
Ηκριτική ανάλυση και η επεξεργασία των κειμένων απέ-
δειξε την ερμηνεία του μύθου ανάλογα με τα γεγονό-

τα και την εποχή, σε συνάρτηση με την βιωματική εμπειρία
των ανώνυμων ή επώνυμων συγγραφέων των κειμένων, και
σε αμφίδρομη σχέση με το ιδεολογικό-θεολογικό πλαίσιο
(π.χ. δόγματα, αιρέσεις). Αν και στις περισσότερες διηγή-
σεις συστατικό στοιχείο του κοινωνικού φύλου προβάλλει η
ενοχή της γυναίκας στο κοινωνικό και φυσικό γίγνεσθαι, λό-
γω του «φύσει» τρεπτού του φύλου της, καθιερωμένου από
τον μύθο της Πτώσης, στην αμέσως μετά (και κατά) την Ει-
κονομαχία περίοδο, συστατικό στοιχείο του κοινωνικού φύ-
λου προβάλλει η ενοχή του άνδρα λόγω της «φύσει» ορμής
του και η απενοχοποίηση της γυναίκας, η οποία στην ουτο-
πική «μοναχική» της διάσταση ταυτίζεται με το θεομητορικό-
αγγελικό πρότυπο. Στην συνέχεια θα προσπαθήσω, αναλύο-
ντας τον βίο της αγίας Ειρήνης Χρυσοβαλάντου, να δείξω
πώς πραγματοποιείται αυτή η μετάθεση μετά το τέλος της
Β΄ Εικονομαχικής Περιόδου (813-843).
Στην αγιολογική αυτή διήγηση, η γυναίκα αντί για ένοχη περι-
γράφεται ως θεραπεύτρια του κοινωνικού κακού και ως θερα-
πεύτρια των ψυχών που ευθύνονται γι’ αυτό. Η σωματική
ασθένεια και η θεραπεία της όχι μόνο δεν απασχολούν τον
συγγραφέα του κειμένου, αλλά εννοιολογούνται διαφορετικά.

Χρονολόγηση – γεγονότα

O βίος της Ειρήνης Χρυσοβαλάντου είναι μια συγχρονική
ιστοριογραφία με αγιολογική επένδυση. Τα γεγονότα, που
περιγράφονται ή υπονοούνται, δεν απέχουν από την πραγμα-
τικότητα. Το αγιολογικό κείμενο αρχίζει με την ανάληψη της

εξουσίας του Βυζαντίου από την Θεοδώρα, ως επιτρόπου
του ανήλικου τριετούς γιου της Μιχαήλ Γ΄, μετά τον θάνατο
του εικονομάχου συζύγου της αυτοκράτορα Θεοφίλου (829-
842). Η σύγκρισή της με την αυτοκράτειρα Ειρήνη την Αθη-
ναία (797-802) αφορά την όμοια πολιτική τους στην αναστή-
λωση των εικόνων.3 Με την Σύνοδο Κωνσταντινουπόλεως
(843) γίνεται η οριστική αναστήλωση των εικόνων, καθαιρεί-
ται ο εικονομάχος πατριάρχης Ιωάννης ο Γραμματικός (837-
843) και αναλαμβάνει ο Μεθόδιος ο Oμολογητής (843-846).4

Με την ενηλικίωσή του το 858 ο Μιχαήλ γίνεται αυτοκράτο-
ρας, με σύμβουλο τον θείο του καίσαρα Βάρδα και επιδιώ-
κεται η συζυγική του αποκατάσταση. Η Ειρήνη θα υπάρξει
υποψήφια μνηστή του Μιχαήλ και η αδελφή της θα πα-
ντρευτεί τον θείο του Βάρδα.5

Στο κείμενο μνημονεύονται ο σκληρός χαρακτήρας του
Βάρδα και η ροπή του Μιχαήλ στην μέθη και στις απολαύ-
σεις.6 Η συμφωνία του συγγραφέα του κειμένου με τους ζη-
λωτές μοναχούς είναι φανερή και επιβεβαιώνεται στην μνεία
του Ιγνατίου πατριάρχη Κωνσταντινουπόλεως (847-858,
867-877), ο οποίος ήταν γιος του αυτοκράτορα Μιχαήλ Α΄

Ραγγαβέ (811-813) και μοναχός.7 Εν τούτοις στην αναφορά
του «συκοφαντούμενου ιλλουστρίου» υπονοείται ο Φώτιος
(πατριάρχης Κωνσταντινουπόλεως 858-867, 877-886), ο
οποίος είχε το αξίωμα του πρωτασηκρήτου και ήταν καθη-
γητής στην σχολή της Μαγναύρας πριν γίνει πατριάρχης.8

