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Πρόλογος 
 

Κατά τη διάρκεια της ιστορικής πορείας της η Εκκλησία, στη Δύση τουλάχιστον,  

διεκδίκησε σθεναρά την ελευθερία να διατυπώνει και μάλιστα εντός της δημόσιας 

σφαίρας, «τον λόγο που της αναλογεί», όχι μόνο όσον αφορά στα δογματικά θέματα, 

αλλά και στα κοινωνικά, οικονομικά και πολιτικά ζητήματα. Κατά τα τελευταία 

εκατό και πλέον χρόνια, στην Καθολική Εκκλησία η διεκδίκηση αυτή έλαβε μια 

συγκεκριμένη κατεύθυνση μέσω της ανάπτυξης της λεγόμενης «Κοινωνικής 

Διδασκαλίας» της, ως διακριτής ενότητας εντός του πλαισίου της συνολικής ηθικής  

διδασκαλίας της. Ταυτόχρονα όμως, η κοινωνική διδασκαλία συνδέεται άμεσα με την 

πολιτειολογία δεδομένου ότι εντάσσεται στο ευρύτερο πεδίο της ιστορίας των 

θεσμών. Σημαντική είναι και η συμβολή της στο να καταστήσει κοινωνικά 

τελεσφόρες τις σχετικές θέσεις της Εκκλησίας, δημιουργώντας προϋποθέσεις 

καλύτερης κατανόησης της αμφίδρομης σχέσης Εκκλησίας και Κόσμου. Λόγω της 

ιδιαίτερης φύσης της, η κοινωνική διδασκαλία προσφέρεται για διεπιστημονική 

προσέγγιση και ανάλυση, γεγονός που καθιστά τα αποτελέσματα της παρούσας 

έρευνας ιδιαιτέρως ενδιαφέροντα, εξεταζόμενα στο ευρύτερο πλαίσιο των 

κοινωνικών και πολιτικών επιστημών.   

 

Το παραπάνω διεπιστημονικό πλαίσιο οριοθετεί την προβληματική της παρούσας 

διατριβής, που ως στόχο έχει τη μελέτη της εμφάνισης, της ανάπτυξης και των 

επιδράσεων της κοινωνικής διδασκαλίας σε δημόσιους θεσμούς. Η μελέτη 

επικεντρώνεται αποκλειστικά στον χώρο της Καθολικής Εκκλησίας δεδομένου και 

του εντελώς διαφορετικού τρόπου προσέγγισης των κοινωνικών, οικονομικών και 

πολιτικών ζητημάτων από την Ορθόδοξη Εκκλησία. Η διαφοροποίηση αυτή 

αποκρυσταλλώνεται αρχικά στη θεωρία των «δύο πολιτειών» που διατύπωσε ο Άγιος 

Αυγουστίνος και καθόρισε την οπτική της Δύσης στο θέμα της παρούσας διατριβής 

(ενώ δεν επηρέασε σχεδόν καθόλου την Ανατολή). Η θεμελιώδης αυτή 

αποκρυστάλλωση της κοινωνικής διδασκαλίας στη Δύση εξελίχθηκε και 

διαμορφώθηκε σταδιακά με σημαντικότερους σταθμούς τις τρεις βασικές 

μεταρρυθμίσεις που πραγματοποιήθηκαν στην Καθολική Εκκλησία, δηλαδή την 

Γρηγοριανή, την  Τριδεντίνεια και τη Β΄ Βατικανή, οι οποίες αναλύονται στο πλαίσιο 

της διατριβής.  
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Η διατριβή επιχειρεί  μια μεθοδολογική προσέγγιση του θέματος περισσότερο 

περιγραφική και ιστορική, με εξαίρεση τα δύο excursus που αποτελούν συστηματικές 

– θεματικές προσεγγίσεις. Η μεθοδολογική αυτή επιλογή κρίθηκε προσφορότερη 

δεδομένης της ένταξης της διατριβής στο επιστημονικό πεδίο της ιστορίας των 

θεσμών και της ιστορίας των ιδεών.  

 

Η διατριβή διακρίνεται σε δύο μέρη. Το πρώτο αναφέρεται στην ιστορική εξέλιξη 

και τη διαμόρφωση της σχετικής θεωρίας και το δεύτερο αναλύει την ίδια την 

Κοινωνική Διδασκαλία. Στο πρώτο μέρος δημιουργούνται οι προϋποθέσεις 

κατανόησης του θέματος δεδομένου ότι η Κοινωνική Διδασκαλία δεν μπορεί να γίνει 

κατανοητή χωρίς την ιστορική εξέλιξή της.  

 

Το πρώτο μέρος διαιρείται σε δύο κεφάλαια. Το κεφάλαιο Ι αναφέρεται στην 

ιστορική εξέλιξη και τη διαμόρφωση του θεωρητικού πλαισίου που διέπει την 

προβληματική της διατριβής. Αρχικά ερευνώνται οι πρώιμες απόψεις που 

διαμορφώθηκαν από την Εκκλησία στη Δύση ιδίως ως προς το ζήτημα της πολιτικής 

εξουσίας (της φύσης, της νομιμοποίησης, της υποχρέωσης υπακοής και των 

δικαιωμάτων των υποκειμένων σ’ αυτήν), αλλά και της οργάνωσης της πολιτείας. 

Αφετηρία είναι οι αναφορές της Καινής Διαθήκης και τα λόγια του ίδιου του 

Χριστού, αλλά μελετάται επίσης, η πρακτική της πρώτης αποστολικής Εκκλησίας, η 

καθοριστική συμβολή του αποστόλου Παύλου και οι απόψεις των πρώτων Πατέρων 

και στοχαστών. Η δεύτερη ενότητα του πρώτου κεφαλαίου αναφέρεται στον Άγιο 

Αυγουστίνο ο οποίος στην πραγματικότητα αποτελεί τον θεμελιωτή του κοινωνικού 

και πολιτικού στοχασμού της Εκκλησίας στη Δύση. Καθόρισε επίσης τη σχέση της 

Εκκλησίας με την ιστορία, χωρίς την κατανόηση της οποίας δεν μπορεί να μελετηθεί 

το θέμα της παρούσας διατριβής. Στις επόμενες τέσσερις ενότητες του πρώτου 

κεφαλαίου μελετώνται διαδοχικά και με παράλληλη αναφορά στο εκάστοτε ιστορικό 

πλαίσιο, η συμβολή των παπών Γρηγορίου του Μέγα, Γρηγορίου Ζ΄, ο οποίος έχει 

συνδεθεί με την πρώτη μείζονα μεταρρύθμιση στη Δύση που φέρει το όνομά του, 

Ιννοκεντίου Γ΄, καθώς και του μεγάλου διδασκάλου της Δύσης Θωμά Ακινάτη, η 

φιλοσοφία και θεολογία του οποίου καθόρισαν σε σημαντικό βαθμό την ανάπτυξη 

της κοινωνικής διδασκαλίας. Οι σημαντικότερες έννοιες της κοινωνικής διδασκαλίας, 

καθώς και οι πολιτειολογικές αλλά και φιλοσοφικές ιδίως προϋποθέσεις της δεν είναι 

δυνατό να κατανοηθούν χωρίς την μελέτη του έργου του Θωμά Ακινάτη, που υπό την 
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έννοια αυτή αποτελεί μέχρι σήμερα βασικό κλειδί για την κατανόηση των θέσεων 

που διατυπώνονται στο πλαίσιο της Κοινωνικής Διδασκαλίας της Εκκλησίας.  

 

Το κεφάλαιο ΙΙ μελετά την εμπειρία της συνάντησης της Εκκλησίας με το νεότερο 

κόσμο στη Δύση και τις προσπάθειες άμυνας αλλά και ανανέωσης που συνόδευσαν 

αυτή τη συνάντηση. Στο πλαίσιο αυτό, αρχικά μελετάται η διαμόρφωση της ιδέας της 

αντίστασης στην αυθεντία της Εκκλησίας, που ως ένα βαθμό υπήρξε αποτέλεσμα της 

ανάπτυξης και υιοθέτησης των επιχειρημάτων του Ακινάτη, και οι κυριότεροι 

θεωρητικοί εκφραστές αυτής της ιδέας. Ακολουθεί η αναφορά στη θεωρία του 

«Συνοδισμού» (που ταλαιπώρησε την Καθολική Εκκλησία μέχρι την υιοθέτηση της  

συνοδικότητας από τη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού, εντός του εκκλησιολογικού 

πλαισίου που κάνει καλύτερα κατανοητό τον ρόλο του Επισκόπου Ρώμης στην ορατή 

ενότητα της καθόλου Εκκλησίας). 

 

Στη συνέχεια μελετώνται οι επιδράσεις της Διαμαρτύρησης και του θεωρητικού 

στοχασμού των εκφραστών της, αλλά και της δεύτερης μείζονος μεταρρύθμισης της 

Καθολικής Εκκλησίας η οποία υπήρξε καρπός της μεταρρυθμιστικής Συνόδου της 

Τριδέντου. Η ιστορική πορεία της διατριβής οδηγεί στην μελέτη της θέσης της 

Εκκλησίας στο πλαίσιο μιας εποχής εχθρικής έναντι της «Αποκάλυψης» και στα 

αποτελέσματα του Διαφωτισμού και της Γαλλικής Επανάστασης, στο θέμα της 

διατριβής. Ο ορθολογισμός και η εκκοσμίκευση αποτελούν το πλαίσιο που καθορίζει 

ανεξίτηλα τις σχέσεις της Εκκλησίας με το σύγχρονο κόσμο και αναγκάζει την 

Εκκλησία να χρησιμοποιήσει νέους τρόπους έκφρασης της πίστης της, γεγονός που 

αποτυπώνεται κατεξοχήν στο πεδίο της κοινωνικής διδασκαλίας. Στην πέμπτη 

ενότητα εξετάζονται οι πολιτικές αλλά και θεολογικές προϋποθέσεις που 

δημιουργήθηκαν κατά τον 19ο αιώνα και καθόρισαν την εμφάνιση της σύγχρονης 

κοινωνικής διδασκαλίας, ως σαφώς διακριτής ενότητας στο πλαίσιο της συνολικής 

ηθικής διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας. Ιδιαίτερη αναφορά γίνεται στην έκτη 

ενότητα στον Πάπα Πίο Θ΄. Η ενότητα αυτή πρέπει να εξεταστεί σε συνδυασμό με 

την επόμενη και τελευταία του δευτέρου κεφαλαίου, η οποία αναφέρεται στην Α΄ 

Σύνοδο του Βατικανού. Οι πολιτικές, κοινωνικές, οικονομικές, διπλωματικές και 

θεολογικές εξελίξεις αυτής της περιόδου καθορίζουν την εμφάνιση της Κοινωνικής 

Διδασκαλίας που ακολουθεί.  
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Το δεύτερο μέρος της διατριβής, χωρίζεται σε τρία κεφάλαια, τα III, IV και V και 

αναφέρεται στη σύγχρονη κοινωνική διδασκαλία από την εμφάνισή της στα τέλη του 

19ου αιώνα, μέχρι και την εξέλιξη και διαμόρφωσή της ως τις αρχές του 21ου. Το 

κεφάλαιο ΙΙΙ που αποτελεί το πρώτο του δεύτερου μέρους, αναφέρεται στην 

παποσύνη του Λέοντα ΙΓ΄ και ιδιαίτερα στην ιστορική πρώτη κοινωνική εγκύκλιο 

Rerum novarum που αποτελεί αφετηρία και ορόσημο στη μελέτη της σύγχρονης 

κοινωνικής διδασκαλίας.  

 

Το κεφάλαιο IV εξετάζει την εξέλιξη της κοινωνικής διδασκαλίας στον 20ο αιώνα. Το 

ιστορικό πλαίσιο αυτής της περιόδου στιγματίζεται από την πρόκληση του 

ολοκληρωτισμού. Οι απαντήσεις της Εκκλησίας σ’ αυτή την πρόκληση ιδίως μέσω 

της εξέλιξης της κοινωνικής διδασκαλίας εξετάζονται στις ενότητες που 

περιλαμβάνονται στο τέταρτο κεφάλαιο. Σε συνδυασμό με την εξέταση του ιστορικού 

πλαισίου της εποχής, ερευνώνται οι θέσεις της Εκκλησίας όπως εκφράζονται στις 

πρωτογενείς ιδίως πηγές που αποτελούν τον πυρήνα της παρούσας διατριβής. Το 

κεφάλαιο ολοκληρώνεται με τη μελέτη της εγκυκλίου Mater et Magistra του Πάπα 

Ιωάννη ΚΓ΄ που εκδόθηκε λίγο πριν την καθοριστική για την Καθολική Εκκλησία Β΄ 

Σύνοδο του Βατικανού.  

 

Το κεφάλαιο V, το τελευταίο της διατριβής, εξετάζει τη διαμόρφωση της Κοινωνικής 

Διδασκαλίας της Εκκλησίας υπό την επίδραση της Β΄ Συνόδου του Βατικανού. Τα 

θέματα που εξετάζονται σε αυτό το πλαίσιο είναι αρχικά η ίδια η Β΄ Σύνοδος του 

Βατικανού και οι σημαντικές αποφάσεις της που καθόρισαν μεταξύ άλλων και την 

πορεία της σύγχρονης Κοινωνικής Διδασκαλίας. Στη συνέχεια η πρώτη μετασυνοδική 

εμπειρία δηλαδή η κοινωνική εγκύκλιος Populorum progressio του Πάπα Παύλου Ϛ΄   

και η κοινωνική διδασκαλία όπως διαμορφώθηκε κατά την περίοδο της Αρχιερατείας 

του Πάπα Ιωάννη Παύλου Β΄. Το ιστορικό πλαίσιο αυτής της περιόδου είναι 

ιδιαιτέρως σημαντικό για τη διατριβή, δεδομένου ότι η πτώση του ανατολικού 

συνασπισμού δημιούργησε νέες κοινωνικές, οικονομικές και πολιτικές συνθήκες σε 

παγκόσμιο επίπεδο, κάτι για το οποίο η Κοινωνική Διδασκαλία είχε κατάλληλα 

προετοιμαστεί δεκαετίες πριν. Η τελευταία ενότητα του κεφαλαίου εξετάζει τη 

διαμόρφωση της Κοινωνικής Διδασκαλίας στην είσοδο του 21ου αιώνα με τη 

δημοσίευση της κοινωνικής εγκυκλίου Caritas in veritate από τον Πάπα Βενέδικτο 
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ΙϚ΄, δεδομένου ότι ο σημερινός Πάπας Φραγκίσκος δεν έχει εκδώσει ακόμη κάποιο 

σχετικό ντοκουμέντο.   

 

Η ιστορική – περιγραφική μελέτη και έρευνα, ολοκληρώνεται με την παράθεση δύο 

συστηματικών - θεματικών excursus, καθώς και ενός εκτενούς παραρτήματος στο 

οποίο παρατίθενται οι θεμελιώδεις αρχές του κοινωνικού δόγματος της Ρωσικής 

Ορθόδοξης Εκκλησίας. Η επιλογή της παράθεσης του παραρτήματος κρίθηκε 

αναγκαία, δεδομένου ότι αποτελεί την πρώτη σχετική δημοσίευση των αρχών αυτών 

και του γεγονότος ότι η Ρωσική Ορθόδοξη Εκκλησία είναι η μόνη που στο χώρο της 

Ορθοδοξίας έχει διατυπώσει συνολικά τέτοιες αρχές και μάλιστα ακολουθώντας 

μεθοδολογικά το πρότυπο της κοινωνικής διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας.  

 

Το πρώτο excursus αναφέρεται στην διαμόρφωση της έννοιας της εργασίας στο 

πλαίσιο της Κοινωνικής Διδασκαλίας και το δεύτερο στις σύγχρονες θέσεις της 

Κοινωνικής Διδασκαλίας για την παγκόσμια οικονομική κρίση. Ακολουθεί η 

παράθεση του επιλόγου και των συμπερασμάτων της διατριβής.  

 

Στο πεδίο της τεκμηρίωσης της διατριβής, στο τέλος παρατίθενται πρώτα οι πηγές, 

αφού η εργασία αυτή βασίζεται πρωτίστως σε πρωτογενές υλικό, ταξινομημένες 

ιεραρχικά σε σχέση με την Εκκλησιαστική αρχή που τις εξέδωσε (Συνοδικές, 

Παπικές, Ποντιφικών Συμβουλίων και Επιτροπών, κ.λπ.). Ακολουθεί η παράθεση της 

βιβλιογραφίας η οποία διακρίνεται σε ελληνική, μεταφρασμένη και ξενόγλωσση. 

Όπου στο κείμενο παρουσιάζεται επανάληψη βιβλιογραφικής παραπομπής, μετά το 

όνομα και το επώνυμο του συγγραφέα, ακολουθεί ο αριθμός της υποσημείωσης στην 

οποία για πρώτη φορά το ίδιο έργο παρουσιάζεται στην παρούσα διατριβή, καθώς και 

η νέα σελίδα στην οποία γίνεται η αναφορά.  

 

Ολοκληρώνοντας, θα ήθελα να εκφράσω τις από καρδιάς ευχαριστίες μου στον 

επιβλέποντα Καθηγητή Σταύρο Περεντίδη, για την ανθρώπινη και ακαδημαϊκή 

συμβολή του στην ολοκλήρωση αυτής της μελέτης και για την εμπιστοσύνη με την 

οποία με περιέβαλε από την αρχή της προσπάθειάς μου μέχρι και την ολοκλήρωση 

της διατριβής. Ευχαριστίες οφείλω και στον Καθηγητή Αντώνη Παπαρίζο, μέλος της 

τριμελούς συμβουλευτικής επιτροπής, ο οποίος συνέβαλε με τις σημαντικές 
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υποδείξεις και παρατηρήσεις του, δημιουργώντας συχνά νέα ερωτήματα και 

ερευνητικές ανησυχίες. Ιδιαιτέρως όμως οφείλω να ευχαριστήσω τον Ομότιμο 

Καθηγητή Σεβασμιώτατο Δημήτριο Σαλάχα, μέλος της τριμελούς συμβουλευτικής 

επιτροπής, για την ανεκτίμητη συμβολή του στη διαμόρφωση του επιστημονικού μου 

προβληματισμού, την πατρική του καθοδήγηση στην οποία οφείλεται σε μεγάλο 

βαθμό η ολοκλήρωση της διατριβής και την έμπνευση που μου παρέχει ως 

ακαδημαϊκός δάσκαλος αλλά και χριστιανός ιεράρχης και στοχαστής. Τέλος, θα 

πρέπει να μνημονεύσω ιδιαίτερα τη συμβολή του αείμνηστου Καθηγητή 

Κωνσταντίνου Πιτσάκη, με τον οποίο ξεκινήσαμε αυτή την προσπάθεια και στον 

οποίο οφείλονται σημαντικές μεθοδολογικές επιλογές και τα περισσότερα ερευνητικά 

ερωτήματα της διατριβής.     
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Εισαγωγή 
 

Η κοινωνική διδασκαλία εμπεριέχεται ήδη τόσο στη διδασκαλία της παλαιάς όσο και 

της καινής Διαθήκης αλλά και στη ζωή και μαρτυρία της πρώιμης χριστιανικής 

κοινότητας. Αυτή η διδασκαλία σταδιακά κωδικοποιείται και υπογραμμίζεται από 

μεγάλους διδασκάλους και πατέρες τόσο της Δυτικής όσο και της Ανατολικής 

Εκκλησίας, εμπνέοντας πρωτοπόρες δράσεις κοινωνικής πρόνοιας, κοινωνικής 

δικαιοσύνης, τη ζωή αγίων, ιδρυτών μοναχικών ταγμάτων, κ.α. Παράλληλα, 

συνέβαλε στη ρύθμιση των σχέσεων Εκκλησίας – κράτους, στη θεμελίωση της 

έννοιας της θρησκευτικής ελευθερίας, στη θέσπιση νομοθετικών πρωτοβουλιών εκ 

μέρους πολλών σύγχρονων κρατών και υπερεθνικών οργανισμών και στην υιοθέτηση 

αρχών που διέπουν την άσκηση δημόσιας πολιτικής, με χαρακτηριστικότερο 

παράδειγμα, την αρχή της επικουρικότητας.  

 

Η κοινωνική διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας στη Δύση αρχίζει να εμφανίζεται 

ως ιδιαίτερη ενότητα μέσα στη γενική διδασκαλία της Εκκλησίας αυτής, το 1891 με 

τη δημοσίευση της εγκυκλίου Rerum novarum1 από τον πάπα Λέοντα ΙΓ  ́ και 

διαγράφει έναν μεγάλο και δημιουργικό κύκλο με τελευταίο σταθμό την εγκύκλιο 

Caritas in veritate2 του πάπα Βενέδικτου ΙϚ΄.   

 

1. Η πρώτη κοινωνική εγκύκλιος Rerum novarum εγκαινιάζει και την πρώτη περίοδο 

ανάπτυξης της κοινωνικής διδασκαλίας. Αναφέρεται στις νέες μεθόδους παραγωγής 

οι οποίες επέφεραν σημαντικές αλλαγές και στις συνθήκες εργασίας, αλλά και στην 

γενικότερη κατάσταση της κοινωνίας κατά την περίοδο της βιομηχανικής 

επανάστασης. Η Εκκλησία με την εγκύκλιο αυτή, αντιδρά, στην ατομική και 

συλλογική αδικία που υφίσταντο οι εργάτες. Κατά την περίοδο αυτή, η εργασία 

θεωρείτο απλώς ως ένας παραγωγικός συντελεστής χωρίς καμία υλική ή ηθική 

διάκριση από τους υπόλοιπους (π.χ. πρώτες ύλες). Επομένως οι εργοδότες δεν 

αισθάνονταν την υποχρέωση να πληρώνουν τίποτα περισσότερο από τον «τρέχοντα 

μισθό», τον μισθό δηλαδή που προέκυπτε στυγνά από το νόμο της αγοράς. Το κράτος 

(τα κράτη) από την άλλη μεριά απείχε τραγικά από τις ρυθμιστικές του υποχρεώσεις, 

                                                
1 [Περί των νέων πραγμάτων].  
2 [Αγάπη εν αληθεία].  
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αφήνοντας το πεδίο των εργασιακών σχέσεων στην τύχη του, δηλαδή στο νόμο του 

ισχυρότερου. Η εγκύκλιος του πάπα Λέοντος ΙΓ΄, αντιπαρέθεσε σε αυτή την 

αντίληψη την έννοια του δίκαιου μισθού, αλλά και των αξιοπρεπών συνθηκών 

εργασίας, που θα επέτρεπαν όχι μόνο στον εργάτη αλλά και στην οικογένειά του να 

ζουν με αξιοπρέπεια. Παράλληλα η εγκύκλιος σε μια εποχή που η έννοια της 

κοινωνικής ασφάλισης ήταν άγνωστη, έκανε ένα ακόμη τολμηρό βήμα, θεωρώντας 

ότι ο δίκαιος μισθός περιελάμβανε και την  δυνατότητα αποταμίευσης εκ μέρους των 

εργατών προκειμένου να έχουν τη δυνατότητα να καλύψουν μελλοντικές έκτακτες 

ανάγκες των ιδίων και της οικογένειάς τους. Το κριτήριο καθορισμού του μισθού δεν 

ήταν πλέον μόνο η αγορά, αλλά και η ανθρώπινη αξιοπρέπεια. 

 

Το κυρίαρχο πνεύμα της εποχής κατά την οποία εμφανίζεται η κοινωνική διδασκαλία, 

είναι ο εργοδοτικός πατερναλισμός, δηλαδή η αναγκαστική εμπιστοσύνη στην καλή 

θέληση και κρίση των ισχυρών κατόχων του κεφαλαίου, που συγκέντρωναν την 

εξουσία. Ο συνδικαλισμός αντιμετωπιζόταν όχι απλώς με καχυποψία, αλλά εχθρικά ή 

και πλήρως απαγορευτικά. Μέσα σε αυτό το πλαίσιο και σε πλήρη αντίθεση προς τα 

συμφέροντα του εργοδοτικού κεφαλαίου, η εγκύκλιος διακήρυξε ότι οι εργάτες έχουν 

το δικαίωμα να οργανώνονται σε ενώσεις και σωματεία και το δικαίωμα της 

αυτόνομης δράσης και ότι οι κυβερνήσεις (πολιτική εξουσία) είχαν την υποχρέωση 

να αναγνωρίσουν νομικά αυτό το δικαίωμα. 

 

Τέλος, την περίοδο των τελών του 19ου αιώνα, η κυρίαρχη οικονομική αρχή ήταν ο 

απόλυτος φιλελευθερισμός (laissez faire – laissez passer). Σε ένα τέτοιο πλαίσιο, η 

Εκκλησία παρεμβαίνοντας υποστήριξε ότι οι κυβερνήσεις, τα κράτη όφειλαν να 

θεσμοθετήσουν και να λάβουν συγκεκριμένα μέτρα, μέσω συγκεκριμένων δημόσιων 

πολιτικών και νομοθετικών παρεμβάσεων σε μια σειρά από τομείς όπως, οι συνθήκες 

εργασίας, οι μισθοί, η θέσπιση και ο σεβασμός των αργιών, κ.λπ. «Οι πλούσιες 

τάξεις» αναφέρει, «διαθέτουν μόνες τους τα μέσα να προστατέψουν τον εαυτό τους», 

γεγονός που υποδεικνύει την υποχρέωση του κράτους να αναλάβει τον ρόλο της 

εξισορρόπησης αυτής της άνισης κατάστασης.  

 

Με την έκδοση της Rerum novarum, ο χριστιανικός κόσμος (ιδιαιτέρως ο καθολικός), 

άρχισε να ασχολείται ενεργά με την κατάκτηση μιας μόνιμης κοινωνικής νομοθεσίας, 

την οργάνωση των καθολικών εργατικών ενώσεων και συνδικάτων, με την ίδρυση 
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ινστιτούτων και εξειδικευμένων τμημάτων στις θεολογικές σχολές, αλλά και σε 

σχολές και πανεπιστημιακά ινστιτούτα νομικών, κοινωνικών, οικονομικών και 

πολιτικών επιστημών, καθώς και με τη γενικότερη μελέτη και παρέμβαση των 

κοινωνικών προβλημάτων, ιδίως στην Ευρώπη και τη Βόρειο Αμερική.  

 

2. Σαράντα χρόνια μετά την έκδοση της πρώτης κοινωνικής εγκυκλίου, το 1931, 

εκδίδεται από τον πάπα Πίο ΙΑ΄, η εγκύκλιος Quadragesimo anno3, με την οποία 

εγκαινιάζεται η δεύτερη περίοδος της σύγχρονης κοινωνικής διδασκαλίας. Την εποχή 

αυτή λειτουργούν δραστήρια πολλές καθολικές οργανώσεις εργατών, αγροτών, νέων, 

φοιτητών, επιστημόνων, εργοδοτών, κ.λπ., εμπνεόμενες και καθοδηγούμενες από την 

κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας. Παράλληλα, την εποχή αυτή έχουν ήδη 

εμφανιστεί και επικρατήσει σε αρκετές χώρες, ολοκληρωτικές ιδεολογίες που έδιναν 

τη δική τους απάντηση στο κοινωνικό πρόβλημα, όπως ο φασισμός, ο 

εθνικοσοσιαλισμός και ο κομμουνισμός. Η Εκκλησία, βρέθηκε στην ανάγκη να 

υπερασπίσει σε θεωρητικό και πρακτικό επίπεδο τη θέση της στο κοινωνικό 

πρόβλημα, δεδομένου ότι τα ολοκληρωτικά καθεστώτα, στις χώρες που επικράτησαν 

στην Ευρώπη, άρχισαν να καταργούν τις καθολικές οργανώσεις μαζί με κάθε άλλο 

κοινωνικό κίνημα, επιτρέποντας τη λειτουργία μόνο των ελεγχόμενων από αυτά 

κομματικών ή κρατικών οργανώσεων.  

 

Η εγκύκλιος αυτή ανανεώνει αλλά και επικαιροποιεί την κοινωνική διδασκαλία, 

τονίζοντας ότι δεν πρέπει απλώς να περιορισθούν οι υφιστάμενες κοινωνικές αδικίες 

στις οποίες υπόκεινται οι εργαζόμενοι, αλλά ότι θα πρέπει οι χριστιανοί να 

αγωνισθούν ώστε να αλλάξουν εκ βαθέων την ίδια τη δομή της οικονομίας της 

αγοράς. Στη δεύτερη περίοδο της ανάπτυξης της κοινωνικής διδασκαλίας, δύο είναι 

τα κυριότερα σημεία του μετασχηματισμού της: 

 

Πρώτον, μια νέα αντίληψη περί ιδιοκτησίας. Τασσόμενη οπωσδήποτε υπέρ της 

ατομικής ιδιοκτησίας, η κοινωνική διδασκαλία περιορίζει σαφώς την άποψη που 

υποστήριζε ότι η ιδιωτική ιδιοκτησία είναι απόλυτο δικαίωμα. Η Εκκλησία 

υποστήριξε ότι τα αγαθά της γης ανήκουν πρώτα απ’ όλα σε ολόκληρη την 

ανθρωπότητα αφού πρόκειται για κοινή κληρονομιά προερχόμενη από τον Θεό 

                                                
3 [Το τεσσαρακοστό έτος].  
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(σήμερα η αρχή αυτή αποκτά επίκαιρες διαστάσεις ενόψει του ολοένα αυξανόμενου 

οικολογικού προβλήματος). Κατά συνέπεια, τα αγαθά πρέπει να γίνουν διαθέσιμα σε 

όλους, μέσα σε ένα δίκαιο σύστημα και να χρησιμοποιούνται σε ένα ουμανιστικό 

πλαίσιο. Επομένως: κάθε σύστημα ιδιοκτησίας που δεν εγγυάται αυτό το δικαίωμα σε 

όλους και δεν σέβεται τον παγκόσμιο προορισμό των υλικών αγαθών, είναι άδικο. 

Πρόκειται για μια σαφή κριτική του συστήματος της οικονομίας της αγοράς, ακόμα 

και στην περίοδο που βασικός αποδέκτης της πολεμικής της Εκκλησίας ήταν τα 

ολοκληρωτικά καθεστώτα.  

 

Δεύτερον, μια νέα αντίληψη της κοινωνικής ζωής. Σε μια περίοδο που για το 

μεγαλύτερο μέρος της ανθρωπότητας η κοινωνική ζωή προσδιοριζόταν ως 

ανταγωνισμός και οι κυρίαρχες ιδεολογίες τόνιζαν ή και βασίζονταν στην ιδέα αυτή, 

η Εκκλησία πρότεινε δύο θεμελιώδεις αρχές προσδιορισμού της κοινωνικής 

οργάνωσης: την αρχή της αλληλεγγύης και την αρχή της επικουρικότητας. Σύμφωνα 

με την αρχή της αλληλεγγύης, η κοινωνία προσομοιάζει με το βασικό κύτταρό της, 

την οικογένεια. Ζούμε μαζί, ακολουθούμε έναν κοινό στόχο, χρησιμοποιούμε κοινά 

μέσα. Δραστηριοποιούμαστε εντός ενός δικτύου αλληλεξαρτήσεων, γεγονός που 

σημαίνει ότι όλοι πρέπει να μπορούν να υπολογίζουν σε μία αλληλεγγύη (κράτη, 

φορείς, άτομα), και μόνο εκ του γεγονότος ότι ανήκουμε στην ίδια οικογένεια. Αυτή 

η αρχή διέπει την καθολική οπτική της κοινωνικής πολιτικής.  

 

Σύμφωνα με την αρχή της επικουρικότητας, η κοινωνία προσομοιάζει με το 

ανθρώπινο σώμα. Κατά τον ίδιο τρόπο που κάθε όργανο λειτουργεί  εναρμονισμένο 

σε ένα σύνολο που είναι το σώμα, έτσι και η κοινωνία λειτουργεί χάρη σε μια σειρά 

μικρότερους οργανισμούς. Και είναι ακριβώς αυτοί οι οργανισμοί (σήμερα θα τους 

ονομάζαμε κοινωνία των πολιτών), που επιτρέπουν στους ανθρώπους να 

συμμετέχουν στην κοινωνική ζωή, να εκφράζουν την άποψή τους, να μιλούν και να 

ενεργούν δημόσια. Χαρακτηριστικό παράδειγμα αποτελούσαν για την εγκύκλιο οι 

εργατικές συνδικαλιστικές ενώσεις, που τελούσαν υπό περιορισμό, αν όχι υπό 

απαγόρευση. Και οι δύο αυτές θεμελιώδεις αρχές που προήλθαν από την κοινωνική 

διδασκαλία, υιοθετήθηκαν ως αρχές σχεδιασμού και εφαρμογής, αλλά και ως 

κριτήρια αξιολόγησης, της δημόσιας πολιτικής.  
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3. Η τρίτη περίοδος της σύγχρονης κοινωνικής διδασκαλίας, ξεκινά με την εγκύκλιο 

Mater et magistra4 που εξέδωσε ο πάπας Ιωάννης ΚΓ΄ το 1961. Της εγκυκλίου αυτής, 

είχε προηγηθεί η ίδρυση της παγκόσμιας φιλανθρωπικής οργάνωσης της Καθολικής 

Εκκλησίας Caritas, το 1948, η οποία αποτελεί θεμελιώδη βραχίονα σχεδιασμού και 

εφαρμογής προγραμμάτων κοινωνικής αλληλεγγύης και πολιτικής. Κατά την περίοδο 

αυτή, που συμπίπτει με την περίοδο του λεγόμενου «ψυχρού πολέμου», γίνονται οι 

περισσότερες τοποθετήσεις επί του κοινωνικού ζητήματος, όχι μόνο από τον πάπα 

Ιωάννη ΚΓ΄, αλλά και από τη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού (ιδίως με το Διάταγμα 

Gaudium et spes5 περί της Εκκλησίας στον σύγχρονο κόσμο), καθώς και από τους 

πάπες Παύλο Ϛ΄ και Ιωάννη Παύλο Β΄. Η εκκλησιολογία της Β΄ Συνόδου του 

Βατικανού, όπως προσδιορίζεται με τη Δογματική Διάταξη Lumen gentium6 περί 

Εκκλησίας, επηρέασε τη σύγχρονη κοινωνική διδασκαλία. Από τις εκκλησιολογικές 

αρχές της, απορρέει η προοπτική διαμόρφωσης της πολιτικής θεολογίας που μπορεί 

να εντοπίσει κανείς στο Gaudium et spes και στις μεταγενέστερες κοινωνικές 

εγκυκλίους των Παπών. Η σχέση αυτή, τοποθετεί την κοινωνική διδασκαλία, στον 

άξονα μεταξύ εκκλησιολογίας και πολιτειολογίας.  

 

Το κυρίαρχο ζήτημα αυτής της περιόδου, δεν είναι τόσο να ενθαρρυνθούν νέα μέτρα 

και πολιτικές που θα ελευθερώσουν τους εργαζομένους από την εκμετάλλευση, όσο 

το να θεσπιστούν οι απαιτούμενες αλλαγές που θα επιτρέψουν στους εργαζόμενους 

να ολοκληρωθούν μέσα από την εργασία τους, να ικανοποιήσουν τις φιλοδοξίες και 

προσδοκίες τους και να συμβάλλον προσωπικά και συλλογικά στο κοινό καλό, όχι 

μόνο ως χριστιανοί, αλλά και ως πολίτες. 

 

4. Η τέταρτη και τελευταία περίοδος  της κοινωνικής διδασκαλίας, αρχίζει με την 

εγκύκλιο Centesimus annus7 που εκδόθηκε από τον Ιωάννη Παύλο Β  ́ το 1991, 

αμέσως δηλαδή μετά την πτώση του τοίχους του Βερολίνου και φθάνει μέχρι την 

τελευταία κοινωνική εγκύκλιο Caritas in veritate του πάπα Βενέδικτου ΙϚ΄, που 

δημοσιεύθηκε το 2009. Την περίοδο αυτή, γίνεται εμφανές, ότι η πτώση των άθεων 

ολοκληρωτικών καθεστώτων που απετέλεσαν για δεκαετίες αποδέκτη της κριτικής 

                                                
4 [Μητέρα και διδάσκαλος].  
5 [Χαρά και ελπίδα].  
6 [Φως των εθνών].  
7 [Το εκατοστό έτος].  
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που διατυπωνόταν στα κείμενα της κοινωνικής διδασκαλίας, δεν έλυσε τα 

προβλήματα της κοινωνίας, της οικονομίας ή της πολιτικής συγκρότησης και 

δημιούργησε νέες προκλήσεις για την παγκόσμια κοινότητα και για την Εκκλησία.  

 

Νέα οικονομικά, κοινωνικά και πολιτικά ζητήματα, όπως η οριοθέτηση και αποδοχή 

της παγκοσμιοποίησης, η δημιουργία μιας καταναλωτικής κοινωνίας που προσφέρει 

νέες ποιμαντικές ευκαιρίες, η ηθική διάσταση της οικονομικής δραστηριότητας, που 

δεν περιλαμβάνει πλέον μόνο το ζήτημα της δίκαιης διανομής, αλλά υπεισέρχεται και 

σε ζητήματα παγκόσμιας εμβέλειας, όπως η προστασία του φυσικού περιβάλλοντος, 

οι οικουμενικές προκλήσεις και ευκαιρίες που προσφέρονται από τη συνεργασία στον 

κοινωνικό τομέα, αποτελούν θέματα με τα οποία καλείται να αναμετρηθεί η 

σύγχρονη χριστιανική κοινωνική διδασκαλία.  

 

Το θέμα όμως που βρίσκεται στο επίκεντρο της σύγχρονης κοινωνικής διδασκαλίας, 

είναι η πρόθεση της Εκκλησίας να διατυπώσει το «λόγο που της αναλογεί», 

απευθυνόμενη υπό καθεστώς ελευθερίας, όχι μόνο στους πιστούς, αλλά προς κάθε 

άνθρωπο καλής θέλησης, με σκοπό να συμβάλλει στην ανθρώπινη και πνευματική 

ανάπτυξη, όχι μόνο στην προσωπική αλλά και στη δημόσια διάστασή της. Η 

κοινωνική διδασκαλία δεν απευθύνεται μόνο ad intra, αλλά και ad extra. Αυτή η 

διάθεση δημόσιας παρέμβασης και η πρόθεση της Εκκλησίας να απευθυνθεί σε ένα 

ακροατήριο σαφώς ευρύτερο από αυτό που εντάσσεται εκ πρώτης όψεως στην άμεση 

δικαιοδοσία της, δεν συνεπάγεται εκπτώσεις στις αρχές και τις προϋποθέσεις που 

διαχρονικά έχουν τεθεί.  

 

Οι αρχές της κοινωνικής διδασκαλίας που στηρίζονται στο φυσικό νόμο, στη 

συνέχεια επιβεβαιώνονται και ενισχύονται, στην πίστη της Εκκλησίας, από το 

Ευαγγέλιο του Χριστού. Υπό αυτή τη διάσταση, ο άνθρωπος καλείται με απόλυτη 

συνείδηση της ιδιότητάς του ως υπερβατικού όντος, να συμμετάσχει ενεργά, σε κάθε 

διάσταση της ζωής, συμπεριλαμβανομένης εκείνης που καθορίζεται από το 

κοινωνικό, οικονομικό και πολιτικό πλαίσιο. Gloria Dei vivens homo κατά τη ρήση 

του Αγίου Ειρηναίου. Αυτή η ενεργός συμμετοχή, με σκοπό την διαχείριση των 

εγκόσμιων υποθέσεων, υπό το πρίσμα της Θείας βούλησης, σύμφωνα με τη 

διδασκαλία του Lumen gentium (§ 31), βρίσκει τη δικαίωσή της, με βάση το 

θεμελιώδες κριτήριο που θέτει η κοινωνική διδασκαλία, δηλαδή την ενεργό 
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αναζήτηση του κοινού καλού. Μέσα σε αυτό το πλαίσιο και εντός του επιστημονικού 

πεδίου της ιστορίας των θεσμών και των ιδεών, ερευνάται η επίδραση της κοινωνικής 

διδασκαλίας στη διαμόρφωση και εξέλιξη δημοσίων θεσμών σε εθνικό και 

υπερεθνικό επίπεδο, στη θέσπιση νομοθετικών κανόνων και γενικότερου 

κανονιστικού πλαισίου εκ μέρους των αρμόδιων αρχών, καθώς και στη διαμόρφωση 

(θετικά ή αρνητικά) δημόσιων πολιτικών.        
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I. Οι θεμελιωτές της κοινωνικής διδασκαλίας 
 

I.1.Πρώιμες απόψεις της Εκκλησίας για την εξουσία 

      και την οργάνωση της πολιτείας 
 

Η άνοδος της χριστιανικής Εκκλησίας ως διακριτού θεσμού που ενέτασσε στη 

δικαιοδοσία της, ανεξάρτητα από το κράτος, τα πνευματικά ενδιαφέροντα της 

ανθρωπότητας, θα μπορούσε να χαρακτηρισθεί ως «το επαναστατικότερο γεγονός 

στην ιστορία της δυτικής Ευρώπης, τόσο όσον αφορά την πολιτική όσο και την 

πολιτική φιλοσοφία»8. Η άποψη αυτή δεν σημαίνει ότι  ο Χριστιανισμός εμφανίστηκε 

ως φιλοσοφία ή πολιτική θεωρία ή ότι οι πολιτικές και πολιτειακές πεποιθήσεις των 

πρώτων χριστιανών διέφεραν, ως προς αυτή τους την ιδιότητα, από τις πεποιθήσεις 

άλλων ανθρώπων. Είναι όμως βέβαιο ότι η πολιτική φιλοσοφία και η θεωρία του 

δικαίου, οι οποίες είχαν σχηματοποιηθεί στο πλαίσιο της κλασσικής και ρωμαϊκής 

αρχαιότητας, «γονιμοποιήθηκαν με νέα στοιχεία, τα οποία προέρχονταν κυρίαρχα 

από την χριστιανική κοσμοθεωρία. Οι χριστιανοί απολογητές δεν ήλθαν να 

καταστρέψουν τις υπάρχουσες πολιτειακές…δομές. Αντίθετα τις χρησιμοποίησαν ως 

βάση για να οικοδομήσουν προοδευτικά το δικό τους πρότυπο διοίκησης και 

οργάνωσης του κράτους»9. 

 

 Έτσι για παράδειγμα, οι χριστιανοί όπως και οι στωικοί μπορούσαν να πιστεύουν στο 

ius naturale10. Κατά την έννοια αυτή οι νόμοι επιβάλλονται στους κοινωνικούς 

ανθρώπους, οι οποίοι τους θεωρούν δεσμευτικούς όχι από το φόβο της τιμωρίας, 

αλλά από το κοινό στους ανθρώπους περί δικαίου αίσθημα και την γενική αντίληψη 

περί κοινού αγαθού. Ο ius gentium11 πρέπει να βρίσκεται σε συμφωνία με τις 

θεμελιώδεις αρχές του καθολικού φυσικού νόμου12. Ο καθολικός φυσικός νόμος 

περιέχει και κατευθύνει τον ανθρώπινο νόμο, ο οποίος με τη σειρά του περιέχει και 

κατευθύνει τον πολιτικό νόμο, ο οποίος μπορεί να έχει κατά τόπους πιο συγκεκριμένη 
                                                
8 G.H. Sabine, Ιστορία των πολιτικών θεωριών, μτφ. Μ. Κρίσπη, εκδ. Ατλαντίς, Αθήνα 1961, σελ. 202.  
9 Γ. Στείρης, Φιλοσοφία του κράτους και του δικαίου, εκδ. Α. Σάκκουλα, Αθήνα – Κομοτηνή 2010, σελ. 
10.  
10 [Φυσικός Νόμος]. Για το ζήτημα της θεωρίας του φυσικού δικαίου που αποτελεί θεμελιώδη έννοια 
στο πλαίσιο της κοινωνικής διδασκαλίας και της καταγωγής της από τους στωικούς βλ. J. Coleman, 
Ιστορία της Πολιτικής Σκέψης, τομ. Α΄, μτφ. Γ. Χρηστίδης, εκδ. Κριτική, Αθήνα 2004, σελ. 530 επ.   
11 [Ανθρώπινος νόμος].  
12 Lex recta ratio naturae congruens est.  
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μορφή, οι αρχές του όμως οφείλουν να κινούνται στο πλαίσιο του θεμελιώδους 

φυσικού νόμου13. Άλλες κοινές αντιλήψεις χριστιανών και στωικών ήταν η πίστη  

στην πρόνοια που κυβερνά τον κόσμο, στην υποχρέωση του νόμου και της εξουσίας 

να απονέμουν, έστω υποτυπωδώς, δικαιοσύνη και στην ισότητα όλων των ανθρώπων 

έναντι του Θεού. Αρκετά από παραπάνω θέματα και ιδίως «η μελέτη του φυσικού 

δικαίου, όπως αναπτύχθηκε από την εποχή των στωικών ως τα σήμερα, είναι 

απαραίτητη για τη διαμόρφωση της νομικής αλλά προ παντός της πολιτικής 

σκέψης»14.    

 

Οι ιδέες αυτές είναι γνωστές ήδη πριν την εμφάνιση του Χριστιανισμού και αρκετά 

εδάφια της Καινής Διαθήκης υποδεικνύουν σαφή συσχέτιση μεταξύ τους. Δεν είναι 

λοιπόν περίεργο το γεγονός ότι το κήρυγμα του Αποστόλου Παύλου στην Αθήνα15 

γίνεται με τρόπο εντελώς οικείο για οποιονδήποτε είχε στοιχειώδη επαφή με την 

στωική φιλοσοφία. Το μόνο ακατανόητο για τους Αθηναίους ήταν η θρησκευτική 

διδαχή περί ανάστασης νεκρών. Περαιτέρω, στοιχεία που συνθέτουν την σχετική 

διδασκαλία της πρώιμης χριστιανικής κοινότητας όπως παρουσιάζονται στις 

επιστολές του αποστόλου Παύλου είναι: η απόρριψη από την Εκκλησία των 

φυλετικών ή κοινωνικών διακρίσεων16, η θεμελίωση της υποχρέωσης και του 

                                                
13 J. Coleman, οπ.π. σημ. 10, σελ. 538.  
14 Κ. Τσάτσος, Πολιτική, Θεωρία πολιτικής δεοντολογίας, εκδ. Οι εκδόσεις των Φίλων, Αθήνα 2000 
σελ. 98.  Για το ίδιο ζήτημα βλ. και Γ.Κ. Βλάχος, Πολιτική Θεωρία, εκδ. Παπαζήση, Αθήνα χ.χ., σελ. 
120-122, καθώς και Κ. Μαυριάς, Ιστορία των Πολιτικών Ιδεών, εκδ. Α. Σάκκουλα, Αθήνα – Κομοτηνή 
1985, σελ. 91-93 «…Παραλαμβάνοντας τη διδασκαλία των στωϊκών ο Παύλος είχε ήδη, στην 
Επιστολή προς Ρωμαίους 2, 14-16, προτείνει την ηθική συνείδηση σε αναπλήρωση του ελλείποντος 
νόμου, εννοώντας ως κριτήριο των ανθρώπινων πράξεων τη συμφωνία τους προς το Ευαγγέλιο, είτε οι 
κρινόμενοι είναι χριστιανοί είτε όχι. Την αντίληψη αυτή αποδέχεται και ο Αυγουστίνος, θεωρεί ως 
δίκαιο μόνο το απορρέον από την πηγή της δικαιοσύνης και καταλήγει, με αυτό το συλλογισμό, ν’ 
αρνείται την ιδιότητα του κράτους όπου δεν υπάρχει δικαιοσύνη…Αλλά το φυσικό δίκαιο…δεν έχει 
σχέση με τη φύση, είναι απλά το δίκαιο του Θεού, από τη θέληση του οποίου δημιουργήθηκαν και η 
φύση και ο άνθρωπος. Σ’ αυτή δε τη θεμελίωση του δικαίου, βρήκε αργότερα έρεισμα η παπική 
ιδεολογία για την επέκταση της εξουσίας της και σε μη χριστιανικούς πληθυσμούς, ενώ στο θεωρητικό 
πεδίο, η υπαγωγή στη θεϊκή βούληση κάθε γεγονότος, αποστέρησε τους δόκτορες της Εκκλησίας από 
τη δυνατότητα να λάβουν υπόψη τους την εξέλιξη της φύσης ως παράγοντα διάπλασης της περί 
δικαίου αντίληψης, με συνέπεια, η καθόλου χριστιανική θεωρία περί φυσικού δικαίου να μέει στατική 
και αφηρημένη.». Επίσης βλ. και W. Abendroth – K. Lenk, Εισαγωγή στην Πολιτική Επιστήμη, τ. Α΄, 
μτφ. Γ. Τζώρτζης, Φ. Αθανασιάδου, εκδ. Παρατηρητής, Θεσσαλονίκη 1983, σελ. 49-50, καθώς και B. 
Chantebout, Droit Constitutionnel et Science Polique, ed. Armand Colin, Paris 1998, σελ. 21.  
15 Πραξ. 17, 28-29 «ἐν αὐτῷ γὰρ ζῶμεν καὶ κινούμεθα καὶ ἐσμέν, ὡς καί τινες τῶν καθ᾿ ὑμᾶς ποιητῶν 
εἰρήκασι· τοῦ γὰρ καὶ γένος ἐσμέν. γένος οὖν ὑπάρχοντες τοῦ Θεοῦ οὐκ ὀφείλομεν νομίζειν χρυσῷ ἢ 
ἀργύρῳ ἢ λίθῳ, χαράγματι τέχνης καὶ ἐνθυμήσεως ἀνθρώπου, τὸ θεῖον εἶναι ὅμοιον.».   
16 Γαλ. 3, 28. «οὐκ ἔνι ᾿Ιουδαῖος οὐδὲ ῞Ελλην, οὐκ ἔνι δοῦλος οὐδὲ ἐλεύθερος, οὐκ ἔνι ἄρσεν καὶ θῆλυ· 
πάντες γὰρ ὑμεῖς εἷς ἐστε ἐν Χριστῷ ᾿Ιησοῦ.». 
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δικαιώματος της εργασίας17, η θέσπιση της δικαιοσύνης ως θεμελιώδους κριτηρίου 

κοινωνικής και διαπροσωπικής συμπεριφοράς18, η πρόταξη του καθήκοντος της 

υπακοής19 και η διατύπωση της άποψης ότι ο νόμος είναι κληρονομιά της ανθρώπινης 

φύσης20.  

 

Ειδικότερα όμως το ζήτημα των σχέσεων των χριστιανών με την εξουσία, ως 

υποχρέωση σεβασμού προς αυτήν, αποτελεί αντίληψη που επικρατεί στον 

                                                
17 Πραξ. 20, 33-35, «ἀργυρίου ἢ χρυσίου ἢ ἱματισμοῦ οὐδενὸς ἐπεθύμησα·αὐτοὶ γινώσκετε ὅτι ταῖς 
χρείαις μου καὶ τοῖς οὖσι μετ᾿ ἐμοῦ ὑπηρέτησαν αἱ χεῖρες αὗται πάντα ὑπέδειξα ὑμῖν ὅτι οὕτω 
κοπιῶντας δεῖ ἀντιλαμβάνεσθαι τῶν ἀσθενούντων, μνημονεύειν τε τῶν λόγων τοῦ Κυρίου ᾿Ιησοῦ, ὅτι 
αὐτὸς εἶπε· μακάριόν ἐστι μᾶλλον διδόναι ἢ λαμβάνειν», Α΄ Κορ. 9, 4-8, «μὴ οὐκ ἔχομεν ἐξουσίαν 
φαγεῖν καὶ πιεῖν; μὴ οὐκ ἔχομεν ἐξουσίαν ἀδελφὴν γυναῖκα περιάγειν, ὡς καὶ οἱ λοιποὶ ἀπόστολοι καὶ 
οἱ ἀδελφοὶ τοῦ Κυρίου καὶ Κηφᾶς; ἢ μόνος ἐγὼ καὶ Βαρνάβας οὐκ ἔχομεν ἐξουσίαν τοῦ μὴ 
ἐργάζεσθαι; τίς στρατεύεται ἰδίοις ὀψωνίοις ποτέ; τίς φυτεύει ἀμπελῶνα καὶ ἐκ τοῦ καρποῦ αὐτοῦ οὐκ 
ἐσθίει; ἢ τίς ποιμαίνει ποίμνην καὶ ἐκ τοῦ γάλακτος τῆς ποίμνης οὐκ ἐσθίει; Μὴ κατὰ ἄνθρωπον ταῦτα 
λαλῶ; ἢ οὐχὶ καὶ ὁ νόμος ταῦτα λέγει;», Α΄ Θεσ. 2, 9, «μνημονεύετε γάρ, ἀδελφοί, τὸν κόπον ἡμῶν καὶ 
τὸν μόχθον· νυκτὸς γὰρ καὶ ἡμέρας ἐργαζόμενοι πρὸς τὸ μὴ ἐπιβαρῆσαί τινα ὑμῶν ἐκηρύξαμεν εἰς 
ὑμᾶς τὸ εὐαγγέλιον τοῦ Θεοῦ.»,  Β΄ Θεσ. 3, 6-15. «Παραγγέλλομεν δὲ ὑμῖν, ἀδελφοί, ἐν ὀνόματι τοῦ 
Κυρίου ἡμῶν ᾿Ιησοῦ Χριστοῦ, στέλλεσθαι ὑμᾶς ἀπὸ παντὸς ἀδελφοῦ ἀτάκτως περιπατοῦντος καὶ μὴ 
κατὰ τὴν παράδοσιν ἣν παρέλαβον παρ᾿ ἡμῶν. αὐτοὶ γὰρ οἴδατε πῶς δεῖ μιμεῖσθαι ἡμᾶς, ὅτι οὐκ 
ἠτακτήσαμεν ἐν ὑμῖν, οὐδὲ δωρεὰν ἄρτον ἐφάγομεν παρά τινος, ἀλλ᾿ ἐν κόπῳ καὶ μόχθῳ, νύκτα καὶ 
ἡμέραν ἐργαζόμενοι, πρὸς τὸ μὴ ἐπιβαρῆσαί τινα ὑμῶν· οὐχ ὅτι οὐκ ἔχομεν ἐξουσίαν, ἀλλ᾿ ἵνα ἑαυτοὺς 
τύπον δῶμεν ὑμῖν εἰς τὸ μιμεῖσθαι ἡμᾶς. καὶ γὰρ ὅτε ἦμεν πρὸς ὑμᾶς, τοῦτο παρηγγέλλομεν ὑμῖν, ὅτι εἴ 
τις οὐ θέλει ἐργάζεσθαι, μηδὲ ἐσθιέτω. ἀκούομεν γάρ τινας περιπατοῦντας ἐν ὑμῖν ἀτάκτως, μηδὲν 
ἐργαζομένους, ἀλλὰ περιεργαζομένους· τοῖς δὲ τοιούτοις παραγγέλλομεν καὶ παρακαλοῦμεν διὰ τοῦ 
Κυρίου ἡμῶν ᾿Ιησοῦ Χριστοῦ, ἵνα μετὰ ἡσυχίας ἐργαζόμενοι τὸν ἑαυτῶν ἄρτον ἐσθίωσιν. ῾Υμεῖς δέ, 
ἀδελφοί, μὴ ἐκκακήσητε καλοποιοῦντες. εἰ δέ τις οὐχ ὑπακούει τῷ λόγῳ ἡμῶν διὰ τῆς ἐπιστολῆς, 
τοῦτον σημειοῦσθε, καὶ μὴ συναναμίγνυσθε αὐτῷ, ἵνα ἐντραπῇ· καὶ μὴ ὡς ἐχθρὸν ἡγεῖσθε, ἀλλὰ 
νουθετεῖτε ὡς ἀδελφόν.», Εφ. 4, 28 «ὁ κλέπτων μηκέτι κλεπτέτω, μᾶλλον δὲ κοπιάτω ἐργαζόμενος τὸ 
ἀγαθὸν ταῖς χερσίν, ἵνα ἔχῃ μεταδιδόναι τῷ χρείαν ἔχοντι.».   
18 Α΄ Κορ. 6, 7-8, «ἤδη μὲν οὖν ὅλως ἥττημα ὑμῖν ἐστιν ὅτι κρίματα ἔχετε μεθ᾿ ἑαυτῶν. διατί οὐχὶ 
μᾶλλον ἀδικεῖσθε; διατί οὐχὶ μᾶλλον ἀποστερεῖσθε; ἀλλὰ ὑμεῖς ἀδικεῖτε καὶ ἀποστερεῖτε, καὶ ταῦτα 
ἀδελφούς;».  
19 Α΄ Τιμ. 6, 1-5, «῞Οσοι εἰσὶν ὑπὸ ζυγὸν δοῦλοι, τοὺς ἰδίους δεσπότας πάσης τιμῆς ἀξίους ἡγείσθωσαν, 
ἵνα μὴ τὸ ὄνομα τοῦ Θεοῦ καὶ ἡ διδασκαλία βλασφημῆται.οἱ δὲ πιστοὺς ἔχοντες δεσπότας μὴ 
καταφρονείτωσαν, ὅτι ἀδελφοί εἰσιν, ἀλλὰ μᾶλλον δουλευέτωσαν, ὅτι πιστοί εἰσι καὶ ἀγαπητοὶ οἱ τῆς 
εὐεργεσίας ἀντιλαμβανόμενοι. Ταῦτα δίδασκε καὶ παρακάλει. εἴ τις ἑτεροδιδασκαλεῖ καὶ μὴ 
προσέρχεται ὑγιαίνουσι λόγοις τοῖς τοῦ Κυρίου ἡμῶν ᾿Ιησοῦ Χριστοῦ καὶ τῇ κατ᾿ εὐσέβειαν διδασκαλίᾳ, 
τετύφωται, μηδὲν ἐπιστάμενος, ἀλλὰ νοσῶν περὶ ζητήσεις καὶ λογομαχίας, ἐξ ὧν γίνεται φθόνος, ἔρις, 
βλασφημίαι, ὑπόνοιαι πονηραί, παραδιατριβαὶ διεφθαρμένων ἀνθρώπων τὸν νοῦν καὶ ἀπεστερημένων 
τῆς ἀληθείας,  νομιζόντων πορισμὸν εἶναι τὴν εὐσέβειαν. ἀφίστασο ἀπὸ τῶν τοιούτων.».  
20 Ρωμ. 2, 13-15, «οὐ γὰρ οἱ ἀκροαταὶ τοῦ νόμου δίκαιοι παρὰ τῷ Θεῷ, ἀλλ᾿ οἱ ποιηταὶ τοῦ νόμου 
δικαιωθήσονται. ὅταν γὰρ ἔθνη τὰ μὴ νόμον ἔχοντα φύσει τὰ τοῦ νόμου ποιῇ, οὗτοι νόμον μὴ ἔχοντες 
ἑαυτοῖς εἰσι νόμος, οἵτινες ἐνδείκνυνται τὸ ἔργον τοῦ νόμου γραπτὸν ἐν ταῖς καρδίαις αὐτῶν, 
συμμαρτυρούσης αὐτῶν τῆς συνειδήσεως καὶ μεταξὺ ἀλλήλων τῶν λογισμῶν κατηγορούντων ἢ καὶ 
ἀπολογουμένων».  
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Χριστιανισμό από την εποχή του ιδρυτή του21. Έστω και αν στην πραγματικότητα με 

την γνωστή φράση «τά Καίσαρος Καίσαρι καί τά τοῦ Θεοῦ τῷ Θεῷ», εισάγεται ένα 

διπλό καθήκον, δεν υπάρχει αμφιβολία για την προτεραιότητα που θα πρέπει να 

δίδεται σε περίπτωση σύγκρουσης μεταξύ των δύο αυτών καθηκόντων. Στο ζήτημα 

των σχέσεων με την πολιτική εξουσία, ο Απόστολος Παύλος διακήρυξε πολιτικές 

αντιλήψεις με μεγάλη απήχηση22. Οι πολιτικές αυτές αντιλήψεις  υπογραμμίζουν την 

άποψη ότι η υπακοή προς την πολιτική εξουσία είναι επιβεβλημένο καθήκον, 

δεδομένου ότι η διαμορφούμενη χριστιανική αντίληψη περί πολιτικής ηγεσίας 

υποδήλωνε μια θεωρία «θείου δικαίου», αφού οι φορείς της πολιτικής εξουσίας «ὑπὸ 

τοῦ Θεοῦ τεταγμένοι εἰσίν». Το κριτήριο υποταγής «οὐ μόνον διὰ τὴν ὀργήν, ἀλλὰ καὶ διὰ 

τὴν συνείδησιν» εισάγει μια ηθική – θεολογική υποχρέωση πέραν της νομικής φύσης 
                                                
21 Ματθ. 22, 17-21, «εἰπὲ οὖν ἡμῖν, τί σοι δοκεῖ; ἔξεστι δοῦναι κῆνσον Καίσαρι ἢ οὔ; γνοὺς δὲ ὁ 
᾿Ιησοῦς τὴν πονηρίαν αὐτῶν εἶπε· τί με πειράζετε, ὑποκριταί; ἐπιδείξατέ μοι τὸ νόμισμα τοῦ κήνσου. οἱ 
δὲ προσήνεγκαν αὐτῷ δηνάριον, καὶ λέγει αὐτοῖς· τίνος ἡ εἰκὼν αὕτη καὶ ἡ ἐπιγραφή; λέγουσιν αὐτῷ· 
Καίσαρος. τότε λέγει αὐτοῖς· ἀπόδοτε οὖν τὰ Καίσαρος Καίσαρι καὶ τὰ τοῦ Θεοῦ τῷ Θεῷ», Μαρκ. 12, 
14-17, «οἱ δὲ ἐλθόντες λέγουσιν αὐτῷ· διδάσκαλε, οἴδαμεν ὅτι ἀληθὴς εἶ καὶ οὐ μέλει σοι περὶ 
οὐδενός· οὐ γὰρ βλέπεις εἰς πρόσωπον ἀνθρώπων, ἀλλ᾿ ἐπ᾿ ἀληθείας τὴν ὁδὸν τοῦ Θεοῦ διδάσκεις. 
εἶπον οὖν ἠμῖν· ἔξεστι δοῦναι κῆνσον Καίσαρι ἢ οὔ; δῶμεν ἢ μὴ δῶμεν; ὁ δὲ εἰδὼς αὐτῶν τὴν 
ὑπόκρισιν εἶπεν αὐτοῖς· τί με πειράζετε; φέρετέ μοι δηνάριον ἵνα ἴδω. οἱ δὲ ἤνεγκαν. καὶ λέγει αὐτοῖς· 
τίνος ἡ εἰκὼν αὔτη καὶ ἡ ἐπιγραφή; οἱ δὲ εἶπον· Καίσαρος. καὶ ἀποκριθεὶς ὁ ᾿Ιησοῦς εἶπεν αὐτοῖς· 
ἀπόδοτε τὰ Καίσαρος Καίσαρι καὶ τὰ τοῦ Θεοῦ τῷ Θεῷ, καί ἐθαὺμασαν ἐπ᾿ αὐτῷ.», Λουκ. 20, 20-25, 
«Καὶ παρατηρήσαντες ἀπέστειλαν ἐγκαθέτους, ὑποκρινομένους ἑαυτοὺς δικαίους εἶναι, ἵνα 
ἐπιλάβωνται αὐτοῦ λόγου εἰς τὸ παραδοῦναι αὐτὸν τῇ ἀρχῇ καὶ τῇ ἐξουσίᾳ τοῦ ἡγεμόνος. καὶ 
ἐπηρώτησαν αὐτὸν λέγοντες· διδάσκαλε, οἴδαμεν ὅτι ὀρθῶς λέγεις καὶ διδάσκεις, καὶ οὐ λαμβάνεις 
πρόσωπον, ἀλλ᾿ ἐπ᾿ ἀληθείας τὴν ὁδὸν τοῦ Θεοῦ διδάσκεις· ἔξεστιν ἡμῖν Καίσαρι φόρον δοῦναι ἢ οὔ; 
κατανοήσας δὲ αὐτῶν τὴν πανουργίαν εἶπε πρὸς αὐτούς· τί με πειράζετε; δείξατέ μοι δηνάριον· τίνος 
ἔχει εἰκόνα καὶ ἐπιγραφήν; ἀποκριθέντες δὲ εἶπον· Καίσαρος. ὁ δὲ εἶπεν αὐτοῖς· ἀπόδοτε τοίνυν τὰ 
Καίσαρος Καίσαρι καὶ τὰ τοῦ Θεοῦ τῷ Θεῷ.».  
22 Ρωμ. 13, 1-7, «Πᾶσα ψυχὴ ἐξουσίαις ὑπερεχούσαις ὑποτασσέσθω. οὐ γὰρ ἔστιν ἐξουσία εἰ μὴ ἀπὸ 
Θεοῦ· αἱ δὲ οὔσαι ἐξουσίαι ὑπὸ τοῦ Θεοῦ τεταγμέναι εἰσίν. ὥστε ὁ ἀντιτασσόμενος τῇ ἐξουσίᾳ τῇ τοῦ 
Θεοῦ διαταγῇ ἀνθέστηκεν· οἱ δὲ ἀνθεστηκότες ἑαυτοῖς κρῖμα λήψονται. οἱ γὰρ ἄρχοντες οὐκ εἰσὶ 
φόβος τῶν ἀγαθῶν ἔργων, ἀλλὰ τῶν κακῶν. θέλεις δὲ μὴ φοβεῖσθαι τὴν ἐξουσίαν; τὸ ἀγαθὸν ποίει, 
καὶ ἕξεις ἔπαινον ἐξ αὐτῆς· Θεοῦ γὰρ διάκονός ἐστί σοι εἰς τὸ ἀγαθόν. ἐὰν δὲ τὸ κακὸν ποιῇς, φοβοῦ· 
οὐ γὰρ εἰκῇ τὴν μάχαιραν φορεῖ· Θεοῦ γὰρ διάκονός ἐστιν εἰς ὀργήν, ἔκδικος τῷ τὸ κακὸν πράσσοντι. 
διὸ ἀνάγκη ὑποτάσσεσθαι οὐ μόνον διὰ τὴν ὀργήν, ἀλλὰ καὶ διὰ τὴν συνείδησιν. διὰ τοῦτο γὰρ καὶ 
φόρους τελεῖτε· λειτουργοὶ γὰρ Θεοῦ εἰσιν εἰς αὐτὸ τοῦτο προσκαρτεροῦντες. ἀπόδοτε οὖν πᾶσι τὰς 
ὀφειλάς, τῷ τὸν φόρον τὸν φόρον, τῷ τὸ τέλος τὸ τέλος, τῷ τὸν φόβον τὸν φόβον, τῷ τὴν τιμὴν τὴν 
τιμήν.».  
Αντίστοιχες θέσεις για τις σχέσεις με την πολιτική εξουσία συναντάμε και στην Α΄ Πε. 2, 13-17, 
«῾Υποτάγητε οὖν πάσῃ ἀνθρωπίνῃ κτίσει διὰ τὸν Κύριον, εἴτε βασιλεῖ, ὡς ὑπερέχοντι, εἴτε ἡγεμόσιν, ὡς 
δι᾿ αὐτοῦ πεμπομένοις εἰς ἐκδίκησιν μὲν κακοποιῶν, ἔπαινον δὲ ἀγαθοποιῶν· ὅτι οὕτως ἐστὶ τὸ 
θέλημα τοῦ Θεοῦ, ἀγαθοποιοῦντας φιμοῦν τὴν τῶν ἀφρόνων ἀνθρώπων ἀγνωσίαν· ὡς ἐλεύθεροι, καὶ 
μὴ ὡς ἐπικάλυμμα ἔχοντες τῆς κακίας τὴν ἐλευθερίαν, ἀλλ᾿ ὡς δοῦλοι Θεοῦ, πάντας τιμήσατε, τὴν 
ἀδελφότητα ἀγαπᾶτε, τὸν Θεὸν φοβεῖσθε, τὸν βασιλέα τιμᾶτε.».  
 



 24 

της ασκούμενης εξουσίας. Άλλα ζητήματα που θέτει ο Παύλος για την πολιτική 

εξουσία, είναι η νομιμοποίηση της άσκησης κρατικής βίας ως μέσου επιβολής της 

νομιμότητας, η συμμετοχή στα δημοσιονομικά βάρη μέσω της καταβολής των φόρων 

και δασμών και η συμμόρφωση της συμπεριφοράς των πολιτών προς τις εκάστοτε 

απαιτήσεις των φορέων της εξουσίας. Για τον Απόστολο Παύλο ο σεβασμός 

οφειλόταν στο αξίωμα μάλλον παρά στο πρόσωπο που το κατείχε. Οι προσωπικές 

αρετές ή τα ελαττώματα του κυβερνήτη δεν τίθενται ως κριτήριο διαμόρφωσης 

συμπεριφοράς εκ μέρους των πολιτών.  

 

Η χριστιανική άποψη λόγω της θεμελιώδους πεποίθησής της για την επέμβαση του 

Θεού στην ιστορία θεώρησε ότι τόσο η ιστορία όσο και η οργανωμένη πολιτική 

εξουσία που δρα μέσα στην ιστορία δεν βρίσκεται έξω από την πρόνοια του Θεού. Το 

γεγονός αυτό, αν και διευκόλυνε τη συνάντησή της με τη στωική αντίληψη περί 

φυσικού δικαίου και της αντίληψης περί ηγεμόνα με στοιχεία της παρουσίας του 

«Λόγου» στην ιστορία, δεν οδήγησε σε καμία περίπτωση στην αποδοχή της 

ανακήρυξης του φορέα της εξουσίας ή της ίδιας της εξουσίας σε Θεό. Η 

διαφοροποίηση ήταν σαφής μεταξύ της παραδοχής της εκ Θεού εξουσίας και της 

υποχρέωσης του φορέα της να συμπεριφέρεται με κριτήριο ακριβώς αυτή την 

προέλευση23.    

 

Η άποψη ότι η υπακοή αποτελεί καθήκον αφού δεν υπάρχει εξουσία «εἰ μή ἀπό 

Θεοῦ», διαφοροποιεί τη χριστιανική διδασκαλία από την ρωμαϊκή πολιτειακή θεωρία 

που τόνιζε ότι η εξουσία πηγάζει από το λαό (ή συχνά στην πράξη από τον στρατό 

στο όνομα του λαού). Η διαφοροποίηση αυτή, στην πορεία του χρόνου εξελίχθηκε σε 

οξεία αντίθεση μεταξύ αυτών των δύο απόψεων και είναι εμφανής, συχνά έντονα, 

ακόμα και στην εποχή μας. Κι αυτό παρά το γεγονός ότι αν και η εξουσία πήγαζε από 

τον λαό, δεν υπήρχε λόγος ο σεβασμός γι’ αυτήν να μην είναι και θρησκευτικό 

καθήκον. Ή αντιθέτως ακόμα και αν ο φορέας της εξουσίας θεωρείτο ταγμένος από 

τον Θεό, θα όφειλε σε κάθε περίπτωση τη συγκεκριμένη μορφή του αξιώματός του 

στους παραδεδομένους θεσμούς ενός λαού. Ο απώτατος σκοπός των δύο αυτών 

θεωριών δεν αποκλίνει υποχρεωτικά. Και οι δύο απόψεις, η μία με αφετηρία την 

                                                
23 Δ. Μόσχος, Συνοπτική Ιστορία της Χριστιανικής Εκκλησίας, τομ. Α΄, εκδ. Ακρίτας, Αθήνα 2008, σελ. 
181. 
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πολιτειακή24 και νομική φύση της ασκούμενης εξουσίας και η άλλη με αφετηρία την 

θεολογική, θεωρούσαν ως δεδομένη τη διαφορά μεταξύ της εξουσίας που 

προβλεπόταν από ένα θεσμό και της αυθαίρετης εξουσίας που θα μπορούσε να 

ασκήσει ένα πρόσωπο. Υπό την έννοια αυτή δεν θα πρέπει να θεωρούνται εκ 

προοιμίου ασυμβίβαστες.    

 

Βέβαια, η διττή επίγνωση εκ μέρους των χριστιανών του Θεού και του επί της γης 

έργου του, παρουσιάζει πολλαπλές ατομικές και κοινωνικές συνέπειες, οι οποίες δεν 

περιορίζονται μόνο στα πνευματικά καθήκοντα, αλλά περιλαμβάνουν κάθε εκδήλωση 

της ανθρώπινης ζωής, «ατομικής, οικογενειακής, κοινωνικής, οικονομικής, πολιτικής 

και κρατικής»25. Έτσι, αν και ο σεβασμός της νόμιμης εξουσίας αποτελεί σε κάθε 

περίπτωση ένα αναμφισβήτητο καθήκον του χριστιανού, αποτελεί γεγονός ιδιαίτερης 

σημασίας το ότι – όπως ήδη αναφέρθηκε – ο χριστιανός είναι αναπόφευκτα δεμένος 

σε ένα διπλό καθήκον, εντελώς άγνωστο στα μέχρι τότε ήθη, να αποδίδει τα του 

Καίσαρος τω Καίσαρι και τα του Θεού τω Θεώ. Αυτό το διπλό καθήκον, σε 

περίπτωση σύγκρουσης των επιταγών του Καίσαρος και του Θεού, οδηγεί χωρίς 

αμφιβολία τον χριστιανό που ταυτοχρόνως είναι και υπήκοος ή πολίτης, να 

υπακούσει τον Θεό μάλλον παρά τον άνθρωπο.  

 

Οι συνέπειες αυτής της στάσης των χριστιανών που απορρέει από το διπλό καθήκον 

υπακοής, έγιναν απολύτως εμφανείς κατά τους πρώτους αιώνες εμφάνισης του 

χριστιανισμού όταν αποτελούσε μια μάλλον καταδιωκόμενη μειονότητα. Και 

ακριβώς αυτό το σαφές πρόταγμα των χριστιανών στο ζήτημα του διπλού 

καθήκοντος, μπορεί να εξηγήσει πως ένας ευσυνείδητος και ιδιαίτερα 

καλλιεργημένος αυτοκράτορας όπως ο Μάρκος Αυρήλιος (121 – 180μ.Χ.), στις 

ημέρες του οποίου είχε ενταθεί ο διωγμός των χριστιανών, «εξέφραζε την πεποίθηση 

ότι ο Χριστιανισμός περιείχε μιαν ιδέα ασυμβίβαστη με τη ρωμαϊκή αρετή της 

απεριόριστης υποταγής στο κράτος»26. Ο Καίσαρας ασκεί μια συγκεκριμένη εξουσία 

επί των ανθρώπων, όχι όμως απόλυτη. Σε αντίθεση με την ενότητα θρησκείας και 

κράτους στο πλαίσιο του παγανισμού που για τους χριστιανούς εκπροσωπούσε το 

Ρωμαϊκό κράτος, ο χριστιανός όφειλε διπλή πίστη και υποταγή αφενός στο κράτος 
                                                
24 Γ.Κ. Βλάχος, Πολιτική Θεωρία, εκδ. Παπαζήσης, Αθήνα χ.χ., σελ. 16-17.  
25 Α. Πιέριος, Ο κοινωνισμός του Χριστιανισμού, εκδ. Ελληνικής Χριστοπολιτείας, Αθήνα 1968, σελ. 
96.   
26 G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 206.  
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και αφετέρου στο Θεό, του οποίου την επί γης εκπροσώπηση στον ιστορικό χρόνο, 

ανέλαβε ο θεσμός της Εκκλησίας27.    

 

Η ανωτέρω πολιτική ερμηνεία μπορεί να απαντήσει, ως ένα βαθμό, στο πως το 

Ρωμαϊκό κράτος, που ήταν μια πολιτειακή οργάνωση θεμελιωμένη στο Δίκαιο, 

εξαπέλυσε σφοδρούς διωγμούς εις βάρος της Εκκλησίας. Οι διωγμοί δεν μπορούν να 

χαρακτηριστούν ρατσιστικοί ή κοινωνικοί, αλλά ως έμμεσες δράσεις για τη 

διατήρηση του κοινωνικού και πολιτικού status quo28. Γενικόλογες αναφορές όπως 

αυτή του ιστορικού Τάκιτου ότι οι διωκόμενοι χριστιανοί επισύρουν πάνω τους το 

hodium generis humani29, ή αναφορές του Τερτυλλιανού ότι για κάθε δεινό ή φυσική 

καταστροφή οι χριστιανοί θεωρούνταν υπαίτιοι30, δεν προσφέρουν μια πολιτική ή και 

νομική ερμηνεία του φαινομένου.  

 

Ο διωγμός που δημιούργησε το πρώτο νομικό προηγούμενο μέσω του οποίου η 

Εκκλησία σύντομα χαρακτηρίσθηκε ως religio illicita31, ήταν αυτός του Νέρωνα (37 

– 68μ.Χ.)32, ο οποίος ονομάσθηκε Institutum Neronianum. Η περίοδος άμεσης ή ως 

νομικού προηγούμενου εφαρμογής του Institutum Neronianum χαρακτηρίζεται από 

την προσπάθεια του Ρωμαϊκού Κράτους να τοποθετηθεί νομικά ο αυτοκράτορας μέσα 

στο πολυπληθές θρησκευτικό πάνθεον της εποχής33. Η μη συμμόρφωση σε αυτή την 

κρατική θέληση δεν είχε, από πλευράς κρατικής σκοπιμότητας, τόσο θρησκευτικό, 

όσο πρωτίστως πολιτικό περιεχόμενο. Με αυτό τον τρόπο ο χριστιανός που 

απαντούσε στο καθήκον της διπλής υπακοής με βάση τη συνείδησή του, ήταν ένοχος 

του πολιτικού αδικήματος της εσχάτης προδοσίας34.          

                                                
27 J. Coleman, οπ.π. σημ. 10, σελ. 575.  
28 Μ. Φώσκολος, Η πορεία 20 αιώνων του λαού του Θεού – Ιστορία της Καθολικής Εκκλησίας, εκδ. 
Πορεία Πνευματική, Αθήνα 1987, σελ. 58.  
29 [Το μίσος του ανθρώπινου γένους]. 
30 «Εάν ο ποταμός Τίβερης ξεχειλίσει εάν ο ποταμός Νείλος δεν ξεχυθεί στα χωράφια, εάν ο ουρανός 
δεν κινηθεί ή εάν η γη μετατοπισθεί, εάν πέσει πείνα ή εάν απλωθεί θανατικό, με μιας ακούγεται η 
κραυγή: ¨Οι χριστιανοί στο λιοντάρι! Τι, δηλαδή όλοι τους σ’ ένα λιοντάρι;¨» (Τερτυλλιανός, 
Απολογία 197μ.Χ.), στο J. Hil (επιμ.), Η Ιστορία του Χριστιανισμού, μτφ. Β. Αδραχτάς, Π. 
Τριανταφυλλοπούλου, Α.Καρυώτογλου, εκδ. Ουρανός, Αθήνα 2010, σελ. 55.   
31 [εκτός νόμου θρησκεία]. 
32 Δ. Μόσχος, οπ.π. σημ. 23, σελ. 53.  
33 Η πρώτη αμιγώς νομική μορφή διωγμού εισάγεται με τη δημοσίευση διατάγματος του αυτοκράτορα 
Δέκιου (249 – 251μ.Χ.) με το οποίο όλο οι υπήκοοι της αυτοκρατορίας υποχρεώνοντας νομικά να 
θυσιάσουν στους βωμούς των καθεστηκυίων θεοτήτων.   
34 Το πρόβλημα αυτό έγινε εντονότερο κατά τον τρίτο αιώνα όταν οι ρωμαίοι αυτοκράτορες 
επιχείρησαν να ενώσουν την αυτοκρατορία μέσα από τη θρησκευτική μεταρρύθμιση που έχρισε τη 
λατρεία του sol invictus, ως εθνική θρησκεία που θα αφομοίωνε όλες τις διαφορετικές λατρείες χωρίς 
να αποκλείειει τους άλλους θεούς. Οι χριστιανοί αντιτέθηκαν σε αυτή τη μεταρρύθμιση, δεν 
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Ο χριστιανός θεωρούσε ότι η πίστη του ήταν αλήθεια που είχε αποκαλυφθεί από τον 

Θεό με απώτερο σκοπό την σωτηρία του (γεγονός ανώτερο από κάθε εγκόσμια 

πραγματικότητα). Αυτή η πίστη του επέβαλλε καθήκοντα που καμία κοσμική εξουσία 

ακόμη και στο υψηλότερο ιεραρχικά επίπεδο, δεν μπορούσε να τον απομακρύνει από 

αυτά και υπό το πρίσμα των οποίων θα έπρεπε να κρίνει κάθε φορά το καθήκον της 

κοινωνικής και πολιτικής υπακοής. Η αρχή ότι ο άνθρωπος είναι πολίτης δύο κρατών 

(βασιλείων) ήταν παλιά, η εφαρμογή της όμως από τους χριστιανούς ήταν νέα, αφού 

το μείζον δεν ήταν η επίγεια πραγματικότητα, αλλά η Βασιλεία του Θεού. 

 

 Έτσι, ενώ η διδασκαλία της πρώιμης Εκκλησίας συνοψισμένη από τον Παύλο 

φαίνεται να υποστηρίζει την κοσμική εξουσία διδάσκοντας τις αρετές της υπακοής 

και της πίστης και μορφώνοντας τα μέλη της στα καθήκοντα του πολίτη, ο 

νεωτερισμός της χριστιανικής θέσης περί διπλού ελέγχου επί της ανθρώπινης ζωής 

και περί διάκρισης ανάμεσα στα πνευματικά και τα εγκόσμια, διέγραψε τη σχέση 

ανάμεσα στους θρησκευτικούς και τους πολιτικούς θεσμούς. Για το χριστιανό τα 

καθήκοντα που απορρέουν από την πίστη του αποτελούν ένα υπέρτατο χρέος, καρπό 

της σχέσης θεότητας και ανθρώπινης φύσης. Άρα, ένας θεσμός καθοριστικός για τη 

σχέση αυτή, θα πρέπει να διεκδικήσει την διάκριση και την ανεξαρτησία του από 

τους αμιγώς εγκόσμιους - εν προκειμένω πολιτικούς - θεσμούς. Με τον τρόπο αυτό 

δημιουργείται, από την πρώτη ήδη περίοδο εμφάνισης της Εκκλησίας,  το άγνωστο 

στον αρχαίο κόσμο ζήτημα των σχέσεων εκκλησίας και πολιτείας.  

 

Η χριστιανική θέση αναγνωρίζει δύο κατηγορίες καθηκόντων, τα πνευματικά και τα 

εγκόσμια, που αν και είναι δυνατό να έλθουν σε σύγκρουση μεταξύ τους, δεν είναι εν 

τέλει ασυμβίβαστα. Αναγνωρίζει επίσης, δύο οργανωμένους διακριτούς θεσμούς, 

μεταξύ των οποίων μπορεί να δημιουργούνται σχέσεις αρωγής αλλά και δυνατότητες 

σύγκρουσης και προστριβής. Η θέση αυτή μπορεί να συμβάλει στην πολιτική 

ερμηνεία των διωγμών που υπέστη η Εκκλησία κατά τους πρώτους αιώνες και που 

έφτασαν στην περίοδο του Διοκλητιανού (284 – 305μ.Χ.) με το «Διάταγμα του 

διωγμού» που δημοσιεύθηκε το 303μ.Χ., να αποβλέπουν όχι απλώς στη δίωξη 

                                                                                                                                       
συμμετείχαν σε δημόσιες λατρείες, ούτε λάτρευαν το κράτος ως θρησκευτική οντότητα, μη θεωρώντας 
ως θρησκευτική την ιστορική κρατική τους έκφραση.   



 28 

προσώπων αλλά «στη διάλυση της Εκκλησίας ως οργάνωσης»35, αλλά και στο ότι η 

Εκκλησία κατά την περίοδο της αναγνώρισής της εξαρτιόταν σημαντικά από την 

υποστήριξη του αυτοκράτορα, ενώ αργότερα η αυξανόμενη ισχύς της απείλησε συχνά 

την αυτονομία της εγκόσμιας εξουσίας.                                  

 

Εκτός από το ζήτημα του διπλού καθήκοντος, σημαντικό σημείο της χριστιανικής 

διδασκαλίας που μπορούσε να προκαλέσει προστριβές με την εξουσία, αφού 

καθιστούσε τον χριστιανό εν δυνάμει επικίνδυνο για το κατεστημένο της 

αυτοκρατορίας, ήταν η διακήρυξη της ισότητας μεταξύ των ανθρώπων. Μέσα σε μια 

κοινωνία όπως η ρωμαϊκή τέτοιες διδαχές μπορούσαν να χαρακτηρισθούν 

επαναστατικές, έστω και αν σε πρώτη φάση δεν είχαν σημαντικό κοινωνικό 

αντίκτυπο36. Εξετάζοντας ακόμα και την ιδέα και την πρακτική της δημοκρατίας στον 

αρχαίο κόσμο, «ανακαλύπτουμε πως ήταν βαθιά συνυφασμένη με την παραδοχή περί 

φυσικής ανισότητας, δηλαδή με την πίστη σε αμείωτες διαφορές κοινωνικής 

θέσης»37. Η πολιτική συμμετοχή αποτελούσε προνόμιο, έστω και αν οι έχοντες την 

ιδιότητα του πολίτη το μοιράζονταν εξίσου, δεδομένου ότι οι πολίτες ως σύνολο 

αποτελούσαν μία προνομιούχο κάστα. Για παράδειγμα οι γυναίκες, οι ξένοι ή οι 

δούλοι δεν περιλαμβάνονταν σε καμία περίπτωση στο corpus των πολιτών, αφού η 

ιδέα των ανθρώπων, ως λογικών δρώντων που δικαιούνται ίση ελευθερία και 

σεβασμό, δεν υπήρχε. Η άποψη αυτή δεν υπήρχε ούτε στον Ιουδαϊσμό. Οι σχέσεις 

του Θεού του Ισραήλ με τον λαό του καθιστά τα μέλη της κοινότητας μια 

προνομιούχο ομάδα, τον «εκλεκτό λαό», δεν δημιουργεί όμως προϋποθέσεις 

οικουμενικότητας. Η πιθανότητα ηθικής εξέλιξης κυοφορήθηκε στον Ιουδαϊσμό, ο 

                                                
35Αντίστοιχη περίπτωση ¨θεσμικού¨ διωγμού που απέβλεπε στην εξαφάνιση της εκκλησιαστικής 
ιεραρχίας συναντάμε και στην περίοδο του Σεπτίμιου Σεβήρου (193 – 211μ.Χ.), ο οποίος όμως θα 
πρέπει να θεωρηθεί ως εξαίρεση στον μέχρι τότε τρόπο αντιμετώπισης των χριστιανών. Σχετ. βλ. Μ. 
Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 59.  
36 Χαρακτηριστική είναι η περίπτωση της επιστολής του Αποστόλου Παύλου προς τον Φιλήμονα, με 
την οποία του συστήνει την απελευθέρωση του επιστρέφοντος δούλου. Με τον τρόπο αυτό ο 
χριστιανός δεν αναμένει την ανατροπή των υφιστάμενων κοινωνικών δομών για να πραγματώσει τις 
αρχές τις πίστης του, αλλά τις υπερβαίνει στην πράξη, προσδοκώντας ταυτόχρονα την επικράτηση της 
βασιλείας του Θεού. Βλ. Φλμ. 3, 15-20  «ὅσοι οὖν τέλειοι, τοῦτο φρονῶμεν· καὶ εἴ τι ἑτέρως 
φρονεῖτε, καὶ τοῦτο ὁ Θεὸς ὑμῖν ἀποκαλύψει. πλὴν εἰς ὃ ἐφθάσαμεν, τῷ αὐτῷ στοιχεῖν κανόνι, τὸ 
αὐτὸ φρονεῖν. Συμμιμηταί μου γίνεσθε, ἀδελφοί, καὶ σκοπεῖτε τοὺς οὕτω περιπατοῦντας, καθὼς 
ἔχετε τύπον ἡμᾶς. πολλοὶ γὰρ περιπατοῦσιν, οὓς πολλάκις ἔλεγον ὑμῖν, νῦν δὲ καὶ κλαίων λέγω, 
τοὺς ἐχθροὺς τοῦ σταυροῦ τοῦ Χριστοῦ, ὧν τὸ τέλος ἀπώλεια, ὧν ὁ Θεὸς ἡ κοιλία καὶ ἡ δόξα ἐν τῇ 
αἰσχύνῃ αὐτῶν, οἱ τὰ ἐπίγεια φρονοῦντες! ἡμῶν γὰρ τὸ πολίτευμα ἐν οὐρανοῖς ὑπάρχει, ἐξ οὗ καὶ 
σωτῆρα ἀπεκδεχόμεθα Κύριον ᾿Ιησοῦν Χριστόν.».   
37 L. Siedentop, Δημοκρατία στην Ευρώπη, μτφ. Σ. Μανδηλαρά, εκδ. Θεμέλιο, Αθήνα 2002, σελ. 226.  
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οποίος όμως παραμένοντας κυρίως φυλετικός στις αντιλήψεις του δεν απασχολήθηκε 

ιδιαιτέρως με την καθολικότητα του ανθρώπινου γένους. «Ήταν λοιπόν η έλευση του 

Χριστιανισμού που πέτυχε αυτή την ηθική επανάσταση. Υπό την έννοια αυτή ο 

Χριστιανισμός προσέφερε το ηθικό υπόβαθρο της νεότερης δημοκρατίας, 

δημιουργώντας μια ηθική θέση για τα άτομα – ως τέκνα του Θεού – η οποία τελικώς 

μεταφράστηκε σε συγκεκριμένο κοινωνικό καθεστώς ή ρόλο»38.  

 

Συνεπώς, ένα σημαντικό προσδιοριστικό χαρακτηριστικό του Χριστιανισμού υπήρξε 

η οικουμενικότητά του. Σκοπός του ήταν να δημιουργήσει μια ενιαία ανθρώπινη 

κοινωνία η οποία να αποτελείται από πρόσωπα και όχι από μέλη κάποιας φυλής, 

γένους ή κάστας. Εν τέλει η χριστιανική αντίληψη περί Θεού κατέστη το μέσο για τη 

δημιουργία της αδελφότητας των ανθρώπων, οδηγώντας καθένα στο να δει ότι έχει 

κάποια σχέση με την βαθύτερη πραγματικότητα, δηλαδή το Θεό, ο οποίος απαιτεί 

αλλά και δικαιολογεί την ισότητα όλων των ανθρώπων. Αυτό το πλαίσιο «μπορεί 

εύλογα να περιγραφεί ως το αρχικό σύνταγμα της Ευρώπης»39.      

 

Αυτή η αντίληψη του Χριστιανισμού για την ορθή σχέση των ανθρώπων μεταξύ τους 

και με το Θεό, εκφράστηκε με εξαιρετικό τρόπο από τον Άγιο Αυγουστίνο με την 

διάκριση μεταξύ της πόλης του Θεού που ενσαρκώνει την αντίληψη αυτή και της 

πόλης του Καίσαρα που δεν το κάνει. Με αυτό τον τρόπο ο Αυγουστίνος αναγνώρισε 

τον βαθιά ανατρεπτικό χαρακτήρα της Χριστιανικής διδασκαλίας, στον τρόπο με τον 

οποίο η οικουμενικότητα του Χριστιανισμού τον διέκρινε από κάθε μορφή 

τοπικισμού ή φυλετισμού. Σχηματοποίησε έτσι τη μετατροπή του μάλλον θεωρητικού 

οικουμενικού χαρακτήρα της ελληνιστικής φιλοσοφίας, σε στρατευόμενη επί γης 

Εκκλησία40.       

 

 

 

 

 

                                                
38 L. Siedentop, οπ.π., σελ. 227.  
39 L. Siedentop, οπ.π., σελ. 229.  
40 L. Siedentop, οπ.π., σελ. 230.  
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I.2. Άγιος Αυγουστίνος41   

                                                
41 Η ιδιαίτερη αναφορά στον Άγιο Αυγουστίνο σε ξεχωριστή ενότητα δεν υποτιμά τη συμβολή άλλων 
Χριστιανών Πατέρων και συγγραφέων στην ανάπτυξη της κοινωνικής διδασκαλίας της Εκκλησίας 
ιδιαιτέρως ως προς το ζήτημα των σχέσεων της Εκκλησίας με την πολιτική εξουσία. Ενδεικτικά, εκτός 
του Αποστόλου Παύλου στη διδασκαλία του οποίου έχει γίνει ιδιαίτερη μνεία, θα πρέπει να 
αναφερθούν: Ο Φίλων ο Αλεξανδρεύς, σύγρονος του Αποστόλου Παύλου, ο οποίος ήταν πεπεισμένος 
για την ιεραρχική διάταξη, την αριθμητική ευταξία και την ομοιομορφία φύσης και κόσμου. Ο Κλήμης 
ο Αλεξανδρεύς, ο οποίος τόνισε ιδιαίτερα το ζήτημα της ισότητας μεταξύ των ανθρώπων και των 
κινδύνων που δημιουργεί η οικονομική και κοινωνική ανισότητα «Δοκίμασε να αφαιρέσεις…από τους 
αφέντες τους υπηρέτες τους και θα διαπιστώσεις ότι οι αφέντες δεν διαφέρουν καθόλου από τους δούλους 
τους…είναι όμοιοι με τους δούλους…Ή μάλλον διαφέρουν από τους δούλους κατά το ότι είναι πιο 
αδύναμοι…ο Λόγος καταριέται την πολυτέλεια και εξαίρει την προσωπική εργασία στη θέση της εργασίας 
του δούλου…» (Paedagogus, III, 6). Ο Τερτυλλιανός, ο οποίος επέμεινε στην περιφρόνηση των 
εγκοσμίων δίνοντας απόλυτη προτεραιότητα όχι «στα πράγματα της γης αλλά στα πράγματα του 
Ουρανού» και καταδίκασε με απόλυτο τρόπο την απληστία και την παρανομία στις συναλλαγές 
«…είναι χαρακτηριστικό των ευγενών να μην μπορούν να υπομείνουν την οποιαδήποτε περιουσιακή 
απώλεια, ίσως γιατί αντιπαρατάσσουν το χρήμα στην ψυχή. Και πραγματικά το αντιπαρατάσσουν, όταν, 
για να αποκτήσουν χρήμα, τολμούν να παρανομούν μέσα στην αγορά, χωρίς να φοβούνται την 
καταδίκη..» (De patientia, 7). Ο Λακτάντιος, που τόνισε ιδιαίτερα τις υποχρεώσεις έναντι της 
δικαιοσύνης και έθεσε την κοινωνική αλληλεγγύη στο επίκεντρο της κοινωνικής ζωής. Αποδέχθηκε 
την ιδιοκτησία –με τους περιορισμούς που τίθενται από το φυσικό δίκαιο στην απόλυτη έκφρασή της – 
«…πρέπει να ανασκευάσουμε και την πλάνη αυτών που πιστεύουν ότι δεν πρέπει να ανήκει τίποτα σε 
κανένα» και διέκρινε τις υποχρεώσεις προς τον Θεό από αυτές προς τον συνάνθρωπο στο πλαίσιο της 
κοινωνικής οργάνωσης (Divinae Institutiones, VI, 10). Ο Κύριλλος Ιεροσολύμων, που με την περί 
Εκκλησίας διδασκαλία του τόνισε τη διάκριση και την ιεραρχική σχέση μεταξύ των δύο θεσμών και 
των φορέων τους «Η Εκκλησία αποκαλείται καθολική ή οικουμενική, επειδή έχει διαδοθεί σε ολόκληρο 
τον κόσμο, από το ένα άκρο της γης έως το άλλο. Επίσης ονομάζεται καθολική, επειδή διδάσκει πλήρως 
και ασφαλώς όλα τα δόγματα που οφείλουν να γνωρίζουν οι άνθρωποι, είτε σχετίζονται αυτά με τα ορατά 
είτε με τα αόρατα, με τις πραγματικότητες του ουρανού ή με τα πράγματα της γης. Ένας άλλος λόγος για 
το όνομα καθολική είναι ότι η Εκκλησία καλεί σε θρησκευτική υπακοή όλες τις τάξεις των ανθρώπων, 
κυβερνήτες και υπηκόους, μορφωμένους και αμόρφωτους…» (Κατηχητικοί Λόγοι, στο οπ.π. σημ. 17, 
σελ. 92). Ο Άγιος Γρηγόριος ο Ναζιανζηνός, στο δεύτερο «Θεολογικό λόγο» (362) του οποίου, 
αναπτύσσονται διεξοδικά οι κανόνες της τέχνης των τεχνών, δηλαδή της διακυβέρνησης: «…Πράγματι, 
το ανθρώπους άγειν μου φαίνεται ότι είναι η τέχνη των τεχνών και η επιστήμη των επιστημών, μια και ο 
άνθρωπος είναι το πιο ποικιλόμορφο και περίπλοκο όν…». Ο Ιωάννης ο Χρυσόστομος, ο οποίος 
κατήγγειλε με σφοδρότητα τη δουλεία και τόνισε την ισότητα των ανθρώπων, τονίζοντας όπως και οι 
άλλοι σύγχρονοί του Πατέρες το ζήτημα της κοινωνικής δικαιοσύνης ως προϋπόθεση κοινωνικής 
οργάνωσης. Περισσότερα για την κοινωνική διδασκαλία των Ελλήνων Πατέρων, βλ. στο Ν. Θ. 
Μπουγάτσος (επιμ.), Η Κοινωνική Διδασκαλία των Ελλήνων Πατέρων, τ. Α΄, εκδ. Αποστολική 
Διακονία, Αθήνα 1998, καθώς και Ι. Λάππας, Η περί εργασίας διδασκαλία Ιωάννου του Χρυσοστόμου, 
Αθήνα 1984. Ο Αμβρόσιος Μεδιολάνων, μαθητής του οποίου υπήρξε ο Άγιος Αυγουστίνος, ο οποίος 
έκανε τη διάκριση μεταξύ δημοσίου και ιδιωτικού δικαίου και τόνισε με ιδιαίτερη έμφαση την 
αυτονομία της Εκκλησίας στα πνευματικά ζητήματα. Διακήρυξε ότι στα πνευματικά ζητήματα η 
δικαιοδοσία της Εκκλησίας επεκτείνεται προς όλους περιλαμβανομένου και του αυτοκράτορα, ο 
οποίος «βρίσκεται μέσα στην  Εκκλησία όχι πάνω της» De officiis ministorum, I, 28). Η ενέργεια του 
Αγίου Αμβροσίου να αφορίσει τον αυτοκράτορα Θεοδόσιο το 390 μ.Χ. για τη σφαγή των 7.000 
Θεσσαλονικέων και να τον εξαναγκάσει σε δημόσια μεταμέλεια, θεωρείται «ως η πρώτη πράξη 
ανάμιξης της Εκκλησίας σε πράξεις της κοσμικής εξουσίας, πάνω σε ζήτημα που δεν είχε σχέση με τη 
χριστιανική πίστη και δογματική, αξιολογείται δε ως σπουδαίας πολιτικής σημασίας γεγονός.», στο Κ. 
Μαυριάς, Ιστορία των Πολιτικών Ιδεών, εκδ. Α. Σάκκουλα, Αθήνα – Κομοτηνή 1985, σελ. 89. Τέλος, 
θα πρέπει να αναφερθεί και η περίπτωση του Αμβροσιαστή. Με τον τίτλο αυτό είναι γνωστή μια 
εκτενής ερμηνεία των δεκατριών επιστολών του Αποστόλου Παύλου, η οποία αρχικά είχε αποδοθεί 
στον Αμβρόσιο Μεδιολάνων. Ο Έρασμος όμως υποστήριξε ότι το κείμενο δεν έχει σχέση με τον 
Αμβρόσιο και από τότε ο άγνωστος συγγραφέας αναφέρεται με το τεχνητό αυτό όνομα. Στο κείμενο 
αυτό υποστηρίζεται ότι ο ηγεμόνας είναι αντιπρόσωπος του Θεού και κατά συνέπεια στην εξουσία 
οφείλεται υποταγή αντίστοιχη με αυτή προς τον Θεό. Παρά ταύτα, για να μη γίνονται υπερόπτες και 
αλαζόνες οι γήινοι άρχοντες λόγω της εξουσίας τους, θέτει με έμφαση το ζήτημα της ισότητας όλων 
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Ο Αυρήλιος Αυγουστίνος ή Αυγουστίνος Ιππώνος (354 – 430) υπήρξε ο 

«μεγαλύτερος από τους Πατέρες της Δυτικής Εκκλησίας»42, μία από τις κυριότερες 

πηγές του χριστιανικού στοχασμού στη Δύση, τα όρια της συμβολής του οποίου στη 

μεσαιωνική και στη σύγχρονη ευρωπαϊκή φιλοσοφία είναι αδύνατο να 

καθορισθούν43. Θεωρείται ο ιδρυτής της φιλοσοφίας της ιστορίας44, και ο 

σημαντικότερος «φιλόσοφος όλων των εποχών όσον αφορά την επιρροή του»45. Τα 

γραπτά του αποτελούν «ένα ορυχείο ιδεών από το οποίο άντλησαν αργότερα οι 

καθολικοί αλλά και προτεστάντες συγγραφείς»46. Η χαρακτηριστικότερη ιδέα του 

είναι η σύλληψη μιας χριστιανικής πολιτείας  σε συνδυασμό με μια φιλοσοφία της 

ιστορίας, που οδηγεί στο συμπέρασμα ότι αυτή η πολιτεία είναι το αποκορύφωμα της 

πνευματικής ανάπτυξης του ανθρώπου. Λόγω του κύρους του, η αντίληψη αυτή έγινε 

αναπόσπαστο μέρος της χριστιανικής σκέψης και δια μέσου του Μεσαίωνα πέρασε 

στα νεώτερα χρόνια.  

 

Το μεγαλύτερο έργο του Αγίου Αυγουστίνου De civitate Dei (περί της Πολιτείας του 

Θεού), γράφτηκε μεταξύ των ετών 413 – 427μ.Χ., στα χρόνια που ακολούθησαν την 

κατάληψη της Ρώμης από τον Αλάριχο (410) και αποτελεί ένα σύστημα 22 βιβλίων 

στο οποίο εκθέτει την πολιτική του θεωρία47. Εισάγει τη θεωρία της σημασίας και του 

σκοπού της ανθρώπινης ιστορίας και επανατοποθετεί από χριστιανική σκοπιά την 

ιδέα ότι ο άνθρωπος είναι πολίτης δύο πόλεων, αυτής που γεννήθηκε και της πόλης 

του Θεού. Η ανθρώπινη φύση είναι μοναδική αποτελείται από πνεύμα και σώμα και 

γι’ αυτό είναι συγχρόνως πολίτης των δύο πόλεων48.  

 

Η αντίστοιχη διάκριση των ανθρώπινων ενδιαφερόντων αποτελεί τη βάση της 

χριστιανικής σκέψης για την ηθική και την πολιτική. Για τον Άγιο Αυγουστίνο η 
                                                                                                                                       
των ανθρώπων αδιακρίτως. Σχετ. βλ. και U. Cerroni, Η πολιτική σκέψη, τ. Β΄, μτφ. Μ. Λυκούδης, εκδ. 
Παπαζήση, Αθήνα 1972, σελ. 25 επ.                     
42 J. Hill, οπ.π. σημ. 30, σελ. 90.  
43 M.D. Jordan, λήμμα Αυγουστίνος (Augustine), μτφ. Γ. Μερτίκας, στο R. Audi (επιμ.), Το 
Φιλοσοφικό Λεξικό του Cambridge, εκδ. Κέδρος, Αθήνα 2011, σελ. 174.   
44 Α. Δαλέζιος., Εισαγωγή, στο Ιερού Αυγουστίνου «Η Πολιτεία του Θεού», τομ. 1,  μτφ. Α. Δαλέζιος, 
Αθήναι:  1954, σελ. ιβ΄ επ. Επίσης στο R. Gibellini., Η Θεολογία του εικοστού αιώνα, μτφ. Π. 
Υφαντής, εκδ. Άρτος Ζωής, Αθήνα  2002, σελ. 315, ο Αυγουστίνος χαρακτηρίζεται ως «ο πρώτος 
οικουμενικός ιστορικός και ο πρώτος θεολόγος της ιστορίας στη Δύση».     
45 P.V. Spade, Μεσαιωνική Φιλοσοφία, στο A. Kenny (επιμ.), Ιστορία της Δυτικής Φιλοσοφίας, μτφ. Δ. 
Ρισσάκη, εκδ. (Oxfrord University Press) Νεφέλη, Αθήνα 2005, σελ. 92.   
46 G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 212.  
47 U. Cerroni, οπ.π. σημ. 41, σελ. 31.  
48 Για τη διαφοροποίηση πολιτικού και θρησκευτκού βλ. και J. Lagroye, Πολιτική Κοινωνιολογία, μτφ. 
Ε. Μαγκανιώτης, εκδ. Τυπωθήτω, Αθήνα 2008, σελ. 84 επ.  
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διάκριση αυτή έγινε επίσης το κλειδί για την κατανόηση της ανθρώπινης ιστορίας. 

Ούτε η Εκκλησία ως ορατός ανθρώπινος θεσμός ταυτιζόταν απολύτως με το βασίλειο 

του Θεού, ούτε οι πολιτική εξουσία με τις δυνάμεις του κακού. Η Εκκλησία 

αντιπροσώπευε την πόλη του Θεού. Ο ρεαλισμός και η δύναμη που προσέδωσε στη 

σύλληψη της Εκκλησίας ως οργανωμένου θεσμού είχαν σημαντική απήχηση. Η 

εμφάνιση της Εκκλησίας αποτελούσε για τη σκέψη του σημαντική καμπή στην 

ανθρώπινη ιστορία σηματοδοτώντας μια νέα περίοδο στην πάλη ανάμεσα στις 

δυνάμεις του καλού και του κακού. Επομένως, η ανθρώπινη σωτηρία είναι 

αλληλένδετη με τα συμφέροντα της Εκκλησίας και κατά συνέπεια τα συμφέροντα 

αυτά είναι υπέρτερα κάθε άλλου συμφέροντος.  

 

Η αντίληψή του λοιπόν για το κράτος, ήταν ότι θα πρέπει να είναι χριστιανικό, να 

εξυπηρετεί την χριστιανική κοινότητα και να ενισχύει μια ζωή στην οποία τα 

πνευματικά ενδιαφέροντα ίστανται ψηλότερα από κάθε άλλο ενδιαφέρον, 

συντείνοντας στην ανθρώπινη σωτηρία διατηρώντας την πίστη. Κανένα κράτος, μετά 

την ίδρυση της Εκκλησίας δεν μπορεί να είναι δίκαιο, εκτός αν είναι χριστιανικό και 

κάθε πολιτική εξουσία που κρίνεται ανεξάρτητα από τις σχέσεις της με την 

Εκκλησία, στερείται δικαιοσύνης. Υπό την έννοια αυτή, η θεωρία της Αγίας 

Ρωμαϊκής Αυτοκρατορίας θεμελιώθηκε πάνω στην Civitas Dei του Αγίου 

Αυγουστίνου.  

 

Η διαπλάτυνση του κόσμου, μέσω των δύο σφαιρών που διαμορφώνονται από την 

ουράνια και τη γήινη πόλη, εισάγει δύο κεντρικά στοιχεία στην διαμορφούμενη από 

τον Αυγουστίνο χριστιανική παράδοση. Την έννοια ης χριστιανικής κοινότητας των 

ψυχών – η οποία διαμόρφωσε σταδιακά την άποψη ότι η διακυβέρνηση των ψυχών, 

το regimen animarum αποτελεί την τέχνη των τεχνών49 - και την απόλυτη 

προτεραιότητα της ουράνιας πολιτείας επί της γήινης, τη θεμελιώδη εξωκοσμική 

ιθαγένεια του ανθρώπου και την αίσθηση της αμαρτωλής ιδιότητας των γήινων 

θεσμών.  

 

Ζητήματα που δεν λαμβάνουν οριστική απάντηση στο έργο του Αγίου Αυγουστίνου 

είναι αυτό της επιλογής συγκεκριμένης καθεστωτικής μορφής  (αν και σχολιάζει 
                                                
49 M. Senellart, Η τέχνη του κυβερνάν: Από το μεσαιωνικό regimen στην έννοια της διακυβέρνησης, μτφ. 
Κ. Παπαγιώργης, εκδ. Καστανιώτη, Αθήνα 1997, σελ. 26.  
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κάποιες μορφές διακυβέρνησης συμπεριλαμβανομένης της δημοκρατίας), καθώς και 

το ζήτημα της σχέσης του φορέα της εξουσίας (εν προκειμένω του μονάρχη) με το 

λαό. Κυρίαρχο θέμα αποτελεί η σχέση των βασιλείων (κρατών) με τη δικαιοσύνη. 

«Όταν λείψει η δικαιοσύνη τι άλλο πια είναι τα βασίλεια αν όχι μεγάλες συνενώσεις 

κακοποιών; Και οι συμμορίες των κακοποιών τι άλλο είναι αν όχι μικρά βασίλεια; 

Συνένωση ανθρώπων έχουμε όταν υπάρχει ένας αρχηγός που να διοικεί, έχει γίνει μια 

κοινωνική σύμβαση μεταξύ τους…και λειτουργούν με ορισμένους κανόνες…». Η 

διάκριση νόμιμου και παράνομου – στο εγκόσμιο πλαίσιο – συχνά αποτελεί ζήτημα 

μεγέθους και ισχύος εφόσον απουσιάζει το βασικό προαπαιτούμενο ανταπόκρισης 

στις απαιτήσεις της δικαιοσύνης. Το παράδειγμα που δίνει ο Αυγουστίνος είναι 

χαρακτηριστικό: «…ένας πειρατής που είχε πιαστεί αιχμάλωτος από τον Αλέξανδρο 

τον Μεγάλο, όταν ρωτήθηκε από το βασιλιά εκείνο με πιο δικαίωμα λυμαίνεται τις 

θάλασσες, αυτός με τόλμη απάντησε: ¨Με το ίδιο δικαίωμα που εσύ λυμαίνεσαι 

ολόκληρη τη στεριά. Επειδή εγώ δεν έχω παρά ένα μικρό καραβάκι με λένε 

κουρσάρο, ενώ εσύ ονομάζεσαι αυτοκράτορας επειδή έχεις έναν ολόκληρο 

στόλο¨.»50.  

 

Τα βασίλεια (η εξουσία) παραχωρούνται από το Θεό ανεξάρτητα από τις ηθικές 

προϋποθέσεις του φορέα του αξιώματος (δηλαδή σε καλούς και σε κακούς). Η 

ευτυχία (ζήτημα που επεξεργάστηκε και στο πρώιμο έργο του De vita beata), 

επιτυγχάνεται μερικώς στις περιπτώσεις που οι φορείς της εξουσίας ανταποκρίνονται 

στις θεμελιώδεις χριστιανικές ηθικές προϋποθέσεις, αν και «η τέλεια ευτυχία θα 

υπάρξει μόνο στη ζωή εκείνη όπου δεν θα υπάρχουν πια ούτε αφέντες ούτε δούλοι»51. 

Το ζήτημα αυτό εντάσσεται μέσα στη γενικότερη αρχή που θέτει ο Αυγουστίνος για 

την κοινή καταγωγή όλων των ανθρώπων από ένα και μόνο άνθρωπο. Η κοινή αυτή 

καταγωγή οδηγεί εν τέλει στο συμπέρασμα ότι «…παρ’ όλη την πανσπερμία εθνών 

σε όλη τη γη, με ποικιλία θρησκείας και ηθών και με πολλαπλότητα γλωσσών, όπλων 

και ενδυμασίας, στην ουσία δεν υπάρχουν παρά δύο είδη ανθρώπινων κοινωνιών ή 

για να ονομάσουμε με το όνομα που δίνει η Αγία Γραφή, δύο πόλεις. Η μία 

αποτελείται από αυτούς που θέλουν να ζουν ικανοποιώντας τις σωματικές τους 

ανάγκες και η άλλη από αυτούς που θέλουν να ζουν σύμφωνα με το πνεύμα τους, ο 

                                                
50 Α. Δαλέζιος, οπ.π. σημ. 44, Βιβλίο IV, κεφ. IV.  
51 Α. Δαλέζιος, οπ.π. σημ. 44, Βιβλίο IV, κεφ. XXXIII.  
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καθένας στην ησυχία του, που εξασφαλίζουν όταν αποκτούν ό,τι επιθυμούν.»52. 

Στους δύο αυτούς τύπους πόλεων αντιστοιχούν σχετικές επιδιώξεις και 

προτεραιότητες. Η μία κυριαρχείται από τη λαχτάρα της εξουσίας και της δόξας των 

ανθρώπων και η άλλη από την αναζήτηση της δόξας του Θεού, ο οποίος αποτελεί 

μάρτυρα της συνείδησης του ανθρώπου.  

 

Μεταξύ των διαφόρων επιπέδων ειρήνης (του σώματος, της ψυχής, οικογενειακής, 

κ.λπ.) σημαντική θέση κατέχει το ιδανικό της ειρήνης της πόλης. Για τον Αυγουστίνο 

η ειρήνη της πόλης είναι η κανονική συμφωνία διοίκησης και υπακοής ανάμεσα 

στους πολίτες. «Ειρήνη όλων των πραγμάτων είναι η ηρεμία που επιφέρει η τάξη. 

Τάξη είναι η διάταξη των ίσων και άνισων πραγμάτων κατά τέτοιο τρόπο ώστε κάθε 

πράγμα να είναι στη θέση του. Οι δυστυχείς λοιπόν, στο βαθμό που είναι δυστυχείς, 

δεν ζουν σε ηρεμία, στερούνται την ευταξία αυτή που δεν διαταράσσεται από 

τίποτα… Ο Θεός λοιπόν…ο οποίος εγκατέστησε πάνω στη γη το θνητό γένος των 

ανθρώπων…έδωσε στους ανθρώπους μερικά αγαθά κατάλληλα γι’ αυτή τη ζωή – 

πρόσκαιρη ειρήνη δηλαδή όσο μπορεί αυτή να υπάρξει στο μικρό διάστημα της 

θνητής ζωής – με σκοπό τη σωτηρία, την ακεραιότητα και την αδελφοσύνη του 

γένους του και έδωσε όσα είναι απαραίτητα για να προστατευθεί ή να ανακτηθεί η 

ειρήνη, δηλαδή αυτά που υπόκεινται στις αισθήσεις μας…»53.  

 

Η φυσική τάξη, το υπέρτατο ηθικό κριτήριο αξιολόγησης των ανθρώπινων ενεργειών 

επιτάσσει κατά τον Άγιο Αυγουστίνο την ισότητα μεταξύ των ανθρώπων. Η 

ανισότητα, οι διακρίσεις και η δουλεία είναι αποτέλεσμα της ανθρώπινης αμαρτίας 

στον κόσμο και διατάραξη της φυσικής τάξης. Ο Θεός επέτρεψε στον άνθρωπο να 

κυριαρχεί επάνω στην πλάση και στα ζώα, όχι όμως επάνω στον άνθρωπο που είναι 

πλασμένος κατ’ εικόνα και ομοίωσή του. Είναι χαρακτηριστική η φράση του: «Γι’ 

αυτό οι πρώτοι δίκαιοι υπήρξαν ποιμένες προβάτων και όχι ηγεμόνες ανθρώπων…Με 

αυτό τον τρόπο ο Θεός θέλησε να μας διδάξει αυτό που ζητά η φυσική τάξη κι όχι 

αυτό που απαιτεί η επιθυμία των αμαρτωλών.»54. Από αυτή την κατάσταση 

απορρέουν καθήκοντα και υποχρεώσεις για αυτούς που είναι επιφορτισμένοι να 

διοικούν, ώστε να δικαιολογείται η απαίτησή τους για υπακοή. Η φυσική τάξη στο 

                                                
52 Α. Δαλέζιος, οπ.π. σημ. 44, Βιβλίο XIV, κεφ. I. 
53 Α. Δαλέζιος, οπ.π. σημ. 44, Βιβλίο XIX, κεφ. XIII.   
54 Α. Δαλέζιος, οπ.π. σημ. 44, Βιβλίο XIX, κεφ. XV.  
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σημείο αυτό έχει τόσο πολύ διαταραχθεί στο πλαίσιο της ανθρώπινης πόλης, που 

κατά τον Αυγουστίνο συχνά «οι ίδιοι οι άδικοι ηγεμόνες να ευχαριστιούνται όταν 

τους αποκαλούν έτσι.». Η σωστή στάση του φορέα της γήινης εξουσίας, μέχρι «την 

ώρα που δεν θα υπάρχει ανάγκη να καθοδηγούν», είναι να υποφέρει περισσότερο 

αυτός διοικώντας, παρά οι άλλοι υπακούοντας. Βέβαια, σε κάθε περίπτωση, η 

ανυπακοή που διαταράσσει την τάξη πρέπει να εμποδίζεται και να τιμωρείται ώστε 

κα ο τιμωρούμενος να διορθώνεται και η τιμωρία να λειτουργεί ως παράδειγμα για 

όλη την κοινότητα, που έτσι καταλαμβάνεται από έναν «σωτήριο φόβο». Ως προς τα 

καθήκοντα εκείνου που ασκεί την εξουσία είναι χαρακτηριστικό το λεκτικό παιχνίδι 

του Αυγουστίνου non praeesse sed prodesse55.   

 

Σημαντικές είναι οι αναφορές του Αγίου Αυγουστίνου στις έννοιες της δημοκρατίας 

και του λαού. Σχολιάζοντας τον ορισμό που αποδίδεται από τον Κικέρωνα στον 

Σκιπίωνα στο De Repubblica, υποστηρίζει ότι η ρωμαϊκή δημοκρατία δεν υπήρξε 

ποτέ δημοκρατία, αφού παρά τον ορισμό της ως υπόθεσης του λαού, δεν υπήρξε ποτέ 

τέτοια. Ο Κικέρων όρισε την κοινωνία ως «την συνένωση του πλήθους με βάση την 

κοινή παραδοχή του δικαίου και της κοινότητας των αγαθών». Για τον Αυγουστίνο η 

«κοινή παραδοχή του δικαίου» υποδηλώνει ότι χωρίς δικαιοσύνη δεν μπορεί να 

διοικηθεί μια δημοκρατία. Όπου λοιπόν δεν υπάρχει αληθινή δικαιοσύνη δεν μπορεί 

να υπάρξει ούτε δίκαιο. Και φυσικά δεν είναι δυνατό να παράγουν δίκαιο οι άδικοι 

θεσμοί των ανθρώπων, αφού δεν πηγάζον από την πηγή ης δικαιοσύνης και δίκαιο 

στο ανθρώπινο πλαίσιο είναι συχνά «ό,τι χρησιμεύει σε όποιον έχει τη μεγαλύτερη 

εξουσία». Όπου λοιπόν δεν υπάρχει αληθινή δικαιοσύνη δεν μπορεί να υπάρξει 

ένωση ανθρώπων βασισμένη στην παραδοχή του δικαίου και γι’ αυτό δεν μπορεί να 

υπάρξει ούτε λαός σύμφωνα με τον ορισμό του Σκιπίωνα και του Κικέρωνα. Και 

όπου δεν υπάρχει λαός, δεν υπάρχει βέβαια ούτε υπόθεση του λαού, αλλά ένα πλήθος 

ανθρώπων που δεν αξίζει τον χαρακτηρισμό λαός. 

 

 Έτσι, αν η δημοκρατία είναι υπόθεση του λαού, εφόσον δεν είναι λαός αυτός που 

είναι ενωμένος με βάση την κοινή παραδοχή δικαίου και δεν υπάρχει δίκαιο αφού 

ελλείπει η δικαιοσύνη, δεν υπάρχει και δημοκρατία. Αν και δεν αναφέρεται ρητά, 
                                                
55 [όχι να διατάζεις αλλά να είσαι χρήσιμος], M. Senellart, οπ.π. σημ. 49, σελ. 116-117 «…εκείνοι που 
κυβερνούν [praesunt] οφείλουν να έχουν κατά νου όχι την αυθεντία που τους χαρίζει η καταγωγή, αλλά 
την ισότητα της κατάστασής τους και να μη χαίρονται διακυβερνώντας, αλλά υπηρετώντας τους 
ανθρώπους [nec praeesse se hominibus gaudeant, sed prodesse]».  
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αφού προϋπόθεση για την ανάπτυξη του συλλογισμού του αποτελεί η ύπαρξη 

δικαιοσύνης και δικαιοσύνη και εξ’ αυτής παραγόμενο δίκαιο δεν μπορεί να 

παραγάγει ο άνθρωπος (και το βασίλειο) που δεν υπηρετεί τον Θεό, ο ορισμός της 

δημοκρατίας μπορεί να βρει πραγματική ανταπόκριση στην αλήθεια μόνο στην 

περίπτωση που η πολιτεία εντός της οποίας αναπτύσσεται και λειτουργεί, είναι 

χριστιανική. Αντίστοιχη είναι η θέση του Αυγουστίνου και στην προσέγγιση του 

λαού. Αναφέρει χαρακτηριστικά: «Αν ορίσουμε το λαό σαν ένα σύνολο λογικών 

όντων συνενωμένων πάνω στη βάση της από κοινού κατοχής των πραγμάτων που 

επιθυμούν, τότε βέβαια…πρέπει να ερευνήσουμε τα πράγματα που επιθυμεί. 

Οποιαδήποτε όμως και αν είναι τα πράγματα που επιθυμεί, αν είναι 

συνάθροιση…λογικών όντων ενωμένων πάνω στη βάση της κατοχής των πραγμάτων 

που αγαπούν, δίκαια μπορεί να χαρακτηρισθεί λαός και θα είναι τόσο καλύτερος, όσο 

καλύτερα θα είναι τα πράγματα που επιθυμεί και τόσο χειρότερος όσο χειρότερα 

αυτά τα πράγματα»56. Ο Αυγουστίνος πίστευε ότι η Εκκλησία όφειλε να χρησιμοποιεί 

το κράτος για την προώθηση των συμφερόντων του χριστιανισμού, όπως αυτά 

ερμηνεύονται από την εκκλησιαστική (θεσμική) εξουσία. Η ποιμαντινή αυτή 

σκοπιμότητα του Αυγουστίνου αποτελούσε τμήμα της ευρύτερης πεποίθησής του που 

εδραζόταν στη βεβαιότητα ότι οι άνθρωποι έχουν ανάγκη να πιστεύουν στην εξουσία. 

Με τον τρόπο αυτό, ο Αυγουστίνος έβαλε, έστω και αν αυτό δεν αποτελούσε 

συνειδητή επιλογή του, τα θεμέλια για την συγκρότηση της πολύ μεταγενέστερης 

θεωρίας του σύγχρονου κράτους, παρά την πρόθεσή του να απελευθερώσει την 

Εκκλησία της εποχής του από την εξάρτησή της από την κοσμική εξουσία. Αυτή 

ακριβώς η απεξάρτηση της Εκκλησίας βάσει της θεωρίας του Αυγουστίνου, οδήγησε 

πολύ αργότερα στην εκκοσμίκευση της ιστορίας και της πολιτικής57. 

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                
56 Α. Δαλέζιος, οπ.π. σημ. 44, Βιβλίο XIX, κεφ. XXI και Βιβλίο XIX, κεφ. XXIV.  
57 J. Coleman, οπ.π. σημ. 10, σελ. 646.  
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I.3. Γρηγόριος Α΄ ο Μέγας58  
 

Ο Πάπας Ρώμης Γρηγόριος Α΄ (540 – 604) είναι άγιος της αδιαίρετης Εκκλησίας 

Ανατολής και Δύσης59, ένας εκ των δύο παπών στην ιστορία που έλαβαν τον τίτλο 

«Μέγας»60 και ο πρώτος μοναχός που ανήλθε στον επισκοπικό θρόνο της Ρώμης61. 

Πριν την εκλογή του στο παπικό αξίωμα διετέλεσε επίσης Ρωμαίος πολιτικός ηγέτης, 

καταλαμβάνοντας σημαντικά δημόσια αξιώματα μεταξύ των οποίων και αυτό του 

Πραίτορα της Ρώμης, ενώ αργότερα διετέλεσε και νούντσιος62 στην πρωτεύουσα της 

αυτοκρατορίας Κωνσταντινούπολη63. Υπήρξε πολυγραφότατος, η θεολογία του είναι 

βασισμένη κυρίως στον Άγιο Αυγουστίνο και αποτέλεσε ορόσημο για πολλούς 

συγγραφείς καθ’ όλη τη διάρκεια του Μεσαίωνα.  

 
                                                
58 Κρίνεται απαραίτητο, πριν την εξέταση της συμβολής του Γρηγορίου Α΄ στο θέμα της μελέτης 
αυτής, να γίνει συνοπτική αναφορά της θεωρίας που αναπτύχθηκε από τον Πάπα Γελάσιο Α΄ (492-
496), γνωστής ως θεωρία των «δύο ξιφών». Μαθητής του Αγίου Αυγουστίνου ο Γελάσιος Α΄ μέσω 
μιας σειράς επιστολών του προς τους Αυτοκράτορες της Κωνσταντινουπόλεως προσδιόρισε τη 
διδασκαλία της Εκκλησίας σε ό,τι αφορά την πνευματική (ιερατική) και την κοσμική (αυτοκρατορική) 
εξουσία. Η θεωρία που ανέπτυξε, η οποία επηρέασε όλη την μετέπειτα περίοδο, υπογράμμιζε την 
ανωτερότητα της πνευματικής εξουσίας έναντι της κοσμικής. Η φιλοσοφική αρχή που διέπει το έργο 
του, απόλυτα συνεπής προς τις αρχές του Αγίου Αυγουστίνου, θέτει τη διάκριση ανάμεσα στους 
κληρικούς και τους λαϊκούς ως βασικό στοιχείο της χριστιανικής πίστης και συνεπώς ως κανόνα για 
κάθε κυβέρνηση που ακολουθεί τον χριστιανικό νόμο. Στη διδασκαλία αυτή βρίσκονται οι απαρχές της 
κατανόησης της σχέσης των δύο εξουσιών μέχρι τις μέρες μας, χωρίς την οποία οι σύγχρονες ιδέες 
περί ατομικού ιδιωτικού βίου και ελευθερίας δεν θα γίνονταν εύκολα αντιληπτές. Το Γελασιανό 
«δόγμα» θεμελιώθηκε στο συγκεντωτικό πρότυπο εξουσίας και θεσμικής οργάνωσης που 
διαμορφώθηκε στη Δυτική Εκκλησία, η οποία εδράζεται στην εξουσία του Επισκόπου Ρώμης βάσει 
του χωρίου Ματθ. 16, 18-19 «κἀγὼ δέ σοι λέγω ὅτι σὺ εἶ Πέτρος, καὶ ἐπὶ ταύτῃ τῇ πέτρᾳ 
οἰκοδομήσω μου τὴν ἐκκλησίαν, καὶ πύλαι 'δου οὐ κατισχύσουσιν αὐτῆς.  καὶ δώσω σοι τὰς κλεῖς 
τῆς βασιλείας τῶν οὐρανῶν, καὶ ὃ ἐὰν δήσῃς ἐπὶ τῆς γῆς, ἔσται δεδεμένον ἐν τοῖς οὐρανοῖς, καὶ ὃ 
ἐὰν λύσῃς ἐπὶ τῆς γῆς, ἔσται λελυμένον ἐν τοῖς οὐρανοῖς.», καθώς και Ιω. 21, 15-17 «῞Οτε οὖν 
ἠρίστησαν, λέγει τῷ Σίμωνι Πέτρῳ ὁ ᾿Ιησοῦς· Σίμων ᾿Ιωνᾶ, ἀγαπᾷς με πλεῖον τούτων; λέγει αὐτῶ· 
ναί, Κύριε, σὺ οἶδας ὅτι φιλῶ σε. λέγει αὐτῷ· βόσκε τὰ ἀρνία μου.  λέγει αὐτῷ πάλιν δεύτερον· 
Σίμων  ᾿Ιωνᾶ, ἀγαπᾷς με; λέγει αὐτῷ· ναί, Κύριε, σὺ οἶδας ὅτι φιλῶ σε. λέγει αὐτῷ· ποίμανε τὰ 
πρόβατά μου. λέγει αὐτῷ τὸ τρίτον· Σίμων ᾿Ιωνᾶ, φιλεῖς με; ἐλυπήθη ὁ Πέτρος ὅτι εἶπεν αὐτῷ τὸ 
τρίτον, φιλεῖς με, καὶ εἶπεν αὐτῷ· Κύριε, σὺ πάντα οἶδας, σὺ γινώσκεις ὅτι φιλῶ σε. λέγει αὐτῷ ὁ 
᾿Ιησοῦς· βόσκε τὰ πρόβατά μου.». Καθ’ όλη τη διάρκεια της περιόδου που εξετάζεται στο κεφάλαιο 
αυτό τα ανωτέρω χωρία αποτέλεσαν το αγιογραφικό θεμέλιο των παπικών αξιώσεων για νομιμοποίηση 
του αιτήματος της παπικής δικαιοδοσίας επί των χριστιανών της Ευρώπης. Σχετ. βλ. R.L. Benson, The 
Gelasian doctrine: uses and transformations, στο G. Makdisi, D. Soudrel, J. Soudrel-Thomine, La 
notion d’autorité au Moyen Age, Islam, Byzance, Occident, PUF, Paris 1982, σελ. 18.     
59 Τιμάται ως άγιος και από την Ανατολική Εκκλησία με το προσωνύμιο «ο Διάλογος», Σχετ. βλ. Μ. 
Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 132.  
60 Ο άλλος ήταν ο Πάπας Λέων ο Α΄ (440 – 461), σχετ. βλ. P.G. Maxwell – Stuart, Chronicle of the 
Popes, Thames & Hudson, London 1997, σελ. 48.  
61 Ήταν Βενεδικτίνος μοναχός, οπ.π. σημ. 60.  
62 Παπικός διπλωματικός αντιπρόσωπος.  
63 J. Longeway, λήμμα Γρηγόριος Α΄ (Gregory I), μτφ. Γ. Μερτίκας, στο R. Audi, οπ.π. σημ. 43, σελ. 
259.  
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Την περίοδο της παποσύνης του Γρηγορίου, η Δύση ταλανιζόταν από πληθώρα 

βαρβαρικών επιδρομών και ο ίδιος έσωσε τη Ρώμη το 594 από την επίθεση των 

Λομβαρδών. Μέσα σε ένα τέτοιο ρευστό πλαίσιο, η παποσύνη την εποχή του 

Γρηγορίου κατέστη «στην πραγματικότητα ο μοναδικός σταθερός πολιτικός θεσμός 

στην ευρύτερη περιοχή.»64. Η «καταπληκτική επιτυχία με την οποία ο Άγιος 

Γρηγόριος εξασφάλισε την άμυνα της Ιταλίας…και η απήχηση που είχε σ’ ολόκληρη 

τη δυτική Ευρώπη και τη βόρειο Αφρική στα θέματα της δικαιοσύνης και της καλής 

διακυβέρνησης, συνέτειναν στην αύξηση το γοήτρου της Αγίας Έδρας.»65. Η απουσία 

της Κωνσταντινούπολης από την υπεράσπιση της Δύσης, οδήγησε τον Γρηγόριο να 

παρέμβει και ως κοσμικός ηγεμόνας, προλειαίνοντας το έδαφος για τη δημιουργία 

αργότερα των λεγόμενων Παπικών Εδαφών.  

 

Αν και καθιέρωσε τον παπικό τίτλο Servus servorum Dei66 ως επικεφαλίδα στα 

παπικά διατάγματα σε ένδειξη ταπεινότητας, διακήρυξε την οικουμενική δικαιοδοσία 

του Επισκόπου Ρώμης και διεκδίκησε με επιτυχία την πατριαρχική εξουσία σε 

ολόκληρη τη Δύση. Στο έργο του Regula Pastoralis67 (591), που καθόρισε τα 

καθήκοντα του κλήρου κατά τον Μεσαίωνα, εξετάζει μεταξύ άλλων το είδος της 

νομοθεσίας που οι επίσκοποι πρέπει να προτείνουν στα ποίμνιά τους και 

υπογραμμίζει ότι οι υπήκοοι όχι μόνο πρέπει να υπακούουν, αλλά και να μην κρίνουν 

ή επικρίνουν τις ζωές των κυβερνητών τους. Για τον Γρηγόριο, ακόμα και ένας κακός 

κυβερνήτης έχει το νόμιμο δικαίωμα να ζητά όχι απλώς να τον υπακούν, αλλά να 

υποτάσσονται σ’ αυτόν σιωπηλά και απόλυτα, εκφράζοντας στο σημείο αυτό μια 

άποψη που κανένας άλλος Πατέρας της Εκκλησίας δεν εξέφρασε με τόση ζέση. Ο 

Γρηγόριος είναι ο μόνος από τους Πατέρες που μίλησε για την αγιότητα της 

πολιτικής εξουσίας, σε μια γλώσσα που υποδηλώνει ένα καθήκον παθητικής 

υποταγής. Η αντίληψη αυτή για την ιερότητα της διακυβέρνησης δεν ήταν βέβαια 

αφύσικη σε μια εποχή που η αναρχία αποτελούσε σημαντικότατο κίνδυνο τόσο για 

την κοσμική εξουσία όσο και για την Εκκλησία68.  

 

                                                
64 J. Hill, οπ.π. σημ. 30, σελ. 168.  
65 G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 216.  
66 [Δούλος των δούλων του Θεού], Ν. Βιδάλης, Οι Ρωμαίοι Ποντίφικες και το έργο τους, εκδ. Κ.Ε.Ο., 
Αθήνα 1994, σελ. 126.  
67 [Ποιμαντικός Κανόνας].  
68 G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 217.  
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Η πολιτική φιλοσοφία και πρακτική του Γρηγόριου, προσέφερε στη Δύση μια νέα 

ενότητα η οποία αντικατέστησε την πολιτικο-στρατιωτική της ρωμαϊκής 

αυτοκρατορίας που έφθινε σταδιακά. Σε αυτή την εντυπωσιακή θρησκευτικο-

πολιτική δραστηριότητα, η Ρώμη συνέχισε να αποτελεί ενισχυμένη, το κέντρο 

ενότητας των λαών της ευρύτερης περιοχής. Επομένως στη Ρώμη και στο σημαντικό 

αυτό Ρωμαίο Ποντίφικα οφείλεται σε ένα μεγάλο βαθμό η νέα χριστιανική 

Αυτοκρατορία, τη στιγμή που τελείωνε τραγικά η προηγούμενη, τουλάχιστον στη 

Δύση. Είναι λοιπόν δικαιολογημένο, να θεωρείται ο Γρηγόριος Α΄ ως ο ηθικός 

ιδρυτής της κοσμικής εξουσίας των Παπών.  

 

Με βάση τα παραπάνω, η άποψη ότι στην πραγματικότητα «τη μορφή σκέψης της 

μεσαιωνικής πολιτικής φιλοσοφίας τη δημιούργησε ο Μέγας Γρηγόριος και όχι ο 

Αυγουστίνος»69, αποκτά ιδιαίτερη σημασία. Ο Γρηγόριος θεωρείται αυτός που 

επινόησε την υπουργική θέση της κοσμικής εξουσίας, δηλαδή τη διδασκαλία που 

υποτάσσει την πολιτική εξουσία στην πνευματική αυθεντία και ονομάστηκε 

«πολιτικός αυγουστινισμός»70. Ο αντιπολιτικός χαρακτήρας αυτής της διδασκαλίας 

άσκησε σημαντική επιρροή στη διαμόρφωση της κυβερνητικής θεωρίας των ύστερων 

αιώνων και παγίδευσε την μετέπειτα εποχή σε μια ιδιότυπη άρνηση του πολιτικού 

στοιχείου.  

 

Ο Γρηγόριος επίσης, ήταν ο πρώτος που θεμελίωσε μια χριστιανική θεωρία για το 

regimen. Η πολιτική, διοικητική και ιερατική του εμπειρία τον οδήγησε στον 

επανακαθορισμό, με μεγάλη ακρίβεια, των αρχών της bona administratio regiminis. 

Αυτό γίνεται κυρίως με τη σύνταξη του Regula Pastoralis, όπου σε τέσσερα βιβλία 

αναπτύσσει τους κανόνες που πρέπει να διέπουν την άσκηση του επισκοπικού 

λειτουργήματος, ενόψει της σύνδεσης επισκοπικής διοίκησης και πολιτικής 

εξουσίας71, με βάση την υποχρέωση διακυβέρνησης που απορρέει από την cura 

animarum. Αυτό το κείμενο, που γνώρισε μεγάλη διάδοση, αποτελεί την αφετηρία 

                                                
69 M. Senellart, οπ.π. σημ. 49, σελ. 109.   
70 Augustinisme politique.  
71 Ειδικότερα ο Επίσκοπος Ρώμης αναφερόταν ως principatus της Εκκλησίας η οποία αποτελούσε το 
Σώμα του Χριστού. Η Εκκλησία θεωρήθηκε δομημένη οργανικά ως corpus [δημόσιο Σώμα], το οποίο 
αποτελείται από την caput [κεφαλή] και τα μέλη του. Σχετ βλ. J. Coleman, Ιστορία της Πολιτικής 
Σκέψης, τομ. Β΄, μτφ. Γ. Χρηστίδης, εκδ. Κριτική, Αθήνα 2006, σελ. 90-91.   
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μιας εντελώς νέας μορφής στο πλαίσιο της θεωρίας της διακυβέρνησης, τον χριστιανό 

rector72.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
72 Ο όρος αυτός στο νομικό λεξιλόγιο της Αυτοκρατορίας υποδήλωνε τον Διοικητή μιας επαρχίας. 
Αργότερα χρησιμοποιήθηκε ως συνώνυμος των όρων rex και dominus. Ο Γρηγόριος τον χρησιμοποιεί 
πάνω από σαράντα φορές στο δεύτερο βιβλίο του Regula Pastoralis, αντί των όρων pastor και 
sacerdos. Έχουμε δηλαδή μια οικειοποίηση ενός αμιγώς πολιτικού νομικού όρου που μέχρι τότε ήταν 
ξένος στο ιερατικό λεξιλόγιο. Ιδιαίτερο ενδιαφέρον παρουσιάζει η άποψη των R.A. Markus, B. Judic 
και M. Reydellet, ως προς την επίδραση που άσκησε το έργο του Αγίου Γρηγορίου του Ναζιανζηνού, 
που αποτελεί βασική πηγή που συνεχώς μνημονεύεται στο Regula Pastoralis, στις απόψεις αυτές του 
Γρηγορίου Α΄.,M. Senellart, οπ.π. σημ. 49, σελ. 112 επ., καθώς και Γ. Στείρης, οπ.π. σημ. 9, σελ. 42.    
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I.4. Γρηγόριος Ζ΄ (Riforma Gregoriana)  
 

Ο Πάπας Ρώμης Γρηγόριος Ζ΄ (1073 – 1085), είναι και αυτός Άγιος της Δυτικής 

Εκκλησίας. Θεωρείται μεταξύ των μεγαλυτέρων παπών όλων των εποχών73. Ως 

βενεδικτίνος μοναχός και Αρχιδιάκονος της Ρωμαϊκής Εκκλησίας εργάστηκε ως 

σύμβουλος έξι παπών και υπήρξε εκ των συντακτών του «Διατάγματος για την παπική 

εκλογή» του 105974, που καθόριζε ότι ο Επίσκοπος Ρώμης εκλέγεται από τους 

επισκόπους καρδιναλίους με τη συνεργασία κληρικών καρδιναλίων, δηλαδή από τις 

σημαντικότερες προσωπικότητες του κλήρου της Ρώμης και απελευθέρωνε την 

παποσύνη από τις κοσμικές επιρροές75. Το Διάταγμα αυτό απετέλεσε την ουσιώδη 

προϋπόθεση της μεγάλης εκκλησιαστικής μεταρρύθμισης που ακολούθησε και 

ταυτίστηκε με το όνομά του ως Riforma Gregoriana76. 

 

Με την εκλογή του στο παπικό αξίωμα, η Εκκλησία εισήλθε σε μια περίοδο 

αυξημένης θεσμικής αυτοπεποίθησης77, ενώ το ζήτημα της μεταρρύθμισης  με άξονες 

την ανανέωση της Εκκλησίας και την αποδέσμευσή της από κάθε κοσμική πολιτική 

επιρροή, υπήρξε για τον Γρηγόριο Ζ΄ απόλυτη προτεραιότητα. Τελικός στόχος ήταν η 

συγκρότηση μιας πραγματικά χριστιανικής τάξης που να υπόκειται στην εξουσία του 

Πάπα. Το 1075, δημοσίευσε ένα Διάταγμα που περιλάμβανε 27 προτάσεις και έμεινε 

στην ιστορία με το όνομα Dictatus Papae78. Το Διάταγμα αυτό αποτελεί τη Magna 

                                                
73 Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 241.  
74 Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 171.  
75 J.P. Moisset, Ιστορία του Καθολικισμού, επιμ. Θ. Κοντίδης – Κ. Αγόρας, μτφ. Μ. Ρούσσος, Α. 
Βαλασιάδης, Μ. Ρούσσος, Γ. Κώστας, εκδ. Πόλις, Αθήνα 2011, σελ. 177.  
76 [Γρηγοριανή Μεταρρύθμιση].  
77 J. Coleman, οπ.π. σημ. 71, σελ. 33.  
78 Ορισμένα από τα σημεία που περιλαμβάνει το Dictatus Papae και τοποθετούν την εξουσία του 
Πάπα πολύ υψηλά, τόσο εντός της Εκκλησίας όσο και επί των κοσμικών εξουσιών, είναι:  
(2) Μόνο ο Ρωμαίος ποντίφικας δικαιούται να ονομάζεται οικουμενικός.  
(3) Μόνο αυτός μπορεί να καθαιρεί ή να αθωώνει επισκόπους. 
(4) Ο λεγάτος του Πάπα, σε μια σύνοδο, είναι υπεράνω όλων των άλλων επισκόπων, ακόμα και αν 
είναι κατώτερος στην ιεραρχία από αυτούς και μπορεί να εκδώσει εναντίον τους απόφαση καθαίρεσης. 
(9) Ο Πάπας είναι ο μόνος άνθρωπος του οποίου φιλούν τα πόδια οι ηγεμόνες. 
(12) Έχει το δικαίωμα να καθαιρεί ακόμα και αυτόν το αυτοκράτορα.  
(16) Καμία σύνοδος δεν μπορεί να ονομασθεί γενική (οικουμενική), έξω από τη δική του δικαιοδοσία. 
(19) Δεν μπορεί να δικαστεί από κανέναν. 
(20) Κανένας δεν έχει δικαίωμα να καταδικάσει κάποια απόφαση της Αποστολικής Έδρας.  
(22) Η Ρωμαϊκή Εκκλησία ποτέ της δεν έσφαλε (σε δογματική διδασκαλία) και όπως το εγγυάται η 
Γραφή, ποτέ της δεν θα σφάλλει.  
(26) Όποιος δεν είναι με τη Ρωμαϊκή Εκκλησία δεν μπορεί να θεωρείται καθολικός. 
(27) Ο Πάπας μπορεί να αποδεσμεύσει τους υπηκόους ενός άνομου ηγεμόνα από τον όρκο πίστης και 
υποταγής που του έχουν δώσει.   
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Carta της Καθολικής Εκκλησίας79. Πρόκειται για ιδεολογική σύνθεση των διατάξεων 

περί Investiturae Ecclesiasticae80, στην οποία εκφράζεται ξεκάθαρα η υπεροχή της 

εκκλησιαστικής εξουσίας έναντι της κοσμικής. Καθορίζει επίσης τον καθοριστικό 

ρόλο του Ρωμαίου Ποντίφικα, στην αυθεντική ερμηνεία της αποκεκαλυμμένης 

αλήθειας. Υπογραμμίζει την οργανωτική δομή της Εκκλησίας, η οποία έχει 

χαρακτήρα συγκεντρωτικής μοναρχίας, με την έννοια της απόλυτης εξουσίας του 

Πάπα. Πρόκειται για το γνωστό Primatum Romanum. Ο Γρηγόριος διακήρυξε επίσης 

ότι μόνο ο Πάπας δικαιούται να φέρει τα αυτοκρατορικά insignia81. Στο ίδιο κείμενο 

υπογραμμίζεται και η εξουσία των επισκόπων στο πλαίσιο διακυβέρνησης της 

Εκκλησίας, οι οποίοι όμως αντλούν την εξουσία από τον Ρωμαίο Ποντίφικα μέσω της 

Potestas Delegata. Αυτή η έννοια της οργανωτικής δομής της Εκκλησίας τονίζει την 

ήδη διαμορφωμένη αντίληψη στη Δύση, σε αντιδιαστολή με τον ισχύοντα στην 

Ανατολή καισαροπαπισμό82.  

 

Η ωμή και συστηματική θεοκρατική αυτή διεκδίκηση υπό το γενικότερο σύνθημα της 

Γρηγοριανής μεταρρύθμισης libertas ecclesiae, ήταν αναπόφευκτο να επιφέρει 

σφοδρή σύγκρουση με τον αυτοκράτορα Ερρίκο Δ΄. Για την ενίσχυση της θέσης του 

ο Γρηγόριος Ζ΄ χρησιμοποίησε την επιχειρηματολογία του Γρηγορίου Α΄, ο οποίος 

αιώνες πριν είχε καταστήσει σαφές ότι ο βασιλιάς που θα αντιτιθόταν σε αποφάσεις 

του Πάπα, θα αφοριζόταν. Εν τέλει, δεν διστάζει να κάνει χρήση του 27ου Κανόνα του 

Dictatus Papae και αποδεσμεύει τους υπηκόους του αυτοκράτορα από τον όρκο 

πίστης και υποταγής. Με τον τρόπο αυτό ο περί περιβολής αγώνας εξελίσσεται όχι 

                                                
79 Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 242.  
80 Ο όρος αυτός ανταποκρίνεται στο ζήτημα που είναι γνωστό ως ο αγώνας περί «περιβολής», δηλαδή 
της ονομασίας εκκλησιαστικών αξιωματούχων από τους κοσμικούς άρχοντες. Ο Μ. Φώσκολος τον 
ονομάζει «αγώνα για τις ονομασίες». Για το ζήτημα αγώνα της «περιβολής» σημαντική πηγή αποτελεί 
και η Αλεξιάδα της Άννας Κομνηνής, σχετ. βλ. στο P.G. Maxwell – Stuart, οπ.π. σημ. 60, σελ. 89.     
81 Γ. Στείρης, οπ.π. σημ. 9, σελ. 67.  
82 Ιδιαίτερο ενδιαφέρον παρουσιάζει η μελέτη της αντίληψης της βυζαντινής πολιτικής θεωρίας ως 
προς τα τεκταινόμενα κατά την περίοδο αυτή στη Δύση. Κατά τη βυζαντινή πολιτική θεωρία που 
περιλαμβάνει την οικουμενικότητα και τη συνέχεια της ρωμαϊκής πολιτικής παράδοσης, αλλά και τη 
χριστιανική πίστη, η αναγνώριση άλου χριστιανικού βασιλείου που ανήγαγε την αρχή του στη Ρώμη, 
ήταν αδιανόητη. Επίσης, αδιανόητη ήταν η αντίληψη ότι ο Αυτοκράτορας μπορούσε να οφείλει τη 
νομιμοποίησή του σε οποιοδήποτε εκκλησιαστικό διοικητικό όργανο, συμπεριλαμβανομένου του 
πατριάρχη Κωνσταντινουπόεως. Αντιθέτως ο Αυτοκράτωρ ήταν φορέας κάθε εξουσίας, δημιουργός 
του δικαίου, η εξουσία του οποίου πήγαζε από τη θεϊκή βούληση. Κατά συνέπεια και ο ίδιος 
αποτελούσε άμεσα φορέα της θεϊκής πρόνοιας. Μοναδικό περιορισμό στη βούλησή του ως νομοθέτη 
αποτελούσε το φυσικό δίκαιο και η ηθική, χωρίς όμως να υφίσταται συγκροτημένη επαρκής πολιτική η 
θρησκευτική αρχή που να μπορεί να επικαλείται το φυσικό δίκαιο για να αιτιολογήσει πολιτική 
απήθεια κατά του Αυτοκράτορα. Σχετ. βλ. Αικ. Χριστοφιλοπούλου, Το πολίτευμα και οι θεσμοί της 
Βυζαντινής Αυτοκρατορίας, ιδιωτική έκδοση, Αθήνα 2004, σελ. 31 επ.  
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μόνο ως διακύβευμα απονομής εκκλησιαστικών αξιωμάτων, αλλά ως ζήτημα 

εξουσίας επί της λατινικής χριστιανοσύνης83.  

 

Η συνάντηση των δύο ανδρών τον Ιανουάριο του 1077 στο φρούριο της Canossa 

μετά την τριήμερη ταπείνωση του αυτοκράτορα, έδωσε την εντύπωση απόλυτης 

επικράτησης των παπικών αξιώσεων, γεγονός που αποδείχθηκε λάθος. Ο Γρηγόριος 

Ζ΄ ύστερα από μια σειρά δραματικά γεγονότα πεθαίνει το 1085 εξόριστος. Η 

σημαντική αυτή διένεξη που καθόρισε σε μεγάλο βαθμό τις εξελίξεις στις σχέσεις 

εκκλησίας – κράτους μέχρι τις μέρες μας, λύθηκε τελικά με το Κονκορδάτο84 της 

Worms (1122). Με το κονκορδάτο αυτό καθορίστηκε ότι η εκλογή των επισκόπων 

και άλλων σημαντικών εκκλησιαστικών αξιωματούχων (π.χ. ηγουμένων), θα είναι 

ελεύθερη από κάθε κοσμική επιρροή και θα ανήκει στην απόλυτη δικαιοδοσία του 

Πάπα. Η κοσμική (αυτοκρατορική) εμπλοκή στον διορισμό αφορά μόνο περιουσιακά 

ζητήματα (εκτάσεις και άλλα αγαθά γνωστά ως regalia) και ζητήματα άσκησης 

δημοσίου αξιώματος εκ μέρους των εκκλησιαστικών αρχών. Το κονκορδάτο αυτό 

απέκτησε για μεν την αυτοκρατορία ισχύ νόμου, για δε την Εκκλησία ισχύ 

εκκλησιαστικού κανόνα που επικυρώθηκε με την Α΄ Σύνοδο του Λατερανού (1123), 

που αποτελεί την 9η Οικουμενική Σύνοδο για την Καθολική Εκκλησία85.                  

 

Οι πολιτικοί φιλόσοφοι αναφερόμενοι στη διαμάχη κοσμικής και εκκλησιαστικής 

εξουσίας, η οποία κορυφώθηκε στην Έριδα της Περιβολής, χρησιμοποιούν δύο 

θεωρητικά πρότυπα για να περιγράψουν την κατάσταση. Το ιεροκρατικό, σύμφωνα 

με το οποίο ο πάπας έχει την αποστολή να ηγείται των χριστιανών αλλά και να τους 

προστατεύει ως διάδοχος του Αποστόλου Πέτρου ιστάμενος υπεράνω κάθε λαϊκού 

                                                
83 Στην πραγματικότητα ο Γρηγόριος διακήρυξε ότι οι βασιλείς και οι αυτοκράτορες δεν είναι τίποτα 
παραπάνω από απλά λαϊκά μέλη της Εκκλησίας και ότι καθήκον τους είναι να βοηθούν την Εκκλησία 
να μεριμνά για την πνευματική καθοδήγηση των υπηκόων τους. Άρα μόνο οι επίσκοποι και ιδίως ο 
Πάπας είναι σε θέση να κρίνουν ποιος ηγεμόνας διαθέτει τα πνευματικά εχέγγυα για να ασκεί το 
αξίωμά του. Υπό την έννοια αυτή της παγκόσμιας διακυβέρνησης, ο βασιλιάς καταλαμβάνει κατώτερη 
θέση ακόμα και από τα χαμηλόβαθμα ιερατικά αξιώματα, ενώ προφανώς τον χωρίζει χάσμα από τον 
ίδιο τον Πάπα. Σχετ. βλ. J. Coleman, οπ.π. σημ. 71, σελ. 94. Επίσης, ιδιαίτερο ενδιαφέρον παρουσιάζει 
το γεγονός ότι επί αρχιερατείας του Γρηγορίου Ζ΄ σημειώνεται η πρώτη στην ιστορία δια φυλλαδίων 
αντιπαράθεση δημοσιολόγων, με την οποία εγκαινιάζεται η κατ’ εξοχήν αντιδικία στη μεσαιωνική 
πολιτική θεωρία, αναφορικά με τη σχέση της κοσμικής με την πνευματική εξουσία. Στο ίδιο, σελ. 96.       
84 Ως κονκορδάτο ορίζεται μια διπλωματική συνθήκη επί θρησκευτικών ζητημάτων που υπογράφεται 
μεταξύ της Αγίας Έδρας και ενός κράτους. Το κονκορδάτο της Worms είναι το πρώτο στην ιστορία. 
85 Για το θέμα βλ. και H.E.J. Cowdrey, Pope Gregory VII, 1073-1085, Oxford University Press, Oxford 
1998, σελ. 610 επ. Εντέλει η μεταρρύθμιση που ξεκίνησε ο Γρηγόριος Ζ΄ καταλήγει με μία 
αμφιλεγόμενη δήλωση της Β΄ Συνόδου του Λατερανού (1139) ότι «η Ρώμη είναι η κεφαλή του 
κόσμου», σχετ. βλ. Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 181.   
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ακόμα και του αυτοκράτορα και αυτό της διαρχίας, το οποίο διαχωρίζει κάθετα 

κλήρο και λαό. Η κοσμική και η ιερατική εξουσία εκπορεύονται από τον Θεό και 

συνυπάρχουν παράλληλα. Η αρμοδιότητα του πάπα εξαντλείται στα πνευματικά 

ζητήματα. Η πνευματική εξουσία είναι μεγαλύτερου κύρους, χωρίς όμως το γεγονός 

αυτό να γεννά δικαιώματα υποταγής της κοσμικής εξουσίας.   

 

Η επίδραση που άσκησε ο στοχασμός και η πρακτική του Γρηγορίου Ζ΄ στην 

πολιτική θεωρία, υπήρξε καθοριστική86. Η Εκκλησία ύστερα από αυτόν ήταν ένας 

πανίσχυρος συγκεντρωτικός μηχανισμός με έντονο το στοιχείο της αυτοσυνειδησίας 

έναντι της πολιτικής εξουσίας. Η σφοδρή εκκλησιαστική αντίδραση απέναντι στα 

προνόμια των αυτοκρατόρων στον θρησκευτικό χώρο, αποτελεί ένα σημαντικό 

στάδιο προς την εκκοσμίκευση του Κράτους, έστω και μέσω της διακήρυξης μιας 

ιδιότυπης παπικής θεοκρατίας. Η Έριδα της Περιβολής επικεντρώνεται στο 

πρόβλημα του θρησκευτικού περιεχομένου της κοσμικής εξουσίας. Η προσπάθεια 

του Γρηγόριου Ζ΄ να στερήσει από τον αυτοκράτορα κάθε πνευματικό περιεχόμενο 

ώστε να του αφαιρέσει την υπεροχή, οδήγησε σταδιακά στην εκκοσμίκευση της 

πολιτικής εξουσίας, στερώντας της κάθε πνευματική πρωτοβουλία87.    

