν οποιαδήποτε συνεδρίαση του panchayat987. 
 
Τα panchayats συστήνονταν όπου και όταν οι περιστάσεις το απαιτούσαν. Στις 
περισσότερες περιπτώσεις, λάµβαναν χώρα σε ανοιχτό χώρο. Η διαδικασία ξεκινούσε 
από τον επικεφαλής του panchayat, ο οποίος απευθυνόταν στον ενάγοντα ζητώντας του 
να εξηγήσει τους λόγους που τον είχαν ωθήσει να υποβάλλει την διαφορά του σ’ αυτό. 
Στην συνέχεια, καθένα από τα µέρη ανέλυε την οπτική του. Ενώ, όσοι 
παρακολουθούσαν την συγκέντρωση µπορούσαν να παρέµβουν κατά την ανάλυση των 
γεγονότων, προκειµένου να φωτίσουν τις περιστάσεις. Ο επικεφαλής απευθυνόταν 
έπειτα στα µέρη και τους παρότρυνε να συµφιλιωθούν.  
 

                                                        
985 Βλ. Robert M. Hayden, Turn-Taking, Overlap, and the Task at Hand: Ordering Speaking Turns in 
Legal Settings, 14 American Ethnologist 1987, 251, 255. 
986 Βλ. Gerald D. Berreman, Hindus of the Himalayas, University of California Press, Berkeley, Los 
Angeles, 1963, 280. 
987 Βλ. Sarah Koch-Schulte, Deepa Narayan, Raj Patel, Kai Schafft, Anne Rademacher, Voices of the 
Poor. Can Anyone Hear Us?, Oxford University Press, New York, 2000, 160. 
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Τα µέρη τότε συζητούσαν µέχρι να φτάσουν σε µια απόφαση, η οποία θα περιείχε την 
κοινή συναίνεση (consensus)988 τους. Στις περισσότερες περιπτώσεις, κατόπιν 
συζήτησης των µερών επερχόταν µια κοινά αποδεκτή λύση. Η απόφαση, ακόµα και αν 
ήταν συναινετική, έπρεπε να εγκριθεί και να ανακοινωθεί από τα µέλη του panchayat, 
καθώς εκείνα ήταν που εξέταζαν την σύµπνοια της απόφασης των µερών µε τους 
κανόνες του τοπικού δικαίου. Στα panchayats επροωθείτο η συµβιβαστική επίλυση των 
διαφορών. Κι αυτό γιατί, η κοινωνική ισορροπία, την οποία αυτή εξασφάλιζε, ήταν πιο 
σηµαντική από το να ανακηρυχθεί ένας νικητής και ένας χαµένος. 
 
Οι αποφάσεις των panchayats υπακούονταν σε µεγάλο βαθµό όχι µόνο λόγω της 
συµβιβαστικής επίλυσης της διαφοράς, η οποία εξασφάλιζε εκ των πραγµάτων υψηλό 
βαθµό τήρησης αλλά και επειδή τα µέλη των panchayats ήταν σοφά και έχαιραν 
µεγάλου σεβασµού. Οι αποφάσεις τους ήταν βασισµένες στους κοινοτικούς κανόνες 
και ως εκ τούτου «απολάµβαναν» την στήριξη της κοινότητας.  
 
Τόσο στα panchayats όσο και στα βασιλικά δικαστήρια εφαρµοστέο ήταν το τοπικό 
δίκαιο που ίσχυε στην εκάστοτε περιοχή και όχι τα νταρµασάστρας, η φύση των οποίων 
παρερµηνεύθηκε κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας καθώς θεωρήθηκαν 
δεσµευτικά νοµικά κείµενα989. Τα νταρµασάστρας χρησιµοποιούνταν στην δικαιική 
πρακτική είτε ως έσχατη λύση, όταν δεν υπήρχε απόδειξη ύπαρξης τοπικών κανόνων, 
είτε για να επικυρώσουν την εγκυρότητα ήδη ληφθεισών αποφάσεων, δίνοντας 
βαρύτητα στις απόψεις των δικάζοντων. Δεν ήταν εκείνα όµως, που καθόριζαν τις 
απόψεις τους990.  
 
Παρά το γεγονός ότι oι δικάζοντες δεν είχαν ασφαλώς κάποια ανησυχία σχετικά µε τον 
σεβασµό των δικαστικών προηγουµένων µε τον οποίο η αγγλική δικαιική νόηση είναι 
εξοικειωµένη, υπήρχε οµοιοµορφία στις αποφάσεις τους · όχι ανάµεσα σε όµοιες 
περιπτώσεις αλλά κυρίως µε το ντάρµα, όπως αυτό γινόταν αντιληπτό σε κάθε 
περίπτωση. Μπορεί δύο υποθέσεις να περιείχαν ταυτόσηµα γεγονότα αλλά αυτό δεν 
σήµαινε ότι οι δικάζοντες θα οδηγούνταν στην ίδια απόφαση. Κι αυτό γιατί, το ντάρµα 
εκάστου διέφερε. Μπορεί µια πράξη, η οποία εθεωρείτο κολάσιµη για κάποιον, να ήταν 
επιτρεπτή ή και επιβεβληµένη για κάποιον άλλον. Υπήρχε έτσι η περίπτωση παρά το 
φαινοµενικά όµοιο των υποθέσεων να εκδίδονταν δύο ριζικά διαφορετικές αποφάσεις, 
τις οποίες οι διάδικοι θα εκτελούσαν συνήθως χωρίς καµία αίσθηση αδικίας ή 
αποτυχίας991.  
 

                                                        
988 Βλ. Robert M. Hayden, Excommunication as Everyday Event and Ultimate Sanction: The Nature of 
Suspension from an Indian caste, 42 The Journal of Asian Studies 1983, 291, 296. 
989 Βλ. Swami Parmeshwaranand, Encyclopaedic Dictionary of the Dharmaśāstra, τόµος ΙΙΙ, Sarup and 
Sons, New Delhi, 2003, 354. 
990 Βλ. Richard W. Lariviere, Justices and Panditas: Some Ironies in Contemporary Readings of the 
Hindu Legal Past, 48 The Journal of Asian Studies 1989, 757, 760. 
991 Βλ. Richard W. Lariviere, Justices and Panditas: Some Ironies in Contemporary Readings of the 
Hindu Legal Past, 48 The Journal of Asian Studies 1989, 757, 760. 
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Οι κυρώσεις που επέβαλαν τα panchayats είχαν συνήθως επανορθωτικό χαρακτήρα. 
Σε κάποιες περιπτώσεις επέβαλαν και χρηµατικά πρόστιµα ή λογοκρισία στην δηµόσια 
έκφραση απόψεων. Η πλέον επονείδιστη τιµωρία, την οποία επέβαλαν τα συµβούλια 
των καστών, ήταν ο «αποκλεισµός» (excommunication) του κατηγορούµενου από την 
κάστα του992. Η αποµόνωση από την κάστα αποτελούσε την έσχατη τιµωρία που 
µπορούσε να επιβληθεί σε κάποιον, αν και δεν ήταν πάντα αµετάκλητη993. Ο 
αποκλεισµός από την κάστα του µπορεί να ήταν µόνιµος ή προσωρινός -είτε για ένα 
συγκεκριµένο χρονικό διάστηµα είτε µέχρι την εξιλέωσή του, ανάλογα µε την 
βαρύτητα του αδικήµατος στο οποίο είχε προβεί994. Σε κάθε περίπτωση, η παραβίαση 
των τοπικών κανόνων θεωρείται ότι αποτελούσε πρωτίστως προσβολή της κοσµικής 
τάξης και ότι η µεγαλύτερη τιµωρία θα επερχόταν µέσω του κάρµα και των 
µετενσαρκώσεων σε µεταγενέστερες ζωές.  
 
Τα panchayats ήσαν εύκολα προσβάσιµα και η διαδικασία δεν είχε σχεδόν κανένα 
κόστος. Αποτελούσαν τον πρώτο βαθµό δικαιοσύνης στις ινδουιστικές κοινωνίες, δεν 
αποτελούσαν πάντοτε, όµως, και τον τελικό. Εάν τα µέρη δεν ήταν ικανοποιηµένα από 
την επίλυση της διαφοράς τους σ’ αυτά ή εάν αυτά αποτύγχαναν να την επιλύσουν, 
τότε η υπόθεση µπορούσε να υποβληθεί στα βασιλικά δικαστήρια995.   
 
Συνοψίζοντας, αυτό που θα µπορούσε να λεχθεί αναφορικά µε την διαδικασία επίλυσης 
των διαφορών στις ινδουιστικές κοινωνίες είναι ότι αυτή αποτελούσε µόνο σε ένα 
δεύτερο χρόνο καθήκον του βασιλιά. Την ευθύνη απονοµής της δικαιοσύνης 
µοιράζονταν πρωτίστως οι ίδιοι οι άνθρωποι µέσω της συγκρότησης των συµβουλίων 
των καστών και εκείνων των χωριών.  
 

                                                        
992 Βλ. Upendra Baxi, People’s Law in India, The Hindu Society στο: Asian Indigenous Law in 
Interaction with Received Law (Masaji Chiba, ed.), Routledge, London, New York, 2009, 216, 239. 
Όταν κάποιος παραβίαζε τους κανόνες της κάστας του, τότε εθεωρείτο ότι αυτός είχε µολυνθεί. Στην 
περίπτωση που η παραβίαση αφορούσε έναν θεµελιώδη κανόνα αυτής, υπήρχε η πεποίθηση ότι η 
µόλυνση µπορούσε να επεκταθεί και σε άλλα µέλη της κάστας µε τα οποία ερχόταν σε επαφή ο 
παραβάτης. Αυτός ήταν και ο λόγος που σε πολλές περιπτώσεις ετίθετο σε µια κατάσταση «αναστολής» 
(suspension) -η οποία αποδίδεται συχνότερα στα αγγλικά ως «αποκλεισµός» (excommunication)- µέχρι 
να εξαφανιστεί η µόλυνση. Επισηµαίνεται ότι η µόλυνση εθεωρείτο ότι επερχόταν αυτοµάτως µε την 
παραβίαση του κανόνα, βλ. Robert M. Hayden, Turn-Taking, Overlap, and the Task at Hand: Ordering 
Speaking Turns in Legal Settings, 14 American Ethnologist 1987, 251, 256. 
993 Βλ. Julius J. Lipner, The Classical Hindu View on Abortion and the Moral Status of the Unborn στο: 
Hindu Ethics. Purity, Abortion and Euthanasia (Harold G. Coward, Julius J. Lipner, Katherine K. Young, 
eds.), State University of New York Press, Albany, 1989, 41, 46. 
994 Ο µόνιµος αποκλεισµός από την κάστα αποτελούσε στην πραγµατικότητα µια σπάνια κύρωση, η 
οποία επιβαλλόταν σε κάποιον αν είχε προβεί σε προσβολή κάποιου εξαιρετικά σηµαντικού κανόνα 
αυτής. Ο αιµοµικτικός γάµος ήταν µια τέτοια περίπτωση. Συνηθέστερη ήταν η επιβολή του προσωρινού 
αποκλεισµού. Ο προσωρινός αποκλεισµός επεβάλετο, είτε αυτοτελώς είτε επικουρικά µε κάποια άλλη 
κύρωση προκειµένου να εξασφαλιστεί η συµµόρφωση µε την απόφαση του panchayat, βλ. Robert M. 
Hayden, Excommunication as Everyday Event and Ultimate Sanction: The Nature of Suspension from 
an Indian caste, 42 The Journal of Asian Studies 1983, 291, 292, Louis Dumont, Homo Hierarchicus. 
The Caste System and its Implications, The University of Chicago Press, Chicago, London, 1980, 178. 
995 Βλ. Oliver Mendelsohn, The Transformation of Authority in Rural India, 27 Modern Asian Studies 
1993, 805, 811. 
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B. Οι µουσουλµανικές εκστρατείες και η ευρωπαϊκή αποικιοκρατία στην ινδική 
χερσόνησο. Η επιρροή τους στο ινδουιστικό δίκαιο 

 
Η ινδική χερσόνησος φιλοξένησε, κατά περιόδους αλλά και ταυτόχρονα, πολλά φύλα. 
Ενδέχεται µάλιστα να αποτελεί την κατ’ εξοχήν περίπτωση πλουραλισµού, δεδοµένης 
της συνύπαρξης σ’ αυτήν όχι µόνο πολλών αλλά και ετερόκλητων λαών. Δύο ήταν 
όµως, οι καθοριστικότερες εισβολές που δέχτηκε στο πέρασµα των χρόνων: εκείνη των 
µουσουλµάνων και εκείνη των Ευρωπαίων, οι οποίοι συνυπήρξαν για µια περίοδο µε 
τους πρώτους και έπειτα τους διαδέχθηκαν.  
 
α. Η εισβολή των µουσουλµάνων στην ινδική χερσόνησο και πιο συγκεκριµένα στην 

σηµερινή Ινδία. Δικαιικά ζητήµατα 
 
Οι Άραβες µουσουλµάνοι βρίσκονταν επί µακρόν σε επαφή µε τους κατοίκους της 
ινδικής χερσονήσου κυρίως για εµπορικούς λόγους. Δεν άργησαν, όµως, να επιδιώξουν 
και εδαφική επέκταση σ’ αυτήν. Η πρώτη συστηµατική επιδροµή τους στην ινδική 
υποήπειρο έλαβε χώρα µεταξύ του 711 και 712 µ.Χ. κατά την διάρκεια της βασιλείας 
του χαλίφη Al-Walid της δυναστείας των Οµεϋαδών (Ummayad), υπό την ηγεσία του 
Mohammad bin Qasim.  
 
Ο λόγος που θεωρείται ότι ώθησε αρχικά τους Άραβες µουσουλµάνους να επεκταθούν 
εδαφικά στην περιοχή ήταν η άρνηση εκ µέρους του βασιλιά του Sindh, Dahir να 
παρέµβει στην αιχµαλωσία από πειρατές ενός αραβικού πλοίου στο Dewal -στο οποίο 
επιβιβάζονταν µουσουλµάνοι προσκυνητές από την Σρι Λάνκα και οι οποίοι έφερναν 
πολύτιµα δώρα στον χαλίφη- µε την αιτιολογία ότι η περιοχή του Dewal ήταν 
ανεξάρτητη επαρχία996. Επισηµαίνεται ότι υπήρχε σύµφωνο µεταξύ του χαλίφη και του 
βασιλιά του Sindh, το οποίο όριζε ότι ο στόλος του πρώτου µπορούσε να διέρχεται 
ελεύθερα από την περιοχή του βασιλείου του δεύτερου. Η άρνησή του να παρέµβει 
θεωρήθηκε απαράδεκτη από τους Άραβες. Οργάνωσαν έτσι, την συγκεκριµένη 
εκστρατεία προκειµένου να τιµωρήσουν τον βασιλιά. To έργο αυτό ανατέθηκε στον 
τότε δεκαεπτάχρονο Mohammad bin Qasim, ο οποίος κατάφερε να καθυποτάξει την 
περιοχή του Sindh, η οποία βρίσκεται στο σηµερινό Πακιστάν, το 712 µ.Χ.. Παρά το 
γεγονός ότι ο Qasim µετά την νίκη του αποσύρθηκε, διάφορες περιοχές του Sindh 
συνέχισαν να βρίσκονται υπό την κυριαρχία Αράβων µουσουλµάνων.  
 
Ακολούθησαν και άλλες εκστρατείες των Αράβων µουσουλµάνων στην ινδική 
χερσόνησο όπως αυτή του Mahmud του Ghazni (1000-1027 µ.Χ.) και του Mu’ izz ad-
Din Muhammad Ghori ή Muhammad του Ghor (1175-1206 µ.Χ.). Ο πρώτος 
επεκτάθηκε σε περιοχές του σηµερινού βορείου Ιράν, του Παντζάµπ, της Χορεσµίας 
και της Μακρανίας. O Muhammad του Ghor, όπως είναι ευρύτερα γνωστός, είχε 
ωστόσο, ακόµα πιο επεκτατικές βλέψεις. Διεύρυνε τις κτήσεις του προς περιοχές του 

                                                        
996 Βλ. Salma Ahmed Farooqui, A Comprehensive History of Medieval India. From the twelfth to the 
mid-eighteenth century, Pearson Education India, Delhi, Chennai, Chandigarh, 2011, 44, Michael 
Dusche, Identity Politics in India and Europe, Sage Publications, New Delhi, 2010, 322. 
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σηµερινού Αφγανιστάν, του Μπαγκλαντές, του Ιράν, της βόρειας Ινδίας, του 
Πακιστάν, του Τατζικιστάν και του Τουρκµενιστάν. Θεωρείται δε, ότι ήταν εκείνος ο 
οποίος έθεσε τις βάσεις για την επικράτηση του µουσουλµανικού κανόνα στην 
χερσόνησο.  
 
Σηµείο καµπής για την πορεία της ινδικής χερσονήσου ήταν το έτος 1206. Την χρονιά 
αυτή δολοφονείται ο Muhammad του Ghor και ο διάδοχός του, Ghihath al-Din 
Mahmud αναγνωρίζει επίσηµα ως άρχοντα τον Qutb al-Din Aibak997. O Qutb al-Din 
Aibak ήταν ένας δούλος που είχε αγοράσει ο πατέρας του, Ghihath al-Din Mahmud και 
o οποίος είχε εξελιχθεί στην πορεία των χρόνων σ’ έναν από τους πιο έµπιστούς του 
αξιωµατούχους998. Επιπλέον, είχε παρακολουθήσει και συµµετάσχει στις κατακτήσεις 
του κυρίου του.  
 
Ο Qutb al-Din Aibak, παίρνοντας την εξουσία στα χέρια του, επεξέτεινε περαιτέρω τις 
µουσουλµανικές κτήσεις και εδραίωσε την κυριαρχία του σε όλη την βόρεια Ινδία, 
ιδρύοντας την ίδια χρονιά το πρώτο ισλαµικό βασίλειο στην περιοχή, το σουλτανάτο 
του Δελχί. Με την ίδρυσή του, θεωρείται ότι παγιώθηκε πολιτικά η κυριαρχία των 
µουσουλµάνων στην περιοχή. Από τότε και στο εξής, η παρουσία των µουσουλµάνων 
στην χερσόνησο, είτε των Αράβων είτε αργότερα των Μογγόλων999, δεν ήταν µόνο 
σταθερή αλλά και κυρίαρχη. Κατέληξαν να κυβερνούν την ινδική υποήπειρο επί σειρά 
αιώνων και πιο συγκεκριµένα µέχρι το 1857, άλλοτε µόνοι τους (έως το 1765) και 
άλλοτε από κοινού, αν και σε υποδεέστερη θέση, µε τους Ευρωπαίους (1765-1857). 

                                                        
997 Βλ. Catherine B. Asher, Cynthia Talbot, India before Europe, Cambridge University Press, 
Cambridge, 2006, 25. 
998 Βλ. The History of India (Kenneth Pletcher, ed.), Britannica Educational Publishing, New York, 2011, 
119. 
999 Από το 1526, όπου ο ηγέτης των Μογγόλων, Babur νίκησε τον τελευταίο σουλτάνο του Δελχί, 
Ibrahim Khan Lodi στην µάχη του Panipat, ήταν η δυναστεία των Μογγόλων εκείνη που κυβερνούσε 
την ινδική χερσόνησο. Μπορεί, τεχνικά η διακυβέρνηση της Ινδίας από τους Μογγόλους να διήρκησε 
µέχρι το 1857, ωστόσο, από το 1765 έως και το 1857 δεν αποτελούσε παρά µια de jure δύναµη στην 
περιοχή. Όσον αφορά την παρακµή της Μογγολικής αυτοκρατορίας, υποστηρίζεται ότι αυτή είχε 
ξεκινήσει ήδη από το 1707 όταν ο αυτοκράτορας Aurangzeb, πέµπτης γενιάς απόγονος του Babur, 
απεβίωσε. Ειδικότερα, ο Babur θεωρήθηκε ιδρυτής της αυτοκρατορίας των Μογγόλων. Το αληθινό του 
όνοµα ήταν Zahir al-Din Muhammad, ενώ το προσωνύµιό του σήµαινε «τίγρης». Από την πλευρά του 
πατέρα του καταγόταν από τον Τιµούρ, ευρύτερα γνωστό ως Ταµερλάνο ενώ από την πλευρά της 
µητέρας του από τον Τζένγκις Χαν. Επισηµαίνεται ότι οι ίδιοι δεν χρησιµοποιούσαν για την περιγραφή 
της αυτοκρατορίας τους το επίθετο «Μογγολική». Αναφέρονταν σ’ αυτήν ως «αυτοκρατορία των 
Gurkani». H λέξη αυτή προερχόταν από τον όρο «gurkan», περσικό ισοδύναµο της µογγολικής λέξης 
«kuragan» που σήµαινε «γαµπρός». Καθιερώθηκε όταν ο Τιµούρ τον χρησιµοποίησε ως τιµητικό τίτλο 
για τον εαυτό του. Ο ίδιος έφερνε βαρέως το γεγονός ότι δεν είχε καµία συγγενική σχέση µε τον Τζένγκις 
Χαν. Παντρεύτηκε έτσι, όχι µόνο µια άλλα δύο πριγκίπισσες, απογόνους του Τζένγκις Χαν, προκειµένου 
να διορθώσει αυτό που έβλεπε ως αδικία. Έγινε έτσι -παρά το ότι τους χώριζαν αρκετές γενιές- γαµπρός 
του γνωστού κατακτητή. Ο Babur και οι διάδοχοί του συνέχισαν να χρησιµοποιούν αυτόν τον όρο για 
την περιγραφή της αυτοκρατορίας που είχαν δηµιουργήσει καθώς τον θεωρούσαν ιδιαίτερα τιµητικό, 
βλ. Αjay Kumar, Khap Panchayats: A Socio-Historical Overview, 47 Economic and Political Weekly 
2012, 59, 61, Burton Stein, A History of India, Blackwell Publishers, Oxford, Malden, 1998, 164, Will 
Slatyer, Life/ Death Rhythms of Ancient Empires. Climatic Cycles Influence Rule of Dynasties. A 
predictable pattern of Religion, War, Prosperity, Debt, Partridge, Singapore, 2014, 318, Christoph 
Baumer, The History of Central Asia. The Age of Decline and Revival, τόµος IV, I. B. Tauris, London, 
New York, 2018, 47. 
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Η επέκταση των µουσουλµάνων στην ινδική υποήπειρο δεν είχε ως αποτέλεσµα την 
µεταφορά µόνο των πολιτικών τους θεσµών. Όπως είναι προφανές, οι µουσουλµάνοι 
που βρέθηκαν στην ινδική χερσόνησο δεν θα δέχονταν σε καµία περίπτωση να 
υποβληθούν στα προϋπάρχοντα της άφιξής τους τοπικά δίκαια. Μετέφεραν έτσι σ’ 
αυτήν, τους δικούς τους δικαιοδοτικούς θεσµούς, προκειµένου να εφαρµόζεται σ’ 
αυτούς το µουσουλµανικό δίκαιο, και πιο συγκεκριµένα, όπως αυτό ερµηνευόταν από 
τους Σουνίτες. Ποιό ήταν, όµως, το δίκαιο, το οποίο διείπε τις διαφορές µεταξύ των 
ινδουιστών και ποιός ήταν ο αρµόδιος γι΄ αυτούς δικαιοδοτικός θεσµός κατά την 
διάρκεια της µουσουλµανικής κυριαρχίας; 
 
Αν και ήταν επί µακρόν δύσκολο να λεχθεί µε ακρίβεια -λόγω της απουσίας 
βιβλιογραφικών αναφορών- ποιο ήταν το εφαρµοστέο δίκαιο στις διαφορές που 
αφορούσαν τους ινδουιστές κατά την διάρκεια των εξακοσίων χρόνων της 
µουσουλµανικής κυριαρχίας, υπάρχει πλέον οµοφωνία ότι το διάστηµα που οι 
µουσουλµάνοι κυβερνούσαν µόνοι τους την ινδική υποήπειρο δεν παρενέβησαν στα 
τοπικά δίκαια των ινδουιστών, εκτός αν ανέκυπταν διαφορές που ενέπιπταν στον χώρο 
του ποινικού και του φορολογικού δικαίου1000.  
 
Ειδικότερα, από την άφιξή τους και έπειτα, οι µουσουλµάνοι ίδρυσαν σε µεγάλες 
πόλεις και διοικητικά κέντρα, βασιλικά δικαστήρια. Στα δικαστήρια αυτά, 
εφαρµόζονταν οι προβλέψεις του µουσουλµανικού δικαίου στους µουσουλµάνους και 
εκείνες του ινδουιστικού δικαίου στους ινδουιστές. Μόνο σε ζητήµατα ποινικού και 
φορολογικού δικαίου ήταν εφαρµοστέο το µουσουλµανικό δίκαιο σε όλους 
αδιακρίτως. Στις αγροτικές περιοχές της ινδικής χερσονήσου, τα πράγµατα ήταν 
διαφορετικά. Οι µουσουλµάνοι δεν κατέβαλαν σχεδόν καµία προσπάθεια ελέγχου της 
δικαιοσύνης στις περιοχές αυτές, στις οποίες και διέµενε το µεγαλύτερο µέρος του 
πληθυσµού1001. Εκεί, δεν ιδρύθηκαν νέα δικαστήρια και οι κάτοικοί τους συνέχισαν να 
απευθύνονται στους παραδοσιακούς δικαιοδοτικούς τους θεσµούς για την επίλυση των 
διαφορών τους. Οι περισσότεροι µουσουλµάνοι ηγέτες ήταν ικανοποιηµένοι µε την 
αναµόρφωση του φορολογικού συστήµατος και του ποινικού δικαίου1002 και άφησαν 
την διοίκηση της δικαιοσύνης στις επαρχίες της ινδικής χερσονήσου στα παραδοσιακά 
δικαιοδοτικά όργανα που προϋπήρχαν, κυρίως στα συµβούλια των καστών και σε 
εκείνα των χωριών. Αυτός είναι και ο λόγος που θεωρείται ότι είναι λίγα τα πράγµατα 
που άλλαξαν για τον µέσο Ινδό κατά την διάρκεια της µουσουλµανικής κυριαρχίας.  
 

                                                        
1000 Βλ. David Pearl, A Text Book on Muslim Law, Croom Helm, London, 1979, 21, Madhu Kishwar, 
Codified Hindu Law: Myth and Reality, 29 Economic and Political Weekly 1994, 2145, 2145. 
1001 Βλ. Marc Galanter, The Displacement of Traditional Law in Modern India, 24 Journal of Social 
Issues 1968, 65, 67, James V. Feinerman, Introduction to Asian Law Systems στο: Introduction to 
Foreign Legal Systems (Richard A. Danner, Marie-Louise H. Bernal, eds.), Oceana Publications, New 
York, London, Rome, 1994, 95, 120, Nares Chandra Sen-Gupta, Evolution of Ancient Indian Law, 
Arthur Probsthain & Eastern Law House, London, Calcutta, 1953, 112. 
1002 Βλ. Tapas Kumar Banerjee, History of Indian Criminal Law, Riddhi, Calcutta, 1962, 33-4. 
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Επισηµαίνεται ότι τα όσα αναφέρθησαν ανωτέρω αφορούν και την περίοδο στην οποία 
η Μογγολική Αυτοκρατορία είχε αναχθεί σε κυρίαρχη δύναµη στην περιοχή (16ος-
19ος αιώνας). Έχει λεχθεί σχετικά µ’ εκείνη την περίοδο: «δεν ήταν πολλές οι διαφορές 
οι οποίες υπέκειντο στους καδήδες, λόγω της ύπαρξης συµβουλίων των χωριών, και 
λόγω του ότι οι αστικές υποθέσεις ανάµεσα στους ινδουιστές αποφασίζονταν από τους 
δικούς τους πρεσβύτερους ή τους βραχµάνους. Η πρακτική της µογγολικής 
διακυβέρνησης ήταν να αφήνει τους ινδουιστές ελεύθερους να αποφασίζουν περί των 
διαφορών τους, όσο καλύτερα µπορούσαν»1003. 
 
Αποτελεί µάλιστα αδιαµφισβήτητο ιστορικό γεγονός, ότι το ινδουιστικό δίκαιο έφτασε 
στο απόγειό του κατά την διάρκεια της µουσουλµανικής κυριαρχίας. Αναφέρεται 
ενδεικτικά ότι τον ενδέκατο αιώνα συνετάχθη το έργο «Mitāksarā» του Vijñāneśvara 
και τον δωδέκατο αιώνα το έργο «Dāyabhāga» του Jimutāvāhana. Και τα δύο ως άνω 
έργα, συνετάχθησαν µετά την εµφάνιση των µουσουλµάνων στην χερσόνησο και, όπως 
θα αναλυθεί κατωτέρω1004, έγιναν αντιληπτά -αν και εσφαλµένα- ως κώδικες του 
ινδουιστικού δικαίου κατά την περίοδο της ευρωπαϊκής αποικιοκρατίας.  
 

β. Η ευρωπαϊκή επέκταση στην ινδική χερσόνησο και το δίκαιο 
 
Ο πρωταρχικός λόγος που οδήγησε τους Ευρωπαίους να επεκταθούν στην ινδική 
χερσόνησο ήταν οικονοµικός. Εκείνο που ενδιέφερε, εν πρώτοις, όλες ανεξαιρέτως τις 
ευρωπαϊκές δυνάµεις που εξαπλώθηκαν στην χερσόνησο ήταν να καταφέρουν να 
αποκτήσουν άµεση πρόσβαση στα σπάνια και πολύτιµα µπαχαρικά, τα οποία 
παράγονταν εκεί, το εµπόριο των οποίων ήταν εξαιρετικά επικερδές1005. Οι πρώτοι 
Ευρωπαίοι που έφτασαν στην ινδική χερσόνησο ήταν οι Πορτογάλοι1006. Ενώ, στην 
συνέχεια, οι Ολλανδοί, οι Γάλλοι και οι Βρετανοί εκτόπισαν τους πρώτους, 
προσπάθησαν να αποκτήσουν δικαιώµατα εµπορικού µονοπωλίου στην χερσόνησο και 
έπειτα να εδραιώσουν την παρουσία τους εκεί. Είναι χαρακτηριστικό ότι οι 

                                                        
1003 Mahabir Prashad Jain, Outlines of Indian Legal History, N. M. Tripathi, Bombay, 1990, 39 
1004 Βλ. σελ. 273. 
1005 Τα µπαχαρικά ήταν πολύτιµα µεταξύ άλλων λόγων και επειδή θεωρούνταν θεραπεία ενάντια στην 
φοβερή πανούκλα που µάστιζε την Ευρώπη, βλ. David Smith, Hinduism and Modernity, Blackwell 
Publishing, Oxford, 2003, 65. 
1006 O Vasco da Gama, ο οποίος ηγείτο ενός µικρού στόλου τριών κανονιοφόρων, έφτασε το 1498 στο 
λιµάνι της Καλκούτας. Ήταν ο πρώτος Ευρωπαίος που -έχοντας κάνει τον περίπλου της Αφρικής και 
έχοντας περάσει από το Ακρωτήριο της Καλής Ελπίδας- έφτασε µέσω θαλάσσης στην σηµερινή Ινδία. 
Το ταξίδί του αυτό ήταν αποτέλεσµα µιας µακράς περιόδου έρευνας από την πλευρά του Πορτογαλικού 
Στέµµατος. Πολύτιµη θεωρείται η προεργασία, η οποία είχε γίνει από τον ινφάντη, Ερρίκο της 
Πορτογαλίας, ευρέως γνωστό ως «Ερρίκος ο θαλασσοπόρος», ιδιαίτερα όσον αφορά την χαρτογραφία. 
Επιστρέφοντας στην Λισαβόνα έναν χρόνο µετά τον απόπλου του, ο da Gama έφερε πίσω µια τέτοια 
ποσότητα µπαχαρικών, η πώληση της οποίας του επέτρεψε να πληρώσει όλο τον στόλο και όλα του τα 
έξοδα. Επισηµαίνεται ότι το µεγαλύτερο µέρος του 16ου αιώνα, οι Πορτογάλοι είχαν το µονοπώλιο στο 
εµπόριο ινδικών µπαχαρικών, βλ. Stanley Wolpert, India, University of California Press, Berkeley, Los 
Angeles, London, 1999, 45, Burton Stein, A History of India, Blackwell Publishers, Oxford, Malden, 
1998, 204, Maria Fernanda Alegria, Suzanne Daveau, João Carlos Garcia, and Francesc Relaño, 
Portuguese Cartography in the Renaissance στο: The History of Cartography, τόµος ΙΙΙ: Cartography in 
the European Renaissance (John Brian Harley, David Woodward, eds.), Chicago University Press, 
Chicago, 2007, 975, 1007. 
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περισσότερες ευρωπαϊκές δυνάµεις επεκτάθηκαν στην χερσόνησο µέσω εµπορικών 
εταιριών. Η Ολλανδική Εταιρεία Ανατολικών Ινδιών (Vereenigde Oostindische 
Compagnie-VOC, κυριολεκτικά: Hνωµένη Eταιρεία Aνατολικών Ινδιών), η Γαλλική 
Εταιρεία Ανατολικών Ινδιών (Compagnie Française pour le Commerce des Indes 
Orientales) και η Βρετανική Εταιρεία Ανατολικών Ινδιών (British East India 
Company–BEIC), που είχαν ιδρύσει αντίστοιχα οι Ολλανδοί, οι Γάλλοι και οι Άγγλοι, 
φάνηκε, ωστόσο, ότι δεν απετέλεσαν στο πέρασµα των χρόνων παρά οχήµατα για την 
εδαφική τους επέκταση στην ινδική χερσόνησο1007. 
 
Είναι γεγονός ότι ήδη από τις αρχές του 18ου αιώνα, η αυτοκρατορία των Μογγόλων, 
την οποία βρήκαν οι Ευρωπαίοι να κυριαρχεί στην ινδική χερσόνησο κατά την άφιξή 
τους εκεί, είχε αποδυναµωθεί σε µεγάλη έκταση. Σηµαντικό ρόλο, όσον αφορά την 
πορεία της ινδικής υποηπείρου, έπαιξε η Μάχη του Plassey, το 1757. Μετά την 
κατάκτηση της Καλκούτας από τον Siraj ud-Daulah, βρετανικά στρατεύµατα 
προσπάθησαν να αναχαιτίσουν την πορεία του. O Siraj, συναντώντας τον βρετανικό 
στρατό στο χωριό Plassey της Βεγγάλης, ένοιωσε την ανάγκη να συµβουλευτεί 
κάποιον για το τι θα ήταν σκόπιµο να κάνει. Ο θάνατος του έµπιστου στρατηγού του, 
Mir Mardan τον είχε καταβάλει και δεν ήξερε σε ποιον θα έπρεπε να αποτανθεί. 
Αποφάσισε να ζητήσει την συµβουλή του Mir Jafar Ali Khan Bahadur. Ο Mir Jafar -ο 
οποίος είχε συνωµοτήσει µε τους Βρετανούς- τον παρότρυνε να οπισθοχωρήσει για 
εκείνη την µέρα. Ο Siraj ακολούθησε την συµβουλή του. Εκµεταλλευόµενος την 
οπισθοχώρηση, ο βρετανικός στρατός µε επικεφαλής τον Robert Clive επιτέθηκε στον 
στρατό του Siraj. Η ήττα του Siraj ήταν καθοριστική για το µέλλον της ινδικής 
χερσονήσου. Από τότε, η Βεγγάλη πέρασε στα χέρια της Βρετανικής Εταιρείας 
Ανατολικών Ινδιών και ο Mir Jafar έγινε ο άρχων, ο nawab της.  
 
Κατά την διάρκεια της διακυβέρνησής του, ο Mir Jafar είχε αρκετές διαφωνίες µε τους 
Βρετανούς. Eπιχείρησε έτσι να συνεργαστεί µε την Ολλανδική Εταιρεία Ανατολικών 
Ινδιών. Η στάση του αυτή είχε ως αποτέλεσµα την αντικατάστασή του από τον σύζυγο 
της κόρης του, Mir Qasim. O Mir Qasim, συµµεριζόµενος το έντονο κλίµα 
                                                        
1007 Το 1597, οι Ολλανδοί συνήψαν µια συνθήκη µε τον βασιλιά του Bantam στην ανατολική Ινδία µε 
την οποία απέκτησαν δικαιώµατα εµπορικού µονοπωλίου στα µπαχαρικά της περιοχής. Μέχρι το 1601 
είχαν στείλει πληθώρα αποστολών τους εκεί. Το γεγονός αυτό, ώθησε τους εµπόρους του Λονδίνου να 
συνασπιστούν και να υποβάλλουν αίτηµα στην βασίλισσα Ελισάβετ A’ για την έκδοση διατάγµατος, 
που θα τους παραχωρούσε το µονοπώλιο του εµπορίου µε την Ανατολή. Το παράδοξο είναι ότι εζητείτο 
από εκείνη η έκδοση ενός διατάγµατος, το οποίο δεν είχε ασφαλώς την εξουσία να εκδώσει η βασίλισσα 
της Μεγάλης Βρετανίας. Παρά ταύτα, η βασίλισσα προέβη στις 31 Δεκεµβρίου του 1600 στην έκδοση 
του αιτούµενου διατάγµατος, δυνάµει του οποίου οι έµποροι του Λονδίνου συσπειρώθηκαν «σ’ ένα 
εταιρικό και πολιτικό σώµα, τόσο όσον αφορά τις πράξεις όσο και το όνοµα….το οποίο είχε την 
δυνατότητα να εµπορευτεί στις ανατολικές Ινδίες». Επί της ουσίας, όµως, µέσω του εν λόγω διατάγµατος 
παραχωρούνταν στο σώµα αυτό δικαιώµατα εµπορικού µονοπωλίου µεταξύ της Ευρώπης και της ινδικής 
υποηπείρου. Σηµειώνεται ότι το όνοµα που δόθηκε σ’ αυτό το σώµα ήταν: Βρετανική Εταιρεία 
Ανατολικών Ινδιών. Το 1602, η Ολλανδία ακολούθησε την ίδια τακτική µε την Αγγλία και ίδρυσε την 
Ολλανδική Εταιρεία Ανατολικών Ινδιών στην οποία παραχώρησε και εκείνη µονοπωλιακά προνόµια. 
Υπήρχε µεγάλος ανταγωνισµός µεταξύ των δύο εταιρειών καθ’ όλη την διάρκεια της κοινής τους 
παρουσίας στην ινδική χερσόνησο. Το 1664 προσετέθη και ένας άλλος «παίκτης», η Γαλλική Εταιρεία 
Ανατολικών Ινδιών, βλ. William Wilson Hunter, A History of British India, Longmans Green, London, 
1899, 250, Burton Stein, A History of India, Blackwell Publishers, Oxford, Malden, 1998, 205. 
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δυσαρέσκειας που υπήρχε απέναντι στους Βρετανούς, αποφάσισε να συµµαχήσει µε 
τον nawab της Awadh, Shuja-ud-Daula και τον αυτοκράτορα Shah Alam II, 
προκειµένου να επιτεθούν από κοινού στον βρετανικό στρατό. Η µάχη έλαβε χώρα 
στην πόλη Buxar της Μπιχάρ και οδήγησε στην ήττα τους από τον στρατό της 
Βρετανικής Εταιρείας Ανατολικών Ινδιών, επικεφαλής του οποίου ήταν ο Hector 
Munro, στις 22 Οκτωβρίου του 1764.  
 
Οι δύο αυτές µάχες οδήγησαν στην στρατιωτική κατάκτηση της Βεγγάλης και της 
Μπιχάρ, αντιστοίχως. Μετά την ήττα των Μογγόλων στην µάχη του Buxar και πιο 
συγκεκριµένα στις 16 Αυγούστου του 1765, ο αυτοκράτορας των Μογγόλων, Shah 
Alam ΙΙ υπέγραψε µε τον Clive την Συνθήκη του Allahabad. Με την συνθήκη αυτή, 
παραχώρησε επισήµως την διοίκηση των εδαφών των επαρχιών της Βεγγάλης, της 
Μπιχάρ και της Ορίσα -εξαιρουµένων των περιοχών Kora και Allahabad-, καθώς και 
το δικαίωµα συλλογής φόρων (diwani) από αυτές, στην Βρετανική Εταιρεία 
Ανατολικών Ινδιών. Ως αντάλλαγµα, θα λάµβανε από αυτήν έναν ετήσιο φόρο 
υποτέλειας 2.600.000 ινδικών ρουπιών1008. Η συγκεκριµένη συνθήκη λειτούργησε ως 
παραχώρηση de jure βάσης για την άσκηση της βρετανικής εξουσίας στις ως άνω 
περιοχές1009. Σταδιακά -και ιδιαίτερα από το 1798 έως το 1841-, η Βρετανική Εταιρεία 
Ανατολικών Ινδιών εξαπλώθηκε και σε άλλες επαρχίες της ινδικής χερσονήσου. Οι 
νέες κτήσεις της είτε προσαρτώνταν στον άµεσο έλεγχό της είτε ελέγχονταν µέσω ενός 
πολιτικού αρχηγού.  
 
Από εκείνο το έτος και µέχρι το 1857, αν και θεωρείται ότι υπήρχε στην ινδική 
υποήπειρο ένα καθεστώς διπλής διακυβέρνησης, τόσο από τους Mογγόλους όσο και 
από την Βρετανική Εταιρεία Ανατολικών Ινδιών, επί της ουσίας, ήταν οι δεύτεροι 
εκείνοι οι οποίοι λάµβαναν όλες τις αποφάσεις. Παρατηρείται ότι κατά την διάρκεια 
των ετών ο ρόλος της Βρετανικής Εταιρείας Ανατολικών Ινδιών άλλαξε. Από µια 
εµπορική εταιρεία εξελίχθηκε σε κυρίαρχη στην περιοχή δύναµη. Όπως έχει λεχθεί: «ο 
de facto ρόλος της στην περιοχή άλλαξε, από ένα σώµα εµπόρων (κατέστη) primus 
inter partes ανάµεσα στους άλλους άρχοντες, παρόλο που θεωρητικά και µόνο 
βρισκόταν κάτω από την εξουσία του Μογγόλου αυτοκράτορα»1010. Μετά την Ινδική 
επανάσταση του 1857, η διακυβέρνηση της ινδικής χερσονήσου πέρασε πλέον από τα 
χέρια της Βρετανικής Εταιρείας Ανατολικών Ινδιών σε εκείνα του Βρετανικού 
Στέµµατος. 
 

                                                        
1008 Βλ. Shiladitya Ghosh, Transitions. A textbook for ICSE. History and Civics. 8, Vikas Publishing 
House, New Delhi, 2016, 40-41, Suman Gupta, Awareness. Social Sciences for Class 8, Chand 
Publishing, New Delhi, 2013, 14, Salma Ahmed Farooqui, A Comprehensive History of Medieval India. 
From the twelfth to the mid-eighteenth century, Pearson Education India, Delhi, Chennai, Chandigarh, 
2011, 369. 
1009 Βλ. M. Ramaswamy, Constitutional Developments in India 1600-1955, 8 Stanford Law Review 
1956, 326, 327. 
1010 Michael H. Fisher, Indirect Rule in the British Empire: The Foundations of the Residency System in 
India (1764-1858), 18 Modern Asian Studies 1984, 393, 400 
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Μεταξύ των αρµοδιοτήτων που πέρασαν στα χέρια των Βρετανών µε την Συνθήκη του 
Allahabad ήταν και η διοίκηση της δικαιοσύνης των κατακτηµένων περιοχών. Στις 
ακόλουθες ενότητες θα αναλυθούν οι αλλαγές που επήλθαν στα προϋπάρχοντα νοµικά 
συστήµατα, στα οποία υπέκειντο οι ινδουιστές, κατόπιν των παρεµβάσεων των 
Βρετανών. Οι ενέργειες των Βρετανών αποικιοκρατών δεν ήταν ενιαίες στο πέρασµα 
των χρόνων. Τα χρόνια κατά τα οποία η διακυβέρνηση της ινδικής χερσονήσου 
βρισκόταν στα χέρια της Βρετανικής Εταιρείας Ανατολικών Ινδιών θεωρούνται 
προπαρασκευαστικά της διακυβέρνησής της από το Βρετανικό Στέµµα.  
 
Η ανάλυση των δικαιικών εξελίξεων κατά την διάρκεια της βρετανικής αποικιοκρατίας 
στις ενότητες που ακολουθούν είναι βασισµένη στην ως άνω διάκριση. Πιο 
συγκεκριµένα, στην πρώτη ενότητα του κεφαλαίου θα µελετηθούν οι δικαιικές 
µεταρρυθµίσεις που επιχειρήθηκαν κατά την διάρκεια της διακυβέρνησης της ινδικής 
χερσονήσου από την Βρετανική Εταιρεία Ανατολικών Ινδιών, ενώ στην δεύτερη 
ενότητα θα µελετηθούν εκείνες οι οποίες επισυνέβησαν κατά την διάρκεια της 
διακυβέρνησής της από το Βρετανικό Στέµµα. Θα πρέπει προκαταβολικά να 
επισηµανθεί ότι σε πολλά σηµεία, οι δικαιικές τους επιλογές δεν ήταν διακριτές αλλά 
αλληλεπικαλύπτονταν. Η αναφορά έτσι σ’ αυτές είναι κυρίως θεµατική και 
δευτερευόντως χρονολογική. Παρουσιάζονται πράγµατι, µε την σειρά που αυτές 
επιχειρήθηκαν. Το πέρας, ωστόσο, κάθε µίας εξ αυτών διαφέρει. 
 
Ι. Το δίκαιο κατά την περίοδο της διακυβέρνησης της ινδικής χερσονήσου από την 

Βρετανική Εταιρεία Ανατολικών Ινδιών 
 
Η Βρετανική Εταιρεία Ανατολικών Ινδιών βρισκόταν στην ινδική χερσόνησο ήδη από 
την αυγή του 17ου αιώνα. Τα πρώτα χρόνια της παρουσίας της εκεί, οι δραστηριότητές 
της είχαν κατά βάση εµπορικό χαρακτήρα. Λόγω του ασθενούς ρόλου που είχε εν αρχή 
σε όσα συνέβαιναν στην υποήπειρο, αυτό που είχε καταφέρει να εξασφαλίσει στον 
χώρο του δικαίου ήταν το προνόµιο της εξωεδαφικότητας για τους Βρετανούς 
υπηκόους1011. Σύµφωνα µε την αρχή της εξωεδαφικότητας (principle of 
extraterritoriality), οι Βρετανοί που βρίσκονταν στην ινδική χερσόνησο δεν θα 
υπάγονταν στο δίκαιο αυτής, αλλά στο δικό τους δίκαιο.  
 
Οι εδαφικές της κατακτήσεις στο πέρασµα των χρόνων, της εξασφάλισαν έναν πιο 
ενεργό ρόλο και στον χώρο του δικαίου. Όπως αναφέρθηκε, δυνάµει της Συνθήκης του 
Allahabad, της ανατέθηκε η διοίκηση της δικαιοσύνης στις περιοχές της Βεγγάλης, της 
Μπιχάρ και της Ορίσα. Ενώ, στο πέρασµα των χρόνων µε τις νέες εδαφικές κτήσεις 
της, η αρµοδιότητά της αυτή διευρύνθηκε και σε άλλες περιοχές. Το ερώτηµα που 
άµεσα και εύλογα ετέθη ήταν εάν οι Βρετανοί θα επέτρεπαν στους ινδουιστές να 
διέπονται από τα δικά τους δίκαια ή εάν αυτά θα αντικαθίσταντο από το δίκαιο των 
αποικιοκρατών. 

                                                        
1011 Βλ. Werner Menski, Hindu Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New 
Delhi, 2003, 159. 
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Οι Βρετανοί είχαν -ορθώς- αντιληφθεί ότι λόγω της αριθµητικής υπεροχής των 
ινδουιστών ήταν σχεδόν απίθανο εκείνοι να αποδεχτούν να κυβερνώνται από το 
αγγλικό δίκαιο. Αποφάσισαν έτσι, να ακολουθήσουν µια γραµµή, η οποία θα ήταν όσο 
το δυνατόν πλησιέστερα στα προϋπάρχοντα δίκαια1012. Κρίσιµο χρονικό σηµείο, στο 
οποίο ετέθη επισήµως η αποικιακή γραµµή αναφορικά µε το δίκαιο, ήταν το έτος 1772. 
Την εν λόγω χρονιά, ο πρώτος κυβερνήτης της Βεγγάλης και µετέπειτα πρώτος 
γενικός-κυβερνήτης της Ινδίας, Warren Hastings ανακοινώνει την πολιτική που θα 
ακολουθούσαν οι Βρετανοί στην ινδική υποήπειρο, όσον αφορά το δίκαιο: «σε όλες τις 
αγωγές που αφορούν τον γάµο, (την κληρονοµία) και την κάστα καθώς και άλλα 
θρησκευτικά έθιµα και θεσµούς, εφαρµοστέοι θα είναι οι κανόνες του κορανίου όσον 
αφορά τους µουσουλµάνους και οι κανόνες των σάστρα όσον αφορά τους 
ινδουιστές»1013. Για όλα τα υπόλοιπα ζητήµατα, εφαρµοστέο ήταν το δίκαιο του 
κράτους, η προέλευση του οποίου ήταν αγγλική1014.  
 
H συγκεκριµένη διάταξη έγινε δίκαιο µε την στενή έννοια του όρου, δυνάµει της 
ενότητας 27 του κανονισµού της 11ης Απριλίου του 1780. Σηµειώνεται ότι τα 
κληρονοµικά ζητήµατα δεν προβλέπονταν σ’ αυτόν. Προστέθηκαν το 1781, κατόπιν 
προτροπής του Elijah Impey, προέδρου του Supreme Court της Καλκούτας, µε την 
ενότητα 93 του Κανονισµού περί της Διοίκησης της Δικαιοσύνης. Διαµορφώθηκαν 
έτσι, τα αποκαλούµενα «προσωπικά δίκαια» (personal laws), τα οποία είναι µέχρι και 
σήµερα -αν και τροποποιηµένα- σε ισχύ στην Ινδία1015.  