O Ιγνάτιος έγινε πατριάρχης το 847, όταν πέθανε ο Μεθόδιος
και καθαιρέθηκε το 858, κυρίως επειδή κατηγόρησε τον Βάρ-
δα για τις σχέσεις του με την νύφη του Ευδοξία και αρνήθη-
κε να τον κοινωνήσει στον ναό της Αγίας Σοφίας αλλά και επει-
δή προστάτεψε τον μοναχό Γήβωνα από το Δυρράχιο, ο οποίος
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Άγιες θεραπεύτριες στο Bυζάντιο
Kοινωνικό φύλο και θεραπεία
Το παράδειγμα της Ειρήνης Χρυσοβαλάντου 
στα αγιολογικά κείμενα1

Ιωάννης Κολάκης
Θεολόγος

Κοινωνικός Ανθρωπολόγος – Ιστορικός

Η παρούσα δημοσίευση αφορά επεξεργασία παλαιότερης μελέτης με θέμα «Η βυζαντινή γυναίκα μέσα από τα
αγιολογικά κείμενα και το Ποινικό Δίκαιο της Oρθοδόξου Ανατολικής Εκκλησίας».2 Στην μελέτη εκείνη, μέσα από την
κριτική και την ανάλυση των κειμένων, που αφορούσαν τους βίους των αγίων γυναικών Γοργίας (374), Δομνίνας
(388), Πελάγιας (662), Ελισάβετ (465), Αθανασίας Αιγίνης (784) και Ειρήνης Χρυσοβαλάντου (872), προσπάθησα να
ανιχνεύσω το κοινωνικό φύλο στο Βυζάντιο, όπως αυτό περιγράφεται στα κείμενα αυτά και να δω πώς αυτό
οριοθετείται κατά την συμβολική ερμηνεία του μύθου της Πτώσης και του μύθου της Ανάστασης, οι οποίοι διέπουν
το αξιακό σύστημα της βυζαντινής κοινωνίας, συγχρονικά με τα ιστορικά γεγονότα που διέπουν κάθε διήγηση και
την θεσμοθέτηση των κοινωνικών ρόλων στο Ποινικό Δίκαιο της Oρθοδόξου Ανατολικής Εκκλησίας.



έλεγε ότι ήταν γιος της αυτοκράτειρας Θεοδώρας. Επίσης
αρνήθηκε να χρίσει μοναχές την Θεοδώρα και τις κόρες της
μετά την ανάληψη της βασιλείας από τον Μιχαήλ το 858.9

O Φώτιος, ο οποίος διαδέχτηκε τον Ιγνάτιο το 858, δεν ήταν
αρεστός στους ζηλωτές. Κατηγορείται από αυτούς σαν «λη-
στής και μοιχεπιβάτης», επειδή κατέλαβε την θέση του Ιγνατί-
ου, μετά τον εξαναγκασμό του τελευταίου σε παραίτηση από
τον Βάρδα «βία και άκων και ελκυσθείς», όπως λέει ο ίδιος.10

Στην συνέχεια, ο Φώτιος εκθρονίστηκε το 867 από τον Βασί-
λειο Α΄ τον Μακεδόνα (867-886), αντικαταστάθηκε από τον
Ιγνάτιο και εξορίστηκε στην Μονή της Σκέπης στον Βόσπο-
ρο. O Βασίλειος το 872 αίρει την εξορία του Φωτίου, ο οποί-
ος επανέρχεται στην Κωνσταντινούπολη (όχι όμως ως πα-
τριάρχης), γίνεται σύμβουλός του στα εκκλησιαστικά θέμα-
τα, συμφιλιώνεται με τον πατριάρχη Ιγνάτιο, τον βοηθά στο
έργο του και μετά τον θάνατό του, το 877, τον διαδέχεται
στον πατριαρχικό θρόνο Κωνσταντινουπόλεως.11

Το κείμενο που εξετάζουμε πρέπει να γράφεται την περίοδο
αυτή, μετά την επάνοδο του Φωτίου και πριν από την δεύτε-
ρη πατριαρχία του, όπως φαίνεται από την επαγωγική χρο-

νολογική διάρθρωση των γεγονότων της διήγησης. Η διά-
σωση και η απελευθέρωση του «ιλλουστρίου» Φωτίου συμ-
βαίνει μετά τον θάνατο του Βάρδα, όταν αυτοκράτορας
ήταν ο Βασίλειος και πατριάρχης ο Ιγνάτιος (867-877).12

Η αναφορά του κειμένου σε γυναίκα και παιδιά του Φωτίου
δεν ακυρώνει την υπόθεση, μιας και γνωρίζομε ότι τόσο ο
Φώτιος όσο και ο Γρηγόριος Νύσσης ήταν έγγαμοι επίσκο-
ποι.13 Η συγγένεια του Φωτίου με την Ειρήνη αναφέρεται
στην πνευματική συγγένεια, λόγω του ιερατικού σχήματος
αμφοτέρων. Η συγγένεια αυτή επιτρέπει να είναι ένας αξιω-
ματούχος «ιλλούστριος» ομοτράπεζος της μοναχής Ειρήνης
σε αντίθεση με τον υψηλότατο αξιωματούχο «βασιλέα».14