 

 

 

 

 

                                                
86 Στην πραγματικότητα η θεωρία του Γρηγορίου για τη διοίκηση της Εκκλησίας και όχι μόνο, ήταν 
μοναρχική, όχι με την έννοια της φεουδαρχικής μοναρχίας, αλλά με την έννοια της ρωμαϊκής 
αυτοκρατορικής παράδοσης. Μετά τον Θεό και τον θείο νόμο ο Πάπας ήταν ο απόλυτος μονάρχης. 
Αυτή η θεωρία για την παποσύνη αν και αποτελούσε κάτι το νέο, έγινε τελικά απολύτως παραδεκτή. 
Εκείνο που χρειαζόταν ήταν να επικρατήσουν πιο συγκεκριμένες νομικές και συνταγματικές 
αντιλήψεις, ώστε ο ισχυρισμός της Εκκλησίας για ηθική υπεροχή να μεταβληθεί σε ισχυρισμό για 
νομική επικυριαρχία. Σχετ. βλ. G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 268.    
87 Ο Γρηγόριος πολέμησε την ιδέα του ηγεμόνα ως rex et sacerdos [βασιλέα και κληρικού]. Επίσης, ο 
μόνος που μπορούσε να παρέχει ή να αφαιρεί το dominatium ήταν ο ίδιος ο Χριστός και η εξουσία 
αυτή είχε περάσει απευθείας στον Πάπα, ως διάδοχο του Πέτρου. Σύμφωνα με τον Γρηγόριο μπορεί 
κανείς να είναι είτε βασιλιάς και λαϊκός, είτε κληρικός [aut rex est laicus aut clericus], ποτέ όμως και 
τα δύο μαζί. Υπό αυτή την έννοια επιχείρησε τον πραγματικό διαχωρισμό του κράτους από την 
Εκκλησία, δεδομένου ότι η ερμηνεία του απέρριπτε σαφώς κάθε εκκλησιαστικό χαρακτήρα της 
βασιλείας, του βασιλέως θεωρουμένου ως απλού μετακλητού μάλιστα αξιωματούχου. Αργότερα, και 
ιδίως κατά τον 14ο αιώνα παπικοί δημοσιολόγοι εξέλιξαν τη θεωρία του Γρηγόριου, επιχειρώντας να 
αφαιρέσουν κάθε ίχνος αυτονομίας από τις κοσμικές αρχές. Αυτή ακριβώς η άποψη αντεστραμμένη 
χρησιμοποιήθηκε για να υποστηριχθούν απολυταρχικές αξιώσεις αρκετών ηγεμόνων, ενώ ως 
απάντηση στις παπικές αξιώσεις άρχισαν να αναπτύσσονται εναλλακτικές ιδεολογίες για τη νόμιμη 
κοσμική εξουσία. Σχετ. βλ. J. Coleman, οπ.π. σημ. 71, σελ. 98.      
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Ι.5. Ιννοκέντιος Γ΄88  
 

Ο πάπας Ιννοκέντιος Γ΄ (1198 – 1216), ανήλθε στον θρόνο της Εκκλησίας της Ρώμης, 

σε μια εποχή που ο παπισμός ανανεωμένος και ενισχυμένος από τις μεταρρυθμίσεις 

του Γρηγορίου Ζ΄ και των διαδόχων του, κυριάρχησε στη Δυτική Εκκλησία όσο ποτέ 

άλλοτε. Θεωρείται ως «ίσως ο πιο ισχυρός πάπας όλων των εποχών»89, 

κατορθώνοντας να πραγματοποιήσει το όραμα που ο Γρηγόριος Ζ΄ δεν είχε 

κατορθώσει. Διακήρυξε ότι ο πάπας έχει την εξουσία να κυριαρχεί πάνω σε όλο τον 

κόσμο. Εξέδωσε μια μεγάλη σειρά επιστολών και Διαταγμάτων (περισσότερες από 

6.000 κατά τη διάρκεια της αρχιερατείας του)90. 

 

 Ήδη με το πρώτο του Διάταγμα Quanto Personam, τονίζει ότι η παπική εξουσία δεν 

είναι ανθρώπινης προέλευσης, αλλά θεόπνευστη91. Η Εκκλησία είναι θεοσύστατος 

οργανισμός, περιλαμβάνει όμως ορατούς ανθρώπους. Μέσω της εξουσίας του 

«δεσμείν και λύειν» όχι μόνο στον ουρανό αλλά και στη γη, που κληρονομεί μέσω 

της διαδοχής από τον Απόστολο Πέτρο, ο πάπας είναι ταυτόχρονα και 

«αυτοκράτορας» πέρα και πάνω από κάθε βασιλική ή άλλη γήινη εξουσία. Από τη 

θέση αυτή απορρέει το παπικό δικαίωμα ονομασίας και καθαίρεσης κάθε κοσμικής 

αρχής και εξουσίας.  

 

Χαρακτηριζόμενος περισσότερο ως νομικός και πολιτικός και λιγότερο ως 

θρησκευτική προσωπικότητα, έθεσε σε εφαρμογή ένα μεγαλόπνοο σχέδιο να 

αναθέσει στην Εκκλησία τη διακυβέρνηση του κόσμου  ιδρύοντας μια πολιτεία με 
                                                
88 Στο χρονικό διάστημα που μεσολαβεί μεταξύ της παποσύνης του Γρηγορίου Ζ΄ και του Ιννοκέντιου 
Γ΄, σημαντική είναι η συμβολή του Bernard του Clairvaux (1090-1153), στην εξέλιξη της διατύπωσης 
της διδασκαλίας της Εκκλησίας στο ζήτημα της παρούσας μελέτης. Ο Άγιος Βερνάρδος συνδύασε με 
έξοχο τρόπο μια καθαρά πνευματική δραστηριότητα, με μια δράση δε όλους τους τομείς της δημόσιας 
ζωής της εποχής του (σχετ. βλ. και οπ.π. σημ. 21, σελ. 190). Ειδικότερα, στο έργο του De 
consideratione εκφράζει την άποψη ότι ο πάπας διαθέτει εξουσία η οποία υπερβαίνει οποιαδήποτε 
άλλη, την plenitudo potestatis. Κατά συνέπεια μπορούσε να κρίνει κάθε πιστό ή επίσκοπο, να απονέμει 
ή να στερεί αξιώματα. Επίσης, επεξέτεινε και ενέταξε στο κανονικό δίκαιο τον παπικό ισχυρισμό ότι 
κανείς δεν μπορεί να κρίνει ή να παραπέμψει προς κρίση τον πάπα. Σχολιάζοντας την αλληγορία των 
δύο ξιφών, διατύπωσε την άποψη πως τόσο το πνευματικό (εκκλησιαστικό) όσο και το υλικό 
(κοσμικό) ξίφος ανήκουν στην Εκκλησία.      
89 J. Hill, οπ.π. σημ. 30, σελ. 192.  
90 J. Norwich, The Popes – A History, Vintage Books, London 2011, σελ. 172. Μέσω των κειμένων του 
ο Ιννοκέντιος Γ΄ είχε μεγάλη και μακράς διάρκειας θεωρητική συμβολή στην έντονη διαμάχη που 
αφορούσε τη σχέση πνευματικής και κοσμικής εξουσίας. Ιδιαιτέρως σημαντικά νομοδιατάγματα του 
Ιννοκεντίου Γ΄ υπήρξαν τα Venerabilem και Per venerabilem (και τα δύο του 1202) και το Novit 
(1204).     
91 P.G. Maxwell-Stuart, οπ.π. σημ. 60, σελ. 91.  



 46 

βάση το θεοκρατικό πρότυπο92, πραγματώνοντας μια «χριστιανική κοινωνία» υπό την 

εξουσία του πάπα, την Christianitas93.  

 

Η σκέψη του Ιννοκεντίου Γ΄ περί θεοκρατικής πολιτείας περιέχεται σε πολλά από τα 

γραπτά του. Στην επιστολή Sicut universitatis conditor (1198), επιβεβαιώνει την αρχή 

της υποταγής της αυτοκρατορίας στην Εκκλησία. Αναγνωρίζει μεν δύο εξουσίες, 

αλλά προτάσσει την εκκλησιαστική ως σαφώς ανώτερη και πηγή της άλλης. Όπως η 

σελήνη λαμβάνει το φως από τον ήλιο και είναι κατώτερη εκείνου, έτσι και η 

κοσμική εξουσία είναι κατώτερη από την εκκλησιαστική, από την οποία λαμβάνει το 

μεγαλείο της. Το συμπέρασμα είναι σαφές, η απόλυτη αυθεντία auctoritas ανήκει 

μόνο στον πάπα, ενώ οι βασιλείς μπορούν να ασκούν μόνο τη δημόσια εξουσία 

potestas και μάλιστα κατ’ ανάθεσιν94. Στην επιστολή του Venerabilem Fratrem 

(1202), εκφράζει την άποψη ότι αποτελεί προσωπικό δικαίωμα του πάπα να κρίνει 

ικανούς ή όχι τους κοσμικούς άρχοντες. Είναι χαρακτηριστική η φράση του, που 

συμπυκνώνει τις απόψεις του για τον ρόλο του Ρωμαίου Ποντίφικα: «qui de omnibus 

judicat et a nemine judicatur»95.   Έχοντας υπόψη τα παραπάνω δεν ξενίζει το 

γεγονός ότι ο Ιννοκέντιος Γ΄ είναι ο πρώτος πάπας που χρησιμοποίησε τον τίτλο 

Vicarius Christi96.  

Άλλα σημαντικά ζητήματα του ποντιφικάτου του Ιννοκεντίου Γ΄ είναι η επιστροφή 

στην κτήση της Αγίας Έδρας όλων των εδαφικών δωρεών, των περίφημων 

Donationes, η ίδρυση της Inquisitio97, η ένταξη νέων στοιχείων στο Corpus Juris 

Canonici, η ταύτιση της αίρεσης με το αδίκημα της εσχάτης προδοσίας κατά το 

ρωμαϊκό δίκαιο με την επιστολή Vergentis in senium (1199) και η εγκαινίαση της 

                                                
92 G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 267.  
93 Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 176. 
94 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 183.   
95 [Αυτός που κρίνει τους πάντες και δεν κρίνεται από κανένα].  
96 [Αντιπρόσωπος του Χριστού]. «Η Εκκλησία μου έδωσε μια προίκα πολυτιμότερη από κάθε άλλη, 
δηλαδή την πληρότητα της πνευματικής εξουσίας και την έκταση των εγκόσμιων κτήσεων με αμέτρητα 
πλούτη. Διότι οι άλλοι Απόστολοι κλήθηκαν να μοιράσουν την εξουσία, αλλά μόνο ο Πέτρος είχε κληθεί 
να απολαύσει την πληρότητα. Παρέλαβα από αυτόν τη μίτρα της ιεροσύνης μου και το στέμμα της 
βασιλείας μου. Με τοποθέτησε βικάριο εκείνου που στο ένδυμά του είναι γραμμένο ¨Βασιλεύς των 
βασιλέων και Άρχοντας όλων των αρχόντων, ιερέας στον αιώνα κατά την τάξη Μελχισεδέκ…», M. 
Pacaut, La Théocratie et le pouvoir au Moyen Âge, Aubier, Paris 1957, σελ. 255-256, στο J.P. Moisset, 
οπ.π. σημ. 75, σελ. 182.   
97 [Ιεράς Εξέτασης]. Η ίδρυση της Inquisitio ως δικαστηρίου με δικαιοδοσία την εκδίκαση υποθέσεων 
αιρετικών, έγινε από τους διαδόχους του Ιννοκεντίου Γ΄, Γρηγόριο Θ΄ (1227-1241), με την Εγκύκλιο 
Ille humani generis (8 Φεβρουαρίου 1232) και Ιννοκέντιο Δ΄ (1243-1254). Ο τελευταίος μάλιστα με τη 
Βούλλα Ad extirpanda (1244), επέτρεψε και τη χρήση βασανιστηρίων στη διαδικασία ανάκρισης των 
αιρετικών. Σχετ. βλ. Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 196.    
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πολιτικής διαμεσολάβησης της Αγίας Έδρας μεταξύ εμπόλεμων μερών98, η οποία 

κατά τον εικοστό αιώνα που ταλαιπωρήθηκε από δύο παγκόσμιους πολέμους, 

κατέστη εξαιρετικά χρήσιμη και ωφέλιμη. Όμως το σημαντικότερο εκκλησιαστικό 

γεγονός της αρχιερατείας του υπήρξε η σύγκληση της Δ  ́ Συνόδου του Λατερανού 

(1215)99, η οποία αποτελεί για τη Δυτική Εκκλησία την 12η Οικουμενική Σύνοδο. 

Μεταξύ άλλων, η Σύνοδος όρισε ότι η Εκκλησία είναι σώμα ανεξάρτητο και ανώτερο 

από κάθε άλλη εξουσία. Επισφράγισε την υπέρτατη αίγλη του παπικού θεσμού και 

επικύρωσε τις πολιτικές αποφάσεις του Ιννοκεντίου Γ΄, αναγνωρίζοντας τον 

Επίσκοπο Ρώμης ως ανώτερο όλων, τόσο των συνοδικών πατέρων, όσο και των 

κοσμικών ηγεμόνων.   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
98 Το ηθικό υπόβαθρο αυτής της σημαντικής συμβολής της παπικής πολιτικής στο πεδίο των 
πολεμικών συρράξεων, εδράζεται στο κίνημα της Pax Dei [ειρήνης του Θεού], που θεσπίστηκε για 
πρώτη φορά επίσημα στη Σύνοδο του Sarroux (989) και στην Αρχή της Treuga Dei [ανακωχής του 
Θεού] που κωδικοποιήθηκε το 1054 και συνεισέφερε στην ειρήνευση της χριστιανικής Ευρώπης.   
99 Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 105.  
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Ι.6. Θωμάς Ακινάτης100        
 

Ο Thomas Aquinatus (1225 – 1274) είναι άγιος της Δυτικής Εκκλησίας. Δομινικανός 

μοναχός, φιλόσοφος και θεολόγος, διδάκτωρ του Πανεπιστημίου Παρισίων και 

μαθητής του Αλβέρτου του Μεγάλου (1200 – 1280)101. Θεωρείται ως «ο 

σημαντικότερος χριστιανός θεολόγος του Μεσαίωνα»102. Ο συνδυασμός του τρόπου 

ζωής και του πνεύματός του, του προσέδωσαν τον τίτλο του «πιο σοφού μεταξύ των 

αγίων» και του «πιο αγίου μεταξύ των σοφών», καθώς και τα προσωνύμια «Αγγελικός 

διδάσκαλος» και princeps scolasticorum103.  

 

Ως βασικές αρχές του θωμισμού104 μπορούν να θεωρηθούν οι εξής: α) πρωτείο της 

πίστης και του λόγου του Θεού πάνω στη διαλεκτική και τη λογική του ανθρώπου, β) 

απόλυτη εμπιστοσύνη στη φύση και ιδιαιτέρως στη λογική, αφού αποτελούν θεϊκά 

δώρα στον άνθρωπο, γ) αίσθηση αρμονίας ανάμεσα στα υπερφυσικά και τα φυσικά 

στοιχεία που συνθέτουν την ανθρώπινη ύπαρξη (φύση του ανθρώπου και χάρη του 

Θεού), αφού τελικά όλα αποτελούν δώρα του Θεού, δ) αίσθηση ενότητας του 

πνεύματος και της ύλης στον άνθρωπο και στο σύμπαν, αφού πνεύμα και ύλη είναι 

                                                
100 Για την καλύτερη κατανόηση της περιόδου που εξετάζουμε ως προς το θέμα της παρούσας μελέτης, 
θα πρέπει να αναφερθεί ότι παράλληλα με τη γέννηση της Σχολαστικής φιλοσοφίας και θεολογίας, 
παρατηρείται και η ανεξαρτητοποίηση του Κανονικού Δικαίου από την υπόλοιπη συστηματική 
θεολογία. Με τον τρόπο αυτό, το Κανονικό Δίκαιο της Δυτικής Εκκλησίας η οποία υπήρξε ο 
θεματοφύλακας του ρωμαϊκού δικαίου στη Δύση, επηρέασε σημαντικά τη νομοθεσία πολλών κρατών 
από το Μεσαίωνα μέχρι τις μέρες μας. Η πρώτη γνωστή κωδικοποίηση του Κανονικού Δικαίου 
εμφανίζεται στη Δύση από τον μοναχό Dionysius Exiguus τον 5ο ή 6ο αιώνα. Ακολούθησε η Collectio 
Canonum Isidori Mercatoris που ίσχυσε μέχρι και το κράτος του Καρλομάγνου. Η πρώτη όμως 
συστηματική κωδικοποίηση του Κανονικού Δικαίου εμφανίζεται το 1145 από τον μοναχό Francisco 
Gratianus υπό τον επίσημο τίτλο Concordia Discordantium Canonum ή όπως είναι γνωστότερη 
Decretum Gratiani, η οποία συγκέντρωνε, συνδύαζε και ταίριαζε όλες τις προηγούμενες κανονικές 
διατάξεις, θέτοντας τις βάσεις για την αυτονομία της νέας επιστήμης, αλλά και τις βάσεις για μια 
νομική πορεία της Εκκλησίας, ανεξάρτητη από τα εκάστοτε πολιτικά καθεστώτα. Σχετ. βλ. και λήμμα 
Κανονικό Δίκαιο, Επίτομο Λεξικό Κοινωνικών και Πολιτικών Επιστημών, εκδ. Χάρη Πάτση, Αθήνα 
1969, σελ. 456-457.   
101 Ο Αλβέρτος ο Μέγας, Γερμανός Δομινικανός φιλόσοφος και θεολόγος, υπήρξε από τους 
πρωτεργάτες της συστηματικής μελέτης της αριστοτελικής φιλοσοφίας. Ασχολήθηκε ιδιαίτερα με την 
αριστοτελική πολιτειολογία, επιχειρώντας να αλλάξει την μέχρι τότε οπτική για σειρά ζητημάτων. 
Ασχολήθηκε με τη διάκριση και την αξιολόγηση των πολιτευμάτων και με τη μελέτη των κοινωνικών 
και πολιτικών συνθηκών και των ηθικών υποχρεώσεων. Είναι ο πρώτος που επιχείρησε να συνδυάσει 
τον αριστοτελισμό με τη σχολαστική θεολογική σκέψη. Σχετ. βλ. P. Hossfeld, λήμμα Αλβέρτος Μάγνος 
(Albertus Magnus), μτφ. Γ. Μερτίκας, στο R. Audi, οπ.π. σημ. 43, σελ. 71.     
102 J. Hill, οπ.π. σημ. 30, σελ. 199.  
103 [Πρίγκηπας των σχολαστικών].  
104 Το ουσιαστικό θωμισμός είναι ενδεικτικό της μεγάλης εκτίμησης που χαίρει ο εμπνευστής της 
σύνθεσης χριστιανικού δόγματος και αριστοτελισμού, που είναι ταυτόχρονα φιλοσοφία και θεολογία, 
με την τελευταία ωστόσο να έχει διαδραματίσει τον καθοριστικό ρόλο. Σχετ. βλ. J.P. Moisset, οπ.π. 
σημ. 75, σελ. 228.    
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και τα δύο έργο του μοναδικού Θεού, ε) η ύλη κατέχει βασική θέση μέσα στη ζωή κα 

την ιστορία του ανθρώπου, αφού και αυτή είναι δημιούργημα του Θεού, στ) 

χαρακτηριστικά κριτήρια της μεθόδου που ακολούθησε είναι: i. αρχική ανάλυση, που 

θα δώσει τα στοιχεία για μια όσο το δυνατόν τελειότερη σύνθεση, ii. προώθηση της 

σκέψης κατά βαθμούς και iii. συμπερίληψη όλων των αντίθετων θέσεων, που 

βοηθούν στην εμβάθυνση της αλήθειας και σε μια ολοκληρωμένη θεώρηση του 

θέματος105.     

 

Η προσέγγιση του Αριστοτέλη από τον Θωμά Ακινάτη, συνετέλεσε όχι μόνο στο να 

γίνει δεκτός από τη Δυτική Εκκλησία, αλλά να αποτελέσει «τον ακρογωνιαίο λίθο της 

Ρωμαιοκαθολικής φιλοσοφίας»106. Τα μεγαλύτερα και σημαντικότερα ίσως έργα του 

Ακινάτη είναι η Summa contra Gentiles107 (1259-1264) και η Summa Theologica108 

(1266-1273). Το βιβλίο όμως στο οποίο κεντρικό θέμα παραμένει η διαμόρφωση ενός 

πολιτικού προτύπου που θα χρησιμεύσει παράλληλα ως υπόδειγμα για τον ηγεμόνα, 

είναι το De regimine principum109. Αν και οι περισσότεροι συγγραφείς μνημονεύουν 

αυτό τον τίτλο για το σχετικό έργο του Ακινάτη, το βιβλίο αυτό άρχισε να 

κυκλοφορεί στις αρχές του 14ου αιώνα. Το αρχικό κείμενο γραμμένο περί το 1267, 

αλλά ανολοκλήρωτο, φέρει τον τίτλο De regno το οποίο συμπληρωμένο μετά το 

θάνατο του Ακινάτη από τον μαθητή του Πτολεμαίο της Λούκας υπό τον τίτλο De 

regimine principum, επισκίασε τελικά το αρχικό110.  

 

Η αντίληψη του Ακινάτη για την κοινωνική και πολιτική ζωή, επισημαίνεται μέσα 

στο ευρύτερο σχέδιο της φύσης ως συνόλου. Όπως και η φύση, η κοινωνία αποτελεί 

ένα σύστημα επιδιώξεων και σκοπιμοτήτων. Το σύστημα αυτό βασίζεται σε μια 

ιεραρχική οργάνωση στην οποία ο ανώτερος κατευθύνει και καθοδηγεί τον κατώτερο 

και ο κατώτερος υπηρετεί τον ανώτερο. Η χριστιανική θέαση του κόσμου τον οδηγεί 

σε μια ιεραρχική και τελεολογική προσέγγιση. Ακολουθώντας και στο σημείο αυτό 

τον Αριστοτέλη, χαρακτηρίζει την κοινωνία ως μια αμοιβαία ανταλλαγή υπηρεσιών 

προς χάρη της καλής ζωής. Στο πλαίσιο αυτό, κάθε λειτούργημα συντείνει προς τον 

τελικό σκοπό. Ο γεωργός και ο βιοτέχνης παράγοντας υλικά αγαθά, ο ιερέας με την 
                                                
105 Σχετ. βλ. Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 199-200.  
106 G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 274.  
107 [Επιτομή κατά των Εθνικών]. 
108 [Θεολογική Επιτομή].  
109 U. Cerroni, οπ.π. σημ. 41, σελ. 52.  
110 J. Hill, οπ.π. σημ. 30, σελ. 275, καθώς και M. Senellart, οπ.π. σημ. 49, σελ. 213.   



 50 

προσευχή και την τήρηση των θρησκευτικών κανόνων και κάθε τάξη επιτελώντας το 

έργο που της έχει ανατεθεί. Θεμελιώδες κριτήριο αξιολόγησης αυτού του κοινωνικού 

οικοδομήματος είναι το κοινό καλό, το οποίο απαιτεί  ένα τέτοιο σύστημα να έχει τον 

κατευθυντήριο νου, ακριβώς όπως η ψυχή κατευθύνει το σώμα ή όπως η ανώτερη 

φύση κατευθύνει την κατώτερη. Ο Ακινάτης συγκρίνει την ίδρυση και την διοίκηση 

των κρατών, τα σχέδια των πόλεων, το χτίσιμο των πύργων, την εγκατάσταση 

αγορών και το σύστημα εκπαίδευσης, με την πρόνοια με την οποία ο Θεός δημιουργεί 

και κυβερνά τον κόσμο.  

 

Ο άνθρωπος, για τον Ακινάτη αποτελεί εκ φύσεως κοινωνικό και πολιτικό όν, από το 

κοινωνικό ένστικτο του οποίου πηγάζει το κράτος, ως μια naturalis necessitas111. Η 

κοινωνική και πολιτική διαβίωση είναι φυσική για το ανθρώπινο είδος, οπότε και η 

πόλη (το κράτος), αποτελεί την τέλεια κοινωνία αφού παρέχει τις απαραίτητες 

προϋποθέσεις για την επίτευξη της ευδαιμονίας112. Ο Θωμάς μεταφράζει τον 

αριστοτελικό όρο πόλις ως civitas, στον οποίο προσδίδει ένα ευρύτερο νοηματικό 

περιεχόμενο που προσεγγίζει την έννοια του σημερινού κράτους και περιλαμβάνει 

κάθε υπαρκτή μορφή πολιτικής συγκρότησης. Το κράτος αποτελεί μια ενότητα 

αποτελούμενη από τα μέλη της που στοχεύει στο κοινό καλό. Πρόκειται λοιπόν για 

ένα ενσυνείδητο σύνολο που κατατείνει σε ένα σκοπό. Στη θεωρία αυτή του Θωμά 

Ακινάτη, για πρώτη φορά από θεμελιώσεως του χριστιανισμού, η ύπαρξη του 

κράτους αναλύεται χωρίς αναφορά σε ένα θείο έρεισμα ή σε ένα θρησκευτικό χρίσμα.  

 

Ως λογική ακολουθία, ο Ακινάτης υποστηρίζει ότι κάθε οργανωμένο σύνολο για να 

πραγματώσει τον κοινό σκοπό του έχει ανάγκη από μία aliquod regitivum113 και ότι ο 

κυβερνήτης που εκφράζει αυτή την κατευθυντήρια αρχή, πρέπει να ενεργεί ως 

ποιμένας και όχι ως τύρρανος, εκφράζοντας μία ratio gubernationis σύμφωνη με το 

θείο πρότυπο. Η διακυβέρνηση λοιπόν, είναι ένα λειτούργημα που αφορά ολόκληρη 

την κοινότητα. Όπως και κάθε υπήκοος, έτσι και ο κυβερνήτης δικαιώνεται για τις 

πράξεις του μόνο εφόσον συνεισφέρει στο κοινό καλό. Η δικαιοδοσία του είναι 

temperetur114, από τον τελικό σκοπό. Για παράδειγμα δεν έχει το δικαίωμα να 

                                                
111 [Φυσική αναγκαιότητα].  
112 Κ. Λογοθέτης, Η Φιλοσοφία των Πατέρων του Μέσου Αιώνος, τ. Β΄, Εν Αθήναις 1933, σελ. 721-
724.  
113 [Κατευθυντήρια αρχή].  
114 [Περιορισμένη]. 
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καταργεί στην πράξη το δικαίωμα στην περιουσία επιβάλλοντας φορολογία 

μεγαλύτερη από όσο υπαγορεύουν οι πραγματικές ανάγκες. Ο προσανατολισμός κάθε 

δράσης, ακόμα και της καθοδηγητικής δύναμης, πρέπει να γίνεται με βάση το κοινό 

καλό. Με άλλα λόγια το κοινό καλό, αντί για ιδεώδες, αποτελεί την προϋπόθεση της 

κοινωνικής ζωής. Κυβερνώ, σημαίνει για τον Θωμά, επαγρυπνώ για το κοινό καλό.  

 

Εφόσον όμως οι πολιτικές αρχές εκπληρώνουν έναν ηθικό σκοπό, η εξουσία τους 

πρέπει να είναι περιορισμένη και να ασκείται σύμφωνα με το νόμο. Η απέχθεια του 

Ακινάτη στη τυρρανία είναι χαρακτηριστική. Αν και είχε μελετήσει ρωμαϊκό δίκαιο 

δεν επηρεάσθηκε από τις τάσεις του να τοποθετηθεί η κυβερνητική εξουσία πάνω από 

το νόμο. Υπάρχουν κυβερνήσεις στις οποίες ο κυβερνήτης αντλεί την εξουσία του 

από τον λαό και σ’ αυτές τις περιπτώσεις είναι νόμιμο για το λαό να του υπαγορεύσει 

τους όρους σύμφωνα με τους οποίους του παραχώρησε την εξουσία. Αντίστοιχα στην 

περίπτωση που ένας κυβερνήτης είναι υπόλογος σε κάποιον ανώτερό του, τότε ο λαός 

δικαιούται να εκφράζει τη δυσαρέσκειά του, κάνοντας έκκληση στον ανώτερο που 

παραχώρησε την εξουσία115.  

 

Δεδομένου ότι κατά τον Ακινάτη το κύριο λειτούργημα της πολιτικής εξουσίας είναι 

να «θεσπίζει νόμους»116, είναι σημαντικό να τεθούν οι προϋποθέσεις του νομοθετικού 

cogito που σχετίζονται με την ίδια τη φύση του νόμου. Ο Ακινάτης ήταν πεπεισμένος 

για τη θεία προέλευση του νόμου. Ένας παράνομος κυβερνήτης παραβίαζε τόσο τα 

δικαιώματα του ανθρώπου όσο και κυρίως επαναστατούσε εναντίον ολόκληρου του 

θείου συστήματος με το οποίο ο Θεός κυβερνά τον κόσμο. Για τον λόγο αυτό, 

ανέπτυξε την γενική περί νόμου θεωρία του κατά μείζονα τρόπο σε σχέση με τα 

υπόλοιπα μέρη της πολιτικής θεωρίας του. Ο Θωμάς διέκρινε μια τετραπλή 

ταξινόμηση του νόμου που αντιστοιχεί σε τέσσερις μορφές λογικής, οι οποίες 

διατυπώνονται σε τέσσερα επίπεδα εγκόσμιας πραγματικότητας, αλλά διατηρούν την 

ενότητά τους. Ειδικότερα, ο Θωμάς διέκρινε: τον Αιώνιο Νόμο, τον Φυσικό Νόμο, 

τον Θείο Νόμο και τον Ανθρώπινο Νόμο.  

 

                                                
115 Για το ζήτημα της δημιουργίας από τον Ακινάτη του μεταφυσικού υπόβαθρου της άρθρωσης του 
κοινωνικού και πολιτικού οικοδομήματος στη μεσαιωνική Δύση, βλ. και Γ. Παναγόπουλος, Εισαγωγή 
στην Ιστορία της Δυτικής Θεολογίας, Εναλλακτικές Εκδόσεις, Αθήνα 2012, σελ. 180.  
116 J. Lagroye, οπ.π. σημ. 48, σελ. 240.  
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Ο αιώνιος νόμος, είναι στην πραγματικότητα σύμφυτος με τη λογική του Θεού. Είναι 

το αιώνιο σχέδιο της θείας σοφίας, από το οποίο κυβερνάται ολόκληρη η δημιουργία. 

Ο νόμος αυτός ξεπερνά τη φυσική ιδιοσυγκρασία του ανθρώπου και στο σύνολό του 

βρίσκεται πέρα από την ανθρώπινη κατανόηση. Το γεγονός αυτό δεν τον αποξενώνει, 

ούτε τον φέρνει σε αντίθεση με την ανθρώπινη λογική. Σύμφωνα με τους 

περιορισμούς που του επιβάλλονται από τη φύση του, ο άνθρωπος συμμετέχει στη 

σοφία και την αγαθότητα του Θεού, που αντανακλώνται επάνω του, αν και η φύση 

έχει πεπερασμένες δυνατότητες εμφάνισης της εικόνας της θείας τελειότητας. 

 

Ο φυσικός νόμος, θα μπορούσε ίσως να χαρακτηρισθεί ως αντανάκλαση της θείας 

λογικής επί των δημιουργημένων πραγμάτων. Γίνεται φανερός στην τάση που η φύση 

έχει χαρίσει σε όλα τα όντα να αναζητούν το καλό και να αποφεύγουν το κακό, να 

αγωνίζονται για την αυτοσυντήρησή τους και να ζουν όσο τελειότερα μπορούν, τη 

ζωή που ανταποκρίνεται στα φυσικά τους χαρίσματα. Στην περίπτωση της 

ανθρωπότητας, αυτό σημαίνει, όπως το είχε θέσει ο Αριστοτέλης, την επιθυμία για 

μια ζωή στην οποία μπορεί να πραγματοποιηθεί η λογική φύση. Ο Ακινάτης τόνισε 

ως παραδείγματα την έμφυτη ροπή των ανθρώπων να ζουν μέσα στην κοινωνία, να 

αγωνίζονται για την αυτοσυντήρησή τους, να γεννούν και να μορφώνουν τα παιδιά 

τους, να αναζητούν την αλήθεια και να αναπτύσσουν το πνεύμα τους. Ο φυσικός 

νόμος, συγκεντρώνει όλα τα στοιχεία που διευρύνουν το πεδίο των ανθρώπινων 

κλίσεων.  

 

Ο θείος νόμος, αποτελεί για τον Ακινάτη την αποκάλυψη. Χαρακτηριστικό 

παράδειγμα αποτελεί ο κώδικας νόμων που έδωσε ο Θεός στους Εβραίους ως 

περιούσιο λαό ή τους ειδικούς κανόνες της χριστιανικής ηθικής και νομοθεσίας, τους 

οποίους έδωσε στους ανθρώπους μέσω της Αγίας Γραφής και της Εκκλησίας. Ο θείος 

νόμος είναι περισσότερο ένα δώρο της θείας χάριτος και λιγότερο μια ανακάλυψη της 

λογικής. Ο Ακινάτης δεν σκόπευε σε καμία περίπτωση να μειώσει την αξία της 

χριστιανικής αποκάλυψης, αλλά παραμένει ιδιαίτερα προσεκτικός ώστε να μην 

προξενήσει μεγάλο ρήγμα μεταξύ χριστιανικής αποκάλυψης και λογικής. Η 

αποκάλυψη για τον Θωμά μπορεί μόνο να προσθέσει στη λογική και όχι να την 

καταστρέψει ή ακυρώσει. Το σύστημα του Ακινάτη οικοδομήθηκε με λογική και 

πίστη, ως ένα και ενιαίο όμως οικοδόμημα. Οι εφαρμογές του στον τομέα της 

πολιτικής είναι σημαντικές. Ο φυσικός νόμος, επειδή είναι δημιούργημα της 
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αβοήθητης λογικής, είναι κοινός για όλους τους ανθρώπους, χριστιανούς και μη. Γι’ 

αυτό η ηθική και η διακυβέρνηση δεν εξαρτώνται αποκλειστικά από τον 

χριστιανισμό. Η υποχρέωση της πολιτικής υπακοής δεν εξασθενεί από το γεγονός ότι 

ο κυβερνήτης δεν είναι χριστιανός. Οι χριστιανοί υπήκοοι ενός μη χριστιανού 

ηγεμόνα είναι υποχρεωμένοι εξ’ αυτού το λόγου να υποτάσσονται στη θεσπισμένη 

νομιμότητα. Διαφορετική είναι η περίπτωση ενός αιρετικού ηγεμόνα. Σε αυτή την 

περίπτωση η Εκκλησία έχει το δικαίωμα να αποδεσμεύσει τους υπηκόους από την 

υποχρέωση πίστης και υποταγής προς την πολιτική εξουσία. Όμως ακόμα και η 

Εκκλησία για τον Ακινάτη δεν θα πρέπει να αποπέμπει έναν ηγεμόνα μόνο και μόνο 

επειδή δεν είναι χριστιανός. Μια μη χριστιανική κυβερνητική δομή μπορεί να 

υφίσταται χάρη στο ius gentium117. Αν και εμφανίζεται στο σημείο αυτό 

αυστηρότερος προς τους αιρετικούς ηγεμόνες, η μετριοπάθεια που εκφράζει ως προς 

τους μη χριστιανούς είναι άξια μνείας, ειδικότερα έχοντας υπόψη τις ακραίες απόψεις 

που θα εκφραστούν ως προς το ζήτημα αυτό τους επόμενους αιώνες, από ακραιφνείς 

οπαδούς της παπικής εξουσίας, όπως ο Egidius Colonna, στο έργο του De 

ecclesiastica potestate (1302).   

 

Ο αιώνιος, ο φυσικός και ο θείος νόμος, επιβάλουν μέτρα τα οποία αν και κάποιες 

φορές μπορούν να εφαρμοσθούν στους ανθρώπους, δεν προορίζονται αποκλειστικά 

γι’ αυτούς, ούτε προέρχονται αποκλειστικά από την ανθρώπινη φύση. Ο νόμος που 

αφορά ειδικά τους ανθρώπους, είναι ο ανθρώπινος νόμος, τον οποίος ο Ακινάτης 

υποδιαιρούσε σε ius gentium και ius civile. Τον νόμο αυτό τον θεωρούσε ως κατά μία 

έννοια ειδικό, δεδομένου ότι ρύθμιζε τις ζωές των ανθρώπων και μπορούσε να 

εφαρμοσθεί ειδικά στις χαρακτηριστικές ιδιότητες του ανθρώπινου γένους. Ο 

ανθρώπινος νόμος δεν εισάγει νέες αρχές, απλώς εφαρμόζει στους ανθρώπους τις 

γενικές αρχές της τάξης που επικρατούν σε ολόκληρο το σύμπαν. Το μέτρο που 

καθορίζει τις ενέργειες του ανθρώπου στην προκειμένη περίπτωση είναι η λογική 

Εφόσον λοιπόν η λογική του ανθρώπου συνεπάγεται κοινωνικότητα, ο νόμος 

επιβάλλει ένα μέτρο για το κοινό καλό και όχι υπέρ ενός ατόμου ή μιας 

συγκεκριμένης κοινωνικής τάξης. Για τον λόγο αυτό, πίσω από το νόμο βρίσκεται η 

γενική εξουσία και όχι μια ατομική θέληση. Πρόκειται για το αποτέλεσμα ενεργειών 

                                                
117 Γ. Στείρης, οπ.π. σημ. 9, σελ. 108.  
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ενός λαού που μεριμνά για το κοινό καλό είτε νομοθετώντας, είτε δημιουργώντας 

έθιμα, είτε αναθέτοντας αυτά τα καθήκοντα σε πρόσωπα της εκλογής του.  

 

Μια σημαντική παράμετρος που έθεσε ο Θωμάς Ακινάτης ως βασική προϋπόθεση 

του νόμου, ήταν η δημοσιότητα. Γι’ αυτό για τον Ακινάτη ο πλήρης ορισμός του 

νόμου είναι: «ένα λογικό διάταγμα που αποβλέπει στο κοινό καλό, συντεταγμένο από 

κάποιον που ενδιαφέρεται για την κοινότητα και δημοσιευμένο»118. Συνοψίζοντας, ο 

ανθρώπινος νόμος μπορεί να θεωρηθεί ως ένα παράρτημα του φυσικού νόμου, που 

χρειάζεται απλώς να πάρει οριστικό και αποτελεσματικό χαρακτήρα για την 

αντιμετώπιση των αναγκών ή των ειδικών συνθηκών της ανθρώπινης ζωής. Η 

νομοθετική εργασία δεν αποτελεί λοιπόν τόσο μια ενέργεια της βούλησης, όσο μια 

πράξη προσαρμογής στο χρόνο και τις συνθήκες. Συγχρόνως, θεμελιώδες κριτήριο 

της νομιμότητας ενός πολιτεύματος είναι για τον Ακινάτη η ελευθερία. Έτσι, ο νόμος 

δεν θα πρέπει να στερεί από τον άνθρωπο δικαιώματα που του ανήκουν σύμφωνα με 

το φυσικό δίκαιο και σε καμία περίπτωση η διακυβέρνηση δεν θα πρέπει να αφαιρεί 

από τον υπήκοο το ηθικό στοιχείο της ελευθερίας.  

 

Δεν αποτελεί λοιπόν ο νόμος δήλωση της αυθαίρετης βούλησης του οποιουδήποτε 

μονάρχη ή ηγεμόνα. Η εξουσία οφείλει να ασκείται εντός ενός νομικού πλαισίου που 

πηγάζει από τις επιταγές του ορθού λόγου. Ως εκ τούτου οποιαδήποτε παρεκτροπή 

του ηγεμόνα από αυτό το πλαίσιο με την εκδήλωση προσωπικών βουλησιαρχικών 

προθέσεων σε σχέση με την άσκηση της εξουσίας, αποτελεί μορφή τυρρανίας, η 

οποία δικαιολογεί την αντίσταση. Η δε αντίσταση στην τυρρανία δεν είναι μόνο 

δικαίωμα αλλά και καθήκον119.  

 

Ουσιαστικά στον Θωμά Ακινάτη έχουμε την πρώτη διατύπωση της ιδέας του 

συνταγματισμού, του περιορισμού δηλαδή της εξουσίας από κάποιους θεμελιώδεις 

νόμους120. Αυτός εισήγαγε την ιδέα της περιστολής της εκτελεστικής εξουσίας από 

                                                
118 Summa Theologica, 1a, 2ae, q. 90, 4, στο G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 281.  
119 Περισσότερα για το ζήτημα της πολιτικής ανυπακοής βλ. και στο Γ. Πολίτης, Το δικαίωμα της 
πολιτικής ανυπακοής, - Η νόμιμη άμυνα στην αυθαίρετη εξουσία, εκδ. Ψυχογιός, Αθήνα 2012. Επίσης, 
στο Κ. Πιτσάκης, Αντίσταση κατά της Εξουσίας και επανάσταση στο Βυζάντιο: Η θέση του δικαίου της 
Εκκλησίας, Εισήγηση στο Πρόγραμμα Ειδικών Μορφωτικών Εκδηλώσεων «Επιστήμης Κοινωνία» υπό 
τον θεματικό τίτλο «Αμφισβήτηση της Εξουσίας», εκδ. Εθνικό Ίδρυμα Ερευνών, Αθήνα 2003, σελ. 49 
επ.    
120 Π. Κιτρομηλίδης, Η ιδέα της αντίστασης στη νεότερη πολιτική σκέψη, Εισήγηση στο οπ.π., σελ. 72.  
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την ύπαρξη ενός συστήματος θεμελιωδών νόμων, αυθεντικός διερμηνευτής των 

οποίων είναι η διδασκαλία της Εκκλησίας. Το οικοδόμημα της επιχειρηματολογίας 

του Ακινάτη, δομείται στο αίτημα της συνύπαρξης Εκκλησίας και αυτοκρατορίας σε 

ένα ενιαίο σύστημα, ώστε να διαφυλαχθεί η respublica christiana121. Η στάση του 

Θωμά στην αντιδικία μεταξύ πολιτικών και εκκλησιαστικών αρχών είναι 

μετριοπαθής, αν και θεωρούσε αυτονόητο ότι το sacerdotium αποτελεί ανώτερη αρχή 

από το imperium. Ο Ακινάτης διακρίνει επίσης, έστω και πρώιμα, τη διακυβέρνηση 

σε regimen regale που εκφράζει την απόλυτη εξουσία και regimen politicum που 

εκφράζει τη διακυβέρνηση σύμφωνα με το νόμο122.  

 

Οι απόψεις του Ακινάτη, ιδίως ως προς το κριτήριο του φυσικού νόμου στην ηθική 

δράση των προσώπων αλλά και των δημόσιων αρχών, ασκούν «ίσως περισσότερη 

επιρροή σήμερα στη Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία, παρά την εποχή του ίδιου του 

Ακινάτη»123. Η σπουδαιότητα του Θωμά Ακινάτη για τον σύγχρονο 

Ρωμαιοκαθολικισμό, τονίστηκε ιδιαιτέρως από τον Πάπα Λέοντα ΙΓ΄ με την εγκύκλιό 

του Aeterni Patris (1879), με την οποία επέβαλε τη διδασκαλία του Ακινάτη στα 

Καθολικά Πανεπιστήμια, εκλαμβάνοντάς τον ως το πρότυπο του φιλοσόφου και 

θεολόγου.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                
121 [Χριστιανική κοινοπολιτεία].  
122 Ο Ακινάτης φαίνεται να προτιμά μια regimen politiqum βασισμένη στις αρχές του φυσικού δικαίου 
αλλά και του ορθού λόγου έναντι της γνωστής αρχής Quod principi plaquit legis habet vigorem [ό,τι 
αρέσει στον πρίγκηπα έχει ισχύ νόμου], επί της οποίας εδράζεται η νομοθετική λειτουργία της regimen 
regale. Γ.Κ. Βλάχος, Πολιτική Θεωρία, Αθήναι: Παπαζήσης χ.χ., σελ. 116.  
123 R. Cross, στο J. Hil (επιμ.), οπ.π. σημ. 102.  



 56 

II. Η διαλεκτική με τη Μεταρρύθμιση και τον Διαφωτισμό 
 

ΙΙ.1. Η ιδέα της αντίστασης στην αυθεντία της Εκκλησίας 
 

Τα επιχειρήματα του Ακινάτη, οδήγησαν σταδιακά και προς την αντίστροφη πορεία, 

τη θεμελίωση δηλαδή του δικαιώματος της αντίστασης προς τη μοναρχία της 

Εκκλησίας. Πρόκειται για μια ιδέα, η οποία εμφανίζεται ακριβώς ως απάντηση στις 

αξιώσεις που εκφράζει ο Θωμάς Ακινάτης και στις πρακτικές που συνδέονται με την 

παπική πολιτική θεωρία και πρακτική μετά τον 14ο και μέχρι τον 19ο αιώνα. Οι 

κοσμικοί στοχαστές που θα προσπαθήσουν να προβάλουν τρόπους θεωρητικής 

αντίστασης για την περιστολή των επεμβάσεων της Εκκλησίας στην πολιτική ζωή, θα 

επιμείνουν στη διάκριση μεταξύ των αρμοδιοτήτων της πολιτικής κοινότητας και της 

σφαίρας του έργου του Θεού. Οι στοχαστές αυτοί επιμένουν ότι η Εκκλησία έχει 

αρμοδιότητες που αναφέρονται αποκλειστικά στα του Θεού και όχι στα του 

Καίσαρος και ότι η διάκριση μεταξύ τους πρέπει να είναι ριζική.  

 

Με τον τρόπο αυτό εκκινεί μια διαλεκτική της πολιτικής σκέψης αλλά και της 

θεολογίας. Η αρχή γίνεται με τον μεγάλο Ιταλό ποιητή Dante Alighieri124 (1265-

1321) , ο οποίος με το έργο του De Monarchia (1310-1313) κατακεραυνώνει την 

πολιτική δράση της Εκκλησίας. Με αυτό τον τρόπο εγκαινιάζεται μια περίοδος 

προβληματισμού που συνεχίζεται από τον σημαντικό πολιτικό στοχαστή του 

Μεσαίωνα Marsiglio di Padova125 (1278-1342) κυρίως με το έργο του Defensor pacis 

                                                
124 Λόγω της έντονης αντίθεσής του στην πολιτική δράση της Εκκλησίας αλλά και του τρόπου με τον 
οποίο την εξέφρασε ο Δάντης θεωρήθηκε αιρετικός και τα περισσότερα έργα του συμπεριλήφθηκαν 
στον Κατάλογο απαγορευμένων βιβλίων της Καθολικής Εκκλησίας. Σημαντικότερο έργο του για το 
θέμα της διατριβής είναι το De monarchia. Η πραγματεία αυτή αποτελείται από τρία βιβλία. Το πρώτο 
εξετάζει το κατά πόσον η κοσμική μοναρχία είναι αναγαία για την ευημερία του κόσμου. Το δεύτερο 
βιβλίο πραγματεύεται το θέμα του δικαιώματος του λαού να αναλαμβάνει την αυτοκρατορική εξουσία. 
Το τρίτο βιβλίο περιλαμβάνει το κρίσιμο ζήτημα της νομιμοποίησης της πολιτικής εξουσίας από το 
Θεό ή τον τοποτηρητή του Θεού στη γη. Ο Δάντης θεωρεί πως δεν είναι δυνατό να προέρχεται εκ 
Θεού ό,τι αντιτίθεται στη φύση. Το συμπέρασμα είναι ότι η πολιτική (αυτοκρατορική) εξουσία δεν 
πηγάζει από την εξουσία της Εκκλησίας. Η Εκκλησία δεν έλαβε εξουσία επί της πολιτείας 
(αυτοκρατορίας)  ούτε από το Θεό, ούτε αφ’ εαυτής, ούτε από οποιαδήποτε κοσμική αρχή. Το να 
εξουσιάζει η Εκκλησία την πολιτεία, βρίσκεται κατά τον Δάντη σε αντίθεση προς την ίδια τη φύση 
της. Σχετ. βλ. Α. Μποσδάρι, λήμμα Δάντης Αλιγκιέρι, στη Μεγάλη Ελληνική Εγκυκλοπαίδεια (Π. 
Δρανδάκη), τομ. Η΄, εκδ. Φοίνιξ, χ.χ., σελ. 874 επ.     
125 Θεολόγος και νομοδιδάσκαλος ο οποίος διετέλεσε Πρύτανης του Πανεπιστημίου των Παρισίων. 
Έγινε γνωστός κυρίως λόγω του αγώνα του κατά της απολυταρχικής εξουσίας των παπών και των εξ’ 
αυτού του λόγου διώξεων που υπέστη. Με το έργο του Defensor pacis επιτίθεται κατά της παπικής 
εξουσίας και υπεραμύνεται της λαϊκής κυριαρχίας. Λόγω της πολεμικής του κατά της παπωσύνης 
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(1324). Τον κύκλο ολοκληρώνει ο Gulielmus του Ockham126 (1285-1347), ένας 

Βρετανός στοχαστής που συνδέεται με τις πρώτες γνωσιολογικές θεωρίες του 

εμπειρισμού. Όλοι αυτοί οι στοχαστές επιμένουν στη διάκριση μεταξύ κοσμικής και 

πνευματικής εξουσίας και στον περιορισμό της Εκκλησίας, ως προς την εγκόσμια 

δράση της, στα ζητήματα που αφορούν τη θρησκεία και τη σωτηρία των πιστών.  

 

Η επιχειρηματολογία που αναπτύσσεται σταδιακά προς αυτή την κατεύθυνση, φέρνει 

στο προσκήνιο μια άλλη ιδέα, την ιδέα της ελέω Θεού μοναρχίας, η οποία 

γιγαντώνεται στους νέους χρόνους και προσπαθεί να προσδώσει θρησκευτική 

νομιμοποίηση στην άσκηση εγκόσμιας εξουσίας από τα κοσμικά κράτη. Στην 

πραγματικότητα, η ιδέα της ελέω Θεού μοναρχίας, αποτελεί την κατάληξη της 

προσπάθειας να διατυπωθεί ένα πολιτικό δόγμα, που να απομακρύνει την Εκκλησία 

από την ανάμειξή της στην πολιτική διακυβέρνηση. Εν τέλει η ελέω Θεού μοναρχία 

θα καταργήσει πολλά από τα δικαιώματα και τον πλουραλισμό που είχαν γεννήσει 

σημαντικά πνεύματα κατά το Μεσαίωνα. Μεταξύ των δικαιωμάτων που καταργεί και 

μάλιστα βιαίως, είναι και το δικαίωμα στην αντίσταση, στο οποίο τόσο πολύ είχε 

επιμείνει ο Ακινάτης. Και όμως, η αρχική πρόθεση ήταν ακριβώς να περισταλεί η 

μονοκρατορία της Εκκλησίας και ειδικότερα η παπική μοναρχία.        

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                                                                                                       
θεωρείται ως πρόδρομος της Διαμαρτύρησης και του Λούθηρου επί του οποίου οι θεωρίες του 
Μαρσίλιου της Πάδοβας είχαν μεγάλη επίδραση. Σχετ. βλ. Μ. Βατάλας, λήμμα Μαρσίλιος ο εκ 
Παδούης, στη Μεγάλη Ελληνική Εγκυκλοπαίδεια (Π. Δρανδάκη), τομ. ΙϚ΄, εκδ. Φοίνιξ, χ.χ., σελ. 729.   
126 Φραγκισκανός μοναχός κατά βάση αριστοτελικός, θεμελιωτής του νομιναλισμού. Παρόλο που 
θεωρείται «μνημειώδης και σημαντικός στοχαστής», η επιρροή του δεν υπήρξε καθοριστική. Σχετ. βλ. 
P.V. Spade, Μεσαιωνική Φιλοσοφία, σελ. 148 επ.    



 58 

ΙΙ.2. Η θεωρία του Συνοδισμού (conciliarismus) 
 

Η ίδια πολιτική πρόθεση ενυπάρχει και σε μία άλλη ιδέα, ιδιαιτέρως σημαντική και 

στο πεδίο της εκκλησιολογίας, που ήταν η ανάδυση στη Δύση της ιδέας του 

συνοδικού κινήματος ή συνοδισμού127, κυρίαρχο αίτημα του οποίου υπήρξε η 

περιστολή  της εξουσίας των παπών. Η ανάπτυξη συνοδικών ιδεών και η αντίστοιχη 

πολεμική που ασκήθηκε στην παπική εξουσία, έχει την αφετηρία της στη διαμάχη 

μεταξύ Πάπα Βονιφάτιου Η΄128 (1294-1303) και βασιλιά Φιλίππου Δ΄. Οι 

υποστηρικτές της βασιλικής πλευράς επικαλέστηκαν τη σύγκληση συνόδου 

προκειμένου να επιβάλλουν κυρώσεις στον πάπα. Η θεωρητική επεξεργασία του 

θέματος είχε γίνει αρκετά πρώιμα από τον Jean de Paris (1255-1306)129 με το έργο 

του De regia potestate et papali (1302-1303)130, με το οποίο εκφράζει την άποψη ότι 

                                                
127 Με τον όρο συνοδισμός περιγράφεται η θεωρία σύμφωνα με την οποία, για ορισμένες τουλάχιστον 
καταστάσεις, η σύνοδος ως θεσμός ελέγχου και περιστολής των καταχρήσεων της εξουσίας, θεωρείται 
ανώτερη του πάπα. Ο συνοδισμός διακρίνεται στον μετριοπαθή, που εφαρμόζεται μόνο σε έκτακτες 
καταστάσεις (σχίσμα, αίρεση εκ μέρους του πάπα, ανυπέρβλητες αδυναμίες της παποσύνης) και τον 
κατ’ αρχήν και κατά γενικό τρόπο ριζοσπαστικό συνοδισμό. Κατά τον συνοδισμό η παγκόσμια 
Εκκλησία (και η οικουμενική σύνοδος ως πληρέστερη αντιπροσώπευσή της) είναι κάτοχοι της 
πλήρους εξουσίας, συμπεριλαμβανομένων και των δικαιωμάτων της παποσύνης, όταν αυτή λειτουργεί 
κανονικά. Σχετ. βλ. K. Schatz, Το πρωτείο του πάπα, μτφ. Μ. Ρούσσος-Μηλιδώνης, εκδ. Ροές, Αθήνα 
2005, σελ. 153-154.  
128 Ο Πάπας Βονιφάτιος Η΄, βαθύς γνώστης του Κανονικού Δικαίου, μπορεί να θεωρηθεί ως 
συνεχιστής της παράδοσης ιδίως των παπών Γρηγορίου Ζ΄ και Ιννοκεντίου Γ΄. Υποστήριξε την πάγια 
αρχή ότι η Εκκλησία είναι πάνω από κάθε άλλη εξουσία. Ήταν πεπεισμένος ότι συνένωνε στο αξίωμά 
του την πνευματική και την κοσμική εξουσία κατά τρόπο ώστε ο παπικός θεσμός να ανάγεται σε 
παγκόσμια μοναρχία. Η δυναμική σύγκρουσή του με την κρατική εξουσία έχει την αφετηρία της στην 
έκδοση της Εγκυκλίου Clericis Laicos (1296), με την οποία απαγόρευε στις κοσμικές αρχές, με ποινή 
αφορισμού, να επιβάλλουν και να απαιτούν φόρους από εκκλησιαστικούς παράγοντες, χωρίς την 
έγκριση της Αγίας Έδρας. Τις διατάξεις αυτές, αργότερα (1299) ενσωμάτωσε στις Decretales και με 
τον τρόπο αυτό εντάχθηκαν στο Κανονικό Δίκαιο της Εκκλησίας. Επίσης, καθιέρωσε για πρώτη φορά 
στην ιστορία της Εκκλησίας (1300) τον θεσμό του Ιωβηλαίου Έτους, το οποίο εξαγγέλθηκε με τη 
Βούλλα Antiquorum Habet Fidem. Η θεωρία του περί θεοκρατίας, αναπτύχθηκε στην Βούλλα του 
Unam Sanctam. Σχετ. βλ. και J. Norwich, οπ.π. σημ. 90, σελ. 191 επ.      
129 Ο Ιωάννης ο εκ Παρισίων υπήρξε Δομινικανός μοναχός και θεολόγος ο οποίος υπερασπίστηκε την 
πολιτική (αυτοκρατορική) εξουσία έναντι της παπικής. Εκτός του έργου του De regia potestate et 
papali [Περί της βασιλικής και παπικής εξουσίας], συνέγραψε και άλλες σημαντικές πραγματείες όπως 
η Determinatio de modo oxistenti corporis Christi in sacremento altaris. Σχετ βλ. Μ.Ν. Δημόπουλος, 
λήμμα Ιωάννης ο εκ Παρισίων, στη Μεγάλη Ελληνική Εγκυκλοπαίδεια (Π. Δρανδάκη), τομ. ΙΓ΄, εκδ. 
Φοίνιξ, χ.χ., σελ. 371.    
130 Είναι ενδιαφέρον ότι ακριβώς την ίδια περίοδο (18 Νοεμβρίου 1302), εκδίδεται η Βούλλα του Πάπα 
Βονιφάτιου Η΄ Unam Sanctam, που περιέχει ιδέες που προέρχονται από την εκκλησιολογική σκέψη 
του Θωμά Ακινάτη «Μία, Αγία Εκκλησία, Καθολική και Αποστολική ομολογούμε και 
πιστεύουμε…έξω από ην οποία ούτε σωτηρία ούτε άφεση αμαρτιών υπάρχει…Μια πράγματι υπήρξε η 
κιβωτός στην εποχή του κατακλυσμού, που απεικονίζει την μια Εκκλησία…με ένα κυβερνήτη και 
αρχηγό και όπως διαβάζουμε, όλα όσα υπήρχαν πάνω στη γη κι έξω από την κιβωτό καταστράφηκαν. 
Αυτή σεβόμαστε σαν μοναδική…Στην εξουσία της, λοιπόν, βρίσκονται τα δύο σπαθιά, το πνευματικό 
και το κοσμικό, σύμφωνα με τα ευαγγελικά λεγόμενα (Λκ 22, 38 Μτ 26, 52)…Το δεύτερο για να 
χρησιμοποιείται για την Εκκλησία, ενώ το πρώτο από την Εκκλησία. Χρειάζεται, πράγματι, όπως η 
κοσμική εξουσία να υπάγεται στην πνευματική…Έτσι, αν η γήινη ξεστρατίσει, θα κριθεί από την 
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η σύνοδος έχει το δικαίωμα ακόμα και να εκθρονίζει τον πάπα, αφού εκπροσωπεί το 

πλήρωμα της Εκκλησίας131. Αντίστοιχες απόψεις υπέρ της προτεραιότητας της 

συνόδου ως θεσμού εξέφρασαν και άλλοι θεολόγοι όπως οι Pierre d’ Ailly (1351-

1420) στο έργο του Tractatus super reformatione ecclesiae132 (1416) και Jean de 

Gerson (1361-1429).  

 

Τελικά, το πρόβλημα των ορίων των εξουσιών του πάπα και της συνόδου, από 

συνοδικής πλευράς τέθηκε ως εξής με το Διάταγμα Haec Sancta (1415) της Συνόδου 

της Constance: «Η Αγία αυτή Σύνοδος της Κωνσταντίας, η οποία αποτελεί 

οικουμενική σύνοδο που έχει συγκροτηθεί νόμιμα για να δώσει τέλος στο παρόν 

σχίσμα και για την ενότητα και μεταρρύθμιση της Εκκλησίας του Θεού στην κεφαλή 

και τα μέλη της…διατάζει, ορίζει, αποφασίζει και διακηρύττει τα εξής: Πρώτον, ότι η 

ίδια αυτή σύνοδος, που έχει νόμιμα συγκροτηθεί εν Αγίω Πνεύματι, αποτελεί γενική 

σύνοδο και εκπροσωπεί τη στρατευμένη καθολική Εκκλησία, κατέχει την εξουσία 

κατευθείαν από τον Ιησού Χριστό. Κάθε άνθρωπος, οποιαδήποτε και αν είναι η 

κατάσταση ή το αξίωμά του, ακόμη και ο πάπας, είναι υποχρεωμένος να υπακούει σε 

αυτήν σε ό,τι αφορά την πίστη και την εκρίζωση του ανωτέρω σχίσματος και τη 

μεταρρύθμιση της Εκκλησίας του Θεού στην κεφαλή και στα μέλη της.»133. Επίσης, 

με το συνοδικό μεταρρυθμιστικό Διάταγμα Frequens (1417), καθιερώθηκε η 

υποχρέωση τακτικής σύγκλισης συνόδων, κάθε δέκα έτη. Η εκκλησιολογική θέση 

περί υπεροχής της συνόδου επί του πάπα, που ονομάζεται συνοδισμός, φάνηκε να 

ανοίγει έναν δρόμο για την Εκκλησία, λιγότερο επικεντρωμένο στην παποσύνη134.  

                                                                                                                                       
πνευματική…Κι αν ξεστρατίσει και η ανώτατη πνευματική εξουσία, από μόνο το Θεό θα κριθεί κι όχι 
από ανθρώπους, όπως λέει και ο Απόστολος (Α΄ Κορ. 2, 15). Και η εξουσία αυτή, έστω κι αν έχει 
δοθεί σε άνθρωπο κι εφαρμόζεται για ανθρώπους, όχι ανθρώπινη, αλλά μάλλον θεϊκή πρέπει να 
θεωρείται…Λοιπόν διακηρύττουμε, λέμε και ορίζουμε πως για τη σωτηρία, είναι αναγκαίο όπως κάθε 
άνθρωπος υπάγεται στον Ρωμαίο Ποντίφικα.». Βλ. G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 243.      
131 U. Cerroni, οπ.π. σημ. 41, σελ. 162.  
132 [Πραγματεία για τη μεταρρύθμιση της Εκκλησίας].  
133 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 238.  
134 Ενδιαφέρουσα στο θέμα αυτό είναι η θέση που εκφράζεται στη Βούλλα Laetentur coeli (6 Ιουλίου 
1439) του Πάπα Ευγένιου Δ΄, που αποτελεί την κατάληξη της Συνόδου Φεράρας – Φλωρεντίας «Ο 
επίσκοπος Ευγένιος, δούλος των δούλων του Θεού, για την αιώνια ανάμνηση του γεγονότος, με τη 
συναίνεση του αγαπητού μας τέκνου Ιωάννη Παλαιολόγου, ενδόξου βασιλιά των Ρωμαίων και των 
τοποτηρητών των σεβασμίων αδελφών μας πατριαρχών και των λοιπών αντιπροσώπων της 
Ανατολικής Εκκλησίας…Ας ευφραίνονται οι ουρανοί κι ας αγάλλεται η γη γιατί αφαιρέθηκε ο 
μεσότοιχος που διαιρούσε τη Δυτική και την Ανατολική Εκκλησία κι επανήλθε η ειρήνη και η 
ομόνοια…Ακόμη ορίζουμε η αποστολική έδρα (της Ρώμης) και ο Ρωμαίος αρχιερέας κατέχουν το 
πρωτείο σ’ όλη την οικουμένη και είναι διάδοχος του μακαρίου Πέτρου, του κορυφαίου των 
Αποστόλων και αληθινός τοποτηρητής του Χριστού, κεφαλή όλης της Εκκλησίας και όλων των 
χριστιανών, πατέρας και διδάσκαλος…όπως καθορίζουν τα πρακτικά των ιερών συνόδων και οι ιεροί 
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Αν και τα προβλήματα που δημιούργησε η θεωρία του συνοδισμού ήταν ακόμα 

ορατά μέχρι τα μέσα του 15ου αιώνα, το κίνημα του συνοδισμού δεν πέτυχε τελικά 

ούτε τη μεταρρύθμιση της Εκκλησίας, ούτε την αλλαγή της διοικητικής της 

διάρθρωσης. Ακόμα και στη σύγχρονη Καθολική θεωρία, η εξουσία του πάπα είναι 

αναμφισβήτητη. Θεωρητικά, μόνο ο θείος και ο φυσικός νόμος μπορούν να τον 

περιορίσουν και βέβαια η σύνοδος δεν μπορεί να υπάρξει χωρίς αυτόν και οι 

αποφάσεις της χρειάζονται την έγκρισή του. Παρά ταύτα, η αντιδικία που προέκυψε 

ως αποτέλεσμα της θεωρίας του συνοδισμού, χάραξε για πρώτη φορά τη 

διαχωριστική γραμμή ανάμεσα στην απολυταρχική και τη συνταγματική 

διακυβέρνηση και διέδωσε έναν τύπο πολιτικής φιλοσοφίας που αντιτίθεται στην 

απολυταρχία. Το θείο δικαίωμα ης κυριαρχικής εξουσίας και η κυριαρχική εξουσία 

της κοινότητας μεταφέρθηκαν από το εκκλησιαστικό, στο πολιτικό πεδίο.  

 

Αν και το συνοδικό κίνημα ηττήθηκε τελικά στη Σύνοδο της Βασιλείας (1431), το 

κυρίαρχο αίτημα συλλογικής διοίκησης της Εκκλησίας και μετατροπής του πάπα από 

απόλυτο σε συνταγματικό μονάρχη της, άφησε έντονα τα ίχνη του στη θρησκευτική 

συνείδηση της Ευρώπης οδηγώντας έναν αιώνα αργότερα στη Διαμαρτύρηση. Η 

θεωρία του συνοδισμού του 15ου αιώνα, υπήρξε η πηγή των φιλελεύθερων και 

συνταγματικών κινημάτων του 17ου και 18ου αιώνα. Παράλληλα με την εξέλιξη αυτή, 

αναπτύχθηκε η πεποίθηση ότι η νόμιμη εξουσία αποτελεί μια ηθική δύναμη, ενώ ο 

δεσποτισμός όχι και ότι η κοινωνία έχει έμφυτα ηθικά κριτήρια, στα οποία υπόκεινται  

ακόμα και οι νόμιμες κυβερνήσεις135. Έτσι, από την πλευρά τόσο του εκκλησιαστικού 

όσο και του πολιτειακού δικαίου, αναζητήθηκαν συνεταγμένες συναινετικών 

πολιτικών θεωρήσεων και πρακτικών, που αποτέλεσαν πολύτιμη κληρονομιά του 

Μεσαίωνα στη νεωτερικότητα136.     

 

 

 

 

                                                                                                                                       
κανόνες…». Πρόκειται για μια προσπάθεια μετριασμού της παπικής εξουσίας, με την επίκληση της 
αρχαίας τάξης της ενωμένης Εκκλησίας. Σχετ. βλ. J. Gill, Η Σύνοδος της Φλωρεντίας, μτφ. και εκδ. 
Γραφείον «Καλού Τύπου», Αθήναι 1962, σελ. 478 επ.   
135 J.P.Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 358.  
136 J. Coleman, οπ.π. σημ. 71, σελ. 32.  
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ΙΙ.3. Οι επιδράσεις της Μεταρρύθμισης: 

        Διαμαρτύρηση και Τριδεντίνεια μεταρρύθμιση 

         
Τα παραπάνω υπήρξαν το υπόστρωμα των ιδεών, ως προς το αντικείμενο της 

παρούσας διατριβής, για μια κρίσιμη εποχή, την εποχή της θρησκευτικής 

Μεταρρύθμισης137, που αποτελεί παράλληλα την εποχή του ουμανισμού και την αρχή 

των νέων χρόνων που οδήγησαν τελικά στην εποχή του Διαφωτισμού.  

 

Η εκκλησιολογική αρχή Ecclesia semper reformanda138 ήταν θεωρητικώς ενεργή σε 

όλη την περίοδο που εξετάζεται ανωτέρω, αλλά συχνά οι προσπάθειες προς αυτή την 

κατεύθυνση παρέμεναν περισσότερο στο πεδίο της θεωρίας και λιγότερο σε αυτό της 

πράξης. Μέσα σε αυτό το πλαίσιο και με δεδομένη την ηθική υποχώρηση αρκετών 

πτυχών της καθημερινής ποιμαντικής πρακτικής αυτής της περιόδου, η εμφάνιση του 

Μαρτίνου Λούθηρου (1483-1546) και των απόψεών του, υπήρξε καταλυτική. 

Αυγουστινιανός μοναχός ο ίδιος, αν και «δεν είχε ποτέ την πρόθεση να αποσπαστεί 

από την Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία» και «ήλπιζε ότι θα τη μεταρρύθμιζε εκ των 

έσω»139, κατέληξε να καταδικαστεί ως προς τις απόψεις του με τη Βούλλα Exsurge 

Domine (1520) του Πάπα Λέοντος Ι΄ και τελικά να αποκοπεί από την Καθολική 

Εκκλησία.   

 

Ο θεολογικός στοχασμός του Λούθηρου υπήρξε ιδιαίτερα σημαντικός για την εξέλιξη 

του ευρωπαϊκού στοχασμού ακόμα και στο πεδίο της πολιτικής θεωρίας και του 

κράτους. Στο έργο του διατυπώνονται σημαντικές αρχές της νεωτερικής πολιτικής 

θεωρίας, που επηρέασαν την πολιτική σκέψη ως τις μέρες μας και αφορούν κυρίως το 

πρόβλημα της νομιμοποίησης της κρατικής εξουσίας, της σχέσης θρησκείας – 

κράτους και την προβληματική της πολιτικής αντίστασης140. Η αντίληψή του για την 

κοινωνία πηγάζει από τη διδασκαλία του Αγίου Αυγουστίνου. Εισηγήθηκε τη θεωρία 

                                                
137 Όπου στο κείμενο θα γίνεται αναφορά στη Μεταρρύθμιση με την έννοια της ρήξης του Λούθηρου 
με τη Ρώμη και τη γέννηση του Προτεσταντισμού θα χρησιμοποιείται ο όρος Réformation, ενώ όπου ο 
όρος Μεταρρύθμιση αφορά την διαδικασία εσωτερικής μεταρρύθμισης της Καθολικής Εκκλησίας που 
είναι γνωστή και ως Αντιμεταρρύθμιση, θα χρησιμοποιείται ο όρος réforme.   
138 [Η Εκκλησία πάντα να μεταρρυθμίζεται].  
139 J. Hill, οπ.π. σημ. 30, σελ. 259. 
140 Κ. Ψυχοπαίδης, Εισαγωγή (Για την αξιολόγηση της πολιτικοοικονομικής δράσης στη θεολογία του 
Λούθηρου), στο Μ. Λούθηρος, Για την εγκόσμια εξουσία και μέχρι που εκτείνεται η υπακοή μας σ’ 
αυτήν, μτφ. Γ. Γρηγορίου, εκδ. Πόλις, Αθήνα 2004, σελ. 21.  
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των δύο βασιλείων για τις σχέσεις κράτους – Εκκλησίας141. Οι χριστιανοί ανήκουν 

στο βασίλειο του Θεού σε αντίθεση από τους μη χριστιανούς που ανήκουν στο 

βασίλειο του Σατανά. Ο πολιτικός του στοχασμός καθορίζεται από αυτή τη διάκριση. 

Η πολιτική του θεωρία αποτελεί ένα σύστημα οργάνωσης των μη χριστιανών, 

δεδομένου ότι οι χριστιανοί δεν έχουν ανάγκη υπαγωγής στο πολιτικό σύστημα, αλλά 

το κάνουν μόνο ως καλό παράδειγμα για τους υπόλοιπους. Ο Λούθηρος αρνείται 

οποιαδήποτε δικαιοδοτική αρμοδιότητα στην Εκκλησία, η οποία ήταν γι’ αυτόν 

αποκλειστικά ανθρώπινο σώμα πιστών. Άρα κάθε ανάμειξή της σε ζητήματα που 

πρωτίστως αφορούν άπιστους, θεωρείται από τον Λούθηρο έκπτωση. Η αξία του 

Κανονικού Δικαίου υποβαθμίζεται αφού θεωρείται αποκλειστικά προϊόν ανθρώπινης 

επινόησης με σκοπό την ενίσχυση της παπικής κυριαρχίας. Η Εκκλησία σε καμία 

περίπτωση δεν μπορούσε να διαθέτει μέσα επιβολής της ισχύος της.  

 

Αν και ο Λούθηρος αντιτιθόταν στην θρησκευτική καταπίεση, δεν πίστευε ότι η 

θρησκεία από μόνη της θα ήταν σε θέση να αντικαταστήσει την πειθαρχία και την 

εξουσία της Εκκλησίας. Σταδιακά λοιπόν, οδηγήθηκε στο συμπέρασμα ότι η αίρεση 

και οι αιρετικές διδασκαλίες πρέπει να παρεμποδίζονται. Το συμπέρασμα αυτό 

βέβαια, οδηγεί κατευθείαν στη βία και εφόσον η Εκκλησία δεν είχε κατορθώσει να 

διορθώσει ούτε τις δικές της ατέλειες, η πολιτική εξουσία έμενε η μόνη ελπίδα για 

τον εξαγνισμό της πίστης142.   

 

Η ισχύς και η επιβολή αποτελούν για το Λούθηρο αποκλειστικά αντικείμενα της 

κοσμικής εξουσίας, η οποία εξασφαλίζει τις προϋποθέσεις ειρηνικής διαβίωσης. Η 

πολιτική αντίσταση, ακόμα και σε ένα τύραννο, αποκλείεται, με την εξαίρεση 

εντολών που αντίκεινται στη θρησκεία. Και σε αυτή την περίπτωση όμως, ο 

χριστιανός οφείλει να υπομείνει τις συνέπειες της ανυπακοής του. Η σχέση μεταξύ 

των δύο εξουσιών, πνευματικής και εγκόσμιας, καθορίζεται από την απόλυτη 

διάσταση μεταξύ τους. Κάθε παρέμβαση της μίας στο ρόλο της άλλης, αποτελεί έργο 

που εναντιώνεται στο θέλημα του Θεού και πρέπει να αποφεύγεται. Από αυτή την 

αρχή πηγάζει η σφοδρή κριτική που άσκησε ο Λούθηρος στην Ρωμαιοκαθολική 

Εκκλησία, η οποία παρεμβαίνει στο πεδίο της κοσμικής εξουσίας εξερχόμενη των 

                                                
141 J.L. Seban, λήμμα Λούθηρος Μαρτίνος (Luther, Martin), μτφ. Γ. Μερτίκας, στοR. Audi, οπ.π. σημ. 
43, σελ. 639-640.   
142 G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 393.  
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αρμοδιοτήτων της, αλλά και έχει αποδεχθεί την οργανωτική και ιεραρχική δομή που 

προσιδιάζει σε μια κρατική οντότητα143.    

 

Τα αποτελέσματα του Λουθηρανισμού δεν είναι βέβαιο ότι τελικά απηχούν τις 

πραγματικές προθέσεις του ίδιου του Λούθηρου. Οι λουθηρανικές εκκλησίες 

ιδρύθηκαν ως επί το πλείστον ως κρατικές, διοικούνταν από πολιτικές δυνάμεις και 

κατέστησαν σχεδόν κρατικά παραρτήματα. Η παράκαμψη της οικουμενικής 

εκκλησίας, η κατάργηση των μοναστικών θεσμών και ο παραμερισμός του κανονικού 

δικαίου, εξασθένησαν τελικά την επιρροή της Εκκλησίας προς όφελος του κράτους, 

που αποκτούσε συνεχώς μεγαλύτερη δύναμη.  

 

Διαφορετικές προσεγγίσεις έγιναν στο χώρο της Διαμαρτύρησης στο πεδίο του 

πολιτικού στοχασμού, από άλλους σημαντικούς συντελεστές της. Ο Huldreich 

Zwingli (1484-1531) θεωρούσε ότι το ευαγγέλιο και ο νόμος είναι πλευρές του ίδιου 

πράγματος και εκφράζουν το λόγο του Θεού. Η παρουσία των ηγεμόνων στο πλαίσιο 

της Εκκλησίας είναι αναγκαία, αφού χωρίς αυτούς η Εκκλησία είναι παντελώς 

αδύναμη. Το δίκαιο διακρίνεται σε θεϊκό, αντικείμενο του οποίου είναι οι σχέσεις του 

ανθρώπου με το Θεό και ανθρώπινο, που αφορά τις σχέσεις μεταξύ των 

συνανθρώπων. Το ανθρώπινο δίκαιο ρυθμίζει και τα ζητήματα διακυβέρνησης και 

πυρήνα του αποτελούν οι δέκα εντολές. Επίσης, ο Martin Bucer (1491-1551) και ο 

John Calvin (1509-1564), τόνισαν την αυτονομία και υπεροχή των κληρικών έναντι 

της κοσμικής εξουσίας. Ο ηγεμόνας έχει την υποχρέωση να σέβεται απολύτως το 

νόμο του Θεού, αν και η υποχρέωση αυτή δεν γεννά σε καμία περίπτωση αντίστοιχο 

δικαίωμα αντίστασης. Μετά το θάνατο του Καλβίνου αναπτύχθηκε στους κόλπους 

του καλβινισμού μια θεωρία πολιτικής αντίστασης144. Το δικαίωμα της αντίστασης, 

ειδικώς σε περιπτώσεις που την εξουσία κατείχαν καθολικοί ή γυναίκες, δεδομένου 

ότι θεωρούσε τους καθολικούς ειδωλολάτρες που δεν δικαιούνται να καταλαμβάνουν 

οποιοδήποτε δημόσιο αξίωμα, διατύπωσε και ο John Knox (1505-1572). 

                                                
143 Παρουσιάζει ιδιαίτερο ενδιαφέρον το γεγονός ότι ο Λούθηρος αν και επιτίθεται με σφοδρότητα στο 
υπούργημα του επισκόπου Ρώμης όπως αυτό είχε διαμορφωθεί κατά την εποχή του, αρχικά 
τουλάχιστον περιορίζει την κριτική του στο πλαίσιο της συλλογικότητας των επισκόπων χωρίς να 
ανφισβητεί συνολικά τον επισκοπικό θεσμό, ενώ επικαλείται επιχειρήματα προερχόμενα από την 
αρχαία παράδοση της Εκκλησίας, μεταξύ των οποίων και από τον άγιο επίσκοπο Κυπριανό 
Καρθαγένης. Σχετ. βλ. Γ. Παναγόπουλος, Εισαγωγή στην Ιστορία της Δυτικής Θεολογίας, οπ.π. σημ. 
115, σελ. 300.  
144 R. Boer, Political Grace: the revolutionary theology of John Calvin, Louisville, Westminster John 
Knox Press 2009, σελ. 75-92, στο οπ.π. σημ. 61, σελ. 237.  
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Απάντηση της Δυτικής Εκκλησίας στην κατάσταση που διαμορφώθηκε σταδιακά, όχι 

μόνο λόγω της Réformation αλλά και λόγω σημαντικών λαθών όλων των ιεραρχικών 

επιπέδων της Εκκλησίας145, υπήρξε η réforme, μια εσωτερική καθολική 

μεταρρύθμιση, που συχνά στη βιβλιογραφία αναφέρεται και ως αντιμεταρρύθμιση.  

Χαρακτηριστικό γνώρισμα αυτής της διαδικασίας, αποτελεί η ίδρυση αρκετών 

μοναχικών ανανεωτικών κινημάτων146. Η ανάγκη ηθικής και θρησκευτικής 

ανανέωσης της Εκκλησίας, η οποία είχε επηρεαστεί από το κοσμικό πνεύμα της 

Αναγέννησης, έγινε περισσότερο αισθητή και αποτελεσματική, με την ίδρυση ενός 

νέου μοναχικού τάγματος, της Εταιρείας του Ιησού από τον Άγιο Ιγνάτιο Λογιόλα. Η 

αποστολή των Ιησουιτών, που θα εργάζονται με έμβλημα το ad majorem Dei 

gloriam147, περιλαμβάνει και «την παροχή συμβουλών στους ισχυρούς του 

κόσμου»148. Ο κανονισμός του νέου τάγματος αναγνωρίσθηκε στις 27 Σεπτεμβρίου 

1540, με τη Βούλλα Regimini Militantis Ecclesiae του Πάπα Παύλου Γ΄ (1534-1549).  

 

Ο Παύλος Γ΄, σε αντίθεση με αρκετούς προκατόχους του, κατανόησε την ανάγκη να 

προωθήσει άμεσα μια ριζική λύση στο πρόβλημα της réforme που αποτελούσε 

καθολικό αίτημα. Έτσι, μετά τη σύνταξη ενός προπαρασκευαστικού κειμένου από 

επιτροπή καρδιναλίων που συντάχθηκε ύστερα από εντολή του το 1535 υπό τον τίτλο 

Προτάσεις για τη Μεταρρύθμιση της Εκκλησίας, εξαγγέλλει τη σύγκληση της Συνόδου 

του Trento, με τη Βούλλα Laetare Jerusalem (1545).  

 

                                                
145 Είναι χαρακτηριστική η ομολογία του Πάπα Αδριανού Ϛ΄ ενώπιον της Δίετας της Νυρεμβέργης 
(1522) η οποία είχε σκοπό τη λήψη μέτρων κατά του Λούθηρου και των οπαδών του: «Εμείς, ανοιχτά 
ομολογούμε πως ο Θεός επιτρέπει αυτό το διωγμό της Εκκλησίας, εξαιτίας των αμαρτιών των 
ανθρώπων και ιδιαίτερα των ιερέων και των ιεραρχών…Γνωρίζουμε πολύ καλά πως και σ’ αυτή την 
Αγία Έδρα, από χρόνια τώρα, φανερώθηκαν πολλά απεχθή πράγματα: καταχρήσεις σε εκκλησιαστικά, 
τραυματισμός στις εντολές και γενικά τα πάντα διαφθάρηκαν. Δεν πρέπει λοιπόν να δημιουργεί 
απορία, αν από την κεφαλή μεταδόθηκε η αρρώστια στα μέλη, από τους πάπες στους άλλους ιεράρχες. 
Όλοι εμείς ιεράρχες και κληρικοί, ξεφύγαμε από το δρόμο του δικαίου κι από πολύ καιρό δεν υπήρχε 
κανένας για να κάνει το καλό. Όλοι μας λοιπόν, πρέπει να αποδώσουμε δόξα στον Θεό και να 
ταπεινωθούμε μπροστά του…Εμείς λοιπόν θέλουμε να μεταρρυθμιστεί αυτή η Ρωμαϊκή Κούρια, απ’ 
την οποία ίσως ξεκίνησε όλο το κακό. Και τότε, αφού από εδώ ξεκίνησε η αρρώστια, από εδώ θα 
ξεκινήσει η θεραπεία και η μεταρρύθμιση, που τη θεωρούμε καθήκον μας, αφού όλοι την επιθυμούν 
διακαώς.». Στο G.H. Sabine, οπ.π. σημ. 8, σελ. 275.   
146 Χαρακτηριστικά παραδείγματα ανανεωτικών μοναχικών κινημάτων είναι οι: Teatini (1524), 
Barnabiti (1533), Somaschi (1540), Oratoriani ή Filippini (1548), Fatebene fratelli (1540), καθώς και 
τα γυναικεία: των Ουρσουλινών (Angela Merici 1535) και τις Αγγελικές κυρίες (Luigia Torelli 1549).  
147 [Προς μείζονα δόξα του Θεού]. 
148 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 285.  
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Η Σύνοδος του Trento, που αποτελεί τη 19η οικουμενική σύνοδο για τη Δυτική 

Εκκλησία, ξεκίνησε τις εργασίες της στις 15 Δεκεμβρίου 1545 και τις ολοκλήρωσε 

ύστερα από αρκετές διακοπές, 18 χρόνια αργότερα. Τα βασικά ζητήματα με τα οποία 

ασχολήθηκε ήταν: η επικύρωση των δογμάτων της καθολικής πίστεως, η 

μεταρρύθμιση, ηθική, διοικητική και πειθαρχική των εκκλησιαστικών πραγμάτων και  

η απάντηση της καθολικής διδασκαλίας στον προτεσταντισμό. Αν και κατά τη 

διάρκεια της Συνόδου λήφθηκε μέριμνα εκ μέρους των εκπροσώπων του πάπα ώστε 

να μην προωθηθούν προτάσεις που θα αμφισβητούσαν έστω και έμμεσα την εξουσία 

της Αποστολικής Έδρας και να μην αναπτυχθούν εκ νέου οι θεωρίες του συνοδισμού 

που ταλαιπώρησαν της Εκκλησία, στη Σύνοδο του Trento εκδηλώθηκαν εν τέλει όλες 

οι δυνάμεις που ζητούσαν μέρος της εξουσίας στη διακυβέρνηση της Εκκλησίας.  

 

Η σύγκρουση μεταξύ αυτών των δυνάμεων (πάπας, κούρια, επίσκοποι, 

αυτοκράτορας, βασιλείς, κ.α.), υπήρξε σφοδρή, αλλά και καταλυτική. Οι επίσκοποι 

που προέρχονταν από την Ισπανία, τονίζοντας το πνεύμα της μεταρρύθμισης στην 

κεφαλή, ζήτησαν να καθορισθεί δογματικά ότι η επισκοπική εξουσία, προερχόταν 

απευθείας από το Θεό, βασιζόταν δηλαδή στο Θείο δίκαιο. Αν και η σφοδρή 

αντίδραση εκ μέρους των εκπροσώπων της Ρώμης απέτρεψε τελικά την υιοθέτηση 

αυτής της θέσης, δεν κατέστη επίσης δυνατό να θεσμοθετηθεί η πρόταση εκ μέρους 

θεολόγων που εκπροσωπούσαν την παπική εξουσία, να ανακηρύξουν σε δόγμα το 

παπικό πρωτείο.  

 

Στη Σύνοδο του Trento, τέθηκαν επίσης οι βάσεις για περαιτέρω περιορισμό της 

πολιτικής εξουσίας στα εκκλησιαστικά πράγματα. Στον Πάπα ανατέθηκε η 

λειτουργική μεταρρύθμιση, με την έκδοση ενός νέου Missale Romanum149, η νέα 

έκδοση μιας Τριδεντινής Κατήχησης του Breviarium Romanum και ο σχηματισμός 

του γνωστού Index librorum prohibitorum150. Άλλα έργα της Συνόδου είναι η ίδρυση 

πανεπιστημιακών εδρών για τη μελέτη της Βίβλου, η ίδρυση κολεγίων για την 

κατάλληλη δωρεάν μόρφωση των υποψηφίων κληρικών151, καθώς και διάφορες 

διατάξεις ποιμαντικού χαρακτήρα με σκοπό η δημιουργία κλήρου ικανού να 

ανταποκριθεί στις απαιτήσεις της εποχής.  

                                                
149 [Ρωμαϊκό Λειτουργικό]. 
150 [Κατάλογος απαγορευμένων βιβλίων].  
151 Πρόκειται για τα γνωστά ιεροσπουδαστήρια.  
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Τελικά, το πρότυπο που θριάμβευσε κατά τις συνεδριάσεις της Συνόδου και καθόρισε 

σε σημαντικό βαθμό την εξέλιξη των σχέσεων Εκκλησίας – κράτους, ήταν 

κληρικαλιστικό και αυταρχικό, στηριζόμενο κατά βάση στη μεσαιωνική θεολογία. 

Στα αποτελέσματα της Συνόδου στα χρόνια που ακολούθησαν, θα πρέπει να 

σημειωθεί η ευρύτατη διαμόρφωση των διπλωματικών αποστολών της Αγίας 

Έδρας152 σε διάφορες χώρες με σκοπό τη μελέτη της κοινωνικής, πολιτικής, κ.λπ. 

κατάστασης, η αναδιοργάνωση της Ρωμαϊκής Κούριας με την ίδρυση νέων 

«Υπουργείων» Sacrae Congregationes153, αλλά και η θέσπιση της υποχρέωσης των 

επισκόπων να επισκέπτονται τους τάφους των Αποστόλων στη Ρώμη, κάθε 3, 4 ή 10 

χρόνια, ανάλογα με την απόσταση. Οι επισκέψεις αυτές, γνωστές ως Vistitationes ad 

limina Apostolorum (ή απλώς Ad limina) ενισχύουν τους δεσμούς των επισκόπων με 

τη Ρωμαϊκή Έδρα και αποτελούν μέχρι σήμερα σημαντική διαδικασία στο πλαίσιο 

διακυβέρνησης της Εκκλησίας.  

 

Ό,τι συντελέστηκε στην εκκλησιαστική ιστορία τους αιώνες που ακολούθησαν, 

επηρεάστηκε από τα αποτελέσματα της Συνόδου του Trento. Η Εκκλησία τόνισε την 

αυτοπεποίθησή της και συνειδητοποίησε την οικουμενικότητα και την καθολική της 

αποστολή, με σκοπό, σύμφωνα με τη δική της οπτική, να προσφέρει υπηρεσία στον 

άνθρωπο. Το έργο της, θετικά και αρνητικά, συνέβαλλε στο άνοιγμα του κόσμου 

προς μια νέα εποχή154, την οποία, η ίδια η Εκκλησία συχνά, έδειξε να μην 

αντιλαμβάνεται.    

 

 

 

 

 

                                                
152 Νουντσιατούρες.  
153 Χαρακτηριστική περίπτωση αποτελεί η ίδρυση της Ιεράς Συνόδου για τη διάδοση της Πίστεως 
(Sacra Congeratio de propaganda Fide), η οποία συνέβαλε στην προώθηση της έντονης 
ιεραποστολικής δραστηριότητας που αναπτύχθηκε μετά τη Σύνοδο του Trento.   
154 Ιδιαίτερο ενδιαφέρον παρουσιάζει η άποψη ότι «οι θωμιστές φιλόσοφοι της Αντιμεταρρύθμισης 
έχουν περιγραφεί συχνά ως οι θεμελιωτές της νεότερης συνταγματικής, ακόμα και δημοκρατικής 
σκέψης» και ότι «συνολικά οι ιησουίτες χρεώθηκαν την “επινόηση” της έννοιας του κοινωνικού 
συμβολαίου και την πρώτη εξερεύνηση των συνεπαγωγών του για τη θεωρία της δικαιοσύνης.». Στο 
Q. Skinner, Τα θεμέλια της νεότερης πολιτικής σκέψης, μτφ. Μ. Σαρηγιάννης, εκδ. Αλεξάνδρεια, Αθήνα 
2005, σελ. 489.  
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ΙΙ.4. Η Εκκλησία σε μια εποχή αμφισβήτησης: 

        Διαφωτισμός και Γαλλική Επανάσταση 
 

Η περίοδος της Μεταρρύθμισης, μεταξύ άλλων είχε ως αποτέλεσμα να απολέσει η 

Ρωμαϊκή Εκκλησία τον ιδιάζοντα ρόλο που διατηρούσε στη Δύση, ήδη από την εποχή 

του Μεγάλου Κωνσταντίνου. Ο νέος τρόπος οικοδόμησης κρατών, έφερε στο 

προσκήνιο την αρχή cujus regio, ejus religio, σύμφωνα με την οποία κάθε χώρα έχει 

τη δική της επίσημη θρησκεία, καθολική ή διαμαρτυρόμενη, που ανταποκρίνεται 

συνήθως στην πίστη του ηγεμόνα. Η εξέλιξη αυτή, εκτός από τον δραματικό 

περιορισμό της Εκκλησίας, συνεπάγεται νίκη της κοσμικής εξουσίας επί της 

πνευματικής, αφού στο εξής, ακόμα και στις καθολικές χώρες, οι ηγεμόνες θα 

προβάλλουν όλο και μεγαλύτερες αξιώσεις κυριαρχίας και επί των εκκλησιαστικών, 

δείχνοντας απροθυμία συμμόρφωσης προς την εξουσία της Αγίας Έδρας155. Παρά 

ταύτα ο πανίσχυρος ακόμα εκκλησιαστικός θεσμός, δεν φάνηκε διατεθειμένος να 

συμβιβαστεί με τον επερχόμενο θρησκευτικό πλουραλισμό και την επελαύνουσα 

εκκοσμίκευση. Πέρα από τα όποια αρνητικά είναι δυνατό να εντοπισθούν σε αυτή τη 

διαδρομή, η Εκκλησία, μέσα στη νέα εποχή του Λόγου, γνώρισε μια δυναμική 

θρησκευτική αφύπνιση, αποκορύφωμα της οποίας είναι η εμφάνιση της κοινωνικής 

της διδασκαλίας, στα τέλη του 19ου αιώνα.     

 

Η προσπάθεια να διαχωριστεί οριστικά το άτομο και η κοινωνία από τη θρησκεία και 

να δημιουργηθεί ένα αμερόληπτο κράτος και μια δημοκρατική κοινωνία που θα 

περιλαμβάνει ισότιμα όλες τις θρησκευτικές πεποιθήσεις και θα στηρίζεται σε 

ελεύθερα άτομα με ίσα δικαιώματα, αποτελεί μια διαδικασία στην οποία συνέβαλε ο 

Διαφωτισμός156, ως κίνημα ιδεών, ερχόμενος σε ρήξη με τον παραδοσιακό κόσμο, 

συχνά με τρόπους και μεθόδους που κάθε άλλο παρά ειρηνικές μπορούν να 

θεωρηθούν.  

 

                                                
155 F. Lenoir, Ο Χριστός φιλόσοφος, μτφ. Αιμ. Βαλασιάδης, εκδ. Πόλις, Αθήνα 2010, σελ. 208.  
156 Ιδιαίτερα ενδιαφέρουσα είναι η προσέγγιση του A. Dupront: «Ο κόσμος του Διαφωτισμού και η 
Γαλλική Επανάσταση αναγνωρίζονται κατ’ αυτό τον τρόπο ως δύο εκδηλώσεις μιας γενικότερης 
διαδικασίας, εκείνης του ορισμού μιας ανεξάρτητης κοινωνίας των ανθρώπων, χωρίς μύθους, χωρίς 
θρησκείες (με την παραδοσιακή έννοια του όρου), μιας κοινωνίας “νεωτερικής”, δηλαδή μιας 
κοινωνίας δίχως παρελθόν και παραδόσεις, μιας κοινωνίας του παρόντος, που είναι ανοιχτή στο 
μέλλον»., Στο Qu’ est-ce que les Lumières?, Gallimard, Folio 1996, σελ. 33, Ελλ. Εκδ. Τι είναι 
διαφωτισμός; μτφ. Ν. Σκουτερόπουλος, εκδ. Κριτική, Αθήνα 1989, σελ. 191.   
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Ο Διαφωτισμός, θα μπορούσε να οριστεί ως ένα κίνημα σκέψης των τελών του 18ου 

αιώνα, με σημαντικές κοινωνικές και πολιτικές επιπτώσεις, που χαρακτηρίζεται από 

βαθιά πίστη στην ανθρώπινη ορθολογικότητα και από έντονη αναζήτηση της 

αλήθειας. Η αλήθεια στον Διαφωτισμό, έπαψε να είναι αντικειμενική, όπως προέβαλε 

ο Ακινάτης και η σχολαστική θεολογία και κατέστη υποκειμενική, προερχόμενη από 

προσωπικές αναλύσεις με βασικό κριτήριο την αρχή της αμφιβολίας και τη λογική, 

όπως συνοψίζονται στη ρήση cogito ergo sum του Descartes. Η πίστη του 

Διαφωτισμού στην ανθρώπινη ορθολογικότητα, είχε ως συνέπεια να θεωρηθεί ότι οι 

άνθρωποι είναι ελεύθεροι, στο βαθμό που οι πράξεις τους επιτελούνται για κάποιο 

λόγο. Συνεπώς, πράξεις που υπαγορεύονται από παραδοσιακές εξουσίες, είτε 

θρησκευτικές είτε πολιτικές, δεν είναι ελεύθερες και οι εξουσίες αυτές πρέπει αν όχι 

να ανατραπούν, να αποδυναμωθούν.  

 

Στην πραγματικότητα, αποτέλεσε μία από τις πηγές των επαναστάσεων που 

συγκλόνισαν την Ευρώπη αλλά και την Αμερική στα τέλη του 18ου αιώνα, θέτοντας 

τις διανοητικές βάσεις τόσο της γενικής επιστημονικής κοσμοαντίληψης, όσο και της 

φιλελεύθερης δημοκρατικής κοινωνίας157. Με την επίδραση του Διαφωτισμού, η 

Θεϊκή αποκάλυψη δεν γινόταν πλέον ανεκτή και η ύπαρξη του Θεού γινόταν ανεκτή 

μόνο ως “εγγυήτρια δύναμη” της κοσμικής ισορροπίας και τάξης.  

 

Από την πλευρά της Εκκλησίας, ο Διαφωτισμός αντιμετωπίσθηκε εχθρικά στο 

ανώτατο επίπεδο. Ο πάπας που αντιτάχθηκε με σφοδρότητα στο νέο αυτό κίνημα 

ήταν ο νομομαθής Βενέδικτος ΙΔ΄ (1758-1769), ο οποίος ύστερα από σύγκρουση ή 

συνεννόηση με πολλούς επηρεασμένους από το Διαφωτισμό ηγέτες της Ευρώπης, 

κατάφερε να συνάψει αρκετά κονκορδάτα, που εξασφάλιζαν, εν μέρει τουλάχιστον τα 

προνόμια της Εκκλησίας. Είχε προηγηθεί ο πάπας Κλήμης ΙΒ΄ (1730-1740), ο οποίος 

με τη Βούλλα In Eminenti (28.4.1738), καταδίκασε τη Μασονία, απαγόρευσε στους 

πιστούς να είναι μέλη της και αφόριζε όσους εντάσσονταν στους κόλπους της (η 

ποινή του αφορισμού ανακλήθηκε από τον Πάπα Ιωάννη Παύλο Β΄). Τελικά, οι ιδέες 

του Διαφωτισμού καταδικάστηκαν οριστικά από τον Πάπα Κλήμη ΙΓ΄ με την 

εγκύκλιο  Christianae Reipublicae Salus (1766), ενώ ήδη από το 1759, βασικά έργα 

του Διαφωτισμού, όπως η Encyclopédie, συμπεριλήφθηκαν στον Index των 
                                                
157 G.G. Brittan Jr., λήμμα Διαφωτισμός (Enlightenment), μτφ. Τ. Μπούκη, στο R. Audi (επιμ.), οπ.π. 
σημ. 43, σελ. 281-282.   
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απαγορευμένων βιβλίων. Μια από τις τραυματικές για την Εκκλησία, συνέπειες, της 

διαμάχης της με το Διαφωτισμό, μπορεί να θεωρηθεί, εν μέρει τουλάχιστον και η 

κατάργηση του Τάγματος των Ιησουιτών, με το παπικό Διάταγμα Dominus ac 

Redemptor (21.7.1773), του Πάπα Κλήμη ΙΔ΄ (1769-1774).  

 

Στο αμιγώς πολιτικό πεδίο, στο οποίο ο Διαφωτισμός επέδρασε τόσο καταλυτικά, όσο 

και στο φιλοσοφικό και επιστημονικό, στο κράτος, αναγνωρίστηκε μια ριζική 

αυτονομία158. Το κράτος αποτελούσε την πηγή και συμπύκνωνε τις ιδέες του δικαίου 

και της λογικής. Σε αυτό το πλαίσιο, δεν είναι νοητή η ύπαρξη ενός θεσμού που 

λειτουργεί ως “κράτος εν κράτει”, με συνέπεια να αφαιρείται ισχύς και πρωτοβουλία 

από την Εκκλησία, ακόμα και  στο αμιγώς πνευματικό επίπεδο, αφού πλέον τα όρια 

του πνευματικού και του υλικού, είναι δύσκολο να καθοριστούν με ακρίβεια159. Οι 

ιδέες λοιπόν του Διαφωτισμού, μεταβάλλουν τη θέση της Καθολικής Εκκλησίας και 

την αναγκάζουν να πάρει στα σοβαρά τα αιτήματα του Διαφωτισμού, ακόμα και σε 

αρκετά από τα λεγόμενα “καθολικά” κράτη. Η πολιτική για παράδειγμα του 

αυτοκράτορα Ιωσήφ Β΄ της Αυστρίας (1780-1790), αλλά και άλλων κρατών 

συμπεριλαμβανομένης της Γαλλίας και της Πορτογαλίας, συνέβαλε, σε διαφορετικό 

βέβαια βαθμό, στην  εκκοσμίκευση των ευρωπαϊκών κοινωνιών και στη διαρκή 

προσπάθεια μείωσης της ισχύος και του κύρους της Ρωμαϊκής Έδρας, ακόμη και επί 

του τοπικού κλήρου160. Σε κάθε περίπτωση η μεταβολή της στάσης της Εκκλησίας 

                                                
158 «Η ασφαλέστερη ένδειξη ότι μια κοινωνία έχει κατακτήσει με σιγουριά κάποια καινούρια έννοια 
είναι η ανάπτυξη ενός νέου λεξιλογίου, με το οποίο η έννοια μπορεί κατόπιν να αρθρωθεί και να 
συζητηθεί δημόσια…στα τέλη της περιόδου…ο όρος κράτος (state) άρχισε για πρώτη φορά να 
χρησιμοποιείται ελεύθερα με μια αναγνωρίσιμα νεωτερική σημασία.». Βλ. Q. Skinner, οπ.π. σημ. 154, 
σελ. 680.  
159 Για παράδειγμα, η ιδέα του νόμου παρέμεινε, τουλάχιστον έως την εμφάνιση της υλιστικής 
φιλοσοφίας, ακόμα και στις φυσικές επιστήμες, αγκιστρωμένη στη μεταφυσική. Δεν επήλθε ρήξη στην 
πίστη σε μια υπερκόσμια δύναμη, αλλά μόνο στην πίστη στην Εκκλησία ως μεσίτη και πηγή της 
αλήθειας, όπως είχε προετοιμαστεί από τη Μεταρρύθμιση. Μέσα στη νομοκρατούμενη τάξη του 
κόσμου της εμπειρίας, η σκέψη του Διαφωτισμού συνέχιζε να σέβεται την επιρροή μιας θεϊκής τάξης, 
για την οποία πάντως, δεν όφειλε να δίνει εξηγήσεις κάποια ανορθολογική παράδοση ή αυθεντία 
οποιασδήποτε εξουσίας, αλλά η λογική. Σχετ. βλ. L. Dohn, C. Fritzsche, Φιλελευθερισμός – 
Συντηρητισμός, εκδ. Επίκεντρο, Θεσσαλονίκη 2010, σελ. 27.   
160 Χαρακτηριστικό παράδειγμα αποτελεί η περίπτωση του γαλλικανισμού. Συγκεκριμένα, στα τέσσερα 
άρθρα της Συνέλευσης του κλήρου της Γαλλίας (1682) εκφράζονται αρχές που απορρίπτουν την 
κοσμική εξουσία του πάπα και περιορίζουν ακόμα και την ηθική – πνευματική δικαιοδοσία του εντός 
του πλαισίου της συγκατάθεσης της Εκκλησίας. «1….ο άγιος Πέτρος μετά των διαδόχων του, 
τοποτηρητών του Ιησού Χριστού και ότι όλη επίσης η Εκκλησία έλαβαν εξουσία από το Θεό μόνο για 
τα πνευματικά και για ό,τι αφορά στη σωτηρία. Δεν έλαβαν εξουσία για τα κοσμικά και κοινωνικά 
πράγματα. Ο ίδιος ο Ιησούς Χριστός μας διδάσκει ότι οφείλουμε να δώσουμε στον Καίσαρα ό,τι 
ανήκει στον Καίσαρα και στο Θεό ό,τι ανήκει στο Θεό…Διακηρύσσουμε λοιπόν ότι οι βασιλείς και οι 
μονάρχες δεν υπόκεινται με εντολή του Θεού, όσον αφορά στα κοσμικά, σε καμία εκκλησιαστική 
εξουσία. Ότι δεν επιτρέπεται να καθαιρεθούν άμεσα ή έμμεσα με την εξουσία των επικεφαλής της 
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αναφέρεται μόνο στα αιτήματα του Διαφωτισμού και σε καμία περίπτωση στον τρόπο 

νοηματοδότησης και το θεμέλιο των απαντήσεων σε αυτά.   

 

Ειδικότερα στη Γαλλία, από το 1789, οι μεταρρυθμίσεις είναι συνεχείς. Τα προνόμια 

του κλήρου καταργούνται, η περιουσία της Εκκλησίας αποψιλώνεται, ενώ στον τομέα 

των ιδεών η Συντακτική Συνέλευση ψήφισε τη «Διακήρυξη των δικαιωμάτων του 

ανθρώπου και του πολίτη»161 (26.8.1789) στο άρθρο 10 της οποίας αναφέρεται: 

«Κανείς δεν πρέπει να ενοχλείται εξαιτίας των απόψεών του, ακόμη και των 

θρησκευτικών»162. Ένα χρόνο αργότερα, στις 12.7.1790, ψηφίστηκε το «Πολιτικό 

σύνταγμα του κλήρου» (Constitution civile), που επιφέρει σημαντικούς περιορισμούς 

στην ελεύθερη δράση της Καθολικής Εκκλησίας στη Γαλλία163 και εν τέλει γίνεται 

αφορμή θρησκευτικής διάσπασης που οδήγησε λίγο αργότερα σε εμφύλιο πόλεμο. Το 

1791, ο Πάπας Πίος Ϛ΄ (1775-1799) καταδίκασε το σύνταγμα ως αντίθετο στην ίδια 

την ουσία της Εκκλησίας. Ως απάντηση η «τρομοκρατία», επιτέθηκε εναντίον του 

κλήρου. «Αποτέλεσμα ήταν ο πιο ολοκληρωτικός κρατικός διωγμός του 

Χριστιανισμού από την εποχή του Διοκλητιανού»164. Ο διωγμός διατηρείται μέχρι και 

το 1799 – αν και από το 1794 με μεγαλύτερη μετριοπάθεια – και η διαμάχη φθάνει 

μέχρι το σημείο να εξοριστεί από την έδρα του ο ίδιος ο Πάπας Πίος Ϛ΄ και να 

πεθάνει τελικά στη Valence της Γαλλίας ως όμηρος φυλακισμένος πολέμου165.  

 

                                                                                                                                       
Εκκλησίας. Ότι οι υπήκοοί τους δεν μπορούν να απαλλαγούν από την υποταγή και την υπακοή που 
τους οφείλουν ή από τον όρκο πίστης σ’ αυτούς και ότι η διδασκαλία αυτή, απαραίτητη για τη δημόσια 
τάξη τόσο στην Εκκλησία όσο και στο Κράτος, οφείλει να τηρηθεί απαρέγκλιτα ως σύμφωνη με το 
λόγο του Θεού, την παράδοση των πατέρων και τα παραδείγματα των αγίων. 2. Η πληρότητα της 
εξουσίας της αποστολικής Αγίας Έδρας και των διαδόχων του αγίου Πέτρου, τοτποτηρητού του Ιησού 
Χριστού επί των πνευματικών, είναι όπως ορίζεται στα διατάγματα της αγίας οικουμενικής Συνόδου 
της Κωνσταντίας…3. Η χρήση της αποστολικής εξουσίας πρέπει να γίνεται σύμφωνα με τους κανόνες 
που ενέπνευσε το Άγιο Πνεύμα του Θεού και καθιερώθηκαν με το σεβασμό όλων. Ότι πρέπει να 
τηρούνται οι κανονισμοί, τα ήθη που δεχθήκαμε μέσα στο βασίλειο και να μην παραβιάζονται τα όρια 
που έθεσαν οι πατέρες μας…4. Αν και ο πάπας είναι πρώτος σε θέματα που αφορούν σε όλες τις 
Εκκλησίες, η κρίση του δεν είναι οριστική, παρά μόνον εφόσον έχει τη συγκατάθεση της Εκκλησίας.». 
Σχετ. βλ. K. Schatz, οπ.π. σημ. 127, σελ. 266-267.  
161 Η Διακήρυξη των Δικαιωμάτων του Ανθρώπου και του Πολίτη καταδικάστηκε από τον Πάπα Πίο Ϛ  ́
ήδη από το 1790. Η καταδίκη αυτή, αν και παρέμεινε μυστική για αρκετό καιρό, αποτέλεσε την πλέον 
συμβολική απόδειξη αδυναμίας συμβιβασμού της Εκκλησίας με τις αρχές της επαναστατικής αστικής 
τάξης του 1789. Σχετ. βλ. G. Lefebvre, Η Γαλλική Επανάσταση, μτφ. Σ. Μαρκέτος, εκδ. ΜΙΕΤ, Αθήνα 
2003, σελ. 631.   
162 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 333.  
163 G. Lefebvre, οπ.π. σημ. 161, σελ. 629.  
164 J. Hill, οπ.π. σημ. 30, σελ. 340.  
165 J. Hill, οπ.π., σελ. 368.  
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Οι εξελίξεις αυτές στην Ευρώπη, είχαν ως συνέπεια να μειωθεί η ισχύς των κατά 

τόπους επισκόπων και κατά ένα παράδοξο τρόπο, το κενό που δημιουργήθηκε από 

αυτή την εξασθένιση της επισκοπικής ισχύος, καλύφθηκε γρήγορα από τη Ρώμη, που 

όπως αποδείχθηκε εκ των υστέρων, υπερίσχυσε στον αγώνα της εναντίον των 

προσπαθειών δημιουργίας εθνικών εκκλησιών166. Έτσι, δημιουργούνται οι 

προϋποθέσεις εμφάνισης της πολιτικής ιδεολογίας της παποσύνης που είναι γνωστή 

ως ουλτραμοντανισμός167, μέσω του οποίου τονίζεται η ανώτατη παπική εξουσία και 

υποστηρίζεται η ιδέα του αλάθητου του πάπα. Υπό την έννοια αυτή, αν και εκ πρώτης 

όψεως παράδοξο, κανένα άλλο γεγονός δεν προετοίμασε τόσο το έδαφος για την 

οριστική νίκη της παποσύνης κατά την Α΄ Σύνοδο του Βατικανού, όσο η Γαλλική 

Επανάσταση, αφού συνέβαλε στην άρση των εμποδίων που είχαν τεθεί στην 

παποσύνη από την προ του 1789 απολυταρχική Ευρώπη168.          

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
166 Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 307.  
167 Σύνθετος όρος εκ των λέξεων ultra (πέραν) και mons (όρος), στην προκειμένη περίπτωση οι Άλπεις. 
Σημαίνει συνεπώς «πέραν των ορέων» και χρησιμοποιήθηκε τον 19ο αιώνα για να δηλώσει, κυρίως στη 
Γαλλία, τις θεωρίες περί παποσύνης, οι οποίες υπερίσχυσαν με τον ορισμό του παπικού πρωτείου στην 
Α΄ Σύνοδο του Βατικανού. Σχετ. βλ. K. Schatz, οπ.π. σημ. 127, σελ. 278.  
168 Η ίδια η επανάσταση προκάλεσε τον αφανισμό της πολιτικής και κοινωνικής τάξης που στήριζε την 
αυτονομία των επισκόπων και των εθνικών εκκλησιών έναντι της Ρώμης. Έτσι μακροπρόθεσμα 
προέκυψε ενίσχυση της παπικής εξουσίας, αφού η Ρώμη απαλλάχθηκε από ένα αντίβαρο εξουσιών στη 
διοίκηση της Εκκλησίας. Σχετ. βλ. K. Schatz, οπ.π. σημ. 127, σελ. 211.  
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II.5. 19ος αιώνας: πολιτικές και κοινωνικές προϋποθέσεις 

        εμφάνισης της κοινωνικής διδασκαλίας 
 

Ύστερα από την τραυματική εμπειρία της απόλυτης σύγκρουσης Εκκλησίας και 

Διαφωτισμού, η είσοδος του 19ου αιώνα στην Ευρώπη, σηματοδοτείται από την άνοδο 

στην εξουσία του Ναπολέοντα Βοναπάρτη. Ο Ναπολέων, κληρονόμος της 

επανάστασης, αλλά και άνθρωπος που αναγνώριζε την Εκκλησία ως απαραίτητη 

δύναμη κοινωνικής συναίνεσης και προόδου του κράτους169, προχώρησε σε 

ουσιαστικές διαπραγματεύσεις170 με τον Πάπα Πίο Ζ΄ (1800-1823), για την υπογραφή 

ενός κονκορδάτου με την Αγία Έδρα. Η συμφωνία που επέρχεται έχει ως κατάληξη 

την υπογραφή στις 15 Ιουλίου 1801171 κονκορδάτου, υπό τον τίτλο «Συνθήκη μεταξύ 

της Αυτού Αγιότητος Πίου Ζ΄ και του Γαλλικού Κράτους»172.  

 

Με το κονκορδάτο αναγνωριζόταν η Καθολική Εκκλησία, όχι πλέον ως επίσημη 

θρησκεία του κράτους, αλλά ως η θρησκεία της μεγάλης πλειοψηφίας του γαλλικού 

λαού. Στο περιεχόμενο αυτής της νομικής αναγνώρισης, ανάγεται η έννοια της 

επικρατούσας θρησκείας, που υιοθετήθηκε ως συνταγματική πρακτική από αρκετά 

ευρωπαϊκά συντάγματα, μεταξύ των οποίων και το ελληνικό. Θρησκευτική ανοχή 

αναγνωριζόταν και για όλα τα δόγματα που αποτελούσαν μειοψηφία. Η ελευθερία 

της λατρείας κατοχυρώθηκε απολύτως. Οι επίσκοποι θα ορίζονταν από το κράτος, η 

επιλογή τους όμως θα έπρεπε να έχει την έγκριση της Αγίας Έδρας, σύμφωνα με το 

                                                
169 Ο Ναπολέων αναγνώριζε τη ισχύ των θρησκευτικών αντιλήψεων και την αναπόφευκτη επιρροή των 
Εκκλησιών στην κοινή γνώμη. Επίσης, ήταν οπαδός της φιλοσοφικής επιταγής που διέκειτο δυσμενώς 
προς την αθεΐα και πρέσβευε την κοινωνική χρησιμότητα των θρησκειών. Σχετ. βλ. F.-G. Dreyfus, R. 
Marx, R. Poidevin, Γενική Ιστορία της Ευρώπης, τ. Ε΄, Η Ευρώπη από το 1789 μέχρι 1914, μτφ. Ε. 
Λούβρου, εκδ. Παπαζήση, Αθήνα 1990, σελ. 76.   
170 Οι διαπραγματεύσεις αυτές οδήγησαν μεταξύ άλλων σε μια χωρίς προηγούμενο επίδειξη δύναμης 
εκ μέρους της Ρωμαϊκής Εκκλησίας. Συγκεκριμένα απαιτήθηκε η παραίτηση του συνόλου των 
επισκόπων της Γαλλίας (όσοι αρνήθηκαν καθαιρέθηκαν) και ο διορισμός νέων, σε νεοπαγείς 
εκκλησιαστικές διοικήσεις. Το γεγονός αυτό τόνισε με τον πιο σαφή τρόπο την υπέρτατη εξουσία του 
πάπα επί της καθόλου Εκκλησίας. Σχετ. βλ. K. Schatz, οπ.π. σημ. 127, σελ. 212.  
171 Είναι ενδιαφέρον ότι το ίδιο έτος, ο F. Chateaubriand, δημοσίευε το βιβλίο του Genie du 
Christianisme, με το οποίο τέθηκαν οι βάσεις του θρησκευτικού ρομαντισμού. Στο βιβλίο αυτό 
υποστήριζε ότι η Εκκλησία αποτελεί τη μοναδική πηγή κάθε ανθρωπισμού και ελευθερίας. Αν και η 
προσέγγιση αυτή του καθολικισμού ήταν απολύτως συναισθηματική και υποκειμενική, οι ιδέες αυτές 
βρήκαν σημαντική κοινωνική ανταπόκριση και επηρέασαν το έργο σημαντικών θεολόγων και 
φιλοσόφων και μέσω αυτών, ως ένα βαθμό, τη διαμόρφωση της πρώιμης χριστιανικής κοινωνικής 
διδασκαλίας του 19ου αιώνα.    
172 Η Συνθήκη αυτή παρέμεινε σε ισχύ εντός της Γαλλικής έννομης τάξης, μέχρι και το 1905.  
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Κανονικό Δίκαιο. Επίσης, ανελήφθη η υποχρέωση μισθοδοσίας του κλήρου, ως 

αντιπαροχή για τη δήμευση της εκκλησιαστικής περιουσίας173.  

 

Βέβαια, τα γεγονός αυτό είχε ως συνέπεια, την αναγνώριση εκ μέρους της Αγίας 

Έδρας, της απώλειας των εκκλησιαστικών κτημάτων την οποία υπέστη η Εκκλησία 

και της βίαιης διακοπής της μακραίωνης παράδοσης ύπαρξης μιας μείζονος ομάδας 

εκκλησιαστικών κατόχων174. Στο πεδίο του αστικού δικαίου, δεν αναγνωρίζεται στην 

Εκκλησία κανένα προνόμιο. Πάντως ο Ναπολέων χρησιμοποίησε υφιστάμενες 

εκκλησιαστικές δομές και οργανώσεις προς όφελος της πολιτικής του. 

Χαρακτηριστικά παραδείγματα αποτελούν οι Αδελφές του Ελέους στον τομέα της 

κοινωνικής πολιτικής και οι Πατέρες Λαζαριστές στον τομέα της εξωτερικής και 

αποικιακής πολιτικής.   

 

Τον Δεκέμβριο του 1804, παρά το γεγονός ότι από ιστορικής και νομικής απόψεως το 

Sacrum Romanum Imperium ανήκε ήδη στον αυτοκράτορα Φραγκίσκο Β΄ της 

Αυστρίας και το ότι ο Ναπολέων παρέμενε για όλη την Ευρώπη ένας 

αντιεκκλησιαστικός επαναστάτης, ο Πάπας, προφέροντας το Coronat vos Deus175, 

έστεψε το Ναπολέοντα αυτοκράτορα της Γαλλίας, στον καθεδρικό ναό της Παναγίας 

των Παρισίων. Σύντομα οι σχέσεις Ρωμαϊκής Έδρας και Γαλλίας επιδεινώνονται, 

δεδομένου ότι ο Ναπολέων ανέκαθεν τις θεωρούσε ετεροβαρείς176. Το 1809 ο 

Ναπολέων εισέβαλε στη Ρώμη, προσάρτησε το Παπικό Κράτος στη Γαλλία, θέτοντας 

τέρμα στην κοσμική εξουσία του Πάπα και ανακήρυξε τη Ρώμη ελεύθερη πόλη 

εγκαθιδρύοντας μια βραχύβια δημοκρατία. Ο Πάπας αφόρισε τον αυτοκράτορα, αλλά 

κατέληξε εξόριστος στο Fontainebleau της Γαλλίας.  

 

                                                
173 Το μοντέλο αυτό υιοθετήθηκε, με βάση ένα σχέδιο που προετοιμάσθηκε από τον Ταλλεϋράνδο και 
στις περιοχές της Ευρώπης που είχαν περιέλθει στην κυριαρχία της Γαλλίας. 
174 F.-G. Dreyfus, R. Marx, R. Poidevin, οπ.π. σημ. 169, σελ. 47. 
175 [Σας στέφει ο Θεός].  
176 Είναι χαρακτηριστικό το εξής απόσπασμα από επιστολή του προς τον Πάπα Πίο Ζ΄: «…Για τις 
επιδιώξεις του πάπα είμαι ο νέος Καρλομάγνος. Όπως ο Καρλομάγνος, ένωσα το στέμμα της Γαλλίας 
με το στέμμα της Λομβαρδίας…Περιμένω να προσαρμόσει ο πάπας τη συμπεριφορά του στις 
απαιτήσεις μου. Αν συμπεριφέρεται καλά, δεν θα πραγματοποιήσω εξωτερικές αλλαγές, αν όχι θα τον 
υποβιβάσω σε απλό επίσκοπο Ρώμης», στο J. Hill, οπ.π. σημ. 30, σελ. 341.  
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Ο Πίος Ζ΄ επέστρεψε στη Ρώμη το 1814177, μετά την πτώση της αυτοκρατορίας του 

Ναπολέοντα. Το 1815 επανέκτησε την κυριαρχία επί των Παπικών Εδαφών. Η 

αντίδρασή του κατά του Ναπολέοντα και η εξορία και φυλάκισή του, έδωσαν στον 

Πάπα το ηθικό δικαίωμα να συμμετάσχει178 στο Συνέδριο της Βιέννης (1815), στο 

οποίο όλες οι συντηρητικές δυνάμεις της Ευρώπης έστρεφαν τις πολιτικές εξελίξεις 

προς το status quo ante179 (παλινόρθωση βασιλικών δυναστειών, αναγνώριση 

αριστοκρατικής τάξης, κ.λπ.). Το Κράτος της Εκκλησίας απέκτησε πάλι διεθνή 

αναγνώριση, αν και περιορισμένη εδαφικά, ενώ τέθηκαν και οι βάσεις για την 

υπογραφή νέων κονκορδάτων με πολλά ευρωπαϊκά κράτη. Ειδικότερα στη Γαλλία, 

ήδη από το 1814, ο καθολικισμός επανακάμπτει πολιτικά ως η επίσημη θρησκεία του 

κράτους180 και αναγνωρίζονται στην Εκκλησία προνόμια κατοχυρωμένα στο αστικό 

αλλά και στο ποινικό δίκαιο.  

 

Παρά την επιστροφή των Ποντιφικών Εδαφών στην Ιταλία, το πνεύμα της υπεροχής 

της εθνικής εξουσίας επί της Εκκλησίας, συνεχίζει να αποτελεί κυρίαρχη ιδεολογία 

σε αρκετές περιοχές της Ευρώπης. Ειδικά στην Ιταλία, το πνεύμα αυτό ενσαρκώνεται 

από το βασίλειο του Πεδεμοντίου – Σαρδηνίας και θα εξελιχθεί στη διαμόρφωση μιας 

απολύτως αντιεκκλησιαστικής πολιτικής, που θα καθορίσει τις εξελίξεις και θα 

επιταχύνει την εμφάνιση της κοινωνικής διδασκαλίας της Εκκλησίας.        

 

Μια εκκλησιολογική συνέπεια των γεγονότων της προηγούμενης περιόδου, είναι η 

σταδιακή επικράτηση του Ρωμαϊκού συγκεντρωτισμού, που θα βρει το αποκορύφωμά 

της στην Α΄ Σύνοδο του Βατικανού. Τον Πάπα Πίο Ζ΄, διαδέχθηκε ο Λέων ΙΒ΄ (1823-

1829), ο οποίος υπήρξε υπερσυντηρητικός σε κάθε έκφανση του λειτουργήματός του, 

πνευματική και πολιτική. Έλαβε δυσμενή μέτρα κατά της μασωνίας, των 

καρμπονάρων και του λιμπεραλισμού. Στον τομέα της εξωτερικής πολιτικής συνήψε 

κονκορδάτα με την Ελβετία και τις Κάτω Χώρες (1827), με τα οποία εξασφάλιζε σε 

μεγάλο βαθμό τα δικαιώματα των τοπικών καθολικών Εκκλησιών και της Αγίας 

Έδρας επ’ αυτών. Ίδρυσε πολλά Κολέγια στη Ρώμη (τα οποία είχαν κλείσει την 

περίοδο των ναπολεόντειων πολέμων) μέσω των οποίων διέδωσε και στο εξωτερικό 
                                                
177 Πρέπει να σημειωθεί ότι το ίδιο έτος (7.8.1814) ο Πάπας Πίος Ζ΄ με το Διάταγμα Sollicitudo 
omnium ecclesiasticum, αποκατέστησε και επανέφερε σε λειτουργία το Τάγμα των Ιησουιτών. 
178 Μέσω του Γραμματέα του Κράτους καρδινάλιου E. Consalvi. 
179 [Πρότερη κατάσταση]. 
180 Άρθρο 6 του Συνταγματικού Χάρτη που συνέταξε ο πρώτος βασιλιάς της παλινόρθωσης 
Λουδοβίκος ΙΗ΄.  
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τη ρωμαϊκή αντίληψη για την Εκκλησία. Στον τομέα της εκπαίδευσης σημαντική 

θεωρείται η Βούλλα Quod Divina Sapientia, με την οποία ιδρύθηκε η Ιερά Σύνοδος 

για τις Σπουδές και διαχωρίστηκαν τα ποντιφικά πανεπιστήμια σε ανώτερα και 

ανώτατα. Ο διάδοχός του Πίος Η΄ (1829-1830), ποίμανε την Εκκλησία για πολύ 

μικρό χρονικό διάστημα. Αν και με την Εγκύκλιο Traditi Humanitatis Nostrae (1829) 

καταδίκασε εκ νέου τις μυστικές εταιρείες, η παποσύνη του χαρακτηρίζεται ως 

μετριοπαθώς φιλελεύθερη, χωρίς όμως, λόγω της βραχύτητάς της, να αφήσει 

ουσιαστικό αποτύπωμα.  

 

Με το ποντιφικάτο του Πάπα Γρηγορίου ΙϚ΄ (1831-1846) που ακολούθησε αρχίζει η 

κατάρρευση της παπικής εγκόσμιας εξουσίας, που θα ολοκληρωθεί με το διάδοχό του 

Πίο Θ΄. Βαθιά συντηρητικός και ο ίδιος, προερχόταν άλλωστε από ένα από τα 

αυστηρότερα μοναχικά τάγματα της Καθολικής Εκκλησίας τους Καμαλνδολέζους181 

ενώ είχε διατελέσει και επικεφαλής της Ιεράς Συνόδου για τη Διάδοση της Πίστεως 

(Propaganda Fife), αρνήθηκε κάθε διαπραγμάτευση με τους φιλελεύθερους του 

ιταλικού Risorgimento (μεταξύ των οποίων βρίσκονταν ακόμα και αρκετοί 

ακραιφνείς καθολικοί όπως ο A. Manzoni), με αποτέλεσμα να δημιουργηθούν οι 

προϋποθέσεις οριστικής ρήξης των επαναστατών των ενωμένων ιταλικών επαρχιών 

υπό την Tricolore Italiano (δηλαδή του εμβλήματος του νέου Ιταλικού κράτους) και 

της Αγίας Έδρας.  

 

Με το Διάταγμά του Sollicitudo Ecclesiarum που εξέδωσε ήδη από τον πρώτο χρόνο 

της αρχιερατείας του (1831) διακήρυξε την παραδοσιακή διδασκαλία της Εκκλησίας 

και τόνισε ότι οι χριστιανοί όφειλαν υπακοή στις κοσμικές αρχές, με οποιαδήποτε 

μορφή πολιτεύματος και αν ασκούσαν την εξουσία182. Τον επόμενο χρόνο με την 

Εγκύκλιο Mirari vos (1832) έλαβε αποφασιστικά θέση εναντίων κάθε ρεύματος 

σκέψης που ευνοεί τη δημοκρατία και την ελευθερία183 καταδικάζοντας την «τρέλα 

της ελευθερίας του πνεύματος» και την «ξέφρενη ελευθερία σκέψης και λόγου των 

ομάδων του νεωτερισμού», ως τις πιο επικίνδυνες αιρέσεις184. Με την ίδια εγκύκλιο, 

                                                
181 Ο Γρηγόριος ΙϚ΄ είναι ο τελευταίος μοναχός που ανήλθε στον Παπικό Θρόνο (μέχρι την εκλογή του 
σημερινού Πάπα Φραγκίσκου ο οποίος προέρχεται από το μοναχικό τάγμα των Ιησουϊτών). Σχετ. βλ. 
P.G. Maxwell-Stuart, οπ.π. σημ. 60, σελ. 217.     
182 P.G. Maxwell-Stuart, οπ.π. σημ. 141.   
183 F.-G. Dreyfus, R. Marx, R. Poidevin, οπ.π. σημ. 169, σελ. 105.  
184 Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 311.  
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καταδίκασε όχι μόνο το φιλελευθερισμό, αλλά και τον φιλελεύθερο καθολικισμό, που 

γεννήθηκε ακριβώς την περίοδο της παποσύνης του185, αποκλείοντας κάθε 

συμβιβασμό μεταξύ των αντιρρήσεων της ελευθερίας και των αρχών της Εκκλησίας.  

 

Οι φιλελεύθεροι χαρακτηρίστηκαν «άνθρωποι επαναστάτες, λύκοι άρπαγες» και 

«αίτιοι για την ανατροπή της κοινωνικής τάξεως και την παραμόρφωση κάθε νόμιμης 

εξουσίας»186. Καταδικάστηκαν επίσης η ελευθερία της συνείδησης, του τύπου και της 

σκέψης, αρχές τις οποίες υποστήριζαν ορισμένοι εκπρόσωποι του φιλελεύθερου 

καθολικισμού, όπως οι αββάς Félicité-Robert de Lamennais (1782-1854)187, E. 

Lacordaire188, Montalembert, κ.α., οι οποίοι καταδικάστηκαν επίσης, έστω και χωρίς 

να κατονομασθούν. Στους ανωτέρω, οι οποίοι διεύθυναν την εφημερίδα L’ Avenir189, 

υπενθυμίστηκε η ανάγκη «να συγκρατήσουν τους ανθρώπους στα μονοπάτια της 

αλήθειας και στην υποταγή στους ηγεμόνες»190. Παρά τις συντηρητικές του απόψεις 

στον πολιτικό και φιλοσοφικό τομέα, ο Πάπας Γρηγόριος ΙϚ΄, εξέδωσε την εγκύκλιο 

In supremo (1839), με την οποία καταδίκασε τον απάνθρωπο τρόπο συμπεριφοράς 

των Ευρωπαίων προς τους μαύρους. Η εγκύκλιος αυτή και η σχετική κινητικότητα 

της διπλωματίας της Αγίας Έδρας, συνέβαλαν στην κατάργηση της δουλείας σε 

αρκετές χώρες της Ευρώπης191.  

 

 

 

 

 
                                                
185 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 354. 
186 Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 427. 
187 Ο αββάς Félicité de Lamennais με τα πολυάριθμα έργα του και ιδίως με το Question du travail 
(1848), διαδραμάτισε σημαντικό ρόλο στην κίνηση του χριστιανικού κοινωνισμού στη Γαλλία. 
Εξελέγη και βουλευτής, αλλά τελικά καταδικάστηκε από τον Πάπα λόγω των αριστερών του ιδεών και 
της εμμονής του να μη συμμορφωθεί προς τις υποδείξεις της Αγίας Έδρας., Ε. Σαββόπουλος, 
Χριστιανισμός και Εργασία, Πειραιεύς 1958, σελ. 70. Περισσότερα για τον Lamennais και την 
κοινωνική του διδασκαλία, βλ. στο C. Carcopino, Les doctrines sociales de Lamennais, Presses 
Universitaires de France, Paris 1942.   
188 Αναμορφωτής των Δομηνικανών της Γαλλίας, μέλος της Γαλλικής Ακαδημίας και στενός 
συνεργάτης του Lamennais, μέχρι την οριστική αποκήρυξη του τελευταίου από την Εκκλησία.  
189 Το πρόγραμμα του φιλελεύθερου καθολικισμού αποτυπωνόταν στην L’ Avenir υπό το έμβλημα 
Dieu et Liberté (Θεός και Ελευθερία). Είναι χαρακτηριστικό το πιο κάτω απόσπασμα από την 
εφημερίδα: «Η Εκκλησία πρέπει να απελευθερωθεί από όλα τα εμπόδια και να αρχίσει να 
αντιλαμβάνεται τους νέους καιρούς, γενόμενη ένα με το λαό για το θρίαμβο των νέων ελευθεριών».   
190 F.-G. Dreyfus, R. Marx, R. Poidevin, οπ.π. σημ. 169, σελ. 105.  
191 Η δουλεία είχε καταδικαστεί από την Αγία Έδρα επί ποινή αφορισμού, ήδη από το 1537, με τη 
Βούλλα του Πάπα Παύλου Γ΄ Veri ipsa.   
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II.6. Πίος Θ΄  
 

Ο Πάπας Πίος Θ΄ (1846-1878) υπήρξε ο μακροβιότερος στην ιστορία του θεσμού192. 

Προερχόταν από φιλελεύθερη οικογένεια193 και το γεγονός αυτό δημιούργησε την 

αίσθηση κάποιας αλλαγής στην πολιτική της Αγίας Έδρας. Οι πρώτες του ενέργειες 

δικαίωσαν ως ένα βαθμό αυτή την αίσθηση. Επέλεξε ως Γραμματέα του Παπικού 

Κράτους τον φιλελεύθερο καρδινάλιο Gizzi, αποφάσισε να χορηγήσει ένα σύγχρονο 

σύνταγμα με δύο κοινοβουλευτικά σώματα, χορήγησε το δικαίωμα σε λαϊκούς να 

καταλαμβάνουν υπουργικές θέσεις στο πλαίσιο της παπικής κυριαρχίας194, χορήγησε 

γενική πολιτική αμνηστία κ.α. Δημιουργήθηκε έτσι η πρώιμη αντίληψη ότι ο Πίος Θ΄ 

ήταν ένας μάλλον φιλελεύθερος αντιαυστριακός πάπας και πολλοί έφταναν στο 

σημείο να τον ονομάζουν «αναμορφωτή και ελευθερωτή της Ιταλίας». Η άρνησή του 

όμως να συναινέσει στην προσπάθεια δημιουργίας μια φιλελεύθερης Ιταλίας 

απαλλαγμένης από τους Αυστριακούς και η διακήρυξη της ουδετερότητάς του195, 

κάνει το ενωτικό κίνημα της Ιταλίας να τον θεωρήσει προδότη της πατρίδας και να 

στραφεί εναντίον της παποσύνης με δύο τρόπους. Ο πρώτος αφορά την άμεση απειλή 

επί των Παπικών Εδαφών και ο δεύτερος επεκτείνεται στην αντιεκκλησιαστική και 

αντικληρικαλική πολιτική του Πεδεμόντιου.        

 

Στις 24 Νοεμβρίου 1848 ο Πίος Θ΄ αναγκάζεται να εγκαταλείψει τη Ρώμη ύστερα 

από επανάσταση που ξέσπασε και να καταφύγει στη Gaeta του Βασιλείου της 

Νάπολης. Στα Παπικά Εδάφη, συγκροτείται η βραχύβια Δημοκρατία της Ρώμης με 

την υποστήριξη των «ερυθροχιτώνων» του Giuseppe Garibaldi. Αναπτύσσεται ήδη η 

ιδέα να γίνει η Ρώμη πρωτεύουσα του νέου ιταλικού κράτους. Ο Camillo Cavour 

θεωρεί ότι «χωρίς τη Ρώμη ως πρωτεύουσα της Ιταλίας, δεν νοείται Ιταλία ενωμένη».  

                                                
192 P.G. Maxwell-Stuart, οπ.π. σημ. 60, σελ. 218.  
193 J. Norwich, οπ.π. σημ. 90, σελ. 382.  
194 Μέχρι τότε ο διορισμός σε υπουργική θέση αποτελούσε αποκλειστικό προνόμιο των καρδιναλίων.  
195 Ο Πάπας Πίος Θ΄ ταλαντεύτηκε ανάμεσα στην επιθυμία του να συμβάλει στο ενωτικό κίνημα της 
Ιταλίας και στη συνείδησή του που του απαγόρευε την αιματοχυσία και τον πόλεμο εναντίον της 
ιδιαίτερα καθολικής Αυστρίας. Εντέλει καταδίκασε δημόσια τον πόλεμο και την επανάσταση 
δηλώνοντας ότι μόνο ο Ποντίφικας, πατέρας όλων των καθολικών, μπορεί να ηγηθεί σε έναν πόλεμο 
εναντίον ενός από τα τέκνα του. Με αυτό τον τρόπο θέτει το «ζήτημα της Ρώμης». Στο εξής οι Ιταλοί 
φιλελεύθεροι θα επιμείνουν ότι υπάρχει ασυμβίβαστο ανάμεσα στην πνευματική εξουσία του 
τοποτηρητή του Χριστού και την κοσμική του εξουσία ως Ιταλού πρίγκιπα και θα απαιτήσουν να 
παραιτηθεί από τη δεύτερη. Σχετ. βλ. S. Bernstein, P. Milza, Ιστορία της Ευρώπης – Η Ευρωπαϊκή 
συμφωνία και η Ευρώπη των Εθνών (1815-1919), τ. Β΄, μτφ. Α. Δημητρακόπουλος, εκδ. Αλεξάνδρεια, 
Αθήνα 1997, σελ. 71.    
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Ο Πίος Θ΄ απευθύνει έκκληση στις καθολικές δυνάμεις να τον αποκαταστήσουν στο 

θρόνο. Αυτό γίνεται πραγματικότητα το 1849, από τα γαλλικά στρατεύματα του 

πρίγκιπα και Προέδρου της Γαλλικής Δημοκρατίας Λουδοβίκου – Ναπολέοντα Γ΄ 

Βοναπάρτη196 και το 1850 ο Πάπας Πίος Θ΄ επανέρχεται στη Ρώμη. Παρουσιάζει 

ενδιαφέρον η παρατήρηση, ότι το 1851, κατά το δημοψήφισμα για το αν θα επιτραπεί 

η για δεύτερη φορά υποψηφιότητα του ίδιου προσώπου για το αξίωμα του Προέδρου 

της Γαλλικής Δημοκρατίας, ο Ναπολέων Γ΄ θριαμβεύει λαμβάνοντας το 90% των 

ψηφοφόρων. Στην πολιτική αυτή μάχη «η Εκκλησία σε ένδειξη ευγνωμοσύνης έθεσε 

στη διάθεσή του το τεράστιο επικοινωνιακό της δίκτυο. Όπως το διατύπωσε ένας 

κληρικός, “ο Ιησούς λέει, ψηφίστε ναι”»197.       

 

Η επιστροφή του Πάπα στη Ρώμη, σηματοδοτεί πλήρη μετάλλαξη απόψεων και 

πολιτικής. Η μόνη επιλογή του πλέον ήταν η επιβολή απολυταρχικών πολιτικών. Η 

αξίωση που διατύπωσε ότι η Εκκλησία είναι η μοναδική κιβωτός κάθε αρχαίας, ιερής 

και απόλυτης αλήθειας, την συνέδεσε άρρηκτα με τους θεσμούς και τις αξίες της προ-

Διαφωτιστικής Ευρώπης. Ο φιλελεύθερος καθολικισμός αποκηρύχθηκε ως αίρεση. 

Με την Εγκύκλιο Qui pluribus (1846), καταδικάζει τις μυστικές κοινωνίες, αλλά για 

πρώτη φορά και όσους εμφορούνται από κομμουνιστικές αντιλήψεις198.  

 

Στο εκκλησιολογικό πεδίο, ο Πίος Θ΄ με κάθε τρόπο ενίσχυσε και υποστήριξε το 

πρωτείο της Αποστολικής Έδρας της Ρώμης199. Ποτέ μέχρι τότε, η ιδέα της ενότητας 

της Εκκλησίας , βασισμένης πάνω στο πρωτείο, δεν υποστηρίχθηκε και αναπτύχθηκε 

σε τέτοιο βαθμό, όσο στα χρόνια του Πίου Θ΄200. Ο Ρωμαϊκός συγκεντρωτισμός, 

βρέθηκε στο απόγειο του. Το 1854 δόθηκε η ευκαιρία να διαπιστωθεί ότι ολόκληρη η 

Καθολική Εκκλησία δεχόταν το Ρωμαϊκό συγκεντρωτισμό. Με την Παπική Βούλλα 

Ineffabilis Deus που δημοσιεύθηκε στις 8 Δεκεμβρίου 1854, ο Πίος Θ΄ ανακήρυξε σε 

δόγμα πίστεως την «Αμίαντη Σύλληψη της Αειπαρθένου Μαρίας», που όριζε ως 
                                                
196 Οι σχέσεις του Ναπολέοντα Γ΄ με τον Πίο Θ΄ ήδη από το 1831, όταν ο ακόμη πρίγκιπας 
Λουδοβίκος – Ναπολέων πολεμώντας στο πλευρό των Ιταλών φιλελευθέρων ηττήθηκε αό τις 
Αυστριακές δυνάμεις και όφειλε τη διάσωσή του αποκλειστικά στον τότε επίσκοπο του Σπολέτο, 
αργότερα Πάπα Πίο Θ΄, Σχετ. βλ.  S. Bernstein, P. Milza, οπ.π. σημ. 195, σελ. 46.   
197 J. Weiss, Συντηρητισμός και Ριζοσπαστική Δεξιά, Παραδοσιοκρατία, Αντίδραση και Αντεπανάσταση 
στην Ευρώπη 1770-1945, μτφ. Σ. Μαρκέτος, εκδ. Θύραθεν, Θεσσαλονίκη 2009, σελ. 89.  
198 Ν. Μπουχάριν, Το χρηματιστικό κεφάλαιο σε παπικά άμφια: μια πρόκληση, στο περιοδικό 
Μαρξιστική Σκέψη, τ. 3, Σεπ.-Δεκ. 2011, σελ. 257-258. 
199 Στην περίοδο του Πάπα Πίου Θ΄ ανάγεται η ρήση: «Όταν ο Πάπας στοχάζεται, μέσα του σκέφτεται 
ο Θεός», στο J. Weiss, οπ.π. σημ. 197, σελ. 93.   
200 Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 312.  
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πίστη της Εκκλησίας, κάτι που ως τότε ήταν θεολογούμενο201. Αν και ο Πάπας 

ζήτησε πριν την ανακήρυξη του δόγματος τη γνωμοδότηση των επισκόπων202, 

θεολόγων κύρους, καθώς και των Θεολογικών Πανεπιστημιακών Σχολών, είναι η 

πρώτη φορά στην ιστορία που πάπας αναλαμβάνει μόνος, ως εκ του αξιώματός του 

την ευθύνη του εκκλησιαστικού magisterium. Πρόκειται κατά μία έννοια, για μια 

“γενική δοκιμή” για την ανακήρυξη σε δόγμα, λίγα χρόνια αργότερα, του παπικού 

αλάθητου, από την Α΄ Σύνοδο του Βατικανού.  

 

Ο Πίος Θ΄ έχοντας συνείδηση της αύξησης των κινδύνων για την Εκκλησία και για 

την εγκόσμια εξουσία του ιδιαιτέρως από το φιλελεύθερο βασίλειο που προέκυψε 

από το Risorgimento, επιχειρεί να στρέψει τον αγώνα του ενάντια στα σοβαρά λάθη 

και τις αιρέσεις της εποχής. Η εμπειρία της προηγούμενης περιόδου, τον παρακινεί να 

αντιδράσει και να καταπολεμήσει την εκτεταμένη επίθεση κατά του Θεού και της 

Εκκλησίας. Οι αρχές της ελευθερίας χωρίς φραγμό, οδηγούν στη γενική ανατροπή 

και καταδικάζονται από την Εκκλησία. Η υποχρέωση αυτή καθίσταται πιεστική και 

οι καθολικοί διαιρούνται. Επικαλούμενος και πάλι την αυθεντία του Ρωμαϊκού 

συγκεντρωτισμού, ο Πίος Θ΄ δημοσιεύει την Εγκύκλιο Quanta cura (8.12.1864), 

στην οποία καταδικάζει την αρχή του κοσμικού κράτους, την ελευθερία συνείδησης 

και θρησκείας, τη λαϊκή κυριαρχία, τον ορθολογισμό, το φιλελευθερισμό, τον 

σοσιαλισμό, κ.α. επιβεβαιώνοντας εκ νέου την απόλυτη ανεξαρτησία της Εκκλησίας, 

το δικαίωμά της να διαμορφώνει τις συνειδήσεις και την πληρότητα της εξουσίας του 

πάπα. Η εγκύκλιος, συνοδεύεται από έναν Κατάλογο, τον γνωστό Syllabus 

complectens praecipuos nostrae aetis errores (ή απλώς Syllabus), ο οποίος 

περιλαμβάνει σε 80 άρθρα τα «σφάλματα της εποχής»203.  

                                                
201 Παρουσιάζει ενδιαφέρον ένα χαρακτηριστικό απόσπασμα στης Βούλλας Ineffabilis Deus: «Για τη 
δόξα της Αγίας και Αδιαίρετης Τριάδας, προς τιμή και έπαινο της Θεοτόκου Παρθένου, για την 
εξύψωση της καθολικής πίστης και την αύξηση της χριστιανικής θρησκείας, με την εξουσία του 
Κυρίου μας Ιησού Χριστού, των μακαρίων Αποστόλων Πέτρου και Παύλου και τη Δική μας, 
διακηρύττουμε, ομολογούμε και ορίζουμε τη διδασκαλία που θεωρεί ότι η μακαρία Παρθένος Μαρία 
διατηρήθηκε αμόλυντη από κάθε μίασμα προπατορικής αμαρτίας από την πρώτη στιγμή της σύλληψής 
της, σαν αποτέλεσμα ιδιαίτερης χάρης και προνομίου εκ μέρους του Παντοδύναμου Θεού και εν όψει 
των αξιομισθιών του Ιησού Χριστού, σωτήρα του ανθρώπινου γένους, ως διδασκαλία που 
αποκαλύφθηκε από το Θεό και για τούτο πρέπει να είναι αντικείμενο πίστης από όλους τους πιστούς, 
σίγουρα και σταθερά…».     
202 Από τους 603 που ρωτήθηκαν, απάντησαν θετικά οι 546. 
203 Ορισμένες από τις αιρετικές θέσεις που καταδικάζονται στον Syllabus είναι και οι εξής:  
(1)Δεν υπάρχει κανένας υπέρτατος, σοφότατος και προνοητικότατος Θεός που να ξεχωρίζει από την 
ολότητα των πραγμάτων και Θεός είναι η ίδια η φύση των πραγμάτων. 
(15) Είναι ελεύθερος ο κάθε άνθρωπος, ν’ αγκαλιάσει και να ομολογεί εκείνη τη θρησκεία που θεωρεί 
σωστή σύμφωνα με το κριτήριο της λογικής του. 
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Αν και η Quanta cura και ο Syllabus διατυπώνουν ήδη παραδοσιακές θέσεις, 

εκπλήσσει ο βίαιος τόνος τους. «Από τους καθολικούς, άλλοι εκπλήσσονται και 

ανησυχούν και άλλοι ενθουσιάζονται»204. Ο Syllabus αποτέλεσε για αρκετές 

δεκαετίες από τα βασικά κείμενα θεολογικής μόρφωσης του κλήρου, γεγονός που 

επέτρεψε να γιγαντωθεί το χάσμα ανάμεσα στην επιστήμη, την πολιτική και την 

Εκκλησία205. Από την άλλη πλευρά, με την Εγκύκλιο Quanto conficiamur (1863) 

προς τους επισκόπους της Ιταλίας, τόνιζε ότι: «…εκείνοι οι οποίοι μοχθούν κάτω από 

ακατανίκητη άγνοια της Αγίας θρησκείας μας, όμως τηρούν τις επιταγές του νόμου 

της φύσεως που έχει εγχαραχθεί από τον Θεό στις καρδιές όλων των ανθρώπων, οι 

οποίοι είναι έτοιμοι να υπακούσουν στο Θεό και οι οποίοι διάγουν έντιμη και δίκαια 

ζωή, μπορούν, δια της παντοδύναμης λειτουργίας του Θείου φωτός και της χάριτος, 

να τύχουν αιώνιας ζωής»206. Η άποψη αυτή διευκόλυνε τη συνεργασία των 

καθολικών με μη καθολικούς σε διάφορους τομείς.     

 

Λίγα χρόνια αργότερα και ενώ ήδη από το 1860 το Παπικό Κράτος έχει περιορισθεί 

στη Ρώμη, στις 20 Σεπτεμβρίου 1870, ο ιταλικός στρατός καταλαμβάνει τη Ρώμη207 

και την προσαρτά στο βασίλειο της Ιταλίας ως νέα πρωτεύουσα (9.10.1870). Το 

Κράτος της Εκκλησίας και η πολιτική εξουσία του Ρωμαίου Ποντίφικα, 

καταργούνται οριστικά. Το ιταλικό κράτος, ρύθμισε μονομερώς τη νέα κατάσταση, 

θεσπίζοντας το νέο νομικό καθεστώς του Ρωμαίου Ποντίφικα, με τον Legge delle 

Guarentigie208 (1871).  

 

Ο νόμος των εγγυήσεων, ρύθμιζε το καθεστώς της Αγίας Έδρας, αναγνώριζε 

«ελεύθερη Εκκλησία σε ελεύθερο κράτος», προέβλεπε εφάπαξ και ετήσιες 

                                                                                                                                       
(20) Η εκκλησιαστική εξουσία δεν μπορεί να ασκείται χωρίς την άδεια και τη σύμφωνη γνώμη της 
πολιτικής κυβέρνησης. 
(35) Τίποτα δεν εμποδίζει ύστερα από απόφαση οικουμενικής συνόδου ή τη θέληση των λαών, να 
μεταφερθεί η Άκρα Αρχιεροσύνη σε άλλο επίσκοπο και η έδρα της από τη Ρώμη σε άλλη πόλη. 
(55) Η Εκκλησία από το κράτος και το κράτος από την Εκκλησία πρέπει να χωριστούν. 
(76) Η κατάργηση της κοσμικής εξουσίας που κατέχει η Αποστολική Έδρα, θα οδηγήσει σίγουρα στην 
ελευθερία και την ευδοκίμηση της Εκκλησίας. 
(80) Ο Ρωμαίος Ποντίφικας μπορεί και πρέπει να συμφιλιωθεί και να συμβιβαστεί με την πρόοδο, με 
τον φιλελευθερισμό και με τον μοντέρνο πολιτισμό. 
204 F.-G. Dreyfus, R. Marx, R. Poidevin, οπ.π. σημ. 169, σελ. 190.  
205 Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 313.  
206 Acta Pii IX, I. iii. 613, στο Μ. Φούγιας (Μητροπολίτης Πισιδίας), Ορθοδοξία, Ρωμαιοκαθολικισμός, 
Αγγλικανισμός, μτφ. Χ. Γιαννούλας, εκδ. Α. Λιβάνη, Αθήνα 1996, σελ. 228. 
207 T.C.W. Blanning (επιμ.), Πανεπιστήμιο της Οξφόρδης – Ιστορία της Σύγχρονης Ευρώπης, μτφ. Σ. 
Πλουμίδης, εκδ. Τουρίκη, Αθήνα 2009, σελ. 67. 
208 [Νόμο των εγγυήσεων].  
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χρηματικές επανορθώσεις, απέδιδε στον Πάπα την ιδιότητα του ηγεμόνα και 

διασφάλιζε την κατοχή από την Εκκλησία, του Βατικανού, του Λατερανού και του 

Castelgandolfo. Ο Πίος Θ΄, δύο μήνες αργότερα, με την Εγκύκλιο Ubi nos, απέρριψε 

καθ’ ολοκληρία το νόμο, αφού μια τέτοια συμφωνία θα έπρεπε να μην προκύψει 

μονομερώς. Η στάση του, διατυπώνεται συνοπτικά στο γνωστό non possumus. 

Επίσης, απαγγέλθηκε ο μείζων αφορισμός κατά «των ληστών της Αγίας Έδρας», 

διεκόπη κάθε επαφή με το ιταλικό κράτος, απαγορεύθηκε στους καθολικούς να 

συμμετέχουν στις εκλογές και ο Πάπας κατέστη ο εκούσιος «έγκλειστος του 

Βατικανού».  

 

Η περίοδος αυτή της ιταλικής «κατοχής» των Ποντιφικών Εδαφών και του παπικού 

αυτοπεριορισμού στο Βατικανό (1870-1929), είναι γνωστή ως Questione Romana209. 

Έστω και έτσι όμως, δηλαδή χωρίς κυρίαρχο έδαφος και υπηκόους, η Αγία Έδρα 

συνεχίζει να δρα και να θεωρείται όπως πριν ως υποκείμενη πλήρους δικαίου της 

διεθνούς κοινότητας210.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
209 [Ρωμαϊκό ζήτημα].  
210 Ι. Ασημάκης, Η πορεία των σχέσεων Ελλάδας – Αγίας Έδρας 1820-1980, εκδ. Αποστολικό 
Βικαριάτο Θεσσαλονίκης, Θεσσαλονίκη 2007, σελ. 15.  



 82 

II.7. Η Α΄ Σύνοδος του Βατικανού      
 

Με τη Βούλλα Aeternum Patris (29.6.1868)211, ο Πάπας Πίος Θ΄ ανήγγειλε τη 

σύγκληση της Α΄ Συνόδου του Βατικανού212. Σκοπός της σύγκλησης αυτής της 

Συνόδου ήταν να θεσμοθετηθούν όλα τα αναγκαία μέτρα προκειμένου να 

αντιμετωπισθούν οι δραματικές καταστάσεις που περνούσε η Εκκλησία213 και να 

συμπληρωθεί συστηματικά η Καθολική διδασκαλία, με έμφαση στην εκκλησιολογία, 

η οποία τμηματικά είχε δημοσιευθεί σε διάφορα Παπικά έγγραφα.  

 

Η Σύνοδος ξεκίνησε τις εργασίες της στις 8 Δεκεμβρίου 1868 στη βασιλική του 

Αγίου Πέτρου στη Ρώμη. Έλαβαν μέρος περίπου 700 συνοδικοί πατέρες από όλο τον 

κόσμο, εκ των οποίων το ένα τρίτο ήταν Ιταλοί. Ο σημαντικός αριθμός 

συμμετεχόντων πρέπει να αξιολογηθεί υπό το πρίσμα της ιστορικής συγκυρίας, κατά 

την οποία η Ρώμη είναι περίπου πολιορκημένη πόλη από τον βασιλιά της Ιταλίας (και 

σε λίγο θα καταληφθεί για να γίνει οριστικά η πρωτεύουσα του νέου βασιλείου), ενώ 

σε όλη σχεδόν την Ευρώπη η πολιτική εξουσία ανήκε στους φορείς των ιδεών 

εκείνων, που ο Πίος Θ΄ είχε καταδικάσει. Είναι επίσης σημαντικό, ότι για πρώτη 

φορά δεν απευθύνθηκε καμία πρόσκληση σε βασιλείς ή άλλους άρχοντες για 

συμμετοχή τους στη Σύνοδο, ενώ προσκλήθηκαν να συμμετάσχουν Ορθόδοξες και 

Διαμαρτυρόμενες Εκκλησίες, χωρίς όμως αποτέλεσμα. Στόχος της Συνόδου δεν ήταν 

σε καμία περίπτωση μια άμεση αντιπαράθεση με όλες τις δυνάμεις που μάχονταν την 

Εκκλησία. Σημασία είχε η περαιτέρω ενίσχυση του Ρωμαϊκού συγκεντρωτισμού και η 

ορατή επίδειξη ενότητας της παγκόσμιας Εκκλησίας, ώστε ο Πάπας να κατορθώσει 

να διατηρήσει τη δύναμη της ελευθερίας του και την ελευθερία της δύναμής του.     

 

Οι εργασίες της Συνόδου διήρκεσαν 6 μήνες και πραγματοποιήθηκαν συνολικά 420 

συνεδριάσεις214. Κεντρικό ζήτημα καθ’ όλη τη διάρκεια της Συνόδου υπήρξε η 

ανακήρυξη του δόγματος του “αλάθητου” του Ρωμαίου Ποντίφικα, θέμα για το οποίο 

είχαν ήδη συγκεντρωθεί 480 υπογραφές συνοδικών.  Κατά την τρίτη συνεδρίαση της 

                                                
211 Η πρώτη αναγγελία προς τους καρδιναλίους είχε γίνει ήδη από το Δεκέμβριο του 1864 και είχαν 
συγκροτηθεί οι επιτροπές προετοιμασίας της Συνόδου. 
212 Αποτελεί την 20η Οικουμενική Σύνοδο για την Καθολική Εκκλησία.  
213 Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 313.  
214 Λόγω της κατάληψης της Ρώμης από το στρατό του Πεδεμοντίου στις 20 Σεπτεμβρίου 1870, η 
σύνοδος με απόφαση του Πάπα ανέβαλε τις εργασίες της sine die [άχρι καιρού] και δεν τις επανέλαβε 
ποτέ.  
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Συνόδου (24.4.1870), επικυρώθηκε το Συνοδικό Διάταγμα Dei Filius που αφορά την 

Καθολική πίστη. Το Διάταγμα αυτό, εξέθετε ξεκάθαρα την ουσία της πίστης και 

καταδίκαζε κάθε αμφιβολία που προερχόταν από τον υλισμό, τον πανθεϊσμό, και τον 

ρασιοναλισμό, σχετικά με την πίστη. Καθορίστηκε η Καθολική διδασκαλία για την 

ύπαρξη ενός Θεού με πρόσωπο, δημιουργού του κόσμου και αυτεξούσιου. 