                                                        
1012 Την άποψη αυτή, όπως είναι φυσικό, δεν την µοιράζονταν όλοι οι Βρετανοί διοικητές. Δεν ήταν 
λίγοι εκείνοι που υποστηρίξαν ότι όλοι οι κάτοικοι των κατακτηµένων περιοχών θα έπρεπε να 
κυβερνώνται από το αγγλικό δίκαιο. Τα επιχειρήµατά τους εξαντλούνταν στο γεγονός της κατάκτησης. 
Ο αξιωµατούχος της Βρετανικής Εταιρείας Ανατολικών Ινδιών, Alexander Dow είχε εκφράσει, στον 
πρόλογο του τρίτου τόµου του έργου του «Ιστορία του Ινδουιστάν» (History of Hindostan), ο οποίος 
έφερε τον τίτλο: «Μια έρευνα στο κράτος της Βεγγάλης», την άποψη ότι δυνάµει της κατάκτησης και 
λαµβανοµένου υπόψη ότι οι Ινδοί ήταν διηρηµένοι σε διαφορετικές θρησκευτικές κοινότητες, καµία από 
τις οποίες δεν θα συµφωνούσε να υποβληθεί στο δίκαιο άλλης, ήταν «απολύτως αναγκαίο για την ειρήνη 
και την ευηµερία της χώρας» να εφαρµοστεί το αγγλικό δίκαιο, βλ. Alexander Dow, The History of 
Hindostan, τόµος ΙΙΙ, T. Becket and P. A. de Hondt, London, 1772, cxliii. O Warren Hastings, ωστόσο 
από κοινού µε άλλους οριενταλιστές, είχαν αντίθετη άποψη. Υποστήριξαν ότι η επιβολή ξένου, αγγλικού 
δικαίου στους ινδουιστές δεν θα ήταν µόνο αυταρχική αλλά και επικίνδυνη, βλ. Rosane Rocher, The 
Creation of Anglo-Hindu Law στο: Hinduism and Law. An Introduction (Timothy Lubin, Donald R. 
Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 78, 78. 
1013 Επισηµαίνεται ότι κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας, οι κανόνες του ινδουιστικού δικαίου δεν 
εφαρµόστηκαν µόνο στους ινδουιστές. Εφαρµόστηκαν και σε όλους τους άλλους κατοίκους της ινδικής 
υποηπείρου που δεν ήταν µουσουλµάνοι, χριστιανοί, εβραίοι ή πάρσοι. Έτσι, εκτός από εκείνους που 
ήταν ινδουιστές, το ινδουιστικό δίκαιο εφαρµόστηκε, επίσης, και σε εκείνους που πίστευαν στον 
σιχισµό, τον τζαϊνισµό και τον βουδισµό, βλ. Rachel Sturman, Marriage and Family in Colonial Hindu 
Law στο: Hinduism and Law. An Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, 
eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 89, 90. 
1014 Βλ. Alan Gledhill, The Influence of Common Law and Equity on Hindu Law since 1800, 3 The 
International and Comparative Law Quarterly 1954, 576, 580. 
1015 Ο όρος των προσωπικών δικαίων εισήχθη στην Ινδία από τους Ευρωπαίους αποικιοκράτες και 
αντικατόπτριζε την ευρέως -µεταξύ αυτών- διαδεδοµένη διάκριση µεταξύ προσωπικών και εδαφικών 
δικαίων (personal and territorial laws). Είναι εύκολο, αν και απειλητικό, µετά την εισαγωγή του εν λόγω 
όρου να παραβλεφθεί το γεγονός ότι πριν από την άφιξη των αποικιοκρατών όλες οι διαφορές ενέπιπταν 
σε αυτά που αργότερα ονοµάστηκαν προσωπικά δίκαια, βλ. Archana Parashar, Religious Personal laws 
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Ένα καίριο ζήτηµα, το οποίο χρήζει διασαφήνισης, αποτελεί το κριτήριο µε το οποίο 
οι αποικιοκράτες επέλεξαν να εκφεύγουν τα συγκεκριµένα ζητήµατα του γενικού 
δικαίου που αυτοί έθεσαν σε ισχύ στην ινδική χερσόνησο. Θεωρείται ότι οι Βρετανοί 
εξαίρεσαν τα εν λόγω ζητήµατα επειδή επρόκειτο για θέµατα τα οποία βρίσκονταν 
αντιστοίχως και στην Αγγλία µέχρι και το 1857 στην σφαίρα της δικαιοδοσίας των 
εκκλησιαστικών της δικαστηρίων1016. Θα µπορούσε, ως εκ τούτου, να λεχθεί ότι η 
στάση των Βρετανών αποικιοκρατών προς το ινδουιστικό και το µουσουλµανικό 
δίκαιο αντικατόπτριζε την χριστιανική πεποίθηση ύπαρξης δύο διαφορετικών σφαιρών 
ζωής · εκείνης της εγκόσµιας και πρόσκαιρης και εκείνης της πνευµατικής και αιώνιας. 
Τα ζητήµατα τα οποία εντάσσονταν στην πρώτη σφαίρα εθεωρείτο ότι ενέπιπταν στον 
άµεσο και αδιαφιλονίκητο έλεγχο του κράτους, ενώ εκείνα που εντάσσονταν στην 
δεύτερη σφαίρα σε εκείνον της εκκλησίας1017. Έχει λεχθεί σχετικά ότι: «o Hastings και 
οι συνάδελφοί του…ήταν προϊδεασµένοι να δουν την διαίρεση των θεµάτων του 
δικαίου µε τους όρους της σύγχρονης αγγλικής διαίρεσης»1018. Μια άλλη σηµαντική 
παρατήρηση που θα πρέπει να γίνει αναφορικά µε το δικαιικό πλάνο του Hastings είναι 
ότι η διαίρεση του δικαίου σύµφωνα µε τις θρησκευτικές πεποιθήσεις αποτελούσε 
πιθανότατα µέρος µιας συνειδητής -εκ µέρους των αποικιοκρατών- προσπάθειας 
εφαρµογής της πολιτικής «διαίρει και βασίλευε» (divide and rule).  
 
Παρόλο που όπως φαίνεται οι Βρετανοί αποφάσισαν να µην παρέµβουν άµεσα στα 
προϋπάρχοντα δίκαια τουλάχιστον όσον αφορά τα συγκεκριµένα ζητήµατα, 
εγκαθίδρυσαν τους δικούς τους δικαιοδοτικούς θεσµούς, οι οποίοι άσκησαν 
αναµφίβολα -αν και εµµέσως- µεγάλη επιρροή στα δίκαια αυτά. Μπορεί οι 
αποικιοκράτες να αναγνώρισαν την ύπαρξη ουσιαστικών δικαίων στην χερσόνησο πριν 
από την άφιξή τους, δεν συνέβη όµως το ίδιο µε τα δικαιοδοτικά όργανα και τους 
διαδικαστικούς κανόνες που προϋπήρχαν, οι οποίοι αντιµετωπίστηκαν από ανεπαρκείς 
έως και εντελώς απόντες. Ενδεικτικό είναι ότι ορισµένοι από τους νεότερους 
Βρετανούς διοικητές πίστευαν ότι δεν υπήρχε άλλο δικαστικό σύστηµα στην ινδική 
χερσόνησο πέρα από εκείνο που είχε δηµιουργηθεί κατά την µουσουλµανική 
κυριαρχία1019. Δεν προκαλεί έκπληξη έτσι, το γεγονός ότι οι αποικιοκράτες αγνόησαν 
τα παραδοσιακά δικαιοδοτικά όργανα και αποφάσισαν να δηµιουργήσουν ένα νέο 
δικαιοδοτικό σύστηµα.   
 

                                                        
as non-state laws: implications for gender justice, 45 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 
2013, 5, 7.  
1016 Βλ. Frederick Pollock, Frederic William Maitland, The History of English Law. Before the Time of 
Edward I, τόµος Ι, Cambridge University Press, Cambridge, 1968, 124-131.  
1017 Βλ. Rachel Sturman, Marriage and Family in Colonial Hindu Law στο: Hinduism and Law. An 
Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, 
Cambridge, 2010, 89, 89. 
1018 John Duncan Martin Derrett, Religion, Law and the State in India, Faber and Faber, London, 1968, 
233 
1019 Βλ. Bernard S. Cohn, Some Notes on Law and Change in North India, 8 Economic Development and 
Cultural Change 1959, 79, 89, 90. 
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Το δικαιικό πλάνο του Hastings τοποθέτησε την διαδικασία απονοµής της δικαιοσύνης 
στα χέρια των Άγγλων. Εκτός από τα βασιλικά δικαστήρια, τα οποία προϋπήρχαν σε 
µεγάλες πόλεις στις οποίες η βρετανική διοίκηση ήταν συγκεντρωµένη, όπως η 
Βοµβάη, η Καλκούτα και η Μαντράς1020, ιδρύθηκαν από την Εταιρεία έναν χρόνο µετά 
την ανακοίνωση του δικαιικού πλάνου και πιο συγκεκριµένα το 1773 περιφερειακά 
δικαστήρια (muffassal/ district courts) και στις αγροτικές περιοχές. Με τον τρόπο αυτό, 
οι Βρετανοί επιχείρησαν να επεκτείνουν το δικαιικό και δικαστικό τους σύστηµα και 
στις επαρχίες, οι οποίες µέχρι τότε ήταν σε µεγάλο βαθµό ανεπηρέαστες. Τα 
δικαστήρια αυτά αποτελούσαν πρωτοβάθµια δικαστήρια. Οι διαφορές σε δεύτερο 
βαθµό κρίνονταν από τα Sudder Diwāni Adālats, τα οποία ιδρύθηκαν την ίδια περίοδο. 
Τόσο τα πρωτοβάθµια όσο και τα δευτεροβάθµια περιφερειακά δικαστήρια 
στελεχώνονταν από προσωπικό προερχόµενο από την Βρετανική Εταιρεία 
Ανατολικών Ινδιών και όχι από Άγγλους δικαστές, όπως τα βασιλικά δικαστήρια των 
πόλεων. Παρατηρείται δε, ότι η Βρετανική Εταιρεία Ανατολικών Ινδιών από τότε και 
έπειτα υιοθέτησε την αρχή της «άµεσης διακυβέρνησης» (direct rule) όσον αφορά το 
δίκαιο1021, δεδοµένου ότι το δικαστικό σύστηµα ήταν ενιαίο και οι δικάζοντες ήταν 
όλοι ανεξαιρέτως Άγγλοι. Σε αντίθεση µε άλλες βρετανικές αποικίες, στις οποίες 
εφαρµόστηκε η διάκριση µεταξύ προσωπικών και εδαφικών δικαίων και στις οποίες 
υιοθετήθηκε ένα διττό δικαιοδοτικό σύστηµα, το δικαστικό σύστηµα που εισήγαγαν οι 
Βρετανοί στην ινδική χερσόνησο ήταν ένα1022.  
 
Στο νέο δικαιοδοτικό σύστηµα που εγκαθίδρυσαν οι Βρετανοί αποικιοκράτες, όσον 
αφορά ζητήµατα που ενέπιπταν στο γενικό δίκαιο της χώρας, εφαρµοστέα ήταν 
νοµοθετήµατα που είχαν τεθεί σε ισχύ ειδικά για την ινδική χερσόνησο. Σε διαφορές 
που ενέπιπταν στις ως άνω κατηγορίες των θεωρούµενων ως θρησκευτικών 
ζητηµάτων, εφαρµοστέο για τους ινδουιστές ήταν το δίκαιό τους. Σε περιπτώσεις που 
υπήρχε κάποια ασάφεια στο δίκαιό τους ή που δεν υπήρχε εν γένει κάποια πρόβλεψη 
αναφορικά µε κάποια διαφορά σ’ αυτό, τότε οι δικάζοντες αποφαίνονταν σύµφωνα µε 
την αρχή «της δικαιοσύνης, της επιείκειας και της καλής συνείδησης» (justice, equity 
and good conscience).  
 
Η εν λόγω αρχή έδινε µεγάλη διακριτική ευχέρεια στους δικάζοντες. Γι’ αυτό, δεν 
προκαλεί εντύπωση το γεγονός ότι παρατηρείτο πολλές φορές το φαινόµενο έκδοσης 
αντικρουόµενων αποφάσεων1023. Η εισαγωγή της έλαβε χώρα σε µεταγενέστερο χρόνο 
µέσω της ενότητας 60 και 93 του κανονισµού της 5ης Ιουλίου του 1781, στον οποίο 

                                                        
1020 Τα δικαστήρια αυτά εφήρµοζαν ως τότε το αγγλικό δίκαιο. Είχαν, ωστόσο, δικαιοδοσία µόνο επί 
διαφορών στις οποίες ένας από τους δύο διαδίκους ήταν Άγγλος ή αν τα ίδια τα µέρη είχαν αποφασίσει 
να υπάγουν την διαφορά τους σ’ αυτά. 
1021 Βλ. Alan Gledhill, The Influence of Common Law and Equity on Hindu Law since 1800, 3 The 
International and Comparative Law Quarterly 1954, 576, 576. 
1022 Βλ. Rina Verma Williams, Hindu Law as personal law: state and identity in the Hindu Code Bills 
debates, 1952-1956 στο: Hinduism and Law. An Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth 
K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 105, 118. 
1023 Βλ. John Duncan Martin Derrett, Statutory Amendments of the Personal Law of Hindus since Indian 
Independence, 7 The American Journal of Comparative Law 1958, 380, 390. 
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αναφερόταν ρητά ότι σκοπός της υιοθέτησής της ήταν η παροχή βοήθειας προς τους 
δικάζοντες, όταν οι κανονισµοί και τα προσωπικά δίκαια δεν µπορούσαν να τους 
καθοδηγήσουν ώστε να αποφανθούν. Η εν λόγω αιτιολόγηση αποτελεί, ωστόσο, µόνο 
την µισή αλήθεια. Η άλλη µισή είναι ότι οι Βρετανοί αντιλαµβάνονταν την υιοθέτησή 
της σαν µια καλή ευκαιρία να εισάγουν το δίκαιό τους, γεµίζοντας τα -εικαζόµενα 
πολλές φορές- κενά που έβρισκαν µε «ακατέργαστες µάζες αλλοδαπού δικαίου»1024. 
Πράγµατι, η φόρµουλα αυτή δηµιούργησε άµεσα κανάλια για την εκτεταµένη 
εισαγωγή αγγλικού δικαίου στην ινδική χερσόνησο. Συνεπώς, ακόµα και αν µπορεί να 
φαινόταν ότι οι δικάζοντες απένεµαν δικαιοσύνη σύµφωνα µε γραµµές αποδεκτές 
στους ινδουιστές, στην πραγµατικότητα αυτοί βρίσκονταν πάντα υπό την κάπα του 
αγγλικού νοµικού συστήµατος1025.  
 
Ένα σηµαντικό ζήτηµα που ετέθη ήταν εκείνο του τρόπου µε τον οποίο οι δικάζοντες 
θα εφήρµοζαν το ινδουιστικό δίκαιο από την στιγµή που διατελούσαν εν πλήρει αγνοία 
όχι µόνο των ρυθµίσεων που αυτό προέβλεπε αλλά και των σανσκριτικών. Κατά την 
διάρκεια της διακυβέρνησης της ινδικής χερσονήσου από την Βρετανική Εταιρεία 
Ανατολικών Ινδιών, χρησιµοποιήθηκαν δύο µέσα. Αρχικά, οι Άγγλοι δικάζοντες 
βασίστηκαν σε pundits, δηλαδή επαΐοντες του ινδουιστικού δικαίου1026, οι οποίοι τους 
υπεδείκνυαν τον εφαρµοστέο στην εκάστοτε διαφορά κανόνα. Σχεδόν ταυτόχρονα, 
όµως, έλαβαν χώρα δύο περαιτέρω προσπάθειες προσέγγισης του ινδουιστικού δικαίου 
προς µια άλλη κατεύθυνση: ορισµένοι επιχείρησαν να ανακαλύψουν και να 
µεταφράσουν έναν ινδουιστικό νοµικό κώδικα, ενώ άλλοι προσπάθησαν να 
διαµορφώσουν ένα σώµα δικαίου βασισµένου στα κείµενα της ινδουιστικής 
γραµµατείας. Κοινός σκοπός και των δύο εγχειρηµάτων ήταν η παροχή προς τους 
δικάζοντες ενός δεσµευτικού κειµένου, το οποίο θα µπορούσαν να συµβουλεύονται 
αδιαµεσολάβητα κατά την εκδίκαση των διαφορών ενώπιόν τους.  
 
i.Η αξιοποίηση των pundits, των ειδηµόνων του ινδουιστικού δικαίου στα αποικιακά 

δικαστήρια 
 
Η άγνοια εκ µέρους των Άγγλων δικάζοντων, τόσο του ινδουιστικού δικαίου όσο και 
των σανσκριτικών, µέσω των οποίων θα µπορούσαν να αποκτήσουν πρόσβαση σ’ 
αυτό, τους οδήγησε στην αρχή να βασιστούν για την εφαρµογή των κανόνων αυτού σε 
επαΐοντες του ινδουιστικού δικαίου, τους pundits. Πέραν της ουσιώδους και έµπρακτης 
βοήθειας που παρείχαν στους δικάζοντες, η παρουσία των pundits στα δικαστήρια ήταν 

                                                        
1024 Henry James Sumner Maine, Village communities in the east and west, John Murray, London, 1895, 
76 
1025 Βλ. John Duncan Martin Derrett, The Administration of Hindu Law by the British, 4 Comparative 
Studies in Society and History 1961, 10, 18. 
1026 Βασίστηκαν, αντιστοίχως, σε ειδήµονες του µουσουλµανικού δικαίου, τους maulvis όσον αφορά την 
εφαρµογή των κανόνων αυτού. 
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πολύτιµη για τους Βρετανούς και για έναν ακόµη λόγο · µέσω αυτών 
«νοµιµοποιούντο», στα µάτια των πολιτών, οι αποφάσεις των δικαστηρίων1027.   
 
Όσον αφορά το έργο τους, οι pundits υπεδείκνυαν στους δικάζοντες τον εφαρµοστέο 
στην εκάστοτε διαφορά κανόνα και οι τελευταίοι ήταν έτσι σε θέση να τον 
εφαρµόσουν. Η υπόδειξη, εκ µέρους τους, του εφαρµοστέου δικαίου περιεχόταν στις 
απόψεις τους, τις vyavasthās. Οι vyavasthās συντάσσονταν στα σανσκριτικά, ενώ, σε 
ένα δεύτερο χρόνο µεταφράζονταν στα περσικά, τα οποία και παρέµειναν γλώσσα της 
διοίκησης έως το 1830.  
 
Ο ρόλος που διαδραµάτισαν οι pundits στην δικαιική πρακτική είναι, ωστόσο, 
αµφιλεγόµενος και έχει απασχολήσει έντονα τους µελετητές του ινδουιστικού δικαίου. 
Ορισµένοι υποστηρίζουν ότι οι pundits απετέλεσαν θεµατοφύλακες των 
προϋπαρχουσών δικαιικών αντιλήψεων, ενώ άλλοι ότι εκµεταλλεύτηκαν την θέση που 
τους δόθηκε, προκειµένου να προωθήσουν τις δικαιικές και κοινωνικές αντιλήψεις που 
πρέσβευε η τάξη τους. Η διάσταση απόψεων που παρατηρείται αναφορικά µε τον ρόλο 
τους, έχει την αφετηρία της στην διχογνωµία που υπάρχει σχετικά µε το δίκαιο που 
αυτοί συµβουλεύονταν και πρότειναν στους δικάζοντες.   
 
Σύµφωνα µε την πρώτη άποψη, οι pundits προσπαθούσαν να διασφαλίσουν την 
απονοµή περιπτωσιολογικής δικαιοσύνης, όπως αυτή απενέµετο από τα 
προϋπάρχοντα, παραδοσιακά δικαιοδοτικά όργανα. Προς τούτο, αξιολογούσαν τον 
κανονιστικό χαρακτήρα της κάθε πράξης µε βάση τους τοπικούς κανόνες. Συγχρόνως, 
χρησιµοποιούσαν τις προβλέψεις των νταρµασάστρας ως οδηγούς και όχι ως 
προσταγές1028. Οι υποστηρικτές αυτής της άποψης προσθέτουν ότι οι pundits δέχονταν 
ισχυρές πιέσεις κατά την άσκηση του έργου τους από τους δικάζοντες προκειµένου να 
ακολουθούν για την εκτίµηση του εφαρµοστέου κανόνα πιστά το γράµµα των γραπτών 
κειµένων και ιδιαίτερα των νταρµασάστρας, τα οποία στα µάτια των Άγγλων 
αντιπροσώπευαν το δίκαιο των ινδουιστών. Οι Άγγλοι δικάζοντες επεδείκνυαν έλλειψη 
εµπιστοσύνης προς τα περίπλοκα επιχειρήµατα που συχνά αναφέρονταν στις απόψεις 
των pundits και ενδιαφέρονταν µόνο για τους κανόνες. Εντοπίζουν έτσι, µια αποτυχία 
επικοινωνίας µεταξύ των δικαζόντων και των pundits. Οι δικαστές επιζητούσαν έναν 
συγκεκριµένο κανόνα για κάθε ζήτηµα, ενώ οι pundits απαντούσαν µε την έκθεση του 
ντάρµα που αφορούσε την συγκεκριµένη περίπτωση1029. Οι δικαστές επεδίωκαν την 
νοµική ασφάλεια µέσω της οποίας θα µπορούσαν να τεθούν οι βάσεις για την εδραίωση 
της αρχής του σεβασµού των δικαστικών προηγουµένων, ενώ οι pundits οι οποίοι ήταν 
συνηθισµένοι να επιλέγουν και να ερµηνεύουν το δίκαιο σύµφωνα µε τις ανάγκες της 

                                                        
1027 Βλ. Rosane Rocher, The Creation of Anglo-Hindu Law στο: Hinduism and Law. An Introduction 
(Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 
2010, 78, 83. 
1028 Βλ. Robert M. Hayden, Turn-Taking, Overlap, and the Task at Hand: Ordering Speaking Turns in 
Legal Settings, 14 American Ethnologist 1987, 251, 254. 
1029 Βλ. Werner Menski, From Dharma to Law and Back? Postmodern Hindu law in a Global World, 20 
Heidelberg Papers in South Asian and Comparative Politics 2004, 1, 15. 
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κάθε κατάστασης και τις ενδεχόµενες συνέπειες της απόφασης, δεν προσέφεραν 
πάντοτε οµοιόµορφες αποφάσεις1030.  
 
Άλλοι µελετητές του ινδουιστικού δικαίου -αν και αποτελούν µειοψηφία- 
υποστηρίζουν ότι οι pundits βασίζονταν αποκλειστικά και αυτοβούλως στα 
νταρµασάστρας για τον προσδιορισµό του εφαρµοστέου δικαίου και την συγγραφή των 
vyavasthās. Προσθέτουν δε, ότι ήταν εκείνοι (οι pundits), αυτοί οι οποίοι ώθησαν τους 
Άγγλους δικάζοντες να πιστέψουν ότι αυτά περιείχαν το ινδουιστικό δίκαιο, το οποίο 
εφαρµοζόταν κατά τρόπο ενιαίο σε όλους. Σύµφωνα µε την εν λόγω άποψη, οι pundits 
-οι οποίοι στις περισσότερες περιπτώσεις ήταν βραχµάνοι- εκµεταλλεύτηκαν την θέση 
τους προκειµένου να προωθήσουν το -σε µεγάλη έκταση- ιδεατό δίκαιο που περιείχαν 
τα νταρµασάστρας και το οποίο είχε γράψει η τάξη τους προκειµένου να εξασφαλίσει 
την υπεροχή της. 
 
Σε κάθε περίπτωση, είναι γεγονός ότι οι pundits λόγω της άγνοιας εκ µέρους των 
δικάζοντων του ινδουιστικού δικαίου, απέκτησαν έναν καίριο ρόλο στην δικαιική 
πρακτική. Θα µπορούσε να λεχθεί ότι ήταν οι ίδιοι εκείνοι που σε µεγάλο βαθµό 
αποφάσιζαν για κάθε διαφορά. Πιθανή -πλην ανεπαρκώς διερευνηµένη- συνέπεια 
τούτου είναι να είναι ενδεχοµένως αληθείς οι κατηγορίες για πράξεις διαφθοράς που 
τους προσάπτονταν1031.  
 

ii. Συνθέσεις και µεταφράσεις ινδουιστικών νοµικών κειµένων 
 
Η υποστήριξη των δικαστηρίων από τους pundits κατά την εκδίκαση των διαφορών 
όσων υπέκειντο στο ινδουιστικό δίκαιο αναφορικά µε τα συγκεκριµένα, εξαιρούµενα 
από το γενικό δίκαιο της Ινδίας ζητήµατα, είχε γίνει εξ αρχής αντιληπτή ως µια 
αναγκαία, πλην προσωρινή, λύση. Σκοπός των Βρετανών ήταν να διαµορφωθεί, όσο 
το δυνατόν πιο άµεσα, ένα σώµα δικαίου, το οποίο θα µπορούσαν να συµβουλεύονται 
χωρίς κάποια διαµεσολάβηση οι δικάζοντες. Ήταν καίριας σηµασίας για τους ίδιους, η 
δυνατότητά τους να είναι σε θέση να ελέγχουν το ινδουιστικό δίκαιο. Τα κείµενα στα 
οποία θεωρήθηκε ότι θα έπρεπε να προστρέξουν για την διαµόρφωσή του ήταν κατά 
κύριο λόγο τα νταρµασάστρας. Όπως µπορεί να υποτεθεί, το εγχείρηµά τους δεν θα 
µπορούσε να ευοδωθεί χωρίς την αρωγή των pundits.  
 
Μόλις ένα χρόνο µετά την ανακοίνωση του πλάνου του αναφορικά µε την διοίκηση 
της δικαιοσύνης και πιο συγκεκριµένα τον Μάρτιο του 1773, ο Hastings αναθέτει σε 
µια οµάδα έντεκα pundits το έργο σύνταξης ενός κώδικα ινδουιστικού δικαίου. Η 
σύνταξη του κώδικα, ο οποίος ονοµάστηκε «Βιβανταρναβασέτου» (Vivādārnavasetu), 
ολοκληρώθηκε το 1775. Το όνοµά του σηµαίνει κυριολεκτικά «µια γέφυρα στον 
ωκεανό των διαφορών». Υπονοεί πιθανότατα µεταφορικά, ότι η νοµική ασφάλεια που 
                                                        
1030 Βλ. Lloyd I. Rudolph, Susanne Hoeber Rudolph, Barristers and Brahmans in India: Legal Cultures 
and Social Change, 8 Comparative Studies in Society and History 1965, 24, 42. 
1031 Βλ. John Duncan Martin Derrett, The Administration of Hindu Law by the British, 4 Comparative 
Studies in Society and History 1961, 10, 32. 
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αυτός ήταν σε θέση να προσφέρει, θα µπορούσε να επιφέρει κάποια δυνατότητα 
ελέγχου της τεράστιας ροής υποθέσεων που έφταναν στα δικαστήρια1032. Επρόκειτο 
για το αποτέλεσµα της ενοποίησης κανόνων που εµπεριέχονταν σε διαφορετικά 
νταρµασάστρας. Η σύνταξή του έλαβε χώρα στα σανσκριτικά, ενώ λίγο αργότερα 
µεταφράστηκε στα περσικά και στα αγγλικά. Η µετάφρασή του στα αγγλικά, την οποία 
πραγµατοποίησε ο Nathaniel Brassey Halhed το 1775, δηµοσιεύθηκε υπό την 
ονοµασία: «Ένας Κώδικας Ινδουιστικών Δικαίων» (Α Code of Gentoo Laws)1033 και 
χρηµατοδοτήθηκε από την Βρετανική Εταιρεία Ανατολικών Ινδιών. Τον Μάρτιο της 
ίδιας χρονιάς, ο Hastings στέλνει το εν λόγω έργω στο Λονδίνο προκειµένου να 
αποδείξει στους ανωτέρους του, οι οποίοι τον είχαν αµφισβητήσει αναφορικά µε την 
επιλογή του διαµόρφωσης των προσωπικών δικαίων, ότι η Ινδία είχε πράγµατι δίκαιο 
και µάλιστα πλέον σε σύγχρονη, κωδικοποιηµένη µορφή.  
 
Ο σηµαίνων δικαστής του Supreme Court της Καλκούτας, William Jones, παρόλο που 
ήταν από εκείνους που υποστήριξαν ολόψυχα την διαµόρφωση των προσωπικών 
δικαίων στην ινδική χερσόνησο, εξέφρασε έντονες αντιρρήσεις αναφορικά µε τον 
θεσµό των pundits. Ο ίδιος, ως δικαστής, δυστροπούσε όταν καλούνταν να 
συµβουλευτεί τις απόψεις τους καθότι δεν τους θεωρούσε ακέραιους. Κατά την άποψή 
του, αποτελούσαν πρόσωπα που είχαν κάθε συµφέρον να παραπλανήσουν τους άλλους. 
Είχε αναφέρει χαρακτηριστικά: «Δεν αντέχω πλέον να είµαι στο έλεος των pundits, οι 
οποίοι αντιµετωπίζουν το ινδουιστικό δίκαιο κατά το δοκούν»1034. Παράλληλα, 
παρέβλεπε κατά την άσκηση των καθηκόντων του τον ως άνω κώδικα. Κι αυτό γιατί, 
σύµφωνα µε τον ίδιο, η σύνταξή του -αποκλειστικώς και άνευ επίβλεψης- από τους 
pundits καθιστούσε τον κώδικα αµφίβολης νοµικής αξίας. Δεν απέρριπτε, εντούτοις, 
τα οφέλη των κωδικοποιήσεων εν γένει. Σε ένα γράµµα του προς τον Charles 
Cornwallis το 1778 είχε αναφερθεί στην άµεση ανάγκη για µια ολοκληρωτική 
κωδικοποίηση του ινδουιστικού δικαίου «στο πρότυπο των ανεκτίµητης αξίας 
Πανδεκτών του Ιουστινιανού»1035.  
 
Αποφασίζει έτσι να προβεί σε µια νέα κωδικοποίηση του ινδουιστικού δικαίου. Το έργο 
της σύνταξης του κώδικα, το ανέθεσε στον Jagannātha Tarkapañcānana. Εκείνο που θα 
πρέπει να επισηµανθεί αναφορικά µε την σύνταξη του συγκεκριµένου κώδικα είναι ότι, 
σε αντίθεση µε εκείνον του Hastings, βρισκόταν υπό την άµεση και προσεκτική 
εποπτεία του Jones, ο οποίος έδινε τις κατευθύνσεις του. Ο κώδικας, η συγγραφή του 
οποίου ολοκληρώθηκε το 1789, ονοµάστηκε «Βιβανταµπανγκαρνάβα» 

                                                        
1032 Βλ. John Duncan Martin Derrett, Religion, law and the state in India, Faber & Faber, London, 1968, 
239. 
1033 Βλ. Geetanjali Srikantan, Towards New Conceptual Approaches in Legal History: Rethinking 
“Hindu Law” through Weber’s Sociology of Religion στο: Entanglements in Legal History: Conceptual 
Approaches (Thomas Duve, ed.), τόµος Ι, Max Planck Institute for European Legal History, Frankfurt 
am Main, 2014, 101, 107. 
 1034 Παρατίθεται στο: John Duncan Martin Derrett, Religion, Law and the State in India, Faber and 
Faber, London, 1968, 244. 
1035 Παρατίθεται στο: John Shore Baron Teignmouth, Memoirs of the Life, Writings and Correspondence 
of Sir William Jones, τόµος ΙΙ, John W. Parker, London, 1835, 93. 
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(Vivādabhangārnava), ήτοι «ένας ωκεανός στην επίλυση των διαφορών». Την 
µετάφρασή του στα αγγλικά την ξεκίνησε ο ίδιος ο Jones αλλά λόγω του θανάτου του, 
την ολοκλήρωσε ο διάδοχός του, Colebrooke. Δηµοσιεύθηκε το 1801 υπό τον τίτλο: 
«Μια Επιτοµή των Ινδουιστικών Δικαίων» (A Digest of Hindu Laws).  
 
Μια από τις βασικές του απόψεις, η οποία τον διαφοροποίησε και από συναδέλφούς 
του, ήταν ότι πίστευε ότι θα ήταν σηµαντικό για τους ανθρώπους να διέπονται από ένα 
δίκαιο, το οποίο οι ίδιοι αναγνώριζαν και αποδέχονταν. Θεώρησε ότι η ανεύρεση και 
η µετάφραση του πλέον αντιπροσωπευτικού έργου του ινδουιστικού δικαίου, θα ήταν 
κεφαλαιώδους σηµασίας για την επίτευξη αυτού του σκοπού. Συγκέντρωσε έτσι, όλες 
του τις δυνάµεις προκειµένου να ανεύρει αυτό που ο ίδιος πίστευε ότι θα ήταν το 
σπουδαιότερο έργο του ινδουιστικού δικαίου, η αξιοποίηση του οποίου δεν θα ήταν 
σηµαντική µόνο για τους διεπόµενους από αυτό αλλά και για τους δικαστές καθώς θα 
τους απελευθέρωνε από εκείνο που ο ίδιος αντιλαµβανόταν ως «υπαίτια µεροληψία» 
(culpable bias)1036 των pundits. Η επιθυµία άµεσης πρόσβασης σ’ αυτό ήταν άλλωστε 
εκείνη που τον ώθησε να µάθει σανσκριτικά1037.  
 
Στο εγχείρηµά του, ωστόσο, αυτό βασίστηκε και ενίσχυσε την καταστροφική για το 
ινδουιστικό δίκαιο παρανόηση, που πρώτος ο Hastings δηµιούργησε, ότι δηλαδή το 

                                                        
1036 Richard King, Orientalism and Religion. Postcolonial Theory, India and “The Mystic East”, 
Routledge, London, New York, 2009, 102 
1037 Θα ήταν σηµαντικό σ’ αυτό το σηµείο να αναφερθεί η άποψή του αναφορικά µε τα σανσκριτικά. 
Στο πλαίσιο της τρίτης ετήσιας διάλεξης της Βασιλικής Ασιατικής Εταιρείας (Royal Asiatic Society) της 
Βεγγάλης, ανακοίνωσε την παρατήρησή του ότι τα σανσκριτικά είχαν πολλές όµοιες λέξεις µε τις 
ευρωπαϊκές γλώσσες. Σύµφωνα µε τον ίδιο, το γεγονός αυτό δεν οφειλόταν σε µια τυχαία οµοιότητα. 
Ανέπτυξε έτσι, την υπόθεση ότι αυτές οι γλώσσες, παρόλο που ήταν πλέον γεωγραφικά 
αποµακρυσµένες, κατάγονταν από µια κοινή πρωτογλώσσα, την οποία µιλούσε ένας λαός ή ένα σύνολο 
λαών. Αυτές οι γλώσσες ονοµάστηκαν αργότερα «ινδοευρωπαϊκές». Όπως είχε αναφέρει: «τα 
σανσκριτικά…έχουν µια υπέροχη δοµή, πιο άρτια από εκείνη των ελληνικών, πιο πλούσια από εκείνη 
των λατινικών και πιο εκλεπτυσµένη και από τις δύο, ωστόσο έχουν και µε τις δύο µια ισχυρή συγγένεια 
τόσο όσον αφορά την ρίζα των ρηµάτων όσο και την µορφή της γραµµατικής, η οποία δεν θα µπορούσε 
να αποδοθεί στην τύχη, τόσο ισχυρή πράγµατι, που κανένας φιλόλογος δεν θα µπορούσε να µελετήσει 
και τις τρεις, χωρίς να πιστέψει ότι προέρχονται από µια κοινή πηγή, που πλέον δεν υπάρχει». 
Παρατίθεται στο: Subrata Chattopadhyah Banerjee, The Development of Aryan Invasion Theory in 
India. A Critique of Nineteenth-Century Social Constructionism, Springer, Singapore, 2019, 57. Η 
άποψη περί συγγένειας των σανσκριτικών και των ευρωπαϊκών γλωσσών εθεωρείτο επί µακρόν 
αλάθητη. Ενώ, οι θέσεις της επεκτάθηκαν και σε άλλους κλάδους, όπως η ιστορία και η εθνολογία. 
Φιλόλογοι, ιστορικοί και εθνολόγοι προβαίνοντας σε µια ιδεαλιστική έµφαση σε µια κοινή 
πρωτογλώσσα και νοοτροπία, τις οποίες θεωρούσαν κλειδιά µιας κοινής εθνικής προέλευσης, 
υποστήριξαν ότι οι σύγχρονοι οµιλητές των ινδοευρωπαϊκών γλωσσών είχαν κοινή καταγωγή. Οι 
κάτοικοι της ινδικής χερσονήσου θεωρήθηκαν απόγονοι των Αρίων κατακτητών. Η υπόθεση ότι οι 
Άγγλοι και οι Ινδοί αποτελούσαν απογόνους των Αρίων, «χωρισµένα ξαδέρφια» χρησιµοποιήθηκε από 
τους Βρετανούς προκειµένου να δικαιολογήσουν την αποίκιση της ινδικής χερσονήσου από αυτούς λόγω 
της εικαζόµενης φυλετικής τους συγγένειας. Το επιχείρηµα της «επαναριοποίησης» (re-aryanization) 
της ινδικής υποηπείρου χρησιµοποιήθηκε για να δικαιολογηθεί ο βρετανικός ιµπεριαλισµός ως 
αναγκαίος, φυσικός και αναπόφευκτος. Είναι χαρακτηριστικά τα λόγια του Farrar: «Μετά από έναν 
χωρισµό 4.000 χρόνων, και αφού έχει διασχίσει έναν τεράστιο κύκλο του κόσµου, ο νεότερος Άριος 
επιστρέφει…όχι µόνο για να κυβερνήσει τον πρεσβύτερο…αλλά και για να τον διδάξει», βλ. Frederic 
William Farrar, Families of Speech, Longmans, London, 1870, 144, Joan Leopold, British Applications 
of the Aryan Theory of Race to India, 1850-1870, 89 The English Historical Review 1974, 578, 578, 
579, 584, 593, Ian Talbot, India and Pakistan, Arnold Publishing, London, 2000, 35. 
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ινδουιστικό δίκαιο βρισκόταν συγκεντρωµένο στα νταρµασάστρας. Πιο συγκεκριµένα, 
µελετώντας το εν λόγω γραµµατειακό είδος έκρινε ότι η Mānava Dharmaśāstra 
αποτελούσε το κείµενο εκείνο που περιείχε πληρέστερα το ινδουιστικό δίκαιο και 
αποφάσισε να είναι εκείνο που θα µετέφραζε στα αγγλικά. Η µετάφρασή του, η οποία 
δηµοσιεύθηκε το 1794, έφερε τον τίτλο:  «Θεσπίσµατα του Ινδουιστικού Δικαίου: ή, 
οι Διατάξεις του Manu» (Institutes of Hindu Law: or, the Ordinances of Manu). 
 
Η µετάφραση της Mānava Dharmaśāstra απετέλεσε το κύριο ινδουιστικό κείµενο, το 
οποίο συµβουλεύονταν για χρόνια τα αποικιακά δικαστήρια κατά την εκδίκαση των 
υποθέσεων που αφορούσαν όσους υπέκειντο στο ινδουιστικό δίκαιο. Δεν θα ήταν 
υπερβολή να λεχθεί ότι απετέλεσε επί σειρά ετών την βάση του αποικιακού νοµικού 
συστήµατος. Αντιµετωπίστηκε ως ο κατ’ εξοχήν νοµικός κώδικας της ινδικής 
χερσονήσου, ο οποίος εφαρµοζόταν ανεξαιρέτως σε όλους όσους θεωρήθηκε ότι 
διέπονταν από το ινδουιστικό δίκαιο. Διευκρινίζεται ότι την εν λόγω προσέγγισή του, 
την είχε προωθήσει ο ίδιος ο Jones. Στον πρόλογο του µεταφρασµένου έργου του είχε 
αναφέρει ότι αυτός ο κώδικας «λατρεύεται, ως τα λόγια του Θεού, από έθνη µε µεγάλη 
σηµασία για τα πολιτικά και εµπορικά συµφέροντα της Ευρώπης» και τα οποία αυτήν 
την στιγµή ζητούν µόνο προστασία, δικαιοσύνη, θρησκευτική ανεκτικότητα, καθώς 
και «το προνόµιο να διέπονται από τα δικά τους δίκαια, τα οποία έχουν διδαχθεί να τα 
αντιµετωπίζουν ως ιερά και τα οποία πιθανώς είναι τα µόνα που κατανοούν»1038.  
 
Η συνεισφορά του Jones για τους Βρετανούς στην προσπάθεια κατανόησης και 
ελέγχου της αυτόχθονης δικαιοσύνης ήταν καθοριστικής σηµασίας. Σε αναγνώριση της 
συνεισφοράς αυτής, δηµιουργήθηκε, κατόπιν χρηµατοδότησης της Βρετανικής 
Εταιρείας Ανατολικών Ινδιών, από τον γλύπτη, John Bacon τον πρεσβύτερο, ένα 
άγαλµά του. Το άγαλµα αυτό τοποθετήθηκε άµεσα µετά τον θάνατό του το 1794 στον 
καθεδρικό ναό του Αγίου Παύλου στο Λονδίνο. Σε αυτό, απεικονίζεται ο Jones 
ανυπόδητος, ντυµένος µε µια ρωµαϊκή χλαµύδα να γέρνει σε έναν µεγάλο τόµο, την 
µετάφραση της Manu smriti1039. Την βάση του αγάλµατός του κοσµεί µια σκαλισµένη 
σκηνή από τις Puranas. Η αποτύπωση σκηνών της ινδουιστικής µυθολογίας καθώς και 
κειµένων της ινδουιστικής γραµµατείας σε µια χριστιανική εκκλησία, πολλώ δε µάλλον 
στην βασιλική εκκλησία της Αγγλίας, αποτελεί αναµφίβολα ένα ασυνήθιστο 
γεγονός1040.  
  
Περί το 1800, άρχισε να γίνεται πλέον αντιληπτό στους Βρετανούς, ότι ήταν αδύνατον 
να συνεχίζουν να απονέµουν δικαιοσύνη, βασιζόµενοι σε ένα και µόνο κείµενο. Η 
συνειδητοποίηση αυτή πιστώνεται, ως επί το πλείστον, στον Henry Thomas 
Colebrooke. Ο Colebrooke αντέδρασε στις προσπάθειες σύνθεσης και µετάφρασης των 

                                                        
1038 William Jones, Institutes of Hindu Law or, the Ordinances of Manu according to the gloss of Calucca 
στo: The Works of Sir William Jones. With the life of the author (John Shore Baron Teignmouth, 
ed.), τόµος VII, Printed for John Stockdale and John Walker, London, 1807, 75, 89-90 
1039 Βλ. David Smith, Hinduism and Modernity, Blackwell Publishing, Oxford, 2003, 74. 
1040 Βλ. Thomas R. Trautmann, Does India Have History? Does History Have India?, 54 Comparative 
Studies in Society and History 2012, 174, 176. 
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κανόνων των νταρµασάστρα, που είχαν επιχειρηθεί προηγουµένως. Μοιραζόταν, 
ωστόσο, την ίδια πεποίθηση µε τον Jones σχετικά µε το ότι το δίκαιο που διείπε του 
ινδουιστές θα έπρεπε να αναζητηθεί στα πρωτότυπα κείµενά τους. Η διαφορά του 
εντούτοις, µε τον Jones ήταν ότι ο Colebrooke αναγνώρισε την σηµασία ανάδειξης των 
διαφορετικών δικαικών παραδόσεων που υπήρχαν εντός του ινδουισµού, και οι οποίες 
δεν ήταν αποτυπωµένες αποκλειστικά και µόνο στα νταρµασάστρας. Η «περιπλάνησή» 
του στον απέραντο πλούτο του ινδουιστικού δικαίου, τον οδήγησε σε δύο άλλα 
κείµενα: την Mitāksarā και την Dāyabhāga, τις οποίες µετέφρασε και δηµοσίευσε στα 
αγγλικά το 1810.  
 
Οι πεποιθήσεις του επηρέασαν βαθιά την διαδικασία απονοµής δικαιοσύνης στα 
αποικιακά δικαστήρια. Μετά τις µεταφράσεις αυτών των σχετικά πρόσφατων τότε 
κειµένων της ινδουιστικής γραµµατείας στα αγγλικά, αυτά ήταν τα δύο κύρια κείµενα 
που επεκαλούντο πλέον οι δικαστές στις αποφάσεις τους. Το καθένα, όµως, από αυτά 
εφαρµοζόταν σε διαφορετικές γεωγραφικά περιοχές. Η Dāyabhāga εφαρµοζόταν στα 
δικαστήρια του Άσαµ και της Βεγγάλης ενώ η Mitāksarā σε όλη την υπόλοιπη Ινδία.  
 
Η γεωγραφική διαφοροποίηση που εισήγαγε ο Colebrooke άσκησε µεγάλη επιρροή 
στην εν γένει θεώρηση του ινδουιστικού δικαίου. Από τότε και στο εξής, 
δηµιουργήθηκε -αν και εσφαλµένα- η πεποίθηση ότι το ινδουιστικό δίκαιο απετελείτο 
από δύο σχολές δικαίου, τις ως άνω1041. Την θεώρηση αυτή επιβεβαίωσε το 1868 στην 
αιτιολογία δικαστικής αποφάσεως και το Privy Council στην οποία αναφερόταν ότι: 
«το χρέος του Ευρωπαίου δικαστή, που έχει το καθήκον να διαχειριστεί το ινδουιστικό 
δίκαιο, δεν είναι τόσο να ερευνήσει εάν η υπό κρίση δικαιική πεποίθηση συνάγεται 
δίκαια από προγενέστερα κείµενα, αλλά περισσότερο να επιβεβαιώσει εάν την 
αποδέχεται η συγκεκριµένη σχολή που κυβερνά την περιφέρεια (στην οποία το 
δικαστήριο εδρεύει)»1042.  
 
Ο Colebrooke διέθετε την διανοητική διαύγεια, που του επέτρεψε να αντιληφθεί τον 
πλουραλιστικό χαρακτήρα του ινδουιστικού δικαίου. Ήταν, ωστόσο, τόσο 
προσηλωµένος στον σκοπό της δηµιουργίας ενός επίσηµου νοµικού συστήµατος 
βασισµένου σε θετικιστικές γραµµές, που δεν είχε τον χρόνο να ασχοληθεί επαρκώς µε 
την απέραντη ποικιλοµορφία του ινδουιστικού δικαίου1043.  
 

iii. Περί νοµικού οριενταλισµού 
 

                                                        
1041 Βλ. Konrad Zweigert, Hein Kötz, Introduction to Comparative Law, Clarendon Press, Oxford, 1998, 
316, J. Chinna Durai, Notes, 16 Journal of Comparative Legislation and International Law 1934, 140, 
141, 142. 
1042 Βλ. Collector of Madura κατά Moottoo Sathupathy Ramalinga, 12 M.I.A., 1868, 397, 436, 
παρατίθεται στο: Rosane Rocher, The Creation of Anglo-Hindu Law στο: Hinduism and Law. An 
Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, 
Cambridge, 2010, 78, 84. 
1043 Βλ. Werner Menski, From Dharma to Law and Back? Postmodern Hindu law in a Global World, 20 
Heidelberg Papers in South Asian and Comparative Politics 2004, 1, 14. 
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Η απόφαση των Βρετανών να εφαρµόσουν τους κανόνες του ινδουιστικού δικαίου στις 
διαφορές όσων θεωρήθηκε ότι υπέκειντο σ’ αυτό, έστω και όσον αφορά τα 
συγκεκριµένα, περιοριστικά αναφερόµενα ζητήµατα, τους προκάλεσε σίγουρα µεγάλη 
αναστάτωση1044. Κι αυτό γιατί, κατόπιν αυτής τους της απόφασης καλούνταν να βρουν 
τους αυτόχθονες κανόνες δικαίου σε ένα νοµικό πολιτισµό για τον οποίο δεν είχαν 
καµία πρότερη γνώση. Η γλώσσα δε, στην οποία οι κανόνες του ήταν διατυπωµένοι, 
ήταν παντελώς άγνωστη σ’ αυτούς. Εύλογο ήταν έτσι, στην προσπάθειά τους αυτή, να 
προβούν σε κάποιες παρανοήσεις αναφορικά µε το ινδουιστικό δίκαιο, οι οποίες 
οφείλοντο, εκτός από τους παράγοντες που αναφέρθησαν, και στο ότι αποφάσισαν να 
ακολουθήσουν τον εύκολο δρόµο, εκείνον της αναζήτησης των κανόνων δικαίου που 
εφαρµόζονταν στην ινδική χερσόνησο, έχοντας ως κριτήριο τις δικές τους περί δικαίου 
αντιλήψεις.  
 
Ιδιαίτερα από την ανακοίνωση του δικαιικού πλάνου του Hastings και έπειτα, 
παρατηρείται µια παραµόρφωση -υπό την µορφή ενός περιορισµού- του ινδουιστικού 
δικαίου τουλάχιστον στην επίσηµη, αποικιακή σφαίρα, τόσο όσον αφορά το εύρος του, 
όσο και το περιεχόµενό του. Αφενός η εφαρµογή του ινδουιστικού δικαίου 
περιορίστηκε µόνο στα συγκεκριµένα ζητήµατα που αναφέρονταν στον κανονισµό, 
αφετέρου σχετικά µε το περιεχόµενό του παρατηρείται ότι προωθήθηκε ένας 
«κειµενισµός» (textualism)1045. Τα ινδουιστικά κείµενα θεωρήθηκε ότι περιείχαν το 
σύνολο των κανόνων που ήταν εφαρµοστέοι. Πιο συγκεκριµένα, τα νταρµασάστρας 
αντιµετωπίστηκαν στον κανονισµό του 1772 ως νοµικοί κώδικες της ινδικής 
χερσονήσου. Σε αυτά, θεωρήθηκε ότι βρισκόταν καταγεγραµµένο όλο το ντάρµα, το 
οποίο στα µάτια των αποίκων ισοδυναµούσε µε το δίκαιο.  
 
Το ινδουιστικό δίκαιο, ωστόσο, πριν από την περίοδο της αποικιοκρατίας δεν 
περιοριζόταν σε ορισµένα µόνο ζητήµατα, ούτε ήταν αποτυπωµένο, αποκλειστικά και 
µόνο, στα νταρµασάστρας. Η αντίληψη των νταρµασάστρας ως νοµικών κωδίκων και 
των συγγραφέων τους ως νοµοθετών αποτελεί µια σοβαρή και επικίνδυνη παρανόηση 
της ιστορίας τους1046. Τα νταρµασάστρας περιείχαν πράγµατι κάποιους κανόνες, οι 
οποίοι ήταν σε κάποιο συγκεκριµένο χώρο και χρόνο εφαρµοστέοι, δεν ήταν εντούτοις 
εφαρµοστέοι την δεδοµένη χρονική στιγµή. Επιπλέον, δεν είχαν, σε καµία χρονική 
στιγµή, ενιαία εφαρµογή. Ο χαρακτήρας τους ήταν περισσότερο ιστορικός και 
κατευθυντικός.  Όπως αναφέρθηκε άλλωστε ανωτέρω1047, τα νταρµασάστρας είχαν 
υποδεέστερο ρόλο στην δικαιική πρακτική σε σχέση µε τα τοπικά δίκαια. Αποτελούσαν 

                                                        
1044 Βλ. John Duncan Martin Derrett, Religion, law and the state in India, Faber & Faber, London, 1968, 
274. 
1045 Βλ. Raf Gelders, S. N. Balagangadhara, Rethinking Orientalism: Colonialism and the Study of Indian 
Traditions, 51 History of Religions 2011, 101, 102. Υπεύθυνη για τον «κειµενισµό» που προωθήθηκε 
θεωρείται ότι ήταν η «κυρίαρχη αγγλο-προτεσταντική έννοια της θρησκείας», βλ. Richard King, 
Colonialism, Hinduism and the Discourse of Religion στο: Rethinking Religion in India: The Colonial 
Construction of Hinduism (Esther Bloch, Marianne Keppens, Rajaram Hegde, eds.), Routledge, London, 
2009, 95, 95επ. 
1046 Βλ. Donald R. Davis, The Spirit of Hindu Law, Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 14. 
1047 Βλ. σελ. 240-241.  
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πιθανότατα την έσχατη λύση για την επίλυση µιας διαφοράς1048. Λαµβάνοντας υπόψη 
τα ανωτέρω, δεν υπάρχει καµία αµφιβολία ότι στην προσπάθειά τους να βρουν τους 
ισχύοντες, αυτόχθονες κανόνες δικαίου, οι Βρετανοί προέβησαν σε µια γρήγορη και 
βολική για τους ίδιους έρευνα στο τεράστιο εύρος του ινδουιστικού δικαίου. Εάν αυτό 
αποτελούσε µια µορφή ιµπεριαλισµού ή απλώς µια πράξη απόγνωσης µπροστά στον 
ωκεανό του ινδουιστικού δικαίου1049, είναι κάτι που πιθανότατα δεν θα µάθουµε ποτέ.  
 