Kοινωνικό φύλο

Το αγιολογικό κείμενο με τον βίο της μοναχής Ειρήνης, πρώ-
ην μνηστής του αυτοκράτορα Μιχαήλ Γ΄, προβάλλει τις περί
κοινωνικού φύλου αντιλήψεις των ζηλωτών-εικονολατρών, οι
οποίες επικράτησαν στην μετά την Εικονομαχία περίοδο, μέ-
σα από την αφήγηση πραγματικών γεγονότων με μυθική-συμ-
βολική επένδυση. Oι αντιλήψεις αυτές, αφενός προβάλλονται
στο παράδειγμα των περιφερικών αυτοκρατειρών Ειρήνης
της Αθηναίας (830-856) και Θεοδώρας (830-856) και στο πα-
ράδειγμα της μοναχής Ειρήνης και αφετέρου στο παράδειγ-
μα των κοσμικών και κληρικών αξιωματούχων ανδρών, αυτο-
κράτορα Βασιλείου, «ιλλουστρίου» (πατριάρχου) Φωτίου και
πατριάρχου (μοναχού) Ιγνατίου, αντιδιαστέλλονται δε πλή-
ρως με το παράδειγμα των εικονομάχων αυτοκρατόρων και
των διαδόχων τους αυτοκράτορα Μιχαήλ Γ΄ και του θείου
του καίσαρα Βάρδα. Τα αντιθετικά επίσης παραδείγματα τυ-
πικών χαρακτήρων της καθημερινότητας, όπως του στρατιώ-
τη, του ευνούχου, του ναυτικού, του αμπελουργού κ.λπ. συ-
μπληρώνουν την διήγηση.
Από την διήγηση προκύπτει ότι οι περιφερικές γυναίκες με
αξιώματα δρουν ως θεσμικοί παράγοντες ανόρθωσης συμ-
βόλων –εν προκειμένω των εικόνων– και έτσι συμβάλλουν
στην νομική κατοχύρωση του κοινωνικού status των ζηλωτών,
το οποίο προβάλλει τις διαμεσολαβούμενες ανιδιοτελείς
αγαπητικές σχέσεις μεταξύ ιερού και κοσμικού, κτιστού και
ακτίστου, εμψύχων και αψύχων, αρχόντων και αρχομένων,
ανδρών και γυναικών, ως συνεκτικού στοιχείου της κοινω-
νίας.15 Oι μοναχές μαζί με τους μοναχούς γίνονται στην συνέ-
χεια οι καθιερωτές και θεματοφύλακες των διαμεσολαβού-
μενων αυτών σχέσεων, μέσω του προσωπικού τους παρα-
δείγματος, όπως εκείνου της μοναχής Ειρήνης και του πα-
τριάρχη (πρώην μοναχού) Ιγνατίου. Αυτό το προσωπικό πα-
ράδειγμα, το οποίο στην διήγηση επενδύεται μυθικά και συμ-
βολικά και προβάλλεται ουτοπικά και δυναμικά, ενώ καθιε-
ρώνει τις σχέσεις που προαναφέραμε, ακυρώνει παράλληλα
εκείνες που προηγήθηκαν και είχαν ως βάση την ιδιοτελή,
δικαιική και αξιολογική θεώρηση των κοινωνικών ρόλων, την
ιεραρχική δηλαδή βάση του συστήματος των εικονομάχων. 
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1. H αυτοκράτειρα Θεοδώρα, που ανακηρύχθηκε αγία λόγω του σημαντι-
κού ρόλου της στην αναστήλωση των εικόνων. Eικόνα του Eμμανουήλ
Tζάνε, 1671. 



Έτσι οι γυναίκες, ως μοναχές, προσομοιούμενες με τους άν-
δρες μοναχούς γίνονται οι θεραπεύτριες του κοινωνικού κα-
κού και της ανθρώπινης εκτροπής κατ’ αναλογία του θεομη-
τορικού προτύπου, το οποίο διά του Ιησού έγινε ο θεραπευ-
τικός παράγοντας του προπατορικού αμαρτήματος.
Σε αντίθεση με τους μοναχούς, οι άνδρες μη μοναχοί, έστω
και αν υπήρξαν κληρικοί ή αυλικοί αξιωματούχοι, όπως π.χ.
ο «ιλλούστριος» πρώην πατριάρχης Φώτιος, είναι δυνατόν
να στραφούν στον ορθό δρόμο μόνο μέσω της δράσης των
μοναχών, εν προκειμένω της Ειρήνης Χρυσοβαλάντου.16

Στην ίδια θεραπευτική αγωγή υποβάλλεται και ο ανώτατος
άρχων, ο αυτοκράτορας Βασίλειος Α΄.17 Oι εικονομάχοι αυ-
τοκράτορες και ο διάδοχός τους Μιχαήλ με τον θείο του καί-
σαρα Βάρδα είναι παραδείγματα προς αποφυγή, διότι εμμέ-
νοντες στις ιδιοτελείς «παράνομες και αθέμιτες πράξεις
τους», όχι μόνο δεν επιδέχονται θεραπείας, αλλά προκα-
λούν την θεία οργή και την ανθρώπινη τιμωρία.18