Ξεκαθάρισε επίσης ζητήματα σχετικά με: α) τη δυνατότητα της ανθρώπινης νόησης 

να φτάσει στη γνώση ορισμένων αληθειών, όπως η ύπαρξη του Θεού, μόνο με τις 

δυνάμεις της, β) την αναγκαιότητα της θεϊκής αποκάλυψης που περιλαμβάνει τόσο 

την Αγία Γραφή όσο και την Παράδοση της Εκκλησίας, στην προσέγγιση των 

υπόλοιπων αληθειών, γ) τον χωρισμό του πεδίου της νόησης από εκείνο της πίστης, 

κ.α.  

 

Όπως ήδη αναφέρθηκε, το κεντρικό ζήτημα των εργασιών της Συνόδου, 

περιστράφηκε γύρω από το ζήτημα του παπικού πρωτείου και αλάθητου. Ο αγώνας 

που διεξήχθη υπήρξε σκληρός μεταξύ των υποστηρικτών και των πολέμιων της 

ανακήρυξης του νέου δόγματος. Στους πολέμιους περιλαμβάνονταν κυρίως γερμανοί, 

γάλλοι και βορειοαμερικανοί επίσκοποι. Κατά την 85η συνεδρίαση, υπέρ του σχεδίου 

για το αλάθητο ψήφισαν 451 συνοδικοί, υπό όρους 62 και 88 κατά. Μετά την 

αποχώρηση των βασικών υποστηρικτών της μειοψηφίας, κατά την τελευταία επίσημη 

συνεδρία της 18ης Ιουνίου 1870, με πλειοψηφία 533 υπέρ σε σύνολο 535 

συνοδικών215, διακηρύχθηκε το Συνοδικό Διάταγμα Pastor aeternus, με το οποίο 

επικυρώθηκαν δύο δόγματα, το πρωτείο και το αλάθητο του Ρωμαίου Ποντίφικα.   

 

Με την Α΄ Σύνοδο του Βατικανού και ιδιαιτέρως με το Διάταγμα Pastor aeternus που 

αποτελεί το βασικό εκκλησιολογικό κείμενο της Συνόδου, επικυρώθηκε η 

εκκλησιολογική εξέλιξη του ultramontanisme, ενός όρου που υποδήλωνε, με 

αρνητικό χαρακτήρα, την επιχειρούμενη θρησκευτική παλινόρθωση υπό την ηγεσία 

μιας παρεμβατικής παποσύνης, καθώς και ό,τι εξέφραζε υποταγή στη Ρωμαϊκή 

Έδρα216.  

 

Όσον αφορά το πρωτείο, η Εκκλησία βρίσκεται στο ζενίθ μιας πορείας αιώνων, μέσα 

από την οποία οι Ρωμαίοι Ποντίφικες διακρίθηκαν ως πρόμαχοι των συμφερόντων, 
                                                
215 Στο τέλος και οι δύο μειοψηφήσαντες δέχθηκαν τη συνοδική απόφαση.   
216 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 363-365.  
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πνευματικών και υλικών, της Εκκλησίας και συνέβαλαν στην ισορροπία δυνάμεων 

στον αγώνα της Εκκλησίας με την πολιτική εξουσία. Η ανακήρυξη λοιπόν σε δόγμα 

της πλήρους επισκοπικής και άμεσης δικαιοδοσίας του Επισκόπου Ρώμης επί της 

παγκόσμιας Εκκλησίας217, αποτέλεσε μια εκκλησιολογική εξέλιξη218 κατά την οποία 

η Εκκλησία θεωρούνταν ένας ορατός οργανισμός, μια τέλεια κοινωνία με αυτάρκεια 

αγιαστικών και σωτηριολογικών μέσων, εν τέλει η θεσμική έκφραση του σώματος 

του Χριστού. «Ο Παπισμός παραμένει γι’ αυτό το λόγο, ως αναγκαίο σημείο και ζων 

κέντρο της ενότητας της ορατής Εκκλησίας, γιατί μόνο δια της ενότητάς τους με τον 

Πάπα οι επίσκοποι και οι πιστοί μπορούν να συνειδητοποιήσουν την ενότητα της 

Εκκλησίας ως συνόλου…Αυτή είναι η εσώτερη ουσία της Καθολικής Εκκλησίας.»219. 

 

Η διακήρυξη του αλάθητου του παπικού λειτουργήματος εντάσσεται μέσα στο 

αλάθητο της Εκκλησίας και αποτελεί μορφή εξωτερίκευσής του220. Η Εκκλησία, υπό 

συγκεκριμένες περιστάσεις, δεν μπορεί να σφάλλει όταν διασαφηνίζει την πίστη 

                                                
217 «Ο Ρωμαίος Αρχιερέας προΐσταται της παγκόσμιας Εκκλησίας και είναι υπεράνω της οικουμενικής 
συνόδου», Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 432.   
218 Στο πεδίο της εκκλησιολογίας, οι εξελίξεις που επέφερε η Α΄ Σύνοδος του Βατικανού ιδίως στο 
ζήτημα του παπικού θεσμού, γίνονται περισσότερο κατανοητές και με τη διατύπωση του καρδιναλίου 
Wiseman, ο οποίος αναφέρει ότι η προσήλωση στον πάπα γίνεται κύριο βίωμα για την κατανόηση της 
Εκκλησίας, μετατρέποντας το ρητό από τις “Πνευματικές Ασκήσεις” του αγίου Ιγνατίου Loyola, Sentire 
cum Ecclesia [συναντίληψη με την Εκκλησία], σε Sentire cum Papa [συναντίληψη με τον Πάπα]. Σχετ. 
βλ. K. Schatz, οπ.π. σημ. 127, σελ. 222.  
219 Μ. Φούγιας, οπ.π. σημ. 206, σελ. 258.  
220 Παρατίθεται απόσπασμα από το Διάταγμα της Συνόδου: «α. Το πρωτείο δικαιοδοσίας. Επειδή το 
θείο δίκαιο του αποστολικού πρωτείου θέτει τον Ρωμαίο Ποντίφικα στην κορυφή της Εκκλησίας, 
διδάσκουμε και κηρύττουμε ακόμη ότι είναι υπέρτατος δικαστής των πιστών και ότι για όλα τα θέματα 
που άπτονται της εκκλησιαστικής δικαιοδοσίας επιτρέπεται να γίνει προσφυγή στην κρίση του. Η 
κρίση της Αποστολικής Έδρας, από την οποία καμία εξουσία δεν είναι ανώτερη, δεν μπορεί να 
αμφισβητηθεί υπό ουδενός. Κανένας δεν έχει το δικαίωμα να κρίνει τις αποφάσεις της. Γι’ αυτό όσοι 
υποστηρίζουν ότι μπορεί να γίνει έκκληση κατά των κρίσεών της στην οικουμενική σύνοδο ως σε 
ανώτερη από τον Πάπα εξουσία, παρεκκλίνουν από την οδό της αλήθειας. Εάν λοιπόν κάποιος 
ισχυρίζεται ότι η εξουσία του Ρωμαίου Ποντίφικα περιορίζεται στον έλεγχο και στη διοίκηση και ότι 
δεν είναι πλήρης και υπέρτατη εφ’ όλης της Εκκλησίας, όχι μόνο σε ό,τι αφορά την πίστη και τα ήθη 
αλλά και στην τάξη και τη διακυβέρνηση ολόκληρης της Εκκλησίας, ή ακόμη ότι έχει το πιο 
σημαντικό μέρος όχι όμως και την πληρότητα της υπέρτατης αυτής εξουσίας, ή ότι η εξουσία του δεν 
είναι τακτική (δηλαδή όχι εκχωρούμενη αλλά ex officio) εφ’ όλων των κληρικών και των πιστών, 
ανάθεμα έστω…β. Το αλάθητο… για την εξύψωση της Καθολικής Εκκλησίας και τη σωτηρία του 
χριστιανικού λαού, διδάσκουμε και καθορίζουμε οριστικά σαν δόγμα πίστης που αποκάλυψε ο Θεός, 
σε πιστή συνέχεια της παράδοσης που διατηρούμε από την αρχή της χριστιανικής πίστης και με τη 
σύμφωνη γνώμη αυτής της αγίας συνόδου, ότι: Όταν ο Ρωμαίος Επίσκοπος ομιλεί ex cathedra [εκ 
καθέδρας], δηλαδή όταν εξασκεί την αποστολή του σαν ποιμένας και διδάσκαλος όλων των 
χριστιανών και ορίζει με την υπέρτατη αποστολική εξουσία ότι μια διδασκαλία για την πίστη ή την 
ηθική πρέπει να θεωρείται βέβαιη απ’ όλη την Εκκλησία, τότε κατέχει, με τη χάρη της θείας 
συμπαράστασης που του έχει δοθεί σε υπόσχεση στο πρόσωπο του Αποστόλου Πέτρου, εκείνο το 
αλάθητο με το οποίο ο Θείος Λυτρωτής προίκισε την Εκκλησία του όταν πρόκειται αυτή να καθορίζει 
διδασκαλίες σχετικές με την πίστη ή την ηθική. Έτσι, αυτές οι αποφάσεις του Ρωμαίου Επισκόπου, εφ’ 
εαυτού τους είναι αμετάκλητες και όχι επειδή θα ακολουθήσει η συναίνεση της Εκκλησίας.». Σχετ. βλ. 
K. Schatz, οπ.π. σημ. 127, σελ. 267-268.         
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της221. Οπωσδήποτε οι εκκλησιολογικές συνέπειες είναι σημαντικές. Όπως ορίζει το 

συνοδικό κείμενο, όταν ο Πάπας διδάσκει ως «ποιμένας και διδάσκαλος όλων των 

χριστιανών» ex cathedra222, διακηρύττει αλάθητα την πίστη της Εκκλησίας. Το 

λειτούργημα αυτό ασκείται ex sese, non autem ex consensus ecclesiae223. Αν και η 

διατύπωση αυτή υποβαθμίζει σαφώς τον ρόλο της συνοδικότητας σε σχέση με το 

λειτούργημα του Επισκόπου Ρώμης, στην πράξη, τίθενται δύο σημαντικοί 

περιορισμοί ουσίας και τύπου. Το αλάθητο περιορίζεται σε δογματικά ή ηθικά 

ζητήματα (δηλαδή αμιγώς θεολογικά) και ασκείται ex cathedra, δηλαδή 

ακολουθώντας μια συγκεκριμένη έκτακτη διαδικασία224.  

 

Συνεπώς, δεν περιλαμβάνονται στο αλάθητο, οι πολιτικές και κοινωνικές 

τοποθετήσεις του Πάπα, γεγονός που ιδιαίτερης σημασίας για την κατανόηση της 

εξέλιξης της κοινωνικής διδασκαλίας όπως εκφράστηκε από τους Ρωμαίους 

Ποντίφικες μέσα στην ιστορική συγκυρία κάθε εποχής. Παρά τις συχνά 

δικαιολογημένες αντιρρήσεις και επιφυλάξεις που εκφράζονται για το ζήτημα, δεν 

πρόκειται για μια διαδικασία που μπορεί να οδηγήσει στη διατύπωση εκ μέρους της 

Ρωμαϊκής Έδρας, ενός ιδιότυπου L’ Église c’ est moi225. Η άποψη του Μητροπολίτη 

Μεθόδιου Φούγια για το θέμα είναι σημαντική: «…η πρώτη Βατικανή Σύνοδος στη 

συνέχεια περιέβαλε τον Πάπα της Ρώμης με το αλάθητο, όταν αυτός ομιλεί ex 

cathedra. Αυτό είναι βέβαια μια μεταφορική έκφραση, επειδή αυτό το αλάθητο 

περιορίζεται σ’ αυτό που ο Πάπας, μετά από προσεκτική στάθμιση και εξέταση, 

καταθέτει εν αναφορά προς την πίστη και την ηθική. Σ’ αυτή την περίπτωση έχει 

πάντοτε την υποχρέωση να καλεί τους υψηλούς αξιωματούχους της Εκκλησίας και 

τους πεπαιδευμένους θεολόγους ως συμβούλους και να χρησιμοποιεί όλες τις 

ανθρώπινες μεθόδους για να αποφασίσει επί σημαντικών ζητημάτων. Υπ’ αυτή την 

                                                
221 Πρόκειται για μια σαφή μετατόπιση προτεραιοτήτων της διδάσκουσας Εκκλησίας σε σχέση με το 
παρελθόν. Η διδασκαλία της Εκκλησίας νοείται όλο και περισσότερο ως determinatio fidei [ορισμός 
πίστεως] και λιγότερο ως testificatio fidei [μαρτυρία πίστεως]. Έχουμε λοιπόν στο σημείο αυτό μια 
προφανή τάση αφύπνισης του υποκειμένου, το οποίο συνειδητοποιώντας τον ενεργητικό του ρόλο και 
την ικανότητά του να διαμορφώνει την ιστορία, αποφασίζει για την παραδοθείσα πίστη, έχοντας πλήρη 
συνείδηση ότι έχει την προς τούτο επαρκή αρμοδιότητα. Σχετ. βλ. K. Schatz, οπ.π. σημ. 127, σελ. 217.   
222 [Από καθέδρας]. 
223 [Αφ’ εαυτού και όχι εκ συναινέσεως της Εκκλησίας].   
224 Που περιλαμβάνει την προηγούμενη διαβούλευση με το διδακτικό σώμα της Εκκλησίας. Η 
διαδικασία αυτή, τηρήθηκε και στις δύο περιπτώσεις κατά το 1854 και αργότερα κατά το 1950, 
ανακήρυξης δόγματος από τον Πάπα.   
225 Η Εκκλησία είμαι εγώ. Παράφραση της γνωστής φράσης του βασιλιά της Γαλλίας Λουδοβίκου ΙΔ΄ 
“L’ État c’ est moi”[το Κράτος είμαι εγώ], που συμπύκνωνε το πνεύμα της μη διάκρισης των εξουσιών 
(νομοθετικής, εκτελεστικής, δικαστικής) και της συγκέντρωσής τους σε ένα πρόσωπο.  
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έννοια μπορεί να υποστηριχθεί ότι ο Πάπας είναι αλάθητος επειδή εκφράζει το 

αλάθητο της Εκκλησίας, όχι ένα προσωπικό αλάθητο.»226.  

 

Επίσης, σημαντική για την πληρέστερη εκκλησιολογική κατανόηση του θέματος, 

είναι η άποψη που εκφράζεται σε έγγραφο των γερμανών επισκόπων που ενέκρινε ο 

Πάπας Πίος Θ΄ το 1875: «…Το επισκοπικό σώμα υφίσταται βάσει της ίδιας θεϊκής 

εντολής πάνω στην οποία στηρίζεται και η παποσύνη. Κι αυτό έχει τα δικά του 

δικαιώματα και καθήκοντα, απ’ ότι ο ίδιος ο Θεός καθόρισε και που ο πάπας δεν έχει 

δικαίωμα ούτε εξουσία να αλλάξει. Έχουν, λοιπόν, παρεξηγηθεί τελείως οι αποφάσεις 

της συνόδου του Βατικανού, όταν πολλοί πιστεύουν πως από αυτές τις αποφάσεις η 

εξουσία του ρωμαίου επισκόπου απορρόφησε την επισκοπική εξουσία και πως ο 

πάπας, σαν αρχή, διείσδυσε στη θέση του κάθε επισκόπου, ενώ οι επίσκοποι δεν είναι 

τίποτε άλλο από όργανα του πάπα, υπάλληλοι χωρίς προσωπική ευθύνη. Σύμφωνα με 

τη συνεχή διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας και όπως εκφράστηκε καθαρά από 

τη Σύνοδο του Βατικανού, οι επίσκοποι δεν είναι απλά όργανα του πάπα και ούτε 

παπικοί υπάλληλοι χωρίς δική τους ευθύνη, αλλά απεσταλμένοι από το Άγιο Πνεύμα 

και διάδοχοι των Αποστόλων που ποιμαίνουν και κυβερνούν το ποίμνιο που τους έχει 

εμπιστευθεί, σαν αληθινοί ποιμένες.»227.          

 

Από όσα εκτέθηκαν παραπάνω, διαφαίνεται ότι την ίδια στιγμή που η κοσμική 

εξουσία του Ρωμαίου Επισκόπου σβήνει, η πνευματική τους εξουσία βρίσκεται στο 

απόγειό της, με την επικύρωση των μέχρι τότε εξελίξεων και την διακήρυξη του 

απόλυτου Ρωμαϊκού συγκεντρωτισμού. Κατέστη με αυτό τον τρόπο ευκολότερος ο 

δρόμος προς τον πολιτικό και κοινωνικό συντηρητισμό της Εκκλησίας, την 

απομάκρυνσή της από τις εξελίξεις στο πλαίσιο της νεωτερικότητας και την αποκοπή 

της από τις ανανεωτικές δυνάμεις της εποχής228. Πάντως, η εξέλιξη αυτή, όπως 

διαμορφώθηκε ιστορικά, έδωσε τη δυνατότητα στην Εκκλησία να συμβάλλει θετικά 

στο ζήτημα των πολιτικών ελευθεριών, γεγονός που αναγνωρίζεται, έστω και υπό μια 

αρνητική εκδοχή, ακόμη και από τον Renan όταν αναφέρει ότι «από τον Γρηγόριο Ζ΄ 

                                                
226 Μ. Φούγιας, οπ.π. σημ. 206, σελ. 268.  
227 Μ. Φώσκολος, οπ.π. σημ. 28, σελ. 330-331.  
228 L.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 364-365.  
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και μετά, η παποσύνη προσφέρει υπηρεσίες στην ελευθερία εμποδίζοντας τον 

σχηματισμό υπερβολικά ισχυρών κοσμικών κυριαρχιών»229.  

 

Τέλος, η Α΄ Σύνοδος του Βατικανού αποτελεί ένα σημαντικό σταθμό για την 

κατανόηση της διαχρονικής εξέλιξης της εκκλησιολογικής αυτοσυνειδησίας της 

Καθολικής Εκκλησίας, η οποία υπήρξε αποτέλεσμα ιστορικών, πολιτικών, 

κοινωνικών και εκκλησιαστικών παραμέτρων. Μέχρι το 12ο αιώνα η εκκλησιολογική 

συνείδηση Ανατολής και Δύσης τόνιζε περισσότερο την Εκκλησία ως λαό του Θεού 

που μέσα από την ευχαριστία εμφανιζόταν ως σώμα Χριστού. Η προτεραιότητα ήταν 

δηλαδή μυστηριακή και ευχαριστιακή. Το μεσαιωνικό εκκλησιολογικό πρότυπο, με 

συστατικά στοιχεία τον παπικό θεσμό, τη σχολαστική θεολογία, την κωδικοποίηση 

του λατινικού Κανονικού Δικαίου και την επέκταση της επιρροής της Καθολικής 

Εκκλησίας, αποσυνδέει την έννοια του «μυστικού» από την ευχαριστία και τη 

συνδέει νοηματικά με την Εκκλησία230. Η Εκκλησία και όχι μόνο η ευχαριστία ήταν 

το μυστικό γεγονός. Από τη réforme και μετά, η εικόνα της Εκκλησίας έδινε όλο και 

περισσότερο έμφαση στην εξωτερική, δικανική και θεσμική έκφραση. Η Εκκλησία 

ταυτίζεται με την res publica christiana και η αναγκαιότητα της ιεραρχικής δομής για 

την εξασφάλιση της εγκυρότητας των ιεροπραξιών και κατ’ επέκταση της σωτηρίας, 

τονίζεται περαιτέρω.  

 

Η θεσμική συγκρότηση της Εκκλησίας υπό τον Επίσκοπο Ρώμης, αποτελεί την 

αναγκαία απάντηση της Δυτικής Εκκλησίας στις εκκλησιολογικές απόψεις της 

Μεταρρύθμισης, που τόνιζαν την ατομική μη θεσμική προσέγγιση και κοινωνία με το 

Χριστό. Ο ρομαντισμός που ακολούθησε είχε την τάση να περιορίσει την απολύτως 

θεσμική κατανόηση της Εκκλησίας, με την ανάπτυξη του εκκλησιολογικού τύπου του 

«μυστικού σώματος του Χριστού». Η Α΄ Σύνοδος του Βατικανού, αποτελεί 

προσπάθεια συγκερασμού των απόψεων αυτών, με σαφή βέβαια την επικυριαρχία του 

Ρωμαϊκού συγκεντρωτικού προτύπου, όπως καταδείχθηκε ανωτέρω. Η Εκκλησία 

λοιπόν, θεωρήθηκε ως ένας ορατός οργανισμός, μια τέλεια κοινωνία  με αυτάρκεια 

αγιαστικών και σωτηριολογικών μέσων, η θεσμική έκφραση του σώματος του 

                                                
229 Z. Sternhell, Ο Αντι-Διαφωτισμός, μτφ. Α. Καρακατσούλη, εκδ. Πόλις, Αθήνα 2009, σελ. 303.  
230 H. Küng, Cristianesimo Essenza e storia, Milano 1997, στο Δ. Κεραμιδάς, Ιεραποστολή και 
Διαθρησκειακός Διάλογος στη Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία μετά τη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού (1962-
1965), εκδ. Σταμούλη, Θεσσαλονίκη 2012, σελ. 16.   
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Χριστού231. Στην Α΄ Βατικανή Σύνοδο, κυριάρχησε «μια διαλεκτική ένταση ανάμεσα 

στην εξωτερική (ορατή, θεσμική) και εσωτερική (αόρατη, μυστική) διάσταση της 

Εκκλησίας. Στην ουσία επρόκειτο για δύο εκκλησιολογικούς τύπους: ο εξωτερικός 

(Εκκλησία – λαός του Θεού) και ο εσωτερικός (Εκκλησία – μυστικό σώμα του 

Χριστού).»232.  

 

Σε αυτό το εκκλησιολογικό πλαίσιο, που χωρίς να είναι αποκομμένο από τις 

κοινωνικές, πολιτικές, πολιτιστικές και οικουμενικές εξελίξεις, διατηρήθηκε μέχρι τη 

Β΄ Σύνοδο του Βατικανού, εμφανίστηκε και αναπτύχθηκε η σύγχρονη κοινωνική 

διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                
231 Περισσότερα για την Εκκλησία ως καθίδρυμα που ιδρύθηκε άμεσα και προσωπικά από τον αληθή 
και ιστορικό Χριστό κατά τη διάρκεια της επίγειας ζωής του, per ipsum verum atque historicum 
Christum, cum apud nos degeret, proxime ac directo institutam, βλ. στο Μ. Φούγιας, οπ.π. σημ. 206, 
σελ. 213 επ.   
232 Δ. Κεραμιδάς, οπ.π. σημ. 230, σελ. 18.  
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III. Εμφάνιση της σύγχρονης κοινωνικής διδασκαλίας 
 

III.1. Λέων ΙΓ΄ και τα res novae  
 

Η παποσύνη του Λέοντα ΙΓ΄ (1878-1903), σημαδεύτηκε από σημαντικά προβλήματα 

που συντάρασσαν την Εκκλησία: Η κοσμική κατάσταση της Εκκλησίας και οι 

σχέσεις της με το Ιταλικό κράτος (το γνωστό Ρωμαϊκό ζήτημα), η αντιπαράθεση 

νεωτεριστών και οπαδών της υποταγής του κράτους στην Εκκλησία, οι σχέσεις 

Εκκλησίας με την κοινωνία και την πολιτική εξουσία233, αλλά και το λεγόμενο 

κοινωνικό ζήτημα234 αποτελούσαν σημαντικές προτεραιότητες. Η εκλογή του Πάπα 

Λέοντα ΙΓ΄, έθεσε τις βάσεις για καλύτερες σχέσεις ανάμεσα στην Εκκλησία και το 

σύγχρονο κόσμο ενόψει του 20ου αιώνα.  

 

Προερχόμενος από το διπλωματικό σώμα της Αγίας Έδρας, ξεκίνησε διάλογο με τον 

κόσμο, δίνοντας τη δυνατότητα συμφιλίωσης και συνεργασίας όλων των δυνάμεων 

που μπορούσαν να συμβάλλουν στο να βγει η Εκκλησία από την κατάσταση 

αυτοάμυνας στην οποία είχε περιέλθει. Σε αυτή του την προσπάθεια, πρωταγωνιστικό 

ρόλο διαδραμάτισε η κοινωνική διδασκαλία που διακήρυξε και υποστήριξε σθεναρά. 

Από την άλλη πλευρά, ο Λέων ΙΓ΄, ως καρδινάλιος υπήρξε από τους βασικούς 

συντελεστές του έργου της Α΄ Συνόδου του Βατικανού, γεγονός που δικαιολογεί την 

τάση του για περαιτέρω ενδυνάμωση του Ρωμαϊκού συγκεντρωτισμού και σφοδρός 

πολέμιος της μονομερούς ενέργειας του Ιταλικού κράτους που αγνόησε τον “φυσικό 

ηγέτη” της Ρώμης και κατέστησε τον Πάπα όπως ήδη αναφέρθηκε, εκούσιο 

«έγκλειστο του Βατικανού».  

 

                                                
233 F.-G. Dreyfus, R. Marx, R. Poidevin, οπ.π. σημ. 169, σελ. 305.  
234 Ως κοινωνικό ή εργατικό ζήτημα αναφέρεται το πρόβλημα της θέσης των προσώπων που διαθέτουν 
τις εργατικές τους δυνάμεις σε εργοδότες έναντι μισθού, ιδίως από απόψεως κοινωνικής, οικονομικής, 
ηθικής και πολιτικής. Η κατάσταση των εργατών ιδίως κατά την βιομηχανική περίοδο και η 
επικρατούσα έντονη ανισότητα στην κατανομή των οικονομικών αγαθών, οδήγησε στη δημιουτγία του 
κοινωνικού ζητήματος. Για την άρση των ανισοτήτων αυτών και τη θεραπεία των συνεπειών του 
εργατικού ζητήματος, εμφανίσθηκε ως πρόδρομος της επίσημης κοινωνικής διδασκαλίας της 
Καθολικής Εκκλησίας, ο λεγόμενος κοινωνικός καθολικισμός ή καθολικός κοινωνισμός (σοσιαλισμός), 
ο οποίος επιχείρησε πολιτικές μεταρρυθμίσεις σοσιαλιστικού χαρακτήρα, εμπνεόμενες από 
χριστιανικές αρχές, υπό την αιγίδα πάντοτε της Καθολικής Εκκλησίας. Αντίστοιχη κίνηση υπήρξε και 
στον χώρο της διαμαρτύρησης, γνωστή με το όνομα κοινωνικός προτεσταντισμός, όχι όμως και στον 
χώρο της Ορθοδοξίας.  
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Στον τομέα των διεθνών σχέσεων, όπου η Εκκλησία είχε αντιπαρατεθεί με αρκετά 

ευρωπαϊκά κράτη, ο Λέων ΙΓ΄ δημιούργησε προϋποθέσεις συμφιλίωσης και μείωσης 

της έντασης. Ως παραδείγματα αυτής της τακτικής μπορούν να αναφερθούν, η έναρξη 

μυστικών διαβουλεύσεων με την Ιταλική κυβέρνηση για τη διευθέτηση του Ρωμαϊκού 

ζητήματος235, η διατήρηση μια πολιτικής ανοχής της αντικαθολικής πολιτικής της 

Γαλλικής Δημοκρατίας (που θα διακοπεί ριζικά το 1905 μετά το θάνατο του Λέοντα 

ΙΓ΄) και κυρίως, οι επαφές στη Ρώμη με τον καγκελάριο Otto von Bismarck (1815-

1898), με σκοπό την ακύρωση αντικαθολικών διαταγμάτων που αφορούσαν την 

ονομασία επισκόπων και εφημερίων, τη μόρφωση του κλήρου από εκκλησιαστικές 

και όχι κρατικές σχολές, την επαναλειτουργία μοναχικών ταγμάτων, κ.α.  

 

Στην περίπτωση της Γαλλίας, η Αγία Έδρα, αντιλαμβάνεται τις δυσκολίες της 

καθολικής ιεραρχίας της χώρας και την αναθεώρηση της στάσης της έναντι του 

φιλελεύθερου δημοκρατικού καθεστώτος. Εξέλιξη προς αυτή την κατεύθυνση 

αποτέλεσε η συμφιλίωση με τη Γαλλική Δημοκρατία, που επήλθε με την εγκύκλιο 

του Λέοντα ΙΓ΄ Au milieu des solicitudes (1892). Η δημοκρατία δεν είναι πλέον ένα 

καθεστώς a priori καταδικαστέο. Ένας συμβιβασμός μπορεί να είναι αποδεκτός, υπό 

την προϋπόθεση ότι θα λαμβάνεται μέριμνα για τη διαμόρφωση προϋποθέσεων που 

θα καθιστούν δυνατή τη θέσπιση νομοθεσίας συμβατής με τις καθολικές αρχές.   

 

Στην Γερμανία, η αντιεκκλησιαστική πολιτική του Bismarck είχε αρχίσει από την 

εποχή του προκατόχου του Λέοντα ΙΓ΄, Πίου Θ΄. Ο Bismarck, ανεξίθρησκος 

προτεστάντης, γνωστός και ως «Σιδηρός Καγκελάριος», πρωθυπουργός της Πρωσίας 

από το 1860, έθεσε την ενότητα του κράτους ως πρωταρχικό στόχο της πολιτικής του. 

Το γεγονός αυτό, τον έκανε να δυσανασχετεί ιδιαιτέρως με τον Καθολικισμό, που 

αποτελούσε ένα υπερβολικά ισχυρό κομμάτι της κοινωνίας, με ανεπιθύμητη κατ’ 

αυτόν αναφορά ή και εξάρτηση από μία ξένη δύναμη, δηλαδή την Αγία Έδρα236.  

 

Η τάση του αυτή κατά της Καθολικής Εκκλησίας, εντάθηκε μετά την Α΄ Σύνοδο του 

Βατικανού, που τον έκανε να δυσπιστεί όλο και περισσότερο απέναντι σε έναν κλήρο 

περισσότερο διατεθειμένο να υπακούει στο Βατικανό, παρά στο Βερολίνο. 
                                                
235 Έστω και αν δεν απέφεραν αποτέλεσμα και διακόπηκαν ριζικά το 1887, με την ανακήρυξη εκ 
μέρους του Λέοντα ΙΓ΄, της πλήρους κυριαρχίας και ανασύστασης της Ρώμης ως παπικού εδάφους, 
χωρίς βέβαια κανένα πρακτικό αποτέλεσμα, μέχρι τη Συνθήκη του Λατερανού του 1929.  
236 J. Hill, οπ.π. σημ. 30, σελ. 368-369.  
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Παράλληλα με τις εργασίες της Συνόδου, ο Bismarck ξεκίνησε την πολιτική του 

πολιτιστικού αγώνα, γνωστή ως Kulturkampf, εναντίον της Ρώμης και της Καθολικής 

Εκκλησίας στη Γερμανία237. Κατήργησε τον Καθολικό Τομέα στο Υπουργείο 

Πολιτισμού, διόρισε Υπουργό κάποιον δηλωμένο αντικληρικαλιστή, απαγόρευσε το 

Τάγμα των Ιησουιτών, έθεσε ασφυκτικό έλεγχο στην επιλογή επισκόπων και 

εφημερίων και απομάκρυνε όλους τους κληρικούς από τις δημόσιες υπηρεσίες (π.χ. 

από την Εκπαίδευση)238. Η αποτυχία του Kulturkampf οφείλεται όχι μόνο στην 

πολιτική της Ρώμης, αλλά και στη δραστηριοποίηση του κεντρώου καθολικού 

κόμματος Zentrum, που διαδραμάτισε σημαντικό πολιτικό ρόλο στη Γερμανία για 

όλη την επόμενη περίοδο μέχρι την κατάργησή του από το ναζιστικό καθεστώς. Ως 

προς το καθολικό κόμμα Zentrum στη Γερμανία, θα πρέπει να αναφερθεί ότι αυτό 

δημιουργήθηκε πριν από την κύρια επίθεση εναντίον της Εκκλησίας.  

 

Σε κάθε περίπτωση, η πολιτική του Λέοντα ΙΓ΄ στο ζήτημα αυτό, έστω και αν 

απαίτησε τη δημιουργία κάποιας έντασης μεταξύ της Αγίας Έδρας και των γερμανών 

καθολικών, πρέπει να χαρακτηρισθεί επιτυχημένη, δεδομένου ότι ο Bismarck τελικά 

υποχώρησε και η Εκκλησία βγήκε ηθικά ενισχυμένη από αυτή την κρίση.  

 

Ο νέος προσανατολισμός που επιθυμεί ο Λέων ΙΓ΄ να δώσει στον καθολικισμό, 

φανερώνεται ήδη από την πολύ πρώιμη περίοδο της παποσύνης του, με την έκδοση 

της εγκυκλίου Aeterni Patris (1879). Με την εγκύκλιο αυτή, ο Πάπας επιδιώκει να 

αναβιώσει το ενδιαφέρον για τον Ακινάτη και να επανασυνδέσει τον καθολικισμό με 

τον θωμισμό, με σκοπό την προσέγγιση επιστήμης και πίστης239. Κατά τον Λέοντα 

ΙΓ΄, «ήταν ανάγκη η Εκκλησία να θεμελιώσει ένα φιλοσοφικό σύστημα ηθικής 

χριστιανικής εμπνεύσεως…που θα ήταν σε θέση να καταστεί κριτής των νέων 

θεωριών, συγκρινόμενο με αυτές και να προτείνει ξανά τις δικές της θέσεις, 

διαφοροποιημένες από εκείνες»240. Έτσι, με την εγκύκλιο αυτή, επανέφερε το 

σύστημα του Αγίου Θωμά Ακινάτη ως φιλοσοφικό σύστημα της Καθολικής 

Εκκλησίας και ανακήρυξε τον Άγιο Θωμά, διδάσκαλο241 και προστάτη των 

                                                
237 S. Bernstein, P. Milza, οπ.π. σημ. 195, σελ. 152.  
238 Οι αντικαθολικοί αυτοί νόμοι έγιναν γνωστοί ως «Νόμοι του Μαΐου».  
239 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 367.  
240 F. Gligora-B. Catanzaro, Storia dei Papi, στο Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 437.  
241 Είναι γνωστό το προσωνύμιο του Αγίου Θωμά Ακινάτη ως Doctor angelicus.   
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καθολικών σχολών. Με τον τρόπο αυτό, η διδασκαλία του Ακινάτη, αναγνωρίστηκε 

ως η επίσημη φιλοσοφία της Καθολικής Εκκλησίας.  

 

Αυτό το φιλοσοφικό και θεολογικό κίνημα αφετηρία του οποίου υπήρξε η εγκύκλιος 

Aeterni Patris, ονομάζεται νεοθωμισμός. Βασικό στόχο αυτού του κινήματος 

αποτελεί η αναζωπύρωση της σπουδαιότητας της διδασκαλίας των θωμιστικών 

αρχών, προκειμένου αυτές να συναντηθούν με τις πνευματικές και κοινωνικές 

προκλήσεις της νεωτερικότητας242. Το κίνημα έφτασε στο απόγειό του τη δεκαετία 

του 1950, αν και η επιρροή του συνέχισε να γίνεται εμφανής και αργότερα. Το 

ενδιαφέρον για το νεοθωμισμό παρήγαγε μια περισσότερο ιστορικά ακριβή 

κατανόηση του Ακινάτη και της συνεισφοράς του στη φιλοσοφική σκέψη. Αυτή η 

καλύτερη κατανόηση του Ακινάτη, που συνετέλεσε στο σχηματισμό μιας 

δημιουργικής σύνθεσης, εν μέσω ανταγωνιστικών παραδόσεων, έχει διευκολύνει την 

επιχειρηματολογία υπέρ της συσχέτισης243.  

 

Οι νεοθωμιστές, που συνήθως ήταν καχύποπτοι έναντι ης νεωτερικότητας, 

παρήγαγαν νέες αναγνώσεις των κειμένων του Ακινάτη, οι οποίες έβρισκαν 

εφαρμογή σε τρέχοντα προβλήματα. Χαρακτηριστικά παραδείγματα αποτελούν η 

αναβίωση της θεωρίας της αρετής και της αρχής του κοινού αγαθού ή κοινού καλού. 

Ως χαρακτηριστικού εκπρόσωποι του νεοθωμιστικού φιλοσοφικού συστήματος, 

μπορούν να αναφερθούν, κατά την περίοδο του Πάπα Λέοντα ΙΓ΄, ο βέλγος 

καρδινάλιος Désiré-Joseph Mercier244 (1851-1926) και ο πιο σύγχρονος Jacques 

Maritain245 (1882-1973).        

                                                
242 D.W. Hudson, λήμμα νεοθωμισμός (neo-thomism), μτφ. Γ. Μερτίκας, στο R. Audi (επιμ.), οπ.π. 
σημ. 43, σελ. 768.  
243 D.W. Hudson, οπ.π.  
244 Άμεσος συνεργάτης του Πάπα Λέοντα ΙΓ΄ που συνέβαλε ιδιαιτέρως στη διαμόρφωση του 
νεοθωμισμού. Υπήρξε από τους ιδρυτές, ύστερα από απαίτηση του Πάπα, του Institut Supérieur de 
Philosophie (1889), στο Καθολικό Πανεπιστήμιο της Louvain, που αποτέλεσε την πλέον διάσημη 
νεοσχολαστική Σχολή στην Ευρώπη. Το Ινστιτούτο του Mercier αντιμετώπισε τον Ακινάτη ως θέμα 
ιστορικής έρευνας και ως φιλόσοφο σχετιζόμενο προς τη σύγχρονη σκέψη. Η προσέγγισή του στο 
νεοθωμισμό ήταν αξιοσημείωτη, λόγω της άμεσης απόκρισης στις γνωσιολογικές προκλήσεις που 
έθεταν ο ιδεαλισμός, ο ορθολογισμός και ο θετικισμός. Η γνωσιολογία του Mercier είχε τα 
γνωρίσματα μιας κριτηριολογίας. Σκόπευε στην προάσπιση της βεβαιότητας της διάνοιας έναντι του 
σκεπτικισμού, αναλύοντας τα κίνητρα και τους κανόνες που διέπουν την κρίση. Σχετ. βλ. D.W. 
Hudson, οπ.π. σημ. 242, σελ. 683.      
245 Γάλλος καθολικός φιλόσοφος, του οποίου η καινοτόμος ερμηνεία της φιλοσοφίας του Ακινάτη, τον 
ανέδειξε σε κεντρική μορφή του νεοθωμισμού. Στην πρώιμη περίοδό του, η επαφή του με τη 
διδασκαλία του Bergson τον διέσωσε από τη μεταφυσική απόγνωση στην οποία είχε περιέλθει. Αφού 
ανακάλυψε τον Ακινάτη, απέρριψε την μπερξονισμό υιοθετώντας μια ρεαλιστική αντίληψη των 
εννοιών και μια ενοποιημένη θεωρία της γνώσης, τοποθετώντας στην ίδια γραμμή τις εμπειρικές 
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Θεμελιώδες κανονιστικό πρότυπο της θωμιστικής και νεοθωμιστικής ηθικής, που 

στοχεύει στην εκτίμηση του δίκαιου χαρακτήρα των κοινωνικών, νομικών και 

πολιτικών διακανονισμών, ιδίως αυτών που προωθούν την πλήρη προκοπή των 

πάντων στην κοινότητα, είναι το κοινό αγαθό ή κοινό καλό (common good)246. Κάθε 

αγαθό μπορεί να θεωρηθεί συγχρόνως τόσο ως σκοπός που πρέπει να επιδιωχθεί, 

όσο, όταν επιτυγχάνεται, πηγή της ανθρώπινης τελείωσης. Κοινό αγαθό είναι κάθε 

αγαθό που επιδιώκεται και προξενεί ευαρέσκεια σε δύο ή περισσότερα πρόσωπα. Το 

κοινό αγαθό είναι το αγαθό μιας ολοκληρωμένης και πολιτικά οργανωμένης 

ανθρώπινης κοινότητας. Κοινό λοιπόν, είναι ένα αγαθό που αποτελεί τελικό στόχο 

όσων προωθούν τη δικαιοσύνη στο πλαίσιο αυτής της κοινότητας, καθώς επίσης, η 

κοινή πηγή της τελείωσης όλων όσοι μετέχουν σε αυτούς τους δίκαιους 

διακανονισμούς.  

 

Το «κοινό» είναι ένας αναλογικός όρος, που αναφέρεται σε είδη και βαθμίδες 

κατανομής που κυμαίνονται από την απλή ομοιότητα μέχρι τη βαθειά οντολογική 

κοινωνία. Επομένως, κάθε αγαθό που αποσκοπεί στη γνήσια τελείωση της κοινής 

ανθρώπινης φύσης μας, είναι ένα κοινό αγαθό, αντιτιθέμενο στα απλώς 

ιδιοσυγκρασιακά ή φαινομενικά αγαθά. Το κοινό αγαθό περιλαμβάνει το άθροισμα 

των ιδιωτικών, ατομικών αγαθών, που ωστόσο, το υπερβαίνει μέσω της τελείωσης 

που προσδίδει η αμοιβαιότητα, ο καταμερισμός των δραστηριοτήτων και η κοινωνία 

των προσώπων.  
                                                                                                                                       
επιστήμες με τη φιλοσοφία της φύσης, τη μεταφυσική, τη θεολογία και το μυστικισμό. Ο Maritain 
αντιτάχθηκε στον σκεπτικισμό και στον ιδεαλισμό που διαχώριζε το νου από την αισθητικότητα. Στο 
έργο του Art et scolastique (1920), χρησιμοποιεί αρχαίες και μεσαιωνικές έννοιες της τέχνης ως αρετής 
και του ωραίου ως υπερβατολογικής όψης του όντος. Στην πολιτική, με το έργο του L’ Homme et l’ 
État (1961), υπογράμμισε τη διάκριση ανάμεσα στο πρόσωπο και στο άτομο, στα οντολογικά θεμέλια 
των φυσικών δικαιωμάτων, στις θρησκευτικές απαρχές του δημοκρατικού ιδεώδους και στη σημασία 
του κοινού αγαθού. Υποστήριξε επίσης, τη δυνατότητα μιας φιλοσοφίας εμπλουτισμένης με τα 
δεδομένα της αποκάλυψης, χωρίς να τίθεται σε κίνδυνο η ακεραιότητά της και έναν ολοκληρωμένο 
ανθρωπισμό (Humanisme intégral, 1936), που δέχεται την πολιτική τάξη, υποστηρίζοντας παράλληλα 
το αιώνιο πεπρωμένο του ανθρώπινου προσώπου. Σχετ. βλ. D.W.Hudson, λήμμα Maritain Jacques, 
μτφ. Β. Γρηγοροπούλου, στο οπ.π. σημ. 242, σελ. 661. Επίσης, σημαντική για τον J. Maritain είναι η 
αναφορά του καθηγητή πολιτικής επιστήμης στο Εβραϊκό Πανεπιστήμιο της Ιερουσαλήμ Shlomo 
Avineri, ότι τα κείμενα του Maritain είχαν καθοριστική σημασία «όσον αφορά τον 
επαναπροσανατολισμό των Χριστιανικών κομμάτων προς τον δημοκρατικό φιλελευθερισμό. 
Συμπράττοντας με φιλελεύθερα και σοσιαλδημοκρατικά κόμματα, προκειμένου να ενστερνιστούν ή 
ακόμη και να συμβάλλουν στην καθοδήγηση μιας νέας τάξης πραγμάτων, οι Χριστιανοδημοκράτες 
προσέφεραν στο σύστημα τον τύπο της διαταξικής υποστήριξης ευρέων λαϊκών πλειοψηφιών, που οι 
μεσοπολεμικές δημοκρατίες δεν απόλαυσαν ποτέ.», S. Avineri, Ο παράδοξος θρίαμβος της 
φιλελεύθερης δημοκρατίας – Ο ιδεολογικός αγώνας της Ευρώπης, στο περιοδικό Foreign Affairs, The 
Hellenic Edition, τεύχος αρ. 3, Μάρτιος 2012, σελ. 70.          
246 G. B. Madison, λήμμα κοινό αγαθό (common good), μτφ. Γ. Μερτίκας, Στο R. Audi (επιμ.), οπ.π. 
σημ. 43, σελ. 546-547.   



 95 

 

Η πρώτη πηγή της θωμιστικής ηθικής, είναι η αριστοτελική κατανόηση του 

ανθρώπου ως κοινωνικού και πολιτικού ζώου. Σύμφωνα με αυτή την ιδέα, πολλές 

όψεις της ανθρώπινης τελειότητας, επιτυγχάνονται μόνο μέσω επιμερισμένων 

δραστηριοτήτων στις κοινότητες και ιδίως στην πολιτική κοινότητα. Η δεύτερη, είναι 

η θεολογία της χριστιανικής τριαδικότητας, κατά την οποία η ενιαία Θεία Φύση, 

περιλαμβάνει τη μυστηριακή κοινωνία των τριών θείων προσώπων, το κατ’ εξοχήν 

υπόδειγμα του κοινού αγαθού. Κατ’ αναλογία, το ανθρώπινο πρόσωπο, οδηγείται 

στην τελείωση, μόνο εφόσον μετέχει σε μια κοινωνική ολότητα.  

 

Το επίτευγμα αυτών των τόσο έντονα επιμερισμένων αγαθών, απαιτεί πολλές 

σύνθετες διαδικασίες συντονισμού, προκειμένου να αποτραπεί η εκμετάλλευση και η 

αδικοπραξία, που τελματώνουν τις κοινές προσπάθειες. Η καθιέρωση και διατήρηση 

αυτών των κοινωνικών, νομικών και πολιτικών διακανονισμών, συνιστά το κατ’ 

εξοχήν κοινό αγαθό της πολιτικής κοινωνίας, γιατί η απόλαυση όλων των αγαθών, 

εξαρτάται από την ποιότητα και τη συμφωνία προς το δίκαιο, αυτών των 

διακανονισμών. Το κοινό αγαθό της πολιτικής κοινότητας συμπεριλαμβάνει, όχι 

περιοριστικά, δημόσια αγαθά, τα οποία επομένως πρέπει να χορηγούνται από 

δημόσιους θεσμούς. Μέσω της αρχής της επικουρικότητας247, το κοινό αγαθό 

προωθείται, παράλληλα με το κράτος, μέσω πολλών χαμηλότερου επιπέδου 

δημόσιων και ιδιωτικών ενώσεων, οργανισμών, αλλά και προσώπων.  

 

Η κατανόηση της έννοιας του κοινού αγαθού ή κοινού καλού248, όπως συχνά 

συναντάται στα παπικά κείμενα, αποτελεί την απαραίτητη προϋπόθεση και το κλειδί 

                                                
247 Για τη συμβολή της καθολικής φιλοσοφίας, ιδιαίτερα υπό την επίδραση του νεοθωμισμού, στην 
υιοθέτηση της αρχής της επικουρικότητας ως θεμελιώδους αρχής που διέπει την δημόσια πολιτική, στο 
πλαίσιο της έννομης τάξης πολλών δυτικών κρατών, αλλά και της ίδιας της Ευρωπαϊκής Ένωσης, έχει 
ιδιαίτερο ενδιαφέρον η σχετική αναφορά του καθηγητή πολιτικών επιστημών στο Εβραϊκό 
Πανεπιστήμιο της Ιερουσαλήμ Yehezkel Dror, σχετ. βλ. Y. Dror, Η ικανότητα της Διακυβέρνησης, μτφ. 
Γ. Χονδρολέου, Ν. Παπαναστασόπουλος, εκδ. Ι. Σιδέρης, Αθήνα 2008, σελ. 23-24 «Επικουρικότητα: 
Αρχή που ανάγεται στο Τάγμα των Ιησουιτών και το Κανονικό Δίκαιο της Καθολικής Εκκλησίας και 
ορίζει ότι η άσκηση της εξουσίας πρέπει να ανατίθεται στο χαμηλότερο κάθε φορά επίπεδο, που είναι 
κατάλληλο για την επίτευξη σκοπών, με βάση σαφείς οδηγίες και εποπτεία. Η Ευρωπαϊκή Ένωση 
υιοθέτησε την αρχή της επικουρικότητας υπό την έννοια της εκχώρησης και της μετάθεσης της 
εξουσίας στο χαμηλότερο επίπεδο, ικανό να ενεργήσει, αλλά παραμέλησε ο δεύτερο μέρος της αρχής, 
την επίβλεψη και την εποπτεία.».   
248 Για την κατανόηση της σημασίας της έννοιας του κοινού καλού στη διδασκαλία της Καθολικής 
Εκκλησίας, είναι χαρακτηριστικό ότι η Κατήχηση της Καθολικής Εκκλησίας που δημοσιεύθηκε με την 
Αποστολική Διάταξη  Fidei Depositum του Πάπα Ιωάννη Παύλου Β΄ (1992), αφιερώνει 22 
παραγράφους στο κοινό καλό, ενώ το Compendium της Κοινωνικής Διδασκαλίας της Εκκλησίας που 
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για την κατανόηση της κοινωνικής διδασκαλίας της Εκκλησίας, όπως αυτή 

εκφράστηκε στις κοινωνικές εγκυκλίους των παπών με πρώτο τον Λέοντα ΙΓ΄, 

γεγονός που αποδεικνύει και τη συγγένεια μεταξύ νεοθωμιστικής φιλοσοφίας και 

κοινωνικής διδασκαλίας.    

 

Αν και όταν εξελέγη ο Πάπας Λέων ΙΓ΄ αρκετοί στο Βατικανό πίστευαν ότι η  

αρχιερατεία του θα ήταν σύντομη, το ποντιφικάτο του υπήρξε από τα μακροβιότερα 

και τα πλέον γόνιμα της ιστορίας. Πέραν των σημαντικών πρωτοβουλιών και 

ενεργειών στον τομέα της τρέχουσας διπλωματίας, πολιτικής και ποιμαντικής 

μέριμνας, εξέδωσε συνολικά 51 εγκυκλίους. Ήδη, με την πρώτη του εγκύκλιο 

Inscrutabili (1878), ανέλυσε τα κατά την άποψη της Εκκλησίας λάθη της κοινωνίας 

και προσδιόρισε μέτρα για την αντιμετώπιση τους, μέσα στο πλαίσιο που είχαν 

προδιαγράψει οι προκάτοχοί του. Με την εγκύκλιο Quod Apostolici muneris (1878), 

που υπήρξε πιο συγκεκριμένη από την προηγούμενη, έθεσε με έμφαση τις 

χριστιανικές αρχές, ως μέσα για την επίλυση των κοινωνικών προβλημάτων και 

παράλληλα υπογράμμισε για μία ακόμη φορά, τις πλάνες των σύγχρονων πολιτικών 

και κοινωνικών θεωριών του σοσιαλισμού, του κομμουνισμού και του μηδενισμού. 

Στην εγκύκλιο αυτή, διακρίνουμε σημαντικές πτυχές που αναλύθηκαν αργότερα με 

την εμφάνιση της κοινωνικής διδασκαλίας, ως συγκροτημένου συστήματος μέσα 

στην όλη διδασκαλία της Εκκλησίας.  

 

Σημαντική πρωτοβουλία του Λέοντα ΙΓ΄, είναι και η έμφαση στην ανάπτυξη των 

Βιβλικών μελετών. Πράγματι, με την εγκύκλιο Providentissimus Deus (1893), 

προσδιόρισε τη λειτουργία της Βιβλικής Σχολής της Ιερουσαλήμ. Επίσης, στον τομέα 

των ιστορικών μελετών, είναι ο πρώτος Πάπας που άνοιξε στους επιστήμονες τα 

μυστικά Αρχεία του Βατικανού (1883), με σκοπό να μελετηθεί με τους κανόνες της 

ιστορικής επιστήμης, η ιστορία της Καθολικής Εκκλησίας και της Αγίας Έδρας. Ο  

Λέων ΙΓ΄ αγόρασε το 1890 την εφημερίδα Osservatore Romano249, που 

κυκλοφορούσε ήδη από το 1861 και την κατέστησε ημι-επίσημο όργανο της Αγίας 

Έδρας. Τέλος, την τάση του Πάπα Λέοντα ΙΓ΄ να αντιλαμβάνεται τα res novae 

καταδεικνύει και το γεγονός, ότι η έκδοση του Index του έτους 1900, περιλαμβάνει 

                                                                                                                                       
εκδόθηκε από το Ποντιφικό Συμβούλιο “Δικαιοσύνη και Ειρήνη” (2004), αφιερώνει στο κοινό καλό 
είτε αυτοτελώς, είτε ως κριτήριο αξιολόγησης άλλων εννοιών, 104 παραγράφους.  
249 [Ρωμαίος παρατηρητής].  
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7200 ονόματα και τίτλους, 3000 περίπου λιγότερα, από την προηγούμενη 

έκδοση250.Στην πραγματικότητα, ο Λέων ΙΓ΄, με την εμβληματική φράση του 

«αντιτάξτε τους χριστιανικούς συνασπισμούς στους σοσιαλιστικούς συνασπισμούς, 

από σας εξαρτάται να είναι χριστιανική η δημοκρατία: Βγείτε από τα σκευοφυλάκια 

των ναών και πηγαίνετε στο λαό»251, καθόρισε την πορεία των καθολικών, προς ένα 

ρόλο σαφούς υπευθυνότητας στη δημόσια ζωή.       

 

Άλλες εγκύκλιοι που μπορούν να αναφερθούν, είναι: η Matrimonium christianum 

(1880), με την οποία καυτηρίαζε το διαζύγιο, υποστήριζε την ιερότητα της 

οικογένειας ως πρώτου κυττάρου της κοινωνίας και τόνιζε ότι ο φυσικός νόμος 

προστατεύει το αδιάλυτο του γάμου πάνω από κάθε απόπειρα νομοθετικής ρύθμισης 

εκ μέρους των κρατικών αρχών, η De secta massonum (1884), με την οποία 

καταφερόταν κατά της Μασωνίας και κατήγγειλε πρακτικές δημιουργίας μυστικών 

οργανώσεων, αλλά και η Orientalium dignitas ecclesiarum (1893), με την οποία 

υποστήριζε ανεπιφύλακτα τον λειτουργικό πλουραλισμό της Καθολικής Εκκλησίας, 

απαγόρευε τον εκλατινισμό των ανατολικών καθολικών και εξίσωνε κατ’ αρχήν τα 

διάφορα λειτουργικά τυπικά, με το λατινικό. Με βάση τα διαλαμβανόμενα σε αυτή 

την εγκύκλιο, ανέπτυξε ένα σημαντικό πρόγραμμα επέκτασης της Δυτικής Εκκλησίας 

προς την Ανατολή και προώθησε μοναχικά τάγματα, όπως αυτό των Πατέρων της 

Μεταστάσεως (Ασσομψιονιστών), που ενστερνίστηκαν το όραμά του.   

 

Οι εγκύκλιοι όμως, που προετοίμασαν το έδαφος για την εμφάνιση της κοινωνικής 

διδασκαλίας252, με την έκδοση της Rerum novarum, θέτοντας το πλαίσιο και 

οριοθετώντας εκ μέρους της Εκκλησίας, τα ζητήματα σχετικά με την πολιτική 

κυριαρχία, την ελευθερία του ανθρώπου, τη χριστιανική συγκρότηση των κρατών, 

                                                
250 A. Manhattan, Το Βατικανό και ο 20ος αιώνας, μτφ. Χ. Νάλφας, εκδ. Κάδμος, Αθήνα 1959, σελ. 33 
και 58. 
251 Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 439. 
252 Για τη σημασία αυτών των εγκυκλίων και την συμπερίληψη των θέσεων που περιέχουν στη Rerum 
novarum παρατίθεται η τρίτη παράγραφος της εισαγωγής της εγκυκλίου: «C’ est pourquoi, Vénérables 
Frères, ce que, pour le bien de l’ Église et le salut commun des hommes, Nous avons fait ailleurs par 
Nos Lettres sur la souveraineté politique, la liberté humaine, la constitution chrétienne des Etats et sur 
d’ autres sujets analogues, afin de réfuter, selon qu’ il Nous semblait opportun, les opinions erronées et 
fallacieuses, Nous jugeons devoir le réitérer aujourd’hui et pour les mêmes motifs, en vous entretenant 
de la condition des ouvriers. », Encyclique Rerum Novarum du Pape Léon XIII, sur la condition des 
Ouvriers, Bonne Presse, Paris 1891, σελ. 5, σε συνδυασμό με την σημείωση της Εφημερίδας Καθολική, 
τ. 93, 25 Φεβρουαρίου 1932, ότι η αναφορά της παραγράφου αυτής, αφορά ακριβώς τις εγκυκλίους 
Diuturnum, Immortale Dei και Libertas, το περιεχόμενο των οποίων επαναλαμβάνεται εν πολλοίς και 
στη Rerum novarum.                
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κ.λπ. είναι οι: Diuturnum (1881), που αφορούσε τις αρχές της συγκρότησης και 

λειτουργίας της κρατικής εξουσίας, Immortale Dei (1885), περί των αρχών και του 

συντονισμού της συνεργασίας κράτους και Εκκλησίας, Sapientiae christiannae 

(1890), που καθόριζε τις βασικές υποχρεώσεις και τα δικαιώματα του χριστιανού 

πολίτη, διακηρύσσοντας παράλληλα το οικουμενικής φύσης επιχείρημα ότι «η 

Εκκλησία δεν μπορεί να γίνει κόμμα επειδή είναι κοινή για όλους» και Libertas 

(1888), περί της ελευθερίας του ανθρώπου. Στις παραπάνω εγκυκλίους,  πρέπει να 

προστεθεί και η Graves de communi re (1901), η οποία, αν και εκδόθηκε στο 

τελευταίο στάδιο της παποσύνης του Λέοντα ΙΓ ,́ μετά την έκδοση και υπό την 

επιρροή της Rerum novarum, θέτει με ευκρίνεια το ζήτημα της πολιτικής έκφρασης 

της κοινωνικής διδασκαλίας που ήδη είχε αναπτυχθεί, την χριστιανική δημοκρατία, 

σε αντιδιαστολή μάλιστα με άλλες κοινωνιστικές πολιτικές εκφάνσεις, όπως η 

σοσιαλδημοκρατία.  

 

Βέβαια, η προετοιμασία για την εμφάνιση της κοινωνικής διδασκαλίας της 

Εκκλησίας, δεν έγινε μόνο σε επίπεδο παπικών εγκυκλίων. Στον κοινωνικό τομέα, η 

Καθολική Εκκλησία παρουσιάζεται ιδιαίτερα δραστήρια. Σε μια εποχή που η κρατική 

κοινωνική πολιτική βρίσκεται σε πολύ πρώιμο στάδιο και συχνά η κρατική κοινωνική 

πρόνοια είναι πρακτικά ανύπαρκτη, η εκκλησιαστική κοινωνική ποιμαντική έχει 

σημαντικά αποτελέσματα. Θεωρητικές προσεγγίσεις εκ μέρους καθολικών 

επιστημόνων, έχουμε σε πρώιμο στάδιο από τον Alban de Villeneuve-Bargemont, 

που παρουσιάζει ένα πρόγραμμα συντηρητικού κοινωνικού καθολικισμού, στο έργο 

του Εγχειρίδιο χριστιανικής πολιτικής οικονομίας253 (1834). Οι προτάσεις του οδηγούν 

το κράτος να λάβει σχετικές πρωτοβουλίες. Επίσης, ο καθολικός κοινοβουλευτικός 

Friedrich Joseph von Buss προτείνει το 1837 την θέσπιση κοινωνικής εργατικής 

νομοθεσίας. Σημαντικές είναι και οι κοινωνικές πρωτοβουλίες του αββά Félicité de 

Lamennais, στις οποίες έχει ήδη γίνει αναφορά.  

 

                                                
253 Ο όρος πολιτική οικονομία συχνά αποδίδει στα ελληνικά όχι τον όρο économie politique, αλλά τον 
όρο économie sociale. Αυτό συμβαίνει για παράδειγμα στο προοίμιο της εγκυκλίου Rerum novarum, 
όπου ενώ στο γαλλικό κείμενο διαβάζουμε «La soif d’ innovations qui depuis longtemps s’ est emparée 
des sociétés et les tient dans une agitation fiévreuse devait, tôt ou tard, passer des regions de la 
politique dans la shère voisine de l’ économie sociale.», στην ελληνική μετάφραση της παραγράφου 
στην εφημερίδα Καθολική, οπ.π. σημ. 207, αποδίδεται ως εξής: «Η δίψα των νεωτερισμών, που από 
καιρό τώρα κυρίευσε την κοινωνία και την κρατεί σε πυρετώδη ανησυχία, γρήγορα ή αργά, έπρεπε να 
περάσει από την πολιτική ζωή στη σφαίρα την γειτονική της πολιτικής οικονομίας.».   
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Ο κυριότερος όμως εκπρόσωπος του κοινωνικού καθολικισμού στο πρώιμο αυτό 

στάδιο, υπήρξε ο βαρώνος και επίσκοπος Μαγεντίας von Ketteler254 (1811-1877), 

ιδίως με το έργο του Το εργατικό ζήτημα και ο Χριστιανισμός (1864). Ο Ketteler 

αγωνίστηκε ιδιαίτερα να ενισχύσει την επιρροή της Καθολικής Εκκλησίας έναντι του 

κράτους, περισσότερο όμως μεταξύ των εργατών. Διακήρυσσε, ότι μόνο υπό την 

σκέπη της Εκκλησίας μπορούσε να προστατευθεί η εργατική τάξη από τις 

αυθαιρεσίες του κεφαλαίου. Σύμφωνα με τις απόψεις του, η φτώχεια, αποτέλεσμα της 

παντοδυναμίας του ατομιστικού συμφέροντος, έγινε τόσο καταθλιπτική, ώστε οι 

λαϊκές μάζες να μην μπορούν πλέον να ζήσουν σύμφωνα με τις χριστιανικές αρχές. Η 

κεφαλαιοκρατία για τον Ketteler αποτελεί διαρκή απειλή για την Depositum Fidei255 

και πρέπει για ηθικούς λόγους να καταπολεμηθεί. Απορρίπτει όχι μόνο τον 

φιλελευθερισμό, αλλά και τον σοσιαλισμό, τασσόμενος υπέρ της εργατικής 

οργάνωσης σε συλλογικές ενώσεις και συνεταιρισμούς και υπέρ της θέσπισης και 

τήρησης εργατικής νομοθεσίας. Για πολλούς, «στις ιδέες του Ketteler στηρίχθηκε η 

Rerum novarum και άλλες ακόμα εγκύκλιοι του πάπα Λέοντος ΙΓ΄»256. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
254 Πρέπει να σημειωθεί ότι ο επίσκοπος Ketteler υπήρξε πολέμιος της ανακήρυξης του δόγματος του 
αλάθητου του Ρωμαίου Ποντίφικα, κατά την Α΄ Σύνοδο του Βατικανού.  
255 [Παρακαταθήκη της Πίστεως].  
256 Επίτομο Λεξικό Κοινωνικών και Πολιτικών Επιστημών, οπ.π. σημ. 100, λήμμα Χριστιανική 
Κοινωνική Μεταρρύθμιση, σελ. 502.    
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III.2. Η εγκύκλιος Rerum novarum (Λέων ΙΓ΄)  
 

Στις 15 Μαΐου 1891 ο Πάπας Λέων ΙΓ΄, δημοσιεύει την πρώτη κοινωνική εγκύκλιο257 

της Καθολικής Εκκλησίας Rerum novarum (περί των νέων πραγμάτων), με τη 

σημείωση ότι το θέμα της ήταν το De conditione opificum (περί της καταστάσεως των 

εργατών)258. Η εγκύκλιος αυτή, όπως ήδη αναφέρθηκε, διέπεται από το πλαίσιο που 

καθορίστηκε από προηγούμενες εγκυκλίους259, σχετικά με την πολιτική κυριαρχία, 

την ελευθερία του ανθρώπου, τις υποχρεώσεις της νομοθετικής εξουσίας, τις 

υποχρεώσεις και τα δικαιώματα του χριστιανού πολίτη, τη χριστιανική σύσταση των 

κρατών, κ.α.  

 

Στα παραπάνω, ως απόρροια του λεγόμενου κοινωνικού προβλήματος, τίθεται και το 

ζήτημα των δικαιωμάτων και των καθηκόντων που πρέπει να διέπουν τους πλούσιους 

και τους προλετάριους, το κεφάλαιο και την εργασία. Αυτό το νέο στοιχείο, τη 

διαφοροποιεί από τις προηγούμενες εγκυκλίους και καταδεικνύει ότι η Εκκλησία είχε 

ήδη συνείδηση ότι επί αυτής της διαφοροποιήσεως θα εδραζόταν στο μέλλον η 

κοινωνική, οικονομική, πολιτική και φιλοσοφική αντιπαράθεση των διαφόρων 

συστημάτων, κατά τον εικοστό αιώνα.   

 

Εξ’ αρχής η εγκύκλιος συνδέει το ζήτημα των σχέσεων κεφαλαίου και εργασίας, με 

τους κινδύνους που ελλοχεύουν από τις ταραχές που μπορεί να προκληθούν από 

ανθρώπους «φιλοτάραχους και επιτήδειους», οι οποίοι ζητούν να παραμορφώσουν 
                                                
257 Η εγκύκλιος αποτελεί μια από τις διαιρέσεις των παπικών διατάξεων ή γραμμάτων. Οι παπικές 
διατάξεις διαιρούνται σε α) Βούλλες [breve], β) αποστολικά γράμματα ή επιστολές [litterae 
apostolicae] τα οποία περαιτέρω διαιρούνται σε απλά [litterae apostolicae simplices] τα οποία 
συντάσσονται κατ’ εντολή του πάπα, δεν υπογράφονται όμως από αυτόν, σε χειρόγραφα, που είναι 
αυτά τα οποία υπογράφονται από τον πάπα, σε εγκυκλίους, που απευθύνονται σε όλους ή σε μέρος 
εκκλησιαστικών προϊσταμένων (πλέον και στο πλήρωμα της Εκκλησίας αλλά και σε όλους τους 
ανθρώπους καλής πίστεως) και γ) σε motuproprio.  
258 Ως τίτλοι των παπικών εγκυκλίων, με τους οποίους γίνονται γνωστές, τίθενται οι πρώτες λέξεις του 
πρωτότυπου λατινικού κειμένου τους. Οι διευκρινιστικοί υπότιτλοι που συχνά τίθενται, είναι χρήσιμοι 
για την συνοπτική κατανόηση του θέματος το οποίο πραγματεύεται η κάθε εγκύκλιος.   
259 Οι πολυάριθμες παπικές εγκύκλιου του Λέοντα ΙΓ΄ χωρίς να επικαλούνται το παπικό αλάθητο, 
έδωσαν νέα δυναμική και αξία στις κοινωνικές και πολιτικές παρεμβάσεις των παπών, χωρίς να 
προκαλούν σημαντικές αντιδράσεις εντός της Εκκλησίας. Παράλληλα, από τον Λέοντα ΙΓ΄ 
προστέθηκε μια νέα και ιδιαιτέρως σημαντική λειτουργία στη διδασκαλία των παπών. Έως τότε οι 
παπικές εγκύκλιοι αφορούσαν κυρίως καταδίκες ή θέσπιση ορίων που δεν έπρεπε να παραβιάζονται. 
Χρησίμευαν περισσότερο ως μέσα αποτροπής και απαγόρευσης, παρά υπόδειξης. Με τις εγκυκλίους 
του Λέοντα ΙΓ΄, τα προβαλλόμενα θέματα παρουσιάζονται θετικά, ενώ οι εγκύκλιοι αποβλέπουν στο 
να δώσουν νέες δυναμικές. Με τον τρόπο αυτό σημειώθηκε σταδιακή αύξηση της διδακτικής παπικής 
εξουσίας, που με το χρόνο περιεβλήθηκε με την «αύρα του αλάθητου». Σχετ. βλ. K. Schatz, οπ.π. σημ. 
127, σελ. 242-243.    
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την έννοια των σχέσεων αυτών. Η αιχμή προς τον σοσιαλισμό είναι σαφής και στις 

επόμενες παραγράφους εκδηλώνεται με σφοδρότητα. Η πρώιμη κριτική της 

εγκυκλίου κατευθύνεται στην αλλαγή του τρόπου συγκρότησης των εργαζομένων, με 

την κατάργηση των συντεχνιών που είχαν τις ρίζες τους στο μεσαίωνα, στην 

αποσύνδεση της σύγχρονης νομοθεσίας και των κοινωνικών θεσμών, από τη 

θρησκευτική επιρροή και στην τοκογλυφία και τα μονοπώλια260 που συγκροτούνται 

με αποτέλεσμα μια μικρή μερίδα ανθρώπων να θέτει ένα δουλικό ζυγό πάνω στις 

μάζες των προλετάριων.  

 

Οι επόμενες παράγραφοι της εγκυκλίου, εστιάζονται στην αποδόμηση της 

σοσιαλιστικής θεωρίας περί ιδιοκτησίας και στη διατύπωση των περιορισμών που 

θέτει και των προτάσεων που υποδεικνύει η κοινωνική διδασκαλία. Ο τόνος που 

επιλέγει η εγκύκλιος είναι οξύς. Δεν αναφέρεται στο σοσιαλισμό, αλλά απευθείας 

στους σοσιαλιστές. Εξαρχής καταδικάζεται η βία ως μέθοδος διεκδίκησης, ακόμα και 

δίκαιων αιτημάτων. Ακολούθως, εξετάζεται η θεωρία, κατά την οποία «κάθε ατομική 

ιδιοκτησία πρέπει να καταργηθεί και τα αγαθά καθενός πρέπει να είναι κοινά σε 

όλους και ότι η διαχείρισή τους πρέπει να ανήκει στους Δήμους ή το Κράτος.». 

 

 Η θεωρία αυτή, κατά την εγκύκλιο, όχι μόνο δεν θα οδηγούσε σε μια διευθέτηση της 

διαφαινόμενης σύγκρουσης, αλλά αν εφαρμοζόταν, θα αδικούσε τον εργάτη. Τρία 

είναι τα σημεία που θεμελιώνουν την άποψη ότι η θεωρία αυτή είναι κατ’ αρχήν 

άδικη: α) καταπατά τα νόμιμα δικαιώματα των ιδιοκτητών, β) παραμορφώνει τις 

λειτουργίες του Κράτους και γ) καταστρέφει εκ θεμελίων, το κοινωνικό οικοδόμημα.  

 

Η κοινωνική διδασκαλία που διατυπώνεται στην ιστορική αυτή εγκύκλιο, δικαιολογεί 

το δικαίωμα του εργαζόμενου να αποκτά αγαθά με το αποτέλεσμα της εργασίας του, 

τα οποία θα νέμεται απόλυτα ως κύριος. Ο εργαζόμενος έχει απόλυτο δικαίωμα όχι 

μόνο στο δίκαιο ημερομίσθιο261, όπως θα τονισθεί αργότερα, αλλά επίσης έχει 

απόλυτο και απεριόριστο δικαίωμα να το διαθέτει όπως θέλει και συνεπώς και ως 

                                                
260 Στο σημείο αυτό μπορεί κανείς να διακρίνει μια απολύτως διακριτική μομφή αρκετά συνηθισμένη 
και ήπια για τα δεδομένα της εποχής, προς το εβραϊκό στοιχείο, αν και δεν το κατονομάζει σαφώς. 
Περισσότερα για το θέμα βλ. στο R. Michael, A History of Catholic Anti-Semitism, Palgrave & 
Macmillan, New York 2008.  
261 Για το ζήτημα της ιδιαίτερης συμβολής του Πάπα Λέοντος ΙΓ΄ στη διαμόρφωση της έννοιας του 
δίκαιου ημερομισθίου και στην υπεράσπιση του θεσμού του κατώτατου ορίου μισθού, βλ. και Α. 
Φωτήλας, Κοινωνική Πολιτική, εκδ. Πυρσός, Αθήναι 1937, σελ. 222.  
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μέσο δημιουργίας εμπράγματων δικαιωμάτων και εν γένει περιουσίας. Είναι 

σημαντικό για την εγκύκλιο, να μην αφαιρεθεί από τον εργαζόμενο η ελπίδα και η 

δυνατότητα να «αυξήσει την περιουσία του και να καλυτερεύσει την κατάστασή 

του.».  

 

Όμως το πρόβλημα με την σοσιαλιστική άποψη για κατάργηση της ατομικής 

ιδιοκτησίας, είναι βαθύτερο, αφού «η ατομική ιδιοκτησία είναι για τον άνθρωπο 

δικαίωμα φυσικό.». Έχουμε λοιπόν, επίκληση του φυσικού δικαίου, που αποτελεί 

ακρογωνιαίο λίθο της Καθολικής κοινωνικής διδασκαλίας, ως υπέρτατο κριτήριο όχι 

μόνο θεολογικής, αλλά και ορθολογικής αξιολόγησης προτάσεων που αναφέρονται 

σε ζητήματα οργάνωσης της οικονομίας, της κοινωνίας και της πολιτικής. Οι όροι και 

τα επιχειρήματα που επικαλείται η εγκύκλιος, με την εξαίρεση της ισχύος του 

φυσικού δικαίου που διαπερνά όλα τα ζητήματα που εξετάζει, είναι λιγότερο 

θεολογικά και προέρχονται περισσότερο από την καθολική φιλοσοφία και τις 

κοινωνικές επιστήμες262.  

 

Το πρόβλημα της σύγκρουσης με το φυσικό δίκαιο, δεν είναι δυνατό να θεραπευθεί 

με την προσφυγή στην Πρόνοια του Κράτους, αφού «το Κράτος είναι μεταγενέστερο 

από τον άνθρωπο και πριν ακόμη μπορέσει αυτό να σχηματισθεί, είχε ήδη ο 

άνθρωπος λάβει από τη φύση το δικαίωμα της ζωής και της υπεράσπισης της ύπαρξής 

του». Σαφής και απόλυτος λοιπόν, ο περιορισμός του κράτους και των δυνατοτήτων 

κανονιστικής ή νομοθετικές παρέμβασής του. Το επιχείρημα όμως που διατυπώνει η 

εγκύκλιος, συμπληρώνεται και προς την κατεύθυνση αυτών που προσπαθούσαν να 

συμβιβάσουν ή και να δικαιολογήσουν θεολογικά ή βιβλικά τη σοσιαλιστική θεωρία 

περί ατομικής ιδιοκτησίας. Το γεγονός ότι ο Θεός έθεσε τη γη  στη διάθεση όλου του 

                                                
262 Στο ζήτημα των ορίων αυτού του φαινομένου, θα πρέπει να σημειώσουμε ότι συχνά σε 
παρανοήσεις προς αυτή την κατεύθυνση οδηγούν μεταφράσεις του κειμένου. Για παράδειγμα στην 
μοναδική ελληνική μετάφραση που δημοσιεύθηκε τμηματικά στην εφημερίδα Καθολική μεταξύ 
25.2.1932 και 9.6.1932 (τεύχη 93-107), στην παράγραφο 9 διαβάζουμε: «Ο άνθρωπος με τη διάνοιά 
του αγκαλιάζει ένα σωρό αντικείμενα και τα σημερινά πράγματα τα συνδέει με τα μελλοντικά, είναι 
εξ’ άλλου κύριος των πράξεών του, ώστε υπό τη διεύθυνση του αιωνίου νόμου και υπό την γενική 
διεύθυνση τρόπον τινά της Θείας Πρόνοιας είναι για τον εαυτό του νόμος και πρόνοια.». Το «τρόπον 
τινά», τοποθετείται στο κείμενο κατά τέτοιον τρόπο, που να φαίνεται ότι σχετικοποιεί τη δυνατότητα 
της παρέμβασης της Πρόνοιας του Θεού στη ιστορία. Αντιθέτως, στο γαλλικό κείμενο διαβάζουμε: 
«L’ homme embrasse par son intelligence une infinité d’ objets, et aux choses présentes il ajoute et 
rattache les choses futures; il est d’ ailleurs le maître de ses actions; aussi, sous la direction de la loi 
éternelle et sous le gouvernement universel de la Providence divine, est-il en quelque sorte à lui-même 
et sa loi et sa pronidence.». Εδώ είναι σαφές ότι το «en quelque sorte», αφορά τον άνθρωπο και όχι την 
παγκόσμια διακυβέρνηση από τη Θεία Πρόνοια.      
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ανθρώπινου γένους, δεν μπορεί να αντιταχθεί στο δικαίωμα της ατομικής 

ιδιοκτησίας, «γιατί ο Θεός δεν παρεχώρησε τη γη για να την κυριαρχούν 

συγκεχυμένα όλοι μαζί οι άνθρωποι.».  

 

Η ιδιοκτησία δεν προέρχεται βέβαια απευθείας από το Θεό, ο οποίος «δεν καθόρισε 

μερίδα σε κανέναν άνθρωπο», αλλά είναι ο Θεός που θέλησε να αφήσει «στην 

ανθρώπινη επιδεξιότητα και στους θεσμούς των λαών, τον καθορισμό της 

ιδιοκτησίας.». Ο στοχασμός που αναπτύσσεται ολοκληρώνεται όπως είναι φυσικό, με 

την αξιολόγησή του, υπό το θεμελιώδες κριτήριο του κοινού αγαθού. Η γη, αν και 

διαιρεμένη σε ατομικές ιδιοκτησίες, δεν παύει να εξυπηρετεί την κοινή χρήση και το 

κοινό καλό. 

 

Η εγκύκλιος απευθυνόμενη προς τα νομοθετικά σώματα, προειδοποιεί: οι αστικοί 

νόμοι, που είναι στην πράξη ικανοί να περιορίσουν το δικαίωμα της ατομικής 

ιδιοκτησίας, «παίρνουν την αξία τους, όταν είναι δίκαιοι, από τους φυσικούς νόμους» 

και σε κάθε περίπτωση, τελικά «η εξουσία των θείων νόμων έρχεται να βάλει τη 

σφραγίδα της». Η εγκύκλιος δεν χάνει την ευκαιρία της αναφοράς στο αστικό δίκαιο, 

για να αναφερθεί, συνοψίζοντας και σε αυτό το σημείο προγενέστερη διδασκαλία της 

Εκκλησίας, στο «σοβαρό και ολέθριο σφάλμα, να επιζητείται η αστική εξουσία να 

εισχωρήσει  αυθαίρετα έως τον οικογενειακό θεσμό»263.  

 

Ολοκληρώνοντας ην εξέταση του θέματος αυτού, η εγκύκλιος συμπεραίνει ότι η 

σοσιαλιστική θεωρία για την κολεκτιβιστική κυριότητα, είναι πλήρως άξια να 

απορριφθεί, ως επιζήμια ακόμη και γι’ αυτούς που διατείνεται ότι θέλει να βοηθήσει, 

για τους τρεις βασικούς λόγους που ήδη αναφέρθηκαν, με διαφορετική διατύπωση: α) 

γιατί αντιβαίνει στα φυσικά δικαιώματα των ανθρώπων, β) γιατί διαστρεβλώνει τις 

λειτουργίες του κράτους και γ) γιατί είναι επικίνδυνη για την «κοινή ησυχία». Το 

δικαίωμα της ατομικής ιδιοκτησίας, είναι απαραβίαστο.  

 

Η εγκύκλιος προχωρά στο ζήτημα της επίλυσης του προβλήματος της ανισότητας των 

σχέσεων εργαζομένων και κεφαλαίου, με πλήρη πεποίθηση, ότι η πραγμάτευση του 

                                                
263 Η αναφορά αυτή γίνεται δεδομένου ότι αρκετές νομοθετικές πρωτοβουλίες λαμβάνονται την 
περίοδο αυτή σχετικά με τη θέσπιση του διαζυγίου και την επιμέλεια των παιδιών.   
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θέματος αυτού, αποτελεί μέρος της ποιμαντικής ευθύνης του Ρωμαίου Ποντίφικα264. 

Άλλωστε, «δεν πρέπει να νομίζει κανείς ότι η Εκκλησία τόσο αφοσιώνεται στη 

σωτηρία των ψυχών, ώστε αμελεί ό,τι ανάγεται στη ζωή της γης».  Η αλληλεγγύη, η 

δικαιοσύνη στις σχέσεις, το δίκαιο ημερομίσθιο, το δικαίωμα στην ανάπαυση, είναι 

ορισμένα από τα ζητήματα που η χριστιανική παράδοση, θέτει στη διάθεση των 

ενδιαφερομένων για την άμβλυνση των προβλημάτων. Βέβαια, τονίζεται ότι 

«θεματοφύλακας και διερμηνέας» όλων των θρησκευτικών ιδεών, είναι η ίδια η 

Εκκλησία.  

 

Σημαντικό θέμα που θίγει η εγκύκλιος μέσα σε αυτό το πλαίσιο, είναι η διάκριση 

μεταξύ δίκαιης κτήσης του πλούτου και νόμιμης χρήσης του. Χωρίς να περιορίζει το 

δικαίωμα της ιδιοκτησίας, τονίζει το θέμα της αλληλεγγύης, ως βασικής υποχρέωσης 

και καθήκοντος που δικαιώνει την κτήση του πλούτου, καθιστώντας την χρήση του 

νόμιμη, σύμφωνα με το φυσικό δίκαιο. Το καθήκον αυτό, συνδέεται όχι μόνο με 

ατομικές πράξεις αλληλεγγύης προς τον πλησίον ή με οργανωμένες ιδιωτικές 

προσπάθειες παροχής κοινωνικών υπηρεσιών, αλλά και με την υποχρέωση 

συνεισφοράς όλων των πολιτών, χωρίς εξαίρεση, μέσω της φορολογίας265, στο 

σύνολο των κοινών αγαθών, τα οποία διανέμονται εκ νέου μεταξύ των ατόμων. Για 

άλλη μια φορά, το τελικό κριτήριο, είναι το κοινό αγαθό.  

 

Η φοροδοτική υποχρέωση των πολιτών οδηγεί αναπόφευκτα και στο τι μπορεί να 

αναμένεται από το κράτος για την καλυτέρευση της κατάστασης. Εισάγοντας τον 

αναγνώστη σε αυτή την ενότητα, η εγκύκλιος διευκρινίζει ότι: «Με [τον όρο] κράτος 

εννοούμε εδώ, όχι ένα ορισμένο καθεστώς που εφαρμόζεται σε ορισμένο ειδικώς λαό, 

αλλά κάθε πολίτευμα που ανταποκρίνεται στους κανόνες της φυσικής λογικής και 

των θείων διδαγμάτων», σύμφωνα με όσα ο ίδιος Πάπας Λέων ΙΓ΄ είχε εκθέσει στην 

εγκύκλιό του για την χριστιανική σύσταση των κρατών και της κοινωνίας.  

 

                                                
264 Η διατύπωση που χρησιμοποιεί η εγκύκλιος είναι χαρακτηριστική: «…το θέμα αυτό το 
επιλαμβανόμεθα με πλήρη πεποίθηση και με όλη την ακεραιότητα του ότι είναι δικαίωμά Μας.».  
265 Στο ζήτημα αυτό είναι ενδιαφέρουσα η παρατήρηση του καθηγητή του πανεπιστημίου Princeton J. 
Strayer ότι: «Η έννοια του κοινού αγαθού και η έννοια του καθήκοντος του ηγεμόνα να προστατεύσει 
το κοινό αγαθό, αποδείχθηκαν χρήσιμες στο να δικαιολογηθούν νεωτερισμοί όπως η γενική 
φορολογία.». Στο J. Strayer, Γιατί γεννήθηκε το Κράτος – εξουσία, ιδεολογία και θεσμοί στην αυγή της 
νεότερης Ευρώπης, μτφ. Θ. Σαμαρτζής, εκδ. Πανεπιστημιακές Εκδόσεις Κρήτης, Ηράκλειο 2012, σελ. 
48.  
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Η Εκκλησία λοιπόν, δεν λαμβάνει θέση υπέρ κάποιας συγκεκριμένης μορφής 

πολιτειακής συγκρότησης, αλλά θέτει προϋποθέσεις, όρους και κριτήρια, με βάση τα 

οποία νομιμοποιείται η εκάστοτε πολιτική εξουσία. Ακολούθως, επαναλαμβάνει τους 

περιορισμούς ανάμειξης της κρατικής δράσης στα ζητήματα των ατομικών και 

οικογενειακών δικαιωμάτων. Συνεχίζει, με την επίκληση της θωμιστικής αρχής, ότι η 

διακυβέρνηση δεν πρέπει να έχει ως σκοπό το συμφέρον εκείνων που έχουν την 

εξουσία, αλλά εκείνων για τους και προς τους οποίους την ασκούν. Αυτή για την 

εγκύκλιο είναι «η διδασκαλία της φιλοσοφίας όσο και της χριστιανικής πίστεως». 

Υπό αυτό τον όρο, κάθε εξουσία προέρχεται από τον Θεό και αποτελεί συμμετοχή 

στην απόλυτη εξουσία του.  

 

Με βάση τα παραπάνω, εάν τα γενικά συμφέροντα ή τα συμφέροντα μιας τάξης, 

απειλούνται ή βρίσκονται ζημιωμένα και είναι αδύνατο να διορθωθούν με άλλο 

τρόπο, τότε, η προσφυγή στη δημόσια εξουσία και η σχετική ανάληψη κρατικών 

πρωτοβουλιών, είναι δικαιολογημένες. Τα όρια της παρέμβασης, ένα ζήτημα που 

απασχολεί ιδιαίτερα την κοινωνική διδασκαλία σε όλη την εξελικτική της πορεία, θα 

πρέπει να καθορίζονται από τον ίδιο τον σκοπό που απαιτεί την προσφυγή στη 

νομοθετική διαδικασία. Δηλαδή, οι δημόσιες αρχές, δεν πρέπει να υπερβούν, ούτε να 

επιχειρήσουν τίποτα παραπάνω απ’ ότι απαιτείται για να αρθούν οι όποιες 

υπερβάσεις και να αποσοβηθεί ο κίνδυνος. Σ’ αυτό το πλαίσιο εξισορρόπησης η 

δημόσια εξουσία μπορεί να παρεμβαίνει μεριμνώντας υπέρ των εργατών, δεδομένου 

ότι οι κεφαλαιούχοι προστατεύονται από τον ίδιο τους τον πλούτο και δεν έχουν 

ανάγκη της κρατικής αρωγής.  

 

Ζητήματα επί των οποίων πρέπει να ληφθεί κρατική μέριμνα, πάντα στο πλαίσιο που 

ορίζει η διευκρίνιση De conditione opificum, είναι: α) η απεργία, που αποκαλείται 

στην εγκύκλιο «πληγή»266 και η δημόσια εξουσία καλείται όχι να απαγορεύσει την 

προσφυγή σε αυτό το εργατικό δικαίωμα, αλλά να το εμποδίσει απομακρύνοντας τις 

αιτίες που μπορούν να το προκαλέσουν, β) το δικαίωμα της διακοπής της εργασίας 

και της ανάπαυσης, κατά τις ημέρες των εορτών, με σκοπό την ηθική πρόοδο των 

εργαζομένων, γ) η πρόληψη χρήσης των εργαζομένων ως μηχανών με θέσπιση 

                                                
266 Η κοινωνική διδασκαλία διαχρονικά διατηρεί μια επιφυλακτική στάση στο θέμα της απεργίας, 
δικαιολογεί όμως εντέλει την προσφυγή σε αυτό το δικαίωμα έστω και με ιδιαίτερη φειδώ. Στη 
συγκεκριμένη περίπτωση η προσέγγιση της Rerum novarum είναι ίσως η πλέον αυστηρή.  
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αυστηρών μέτρων εργατικού δικαίου, δ) η θέσπιση και ο σεβασμός ενός λογικού και 

δίκαιο αριθμού ωρών εργασίας, λαμβάνοντας υπόψη ακόμα και κλιματολογικές ή 

άλλες ιδιαιτερότητες κάθε περιοχής, ε) η προστασία της εργασίας των γυναικών και η 

απαγόρευση της παιδικής εργασίας σε εργοστάσια ή άλλες ιδιαιτέρως βαριές 

εργασίες και στ) το ζήτημα του καθορισμού του δίκαιου ημερομισθίου, που δεν 

πρέπει να επαφίεται στη βούληση του εργοδότη, αλλά θα πρέπει να λαμβάνει υπόψη 

τις ανάγκες αξιοπρεπούς διαβίωσης του εργαζομένου και της οικογένειάς του, 

συμπεριλαμβανομένης της μέριμνας για το μέλλον.  

 

Σε θεσμικό επίπεδο οργάνωσης, η εγκύκλιος λαμβάνει θέση υπέρ της σύστασης και 

λειτουργίας, όχι μόνο συνεταιρισμών αλληλοβοήθειας, αλλά και εργατικών 

σωματείων267, που έστω και αν δημιουργούνται με πρωτοβουλία χριστιανών, θα 

πρέπει να θεωρούνται τμήμα της κοινωνίας πολιτών. Οι επίσκοποι, καλούνται να 

υποστηρίξουν και να ενθαρρύνουν πρωτοβουλίες προς αυτή την κατεύθυνση, ενώ το 

κράτος, πρέπει να προστατεύσει τα σωματεία που ιδρύονται σύμφωνα με τις αρχές 

της εγκυκλίου και τους νόμους του κράτους και να μην αναμειγνύεται στην 

εσωτερική τους διοίκηση ή τη λειτουργία τους.  

 

Η εγκύκλιος τελειώνει με την σημείωση με πολλούς αποδέκτες, ότι η Εκκλησία θα 

εντείνει τη δράση της η οποία θα είναι τόσο πιο γόνιμη, όσο περισσότερο θα είναι 

ελεύθερη να αναπτυχθεί. Και αυτό, τονίζει ο Πάπας Λέων ΙΓ΄ «επιθυμούμε να το 

αντιληφθούν όσοι προ πάντων έχουν την εντολή να φροντίζουν για τα δημόσια.».  

 

Όπως προαναφέρθηκε, η Rerum novarum, αποτελεί την πρώτη σε μια μακρά σειρά 

κοινωνικών εγκυκλίων που βασισμένες στο θεωρητικό φιλοσοφικό και θεολογικό 

πρότυπο που διαμορφώθηκε μέσα στην ιστορική πορεία της Εκκλησίας, συγκροτούν 

το σύστημα σκέψης της Καθολικής Εκκλησίας, που ονομάζεται Κοινωνική 

Διδασκαλία. Η έκδοσή της, παρά τον ενθουσιασμό του καθολικού κόσμου, δεν είχε 

θετική ανταπόκριση από όλες τις πλευρές. Ο Antonio Gramsci, στις περίφημες Θέσεις 

της Λυών, στο πλαίσιο των εργασιών του Γ΄ Συνεδρίου του Κομμουνιστικού 

                                                
267 Αυτή η θέση αποτελεί την αφετηρία ανάπτυξης του καθολικού συνδικαλιστικού κινήματος, που 
επηρέασε την εργατική πολιτική σε πολλές χώρες της Ευρώπης.  
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Κόμματος Ιταλίας (1926)268, αναφέρει: «Αυτή η συμμαχία απογύμνωσε το Βατικανό 

από ένα μέρος των δυνάμεων που είχε συσπειρώσει γύρω του, ειδικά μεταξύ των 

γαιοκτημόνων…τις οποίες έφερε στο πλαίσιο του αστικού κράτους. Το ίδιο το 

Βατικανό εξάλλου, διέβλεψε την ανάγκη να υπερτονίσει το κομμάτι του 

αντιδραστικού του προγράμματος, που σχετιζόταν με την αντίσταση εναντίον του 

εργατικού κινήματος και πήρε θέση ενάντια στον σοσιαλισμό, στην εγκύκλιο Rerum 

novarum. Οι άρχουσες τάξεις ωστόσο, αντέδρασαν στον κίνδυνο που το Βατικανό 

συνέχιζε να αντιπροσωπεύει για το κράτος, δίνοντας στον εαυτό τους μια ενωτική 

οργάνωση με αντι-κληρικό πρόγραμμα, με τη μορφή του ελευθεροτεκτονισμού.»269.  

 

Από πλευράς μαρξιστικής κριτικής, θα πρέπει να σημειωθεί και η άποψη ότι «Στα 

πλαίσια της νέας κατάστασης η Καθολική Εκκλησία αναπροσαρμόζεται για να 

προσφέρει τις υπηρεσίες της στην αστική τάξη για την καθυπόταξη και τον έλεγχο 

της νέας εκμεταλλευόμενης τάξης της κοινωνίας. Αυτή η αναπροσαρμογή θα πάρει 

τη μορφή του κοινωνικού δόγματος [διδασκαλίας] της Καθολικής Εκκλησίας, μέσα 

από μια σειρά παπικές εγκυκλίους με θεμελιακή τη Rerum novarum, η οποία 

εκδίδεται από τον Πάπα Λέοντα ΙΓ΄.»270. Η κριτική αυτή, βασίζεται στην κλασική 

μαρξιστική επιχειρηματολογία και εκφράζεται με μάλλον δογματικούς και όχι 

διαλεκτικούς όρους.  

 

Ενδιαφέρον παρουσιάζει, η κριτική που ασκείται στη Rerum novarum και αφορά τη 

συμβολή της στη δημιουργία πολιτικών κομμάτων, που στην πραγματικότητα 

αποτελούσαν ενεργό ανάμιξη της Εκκλησίας στην πολιτική. Είναι χαρακτηριστική η 

πιο κάτω αναφορά: «Με την εγκύκλιο αυτή το Βατικανό καταδίκασε την ταξική 

πάλη, αλλά έβαζε και τα θεμέλια για τα καθολικά συνδικάτα και τη στροφή στην 

ενεργό ανάμιξη στην πολιτική, με τη δημιουργία του Λαϊκού Κόμματος και του 

πολιτικού ρεύματος της Χριστιανοδημοκρατίας.»271.  

 

                                                
268 Το Συνέδριο πραγματοποιήθηκε στην γαλλική πόλη Λυών, λόγω της επικράτησης στην Ιταλία, του 
Φασιστικού καθεστώτος. 
269 A. Gramsci, Οι θέσεις της Λυών, μτφ. Δ. Περίσσιου, Θ. Καμπαγιάννης, εκδ. Μαρξιστικό 
Βιβλιοπωλείο, Αθήνα 2011, σελ. 23.   
270 Ε. Αστερίου, Ο ρόλος των Εκκλησιών και το ζήτημα του χωρισμού κράτους – Εκκλησίας, - Από τη 
Γαλλική Επανάσταση στη Συνθήκη της Λισαβόνας, περιοδικό Μαρξιστική Σκέψη, τόμος 3, Σεπτέμβριος 
– Δεκέμβριος 2011 (Αφιέρωμα Μαρξισμός και Θρησκεία), σελ. 357.   
271 A. Gramsci, οπ.π. σημ. 269, σημειώσεις του εκδότη αρ. (8), σελ. 108.  
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Για το ζήτημα αυτής της συσχέτισης με τη Rerum novarum, χωρίς να παραγνωρίζεται 

ο γενικότερος ρόλος της Καθολικής Εκκλησίας στο φαινόμενο της δημιουργίας 

θρησκευτικών ή θρησκευτικής επιρροής κομμάτων στην Ευρώπη, o καθηγητής Σ. 

Καλύβας, αναφέρει χαρακτηριστικά: «Η εγκύκλιος Rerum novarum, στην οποία 

συχνά αποδίδεται κεντρικό ρόλος στη δημιουργία θρησκευτικών κομμάτων, 

εκδόθηκε το 1891, μετά τη δημιουργία των περισσότερων από τα κόμματα αυτά. 

Επιπλέον, πέρα από το πασίγνωστο κοινωνικό της μήνυμα δεν ζητούσε τη δημιουργία 

καθολικών κομμάτων. Ο Στούρτσο (παρατιθέμενος στο De Rosa, 1972, σελ. 251) το 

1902 επισήμανε: “Η Rerum novarum δεν είναι μανιφέστο ούτε δημιουργεί 

κόμματα…Η εγκύκλιος προτείνει λύσεις, ενθαρρύνει πρωτοβουλίες που θα 

μπορούσαν να λύσουν το πρόβλημα των εργατών στη βάση μιας κοινωνίας 

προσανατολισμένης στον χριστιανισμό, [αλλά] δεν επιβάλλει μορφές οργάνωσης και 

πολιτικές κατευθύνσεις.”»272.  

 

Σε κάθε περίπτωση, βέβαιο είναι το γεγονός ότι η έκδοση της Rerum novarum 

οδήγησε τον καθολικό κόσμο και όχι μόνο, να συνειδητοποιήσει τη σημασία του 

κοινωνικού προβλήματος και μάλιστα υπό την οπτική της χριστιανικής θεολογίας και 

φιλοσοφίας. Αποδυνάμωσε τις προκαταλήψεις εναντίον του κόσμου της εργασίας, 

δημιούργησε τις προϋποθέσεις οργάνωσης και παρέμβασης ενός δυναμικού 

χριστιανικού συνδικαλιστικού κινήματος, επηρέασε τη νομοθεσία πολλών κρατών, 

συμπεριλαμβανομένης και της Ιταλίας με την οποία οι σχέσεις της Αγίας Έδρας ήταν 

τεταμένες και δημιούργησε ουσιαστικές προϋποθέσεις επικοινωνίας της Εκκλησίας 

με την Κοινωνία στο πλαίσιο της νεωτερικότητας, δίνοντας τη μαρτυρία της, σε 

σημαντικά κοινωνικά, οικονομικά και πολιτικά προβλήματα. Κυρίως όμως, αποτελεί 

το ξεκίνημα της συγκρότησης ενός διακριτού κλάδου διδασκαλίας, μέσα στο 

ευρύτερο πλαίσιο της χριστιανικής φιλοσοφίας και θεολογίας, που ονομάζεται 

Κοινωνική Διδασκαλία και μάλιστα χρησιμοποιώντας το οικείο στην Καθολική 

Εκκλησία, κανονιστικό πρότυπο.          

                                                
272 Σ. Καλύβας, Η άνοδος της Χριστιανοδημοκρατίας στην Ευρώπη, μτφ. Κ. Κολιόπουλος, εκδ. 
Ποιότητα, Αθήνα 2003, σελ. 94-95. Άλλωστε ο ίδιος ο Πάπας Λέων ΙΓ΄ σε μια σειρά εγκυκλίων 
επιστολών και ανακοινώσεων στον Τύπο, που δημοσιεύθηκαν μεταξύ του 1883 και του 1890, 
υποστήριξε ότι: «Καμιά ομάδα που δρα στην κοσμική σφαίρα δεν θα πρέπει να αποπειραθεί να 
επιβάλλει την προώθηση των κοσμικών της στόχων, όσο ευγενικοί και αν είναι αυτοί, στην 
εκκλησιαστική εξουσία. Ο Πάπας και οι επίσκοποι κυβερνούν την Εκκλησία και όχι οι εκκλησιαστικοί 
δημοσιογράφοι ή οι ευσεβείς λαϊκοί και αποτελεί “κατάχρηση της θρησκείας” το να προσκολλά κανείς 
την Εκκλησία σε ένα κόμμα ή να προσπαθεί να τη χρησιμοποιήσει ως βοηθητική δύναμη, προκειμένου 
να νικήσει αντιπάλους του.». Στο ίδιο, σελ. 69.       
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IV. Εξέλιξη της κοινωνικής διδασκαλίας στον 20ο αιώνα 
 

 

IV.1. Η Καθολική Εκκλησία στην αυγή του 20ου αιώνα 
 

Αν και τυπικά η είσοδος της Εκκλησίας στον εικοστό αιώνα γίνεται με τον Λέοντα 

ΙΓ΄ στον θρόνο της πρεσβυτέρας Ρώμης, ο οποίος μάλιστα εόρτασε το Ιωβηλαίο Έτος 

1900, στην πραγματικότητα, είναι οι Πίος Ι΄ και Βενέδικτος ΙΕ΄, που καθορίζουν τις 

εξελίξεις για μια εικοσαετία από το θάνατο του Λέοντα ΙΓ΄. Σε όλη αυτή την περίοδο 

δεν δημοσιεύεται καμία νέα κοινωνική εγκύκλιος και η Εκκλησία προσπαθεί να βρει 

το βηματισμό της, υπό τις νέες συνθήκες που διαμόρφωσε οριστικά στην ιστορική 

πορεία της, η Rerum novarum.    

 

Ο Πάπας Πίος Ι΄ (1903-1914), εγκαινιάζει ουσιαστικά τον 20ο αιώνα. Είναι ένας 

ακόμη Πάπας, που τιμάται ως άγιος από τη Δυτική Εκκλησία273. Η επιλογή του 

ονόματός του αποτελεί για πολλούς συγγραφείς «μια καθαρή προγραμματική 

δήλωση»274. Αν και όπως ο προκάτοχός του υπήρξε αφοσιωμένος στην πνευματική 

ηγεμονία του θωμισμού275, ο Πίος Ι΄ αγνόησε ορισμένες από τις ευκαιρίες που είχε 

δημιουργήσει για την Εκκλησία ο Λέων ΙΓ΄, δίνοντας προτεραιότητα σε εσωτερικά 

οργανωτικά και λειτουργικά ζητήματα.  

 

Ως σύνθημα της παποσύνης του έθεσε το Instaurare omnia in Christo276. Σε αντίθεση 

με τον προκάτοχό του που θεωρείται ένας κατ’ εξοχήν “κοινωνικός” και “πολιτικός” 

Πάπας, ο Πίος Ι΄ χαρακτηρίζεται ως περισσότερο “πνευματικός”277. Από τα πρώτα 

μέτρα που έλαβε ως Ποντίφικας, ήταν η κατάργηση του δικαιώματος του veto που 

κατείχαν ορισμένες χαρακτηριζόμενες ως καθολικές χώρες, στη διαδικασία εκλογής 

του Πάπα, με την εγκύκλιο Commissum nobis (1904). Οι διατάξεις της εγκυκλίου 

                                                
273 Ανακηρύχθηκε άγιος στις 29 Μαΐου 1954 από τον Πάπα Πίο ΙΒ΄. Για την αγιωνυμία του ο Πίος ΙΒ  ́
έλαβε υπόψη του τόσο τις προσωπικές του αρετές, όσο και το γεγονός, ότι το πρόγραμμα του Πίου Ι΄ 
ήταν η συνέχιση της γραμμής του συγκεντρωτισμού, που ακολούθησαν οι προκάτοχοί του τα 
προηγούμενα εκατό χρόνια. Στο J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 324.  
274 J.P. Moisset, oπ.π., σελ. 323. 
275 F.-G. Dreyfus, R. Marx, R. Poidevin, οπ.π. σημ. 169, σελ. 191.  
276 Ανακεφαλαιώσασθαι τα πάντα εν Χριστώ. Πρόκειται για καινοδιαθηκικό – Παύλειο πλαίσιο 
σωτηριολογίας, εκκλησιολογίας και κοινωνικής ηθικής.   
277 Όχι όμως υπό την έννοια της προτεραιότητας στη θεολογία, δεδομένου ότι θεωρούσε ότι ο 
καθολικισμός δεν ήταν θεολογία, αλλά πίστη που εκφράζεται με την αρετή της υπακοής.  
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απέκλειαν κάθε απαίτηση εκ μέρους της κοσμικής εξουσίας να προβάλλουν 

οποιαδήποτε αξίωση κατά την διαδικασία παπικής εκλογής και απαγόρευε στους 

καρδιναλίους υπό ποινή αφορισμού, να προωθούν τέτοιες κρατικές απαιτήσεις. 

Φυσικά η ενέργεια αυτή του Πίου Ι΄ συνέβαλε ουσιαστικά στην ελευθερία της 

Εκκλησίας, που αποτελεί τον βασικό άξονα όλης της εξέλιξης μέσα στην οποία 

τοποθετείται το κοινωνικό ζήτημα, αλλά το παράδοξο είναι ότι και ο ίδιος όφειλε ως 

ένα βαθμό την εκλογή του στη διατύπωση veto για την εκλογή του καρδιναλίου 

Rampola, εκ μέρους του αυτοκράτορα της Αυστροουγγαρίας Φραγκίσκου – Ιωσήφ.  

 

Ένα ακόμη μέτρο εσωτερικής οργάνωσης της Εκκλησίας που έλαβε ο Πίος Ι΄, αφορά 

όχι την κορυφή, όπως το προηγούμενο, αλλά τη βάση της εκκλησιαστικής ιεραρχική 

πυραμίδας. Υπό την επίδραση του πνεύματος που επικρατούσε στην κοινωνία των 

τελών του 19ου και της αρχής του 20ου αιώνα, ακόμα και μέσα στην Εκκλησία, στο 

επίπεδο των ιερέων, είχε δημιουργηθεί ένα χάσμα γενεών (με τους νεότερους να 

ρέπουν προς τον ακτιβισμό), αλλά και κοινωνικό χάσμα, δεδομένου ότι συνήθως το 

σώμα των επισκόπων προερχόταν από ανώτερα κοινωνικά στρώματα σε σχέση με τον 

κατώτερο κλήρο278. Αυτό το δεύτερο χάσμα ιδίως, ονομάστηκε proletariato di 

Chiesa279. Ορισμένοι ιερείς μάλιστα, «έφτασαν ακόμη και στο σημείο να προβούν σε 

οιονεί συνδικαλιστική δραστηριότητα προκειμένου να βελτιώσουν την κατάστασή 

τους»280.  

 

Μπροστά σε αυτή την εξέλιξη, ο Πίος Ι΄ έδωσε τη δυνατότητα στους επισκόπους να 

αποπέμπουν ενοριακούς ιερείς με διάταγμά τους και εξέδωσε την εγκύκλιο Il fermo 

proposito (1905), στην οποία μεταξύ άλλων ανέφερε ότι «ο ιερέας που ανυψώθηκε 

υπεράνω όλων των ανθρώπων, προκειμένου να φέρει εις πέρας την αποστολή που του 

ανέθεσε ο Θεός, θα πρέπει επίσης να παραμείνει υπεράνω όλων των ανθρώπινων 

συμφερόντων, όλων των συγκρούσεων, όλων των τάξεων της κοινωνίας»281.   

 

Κατά το ίδιο έτος, οι εξελίξεις στον πολιτικό τομέα, υπήρξαν παραπάνω από 

δυσμενείς για την Εκκλησία. Με το νόμο της 9ης Δεκεμβρίου 1905, επήλθε στη 
                                                
278 Λαμπρή εξαίρεση αποτελεί ο ίδιος ο Πίος Ι΄ που καταγόταν από ταπεινή εργατική οικογένεια, σχετ. 
βλ. G. Hunermann, Ο υιός του ταχυδρόμου (Πίος ο 10ος), μτφ. Σ. Μαραγκός, εκδ. Καλού Τύπου, Αθήνα 
1971.  
279 [Εκκλησιαστικό προλεταριάτο].  
280 Σ. Καλύβας, οπ.π. σημ. 272, σελ. 119.  
281 Σ. Καλύβας, οπ.π. σελ. 122.  
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Γαλλία ο πλήρης χωρισμός Εκκλησίας και κράτους και καταργήθηκε η νομικώς 

προνομιακή θέση της Καθολικής Εκκλησίας στη Γαλλία, που προβλεπόταν από το 

κονκορδάτο του 1801, μεταξύ Πάπα Πίου Ζ΄ και γαλλικού κράτους (Ναπολέοντα 

Βοναπάρτη). Πέραν των άλλων προβλημάτων που προέκυψαν για την Εκκλησία από 

την εξέλιξη αυτή, σημαντικό ζήτημα ανέκυψε με τη νομική μορφή που προσέδωσε η 

νέα γαλλική νομοθεσία στην Εκκλησία και τα καθιδρύματά της.  

 

Με τις διατάξεις του νέου νόμου η Καθολική Εκκλησία εντάχθηκε στις πρόνοιες του 

νόμου της 1ης Ιουλίου 1901 περί θρησκευτικών σωματείων (associations cultuelles) 

και θα έπρεπε να λειτουργεί πλέον ως σωματείο. Μια από τις σημαντικές συνέπειες 

αυτού του υποβιβασμού της Καθολικής Εκκλησίας σε απλό θρησκευτικό σωματείο, 

ήταν και η υποχρέωση μεταγραφής όλης της εκκλησιαστικής περιουσίας, 

συμπεριλαμβανομένων των ναών, στα νέα νομικά πρόσωπα. Σε διαφορετική 

περίπτωση κάθε εμπράγματο δικαίωμα, μεταβιβαζόταν στο κράτος282.  

 

Η αντίδραση της Αγίας Έδρας κατά των διατάξεων αυτών ήταν σφοδρή σε κάθε 

επίπεδο. Με την εγκύκλιο Gravissimo officii munere283 (10.8.1906), ο Πίος Ι΄ έκανε 

σαφές ότι η Εκκλησία δεν θα υποχωρούσε μπροστά στην πολιτική εξουσία και 

απαγόρευε στον καθολικό κλήρο να συμμετέχει στις λεγόμενες μορφωτικές 

οργανώσεις. Παρά τα σοβαρά προβλήματα, τελικά με το νόμο της 2ας Ιανουαρίου 

1907, το γαλλικό κράτος εξαίρεσε τουλάχιστον τους χώρους λατρείας από την 

υποχρέωση μεταγραφή στα σωματεία. Επίσης, στην Ιταλία, ήδη από το 1905, 

κατήργησε την ρητή απαγόρευση συμμετοχής των καθολικών στην πολιτική ζωή της 

χώρας (και ιδίως στις εκλογές), ανακαλώντας το γνωστό Non expedit284, που είχε 

επιβληθεί από την εποχή της εγέρσεως του Ρωμαϊκού ζητήματος285. Σημαντική 

πρέπει να θεωρηθεί και η εγκύκλιος E supremi apostolatus (1903), με την οποία ο 

Πίος Ι΄ επέφερε ουσιαστική μεταβολή στο ζήτημα της διεκδίκησης εδαφικής 

                                                
282 Δ. Σαλάχας, Η νομική θέσις της Καθολικής Εκκλησίας εν τη Ελληνική επικρατεία, Αθήναι 1978, σελ. 
45-48.  
283 [Υπό το κράτος της βαρυτάτης ευθύνης].  
284 [Δεν επιτρέπεται].  
285 Μετά από αυτή την εξέλιξη, δημοσιεύθηκε το πολιτικό πρόγραμμα της χριστιανοδημοκρατίας (Il 
programma politico della democrazia Cristiana), το 1906, από τον Filippo Meda, στο οποίο γίνεται 
προσπάθεια, με την ανάπτυξη πολύπλοκων και σύνθετων δογματικών επιχειρημάτων, να αποδειχθεί 
ότι το αντιπροσωπευτικό σύστημα δεν ήταν αντίθετο προς τις διδαχές της Εκκλησίας και ότι η 
καθολική ψηφοφορία ήταν απαραίτητη. Στο Σ. Καλύβας, οπ.π. σημ. 272, σελ. 124.    
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κυριαρχίας εκ μέρους της Αγίας Έδρας, θέτοντάς το σε επίπεδο αρχής και όχι 

κοσμικής εξουσίας.  

 

Ένα από τα ζητήματα που τέθηκαν την περίοδο του ποντιφικάτου του Πίου Ι΄, ήταν 

και η εμφάνιση του μοντερνισμού (modernisme), που έγινε ευμενώς αποδεκτός ιδίως 

στον κόσμο της διανόησης. Με το Διάταγμα Lamentabili (3.7.1907) και με την 

εγκύκλιο Pascendi dominici gregis (8.9.1907), καταδικάζει οριστικά τις πλάνες του 

μοντερνισμού και τελικά επιβάλλει αυστηρά εκκλησιαστικά επιτίμια σε  βάρος όσων 

τον υποστήριζαν μέσα στους κόλπους της Εκκλησίας. Παράλληλα, εισήγαγε από το 

1910, την υποχρέωση όλων των κληρικών, να δίνουν τον όρκο του αντιμοντερνισμού.  

 

Η Εκκλησία βρίσκεται διηρημένη μεταξύ νεωτεριστών και οπαδών της υποταγής του 

κράτους στην Εκκλησία, ενώ υποστηρίζεται και η άποψη ότι «ο αγώνας κατά του 

μοντερνισμού εξοστρακίζει από τη θεολογία το επιστημονικό πνεύμα»286. Τέλος, στα 

πεπραγμένα του Πίου Ι΄, θα πρέπει να αναφερθεί μεταξύ άλλων και η ίδρυση του 

επίσημου περιοδικού της Αγίας Έδρας Acta Apostolicae Sedis.  

 

Κατά τη θητεία του Πίου Ι΄ έλαβε χώρα μια γενική αναδιοργάνωση, η οποία 

περιλαμβάνει ζητήματα που άπτονται της παπικής διοίκησης, αλλά και του 

Κανονικού Δικαίου. Η Εκκλησία θεσμοποίησε επίσης, προκειμένου να τις ελέγξει, 

ορισμένες λαϊκές μορφές ευσέβειας, που κατά το παρελθόν είχαν θεωρηθεί 

δεισιδαιμονίες. Οι καθολικές οργανώσεις που ιδρύονταν με ταχύ ρυθμό λόγω του 

ενθουσιασμού που είχε προκαλέσει η έκδοση της Rerum novarum και των ευκαιριών 

δράσης που έδινε η νεοεμφανιζόμενη κοινωνική διδασκαλία, απέκτησαν μια δομή 

αντίστοιχη με αυτή της Εκκλησίας, δηλαδή έντονα συγκεντρωτική και ιεραρχική. Ως 

προς τη θέση των λαϊκών μέσα σε αυτές τις οργανώσεις, έγινε σαφές ότι το τελικό 

θεμέλιο του καθολικού ακτιβισμού, ήταν το μυσταγωγικό και νομικό ανήκειν του 

χριστιανού στην Εκκλησία. Σε αυτό το πλαίσιο και προκειμένου να προωθηθεί, 

ρυθμιστεί και συντονιστεί η τοπική καθολική δράση, σύμφωνα με τις διδαχές και 

τους θεσμούς της Αγίας Έδρας, το μοντέλο κοινωνικής και πολιτικής δράσης, 

κατέστη αναπόφευκτα επισκοποκεντρική. Η δραστηριότητα των καθολικών σε κάθε 

επισκοπή, ετίθετο, σύμφωνα με τους Θεμελιώδεις Κανόνες της Καθολικής 

                                                
286 F.-G. Dreyfus, R. Marx, R. Poidevin, οπ.π. σημ. 169, σελ. 191.  
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Επισκοπικής Δράσης που καθόρισε ο στενός συνεργάτης του Πίου Ι΄ καρδινάλιος 

Rafael Merry del Val (1906), υπό την υψηλή εξάρτηση του τοπικού Επισκόπου. Σε 

κάθε περίπτωση βέβαια, καθορίστηκε ότι η ιδιότητα του μέλους καθολικών 

οργανώσεων κάθε μορφής, δεν μπορεί να υποκαταστήσει την παραδοσιακή 

θρησκευτική ταυτότητα287.       

 

Η λήξη του ποντιφικάτου του Πάπα Πίου Ι΄ (1914), αποτελεί ένα χρονικό ορόσημο 

για την αξιολόγηση των αποτελεσμάτων, σε πρακτικό πολιτικό επίπεδο, της μεγάλης 

αλλαγής που επήλθε στον τρόπο που η Εκκλησία αντιμετώπιζε τη νεωτερικότητα, 

υπό το πρίσμα των πρακτικών συνεπειών, σε επίπεδο κοινωνίας, της εμφάνισης της 

κοινωνικής διδασκαλίας. Η στρατηγική της συμμετοχής που ακολουθούσε πλέον η 

Εκκλησία, συνεπαγόταν την ανακάλυψη της ιδιάζουσας σημασίας της νομοθετικής 

δράσης και συνεπώς, αναπόδραστα, την ανακάλυψη της εκλογικής πολιτικής, που εν 

τέλει καθόριζε την κατεύθυνση δράσης των νομοθετικών σωμάτων.  

 

Δεδομένου ότι η Εκκλησία απέφυγε επιμελώς την άμεση εμπλοκή της στην πολιτική 

διαδικασία, συνήψε συμμαχίες με πολιτικούς σχηματισμούς, οι οποίοι αν και σε 

καμία περίπτωση δεν θεωρούνταν επίσημοι εκπρόσωποι της Εκκλησίας, διεξήγαγαν 

συχνά πολιτικό αγώνα για την υπεράσπιση της Εκκλησίας, στο όνομα ου 

καθολικισμού288. Σε αντάλλαγμα, όπως ήδη έχει αναφερθεί από την εποχή του 

Ναπολέοντα Γ΄ στη Γαλλία, η Εκκλησία κινητοποιούσε για την υποστήριξή τους, 

τους σημαντικούς οργανωτικούς της πόρους.  

 

 

                                                
287 F.-G. Dreyfus, R. Marx, R. Poidevin, οπ.π. σημ. 169, σελ. 329.  
288 «Ο αγώνας άμυνας της Καθολικής Εκκλησίας…οδήγησε στον σχηματισμό καθολικών και 
χριστιανοδημοκρατικών κομμάτων, στις κυρίως καθολικές χώρες…Τα χριστιανοδημοκρατικά 
κόμματα πέτυχαν να κερδίσουν ένα σημαντικό μέρος των (θρησκευτικά δεσμευμένων) εργατών και να 
απομονώσουν με την κατασκευή ενός εκτεταμένου οργανωτικού δικτύου (συνδικάτα, γυναικείες 
οργανώσεις, οργανώσεις νεολαίας, κ.λπ.) τους οπαδούς τους από άλλες κοινωνικές επιδράσεις.». Γ. 
Ράσκε, Η. Κατσούλης, κ.α., Τα πολιτικά κόμματα της Δυτικής Ευρώπης, τομ. Α΄, μτφ. Π. Κέρμπαχ, Δ. 
Βάλτα, Η. Κατσούλης, εκδ. Παρατηρητής, Θεσσαλονίκη 1993, σελ. 14. Ιδιαίτερα ενδιαφέρουσα είναι 
η παρατήρηση που γίνεται στο ίδιο σελ. 15, ότι αντίστοιχα κόμματα δεν δημιουργήθηκαν στη Μεγάλη 
Βρετανία και στις Σκανδιναβικές χώρες με προτεσταντικό κυρίως πληθυσμό, λόγω του ότι η 
Εκκλησίες της Μεταρρύθμισης που συνήθως κατέστησαν εθνικές εκκλησίες συνεργάστηκαν στενά με 
το κράτος ώστε να μη δημιουργηθούν μείζονες θρησκευτικές συγκρούσεις που θα μπορούσαν να 
περάσουν στο πολιτικό σύστημα. Η παρατήρηση αυτή θα μπορούσε κατ’ αναλογία να ισχύσει και για 
τις χώρες με κυρίως Ορθόδοξο πληθυσμό. Στις περιπτώσεις αυτές, η επιλογή της Ορθόδοξης 
Εκκλησίας είναι η συμπόρευση με το κράτος σύμφωνα με το Βυζαντινό πρότυπο σχέσεων Εκκλησίας 
– πολιτείας.   
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Οι συντηρητικοί σχηματισμοί αναλάμβαναν τη νομοθετική δράση με την οποία η 

Εκκλησία δεν μπορούσε να ασχοληθεί άμεσα στο πλαίσιο της νεωτερικότητας και η 

Εκκλησία αναλάμβανε τη μαζική οργάνωση η οποία είχε διευκολυνθεί και υπό την 

επίδραση της κοινωνικής διδασκαλίας. Η συνεργασία αυτή, έλαβε τη μορφή του 

συμφώνου, του συνασπισμού ή ένα συνδυασμό και των δύο. Ως συνασπισμός, νοείται 

η συμμαχία αντιφιλελεύθερων δυνάμεων, βασισμένη στη δημιουργία κοινής 

οργανωτικής δομής. Ενώ το σύμφωνο, αφορά συμμαχία αντιφιλελεύθερων δυνάμεων, 

βασισμένη σε ένα ρητό σύμφωνο, χωρίς οργανωτικές εμπλοκές. Η στρατηγική αυτή, 

ονομάστηκε στρατηγική της συμμετοχής289.  

 

Στον πίνακα που ακολουθεί, παρουσιάζονται οι διάφορες μορφές που έλαβε η 

στρατηγική της συμμετοχής στις χώρες της Ευρώπης, μέχρι η χρονική περίοδο που 

εξετάζουμε, δηλαδή το τέλος του ποντιφικάτου του Πίου Ι΄.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
289 Σ. Καλύβας, οπ.π. σημ. 272, σελ. 109 επ.  
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Μορφές στρατηγικής συμμετοχής 

 

Χώρα Τύπος στρατηγικής Όνομα Ημερομηνία 

 

Βέλγιο 

 

 

Συνασπισμός 

 
Συνασπισμός 

Fédération 
Association 

 

1879 

 

Ολλανδία 

 

 

Σύμφωνο 

 
Καθολική  

Καλβινιστική 
Συμμαχία 

 

1888 

 

Αυστρία 

 

 

Συνασπισμός 

 
Συνασπισμός 

Ενωμένων 
Χριστιανών 

 

1887 

 

Γερμανία 

 

 

Συνασπισμός 

 

Πρόγραμμα Soest 

 

1870 

 

Ιταλία 

 

 

Σύμφωνο 

 

Σύμφωνο Gentiloni 

 

1913 

 

Γαλλία I 

 

 

Σύμφωνο 

 
Droite 

Constitutionnelle 

 

1890 

 

Γαλλία II 

 

 

Μικτός 

 
Fédération 
Electorale 

 

1894 

 

Γαλλία III 

 

 

Συνασπισμός 

 
Alliance  

Libérale Populaire 

 

1901 

 

Πηγή: Σ. Καλύβας, Η άνοδος της Χριστιανοδημοκρατίας στην Ευρώπη, σελ. 111 
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Τον Πίο Ι΄ διαδέχθηκε ο Πάπας Βενέδικτος ΙΕ΄ (1914-1922). Η παποσύνη του 

συνέπεσε με τον Α΄ παγκόσμιο πόλεμο, με αποτέλεσμα μεγάλο μέρος των ενεργειών 

του να σχετίζεται με την ειρηνευτική διαδικασία και την περίθαλψη των θυμάτων. 

Ήδη με το πρώτο του μήνυμα που απευθυνόταν σε όλο τον κόσμο (8.9.1914), 

«κατήγγειλε τον πόλεμο ως καρπό των εθνικών εγωισμών, των κοινωνικών τάξεων 

και του υλισμού που κυριαρχούσε στον σύγχρονο κόσμο, όπου οι πολιτισμένοι λαοί, 

αρνούμενοι το Ευαγγέλιο, παρέσυραν την Ευρώπη σε ένα φοβερό αιματοκύλισμα και 

έπνιξαν στο αίμα τον χριστιανικό πολιτισμό»290.  

 

Παρά τις έντονες πιέσεις που ασκήθηκαν από όλες τις εμπόλεμες πλευρές, ο Πάπας 

Βενέδικτος ΙΕ΄, τήρησε αυστηρή στάση ουδετερότητας κατά τη διάρκεια των 

εχθροπραξιών291. Οι ειρηνευτικές του προσπάθειες, καθώς και η σημαντική συμβολή 

του στην περίθαλψη των θυμάτων του πολέμου, αύξησαν το διεθνές γόητρο της 

Αγίας Έδρας, ακόμα και μεταξύ κρατών χωρίς καθολική παράδοση, γεγονός που 

αποτυπώνεται από την αύξηση των κρατών που συνήψαν διπλωματικές σχέσεις με 

την Αγία Έδρα μετά τον πόλεμο.  

 

Οι ειρηνευτικές του προτάσεις του 1917, βασισμένες στον αμοιβαίο αφοπλισμό και 

τον διπλωματικό διακανονισμό, που θα επέφεραν μια νέα διεθνή τάξη, δεν βρίσκουν 

ανταπόκριση. Μετά την αποκατάσταση της ειρήνης, η Αγία Έδρα ανέπτυξε 

σημαντικές πρωτοβουλίες στο πλαίσιο της Κοινωνίας των Εθνών. Αυτή η διεθνής 

κινητικότητα, προσδίδει στην Αγία Έδρα διεθνές κύρος και ηθική αυθεντία με 

παγκόσμια απήχηση. Αυτή η εξέλιξη, θα διευκολύνει τον διάδοχό του στη διευθέτηση 

του Ρωμαϊκού ζητήματος, με τη σύναψη της Συνθήκης του Λατερανού. Στο θέμα της 

διευθέτησης του Questione Romana, σημαντική είναι η συμβολή της εγκυκλίου Ad 

                                                
290 Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 445. 
291 Είναι χαρακτηριστικό το ακόλουθο απόσπασμα από μία προσφώνησή τους προς τους καρδιναλίους 
(1915): «Οποιοσδήποτε κρίνει την κατάσταση με σύνεση βλέπει καθαρά πως, παρότι ο Ρωμαίος 
Ποντίφικας δεν μπορεί να μην έχει τις πιο βαθιές ανησυχίες, δεν πρέπει εντούτοις να ανήκει σε καμιά 
πλευρά. Ο Ρωμαίος Ποντίφικας ευρισκόμενος στη θέση του Ιησού Χριστού ο οποίος απέθανε για 
όλους και για τον καθένα από τους ανθρώπους, οφείλει να αγκαλιάσει στην αγάπη του όλους τους 
εμπολέμους. Πατέρας του καθολικού κόσμου, έχει σε κάθε πλευρά πολλά παιδιά και πρέπει να 
φροντίζει για τη σωτηρία τους. Δεν πρέπει λοιπόν να εξετάζει τα ιδιαίτερα κίνητρα που τα διαιρούν, 
αλλά το κοινό αγαθό της πίστης που τα ενώνει. Αν ενεργούσε διαφορετικά, όχι μόνον δεν θα βοηθούσε 
καθόλου την ειρήνη, αλλά αντίθετα, θα εισήγαγε τον φθόνο μέσα στη θρησκεία και θα έθετε την 
ειρήνη και την εσωτερική ομόνοια της Εκκλησίας σε μεγάλο κίνδυνο.». Στο L.P. Moisset, οπ.π. σημ. 
75, σελ. 384-385.    
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Beatissimi (1914), με την οποία το θέμα τέθηκε ως πνευματική και ποιμαντική 

προτεραιότητα292.    

 

Στην εσωτερική εκκλησιαστική πολιτική, ο Βενέδικτος ΙΕ΄ με το Διάταγμα 

Providentissima Mater (1917), δημοσιεύει και θέτει σε ισχύ τον Κώδικα του 

Κανονικού Δικαίου (C.D.C.), που είχε προετοιμαστεί κατά μεγάλο μέρος από 

επιτροπή που είχε συγκροτήσει ο προκάτοχός του. Με τον Κώδικα αυτόν που είχε 

πρωτίστως ποιμαντικό χαρακτήρα, εφαρμόζονταν νομικά οι θεσμικές αποφάσεις της 

Α΄ Συνόδου του Βατικανού, ιδίως στον τομέα της αναγνώρισης της απόλυτης 

δικαιοδοσίας του παπικού θεσμού επί της οικουμενικής Εκκλησίας. Λαμβάνοντας 

υπόψη τα δικαιώματα του επισκοπικού συλλόγου, το νέο Κανονικό Δίκαιο ήταν 

σαφώς ποντιφικό συγκεντρώνοντας στο πρόσωπο του Ρωμαίου Ποντίφικα κάθε 

εκκλησιαστική εξουσία293. Με το νέο Κώδικα, η Εκκλησία εμφανίστηκε στον κόσμο, 

δίνοντας μαρτυρία μιας καλά οργανωμένης κοινωνίας, νομικώς societas perfecta294, 

που είχε μεγάλες δυνατότητες παρέμβασης και συμβολής στην πρόοδο της 

ανθρωπότητας.  

 

Τέλος, σημαντική θεωρείται και η εγκύκλιος Maximum illud που ο Βενέδικτος ΙΕ΄ 

δημοσίευσε το 1919, με την οποία μοναδικός στόχος της ιεραποστολής καθοριζόταν 

η αναγγελία του Ευαγγελίου του Χριστού, μην αφήνοντας περιθώρια για καμία 

κρατική ή πολιτική σκοπιμότητα. Με την εγκύκλιο αυτή καθορίστηκε επίσης ότι η 
                                                
292 Σχετ. βλ. και δήλωση του Γραμματέα του Κράτους καρδιναλίου A. Gasparri στις 28.6.1915: «ο 
Πάπας αναμένει τη συνετή διευθέτηση της θέσης της Αγίας Έδρας, όχι μέσω των ξένων όπλων, αλλά 
μέσω του θριάμβου των αισθημάτων δικαιοσύνης, των οποίων τη διάδοση εύχεται μέσα στο ιταλικό 
έθνος.». Στο ίδιο θέμα πρέπει να επισημανθεί και η συμβολή της εγκυκλίου Pacem Dei munus (1920), 
με την οποία επιλύθηκαν προβλήματα που ανέκυπταν κατά την επίσκεψη αρχηγών κρατών στη Ρώμη 
και επιθυμούσαν ακρόαση από τον Πάπα.   
293 J. Morris, The Church in the Modern Age, I.B. Tauris, (The I.B. Tauris History of the Christian 
Church), London-New York, 2007, σελ. 19.   
294 Ορισμένες από τις νομικές συνέπειες του γεγονότος ότι η Καθολική Εκκλησία ορίζεται ως νομικώς 
τέλεια κοινωνία που έχει ιδρυθεί θείω δικαίω, είναι ότι: α) Έχει πλήρη, αυτόνομη και υπέρτατη 
εξουσία επάνω σε όλους τους πιστούς της σε παγκόσμιο επίπεδο, β) Έχει τέλεια νομική 
προσωπικότητα απολύτως διακριτή από άλλους οργανισμούς ή νομικά πρόσωπα πολιτειακού ή μη 
χαρακτήρα, έχει δηλαδή διεθνή νομική προσωπικότητα, γ) Η διεθνής προσωπικότητα της Εκκλησίας 
πηγάζει από τη θεία της φύση και υπάρχει ανεξάρτητα από την αναγνώριση κατά τη διεθνή πολιτειακή 
έννομη τάξη, δ) Ο αρχηγός της Καθολικής Εκκλησίας, ο Ρωμαίος Ποντίφικας και Πάπας Ρώμης ασκεί 
πραγματική και υπέρτατη εξουσία στην Εκκλησία, η οποία περιλαμβάνει και τις τρεις λειτουργίες 
νομοθετική, εκτελεστική και δικαστική και επεκτείνεται τόσο στα πνευματικά όσο και στα υλικά 
ζητήματα της Εκκλησίας, ε) Ο Πάπας ως αρχηγός της Καθολικής Εκκλησίας έχει το ενεργητικό και 
παθητικό δικαίωμα πρεσβεύσεως, στ) Ο Πάπας μπορεί να συνάπτει συμβάσεις εκκλησιαστικής ή 
διπλωματικής φύσης, με τις οποίες να ρυθμίζονται ζητήματα του καθεστώτος των τοπικών Καθολικών 
Εκκλησιών εντός του εδάφους ενός κράτους, γνωστές ως Κονκορδάτα. Σχετ. βλ. Ε. Ευσταθιάδης, 
Διεθνές Δίκαιον, τομ. Α΄, Αθήναι 1961, σελ. 116, στο Δ. Σαλάχας, οπ.π. σημ. 282, σελ. 14-15.      
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εθνικότητα του ιεραποστόλου δεν διαδραματίζει κανένα ρόλο στο έργο της 

ιεραποστολής και με τον τρόπο αυτό συνειδητοποιήθηκε σε κεντρικό επίπεδο η 

ανάγκη σχηματισμού γηγενούς κλήρου στις περιοχές της ιεραποστολής. Προετοίμασε 

με αυτό τον τρόπο το έδαφος, για τη χειροτονία των πρώτων ιθαγενών επισκόπων 

από το διάδοχό του, το 1926.  

 

Αν και στην περίοδο που εξετάσαμε δεν λήφθηκε καμία πρωτοβουλία σε επίπεδο 

έκδοσης εγκυκλίου στον τομέα της κοινωνικής διδασκαλίας, είναι βέβαιο ότι οι αρχές 

της που σταδιακά πλέον διαμορφώνονταν εμπότιζαν όλο και περισσότερο τον 

καθολικό κόσμο, κάνοντας το πλήρωμα της Εκκλησίας να αποκτήσει μεγαλύτερη 

συνείδηση της ευθύνης για την έλευση της Βασιλείας του Θεού, αλλά και για την 

καθολικότητα της Εκκλησίας του.       
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IV.2. Η πρόκληση του ολοκληρωτισμού   
 

Η περίοδος του μεσοπολέμου βρίσκει στον παπικό θρόνο τον Πίο ΙΑ΄ (1922-1939), 

μέχρι τότε αρχιεπίσκοπο του Μιλάνου και επί πολλά χρόνια Βιβλιοθηκάριο της 

Αποστολικής Βιβλιοθήκης του Βατικανού. Αν και είχε ελάχιστη εμπειρία στη 

διπλωματία του Βατικανού και στη διοίκηση της Εκκλησίας295, υπήρξε ρεαλιστής, 

γεγονός που τον βοήθησε στη διευθέτηση πολλών κρίσιμων ζητημάτων κατά η 

διάρκεια της θητείας του. Η φράση που συνόψιζε το πρόγραμμα της ποιμαντορίας 

του ήταν «η ειρήνη του Χριστού, στο βασίλειο του Χριστού».    

 

Τα προβλήματα που αντιμετώπισε η Καθολική Εκκλησία όλα τα προηγούμενα χρόνια 

με την ανάπτυξη ενός αντικληρικού ρεύματος στην Ευρώπη, γίνονται περισσότερο 

σύνθετα, τόσο με την επικράτηση από το 1917 της κομμουνιστικής επανάστασης στη 

Ρωσία και την εγκαθίδρυση κομμουνιστικού καθεστώτος εχθρικού προς τη θρησκεία, 

όσο και με την άνοδο στην εξουσία δύο άλλων μορφών ολοκληρωτισμού, του 

φασισμού στην Ιταλία το 1922 και του εθνικοσοσιαλισμού στη Γερμανία το 1933.  

 

Στην Ιταλία, όπου το Ρωμαϊκό ζήτημα χρονίζει επικίνδυνα για την Εκκλησία, η 

έλευση του κατά τα άλλα αντικληρικαλιστή Benito Mussolini στην εξουσία, 

συνοδεύεται σε πρώτη φάση296 από κινήσεις καλής θέλησης προς την Αγία Έδρα. Ο 

εσταυρωμένος αποκαθίσταται στα δημόσια κτήρια, στα σχολεία, στα πανεπιστήμια, 

ακόμη και στο φρούριο του Καπιτωλίου και στο Κολοσσαίο, το μάθημα των 

θρησκευτικών κατέστη υποχρεωτικό στα δημόσια σχολεία, ενώ ακόμα και η 

περίφημη βιβλιοθήκη του Palazzo Chigi δωρίζεται στο Βατικανό297.  

 

Οι κινήσεις αυτές οδηγούν τον Ποντίφικα να ευχηθεί δημόσια τον τερματισμό της 

εδαφικής διένεξης που αντιπαραθέτει την Αγία Έδρα με το Ιταλικό κράτος από το 

1870. Οι μυστικές διαπραγματεύσεις εντείνονται και στο πλαίσιο τους είναι η σειρά 

της Αγίας Έδρας να προβεί σε κινήσεις καλής θέλησης προς το φασιστικό καθεστώς. 

                                                
295 J. Morris, οπ.π. σημ. 293, σελ. 19.  
296 Στην πραγματικότητα το φασιστικό καθεστώς ποτέ δεν απεμπόλησε τη φιλοδοξία του να 
μετατραπεί στην επικρατούσα «πολιτική θρησκεία» εις βάρος φυσικά της παραδοσιακής θρησκείας, 
σχετ. βλ. E. Gentile, Φασισμός: Ιστορία και ερμηνεία, μτφ. Ε. Κατσιφός, εκδ. Ασίνη, Αθήνα 2007, σελ. 
224 επ.     
297 Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 450.  
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Το 1923, ο Πάπας Πίος ΙΑ΄ ζήτησε από τον επικεφαλής του Λαϊκού Κόμματος 

Ιταλίας (PPI)298, σικελό ιερέα Don Luigi Sturzo, να παραιτηθεί από το κοινοβούλιο 

και να διαλύσει το κόμμα. Παράλληλα διέταξε όσους ιερείς συμμετείχαν στο κόμμα 

να παραιτηθούν από το PPI. Ο Sturzo συμμορφώθηκε και επέλεξε το δρόμο της 

εξορίας, ενώ το PPI καταργήθηκε επίσημα το 1926299. Με την εξέλιξη αυτή, άνοιξε ο 

δρόμος για τη δημιουργία μονοκομματικού κράτους στην Ιταλία300.  

 

Το κλίμα αμοιβαίας εμπιστοσύνης που διαμορφώθηκε, οδήγησε σε ένα από τα 

θέματα που σηματοδοτεί την παποσύνη του Πίου ΙΑ ,́ που είναι η υπογραφή της 

Συνθήκης του Λατερανού στις 11 Φεβρουαρίου 1929 με το Ιταλικό κράτος301. Η 

Συνθήκη, όπως είναι ευρέως βιβλιογραφικά γνωστή ή όπως ορθότερα παρατηρεί ο 

καθηγητής Σεβ. Δ. Σαλάχας οι Συμφωνίες του Λατερανού302, έδωσε τέλος στην 

Questione Romana, το γνωστό Ρωμαϊκό ζήτημα303 και διέκοψε έξι δεκαετίες 

                                                
298 Είχε δημιουργηθεί από το 1919.  
299 Σ. Καλύβας, οπ.π. σημ. 272, σελ. 249.  
300 J. Morris, οπ.π. σημ. 293, σελ. 20.  
301 Η σημασία που είχε η Συνθήκη φαίνεται και από το γεγονός ότι την υπέγραψε ο ίδιος ο B. 
Mussolini εκ μέρους του Ιταλικού κράτους, ενώ εκ μέρους της Αγίας Έδρας η Συνθήκη υπογράφηκε 
από τον Γραμματέα του Κράτους καρδινάλιο Gaspari.   
302 Ο πληθυντικός αριθμός ανταποκρίνεται στην πραγματικότητα δεδομένου ότι αυτό που 
περιγράφεται συχνά ως Συνθήκη του Λατερανού, περιλαμβάνει α) Μία συνθήκη που επιλύει κατά 
τρόπο οριστικό το Ρωμαϊκό ζήτημα και β) Ένα κονκορδάτο που ρυθμίζει εκκλησιαστικά και εν γένει 
θρησκευτικά ζητήματα στην Ιταλική επικράτεια. Με το πρώτο ο Πάπας παραιτείται από τις 
διεκδικήσεις του επί των Ποντιφικών Κρατών. Αναγνωρίζεται η διεθνής ανεξαρτησία της Αγίας 
Έδρας, η πλήρης κυριότητα και τα κυριαρχικά δικαιώματα επί της πόλεως του Βατικανού (Città del 
Vaticano). Καθιερώνεται επίσης το ιερό και απαραβίαστο του προσώπου του Πάπα και εξομοιώνεται 
ποινικά η προσβολή του προσώπου του με αυτό του Βασιλιά της Ιταλίας. Αναγνωρίζεται το 
ενεργητικό και παθητικό δικαίωμα πρεσβεύσεως της Αγίας Έδρας. Ο Πάπας έχει πλέον τη δυνατότητα 
να συνάπτει όχι μόνο κονκορδάτα εκκλησιαστικού περιεχομένου με άλλα κράτη, αλλά και πολιτικού 
περιεχομένου συνθήκες. Τέλος, καθιερώνεται η ιδιαίτερη, αν και όχι αποκλειστική υπηκοότητα των 
υπηρετούντων στην Πόλη του Βατικανού., Ε. Ευσταθιάδης, στο Δ. Σαλάχας, οπ.π. σημ. 282, σελ. 17-
18. Ο Ι. Ασημάκης, στο οπ.π. σημ. 210, σελ. 19-20, παρατηρεί ότι στις παραπάνω δύο συμφωνίες, 
δηλαδή τη συνθήκη και το κονκορδάτο, πρέπει να προστεθεί ως τρίτο στοιχείο που απαρτίζει με τα 
προηγούμενα τις Συμφωνίες του Λατερανού και η Οικονομική Σύμβαση, που προέβλεπε τη χορήγηση 
υπό μορφή αποζημίωσης 750 εκατομμυρίων ιταλικών λιρών σε μετρητά και 1 δις. σε 
χρηματιστηριακούς τίτλους. Για τη διαχείριση αυτού του νεότευκτου Ταμείου συστάθηκε ειδική 
διαχειριστική επιτροπή με το Παπικό Ιδιόβουλο Dovendosi dallo Stato Italiano (7.6.1929), βάσει του 
άρθρου 3 του Θεμελιώδη Νόμου του Κράτους της Πόλης του Βατικανού, το οποίο συμπληρώθηκε με 
το Ιδιόβουλο Volendo dare (5.12.1929), που όρισε τον Εσωτερικό Κανονισμό Λειτουργίας του 
Θεσμού. Ο Θεσμός αυτός, με τη μεταρρύθμιση της Ρωμαϊκής Κούριας το 1967 από τον Πάπα Παύλο 
Ϛ΄ συστάθηκε ως Διαχείριση της Κληρονομιάς της Αγίας Έδρας (APSA).     
303 Παρατίθεται σχετικά η Εισαγωγή της Συνθήκης: «Στο όνομα της Αγιότατης Τριάδος. Η Αγία Έδρα 
και η Ιταλία αναγνώρισαν το αμοιβαίο συμφέρον να διαλύσουν κάθε αιτία διαφωνίας μεταξύ τους, να 
φτάσουν σε μια οριστική ρύθμιση των αμοιβαίων σχέσεών τους δίκαιη και αξιοπρεπή και για τα δύο 
Υψηλά Μέρη, να εξασφαλιστεί στην Αγία Έδρα μόνιμα μια αντικειμενική νομική κατάσταση που να 
της διασφαλίζει την απόλυτη ανεξαρτησία για την εκπλήρωση της υψηλής της αποστολής μέσα στον 
κόσμο, να δώσει στην Αγία Έδρα τη δυνατότητα να αναγνωρίσει λυμένη οριστικά και αμετάκλητα τη 
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φιλελεύθερης και κοσμικής πολιτικής εκ μέρους του Ιταλικού κράτους, 

τακτοποιώντας οριστικά, πολιτικά και νομικά την Αγία Έδρα, με τη δημιουργία του 

Κράτους της Πόλης του Βατικανού, ενός κράτους έκτασης σαράντα τεσσάρων μόλις 

εκταρίων304.  

 

Το γεγονός χαιρετίστηκε από όλο τον καθολικό κόσμο305 ως μια εξέλιξη που 

εξασφάλιζε στην Εκκλησία σημαντικές δυνατότητες αποστολικής δράσης, αλλά και 

την απαραίτητη ανεξαρτησία για την εκπλήρωση της αποστολής της ανά τον κόσμο. 

Ειδικότερα για την εξέλιξη αυτή στην Ιταλία, πολλοί είδαν με την υπογραφή αυτής 

της Συνθήκης «την επιστροφή του Θεού στην Ιταλία και της Ιταλίας στο Θεό»306. Σε 

κάθε περίπτωση, η λύση που δόθηκε με τη Συνθήκη του Λατερανού στο Ρωμαϊκό 

ζήτημα, θα πρέπει να αξιολογηθεί στο πλαίσιο της νομικής αντίληψης περί κρατικής 

οντότητας και διεθνούς δικαίου της εποχής του μεσοπολέμου307. Επίσης θα πρέπει να 

σημειωθεί, ότι η διευθέτηση που υιοθετήθηκε στη Συνθήκη του Λατερανού, 

«ανταποκρινόταν στη νομοκανονική και εκκλησιολογική αντίληψη Εκκλησίας, 

κράτους και διεθνούς κοινότητας πριν τη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού»308.  

 

Για την καλύτερη ερμηνεία αυτής της εξέλιξης είναι χαρακτηριστικός ο σχολιασμός 

της 73ης επετείου των Συμφωνιών του Λατερανού στην πρώτη σελίδα του 

Osservatore Romano (10.2.2002)309: «..στη συμφιλίωση που επετεύχθη διαβλέπει 

κανείς την υγιή εκείνη λαϊκότητα (σ.σ. “ουδετεροθρησκεία”) [laïcité] του κράτους 

της οποίας υπήρξε εξ’ αρχής υποστηρικτής ο χριστιανισμός, ευνοώντας έτσι το 

πέρασμα από τη θρησκευτική ανεκτικότητα στη θρησκευτική ελευθερία…ουσιαστικά 

                                                                                                                                       
“Ρωμαϊκή υπόθεση” που γεννήθηκε το 1870 με την προσάρτηση της Ρώμης στο Βασίλειο της Ιταλίας 
κάτω από τη δυναστεία του Οίκου της Σαβοΐας.».      
304 Συνοπτικά, η εξέλιξη της εδαφικής κυριότητας της Αγίας Έδρας στην περιοχή της Ρώμης, έχει ως 
εξής: Patrimonium Sancti Petri – Κράτος της Εκκλησίας ή Ποντιφικό Κράτος – και μετά από 59 
χρόνια διατήρησης του Ρωμαϊκού ζητήματος, Κράτος της Πόλης του Βατικανού.  
305 Ιδιαίτερο ενδιαφέρον παρουσιάζει ο τρόπος με τον οποίο παρουσιάστηκε το ζήτημα στον ελληνικό 
Τύπο της εποχής. Στην εφημερίδα Το Βήμα της 15ης Φεβρουαρίου 1929, σελ. 1, σε άρθρο υπό τον 
τίτλο «Πως ελύθη το περίφημον Ρωμαϊκόν ζήτημα», μεταξύ άλλων αναφέρεται: «…Συμφαίρει τούτο 
εις την Αγίαν Έδραν; Οι πολέμιοι της επελθούσης συμφωνίας, και την στιγμήν ταύτην είναι πάντες 
σχεδόν οι μη Ιταλοί καθολικοί, πρωτοστατούσης της Γαλλίας, φρονούν όχι, και φέρουν ως παράδειγμα 
το Φανάριον, το οποίον ασφαλώς έχασε την επιρροήν του διότι διοικητικώς, τρόπον τινά εκρατήθη 
εντός των ορίων του καθαρώς ελληνικού εθνικισμού. Βεβαίως τούτο ωφέλησε ως βάσις την 
διατήρησιν του ελληνικού εθνικού αισθήματος, αλλά κατέστρεψε την ανατολικήν ορθόδοξον 
εκκλησίαν. Το Βατικανόν δεν θα μπορέσει να ξεφύγει του μοιραίου αυτού νόμου.».    
306 Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 450.   
307 Ι. Ασημάκης, οπ.π. σημ. 210, σελ. 22.  
308 Ι. Ασημάκης, οπ.π. σελ. 25.  
309 Ι. Ασημάκης,  οπ.π. σελ. 22-23.  
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μια υγιή λαϊκότητα που επιτρέπει στη θρησκεία, σεβόμενη τα δικαιώματα και τις 

πεποιθήσεις των άλλων, να εκφράσει την ταυτότητα μιας κοινότητας, ενός λαού ή 

μιας ομάδας εθνών…σ’ αυτά τα πλαίσια τίθενται και οι Συμφωνίες του Λατερανού 

χάρη στις οποίες δόθηκε η δίκαιη θέση στο ρόλο της Αγίας Έδρας μέσα στη διεθνή 

κοινότητα, προκειμένου να καταστήσει συγκεκριμένο και δομημένο το μήνυμα του 

οποίου η Εκκλησία είναι φορέας και φωνή…Η σύσταση του Κράτους της Πόλης του 

Βατικανού είναι σημαντική για την κοινότητα των Εθνών ως σημαίνον στοιχείο 

διεθνούς δικαίου. Ένα κράτος, αυτό του Βατικανού, διακριτό από την Αγία Έδρα 

όμως, πέρα από την ιδιοκτησία της τελευταίας, είναι υποκείμενο στην αποκλειστική 

και απόλυτη εξουσία και κυρίαρχη δικαιοδοσία αυτής, με τους αυτούς νόμους οι 

οποίοι ανανεώθηκαν στις 22 Φεβρουαρίου 2001. Αυτό το κράτος όμως δεν ήταν ούτε 

είναι η επαναφορά μιας κοσμικής εξουσίας, ούτε το μέσο για να εγγυηθεί η παρουσία 

και η δράση της Αποστολικής Έδρας στη διεθνή κοινότητα. Είναι μέσο ενίσχυσης της 

πραγματικής και ορατής ανεξαρτησίας του Ύπατου Ποντίφικα στην άσκηση της 

ηθικής και πνευματικής παγκόσμιας αποστολής του».  

 

Στο πεδίο της αμιγώς εκκλησιαστικής δράσης, ο Πίος ΙΑ΄ εξέδωσε την εγκύκλιο 

Rerum Ecclesiae (1926) με την οποία επανέλαβε τις ποιμαντικές κατευθύνσεις του 

προκατόχου του σχετικά με τις ιεραποστολές και τον ιδιάζοντα ρόλο του αυτόχθονα 

κλήρου. Τον ίδιο χρόνο χειροτόνησε ο ίδιος τους πρώτους αυτόχθονες επισκόπους310. 

Το 1928 και ενώ έχει ήδη γεννηθεί η οικουμενική κίνηση, με την εγκύκλιο Mortalium 

animos σε αυστηρό τόνο υποστηρίζει ότι η μόνη νόμιμη προσπάθεια προς την 

κατεύθυνση της επανένωσης των χριστιανών, είναι η «επιστροφή των διισταμένων 

στην μόνη αληθινή Εκκλησία του Χριστού». Με τον τρόπο αυτό επιφέρει πλήγμα 

στην οικουμενική προσπάθεια και αποξενώνει την Δυτική Εκκλησία από τη γόνιμη 

επικοινωνία που είχε εγκαινιαστεί μεταξύ αρκετών χριστιανικών Εκκλησιών.  

 

Με την εγκύκλιο Casti connubii (1930), έθιξε το ζήτημα του χριστιανικού γάμου 

καθορίζοντας τις υποχρεώσεις τόσο των πιστών όσο και της πολιτικής εξουσίας 

έναντι του. Το 1931 ίδρυσε τον ραδιοφωνικό σταθμό του Βατικανού, Radio-Vaticana 

μέσω του οποίου απευθύνθηκε αρκετές φορές στους πιστούς και σε όλο τον κόσμο, 

ενώ με την εγκύκλιο Vigilanti cura (1936), ασχολείται με το ζήτημα του 

                                                
310 Οι πρώτοι έξι αυτόχθονες επίσκοποι ήταν Κινέζοι και ακολούθησαν Ιάπωνες και Βιετναμέζοι.  
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κινηματογράφου, λαβαίνοντας θέση υπέρ της λογοκρισίας υπό την έννοια της 

παρουσίας «επιτροπών αξιολόγησης των έργων για να ενθαρρύνει τους καθολικούς 

να βλέπουν τα καλά έργα και να αποφεύγουν τα επιβλαβή»311.   

 

Σε μια εποχή που χαρακτηρίστηκε από την αίρεση του φυλετισμού, ο Πίος ΙΑ΄ σε 

διάγγελμα της Αγίας Έδρας του 1928 καταδίκασε το μίσος που «ονομάζεται κοινώς 

αντισημιτισμός». Μετά δε τα πρώτα ρατσιστικά μέτρα του φασιστικού καθεστώτος 

στον τομέα της εκπαίδευσης, διακήρυξε ενώπιον μιας ομάδας Βέλγων προσκυνητών 

(6.9.1938) ότι «ο αντισημιτισμός είναι απαράδεκτος, είμαστε όλοι πνευματικά 

Σημίτες». Είχε επίσης δώσει εντολή σε ιησουίτες να συντάξουν το προσχέδιο μιας 

εγκυκλίου εναντίον του ρατσισμού και του αντισημιτισμού312, που δεν πρόλαβε να 

εκδώσει. Μέσα στο ίδιο πλαίσιο, ο Πίος ΙΑ΄ καταδίκασε το ακροδεξιό ριζοσπαστικό 

γαλλικό κίνημα Action Française το οποίο έθετε το κρατικό συμφέρον ως υπέρτατη 

αξία χρησιμοποιώντας τον καθολικισμό, έστω και αν «η ριζοσπαστική δεξιά στη 

Γαλλία θαύμαζε την Εκκλησία»313. Έθεσε επίσης τα έργα του επικεφαλής της 

οργάνωσης Maurras, ο οποίος διακήρυσσε ότι «δεν υπήρχε περίπτωση να πιστέψει 

ποτέ στα Ευαγγέλια που είχαν γράψει τέσσερις άσημοι Εβραίοι»314, στον Index 

Librorum Prohibitorum, τον επίσημο κατάλογο των απαγορευμένων βιβλίων της 

Καθολικής Εκκλησίας. Η αποφασιστική αυτή παρέμβαση του Πάπα, απετέλεσε ένα 

σημαντικό βήμα προσέγγισης της Δημοκρατίας από τους καθολικούς.  

 

Μια από τις προτεραιότητες που έθεσε ο Πίος ΙΑ΄ ήταν η οργάνωση της αποστολής 

των λαϊκών προς τους λαϊκούς. Με κάθε τρόπο ενθάρρυνε την ανάθεση 

αρμοδιοτήτων σε λαϊκούς. Με την εγκύκλιο Urbi arcano Dei (1922) στην αρχή ήδη 

της παποσύνης του, δικαιολόγησε θεολογικά τη δραστηριότητα των λαϊκών 

καθολικών. Με την εγκύκλιο μετατοπιζόταν το αποστολικό καθήκον των λαϊκών, από 

το ιδιωτικό στο δημόσιο επίπεδο315. Ως όργανο υπό την αιγίδα του οποίου θα 

οργανωνόταν αυτή η δραστηριότητα, ορίστηκε η Καθολική Δράση. Άλλωστε ο Πίος 

ΙΑ΄ «ήθελε να τον αποκαλούν Πάπα της Καθολικής Δράσης»316.  

 
                                                
311 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 401.  
312 J.P. Moisset, oπ.π. σελ. 389.  
313 J. Weiss, οπ.π. σημ. 197, σελ. 149.  
314 J. Weiss, οπ.π.  
315 Y. Congar, F. Varillon, Sacerdoce et laïcat dans l’Église, Éditions du Vitrail, Paris 1947, σελ. 35.  
316 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 370. 
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Η Καθολική Δράση ορίστηκε ως η συμμετοχή των καθολικών λαϊκών στο 

αποστολικό έργο της ιεραρχίας για την υπεράσπιση των θρησκευτικών και ηθικών 

αρχών, για την ανάπτυξη της υγιούς και ευεργετικής κοινωνικής δράσης υπό την 

ηγεσία της εκκλησιαστικής ιεραρχίας, έξω και πάνω από όλα τα πολιτικά κόμματα, 

προκειμένου να επιτευχθεί η επαναφορά της καθολικής ζωής, στην οικογένεια και 

στην κοινωνία317. Στην περίοδο του μεσοπολέμου θυσιάστηκαν οι πολιτικές 

προσπάθειες πολλών καθολικών κομμάτων με σκοπό την ενίσχυση και εδραίωση της 

Καθολικής Δράσης. Η νέα αυτή οργανωτική μορφή της κοινωνικής δράσης των 

καθολικών, αποτελεί το πιο συγχρονισμένο εργαλείο της Καθολικής Εκκλησίας και 

αγωνίζεται να διαμορφώσει την κοινωνία σύμφωνα με τις χριστιανικές αρχές. Η 

Καθολική Δράση ασχολείται με θέματα που αφορούν τη νομοθεσία και την 

οικονομία, αλλά μόνο από θρησκευτική και ηθική άποψη και όχι ως πολιτικό κόμμα. 