Θα µπορούσε να λεχθεί ότι οι παρανοήσεις, που δηµιουργήθηκαν κατά την διάρκεια 
της αποικιοκρατίας από τους Βρετανούς αναφορικά µε το ινδουιστικό δίκαιο, 
συνιστούν µια έκφανση του «νοµικού οριενταλισµού» (legal orientalism)1050. Τί, 
ακριβώς, όµως, είναι ο οριενταλισµός και τί ειδικότερα, ο νοµικός οριενταλισµός; 
Είναι γεγονός ότι το νόηµα της λέξης του οριενταλισµού έχει αλλάξει στο πέρασµα 
των χρόνων. Στο παρελθόν, αναφερόταν σε όλες ανεξαιρέτως τις µελέτες που είχαν ως 
αντικείµενό τους την Ανατολή. Πλέον όµως, έχει αποκτήσει µια αρνητική χροιά ως 
όρος. Αναφέρεται στο σύνολο των αναπαραστάσεων που δηµιουργήθηκαν σχετικά µε 
την Ανατολή από τους δυτικούς µελετητές, οι οποίες αναπαραστάσεις διακρίνονται 
από την Ανατολή καθ’ εαυτή. Αντιστοίχως, ο όρος του νοµικού οριενταλισµού 
αναφέρεται στις δικαιικές αναπαραστάσεις που δηµιούργησαν οι Ευρωπαίοι κατά την 
επαφή τους µε τους νοµικούς πολιτισµούς της Ανατολής, και οι οποίες 
διαφοροποιούνται από τους ίδιους τους νοµικούς πολιτισµούς της Ανατολής.  
 
Η µεταστροφή που παρατηρείται αναφορικά µε τον όρο του οριενταλισµού πιστώνεται 
στον Edward Said. Στο περιώνυµο έργο του για τον οριενταλισµό, αναφέρει ότι η Δύση 
κατά την «συνάντησή» της µε την Ανατολή κατασκεύασε µια εικόνα γι’ αυτήν, που 
της επέτρεπε να την κυριαρχεί και να την εκµεταλλεύεται1051. Η εικόνα αυτή, ασφαλώς, 
δεν ανταποκρινόταν στην πραγµατικότητα. Επρόκειτο για µια αναπαράσταση αυτής. 
Το επιχείρηµα του Said στηρίζεται στην πεποίθηση ότι υπάρχει ένας δυαδισµός µεταξύ 
γνώσης και πραγµατικότητας, ο οποίος βασίζεται αντίστοιχα στην υπόθεση ότι ο 
έτερος (other) υπάρχει στην πραγµατικότητα ανεξάρτητα από οποιαδήποτε γνώση 
έχουµε εµείς για εκείνον1052. Ο Christopher Miller, ένας από τους «µαθητές» του Said, 
υποστηρίζει, αναφορικά µε την λειτουργία των οριενταλιστικών αφηγήσεων, ότι: «η 
αντίληψη καθορίζεται από τον οριενταλισµό και όχι ο οριενταλισµός από την 
αντίληψη» 1053.  

                                                        
1048 Βλ. Malcolm Voyce, The Vinaya and the Dharmaśāstra: Monastic Law and Legal Pluralism in 
Ancient India, Macquarie Law Working Paper No 2008-9, 56 Journal of Legal Pluralism and Unofficial 
Law 2008, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1107544 (Hµεροµηνία πρόσβασης: 10.03.2020), 1, 
5. 
1049 Βλ. Werner Menski, Hindu Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New 
Delhi, 2003, 171. 
1050 Βλ. Teemu Ruskola, Legal Orientalism, 101 Michigan Law Review 2002, 179, 179 επ..  
1051 Βλ. Edward W. Said, Orientalism. Western Conceptions of the Orient, Penguin Books, London, 
1991, 3-4. 
1052 Βλ. Ronald Inden, Orientalist Constructions of India, 20 Modern Asian Studies 1986, 401, 417. 
1053 Christopher Miller, Blank Darkness. Africanist Discourse in French, University of Chicago Press, 
Chicago, 1985, 15 
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Το έργο του Said ήταν επικεντρωµένο στην Μέση Ανατολή. Ως Ανατολή εννοούσε 
στο έργο του τον αραβικό κόσµο. Παρά ταύτα, οι παρατηρήσεις του αξιοποιήθηκαν σε 
ένα ευρύτερο πλαίσιο, ως µια πιο γενική ανάλυση του τρόπου µε τον οποίο 
χρησιµοποιείται η αναπαράσταση σε σχέση µε τον έτερο. Τα πορίσµατά του 
επεκτάθηκαν και σε άλλες περιοχές της Ανατολής µε τις οποίες οι Ευρωπαίοι είχαν 
έρθει σε επαφή. Στο πλαίσιο της Ινδίας, συνεγράφησαν στο ίδιο πνεύµα τα εξής βιβλία: 
το India and Europe. An Essay in Understanding του Wilhelm Halbfass και το 
Imagining India του Ronald Inden. Σκοπός και των δύο ήταν να αποµακρύνουν µέσω 
των έργων τους τις παρανοήσεις που είχαν δηµιουργήσει οι ευρωπαϊκές αφηγήσεις-
αναπαραστάσεις αναφορικά µε την Ινδία.  
 
Ο χώρος του δικαίου, όπως έγινε αντιληπτό ανωτέρω, δεν απέφυγε αυτές τις 
αφηγήσεις-αναπαραστάσεις. Οι Ευρωπαίοι, ερχόµενοι σε επαφή µε τα δίκαια της 
ινδικής χερσονήσου και πιο συγκεκριµένα µε εκείνα που εφαρµόζονταν στους 
αποκαλούµενους από τους ίδιους «ινδουιστές», δηµιούργησαν κάποιες δικαιικές 
αφηγήσεις για αυτά, οι οποίες δεν ήταν βασισµένες στην δικαιική εµπειρία της. Οι 
αναπαραστάσεις του ινδουιστικού δικαίου που δηµιούργησαν ήταν εκείνες που τους 
επέτρεψαν να το ελέγχουν και να το εφαρµόζουν. Δεν θα πρέπει, ωστόσο, να 
λησµονείται ότι οι αναπαραστάσεις αυτές δεν αποτελούσαν παρά µια διαστρεβλωµένη 
εκδοχή του ινδουιστικού δικαίου και όχι το ινδουιστικό δίκαιο per se. Αυτός είναι και 
ο λόγος που οι παρεµβάσεις των αποικιοκρατών στο ινδουιστικό δίκαιο, θα µπορούσαν 
να εκληφθούν ως µια εκδήλωση του νοµικού οριενταλισµού. 
 
Επισηµαίνεται ότι η προσέγγιση της έννοιας του οριενταλισµού που προώθησε ο Said, 
στην οποία βασίζεται και η έννοια του νοµικού οριενταλισµού, έχει δεχτεί πλέον 
ποικίλες κριτικές. Υποστηρίζεται ότι από τον Said και έπειτα, ο όρος του 
οριενταλισµού περιορίστηκε. Χρησιµοποιείται πλέον µόνο για την περιγραφή 
οποιασδήποτε µη κολακευτικής δυτικής συµπεριφοράς προς την Ανατολή1054. Ο David 
Ludden έχει ισχυριστεί ότι ο οριενταλισµός του Said αποτελεί µόνον ένα µέρος της 
ιστορίας του οριενταλισµού1055. Στο παρελθόν, ο όρος του οριενταλισµού όχι µόνο δεν 
είχε αρνητική χροιά αλλά είχε µάλλον θετική. Οι µελετητές των ανατολικών 
πολιτισµών αναφέρονταν περήφανα στους εαυτούς τους ως «οριενταλιστές»1056. Ο 
Thomas Trautmann µας υπενθυµίζει ότι οι Βρετανοί υποστηρικτές της αξιοποίησης 
των ινδικών γλωσσών και του πολιτισµού (επονοµαζόµενοι, οριενταλιστές) 
διακρίνονταν σαφώς από εκείνους που υποστήριζαν την εισαγωγή των αγγλικών 
τρόπων (επονοµαζόµενους, αγγλιστές) και επισηµαίνει ότι η «επέκταση των απόψεων 
του Said περί οριενταλισµού…τείνει να σπέρνει σύγχυση εκεί που υπήρχε κάποτε 

                                                        
1054 Βλ. Peter Heehs, Shades of Orientalism: Paradoxes and Problems in Indian Historiography, 42 
History and Theory 2003, 169, 175. 
1055 Βλ. David Ludden, Orientalist Empiricism: Transformations of Colonial Knowledge στο: 
Orientalism and the Postcolonial Predicament: Perspectives on South Asia (Carol A. Breckenridge, Peter 
van der Veer, eds.), University of Pennsylvania Press, Philadelphia, 1993, 250, 271. 
1056 Βλ. Ronald Inden, Orientalist Constructions of India, 20 Modern Asian Studies 1986, 401, 404. 
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σαφήνεια»1057. Προκειµένου να αποφευχθούν οι παρανοήσεις αναφορικά µε τον όρο 
του οριενταλισµού, έχει προταθεί ότι ίσως θα ήταν χρήσιµο να γίνεται διάκριση µεταξύ 
των οριενταλιστικών συµπεριφορών και του ρόλου που έπαιξαν οι οριενταλιστές1058.  
 
Μια άλλου τύπου κριτική που έχει ασκηθεί στην προσέγγιση του οριενταλισµού που 
προώθησε ο Said είναι ότι ο ίδιος δίνει υπερβολική έµφαση στην παθητικότητα των 
αυτοχθόνων1059. Δεν αφήνει χώρο να συζητηθούν οι τρόποι µε τους οποίους οι 
αυτόχθονες της Ανατολής µπορεί να συνέβαλαν στα εγχειρήµατα των δυτικών. Το 
παράδειγµα της ινδικής χερσονήσου επιβεβαιώνει την εγκυρότητα του συγκεκριµένου 
επιχειρήµατος. Η δηµιουργία των οριενταλιστικών αναπαραστάσεων της Ινδίας δεν 
ήταν ένα αµιγώς ευρωπαϊκό εγχείρηµα1060. Στον χώρο του δικαίου επί παραδείγµατι, 
στις παρανοήσεις που δηµιουργήθηκαν αναφορικά µε το ινδουιστικό δίκαιο 
καταλυτικό ρόλο έπαιξαν και οι pundits. Οι pundits χρησιµοποιήθηκαν από τους 
Βρετανούς προκειµένου οι τελευταίοι να αποκτήσουν πρόσβαση στο ινδουιστικό 
δίκαιο. Η συµβολή των pundits (οι οποίοι αποτελούσαν θεµατοφύλακες της δικαιικής 
και θρησκευτικής γνώσης1061) τόσο στα δικαστήρια όσο και στην σύνθεση και την 
µετάφραση κειµένων της ινδουιστικής γραµµατείας, ήταν καθοριστικής σηµασίας 
όσον αφορά την διοίκηση του δικαίου κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας. Στην 
συνεργασία των pundits µε τους Άγγλους δικάζοντες είναι που πιστώνεται η 
διαµόρφωση του αποικιακού νοµικού συστήµατος της ινδικής υποηπείρου. Μάλιστα, 
υποστηρίζεται από ορισµένους ότι πολλοί από τους pundits χρησιµοποίησαν την θέση 
τους προκειµένου να προωθήσουν τα νταρµασάστρας που είχε δηµιουργήσει η τάξη 
τους ως δεσµευτικά νοµικά κείµενα, παρόλο που κάτι τέτοιο ασφαλώς δεν ίσχυε. 
 

II. Το δίκαιο κατά την περίοδο της διακυβέρνησης της ινδικής χερσονήσου από το 
Βρετανικό Στέµµα 

 
To 1857 ξεσπά η Ινδική επανάσταση κατά την διάρκεια της οποίας Ινδοί στρατιώτες 
στράφηκαν εναντίον των ανωτέρων τους. Οι ιστορικοί διαφωνούν µεταξύ τους 
αναφορικά µε τα αίτια της εξέγερσης µε αποτέλεσµα να υπάρχει µια ασάφεια σχετικά 
µε τον χαρακτήρα της. Ορισµένοι, ίσως και οι περισσότεροι, υποστηρίζουν ότι 
επρόκειτο για µια οργανωµένη εξέγερση µε σκοπό την ανεξαρτητοποίηση της Ινδίας 

                                                        
1057 Thomas R. Trautmann, Aryans and British India, University of California Press, Berkeley, Los 
Angeles, 1997, 23 
1058 Βλ. Alexander Morrison, “Applied Orientalism” in British India and Tsarist Turkestan, 51 
Comparative Studies in Society and History 2009, 619, 620. 
1059 Βλ. Benita Parry, Overlapping Territories and Intertwined Histories: Edward Said’s Postcolonial 
Cosmopolitanism στο: Edward Said: A Critical Reader (Michael Sprinker, ed.), Blackwell, Oxford, 
1992, 19, 34, Peter van der Veer, The Foreign Hand. Orientalist Discourse in Sociology and 
Communalism στο: Orientalism and the Postcolonial Predicament (Carol A. Breckenridge, Peter van der 
Veer, eds.), University of Pennsylvania Press, Philadelphia, 1993, 23, 23, Rosalind O’ Hanlon, Cultures 
of Rule, Communities of Resistance: Gender, Discourse and Tradition in Recent South Asian 
Historiographies, 25 Social Analysis: The International Journal of Anthropology 1989, 94, 109. 
1060 Βλ. Alexander Morrison, “Applied Orientalism” in British India and Tsarist Turkestan, 51 
Comparative Studies in Society and History 2009, 619, 627. 
1061 Βλ. Alexander Morrison, “Applied Orientalism” in British India and Tsarist Turkestan, 51 
Comparative Studies in Society and History 2009, 619, 624. 
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από τον βρετανικό ζυγό. Άλλοι θεωρούν ότι δεν επρόκειτο παρά περί µιας 
ασυντόνιστης εξέγερσης των στρατιωτών, οι οποίοι θεώρησαν ότι απειλούνταν οι 
θρησκευτικές τους πρακτικές. Άλλοι τέλος, την αντιλήφθηκαν πιο απλουστευτικά, ως 
µια επανάσταση των στρατιωτών µε την οποία αυτοί επεδίωκαν να αποκτήσουν 
καλύτερες επαγγελµατικές ευκαιρίες και απολαβές1062. Οποιαδήποτε και αν ήταν τα 
πραγµατικά κίνητρα των επαναστατηµένων, είναι γεγονός ότι µέσω αυτής άρχισαν να 
τίθενται εν αµφιβόλω τα θεµέλια της βρετανικής κυριαρχίας.  
 
Μπορεί στο τέλος του επόµενου έτους οι Βρετανοί να κατάφεραν να καταστείλουν την 
επανάσταση, ωστόσο τίποτα δεν ήταν πλέον το ίδιο. Κρίθηκε ότι ήταν επιτακτική 
ανάγκη να αναπροσαρµόσουν την πολιτική τους. Το πιο άµεσο αποτέλεσµα της 
επανάστασης ήταν η εκχώρηση της διακυβέρνησης της ινδικής χερσονήσου από τα 
χέρια της Βρετανικής Εταιρείας Ανατολικών Ινδιών σε εκείνα του Βρετανικού 
Στέµµατος. Το 1858, το Κοινοβούλιο της Αγγλίας εκδίδει τον «Νόµο περί της 
Διακυβέρνησης της Ινδίας» (Government of India Act), ο οποίος όριζε ότι τα ινδικά 
εδάφη, τα οποία µέχρι τότε εκυβερνώντο από την Βρετανική Εταιρεία Ανατολικών 
Ινδιών, περνούσαν πλέον στην Αυτής Μεγαλειότητα, βασίλισσα Βικτωρία. 
Παράλληλα, οι Βρετανοί αποφάσισαν να διακόψουν οποιαδήποτε περαιτέρω 
προσπάθεια προσάρτησης και άλλων εδαφών στην βρετανική αυτοκρατορία. Η 
επίσηµη ανάληψη της διακυβέρνησης της ινδικής χερσονήσου από το Στέµµα 
επιβεβαίωσε το ότι αυτή κυβερνάτο εξ αρχής, επί της ουσίας, από την Αγγλία, γεγονός 
που παρέµενε µέχρι τότε συµβολικά σκοτεινό. Μέχρι το 1858, η Εταιρεία µοιραζόταν 
την εξουσία µε τον Μογγόλο αυτοκράτορα και (παρόλο που αυτό δεν ήταν πειστικό) 
απέφευγε να παρουσιάσει επίσηµα εαυτή ως κυρίαρχη στην περιοχή δύναµη1063.  
 
Λίγα χρόνια µετά την ανάληψη της διακυβέρνησης της ινδικής υποηπείρου από το 
Βρετανικό Στέµµα, αποφασίζεται η αναµόρφωση του δικαστικού της συστήµατος. Πιο 
συγκεκριµένα, το 1861 µε τον «Νόµο για τα Ινδικά Πρωτοδικεία» (Indian High Courts 
Act) ενοποιούνται τα περιφερειακά δικαστήρια µε εκείνα των πόλεων. Τα Supreme 
Courts και τα Sudder Diwani Adalats συγχωνεύονται και διαµορφώνονται τα νέα High 
Courts. Ενώ παράλληλα, ιδρύονται υποδεέστερα δικαστήρια, τα οποία στελεχώνονταν 
πλέον από Άγγλους δικαστές. Σηµειώνεται ότι το Privy Council συνέχισε να βρίσκεται 
στην κορυφή και του νέου δικαστικού συστήµατος. Πηγή έµπνευσης της αναµόρφωσης 
απετέλεσε ασφαλώς το αγγλικό δικαστικό σύστηµα. Στον χώρο του ουσιαστικού 
δικαίου, την εισαγωγή του νέου δικαστικού συστήµατος σύνοδευσε η, µέσω των 
οργάνων του, εδραίωση του κανόνα της δεσµευτικότητας των δικαστικών 
προηγουµένων. 
 

i.Η εδραίωση του κανόνα της δεσµευτικότητας των δικαστικών προηγουµένων στο 
αποικιακό νοµικό σύστηµα 

 
                                                        
1062 Βλ. Lakshmi Iyer, Direct Versus Indirect Colonial Rule in India: Long-Term Consequences, 92 The 
Review of Economics and Statistics 2010, 693, 696. 
1063 Βλ. Burton Stein, A History of India, Blackwell Publishers, Oxford, Malden, 1998, 239. 
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Ο ρόλος των pundits είχε αρχίσει να αµφισβητείται ήδη από το 1780. Δεν ήταν, όµως, 
τότε ακόµα δυνατή η απεµπλοκή από αυτούς λόγω του ότι αποτελούσαν «ανθρώπους-
κλειδιά» για την κατανόηση και την µετέπειτα εφαρµογή του ινδουιστικού δικαίου εκ 
µέρους των δικάζοντων. Η επίσηµη κατάργησή του θεσµού των pundits έλαβε χώρα το 
1864, δυνάµει του «Νόµου XI» που εξεδόθη εκείνη την χρονιά. Έκτοτε, οι δικαστές 
ανέλαβαν να αποφασίζουν µόνοι τους αναφορικά µε το ποιος κανόνας θα ήταν 
εφαρµοστέος στην εκάστοτε διαφορά.  
 
Η µεταστροφή αυτή στην δικαιική πρακτική οφείλετο σε κάποιες εξελίξεις που είχαν 
επισυµβεί στον χώρο του δικαίου και οι οποίες επέτρεψαν στους δικάζοντες να 
αυτονοµηθούν. Μέχρι εκείνο το διάστηµα, οι δικάζοντες είχαν καταφέρει να 
αποκτήσουν εµπειρία στην εκδίκαση υποθέσεων στις οποίες έπρεπε να εφαρµοστεί το 
ινδουιστικό δίκαιο. Ταυτόχρονα, είχε διαµορφωθεί ένα αξιόλογο σώµα νοµολογιακού 
δικαίου και είχε αυξηθεί ο αριθµός των νοµικών κειµένων που αυτοί µπορούσαν να 
συµβουλεύονται.  
 
Από εκείνη την περίοδο και έπειτα, οι διαφορές στις οποίες εφαρµοστέο ήταν το 
ινδουιστικό δίκαιο κρίνονταν επί τη βάσει κυρίως της νοµολογίας. Σε δεύτερο µόνο 
χρόνο και εάν αυτό εθεωρείτο απαραίτητο, οι δικαστές προσέφευγαν κατά την 
επιτέλεση των καθηκόντων τους στις µεταφράσεις και τις συνθέσεις των ινδουιστικών 
κειµένων που είχαν επιχειρηθεί προηγουµένως προς εξυπηρέτησή τους. Δεν ήταν 
σύνηθες πλέον να αναζητούνται οι κανόνες του ινδουιστικού δικαίου άµεσα στα 
κείµενα των συγγραφέων των νταρµασάστρας. Αναζητούνταν αυτές, όπως στην 
Αγγλία, στις αποφάσεις των δικαστηρίων1064, οι οποίες ήταν εντούτοις βασισµένες στα 
κείµενα αυτά. Υποστηρίχθηκε ότι οι αλλαγές που επήλθαν εκείνη την περίοδο έδωσαν 
ένα τέλος στα νταρµασάστρας ως µια «ζωντανή εµπειρία/επιστήµη» (living 
experience/science)1065.  Aµφισβητείται, βέβαια, εντόνως, εάν οι Βρετανοί θεώρησαν 
ποτέ τα νταρµασάστρας µια «ζωντανή επιστήµη», δεδοµένου ότι αυτό που αναζήτησαν 
να βρουν σ’ αυτά ήταν κανόνες σταθερούς και καθορισµένους, οι οποίοι θα ήταν 
εφαρµοστέοι σε όλους.  
 
Είναι γεγονός ότι ο κανόνας του σεβασµού των δικαστικών προηγουµένων (stare 
decisis) είχε εισαχθεί στο αποικιακό νοµικό σύστηµα ήδη από την δεκαετία του 1820. 
Είναι εκείνος, άλλωστε, στον οποίο πιστώνεται η διαµόρφωση του νοµολογιακού 
δικαίου. Από εκείνο το διάστηµα, ωστόσο και έπειτα εφαρµόστηκε πιο συστηµατικά 
και πιο εκτεταµένα. Πιο συγκεκριµένα, προβλέφθηκε ότι στο νέο δικαστικό σύστηµα 
οι αποφάσεις των High Courts ήταν δεσµευτικές για όλα τα κατώτερά τους δικαστήρια, 
τα οποία βρίσκονταν εντός της εδαφικής τους επικράτειας. Ενώ, οι αποφάσεις του 
Privy Council ήταν δεσµευτικές για όλα τα δικαστήρια της ινδικής χερσονήσου. 

                                                        
1064 Βλ. Patrick H. Glenn, Legal Traditions of the World. Sustainable Diversity in Law, Oxford 
University Press, Oxford, 2010, 313. 
1065 John Duncan Martin Derrett, The Death of a Marriage Law. Epitaph for the Rishis, Vikas, Delhi, 
1978, 49, John Duncan Martin Derrett, Religion, law and the state in India, Faber & Faber, London, 
1968, 250 
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Δεδοµένου, όµως, ότι όπως αναφέρθηκε αυτό αναγνώριζε διαφορετικές σχολές του 
ινδουιστικού δικαίου, οι αποφάσεις του µπορεί να είχαν περιορισµένη εδαφική 
ισχύ1066. 
 
Ταυτόχρονα, προβλέφθηκε ότι σε περίπτωση που αποδεικνυόταν η ύπαρξη κάποιου 
τοπικού κανόνα, ο οποίος ήταν αντίθετος µε το νοµολογιακά διαµορφωµένο δίκαιο, 
τότε αυτός θα ήταν εκείνος ο οποίος θα ετύγχανε εφαρµογής στην υπό κρίση διαφορά. 
Η υιοθέτηση του συγκεκριµένου κανόνα ήταν αναµφίβολα εξαιρετικά σηµαντική 
καθώς µέσω αυτού γινόταν δυνατή η εισαγωγή και νέων κανόνων στο ήδη 
διαµορφωµένο δίκαιο, χαρίζοντάς του έτσι ευελιξία. Μ’ αυτόν τον τρόπο, θα µπορούσε 
να λεχθεί, ότι θα δινόταν στα τοπικά δίκαια ή σύµφωνα µε την γλώσσα των 
αποικιοκρατών, στο έθιµο1067, η δέουσα σηµασία. Πέρα ωστόσο από τις νοµοθετικές 
προβλέψεις, είναι καίριας σηµασίας για τον ερευνητή να εξετάζει και την πρακτική 
τους εφαρµογή.  
 
Παρόλο που, όπως αναφέρθηκε, ορίστηκε ρητά ότι κατόπιν αποδείξεως οι κανόνες των 
τοπικών δικαίων θα υπερίσχυαν των γραπτών κειµένων1068, στην πράξη λίγες ήταν οι 
φορές που ένας νέος κανόνας κατέρριπτε το νοµολογιακό δίκαιο. Κι αυτό συνέβαινε, 
γιατί υπήρχε µια σηµαντική δυσκολία απόδειξης αυτών. Το γεγονός αυτό οφείλετο στο 
ότι ακολουθήθηκαν οι αυστηρές διαδικαστικές απαιτήσεις που έθετε το κοινοδίκαιο 
αναφορικά µε την απόδειξη της εγκυρότητας του επικαλούµενου κανόνα του εκάστοτε 
τοπικού δικαίου. Πιο συγκεκριµένα, η υιοθέτηση σύνθετων διαδικαστικών κανόνων 
πιστώνεται, ως επί το πλείστον, στην θεσµοθέτηση το 1872 του «Ινδικού Νόµου περί 
Απόδειξης» (Indian Evidence Act)1069.  
 
Προκειµένου να τύχει εφαρµογής ένας κανόνας θα έπρεπε να αποδειχθεί ότι: «είναι 
πανάρχαιος, οµοιόµορφος, αµετάβλητος, συνεχής, συγκεκριµένος, περιβόητος, 
λογικός (ή αν µη τι άλλο µη παράλογος), ειρηνικός, υποχρεωτικός και να µην είναι 
ανήθικος ή αντίθετος µε κανένα ρητό θέσπισµα…ή την δηµόσια τάξη»1070. Όσον 
αφορά την χρονική του ισχύ, εθεωρείτο ότι ο επικαλούµενος κανόνας θα έπρεπε να 
βρίσκεται σε ισχύ για τουλάχιστον τριάντα χρόνια, προκειµένου να αξιωθεί η 
εφαρµογή του1071. 
 
Όλοι αυτοί οι κανόνες απόδειξης έκαναν εξαιρετικά δύσκολο στους διαδίκους να 
αποδείξουν την ύπαρξη κάποιου κανόνα που δικαιολογούσε την απόκλιση από τους 
                                                        
1066 Βλ. Alan Gledhill, The Influence of Common Law and Equity on Hindu Law since 1800, 3 The 
International and Comparative Law Quarterly 1954, 576, 578. 
1067 Βλ. Donald R. Davis, A Historical overview of Hindu Law στο: Hinduism and Law. An Introduction 
(Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 
2010, 15, 26. 
1068 Βλ. Marc Galanter, Law and Caste in Modern India, 3 Asian Survey 1963, 544, 545. 
1069 Βλ. Alan Gledhill, The Influence of Common Law and Equity on Hindu Law since 1800, 3 The 
International and Comparative Law Quarterly 1954, 576, 577. 
1070 Pandurang Vaman Kane, Hindu customs and modern law, University of Bombay, Bombay, 1950, 44 
1071 Βλ. Pandurang Vaman Kane, Hindu customs and modern law, University of Bombay, Bombay, 1950, 
44. 
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κανόνες των νταρµασάστρας που περιέχονταν στο νοµολογιακά διαµορφωµένο δίκαιο. 
Ακόµα και όταν κάποιο από τα µέρη κατάφερνε να αποδείξει ότι η ερµηνεία που 
δόθηκε σε κάποιο κανόνα των νταρµασάστρας επί συναφούς υπόθεσης ήταν 
λανθασµένη, η συζήτηση µε τους δικάζοντες θα σταµατούσε σύντοµα µε την επίκληση 
εκ µέρους τους λατινικών νοµικών ρήσεων, που διασφάλιζαν το status quo, όπως 
εκείνη του stare decisis και του communis error facit ius1072. Φαίνεται, ως εκ τούτου, 
ότι στην πράξη λίγα ήταν τα πράγµατα που άλλαξαν. Παρά την αναγνώριση των 
τοπικών δικαίων, συνέχισαν να εφαρµόζονται -αν και εµµέσως- οι κανόνες των 
νταρµασάστρας.  
 
Η εδραίωση της αρχής του σεβασµού των δικαστικών προηγουµένων από κοινού µε 
την θέσπιση πολύπλοκων κανόνων αποδείξεως οδήγησε στην δηµιουργία ενός 
αυστηρά διαµορφωµένου νοµολογιακού δικαίου. Τα δικαστήρια έγιναν 
αυτοαναφορικά. Δεν αποζητούσαν τόσο να βρούν και να εφαρµόσουν τον 
καταλληλότερο στην εκάστοτε διαφορά κανόνα του ινδουιστικού δικαίου όσο να 
διαµορφώσουν ένα σταθερό σώµα δικαίου. Ίσως είναι περιττό να λεχθεί ότι η αρχή του 
σεβασµού των δικαστικών προηγουµένων αποτελούσε µια πρακτική καθ’ όλα ξένη στο 
ινδουιστικό δίκαιο. Δεν υπήρχε ποτέ η πεποίθηση στην ινδουιστική νοµική παράδοση 
ότι οι αποφάσεις των δικαιοδοτικών οργάνων ήταν δεσµευτικές. Αντίθετα, βασική 
θέση του ινδουιστικού δικαίου είναι ότι τα καθήκοντα του καθενός προσδιορίζονταν 
µε βάση τις δικές του υπαρξιακές συνθήκες. 
 

ii. Νοµοθετικές παρεµβάσεις των αποικιοκρατών 
 
Η ανάληψη της εξουσίας από το Βρετανικό Στέµµα, πέραν της εδραίωσης της αρχής 
του σεβασµού των δικαστικών προηγουµένων, είχε ως αποτέλεσµα και την 
εντατικοποίηση των προσπαθειών έκδοσης νοµοθετηµάτων. Λόγω της δεδηλωµένης 
πολιτικής των αποικιοκρατών µη παρέµβασης επί των προσωπικών δικαίων, 
αποφασίστηκε να αποφύγουν, τουλάχιστον αρχικά, να επέµβουν επ’ αυτών. 
Επιχειρήθηκε, έτσι, εν πρώτοις η έκδοση νοµοθεσίας αναφορικά µε ζητήµατα που 
ενέπιπταν στο γενικό δίκαιο της ινδικής υποηπείρου.   
 
Παρενθετικά, επισηµαίνεται το παράδοξο ότι µια από τις πρώτες νοµοθετικές 
παρεµβάσεις των αποικιοκρατών, όταν ακόµα η διακυβέρνηση της ινδικής χερσονήσου 
βρισκόταν στα χέρια της Βρετανικής Εταιρείας Ανατολικών Ινδιών, αφορούσε ένα 
ζήτηµα, το οποίο ενέπιπτε στην κατηγορία των προσωπικών δικαίων · την πρακτική 
«σατίι/σάτι» (satee/sati). Πρόκειται για την διαβόητη πρακτική καύσης των χηρών 
στην πυρά του νεκρού συζύγου τους. Η λέξη «σατίι» υποδηλώνει, κυριολεκτικά, την 
«αγνή και ενάρετη γυναίκα». Σαν όρος, όµως, έχει στο πέρασµα των χρόνων συνδεθεί 
σε τέτοιο βαθµό µε την συγκεκριµένη πρακτική που έχει καταλήξει να αναφέρεται 
πλέον σχεδόν αποκλειστικά στην περίπτωση µιας αφοσιωµένης συζύγου που σχεδιάζει 

                                                        
1072 Βλ. Ludo Rocher, Studies in Hindu Law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, New York, 
Delhi, 2012, 667. 
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την αιώνια και αδιάσπαστη συζυγική ένωση µε τον άντρα της και µετά την ζωή και 
σαν απόδειξη τούτου καίει τον εαυτό της µε το νεκρό σώµα του συζύγου της.  
 
Οι Βρετανοί είχαν, άµα τη εµφανίσει τους στην ινδική χερσόνησο, αναστατωθεί µε την 
ύπαρξη µιας τέτοιας πρακτικής. Παρόλα αυτά, δεδοµένου ότι αποτελούσε ένα ζήτηµα 
που ενέπιπτε στην σφαίρα των προσωπικών δικαίων, δίσταζαν επί µακρόν να 
παρέµβουν επ’ αυτής. Σηµειώνεται ότι είχε επιχειρηθεί η κατάργηση ή, αν µη τι άλλο, 
ο περιορισµός της και πριν από την άφιξη των Βρετανών στην χερσόνησο1073. Τις 
προθέσεις τους διευκόλυναν οι αντιδράσεις κάποιων ινδουιστών αναφορικά µε την 
συγκεκριµένη πρακτική. Πιο συγκεκριµένα, ο κοινωνικός αναµορφωτής, Raja 
Rammohan Roy, όντας συντετριµµένος από την απώλεια της νύφης του µετά την 
εκτέλεση εκ µέρους της των επιταγών που όριζε η συγκεκριµένη πρακτική, άσκησε 
πιέσεις στον τότε γενικό κυβερνήτη της Ινδίας, William Bentinck προκειµένου ο 
τελευταίος να προβεί στην ποινικοποίησή της. Πράγµατι, στις 17 Δεκεµβρίου του 1829 
εκδίδεται ο «Νόµος για την Ρύθµιση της Πρακτικής Σάτι» (Sati Regulation Act), ο 
οποίος κήρυττε την συγκεκριµένη πρακτική παράνοµη. Η παράβαση δε αυτής επέσυρε 
την ποινή της ανθρωποκτονίας εκ προθέσεως1074. Η εν λόγω πράξη εφαρµόστηκε την 
χρονιά αυτή στην Βεγγάλη, ενώ  την επόµενη χρονιά επεκτάθηκε και στο Μαντράς και 
την Βοµβάη1075. Λίγα ήταν, ωστόσο, τα νοµοθετήµατα που τέθηκαν σε ισχύ κατά την 
διάρκεια της διακυβέρνησης της ινδικής χερσονήσου από την Βρετανική Εταιρεία 
Ανατολικών Ινδιών. 
 
Η κατ’ εξοχήν περίοδος της νοµοθετικής παραγωγής στην ινδική χερσόνησο 
ακολούθησε την ανάληψη της διακυβέρνησης αυτής από το Βρετανικό Στέµµα. Όπως 
αναφέρθηκε, οι πρώτες νοµοθετικές ρυθµίσεις αφορούσαν ζητήµατα που ενέπιπταν 
στο γενικό δίκαιο της ινδικής υποηπείρου. To 1859 εκδόθηκε ο Κώδικας Πολιτικής 
Δικονοµίας της Ινδίας και το 1860 εκδόθηκε ο Ποινικός Κώδικας της Ινδίας, ο οποίος 
τέθηκε σε ισχύ δύο χρόνια αργότερα και συνεχίζει να βρίσκεται σε ισχύ ακόµα και 
σήµερα. Επισηµαίνεται ότι η σύνταξή του βασίστηκε στο προσχέδιο που είχε γραφεί 
πριν από είκοσι έξι χρόνια από την Πρώτη Επιτροπή Δικαίου, την προεδρία της οποία 
είχε ο Thomas Babington Macaulay1076. Ένα χρόνο αργότερα, ακολουθεί η έκδοση του 

                                                        
1073 Ο αυτοκράτορας Akbar, κατά την διάρκεια της βασιλείας του, είχε επιχειρήσει να την περιορίσει. 
Ενώ, είχε καταργηθεί στα εδάφη, που εκτείνονταν κατά µήκος της αυτοκρατορίας των Μαράτα 
(Marathas) (1674-1818 µ.Χ.), βλ. B. L. Grover, Alka Mehta, A New Look at Modern Indian History. 
From 1707 to the Modern Times, S. Chand and Company Limited, New Delhi, 2018, 126-127.  
1074 Παρατηρείται ότι η κατάργησή της συνέβαλε στην εισαγωγή εκκοσµικευµένων νοµικών εννοιών 
στο αποικιακό νοµικό σύστηµα, όπως η ανθρωποκτονία. Στον ινδικό Ποινικό Κώδικα, που εισήχθη 
αργότερα, περιεχόταν άρθρο που αναφερόταν στην «εθελούσια συναινετική ανθρωποκτονία» (voluntary 
homicide with consent), η οποία υπεδήλωνε επί της ουσίας την «εθελούσια θρησκευτική αυτοκτονία» 
(voluntary religious suicide), που προέβλεπε η συγκεκριµένη πρακτική, βλ. Geetanjali Srikantan, 
Towards New Conceptual Approaches in Legal History: Rethinking “Hindu Law” through Weber’s 
Sociology of Religion στο: Entanglements in Legal History: Conceptual Approaches (Thomas Duve, 
ed.), τόµος Ι, Max Planck Institute for European Legal History, Frankfurt am Main, 2014, 101, 108. 
1075 Βλ. B. L. Grover, Alka Mehta, A New Look at Modern Indian History. From 1707 to the Modern 
Times, S. Chand and Company Limited, New Delhi, 2018, 127. 
1076 Βλ. Coel Kirkby, Henry Maine and the Re-Constitution of the British Empire, 75 The Modern Law 
Review 2012, 655, 661. 
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Κώδικα Ποινικής Δικονοµίας. Καθοριστικής σηµασίας ήταν η θέσπιση το 1872 του 
Ινδικού Νόµου περί Απόδειξης, ο οποίος εξακολουθεί να βρίσκεται σε ισχύ µέχρι και 
σήµερα. Η σπουδαιότητά του έγκειται στο γεγονός ότι µε την έκδοσή του καθιερώθηκε 
ένα ενιαίο σύστηµα απόδειξης για όλους του Ινδούς. Μέχρι την θέση του σε ισχύ, 
εφαρµόζονταν οι κανόνες απόδειξης κάθε επιµέρους τοπικού δικαίου ανάλογα µε το 
εφαρµοστέο στην εκάστοτε διαφορά δίκαιο. Έως το 1882, υπήρχε µια σχεδόν 
ολοκληρωτική κωδικοποίηση των τοµέων του εµπορικού, ποινικού και δικονοµικού 
δικαίου. Τα προσωπικά δίκαια είχαν, εν πολλοίς, εξαιρεθεί έως τότε από νοµοθετικές 
παρεµβάσεις. Δεν θα αργούσε η ώρα, µολαταύτα, που θα αποφασιζόταν η άρση αυτής 
της εξαίρεσης.  
 
Από την αυγή του νέου αιώνα, αρχίζουν να επιχειρούνται νοµοθετικές παρεµβάσεις 
και στον χώρο των προσωπικών δικαίων. To 1928 θεσπίζεται ο «Νόµος περί 
Κληρονοµίας των Ινδουιστών (Αφαίρεση των Ανικανοτήτων)» [Hindu Inheritance 
(Removal of Disabilities) Act]. Το 1929 ακολουθεί η θέσπιση του «Νόµου περί του 
Περιορισµού των Γάµων µεταξύ Παιδιών» (Child Marriage Restraint Act). Στον νόµο 
αυτόν προβλέφθηκε ελάχιστη επιτρεπτή ηλικία για την τέλεση γάµου. Για τα αγόρια, 
η ηλικία αυτή ήταν τα 18 έτη και για τα κορίτσια, τα 14 έτη. Παρόλο που ο νοµοθέτης 
δεν προέβλεψε την ακύρωση των γάµων που τελούνταν από άτοµα µικρότερης από την 
επιτρεποµένη ηλικία, επέβαλε ποινικές κυρώσεις σε περίπτωση παραβίασης των όσων 
όριζε ο νόµος προκειµένου να διασφαλίσει την εφαρµογή του. Σηµειώνεται ότι παρά 
ταύτα ο νόµος αυτός, ο οποίος ήταν ευρύτερα γνωστός ως «Sharda Act», από το όνοµα 
του εισηγητή του Rai Sahib Harbilas Sharda, δεν έτυχε εφαρµογής.  
  
Μεταξύ των θεµάτων που ήθελαν να ρυθµίσουν νοµοθετικά οι Βρετανοί ήταν και η 
θέση των γυναικών, την οποία έβλεπαν ιδιαίτερα υποβαθµισµένη. Ειδικής µνείας 
χρήζει η θέσπιση των εξής νοµοθετηµάτων: ο «Νόµος για τα Δικαιώµατα των 
Ινδουιστριών Γυναικών στην Περιουσία» (Hindu Women’s Rights to Property Act) του 
1937 και ο «Νόµος περί του Δικαιώµατος των Ινδουιστριών Παντρεµένων Γυναικών 
σε Χωριστή Διαµονή και Διατροφή» (Hindu Married Women’s Right to Separate 
Residence and Maintenance Act) του 1946. Δυνάµει του πρώτου νόµου, δόθηκε η 
δυνατότητα στις ινδουίστριες γυναίκες που είχαν χηρεύσει να λάβουν µέρος της 
κληρονοµίας του συζύγου τους, εφόσον βέβαια δεν υπήρχε διαθήκη που να ορίζει κάτι 
διαφορετικό. Προβλεπόταν µάλιστα, ότι το µερίδιό τους επί της κληρονοµίας ήταν ίσο 
µε εκείνο των υιών τους. Ο δεύτερος νόµος έδωσε την δυνατότητα στις ινδουίστριες 
γυναίκες να αξιώσουν το δικαίωµά τους σε ξεχωριστή διαµονή και διατροφή, εάν και 
εφόσον συνέτρεχαν ορισµένες περιστάσεις. Πιο συγκεκριµένα, ορίστηκε ότι τα 
δικαιώµατα αυτά µπορούσε να τα αξιώσει µια γυναίκα στις εξής περιπτώσεις: α. εάν ο 
σύζυγός της είχε παντρευτεί άλλη γυναίκα, β. εάν είχε εξωσυζυγική σχέση, γ. εάν την 
είχε εγκαταλείψει, δ. εάν την κακοµεταχειριζόταν, ή ε. εάν έπασχε από κάποια 
µεταδοτική ασθένεια, για την οποία δεν ήταν η ίδια υπεύθυνη.  
 
Πέραν από τον χώρο των προσωπικών δικαίων τέλος, δεν θα µπορούσε να παραλειφθεί 
από την συγκεκριµένη ενότητα, η αναφορά στην θέσπιση κατά την διάρκεια εκείνων 
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των ετών ενός εξαιρετικά αµφιλεγόµενου νοµοθετήµατος, του «Νόµου για την Άµυνα 
της Ινδίας» (The Defense of India Act). Ο «Νόµος για την Άµυνα της Ινδίας», ο οποίος 
τέθηκε σε ισχύ στις 19 Μαρτίου του 1915, προβλέφθηκε, εξ αρχής, ότι θα είχε 
προσωρινό χαρακτήρα. Ειδικότερα, θα βρισκόταν σε ισχύ κατά την διάρκεια του Α’ 
Παγκοσµίου Πολέµου και για έξι µήνες µετά το πέρας αυτού για την «δηµόσια 
ασφάλεια» και την «στήριξη της βρετανικής Ινδίας». Στόχος της θέσπισής του ήταν, 
επί της ουσίας, η καταστολή του ινδικού εθνικισµού κατά την διάρκεια του πολέµου, 
ο οποίος θα µπορούσε να δηµιουργήσει περαιτέρω προβλήµατα στους Βρετανούς. Με 
τον εν λόγω νόµο, κατέστη παράνοµη κάθε επικοινωνία µε τις αντίπαλες της Αγγλίας 
δυνάµεις καθώς και οποιαδήποτε πράξη εθεωρείτο υπονοµευτική προς τις δράσεις 
αυτής. Σ’ αυτόν προβλέφθηκε η ίδρυση ενός ειδικού δικαστηρίου, στο οποίο θα 
εκδικάζονταν όλες οι σχετικές µε τον συγκεκριµένο νόµο προσβολές. Ενώ, δεν 
ορίστηκε δυνατότητα έφεσης επί των αποφάσεων του δικαστηρίου αυτού. Ο νόµος 
νοµιµοποιούσε πρακτικές, όπως την προληπτική, αόριστης διάρκειας κράτηση καθώς 
και την κάθειρξη άνευ δίκης, µε την αιτιολογία ότι αποτελούσαν µέτρα ανάγκης.  
 
Στις 10 Δεκεµβρίου του 1917, η κυβέρνηση της Ινδίας προβαίνει στην σύσταση µιας 
επιτροπής, επικεφαλής της οποίας ήταν ο δικαστής Sidney Arthur Taylor Rowlatt, στην 
οποία ανατέθηκε η εξέταση του αδικήµατος που ορίστηκε ως «εγκληµατικές 
συνωµοσίες που συνδέονταν µε επαναστατικές κινήσεις στην Ινδία». Η αναφορά που 
κατέθεσε η επιτροπή, στην οποία αναγράφονταν τα ονόµατα όλων των θεωρούµενων 
ως επαναστατικών οργανώσεων της Ινδίας, κατέληγε στην αναγκαιότητα θέσπισης 
νοµοθεσίας, η οποία θα προέβλεπε την διατήρηση των όσων όριζε ο Νόµος για την 
Άµυνα της Ινδίας1077. Όπερ και εγένετο. Στις 21 Μαρτίου του 1919 εκδίδεται ο «Νόµος 
περί Αναρχικών και Επαναστατικών Εγκληµάτων» (Anarchical and Revolutionary 
Crimes Act), στον οποίο διατηρήθηκαν µεν οι προβλέψεις του προγενέστερου σχετικού 
νόµου αλλά προτάθηκαν και νέες, ακόµη πιο σκληρές. Προβλεπόταν, επί 
παραδείγµατι, η δυνατότητα σύλληψης ακόµα και χωρίς ένταλµα. Δεν παρεχόταν 
στους κατηγορούµενους δυνατότητα πληροφόρησης περί των στοιχείων των 
κατηγόρων τους. Ο νόµος αυτός, ο οποίος είναι ευρύτερα γνωστός ως «Black Act» ή 
«Rowlatt Act», δέχτηκε πολλές κριτικές και δηµιούργησε έναν άνευ προηγουµένου 
κοινωνικό αναβρασµό. Θεωρείται, µάλιστα, ότι ήταν εκείνος, ο οποίος πυροδότησε τον 
αγώνα ανεξαρτησίας από την πλευρά του Gandhi από το 1920 και έπειτα.  
 
Δηλωτικό της πρόσληψης των εν λόγω νοµοθετηµάτων είναι το ποίηµα «Ekushe ain», 
ήτοι «o Κανόνας του Είκοσι Ένα» του ποιητή και συγγραφέα, από την πόλη του 
σηµερινού Μπανγκλαντές, Kishoreganj, Sukumar Ray, στο οποίο αναφέρεται1078: 
  

                                                        
1077 Βλ. People’ s Union for Civil Liberties, The Black Laws, 1984, στο: Violation of Democratic Rights 
in India (Akshayakumar Ramanlal Desai, ed.), τόµος I, Bombay Popular Prakashan, Bombay, 1986, 125, 
126. 
1078 Παρατίθεται στο: Emily K. Bloch, Questions of Identity in the Nonsense Literature of Sukumar Ray 
στο: Identities. Local and Global (Kailash C. Baral, Prafulla C. Kar, eds.), Pencraft International, New 
Delhi, 2003, 249, 264-265. 
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Στην γη του θεού Σίβα,    In Lord Siva’s own land, 
Οι Kανόνες και οι κανονισµοί είναι    Rules and regulations are 
πολύ επικίνδυνοι!     very dangerous! 
Εάν κάποιος γλιστρήσει,    If someone slips, 
ένας φρουρός έρχεται και τους συλλαµβάνει  a guard comes and arrests them 
Θα πρέπει να πάνε σε δίκη     They have to go to trial 
ενώπιον δικαστή-     in front of a judge- 
Το πρόστιµο είναι 21 τάκας.    The fine is 21 takas. 
Εκεί, µέχρι τις έξι το απόγευµα,    There, until six in the evening, 
Θα πρέπει να έχεις ένα κουπόνι για να φτερνιστείς- You must have a ticket to sneeze- 
Εάν φτερνιστείς χωρίς κουπόνι,   If you sneeze without a ticket, 
Έρχεται ένας αστυνοµικός    A policeman comes  
κουνώντας δόσεις καπνού    shaking doses of snuff   
Και σε χτυπάει στην πλάτη     And hits you on the back 
µε γδούπο-      with a thud- 
Θα πρέπει να πάρεις αρκετό καπνό    You must take enough snuff  
για να φτερνιστείς 21 φορές.    to sneeze 21 times. 
Εάν έχεις ένα δόντι που κουνιέται,   If you have a loose touth, 
Χρεώνεσαι 4 τάκας,     You are charged 4 takas, 
Εάν αφήνεις µουστάκι,    If you are growing a mustache,  
Θέλουν φόρο 100 άνας,-    They want 100 annas tax,- 
Χτυπώντας την πλάτη σου     Poking your back    
και σπρώχνοντας τον ώµο σου,   and pushing your shoulder, 
σε αναγκάζουν να κάνεις 21 χαιρετισµούς.  they make you do 21 salaams. 
Εάν κινείσαι πέρα-δώθε κοιτώντας   If you move about looking 
Από αυτή την µεριά, από εκείνη την µεριά,   This way, that way,  
δεξιά και αριστερά,     right and left, 
Τα νέα ταξιδεύουν γρήγορα     The news travels quickly 
στον βασιλιά,      to the king, 
Ο στρατός πετάγεται,     The army jumps up, 
Θα πρέπει να σταθείς ιδρωµένος    You must stand sweating 
στον µεσηµεριανό ήλιο    in the midday sun 
Και να πιείς 21 κουτάλες νερού.   And drink 21 ladles of water.  
Όλοι εκείνοι οι άνθρωποι που γράφουν ποιήµατα, All those people writing verses, 
Κρατούνται σε κελιά,     They are held in cages, 
Αναγκασµένοι να ακούν     Forced to listen   
τους διάφορους τόνους    to the various tones 
Των 100 Oriyans να απαγγέλουν    Of 100 Oriyans reciting 
την προπαίδεια,     multiplication tables, 
Ενώ κρατούν      While holding up  
τα λογιστικά βιβλία του παντοπώλη-   grocers’ ledgers- 
Θα πρέπει να λογαριάσουν 21 σελίδες.   They must calculate 21 pages. 
Εάν κάποιος, ξαφνικά τα µεσάνυχτα,   If someone, suddenly at midnight, 
Ροχαλίσει µέσα στον βαθύ ύπνο του,   Snores in deep sleep, 
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Τα κεφάλια τους αµέσως     Their heads are immediately 
αλείφονται      rubbed 
Με σβουνιές      With cowdung  
ανακατεµένες µε χυµό bael.    mixed with bel juice. 
Θα πρέπει να στριφογυρίσουν 21 φορές-  They must twirl around 21 times- 
Και κρατούνται κρεµασµένοι    And are held hanging  
για 21 ώρες.      for 21 hours. 
 
Το ποίηµα αυτό, το οποίο δηµοσιεύθηκε από τον Sukumar Ray στο περιοδικό Sandesh, 
το 1922, θεωρήθηκε ότι απετέλεσε την κριτική του προς τα ανωτέρω νοµοθετήµατα. 
Πράγµατι, σ’ αυτό αποτυπώνονται µ’ έναν παραστατικό τρόπο από την µία πλευρά οι 
αυθαιρεσίες των Βρετανών, και από την άλλη πλευρά η καταπίεση που υπέστησαν οι 
κάτοικοι της ινδικής χερσονήσου1079, ως θλιβερά αποτελέσµατα των εν λόγω 
νοµοθετηµάτων. Ο τίτλος του: «ο Κανόνας του Είκοσι Ένα» αναφέρεται στο 
γενικότερο πολιτικό κλίµα που είχε κορυφωθεί την χρονιά εκείνη µετά την υιοθέτηση 
των πράξεων αυτών. 
 