Σε επίπεδο αξιακού συστήματος τα ιστορικά και κοσμολογι-
κά γεγονότα της περιόδου που προηγήθηκε, όπως οι πόλε-
μοι με τους Άραβες, οι σεισμοί και τα ηφαίστεια, οι επιδη-
μίες και η πείνα19 επιβάλλουν αναθεωρήσεις των κοινωνικών
ρόλων και επανερμηνεία του μύθου της Πτώσης.
Oι εικονομάχοι, οι οποίοι στην πλειονότητά τους αποτελού-
νται από τον στρατό εκστρατείας με επικεφαλής τον αυτοκρά-
τορα, θεωρούν ενόχους για το κοινό κακό τους μοναχούς και
τις γυναίκες που τους ακολουθούν, ως σφάλλοντες κατά την

πίστη.20 Σφάλμα πίστεως δε είναι η προσκύνηση των εικόνων.
Oι επικρατήσαντες μετά την Eικονομαχία ζηλωτές θεωρούν
αντίθετα ενόχους για το κοινό κακό τους κοσμικούς άρχο-
ντες, με πρώτο και καλύτερο τον αυτοκράτορα και τον στρα-
τό, που τον ακολουθεί.21

Και στις δύο περιπτώσεις βάση καθορισμού των κοινωνικών
ρόλων αποτελεί ο μύθος της Πτώσης και οι «φύσει» ιδιότη-
τες του βιολογικού φύλου. Στην πρώτη περίπτωση ισχύει η
κλασική θεώρηση για το «φύσει τρεπτό και ασταθές» της γυ-
ναίκας,22 ενώ στην δεύτερη περίπτωση επανερμηνεύεται ο
μύθος και προβάλλει η «φύσει ορμή» του άνδρα.23

Διαμεσολαβούμενο στοιχείο και στις δύο ερμηνείες του κοινω-
νικού φύλου είναι οι γαμικές σχέσεις. Αναλόγως, στην πρώτη
περίπτωση οι γαμικές σχέσεις, σε αντίθεση με τον μοναχισμό
που διώκεται, όχι μόνο συνιστώνται, αλλά και επιβάλλονται, ως
ανάγκη ενίσχυσης του στρατεύματος μέσω των γεννήσεων.
Έτσι δρουν θεραπευτικά στην κοινωνική απειλή, όπως αυτή εκ-
φράζεται με τις εκστρατείες των Αράβων, την επιδημία πανώ-
λης, τους σεισμούς κ.λπ.24 Στην δεύτερη περίπτωση οι γαμικές
σχέσεις και κυρίως όταν εκτρέπονται των νόμιμων προδιαγρα-
φών, όπως διά της μοιχείας, παλλακείας και πορνείας (π.χ. η πα-
ράνομη ερωτική δραστηριότητα Μιχαήλ και Βάρδα), είναι κατα-
δικαστέες και υπεύθυνες για το κοινωνικό κακό, την δυστυχία,
την φτώχεια κ.λπ.25 Ως ιδανικός βίος προβάλλει ο μοναχισμός. 
Σε επίπεδο συμβολικής σκιαγράφησης του κοινωνικού φύ-
λου αντιδιαστέλλεται «ο μαύρος άσχημος άντρας», ο οποίος
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2. O Χριστός, ως Νέος Αδάμ, ανασηκώνει –δίκην ζυγού– την πεπτωκυία γυναίκα «ελαφρά», «τρεπτή» Εύα-Παναγιά, σε αντίθεση με τον γέροντα «βαρύ»,
«σταθερό» Παλαιό Αδάμ. Tοιχογραφία, αρχές 14ου αι. Kωνσταντινούπολη, Mονή της Xώρας (παρεκκλήσιο). 



ταυτίζεται με τον διάβολο, με το «μαύρο χρώμα
του ενδύματος» των μοναχών, οι οποίοι κατ’ επέ-
κταση και σε αντίθεση ταυτίζονται με τους 
«φωτόμορφους, λευκοφορεμένους, 
ωραίους» αγγέλους, την «αστραποβολούσα
πανάμωμη Μητέρα του Κυρίου» 
και τους «λαμπρούς θεραπευτές» 
Αγίους.26

Η συμβολική αντιπαράθεση του καλού
με το κακό, του θεϊκού-αγγελικού με το
διαβολικό καταγράφεται στις εξής αντι-
θέσεις: του «καλού ποιμένος» με τον «μι-
σόκαλο κυνηγό»,27 του «ποιμνίου» με την
«αγέλη»,28 του «πρόβατου, αμνού ή αμνά-
δας» με τον «λύκο, χοίρο, λιοντάρι, ποντι-
κό»,29 των «παρελαυνόντων» αγγέλων, με
την «φάλαγγα δαιμόνων»,30 της «πολυάνθρω-
πης πομπής» του λαού με το «μεγάλο σύνταγμα
ιππέων και πεζών»31 του αυτοκράτορα, 
του «θεραπευτού» μοναχού με τον «μάγο».32