Αυτό δεν σημαίνει ότι ο καθολικός θα αδιαφορεί για τα πολιτικά ζητήματα. 

Αντιθέτως είναι υποχρεωμένος να ασχολείται με την πολιτική ζωή. Όπως το 

διατύπωσε ο Πάπας Πίος ΙΑ΄ «ο ίδιος άνθρωπος, ανάλογα με τις περιστάσεις και τα 

καθήκοντά του φέρεται άλλοτε ως καθολικός και άλλοτε ως πολίτης του 

κράτους.»318.    

 

Στην Ιταλία, επέλεξε για την Καθολική Δράση μια ενιαία διοικητική και οργανωτική 

μορφή που διακρινόταν σε τέσσερις κλάδους: τους άνδρες, τις γυναίκες, τους νέους 

και τις νέες. Επίσης, τονίζει την ανάγκη εξειδικευμένης Καθολικής Δράσης με 

έμφαση στη νεολαία. Δημιουργούνται με αυτό τον τρόπο σε πολλές χώρες της 

Ευρώπης, η Καθολική Εργατική Νεολαία (JOC), η Αγροτική Χριστιανική Νεολαία 

(JAC), η Φοιτητική Χριστιανική Νεολαία (JEC), η Χριστιανική Ναυτική Νεολαία 

(JMC), αλλά και μια Ανεξάρτητη Χριστιανική Νεολαία (JIC)319. Όλες αυτές οι 

οργανώσεις αποτελούν φυτώρια όπου προετοιμάζονται τα μελλοντικά στελέχη 

συνδικάτων, συνεταιρισμών, αλλά και των αντιπροσωπευτικών θεσμών, με τους 

οποίους όλο και περισσότερο εξοικειώνεται σταδιακά η Καθολική Εκκλησία.  

 

Η ισορροπία που είχε επέλθει στις σχέσεις της Εκκλησίας με το φασιστικό καθεστώς 

της Ιταλίας από το 1929, διαταράχθηκε όταν το καθεστώς προσπάθησε να ελέγξει 
                                                
317 Σ. Καλύβας, οπ.π. σημ. 272, σελ. 244.  
318 A. Manhattan, οπ.π. σημ. 250, σελ. 84. 
319 Περισσότερα για αυτό το θέμα βλ. στο G. Cholvy, Histoire des organisations et mouvements 
chrétiens de jeunesse en France (XIXe – XXe siècle), CERF, Paris 1999.   
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ολοκληρωτικά τη νεολαία προβαίνοντας το 1931, ακόμα και σε βιαιοπραγίες κατά 

κτηρίων της Καθολικής Δράσης. Σκοπός του καθεστώτος ήταν η οργάνωση όλων των 

νέων της Ιταλίας σε μία μόνο επίσημη οργάνωση με τις διάφορες διακλαδώσεις της. 

Ο Πάπας Πίος ΙΑ΄ εξέδωσε τότε την εγκύκλιο Non abbiamo bisogno320, με την οποία 

επιτίθεται σε αυτές τις πρακτικές και σε έντονο ύφος ξεκαθαρίζει ότι η νεολαία δεν 

ανήκει στο κράτος. Αν και η έκδοση της εγκυκλίου είχε ως αποτέλεσμα την παροδική 

άμβλυνση της όξυνσης321, οι αντιπαραθέσεις με το καθεστώς συνεχίστηκαν με 

αποκορύφωμα την καταδίκη του αντισημιτισμού.  

 

Σε μια εποχή που ο ολοκληρωτισμός είχε επικρατήσει σε ένα μεγάλο μέρος της 

Ευρώπης υπό διαφορετικές μορφές, άλλοτε αυτοαποκαλούμενος ως προστάτης της 

Εκκλησίας και άλλοτε ως προστάτης του λαού, ήταν αναπόφευκτο να υπάρξει αργά ή 

γρήγορα επίσημη αντίδραση της Εκκλησίας. Στη Γερμανία οι επίσκοποι της χώρας 

είχαν ήδη από το 1931 καταδικάσει τις αρχές και πρακτικές του ναζισμού. Όταν το 

1933 ο εθνικοσοσιαλισμός επικρατεί στη Γερμανία, η Εκκλησία διαβλέποντας τις 

προθέσεις του καθεστώτος, προσπαθεί να αποσπάσει κάποιες εγγυήσεις για την κατά 

το δυνατό ακώλυτη δραστηριοποίηση της και την εξασφάλιση των θεμελιωδών 

θρησκευτικών ελευθεριών. Η Βατικανή διπλωματία διαπραγματεύεται την υπογραφή 

ενός κονκορδάτου, το οποίο η ναζιστική Γερμανία δεν προτίθεται να σεβαστεί και για 

το οποίο ζητά ανταλλάγματα.  

 

Οι ναζί έβλεπαν τον χριστιανισμό ως ένα ενδεχόμενο αντίπαλο, που θα μπορούσε να 

διεκδικήσει την πίστη των γερμανών. Ο Hitler απαγόρευσε τις χριστιανικές 

οργανώσεις νεολαίας και περιόρισε την επιρροή που ασκούσε η Εκκλησία στην 

εκπαίδευση322. Σταδιακά, πλήθαιναν οι φωνές εθνικοσοσιαλιστών που ήθελαν 

εξαρχής να απαλλάξουν τη Γερμανία από το «εβραϊκό μίασμα» του χριστιανισμού 

και να τον αντικαταστήσουν με νεοπαγανιστικές λατρείες. Η πραότητα και η 

                                                
320 [Δεν έχουμε ανάγκη].  
321 Η σύγκρουση ανάμεσα στην Καθολική Ιεραρχία και το φασιστικό καθεστώς σχετικά με το ζήτημα 
της Καθολικής Δράσης υπήρξε ιδιαιτέρως σκληρή. Με σφοδρότητα καταγγέλθηκαν οι περιορισμοί 
στην πολιτική δραστηριότητα της ένωσης και ιδίως η επιβολή όρκου πίστης προς τον ντούτσε. Σχετ. 
βλ. F. Tacchi, Φασισμός, μτφ. Γ. Κασαπίδης, εκδ. Μοντέρνοι Καιροί, Αθήνα2007, σελ. 79.  
322 Για τις διώξεις του εθνικοσοσιαλιστικού καθεστώτος κατά της Καθολικής Εκκλησίας, βλ. και F.G. 
Dreyfus, R. Marx, R. Poidevin, Γενική Ιστορία της Ευρώπης - Η Ευρώπη από το 1848 μέχρι σήμερα, 
τομ. 6, μτφ. Τ. Θεοδωρόπουλος, Π. Παπαδόπουλος, εκδ. Παπαζήσης, Αθήνα 1990, σελ. 137.   
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ταπεινότητα που κήρυσσε ο Ιησούς, ο «δειλός Ιουδαίος», θα έδινε τη θέση της στο 

ιδεώδες του θανάτου στη μάχη, προς χάρη της φυλετικής κοινότητας323.         

 

Το αντάλλαγμα που ζητήθηκε εκ μέρους της εθνικοσοσιαλιστικής Γερμανίας για την 

υπογραφή του κονκορδάτου με το οποίο προσέφερε ορισμένες παραχωρήσεις στον 

τομέα της θρησκευτικής εκπαίδευσης, ήταν η διακοπή της υποστήριξης του 

Βατικανού στο καθολικό πολιτικό κόμμα Zentrum. Το Βατικανό αποδέχθηκε την 

πρόταση και αμέσως μετά την υπογραφή του κονκορδάτου το Zentrum 

απαγορεύτηκε324.    

 

Πολύ σύντομα (1934), οι πρακτικές του ναζιστικού καθεστώτος οδήγησαν την 

Καθολική Ιεραρχία της Γερμανίας να καυτηριάσει τις «πεπλανημένες θεωρίες του 

εθνικοσοσιαλισμού». Το ίδιο έπραξε κατ’ αυτή την περίοδο και ο καρδινάλιος 

Αρχιεπίσκοπος της Βιέννης  Ίννιντζερ ο οποίος δήλωνε σχετικά ότι: «επί των ημερών 

μας ενεφανίσθη μία νέα μορφή του υλισμού: είναι ο υλισμός του αίματος και της 

φυλής. Ο υλισμός ούτος είναι μία νέα αίρεσις, ήτις διαδίδεται υπό μορφήν 

ειδωλολατρίας. Δεν έχω ανάγκη να προσδιορίσω πόθεν προέρχεται η αίρεσις αυτή η 

οποία υπό την προσωπίδα του εθνικοσοσιαλισμού, επιζητεί να εισδύσει εις το 

έθνος»325.  

 

Η καταδίκη του εθνικοσοσιαλισμού συνεχίστηκε και σε υψηλότερο επίπεδο, αυτό της 

Ρωμαϊκής Κούριας. Στην εφημερίδα Καθολική (22.2.1934), αναφέρεται: «Η Ιερά εν 

Ρώμη Σύνοδος δια την προάσπισιν των δογμάτων και της ηθικής του χριστιανισμού 

(S. Officium) εν τη συνεδριάσει αυτής της 7 τρέχοντος μηνός κατόπιν επισταμένης 

εξετάσεως των συγγραμμάτων των Γερμανών συγγραφέων Αλφρέδου Ρόζεμπεργκ 

και Ερνέστου Μπέργκμαν κατεδίκασε και κατέταξε εις τον κατάλογον των 

                                                
323 J. Weiss, οπ.π. σημ. 197, σελ. 219.  
324 Ο Βρετανός πρέσβης στο Βατικανό την περίοδο της υπογραφής του κονκορδάτου με τη ναζιστική 
Γερμανία δήλωσε ότι «το Βατικανό έβλεπε με αδιαφορία τη διάλυση του κόμματος Zentrum…Σε 
συζητήσεις που είχα με τον καρδινάλιο Pacelli και τον Mgr Pizzardo που και οι δύο έπαιξαν σημαντικό 
ρόλο στο γερμανικό κονκορδάτο, κανείς τους δεν μου έδωσε την αίσθηση της παραμικρής λύπης για 
την εξαφάνιση του Zentrum και τη συνακόλουθη απώλεια της επιρροής του στη γερμανική πολιτική». 
Επίσης ενδιαφέρον παρουσιάζει η πιο κάτω ημιεπίσημη δήλωση του Βατικανού μετά τη διάλυση του 
Zentrum: «Η αποφασιστικότητα της κυβέρνησης του καγκελαρίου Hitler να εξαλείψει το καθολικό 
κόμμα, συμπίπτει με την επιθυμία του Βατικανού να πάψει να ενδιαφέρεται για τα πολιτικά κόμματα 
και να περιορίσει τις δραστηριότητες των καθολικών στην οργάνωση της Καθολικής Δράσης έξω από 
κάθε πολιτικό κόμμα.». Στο Σ. Καλύβας, οπ.π. σημ. 272, σελ. 248-249.  
325 Εφημερίδα Καθολική, 8 Νοεμβρίου 1934, σελ. 4.   
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απηγορευμένων βιβλίων τα εσχάτως εκδοθέντα υπ’ αυτών συγγράμματα “ο Μύθος 

του εικοστού αιώνος” και “η Γερμανική Εθνική Εκκλησία”, τα οποία θεωρούνται ως 

τα “Ευαγγέλια” του εθνικοσοσιαλισμού. Εν τη καταδικαστική αποφάσει της η Ιερά 

Σύνοδος αναφέρει εν γενικαίς γραμμαίς τας εσφαλμένας και αυτόχρημα 

αντιχριστιανικάς θεωρίας των συγγραμμάτων τούτων δια των οποίων οι συγγραφείς 

των επιδιώκοντες όπως υποστηρίξωσι και ενισχύσωσι τας θεωρίας του 

εθνικοσοσιαλισμού, περιφρονούν και αρνούνται τα βασικά δόγματα της χριστιανικής 

θρησκείας, ως το γεγονός της Θείας Απολυτρώσεως του ανθρωπίνου γένους και της 

θείας χάριτος. Εν τω συγγράμματί του ο Ε. Μπέργκμαν ισχυρίζεται ότι η Παλαιά 

Διαθήκη τυγχάνει ηθικός κίνδυνος διά την γερμανικήν νεολαίαν και ότι η χριστιανική 

φιλανθρωπία προς τους πτωχούς και ασθενείς συνεπιφέρει τον εκφυλισμόν της 

φυλής, ως υποθάλπουσα τον πολλαπλασιασμόν των φύσει ασθενών και καχεκτικών 

υπάρξεων. Την εκ μέρους της Ιεράς Συνόδου καταδίκην επεκύρωσε την επομένην ο 

Άγιος Πατήρ.».  

 

Οι καταδίκες αυτές έχουν ως αποτέλεσμα οι καθολικές οργανώσεις και ο ίδιος ο 

κλήρος στη Γερμανία να υφίστανται κάθε είδους ταπεινώσεις, συλλήψεις και 

αυθαιρεσίες, σε σημείο που οι γερμανική Καθολική Ιεραρχία, ζητά από την 

Αποστολική Έδρα να προβεί σε δημόσια διαμαρτυρία326. Ο Πίος ΙΑ΄, με την εγκύκλιο 

Mit brennender Sorge327 (14.3.1937) για την κατάσταση της Καθολικής Εκκλησίας 

στο γερμανικό κράτος, η οποία είναι γραμμένη στα γερμανικά328, καταγγέλλει την 

εθνικοσοσιαλιστική μορφή νεοπαγανισμού που έχει ως χαρακτηριστικά γνωρίσματα 

την εκδήλωση μιας ειδωλολατρίας της φυλής, του λαού και του κράτους329. Επίσης, 

                                                
326 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 379.   
327 [Με φλογερή ανησυχία].  
328 Στην παρούσα διατριβή χρησιμοποιήθηκε η γαλλική μετάφραση της εγκυκλίου από την: La 
Documentation Catholique, Tome XXXVII, Bonne Presse Paris 1937, σελ. 906-935.    
329 Παρατίθεται απόσπασμα από την εισαγωγή της εγκυκλίου: «Με φλογερή ανησυχία και έκδηλη 
αγωνία και απορία, που μεγαλώνει μέρα με τη μέρα, παρατηρούμε από πολύ καιρό τον πονεμένο 
δρόμο που διατρέχει η Εκκλησία και τη συνεχή όξυνση της καταπίεσης των πιστών που παραμένουν 
πιστοί σ’ αυτή, τόσο στο πνεύμα όσο και στα έργα. Κι όλα αυτά σ’ εκείνη τη γη και ανάμεσα σε εκείνο 
το λαό, που ο άγιος Βονιφάτιος έφερε κάποια μέρα το φωτεινό χαρούμενο μήνυμα του Χριστού και 
της Βασιλείας του Θεού…Η Εκκλησία του Χριστού δεν μπορεί να αρχίζει να κλαίει και να 
καταδικάζει μόνο όταν απογυμνώνονται τα Ιερά Βήματα και όταν ιερόσυλα χέρια πυρπολούν τα ιερά. 
Όταν γίνεται προσπάθεια να βεβηλωθούν τα αρτοφόρια της ψυχής των παιδιών που αγιάστηκαν στο 
βάπτισμα, με μια αντιχριστιανική διδασκαλία, όταν διαρπάζεται και ξεριζώνεται από αυτό το ζωντανό 
ναό του Θεού η φλόγα της πίστης και στη θέση της τοποθετείται ένα ψεύτικο φως υποκατάστατο της 
πίστης, που δεν έχει τίποτε το κοινό με την πίστη στο Σταυρό, τότε η πνευματική βεβήλωση του ναού 
είναι κοντά και κάθε πιστός έχει το καθήκον να ξεκόψει τις ευθύνες του από το αντίθετο μέρος, για να 
διαφυλάξει τη συνείδησή του από οποιαδήποτε αμαρτωλή συνεργασία σε μια τέτοια αποτρόπαιη 
καταστροφή…».         
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όταν το Μάιο του 1938 ο Hitler επισκέφθηκε επίσημα τη Ρώμη στο πλαίσιο του 

Άξονα που συγκροτούσε με τη φασιστική Ιταλία, ο Πίος ΙΑ΄ έφυγε την προηγούμενη 

ημέρα από τη Ρώμη για το Castelgandolfo με αποτέλεσμα να αποφύγει μια επίσημη 

ανεπιθύμητη συνάντηση. Η σιωπή του διπλωματικού πρωτοκόλλου, υπήρξε σαφής 

για τις διαθέσεις της Αγίας Έδρας έναντι του εθνικοσοσιαλισμού.     

 

Η αντίδραση της ναζιστικής Γερμανίας παρουσιάζεται χαρακτηριστικά στην 

εφημερίδα Καθολική της 29.4.1937, λίγες ημέρες δηλαδή μετά την δημοσίευση της 

εγκυκλίου: «Κατά τας εκ Βερολίνου προς τον τύπον πληροφορίας, η Κυβέρνησις του 

Ράιχ διεβίβασε την απάντησίν της εις την Αγίαν Έδραν κατόπιν της υπό του 

Ποντίφηκος δημοσιευθείσης τελευταίας του εγκυκλίου επί της θρησκευτικής 

καταστάσεως εν Γερμανία. Εν τη απαντήσει ταύτη η Γερμανική Κυβέρνησις 

εκφράζει την έκπληξίν της διότι ο Άγιος Πατήρ όχι μόνον επέκρινε εσωτερικά 

πράγματα του Ράιχ, αλλά και διότι απηύθυνε έκκλησιν προς την παγκόσμιον 

δημοσίαν γνώμην, όπως σχηματίσει γενικόν μέτωπον κατά της Γερμανίας. (!) Μεταξύ 

των άλλων παραπόνων, τα οποία εκφράζει εναντίον της Αγίας Έδρας, κατηγορεί τον 

εν τη Γερμανία Καθολικόν κλήρον ως αποτελούντα ιδιαιτέραν ούτως ειπείν φυτόν 

ζων έξω της εθνικής κοινότητος. Καταλήγει δια της διαβεβαιώσεως, ότι το Ράιχ 

επιθυμεί την ειρηνικήν εξέλιξιν των σχέσεων μετά της Καθολικής Εκκλησίας και του 

Βατικανού, πλην ζητεί όπως η εξέλιξις αύτη πραγματοποιηθεί διά της τελείας 

προσαρμογής της Εκκλησίας εις τας απαιτήσεις της υφισταμένης εν Γερμανία 

καταστάσεως.».         

 

Την ίδια περίοδο, με διαφορά πέντε ημερών από τη δημοσίευση της εγκυκλίου Mit 

brennender Sorge ο Πίος ΙΑ΄ στρέφει την προσοχή του στην άλλη όψη του 

ολοκληρωτισμού330, τον κομμουνισμό. Από το 1917 που επικράτησε το 

κομμουνιστικό καθεστώς στη Ρωσία οι Εκκλησίες και γενικότερα η θρησκεία 

θεωρήθηκαν κατάλοιπο της φεουδαρχικής και καπιταλιστικής κοινωνίας και 

                                                
330 L. Jospin, Ο κόσμος όπως τον βλέπω, μτφ. Α. Φιλιππάτος, εκδ. Α. Λιβάνη, Αθήνα 2006, σελ. 11-12: 
«Ο 20ος αιώνας γέννησε δύο μεγάλες ολοκληρωτικές ιδεολογίες: το φασισμό και τον κομμουνισμό. 
Και οι δύο ήταν αντιθρησκευτικές. Αλλά και οι δύο ήταν, επίσης, κοσμικά υποκατάστατα της 
θρησκείας. Θεσπίζοντας ειδικές μορφές πίστης και λατρείας, επιχείρησαν να μεταβιβάσουν την 
υπερβατικότητα που ενσαρκώνει ο Θεός σε μια ενυπάρχουσα απόλυτη αλήθεια, εγγεγραμμένη στην 
ιστορία, στην πρώτη περίπτωση στο όνομα μιας φυλής και στη δεύτερη περίπτωση στο όνομα μιας 
κοινωνικής τάξης…Αυτές οι δύο μεγάλες ολοκληρωτικές ιδεολογίες, που σήμερα είναι σχεδόν νεκρές, 
διατύπωσαν μανιχαϊστικά δόγματα και βεβαιότητες που κατέλυαν την ατομικότητα…».   
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καταπολεμήθηκαν με κάθε τρόπο. Είναι χαρακτηριστική η φράση του V. Lenin ότι «η 

θρησκεία είναι το όπιο του λαού»331. Οι παρακάτω θέσεις του για τη σχέση του νέου 

καθεστώτος με τη θρησκεία διαγράφουν το και πλαίσιο των σχέσεών τους: «Η 

θρησκεία πρέπει να κηρυχθεί μια ιδιωτική υπόθεση…Απαιτούμε η θρησκεία να 

θεωρείται ιδιωτική υπόθεση όσο αφορά το κράτος. Αλλά κατά κανένα τρόπο δεν 

θεωρούμε τη θρησκεία μια ιδιωτική υπόθεση όσο αφορά το κόμμα μας…Ακόμη και η 

απλή αναφορά της θρησκείας ενός πολίτη σε επίσημα ντοκουμέντα πρέπει χωρίς 

συζήτηση να εξαλειφθεί…Ο πλήρης χωρισμός της εκκλησίας από το κράτος είναι 

αυτό που απαιτεί το σοσιαλιστικό προλεταριάτο από το σύγχρονο κράτος…Όσο 

αφορά το κόμμα του σοσιαλιστικού προλεταριάτου, η θρησκεία δεν είναι μια 

ιδιωτική υπόθεση. Το Κόμμα μας είναι μια ένωση ταξικά συνειδητών, προωθημένων 

μαχητών για την απελευθέρωση της εργατικής τάξης. Μια τέτοια ένωση δεν μπορεί 

και δεν πρέπει να είναι αδιάφορη στην έλλειψη ταξικής συνείδησης, την άγνοια ή το 

σκοταδισμό με τη μορφή των θρησκευτικών πεποιθήσεων…»332.  

 

Για το νέο καθεστώς «ο αρχιερέας και ανώτατος κυβερνήτης της Καθολικής 

Εκκλησίας έχει γίνει ο κύριος μαχητής στην εμπροσθοφυλακή της παγκόσμιας 

αντεπανάστασης»333. Η θρησκεία λοιπόν και ειδικότερα οι χριστιανικές Εκκλησίες 

αποτελούσαν εχθρό. Η κινητή και ακίνητη περιουσία της Εκκλησίας κατασχέθηκε, οι 

ιερείς δεν είχαν δικαίωμα εκλέγειν και εκλέγεσθαι στις σοβιετικές εκλογές, εκκλησίες 

κλείνουν βίαια, ιερείς συλλαμβάνονται και εξορίζονται σε όλη τη Σοβιετική Ένωση, 

πολλοί εκτελούνται Ο στόχος είναι «να εξαλειφθεί η Εκκλησία». «Η Ένωση 

Μαχόμενων Αθεϊστών, κάτω από τις διαταγές του Στάλιν, εξέδωσε στις 15 Μάη του 

1932 το “Πεντάχρονο πλάνο του αθεϊσμού”. Ως την 1η Μάη του 1937, καθόριζε το 

πλάνο, “δεν θα παραμείνει ούτε ένας χώρος προσευχής στο έδαφος της ΕΣΣΔ και η 

                                                
331 V. Lenin (1905), Σοσιαλισμός και Θρησκεία, «Η θρησκεία είναι μια από τις μορφές πνευματικής 
καταπίεσης που παντού πέφτει βαριά πάνω στις μάζες του λαού, που συνθλίβονται από τη διαρκή 
εργασία τους για άλλους…Αλλά εκείνοι που ζουν από την εργασία των άλλων διδάσκονται από τη 
θρησκεία να ασκούν την ελεημοσύνη στη γη, προσφέροντας έτσι ένα πολύ φτηνό τρόπο για να 
δικαιολογούν όλη την ύπαρξή τους ως εκμεταλλευτών και πουλώντας τους σε καλή τιμή εισιτήρια για 
την επουράνια ευημερία. Η θρησκεία είναι το όπιο του λαού. Η θρησκεία είναι ένα είδος πνευματικής 
μέθης…». Στο Μαρξιστική Σκέψη τ. 3, Σεπτέμβριος – Δεκέμβριος 2011 (Αφιέρωμα Μαρξισμός και 
Θρησκεία), σελ. 201.     
332 V. Lenin, οπ.π. σελ. 202-203. 
333 Ν. Μπουχάριν (1930), Το χρηματιστικό κεφάλαιο με παπικά άμφια: μια πρόκληση, στο Μαρξιστική 
Σκέψη, οπ.π. σημ. 198, σελ. 258.    
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ίδια η έννοια του Θεού θα πρέπει να εξοβελισθεί από την ΕΣΣΔ” σαν ένα κατάλοιπο 

του Μεσαίωνα και ένα εργαλείο για την καταπίεση των εργαζομένων μαζών»334.  

 

Κύριος στόχος της πολεμικής του καθεστώτος ήταν η Ορθόδοξη και η Καθολική 

Εκκλησία, αλλά επίσης και οι Εκκλησίες της Διαμαρτύρησης. Ενδιαφέρον 

παρουσιάζει η περίπτωση του Ισλάμ, όπου αν και υπήρξαν ορισμένες διώξεις, σε 

γενικές γραμμές είχε ηπιότερη αντιμετώπιση από ότι οι χριστιανικές Εκκλησίες335. Ως 

προς τα αποτελέσματα της πολιτικής εξάλειψης της θρησκείας από το κομμουνιστικό 

καθεστώς, θα πρέπει να σημειωθεί η μάλλον προφητική άποψη του Λ. Τρότσκι, εκ 

των συνκαθοδηγητών μαζί με τον Λένιν της Οκτωβριανής Επανάστασης, στο άρθρο 

του με τίτλο Πως οι σοσιαλιστές μάχονται τη θρησκεία336 (1924), στο οποίο αναφέρει: 

«Με το να κλείσετε απλά τις εκκλησίες, όπως έχει γίνει σε ορισμένα μέρη και με 

άλλες διοικητικές υπερβολές, θα είστε ανίκανοι να φτάσετε σε οποιαδήποτε 

αποφασιστική επιτυχία, αλλά, αντίθετα, θα προετοιμάσετε το δρόμο για μια 

ισχυρότερη επιστροφή της θρησκείας.».     

 

Μέσα σε αυτό το πλαίσιο μπορεί να γίνει ευκολότερα κατανοητή η θέση του Πάπα 

Πίου ΙΑ΄ ότι «ο κομμουνισμός είναι από τη φύση του διεστραμμένος». Η εγκύκλιος 

που εκδίδει με χρονική ακολουθία λίγων ημερών από την καταδίκη του 

εθνικοσοσιαλισμού, υπό τον τίτλο Divini redemptoris337, καταδικάζει τον 

κομμουνισμό, τις κοινωνικές του αντιλήψεις και τον ριζοσπαστικά αντιχριστιανικό 

χαρακτήρα του338. Καταδικάζει επίσης τους αιματηρούς διωγμούς του καθεστώτος 

και καυτηριάζει τη «συνένοχη σιωπή του διεθνούς Τύπου». Τέλος, απεύθυνε έκκληση 

                                                
334 Π. Ντίξον (1945), Η Θρησκεία στη Σοβιετική Ένωση, στο Μαρξιστική Σκέψη, οπ.π. σημ. 198, σελ. 
321-324. Σημειώνεται ότι ο Π. Ντίξον ήταν βρετανός μαρξιστής δημοσιολόγος.  
335 Ν. Κρουτς (2006), Οι Μπολσεβίκοι και το Ισλάμ, στο Μαρξιστική Σκέψη, οπ.π. σημ. 198, σελ. 329 
επ.  
336 Μαρξιστική Σκέψη, οπ.π. σημ. 198, σελ. 262-263. 
337 Στα ελληνικά η εγκύκλιος δημοσιεύθηκε από την εφημερίδα Καθολική στα φύλλα από 25.3.1937 
έως 6.5.1937.  
338 Το παρακάτω απόσπασμα από την εγκύκλιο Divini redemptoris είναι χαρακτηριστικό: «Ο 
σημερινός κομμουνισμός, περισσότερο από όλες τις άλλες παρεμφερείς κινήσεις του παρελθόντος, 
κρύβει μέσα του μια ψεύτικη ιδέα λύτρωσης. Ένα ψεύτικο ιδανικό δικαιοσύνης, ισότητας και 
αδελφοσύνης μέσα στην εργασία διακατέχει όλη του τη διδασκαλία. Όλη του η δραστηριότητα είναι 
εμποτισμένη από ένα ψεύτικο μυστικισμό που μεταδίδει στον κόσμο τον σαγηνευμένο από ψεύτικες 
υποσχέσεις, ένα μεταδοτικό ενθουσιασμό…Μια ισχυρή βοήθεια στη διάδοση του κομμουνισμού, είναι 
η αληθινή συνομωσία μεγάλου μέρους του παγκόσμιου μη καθολικού Τύπου. Και λέμε συνομωσία 
επειδή δεν μπορούμε να εξηγήσουμε διαφορετικά πως αυτός ο Τύπος, ο τόσο διψασμένος στην 
αναζήτηση και των πιο μικρών καθημερινών ατυχημάτων, να αποσιωπά για τόσο καιρό τις 
φρικαλεότητες που συνέβησαν στη Ρωσία…σε μεγάλο μέρος της Ισπανίας και να μιλά τόσο λίγο για 
μια τόσο απλωμένη οργάνωση, όπως είναι ο κομμουνισμός της Μόσχας.».      
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προς τη διεθνή κοινότητα καταγγέλλοντας τις βιαιότητες και ολοκλήρωσε την 

εγκύκλιο θέτοντας «το κατά του παγκοσμίου κομμουνισμού μέγα έργον της 

Καθολικής Εκκλησίας υπό την αιγίδα του ισχυρού προστάτου της Εκκλησίας Αγίου 

Ιωσήφ», ο οποίος «ανήκει εις την εργατικήν τάξιν».   

 

Οι δημοσίευση των δύο αυτών σημαντικών εγκυκλίων339 του Πάπα Πίου ΙΑ΄ σε τόσο 

κοντινή χρονική απόσταση, υπογραμμίζει και τη συγγένεια μεταξύ όλων των μορφών 

ολοκληρωτισμού, αλλά και την σαφή αντίθεση της Εκκλησίας προς αυτές τις μορφές 

πολιτειακής οργάνωσης. Στο μέλλον, υπό το φως των εγκυκλίων αυτών, της συνεχώς 

αναπτυσσόμενης κοινωνικής διδασκαλίας, αλλά και υπό τις νέες συνθήκες που 

δημιούργησε ο Β΄ παγκόσμιος πόλεμος και ο «ψυχρός πόλεμος» που ακολούθησε, η 

προσέγγιση της Δημοκρατίας από την Εκκλησία και η αναγνώριση του ρόλου της σε 

μια δίκαιη και ορθολογική πολιτειολογική συγκρότηση με σκοπό το κοινό καλό, 

αποτέλεσε μονόδρομο.       

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                
339 Για την απήχηση που είχε η δημοσίευση των εγκυκλίων αυτών στον ελληνικό και διεθνή Τύπο, 
αλλά και στην παγκόσμια πολιτική σκηνή, βλ. εφημερίδα Καθολική (22.4.1937).  
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IV.3. Η εγκύκλιος Quadragesimo anno (Πίος ΙΑ΄)  
 

Με την ευκαιρία της συμπλήρωσης σαράντα ετών από τη δημοσίευση της πρώτης 

κοινωνικής εγκυκλίου Rerum novarum ο Πάπας Πίος ΙΑ΄ δημοσίευσε την εγκύκλιο 

Quadragesimo anno (15.5.1931)340, με τη διευκρινιστική παρατήρηση «Ανασκόπησις 

της εγκυκλίου Rerum novarum – Το κοινωνικόν και οικονομικόν πρόβλημα – 

Συντεχνιακαί Οργανώσεις». Ο Πίος ΙΑ΄ επαναλαμβάνει τη σημασία των εγκυκλίων 

που απετέλεσαν το θεμέλιο της Rerum novarum, όπως ήδη έχει αναφερθεί, για την 

επίλυση των προβλημάτων που ανακύπτουν από την οργανωμένη κοινή συμβίωση 

των ανθρώπων και αναφέρονται συνοπτικά στην κοινωνική διδασκαλία της 

Εκκλησίας, ως το κοινωνικό ζήτημα.  

 

Με την εμπειρία του χρόνου που έχει  παρέλθει διακρίνει σε αδρές γραμμές τους 

λόγους που οδήγησαν στην έκδοση της Rerum novarum και συνακόλουθα στην 

εμφάνιση της κοινωνικής διδασκαλίας. Οι λόγοι αυτοί εδράζονται α) στα 

αποτελέσματα της βιομηχανικής επανάστασης, β) στη μεγάλη ανισότητα μεταξύ της 

μειοψηφικής εύρωστης οικονομικά τάξης και της μεγάλης μάζας των εργατών οι 

οποίοι συχνά διαβιούσαν σε συνθήκες αντίθετες προς την ανθρώπινη αξιοπρέπεια, 

καθώς και γ) στην εμφάνιση «κακών συμβούλων» της εργατικής τάξης, οι οποίοι 

επιθυμούσαν «την ολοκληρωτική ανατροπή της κοινωνίας». Αυτοί οι παράγοντες και 

η ανάγκη εύρεσης ενός τρόπου εξάλειψης της «αξιοθρήνητης αυτής δημοσιονομικής 

αταξίας» οδήγησαν, κατά την Quadragesimo anno, εκπροσώπους όλων των τάξεων, 

εργοδοτών και εργαζομένων να απευθυνθούν προς την Αγία Έδρα ώστε με τη 

διδακτική της αυθεντία να υποδείξει «μία ασφαλή κατεύθυνση». Προκειμένου να 

διαμορφώσει την κοινωνική διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας, ο Ποντίφικας 

πριν κάνει χρήση της «ιεράς διδακτικής εξουσίας του» συμβουλεύτηκε «όλους τους 

ειδικούς για να γνωρίσει τις σκέψεις τους, μελέτησε το ζήτημα από όλες τις απόψεις» 

και τελικά εξέδωσε την ιστορική πρώτη κοινωνική εγκύκλιο.  

 

Στη συνέχεια παραθέτει συνοπτικά τη διδασκαλία που περιλαμβάνεται στη Rerum 

novarum προσδίδοντας μια έμφαση που δεν είναι τόσο εύκολα διακριτή στο ίδιο το 

κείμενο της εγκυκλίου, στην καταδίκη του φιλελευθερισμού ή λιμπεραλισμού. Ως 
                                                
340 Στα ελληνικά η εγκύκλιος δημοσιεύθηκε από τον “Καλό Τύπο” ως ανατύπωση από την εφημερίδα 
Καθολική το 1934.   
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σκοποί της Quadragesimo anno τίθενται: α) να γίνει ανασκόπηση των θετικών 

στοιχείων που αποκόμισε κατά την πρώτη περίοδο εμφάνισης της κοινωνικής 

διδασκαλίας, τόσο η Εκκλησία όσο και η κοινωνία, β) να παρουσιασθεί η κοινωνική 

και οικονομική διδασκαλία της Εκκλησίας εν σχέση προς τα σύγχρονα της εγκυκλίου 

οικονομικά συστήματα και ιδίως τον σοσιαλισμό και να καταδειχθεί η πηγή των 

προβλημάτων και γ) να υποβληθούν προτάσεις για  την θεραπεία των προβλημάτων 

με βάση την χριστιανική αναμόρφωση των ηθών.  

 

α) Το πρώτο τμήμα της εγκυκλίου αναφέρεται στην ωφέλεια που προέκυψε για την 

Εκκλησία αλλά και την κοινωνία από την έκδοση της Rerum novarum. Πρόκειται για 

μια ανακεφαλαίωση, έναν απολογισμό δράσης, η οποία όλες τις προηγούμενες 

δεκαετίες υπήρξε ιδιαίτερα έντονη341. Η Εκκλησία όλο αυτό το διάστημα ανέπτυξε 

ένα ευρύ δίκτυο κοινωνικών και φιλανθρωπικών καθιδρυμάτων με σκοπό την 

παρουσία της στην πρώτη γραμμή του προβλήματος342. Παράλληλα όμως η 

κοινωνική και δημοσιονομική διδασκαλία που διατυπώθηκε οδήγησε την ακαδημαϊκή 

κοινότητα να ασχοληθεί επισταμένως με αυτήν, με τρόπο ώστε τελικά να 

δημιουργηθεί κατά την εγκύκλιο ένας νέος επιστημονικός κλάδος, η καθολική 

κοινωνική επιστήμη, η οποία εντάχθηκε στο ακαδημαϊκό πρόγραμμα πολλών 

πανεπιστημιακών σχολών όχι αποκλειστικώς καθολικών.  

 

Η επιστημονική αυτή δράση, οδήγησε και στη θέσπιση του θεσμού των κοινωνικών 

εβδομάδων μέσα από τις οποίες παράγεται ένα σημαντικό επιστημονικό έργο σε 
                                                
341 Σχετ. βλ. δημοσιεύματα και τίτλους της εφημερίδας Καθολική: 25.2.1932 «Η θέσις της Εκκλησίας 
δια το εργατικόν ζήτημα – απολογισμός και σημασία της Rerum novarum», 1.3.1934 «Η Καθολική 
Ιεραρχία του Καναδά καθορίζει τα καθήκοντα των καθολικών από κοινωνικής απόψεως – Περίληψις 
της βαρυσημάντου εγκυκλίου», 21.6.1934 «Η καθολική Εκκλησία και τα κοινωνικά προβλήματα – 
Απολογισμός της δράσεως των καθολικών εν τω κοινωνικώ πεδίω – Ενδιαφέρουσα μελέτη του 
Διεθνούς Συνεδρίου της Εργασίας», κ.α.   
342 Η παρουσία όλου αυτού του οργανωμένου δικτύου καθολικής δράσης, δεν έμεινε στο απυρόβλητο 
της κριτικής εκ μέρους όχι μόνο του κομμουνισμού αλλά και της σοσιαλδημοκρατίας. Είναι 
χαρακτηριστική η αναφορά της διακεκριμένης ηγέτιδας της πολωνικής και γερμανικής 
σοσιαλδημοκρατίας R. Luxemburg στο Ο σοσιαλισμός και οι Εκκλησίες (1905), Μαρξιστική Σκέψη, 
οπ.π. σημ. 198, σελ. 240, «…ο κλήρος…δεν αντιμετωπίζει πλέον τους εργάτες σαν ένας ανοιχτός 
εχθρός, αλλά σαν ένας πλαστός φίλος. Έτσι θα δείτε ιερείς να οργανώνουν τους εργάτες και να 
ιδρύουν χριστιανικά συνδικάτα. Με αυτό τον τρόπο προσπαθούν να πιάσουν το ψάρι στο δίχτυ τους, 
να προσελκύσουν τους εργάτες στην παγίδα αυτών των κάλπικων συνδικάτων, όπου διδάσκουν την 
ταπεινότητα, σε αντίθεση με τις οργανώσεις της σοσιαλδημοκρατίας που προσβλέπουν στον αγώνα και 
την υπεράσπιση από την κακομεταχείριση…από τη στιγμή που οι ιερείς χρησιμοποιούν τον άμβωνα 
ως ένα μέσο πολιτικής πάλης ενάντια στις εργαζόμενες τάξεις, οι εργάτες πρέπει να παλέψουν ενάντια 
στους εχθρούς των δικαιωμάτων τους και της απελευθέρωσής τους. Γιατί όποιος υπερασπίζεται τους 
εκμεταλλευτές και βοηθά να παραταθεί το τωρινό καθεστώς της αθλιότητας, είναι θανάσιμος εχθρός 
του προλεταριάτου, είτε φορά ράσο, είτε τη στολή ενός αστυνομικού.».     
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επίπεδο επιστημονικών κοινωνικών ερευνών και δημοσιεύσεων. Επίσης, η πολιτική 

εξουσία, όπως παρατηρεί η εγκύκλιος υιοθέτησε πολλές από τις προτάσεις που 

διατυπώθηκαν στην πρώτη κοινωνική εγκύκλιο και θέσπισε νομοθεσία θεμελιωμένη 

στις αρχές που πρότεινε. Απετέλεσε δηλαδή πηγή έμπνευσης νομοθετικών 

πρωτοβουλιών. Με τον τρόπο αυτό, το κράτος σύμφωνα με τη διδασκαλία της 

Εκκλησίας αποβαίνει ρυθμιστής εξισορρόπησης της ανισότητας που επικρατεί στην 

κοινωνία με τη λήψη μέτρων υπέρ των αδύνατων τάξεων και τη δημιουργία ενός 

ουσιαστικού πλαισίου κοινωνικής πολιτικής.  

 

Ένα άλλο ζήτημα που τονίζει η εγκύκλιος με την ευκαιρία του απολογισμού των 

σαράντα ετών είναι η δημιουργία συνδικάτων και επαγγελματικών σωματείων που σε 

μεγάλο αριθμό δημιουργήθηκαν κατ’ αυτή την περίοδο. Προς την κατεύθυνση αυτή 

συνέβαλε πλήθος λαϊκών και κληρικών εμποτισμένων από τις αρχές της χριστιανικής 

κοινωνικής διδασκαλίας. Δεν δημιουργήθηκαν όμως μόνο σωματεία εργαζομένων, 

αλλά έστω και αν δεν το είχε ρητώς διατυπώσει η αρχική εγκύκλιος, δημιουργήθηκαν 

και συνδικάτα εργοδοτών, γεγονός που κατά την Quadragesimo anno διευκολύνει τη 

γενικότερη συνεννόηση και τη θέσπιση συλλογικών διαπραγματεύσεων που θα 

βελτιώνουν τις συνθήκες εργασίας και διαβίωσης των εργαζομένων. Υπό αυτή την 

έννοια η Rerum novarum χαρακτηρίζεται ως ο «μέγας καταστατικός χάρτης των 

εργατών». 

 

β) Στο δεύτερο μέρος της εγκυκλίου εξετάζεται η διδασκαλία της Εκκλησίας ως προς 

το κοινωνικό και οικονομικό πρόβλημα. Κατά την κοινωνική διδασκαλία ακόμα και 

οι αρχές που διέπουν την οικονομική επιστήμη τίθενται υπό τους περιορισμούς που 

θέτει ο φυσικός ηθικός νόμος, αφού υπέρτατο κριτήριο των ενεργειών και στο πεδίο 

της οικονομικής δραστηριότητας και επιστήμης είναι ο άνθρωπος. Ακολούθως 

εξετάζεται και στην εγκύκλιο αυτή, το ζήτημα της ατομικής ιδιοκτησίας. Ο Πίος ΙΑ΄ 

υπερασπίζεται τον Λέοντα ΙΓ΄ για την κριτική της διδασκαλίας του ως προς το 

ζήτημα αυτό. Η κριτική αυτή θεωρούσε ότι ο Λέων ΙΓ΄ υπερτόνισε τις σοσιαλιστικές 

πλάνες και ακρότητες στο θέμα της ιδιοκτησίας με αποτέλεσμα να καταστεί 

συνήγορος ενός ακραίου ατομικισμού. Έτσι, η Quadragesimo anno λαβαίνει ίσες 

αποστάσεις από ακραίες μορφές ατομικισμού που θεωρούν το δικαίωμα της 

ιδιοκτησίας απολύτως απαραβίαστο και καθορίζει ως βασική υποχρέωση της 

ιδιοκτησίας την τελεολογική εξυπηρέτηση του κοινού αγαθού. Αυτός ο περιορισμός 
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μπορεί να δικαιολογήσει σε έκτακτες περιπτώσεις μέτρα εκ μέρους της πολιτείας που 

περιορίζουν το ατομικό δικαίωμα της ιδιοκτησίας.  

 

Στην εγκύκλιο αυτή για πρώτη φορά αναφέρεται και ο φιλελευθερισμός ως άξιος 

κριτικής εκ μέρους της Εκκλησίας. Ο απόλυτος νόμος της αγοράς και του κέρδους, 

αποτελεί άδικη αξίωση εκ μέρους του κεφαλαίου, που δεν μπορεί όμως να 

δικαιολογήσει αντίστοιχες άδικες αξιώσεις εκ μέρους των εργατών, ιδίως στο ζήτημα 

της διανομής των κερδών των επιχειρήσεων. Αντ’ αυτών η κοινωνική διδασκαλία 

προτείνει μια δίκαιη κατανομή βασισμένη στην εξυπηρέτηση του γενικού 

συμφέροντος.  

 

Απολύτως συνδεδεμένο με αυτό το ζήτημα είναι και ένα εκ των θεμελιωδών 

ζητημάτων που απασχολούν διαχρονικά την κοινωνική διδασκαλία, αυτό του 

καθορισμού του δίκαιου ημερομισθίου. Η εγκύκλιος λαμβάνει εξαρχής τη θέση ότι το 

ημερομίσθιο καθ’ εαυτό δεν είναι άδικο ως σύστημα που ρυθμίζει τις σχέσεις 

εργοδότη και εργαζομένου και αυτό μέσα στο πλαίσιο του ατομικού αλλά και 

κοινωνικού ρόλου της εργασίας. Θέτει όμως τρία κριτήρια που πρέπει να 

λαμβάνονται υπόψη κατά τον καθορισμό του, τα οποία είναι: α) όχι μόνο η αμοιβή 

της εργασίας του εργαζομένου υπό αντικειμενική έννοια, αλλά και η συντήρηση της 

εργατικής οικογένειας, β) η οικονομική κατάσταση της επιχείρησης, που σχετίζεται 

με τη βιωσιμότητα του οικονομικού οργανισμού και την πρόληψη μεγαλύτερων 

κινδύνων για τον εργαζόμενο όπως η ανεργία και γ) οι απαιτήσεις του κοινού καλού 

που αφορά όχι μόνο τον εργαζόμενο και την επιχείρηση αλλά και το γενικότερο 

περιβάλλον, οικονομικό, κοινωνικό, πολιτικό, ακόμα και φυσικό εντός του οποίου 

αναπτύσσεται και λειτουργεί.  

 

γ) Το τρίτο και τελευταίο τμήμα της εγκυκλίου αναφέρεται στις μεταβολές που 

επήλθαν κατά το χρονικό διάστημα που μεσολάβησε από την έκδοση της πρώτης 

κοινωνικής εγκυκλίου. Βασική αρχή της κοινωνικής διδασκαλίας αναφορικά με τις 

οικονομικές βάσεις που συντελούν στην οικονομική ευημερία είναι ότι «δεν μπορεί 

να υπάρξει κεφάλαιο χωρίς εργασία και εργασία χωρίς κεφάλαιο». Αυτή η αρχή 

επενεργεί θετικά στις σχέσεις αυτών των δύο οικονομικών παραγόντων, αλλά δεν 

είναι αρκετή για να θεραπεύσει κάθε στρέβλωση. Η εγκύκλιος εντοπίζει σε ορισμένες 

μεταβολές που έχουν επέλθει στη λειτουργία του οικονομικού, κοινωνικού και 
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πολιτικού συστήματος, οικονομικές παθογένειες και στρεβλώσεις. Αυτές αφορούν 

τόσο το καπιταλιστικό όσο και το σοσιαλιστικό σύστημα.  

 

Ως προς το καπιταλιστικό ή κεφαλαιοκρατικό όπως αναφέρεται στο κείμενο της 

εγκυκλίου, διαπιστώνεται ότι αν και δεν είναι κατ’ αρχήν κακό εκτροχιάστηκε στην 

πορεία εκμεταλλευόμενο τους εργαζομένους, παραγνωρίζοντας την ανθρώπινη 

αξιοπρέπεια και μη λαμβάνοντας υπόψη το γενικό συμφέρον. Από την άλλη πλευρά 

μία ακόμα στρέβλωση που διαπιστώνει η εγκύκλιος είναι ότι τον ελεύθερο 

ανταγωνισμό που ευαγγελίζεται το φιλελεύθερο οικονομικό σύστημα, διαδέχεται 

συχνά μια οικονομική δικτατορία, ιδίως μέσω των κεφαλαιούχων που έχουν τη 

δυνατότητα να κατευθύνουν την πολιτική πιστώσεων. Είναι προφανές ότι αναφέρεται 

και στο τραπεζικό σύστημα. Η απόλυτα ατομιστική αυτή στάση στην οικονομική 

ζωή, επιφέρει ολέθρια αποτελέσματα όπως τον οικονομικό ιμπεριαλισμό και τον 

διεθνιστικό ιμπεριαλισμό του χρήματος, για τους οποίους ισχύει το «εκεί όπου 

ευρίσκεται το συμφέρον εκεί και η πατρίς».  

 

Ως προς τις μεταβολές που επήλθαν στον σοσιαλισμό, η εγκύκλιος αναφέρεται στην 

διάκριση μεταξύ δύο κυριοτέρων ομάδων, που αν και έχουν αγεφύρωτες διαφορές 

μεταξύ τους, διακατέχονται από κοινό αντιχριστιανικό πνεύμα. Η πρώτη ομάδα 

ονομάζεται στην εγκύκλιο κόμμα της βίας ή κομμουνισμός. Διαπιστώνοντας την 

εχθρότητα που το σύστημα αυτό είχε επιδείξει έναντι της Εκκλησίας, η εγκύκλιος 

καταδικάζει απερίφραστα τον κομμουνισμό, αλλά και όλους εκείνους που με την 

αδράνειά τους παραμελούν να εξαλείψουν ή να βελτιώσουν τις αιτίες που 

προετοιμάζουν το δρόμο για την ανατροπή ης κοινωνίας. Οι αποδέκτες του 

μηνύματος σ΄ αυτή την περίπτωση, είναι προφανές ότι δεν βρίσκονται στο 

σοσιαλιστικό ή το κομμουνιστικό στρατόπεδο. Η εγκύκλιος αναγνωρίζει ότι η άλλη 

ομάδα που διατηρεί το προσωνύμιο του σοσιαλισμού (η μη κομμουνιστική αριστερά) 

είναι μεν πιο μετριοπαθής και λιγότερο βίαιη ως προς τον αγώνα της πάλης των 

τάξεων αλλά εν τέλει δεν είναι δυνατό να βρεθεί ένας συμβιβασμός μεταξύ του 

σοσιαλισμού και της Εκκλησίας και των αρχών που αυτή διακηρύσσει. Κι αυτό, 

δεδομένου ότι η αντίληψη περί κοινωνίας και κοινωνικού χαρακτήρα του ανθρώπου 

του σοσιαλισμού είναι αντίθετη προς τη χριστιανική διδασκαλία. Το συμπέρασμα 

είναι σαφές: «Σοσιαλισμός και καθολικισμός είναι όροι ασυμβίβαστοι και 

αντιφατικοί».  
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Ένα ζήτημα που απασχολεί τον Πίο ΙΑ΄ στην εγκύκλιο Quadragesimo anno είναι 

αυτό της αυτομόλησης κάποιων χριστιανών στον σοσιαλισμό. Αφού καυτηριάζει το 

φαινόμενο η εγκύκλιος απευθύνει έκκληση για επιστροφή όσων είτε αυτομόλησαν 

ολοκληρωτικά στο σοσιαλιστικό στρατόπεδο, είτε θεωρούν ότι υπάρχει δυνατότητα 

συμβιβασμού των δύο ιδιοτήτων χριστιανού και σοσιαλιστή, πράγμα που η εγκύκλιος 

αποκλείει.  

 

Η εγκύκλιος προτείνει προώθηση των οικονομικών επιστημών ιδίως στα καθολικά 

πανεπιστήμια και εκπαιδευτικά ιδρύματα, αυστηρή δικαιοσύνη στις σχέσεις 

κεφαλαίου εργαζομένων υπό την εγγύηση του κράτους, οργάνωση των συλλογικών 

οργανώσεων, και γενικότερα συνεργασία όλων των παραγόντων, πολιτικών, 

εκκλησιαστικών, ακαδημαϊκών, οικονομιών, κοινωνικών, κ.λπ. ώστε να μπορέσουν 

να γίνουν πράξη οι διακηρύξεις της κοινωνικής διδασκαλίας της Εκκλησίας. Τέλος, 

για πρώτη φορά, η αποστολική ευλογία που αποτελεί την κλασσική επωδό όλων των 

παπικών εγκυκλίων και απευθύνεται παραδοσιακά στους επισκόπους και στο 

πλήρωμά τους, απευθύνεται όχι δια των επισκόπων αλλά απευθείας προς όλους τους 

χειρώνακτες και εργάτες, αλλά και προς όλους τους χριστιανούς εργοδότες.         
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IV.4. Από τον πόλεμο στο Aggiornamento 
 

Η παποσύνη του Πάπα Πίου ΙΒ΄ (1939-1958) που διαδέχθηκε τον Πίο ΙΑ΄ συμπίπτει 

με την έναρξη του Β΄ παγκοσμίου πολέμου. Ο ίδιος άλλωστε ονομάστηκε πάπας του 

πολέμου αυτού, αφού διακόνησε της Εκκλησία κατ’ αυτή την τραγική περίοδο. 

Διπλωμάτης καριέρας, με χρήσιμη εμπειρία από τη θητεία του στην 

εθνικοσοσιαλιστική Γερμανία343, εργάστηκε προς την κατεύθυνση της αποτροπής της 

επερχόμενης καταστροφής του πολέμου, χωρίς όμως αποτέλεσμα. Στο πρώτο 

ραδιοφωνικό του μήνυμα στις 24 Αυγούστου 1939, απευθυνόμενους προς τους 

ανθρώπους καλής θελήσεως, (ο όρος αυτός καθιερώθηκε από τον Πάπα Πίο ΙΒ΄ και 

χρησιμοποιήθηκε από όλους τους διαδόχους του μέχρι σήμερα, διευρύνοντας 

σημαντικά τον κύκλο αποδεκτών του μηνύματος της Καθολικής Εκκλησίας), κάλεσε 

τους υπεύθυνους ηγέτες να αποφύγουν τη βία και να διασφαλίσουν την ειρήνη και 

την ενότητα των λαών344.  

 

Η βασική μομφή που πολλοί προσάπτουν στον Πίο ΙΒ΄, αφορά τη σιωπή του ή 

μάλλον τη μη ρητή δημόσια καταγγελία των εγκλημάτων που διαπράττονταν κυρίως 

στην Ευρώπη με σκοπό την ολική καταστροφή των Εβραίων, σύμφωνα με το απεχθές 

πρόγραμμα του ναζισμού. Ο Πίος ΙΒ΄ άσκησε την πολιτική του μικρότερου κακού, 

που προκαλεί ερωτηματικά για τη στάση του έναντι του δράματος των Εβραίων κατά 

τη διάρκεια του πολέμου. Αν και υπάρχουν ορισμένες αξιοσημείωτες ενέργειες του 

Πίου ΙΒ΄ προς την κατεύθυνση έκφρασης της δυσαρέσκειάς του για την τραγική αυτή 

κατάσταση (αναφορά κατά του ρατσιστικού διωγμού στο ραδιοφωνικό μήνυμα των 

Χριστουγέννων 1942 και στο λόγο του στις 2.6.1943 στο Ιερό Αποστολικό Κολέγιο 

των Καρδιναλίων, καθώς και αναγγελία στο γερμανό πρέσβη στις 16.10.1943 ότι αν 

συνεχιστούν οι μαζικές συλλήψεις Εβραίων η Αγία Έδρα θα διαμαρτυρηθεί), δεν 

προφέρει ποτέ τη λέξη Εβραίος345. Αν και είναι βέβαιο ότι συνέβαλε προσωπικά στη 

διάσωση χιλιάδων Εβραίων κατά τη διάρκεια του πολέμου, γεγονός για το οποίο 

                                                
343 Συνέβαλε καθοριστικά τόσο στην υπογραφή του κονκορδάτου του 1933, όσο και στη σύνταξη της 
εγκυκλίου Mit brennender Sorge.   
344 «Με τη δύναμη της λογικής και όχι με εκείνη των όπλων πρέπει να επιβληθεί η δικαιοσύνη. Η βία 
δεν μπορεί να ευλογηθεί από τον Θεό. Η πολιτική που παραβλέπει την ηθική προδίδει αυτούς τους 
ίδιους που έτσι την θέλουν. Ο κίνδυνος επίκειται, υπάρχει όμως ακόμη καιρός. Τίποτε δεν χάνεται με 
την ειρήνη, τα πάντα χάνονται με τον πόλεμο.». Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 456.  
345 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 389.  
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δέχθηκε τις ευχαριστίες ιδίως των Εβραίων της Ρώμης346, η κριτική εναντίον του 

συνεχίζεται αμείωτη μέχρι τις μέρες μας και εξακολουθεί να αποτελεί αντικείμενο 

έρευνας των ιστορικών.  

 

Ο Πίος ΙΒ΄ υπήρξε ιδιαιτέρως αυστηρός απέναντι στον κομμουνισμό. Δεδομένου ότι 

η εξάπλωσή του στον κόσμο είναι ταχύτατη, ιδίως μετά τον πόλεμο, ο κομμουνισμός 

γίνεται ο «εφιάλτης» του Πίου ΙΒ΄. Παρά ταύτα παρά τις πιέσεις που του ασκήθηκαν 

αρνήθηκε να χαρακτηρίσει την εισβολή της ναζιστικής Γερμανίας στην ΕΣΣΔ ως 

«σταυροφορία κατά του μπολσεβικισμού». Σε όλη της διάρκεια της παποσύνης του 

δεν έχασε ευκαιρία προκειμένου να καταδικάζει την στέρηση της θρησκευτικής και 

κοινωνικής ελευθερίας από τα κομμουνιστικά καθεστώτα, αλλά και να προσπαθεί να 

περιορίσει τη δράση των κομμουνιστικών κομμάτων σε χώρες της Δυτικής Ευρώπης 

(ιδίως Ιταλία και Γαλλία). Αποκορύφωμα αυτής της στάσης του ήταν η καταδίκη και 

ο αφορισμός (1949) όλων εκείνων που άμεσα ή έμμεσα διέδιδαν τις κομμουνιστικές 

θεωρίες ή ψήφιζαν το κομμουνιστικό κόμμα347.  

 

Επίσης, ο Πίος ΙΒ΄ υποστήριξε υπό το κράτος του φόβου του κομμουνισμού τα 

αυταρχικά καθεστώτα της Ιβηρικής χερσονήσου που ήταν φιλικά προς τον κλήρο και 

προσάρμοζαν τη νομοθεσία τους σύμφωνα με τις επιθυμίες της Εκκλησίας.  Ήταν 

όμως ο ίδιος Πάπας που στο ραδιοφωνικό μήνυμα των Χριστουγέννων του 1944, 

αναφέρθηκε στην ανάγκη οικοδόμησης μιας «αληθινής και υγιούς δημοκρατίας». 

Είναι η πρώτη φορά που διατυπώνεται έστω και έμμεσα η προτίμηση της Αγίας 

Έδρας σε αυτό τον τύπο πολιτειακής οργάνωσης, κάτι που η σύγχρονη κοινωνική 

διδασκαλία της Εκκλησίας θεωρεί αυτονόητο. Έστω και υπό την απειλή του 

κομμουνιστικού κινδύνου, η φιλελεύθερη νεωτερικότητα δεν αποτελεί αντίπαλο για 

την Καθολική Εκκλησία348.       

 

                                                
346 Για την ιδιαίτερη συμβολή του στην υπεράσπιση ιδίως της πόλεως της Ρώμης στον Πίο ΙΒ  ́
αποδόθηκε ο χαρακτηρισμός Defensor Civitatis, στο A. Riccardi, Les poliques de l’Église, CERF, Paris 
1999, σελ. 31.    
347 Ενδεικτικό του πνεύματος της εποχής για το θέμα αυτό είναι και το: Α.Γ. Βουτσίνου (Επισκόπου 
Σύρου), Κομμουνισμός – Χριστιανισμός, Αθήνα 1946.  
348 Αν και ο Πίος ΙΒ΄ επέμεινε σταθερά στις πνευματικές αξιώσεις της Εκκλησίας υπό το πνεύμα της 
Α΄ Συνόδου του Βατικανού, θεωρείται ως ο πάπας που επανέφερε την επίσημη Εκκλησία στην 
πολιτική. Σχετ. βλ. T. Judt, Η Ευρώπη μετά τον πόλεμο, μτφ. Ν. Σταματάκης, εκδ. Αλεξάνδρεια, Αθήνα 
2012, σελ.374.  
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Στον εσωτερικό εκκλησιαστικό τομέα ο Πίος ΙΒ΄ εξέδωσε την εγκύκλιο Summi 

Pontificatus (1939) στην οποία τόνιζε την ενότητα του ανθρώπινου γένους, ενώ το 

1943 με την εγκύκλιο Divino afflante Spiritu πήρε θέση υπέρ της και βιβλικής 

κίνησης. Με την εγκύκλιο Mediator Dei (1947) πήρε θέση υπέρ της λειτουργικής 

κίνησης και ενθάρρυνε την ενεργό συμμετοχή των πιστών κατά τη θεία ευχαριστία. 

Στο θεολογικό τομέα απέρριψε κάθε προσπάθεια για την προσέγγιση των 

χριστιανικών Εκκλησιών στο πλαίσιο του Παγκοσμίου Συμβουλίου Εκκλησιών που 

ιδρύθηκε το 1948, ενώ με την εγκύκλιο Humani generis (1950) περιόρισε την 

ελευθερία της έρευνας, καταδικάζοντας σε μεγάλο μέρος τις νέες θεολογικές απόψεις 

που προέρχονταν κυρίως από τη Γαλλία (Henri de Lubac, Yves Congar, Jean 

Daniélou, M.D. Chenu, κ.α.), οι οποίες αργότερα διαδραμάτισαν σημαντικό ρόλο στο 

πλαίσιο της Β΄ Συνόδου του Βατικανού, χωρίς όμως, κανείς από αυτούς τους 

σημαντικούς θεολόγους να καταδικαστεί ονομαστικά.  

 

Με την ίδια εγκύκλιο επιβάλλονται όροι που ακυρώνουν στην πράξη το σημαντικό 

εγχείρημα των ιερέων εργατών στη Γαλλία349 οι οποίοι ασκούσαν με εξαιρετικό 

δυναμισμό ένα σύνθετο κοινωνικό έργο. Το ερώτημα που τίθεται γι’ αυτούς είναι 

αμείλικτο: «είναι οι εργάτες που γίνονται χριστιανοί ή οι ιερείς που γίνονται 

μαρξιστές;». Είναι βέβαιο πως με την εξέλιξη αυτή χάθηκε μια σημαντική ευκαιρία 

για την Εκκλησία στον κοινωνικό τομέα. Τέλος, το 1948 ιδρύεται η παγκόσμια 

φιλανθρωπική οργάνωση της Καθολικής Εκκλησίας, με την επωνυμία Caritas.   

 

Με τη Βούλλα Iubilaeum maximum (1949) εξήγγειλε το Ιωβηλαίο Έτος 1950. Το ίδιο 

έτος με τη Βούλλα Munificentissimus Deus ο Πάπας Πίος ΙΒ΄ επικύρωσε, με βάση το 

αλάθητο του Ρωμαίου Ποντίφικα, το δόγμα της εν Σώματι Μεταστάσεως στους 

Ουρανούς της Αειπαρθένου Μαρίας. Πρόκειται για τη δεύτερη φορά που Ρωμαίος 

Αρχιερέας ασκεί αυτή την εξουσία. Ένα χρόνο πριν είχε στείλει στους ανά τον κόσμο 

επισκόπους της Καθολικής Εκκλησίας επιστολή με την οποία ζητούσε τη γνώμη τους 

(Quid vobis videtur). Από τους 2400 επισκόπους όλοι απάντησαν θετικά εκτός από 

έξι που απλώς διατύπωσαν κάποια επιφύλαξη όχι επί της ουσίας, αλλά ως προς την 

αναγκαιότητα ανακήρυξης του δόγματος.  

 
                                                
349 Περισσότερα για το θέμα αυτό βλ. και στο B. Simon, Οι εργάτες της Εμμαούς, μτφ. Η. Δημητράς, 
εκδ. Λαϊκή Μόρφωσις, Αθήνα 1956.  
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Το συγγραφικό έργο του Πίου ΙΒ΄ υπήρξε πολύ πλούσιο σε σημείο να αποκτήσει τον 

τίτλο Doctor Ecclesiae Sanctae, Lumen Divinae Legis Amator350, όμως κατά την 

εικοσαετή περίπου θητεία του δεν εκδόθηκε καμία κοινωνική εγκύκλιος. Η μόνη 

ενέργειά του προς την κατεύθυνση της ανάπτυξης της κοινωνικής διδασκαλίας 

θεωρείται το ραδιοφωνικό μήνυμα351 που απηύθυνε την 1.6.1941 κατά την εορτή της 

Πεντηκοστής, με την ευκαιρία της συμπλήρωσης πενήντα ετών από τη δημοσίευση 

της βασικής κοινωνικής εγκυκλίου Rerum novarum.      

 

Το 1958 στον αποστολικό θρόνο της Ρώμης ανήλθε ο Πάπας Ιωάννης ΚΓ΄ (1958-

1963) ο οποίος λόγω και του προχωρημένου της ηλικίας του θεωρήθηκε από πολλούς 

εντός και εκτός Καθολικής Εκκλησίας ως μεταβατικός. Αν και η παποσύνη του 

διήρκεσε λιγότερο από πέντε χρόνια και κατά τη διάρκειά της εξέδωσε συνολικά 

οκτώ εγκυκλίους, το έργο του, που συνοψίζεται στη δική του έκφραση 

aggiornamento352 και συνίσταται σε μια σειρά απρόσμενων πρωτοβουλιών, εισήγαγε 

την Καθολική Εκκλησία στη σύγχρονη εποχή, διαψεύδοντας τις προβλέψεις.    

 

Στις 25 Ιανουαρίου 1959 ανήγγειλε επίσημα ενώπιον του κολεγίου των καρδιναλίων 

ότι: «Για να αντιμετωπίσει τις παρούσες ανάγκες του χριστιανικού λαού και 

εμπνεόμενος από την παράδοση της Εκκλησίας αποφάσισε α) να συγκαλέσει μια 

Οικουμενική Σύνοδο και β) να προβεί στον εκσυγχρονισμό και στη μεταρρύθμιση 

του Κανονικού Δικαίου της Καθολικής Εκκλησίας τόσο του ανατολικού όσο και του 

δυτικού τυπικού»353. Πρόκειται για τη σύγκλιση της Β΄ Συνόδου του Βατικανού, όχι 

ως συνέχεια της πρώτης που δεν ολοκλήρωσε ποτέ τις εργασίες της, αλλά ως μια 

σημαντική εκκλησιαστική πρωτοβουλία που καθόρισε την πορεία της Καθολικής 

Εκκλησίας στον 20ο και τον 21ο αιώνα.    

 

Την ημέρα των Χριστουγέννων του 1961 με την Αποστολική Διάταξη Humanae 

Salutis ανήγγειλε επίσημα τη σύγκληση της Β΄ Συνόδου του Βατικανού στη βασιλική 

του Αγίου Πέτρου, αφού προηγουμένως όπως χαρακτηριστικά αναφέρει είχε ζητήσει 

τη γνώμη των ανά την οικουμένη καρδιναλίων, επισκόπων, ιερών συνόδων, 

ηγουμένων μοναχικών ταγμάτων και καθολικών πανεπιστημίων και λοιπών 
                                                
350 [Άριστος Διδάσκαλος της Αγίας Εκκλησίας, Φως του Θείου Νόμου Εραστής].  
351 A.A.S. 33 (1941), σελ. 195-205.   
352 [Επικαιροποίηση].  
353 Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 462.  
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ανωτάτων εκκλησιαστικών σχολών, για τον καθορισμό των θεμάτων που θα 

απασχολούσαν τη Σύνοδο354. Με το motu proprio, Superno Dei nutu, ο Ιωάννης ΚΓ΄ 

συνέστησε ειδικές προπαρασκευαστικές επιτροπές, για να εξετάσουν τα επιμέρους 

θέματα με τα οποία θα ασχολείτο η Σύνοδος και να συντάξουν σχετικά 

προπαρασκευαστικά κείμενα.   

 

Σημαντικές πρωτοβουλίες του Ιωάννη ΚΓ΄ είναι επίσης η σύσταση στη Ρωμαϊκή 

Κούρια Γραμματείας για την Ενότητα των Χριστιανών, η διεθνοποίηση του Κολεγίου 

των Καρδιναλίων, η ιστορική συνάντησή του ύστερα από 462 χρόνια χωρισμού με 

τον Αρχιεπίσκοπο του Canterbury, Geoffrey Fisher, Πριμάτο της Αγγλικανικής 

Εκκλησίας (1960), αλλά και η συνάντησή του τον Μάρτιο του 1963, λίγους μήνες 

πριν το θάνατό του και παρά τις έντονες αντιδράσεις παραγόντων του Βατικανού, με 

τον γαμπρό και την κόρη του ηγέτη της ΕΣΣΔ Nikita Khrouchtchev.  

 

Από τις εγκυκλίους που εξέδωσε κατά τη διάρκεια της θητείας του οι σημαντικότερες 

είναι: η κοινωνική εγκύκλιος Mater et Magistra (1961) και η εγκύκλιος Pacem in 

terris (1963), η οποία απευθύνεται όχι μόνο στον καθολικό κόσμο αλλά και σε κάθε 

άνθρωπο καλής θέλησης και προσδιορίζει τις προϋποθέσεις της ειρήνης. Στην 

εγκύκλιο αυτή, ο Πάπας Ιωάννης ΚΓ΄ συνθέτει δημιουργικά δογματικά δεδομένα, 

αλλά και στοιχεία που προέρχονται από τη σύγχρονη εποχή όπως η έννοια των 

ανθρωπίνων δικαιωμάτων, με σκοπό να τονίσει την αναγκαιότητα ανάδειξης των 

θετικών στοιχείων του σύγχρονου κόσμου. Μια ακόμη καινοτομία της εγκυκλίου που 

διευκόλυνε τη συνάντηση της Καθολικής Εκκλησίας με το σύγχρονο κόσμο, ήταν και 

η διάκριση μεταξύ των θεωριών που η Εκκλησία θεωρεί απαράδεκτες και των 

προσώπων που τις εφαρμόζουν.       

 

 

 

 

                                                
354 Είναι χαρακτηριστικό το ακόλουθο απόσπασμα από την Αποστολική Διάταξη Humanae Salutis: 
«Ενώ η ανθρωπότητα έχει περάσει σε μια νέα εποχή, μεγάλα και ευρύτατα καθήκοντα αναμένουν την 
Εκκλησία, όπως ακριβώς και στις πιο τραγικές μέρες της ιστορίας. Πράγματι, επιβάλλεται οι αιώνιες 
και ζωοποιές ενέργειες του Ευαγγελίου να έρθουν σε επαφή με τον κόσμο, έναν κόσμο που επιχαίρει 
από τις κατακτήσεις του στον τεχνικό και επιστημονικό τομέα, αλλά που κομίζει από την άλλη τις 
συνέπειες μιας κοσμικής τάξης, για την οποία, από ορισμένους υπάρχει η θέληση να αναδιοργανωθεί 
χωρίς το Θεό.».    
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IV.5. Η εγκύκλιος Mater et Magistra (Ιωάννης ΚΓ΄) 
 

Η εγκύκλιος Mater et Magistra (15.5.1961) αποτελεί την τελευταία προσυνοδική 

κοινωνική εγκύκλιο. Με την ευκαιρία της συμπλήρωσης εβδομήντα ετών από τη 

δημοσίευση της πρώτης κοινωνικής εγκυκλίου, ο Ιωάννης ΚΓ΄ επιχειρώντας μία 

ζεύξη με τη μέχρι τότε εξέλιξη, εκσυγχρονίζει την κοινωνική διδασκαλία της 

Καθολικής Εκκλησίας και παράλληλα, δεδομένης της χρονικής συγκυρίας, επηρεάζει 

αποφασιστικά την πορεία των εργασιών της Β΄ Συνόδου του Βατικανού στο ζήτημα 

αυτό.  

 

Πρώτο μέλημά του είναι ο καθορισμός των δικαιωμάτων και καθηκόντων της 

Εκκλησίας, παραμένοντας ως προς το σημείο αυτό απολύτως προσηλωμένος στην 

παραδοσιακή θέση της Καθολικής Εκκλησίας. Στην Εκκλησία που αποτελεί «στύλο 

και εδραίωμα της αληθείας» ο θείος ιδρυτής ανέθεσε το διπλό έργο της αναγέννησης 

των πιστών που συνίσταται τόσο στην εκπαίδευση όσο και στη διακυβέρνησή τους, 

με το να καθοδηγεί τη ζωή όχι μόνο των ατόμων αλλά και των λαών. Βασικό άξονα 

αυτής της αρμοδιότητας της Εκκλησίας αποτελεί ο σεβασμός της αξιοπρέπειας των 

ατόμων και των λαών που η Εκκλησία έχει θέσει υπό την κηδεμονία της. Συνδέοντας 

τη γη με τον ουρανό λαμβάνει τον άνθρωπο ως ολότητα, πνεύμα και ύλη, νου και 

θέληση, με σκοπό να προσδώσει υπερβατικό νόημα στη ζωή του. Αυτό δεν σημαίνει 

ότι αδιαφορεί για τις απαιτήσεις της καθημερινής ζωής του ανθρώπου, όχι μόνο ως 

προς τη συντήρηση και τους όρους διαβίωσής του, αλλά και ως προς την ευημερία 

και τον πολιτισμό στις διάφορες εκφάνσεις του, μέσα στο ιστορικό πλαίσιο που 

διαμορφώνουν οι εκάστοτε εποχές.  

 

Αφού λοιπόν η βιοτική μέριμνα των λαών αποτελεί προτεραιότητα για την Εκκλησία 

και δεδομένης της δισχιλιετούς ιστορικής εμπειρίας της, η Εκκλησία διατυπώνει 

αρχές που απορρέουν από τη συνάντηση της χριστιανικής παράδοσης και θεολογίας 

με τις κοινωνικές, οικονομικές και πολιτικές επιστήμες και συγκροτούν την 

κοινωνική της διδασκαλία, απολύτως διακριτή από τη διδασκαλία ενός οποιουδήποτε 

αμιγώς ανθρώπινου θεσμού. Σκοπός αυτής της προσπάθειας της Εκκλησίας είναι να 

προωθηθεί η σχετική δράση των χριστιανών, αλλά και να θεσπιστεί νομοθεσία και να 
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συγκροτηθούν θεσμοί δημοσίου και ιδιωτικού δικαίου που να προωθούν τις αρχές της 

κοινωνικής διδασκαλίας. 

 

Η εγκύκλιος δομείται σε τέσσερα μέρη, από τα οποία το πρώτο επιχειρεί μια 

ανασκόπηση της διδασκαλίας της Rerum novarum και των εξελίξεων που επήλθαν με 

τη διδασκαλία των Πάπών Πίου ΙΑ΄ και Πίου ΙΒ΄, το δεύτερο διευκρινίζει και 

αναπτύσσει της διδασκαλία της πρώτης κοινωνικής εγκυκλίου, το τρίτο αναφέρεται 

στις νέες όψει του κοινωνικού προβλήματος όπως είχαν διαμορφωθεί στην αρχή της 

δεκαετίας του 1960 και το τέταρτο διακηρύσσει την ανανέωση των συνδέσμων 

κοινής συμβίωσης των ανθρώπων «εν αληθεία, δικαιοσύνη και αγάπη». Η εγκύκλιος 

αυτή, αν και εκδίδεται στην εποχή του ψυχρού πολέμου, σε αντίθεση με τις 

προηγούμενες δεν χαρακτηρίζεται από αντικομουνισμό και αποφεύγει επιμελώς την 

καταδίκη οιουδήποτε, περιοριζόμενη στη διατύπωση των αρχών και προτάσεών της, 

εκφράζοντας με τον τρόπο αυτό ένα νέο ύφος με το οποίο η Εκκλησία απευθύνεται 

προς τον κόσμο.  

 

α) Στο πρώτο μέρος στο οποίο γίνεται ανασκόπηση της παρελθούσας περιόδου, ο 

Ιωάννης ΚΓ΄ με την ευχέρεια της χρονικής απόστασης διατυπώνει με μεγαλύτερη 

άνεση τα προβλήματα με τα οποία ήλθε αντιμέτωπη η πρώτη κοινωνική εγκύκλιος. Η 

φυσιοκρατική θεωρία που αρνούνταν κάθε σχέση μεταξύ ηθικής και οικονομίας, ο 

άκρατος ανταγωνισμός, η απόλυτη επικράτηση των νόμων του εμπορίου, που 

καθόριζαν αποκλειστικά τους τόκους των κεφαλαίων, τις τιμές των εμπορευμάτων 

και της εργασίας, τα κέρδη και τους μισθούς, αποτελούν ορισμένους από τους πιο 

καθοριστικούς παράγοντες. Το δίκαιο του ισχυρότερου κυριαρχούσε απολύτως στις 

ανθρώπινες σχέσεις. Η κατάσταση που διαμορφώθηκε υπό την επίδραση αυτών των 

παραγόντων, οδήγησε σε αγανάκτηση μεγάλα τμήματα των εργαζομένων και 

δημιούργησε προϋποθέσεις που ευνοούσαν το πνεύμα διαμαρτυρίας και 

επανάστασης. Αυτή την κατάσταση προσπάθησαν να εκμεταλλευτούν «οι 

ανατρεπτικές θεωρίες», που για πρώτη φορά τόσο οι ίδιες όσο και οι φορείς τους δεν 

κατονομάζονται ρητώς.     
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Πρόκειται για μια προσέγγιση των αιτίων που οδήγησαν στην έκδοση της Rerum 

novarum που δίνει προτεραιότητα στις ατέλειες και αδικίες του δυτικού συστήματος, 

χωρίς να δικαιολογεί σε καμία περίπτωση τις «ανατρεπτικές θεωρίες» που 

προσέφεραν «φάρμακα χειρότερα του κακού». Υπενθυμίζει επίσης, τις αρχές της 

πρώιμης κοινωνικής διδασκαλίας σύμφωνα με τις οποίες η εργασία δεν μπορεί να 

θεωρείται εμπόρευμα ή απλός παραγωγικός συντελεστής, αλλά έκφραση της 

ανθρώπινης προσωπικότητας, που σε καμία περίπτωση ο διακανονισμός της αμοιβής 

της δεν μπορεί να εξαρτάται αποκλειστικά από τους νόμους του εμπορίου, αλλά από 

τους νόμους της δικαιοσύνης και της ισότητας, οι οποίοι εφόσον η σύναψη του 

συμφώνου εργασίας γίνεται ελεύθερα, χωρίς την εγγύηση του κράτους, θίγονται 

βάναυσα. Αντίστοιχα και για το θεσμό της ιδιοκτησίας, αναφέρει τις βασικές αρχές 

που έχουν διατυπωθεί και τη θεωρούν φυσικό δικαίωμα υπό τον περιορισμό της 

νόμιμης κτήσης και της χρήσης για την εξυπηρέτηση του κοινού καλού.  

 

Ακολούθως αναφέρεται στο ρόλο του κράτους σκοπός του οποίου σύμφωνα με τη 

διδασκαλία του Αγίου Θωμά Ακινάτη στο De regimine principum είναι η προώθηση 

και διασφάλιση του κοινού καλού. Μέσα σε αυτό το πλαίσιο οφείλει να διασφαλίζει 

τα δικαιώματα των πολιτών, να παρεμβαίνει κανονιστικά στη σύναψη των 

συμβάσεων εργασίας ώστε αυτές να διέπονται από δικαιοσύνη και ισότητα και να 

προστατεύει το δικαίωμα των εργαζομένων να ιδρύουν σωματεία και λοιπές 

συλλογικές οργανώσεις.  

 

Το τελικό συμπέρασμα στο οποίο οδηγεί η ανασκόπηση της Rerum novarum 

ξαφνιάζει. Τόσο ό άκρατος ανταγωνισμός υπό την έννοια του οικονομικού 

φιλελευθερισμού όσο και η πάλη των τάξεων υπό την έννοια του Μαρξισμού «είναι 

ξένα προς την χριστιανική διδασκαλία και την ανθρώπινη φύση». Προχωρά λοιπόν σε 

μία απόλυτη και πλήρη εξομοίωση μεταξύ των δύο συστημάτων και συμπεραίνει ότι 

η πρώτη εγκύκλιος αποτελεί τον καταστατικό χάρτη της αναγέννησης των 

οικονομικών και κοινωνικών πραγμάτων της σύγχρονης εποχής. Θετική είναι η 

αξιολόγηση στην οποία προβαίνει η Mater et Magistra και για το περιεχόμενο της 

Quadragesimo anno του Πάπα Πίου ΙΑ΄, καθώς και για το ραδιοφωνικό μήνυμα του 

Πάπα Πίου ΙΒ΄ με την ευκαιρία της συμπλήρωσης πενήντα ετών από την πρώτη 

κοινωνική εγκύκλιο. Επαναλαμβάνει συνοπτικά τις κατευθυντήριες αρχές τους και 

διαπιστώνει μία από τις νεότερες εξελίξεις που περιγράφονται στο μήνυμα του Πίου 
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ΙΒ΄ και αφορούν το δικαίωμα της μεταναστεύσεως. Είναι η πρώτη φορά που γίνεται 

μνεία αυτού του φαινομένου υπό την οικονομική του προοπτική σε κοινωνική 

εγκύκλιο.  

 

β) Οι νεότερες εξελίξεις που οδηγούν στο δεύτερο μέρος της εγκυκλίου και 

αποτελούν βαθιές μεταβολές τόσο στο εσωτερικό των κρατών όσο και στις διεθνείς 

σχέσεις, διακρίνονται σε τρεις κατηγορίες, αυτές που αφορούν: α) το επιστημονικό, 

τεχνολογικό και οικονομικό πεδίο, β) το κοινωνικό πεδίο και γ) τον πολιτικό τομέα.  

 

Η πρώτη κατηγορία περιλαμβάνει: την ανακάλυψη της πυρηνικής ενέργειας και τις 

πρώτες της εφαρμογές σε πολεμικούς αλλά και ειρηνικούς σκοπούς, η επέκταση του 

αυτοματισμού στον βιομηχανικό τομέα αλλά και στον τομέα των υπηρεσιών, ο 

εκσυγχρονισμός του αγροτικού τομέα, η κατάργηση των αποστάσεων χάρη στο 

ραδιόφωνο και την τηλεόραση, η νέες δυνατότητες υπερατλαντικών μεταφορών, 

αλλά και η έναρξη της κατάκτησης του διαπλανητικού διαστήματος.  

 

Η δεύτερη κατηγορία περιλαμβάνει: την ανάπτυξη συστημάτων κοινωνικής 

ασφάλισης, η διαρκής πρόοδος της βασικής εκπαίδευσης, η αύξηση του προσδόκιμου 

επιβίωσης, η μεγαλύτερη ρευστότητα στην κοινωνική ζωή, ο περιορισμός των 

φραγμών μεταξύ των τάξεων, το ενδιαφέρον των απλών ανθρώπων για τα 

καθημερινά γεγονότα σε παγκόσμια κλίμακα, η αύξηση της αποδοτικότητας των 

οικονομικών συστημάτων, αλλά και η κατάφορη οικονομική και κοινωνική 

ανισορροπία μεταξύ των οικονομικά ανεπτυγμένων και των υπό ανάπτυξη χωρών.  

 

Η τρίτη κατηγορία περιλαμβάνει: τη συμμετοχή όλο και μεγαλύτερου αριθμού 

πολιτών διαφορετικής κοινωνικής προέλευσης στο δημόσιο βίο, η επέκταση της 

διείσδυσης των δημόσιων αρχών στον οικονομικό και κοινωνικό τομέα, η κατάργηση 

των αποικιακών συστημάτων και η ανάκτηση της πολιτικής ανεξαρτησίας εκ μέρους 

πολλών λαών της Ασίας και της Αφρικής, ο πολλαπλασιασμός και το πολύπλοκο των 

σχέσεων μεταξύ των λαών και η εμβάθυνση της αλληλεξάρτησής τους355, η 

δημιουργία και ανάπτυξη ενός διαρκώς πυκνότερου δικτύου οργανισμών παγκοσμίου 

                                                
355 Αν και δεν αναφέρεται ρητά είναι προφανές ότι στο σημείο αυτό η εγκύκλιος περιγράφει το 
φαινόμενο που σήμερα ονομάζουμε παγκοσμιοποίηση και επί του οποίου τοποθετούνται 
μεταγενέστερες κοινωνικές εγκύκλιοι.  
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κλίμακας, εμπνεόμενων συχνά από υπερ-εθνικά κριτήρια, με σκοπούς οικονομικούς, 

κοινωνικούς, μορφωτικούς, αλλά και πολιτικούς.  

 

Οι εξελίξεις αυτές αποτελούν το αιτιολογικό πλαίσιο της νέας κοινωνικής 

παρέμβασης της Εκκλησίας, κατά τρόπο που δεν παραγνωρίζει τη συμβολή των 

προηγούμενων κοινωνικών παρεμβάσεων, αλλά αρμόζει περισσότερα στα δεδομένα 

της σύγχρονης εποχής. Το πρώτο ζήτημα που θίγει η εγκύκλιος στο δεύτερο μέρος 

της είναι η ατομική πρωτοβουλία και οι παρεμβάσεις των Δημόσιων Αρχών στα 

οικονομικά. Η σημαντικότερη παρατήρηση την οποία κάνει η εγκύκλιος σε αυτό το 

σημείο είναι ότι η παρουσία του κράτους στο οικονομικό πεδίο, όσο ευρεία και 

διεισδυτική και αν είναι, δεν πρέπει να τείνει στο να περιορίσει τη σφαίρα της 

ελευθερίας της ιδιωτικής πρωτοβουλίας, αλλά αντιθέτως έχει καθήκον να 

εξασφαλίζει τη μεγαλύτερη δυνατή ευρύτητα, με την αποτελεσματική προστασία των 

δικαιωμάτων του ανθρώπου σε ατομικό και συλλογικό επίπεδο.  

 

Ακολούθως η εγκύκλιος αναλύει το ζήτημα του φαινομένου της κοινωνικοποίησης 

που αποτελεί ένα από τα χαρακτηριστικά φαινόμενα της εποχής. Το φαινόμενο αυτό 

περιλαμβάνει διάφορες μορφές ζωής και συνδυασμένων ενεργειών, καθώς και την 

εγκαθίδρυση συστημάτων δικαίου. Οι ιστορικοί παράγοντες που αποτελούν την πηγή 

αυτού του φαινομένου είναι η επιστημονική και τεχνική πρόοδος, η μεγαλύτερη 

αποδοτικότητα στην παραγωγική διαδικασία και η βελτίωση του επιπέδου διαβίωσης.  

 

Η κοινωνικοποίηση είναι ταυτοχρόνως αιτία και αποτέλεσμα μιας διαρκώς 

μεγαλύτερης παρέμβασης των δημόσιων αρχών, ακόμα και στα πιο ειδικά ζητήματα 

όπως η ιατρική περίθαλψη, η εκπαίδευση της νεολαίας, ο επαγγελματικός 

προσανατολισμός, η κοινωνική προστασία προς τα άτομα που διαβιούν σε συνθήκες 

κοινωνικού αποκλεισμού, κ.λπ. Αποτελεί επίσης αποτέλεσμα της φυσικής  ροπής των 

ανθρώπων προς το συνεταιρίζεσθαι με σκοπό την επίτευξη αποτελεσμάτων που 

υπερβαίνουν τις δυνατότητες μεμονωμένων προσπαθειών. Υπό την παραπάνω έννοια 

και υπό την προϋπόθεση ότι ακολουθούνται οι αρχές της κοινωνικής διδασκαλίας και 

της φυσικής τάξης, η κοινωνικοποίηση μπορεί κατά τη διδασκαλία της εγκυκλίου να 

επιφέρει σημαντικά θετικά αποτελέσματα.    
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Οι απαιτήσεις του κοινού καλού στην οικονομική δραστηριότητα, αναφέρονται όχι 

μόνο στην αποφυγή παράνομων πρακτικών μεταξύ προσώπων, εταιρειών ή και 

κρατών και στη δικαιοσύνη κατά την κατανομή του πλούτου, αλλά και στο ζήτημα 

της δομής (structures) των επιχειρήσεων στις οποίες αναπτύσσεται η οικονομική 

δραστηριότητα. Πρώτο μέλημα της συγκρότησης αυτών των δομών πρέπει να είναι η 

εξασφάλιση της ανθρώπινης αξιοπρέπειας των εργαζομένων. Η αρχή της 

αξιοπρέπειας προωθείται και δια της ενεργού παρουσίας των εργαζομένων στις 

επιχειρήσεις. Η ενεργός αυτή παρουσία ξεκινά από τη δημιουργία προϋποθέσεων 

προσωπικής, κοινωνικής, μορφωτικής, ηθικής, κ.λπ. καλλιέργειας των εργαζομένων 

και φτάνει μέχρι τη συμμετοχής τους στη διαδικασία λήψης των αποφάσεων και σε 

ορισμένες περιπτώσεις και διανομής των κερδών. Αυτή η συμμετοχή σε καμία 

περίπτωση δεν θίγει το θεμελιώδες δικαίωμα της ιδιοκτησίας, αλλά συμβάλλει στη 

δημιουργία προϋποθέσεων άσκησής του σύμφωνα με την αρχή του κοινού καλού.  

 

γ) Το τρίτο μέρος της εγκυκλίου προσδιορίζει τι νέες όψεις του κοινωνικού 

προβλήματος και αναφέρεται στις απαιτήσεις της δικαιοσύνης σε σχέση με τους 

τομείς παραγωγής. Με ξεκάθαρο τρόπο παρουσιάζονται τα προβλήματα του 

πρωτογενούς τομέα παραγωγής και ιδιαιτέρως του γεωργικού τομέα που 

χαρακτηρίζεται υπανάπτυκτος. Ακολούθως αναλύεται η σχέση μεταξύ γεωργικού 

τομέα, βιομηχανικού τομέα και του τομέα των υπηρεσιών και επισημαίνεται η 

βαθμιαία εξέλιξη του οικονομικού συστήματος. Για την αρμονική ανάπτυξη ενός 

οικονομικού συστήματος βασισμένου στις αρχές της κοινωνικής διδασκαλίας τίθενται 

ορισμένοι άξονες που καθορίζουν τις απαραίτητες προϋποθέσεις. Οι άξονες αυτοί 

είναι: α) Η προσαρμοσμένη δημόσια οικονομική πολιτική, β) Η ισότητα του 

φορολογικού συστήματος ανάλογα με τη φοροδοτική δυνατότητα των πολιτών, γ) η 

πιστώσεις κεφαλαίων με λογικούς τόκους, δ) η τελειοποίηση των κοινωνικών 

ασφαλίσεων, ε) η διατήρηση του ύψους των τιμών των αγαθών, στ) η 

συμπληρωματική αύξηση του εισοδήματος των απασχολουμένων στον πρωτογενή 

τομέα παραγωγής και ιδίως των καλλιεργητών της γης, ζ) η προσαρμογή των δομών 

των επιχειρήσεων, η) η ανάπτυξη αλληλεγγύης και συνεργασίας και ι) η ευαισθησία 

στις απαιτήσεις του κοινού καλού.  
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Ένα σημαντικό θέμα που τίθεται στην εγκύκλιο ως αποτέλεσμα των σύγχρονων 

διεθνών εξελίξεων, είναι η διατύπωση των αρχών της δικαιοσύνης κατά την 

ανάπτυξη σχέσεων μεταξύ κρατών με διαφορετικό επίπεδο ανάπτυξης. Σε αυτή την 

περίπτωση η κοινωνική διδασκαλία προτάσσει την αλληλεγγύη έναντι κάθε 

οικονομικού ή άλλου κριτηρίου. Συνεχίζει δε κάνοντας διεθνή έκκληση για 

επείγουσα βοήθεια εκ μέρους χωρών με περίσσευμα καταναλωτικών αγαθών, προς 

χώρες που αντιμετωπίζουν σοβαρά ακόμα και επισιτιστικά προβλήματα. Τονίζεται 

επίσης ότι θα πρέπει να αποφευχθούν σφάλματα του παρελθόντος από την περίοδο 

της αποικιοκρατίας και να υπάρχει πλήρης σεβασμός προς τα ήθη, τα έθιμα και τις 

παραδόσεις όλων των λαών. Είναι η πρώτη φορά που σε κοινωνική εγκύκλιο γίνεται 

αναφορά όχι μόνο στις διαπροσωπικές και εσωτερικές, αλλά και στις διεθνείς 

σχέσεις. Βασικό κριτήριο δικαιοσύνης για αυτή την προσφορά εκ μέρους των πιο 

αναπτυγμένων κρατών, τίθεται η ανιδιοτέλεια και η ειλικρίνεια «άνευ ουδενός 

απολύτως πολιτικού συμφέροντος.».  

 

Σχετικό με το προηγούμενο είναι και το ζήτημα της σχέσης μεταξύ δημογραφικής 

αύξησης και οικονομικής ανάπτυξης. Όσο σημαντικά και αν είναι τα προβλήματα 

που κατά καιρούς προκύπτουν σε αυτό τον τομέα, η Εκκλησία υπενθυμίζει πάντοτε 

την προτεραιότητα του σεβασμού προς τους νόμους της ζωής. Πρόκειται για μια θέση 

της Καθολικής Εκκλησίας που δέχεται ακόμη και στις μέρες μας δριμεία κριτική 

ιδίως όσον αφορά την πολιτική ελέγχου των γεννήσεων σε χώρες του τρίτου κόσμου. 

Και στο ζήτημα αυτό η εγκύκλιος προτείνει ως λύση την παγκόσμια συνεργασία και 

αλληλεγγύη.  

 

δ) Το τέταρτο και τελευταίο μέρος της εγκυκλίου αναφέρεται στην ανανέωση των 

συνδέσμων κοινωνικής συμβίωσης μέσα στην αλήθεια τη δικαιοσύνη και την αγάπη. 

Χωρίς να κατονομάζει επιχειρεί μια γενική κριτική των ατελών ή εσφαλμένων 

ιδεολογιών, σε επίπεδο αρχών. Η ριζικά εσφαλμένη ιδεολογία της σύγχρονης εποχής 

είναι αυτή που θεωρεί το θρησκευτικό συναίσθημα του ανθρώπου ως έκφραση του 

αισθήματος ή της φαντασίας ή ως προϊόν ιστορικών συμπτώσεων που πρέπει να 

εξαλειφθεί ως στοιχείο αναχρονιστικό και εμπόδιο στην πρόοδο της ανθρωπότητας. 

Παρά τους διωγμούς που υπό καθεστώτα που πρόσκεινται σε αυτή την ιδεολογία 

υφίστανται πολλοί καθολικοί (συνεχίζει να μην κατονομάζει το σύστημα), η 

εγκύκλιος χαρακτηρίζει ως την πλέον φρικιαστική όψη της σύγχρονης εποχής, την 
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παράλογη προσπάθεια να οικοδομηθεί μια πρόσκαιρη τάξη, σταθερή και γόνιμη, έξω 

από τον Θεό (δεν κατονομάζει ούτε σε αυτή την περίπτωση).  

 

Ολοκληρώνοντας η εγκύκλιος υπενθυμίζει την αιώνια επικαιρότητα της κοινωνικής 

διδασκαλίας της Εκκλησίας, καθώς και τον σημαντικό ρόλο που αυτή οφείλει να 

διαδραματίσει στην οικοδόμηση ενός δικαιότερου συστήματος. Δίνει πρακτικές 

συμβουλές προς τον κλήρο, τις καθολικές οργανώσεις, την ακαδημαϊκή κοινότητα 

και όλους τους πιστούς καθολικούς και επισημαίνει την αυξημένη ευθύνη του 

καθολικού κόσμου έναντι του κοινωνικού προβλήματος.            
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V. Από τη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού στον 21ο αιώνα 
 

V.1. Η Β΄ Σύνοδος του Βατικανού (Β΄ Βατικάνεια μεταρρύθμιση)  
 

Η Β΄ Σύνοδος του Βατικανού (1962-1965)356 άρχισε τις εργασίες της στις 11 

Οκτωβρίου 1962 στη Βασιλική του Αγίου Πέτρου. Στη Σύνοδο έλαβαν μέρος 

περίπου 2.500 συνοδικοί πατέρες (επίσκοποι, γενικοί ηγούμενοι μοναχικών ταγμάτων 

και αδελφοτήτων, κ.α.). Ποτέ στην ιστορία η παγκόσμια Εκκλησία δεν είχε τόσο 

ευρεία αντιπροσώπευση κατά τη διάρκεια μια Συνόδου. Βασικός μεθοδολογικός 

στόχος  και πλαίσιο των εργασιών της Συνόδου, ήταν να γίνει διάκριση μεταξύ της 

ουσίας των αληθειών της πίστης και της γλωσσικής τους διατύπωσης, που είναι 

αναγκαστικά συνδεδεμένη με την εποχή που εκφράστηκαν. Η Εκκλησία έπρεπε να 

απευθυνθεί στον κόσμο με τη γλώσσα του 20ου αιώνα, λαμβάνοντας υπόψη τις 

κοινωνικές, πολιτικές και επιστημονικές εξελίξεις357. Η διακήρυξη του νέου 

μηνύματος της Εκκλησίας που θα εξέφραζε τον προγραμματικό στόχο του 

aggiornamento έπρεπε να έχει καθαρά ποιμαντικό χαρακτήρα και να χαρακτηρίζεται 

ως προσφορά διακονίας και όχι ως έκφραση εξουσίας. Το πλαίσιο αυτό βρήκε την 

απόλυτη έκφρασή του και στις τέσσερις φάσεις των εργασιών της Συνόδου.  

 

α) Η πρώτη φάση της Συνόδου (1962) ήταν από τις πλέον διαδικαστικές αφού από τα 

70 σχέδια διαταγμάτων που προτάθηκαν για συζήτηση και ύστερα από επίπονη 

επεξεργασία ο αριθμός τους μειώθηκε σε 17. Πολλοί που περίμεναν άμεσες και 

θεαματικές αλλαγές, απογοητεύτηκαν από αυτή τη φάση της Συνόδου. Είχαν όμως 

τεθεί οι βάσεις σύμφωνα με το πνεύμα του Πάπα Ιωάννη ΚΓ΄ που σχημάτισαν το 

πλαίσιο μέσα στο οποίο κινήθηκε όλη η «θεολογία της συνόδου».  

 

β) Η δεύτερη φάση (1963) χαρακτηρίστηκε από την εκλογή στον Αποστολικό Θρόνο 

της Ρώμης του Πάπα Παύλου Ϛ΄ (1963-1978), ο οποίος σε μία από τις πρώτες 

πράξεις της αρχιερατείας του δήλωσε, αν και είχε το δικαίωμα να ενεργήσει 

διαφορετικά, πως η συνέχιση της Συνόδου αποτελούσε προτεραιότητα της 

                                                
356 Αποτελεί την 21η Οικουμενική Σύνοδο για την Καθολική Εκκλησία.  
357 Ορισμένα από τα ζητήματα που καθόριζαν το πλαίσιο της εποχής ήταν: Τα γεγονότα του Β΄ 
παγκοσμίου πολέμου, το εβραϊκό ολοκαύτωμα, ο πυρηνικός όλεθρος και ο φόβος ενός νέου, ο Ψυχρός 
Πόλεμος, το τέλος της αποικιοκρατίας, η δυναμική διάδοση της ιδεολογίας του υλισμού, κ.α.   
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ποιμαντορίας του. Ο Παύλος Ϛ΄ με την απόφασή του να συνεχιστεί η Σύνοδος, 

προσέθεσε τέσσερις συμπληρωματικούς σκοπούς, σε όσους είχε ήδη θέσει ο 

προκάτοχος του: α) ένα σαφή προσδιορισμό της έννοιας της Εκκλησίας και της 

συνείδησης της στα σύγχρονα δεδομένα, β) μια μεταρρύθμιση αυτής της ίδιας της 

Εκκλησίας, γ) την επανασύνδεση όλων των αδελφών χριστιανών σε μία και μοναδική 

Εκκλησία του Χριστού και δ) την ανάπτυξη διαλόγου της Εκκλησίας με το σύγχρονο 

κόσμο358.  

 

 Στη δεύτερη φάση συζητήθηκαν αρκετά σχέδια Συνοδικών Διαταγμάτων και 

ψηφίστηκαν εκείνα για τη Λειτουργική ζωή της Εκκλησίας (4.12.1963) και για τα 

Μέσα Μαζικής Επικοινωνίας (4.12.1963). Με πρωτοβουλία του Παύλου Ϛ΄ 

εγκρίθηκε η παρουσία λαϊκών παρατηρητών στη Σύνοδο, ενώ μεσολάβησε και η 

ιστορική συνάντησή του με τον Οικουμενικό Πατριάρχη Αθηναγόρα Α΄ στην 

Ιερουσαλήμ (4-6.1.1964) η οποία δημιούργησε προσδοκίες ενότητας σε όλο τον 

χριστιανικό κόσμο.  

 

Ειδικά η ψήφιση της Συνοδικής Διάταξης Sacrosanctum concilium που προέβλεπε 

την ανανέωση του λειτουργικού τυπικού, έθετε τη Θεία Λειτουργία σε πιο βιβλικό 

πνεύμα, επέτρεπε τη χρήση άλλων γλωσσών πλην της λατινικής κατά την τέλεσή της, 

καθιέρωσε το ιερατικό συλλείτουργο και επέτρεψε εκ νέου την κοινωνία των πιστών 

υπό τα δύο είδη του άρτου και του οίνου, προκάλεσε σημαντικές αντιδράσεις από 

τους συντηρητικούς κύκλους της Εκκλησίας. Είναι χαρακτηριστική η φράση του 

καρδιναλίου Ottaviani Προέδρου της Ιεράς Συνόδου για τη Διδασκαλία της Πίστεως: 

«προσεύχομαι στο Θεό να πεθάνω πριν το τέλος της Συνόδου γιατί μ’ αυτό τον τρόπο 

θα πεθάνω καθολικός»359.  

 

γ) Στην τρίτη φάση της Συνόδου (1964) συμμετείχαν ως παρατηρητές 77 εκπρόσωποι 

από 21 χριστιανικές Εκκλησίες και Ομολογίες και 26 λαϊκοί ακροατές (15 γυναίκες 

και 11 άνδρες), καθώς και ορισμένοι εφημέριοι. Συνολικά συζητήθηκαν τα σχέδια 

                                                
358 J. Norwich, οπ.π. σημ. 90, σελ. 442.  
359 «I pray to God that I may die before the end of the Council – in that way I can die a Catholic», στο 
J. Morris, The Church in the Modern Age (The I.B. Tauris History of the Christian Church), I.B. 
Tauris, London – New York 2007, σελ. 91. Εκτός από τις αντιδράσεις των συντηρητικών, τελικώς 
υπήρξε και η απόσχιση από την Καθολική Εκκλησία του Marcel Lefebvre (1905-1991) ηγουμένου της 
Αδελφότητας του Αγίου Πνεύματος.    
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δέκα Διαταγμάτων τα οποία έλαβαν οριστική μορφή ώστε να ψηφιστούν κατά την 

επόμενη και τελευταία φάση της Συνόδου. Την περίοδο αυτή ψηφίστηκαν η 

Δογματικής Διάταξη Lumen gentium περί Εκκλησίας και το Διάταγμα για τις 

Ανατολικές Καθολικές Εκκλησίες (21.11.1964).  

 

δ) Στις 14 Σεπτεμβρίου 1965 άρχισε η τέταρτη και τελευταία συνοδική φάση, κατά τη 

διάρκεια της οποίας ψηφίστηκαν συνολικά 11 Συνοδικά Διατάγματα. Ο Παύλος Ϛ΄ 

ανήγγειλε την ίδρυση της λεγόμενης «Συνόδου των Επισκόπων» ως κεντρικό 

διοικητικό όργανο της Εκκλησίας, υπό την καθοδήγηση του Πάπα, στην οποία θα 

συμμετείχαν εκπρόσωποι από όλες τις τοπικές Συνόδους, συμμετέχοντας στο έργο 

της διαποίμανσης της καθόλου Εκκλησίας360. Τα Διατάγματα που ψηφίστηκαν αυτή 

την περίοδο με χρονολογική σειρά, ήταν τα ακόλουθα: «Ποιμαντική αποστολή των 

Επισκόπων», «Ανανέωση της μοναχικής ζωής», «Ιερατική μόρφωση», «Δογματικό 

Διάταγμα για τη Θεία Αποκάλυψη», «Αποστολή των λαϊκών», οι Δηλώσεις «Για τη 

χριστιανική μόρφωση και ανατροφή», «Για τις σχέσεις Εκκλησίας και μη 

χριστιανικών θρησκειών», καθώς και τα Διατάγματα «Για τη θρησκευτική 

ελευθερία», «Για τις ιεραποστολές» και «Για την αποστολή και τη ζωή των 

πρεσβυτέρων». 

 

 Κατά τη διάρκεια αυτής της τελευταίας φάσης, ο Πάπας Παύλος Ϛ΄ εκφώνησε ομιλία 

ενώπιον της Ολομέλειας της Γενικής Συνέλευσης του Οργανισμού Ηνωμένων Εθνών 

(4.10.1965) ως απεσταλμένος του Χριστού, της Εκκλησίας και της Συνόδου, 

κομίζοντας μήνυμα ζωής και ειρήνης361. Την προτελευταία ημέρα της Συνόδου 

                                                
360 Σύμφωνα με το οργανόγραμμα που απορρέει από τη διδασκαλία της Β΄ Συνόδου του Βατικανού, ο 
Σύλλογος των Επισκόπων της Καθολικής Εκκλησίας είναι συναρμόδιος και συνυπεύθυνος για τη 
διακυβέρνηση της Εκκλησίας, Σχετ. βλ. . Ι. Ασημάκης, οπ.π. σημ. 210, σελ. 25.   
361 Παρουσιάζει ενδιαφέρον ο τρόπος που ο Παύλος Ϛ΄ απευθύνθηκε στη Γενική Συνέλευση του ΟΗΕ 
παρουσιάζοντας τη νέα αντίληψη για τη σχέση της Εκκλησίας με την κοσμική εξουσία: «Παίρνοντας 
το λόγο μπροστά στη μοναδική αυτή ομήγυρη του κόσμου…εκτός από τον προσωπικό μας χαιρετισμό 
σας παρουσιάζουμε και το χαιρετισμό της Β΄ Οικουμενικής Συνόδου του Βατικανού που συνεδριάζει 
στη Ρώμη…αυτός που σας μιλά είναι απλός άνθρωπος σαν κι εσάς, είναι αδελφός σας και μάλιστα από 
τα μικρότερα αδέλφια σας, γιατί ανάμεσά σε σας που αντιπροσωπεύετε τα ανεξάρτητα κράτη, ο 
ομιλητής (αν μας βλέπετε από αυτή την άποψη) δεν αντιπροσωπεύει παρά μια ελάχιστη, σχεδόν 
συμβολική εγκόσμια εξουσία, δηλαδή όση είναι απαραίτητη για να εκπληρώνει ελεύθερα την 
πνευματική του αποστολή και να βεβαιώνει όσους έχουν σχέσεις μαζί του ότι είναι ανεξάρτητος από 
κάθε κοσμική εξουσία. Δεν έχει καμιά κοσμική δύναμη και καμιά φιλοδοξία να ανταγωνιστεί μαζί σας. 
Πραγματικά δεν έχουμε τίποτα να ζητήσουμε, κανένα θέμα να υποκινήσουμε. Έχουμε μόνο μια 
επιθυμία να εκφράσουμε και μια άδεια να ζητήσουμε: τη δυνατότητα να εξυπηρετήσουμε στα θέματα 
της αρμοδιότητάς μας, με ανιδιοτέλεια, με ταπεινοφροσύνη και αγάπη.». Πάπας Παύλος Ϛ΄, Λόγος 
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(7.12.1965) ύστερα από εντατικές διαβουλεύσεις, έγινε η επίσημη κοινή άρση των 

αναθεμάτων μεταξύ των Εκκλησιών Ρώμης και Κωνσταντινουπόλεως του 1054. Η 

επίσημη τελετή λήξης των εργασιών της Συνόδου πραγματοποιήθηκε στις 8 

Δεκεμβρίου 1965. κατά την τελευταία αυτή ημέρα η Σύνοδος εξέδωσε επτά 

Μηνύματα προς τον κόσμο, απευθυνόμενα: στους κυβερνήτες των εθνών, στους 

ανθρώπους της σκέψης και της επιστήμης, στις γυναίκες, στους καλλιτέχνες, στους 

φτωχούς, αρρώστους και πονεμένους, στους εργαζομένους και στους νέους.  

 

Η ανανέωση ή επικαιροποίηση, γνωστή όπως ήδη αναφέρθηκε, ως aggiornamento, 

θεμελιωμένη πάνω στην παλαιά αρχή Ecclesia semper reformanda, υπήρξε την μία 

από τις δύο τάσεις που καθόρισαν τη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού. Η δεύτερη, που 

προωθήθηκε από σημαντικούς θεολόγους όπως οι H. De Loubac και J. Daniélou362, 

έδινε έμφαση στην επιστροφή στις πηγές ad fontes363. Αυτές οι τάσεις και οι 

αντίστοιχες ερμηνευτικές προσεγγίσεις των θεμάτων που πραγματεύτηκε η Σύνοδος, 

οδήγησαν μεταξύ άλλων και στα εξής σημαντικά για το θέμα της παρούσας μελέτης 

αποτελέσματα, που διαφοροποίησαν την πορεία της Εκκλησίας σε σχέση με το 

παρελθόν.  

 

Τα αποτελέσματα αυτά είναι: α) Το οριστικό τέλος της Τριδεντίνειας μεταρρύθμισης 

(réforme) ιδίως υπό την αρνητική της ερμηνεία ως Αντιμεταρρύθμισης. Η Σύνοδος 

υπερέβη το θριαμβολογικό πνεύμα αποκλειστικότητας της εξουσίας και της αλήθειας 

και την μονότονη αντιπροτεσταντική απολογητική. β) Το τέλος της Κωνσταντίνειας 

περιόδου ή της εποχής της Christianitas364. Κατέστη σαφές ότι ο χριστιανισμός, 

ακόμα και σε κράτη με ζωντανή και έντονη χριστιανική παράδοση, ήταν απλά μία 

ανάμεσα σε άλλες θρησκείες. Η Σύνοδος μετέφρασε αυτό το συμπέρασμα ως μια 

κλήση για νέα προσκυνηματική πορεία. γ) Το τέλος της Δυτικής ή καλύτερα της 

                                                                                                                                       
προς την Ολομέλεια της Γενικής Συνέλευσης του Οργανισμού Ηνωμένων Εθνών (4.10.1965), Β΄ 
Σύνοδος Βατικανού – Μηνύματα, μτφ. Α. Αρμάος, εκδ. Καλού Τύπου, σελ. 23-24.   
362 Εκπρόσωποι της nouvelle théologie και επιμελητές της γνωστής σειράς Sources Chrétiennes. 
363 Στα γαλλικά ο όρος αποδίδεται ressourcement.  
364 Η έκφραση που διατρέχει τα περισσότερα συνοδικά κείμενα ήδη από την εναρκτήρια ομιλία του 
Πάπα Ιωάννη ΚΓ΄ είναι «σημεία των καιρών». Με την έκφραση αυτή εννοείται η επιδίωξη της 
Εκκλησίας να εγκαταλείψει το όνειρο της Christianitas προσαρμοζόμενη στην καινούρια κοινωνία. 
Για το λόγο αυτό η Σύνοδος με αυτή την έκφραση αναγνωρίζει ότι υπάρχει η ιστορία και ότι η 
Εκκλησία βρίσκεται μέσα στην ιστορία, υιοθετώντας την αρχή της ιστορικότητας, ότι οι εποχές της 
Christianitas παρήλθαν και ότι η Εκκλησία ανοίχτηκε στο παρόν. Σχετ. βλ. Ι. Ασημάκης-Λ. Κισκίνης 
(επιμ.), Η Β΄ Βατικανή Σύνοδος, εκδ. Αποστολικό Βικαριάτο Θεσσαλονίκης, Θεσσαλονίκη 2012, σελ. 
7-8.   
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Ευρωπαιοκεντρικής Εκκλησίας και το πέρασμα σε μια πραγματικά παγκόσμια 

Εκκλησία. Ήταν πλέον σαφές ότι τα πολιτισμικά αγαθά του δυτικού πολιτισμού 

έπρεπε να συνδιαλέγουν με εκείνα άλλων ηπείρων365. Η Εκκλησία δεν έπρεπε να 

είναι η φωνή της Δύσης στον κόσμο, αλλά η ίδια η φωνή του κόσμου. 

Όπως αναφέρθηκε η Β΄ Σύνοδος του Βατικανού εξέδωσε μια σειρά από κείμενα που 

αναφέρονται μεταξύ άλλων στη θεία προέλευση της Εκκλησίας, στη ζωή, οργάνωση 

και ιεραρχική της συγκρότηση, στις σχέσεις μεταξύ των μελών της κάθε βαθμίδας, 

στην αποστολή της στον κόσμο, στις σχέσεις με τους άλλους χριστιανούς αλλά και 

τους πιστούς άλλων θρησκειών, κ.α. Τα συνοδικά κείμενα διακρίνονται σε τρεις 

βασικές κατηγορίες (εξαιρούνται τα Μηνύματα που απευθύνθηκαν την τελευταία 

ημέρα της Συνόδου και δεν έχουν κανονιστικό περιεχόμενο). Πρόκειται για τις 

Constitutiones (Διατάξεις)366, τα Decreta (Διατάγματα)367 και τις Declarationes 

(Διακηρύξεις)368. 

 

Υπό το πρίσμα της θεματικής της παρούσας διατριβής, θα εξετασθούν ακολούθως η 

Δογματική Διάταξη Lumen Gentium (περί Εκκλησίας) και η Ποιμαντική Διάταξη 

Gaudium et Spes (περί της Εκκλησίας στον σύγχρονο κόσμο). Με τη Lumen Gentium 

διαμορφώθηκε ένα νέο πλαίσιο εκκλησιολογικής διδασκαλίας μέσω του οποίου η 

Καθολική Εκκλησία πέρασε από την καθιδρυματική σε μια περισσότερο χαρισματική 

περιγραφή της Εκκλησίας. Η δομή της Διάταξης και η διάκριση των κεφαλαίων της 

που αντιστοιχούν σε σημαντικές θεολογικές θεματικές ενότητες, επιχειρεί να 

απαντήσει στο εκκλησιολογικό ερώτημα369. Παράλληλα με την εμφανή 

προτεραιότητα που αποδίδεται στη Δύση στον χριστοκεντρικό προσδιορισμό της 

Εκκλησίας, το αξίωμα – πλαίσιο που υιοθετείται στη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού είναι 

αυτό του «από της ενότητος του Πατρός και του Υιού και του Αγίου Πνεύματος 

                                                
365 Η ανταπόκριση αυτής της αρχής στην κεντρική διοίκηση της Εκκλησίας φαίνεται από το γεγονός 
ότι ποτέ άλλοτε στην ιστορία (μέχρι την εποχή του Πάπα Παύλου Ϛ΄), δεν υπήρξε τόσο μεγάλος 
αριθμός καρδιναλίων που προέρχονταν από τον λεγόμενο τρίτο κόσμο. 
366 Λεπτομερείς εκθέσεις που αναφέρονται σε δογματικά ζητήματα, καθώς και σε ζητήματα κεντρικής 
θεολογικής και εκκλησιολογικής σημασίας. Έχουν την ανώτατη καταστατική αξία, παρουσιάζουν τους 
βασικούς άξονες της πίστης και επί αυτών θεμελιώνονται τα υπόλοιπα συνοδικά κείμενα.   
367 Πράξεις διοικητικού και πειθαρχικού χαρακτήρα που αναφέρονται σε θέματα που αφορούν τον 
εσωτερικό βίο της Εκκλησίας. Έχουν ειδικότερο χαρακτήρα από τις Δογματικές Διατάξεις και 
απευθύνονται στο σύνολο της εκκλησιαστικής κοινότητας.  
368 Οδηγίες για ευαίσθητα ζητήματα και λοιπά καίρια προβλήματα της εκκλησιαστικής ζωής.  
369 Ο Μητροπολίτης Πισιδίας Μεθόδιος Φούγιας παρατηρεί ότι «Ορθόδοξοι και Ρωμαιοκαθολικοί 
θεολόγοι συμφωνούν…ότι κανένας πλήρης δογματικός ορισμός της Εκκλησίας δεν έχει διατυπωθεί 
από κάποια Οικουμενική Σύνοδο…ακόμη και η εν Τριδέντω Σύνοδος απέφυγε να δώσει παρόμοιο 
ορισμό.». Σχετ. βλ. Μ. Φούγιας, οπ.π. σημ. 206, σελ 211. 
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ενωμένου λαού». Στη διατύπωση αυτή μπορεί να συνοψιστεί η βασική θεολογική 

προϋπόθεση της Lumen Gentium.  

 

Οι έννοιες της Εκκλησίας όπως κατά σειρά εξετάζονται στη Lumen Gentium είναι οι 

ακόλουθες: α) η Εκκλησία ως sacramentum (μυστήριο), β) η Εκκλησία ως segnum 

(σημείο), γ) η Εκκλησία ως communio (κοινωνία), δ) η Εκκλησία ως instrumentum 

(όργανο) και ε) η Εκκλησία ως mystici corporis (μυστικό σώμα του Χριστού).  

 

α) Η έννοια της Εκκλησίας ως μυστήριο, χρησιμοποιείται και σε άλλα κείμενα της 

Συνόδου μεταξύ των οποίων και στο Gaudium et Spes. Η προσέγγιση αυτή, αρχικά 

δημιούργησε φόβους σε Συνοδικούς περισσότερο προσηλωμένους στη διδασκαλία 

της Συνόδου του Τριδέντου, ότι πρόκειται για πλήρη εγκατάλειψη της διδασκαλίας 

περί ορατής θεσμικής Εκκλησίας προς όφελος μιας αόρατης εκκλησιολογίας. Η 

Σύνοδος με αυτή την ερμηνεία για την Εκκλησία έδωσε μεγαλύτερη έμφαση στη 

χαρισματική – εσχατολογική διάσταση της Εκκλησίας εις βάρος της παραδοσιακής 

καθιδρυματικής – θεσμικής κατανόησης που έδινε έμφαση στην ιεραρχική τάξη και 

τη δομή. Η ερμηνευτική προτεραιότητα δόθηκε στην historia salutis γεγονός που έχει 

τις πιο κάτω συνέπειες: η ιστορία θεωρείται ως ο χώρος όπου ο Θεός συναντά τον 

άνθρωπο και τον καλεί στην πορεία προς την αγιότητα, αυτή η κλήση του Θεού 

διαμορφώνει το μυστήριο της καινούριας διαθήκης μέσω του οποίου γίνεται η 

σύσταση της Εκκλησίας, η φανέρωση του Θεού στην ιστορία αφορά όλη την 

ανθρωπότητα και η Εκκλησία αποτελεί το κεντρικό γεγονός μέσα στον κόσμο που 

μαρτυρά τη Βασιλεία του Θεού σε όλα τα πράγματα.     

 

β) Για την έννοια της Εκκλησίας ως σημείο πρέπει να σημειωθεί ότι στη Β΄ Σύνοδο 

του Βατικανού διευρύνεται η εννοιολογική προσέγγιση που ήδη είχε επιχειρήσει η Α΄ 

Σύνοδος του Βατικανού και πλέον δεν περιορίζεται στην επάρκεια των 

εκκλησιαστικών θεσμών και των αγιαστικών και σωτηριολογικών μέσων που 

διαθέτει η Εκκλησία (όπως έχει ήδη επισημανθεί στην ενότητα για την Α΄ Σύνοδο του 

Βατικανού), αλλά περιλαμβάνει και τους λαϊκούς που αποτελούν και αυτοί σημεία 

του Θεού. Και αυτή η προσέγγιση δίνει προτεραιότητα στη χαρισματική κατανόηση 

της Εκκλησίας έναντι της θεσμικής και αναφέρεται στην αγιότητα όχι μόνο κάποιων 

θεσμών αλλά όλου του εκκλησιαστικού σώματος.  
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γ) Και η προσέγγιση της Εκκλησίας ως κοινωνία, που αποτελεί μια κεντρική και 

θεμελιώδη ιδέα των κειμένων της Συνόδου, κατανοεί την αληθινή φύση της 

Εκκλησίας δίνοντας έμφαση στις μυστηριακές και ιστορικές διαστάσεις της, σε 

αντίθεση με τη δικανική και θεσμική κατανόησή της. Από αυτή την προσέγγιση 

προκύπτει η διπλή προσέγγιση της Εκκλησίας ως κοινωνίας, η κάθετη, που αποδίδει 

τη σχέση Θεού – ανθρώπου και η οριζόντια που αποδίδει τις σχέσεις μεταξύ των 

ανθρώπων οι οποίοι σχηματίζουν την οικογένεια του Θεού. Σε κάθε περίπτωση, 

σύμφωνα με την εισαγωγική θεολογική προϋπόθεση που έχουμε ήδη επισημάνει η 

Εκκλησία είναι κοινωνία στο βαθμό που είναι εικόνα της κοινωνίας που υφίσταται 

στην Αγία Τριάδα.  

 

δ) Η Εκκλησία ως όργανο τονίζει την αρχή ότι δεν υπάρχει για τον εαυτό της, αλλά 

είναι όργανο προαγωγής προς τον Θεό και έλευσης της Βασιλείας του. Και με αυτό 

τον τρόπο δίνεται έμφαση στη χαρισματική διάσταση και λιγότερο στη δικανική 

παραδοσιακή έννοια της Εκκλησίας.  

 

ε) Η Εκκλησία ως μυστικό σώμα του Χριστού δίνει έμφαση σε αντίθεση με τις 

προηγούμενες προσεγγίσεις, στην ιεραρχική δομή της Εκκλησίας η οποία διοικείται 

από το διάδοχο του Πέτρου σε κοινωνία με τους ανά την οικουμένη επισκόπους. 

Αυτό το ιεραρχικό διοικητικό και οργανωτικό αποτέλεσμα ξεκινά από την αρχή που 

διατυπώνεται σε αυτή την ενότητα ότι μόνος φορέας σωτηρίας είναι ο Χριστός. Η 

υπογράμμιση της συλλογικής εξουσίας των επισκόπων μεταθέτει κάπως το κέντρο 

βάρους από τον Πάπα στο επισκοπικό collegium, χωρίς όμως να θεμελιώνει κάποια 

αυτόνομη ή ανταγωνιστική εξουσία μέσα στην Εκκλησία. Το πρωτείο δικαιοδοσίας 

του Επισκόπου Ρώμης επιβεβαιώνεται εκ νέου και η συλλογική άσκηση της εξουσίας 

που υιοθετείται, δεν νοείται παρά μόνο σε ιεραρχική κοινωνία μαζί του370.   

 

Τέλος, σημαντική εξέλιξη που προκύπτει από την εκκλησιολογία της Lumen Gentium 

είναι και το αξίωμα subsistit in. Αυτό το αξίωμα αφορά τη σχέση της Μίας 

Εκκλησίας του Χριστού με την Καθολική Εκκλησία, η οποία αν και διαθέτει την 

απόλυτη πληρότητα των μέσων σωτηρίας, δέχεται ότι και σε άλλες Εκκλησίες και 

εκκλησιαστικές κοινότητες, υπάρχουν στοιχεία που μπορούν να οδηγήσουν τα μέλη 

                                                
370 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 413.  
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τους στην αγιότητα και τη σωτηρία. Η Β΄ Σύνοδος του Βατικανού διατυπώνει με 

παρρησία το in Ecclesia salus371, αλλά αποφεύγει το extra Ecclesiam nulla salus372.  

 

Η Εκκλησία λοιπόν, περιγράφηκε από τη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού όχι απλά ως μια 

κοινωνία εγκαθιδρυμένη στον κόσμο, ορατή και ιεραρχικά δομημένη, αλλά επίσης ως 

ο οίκος τους Θεού, ο λαός του, το ποίμνιό του, ο αμπελώνας του, η πολιτεία του. Το 

γεγονός αυτό όπως ήδη αναφέρθηκε καταδεικνύει την απομάκρυνση από τη 

νομικίστικη, θριαμβολογική, κληρικαλιστική αντίληψη περί Εκκλησίας που 

προέρχεται από την Τριδεντίνεια περίοδο της réforme και ακόμα πιο πρώιμα, αλλά 

και μια συνεχώς αυξανόμενη τάση προς τη βιβλική ιδέα της Εκκλησίας373. 

 

Όπως έχει ήδη καταδειχθεί, στην Καθολική Εκκλησία, μέχρι και την περίοδο που 

ανήλθε στον Παπικό Θρόνο ο Ιωάννης ΚΓ΄, επικράτησε η αρχή της potestas indirecta 

που θεσπίστηκε ήδη από την εποχή της Συνόδου του Τριδέντου και θεμελιώνεται στη 

σκέψη του Θωμά Ακινάτη περί υποταγής των κοσμικών στους πνευματικούς 

σκοπούς. Αυτή η αρχή θεσμοποιεί ένα διττό καθεστώς εξουσίας για τους χριστιανούς. 

Αυτό του κοσμικού υπηκόου του ηγεμόνα ή εν γένει της πολιτικής εξουσίας, αλλά 

και αυτό του πνευματικού υπηκόου του κοινού πνευματικού ηγεμόνα όλων αρχόντων 

και αρχομένων, δηλαδή του Ρωμαίου Ποντίφικα.  

 

Η Ποιμαντική Διάταξη Gaudium et Spes θεμελιωμένη στην εκκλησιολογία της 

Lumen Gentium υποδεικνύει τις αρχές που διέπουν τη σχέση κράτους – Εκκλησίας 

κατά τη μετασυνοδική περίοδο. Ο ρόλος και η αποστολή τους αναγνωρίζονται πλέον 

ως απολύτως διακριτοί, χωρίς περιθώρια για εκατέρωθεν υποτέλεια, συμβιβασμούς ή 

παραχωρήσεις. Η παράλληλη πορεία των δύο θεσμών δεν πρέπει σε καμία περίπτωση 

να αλλοιώνει την προσωπικότητα, τη φυσιογνωμία και κυρίως την ανεξαρτησία του 

κάθε θεσμού.  

 

Μέσα σε αυτό το πλαίσιο, η Εκκλησία δεν συνδέεται με την πολιτική κοινότητα ούτε 

με κάποιο συγκεκριμένο πολιτικό σύστημα (παρά την σαφή προτίμηση προς τη 

δημοκρατία). Η συνύπαρξη των δύο πυλώνων κοσμικού και πνευματικού πρέπει να 

                                                
371 [Εν τη Εκκλησία η σωτηρία]. 
372 [Εκτός Εκκλησίας δεν υπάρχει σωτηρία].  
373 Μ. Φούγιας, οπ.π. σημ. 206, σελ. 216-217.  
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θεμελιώνεται στις ακόλουθες τρεις προϋποθέσεις: τη δημοκρατία, τη διακονία και τη 

συνεργασία. Η Διάταξη Gaudium et Spes μαζί με τη Διακήρυξη Dignitatis humanae 

(σε συνδυασμό και με το σύντομο Μήνυμα προς του Πολιτικούς Ηγέτες που απεύθυνε 

η Σύνοδος374), υπό το εκκλησιολογικό πλαίσιο που θέτει η Lumen Gentium, 

αποτελούν το θεμελιώδες πλαίσιο της νομοκανονικής θεωρίας της Καθολικής 

Εκκλησίας, για τις σχέσεις Εκκλησίας και κράτους.  

 

Τα παραπάνω συνοδικά κείμενα σε συνδυασμό με τα κείμενα ιδίως της κοινωνικής 

διδασκαλίας που εκδόθηκαν μέχρι σήμερα, καθορίζουν της βασικές αρχές μιας 

σύγχρονης θεωρίας των σχέσεων Εκκλησίας – κράτους, βασισμένων στην 

ανεξαρτησία και την αυτονομία και των δύο θεσμών, την ατομική και συλλογική 

θρησκευτική ελευθερία, την αποποίηση τυχόν προνομίων εκ μέρους της Εκκλησίας, 

τη διεκδίκηση ελευθερίας απαραίτητης για την εκπλήρωση της αποστολής της και 

την υγιή και ανιδιοτελή συνεργασία Εκκλησίας και πολιτείας.  

 

Η διδασκαλία αυτή της Συνόδου, οδήγησε στη σταθερή εγκατάλειψη της επιδίωξης 

θεσμικά κρατικής Εκκλησίας (περίπτωση ομολογιακών κρατών). Στη θέση της έχει 

προταθεί πλέον ως επιθυμητή σχέση Εκκλησίας – κράτους εκείνη της sana 

cooperatio375. Στο ερώτημα σε ποια βάση είναι εφικτή η συνάντηση Εκκλησίας και 

κράτους σε κοινωνικό, πολιτικό και διπλωματικό επίπεδο, ο Πάπας Παύλος Ϛ΄, στο 

                                                
374 Παρατίθεται ένα χαρακτηριστικό απόσπασμα από αυτό το Μήνυμα προς τους Πολιτικούς Ηγέτες: 
«…εμείς οι Πατέρες της 21ης Οικουμενικής Συνόδου…έχοντας πλήρη συνείδηση της αποστολής μας 
μπροστά στην ανθρωπότητα, απευθυνόμαστε…σ’ αυτούς που κρατούν στα χέρια τους την τύχη των 
ανθρώπων πάνω στη γη, σ’ όλους τους θεματοφύλακες της εγκόσμιας εξουσίας…αποτείνουμε τιμή 
προς την εξουσία σας, σεβόμαστε το ρόλο σας, αναγνωρίζουμε τους δίκαιους νόμους σας, εκτιμούμε 
όσους τους θεσπίζουν και όσους τους εφαρμόζουν. Αλλά…μόνο ο Θεός είναι η πηγή της εξουσίας σας 
και το θεμέλιο των νόμων σας…αυτός κατευθύνει την ανθρώπινη ιστορία…Μέσα στην επίγεια και 
εγκόσμια πολιτεία σας, ο Χριστός οικοδομεί μυστηριωδώς την πνευματική και αιώνια πολιτεία του, 
την Εκκλησία του. Και τι ζητά από σας η Εκκλησία αυτή μετά δύο σχεδόν χιλιετίες περιπετειών στις 
σχέσεις της μαζί σας, τους δυνατούς της γης;…την ελευθερία. Την ελευθερία να πιστεύει και να 
κηρύττει την πίστη της, να αγαπά το Θεό και να τον υπηρετεί, την ελευθερία να ζει και να μεταδίδει 
στους ανθρώπους το δικό της μήνυμα ζωής…Αφήστε το Χριστό να εξασκήσει την καθαρτική του 
δράση μέσα στην κοινωνία…Κι εμάς…αφήστε μας να διαδώσουμε παντού χωρίς εμπόδια το 
χαρμόσυνο άγγελμα του Ευαγγελίου της ειρήνης…Οι λαοί σας πρώτοι θα ευεργετηθούν, γιατί η 
Εκκλησία μορφώνει για σας έντιμους πολίτες, φίλους της κοινωνικής ειρήνης και της προόδου.».  
Σχετ. βλ. Ι. Ασημάκης-Λ. Κισκίνης, οπ.π. σημ. 364, σελ. 770 επ.    
375 Υγιής και αμοιβαία συνεργασία. Είναι σημαντικό να επισημανθεί ότι αν και η Εκκλησία θεωρεί ότι 
ο καλύτερος νομικά τρόπος διευθέτησης των σχέσεων Εκκλησίας – πολιτείας είναι η σύναψη 
κονκορδάτου (αφού είναι διεθνής σύμβαση που προφυλάσσει την Εκκλησία από τις τρέχουσες 
πολιτικές μεταβολές ή κοινοβουλευτικές ανακατατάξεις), αυτό συμβαίνει για την προαγωγή ακριβώς 
της sana cooperatio.    
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Ιδιόβουλο Sollicitudo Omnium Ecclesiarum (1969) απαντά: «αμφότεροι υπηρετούν 

τον άνθρωπο, αυτός είναι ο κοινός παρανομαστής»376.        

 

Τέλος, η σημαντικότερη συνέπεια της Β΄ Συνόδου του Βατικανού σε επίπεδο θεσμών, 

υπήρξε η συμβολή της στην οριστική συμφιλίωση της Καθολικής Εκκλησίας με το 

φιλελευθερισμό377, υπό την έννοια της ηθικής ισότητας και της ισότητας των 

ελευθεριών, τον οποίο άλλωστε όπως έχει ήδη καταδειχθεί η ίδια θεμελίωσε. Η 

χριστιανική οντολογία παρείχε το θεμέλιο του πλαισίου που περιγράφεται ως 

φιλελεύθερες αξίες στη Δύση. Πρόκειται ιδίως για τη δέσμευση στην ισότητα και την 

αμοιβαιότητα, καθώς και για το αξίωμα της ατομικής ελευθερίας. Το ότι λοιπόν η 

Καθολική Εκκλησία, χάρη στις προϋποθέσεις που δημιούργησε η Β΄ Βατικανή 

Σύνοδος, υιοθέτησε την προάσπιση των ανθρωπίνων δικαιωμάτων, σημαίνει πως 

απομακρύνθηκε ένα σημαντικό ηθικό εμπόδιο, προς την κατεύθυνση της εδραίωσης 

των αντιπροσωπευτικών θεσμών, στη Δύση378.          

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
376 Ι. Ασημάκης, οπ.π. σημ. 1210, σελ. 55.  
377 Σχετ. βλ. T. Judt, οπ.π. σημ. 348, σελ. 375: «Οι αποφάσεις της Β΄ Βατικάνειας Συνόδου 
καθιστούσαν σαφές ότι η Εκκλησία δεν φοβόταν πλέον την πρόκληση και την αλλαγή, δεν 
ενεντιωνόταν στη φιλελεύθερη δημοκρατία, στη μικτή οικονομία, στη σύγχρονη επιστήμη, στον 
ορθολογισμό ή ακόμα και στην εκκοσμίκευση. Έγιναν τα πρώτα…βήματα για τη συμφιλίωση της 
Καθολικής Εκκλησίας με τα άλλα χριστιανικά δόγματα και αναγνωρίστηκε η υποχρέωση της 
Εκκλησίας να αποθερρύνει τον αντισημιτισμό…Όμως, πάνω απ’ όλα, τα απολυταρχικά καθεστώτα δεν 
θα μπορούσαν πλέον να υπολογίζουν στη στήριξη της Καθολικής Εκκλησίας. Τουναντίον, στην Ασία, 
στην Αφρική και ιδίως στη Λατινική Αμερική ήταν τουλάχιστον εξίσου πιθανό να βρίσκεται η 
Καθολική Εκκλησία στο πλευρό των αντιπάλων αυτών των καθεστώτων…Η Β΄ Βατικάνεια Σύνοδος 
κατάφερε ή τουλάχιστον διευκόλυνε και επέτρεψε το οριστικό διαζύγιο ανάμεσα στην πολιτική και τη 
θρησκεία στην ηπειρωτική Ευρώπη. Μετά τον θάνατο του Πίου ΙΒ΄ κανένας πάπας και σχεδόν 
κανένας επίσκοπος δεν τόλμησε να απειλήσει ξανά με σοβαρές συνέπειες τους καθολικούς αν δεν 
ψήφιζαν το σωστό κόμμα και έσπασε ο στενός δεσμός ανάμεσα στην εκκλησιαστική ιεραρχία και στα 
καθολικά ή χριστιανοδημοκρατικά κόμματα…». 
378 L. Siedentop, Δημοκρατία στην Ευρώπη, μτφ. Σ. Μανδηλαρά, εκδ. Θεμέλιο, Αθήνα 2002, σελ. 248.   
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V.2. Populorum progressio: 

       Η πρώτη μετασυνοδική εμπειρία (Παύλος Ϛ΄)  

 

Ο Πάπας Παύλος Ϛ΄ υπήρξε ιδιαίτερα καλλιεργημένος και με σημαντική 

διπλωματική και διοικητική εμπειρία. Ήταν έντονα επηρεασμένος από τον γαλλικό 

καθολικισμό και ιδιαιτέρως από το χριστιανό φιλόσοφο Jacques Maritain379. Όπως 

φάνηκε ήδη, υποστήριξε το μεταρρυθμιστικό έργο της Β΄ Συνόδου του Βατικανού, 

τόσο κατά τη διάρκεια των εργασιών της, όσο και στην μετασυνοδική περίοδο, που 

υπήρξε κρίσιμη για την εφαρμογή των αποφάσεων της Συνόδου και την πρακτική 

υιοθέτηση του ανοίγματος που επιχείρησε. Αυτό φάνηκε σε αρκετές ενέργειές του 

τόσο εντός Εκκλησίας, όσο και με την ευκαιρία των πολλών ταξιδιών που 

πραγματοποίησε κατά τη διάρκεια της θητείας του380, αλλάζοντας την παράδοση που 

ήθελε τον Πάπα να παραμένει μόνο στην Ιταλία.  

 

Από την άλλη πλευρά, καθόρισε τα όρια τα οποία θεωρούσε ότι δεν έπρεπε να 

ξεπεραστούν. Έτσι, έλαβε αρνητική στάση στην επιλογή του γάμου των ιερέων, και 

απέκλεισε την δυνατότητα κλήσης γυναικών στο μυστήριο της ιεροσύνης381. Επίσης, 

όταν μέσα στο πλαίσιο της σεξουαλικής απελευθέρωσης εμφανίζεται στην αγορά το 

αντισυλληπτικό χάπι, με την Εγκύκλιο Humanae vitae (1968), απορρίπτει τη χρήση 

του, καθώς και κάθε απόπειρα προγραμματισμού στον τομέα αυτό, επιμένοντας μόνο 

στον φυσικό έλεγχο των γεννήσεων382. Τέλος, στον κοινωνικό και πολιτικό τομέα, 

έχοντας ως δεδομένο και το γεγονός ότι ο κομμουνισμός, που σημειωτέον δεν 

καταδικάστηκε στη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού, είχε εισχωρήσει άμεσα ή έμμεσα σε 

πολλές καθολικές οργανώσεις, ιδίως φοιτητών383, καθώς και τις κοινωνικές και 

πολιτικές εξελίξεις σε πολλές χώρες ιδίως της Νότιας Αμερικής, έλαβε αρνητική 

στάση απέναντι στη λεγόμενη «θεολογία της απελευθέρωσης»384.  

                                                
379 Σε έργα του οποίου παραπέμπει αρκετές φορές στις Εγκυκλίους του.  
380 Είναι χαρακτηριστικό ότι είναι ο πρώτος Πάπας που χρησιμοποίησε αεροπλάνο για τις μετακινήσεις 
του.  
381 Ν. Βιδάλης, οπ.π. σημ. 66, σελ. 472.  
382 J.P. Moisset, οπ.π. σημ. 75, σελ. 418.  
383 Πολλές τέτοιες οργανώσεις είχαν αρχίσει να αυτοπροσδιορίζονται ως “επαναστατικές” ή  
“μαρξιστικές”.  
384 Περισσότερα για το θέμα αυτό βλ. στο Monthly Review (μηνιαία επιθεώρηση), Ειδική έκδοση: 
«Αριστερά και Θρησκεία – Η Θεολογία της Απελευθέρωσης», Αθήνα Ιούλιος – Αύγουστος 1984. Η 
επιφυλακτική στάση της Καθολικής Εκκλησίας έναντι της θεολογίας της απελευθέρωσης συνεχίστηκε 
τόσο σε πρακτικό όσο και σε θεωρητικό – θεολογικό επίπεδο και από τον Ιωάννη Παύλο Β΄. Σχετ. βλ. 
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Η κοινωνική διδασκαλία της περιόδου του Πάπα Παύλου Ϛ΄385 περιλαμβάνει δύο 

κοινωνικές εγκυκλίους την Populorum progressio (1967) και την Octogesima 

adveniens (1971). Η πρώτη, αποτελεί σταθμό στην ιστορία της κοινωνικής 

διδασκαλίας και εκδόθηκε ως απευθείας συνέχεια και υλοποίηση των αποφάσεων της 

Β΄ Συνόδου του Βατικανού και ιδίως της Διάταξης Gaudium et Spes386. Η δεύτερη, 

που συνήθως αγνοείται από τη σχετική βιβλιογραφία, εκδόθηκε με αφορμή τα 

ογδόντα χρόνια από τη δημοσίευση της πρώτης κοινωνικής εγκυκλίου Rerum 

novarum, χωρίς να παρουσιάζει καμία πρωτοτυπία σε σχέση ούτε με την ιστορική 

αυτή εγκύκλιο αλλά ούτε και με την αμέσως προηγούμενή της, της οποίας τα 

επιχειρήματα εν πολλοίς επαναλαμβάνει.   

 

Η εγκύκλιος Populorum progressio ήδη από το εισαγωγικό μέρος της, 

διαφοροποιείται από τις προηγούμενες. Η πρώτη παρατήρηση που πρέπει να γίνει και 

είναι απολύτως ενδεικτική της υιοθέτησης των αρχών της Β΄ Συνόδου του 

Βατικανού, είναι ότι η εγκύκλιος απευθύνεται όχι μόνο στην Ιεραρχία και τους 

πιστούς της Καθολικής Εκκλησίας, αλλά επίσης προς «όλους τους ανθρώπους καλής 

θελήσεως». Την πρακτική αυτή θα ακολουθήσει η κοινωνική διδασκαλία μέχρι και 

σήμερα. Επίσης, η πρώτη παράγραφος της εισαγωγής, δεν αναφέρεται σε 

προηγούμενες κοινωνικές εγκυκλίους αλλά θέτει απευθείας τον κεντρικό της στόχο 

που είναι η έννοια της ανάπτυξης των λαών, ως το κλειδί της επίλυσης των 

σύγχρονων προβλημάτων και της εδραίωσης της ειρήνης. Με αυτό τον στόχο και με 

τις προϋποθέσεις επικοινωνίας με τον κόσμο που έθεσε η Β΄ Βατικανή Σύνοδος, ο 

Παύλος Ϛ΄ διατυπώνει τον στόχο που είναι παράλληλα και καθήκον «να τεθεί στην 

υπηρεσία των ανθρώπων». Η εγκύκλιος αυτή δεν εξετάζει τόσο το κοινωνικό 

πρόβλημα υπό την προσωπική διάσταση κάθε ανθρώπου ή του ανθρώπου σε σχέση 
                                                                                                                                       
T. Cabastrero, Και Χριστός και Μαρξ (συνεντέυξεις με τους ιερείς –υπουργούς των Σαντινίστας), μτφ. Β. 
Νιάνιος, εκδ. Παρατηρητής, Θεσσαλονίκη 1986, αλλά και G. Gutiérrez, Θεολογία της απελευθέρωσης, 
μτφ. Κ. Παλαιολόγος, εκδ. Άρτος Ζωής, Αθήνα 2012.    
385 Ενδιαφέρον παρουσιάζει η άποψη που διατυπώνει ο J. Delors για τον Πάπα Παύλο Ϛ΄: «Ένιωθα 
μεγάλο θαυμασμό για τον Πάπα Παύλο Ϛ΄. Δεν έχανα ποτέ καμία από τις πασχαλινές του ομιλίες, γιατί 
ο άνθρωπος αυτός συνδύαζε ταυτόχρονα μεγάλη ευαισθησία για τα προβλήματα των εργαζομένων – 
προηγουμένως ήταν επίσκοπος στο Μιλάνο – και μια μορφή αμφισβήτησης των πάντων, που δεν ήταν 
καταλυτική μα που τον έφερνε κοντά, κατά κάποιον τρόπο, από τους συγχρόνους του.». Στο J. Delors, 
Η οντότητα ενός ανθρώπου, μτφ. Β. Καραγιάννη, εκδ. Ι. Σιδέρης, Αθήνα 1995, σελ. 418.  
386 Είναι χαρακτηριστικό ότι δεν εκδόθηκε με την ευκαιρία κάποιας επετείου σε σχέση με κάποια 
προγενέστερη κοινωνική Εγκύκλιο. Δεν αποτελεί ανάμνηση ή υπόμνηση αλλά διατύπωση κοινωνικής 
διδασκαλίας υπό το φως των αποφάσεων της Β΄ Συνόδου του Βατικανού.  
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με το συνάνθρωπο, αλλά προτεραιότητά της αποτελεί το σύνολο, οι άνθρωποι ως 

λαοί. Η αναφορά του Παύλου Ϛ΄ σε προηγούμενες κοινωνικές εγκυκλίους, δεν 

ξεπερνά τις δέκα γραμμές. Είναι προφανές ότι δεν προτίθεται να ασχοληθεί με το 

παρελθόν όσο σημαντικό και αν είναι. Ενδιαφέρον παρουσιάζει η διαπίστωση της 

παγκοσμιοποίησης του κοινωνικού προβλήματος, γεγονός που υποδεικνύει πως 

απαιτούνται νέοι χειρισμοί και κατευθύνσεις και το οποίο συνδέεται ευθέως με τα 

πολλά ταξίδια που ο ίδιος ο Πάπας πραγματοποίησε σε όλο τον κόσμο, 

συμπεριλαμβανομένου του σημαντικού ταξιδιού στις ΗΠΑ κατά το οποίο όπως ήδη 

αναφέρθηκε, απευθύνθηκε στην Ολομέλεια της Γενικής Συνέλευσης του ΟΗΕ. Όπως 

ο ίδιος αναφέρει: «ενώπιον του απέραντου εκείνου Αρείου Πάγου εγενόμεθα ο 

πτωχός των λαών.». 

 

Εντύπωση προκαλεί η πρώιμη αναφορά που γίνεται στο κείμενο της εγκυκλίου στη 

σύσταση ενός κεντρικού Οργανισμού στην Αγία Έδρα, της Ποντιφικής Επιτροπής 

Justitia et Pax387. Η ίδρυση ενός τέτοιου Οργανισμού προβλέφθηκε στην παράγραφο 

90 της Διάταξης Gaudium et Spes και ο Πάπας Παύλος Ϛ΄ με το Motu Proprio της 6ης 

Ιανουαρίου 1967 υπό τον τίτλο Catholicam Christi Ecclesiam τον συνέστησε με τον 

τίτλο που αναφέρεται στην εγκύκλιο, ως  Justitia et Pax388. Σύμφωνα με την εγκύκλιο 

το όνομα του νέου Οργανισμού περιλαμβάνει και το πρόγραμμά του: Δικαιοσύνη και 
                                                
387 [Δικαιοσύνη και Ειρήνη].  
388 Δέκα χρόνια αργότερα με το Motu Proprio της 10ης Δεκεμβρίου 1976 υπό τον τίτλο Justitiam et 
Pacem, ο Παύλος Ϛ΄ έδωσε στην Ποντιφική Επιτροπή το τελικό καταστατικό της. Με το Αποστολικό 
Διάταγμα Pastor Bonus της  28 Ιουνίου 1988, ο Πάπας Ιωάννης Παύλος Β΄ αναδιοργάνωσε τη 
Ρωμαϊκή Κούρια και άλλαξε τον τίτλο του Οργανισμού από Ποντιφική Επιτροπή σε Ποντιφικό 
Συμβούλιο “Δικαιοσύνη και Ειρήνη” επανακαθορίζοντας τις γενικές γραμμές δράσης του, οι οποίες 
σύμφωνα με τα άρθρα 142-144 του Pastor Bonus, είναι: «142. Το Συμβούλιο στοχεύει στην προαγωγή 
της δικαιοσύνης και της ειρήνης στον κόσμο, σύμφωνα με το Ευαγγέλιο και την κοινωνική διδασκαλία 
της Εκκλησίας. 143. § 1. Διερευνά βαθύτερα την κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησία, προσπαθώντας 
ενεργά για την ευρεία διάδοση και την εφαρμογή της από τους ανθρώπους και τις κοινότητες, κυρίως 
όσον αφορά τις σχέσεις μεταξύ των εργατών και των εργοδοτών, οι οποίες πρέπει να εμποτίζονται 
διαρκώς περισσότερο με το πνεύμα του Ευαγγελίου. § 2. Συγκεντρώνει και εκτιμά πληροφορίες και 
ερευνητικά αποτελέσματα για τη δικαιοσύνη και την ειρήνη, για την πρόοδο των λαών και για τις 
παραβιάσεις των ανθρωπίνων δικαιωμάτων και, αν κρίνεται σκόπιμο, κοινοποιεί τα συμπεράσματα 
που συνάγονται από τα παραπάνω, στους Επισκοπικούς Οργανισμούς. Προωθεί τις σχέσεις με τις 
διεθνείς καθολικές οργανώσεις και με άλλα ινστιτούτα που υπάρχουν και έξω από την Καθολική 
Εκκλησία, οι οποίες αποβλέπουν πραγματικά στην επίτευξη των αγαθών της δικαιοσύνης και της 
ειρήνης στον κόσμο. § 3. Προσπαθεί να υπάρχει μεταξύ των λαών η ευαισθησία για την προώθηση της 
ειρήνης, κυρίως με την ευκαιρία της “Παγκόσμιας Ημέρας της Ειρήνης”. 144. Διατηρεί ιδιαίτερες 
σχέσεις με τη Γραμματεία του Κράτους, κυρίως κάθε φορά που πρέπει να δημοσιεύσει έγγραφα ή 
δηλώσεις σε ζητήματα σχετικά με τη δικαιοσύνη και την ειρήνη.».  
Σχετ. βλ. Pontifical Council for Justice and Peace, Origin – Objectives and Mandate, στο, καθώς και Κ. 
Κυριαζόπουλου, Η Κεντρική Οργάνωση της Ρωμαιοκαθολικής Εκκλησίας (Ρωμαϊκή Κούρια) σύμφωνα 
με την Αποστολική Διάταξη Pastor Bonus του 1988 και το Γενικό Κανονισμό του 1992, εκδ. Σάκκουλας, 
Θεσσαλονίκη 1996, σελ. 61-62.        
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Ειρήνη. Θέτει επίσης ως στόχο του νέου θεσμού να προωθήσει συνεργασία των 

καθολικών με τους υπόλοιπους χριστιανούς αλλά και με κάθε άνθρωπο καλής 

θέλησης, προκειμένου να προωθηθούν οι στόχοι της δικαιοσύνης, της ειρήνης και της 

ανάπτυξης των λαών, με τελικό στόχο να καταστήσει αλληλέγγυα όλη την 

ανθρωπότητα.  

 

α) Η εγκύκλιος διακρίνεται σε δύο μέρη, το πρώτο εκ των οποίων αναφέρεται στην 

ολοκληρωτική ανάπτυξη του ανθρώπου και το δεύτερο στην αλληλέγγυα ανάπτυξη 

όλης της ανθρωπότητας. Αναφερόμενη στα δεδομένα του προβλήματος της 

ολοκληρωτικής ανάπτυξης του ανθρώπου, επισημαίνει με παρρησία ορισμένες 

βασικές βιοτικές προτεραιότητες του ανθρώπου. Η εξασφάλιση των προς το ζην, της 

υγείας, της μόνιμης απασχόλησης, η συμμετοχή χωρίς αποκλεισμούς στη 

διακυβέρνηση και τις δημόσιες υποθέσεις, και η δυνατότητα δημιουργίας, είναι 

ορισμένες από τις αναφορές της εγκυκλίου. Η περίοδος στην οποία συντάσσεται η 

εγκύκλιος, κοντινή στην αποικιοκρατία, που πολλοί θεωρούσαν υπεύθυνη για την 

αυξανόμενη ανισότητα μεταξύ των κρατών, δίνει την ευκαιρία στον Παύλο Ϛ΄ να 

επισημάνει ότι η αποχώρηση των αποικιοκρατικών δυνάμεων πρέπει να συνοδευτεί 

από δυνατότητες πολιτικής ελευθερίας και αυτόνομης και αξιοπρεπούς κοινωνικής 

και οικονομικής ανάπτυξης για τους λαούς που αποκτούσαν την ανεξαρτησία τους. 

Σε διαφορετική περίπτωση η εξέλιξη της κατάργησης της αποικιοκρατίας θα καταστεί 

απλώς μια αυταπάτη για τους λαούς389.  

 

Το πρόβλημα της ανάπτυξης σύμφωνα με την εγκύκλιο δεν μπορεί να επιλυθεί 

επαφιέμενο αποκλειστικά στις δυνάμεις και τους μηχανισμούς της οικονομίας, οι 

οποίοι θα επιδεινώσουν το πρόβλημα οξύνοντας την αντίθεση μεταξύ πολύ πλούσιων 

και ανθρώπων που διαβιούν κάτω από τα όρια της φτώχειας, σε συνθήκες 

εξαθλίωσης. Αυτή η κατάσταση αργά ή γρήγορα θα οδηγήσει σε βίαιες κοινωνικές 

συγκρούσεις, για τις οποίες το «σκάνδαλο των καταφανών διακρίσεων» θα αποτελεί 

δικαιολογία. Επιπλέον, η εγκύκλιος θέτει προφητικά, πολύ πριν τεθεί το θέμα από τον 

                                                
389 Η ισορροπία που διατηρεί το κείμενο είναι αξιοπρόσεκτη. Επισημαίνει τα προβλήματα που 
δημιούργησαν οι αποικιοκρατικές δυνάμεις, αλλά δεν λαϊκίζει, τονίζοντας παράλληλα και σημαντικά 
ευεργετήματα σε επίπεδο κυρίως υποδομών και θεσμών που αποτελούν χρήσιμη κληρονομιά για τις 
χώρες που εξέρχονται από το καθεστώς της αποικιοκρατίας.  
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Samuel P. Huntington (1927-2008)390, το ζήτημα της σύγκρουσης των πολιτισμών. 

Το συμπέρασμα απευθύνεται προς τους ηγέτες του κόσμου και κυρίως της Δύσης, 

τονίζοντας τον κίνδυνο για επικράτηση «μεσσιανισμών γεμάτων υποσχέσεις αλλά 

οικοδόμων της αυταπάτης» ή «τάσεων προς ολοκληρωτικές ιδεολογίες».  

 

 

Μέσα σε αυτό το πλαίσιο η εγκύκλιος αναφέρεται στο ρόλο που η Εκκλησία μπορεί 

να διαδραματίσει στην ανάπτυξη, κάτι που εκ πρώτης όψεως μπορεί να θεωρηθεί 

παράδοξο. Η εμπειρία της Εκκλησίας στο θέμα αυτό απορρέει από την σημαντική 

ιεραποστολική της δραστηριότητα, μέσω της οποίας αναπτύχθηκαν συχνά σημαντικές 

τοπικές πρωτοβουλίες προς αυτή την κατεύθυνση. Όμως, η εγκύκλιος θεωρεί ότι στο 

εξής οι τοπικές και ιδιωτικές πρωτοβουλίες δεν είναι αρκετές. Η σύγχρονη 

κατάσταση απαιτεί συντονισμένη δράση σε κεντρικό επίπεδο. Η Εκκλησία αν και δεν 

επιθυμεί να αναμειχθεί στην πολιτική των κρατών, εντούτοις είναι έμπειρη και 

κεντρικά οργανωμένη διαθέτοντας παράλληλα ένα παγκόσμιο δίκτυο, απαραίτητο 

ηθικά αλλά και συμβουλευτικά για την επιτυχή προσπάθεια προς αυτή την 

κατεύθυνση. Η Εκκλησία δηλώνει λοιπόν παρούσα σ’ αυτό τον αγώνα, σεβόμενη 

τους διακριτούς ρόλους Εκκλησίας – κρατών που απορρέουν από την εκκλησιολογία 

της Β΄ Βατικανής Συνόδου.  