***** 
 
Παρόλο που οι Βρετανοί διακήρυξαν ότι σεβόµενοι την δικαιική διαφορετικότητα θα 
διατηρούσαν και θα εφήρµοζαν τις προβλέψεις του ινδουιστικού δικαίου σε 
συγκεκριµένα έστω ζητήµατα, γίνεται εκ των ως άνω αναφερόµενων φανερό, ότι το 
ινδουιστικό δίκαιο, το οποίο εφήρµοζαν στα δικαστήριά τους στις διαφορές µεταξύ 
ινδουιστών ήταν αρκετά διαφορετικό από αυτό που εφαρµοζόταν από τους 
παραδοσιακούς δικαιοδοτικούς θεσµούς των τελευταίων. 
 
Προτάσσοντας την επιθυµία τους να ελέγξουν το ινδουιστικό δίκαιο, οι Βρετανοί 
προέβησαν σε µια σειρά παραµορφώσεων αυτού -µέσω του ελέγχου των pundits, των 
συνθέσεων/µεταφράσεων ινδουιστικών κειµένων, της υιοθέτησης της αρχής του 
σεβασµού των δικαστικών προηγουµένων και τέλος, µέσω της έκδοσης νοµοθεσίας επ’ 
αυτού-, οι οποίες ήταν βασισµένες στις δικές τους περί δικαίου αντιλήψεις.  
 
Κατά την διάρκεια της βρετανικής αποικιοκρατίας, το εφαρµοζόµενο στα αποικιακά 
δικαστήρια ινδουιστικό δίκαιο πλησίασε το αγγλικό δίκαιο, στον βαθµό που δεν θα 
µπορούσε να θεωρηθεί αυτό ως «αµιγές» ινδουιστικό δίκαιο. Θα ήταν ορθότερο να 
λεχθεί ότι επρόκειτο περί «αγγλο-ινδουιστικού δικαίου» (anglo-hindu law), µιας 
παρωδίας του (προ)/(συν)υπάρχοντος ινδουιστικού δικαίου1080. Δεν επιδέχεται πλέον 
αµφισβήτηση το γεγονός ότι το «ινδουιστικό δίκαιο» που εφήρµοζαν τα δικαστήρια 

                                                        
1079 Βλ. Emily K. Bloch, Questions of Identity in the Nonsense Literature of Sukumar Ray στο: Identities. 
Local and Global (Kailash C. Baral, Prafulla C. Kar, eds.), Pencraft International, New Delhi, 2003, 249, 
264-265. 
1080 Βλ. John Duncan Martin Derrett, The Death of a Marriage Law. Epitaph for the Rishis, Vikas, New 
Delhi, 1978, xii. 
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δεν ήταν παρά ένα αποικιακό κατασκεύασµα, ένα νοµικό υβρίδιο1081. O Derrett 
µάλιστα έχει χαρακτηρίσει ως «αποκρουστική» την υβριδικότητα του αγγλο-
ινδουιστικού δικαίου1082. Οι αποικιοκράτες αναµόρφωσαν το ινδουιστικό δίκαιο σε 
τέτοια έκταση που θα µπορούσε να λεχθεί ότι το ξαναέγραψαν. Ταυτόχρονα, όµως, για 
ευνόητους λόγους θέλησαν να διατηρήσουν την ονοµασία του1083.  
 
Φαίνεται ότι στην πράξη η δικαιική τους πολιτική βρισκόταν σε άµεση αντίφαση µε 
την διακηρυγµένη τους πολιτική περί εφαρµογής αυτόχθονου δικαίου στους 
αυτόχθονες1084. Το επίσηµο αποικιακό νοµικό σύστηµα, ωστόσο, αποτελούσε µόνο ένα 
µέρος του δικαιικού χάρτη της ινδικής χερσονήσου κατά την διάρκεια της 
αποικιοκρατίας, και ίσως όχι το σηµαντικότερο.  
 

III. Ο ρόλος των panchayats κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας 
 
Δεν είναι µόνο ότι τα συµβούλια των καστών και εκείνα των χωριών διατηρήθηκαν 
καθόλη την διάρκεια της αποικιοκρατίας αλλά εξακολούθησαν να αποτελούν και τον 
κύριο τόπο επίλυσης των διαφορών που αφορούσαν τους επονοµαζόµενους 
«ινδουιστές»1085. Το γεγονός αυτό αποδίδεται σε λόγους που αφορούσαν τόσο τους 
αποίκους όσο και τους αποικιοκρατούµενους.  
 
Η τεράστια έκταση της ινδικής χερσονήσου σε συνδυασµό µε την έλλειψη πόρων των 
αποικιοκρατών καθιστούσαν αδύνατο τον έλεγχο της δικαιοσύνης σε όλα τα µήκη και 
πλάτη αυτής. Δεδοµένου ότι αυτό που απασχολούσε άµεσα τους Βρετανούς ήταν η 
διατήρηση της τάξης στα µεγάλα εµπορικά τους κέντρα, οι δικαιικές τους 
δραστηριότητες ήταν επικεντρωµένες κυρίως σ’ αυτά1086. Μπορεί στο πέρασµα των 
χρόνων, να ιδρύθηκαν δικαστήρια και στις περιφέρειες αλλά ακόµα και αυτά ήταν 
δύσκολα προσβάσιµα στους ανθρώπους. 
 
Η ύπαρξη δικαστηρίων ήταν ασφαλώς ένα σηµαντικό ζήτηµα. Ένα άλλο, όµως, πιο 
σηµαντικό ήταν η αποδοχή τους από εκείνους στους οποίους απευθύνονταν. Παρότι, 
όπως αναφέρθηκε, τα αποικιακά δικαστήρια διακήρυτταν ότι εφήρµοζαν τους κανόνες 
του ινδουιστικού δικαίου, στην πραγµατικότητα κάτι τέτοιο δεν συνέβαινε. Το 
                                                        
1081 Βλ. Richard H. Davis, Temples, deities and the law στο: Hinduism and Law. An Introduction 
(Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 
2010, 195, 205. 
1082 Βλ. John Duncan Martin Derrett, Religion, law and the state in India, Faber and Faber, London, 1968, 
298. 
1083 Βλ. Archana Parashar, Religious Personal laws as non-state laws: implications for gender justice, 45 
Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2013, 5, 6. 
1084 Βλ. Ludo Rocher, Studies in Hindu law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, New York, Delhi, 
2014, 32. 
1085 Βλ. Rosane Rocher, The Creation of Anglo-Hindu Law στο: Hinduism and Law. An Introduction 
(Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 
2010, 78, 88, Lloyd I. Rudolph, Susanne Hoeber Rudolph, Barristers and Brahmans in India: Legal 
Cultures and Social Change, 8 Comparative Studies in Society and History 1965, 24, 40. 
1086 Βλ. George Mathew, Status of Panchayati Raj in the States of India, 1994, Institute of Social Science, 
Concept Publishing Company, New Delhi, 1995, 2. 
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εφαρµοστέο σ’ αυτά δίκαιο ήταν πολύ διαφορετικό από τα δίκαιά τους. Αποτέλεσµα 
τούτου ήταν, αντί για όργανα απονοµής δικαιοσύνης, να θεωρούνται ως «αληθινές 
µηχανές καταπίεσης»1087, που επεδίωκαν να τους επιβάλλουν άλλους από τους δικούς 
τους τρόπους συµπεριφοράς. Δεν προκαλεί, συνεπώς, εντύπωση το γεγονός ότι οι 
αποικιοκρατούµενοι επεδίωκαν µε κάθε δυνατό τρόπο να «δραπετεύσουν» από το 
αποικιακό δικαστικό σύστηµα.  
 
Οι ως άνω λόγοι εξηγούν γιατί η εισαγωγή νέων δικαιοδοτικών θεσµών δεν ήταν 
αρκετή για να αποµακρύνει τους ινδουιστές από τους δικούς τους δικαιοδοτικούς 
θεσµούς, τα συµβούλια των καστών και εκείνα των χωριών. Σε εκείνα τα µέρη της 
ινδικής χερσονήσου, µάλιστα, που εδιοικούντο από Ινδούς βασιλείς, διατηρήθηκε και 
η αρµοδιότητα του βασιλιά ως επόπτη των συµβουλίων έως και την 
ανεξαρτητοποίηση1088.  
 
Γ. Το δίκαιο της Ινδίας από την ανεξαρτητοποίησή της και έπειτα. Η επιρροή 

του ινδουιστικού δικαίου 
 
Η -πλέον αποκαλούµενη- Ινδία απέκτησε την ανεξαρτησία της τα ξηµερώµατα της 
14ης προς την 15η Αυγούστου του 1947. Είναι χαρακτηριστικά τα λόγια του Jawaharlal 
Nehru1089, του πρώτου της πρωθυπουργού, ο οποίος είχε αναφέρει την παραµονή της 
ανεξαρτησίας στην συντακτική συνέλευση: «Πριν από πολλά χρόνια δώσαµε ένα 
ραντεβού µε το πεπρωµένο, και τώρα έρχεται ο καιρός που θα µπορέσουµε να 
ξεπληρώσουµε την υπόσχεσή µας… . Μόλις η ώρα δείξει δώδεκα τα µεσάνυχτα και 
όταν ο κόσµος θα κοιµάται, η Ινδία θα επανέλθει στην ζωή και την ελευθερία. Έρχεται 
µια στιγµή, η οποία δεν έρχεται παρά σπάνια στην ιστορία, όταν βγαίνουµε έξω από το 
παλιό στο νέο, όταν µια εποχή τελειώνει, και όταν το πνεύµα ενός έθνους, επί µακρόν 
καταπιεσµένου, βρίσκει έκφραση»1090.   
 
Η διαµόρφωση του σύγχρονου ινδικού κράτους οφείλεται πέραν από την αποµάκρυνση 
των Βρετανών και σε ένα άλλο γεγονός που την συνόδευσε: στον διαµελισµό της 
ινδικής υποηπείρου µεταξύ της Ινδίας και του Πακιστάν1091. Οι λόγοι του διαµελισµού 

                                                        
1087 Asok Kumar Mukherjee, The Nyaya Panchayat in West Bengal, 25 The Indian Journal of Political 
Science 1964, 357, 359 
1088 Βλ. Arthur M. T. Jackson, Note on the History of the Caste System, 3 Journal of the Asiatic Society 
of Bengal 1907, 509, 509επ..  
1089 Η ανάδειξη του Jawaharlal Nehru ως προέδρου του ινδικού Εθνικού Κογκρέσου το 1929 θεωρήθηκε 
καθοριστική για τις µετέπειτα εξελίξεις. Η ολοκλήρωση των σπουδών του στο Trinity College του 
Cambridge και της εκπαίδευσής του στο Inner Temple τον είχαν οπλίσει µε µια αυτοπεποίθηση που του 
επέτρεπε να µιλάει ανοιχτά και να συγκρούεται, αν αυτό χρειαζόταν, µε τους Βρετανούς αξιωµατούχους.   
1090 Παρατίθεται στο: Stanley Wolpert, India, University of California Press, Berkeley, Los Angeles, 
London, 1999, 199. 
1091 Ο διαµελισµός της ινδικής υποηπείρου, από την οποία προέκυψαν τα ανεξάρτητα κράτη της Ινδίας 
και του Πακιστάν, έλαβε χώρα σύµφωνα µε το σχέδιο του Mountbatten, το οποίο ανακοινώθηκε την 3η 
Ιουνίου του 1947. Ο Louis Francis Albert Victor Mountbatten είχε σταλεί στην Ινδία από τον ξάδελφό 
του, βασιλιά της Αγγλίας, Γεώργιο ΣΤ’ για να ρυθµίσει τα της αποχώρησης των Βρετανών από την 
ινδική χερσόνησο µε τον καλύτερο δυνατό τρόπο. Σηµειώνεται ότι ο ίδιος δεν ήταν ιδιαίτερα 
προσηλωµένος στην απαιτητική αποστολή που του ανετέθη, καθώς προτεραιότητά του ήταν η όσο το 
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ήταν κυρίως θρησκευτικοί · οι µουσουλµάνοι που βρίσκονταν στην ινδική χερσόνησο 
ως µειοψηφία υποστήριξαν ότι θα καταπιέζονταν από τους ινδουιστές µε την 
δηµιουργία ενός κράτους. Αιτήθηκαν έτσι, την δηµιουργία δύο επιµέρους κρατών. 
Όπερ και εγένετο. Δηµιουργήθηκε έτσι, το κράτος της Ινδίας και εκείνο του Πακιστάν. 
Οι µουσουλµάνοι της ινδικής χερσονήσου θα µετέβαιναν στο Πακιστάν, ενώ οι 
ινδουιστές θα παρέµεναν στην Ινδία. Η διαδικασία δεν ήταν ασφαλώς εύκολη. Mέχρι 
και σήµερα δε, οι σχέσεις µεταξύ των δύο χωρών είναι τεταµένες µε την περιοχή του 
Κασµίρ να αποτελεί µόνιµη εστία εντάσεων. 
 
Κατά την ανεξαρτητοποίησή της, η Ινδία απετελείτο από δύο «κατηγορίες» εδαφών. Η 
µία συνίστατο από τα εδάφη των άνω των πεντακοσίων ινδικών κρατιδίων, τα οποία 
βρίσκονταν υπό την διακυβέρνηση Ινδών βασιλέων, ενώ η άλλη από εδάφη, τα οποία 
βρίσκονταν υπό τον άµεσο έλεγχο του Βρετανικού Στέµµατος. Η ενσωµάτωση των 
πρώτων στα δεύτερα ήταν ένα από τα πιο δυσχερή ζητήµατα που είχε να αντιµετωπίσει 
το νεοσύστατο ινδικό κράτος µετά την ανεξαρτητοποίησή του. Παρά ταύτα, χάρη στην 
καθοριστική συµβολή του αναπληρωτή πρωθυπουργού, Sardar Vallabhbhai Patel 
έλαβε χώρα µέσα σε λιγότερο από δυόµιση χρόνια. 
 
Μεταξύ των ζητηµάτων που κλήθηκε να αντιµετωπίσει η ηγεσία της ανεξάρτητης 
πλέον Ινδίας ήταν εκείνο του δρόµου που θα ακολουθούσε σχετικά µε το δίκαιό της. 
Δύο διαφορετικές απόψεις εκφράστηκαν: εκείνη του εκσυγχρονισµού του δικαίου της 
σε συµφωνία µε τα δυτικά πρότυπα που είχαν θέσει σ’ αυτήν οι Βρετανοί 
αποικιοκράτες και εκείνη της επιστροφής στα προϋπάρχοντα αυτόχθονα δίκαια. Ο 
δρόµος που τελικά θα ακολουθείτο αποφασίστηκε από την ινδική ελίτ, η οποία είχε 
κερδίσει τον αγώνα της ανεξαρτησίας και είχε αναλάβει πλέον τα ηνία της χώρας.  
 
Πριν την µελέτη των δικαιικών αλλαγών που επισυνέβησαν, καίρια είναι η µελέτη 
αυτών των διαφορετικών δυνάµεων που αναπτύχθηκαν, καθώς µέσω αυτής θα 

                                                        
δυνατόν πιο άµεση διευθέτηση των ζητηµάτων, τα οποία έπρεπε να λύσει, προκειµένου να επιστρέψει 
το ταχύτερο δυνατόν στην Αγγλία. Επισηµαίνεται δε, ότι άσκησε πίεση στον διορισµένο για τον 
καθορισµό των συνόρων επίτροπο, Cyril Radcliffe προκειµένου να προβεί σε προσαρµογές υπέρ της 
Ινδίας, όταν θα έθετε το σύνορο στην περιοχή του Punjab. O Cyril Radcliffe, χωρίς να έχει κάποια γνώση 
των περιοχών, το µέλλον των κατοίκων των οποίων καλούνταν να καθορίσει, ακολούθησε το πρόσταγµα 
του Mountbatten κατά τον ορισµό των συνόρων, βλ. Roderick MacFarquhar, India the Imprint of Empire 
στο: India. A Mosaic (Robert B. Silvers, Barbara Epstein, eds.), The New York Review of Books, New 
York, 2000, 149, 157-158. Δεν είναι λίγες οι φορές που ο διαµελισµός της Ινδίας από το Πακιστάν 
αποσιωπείται στις αναφορικά µε την ανεξαρτησία αφηγήσεις. Όπως έχει λεχθεί: «οι Ινδοί διανοούµενοι 
τείνουν να διακηρύσσουν την ιστορία του αγώνα για την ανεξαρτησία από το να αναλύουν τις αγωνίες 
της διχοτόµησης (της χερσονήσου)…η εθνικιστική µας ιστοριογραφία, η δηµοσιογραφία, και η 
παραγωγή ταινιών έχουν την τάση να παράγουν κάτι που θα µπορούσε να ιδωθεί ως µια συλλογική 
αµνησία», βλ. Gyanendra Pandey, In Defense of the Fragment: Writing about Hindu-Muslim riots in 
India today, 37 Reprentations (Special Issue: Imperial Fantasies and Postcolonial Histories) 1992, 27, 
31-33. Η σιωπή και η µέσω αυτής διαµόρφωση µιας «συλλογικής αµνησίας» ήταν και είναι ενδεχοµένως 
ένας τρόπος να ξεκινήσουν την ζωή τους από την αρχή καλύπτοντας την πικρία τους για τα όσα τους 
συνέβησαν. Όπως έχει αναφερθεί: «ήταν ένα µέσο που τους επέτρεπε την αποκατάσταση της κοινοτικής 
τους ζωής, της διαπροσωπικής εµπιστοσύνης και του οικείου σ’ αυτούς ηθικού κόσµου», βλ. Ashis 
Nandy, Too painful for Words?, The Sunday Times of India Review, 20 Ιουλίου 1997, 1, 1επ.. 
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«φωτιστεί» καλύτερα και ο δρόµος που τελικά επελέγη. Οι δύο τάσεις θα αναλυθούν 
λαµβάνοντας ως παράδειγµα για κάθε µία εξ αυτών τις απόψεις των κύριων 
υποστηρικτών τους · του Bhimrao R. Ambedkar και του Mohandas K. Gandhi, οι 
οποίες είχαν εκφραστεί ήδη πριν από την ανεξαρτησία.  
 
α. Δικαιικός εκσυγχρονισµός ή επιστροφή στην αυτόχθονη δικαιική πρακτική; Tο 
δίληµµα που ετέθη στον χώρο του δικαίου στην Ινδία µέσα από την οπτική του 

Bhimrao Ramji Ambedkar και του Mohandas Karamchand Gandhi 
 
Ορισµένοι σύγχρονοι ερευνητές βασιζόµενοι σε µια εκ των υστέρων ανάγνωση της 
πορείας τους και διαπνεόµενοι από µια διάθεση συµφιλίωσης των προσωπικοτήτων 
τους λόγω των αγώνων που και οι δύο έδωσαν για την ανεξαρτησία, σπεύδουν να 
επισηµάνουν οµοιότητες στις θέσεις τους1092. Παρά την οµοιογένεια του σκοπού που 
υπηρέτησαν, στην πραγµατικότητα επρόκειτο για δύο προσωπικότητες, οι οποίες 
οραµατίζονταν µε εντελώς διαφορετικό τρόπο το µέλλον της Ινδίας από την 
ανεξαρτητοποίησή της και έπειτα.  
 
O Bhimrao Ramji Ambedkar γεννήθηκε στις 14 Απριλίου του 1891 στην περιοχή, 
Mhow της περιφέρειας, Madhya Pradesh. Ήταν το δέκατο τέταρτο παιδί του Ramji 
Sakpal και της Bhimabai. Ανήκε σε µια φτωχή κάστα, τους Μαχάρ (Mahar), την 
µεγαλύτερη κάστα ανέγγιχτων σε όλη την Maharashtra, από την περιοχή Konkan της 
οποίας προερχόταν η οικογένειά του1093. Παρότι γεννήθηκε ανάµεσα στους 
ανέγγιχτους, µια τάξη, η οποία είναι γνωστή για τους κοινωνικούς περιορισµούς και 
την άρνηση βασικών δικαιωµάτων που υφίστατο, κατάφερε να λάβει µια εξαιρετική 
εκπαίδευση και να γίνει ένας από τους σπουδαιότερους εθνικούς ηγέτες της Ινδίας. 
Αντιπροσώπευε όχι µόνο έναν εθνικισµό που προσπαθούσε να κερδίσει την µάχη για 
την πολιτική ανεξαρτησία αλλά έναν που οραµατιζόταν ταυτόχρονα την δηµιουργία 
ενός έθνους στο οποίο θα κυριαρχούσε η κοινωνική ισότητα και η πολιτιστική ένταξη.  
 
To 1897 µετακοµίζει µε την οικογένειά του στην Βοµβάη και γίνεται δεκτός στο 
σχολείο Elphinstone. Σηµειώνεται ότι ήταν ο πρώτος ανέγγιχτος που φοίτησε στο 
                                                        
1092 Ο Ramachandra Guha γράφει: «Ενώ κατά την διάρκεια της ζωής τους ο Gandhi και ο Ambedkar 
ήταν πολιτικοί αντίπαλοι, τώρα, δεκαετίες µετά τον θάνατό τους, είναι πιθανόν κανείς να δει την 
συνεισφορά του καθενός ως συµπληρωµατική µε εκείνη του άλλου… . Η ιστορία της χειραφέτησης των 
ανέγγιχτων είναι ανολοκλήρωτη και στο µεγαλύτερό της µέρος άγραφη. Θα πρέπει να βρει και πράγµατι 
θα βρει χώρο για πολλούς ήρωες. Ο Ambedkar και ο Gandhi θα ήταν µια καλή επιλογή για την αρχή», 
βλ. Ramachandra Guha, Gandhi’s Ambedkar στο: Indian Political Thought: A Reader (Aakash Singh, 
Silika Mohapatra, eds.) Routledge, London, 2010, 33, 38. Όµοια είναι και η προσέγγιση του Thomas 
Pantham, ο οποίος δηλώνει απερίφραστα ότι σκοπός του είναι να γεφυρώσει τις διαφορές που χωρίζουν 
αυτές τις δύο προσωπικότητες και καλεί και το κοινό του να ακολουθήσει την προτροπή του. Έχει 
αναφέρει σχετικά, ότι αυτή η προσπάθεια γεφύρωσης απαιτεί µια τέτοια «ερµηνευτική κατανόηση, εκ 
µέρους µας, η οποία θα αντιλαµβάνεται την δηµιουργία της περίπλοκης πολιτικής µας κληρονοµιάς ως 
αποτέλεσµα των αλληλοεξαρτώµενων και, αδιαφιλονίκητα, συµπληρωµατικών και συµβατών 
χειραφετηµένων παρεµβάσεων του Gandhi, του Ambedkar, καθώς και άλλων στοχαστικών ηγετών της 
Κίνησης Ελευθερίας µας», βλ. Thomas Pantham, Against Untouchability: The Discourses of Gandhi and 
Ambedkar στο: Humiliation. Claims and Context (Gopal Guru, ed.), Oxford University Press, New 
Delhi, 2009, 179, 180. 
1093 Βλ. Kurukundi Raghavendra Rao, Babasaheb Ambedkar, Sahitya Akademi, Delhi, 2003, 2. 
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συγκεκριµένο σχολείο. Στην συνέχεια, φοιτά οικονοµικά και πολιτικές επιστήµες στο 
Κολλέγιο Elphinstone, το οποίο ήταν σε συνεργασία µε το Πανεπιστήµιο της Βοµβάης. 
Το 1912 ολοκληρώνει τις προπτυχιακές του σπουδές και έναν χρόνο αργότερα 
µεταβαίνει για µεταπτυχιακές σπουδές στο Πανεπιστήµιο Κολούµπια, έχοντας 
κερδίσει την υποτροφία του κράτους του Baroda. To 1916 ξεκινά την εκπόνηση της 
διδακτορικής του διατριβής στην Σχολή Οικονοµικών του Πανεπιστηµίου του 
Λονδίνου (Lοndon School of Economics), ενώ ταυτόχρονα γράφεται στο Gray’ s Inn 
για την δικηγορική του εκπαίδευση. Ωστόσο, ένα χρόνο αργότερα αναγκάζεται να 
επιστρέψει στην πατρίδα του καθώς είχε λήξει ο χρόνος της υποτροφίας του και έπρεπε 
αµέσως να αναλάβει την υπηρεσία που θα οριζόταν για εκείνον, όπως οι όροι της 
υποτροφίας του προέβλεπαν. Προσελήφθη αµέσως ως στρατιωτικός γραµµατέας αλλά 
σύντοµα αναγκάστηκε να παραιτηθεί. Έκανε αρκετές προσωρινές δουλειές µέχρι που 
το 1918 προσελήφθη ως καθηγητής Πολιτικής Οικονοµίας στο Κολλέγιο Εµπορίου και 
Οικονοµικών Sydenham στην Βοµβάη.  
 
Κατά την διάρκεια των µαθητικών, φοιτητικών και επαγγελµατικών του χρόνων, είχε 
υποµείνει πολλές ταπεινώσεις λόγω της καταγωγής του από µια κάστα των ανέγγιχτων. 
Στο σχολείο, απαγορευόταν να κάθεται κοντά στους άλλους συµµαθητές του στην 
τάξη. Επίσης, δεν του επιτρεπόταν να πίνει νερό από την βρύση που έπιναν οι άλλοι. 
Σε κάθε του βήµα, συναντούσε την προσβολή και την υποτίµηση. Ακόµα και όταν 
επέστρεψε από τις σπουδές του και είχε προσληφθεί ως υψηλόβαθµος υπάλληλος, οι 
συνάδελφοί του µάζευαν τα χαλιά πριν περάσει εκείνος και του πέταγαν τα αρχεία από 
απόσταση, προκειµένου να µην µολυνθούν1094. Αντιµετώπισε επίσης, µεγάλη 
δυσκολία να νοικιάσει σπίτι στην Baroda. Όλη αυτή η κατάσταση, επιτάχυνε την 
επιστροφή του στην Βοµβάη. Εκεί, παρόλο που ως καθηγητής ήταν εξαιρετικά 
δηµοφιλής ανάµεσα στους φοιτητές του, εξακολούθησε να αντιµετωπίζει υποτιµητικά 
σχόλια από τους συναδέλφούς του. Δεν υπάρχει αµφιβολία ότι οι τραυµατικές του 
εµπειρίες έπαιξαν καθοριστικό ρόλο στον αγώνα που έδωσε για την αναγνώριση των 
δικαιωµάτων των ανέγγιχτων. Όπως έχει λεχθεί, οι δραστηριότητές του «δεν 
διαµορφώθηκαν µόνο από το δικό του προσωπικό υπόβαθρο, τα κατορθώµατά του, 
καθώς και την σκέψη που κυριαρχούσε στην Maharashtra εκείνη την περίοδο, αλλά 
επίσης από την κοινωνική του θέση ως ενός ανέγγιχτου»1095.  
 
Την προσπάθεια απελευθέρωσης των ανέγγιχτων από την κοινωνική δουλεία ξεκίνησε 
ο Ambedkar αρχικά εντός της κάστας από την οποία προερχόταν. Λίγο αργότερα και 
αφού είχε αναλάβει ηγετικά καθήκοντα της δικής του κάστας, αναδύθηκε ως ο 
κυριότερος εκπρόσωπος των ανέγγιχτων όλης της ινδικής χερσονήσου.  
 

                                                        
1094 Βλ. Meena Bardia, Dr. B.R. Ambedkar. His Ideas about Religion and Conversion to Buddhism, 70 
The Indian Journal of Political Science 2009, 737, 740. 
1095 Eleanor Zelliot, From Untouchable to Dalit. Essays on the Ambedkar movement, Manohar, Delhi, 
1996, 160 
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Η υποδούλωση των ανέγγιχτων οφειλόταν κατά τον Ambedkar στην τυραννία που 
προωθούσε το ινδουιστικό σύστηµα κοινωνικής διαστρωµάτωσης1096. Γι’ αυτό 
υποστήριξε ότι η απελευθέρωσή τους θα επερχόταν -αν και όχι αποκλειστικά- µε την 
κατάργηση του συστήµατος των καστών. Γνώριζε καλά ότι ένα τέτοιο εγχείρηµα δεν 
θα ήταν εύκολο. Αναφερόµενος στον Manu, στο έργο του οποίου παγιώθηκε, ως επί το 
πλείστον, το σύστηµα των καστών, είχε υποστηρίξει: «Μπορεί να είµαι σκληρός µε 
τον Manu αλλά είµαι σίγουρος ότι η δύναµή µου δεν είναι αρκετά δυνατή για να 
σκοτώσει το φάντασµά του. Ζει ακόµα σαν ένα άυλο πνεύµα…και φοβάµαι ότι θα 
συνεχίσει να ζει για καιρό ακόµα»1097. Σαν µια συµβολική κίνηση των όσων πρέσβευε, 
το 1927 στο συνέδριο Up Adi Sabha καίει ένα αντίγραφο της Mānava Dharmaśāstra 
ενώπιον πέντε χιλιάδων ανθρώπων που είχαν συγκεντρωθεί κατόπιν καλέσµατός του 
προκειµένου να διαδηλώσουν κατά της άρνησης των ινδουιστών που βρίσκονταν σε 
υψηλές τάξεις να παρέχουν πρόσβαση στους ανέγγιχτους στο νερό της λίµνης 
Chavdar1098. 
 
Το 1935 του ζητήθηκε από την Jat-pat Todak Mandal, µια οργάνωση που είχε ιδρυθεί 
έχοντας ως σκοπό την κατάργηση του συστήµατος των καστών, να µιλήσει στο ετήσιο 
συνέδριό της σχετικά µε το σύστηµα κοινωνικής διαστρωµάτωσης της Ινδίας. Η οµιλία 
του, την οποία ονόµασε: «Εξαφάνιση των καστών» (Annihilation of Caste), 
απορρίφθηκε από τους διοργανωτές του συνεδρίου καθώς θεωρήθηκε ότι περιείχε 
ιδέες, οι οποίες υπέσκαπταν τον ινδουισµό εν γένει και φοβόντουσαν ότι θα 
αναστάτωναν την κοινή γνώµη. Ένα χρόνο αργότερα, ωστόσο, δηµοσίευσε µόνος του 
το κείµενό του αυτό, το οποίο αποτελεί και το επίσηµο κατηγορώ του προς το σύστηµα 
στο οποίο κατά τον ίδιο οφειλόταν η υποδούλωση των ανέγγιχτων.  
 
Απαντώντας στον «αντίπαλό» του Gandhi, ο οποίος ναι µεν υποστήριξε και ο ίδιος την 
βελτίωση της θέσης των ανέγγιχτων, εντός όµως του υπάρχοντος συστήµατος 
κοινωνικής διαστρωµάτωσης, είχε αναφέρει: «οι ινδουιστές θα πρέπει να σκεφτούν εάν 
θέλουν να διατηρήσουν όλη τους την κοινωνική κληρονοµιά ή εάν θέλουν να επιλέξουν 
ότι είναι για αυτούς βοηθητικό και να µεταφέρουν αυτό και µόνο στις µελλοντικές 
γενιές. Ο καθηγητής John Dewey, ο οποίος ήταν καθηγητής µου και στον οποίο οφείλω 
τόσα πολλά, έχει πει: “Κάθε κοινωνία επιβαρύνεται µε εκείνο που είναι επουσιώδες, 
µε ό, τι είναι ασήµαντο από το παρελθόν… . Καθώς η κοινωνία διαφωτίζεται όλο και 
περισσότερο, συνειδητοποιεί ότι εκείνη είναι υπεύθυνη να µην διατηρήσει και να µην 
µεταδώσει όλα τα υπάρχοντά της κατορθώµατα, αλλά µόνον αυτά που της 
εξασφαλίζουν ένα καλύτερο µέλλον”»1099.   

                                                        
1096 Βλ. Gail Omvedt, Ambedkar. Towards an Enlightened India, Viking Penguin Books, New Delhi, 
2004, xiv. 
1097 Bhimrao Ramji Ambedkar, Castes in India. Their Mechanism, Genesis and Development στο: Dr. 
Babasaheb Ambedkar’s Writings and Speeches (Vasant Moon, ed.), τόµος Ι, Education Department, 
Government of Maharashtra, Bombay, 1979, 3, 16 
1098 Βλ. Arun P. Mukherjee, B. R. Ambedkar, John Dewey, and the Meaning of Democracy, 40 New 
Literary History 2009, 345, 349. 
1099 Bhimrao Ramji Ambedkar, Annihilation of Caste with a Reply to Mahatma Gandhi στο: Dr. 
Babasaheb Ambedkar’s Writings and Speeches (Vasant Moon, ed.), τόµος Ι, Education Department, 
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Ο Ambedkar οργάνωσε και ένωσε τους ανέγγιχτους κατά την διάρκεια του αποικιακού 
αγώνα. Μετά την ανεξαρτητοποίηση, συνέχισε µε την διεκδίκηση των δικαιωµάτων 
τους που είχαν καταπατηθεί. Οραµατιζόταν µια κοινωνία στην οποία δεν θα υπήρχαν 
κάστες και θα κυριαρχούσε η ισότητα.  
 
Ο όρος που χρησιµοποιούσε -µεταξύ άλλων- συχνά ο Ambedkar για να αναφερθεί 
στους ανέγγιχτους ήταν εκείνος των «dalit». Ως όρος προέρχεται από την σανσκριτική 
ρίζα «dal» που κυριολεκτικά σηµαίνει: «αυτό που έχει χωριστεί ή σκορπιστεί». 
Χρησιµοποιήθηκε έτσι, για να υποδηλώσει εκείνους που βρίσκονταν στον πυθµένα της 
κοινωνίας και είχαν χωριστεί κατ’ ουσίαν από αυτήν. Καταγράφηκε για πρώτη φορά 
στο ινδικό κράτος της Maharashtra την δεκαετία του 1830. Στην συνέχεια, έγινε 
ευρύτερα γνωστός ως όρος από τον αναµορφωτή Jotirao ή Jyotiba Phule στην Puna και 
στην συνέχεια τoν χρησιµοποίησε ο Ambedkar1100. Σηµειώνεται ότι πρόκειται για έναν 
όρο που χρησιµοποιούσαν και εξακολουθούν να χρησιµοποιούν και οι ίδιοι οι 
ανέγγιχτοι για την περιγραφή εαυτών. Σύµφωνα µε τους ίδιους, είναι ένας όρος ο 
οποίος υποδηλώνει τόσο την περηφάνιά τους για την κοινότητά τους όσο και την 
αντίστασή τους στην εκµετάλλευση1101. Πλέον, ο όρος έχει χάσει κάθε αρνητική 
απόχρωση, την οποία ενδεχοµένως να έφερε στο παρελθόν, ενώ παράλληλα έχει 
διευρυνθεί και το εννοιολογικό του πλαίσιο. Στις µέρες µας, dalit θεωρείται στην Ινδία 
oποιοσδήποτε αρνείται ηθικά, πολιτικά και σωµατικά όλες τις παλιές και σύγχρονες 
µορφές καταπίεσης1102.  
 
Το όραµα του Ambedkar για την βελτίωση της θέσης των ανέγγιχτων στην κοινωνία 
και την εξίσωση των δικαιωµάτων τους µε εκείνα των άλλων πολιτών µέσω της 
κατάργησης των καστών, απαιτούσε ριζικές αλλαγές στην κοινωνία. Αντιλήφθηκε ότι 
για την επίτευξη του σκοπού του, κρίσιµο ρόλο θα µπορούσε να διαδραµατίσει ο χώρος 
του δικαίου. Ήταν αδύνατον για τον Ambedkar να οραµατιστεί τις συνθήκες µιας 
κοινωνίας στην οποία κυριαρχούσε η ισότητα έξω από τους δικαιοδοτικούς θεσµούς 
του κράτους1103. Το παραδοσιακό σύστηµα δικαιοσύνης, το οποίο ήταν βασισµένο στο 
σύστηµα των καστών, συνέβαλε κατά τον Ambedkar στην διαιώνιση των κοινωνικών 
ανισοτήτων και η συνέχισή του θα ήταν καταστροφική για όλα όσα πρέσβευε.  
 
Σύµφωνα µε εκείνον, η ανεξάρτητη Ινδία είχε ανάγκη από ένα εκσυγχρονισµένο, 
κεντρικά εκπορευόµενο νοµικό σύστηµα, το οποίο δεν θα είχε καµία θέση για το 

                                                        
Government of Maharashtra, Bombay, 1979, 79. Τα λόγια του Dewey στο εν λόγω απόσπασµα είναι από 
το εξής έργο: John Dewey, Democracy and Education. An Introduction to the Philosophy of Education, 
Macmillan, New York, 1958, 24. 
1100 Βλ. Augustine Kanjamala, The Future of Christian Mission in India. Toward a new Paradigm for the 
Third Millenium, Pickwick Publications, Eugene, 2008, 83. 
1101 Βλ. Joti Sekhon, Modern India, McGraw-Hill, Boston, 2000, 45-46. 
1102 Βλ. Aishwary Kumar, Radical Equality. Ambedkar, Gandhi, and the Risk of Democracy, Stanford 
University Press, Stanford, California, 2015, 31. 
1103 Βλ. Aishwary Kumar, Radical Equality. Ambedkar, Gandhi, and the Risk of Democracy, Stanford 
University Press, Stanford, California, 2015, 17. 
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σύστηµα των καστών. Ο Ambedkar είχε την ευκαιρία να διαπραγµατευτεί τις 
κοινωνικές και δικαιικές του ιδέες, αµέσως µετά την ανεξαρτητοποίηση της Ινδίας. Το 
1947 δέχεται πρόσκληση από τον πρωθυπουργό, Jawaharlal Nehru να γίνει Υπουργός 
Δικαιοσύνης, την οποία και αποδέχεται. Ενώ, σύντοµα γίνεται και πρόεδρος της 
συντακτικής επιτροπής για την έκδοση του Συντάγµατος.  
 
Απογοητευµένος, ωστόσο, από την συντηρητική πολιτική του κόµµατός του τέσσερα 
χρόνια αργότερα και πιο συγκεκριµένα στις 27 Σεπτεµβρίου του 1951 παραιτείται από 
το αξίωµά του. Είναι αλήθεια ότι οι πεποιθήσεις του αντιµετωπίστηκαν επιφυλακτικά 
από το κόµµα του. Δεν ήταν λίγοι εκείνοι που τον αντιµετώπισαν ως πράκτορα των 
Βρετανών, επιφορτισµένο µε το έργο να διαιρέσει την ινδουιστική κοινωνία1104. Γι’ 
αυτό, ακόµα και αν αυτό που έκανε ο Ambedkar, δεν ήταν άλλο από το να επιτίθεται 
σε µέλη του Κογκρέσου για την αποτυχία τους να αναγνωρίσουν παραγόµενα από το 
σύστηµα των καστών ζητήµατα, λανθασµένα θεωρήθηκε από ορισµένους ότι 
απέρριπτε εν γένει κάθε εθνικιστική ενέργεια1105. Αφιέρωσε το υπόλοιπο της ζωής του 
στην προάσπιση όλων όσων πίστευε µέσω οµιλιών, µην ανήκοντας σε κάποια πολιτική 
παράταξη. 
 
Όπως ίσως έχει γίνει φανερό, ο Ambedkar αντιλαµβανόταν τον ινδουισµό ως µια 
καταπιεστική θρησκεία, η οποία ασφαλώς δεν τον κάλυπτε. Στις 14 Οκτωβρίου του 
1956, την ηµέρα της µεγάλης γιορτής του ινδουισµού, της Vijaya Dashmi, στην οποία 
εορτάζεται η νίκη του καλού έναντι του κακού, ο Ambedkar ασπάζεται τον 
βουδισµό1106. Την επόµενη κιόλας µέρα, περισσότεροι από πεντακόσιες χιλιάδες 
ακόλουθοί του προσηλυτίστηκαν και εκείνοι στον βουδισµό. Επρόκειτο για µια 
ιστορική για την ανθρωπότητα µέρα, καθώς ποτέ µέχρι τότε δεν είχαν ασπαστεί τόσοι 
πολλοί άνθρωποι µια θρησκεία την ίδια ηµέρα1107. Ο προσηλυτισµός του Ambedkar 
στον βουδισµό είναι που οδήγησε στην σύγχρονη βουδιστική αναγέννηση στην Ινδία. 
Θεωρείται δε, ότι απετέλεσε την µεγαλύτερη «επίθεση» ενάντια στον ινδουισµό µετά 
την ίδια την φώτιση του Βούδα, στoν οποία πιστώνεται και η αφύπνιση των 
ανέγγιχτων. Είναι χαρακτηριστικό ότι από τότε και στο εξής τα αγάλµατα του Βούδα 
συµβόλιζαν τους ανέγγιχτους1108.  
 
O Ambedkar ήταν πιθανότατα ο µόνος πολιτικός στοχαστής στην ανεξάρτητη Ινδία 
που διέθετε τόσο το υπόβαθρο όσο και τις ανησυχίες εκείνες που του επέτρεψαν να 

                                                        
1104 Βλ. Anand Teltumbde, Dalits. Past, present and Future, Routledge, London, New York, 2017, 60. 
1105 Βλ. Vidhu Verma, Colonialism and Liberation: Ambedkar’s Quest for Distributive Justice, 34 
Economic and Political Weekly 1999, 2804, 2805. 
1106 Ο λόγος για τον οποίο επέλεξε τον βουδισµό ήταν ότι αποτελούσε µεν µια θρησκεία που είχε 
γεννηθεί στην Ινδία, µε αποτέλεσµα η προτίµηση αυτής να µην δηµιουργεί ρωγµή µε το παρελθόν, αλλά 
αντίθετα µε τον ινδουισµό υποστήριζε την ισότητα µεταξύ των ανθρώπων και δεν είχε καµία θέση για 
το σύστηµα των καστών.  
1107 Βλ. Meena Bardia, Dr. B.R. Ambedkar. His Ideas about Religion and Conversion to Buddhism, 70 
The Indian Journal of Political Science 2009, 737, 741. 
1108 Βλ. Meena Bardia, Dr. B.R. Ambedkar. His Ideas about Religion and Conversion to Buddhism, 70 
The Indian Journal of Political Science 2009, 737, 747. 
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εξετάσει τις λειτουργίες της «αρνητικής [ή αποφατικής] θεολογίας» (negative 
theology/ via negativa), µιας επιστηµολογίας στην οποία δεν µπορούσε να φτάσει µέσω 
της ουπανισαδικής θεολογίας, στην οποία άσκησε κριτική, αλλά µόνο µέσω του 
εναλλακτικού δρόµου του «Μαντχάµακα Βουδισµού» (Mādhyamaka Buddhism)1109, 
µιας βουδιστικής σχολής που ιδρύθηκε από τον Nāgārjuna και η οποία, αρνούµενη όλες 
τις βεβαιότητες, προωθεί µια θεωρία κενού (śūnyavāda). 
 
Στις 6 Δεκεµβρίου του 1956, λιγότερο από δύο µήνες από την µεταστροφή του στον 
βουδισµό, ο Ambedkar -η υγεία του οποίου είχε επιδεινωθεί πολύ το τελευταίο 
διάστηµα- βρέθηκε νεκρός πάνω στα κείµενα, τα οποία συνέγραφε το προηγούµενο 
βράδυ. Η απώλειά του προκάλεσε µεγάλη θλίψη σε όλους τους Ινδούς και ειδικά στους 
ανέγγιχτους, για τους οποίους ήταν ένας «babasaheb», ένας σεβάσµιος πατέρας1110. 
 
Κοινά ήταν τα ζητήµατα που απασχόλησαν και τον Gandhi κατά την διάρκεια της ζωής 
του. Ο τρόπος, όµως, µε τον οποίο αυτός τα προσέγγισε ήταν διαφορετικός. O 
Mohandas Karamchand Gandhi, ευρέως γνωστός ως Mahātmā1111 Gandhi, γεννήθηκε 
στις 2 Οκτωβρίου του 1869 στην παράκτια πόλη Porbandar του Gujarat. Η οικογένειά 
του ανήκε στην κάστα: «Modh Baniya», της βάρνας των βάισια. 
 
To 1876 µετακοµίζει µε την οικογένειά του στην πόλη Rajkot, όπου και ξεκινά την 
πρωτοβάθµιά του εκπαίδευση. Έξι χρόνια αργότερα, εισέρχεται στο Γυµνάσιο-Λύκειο 
«Alfred», το οποίο ήταν και το µόνο σχολείο δευτεροβάθµιας εκπαίδευσης στην 
περιοχή που προετοίµαζε τους µαθητές του για σπουδές στο πανεπιστήµιο. Μετά την 
αποφοίτησή του, ένοιωθε έντονα την ανάγκη να σπουδάσει σε κάποια σχολή 
προκειµένου να είναι έτοιµος να διαδεχθεί τον πατέρα του, στην θέση του ως 
συµβούλου κάποιου από τους βασιλείς του Gujarat. Ο ίδιος προτιµούσε να σπουδάσει 
στην Ιατρική Σχολή, ωστόσο η οικογένειά του καθώς και ο πνευµατικός καθοδηγητής 
αυτής, ο βραχµάνος Mavji Dave Joshiyi, τον συµβούλευσαν ότι θα ήταν πιο πιθανό να 

                                                        
1109 Βλ. Aishwary Kumar, Radical Equality. Ambedkar, Gandhi, and the Risk of Democracy, Stanford 
University Press, Stanford, California, 2015, 119. 
1110 Βλ. Arun P. Mukherjee, B. R. Ambedkar, John Dewey, and the Meaning of Democracy, 40 New 
Literary History 2009, 345, 346. 
1111 Ο τιµητικός προσδιορισµός «Mahātmā» µε την οποία είναι γνωστός ο Gandhi ιδιαίτερα στην Δύση, 
του δόθηκε περί το 1914, όταν ακόµα ζούσε στην Νότια Αφρική, και σηµαίνει το «σπουδαίο πνεύµα». 
Έγινε, ωστόσο, ευρύτερα γνωστός ο όρος αυτός και συνδέθηκε περαιτέρω µε τον Gandhi, όταν µια 
χαρισµατική προσωπικότητα της Ινδίας, ο συγγραφέας και φιλόσοφος, Rabindranath Tagore τον 
χρησιµοποίησε απευθυνόµενος σ’ εκείνον. Ο Tagore έτρεφε µεγάλο θαυµασµό για τον Gandhi, τόσο ως 
άτοµο όσο και ως πολιτικό ηγέτη. Το γεγονός αυτό δεν σήµαινε, παρόλα αυτά, ότι δεχόταν ανεπιφύλακτα 
όλες τις θέσεις του. Δεν είχε διστάσει να εκφράσει τον σκεπτικισµό του σχετικά µε την µορφή 
εθνικισµού που πρέσβευε ο φίλος του. Θεωρούσε µονολιθική και συντηρητική την προσέγγισή του 
αναφορικά µε την άκριτη και ανεπιφύλακτη αναβίωση όλων των παραδόσεων της Ινδίας. Ο ίδιος 
υποστήριζε ότι η Ινδία θα µπορούσε να είναι ανεξάρτητη, ενώ θα µπορούσε να πάρει ταυτόχρονα 
µαθήµατα και από έξω. Ο Tagore συµµετείχε στον εθνικό αγώνα για την ανεξαρτησία χωρίς όµως να 
ενταχθεί στο Κογκρέσο. Είναι σηµαντικό να σηµειωθεί ότι µετά την ανεξαρτητοποίησή της, η Ινδία 
διάλεξε έναν ύµνο που συνέθεσε στην σανσκριτική της Βεγγάλης ο Tagore µε την ονοµασία: «Jana Gana 
Mana Adhinayaka», ήτοι «κυβερνήτης διανοίας ανθρώπων», ως εθνικό της ύµνο, βλ. Amartya Sen, 
Tagore and His India στο: India. A Mosaic (Robert B. Silvers, Barbara Epstein, eds.), New York Review 
of Books, New York, 2000, 53, 61, 72, 84-86. 
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µπορέσει να αναλάβει την θέση στην οποία στόχευε, αν σπούδαζε νοµικά1112. Για να 
σπουδάσει στην Νοµική Σχολή ωστόσο, θα έπρεπε να µεταβεί στο Λονδίνο, όπου 
κανένα µέλος της οικογένειάς του δεν είχε πάει ως τότε. Έχει αναφέρει για την περίοδο 
αυτών των εσωτερικών του διεργασιών αναφορικά µε το µέλλον του: «Ξεκίνησα να 
χτίζω κάστρα στον αέρα»1113.  
 
Τελικά, σε ηλικία δεκαεννέα ετών, παρά τις αντιρρήσεις του οικογενειακού του 
περίγυρου, µεταβαίνει στο Λονδίνο, όπου σπουδάζει στην Νοµική Σχολή του 
University College. Μετά την ολοκλήρωση και της δικηγορικής του άσκησης στο Ιnner 
Temple το 1891, ωστόσο, αποφασίζει να επιστρέψει πίσω στην πατρίδα του, στην 
οποία και δούλεψε ως δικηγόρος. Οι πρακτικές, εντούτοις του χώρου του φαίνονταν 
πολύ µικροπρεπείς. Καθοριστική για την πορεία του ήταν η ανάθεση εκ µέρους ενός 
πελάτη του, της εταιρείας «Dada Abdullah», µιας υπόθεσής της στην Νότια Αφρική.  
 
Την περίοδο που έφτασε στην Νότια Αφρική κυριαρχούσε ένα άνευ προηγουµένου 
φυλετικό µίσος σ’ αυτήν, λόγω του απαρτχάιντ. Κατά την διαµονή του εκεί, 
αντιµετώπιζε καθηµερινά διακρίσεις λόγω του χρώµατός του. Στην αυτοβιογραφία του, 
η οποία φέρει τον ευφάνταστο τίτλο: «Η Ιστορία των Πειραµατισµών µου µε την 
Αλήθεια» (The Story of my Experiments with Truth), αναφέρει ότι ήρθε αντιµέτωπος µε 
αυτές άµα τη αφίξει του. Μεταξύ των γεγονότων που εξιστορεί σ’ αυτήν, αναφέρει ότι 
την έβδοµη ή την όγδοη µέρα από την άφιξή του στην Νότια Αφρική έπρεπε να πάρει 
το τραίνο για να µεταβεί στην πόλη Durban. Παρά το ότι διέθετε εισιτήριο πρώτης 
θέσης, όταν το τραίνο έφτασε στην πόλη Pietermaritzburg, την πρωτεύουσα του Natal, 
ο ελεγκτής ο οποίος µπήκε στο βαγόνι του είπε ότι θα έπρεπε να µεταφερθεί στον χώρο 
των αποσκευών. Όταν ο ίδιος αρνήθηκε να µεταβεί εκεί, ήρθε ένας αστυνοµικός, ο 
οποίος τον έβγαλε έξω από το τραίνο µαζί µε τα πράγµατά του, ενώ το τραίνο ξεκίνησε 
χωρίς τον ίδιο µέσα1114.  
 