Όσον αφορά τις αρετές, που προκρίνονται, ως στοιχεία
υγιούς προσωπικότητας και υγιούς κοινωνίας αντιπαρατίθε-
νται: η αγάπη με το μίσος,33 η σεμνότητα με την υπεροψία,34 η
ταπείνωση με την κενοδοξία,35 η σύνεση με την ανοησία,36 η
μετριοφροσύνη με την αφροσύνη,37 η αυτάρκεια με την πλεο-
νεξία,38 η απλότητα με την πολυτέλεια,39 η φτώχεια με τον
πλούτο,40 η ελεημοσύνη με την ιδιοτέλεια,41 η εγκράτεια και η
παρθενία με την ηδυπάθεια,42 η πραότητα με τον φθόνο,43 οι
ανιδιοτελείς μοναχικές σχέσεις με τις ιδιοτελείς κοσμικές σχέ-
σεις και η ουτοπική υπεροχή του ιερού έναντι του κοσμικού.44

Αυτή η υπεροχή του ιερού καθιερώνει την μοναχή γυναίκα
θεραπεύτρια45 του κοινωνικού κακού και της ανθρώπινης
εκτροπής, που την προϋποθέτει, με ευθύνη του άνδρα.46 Ως
εκτροπή δε λαμβάνεται κάθε παρέκκλιση από τον αξιακό πί-
νακα, που αναφέραμε, με κυρίαρχη εκείνη των γαμικών σχέ-
σεων, «το γλυκό δέλεαρ της ηδονής, τις εκτροπές στη συ-
νουσία».47

Η εκτροπή αυτή εκλαμβάνεται ως δαιμονική ενέργεια και
ψυχική ασθένεια. Επέκτασή της είναι το κοινωνικό κακό,
όπως εκφράζεται διά των «αρπαγών και των σκοτωμών», της
φτώχειας. Θεραπεία του, η ειρήνη, η ισότητα, οι ανιδιοτε-
λείς, αγαπητικές, «ένθεες» σχέσεις.48

Θεραπεία: Σωματική ή ψυχική;

Από την ανάγνωση του αγιολογικού κειμένου προκύπτει ότι
η σωματική ασθένεια αξιολογείται θετικά, ενώ η σωματική
υγεία αρνητικά. «Σ’ ολάκερη την ζωή σας να μην έχετε πλή-
ρη σωματική υγεία. Γιατί ξέρω, το ξέρω πολύ καλά, ότι από
την σωματική ασθένεια πηγάζει μεγάλη πνευματική ωφέ-
λεια και μάλιστα όταν ευγνωμονεί η ψυχή για το γεγονός
αυτό τον Θεό, τον κηδεμόνα της»,49 λέει ευχόμενη η Ειρή-

νη Χρυσοβαλάντου στις υποτακτικές της μοναχές. Η σω-
ματική ασθένεια είναι λοιπόν δώρο Θεού και μέσο παιδα-
γωγίας και ψυχικής θεραπείας, που οδηγεί στην πνευματι-
κή τελείωση.
Η σωματική ασθένεια δεν είναι προϋπόθεση του σωματικού
θανάτου. O σωματικός θάνατος προκύπτει ως απόλυτος
προορισμός κατά ευδοκία του «κηδεμόνα Θεού». Στην αφή-
γηση την σχετική με τον θάνατο του «φίλου και γνωστού της
μονής» Χριστοφόρου λέγεται ότι, ενώ «αυτός όντας υγιής
και μην έχοντας καμιά φανερή ενόχληση από κάποια σωμα-
τική αρρώστια», οι λαμπροφορεμένοι άγγελοι «με τα δάκτυ-
λά τους μετρούσαν τα χρόνια της ζωής του».50

Από τα παραπάνω προκύπτει ότι κατά το αγιολογικό κείμενο
και για την εποχή που εξετάζομε η έννοια της θεραπείας αφο-
ρά μόνο την ψυχική ασθένεια, η οποία ενοχοποιείται ως αιτία
του κοινωνικού κακού, ενώ παράλληλα απαξιώνεται η σωμα-
τική ασθένεια ως αιτία του θανάτου. Όπως προαναφέραμε, η
ψυχική ασθένεια ταυτίζεται με κάθε ατομική εκτροπή από τις
αξίες του κοινωνικού συστήματος με κυρίαρχη εκείνη που
σχετίζεται με την παράβαση των νόμιμων γαμικών σχέσεων,
δηλαδή τον παράνομο έρωτα51 διά της παλλακείας, της μοι-
χείας και της πορνείας.52 Ως νόμιμες δε σχέσεις νοούνται οι
καθαγιασμένες από την εκκλησία και θεσμοθετημένες από
τον αυτοκράτορα, δηλαδή ο γάμος και η μνηστεία,53 τόσο σε
κοσμικό όσο και ιερό επίπεδο (μοναχισμός-ιερά μνηστεία54).
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3. Άγγελος που μοιά-
ζει έντονα με γυναίκα, κοι-

νωνικό πρότυπο της εποχής. Tοιχογρα-
φία, αρχές 14ου αι. Kωνσταντινούπολη, Mονή της Xώρας (παρεκκλήσιο). 