 

Οι προϋποθέσεις που τίθενται για την άμεση δράση που πρέπει σε παγκόσμιο επίπεδο 

να αναληφθεί, αφορούν: α) τον παγκόσμιο προορισμό των αγαθών, που αποτελεί 

πάγιο ζήτημα που πραγματεύεται η κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας, β) το 

ζήτημα της ιδιοκτησίας, που επίσης έχει επανειλημμένως τεθεί στο πλαίσιο της 

εξέλιξης της κοινωνικής διδασκαλίας, γ) την χρήση των εισοδημάτων που μπορεί να 

δικαιώσει και να νομιμοποιήσει την κτήση του πλούτου και γενικότερα των υλικών 

αγαθών, δ) τις συνθήκες εκβιομηχάνισης χωρίς να παραγνωρίζεται η προτεραιότητα 

του ανθρώπινου προσώπου, ε) την «ελευθεριάζουσα κεφαλαιοκρατία» που θα πρέπει 

να περιοριστεί με παρέμβαση των δημόσιων αρχών, στ) την εργασία, το νόημα της 

οποίας ως δικαιώματος και καθήκοντος αποτελεί θεμελιώδη άξονα της κοινωνικής 

διδασκαλίας και ζ) τον «πειρασμό της βίας», που θα πρέπει με κάθε τρόπο να 

                                                
390 The clash of Civilizations, Foreign Affairs (1993) και The clash of Civilizations and the remaking of 
World Order (1996).    
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αποφευχθεί. Αντί για μια επερχόμενη εκδήλωση επανάστασης, η εγκύκλιος 

επισημαίνει την επείγουσα ανάγκη μεταρρυθμίσεων.  

 

Κύριοι άξονες αυτών των μεταρρυθμίσεων που ως κατεύθυνση θα πρέπει να έχουν 

αποκλειστικά την υπηρεσία του ανθρώπου, είναι: α) η καταπολέμηση του 

αναλφαβητισμού, αφού η μόρφωση αποτελεί πρωταρχικό συντελεστή κοινωνικής 

ολοκλήρωσης και προσωπικού εμπλουτισμού και παράλληλα αποτελεί όργανο 

οικονομικής προόδου και ανάπτυξης, β) η προστασία της οικογένειας που αποτελεί το 

θεμελιώδες κοινωνικό κύτταρο και διέπεται όπως έχει ήδη διακηρύξει η κοινωνική 

διδασκαλία, από νόμους θεμελιωμένους στο φυσικό δίκαιο και ως εκ τούτου 

ισχυρότερους από αυτούς που εκάστοτε μπορεί να θεσπίζουν τα νομοθετικά σώματα 

των κρατών, γ) η έμφαση στην επιστήμη της δημογραφίας, αφού η αυξανόμενη 

δημογραφική αύξηση αποτελεί παράγοντα που επηρεάζει πολύπλευρα το ζήτημα της 

ανάπτυξης, δ) η ανάπτυξη επαγγελματικών και μορφωτικών οργανισμών με 

σημαντική συμβολή στο ζήτημα της ανάπτυξης. Για πρώτη φορά η εγκύκλιος στο 

σημείο αυτό κάνει αναφορά σε ένα ευαίσθητο για την εποχή θέμα, θίγοντας το 

πρόβλημα του «υλιστικού πειρασμού» τον οποίο αποδοκιμάζει και τον οποίο 

αντιδιαστέλλει προς ένα πλήρη ακέραιο ουμανισμό τον οποίο και προκρίνει.391.  

 

β) Το δεύτερο μέρος της εγκυκλίου αναφέρεται στην αλληλέγγυα ανάπτυξη της 

ανθρωπότητας. Εξ’ αρχής η ανάπτυξη του ανθρώπου συνδέεται με την ανάπτυξη της 

ανθρωπότητας. Δεν είναι ατομικό γεγονός, αλλά προκύπτει από τη συνάντηση του 

ενός με τον άλλο. «Ο άνθρωπος οφείλει να συναντήσει τον άνθρωπο και τα έθνη 

οφείλουν να συναντηθούν…ως τέκνα Θεού», για να οικοδομήσουν το κοινό μέλλον 

της ανθρωπότητας. Αυτό δεν μπορεί να συμβεί χωρίς τη συμπαράσταση προς τους 

πιο αδύνατους ανθρώπους και λαούς. Υπογραμμίζεται λοιπόν το καθήκον της 

αλληλεγγύης. Για να μην αφήσει αυτό το θέμα να παραμείνει ένα ευχολόγιο που δεν 

θα οδηγήσει σε πρακτικά αποτελέσματα, ο Παύλος Ϛ΄ υπενθυμίζει ότι κατά την 

επίσκεψή του στη Βομβάη, είχε ζητήσει τη δημιουργία ενός «Παγκόσμιου Ταμείου» 

σε επίπεδο Οργανισμού Ηνωμένων Εθνών, το οποίο θα χρηματοδοτείτο από μέρος 

των στρατιωτικών δαπανών με σκοπό να μπορεί να προσφέρει βοήθεια στους πλέον 

απόκληρους. Πρόκειται για μια από τις πιο σημαντικές προτάσεις της εγκυκλίου.  
                                                
391 Η αναφορά στον “πλήρη ουμανισμό” κάνει πιο ευδιάκριτη την επίδραση του J. Maritain  στη σκέψη 
του Πάπα Παύλου Ϛ΄, σχετ. (Humanisme intégrale).   
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Ένα ακόμα σημαντικό κεφάλαιο για την επίτευξη της αλληλέγγυας ανάπτυξης της 

ανθρωπότητας είναι η ισότητα κατά τις εμπορικές συναλλαγές. Όπως έχει ήδη 

τονιστεί και σε προηγούμενες κοινωνικές εγκυκλίους η Εκκλησία παίρνει απόσταση 

από τον οικονομικό φιλελευθερισμό, τον οποίο ονομάζει λιμπεραλισμό, δεδομένου 

ότι οι τιμές που σχηματίζονται «ελεύθερα» στην ελεύθερη αγορά, είναι συχνά άδικες 

και οδηγούν στην ανέχεια. Η διατύπωση στην οποία προβαίνει η εγκύκλιος είναι 

οξύτατη, ιδίως αν σκεφθεί κανείς ότι οι χώρες που βασίζονται σε αυτό το σύστημα 

κατά κανόνα αποτελούν προνομιακό συνομιλητή της Αγίας Έδρας. Αναφέρει η 

εγκύκλιος: «Πρέπει να το αναγνωρίσουμε: εδώ αμφισβητείται πλέον η θεμελιώδης 

αρχή του λιμπεραλισμού ως κανόνας των εμπορικών συναλλαγών.».  

 

Όταν λοιπόν οι συμβαλλόμενοι (ακόμα και στην περίπτωση της διαμόρφωσης των 

τιμών), βρίσκονται σε άνιση θέση, η συναίνεσή τους δεν αρκεί για να εξασφαλισθεί η 

δικαιοσύνη της συμφωνίας, ο δε κανόνας της ελεύθερης συναίνεσης υπόκειται σαφώς 

στις απαιτήσεις του φυσικού δικαίου. Αυτό ισχύει και κατά τη σύναψη διεθνών 

συμβάσεων, αφού δεν είναι δυνατό να χρησιμοποιούνται δύο μέτρα και δύο σταθμά. 

Πρόκειται για μια σαφή υπόδειξη στις πιο αναπτυγμένες χώρες να σέβονται τις 

απαιτήσεις του φυσικού δικαίου κατά τη σύναψη διεθνών συμφωνιών, θέτοντας την 

επιφύλαξη ως προς την τελική νομιμότητά τους.  

 

Σημαντικά εμπόδια που πρέπει να ξεπεραστούν κατά τη διδασκαλία της εγκυκλίου 

είναι κυρίως ο εθνικισμός και ο φυλετισμός, ώστε η ανθρωπότητα να οδηγηθεί σε ένα 

πιο αλληλέγγυο κόσμο. Η αναφορά αυτή οδηγεί και σε αναφορά στο θέμα των 

εργαζόμενων μεταναστών, από τους οποίους θα πρέπει να μη στερούνται οι νόμιμες 

δυνατότητες να εξοικονομήσουν τα προς το ζην.  

 

Ως απάντηση στη σύγκρουση των πολιτισμών που αναφέρθηκε παραπάνω, η 

εγκύκλιος προτάσσει τον διάλογο των πολιτισμών. Ένας ειλικρινής διάλογος μεταξύ 

πολιτισμών όπως και μεταξύ προσώπων, δημιουργεί ατμόσφαιρα αδελφοσύνης. 

Τελικός στόχος η δημιουργία ενός παγκόσμιου πολιτισμού αλληλεγγύης. 

Συμπερασματικά η εγκύκλιος αναφέρει: «Η ανάπτυξη είναι το νέο όνομα της 

ειρήνης». Προτείνει της έξοδο από την απομόνωση και τη συγκρότηση μιας 

αποτελεσματικής παγκόσμιας αρχής, που θα αποτελέσει τη θεσμική προϋπόθεση 



 168 

παγκόσμιας συνεργασίας στον τομέα της ανάπτυξης. «Ποιος δεν βλέπει την ανάγκη 

να φθάσουμε προοδευτικώς στην εγκαθίδρυση μιας παγκόσμιας αρχής η οποία να 

είναι σε θέση να ενεργεί αποτελεσματικά επί του νομικού και του πολιτικού 

επιπέδου;» διερωτάται η εγκύκλιος.  

 

Η τελική έκκληση της εγκυκλίου για συνεργασία και ανάληψη πρωτοβουλιών, 

απευθύνεται σε πέντε κατηγορίες ανθρώπων: α) στους καθολικούς, οι οποίοι 

καλούνται να συμβάλλουν θετικά σε κάθε εθνική, διεθνή ή παγκόσμια πρωτοβουλία 

συνεργασίας, β) στους χριστιανούς και στους πιστούς των άλλων θρησκειών, γ) σε 

όλους τους ανθρώπους καλής θελήσεως, δ) στους κυβερνήτες των κρατών στους 

οποίους εναπόκειται το καθήκον να κινητοποιήσουν τις κοινωνίες προς την 

κατεύθυνση της παγκόσμιας αλληλεγγύης και ε) στους σοφούς του κόσμου προς τους 

οποίους απευθύνει την παράκληση: «διευρύνετε τους δρόμους που οδηγούν δια της 

αλληλοβοήθειας της εμβάθυνσης της γνώσης και της ευρύτητας της καρδιάς, σε μια 

πιο ανθρώπινη ζωή, μέσα σε μια ανθρώπινη κοινότητα αληθινά παγκόσμια.».          
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V.3. Το τέλος της παλιάς τάξης πραγμάτων (Ιωάννης Παύλος Β΄) 
 

Ο Πάπας Ιωάννης Παύλος Β΄ (1978-2005), διαδέχθηκε στον παπικό θρόνο τον 

Ιωάννη Παύλο Α΄ η παποσύνη του οποίου διάρκεσε μόλις 33 ημέρες (26.8.1978-

28.9.1978). Υπήρξε ο πρώτος μη Ιταλός Πάπας μετά από ένα μεγάλο χρονικό 

διάστημα, καταγόμενος μάλιστα από την Πολωνία392 που βρισκόταν τότε υπό 

κομμουνιστικό καθεστώς. «Οι προσδοκίες τις οποίες γέννησε η εκλογή του ήταν 

πρωτοφανείς στη σύγχρονη εποχή…Δραστήριος και χαρισματικός, ήταν ο άνδρας 

που θα ολοκλήρωνε το έργο των παπών Ιωάννη ΚΓ΄ και Παύλου Ϛ΄ και θα οδηγούσε 

την Εκκλησία σε μια νέα εποχή, περισσότερο ιερέας παρά γραφειοκράτης της 

κουρίας.»393. Στη θητεία του συνέβησαν μεγάλες ανακατατάξεις σε παγκόσμιο 

επίπεδο με πλέον συμβολική την πτώση του τοίχους του Βερολίνου το 1989 και την 

κοινωνική και πολιτική αλλαγή που τη συνόδευσε. Η συμβολή του σε αυτές τις 

εξελίξεις θεωρείται από τους ιστορικούς καθοριστική394. Αν και η εκκλησιαστική του 

πολιτική μπορεί σε αρκετούς τομείς να χαρακτηριστεί συντηρητική, είναι γεγονός ότι 

πραγματοποίησε αρκετά ανοίγματα προς πολλές πλευρές. Αναγνώρισε τα λάθη που 

κατά το παρελθόν διέπραξε η Καθολική Εκκλησία και ζήτησε συγνώμη γι’ αυτά 

(συμπεριλαμβανομένων και λαθών απέναντι στην Ανατολική Εκκλησία), προώθησε 

τον διαχριστιανικό και διαθρησκειακό διάλογο, ταξίδεψε ανά τον κόσμο περισσότερο 
                                                
392 Ειδικά «στην Πολωνία η διατήρηση της Εκκλησίας ως θεσμού ανεξάρτητου από την εξουσία 
εμπόδισε αυτήν την εξουσία να επιβάλει έναν απόλυτο ολοκληρωτισμό και να ελέγξει πλήρως 
ολόκληρη την κοινωνική ζωή», J.P. Vernant, Ανάμεσα στον μύθο και την πολιτική, μτφ. Μ.Ι.Γιόση, εκδ. 
Σμίλη, Αθήνα2003, σελ. 687.  
393 T. Judt, οπ.π. σημ. 348, σελ. 585. 
394 «Εξαρχής ως πάπας ήρθε σε ρήξη με την κοσμοπολίτικη συγκατάβαση με την οποία η Καθολική 
Εκκλησία αντιμετώπιζε τη νεωτερικότητα και την εκκοσμίκευση, καθώς και με τη συμβιβαστική 
στάση των προκατόχων του…[με] τις διεθνείς περιοδείες του τις οποίες συμπλήρωναν προσεκτικά 
οργανωμένες εμφανίσεις του σε τεράστιους ανοικτούς χώρους…ήταν ένας Μεγάλος Πάπας που 
οδηγούσε τον εαυτό του και την Πίστη του στον κόσμο: στη Βραζιλία…στις ΗΠΑ…στη 
Γαλλία…αλλά πάνω απ’ όλα στην ίδια την Πολωνία…Εγκαταλείποντας την προσεκτική “Ostpolitik” 
των προκατόχων του, ο Ιωάννης Παύλος Β΄ έφτασε στη Βαρσοβία στις 2 Ιουνίου 1979, το πρώτο από 
τα τρία δραματικά προσκυνήματα στην κομμουνιστική Πολωνία. Συναντήθηκε με τεράστια πλήθη 
γεμάτα λατρεία για το πρόσωπό του. Η παρουσία του επιβεβαίωσε και ενίσχυσε την επιρροή της 
Καθολικής Εκκλησίας στην Πολωνία, αλλά ο πάπας δεν ενδιαφερόταν να επικυρώσει απλώς την 
παθητική επιβίωση του χριστιανισμού υπό τον κομμουνισμό. Προκαλώντας…δυσφορία στους 
επισκόπους της Πολωνίας, άρχισε να αποθαρρύνει ρητά τους καθολικούς…σε όλη την ανατολική 
Ευρώπη να κάνουν οποιονδήποτε συμβιβασμό με τον μαρξισμό και προέβαλε την Εκκλησία του όχι 
απλώς ως σιωπηλό καταφύγιο, αλλά ως εναλλακτικό πόλο ηθικής και κοινωνικής εξουσίας. Όπως 
κατάλαβαν καλά οι κομμουνιστές…αυτή η αλλαγή στάσης της Καθολικής Εκκλησίας – από τον 
συμβιβασμό στην αντίσταση – θα μπορούσε να έχει αποσταθεροποιητικές συνέπειες…αμφισβητώντας 
ανοικτά το κομματικό μονοπώλιο της εξουσίας…Ο πάπας, όπως παρατηρούσε κάποτε ο Στάλιν, δεν 
έχει μεραρχίες. Όμως ο Θεός δεν είναι πάντα με το μέρος των μεγάλων ταγμάτων. Ό,τι στερούνταν ο 
Ιωάννης Παύλος Β΄ σε στρατιώτες το αντιστάθμιζε η προβολή την οποία είχε και ο πρόσφορος 
χρονικός συγχρονισμός.». Σχετ. βλ. T. Judt, οπ.π. σημ. 348, σελ. 586-567.  
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από κάθε άλλο Ποντίφικα στην ιστορία395, πραγματοποίησε ιστορικές συναντήσεις με 

ηγέτες του κόσμου με πλέον χαρακτηριστική τη συνάντησή του με τον ηγέτη της 

Κούβας F. Castro το 1998 στην Αβάνα, κ.α. Ο Πάπας Ιωάννης Παύλος Β΄ οδήγησε 

την Καθολική Εκκλησία στον 21ο αιώνα και η παποσύνη του αποτελεί ορόσημο για 

τη σύγχρονη πορεία της Εκκλησίας.  

 

Στο πεδίο της κοινωνικής διδασκαλίας, ο Ιωάννης Παύλος Β΄ εξέδωσε τρεις 

κοινωνικές εγκυκλίους. Πρόκειται για τις Laborem exercens (1981) για την 

ανθρώπινη εργασία, Sollicitudo rei socialis (1987) με θέμα την κοινωνική μέριμνα 

και Centesimus annus (1991) που αφορά το εργατικό ζήτημα. Σ’ αυτές μπορεί να 

προστεθούν η έκδοση της Κατήχησης της Καθολικής Εκκλησίας (1992) σε συνέχεια 

των αποφάσεων της Β΄ Συνόδου του Βατικανού, η οποία δομείται σύμφωνα με το 

κανονιστικό πρότυπο της διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας και περιλαμβάνει 

σχετικές διατάξεις για την κοινωνική διδασκαλία στα οικεία κεφάλαια και η 

εγκύκλιος Socialium Scientiarum (1994) με την οποία ιδρύθηκε η Ποντιφική 

Ακαδημία Κοινωνικών Επιστημών. Επίσης, επί των ημερών του Ιωάννη Παύλου Β΄ 

και υπό την έγκρισή του, δημοσιεύθηκε από το Ποντιφικό Συμβούλιο για τη 

Δικαιοσύνη και την Ειρήνη το Compendium της Κοινωνικής Διδασκαλίας της 

Εκκλησίας (2004), το οποίο αν και δεν περιέχει νέα διδασκαλία, περιλαμβάνει τις 

βασικές διατάξεις της396. 

 

1) Η πρώτη κοινωνική εγκύκλιος του Πάπα Ιωάννη Παύλου Β΄ Laborem 

exercens397(1981), εκδόθηκε με την ευκαιρία της συμπλήρωσης ενενήντα ετών από 

την έκδοση της πρώτης κοινωνικής εγκυκλίου Rerum novarum από τον Πάπα Λέοντα 

                                                
395 K. Schatz, οπ.π. σημ. 127, σελ. 244: «Τα όλο και συχνότερα ταξίδια του Παύλου Ϛ΄ και του Ιωάννη 
Παύλου Β΄ έδωσαν στην παποσύνη νέα όψη. Αμφισβητούμενη ως προς τις λεπτομέρειές της και με 
διαφορετική επιτυχία ανάλογα με τις χώρες και τις ηπείρους, η ¨ταξιδεύουσα παποσύνη¨ επιδεικνύει το 
νέο τρόπο με τον οποίο κατανοεί τον εαυτό της μετά τη Β΄ Βατικανή Σύνοδο…Ως συνέπεια αυτού και 
με έναν άνευ προηγουμένου τρόπο, οι προσδοκίες της Εκκλησίας εστιάζονται στο πρόσωπο του 
πάπα…Πρέπει να εκφράζει την αξιοπιστία και την ευρύτητα πνεύματος της Εκκλησίας, την ικανότητά 
της να μιλά με τρόπο που να ανταποκρίνεται στις ανάγκες του σύγχρονου κόσμου.». 
396 Στις σχετικές με το αντικείμενο της παρούσας διατριβής πρωτοβουλίες του Πάπα Ιωάννη Παύλου 
Β΄ θα πρέπει να προστεθεί και η ανακήρυξη του αγίου Thomas Moore ως προστάτη των κυβερνητών 
και των πολιτικών, στις 26 Οκτωβρίου 2000, θέλοντας να τονίσει το απόλυτο πρωτείο του Θεού, 
ακόμα και μέσα στις δημόσιες υποθέσεις, αλλά και την ελευθερία και το πρωτείο της συνείδησης του 
πολίτη, απέναντι στην πολιτική εξουσία. Ο Thomas Moore ανακηρύχθηκε άγιος από την Καθολική 
Εκκλησία το 1935, ενώ από το 1980 και η Αγγλικανική Εκκλησία τον κατέγραψε στο δικό της 
μαρτυρολόγιο. Σχετ. βλ. εφημερίδα Ενοριακές Καμπάνες, αριθ. 521, 30.11.2000, σελ. 1.  
397 [Εξασκώντας την εργασία].  
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ΙΓ΄. Μια ενδιαφέρουσα λεπτομέρεια σε σχέση με τη δημοσίευση αυτής της 

εγκυκλίου, είναι το γεγονός ότι ενώ παγίως οι κοινωνικές εγκύκλιοι που εκδίδονται 

με την ευκαιρία της έκδοσης της Rerum novarum υπογράφονται συνήθως την ίδια με 

αυτήν  ημέρα, δηλαδή στις 15 Μαΐου, η Laborem exercens φέρει ημερομηνία 14 

Σεπτεμβρίου 1981. Αυτό συνέβη, γιατί δύο ημέρες πριν υπογράψει την εγκύκλιο, στις 

13 Μαΐου 1981, δέχθηκε δολοφονική απόπειρα από την οποία τραυματίστηκε 

σοβαρά, στην πλατεία του Αγίου Πέτρου.    

 

Εξαρχής, στο κείμενο επισημαίνεται ότι αποτελεί συνέχεια των Παπικών εγκυκλίων 

και των σχετικών κειμένων της Β΄ Συνόδου του Βατικανού, που εκθέτουν την 

κοινωνική διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας. Χωρίς να πρωτοτυπεί, ο Ιωάννης 

Παύλος Β΄, θέτει ως κεντρικό ζήτημα της διδασκαλίας αυτής της εγκυκλίου το πάγιο 

θέμα που απασχολεί τις περισσότερες κοινωνικές εγκυκλίους, δηλαδή την ανθρώπινη 

εργασία και το πρόσωπο του εργάτη. Αφιερωμένη λοιπόν στην ανθρώπινη εργασία 

και στον άνθρωπο που εργάζεται, υπογραμμίζει το απόλυτο πρωτείο του ανθρώπου 

πάνω απ’ όλα τα πράγματα και πάνω από την ίδια την εργασία του. Το θεολογικό 

πλαίσιο που ακολουθεί η εγκύκλιος, έχει τεθεί με την εγκύκλιο Redemptor hominis398 

ήδη από το πρώτο έτος της αρχιερατείας του Ιωάννη Παύλου Β΄ το 1979.  

 

α) Η εισαγωγή και το πρώτο μέρος της εγκυκλίου παρουσιάζουν το ξεκίνημα της 

κοινωνικής διδασκαλίας της Εκκλησίας από τα τέλη του 19ου αιώνα μέχρι και τα τέλη 

του 20ου περίοδο κατά την οποία συντάχθηκε η εγκύκλιος. Η ανθρώπινη εργασία 

περιγράφεται για άλλη μια φορά ως το κλειδί για την εξέταση, κατανόηση και τελικά 

επίλυση των κοινωνικών προβλημάτων. β) Το δεύτερο μέρος της εγκυκλίου 

πραγματεύεται το θέμα της εργασίας του ανθρώπου. Ξεκινώντας από τις σχετικές 

αναφορές της Αγίας Γραφής, η εγκύκλιος τονίζει ότι η Εκκλησία τεκμηριώνει βιβλικά 

την πεποίθησή της ότι η εργασία αποτελεί τον ουσιαστικότερο ίσως συντελεστή στη 

ζωή του ανθρώπου.  

 

Ακολούθως προβαίνει στην κλασσική για την κοινωνική διδασκαλία διάκριση μεταξύ 

αντικειμενικής και προσωπικής εργασίας. Η πρώτη αναφέρεται στα ανθρώπινα 

επιτεύγματα της γεωργίας, της βιομηχανίας και της τεχνολογίας. Η δεύτερη 

                                                
398 [Ο Λυτρωτής του ανθρώπου].  
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αναφέρεται στο πρόσωπο που εργάζεται. Η αξία της εργασίας δεν κρίνεται μόνο από 

τα επιτεύγματά της αλλά και κυρίως από το γεγονός ότι ο εργαζόμενος είναι 

άνθρωπος. Το πρωτείο του ανθρώπινου παράγοντα είναι αδιαμφισβήτητο για τη 

χριστιανική διδασκαλία. Η εργασία είναι για τον άνθρωπο και όχι ο άνθρωπος για την 

εργασία. Στο σημείο αυτό εντοπίζεται μια ουσιώδης διαφοροποίηση της χριστιανικής 

διδασκαλίας από τις υλιστικές ιδεολογίες που περιορίζουν τον άνθρωπο μόνο στην 

παραγωγική του δυνατότητα εξισώνοντας τον με ένα απλό παραγωγικό συντελεστή, 

γεγονός που για την κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας, κρίνεται απαράδεκτο. 

 

γ) Το τρίτο μέρος της εγκυκλίου, εξετάζει τη διάσταση μεταξύ εργασίας και 

κεφαλαίου. Η διάσταση αυτή κατά την εγκύκλιο εξαπλώθηκε και εξελίχθηκε στα 

ιδεολογικά και πολιτικά συστήματα σε παγκόσμια κλίμακα. Και σε αυτή την 

περίπτωση υπογραμμίζεται το πρωτείο της ανθρώπινης εργασίας έναντι του 

κεφαλαίου, κατ’ αναλογία με το πρωτείο του ανθρώπου πάνω σε όλα τα πράγματα. Ο 

άνθρωπος βρίσκει στη διάθεσή του τόσο τον πλούτο της γης και εν γένει της φύσης, 

όσο και την κληρονομιά που του κληροδότησαν οι προηγούμενες γενιές. Τόσο το 

κεφάλαιο όσο και η εργασία, δεν είναι ανώνυμες και απρόσωπες δυνάμεις εκ 

προοιμίου εχθρικές μεταξύ τους. Είναι δυνάμεις που πρέπει να συνεργασθούν για το 

καλό του συνόλου και κάθε μέρους του συνόλου, κάθε εργαζόμενου ανθρώπου. 

Πρόκειται για σαφή περιγραφή της θεμελιώδους αρχής του κοινού καλού.  

 

Όσο για το δικαίωμα της ιδιοκτησίας, η Εκκλησία το τοποθετεί εντός του πλαισίου 

της χρήσης των αγαθών της γης, χωρίς να αρνείται την επί της αρχής ύπαρξη του 

δικαιώματος, αλλά θέτοντας ηθικούς περιορισμούς ως προς την κτήση αλλά και την 

χρήση. Η κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας όπως διατυπώνεται από τον Ιωάννη 

Παύλο Β΄ προτείνει τη συνιδιοκτησία των μέσων της εργασίας, με βάση την 

αντίληψη που απορρέει από τη θέση ότι η προτεραιότητα δίνεται στον άνθρωπο και 

την εργασία του έναντι του κεφαλαίου.  

 

δ) Το τέταρτο μέρος της εγκυκλίου πραγματεύεται το ζήτημα των δικαιωμάτων των 

εργαζομένων. Τα δικαιώματα αυτά αποτελούν μέρος των δικαιωμάτων του 

ανθρώπου, τα οποία πρέπει να γίνονται σεβαστά χωρίς εξαιρέσεις από τους 

εργοδότες. Μια ενδιαφέρουσα θέση της εγκυκλίου είναι η διάκριση στην οποία 

προβαίνει μεταξύ άμεσου και έμμεσου εργοδότη. Ο πρώτος είναι το πρόσωπο ή ο 
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οργανισμός δημοσίου ή ιδιωτικού δικαίου με τον οποίο συνάπτει σχέση εργασίας και 

έρχεται σε επαφή ο εργαζόμενος. Ο δεύτερος είναι το σύνολο των προσώπων και 

οργανισμών που ρυθμίζουν το κοινωνικό και οικονομικό σύστημα.  

 

Άλλα ζητήματα που θίγονται σε αυτό το μέρος της εγκυκλίου είναι ο κίνδυνος της 

ανεργίας και η ανάγκη ευρύτερου προγραμματισμού για την αντιμετώπιση της. Αυτός 

ο προγραμματισμός δεν θα πρέπει σε καμία περίπτωση να περιορίζει, να υποκαθιστά 

ή να καταργεί το δικαίωμα στην ατομική πρωτοβουλία. Ο καθορισμός του δίκαιου 

μισθού, για τον οποίο πρέπει να λαμβάνονται υπόψη και οι οικογενειακές ανάγκες 

του εργαζομένου, η νόμιμη και απρόσκοπτη λειτουργία των συνδικαλιστικών 

ενώσεων, το δικαίωμα αλλά όχι η κατάχρηση του δικαιώματος της απεργίας, η 

απασχόληση των ατόμων με αναπηρία και τα δικαιώματα των μεταναστών 

εργαζομένων, θίγονται επίσης στο μέρος αυτό, χωρίς κάποια καινούρια συμβολή 

στην ήδη διατυπωμένη κοινωνική διδασκαλία της προηγούμενης περιόδου.  

 

ε) Το πέμπτο και τελευταίο μέρος της εγκυκλίου, αφιερώνεται στα στοιχεία που 

συνθέτουν την πνευματικότητα της εργασίας. Η συμβολή της Εκκλησίας στη 

διαμόρφωση αυτού του πλαισίου πνευματικότητας, είναι καθοριστική αφού θεωρεί 

την εργασία ως συμμετοχή στο έργο του Δημιουργού, που έχει αγιαστική αξία για τον 

άνθρωπο. Οι πνευματικές διαστάσεις της εργασίας αναπτύχθηκαν ιδιαίτερα στα 

κείμενα της Β΄ Συνόδου του Βατικανού και έχουν ως πρότυπο τον εργαζόμενο Ιησού. 

Τέλος, δίνεται μια εσχατολογική προοπτική στο θέμα και η εργασία εξετάζεται υπό 

το φως του Σταυρού και της Ανάστασης του Χριστού, που φωτίζουν και ερμηνεύουν 

τον ανθρώπινο μόχθο ως πορεία προς τη νέα γη όπου θα κατοικεί η δικαιοσύνη399.  

 

2) Η Sollicitudo rei socialis (1987) είναι η δεύτερη κοινωνική εγκύκλιος του Πάπα 

Ιωάννη Παύλου Β΄. Πρόκειται για την πρώτη εγκύκλιο που εκδόθηκε με την ευκαιρία 

της επετείου όχι της Rerum novarum, όπως όλες σχεδόν οι προηγούμενες, αλλά της 

Populorum progressio τονίζοντας με αυτό τον τρόπο την ιδιαίτερη σχέση μαζί της. 

Τα θέματα λοιπόν που θίγει αυτή η εγκύκλιος σχετίζονται περισσότερο με τις 

κοινωνικές προτεραιότητες που έθεσε ο Πάπας Παύλος Ϛ΄. Η εγκύκλιος θέτει ως 

                                                
399 Β΄ Πετρ. 3, 13.  «καινοὺς δὲ οὐρανοὺς καὶ γῆν καινὴν κατὰ τὸ ἐπάγγελμα αὐτοῦ προσδοκῶμεν, 
ἐν οἷς δικαιοσύνη κατοικεῖ.». 
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στόχο της να αποθέσει φόρο τιμής στη συνεισφορά της Populorum progressio και να 

αναδείξει τις «πολυάριθμες πτυχές» της διδασκαλίας της, αλλά παράλληλα να 

επιβεβαιώσει εκ νέου τη συνέχεια της κοινωνικής διδασκαλίας της Εκκλησίας και 

ταυτόχρονα τη διαρκή ανανέωσή της.  

 

Τα δύο αυτά στοιχεία, συνέχεια και ανανέωση επιβεβαιώνουν το διαχρονικό κύρος 

της κοινωνικής διδασκαλίας. Ακριβώς αυτές οι ιδιότητες χαρακτηρίζουν τη 

διδασκαλία περί τα κοινωνικά ζητήματα. Από τη μία πλευρά η διδασκαλία αυτή είναι 

συνεχής, επειδή διατηρεί την ταυτότητά της στη θεμελιώδη έμπνευσή της, στις 

βασικές κατευθύνσεις δράσης και κυρίως στη ζωτική σύνδεσή της με το Ευαγγέλιο 

και από την άλλη πλευρά, είναι πάντα καινούρια, επειδή υπόκειται στις απαραίτητες 

και κατάλληλες προσαρμογές που επιβάλλουν οι αλλαγές των ιστορικών συνθηκών 

και η αδιάλειπτη ροή των γεγονότων, που αποτελούν το νήμα της ζωής των 

ανθρώπων και της κοινωνίας. Ο στοχασμός λοιπόν που αναπτύσσεται στην εγκύκλιο, 

έχει ως σκοπό να υπογραμμίσει με τη βοήθεια της θεολογικής έρευνας γύρω από τη 

σύγχρονη πραγματικότητα, την ανάγκη μιας πλουσιότερης συνειδητοποίησης της 

ανάπτυξης και να υποδείξει τρόπους εφαρμογής της.    

 

Για τον Ιωάννη Παύλο Β΄ η Populorum progressio είναι η πρώτη εγκύκλιος που 

εφαρμόζει τις αποφάσεις της Β΄ Συνόδου του Βατικανού ως προς το κοινωνικό 

ζήτημα. Κι αυτό, όχι μόνο επειδή αναφέρεται και παραπέμπει συχνά στα συνοδικά 

κείμενα, αλλά κυρίως επειδή είναι προϊόν της ανησυχίας της Εκκλησίας που 

ενέπνευσε τις εργασίες της Συνόδου και ιδιαιτέρως το Διάταγμα Gaudium et Spes. 

Είναι η απάντηση στο συνοδικό κάλεσμα μέσω της υπογράμμισης της συνείδησης 

του καθήκοντος της Εκκλησίας να «μελετά τα σημεία των καιρών και να τα 

ερμηνεύει υπό το φως του Ευαγγελίου».  

 

Τρία είναι τα στοιχεία που αποδίδουν στην Populorum progressio τον καινοτόμο 

χαρακτήρα της. Το πρώτο, είναι το γεγονός ότι αν και πρόκειται για κείμενο που 

συντάχθηκε και εκπορεύεται από την ύπατη διδακτική αυθεντία της Εκκλησίας, 

απευθύνεται ταυτοχρόνως για την ίδια την Εκκλησία και για όλους τους ανθρώπους 

καλής θελήσεως. Πραγματεύεται δε ένα ζήτημα που εκ πρώτης όψεως φαίνεται μόνο 

οικονομικό και κοινωνικό, την ανάπτυξη των λαών. Η ίδια η λέξη ανάπτυξη αποτελεί 

δάνειο της εγκυκλίου από το λεξιλόγιο των κοινωνικών και οικονομικών επιστημών. 
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Τα θέματα αυτά, αν αντιμετωπισθούν επιφανειακά, θα μπορούσαν να εκληφθούν ως 

ξένα προς τη νόμιμη μέριμνα της Εκκλησίας «θεωρούμενης ως θρησκευτικού 

[πνευματικού] καθιδρύματος». Όμως, όπως διαχρονικά εξελίσσεται η κοινωνική 

διδασκαλία, υπογραμμίζει τον ηθικό και πνευματικό χαρακτήρα του προβληματισμού 

σχετικώς με την ανάπτυξη και ως εκ τούτου είναι προφανής η νομιμότητα και η 

ανάγκη παρέμβασης της Εκκλησίας. Με αυτό τον τρόπο, η χριστιανική κοινωνική 

διδασκαλία διεκδίκησε άμεσα την εφαρμογή του Λόγου του Θεού στη ζωή των 

ανθρώπων και της κοινωνίας.  

 

Το δεύτερο στοιχείο είναι ότι ανοίγει ένα ευρύ ορίζοντα σ’ αυτό που συνήθως 

αποκαλείται κοινωνικό ζήτημα. Αν και ήδη η εγκύκλιος Mater et Magistra του Πάπα 

Ιωάννη ΚΓ΄, αλλά και το Συνοδικό Διάταγμα Gaudium et Spes ανέδειξαν επαρκώς τις 

πτυχές του ζητήματος με σύγχρονους όρους, η κοινωνική διδασκαλία δεν είχε ακόμη 

διατυπώσει με σαφήνεια ότι το κοινωνικό ζήτημα είχε προσλάβει παγκόσμιες 

διαστάσεις, ούτε είχε μετατρέψει τη διαπίστωση αυτή και την ανάλυση που τη 

συνοδεύει, σε οδηγίες δράσης, όπως κάνει ο Πάπας Παύλος Ϛ΄ στην εγκύκλιό του. Το 

γεγονός ότι το κοινωνικό ζήτημα προσέλαβε παγκόσμιες διατάσεις δεν σημαίνει ότι 

αποδυναμώθηκε η συνοχή του ή ότι μειώθηκε η σημασία του σε εθνικό ή τοπικό 

επίπεδο. Αντιθέτως, σημαίνει ότι τα προβλήματα στη δημόσια πολιτική, στις 

επιχειρήσεις ή στο εργατικό κίνημα και το συνδικαλισμό κάποιου κράτους ή 

συγκεκριμένης περιοχής, δεν μπορούν να θεωρηθούν ως μεμονωμένα φαινόμενα 

χωρίς διασύνδεση μεταξύ τους, αλλά ότι αυξάνεται συνεχώς η εξάρτησή τους από 

παράγοντες που τοποθετούνται σε ευρύτερο πλαίσιο από αυτό των εθνικών συνόρων. 

Αυτό όμως που αναδεικνύει κυρίως τη σπουδαιότητα της εγκυκλίου δεν είναι η 

διαπίστωση της παγκοσμιοποίησης του προβλήματος, αλλά η ηθική εκτίμηση της 

πραγματικότητας αυτής.  

 

Οι υπεύθυνοι για το χειρισμό των κοινών υποθέσεων, αλλά και οι πολίτες των 

περισσότερο αναπτυγμένων χωρών, ιδίως αν είναι χριστιανοί, έχουν την ηθική 

υποχρέωση να υπολογίζουν στις προσωπικές αλλά και κυβερνητικές αποφάσεις τους, 

τη σχέση αυτής της παγκοσμιότητας, της υπάρχουσας αλληλεξάρτησης μεταξύ της 

συμπεριφοράς τους και της αθλιότητας και υπανάπτυξης εκατομμυρίων ανθρώπων. 

Με ιδιαίτερη ακρίβεια, η εγκύκλιος μεταφράζει την ηθική υποχρέωση σε «καθήκον 
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αλληλεγγύης», με διαχρονική ισχύ. Η αληθινή ανάπτυξη δεν πρέπει να έγκειται στην 

απλή επισώρευση του πλούτου και τον πολλαπλασιασμό των αγαθών και των 

υπηρεσιών, αν αυτό γίνεται με τίμημα την υπανάπτυξη μεγάλων πληθυσμών του 

πλανήτη και δεν δίνει την απαραίτητη προσοχή προς τις πολιτικές, κοινωνικές, 

πολιτιστικές και πνευματικές διαστάσεις της ανθρώπινης ύπαρξης.  

 

Το τρίτο στοιχείο που δικαιολογεί τη σπουδαιότητα της Populorum progressio κατά 

τον Ιωάννη Παύλο Β΄ είναι ένα νέο στοιχείο που προτείνει, τόσο για την κοινωνική 

διδασκαλία της Εκκλησίας στο σύνολό της, όσο και για την ίδια την αντίληψη περί 

ανάπτυξης. Η νέα αυτή αντίληψη περιγράφεται στη φράση «η ανάπτυξη είναι το νέο 

όνομα της ειρήνης». Το κοινωνικό ζήτημα προσέλαβε παγκόσμια διάσταση, επειδή η 

απαίτηση της δικαιοσύνης μπορεί να ικανοποιηθεί μόνο σ’ αυτό το επίπεδο. Αν 

αγνοηθεί η απαίτηση αυτή, θα μπορούσε να προκαλέσει τον πειρασμό μιας βίαιης 

απάντησης εκ μέρους των θυμάτων της αδικίας, όπως συμβαίνει με τη γένεση πολλών 

πολεμικών συγκρούσεων. Πως μπορεί να δικαιολογηθεί ότι υπέρογκα χρηματικά 

ποσά που θα μπορούσαν και θα έπρεπε να προορίζονται για την αύξηση του ρυθμού 

της ανάπτυξης των λαών, χρησιμοποιούνται αντίθετα για τον πλουτισμό ατόμων ή 

ομάδων ή ακόμη προσφέρονται για την πολεμική βιομηχανία, ανατρέποντας με τον 

τρόπο αυτό τις πραγματικές προτεραιότητες; Αν η ανάπτυξη είναι το νέο όνομα της 

ειρήνης, ο πόλεμος και οι στρατιωτικοί υπερ-εξοπλισμοί είναι ο μεγαλύτερος εχθρός 

της ακέραιης ανάπτυξης των λαών.  

 

Αντίθετα, σε ένα κόσμο που μεριμνά σύμφωνα με τις αρχές της χριστιανικής 

κοινωνικής διδασκαλίας για το κοινό καλό ολόκληρης της ανθρωπότητας, φροντίζει 

δηλαδή την πνευματική και ανθρώπινη ανάπτυξη όλων και όχι την αναζήτηση του 

ατομικού οφέλους, η ειρήνη θα αποτελούσε χειροπιαστό στόχο, καρπό μιας 

«τελειότερης δικαιοσύνης μεταξύ των ανθρώπων.». Η σπουδαιότητα της εγκυκλίου 

έγκειται επίσης στην επίκαιρη και διαχρονική αξία της, λαμβάνοντας υπόψη τις 

εξελίξεις στο χρονικό διάστημα που μεσολάβησε από την έκδοσή της σε παγκόσμιο 

επίπεδο.  

 

Αναπτύσσοντας τη διδασκαλία της η εγκύκλιος Sollicitudo rei socialis αναφέρεται 

στο ιδιαίτερα ενδιαφέρον θέμα της εμφάνισης, στην περίοδο που ακολούθησε τη Β΄ 

Σύνοδο του Βατικανού, ενός νέου τρόπου αντιμετώπισης των προβλημάτων της 
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αθλιότητας και της υπανάπτυξης, που αναδεικνύει την “απελευθέρωση” ως 

θεμελιακό προσδιορισμό και πρώτη αρχή δράσης. Αυτός ο νέος τρόπος θεώρησης και 

δράσης αναπτύχθηκε εντός του πλαισίου της Καθολικής Εκκλησίας ειδικότερα στη 

Λατινική Αμερική. Η εγκύκλιος επισημαίνει και προδήλως υιοθετεί τις κριτικές 

επισημάνσεις της Ιεράς Συνόδου για τη Διδασκαλία της Πίστεως για τη θεολογία της 

απελευθέρωσης, που διατυπώθηκαν στο κείμενο «Οδηγίες για μερικές τοποθετήσεις 

της θεολογίας της απελευθέρωσης» υπό τον τίτλο Libertatis nuntius (6.8.1984)400. 

Στο κείμενο αυτό, επισημάνθηκαν οι θετικές αξίες, καθώς και οι παρεκκλίσεις και οι 

κίνδυνοι παρεκκλίσεων που συνδέονται με το στοχασμό και τη θεολογική 

επεξεργασία της θεολογίας της απελευθέρωσης. Παράλληλα η εγκύκλιος τονίζει ότι η 

επιδίωξη της απελευθέρωσης από κάθε μορφή υποδούλωσης που έχει σχέση με τον 

άνθρωπο και την κοινωνία, αποτελεί «ευγενική και νόμιμη επιδίωξη». Σ’ αυτό 

ακριβώς τείνει και η ανάπτυξη ή μάλλον η απελευθέρωση και η ανάπτυξη, αφού κατά 

τη διδασκαλία της εγκυκλίου, υφίσταται στενή σχέση μεταξύ της διπλής αυτής 

πραγματικότητας.  

 

Η αμιγώς οικονομική ανάπτυξη δεν είναι σε θέση να ελευθερώσει τον άνθρωπο, αλλά 

αντιθέτως συχνά καταλήγει να τον υποδουλώνει περισσότερο. Η ανάπτυξη που δεν 

ολοκληρώνει τις πολιτισμικές, τις μεταφυσικές και θρησκευτικές διαστάσεις του 

ανθρώπου και της κοινωνίας, στο μέτρο που δεν αναγνωρίζει την ύπαρξη παρόμοιων 

διαστάσεων, συνδράμει ακόμα λιγότερο στην αληθινή απελευθέρωση. Στη θέση αυτή 

εύκολα αντιλαμβάνεται κανείς τον σαφή υπαινιγμό προς την μαρξιστική θεωρία με 

την οποία συνδιαλέχθηκε εκ του σύνεγγυς η θεολογία της απελευθέρωσης.  

 

Στην προσπάθεια προς μια αλληλέγγυα ανάπτυξη με παγκόσμιο προσανατολισμό, η 

εγκύκλιος καλεί όλους τους πιστούς της να αποτελούν παραδείγματα προς μίμηση και 

οδηγούς, αφού καλούνται να αναγγείλουν το χαρμόσυνο μήνυμα στους λιγότερο 

ευνοημένους της γης. Σ’ αυτό το πλαίσιο, τονίζεται ο αποφασιστικός ρόλος που 

ανήκει στους λαϊκούς, σύμφωνα και με τις κατευθύνσεις της Β΄ Συνόδου του 

Βατικανού. Αποτελεί έργο των λαϊκών η εμψύχωση της εγκόσμιας πραγματικότητας 

με χριστιανικό ζήλο και η μαρτυρία προς τον κόσμο για την οικοδόμηση της ειρήνης 

και της δικαιοσύνης. Ο ρόλος των λαϊκών συνοδεύεται από ένα κάλεσμα της 

                                                
400 A.A.S. 76 (1984), σελ. 876-877.  
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εγκυκλίου προς όσους με το βάπτισμα και την ομολογία του ίδιου Πιστεύω, 

αποτελούν με την Καθολική Εκκλησία μια «αληθινή κοινωνία», έστω και όχι τέλεια. 

Αυτή η έκκληση για διαχριστιανική συνεργασία αποτελεί ευκαιρία για μια ομόφωνη 

μαρτυρία των κοινών πεποιθήσεων των χριστιανών, για την αξιοπρέπεια του 

ανθρώπου, δημιουργημένου από το Θεό, λυτρωμένου από το Χριστό και 

εξαγιασμένου από το Άγιο Πνεύμα. Αντίστοιχη έκκληση για συνεργασία, απευθύνει 

η εγκύκλιος και προς τους πιστούς των υπόλοιπων μονοθεϊστικών θρησκειών, δηλαδή 

του Ιουδαϊσμού και του Ισλάμ, αλλά και προς τους πιστούς των μεγάλων θρησκειών 

του κόσμου401.  

 

Ο Ιωάννης Παύλος Β΄ επισημαίνει ότι η Εκκλησία γνωρίζει πως καμία εγκόσμια 

επίτευξη δεν ταυτίζεται με τη Βασιλεία του Θεού, αλλά ότι όλα τα ανθρώπινα έργα 

αντανακλούν και κατά κάποια έννοια προκαταλαμβάνουν τη δόξα της Βασιλείας που 

η Εκκλησία προσδοκά στο τέλος της ιστορίας, όταν ο Κύριος θα έλθει και πάλι. Η 

προσμονή αυτή όμως, δεν μπορεί να δικαιολογήσει την αδιαφορία για τους 

ανθρώπους και την εγκατάλειψή τους στην όποια κατάστασή τους. Τίποτα από όσα – 

έστω ατελή και προσωρινά – πραγματοποιήθηκαν με την αλληλέγγυο σύμπραξη 

όλων και με τη θεία χάρη, μέσα στην ιστορία, για να γίνει η ζωή των ανθρώπων πιο 

ανθρώπινη, δεν θα χαθεί και συνεπώς δεν είναι μάταιο. Η θέση αυτή προέρχεται 

απευθείας από τη διδασκαλία του Διατάγματος της Β΄ Συνόδου του Βατικανού 

Gaudium et Spes, στην οποία αναφέρεται ότι «τα αγαθά της ανθρώπινης 

αξιοπρέπειας, της αδελφικής κοινωνίας και της ελευθερίας, όλους αυτούς τους 

εκλεκτούς καρπούς της φύσεώς μας και της δημιουργικότητάς μας, που θα έχουμε 

πολλαπλασιάσει επάνω στη γη σύμφωνα με την εντολή του Πνεύματος του Κυρίου, 

θα τους ξαναβρούμε αργότερα, αλλά εξαγνισμένους από κάθε ρύπο, φωτισμένους, 

μεταμορφωμένους, όταν ο Χριστός θα παρουσιάσει στον Πατέρα του την αιώνια και 

παγκόσμια Βασιλεία…Μυστηριωδώς, η Βασιλεία είναι ήδη παρούσα πάνω στη γη 

αυτή.»402.  

 

3) Η τρίτη και τελευταία κοινωνική εγκύκλιος του Πάπα Ιωάννη Παύλου Β΄ είναι η 

Centesimus annus (1991), που αναφέρεται στο εργατικό ζήτημα, το κεφάλαιο, την 
                                                
401 Η έκκληση αυτή γίνεται ένα περίπου χρόνο μετά την οικουμενική σύναξη και συμπροσευχή που 
πραγματοποιήθηκε στην Ασσίζη, την πόλη του Αγίου Φραγκίσκου, με πρωτοβουλία του Πάπα Ιωάννη 
Παύλου Β΄ στις 27.10.1986 και ήταν αφιερωμένη στην υπόθεση της ειρήνης.   
402 Παράγραφος 39.  
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ατομική ιδιοκτησία και τον παγκόσμιο προορισμό των αγαθών και δημοσιεύθηκε με 

την ευκαιρία της συμπλήρωσης εκατό ετών από την έκδοση της Rerum novarum. 

Πρόκειται για την πρώτη κοινωνική εγκύκλιο που δημοσιεύεται μετά την πτώση του 

τοίχους του Βερολίνου μαζί με ό,τι αυτό συμβόλιζε.      

 

Δεδομένου ότι η εγκύκλιος αυτή ήταν επετειακή, αφιέρωσε την εισαγωγή και το 

πρώτο κεφάλαιό της στην εγκύκλιο Rerum novarum το «αθάνατο κείμενο» της 

κοινωνικής διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας. Ακολουθώντας στο σημείο αυτό 

τη δομή προγενέστερων εγκυκλίων, αναλύει τη διδασκαλία της, τονίζοντας τόσο τους 

λόγους που επέβαλαν την έκδοσή της, όσο και τη διαχρονικότητα του μηνύματός της. 

Εν τέλει, αυτή η νέα ανάγνωση που επιχειρεί η Centesimus annus, επικυρώνει 

επίσημα τη διαχρονική αξία της διδασκαλίας του Λέοντα ΙΓ΄ και αποκαλύπτει «το 

αυθεντικό νόημα της Παράδοσης της Εκκλησίας.».  

 

Μεταβάλλοντας την πρακτική αρκετών δεκαετιών βάσει της οποίας στις κοινωνικές 

εγκυκλίους δεν γινόταν ονομαστική αναφορά ή καταδίκη του σοσιαλισμού, η 

τελευταία κοινωνική εγκύκλιος του Πάπα Ιωάννη Παύλου Β΄, κάνοντας αναφορά στα 

νέα δεδομένα της εποχής επισημαίνει ότι τα γεγονότα των τελευταίων μηνών του 

1989 και των αρχών του 1990 δεν μπορούν να εξηγηθούν, παρά μόνο στο πλαίσιο 

των προβλέψεων του Λέοντα ΙΓ΄, ήδη από την εποχή της Rerum novarum. Οι 

προβλέψεις αυτές τόνιζαν τις αρνητικές συνέπειες, πολιτικές, κοινωνικές και 

οικονομικές, της διοργάνωσης της κοινωνίας και του κράτους, με τον τρόπο που 

υποδείκνυε ο σοσιαλισμός. Για τον Ιωάννη Παύλο Β΄, αυτό που ώθησε τον 

προκάτοχό του να επισημάνει πρώιμα και σε έντονο ύφος το πρόβλημα του 

σοσιαλισμού, ήταν η εκτίμηση του κινδύνου που αντιπροσώπευε για τους λαούς η 

σαγηνευτική παρουσίαση μιας λύσης απλής και ριζικής, του εργατικού ζητήματος της 

εποχής. Η εγκύκλιος υπογραμμίζει ότι το θεμελιώδες λάθος του σοσιαλισμού είναι 

ανθρωπολογικού χαρακτήρα. Ο σοσιαλισμός θεωρεί τον κάθε άνθρωπο ως απλό 

στοιχείο του κοινωνικού οργανισμού, κατά τρόπο ώστε το καλό του ατόμου να 

υποτάσσεται απόλυτα στη λειτουργία του οικονομικού και κοινωνικού μηχανισμού. 

Από την άλλη πλευρά, ο σοσιαλισμός υποστηρίζει ότι το ίδιο αυτό καλό μπορεί να 

πραγματοποιηθεί χωρίς την παρεμβολή της ελεύθερης επιλογής, της μοναδικής και 

αποκλειστικής ευθύνης την οποία αυτό ασκεί έναντι του καλού και του κακού. Έτσι, 

ο άνθρωπος εκπίπτει σε μια σειρά κοινωνικών σχέσεων και εξαλείφεται η έννοια του 
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προσώπου ως αυτόνομου υποκειμένου των ηθικών αποφάσεων, δια των οποίων 

τελικά δομεί την κοινωνική τάξη.  

 

Από αυτή τη λανθασμένη ανθρωπολογική προϋπόθεση, γεννιέται η διαστροφή του 

δικαίου, το οποίο προσδιορίζει τη σφαίρα άσκησης της ελευθερίας, αλλά και η 

πλήρης αντίθεση προς την ιδιοκτησία. Τελικά λοιπόν ο άνθρωπος, στερημένος από 

εκείνο το οποίο μπορεί να αξιώσει ότι είναι δικό του και από τη δυνατότητα να 

κερδίσει τα προς το ζην με δική του πρωτοβουλία, καταλήγει να εξαρτάται από την 

κοινωνική μηχανή και από εκείνους που την ελέγχουν. Όλα τα παραπάνω 

αντιφάσκουν στην έννοια της αξιοπρέπειας του προσώπου και παρακωλύουν την 

πορεία προς την οικοδόμηση μιας αυθεντικής ανθρώπινης κοινωνίας.  

 

Αντίθετα, από τη χριστιανική θεώρηση του ανθρώπου και τη συνολική κοινωνική 

διδασκαλία της Εκκλησίας συνάγεται ότι η κοινωνική φύση του ανθρώπου δεν 

εξαντλείται μέσα στο κράτος, αλλά πραγματώνεται μέσα σε πολλές ενδιάμεσες 

ομάδες, αρχίζοντας από την οικογένεια, μέχρι τις οικονομικές, κοινωνικές, πολιτικές, 

πολιτιστικές ενώσεις, οι οποίες επειδή ακριβώς πηγάζουν από αυτή την ανθρώπινη 

φύση, διατηρούν την αυτονομία τους, πάντα μέσα στα πλαίσια του κοινού καλού. 

Αυτή η υποκειμενικότητα της κοινωνίας, που σε τελική ανάλυση αποτελεί στο 

θεμελιακό υπόβαθρο αυτού που ονομάζουμε κοινωνία πολιτών, όπως και η 

υποκειμενικότητα του προσώπου, εκμηδενίστηκαν από τον υπαρκτό σοσιαλισμό. 

Πρώτη αιτία σύμφωνα με την εγκύκλιο αυτών των παθογενειών του σοσιαλιστικού 

συστήματος, είναι ο αθεϊσμός, ο οποίος όμως συνδέεται στενά με τον ορθολογισμό 

του Διαφωτισμού, που συλλαμβάνει την ανθρώπινη και κοινωνική πραγματικότητα 

κατά τρόπο μηχανιστικό.  

 

Το επόμενο κεφάλαιο της εγκυκλίου αφιερώνεται στο «έτος 1989», που αποτελεί το 

σύμβολο της κοινωνικής, πολιτικής και οικονομικής αλλαγής που επήλθε επί των 

ημερών της παποσύνης του Ιωάννη Παύλου Β ,́ σε παγκόσμια κλίμακα. Εξαρχής η 

εγκύκλιος επισημαίνει ότι η Εκκλησία έδωσε σημαντική και μάλιστα αποφασιστική 

συνδρομή στην πτώση των κομμουνιστικών καθεστώτων, μέσω των αγώνων της υπέρ 

της προάσπισης και της προαγωγής των δικαιωμάτων του ανθρώπου. Σε καταστάσεις 

έντονα επηρεασμένες από ιδεολογίες, στις οποίες η πολωτική ένταξη συσκότιζε τη 

συνείδηση της κοινής ανθρώπινης αξιοπρέπειας, η Εκκλησία διακήρυξε με απλότητα 
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και επιμονή ότι ο άνθρωπος, ανεξαρτήτως των προσωπικών πεποιθήσεών του, φέρει 

μέσα του την εικόνα του Θεού και άρα είναι άξιος σεβασμού ως πρόσωπο. Αυτή η 

θέση της Εκκλησίας ταυτίστηκε συχνά με την πλειοψηφία των ανθρώπων και 

οδήγησε στην αναζήτηση ειδών διαμαρτυρίας και πολιτικών λύσεων, οι οποίες 

σέβονταν την αξιοπρέπεια του ανθρώπου.  

 

Στη συνέχεια αναλύονται οι κατά την εγκύκλιο παράγοντες της πτώσης των 

καταπιεστικών καθεστώτων της Ανατολικής Ευρώπης. Ο αποφασιστικός παράγοντας 

που τελικά άνοιξε το δρόμο στις αλλαγές, υπήρξε ο βιασμός των δικαιωμάτων των 

εργαζομένων. Ο δεύτερος παράγοντας ήταν η αναποτελεσματικότητα του 

οικονομικού συστήματος, γεγονός το οποίο δεν πρέπει να θεωρηθεί ως τεχνικό 

ζήτημα, αλλά κυρίως συνέπεια της παραβίασης των ανθρώπινων δικαιωμάτων, στην 

πρωτοβουλία, στην ιδιοκτησία και στην ελευθερία, ως προς τον οικονομικό τομέα. 

Στα παραπάνω, θα πρέπει να προστεθεί και η πολιτισμική και εθνική διάσταση. Δεν 

είναι δυνατό να κατανοηθεί η αλήθεια του ανθρώπου με βάση αποκλειστικά την 

οικονομική πραγματικότητα, ούτε να δοθεί ο ορισμός του με βάση μόνο την ιδιότητά 

του ως μέλους μιας τάξης. Ο άνθρωπος μπορεί να κατανοηθεί πληρέστερα όταν 

τοποθετηθεί μέσα στη σφαίρα της παιδείας δια της γλώσσας, της ιστορίας, κ.λπ. και 

όταν τοποθετηθεί ενώπιον των ουσιαστικών δεδομένων της ζωής, όπως η γέννηση, η 

αγάπη, η εργασία, κ.λπ. Το ουσιαστικό πνευματικό κενό της κομμουνιστικής 

πραγματικότητας, από την οπτική της κοινωνικής διδασκαλίας, το προξένησε ο 

αθεϊσμός403.  

 

Βασική συνέπεια των γεγονότων του 1989, αποτελεί η συνάντηση της Εκκλησίας με 

το εργατικό κίνημα, που προήλθε από μια καθαρά ηθικής και χριστιανικής φύσεως 

αντίδραση εναντίον μιας καταστάσεως αδικίας. Επί μια σχεδόν εκατονταετία, το 

εργατικό κίνημα τελούσε υπό μαρξιστικό έλεγχο, με την πεποίθηση ότι οι 

προλετάριοι, προκειμένου να αγωνισθούν αποτελεσματικά εναντίον της καταπίεσης, 

όφειλαν να ενστερνισθούν τις υλιστικές και οικονομικές θεωρίες του.  

                                                
403 Ενδιαφέρον στο σημείο αυτό παρουσιάζει η αναφορά του J.P. Vernant, οπ.π. σημ. 392, σελ. 684: 
«…είναι φανερό ότι το θρησκευτικό συναίσθημα διαποτίζει το σύνολο της κοινωνικής ζωής, τον τρόπο 
με τον οποίο οι άνθρωποι αισθάνονται την ύπαρξή τους, αντιλαμβάνονται τις σχέσεις με τα παιδιά 
τους, τα εγγόνια τους, τον τρόπο με τον οποίο μιλούν. Έτσι προκύπτει και η πολύ στενή σχέση 
ανάμεσα στην προσωπική ταυτότητα, στην κοινωνική συνοχή, στην ιδέα της κοινότητας, από τη μια, 
και το θρησκευτικό συναίσθημα, από την άλλη, το οποίο μπορεί να εκφραστεί με πολύ διαφορετικές 
μορφές.».  
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Μια ακόμη συνέπεια αφορά τους λαούς της Ευρώπης, δεδομένου ότι πολλές 

ατομικές, κοινωνικές, περιφερειακές και εθνικές αδικίες που διαπράχθηκαν κατά τη 

διάρκεια της κηδεμονίας του κομμουνισμού, οδήγησαν στη δημιουργία 

προϋποθέσεων συσσώρευσης μίσους και έντασης. Ο κίνδυνος να εκραγούν αυτές οι 

καταστάσεις, ήταν για την εγκύκλιο παραπάνω από ορατός (κάτι που επιβεβαιώθηκε 

στο άμεσο μέλλον με χαρακτηριστικό παράδειγμα τις συγκρούσεις στην πρώην 

Γιουγκοσλαβία).  

 

Αφού στα εξουσιαστικά και αυταρχικά καθεστώτα η αρχή του πρωτείου της ισχύος 

έναντι της λογικής έφτασε στα άκρα, ο άνθρωπος υποχρεώθηκε να υποστεί μια 

αντίληψη της πραγματικότητας η οποία επιβλήθηκε δια της ισχύος και δεν 

αναζητήθηκε δια της λογικής ή της άσκησης της ελευθερίας του. Αυτή η διαπίστωση 

οδήγησε την εγκύκλιο στην έκκληση για καθολική αναγνώριση των δικαιωμάτων της 

συνείδησης του ανθρώπου, που προσδιορίζονται τόσο από τη φυσική όσο και από την 

αποκαλυμμένη αλήθεια. Η αποδοχή των δικαιωμάτων αυτών αποτελεί το θεμέλιο της 

γνήσια ελεύθερης πολιτικής τάξης.  

 

Η κοινωνική διδασκαλία του Πάπα Ιωάννη Παύλου Β΄ καινοτομεί και ως προς το 

γεγονός ότι προσεγγίζει για πρώτη φορά άμεσα το ζήτημα μιας θεωρίας περί κράτους. 

Για τη διασφάλιση της ομαλής ανάπτυξης των δραστηριοτήτων του ανθρώπου, τόσο 

των πνευματικών όσο και των υλικών, είναι απαραίτητη η οργάνωση της κοινωνίας 

και του κράτους, σύμφωνα με το σύστημα της διάκρισης των εξουσιών, ή των 

λειτουργιών της μιας και αδιαίρετης εξουσίας, δηλαδή της νομοθετικής, της 

εκτελεστικής και της δικαστικής. Η άποψη αυτή διατυπώθηκε για πρώτη φορά από 

τον Λέοντα ΙΓ΄ και στην εποχή του αποτελούσε σημαντική καινοτομία για τη 

διδασκαλία της Εκκλησίας. Η τοποθέτηση αυτή αντανακλά μια αντικειμενική 

σύλληψη της κοινωνικής φύσης του ανθρώπου, η οποία απαιτεί την κατάλληλη 

νομοθεσία για την προστασία της ελευθερίας. Προς τον σκοπό αυτό είναι 

προτιμότερο κάθε εξουσία να εξισορροπείται από άλλες εξουσίες και αρμοδιότητες 

άλλων φορέων, οι οποίες θα την περιορίζουν στα θεμιτά όρια. Αυτή είναι η οπτική 

της Εκκλησίας για την αρχή του κράτους δικαίου, στο οποίο κυριαρχεί ο νόμος και 

όχι η αυθαίρετη βούληση των ατόμων. Η άποψη αυτή αντιπαρατίθεται φυσικά με 

κάθε μορφή ολοκληρωτισμού, ο οποίος στη μαρξιστική-λενινιστική εκδοχή του 
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υποστήριξε πως κάποιοι άνθρωποι μπορούν αν ασκούν την απόλυτη εξουσία, στο 

όνομα της μεταφυσικής ερμηνείας της επαφής τους με τις βαθύτερες πηγές της 

συνείδησης του συνόλου.  

 

Η Εκκλησία στην κοινωνική αυτή εγκύκλιο του Ιωάννη Παύλου Β΄ διακήρυξε με 

απόλυτη σαφήνεια ότι «εκτιμά το δημοκρατικό σύστημα, καθόσον τούτο εγγυάται τη 

συμμετοχή των πολιτών στις πολιτικές επιλογές και εγγυάται στους κυβερνώμενους 

τη δυνατότητα να ελέγχουν τους κυβερνήτες τους, αλλά και να τους αντικαθιστούν με 

ειρηνικό τρόπο, όταν αυτό κρίνεται απαραίτητο.»404. Με τον τρόπο αυτό η Εκκλησία 

λαμβάνει επίσημα θέση κατά της μόνιμης σχεδόν ροπής και τάσης «της 

θρησκεύουσας διανόησης προς την ακροδεξιά και τα δικτατορικά καθεστώτα και εν 

γένει προς την αυταρχική ιδεολογία.»405. Άμεση συνέπεια αυτού είναι ότι η 

δημοκρατία δεν μπορεί να ευνοεί τη δημιουργία συγκεκριμένων διευθυντικών 

ομάδων, οι οποίες από ιδιοτέλεια ή από ιδεολογική προκατάληψη θα υφαρπάζουν την 

κρατική εξουσία. Η γνήσια δημοκρατία κατά την εγκύκλιο μπορεί να υπάρξει μόνο 

εντός του πλαισίου ενός κράτους δικαίου και σε κάθε περίπτωση στη βάση μια ορθής 

αντίληψης περί ανθρώπου. Τέλος, η Εκκλησία τονίζει ότι σέβεται τη νόμιμη 

αυτονομία της δημοκρατικής τάξης και δεν έχει λόγους να διατυπώνει προτιμήσεις 

υπέρ της μιας ή της άλλης θεσμικής ή συνταγματικής διευθέτησης του τρόπου 

οργάνωσης της πολιτείας406. Η συνδρομή που προσφέρει η Εκκλησία στην υπόθεση 

αυτή, είναι ακριβώς η θεώρηση της αξιοπρέπειας του ανθρώπου, η οποία για την 

κοινωνική διδασκαλία βρίσκει το υπερφυσικό της υπόβαθρο, στο μυστήριο του 

ενσαρκωμένου Λόγου.        

 
 
 
 
 
 
 
 

                                                
404 Centesimus annus § 46.  
405 Π. Καλαϊτζίδης, Ορθοδοξία και Πολιτική Θεολογία, στο Ιερά Μητρόπολις Δημητριάδος – Ακαδημία 
Θεολογικών Σπουδών, Βιβλική Θεολογία της Απελευθέρωσης, Πατερική Θεολογία και αμφισημίες της 
νεωτερικότητας σε Ορθόδοξη και Οικουμενική προοπτική, εκδ. Ίνδικτος, Αθήνα 2012, σελ. 24.    
406 Σχετ. βλ. Σύνοψη της Κοινωνικής Διδασκαλίας της Εκκλησίας, εκδ. Καθολική Επισκοπή Σύρου, 
2010, σελ. 311 επ.   
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V.4. Caritas in veritate:  
        Η κοινωνική διδασκαλία στον 21ο αιώνα (Βενέδικτος ΙϚ΄) 
 
 

Το 2005, εξελέγη Πάπας ο Βενέδικτος ΙϚ΄ (2005 - 2013)407. Η πρώτη του εγκύκλιος 

το ίδιο έτος ήταν η Deus Caritas est408, με την οποία έδωσε το θεολογικό αλλά και το 

πολιτικό και κοινωνικό στίγμα του409. Στις 29 Ιουνίου 2009, ο Πάπας Βενέδικτος ΙϚ  ́

εξέδωσε την τελευταία μέχρι σήμερα και πρώτη για τη νέα χιλιετία, κοινωνική 

εγκύκλιο της Καθολικής Εκκλησίας, υπό τον τίτλο Caritas in veritate410. Το κεντρικό 

θέμα της είναι η ολοκληρωμένη πρόοδος του ανθρώπου. Η εγκύκλιος αυτή, έρχεται 

ως συνέχεια μιας μακράς σειράς κοινωνικών εγκυκλίων, με αφετηρία την πηγή της 

σύγχρονης κοινωνικής διδασκαλίας, εγκύκλιο Rerum novarum, που εκδόθηκε το 1891 

από τον Λέοντα ΙΓ΄411.  

 

Η κοινωνική διδασκαλία, εδράζεται στη δυνατότητα και υποχρέωση της Εκκλησίας, 

να διατυπώνει ηθική κρίση επί οικονομικών και κοινωνικών θεμάτων, όταν το 

απαιτούν τα βασικά δικαιώματα του ανθρώπου ή η σωτηριολογική αποστολή της. Η 

Εκκλησία έχει ασφαλώς μια αποστολή διαφορετική από αυτήν της πολιτικής 

εξουσίας, ενδιαφέρεται όμως για τις επίγειες πλευρές του κοινού καλού. Η κοινωνική 

διδασκαλία αναπτύχθηκε από τα τέλη του 19ου αιώνα, όταν συναντήθηκε με τη 

νεότερη βιομηχανική κοινωνία, τις νέες δομές παραγωγής καταναλωτικών αγαθών, 

τις νέες αντιλήψεις για την κοινωνία, το κράτος και την εξουσία και τους νέους 

τρόπους εργασίας αλλά και ιδιοκτησίας. Περιλαμβάνει ένα σύνολο διδασκαλίας που 

διαμορφώνεται βαθμιαία, προτείνει αρχές σκέψεως, διατυπώνει κριτήρια κρίσεως και 

προσφέρει προσανατολισμούς δράσεως. Στο πλαίσιο αυτό, η Εκκλησία απέρριψε τις 

ιδεολογίες ολοκληρωτισμού και αθεΐας, οι οποίες στους νεώτερους χρόνους 

                                                
407 Ο Πάπας Βενέδικτος ΙϚ΄ παραιτήθηκε από το αξίωμά του στις 28.2.2013. Είναι ο πρώτος πάπας 
που παραιτείται, από την εποχή του Γρηγόριου ΙΒ΄ το 1415. Στις 13.3.2013 εξελέγη ο νυν Πάπας 
Φραγκίσκος.    
408 [Ο Θεός αγάπη εστί].  
409 Περισσότερα για την πολιτική σκέψη του Πάπα Βενέδικτου ΙϚ΄ βλ. στο Ph. McDonagh, Η πολιτική 
σκέψη του Πάπα Βενέδικτου ΙϚ΄, περιοδικό Σύγχρονα Βήματα, τ. 141, Ιανουάριος – Μάρτιος 2007, σελ. 
26-41. 
410 [Αγάπη εν αληθεία].  
411 Το Ποντιφικό Συμβούλιο για τη Δικαιοσύνη και την Ειρήνη εξέδωσε το 2004 σε ενιαίο κείμενο το 
Compendium της Κοινωνικής Διδασκαλίας της Εκκλησίας. Το Compendium κυκλοφορεί στα ελληνικά 
υπό τον τίτλο Σύνοψη της Κοινωνικής Διδασκαλίας της Εκκλησίας, εκδ. Καθολική Επισκοπή Σύρου, 
2010. Κατά την άποψή μας, δοκιμότερος του όρου Σύνοψη θα ήταν ο όρος Επιτομή.  
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συνδέθηκαν με τον κομμουνισμό ή τον σοσιαλισμό, αλλά παράλληλα κατήγγειλε 

στην εφαρμογή του καπιταλισμού τον ατομικισμό και το απόλυτο πρωτείο του νόμου 

του εμπορίου επάνω στην ανθρώπινη εργασία412.    

 

Σημαντικοί άξονες πάνω στους οποίους δομείται η φιλοσοφική προσέγγιση της 

εγκυκλίου είναι οι έννοιες της δικαιοσύνης και του κοινού αγαθού (καλού), που 

αποτελούν παράλληλα τα θεμελιώδη κριτήρια αξιολόγησης των ηθικών ενεργειών. 

Αν και θα μπορούσε να ισχυριστεί κανείς ότι η αγάπη ως έννοια υπερβατική της 

δικαιοσύνης την υποκαθιστά ως αξιολογικό κριτήριο ηθικών ενεργειών, η εγκύκλιος 

τονίζει: «Η αγάπη είναι υπεράνω της δικαιοσύνης, κάνει την υπέρβαση, επειδή αγαπώ 

σημαίνει χαρίζω, προσφέρω από το δικό μου στον άλλο. Αλλά αυτό δεν μπορεί να 

γίνεται ποτέ χωρίς τη δικαιοσύνη, η οποία υποχρεώνει να δώσουμε στον άλλο αυτό 

που είναι δικό του, αυτό που του ανήκει εξ’ αιτίας της οντότητάς του και του έργου 

που προσφέρει. Δεν είναι δυνατό να χαρίσω στον άλλο από το δικό μου, χωρίς να του 

έχω δώσει κατά πρώτο λόγο αυτό που κατά τη δικαιοσύνη του ανήκει.». Η πρόταξη 

αυτού του κριτηρίου, είναι προφανές ότι προλαμβάνει και αφαιρεί οποιοδήποτε ηθικό 

περίβλημα από ενέργειες “κοινωνικής υπευθυνότητας”, που στην πραγματικότητα 

αποτελούν εργαλεία του σύγχρονου marketing και συνιστούν εν τέλει ένα άλλοθι 

κοινωνικής αδικίας413.  

 

Από την άλλη πλευρά, το κοινό καλό ως κριτήριο αξιολόγησης των ηθικών 

ενεργειών, προσεγγίζεται εννοιολογικά με κατ’ ευθείαν αναφορά στην Ποιμαντική 

Διάταξη Gaudium et spes της Β΄ Συνόδου του Βατικανού, ως «το αγαθό εκείνο που 

αφορά όλους εμάς, που αποτελούμε τα άτομα, τις οικογένειες, τις ενδιάμεσες ομάδες 

που ενώνονται σε ενότητα κοινωνίας». Η εγκύκλιος όμως, δεν παραμένει στην 

κλασσική προσέγγιση του θέματος. Κάνει ένα σημαντικό τολμηρό βήμα, 

ανταποκρινόμενη στις ανάγκες των καιρών, όταν τονίζει: «Δραστηριοποιούμαι για το 

κοινό αγαθό σημαίνει από τη μία φροντίζω γι’ αυτό και από την άλλη, αξιοποιώ το 

σύνολο των θεσμών που διαρθρώνουν νομικά, πολιτισμικά, πολιτικά, την κοινωνική 

ζωή, η οποία με αυτόν τον τρόπο διαμορφώνεται σε πολιτεία…Κάθε χριστιανός 
                                                
412 Περισσότερα για το θέμα αυτό βλ. στο ¨Κατήχηση της Καθολικής Εκκλησίας ,̈ εκδ. Βατικανό – 
Κάκτος, 1996, σελ. 718 επ.  
413 Η παρατήρηση αυτή συνδέεται με την άποψη που διατυπωνεται στο πλαίσιο του σχετικού 
διαλόγου, για ύπαρξη ανάγκης «ηθικής οικουμενικοποίησης», σχετ. βλ. Λ. Κοτσίρης, Περί ηθικής των 
επιχειρήσεων, Ανάπυπον εκ των Πρακτικών της Ακαδημίας Αθηνών, τ. 78, Εν Αθήναις 2003, σελ. 69 
επ.  
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καλείται…σύμφωνα με την κλήση του και τις δυνατότητες παρέμβασής του στην 

πολιτεία. Αυτή είναι η θεσμική οδός – μπορούμε να πούμε και πολιτική – της αγάπης, 

όχι λιγότερο ποιοτική και αποτελεσματική από την αγάπη που συναντά τον πλησίον 

άμεσα, χωρίς τη μεσολάβηση των θεσμών της πολιτείας.».    

 

Από τη μελέτη της Caritas in veritate είναι προφανές ότι αποτελεί και αυτή, όπως και 

η Sollicitudo rei socialis του Ιωάννη Παύλου Β΄, συνέχεια της μεγάλης κοινωνικής 

εγκυκλίου Populorum progressio (περί της συμβολής πάντων στην ανάπτυξη των 

λαών), που εξέδωσε ο Παύλος Ϛ΄, στις 25 Μαρτίου 1967. Η  Populorum progressio 

είναι η πρώτη μετασυνοδική κοινωνική εγκύκλιος και από την άποψη αυτή 

επικαιροποιεί την κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας υπό το φως σύγχρονων 

εξελίξεων, όπως η παγκοσμιοποίηση. Είναι η πρώτη εγκύκλιος για την οποία γίνεται 

μνεία της δημοσίευσής της επ’ ευκαιρία της εικοστής επετείου της το 1987414. Η 

επισήμανση της στενής και «γόνιμης» σχέσης της Populorum progressio με τη Β΄ 

Σύνοδο του Βατικανού και η αναφορά ότι η εγκύκλιος αυτή «αξίζει να θεωρηθεί ως η 

Rerum novarum της σύγχρονης εποχής», δημιουργεί αναπόφευκτα την αίσθηση της 

ύπαρξης δύο τύπων κοινωνικής διδασκαλίας – διαφορετικών μεταξύ τους – του 

προσυνοδικού και του μετασυνοδικού. Η αίσθηση αυτή είναι πιθανό να επιτείνεται 

και από τις εξελίξεις που επήλθαν σε παγκόσμιο επίπεδο με την πτώση του 

κομμουνισμού, ο οποίος αποτελούσε ένα από τα κεντρικά ζητήματα όλων των 

συγχρόνων του κοινωνικών εγκυκλίων.  

 

Η Caritas in veritate επιχειρεί να αμβλύνει αυτή την αίσθηση όταν αναφέρει: «είναι 

σωστό να αναδεικνύουμε την ιδιαιτερότητα της μιας ή της άλλης εγκυκλίου, της 

διδασκαλίας του ενός ή του άλλου Ποντίφικα, ποτέ όμως μη χάνουμε απ’ τα μάτια 

μας τη συνοχή της συνολικής διδασκαλίας» και συμπληρώνει, «η συνοχή δεν δηλώνει 

περιορισμό σε συγκεκριμένο σύστημα, σημαίνει περισσότερο δυναμική πιστότητα 

στο φως που λαμβάνουμε. Η κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας φωτίζει χωρίς να 

αλλοιώνει τα διαρκώς αναφυόμενα νέα προβλήματα».  

 

Ιδιαιτέρως σημαντική είναι η σύνδεση της κοινωνικής διδασκαλίας που 

πραγματοποιεί η νέα εγκύκλιος, με ευρύτερα ηθικά ζητήματα όπως η συνεκτική και 
                                                
414 Η μνεία αυτή έγινε στην εγκύκλιο Sollicitudo rei socialis που εξέδωσε ο Πάπας Ιωάννης Παύλος 
Β΄.  
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ταυτόχρονα τεκνοποιητική σημασία της σεξουαλικότητας415, αλλά και ο 

ευαγγελισμός του κόσμου416. Στην πρώτη περίπτωση τονίζεται ότι δεν πρόκειται για 

ζήτημα αυστηρώς ατομικής ηθικής, αλλά για ζήτημα άρρηκτα συνδεδεμένο με την 

κοινωνική ηθική, ενώ στη δεύτερη τονίζεται ότι η μαρτυρία της αγάπης του Χριστού 

μέσα από έργα δικαιοσύνης, ειρήνης και ανάπτυξης, αποτελεί μέρος του 

ευαγγελισμού, γεγονός που θεμελιώνει την ιεραποστολική διάσταση της κοινωνικής 

διδασκαλίας της Εκκλησίας, ως ουσιαστικού στοιχείου του ευαγγελισμού του 

κόσμου. Υπό αυτή την άποψη, η κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας είναι 

αναγγελία και μαρτυρία πίστης. Η σύνδεση αυτή, οδηγεί στην περίεργη εκ πρώτης 

όψεως οπτική της έννοιας της προόδου ως κλήσης. Κατά την εγκύκλιο αφού η ίδια η 

ζωή είναι κλήση, μέσα στο σχέδιο του Θεού, κάθε άνθρωπος καλείται να αναπτυχθεί. 

Το να αντιληφθούμε την πρόοδο ως κλήση, σημαίνει ότι από τη  μια αποδεχόμαστε 

ότι αυτή γεννιέται από ένα υπερβατικό κάλεσμα και από την άλλη ότι είναι ανίκανη 

να δώσει από μόνη της το έσχατο νόημά της. Το γεγονός αυτό είναι κρίσιμης 

σημασίας, αφού στην πραγματικότητα αποτελεί τη νομιμοποιητική βάση παρέμβασης 

της Εκκλησίας στα ζητήματα της ανάπτυξης.  

 

Εν τέλει, η θεώρηση της προόδου ως κλήσης, συνεπάγεται την κεντρικότητα σ’ αυτήν 

της αγάπης. Με δεδομένο δε, ότι η υφιστάμενη κατάσταση σε παγκόσμιο επίπεδο έχει 

αποδειχθεί ανεπαρκής ως προς την επίτευξη μιας αληθούς προόδου, υπογραμμίζεται 

η επείγουσα ανάγκη μεταρρυθμίσεων, η οποία υπαγορεύεται επίσης από την αγάπη 

μέσα στην αλήθεια.  

 

Τι όμως μπορεί να θεωρηθεί ως πρόοδος – ανάπτυξη; Η απουσία συγκεκριμένου 

εννοιολογικού προσδιορισμού θα μπορούσε να καταστήσει την όλη προβληματική 

αόριστη και να της αφαιρέσει την απαιτούμενη δυναμική. Στο σημείο αυτό η 

εγκύκλιος παραμερίζει την κατά πρώτο λόγο μεταφυσική – πνευματική 

εκκλησιαστική ορολογία και εισέρχεται τολμηρά στο πεδίο των κοινωνικών και 

πολιτικών επιστημών, κάνοντας το μήνυμά της μετρήσιμο ποιοτικά και ποσοτικά. 

Ανατρέχοντας στο συγκροτημένο όραμα του Παύλου Ϛ΄, τονίζει ότι με τον όρο 

ανάπτυξη εκφράζεται ο στόχος της εξόδου των λαών πριν απ’ όλα από την πείνα, την 

αθλιότητα, τις ενδημικές ασθένειες και τον αναλφαβητισμό. Από οικονομική άποψη, 
                                                
415 Σχετικά βλ. Εγκύκλιο Humanae vitae του Πάπα Παύλου Ϛ΄. (25 Ιουλίου 1968).  
416 Σχετικά βλ. Αποστολική Παραίνεση Evangelii nuntiandi. (8 Δεκεμβρίου 1975).  
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αυτό σημαίνει την ενεργό συμμετοχή τους – με όρους ισότητας – στη διεθνή 

οικονομική διαδικασία. Από κοινωνική άποψη, την εξέλιξή τους σε κοινωνίες 

πεπαιδευμένες και αλληλέγγυες.  

 

Τέλος, από πολιτική άποψη, την σταθεροποίηση δημοκρατικών καθεστώτων, ικανών 

να εξασφαλίσουν ελευθερία και ειρήνη417. Ειδικότερα δε το κέρδος, που σημειωτέον 

δεν “δαιμονοποιείται” στο πλαίσιο της κοινωνικής διδασκαλίας, είναι χρήσιμο αν, ως 

μέσον, προσανατολίζεται προς τον σκοπό που δίνει νόημα τόσο στον τρόπο 

παραγωγής του, όσο και σε αυτόν της χρησιμοποίησής του. Η αποκλειστική επιδίωξη 

του κέρδους, αν είναι προϊόν μη αποδεκτού τρόπου και δεν θέτει το κοινό αγαθό ως 

τελικό σκοπό, κινδυνεύει να καταστρέψει τον πλούτο και να δημιουργήσει φτώχεια.  

 

Είναι προφανές ότι ύστερα από τα παραπάνω, το ερώτημα αν και σε ποιο βαθμό 

αυτές οι προσδοκίες έχουν ικανοποιηθεί από το μοντέλο ανάπτυξης που έχει 

εφαρμοσθεί τις τελευταίες δεκαετίες, προβάλει αμείλικτο. Αν και δεν 

παραγνωρίζονται τα όποια θετικά βήματα έχουν γίνει, αναγνωρίζεται ότι η 

οικονομική ανάπτυξη επιβαρύνθηκε και συνεχίζει να επιβαρύνεται από στρεβλώσεις 

και προβλήματα που αναδεικνύονται ακόμη εντονότερα λόγω της σύγχρονης 

οικονομικής κρίσης, την οποία η εγκύκλιος με απόλυτα υπεύθυνο και ρεαλιστικό 

τρόπο αναλύει. Είναι δε χαρακτηριστικό, ότι ο Πάπας Βενέδικτος ΙϚ΄ δεν παραμένει 

στην αρνητική πλευρά που συνήθως τονίζεται σε κάθε αναφορά στην κρίση, αλλά 

τονίζει ότι το κλειδί με το οποίο αρμόζει να αντιμετωπίσουμε αισιόδοξα και όχι 

απαισιόδοξα τις δυσκολίες της παρούσας στιγμής, είναι το γεγονός ότι η ίδια η κρίση 

γίνεται ευκαιρία διάγνωσης και νέου σχεδιασμού.  

 

Παρά το γεγονός ότι η Εκκλησία εγκαίρως τόνισε418 την ανάγκη ενός συνολικού 

επανασχεδιασμού της ανάπτυξης, ιδιαιτέρως μετά την κατάρρευση του οικονομικού 

και κοινωνικού συστήματος στις κομμουνιστικές χώρες της ανατολικής Ευρώπης και 

το τέλος του ¨ψυχρού πολέμου¨, όχι μόνο σε αυτές τις χώρες αλλά και στην ίδια τη 

                                                
417 Στην προσέγγιση αυτή της ανάπτυξης, πρέπει να τονισθούν ιδιαιτέρως η εξίσωση του 
αναλφαβητισμού ως προβλήματος, με την πείνα, την αθλιότητα και τις ασθένειες, καθώς και η σαφής 
πολιτική θέση ότι μόνο τα δημοκρατικά καθεστώτα είναι συμβατά με την κοινωνική διδασκαλία της 
Εκκλησίας και είναι ικανά να εξασφαλίσουν την ελευθερία και την ειρήνη.   
418 Σχετικά βλ. εγκυκλίους Sollicitudo rei socialis (1987) και Centesimus annus (1991) του Ιωάννη 
Παύλου Β΄.  
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Δύση, αυτό δεν συνέβη παρά μόνο εν μέρει. Αποτέλεσμα είναι μέσα στο σημερινό 

πολυκεντρικό πλαίσιο ανάπτυξης να αυξάνεται ο παγκόσμιος πλούτος σε απόλυτους 

όρους, αλλά παράλληλα να αυξάνονται και οι ανισότητες. Στις πλούσιες χώρες νέες 

κοινωνικές κατηγορίες ανθρώπων φτωχαίνουν και νέες μορφές φτώχειας γεννιούνται. 

Σε φτωχότερες περιοχές, ορισμένες ομάδες απολαμβάνουν ένα είδος διαλυτικής 

καταναλωτικής υπερανάπτυξης, που βρίσκεται κατά απαράδεκτο τρόπο σε αντίθεση 

προς καταστάσεις απάνθρωπης μιζέριας. Η διαφθορά και η παρανομία είναι 

δυστυχώς παρούσες τόσο στους οικονομικούς και πολιτικούς παράγοντες των 

πλούσιων χωρών, όσο και σε εκείνους των φτωχών χωρών. Τα ανθρώπινα 

δικαιώματα των εργαζομένων, δεν γίνονται σεβαστά, όχι μόνο από μεγάλες 

υπερεθνικές εταιρείες, αλλά επίσης και από μικρότερες οικονομικές μονάδες 

εγχώριας παραγωγής.  

 

Είναι προφανές δηλαδή, ότι η πτώση του κομμουνισμού από μόνη της δεν ήταν ικανή 

να δώσει τις απαιτούμενες λύσεις στα προβλήματα. Αποτελούσε την αναγκαία, αλλά 

όχι ικανή συνθήκη επίλυσής τους. Αυτή η παρατήρηση, επιτρέπει στον συντάκτη της 

εγκυκλίου να τονίσει με παρρησία ότι ακόμα και μετά την απόλυτη σχεδόν 

επικράτηση της ιδεολογίας της οικονομίας της αγοράς, θα πρέπει «να ελευθερωθούμε 

από ιδεολογίες που απλοποιούν κατά τρόπο τεχνητό την πραγματικότητα και να 

εξετάσουμε με αντικειμενικότητα την ανθρώπινη διάσταση των προβλημάτων». Έτσι, 

παρά την κυρίαρχη τάση συνεχούς περιορισμού του κράτους και παρά το γεγονός ότι 

στην εποχή μας το κράτος αναγκάζεται να αντιμετωπίσει περιορισμούς που 

προβάλλονται εκ μέρους του νέου διεθνούς οικονομικού, εμπορικού και 

χρηματοδοτικού κατεστημένου, η εγκύκλιος υπενθυμίζει τον σχεδόν αποκλειστικό 

ρόλο που επιφύλασσε στο κράτος η Populorum progressio σημειώνει: 

«Εμπλουτισμένοι σήμερα από την εμπειρία του μαθήματος που μας δίνει η εν 

εξελίξει οικονομική κρίση, που βλέπει τις δημόσιες Αρχές του Κράτους να 

παρεμβαίνουν άμεσα για να διορθώσουν λάθη και δυσλειτουργίες, φαίνεται πιο 

ρεαλιστική η ανανεωμένη επανεκτίμηση του ρόλου και του κύρους τους και θα 

πρέπει με σωφροσύνη να επανεξετασθούν και να αναθεωρηθούν, ώστε να είναι σε 

θέση, ακόμη και μέσω του τρόπου άσκησής τους, να αντιμετωπίζουν τις προκλήσεις 

του σύγχρονου κόσμου».  
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Με άλλα λόγια, η εγκύκλιος προβάλλοντας ένα δυναμικό και σύγχρονο 

διεπιστημονικό οπλοστάσιο επιχειρημάτων, τοποθετείται μέσα σε ένα κεϋνσιανό 

πλαίσιο παρέμβασης του κράτους στην οικονομία. Η τοποθέτηση όμως υπέρ ενός 

σημαντικού ρόλου του κράτους, συνοδεύεται από μία ρηξικέλευθη προτροπή «να 

ενταθεί το ενδιαφέρον και η συμμετοχή των πολιτών στα δημόσια πράγματα». Η 

προτροπή αυτή, ανεξάρτητα από το βαθμό στον οποίο θα εισακουσθεί από τους 

ανθρώπους καλής θελήσεως προς τους οποίους κατά κύριο λόγο απευθύνεται η 

εγκύκλιος, αποτελεί την σημαντικότερη και δημοκρατικότερη δικλείδα ασφαλείας, 

έναντι πιθανών αυθαιρεσιών και φαινομένων διαφθοράς, κακοδιαχείρισης ή 

κακοδιοίκησης.  

 

Ο ρόλος του κράτους και οι πιθανοί δημοσιονομικοί περιορισμοί παρέμβασης, 

γίνονται περισσότερο ορατοί στον τομέα της κοινωνικής προστασίας. Οι 

διαπιστώσεις της εγκυκλίου σε αυτόν τον τομέα είναι εξαιρετικά επίκαιρες: «Η 

παγκοσμιοποιημένη αγορά ώθησε πλούσιες χώρες να αναζητήσουν περιοχές, όπου να 

επιτύχουν παραγωγή με χαμηλότερο κόστος…κατά συνέπεια, διαμορφώθηκαν στην 

αγορά νέες μορφές ανταγωνισμού μεταξύ των κρατών, με σκοπό να προσελκύσουν 

μονάδες παραγωγής ξένων εταιρειών, χρησιμοποιώντας διάφορα μέσα, όπως οι 

φορολογικές διευκολύνσεις και η χαλάρωση της εργατικής νομοθεσίας. Αυτές οι 

διαδικασίες προκάλεσαν τη μείωση και υστέρηση των δικτύων κοινωνικής ασφάλειας 

με αντάλλαγμα την αναζήτηση μεγαλύτερων ανταγωνιστικών πλεονεκτημάτων μέσα 

στην παγκοσμιοποιημένη αγορά και με σοβαρό κίνδυνο για τα δικαιώματα των 

εργαζομένων, για τα θεμελιώδη δικαιώματα του ανθρώπου και για την επιτευχθείσα 

αλληλεγγύη στις παραδοσιακές μορφές του κοινωνικού κράτους».  

 

Επισημαίνεται επίσης ότι οι περικοπές στην επιχορήγηση των συστημάτων 

κοινωνικής ασφάλισης και γενικότερα των κοινωνικών δαπανών, συχνά κατόπιν 

συστάσεων των διεθνών χρηματοοικονομικών ιδρυμάτων, καθιστούν τους πολίτες 

ανίσχυρους ενώπιον παλαιών και νέων κινδύνων. Και σε αυτή την περίπτωση, η 

παρότρυνση της εγκυκλίου ξαφνιάζει τον αναγνώστη που δεν είναι εξοικειωμένος με 

τα κλασσικά κείμενα της Καθολικής κοινωνικής διδασκαλίας. Οι εργαζόμενοι 

καλούνται να πυκνώσουν τις τάξεις των συνδικαλιστικών οργανώσεων προκειμένου 

να υπερασπίζονται τα δικαιώματά τους και παράλληλα προτείνεται να 

δημιουργηθούν άμεσα νέες μορφές συνέργιας σε διεθνές επίπεδο.  
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Δεδομένου δε, ότι η επί μακρόν απομάκρυνση από την εργασία και η παρατεταμένη 

εξάρτηση από τη δημόσια ή ιδιωτική βοήθεια υπονομεύουν την ελευθερία και τη 

δημιουργικότητα του ατόμου, ο Πάπας υπενθυμίζει ιδιαιτέρως στους κυβερνώντες – 

που αποτελούν επίσης αποδέκτες της εγκυκλίου – ότι κατά την άσκηση οικονομικής 

ή κοινωνικής πολιτικής, δεν θα πρέπει να λησμονούν πως το πρώτο κεφάλαιο προς 

διαφύλαξη και αξιοποίηση είναι ο άνθρωπος και η προσωπικότητά του στην ολότητά 

της. Ο άνθρωπος είναι ο δημιουργός, το κέντρο και ο σκοπός όλης της οικονομικής 

και κοινωνικής ζωής419. Ως άμεση προτεραιότητα τίθεται ο στόχος της πρόσβασης 

στην εργασία και της διατήρησής της. Παράλληλα, η εγκύκλιος παίρνει σαφή θέση 

υπέρ της θεσμοθέτησης μηχανισμών αναδιανομής του εισοδήματος, η απόρριψη των 

οποίων από κοινού με τη μείωση του επιπέδου προστασίας των δικαιωμάτων των 

εργαζομένων, διαβρώνει την κοινωνική συνοχή και δι’ αυτού του τρόπου θέτει σε 

κίνδυνο την ίδια τη δημοκρατία. Επίσης, έχει αρνητικό αντίκτυπο και στο οικονομικό 

επίπεδο, δια της σταδιακής φθοράς του «κοινωνικού κεφαλαίου», δηλαδή του 

συνόλου των σχέσεων εμπιστοσύνης, αξιοπιστίας και σεβασμού κανόνων 

απαραίτητων σε κάθε πολιτισμένη συμβίωση420.  

 

Η σύνδεση των ανωτέρω με την πνευματικότητα και τη μεταφυσική διάσταση του 

λόγου της Εκκλησίας είναι αναπόφευκτη. «Στον κατάλογο των πεδίων που 

εκδηλώνονται τα ολέθρια αποτελέσματα της αμαρτίας, προστέθηκε, ήδη προ πολλού, 

και αυτό της οικονομίας… Η πεποίθηση ότι η οικονομία πρέπει να είναι αυτόνομη 

και ότι δεν πρέπει να δέχεται επιρροές ηθικού χαρακτήρα ώθησε τον άνθρωπο στην 

κατάχρηση του οικονομικού εργαλείου και μάλιστα κατά τρόπο καταστρεπτικό». 

Στον αντίποδα αυτής της νοοτροπίας, ο Πάπας προτείνει την χριστιανική ελπίδα,421 

ως κοινωνικό πόρο απαραίτητο για την εξυπηρέτηση της ολοκληρωμένης προόδου 

του ανθρώπου, με ελευθερία και δικαιοσύνη. 

 

Η ανταπόκριση λοιπόν στις πιο βαθιές ηθικές απαιτήσεις του ανθρώπου, συνεπάγεται 

σημαντικές ευεργετικές επιπτώσεις και σε οικονομικό επίπεδο. Προκειμένου να 

                                                
419 Gaudium et spes, § 63.  
420 Η αναφορά στην έννοια του «κοινωνικού κεφαλαίου», δημιουργεί αναπόφευκτους συνειρμούς με 
τις απόψεις του Francis Fukuyama, σχετ. βλ. το βιβλίο του Εμπιστοσύνη, εκδ. Νέα Σύνορα – Α. 
Λιβάνη, 1998. 
421 Σχετικά βλ. την Εγκύκλιο Spe salvi (2007) του Πάπα Βενέδικτου ΙϚ΄ . 
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λειτουργήσει σωστά, η οικονομία έχει ανάγκη της ηθικής. Όχι όμως οποιασδήποτε 

ηθικής, αλλά μιας ηθικής φιλικής προς τον άνθρωπο. Ωστόσο, η εγκύκλιος 

επισημαίνει, ότι αν και στις μέρες μας γίνεται συχνά λόγος περί ηθικής στο 

οικονομικό, χρηματοπιστωτικό και επιχειρησιακό πεδίο, παρατηρείται κάποια 

κατάχρηση του επιθέτου «ηθικό», το οποίο χρησιμοποιούμενο γενικά και αόριστα, 

ενδεχομένως εμπεριέχει πολύ διαφορετικά νοήματα, και κατ’ αυτόν τον τρόπο, κάτω 

από το περίβλημά του να λαμβάνονται αποφάσεις αντίθετες προς τη δικαιοσύνη και 

το πραγματικό αγαθό του ανθρώπου. Πράγματι, όροι όπως ηθική χρηματαγορά, ηθικό 

εμπόριο, ηθικές επενδύσεις, ηθικώς επιχειρείν, εταιρική κοινωνική ευθύνη, 

κοινωνικός απολογισμός επιχειρήσεων, γίνονται όλο και πιο γνωστοί, αλλά και 

εμπλέκονται πολλές φορές σε μία ευρύτερη επιχειρηματική στρατηγική, χωρίς 

οποιοδήποτε ηθικό περιεχόμενο. Άρα, δεδομένου ότι πολλά εξαρτώνται από το ηθικό 

σύστημα αναφοράς, θα ήταν καλό να βρεθεί ένα έγκυρο κριτήριο διάκρισης. Επί του 

ζητήματος αυτού, η κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας, έχει σίγουρα να δώσει τη 

δική της συνεισφορά, αρκεί βέβαια να καταστεί δυνατή η ευρύτερη γνωστοποίηση 

των αρχών της.  

 

Μια από τις σημαντικότερες στρεβλώσεις και δυσλειτουργίες που εντοπίζει η 

εγκύκλιος, είναι ο ίδιος ο τρόπος που αντιλαμβανόμαστε την έννοια της επιχείρησης. 

Ένας από τους μεγαλύτερους κινδύνους είναι η επιχείρηση να αφορά αποκλειστικά 

τον επενδυτή και έτσι να περιορίζεται η κοινωνική της καταξίωση422. Ιδιαιτέρως η 

αυξημένη κινητικότητα των επιχειρήσεων με σκοπό τη συνεχή επιδίωξη χαμηλότερου 

κόστους παραγωγής, μπορεί να μειώσει την συναίσθηση ευθύνης των επιχειρήσεων 

έναντι των υπολοίπων συντελεστών όπως οι εργαζόμενοι, οι προμηθευτές, οι 

καταναλωτές, το φυσικό περιβάλλον423 και η ευρύτερη περιβάλλουσα κοινωνία. 

Εντός αυτού του πλαισίου, είναι σημαντική η ανάδειξη μιας νέας σχετικά 

κοσμοπολίτικης τάξης διευθυντικών καθοδηγητών που ευρέως αποκαλούμε 

managers. Η συγκεκριμένη αυτή αναφορά της εγκυκλίου, υποδηλώνει κατά την 

άποψή μου, μια νέα ποιμαντική ευθύνη, προς την οποία θα πρέπει να υπάρξει άμεση 

ανταπόκριση.  
                                                
422 Στο σημείο αυτό, η διδασκαλία της εγκυκλίου έρχεται σε ευθεία αντίθεση με τις απόψεις του ηγέτη 
της Σχολής του Σικάγο  νομπελίστα οικονομολόγου Milton Friedman σύμφωνα με τις οποίες «υπάρχει 
μία και αποκλειστικά μόνο μία κοινωνική ευθύνη των επιχειρήσεων, να αποδίδουν κέρδη στους 
μετόχους τους».   
423 Ειδικά για το ζήτημα του φυσικού περιβάλλοντος, τονίζονται στην εγκύκλιο ζητήματα όπως η 
ενέργεια και η χρήση ανανεώσιμων ή μη πηγών της.  
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Η κοινωνική ευθύνη των επιχειρήσεων όμως, συνοδεύεται και από μια ξεκάθαρη 

κοινωνική ευθύνη των καταναλωτών, οι οποίοι από κοινού με τις οργανώσεις τους, 

αποτελούν κατά την εγκύκλιο μια «νέα πολιτική εξουσία». Η αγορά κάποιου 

προϊόντος, εκτός από οικονομική, είναι πάντοτε και μια ηθική πράξη. Η επισήμανση 

της ευθύνης συνεχούς εκπαίδευσης των καταναλωτών στον ρόλο που καθημερινά 

διαδραματίζουν, υποδηλώνει επίσης μια αντίστοιχη ποιμαντική ευθύνη που συχνά αν 

δεν αγνοείται παντελώς, έχει σίγουρα παραμεληθεί.  

 

Η δυνατότητα αναφοράς σε ζητήματα όπως τα παραπάνω σε ένα κείμενο με 

δυνητικούς αποδέκτες, πέρα από τους εκκλησιαστικούς και πολιτικούς ηγέτες, το 

σύνολο σχεδόν του παγκόσμιου πληθυσμού, οφείλεται σε μεγάλο βαθμό, στο 

φαινόμενο που ονομάζουμε παγκοσμιοποίηση. Η αναφορά και μόνο σ’ αυτό τον όρο, 

συνοδεύεται συχνά από φοβικά σύνδρομα, τα οποία η εγκύκλιος δεν φαίνεται να 

συμμερίζεται. Η παγκοσμιοποίηση θεωρείται ως σημαντική «καινοτομία» και 

ορίζεται ως «η έκρηξη της πλανητικής αλληλεξάρτησης». Έναντι του φαινομένου 

αυτού δεν χωρούν «μοιρολατρικές στάσεις, ως εάν οι εν εξελίξει δυναμικές να ήταν 

αποτέλεσμα ανώνυμων ή απρόσωπων δυνάμεων και θεσμικών καταστάσεων, 

ανεξάρτητων από την ανθρώπινη θέληση».  

 

Αν και η παγκοσμιοποίηση είναι οπωσδήποτε νοητή ως κοινωνικο-οικονομική 

διαδικασία, αυτή δεν είναι η μοναδική της διάσταση. Η υπέρβαση των συνόρων δεν 

είναι μόνο υλικό γεγονός, αλλά και πολιτιστικό ως προς τα αίτια και τα 

αποτελέσματά της. Δεν θα πρέπει να ερμηνεύεται κατά τρόπο αιτιοκρατικό, γιατί έτσι 

χάνονται τα κριτήρια για την αξιολόγηση και τον προσανατολισμό της. Παρά τις 

ορισμένες διαρθρωτικές διαστάσεις της που προκαλούν σκεπτικισμό, «η 

παγκοσμιοποίηση εκ των προτέρων δεν είναι ούτε καλή ούτε κακή. Θα γίνει αυτό που 

οι άνθρωποι θα την κάνουν.». Επομένως, δεν θα πρέπει να χαθεί μια μεγάλη 

ευκαιρία, που προσφέρει πολλαπλές δυνατότητες προόδου. Είναι ανάγκη λοιπόν, να 

δεσμευόμαστε ώστε δια της καλλιέργειας του προσωπικού και συλλογικού 

προσανατολισμού, να διευκολύνουμε τη διαδικασία της πλανητικής ολοκλήρωσης, 

ανοικτής όμως στην υπερβατικότητα. Συνοδός αυτής της διαδικασίας δεν μπορεί 

παρά να είναι το καθήκον της «οικουμενικής αλληλεγγύης».  
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Το καθήκον αυτό, δεν μπορεί να προσεγγισθεί ανεξάρτητα από την χριστιανική 

αποκάλυψη για την ενότητα του ανθρωπίνου γένους, η οποία με τη σειρά της 

προϋποθέτει μια μεταφυσική ερμηνεία των ανθρωπίνων πραγμάτων, όπου η σχέση 

είναι στοιχείο ουσιαστικό. Το μεγαλύτερο εμπόδιο στη συνεργασία και τη δέσμευση 

σε μια οικουμενική αλληλεγγύη είναι η μοναξιά, που χαρακτηρίζεται στην εγκύκλιο 

ως «η πιο βαθιά φτώχεια που μπορεί να δοκιμάσει ο άνθρωπος». Γενεσιουργός αιτία, 

η άρνηση της αγάπης του Θεού, λόγω ενός τραγικού κλεισίματος του ανθρώπου στον 

εαυτό του, πιστεύοντας πως είναι αυτάρκης, ή ακόμα πως αποτελεί ένα ασήμαντο και 

προσωρινό γεγονός, πως είναι ξένος μέσα σε ένα σύμπαν που δημιουργήθηκε τυχαία.  

 

Τα συμπεράσματα αυτά, ωθούν τον Πάπα να τονίσει ότι «η χριστιανική θρησκεία και 

οι άλλες θρησκείες μπορούν να συνεισφέρουν στην πρόοδο, μόνο αν ο Θεός βρει μια 

θέση και στη δημόσια σφαίρα, στην πολιτιστική, κοινωνική, οικονομική και 

ειδικότερα στην πολιτική της διάσταση. Η κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας 

γεννήθηκε για να διεκδικήσει αυτό το δικαίωμα ιθαγένειας της χριστιανικής 

θρησκείας. Η άρνηση του δικαιώματος να ομολογούν οι πάντες δημοσίως τη 

θρησκεία τους και να δραστηριοποιούνται ώστε οι αλήθειες της πίστεως να εμπνέουν 

και τη δημόσια ζωή, έχει αρνητικές επιπτώσεις στην αληθινή πρόοδο.». Η σαφής 

αυτή τοποθέτηση του Πάπα, φαίνεται εξαιρετικά επίκαιρη, δεδομένης και της σχετικά 

πρόσφατης καταδίκης της Ιταλίας από το Ευρωπαϊκό Δικαστήριο Ανθρωπίνων 

Δικαιωμάτων, για το ζήτημα της ανάρτησης του σταυρού στις σχολικές αίθουσες424.  

 

Τέλος, η εγκύκλιος αναφέρεται στο επίκαιρο και στην πατρίδα μας φαινόμενο της 

μετανάστευσης, το οποίο προσεγγίζεται από δύο οπτικές. Την πολιτιστική και την 

πολιτικο-κοινωνικο-οικονομική. Η διατύπωση της εγκυκλίου στο ζήτημα της 

απόπειρας «πολιτιστικής ομογενοποίησης», είναι εξαιρετικά επίκαιρη και ίσταται στο 

μέσον της σχετικής διαλεκτικής, με οδηγό το μέτρο. Στηλιτεύει τον πολιτιστικό 

εκλεκτισμό, αλλά παράλληλα θεωρεί ότι το να θεωρούνται οι κουλτούρες ως 

ουσιαστικά ισότιμες μεταξύ τους και ανταλλάξιμες, οδηγεί στην υποχώρηση σε έναν 

σχετικισμό που δεν βοηθά τον αληθινό διαπολιτιστικό διάλογο. Αυτός ο κίνδυνος 

συνίσταται στην «πολιτιστική ισοπέδωση και την πλήρη αποδοχή συμπεριφορών και 
                                                
424 Πρόκειται για την υπόθεση Lautsi κατά Ιταλίας (Προσφυγή υπ’ αριθ. 30814/2006) ενώπιον του 
Ευρωπαϊκού Δικαστηρίου Δικαιωμάτων του Ανθρώπου. Η απόφαση του Δικαστηρίου, δημοσιεύθηκε 
με σχόλια του Ε.Χ. Ανδρουλάκη στο περιοδικό Νομοκανονικά, εκδ. Α. Σάκκουλα, τ. 1, Απρίλιος 2010, 
σελ. 63-83.   
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τρόπων ζωής. Με αυτόν τον τρόπο χάνεται η βαθιά σημασία της κουλτούρας των 

διαφόρων εθνών και των παραδόσεων των διαφόρων λαών, μέσα στις οποίες ο 

άνθρωπος αναμετριέται με τα θεμελιώδη ερωτήματα της ύπαρξης.». 

 

Από την άλλη πλευρά, σε εντελώς πρακτικό επίπεδο, το φαινόμενο της 

μετανάστευσης εντυπωσιάζει λόγω του αριθμού των εμπλεκόμενων προσώπων, αλλά 

και των κοινωνικών, οικονομικών, πολιτικών, πολιτιστικών και θρησκευτικών 

προβλημάτων που αναδεικνύει. Κατά την εγκύκλιο, το φαινόμενο αυτό απαιτεί 

μακρόπνοη πολιτική διεθνούς συνεργασίας, δεδομένου ότι καμία χώρα από μόνη της 

δεν μπορεί να θεωρηθεί ικανή να αντιμετωπίσει τα μεταναστευτικά προβλήματα της 

εποχής μας. Η πολιτική αυτή θα πρέπει να αναπτυχθεί πρώτα από τη στενή 

συνεργασία μεταξύ των χωρών προέλευσης των μεταναστών και των χωρών που 

αποτελούν τους προορισμούς τους. Θα πρέπει βέβαια, να συνοδευτεί από κατάλληλες 

νομικές διευθετήσεις, «με την προοπτική να προστατευθούν οι ανάγκες και τα 

δικαιώματα τόσο των προσώπων και των οικογενειών των μεταναστών, όσο 

ταυτόχρονα και εκείνα των κοινωνιών όπου προσφεύγουν οι μετανάστες.». Σε κάθε 

όμως περίπτωση, οι εργαζόμενοι – μετανάστες δεν θα πρέπει να θεωρούνται ως 

εμπόρευμα ή ως καθαρή εργατική ενέργεια. Ως ανθρώπινα πρόσωπα δεν αποτελούν 

σε καμία περίπτωση έναν απλό παραγωγικό συντελεστή και διατηρούν αναλλοίωτα 

τα θεμελιώδη ανθρώπινα δικαιώματα, που πρέπει να γίνονται σεβαστά από όλους.  

 

Η κοινωνική εγκύκλιος Caritas in veritate χαρακτηρίζεται από τη ρηξικέλευθη και 

ριζοσπαστική τοποθέτηση σε σύγχρονα, κατά κύριο λόγο πολιτικά και οικονομικά 

ζητήματα. Επιχειρεί μια διεπιστημονική προσέγγιση αρθρώνοντας επιχειρήματα 

βασισμένα όχι τόσο στη δογματική αυθεντία της Εκκλησίας, όσο κυρίως, στα 

σύγχρονα πορίσματα των κοινωνικών και πολιτικών επιστημών και του ορθού λόγου. 

Παράλληλα, ξεκαθαρίζει ευθέως ότι ο άνθρωπος δεν είναι σε θέση να διαχειριστεί 

μόνος του το ζήτημα της προόδου, δεδομένου ότι δεν μπορεί να θεμελιώσει αφ’ 

εαυτού του αληθινό ανθρωπισμό.  

 

Διακηρύσσει ότι η δραστικότερη δύναμη στην υπηρεσία της ανάπτυξης, είναι η 

χριστιανική θεώρηση του ανθρώπου, ενώ αντίθετα, ο ιδεολογικός αποκλεισμός του 

Θεού και ο αθεϊσμός της αδιαφορίας, οδηγεί εν τέλει στον αποκλεισμό των ίδιων των 

ανθρώπινων αξιών. Σημαντικό μέτρο που συνεχώς υποδεικνύει η εγκύκλιος προς 
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όλους, χριστιανούς και ανθρώπους καλής θελήσεως, είναι η ενεργοποίηση όλων, 

προς τον σκοπό της επιδίωξης του κοινού αγαθού, χρησιμοποιώντας κάθε πρόσφορο 

μέσο. Σε όλο το κείμενο, υπάρχουν συνεχείς προτροπές αντίδρασης στην 

παθητικότητα και ενεργού συμμετοχής στο οικονομικό, κοινωνικό και πολιτικό 

γίγνεσθαι. 
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Excursus I 
 
 
Η εργασία στην κοινωνική διδασκαλία  
της Καθολικής Εκκλησίας 
 
 
Η εργασία αποτελεί την πρώτη και κύρια πηγή εξασφάλισης των απαραίτητων 

οικονομικών αγαθών για την ανθρώπινη ζωή. Επιχειρώντας μια συνοπτική 

εννοιολογική προσέγγιση, θα μπορούσαμε να ορίσουμε την εργασία ως την 

εσκεμμένη ενέργεια που καταβάλλει ο άνθρωπος με τη συμμετοχή των μυϊκών ή και 

πνευματικών του δυνάμεων, για να εξασφαλίσει τα απαραίτητα αγαθά για τη 

συντήρησή του. Η εργασία εν γένει περιλαμβάνει τα εξής συστατικά στοιχεία: τον 

άνθρωπο ως υποκείμενο της εργασίας, τα μέσα της εργασίας και το αποτέλεσμα 

(προϊόν) της εργασίας. Η αλληλεπίδραση αυτών των στοιχείων κατά ορισμένο τρόπο, 

συνιστά εργασία. Η σημασία της εργασίας δεν είναι μόνο οικονομική, αλλά επίσης 

κοινωνική και ηθική. Η Εκκλησία, αξιοποιώντας την διδασκαλία τόσο της Παλαιάς 

Διαθήκης, όσο και το παράδειγμα και τη διδασκαλία του Ιησού και των Αποστόλων, 

τόνισε την αξία της εργασίας ως αρετής και ιερής υποχρέωσης κάθε ανθρώπου. Η 

μελέτη των περί εργασίας αντιλήψεων της πρώτης Εκκλησίας, καταδεικνύει την 

μέγιστη εκτίμηση προς τον εργάτη και τον χειρώνακτα – σε αντιδιαστολή προς τις 

μέχρι τότε περιφρονητικές σχετικές αντιλήψεις – και την καταφρόνηση των εκ 

συστήματος φυγόπονων, αλλά και των πλουσίων που δεν στήριξαν την ιδιοκτησία 

τους στην εργασία και διάγουν παρασιτικό βίο. 

 

Αποτελεί γενική παραδοχή ότι υπό την χριστιανική επίδραση ο εργάτης εξυψώθηκε 

στην κοινή συνείδηση ως παράγων υλικής ευημερίας, η εργασία επιβλήθηκε ως ιερό 

καθήκον κάθε ανθρώπου που έχει τη δυνατότητα να εργάζεται, ενώ η υπό 

οποιοδήποτε πρόσχημα εκούσια αργία καταδικάζεται ως κοινωνικό αδίκημα. 

Παράλληλα, η χριστιανική επίδραση δεν ανέδειξε απλώς την εργασία ως παράγοντα 

πολιτισμού και ευημερίας, αλλά συνέβαλλε καθοριστικά στη θέσπιση και τη 

διαμόρφωση ειδικής νομοθεσίας τόσο σε διεθνές όσο και σε εθνικό επίπεδο, για την 

προστασία του εργαζομένου, όπως το οκτάωρο, η προστασία των εργαζομένων 

γυναικών και παιδιών, η μέριμνα για τους ανέργους, η θέσπιση των αργιών 

(ιδιαιτέρως της Κυριακής), του δίκαιου μισθού, κ.λπ.   
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Η διδασκαλία της αρχαίας Εκκλησίας και των Πατέρων Ανατολής και Δύσεως, αλλά 

και η ανάπτυξη των εκ διαμέτρου αντίθετων απόψεων του «οικονομισμού» και του 

«υλισμού» και η επίδρασή τους στη διαμόρφωση της έννοιας και των συνθηκών 

εργασίας μετά τα μέσα του 19ου αιώνα, ώθησε την Εκκλησία στη διατύπωση μιας 

διακριτής συγκροτημένης διδασκαλίας που ως ξεχωριστός κλάδος ονομάζεται 

κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας. Αφετηρία αυτής της διδασκαλίας αποτελεί η 

εγκύκλιος Rerum novarum που εκδόθηκε το 1891 από τον Πάπα Λέοντα ΙΓ΄. Το 

ζήτημα της εργασίας αποτελεί τον κεντρικό άξονα γύρω από τον οποίο συγκροτείται 

και διαμορφώνεται η κοινωνική διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας. Είναι 

χαρακτηριστικός ο τίτλος που συνοδεύει την πρώτη ιστορική πλέον κοινωνική 

εγκύκλιο: De conditione opificum (για την κατάσταση των εργατών).  

 

Η κοινωνική διδασκαλία αποτελεί ένα δυναμικό και όχι στατικό σχήμα συστηματικής 

έκφρασης των απόψεων της Εκκλησίας για τα θέματα της κοινωνικής ζωής. 

Συγκροτείται κυρίως από όλες τις κοινωνικές εγκυκλίους, τα σχετικά κείμενα της Β΄ 

Συνόδου του Βατικανού και από την προσφάτως εκδοθείσα Σύνοψη της κοινωνικής 

διδασκαλίας της Εκκλησίας. Σημαντικό σταθμό μεταξύ των κειμένων που 

αναφέρονται στο ζήτημα της εργασίας, αποτελεί και η εγκύκλιος Laborem exercens 

που εκδόθηκε το 1981 από τον Πάπα Ιωάννη Παύλο Β΄, με την ευκαιρία της 

ενενηκοστής επετείου της πρώτης κοινωνικής εγκυκλίου. Στην εγκύκλιο αυτή, 

συνοψίζονται οι απόψεις της Καθολικής Εκκλησίας για το ζήτημα της εργασίας. 

Κέντρο της προσοχής που χαρακτηρίζει κάθε εγκύκλιο είναι η ανθρώπινη εργασία 

και το πρόσωπο του εργάτη. Τα θέματα επί των οποίων δομείται η θέση της 

Εκκλησίας για την εργασία είναι ιδίως: α) η διάκριση αντικειμενικής και 

υποκειμενικής εργασίας, β) η διάσταση μεταξύ εργασίας και κεφαλαίου, γ) τα 

δικαιώματα των εργαζομένων και δ) η πνευματικότητα της εργασίας. Θεωρώντας την 

εργασία ως «το ουσιαστικό κλειδί» για την επίλυση όλων των κοινωνικών 

προβλημάτων, η κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας υπογραμμίζει εξ’ αρχής το 

απόλυτο πρωτείο του ανθρώπου πάνω από κάθε τι το υλικό και πάνω από την ίδια την 

εργασία του.    

 

Η κοινωνική διδασκαλία υπογραμμίζει τη διττή διάσταση της εργασίας: 

αντικειμενική και υποκειμενική. Ως αντικειμενική έννοια ορίζει το σύνολο των 

δραστηριοτήτων, των πόρων, των μέσων και των τεχνικών τις οποίες χρησιμοποιεί ο 
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άνθρωπος για να παράγει και να δημιουργεί. Η υποκειμενική έννοια της εργασίας 

αναφέρεται στη δράση του ανθρώπου ως δυναμικού όντος ικανού να επιτελέσει 

ενέργειες που ανήκουν στη διαδικασία της εργασίας και αντιστοιχούν στην 

προσωπική του κλήση. Είναι χαρακτηριστική η σχετική αναφορά της Laborem 

exercens «ο άνθρωπος…ως “εικόνα του Θεού” είναι ένα πρόσωπο, δηλαδή ένα 

υποκειμενικό πλάσμα ικανό να ενεργεί με τρόπο προγραμματισμένο και λογικό, 

ικανό να αποφασίζει για τον εαυτό του και που τείνει να ολοκληρωθεί. Ως πρόσωπο, 

ο άνθρωπος είναι λοιπόν υποκείμενο της εργασίας». Από τα παραπάνω συνάγεται ότι 

η εργασία με την αντικειμενική έννοια, αποτελεί την μη σταθερή όψη της 

δραστηριότητας του ανθρώπου, που διαφοροποιείται συνεχώς ως προς τους τρόπους, 

καθώς μεταβάλλονται οι τεχνολογικές, πολιτιστικές, κοινωνικές ή και πολιτικές 

συνθήκες. Αντιθέτως, με την υποκειμενική έννοια διαμορφώνεται η σταθερή 

διάσταση, δεδομένου ότι δεν εξαρτάται από ό,τι ο άνθρωπος υλοποιεί, ούτε από το 

είδος της δραστηριότητας που ασκεί, αλλά αποκλειστικά από την αξιοπρέπειά του ως 

ανθρώπου.  

 

Η διάκριση αυτή είναι ουσιαστική, προκειμένου να γίνει κατανοητή η θέση της 

Εκκλησίας ως προς το ποιο είναι το θεμέλιο της αξίας και της αξιοπρέπειας της 

εργασίας σε σχέση με το πρόβλημα της οργάνωσης των οικονομικών και κοινωνικών 

συστημάτων που θα σέβονται τα δικαιώματα του ανθρώπου. Η υποκειμενικότητα 

παρέχει στην εργασία την χαρακτηριστική της αξιοπρέπεια που δεν επιτρέπει να τη 

θεωρούν ως απλό εμπόρευμα ή αδιάφορο στοιχείο της οργάνωσης παραγωγής. Η 

εργασία αποτελεί μία actus personae και οποιαδήποτε ματεριαλιστική ή 

οικονομικιστική άποψη που τείνει να την θεωρεί ως απλό συντελεστή παραγωγής, 

αλλοιώνει ανεπανόρθωτα την ουσία της, στερώντας την από τον βαθύτερο στόχο της, 

την αξιοπρέπεια. Σύμφωνα με μια χαρακτηριστική αναφορά του Compendium της 

κοινωνικής διδασκαλίας, «η εργασία είναι για τον άνθρωπο και όχι ο άνθρωπος για 

την εργασία». Η υποκειμενική διάσταση ρυθμίζει εν τέλει την ίδια την ηθική ουσία 

της εργασίας.  

 

Η ιστορική ερμηνεία που επιχειρεί η Laborem exercens στο θέμα της διάστασης 

αντικειμενικής και υποκειμενικής εργασίας, οδηγεί στο δεύτερο σημαντικό ζήτημα 

που είναι η διάσταση εργασίας και κεφαλαίου. Αναφέρει χαρακτηριστικά: «Εξαιτίας 

ακριβώς μιας τέτοιας ανωμαλίας μεγάλων διαστάσεων γεννήθηκε τον περασμένο 
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αιώνα το λεγόμενο εργατικό πρόβλημα που μερικές φορές ονομάστηκε και 

προλεταριακό πρόβλημα. Το πρόβλημα αυτό…έκανε να γεννηθεί, σχεδόν να 

ξεσπάσει μια ορμή αλληλεγγύης μεταξύ των εργαζομένων…Ήταν η αντίδραση 

ενάντια στον υποβιβασμό του ανθρώπου ως υποκείμενο της εργασίας και ενάντια 

στην απίστευτη εκμετάλλευση που συνόδευε στον τομέα του κέρδους τις συνθήκες 

εργασίας…Πρέπει ειλικρινά να αναγνωρίσουμε ότι από την άποψη της κοινωνικής 

ηθικής, ήταν δικαιολογημένη η αντίδραση ενάντια στο σύστημα της αδικίας που 

φώναζε προς τον Ουρανό και βάραινε πάνω στον εργάτη…».  

 

Το κριτήριο βάσει του οποίου τοποθετείται η Εκκλησία στο ζήτημα αυτό είναι η αρχή 

της προτεραιότητας της εργασίας σε σχέση με το κεφάλαιο. Η αρχή αυτή αφορά 

άμεσα την ίδια την εξέλιξη της παραγωγής, σχετικά με την οποία η εργασία είναι 

πάντα πρωταρχική δημιουργική αιτία, ενώ το κεφάλαιο ως σύνολο των μέσων 

παραγωγής παραμένει ένας συντελεστής παραγωγής. Η αρχή αυτή, που με απόλυτη 

σαφήνεια διατυπώνεται στη Laborem exercens το 1981, συμπληρώνεται και ίσως 

αμβλύνεται, με την αναφορά που κάνει στο ίδιο θέμα το Compendium της κοινωνικής 

διδασκαλίας το 2004 επισημαίνοντας ότι: «Η κοινωνική διδασκαλία αντιμετώπισε τις 

σχέσεις ανάμεσα σε εργασία και κεφάλαιο τονίζοντας την προτεραιότητα της πρώτης 

απέναντι στο δεύτερο αλλά και τη συμπληρωματικότητά τους.».  

 

Αυτή η θεολογική και ταυτόχρονα ανθρωπιστική θεώρηση του απόλυτου πρωτείου 

του προσώπου πάνω στα πράγματα θίγεται ουσιαστικά από την άποψη που βλέπει την 

ανθρώπινη εργασία αποκλειστικά και μόνο στην οικονομική της σκοπιμότητα και εν 

τέλει διακρίνει απολύτως την εργασία από το κεφάλαιο σαν δύο ανώνυμες δυνάμεις, 

δύο συντελεστές παραγωγής που τίθενται μαζί μέσα στις ίδιες οικονομιστικές 

προοπτικές. Αυτή τη θέση, η κοινωνική διδασκαλία την ονομάζει «σφάλμα του 

οικονομισμού». Επίσης, ως «σφάλμα του υλισμού» θεωρεί την πεποίθηση της 

ανωτερότητας του υλικού κόσμου που τοποθετεί άμεσα ή έμμεσα σε δευτερεύουσα 

θέση κάθε τι το προσωπικό και πνευματικό.  

 

Ένα ακόμα ζήτημα που αναφέρεται στη σχέση εργασίας και κεφαλαίου είναι η σχέση 

ανάμεσα στην εργασία και την ιδιοκτησία. Στο θέμα αυτό η Εκκλησία τοποθετείται 

ξεκάθαρα διαφοροποιούμενη ριζικά τόσο από το πρόγραμμα της κολεκτιβοποίησης 

που διακηρύχθηκε από τον Μαρξισμό και εφαρμόσθηκε στις χώρες όπου επικράτησε 
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ο κομμουνισμός, όσο και από το πρόγραμμα της κεφαλαιοκρατίας που εφαρμόζει ο 

φιλελευθερισμός και τα πολιτικά συστήματα που τον ακολουθούν. Η εργασία 

αποτελεί για την κοινωνική διδασκαλία τον βασικό νομιμοποιητικό παράγοντα της 

ιδιοκτησίας. Το δικαίωμα της ιδιωτικής ιδιοκτησίας αναγνωρίζεται σαφώς, 

συνδεόμενο όμως με την εργασία και σε κάθε περίπτωση όχι ως κάτι το απόλυτο και 

απαραβίαστο, αλλά υποτασσόμενο στην αρχή του οικουμενικού προορισμού των 

αγαθών. «Η ιδιοκτησία που αποκτάται κατά κύριο λόγο με την εργασία, πρέπει να 

υπηρετεί την εργασία…Τα μέσα παραγωγής δεν μπορούν να κατέχονται ενάντια στην 

εργασία και δεν μπορούν να κατέχονται απλώς για να κατέχονται».  

 

Πέρα από τις διαπιστώσεις αυτές, η Εκκλησία τοποθετείται στο ζήτημα αυτό 

προτείνοντας τη συν-ιδιοκτησία των μέσων της εργασίας, τη συμμετοχή των 

εργαζομένων στη διαχείριση ή και στα κέρδη των επιχειρήσεων, τη συμμετοχή των 

εργαζομένων στη μετοχική σύνθεση. Προτείνει δηλαδή τη σύνδεση κατά το δυνατό 

της εργασίας με την ιδιοκτησία του κεφαλαίου με σχέσεις έντιμης και αμοιβαίας 

συνεργασίας και υποταγής στις απαιτήσεις του κοινού καλού. Συνοψίζοντας η 

Laborem exercens αναφέρει χαρακτηριστικά: «Πρέπει να καταβληθεί κάθε 

προσπάθεια ώστε ο άνθρωπος να διατηρήσει τη συνείδηση ότι εργάζεται για κάτι 

δικό του. Σε αντίθετη περίπτωση, σε όλη την εξέλιξη της οικονομίας θα προκύψουν 

αναγκαστικά ανυπολόγιστες ζημιές και όχι μόνο ζημιές οικονομικές, αλλά 

προπάντων ζημιές που αφορούν τον ίδιο τον άνθρωπο.».  

 

Αν η εργασία όπως αναφέρθηκε παραπάνω αποτελεί ένα καθήκον του ανθρώπου, 

είναι ταυτόχρονα και πηγή δικαιωμάτων για τον εργαζόμενο, τα οποία η κοινωνική 

διδασκαλία της Εκκλησίας τοποθετεί μέσα στο ευρύτερο πλαίσιο των δικαιωμάτων 

του ανθρώπου. Στην έννοια των δικαιωμάτων αυτών περιλαμβάνεται πρωτίστως και 

το δικαίωμα στην εργασία. Για την κοινωνική διδασκαλία η πλήρης απασχόληση 

είναι επιβεβλημένη για κάθε οικονομικό σύστημα που είναι προσανατολισμένο στη 

δικαιοσύνη και το κοινό καλό. Αναγνωρίζοντας την ανεργία ως κάτι όχι απλά κακό 

αλλά ως «αληθινή κοινωνική συμφορά» η κοινωνική διδασκαλία τονίζει την 

αυξημένη ευθύνη όλων των παραγόντων που ονομάζει «έμμεσο εργοδότη» και 

περιλαμβάνουν το κράτος, τους λεγόμενους κοινωνικούς εταίρους, κ.λπ. Υπενθυμίζει 

την ιδιαίτερη σημασία του ορθού επαγγελματικού προσανατολισμού, της συνεχούς 

εκπαίδευσης και επιμόρφωσης και του ορθολογικού οικονομικού προγραμματισμού. 
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Ειδικότερα για όσους έχουν πληγεί από τις οδυνηρές συνέπειες της ανεργίας θεωρεί 

ότι πρέπει να τυγχάνουν της ιδιαίτερης μέριμνας του κράτους. Είναι χαρακτηριστική 

η αναφορά της Laborem exercens στο ζήτημα αυτό: «Η υποχρέωση για τα επιδόματα 

στους ανέργους, δηλαδή το καθήκον της απαραίτητης οικονομικής ενίσχυσης για τη 

συντήρησή αυτών και των οικογενειών τους, είναι καθήκον που πηγάζει από τη 

βασική αρχή της ηθικής τάξης σε αυτόν τον τομέα». Ιδιαίτερη αναφορά γίνεται στο 

ζήτημα της εργασίας των παιδιών, των γυναικών και άλλων ευάλωτων ομάδων του 

πληθυσμού όπως τα άτομα με αναπηρία, οι πρώην φυλακισμένοι, οι αναλφάβητοι, οι 

οποίοι κινδυνεύουν πιο άμεσα να βιώσουν συνθήκες κοινωνικού αποκλεισμού. Στο 

πλαίσιο αυτό, οι αρμόδιες κρατικές αρχές παροτρύνονται στη λήψη ενεργών 

πολιτικών για την απασχόληση, μέτρων για εκπαίδευση και κατάρτιση των ατόμων 

αυτών  και στην ενθάρρυνση πρωτοβουλιών στον τομέα της κοινωνικής οικονομίας.  

 

Η δεύτερη ενότητα που αφορά τα δικαιώματα, αναφέρεται σε ζητήματα όπως ο 

δίκαιος μισθός και τα υπόλοιπα κοινωνικά επιδόματα, η κοινωνική ασφάλιση, η 

προστασία της αργίας, το δικαίωμα στην απεργία, ο συνδικαλισμός, κ.λπ. Σύμφωνα 

με τις αρχές της κοινωνικής διδασκαλίας η αμοιβή είναι το πιο σημαντικό μέσο για να 

εφαρμοσθεί η δικαιοσύνη στις εργασιακές σχέσεις. Ο δίκαιος μισθός είναι ο νόμιμος 

καρπός της εργασίας και όποιος τον αρνείται διαπράττει μεγάλη αδικία. Όμως η απλή 

συμφωνία ανάμεσα στον εργαζόμενο και τον εργοδότη δεν αρκεί για να 

χαρακτηριστεί σωστή η συμφωνημένη αμοιβή. Το φυσικό δίκαιο εν προκειμένω 

προϋπάρχει και υπερισχύει της ελευθερίας της σύμβασης.  

 

Σύμφωνα με την κοινωνική εγκύκλιο Centesimus annus που εξέδωσε ο Πάπας 

Ιωάννης Παύλος Β΄ το 1991, το δικαίωμα στη δίκαιη αμοιβή δεν είναι δυνατό να 

αφεθεί στην ελεύθερη συμφωνία εργοδότη και εργαζόμενου. Έτσι η εγκύκλιος 

απορρίπτει την άποψη ότι το Κράτος δεν έχει δικαίωμα να επέμβει στους όρους των 

συμβάσεων αυτών παρά μόνο ως εγγυητής της εκπληρώσεως των συμφωνημένων, 

όπως υποστηρίζει η σκληρά κεφαλαιοκρατική αντίληψη. Η θέση αυτή της κοινωνικής 

διδασκαλίας αποκτά στις ημέρες μας εξαιρετική επικαιρότητα. Εκτός από την άμεση 

αμοιβή του εργαζομένου, η κοινωνική διδασκαλία υπενθυμίζει ότι «είναι άδικο να 

μην πληρώνει κανείς στους οργανισμούς κοινωνικής ασφάλισης τις εισφορές που 

καθορίζονται από τις νόμιμες αρχές».  
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Χαρακτηριστική επίσης είναι η αναφορά της Κατήχησης της Καθολικής Εκκλησίας 

στο ζήτημα της απεργίας: «η απεργία είναι ηθικά νόμιμη, όταν παρουσιάζεται ως 

μέσο αναπόφευκτο, αν όχι απαραίτητο για μια ανάλογη ωφέλεια. Γίνεται ηθικά 

απαράδεκτη, όταν συνοδεύεται από βιαιότητες ή της δίνονται στόχοι που δεν 

συνδέονται άμεσα με τις συνθήκες εργασίας ή είναι αντίθετοι με το κοινό καλό». Σε 

κάθε περίπτωση η εγκύκλιος Laborem exercens τονίζει ότι «δεν επιτρέπεται η 

κατάχρηση του δικαιώματος της απεργίας ιδιαίτερα για πολιτικά παιχνίδια». Η 

κοινωνική διδασκαλία αναγνωρίζει την αξία των συνδικαλιστικών οργανώσεων στο 

βαθμό που συμβάλλουν εποικοδομητικά στην υπηρεσία του κοινού καλού και της 

κοινωνικής τάξης και αλληλεγγύης και διακηρύσσει σαφώς το δικαίωμα των 

εργαζομένων να σχηματίζουν ενώσεις για να προστατεύουν τα ζωτικά τους 

συμφέροντα. Επίσης, στο πλαίσιο της αναφοράς της κοινωνικής διδασκαλίας στα 

δικαιώματα των εργαζομένων, τονίζεται ότι η εορταστική ανάπαυση είναι δικαίωμα, 

υπενθυμίζεται ο ιδιαίτερος χαρακτήρας της Κυριακής και οι δημόσιες αρχές 

καλούνται να επαγρυπνούν ώστε να μην αφαιρείται από τους πολίτες για λόγους 

οικονομικής παραγωγικότητας, ο χρόνος που προορίζεται για την ανάπαυση και τη 

λατρεία του Θεού.    

 

Τέλος, η κοινωνική διδασκαλία αναφέρεται στην πνευματικότητα της εργασίας, 

υπενθυμίζοντας τον ειδικό ρόλο της Εκκλησίας. εφόσον η εργασία στην υποκειμενική 

της έννοια είναι πάντα μια προσωπική δραστηριότητα, μια πράξη του ανθρώπου, 

είναι επόμενο σ’ αυτή να συμμετέχει ολόκληρος ο άνθρωπος, σώμα και πνεύμα, 

ανεξάρτητα από το γεγονός αν η εργασία είναι διανοητική ή χειρωνακτική. Η 

Εκκλησία θεωρεί καθήκον της να θέτει το ζήτημα της εργασίας από την άποψη της 

ανθρώπινης αξίας της και της ηθικής τάξης, αλλά θεωρεί επίσης ιδιαίτερο καθήκον 

της την καλλιέργεια της πνευματικότητας της εργασίας, έτσι ώστε να βοηθήσει όλους 

τους ανθρώπους να πλησιάσουν μέσω της εργασίας στο Θεό, θεωρώντας την εργασία 

ως συμμετοχή στο έργο του Δημιουργού.           
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Excursus II 
Κοινωνική διδασκαλία  

και παγκόσμια οικονομική κρίση 
 

Τον Οκτώβριο του 2011 το Ποντιφικό Συμβούλιο για τη Δικαιοσύνη και την Ειρήνη 

εξέδωσε ένα σημαντικό κείμενο για τη μεταρρύθμιση του παγκόσμιου 

χρηματοπιστωτικού συστήματος υπό τον τίτλο «Προς τη μεταρρύθμιση του διεθνούς 

χρηματοπιστωτικού και νομισματικού συστήματος στο πλαίσιο της παγκόσμιας 

δημόσιας αρχής»425, το οποίο υπέγραφε ο Πρόεδρος του Συμβουλίου καρδινάλιος 

Peter K.A. Turkson. Το κείμενο αυτό είναι γνωστό ως Σημείωση. Η πηγή προέλευσης 

του κειμένου θεωρήθηκε από πολλούς απρόσμενη, αφού ένα επίσημο όργανο της 

Ρωμαϊκής Κούριας δεν προβαίνει συχνά σε παρόμοιες παρεμβάσεις παγκόσμιας 

απήχησης426. Η περίοδος που εκδόθηκε το κείμενο αυτό συνέπεσε με την κρίση που 

οδηγούσε στα όριά της την ευρωζώνη και με τη Σύνοδο των ηγετών της G-20 στις 

Κάννες. Είναι προφανές λοιπόν ότι η χρονική συγκυρία δεν επελέγη τυχαία. Η 

Εκκλησία θέλησε να προσελκύσει την προσοχή των ηγετών των πιο αναπτυγμένων 

οικονομιών του κόσμου, ενόψει της συζήτησης των τρεχουσών αναταραχών στις 

χρηματοπιστωτικές αγορές και να προσθέσει τη φωνή της σε όσους υποστηρίζουν τον 

έλεγχο του κεφαλαίου427, ώστε να αποθαρρυνθεί η διεθνής χρηματοπιστωτική 

κερδοσκοπία428.   

 

Στη συνέχεια, τον Ιανουάριο του 2012, ο Πάπας Βενέδικτος ΙϚ΄ κατά τη διάρκεια της 

ομιλίας του προς τους διαπιστευμένους στην Αγία Έδρα διπλωμάτες με την ευκαιρία 

του νέου έτους, απηύθυνε έκκληση για τη λήψη μέτρων, που θα τοποθετήσουν την 

                                                
425 Pontifical Council for Justice and Peace, “Towards reforming the international financial and 
monetary systems in the context of global public authority”, Libreria Editrice Vaticana, Città del 
Vaticano 2011. Το excursus αυτό, βασίζεται στο άρθρο του Samuel Gregg με τίτλο «Το Βατικανό 
κάνει έκκληση για παγκόσμια οικονομική μεταρρύθμιση», που δημοσιεύθηκε στο περιοδικό Foreign 
Affairs (The Hellenic Edition), Μάρτιος 2012, σελ. 38-43.     
426 Θα πρέπει να ληφθεί υπόψη ότι οι θέσεις των Ποντιφικών Συμβουλίων για θέματα αρμοδιότητάς 
τους, πριν δημοσιευθούν λαμβάνουν εκ των προτέρων την έγκριση του Πάπα, έστω και αν δεν είναι ο 
ίδιος που υπογράφει τελικά το κείμενο.  
427 Όπως για παράδειγμα η επιβολή του φόρου Tobin.  
428 Είναι σημαντικό να αναφερθεί ότι είχε προηγηθεί η δημοσίευση Αποστολικής Επιστολής του Πάπα 
Βενέδικτου ΙϚ΄ η οποία περιεβλήθη τον τύπο του Motu Proprio, με τίτλο «Για την πρόληψη και την 
καταπολέμηση των παράνομων δραστηριοτήτων στον τομέα των νομισματικών και χρηματοπιστωτικών 
συναλλαγών», στις 30 Δεκεμβρίου 2010, σχετ. βλ. στο: 
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/motu_proprio/documents  (1.9.2012).   
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ηθική, εντός του πλαισίου της παγκόσμιας οικονομίας429. Η αναφορά αυτή του Πάπα, 

θεωρήθηκε διεθνώς ως υπενθύμιση της έκκλησης της Σημείωσης προς την 

κατεύθυνση μιας πιο ριζοσπαστικής θεώρησης των κανόνων και των θεσμών που 

διέπουν την παγκόσμια οικονομία430.  

 

Μεταξύ άλλων, στο κείμενο του Ποντιφικού Συμβουλίου για τη Δικαιοσύνη και την 

Ειρήνη, υποστηρίζεται ότι βασική αιτία των σημερινών οικονομικών προβλημάτων 

είναι η ανάπτυξη υπερβολικής πιστωτικής και νομισματικής ρευστότητας κατά τις 

τελευταίες δεκαετίες, η οποία υπερδιόγκωσε πλασματικά την επενδυτική επέκταση 

και οδήγησε στην εμφάνιση μιας σειράς από κρίσεις χρέους και εμπιστοσύνης. Η 

έλλειψη ρυθμιστικών ελέγχων στη διεθνή οικονομία επιδείνωσε το πρόβλημα, με 

αποτέλεσα ο ρυθμός της οικονομικής παγκοσμιοποίησης να έχει οδηγηθεί εκτός 

ελέγχου.  

 

Η αστάθεια και η οικονομική ανισότητα που προέκυψαν, ερμηνεύονται από τη 

Σημείωση ως παγκόσμια απαίτηση για τη δημιουργία ενός συστήματος 

διακυβέρνησης της οικονομίας και της διεθνούς χρηματοδότησης. Το Ποντιφικό 

Συμβούλιο υποστηρίζει, ότι μόλις οι ηγέτες του κόσμου αναγνωρίσουν ότι η 

αυξανόμενη παγκόσμια αλληλεξάρτηση αναγκάζει τις διάφορες χώρες να 

προχωρήσουν πέρα από την εγκαθιδρυμένη διεθνή τάξη ή την τάξη που βασίζεται 

στο κράτος και την ισχύ του, θα είναι περισσότερο προετοιμασμένοι να εκχωρήσουν 

την κυριαρχία τους, ή μέρος της, σε θεσμούς που ως γνώμονα της λειτουργίας τους 

θα έχουν το κοινό καλό της παγκόσμιας ανθρωπότητας.  

 

Λαμβάνοντας υπόψη την ιστορική πορεία της Εκκλησίας και τη θεμελίωση της 

κοινωνικής θεωρίας της, η έκκληση που περιλαμβάνεται στη Σημείωση για τη 

σύσταση μιας υπερεθνικής αρχής, δεν αποτελεί έκπληξη. Η Καθολική Εκκλησία 

διαχρονικά θεωρεί την εθνικο-κρατική κυριαρχία, ως μια πρόκληση για την 

                                                
429 Address of His Holiness Pope Benedict XVI to the Members of the Diplomatic Corps accredited to 
the Holy See, 9.1.2012, στο http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2012/january 
(1.9.2012).  
430 Σαφή θέση κατά του «παγκόσμιου οικονομικού συστήματος» όπως αυτό οικοδομείται σήμερα 
έλαβε από την αρχή της αρχιερατείας του και ο σημερινός Πάπας Φραγκίσκος. Για τον Φραγκίσκο ένα 
οικονομικό σύστημα που στη θέση του Θεού τοποθετεί το χρήμα και στερεί την αξιοπρέπεια από το 
ανθρώπινο πρόσωπο, είναι απαράδεκτο, ενώ τόνισε πως ό,που υπάρχει ανεργία δεν υπάρχει ανθρώπινη 
αξιοπρέπεια. Στο http://www.vatican.va/holy_father/francesco/speeches/2013/september  (1.12.2013).  
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αυτονομία της. Η εμπειρία κατέδειξε ότι στην ιστορική εξέλιξη της πορείας της, η 

ύπαρξη ρευστών διεθνοποιημένων ρυθμίσεων αποτέλεσε εχέγγυο ανεξαρτησίας και 

διευκόλυνε τη δραστηριοποίησή της μέσα στο κοινωνικό και πολιτικό γίγνεσθαι. 

Χαρακτηριστικό παράδειγμα υπήρξε η περίοδος της Αγίας Ρωμαϊκής Αυτοκρατορίας 

ή της Μεσαιωνικής Christianitas.  

 

Από την άλλη πλευρά, η εμπειρία που προήλθε από τις οδυνηρές και καταστροφικές 

συνέπειες του Β΄ παγκοσμίου πολέμου, έπεισε Ευρωπαίους καθολικούς ανώτατους 

αξιωματούχους και πολιτικούς, ότι η αυτόνομη δύναμη των κρατών – εθνών έπρεπε 

να εξημερωθεί. Αυτό συμβάλλει στην ερμηνεία της απολύτως θετικής στάσης της 

Καθολικής Εκκλησίας, έναντι της ευρωπαϊκής ενοποίησης. Εξέχοντες “ενεργοί” 

καθολικοί όπως ο Robert Schuman, υπήρξαν κεντρικοί πρωταγωνιστές στη 

διαδικασία της ενοποίησης της Ευρώπης όπως συμβολικά σηματοδοτείται από την 

υπογραφή της Συνθήκης της Ρώμης το 1957. Έξι χρόνια αργότερα, το 1963, 

διατυπώθηκε για πρώτη φορά από τον Πάπα Ιωάννη ΚΓ΄ η ιδέα της συγκρότησης 

μιας παγκόσμιας Αρχής, μια πρόταση που επαναλήφθηκε συχνά στο πλαίσιο της 

ανάπτυξης της κοινωνικής διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας, μέσω της έκδοσης 

κοινωνικών εγκυκλίων των Παπών. Η Καθολική Εκκλησία, αν και διαχρονικά έχει 

υποστηρίξει τον διεθνή ρόλο του Οργανισμού Ηνωμένων Εθνών, έχει αποφύγει να 

αναγνωρίσει τον Ο.Η.Ε. ως την παγκόσμια αυτή Αρχή. Η πολιτική που ακολούθησε 

σε αυτό το θέμα είναι η γενική περιγραφή της λειτουργίας μιας τέτοιας Αρχής, 

αποδίδοντάς της κυρίως ένα συντονιστικό και δευτερευόντως κανονιστικό ρόλο. 

Αυτή η θέση της Καθολικής Εκκλησίας, δικαιολογείται από το επιχείρημα ότι οι 

συνθήκες που καθορίζουν της ανθρώπινη εξέλιξη και ανάπτυξη, υπερβαίνουν όλο και 

περισσότερο τα εθνικά σύνορα, οπότε η απαίτηση του σύγχρονου κράτους να είναι η 

ανώτατη πολιτική αρχή που θα έχει την ικανότητα να συντονίζει τις συνθήκες αυτές, 

δεν είναι ρεαλιστική. Στην πράξη, η πρακτική της Αγίας Έδρας οδηγεί στο 

συμπέρασμα ότι μια παγκόσμια Αρχή είναι ευκολότερο να καθοδηγηθεί ή έστω να 

επηρεαστεί από την ίδια, από ότι μια παγκόσμια τάξη απολύτως κυρίαρχων κρατών – 

εθνών.  

 

Μια από τις σημαντικές παρενέργειες που μπορεί να προκύψουν από τη σύσταση και 

λειτουργία μια παγκόσμιας Αρχής, είναι ότι θα μπορούσε να στρέψει τα οικονομικά 

συμφέροντα των καθολικών στις ανεπτυγμένες χώρες, σε αντιδιαστολή προς αυτά 
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των καθολικών στις αναπτυσσόμενες χώρες, δημιουργώντας ερωτήματα και πιθανώς 

προκλήσεις για το πώς η Καθολική Εκκλησία παρουσιάζει τη διδασκαλία της για τα 

οικονομικά θέματα, απευθυνόμενη ταυτοχρόνως στους καθολικούς όλου του κόσμου. 

Πολλές χώρες στη Λατινική Αμερική, την Αφρική και την Ασία, βρίσκονται σε μια 

ριζικά διαφορετική οικονομική και γεωπολιτική θέση από τις προβληματικές για 

παράδειγμα χώρες της Ευρωπαϊκής Ένωσης. Η Εκκλησία όμως με τη συμβολή 

κειμένων όπως η Σημείωση, προσπαθεί να εμβαθύνει την εκτίμησή της για τον τρόπο 

που η παγκόσμια λειτουργία των οικονομικών παραγόντων, όπως τα συγκριτικά 

πλεονεκτήματα, τα κίνητρα και οι ανταλλαγές, έχει διαφορετικές επιπτώσεις μεταξύ 

των καθολικών που ζουν σε πολύ ανόμοιες οικονομικές συνθήκες. Αυτό το ζήτημα 

έχει επίσης επιπτώσεις στη θέση της Εκκλησίας σχετικά με τις οικονομικές 

λειτουργίες που θα μπορούσαν να αναληφθούν από μια παγκόσμια Αρχή.  

 

Οι αρμοδιότητες αυτές θα μπορούσαν για παράδειγμα να αφορούν την προώθηση της 

μεγαλύτερης οικονομικής ολοκλήρωσης μέσω της άρσης εμποδίων στη διεξαγωγή 

του εμπορίου. Από την άλλη πλευρά βέβαια, η Σημείωση επισημαίνει ότι οι 

οικονομικές λειτουργίες μιας παγκόσμιας Αρχής θα πρέπει να επικεντρωθούν στην 

εξασφάλιση μεγαλύτερου ελέγχου στο ρυθμό των αλλαγών μέσω των διεθνών 

κανονισμών, που αν εφαρμόζονταν θα παρεμπόδιζαν σημαντικά την ελεύθερη 

κυκλοφορία των προσώπων, των αγαθών και υπηρεσιών και του κεφαλαίου.  

 

Μια σημαντική παράμετρος στην προβληματική που αναπτύσσεται στο ζήτημα αυτό, 

είναι ότι ενώ η ανώτερη ηγεσία της Καθολικής Εκκλησίας είναι δυσανάλογα 

ευρωπαϊκή ως προς τη σύνθεσή της, το επίκεντρο της Εκκλησίας σε μη 

επεξεργασμένα νούμερα, έχει μετατοπισθεί προς τον αναπτυσσόμενο κόσμο. 

Σύμφωνα με πρόσφατα στατιστικά στοιχεία431, οι ευρωπαίοι καθολικοί 

αντιπροσωπεύουν σήμερα μόλις το 24% του 1,18 δισεκατομμυρίου καθολικών του 

κόσμου. Το 1948 το αντίστοιχο ποσοστό ήταν περίπου 49%. Αντιστοίχως, σχεδόν το 

50% του συνόλου των καθολικών ζει σήμερα στην Αμερικανική ήπειρο και οι 

περισσότεροι από αυτούς στη Λατινική Αμερική. Δημογραφικά, η Εκκλησία στην 

Ευρώπη, έχει παραμείνει στάσιμη επί τουλάχιστον τρεις δεκαετίες. Την ίδια όμως 

περίοδο, η επέκτασή της στην Αφρική, την Ασία και τη Λατινική Αμερική, υπήρξε 

                                                
431 Annuario Pontificio (2011).  
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αλματώδης. Μεταξύ 2005 και 2009, ο αριθμός των καθολικών της Αφρικής, 

αυξήθηκε από 135 εκατομμύρια σε περίπου 158 εκατομμύρια.  

 

Αυτές οι παράλληλες αλλαγές και στην οικονομική πορεία, συνεχίζονται από πολλά 

αναπτυσσόμενα κράτη στα οποία ζουν οι περισσότεροι καθολικοί στον κόσμο. Τα 

τελευταία χρόνια, η οικονομική ανάπτυξη, που αποτελεί το κεντρικό ζήτημα πολλών 

κοινωνικών εγκυκλίων από τον Πάπα Παύλο Ϛ΄ και μετά, έχει γιγαντωθεί σε πολλές 

αναπτυσσόμενες χώρες, με ρυθμό που επισκιάζει τους αντίστοιχους ευρωπαϊκούς. 

Κατά τις τρεις τελευταίες δεκαετίες, πολλές χώρες αυτής της κατηγορίας, με 

χαρακτηριστικότερα καθολικά παραδείγματα τη Χιλή και τη Βραζιλία, έχουν 

σταδιακά απομακρυνθεί από τον ιεραρχικό οικονομικό σχεδιασμό, προς την 

κατεύθυνση μεγαλύτερων ανοιγμάτων στις παγκόσμιες αγορές, ως πρωταρχικό τρόπο 

μείωσης της φτώχειας και τόνωσης της οικονομικής ανάπτυξης. Άλλωστε, όπως έχει 

ήδη επισημανθεί, στην κοινωνική διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας, παρέχεται 

σημαντική ηθική υποστήριξη σε τέτοιους αγοραστικούς προσανατολισμούς.  

 

Από το 1991 η καθολική κοινωνική διδασκαλία, με την εγκύκλιο Centesimus annus 

έχει τονίσει ότι οι αναπτυσσόμενες χώρες έχουν το δικαίωμα ελεύθερης πρόσβασης 

σε δίκτυα παγκόσμιων ανταλλαγών. Οι σαφείς υπαινιγμοί για το ελεύθερο εμπόριο 

και τον αντι-προστατευτισμό (που συνήθως βλάπτει τις αναπτυσσόμενες χώρες που 

διαθέτουν το πλεονέκτημα του μικρότερου κόστους παραγωγής), που 

περιλαμβάνονται στην τελευταία κοινωνική εγκύκλιο του Ιωάννη Παύλου Β΄, 

επαναλαμβάνονται και στην κοινωνική εγκύκλιο Caritas in Veritate του Πάπα 

Βενέδικτου ΙϚ΄. Αυτές οι αρχές που διατυπώνονται στις παραπάνω κοινωνικές 

εγκυκλίους, βρίσκουν ανταπόκριση στις σχετικές αρχές της Σημείωσης για την 

ανάγκη σύστασης μιας παγκόσμιας Αρχής και την έκκληση την οποία απευθύνει για 

τον έλεγχο του κεφαλαίου.  