Οι προκαταλήψεις που αντιµετώπιζε ο ίδιος καθώς και οι άλλοι συνάνθρωποί του τον 
έκαναν να αντιδράσει. Παρόλο που η υπόθεση για την οποία είχε µεταβεί στην Νότια 
Αφρική ολοκληρώθηκε έναν χρόνο αργότερα, αποφάσισε αυτοβούλως να παρατείνει 
την διαµονή του εκεί. Εκείνη την περίοδο, η κυβέρνηση τoυ Natal προετοίµαζε ένα 
σχέδιο νοµοθεσίας, το οποίο προέβλεπε την απαγόρευση του δικαιώµατος της ψήφου 
σε όλους ανεξαιρέτως τους Ασιάτες. O Gandhi ένοιωθε ότι δεν µπορούσε να αφήσει 
µια τέτοια υποτιµητική νοµοθεσία να περάσει. Αποφάσισε έτσι να συµµετάσχει στις 
ενέργειες κατά αυτής της πράξης, µέσω του Ινδικού Κογκρέσου του Natal (Natal Indian 
Congress), το οποίο είχε δηµιουργηθεί έχοντας ως πρότυπο το αντίστοιχο, της Ινδίας. 
Αυτή δεν ήταν ασφαλώς, µήτε η µόνη, µήτε η κυριότερη µάχη για την κοινωνική 
ισότητα που έδωσε, όσο καιρό ζούσε στην Νότια Αφρική. Επισηµαίνεται ότι στην 

                                                        
1112 Βλ. Ramachandra Guha, Gandhi before India, Vintage Books, New York, 2015, 35. 
1113 Παρατίθεται στο: Stanley Wolpert, Gandhi’s Passion. The Life and Legacy of Mahatma Gandhi, 
Oxford University Press, Oxford, 2002, 18. 
1114 Βλ. Mohandas Karamchand Gandhi, An Abridgement of An Autobiography or My Experiments with 
Truth, Madhubun Educational Books, New Delhi, 2015, 46. 
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Νότια Αφρική ήταν που ανέπτυξε την πολιτική του θεωρία καθώς και την µέθοδο της 
παθητικής αντίστασης (satyagraha).  
 
Πέραν της ανυπολόγιστης συνεισφοράς του στους αγώνες που διεξήχθησαν εκεί, 
θεωρείται ότι στην Νότια Αφρική κατάφερε να βρει και την θέση που του ταίριαζε στον 
χώρο της νοµικής επιστήµης. Τότε, όπως συµβαίνει κατά κύριο λόγο µέχρι και σήµερα, 
οι περισσότεροι δικηγόροι αντιλαµβάνονταν την απονοµή δικαιοσύνης ως µια κατ’ 
αντιδικία επίλυση της εκάστοτε διαφοράς, στην οποία ο ένας διάδικος «νικά» και ο 
άλλος «χάνει». Στην υπόθεση ωστόσο, για την επίλυση της οποίας είχε µεταβεί στην 
Νότια Αφρική, και τα δύο µέρη κατά κάποιο τρόπο κέρδισαν, αφού προέβησαν σε 
διαιτητική επίλυση της διαφοράς τους κατόπιν της προτροπής του Gandhi. Αν ο 
πελάτης του, Dada Abdullah, δεν είχε συµφωνήσει στην διαιτητική επίλυση της 
διαφοράς, ο εναγόµενος και ξάδελφός του, Tyeb Sheth θα είχε χρεωκοπήσει1115. 
Μπορεί το διαιτητικό δικαστήριο να δικαίωσε τον Dada Abdullah επιδικάζοντάς του 
37.000 λίρες, σχεδόν όλο το επίδικο ποσό, όµως η πρόσθετη παρέµβαση του Gandhi 
µε την οποία συµφωνήθηκε η τµηµατική απόδοση της οφειλής, έσωσε τον Tyeb Sheth 
από την οικονοµική καταστροφή. Ταυτόχρονα, η και για τα δύο µέρη επωφελής 
επίλυση της διαφοράς διασφάλισε ένα καλό κλίµα στις µεταξύ τους σχέσεις.  
 
Μέσω αυτής της υπόθεσης, ο Gandhi ένοιωσε ότι το πραγµατικό καθήκον του 
δικηγόρου συνίσταται στην «ένωση των µερών που έχουν χωριστεί». Άξια µνείας είναι 
τα λόγια που χρησιµοποίησε σχετικά µε την επίλυση της εν λόγω διαφοράς και τον 
ευρύτερο αντίκτυπό της στην ζωή του: «Η ικανοποίησή µου ήταν απεριόριστη. Είχα 
µάθει την πραγµατική πρακτική του δικαίου. Είχα µάθει να ανακαλύπτω την καλύτερη 
πλευρά της ανθρώπινης φύσης και να εισχωρώ στις καρδιές των ανθρώπων. 
Συνειδητοποίησα ότι το αληθινό καθήκον του δικηγόρου είναι να ενώνει τα µέρη τα 
οποία έχουν χωριστεί. Το µάθηµα αυτό έµεινε τόσο (βαθιά) χαραγµένο µέσα µου που 
ένα µεγάλο µέρος του χρόνου κατά την διάρκεια των είκοσι ετών της πρακτικής µου 
ως δικηγόρου καλύφθηκε µε το να συµβάλλω σε ιδιωτικούς συµβιβασµούς 
εκατοντάδων υποθέσεων. Δεν έχασα τίποτα µ’ αυτόν τον τρόπο. Δεν µπορώ να πω ότι 
έχασα χρήµατα. Και σε καµία περίπτωση δεν έχασα την ψυχή µου»1116. 
 
Μετά από πρόταση του πολιτικού αναµορφωτή, Gopal Krishna Gokhale, ο Gandhi 
επιστρέφει το 1915 στην Ινδία και εντάσσεται στο Ινδικό Εθνικό Κογκρέσο, απ’ όπου 
θα παίξει καίριο ρόλο στην ανεξαρτητοποίησή της. Ο εθνικισµός που προώθησε ο 
Gandhi, ήταν ένας εθνικισµός που βρισκόταν εγγύτερα στις ινδουιστικές παραδόσεις. 
Ήταν σηµαντικό για τον ίδιο όλοι οι ινδουιστές, ανεξαρτήτως κάστας, να είναι 
συσπειρωµένοι στον αγώνα για την αποµάκρυνση του βρετανικού ζυγού. Αυτός είναι 
άλλωστε και ο λόγος που παρότι αναγνώρισε ως απαράδεκτες τις ταπεινώσεις που 

                                                        
1115 Βλ. Richard L. Johnson, From Childhood to Satyagrahi στο: Gandhi’s Experiments with Truth. 
Essential Writings by and about Mahatma Gandhi (Richard L. Johnson ed.), Lexington Books, Lanham, 
Oxford, 2006, 3, 8. 
1116 Mohandas Karamchand Gandhi, An Abridgement of An Autobiography or My Experiments with 
Truth, Madhubun Educational Books, New Delhi, 2015, 56 
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υφίσταντο οι ανέγγιχτοι, πρότεινε την προστασία τους εντός του υπάρχοντος 
συστήµατος κοινωνικής διαστρωµάτωσης. Δεν θεωρούσε το σύστηµα αυτό υπεύθυνο 
για όλα τα δεινά που περνούσαν. 
 
Είναι σηµαντικό σ’ αυτό το σηµείο να σηµειωθεί ότι παρόλο που πολλές από τις 
απόψεις του Gandhi τροποποιήθηκαν κατά την διάρκεια των ετών, αυτό στο οποίο 
έµεινε διαχρονικά πιστός ήταν το σύστηµα της κοινωνικής διαστρωµάτωσης των 
ινδουιστών. Όπως είχε αναφέρει: «Δεν πιστεύω ότι το σύστηµα των καστών, ακόµα 
και όπως αυτό διαχωρίζεται από το σύστηµα των τάξεων και των σταδίων ζωής 
(varnāśrama), αποτελεί ένα “απεχθές και βάναυσο” δόγµα. Μπορεί να έχει τους 
περιορισµούς και τα ελαττώµατά του αλλά δεν υπάρχει τίποτα το αµαρτωλό σ’ αυτό, 
όπως είναι και το ζήτηµα των ανέγγιχτων, ακόµα και αν αυτό αποτελεί παρεπόµενο 
του συστήµατος των καστών, είναι µόνο υπό την ίδια έννοια που ένας κακοήθης όγκος 
αποτελεί µέρος του σώµατος ή τα αγριόχορτα, µέρος της συγκοµιδής. Είναι 
λανθασµένο να καταστραφούν οι κάστες λόγω του ζητήµατος των ανέγγιχτων, όπως 
θα ήταν λάθος να καταστραφεί ένα σώµα λόγω του κακοήθους όγκου σ’ αυτό, ή της 
σοδειάς λόγω των αγριόχορτών της»1117. Παρατηρείται ότι παρά την αποδοκιµασία που 
εξέφρασε προς τις πρακτικές κατά των ανέγγιχτων, παρέµεινε προσκολληµένος σε µια 
ιδανική εκδοχή του ισχύοντος κοινωνικού συστήµατος. Γεγονός που αποδίδεται 
κυρίως στο ότι ο Gandhi πίστευε ότι για την επίτευξη των στόχων που είχε θέσει ήταν 
απαραίτητο να διαφυλάξει πάση θυσία το status quo1118.  
 
Εντούτοις, επιθυµία του ήταν να συµβάλει στην αντιστροφή του κοινωνικού κλίµατος 
που κυριαρχούσε για τους ανέγγιχτους, καλλιεργώντας µια πιο θετική προσέγγιση προς 
αυτούς. Προς τούτο, το 1931, κατά την διάρκεια της δεύτερης εκστρατείας πολιτικής 
ανυπακοής, αποφασίζει να µετονοµάσει τους ανέγγιχτους σε harijans. Πίστευε ότι η 
χρήση του όρου «harijan», ο οποίος σηµαίνει «παιδιά του Θεού», για την περιγραφή 
των ανέγγιχτων, θα µπορούσε να αφαιρέσει το στίγµα µε το οποίο αυτοί ήταν 
συνδεδεµένοι και να ενθαρρύνει µια αλλαγή προς µια πιο ευµενή στάση προς αυτούς. 
Προκειµένου να ενισχύσει και να επιταχύνει την καθιέρωση του όρου, άρχισε να 
δηµοσιεύει ένα περιοδικό το οποίο και εξέδιδε σε εβδοµαδιαία βάση µε αυτόν τον 
τίτλο. Επίσης, ίδρυσε και µια οργάνωση µε σκοπό την προάσπιση των ανέγγιχτων, στην 
οποία έδωσε την ονοµασία: «Harijan Sevan Sangh», ήτοι «Κοινότητα των Υπηρετών 
των Harijan». 
 
Παρόλο που ο διακηρυγµένος σκοπός της συγκεκριµένης οργάνωσης ήταν η βελτίωση 
των συνθηκών της ζωής των ανέγγιχτων µέσω της δηµιουργίας διόδων επικοινωνίας 
µεταξύ των άλλων κοινωνικών τάξεων και αυτών, στην πραγµατικότητα η κοινότητα 
µέσω των δράσεών της συνέβαλε στο ακριβώς αντίθετο. Αναφέρεται ενδεικτικά, ότι 
ίδρυσε ξεχωριστά σχολεία για τους ανέγγιχτους και έχτισε τοίχους που να τους 
                                                        
1117 Mohandas Karamchand Gandhi, Hindu Dharma, Navajivan Publishing House, Ahmedahab,1950, 
318 
1118 Βλ. Ajit Roy, Caste and Class: An Interlinked View, 14 Economic and Political Weekly 1979, 297, 
303. 
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διαχωρίζουν. Ταυτόχρονα, ο ίδιος ο Gandhi δεν επέτρεπε στους ανέγγιχτους να 
συµµετάσχουν στο διοικητικό συµβούλιό της. Δριµύ ήταν -ευλόγως- το κατηγορώ που 
εξαπέλυσε o Ambedkar προς τις πρακτικές της οργάνωσης και ευρύτερα του Gandhi 
και του Κογκρέσου στο έργο του: «Τι έχουν κάνει το Κογκρέσο και ο Gandhi στους 
Ανέγγιχτους» (What Congress and Gandhi have Done to the Untouchables), το οποίο 
έγραψε το 1945, έχοντας ως στόχο την ευαισθητοποίηση όσων βρίσκονταν τόσο εντός 
όσο και εκτός της Ινδίας αναφορικά µε την αντιµετώπιση των ανέγγιχτων. Πιο 
συγκεκριµένα, αναφέρει σε απόσπασµα αυτού: «Ο κύριος Gandhi έχει αναπτύξει µια 
νέα θεωρία για να διευκολύνει την αντιπροσώπευση (στην οργάνωση). Υποστηρίζει 
ότι: “η κοινωνική πρόνοια για τους ανέγγιχτους αποτελεί την µετάνοια, στην οποία οι 
ινδουιστές θα πρέπει να προβούν για τα αµαρτήµατα που έχουν κάνει κατά των 
ανέγγιχτων. Τα χρήµατα, τα οποία έχουν συγκεντρωθεί, προέρχονται από τους 
ινδουιστές. Απ’ όποια και από τις δύο σκοπιές και αν το εξετάσει κανείς, οι ινδουιστές 
και µόνο θα πρέπει να διοικούν την κοινότητα. Ούτε οι κανόνες ηθικής συµπεριφοράς, 
ούτε τα δικαιώµατά τους δεν θα δικαιολογούσαν την αξίωση εκ µέρους των ανέγγιχτων 
κάποιας θέσης στο διοικητικό συµβούλιο της οργάνωσης”. Ο κύριος Gandhi δεν µπορεί 
να καταλάβει σε πόσο µεγάλο βαθµό έχει προσβάλει τους ανέγγιχτους µε την θεωρία 
του, η επινοητικότητα της οποίας δεν έχει καταφέρει να αποκρύψει τον αγενή και 
χονδροειδή χαρακτήρα της»1119. Λαµβάνοντας υπόψη το ανωτέρω απόσπασµα, γίνεται 
φανερό γιατί έχει λεχθεί ότι: «η κατανόηση εκ µέρους µας ηγετικών ιστορικών 
προσωπικοτήτων όπως ο Gandhi και ο Nehru είναι καταδικασµένη να µείνει 
ανεπαρκής…ελλείψει της µελέτης των σχέσεών τους µε τον Ambedkar»1120. 
 
Αντικείµενο κριτικής απετέλεσε και ο όρος «harijan». Θεωρήθηκε από πολλούς ως 
ένας κατ’ ουσίαν περιφρονητικός όρος, ο οποίος χρησιµοποιήθηκε ως µοχλός πίεσης 
περισσότερο των ανέγγιχτων, προκειµένου αυτοί να εγκαταλείψουν τις θεωρούµενες 
ως µιαρές πρακτικές τους, και λιγότερο των ανώτερων τάξεων, που συνέχισαν να τους 
εκµεταλλεύονται1121. Ο Ambedkar απέρριψε τον όρο καθώς και ο ίδιος υποστήριξε ότι 
εξυπηρετούσε τον σκοπό της χειραγώγησης των ανέγγιχτων1122. Η στάση και τα 
πραγµατικά κίνητρα του Gandhi σχετικά µε το ζήτηµα των ανέγγιχτων εν γένει, έχουν 
απασχολήσει πολύ. Δεν είναι λίγοι εκείνοι, οι οποίοι έχουν εντοπίσει στις δράσεις του 
µια απουσία δέσµευσης προς την αυθεντική χειραφέτησή τους. Έχει λεχθεί ότι ο κύριος 
λόγος για τον οποίο τέθηκε -τουλάχιστον θεωρητικά- υπέρ της κατάργησης των 

                                                        
1119 Bhimrao Ramji Ambedkar, What Congress and Gandhi Have Done to the Untouchables (1945) στο: 
Dr. Babasaheb Ambedkar’s Writings and Speeches (Vasant Moon, ed.), τόµος ΙΧ, Education 
Department, Government of Maharashtra, Bombay, 1979, 187 
1120 Upendra Baxi, Justice as Emancipation. The Legacy of Babasaheb Ambedkar στο: Crisis and Change 
in Contemporary India (Upendra Baxi, Bhikhu Parekh, eds.), Sage Publications, New Delhi, 1995, 122, 
123-124 
1121 Βλ. Lelah Dushkin, Scheduled Caste Policy in India: History, Problems, Prospects, 7 Asian Survey 
1967, 626, 632. 
1122 Βλ. Gauri Viswanathan, Religious Conversion and the Politics of Dissent στο: Conversion to 
Modernities. The Globalization of Christianity (Peter van der Veer, ed.), Routledge, London, New York, 
1996, 89, 112, υποσηµείωση 18. 
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αδικιών που αντιµετώπιζαν οι ανέγγιχτοι ήταν ότι ήθελε να προτάξει µια ενοποιηµένη 
αντίσταση προς τους Βρετανούς1123.  
 
Απ’ όσα έχουν ήδη αναφερθεί, δεν προκαλεί έκπληξη το γεγονός ότι στον χώρο του 
δικαίου ο Gandhi οραµατιζόταν την αναβίωση και την ενίσχυση των παραδοσιακών 
δικαιοδοτικών θεσµών, µετά την ανεξαρτησία. Για εκείνον, το κεντρικό δικαστικό 
σύστηµα που είχε εισαχθεί από τους Βρετανούς ήταν καθ’ όλα ξένο προς την ινδική 
κοινωνία και δεν θα µπορούσε να έχει κανένα µέλλον σ’ αυτήν. Είχε αναφέρει σχετικά: 
«ότι θα πρέπει να υπακούµε τους νόµους, είτε αυτοί είναι καλοί είτε κακοί, αποτελεί 
µια νέα για εµάς αντίληψη. Δεν υπήρχε κάποια τέτοια αντίληψη τον προηγούµενο 
καιρό... . Είναι αντίθετο στην φύση µας να υπακούµε σε νόµους που πηγαίνουν κόντρα 
στην συνείδησή µας. Μια τέτοια διδασκαλία αντιτίθεται στην θρησκεία µας και 
ισοδυναµεί µε την δουλεία. Ένας άνθρωπος, που έχει αντιληφθεί την φύση του, που 
φοβάται µόνο τον Θεό, δεν θα φοβηθεί κανέναν άλλον. Οι δηµιουργηµένοι από τους 
ανθρώπους νόµοι δεν είναι δεσµευτικοί γι’ αυτόν»1124.  
 
Υποστήριζε ευρύτερα ότι πυρήνας της ανεξάρτητης Ινδίας δεν θα έπρεπε να είναι το 
κράτος και οι θεσµοί του αλλά τα χωριά της, τα οποία είχαν παραµεληθεί κατά την 
διάρκεια της αποικιοκρατίας. Είχε αναφέρει σχετικά: «η Ινδία ζει στα χωριά της και το 
µεγαλύτερο µέρος της υπαίθρου της είναι γεµάτο φτώχεια και κοινωνική αθλιότητα. 
Σήµερα, οι φτωχοί και οι µη προνοµιούχοι είναι αποκοµµένοι από το νοµικό 
σύστηµα… . Έχουν µια δυσπιστία και είναι καχύποπτοι όσον αφορά το δίκαιο, τα 
δικαστήρια και τους δικηγόρους για πολλούς λόγους. Υπάρχει µια ατµόσφαιρα ενός 
υπέρµετρου φορµαλισµού στα δικαστήρια που…µερικές φορές τους φοβίζει. Είναι 
εξαιρετικά προβληµατισµένοι µε την διαδικασία ενώπιον των δικαστηρίων και αυτό σε 
µεγάλο βαθµό τους αποξενώνει από την νοµική και δικαστική διαδικασία. Το 
αποτέλεσµα είναι [το νοµικό σύστηµα] να µην έχει καταφέρει να εµπνεύσει 
εµπιστοσύνη στους φτωχούς και αυτοί να έχουν ελάχιστη πίστη στην δυνατότητά του 
να απονείµει δικαιοσύνη»1125.  
 
Οι ανεπάρκειες και οι αστοχίες του αποικιακού νοµικού συστήµατος οφείλονταν στο 
ότι, όντας ένα ξένο σύστηµα δικαίου, δεν ήταν σε θέση να αφουγκραστεί τις ανάγκες 
των ανθρώπων. Δεδοµένου τούτου, ήταν αδύνατον σύµφωνα µε τον Gandhi, να 
συνεχίσει να ακολουθείται. Με το σκεπτικό αυτό, πρότεινε την επιστροφή στις 
παραδοσιακές, ινδουιστικές δικαιικές παραδόσεις, οι οποίες, όντας βαθιά ριζωµένες 
στις συνειδήσεις των ανθρώπων, δεν είχαν πάψει ποτέ να ισχύουν. Είχε υποστηρίξει 
σχετικά: «το δίκαιο των βάρνα µας διδάσκει ότι καθένας από εµάς θα πρέπει να 
κερδίζει τα προς το ζην ακολουθώντας το αρχαίο κάλεσµα. Προσδιορίζει όχι τα 

                                                        
1123 Βλ. Vidhu Verma, Colonialism and Liberation: Ambedkar’s Quest for Distributive Justice, 34 
Economic and Political Weekly 1999, 2804, 2806. 
1124 Mohandas Karamchand Gandhi, Non-Violent Resistance (Satyagraha), Dover Publications, New 
York, 2012, 18 
1125 Παρατίθεται στο: Sarfaraz Ahmed Khan, Lok Adalats. An Effective Alternative Dispute Resolution 
Mechanism, A.P.H. Publishing Corporation, New Delhi, 2006, 9. 
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δικαιώµατά µας αλλά τις υποχρεώσεις µας… . Πράγµατι, ακόµα και σήµερα, κανείς 
µπορεί να εντοπίσει τις αµυδρές γραµµές αυτής της υγιούς λειτουργίας του δικαίου στα 
χωριά»1126. Φαίνεται ότι αυτό που ήταν δυσλειτουργικό για τον Ambedkar ήταν 
σύµβολο υγείας για τον Gandhi.  
 
Πιο συγκεκριµένα, οραµατιζόταν την αναβίωση των panchayats στα οποία θα 
εναποτίθετο η διακυβέρνηση όλου του χωριού και τα οποία θα λειτουργούσαν, όπως 
προηγουµένως, µε πλείονες της µίας λειτουργίες. Για εκείνον, τα panchayats θα 
συγκέντρωναν την νοµοθετική, την δικαστική και την εκτελεστική εξουσία συγχρόνως. 
Παρόλο που θα αποτελούνταν και πάλι από πέντε άτοµα, αυτά θα εκλέγονταν από τους 
ενήλικους κατοίκους του χωριού, ανεξαρτήτως φύλου. Πίστευε ότι «κάθε χωριό θα 
µπορούσε να είναι µια τέτοια δηµοκρατία σήµερα… (µια) τέλεια δηµοκρατία 
βασισµένη στην ατοµική ελευθερία (και στην οποία κάθε άτοµο) γίνεται αρχιτέκτονας 
της δικής του κυβέρνησης»1127.  
 
Παρόλο που ο Gandhi -ο άνθρωπος που σύµφωνα µε τον Nehru «αγαπήθηκε πέρα από 
κάθε µέτρο»1128- είχε δολοφονηθεί, όταν εξεδόθη το µείζον νοµικό κείµενο της Ινδίας, 
το Σύνταγµά της, κάποιες από τις ιδέες του θεωρείται ότι ενσωµατώθηκαν σ’ αυτό, ενώ 
η σηµασία άλλων επιβεβαιώθηκε στο πέρασµα των χρόνων1129.  
 
Θα συνιστούσε παράλειψη να κλείσει η εν λόγω ενότητα χωρίς να γίνει αναφορά στο 
κρίσιµο εκείνο γεγονός, στο οποίο κορυφώθηκε η διάσταση απόψεων µεταξύ αυτών 
των δύο προσωπικοτήτων. Θεωρείται ότι ο Ambedkar και ο Gandhi ήρθαν σε ευθεία 
πλέον σύγκρουση στις αρχές της δεκαετίας του 1930, µε αφορµή το ζήτηµα της 
δηµιουργίας ξεχωριστού εκλογικού καταλόγου για τους ανέγγιχτους.  
 
Ο Ambedkar υποστήριξε πως λόγω του ότι οι ανέγγιχτοι ζούσαν σε εξαιρετική 
εγγύτητα µε τους ινδουιστές που ανήκαν σε υψηλές κάστες και οι οποίοι προφανώς 
προασπίζονταν τα δικά τους συµφέροντα και καταδυνάστευαν τους πρώτους, ήταν 
καίριας σηµασίας για τους ανέγγιχτους να δηµιουργηθεί ξεχωριστός εκλογικός 
κατάλογος για αυτούς. Διεκδίκησε, λοιπόν, το δικαίωµά τους να επιλέγουν τους δικούς 
τους αντιπροσώπους. Στο έργο του: «Εξαφάνιση των καστών», στο οποίο αναλύει εκ 
των υστέρων -µεταξύ άλλων ζητηµάτων- τις σκέψεις του αναφορικά µε αυτό το ζήτηµα 

                                                        
1126 Mohandas Karamchand Gandhi, Dr. Ambedkar’s Indictment (1936) στο: Dr. Babasaheb Ambedkar’s 
Writings and Speeches (Vasant Moon, ed.), τόµος Ι, Education Department, Government of Maharashtra, 
Bombay, 1979, 83 
1127 Harijan, India, 1946, παρατίθεται στο: Ravi Prakash Joshi, India’s Approach to Tribal Self-
Government. Panchayati Raj (Local Governance) in Bhil Communities: Case study of Gram Sabhas in 
Scheduled Areas (Indigeneous Communities) of Rajasthan (INDIA) under the Panchayats Act, 1996, 16 
Fourth World Journal 2017, 47, 51. 
1128 Aishwary Kumar, Radical Equality. Ambedkar, Gandhi, and the Risk of Democracy, Stanford 
University Press, Stanford, California, 2015, 289 
1129 Βλ. David Gilmartin, Rule of Law, Rule of Life: Caste, Democracy, and the Courts in India, 115 The 
American Historical Review 2010, 406, 412. 
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αναφέρει µια φράση του αγαπηµένου του δασκάλου, John Dewey: «οι άνθρωποι δεν 
γίνονται µια κοινότητα ζώντας απλώς σε µια φυσική εγγύτητα ο ένας µε τον άλλον»1130. 
 
O Gandhi τέθηκε κατά του αιτήµατος αυτού καθώς θεωρούσε ότι κάτι τέτοιο ήταν σε 
θέση να δηµιουργήσει περισσότερα προβλήµατα αναφορικά µε την ανεξαρτητοποίηση 
της Ινδίας. Οι µουσουλµάνοι, οι χριστιανοί και οι σιχιστές είχαν ήδη διαφορετικούς 
εκλογικούς καταλόγους. Εάν οι Βρετανοί πράγµατι παραχωρούσαν την δυνατότητα 
ξεχωριστών εκλογικών καταλόγων, όπως και ήταν διατεθειµένοι να κάνουν µετά την 
συζήτηση της στρογγυλής τραπέζης του 1932, και στους ανέγγιχτους, ήταν πιθανόν να 
τροφοδοτηθούν περαιτέρω οι ήδη υπάρχουσες αποσχιστικές τάσεις. Ήταν κρίσιµο για 
τον Gandhi να υπάρχει µια ενοποιηµένη αντίσταση προς τους Βρετανούς. Φοβόταν ότι 
ο πολιτικός διαχωρισµός των ανέγγιχτων θα αποδυνάµωνε τον αγώνα για την 
ανεξαρτησία. Προκειµένου να στηρίξει τις θέσεις του και να εµποδίσει την σύσταση 
ξεχωριστών εκλογικών καταλόγων για τους ανέγγιχτους, το 1932 προβαίνει σε απεργία 
πείνας.  
 
Αντιµέτωπος µε την απεργία πείνας του Gandhi, o Ambedkar είχε δυο επιλογές: είτε 
να επιτρέψει στον Gandhi να πεθάνει από την πείνα προκειµένου οι κοινότητες των 
ανέγγιχτων να αποκτήσουν ξεχωριστούς εκλογικούς καταλόγους, είτε να ενδώσει στο 
αίτηµα του Gandhi για αδιαίρετες, γενικές εκλογές, µειώνοντας έτσι την πολιτική του 
επιρροή αλλά σώζοντας την ζωή του Mahātmā. Είναι χαρακτηριστικά τα λόγια του την 
παραµονή της έναρξης της απεργίας πείνας του Gandhi: «Ευελπιστώ ότι ο Mahātmā 
θα σταµατήσει και δεν θα προβεί στο ακραίο βήµα, το οποίο σκέφτεται. Δεν είχαµε 
καµία πρόθεση να βλάψουµε την ινδουιστική κοινωνία όταν αιτηθήκαµε ξεχωριστoύς 
εκλογικούς καταλόγους. Εάν επιλέγουµε το σύστηµα των ξεχωριστών εκλογικών 
καταλόγων, το κάνουµε για να αποφύγουµε την ολοκληρωτική εξάρτηση από την 
γλυκιά επιθυµία των ινδουιστών που βρίσκονται στο σύστηµα των τάξεων, όσον αφορά 
ζητήµατα, τα οποία έχουν επιρροή στην µοίρα µας… . Ο Mahātmā…καλλιεργεί το 
πνεύµα του µίσους ανάµεσα στην ινδουιστική κοινότητα και στις καταπιεσµένες τάξεις 
[depressed classes] καταφεύγοντας σ’ αυτή την µέθοδο, και ως εκ τούτου διευρύνει το 
ήδη υπάρχον χάσµα ανάµεσά τους»1131.   
 
Τελικά, ο Ambedkar αποφάσισε να υπαναχωρήσει από την αξίωσή του, προκειµένου 
ο Gandhi να σταµατήσει την απεργία πείνας. Στην Συµφωνία της Πούνα (Poona Pact), 
η οποία συνήφθη µεταξύ του Ambedkar και του Madan Mohan Malaviya, στις 24 
Σεπτεµβρίου του 1932, συµφωνήθηκε η χορήγηση στους ανέγγιχτους των διπλών από 
τις προβλεπόµενες θέσεις τόσο στο κεντρικό όσο και στα περιφερειακά νοµοθετικά 
σώµατα. Το Συνέδριο της Βοµβάης επικύρωσε το ως άνω σύµφωνο και πέρασε µια 
απόφαση την οποία είχε προετοιµάσει ο Gandhi, ότι: από εδώ και στο εξής κανένας 

                                                        
1130 John Dewey, Democracy and Education. An Introduction to the Philosophy of Education, Macmillan, 
New York, 1958, 5 
1131 Παρατίθεται στο: Aakash Singh Rathore, M. K. Gandhi and B. R. Ambedkar: Irreconcilable 
Differences? στο: Between Ethics and Politics. Gandhi Today (Eva Pföstl, ed.), Routledge, London, New 
York, New Delhi, 2014, 147, 152. 
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ινδουιστής δεν θα εθεωρείτo ανέγγιχτος λόγω της γέννησής του και εκείνοι οι οποίοι 
θεωρούνταν έως τότε ανέγγιχτοι θα είχαν πλέον ισότιµη µε τους άλλους ινδουιστές 
πρόσβαση σε δηµόσιους δρόµους, οργανισµούς, κ.λπ.1132.  
 
Μετά την συµφωνία ο Gandhi δήλωσε: «o συµβιβασµός επήλθε, από όσο εγώ µπορώ 
να δω, σαν µια γενναιόδωρη χειρονοµία από όλες τις πλευρές. Πρόκειται για µια 
συνάντηση ψυχών, και η ινδουιστική µου ευγνωµοσύνη οφείλεται στον Δρ. 
Ambedkar… (ο οποίος) θα µπορούσε να έχει υιοθετήσει µια πιο ασυµβίβαστη και 
ανυποχώρητη συµπεριφορά ως τιµωρία στους επονοµαζόµενους ινδουιστές των 
καστών για τις αµαρτίες γενεών. Εάν είχαν προβεί σε κάτι τέτοιο, εγώ τουλάχιστον δεν 
θα µπορούσα να αγανακτήσω µε την συµπεριφορά τους και ο θάνατός µου θα ήταν ένα 
ασήµαντο αντίτιµο για τα βάσανα που εκείνοι, οι οποίοι βρίσκονται εκτός του 
συστήµατος των καστών στον ινδουισµό έχουν υποµείνει για άγνωστo πόσες γενιές. 
Επέλεξαν όµως, ένα πιο ευγενές µονοπάτι και έχουν δείξει µ’ αυτόν τον τρόπο ότι 
έχουν ακολουθήσει την αρχή της συγχώρεσης, την οποία προστάζουν όλες οι 
θρησκείες. Επιτρέψτε µου να ελπίζω ότι οι ινδουιστές των καστών θα αποδειχθούν 
άξιοι της συγχώρεσης και θα εκτελέσουν τόσο όσον αφορά το γράµµα όσο και το 
πνεύµα κάθε πρόταση του συµβιβασµού καθώς και όλες τις συνέπειές του»1133. Στον 
αντίποδα, ο Ambedkar, δεν ήταν απόλυτα ικανοποιηµένος µε την απόφασή του. 
Μπορεί να επέλεξε τον δρόµο του συµβιβασµού, παρόλα αυτά από τότε και στο εξής 
έγινε ιδιαίτερα επιφυλακτικός και σκεπτικός προς τις µεθόδους του Gandhi. Δυστυχώς, 
στην πορεία των χρόνων, οι φόβοι του επιβεβαιώθηκαν. Περί το 1950, είχε πλέον 
αντιληφθεί την ατελή εφαρµογή όλων εκείνων που είχαν συµφωνηθεί. Αυτός είναι 
άλλωστε και ένας από τους λόγους για τους οποίους οδηγήθηκε και στην παραίτησή 
του από την κυβερνητική θέση που κατείχε.  
 
Έχει λεχθεί ότι τα «αγάλµατα του Ambedkar τον αναπαριστούν πάντα µε ένα βιβλίο, 
το Σύνταγµα της Ινδίας, ενώ εκείνα του Gandhi, µε ένα άλλο βιβλίο: την Bhagavad 
Gitā. Μήπως αυτή η ινδική εκδοχή της “Σχολής των Αθηνών” του Ραφαήλ µας 
παρουσιάζει δύο χαρακτήρες, καθένας από τους οποίους είναι σπουδαίος, και άξιος του 
µεγίστου σεβασµού, [δύο χαρακτήρες ωστόσο που] κοιτάζουν σε εντελώς 
διαφορετικές κατευθύνσεις, µε προφανώς ασύµβατες διαφορές;»1134  
 
 
 

                                                        
1132 Βλ. S. N. Sen, History Modern India, New Age International Publishers, New Delhi, 2006, 196. 
1133 Mohandas Karamchand Gandhi, The Collected Works of Mahatma Gandhi, τόµος LVII, The 
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Delhi, 2009, 179, 194. 
1134 Aakash Singh Rathore, M. K. Gandhi and B. R. Ambedkar: Irreconcilable Differences? στο: Between 
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β. Το Σύνταγµα της Ινδίας 
 
Στις 26 Νοεµβρίου του 1949, µετά από τρία έτη διαβουλεύσεων, η συντακτική 
συνέλευση της Ινδίας µε προεδρεύοντα τον Ambedkar, τον αποκαλούµενο και «βασικό 
αρχιτέκτονά του»1135, υιοθέτησε και εξέδωσε το Σύνταγµα της Ινδίας. Σε ισχύ τέθηκε 
στις 26 Ιανουαρίου του 1950 και αποτελεί µέχρι σήµερα κατόπιν τροπολογιών το 
ισχύον Σύνταγµα της Ινδίας. H διαµόρφωση ενός Συντάγµατος, το οποίο θα διείπε µια 
τόσο µεγάλη και ετερογενή χώρα, όπως η Ινδία, ήταν σίγουρα ένα απαιτητικό 
εγχείρηµα.  
 
Οι κύριες εντάσεις κατά την σύνταξή του προήλθαν λόγω των δύο αντίρροπων τάσεων 
που υπήρχαν αναφορικά µε το µέλλον της Ινδίας. Η συντακτική συνέλευση ήταν 
διηρηµένη σε δύο σχολές σκέψης: εκείνη της φιλοσοφίας του Gandhi, πρεσβευτές της 
οποίας ήταν έµπειροι ηγέτες του Κογκρέσου όπως ο D. S. Seth, o K. Santhanam, o N. 
G. Ranga, o A. K. Ayyer, o M. M. Das και ο H. V. Kamath, και εκείνη της φιλοσοφίας 
του Ambedkar, την οποία υποστήριζαν -µεταξύ άλλων- ο N. G. Ayyangar, ο K. M. 
Munshi, ο Saiyed M. Saddula, ο B. L. Mitter και ο D. D. Khetan. Θεωρείται ότι 
επικράτησε, τουλάχιστον αρχικά, ως επί τον πλειστόν η δεύτερη προσέγγιση, εκείνη 
που οραµατιζόταν την δηµιουργία ενός ενοποιηµένου έθνους µε κέντρο τους θεσµούς 
του κράτους, ακόµα και αν κάτι τέτοιο βρισκόταν σε ευθεία σύγκρουση µε την 
πραγµατικότητα των τεραστίων διαφορών και διαιρέσεων που χαρακτήριζαν την 
ινδική κοινωνία1136.  
 
Ένα ζήτηµα που έχει απασχολήσει αρκετά τους ασχολούµενους µε το συνταγµατικό 
δίκαιο της Ινδίας, είναι εκείνο του τρόπου συγκρότησης της συντακτικής συνέλευσης. 
Η εν λόγω συντακτική συνέλευση συγκροτήθηκε τον Ιούλιο του 1946, όταν ακόµα η 
Ινδία βρισκόταν υπό βρετανική κατοχή. Απετελείτο από εµµέσως εκλεγµένους 
αντιπροσώπους καθώς τα µέλη της είχαν προέλθει κατόπιν ψηφοφορίας των νέo-
εκλεγµένων επαρχιακών συνελεύσεων. Επίσης, ήταν ένα σώµα στο οποίο 
κυριαρχούσαν τα µέλη του Ινδικού Εθνικού Κογκρέσου. Στο γεγονός ότι η συντακτική 
συνέλευση που προετοίµασε το Σύνταγµα της Ινδίας και η οποία απετέλεσε και την 
πρώτη της κυβέρνηση, δεν ήταν αποτέλεσµα µιας άµεσης, καθολικής ψηφοφορίας 
ενηλίκων, οφείλεται και το ότι έχει κριθεί ως αντιδηµοκρατικό1137.  
 
Το Σύνταγµα της Ινδίας είναι ίσως το µακροσκελέστερο στον κόσµο. Κατά την 
υιοθέτησή του απετελείτο από 395 άρθρα και 8 παραρτήµατα. Στο πρώτο του άρθρο, 
καθιερώθηκε επισήµως η ονοµασία, «Bharat», όρο που χρησιµοποιούσαν οι γηγενείς 

                                                        
1135 K. H. Cheluva Raju, Dr. B. R. Ambedkar and Making of the Constitution: A Case Study of Indian 
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για την χώρα που εµείς ονοµάζουµε Ινδία1138. Ενώ, ταυτόχρονα ορίστηκε σ’ αυτό ότι 
συνιστά µια «Ένωση Κρατών» (Union of States), αποτελούµενη από τέσσερις 
«κατηγορίες» κρατιδίων: α. τα εννέα κρατίδια -Assam, Bihar, Bombay, East Punjab, 
Madhya Pradesh, Madras, Orissa, Uttar Pradesh, West Bengal- τα οποία µέχρι πρότινος 
αποτελούσαν εδάφη της Βρετανικής Ινδίας, β. τα δέκα κρατίδια -Hyderabad, Jammu 
και Kashmir, Madhya Bharat, Mysore, Patiala και East Punjab States Union, Rajasthan, 
Saurashtra, Travancore-Cochin- τα οποία διαµορφώθηκαν από εδάφη που 
αποτελούσαν προηγουµένως τοπικά βασίλεια, γ. τα κρατίδια: Ajmer, Bhopal, Bilaspur, 
Coorg, Delhi, Himachal Pradesh, Kutch, Manipur, Tripur, Vindhya Pradesh, καθώς και 
δ. τα νησιά Andaman και Nicobar.  
 
Έκτοτε, έχουν γίνει πολλές αναδιαµορφώσεις των συνόρων των κρατιδίων, µε 
κυριότερη εκείνη που συνέβη το 1956 δυνάµει του «Νόµου περί της Αναδιοργάνωσης 
των Κρατιδίων» (States Reorganization Act), η οποία προέβλεπε την αναµόρφωση των 
κρατιδίων βάσει της οµιλούµενης γλώσσας. Η Ινδία σήµερα, αποτελείται από είκοσι 
οκτώ κρατίδια -Andhra Pradesh, Arunachal Pradesh, Assam, Bihar, Chhattisgarh, Goa, 
Gujarat, Harayan, Himachal Pradesh, Jharkhand, Karnataka, Kerala, Madhya Pradesh, 
Maharashtra, Manipur, Meghalaya, Mizoram, Nagaland, Odisha, Punjab, Rajasthan, 
Sikkim, Tamil Nadu, Telangana, Tripura, Uttar Pradesh, Uttarakhand, West Bengal-  
και oκτώ ενωσιακά εδάφη -νησιά Andaman και Nicobar, Chandigarh, Dadra & Nagar 
Haveli και Daman & Diu, Jammu και Kashmir, Ladakh, Lakshadweep, Delhi, 
Puducherry. H διαφορά µεταξύ τους έγκειται στο ότι αντίθετα µε τα κρατίδια που έχουν 
τις δικές τους κυβερνήσεις, τα ενωσιακά εδάφη κυβερνώνται άµεσα από την κεντρική, 
ενωσιακή κυβέρνηση της Ινδίας.  
 
Η απόφαση προσδιορισµού της Ινδίας ως ένωσης κρατών απασχόλησε αρκετά τους 
ασχολούµενους µε την θέσπιση του Συντάγµατός της. Υπήρχαν φωνές στην 
συντακτική συνέλευση, οι οποίες υποστήριζαν ότι θα ήταν καλύτερο να προσδιοριστεί 
ως οµοσπονδία. Η Ινδία µπορεί να έχει κάποια χαρακτηριστικά που µοιράζονται οι 
οµοσπονδίες, ωστόσο έχει και κάποιες βασικές διαφορές από αυτές, οι οποίες 
θεωρήθηκε τελικά ότι καθιστούσαν αδύνατο τον προσδιορισµό της ως τέτοιας.  
 
Ξεκινώντας από τα κοινά της χαρακτηριστικά µε τις οµοσπονδίες, αποτελείται κατά 
πρώτο λόγο από ένα επιµέρους σύνολο κρατιδίων και εδαφών. Κατά δεύτερο λόγο, 
χαρακτηρίζεται από διπλή διακυβέρνηση, τόσο ενωσιακή όσο και κρατική. Κατά τρίτο 
λόγο, προβλέπεται η διάκριση των νοµοθετικών, διοικητικών και οικονοµικών 

                                                        
1138 Μετά από ποικίλες προτάσεις που έγιναν, η σύγχρονη ινδική δηµοκρατία επέλεξε επίσηµα αυτόν 
τον όρο. Από τα νεότερα ήδη έργα τους, οι Ινδοί αναφέρονταν στην γη τους µε το όνοµα «Bharat». 
Σύµφωνα µε µια άποψη, το όνοµα αυτό προέρχεται από το µυθικό βασιλιά, Bharata Chakravarti, o οποίος 
ήταν πρόγονος των ξαδέλφων, Pandavas και Kauravas, οι οποίοι πολέµησαν µεταξύ τους για την εξουσία 
στον πόλεµο Kurukshetra. Η µάχη περιγράφεται στο έπος Mahābhārata. Η χρονολογία, στην οποία αυτή 
έλαβε χώρα, δεν προσδιορίζεται. Το πιθανότερο είναι ότι τοποθετείται περί το 1.000 π.Χ.. Κάποιοι άλλοι 
µελετητές υποστηρίζουν ότι έλαβε χώρα περί το 3.100 π.Χ. και αντιπροσωπεύει την µετάβαση στην 
καλιγιούγκα, βλ. Stanley Wolpert, India, University of California Press, Berkeley, Los Angeles, London, 
1999, 2. 
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εξουσιών ανάµεσα στην ένωση και τα κρατίδια µέσω των τριών λιστών που βρίσκονται 
στο έβδοµο παράρτηµα του Συντάγµατος. Στην πρώτη λίστα, η οποία είναι γνωστή ως 
«λίστα της ένωσης» απαριθµώνται ενενήντα επτά θέµατα -µεταξύ άλλων εµπίπτουν σ’ 
αυτήν ζητήµατα που αφορούν: την ιθαγένεια, την πολιτογράφηση, τους 
σιδηροδροµικούς σταθµούς, τις αεροπορικές γραµµές, τις τηλεπικοινωνίες, τις 
τράπεζες, το διακρατικό και διασυνοριακό εµπόριο, την φορολογία και την εθνική 
άµυνα- των οποίων η ρύθµιση βρίσκεται στην αποκλειστική αρµοδιότητα του 
ενωσιακού κοινοβουλίου. Στην δεύτερη λίστα, η οποία ονοµάζεται και «κρατική 
λίστα», παρατίθενται εξήντα έξι ζητήµατα, τα οποία βρίσκονται στην αποκλειστική 
αρµοδιότητα των νοµοθετικών σωµάτων των κρατιδίων. Μεταξύ αυτών είναι 
ζητήµατα που αφορούν την δηµόσια τάξη, την δηµόσια υγεία, τα νοσοκοµεία, την 
εκπαίδευση, την διοίκηση της δικαιοσύνης, τις αστυνοµικές αρχές, την γεωργία καθώς 
και την φορολόγηση του εισοδήµατος των αγροτών και την κατανάλωση ηλεκτρισµού. 
Η τρίτη, επονοµαζόµενη και «συντρέχουσα λίστα», περιλαµβάνει σαράντα επτά 
θέµατα αναφορικά µε τα οποία αρµοδιότητα έκδοσης νοµοθεσίας έχουν τόσο η ένωση 
όσο και τα κρατίδια. Ζητήµατα τα οποία εµπίπτουν σε αυτή την λίστα είναι εκείνα που 
αφορούν τον γάµο, το διαζύγιο, τις συµβάσεις, την πτώχευση και εν γένει την 
αφερεγγυότητα, τις βιοµηχανικές και εργατικές διαφορές καθώς και όσα εµπίπτουν 
στον χώρο του ποινικού δικαίου και σε εκείνους της ποινικής και πολιτικής δικονοµίας. 
Διευκρινίζεται ότι σε περίπτωση σύγκρουσης, το ενωσιακό δίκαιο υπερισχύει του 
δικαίου των κρατιδίων. Τέλος, ένα άλλο κοινό χαρακτηριστικό της µε τις οµοσπονδίες 
είναι ότι το Supreme Court έχει δικαιοδοσία να επιλύει τις διαφορές που ανακύπτουν 
ανάµεσα στην ένωση και τα κρατίδια1139.  
 
Η ανάπτυξη χαρακτηριστικών που µοιράζονται µεταξύ τους οι οµοσπονδίες έχει µια 
µακρά ιστορία στην Ινδία. Η ρίζα τους θεωρείται ότι βρίσκεται στον «Νόµο περί της 
Διακυβέρνησης της Ινδίας» του 1935. Είναι µε τον εν λόγω νόµο που επιχειρήθηκε για 
πρώτη φορά η εγκαθίδρυση µιας νέας κυβερνητικής δοµής στην Ινδία, η οποία θα 
συνίστατο από τα εδάφη που βρίσκονταν υπό τον άµεσο έλεγχο της Βρετανικής 
αυτοκρατορίας και από άλλα τα οποία θα βρίσκονταν υπό την εξουσία τοπικών 
βασιλέων. Επίσης, στην πράξη αυτή προβλεπόταν για πρώτη φορά η διάκριση 
εξουσιών µεταξύ της κεντρικής κυβέρνησης και των επαρχιακών. H δηµιουργία των 
τριών λιστών άλλωστε, έχει την προέλευσή της στο συγκεκριµένο νοµοθέτηµα1140. 
Παρόλο που πολλά απ’ όσα ορίζονταν στην συγκεκριµένη πράξη δεν τέθηκαν ποτέ σε 
ισχύ, το κυβερνητικό σχήµα που εισήχθη µέσω αυτής, όχι µόνο εφαρµόστηκε εκείνη 
την περίοδο αλλά διατηρήθηκε και έπειτα, αποτελώντας την βάση του Συντάγµατος 
της ανεξάρτητης Ινδίας. Επίσης, ακόµα και αν πολλές από τις προβλέψεις της δεν 
εφαρµόστηκαν εκείνο τον καιρό, ενσωµατώθηκαν µετέπειτα στο Σύνταγµά της. Αυτός 
είναι και ο λόγος που θεωρείται ότι το Σύνταγµα της Ινδίας αποτελεί, εν πολλοίς, µια 
τροποποιηµένη εκδοχή του Νόµου περί της Διακυβέρνησης της Ινδίας του 1935. 
                                                        
1139 Βλ. K. H. Cheluva Raju, Dr. B. R. Ambedkar and Making of the Constitution: A Case Study of Indian 
Federalism, 52 The Indian Journal of Political Science 1991, 153, 156-157. 
1140 Βλ. V. G. Thresiamma, Making of the Indian Constitution and Debate on the Issue of Tribal 
Development, 72 The Indian Journal of Political Science 2011, 179, 181. 
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Παρά τις οµοιότητές της µε τις οµοσπονδίες, έχει επίσης κάποιες θεµελιώδεις διαφορές 
από αυτές, η ύπαρξη των οποίων κρίθηκε ότι καθιστούσε αδύνατο τον προσδιορισµό 
της ως τέτοιας. Πρωταρχικά και κυριότερα, η Ινδική Ένωση δεν είναι το αποτέλεσµα 
µιας συµφωνίας µεταξύ κυρίαρχων κρατών. Μια συνέπεια τούτου, είναι ότι σε 
αντίθεση µε τις οµοσπονδίες, όπου τα κράτη µπορούν να αποσχιστούν, τα κρατίδια της 
Ινδικής δηµοκρατίας δεν έχουν αντίστοιχο δικαίωµα, καθώς ο σύνδεσµός τους µε την 
ένωση θεωρείται µόνιµος1141. Δευτερευόντως, υπάρχει ένα Σύνταγµα σ’ αυτήν, η ισχύς 
του οποίου εκτείνεται σε όλα τα κρατίδια1142. Κατά τρίτο λόγο, υπάρχουν κοινές 
πολιτικές υπηρεσίες καθώς και κοινή εκλογική επιτροπή, η οποία διορίζεται από τον 
πρόεδρο της Ινδίας. Τέλος, υπάρχει κοινό, ενοποιηµένο δικαστικό σύστηµα σε όλα τα 
κρατίδια, στην πυραµίδα του οποίου βρίσκεται το Supreme Court. Τόσο τα µέλη του 
Supreme Court όσο και εκείνα των High Courts, που βρίσκονται στα κρατίδια, 
διορίζονται από τον πρόεδρο της Ινδίας1143. Μπορεί οι εν λόγω διαφοροποιήσεις να 
καθιστούν αδύνατο τον χαρακτηρισµό της ως µιας «αµιγούς oµοσπονδίας»1144, 
εντούτοις οι µη αµελητέες οµοιότητες µ’ αυτές έχει λεχθεί ότι θα µπορούσαν να την 
καταστήσουν µια «οιονεί οµοσπονδία» (quasi-federation)1145.  
 
Επανερχόµενοι στα της διαµόρφωσης του Συντάγµατος της Ινδίας, θα πρέπει να 
σηµειωθεί ότι πρόκειται για ένα Σύνταγµα, το οποίο πιθανότατα λόγω των ιστορικών 
περιστάσεων κατά τις οποίες διαµορφώθηκε, έχει δεχτεί ποικίλες επιρροές. 
Ταυτόχρονα, όµως, έχει και κάποια µοναδικά χαρακτηριστικά, τα οποία συνδέονται µε 
την ινδουιστική παράδοση.  
 