Σε επίπεδο αντιθετικής αξιολόγησης των αιτιών της ψυ-
χικής ασθένειας αντιπαραβάλλεται η μέθη, η πολυφαγία,
η διασκέδαση με την νηστεία,55 την προσευχή και την
εγκράτεια.56

Ως μέσα θεραπείας της ασθένειας αντιπαραβάλλονται το «λύ-
σιμο» των μαγειών με το «δέσιμο» του πάσχοντος, το «μαστί-
γωμα» του διαβόλου με την «απελευθέρωση» του ασθενούς.57

Oι αντιθετικές αυτές συμβολικές θεραπευτικές παρεμβά-
σεις υπονοούν και τις πρακτικές, που στόχευαν στην δια-
σφάλιση του κοινωνικού status, μέσω της τιμωρίας και της
παιδαγωγίας του σώματος.58 Η καινοτομία στο κείμενο είναι
ότι τις πρακτικές αυτές, για την περίοδο που εξετάζομε, τις
ασκούσαν γυναίκες μοναχές.59

Στην ίδια αντίληψη των θεραπευτικών εφαρμογών ανήκει και
ο φόνος του εκτρεπομένου μοιχού από τον απατηθέντα σύ-
ζυγο. Η πρακτική αυτή, ως θεραπεία του κοινωνικού κακού,
είναι αποδεκτή κατ’ οικονομία στο αγιολογικό κείμενο (φό-
νος Βάρδα, Μιχαήλ Γ΄ από τον Βασίλειο Α΄) και θεσμοθε-
τείται αργότερα από τον ίδιο τον Βασίλειο τον Μακεδόνα
στον Πρόχειρο Νόμο.60

Εκτός από τις θεραπευτικές αγωγές, που
αφορούσαν την παιδαγωγία του σώματος μέ-
σω της νηστείας, της προσευχής, της νουθε-
σίας και της τιμωρίας,61 στο κείμενο φαίνεται
να υπονοείται και η χρήση φαρμακευτικής
αγωγής για την επίτευξη του σκοπού, δηλαδή
την πρόληψη και την θεραπεία της εκτροπής.
Η ίδια η Ειρήνη Χρυσοβαλάντου την περίοδο

της νηστείας και της εντατικής προσευχής
«δεν έτρωγε ούτε ψωμί, ούτε και κανένα άλλο
προσφάγι, παρά μόνο λίγο μέλι ανακατεμένο
με σπόρους από καννάβι και λίγα φρούτα».62

Το ίδιο φαίνεται να έκαναν και οι άλλες μονα-
χές, όπως φαίνεται από το «θαύμα»-παραίσθη-
ση, που αναφέρεται στο κείμενο: «Κάποια φο-
ρά, κατά θεία οικονομία, για να μην μείνει κρυ-
φό το θαύμα μια αδελφή σκύβοντας έξω από
το κελλί της, την είδε να αιωρείται. Βρισκόταν
δύο πήχεις πάνω από την γη και προσευχόταν
μετέωρη με τα χέρια υψωμένα στον ουρανό.
Έπειτα έσκυψε και προσκύνησε τον Θεό.
Υπήρχαν δύο κυπαρίσσια μέσα στην αυλή δε-
ξιά και αριστερά της μονής, πολύ υψηλά. Σαν
την έβλεπαν σ’ αυτήν την στάση, έσειαν ήρεμα
το φύλλωμά τους και έγερναν τις πανύψηλες
κορφές τους στη γη και προσκυνούσαν την
αγία. Έμεναν έτσι εκεί περιμένοντας και την δι-

κή της έγερση».63

Όμως η εφαρμογή της φαρμακευτικής αγωγής φαίνεται να
εφαρμόζεται εκτός από την πρόληψη στους μοναχούς και για
την θεραπεία των «πνευματικά» πασχόντων. Στην θεραπεία του
ερωτευμένου με δόκιμη μοναχή αμπελουργού της μονής Νικο-
λάου, εκτός από το αλυσοδέσιμο64 στον ναό της μεγαλομάρτυ-
ρος Αναστασίας, εφαρμόζεται και το «δέσιμο» με «ολόκληρες
σειρές από αφανείς αλυσίδες, πολύ ισχυρότερες από τις αι-
σθητές, που ήταν πριν δεμένος».65 Η χρήση αντιδότων κατα-
σταλτικών ουσιών, οι οποίες ως «αφανείς αλυσίδες» χρησιμεύ-
ουν για την θεραπεία του παρεκκλίνοντος οινοπότη αμπελουρ-
γού, είναι εμφανής εδώ.66

Συμπεράσματα

Στην αμέσως μετά την Εικονομαχία περίοδο, τα κοσμοϊ-
στορικά γεγονότα που προηγήθηκαν είχαν ως αποτέλεσμα
την επανερμηνεία του μύθου της Πτώσης. Με βάση αυτήν
την ερμηνεία καθίσταται ένοχος ο άνδρας, λόγω της «φύ-
σει» ορμής του, για την ατομική και κοινωνική εκτροπή. Πα-
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4. H ομοιότητα του αρχάγγελου Γαβριήλ με γυναίκα είναι
φανερή στη λεπτομέρεια αυτή απεικόνισής του. Ψηφιδω-
τό, 9ος αι. Kωνσταντινούπολη, Nαός Aγίας Σοφίας. 