 

Επιπροσθέτως, η διδασκαλία της Εκκλησίας για τα οικονομικά, πολιτικά και 

κοινωνικά θέματα, επιχειρεί παγίως να ρυθμίσει την αυξανόμενη απόκλιση μεταξύ 

των άμεσων οικονομικών προσδοκιών των καθολικών στις αναπτυγμένες ευρωπαϊκές 

χώρες και εκείνων που ζουν στις αναδυόμενες οικονομίες. Για τους καθολικούς στις 

αναπτυσσόμενες χώρες, η οικονομική παγκοσμιοποίηση αποτελεί ένα τρόπο για να 



 209 

ξεφύγουν από τη φτώχεια. Αυτό ερμηνεύει γιατί ορισμένες παραδοσιακά καθολικές 

χώρες όπως η Κολομβία, η Γουατεμάλα, το Μεξικό και ο Παναμάς, πίεσαν στο 

πλαίσιο των διεθνών εμπορικών συμφωνιών για σύναψη στενών εμπορικών σχέσεων 

με τις Η.Π.Α., ενώ άλλες όπως η Βραζιλία, συνεχίζουν να δίνουν προτεραιότητα στις 

εμπορικές συμφωνίες εντός του πλαισίου της Λατινικής Αμερικής. Αντιστοίχως, οι 

αφρικανικές χώρες με μεγάλους πληθυσμούς καθολικών, όπως η Κένυα ή η 

Τανζανία, έχουν συνεχίσει τις περιφερειακές εμπορικές συμφωνίες, ως ενδιάμεσους 

σταθμούς για μια πιο ευρεία είσοδο στις παγκόσμιες αγορές.  

 

Αντιθέτως, πολλοί καθολικοί στη Δυτική Ευρώπη βλέπουν τις ίδιες δυνάμεις που 

απελευθερώνονται από την οικονομική παγκοσμιοποίηση, να δημιουργούν πιέσεις για 

την μείωση των κανονιστικών φραγμών των χωρών τους, τη μείωση των μισθών 

τους, τη σταδιακή λήξη των επιδοτήσεων και την αναθεώρηση των υψηλών επιπέδων 

φορολογίας, που καλούνται να πληρώσουν για τη χρηματοδότηση των συστημάτων 

πρόνοιας και κοινωνικής προστασίας των χωρών τους. Δεν αποτελεί λοιπόν έκπληξη 

ότι πολλοί Ευρωπαίοι είναι απρόθυμοι να συναινέσουν σε δημόσιες και 

δημοσιονομικές πολιτικές, που οδηγούν σε απόκλιση από το μεταπολεμικό κεϋνσιανό 

μοντέλο οικονομικής πολιτικής.  

 

Η διαφοροποίηση που περιγράφεται παραπάνω, οδηγεί την ηγεσία της Καθολικής 

Εκκλησίας ενώπιον τριών σημαντικών και αλληλένδετων προκλήσεων: 

 α) Πρέπει να διασφαλίσει ότι η έμφαση που δίνει στους υπερεθνικούς οργανισμούς 

ως τρόπο διαχείρισης της παγκοσμιοποίησης, δεν ερμηνεύεται ως μια αντανάκλαση 

επιθυμίας να προστατεύσει τα κράτη μέλη της Ευρωπαϊκής Ένωσης, από τον 

αυξανόμενο ανταγωνισμό των αναπτυσσόμενων χωρών. Κάθε επίφαση προστασίας 

των πλούσιων ευρωπαϊκών κρατών εις βάρος των αναπτυσσόμενων χωρών, 

θεωρείται εκ των προτέρων ασυμβίβαστη με τη δεδηλωμένη στην κοινωνική 

διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας δέσμευση για κοινωνική δικαιοσύνη και 

αλληλεγγύη και θα δημιουργούσε προϋποθέσεις δημιουργία ρήγματος με πολλούς 

καθολικούς στις αναπτυσσόμενες χώρες.  

 

β) Η Αγία Έδρα σε μια τέτοια εξέλιξη, θα βρεθεί εν μέσω όλο και περισσότερων 

πιέσεων από τους ευρωπαίους ηγέτες, αλλά και από τις αναπτυσσόμενες χώρες, για 

να ασκήσει την επιρροή της στην υλοποίηση ασυμβίβαστων οικονομικών στόχων. 
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Ποια η θέση της Εκκλησίας για παράδειγμα έναντι των γεωργικών επιδοτήσεων; Αν 

και πολλοί ευρωπαίοι θεωρούν τις επιδοτήσεις ως μέσο για να προστατεύσουν τον 

αγροτικό τομέα από την εξαφάνιση, αφρικανοί και λατινοαμερικάνοι αντιμετωπίζουν 

τις ίδιες επιδοτήσεις της Ευρωπαϊκής Ένωσης, ως μέτρα που σχεδιάστηκαν για να 

αμβλύνουν το ανταγωνιστικό πλεονέκτημα του μειωμένου κόστους παραγωγής, των 

αναπτυσσόμενων χωρών στον τομέα της γεωργίας. Για την Εκκλησία τίθεται ένα 

δύσκολο δίλημμα, κάθε απάντηση στο οποίο έχει για την ίδια, σημαντικό κόστος. 

 

γ) Σε επίπεδο ηγεσίας, η Εκκλησία αντιμετωπίζει μια πρόκληση. Από τη μια πλευρά, 

η Εκκλησία υποστηρίζει μια παγκόσμια Αρχή που θα διαχειρίζεται την 

παγκοσμιοποίηση προς το συμφέρον της οικονομικής δικαιοσύνης. Ωστόσο, είναι 

εξίσου δεσμευμένη μέσω της διδασκαλίας που έχει διαχρονικά αναπτυχθεί μέσω των 

παπικών κοινωνικών εγκυκλίων, στην υποστήριξη των ανοικτών αγορών, που επίσης 

τίθεται ως ηθικό ζήτημα οικονομικής δικαιοσύνης. Ο συνδυασμός αυτών των δύο 

δεσμεύσεων, είναι βέβαιο ότι θα αποτελέσει σημαντική δοκιμασία και πρόκληση για 

την κοινωνική διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας στο άμεσο μέλλον. Οι ανοικτές 

παγκόσμιες αγορές χρειάζονται κανόνες που υποδεικνύουν τη χρησιμότητα μια 

παγκόσμιας Αρχής, αλλά η εμπλοκή αυτής της Αρχής στην ιεραρχική παγκόσμια 

οικονομική διαχείριση, θέτει σε κίνδυνο τον ανταγωνισμό που απορρέει από τις 

ανοικτές οικονομικές και χρηματοπιστωτικές αγορές.   

 

Η Καθολική Εκκλησία δεν είναι ιστορικά, θεσμικά και οργανωτικά κατάλληλη για 

την άσκηση της αποκαλούμενης «σκληρής» εξουσίας. Σίγουρα όμως, διαδραματίζει 

σημαντικό ρόλο στη διαμόρφωση της σκέψης, ακόμα και της συνείδησης των 

ανθρώπων μέσω του σημαντικότατου παγκόσμιου δικτύου και της διδασκαλίας της. 

Βέβαια αυτό όπως έχει ήδη καταδειχθεί δεν αποτελεί εγγύηση ότι ακόμα και 

παραδοσιακά καθολικές χώρες θα ευθυγραμμισθούν με την κοινωνική της 

διδασκαλία, σχετικώς με τα θέματα της παγκόσμιας οικονομικής διακυβέρνησης. Σε 

μια όλο και περισσότερο παγκοσμιοποιημένη δημόσια σφαίρα, η επιρροή που ασκεί η 

Καθολική Εκκλησία, η οποία με την παγκόσμια οργανωτική δομή της, αποτελεί μια 

σημαντική παγκόσμια παρουσία, είναι σίγουρα πολύ ισχυρή. Ακριβώς όμως αυτή η 

διαπίστωση δημιουργεί αυξημένη ευθύνη ως προς τη διαμόρφωση της κοινωνικής 

διδασκαλίας στο μέλλον με τρόπο που θα συμβάλει στην επίλυση προβλημάτων και 

δεν θα δημιουργεί αντιθέσεις ή και συγκρούσεις.           
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Επίλογος – Συμπεράσματα         
 

Η κοινωνική διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας, αν και διαμορφώθηκε σταδιακά 

ήδη από τους πρώτους αιώνες του χριστιανισμού,  άρχισε να εμφανίζεται ως ιδιαίτερη 

ενότητα μέσα στη γενική ηθική διδασκαλία της Εκκλησίας, το 1891 με τη 

δημοσίευση της εγκυκλίου Rerum novarum  του Πάπα Λέοντα ΙΓ΄ η οποία αποτελεί 

κατά κάποιον τρόπο τον «καταστατικό χάρτη» της σύγχρονης κοινωνικής 

διδασκαλίας. Η νέα αυτή προσέγγιση των σύγχρονων κοινωνικών, οικονομικών και 

πολιτικών προβλημάτων από την Καθολική Εκκλησία, ως ειδικό θεωρητικό 

υπόβαθρο είχε τη θεολογία και φιλοσοφία του Θωμά Ακινάτη, όπως εκφράστηκε από 

τον 19ο αιώνα και μετά, από το κίνημα του νεοθωμισμού. Οι επιπτώσεις της 

εμφάνισης αυτής της διδασκαλίας δεν υπήρξαν μόνο θεωρητικές. Ιδρύθηκαν 

ινστιτούτα και πανεπιστημιακά τμήματα με αυτό το αντικείμενο, η κοινωνική 

διδασκαλία εντάχθηκε στο ακαδημαϊκό πρόγραμμα δεκάδων πανεπιστημιακών 

σχολών, πολλές τοπικές σύνοδοι ανέπτυξαν τη διδασκαλία αυτή υπό το φως των 

τοπικών προβλημάτων που αντιμετώπιζαν, ιδρύθηκαν οργανώσεις εμπνευσμένες από 

το μήνυμά της, επηρεάστηκε συνολικά η κοινωνική δραστηριότητα της Εκκλησίας, 

ιδρύθηκαν θεσμοί σε πολιτικό εθνικό αλλά και διεθνές επίπεδο, διαμορφώθηκε η 

κατεύθυνση της νομοθεσίας πολλών κρατών κ.α.   

 

Η πρώτη φάση της κοινωνικής διδασκαλίας ξεκινά το 1891 και ολοκληρώνεται στα 

τέλη της δεκαετίας του 1920. Η δεύτερη φάση, ξεκινά με την εγκύκλιο Quadragesimo 

anno του Πάπα Πίου ΙΑ΄ το 1931και περιλαμβάνει όλη την περίοδο μέχρι το τέλος 

του Β΄ παγκοσμίου πολέμου και τις αρχές της δεκαετίας του 1950. Η τρίτη φάση, 

κατά την οποία υπήρξαν οι περισσότερες τοποθετήσεις για την κοινωνική διδασκαλία 

περιλαμβάνει τις κοινωνικές εγκυκλίους του Πάπα Ιωάννη ΚΓ΄ του Πάπα Παύλου Ϛ΄ 

και φτάνει μέχρι τις κοινωνικές εγκυκλίους του Πάπα Ιωάννη Παύλου Β΄ με 

τελευταία την Centesimus annus το 1991, μετά την πτώση των κομμουνιστικών 

καθεστώτων. Σημαντικός σταθμός που καθόρισε την πορεία της κοινωνικής 

διδασκαλίας κατ’ αυτή την περίοδο ήταν η Β΄ Σύνοδος του Βατικανού και ιδιαίτερα 

το Συνοδικό Διάταγμα Gaudium et Spes, και η ίδρυση του Ποντιφικού Συμβουλίου 

για τη Δικαιοσύνη και την Ειρήνη. Η κοινωνική εγκύκλιος του Πάπα Βενέδικτου ΙϚ΄ 
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Caritas in Veritate σηματοδοτεί την απαρχή της εξέλιξης της κοινωνικής διδασκαλίας 

της Καθολικής Εκκλησίας στον 21ο αιώνα.  

 

Τα εκατόν είκοσι και πλέον χρόνια της παρουσίας της κοινωνικής διδασκαλίας ως 

διακριτού κλάδου της ηθικής διδασκαλίας της Εκκλησίας, δείχνουν την πρόοδο που 

επιτεύχθηκε, αλλά και τα προβλήματα που παραμένουν στην αναζήτηση της 

κοινωνικής δικαιοσύνης και την προώθηση του κοινού καλού432, στο πλαίσιο όχι 

μόνο της προσωπικής, αλλά και της δημόσιας σφαίρας433. 

 

Οι δέκα βασικές αρχές της κοινωνικής διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας, θα 

μπορούσαν να συνοψισθούν ως ακολούθως: 

 

1) Αξιοπρέπεια του ανθρώπου. Ο άνθρωπος είναι δημιούργημα του Θεού, έχει πλαστεί 

κατ’ εικόνα του Θεού, είναι συνεπώς φορέας της ανθρώπινης αξιοπρέπειας, η οποία 

αποτελεί το θεμέλιο της κοινωνικής διδασκαλίας της Εκκλησίας. Ο άνθρωπος είναι η 

κεντρική αναφορά και αξία σε κάθε περίπτωση που η κοινωνική διδασκαλία εξετάζει 

το ζήτημα της οργάνωσης της κοινωνίας.  

«Υπάρχει μια αυξανόμενη συνείδηση της αξιοπρέπειας του ανθρώπου που βρίσκεται 

πάνω από κάθε τι και του οποίου τα δικαιώματα και τα καθήκοντα είναι απαραβίαστα 

και οικουμενικά. Θα πρέπει συνεπώς να έχει πρόσβαση σε ό,τι είναι αναγκαίο σε μια 
                                                
432 Ένας ευρύς ορισμός του κοινού καλού μπορεί να αποδώσει την έννοιά του ως «το σύνολο εκείνων 
των συνθηκών της κοινωνικής ζωής που επιτρέπουν και στις συλλογικότητες και στα μεμονωμένα 
μέλη να φτάσουν πληρέστερα και πιο γρήγορα στην τελειοποίησή τους». Για την κοινωνική 
διδασκαλία το κοινό καλό δεν συνίσταται στην απλή άθροιση των ιδιαίτερων αγαθών κάθε 
υποκειμένου του κοινωνικού σώματος. Καθώς είναι όλων και καθενός, υφίσταται και παραμένει κοινό 
επειδή είναι αδιαίρετο και επειδή μπορεί να επιτευχθεί μόνο ¨από κοινού¨. Όπως η ηθική δράση του 
ατόμου πραγματοποιείται επιτελώντας το καλό, έτσι και η κοινωνική δράση φτάνει στην πληρότητά 
της με τον ίδιο τρόπο. Υπό αυτή την έννοια το κοινό καλό μπορεί να εννοηθεί ως η κοινωνική και 
συλλογική διάσταση του ηθικού καλού. Σχετ. βλ. Σύνοψή της Κοινωνικής Διδασκαλίας της Εκκλησίας, 
εκδ. Καθολική Επισκοπή Σύρου, 2010, σελ. 142-143.  
433 Η διάκριση ιδιωτικού και δημόσιου χώρου, ιδιωτικής και δημόσιας σφαίρας αποτελεί μείζον 
ζήτημα στο πλαίσιο της μελέτης της κοινωνικής διδασκαλίας, αφού αυτή ακριβώς η διεκδίκηση της 
Εκκλησίας, του να εκφέρει δηλαδή τις απόψεις της εντός της δημόσιας σφαίρας και να την επηρεάζει, 
αποτελεί λόγο συνεχούς αντιπαράθεσής της με τη νεωτερικότητα. Η διάκριση ανάγεται ήδη στην 
αρχαία Ελλάδα. «Είναι γνωστή η διάκριση που έκαναν οι Έλληνες ανάμεσα σε ιδιωτικό και δημόσιο: 
το ιδιωτικό είναι ό,τι ανήκει σε κάποιον προσωπικά, στην ιδιαιτερότητά του, στη διαφορά του από 
τους άλλους, το δημόσιο είναι ό,τι πρέπει να τεθεί εις μέσον και να μοιραστεί εξίσου στα μέλη μιας 
ομάδας…» J.P., Vernant, Ανάμεσα στον μύθο και την πολιτική, μτφ. Μ.Ι.Γιόση, εκδ. Σμίλη, Αθήνα 
2003, σελ. 19. Η έννοια της δημόσιας σφαίρας αναλύθηκε στην εποχή μας μεταξύ άλων και από τον J. 
Habermas ο οποίος την όρισε ως «μια περιοχή δημόσιου διαλόγου όπου μπορούν να συζητηθούν 
θέματα γενικότερου ενδιαφέροντος και να διαμορφωθούν γνώμες», στο A. Giddens, Κοινωνιολογία, 
μτφ. Δ. Τσαούσης, εκδ. Gutenberg, Αθήνα 2002, σελ. 502-503. Είναι προφανές, ότι στο πλαίσιο αυτού 
του ορισμού, η δυνατότητα της Εκκλησίας να συμμετέχει ως ίσος διαλεγόμενος σε ένα χώρο δημόσιας 
συζήτησης επικαλούμενη τις αρχές της κοινωνικής της διδασκαλίας, είναι θεμιτή.     
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αυθεντικά ανθρώπινη ζωή, όπως η τροφή, η ένδυση, η κατοικία, το δικαίωμα να 

επιλέγει ελεύθερα την κατάσταση της ζωής του και να δημιουργεί οικογένεια, το 

δικαίωμα στη μόρφωση, στην εργασία, στην υπόληψη και τον σεβασμό, το δικαίωμα 

στην απαραίτητη ενημέρωση και στη δυνατότητα δράσης σύμφωνα με τις ορθές 

επιταγές της συνείδησής του, το δικαίωμα της διαφύλαξης της ιδιωτικής του ζωής και 

της δίκαιης ελευθερίας του, συμπεριλαμβανομένης της ελευθερίας στον θρησκευτικό 

τομέα.»434.  

 

2) Το κοινό καλό. Ο άνθρωπος ζει και ολοκληρώνεται μέσα στην κοινωνία. Η 

οργάνωση της κοινωνίας σε πολιτικό, οικονομικό, νομικό επίπεδο φανερώνει σε ποιο 

βαθμό ο άνθρωπος γίνεται σεβαστός και αν μπορεί να επιδιώξει πραγματικά την 

ολοκλήρωσή του μέσα στην ανθρώπινη κοινότητα. Η εντολή της αγάπης προς τον 

πλησίον έχει όχι μόνο ατομική αλλά πρωτίστως κοινωνική διάσταση. Υπό αυτή την 

προοπτική καθένας, πρόσωπο ή θεσμός, πρέπει να συμβάλλει στην προώθηση του 

κοινού καλού, που αποτελεί την προμετωπίδα της κοινωνικής διδασκαλίας.  

«Είναι απαραίτητο να μην αρκείται κανείς σε μια καθαρά ατομική ηθική. Ο 

καλύτερος τρόπος να ανταποκριθούμε στις απαιτήσεις της δικαιοσύνης είναι να 

συμβάλλουμε στο κοινό καλό σύμφωνα με τις δυνατότητές μας και σύμφωνα με τις 

ανάγκες των άλλων, όπως επίσης με τη βοήθεια προς τις ιδιωτικές και δημόσιες 

οργανώσεις που βελτιώνουν τις συνθήκες ζωής.»435.  

 

3) Η ιδιαίτερη προσοχή στους πιο αδύνατους. Ο πολιτισμός και η ηθική μιας 

κοινωνίας, αποτυπώνεται στην μέριμνα που αυτή επιδεικνύει για τα πιο αδύναμα 

μέλη της. Το κοινό καλό της κοινωνίας επιτυγχάνεται μόνο όταν οι ανάγκες των πιο 

φτωχών λαμβάνονται υπόψη στον κοινωνικό σχεδιασμό. 

«Αλλά αν κάποιος που έχει τα πλούτη του κόσμου δει τον αδελφό του σε κατάσταση 

ανάγκης και δεν τον σπλαχνιστεί, πως ο άνθρωπος αυτός έχει αγάπη για το Θεό; Είναι 

γνωστό πόσο δυναμικό λόγο χρησιμοποίησαν οι πατέρες της Εκκλησίας για να 

περιγράψουν τη συμπεριφορά απέναντι στους φτωχούς, εκ μέρους των ανθρώπων 

που κατείχαν αγαθά. Ο άγιος Αμβρόσιος έγραφε: “Δεν δωρίζεις όταν δίνεις κάτι δικό 

σου στο φτωχό. Του επιστρέφεις ό,τι είναι δικό του. Γιατί ό,τι δόθηκε ως κοινό για 

                                                
434Β΄ Σύνοδος του Βατικανού, Διάταγμα  Gaudium et Spes (1965), § 26.  
435 Οπ.π. § 30.  
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κοινή χρήση εσύ το κράτησες για τον εαυτό σου. Ο κόσμος δόθηκε σε όλους, όχι 

μόνο στους πλούσιους.”»436.   

 

4) Δικαιώματα και υποχρεώσεις. Η κοινωνία είναι υγιής, όταν τα ανθρώπινα 

δικαιώματα γίνονται σεβαστά και οι υποχρεώσεις και τα καθήκοντα εφαρμόζονται. 

Κάθε άνθρωπος έχει δικαίωμα σε ό,τι συνιστά μια αξιοπρεπή ζωή: τροφή, στέγη, 

ένδυση, εργασία, ιατρική περίθαλψη, παιδεία, κοινωνική πρόνοια, κ.α. Αντιστοίχως 

υπάρχουν και οι υποχρεώσεις και τα καθήκοντα προς τους άλλους και προς την 

πολιτική κοινότητα, προς όλη την ανθρώπινη κοινωνία. 

«Είναι αποδεκτό ότι στην εποχή μας το κοινό καλό εξασφαλίζεται πρωτίστως όταν τα 

ατομικά δικαιώματα αλλά και οι υποχρεώσεις τηρούνται. Η κύρια φροντίδα, 

συνεπώς, των δημόσιων αρχών είναι να εξασφαλίσουν ότι αυτά τα δικαιώματα 

αναγνωρίζονται, γίνονται σεβαστά, συντονίζονται με άλλα δικαιώματα, 

προστατεύονται και προάγονται, έτσι ώστε ο καθένας να τηρεί ευκολότερα τις 

υποχρεώσεις του. Η διαφύλαξη των απαραβίαστων δικαιωμάτων του ανθρώπου και η 

διευκόλυνση στην τήρηση των υποχρεώσεών του θα πρέπει να αποτελεί το κύριο 

καθήκον της πολιτικής αρχής.»437.  

 

5) Οι κυβερνήσεις και η αρχή της επικουρικότητας. Το κράτος είναι θεσμός438 που έχει 

ως σκοπό να προστατεύει τον άνθρωπο και τα δικαιώματά του και να επιδιώκει το 

κοινό καλό. Η αρχή της επικουρικότητας αναφέρεται στην αποκέντρωση στη λήψη 

αποφάσεων και στη λειτουργία της κοινωνίας, στο εγγύτερο προς τον πολίτη 

διοικητικό επίπεδο. Οι υπέρτεροι θεσμοί εκχωρούν αρμοδιότητες σε άλλους 

μικρότερης ή τοπικής εμβέλειας ώστε να αντιμετωπίζουν τα προβλήματα όσο γίνεται 

εγγύτερα προς τους άμεσα ενδιαφερόμενους και πιο κοντά στην πραγματικότητα. 

Θέματα που αφορούν για παράδειγμα την οικογένεια, τις τοπικές κοινωνίες, την 
                                                
436 Πάπας Παύλος Ϛ΄, Εγκύκλιος Populorum progressio (1967), § 23.  
437 Πάπας Ιωάννης ΚΓ΄, Εγκύκλιος Pacem in terris (1963), § 60.   
438 Ενδιαφέρον παρουσιάζει η άποψη που διατυπώνεται στο Compendium της Κοινωνικής 
Διδασκαλίας § 412, για τη λειτουργία της δημόσιας διοίκησης: «Η δημόσια διοίκηση σε οποιοδήποτε 
επίπεδο – εθνικό, νομαρχιακό, δημοτικό – ως όργανο του κράτους έχει σκοπό να υπηρετεί τους 
πολίτες. Καθώς τίθεται στην υπηρεσία των πολιτών, το κράτος είναι ο διαχειριστής των συμφερόντων 
του λαού, τον οποίο πρέπει να διοικεί ενόψει του κοινού καλού. Αντίθετη με αυτή την προοπτική είναι 
η υπερβολική γραφειοκρατία, που αποδεικνύεται όταν οι θεσμοί, όντας σύνθετοι στην οργάνωσή τους 
και απαιτώντας να διαχειριστούν κάθε διαθέσιμο χώρο, καταλήγουν να καταστρέφονται από τον 
απρόσωπο λειτουργισμό, από την υπερβολική γραφειοκρατία, από τα ειδικά προσωπικά συμφέροντα, 
από την εύκολη και γενικευμένη αδιαφορία. Ο ρόλος όσων εργάζονται στη δημόσια διοίκηση δεν 
πρέπει να εννοείται σαν κάτι το απρόσωπο και γραφειοκρατικό, αλλά ως πρόθυμη βοήθεια για τους 
πολίτες, που ασκείται με πνεύμα χρέους.».  
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πρωτοβάθμια εκπαίδευση, κ.λπ. δεν θα πρέπει να ρυθμίζονται από μια κεντρική 

εξουσία, ερήμην των ενδιαφερομένων, αλλά οι παρεμβάσεις της κεντρικής εξουσίας 

να είναι περιορισμένες μόνο σε πραγματική περίπτωση ανάγκης.  

«Η αρχή της επικουρικότητας πρέπει να γίνεται σεβαστή. Μια μεγαλύτερη κοινότητα 

δεν πρέπει να παρεμβαίνει στη ζωή μιας μικρότερης κοινότητας και να την 

υποκαθιστά στο ρόλο της. Σε περίπτωση ανάγκης, θα πρέπει να υποστηρίζει τη 

μικρότερη κοινότητα και να την βοηθά να συντονίζει τις λειτουργίες της με τις 

λειτουργίες της υπόλοιπης κοινωνίας, προς όφελος του κοινού καλού.»439.  

 

6) Οικονομική δικαιοσύνη. Η οικονομία πρέπει να υπηρετεί τον άνθρωπο και όχι το 

αντίστροφο. Οι εργαζόμενοι έχουν δικαίωμα στην παραγωγική εργασία, σε δίκαιη 

αμοιβή, σε ασφαλείς συνθήκες εργασίας και στην κοινωνική προστασία των ιδίων και 

των οικογενειών τους. Έχουν δικαίωμα στην οικονομική πρωτοβουλία, στην 

οργάνωση εργατικών ενώσεων και στην ιδιοκτησία. Τα δικαιώματα αυτά δεν είναι 

απόλυτα και απεριόριστα, αλλά υπόκεινται στις απαιτήσεις του κοινού καλού και της 

συνολικής ανάπτυξης. Η κοινωνική διδασκαλία της Εκκλησίας είναι αντίθετη στην 

αρχή που ισχυρίζεται ότι η ελεύθερη οικονομία παράγει αυτομάτως δικαιοσύνη. 

Υπάρχουν ανάγκες και αγαθά τα οποία το κράτος και η οργανωμένη κοινωνία πρέπει 

να προστατεύσουν.  

«Θεωρούμε συνεπώς ότι είναι καθήκον μας να τονίσουμε ότι η αμοιβή της εργασίας 

δεν μπορεί να αφεθεί στους νόμους της αγοράς, ούτε στην απόφαση των 

ισχυρότερων. Πρέπει, αντίθετα, να καθορίζεται σύμφωνα με ό,τι είναι δίκαιο και 

σωστό. Αυτό σημαίνει ότι οι εργαζόμενοι πρέπει να αμείβονται με μισθό που τους 

επιτρέπει να έχουν αξιοπρεπή ανθρώπινη διαβίωση και να εκπληρώνουν αξιοπρεπώς 

τις οικογενειακές τους υποχρεώσεις.»440.  

 

7) Διαφύλαξη της δημιουργίας. Τα αγαθά στον κόσμο είναι δώρα του Θεού προς τους 

ανθρώπους. Ο άνθρωπος είναι διαχειριστής και φύλακας της δημιουργίας και όχι 

μόνο καταναλωτής. Η χρήση των αγαθών του κόσμου και του φυσικού 

περιβάλλοντος, περιορίζεται από την ύπαρξη μιας παγκόσμιας κοινωνικής υποθήκης.  

«Ουσιαστικά οι κλιματικές αλλαγές δεν είναι ζήτημα οικονομικών θεωριών, ούτε 

πολιτικών σχεδιασμών. Δεν πρόκειται για προνόμια κάποιας κοινότητας ούτε για τα 
                                                
439 Πάπας Ιωάννης Παύλος Β΄, Εγκύκλιος Centesimus annus (1991), § 48.   
440 Πάπας Ιωάννης ΚΓ΄, Εγκύκλιος Mater et Magistra (1961), § 71.  
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συμφέροντα κάποιας ομάδας πίεσης. Πρόκειται για το μέλλον της δημιουργίας του 

Θεού και της ανθρώπινης οικογένειας. Πρόκειται επίσης για προστασία του 

ανθρώπινου περιβάλλοντος και του φυσικού περιβάλλοντος. Το ζήτημα είναι η 

φροντίδα της δημιουργίας του Θεού και η ευθύνη μας προς αυτούς που έρχονται μετά 

από εμάς.»441.  

 

8) Ειρήνη και αφοπλισμός. Ειρήνη δεν είναι μόνο η απουσία του πολέμου αλλά και η 

αμοιβαία εμπιστοσύνη και συνεργασία μεταξύ των λαών και των εθνών. Υφίσταται 

στενή σχέση μεταξύ δικαιοσύνης και ειρήνης. Η ειρήνη δεν μπορεί παρά να είναι 

καρπός της δικαιοσύνης.  

«Χρειαζόμαστε μια αληθινή ηθική μεταστροφή. Όλος ο κόσμος πρέπει να βρει τη 

δύναμη και τα τεχνικά μέσα για να πει “όχι” στον πυρηνικό πόλεμο, “όχι” στα όπλα 

μαζικής καταστροφής, “όχι” στους εξοπλισμούς που βλάπτουν πρωτίστως τους πιο 

φτωχούς και αδύνατους, “όχι” στον κίνδυνο μιας πυρηνικής εποχής που θέτει στον 

άνθρωπο τα απαράδεκτα διλήμματα της τρομοκρατίας ή της παράδοσης. Η ειρήνη 

δεν είναι κάτι προαιρετικό. Είναι απαίτηση της πίστης μας. Καλούμαστε να είμαστε 

ειρηνοποιοί όχι από κάποιο επίκαιρο και εφήμερο κίνημα, αλλά από τον ίδιο τον 

Κύριο. Ο στόχος της ειρήνης τίθεται όχι από κάποια πολιτική ούτε από κάποιο 

ιδεολογικό πρόγραμμα, αλλά από την Εκκλησία του Χριστού.»442. 

 

9) Συμμετοχή. Όλοι οι άνθρωποι έχουν δικαίωμα να συμμετέχουν στην οικονομική, 

πολιτική και πολιτιστική ζωή της κοινωνίας. Αποτελεί θεμελιώδες ζήτημα 

δικαιοσύνης και θέμα σεβασμού του ανθρώπου, η δυνατότητα συμμετοχής όλων στην 

κοινωνική ζωή. Ο κοινωνικός αποκλεισμός, αποτελεί σοβαρό σφάλμα, υπό την 

έννοια ότι ένας άνθρωπος ή μια κοινότητα δεν έχουν τη δυνατότητα συμμετοχής στην 

κοινωνική ζωή. 

«Η οικονομική ανάπτυξη πρέπει να παραμείνει στον έλεγχο των λαών. Δεν μπορεί να 

αφεθεί στην κρίση μερικών ανθρώπων ή ορισμένων ομάδων με μεγάλη οικονομική 

δύναμη ούτε αποκλειστικά στο σώμα των πολιτικών, ούτε φυσικά σε μερικές ισχυρές 

χώρες. Αντίθετα, είναι σωστό σε κάθε επίπεδο όσο γίνεται περισσότεροι να 

συμμετέχουν ενεργά σε αυτή την ανάπτυξη»443.  

                                                
441 Σύνοδος Καθολικών Επισκόπων των Η.Π.Α., Παγκόσμιες κλιματικές αλλαγές (2001), § 3.  
442 Σύνοδος Καθολικών Επισκόπων των Η.Π.Α., Η πρόκληση της ειρήνης (2001), § 333.   
443 Β΄ Σύνοδος του Βατικανού, Διάταγμα Gaudium et Spes (1965), § 65.  
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10) Παγκόσμια αλληλεγγύη και ανάπτυξη. Όλοι οι άνθρωποι συν-αποτελούν την 

ανθρώπινη οικογένεια. Η ανάπτυξη πρέπει να είναι πραγματικά ανάπτυξη όλων των 

ανθρώπων, όλων των λαών, συνολικά οικονομική και ηθική. Η υπανάπτυξη των μεν 

και η υπερανάπτυξη των δε, αποτελεί πρόβλημα που αφορά την παγκόσμια κοινότητα 

και όχι μόνο τους φτωχούς ή τους αδύνατους. Επίσης, η συσσώρευση αγαθών και 

τεχνικών δυνατοτήτων, αποτελεί μορφή ανεπαρκούς ανάπτυξης αν δεν γίνεται 

σεβαστή η ηθική, πολιτική, πολιτιστική και θρησκευτική ή υπερβατική διάσταση του 

ανθρώπου. 

«Κληρονομήσαμε πολλά από τις προηγούμενες γενιές και επωφελούμαστε από την 

εργασία των συγχρόνων με μας. Γι’ αυτό το λόγο έχουμε υποχρεώσεις προς όλους. 

Δεν μπορούμε να αδιαφορήσουμε προς όσους έρθουν μετά από μας και μεγαλώσουν 

την ανθρώπινη οικογένεια. Η ανθρώπινη αλληλεγγύη είναι πραγματικότητα, είναι ένα 

όφελος για μας, αλλά επιφέρει και ένα καθήκον»444. 

 

Η ανάπτυξη του ζητήματος της κοινωνικής διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας 

δημιουργεί αναπόφευκτους συνειρμούς με έννοιες όπως η πολιτική θεολογία. «Η 

πολιτική θεολογία είναι ένας κλάδος τόσο της πολιτικής φιλοσοφίας όσο και της 

πρακτικής θεολογίας και εξετάζει τους τρόπους με τους οποίους θεολογικές έννοιες 

και τρόποι σκέψης επηρεάζουν διάφορους πολιτικούς, κοινωνικούς, οικονομικούς και 

πολιτισμικούς δημόσιους Λόγους. Υπό αυτή την έννοια, η πολιτική θεολογία 

υποστηρίζει μια αντιστοιχία ανάμεσα στην πολιτική και τη θρησκευτική 

πραγματικότητα, καταδεικνύοντας τη διαμόρφωση των σύγχρονων πολιτικών 

εννοιών από θεολογικές έννοιες»445.  

 

Ο παραπάνω ορισμός της πολιτικής θεολογίας446, εκ πρώτης όψεως, βρίσκει απόλυτη 

ανταπόκριση στη θέση του σημαντικού γερμανού θεωρητικού του δικαίου, που 

χαρακτηρίστηκε ως «ο μέγας γέρων της ευρωπαϊκής πολιτικής επιστήμης»447 Carl 

                                                
444 Πάπας Παύλος Ϛ΄, Εγκύκλιος Populorum progressio (1967), § 17.  
445 Σ. Αθανασοπούλου-Κυπρίου, Όχι εγώ, κείμενα πολιτικής θεολογίας με αναφορές σε θέματα φύλου, 
θρησκείας και ιδεολογίας, εκδ. Αρμός, Αθήνα 2011, σελ. 15.   
446 Για το θέμα της πολιτικής θεολογίας βλ. και R. Scognamiglio, Σύγχρονες τάσεις της 
Ρωμαιοκαθολικής θεολογίας, στο Κοντίδης Θ. (επιμ.), Ο Καθολικισμός, εκδ. Ελληνικά Γράμματα, 
Αθήνα 2000, σελ. 198-202.  
447 R. Gibellini, Η Θεολογία του εικοστού αιώνα, μτφ. Π. Υφαντής, εκδ. Άρτος Ζωής, Αθήνα 2002, σελ. 
383.  
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Schmitt, ο οποίος υποστήριξε ότι «όλες οι μεστές έννοιες της σύγχρονης 

πολιτειολογίας είναι εκκοσμικευμένες θεολογικές έννοιες»448.  

 

Από την άλλη πλευρά, υφίστανται απόψεις λιγότερο βασισμένες στη νομική 

τεκμηρίωση και προερχόμενες από εντελώς αντίθετες ιδεολογικά προσεγγίσεις από 

αυτές του C. Schmitt, που οδηγούν σε μια διασύνδεση κοινωνικής διδασκαλίας και 

πολιτικής θεολογίας449.  Χαρακτηριστικό παράδειγμα αποτελεί η προσέγγιση του J. 

Habermas, ως προς το ζήτημα της χρήσης εκκοσμικευμένου λεξιλογίου εκ μέρους της 

Εκκλησίας, γεγονός για το οποίο η κοινωνική διδασκαλία διαδραμάτισε καθοριστικό 

ρόλο. Ο Habermas υποστηρίζει ότι το σύγχρονο φιλελεύθερο κράτος απαίτησε από 

τους πιστούς που παράλληλα είχαν και την ιδιότητα του πολίτη, να διασπάσουν την 

ταυτότητά τους σε δημόσια και ιδιωτική. Η Εκκλησία λοιπόν, είναι υποχρεωμένη να 

μεταφράσει τη θρησκευτική διδασκαλία της σε μια κοσμική γλώσσα450, ώστε να 

αποκτήσουν τα επιχειρήματά της451 προοπτική να τύχουν πλειοψηφικών 

συναινέσεων. «Όταν για παράδειγμα σήμερα οι καθολικοί…αξιώνουν για το εκτός 

μήτρας γονιμοποιημένο ωάριο το status ενός φορέα θεμελιωδών δικαιωμάτων, 

προβαίνουν στο…εγχείρημα να μεταφράσουν στην κοσμική γλώσσα του 

Συντάγματος το ότι ο άνθρωπος έχει πλαστεί κατ’ εικόνα και ομοίωση του Θεού»452.   

 

Επίσης, ο J. Moltmann, προβαίνοντας στη συσχέτιση μεταξύ πολιτικής θεολογίας και 

πολιτικής ηθικής, υποδεικνύει και τη συσχέτιση μεταξύ πολιτικής θεολογίας και 

κοινωνικής διδασκαλίας της Εκκλησίας453. Παρουσιάζει ιδιαίτερο ενδιαφέρον η 

ταύτιση σχεδόν των στοιχείων που κατά τον Moltmann συγκροτούν την πολιτική 

                                                
448 C. Schmitt, Πολιτική Θεολογία, τέσσερα κεφάλαια γύρω από τη διδασκαλία περί κυριαρχίας, μτφ. Π. 
Κονδύλης, εκδ. Λεβιάθαν, Αθήνα 1994, σελ. 49. Επίσης, βλ. Π. Καλαϊτζίδης, Ορθοδοξία και Πολιτική 
Θεολογία, στο Ιερά Μητρόπολις Δημητριάδος-Ακαδημία Θεολογικών Σπουδών, Βιβλική Θεολογία της 
Απελευθέρωσης, Πατερική Θεολογία και αμφισημίες της Νεωτερικότητας, εκδ. Ίνδικτος, Αθήνα 2012, 
σελ. 15.  
449 Δεν θα πρέπει να λησμονηθεί ότι η πολιτική θεολογία εμφανίστηκε αφού η κοινωνική διδασκαλία 
είχε ήδη καταξιωθεί στο πλαίσιο της διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας, αλλά και στο κοινωνικό 
πεδίο, στο πεδίο της πολιτικής, ακόμα και το ακαδημαϊκό.  
450 Ο Ιωάννης Παύλος Β΄ αναφέρεται συχνά στη διεπιστημονική προσέγγιση που επιχειρεί η κοινωνική 
διδασκαλία κατά την εξέταση των διαφόρων προβλημάτων.  
451 Η δόμηση επιχειρημάτων εκ μέρους της Εκκλησίας δεν είναι κάτι το αντιφατικό. Σχετ. βλ. L. 
Jospin, Ο κόσμος όπως τον βλέπω, μτφ. Α. Φιλιππάτος, εκδ. Α. Λιβάνης, Αθήνα 2006, σελ. 32: «Ο 
ορθός λόγος έχει γίνει για την Εκκλησία ένα από τα μέσα για να διατυπώνει το θρησκευτικό της 
μήνυμα».  
452 J. Habermas, Το μέλλον της ανθρώπινης φύσης, Πίστη και γνώση, μτφ. Μ. Τοπάλη, εκδ. Scripta, 
Αθήνα: 2004, σελ. 179.  
453 J. Moltmann, Τι είναι Θεολογία σήμερα;, μτφ. Π. Γιατζάκης, εκδ. Άρτος Ζωής, Αθήνα 2008, σελ. 
135 επ.  
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ηθική στο πλαίσιο της πολιτικής θεολογίας, με τις δέκα αρχές της κοινωνικής 

διδασκαλίας που αναλύθηκαν πιο πάνω. Για τον Moltmann η πολιτική ηθική 

συγκεκριμενοποιείται: «α) στον αγώνα για κοινωνική δικαιοσύνη ενάντια στην 

εκμετάλλευση ανθρώπου από άνθρωπο, β) στον αγώνα για ανθρώπινα δικαιώματα 

και για ελευθερία ενάντια στην πολιτική καταπίεση…γ)στον αγώνα για ανθρώπινη 

αλληλεγγύη ενάντια στην πολιτιστική, πραγματική και σεξιστική αλλοτρίωση του 

ανθρώπου, δ) στον αγώνα για οικολογική ειρήνη με τη φύση ενάντια στη 

βιομηχανική καταστροφή της φύσης εκ μέρους του ανθρώπου, ε) στον αγώνα για τη 

βεβαιότητα ενάντια στην αδιαφορία σε προσωπικό επίπεδο»454. Η ταύτιση των 

θέσεων του Moltmann με αυτές της κοινωνικής διδασκαλίας είναι παραπάνω από 

προφανής.  

 

Η επίδραση της κοινωνική διδασκαλίας στη διαμόρφωση θεσμών και πολιτικών 

γίνεται περισσότερο κατανοητή με τη μελέτη της ανάλυσης της Hannah Arendt, στο 

βιβλίο της “Για την επανάσταση”455. Αν και στο κεφάλαιο που αφιερώνει στο 

κοινωνικό ζήτημα φαίνεται εκ πρώτης όψεως να υποτιμά ή και σχεδόν να αγνοεί τον 

ρόλο της Εκκλησίας, στο κεφάλαιο 4 υπό τον τίτλο “Θεμέλιο Ι: Constitutio 

Libertatis”, προβαίνει σε μια ιδιαιτέρως ενδιαφέρουσα ανάλυση. Για την Arendt ο 

ευρωπαϊκός απολυταρχισμός τόσο στη θεωρία όσο και στην πρακτική υπήρξε η 

πρώτη και πλέον πρόδηλη συνέπεια αυτού που αποκαλούμε εκκοσμίκευση, δηλαδή 

της χειραφέτησης της κοσμικής εξουσίας από την αυθεντία της Εκκλησίας. Υπό την 

έννοια αυτή, ο απολυταρχισμός αποτέλεσε ένα πλήρως ικανοποιητικό υποκατάστατο 

για τη χαμένη θρησκευτική επικύρωση της κοσμικής εξουσίας. Αυτή η λύση όμως, 

που σύντομα θα αποδεικνυόταν ελάχιστα έγκυρη και αποτελεσματική, όπως 

απέδειξαν οι συνεχείς επαναστάσεις, αποτέλεσε στην πραγματικότητα το πιο 

στοιχειώδες μειονέκτημα όλων των σύγχρονων πολιτικών σωμάτων, τη βαθιά τους 

αστάθεια, αποτέλεσμα μιας στοιχειώδους έλλειψης αυθεντίας. Η ειδική επικύρωση 

που η θρησκεία και η θρησκευτική αυθεντία προσέδιδαν στην κοσμική σφαίρα δεν 

μπορούσε να αντικατασταθεί από μια απόλυτη κυριαρχία που καθώς δεν διέθετε 

κάποια υπερβατική ή υπερκόσμια πηγή, δεν μπορούσε παρά να εκφυλιστεί σε 

                                                
454 R. Gibellini, οπ.π. σημ. 447, σελ. 396.  
455 H. Arendt, Για την επανάσταση, μτφ. Α. Στουπάκη, εκδ. Αλεξάνδρεια, Αθήνα 2006, σελ. 215 επ.  
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τυρρανία και δεσποτισμό456. Η εκκοσμίκευση, αναπόφευκτα έθεσε το πρόβλημα του 

πώς μπορεί να θεμελιωθεί και να συγκροτηθεί μια νέα αυθεντία χωρίς την οποία η 

κοσμική σφαίρα όχι μόνο δεν θα μπορούσε να αποκτήσει μια νέα δική της 

αξιοπρέπεια, αλλά θα έχανε και την παράγωγη σπουδαιότητα που είχε υπό την αιγίδα 

της Εκκλησίας. Για την Arendt, η τεράστια σημασία που είχε για την πολιτική σφαίρα 

η χαμένη επικύρωση της θρησκείας παραμελείται συνήθως στη συζήτηση για τη 

νεωτερική εκκοσμίκευση, γιατί η άνοδος της κοσμικής σφαίρας, φαίνεται πρόδηλα να 

έχει συμβεί εις βάρος της θρησκείας ή μάλλον της Εκκλησίας. Ωστόσο, όπως 

παρατηρεί η Arendt, ο χωρισμός αυτός ήταν δίκοπος και όπως ακριβώς μιλάμε για τη 

χειραφέτηση του κοσμικού από το θρησκευτικό, μπορούμε επίσης να μιλήσουμε για 

τη χειραφέτηση του θρησκευτικού από τις απαιτήσεις και τα βάρη του κοσμικού, 

δηλαδή την υποχρέωση της Καθολικής ιδίως Εκκλησίας, να αναλαμβάνει άμεσα 

πολιτικές ευθύνες. Η κατάληξη του συλλογισμού είναι προφανής. Οι πολυάριθμες 

θεωρητικές και πρακτικές δυσκολίες που ταλάνισαν τη δημόσια πολιτική σφαίρα από 

την επικράτηση της εκκοσμίκευσης, το ίδιο το γεγονός ότι η εκκοσμίκευση 

συνοδεύτηκε από την άνοδο της απολυταρχίας της οποίας την κατάρρευση 

ακολούθησαν επαναστάσεις, που το κύριο πρόβλημά τους ήταν να βρουν μια 

απόλυτη αρχή από την οποία να αντλούν κύρος για τους νόμους και την εξουσία, 

μπορεί να αποτελέσει επιχείρημα που να αποδεικνύει ότι η πολιτική και το κράτος 

χρειάζονται την επικύρωση της θρησκείας, πολύ περισσότερο απ’ όσο η θρησκεία και 

η θεσμική έκφρασή της η Εκκλησία, χρειάζονται την υποστήριξη της πολιτικής 

εξουσίας. Σ’ αυτήν ακριβώς τη διαλεκτική, κοσμικού – θρησκευτικού, που 

διαμορφώνουν τα επιχειρήματα της Arendt, η κοινωνική διδασκαλία αποτελεί τη 

σύγχρονη πρόταση της Καθολικής Εκκλησίας για τη νομιμοποίηση της άσκησης 

πολιτικής εξουσίας, συμπεριλαμβανομένης της νομοθετικής λειτουργίας και της 

συγκρότησης πολιτικών και διοικητικών θεσμών, όχι πλέον με την επίκληση της 

μεσαιωνικής θεωρίας των δύο ξιφών ή της παπικής αυθεντίας, αλλά με επιχειρήματα 

που αν και δεν απεμπολούν τη δυνατότητα επίκλησης υπερβατικών αναφορών, 

εκφράζονται στο πλαίσιο του λεξιλογίου που επιβάλλει ο ορθός λόγος.       

 

                                                
456 Για τη συμβολή της θρησκείας στην αντίσταση στον ολοκληρωτισμό, βλ. και J.P. Vernant, Ανάμεσα 
στον μύθο και την πολιτική, μτφ. Μ.Ι. Γιόση, εκδ. Σμίλη 2003, σελ. 687-688: «…το θρησκευτικό 
συναίσθημα έπαιξε πραγματικά (και θα μπορέσει πιθανώς να παίξει και στο μέλλον) έναν 
αδιαμφισβήτητο ρόλο: διασφαλίζει με τον καλύτερο τρόπο την ελευθερία και προσφέρει την πιο 
στερεή βάση για την αντίσταση στον ολοκληρωτισμό.».  
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Αυτή η συμβολή της κοινωνικής διδασκαλίας αναγνωρίζεται όχι μόνο σε θεωρητικό 

επίπεδο, αλλά και από σύγχρονους ευρωπαίους πολιτικούς, προερχόμενους από 

διαφορετικές πολιτικές οικογένειες. Για τον Lionel Jospin, είναι προφανές ότι πλέον ο 

καθολικισμός, αλλά και τα προτεσταντικά δόγματα, έχει αποδεχθεί εδώ και καιρό τη 

διάκριση ανάμεσα στην πνευματική και κοσμική εξουσία και επιπλέον χάρη στην 

κοινωνική διδασκαλία, η λαϊκή (εκκοσμικευμένη) και η θρησκευτική ηθική δείχνουν 

να έχουν προσεγγίσει η μία την άλλη και η κοινή ηθική βασίζεται σε ένα σύνολο 

ευρέως αποδεκτών αξιών, ενώ «ο ορθός λόγος έχει γίνει για την Εκκλησία ένα από τα 

μέσα για να διατυπώνει το θρησκευτικό της μήνυμα.»457.  Ο Tony Blair, που 

προέρχεται από μια χώρα προτεσταντικής παράδοσης458, αναγνωρίζει αυτή τη 

συμβολή στη δημιουργία ενός ιδιαίτερου μίγματος «πολιτικής και πνευματικότητας» 

που καθιστά την Καθολική Εκκλησία, διεθνώς υπολογίσιμο πόλο εξουσίας459. 

Φυσικά για πολιτικούς όπως ο Jacques Delors, που αναμφισβήτητα εμπνεύστηκαν 

κατά την άσκηση της πολιτικής τους δραστηριότητας από υπερβατικές αρχές και 

αξίες460, η κοινωνική διδασκαλία που περιλαμβάνει το κοινωνικό και οικονομικό 

δόγμα της Εκκλησίας, «περιέχει ισχυρά σημεία αναφοράς» και αποτελεί «τρεχούμενο 

νερό που πρέπει να τροφοδοτεί τον πολιτικό ποταμό.»461.   

 

Η κοινωνική διδασκαλία, τόσο ως διακριτή ενότητα στο πλαίσιο της συνολικής 

ηθικής διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας, όσο και στο βαθμό που συνδέεται με 

την πολιτική θεολογία, αλλά και την ιστορία των θεσμών και των ιδεών, επιχειρεί να 

καταστήσει τον χριστιανικό λόγο κοινωνικά τελεσφόρο. Η κοινωνική διδασκαλία 

δημιουργεί προϋποθέσεις καλύτερης κατανόησης της σχέσης Εκκλησίας και κόσμου. 

Υπό αυτή την έννοια, εντάσσεται όπως και η πολιτική θεολογία «στο εννοιολογικό 

πλαίσιο μιας θεολογίας του κόσμου»462 ή καλύτερα των επίγειων πραγματικοτήτων. 

Θεμελιωμένη στην εκκλησιολογία της Β΄ Συνόδου του Βατικανού, η σύγχρονη 

κοινωνική διδασκαλία, διασυνδέεται αναπόφευκτα, σύμφωνα με την ανάλυση που 

προηγήθηκε, με την πολιτειολογία και τους δημόσιους θεσμούς τόσο σε εθνικό όσο 

                                                
457 L. Jospin, οπ.π. σημ. 330, σελ. 28-32.  
458 Αν και ο ίδιος προσχώρησε στην Καθολική Εκκλησία.  
459 T. Blair, Ένα ταξίδι, μτφ. Χ. Καψάλης-Ε. Συλογίδου, εκδ. Ψυχογιός, Αθήνα 2011, σελ. 705.   
460 Σε αυτούς συμπεριλαμβάνονται μεταξύ άλλων και αρκετοί από τους θεμελιωτές της ιδέας της 
ευρωπαϊκής ενοποίησης όπως ο Jean Monnet. Σχετ. βλ. του ιδίου, Απομνημονεύματα, μτφ. Λ. Μιλιλή, 
εκδ. Ροές, Αθήνα 1999, σελ. 257 και 334.  
461 J. Delors, Η οντότητα ενός ανθρώπου, μτφ. Β. Καραγιάννη, εκδ. Ι. Σιδέρης, Αθήνα 1995, σελ. 421.  
462 R. Gibellini, οπ.π. σημ. 447, σελ. 374.   
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και σε παγκόσμιο επίπεδο, δεδομένου μάλιστα ότι η Εκκλησία αποτελεί κριτικό 

θεσμό έναντι της κοινωνίας και μέσω της κοινωνικής διδασκαλίας προωθεί την 

κριτική της αποστολή. Η κοινωνική διδασκαλία βρίσκεται μεταξύ εκκλησιολογίας 

και πολιτειολογίας, επιχειρώντας τη διασύνδεσή τους463 και τον αμοιβαίο 

εμπλουτισμό προς την κατεύθυνση της επίτευξης του κοινού καλού. Βέβαια, θα 

πρέπει τέλος να σημειωθεί ότι όσο και αν με την κοινωνική διδασκαλία έχει 

συντελεστεί μια σημαντική ιστορικά μετατόπιση της θέσης της Εκκλησίας απέναντι 

στην πολιτική εξουσία αλλά και την κοινωνία πολιτών, τόσο ο Θεός όσο και ο 

καίσαρας, εξακολουθούν να έχουν σαφώς διακριτούς ρόλους. Και έστω και αν ο 

καίσαρας είναι πλέον ένα ανεκτικό δημοκρατικό κράτος , η Εκκλησία δεν διστάζει να 

του υπενθυμίσει ότι έχει απόψεις, που συχνά επιδιώκουν τη διαμόρφωση θεσμών και 

πολιτικών και ότι προτίθεται γι’ αυτό τον σκοπό, να χρησιμοποιήσει όλους τους 

χώρους ελεύθερης δράσης που έχει στη διάθεσή της.    

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
463 Ενδιαφέρουσα από αυτή την άποψη είναι η ιδέα της συμβολής της κοινωνίας των πολιτών και 
εκκλησιαστικών φορέων και οργανώσεων στη δημιουργία «φυτώριων πολιτειακής αρετής». W. 
Kymlicka, Η πολιτική φιλοσοφία της εποχής μας, μτφ. Γ. Μολύβας, εκδ. Πόλις, Αθήνα 2005, σελ. 427.  
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Εισαγωγικό Σημείωμα 

στο Παράρτημα 
 

Η κοινωνική διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας ως corpus, αποτελεί ένα σύνολο 

αρχών, διατάξεων και κανόνων, διατυπωμένων σε ενιαίο κείμενο. Από 

μεθοδολογικής απόψεως η διατύπωση της κοινωνικής διδασκαλίας, τόσο στο 

Compendium, όσο και στα υπόλοιπα επίσημα κείμενα (εγκυκλίους, κατήχηση, 

αποφάσεις συνόδων, κ.λπ.), ακολουθεί ένα σαφώς κανονιστικό πρότυπο, με το οποίο 

άλλωστε η Καθολική Εκκλησία είναι ιστορικά εξοικειωμένη. Στο αντίποδα της 

μεθοδολογικής αυτής επιλογής βρίσκονται οπωσδήποτε οι Εκκλησίες και ομολογίες 

της Διαμαρτύρησης που αποφεύγουν την κανονιστική διατύπωση των αρχών τους, 

ιδίως σε σχέση με τα κοινωνικά και πολιτικά ζητήματα, αφού αποτελούν ως επί το 

πλείστον, πλήρως εκκοσμικευμένες θρησκευτικές κοινότητες.  

 

Έτσι, ιδιαίτερο ενδιαφέρον παρουσιάζει ο τρόπος με τον οποίο τα ζητήματα αυτά, 

γίνονται αντιληπτά στον άλλο πόλο της χριστιανοσύνης, την Ορθοδοξία. Στον χώρο 

της Ορθοδοξίας, που αποτελείται από αυτοκέφαλες Εκκλησίες, παρατηρείται επίσης 

απουσία ρητώς διατυπωμένων αρχών και κανόνων που πρέπει να διέπουν τη δράση 

της Εκκλησίας και των πιστών στον κοινωνικό, οικονομικό και πολιτικό τομέα. Τα 

κατά καιρούς αναφυόμενα ζητήματα, εξετάζονται συνήθως ad hoc, ενώ ως πλαίσιο 

αναφοράς χρησιμοποιείται το έργο των Πατέρων της Εκκλησίας και οι αποφάσεις 

των Οικουμενικών Συνόδων που ιστορικά διαμορφώθηκαν κατά την πρώτη χιλιετία 

μ.Χ.  

 

Η μόνη αυτοκέφαλη Ορθόδοξη Εκκλησία που έχει διατυπώσει με επίσημο και 

σύγχρονο τρόπο της αρχές του κοινωνικού της δόγματος, είναι η Ρωσική Ορθόδοξη 

Εκκλησία. Το κείμενο στο οποίο περιλαμβάνεται η σχετική διδασκαλία της Ρωσικής 

Εκκλησίας, έχει τον τίτλο «Οι αρχές του κοινωνικού δόγματος της Ρωσικής 

Ορθόδοξης Εκκλησίας» και διαμορφώθηκε κατά την περίοδο 1994-1996 από ειδική 

επιτροπή, υπό την προεδρία του νυν Πατριάρχη Μόσχας Κυρίλλου464. Το κείμενο 

επικυρώθηκε στη συνέχεια από την Ιερά Σύνοδο της Ιεραρχίας της Ρωσικής 

Ορθόδοξης Εκκλησίας, το ανώτατο δηλαδή διοικητικό όργανο της Εκκλησίας αυτής. 

                                                
464 http://www.mospat.ru/gr/the_patriarch/ (1.12.2013).  
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Σ’ αυτό, παρουσιάζονται οι βασικές διατάξεις της διδασκαλίας της Ορθόδοξης 

Εκκλησίας επί των ζητημάτων των σχέσεων κράτους και Εκκλησίας και μιας σειράς 

σημαντικών κοινωνικών, οικονομικών και πολιτικών ζητημάτων. Στο κείμενο 

εκφράζεται η επίσημη θέση του Πατριαρχείου Μόσχας για τις σχέσεις της Εκκλησίας 

με το κράτος αλλά και την κοσμική κοινωνία και παράλληλα καθιερώνεται μια σειρά 

καθοδηγητικών αρχών, που θα πρέπει να εφαρμόζονται στο υπό μελέτη ζήτημα, από 

την Ιεραρχία της Εκκλησίας, τον κλήρο και τους λαϊκούς465. Υπό την έννοια αυτή, 

αλλά και δεδομένου ότι το κείμενο αναφέρεται «στο κανονικό έδαφος του 

Πατριαρχείου Μόσχας και εκτός αυτού», είναι προφανές ότι η Ρωσική Εκκλησία, δια 

του κειμένου αυτού εκφράζει τη φιλοδοξία να αποτελέσει σημείο αναφοράς σε 

πανορθόδοξο επίπεδο.  

 

Σε σχέση με την κοινωνική διδασκαλία της Καθολικής Εκκλησίας, οι Αρχές του 

κοινωνικού δόγματος της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας, ακολουθούν την ίδια 

ακριβώς μεθοδολογία προσέγγισης των θεμάτων, αλλά και διατύπωσης αρχών και 

προτάσεων. Είναι προφανής στο σημείο αυτό η μεθοδολογική τουλάχιστον επίδραση 

της κοινωνικής διδασκαλίας, δεδομένου ότι η Ορθόδοξη Εκκλησία υπήρξε ιστορικά 

ιδιαιτέρως επιφυλακτική στην κανονιστική διατύπωση των αρχών της σε δογματικό 

τουλάχιστον επίπεδο. Η εξέλιξη αυτή, είναι προφανές ότι έχει φέρει εγγύτερα την 

παραδοσιακά συντηρητική δογματικά Ρωσική Ορθόδοξη Εκκλησία, με την Καθολική 

Εκκλησία, τουλάχιστον στο κοινωνικό, οικονομικό και πολιτικό πεδίο. Είναι 

χαρακτηριστικές οι διατυπώσεις που χρησιμοποίησε ο Μητροπολίτης Βολοκολάμσκ 

Ιλαρίωνας466 σε συνέντευξή του στην εφημερίδα Le Figaro467. Ο Μητροπολίτης 

αναφέρει ότι «οι Ορθόδοξοι είναι σύμμαχοι και όχι ανταγωνιστές με τους 

Καθολικούς», και ότι «όλο και περισσότερο επιβάλλεται η συνεργασία των 

Ορθοδόξων και των Ρωμαιοκαθολικών για την υπεράσπιση των χριστιανικών αξιών 

στη σύγχρονη εκκοσμικευμένη κοινωνία.». Στην ίδια συνέντευξη αναφέρεται επίσης 

ότι «συγκλίνουν οι θέσεις των Εκκλησιών επί πολλών προβλημάτων…μεταξύ τους 

είναι η υποβάθμιση των οικογενειακών αξιών και η παραβίαση στην κοινωνία των 

κανόνων της συμβατικής οικογενειακής ηθικής…οι Εκκλησίες μας στα πλαίσια της 

ενιαίας προσπάθειας τάσσονται κατά…πολλών ¨επιτευγμάτων¨ του σύγχρονου 
                                                
465 http://www.mospat.ru/gr/documents/social-concepts/ (1.12.2013).  
466 Πρόεδρος του Τμήματος Εξωτερικών Εκκλησιαστικών Σχέσεων του Πατριαρχείου Μόσχας και 
άτυπος Υπουργός Εξωτερικών της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας.  
467 Le Figaro, 25.11.2013.  
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φιλελεύθερου πολιτισμού, ο οποίος θέτει σε κίνδυνο την επιβίωση των ευρωπαϊκών 

λαών…Όλο και πιο επίκαιρο αναδεικνύεται το πρόβλημα της παραβιάσεως των 

δικαιωμάτων των χριστιανών εξαιτίας της θρησκευτικής τους ταυτότητας. Δυστυχώς 

τις δηλωμένες αντιχριστιανικές θέσεις τις παρατηρούμε και στην Ευρώπη, όπου 

υπάρχουν ορισμένες δυνάμεις, οι οποίες αποπειρώνται τον εξοβελισμό της θρησκείας 

από το δημόσιο χώρο, στον αποκλειστικά ιδιωτικό…Έχουμε πάρα πολλά σημεία 

επαφής σε όλα αυτά τα θέματα οι Ορθόδοξοι και οι Ρωμαιοκαθολικοί και θα 

αναπτύξουμε τη συνεργασία μας…προκειμένου να διαφυλάξουμε τις χριστιανικές 

αξίες στο σύγχρονο εκκοσμικευμένο κόσμο.».  

 

Με δεδομένα τα παραπάνω, κρίθηκε χρήσιμο, να συμπεριληφθεί στην παρούσα 

διατριβή ως παράρτημα, το σχετικό επίσημο κείμενο της Ρωσικής Ορθόδοξης 

Εκκλησίας που περιλαμβάνει τις Αρχές του κοινωνικού δόγματος και καταδεικνύει ότι 

οι επιδράσεις της κοινωνικής διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας, υπήρξαν και 

συνεχίζουν να είναι σημαντικές όχι μόνο στον τομέα της διαμόρφωσης θεσμών και 

πολιτικών στο πλαίσιο της δυτικής Ευρώπης, αλλά, μέσω της διαχριστιανικής 

συνεργασίας, ακόμη και σε γεωπολιτικούς χώρους, στους οποίους εκ πρώτης όψεως η 

Καθολική Εκκλησία δεν διαδραματίζει καθοριστικό ρόλο.                 
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ΠΑΡΑΡΤΗΜΑ 

Οι αρχές του κοινωνικού δόγματος 

της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας 

 

Σχετικά με το κείμενο 

Στο παρόν κείμενο, το οποίο επικυρώθηκε από την Ιερά Σύνοδο της Ιεραρχίας της 

Ρωσικής Ορθοδόξου Εκκλησίας, παρουσιάζονται οι βασικές διατάξεις της 

διδασκαλίας της Εκκλησίας επί των ζητημάτων των σχέσεων Κράτους και Εκκλησίας 

και επί μιας σειράς επίκαιρων και σημαντικών για την κοινωνία προβλημάτων. 

Επίσης το παρόν κείμενο εκφράζει την επίσημη θέση του Πατριαρχείου Μόσχας στον 

τομέα των σχέσεων με το Κράτος και την κοσμική κοινωνία. Εκτός τούτων, 

καθιερώνει μια σειρά καθοδηγητικών αρχών, εφαρμοστέων στο παρόντα τομέα από 

την Ιεραρχία, τον κλήρο και τους λαϊκούς. 

Ο χαρακτήρας του κειμένου καθορίζεται από την αναφορά του στις ανάγκες του 

πληρώματος της Ρωσικής Ορθοδόξου Εκκλησίας στη διάρκεια της μακράς ιστορικής 

περιόδου στο κανονικό έδαφος του Πατριαρχείου Μόσχας και εκτός αυτού. Για τον 

λόγο αυτό το βασικό αντικείμενο του παρόντος κειμένου αποτελούν τα θεμελιώδη 

θεολογικά, εκκλησιαστικά και κοινωνικά ζητήματα όπως επίσης και εκείνες οι 

πλευρές της ζωής του Κράτους και της κοινωνίας, οι οποίες ήταν και παραμένουν 

εξίσου επίκαιρες για όλο το εκκλησιαστικό πλήρωμα στο τέλος του 20ου  αιώνα αλλά 

και στο προσεχές μέλλον. 

I. Βασικές θεολογικές διατάξεις 

I.1. Η Εκκλησία είναι η συνέλευση όσων πιστεύουν στον Χριστό, ο Οποίος και καλεί 

τον κάθε ένα να εισέλθει σε αυτή. Μέσα σε αυτή «παν ουράνιο και επίγειο», πρέπει 

να ενωθεί με τον Χριστό, διότι Αυτός είναι η Κεφαλή της Εκκλησίας «ἥτις ἐστὶ τὸ 

σῶμα αὐτοῦ, τὸ πλήρωμα τοῦ τὰ πάντα ἐν πᾶσι πληρουμένου» (Εφ. 1. 22-23). Μέσα στην 

Εκκλησία δια της ενέργειας του Αγίου Πνεύματος πραγματώνεται η θέωση του 

κτίσματος και εφαρμόζεται το αρχικό σχέδιο του Θεού για τον κόσμο και τον 

άνθρωπο. 
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Η Εκκλησία είναι το αποτέλεσμα του λυτρωτικού έργου του Υιού, απεσταλμένου από 

τον Πατέρα και της αγιαστικής ενέργειας του Αγίου Πνεύματος, το Οποίο κατήλθε 

την μεγάλη ημέρα της Πεντηκοστής. Σύμφωνα με την έκφραση του Αγίου Ειρηναίου 

Επισκόπου Λουγδούνου, ο Ίδιος ο Χριστός ηγήθηκε  της ανθρωπότητας, έγινε η 

Κεφαλή της ανανεωμένης ανθρώπινης φύσεως – του σώματος Του, μέσα στο οποίο 

ευρίσκεται η πρόσβαση στη πηγή του Αγίου Πνεύματος. Η Εκκλησία αποτελεί την 

ενότητα του «νέου εν Χριστώ ανθρώπου», την «ενότητα της Θείας Χάριτος που 

διαμένει στην πολλαπλότητα των λογικών κτισμάτων υποταγμένων σε αυτή τη 

Χάρη» (А.Σ. Хоμιακώφ). “Άνδρες, γυναίκες, παιδιά, βαθιά διχασμένοι από τη  φυλή, 

το έθνος, τη γλώσσα, τον τρόπο ζωής, την εργασία, την επιστήμη, το αξίωμα και τον 

πλούτο… όλους αυτούς ανοικοδομεί η Εκκλησία μέσα στο Πνεύμα… Όλοι 

λαμβάνουν από αυτήν μια ενιαία φύση ακατάλυτη, μια φύση ανεπίδεκτη των πολλών 

και βαθιών επιδράσεων, οι οποίες ξεχωρίζουν τους ανθρώπους τον ένα από τον  

άλλο… Μέσα σε αυτή κανείς δε χωρίζεται από το κοινό, όλοι διαλύονται τρόπον τινά 

ο ένας στον άλλο δια της απλής και αχώριστης δύναμης της πίστεως” (Άγιος Μάξιμος 

ο Ομολογητής).  

I.2. Η Εκκλησία είναι θεανθρώπινος οργανισμός. Ως σώμα Χριστού συνδέει μέσα της 

και τις δύο φύσεις, την Θεία και την Ανθρώπινη, με χαρακτηριστικές για κάθε μία 

ενέργειες και βουλήσεις. Η Εκκλησία συνδέεται με τον κόσμο δια της ανθρώπινης 

της, κτιστής φύσεως. Όμως συνεργάζεται με αυτόν όχι ως αποκλειστικά γήινος 

οργανισμός αλλά δια ολοκλήρου του μυστικού της πληρώματος. Η θεανθρώπινη 

φύση της Εκκλησίας είναι εκείνη, η οποία καθιστά εφικτή την ευλογημένη 

μεταμόρφωση και κάθαρση του κόσμου που πραγματοποιείται στην ιστορία μέσα 

από τη συνεργασία, τη «συνεργεία» μεταξύ των μελών και της Κεφαλής του 

εκκλησιαστικού σώματος. 

Η Εκκλησία δεν είναι εκ του κόσμου τούτου, όπως επίσης δεν είναι εκ του κόσμου 

τούτου και ο Κύριος της ο Ιησούς Χριστός. Αλλά ήρθε στον κόσμο αυτό 

«ταπεινώσας»  Εαυτόν έως τις συνθήκες του, σε ένα κόσμο που έπρεπε να σώσει και 

να αποκαταστήσει. Η Εκκλησία πρέπει να διέλθει μέσα από την πορεία της ιστορικής 

κενώσεως επιτελώντας τη δική της λυτρωτική αποστολή. Σκοπός της δεν είναι μόνο η 

σωτηρία των ανθρώπων σε αυτό το κόσμο αλλά και η αποκατάσταση του ίδιου του 

κόσμου. Η Εκκλησία καλείται να ενεργεί στον κόσμο κατά το παράδειγμα του 
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Χριστού, να μαρτυρεί περί Αυτού και της Βασιλείας Του.  Τα μέλη της Εκκλησίας 

καλούνται να συμμετέχουν στην αποστολή του Χριστού, στη διακονία του κόσμου, η 

οποία είναι εφικτή για την Εκκλησία μόνο ως καθολική διακονία, «ἵνα ὁ κόσμος 

πιστεύσῃ» (Ιω. 17. 21). Η Εκκλησία καλείται να συμβάλει στη σωτηρία του κόσμου, 

διότι ο Ίδιος ο Υιός του Ανθρώπου «οὐκ ἦλθε διακονηθῆναι, ἀλλὰ διακονῆσαι καὶ δοῦναι 

τὴν ψυχὴν αὐτοῦ λύτρον ἀντὶ πολλῶν» (Мκ. 10. 45). 

Ο Σωτήρας λέει για τον Εαυτό Του: “ἐγὼ δὲ εἰμι ἐν μέσῳ ὑμῶν ὡς ὁ διακονῶν.” (Λκ 22. 

27). Η διακονία εν ονόματι της σωτηρίας του κόσμου και του ανθρώπου δεν μπορεί 

να περιορίζεται από εθνικά ή θρησκευτικά πλαίσια όπως αναφέρει σαφώς ο Ίδιος ο 

Κύριος στην παραβολή του Καλού Σαμαρείτη. Εκτός αυτού, τα μέλη της Εκκλησίας 

έρχονται σε επαφή με τον Χριστό, ο οποίος βάσταξε όλες τις αμαρτίες και τις 

ταλαιπωρίες του κόσμου, όταν συναντώνται με κάθε πεινασμένο, άστεγο, ασθενή και 

φυλακισμένο. Η βοήθεια στους ταλαιπωρημένους αποτελεί, με την πλήρη σημασία 

της λέξεως, τη βοήθεια στον Ίδιο τον Χριστό και με την εφαρμογή της εντολής αυτής 

συνδέεται η αιώνια μοίρα του κάθε ανθρώπου (Μθ. 25. 31-46). Ο Χριστός καλεί τους 

μαθητές Του να μην περιφρονούν τον κόσμο αλλά να αποτελούν «το άλας της γης» 

και «το φως του κόσμου». Η Εκκλησία ως σώμα του Θεανθρώπου Χριστού είναι 

θεανθρώπινη. Αλλά εάν ο Χριστός είναι τέλειος Θεάνθρωπος η Εκκλησία δεν είναι 

ακόμα η τέλεια θεανθρωπότητα, διότι στη γη μάχεται με την αμαρτία και η 

ανθρωπότητά της, παρόλο ότι εσωτερικά είναι συνδεδεμένη με την Θεότητα, δεν την 

εκφράζει και δεν αντιστοιχεί σε πολλά σημεία της. 

I.3. Η ζωή μέσα στην Εκκλησία στην οποία καλείται ο κάθε άνθρωπος, αποτελεί μια 

αδιάκοπη διακονία του Θεού και των ανθρώπων. Στην διακονία αυτή καλείται 

ολόκληρος ο λαός του Θεού. Τα μέλη του σώματος του Χριστού, συμμετέχοντας 

στην κοινή διακονία ασκούν και τις δικές τους ιδιαίτερες λειτουργίες. Ο καθένας 

λαμβάνει τη δική του δωρεά για τη διακονία όλων. “ἕκαστος καθὼς ἔλαβε χάρισμα, εἰς 

ἑαυτοὺς αὐτὸ διακονοῦντες ὡς καλοὶ οἰκονόμοι ποικίλης χάριτος Θεοῦ” (A΄ Πετ. 4. 10). “ᾧ μὲν 

γὰρ διὰ τοῦ Πνεύματος δίδοται λόγος σοφίας, ἄλλῳ δὲ λόγος γνώσεως κατὰ τὸ αὐτὸ Πνεῦμα, 

ἑτέρῳ δὲ πίστις ἐν τῷ αὐτῷ Πνεύματι, ἄλλῳ δὲ χαρίσματα ἰαμάτων ἐν τῷ αὐτῷ Πνεύματι, ἄλλῳ 

δὲ ἐνεργήματα δυνάμεων, ἄλλῳ δὲ προφητεία, ἄλλῳ δὲ διακρίσεις πνευμάτων, ἑτέρῳ δὲ γένη 

γλωσσῶν, ἄλλῳ δὲ ἑρμηνεία γλωσσῶν. Πάντα δὲ ταῦτα ἐνεργεῖ τὸ ἓν καὶ τὸ αὐτὸ Πνεῦμα, 

διαιροῦν ἰδίᾳ ἑκάστῳ καθὼς βούλεται” (Α΄ Коρ. 12. 8-11). Οι δωρεές της ποικίλης 

χάριτος του Θεού χορηγούνται στον καθένα χωριστά, με σκοπό όμως την κοινή 
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διακονία του λαό του Θεού (συμπεριλαμβανομένης και της διακονίας του κόσμου). 

Και αυτό αποτελεί την κοινή  διακονία της Εκκλησίας, η οποία δεν επιτελείται στη 

βάση μόνο μιας, αλλά πολλών δωρεών.  Η δε διαφορά των δωρεών συνεπάγεται και 

την διαφορά των διακονιών, αλλά «καὶ διαιρέσεις διακονιῶν εἰσι, καὶ ὁ αὐτὸς Κύριος· καὶ 

διαιρέσεις ἐνεργημάτων εἰσίν, ὁ δὲ αὐτός ἐστι Θεός, ὁ ἐνεργῶν τὰ πάντα ἐν πᾶσιν» (Α΄ Коρ. 

12. 5-6). 

Η Εκκλησία καλεί όλα τα πιστά της τέκνα να συμμετέχουν στην ζωή της κοινωνίας 

και η συμμετοχή αυτή πρέπει να βασίζεται στις αρχές της χριστιανική ηθικής. Στην 

αρχιερατική του προσευχή ο Κύριος ημών Ιησούς Χριστός παρακαλεί τον Ουράνιο 

Πατέρα για όσους τον ακολουθούσαν: ”οὐκ ἐρωτῶ ἵνα ἄρῃς αὐτοὺς ἐκ τοῦ κόσμου, ἀλλ’ 

ἵνα τηρήσῃς αὐτοὺς ἐκ τοῦ πονηροῦ… Καθὼς ἐμὲ ἀπέστειλας εἰς τὸν κόσμον, κἀγὼ 

ἀπέστειλα αὐτοὺς εἰς τὸν κόσμον·” (Ιω. 17. 15,18). Είναι απαράδεκτη η μανιχαϊστική 

αποστροφή της ζωής του περιβάλλοντος κόσμου. Η συμμετοχή του χριστιανού μέσα 

σε αυτήν πρέπει να βασίζεται στην αντίληψη του ότι ο κόσμος, το κοινό, το κράτος 

αποτελούν  αντικείμενο αγάπης του Θεού, διότι προορίζονται στη μεταμόρφωση και 

την κάθαρση πάνω στις αρχές της εντεταλμένης παρά του Θεού αγάπης. Ο χριστιανός 

πρέπει να βλέπει τον κόσμο και την κοινωνία υπό το φως του τελικού τους 

προορισμού, υπό το εσχατολογικό φως της Βασιλείας του Θεού. Οι διακρίσεις των 

δωρεών στην Εκκλησία εμφανίζονται με ιδιαίτερη έμφαση στον τομέα της 

κοινωνικής της διακονίας. Ο αδιαίρετος εκκλησιαστικός οργανισμός συμμετέχει στη 

ζωή του περιβάλλοντος κόσμου με όλη του την πληρότητα, όμως ο ιερός κλήρος, ο 

μοναχισμός και οι λαϊκοί μπορούν με διαφορετικούς τρόπους και σε διάφορο βαθμό 

να πραγματοποιούν αυτή τη συμμετοχή. 

I.4. Η Εκκλησία εκπληρώνει την αποστολή της σωτηρίας του ανθρωπίνου γένους όχι 

μόνο δια του άμεσου κηρύγματος, αλλά και δια της αγαθοεργίας, προορισμός της 

οποίας είναι η βελτίωση της πνευματικής, ηθικής και υλικής κατάστασης του 

περιβάλλοντος κόσμου. Για το σκοπό αυτό έρχεται σε επαφή με το Κράτος, ακόμα 

και αν δεν είναι χριστιανικό, όπως επίσης με διάφορους κοινωνικούς συνδέσμους και 

άτομα, ακόμα και αν δεν ταυτίζονται με τη χριστιανική πίστη.  Χωρίς να προσδιορίζει 

ως άμεση αποστολή της τον ασπασμό της Ορθοδοξίας από όλους ως προϋπόθεση για 

συνεργασία, η Εκκλησία προσδοκεί ότι οι κοινές αγαθοεργίες θα οδηγήσουν τους 

συνεργάτες της και τους ανθρώπους στην επίγνωση της Αληθείας, θα τους βοηθήσει 
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να διατηρήσουν ή να αποκαταστήσουν την πιστότητα στους εντεταλμένους από το 

Θεό ηθικούς κανόνες, θα τους προωθήσει στην ειρήνη, στην ομοφωνία και στην 

ευημερία κάτω από συνθήκες, στις οποίες η Εκκλησία μπορεί να επιτελεί με το 

καλύτερο τρόπο το σωτήριο έργο της. 

II. Εκκλησία και έθνος  

II.1. Ο Ισραηλιτικός λαός της Παλαιάς Διαθήκης ήταν το πρότυπο του λαού του 

Θεού, δηλαδή της Εκκλησίας του Χριστού της Καινής Διαθήκης. Ο λυτρωτικός 

αγώνας του Σωτήρα έθεσε τα θεμέλια της ύπαρξης της Εκκλησίας ως καινής 

ανθρωπότητας, δηλαδή των πνευματικών απογόνων του προπάτορα Αδάμ. Διά του 

αίματός Του ο Χριστός «ἠγόρασε τῷ Θεῷ ἡμᾶς ἐκ πάσης φυλῆς καὶ γλώσσης καὶ λαοῦ καὶ 

ἔθνους» (Αποκ. 5. 9). Η Εκκλησία σύμφωνα με την ίδια της τη φύση έχει ένα 

οικουμενικό και επομένως υπερεθνικό χαρακτήρα. Στην Εκκλησία «οὐ γάρ ἐστι 

διαστολὴ Ἰουδαίου τε καὶ Ἕλληνος» (Ρωμ. 10. 12). Όπως ο Θεός δεν είναι Θεός μόνο των 

Ιουδαίων αλλά και όσων κατάγονται από τα έθνη (Ρωμ. 3. 29), έτσι και η Εκκλησία 

δεν χωρίζει τους ανθρώπους με βάση ούτε τη φυλετική καταγωγή, αλλά ούτε και την 

ταξική: μέσα της «οὐκ ἔνι Ἕλλην καὶ Ἰουδαῖος, περιτομὴ καὶ ἀκροβυστία, βάρβαρος, 

Σκύθης, δοῦλος, ἐλεύθερος, ἀλλὰ τὰ πάντα καὶ ἐν πᾶσι Χριστός» (Кολ. 3. 11). 

Στο σύγχρονο κόσμο η έννοια του «έθνους» χρησιμοποιείται με δυο σημασίες: ως μια 

εθνική κοινότητα και ως σύνολο πολιτών ενός συγκεκριμένου κράτους. Οι σχέσεις 

Εκκλησίας και Έθνους πρέπει να εξετάζονται μέσα στη πρώτη και στη δεύτερη 

σημασία αυτής της λέξης. 

Στην Παλαιά Διαθήκη για τον προσδιορισμό της έννοιας «λαός» χρησιμοποιούνται οι 

λέξεις ‘am και goy. Στην Εβραϊκή Βίβλο και οι δύο όροι απέκτησαν ένα 

συγκεκριμένο περιεχόμενο: με τον πρώτο προσδιοριζόταν ο λαός του Ισραήλ ο 

περιούσιος, ενώ με τον δεύτερο στον πληθυντικό (goyim) τα ειδωλολατρικά έθνη. 

Στην Ελληνική Βίβλο (Septuaginta LXX) ο πρώτος όρος αποδιδόταν με τη λέξη 

«λαός» ή δήμος (έθνος ως πολιτική διαμόρφωση), ενώ ο δεύτερος με τη λέξη  έθνος 

(πληθ. έθνη, δηλ. ειδωλολάτρες). 
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Η αντιδιαστολή του περιούσιου λαού του Ισραήλ με τους άλλους λαούς περνά μέσα 

από όλα τα βιβλία της Παλαιάς Διαθήκης, τα οποία με τον ένα ή τον άλλο τρόπο 

αφορούν στην ιστορία του Ισραήλ. Ο λαός του Ισραήλ ήταν περιούσιος όχι επειδή 

υπερτερούσε αριθμητικά των άλλων λαών ή σε κάτι άλλο, αλλά επειδή ο Θεός τον 

εξέλεξε και τον αγάπησε (Δευτερ. 7. 6-8). Η έννοια του περιούσιου λαού στην 

Παλαιά Διαθήκη ήταν μια έννοια θρησκευτική. Το αίσθημα της εθνικής συνοχής, το 

οποίο χαρακτήριζε τους γιους του Ισραήλ, ήταν ριζωμένο μέσα στη αντίληψη του ότι 

ανήκουν στον Θεό δια της διαθήκης την οποία σύναψε ο Κύριος με τους πατέρες 

τους. Ο λαός του Ισραήλ έγινε λαός του Θεού, η κλήση του οποίου ήταν να διατηρεί 

την πίστη στον Ένα Αληθινό Θεό και να μαρτυρεί την πίστη αυτή ενώπιον των άλλων 

λαών, ώστε δια του λαού αυτού να φανεί στον κόσμο ο Σωτήρας όλων των λαών ο 

Θεάνθρωπος Ιησούς Χριστός. 

Η ενότητα του λαού του Θεού εξασφαλιζόταν, εκτός από την κοινή για όλους τους 

εκπροσώπους του θρησκεία, και από την κοινή φυλετική και γλωσσική καταγωγή, 

από το ρίζωμα σε μια συγκεκριμένη γή – πατρίδα.  

Η κοινή φυλετική καταγωγή των Ισραηλιτών βασιζόταν στην καταγωγή εκ του ενός 

πατέρα του Αβραάμ. «Πατέρα ἔχομεν τὸν Ἀβραάμ» (Мθ. 3. 9; Λκ. 3. 8), έλεγαν οι 

αρχαίοι Ιουδαίοι, τονίζοντας το ότι ανήκουν στους απογόνους εκείνου, τον οποίο ο 

Θεός επέλεξε για να γίνει «πατέρας πολλών εθνών» (Γέν. 17. 5). Μεγάλη σημασία 

αποδιδόταν στη διατήρηση της καθαρότητας του αίματος: οι γάμοι με τους 

αλλόφυλους δεν ήταν αποδεκτοί, διότι μέσα σε αυτούς τους γάμους το  «σπέρμα τὸ 

ἅγιον» αναμιγνυόταν με τους λαούς τους αλλόφυλους (Έσδρα, 9. 2). 

Ο λαός του Ισραήλ έλαβε ως κλήρο τη γη της επαγγελίας. Εξερχόμενος από την 

Αίγυπτο ο λαός αυτός πορευόταν προς τη Χαναάν, τη γη των προγόνων του, και με 

την εντολή του Θεού την κατέκτησε. Από τη στιγμή αυτή η γη Χαναάν έγινε γη 

Ισραήλ και η πρωτεύουσα της Ιερουσαλήμ απέκτησε τη σημασία του κύριου 

πνευματικού και πολιτικού κέντρου του περιούσιου λαού. Ο λαός του Ισραήλ 

μιλούσε μια γλώσσα, η οποία ήταν όχι μόνο για τις καθημερινές ανάγκες, αλλά ήταν 

και γλώσσα της προσευχής. Επιπλέον, τα Αρχαία Εβραϊκά ήταν η γλώσσα της 

Αποκάλυψης, διότι αυτή τη γλώσσα μίλησε με το λαό του Ισραήλ ο Ίδιος ο Θεός. Την 

εποχή πριν την έλευση του Χριστού, όταν οι κάτοικοι της Ιουδαίας μιλούσαν 

Αραμαϊκά ενώ ως κρατική γλώσσα καθιερώθηκαν τα Ελληνικά, τα Εβραϊκά 
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συνέχιζαν να θεωρούνται μια ιερή γλώσσα, στην οποία τελούντο οι ακολουθίες στο 

Ναό. 

Η Εκκλησία, ούσα από τη φύση της οικουμενική, αποτελεί ταυτόχρονα και ένα 

οργανισμό, ένα σώμα (Α Коρ. 12. 12). Είναι κοινότητα των τέκνων του Θεού, «γένος 

ἐκλεκτόν, βασίλειον ἱεράτευμα, ἔθνος ἅγιον, λαὸς εἰς περιποίησιν…οἵ ποτε οὐ λαὸς, νῦν δὲ 

λαὸς Θεοῦ» (Πετ. Α΄, 2. 9-10). Η ενότητα αυτού του καινούργιου λαού εξασφαλίζεται 

όχι δια των κοινών εθνικών, πολιτιστικών ή γλωσσικών χαρακτηριστικών, αλλά δια 

της πίστεως στο Χριστό και στο βάπτισμα. Ο περιούσιος λαός του Θεού «οὐκ ἔχει 

ὧδε μένουσαν πόλιν, ἀλλὰ τὴν μέλλουσαν ἐπιζητεί» (Εβρ. 13. 14). Η πνευματική 

πατρίδα όλων των χριστιανών δεν είναι επίγεια άλλα «ἡ ἄνω» Ιερουσαλήμ (Γαλ. 4. 

26). Το Ευαγγέλιο του Χριστού κηρύσσεται όχι σε μια γλώσσα προσιτή σε ένα μόνο 

λαό, αλλά σε όλες τις γλώσσες (Πραξ. 2. 3-11). Το Ευαγγέλιο κηρύσσεται όχι για να 

διατηρεί μόνο ένας λαός την αληθινή πίστη του, αλλά ώστε  «ἐν τῷ ὀνόματι Ἰησοῦ πᾶν 

γόνυ κάμψῃ ἐπουρανίων καὶ ἐπιγείων καὶ καταχθονίων, καὶ πᾶσα γλῶσσα ἐξομολογήσηται ὅτι 

Κύριος Ἰησοῦς Χριστὸς εἰς δόξαν Θεοῦ πατρός» (Фιλ. 2. 10-11). 

II.2. Όμως, ο οικουμενικός χαρακτήρας της Εκκλησίας δεν σημαίνει, ότι οι 

χριστιανοί δεν δικαιούνταν μια εθνική ταυτότητα, μια εθνική έκφραση.  Αντιθέτως, η 

Εκκλησία συνδυάζει μέσα της την οικουμενική αρχή με την εθνική. Έτσι η Ορθόδοξη 

Εκκλησία, ως οικουμενική, απαρτίζεται από πλήθος Αυτοκέφαλων Ορθοδόξων 

Εκκλησιών. Οι Ορθόδοξοι χριστιανοί, συνειδητοποιώντας τον εαυτό τους ως πολίτες 

της επουράνιας πατρίδας τους, δεν πρέπει να λησμονούν και την επίγεια. Ο Ίδιος ο 

Θείος Ιδρυτής της Εκκλησίας, ο Κύριος Ιησούς Χριστός, δεν είχε επίγειο καταφύγιο 

(Мθ. 8. 20), υποδεικνύοντας ότι η διδασκαλία Του δεν έχει ούτε τοπικό, αλλά ούτε 

και εθνικό χαρακτήρα: «ἔρχεται ὥρα ὅτε οὔτε ἐν τῷ ὄρει τούτῳ οὔτε ἐν Ἱεροσολύμοις 

προσκυνήσετε τῷ πατρί» (Ιω. 4. 21). Ταυτόχρονα ταύτισε τον Εαυτό Του με τον λαό, 

στον οποίο ανήκε κατά την ανθρώπινη του γέννηση. Μιλώντας με τη Σαμαρείτιδα 

τόνισε την Ιουδαϊκή του καταγωγή: «ὑμεῖς προσκυνεῖτε ὃ οὐκ οἴδατε, ἡμεῖς προσκυνοῦμεν 

ὃ οἴδαμεν· ὅτι ἡ σωτηρία ἐκ τῶν Ἰουδαίων ἐστίν» (Ιω. 4. 22). Ο Ιησούς ήταν ένας 

νομοταγής πολίτης της Ρωμαϊκής Αυτοκρατορίας και πλήρωνε τους φόρους στον 

Καίσαρα (Мθ. 22. 16-21). Ο Απόστολος Παύλος, ο οποίος στις επιστολές του 

δίδασκε τον υπερεθνικό χαρακτήρα της Εκκλησίας του Χριστού, δεν λησμονούσε ότι 
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κατά το γένος του ήταν «Ἑβραῖος ἐξ Ἑβραίων» (Φιλ. 3. 5), ενώ κατά την υπηκοότητα 

ήταν Ρωμαίος πολίτης (Πραξ. 22, 25-29). 

Οι πολιτισμικές διαφορές των διάφορων λαών βρίσκουν την έκφραση τους στη 

λειτουργική δημιουργία ή σε άλλη εκκλησιαστική λειτουργία και κυρίως στις 

ιδιαιτερότητες του χριστιανικού πολιτεύματος. Όλα αυτά δημιουργούν ένα 

υπερεθνικό χριστιανικό πολιτισμό. 

Μεταξύ των αγίων που τιμώνται από την Ορθόδοξη Εκκλησία, πολλοί ξεχώρισαν για 

την αγάπη και την προσήλωση τους στην επίγεια πατρίδα τους. Οι ρωσικές 

αγιογραφικές πηγές εγκωμιάζουν τον άγιο ευλαβή πρίγκιπα Μιχαήλ του Τβερ, ο 

οποίος «ἔθεσε τὴν ψυχὴν αὐτοῦ ὑπὲρ τῆς πατρίδος αὐτοῦ», παρομοιάζοντας τον αγώνα 

του με το μαρτύριο του Αγίου Δημητρίου του Μυροβλύτου, «τὸν ἀγαθὸ φιλόπατρι… 

εἰπόντα ὑπὲρ τῆς πατρίδος αὐτοῦ τῆς Θεσσαλονίκης πόλεως: Κύριε, ἐὰν ἀπολέσῃς τὴν 

πόλην ταύτην συναπολεσθῶ καὶ ἐγὼ, ἐὰν σώσῃς τότε καὶ ἐγὼ σωθήσομαι». Σε όλες τις 

εποχές η Εκκλησία καλούσε τα τέκνα της να αγαπούν την επίγεια πατρίδα τους και να 

μη λυπούνται τη ζωή τους για την προστασία αυτής σε περίπτωση κινδύνου.  

Η Ρωσική Εκκλησία είχε πολλές φορές ευλογήσει τη συμμετοχή του λαού σε 

απελευθερωτικούς αγώνες. Έτσι, το 1380 ο άγιος Σέργιος, ο ηγούμενος και 

θαυματουργός του Ράντονεζ, ευλόγησε το Ρωσικό στρατό με επικεφαλής τον Άγιο, 

ευλαβή πρίγκιπα Δημήτριο Ντονσκόι στη μάχη με τους Τατάρους κατακτητές. Το 

1612 ο Άγιος Ερμογένης, ο Πατριάρχης Μόσχας  και πασών των Ρωσιών ευλόγησε 

το λαϊκό στράτευμα στον πόλεμο εναντίον των Πολωνών εισβολέων. Το 1813, στη 

διάρκεια του πολέμου εναντίον των Γάλλων κατακτητών, ο Άγιος Φιλάρετος Μόσχας 

έλεγε στο ποίμνιο του: «Αποφεύγοντας το θάνατο υπέρ της πίστεως και υπέρ της 

ελευθερίας της πατρίδας θα πεθάνεις είτε ως εγκληματίας είτε ως δούλος, αν πεθάνεις 

για την πίστη και την Πατρίδα τότε θα λάβεις τη ζωή και το στέφανο στους 

Ουρανούς». 

Ο Άγιος Ιωάννης της Κρονστάνδης έγραφε για την αγάπη προς την επίγεια πατρίδα: 

«Να αγαπήσεις την επίγεια πατρίδα… σε ανέθρεψε, σε διέκρινε, σε τίμησε, σου 

προσέφερε τα πάντα. Όμως πάνω από όλα να αγαπήσεις την ουράνια σου πατρίδα… 

εκείνη η πατρίδα είναι ανυπολόγιστα πολυτιμότερο από αυτή, διότι είναι άγια και 

δίκαιη, άφθαρτη. Αυτή την πατρίδα την καταξιώθηκες χάρη στο ανεκτίμητο αίμα του 



 235 

Υιού του Θεού. Όμως για να γίνεις μέλος εκείνης της πατρίδας να σέβεσαι και να 

αγαπάς τους νόμους αυτής με τον ίδιο τρόπο, καθώς έχεις υποχρέωση να σέβεσαι και 

σέβεσαι τους νόμους της επίγειας πατρίδας.». 

II.3. Ο χριστιανικός πατριωτισμός φανερώνεται ταυτόχρονα στη σχέση προς το έθνος 

τόσο ως μιας εθνικής κοινότητας, όσο και ως μιας κοινότητας πολιτών του κράτους.  

Ο Ορθόδοξος χριστιανός καλείται να αγαπά την πατρίδα του, η οποία έχει εδαφική 

διάσταση, και τους ομοαίματους αδελφούς του που κατοικούν σε όλο τον κόσμο. 

Αυτή η αγάπη αποτελεί ένα τρόπο εκπλήρωσης της εντολής του Θεού για την αγάπη 

του πλησίον, το οποίο εμπεριέχει και την αγάπη προς την οικογένεια, τους ομογενείς 

και τους συμπολίτες. 

Ο Πατριωτισμός ενός ορθοδόξου χριστιανού πρέπει να είναι ενεργός. Εκδηλώνεται 

στην προστασία της πατρίδας εναντίον του εχθρού, στα έργα του για το καλό της 

πατρίδας, στη φροντίδα για τη βελτίωση της ζωής του λαού, η οποία, μεταξύ άλλων, 

περιλαμβάνει και τη συμμετοχή στην κρατική διοίκηση. Ο χριστιανός καλείται να 

διατηρεί και να αναπτύσσει τον εθνικό πολιτισμό, την λαϊκή αυτοσυνείδηση.    

Όταν το έθνος, στην πολιτική ή στην εθνική του διάσταση, είναι εξ ολοκλήρου ή κατ’ 

εξοχήν μια μονό-ομολογιακή ορθόδοξη κοινωνία, τότε υπό μια ορισμένη έννοια 

μπορεί να εκληφθεί ως μια ενιαία κοινότητα πίστεως – ο ορθόδοξος λαός. 

П.4. Ταυτόχρονα τα εθνικά συναισθήματα μπορούν να αποτελέσουν την αιτία 

αμαρτωλών φαινομένων, όπως ο επιθετικός εθνικισμός, η ξενοφοβία, ο εθνικός 

αποκλεισμός, η διεθνική έχθρα. Στην ακραία τους έκφραση αυτά τα φαινόμενα 

οδηγούν συχνά στον περιορισμό των δικαιωμάτων του ατόμου και των λαών, σε 

πολέμους και σε εκδηλώσεις βίας. 

Το Ορθόδοξο ήθος είναι αντίθετο με τη διαίρεση των λαών σε καλούς και κακούς, με 

την ταπείνωση οποιασδήποτε κοινότητας είτε εθνικής, είτε πολιτικής. Ακόμα δε 

περισσότερο αντίθετες με την Ορθοδοξία είναι οι διδασκαλίες, οι οποίες θέτουν το 

έθνος στη θέση του Θεού ή μειώνουν την πίστη στο επίπεδο απλά μιας πτυχής της 

εθνικής αυτοσυνειδησίας.   
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Αντιτασσόμενη σε αυτά τα αμαρτωλά φαινόμενα η Ορθόδοξη Εκκλησία επιτελεί την 

αποστολή της συμφιλίωσης των αντιμαχόμενων εθνών και των εκπροσώπων τους. 

Υπό την έννοια αυτή στις διεθνικές συγκρούσεις η Εκκλησία δεν τάσσεται στο 

πλευρό κάποιου, εκτός από τις περιπτώσεις απροκάλυπτης επιθετικότητας ή αδικίας 

εκ μέρους μιας πλευράς.  

III. Εκκλησία και πολιτεία  

III.1. Η Εκκλησία ως θεανθρώπινος οργανισμός δεν έχει μόνο τη μυστηριακή της 

ουσία, ανεπηρέαστη από τα στοιχεία του κόσμου, αλλά και την ιστορική 

συνισταμένη, η οποία έρχεται σε επαφή και σε αλληλεπίδραση με τον έξω κόσμο, 

ακόμα και με το κράτος. Η Πολιτεία, η οποία υπάρχει για να διαρθρώνει την κοσμική 

ζωή, έρχεται επίσης σε επαφή και σε αλληλεπίδραση με την Εκκλησία. Οι σχέσεις 

της Πολιτείας με τους οπαδούς της αληθινής θρησκείας υπέστησαν τροποποιήσεις 

κατά την πορεία της ιστορίας. 

Το αρχικό κύτταρο της ανθρώπινης κοινωνίας ήταν η οικογένεια. Στην ιερή ιστορία 

της Παλαιάς Διαθήκης διαπιστώνεται το γεγονός, ότι το Κράτος δεν διαμορφώθηκε 

αμέσως. Πριν οι αδελφοί του Ιωσήφ αναχωρήσουν για την Αίγυπτο, ο 

παλαιοδιαθηκικός λαός δεν υφίστατο, ενώ υπήρχε η πατριαρχική φυλετική κοινότητα. 

Η Πολιτεία διαμορφωνόταν σταδιακά την εποχή των Κριτών. Ως αποτέλεσμα της 

περίπλοκης ιστορικής εξέλιξης, η οποία κατευθύνεται από τη Θεία Πρόνοια, η 

αναβάθμιση των κοινωνικών σχέσεων οδήγησε στη δημιουργία της Πολιτείας. 

Στο αρχαίο Ισραήλ, πριν την περίοδο των Βασιλειών, υπήρχε η μοναδική στην 

ιστορία αληθινή θεοκρατία. Με την απομάκρυνση όμως της κοινωνίας από την 

υπακοή στο Θεό ως Οικονόμο των κοσμικών υποθέσεων, οι άνθρωποι άρχισαν  να 

σκέφτονται την ανάγκη να έχουν ένα επίγειο κυβερνήτη (άρχοντα). Δεχόμενος την 

επιλογή των ανθρώπων και επικυρώνοντας μια νέα μορφή διακυβέρνησης, ο Κύριος 

ταυτόχρονα λυπάται για το ότι εγκατέλειψαν τη θεοκρατία: «καὶ εἶπε Κύριος πρὸς 

Σαμουήλ· ἄκουε τῆς φωνῆς τοῦ λαοῦ, καθὰ ἂν λαλῶσί σοι· ὅτι οὐ σὲ ἐξουθενήκασιν, ἀλλ᾿ ἢ 

ἐμὲ ἐξουθενήκασι τοῦ μὴ βασιλεύειν ἐπ᾿ αὐτῶν…καὶ νῦν ἄκουε τῆς φωνῆς αὐτῶν· πλὴν ὅτι 

διαμαρτυρόμενος διαμαρτύρῃ αὐτοῖς καὶ ἀπαγγελεῖς αὐτοῖς τὸ δικαίωμα τοῦ βασιλέως, ὃς 

βασιλεύσει ἐπ᾿ αὐτούς». (Α΄ Βασ. 8. 7,9). 
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Έτσι, η δημιουργία της επίγειας Πολιτείας δεν πρέπει να εκλαμβάνεται  ως μια 

πραγματικότητα, η οποία θεσπίστηκε από τον Θεό από την αρχή, αλλά ως 

παραχώρηση από τον Θεό στους ανθρώπους της δυνατότητας να διαμορφώνουν τον 

κοινωνικό τους βίο με βάση την ελεύθερη βούλησή τους, ώστε αυτή η διάρθρωση, η 

οποία είναι μια απάντηση στην διεφθαρμένη από την αμαρτία πραγματικότητα, να 

βοηθήσει στην αποφυγή της χειρότερης αμαρτίας, αντιδρώντας σε αυτήν με τα μέσα 

της κοσμικής εξουσίας. Εκτός αυτού, ο Κύριος δια στόματος Σαμουήλ αναφέρει 

σαφώς ότι αναμένει από την εξουσία αυτή την τήρηση των εντολών του και την 

αγαθοεργία: «καὶ νῦν ἰδοὺ ὁ βασιλεύς, ὃν ἐξελέξασθε, καὶ ἰδοὺ δέδωκε Κύριος ἐφ᾿ ὑμᾶς 

βασιλέα. ἐὰν φοβηθῆτε τὸν Κύριον καὶ δουλεύσητε αὐτῷ καὶ ἀκούσητε τῆς φωνῆς αὐτοῦ καὶ 

μὴ ἐρίσητε τῷ στόματι Κυρίου καὶ ἦτε καὶ ὑμεῖς καὶ ὁ βασιλεὺς ὁ βασιλεύων ἐφ᾿ ὑμῶν ὀπίσω 

Κυρίου πορευόμενοι· ἐὰν δὲ μὴ ἀκούσητε τῆς φωνῆς Κυρίου καὶ ἐρίσητε τῷ στόματι Κυρίου, 

καὶ ἔσται χεὶρ Κυρίου ἐφ᾿ ὑμᾶς καὶ ἐπὶ τὸν βασιλέα ὑμῶν» (Α΄ Βασ. 12. 13-15). Όταν ο 

Σαούλ παραβίασε τις εντολές του Κυρίου ο Θεός τον απέρριψε (Α΄ Βασ. 16. 1), 

προστάζοντας τον Σαμουήλ να χρίσει βασιλιά έναν άλλον εκλεκτό του, τον Δαβίδ, 

υιό ενός απλοϊκού ανθρώπου του. 

Ο Υιός του Θεού, ο οποίος εξουσιάζει τα επί της γης και του ουρανού (Μθ. 28. 18), ο 

οποίος υπέταξε δια της ενανθρωπήσεως του τον εαυτό του στην γήινη τάξη 

πραγμάτων, υποτάχθηκε και στους φορείς της κρατικής εξουσίας. Στον σταυρωτή 

Του, τον Ρωμαίο ηγεμόνα των Ιεροσολύμων Πόντιο Πιλάτο, ο Κύριος είπε: «Οὐκ εἶχες 

ἐξουσίαν οὐδεμίαν κατ’ ἐμοῦ, εἰ μὴ ἦν δεδομένον σοι ἄνωθεν·» (Ιω. 19. 11). Απαντώντας 

στην ερώτηση του Φαρισαίου για το κατά πόσον επιτρέπεται να πληρωθεί ο φόρος 

στον Καίσαρα, ο Σωτήρας είπε: «Ἀπόδοτε οὖν τὰ Καίσαρος Καίσαρι καὶ τὰ τοῦ Θεοῦ τῷ 

Θεῷ» (Μθ. 22. 21). 

Αναλύοντας τη διδασκαλία του Χριστού για την ορθή αντιμετώπιση της κρατικής 

εξουσίας, ο Απόστολος Παύλος έγραφε: «Πᾶσα ψυχὴ ἐξουσίαις ὑπερεχούσαις 

ὑποτασσέσθω· οὐ γάρ ἐστιν ἐξουσία εἰ μὴ ὑπὸ Θεοῦ· αἱ δὲ οὖσαι ἐξουσίαι ὑπὸ τοῦ Θεοῦ 

τεταγμέναι εἰσίν· ὥστε ὁ ἀντιτασσόμενος τῇ ἐξουσίᾳ τῇ τοῦ Θεοῦ διαταγῇ ἀνθέστηκεν· οἱ δὲ 

ἀνθεστηκότες ἑαυτοῖς κρίμα λήψονται. Οἱ γὰρ ἄρχοντες οὐκ εἰσὶ φόβος τῶν ἀγαθῶν ἔργων 

ἀλλὰ τῶν κακῶν. θέλεις δὲ μὴ φοβεῖσθαι τὴν ἐξουσίαν; τὸ ἀγαθὸν ποίει, καὶ ἕξεις ἔπαινον ἐξ 

αὐτῆς· Θεοῦ γὰρ διάκονός ἐστι σοὶ εἰς τὸ ἀγαθόν. ἐὰν δὲ τὸ κακὸν ποιῇς, φοβοῦ· οὐ γὰρ εἰκῇ 

τὴν μάχαιραν φορεῖ· Θεοῦ γὰρ διάκονός ἐστιν εἰς ὀργὴν, ἔκδικος τῷ τὸ κακὸν πράσσοντι. Διὸ 

ἀνάγκη ὑποτάσσεσθαι, οὐ μόνον διὰ τὴν ὀργὴν, ἀλλὰ καὶ διὰ τὴν συνείδησιν. Διὰ τοῦτο γὰρ 

καὶ φόρους τελεῖτε· λειτουργοὶ γὰρ Θεοῦ εἰσιν εἰς αὐτὸ τοῦτο προσκαρτεροῦντες. Ἀπόδοτε 
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πᾶσι τὰς ὀφειλάς, τῷ τὸν φόρον τὸν φόρον, τῷ τὸ τέλος τὸ τέλος, τῷ τὸν φόβον τὸν φόβον, τῷ 

τὴν τιμὴν τὴν τιμήν» (Ρωμ. 13. 1-7). Την ίδια σκέψη εκφράζει και ο απόστολος Πέτρος: 
«Ὑποτάγητε οὖν πάσῃ ἀνθρωπίνῃ κτίσει διὰ τὸν Κύριον, εἴτε βασιλεῖ, ὡς ὑπερέχοντι, εἴτε 

ἡγεμόσιν, ὡς δι’ αὐτοῦ πεμπομένοις εἰς ἐκδίκησιν μὲν κακοποιῶν, ἔπαινον δὲ ἀγαθοποιῶν· ὅτι 

οὕτως ἐστὶ τὸ θέλημα τοῦ Θεοῦ, ἀγαθοποιοῦντας φιμοῦν τὴν τῶν ἀφρόνων ἀνθρώπων 

ἀγνωσίαν· ὡς ἐλεύθεροι, καὶ μὴ ὡς ἐπικάλυμμα ἔχοντες τῆς κακίας τὴν ἐλευθερίαν, ἀλλ’ ὡς 

δοῦλοι Θεοῦ» (Α΄ Πετ. 2. 13-16). Οι απόστολοι δίδαξαν τους χριστιανούς να 

υποτάσσονται στις αρχές ανεξάρτητα από την στάση αυτών απέναντι στην Εκκλησία. 

Κατά τον αποστολικό αιώνα η Εκκλησία υπέστη διωγμούς τόσο από την τοπική 

ιουδαϊκή εξουσία, όσο και από την κρατική ρωμαϊκή. Αυτό μάλιστα δεν εμπόδιζε 

τους μάρτυρες και τους άλλους χριστιανούς εκείνων των εποχών να προσεύχονται για 

τους διώκτες τους και να αναγνωρίζουν την εξουσία τους. 

III.2. Η πτώση του Αδάμ έφερε στον κόσμο τις αμαρτίες και τα κακά, τα οποία 

έπρεπε να αντιμετωπισθούν από κοινού. Ένα από αυτά ήταν ο φόνος του Άβελ από 

τον Κάιν (Γεν. 4. 1-16). Συνειδητοποιώντας αυτό οι άνθρωποι σε όλες τις γνωστές 

κοινωνίες άρχισαν να θεσπίζουν νόμους, οι οποίοι περιόριζαν το κακό και 

υποστήριζαν το καλό. Για τον λαό της Παλαιάς Διαθήκης ο νομοθέτης ήταν ο ίδιος ο 

Θεός, ο οποίος έδωσε τους κανόνες, που ρύθμιζαν όχι μόνο τη θρησκευτική, αλλά και 

την κοινωνική ζωή. (Εξ. 20-23). 

Το κράτος, ως απαραίτητο στοιχείο της ζωής στο διεφθαρμένο από την αμαρτία 

κόσμο, όπου το πρόσωπο και η κοινωνία πρέπει να περιφρουρηθούν από τις 

επικίνδυνες εκφάνσεις της αμαρτίας, ευλογείται από τον Θεό. Ταυτόχρονα η ανάγκη 

για το κράτος δεν απορρέει άμεσα από το θέλημα του Θεού για τον πρωτότοκο Αδάμ, 

αλλά από τη συμμόρφωση των ενεργειών για τον περιορισμό της κυριαρχίας της 

αμαρτίας στον κόσμο με το θέλημά του. Η Αγία Γραφή καλεί τους έχοντας την 

εξουσία να χρησιμοποιήσουν τη δύναμη του κράτους για τον περιορισμό του κακού 

και την υποστήριξη του καλού, μέσα στα οποία είναι και το ηθικό νόημα της ύπαρξης 

του κράτους. (Ρωμ. 13. 3-4). Με βάση τα παραπάνω, η αναρχία, δηλαδή η έλλειψη 

της δέουσας διάρθρωσης του κράτους και της κοινωνίας, καθώς και οι εκκλήσεις σε 

αυτόν και η προσπάθεια για την επιβολή αυτού αντιτάσσονται στη χριστιανική 

κοσμοαντίληψη  (Ρωμ. 13. 2). 



 239 

Η Εκκλησία όχι μόνο ορίζει στα τέκνα της να υποτάσσονται στην κρατική εξουσία 

ανεξάρτητα από τις πεποιθήσεις και τα πιστεύω των φορέων της, αλλά και να 

προσεύχονται για αυτήν, «ἵνα ἤρεμον καὶ ἡσύχιον βίον διάγωμεν ἐν πάσῃ εὐσεβείᾳ καὶ 

σεμνότητι» (Α΄ Тιμ. 2. 2). Ταυτόχρονα οι χριστιανοί πρέπει να αποφεύγουν την 

απολυτοποίηση της εξουσίας, τη μη αναγνώριση των ορίων της καθαρά γήινης, 

προσωρινής και παροδικής αξίας αυτής, η οποία οφείλεται στην παρουσία της 

αμαρτίας στον κόσμο και  την ανάγκη της συγκράτησης αυτής. Σύμφωνα με τη 

διδασκαλία της Εκκλησίας, η ίδια η εξουσία δεν δικαιούται να απολυτοποιηθεί, 

διευρύνοντας τα όρια της έως την πλήρη αυτονομία από τον Θεό και από την 

εγκατεστημένη από Αυτόν τάξη, πράγμα το οποίο δύναται να οδηγήσει στην 

κατάχρηση της εξουσίας είτε ακόμα και στη θεοποίηση των αρχόντων. Η Πολιτεία, 

όπως και οι άλλοι ανθρώπινοι θεσμοί, ακόμα και αν αποβλέπουν στο καλό,  μπορεί 

να έχει τάσεις μετατροπής σε έναν αυτάρκη θεσμό. Τα πολλαπλά ιστορικά 

παραδείγματα μιας τέτοιας μετατροπής επιδεικνύουν ότι σε αυτή την περίπτωση η 

Πολιτεία στερείται του γνήσιου προορισμού της. 

III.3. Στις σχέσεις μεταξύ Εκκλησίας και Πολιτείας πρέπει να λαμβάνεται υπόψη η 

διαφορά των φύσεων τους. Η Εκκλησία ιδρύθηκε από τον ίδιο τον Θεό και Κύριο 

ημών Ιησού Χριστό, ενώ το θεοσύστατο της κρατικής εξουσίας εκδηλώνεται μέσα 

στην ιστορική πορεία με έμμεσο τρόπο. Η αποστολή της Εκκλησίας είναι η αιώνια 

σωτηρία των ανθρώπων, ενώ η αποστολή της Πολιτείας συνίσταται στην εξασφάλιση 

της γήινης ευημερίας τους. 

«Ἡ βασιλεία ἡ ἐμὴ οὐκ ἔστιν ἐκ τοῦ κόσμου τούτου», αναφέρει ο (Ιω. 18. 36). «Ούτος ο 

κόσμος» εν μέρει υποτάσσεται στον Θεό και εν μέρει αυτονομείται από τον Ίδιο το 

Δημιουργό και τον Κύριο του. Στον ίδιο βαθμό, στον οποίο ο κόσμος δεν 

υποτάσσεται στον Θεό, υποτάσσεται στον «πατέρα του ψεύδους» τον Σατανά και «ἐν 

τῷ πονηρῷ κεῖται» (Ιω. 8. 44; Α Ιω. 5. 19). Η δε Εκκλησία, η οποία είναι «σώμα 

Χριστού» (Α Коρ. 12. 27), «στῦλος καὶ ἑδραίωμα τῆς ἀληθείας» (Α΄ Τιμ. 3. 15), μέσα 

στην μυστηριακή της ουσία δεν μπορεί να ενέχει κανένα κακό, καμία σκιά του 

σκότους. Εφόσον η Πολιτεία αποτελεί ένα μέρος «του κόσμου τούτου», δεν έχει θέση 

στη Βασιλεία του Θεού, διότι εκεί όπου ο Χρίστος είναι «τὰ πάντα καὶ ἐν πᾶσι» (Κολ. 

3. 11), δεν υπάρχει θέση για την αντιδιαστολή του ανθρώπινου με το Θείο και 

επομένως εκεί δεν υπάρχει η Πολιτεία 
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Στο σύγχρονο κόσμο το Κράτος συνήθως είναι κοσμικό και δεν δεσμεύεται από 

κάποιες θρησκευτικές υποχρεώσεις. Η συνεργασία του με την Εκκλησία περιορίζεται 

σε μερικούς τομείς και βασίζεται στη μη ανάμειξη στις υποθέσεις του άλλου.  

Συνήθως όμως η Πολιτεία συνειδητοποιεί ότι η γήινη ευημερία δεν νοείται χωρίς την 

τήρηση ορισμένων ηθικών ορίων που είναι απαραίτητα και για την αιώνια σωτηρία 

του ανθρώπου. Για αυτό το λόγο οι στόχοι και η δράση της Εκκλησίας και της 

Πολιτείας μπορούν να συμπίπτουν όχι μόνο στην επίτευξη του καθαρά γήινου 

οφέλους αλλά και στην πραγματοποίηση της σωτήριας αποστολής της Εκκλησίας. 

Η αρχή της λαϊκότητας της Πολιτείας δεν πρέπει να εκλαμβάνεται ως ριζοσπαστική 

περιθωριοποίηση της θρησκείας από όλους τους τομείς του βίου του λαού, ως 

απομάκρυνση των θρησκευτικών οργανώσεων από τη συμμετοχή στην επίλυση των 

σημαντικών για την κοινωνία στόχων, στέρηση του δικαιώματος αξιολογήσεως εκ 

μέρους αυτών των ενεργειών των αρχών. Αυτή η αρχή προϋποθέτει μόνο μια γνωστή 

διάκριση στους τομείς αρμοδιότητας της Εκκλησίας και της εξουσίας, μη ανάμειξη 

στις εσωτερικές υποθέσεις τους. 

Η Εκκλησία δεν πρέπει να αφομοιώνει τις λειτουργίες, οι οποίες ανήκουν στην 

Πολιτεία: η αντίσταση στο κακό με τη χρήση βίας, η χρήση των κοσμικών 

αρμοδιοτήτων της εξουσίας, οι οποίες προϋποθέτουν εξαναγκασμό ή περιορισμό. 

Ταυτόχρονα η Εκκλησία μπορεί να απευθύνεται στις κρατικές αρχές με την 

παράκληση ή την έκκληση να χρησιμοποιήσουν την εξουσία σε αυτές ή στις άλλες 

περιπτώσεις, όμως το Κράτος επιφυλάσσεται του δικαιώματος επιλύσεως αυτού του 

ζητήματος . 

Η Πολιτεία δεν πρέπει να αναμειγνύεται στη ζωή της Εκκλησίας, στη διοίκηση της, 

στη λειτουργική ζωή, στην πνευματική πατρότητα κ.ο.κ., όπως και γενικά στη 

λειτουργία των κανονικών εκκλησιαστικών θεσμών, με εξαίρεση αυτών των πλευρών 

που προϋποθέτουν τη δράση κάποιου νομικού προσώπου, το οποίο αναποφεύκτως 

έρχεται σε αντίστοιχη σχέση με την Πολιτεία, τη νομοθεσία της και τα όργανα της 

εξουσίας. Η Εκκλησία αναμένει από την Πολιτεία το σεβασμό των κανονικών της 

ορίων και των άλλων εσωτερικών νόμων της. 
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III.4. Στην πορεία της ιστορίας εμφανίσθηκαν διάφορα μοντέλα σχέσεων μεταξύ της 

Ορθόδοξης Εκκλησίας και της Πολιτείας. 

Στην ορθόδοξη παράδοση διαμορφώθηκε μια ορισμένη αντίληψη για την ιδανική 

μορφή των σχέσεων μεταξύ Εκκλησίας και Πολιτείας. Εφόσον οι σχέσεις Εκκλησίας 

– Κράτους αποτελούν ένα αμφίπλευρο φαινόμενο, η ως άνω ιδανική μορφή θα 

μπορούσε να δημιουργηθεί ιστορικά μόνο στην Πολιτεία, η οποία αναγνωρίζει την 

Ορθόδοξη Εκκλησία ως το μεγαλύτερο ιερό του λαού, δηλαδή, με άλλα λόγια, σε μια 

Πολιτεία Ορθόδοξη. 

Οι προσπάθειες να δημιουργηθεί μια τέτοια μορφή είχαν καταβληθεί στο Βυζάντιο, 

όπου οι αρχές των σχέσεων Εκκλησίας – Κράτους βρήκαν την έκφρασή τους στους 

κανόνες και στους κρατικούς νόμους της αυτοκρατορίας, αποτυπώθηκαν στα έργα 

των αγίων πατέρων. Στο σύνολό τους αυτές οι αρχές χαρακτηρίσθηκαν ως συμφωνία 

της Εκκλησίας και της Πολιτείας. Στην  ουσία της βρίσκεται η αμοιβαία συνεργασία 

και η αμοιβαία ευθύνη χωρίς την ανάμειξη της μίας πλευράς στο χώρο της 

αποκλειστικής αρμοδιότητας της άλλης. Ο Επίσκοπος υπάγεται στην κρατική εξουσία 

ως πολίτης και όχι διότι η επισκοπική του εξουσία πηγάζει από τον εκπρόσωπο της 

κρατικής εξουσίας. Με τον ίδιο τρόπο ο εκπρόσωπος της κρατικής εξουσίας υπάγεται 

στον Επίσκοπο ως μέλος της Εκκλησίας, αναζητώντας μέσα της τη σωτηρία του, και 

όχι διότι η εξουσία του προέρχεται από την εξουσία του Επισκόπου. Η Πολιτεία όταν 

έχει σχέσεις συμφωνίας με την Εκκλησία, αναζητεί από αυτήν την πνευματική 

υποστήριξη, την προσευχή υπέρ αυτής και την ευλογία για το έργο που 

προσανατολίζεται στην επίτευξη των σκοπών για το καλό των πολιτών, ενώ η 

Εκκλησία δέχεται από την Πολιτεία τη βοήθεια στη δημιουργία των κατάλληλων 

συνθηκών για το κήρυγμα του θείου λόγου και τη διαποίμανση των τέκνων της, τα 

οποία αποτελούν ταυτόχρονα και πολίτες του Κράτους. 

Στην 6η Νεαρά του Αγίου Ιουστινιανού διατυπώθηκε μια αρχή, η οποία κείται στη 

βάση της συμφωνίας μεταξύ Εκκλησίας και Πολιτείας: «Μέγιστα τῶν ἐν ἀνθρώποις ἐστί 

δῶρα Θεοῦ παρά τῆς ἄνωθεν δεδομένα φιλανθρωπίας Ἱερωσύνη τε καί Βασιλεία, ἡ μέν 

(Ιερωσύνη, εκκλησιαστική εξουσία) τοῖς θείοις ὑπηρετουμένη, ἡ δέ (Βασιλεία, κρατική εξουσία) 

τῶν ἀνθρωπίνων ἐξάρχουσά τε καί ἐπιμελουμένη, καί ἐκ μιᾶς καί τῆς αὐτῆς ἀρχῆς ἑκατέρα 

προϊοῦσα καί τόν ἀνθρώπινον κατακοσμοῦσα βίον, ὥστε οὐδέν οὕτως ἄν εἴη 

περισπούδαστον βασιλεῦσιν ὡς ἡ τῶν ἱερέων σεμνότης, οἵ γε καί ὑπέρ αὐτῶν ἐκείνων ἀεί τόν 
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Θεόν ἱκετεύουσιν. Εἰ γάρ ἡ μέν ἄμεμπτος εἴη πανταχόθεν καί τῆς πρός Θεόν μετέχοι 

παρρησίας, ἡ δέ ὀρθῶς τε καί προσηκόντως κατακοσμοίῃ τήν παραδοθεῖσαν αὐτῇ πολιτείαν, 

συμφωνία τις ἀγαθή, πᾶν εἴ τι χρηστόν τῷ ἀνθρωπίνῳ χαριζομένη γένει. ̔Ημεῖς τοίνυν μεγίστην 

εχομεν φροντίδα περί τε τὰ ἀληθῆ τοῦ θεοῦ δόγματα περί τε τὴν τῶν ἱερέων σεμνότητα, ης 

ἐκείνων ὀντεχομένων πεπιστεύκαμεν, ὡς δι’ αὐτῆς μεγάλα ἡμῖν ἀγαθὰ δοθήσεται παρὰ θεοῦ 

καὶ τά τε όντα βεβαίως έξομεν τά τε ούπω καὶ νῦν ἀφιγμένα προσκτησόμεθα». 
Καθοδηγούμενος από αυτή την αρχή ο αυτοκράτορας Ιουστινιανός αναγνώριζε στις 

Νεαρές του, στους κανόνες την ισχύ των κρατικών νόμων. 

Ο κλασικός βυζαντινός τύπος των σχέσεων μεταξύ κρατικής και εκκλησιαστικής 

εξουσίας περιλαμβάνεται στην «Επαναγωγή» (δεύτερο ήμισυ του Θ΄ αιώνα): «H 

κοσμική εξουσία και η Ιεροσύνη συσχετίζονται μεταξύ τους όπως το σώμα με τη 

ψυχή και είναι απαραίτητοι για τη διάρθρωση της Πολιτείας με τον ίδιο ακριβώς 

τρόπο, όπως το σώμα και η ψυχή για τον ζωντανό άνθρωπο.   Στο σύνδεσμό τους και 

στη συμφωνία τους συνίσταται η ευημερία της Πολιτείας». 

Στο Βυζάντιο όμως δεν υπήρχε η συμφωνία σε εντελώς καθαρή μορφή. Στην 

πραγματικότητα υφίστατο διαταραχές και διαφθορές. Η Εκκλησία πολλές φορές 

αποτελούσε αντικείμενο των καισαροπαπικών επιδιώξεων της κρατικής εξουσίας. Η 

ουσία τους συνίστατο στο ότι ο Αρχηγός του Κράτους, ο Αυτοκράτορας, διεκδικούσε 

τον οριστικό λόγο στην ρύθμιση των εκκλησιαστικών υποθέσεων. Εκτός από την 

αμαρτωλή ανθρώπινη φιλαρχία αυτές οι διεκδικήσεις είχαν και έναν ιστορικό λόγο. 

Οι χριστιανοί αυτοκράτορες του Βυζαντίου ήταν άμεσοι διάδοχοι των Ρωμαίων 

ηγεμόνων (princeps), οι οποίοι μεταξύ των πολλών τίτλων που έφεραν είχαν και τον 

ακόλουθο: pontifex maximus – Ύπατος Ποντίφικας. Με τον πιο φανερό και πλέον 

επικίνδυνο τρόπο για την Εκκλησία αυτή η καισαροπαπική τάση εκδηλώθηκε στην 

πολιτική των αιρετικών αυτοκρατόρων, ιδιαίτερα δε κατά την περίοδο της 

Εικονομαχίας. 

Σε αντιδιαστολή προς τους βασιλείς του Βυζαντίου οι Ρώσοι ηγεμόνες είχαν μια άλλη 

κληρονομιά. Για αυτό το λόγο, όπως και για άλλους ιστορικούς λόγους, οι σχέσεις 

μεταξύ εκκλησιαστικής και κρατικής εξουσίας στο Μεσαίωνα ήταν πιο αρμονικές. 

Όμως υπήρξαν και αποστασίες από τα κανονικά πλαίσια (κατά τη βασιλεία του 

Ιωάννη το Τρομερού, η σύγκρουση μεταξύ του Τσάρου Αλεξίου Μιχάηλοβιτς και του 

Πατριάρχη Νίκωνα). 
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Στη Συνοδική εποχή η αδιαμφισβήτητη παραφθορά των πλαισίων της συμφωνίας στη 

διάρκεια των δυο εκατονταετιών της εκκλησιαστικής ιστορίας οφείλεται,  βεβαίως, 

στην σαφώς παρατηρούμενη επίδραση της προτεσταντικής διδασκαλίας περί του 

εδαφισμού και της κρατικής εκκλησιαστικότητας (βλ. κατωτέρω) στην ρωσική 

νομική αντίληψη και τον πολιτικό βίο. Η Τοπική Κληρικολαϊκή Σύνοδος του 1917-

1918 προσπάθησε να θεσπίσει το ιδεώδες της συμφωνίας κάτω από τις νέες 

συνθήκες, όταν δηλαδή κατέρρευσε η αυτοκρατορία. Στη διακήρυξη, η οποία 

προηγήθηκε της Απόφασης για τις σχέσεις μεταξύ Εκκλησίας και Πολιτείας, η 

απαίτηση για το διαχωρισμό Εκκλησίας και Πολιτείας παρομοιάζεται με την ευχή 

«ώστε ο ήλιος να μη λάμπει, και το πυρ να μη θερμαίνει. Η Εκκλησία, σύμφωνα με 

τον εσωτερικό νόμο της υπάρξεως της, δεν μπορεί να απαρνηθεί την κλίση της να 

διαφωτίζει, να μεταμορφώνει τη ζωή της ανθρωπότητας και να τη διαπερνά με τις 

ακτίνες της».  Συγκεκριμένα στην Απόφαση της Συνόδου για το νομικό καθεστώς της 

Ορθοδόξου Ρωσικής Εκκλησίας η Πολιτεία καλείται να θεσπίσει τις ακόλουθες 

διατάξεις: «Η Ορθόδοξη Ρωσική Εκκλησία, ως μέρος της Οικουμενικής Εκκλησίας 

του Χριστού, αποτελώντας τη θρησκεία της πλειοψηφίας των κατοίκων και εκείνη τη 

μεγάλη ιστορική δύναμη, η οποία συνέβαλε στην οικοδόμηση του Ρωσικού Κράτους, 

κατέχει στη Ρωσική Πολιτεία την αρμόζουσα λόγω των ανωτέρω πρώτη μεταξύ των 

άλλων ομολογιών δημόσια και νομική θέση … Τα θεσπίσματα και τα νομοθετήματα, 

τα οποία εκδίδονται από την Ορθόδοξη Εκκλησία για την ίδια και σύμφωνα με την 

καθιερωμένη από αυτήν τάξη, από τη στιγμή της δημοσίευσης τους από την 

εκκλησιαστική εξουσία, όπως επίσης και οι αποφάσεις σχετικά με την εκκλησιαστική 

διοίκηση και το δικαστήριο, αναγνωρίζονται από την Πολιτεία ως έχοντα νομική ισχύ 

και σημασία, διότι δεν  παραβιάζουν τους κρατικούς νόμους…Οι νόμοι της Πολιτείας 

που αφορούν την Ορθόδοξη Εκκλησία εκδίδονται μόνο κατόπιν συνεννοήσεως με τις 

εκκλησιαστικές αρχές». Οι επόμενες Τοπικές Κληρικολαϊκές Σύνοδοι 

πραγματοποιήθηκαν κάτω από ιστορικές συνθήκες, οι οποίες έκαναν αδύνατη την 

επαναφορά των σχέσεων Εκκλησίας και Κράτους στις ισχύουσες πριν την 

επανάσταση αρχές. Ωστόσο η Εκκλησία, επιβεβαίωσε τον παραδοσιακό της ρόλο στη 

ζωή της κοινωνίας και εξέφρασε την προθυμία της να εργάζεται στον κοινωνικό 

τομέα. Έτσι, η Τοπική Κληρικολαϊκή Σύνοδος του 1990 προέβη στην ακόλουθη 

διαπίστωση: «Στη διάρκεια της χιλιετούς ιστορίας της η Ορθόδοξη Εκκλησίας της 

Ρωσίας διαπαιδαγώγησε του πιστούς της μέσα στο πνεύμα του πατριωτισμού και της 

ειρηνοφιλίας. Ο πατριωτισμός εκδηλώνεται στην ευαισθησία απέναντι στην ιστορική 
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κληρονομιά της Πατρίδας, στην ενεργή συμμετοχή στην πολιτική ζωή, η οποία 

περιλαμβάνει τη συμμετοχή στις χαρές και στις δοκιμασίες του λαού, στο 

αφοσιωμένο και τίμιο έργο, στο ενδιαφέρον για την ηθική κατάσταση της κοινωνίας, 

στη φροντίδα για την προστασία της φύσεως» (από το Μήνυμα της Συνόδου). 

Υπό την επίδραση του έργου του Ιερού Αυγουστίνου «De civitate Dei» 

διαμορφώθηκε στη Μεσαιωνική Δυτική Ευρώπη η διδασκαλία περί των δυο 

μαχαιρών, σύμφωνα με την οποία κα οι δυο εξουσίες, εκκλησιαστική και κρατική, η 

μια άμεσα και η άλλη έμμεσα, ανάγονται στον Επίσκοπο Ρώμης.  Οι Πάπες Ρώμης 

ήταν απόλυτοι μονάρχες ενός τμήματος της Ιταλίας, της Παπικής Περιφέρειας, 

υπόλειμμα της οποίας είναι το σύγχρονο Βατικανό. Πολλοί Επίσκοποι, και ιδιαίτερα 

στη φεουδαρχικά κερματισμένη Γερμανία, ήταν και πρίγκιπες, οι οποίοι είχαν την 

κρατική δικαιοδοσία στο έδαφος τους, τις δικές τους κυβερνήσεις και το στρατό, του 

οποίου ηγούντο. 

Η Μεταρρύθμιση δεν άφησε περιθώρια για τη διατήρηση της κρατικής εξουσίας του 

Πάπα και των Ρωμαιοκαθολικών Επισκόπων στα εδάφη των χωρών που ασπάστηκαν 

τον προτεσταντισμό. Τους ΙΖ΄-ΙΘ΄ αι. οι νομικές συνθήκες στις Ρωμαιοκαθολικές 

χώρες άλλαξαν σε τέτοιο βαθμό, ώστε ουσιαστικά η Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία 

αποκλείσθηκε από την κρατική εξουσία. Εκτός όμως από το κρατίδιο του Βατικανού, 

ο απόηχος της διδασκαλίας περί των «δυο μαχαιρών» εκφράζεται με τη μορφή των 

Κονκορδάτων, δηλαδή στις συμφωνίες που συνάπτει η Ρωμαϊκή Κούρια με κράτη, 

στα οποία  υφίστανται ρωμαιοκαθολικές κοινότητες, με αποτέλεσμα το νομικό 

καθεστώς των συγκεκριμένων κοινοτήτων να καθορίζεται σε πολλές χώρες όχι μόνο 

από τους εσωτερικούς νόμους, αλλά και από το διεθνές δίκαιο, βάσει του οποίου το 

κρατίδιο του Βατικανού ρυθμίζει τις εξωτερικές του σχέσεις. 

Στις χώρες, όπου επικράτησε η Μεταρρύθμιση και μετέπειτα σε ορισμένες 

Ρωμαιοκαθολικές χώρες στα πλαίσια των κρατικών-εκκλησιαστικών σχέσεων 

καθιερώθηκε η αρχή του εδαφισμού, η ουσία του οποίου συνίσταται στην πλήρη 

κρατική κυριαρχία επί του συγκεκριμένου εδάφους, συμπεριλαμβανομένων και των 

ευρισκόμενων σε αυτό θρησκευτικών κοινοτήτων. Το σύνθημα αυτού του 

συστήματος σχέσεων αποτέλεσε η ακόλουθη ρήση cujus est regio, illius est religio 

(σε όποιον ανήκει η εξουσία, σε αυτόν ανήκει και η θρησκεία). Η συνεπή εφαρμογή 

αυτού του συστήματος προβλέπει τον αποκλεισμό από το κράτος των πιστών του 
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θρησκεύματος, το οποίο είναι διαφορετικό από εκείνο που ανήκουν οι φορείς της 

ανωτάτης κρατικής εξουσίας (αυτό εφαρμόσθηκε στην πράξη πολλές φορές). Όμως 

στην πράξη καθιερώθηκε μια ήπια μορφή εφαρμογής αυτής της αρχής, δηλαδή η 

λεγομένη κρατική εκκλησιαστικότητα. Εκτός αυτού η  θρησκευτική κοινότητα, την 

οποία συνήθως απαρτίζει  η πλειονοψηφία του πληθυσμού, ο Ηγεμόνας, ο οποίος 

αποκαλείται επισήμως και Αρχηγός της Εκκλησίας, απολαμβάνει τα προνόμια της 

κρατικής Εκκλησίας. Ο συνδυασμός των στοιχείων αυτού του συστήματος των 

σχέσεων Εκκλησίας – Κράτους, με τα υπολείμματα της παραδοσιακής, 

κληρονομημένης από το Βυζάντιο συμφωνίας προσδιόρισε την ιδιαιτερότητα του 

νομικού καθεστώτος της Ορθοδόξου Εκκλησίας στη Ρωσία κατά τη Συνοδική εποχή. 

Στις Ηνωμένες Πολιτείες της Αμερικής, οι οποίες από την αρχή ήταν ένα Κράτος 

πολύ-ομολογιακό, καθιερώθηκε η αρχή του ριζικού χωρισμού Εκκλησίας και 

Πολιτείας, η οποία προέβλεπε τον ουδέτερο απέναντι σε όλες τις ομολογίες 

χαρακτήρα του συστήματος της εξουσίας. Άλλωστε η Πολιτεία πρέπει να υπολογίζει 

την πραγματική θρησκευτική σύνθεση του πληθυσμού της. Καμία εκκλησιαστική 

οργάνωση ξεχωριστά δεν αποτελεί πλειοψηφία στις Ηνωμένες Πολιτείες, όμως η 

συντριπτική πλειονοψηφία των κατοίκων των ΗΠΑ είναι χριστιανοί. Συγκεκριμένα 

αυτή η πραγματικότητα εκφράζεται στην τελετή ορκωμοσίας του Προέδρου επί της 

Βίβλου, στην ύπαρξη της επίσημης αργίας την Κυριακή  κλπ. 

Η αρχή του διαχωρισμού Εκκλησίας και Πολιτείας έχει όμως και μια άλλη 

γενεαλογία. Στην ευρωπαϊκή ήπειρο ήταν το αποτέλεσμα της αντικληρικής ή άμεσης 

αντιεκκλησιαστικής μάχης, γνωστής ειδικότερα από την ιστορία των γαλλικών 

επαναστάσεων.  Σε αυτές τις περιπτώσεις η Εκκλησία χωρίζεται από την Πολιτεία όχι 

λόγω της πολύ-ομολογιακότητας του πληθυσμού της χώρας, αλλά διότι η Πολιτεία 

συνδέεται με τη μια ή την άλλη αντιχριστιανική ή εντελώς αντιθρησκευτική 

ιδεολογία. Εδώ πλέον δεν γίνεται λόγος για την ουδετερότητα της Πολιτείας απέναντι 

στη θρησκεία ούτε ακόμα και για τον καθαρά λαϊκό της χαρακτήρα. Για την 

Εκκλησία συνήθως αυτό συνδέεται με τους περιορισμούς των δικαιωμάτων, τις 

διακρίσεις ή άμεσους διωγμούς. Η ιστορία του Κ΄ αιώνα σε διάφορες χώρες του 

κόσμου ανέδειξε πολλά παραδείγματα αυτής της στάσης της Πολιτείας απέναντι στη 

θρησκεία και στην Εκκλησία. 



 246 

Υπάρχει επίσης άλλη μια μορφή των εκκλησιαστικών-κρατικών σχέσεων, η  οποία 

έχει ένα ενδιάμεσο χαρακτήρα μεταξύ του ριζικού διαχωρισμού Εκκλησίας και 

Πολιτείας, όταν η Εκκλησία απολαμβάνει το καθεστώς ενός ιδιωτικού οργανισμού 

και κρατικής εκκλησιαστικότητας. Πρόκειται για το καθεστώς της Εκκλησίας ως 

νομικού προσώπου δημοσίου δικαίου. Σε αυτή την περίπτωση η Εκκλησία μπορεί να 

έχει μια σειρά προνομίων και υποχρεώσεων, εκχωρηθέντων  σε αυτή από την 

Πολιτεία, χωρίς να είναι η επικρατούσα Εκκλησίας με την πλήρη έννοια της λέξεως. 

Μια σειρά σύγχρονων χωρών, όπως π.χ. η Μεγάλη Βρετανία, η Φινλανδία, η 

Νορβηγία, η Δανία, η Ελλάδα διατηρούν την κρατική εκκλησιαστικότητα. Ενώ τα 

άλλα κράτη, τα οποία αυξάνονται όλο και περισσότερο (ΗΠΑ, Γαλλία) οικοδομούν 

τις σχέσεις τους με τις θρησκευτικές κοινότητες πάνω στις αρχές του πλήρους 

διαχωρισμού. Στη Γερμανία η Ρωμαιοκαθολική, Ευαγγελική και ορισμένες άλλες 

Εκκλησίες απολαμβάνουν το καθεστώς των νομικών προσώπων δημοσίου δικαίου, 

ενώ οι άλλες θρησκευτικές κοινότητες είναι χωρισμένες εντελώς από την Πολιτεία 

και θεωρούνται ιδιωτικά σωματεία. 

Στην πράξη όμως η πραγματική κατάσταση των θρησκευτικών κοινοτήτων στην 

πλειοψηφία των χωρών ελάχιστα εξαρτάται από το γεγονός εάν είναι χωρισμένες ή 

όχι από την Πολιτεία. Σε ορισμένες χώρες, όπου οι Εκκλησίες διατηρούν το κρατικό 

τους καθεστώς, αυτό περιορίζεται στην είσπραξη φόρων για τη συντήρηση τους μέσα 

από τα κρατικά φορολογικά όργανα, όπως επίσης και στο ότι μαζί με την 

καταχώρηση των ληξιαρχικών πράξεων, η οποία πραγματοποιείται από τα κρατικά 

διοικητικά όργανα, αναγνωρίζεται η νομιμότητα των εκκλησιαστικών πιστοποιητικών 

που είχαν εκδοθεί κατά το βάπτισμα των νεογέννητων ή κατά τη σύναψη 

εκκλησιαστικού γάμου. 

Η Ορθόδοξη Εκκλησία επιτελεί σήμερα τη διακονία του Θεού και των ανθρώπων σε 

διάφορες χώρες. Σε άλλες χώρες αποτελεί το εθνικό θρήσκευμα (Ελλάδα, Ρουμανία, 

Βουλγαρία), σε άλλες, πολυεθνικές, τη θρησκεία της εθνικής πλειοψηφίας (Ρωσία), 

ενώ σε άλλες, οι πιστοί της αποτελούν μια θρησκευτική μειονότητα, η οποία διαμένει 

στο περιβάλλον είτε των ετεροδόξων χριστιανών (ΗΠΑ, Πολωνία, Φινλανδία), είτε 

των αλλοθρήσκων (Συρία, Τουρκία, Ιαπωνία). Σε ελάχιστες χώρες η Ορθόδοξη 

Εκκλησία απολαμβάνει το καθεστώς της επικρατούσης θρησκείας (Ελλάδα, 

Φινλανδία, Κύπρος), σε άλλες είναι χωρισμένη από την Πολιτεία. Υπάρχουν 
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διαφορές στις συγκεκριμένες νομικές και πολιτικές συνθήκες, στα πλαίσια των 

οποίων λειτουργούν οι τοπικές Ορθόδοξες Εκκλησίες. Όλες όμως στηρίζονται, τόσο 

στην εσωτερική τους διάρθρωση, όσο και στη στάση τους απέναντι στην κρατική 

εξουσία, στις εντολές του χριστού, στη διδασκαλία των αποστόλων, στους ιερούς 

κανόνες, στη δισχιλιετή  ιστορική εμπειρία και κάτω από οποιεσδήποτε  συνθήκες 

βρίσκουν την ευκαιρία για την εφαρμογή των εντεταλμένων από τον Θεό στόχων, 

φανερώνοντας έτσι την υπερκόσμια τους φύση, την ουράνια, την Θεία τους 

καταγωγή. 

III.5. Η Εκκλησία και η Πολιτεία, οι οποίες έχουν διαφορετικές φύσεις, 

χρησιμοποιούν και διαφορετικά μέσα για την επίτευξη των σκοπών τους. Η Πολιτεία 

στηρίζεται κυρίως στην υλική δύναμη, συμπεριλαμβανομένου και του 

καταναγκασμού, όπως επίσης και στα σχετικά κοσμικά συστήματα ιδεών. Η δε 

Εκκλησία διαθέτει τα θρησκευτικά-ηθικά μέσα για την πνευματική καθοδήγηση του 

ποιμνίου της και για την απόκτηση νέων τέκνων. 

Η Εκκλησία κηρύσσει αλάνθαστα την Αλήθεια του Χριστού και διδάσκει τους 

ανθρώπους τις ηθικές εντολές που πηγάζουν από τον Ίδιο τον Θεό και για αυτό το 

λόγο δεν μπορεί να αλλάξει κάτι στη διδασκαλία της. Δεν μπορεί όμως και να 

σιωπήσει, να παύσει το κήρυγμα της αλήθειας, ανεξάρτητα από οποιεσδήποτε άλλες 

διδασκαλίες ευνοούν και αναπτύσσουν τα κρατικά όργανα. Στην προκειμένη 

περίπτωση η Εκκλησία είναι απολύτως ελεύθερη από την Πολιτεία. Για το 

απρόσκοπτο και την εσωτερικά ελεύθερο κήρυγμα της αλήθειας η Εκκλησία πολλές 

φορές στην ιστορία υφίστατο διώξεις από τους εχθρούς του Χριστού. Αλλά και 

διωκόμενη η Εκκλησία καλείται να αντέχει με υπομονή τους διωγμούς χωρίς να 

αρνείται στην νομιμοφροσύνη προς την Πολιτεία που την διώκει. 

Η δικαιωματική κυριαρχία στο έδαφος μιας Πολιτείας ανήκει στις αρχές της. 

Επομένως αυτές είναι που ορίζουν το νομικό καθεστώς μιας τοπικής Εκκλησίας ή 

ενός μέρους της, προσφέροντας τη δυνατότητα της ανεμπόδιστης εκπλήρωσης της 

εκκλησιαστικής αποστολής ή του περιορισμού αυτής της δυνατότητας. Με αυτό τον 

τρόπο η κρατική εξουσία θέτει τον εαυτόν της ενώπιον της κρίσεως  της Αιώνιας 

Αλήθειας και τελικώς προαγγέλλει την τύχη της.  Η Εκκλησία διατηρεί τη 

νομιμοφροσύνη της προς την Πολιτεία, όμως πέρα από την απαίτηση της 

νομιμοφροσύνης βρίσκεται η Θεία εντολή: η πραγματοποίηση του έργου της 
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σωτηρίας των ανθρώπων κάτω από οποιεσδήποτε συνθήκες και οποιεσδήποτε 

περιστάσεις.  

Εάν η ίδια η εξουσία επιβάλει στους ορθοδόξους να αποστατήσουν από τον Χριστό 

και την Εκκλησία Του, όπως επίσης και να προβούν σε αμαρτωλές και ψυχοφθόρες 

πράξεις, η Εκκλησία πρέπει να αρνηθεί την υποταγή της στην Πολιτεία. Ο 

χριστιανός, ακολουθώντας την εντολή της συνειδήσεώς του, μπορεί να μην 

εφαρμόζει τις εντολές της εξουσίας, οι οποίες οδηγούν στη διάπραξη βαριάς 

αμαρτίας. Όταν η υποταγή στους νόμους της Πολιτείας και στις εντολές των αρχών 

καθίσταται ανέφικτη από το πλήρωμα της Εκκλησίας, οι εκκλησιαστικές αρχές, 

κατόπιν προσεκτικής εξετάσεως του ζητήματος, μπορεί να προβούν στις ακόλουθες 

ενέργειες: να καλέσουν σε άμεσο διάλογο τις αρχές πάνω στο πρόβλημα που 

ανέκυψε, να καλέσουν τον λαό να χρησιμοποιήσει τους δημοκρατικούς μηχανισμούς 

για την αλλαγή της νομοθεσίας ή για την επανεξέταση από τις αρχές της απόφασής 

τους, να απευθυνθούν στα διεθνή όργανα και στη διεθνή κοινή γνώμη, να 

απευθυνθούν στα τέκνα τους καλώντας τα σε μια ειρηνική πολιτική ανυπακοής. 

III.6. Η αρχή της ελευθερίας της συνειδήσεως, η οποία εμφανίσθηκε ως νομική 

έννοια τον ΙΗ΄ – ΙΘ΄ αι., μετατρέπεται σε μια από τις θεμελιώδεις αρχές στις 

ανθρώπινες σχέσεις μετά το Πρώτο Παγκόσμιο Πόλεμο. Σήμερα επικυρώθηκε από 

την Οικουμενική Διακήρυξη των Ανθρωπίνων Δικαιωμάτων, ενσωματώθηκε στα 

Συντάγματα των περισσοτέρων κρατών. Η εμφάνιση της αρχής της ελευθερίας της 

συνειδήσεως αποτελεί την επιβεβαίωση ότι από «δημόσια υπόθεση» η θρησκεία 

μεταβάλλεται σε «ιδιωτική υπόθεση» του ανθρώπου. Αυτή καθεαυτή η διαδικασία 

επιβεβαιώνει τη διάσπαση του συστήματος των πνευματικών αξιών, την απώλεια της 

επιδιώξεως της σωτηρίας στο μεγαλύτερο μέρος της κοινωνίας, η οποία προβάλλει 

την αρχή της ελευθερίας της συνειδήσεως. Εάν αρχικά η Πολιτεία εμφανίστηκε ως 

ένα εργαλείο θεσπίσεως στην κοινωνία του Θείου νόμου, η ελευθερία της 

συνειδήσεως μετατρέπει οριστικά την Πολιτεία σε έναν αποκλειστικά γήινο θεσμό 

που δεν δεσμεύεται από θρησκευτικές υποχρεώσεις. 

Η θέσπιση της νομικής αρχής της ελευθερίας της συνειδήσεως επιβεβαιώνει την 

απώλεια από την κοινωνία των θρησκευτικών σκοπών και αξιών, τη μαζική 

αποστασία και την έμπρακτη αδιαφορία για το έργο της Εκκλησίας και για τη νίκη 

κατά της αμαρτίας. Όμως αυτή η αρχή αποτελεί ένα από να μέσα της λειτουργίας της 
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Εκκλησίας σε έναν άθρησκο κόσμο, ο οποίος της επιτρέπει να απολαμβάνει ένα 

νομικό καθιστός σε μια κοσμική Πολιτεία και την ανεξαρτησία από τα αλλόπιστα ή 

άπιστα στρώματα της κοινωνίας. 

Η θεωρία της θρησκευτικής ουδετερότητας της Πολιτείας δεν αντιφάσκει με τη 

χριστιανική αντίληψη για την αναγνώριση της Εκκλησίας στην κοινωνία. Όμως η 

Εκκλησία πρέπει να υποδεικνύει στην Πολιτεία το απαράδεκτό της διάδοσης 

πεποιθήσεων ή ενεργειών, οι οποίες οδηγούν στην επιβολή του ολοκληρωτικού 

ελέγχου πάνω στη ζωή του προσώπου, στις πεποιθήσεις του και στις σχέσεις με τους 

άλλους ανθρώπους, όπως επίσης και στην καταστροφή του προσωπικού, του 

οικογενειακού ή του κοινωνικού ήθους, στη προσβολή των θρησκευτικών 

συναισθημάτων, στη φθορά της πολιτιστικής και πνευματικής ταυτότητας του λαού ή 

στην εμφάνιση κινδύνων για το ιερό δώρο της ζωής. Στην υλοποίηση των 

κοινωνικών, των φιλανθρωπικών, των εκπαιδευτικών και άλλων σημαντικών για την 

κοινωνία προγραμμάτων η Εκκλησία δύναται να υπολογίζει στη βοήθεια και στη 

συνεργασία της Πολιτείας. Επίσης, έχει το δικαίωμα να αναμένει ότι στην 

οικοδόμηση των σχέσεων με τις θρησκευτικές οργανώσεις η Πολιτεία θα λαμβάνει 

υπόψη τον αριθμό των οπαδών, τη θέση στη διαμόρφωση της πολιτισμικής και της 

πνευματικής εικόνας του λαού και την πολιτική τους τοποθέτηση. 

III.7. Η μορφή και οι μέθοδοι της κυβερνήσεως προσδιορίζονται σε μεγάλο βαθμό 

από την πνευματική και την ηθική κατάσταση της κοινωνίας. Γνωρίζοντας αυτό η 

Εκκλησία δέχεται τη σχετική επιλογή των ανθρώπων ή τουλάχιστον δεν αντιτάσσεται 

σε αυτή. 

Κατά την διοίκηση των Κριτών, ενός κοινωνικού καθεστώτος, το οποίο περιγράφεται 

στο Βιβλίο των Κριτών, η εξουσία ενεργούσε όχι δια εξαναγκασμού αλλά δια της 

δυνάμεως της αυθεντίας, μάλιστα δε αυτή  η αυθεντία μεταδίδονταν με τη Θεία 

έγκριση. Για να ενεργεί αποτελεσματικά αυτή η εξουσία η πίστη μέσα στην κοινωνία 

πρέπει να είναι αρκετά ισχυρή. Με την μοναρχία η εξουσία διατηρεί τη θεϊκή της 

προέλευση, όμως κατά την άσκηση της εφαρμόζεται όχι τόσο η πνευματική αυθεντία, 

όσο ο καταναγκασμός. Η μετάβαση από τη διοίκηση των Κριτών προς τη μοναρχία 

επιβεβαίωνε την αποδυνάμωση της πίστεως, εξ ου και προέκυψε η ανάγκη 

αντικατάστασης του Βασιλέα του Αοράτου από έναν  ορατό βασιλέα. Οι σύγχρονες 

δημοκρατίες, μεταξύ των οποίων και οι βασιλευόμενες, δεν αναζητούν τη Θεία 
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έγκριση για την εξουσία. Αποτελούν δε μια μορφή εξουσίας μέσα στην κοσμική 

κοινωνία, η  οποία προϋποθέτει το δικαίωμα του κάθε ενεργού πολίτη να εκφράσει τη 

βούληση του μέσα από τις εκλογές. 

Η αντικατάσταση της μορφής εξουσίας από μια μορφή με μεγαλύτερες θρησκευτικές 

ρίζες χωρίς την αύξηση της πνευματικότητας της ίδιας της κοινωνίας, αναπόφευκτα 

θα εκφυλιστεί στο ψεύδος και στην υποκρισία, θα αποδυναμώσει αυτή τη μορφή και 

θα την υποβαθμίσει στα μάτια των ανθρώπων. Όμως δε μπορούμε να αποκλείσουμε 

πλήρως τη δυνατότητα μιας πνευματικής αναγέννησης της κοινωνίας στην περίπτωση 

που μια ανώτερη μορφή κρατικού συστήματος θεωρηθεί φυσιολογική. Κάτω από τις 

συνθήκες της δουλειάς, σύμφωνα με τη συμβουλή του Αποστόλου Παύλου «εἰ καὶ 

δύνασαι ἐλεύθερος γενέσθαι, μᾶλλον χρῆσαι» (Α΄ Κορ. 7. 21). Εκτός τούτου, η Εκκλησία 

πρέπει να δώσει μεγάλη προσοχή όχι μόνο στο σύστημα της εσωτερικής οργάνωσης 

της Πολιτείας, αλλά και στην κατάσταση των καρδιών των μελών της. Για αυτό το 

λόγο η Εκκλησία δε θεωρεί εφικτό για τον εαυτό της να αναλαμβάνει πρωτοβουλίες 

σχετικά με την αλλαγή της μορφής της κυβερνήσεως, ενώ η Σύνοδος της Ιεραρχίας 

της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας του 1994 τόνισε την ορθότητα της θέσεως για τη 

«μη προτίμηση από την Εκκλησία κάποιου συγκεκριμένου κρατικού καθεστώτος ή 

κάποιας υφιστάμενης πολιτικής διδασκαλίας». 