Όσον αφορά τις επιρροές του1146, αρχικά προβλέφθηκε σ’ αυτό το κοινοβουλευτικό 
σύστηµα διακυβέρνησης, οι ρίζες του οποίου εντοπίζονται στην Αγγλία. 
Δευτερευόντως, περιέχεται σ’ αυτό µία χάρτα δικαιωµάτων όµοια µε αυτήν των 
Η.Π.Α., η ισχύς της οποίας εκτείνεται σε όλη την Ινδική δηµοκρατία1147. Μια 
εξαιρετικά σπάνια πρόβλεψη, που εισήχθη στο Σύνταγµα της Ινδίας, είναι εκείνη των 
«Κατευθυντήριων Αρχών της Πολιτικής των Κρατιδίων» (Directive Principles of State 
Policy), στην οποία περιέχονται κάποιες κατευθύνσεις προς τα κρατίδια αναφορικά µε 

                                                        
1141 Βλ. K. H. Cheluva Raju, Dr. B. R. Ambedkar and Making of the Constitution: A Case Study of Indian 
Federalism, 52 The Indian Journal of Political Science 1991, 153, 155, D. N. Banerjee, Indian States and 
the Future Constitution of India, 10 The Indian Journal of Political Science 1949, 94, 99. 
1142 Το µοναδικό τµήµα της Ινδίας, το οποίο µέχρι πρότινος είχε δικό του Σύνταγµα ήταν εκείνο του 
Jammu και Kashmir. Το γεγονός αυτό αποδίδεται στο ότι διέµεναν στην περιοχή πολλοί µουσουλµάνοι. 
Τον Αύγουστο του 2019, το κοινοβούλιο της Ινδίας εξέδωσε απόφαση τροποποίησης του άρθρου 370, 
στο οποίο υπήρχε αυτή η πρόβλεψη, και επέκτασης του Συντάγµατος σε όλη την ένωση πλέον.  
1143 Βλ. K. H. Cheluva Raju, Dr. B. R. Ambedkar and Making of the Constitution: A Case Study of Indian 
Federalism, 52 The Indian Journal of Political Science 1991, 153, 158-159. 
1144 Βλ. Jagat Narain, Constitutional Changes in India: An Inquiry into the Working of the Constitution, 
17 The International and Comparative Law Quarterly 1968, 878, 899. 
1145 Βλ. M. Ramaswamy, Constitutional Developments in India 1600-1955, 8 Stanford Law Review 
1956, 326, 343, 345. 
1146 Βλ. Jagat Narain, Constitutional Changes in India: An Inquiry into the Working of the Constitution, 
17 The International and Comparative Law Quarterly 1968, 878, 879. 
1147 Βλ. Holden Furber, Constitution-Making in India, 18 Far Eastern Survey 1949, 86, 87. 
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την πολιτική τους. Πηγή έµπνευσης για την εισαγωγή της θεωρείται ότι ήταν το 
Σύνταγµα της Ιρλανδίας. Τέλος, η εισαγωγή της πρόβλεψης σχετικά µε την κατανοµή 
εξουσιών ανάµεσα στην ένωση και τα κρατίδια, πιστώνεται εκτός από τον Νόµο περί 
της Διακυβέρνησης της Ινδίας του 1935 και σε αντίστοιχες διατάξεις που περιέχονται 
στο Σύνταγµα της Αυστραλίας και του Καναδά. Μπορεί η Ινδία να επηρεάστηκε από 
τα Συντάγµατα άλλων κρατών κατά την σύνταξη του δικού της -γεγονός που 
αναµφίβολα δεν συνέβη µόνο στην Ινδία, αλλά και σε πολλά άλλα κράτη- ωστόσο, 
όπως συµβαίνει συνήθως, κατά την µεταφορά τους οι ρυθµίσεις αυτές άλλαξαν 
ουσιωδώς και προσαρµόστηκαν στο πλαίσιο της ινδικής κοινωνίας.  
 
Από τις µοναδικές προβλέψεις του Συντάγµατος της Ινδίας, θα αναλυθούν δύο, οι 
οποίες παρουσιάζουν ιδιαίτερο ενδιαφέρον κυρίως λόγω των επιπτώσεών τους στην 
κοινωνία, εκείνη σχετικά µε τα panchayats και εκείνη που αφορά το ζήτηµα των 
ανέγγιχτων. 
 
Η προσπάθεια εκείνων των µελών της συντακτικής συνέλευσης, που ενστερνίζονταν 
το πολιτικό όραµα του Gandhi, διαµόρφωσης µιας ανεξάρτητης Ινδίας, πυρήνας της 
οποίας θα ήταν τα αυτάρκη της χωριά, απορρίφθηκε από τα υπόλοιπα µέλη της 
συνέλευσης. Αποφασίστηκε να ακολουθηθεί ο δρόµος της κεντρικής, γραφειοκρατικής 
διοίκησης του κράτους. Η µόνη παραχώρηση που έγινε στο Σύνταγµα στους 
υποστηρικτές της γκαντιανής γραµµής ήταν να περιληφθεί στο µέρος των 
«Κατευθυντήριων Αρχών» µια πρόβλεψη σχετικά µε την οργάνωση των panchayats. 
Πιο συγκεκριµένα, στο άρθρο 40 του Συντάγµατος προβλέφθηκε ότι: «το κράτος θα 
πρέπει να κάνει βήµατα ώστε να οργανώσει συµβούλια των χωριών (village 
panchayats) και να τα προικίσει µε τέτοια δύναµη και εξουσία, όση είναι αναγκαία, 
ώστε αυτά να µπορέσουν να λειτουργήσουν ως µονάδες αυτοδιοίκησης».  
 
Η εφαρµογή των όσων προβλέπονται στο κεφάλαιο των «Κατευθυντήριων Αρχών» 
εναπόκειται εκ των πραγµάτων στην βούληση των κρατιδίων και µόνο. Βρισκόταν 
συνεπώς, στην διακριτική ευχέρεια του κάθε επιµέρους κρατιδίου, η υλοποίηση της εν 
λόγω πρόβλεψης περί της οργάνωσης των panchayats. Το γεγονός αυτό επιβεβαιώνεται 
και από την «κρατική λίστα» του έβδοµου παραρτήµατος του Συντάγµατος, η πέµπτη 
περίπτωση της οποίας ορίζει ότι σ’ αυτήν εµπίπτουν και: «η τοπική διακυβέρνηση µε 
άλλα λόγια οι συστάσεις και οι εξουσίες των δηµοτικών εταιρειών, των κεφαλαίων 
βελτίωσης, των περιφερειακών συµβουλίων, των αρχών εξόρυξης, και των άλλων 
τοπικών αρχών προς τον σκοπό της τοπικής αυτο-διακυβέρνησης ή της διοίκησης των 
χωριών».  
 
Ένα από τα πλέον φλέγοντα ζητήµατα που ετέθησαν κατά τις διαβουλεύσεις της 
συντακτικής συνέλευσης, ήταν και εκείνο που αφορούσε τους ανέγγιχτους. Στο άρθρο 
17 του Συντάγµατος προβλέφθηκε ότι: «η επιβολή οποιασδήποτε δυσκολίας, η οποία 
εδράζεται στην πεποίθηση περί ύπαρξης ανέγγιχτων, συνιστά αξιόποινη πράξη 
σύµφωνα µε τον νόµο». Κάποια άλλα άρθρα, τα οποία χρήζουν ιδιαίτερης µνείας (και) 
αναφορικά µε την συγκεκριµένη πρακτική είναι τα εξής: το άρθρο 15, 25, 29 (2), 38, 
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46. Στο τελευταίο, γίνεται αναφορά στην υποχρέωση του ινδικού κράτους να παράσχει 
προστασία και κάποια ευεργετήµατα µεταξύ άλλων και σε όσους ανήκουν στις 
«Καταγεγραµµένες Κάστες» (Scheduled Castes) και τις «Καταγεγραµµένες Φυλές» 
(Scheduled Tribes). 
 
Επισηµαίνεται ότι και οι δύο όροι, δεν αποτελούν παρά νοµικά κατασκευάσµατα. Ο 
πρώτος όρος δηµιουργήθηκε από τους Βρετανούς αποικιοκράτες, οι οποίοι 
επιδιώκοντας να αντιστρέψουν το αρνητικό κλίµα που υπήρχε για τους ανέγγιχτους και 
να παραχωρήσουν ειδικά δικαιώµατα σ’ αυτούς, προέβησαν το 1935 στην καταγραφή 
σε έναν κατάλογο µιας σειράς καστών των ανέγγιχτων. Οι κάστες, οι οποίες 
συµπεριελήφθησαν σε αυτή την λίστα, ονοµάστηκαν «Καταγεγραµµένες Κάστες». Ο 
κατάλογος αυτών των καστών προσαρτήθηκε στον Νόµο περί της Διακυβέρνησης της 
Ινδίας, ο οποίος εξεδόθη την ίδια χρονιά, µε σκοπό την νοµοθετική τους προστασία και 
την παραχώρηση σ’ αυτές κάποιων ευεργετηµάτων, όπως η εκπαίδευση και η 
στέγαση1148. Σηµειώνεται ότι είναι από τότε και στο εξής, που κατοχυρώθηκε ως 
ονοµασία και αντικατέστησε τον όρο «Καταπιεσµένες Κάστες» (Depressed Castes), 
που χρησιµοποιούσαν προηγουµένως οι Βρετανοί για να αναφερθούν στις κάστες των 
ανέγγιχτων. O δεύτερος όρος, εκείνος των «Καταγεγραµµένων Φυλών», θεωρείται ότι 
περιλαµβάνει κοινότητες, οι οποίες δεν αναγνώρισαν το σύστηµα των καστών και 
προτιµούσαν να κατοικούν βαθιά σε ζούγκλες, δάση και βουνά.  
 
Παρατηρείται ότι αναγκαίο προαπαιτούµενο για την διατήρηση της παγκόσµιας 
συνταγµατικής αρχής της ισότητας είναι η αναγνώριση της εν τοις πράγµασι 
ανισότητας των καστών. Εάν κάποιος επιθυµεί να απολαύει τα ευεργετήµατα που 
προβλέπονται για τις «Καταγεγραµµένες Κάστες» και τις «Καταγεγραµµένες Φυλές», 
θα πρέπει να υποβάλλει «πιστοποιητικό κάστας» στο οποίο θα προσδιορίζεται η κάστα 
του, την έκδοση του οποίου θα αιτηθεί από το κράτος στο οποίο ανήκε1149.   
 
Οι «θετικές διακρίσεις» (positive discriminations) που προβλέφθηκαν για τους 
ανέγγιχτους έχουν αποτελέσει αντικείµενο κριτικής κατά καιρούς από τµήµατα της 
ινδικής κοινωνίας. Ινδουιστές, οι οποίοι ανήκουν σε ανώτερες τάξεις υποστηρίζουν ότι 
συνιστούν παραβίαση του άρθρου 16 του Συντάγµατος, το οποίο προβλέπει ίσες 
ευκαιρίες προς όλους. Ταυτόχρονα ισχυρίζονται ότι αυτή η ευνοϊκή µεταχείριση προς 
τους ανέγγιχτους θα στερέψει τις πολύτιµες πηγές του έθνους. Το ζήτηµα των 
ανέγγιχτων εξακολουθεί να διχάζει την ινδική κοινωνία και είναι γεγονός ότι ο καθένας 
το προσεγγίζει από την κοινωνική τάξη στην οποία βρίσκεται.  
 
Ειρήσθω εν παρόδω, ότι επιχειρήθηκε να αντιµετωπιστούν οι διακρίσεις εις βάρος των 
ανέγγιχτων και µε την έκδοση ενός ειδικότερου νοµοθετήµατος, του «Νόµου περί των 
Προσβολών προς τους Ανέγγιχτους» (Untouchability Offenses Act) του 1955. Ο εν 
                                                        
1148 Βλ. Lelah Dushkin, Scheduled Caste Policy in India: History, Problems, Prospects, 7 Asian Survey 
1967, 626, 626. 
1149 Βλ. David Gilmartin, Rule of Law, Rule of Life: Caste, Democracy, and the Courts in India, 115 The 
American Historical Review 2010, 406, 415. 
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λόγω νόµος απαγορεύει την τέλεση οποιασδήποτε ενέργειας µε την οποία 
παρεµποδίζεται κάποιος από την τέλεση κάποιας δραστηριότητας επί τη βάσει του ότι 
είναι ανέγγιχτος. Πιο συγκεκριµένα, γίνεται αναφορά στις εξής δραστηριότητες: στην 
είσοδο και την προσευχή σε ναούς, την πρόσβαση σε µαγαζιά και εστιατόρια, την 
άσκηση επαγγελµάτων και εµπορίου, την χρήση νερού/ των δηµόσιων χώρων 
ανάπαυλας και στέγασης/ των δηµόσιων µεταφορικών µέσων/ των νοσοκοµείων/ των 
εκπαιδευτικών θεσµών, καθώς και της εκτέλεσης θρησκευτικών τελετών. Η παραβίαση 
των όσων ορίζει η συγκεκριµένη πράξη επισύρει πρόστιµο έως και πεντακοσίων 
ρουπιών, φυλάκιση έως έξι µηνών καθώς και ακυρώσεις ή αναστολές αδειών και 
δηµόσιων επιχορηγήσεων. Ένα γεγονός που χρήζει επισήµανσης, είναι ότι ως όρος οι 
ανέγγιχτοι δεν προσδιορίζονται ούτε στο συνταγµατικό άρθρο που τους αφορά ούτε 
στον νόµο που τιµωρεί κάθε πρακτική εις βάρος τους1150.  
 

γ. Η διαµάχη για τον Ενιαίο Αστικό Κώδικα (Uniform Civil Code) 
 
Στο άρθρο 372 του Συντάγµατος προβλέφθηκε η διατήρηση της ισχύος των 
προηγούµενων νοµοθετηµάτων µέχρι την έκδοση νέων. Το Supreme Court της Ινδίας 
αποφάνθηκε το 1954 ότι οι νόµοι αυτοί θα εφαρµόζονταν µόνο εάν και στην έκταση 
που ήταν σύµφωνοι µε το Σύνταγµα. Σε αντίθετη περίπτωση, δεν είχαν καµία ισχύ. 
Ένας από τους κλάδους του δικαίου, ο οποίος, όπως ελέχθη, δεν είχε τύχει ευρείας και 
συστηµατικής νοµοθέτησης κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας δεδοµένης της 
δέσµευσης και του φόβου των Βρετανών να παρέµβουν επ’ αυτού, ήταν εκείνος των 
προσωπικών δικαίων.  
 
Ήδη πριν από την ανεξαρτητοποίηση, είχε υποστηριχθεί ότι η δηµιουργία ενός ενιαίου 
Αστικού Κώδικα θα αποτελούσε µια πράξη κεφαλαιώδους σηµασίας για το ινδικό 
κράτος. Αντιµετωπίστηκε ως µια «θαυµατουργική θεραπεία», η οποία ήταν σε θέση να 
περιορίσει τις κοινωνικές εντάσεις και να προωθήσει την εθνική ενότητα1151. Με την 
θέσπιση και την εφαρµογή του θα καταργείτο το σύστηµα των προσωπικών δικαίων, 
το οποίο ήταν βασισµένο στα θρησκευτικά πιστεύω και το οποίο υποβάθµιζε τον 
κοσµικό χαρακτήρα του πολιτικού σώµατος. Ταυτόχρονα, θα συνέβαλε στην 
δηµιουργία µιας νέας ταυτότητας, εκείνης του «Ινδού», ενός ατόµου που θα ήταν πλέον 
αφοσιωµένο µόνο στο κράτος1152. Δεν υπάρχει καµία αµφιβολία ότι µέσω αυτού 
σκοπείτο η κοινωνική αναµόρφωση όλης της ινδικής κοινωνίας. Αντιπροσωπευτικά 
είναι τα λόγια του John D. M. Derrett, ο οποίος επιθυµώντας να κάµψει και την 
τελευταία αντίθεση σχετικά µε την θέσπισή του είχε αναφέρει: «…όσο απωθητικός και 
αν φαίνεται ο “Κώδικας” µε την πρώτη µατιά, είναι το µονοπάτι που θα πρέπει να 
ακολουθηθεί για την επίτευξη του σκοπού, µε άλλα λόγια, ο Αστικός Κώδικας … [είναι 

                                                        
1150 Βλ. Marc Galanter, Untouchability and the Law, 4 Economic and Political Weekly 1969, 131, 139. 
1151 Βλ. Werner Menski, Review of: Towards the Uniform Civil Code by Vasudha Dhagamwar, 53 
Bulletin of the School of Oriental and African Studies 1990, 543, 544. 
1152 Βλ. Werner Menski, Review of: Towards the Uniform Civil Code by Vasudha Dhagamwar, 53 
Bulletin of the School of Oriental and African Studies 1990, 543, 544. 
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σε θέση να οδηγήσει] ένα τροµερά περίπλοκο έθνος προς ένα καθαρά-οραµατισµένο, 
ακόµα και αν όχι συχνά περιγραφόµενο, Κήπο της Εδέµ»1153.  
 
Η βαρύτητα που το νεοσύστατο ινδικό κράτος θα έδινε στην δηµιουργία ενός ενιαίου 
Αστικού Κώδικα αντικατοπτρίστηκε και στο Σύνταγµα αυτού. Το άρθρο 44 προέβλεπε 
ότι: «το κράτος θα προσπαθήσει να εξασφαλίσει για τους πολίτες του έναν ενιαίο 
Αστικό Κώδικα, ο οποίος θα ίσχυε σε όλη την έκταση της Ινδίας». Πράγµατι, αµέσως 
µετά την ανεξαρτητοποίηση της Ινδίας τίθεται ενώπιον του κοινοβουλίου, το σχέδιο 
του ενιαίου Αστικού Κώδικα, την εποπτεία του οποίου είχε ο Ambedkar κατ’ εντολή 
του Nehru. Το σχέδιο του Αστικού Κώδικα απετελείτο από οκτώ µέρη. Στο πρώτο 
µέρος οριζόταν ποιος είναι Ινδός. Στο δεύτερο µέρος περιέχονταν διατάξεις που 
αφορούσαν τον γάµο. Το τρίτο µέρος περιείχε διατάξεις σχετικά µε την υιοθεσία. Το 
τέταρτο µέρος αναφερόταν στην κηδεµονία, ενώ το πέµπτο µέρος στα της περιουσίας 
της εκτεταµένης οικογένειας. Τέλος, το έβδοµο µέρος αφορούσε την κληρονοµία και 
το όγδοο την διατροφή1154.  
 
Τα της υιοθέτησής του συζητούνταν επί σειρά ετών στο κοινοβούλιο. Εκφράστηκαν 
ουκ ολίγες αντιρρήσεις αναφορικά µε την θέσπισή του τόσο εντός όσο και εκτός του 
κοινοβουλίου. Οι πρώτοι, οι οποίοι ευλόγως αντέδρασαν ήταν οι µουσουλµάνοι, οι 
οποίοι βρίσκονταν ακόµα στην Ινδία καθώς τον έβλεπαν σαν µια απειλή στην 
πολιτιστική και θρησκευτική τους ταυτότητα1155. Θα ήταν όµως άδικο -αν και δεν είναι 
λίγες οι φορές που κάτι τέτοιο έχει υποστηριχθεί- να κατηγορηθούν αποκλειστικά οι 
µουσουλµάνοι της Ινδίας για την αδυναµία επίτευξης ολοκληρωτικής νοµικής 
οµοιοµορφίας στην Ινδία. Η νοµική οµοιοµορφία, η οποία επροωθείτο µέσω του 
ενιαίου Αστικού Κώδικα, ήταν απειλητική σχεδόν για όλες τις συνυπάρχουσες 
κοινότητες της Ινδίας, ακόµα και για την ινδουιστική πλειοψηφία1156 -κυρίως για 
εκείνους τους ινδουιστές που ανήκαν σε υψηλότερες κάστες. Είναι λογικό, άνθρωποι 
των οποίων οι θρησκευτικές πεποιθήσεις διέφεραν σε τόσο µεγάλο βαθµό να µην 
µπορούν να συµφωνήσουν στην θέσπιση και την τήρηση ενός οµοιόµορφου Αστικού 
Κώδικα1157. 
 
Αντιλαµβανόµενος το γενικότερο κλίµα, o Nehru αποφάσισε τον Οκτώβριο του 1951 
να αναστείλει την διαδικασία λήψης απόφασης αναφορικά µε τον Ενιαίο Αστικό 
Κώδικα, µέχρι και την διενέργεια των πρώτων γενικών εκλογών. Λίγες µέρες 

                                                        
1153 John Duncan Martin Derrett, Hindu law past and present, A. Mukherjee & Co, Calcutta, 1957, v 
1154 Βλ. Rina Verma Williams, Hindu Law as personal law: state and identity in the Hindu Code Bills 
debates, 1952-1956 στο: Hinduism and Law. An Introduction (Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth 
K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 2010, 105, 110. 
1155 Βλ. Smita Narula, Law and Hindu nationalist movements στο: Hinduism and Law. An Introduction 
(Timothy Lubin, Donald R. Davis, Jayanth K. Krishnan, eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 
2010, 234, 239. 
1156 Βλ. Werner Menski, Review of: Towards the Uniform Civil Code by Vasudha Dhagamwar, 53 
Bulletin of the School of Oriental and African Studies 1990, 543, 545, Ludo Rocher, Studies in Hindu 
law and Dharmaśāstra, Anthem Press, London, New York, Delhi, 2014, 56. 
1157 Βλ. Meher K. Master, Personal Laws of Religious Communities in India, 11 Journal of Dharma: 
Dharmaram Journal of Religions and Philosophies 1986, 266, 276. 
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αργότερα, ο Ambedkar παραιτήθηκε από την θέση του Υπουργού Δικαιοσύνης, 
αναφέροντας ότι η προσωρινή έστω εγκατάλειψη εκ µέρους του Nehru του σχεδίου 
ήταν ένας από τους κύριους λόγους της παραίτησής του.  
 
Τελικά, µετά τις συζητήσεις που διενεργήθηκαν κατά την µετεκλογική περίοδο, η 
κυβέρνηση αποφάσισε την απόσυρση του σχεδίου του ενιαίου Αστικού Κώδικα. Αντ’ 
αυτού, προέκρινε την κατάτµησή του σε µέρη και την δηµιουργία ξεχωριστών σχεδίων 
για καθένα από αυτά. Έχει λεχθεί σχετικά: «αντί της θέσπισης ενός ολόκληρου, ενιαίου 
κώδικα αµέσως, [αποφασίστηκε] αυτός να χωριστεί σε διακριτά µέρη καθένα από τα 
οποία αφορούσε ξεχωριστά ζητήµατα, για τα οποία θεσπίστηκαν ξεχωριστές 
πράξεις»1158. 
 
Θα ήταν λάθος εκ µέρους του µελετητή, να ερµηνεύσει την απόφαση αυτή ως απόδειξη 
της ινδικής ανεπάρκειας. Συνιστά πιθανότερα απόδειξη της εννοιολογικής τυφλότητας 
µε την οποία ορισµένοι νοµικοί και πολιτικοί αξιολόγησαν την σηµασία της νοµικής 
οµοιοµορφίας. Η κυβέρνηση αντιλήφθηκε εγκαίρως ότι, ακόµα και αν το κοινοβούλιο 
θέσπιζε τον ενιαίο Αστικό Κώδικα, υπήρχε µεγάλη πιθανότητα µιας περιόδου βαθιάς 
κοινωνικής αναταραχής. Σταθµίζοντας όλα τα ενδεχόµενα, έκρινε ότι η εισαγωγή του 
θα προκαλούσε πολύ µεγαλύτερο πλήγµα από την απόσυρσή του1159. Αντί της 
θέσπισης αυτού, αποφασίστηκε η αναµόρφωση των προσωπικών δικαίων. Η 
αναδιαµόρφωση του χώρου των προσωπικών δικαίων, θεωρήθηκε προτιµότερη της 
κατάργησής του ως συνόλου για την δηµιουργία ενός κοσµικού, ενιαίου Αστικού 
Κώδικα, εφαρµοστέου σε όλους τους ινδούς1160.  
 
Μπορεί τα προσωπικά δίκαια να διατηρήθηκαν, δεν παρέµειναν ωστόσο τα ίδια. Όσον 
αφορά το ινδουιστικό δίκαιο που εξετάζεται εν προκειµένω, θεσπίστηκε ένα σύνολο 
νοµοθετηµάτων, το οποίο ήταν εφαρµοστέο σε όλους εκείνους που θεωρήθηκε ότι 
υπάγονταν σ’ αυτό. Όλοι οι ινδουιστές, ανεξαρτήτως περιοχής και κάστας, ήταν ίσοι 
απέναντι του. Επισηµαίνεται ότι, παρά την εισαγωγή συστηµατικότερης νοµοθεσίας, 
τα τοπικά δίκαια, που προϋπήρχαν, δεν καταργήθηκαν. Ειδικότερα, το ινδουιστικό 
δίκαιο κωδικοποιήθηκε µεταξύ του Μαΐου του 1955 και του Δεκεµβρίου του 1956 σε 
τέσσερα νοµοθετήµατα: τον «Νόµο περί Γάµου των Ινδουιστών» (Hindu Marriage 
Act), τον «Νόµο περί Κληρονοµίας των Ινδουιστών» (Hindu Succession Act), τον 
«Νόµο περί Ανηλικότητας και Κηδεµονίας των Ινδουιστών» (Hindu Minority and 
Guardianship Act) και τέλος, τον «Νόµο περί Υιοθεσιών και Διατροφής των 
Ινδουιστών» (Hindu Adoptions and Maintenance Act).  
 
Στις 18 Μαΐου του 1955, θεσπίστηκε ο «Νόµος περί Γάµου των Ινδουιστών». Σ’ αυτόν 
τον νόµο δεν προβλέφθηκε κάποια συγκεκριµένη µορφή γάµου ως έγκυρη, εντούτοις 

                                                        
1158 Mahabir Prashad Jain, Outlines of Indian Legal History, N. M. Tripathi, Bombay, 1990, 640 
1159 Βλ. Vasudha Dhagamwar, Towards the Uniform Civil Code, N. M. Tripathi Private Ltd, Bombay, 
1989, 76. 
1160 Βλ. Werner Menski, Hindu Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New 
Delhi, 2003, 64. 
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αναγνωρίστηκε η ισχύς των γάµων και των διαζυγίων που λάµβαναν χώρα σύµφωνα 
µε τα τοπικά δίκαια. Παράλληλα, προβλέφθηκε η δυνατότητα έκδοσης διαζυγίου και 
από τα δικαστήρια των κρατιδίων. Μπορεί να γίνει φανερό, ότι δυνάµει αυτού του 
νοµοθετήµατος δόθηκαν πλείονες οδοί αναφορικά µε ζητήµατα που αφορούσαν την 
δηµιουργία και την διακοπή του έγγαµου βίου.  
 
Μια ευρέως διαδεδοµένη -δηµιουργηµένη κατά την περίοδο της αποικιοκρατίας- πλην 
λανθασµένη πεποίθηση είναι ότι η δυνατότητα διαζυγίου, ακόµα και αν αυτή σε 
ορισµένες περιστάσεις µπορεί να προβλεπόταν, ήταν στην πραγµατικότητα αντίθετη 
µε το πνεύµα του ινδουιστικού δικαίου1161. Είναι γεγονός ότι, σύµφωνα µε το 
ινδουιστικό δίκαιο, οι άνδρες δεν χρειαζόταν να πάρουν διαζύγιο προκειµένου να 
ξαναπαντρευτούν1162. Ήταν επιτρεπτή η πολυγαµία για αυτούς. Βλέποντας 
ενδεχοµένως την περίπτωση των αρρένων, οι αποικιοκράτες γενίκευσαν τα 
παρατηρούµενα και ισχυρίστηκαν ότι το διαζύγιο ήταν αντίθετο µε το ινδουιστικό 
δίκαιο εν γένει. Οι Βρετανοί δεν προέβησαν εν προκειµένω παρά σε µια ακόµα 
παρερµηνεία του ινδουιστικού δικαίου. Η δυνατότητα διαζυγίου προβλεπόταν για 
όλους, αν και εξ όσων αναφέρθησαν, αφορούσε κυρίως τις γυναίκες.  
 
Δυνάµει της εν λόγω πράξης καταργήθηκε η πολυγαµία1163, ενώ παράλληλα 
προβλέφθηκε η απαγγελία διαζυγίου και από τα κρατικά δικαστήρια. Εν αρχή, οι 
προβλεπόµενοι λόγοι διαζυγίου ήταν λίγοι, µε το πέρασµα όµως των χρόνων, κατόπιν 
τροποποιήσεων της εν λόγω πράξης, επεκτάθηκαν. Προβλέπεται πλέον, η δυνατότητα 
τόσο συναινετικού όσο και κατ’ αντιδικία διαζυγίου. Η συναίνεση των δύο µερών είναι 
αρκετή για να εξασφαλίσει την έκδοση διαζυγίου στην πρώτη περίπτωση. Όσον αφορά 
την δεύτερη περίπτωση, ορίζεται ότι προκειµένου να δικαιολογηθεί η αίτηση διαζυγίου 
θα πρέπει να έχει συµβεί κάποια ή περισσότερες από τις εξής συζυγικές προσβολές: α. 
µοιχεία, β. προσηλυτισµός σε άλλη θρησκεία, γ. ανίατη παραφροσύνη, δ. ανίατη λέπρα, 
ε. µεταδοτική ασθένεια, στ. να είναι απών/απούσα και να µην έχει δώσει σηµεία ζωής 
για τουλάχιστον επτά χρόνια, ζ. να έχει απαρνηθεί τον κόσµο, η. να µην έχει 
συµµορφωθεί µε απόφαση για την αποκατάσταση των συζυγικών σχέσεων για πάνω 
από δύο χρόνια από την έκδοση της εν λόγω απόφασης. 
 
                                                        
1161 Στην υπόθεση Keshav Hargovan κατά Bai Gandhi, το δικαστήριο έκρινε ότι ο θεσµός του διαζυγίου 
ήταν αντίθετος στο πνεύµα του ινδουιστικού δικαίου καθώς και την δηµόσια τάξη. Πιο συγκεκριµένα, 
στην απόφαση οριζόταν ότι: «(η εν λόγω πρακτική) αντιτίθεται στην δηµόσια τάξη καθώς υποκαθιστά 
την συζυγική σχέση µε µια κολάσιµη πράξη, και είναι, πιστεύουµε εξίσου αντίθετη µε το ινδουιστικό 
δίκαιο, που θεωρεί τον συζυγικό δεσµό τόσο ιερό που η δυνατότητα διαζυγίου ακόµα και αν συντρέχουν 
σηµαντικοί λόγοι επιτρέπεται µόνο ως µια απεχθής παραχώρηση», βλ. Keshav Hargovan κατά Bai 
Gandhi 1915, ILR, 538, 543, παρατίθεται στο: Livia Holden, Official Policies for (Un)official Customs: 
The Hegemonic Treatment of Hindu Divorce Customs by Dominant Legal Discourses, 49 Journal of 
Legal Pluralism and Unofficial Law 2004, 47, 54.  
1162 Βλ. Livia Holden, Official Policies for (Un)official Customs: The Hegemonic Treatment of Hindu 
Divorce Customs by Dominant Legal Discourses, 49 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 
2004, 47, 67. 
1163 Η επίσηµη, νοµική κατάργηση της πολυγαµίας στο κρατικό δίκαιο της Ινδίας δεν αντιπροσωπεύει 
την κοινωνική πραγµατικότητα της Ινδίας, στην οποία αυτή συνεχίζεται, βλ. Werner Menski, Hindu 
Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New Delhi, 2003, 374. 
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Περί τον ένα χρόνο αργότερα και πιο συγκεκριµένα στις 17 Ιουνίου του 1956, 
θεσπίστηκε ο «Νόµος περί Κληρονοµίας των Ινδουιστών». Σ’ αυτόν κατοχυρώθηκε το 
κληρονοµικό δικαίωµα συζύγων και τέκνων, ανεξαρτήτως φύλου. Προβλέφθηκε 
επίσης, και η δυνατότητα σύνταξης διαθήκης. Πρόκειται για κανόνες οι οποίοι 
βρίσκονται σε αντίθεση µε το ινδουιστικό δίκαιο που προϋπήρχε και συνυπάρχει στην 
ανεπίσηµη σφαίρα της δικαιικής πρακτικής. Αυτός είναι και ο λόγος που ειδικά στις 
αγροτικές περιοχές παρατηρείται το φαινόµενο, οι πολίτες να µην γνωρίζουν τα 
δικαιώµατά τους ή ακόµα και αν τα γνωρίζουν να διστάζουν να τα επικαλεστούν, 
καθώς θεωρούν ότι µ’ αυτόν τον τρόπο ενδέχεται να διαταράξουν το κοινωνικό σύνολο 
στο οποίο ανήκουν1164.  
 
Δύο µήνες έπειτα, στις 25 Αυγούστου του 1956, θεσπίστηκε ο «Νόµος περί 
Ανηλικότητας και Κηδεµονίας των Ινδουιστών». Μεταξύ άλλων ρυθµίσεων, µε τον εν 
λόγω νόµο εισήχθη στο ινδουιστικό δίκαιο, η τεχνητή έννοια του «φυσικού κηδεµόνα» 
(natural guardian). Όπως στην Αγγλία, έτσι και εκεί, ο πατέρας αναγνωρίστηκε ως 
κηδεµόνας του παιδιού. Μόνο σε περίπτωση ακαταλληλότητας του πατέρα, έχει η 
µητέρα την δυνατότητα να γίνει φυσικός κηδεµόνας αυτού, ενώ, κανένα άλλο πρόσωπο 
δεν µπορεί να αποκτήσει αυτή την ιδιότητα. Επισηµαίνεται ότι ο στενός προσδιορισµός 
του άµεσου οικογενειακού περιβάλλοντος που υποδεικνύει η συγκεκριµένη ρύθµιση 
έχει την προέλευσή του στο δυτικό πρότυπο της πυρηνικής οικογένειας1165. Τέλος, στις 
21 Δεκεµβρίου του 1956 θεσπίστηκε ο «Νόµος περί Υιοθεσιών και Διατροφής των 
Ινδουιστών». Μια καινοτοµία του νόµου αυτού είναι ότι, όπως αναφέρει ο Menski, στα 
πλαίσια του «εστιασµένου σε ζητήµατα φύλου ενθουσιασµού» (gender-focused 
enthusiasm)1166 που διέκρινε το σύγχρονο ινδουιστικό δίκαιο, προβλέφθηκε σ’ αυτόν 
δικαίωµα διατροφής µετά το διαζύγιο, όχι µόνο στις γυναίκες αλλά και στους άντρες. 
 
Οι εν λόγω νόµοι εφαρµόζονταν και εξακολουθούν κατόπιν τροποποιήσεών τους να 
εφαρµόζονται σ’ ένα µεγάλο µέρος του πληθυσµού της Ινδίας και όχι µόνο στους 
ινδουιστές, όπως προτείνει η ονοµασία τους. Εκτός από τους ινδουιστές υπάγονται σ’ 
αυτούς και όσοι ασπάζονται τον βουδισµό, τον τζαϊνισµό και τον σιχισµό καθώς και 
όσοι κατοικούν στην Ινδία και δεν είναι µουσουλµάνοι, χριστιανοί, πάρσοι και εβραίοι. 
Έχει λεχθεί σχετικά ότι σήµερα το ινδουιστικό δίκαιο, όπως αυτό αποτυπώνεται στα 
εν λόγω νοµοθετήµατα, «είναι εφαρµοστέο, ή µπορεί να εφαρµοστεί, σ’ ένα ετερογενές 
τµήµα των Ινδών πολιτών, πολλές οµάδες του οποίου δεν είναι σίγουρα “ινδουιστές” 
στην θρησκεία. Έτσι, το “ινδουιστικό δίκαιο” δεν είναι το “δίκαιο των ινδουιστών”. Οι 
“ινδουιστές” είναι µόνο µία από τις κοινότητες που κυβερνώνται από αυτό το 
δίκαιο»1167.  

                                                        
1164 Βλ. Karine Bates, The Hindu Succession Act. One Law, Plural Identities, 55 Journal of Legal 
Pluralism and Unofficial Law 2004, 119, 133, 140. 
1165 Βλ. Madhu Kishwar, Codified Hindu Law: Myth and Reality, 29 Economic and Political Weekly 
1994, 2145, 2152. 
1166 Werner Menski, Hindu Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New Delhi, 
2003, 485 
1167 Tahir Mahmood, Hindu Law, Law Book Company, Allahabad, 1981, xxxviii 
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Η κατάτµηση του ενιαίου Αστικού Κώδικα σε τέσσερα ανεξάρτητα νοµοθετήµατα 
θεωρήθηκε η καλύτερη δυνατή λύση, όταν αναγνωρίστηκε ότι το όραµα προς την 
ολοκληρωτική νοµική οµοιοµορφία, δεν ήταν εφικτό. Μπορεί µε την λύση αυτή να µην 
επισυνέβη η ολοκληρωτική διακοπή µε το παρελθόν, την οποία κάποιοι 
οραµατίζονταν, ωστόσο εισήχθησαν ουκ ολίγες νέες προβλέψεις. Αυτή η µη 
ολοκληρωτική αποκοπή από το παρελθόν και ο µη ολοκληρωτικός εναγκαλισµός µε 
την νεωτερικότητα, που αντανακλώνται στα συγκεκριµένα νοµοθετήµατα, είναι που 
έκαναν τον Werner Menski να τα αποκαλέσει ως έναν «πειραµατισµό µε την 
νεωτερικότητα»1168.  
 
Παρόλο που ο αντίκτυπτος των εν λόγω νοµοθετηµάτων στον χώρο του ινδουιστικού 
προσωπικού δικαίου ήταν σηµαντικός1169, υποστηρίζεται από κάποιους ότι δεν µπορεί 
να παραγνωριστεί το γεγονός ότι ένας µεγάλος αριθµός ζητηµάτων παρέµειναν µη 
κωδικοποιηµένα. Τέλος, ένα γεγονός που είναι σηµαντικό να επισηµανθεί είναι ότι 
παρόλο που κατά την διάρκεια της αποικιοκρατίας κύρια πηγή του δικαίου ήταν η 
νοµολογία και δευτερευόντως, η νοµοθεσία και το έθιµο, φαίνεται ότι κατά την µετα-
αποικιακή περίοδο, εξισώνεται η σηµασία των εν λόγω πηγών. Η νοµοθεσία, η 
νοµολογία και το έθιµο αποτελούν πλέον ισότιµες πηγές του κρατικού ινδικού δικαίου.  
 

δ. Λίγα λόγια περί των τακτικών δικαστηρίων της Ινδίας 
 
Η ινδική ελίτ, που είχε τα ηνία της εξουσίας µετά την ανεξαρτητοποίηση της Ινδίας, 
επέλεξε την διατήρηση, αν και µε κάποιες τροποποιήσεις, του υπάρχοντος 
δικαιοδοτικού συστήµατος που είχαν δηµιουργήσει σ’ αυτήν οι αποικιοκράτες. Δεν 
υπάρχει καµία αµφισβητήση αναφορικά µε το ότι τα τακτικά, κρατικά δικαστήρια της 
Ινδίας: το Supreme Court, τα High Courts καθώς και τα District Courts, αποτελούν επί 
της ουσίας µια κληρονοµιά των Βρετανών.   
 
Στην κορυφή του κρατικού δικαιοδοτικού µηχανισµού της Ινδίας βρίσκεται το 
Supreme Court. Πρόκειται για το ανώτατο δικαστήριο της Ινδίας, το οποίο ιδρύθηκε 
στις 28 Ιανουαρίου του 1950 στο Νέο Δελχί. Επισηµαίνεται ότι αντικατέστησε τόσο το 
Οµοσπονδιακό Δικαστήριο της Ινδίας (Federal Court of India), το οποίο είχε ιδρυθεί 
δυνάµει του «Νόµου περί της Διακυβέρνησης της Ινδίας» του 1935, όσο και την 
Δικαστική Επιτροπή του Privy Council, τα οποία αποτελούσαν και τα ανώτερα 
δικαστήρια της Ινδίας, τα τελευταία χρόνια της αποικιοκρατίας. Το Supreme Court έχει 
δικαιοδοσία να ερµηνεύει τις διατάξεις του Συντάγµατος -αυτός είναι άλλωστε και ο 
λόγος που θεωρείται και συνταγµατικό δικαστήριό της-, να δικάζει προσφυγές κατά 
των αποφάσεων των High Courts, να διασφαλίζει τον σεβασµό των ανθρωπίνων 

                                                        
1168 Werner Menski, Hindu Law. Beyond tradition and modernity, Oxford University Press, New Delhi, 
2003, 224 
1169 Βλ. Mahabir Prashad Jain, Outlines of Indian Legal History, N. M. Tripathi, Bombay, 1990, 641. 
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δικαιωµάτων και να κρίνει επίσης, επί διαφορών που ανακύπτουν ανάµεσα στην 
κεντρική κυβέρνηση της ένωσης και σε εκείνες των επιµέρους κρατιδίων.  
 
Ακολουθούν τα High Courts. Πρόκειται για τα ανώτατα, σε κάθε κρατίδιο της Ινδίας, 
δικαστήρια. Αν και τις περισσότερες φορές η δικαιοδοσία τους είναι επί εφέσεων κατά 
των αποφάσεων των πρωτοβάθµιων δικαστηρίων, έχουν επίσης δικαιοδοσία να 
κρίνουν για πρώτη φορά µια διαφορά, είτε πάνω από ένα συγκεκριµένο ποσό, είτε για 
κάποιο συγκεκριµένο ζήτηµα, αν αυτή ορίζεται ρητά ότι εµπίπτει στην δικαιοδοσία 
του. Τέλος, έχουν δικαιοδοσία να αποφανθούν επί αιτήσεων έκδοσης writs, υπό τους 
όρους του άρθρου 226 του Συντάγµατος.  
 
Τέλος, άλλοτε σε κάθε περιφέρεια και άλλοτε σε ένα σύνολο περιφερειών, ανάλογα µε 
τον πληθυσµό, υπάρχουν Περιφερειακά Δικαστήρια (District Courts). Τα 
Περιφερειακά Δικαστήρια αποτελούν τα κατ’ εξοχήν πρωτοβάθµια δικαστήρια επί 
αστικών και ποινικών διαφορών. Ενώ, έχουν επίσης, δικαιοδοσία εκδίκασης εφέσεων 
κατά αποφάσεων υποδεέστερων δικαστηρίων της περιφέρειας. Όσον αφορά ζητήµατα 
που εµπίπτουν στον χώρο του αστικoύ δικαίου, τέτοια δικαστήρια είναι κατά αύξουσα 
σειρά: το Junior Civil Judge Court, το Principal Civil Judge Court και το Senior Civil 
Judge Court. Ενώ, σε ζητήµατα ποινικού δικαίου, τέτοια δικαστήρια είναι κατά 
αύξουσα σειρά: το Second Class Judicial Magistrate Court, το First Class Judicial 
Magistrate Court καθώς και το Chief Judicial Magistrate Court1170.  
 
Οι αποφάσεις των ανώτερων δικαστηρίων εντός µιας γεωγραφικής έκτασης δεσµεύουν 
τα κατώτερα δικαστήρια αυτής. Η αρχή του σεβασµού των δικαστικών προηγουµένων 
αποτελεί ασφαλώς µια παρακαταθήκη των Βρετανών. Θεωρείται µάλιστα, ότι έως το 
1980, η έκδοση αποφάσεων βασιζόταν σε µεγάλο βαθµό σε προγενέστερες αποφάσεις 
των αποικιακών δικαστηρίων. Είχε λεχθεί σχετικά ότι: «παρόλο που το νοµολογιακό 
δίκαιο, ήταν παρόν στην Ινδία, από την εισαγωγή του το 1763, αυτό (εξακολουθεί να) 
αποπνέει δυτικούς κανόνες κοινωνικής συµπεριφοράς. Παρά το ότι οι Βρετανοί 
προσπάθησαν να το προσαρµόσουν και να το µεταρρυθµίσουν επανειληµµένα από τότε 
και µέχρι το 1947, ολόκληρη η βάση της οργάνωσης και της λειτουργίας των 
δικαστηρίων µας παρέµεινε ξένη. Τίποτα δεν έχει αλλάξει από το 1947 και έπειτα, 
καθώς η κυβέρνησή µας έχει αποδεχτεί αυτούς τους κανόνες ως το βασικό κριτήριο 
της νοµικής δικαιοσύνης. Το γεγονός αυτό αφήνει βαθιά και ευρέα κενά όσον αφορά 
την γενική αποδοχή του νοµολογιακού δικαίου ως ενός δίκαιου δικαίου»1171. Πλέον, η 
επιρροή των «αγγλικών δικαστικών προηγουµένων» θεωρείται ότι έχει 
αποδυναµωθεί1172.  

                                                        
1170 Βλ. Kankan Kumar Chowdhury, Court Information Systems in West Bengal. An Evaluative Study 
στο: Proceedings of International Seminar on Application of Communication and Information 
Technology in Library (Anirban De, Tanushyam Bhattacharjee, Debranjan Sarkar, eds.), Allied 
Publishers, New Delhi, 2014, 40, 40. 
1171 Παρατίθεται στο: Ravindra S. Khare, Indigenous Culture and Lawyer’s Law in India, 14 
Comparative Studies in Society and History 1972, 71, 77. 
1172 Βλ. A. C. Banerjee, English Law in India, Abhinav, New Delhi, 1984, 288. 
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Η µη οικεία για τους Ινδούς δικαιική νοοτροπία των τακτικών τους δικαστηρίων 
αποτελεί ασφαλώς ένα σηµαντικό πρόβληµα. Δεν είναι, ωστόσο, το µόνο. Ο αριθµός 
των δικαστηρίων για µια τόσο πολυπληθή χώρα, όπως η Ινδία, είναι µικρός, ενώ τα 
περισσότερα από αυτά βρίσκονται στα µεγάλα της αστικά κέντρα. Η απουσία τους στο 
µεγαλύτερο µέρος των αγροτικών περιοχών, στο οποίο και διαµένει η συντριπτική 
πλειοψηφία των πολιτών, καθιστά αναπότρεπτα το επίσηµο, κρατικό δίκαιο απρόσιτο 
στους ανθρώπους, δεδοµένου ότι λόγω της απόστασης τα τακτικά της δικαστήρια είναι 
δύσκολα προσβάσιµα σ’ αυτούς1173. Ταυτόχρονα, δεν υπάρχουν αρκετοί δικαστές για 
να στελεχώσουν ακόµα και αυτά που υπάρχουν. Τα γεγονότα αυτά, οδηγούν σε µια 
άνευ προηγουµένου συσσώρευση υποθέσεων ενώπιόν τους. Υπολογίζεται ότι 
υπάρχουν πάνω από οκτώ εκατοµµύρια υποθέσεις σε δικαστήρια διαφορετικών 
βαθµίδων ανά την χώρα, των οποίων η εκδίκαση εκκρεµεί1174. Χωρίς καµία διάθεση 
υπερβολής, δεν είναι σπάνιο το φαινόµενο να περνούν οι υποθέσεις από την µια γενιά 
στην επόµενη. Η ενδηµική καθυστέρηση των δικαστηρίων έχει κριθεί ως 
αντισυνταγµατική. Το Supreme Court της Ινδίας έχει κρίνει ότι η ταχεία εκδίκαση της 
εκάστοτε υπόθεσης αποτελεί ένα θεµελιώδες δικαίωµα, το οποίο σιωπηρώς θεωρείται 
ότι εµπίπτει στο δικαίωµα της ζωής και της προσωπικής ελευθερίας που κατοχυρώνεται 
στο άρθρο 21 του Συντάγµατος. Η καθυστέρηση απονοµής της δικαιοσύνης θεωρείται 
ότι συνιστά άρνηση απονοµής δικαιοσύνης (justice delayed, justice denied)1175. Η 
βραδύτητα που παρατηρείται συµβάλλει και αυτή αναµφίβολα µε την σειρά της στην 
µείωση της πίστης των ανθρώπων στο κρατικό σύστηµα απονοµής δικαιοσύνης. Όπως 
έχει λεχθεί: «τα επιβαρυµένα δικαστήρια έχουν γίνει (περισσότερο) ένα µέρος για µια 
κοπιαστική περιπέτεια απ’ ότι ένα ταξίδι δικαιοσύνης»1176. 
 
Ακόµα, ωστόσο, και όταν αποφασίζουν να αποτανθούν σ’ αυτό, έρχονται αντιµέτωποι 
µε µια σωρεία άλλων προβληµάτων. Κατά πρώτο λόγο, το δικαστικό κόστος είναι 
αρκετά υψηλό στην Ινδία, γεγονός που λειτουργεί ασφαλώς αποτρεπτικά για τους 

                                                        
1173 Βλ. Upendra Baxi, People’s Law in India, The Hindu Society στο: Asian Indigenous Law in 
Interaction with Received Law (Masaji Chiba, ed.), Routledge, London, New York, 2009, 216, 247, 
Robert Moog, The Study of Law and India’s Society: The Galanter Factor, 71 Law and Contemporary 
Problems 2008, 129, 136. 
1174 Βλ. Loknath Mohapatra, Rangin Pallav Tripathy, Badri Narayan Nanda, Satya Prakash 
Raychoudhury, An Analysis of the functioning of Lok Adalats in the Eastern Region of India. A 
Comparative Report, Department of Justice, Ministry of Law and Justice, Government of India, 2019, 
διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: https://doj.gov.in/sites/default/files/OJA.pdf (Ηµεροµηνία 
πρόσβασης: 18.03.2020), 1, 22. 
1175 Στην υπόθεση, Hussainara Khatoon κατά του κράτους του Μπιχάρ, το συνταγµατικό δικαστήριο µε 
προεδρεύοντα τον σπουδαίο δικαστή, P.N. Bhagwati έκρινε ότι: «η ταχεία εκδίκαση µιας διαφοράς είναι 
καθοριστικής σηµασίας στην ποινική δικαιοσύνη και δεν υπάρχει καµία αµφιβολία ότι η καθυστέρηση 
εκδίκασής της, δεν συνιστά παρά άρνηση απονοµής της δικαιοσύνης», βλ. Hussainara Khatoon κατά του 
κράτους του Μπιχάρ AIR 1979 SC 1364, παρατίθεται στο: Udai Raj Rai, Fundamental Rights and their 
Enforcement, PHI Learning Private Limited, New Delhi, 2011, 321. 
1176 Loknath Mohapatra, Rangin Pallav Tripathy, Badri Narayan Nanda, Satya Prakash Raychoudhury, 
An Analysis of the functioning of Lok Adalats in the Eastern Region of India. A Comparative Report, 
Department of Justice, Ministry of Law and Justice, Government of India, 2019, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: https://doj.gov.in/sites/default/files/OJA.pdf (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 
18.03.2020), 1, 21 
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περισσότερους Ινδούς. Οι ίδιοι οι Ινδοί αντιλαµβάνονται το δικαστικό τους σύστηµα 
σαν ένα µηχανισµό, στον οποίο, ως επί το πλείστον, µπορούν να προσφύγουν οι 
προύχοντες, προκειµένου να πετύχουν την έκδοση µιας ευνοϊκής για τους ίδιους 
απόφασης εις βάρος συνανθρώπων τους, που δεν διαθέτουν τα αντίστοιχα µ’ αυτούς 
µέσα για να απευθυνθούν σ’ αυτό. Κατά δεύτερο λόγο, η διαδικασία ενώπιον των 
τακτικών δικαστηρίων απαιτεί την τήρηση περίπλοκων δικονοµικών κανόνων µε 
αποτέλεσµα να προκαλούνται πολλές διαδικαστικές καθυστερήσεις. Κατά τρίτο λόγο, 
η γλώσσα των δικαστηρίων όλων των βαθµίδων είναι κατά κύριο λόγο τα αγγλικά, µια 
γλώσσα ξένη στην συντριπτική πλειοψηφία των Ινδών. Μόνο ορισµένα High Courts, 
κρατιδίων στα οποία η ινδική γλώσσα είναι η κύρια, έχουν ορίσει τα ινδικά ως 
επιπρόσθετη γλώσσα µε την οποία κανείς µπορεί να απευθύνεται στο δικαστήριο. 
Σηµειώνεται ότι παρόλο που και στα περιφερειακά δικαστήρια η επίσηµη γλώσσα είναι 
τα αγγλικά, προβλέπεται η δυνατότητα υποβολής των αποδεικτικών µέσων και στην 
εκάστοτε τοπική γλώσσα1177.  
 