ράλληλα, απενοχοποιείται η γυναίκα, λόγω ακριβώς της
«φύσει» τρεπτότητάς της, η οποία την καθιστά, ως περιφε-
ρική γυναίκα, θεσμοθέτρια της νέας τάξης πραγμάτων και
ως μοναχή, θεσμοφύλακά της και θεραπεύτρια της όποιας
εκτροπής. Έτσι, κύριος φορέας εκτροπής θεωρείται ο κο-
σμικός άνδρας και κυρίως ο έχων εξουσία, μέσω των «πα-
ράνομων και αθέμιτων πράξεών του»,67 σε αντίθεση με τον
μοναχό άνδρα, ο οποίος ελέγχει την «ορμή» του, καταστέλ-
λοντάς την.
Η γυναίκα μοναχή, ως θεραπεύτρια, ασκεί θεραπευτικό έρ-
γο για τις «πνευματικές» και όχι τις σωματικές ασθένειες, οι
οποίες αξιολογούνται θετικά. Το έργο αυτό συνίσταται: στο
προσωπικό παράδειγμα, στην νουθεσία-διδασκαλία, στην
σωματική παιδαγωγία και τιμωρία και
στην χρήση φαρμακευτικών αναβολικών
ή κατασταλτικών ιδιοσκευασμάτων.
Το παιδαγωγικό και θεραπευτικό έργο της
μοναχής αποσκοπεί στην διατήρηση των
κοινωνικών ρόλων, οι οποίοι καθιερώνο-
νται στην μετά την Εικονομαχία περίοδο
και ουτοπικά στηρίζονται στις ανιδιοτελείς
αγαπητικές μοναχικές σχέσεις. Oι σχέσεις
αυτές διακρίνονται από τις ιδιοτελείς γαμι-
κές σχέσεις της εγκοσμιότητας, οι οποίες
μόνο κατά παραχώρηση Θεού επιτρέπο-
νται στο πλαίσιο της νομιμότητας του κα-
θαγιασμένου συζυγικού δεσμού. 

Παράρτημα: Iστορικά στοιχεία για την
Mονή Χρυσοβαλάντου

Κατά τον Σκαρλάτο Δ. Βυζάντιο, Η Κων-
σταντινούπολις περιγραφή τοπιογραφική,
αρχαιολογική και ιστορική, τόμ. Α΄,
«Εστία», Αθήνησιν 1890, σ. 370, «Πλησίον
της κιστέρνας του Άσπαρος, προς τον
Κεράτιον κόλπον τοποθείται υπό των τα
Πάτρια ΚΠ συγγραψάντων Το Χρυσοβά-
λανδον, το και Χρυσοβάλανον καλούμε-
νον, και υπ’ αυτών μόνον αναφερόμενον,
οίκος πρότερον Νικολάου του Πατρικίου
και Δομεστίκου της Ανατολής (των Ανα-
τολικών θεμάτων), μεταποιηθείς υπ’ αυ-
τού εις ναό του Αγίου Αρχιστρατήγου ή
του Αγίου Παντελεήμονος, ή και αμφοτέ-

ρων, προς εξιλασμόν του φόνου της γυναικός αυτού, ην
εφώρασε μοιχευομένην. Περί δε της ονομασίας αυτού λέ-
γει ο Κωδινός (Κεφ. ΜΗ΄) τω βουλομένω πιστεύειν, ότι απο-
ρών χρημάτων προς συντέλεσιν του έργου εχρηματίσθη,
υπό του Αρχαγγέλου απελθείν εις τόνδε τον τόπον, και ευ-
ρείν βαλάντιον, ο και εύρε τω όντι, περιέχον εκατόν λίτρας
χρυσίου». 
O Νίκος Ατσέμογλου (Τ’ Αγιάσματα της Πόλης, «Ρήσος»,
Αθήνα 1990, σ. 34-35) γράφει τα εξής για τα αγιάσματα Αγί-
ου Νικολάου και Ταξιαρχών τα οποία βρίσκονται εντός του
περιβόλου του ναού των Ταξιαρχών στον Βαλατά:
1. Για το αγίασμα του αγίου Νικολάου: «Βρίσκεται στο Ayan
sokak αρ.15 πίσω απ’ το Ιερό Βήμα του ναού των Ταξιαρ-
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5. H ηγουμένη και οι μοναχές της Mονής Θεοτόκου
Bεβαίας Eλπίδος. Σημαντικός ήταν ο ρόλος που
διαδραμάτιζαν στη βυζαντινή κοινωνία οι γυναικεί-
ες μοναστικές κοινότητες. Παράσταση από το Tυ-

πικό της Mονής Θεοτόκου Bεβαίας Eλπίδος (φ.
12α), 1327-1342. Oξφόρδη, Lincoln College. 