III.8. Κατά κανόνα η Πολιτεία, συμπεριλαμβανομένης και της λαϊκής, 

συνειδητοποιεί την κλίση της να οικοδομήσει τη ζωή του λαού πάνω στις αρχές του 

καλού και της αλήθειας, φροντίζοντας για την υλική και την πνευματική ευημερία της 

κοινωνίας. Για αυτό το λόγο η Εκκλησία μπορεί να συνεργάζεται με την Πολιτεία 

στις υποθέσεις που υπηρετούν το καλό της ίδιας της Εκκλησίας, του προσώπου και 

της κοινωνίας. Για την Εκκλησία μια τέτοια συνεργασία πρέπει να αποτελέσει μέρος 

της σωτήριας της αποστολής, η οποία περιλαμβάνει την ολοκληρωτική μέριμνα για 

τον άνθρωπο. Η Εκκλησία καλείται να συμμετέχει στην οικοδόμηση της ανθρώπινης 

ζωής σε όλους τους τομείς, όπου αυτό είναι δυνατόν, και να ενώνει τις σχετικές 

προσπάθειες με τους εκπροσώπους της κοσμικής εξουσίας. 

Η συνεργασία Εκκλησίας και Πολιτείας πρέπει να πραγματοποιείται πάνω στους 

ακόλουθους όρους: η συμμετοχή της Εκκλησίας στις προσπάθειες της Πολιτείας 

αντιστοιχεί στη φύση και στην κλίση της Εκκλησίας, η Πολιτεία δεν ασκεί 

εξαναγκασμό στην κοινωνική δράση της Εκκλησίας, η Εκκλησία δεν αναμειγνύεται 
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σε εκείνους του τομείς δράσεως της Πολιτείας, στους οποίους η συνεργασία είναι 

αδύνατη για κανονικούς ή άλλους λόγους. 

Οι τομείς της συνεργασίας Εκκλησίας και Πολιτείας κατά την παρούσα ιστορική 

περίοδο έχουν ως ακολούθως: 

α) η επικράτηση της ειρήνης σε διεθνές, διεθνικό και πολιτικό επίπεδο,  η συμβολή 

στην αλληλοκατανόηση και τη συνεργασία μεταξύ των λαών, των εθνών και των 

Κρατών, 

β) η φροντίδα για την διατήρηση της ηθικής στην κοινωνία, 

γ) η πνευματική,  πολιτισμική και πατριωτική εκπαίδευση και αγωγή, 

δ) η φιλανθρωπία και η ανάπτυξη κοινών κοινωνικών προγραμμάτων,  

ε) η διαφύλαξη, η συντήρηση και η ανάπτυξη της ιστορικής και πολιτισμικής 

κληρονομιάς, συμπεριλαμβανομένης και της φροντίδας για τη διαφύλαξη των 

ιστορικών και πολιτιστικών μνημείων, 

στ) ο διάλογος με τα όργανα της κρατικής εξουσίας κάθε κλάδου και επιπέδου 

σχετικά με τα ζητήματα, τα οποία είναι σημαντικά για την Εκκλησία και την 

Κοινωνία, συμπεριλαμβανομένων και όσων συνδέονται με την εκπόνηση των 

σχετικών νόμων, εσωτερικών κανονισμών, διατάξεων και αποφάσεων,  

ζ) η φροντίδα για τους στρατευμένους και τα όργανα της τάξεως, η πνευματική και 

ηθική τους αγωγή, 

η) το έργο για την πρόληψη των αδικημάτων, η φροντίδα για τους φυλακισμένους, 

θ) η επιστήμη, συμπεριλαμβανομένων και των ανθρωπιστικών ερευνών, 

ι) η υγεία, 

ια) ο πολιτισμός και  το δημιουργικό έργο, 

ιβ) το έργο των εκκλησιαστικών και των κοσμικών Μέσων Μαζικής Ενημέρωσης, 
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ιγ) η δράση για την προστασία του περιβάλλοντος, 

ιδ) η οικονομική δράση για το καλό της Εκκλησίας, της Πολιτείας και της κοινωνίας, 

ιε) η υποστήριξη του θεσμού της οικογένειας, της μητρότητας και της παιδικής 

ηλικίας, 

ιστ) η αντίσταση στη δράση των ψευδό-θρησκευτικών δομών που αποτελούν κίνδυνο 

για την κοινωνία και το πρόσωπο. 

Η συνεργασία Εκκλησίας και Πολιτείας είναι επίσης εφικτή και σε μια σειρά άλλων 

τομέων, όταν υπηρετεί τους σκοπούς που αντιστοιχούν στους ως άνω τομείς της 

συνεργασίας Εκκλησίας και Πολιτείας. 

Ταυτόχρονα, υπάρχουν τομείς, στους οποίους οι κληρικοί και οι κανονικές 

εκκλησιαστικές δομές αδυνατούν να παρέχουν βοήθεια στην Πολιτεία, να 

συνεργάζονται μαζί της και οποίοι είναι οι εξής: 

α) ο πολιτικός αγώνας, η προεκλογική προπαγάνδα για την υποστήριξη κάποιων 

πολιτικών κομμάτων, κοινωνικών και πολιτικών ηγετών, 

β) η διεξαγωγή εμφυλίου πολέμου ή ενός επιθετικού εξωτερικού πολέμου, 

γ) η άμεση συμμετοχή σε έρευνες ή σε άλλες παρόμοιες ενέργειες, οι οποίες 

εμπίπτουν στα πλαίσια του νόμου περί απορρήτου, στη μη δημοσιοποίηση του ακόμα 

και κατά την ιερά εξομολόγηση και στις αναφορές προς τις εκκλησιαστικές αρχές. Ο 

παραδοσιακός τομέας της κοινωνικής μέριμνας της Εκκλησίας είναι η μεσολάβηση 

της ενώπιον της Πολιτείας για τις ανάγκες του λάου, τα δικαιώματα και τις φροντίδες 

των ξεχωριστών πολιτών ή κοινωνικών ομάδων. Μια τέτοια μεσολάβηση, η οποία 

αποτελεί καθήκον της Εκκλησίας, πραγματοποιείται μέσα από την προφορική ή 

γραπτή αναφορά στα όργανα της κρατικής εξουσίας διαφόρων κλάδων και επιπέδων 

από  τις σχετικές εκκλησιαστικές υπηρεσίες.  
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III.9. Συνήθως στη σύγχρονη Πολιτεία υπάρχει ο διαχωρισμός των εξουσιών σε 

νομοθετική, εκτελεστική και δικαστική, υπάρχουν διάφορα επίπεδα αρχών: κρατικές, 

περιφερειακές και τοπικές. Αυτό καθορίζει την ιδιαιτερότητα στις σχέσεις μεταξύ της 

Εκκλησίας και των αρχών των διαφορετικών κλάδων και επιπέδων. 

Οι σχέσεις με τη νομοθετική εξουσία εκφράζονται στο διάλογο της Εκκλησίας και 

των νομοθετών για ζητήματα βελτίωσης του κρατικού και του τοπικού δικαίου, το 

οποίο συνδέεται με τη ζωή της Εκκλησίας, τη συνεργασία Εκκλησίας και Κράτους 

και τους τομείς του κοινωνικού προβληματισμού της Εκκλησίας. Αυτός ο διάλογος 

αφορά επίσης και στις διατάξεις και αποφάσεις, οι οποίες δεν έχουν άμεση σχέση με 

το νομοθετικό έργο. 

Στις επαφές με την εκτελεστική εξουσία η Εκκλησία πρέπει να διεξάγει διάλογο πάνω 

σε θέματα λήψεως αποφάσεων που σχετίζονται με τη ζωή της Εκκλησίας, με τη 

συνεργασία Κράτους και Εκκλησίας και με τους τομείς του κοινωνικού 

προβληματισμού της Εκκλησίας. Για το σκοπό αυτό στο σχετικό επίπεδο 

διατηρούνται επαφές με τα κεντρικά και τα τοπικά όργανα της εκτελεστικής 

εξουσίας, συμπεριλαμβανομένων και όσων είναι αρμόδια για τη διευθέτηση των 

πρακτικών ζητημάτων της ζωής και της λειτουργίας  των θρησκευτικών οργανώσεων 

και για την εποπτεία της εφαρμογής από αυτών της νομοθεσίας (όργανα δικαιοσύνης, 

εισαγγελίας, εσωτερικών υποθέσεων κ.λπ.). 

Οι σχέσεις μεταξύ Εκκλησίας και δικαστικής εξουσίας επί διαφορετικών επιπέδων 

πρέπει να περιορίζονται στην εκπροσώπηση, αν παραστεί ανάγκη, των συμφερόντων 

της Εκκλησίας ενώπιον του δικαστηρίου. Η Εκκλησία δεν αναμιγνύεται στην άμεση 

επιτέλεση των λειτουργιών και των αρμοδιοτήτων της δικαστικής εξουσίας. Τα 

συμφέροντα της Εκκλησίας ενώπιον του δικαστηρίου, εξαιρουμένων κάποιων 

εξαιρετικών περιπτώσεων, εκπροσωπούν λαϊκοί, εξουσιοδοτημένοι αρμοδίως από τις 

εκκλησιαστικές αρχές (Χαλκηδόνα 9). Οι εσωτερικές διαμάχες δεν πρέπει να 

οδηγούνται στο κοσμικό δικαστήριο (Αντιόχεια 12). Οι διομολογιακές συγκρούσεις, 

όπως και οι συγκρούσεις με τους σχισματικούς που δεν άπτονται ζητημάτων πίστεως, 

μπορούν να εξεταστούν στο κοσμικό δικαστήριο. (Καρθαγένη 59). 
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III.10. Οι Ιεροί κανόνες απαγορεύουν στους κληρικούς να καταφεύγουν στην 

κρατική εξουσία χωρίς την άδεια των εκκλησιαστικών αρχών. Έτσι, ο 11ος κανόνας 

της Συνόδου της Αντιοχείας  αναφέρει: «Εἴ τις ἐπίσκοπος, ἢ πρεσβύτερος, ἢ ὅλως τοῦ 

κανόνος, ἄνευ γνώμης καὶ γραμμάτων τῶν ἐν τῇ ἐπαρχίᾳ ἐπισκόπων, καὶ μάλιστα τοῦ κατὰ 

τὴν μητρόπολιν, ὁρμήσειε πρὸς βασιλέα ἀπελθεῖν, τοῦτον ἀποκηρύττεσθαι καὶ ἀπόβλητον 

γίνεσθαι οὐ μόνον τῆς κοινωνίας, ἀλλὰ καὶ τῆς ἀξίας, ἧς μετέχων τυγχάνει… Εἰ δὲ ἀναγκαία 

καλοίη χρεία πρὸς βασιλέα ὁρμᾶν, τοῦτο πράττειν μετὰ σκέψεως καὶ γνώμης τοῦ κατὰ τὴν 

μητρόπολιν τῆς ἐπαρχίας ἐπισκόπου καὶ τῶν ἐν αὐτῇ, τοῖς τε τούτων γράμμασιν 

ἐφοδιάζεσθαι». 

Οι επαφές και η συνεργασία της Εκκλησίας με τα ανώτατα όργανα της κρατικής 

εξουσίας διεκπεραιώνονται από τον Πατριάρχη και την Ιερά Σύνοδο άμεσα ή μέσα 

από εκπροσώπους,. Οι επαφές και η συνεργασία με τις περιφερειακές αρχές 

διεκπεραιώνεται από τους επαρχιούχους αρχιερείς άμεσα ή  μέσω εκπροσώπων, 

 στους οποίους επίσης έχουν εκχωρηθεί γραπτώς οι σχετικές αρμοδιότητες.  Οι 

επαφές και η συνεργασία με τα τοπικά όργανα εξουσίας και της τοπικής 

αυτοδιοίκησης διεκπεραιώνεται από τις αρχιερατικές περιφέρειες και τις ενορίες με 

την ευλογία των επαρχιούχων Αρχιερέων. Οι αρμόδιοι εκπρόσωποι των 

εκκλησιαστικών αρχών για τις επαφές με τα όργανα εξουσίας διορίζονται τόσο σε 

μόνιμη βάση, όσο και για τη διεξαγωγή διαβουλεύσεων για επί μέρους προβλήματα.  

Σε περίπτωση μεταβιβάσεως της υποθέσεως, η οποία είχε προηγουμένως εξετασθεί 

σε τοπικό ή περιφερειακό επίπεδο, στα ανώτατα όργανα της εξουσίας, ο επαρχιούχος 

Αρχιερέας ενημερώνει τον Πατριάρχη και την Ιερά Σύνοδο ζητώντας να διατηρούν 

επαφές με την Πολιτεία κατά την περαιτέρω εξέταση της υποθέσεως. Σε περίπτωση 

μεταβιβάσεως της δικαστικής υποθέσεως από τοπικό ή περιφερειακό επίπεδο σε 

ανώτερο, ο επαρχιούχος Αρχιερέας ενημερώνει γραπτώς τον Πατριάρχη και την Ιερά 

Σύνοδο για την προηγούμενη πορεία των δικαστικών διαδικασιών. Οι Προκαθήμενοι 

των αυτοδιαχειριζόμενων εκκλησιαστικών περιφερειών και οι διοικητές των 

επαρχιών στα επί μέρους Κράτη έχουν ειδική ευλογία του Πατριάρχη και της Ιεράς 

Συνόδου για τη διεκπεραίωση των μόνιμων επαφών με την ανώτατη ηγεσία αυτών 

των Κρατών. 
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III.11. Για να μη συγχέονται οι εκκλησιαστικές και κρατικές υποθέσεις και για να 

μην αποκτά η εκκλησιαστική εξουσία κοσμικό χαρακτήρα, οι κανόνες αποτρέπουν 

τους κληρικούς να αναλαμβάνουν θέσεις στη δημόσια διοίκηση. Ο 81ος Αποστολικός 

κανόνας αναφέρει: «Οὐ χρὴ ἐπίσκοπον, ἢ πρεσβύτερον καθιέναι ἑαυτὸν εἰς δημοσίας 

διοικήσεις, ἀλλὰ προσευκαιρεῖν ταῖς ἐκκλησιαστικαῖς χρείαις». Το ίδιο αναφέρει και ο 6ος 

Αποστολικός κανόνας, όπως επίσης και ο 10ος κανόνας της Ζ΄ Οικουμενικής 

Συνόδου. Στα σύγχρονα πλαίσια οι παρούσες διατάξεις αφορούν όχι μόνο στην 

άσκηση των διοικητικών αρμοδιοτήτων της εξουσίας, αλλά και στη συμμετοχή στα 

αντιπροσωπευτικά όργανα της εξουσίας (πρβλ. V. 2). 

IV. Χριστιανική ηθική και κοσμικό δίκαιο 

IV.1. Ο Θεός είναι τέλειος, για αυτό και ο κόσμος που έπλασε είναι τέλειος και 

αρμονικός. Η τήρηση των θείων νόμων σημαίνει ζωή, διότι ο Ίδιος ο Θεός είναι η 

ζωή, ατελείωτη και πλήρης. Μέσα από την πτώση των προπατόρων το κακό και η 

αμαρτία εισήλθαν στον κόσμο. Όμως ακόμα και ο πεπτωκώς άνθρωπος διατήρησε με 

τη βοήθεια του Θεού την ελευθερία επιλογής της ορθής οδού. Ταυτόχρονα η τήρηση 

των θεοδώρητων εντολών στηρίζει τη ζωή, ενώ η απομάκρυνση από αυτές οδηγεί 

αναπόφευκτα στη βλάβη και στο θάνατο, διότι μια τέτοια απομάκρυνση δεν είναι 

τίποτε άλλο παρά η απομάκρυνση από τον Θεό και επομένως από το γίγνεσθαι και τη 

ζωή, η οποία μπορεί να υπάρξει μόνο μέσα του: «Ιδοὺ δέδωκα πρὸ προσώπου σου 

σήμερον τὴν ζωήν καὶ τὸν θάνατον, τὸ ἀγαθὸν καὶ τὸ κακόν. ἐὰν εἰσακούσῃς τὰς ἐντολὰς 

Κυρίου τοῦ Θεοῦ σου, ἃς ἐγὼ ἐντέλλομαί σοι σήμερον, ἀγαπᾶν Κύριον τὸν Θεόν σου, 

πορεύεσθαι ἐν πάσαις ταῖς ὁδοῖς αὐτοῦ καὶ φυλάσσεσθαι τὰ δικαιώματα αὐτοῦ καὶ τὰς κρίσεις 

αὐτοῦ, καὶ ζήσεσθε…. καὶ ἐὰν μεταστῇ ἡ καρδία σου καὶ μὴ εἰσακούσῃς καὶ 

πλανηθεὶς…ἀπωλείᾳ ἀπολεῖσθε καὶ οὐ μὴ πολυήμεροι γένησθε ἐπὶ τῆς γῆς». (Δευτερ. 30. 

15-18). Κατά τη γήινη τάξη πραγμάτων η αμαρτία και η ανταπόδοση της αμαρτίας 

πολλές φορές δεν ακολουθούν αμέσως η μια μετά την άλλη, αλλά μεσολαβεί μεταξύ 

τους ένα διάστημα πολλών ετών, ακόμα και γενεών: «ἐγώ εἰμι Κύριος ὁ Θεός σου, Θεὸς 

ζηλωτής, ἀποδιδοὺς ἁμαρτίας πατέρων ἐπὶ τέκνα ἐπὶ τρίτην καὶ τετάρτην γενεὰν τοῖς μισοῦσί 

με. 10 καὶ ποιῶν ἔλεος εἰς χιλιάδας τοῖς ἀγαπῶσί με καὶ τοῖς φυλάσσουσι τὰ προστάγματά 

μου» (Δευτερ. 5. 9-10). Αυτή η απόσταση μεταξύ του εγκλήματος και της τιμωρίας, 

από μια πλευρά, αφήνει στον άνθρωπο την ελευθερία και, από την άλλη, κάνει τους 

ανθρώπους, οι οποίοι είναι φρόνιμοι και ευλαβείς, να μελετούν επισταμένως τα θεία 
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θεσπίσματα, ώστε να διδαχθούν τη διάκριση του σωστού από το λάθος, του νόμιμου 

από το παράνομο. 

Οι πάμπολλες συλλογές διδαγμάτων και νόμων αποτελούν τα αρχαιότερα μνημεία 

του γραπτού λόγου. Βεβαίως ανάγονται ακόμα στην προγενέστερη εποχή, στην 

άγραφη στην ιστορία της ανθρωπότητας, διότι «τὸ ἔργον τοῦ νόμου» γράφτηκε από τον 

Θεό «ἐν ταῖς καρδίαις ανθρώπων» (Ρωμ. 2. 15). Το δίκαιο ανέκαθεν υπήρχε στην 

ανθρώπινη κοινωνία. Ήδη οι πρώτοι νόμοι δίδονται στον άνθρωπο όταν ευρισκόταν 

ακόμα στον Παράδεισο (Γεν. 2. 16-17). Μετά την πτώση, η οποία αποτελεί την 

παράβαση από τον άνθρωπο του θείου νόμου, το δίκαιο γίνεται όριο, η έξοδος από το 

οποίο απειλεί να καταστρέψει τόσο το ανθρώπινο πρόσωπο, όσο και την ανθρώπινη 

κοινωνία. 

IV.2. Το δίκαιο καλείται να αποτελέσει την εκδήλωση του ενιαίου θείου νόμου του 

σύμπαντος μέσα στον κοινωνικό και στον πολιτικό τομέα. Ταυτόχρονα το κάθε 

σύστημα δικαίου, το οποίο δημιουργείται από την ανθρώπινη κοινωνία, αποτελεί το 

προϊόν της ιστορικής εξελίξεως και φέρει τη σφραγίδα του πεπερασμένου και της 

ατέλειας. Το δίκαιο είναι ένας τομέας, ο οποίος διαφέρει από τον όμορο προς αυτόν 

τομέα της ηθικής: δεν προσδιορίζει τις εσωτερικές καταστάσεις της ανθρώπινης 

καρδιάς, διότι καρδιογνώστης είναι μόνο ο Θεός. 

Όμως η συμπεριφορά και οι πράξεις των ανθρώπων είναι αντικείμενα του νομικού 

κανονισμού, ο οποίος και αποτελεί το περιεχόμενο της νομοθεσίας. Το δίκαιο επίσης 

προβλέπει τη λήψη μέτρων για τον εξαναγκασμό στην υποταγή του νόμου. Οι 

προβλεπόμενες από το νομοθέτη κυρώσεις για την αποκατάσταση της 

διασαλευθείσης τάξεως καθιστούν το νόμο συνδετήρα της κοινωνίας έως ότου, όπως 

αυτό συνέβη επανειλημμένως στην ιστορία, ανατραπεί ολόκληρο το σύστημα του 

ισχύοντος δικαίου.  Άλλωστε, χωρίς το δίκαιο καμία ανθρώπινη κοινωνία δεν μπορεί 

να υπάρξει και για το λόγο αυτό στη θέση της κατεστραμμένης τάξεως πάντα 

εμφανίζεται ένα καινούργιο νομοθετικό σύστημα.     

Το δίκαιο ενέχει ένα ελάχιστο όριο ηθικών αρχών, υποχρεωτικών για όλα τα μέλη της 

κοινωνίας. Ο στόχος του κοσμικού νόμου συνίσταται όχι στο να καταστήσει τον 

κείμενο στο κακό κόσμο Βασιλεία του Θεού, αλλά στο να τον συγκρατήσει ώστε να 

μη μετατραπεί σε κόλαση.  Η θεμελιώδης αρχή του δικαίου είναι «να μη κάνεις στον 
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άλλο αυτό που δεν επιθυμείς να κάνουν σε εσένα». Εάν ο άνθρωπος διέπραξε μια 

αδικία εναντίον του άλλου, η βλάβη την οποία υπέστη η ακεραιότητα της θείας 

τάξεως του κόσμου μπορεί να αναπληρωθεί διά των παθών του εγκληματία ή δια της 

χορηγίας χάριτος, όταν τις ηθικές συνέπειες της αμαρτωλής πράξεως επωμίζεται  το 

πρόσωπο που χορηγεί χάρη στον εγκληματία (ο κυβερνήτης, ο πνευματικός, η 

κοινότητα κ.λπ.). Τα πάθη θεραπεύουν την πληγείσα από την αμαρτία ψυχή. Τα 

εκούσια πάθη των αθώων για τις αμαρτίες των εγκληματιών αποτελούν την ύπατη 

μορφή της λύτρωσης, το όριο της οποίας είναι η θυσία του Κυρίου ημών Ιησού, του 

αίροντος την αμαρτία του κόσμου (Ιω. 1. 29). 

IV.3.  Η κατανόηση του πού περνάει η «διαχωριστική γραμμή», η οποία χωρίζει έναν 

άνθρωπο από τον άλλο διέφερε από κοινωνία σε κοινωνία και από εποχή σε εποχή. 

Όσο πιο θρησκευτική είναι μια ανθρώπινη κοινωνία, τόσο περισσότερο 

συνειδητοποιεί την ενότητα και την ακεραιότητα  του κόσμου. Σε μια θρησκευτικά 

ολοκληρωμένη κοινωνία οι άνθρωποι αντιμετωπίζονται από δυο απόψεις: ως 

μοναδικές προσωπικότητες, οι οποίες ίστανται ενώπιον του Θεού ή πίπτουν (Ρωμ. 14. 

4) και για αυτό το λόγο δεν μπορούν να κριθούν από τους άλλους ανθρώπους, και ως 

μέλη του κοινωνικού σώματος, στο οποίο η ασθένεια ενός οργάνου οδηγεί στην 

αδυναμία και ενίοτε στο θάνατο όλου του οργανισμού. Στην τελευταία περίπτωση 

κάθε άνθρωπος μπορεί και πρέπει να κριθεί από την κοινότητα, διότι οι ενέργειες του 

ενός επηρεάζουν τους πολλούς. Σύμφωνα με τον Όσιο Σεραφείμ του Σάρωφ, η 

απόκτηση του πνεύματος ειρήνης από έναν δίκαιο οδηγεί στη σωτηρία χιλιάδων 

ανθρώπων γύρω του, ενώ η διάπραξη της αμαρτίας από έναν παράνομο συνεπάγεται 

την απώλεια πολλών. 

Αυτή η αντιμετώπιση των αμαρτωλών και εγκληματικών εκφράσεων έχει μια 

σταθερή βάση στην Αγία Γραφή και στην Παράδοση της Εκκλησίας.  «ἐν ἀγαθοῖς 

δικαίων κατώρθωσε πόλις, στόμασι δὲ ἀσεβῶν κατεσκάφη» (Пαροιμ. 11. 10-11). Ο 

Μέγας Βασίλειος δίδασκε τους πολίτες της Καισαρείας της Καππαδοκίας,  που 

υπέφεραν από την πείνα και τη δίψα: «Ακόμα και εξ αιτίας κάποιων ολίγων 

επέρχονται συμφορές σε ολόκληρο τον λαό, και τους καρπούς των κακουργημάτων 

του ενός γεύονται πολλοί. Ο Άχαρ ιεροσύλησε και όλη η παράταξη καταπατήθηκε, 

επίσης ο Ζαμβρίας πόρνευσε με την Μαδιανίτιδα και όλο το Ισραήλ τιμωρήθηκε». Το 

ίδιο αναφέρει ο Άγιος Κυπριανός Μητροπολίτης Μόσχας: «Δεν γνωρίζετε, ότι η 
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αμαρτία του λαού επέρχεται επί τον πρίγκιπα και η αμαρτία του πρίγκιπα επέρχεται 

επί τον λαό;» 

Για αυτό το λόγο οι αρχαίες συλλογές των νόμων ρυθμίζουν ακόμα και αυτές τις 

πλευρές της ζωής οι οποίες σήμερα ευρίσκονται εκτός των πλαισίων του νομικού 

κανονισμού. Π. χ. σύμφωνα με τις νομικές διατάξεις του Πεντάτευχου για τη μοιχεία 

προβλεπόταν η θανατική ποινή (Λευ. 20. 10), ενώ σήμερα στα περισσότερα κράτη 

δεν αντιμετωπίζεται ως νομική παράβαση.  Με την απώλεια της θεώρησης του 

κόσμου στην ακεραιότητά του το πεδίο της νομικής ρύθμισης περιορίζεται στις 

περιπτώσεις της φανερής βλάβης, αλλά ακόμα και τα πλαίσια της τελευταίας 

συρρικνώνονται με την καταστροφή του κοινωνικού ηθικού και την εκκοσμίκευση 

της συνείδησης. Λ.χ. η μαγεία, που ήταν ένα βαρύ έγκλημα στις αρχαίες κοινωνίες, 

σήμερα αντιμετωπίζεται από το δίκαιο ως μια ανύπαρκτη πράξη και επομένως δεν 

τιμωρείται.   

Η πεπτωκυία φύση του ανθρώπου, η οποία διέφθειρε τη συνείδηση του, δεν του 

επιτρέπει να δεχθεί το θείο νόμο σε όλη την πληρότητά του. Στις διάφορες εποχές 

συνειδητοποιείτο ένα μόνο μέρος αυτού του νόμου. Το γεγονός αυτό φανερώνεται 

σαφώς από την ευαγγελική ομιλία του Σωτήρα με θέμα το διαζύγιο. Ο Μωυσής 

επέτρεψε τη διάλυση του γάμου στους ομογενείς «πρὸς τὴν σκληροκαρδίαν αυτών», 

«ἀπ’ ἀρχῆς» δε γέγονεν αλλιώς, διότι μέσα στο γάμο ο άνθρωπος γίνεται «εἰς σάρκα 

μίαν» με τη γυναίκα αυτού, και για αυτό το λόγο ο γάμος είναι αδιάλυτος (Μθ. 19. 3-

6). 

Όμως σε εκείνες τις περιπτώσεις, όταν ο ανθρώπινος νόμος καταργεί εντελώς τη θεία 

αρχή αντικαθιστώντας αυτή από την αντίθετη, παύει να είναι νόμος και γίνεται 

ανομία, οποιεσδήποτε νομικές ενδυμασίες και αν ενδυθεί. Π.χ. στο Δεκάλογο 

αναφέρεται ρητώς: «Τίμα τὸν πατέρα σου καὶ τὴν μητέρα σου» (Εξ. 20. 12). Η κάθε 

αντίθετη προς την εντολή αυτή κοσμική αρχή καθιστά εγκληματία όχι τον παραβάτη, 

αλλά τον ίδιο τον νομοθέτη. Με άλλα λόγια, ο ανθρώπινος νόμος ποτέ δεν 

περιλαμβάνει τον πλήρη θείο νόμο, αλλά για να παραμείνει νόμος πρέπει να 

αντιστοιχεί στις θεοσύστατες αρχές και όχι να τις καταστρέφει. 
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IV.4. Το θρησκευτικό και κοσμικό δίκαιο ιστορικά προέρχονται από μια πηγή και για 

ένα μακρύ διάστημα αποτελούσαν τις δυο μόνο πτυχές του ιδίου νομικού πεδίου. Μια 

τέτοια αντίληψη για το δίκαιο είναι χαρακτηριστική και για την Παλαιά Διαθήκη. 

Ο Κύριος ημών Ιησούς Χριστός, ο Οποίος κάλεσε τους δικαίους στη Βασιλεία «όχι 

εκ του κόσμου τούτου», χώρισε (Λκ. 12. 51-52) την Εκκλησία ως Σώμα Του από τον 

κόσμο, που ευρίσκεται στο κακό. Μέσα στον χριστιανισμό ο εσωτερικός νόμος της 

Εκκλησίας είναι ελεύθερος από την πνευματικά πεπτωκυία κατάσταση του κόσμου 

και ακόμα αντιτάσσεται σε αυτόν (Μθ. 5. 21-47). Όμως αυτή η αντιδιαστολή δεν 

είναι η παράβαση, αλλά η εφαρμογή του νόμου του πληρώματος της Θείας 

Δικαιοσύνης, την οποία απέρριψε η ανθρωπότητα μέσα στην πτώση. Συσχετίζοντας 

τις παλαιοδιαθηκηκές αρχές και την αρχή του Ευαγγελίου, ο Κύριος στην επί του 

Όρους ομιλία καλεί στην επίτευξη της πλήρης ταυτότητας της ζωής με το θείο νόμο, 

δηλαδή στη θέωση: «Ἔσεσθε οὖν ὑμεῖς τέλειοι, ὡς ὁ πατὴρ ὑμῶν ὁ ἐν τοῖς οὐρανοῖς τέλειός 

ἐστιν» (Μθ. 5. 48). 

IV.5. Στην Εκκλησία, η οποία οικοδομήθηκε από τον Κύριο ημών Ιησού Χριστό, 

ισχύει ένα ιδιαίτερο δίκαιο, τη βάση του οποίου αποτελεί η Θεία Αποκάλυψη. Αυτό 

είναι το κανονικό δίκαιο. Εάν τα άλλα θρησκευτικά θεσπίσματα δόθηκαν για την 

εκπεσούσα από τον Θεό ανθρωπότητα και κατά τη φύση τους μπορούν να είναι ένα 

μέρος της αστικής νομοθεσίας, το χριστιανικό δίκαιο είναι κατ’ αρχήν 

υπερκοινωνικό. Δε μπορεί να αποτελεί άμεσα ένα μέρος της αστικής νομοθεσίας, αν 

και στις χριστιανικές κοινωνίες την επηρεάζει θετικά, αποτελώντας το ηθικό της 

θεμέλιο.    

Τα χριστιανικά κράτη συνήθως χρησιμοποίησαν το παραλλαγμένο δίκαιο της 

ειδωλολατρικής εποχής (π.χ. το Ρωμαϊκό δίκαιο στο «Corpus» του Ιουστινιανού), 

διότι μέσα του περιελάμβανε τα όρια που συμμορφώθηκαν με τη θεία δικαιοσύνη.   

Όμως η προσπάθεια να δημιουργηθεί ένα αστικό, ποινικό ή κρατικό δίκαιο 

θεμελιωμένο αποκλειστικά στο Ευαγγέλιο δεν είναι εφικτή, εφόσον χωρίς την 

εκκλησιαστικοποίηση της ζωής, δηλαδή χωρίς την πλήρη νίκη κατά της αμαρτίας, το 

δίκαιο της Εκκλησίας δε μπορεί να γίνει το δίκαιο του κόσμου. Και αυτή η νίκη 

επιτυγχάνεται μόνο στην εσχατολογική της προοπτική.    



 260 

Άλλωστε, η πρωτοβουλία που ανέλαβε ο Άγιος Αυτοκράτορας Ιουστινιανός για τον 

εκχριστιανισμό του νομικού συστήματος, το οποίο κληρονόμησε από την 

ειδωλολατρική Ρώμη, αναδείχθηκε αρκετά επιτυχής. Αυτό οφείλεται  πρωτίστως στο 

γεγονός ότι κατά τη σύνταξη του «Corpus» ο νομοθέτης είχε σαφή συνείδηση των 

συνόρων που χωρίζουν την τάξη του κόσμου τούτου, η οποία ακόμα και στη 

χριστιανική εποχή φέρει τη σφραγίδα της πτώσεως και της αμαρτωλής φθοράς, από 

τα θεσπίσματα του ευλογημένου σώματος του Χριστού, δηλαδή της Εκκλησίας, 

ακόμα και στην περίπτωση που τα μέλη αυτού του σώματος και οι πολίτες της 

χριστιανικής Πολιτείας είναι τα ίδια πρόσωπα. Το «Corpus» του Ιουστινιανού 

προσδιόρισε για πολλούς αιώνες το νομικό καθεστώς του Βυζαντίου και επηρέασε 

σημαντικά την ανάπτυξη του δικαίου στη Ρωσία και στις δυτικοευρωπαϊκές χώρες 

στο Μεσαίωνα και στη Νέα Εποχή. 

IV.6. Στη σύγχρονη κοσμική νομική σκέψη μια από τις επικρατούσες αρχές είναι η 

αντίληψη για τα αναπόσπαστα δικαιώματα του ανθρώπου. Η ιδέα αυτών των 

δικαιωμάτων βασίζεται στη βιβλική διδασκαλία περί του ανθρώπου ως εικόνας και 

ομοίωσης του Θεού, ως του οντολογικά ελεύθερου όντος. «Μελέτησε αυτά που είναι 

γύρω σου, αναφέρει ο Μέγας Αντώνιος, και να γνωρίζεις ότι οι ηγεμόνες και οι 

άρχοντες έχουν εξουσία μόνο πάνω στο σώμα και όχι στη ψυχή και αυτό να το 

κρατήσεις για πάντα στο μυαλό σου. Και αυτό, γιατί όταν δίνουν εντολή λ.χ. να 

φονεύσουν ή άλλο τι να κάνουν άτοπο, άδικο ή ψυχοβλαβές, δεν πρέπει να τους 

υπακούσεις, έστω και αν βασανίσουν το σώμα. Ο Θεός δημιούργησε τη ψυχή 

ελεύθερη και αυτεξούσια και είναι σε θέση να πράττει αυτό που θέλει: καλό ή κακό». 

Η χριστιανική κοινωνική και κρατική ηθική αξίωσε τη διατήρηση ενός αυτόνομου 

τομέα για τον άνθρωπο, στον οποίο η συνείδησή του θα μένει «αυτεξούσια» 

κυρίαρχη, διότι από την ελεύθερη έκφραση της βούλησης εξαρτάται τελικώς η 

σωτηρία ή η απώλεια, η οδός προς τον Χριστό ή οδός από τον Χριστό. Τα 

δικαιώματα πίστης, ζωής, οικογένειας αποτελούν την προστασία των ενδόμυχων 

βάσεων της ανθρώπινης ελευθερίας από την αυθαιρεσία των ξένων δυνάμεων. Άλλα 

εξωτερικά δικαιώματα, όπως π.χ. το δικαίωμα της ελευθερίας της μετακίνησης, της 

λήψης πληροφοριών, της δημιουργίας περιουσίας, της κατοχής ή μεταβίβασης αυτής, 

συμπληρώνουν και εγγυούνται αυτά τα εσωτερικά δικαιώματα. 
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Ο Θεός διατηρεί την ελευθερία τоυ ανθρώπου και ποτέ δεν εκβιάζει τη βούλησή του. 

Ο σατανάς αντίθετα, επιδιώκει να καταλάβει τη βούληση του ανθρώπου και να τη 

σκλαβώσει. Εάν το δίκαιο συμμορφώνεται με τη θεία δικαιοσύνη, η οποία 

αποκαλύφθηκε από τον Κύριο ημών Ιησού Χριστό, τότε είναι πάντα φύλακας της 

ανθρώπινης ελευθερίας: «οὗ δὲ τὸ Πνεῦμα Κυρίου, ἐκεῖ ἐλευθερία» (Β΄ Коρ. 3. 17) και, 

αντίστοιχα, προστατεύει τα αναπόσπαστα δικαιώματα του προσώπου. Εκείνες οι 

παραδώσεις, οι οποίες αγνοούν την αρχή της ελευθερίας του Χριστού, ενίοτε 

επιδιώκουν την υποταγή της συνείδησης του ανθρώπου στην εξωτερική βούληση του 

ηγέτη ή του συνόλου. 

IV.7. Με την εκκοσμίκευση οι υψηλές αρχές των αναλλοίωτων ανθρωπίνων 

δικαιωμάτων έχουν μετατραπεί στην έννοια των δικαιωμάτων του ατόμου εκτός της 

σχέσης του με τον Θεό. Ταυτόχρονα η προστασία της ελευθερίας του προσώπου 

μετασχηματίστηκε στην προστασία της αυθαιρεσίας  (εφόσον δεν αποβαίνει επιζήμια 

για τα άλλα άτομα), όπως επίσης και στην αξίωση η Πολιτεία να προσφέρει 

εγγυήσεις για ένα συγκεκριμένο υλικό επίπεδο διαβίωσης του προσώπου και της 

οικογένειας. Μέσα στο σύστημα της σύγχρονης ανθρωπιστικής αντίληψης των 

αστικών δικαιωμάτων ο άνθρωπος εκλαμβάνεται όχι ως εικόνα του Θεού, αλλά ως 

αύταρκες και αυτοδύναμο υποκείμενο. Όμως εκτός Θεού υπάρχει μόνο ο πεπτωκός 

άνθρωπος, ο οποίος ευρίσκεται μακριά από το προσδοκώμενο από τους χριστιανούς 

 ιδεώδες της τελειότητας, η οποία φανερώθηκε στον Χριστό («ιδού, ο Άνθρωπος!»). 

Όμως στη χριστιανική νομική θεώρηση η ιδέα της ελευθερίας και των ανθρωπίνων 

δικαιωμάτων είναι άρρηκτα συνδεδεμένη με την ιδέα της διακονίας. 

Ο χριστιανός χρειάζεται αυτά τα δικαιώματα, διότι αυτά του παρέχουν τη δυνατότητα 

να ανταποκριθεί με τον καλύτερο τρόπο στην υψηλή του κλίση προς την  «ομοιότητα 

του Θεού», να επιτελέσει το καθήκον του ενώπιον του Θεού και της Εκκλησίας, των 

άλλων ανθρώπων, της οικογένειας, της Πολιτείας, του λαού και των άλλων 

ανθρωπίνων κοινοτήτων. 

  Ως αποτέλεσμα της εκκοσμίκευσης στη νεότερη εποχή επικράτησε η θεωρία του 

φυσικού δικαίου, η ουσία της οποίας δεν λαμβάνει υπόψη την πεπτωκυία κατάσταση 

της ανθρώπινης φύσης. Όμως η θεωρία αυτή δεν απώλεσε τη σχέση με την 

χριστιανική παράδοση, διότι βασίζεται στη πεποίθηση ότι οι έννοιες του καλού και 

του κακού είναι έμφυτες στην ανθρώπινη φύση και για το λόγο αυτό το δικαίωμα 
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πηγάζει από την ίδια τη ζωή, βασιζόμενο στη συνείδηση  («κατηγορηματική ηθική 

προστακτική»). Η συγκεκριμένη θεωρία κυριαρχούσε  στην ευρωπαϊκή κοινότητα 

μέχρι τον ΙΘ΄ αι. Τα πρακτικά της επακόλουθα ήταν, πρώτον, η αρχή της ιστορικής 

αλληλουχίας του νομικού πεδίου (το δίκαιο δε μπορεί να καταργηθεί, όπως δε μπορεί 

να καταργηθεί η συνείδηση, αλλά δύναται να τελειοποιηθεί ή να προσαρμοσθεί με 

νόμιμο τρόπο στις νέες συνθήκες και περιπτώσεις), δεύτερον, η αρχή του νομικού 

προηγούμενου (το δικαστήριο, συμμορφούμενο με τη συνείδηση και το νομικό έθιμο, 

δύναται να εκδώσει μια ορθή, δηλαδή αντιστοιχούσα στη Δικαιοσύνη του Θεού, 

απόφαση). 

Στη σύγχρονη θεώρηση του δικαίου επικρατούν οι απολογητικές ενώπιον του 

θετικού, ισχύοντος δικαίου απόψεις. Σύμφωνα με αυτές το δίκαιο αποτελεί μια 

ανθρώπινη επινόηση, μια υποδομή, την οποία κατασκευάζει η κοινωνία για το 

συμφέρον της, για την επίτευξη των προσδιοριζόμενων από την ίδια την κοινωνία 

στόχων. Επομένως, οποιεσδήποτε τροποποιήσεις του δικαίου, εάν γίνουν αποδεκτές 

από την κοινωνία, είναι νόμιμες. Ο γραπτός κώδικας δεν έχει καμία απολύτως νομική 

βάση. Υπό την άποψη αυτή νόμιμη είναι και η επανάσταση που απορρίπτει με βία 

τους νόμους του «παλαιού κόσμου», όπως είναι νόμιμη και η πλήρης άρνηση του 

ηθικού ορίου, εάν αυτή η άρνηση είναι αποδεκτή από την κοινωνία. Έτσι, εάν για τη 

σύγχρονη κοινωνία η έκτρωση δεν θεωρείται φόνος, το ίδιο ισχύει και από την 

νομική άποψη. Οι απολογητές του θετικού δικαίου θεωρούν ότι η κοινωνία δύναται 

να εισάγει πολύ διαφορετικά μεταξύ τους όρια, ενώ, από την άλλη πλευρά, θεωρούν 

ότι αυτή καθεαυτή η ύπαρξη ενός ισχύοντος νόμου καθιστά αυτόν νόμιμο. 

IV.8. Το νομικό σύστημα μιας ορισμένης χώρας αποτελεί μια επί μέρους παραλλαγή 

της γενικής νομικής αντιλήψεως, χαρακτηριστικής για έναν συγκεκριμένο λαό. Οι 

θεμελιώδεις αρχές των σχέσεων μεταξύ των ανθρώπων, μεταξύ των αρχών και της 

κοινωνίας, των θεσμών μεταξύ τους, καθιερώνονται από την εθνική νομοθεσία 

σύμφωνα με την ιστορική πορεία του συγκεκριμένου έθνους. Το εθνικό δίκαιο είναι 

ατελές, διότι ατελής και αμαρτωλός είναι κάθε λαός. Όμως εάν αυτό μεταφέρει και 

προσαρμόζει τις απόλυτες θείες αλήθειες στο συγκεκριμένο ιστορικό και εθνικό 

γίγνεσθαι, δημιουργεί τα πλαίσια για τη ζωή του λαού. 
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Έτσι η νομοθεσία στη Ρωσία επί μια χιλιετία αναπτυσσόταν βαθμιαίως και γινόταν 

πιο σύνθετη μαζί με την ανάπτυξη και της ίδιας της κοινωνίας. Ο εκχριστιανισμός 

προσέθεσε στο σύνηθες Σλαβονικό δίκαιο, το οποίο τον Ι΄ αιώνα διατηρούσε εν μέρει 

τις αρχαίες κοινές άριες μορφές, τα στοιχεία του βυζαντινού δικαίου μέσα από τον 

«Κώδικα» του Ιουστινιανού  που ανάγεται στο κλασικό ρωμαϊκό δίκαιο και τους 

ιερούς κανόνες που συγχωνεύτηκαν τότε με το αστικό δίκαιο. Από τον ΙΖ΄ αιώνα το 

ρωσικό δίκαιο αφομοιώνει ενεργά τα όρια και την νομική λογική της 

δυτικοευρωπαϊκής νομοθεσίας. Αυτό συνέβαινε με αρκετά οργανικό τρόπο, διότι η 

θεμελιώδης για την Ευρώπη ρωμαϊκή νομική παράδοση κληρονομήθηκε από τη 

Ρωσία από την Κωνσταντινούπολη ήδη με το χριστιανισμό κατά τον Ι – ΙΑ΄ αι. Η 

αρχαία «Russkaja Pravda» (Ρωσική  Δικαιοσύνη), τα διατάγματα των ηγεμόνων και 

οι τοπικές νομοθετικές ρυθμίσεις, οι νομοθετικοί κώδικες και οι δικονομικοί κώδικες, 

τα Εκατό Κεφάλαια και η Συνοδική Διάταξη του 1649, τα Άρθρα του Μεγάλου 

Πέτρου και τα διατάγματά του, τα νομοθετήματα της Αικατερίνης της Μεγάλης και 

του Αλεξάνδρου Α΄, οι μεταρρυθμίσεις του Αλεξάνδρου Β΄ και οι Βασικοί νόμοι της 

Πολιτείας του 1906 αποτελούσαν ένα ενιαίο νομικό ιστό του διαμορφούμενου λαϊκού 

οργανισμού. Κάποιοι νόμοι παλαιώθηκαν και περιήλθαν σε αχρηστία, 

αντικαθιστάμενοι από άλλους. Ορισμένες νομικές καινοτομίες αποδείχθηκαν ατυχείς, 

ασύμβατες με το ρυθμό της ζωής του λαού και έπαυσαν να εφαρμόζονται. Η ροή του 

ποταμού της ρωσικής εθνικής νομοθεσίας, οι πηγές του οποίου ανάγονται στη 

μακρινή ιστορία, διεκόπη το 1917. Στις 22 Νοεμβρίου του 1917 το Συμβούλιο των 

Λαϊκών Επιτρόπων, συμμορφούμενο με το πνεύμα της θετικής αντίληψης του 

δικαίου, ακύρωσε ολόκληρη τη ρωσική νομοθεσία. Μετά την κατάρρευση του 

σοβιετικού κρατικού συστήματος στις χώρες της Κοινοπολιτείας Ανεξαρτήτων 

Κρατών και της Βαλτικής το σύστημα του δικαίου βρίσκεται στη διαδικασία 

ανασύστασης και θεμελιώνεται στις ιδέες, οι οποίες κυριαρχούν στη σύγχρονη 

εκκοσμικευμένη προσέγγιση του δικαίου.    

IV.9. Διατηρώντας το δικό της αυτόνομο δίκαιο, το οποίο θεμελιώνεται στους ιερούς 

κανόνες και δεν υπερβαίνει τα όρια της εκκλησιαστικής ζωής, η Εκκλησία του 

Χριστού μπορεί να ενεργεί μέσα στα πλαίσια των διαφόρων συστημάτων δικαίου, τα 

οποία αντιμετωπίζει με το δέοντα σεβασμό. Η Εκκλησία πάντα καλεί το ποίμνιό της 

να είναι νομοταγείς πολίτες της επίγειας πατρίδας. Ταυτόχρονα όμως τονίζει και το 

αδιασάλευτο όριο της υπακοής στους νόμους για τα πιστά τέκνα της.     
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Σε ότι αφορά αποκλειστικά στη γήινη τάξη πραγμάτων, ο ορθόδοξος χριστιανός 

υποχρεούται να υπακούει στους νόμους, ανεξάρτητα από το κατά πόσον είναι τέλειοι 

ή ατυχείς. Όταν δε η εφαρμογή του νόμου παρουσιάζει κίνδυνο για την αιώνια 

σωτηρία, προϋποθέτει μια πράξη αποστασίας ή τη διάπραξη μιας άλλης βέβαιης 

αμαρτίας κατά του Θεού και του πλησίον, ο χριστιανός καλείται στον αγώνα της 

ομολογίας υπέρ της δικαιοσύνης του Θεού και της σωτηρίας της ψυχής για την 

αιώνια ζωή. Πρέπει να τάσσεται ανοικτά και με νόμιμο τρόπο εναντίον της φανερής 

παραβίασης από την κοινωνία ή την Πολιτεία των όρων ή των εντολών του Θεού και 

εάν αυτή η νόμιμη διαδήλωση είναι ανέφικτη ή αναποτελεσματική, τότε καλείται να 

κρατήσει στάση πολιτικής ανυπακοής  (βλ. III.5). 

V. Εκκλησία και πολιτική  

V.I. Στις σύγχρονες Πολιτείες οι πολίτες συμμετέχουν στη διακυβέρνηση της χώρας 

μέσω των εκλογών. Η πλειοψηφία των πολιτών ανήκει σε διάφορα πολιτικά κόμματα, 

κινήματα, συνδέσμους, ενώσεις και άλλους παρόμοιους οργανισμούς, που 

δημιουργήθηκαν με βάση τις διαφορετικές πολιτικές θεωρίες και αντιλήψεις. 

Επιδιώκοντας τη διοργάνωση της ζωής της κοινωνίας σύμφωνα με τις πολιτικές 

πεποιθήσεις των μελών τους, ένας από τους σκοπούς αυτών των οργανισμών είναι η 

επίτευξη, η διατήρηση ή ακόμα και η μεταρρύθμιση της εξουσίας στην Πολιτεία. 

Στην πορεία της εφαρμογής των εξουσιών, που απέκτησαν ως αποτέλεσμα της 

έκφρασης της βούλησης των πολιτών στις εκλογές, οι πολιτικοί οργανισμοί δύνανται 

να λαμβάνουν μέρος στο έργο της νομοθετικής και εκτελεστικής εξουσίας. 

Η παρουσία μέσα στην κοινωνία των διαφορετικών, και καμιά φορά αντίθετων 

πολιτικών πεποιθήσεων, όπως επίσης και διαφορετικών συμφερόντων προκαλεί τον 

πολιτικό αγώνα, ο οποίος διεξάγεται τόσο με νόμιμες και ηθικά δικαιολογημένες 

μεθόδους, όσο και ενίοτε με μεθόδους οι οποίες αντιτάσσονται στα όρια του κρατικού 

δικαίου, της χριστιανικής και φυσικής ηθικής. 

V.2. Σύμφωνα με την εντολή του Θεού, η Εκκλησία έχει σκοπό τη φροντίδα για την 

ενότητα των τέκνων της, την ειρήνη και τη συμφωνία στην κοινωνία, καθώς και για 

την συμμετοχή όλων των μελών της στο δημιουργικό έργο. Η Εκκλησία καλείται να 

κηρύσσει και να οικοδομήσει την ειρήνη με όλη την εξωτερική για αυτή κοινωνία: «εἰ 

δυνατόν, τὸ ἐξ ὑμῶν μετὰ πάντων ἀνθρώπων εἰρηνεύοντες» (Ρωμ. 12. 18), «Εἰρήνην 
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διώκετε μετὰ πάντων» (Εβρ. 12. 14). Αλλά ακόμα περισσότερα σημαντική γι’ αυτήν 

είναι η εσωτερική ενότητα της πίστης και της αγάπης: «Παρακαλῶ δὲ ὑμᾶς, ἀδελφοί, διὰ 

τοῦ ὀνόματος τοῦ Κυρίου ἡμῶν Ἰησοῦ Χριστοῦ, ἵνα…μὴ ᾖ ἐν ὑμῖν σχίσματα, ἦτε δὲ 

κατηρτισμένοι ἐν τῷ αὐτῷ νοῒ καὶ ἐν τῇ αὐτῇ γνώμῃ» (Α΄ Κορ. 1. 10). Η ενότητα της 

Εκκλησίας ως μυστικού σώματος του Χριστού (Εφ. 1. 23), από την αδιασάλευτη 

ύπαρξη του οποίου εξαρτάται η αιώνια σωτηρία του ανθρώπου, αποτελεί γι’ αυτήν 

τον υπέρτατο αγαθό. Ο Άγιος Ιγνάτιος ο Θεοφόρος, απευθυνόμενος στα μέλη της 

Εκκλησίας του Χριστού, αναφέρει: «Όλοι εσείς συγκροτήστε από τους εαυτούς σας 

τον ένα Ναό του Θεού, το ένα θυσιαστήριο, τον ένα Ιησού». 

Ενώπιον των πολιτικών διχασμών, αντιθέσεων και αγώνων η Εκκλησία κηρύσσει την 

ειρήνη και τη συνεργασία των ανθρώπων, οι οποίοι πρεσβεύουν τις διάφορες 

πολιτικές πεποιθήσεις. Επίσης δέχεται αυτή την ύπαρξη των διαφόρων πολιτικών 

απόψεων και μέσα στο επισκοπικό της σώμα, των κληρικών και των λαϊκών με 

εξαίρεση εκείνων, οι οποίες οδηγούν φανερά σε ενέργειες αντίθετες με την ορθόδοξη 

διδασκαλία και τα ηθικά όρια της εκκλησιαστικής Παράδοσης. 

Καθίσταται ανέφικτη η συμμετοχή των εκκλησιαστικών αρχών και κληρικών και 

επομένως και του εκκλησιαστικού πληρώματος στη δράση των πολιτικών 

οργανώσεων, στις προεκλογικές διαδικασίες, όπως η δημόσια υποστήριξη των 

συμμετεχόντων στις εκλογές πολιτικών οργανισμών ή επί μέρους υποψηφίων, η 

προπαγάνδα κλπ. Είναι απαράδεκτη η υποβολή των υποψηφιοτήτων κληρικών στις 

εκλογές σε οποιαδήποτε όργανα της εκτελεστικής εξουσίας όλων των επιπέδων. 

Ταυτόχρονα, τίποτε δεν πρέπει να κωλύει τη συμμετοχή της Ιεραρχίας, Ιερού Κλήρου 

και λαϊκών, όπως και οι υπόλοιποι πολίτες, στις εκφράσεις της λαϊκής βούλησης δια 

μέσου των εκλογών. 

Υπήρξαν αρκετές περιπτώσεις στην εκκλησιαστική ιστορία όταν η Εκκλησία 

εξέφρασε την υποστήριξή της σε διάφορες κοινωνικές θεωρίες, απόψεις, οργανισμούς 

και κοινωνικούς παράγοντες. Σε μια σειρά περιπτώσεων αυτή η υποστήριξη 

οφειλόταν στην ανάγκη της υπεράσπισης των επιτακτικών συμφερόντων της 

Εκκλησίας κάτω από ακραίες συνθήκες αντιθρησκευτικών διωγμών, καταστρεπτικών 

και περιοριστικών ενεργειών ετεροδόξων και αλλοθρήσκων αρχών. Σε άλλες 

περιπτώσεις αυτή η υποστήριξη ήταν επακόλουθο της πίεσης εκ μέρους της 

Πολιτείας ή των πολιτικών δομών και οδηγούσε συνήθως σε διχασμούς και 
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αντιθέσεις μέσα στην Εκκλησία και στην απομάκρυνση από αυτήν ενός μέρους του 

ποιμνίου με ασταθή πίστη. 

Τον 20ο αι. οι κληρικοί και η Ιεραρχία της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας ήταν μέλη 

ορισμένων αντιπροσωπευτικών οργάνων της εξουσίας, και συγκεκριμένα της 

Κρατικής Δούμας (Κοινοβουλίου) της Ρωσικής Αυτοκρατορίας, των Ανωτάτων 

Συμβουλίων της ΕΣΣΔ και της Ρωσικής Ομοσπονδίας, μιας σειράς τοπικών 

συμβουλίων και νομοθετικών συνελεύσεων. Σε ορισμένες περιπτώσεις η συμμετοχή 

των κληρικών στη δράση των οργάνων της εξουσίας απέβη προς όφελος της 

Εκκλησίας και της κοινωνίας, όμως, και όχι σπάνια, αυτή η συμμετοχή δημιουργούσε 

διχόνοιες και διχασμούς. Αυτό συνέβαινε στις περιπτώσεις, στις οποίες ήταν 

αποδεκτή η συμμετοχή των κληρικών σε ορισμένες μόνο κοινοβουλευτικές ομάδες 

καθώς και όταν οι κληρικοί υπέβαλαν την υποψηφιότητα τους για αιρετές θέσεις  

χωρίς την εκκλησιαστική ευλογία. Συνολικά, η πρακτική της συμμετοχής των 

κληρικών στη δράση των οργάνων της εξουσίας απέδειξε ότι αυτό είναι σχεδόν 

ανέφικτο χωρίς την ανάληψη ευθύνης για την λήψη αποφάσεων, οι οποίες 

ανταποκρίνονται στα συμφέροντα ενός μόνο μέρους του πληθυσμού και 

αντιτάσσονται στα συμφέροντα του άλλου, πράγμα το οποίο δυσχεραίνει σοβαρά την 

ποιμαντική και την ιεραποστολική δραστηριότητα των κληρικών που, σύμφωνα με 

τον Απόστολο Παύλο, καλούνται να είναι τοῖς πᾶσι τὰ πάντα, ἵνα πάντως τινὰς σώσουν 

(Α΄ Κορ. 9. 22). Ταυτόχρονα η ιστορία επιβεβαιώνει, ότι η απόφαση συμμετοχής ή 

μη συμμετοχής των κληρικών στις πολιτικές δραστηριότητες λαμβανόταν ανάλογα με 

τις ανάγκες της κάθε εποχής, εν όψη της εσωτερικής κατάστασης του εκκλησιαστικού 

οργανισμού και της θέσης του μέσα στην Πολιτεία. Όμως, από την άποψη των ιερών 

κανόνων, στο αν πρέπει ένας κληρικός, ο οποίος κατέχει μια θέση στα όργανα της 

εξουσίας να εργάζεται εκεί επαγγελματικά, δίνεται σαφώς αρνητική απάντηση. 

Στις 8 Οκτωβρίου του 1919 ο Άγιος Τύχων ο Πατριάρχης Μόσχας απηύθυνε στους 

κληρικούς της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας Μήνυμα, στο οποίο τους καλούσε να 

μην αναμιγνύονται στον πολιτικό αγώνα και συγκεκριμένα τους υπέδειξε ότι οι 

υπηρέτες της Εκκλησίας «λόγω του αξιώματός τους πρέπει να είναι υπεράνω και 

εκτός κάθε πολιτικού συμφέροντος, επιπλέον πρέπει να μη λησμονούν τους ιερούς 

κανόνες της Αγίας Εκκλησίας, σύμφωνα με τους οποίους δεν επιτρέπεται η ανάμειξη 

στον πολιτικό βίο της χώρας, η συμμετοχή σε οποιοδήποτε πολιτικό κόμμα και ακόμα 



 267 

περισσότερο στο να μετατρέπουν τις λατρευτικές τελετές και ιεροπραξίες σε όργανα 

πολιτικών εκδηλώσεων». 

Στις παραμονές των εκλογών των λαϊκών βουλευτών της ΕΣΣΔ, στις 27 Δεκεμβρίου 

του 1988, η Ιερά Σύνοδος της Ρωσικής Εκκλησίας αποφάσισε «να ευλογήσει τους 

αντιπροσώπους της Εκκλησίας μας σε περίπτωση που προταθούν και εκλεγούν ως 

λαϊκοί βουλευτές, εντούτοις εκφράζουμε την πεποίθηση ότι το έργο τους θα πρέπει 

να υπηρετήσει το καλό των πιστών και ολόκληρης της κοινωνίας μας». Εκτός από 

την εκλογή των λαϊκών βουλευτών της ΕΣΣΔ, ορισμένοι αρχιερείς και κληρικοί 

κατέλαβαν έδρες στα Συμβούλια των Δημοκρατιών, των νομών και των τοπικών 

Συμβουλίων. Οι καινούργιες συνθήκες προέτρεψαν τη Σύνοδο της Ιεραρχίας της 

Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας τον Οκτώβριο του 1989 να συζητήσει ενδελεχώς δυο 

θέματα: «πρωτίστως, έως που μπορεί να φθάσει η Εκκλησία στην ανάληψη ευθύνης 

για πολιτικές αποφάσεις χωρίς να θέτει υπό αμφισβήτηση την ποιμαντική της 

αυθεντία και, δεύτερον, εάν επιτρέπεται στην Εκκλησία να αρνηθεί τη συμμετοχή 

στις νομοθετικές πρωτοβουλίες και τη δυνατότητα ηθικής επιρροής στην πολιτική 

διαδικασία σε περίπτωση που από την απόφαση αυτή εξαρτάται το μέλλον της 

χώρας». Ως αποτέλεσμα η Σύνοδος της Ιεραρχίας έκρινε την από 27 Δεκεμβρίου του 

1988 απόφαση της Ιεράς Συνόδου ως ισχύουσα μόνο για τις παρελθούσες εκλογές. 

Στο εξής καθορίσθηκε η τάξη, σύμφωνα με την οποία το θέμα της σκοπιμότητας 

συμμετοχής των εκπροσώπων των κληρικών στην εκλογική εκστρατεία σε κάθε 

συγκεκριμένη περίπτωση πρέπει να αντιμετωπίζεται προηγουμένως από τις 

εκκλησιαστικές αρχές (την Ιερά Σύνοδο αναφορικά με τους Επισκόπους και τον 

οικείο Επίσκοπο αναφορικά με τους υπό την ευθύνη του κληρικούς). 

Όμως ορισμένοι εκπρόσωποι του Ιερού Κλήρου έλαβαν μέρος στις εκλογές χωρίς τη 

δέουσα ευλογία. Η Ιερά Σύνοδος, στις 20 Μαρτίου του 1990, δήλωσε με λύπη, ότι  «η 

Ρωσική Ορθόδοξη Εκκλησία απαλλάσσεται από την ηθική και θρησκευτική ευθύνη 

σχετικά με τη συμμετοχή των προσώπων αυτών στα αιρετά όργανα της εξουσίας». 

Για λόγους οικονομίας η Σύνοδος δεν προχώρησε στη λήψη των δεόντων κυρώσεων 

 εναντίον των παραβατών της τάξεως, «διαπιστώνοντας, ότι αυτή η συμπεριφορά 

βαρύνει τη συνείδηση τους». Στις 8 Οκτωβρίου του 1993, εν όψη της σύστασης στη 

Ρωσία του επαγγελματικού Κοινοβουλίου, στη διευρυμένη συνεδρία της Ιεράς 

Συνόδου ελήφθη η απόφαση να δοθεί η εντολή στους κληρικούς να απέχουν της 
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συμμετοχής στις ρωσικές κοινοβουλευτικές εκλογές ως υποψήφιοι βουλευτές. Με 

σχετική Συνοδική απόφαση θεσπίστηκε ότι στους παραβάτες κληρικούς θα επιβληθεί 

η καθαίρεση. Η Σύνοδος της Ιεραρχίας της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας του 1994 

ενέκρινε την απόφαση της Ιεράς Συνόδου «ως έγκαιρη και σοφή» και επέκτεινε την 

ισχύ της «στην προσεχή συμμετοχή των κληρικών της Ρωσική Ορθόδοξης Εκκλησίας 

στις εκλογές σε οποιαδήποτε όργανα της εκτελεστικής εξουσίας των χωρών της ΚΑΚ 

και της Βαλτικής τόσο σε κρατικό, όσο και σε τοπικό επίπεδο». 

Τηρώντας πιστά τους ιερούς κανόνες και απαντώντας στις προκλήσεις της σύγχρονης 

πραγματικότητας, η ίδια Σύνοδος της Ιεραρχίας θέσπισε μια σειρά κανόνων σχετικών 

με το υπό εξέταση θέμα. Έτσι σε μια από της αποφάσεις της Συνόδου αναφέρεται: 

«Να επιβεβαιωθεί το αδύνατον της υποστήριξης από το εκκλησιαστικό Πλήρωμα 

οποιουδήποτε πολιτικού κόμματος, κινήσεως, ενώσεως, συνδέσμου και άλλων 

παρεμφερών οργανισμών, όπως επίσης και των επί μέρους παραγόντων τους, και 

πρωτίστως στην πορεία των προεκλογικών εκστρατειών…Να θεωρηθεί ως άκρως 

ανεπιθύμητη η συμμετοχή των κληρικών στα πολιτικά κόμματα, κινήσεις, ενώσεις, 

συνδέσμους και άλλους παρόμοιους οργανισμούς, και πρωτίστως σε αυτούς που 

διεξάγουν τον προεκλογικό αγώνα». 

Η Σύνοδος της Ιεραρχίας η οποία συνεκλήθη το  1997, ανέπτυξε τις αρχές των 

σχέσεων Εκκλησίας και πολιτικών οργανισμών και ενίσχυσε μία από τις αποφάσεις 

της προηγούμενης Συνόδου με το μη δίνοντας ευλογία στους κληρικούς να είναι μέλη 

των πολιτικών συλλόγων. Στη συνοδική απόφαση «Περί των σχέσεων με την 

Πολιτεία και την κοσμική κοινωνία» συγκεκριμένα αναφέρεται: «Χαιρετίζεται ο 

διάλογος και οι επαφές της Εκκλησίας με πολιτικούς οργανισμούς σε περίπτωση εάν 

αυτές οι επαφές δεν έχουν χαρακτήρα πολιτικής υποστήριξης. Να θεωρηθεί αποδεκτή 

η συνεργασία με αυτούς τους οργανισμούς για σκοπούς χρήσιμους για την Εκκλησία 

και το λαό, με την εξαίρεση της ερμηνείας αυτής της συνεργασίας ως πολιτικής 

υποστήριξης…Να θεωρηθεί απαράδεκτη η συμμετοχή των αρχιερέων και των 

κληρικών σε οποιαδήποτε προεκλογική προπαγάνδα, όπως επίσης και η συμμετοχή 

τους στους πολιτικούς συλλόγους, τα Καταστατικά των οποίων προβλέπουν την 

προβολή των υποψηφίων τους στις αιρετές κρατικές θέσεις όλων των επιπέδων». 

Η μη συμμετοχή του εκκλησιαστικού Πληρώματος στον πολιτικό αγώνα, στη 

δραστηριότητα των πολιτικών κομμάτων και στις προεκλογικές διαδικασίες δεν 
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σημαίνει την άρνηση της δημόσιας έκφρασης της θέσης του αναφορικά με σημαντικά 

για την κοινωνία θέματα, ούτε την άρνηση της παρουσίασης αυτής της θέσης ενώπιον 

των οργάνων της εξουσίας οποιασδήποτε χώρας και σε οποιοδήποτε επίπεδο. Αυτή η 

θέση εκφράζεται αποκλειστικά από τις εκκλησιαστικές Συνόδους, τις εκκλησιαστικές 

αρχές και τα εξουσιοδοτημένα αρμόδια πρόσωπα. Σε κάθε περίπτωση το δικαίωμα 

της έκφρασης της θέσης αυτής δε μπορεί να μεταβιβασθεί στους κρατικούς θεσμούς, 

τους πολιτικούς και άλλους οργανώσεις.   

V.3. Τίποτε δεν κωλύει τους ορθοδόξους λαϊκούς από τη συμμετοχή στη 

δραστηριότητα των οργάνων της νομοθετικής, της εκτελεστικής και της δικαστικής 

εξουσίας και των πολιτικών οργανισμών. Ακόμα περισσότερο, μια τέτοια συμμετοχή, 

εάν γίνεται με τη συγκατάθεση της διδασκαλίας της Εκκλησίας, τα ηθικά της όρια και 

την επίσημη θέση της σχετικά με κοινωνικά θέματα, αποτελεί μια μορφή της 

ιεραποστολής της Εκκλησίας στην κοινωνία. Οι λαϊκοί μπορούν και καλούνται, μέσα 

από την επιτέλεση του πολιτικού τους καθήκοντος, να συμμετέχουν στις διαδικασίες 

που συνδέονται με την εκλογή αρχών όλων  των επιπέδων και να συμβάλλουν σε 

κάθε ηθικά δικαιολογημένη πρωτοβουλία της Πολιτείας. 

Η ιστορία της Ορθόδοξης Εκκλησίας διατήρησε πολλά παραδείγματα της ενεργού 

συμμετοχής των λαϊκών στη διακυβέρνηση της Πολιτείας, στη δραστηριότητα 

πολιτικών και άλλων αστικών συνδέσμων. Αυτή η συμμετοχή πραγματοποιείτο κάτω 

από συνθήκες διαφόρων συστημάτων κρατικού καθεστώτος: απόλυτης μοναρχίας, 

συνταγματικής μοναρχίας, διαφόρων μορφών δημοκρατιών. Η συμμετοχή των 

ορθοδόξων πολιτών στις αστικές και πολιτικές διαδικασίες δεν επιτρεπόταν μόνο 

κάτω από συνθήκες μιας αλλόθρησκης επικράτειας ή ενός αλλοθρήσκου καθεστώτος, 

το οποίο ακολουθούσε την πολιτική της κρατικής αθεΐας. 

Συμμετέχοντας στη διακυβέρνηση της Πολιτείας και στις πολιτικές διαδικασίες, ο 

ορθόδοξος λαϊκός καλείται να στηρίζει τη δραστηριότητά του στα όρια της 

ευαγγελικής ηθικής, στην ενότητα της δικαιοσύνης και ελεημοσύνης  (Ψαλ. 84. 11), 

στη φροντίδα για το πνευματικό και το υλικό αγαθό των ανθρώπων, στην αγάπη προς 

την Πατρίδα και στην επιδίωξη να μεταμορφώνει το γύρω του κόσμο σύμφωνα με το 

λόγο του Χριστού.  
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Ταυτόχρονα ο χριστιανός, πολιτικός ή πολιτικός ανήρ, πρέπει να συνειδητοποιήσει, 

ότι κάτω από τους όρους της ιστορικής πραγματικότητας, και μάλιστα λαμβάνοντας 

υπόψη αυτή τη διχασμένη και ανταγωνιστική κοινωνία, η πλειοψηφία των 

αποφάσεων που λαμβάνονται ή οι πολιτικές ενέργειες που αναλαμβάνονται είναι 

προς όφελος μονό ενός μέρους της κοινωνίας και ταυτόχρονα περιορίζουν ή θίγουν 

τα συμφέροντα και τις επιθυμίες των άλλων.  Πολλές από τις προαναφερθείσες 

αποφάσεις και ενέργειες συνδυάζονται αναπόφευκτα με την αμαρτία και την 

ανεκτικότητα στην αμαρτία. Γι’  αυτό ακριβώς το λόγο ένας ορθόδοξος πολιτικός ή 

κρατικός παράγοντας έχει μια πάρα πολύ λεπτή πνευματική και ηθική ευαισθησία. 

Ένας χριστιανός, που εργάζεται στον τομέα της συγκρότησης του κρατικού και 

πολιτικού βίου, καλείται να αποκτήσει το δώρο μιας ιδιαίτερης προσφοράς και μιας 

ιδιαίτερης αυταπάρνησης. Πρέπει οπωσδήποτε να είναι προσεκτικός σε ότι αφορά 

στην πνευματική του κατάσταση, ώστε να μη αφήνει την κρατική ή πολιτική του 

δραστηριότητα να μετατρέπεται από τη διακονία στον αυτοσκοπό, ο οποίος τρέφει 

την υπερηφάνεια, την πλεονεξία και άλλα πάθη. Πρέπει να θυμόμασται, ότι «εἴτε 

ἀρχαὶ εἴτε ἐξουσίαι· τὰ πάντα δι’ αὐτοῦ καὶ εἰς αὐτὸν ἔκτισται… καὶ τὰ πάντα ἐν αὐτῷ 

συνέστηκε» (Κολ. 1. 16-17). Απευθυνόμενος στους άρχοντες, ο Άγιος Γρηγόριος ο 

Θεολόγος ανέφερε: «Με τον Χριστό έχεις την αρχή, με τον Χριστό κυβερνάς, διότι 

από Αυτόν έλαβες το σπαθί». Ο Ιερός Χρυσόστομος λέγει: «Πράγματι, εκείνος είναι 

ο βασιλιάς, ο οποίος νικά την οργή και την ζήλια και την ηδυπάθεια, στα πάντα 

υποτάσσεται στους θείους νόμους, διατηρεί το νου του ελεύθερο και δεν αφήνει τη 

ψυχή να κυριεύεται από το πάθος των ηδονών. Αυτόν τον άνδρα θα επιθυμούσα να 

δω άρχοντα επί των λαών, και της γης, και της θάλασσας, και των πόλεων, και των 

περιοχών, και του στρατού, διότι εκείνος ο οποίος υπέταξε τα ψυχικά του πάθη στο 

νου, αυτός θα κυβερνούσε με ευχέρεια και τους ανθρώπους σύμφωνα με τους θείους 

νόμους…Ενώ εκείνος, ο οποίος φαινομενικά κυριεύει επί των ανθρώπων, αλλά 

λατρεύει την οργή και τη φιλοτιμία και τις ηδονές, αυτός δε θα ξέρει πως να 

μεταχειριστεί την εξουσία ». 

V.4. Η συμμετοχή των ορθοδόξων λαϊκών στη δραστηριότητα των οργάνων της 

εξουσίας και στις πολιτικές διαδικασίες μπορεί να είναι τόσο ατομική, όσο και στα 

πλαίσια των ιδιαίτερων χριστιανικών (ορθοδόξων) πολιτικών οργανισμών ή 

χριστιανικών (ορθοδόξων) σύνθετων μερών των μεγαλύτερων πολιτικών συνδέσμων. 
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Και στις δυο περιπτώσεις τα τέκνα της Εκκλησίας έχουν την ελευθερία επιλογής και 

έκφρασης των πολιτικών τους πεποιθήσεων, της λήψεως αποφάσεων και 

διεκπεραίωσης της σχετικής δραστηριότητας. Ταυτόχρονα, οι λαϊκοί, οι οποίοι 

συμμετέχουν στην κρατική ή πολιτική δραστηριότητα ατομικά ή στα πλαίσια 

διαφόρων οργανισμών, πρέπει να το κάνουν αυτοτελώς, χωρίς να ταυτίζουν το 

πολιτικό τους έργο με τη θέση του εκκλησιαστικού Πληρώματος ή κάποιων 

κανονικών εκκλησιαστικών θεσμών και ούτε πρέπει να μιλούν εξ ονόματος τους. 

Επομένως, οι εκκλησιαστικές αρχές δεν χορηγούν μια ειδική ευλογία για την 

πολιτική δραστηριότητα των λαϊκών. 

Η Σύνοδος της Ιεραρχίας της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας του 1994 αποφάσισε να 

κριθεί αποδεκτή η συμμετοχή στους πολιτικούς οργανισμούς «λαϊκών και η σύσταση 

από αυτούς αυτών των οργανισμών, οι οποίοι σε περίπτωση αυτοχαρακτηρισμού ως 

χριστιανικοί και ορθόδοξοι καλούνται σε στενότερη συνεργασία με τις 

εκκλησιαστικές αρχές. Επίσης, να κριθεί εφικτή η συμμετοχή των κληρικών, 

συμπεριλαμβανομένων όσων εκπροσωπούν τους κανονικούς εκκλησιαστικούς 

θεσμούς και τις εκκλησιαστικές αρχές, στις  ιδιαίτερες εκδηλώσεις των πολιτικών 

οργανισμών, όπως επίσης και η συνεργασία της Εκκλησίας μαζί τους σε περίπτωση 

αν αυτή η συμμετοχή και η συνεργασία δεν έχουν χαρακτήρα υποστήριξης των 

πολιτικών οργανισμών και υπηρετούν την οικοδομή της ειρήνης και της συμφωνίας 

μέσα στο λαό και στο εκκλησιαστικό περιβάλλον». 

Στη σχετική απόφαση της Συνόδου της Ιεραρχίας του 1997, αναφέρεται 

συγκεκριμένα: «Να θεωρηθεί εφικτή η συμμετοχή των λαϊκών στη δραστηριότητα 

των πολιτικών οργανώσεων και η σύσταση αυτών των οργανώσεων από αυτούς σε 

περίπτωση εάν οι τελευταίοι δεν έχουν στη σύνθεσή τους κληρικούς και διεξάγουν τις 

υπεύθυνες διαβουλεύσεις με τις εκκλησιαστικές αρχές. Να αποφασισθεί ότι αυτοί οι 

οργανισμοί ως συμμετέχοντες στην πολιτική διαδικασία δε μπορούν να έχουν την 

ευλογία των εκκλησιαστικών αρχών και να  παρουσιαστούν εξ ονόματος της 

Εκκλησίας. Δεν μπορούν να αποκτήσουν την εκκλησιαστική ευλογία, αλλά σε 

περίπτωση ύπαρξης αυτής, οι οργανισμοί που διεξάγουν τον προεκλογικό αγώνα, 

εμπλεκόμενοι στην πολιτική προπαγάνδα και παρουσιάζοντας την γνώμη τους ως 

άποψη της Εκκλησίας, η οποία εκφράζεται ενώπιον της Πολιτείας και της κοινωνίας 

από τις εκκλησιαστικές Συνόδους, τον Αγιώτατο Πατριάρχη και την Ιερά Σύνοδο, 
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στερούνται αυτής. Το ίδιο ισχύει και για τα εκκλησιαστικά και εκκλησιαστικά και 

κοινωνικά μέσα μαζικής ενημέρωσης». 

Η ύπαρξη των χριστιανικών (ορθοδόξων) πολιτικών οργανισμών, όπως επίσης και 

των χριστιανικών (ορθοδόξων) συνθετικών μερών των ευρύτερων πολιτικών 

συλλόγων εκλαμβάνεται από την Εκκλησία ως ένα θετικό φαινόμενο, το οποίο 

συμβάλλει στους λαϊκούς από κοινού να επιτελούν    την πολιτική και την κρατική 

δραστηριότητα με βάση τις χριστιανικές πνευματικές και ηθικές αξίες. Οι ως άνω 

οργανισμοί, όντας ελεύθεροι στη δράση τους, καλούνται ταυτόχρονα να 

συμβουλευθούν τις εκκλησιαστικές αρχές στο συντονισμό των δράσεων τους στον 

τομέα διεκπεραιώσεως της θέσης της Εκκλησίας σχετικά με τα κοινωνικά ζητήματα. 

   

Στις σχέσεις του εκκλησιαστικού πληρώματος με τους χριστιανικούς (ορθοδόξους) 

οργανισμούς, στη δραστηριότητα των οποίων συμμετέχουν οι ορθόδοξοι λαϊκοί, 

όπως επίσης και με τους ξεχωριστούς ορθοδόξους πολιτικούς και κρατικούς 

παράγοντες δύνανται να προκύψουν περιπτώσεις, κατά τις οποίες οι δηλώσεις ή οι 

πράξεις αυτών των οργανισμών και των προσώπων απέχουν ουσιωδώς από τη κοινή 

εκκλησιαστική θέση πάνω στα κοινωνικά ζητήματα ή κωλύουν την εφαρμογή αυτής 

της θέσης. Σε αυτές τις περιπτώσεις οι εκκλησιαστικές αρχές διαπιστώνουν το 

γεγονός αποκλίσεως των θέσεων και δηλώνουν δημοσίως περί αυτού προς αποφυγή 

της σύγχυσης και των παρερμηνειών μεταξύ των πιστών και των ευρύτερων 

στρωμάτων της κοινωνίας.   Η διαπίστωση αυτής της διαφωνίας πρέπει να προτρέψει 

τον ορθόδοξο λαϊκό, ο οποίος συμμετέχει στην πολιτική δραστηριότητα, να 

συλλογισθεί την σκοπιμότητα της περαιτέρω συμμετοχής του στον αντίστοιχο 

πολιτικό οργανισμό. 

Οι οργανισμοί των ορθοδόξων χριστιανών δεν πρέπει να έχουν το χαρακτήρα των 

μυστικών κοινοτήτων, οι οποίες προϋποθέτουν την αποκλειστική υποταγή στους 

ηγέτες τους και τη συνειδητή άρνηση της αποκαλύψεως της ουσίας της 

δραστηριότητας των οργανισμών στην πορεία των διαβουλεύσεων με τις 

εκκλησιαστικές αρχές ή ακόμα και στην εξομολόγηση. Η Εκκλησία αδυνατεί να 

εγκρίνει τη συμμετοχή των ορθοδόξων λαϊκών, ακόμα και των κληρικών στους μη 

ορθοδόξους οργανισμούς αυτού του τύπου, διότι λόγω του χαρακτήρα τους αποσπούν 
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τον άνθρωπο από την ολοκληρωτική αφοσίωση στην Εκκλησία του Θεού και στην 

κανονική της τάξη. 

VI. Η εργασία και οι καρποί της 

VI.1. Η εργασία είναι το οργανικό στοιχείο της ανθρώπινης ζωής. Στη βίβλο της 

Γέννησης αναφέρεται ότι εξ αρχής «ο ἄνθρωπος οὐκ ἦν ἐργάζεσθαι τὴν γῆν»  (Γεν. 2. 5). 

Αφού έπλασε τον κήπο του παραδείσου ο Θεός εγκαθιστά τον άνθρωπο σε αυτό 

«ἐργάζεσθαι αὐτὸν καὶ φυλάσσειν» (Γεν. 2. 15). Η εργασία είναι η δημιουργική 

αποκάλυψη του ανθρώπου στον οποίο χάρη στην αρχική του θεοειδεία ανετέθη να 

είναι συν-δημιουργός και συνεργάτης του Κυρίου. Όμως μετά την απομάκρυνση του 

ανθρώπου από τον Δημιουργό του ο χαρακτήρας της εργασίας άλλαξε: «ἐν ἱδρῶτι τοῦ 

προσώπου σου φαγῇ τὸν ἄρτον σου, ἕως τοῦ ἀποστρέψαι σε εἰς γὴν γῆν, ἐξ ἧς ἐλήφθης, ὅτι 

γῆ εἶ καὶ εἰς γῆν ἀπελεύσῃ» (Γεν. 3. 19). Το δημιουργικό συστατικό της εργασίας 

αποδυναμώθηκε και για τον πεπτωκότα άνθρωπο αυτή έγινε ο κατ΄ εξοχήν τρόπος 

επιβιώσεως. 

VI.2. Ο Λόγος του Θεού δεν εφιστά την προσοχή των ανθρώπων μόνο στην ανάγκη 

της καθημερινής εργασίας αλλά και της προσδίδει ένα ιδιαίτερο ρυθμό. Η τέταρτη 

εντολή αναφέρει: «μνήσθητι τὴν ἡμέρα τῶν σαββάτων ἁγιάζειν αὐτήν. ἓξ ἡμέρας ἐργᾷ καὶ 

ποιήσεις πάντα τὰ ἔργα σου· τῇ δὲ ἡμέρᾳ τῇ ἑβδόμῃ σάββατα Κυρίῳ τῷ Θεῷ σου· οὐ ποιήσεις 

ἐν αὐτῇ πᾶν ἔργον, σὺ καὶ ὁ υἱός σου καὶ ἡ θυγάτηρ σου, ὁ παῖς σου καὶ ἡ παιδίσκη σου, 

ὁβοῦς σου καὶ τὸ ὑποζύγιόν σου καὶ πᾶν κτῆνός σου καὶ ὁ προσήλυτος ὁ παροικῶν ἐν σοί» 

(Εξ. 20. 8-10). Με αυτή την εντολή του Δημιουργού η διαδικασία της ανθρώπινης 

εργασίας συσχετίζεται με τη θεία δημιουργία, με την οποία ετέθη η αρχή της 

κοσμογονίας. Διότι η εντολή του «σαββατίζειν» δικαιολογείται με το ότι κατά τη 

δημιουργία του κόσμου «εὐλόγησεν ὁ Θεὸς τὴν ἡμέραν τὴν ἑβδόμην καὶ ἡγίασεν αὐτήν· ὅτι 

ἐν αὐτῇ κατέπαυσεν ἀπὸ πάντων τῶν ἔργων αὐτοῦ, ὧν ἤρξατο ὁ Θεὸς ποιῆσαι» (Γεν. 2. 3). 

Αυτή η ημέρα πρέπει να αφιερωθεί στον Κύριο ώστε οι καθημερινές ανάγκες να μην 

μπορούν να αποστρέψουν τον άνθρωπο από τον Δημιουργό του. Ταυτόχρονα οι 

έμπρακτες εκδηλώσεις της ελεημοσύνης και η ανιδιοτελή συμπαράσταση στους 

πλησίον δεν αποτελούν παράβαση της εντολής: «Τὸ σάββατον διὰ τὸν ἄνθρωπον 

ἐγένετο, οὐχ ὁ ἄνθρωπος διὰ τὸ σάββατον» (Μκ. 2. 27). Στην χριστιανική παράδοση από 

τους αποστολικούς χρόνους η ημέρα αργίας είναι η πρώτη ημέρα της εβδομάδας, 

δηλαδή η ημέρα της Αναστάσεως του Κυρίου. 
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VI.3. Η τελειοποίηση των εργαλείων και των μεθόδων της εργασίας, ο 

επαγγελματικός της διαχωρισμός και η μετάβαση από τις απλές της μορφές προς πιο 

σύνθετες συνέβαλε στην βελτίωση των υλικών συνθηκών της ανθρώπινης ζωής. 

Όμως η πλάνη των επιτευγμάτων του πολιτισμού απομακρύνει τους ανθρώπους από 

τον Δημιουργό, οδηγεί στην ψευδαίσθηση του θρίαμβου της λογικής, σκοπός της 

οποίας είναι η οικοδόμηση της επίγειας ζωής χωρίς τον Θεό. Η πραγματοποίηση 

αυτών των επιδιώξεων στην ανθρώπινη ιστορία είχε πάντα μια τραγική κατάληξη. 

Στην Αγία Γραφή αναφέρεται ότι οι πρώτοι κτίστες του επίγειου πολιτισμού ήταν οι 

απόγονοι του Κάιν: ο Λάμεχ και τα παιδιά του επινόησαν το πρώτα χάλκινα και 

σιδερένια εργαλεία, τις φορητές σκηνές και τα διάφορα μουσικά όργανα, υπήρξαν 

θεμελιωτές πολλών επαγγελμάτων και τεχνών (Γεν. 4. 20-22). Όμως μαζί με τους 

άλλους ανθρώπους δεν κατάφεραν να αποφύγουν τους πειρασμούς: «ὅτι κατέφθειρε 

πᾶσα σὰρξ τὴν ὁδὸν αὐτοῦ ἐπὶ τῆς γῆς» (Γεν. 6. 12) και για τον λόγο αυτό, σύμφωνα με 

το θέλημα του Δημιουργού, ο κατακλυσμός θέτει τέλος στον πολιτισμό των καϊνιτών. 

Το πιο λαμπρό βιβλικό παράδειγμα της ανεπιτυχούς προσπάθειας της πεπτωκυίας 

ανθρωπότητας να εξάρει εαυτόν αποτελεί ο Πύργος της Βαβέλ «που έφτανε μέχρι 

τους ουρανούς». Η Σύγχυση παρουσιάζεται ως σύμβολο της ενώσεως των 

προσπαθειών των ανθρώπων για να επιτύχουν το θεομίσητο σκοπό. Ο Θεός τιμωρεί 

τους υπερήφανους και συγχέοντας τις γλώσσες τους στερεί τη δυνατότητα 

αλληλοκατανόησης και τους διασκορπίζει σε όλη την έκταση της γης.  

VI.4. Από τη χριστιανική άποψη η εργασία δεν είναι μια απόλυτη αξία. Ευλογείται 

μόνο σε περίπτωση που αποτελεί συν-εργασία με τον Κύριο και συμβάλλει στην 

εκπλήρωση του σχεδίου Του για τον κόσμο και τον άνθρωπο.  Όμως η εργασία δεν 

είναι θεάρεστη εάν στρέφεται προς την εξυπηρέτηση των ατομικών συμφερόντων ή 

των συμφερόντων των ανθρωπίνων κοινοτήτων, όπως επίσης και στην ικανοποίηση 

των αμαρτωλών αναγκών του πνεύματος και της σάρκας. 

Η Αγία Γραφή μαρτυρεί περί των δυο ηθικών προτροπών για την εργασία: να 

εργάζεσαι για να τρως ο ίδιος χωρίς να επιβαρύνεις κανένα, και να εργάζεσαι για να 

δίνεις ελεημοσύνη σε όσους έχουν ανάγκη. Ο Απόστολος αναφέρει: «ὁ κλέπτων μηκέτι 

κλεπτέτω, μᾶλλον δὲ κοπιάτω ἐργαζόμενος τὸ ἀγαθὸν ταῖς χερσίν, ἵνα ἔχῃ μεταδιδόναι τῷ 

χρείαν ἔχοντι» (Εφ. 4. 28). Αυτή η εργασία διαπαιδαγωγεί την ψυχή και ενισχύει το 

σώμα του ανθρώπου, προσφέροντας στο χριστιανό τη δυνατότητα να φανερώσει την 
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πίστη του μέσα από τα θεάρεστα έργα της ελεημοσύνης και της αγάπης προς τους 

πλησίον (Μθ. 5. 16, Ιακ. 2. 17). Όλοι θυμόμαστε τα λόγια του Αποστόλου Παύλου: 

«εἴ τις οὐ θέλει ἐργάζεσθαι, μηδὲ ἐσθιέτω.» (Β΄ Θεσ. 3. 10). 

Οι Πατέρες και οι διδάσκαλοι της Εκκλησίας τόνιζαν πάντα την ηθική διάσταση της 

εργασίας. Έτσι ο Κλήμης ο Αλεξανδρεύς χαρακτήριζε την εργασία «σχολείο της 

κοινωνικής δικαιοσύνης». Ο Μέγας Βασίλειος ισχυριζόταν ότι «η πρόθεση της 

ευλάβειας δεν πρέπει να γίνει αφορμή για τεμπελιά και φυγή από τη δουλειά, αλλά να 

γίνει προτροπή για περισσότερους κόπους». Ο ιερός Χρυσόστομος κάλεσε να 

θεωρηθεί «ατιμία όχι η εργασία, αλλά η αργία». Παράδειγμα των εργατικών 

ασκήσεων αποτέλεσαν μοναχοί πολλών μοναστηριών. Η οικονομική τους 

δραστηριότητα αποτελούσε παράδειγμα προς μίμηση, ενώ οι κτήτορες των 

μεγαλυτέρων ιερών μονών απέκτησαν, εκτός του υψηλότατου πνευματικού κύρους, 

και τη φήμη των μεγάλων εργατών. Είναι πασίγνωστα τα παραδείγματα των έργων 

των οσίων Θεοδοσίου των Σπηλαίων του Κιέβου, του Σεργίου του Ραντονέζ, 

Κυρίλλου του Μπελοζέρσκ, του Ιωσήφ του Βόλοτσκ, του Νείλου του Σόρσκυ και 

άλλων Ρώσων ασκητών.   

VI.5. Η Εκκλησία ευλογεί κάθε εργασία, η οποία σκοπεύει στο καλό των ανθρώπων, 

ενώ ταυτόχρονα δεν δείχνει κάποια ιδιαίτερη προτίμηση σε οποιοδήποτε είδος της 

ανθρώπινης δραστηριότητας εφόσον αυτή αντιστοιχεί στα χριστιανικά ηθικά όρια. 

Στις παραβολές ο Κύριος ημών Ιησούς Χριστός αναφέρεται συνεχώς στα διάφορα 

επαγγέλματα χωρίς να ξεχωρίζει κανένα από αυτά. Αναφέρεται στην εργασία του 

«σπείραντος» (Μκ. 4. 3-9), των υπηρετών και του οικοδεσπότη Λκ. 12. 42-48), του 

εμπόρου και των ψαράδων (Μθ. 13. 45-48), του οικονόμου και των εργατών του 

αμπελώνα (Μθ. 20. 1-16). Όμως η σύγχρονη εποχή προκάλεσε την ανάπτυξη μιας 

ολόκληρης βιομηχανίας, η οποία αποβλέπει ειδικά στην προπαγάνδα του πάθους και 

της αμαρτίας, στην ικανοποίηση των βλαβερών παθών και συνηθειών, όπως ο 

αλκοολισμός, η ναρκομανία, η πορνεία και η μοιχεία. Η Εκκλησία επιβεβαιώνει την 

αμαρτωλότητα της συμμετοχής σε αυτή τη δραστηριότητα, διότι διαστρέφει όχι μόνο 

αυτόν που εργάζεται αλλά και την κοινωνία γενικότερα. 

VI.6. Ο εργαζόμενος δικαιούται να απολαύσει τους καρπούς της εργασίας αυτού: «τίς 

φυτεύει ἀμπελῶνα καὶ ἐκ τοῦ καρποῦ αὐτοῦ οὐκ ἐσθίει; ἢ τίς ποιμαίνει ποίμνην καὶ ἐκ τοῦ 

γάλακτος τῆς ποίμνης οὐκ ἐσθίει;..ὁ ἀροτριῶν ἀροτριᾶν, καὶ ὁ ἀλοῶν τῆς ἐλπίδος αὐτοῦ 
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μετέχειν ἐπ’ ἐλπίδι» (Α΄ Κορ. 9. 7,10). Η Εκκλησία διδάσκει ότι η άρνηση της 

πληρωμής για την τίμια εργασία αποτελεί όχι μόνο έγκλημα κατά του ανθρώπου, 

αλλά και αμαρτία ενώπιον του Θεού. 

Η Αγία Γραφή αναφέρει: «Οὐκ ἀπαδικήσεις μισθὸν πένητος…αὐθημερὸν ἀποδώσεις τὸν 

μισθὸν αὐτοῦ, οὐκ ἐπιδύσεται ὁ ἥλιος ἐπ᾿ αὐτῷ, ὅτι πένης ἐστὶ καὶ ἐν αὐτῷ ἔχει τὴν ἐλπίδα· 

καὶ καταβοήσεται κατὰ σοῦ πρὸς Κύριον, καὶ ἔσται ἐν σοὶ ἁμαρτία» (Δευτ. 24. 14-15); «῏Ω ὁ 

οἰκοδομῶν οἰκίαν αὐτοῦ οὐ μετὰ δικαιοσύνης καὶ τὰ ὑπερῷα αὐτοῦ οὐκ ἐν κρίματι, παρὰ τῷ 

πλησίον αὐτοῦ ἐργᾶται δωρεὰν καὶ τὸν μισθὸν αὐτοῦ οὐ μὴ ἀποδώσει αὐτῷ» (Ιερ. 22. 13), 
«Ἰδοὺ ὁ μισθὸς τῶν ἐργατῶν τῶν ἀμησάντων τὰς χώρας ὑμῶν ὁ ἀπεστερημένος ἀφ’ ὑμῶν 

κράζει, καὶ αἱ βοαὶ τῶν θερισάντων εἰς τὰ ὦτα Κυρίου Σαβαὼθ εἰσεληλύθασιν» (Ιακ. 5. 4). 

Ταυτόχρονα η Θεία εντολή προτρέπει τους εργαζόμενους να φροντίζουν εκείνους, 

που για διάφορους λόγους αδυνατούν να κερδίζουν τα προς τα ζην, δηλαδή για τους 

αδύνατους, τους ασθενείς, τους ξένους (πρόσφυγες), τα ορφανά και τις χήρες και να 

μοιραστούν με αυτούς τους καρπούς της εργασίας τους «ἵνα εὐλογήσῃ σε Κύριος ὁ Θεός 

σου ἐν πᾶσι τοῖς ἔργοις τῶν χειρῶν σου» (Δευτ. 24. 19-22). 

Συνεχίζοντας την επίγεια διακονία του Χριστού, ο Οποίος ταύτιζε τον εαυτό Του με 

τους πένητες, η Εκκλησία πάντα τάσσεται υπέρ των άφωνων και των αδυνάτων. Για 

αυτό το λόγο καλεί την κοινωνία σε μια δίκαιη κατανομή των προϊόντων της 

εργασίας, ώστε ο πλούσιος να στηρίζει τον πτωχό, ο υγιής τον ασθενή, ο ικανός  τον 

ηλικιωμένο. Η πνευματική ευημερία και η αυτοσυντήρηση της κοινωνίας είναι 

εφικτές μόνο σε περίπτωση που η εξασφάλιση της ζωής, της υγείας και της ελάχιστης 

ευπορίας όλων των πολιτών θεωρείται αναμφίβολη προτεραιότητα κατά την 

κατανομή των υλικών μέσων. 
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VII. Ιδιοκτησία 

VII.1. Η έννοια της ιδιοκτησίας  εκφράζει κατά κανόνα την κοινώς αναγνωρισμένη 

μορφή της σχέσεως των ανθρώπων ως προς τους καρπούς της εργασίας και τους 

φυσικούς πόρους. Στα βασικά δικαιώματα του ιδιοκτήτη συγκαταλέγονται συνήθως 

το δικαίωμα κατοχής και χρήσεως, το δικαίωμα διαχείρισης και αποκόμισης κερδών, 

το δικαίωμα αλλοτρίωσης, η εκμετάλλευση, η αλλαγή ή η καταστροφή των 

περιουσιακών στοιχείων. 

Αν και η Εκκλησία δεν ορίζει τα δικαιώματα των ανθρώπων στην ιδιοκτησία, όμως η 

υλική διάσταση της ανθρώπινης ζωής δεν παραμένει εκτός του οπτικού της πεδίου. Η 

Εκκλησία, η οποία πρώτα από όλα μας καλεί να αναζητήσουμε «τὴν βασιλείαν τοῦ 

Θεοῦ καὶ τὴν δικαιοσύνην αὐτοῦ» (Μθ. 6. 33), δεν λησμονεί και τις ανάγκες του 

«επιούσιου άρτου» (Μθ. 6. 11), θεωρώντας ότι κάθε άνθρωπος πρέπει να έχει αρκετά 

μέσα για μια αξιοπρεπή διαβίωση. Ταυτόχρονα η Εκκλησία προφυλάσσει από την 

υπερβολική αναζήτηση των υλικών αγαθών και καταδικάζει όσους δελεάζονται από 

«μεριμνῶν καὶ πλούτου καὶ ἡδονῶν τοῦ βίου» (Λκ. 8. 14). Η θέση της Εκκλησίας για την 

ιδιοκτησία δεν αγνοεί τις υλικές ανάγκες χωρίς να υποπίπτει στην αντίθετη ακρότητα 

της εξύμνησης των υλικών αγαθών ως τον υπέρτατο σκοπό και αξία της ζωής. Αυτή 

καθεαυτή η περιουσιακή κατάσταση του ανθρώπου δεν μπορεί να αποτελεί κριτήριο 

για το αν κάποιος είναι αρεστός ή μη ενώπιον του Θεού.   

Η στάση του ορθοδόξου χριστιανού απέναντι στην ιδιοκτησία πρέπει να θεμελιώνεται 

στην ευαγγελική αρχή της αγάπης προς τον πλησίον, η οποία εκφράζεται στα λόγια 

του Σωτήρα: «ἐντολὴν καινὴν δίδωμι ὑμῖν ἵνα ἀγαπᾶτε ἀλλήλους» (Ιω. 13. 34). Αυτή η 

εντολή είναι η βάση της ηθικής συμπεριφοράς των χριστιανών και πρέπει να 

αποτελεί, όχι μόνο για αυτούς αλλά σύμφωνα με την άποψη της Εκκλησίας, και για 

τους άλλους ανθρώπους, μια «εκ των ων ουκ άνευ» συνθήκη στον τομέα της 

ρύθμισης των ανθρώπινων σχέσεων συμπεριλαμβανομένων και των περιουσιακών. 

Σύμφωνα με την εκκλησιαστική διδασκαλία, η άνθρωποι αποκτούν όλα τα επίγεια 

αγαθά από τον Θεό, ο Οποίος έχει και το απόλυτο δίκαιο της κατοχής αυτών. Ο 

Σωτήρας υπεδείκνυε επανειλημμένως στις παραβολές τη σχετικότητα του 

δικαιώματος της ιδιοκτησίας: είτε επρόκειτο για τον αμπελώνα, που παραχωρήθηκε 

προς εκμετάλλευση (Μκ. 12. 1-9), είτε για τα τάλαντα, που κατανεμήθηκαν μεταξύ 
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των ανθρώπων (Μθ. 25. 14-30), είτε για το κτήμα, το οποίο παραχωρήθηκε για 

προσωρινή διαχείριση (Λκ. 16. 1-13). Εκφράζοντας τη χαρακτηριστική για την 

Εκκλησία σκέψη ότι ο απόλυτος ιδιοκτήτης των πάντων είναι ο Θεός, ο Μέγας 

Βασίλειος αναρωτιέται: «Πες μου, τι έχεις στην ιδιοκτησία σου; Από που το πήρες 

και το έφερες στη ζωή;». Η αμαρτωλή στάση απέναντι στην ιδιοκτησία, η οποία 

εκφράζεται στη λήθη ή στη συνειδητή απόρριψη αυτής της πνευματικής αρχής, 

προκαλεί το διχασμό και την αποξένωση μεταξύ των ανθρώπων. 

VII.2. Τα υλικά αγαθά αδυνατούν να καταστήσουν τον άνθρωπο ευτυχή. Ο Κύριος 

ημών Ιησούς Χριστός μας προειδοποιεί: «Ὁρᾶτε καὶ φυλάσσεσθε ἀπὸ πάσης πλεονεξίας· 

ὅτι οὐκ ἐν τῷ περισσεύειν τινὶ ἡ ζωὴ αὐτοῦ ἐστιν ἐκ τῶν ὑπαρχόντων αὐτοῦ» (Λκ. 12. 15). Η 

καταδίωξη του πλούτου ζημιώνει την πνευματική κατάσταση του ανθρώπου και 

δύναται να οδηγήσει σε πλήρη κατάπτωση του προσώπου.  Ο Απόστολος Παύλος 

υποδεικνύει ότι «οἱ δὲ βουλόμενοι πλουτεῖν ἐμπίπτουσιν εἰς πειρασμὸν καὶ παγίδα καὶ 

ἐπιθυμίας πολλὰς ἀνοήτους καὶ βλαβεράς, αἵτινες βυθίζουσι τοὺς ἀνθρώπους εἰς ὄλεθρον καὶ 

ἀπώλειαν. ῥίζα γὰρ πάντων τῶν κακῶν ἐστιν ἡ φιλαργυρία, ἧς τινες ὀρεγόμενοι 

ἀπεπλανήθησαν ἀπὸ τῆς πίστεως καὶ ἑαυτοὺς περιέπειραν ὀδύναις πολλαῖς. Σὺ δέ, ὦ 

ἄνθρωπε τοῦ Θεοῦ, ταῦτα» (Α΄ Τιμ. 6. 9-11). Στη συνομιλία με τον νεανίσκο ο Κύριος 

λέγει: «Εἰ θέλεις τέλειος εἶναι, ὕπαγε πώλησόν σου τὰ ὑπάρχοντα καὶ δὸς πτωχοῖς, καὶ ἕξεις 

θησαυρὸν ἐν οὐρανῷ, καὶ δεῦρο ἀκολούθει μοι» (Μθ. 19. 21). Ακολούθως ο Χριστός 

εξήγησε τα λόγια αυτά στους μαθητές: «δυσκόλως πλούσιος εἰσελεύσεται εἰς τὴν 

βασιλείαν τῶν οὐρανῶν…εὐκοπώτερόν ἐστι κάμηλον διὰ τρυπήματος ῥαφίδος διελθεῖν ἢ 

πλούσιον εἰς τὴν βασιλείαν τοῦ Θεοῦ εἰσελθεῖν» (Μθ. 19. 23-24). Ο Ευαγγελιστής 

Μάρκος διευκρινίζει ότι στη Βασιλεία του Θεού είναι δύσκολο να εισέλθουν ακριβώς 

όσοι στηρίζονται στα υλικά αγαθά και όχι στον Θεό «στοὺς πεποιθότας ἐπὶ χρήμασιν» 

(Μθ. 10. 24). Μόνο «οι πεποιθότες ἐπὶ Κύριον ὡς ὄρος Σιών· οὐ σαλευθήσονται εἰς τὸν 

αἰῶνα» (Ψαλ. 124. 1). 

Άλλωστε και ο πλούσιος δύναται να σωθεί, διότι «Τὰ ἀδύνατα παρὰ ἀνθρώποις δυνατὰ 

παρὰ τῷ Θεῷ ἐστιν» (Λκ. 18. 27). Η Αγία Γραφή δεν είναι επικριτική εναντίον των 

πλουσίων γενικώς. Ο Αβραάμ και οι παλαιοδιαθηκικοί πατριάρχες, ο δίκαιος Ιώβ, ο 

Νικόδημος και ο Ιωσήφ ο από Αριμαθαίας ήταν εύποροι. Όποιος κατέχει μεγάλη 

περιουσία δεν αμαρτάνει εφόσον τη χρησιμοποιεί σύμφωνα με το θέλημα του Θεού, 

στον Οποίο ανήκουν όλα όσα υπάρχουν, και σύμφωνα με το νόμο της αγάπης, διότι η 

χαρά και η πληρότητα της ζωής συνίστανται όχι στην απόκτηση και στην κατοχή, 
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αλλά στη δωρεά και στην προσφορά. Ο Απόστολος Παύλος καλεί «μνημονεύειν τε τῶν 

λόγων τοῦ Κυρίου Ἰησοῦ, ὅτι αὐτὸς εἶπε· μακάριόν ἐστι μᾶλλον διδόναι ἢ λαμβάνειν» (Πραξ. 

20. 35). Ο Μέγας Βασίλειος θεωρεί κλέπτη εκείνον, ο οποίος δεν προσφέρει ένα 

μέρος της ιδιοκτησίας του για να βοηθήσει τον πλησίον. Την ίδια σκέψη 

υπογραμμίζει και ο Ιερός Χρυσόστομος: «Το να μη δίνει κάποιος ένα μέρος από την 

περιουσία του σημαίνει επίσης αρπαγή». Η Εκκλησία καλεί τον χριστιανό να 

αντιλαμβάνεται την ιδιοκτησία του ως Θείο δώρο, το οποίο του παραχωρήθηκε για να 

χρησιμοποιηθεί για το δικό του καλό και για το καλό των πλησίον. 

Ταυτόχρονα η Αγία Γραφή αναγνωρίζει το δικαίωμα του ανθρώπου στην ιδιοκτησία 

και κατακρίνει την επιβουλή εναντίον της. Δυο από τις δέκα εντολές του Δεκάλογου 

αναφέρονται άμεσα σε αυτό: «οὐ φονεύσεις…οὐκ ἐπιθυμήσεις τὴν γυναῖκα τοῦ πλησίον 

σου. οὐκ ἐπιθυμήσεις τὴν οἰκίαν τοῦ πλησίον σου οὔτε τὸν ἀγρὸν αὐτοῦ οὔτε τὸν παῖδα αὐτοῦ 

οὔτε τὴν παιδίσκην αὐτοῦ οὔτε τοῦ βοὸς αὐτοῦ οὔτε τοῦ ὑποζυγίου αὐτοῦ οὔτε παντὸς 

κτήνους αὐτοῦ οὔτε ὅσα τῷ πλησίον σου ἐστί» (Εξ. 20. 15,17). Στην Καινή Διαθήκη αυτή 

η στάση απέναντι στην ιδιοκτησία διατηρήθηκε και απέκτησε μια βαθύτερη ηθική 

τεκμηρίωση. Το Ευαγγέλιο αναφέρεται σε αυτό ως εξής: «τὸ γὰρ οὐ μοιχεύσεις…οὐκ 

ἐπιθυμήσεις, καὶ εἴ τις ἑτέρα ἐντολή, ἐν τούτῳ τῷ λόγῳ ἀνακεφαλαιοῦται, ἐν τῷ ἀγαπήσεις τὸν 

πλησίον σου ὡς σεαυτόν» (Ρωμ. 13. 9). 

VII.3. Η Εκκλησία αναγνωρίζει την ύπαρξη ποικίλων μορφών ιδιοκτησίας. Η 

κρατική, η κοινωνική, η συλλογική, η ιδιωτική και η μικτή μορφή ιδιοκτησίας σε 

διάφορες χώρες αποκτούσαν διαφορετικές βάσεις στην πορεία της ιστορικής 

εξέλιξης.  Η Εκκλησία δεν δείχνει ιδιαίτερη προτίμηση σε κάποια μορφή. Καθεμία 

από αυτές δύναται να συνδυάζει τόσο τα αμαρτωλά φαινόμενα, όπως η αρπαγή, η 

πλεονεξία, η άδικη κατανομή των προϊόντων της εργασίας, όσο και τα αξιοπρεπή, 

όπως η δικαιολογημένη χρήση των υλικών αγαθών. 

Όλο και περισσότερη σημασία αποκτάει η πνευματική ιδιοκτησία, τα αντικείμενα της 

οποίας είναι τα επιστημονικά έργα και οι εφευρέσεις, οι πληροφοριακές τεχνολογίες, 

τα καλλιτεχνικά έργα και τα υπόλοιπα επιτεύγματα της δημιουργικής σκέψης. Η 

Εκκλησία χαιρετίζει τη δημιουργική εργασία, η οποία στρέφεται  προς το καλό της 

κοινωνίας και καταδικάζει την παράβαση των δικαιωμάτων της πνευματικής 

ιδιοκτησίας. 
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Γενικά η προσάρτηση και η ανακατανομή της ιδιοκτησίας σε συνδυασμό με την 

παράβαση των δικαιωμάτων των νομίμων ιδιοκτητών αυτής δεν μπορεί να 

επιδοκιμαστεί από την Εκκλησία. Εξαίρεση μπορεί να αποτελέσει εκείνη η 

προσάρτηση, η οποία πραγματοποιείται στα πλαίσια σχετικού νόμου και αφού 

τεκμηριωθεί από τα συμφέροντα της πλειοψηφίας των ανθρώπων, συνοδεύεται από 

μια δίκαιη αποζημίωση. Η εμπειρία της ιστορίας της Πατρίδας μας δείχνει ότι η 

παράβαση αυτών των αρχών συνδυάζεται αναπόφευκτα με κοινωνικές ταραχές και 

ταλαιπωρίες των ανθρώπων. 

Μέσα στη χριστιανική  ιστορία η ενοποίηση των περιουσιών και η άρνηση των 

προσωπικών επιδιώξεων αποτελούσαν το χαρακτηριστικό πολλών κοινοτήτων. Αυτός 

ο χαρακτήρας των περιουσιακών σχέσεων συνέβαλε στην ενίσχυση της πνευματικής 

ενότητας των πιστών και σε πολλές περιπτώσεις απέβαινε οικονομικά 

αποτελεσματικός. Παράδειγμα αυτού του χαρακτήρα μπορούν να αποτελέσουν τα 

ορθόδοξα μοναστήρια. Όμως, η απόρριψη της προσωπικής ιδιοκτησίας στην 

πρωτοχριστιανική κοινότητα (Πραξ. 4. 32) και αργότερα στις κοινοβιακές μονές 

έφερε αποκλειστικά εκούσιο χαρακτήρα και συνδυαζόταν με την προσωπική 

πνευματική επιλογή.   

VII.4. Μια ιδιαίτερη μορφή ιδιοκτησίας αποτελεί η περιουσία των θρησκευτικών 

σωματείων. Αποκτάται με διάφορους τρόπους, αλλά το βασικό συστατικό στη 

διαμόρφωση της είναι η οικειοθελή προσφορά των πιστών.  Σύμφωνα με την Αγία 

Γραφή, η προσφορά είναι ιερή, δηλαδή ανήκει άμεσα στον Θεό, ο δωρητής 

προσφέρει στον Θεό και όχι στον ιερέα (Λευ. 27. 30, Εσδρ. 8. 28). Η προσφορά είναι 

μια οικειοθελή πράξη, η οποία πραγματοποιείται από τους πιστούς για θρησκευτικούς 

λόγους (Νεεμ. 10. 32). Η προσφορά καλείται να υποστηρίξει όχι μόνο τους υπηρέτες 

της Εκκλησίας, αλλά και ολόκληρο το λαό του Θεού (Φλπ. 4. 14-18). Η αφιερωμένη 

στον Θεό προσφορά είναι απαραβίαστη και όποιος την αρπάζει είναι υποχρεωμένος 

να επιστρέψει περισσότερα από ο, τι είχε αρπάξει (Λευ. 5. 14-15). Οι προσφορές 

συγκαταλέγονται μεταξύ των βασικών εντολών του Θεού προς τον άνθρωπο (Σειράχ. 

7. 30-34). Κατ᾽ αυτόν τον τρόπο οι προσφορές αποτελούν μια ιδιαίτερη περίπτωση 

οικονομικών και κοινωνικών σχέσεων και γι᾽ αυτό δεν πρέπει να εμπίπτουν 

αυτομάτως στους νόμους που ρυθμίζουν το κρατικό χρηματοοικονομικό σύστημα, 

συγκεκριμένα να φορολογούνται. Εκκλησία δηλώνει ότι σε περίπτωση που κάποια 
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από τα έσοδά της έχουν κερδοσκοπικό χαρακτήρα, μπορούν να φορολογούνται, όμως 

οποιαδήποτε επιβουλή εναντίον των προσφορών των πιστών αποτελεί έγκλημα 

εναντίον του Θεού και των ανθρώπων. 

VIII. Πόλεμος και ειρήνη  

VIII.1. Ο πόλεμος αποτελεί ένα φυσικό φαινόμενο της κρυφής πνευματικής 

ασθένειας της ανθρωπότητας, δηλαδή του αδελφοκτόνου μίσους (Γεν. 4. 3-12). Οι 

πόλεμοι συνοδεύουν όλη την ιστορία της ανθρωπότητας μετά την πτώση και 

σύμφωνα με το λόγο του Ευαγγελίου,θα τη συνοδεύουν και στο μέλλον: «ὅταν δὲ 

ἀκούσητε πολέμους καὶ ἀκοὰς πολέμων, μὴ θροεῖσθε· δεῖ γὰρ γενέσθαι» (Μκ. 13. 7). Περί 

αυτών μαρτυρεί και η Αποκάλυψη, αφηγούμενη την έσχατη μάχη μεταξύ των 

δυνάμεων του καλού και κακού δίπλα στο όρος Αρμαγεδδών  (Αποκ. 16. 16). Οι 

επίγειοι πόλεμοι αντικατοπτρίζουν τον ουράνιο πόλεμο, διότι είναι καρποί της 

υπερηφάνειας και της αντίστασης στο Θείο θέλημα. Τραυματισμένος από την 

αμαρτία ο άνθρωπος αναμείχθηκε σε αυτόν τον πόλεμο. Ο πόλεμος είναι κακό και η 

αιτία του, όπως και η αιτία του κακού μέσα στον άνθρωπο γενικότερα, είναι μια 

αμαρτωλή κατάχρηση της θεοδώρητης ελευθερίας, «ἐκ γὰρ τῆς καρδίας ἐξέρχονται 

διαλογισμοὶ πονηροί, φόνοι, μοιχεῖαι, πορνεῖαι, κλοπαί, ψευδομαρτυρίαι, βλασφημίαι» (Μθ. 

15. 19). 

Ο φόνος, χωρίς τον οποίο δεν υφίστανται οι πόλεμοι, θεωρείτο βαρύ έγκλημα 

ενώπιον του Θεού ήδη από την αυγή της ιερής ιστορίας. «Οὐ φονεύσης», αναφέρει ο 

μωσαϊκός νόμος (Εξ. 20. 13). Στην Παλαιά Διαθήκη, όπως και σε όλες τις αρχαίες 

θρησκείες, το αίμα είχε ένα ιερό χαρακτήρα, διότι το αίμα είναι η ζωή (Λευ. 17. 11-

14). «Το αίμα μιάνει τη γη», αναφέρεται στην Αγία Γραφή. Όμως το ίδιο βιβλικό 

κείμενο προειδοποιεί όσους καταφεύγουν στη βία: «καὶ οὐκ ἐξιλασθήσεται ἡ γῆ ἀπὸ τοῦ 

αἵματος τοῦ ἐκχυθέντος ἐπ΄ αὐτῆς, ἀλλά ἐπὶ τοῦ αἵματος τοῦ ἐκχέοντος» (Αριθ. 35. 33). 

VIII.2. Μεταφέροντας στους ανθρώπους την καλή είδηση της συμφιλίωσης (Ρωμ 10. 

15), αλλά ευρισκόμενοι στον «κόσμο τούτο», ο οποίος ζει στο κακό (Α΄ Ιω. 5. 19) και 

είναι γεμάτος βία, οι χριστιανοί αντιμετωπίζουν άθελά τους την βιοτική ανάγκη να 

συμμετέχουν σε διάφορες μάχες. Αναγνωρίζοντας τον πόλεμο ως κακό, η Εκκλησία 

δεν απαγορεύει στα τέκνα της να συμμετέχουν σε πολεμικές επιχειρήσεις, εάν 

πρόκειται για την προστασία των πλησίον και την αποκατάσταση της 
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παραβιασθείσης δικαιοσύνης. Σε αυτή την περίπτωση, καίτοι ο πόλεμος θεωρείται 

ανεπιθύμητος, αποτελεί όμως ένα αναγκαστικό μέσο. Η Ορθοδοξία σε όλες τις εποχές 

αντιμετώπιζε με βαθύτατο σεβασμό τους στρατιώτες, οι οποίοι έσωζαν με τη ζωή 

τους τις ζωές άλλων και διατηρούσαν την ασφάλεια των πλησίον. Πολλοί στρατιώτες 

κατατάχθηκαν από την Αγία Εκκλησία στη χορεία των Αγίων με βάση τις 

χριστιανικές τους αρετές και αυτούς περιέγραφαν τα λόγια του Χριστού: «μείζονα 

ταύτης ἀγάπην οὐδεὶς ἔχει, ἵνα τις τὴν ψυχὴν αὐτοῦ θῇ ὑπὲρ τῶν φίλων αὐτοῦ» (Ιω. 15. 13). 

Όταν ο Άγιος Ισαπόστολος Κύριλλος, απεσταλμένος από τον Πατριάρχη 

Κωνσταντινουπόλεως να κηρύξει το Ευαγγέλιο, έφτασε στην πρωτεύουσα των 

Σαρακηνών, οι μορφωμένοι οπαδοί του Μωάμεθ άρχισαν να λογομαχούν μαζί του. 

Μεταξύ άλλων του ετέθη και η ακόλουθη ερώτηση: «Ο Χριστός είναι ο Θεός Σας, ο 

Οποίος σας έδωσε την εντολή να προσεύχεστε υπέρ των εχθρών σας, να κάνετε καλό 

σε όσους σας μισούν και σας διώκουν, σε όσους σας χτυπούν στο ένα μάγουλο να 

τους προτείνεται και το άλλο. Ενώ εσείς τι κάνετε; Εάν σας προσβάλλει κανείς, 

ακονίζετε το όπλο σας, αρχίζετε τον πόλεμο και σκοτώνετε. Γιατί δεν υπακούετε τον 

Χριστό σας;» Όταν τελείωσαν ο Άγιος Κύριλλος ρώτησε τους συνομιλητές του: «εάν 

κάποιος νόμος περιέχει δυο εντολές, ποιος θα είναι ο καλύτερος εφαρμοστής του 

νόμου: αυτός που θα εφαρμόσει μία μόνο εντολή ή αυτός που θα εφαρμόσει και τις 

δυο;» Οι Αγαρηνοί απάντησαν ότι καλύτερος θα είναι εκείνος που θα εφαρμόσει και 

τις δυο εντολές, και ο Άγιος κήρυκας συνέχισε: «Ο Χριστός, ο Θεός ημών, ο Οποίος 

μας έδωσε εντολή να προσευχόμαστε υπέρ όσων μας προσβάλλουν και να τους 

ευεργετούμε, ανέφερε επίσης ότι κάνεις από μας δε θα μπορέσει να φανερώσει 

περισσότερη αγάπη στη ζωή μας παρά εκείνος, ο οποίος θα θυσιάσει τη ψυχή τους 

υπέρ των φίλων του (Ιω. 15. 3). Για αυτό το λόγο ανεχόμαστε μεγαλόψυχα τις 

προσωπικές προσβολές, αλλά μέσα στην κοινωνία υπερασπιζόμαστε ένας τον άλλον 

και θυσιάζουμε τις ψυχές μας μαχόμενοι υπέρ των φίλων μας, ώστε εσείς, όταν 

αιχμαλωτίζετε τους συμπολίτες μας, μαζί με τα σώματα να μην αιχμαλωτίσετε και τις 

ψυχές τους, αναγκάζοντάς τους να αρνηθούν την πίστη τους και να προβούν σε 

θεομίσητα έργα. Οι φιλόχριστοι στρατιώτες μας φυλάσσουν με τα όπλα στα χέρια την 

Αγία Εκκλησία, τον βασιλέα, στην ιερή μορφή του οποίου τιμούν την εικόνα του 

Βασιλέα των Ουρανών, την πατρίδα, με την καταστροφή της οποίας αναπόφευκτα θα 

ανατραπεί και η εξουσία και θα κλονιστεί η ευαγγελική πίστη. Αυτές είναι οι 

πολύτιμες παρακαταθήκες, για τις οποίες πρέπει να μάχονται οι στρατιώτες μέχρι 
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τελευταίας ρανίδας του αίματος τους, και εάν στο πεδίο της μάχης θυσιάσουν τις 

ψυχές τους η Εκκλησία θα τους κατατάξει στη χορεία των Αγίων μαρτύρων και θα 

τους ονομάσει πρεσβευτές ενώπιον του Θεού». 

VIII.3. «Πάντες γὰρ οἱ λαβόντες μάχαιραν ἐν μαχαίρῃ ἀποθανοῦνται» (Μτθ. 26. 52),  σε 

αυτά τα λόγια του Σωτήρα ευρίσκει τη θεμελίωσή της η θεωρία του δίκαιου πολέμου. 

Από τη χριστιανική άποψη  η έννοια της ηθικής δικαιοσύνης μέσα στις διεθνείς 

σχέσεις πρέπει να βασίζεται στις ακόλουθες αρχές: στην αγάπη προς τους πλησίον 

και προς την πατρίδα, στην κατανόηση των αναγκών των άλλων λαών, στην 

πεποίθηση ότι το καλό του λαού δεν υπηρετείται με ανήθικα μέσα. Αυτές οι τρεις 

αρχές προσδιόρισαν τα ηθικά όρια του πολέμου, τα οποία διαμόρφωσε ο χριστιανικός 

κόσμος το Μεσαίωνα, όταν οι άνθρωποι, προσαρμοζόμενοι στην πραγματικότητα, 

προσπαθούσαν να περιορίσουν το στοιχείο της πολεμικής βίας. Ακόμα και τότε 

υπήρχε η πεποίθηση ότι ο πόλεμος πρέπει να ακολουθεί ορισμένους κανόνες και ότι ο 

μαχόμενος δεν πρέπει να χάνει την ηθική του μορφή, λησμονώντας ότι και ο 

αντίπαλος του είναι το ίδιο άνθρωπος όπως αυτός. 

Η διαμόρφωση των υψηλών νομικών κανόνων στις διεθνείς σχέσεις θα ήταν 

ανέφικτη χωρίς εκείνη την ηθική επιρροή, την οποία άσκησε ο χριστιανισμός στις 

διάνοιες και στις καρδιές των ανθρώπων.  Αν και στην πράξη η απαίτηση για μια 

δίκαιη διεξαγωγή πολέμου συχνά δεν ικανοποιείτο, εντούτοις η προβολή του 

ζητήματος για δικαιοσύνη συγκρατούσε τους μαχόμενους από την υπερβολική βία.  

Στη δυτική χριστιανική παράδοση, η οποία ανάγεται στον Ιερό Αυγουστίνο, όταν 

προσδιορίζεται κατά πόσον είναι δίκαιος ο πόλεμος, συνήθως επικαλούνται μια σειρά 

από γεγονότα, τα οποία καθορίζουν το αποδεκτό της αρχής του πολέμου στο 

εσωτερικό ή σε ξένο έδαφος. Μεταξύ αυτών δύνανται να αναφερθούν τα εξής: 

- ο πόλεμος πρέπει να κηρυχθεί για την αποκατάσταση της δικαιοσύνης, 

- μόνο η νόμιμη εξουσία δικαιούται να κηρύξει τον πόλεμο, 

- το δικαίωμα της χρήσης βίας δεν ανήκει σε ξεχωριστά πρόσωπα ή σε ομάδες 

προσώπων, αλλά στους εκπροσώπους των πολιτικών αρχών που θεσπίστηκαν 

άνωθεν, 
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- ο πόλεμος δύναται να κηρυχθεί αφού εξαντληθούν όλα τα ειρηνικά μέσα για τη 

διεξαγωγή συνομιλιών με την αντίπαλη πλευρά και την αποκατάσταση της αρχικής 

κατάστασης, 

- ο πόλεμος πρέπει να κηρυχθεί μόνο σε περίπτωση που υπάρχουν βάσιμες ελπίδες 

για την επίτευξη των τεθέντων σκοπών, 

- οι προβλεπόμενες πολεμικές απώλειες και καταστροφές πρέπει να αντιστοιχούν 

στην κατάσταση και στους σκοπούς του πολέμου (η αρχή της αναλογικότητας των 

μέσων), 

- στην διάρκεια του πολέμου πρέπει να εξασφαλισθεί η προστασία του άμαχου 

πληθυσμού  από τις πολεμικές επιχειρήσεις, 

- ο πόλεμος μπορεί να δικαιολογηθεί μόνο εάν σκοπεύει στην αποκατάσταση της 

ειρήνης και της τάξης. 

Μέσα στο σύγχρονο σύστημα των διεθνών σχέσεων είναι δύσκολο ορισμένες φορές 

να διακρίνουμε τον επιθετικό πόλεμο από τον αμυντικό. Η διαχωριστική γραμμή 

μεταξύ του πρώτου και του δευτέρου είναι πολύ λεπτή, ιδιαίτερα σε περιπτώσεις όταν 

ένα ή περισσότερα κράτη ή η παγκόσμια κοινότητα αρχίζουν τις πολεμικές ενέργειες 

με τη δικαιολογία της αναγκαιότητας της προστασίας του λαού που δέχθηκε επίθεση 

(πρβλ. XV. 1). Ως προς αυτό, το ερώτημα της υποστήριξης ή καταδίκης από την 

Εκκλησία των πολεμικών επιχειρήσεων χρείζει ξεχωριστής εξέτασης κάθε φορά που 

αυτές αρχίζουν ή υπάρχει κίνδυνος να αρχίσουν. 

Μια από τις σαφείς ενδείξεις, με βάση τις οποίες μπορούμε να κρίνουμε για το αν οι 

μαχόμενοι έχουν δίκαιο ή άδικο, είναι  οι μέθοδοι διεξαγωγής του πολέμου όπως 

επίσης και η στάση απέναντι στους αιχμαλώτους και στον άμαχο πληθυσμό,  

ιδιαίτερα στα γυναικόπαιδα και στους ηλικιωμένους. Ακόμα και αμυνόμενος ο 

άνθρωπος μπορεί να διαπράξει κάθε είδους κακό και κατ᾽ αυτόν τον τρόπο η 

πνευματική και ηθική του κατάσταση να μην υπερτερεί του κατακτητή. Ο πόλεμος 

πρέπει να διεξάγεται με τη δίκαιη οργή και όχι με την κακία, την πλεονεξία και το 

πάθος  (Α Ιω. 2. 16) και άλλα γεννήματα της κόλασης. Μία ορθότερη αξιολόγηση του 

πολέμου ως άθλου ή αντίθετα ως ληστείας μπορεί να πραγματοποιηθεί μόνο με βάση 
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την ανάλυση της ηθικής κατάστασης των μαχόμενων. «μὴ ἐπίχαιρε ἐπὶ νεκρῷ, μνήσθητι 

ὅτι πάντες τελευτῶμεν», αναφέρει η Αγία Γραφή (Συρ. 8. 8). Η ανθρωπιστική στάση 

των χριστιανών απέναντι στους τραυματίες και στους αιχμάλωτους βασίζεται στα 

λόγια του Αποστόλου: «ἐὰν οὖν πεινᾷ ὁ ἐχθρός σου, ψώμιζε αὐτόν, ἐὰν διψᾷ, πότιζε αὐτόν· 

τοῦτο γὰρ ποιῶν ἄνθρακας πυρὸς σωρεύσεις ἐπὶ τὴν κεφαλὴν αὐτοῦ. μὴ νικῶ ὑπὸ τοῦ κακοῦ, 

ἀλλὰ νίκα ἐν τῷ ἀγαθῷ τὸ κακόν» (Ρωμ. 12. 20-21). 

VIII.4. Στην εικόνα του Αγίου Γεωργίου του Τροπαιοφόρου ο μαύρος δράκος 

καταπατείται από τις οπλές του αλόγου, το οποίο πάντα απεικονίζεται με βαθύ 

κόκκινο χρώμα. Με αυτό τον τρόπο αναδεικνύεται παραστατικά ότι το κακό και ο 

αγώνας εναντίον του πρέπει να ξεχωρίζουν σαφέστατα, διότι είναι σημαντικό 

μαχόμενοι κατά της αμαρτίας να μην γίνουμε μέτοχοι της. Σε όλες τις ζωτικές 

περιπτώσεις, οι οποίες συνδέονται με την ανάγκη άσκησης βίας, η καρδιά του 

ανθρώπου δεν πρέπει να κυριαρχείται από τις κακές επιθυμίες, οι οποίες την 

καθιστούν συγγενή με τα πονηρά πνεύματα και με τα όμοια τους. Μόνο η νίκη κατά 

του κακού μέσα στην καρδιά του ανθρώπου του προσφέρει τη δυνατότητα μιας 

δίκαιης εφαρμογής της βίας. Αυτή η άποψη, η οποία καθιερώνει την κυριαρχία της 

αγάπης στις ανθρώπινες σχέσεις, απορρίπτει κατηγορηματικά τη θεωρία της μη 

αντίστασης στο κακό με τη βία. Ο ηθικός χριστιανικός νόμος δεν καταδικάζει τον 

αγώνα κατά του κακού, ούτε την εφαρμογή βίας απέναντι στο φορέα του ούτε ακόμα 

και την αφαίρεση ζωής ως έσχατο μέσο, αλλά την κακία της ανθρώπινης καρδιάς, την 

επιθυμία ταπείνωσης και της απώλειας οποιουδήποτε. 

Σε σχέση με τα παραπάνω η Εκκλησία ανέλαβε την ιδιαίτερη φροντίδα για τους 

στρατιώτες, διαπαιδαγωγώντας αυτούς μέσα στο πνεύμα της πιστότητας στα υψηλά 

ηθικά ιδεώδη. Η σύμβαση συνεργασίας με τις Ένοπλες Δυνάμεις και τα Όργανα 

Τάξεως, η οποία έχει συναφθεί από την Ρωσική Ορθόδοξη Εκκλησία, ανοίγει μεγάλες 

δυνατότητες για την υπέρβαση των τεχνητών εμποδίων για την επιστροφή των 

στρατιωτών στις διαχρονικά καθιερωμένες ορθόδοξες παραδόσεις της διακονίας της 

Πατρίδας. Οι ορθόδοξοι ποιμένες, οι οποίοι επιτελούν την ιδιαίτερη διακονία στο 

στρατό, καθώς και στα μοναστήρια και στις ενορίες, καλούνται να ποιμαίνουν τους 

στρατευμένους φροντίζοντας για την ηθική τους κατάσταση. 
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VIII.5. Στη βάση της χριστιανικής κοσμοθεωρίας ευρίσκονται οι υποσχέσεις του 

Θεού, οι οποίες επιβεβαιώνονται από την Αγία Γραφή της Παλαιάς και της Καινής 

Διαθήκης. Αυτές οι υποσχέσεις, που προσδίδουν το πραγματικό νόημα της ιστορίας, 

άρχισαν να πραγματοποιούνται στον Ιησού Χριστό. Για τους οπαδούς Του ο κόσμος 

αποτελεί το ευλογημένο Θείο δώρο, περί του οποίου προσευχόμαστε και το οποίο 

παρακαλούμε τον Κύριο για τον εαυτό μας και για όλους τους ανθρώπους.  Η βιβλική 

κατανόηση του κόσμου είναι ασυγκρίτως ευρύτερη της πολιτικής. Ο Άγιος 

Απόστολος Παύλος υποδεικνύει ότι  «ἡ εἰρήνη τοῦ Θεοῦ ἡ ὑπερέχουσα πάντα νοῦν» 

(Φλπ. 4. 7). Είναι ασυγκρίτως υπεράνω εκείνης η ειρήνης, την οποία οι άνθρωποι 

δύνανται να δημιουργήσουν με τις δικές τους προσπάθειες. Η ειρήνη του ανθρώπου 

με τον Θεό, με τον εαυτό του και τους άλλους ανθρώπους δεν ξεχωρίζει η μια από 

την άλλη. 

Στους παλαιοδιαθηκικούς προφήτες η ειρήνη αναπαρίσταται ως η κατάσταση, στην 

οποία καταλήγει η ιστορία: «καὶ συμβοσκηθήσεται λύκος μετ᾿ ἀρνός, καὶ πάρδαλις 

συναναπαύσεται ἐρίφω…καὶ οὐ μὴ κακοποιήσουσιν, οὐδὲ μὴ δύνωνται ἀπολέσαι οὐδένα ἐπὶ 

τὸ ὄρος τὸ ἅγιόν μου, ὅτι ἐνεπλήσθη ἡ σύμπασα τοῦ γνῶναι τὸν Κύριον ὡς ὕδωρ πολὺ 

κατακαλύψαι θαλάσσας» (Ησ. 11. 6-9). Αυτό το εσχατολογικό ιδεώδες συνδέεται με 

την αποκάλυψη του Μεσσία, το όνομα του οποίου είναι «ἄρχων εἰρήνης» (Ησ. 9. 6). Ο 

πόλεμος και η βία θα εξαφανισθούν από τη Γη: «καὶ συγκόψουσι τὰς μαχαίρας αὐτῶν εἰς 

ἄροτρα καὶ τὰς ζιβύνας αὐτῶν εἰς δρέπανα, καὶ οὐ λήψεται ἔθνος ἐπ᾿ ἔθνος μάχαιραν, καὶ οὐ 

μὴ μάθωσιν ἔτι πολεμεῖν» (Ησ. 2. 4). Άλλωστε η ειρήνη δεν είναι μόνο το δώρο του 

Κυρίου, αλλά και ο σκοπός της ανθρωπότητας. Η Βίβλος δίνει την ελπίδα για την 

πραγματοποίηση της ειρήνης με τη βοήθεια του Θεού μέσα στα όρια της επίγειας μας 

ύπαρξης. 

Σύμφωνα με τη μαρτυρία του Προφήτη Ησαΐα η ειρήνη είναι ο καρπός της 

δικαιοσύνης (Ησ. 32. 17). Η Αγία Γραφή αναφέρει και τη δικαιοσύνη του Θεού,  

όπως και τη δικαιοσύνη του ανθρώπου. Και οι δυο έχουν σχέση με τη διαθήκη, την 

οποία σύναψε ο Θεός με τον περιούσιο λαό (Ιερ. 31. 35). Στα πλαίσια αυτά η 

δικαιοσύνη εκλαμβάνεται κυρίως ως πιστότητα στις συμμαχικές σχέσεις. Όσο οι 

άνθρωποι παραβιάζουν την ένωση με τον Θεό, δηλαδή όσο είναι άδικοι, τόσο 

στερούνται του καρπού της δικαιοσύνης, δηλαδή της ειρήνης. Ταυτόχρονα ένα από 

τα βασικά στοιχεία του Σιναϊτικού νόμου ήταν η απαίτηση μιας δίκαιης 

αντιμετώπισης του πλησίον. Οι εντολές του νόμου απέβλεπαν όχι στον επαχθή 
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περιορισμό της ελευθερίας του προσώπου, αλλά στην οικοδόμηση της ζωής της 

κοινωνίας πάνω στην αρχή της δικαιοσύνης για την επίτευξη της σχετικής ειρήνης, 

της τάξεως και της ηρεμίας. Για το Ισραήλ αυτό σήμαινε ότι η ειρήνη στην κοινωνική 

ζωή πραγματοποιείται όχι από μόνη της, χάρη σε κάποιες φυσικές νομοτέλειες, αλλά 

είναι εφικτή πρώτα από όλα ως δώρο της Θείας δικαιοσύνης και, δεύτερον, ως 

καρπός των θρησκευτικών προσπαθειών του ανθρώπου, δηλαδή της πιστότητάς του 

στον Θεό. Όπου οι άνθρωποι ανταποκρίνονται με ευγνωμοσύνη και πιστότητα στη 

Θεία δικαιοσύνη, εκεί «ἔλεος καὶ ἀλήθεια συνήντησαν, δικαιοσύνη καὶ εἰρήνη κατεφίλησαν» 

(Ψαλ. 84. 11). Άλλωστε η ιστορία της Παλαιάς Διαθήκης μας προσφέρει πολλά 

παραδείγματα απιστίας και αμαρτωλής αγνωμοσύνης του περιούσιου λαού. Αυτό 

αποτέλεσε αφορμή για τον Προφήτη Ιερεμία να υποδείξει το λόγο της απουσίας της 

ειρήνης στο Ισραήλ, όπου πάντα ακούγεται: «εἰρήνη, εἰρήνη. καὶ ποῦ ἐστιν εἰρήνη;» (Ιερ. 

6. 14). Η προφητική έκκληση προς τη μετάνοια ακούγεται ως άσμα πιστότητας του 

Θεού. Παρά τις αμαρτίες του λαού ο Θεός υπόσχεται να συνάψει με αυτόν την 

«καινή διαθήκη» (Ιερ. 31. 31). 

Η ειρήνη στην Καινή Διαθήκη, όπως και στην Παλαιά, θεωρείται δώρο Θείας 

αγάπης. Ταυτίζεται με την εσχατολογική σωτηρία. Ο άχρονος χαρακτήρας της 

ειρήνης, η οποία κηρύχθηκε από τους προφήτες, είναι ιδιαίτερα εμφανής στο κατά 

Ιωάννη Ευαγγέλιο. Στην ιστορία συνεχίζει να επικρατεί η θλίψη, αλλά στον Χριστό 

οι πιστοί έχουν την ειρήνη (Ιω. 14. 27, 16. 33). Η ειρήνη στην Καινή Διαθήκη είναι η 

ομαλή ευλογημένη κατάσταση της ανθρώπινης ψυχής, η οποία ελευθερώθηκε από τη 

σκλαβιά της αμαρτίας. Οι ευχές «χάριτος και ειρήνης» στα προοίμια των επιστολών 

του Αποστόλου Παύλου αυτό ακριβώς εννοούν. Αυτή η ειρήνη είναι το δώρο του 

Αγίου Πνεύματος (Ρωμ. 15. 13, Γαλ. 5. 22). Η κατάσταση της συμφιλίωσης με τον 

Θεό είναι η ομαλή κατάσταση του κτίσματος «οὐ γάρ ἐστιν ἀκαταστασίας ὁ Θεὸς, ἀλλὰ 

εἰρήνης» (Α΄ Κορ. 14. 33). Ψυχολογικά αυτή η κατάσταση εκφράζεται στην 

εσωτερική ευταξία της ψυχής, όταν η χαρά και η ειρήνη στην πίστη (Ρωμ. 15. 13) 

γίνονται σχεδόν συνώνυμα. 

Η κατά τη χάρη του Θεού ειρήνη χαρακτηρίζει τον εσωτερικό και εξωτερικό βίο  της 

Εκκλησίας. Όμως το ευλογημένο δώρο της ειρήνης εξαρτάται και από τις ανθρώπινες 

προσπάθειες. Τα δώρα τους Αγίου Πνεύματος φανερώνονται μόνο εκεί όπου υπάρχει 

η ανταπόδοση της ανθρώπινης καρδιάς, η οποία στη μετάνοια στρέφεται προς τη 
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δικαιοσύνη του Θεού. Το δώρο της ειρήνης εκδηλώνεται όταν οι χριστιανοί 

επιζητούν την απόκτησή του «ἀδιαλείπτως μνημονεύοντες… τοῦ ἔργου τῆς πίστεως καὶ 

τοῦ κόπου τῆς ἀγάπης καὶ τῆς ὑπομονῆς τῆς ἐλπίδος τοῦ Κυρίου ἡμῶν Ἰησοῦ Χριστοῦ» (Α΄ 

Θεσ. 1. 3). Η επιδίωξη της ειρήνης από κάθε ξεχωριστό μέλος του σώματος του 

Χριστού πρέπει να είναι ανεξάρτητη από το χρόνο και τις συνθήκες ζωής και ως 

αρεστή στον Κύριο (Μτθ. 5. 9) καρποφορεί όπου και αν επιτελείται. Η ειρήνη ως 

Θείο δώρο, το οποίο μεταμορφώνει τον εσωτερικό άνθρωπο, πρέπει να εκδηλώνεται 

και προς τα έξω. Πρέπει να το διατηρούμε και να το αναθερμάνουμε (Β΄ Τιμ. 1. 6), 

και για αυτό το λόγο το ειρηνοποιό έργο  αποτελεί σκοπό της Εκκλησίας του 

Χριστού: «εἰ δυνατόν, τὸ ἐξ ὑμῶν μετὰ πάντων ἀνθρώπων εἰρηνεύοντες» (Ρωμ. 12. 18), 

προσπαθήστε «τηρεῖν τὴν ἑνότητα τοῦ Πνεύματος ἐν τῷ συνδέσμῳ τῆς εἰρήνης» (Εφ. 4. 3). 

Η καινοδιαθηκική έκκληση προς το ειρηνοποιό έργο βασίζεται στο προσωπικό 

παράδειγμα του Σωτήρα και στη διδασκαλία του. Και εάν οι εντολές του για τη μη 

αντίσταση στο κακό (Μτθ. 5. 39), για την αγάπη προς τους εχθρούς (Μτθ. 5. 44) και 

τη συγχώρεση (Μτθ. 6. 14-15) απευθύνονται πρώτα από όλα στο πρόσωπο, η εντολή 

για την ειρήνευση «μακάριοι οἱ εἰρηνοποιοί, ὅτι αὐτοὶ υἱοὶ Θεοῦ κληθήσονται» (Μτθ. 5. 9) 

έχει άμεση σχέση με την κοινωνική ηθική. 

H Ρωσική Ορθόδοξη Εκκλησία επιτελεί την ειρηνευτική της διακονία τόσο σε εθνικό 

όσο και σε διεθνές επίπεδο, προσπαθώντας να επιλύσει τις διάφορες αντιθέσεις και να 

οδηγήσει τους λαούς, τις εθνικές ομάδες, τις κυβερνήσεις και τις πολιτικές δυνάμεις 

στη συμφωνία.  Για την επίτευξη αυτού του σκοπού απευθύνει το λόγο της στους 

άρχοντες και στα άλλα κοινωνικά στρώματα με μεγάλη επιρροή, όπως επίσης και 

καταβάλλει προσπάθειες για την οργάνωση των διαπραγματεύσεων μεταξύ των 

εχθρικών πλευρών και για την παροχή βοήθειας στους ταλαιπωρημένους. Επίσης η 

Εκκλησία αντιστέκεται στην προπαγάνδα του πολέμου και της βίας όπως και στις 

διάφορες εκδηλώσεις του μίσους, το οποίο δύναται να προκαλέσει αδελφοκτόνες 

συγκρούσεις. 
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IX. Εγκληματικότητα, τιμωρία, σωφρονισμός  

IX.1. Οι χριστιανοί καλούνται να είναι νομοταγείς πολίτες της επίγειας πατρίδας, 

αποδεχόμενοι ότι πάσα ψυχή «ἐξουσίαις ὑπερεχούσαις ὑποτασσέσθω» (Ρωμ. 13. 1) και 

ταυτόχρονα ενθυμούμενοι την εντολή του Χριστού περί της ανταπόδοσης «τὰ 

Καίσαρος Καίσαρι καὶ τὰ τοῦ Θεοῦ τῷ Θεῷ» (Λκ. 20. 25). Όμως η ανθρώπινη 

αμαρτωλότητα προκαλεί εγκλήματα, δηλαδή την παράβαση των ορίων που ετέθησαν 

από το νόμο. Εν τούτοις η έννοια της αμαρτίας, η οποία καθιερώθηκε από τα 

ορθόδοξα ηθικά όρια, είναι ευρύτερη από την αντίληψη του κοσμικού δικαίου για τα 

εγκλήματα. 

Η αφετηρία του εγκλήματος είναι η συσκοτισμένη κατάσταση της ανθρώπινης ψυχής: 

«ἐκ γὰρ τῆς καρδίας ἐξέρχονται διαλογισμοὶ πονηροί, φόνοι, μοιχεῖαι, πορνεῖαι, κλοπαί, 

ψευδομαρτυρίαι, βλασφημίαι» (Mτθ. 15. 19). Είναι αναγκαίο να αναγνωρισθεί ότι ενίοτε 

στην εγκληματικότητα συμβάλλουν οι οικονομικές και κοινωνικές περιστάσεις, η 

αδυναμία της κρατικής εξουσίας, η έλλειψη της νόμιμης τάξης. Οι εγκληματικές 

ομάδες δύνανται να διεισδύσουν στα κρατικά ιδρύματα για να τα εκμεταλλευτούν για 

τους δικούς τους σκοπούς. Τέλος, η ίδια η εξουσία με την διάπραξη των παρανόμων 

ενεργειών δύναται να γίνει παραβάτης. Ιδιαίτερο κίνδυνο παρουσιάζει η 

εγκληματικότητα που καλύπτεται από τα πολιτικά και ψευδοθρησκευτικά κίνητρα, 

δηλαδή η τρομοκρατία κ.ο.κ. 

Για την αναστολή των παρανόμων ενεργειών η Πολιτεία συγκροτεί τα όργανα της 

τάξεως που αποσκοπούν στην προειδοποίηση, την αποτροπή και την ανάκριση των 

εγκλημάτων όπως επίσης και στην αναμόρφωση των προσώπων που τα διέπραξαν. 

Όμως οι κυριότεροι στόχοι της εκριζώσεως της εγκληματικότητας και της 

αναμόρφωσης των παραβατών τίθενται όχι μόνο ενώπιον των ειδικών ιδρυμάτων και 

όχι μόνο ενώπιον της Πολιτείας, αλλά και ενώπιον όλου του λαού και αυτό σημαίνει 

και ενώπιον της Εκκλησίας. 

IX.2. Η πρόληψη της εγκληματικότητας είναι εφικτή πρωτίστως με τη 

διαπαιδαγώγηση και τη διαφώτιση που αποβλέπουν στην εδραίωση στην κοινωνία 

των αληθινών πνευματικών και ηθικών αξιών. Στο έργο αυτό η Ορθόδοξη Εκκλησία 
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καλείται να συνεργαστεί ενεργά με το σχολείο, τα μέσα μαζικής ενημέρωσης και τα 

όργανα της τάξεως. Με την έλλειψη στο λαό του θετικού ηθικού ιδεώδους κανένα 

μέσο καταναγκασμού, εκφοβισμού και τιμωρίας δεν θα μπορέσει να εμποδίσει την 

κακή βούληση. Ακριβώς για αυτό το λόγο η καλύτερη μορφή της αποτροπής της 

παραβάσεως του νόμου είναι το κήρυγμα ενός έντιμου και αξιοπρεπούς τρόπου ζωής 

και ιδιαίτερα ανάμεσα στα παιδιά και τη νεολαία. Ταυτόχρονα ιδιαίτερη προσοχή 

πρέπει να δοθεί στα πρόσωπα, τα οποία εντάσσονται στις λεγόμενες ομάδες κινδύνου 

 ή έχουν ήδη διαπράξει τις πρώτες παραβάσεις. Αυτοί οι άνθρωποι πρέπει να 

αντιμετωπισθούν με ιδιαίτερη ποιμαντική και διαφωτιστική φροντίδα. Οι ορθόδοξοι 

κληρικοί και λαϊκοί καλούνται να συμβάλλουν στην αντιμετώπιση των κοινωνικών 

αιτιών της εγκληματικότητας, φροντίζοντας για τη δίκαιη διάρθρωση της Πολιτείας 

και της οικονομίας, για την επαγγελματική και βιοτική ολοκλήρωση κάθε μέλους της 

κοινωνίας. 

Ταυτόχρονα η Εκκλησία επιμένει στην ανάγκη της ανθρώπινης αντιμετώπισης των 

υπόπτων, όσων ανακρίνονται και των πολιτών που συνελήφθησαν προτιθέμενοι να 

παραβιάσουν το νόμο. Η σκληρή και αναξιοπρεπής μεταχείριση αυτών των 

ανθρώπων μπορεί να τους αφήσει στην εσφαλμένη οδό ή να τους ωθήσει προς αυτήν. 

Για αυτό το λόγο στα πρόσωπα, τα οποία δεν καταδικάστηκαν με νόμιμη δίκη, ακόμα 

και εάν ευρίσκονται υπό κράτηση, δεν πρέπει να περιορίζονται τα βασικά τους 

δικαιώματά. Πρέπει να τους εγγυηθεί η προστασία και η αμερόληπτη δίκη. Η 

Εκκλησία καταδικάζει τα βασανιστήρια και τις διαφορετικές μορφές της ταπείνωσης 

των κρατούμενων. Ακόμα και με σκοπό παροχής βοήθειας στα όργανα της τάξεως ο 

κληρικός δεν δύναται να παραβιάσει το απόρρητο της εξομολόγησης ή ένα άλλο 

προστατευόμενο από την Πολιτεία απόρρητο  (π.χ. το απόρρητο της υιοθεσίας). Στα 

πλαίσια της διαποίμανσης των πλανημένων και καταδικασμένων οι ποιμένες, αφού 

μάθουν δια της εξομολόγησης όσα αποκρύφθηκαν από την ανάκριση και τη δίκη, 

έχουν ως γνώμονα το απόρρητο της εξομολόγησης. 

Το όριο που προϋποθέτει την προστασία του απορρήτου της εξομολόγησης, 

εμπεριέχεται στις νομοθεσίες πολλών σύγχρονων κρατών, συμπεριλαμβανομένου και 

του Συντάγματος της Ρωσικής Ομοσπονδίας και του ρωσικού νόμου «Περί της 

ελευθερίας της συνειδήσεως και των θρησκευτικών οργανώσεων». 
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Ο κληρικός καλείται να επιδείξει ιδιαίτερη ποιμαντική ευαισθησία σε περιπτώσεις, 

κατά τις οποίες στη διάρκεια της εξομολόγησης μαθαίνει για την προετοιμασία ενός 

εγκλήματος. Χωρίς εξαίρεση και κάτω από κάθε περίπτωση, διαφυλάσσοντας 

αυστηρά το απόρρητο της εξομολόγησης ο ποιμένας υποχρεούται ταυτόχρονα να 

καταβάλει κάθε εφικτή προσπάθεια ώστε η εγκληματική πρόθεση να μη γίνει πράξη. 

Πρωτίστως αυτό αφορά τον κίνδυνο της ανθρωποκτονίας και ιδιαίτερα των μαζικών 

θυμάτων, που δύναται να γίνει σε περίπτωση διάπραξης μιας τρομοκρατικής 

ενέργειας ή εφαρμογής ενός εγκληματικού διατάγματος σε περίπτωση πολέμου. 

Έχοντας υπόψη την ισότιμη αξία της ψυχής ενός εν δυνάμει εγκληματία και του 

θύματος, που αυτός είχε επιλέξει, ο κληρικός υποχρεούται να καλέσει τον 

εξομολογούμενο στην ειλικρινή μετάνοια, δηλαδή στην απόρριψη της κακής 

πρόθεσης. Εάν αυτή η έκκληση δεν τον επηρεάσει ο ποιμένας, έχοντας διασφαλίσει 

το απόρρητο του ονόματος του εξομολογούμενου και των άλλων περιπτώσεων, μέσω 

των οποίων δύναται να αποκαλυφθεί η ταυτότητά τους, δύναται να προειδοποιήσει 

όσους κινδυνεύουν. Σε δύσκολες περιπτώσεις ο κληρικός πρέπει να απευθυνθεί στον 

επαρχιούχο επίσκοπο. 

IX.3. Το έγκλημα, το οποίο διαπράχθηκε και καταδικάσθηκε σύμφωνα με το νόμο 

προϋποθέτει και τη δίκαιη τιμωρία. Το νόημά της συνίσταται στο σωφρονισμό του 

ατόμου, που παραβίασε το νόμο και στην περιφρούρηση της κοινωνίας από τον 

εγκληματία όπως επίσης και στην παύση της παραβατικής πράξης αυτού. Η 

Εκκλησία, χωρίς να μετατρέπεται σε δικαστή του ατόμου, που παραβίασε το νόμο, 

καλείται να αναλάβει τη φροντίδα της ψυχής του. Ακριβώς για αυτό το λόγο 

αντιμετωπίζει την τιμωρία όχι ως εκδίκηση αλλά ως μέσο της εσωτερικής κάθαρσης 

του αμαρτωλού.  

Θεσπίζοντας τιμωρίες για τους εγκληματείς ο Δημιουργός λέγει στο Ισραήλ: «καὶ 

ἐξαρεῖς τὸν πονηρὸν ἐξ ὑμῶν αὐτῶν» (Δευτ. 21. 21). Η τιμωρία του παραβάτη του νόμου 

υπηρετεί τη διαπαιδαγώγηση των ανθρώπων. Έτσι, ορίζοντας τιμωρία για την 

ψευδοπροφητεία ο Θεός λέγει στον Μωυσή: «καὶ πᾶς ᾿Ισραὴλ ἀκούσας φοβηθήσεται καὶ 

οὐ προσθήσωσι ποιῆσαι ἔτι κατὰ τὸ ρῆμα τὸ πονηρὸν τοῦτο ἐν ὑμῖν» (Δευτ. 13. 12). Στις 

Παροιμίες Σολομώντος διαβάζουμε: «λοιμοῦ μαστιγουμένου, ἄφρων πανουργότερος 

γίνεται· ἐὰν δὲ ἐλέγχῃς ἄνδρα φρόνιμον, νοήσει αἴσθησιν» (Παρ. 19. 25). Η 

παλαιοδιαθηκική παράδοση γνωρίζει ορισμένα είδη ποινών όπως: η ποινή του 
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θανάτου, η αποπομπή, ο περιορισμός της ελευθερίας, η σωματική τιμωρία, το 

χρηματικό πρόστιμο ή η επιβολή θυσίας για θρησκευτικούς σκοπούς. 

Η φυλάκιση, η αποπομπή (η εξορία), τα σωφρονιστικά (καταναγκαστικά) έργα και το 

πρόστιμο ισχύουν ως ποινές ακόμα και στο σύγχρονο κόσμο. Το νόημα όλων αυτών 

των δικαστικών ποινών δεν είναι μόνο η προστασία της κοινωνίας από την κακή 

βούληση του εγκληματία, αλλά και ο σωφρονισμός αυτού. Έτσι, η στέρηση ή ο 

περιορισμός της ελευθερίας προσφέρει στον άνθρωπο, ο οποίος έθεσε τον εαυτό του 

εκτός κοινωνίας, τη δυνατότητα επαναξιολόγησης της ζωής του, ώστε να επιστρέψει 

στην ελευθερία εσωτερικά καθαρισμένος. Το έργο συμβάλει στη διαπαιδαγώγηση του 

προσώπου μέσα σε πνεύμα δημιουργίας, επιτρέπει την απόκτηση ωφέλιμης πείρας. 

Στη διάρκεια του αναμορφωτικού έργου το αμαρτωλό στοιχείο μέσα στα βάθη της 

ψυχής του πρέπει να παραχωρήσει τη θέση στη δημιουργία, στην ευταξία και στην 

ψυχική ειρήνη. Ταυτόχρονα είναι σημαντικό οι κρατούμενοι των φυλακών να μην 

αντιμετωπίζονται απάνθρωπα, οι συνθήκες κράτησης να μην παρουσιάζουν κίνδυνο 

για τη ζωή και την υγεία τους και η ηθική τους κατάσταση να μην επηρεάζεται από το 

επιβλαβές παράδειγμα των άλλων φυλακισμένων. Για αυτό και η Πολιτεία καλείται 

να φροντίζει τους κρατουμένους και η κοινωνία και η Εκκλησία πρέπει να 

συμπαρίστανται σε αυτή  τη φροντίδα.   