Όλοι αυτοί οι λόγοι έχουν ωθήσει τους Ινδούς να µην προσφεύγουν στο επίσηµο, 
κρατικό δικαστικό σύστηµα της χώρας τους, το οποίο θεωρείται ότι βρίσκεται σ’ ένα 
καθεστώς κατάρρευσης. Όπως είχε µεταφέρει ένας Ινδός νοµικός το 2007 σε µια 
συνέντευξη: «oι άνθρωποι δεν εµπιστεύονται τα δικαστήρια, το σύστηµα δικαιοσύνης 
έχει αγγίξει τον πάτο»1178. Η µη προσφυγή των Ινδών στο επίσηµο δικαστικό σύστηµα, 
δεν σηµαίνει ασφαλώς ότι οι διαφορές µεταξύ τους εξέλειψαν. Η επίλυσή τους σε 
πολλές περιπτώσεις, όπως θα αναφερθεί κατωτέρω1179, συνεχίζει να εναποτίθεται στα 
παραδοσιακά τους δικαστικά όργανα. Οι πρεσβύτεροι ενός χωριού κοντά στην 
παράκτια πόλη του Gopalpur -αν και σε πρότερο χρόνο- είχαν ισχυριστεί σχετικά: «οι 
νουνεχείς δεν προσφεύγουν ενώπιον του δικαστηρίου · βρίσκουν εναλλακτικούς και 
πιο συνετούς τρόπους επίλυσης των διαφορών τους»1180, τα συµβούλια των χωριών και 
εκείνα των καστών.  
 
Το κράτος δεν µπορούσε να βλέπει τους πολίτες του να αποµακρύνονται από τους 
δικαιοδοτικούς του θεσµούς χωρίς να λάβει κάποια µέτρα. Ήδη από τα πρώτα χρόνια 
της ανεξαρτησίας της Ινδίας έγιναν κάποιες προσπάθειες αποκέντρωσης του 
δικαστικού συστήµατος µε κύριους στόχους την µείωση του αριθµού των εκκρεµών 
αποφάσεων και την δηµιουργία ενός συστήµατος δικαιοσύνης πιο ευχερώς 
προσβάσιµου στους πολίτες της. Προκειµένου να διευκολυνθεί η επιστροφή των 
ανθρώπων στα δικαστήρια, κρίθηκε ότι οι νέοι δικαιοδοτικοί θεσµοί που θα εισάγονταν 
θα ήταν κρίσιµο να φέρουν στοιχεία των αυτόχθονων δικαιοδοτικών συστηµάτων.  

                                                        
1177 Βλ. Manish Arora, Career in Law, Universal Law Publishing Co, Delhi, 2009, 9, υποσηµείωση 1. 
1178 Παρατίθεται στο: Scott J. Shackelford, In the Name of Efficiency: The Role of Permanent Lok 
Adalats in the Indian Justice System and Power Infrastructure, Manoj Kumar Sinha, Global Governance, 
Development and Human Rights, 2008, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1395957 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 08.04.2020), 1, 
4. 
1179 Βλ. σελ. 287 επ.. 
1180 Ravindra S. Khare, Indigenous Culture and Lawyer’s Law in India, 14 Comparative Studies in 
Society and History 1972, 71, 78 
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ε. Τα Nyaya Panchayats 

 
H προσπάθεια αναµόρφωσης του δικαστικού συστήµατος µε σκοπό να δοθεί η δέουσα 
σηµασία και στις αγροτικές περιοχές είχε ξεκινήσει ήδη από την περίοδο της 
βρετανικής αποικιοκρατίας. Οι Βρετανοί είχαν αντιληφθεί τόσο την αδυναµία όσο και 
την απροθυµία των κατοίκων της σηµερινής Ινδίας -ειδικά εκείνων που διέµεναν στις 
επαρχίες της- να υπαχθούν στο νοµικό σύστηµα που οι πρώτοι είχαν δηµιουργήσει.  
 
Μια σειρά αποφάσεων και αναφορών -η «Απόφαση του λόρδου Mayo» (Lord Mayo’s 
Resolution) του 1860, η «Απόφαση του λόρδου Ripon» (Lord Ripon’s Resolution) του 
1882, η «Αναφορά της Βασιλικής Επιτροπής σχετικά µε την Αποκέντρωση» (Report 
of the Royal Commission on Decentralization) του 1907, η «Απόφαση της Κυβέρνησης 
της Ινδίας» (Government of India Resolution) του 1915 καθώς και η «Αναφορά του 
Montagu-Chelmsford» (Montagu–Chelmsford Report) του 19181181- συνέβαλαν στην 
λήψη απόφασης περί της αποκέντρωσης του αποικιακού δικαστικού συστήµατος µέσω 
της δηµιουργίας και επίσηµων -ήτοι αναγνωρισµένων από τους Βρετανούς- 
συµβουλίων των χωριών (village panchayats), τα οποία ήταν επιφορτισµένα µε την 
διεκπεραίωση εκτός των δικαστικών αρµοδιοτήτων και µε εκείνη των διοικητικών1182. 
Είναι κρίσιµο να επισηµανθεί ότι δεν σκοπείτο µέσω αυτών η εν τοις πράγµασι 
υιοθέτηση των χαρακτηριστικών των παραδοσιακών panchayats. Οι Βρετανοί 
θεωρείται ότι χρησιµοποίησαν τον θεσµό των συµβουλίων των χωριών επί της ουσίας 
ως προκάλυµµα για την εισαγωγή του αποικιακού νοµικού συστήµατος και στις 
αγροτικές περιοχές της Ινδίας. Ίσως στο γεγονός αυτό να οφείλεται και το ότι ο 
αντίκτυπός τους ήταν περιορισµένος. 
 
Με την ανεξαρτητοποίηση της Ινδίας, επανήλθε το ζήτηµα της αποκεντρωµένης 
δικαιοσύνης, ως µέρους της αποκεντρωµένης διοίκησης. Όπως αναφέρθηκε, στο 
Σύνταγµα έχουν αφιερωθεί µόνο λίγες γραµµές σχετικά µε τα panchayats. 
Υπενθυµίζεται ότι στο άρθρο 40 ορίζεται ότι: «το κράτος θα πρέπει να κάνει βήµατα 
να οργανώσει συµβούλια των χωριών (village panchayats) και να τα προικίσει µε 
τέτοια δύναµη και εξουσία όση είναι αναγκαία ώστε αυτά να µπορέσουν να 
λειτουργήσουν ως µονάδες αυτοδιοίκησης». Ωστόσο, το γεγονός ότι το συγκεκριµένο 
άρθρο βρισκόταν στο κεφάλαιο των «Κατευθυντήριων Αρχών» σε συνδυασµό µε το 
ότι η ρύθµιση ζητηµάτων που αφορούσαν την τοπική διοίκηση επαφίετο στις κρατικές 
κυβερνήσεις, όπως αυτό προβλέπεται στην κρατική λίστα του έβδοµου παραρτήµατος 
του Συντάγµατος, υπεδείκνυαν ότι η ίδρυση αλλά και η δοµή των panchayats 
αποτελούσαν ζητήµατα, τα οποία εναπόκειντο στην διακριτική ευχέρεια κάθε 

                                                        
1181 Βλ. Hugh Tinker, Foundations of Local Self-Government in India, Pakistan and Burma, The Athlone 
Press, London, 1954, 90, Upendra Baxi, The Crisis of the Indian Legal System, Vikas Publishing House, 
New Delhi, 1982, 296, K. K. Singh, S. Ali, Role of Panchayati Raj Institutions for Rural Development, 
Sarup and Sons, New Delhi, 2001, 21. 
1182 Βλ. Upendra Baxi, Alternatives in Development. Law, the Crisis of the Indian Legal System, Vikas 
Publishing House, Delhi, 1982, 297. 
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επιµέρους κρατιδίου. Ορισµένα κρατίδια ακολούθησαν την προτροπή αυτή και 
ίδρυσαν τόσο διοικητικά όσο και δικαστικά panchayats, ενώ άλλα όχι. Δεν υπήρχε 
αµφιβολία ότι εάν η ινδική ένωση είχε δεσµευτεί ειλικρινά σ’ αυτόν τον σκοπό, υπήρχε 
ανάγκη κεντρικής και συντονισµένης δράσης.  
 
Στις 2 Οκτωβρίου του 1952, η κυβέρνηση της Ινδίας εγκαινιάζει το «Πρόγραµµα 
Κοινοτικής Ανάπτυξης» (Community Development Programme), στόχος του οποίου 
ήταν η τόνωση της κοινωνικής, πολιτικής, πολιτιστικής και οικονοµικής ζωής των 
αγροτικών περιοχών µέσω της ενεργοποίησης των πολιτών. Λίγα χρόνια αργότερα και 
πιο συγκεκριµένα στις 16 Ιανουαρίου του 1957, η κυβέρνηση διορίζει µια επιτροπή, 
υπό την ηγεσία του Balwantrai Mehta, προκειµένου να αξιολογήσει τις δράσεις του 
ανωτέρω προγράµµατος και να προτείνει κάποια περαιτέρω µέτρα. Στην αναφορά της 
«Balwantrai Mehta Committee», η οποία και υπεβλήθη τον Νοέµβριο του ίδιου έτους, 
προτάθηκε η εγκαθίδρυση ενός νέου, ενιαίου σχήµατος «δηµοκρατικής 
αποκέντρωσης», το οποίο έµεινε γνωστό µε την ονοµασία «Panchayat Raj». 
Ειδικότερα, προτάθηκε η δηµιουργία ενός συστήµατος «Panchayat Raj» τριών 
επιπέδων, αποτελούµενο από: α. το gram panchayat στο επίπεδο του χωριού, β. το zilla 
parishad, σε περιφερειακό επίπεδο και γ. το panchayat samiti, σε ενδιάµεσο επίπεδο. 
Όλα θα αποτελούνταν από εκλεγµένα µέλη: το πρώτο από αµέσως εκλεγµένα µέλη και 
τα άλλα δύο από εµµέσως. Τον Ιανουάριο του 1958, οι προτάσεις της επιτροπής έγιναν 
δεκτές από την Επιτροπή Εθνικής Ανάπτυξης και ακολούθησε µια µεγάλη προσπάθεια 
να προβούν όσο το δυνατόν περισσότερα κρατίδια στην υιοθέτηση του εν λόγω 
σχήµατος.  
 
Η εναπόθεση στην διακριτική ευχέρεια των κρατιδίων ζητηµάτων που άπτονταν της 
τοπικής αυτοδιοίκησης συνέχιζε, ωστόσο, να απασχολεί για πολλά χρόνια την κεντρική 
κυβέρνηση της Ινδίας. Λαµβάνοντας υπόψη την απροθυµία πολλών κρατιδίων να 
προβούν στην ίδρυση panchayats, αρνούµενα µ΄αυτόν τον τρόπο να µοιραστούν την 
εξουσία τους µ’ αυτά, η κυβέρνηση έκρινε ότι ήταν επιβεβληµένη η δηµιουργία µιας 
συνταγµατικής βάσης που θα υπαγόρευε την ίδρυσή τους1183.  
 
To 1991 κατατίθεται στο κοινοβούλιο της Ινδίας προσχέδιο της 73ης τροπολογίας του 
Συντάγµατος, το οποίο προέβλεπε ότι τα κρατίδια ήταν υποχρεωµένα πλέον να 
ιδρύσουν ένα τριών επιπέδων σύστηµα panchayats, σύµφωνα µε το ως άνω πρότυπο. 
Ανέφερε επίσης, ότι όλες οι θέσεις στα panchayats όλων των επιπέδων θα καλύπτονται 
µε άµεσες εκλογές, ενώ παράλληλα περιέχονταν σ’ αυτό εγγυήσεις, προκειµένου να 
διασφαλιστεί η σωστή εκπροσώπηση στα panchayats των γυναικών και των ατόµων 
που ανήκαν στις «Καταγεγραµµένες Κάστες» και τις «Καταγεγραµµένες Φυλές». Οι 
εκλογές θα λάµβαναν χώρα κάθε πέντε χρόνια. Το προσχέδιο εγκρίθηκε στις 22 
Δεκεµβρίου του 1992 από το «Συµβούλιο του Λαού» (Lok Sabha), την Κάτω Βουλή 

                                                        
1183 Βλ. Hoshiar Singh, Constitutional Base for Panchayati Raj in India: The 73rd Amendment Act, 34 
Asian Survey 1994, 818, 824. 
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του ινδικού κοινοβουλίου και την εποµένη από το «Συµβούλιο των Κρατιδίων» (Rajya 
Sabha), την Άνω Βουλή. Τέθηκε σε ισχύ στις 24 Απριλίου του 1993.  
 
Βασική παράλειψη της εν λόγω τροποποίησης του Συντάγµατος ήταν ότι δεν 
περιεχόταν σ’ αυτή κάποια πρόβλεψη σχετικά µε την ίδρυση panchayats, 
επιφορτισµένων µε δικαιοδοτικές αρµοδιότητες1184, τα οποία θα ήταν σε θέση να 
καταστήσουν την δικαιοσύνη πιο προσιτή στους πολίτες. Η 73η τροπολογία του 
Συντάγµατος δεν ήταν ωστόσο περιοριστική, και η προηγούµενη εκδοχή αυτής 
περιείχε µια µεγάλη ενότητα σχετικά µε τα συµβούλια δικαιοσύνης, τα Nyaya 
Panchayats1185, τα οποία ούτως ή άλλως λειτουργούσαν σε πολλά κρατίδια. Η συνέχιση 
ή η εγκαθίδρυσή τους επαφιόταν και πάλι, ωστόσο, στην βούληση των κρατιδίων. 
Όπως είναι λογικό, καθένα από αυτά διάλεξε διαφορετικό δρόµο. Τα κρατίδια του 
Bixar, του Himachal Pradesh, του Uttar Pradesh και της Δυτικής Βεγγάλης, επί 
παραδείγµατι, προέβλεψαν την συνέχιση των ήδη υπαρχόντων ή την δηµιουργία νέων 
Nyaya Panchayats στους επικυρωτικούς τους νόµους ή στις επικυρωτικές τους 
τροποποιήσεις των παλαιότερων νόµων τους. Επισηµαίνεται ότι η Δυτική Βεγγάλη δεν 
έθεσε σε ισχύ την ενότητα που αφορούσε τα Nyaya Panchayats. Το γεγονός αυτό 
αποδίδεται πιθανότατα στο ότι τα παραδοσιακά της panchayats, που λειτουργούσαν 
στην ανεπίσηµη σφαίρα, είχαν υποκαταστήσει την επιθυµία δηµιουργίας επίσηµων1186. 
Τα κρατίδια: Andhra Pradesh, Gujarat, Haryana και Karnataka, ενώ προέβλεπαν στις 
προηγούµενες νοµοθεσίες τους άρθρα για τα Nyaya Panchayats, αποφάσισαν να µην 
συµπεριλάβουν στην νέα τους νοµοθεσία κάποια ρύθµιση σχετικά µ’ αυτά. Παρόλο 
που η επιλογή τους αυτή κρίθηκε ως αναχρονιστική1187, µια δεύτερη ανάγνωση µπορεί 
να υποδείξει ότι ο λόγος για τον οποίο δεν συµπεριελήφθησαν στις νέες τους 
νοµοθεσίες ήταν πιθανότατα το ότι αυτά δεν ήταν αποτελεσµατικά τα προηγούµενα 
χρόνια. Σηµειώνεται εντούτοις, ότι κατόπιν αυτής της τροπολογίας τα περισσότερα 
κρατίδια αποφάσισαν είτε την διατήρηση είτε την ίδρυση Nyaya Panchayats.  
 
Τα Nyaya Panchayats οργανώνονται ανά κάποια χωριά και αποτελούν το δικαστικό 
παρακλάδι της αποκεντρωµένης διοίκησης (gram panchayats). Μπορεί ο Gandhi, 
επιθυµία του οποίου ήταν η τόνωση και η επισηµοποίηση των panchayats να είχε 
οραµατιστεί ένα πιο συγκεντρωτικό σύστηµα, στο οποίο τα gram panchayats θα είχαν 
και διοικητικές και δικαιοδοτικές αρµοδιότητες1188, ωστόσο κάτι τέτοιο κρίθηκε 
επισφαλές και σε κάθε περίπτωση αντίθετο µε το άρθρο 50 του Συντάγµατος που όριζε 
τον διαχωρισµό της δικαστικής από την εκτελεστική εξουσία.  
                                                        
1184 Βλ. S. N. Datye, Panchayati Raj in Maharashtra State στο: Dynamics of New Panchayati Raj System 
in India (Ganapathy Palanithurai, ed.), τόµος ΙΙ, Concept Publishing Company, New Delhi, 2002, 1, 7-
8. 
1185 Βλ. Proceedings of National Workshop on Panchayati Raj, Rajiv Gandhi Foundation, New Delhi, 
1993, 54. 
1186 Βλ. B. K. Chandrashekar, Panchayati Raj Law in Karnataka: Janata Initiative in Decentralisation, 19 
Economic and Political Weekly 1984, 683, 691. 
1187 Βλ. D. Bandyopadhyay, Nyaya Panchayats: The Unfinished Task, 40 Economic and Political Weekly 
2005, 5372, 5374. 
1188 Βλ. Asok Kumar Mukherjee, The Nyaya Panchayat in West Bengal, 25 The Indian Journal of 
Political Science 1964, 357, 359. 
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Ta Nyaya Panchayats συστήνονται από την κρατική κυβέρνηση. Ενώ, τα µέλη τους 
εκλέγονται εµµέσως από τα Gram Panchayats. Επισηµαίνεται ότι δεν µπορεί µέλος του 
Gram Panchayat να είναι µέλος και του Nyaya Panchayat. Στις περισσότερες 
περιπτώσεις, τα µέλη τους δεν έχουν κάποιο νοµικό υπόβαθρο, και δεν είναι σπάνιο να 
µην έχουν λάβει καν κάποιας µορφής εκπαίδευση1189. Το γεγονός ότι αποτελούν µέρη 
της κοινότητας, θεωρείται σηµαντικός και επαρκής παράγοντας που εγγυάται αφενός 
την ακεραιότητά τους και αφετέρου την ικανοποίηση της κοινής γνώµης.  
 
Έχουν δικαιοδοσία επί αστικών και ποινικών διαφορών, αν και τα συγκεκριµένα 
ζητήµατα που εµπίπτουν σ’ αυτά ορίζονται στην σχετική µ’ αυτά νοµοθεσία κάθε 
κρατιδίου. Όσον αφορά την διαδικασία ενώπιόν τους, τα διάδικα µέρη εµφανίζονται σ’ 
αυτά την ηµέρα της συνεδρίασης επί της υπόθεσής τους αυτοπροσώπως, εκτός από 
ελάχιστες περιπτώσεις στις οποίες επιτρεπόταν η παράστασή τους µε δικηγόρο. Η 
αυτοπρόσωπη εµφάνιση σκοπεί στον περιορισµό του ρόλου των δικηγόρων -
λειτούργηµα που θεωρείται καθ’ όλα ξένο στην δικαιική νοοτροπία των Ινδών- και 
στην συνακόλουθη µείωση των δικαστικών εξόδων. Είχε λεχθεί σχετικά ότι ήταν 
απαραίτητο «να σταµατήσει το καθεστώς αυτής της τάξης των δικηγόρων που τώρα 
ζουν από την κακοτυχία των φτωχών»1190. Εφαρµοστέο σ’ αυτά είναι το κρατικό δίκαιο 
της Ινδίας.  
 
Αν και τα πρώτα είκοσι πέντε χρόνια από την ανεξαρτητοποίηση της Ινδίας, τα Nyaya 
Panchayats αποτελούσαν, στα κρατίδια στα οποία είχαν ιδρυθεί, ένα σχετικά 
επιτυχηµένο παράδειγµα αποκεντρωµένης δικαιοσύνης, πλέον υποστηρίζεται ότι 
πνέουν τα λοίσθια1191. Οι δύο κύριοι σκοποί για τους οποίους θεωρείται ότι 
θεσµοθετήθηκαν, ήτοι η µείωση του όγκου των εκκρεµών υποθέσεων στα τακτικά 
δικαστήρια και η αποκατάσταση της εµπιστοσύνης των πολιτών στο σύστηµα της 
δικαιοσύνης, δεν πραγµατώθηκαν1192. Οι λόγοι στους οποίους πιστώνεται η παρούσα 
κατάστασή τους είναι πολλοί. Πρωταρχικά, παρόλο που τα Nyaya Panchayats 
επεδίωξαν να αντλήσουν συναισθηµατική και συµβολική υποστήριξη από το 
αυτόχθονο σύστηµα δικαιοσύνης µε την επίκληση του ονόµατός του, αποτελούν ένα 
αρκετά διαφορετικό σώµα από τα παραδοσιακά panchayats. Σε αντίθεση µε τα 
συµβούλια των χωριών και εκείνα των καστών, τα Nyaya Panchayats συστήνονται 
κατόπιν εκλογών, η θητεία των µελών τους διαρκεί πέντε χρόνια και οι αποφάσεις τους 
είναι πλειοψηφικές. Εφαρµόζουν επίσης, το κρατικό δίκαιο και υποστηρίζονται από το 
                                                        
1189 Βλ. Robert S. Robins, India: Judicial Panchayats in Uttar Pradesh, 11 The American Journal of 
Comparative Law 1962, 239, 239. 
1190 Asok Kumar Mukherjee, The Nyaya Panchayat in West Bengal, 25 The Indian Journal of Political 
Science 1964, 357, 363 
1191 Βλ. Robert Moog, Conflict and Compromise: The Politics of Lok Adalats in Varanasi District, 25 
Law and Society Review 1991, 545, 552-553, Catherine S. Meschievitz, Marc Galanter, In Search of 
Nyaya Panchayats: The Politics of a Moribund Institution, 2 The Politics of Informal Justice 1982, 47, 
70. 
1192 Βλ. Robert M. Hayden, A Note on Caste Panchayats and Government Courts in India: Different 
Kinds of Stages for Different Kinds of Performances, 22 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 
1984, 43, 43. 
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κράτος για την εκτέλεση των αποφάσεών τους. Το κράτος διατηρεί την δυνατότητα να 
διαλύσει ή να καταργήσει τα Nyaya Panchayats καθώς και να απολύσει οποιοδήποτε 
µέλος τους. Παρά το ότι αξίωσαν την θεώρησή τους ως συνέχεια των παραδοσιακών 
panchayats, δεν αποτελούν παρά νέα και ξένα προς τους πολίτες όργανα, τα οποία είναι 
άµεσα συνδεδεµένα µε το κράτος.  
 
Δευτερευόντως, το γεγονός ότι πρόκειται για ένα εκλεγµένο σώµα προερχόµενο από 
τα gram panchayats, θέτει υπό αµφισβήτηση την αµεροληψία τους1193. Δεν είναι λίγες 
οι φορές, που τα µέλη τους ήταν ευεπίφορα στην πολιτική χειραγώγηση ή είχαν 
προσωπικούς συνδεσµούς µε τα διάδικα µέρη1194. Έχει παρατηρηθεί επίσης, ότι τα 
περισσότερα εκλεγµένα µέλη προέρχονταν από τις ανώτερες τάξεις µε αποτέλεσµα να 
προωθούν τα συµφέροντά τους. Γι’ αυτό κρίθηκε εν γένει ο θεσµός των Nyaya 
Panchayats ως εργαλείο της ταξικής καταπίεσης των κατώτερων τάξεων. Στην έρευνά 
τους σχετικά µε την λειτουργία των Nyaya Panchayats στην πόλη του Bharatpur στο 
Rajasthan καθώς και στο Uttar Pradesh, η Meschievitz και ο Galanter έχουν αναφέρει 
σχετικά ότι: «εκείνο το οποίο σκοπείτο να είναι ένα ουδέτερο και αντικειµενικό σώµα 
τοπικών ηγετών που θα διευκόλυνε την διαπραγµάτευση και την διαµεσολάβηση σε 
µικροδιαφορές, έχει γίνει είτε ένα φρούριο (της ινδικής) ελίτ… και των κυρίαρχων 
καστών»1195. 
 
Θα ήταν λάθος να θεωρηθεί η αποτυχία εδραίωσης των Nyaya Panchayats ως µια 
αποτυχία της προσπάθειας αναβίωσης των αυτόχθονων δικαιοδοτικών θεσµών, καθώς 
µια τέτοια προσπάθεια δεν έγινε µάλλον ποτέ. Παρόλο που οι θεσµοί της 
αποκεντρωµένης δικαιοσύνης ονοµάστηκαν Nyaya Panchayats, όρος ο οποίος 
παραπέµπει στα παραδοσιακά ινδουιστικά δικαιοδοτικά όργανα, είναι σαφές πλέον ότι 
δεν αποτελούν παρά κρατικούς θεσµούς1196. Απετέλεσαν έναν «δούρειο ίππο» µέσω 
του οποίου το κράτος προσπάθησε και εξακολουθεί να προσπαθεί να εισάγει το δίκαιό 
του στις αγροτικές περιοχές της Ινδίας. Αντί να προωθούν τα τοπικά δίκαια, 
λειτουργούν ως µέσα διάσωσης και επέκτασης των κεντρικών κανόνων και 
διαδικασιών1197. Έχει λεχθεί ότι δεν αποτελούν, κατ’ ουσίαν, παρά κατώτερης 
βαθµίδας κρατικά δικαστήρια1198. 
 
                                                        
1193 Βλ. Robert S. Robins, India: Judicial Panchayats in Uttar Pradesh, 11 The American Journal of 
Comparative Law 1962, 239, 244. 
1194 Βλ. Vijaya Lakshmi Purwar, Panchayats in Uttar Pradesh, Universal Book Depot, Lurknow, 1960, 
225.  
1195 Catherine S. Meschievitz, Marc Galanter, In Search of Nyaya Panchayats: The Politics of a Moribund 
Institution, 2 The Politics of Informal Justice 1982, 47, 68 
1196 Βλ. Robert M. Hayden, A Note on Caste Panchayats and Government Courts in India: Different 
Kinds of Stages for Different Kinds of Performances, 22 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 
1984, 43, 48. 
1197 Βλ. Marc Galanter, The Aborted Restoration of “Indigenous” Law in India, 14 Comparative Studies 
in Society and History 1972, 53, 60. 
1198 Βλ. Manabi Majumdar, Democracy in Praxis: Two Non-Left Gram Panchayats in West Bengal, 44 
Economic and Political Weekly 2009, 82, 83, Timothy Lubin, Hinduism and Law στο: Hinduism in 
India: Modern and Contemporary Movements (Will Sweetman, Aditya Malikαν, eds.), Sage 
Publications, Los Angeles, London, New Delhi, Singapore, Washington D.C., Melbourne, 2016, 41, 55. 
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στ. Τα Lok Adalats 
 
Η ανταπόκριση των πολιτών στον θεσµό των Nyaya Panchayats απασχολούσε αρκετά 
τους κυβερνώντες, πολλοί από τους οποίους είχαν δει σ’ αυτά την ευκαιρία της 
κεντρικής κρατικής δικαιοσύνης να προσεγγίσει το σύνολο των πολιτών της Ινδίας. Οι 
τακτικοί δικαιοδοτικοί θεσµοί, ταυτόχρονα, συνέχιζαν να λειτουργούν ως θεσµοί τους 
οποίους µπορούσαν να προσεγγίσουν µόνον οι έχοντες πόρους και εκ των πραγµάτων 
δεν απένεµαν δικαιοσύνη σε ένα µεγάλο µέρος του ινδικού πληθυσµού. Είναι 
χαρακτηριστικά τα λόγια της τότε πρωθυπουργού της Ινδίας και κόρης του Nehru, 
Indira Gandhi, το 1975 αµέσως µετά την κήρυξη κατάσταση εξαίρεσης εκ µέρους της, 
αναφορικά µε το επίσηµο σύστηµα δικαιοσύνης της Ινδίας: «έχουµε υιοθετήσει το 
αγγλοσαξονικό δικαστικό σύστηµα, το οποίο συχνά εξισώνει την ελευθερία µε την 
ιδιοκτησία, και το οποίο παρέχει ανεπαρκή προστασία στις ανάγκες των φτωχών και 
των αδύναµων» 1199. 
 
Ένα από τα κοµβικά ζητήµατα που έθεσε στο πρόγραµµα «είκοσι σηµείων» η Indira 
Gandhi, το οποίο διακήρυξε κατά την περίοδο της κατάστασης εξαίρεσης, ήταν εκείνο 
της παροχής νοµικής βοήθειας σε όσους την χρειάζονταν. Δύο πρόσωπα που έπαιξαν 
καθοριστικό ρόλο στην υλοποίηση και προώθησή του ήταν δύο δικαστές που ήταν ήδη 
ευαισθητοποιηµένοι αναφορικά µε την σηµασία του συγκεκριµένου ζητήµατος: ο 
Vaidyanathapuram Rama Ayyar Krishna Iyer και ο Prafullachandra Natwarlal 
Bhagwati.  
 
Ήδη από το 1973, η κυβέρνηση της Ινδίας είχε διορίσει µια επιτροπή, την «Επιτροπή 
Ειδικών σε ζητήµατα Νοµικής Βοήθειας» (Expert Committee on Legal Aid) 
προκειµένου να εξετάσει εάν τα Nyaya Panchayats πράγµατι συνέβαλαν στην 
προσπάθεια παροχής ίσων ευκαιριών δικαιοσύνης στους φτωχούς και τους αδύναµους, 
ώστε να διαπιστωθεί εάν θα µπορούσαν να αξιοποιηθούν και µελλοντικά. Στην 
αναφορά που υπεβλήθη από την επιτροπή, προεδρεύων της οποίας ήταν ο πρόσφατα 
διορισµένος δικαστής του Supreme Court της Ινδίας, Krishna Iyer, ασκείτο έντονη 
κριτική στο υπάρχον δικαστικό σύστηµα ενώ διθυραµβικά σχόλια συνόδευαν τον 
θεσµό των Nyaya Panchayats1200. Αποφαινόταν έτσι, η επιτροπή ότι τα Nyaya 
Panchayats θα µπορούσαν να αποτελέσουν µέρος ενός ευρύτερου σχήµατος νοµικής 
βοήθειας.  
 
Λίγα χρόνια αργότερα, µια άλλη επιτροπή που είχε συγκροτηθεί µε προεδρεύοντα τον 
δικαστή Bhagwati για να διερευνήσει το ίδιο ζήτηµα, στην αναφορά που κατέθεσε υπό 
τον τίτλο: «Αναφορά περί του Εθνικού Δικαστικού Συστήµατος: Ισότιµη δικαιοσύνη-
Κοινωνική Δικαιοσύνη» (Report on National Juridicare: Equal Justice-Social Justice) 

                                                        
1199 Παρατίθεται στο: G. G. Mirchandani, Subverting the Constitution in India, South Asian Books, New 
Delhi, 1977, 49. 
1200 Βλ. Jayanth K. Krishnan, Legitimacy of Courts and the dilemma of their proliferation: the 
significance of judicial power in India στο: Asian Courts in Context (Jiunn-Rong Yeh, Wen-Chen Chang, 
eds.), Cambridge University Press, Cambridge, 2015, 269, 296. 
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το 1977 στην κυβέρνηση, εξέφραζε την άποψη ότι η διατήρηση και η ενίσχυση των 
Nyaya Panchayats θα µπορούσε να διαδραµατίσει καθοριστικό ρόλο στην εύκολη και 
φθηνή πρόσβαση του αγροτικού πληθυσµού στο δικαστικό σύστηµα. Αποφαινόταν ότι 
αυτοί οι δικαιοδοτικοί θεσµοί, που στελεχώνονταν από άτοµα µε γνώση των τοπικών 
δικαίων και συνηθειών, ήταν σε θέση να αποµακρύνουν τα δυσλειτουργικά σηµεία του 
βρετανικού συστήµατος απονοµής δικαιοσύνης1201. 
 
Οι εν λόγω αναφορές, αν και οι κυριότερες, δεν είναι οι µόνες. Είχαν προηγηθεί και 
άλλες: η «Αναφορά της Επιτροπής Rajagopaul σχετικά µε τα Nyaya Panchayats» 
(Rajagopaul Committee Report on Nyaya Panchayats) του 1962, η «Αναφορά της 
Επιτροπής Νοµικής βοήθειας του Gujarat» (Report of the Gujarat Legal Aid 
Committee) του 1971. Όλες κατέληγαν στο ίδιο συµπεράσµα · στην αναγκαιότητα 
εδραίωσης και ενίσχυσης του θεσµού των Nyaya Panchayats. Κανένας πιθανότατα δεν 
είχε διαβλέψει ότι οι συγκεκριµένες αναφορές θα έδιναν ώθηση για την δηµιουργία 
ενός άλλου δικαιοδοτικού θεσµού. 
 
To 1976 πραγµατοποιείται η 42η τροπολογία του Συντάγµατος, η οποία, λόγω των 
µεγάλων µεταβολών που επέφερε, καλείται και µικρo-σύνταγµα (mini-
constitution)1202.  Μεταξύ των άρθρων που προστέθηκαν στο Σύνταγµα δυνάµει αυτής 
της τροπολογίας, ήταν και µια νέα κατευθυντήρια αρχή σχετικά µε την δωρεάν νοµική 
βοήθεια. Πιο συγκεκριµένα, στο άρθρο 39 Α του Συντάγµατος ορίστηκε ότι: «το 
κράτος θα πρέπει να διασφαλίσει ότι η λειτουργία του νοµικού συστήµατος προωθεί 
την δικαιοσύνη, επί τη βάσει των ίσων ευκαιριών, και θα πρέπει, ειδικότερα, να 
παράσχει ανέξοδη νοµική βοήθεια, µέσω κατάλληλης νοµοθεσίας ή προγραµµάτων ή 
µε οποιονδήποτε άλλον τρόπο, έτσι ώστε να εξασφαλίσει ότι κανένας πολίτης δεν θα 
στερείται την δυνατότητα απονοµής δικαιοσύνης λόγω οικονοµικών ή άλλων 
δυσχερειών». 
 
Προκειµένου να κατορθώσει τους στόχους που έθετε το άρθρο 39 Α του Συντάγµατος, 
η κεντρική κυβέρνηση ορίζει, δυνάµει αποφάσεως εκδοθείσης την 26η Σεπτεµβρίου 
του 1980, την «Επιτροπή για την Εφαρµογή Προγραµµάτων Νοµικής Βοήθειας» 
(Committee for Implementing Legal Aid Schemes-CILAS). Η εν λόγω επιτροπή, 
προεδρεύων της οποίας ήταν ο δικαστής Bhagwati, είχε ως σκοπό την επίβλεψη και 
τον έλεγχο της εφαρµογής προγραµµάτων νοµικής βοήθειας σε όλα τα κρατίδια και τα 
ενωσιακά εδάφη. Ένα από τα στρατηγικά προγράµµατα νοµικής βοήθειας που 
υιοθετήθηκαν από την επιτροπή ήταν τα Lok Adalats. Μπορεί οι αναφορές που είχαν 
προηγηθεί να αναφέρονταν στην ανάγκη τόνωσης των προϋπαρχόντων Nyaya 

                                                        
1201 Βλ. Anuj Bhuwania, Courting the People. Public Interest Litigation in Post-Emergency India, 
Cambridge University Press, New Delhi, 2017, 32. 
1202 Η 42η τροπολογία θεωρείται ότι εισήγαγε στο βασικό κείµενο ένα µικρότερο, επιµέρους Σύνταγµα, 
το οποίο επέφερε σηµαντικές µεταβολές στο ήδη υπάρχον, βλ. Paras Diwan, Pam Rajput, Constitution 
of India, Sterling Publishers, New Delhi, 1979, vii. 
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Panchayats1203, ωστόσο κρίθηκε καλύτερο -δεδοµένου ότι αυτά είχαν συνδεθεί στον 
κοινό νου µε µάλλον αρνητικές εικόνες- να στραφεί η προσοχή στην διαµόρφωση και 
ενός άλλου δικαιοδοτικού θεσµού (χωρίς να καταργηθούν τα Nyaya Panchayats).  
 
Το πρώτο Lok Adalat, ως µέρος του προγράµµατος νοµικής βοήθειας, οργανώθηκε το 
1982 στο χωριό Una, της περιφέρειας του Junagarh, του κράτος του Gujarat. Άξια 
µνείας είναι τα λόγια του προεδρεύοντα σε αυτό, δικαστή D. A. Desai κατά την έναρξη 
της συνεδρίασης: «πρόκειται για ένα νέο πείραµα στην κατεύθυνση της φιλικής 
διευθέτησης των νοµικών διαφορών ανάµεσα στα (διάδικα) µέρη. Εάν επιτύχει µπορεί 
να επαναληφθεί, εάν όχι θα ξεχαστεί»1204. Η επιτυχία του ήταν µεγάλη και γι’ αυτό 
επεκτάθηκε γρήγορα και σε πολλές άλλες περιοχές της Ινδίας. Για τουλάχιστον πέντε 
χρόνια ωστόσο, τα Lok Adalats δεν έχαιραν κάποιας επίσηµης αναγνώρισης. Είναι µε 
τον «Νόµο περί των Αρχών των Νοµικών Υπηρεσιών» (Legal Services Authorities 
Act) του 1987, µε τον οποία αναγνωρίστηκε επίσηµα και προωθήθηκε περαιτέρω και 
από την κυβέρνηση ο θεσµός των Lok Adalats.  
 
Είναι κρίσιµο σ’ αυτό το σηµείο να επισηµανθεί ότι τα Lok Adalats προϋπήρχαν όχι 
µόνο της επίσηµης αναγνώρισής τους αλλά και του ίδιου του προβληµατισµού εκ 
µέρους του κράτους περί του τρόπου µε τον οποίο η δικαιοσύνη θα µπορούσε να 
καταστεί πιο προσιτή στους κατοίκους των αγροτικών περιοχών. Ο θεσµός των Lok 
Adalats δεν απετέλεσε επινόηση της Επιτροπής για την Εφαρµογή Προγραµµάτων 
Νοµικής Βοήθειας, αλλά δηµιούργηµα του ίδιου του λαού. Επρόκειτο για 
προϋπάρχοντες δικαιοδοτικούς θεσµούς που είχαν ιδρύσει οι ίδιοι οι πολίτες προς 
όφελός τους. Άλλωστε, αυτό το υποδεικνύει και η ονοµασία τους. Ο όρος «lok» 
σηµαίνει «λαός» στα χίντι, ενώ ο όρος «adalat» σηµαίνει «δικαστήριο» στα 
ουρντού1205. Έτσι, η ονοµασία «Lok Adalat» θα µπορούσε να αποδοθεί ως το 
«δικαστήριο του λαού». Θεωρείται ότι το πρώτο Lok Adalat συγκροτήθηκε στην 
περιοχή Rangpur του Gujarat το 1949, όταν ο Shri Harivallabh Pareek, ένας εκ των 
ακολούθων του Gandhi, δυσφόρησε από τις άθλιες συνθήκες απονοµής δικαιοσύνης 
σε διαφορές που είχαν οι κάτοικοι της περιοχής και οι οποίες επηρέαζαν σηµαντικά 
την ζωή και την οικονοµική τους κατάσταση και αποφάσισε να ιδρύσει ένα άλλο 
όργανο απονοµής δικαιοσύνης1206.   
 

                                                        
1203 Report on National Juridicare: Equal Justice-Social Justice, Minister of Law, Justice and Government 
Affairs, 1977, παρατίθεται στο: Robert Moog, Conflict and Compromise: The Politics of Lok Adalats in 
Varanasi District, 25 Law and Society Review 1991, 545, 552. 
1204 Sarfaraz Ahmed Khan, Lok Adalats. An Effective Alternative Dispute Resolution Mechanism, 
A.P.H. Publishing Corporation, New Delhi, 2006, 29 
1205 Loknath Mohapatra, Rangin Pallav Tripathy, Badri Narayan Nanda, Satya Prakash Raychoudhury, 
An Analysis of the functioning of Lok Adalats in the Eastern Region of India. A Comparative Report, 
Department of Justice, Ministry of Law and Justice, Government of India, 2019, διαθέσιµο στην 
ηλεκτρονική διεύθυνση: https://doj.gov.in/sites/default/files/OJA.pdf (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 
18.03.2020), 1, 20 
1206 Βλ. Shyam Sunder Sharma, Legal aid to the poor. The law and the Indian legal system, Deep and 
Deep Publications, New Delhi, 1993, 215. 
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Ο Νόµος περί των Αρχών των Νοµικών Υπηρεσιών του 1987, ο οποίος λόγω αρκετών 
τροποποιήσεων που ακολούθησαν, τέθηκε σε ισχύ στις 9 Νοεµβρίου του 1995, 
κατέστησε πλέον τα Lok Adalats αναγνωρισµένα από το κράτος δικαιοδοτικά όργανα. 
Στον εν λόγω νόµο, περιλαµβάνονται λεπτοµερείς προβλέψεις αναφορικά µε την 
συγκρότηση των Lok Adalats, την δικαιοδοσία, την σύνθεση, την διαδικασία ενώπιόν 
τους καθώς και την λειτουργία τους.  
 
Δυνάµει του νόµου αυτού συγκροτήθηκε ένα σύνολο Αρχών: η «Εθνική Αρχή 
Νοµικών Υπηρεσιών» (National Legal Services Authority), η «Αρχή Νοµικών 
Υπηρεσιών των Κρατιδίων» (State Legal Services Authority) η «Περιφερειακή Αρχή 
Νοµικών Υπηρεσιών» (District Legal Services Authority) καθώς και η «Κοινοτική 
Αρχή Νοµικών Υπηρεσιών» (Taluk Legal Services Committee) σε εθνικό, πολιτειακό, 
περιφερειακό και κοινοτικό επίπεδο αντίστοιχα, οι οποίες έχουν την δυνατότητα να 
οργανώσουν Lok Adalats για την επίλυση διαφορών. Πέραν από αυτόν τους τον ρόλο, 
είναι επίσης επιφορτισµένες µε την εποπτεία και την αξιολόγηση προγραµµάτων 
νοµικής βοήθειας εν γένει.  
 
Όσον αφορά την δικαιοδοσία των Lok Adalats, ο νόµος προβλέπει ότι ενώπιόν τους 
δύναται να υποβληθεί είτε οποιαδήποτε διαφορά εκκρεµεί ενώπιον του τακτικού 
δικαστηρίου για το οποίο το Lok Adalat έχει συσταθεί είτε οποιαδήποτε διαφορά 
υπάγεται στην δικαιοδοσία του συγκεκριµένου δικαστηρίου και δεν έχει τεθεί ακόµα 
ενώπιόν του. Και στις δύο περιπτώσεις απαραίτητη προϋπόθεση για την υπαγωγή µιας 
υπόθεσης ενώπιον του Lok Adalat είναι η συναίνεση όλων των εµπλεκόµενων µερών. 
Αν και τα συγκεκριµένα ζητήµατα που υπάγονται στην δικαιοδοσία των Lok Adalats 
διαφέρουν από κρατίδιο σε κρατίδιο, θεωρείται ότι στην συντριπτική τους πλειοψηφία 
αφορούν φορολογικές και ποινικές διαφορές. Δεν έχουν δικαιοδοσία να κρίνουν 
διαφορές που αφορούν εµπορικές εταιρείες, εµπιστεύµατα (trusts), συµβόλαια, πολλώ 
δε µάλλον οικογενειακές διαφορές. Επισηµαίνεται ότι όσον αφορά τις ποινικές 
διαφορές δεν έχουν δικαιοδοσία να κρίνουν υπόθεση που αφορά προσβολή τόσο βαριά, 
που δεν είναι επιδεκτική συµβιβασµού (non-compoundable offense) 1207.  
 
Ο αριθµός των δικαζόντων στα Lok Adalats δεν είναι σταθερός, παρά ποικίλλει. 
Συνήθως όµως, αυτά συντίθενται από πέντε άτοµα. Πρόεδρός τους είναι ένας εν 
ενεργεία ή συνταξιοδοτηµένος δικαστικός λειτουργός. Τα υπόλοιπα µέλη µπορεί να 
είναι καθηγητές κάποιας Νοµικής Σχολής, δικηγόροι, κοινωνικοί λειτουργοί ή κρατικοί 
εκπρόσωποι. Εάν η υπό κρίση διαφορά αφορά κάποια υπόθεση, η οποία εκκρεµεί ήδη 
στα τακτικά δικαστήρια, τότε στην σύνθεση του Lok Adalat µετέχει υποχρεωτικά και 
ο δικαστής, ο οποίος έχει χρεωθεί την απόφαση στο πρώτο. Ο ρόλος του κατά την 
διαδικασία επίλυσης της διαφοράς δεν είναι ενεργός. Βρίσκεται εκεί κυρίως για να 

                                                        
1207 Βλ. Scott J. Shackelford, In the Name of Efficiency: The Role of Permanent Lok Adalats in the Indian 
Justice System and Power Infrastructure, Manoj Kumar Sinha, Global Governance, Development and 
Human Rights, 2008, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1395957 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 18.03.2020), 1, 
17. 
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υπογράψει την απόφαση, εάν επέλθει κάποια συµφωνία ανάµεσα στα µέρη. 
Σηµειώνεται ότι όλα τα µέλη του Lok Adalat θεωρούνται δηµόσιοι λειτουργοί.  
 
Σε αντίθεση µε τα Nyaya Panchayats, τα οποία λειτουργούν µάλλον µόνο ως κατ’ 
επίφαση δικαιοδοτικά όργανα του λαού, η διαδικασία ενώπιον των Lok Adalats 
βρίσκεται εγγύτερα στον παραδοσιακό τρόπο επίλυσης των διαφορών. Σκοπός των Lok 
Adalats είναι να διευκολύνουν -µε την βοήθεια των δικαζόντων- την εύρεση κοινώς 
αποδεκτών λύσεων µεταξύ των διαδίκων µερών1208. Γι’ αυτό οι δικάζοντες δεν 
εφαρµόζουν τους κρατικούς κανόνες και δεν ακολουθούν τις επίσηµες διαδικασίες. 
Μέριµνά τους είναι η συµφιλίωση των µερών. Στις περισσότερες περιπτώσεις 
επιτυγχάνουν τον τιθέµενο στόχο. Εάν το Lok Αdalat δεν µπορεί να οδηγηθεί σε 
συµβιβασµό ή συµφωνία επί υπόθεσης που εκκρεµούσε ενώπιον τακτικού 
δικαστηρίου, τότε επιστρέφει ο φάκελος της υπόθεσης στο δικαστήριο, το οποίο αρχικά 
προώθησε την υπόθεση σ’ αυτό. Επισηµαίνεται ότι, αν και πολλές φορές οι διαδικασίες 
ενώπιον των Lok Adalats, δεν είναι εκείνες που αναγνωρίζονται από το κράτος, αυτές 
θεωρούνταν νοµικές διαδικασίες υπό την έννοια των άρθρων 193, 219, 228 του ινδικού 
Ποινικού Κώδικα.  
 
Η απόφασή του γράφεται είτε στην τοπική γλώσσα είτε στα αγγλικά1209. Κάθε 
απόφαση του Lok Adalat εξισώνεται µε απόφαση πολιτικού δικαστηρίου. Είναι 
οριστική και δεσµευτική προς όλα τα µέρη αλλά δεν υπάρχει καµία δυνατότητα 
προσφυγής κατά αυτής. Το γεγονός αυτό αποδίδεται στο ότι η απόφαση αποτελεί 
προϊόν της κοινής συναίνεσης των διαδίκων µερών και έτσι είναι θεωρητικά απίθανο 
κάποιο από αυτά να θελήσει να την προσβάλλει.  
 
Τα Lok Adalats απετέλεσαν και συνεχίζουν να αποτελούν έναν δηµοφιλή δικαιοδοτικό 
θεσµό, λόγω των πολλών πλεονεκτηµάτων που συγκεντρώνουν. Αποτελούν, 
πρωταρχικά, έναν καθ’ όλα ανέξοδο τρόπο επίλυσης των διαφορών. Τα διάδικα µέρη 
δεν επιβαρύνονται µε κανένα δικαστικό τέλος, υπάγοντας την διαφορά τους σ’ αυτά. 
Στην περίπτωση που ενώπιον του Lok Adalat ανακύψει διαφορά που έχει υποβληθεί 
ήδη σε ένα τακτικό δικαστήριο και αυτή επιλυθεί εκεί, τότε το τέλος που είχε 
καταβληθεί στο δεύτερο επιστρέφεται. Δευτερευόντως, επιλύουν µε ταχύτητα την 
εκάστοτε διαφορά. Το γεγονός αυτό οφείλεται αφενός στο ότι προτάσσουν για την 
επίλυση της εκάστοτε διαφοράς το κοινό καλό, την συµφιλίωση των µερών -τον οικείο 
στους ίδιους σκοπό της δικαιοσύνης- και όχι ξένους προς αυτούς κρατικά 
εκπορευόµενους κανόνες δικαίου και αφετέρου στο ότι δεν εφαρµόζουν αυστηρά τους 
διαδικαστικούς κανόνες. Η µη απαρέγκλιτη εφαρµογή των δικονοµικών κανόνων που 
προβλέπονται στον Κώδικα Πολιτικής Δικονοµίας του 1908 και στον Ινδικό Νόµο περί 
Απόδειξης, δεν συµβάλλει µόνο στην πιο άµεση επίλυση της διαφοράς αλλά και στην 

                                                        
1208 Βλ. Robert Moog, Conflict and Compromise: The Politics of Lok Adalats in Varanasi District, 25 
Law and Society Review 1991, 545, 554. 
1209 Βλ. Manzoor Elahi Laskar, Lok Adalat System in India, 2012, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική 
διεύθυνση: https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=2420454 (Ηµεροµηνία πρόσβασης: 
18.03.2020), 1, 6. 
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αποκατάσταση της πίστης των ανθρώπων στο δικαιοδοτικό σύστηµα. Σηµειώνεται ότι 
η ταχεία εκδίκαση των διαφορών δεν λειτουργεί µόνο επ’ ωφελεία των διαδίκων αλλά 
και του τακτικού δικαιοδοτικού συστήµατος, καθώς συµβάλλει στην µείωση του 
βάρους του. Κατά τρίτο λόγο, δεδοµένου ότι στα Lok Adalats προωθείται η 
συµβιβαστική επίλυση των διαφορών, οι διάδικοι γνωρίζουν ότι, υπάγοντας τις 
διαφορές τους σ’ αυτά, δεν έχουν απολύτως τίποτα να χάσουν. Η έκδοση απόφασης 
είναι κυριολεκτικά απίθανο να προκαλέσει κάποια δυσαρέσκεια ανάµεσα στα διάδικα 
µέρη, γεγονός που συµβάλλει στην διατήρηση των αρµονικών κοινωνικών σχέσεων. 
Κατά τέταρτο λόγο, οι αποφάσεις των Lok Adalats δεν είναι µόνο αµοιβαία αποδεκτές 
αλλά και άµεσα δεσµευτικές και τελεσίδικες. Οι αποφάσεις δεσµεύουν άµεσα τα 
διάδικα µέρη και είναι επίσης, άµεσα εκτελεστές.  
 