χών. O Μ. Γεδεών αναφέρει ότι ο ναός μέχρι το 1700 περί-
που λεγόταν ναός του Αρχιστρατήγου, μετά και επί 100 πε-
ρίπου χρόνια λεγόταν ναός του Αγίου Νικολάου και τελικά
επειδή μετακομίσθηκε εκεί το εικόνισμα του Ταξιάρχη απ’
τον ομώνυμο αρμένικο ναό στον Βαλατά, ονομάσθηκε ναός
των Ταξιαρχών»
2. Για το αγίασμα των Ταξιαρχών: «Μέσα στον ίδιο περίβολο
του ναού των Ταξιαρχών βρίσκεται κι άλλο αγίασμα που τι-
μάται στο όνομα του Ταξιάρχη και που είναι πιο γνωστό στο
κοινό σαν η Ζουρλόπετρα […] Μέσα στο αγίασμα, όπου το
δάπεδο είναι μαρμάρινο, στην αριστερή πλευρά βρίσκεται
το πηγάδι με μαρμάρινο περιστόμιο. Στην απέναντι πλευρά
απ’ την είσοδο βρίσκεται η Ζουρλόπετρα, η οποία έχει στο
κάτω μέρος της σχισμή 50x36 εκατοστών απ’ όπου συνηθί-
ζεται να περνούν τα άρρωστα παιδιά».
Κατά την δρα Ελένη Γλύκατζη-Αρβελέρ, Η Επιστήμη στα
χρόνια του Πορφυρογέννητου, Δόμος, «Ιατρικά Βυζαντινά
Χειρόγραφα», Αθήνα 1995, το όνομα του Θεοφάνη Χρυσο-
βαλάντη δείχνει την σχέση του με τον ευαγή οίκο (ξενώνα-
νοσοκομείο) Χρυσοβαλάντου. O Θεοφάνης Χρυσοβαλάντης
έζησε την εποχή του Κωνσταντίνου Πορφυρογέννητου (913-
959) και έγραψε τα «Περί θεραπείας», «Περί Διαίτης» και
«Περί Φαρμάκων». 
Από τις παραπάνω βιβλιογραφικές πληροφορίες συμπεραί-
νω ότι η Βυζαντινή Μονή του Χρυσοβαλάντου, αφιερωμένη
στην μνήμη του Αρχιστρατήγου Γαβριήλ, κατά το αγιολογι-
κό κείμενο, ταυτίζεται τοπογραφικά με τον σημερινό ναό
των Ταξιαρχών στην συνοικία Βαλατά της Κωνσταντινού-
πολης. Το Βαλατά μπορεί να εκληφθεί ως παραφθορά του
Χρυσοβάλανδον. Επίσης η προσωνυμία του αγιάσματος
του Αγίου Νικολάου ταυτίζεται με το όνομα του κτήτορος
Νικολάου του Πατρικίου. O σημερινός ναός των Ταξιαρχών
στον Βαλατά περιστοιχίζεται από τους βυζαντινούς ναούς
Παμμακάριστου (Fethiye cami), Αγίου Ιωάννου εν Τρούλλω
(Ahmet pasa cami), Παντεπόπτου Σωτήρος (Eski imaret
meskidi) και Αγίας Θεοδοσίας (Gul cami),68 όπως και η Βυ-
ζαντινή Μονή. 
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Social Gender and Therapy: the Example 
of Irene Chrysovalandou in the Hagiological Texts
Ioannis Kolakis

This article is a version of an earlier monograph entitled “The
Byzantine Woman in the Hagiological Texts and the Penal
Law of the Orthodox Church”, in which we tried to trace the
social gender of women in Byzantium on the basis of the Vi-
tae of various female saints who lived from the fourth to the
ninth century; and also to find out how the social gender is de-
fined according to the interpretation of the myths of Fall and
Resurrection, which govern the value system of the Byzantine
society along with the historical facts conditioning every nar-
rative and the enactment of social roles in the Penal Law of
the Orthodox Church.
The critical analysis and processing of Vitae proved the
various interpretations of the myths, depending on the pe-
riod, its historical facts and ideological-theological frame-
work, and the lived experience of the anonymous or
eponymous authors. 
The guilt of woman due to her mutable “by nature” gender
in the social and natural being is stressed in most ac-
counts, a guilt already established by the myth of Fall.
However, in the years following Iconomachy the guilt of
man, due to his impetus “by nature”, is emphasized as the
major component of the social gender, and thus the
woman, becoming innocent, is identified with the Mother
of God or the angelic model. 
In the present article we will try to elucidate this shift by an-
alyzing the Vita of saint Irene Chrysovalandou, in which the
woman is not described as guilty but as healer of the so-
cial evil and of the souls responsible for it. The physical
disorder and cure are not only beyond the interests of the
author of the hagiological text but they are conceived ab-
solutely differently. 

41APXAIOΛOΓIA & TEXNEΣ  τχ. 103