Ασφαλώς όµως, υπάρχουν και κάποια µειονεκτήµατα. Το σηµαντικότερο από αυτά 
είναι ότι το εύρος της δικαιοδοσίας τους είναι αρκετά περιορισµένο, γεγονός που 
πλήττει σοβαρά το κύρος τους. Επίσης, τα µέλη των Lok Adalats πολλές φορές δεν 
λειτουργούν τόσο ως διαµεσολαβητές, αλλά ως δικαστές, µε αποτέλεσµα να αδυνατούν 
να πείσουν τα µέρη για την ειρηνική διευθέτηση των διαφορών τους. Αυτό οφείλεται 
στο ότι πολλοί από τους δικάζοντες είναι δικαστές και ότι η νοοτροπία τους είναι 
διαµορφωµένη µε βάση τις κατ’ αντιδικία διαδικασίες. Τέλος, o θεσµός των Lok 
Adalats έχει επικριθεί για ακαθόριστες πολιτικές και διαδικασίες, για ανεπαρκή 
διοικητική υποστήριξη καθώς και για έλλειψη υποδοµών.  
 
Είναι εµφανές ότι τα πλεονεκτήµατα των Lok Adalats υπερισχύουν των 
µειονεκτηµάτων τους. Γι’ αυτό αποφασίστηκε και η διεύρυνση του θεσµού και σε έναν 
άλλο χώρο, σ’ εκείνον της επίλυσης των διαφορών που αφορούν τις υπηρεσίες κοινής 
ωφέλειας. To 2002 τροποποιείται εκ νέου ο Νόµος των Αρχών των Νοµικών 
Υπηρεσιών και εισάγεται το κεφάλαιο VI-A µε τον τίτλο «Προ-δικαστική συµφιλίωση 
και συµβιβασµός». Στο άρθρο 22(β) του εν λόγω κεφαλαίου προβλέφθηκε η ίδρυση 
«Μόνιµων Lok Adalats» (Permanent Lok Adalats) σε διαφορετικά µέρη, τα οποία θα 
ήταν επιφορτισµένα µε την επίλυση διαφορών που αφορούσαν τις υπηρεσίες δηµόσιας 
ωφέλειας. Πιο συγκεκριµένα, στην επόµενη παράγραφο του ίδιου άρθρου ορίζεται ότι 
ενώπιον ενός Μόνιµου Lok Adalat µπορεί να τεθεί: α. οποιαδήποτε διαφορά αστικού 
χαρακτήρα µε µια υπηρεσία δηµόσιας ωφέλειας, εφόσον το επίδικο ποσό δεν ξεπερνάει 
το ποσό του ενός εκατοµµυρίου ρουπιών, β. οποιαδήποτε διαφορά που εµπίπτει στον 
χώρο του ποινικού δικαίου και που είναι επιδεκτική συµβιβασµού. Διευκρινίζεται ότι 
στις υπηρεσίες κοινής ωφέλειας συγκαταλέγονται µεταξύ άλλων: oι ταχυδροµικές και 
τηλεφωνικές υπηρεσίες καθώς και οι σχετικές µε την παροχή ηλεκτρικού ρεύµατος, 
νερού και φωτός υπηρεσίες. Τέλος, είναι σηµαντικό να επισηµανθεί ότι η κύρια 
διαφορά µεταξύ των µόνιµων και των ad hoc Lok Adalats, είναι ότι σε αντίθεση µε τα 
δεύτερα, εάν η προσπάθεια συµφιλίωσης αποτύχει στα πρώτα, τότε αυτά έχουν ακόµα 
δικαιοδοσία να επιλύσουν την διαφορά, ακόµα και χωρίς την συµφωνία των µερών.  
 
Δεν επιδέχεται αµφισβήτηση το γεγονός, ότι τα Lok Adalats αποτελούν αυτή την 
στιγµή στην Ινδία ένα εξαιρετικά αποτελεσµατικό και δηµοφιλή, εναλλακτικό τρόπο 
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επίλυσης των διαφορών. Έχουν περιγραφεί µάλιστα, ως µια «επαναστατική εξέλιξη 
στην διαδικασία της επίλυσης των διαφορών»1210. Η επιτυχία τους, σε σχέση µε τα 
άλλα δικαιοδοτικά όργανα που επιχείρησαν να καταστήσουν την δικαιοσύνη πιο 
προσιτή σε όλα τα µήκη και πλάτη της Ινδίας, αποδίδεται πιθανότατα στο ότι 
απετέλεσαν έναν θεσµό, ο οποίος σεβάστηκε, αγκάλιασε και προώθησε τις 
παραδοσιακές δικαιικές αντιλήψεις, τις οποίες αναγνώριζαν και εµπιστεύονταν οι 
πολίτες.  
 

ζ. Τα Gram Nyayalayas 
 
Τόσο η κεντρική κυβέρνηση όσο και οι επιµέρους, των κρατιδίων, ήθελαν, ωστόσο, 
ένα όσο το δυνατόν πιο κεντρικό και ενιαίο δικαστικό σύστηµα. Τα Lok Adalats µπορεί 
να µείωσαν σηµαντικά τον αριθµό των εκκρεµών αποφάσεων και να κατέστησαν την 
δικαιοσύνη πιο προσιτή στους πολίτες, εντούτοις αποτελούν έναν ναι µεν 
αναγνωρισµένο και ελεγχόµενο από το κράτος πλήν εναλλακτικό τρόπο επίλυσης των 
διαφορών. Δεν συνδέονται άµεσα µε την ιεραρχία των τακτικών δικαστηρίων.  
 
Λαµβάνοντας υπόψη το πνεύµα του άρθρου 39 Α του Συντάγµατος, η Επιτροπή 
Δικαίου της Ινδίας στην 114η αναφορά της, πρότεινε την ίδρυση ενός νέου 
δικαιοδοτικού θεσµού, των Gram Nyayalayas, τα οποία θα λειτουργούσαν ως 
χαµηλότερης βαθµίδας δικαιοδοτικά όργανα των κρατιδίων1211. Συµµεριζόµενη τις 
απόψεις της Επιτροπής, η κυβέρνηση της Ινδίας εισήγαγε στο κοινοβούλιο, το 2007, 
νοµοσχέδιο σχετικά µε την ίδρυση Gram Nyayalayas, το οποίο και εγκρίθηκε έναν 
χρόνο αργότερα και τελικά τέθηκε σε ισχύ στις 2 Οκτωβρίου του 2009. Σκοπός ήταν η 
ίδρυση περισσότερων από πέντε χιλιάδες Gram Nyayalayas σε όλη την έκταση της 
Ινδίας, µέσω των οποίων επεδιώκετο να καταστεί η δικαιοσύνη προσιτή στους πολίτες 
εντός όµως της δικαστικής πυραµίδας των κρατιδίων.  
 
Ο «Νόµος περί των Gram Nyayalayas» (The Gram Nyayalayas Act) του 2008 ορίζει 
ότι είναι οι κυβερνήσεις των κρατιδίων εκείνες οι οποίες -κατόπιν διαβουλεύσεών τους 
µε τα High Courts- έχουν την δυνατότητα να ιδρύσουν ένα ή περισσότερα Gram 
Nyayalayas εντός της επικράτειάς τους. Σ’ αυτήν, προβλέπεται επίσης, ότι τα Gram 
Nyayalayas συγκροτούνται από τρείς δικάζοντες1212, οι οποίοι διορίζονται από την 
λίστα που έχει θέσει το κρατίδιο και τα High Courts1213. Ο προεδρεύων αυτών, ο οποίος 

                                                        
1210 Jitendra N. Bhatt, A Round Table Justice through Lok Adalat (People’s Court). A Vibrant ADR in 
India, 1 Supreme Court Cases (Journal) 2002, 11, 14, διαθέσιµο και στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
http://www.supremecourtcases.com/index2.php?option=com_content&itemid=5&do_pdf=1&id=678 
(Ηµεροµηνία πρόσβασης: 13.04.2020) 
1211 Βλ. K. D. Raju, Alternate Dispute Resolution System: A Prudent Mechanism of Speedy Redress in 
India, 2007, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1080602&rec=1&srcabs=2018914&alg=1&pos=7  
(Ηµεροµηνία πρόσβασης: 12.03.2020), 1, 18. 
1212 Βλ. S. N. Mathur, Nyaya Panchayats as Instruments of Justice, Concept Publishing Company, New 
Delhi, 1996, 83-84. 
1213 Βλ. K. D. Raju, Alternate Dispute Resolution System: A Prudent Mechanism of Speedy Redress in 
India, 2007, διαθέσιµο στην ηλεκτρονική διεύθυνση: 
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καλείται «nyayadikari», ορίζεται ότι θα πρέπει να έχει εκείνα τα προσόντα, τα οποία 
θα του επέτρεπαν να διοριστεί ως δικαστής πρωτοβάθµιου δικαστηρίου. Αν και η 
διατύπωση θα µπορούσε να ερµηνευθεί ότι περιλαµβάνει και εκείνους που µπορεί να 
διαθέτουν τα γνωστικά προσόντα αλλά εκ των πραγµάτων δεν µπορούν να διοριστούν 
σε µια τέτοια θέση, όπως οι ασκούµενοι και οι συνταξιούχοι δικαστές, στις 
περισσότερες περιπτώσεις αυτά συντίθενται από εν ενεργεία δικαστές1214. 
 
Όσον αφορά την δικαιοδοσία τους, προβλέπεται ότι αυτά µπορούν να δικάσουν 
διαφορές που εµπίπτουν τόσο στον χώρο του αστικού όσο και του ποινικού δικαίου, 
εφόσον προβλέπεται γι’ αυτές ως ποινή είτε κάποιο πρόστιµο είτε έως ενός έτους 
φυλάκιση και εφόσον σε κάθε περίπτωση είναι επιδεκτικές συµβιβασµού. Σ’ αυτά, 
γίνεται αρχικά και κατά κύριο λόγο προσπάθεια επίλυσης της υπό κρίση διαφοράς 
µέσω της συµφιλίωσης των µερών. Μόνον εάν το εγχείρηµα αυτό αποτύχει, τότε το 
Gram Nyayalaya προβαίνει στην κατ΄ αντιδικία επίλυση της διαφοράς, στο πλαίσιο της 
οποίας τα διάδικα µέρη µπορούν να εκπροσωπηθούν και από δικηγόρους. Η διαδικασία 
ενώπιόν τους είναι απλοποιηµένη σε σχέση µε εκείνη των άλλων τακτικών 
δικαστηρίων. Όσον αφορά τις διαφορές αστικού δικαίου, δεν δεσµεύονται ούτε από τις 
σχετικές προβλέψεις του Κώδικα Πολιτικής Δικονοµίας του 1908 ούτε από τους 
κανόνες απόδειξης του Ινδικού Νόµου περί Απόδειξης του 1872. Στις ποινικές 
διαφορές, εφαρµόζονται οι διατάξεις του Κώδικα Ποινικής Δικονοµίας του 1973 αλλά 
επιτρέπεται σ’ αυτά, αν το κρίνουν αναγκαίο, να ακολουθήσουν την συνοπτική 
διαδικασία. Οι αποφάσεις τέλος, των Gram Nyayalayas υπόκεινται σε έφεση.   
 
Η αποδοχή τους από τους πολίτες είναι µάλλον ισχνή. Παρόλο που τα Gram 
Nyayalayas χρησιµοποιούν στοιχεία της αυτόχθονης δικαιικής πρακτικής προκειµένου 
να καταστήσουν την δικαιοσύνη πιο προσιτή στους πολίτες, ο χαρακτήρας τους ως 
κατώτερων δικαιοδοτικών οργάνων του επίσηµου, δικαστικού συστήµατος των 
κρατιδίων καθιστά τους ανθρώπους επιφυλακτικούς ως προς αυτά.  
 
Παρατηρείται εν γένει µια καχυποψία εκ µέρους µερίδας των πολιτών όχι µόνο όσον 
αφορά τα Gram Nyayalayas, που αποτελούν επίσηµα µέρος της κρατικής δικαστικής 
πυραµίδας της Ινδίας, αλλά και όσον αφορά τα Nyaya Panchayats και ίσως σε κάποιο 
περιορισµένο βαθµό και όσον αφορά τα Lok Adalats. Το γεγονός αυτό οφείλεται στο 
ότι όλα ανεξαιρέτως -κάποια σε µεγαλύτερο βαθµό, ενώ άλλα σε µικρότερο- έχουν 
κρατική υποστήριξη. Ακόµα και αν τα Νyaya Panchayats και τα Lok Adalats δεν 
εντάσσονται στην επίσηµη δικαστική πυραµίδα της Ινδίας, υπόκεινται και αυτά σε 
κρατικό σχεδιασµό1215.  
 

                                                        
https://papers.ssrn.com/sol3/papers.cfm?abstract_id=1080602&rec=1&srcabs=2018914&alg=1&pos=7  
(Ηµεροµηνία πρόσβασης: 12.03.2020), 1, 19. 
1214 Βλ. Shishir Bail, From Nyaya Panchayats to Gram Nyayalayas. The Indian State and Rural Justice, 
11 Socio-Legal Review 2015, 83, 97. 
1215 Βλ. Pratiksha Baxi, Shirin M. Rai, Shaheen Sardar Ali, Legacies of Common Law. “Crimes of 
Honour” in India and Pakistan, 27 Third World Quarterly 2006, 1239, 1242. 



 334 

η. Τα συµβούλια των χωριών και τα συµβούλια των καστών 
 
Οι προσπάθειες της κεντρικής κυβέρνησης αλλά και εκείνες των κυβερνήσεων των 
κρατιδίων να καταστήσουν την δικαιοσύνη πιο προσιτή στους πολίτες της Ινδίας µέσω 
της αξιοποίησης στοιχείων των αυτόχθονων δικαιοδοτικών της συστηµάτων, 
ευδοκίµησαν µόνο σε κάποιον περιορισµένο βαθµό. Το γεγονός αυτό οφείλεται στο ότι 
στις περισσότερες περιπτώσεις επρόκειτο για µια κατ’ επίφαση και όχι ουσιαστική 
ένταξη των στοιχείων αυτών στους κρατικά αναγνωρισµένους δικαιοδοτικούς της 
θεσµούς. Έχει υποστηριχθεί σχετικά ότι παρόλο που τα δικαιοδοτικά όργανα που 
ιδρύθηκαν στο πλαίσιο του εν λόγω εγχειρήµατος από τα κρατίδια επεδίωκαν πάση 
θυσία να δηµιουργήσουν µια σύνδεση µε τα παραδοσιακά δικαιοδοτικά όργανα, τα 
panchayats, επί της ουσίας τα περισσότερα από αυτά τα υπονόµευαν1216. Οι πολίτες της 
Ινδίας ασφαλώς και αντιλήφθηκαν τον πραγµατικό χαρακτήρα αυτών των νέων 
δικαιοδοτικών οργάνων. Δεν προκαλεί εντύπωση έτσι, το γεγονός ότι σε πολλές 
περιοχές της χώρας διατηρήθηκαν και εξακολουθούν να διατηρούνται τα συµβούλια 
των χωριών και τα συµβούλια των καστών.  
 
Αν και στις µέρες µας µπορεί να έχουν αποδυναµωθεί, τα συµβούλια των χωριών και 
εκείνα των καστών συνεχίζουν να συγκροτούνται σε όλα τα µήκη και πλάτη της Ινδίας 
για την επίλυση διαφορών που ανακύπτουν είτε στο πλαίσιο του χωριού είτε σε εκείνο 
της κάστας. Επισηµαίνεται ότι οι κάστες µπορεί να µην έχουν πλέον την σηµασία που 
είχαν στο παρελθόν λόγω του ότι η πλειονότητα του πληθυσµού της Ινδίας έχει 
αποµακρυνθεί από τις κοινωνικές και πολιτιστικές της ρίζες, εντούτοις δεν έχουν 
εκλείψει. Υπάρχουν πολίτες της Ινδίας, κυρίως εκείνοι που διαµένουν στις επαρχίες 
της, οι οποίοι συνεχίζουν να προσδιορίζονται ενεργά από αυτές1217. Όπως είναι λογικό, 
στις περιοχές που οι κοινοτικές αξίες διαφυλάσσονται, διασώζονται επίσης και οι 
θεσµοί που τις προωθούν. 
 
Πιο έντονη είναι η παρουσία των panchayats στις αγροτικές περιοχές της Ινδίας1218. 
Γεγονός που οφείλεται στο ότι οι περιοχές αυτές δεν έχουν δεχτεί την επιρροή της 
                                                        
1216 Βλ. Bibek Debroy, Aditya Singh, Justice Delivery in India. A Snap Shot of Problems and Reforms 
στο: Economic Developments in India (Raj Kapila, Uma Kapila, eds.), Academic Foundation, New 
Delhi, 2008, 23, 53. 
1217 Βλ. Kanhaya L. Sharma, Is there today caste system or there is only one caste in India?, 178 Polish 
Sociological Review 2012, 245, 245. 
1218 Βλ. S. George Vincentnathan, The Social Construction of Order and Disorder. In Two South Indian 
Communities, 32 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 1992, 65, 65,  Lynn Vincentnathan, S. 
George Vincentnathan, Village Courts and the Police: Cooperation and Conflict in Modernizing India, 8 
Police Practice and Research: An International Journal 2007, 445, 446, 457, James A. Wall, Vairam 
Arunachalam, Ronda R. Callister, Third-Party Dispute Resolution in India and the United States, 38 
Journal of Applied Social Psychology 2008, 3075, 3075, 3077, Timothy Lubin, Hinduism and Law στο: 
Hinduism in India: Modern and Contemporary Movements (Will Sweetman, Aditya Malik, eds.), Sage 
Publications, Los Angeles, London, New Delhi, Singapore, Washington D.C., Melbourne, 2016, 41, 55, 
Tommaso Sbriccoli, Legal pluralism in discourse: justice, politics and marginality in rural Rajasthan, 
India, 45 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2013, 143, 147, M. V. Nadkarni, Is Caste System 
Intrinsic to Hinduism? Demolishing a Myth, 38 Economic and Political Weekly 2003, 4783, 4790, Kripa 
Ananthpur, Dynamics of Local Governance in Karnataka, 42 Economic and Political Weekly 2007, 667, 
667, Crispin Bates, The Development of Panchayati Raj στο: Rethinking Indian Political Institutions 
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βιοµηχανοποίησης, της αστικοποίησης και του εκσυγχρονισµού στον ίδιο βαθµό µε τις 
µεγαλουπόλεις της Ινδίας. Ιδιαίτερα σε εκείνες τις περιοχές, θεωρείται επονείδιστη 
συµπεριφορά, η υπαγωγή µιας διαφοράς στα κρατικά δικαστήρια που εδρεύουν στα 
αστικά κέντρα. Αυτό που είχε λεχθεί λίγα χρόνια µετά την ανεξαρτητοποίηση της 
Ινδίας, φαίνεται να ισχύει ακόµα: «η υπαγωγή διαφορών στα panchayats θεωρείται 
προτιµότερη από την υπαγωγή τους στα δικαστήρια των πόλεων. Ο άνθρωπος, ο οποίος 
πηγαίνει στην πόλη για την απονοµή της δικαιοσύνης, συνδέεται (στον κοινό νου) µε 
την αποδοκιµασία. Ένας τέτοιος άνθρωπος θεωρείται ότι περιφρονεί την εξουσία των 
πρεσβυτέρων και έτσι θεωρείται ότι δρα ενάντια στην αλληλεγγύη του χωριού. 
Κανενός σεβασµού δεν χαίρουν εκείνοι οι λίγοι άνθρωποι στην Rampura που 
υποβάλλουν τις διαφορές τους σε ένα δικαστήριο της πόλης»1219.  
 
Η απονοµή δικαιοσύνης από τα κρατικά δικαιοδοτικά όργανα δεν είναι µόνο 
αποδοκιµαστέα αλλά και αµφίβολη. Έχει λεχθεί σχετικά: «τα δικαστήρια δεν είναι καν 
σε θέση να επιβεβαιώσουν τα γεγονότα, και µπορεί πολύ εύκολα κανείς να βρει ή να 
πληρώσει ορισµένους µάρτυρες, που θα καταθέσουν ό, τι αυτός θέλει. Τα µέλη του 
panchayat, ωστόσο πάντα γνωρίζουν τι έγινε, και εάν τα δικαστήρια δεν κατορθώσουν 
να βρούν τον ένοχο, τα panchayats θα το κάνουν. Η δικαιοσύνη των panchayats είναι 
σίγουρη και σκληρή. Η δικαιοσύνη των δικαστηρίων είναι αβέβαιη και µπορεί πολύ 
εύκολα να αποτελέσει αντικείµενο χειραγώγησης»1220.  
 
Είναι κρίσιµο σ’ αυτό το σηµείο να επισηµανθεί ότι δεν προσφεύγουν όλοι οι κάτοικοι 
των αγροτικών περιοχών µε την ίδια προθυµία στα panchayats. Εκείνοι, οι οποίοι 
ανήκουν σε υψηλότερες κάστες, καταφεύγουν σχεδόν αποκλειστικά για την επίλυση 
των διαφορών τους στα συµβούλια των χωριών και σε εκείνα των καστών. Το γεγονός 
αυτό αποδίδεται στο ότι οι υψηλότερες κάστες έχουν συµφέρον στην συνέχιση του 
παραδοσιακού νοµικού συστήµατος. Εκείνοι, οι οποίοι έχουν υποστεί καταπίεση από 
τις ανώτερες τάξεις, είναι που προτιµούν να προσφύγουν στα κρατικά δικαιοδοτικά 
όργανα για την επίλυση των διαφορών τους. Πρόκειται, κυρίως, για εκείνους που 
ανήκουν σε χαµηλότερες τάξεις και τις γυναίκες. Όσον αφορά τους ανήκοντες σε 
χαµηλότερες τάξεις, αυτοί τείνουν να αντιλαµβάνονται το κρατικό δίκαιο ως το 
µοναδικό τρόπο, µε τον οποίο θα µπορούσαν να ξεφύγουν από τις εκτεταµένες 
ταπεινώσεις, που έχουν διαχρονικά υποστεί1221. Όµοια είναι και η θεώρηση των 
γυναικών, οι οποίες είχαν αποκλειστεί από το παραδοσιακό σύστηµα δικαιοσύνης στα 

                                                        
(Crispin Bates, Subho Basu, eds.), Anthem Pres, London, New York, 2005, 169, 171, Zoe Headley, 
Adjudicating Social Death: Caste Exclusion, Civil Rights and the Colonial High Courts, 17 South Asia 
Mutidisciplinary Academic Journal 2018, 1, 3, Anirudh Krishna, Active Social Capital. Tracing the roots 
of development and democracy, Oxford University Press, New Delhi, 2002, 136-138, Kripa Ananth Pur, 
Rivalry or Synergy? Formal and Informal Local Governance in Rural India, 38 Development and Change 
2007, 401, 402. 
1219 M. N. Srinivas, The Social System of a Mysore Village στο: Village India: Studies in the Little 
Community (McKim Marriott, ed.), The University of Chicago Press, Chicago, 1955, 1, 18 
1220 Tommaso Sbriccoli, Legal pluralism in discourse: justice, politics and marginality in rural Rajasthan, 
India, 45 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2013, 143, 158 
1221 Βλ. R. S. Khare, Indigenous Culture and Lawyer’s Law in India, 14 Comparative Studies in Society 
and History 1972, 71, 86. 



 336 

περισσότερα µέρη της Ινδίας1222. Στις ιδέες -της ισότητας έναντι της ιεραρχίας, του 
ατοµικισµού έναντι του κοινοτισµού1223- που εισήλθαν κατά την περίοδο της 
αποικιοκρατίας είναι που πιστώνεται η αντίσταση και η µη προσφυγή των 
συγκεκριµένων οµάδων στα panchayats1224. Εάν, ωστόσο, τα κρατικά δικαστήρια και 
το δίκαιό τους αποτελούν αποτελεσµατικά «όπλα των αδυνάµων» είναι ένα άλλο 
ερώτηµα1225, το οποίο είναι δύσκολο να απαντηθεί κατά ενιαίο τρόπο.  
 
Όσον αφορά το πεδίο αρµοδιοτήτων των panchayats, θεωρείται ότι πλέον δεν είναι 
τόσο ευρύ όσο στο παρελθόν. Υποβάλλονται σ’ αυτά κυρίως διαφορές που αφορούν 
γάµους και διαζύγια. Οι γάµοι ανάµεσα σε µέλη διαφορετικών καστών συνεχίζουν να 
απαγορεύονται. Ενώ, η ποινή για την τέλεση τέτοιων γάµων µπορεί να είναι ακόµα ο 
αποκλεισµός των νυµφευµένων από την κάστα τους. Στην περίπτωση των διαζυγίων, 
συνήθως προβλέπεται σ’ αυτά η καταβολή αποζηµίωσης σ’ εκείνον ο οποίος θεωρείται 
ότι ευθύνεται. Σε κάθε περίπτωση, εκείνος ο οποίος αρνείται να συµµορφωθεί µε 
απόφαση του panchayat, διατρέχει πάντα τον κίνδυνο να αποβληθεί από την κοινότητά 
του, όχι µόνο ο ίδιος αλλά και η οικογένειά του1226.  
 
Παρατηρείται ότι η δικαιική πρακτική της Ινδίας χαρακτηρίζεται από µια πληθώρα 
συνυπαρχόντων δικαιοδοτικών θεσµών, επηρεασµένων κατά το µάλλον ή ήττον και 
από το ινδουιστικό δίκαιο. Ορισµένοι εξ αυτών αποτελούν επίσηµους, κρατικούς 
δικαιοδοτικούς θεσµούς, ενταγµένους στην κρατική δικαστική πυραµίδα της Ινδίας, 
όπως τα Gram Nyayalayas. Άλλοι αποτελούν εξ ολοκλήρου µη κρατικούς 
δικαιοδοτικούς θεσµούς, όπως τα συµβούλια των καστών και εκείνα των χωριών. Ενώ, 
τέλος άλλοι από αυτούς αποτελούν, αν και αναγνωρισµένους από το κράτος, επί της 
ουσίας, µη κρατικούς δικαιοδοτικούς θεσµούς, όπως τα Lok Adalats και τα Nyaya 
Panchayats. Το νοµικό σύστηµα της Ινδίας είναι πλουραλιστικό. Ο πλουραλισµός του 
δεν εξαντλείται στην συνύπαρξη διαφορετικών δικαιικών εκφράσεων εντός του 
κρατικού νοµικού συστήµατος, αλλά και εκτός αυτού. Θα πρέπει τέλος, να επισηµανθεί 
το γεγονός ότι τα πλουραλιστικά νοµικά συστήµατα αποτελούν «πεδία 
αλληλεπικαλυπτόµενων και διασταυρούµενων µορφών υποβολής»1227. Όπως 
συµβαίνει και σε άλλες χώρες στις οποίες υπάρχουν αντίστοιχα νοµικά συστήµατα έτσι 
και στην Ινδία, δεν είναι λίγες οι φορές που οι πολίτες της επιλέγουν να αποτανθούν 
                                                        
1222 Βλ. Erin P. Moore, Conflicts and Compromise. Justice in an Indian Village, University of California 
Press, Berkeley, 1985, 59, Εrin P. Moore, Gender, power and legal pluralism: Rajasthan, India, 20 
American Ethnologist 1993, 522, 522 επ., Stig Toft Madsen, Clan, Kinship, and Panchayat Justice among 
the Jats of Western Uttar Pradesh, 86 Anthropos 1991, 351, 354, 363. 
1223 Βλ. Lynn Vincentnathan, S. George Vincenathan, Social disorganization in a modernizing Dalit 
community, 45 The Social Science Journal 2008, 565, 576.  
1224 Βλ. Bernard S. Cohn, Anthropological Notes on Disputes and Law in India, 67 American 
Anthropologist 1965, 82, 108. 
1225 Βλ. Julia Eckert, From Subjects to Citizens: Legalism from Below and the Homogenisation of the 
Legal Sphere, 53-54 Journal of Legal Pluralism and Unofficial Law 2006, 45, 70. 
1226 Βλ. Biplab Das, Anjana Patel στο: People of India. Gujarat. Anthropological Survey of India, Μέρος 
III. Τόµος XXII (K.S. Singh, R.B. Lal, P.B.S.V. Padmanabham, Gopal Krishan, Md. Azeez Mohidden, 
eds.), Popular Prakashan, Mumbai, 2002, 1099, 1102. 
1227 Lila Abu-Lughod, The Romance of Resistance. Tracing Transformations of Power through Bedouin 
women, 17 American Ethnologist 1990, 41, 52-53 
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σε εκείνον τον δικαιοδοτικό θεσµό που εξυπηρετεί καλύτερα τα συµφέροντά τους την 
δεδοµένη χρονική στιγµή1228.  
 
Λαµβάνοντας υπόψη την νοµική ποικιλοµορφία που χαρακτηρίζει την Ινδία είναι 
κρίσιµο για τον συγκριτικολόγο που µεταξύ των συγκρινόµενων δικαίων αναφορικά 
µε ένα ζήτηµα έχει και εκείνο της Ινδίας, να προβεί σε µια διεξοδική έρευνά του, 
προσεγγίζοντάς το από όσο το δυνατόν περισσότερες οπτικές. Εκ πρώτης όψεως, το 
δίκαιο της Ινδίας, µπορεί να φαίνεται ως µια παραλλαγµένη εκδοχή του 
αγγλοσαξονικού δικαίου, ωστόσο, όπως έγινε φανερό στις ενότητες που προηγήθηκαν, 
µια διεισδυτικότερη µάτια σ’ αυτό αποδεικνύει ότι η δικαιική εµπειρία της Ινδίας είναι 
πολύ πιο περίπλοκη αλλά και γοητευτική, απ’ ότι κανείς µπορεί να πιστεύει.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                        
1228 Έχει λεχθεί ότι η παράκαµψη των άλλων διαθέσιµων επιλογών εκ µέρους των πολιτών της δεν 
συνιστά παρά έναν απλό καιροσκοπισµό, βλ. Ravindra S. Khare, Indigenous Culture and Lawyer’s Law 
in India, 14 Comparative Studies in Society and History 1972, 71, 72-73. 
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ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 
 
Στους δυτικούς νοµικούς πολιτισµούς, υποθέτουµε λίγο έως πολύ, ότι όλος ο δικαιικός 
κόσµος, όλοι οι άλλοι νοµικοί πολιτισµοί µοιράζονται τις ηµέτερες περί δικαίου 
αντιλήψεις και εάν ορισµένοι -εσφαλµένα- δεν το έχουν ήδη κάνει θα πρέπει άµεσα να 
προβούν στην υιοθέτησή τους. Πρόκειται για µια υπόθεση, η οποία πήρε τον 
χαρακτήρα δεδοµένου και επηρέασε βαθύτατα πολλούς κλάδους του δικαίου, µεταξύ 
των οποίων και το Συγκριτικό δίκαιο. Αποτέλεσµα της επιρροής της συγκεκριµένης 
υπόθεσης στο Συγκριτικό δίκαιο ήταν να αποκλειστούν από το πεδίο της σύγκρισης, 
δίκαια τα οποία εξέφευγαν των ηµέτερων δικαιικών αντιλήψεων. Δύο από τα δίκαια ή 
ορθότερα δύο από τις κατηγορίες δικαίων, που εξαιρέθηκαν από τις συγκρίσεις 
δικαίων, ήταν εκείνες των αφρικανικών αυτόχθονων δικαίων και του ινδουιστικού 
δικαίου.  
 
Παρά την ευρέως διαδεδοµένη πεποίθηση, η οποία θέλει τα κράτη της υποσαχάριας 
Αφρικής και εκείνο της Ινδίας να έχουν ακολουθήσει µετά την αποικιοκρατία πιστά το 
δυτικό δικαιικό παράδειγµα που έθεσαν σ’ αυτά οι αποικιοκράτες και να έχουν 
απεµπολήσει όλες ανεξαιρέτως τις αυτόχθονες δικαιικές τους αντιλήψεις, η παρούσα 
µελέτη κατόπιν εµβριθούς ιστορικής ανασκόπησης αυτών προσπάθησε να καταδείξει 
ότι τόσο τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια όσο και το ινδουιστικό δίκαιο εξακολουθούν 
να είναι παρόντα στους νοµικούς πολιτισµούς της υποσαχάριας Αφρικής και της Ινδίας 
αντίστοιχα. Εξαιρετικά ενδιαφέρον πόρισµα, το οποίο εξήχθη από την µελέτη είναι ότι 
οι χθόνιοι νοµικοί πολιτισµοί που αναφέρθησαν δεν είναι παρόντες µόνο στην επίσηµη 
δικαιική σφαίρα των κρατών αλλά έχουν σηµαίνοντα ρόλο και στην ανεπίσηµη 
δικαιική σφαίρα αυτών.  
 
Πιο συγκεκριµένα, όσον αφορά την επίσηµη δικαιική σφαίρα, όπως σηµειώθηκε, τόσο 
τα αφρικανικά κράτη όσο και η Ινδία ακολούθησαν την περίοδο µετά την 
ανεξαρτητοποίησή τους από τον αποικιακό ζυγό κατά κύριο λόγο το δυτικό δικαιικό 
παράδειγµα που είχαν θέσει σ’ αυτά οι αποικιοκράτες, καθώς πίστευαν ότι η συνέχισή 
του θα αποτελούσε το κλειδί προκειµένου αυτοί να αναχθούν γρήγορα σε ισχυρούς 
παράγοντες στον διεθνή χώρο και να κερδίσουν τον χαµένο χρόνο. Σύντοµα, ωστόσο, 
έγινε αντιληπτό ότι οι δυτικές δικαιικές ρυθµίσεις που είχαν υιοθετηθεί, παρέµεναν και 
στις δύο υπό εξέταση περιπτώσεις σε µεγάλο βαθµό ανεφάρµοστες ως µη οικείες στους 
ανθρώπους των περιοχών αυτών. Από το τέλος της δεκαετίας του 1970 και τις αρχές 
της επόµενης, παρατηρήθηκε ότι τόσο τα κράτη της υποσαχάριας Αφρικής όσο και η 
Ινδία, αντιλαµβανόµενα ότι τα κρατικά νοµικά τους συστήµατα θεωρούνταν ξένα από 
τους πολίτες τους, άρχισαν να εισάγουν σ’ αυτά ρυθµίσεις των χθόνιων νοµικών 
πολιτισµών τους προκειµένου να καταστήσουν την δικαιοσύνη πιο προσιτή στους 
πολίτες τους. Οι εµπνευσµένες από τους χθόνιους νοµικούς πολιτισµούς διατάξεις που 
εισήχθησαν κυρίως από εκείνη την περίοδο και έπειτα, συνεχίζουν να είναι παρούσες 
στα κρατικά νοµικά τους συστήµατα.  
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Συνάγεται, απ’ όλα όσα αναφέρθησαν ανωτέρω, ότι τα κρατικά νοµικά συστήµατα της 
υποσαχάριας Αφρικής και της Ινδίας δεν αποτελούν αµιγή αντίγραφα των δυτικών 
νοµικών συστηµάτων, όπως συχνά παρουσιάζονται. Στο πέρασµα των χρόνων, 
ενσωµατώθηκαν σ’ αυτά πολλές γηγενείς δικαιικές τους πεποιθήσεις. Εξάλλου, είναι 
γνωστό ότι οι «νοµικές µεταφυτεύσεις» (legal transplants), οπουδήποτε και αν αυτές 
επιχειρούνται, είναι αδύνατον να οδηγήσουν στην αυτούσια µεταφορά του 
εισαγόµενου δικαίου. Δεν προκαλεί έτσι, ιδιαίτερη έκπληξη το γεγονός ότι τα δίκαια 
των αφρικανικών κρατών και της Ινδίας αποτελούν ένα αµάλγαµα µεταφυτευµένων 
ευρωπαϊκών δικαίων και χθόνιων δικαίων. Έκπληξη προκαλεί ότι αυτό απεκρύπτετο.  
 
Παρόλες τις προσαρµογές που έγιναν στα κρατικά νοµικά τους συστήµατα, φάνηκε 
από την έρευνα ότι ένα ουχί αµελητέο µέρος τόσο των Αφρικανών όσο και των Ινδών 
-ειδικά εκείνοι οι οποίοι διαµένουν στις αγροτικές περιοχές- εξακολουθούν να 
προσφεύγουν για την επίλυση των διαφορών τους στα αυτόχθονα συστήµατα 
απονοµής δικαιοσύνης, τα οποία εξακολουθούν να λειτουργούν στην ανεπίσηµη 
σφαίρα της δικαιικής πρακτικής χάριν της εµπιστοσύνης των πολιτών σ’ αυτά. Η 
διατήρηση των αυτόχθονων συστηµάτων απονοµής δικαιοσύνης και στις δύο υπό 
εξέταση περιπτώσεις αποδεικνύει την σηµασία που έχει η αποδοχή του δικαίου από 
τους ανθρώπους στους οποίους αυτό απευθύνεται.  
 
Δύο παρατηρήσεις θα µπορούσαν να συναχθούν απ’ όσα αναφέρθησαν. Πρώτον, ότι η 
πραγµατική ισχύς του δικαίου δεν εξαρτάται τόσο από το κράτος όσο από τους ίδιους 
τους ανθρώπους που καλούνται να το εφαρµόσουν. Δεύτερον, ότι ο όρος του δικαίου 
δεν εξαντλείται στην περιγραφή του θετού, κρατικού δικαίου, που προωθούν οι 
κυρίαρχες δυτικές νοµικές θεωρίες. Περιλαµβάνει πολλές περισσότερες δικαιικές 
εκφράσεις.    
 
Και στις δύο περιπτώσεις εντοπίστηκε ένας πλουραλισµός δικαιοδοτικών θεσµών, ο 
οποίος για ευνόητους λόγους είχε αποσιωπηθεί, όχι µόνον εντός της κρατικής έννοµης 
τάξης αλλά και εκτός αυτής. Παράλληλα παρατηρήθηκε το φαινόµενο οι άνθρωποι να 
απευθύνονται κατά βούληση σε όποιο δικαιοδοτικό θεσµό τους εξυπηρετεί καλύτερα 
στην εκάστοτε διαφορά τους. Πρόκειται για την γνωστή σ’ εµάς πρακτική της «άγρας 
δωσιδικίας» (forum shopping).  
 
Τα πορίσµατα, τα οποία εξήχθησαν αναφορικά µε τους νοµικούς πολιτισµούς της 
Αφρικής και της Ινδίας, καταδεικνύουν ότι υπάρχει ένα κενό ανάµεσα στις δυτικές 
νοµικές θεωρίες και την δικαιική πρακτική. Συχνά, το δίκαιο, όπως αυτό διδάσκεται 
στα πανεπιστήµια και αποτυπώνεται στα νοµικά εγχειρίδια, διαφέρει από τις 
πραγµατικές πρακτικές των ανθρώπων. Αυτό σηµαίνει ότι η προσήλωση στις δυτικές 
νοµικές θεωρίες είναι καταδικασµένη να οδηγήσει στην απόκρυψη µέρους του 
δικαιικού κόσµου. Αν ο συγκριτικολόγος τις ακολουθήσει, το πιθανότερο είναι να 
οδηγηθεί στην ανεύρεση µόνο των σχετικών µε την µελέτη του διατάξεων των 
κρατικών δικαίων και να αγνοήσει κατά την έρευνά του τις µη κρατικές µορφές 
δικαιοσύνης, οι οποίες στην πραγµατικότητα ενδέχεται να έχουν µεγαλύτερο ειδικό 
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βάρος στην δικαιική πρακτική. Στην παρούσα έρευνα, εξετάστηκαν κάποιες 
θεωρητικές επιλογές του Συγκριτικού δικαίου, οι οποίες, ούσες επηρεασµένες από τις 
δυτικές περί δικαίου θεωρίες, συνέβαλαν στον αποκλεισµό των µη κρατικών δικαίων 
από το πεδίο της σύγκρισης. Στην συνέχεια, προτάθηκε ένα νέο θεωρητικό πλαίσιο για 
αυτό, συγκριτικό πλεονέκτηµα του οποίου είναι ότι τροφοδοτείται συνεχώς από την 
δικαιική εµπειρία. Η αξιοποίηση αυτού θεωρείται ότι δύναται να αποκαταστήσει τον 
ρόλο των µη κρατικών δικαίων στο πεδίο της σύγκρισης και συνακόλουθα, να 
προσφέρει πλουσιότερες συγκρίσεις δικαίων, βασισµένες στο πως είναι πράγµατι οι 
υπό εξέταση νοµικοί πολιτισµοί και όχι στο πως θέλουµε εµείς να τους 
αντιλαµβανόµαστε. Η επέκταση του Συγκριτικού δικαίου σε δικαιικές εκδηλώσεις που 
έως τώρα αγνοούσε είναι πολύτιµη για την θεωρία του δικαίου εν γένει καθώς µπορεί 
να αναµορφώσει τις κρατούσες πεποιθήσεις µας για το τι συνιστά «δίκαιο». 
 
Η εν λόγω µελέτη προσπάθησε να καταδείξει ότι οι σύγχρονες υποθέσεις περί 
εκτοπισµού των χθόνιων νοµικών πολιτισµών της Αφρικής και της Ινδίας από την 
περίοδο της ανεξαρτητοποίησής τους και έπειτα δεν βασίζονται σε µια ειλικρινή 
έρευνα αλλά στις ιδεολογικές προκαταλήψεις περί µιας εγγενούς ανωτερότητας των 
δυτικών νοµικών συστηµάτων. Οι παρατηρήσεις που διατυπώθηκαν είναι ασφαλώς 
περιορισµένες στο πλαίσιο της Αφρικής και της Ινδίας. Φρονείται, ωστόσο, ότι 
υπάρχουν πολλές ακόµα µη κρατικές δικαιικές εκφράσεις που περιµένουν καρτερικά 
να αναδειχθούν.  
 
Θα πρέπει να διευκρινιστεί ότι στο πλαίσιο της παρούσας διδακτορικής διατριβής δεν 
υποστηρίζεται η ανωτερότητα των µη κρατικών δικαίων σε σχέση µε τα κρατικά, ούτε 
όµως και το αντίθετο. Δεν γίνεται καµία αξιολόγηση των δικαίων. Άλλωστε, είναι 
γνωστό ότι το Συγκριτικό δίκαιο ως κλάδος προσπαθεί να κατανοεί πρωτίστως τα 
συγκρινόµενα δίκαια και έπειτα να τα συγκρίνει, όχι να τα αξιολογεί. Αυτό που 
επεδιώχθη κατά κύριο λόγο µέσω της εργασίας αυτής ήταν να τεθούν εν αµφιβόλω τα 
θεµέλια του «µόνος φρονείν». Είναι χαρακτηριστική σ’ αυτό το σηµείο η ερµηνεία του 
Κορνήλιου Καστοριάδη σχετικά µε την τραγωδία, «Αντιγόνη» του Σοφοκλή. 
Υποστηρίζει ότι αυτή δεν θέλει να µας δείξει την ανωτερότητα του θείου νόµου 
απέναντι στον ανθρώπινο, αλλά την ανάγκη του να ακούει ο ένας τον άλλον, να µελετά 
την άλλη άποψη γιατί κανείς δεν έχει δίκαιο ποτέ µόνος του (στ. 707).  
 
Η ελπίδα είναι να αποτελέσει η παρούσα διατριβή απλώς την αφορµή για την 
περαιτέρω έρευνα διαφορετικών από τις οικείες δικαιικές εκφράσεις και για την 
αµφισβήτηση όλων των εσωτερικευµένων µας δικαιικών, και µη, πεποιθήσεων. Σε 
καµία περίπτωση, δεν θεωρείται ότι συνιστά µήτε τον πλήρη µήτε τον έσχατο λόγο 
πάνω στα συγκεκριµένα ζητήµατα. Παραµένει πάντοτε ανοιχτή σε νέα ευρήµατα. 
Όπως έχει λεχθεί: «εξάλλου, η τελευταία λέξη δεν έχει ειπωθεί, πιθανότατα δεν θα 
ειπωθεί ποτέ. Μήπως δεν είναι πολύ µικρές οι ζωές µας γι’ αυτόν τον πλήρη λόγο που, 
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µέσα σε όλα µας τα τραυλίσµατα, αποτελεί βεβαίως την µοναδική και δεσµευτική µας 
πρόθεση;»1229 

ΠΕΡΙΛΗΨΗ 
 

Σχεδόν όλοι οι κλάδοι του δικαίου στην Δύση έχουν υιοθέτησει την θεώρηση του 
δικαίου ως αποκλειστικού δηµιουργήµατος του κράτους. Ένας από τους κλάδους 
δικαίου που λάµβαναν, επί σειρά ετών, ως αυτονόητη την συγκεκριµένη θεώρηση του 
δικαίου, ήταν και το Συγκριτικό δίκαιο. Υπό την επιρροή της, το Συγκριτικό δίκαιο 
περιορίστηκε στην σύγκριση µόνο κανόνων των κρατικών δικαίων και απέκλεισε από 
το πεδίο της σύγκρισης µη κρατικές δικαιικές εκφράσεις. Εάν γίνει δεκτό, όπως 
υποστηρίζεται, ότι το πεδίο έρευνας του Συγκριτικού δικαίου είναι εγγενώς 
απεριόριστο, δεν υπάρχει ίσως καµία αµφιβολία ότι η στάση του αυτή αποτελούσε έναν 
αυτοπεριορισµό του. Κρίσιµος κρίνεται ένας επαναπροσδιορισµός του ρόλου του. 
Σκοπός της παρούσας διδακτορικής διατριβής είναι να αποκαταστήσει στην θέση τους 
τις αποκλεισµένες µέχρι πρότινος δικαιικές εκφράσεις στο Συγκριτικό δίκαιο, αφού 
πρώτα αναζητήσει τους τρόπους µε τους οποίους ο κλάδος οδηγήθηκε σε αυτόν του 
τον αυτοπεριορισµό.  
 
Σηµαντικό ρόλο στον αυτοπεριορισµό του Συγκριτικού δικαίου έπαιξε το θεωρητικό 
πλαίσιο γύρω από το οποίο ήταν δοµηµένο. Στην πρώτη ενότητα του πρώτου µέρους, 
η οποία τιτλοφορείται «Ορθόδοξο Συγκριτικό Δίκαιο», συγκεντρώνονται κάποιες 
θεωρητικές επιλογές του Συγκριτικού δικαίου, οι οποίες θεωρείται ότι συνέβαλαν στον 
αποκλεισµό των µη κρατικών δικαίων από το πεδίο της σύγκρισης. Ενώ, στην δεύτερη 
ενότητα, η οποία τιτλοφορείται «Νοµαδικό Συγκριτικό Δίκαιο», επιδιώκεται η 
διαµόρφωση ενός νέου θεωρητικού πλαισίου, η αξιοποίηση του οποίου θεωρείται ότι 
θα µπορούσε να συµβάλει στην αποκατάσταση της θέσης των µη κρατικών δικαίων 
κατά τις συγκρίσεις δικαίων.  
 
Στο δεύτερο και τρίτο µέρος της διδακτορικής διατριβής, εξετάζονται από µια ιστορική 
οπτική δυο περιπτώσεις µη κρατικών δικαίων, οι οποίες ήταν επί µακρόν εξαιρεµένες 
από τις συγκρίσεις δικαίων: τα αφρικανικά αυτόχθονα δίκαια και το ινδουιστικό δίκαιο. 
Κρίσιµη χρονική περίοδος και στις δύο υπό εξέταση περιπτώσεις ήταν εκείνη της 
αποικιοκρατίας, καθώς οι παρεµβάσεις που επισυνέβησαν εκείνη την περίοδο στα 
δίκαια αυτά έπαιξαν καθοριστικό ρόλο στην µετέπειτα πορεία τους. Αυτός είναι και ο 
λόγος που η ανάλυσή τους είναι δοµηµένη γύρω από αυτό το ιστορικό γεγονός. Πιο 
συγκεκριµένα, εξετάζονται: τα χαρακτηριστικά γνωρίσµατα αυτών πριν από την 
περίοδο της αποικιοκρατίας, οι αλλαγές που επήλθαν σε αυτά κατά την διάρκεια της 
αποικιοκρατίας και οι σηµερινές εκδηλώσεις αυτών των δικαίων από την 
ανεξαρτητοποίηση των αφρικανικών κρατών και της Ινδίας και έπειτα.  
 

                                                        
1229 Joseph Conrad, Lord Jim, Houghton Mifflin, Boston, 1958, 161, παρατίθεται στο: Edward Said, Ο 
κόσµος, το κείµενο και ο κριτικός, εκδόσεις Scripta, Αθήνα, 2004, 84. 
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Είναι σηµαντικό να σηµειωθεί ότι η φράση «µη κρατικά δίκαια» είναι εξαιρετικά 
ευρεία. Εκτός από τα µη κρατικά δίκαια που εντοπίζονται εντός του κράτους, 
περιλαµβάνει και τα µη κρατικά δίκαια εκτός αυτού –υπερεθνική νοµοθεσία (Διεθνείς 
Συνθήκες, νοµοθεσία Ευρωπαϊκής Ένωσης), πρότυποι νόµοι (UNCITRAL, κανόνες 
ICC), κανόνες: lex mercatoria, lex maritima, lex petrolea, lex sportiva. Διευκρινίζεται 
ότι αντικείµενο της εν λόγω διατριβής αποτελούν µόνο τα εντός του κράτους µη 
κρατικά δίκαια.  
 

SUMMARY 
 
Almost all the fields of law in the West adopt the view that law are the rules of law that 
emanate from the state. One of the fields of law which took for granted this viewpoint 
was that of the Comparative law. Under its influence, Comparative law was restricted 
only in the comparison of state laws and excluded from its scope any other form of law. 
If it is accepted, as it is claimed, that the scope of investigation of Comparative law is 
inherently unlimited, there is presumably no doubt that its attitude was nothing but a 
self-imposed restriction. A redefinition of its role is thus deemed crucial. The aim of 
this doctoral dissertation is to restore the excluded till recently non-state laws in their 
place in Comparative law. But before that, it is important to seek the possible ways by 
which the field was led to its self-imposed restriction.  
 
Crucial role in the self-imposed restriction of Comparative law played its theoretical 
framework. In the first chapter of the first part which is entitled: «Orthodox 
Comparative Law» are analyzed some of the theoretical choices of Comparative Law 
which contributed to the exclusion of non-state laws from the field of comparison. 
Whereas, the second chapter, which is entitled: «Nomadic Comparative Law», seeks to 
provide a new theoretical framework. It is claimed that its application could potentially 
contribute to the restoration of non-state laws in the comparisons of laws. 
 
In the second and third parts are examined -from an historical perspective- two cases 
of non-state laws, which were traditionally excluded from the comparisons of laws: 
african indigenous laws and hindu law. Crucial period in both of the cases which are 
under examination was that of the colonization, because the interventions that were 
made in those laws during that period played a significant role in their path. This is the 
reason why their analysis is based on that specific historical event. More precisely, what 
is examined in these parts are: the traits of those laws before the colonization, the 
changes that were made in them during the colonization and their current forms both in 
the official and the unofficial realms.  
 
It is important to note that the phrase: «non-state laws» is significantly broad. Except 
from the non-state laws that are inside the state, it also includes those that are outside it 
-supranational law (International Treaties, E.U. legislation), model laws (UNCITRAL, 
ICC rules), rules: lex mercatoria, lex maritima, lex petrolea, lex sportiva. It is clarified 
that object of this dissertation are only those non-state laws that are inside the states.  
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