Στο Χριστιανισμό η καλή στάση απέναντι στους φυλακισμένους έχει βαθιές ρίζες. Ο 

Κύριος ημών Ιησούς Χριστός παρομοιάζει την ευεργεσία προς τους φυλακισμένους 

με τη διακονία στον εαυτό του: «γυμνὸς καὶ περιεβάλετέ με, ἠσθένησα καὶ ἐπεσκέψασθέ 

με, ἐν φυλακῇ ἤμην καὶ ἤλθετε πρός με» (Μτθ. 25. 36). Η ιστορία διατήρησε πολλά 

παραδείγματα της βοήθειας των αγίων του Θεού στους κρατουμένους των φυλακών. 

Η ρωσική ορθόδοξη παράδοση προϋπόθετε ανέκαθεν  το έλεος στους πεπτωκότες. Ο 

Άγιος Ιννοκέντιος Αρχιεπίσκοπος Χερσονήσου, απευθύνθηκε στους κρατουμένους σε 

ένα ναό της πόλεως Βόλογκντα με τα εξής λόγια: «Δεν έχουμε φτάσει εδώ για να σας 

ελέγξουμε, αλλά για να σας δώσουμε  παρηγοριά και νουθεσία. Βλέπετε πως η Αγία 

Εκκλησία με όλα τα Μυστήριά της ήρθε κοντά σας, να μην απομακρυνθείτε κι εσείς, 

ελάτε κοντά της με την πίστη σας, με την μετάνοια σας και με τη διόρθωση του ήθους 

σας… Ο Σωτήρας και τώρα απλώνει από το Σταυρό τα χέρια Του προς όλους που 

μετανοούν, μετανιώστε κι εσείς για να μεταβείτε από το θάνατο προς τη ζωή!» 
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Η Εκκλησία, η οποία επιτελεί τη διακονία της στους τόπους κράτησης, πρέπει να 

οικοδομήσει εκεί Ιερούς Ναούς και ευκτήριους οίκους, να τελεί Μυστήρια και 

ακολουθίες, να διεξάγει ποιμαντικές ομιλίες με τους φυλακισμένους και να διαδίδει 

εκκλησιαστικά βιβλία. Ταυτόχρονα είναι πολύ σημαντική η προσωπική επαφή με 

όσους στερήθηκαν της ελευθερίας, συμπεριλαμβανομένης και της επίσκεψης των 

χώρων της άμεσης παραμονής τους. Αξίζει κάθε ενθάρρυνση η αλληλογραφία με 

τους φυλακισμένους, η συλλογή και η προσφορά ρουχισμού, φαρμάκων και άλλων 

αναγκαίων ειδών.  Αυτή η δράση πρέπει να αποβλέπει όχι μόνο στην ανακούφιση της 

βαριάς μοίρας των φυλακισμένων αλλά και στη συμπαράσταση στην ηθική θεραπεία 

των παραμορφωμένων ψυχών. Ο πόνος τους είναι πόνος ολόκληρης της Μητέρας 

Εκκλησίας, η οποία ευφραίνεται με την ουράνια χαρά «ἐπὶ ἑνὶ ἁμαρτωλῷ μετανοοῦντι» 

(Λκ. 15. 10). Η αναγέννηση της διαποίμανσης των κρατουμένων γίνεται ένας από 

τους σπουδαιότερους τομείς της ποιμαντικής και ιεραποστολικής δράσης που χρίζει 

συμπαράστασης και ανάπτυξης. 

Η εσχάτη των ποινών, δηλαδή η ποινή θανάτου αναγνωριζόταν στην Παλαιά 

Διαθήκη. Οι ενδείξεις για την αναγκαιότητα της κατάργησής της δεν υπάρχει ούτε 

στην Καινή Διαθήκη, ούτε στην Παράδοση ή στην ιστορική κληρονομιά της 

Ορθόδοξης Εκκλησίας. Ταυτόχρονα η Εκκλησία ανέλαβε την υποχρέωση της χάριτος 

ενώπιον της κοσμικής αρχής για τους καταδικασμένους σε θάνατο, ζητώντας για 

αυτούς το έλεος και τη μείωση της τιμωρίας. Επιπλέον η χριστιανική ηθική επιρροή 

διαπαιδαγώγησε στις συνειδήσεις των ανθρώπων την αρνητική στάση απέναντι στην 

θανατική ποινή. Έτσι, από το δεύτερο ήμισυ του ΙΗ΄ αι. έως την επανάσταση του 

1905 στη Ρωσία η θανατική ποινή χρησιμοποιήθηκε πολύ σπάνια. Για την ορθόδοξη 

συνείδηση η ζωή του ανθρώπου δεν τελειώνει με το σωματικό θάνατο και ακριβώς 

για αυτό το λόγο η Εκκλησία δεν παύει να φροντίζει για τις ψυχές των 

καταδικασμένων στην εσχάτη των ποινών. 

Η κατάργηση της θανατικής ποινής προσφέρει περισσότερες δυνατότητες για το 

ποιμαντικό έργο με αυτόν που έσφαλλε και για τη δική του μετάνοια. Επιπλέον είναι 

προφανές ότι ο θάνατος ως τιμωρία αδυνατεί να ασκήσει την πρέπουσα παιδαγωγική 

επίδραση, καθιστά το δικαστικό σφάλμα αδιόρθωτο και προκαλεί αμφιλεγόμενα 

συναισθήματα στον λαό. Σήμερα τα περισσότερα κράτη κατήργησαν τη θανατική 

ποινή είτε δια νόμου, είτε δεν την εφαρμόζουν στην πράξη. Ενθυμούμενη ότι το 
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έλεος προς τον πεπτωκότα άνθρωπο είναι πάντα προτιμότερο από την εκδίκηση η 

Εκκλησία χαιρετίζει τις σχετικές κινήσεις των κρατικών αρχών. Ταυτόχρονα 

αναγνωρίζει ότι το ζήτημα της κατάργησης ή της μη εφαρμογής της θανατικής ποινής 

πρέπει να αποφασίζεται από την κοινωνία ελεύθερα με βάση την κατάσταση της 

εσωτερικής εγκληματικότητας, των οργάνων της Τάξεως και του δικαστικού 

συστήματος και πρώτα από όλα με βάση την ασφάλεια της ζωής των 

καλοπροαίρετων μελών της κοινωνίας.   

IX.4. Επιθυμώντας να συμβάλει στην υπέρβαση της εγκληματικότητας  η Εκκλησία 

συνεργάζεται με τα όργανα της τάξεως. Σεβόμενη το έργο των συνεργατών της, το 

οποίο αποσκοπεί στην προστασία των πολιτών και της πατρίδας από τις εγκληματικές 

επιβουλές, όπως επίσης και στην διόρθωση των όσων έσφαλαν, η Εκκλησία τους 

απλώνει χείρα βοήθειας. Αυτή η βοήθεια δύναται να πραγματοποιείται μέσα από 

ποικίλα κοινά παιδαγωγικά  και διαφωτιστικά έργα, τα οποία αποβλέπουν στην 

πρόληψη και στην αποτροπή των παραβάσεων, στην επιστημονική και πολιτιστική 

δράση, στη διαποίμανση των ίδιων των συνεργατών των οργάνων της τάξεως. Η 

συνεργασία της Εκκλησίας και του συστήματος προστασίας της τάξεως οικοδομείται 

στα εκκλησιαστικά θεσπίσματα και ειδικές συμφωνίες με την ηγεσία των αρμοδίων 

αρχών. 

Όμως η ποιμαντική διακονία της Εκκλησία και ιδιαίτερα διά του Μυστηρίου της 

Μετανοίας καλείται να είναι αποτελεσματικότερη στην υπέρβαση της 

εγκληματικότητας. Σε κάθε μετανοούντα για την παράβαση που διέπραξε, ως 

υποχρεωτική προϋπόθεση της απόλυσης των αμαρτιών του, ο κληρικός πρέπει να 

προτείνει με αποφασιστικότητα ενώπιον του προσώπου του Θεού να απορρίψει την 

συνέχιση της εγκληματικής δράσεως. Μόνο με αυτόν τον τρόπο ο άνθρωπος θα 

πεισθεί να εγκαταλείψει την οδό της ανομίας και να επανέλθει στην ενάρετη ζωή.  
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X. Ζητήματα προσωπικής, οικογενειακής και κοινωνικής ηθικής  

Х.1. Η διάκριση μεταξύ των φύλων είναι ένα ιδιαίτερο δώρο του Δημιουργού στους 

ανθρώπους που έπλασε. «Καὶ ἐποίησεν ὁ Θεὸς τὸν ἄνθρωπον, κατ᾿ εἰκόνα Θεοῦ ἐποίησεν 

αὐτόν, ἄρσεν καὶ θῆλυ ἐποίησεν αὐτούς» (Γεν. 1. 27). Ως ισότιμοι φορείς του κατ΄ 

εικόνα Θεού και της ανθρώπινης αξιοπρέπειας, ο άνδρας και η γυναίκα 

δημιουργήθηκαν για την ολοκληρωτική ένωση του ενός με τον άλλο μέσα από την 

αγάπη: «Ένεκεν τούτου καταλείψει ἄνθρωπος τὸν πατέρα αὐτοῦ καὶ τὴν μητέρα καὶ 

προσκολληθήσεται πρὸς τὴν γυναῖκα αὐτοῦ, καὶ ἔσονται οἱ δύο εἰς σάρκα μίαν» (Γέν. 2. 24). 

Η ευλογημένη από τον Θεό συζυγική ένωση, μέσω  της οποίας εφαρμόζεται το 

αρχικό Του σχέδιο για τη δημιουργία, γίνεται μέσο συνέχισης και πολλαπλασιασμού 

του ανθρώπινου γένους: «Καὶ εὐλόγησεν αὐτοὺς ὁ Θεός, λέγων· αὐξάνεσθε καὶ πληθύνεσθε 

καὶ πληρώσατε τὴν γῆν καὶ κατακυριεύσατε αὐτῆς» (Γεν. 1. 28). Οι ιδιαιτερότητες των 

φύλων δεν περιορίζονται στις σωματικές διαφορές. Ο άνδρας και η γυναίκα 

αποτελούν δυο διαφορετικές μορφές της ύπαρξης μέσα σε μια ανθρωπότητα. Έχουν 

ανάγκη την επικοινωνία και την αλληλοσυμπλήρωση. Όμως στον πεπτωκότα κόσμο 

οι σχέσεις των φύλων δύνανται να διαστρεβλωθούν, παύοντας να είναι έκφραση της 

θεοδώρητης αγάπης και εκφυλιζόμενες στην εκδήλωση του αμαρτωλού πάθους του 

πεπτωκότος ανθρώπου για το «εγώ» του.  

Τιμώντας τον άθλο της εκούσιας αγαμίας, ο οποίος αναλαμβάνεται για τον Χριστό 

και το Ευαγγέλιο και αναγνωρίζοντας τον ιδιαίτερο ρόλο του μοναχισμού στην 

ιστορία και τη σύγχρονη ζωή αυτής, η Εκκλησία πότε δεν αντιμετώπιζε το γάμο 

περιφρονητικά και καταδίκαζε εκείνους που, παρερμηνεύοντας την επιδίωξη της 

καθαρότητας, ταπείνωναν τους γαμήλιους δεσμούς. 

Ο Απόστολος Παύλος, αν και είχε προσωπικά επιλέξει την παρθενία και καλούσε να 

τον μιμηθούν σε αυτό (Α΄ Κορ. 7. 8), καταδικάζει την υποκρισία «ψευδολόγων, 

κεκαυστηριασμένων τὴν ἰδίαν συνείδησιν, κωλυόντων γαμεῖν» (Α΄ Τιμ. 4. 2-3). Ο 51ος 

Αποστολικός κανόνας αναφέρει: «Εἴ τις…γάμου…οὐ δι’ ἄσκησιν, ἀλλὰ διὰ βδελυρίαν 

ἀπέχηται, ἐπιλαθόμενος ὅτι πάντα καλὰ λίαν, καὶ ὅτι ἄρσεν καὶ θῆλυ ἐποίησεν ὁ θεὸς τὸν 

ἄνθρωπον, ἀλλὰ βλασφημῶν διαβάλλῃ τὴν δημιουργίαν, ἢ διορθούσθω, ἢ καθαιρείσθω, καὶ 

τῆς ἐκκλησίας ἀποβαλλέσθω». Ο κανόνας αυτός αναπτύχθηκε από τους κανόνες 1, 9 και 
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10 Συνόδου της Γάγγρας: «Εἴ τις τὸν γάμον μέμφοιτο, καὶ τὴν καθεύδουσαν μετὰ τοῦ 

ἀνδρὸς αὐτῆς, οὖσαν πιστὴν καὶ εὐλαβῆ, βδελύσσοιτο ἢ μέμφοιτο, ὡς ἂν μὴ δυναμένην εἰς 

βασιλείαν εἰσελθεῖν, ἀνάθεμα ἔστω. Εἴ τις παρθενεύοι ἢ ἐγκρατεύοιτο, ὡς ἂν βδελυκτῶν τῶν 

γάμων ἀναχωρήσας, καὶ μὴ δι᾽ αὐτὸ τὸ καλὸν καὶ ἅγιον τῆς παρθενίας, ἀνάθεμα ἔστω. Εἴ τις 

τῶν παρθενευόντων διὰ τὸν Κύριον, κατεπαίροιτο τῶν γεγαμηκότων, ἀνάθεμα ἔστω». Στην 

απόφαση της  28 Δεκεμβρίου 1998 η Ιερά Σύνοδος της Ρωσικής Ορθόδοξης 

Εκκλησίας αναφερόμενη  σε αυτούς τους κανόνες, τόνισε «το απαράδεκτο της 

αρνητικής ή αλαζονικής αντιμετώπισης του γάμου». 

Х.2. Σύμφωνα με το ρωμαϊκό δίκαιο, το οποίο αποτέλεσε τη βάση των αστικών 

κωδίκων των περισσότερων σύγχρονων κρατών, ο γάμος είναι η σύμβαση μεταξύ των 

ελεύθερων στην επιλογή τους πλευρών. Η Εκκλησία δέχθηκε αυτό τον ορισμό του 

γάμου ερμηνεύοντάς τον σύμφωνα με τις μαρτυρίες της Αγίας Γραφής. 

Ο Ρωμαίος νομικός Μοδεστίνος (Γ΄ αι.) έδωσε τον ακόλουθο ορισμό του γάμου: 

«Γάμος καλεῖται ἕνωσις ἀνδρός καὶ γυναικός, συγκλήρωσις τοῦ βίου παντός, θείου τε 

καὶ ἀνθρωπίνου δικαίου κοινωνία». Αυτός ο ορισμός ενσωματώθηκε σχεδόν 

αναλλοίωτος στις νομοκανονικές συλλογές της Ορθόδοξης Εκκλησίας και 

συγκεκριμένα στο «Νομοκανόνα» του Ιερού Φωτίου (Θ΄ αι.), στο «Σύνταγμα» του 

Ματθαίου Βλαστάρεως (ΙΔ΄ αι.) και στο «Πρόχειρο» του Βασιλείου του Μακεδόνα 

(Θ΄ αι.), όπως και στο σλαβικό «Πηδάλιο». Οι πατέρες και οι διδάσκαλοι της 

Εκκλησίας της πρώιμης χριστιανικής εποχής επίσης βασίστηκαν στις ρωμαϊκές 

αντιλήψεις για το γάμο. Έτσι ο Αθηναγόρας στην Απολογία του προς τον 

αυτοκράτορα Μάρκο Αυρήλιο (Β΄ αι.) αναφέρει: «Καθένας μας θεωρεί  σύζυγό του 

αυτή τη γυναίκα, την οποία παντρεύτηκε νόμιμα». Οι «Αποστολικές Διαταγές», ένα 

μνημείο του Δ΄ αι., προτρέπουν τους χριστιανούς να «συνάπτουν γάμο σύμφωνα με 

το νόμο». 

Ο χριστιανισμός συμπλήρωσε τις ειδωλολατρικές και παλαιοδιαθηκικές αντιλήψεις 

για το γάμο με το υψηλό τρόπο της ένωσης του Χριστού και της Εκκλησίας. «Αἱ 

γυναῖκες τοῖς ἰδίοις ἀνδράσιν ὑποτάσσεσθε ὡς τῷ Κυρίῳ, ὅτι ὁ ἀνήρ ἐστι κεφαλὴ τῆς γυναικὸς, 

ὡς καὶ ὁ Χριστὸς κεφαλὴ τῆς ἐκκλησίας, καὶ αὐτός ἐστι σωτὴρ τοῦ σώματος. ἀλλ’ ὥσπερ ἡ 

ἐκκλησία ὑποτάσσεται τῷ Χριστῷ, οὕτω καὶ αἱ γυναῖκες τοῖς ἰδίοις ἀνδράσιν ἐν παντί. οἱ 

ἄνδρες ἀγαπᾶτε τὰς γυναῖκας ἑαυτῶν, καθὼς καὶ ὁ Χριστὸς ἠγάπησε τὴν ἐκκλησίαν καὶ 

ἑαυτὸν παρέδωκεν ὑπὲρ αὐτῆς, ἵνα αὐτὴν ἁγιάσῃ καθαρίσας τῷ λουτρῷ τοῦ ὕδατος ἐν 
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ῥήματι, ἵνα παραστήσῃ αὐτὴν ἑαυτῷ ἔνδοξον τὴν ἐκκλησίαν, μὴ ἔχουσαν σπίλον ἢ ῥυτίδα ἤ τι 

τῶν τοιούτων, ἀλλ’ ἵνα ᾖ ἁγία καὶ ἄμωμος. οὕτως ὀφείλουσιν οἱ ἄνδρες ἀγαπᾶν τὰς ἑαυτῶν 

γυναῖκας ὡς τὰ ἑαυτῶν σώματα. ὁ ἀγαπῶν τὴν ἑαυτοῦ γυναῖκα ἑαυτὸν ἀγαπᾷ· οὐδεὶς γάρ 

ποτε τὴν ἑαυτοῦ σάρκα ἐμίσησεν, ἀλλ’ ἐκτρέφει καὶ θάλπει αὐτήν, καθὼς καὶ ὁ Χριστὸς τὴν 

ἐκκλησίαν· ὅτι μέλη ἐσμὲν τοῦ σώματος αὐτοῦ, ἐκ τῆς σαρκὸς αὐτοῦ καὶ ἐκ τῶν ὀστέων αὐτοῦ· 

ἀντὶ τούτου καταλείψει ἄνθρωπος τὸν πατέρα καὶ τὴν μητέρα καὶ προσκολληθήσεται πρὸς τὴν 

γυναῖκα αὐτοῦ, καὶ ἔσονται οἱ δύο εἰς σάρκα μίαν. τὸ μυστήριον τοῦτο μέγα ἐστίν, ἐγὼ δὲ λέγω 

εἰς Χριστὸν καὶ εἰς τὴν ἐκκλησίαν. πλὴν καὶ ὑμεῖς οἱ καθ’ ἕνα ἕκαστος τὴν ἑαυτοῦ γυναῖκα 

οὕτως ἀγαπάτω ὡς ἑαυτόν, ἡ δὲ γυνὴ ἵνα φοβῆται τὸν ἄνδρα» (Εφ. 5. 22-33). 

Για τους χριστιανούς ο γάμος μετατράπηκε όχι μόνο σε μια νομική σύμβαση, ένα 

μέσο για τη συνέχιση του γένους και την ικανοποίηση των πρόσκαιρων φυσικών 

αναγκών, αλλά σύμφωνα με τον Ιερό Χρυσόστομο σε «μυστήριο της αγάπης», στην 

αιώνια ένωση των συζύγων του ενός με τον άλλο στο Χριστό. Από την αρχή οι 

χριστιανοί σφράγισαν το γάμο τους με την εκκλησιαστική ευλογία και την κοινή 

συμμετοχή στην Ευχαριστία, πράγμα το οποίο αποτελούσε την αρχαιότερη μορφή 

τέλεσης του Μυστηρίου του Γάμου. 

«Όσοι νυμφεύονται και παντρεύονται πρέπει να εισέλθουν στην κοινωνία με τη 

σύμφωνη γνώμη του Επισκόπου, ώστε ο γάμος να είναι σύμφωνα με τον Κύριο και 

όχι με το πάθος», ανέφερε ο ιερομάρτυρας Ιγνάτιος ο Θεοφόρος. Σύμφωνα με τον 

Τερτυλλιανό ο γάμος που «συνδέθηκε από την Εκκλησία επιβεβαιώθηκε από την 

προσφορά της θυσίας [Ευχαριστίας], σφραγίσθηκε από την ευλογία και καταγράφεται 

από τους αγγέλους στους ουρανούς». «Πρέπει να προσκληθούν  οι ιερείς και με 

προσευχές και ευλογίες να στηριχθούν οι σύζυγοι στον κοινό βίο, ώστε… οι σύζυγοι 

να περνούσαν με χαρά τη ζωή τους, ενωμένοι με τη βοήθεια του Θεού», λέγει ο Ιερός 

Χρυσόστομος. Ο Άγιος Αμβρόσιος Μεδιολάνων υπέδειξε ότι «ο γάμος έπρεπε να 

αγιαστεί με την ιερατική σκέπη και ευλογία». 

Κατά την περίοδο του εκχριστιανισμού της Ρωμαϊκής Αυτοκρατορίας οι κρατικές 

αρχές όπως και πριν κατέγραφαν τους γάμους καθιστώντας τους κατ᾽ αυτόν τον 

τρόπο νόμιμους. Καθαγιάζοντας τους συζυγικούς δεσμούς με την προσευχή και την 

ευλογία της η Εκκλησία ανεγνώριζε και τη νομιμότητα του γάμου, ο οποίος είχε 

συναφθεί ενώπιον των κρατικών οργάνων στις περιπτώσεις που ο εκκλησιαστικός 

γάμος ήταν αδύνατος και δεν επέβαλε στους συζύγους κανονικές κυρώσεις. Αυτή η 
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πράξη ακολουθείται σήμερα και από την Ρωσική Ορθόδοξη Εκκλησία. Ταυτόχρονα 

αδυνατεί να παρέχει ευλογία στις συζυγικές ενώσεις, οι οποίες, παρόλο που είχαν 

συναφθεί σύμφωνα με την ισχύουσα κρατική νομοθεσία, παραβίασαν τις κανονικές 

διατάξεις (λ.χ. ο τέταρτος και οι επόμενοι γάμοι, οι γάμοι σε απαγορευμένους 

βαθμούς φυσικής ή πνευματικής συγγένειας). 

Σύμφωνα με τη 74η Νεαρά του Ιουστινιανού (538 μ.Χ.) νόμιμος γάμος μπορούσε να 

συναφθεί τόσο από τον έκδικο, δηλαδή τον εκκλησιαστικό συμβολαιογράφο, όσο και 

από τον ιερέα. Ένας παρόμοιος κανόνας συμπεριλαμβανόταν στην Εκλογή του 

αυτοκράτορα Λέοντος Γ΄ και του υιού του Κωνσταντίνου Ε΄ (740 μ.Χ.), όπως επίσης 

και στα Βασιλικά του Βασιλείου Α΄ (879 μ.Χ.). Η σπουδαιότερη προϋπόθεση του 

γάμου ήταν η αμοιβαία συμφωνία ανδρός και γυναικός που επιβεβαιώθηκε ενώπιον 

των μαρτύρων. Η Εκκλησία δεν ήταν αντίθετη σε αυτή την πρακτική. Μόνο από το 

893, σύμφωνα με τη 89η Νεαρά   του αυτοκράτορα Λέοντος ΣΤ΄, οι ελεύθεροι 

υποχρεώθηκαν να συνάπτουν το γάμο τους με εκκλησιαστική τελετή, ενώ το 1095 ο 

αυτοκράτορας Αλέξιος ο Κομνηνός επέκτεινε την ισχύ του νόμου αυτού και στους 

δούλους. Η καθιέρωση του υποχρεωτικού εκκλησιαστικού γάμου (Θ΄ – ΙΑ΄ αι.) 

σήμαινε ότι με απόφαση των κρατικών αρχών όλη η νομική ρύθμιση των ζητημάτων 

περί του γάμου μεταβιβάστηκε στην αποκλειστική δικαιοδοσία της Εκκλησίας. 

Εξάλλου, η καθολική καθιέρωση αυτής της πράξης δεν πρέπει να εκληφθεί ως η 

καθιέρωση του Μυστηρίου του Γάμου, το οποίο ανέκαθεν υπήρχε στην Εκκλησία. 

Η τάξη, η οποία θεσπίστηκε στο Βυζάντιο, υιοθετήθηκε και στη Ρωσία για να 

εφαρμοσθεί από τα άτομα της ορθόδοξης θρησκείας. Όμως με την αποδοχή του 

Διατάγματος για το χωρισμό της Εκκλησίας από την Πολιτεία (1918) από τον 

εκκλησιαστικό γάμο αφαιρέθηκε η νομική του ισχύ, τυπικά στους πιστούς δόθηκε το 

δικαίωμα να λαμβάνουν την εκκλησιαστική ευλογία μετά την καταγραφή του γάμου 

από τα κρατικά όργανα. Όμως στη διάρκεια της μακράς περιόδου των κρατικών 

διωγμών εναντίον της θρησκείας η στέψη στην Εκκλησία κατέστη εκ των πραγμάτων 

άκρως δυσχερής και επικίνδυνη. 

Η Ιερά Σύνοδος της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας στις 28 Δεκεμβρίου του 1998 

διαπίστωσε με λύπη ότι «ορισμένοι πνευματικοί χαρακτηρίζουν τον πολιτικό γάμο ως 

παράνομο ή απαιτούν την διάλυση του γάμου των συζύγων, οι οποίοι ζουν επί πολλά 

χρόνια μαζί, όμως για διάφορους λόγους δεν τέλεσαν εκκλησιαστικό γάμο… 
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Ορισμένοι ιερείς δεν επιτρέπουν να μεταλαμβάνουν εκείνα τα άτομα, τα οποία ζουν 

«αστεφάνωτα», ταυτίζοντας αυτό το γάμο με την πορνεία». Στη σχετική απόφαση της 

Συνόδου αναφέρεται ότι: «Εμμένοντας στην αναγκαιότητα του εκκλησιαστικού 

γάμου, πρέπει να υπενθυμίζουμε στους ποιμένες ότι η Ορθόδοξη Εκκλησία 

αντιμετωπίζει τον πολιτικό γάμο με σεβασμό». 

Η κοινωνία πίστης μεταξύ των συζύγων, οι οποίοι είναι μέλη του σώματος του 

Χριστού, αποτελεί τη σημαντικότερη προϋπόθεση ενός γνήσιου χριστιανικού και 

εκκλησιαστικού γάμου. Μόνο η ενωμένη στην πίστη οικογένεια δύναται να γίνει «τὴν 

κατ’ οἶκον αὐτῶν ἐκκλησίαν» (Ρωμ. 16. 5, Φλμ. 1. 2), στην οποία ο άνδρας και η γυναίκα 

μαζί με τα παιδιά αυξάνουν στην πνευματική τελειότητα και στην επίγνωση του 

Θεού. Η έλλειψη ομογνωμοσύνης αποτελεί ένα σοβαρό κίνδυνο για την ολότητα της 

συζυγικής ενώσεως. Ακριβώς για αυτό το λόγο η Εκκλησία θεωρεί καθήκον της να 

καλεί τους πιστούς να συνάπτουν γάμο «μόνον ἐν Κυρίῳ» (Α΄ Κορ. 7. 39), δηλαδή με 

αυτούς που συμμερίζονται τις δικές τους χριστιανικές πεποιθήσεις.  

Η ως άνω απόφαση της Ιεράς Συνόδου αναφέρεται επίσης στο σεβασμό της 

Εκκλησίας για «ένα τέτοιο γάμο, όπου η μία μόνο πλευρά ανήκει στο ορθόδοξο 

δόγμα και σύμφωνα με τα λόγια του Αποστόλου Παύλου: «ἡγίασται γὰρ ὁ ἀνὴρ ὁ 

ἄπιστος ἐν τῇ γυναικί, καὶ ἡγίασται ἡ γυνὴ ἡ ἄπιστος ἐν τῷ ἀνδρί» (Α΄ Κορ. 7. 14). Σε αυτό 

το κείμενο της Αγίας Γραφής παρέπεμψαν και οι πατέρες της εν Τρούλλω Συνόδου, 

οι οποίοι ανεγνώρισαν ως έγκυρη την ένωση των προσώπων που «ἔτι ἐν τῇ ἀπιστίᾳ 

τυγχάνοντες, καὶ οὔπω τῇ τῶν ὀρθοδόξων ἐγκαταλεγέντες ποίμνῃ» (ΟΒ΄ κανόνας). Όμως 

σε αυτόν τον κανόνα και σε άλλες κανονικές αποφάσεις (ΙΔ΄ της Δ΄ Οικουμ., Ι, ΙΓ΄ 

της Λαοδικείας), ομοίως και στα έργα των αρχαίων χριστιανικών συγγραφέων και 

πατέρων της Εκκλησίας (Τερτυλλιανός, Άγιος Κυπριανός ο Καρθαγένης, Άγιος 

Θεοδώρητος και Ιερός Αυγουστίνος), κωλύεται η σύναψη γάμου μεταξύ ορθοδόξων 

και πιστών άλλων θρησκευτικών παραδόσεων. 

Σύμφωνα με τις αρχαίες κανονικές διατάξεις η Εκκλησία και σήμερα  δεν ευλογεί 

τους γάμους, οι οποίοι συνήφθησαν μεταξύ ορθοδόξων και μη χριστιανών. 

Ταυτόχρονα αναγνωρίζει αυτούς ως νόμιμους και δεν θεωρεί όσους παραμένουν σε 

αυτούς ως ευρισκόμενους σε πορνική συμβίωση.  Για λόγους ποιμαντικής οικονομίας 

η Ρωσική Ορθόδοξη Εκκλησία, τόσο στο παρελθόν όσο και στο παρόν, θεωρεί 

εφικτή την τέλεση γάμων μεταξύ ορθοδόξων και καθολικών, μελών των Αρχαίων 
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Ανατολικών Εκκλησιών και διαμαρτυρομένων, οι οποίοι ομολογούν την πίστη στον 

Τριαδικό Θεό με προϋπόθεση την ευλογία του γάμου να τελείται στην Ορθόδοξη 

Εκκλησία και τα παιδιά να διαπαιδαγωγούνται στην Ορθόδοξη πίστη. Αυτή η 

πρακτική ακολουθείται στη διάρκεια των τελευταίων αιώνων και από τις 

περισσότερες Ορθόδοξες Εκκλησίες.  

Με απόφαση της Ιεράς Συνόδου, από τις 23 Ιουνίου του 1721, επετράπη με βάση 

τους παραπάνω όρους η σύναψη γάμου μεταξύ των Σουηδών αιχμαλώτων  στην 

Σιβηρία με ορθόδοξες νύφες. Στις 18 Αυγούστου του ίδιου έτους η παραπάνω  

απόφαση της Συνόδου απέκτησε μια αναλυτικότερη βιβλική και θεολογική 

θεμελίωση με την έκδοση ενός ειδικού Συνοδικού Μηνύματος. Σε αυτό το Μήνυμα 

παραπέμπει και αργότερα η Ιερά Σύνοδος κατά την αντιμετώπιση των περιπτώσεων 

μικτών γάμων στις επαρχίες, οι οποίες προσαρτήθηκαν από την Πολωνία, όπως 

επίσης και στη Φινλανδία (διατάξεις της Ιεράς Συνόδου 1803 και του 1811). 

Άλλωστε σε αυτές τις επαρχίες επετράπη ένας περισσότερο ελεύθερος προσδιορισμός 

της ομολογιακής ταυτότητας των παιδιών (αυτή η πράξη προσωρινά ίσχυσε και στις 

επαρχίες της Βαλτικής). Τέλος, τα θεσπίσματα σχετικά με τους μεικτούς γάμους για 

όλη τη Ρωσική Αυτοκρατορία κατοχυρώθηκαν οριστικά στον Καταστατικό των 

Εκκλησιαστικών Δικαστηρίων (1883). Παραδείγματα μεικτών γάμων  αποτελούσαν 

πολλοί δυναστικοί γάμοι, κατά τη σύναψη των οποίων ο ασπασμός της Ορθοδοξίας 

από τη ετερόδοξη πλευρά δεν ήταν υποχρεωτικός (με εξαίρεση το γάμο του διαδόχου 

του Ρωσικού θρόνου). Έτσι, η Οσιομάρτυρας Μεγάλη Δούκισσα Ελισάβετ σύναψε 

γάμο με τον Μέγα Δούκα Σέργιο Αλεξάνδροβιτς παραμένοντας μέλος της 

Ευαγγελικής Λουθηρανικής Εκκλησίας και μόνο αργότερα, σύμφωνα με προσωπική 

της επιθυμία, ασπάστηκε την Ορθοδοξία. 

Х.3. Η Εκκλησία επιμένει στον ισόβιο χαρακτήρα της συζυγικής πίστεως και στο 

αδιάλυτο του ορθοδόξου γάμου, βασιζόμενη στα λόγια του Κυρίου ημών Ιησού 

Χριστού: «ὃ οὖν ὁ Θεὸς συνέζευξεν, ἄνθρωπος μὴ χωριζέτω…ὃς ἂν ἀπολύσῃ τὴν γυναῖκα 

αὐτοῦ μὴ ἐπὶ πορνείᾳ καὶ γαμήσῃ ἄλλην, μοιχᾶται· καὶ ὁ ἀπολελυμένην γαμήσας μοιχᾶται» 
(Ματθ. 19. 6,9). Το διαζύγιο αποδοκιμάζεται από την Εκκλησία ως αμαρτία, διότι 

γίνεται αιτία σοβαρών ψυχικών ταλαιπωριών και για τους συζύγους (τουλάχιστον για 

έναν από αυτούς) και ιδιαίτερα για τα παιδιά.  Είναι άκρως ανησυχητική η σύγχρονη 

κατάσταση όταν διαλύεται ένας πολύ σημαντικός αριθμός γάμων και ιδιαίτερα 
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μεταξύ των νέων. Όσα συμβαίνουν αποτελούν πράγματι μια τραγωδία για το 

πρόσωπο και τον λαό.  

Η μόνη αποδεκτή προϋπόθεση για το διαζύγιο είναι σύμφωνα με τον Κύριο η μοιχεία, 

η οποία μολύνει την αγιότητα του γάμου και καταστρέφει τη σχέση της συζυγικής 

πιστότητας. Σε περιπτώσεις των διαφόρων συγκρούσεων μεταξύ των συζύγων η 

Εκκλησία διαβλέπει τον ποιμαντικό της σκοπό στο ότι με όλα τα διαθέσιμα μέσα 

(νουθεσία, προσευχή, συμμετοχή στα Μυστήρια) οφείλει να διαφυλάξει την 

ακεραιότητα του γάμου και να αποτρέψει το διαζύγιο. Οι κληρικοί καλούνται επίσης 

να διεξάγουν συζητήσεις με όσους επιθυμούν να συνάψουν γάμο, εξηγώντας τη 

σπουδαιότητα και την υπευθυνότητα της κίνησης, την οποία επιχειρούν. 

Δυστυχώς ορισμένες φορές, λόγω της αμαρτωλής ατέλειας, οι σύζυγοι 

αποδεικνύονται ανίκανοι να διατηρήσουν το δώρο της χάριτος που δέχθηκαν με το 

Μυστήριο του Γάμου και να διαφυλάξουν την ενότητα της οικογένειας. Επιθυμώντας 

να σώσει τους αμαρτωλούς η Εκκλησία τους προσφέρει τη δυνατότητα διόρθωσης 

και είναι πρόθυμη, αφού μετανοιώσουν, να τους επιτρέψει τη συμμετοχή στα 

Μυστήρια. 

Οι νόμοι του Βυζαντίου που θεσπίστηκαν από τους ορθοδόξους αυτοκράτορες και 

δεν αποδοκιμάστηκαν από την Εκκλησία, αναγνώριζαν διάφορες προϋποθέσεις για το 

διαζύγιο. Στην Ρωσική Αυτοκρατορία η διάλυση του γάμου με βάση τους 

υφισταμένους νόμους πραγματοποιείτο από το εκκλησιαστικό δικαστήριο.  

Το 1918 η Τοπική Κληρικολαϊκή Σύνοδος της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας στην 

«Απόφαση σχετικά με τις αιτίες διαλύσεως της ευλογημένης από την Εκκλησία 

συζυγικής ένωσης» εκτός της μοιχείας και της σύναψης νέου γάμου από τη μια 

πλευρά, ανεγνώρισε επίσης και τις ακόλουθες προϋποθέσεις όπως: η έκπτωση του ή 

της συζύγου από την Ορθοδοξία,  τα ανώμαλα πάθη, η ανικανότητα της συζυγικής 

συμβίωσης, η οποία άρχισε πριν το γάμο ή αποτέλεσε συνέπεια του σκόπιμου 

αυτοτραυματισμού, η λέπρα ή η σύφιλη, η μακρά και αγνώστου προορισμού 

απουσία, η καταδίκη σε τιμωρία που συνοδεύεται από τη στέρηση όλων των 

δικαιωμάτων, η επιβουλή κατά της ζωής ή της υγείας της συζύγου ή των παιδιών, η 

συμβίωση του πατέρα του άνδρα με τη νύφη του, η μαστροπεία, η αποκομιδή κερδών 

από την ασέλγεια του ή της συζύγου, η ανίατη ψυχική νόσος η κακόβουλη 
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εγκατάλειψη ενός συζύγου από τον άλλο. Σήμερα αυτός ο κατάλογος των 

προϋποθέσεων για τη διάλυση του γάμου συμπληρώνεται και με άλλες όπως το 

AIDS, ο ιατρικώς διαπιστωμένος χρόνιος αλκοολισμός, η ναρκομανία, η διάπραξη 

έκτρωσης από τη γυναίκα με τη διαφωνία του άνδρα.  

Με σκοπό την πνευματική διαπαιδαγώγηση των συζύγων και τη συμβολή στην 

ενίσχυση των συζυγικών δεσμών οι ιερείς, κατά τη συζήτηση που προηγείται της 

τέλεσης του Μυστηρίου του Γάμου, καλούνται να εξηγήσουν αναλυτικά στο γαμπρό 

και στη νύφη την ιδέα του αδιάλυτου του εκκλησιαστικού γάμου, τονίζοντας ότι το 

διαζύγιο ως έσχατο μέσο δύναται να έχει θέση μόνο σε περίπτωση διάπραξης ενός 

των συζύγων πράξεων, οι οποίες ορίζονται από την Εκκλησία ως αφορμές για 

διαζύγιο. Η συμφωνία για τη διάλυση του εκκλησιαστικού γάμου δεν μπορεί να 

παραχωρηθεί χάρη της ικανοποιήσεως  μιας ιδιοτροπίας ή για την «επιβεβαίωση» του 

πολιτικού διαζυγίου. Άλλωστε εάν η διάλυση του γάμου αποτελεί ένα τετελεσμένο 

γεγονός, ιδιαίτερα με τη χωριστή διαμονή των συζύγων και η αποκατάσταση της 

οικογένειας αναγνωρίζεται ως ανέφικτη, επιτρέπεται για λόγους ποιμαντικής 

συγκατάθεσης και το εκκλησιαστικό διαζύγιο. Η Εκκλησία δεν ενθαρρύνει τη 

διγαμία, ωστόσο μετά το νόμιμο εκκλησιαστικό διαζύγιο, σύμφωνα με το κανονικό 

δίκαιο, ο δεύτερος γάμος επιτρέπεται στον αθώο σύζυγο. Στα πρόσωπα, ο πρώτος 

γάμος των οποίων διαλύθηκε λόγω της δικής τους ενοχής, η σύναψη του δεύτερου 

γάμου επιτρέπεται μόνο με την προϋπόθεση της μετάνοιας και την εφαρμογή εκ 

μέρους τους του επιτιμίου, το οποίο επιβλήθηκε σύμφωνα με τους κανονικούς όρους. 

Σε εκείνες τις αποκλειστικές περιπτώσεις όταν, σύμφωνα με τους κανόνες του 

Μεγάλου Βασιλείου επιτρέπεται ο τρίτος γάμος, ο χρόνος του επιτιμίου αυξάνεται. 

Η Ιερά Σύνοδος της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας στην Απόφαση της 

28 Δεκεμβρίου του 1998 κατέκρινε τις πράξεις εκείνων των πνευματικών, οι οποίοι 

«απαγορεύουν στα πνευματικά τους τέκνα τη σύναψη δεύτερου γάμου, ο οποίος 

δήθεν καταδικάζεται από την Εκκλησία, απαγορεύουν στα ζευγάρια το διαζύγιο σε 

περιπτώσεις όταν για διάφορους λόγους η συζυγική ζωή γίνεται για τους συζύγους 

ανέφικτη». Ταυτόχρονα η Ιερά Σύνοδος αποφάσισε «να υπενθυμίσει στους ποιμένες 

ότι στην αντιμετώπιση του δεύτερου γάμου η Ορθόδοξη Εκκλησία καθοδηγείται από 

τα λόγια του Αποστόλου Παύλου: «δέδεσαι γυναικί; μὴ ζήτει λύσιν· λέλυσαι ἀπὸ γυναικός; 

μὴ ζήτει γυναῖκα· ἐὰν δὲ καὶ γήμῃς, οὐχ ἥμαρτες· καὶ ἐὰν γήμῃ ἡ παρθένος, οὐχ ἥμαρτε… 
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Γυνὴ δέδεται νόμῳ ἐφ’ ὅσον ζῇ ὁ ἀνὴρ αὐτῆς· ἐὰν δὲ κοιμηθῇ ὁ ἀνήρ αὐτῆς, ἐλευθέρα ἐστὶν ᾧ 

θέλει γαμηθῆναι, μόνον ἐν Κυρίῳ» (Α΄ Κορ. 7. 27-28,39)». 

Х.4. Η ιδιαίτερη οικειότητα μεταξύ οικογένειας και Εκκλησίας φαίνεται ακόμα και 

από το γεγονός ότι στην Αγία Γραφή ο Χριστός αναφέρεται στον εαυτό του ως  

Νυμφίος (Ματθ. 9. 15, 25. 1-13, Λκ. 12. 35-36), ενώ η Εκκλησία παρομοιάζεται με 

τη γυναίκα και τη νύμφη Αυτού (Εφ. 5. 24, Αποκ. 21. 9). Ο Κλήμης ο Αλεξανδρεύς 

αποκαλεί τόσο την οικογένεια όσο και την Εκκλησία «οίκο Κυρίου», ενώ ο Ιερός 

Χρυσόστομος χαρακτηρίζει την οικογένεια ως «μικρή Εκκλησία». «Θα πω ακόμα και 

το εξής, αναφέρει ο άγιος πατέρας, ότι ο γάμος είναι η μυστηριώδης απεικόνιση της 

Εκκλησίας». Την «κατ΄ οίκον» Εκκλησία συγκροτούν ο άνδρας και η γυναίκα, οι 

οποίοι αγαπιούνται, ενώθηκαν δια του γάμου και επιδιώκουν να φτάσουν στον 

Χριστό. Ο καρπός της αγάπης και κοινωνίας τους είναι τα παιδιά, η γέννηση και η 

ανατροφή των οποίων, σύμφωνα με την ορθόδοξη διδασκαλία, αποτελεί ένα από τους 

σημαντικότερους σκοπούς του γάμου. 

«Ἰδοὺ ἡ κληρονομία Κυρίου υἱοί, ὁ μισθὸς τοῦ καρποῦ τῆς γαστρός», αναφωνεί ο 

Ψαλμωδός (Ψαλ. 126. 3). Για το σωτήριο της τεκνογονίας δίδαξε ο Απόστολος 

Παύλος (Α Τιμ. 2. 13). Ο ίδιος κάλεσε τους πατέρες: «μὴ παροργίζετε τὰ τέκνα ὑμῶν, 

ἀλλ’ ἐκτρέφετε αὐτὰ ἐν παιδείᾳ καὶ νουθεσίᾳ Κυρίου» (Εφ. 6. 4). «Τα τέκνα δεν είναι ένα 

τυχερό απόκτημα, έχουμε ευθύνη για τη σωτηρία τους… Η περιφρόνηση των τέκνων 

είναι η μεγαλύτερη αμαρτία, διότι οδηγεί στην έσχατη ακολασία… Δεν υπάρχει 

συγχώρηση για εμάς εάν τα παιδιά μας είναι διεφθαρμένα», νουθετεί ο Ιερός 

Χρυσόστομος. Ο Άγιος Εφραίμ ο Σύρος διδάσκει: «Μακάριος είναι αυτός που 

ανατρέφει τα τέκνα του θεάρεστα». «Γνήσιος πατήρ δεν είναι εκείνος ο οποίος 

γέννησε, αλλά αυτός που ανέθρεψε και δίδαξε καλά», αναφέρει ο Άγιος Τύχων 

Επίσκοπος Ζαντόνσκ. «Οι γονείς κυρίως είναι υπεύθυνοι για την αγωγή των τέκνων 

τους και την ενοχή τους για την κακή ανατροφή δεν μπορούν να την μεταθέσουν σε 

κανένα εκτός από τον εαυτό τους», κήρυττε ο ιερομάρτυρας Βλαδίμηρος 

Μητροπολίτης Κιέβου. «Τίμα τὸν πατέρα σου καὶ τὴν μητέρα σου, ἵνα εὖ σοι γένηται, καὶ 

ἵνα μακροχρόνιος γένῃ ἐπὶ τῆς γῆς», αναφέρεται στην πέμπτη εντολή (Εξ. 20. 12). Στην 

Παλαιά Διαθήκη η ασέβεια απέναντι στους γονείς θεωρείτο φοβερό έγκλημα (Εξ. 21. 

15,17, Παρ. 20. 20, 30. 17). Η Καινή Διαθήκη επίσης διδάσκει τα παιδιά να 
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υποτάσσονται με αγάπη στους γονείς: «Τὰ τέκνα ὑπακούετε τοῖς γονεῦσι κατὰ πάντα· 

τοῦτο γάρ ἐστιν εὐάρεστον τῷ Κυρίῳ» (Κολ. 3. 20). 

Η οικογένεια ως η «κατ΄ οίκον» Εκκλησία είναι ένας ενωμένος οργανισμός, τα μέλη 

του οποίου ζουν και οικοδομούν τις σχέσεις τους με βάση το νόμο της αγάπης. Η 

πείρα της οικογενειακής επικοινωνίας διδάσκει τον άνθρωπο να υπερβαίνει τον 

αμαρτωλό εγωισμό και να θέτει τα θεμέλια ενός υγιούς πολιτικού βίου. Στην 

οικογένεια, στο σχολείο της ευλάβειας, διαμορφώνεται και ενισχύεται η σωστή 

αντιμετώπιση των πλησίον και συνεπώς του λαού και της κοινωνίας γενικότερα. Η 

ζωντανή αλληλουχία των γενεών αρχίζει από την οικογένεια, αποκτά τη συνέχεια της 

στην αγάπη προς τους απογόνους και την πατρίδα, στο συναίσθημα συμμετοχής στην 

ιστορία. Για αυτό το λόγο είναι τόσο επικίνδυνη η καταστροφή των παραδοσιακών 

σχέσεων γονέων και παιδιών, στην οποία δυστυχώς συμβάλλει σε μεγάλο βαθμό ο 

τρόπος ζωής της σύγχρονης κοινωνίας. Η υποβάθμιση του κοινωνικού ρόλου της 

μητρότητας και της πατρότητας σε σύγκριση με τις επιτυχίες των ανδρών και 

γυναικών στον επαγγελματικό τομέα οδηγεί στο ότι τα παιδιά εκλαμβάνονται ως ένα 

άχρηστο φορτίο. Επίσης η υποβάθμιση αυτή συμβάλλει στην αποξένωση και στην 

ανάπτυξη του ανταγωνισμού μεταξύ των γενεών.  Ο ρόλος της οικογένειας στην 

διαμόρφωση της προσωπικότητας είναι αποκλειστικός και δεν μπορεί να 

αντικατασταθεί από άλλους κοινωνικού θεσμούς. Η καταστροφή των οικογενειακών 

σχέσεων συνδυάζεται αναπόφευκτα με την διαταραχή της ομαλής ανάπτυξης των 

παιδιών και αφήνει ένα μακρύ και κατά κάποιο τρόπο ανεξίτηλο ίχνος πάνω σε όλη 

την υπόλοιπη ζωή τους.   

Ολοφάνερη τραγωδία της σύγχρονης κοινωνίας αποτελεί η ορφάνια με ζωντανούς 

γονείς. Χιλιάδες εγκαταλειμμένα παιδιά, τα οποία γεμίζουν τα ορφανοτροφεία και 

ενίοτε ευρίσκονται στο δρόμο επιβεβαιώνουν την βαθιά νόσο της κοινωνίας. 

Παρέχοντας πνευματική και υλική βοήθεια σε αυτά τα παιδιά, φροντίζοντας για την 

συμμετοχή τους στην πνευματική και την κοινωνική ζωή, η Εκκλησία ταυτόχρονα 

θεωρεί ως σημαντικότερο καθήκον αυτής την ενίσχυση της οικογένειας και τη 

συνειδητοποίηση από τους γονείς της κλήσεώς τους, πράγμα το οποίο θα απέκλειε 

την τραγωδία του εγκαταλειμμένου παιδιού.  
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Х.5. Στον προχριστιανικό κόσμο ήταν διαδεδομένη η αντίληψη για τη γυναίκα ως ένα 

πλάσμα κατώτερου επιπέδου σε σύγκριση με τον άνδρα. Η Εκκλησία του Χριστού 

απεκάλυψε πλήρως την αξιοπρέπεια και την κλήση της γυναίκας, δίνοντας τους τη 

βαθιά θρησκευτική τεκμηρίωση, το αποκορύφωμα της οποίας αποτελεί η ευλάβεια 

προς την Παναγία. Σύμφωνα με την ορθόδοξη διδασκαλία, η κεχαριτωμένη Μαρία, η 

ευλογημένη μεταξύ των γυναικών (Λκ. 1. 28), φανέρωσε τον υψηλότατο βαθμό της 

ηθικής καθαρότητας, της πνευματικής τελειότητας και της αγιότητας που μπόρεσε να 

φθάσει η ανθρωπότητα και που υπερβαίνει την αξιοπρέπεια ακόμα και των αγγελικών 

τάξεων. Στο πρόσωπό της αγιάζεται η μητρότητα και στηρίζεται η σπουδαιότητα της 

γυναικείας αρχής. Με τη συμμετοχή της Μητέρας του Θεού πραγματοποιείται το 

μυστήριο της Ενσαρκώσεως. Με αυτόν το τρόπο γίνεται μέτοχος του έργου της 

σωτηρίας και της αναγέννησης της ανθρωπότητας. Η Εκκλησία τιμά σε μεγάλο 

βαθμό τις ευαγγελικές γυναίκες-μυροφόρες, όπως επίσης και πολλαπλά νέφη των 

χριστιανών γυναικών, που δοξάστηκαν με τους μαρτυρικούς αγώνες, της ομολογίας 

και της δικαιοσύνης. Από την αρχή της ύπαρξης της εκκλησιαστικής κοινότητας η 

γυναίκα συμμετέχει ενεργά στην οργάνωσή, στη λειτουργική της ζωή, στο έργο της 

ιεραποστολής, του κηρύγματος, της αγωγής και της φιλανθρωπίας. 

Εκτιμώντας ιδιαίτερα τον κοινωνικό ρόλο της γυναίκας και χαιρετίζοντας την 

πολιτική, την πολιτιστική και την κοινωνική τους ισότητα με τους άνδρες, η 

Εκκλησία ταυτόχρονα αντιτάσσεται στην τάση μείωσης του ρόλου της γυναίκας ως 

συζύγου και μητέρας. Η βασική ισότητα της αξιοπρέπειας των φύλων δεν καταργεί τη 

φυσιολογική τους διαφορά και δεν σημαίνει την ταυτότητά των κλήσεων τους τόσο 

στην οικογένεια, όσο και στην κοινωνία.  Συγκεκριμένα, η Εκκλησία δεν δύναται να 

παρερμηνεύει τα λόγια του Αποστόλου Παύλου για την ιδιαίτερη ευθύνη του άνδρα, 

ο οποίος καλείται να είναι  η «κεφαλή γυναικός», που την αγαπά, όπως ο Χριστός 

αγαπά την Εκκλησία Αυτού και για την κλήση της γυναίκας να υποτάσσεται στον 

άνδρα, όπως η Εκκλησία υποτάσσεται στον Χριστό (Εφ. 5. 22-23, Κολ. 3. 18). 

Μάλιστα δε σε αυτές τις περιπτώσεις δεν πρόκειται για το δεσποτισμό του άνδρα, 

ούτε για την υποδούλωση της γυναίκας, αλλά για τα πρωτεία ευθύνης, φροντίδας και 

αγάπης. Δεν πρέπει επίσης να λησμονούμε ότι όλοι οι χριστιανοί καλούνται να είναι  

«ὑποτασσόμενοι ἀλλήλοις ἐν φόβῳ Χριστοῦ» (Εφ. 5. 21). Για αυτό το λόγο «πλὴν 

οὔτε ἀνὴρ χωρὶς γυναικὸς οὔτε γυνὴ χωρὶς ἀνδρὸς ἐν Κυρίῳ· ὥσπερ γὰρ ἡ γυνὴ ἐκ τοῦ ἀνδρός, οὕτω 

καὶ ὁ ἀνὴρ διὰ τῆς γυναικός, τὰ δὲ πάντα ἐκ τοῦ Θεοῦ» (Α΄ Κορ. 11. 11-12). 
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Οι εκπρόσωποι ορισμένων κοινωνικών ρευμάτων προσπαθούν να μειώσουν ή ακόμα 

και να αρνηθούν τη σημασία του γάμου και του θεσμού της οικογένειας, 

επικεντρώνοντας το κύριο ενδιαφέρον τους στη σπουδαία για την κοινωνία δράση της 

γυναίκας, συμπεριλαμβανομένης και της ασυμβίβαστης ή ελάχιστα συμβατής με τη 

γυναικεία φύση (λ.χ. της δουλείας που σχετίζεται με βαριά σωματική εργασία). Δεν 

είναι σπάνιες οι κλήσεις προς την τεχνητή ισοπέδωση της συμμετοχής των γυναικών 

και των ανδρών σε κάθε τομέα της ανθρώπινης δράσης. Η Εκκλησία διαβλέπει τον 

προορισμό της γυναίκας όχι απλά στην μίμηση του άνδρα και στο ανταγωνισμό του, 

αλλά στην ανάπτυξη όλων των ικανοτήτων που της δόθηκαν από τον Κύριο, ακόμα 

και όσων είναι χαρακτηριστικές μόνο για τη φύση της. Χωρίς να τονίζει μόνο το 

σύστημα κατανομής των κοινωνικών λειτουργιών η χριστιανική ανθρωπολογία 

προσφέρει στη γυναίκα υψηλότερη θέση από ότι οι σύγχρονες άθρησκες αντιλήψεις. 

Η προσπάθεια καταστροφής ή μείωσης των φυσιολογικών διαχωρισμών στον 

κοινωνικό τομέα δεν είναι χαρακτηριστική για την εκκλησιαστική σκέψη. Οι 

φυλετικές διαφορές, όπως οι κοινωνικές και οι εθνικές δεν κωλύουν την πρόσβαση 

στη σωτηρία, την οποία έφερε ο Χριστός για όλους τους ανθρώπους: «οὐκ ἔνι Ἰουδαῖος 

οὐδὲ Ἕλλην, οὐκ ἔνι δοῦλος οὐδὲ ἐλεύθερος, οὐκ ἔνι ἄρσεν καὶ θῆλυ· πάντες γὰρ ὑμεῖς εἷς 

ἐστε ἐν Χριστῷ Ἰησοῦ» (Γαλ. 3. 28). Όμως αυτή η σωτηριολογική διατύπωση δεν 

σημαίνει την τεχνητή πτώχευση της διαφοράς μεταξύ των ανθρώπων και δεν πρέπει 

να μεταφέρεται αυτομάτως σε οποιεσδήποτε κοινωνικές σχέσεις. 

Х.6. Η αρετή της σωφροσύνης, την οποία κηρύττει η Εκκλησία, αποτελεί τη βάση της 

εσωτερικής ενότητας του ανθρώπινου προσώπου και πρέπει να ευρίσκεται σε 

αρμονία με τις πνευματικές και σωματικές δυνάμεις. Η πορνεία αναπόφευκτα 

καταστρέφει την αρμονία και την ακεραιότητα της ανθρώπινης ζωής, επιφέροντας 

βαριά ζημιά στην πνευματική του υγεία. Η ακολασία εξασθενίζει την πνευματική 

όραση και σκληρύνει την καρδιά, καθιστώντας την ανίκανη για την πραγματική 

αγάπη.  Η ευτυχία της πλήρους οικογενειακής ζωής γίνεται απρόσβατη για ένα 

πόρνο. Επομένως, η αμαρτία κατά της σωφροσύνης συνεπάγεται και αρνητικά 

κοινωνικά αποτελέσματα. Σε συνθήκες πνευματικής κρίσης της ανθρώπινης 

κοινωνίας τα μέσα μαζικής ενημέρωσης και τα έργα του λεγόμενου μαζικού 

πολιτισμού γίνονται συχνά όργανα ηθικής διαφθοράς, υμνώντας και εξαιρώντας τη 

σεξουαλική ακολασία, τις διάφορες σεξουαλικές διαστρεβλώσεις και τα άλλα 

αμαρτωλά πάθη. Η πορνογραφία, η οποία αποτελεί την εκμετάλλευση της 
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σεξουαλικής έλξης για σκοπούς πολιτικούς ή ιδεολογικούς, συμβάλλει στην 

καταπίεση των πνευματικών και ηθικών αρχών, τοποθετεί τον άνθρωπο σε επίπεδο 

ζώου, που καθοδηγείται μόνο από τα ένστικτα. Η προπαγάνδα της αμαρτίας βλάπτει 

ιδιαίτερα τις αστήρικτες ψυχές των παιδιών και της νεολαίας. Σε ορισμένες 

περιπτώσεις βιβλία, ταινίες και βίντεο, τα μέσα μαζικής ενημέρωσης, όπως και 

ορισμένα εκπαιδευτικά προγράμματα επιβάλλουν στους ανήλικους την άκρως 

ταπεινωτικά για την ανθρώπινη αξιοπρέπεια αντίληψη των φυλετικών σχέσεων, διότι 

δεν περιλαμβάνει τις έννοιες της σωφροσύνης, της συζυγικής πίστης και της 

ανιδιοτελούς αγάπης. Οι σχέσεις μεταξύ άνδρα και γυναίκας όχι μόνο  

απογυμνώνονται και προβάλλονται με τρόπο προσβλητικό για το φυσιολογικό 

αίσθημα της αιδούς, αλλά και παρουσιάζονται ως μια πράξη καθαρά σωματικής 

ικανοποίησης, η οποία δεν συνδέεται με βαθιά εσωτερική κοινωνία και ορισμένες 

ηθικές υποχρεώσεις. Η Εκκλησίας καλεί τους πιστούς σε συνεργασία με όλες τις 

ηθικά υγιείς δυνάμεις να αγωνίζονται κατά της διάδοσης αυτού του διαβολικού 

πειρασμού, ο οποίος συμβάλλει στην καταστροφή της οικογένειας και υπονομεύει τα 

θεμέλια της κοινωνίας.    

«Πᾶς ὁ βλέπων γυναῖκα πρὸς τὸ ἐπιθυμῆσαι αὐτὴν ἤδη ἐμοίχευσεν αὐτὴν ἐν τῇ καρδίᾳ 

αὐτοῦ», αναφέρει ο Κύριος στην επί του Όρους ομιλία (Μτθ. 5. 28). «Ή ἐπιθυμία 

συλλαβοῦσα τίκτει ἁμαρτίαν, ἡ δὲ ἁμαρτία ἀποτελεσθεῖσα ἀποκύει θάνατον», προειδοποιεί ο 

Απόστολος Ιακώβ (Ιακ. 1. 15). «ἢ οὐκ οἴδατε…ὅτι πόρνοι…βασιλείαν Θεοῦ οὐ 

κληρονομήσουσι», ισχυρίζεται ο Απόστολος Παύλος (Α Κορ. 6. 9-10). Αυτά τα λόγια 

ισχύουν πλήρως και όσον αφορά στους καταναλωτές, αλλά και σε μεγαλύτερο βαθμό 

στους παραγωγούς των πορνογραφικών υλικών. Τους τελευταίους αφορούν επίσης 

και τα λόγια του Χριστού: «Ὃς δ’ ἂν σκανδαλίσῃ ἕνα τῶν μικρῶν τούτων τῶν πιστευόντων 

εἰς ἐμέ, συμφέρει αὐτῷ ἵνα κρεμασθῇ μύλος ὀνικὸς εἰς τὸν τράχηλον αὐτοῦ καὶ καταποντισθῇ 

ἐν τῷ πελάγει τῆς θαλάσσης…οὐαὶ τῷ ἀνθρώπῳ ἐκείνῳ δι’ οὗ τὸ σκάνδαλον ἔρχεται» (Μτθ. 

18. 6-7). «Η πορνεία είναι δηλητήριο το οποίο σκοτώνει τη ψυχή… Όποιος πορνεύει, 

αρνήθηκε τον Χριστό», δίδασκε ο Άγιος Τύχων του Ζαντόνσκ. Ο Άγιος Δημήτριος 

του Ροστώφ έγραφε: «Το σώμα του κάθε ανθρώπου δεν ανήκει σε αυτόν αλλά στον 

Χριστό, σύμφωνα με τη Γραφή: “Ὑμεῖς δέ ἐστε σῶμα Χριστοῦ καὶ μέλη ἐκ μέρους” (Α΄ 

Κορ. 12. 27). Και δεν πρέπει να μολύνεις το σώμα του Χριστού με σαρκικά έργα, 

ηδυπαθή, εκτός του νόμιμου γάμου. Διότι είσαι οίκος Χριστού, σύμφωνα με τα λόγια 

του Αποστόλου: “ὁ γὰρ ναὸς τοῦ Θεοῦ ἅγιός ἐστιν, οἵτινές ἐστε ὑμεῖς ” (Α΄ Κορ. 3. 17)». Η 
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αρχαία Εκκλησία στα έργα των πατέρων και διδασκάλων αυτής (όπως του Κλήμεντος 

Αλεξανδρείας, του Αγίου Γρηγορίου Νύσσης και του Αγίου Ιωάννη του  

Χρυσοστόμου) καταδίκαζε τις απρεπείς θεατρικές σκηνές και παραστάσεις. Υπό το 

φόβο του αφορισμού ο 100ος κανόνας της Πενθέκτης  Συνόδου απαγορεύει την 

παρουσίαση παραστάσεων που «τὸν νοῦν διαφθειρούσιν καὶ κινούσιν πρὸς τὰ τῶν αἰσχρῶν 

ἡδονῶν ὑπεκκαύματα». 

Το ανθρώπινο σώμα είναι ένα αξιοθαύμαστο έργο του Θεού, το οποίο προορίζεται να 

γίνει ο ναός του Αγίου Πνεύματος  (Α΄ Κορ. 6. 19-20). Καταδικάζοντας την 

πορνογραφία και την πορνεία η Εκκλησία κάθε άλλο παρά μας καλεί να 

περιφρονήσουμε το σώμα ή τη σεξουαλική επαφή, διότι οι σαρκικές σχέσεις ανδρός 

και γυναικός ευλογήθηκαν από τον Θεό μέσα στο γάμο, όπου γίνονται πηγή 

συνέχισης του ανθρωπίνου γένους και εκφράζουν την αγνή αγάπη, την πλήρη 

κοινωνία, την «κοινωνία ψυχών και σωμάτων» των συζύγων, για την οποία η 

Εκκλησία προσεύχεται κατά την τελετή της εκκλησιαστικής στέψης. Αντίθετα, 

αξιοκατάκριτη είναι η μετατροπή αυτών των αγνών και άξιων σύμφωνα με το σχέδιο 

του Θεού σχέσεων, όπως και του ίδιου του ανθρώπινου σώματος, σε αντικείμενο μιας 

ταπεινωτικής εκμετάλλευσης και εμπορίου, που προορίζονται για την επίτευξη της 

εγωιστικής, απρόσωπης, χωρίς  αγάπη και διαστρεβλωμένης ικανοποίησης. Για το 

λόγο αυτό η Εκκλησία αποδοκιμάζει την πορνεία και το κήρυγμα του λεγομένου 

ελεύθερου έρωτα, ο οποίος αποκλείει τη σωματική επαφή από την προσωπική και 

πνευματική κοινωνία, από τη θυσιαστική προσφορά και την ολοκληρωτική ευθύνη 

του ενός για τον άλλο, το οποίο επιτυγχάνεται μόνο στην ισόβια συζυγική πίστη.  

Αντιλαμβανόμενη ότι το σχολείο, μαζί με την οικογένεια, πρέπει να παρέχει στα 

παιδιά και στους ανήλικους τις γνώσεις για τις σχέσεις των φύλων και για τη 

σωματική φύση του ανθρώπου, η Εκκλησία δε μπορεί να υποστηρίζει εκείνα τα 

προγράμματα της «σεξουαλικής διαφώτισης» που αναγνωρίζουν ως κανόνα τις 

προγαμιαίες σχέσεις και τις διάφορες διαστρεβλώσεις. Είναι απολύτως απαράδεκτη η 

επιβολή αυτών των προγραμμάτων στους μαθητές. Το σχολείο καλείται να 

αντιτάσσεται στο κακό, το οποίο καταστρέφει την ακεραιότητα του προσώπου, να 

καλλιεργεί τη σωφροσύνη, να προετοιμάζει τη νεολαία για τη δημιουργία μιας 

ισχυρής οικογένειας, η οποία θα βασίζεται στην πίστη και στην αγνότητα. 
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XI. Η ατομική και η δημόσια υγεία  

XI.1. Η φροντίδα της ανθρώπινης υγείας, δηλαδή της ψυχικής και της σωματικής, 

αποτελεί ανέκαθεν το μέλημα της Εκκλησίας. Όμως, σύμφωνα με την ορθόδοξη 

άποψη, η συντήρηση της σωματικής υγείας παραβλέποντας την πνευματική υγεία δεν 

αποτελεί μια αναμφίβολη αξία. Με το κήρυγμα, το λόγο και το έργο Του ο Κύριος 

ημών Ιησούς Χριστός θεράπευε τους ανθρώπους φροντίζοντας όχι μόνο τα σώματα, 

αλλά μάλλον περισσότερο τις ψυχές, και σε τελική ανάλυση, ολόκληρη τη σύνθεση 

του προσώπου. Σύμφωνα με το λόγο του Ίδιου του Σωτήρα θεράπευε «ὅλον 

ἄνθρωπον» (Ιω. 7. 23). Το κήρυγμα του Ευαγγελίου συνοδευόταν από τις θεραπείες 

ως σημεία της εξουσίας του Κυρίου να συγχωρέσει τις αμαρτίες. Ήταν αναπόσπαστο 

μέρος και του αποστολικού ευαγγελικού κηρύγματος. Η Εκκλησία του Χριστού, την 

οποία ο Θείος Ιδρυτής της χάρισε το πλήρωμα των δώρων του Αγίου Πνεύματος, 

ήταν εξ αρχής μια κοινότητα θεραπείας και σήμερα, στην ακολουθία της 

Εξομολογήσεως, υπενθυμίζει στα τέκνα της ότι έρχονται στο θεραπευτήριο για να 

αποχωρήσουν θεραπευμένα. 

Η βιβλική αντίληψη για την ιατρική  διατυπώνεται με την πληρέστερη μορφή της στο 

βιβλίο Ιησού υιού Σειράχ: «Τίμα ἰατρὸν πρὸς τὰς χρείας αὐτοῦ τιμαῖς αὐτοῦ, καὶ γὰρ αὐτὸν 

ἔκτισε Κύριος· παρὰ γὰρ ῾Υψίστου ἐστὶν ἴασις…Κύριος ἔκτισεν ἐκ γῆς φάρμακα, καὶ ἀνὴρ 

φρόνιμος οὐ προσοχθιεῖ αὐτοῖς…καὶ αὐτὸς ἔδωκεν ἀνθρώποις ἐπιστήμην ἐνδοξάζεσθαι ἐν 

τοῖς θαυμασίοις αὐτοῦ· ἐν αὐτοῖς ἐθεράπευσε καὶ ἦρε τὸν πόνον αὐτοῦ, μυρεψὸς ἐν τούτοις 

ποιήσει μεῖγμα, καὶ οὐ μὴ συντελέσῃ ἔργα αὐτοῦ, καὶ εἰρήνη παρ᾿ αὐτοῦ ἐστιν ἐπὶ προσώπου 

τῆς γῆς. Τέκνον, ἐν ἀρρωστήματί σου μὴ παράβλεπε, ἀλλ᾿ εὖξαι Κυρίῳ, καὶ αὐτὸς ἰάσεταί σε. 

ἀπόστησον πλημμέλειαν καὶ εὔθυνον χεῖρας, καὶ ἀπὸ πάσης ἁμαρτίας καθάρισον 

καρδίαν…καὶ ἰατρῷ δὸς τόπον, καὶ γὰρ αὐτὸν ἔκτισε Κύριος, καὶ μὴ ἀποστήτω σου, καὶ γὰρ 

αὐτοῦ χρεία. ἔστι καιρὸς ὅτε καὶ ἐν χερσὶν αὐτῶν εὐοδία· καὶ γὰρ αὐτοὶ Κυρίου δεηθήσονται, 

ἵνα εὐοδώσῃ αὐτοῖς ἀνάπαυσιν καὶ ἴασιν χάριν ἐμβιώσεως» (Σειρ. 38. 1-2,4,6-10,12-14). 

Οι καλύτεροι εκπρόσωποι της αρχαίας ιατρικής, οι οποίοι συγκαταλέγονταν στη 

χορεία των αγίων, ανέδειξαν μια ιδιαίτερη μορφή της αγιότητας, δηλαδή αυτή των 

Αναργύρων και των Θαυματουργών. Συγκαταλέγονταν όχι μόνο διότι πολύ συχνά 

τελείωναν το βίο τους με μαρτυρικό θάνατο, αλλά για την αντιμετώπιση της ιατρικής 

κλίσης τους ως χριστιανικού καθήκοντος του ελεείν. 
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Η Ορθόδοξη Εκκλησία αντιμετώπιζε πάντα με μεγάλο σεβασμό την ιατρική τέχνη, 

στη βάση της οποίας ευρίσκεται η διακονία της αγάπης που προσανατολίζεται στην 

αποτροπή και στην ανακούφιση των ανθρώπινων πόνων.  Η θεραπεία της φθαρμένης 

από την αρρώστια ανθρώπινης φύσης παρίσταται ως εκπλήρωση του Θείου σχεδίου 

για τον άνθρωπο: «Αὐτὸς δὲ ὁ Θεὸς τῆς εἰρήνης ἁγιάσαι ὑμᾶς ὁλοτελεῖς, καὶ ὁλόκληρον 

ὑμῶν τὸ πνεῦμα καὶ ἡ ψυχὴ καὶ τὸ σῶμα ἀμέμπτως ἐν τῇ παρουσίᾳ τοῦ Κυρίου ἡμῶν Ἰησοῦ 

Χριστοῦ τηρηθείη» (Α΄ Θες. 5. 23). Тο σώμα ελεύθερο από την υποδούλωση στα 

αμαρτωλά πάθη και τα επακόλουθά τους τις αρρώστιες, πρέπει να υπηρετεί τη ψυχή, 

ενώ οι ψυχικές δυνάμεις και ικανότητες με τη μεταμόρφωση από τη χάρη του Αγίου 

Πνεύματος να επιδιώκουν τον τελικό σκοπό και τον προορισμό του ανθρώπου τη 

θέωση. Κάθε αληθής θεραπεία καλείται να γίνει μέτοχος αυτού του θαύματος 

θεραπείας, το οποίο πραγματοποιείται στην Εκκλησία του Χριστού. Ταυτόχρονα 

πρέπει να διακρίνουμε την ιαματική δύναμη της χάριτος του Αγίου Πνεύματος, η 

οποία παραχωρείται σύμφωνα με την πίστη στον Ένα Κύριο Ιησού Χριστό δια της 

συμμετοχής στα Μυστήρια της Εκκλησίας και προσευχές, από  ξόρκια, μαγικές 

πρακτικές και δεισιδαιμονίες. 

Πολλές αρρώστιες μένουν ανίατες και προκαλούν ταλαιπωρίες και θάνατο. 

Αντιμετωπίζοντας αυτές ο ορθόδοξος χριστιανός καλείται να εμπιστευθεί την 

πανάγαθη Θεία βούληση, ενθυμούμενος ότι το νόημα της ύπαρξης δεν περιορίζεται 

στην επίγεια ζωή, η οποία είναι προετοιμασία για την αιωνιότητα. Οι ταλαιπωρίες 

αποτελούν συνέπεια όχι μόνο των προσωπικών αμαρτιών αλλά και της καθολικής 

διαφθοράς και του περιορισμού της ανθρώπινης φύσης και για αυτό το λόγο πρέπει 

να τις ανεχόμαστε με υπομονή και ελπίδα. Ο Κύριος δέχεται οικειοθελώς τις 

ταλαιπωρίες για να σώσει το ανθρώπινο γένος: «τῷ μώλωπι αὐτοῦ ἡμεῖς ἰάθημεν» (Ησ. 

53. 5). Αυτό σημαίνει ότι ο Θεός θέλησε να καταστήσει την ταλαιπωρία ένα μέσο 

σωτηρίας και κάθαρσης, το οποίο δύναται να είναι αποτελεσματικό για όσους το 

βιώνουν με ταπείνωση και εμπιστοσύνη προς την πανάγαθη Θεία βούληση. Σύμφωνα 

με τον Ιερό Χρυσόστομο «όποιος έμαθε να ευχαριστεί τον Θεό για τις αρρώστιες του 

προσεγγίζει την αγιότητα». Αυτό δεν σημαίνει ότι ο γιατρός ή ο ασθενής δεν πρέπει 

να καταβάλλουν προσπάθειες να αγωνιστούν εναντίον της αρρώστιας. Όμως, όταν 

εξαντληθούν τα ανθρώπινα μέσα ο χριστιανός πρέπει να θυμηθεί ότι η δύναμη του 

Θεού τελείται στην ανθρώπινη αδυναμία και ότι στο βάθος των ταλαιπωριών είναι 
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ικανός να συναντηθεί με τον Χριστό, ο οποίος βάσταξε τις αδυναμίες και τις 

αρρώστιες μας (Ησ. 53. 4). 

XI.2. Η Εκκλησία καλεί τόσο τον ποιμένα όσο και τα τέκνα της στη χριστιανική 

μαρτυρία στους εργάτες του υγειονομικού τομέα. Είναι άκρως σημαντική η γνωριμία 

των καθηγητών και φοιτητών των ιατρικών εκπαιδευτικών ιδρυμάτων με τις βάσεις 

της ορθόδοξης διδασκαλίας και της ορθοδόξως προσανατολισμένης βιοηθικής (πρβλ. 

XII). Η δραστηριότητα της Εκκλησίας, η οποία αποσκοπεί στην κήρυξη του Θείου 

λόγου και στην παράδοση της  χάριτος του Αγίου Πνεύματος στους πάσχοντες και σε 

όσους τους φροντίζουν, αποτελεί το έργο της διαποίμανσης στον υγειονομικό τομέα. 

Την πρώτη θέση σε αυτή κατέχει η συμμετοχή στα σωτηριώδη μυστήρια, η 

δημιουργία στα ιατρικά ιδρύματα ενός χώρου προσευχής και η παροχή στους 

ασθενείς της πολύμορφης φιλανθρωπικής βοήθειας. Η αποστολή της Εκκλησίας στο 

υγειονομικό τομέα αποτελεί υποχρέωση όχι μόνο των κληρικών αλλά και των 

ορθοδόξων λαϊκών εργατών του υγειονομικού τομέα, οι οποίοι καλούνται να 

δημιουργήσουν όλες τις συνθήκες για θρησκευτική παρηγοριά των ασθενών που το 

ζητάνε άμεσα ή έμμεσα. Ένας πιστός γιατρός πρέπει να αντιλαμβάνεται ότι ο 

άνθρωπος που χρήζει βοήθειας περιμένει όχι μόνο τη σχετική θεραπεία, αλλά και την 

πνευματική υποστήριξη, ιδιαίτερα όταν ο γιατρός κατέχει την κοσμοθεωρία, η οποία 

αποκαλύπτει το μυστήριο του πάθους και του θανάτου. Κάθε ορθόδοξος εργαζόμενος 

του υγειονομικού τομέα υποχρεούται να είναι για τον ασθενή ο καλός Σαμαρείτης της 

ευαγγελικής παραβολής. 

Η Εκκλησία παραχωρεί την ευλογία στις ορθόδοξες αδελφότητες να τελούν τη 

διακονία τους στις κλινικές και σε άλλα υγειονομικά ιδρύματα και συμβάλλει στην 

ίδρυση παρεκκλησίων στα νοσοκομεία καθώς και  εκκλησιαστικών και 

μοναστηριακών νοσοκομείων, ώστε η ιατρική περίθαλψη σε όλες τις φάσεις της 

θεραπείας και η αποκατάσταση να συνοδεύονται από τη διαποίμανση. Η Εκκλησία 

καλεί τους λαϊκούς να παρέχουν κατά το δυνατόν τη βοήθεια στους ασθενείς, η οποία 

καλύπτει τις ανθρώπινες ταλαιπωρίες με την ελεούσα αγάπη και τη μέριμνα. 
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XI.3. Για την Εκκλησία το πρόβλημα της ατομικής υγείας και της υγείας του λαού 

δεν είναι εξωτερικό και αμιγώς κοινωνικό, διότι συσχετίζεται άμεσα με την αποστολή 

της στον κόσμο, τον διεφθαρμένο από την αμαρτία και τις αρρώστιες. Η Εκκλησία, 

σε συνεργασία με τους κρατικούς φορείς και όλους τους ενδιαφερόμενους κύκλους 

της κοινωνίας, καλείται να συμμετάσχει στην εκπόνηση μιας τέτοιας αντίληψης της 

προστασίας της υγείας του λαού, με την οποία ο κάθε άνθρωπος θα μπορούσε να 

χρησιμοποιήσει το δικαίωμα του της πνευματικής, της σωματικής και της ψυχικής 

υγείας και της κοινωνικής ευημερίας του σε συνδυασμό με τη μέγιστη διάρκεια ζωής. 

Οι σχέσεις μεταξύ του γιατρού και του ασθενούς πρέπει να οικοδομούνται με βάση 

τον σεβασμό της ακεραιότητας, της ελεύθερης επιλογής και της αξιοπρέπειας του 

προσώπου. Είναι απαράδεκτη η μεταχείριση των ανθρώπων ακόμα και για τους πιο 

καλούς σκοπούς. Δεν μπορούμε παρά να χαιρετίζουμε την ανάπτυξη του διαλόγου 

μεταξύ του γιατρού και του ασθενούς, ο οποίος διεξάγεται στη σύγχρονη ιατρική. 

Αυτή η προσέγγιση αδιαμφισβήτητα έχει τις ρίζες της στη χριστιανική παράδοση, αν 

και υπάρχει ο πειρασμός της υποβάθμισής της στο επίπεδο καθαρά συμφωνημένων 

σχέσεων. Ταυτόχρονα πρέπει να αναγνωρισθεί το γεγονός ότι το πιο παραδοσιακό 

«πατερναλιστικό» μοντέλο σχέσεων μεταξύ γιατρού και ασθενούς, το οποίο δέχεται 

δίκαια την κριτική λόγω των πολλαπλών προσπαθειών δικαιολογίας της ιατρικής 

αυθαιρεσίας, δύναται να φανερώσει και την πραγματικά πατερική προσέγγιση του 

ασθενούς, η οποία προσδιορίζεται από την ηθική του ιατρού. 

Χωρίς να δίνει ιδιαίτερη προτίμηση σε κάποιο μοντέλο οργάνωσης της ιατρικής 

περίθαλψης, η Εκκλησία κρίνει ότι αυτή η βοήθεια πρέπει να είναι άκρως 

αποτελεσματική και προσβάσιμη από όλα τα μέλη της κοινωνίας ανεξάρτητα από 

τους υλικούς πόρους και της κοινωνικής θέσης αυτών, ακόμα και κατά την κατανομή 

των περιορισμένων ιατρικών πόρων. Για να γίνει αυτή η κατανομή πραγματικά 

δίκαιη το κριτήριο των «βιοτικών αναγκών» πρέπει να υπερτερεί του κριτηρίου των 

«εμπορικών σχέσεων». Ο ιατρός δεν πρέπει να συνδέει το βαθμό της ευθύνης για την 

παροχή της ιατρικής περίθαλψης αποκλειστικά με την υλική αμοιβή και το ύψος 

αυτής, καθιστώντας το επάγγελμά του πηγή εμπλουτισμού. Ταυτόχρονα η αντάξια 

αμοιβή για το έργο του ιατρικού προσωπικού αποτελεί ένα σπουδαίο σκοπό για την 

κοινωνία και την Πολιτεία. 
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Αναγνωρίζοντας τις ενδεχόμενες καλές συνέπειες του γεγονότος ότι οι δυνατότητες 

της ιατρικής στη διάγνωση και στην πρόληψη αυξάνονται και χαιρετίζοντας την 

ολοκληρωτική αντίληψη της υγείας και της αρρώστιας, η Εκκλησία προειδοποιεί για 

τον κίνδυνο που ελλοχεύει στις προσπάθειες  απολυτοποίησης οποιωνδήποτε 

ιατρικών θεωριών και υπενθυμίζει τη σπουδαιότητα της διατήρησης των 

πνευματικών προτεραιοτήτων στην ανθρώπινη ζωή. Βασιζόμενη στη μακραίωνη 

εμπειρία της η Εκκλησία προειδοποιεί και για τον κίνδυνο της εισαγωγής, με το 

πρόσχημα της «εναλλακτικής ιατρικής», των αποκρυφιστικών και «μαγικών» 

πρακτικών, οι οποίες  υποβάλλουν τη βούληση και τη συνείδηση των ανθρώπων στην 

επιρροή των δαιμονικών δυνάμεων. Ο κάθε άνθρωπος πρέπει να έχει το δικαίωμα και 

την πραγματική δυνατότητα της μη αποδοχής εκείνων των μεθόδων ασκήσεως 

επιρροής πάνω στον οργανισμό του, οι οποίες αντιτάσσονται στις θρησκευτικές του 

πεποιθήσεις. 

Η Εκκλησία υπενθυμίζει ότι η σωματική υγεία δεν είναι αυτάρκης, διότι αποτελεί 

μονό μια από τις πλευρές του συνόλου της ανθρώπινης ύπαρξης. Όμως οφείλουμε να 

αναγνωρίσουμε ότι για την υποστήριξη της ατομικής υγείας και της υγείας του λαού 

είναι άκρως σημαντικά τα προληπτικά μέτρα, η δημιουργία των πραγματικών 

συνθηκών για την ενασχόληση με τη φυσική αγωγή και τον αθλητισμό. Στον 

αθλητισμό είναι φυσιολογική η ανταγωνιστικότητα. Όμως είναι αδύνατο να γίνουν 

αποδεκτές οι ακραίες μορφές της εμπορευματοποίησής του, η εμφάνιση της 

συνδεόμενης με αυτό λατρείας της υπερηφάνειας, η καταστρεπτική για την υγεία 

χρήση φαρμάκων (ντόπινγκ) και ακόμα περισσότερο εκείνοι οι αγώνες, στη διάρκεια 

των οποίων γίνεται μια προμελετημένη πρόκληση βαρέων σωματικών βλαβών. 

XI.4. Η Ρωσική Ορθόδοξη Εκκλησία διαπιστώνει με βαθιά ανησυχία ότι οι λαοί, τους 

οποίους παραδοσιακά ποιμαίνει υποφέρουν σήμερα από μια δημογραφική κρίση. 

Μειώθηκε απότομα η γεννητικότητα και ο μέσος όρος ζωής, μειώνεται συνεχώς 

πληθυσμός. Αυξάνονται επικίνδυνα οι επιδημίες, οι καρδιαγγειακές, ψυχικές, 

σεξουαλικές και άλλες ασθένειες, η χρήση ναρκωτικών και ο αλκοολισμός. 

Σημειώθηκε αύξηση των παιδικών νόσων συμπεριλαμβανομένης και της 

ολιγοφρενίας. Τα δημογραφικά προβλήματα οδηγούν στην παραμόρφωση της δομής 

της κοινωνίας και στη μείωση του δημιουργικού δυναμικού των λαών, καθίστανται 

μια από τις αφορμές αποδυνάμωσης της οικογένειας. Οι βασικοί λόγοι της ερήμωσης 
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και της κριτικής κατάστασης της υγείας των λαών αυτών τον 20ο αιώνα ήταν οι 

πόλεμοι, η επανάσταση, η πείνα και οι μαζικοί διωγμοί, οι συνέπειες των οποίων 

αυξήθηκαν εξαιτίας της βαθιάς κοινωνικής κρίσης του τέλους του αιώνα. 

Τα δημογραφικά προβλήματα ευρίσκονται στον τομέα του μόνιμου ενδιαφέροντος 

της Εκκλησίας. Καλείται να παρακολουθεί τις νομοθετικές και διοικητικές 

διαδικασίες, ώστε να αποτρέπει τη λήψη αποφάσεων, οι οποίες επιβαρύνουν την 

κατάσταση. Είναι απαραίτητος ο συνεχής διάλογος με τις κρατικές αρχές, όπως 

επίσης και με τα μέσα μαζικής ενημέρωσης για την διασαφήνιση της θέσης της 

Εκκλησίας σχετικά με τα θέματα δημογραφικής πολιτικής και της προστασίας της 

υγείας. Ο αγώνας κατά της ερήμωσης πρέπει να περιλαμβάνει την ενεργό στήριξη 

των επιστημονικών και ιατρικών και κοινωνικών προγραμμάτων για την προστασία 

της μητρότητας και της παιδικής ηλικίας, του εμβρύου και του νεογέννητου. Η 

Πολιτεία καλείται με όλα τα διαθέσιμα μέσα να στηρίζει τη γέννηση και την 

αξιοπρεπή ανατροφή των παιδιών. 

ХI.5. Η Εκκλησία θεωρεί τις ψυχικές νόσους ως μια από τις εκδηλώσεις της κοινής 

αμαρτωλής διαφθοράς της ανθρώπινης φύσης. Διακρίνοντας στην ατομική 

διάρθρωση το πνευματικό, το ψυχικό και το σωματικό επίπεδο, οι Άγιοι πατέρες 

ξεχώριζαν τις αρρώστιες που αναπτύχθηκαν «εκ της φύσεως» και τις αρρώστιες που 

προκλήθηκαν κατόπιν δαιμονικής επίδρασης ή έγιναν αποτέλεσμα των παθών που 

υποδούλωσαν τον άνθρωπο. Σύμφωνα με τη διάκριση αυτή κρίνεται εξίσου 

αδικαιολόγητη τόσο η επαγωγή όλων των ψυχικών νοσημάτων στις εκδηλώσεις των 

δαιμονισμένων, πράγμα το οποίο οδηγεί την αδικαιολόγητη τέλεση της ιεροπραξίας 

εξορκισμού των πονηρών πνευμάτων, όσο και η προσπάθεια θεραπείας των 

οποιωνδήποτε πνευματικών διαταραχών αποκλειστικά με κλινικές μεθόδους. Στον 

τομέα της ψυχοθεραπείας αποβαίνει καρποφόρος σε μέγιστο βαθμό ο συνδυασμός 

της ποιμαντικής και της ιατρικής βοήθειας στους φρενοβλαβείς, με το δέοντα 

διαχωρισμό μεταξύ των τομέων αρμοδιοτήτων του ιατρού και του ιερέα. 

Η ψυχική αρρώστια δεν μειώνει την ανθρώπινη αξιοπρέπεια. Η Εκκλησία 

επιβεβαιώνει ότι ακόμα και ο φρενοβλαβής είναι κατ΄ εικόνα Θεού και παραμένει  

αδελφός μας, ο οποίος χρήζει της συμπάθειας και της βοήθειάς μας. Είναι 

απαράδεκτες εξ απόψεως ηθικής οι ψυχοθεραπευτικές προσεγγίσεις, που βασίζονται 

στην καταστολή της προσωπικότητας του ασθενούς και στην ταπείνωση της 
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αξιοπρέπειας αυτού. Οι αποκρυφιστικές μεθοδολογίες επιδράσεως στον ψυχικό 

κόσμο, οι οποίες ενίοτε μεταμφιέζονται με τη μορφή της επιστημονικής 

ψυχοθεραπείας, είναι απολύτως απαράδεκτές για την Ορθοδοξία. Σε ορισμένες μόνο 

περιπτώσεις θεραπείας των φρενοβλαβών απαιτείται αναγκαστικά η εφαρμογή τόσο 

της απομόνωσης, όσο και άλλων μορφών καταναγκασμού. Όμως η επιλογή των 

μορφών της ιατρικής παρέμβασης πρέπει να βασίζεται στην αρχή του μικρότερου 

περιορισμού της ελευθερίας του ασθενούς.  

ХI.6. Στην Βίβλο αναφέρεται ότι «οἶνος εὐφραίνει καρδίαν ἀνθρώπου» (Ψσ. 103. 15) και 

«ἔπισον ζωῆς οἶνος ἀνθρώπῳ, ἐὰν πίνῃς αὐτὸν μέτρῳ αὐτοῦ» (Σειρ. 31. 31). Όμως και στην 

Αγία Γραφή και στα έργα των πατέρων της Εκκλησίας βρίσκουμε πολλά σημεία, στα 

οποία αποδοκιμάζεται αυστηρά το πάθος της οινοποσίας, το οποίο ξεκινώντας 

απαρατήρητα επιφέρει στη συνέχεια και πλήθος άλλων αμαρτιών. Πολύ συχνά η 

οινοποσία γίνεται αφορμή διάλυσης των οικογενειών, προκαλώντας αναρίθμητες 

ταλαιπωρίες τόσο στο θύμα αυτού του αμαρτωλού πάθους, όσο και στους πλησίον 

και ιδιαίτερα τα παιδιά. 

«Η οινοποσία είναι η έχθρα κατά του Θεού… Η οινοποσία είναι ένας δαίμονας ο 

οποίος προσκαλείται οικειοθελώς… Η οινοποσία διώχνει το Άγιο Πνεύμα», ανέφερε 

ο Μέγας Βασίλειος. «Η οινοποσία είναι η ρίζα όλων των κακών…Ο μεθυσμένος 

είναι ένας ζωντανός νεκρός… Η οινοποσία δύναται να είναι αντί κάθε τιμωρίας, 

γεμίζοντας τις ψυχές με ταραχή και το νου με σκοτάδι, καθιστώντας τον μεθυσμένο 

αιχμάλωτο και επιδεκτικό αναρίθμητων ασθενειών, εσωτερικών και εξωτερικών… Η 

οινοποσία είναι… ένα πολύμορφο και πολυκέφαλο θηρίο… Αλλού ξεφυτρώνει η 

πορνεία, αλλού η οργή, αλλού η κώφωση του νου και της καρδιάς, αλλού ο 

αναίσχυντος έρωτας… Κανείς δεν εφαρμόζει τόσο πολύ τη κακή θέληση του 

διαβόλου όσο ο μεθυσμένος», δίδασκε ο Ιερός Χρυσόστομος. «Ένας άνθρωπος 

μεθυσμένος είναι ικανός να πράξει κάθε κακό και συγκατατίθεται με κάθε 

πειρασμό… Η οινοποσία καθιστά τον οπαδό της ανίκανο για κάθε εργασία», 

επιβεβαιώνει ο Άγιος Τύχων Επίσκοπος Ζαντόνσκ. 

Ακόμα επιβλαβέστερη είναι η ευρέως διαδεδομένη χρήση των ναρκωτικών, ένα 

πάθος, το οποίο καθιστά τον υποδουλωμένο από αυτό άνθρωπο άκρως ευάλωτο στις 

ενέργειες των σκοτεινών δυνάμεων. Κάθε χρόνο αυτή η φοβερή αρρώστια αγκαλιάζει 

ολοένα και περισσότερους ανθρώπους καταστρέφοντας πολλές ζωές.  Περισσότερο 
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επιρρεπής στα ναρκωτικά είναι η νεολαία, πράγμα το οποίο αποτελεί απειλή για την 

κοινωνία. Τα ιδιοτελή συμφέροντα του εμπορείου ναρκωτικών επηρεάζουν επίσης 

και τη διαμόρφωση, ιδιαίτερα στους κύκλους της νεολαίας, ενός ειδικού 

«ναρκωτικού» – ψεύτικου πολιτισμού. Στους ανώριμους ανθρώπους επιβάλλονται 

πρότυπα συμπεριφοράς, που προτείνουν τη χρήση των ναρκωτικών ως «κανονικού», 

ακόμα δε και απαραίτητου στοιχείου της επικοινωνίας. 

Ο βασικός λόγος φυγής των πολλών σύγχρονων μας στο βασίλειο της αυταπάτης του 

αλκοόλ και των ναρκωτικών είναι η πνευματική ερήμωση, η απώλεια του νοήματος 

της ζωής, η διάβρωση των ηθικών προσανατολισμών. Η ναρκομανία και ο 

αλκοολισμός γίνονται εκδηλώσεις της πνευματικής αρρώστιας όχι μόνο ενός 

συγκεκριμένου ανθρώπου, αλλά και ολόκληρης της κοινωνίας. Είναι η πληρωμή για 

την ιδεολογία του καταναλωτισμού, για τη λατρεία της υλικής ευημερίας, για την 

έλλειψη πνευματικότητας και για την απώλεια των γνήσιων ιδανικών. Η Εκκλησία 

αντιμετωπίζει με ποιμαντική συμπάθεια τα θύματα του αλκοολισμού και των 

ναρκωτικών και τους προτείνει πνευματική υποστήριξη στην καταπολέμηση του 

πάθους. Χωρίς να αρνείται την ανάγκη της ιατρικής βοήθειας στις ακραίες φάσεις της 

ναρκομανίας, η Εκκλησίας επικεντρώνει το ιδιαίτερο ενδιαφέρον της στην πρόληψη 

και στην αποκατάσταση, οι οποίες καθίστανται περισσότερο αποτελεσματικές με την 

ευσυνείδητη συμμετοχή των πασχόντων στην ευχαριστιακή και κοινοτική ζωή.  

 

XII. Ζητήματα βιοηθικής  

XII.1. Τόσο η ραγδαία εξέλιξη των βιοηθικών τεχνολογιών, οι οποίες εισέρχονται 

ενεργά στη ζωή του σύγχρονου ανθρώπου από τη γέννηση έως το θάνατο, όσο και η 

αποτυχία διαμόρφωσης μιας συγκεκριμένης στάσης πάνω σε ηθικά ζητήματα που 

ανακύπτουν στα πλαίσια της παραδοσιακής ιατρικής βιοηθικής, προβληματίζουν 

σοβαρά τη σύγχρονη κοινωνία.  Οι προσπάθειες των ανθρώπων να θέσουν εαυτούς 

στη θέση του Θεού, τροποποιώντας και «βελτιώνοντας» το δημιούργημα Αυτού, 

μπορούν να δημιουργήσουν στην ανθρωπότητα νέα προβλήματα και δυστυχίες. Η 

εξέλιξη των βιοϊατρικών τεχνολογιών προηγείται σημαντικά της κατανόησης των 

ενδεχόμενων πνευματικών, ηθικών και κοινωνικών συνεπειών της ανεξέλεγκτης  

χρήσης αυτών πράγμα, το οποίο δεν μπορεί παρά να προκαλέσει τον έντονο 
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ποιμαντικό προβληματισμό της Εκκλησίας. Κατά τη διατύπωση της γνώμης της στα 

ευρέως συζητούμενα στο σύγχρονο κόσμο προβλήματα βιοηθικής και πρωτίστως 

εκείνων από αυτά, τα οποία συνδέονται με την άμεση επίδραση στον άνθρωπο, η 

Εκκλησία βασίζεται στις αποκαλυμμένες από τον Θεό αντιλήψεις σχετικά με τη ζωή 

ως το ανεκτίμητο Θείο δώρο, την αναφαίρετη ελευθερία και τη θεοειδή αξιοπρέπεια 

του ανθρώπινου προσώπου, το οποίο καλείται  «ἐπὶ τὸ βραβεῖον τῆς ἄνω κλήσεως τοῦ 

Θεοῦ ἐν Χριστῷ Ἰησοῦ» (Φλπ. 3. 14), στην επίτευξη της τελειότητας του Ουράνιου 

Πατέρα (Μτθ. 5. 48) και στην θεοποίηση, δηλαδή στη μετοχή στη Θεία φύση (Β΄ 

Πετ. 1. 4). 

XII.2. Από τους αρχαιότερους χρόνους η Εκκλησία αντιμετωπίζει την 

προμελετημένη διακοπή της εγκυμοσύνης (έκτρωση) ως μια βαριά αμαρτία. Οι ιεροί 

κανόνες ταυτίζουν την έκτρωση με το φόνο. Στη βάση αυτής της εκτίμησης 

ευρίσκεται η πεποίθηση ότι, η γένεση ενός ανθρώπινου πλάσματος αποτελεί Θείο 

δώρο και για το λόγο αυτό οποιαδήποτε επιβουλή κατά της ζωής της μέλλουσας 

ανθρώπινης προσωπικότητας είναι έγκλημα. 

Ο ψαλμωδός περιγράφει την ανάπτυξη του καρπού στην μητρική κοιλία ως μια 

δημιουργική πράξη του Θεού: «ὅτι σὺ ἐκτήσω τοὺς νεφρούς μου, Κύριε, ἀντελάβου μου ἐκ 

γαστρὸς μητρός μου… οὐκ ἐκρύβη τὸ ὀστοῦν μου ἀπὸ σοῦ, ὃ ἐποίησας ἐν κρυφῇ, καὶ ἡ 

ὑπόστασίς μου ἐν τοῖς κατωτάτοις τῆς γῆς·  τὸ ἀκατέργαστόν μου εἶδον οἱ ὀφθαλμοί σου» 

(Ψαλ. 138. 13,15-16). Το ίδιο επιβεβαιώνει ο Ιώβ όταν αναφέρεται στον Θεό: «αἱ 

χεῖρές σου ἔπλασάν με καὶ ἐποίησάν με, μετὰ ταῦτα μεταβαλών με ἔπαισας… ἦ οὐχ ὥσπερ 

γάλα με ἤμελξας, ἐτύρωσας δέ με ἴσα τυρῷ; δέρμα δὲ καὶ κρέας με ἐνέδυσας, ὀστέοις δὲ καὶ 

νεύροις με ἐνεῖρας. ζωὴν δὲ καὶ ἔλεος ἔθου παρ᾿ ἐμοί, ἡ δὲ ἐπισκοπή σου ἐφύλαξέ μου τὸ 

πνεῦμα…ἐκ κοιλίας με ἐξήγαγες» (Ιώβ 10. 8-12,18). «πρὸ τοῦ σε ἐξελθεῖν ἐκ μήτρας ἡγίακά 

σε» (Ιερ. 1. 6), είπε ο Κύριος στον Ιερεμία. «Μη φονεύεις το μωρό προκαλώντας την 

αποβολή», αυτό το πρόσταγμα ευρίσκεται ανάμεσα στις σπουδαιότερες εντολές του 

Θεού στη «Διδαχή των Δώδεκα Αποστόλων», ένα από τα αρχαιότερα μνημεία της 

χριστιανικής γραμματείας.  «Μια γυναίκα η οποία έκανε αποβολή είναι φόνισσα και 

θα δώσει λόγο στον Θεό… Διότι το έμβρυο στην κοιλία είναι ένα ζωντανό πλάσμα, 

το οποίο φροντίζει ο Θεός», ανέφερε ο απολογητής του 2 αιώνα Αθηναγόρας. 

«Όποιος μέλλει να γίνει άνθρωπος είναι ήδη άνθρωπος», ισχυριζόταν ο Τερτυλλιανός 

στο μεταίχμιο 2 και 3 αι. «Αυτή που απώλεσε εκ προμελέτης τον καρπό της κοιλίας 

της υφίσταται την καταδίκη για φόνο… Όσοι παρέχουν φάρμακα για την αποβολή 
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του συλληφθέντος στην κοιλία είναι ανθρωποκτόνοι, όπως και αυτοί που δέχονται τα 

παιδοκτόνα φαρμάκια», αναφέρεται στο 2 και στον 8 κανόνα του Μεγάλου 

Βασιλείου, που περιλαμβάνονται στο Πηδάλιο της Ορθόδοξης Εκκλησίας και 

επαναβεβαιώθηκαν από τον 91 κανόνα της ΣΤ΄ Οικουμενικής Συνόδου.  Ταυτόχρονα 

ο Μέγας Βασίλειος διευκρινίζει ότι η βαρύτητα της ενοχής δεν εξαρτάται από τη 

διάρκεια της εγκυμοσύνης: «Δεν διακρίνουμε μεταξύ του διαμορφωθέντος καρπού 

και του αδιαμόρφωτου». Ο Ιερός Χρυσόστομος χαρακτηρίζει όσους προχωρούν σε 

έκτρωση «χειρότερους ακόμα και από τους ανθρωποκτόνους». 

Η Εκκλησία θεωρεί την ευρεία διάδοση και τη δικαιολογία των εκτρώσεων στη 

σύγχρονη κοινωνία ως απειλή  για το μέλλον της ανθρωπότητας και φανερό δείγμα 

της ηθικής κατάπτωσης. Η πιστή τήρηση της βιβλικής και της πατερικής διδασκαλίας 

για την ιερότητα και το ανεκτίμητο της ανθρώπινης ζωής από την αρχή είναι 

ασυμβίβαστη με την αναγνώριση της «ελευθερίας επιλογής» για τη γυναίκα στη 

διαχείριση της μοίρας του καρπού της. Εκτός αυτών η έκτρωση ελλοχεύει ένα 

σοβαρό κίνδυνο για την σωματική και την ψυχική υγεία της μητέρας. Η Εκκλησία 

θεωρεί πάντα ως καθήκον της την υπεράσπιση των πλέον ευαίσθητων και 

εξαρτημένων ανθρώπινων πλασμάτων που είναι τα αγέννητα μωρά. Σε καμία 

περίπτωση η Ορθόδοξη Εκκλησία δεν δύναται να παραχωρήσει την ευλογία της για 

τη διάπραξη έκτρωσης. Χωρίς να απορρίπτει τις γυναίκες που προχώρησαν σε 

εκτρώσεις η Εκκλησία τις καλεί σε μετάνοια και στην υπέρβαση των επιζήμιων 

συνεπειών της αμαρτίας μέσω της προσευχής και της άσκησης του επιτιμίου με την 

μετέπειτα συμμετοχή στα σωτηριώδη Μυστήρια. Σε περιπτώσεις όταν υπάρχει 

άμεσος κίνδυνος για τη ζωή της μητέρας  εάν συνεχισθεί η εγκυμοσύνη, ιδιαίτερα εάν 

έχει και άλλα παιδιά, στην ποιμαντική πράξη συνίσταται η επίδειξη της 

συγκατάβασης. Η γυναίκα που διέκοψε την εγκυμοσύνη υπό αυτές τις περιπτώσεις 

δεν στερείται την ευχαριστιακή κοινωνία, όμως αυτή η κοινωνία προϋποθέτει την 

άσκηση από αυτή του προσωπικού επιτιμίου της προσευχής, το οποίο προσδιορίζεται 

από τον ιερέα που δέχεται την εξομολόγησή της. Ο αγώνας κατά των εκτρώσεων, 

στις οποίες οι γυναίκες προχωρούν λόγω της έσχατης υλικής ανάγκης και της 

αδυναμίας, απαιτεί από την Εκκλησία και την κοινωνία την λήψη δραστήριων μέτρων 

για την προστασία της μητρότητας, όπως και την παροχή των προϋποθέσεων για την 

υιοθέτηση των παιδιών, των οποίων η μητέρα για κάποιο λόγο αδυνατεί να 

εξασφαλίσει την ανατροφή αυτών μόνη της.    
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Η ευθύνη για την αμαρτία του φόνου του αγέννητου μωρού έχει μαζί με τη μητέρα 

και ο πατέρας, σε περίπτωση που δίνη τη συγκατάθεση του για την έκτρωση. Εάν η 

έκτρωση διαπράχθηκε από τη γυναίκα χωρίς τη συγκατάθεση του άνδρα, αυτό 

δύναται να αποτελεί βάση για διαζύγιο (πρβλ. X.3). Η αμαρτία βαρύνει τη ψυχή και 

του γιατρού που διαπράττει την άμβλωση. Η Εκκλησία καλεί την Πολιτεία να 

αναγνωρίσει το δικαίωμα των λειτουργών του υγειονομικού συστήματος να 

αρνούνται τη διάπραξη των αμβλώσεων για λόγους συνείδησης. Είναι αδύνατο να 

αναγνωρισθεί ως ομαλή η κατάσταση όταν η νομική ευθύνη του ιατρού για τον 

θάνατο της μητέρας είναι ασυγκρίτως μεγαλύτερη από την ευθύνη για την απώλεια 

του καρπού, πράγμα το οποίο προκαλεί τους ιατρούς και μέσω αυτών και τους 

ασθενείς να προχωρήσουν σε έκτρωση. Ο ιατρός πρέπει να επιδεικνύει τη μέγιστη 

ευθύνη για τη διάγνωση που κάνει και η οποία δύναται να ωθήσει τη γυναίκα στη 

διακοπή της εγκυμοσύνης. Ταυτόχρονα ένας πιστός ιατρός  πρέπει να συγκρίνει 

επισταμένως τις ιατρικές ενδείξεις με τις προσταγές της χριστιανικής συνείδησης.  

XII.3. Επίσης πρέπει να αξιολογηθεί από την θρησκευτική και ηθική άποψη το θέμα 

της αντισύλληψης. Ορισμένα αντισυλληπτικά έχουν αμβλωτική ιδιότητα και 

διακόπτουν τη ζωή του εμβρύου σε πρώιμες φάσεις.   Για αυτό το λόγο ισχύουν και 

σε αυτές τις περιπτώσεις οι κρίσεις στο ίδιο βαθμό όπως και περί των εκτρώσεων. 

Ενώ άλλα μέσα, τα οποία δεν έχουν σχέση με την ανακοπή της ήδη συλληφθείσης 

ζωής, σε καμία περίπτωση δεν μπορούν να ταυτιστούν με την έκτρωση. 

Προσδιορίζοντας τη στάση τους απέναντι σε μη αμβλωτικά μέσα αντισύλληψης το 

χριστιανικό ζεύγος πρέπει να θυμάται ότι ένα από τους βασικούς σκοπούς της 

θεοσύστατης συζυγικής ένωσης αποτελεί η συνέχεια του ανθρώπινου γένους (πρβλ. 

Х.4). Σκόπιμη άρνηση της τεκνοποιίας για εγωιστικούς λόγους υποτιμά το γάμο και 

είναι αδιαμφισβήτητα αμαρτία.  

Ταυτόχρονα οι σύζυγοι έχουν ευθύνη ενώπιον του Θεού για την πλήρη ανατροφή των 

παιδιών. Ένας τρόπος υλοποίησης της υπεύθυνης αντιμετώπισης της γεννήσεως 

αυτών είναι η αποχή από τις σαρκικές σχέσεις για ένα συγκεκριμένο χρονικό 

διάστημα.  Άλλωστε, πρέπει να θυμόμαστε τα λόγια του Αποστόλου Παύλου που 

απευθύνονται στους χριστιανούς συζύγους: «Μὴ ἀποστερεῖτε ἀλλήλους, εἰ μή τι ἂν ἐκ 

συμφώνου πρὸς καιρὸν, ἵνα σχολάζητε τῇ νηστείᾳ καὶ τῇ προσευχῇ καὶ πάλιν ἐπὶ τὸ αὐτὸ 

συνέρχησθε, ἵνα μὴ πειράζῃ ὑμᾶς ὁ σατανᾶς διὰ τὴν ἀκρασίαν ὑμῶν» (Α΄ Κορ. 7. 5). Είναι 
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φανερό ότι η απόφαση που λαμβάνουν οι σύζυγοι σε αυτόν τον τομέα πρέπει να 

λαμβάνεται κατόπιν αμοιβαίας συμφωνίας και με τη συμβουλή του πνευματικού τους. 

Ο τελευταίος πρέπει με επιφύλαξη ως ποιμένας να λαμβάνει υπόψη τις συγκεκριμένες 

συνθήκες ζωής του ζεύγους, την ηλικία, την υγεία, το βαθμό της πνευματικής τους 

ωρίμανσης και πολλές άλλες πτυχές, διακρίνοντας αυτούς οι οποίοι μπορούν να 

«ανθέξουν» τις υψηλές απαιτήσεις της εγκράτειας από τους εκείνους στους οποίους 

«ου δέδοται» (Ματθ. 19. 11), έχοντας ως κύριο μέλημα τη τήρηση και την ενίσχυση 

της οικογένειας.   

Στην απόφαση της Ιεράς Συνόδου της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας της 28ης 

Δεκεμβρίου 1998  υποδεικνύεται στους ιερείς που υπηρετούν ως πνευματικοί το 

«απαράδεκτο του εξαναγκασμού ή της προτροπής του ποιμνίου παρά τη θέληση τους 

να… απέχουν από τις συζυγικές σχέσεις μέσα στο γάμο», καθώς και υπενθυμίζεται η 

ανάγκη «να διατηρήσουν μια ιδιαίτερη ακεραιότητα και ποιμαντική επιφύλαξη όταν 

συζητούν με το ποίμνιο τους θέματα, τα οποία αναφέρονται σε αυτές ή άλλες πτυχές 

της οικογενειακής ζωής των τελευταίων». 

XII.4. Η χρήση των νέων βιοηθικών μεθόδων σε πολλές περιπτώσεις επιτρέπει την 

αντιμετώπιση της ασθένειας της στειρότητας. Ταυτόχρονα η όλο και πιο 

διευρυνόμενη τεχνολογική επέμβαση στη διαδικασία της δημιουργίας της ανθρώπινης 

ζωή παρουσιάζει απειλή για την πνευματική ακεραιότητα και τη σωματική υγεία του 

προσώπου. Κινδυνεύουν επίσης και οι σχέσεις μεταξύ των ανθρώπων, στις οποίες 

ανέκαθεν βασίζεται η κοινωνία. Με την ανάπτυξη των προαναφερομένων 

τεχνολογιών  συνδέεται επίσης και η διάδοση της ιδεολογίας των λεγόμενων 

αναπαραγωγικών δικαιωμάτων, που προπαγανδίζονται σήμερα σε εθνικό και διεθνές 

επίπεδο. Το παρόν σύστημα των απόψεων προϋποθέτει την προτεραιότητα της 

σεξουαλικής και της κοινωνικής πραγμάτωσης του προσώπου εις βάρος της 

φροντίδας για το μέλλον του παιδιού, για την πνευματική και τη σωματική υγεία της 

κοινωνίας και για την ηθική βάση αυτής. Βαθμιαίως η ανθρώπινη ζωή στον κόσμο 

αρχίζει να αντιμετωπίζεται ως ένα προϊόν, το οποίο γίνεται αντικείμενο επιλογής 

σύμφωνα με τις προτεραιότητες του καθενός και αντικείμενο διάθεσης στο ίδιο 

βαθμό με τις υλικές αξίες.  
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Στις προσευχές της τελετής του γάμου η Ορθόδοξη Εκκλησία εκφράζει την πίστη της 

στο ότι η τεκνοποιία είναι καρπός ενός έννομου γάμου, όχι όμως και ο μοναδικός του 

σκοπός. Μαζί με τον «καρπό της κοιλίας προς χρείαν» για τους συζύγους ζητούνται 

τα δώρα της διαχρονικής αμοιβαίας αγάπης, της σωφροσύνης, της «ομοφωνίας 

ψυχών τε και σωμάτων». Για το λόγο αυτό η Εκκλησία αδυνατεί να δικαιολογήσει 

ηθικά τους τρόπους της τεκνοποιίας, οι οποίοι διαφωνούν με το σχέδιο του 

Δημιουργού. Εάν ο άνδρας ή η γυναίκα αποδεικνύονται ανίκανοι για τη σύλληψη του 

παιδιού, ενώ οι θεραπευτικές και οι χειρουργικές μέθοδοι δε βοηθούν τους συζύγους, 

πρέπει με ταπείνωση να δεχθούν τη στειρότητά τους ως μια ιδιαίτερη κλίση της ζωής 

τους. Οι ποιμαντικές συστάσεις σε παρόμοιες περιστάσεις πρέπει να λαμβάνουν 

υπόψη το ενδεχόμενο της υιοθέτησης του παιδιού κατόπιν της αμοιβαίας συμφωνίας 

των συζύγων. Μεταξύ των αποδεκτών μέσων της ιατρικής περίθαλψης μπορεί να 

αναφερθεί η τεχνητή γονιμοποίηση με γεννητικά κύτταρα του άνδρα διότι δεν 

αλλοιώνει την ακεραιότητα του γάμου, δεν διαφέρει ουσιαστικά από τη φυσιολογική 

σύλληψη και πραγματοποιείται στα πλαίσια των συζυγικών σχέσεων. 

Οι δε μεταχειρίσεις που σχετίζονται με τις δωρεές των γεννητικών κυττάρων 

αλλοιώνουν την ακεραιότητα του προσώπου και την αποκλειστικότητα των 

συζυγικών σχέσεων, επιτρέποντας την εισχώρηση τρίτων. Εκτός των άλλων αυτή η 

πρακτική ενθαρρύνει την ανεύθυνη πατρότητα ή μητρότητα, οι οποίες εκ των 

προτέρων αποδεσμεύονται από τις υποχρεώσεις απέναντι σε όσους είναι «σάρξ εκ της 

σαρκός» των ανώνυμων δωρητών. Η χρήση του υλικού των δωρητών υποσκάπτει τις 

αρχές των οικογενειακών σχέσεων διότι προϋποθέτει την ύπαρξη εκτός από τους 

«κοινωνικούς» ακόμα και τους λεγόμενους  βιολογικούς γονείς στα παιδιά. H 

«παρένθετη μητρότητα», δηλαδή η κυοφορία του γονιμοποιημένου ωαρίου από τη 

γυναίκα, η οποία μετά το τοκετό παραδίνει το παιδί σε αυτούς που το «παράγγειλαν» 

είναι παρά φύση και ηθικά απαράδεκτη, ακόμα και σε περιπτώσεις όταν αυτό 

πραγματοποιείται ανιδιοτελώς. Αυτή η μέθοδος προϋποθέτει την καταστροφή της 

βαθιάς συναισθηματικής και πνευματικής εγγύτητας που διαμορφώνεται μεταξύ της 

μητέρας και του μωρού ήδη στο διάστημα της εγκυμοσύνης. Η «παρένθετη 

μητρότητα» τραυματίζει τόσο την φέρουσα, τα μητρικά συναισθήματα της οποίας 

καταπατούνται, όσο και το παιδί, το οποίο στη συνέχεια δύναται να υποφέρει από μια 

κρίση αυτοσυνείδησης. Ηθικά απαράδεκτες από την ορθόδοξη άποψη είναι επίσης 

και όλες οι μορφές της εξωσωματικής γονιμοποίησης που προϋποθέτει τη συλλογή, 
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τη συντήρηση και τη σκόπιμη καταστροφή των «περιττών» εμβρύων. Η ηθική 

αξιολόγηση της έκτρωσης, η οποία αποδοκιμάζεται από την Εκκλησία, βασίζεται 

ακριβώς στην αναγνώριση της ανθρώπινης αξιοπρέπειας  (πρβλ. ХII.2).   

Η γονιμοποίηση των μοναχικών γυναικών με τη χρήση των γεννητικών κυττάρων 

των δωρητών ή πραγμάτωση των «αναπαραγωγικών δικαιωμάτων» των μοναχικών 

ανδρών καθώς επίσης και των προσώπων με μη συμβατικό σεξουαλικό 

προσανατολισμό στερεί το μελλοντικό παιδί από την μητέρα και τον πατέρα.  Η 

εφαρμογή των αναπαραγωγικών μεθόδων εκτός του πλαισίου της ευλογημένης από 

τον Θεό οικογένειας καθίσταται μια μορφή θεομαχίας, η οποία πραγματοποιείται με 

πρόσχημα την λανθασμένα ερμηνευμένη προστασία της αυτονομίας του ανθρώπου 

και της ελευθερίας του προσώπου. 

XII.5. Οι κληρονομικές παθήσεις αποτελούν την πλειοψηφία του συνόλου των 

ανθρώπινων ασθενειών. Η εξέλιξη των ιατρικών και γενετικών μεθόδων διάγνωσης 

και θεραπείας δύναται να συμβάλει στην αποτροπή αυτών των ασθενειών και στην 

ανακούφιση του πόνου σε πολλούς ανθρώπους. Όμως είναι σημαντικό να μη 

λησμονούμε ότι οι γενετικές διαταραχές αποτελούν συχνά το αποτέλεσμα της 

απομάκρυνσης από τις ηθικές αρχές, του ανήθικου τρόπου ζωής με συνέπεια να 

πάσχουν ακόμα και οι απόγονοι. Η αμαρτωλή διαφθορά της ανθρώπινης φύσης 

νικιέται με πνευματικές προσπάθειες. Όμως σε περίπτωση, κατά την οποία στη ζωή 

των απογόνων επικρατεί όλο και περισσότερο η αμαρτία, τότε εκπληρώνονται τα 

λόγια της Αγίας Γραφής: «Γενεᾶς γὰρ ἀδίκου χαλεπὰ τὰ τέλη» (Σοφ. Σολ. 3. 19). Και 

αντίθετα: «Μακάριος ἀνὴρ ὁ φοβούμενος τὸν Κύριον, ἐν ταῖς ἐντολαῖς αὐτοῦ θελήσει 

σφόδρα· δυνατὸν ἐν τῇ γῇ ἔσται τὸ σπέρμα αὐτοῦ, γενεὰ εὐθέων εὐλογηθήσεται» (Ψαλ. 111. 

1-2). Επομένως οι έρευνες στον τομέα της γενετικής διαπιστώνουν τους 

πνευματικούς νόμους, οι οποίοι πριν από πολλούς αιώνες αποκαλύφθηκαν στην 

ανθρωπότητα μέσα στο λόγο του Θεού. 

Επικεντρώνοντας το ενδιαφέρον των ανθρώπων πάνω στις ηθικές αιτίες των 

ασθενειών η Εκκλησία χαιρετίζει ταυτόχρονα τις προσπάθειες των ιατρών που 

στρέφονται προς τη θεραπεία των κληρονομικών παθήσεων. Όμως ως σκοπός της 

γενετικής παρέμβασης δεν πρέπει να τίθεται η τεχνητή «τελειοποίηση» του 

ανθρώπινου γένους και η παρέμβαση στο θείο σχέδιο για τον άνθρωπο. Για αυτό το 

λόγο η γενετική θεραπεία δύναται να πραγματοποιείται μόνο κατόπιν συγκατάθεσης 
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του ασθενούς ή των νόμιμων αντιπροσώπων αυτού και αποκλειστικά για ιατρικούς 

λόγους. Η γενετική θεραπεία των γεννητικών κυττάρων είναι άκρως επικίνδυνη, διότι 

σχετίζεται με την τροποποίηση του γονιδίου (του συνόλου των κληρονομικών 

χαρακτηριστικών) σε μια σειρά γενεών, πράγμα το οποίο δύναται να οδηγήσει σε 

απρόβλεπτες συνέπειες με τη μορφή νέων μεταβολών και της αποσταθεροποίησης 

της ισορροπίας μεταξύ της ανθρώπινης κοινωνίας και του περιβάλλοντος.  

Οι επιτυχίες στην αποκρυπτογράφηση του γενετικού κώδικά δημιουργούν τις 

πραγματικές προϋποθέσεις για μια ευρεία γενετική εξέταση, με σκοπό τη λήψη 

στοιχείων για την φυσιολογική μοναδικότητα του κάθε ανθρώπου καθώς και για την 

προδιάθεσή του προς τις συγκεκριμένες ασθένειες. Η δημιουργία της «γενετικής 

ταυτότητας» καθώς και η λογική χρήση των ληφθέντων στοιχείων, θα μπορούσαν να 

βοηθήσουν στην έγκαιρη διόρθωση των ενδεχομένων ασθενειών του συγκεκριμένου 

ανθρώπου. Όμως υφίσταται ο πραγματικός κίνδυνος της κατάχρησης των γενετικών 

στοιχείων όταν αυτά μπορούν να γίνουν αφορμή διάφορων μορφών διάκρισης. 

Επιπλέον, η κατοχή πληροφοριών σχετικών με την κληρονομική προδιάθεση προς τις 

βαριές ασθένειες δύναται να μετατραπεί σε ένα αφόρητο ψυχικό φορτίο. Για αυτό το 

λόγο η γενετική ταυτοποίηση και η γενετική εξέταση μπορούν να πραγματοποιούνται 

μόνο με βάση το σεβασμό της ελευθερίας του προσώπου.    

Διπλό χαρακτήρα έχουν επίσης και οι μέθοδοι του προγεννητικού ελέγχου, που 

επιτρέπουν τον εντοπισμό της κληρονομικής πάθησης στις πρώιμες φάσεις της 

ανάπτυξης του εμβρύου. Ορισμένες από αυτές τις μεθόδους μπορούν να αποτελέσουν 

απειλή για το βίο και την ακεραιότητα του εξεταζόμενου εμβρύου ή καρπού. Η 

διαπίστωση της ανίατης ή δυσθεράπευτης γενετικής ασθένειας γίνεται συχνά αφορμή 

για τη διακοπή της συλληφθείσης ζωής, ενώ υπάρχουν και περιπτώσεις όταν στους 

γονείς ασκείται η σχετική πίεση. Ο προγεννητικός έλεγχος δικαιολογείται ηθικά εάν 

αποσκοπεί στη θεραπεία των εντοπισμένων ασθενειών σε όσο το δυνατόν 

περισσότερο πρώιμες φάσεις όπως επίσης και στην προετοιμασία των γονέων για την 

ιδιαίτερη φροντίδα του άρρωστου παιδιού. Κάθε άνθρωπος ανεξάρτητα από τις 

ασθένειές του, έχει δικαίωμα στη ζωή, στην αγάπη και στη φροντίδα. Σύμφωνα με 

την Αγία Γραφή ο Ίδιος ο Θεός  είναι «ἀντιλήπτωρ ἀσθενούντων» (Ιουδίθ 9. 11). Ο 

Απόστολος Παύλος διδάσκει ότι «δεῖ ἀντιλαμβάνεσθαι τῶν ἀσθενούντων» (Πραξ. 20. 35; 

Α΄ Θες. 5. 14) και παρομοιάζοντας την Εκκλησία με ανθρώπινο σώμα υποδεικνύει 
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ότι «τὰ δοκοῦντα μέλη τοῦ σώματος ἀσθενέστερα ὑπάρχειν ἀναγκαῖά ἐστι» ενώ τα 

ατελέστερα «εὐσχημοσύνην περισσοτέραν ἔχει» (Α΄ Κορ. 12. 22,24). Είναι εντελώς 

απαράδεκτη η χρήση μεθόδων προγεννητικού ελέγχου με σκοπό την επιλογή από 

τους γονείς του επιθυμητού φύλου του μέλλοντος παιδιού.  

XII.6. Οι προσπάθειες των επιστημόνων για την κλωνοποίηση (δηλ. της δημιουργίας 

γενετικών αντιγράφων) των ζώων θέτουν το ζήτημα της αποδοχής και των 

ενδεχόμενων συνεπειών από μια πιθανή κλωνοποίηση του ανθρώπου. Η υλοποίηση 

αυτής της ιδέας ευρίσκει αντίθετους πολλούς ανθρώπους σε όλο τον κόσμο και 

μπορεί να αποβεί καταστροφική για την κοινωνία. Η κλωνοποίηση, περισσότερο 

ακόμα και από αυτές τις αναπαραγωγικές τεχνολογίες, προσφέρει τη δυνατότητα 

εκμετάλλευσης του γενετικού στοιχείου του προσώπου και συμβάλλει στην 

περαιτέρω υποτίμηση αυτού. Ο άνθρωπος δεν δικαιούται να διεκδικεί το ρόλο του 

δημιουργού ομοίων με αυτόν πλασμάτων ή να επιλέγει τις γενετικές προδιαγραφές 

για αυτά, προσδιορίζοντας τα προσωπικά τους χαρακτηριστικά σύμφωνα με την δική 

του κρίση. Το σχέδιο για την κλωνοποίηση αποτελεί αναμφισβήτητα μια πρόκληση 

για την ίδια την ανθρώπινη φύση, την έμφυτη στον άνθρωπο εικόνα του Θεού, το 

αναπόσπαστο μέρος της οποίας είναι η ελευθερία και η μοναδικότητα του προσώπου. 

Η «μαζική αναπαραγωγή» ανθρώπων με προγραμματισμένα χαρακτηριστικά μπορεί 

να αποτελέσει το όραμα μόνο των οπαδών ολοκληρωτικών ιδεολογιών. 

Η κλωνοποίηση του ανθρώπου δύναται να διαστρεβλώσει τις φυσικές αρχές της 

τεκνοποιίας, των συγγενικών δεσμών, της μητρότητας και της πατρότητας. Ένα παιδί 

μπορεί να γίνει αδελφή της μητέρας του, αδελφός του πατέρα ή κόρη του παππού. 

Άκρως επικίνδυνές αποδεικνύονται και οι ψυχολογικές συνέπειες της κλωνοποίησης. 

Ένας άνθρωπος, που γεννήθηκε ως αποτέλεσμα αυτής της διαδικασίας, μπορεί να 

αισθάνεται τον εαυτό του όχι ως ένα αυτοτελές πρόσωπο αλλά μόνο ένα «αντίγραφο» 

κάποιων από τους σύγχρονους ή παλαιότερους ανθρώπους. Πρέπει να ληφθεί υπόψη 

ότι οι πιθανές «παρενέργειες» των πειραμάτων κλωνοποίησης του ανθρώπου 

μπορούν να αποτελέσουν οι πολλαπλές ανολοκλήρωτες ζωές ή, μάλλον, η γέννηση 

μεγάλου αριθμού μη βιώσιμων απογόνων. Ταυτόχρονα η κλωνοποίηση των 

απομονωμένων κυττάρων και ιστών του οργανισμού δεν αποτελεί επιβολή εναντίον 

της ανθρώπινης αξιοπρέπειας και σε ορισμένες περιπτώσεις είναι χρήσιμη στην 

βιολογική και ιατρική πρακτική.  
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XII.7. Η σύγχρονη μεταμόσχευση (θεωρία και πράξη της μεταμόσχευσης των 

οργάνων και ιστών) εξασφαλίζει την παροχή της έμπρακτης βοήθειας σε πολλούς 

ασθενείς, οι οποίοι παλαιότερα ήταν καταδικασμένοι σε αναπόφευκτο θάνατο ή 

βαριά αναπηρία. Ταυτόχρονα η εξέλιξη αυτού του τομέα της ιατρικής δημιουργεί 

ορισμένα ηθικά προβλήματα και δύναται να παρουσιάζει κίνδυνο για την κοινωνία. Η 

ασυνείδητη προπαγάνδα της δωρεάς των οργάνων όπως και ή εμπορευματοποίηση 

των μεταμοσχεύσεων δημιουργεί τις προϋποθέσεις για την  ανάπτυξη του εμπορίου 

ανθρωπίνων οργάνων, απειλώντας τη ζωή και την υγεία των ανθρώπων. Σύμφωνα με 

την Εκκλησία, τα ανθρώπινα όργανα δεν μπορούν να θεωρηθούν αντικείμενα 

αγοραπωλησίας. Η μεταμόσχευση των οργάνων από ένα εθελοντή δωρητή δύναται να 

βασίζεται μόνον στην εκούσια προσφορά για τη σωτηρία της ζωής του συνανθρώπου. 

Στην περίπτωση αυτή η συγκατάθεση για την αφαίρεση οργάνων αποτελεί πράξη 

αγάπης και συμπάθειας. Όμως ο εν δυνάμει δωρητής πρέπει να είναι πλήρως 

ενημερωμένος για τις συνέπειες που ενδεχομένως θα έχει για την υγεία του η 

μεταμόσχευση οργάνων. Είναι ηθικά απαράδεκτη εκείνη η μεταμόσχευση, η οποία 

απειλεί άμεσα τη ζωή του δωρητή. Η περισσότερο διαδεδομένη είναι η 

μεταμόσχευση οργάνων από ανθρώπους που μόλις έχουν πεθάνει. Σε αυτές τις 

περιπτώσεις πρέπει να αποκλεισθεί η ασάφεια κατά τον προσδιορισμό της στιγμής 

του θανάτου. Απαράδεκτή είναι η μείωση της ζωής ενός ανθρώπου, ακόμα και μέσα 

από την άρνηση διαδικασιών υποστήριξης ζωής, με σκοπό την επιμήκυνση της ζωής 

κάποιου άλλου. 

Με βάση την Θεία Αποκάλυψη η Εκκλησία πρεσβεύει την πίστη στη σωματική 

ανάσταση των νεκρών  (Ισ. 26. 19, Ρωμ. 8. 11, Α΄ Κορ. 15. 42-44, 52-54, Φλπ. 3. 21). 

Μέσα από την τελετή της χριστιανικής κηδείας η Εκκλησία εκφράζει το σεβασμό που 

αρμόζει στο σώμα ενός πεθαμένου. Όμως η μεταθανάτια δωρεά οργάνων και ιστών 

μπορεί να αποτελέσει την έκφανση της αγάπης, που επεκτείνεται ακόμα και πέρα από 

το θάνατο. Αυτή η δωρεά, ή η διαθήκη, δεν μπορεί να θεωρηθεί καθήκον του 

ανθρώπου. Για το λόγο αυτό η εκούσια συγκατάθεση του ζώντα δωρητή αποτελεί 

προϋπόθεση της νομιμότητας και της ηθικής αποδοχής της μεταμόσχευσης. Σε 

περίπτωση, κατά την οποία το θέλημα του εν δυνάμει δωρητή είναι άγνωστο στους 

ιατρούς, πρέπει να ερευνήσουν και να μάθουν το θέλημα του ετοιμοθάνατου ή 

πεθαμένου, καταφεύγοντας αναγκαστικά στους συγγενείς του.  Η Εκκλησία θεωρεί 

ως ανεπίτρεπτη  παράβαση της ανθρώπινης ελευθερίας το λεγόμενο «τεκμήριο της εκ 
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των προτέρων συμφωνίας» του εν δυνάμει δωρητή για την μεταμόσχευση οργάνων 

και ιστών του σώματός του, που επικυρώνεται από τις νομοθεσίες μιας σειράς χωρών. 

Τα μεταμοσχευμένα όργανα και ιστοί αφομοιώνονται από τον παραλήπτη, 

εντασσόμενα στον τομέα της προσωπικής ψυχικής και σωματικής του ενότητας. 

Αυτός είναι και ο λόγος, γιατί σε καμία περίπτωση δε μπορεί να δικαιολογηθεί εκείνη 

η μεταμόσχευση, η οποία δύναται να οδηγήσει σε απειλή της απώλειας της 

ταυτότητας από τον παραλήπτη, θίγοντας τη μοναδικότητά του ως προσώπου και ως 

εκπροσώπου του γένους. Είναι σημαντικό να μη λησμονηθεί αυτή η προϋπόθεση 

κατά την λήψη των αποφάσεων σχετικά με τη μεταμόσχευση ιστών και οργάνων 

ζωτικής προελεύσεως. 

Η Εκκλησία θεωρεί αδιαμφισβήτητα απαράδεκτη τη χρήση των μεθόδων της 

λεγόμενης εμβρυϊκής θεραπείας, τη βάση της οποίας αποτελεί η λήψη και η χρήση 

των οργάνων των ανθρώπινων εμβρύων που ελήφθησαν ως αποτέλεσμα των 

εκτρώσεων σε πρώιμες φάσεις της εξέλιξης, για τη θεραπεία των διαφόρων 

ασθενειών και την «ανανέωση» του οργανισμού. Αποδοκιμάζοντας την έκτρωση ως 

μια θανάσιμη αμαρτία η Εκκλησία αδυνατεί να βρει οποιαδήποτε δικαιολογία, ακόμα 

και σε περίπτωση, κατά την οποία από την καταστροφή της συλληφθείσης 

ανθρώπινης ζωής ίσως να ωφεληθεί η υγεία κάποιου ανθρώπου. Αυτή η πρακτική, 

που αναπόφευκτα συμβάλλει στην ευρύτερη διάδοση και εμπορευματοποίηση των 

εκτρώσεων (ακόμα και σε περίπτωση που αυτή η αποτελεσματικότητά της, κατά το 

παρόν υποθετική, θα τεκμηριωνόταν με επιστημονικές μεθόδους), αποτελεί 

παράδειγμα έσχατης ανηθικότητας και έχει εγκληματικό χαρακτήρα.  

ХII.8. Η πράξη της λήψεως ανθρώπινων οργάνων χρήσιμων για μεταμόσχευση όπως 

και η εξέλιξη της ανάνηψης δημιουργούν το πρόβλημα του σωστού προσδιορισμού 

της στιγμής του θανάτου. Παλαιά ως κριτήριο θεωρείτο η αναπότρεπτη διακοπή της 

αναπνοής και της κυκλοφορίας του αίματος.  Όμως χάρη στην αναβάθμιση των 

τεχνολογιών ανανήψεως αυτές οι καταλυτικές για τη ζωή λειτουργίες μπορούν να 

υποστηρίζονται με τεχνικούς τρόπους για ένα μακρύ διάστημα. Το γεγονός του 

θανάτου με αυτό τον τρόπο μεταστρέφεται στη διαδικασία του «αποθνήσκειν», που 

εξαρτάται από την απόφαση του ιατρού, πράγμα το οποίο επιβάλλει στη σύγχρονη 

ιατρική μια εντελώς καινούργια ευθύνη.   
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Στην Αγία Γραφή ο θάνατος παρουσιάζεται ως διαχωρισμός ψυχής και σώματος 

(Ψαλ. 145. 4, Λκ. 12. 20). Έτσι μπορούμε να μιλήσουμε για την συνέχιση της ζωής 

έως ότου ο οργανισμός λειτουργεί ως ένα σύνολο. Η συνέχιση της ζωής με τεχνικούς 

τρόπους, όταν κατ’ ουσία λειτουργούν τα επί μέρους όργανα, δεν μπορεί να θεωρηθεί 

ως υποχρεωτικός και σε όλες τις περιπτώσεις ως επιθυμητός σκοπός της ιατρικής. 

Ενίοτε η αναβολή της ώρας του θανάτου όχι μόνο επεκτείνει τα βάσανα του 

ασθενούς, στερώντας τον άνθρωπο του δικαιώματος της επάξιας, «αναισχύντης και 

ειρηνικής» τελευτής, την οποία οι χριστιανοί ζητούν από τον Κύριο στις ακολουθίες. 

Όταν η ενεργός θεραπεία παύει να είναι εφικτή, τη θέση της πρέπει να λάβει η 

καταπραϋντική θεραπεία (αναισθησία, περιποίηση, κοινωνική και ψυχολογική 

στήριξη) όπως επίσης και η ποιμαντική μέριμνα. Όλα αυτά αποβλέπουν στην 

εξασφάλιση του αληθινού ανθρώπινου τέλους της ζωής, που ζεστάθηκε από την 

ελεημοσύνη και την αγάπη.   

Η Ορθόδοξη αντίληψη της αναίσχυντης τελευτής συμπεριλαμβάνει την προετοιμασία 

για το θάνατο, η οποία θεωρείται ως σημαντική, από πνευματική άποψη, φάση της 

ανθρώπινης ζωής. Ο ασθενής που μεριμνά χριστιανικά για τις τελευταίες μέρες της 

επίγειας ύπαρξής του είναι ικανός να βιώσει την ευλογημένη μεταμόρφωση που 

οφείλεται στην καινούργια αντιμετώπιση της πορείας του και με διάθεση μετάνοιας 

να μεταβεί στην αιωνιότητα. Όσον αφορά στους συγγενείς του ασθενούς και στο 

ιατρικό προσωπικό, η υπομονετική περιποίηση του ασθενούς γίνεται ευκαιρία να 

υπηρετήσουν τον Ίδιο τον Κύριο, σύμφωνα με το λόγο του Σωτήρα: «ἐφ’ ὅσον 

ἐποιήσατε ἑνὶ τούτων τῶν ἀδελφῶν μου τῶν ἐλαχίστων, ἐμοὶ ἐποιήσατε» (Ματθ. 25. 40). Η 

απόκρυψη των πληροφοριών στους ασθενείς για την βαριά τους κατάσταση με 

πρόσχημα την διαφύλαξη της ψυχικής του άνεσης, στερεί πολλές φορές τον 

αποθνήσκοντα την ευκαιρία της ευσυνείδητης προετοιμασίας για το τέλος και την 

πνευματική παρηγοριά, η οποία αποκτάται μέσα από τη συμμετοχή στα Μυστήρια 

της Εκκλησίας και επίσης σκοτίζει το νου με την έλλειψη εμπιστοσύνης στους 

οικείους και τους ιατρούς.    

Τα βάσανα πριν το θάνατο δεν εξαλείφονται πάντοτε αποτελεσματικά με τη χρήση 

των αναισθητικών. Γνωρίζοντας αυτό η Εκκλησία σε αυτές τις περιπτώσεις στρέφεται 

προς τον Θεό με την ακόλουθη προσευχή: «…καὶ λῦσον τὸν δοῦλον σου τῆς ἀφορήτου 

ταύτης ὀδύνης καὶ σνεχούσης αὐτὸν πικρᾶς ἀσθενείας, καὶ ἀνάπαυσον αὐτὸν, ἔνθα τῶν 
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δικαίων τὰ πνεύματα» (Ἀκολουθία εἰς Ψυχοῤῥαγοῦντα). Μόνο ο Κύριος είναι Κυρίαρχος 

ζωής και θανάτου (Α΄ Βασ. 2. 6). «ἐν χειρὶ αὐτοῦ ψυχὴ πάντων ζώντων καὶ πνεῦμα 

παντὸς ἀνθρώπου» (Ιωβ. 12. 10). Για αυτό το λόγο η Εκκλησία, που ακολουθεί πιστά 

την θεία εντολή «ου φονεύσεις» (Εξ. 20. 15), δε μπορεί να αναγνωρίσει ως ηθικά 

αποδεκτές τις διαδεδομένες σήμερα στην κοσμική κοινωνία προσπάθειες 

νομιμοποίησης της λεγομένης ευθανασίας, δηλαδή της σχεδιασμένης θανάτωσης των 

ανιάτων ασθενών (ακόμα και όταν το επιθυμούν). Η αίτηση του ασθενούς για την 

επιτάχυνση του θανάτου ενίοτε οφείλεται στην κατάσταση άγχους που στερεί από 

αυτόν τη δυνατότητα ορθής αξιολόγησης της κατάστασής του. Η αναγνώριση της 

νομιμότητας της ευθανασίας θα οδηγούσε σε μείωση του αξιώματος και στη 

διαστροφή του επαγγελματικού καθήκοντος του ιατρού, ο οποίος καλείται στη 

συντήρηση της ζωής και όχι στη διακοπή της. «Το δικαίωμα στο θάνατο» δύναται να 

καταλήξει εύκολα σε κίνδυνο για τη ζωή των ασθενών, η οικονομική κατάσταση των 

οποίων δεν τους επιτρέπει τη συνέχιση της θεραπείας. 

Επομένως η ευθανασία αποτελεί μια μορφή δολοφονίας ή αυτοκτονίας, ανάλογα από 

τη συμμετοχή του ασθενούς. Στην τελευταία περίπτωση για την ευθανασία ισχύουν οι 

κατάλληλοι κανόνες, σύμφωνα με τους οποίους ο σχεδιασμένος φόνος όπως και η 

παροχή βοήθειας για την επιτέλεση αυτού αξιολογούνται ως μια βαριά αμαρτία. Ο 

προμελετημένος αυτόχειρας, ο οποίος «ἀπὸ ἐπηρείας ἀνθρώπων ἢ ἄλλως πως ἀπὸ 

ὀλιγωρίας πεποίηκε τοῦτο», δεν πρέπει να τύχει της χριστιανικής ταφής ή λειτουργικής 

προσφοράς (Τιμοθ. Αλεξανδρείας, καν. 14). Εάν ο αυτόχειρας αφαίρεσε τη ζωή του 

ασυνείδητα «εκτός φρένων», δηλαδή ως αποτέλεσμα ψυχικής προσβολής, η 

εκκλησιαστική προσευχή  επιτρέπεται αφού η υπόθεση ερευνηθεί από τον οικείο 

Επίσκοπο. Ταυτόχρονα πρέπει να θυμόμαστε ότι πολλές φορές την ενοχή του 

αυτόχειρα συμμερίζονται οι γύρω του, οι οποίοι αποδείχθηκαν ανίκανοι ως προς την 

ενεργό συμπάθεια ή έλεος. Μαζί με τον Απόστολο Παύλο η Εκκλησία καλεί: 

«ἀλλήλων τὰ βάρη βαστάζετε, καὶ οὕτως ἀναπληρώσατε τὸν νόμον τοῦ Χριστοῦ» (Γαλ. 6. 2). 

ХII.9. Η Αγία Γραφή και η παράδοση της Εκκλησίας αναμφίβολα αποδοκιμάζουν τις 

ομοφυλοφιλικές σεξουαλικές σχέσεις, διαβλέποντας μέσα τους την αμαρτωλή 

διαστρέβλωση της θεόκτιστης ανθρώπινης φύσης. 

 



 329 

«Ὁς ἂν κοιμηθῇ μετά ἄρσενος κοίτην γυναικός, βδέλυγμα ἐποίησαν ἀμφότεροι» (Λευ. 20. 

13). Η Βίβλος αναφέρει τη βαριά τιμωρία στην οποία ο Θεός καταδίκασε τους 

κατοίκους των Σοδόμων (Γεν. 19. 1-29), σύμφωνα με την ερμηνεία των Αγίων 

Πατέρων ακριβώς λόγω της αμαρτίας της αρσενοκοίτης. Ο Απόστολος Παύλος 

χαρακτηρίζοντας την ηθική κατάσταση του ειδωλολατρικού κόσμου αναφέρει τις 

ομοφυλοφιλικές σχέσεις μεταξύ των πιο «επαίσχυντων παθών» και «απρεπειών» που 

μολύνουν το ανθρώπινο σώμα: «Αἵ τε γὰρ θήλειαι αὐτῶν μετήλλαξαν τὴν φυσικὴν χρῆσιν 

εἰς τὴν παρὰ φύσιν, ὁμοίως δὲ καὶ οἱ ἄρσενες ἀφέντες τὴν φυσικὴν χρῆσιν τῆς θηλείας 

ἐξεκαύθησαν ἐν τῇ ὀρέξει αὐτῶν εἰς ἀλλήλους, ἄρσενες ἐν ἄρσεσι τὴν ἀσχημοσύνην 

κατεργαζόμενοι καὶ τὴν ἀντιμισθίαν ἣν ἔδει τῆς πλάνης αὐτῶν ἐν ἑαυτοῖς ἀπολαμβάνοντες» 

(Ρωμ. 1. 26-27). «Μὴ πλανᾶσθε…οὔτε μαλακοὶ οὔτε ἀρσενοκοῖται… βασιλείαν Θεοῦ οὐ 

κληρονομήσουσι», έγραφε ο Απόστολος στους κατοίκους της διεφθαρμένης Κορίνθου 

(Α΄ Κορ. 6. 9-10). Η αγιοπατερική παράδοση με τον ίδιο τρόπο κατακρίνει σαφώς και 

συγκεκριμένα οποιεσδήποτε εκδηλώσεις ομοφυλοφιλίας. «Η Διδαχή των Δώδεκα 

Αποστόλων», τα έργα των Αγίων Ιεραρχών Βασιλείου του Μεγάλου, Ιωάννη του 

Χρυσοστόμου, Γρηγορίου Νύσσης, του Ιερού Αυγουστίνου, καθώς και οι κανόνες 

του Αγίου Ιωάννου του Νηστευτή εκφράζουν την ασάλευτη διδασκαλία της 

Εκκλησίας: οι ομοφυλοφιλικές σχέσεις είναι αμαρτωλές και καταδικαστέες. Οι 

διαπράττοντες αυτές άνθρωποι δεν έχουν δικαίωμα να γίνουν κληρικοί (Μεγ. Βασ. 

Καν. 7, Γρηγορίου Νύσσ. Καν. 4, Ιω. Νηστ. Καν. 30). Αναφερόμενος σε όσους 

μολύνθηκαν από την σοδομική αμαρτία ο Όσιος Μάξιμος ο Γραικός φώναξε: «Να 

γνωρίσετε τον εαυτό σας, ω άθλιοι, τι ακάθαρτη ηδονή έχετε απολαύσει!.. 

Προσπαθήστε όσο συντομότερα δυνατόν να απομακρυνθείτε από αυτή την μιαρότατη 

και δυσωδέστατη ηδονή, να την μισήσετε και όποιος ισχυρίζεται ότι είναι αθώα να 

παραδώσετε αυτόν στο αιώνιο ανάθεμα ως εχθρό του Ευαγγελίου του Σωτήρα 

Χριστού και διαστρεβλωτή της διδασκαλίας Αυτού. Να καθαρίσετε τον εαυτό σας με 

την ειλικρινή μετάνοια, τα θερμά δάκρυα και την ελεημοσύνη και  την καθαρή 

προσευχή…Να μισήσετε με όλη σας τη ψυχή αυτό το μίασμα ώστε να μη γίνεται υιοί 

κατάρας και αιώνιας απώλειας». 

Η συζήτηση για την κατάσταση των λεγομένων σεξουαλικών μειονοτήτων στη 

σύγχρονη κοινωνία τείνει προς την αναγνώριση της ομοφυλοφιλίας όχι ως 

σεξουαλικής διαστρέβλωσης, αλλά ως ένα από τους «σεξουαλικούς 

προσανατολισμούς» που δικαιούνται να εκφράζονται δημόσια και να γίνονται 
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σεβαστοί. Ισχυρίζονται επίσης ότι η ομοφυλοφιλική ορμή οφείλεται στην προσωπική 

φυσική κλίση. Η Ορθόδοξη Εκκλησία βασίζεται στην αμετάκλητη αρχή ότι ο 

θεοϊδρυτη γαμήλια ένωση άνδρα και γυναίκας δεν μπορεί να ισοσταθμιστεί με τις 

διεφθαρμένες εκφάνσεις της σεξουαλικότητας. Θεωρεί την ομοφυλοφιλία ως 

αμαρτωλή βλάβη της ανθρώπινης φύσης, η οποία αντιμετωπίζεται με την πνευματική 

προσπάθεια που οδηγεί  στην θεραπεία και την προσωπική προκοπή του ανθρώπου. 

Οι ομοφυλοφιλικές ορμές, όπως και τα άλλα πάθη που ταλανίζουν τον πεπτωκώτα 

άνθρωπο, θεραπεύονται με τα Μυστήρια, την προσευχή, τη νηστεία, τη μετάνοια, την 

ανάγνωση της Αγίας Γραφής και των έργων των Αγίων Πατέρων καθώς και με τη 

συναστροφή με πιστούς χριστιανούς, πρόθυμους να παρέχουν πνευματική 

υποστήριξη. 

Αντιμετωπίζοντας με ποιμαντική ευθύνη τους ανθρώπους με ομοφυλοφιλικές τάσεις 

η Εκκλησία ταυτόχρονα ανθίσταται αποφασιστικά κατά των προσπαθειών προβολής 

της αμαρτωλής τάσης ως «κανόνα» και ακόμα περισσότερα ως αντικείμενο για 

καύχηση και μίμηση.  Ακριβώς για αυτό το λόγο η Εκκλησία αποδοκιμάζει κάθε 

προπαγάνδα της ομοφυλοφιλίας. Χωρίς να αρνείται σε κανένα το δικαίωμα στη ζωή, 

στο σεβασμό της προσωπικής αξιοπρέπειας και στη συμμετοχή στα κοινά, εντούτοις 

η Εκκλησία θεωρεί ότι τα πρόσωπα που προβάλλουν τον ομοφυλοφιλικό τρόπο ζωής 

δεν πρέπει να έχουν πρόσβαση στο παιδαγωγικό, εκπαιδευτικό και άλλο έργο που 

απευθύνεται στα παιδιά και στη νεολαία, καθώς και να κατέχουν διοικητικές θέσεις 

στο στρατό και στα σωφρονιστικά ιδρύματα. 

Ενίοτε οι διαστρεβλώσεις της ανθρώπινης σεξουαλικότητας εκδηλώνονται με τη 

μορφή του νοσηρού αισθήματος συμμετοχής στο αντίθετο φύλο με αποτέλεσμα την 

προσπάθεια αλλαγής φύλου (τρανσεξουαλισμός). Η επιδίωξη της άρνησης 

συμμετοχής σε εκείνο το φύλο, το οποίο δόθηκε από τον Σωτήρα στον άνθρωπο 

μπορεί να έχει επιβλαβείς επιπτώσεις για την περαιτέρω ανάπτυξη του προσώπου. «Η 

αλλαγή φύλου» μέσα από την ορμονική και χειρουργική επέμβαση οδηγεί σε πολλές 

περιπτώσεις όχι στην επίλυση των ψυχολογικών προβλημάτων, αλλά στην 

επιδείνωση αυτών, δημιουργώντας βαθιά εσωτερική κρίση. Η Εκκλησία δεν μπορεί 

να αποδεχθεί αυτή τη «στάση εναντίον του Δημιουργού» και να αναγνωρίσει έγκυρη 

την αλλαγή φύλου. Εάν η «αλλαγή φύλου» έγινε πριν την Βάπτιση, δύναται να 

αφεθεί η συμμετοχή του στο Μυστήριο, όπως και κάθε αμαρτωλός, αλλά η Εκκλησία 
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τον βαπτίζει με το φύλο, με το οποίο γεννήθηκε. Η χειροτονία και η σύναψη 

εκκλησιαστικού γάμου είναι απαράδεκτες. 

Πρέπει να γίνει η διάκριση ανάμεσα στον «τρανσεξουαλισμό» και στη λανθασμένη 

γενετική αναγνώριση στην πρώιμη παιδική ηλικία ως αποτέλεσμα ιατρικού λάθους 

που οφειλόταν στην παθολογία της ανάπτυξης των γενετικών χαρακτηριστικών. Η 

χειρουργική επέμβαση σε αυτή την περίπτωση δεν έχει χαρακτήρα αλλαγής φύλου. 

 

XIII. Εκκλησία και οικολογικά προβλήματα  

XIII.1. Συνειδητοποιώντας την ευθύνη της για τις τύχες του κόσμου, η Ορθόδοξη 

Εκκλησία εκφράζει τον έντονο προβληματισμό της σχετικά με τα προβλήματα που 

δημιουργεί ο σύγχρονος πολιτισμός. Σημαντικό μέρος  μεταξύ αυτών κατέχουν τα 

οικολογικά προβλήματα. Σήμερα η μορφή της Γης αλλοιώνεται σε πλανητική 

κλίμακα. Πλήττεται το υπέδαφος, το έδαφος, τα ύδατα, ο αέρας, ο ζωικός και ο 

φυτικός κόσμος. Η περιβάλλουσα φύση συμμετέχει σχεδόν ολόκληρη στην 

υποστήριξη της ζωής του ανθρώπου, στον οποίο δεν επαρκεί πλέον η ποικιλία των 

δώρων της, αλλά εκμεταλλεύεται σχεδόν χωρίς περιορισμούς ολόκληρα οικολογικά 

συστήματα. Η δράση του ανθρώπου, η οποία απέκτησε διαστάσεις συγκρινόμενες με 

τις διαδικασίες της βιόσφαιρας, αναπτύσσεται συνεχώς χάρη στην επιτάχυνση των 

ρυθμών ανάπτυξης της επιστήμης και της τεχνολογίας. Η καθολική μόλυνση του 

περιβάλλοντος από τους βιομηχανικούς ρύπους, η λανθασμένη γεωργική 

εκμετάλλευση, η καταστροφή των δασών και του εδάφους οδηγούν στην καταστολή 

της βιολογικής δραστηριότητας, στη σταθερή μείωση της βιολογικής ποικιλίας. 

Εξαντλείται ανεπανόρθωτα ο ορυκτός πλούτος, μειώνονται τα αποθέματα του 

πόσιμου ύδατος. Εμφανίζονται πολλές βλαπτικές ουσίες, οι περισσότερες από τις 

οποίες δεν εντάσσονται στο φυσικό κύκλο και συσσωρεύονται στη βιόσφαιρα. Η 

οικολογική ισορροπία διαταράχθηκε: ο άνθρωπος αντιμετωπίζει το γεγονός της 

εμφάνισης αναπότρεπτων ζημιογόνων διαδικασιών στη φύση, συμπεριλαμβανομένης 

και της υπονόμευσης των φυσικών της αναπαραγωγικών δυνάμεων.     
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Όλα αυτά λαμβάνουν χώρα σε ένα σκηνικό πρωτοφανούς και αδικαιολόγητης 

αύξησης της μαζικής κατανάλωσης στις ανεπτυγμένες χώρες, όπου η επιδίωξη της 

αφθονίας και της πολυτέλειας αποτελεί τον κανόνα. Αυτή η κατάσταση δημιουργεί 

εμπόδια για μια δίκαιη κατανομή των φυσικών πόρων, οι οποίοι αποτελούν 

πανανθρώπινη κληρονομία. Οι συνέπειες της οικολογικής κρίσης αποδείχθηκαν 

οδυνηρές όχι μόνο για τη φύση αλλά και για τον άνθρωπο, ο οποίος ευρίσκεται σε 

οργανική ενότητα με αυτή. Ως αποτέλεσμα η Γη βρέθηκε στο κατώφλι μιας 

παγκόσμιας οικολογικής καταστροφής. 

XIII.2. Οι σχέσεις μεταξύ του ανθρώπου και του περιβάλλοντος διαταράχθηκαν κατά 

τους προϊστορικούς χρόνους και ήταν αποτέλεσμα της πτώσης του ανθρώπου και της 

αποξένωσής του από τον Θεό. Η αμαρτία που γεννήθηκε μέσα στη ψυχή του 

ανθρώπου είχε ολέθριες συνέπειες  όχι μόνο για τον ίδιο, αλλά και για ολόκληρο το 

περιβάλλον. «Η γὰρ ματαιότητι ἡ κτίσις ὑπετάγη, οὐχ ἑκοῦσα, αναφέρει ο Απόστολος 

Παύλος, ἀλλὰ διὰ τὸν ὑποτάξαντα, ἐπ’ ἐλπίδι  ὅτι καὶ αὐτὴ ἡ κτίσις ἐλευθερωθήσεται ἀπὸ τῆς 

δουλείας τῆς φθορᾶς εἰς τὴν ἐλευθερίαν τῆς δόξης τῶν τέκνων τοῦ Θεοῦ. Οἴδαμεν γὰρ ὅτι 

πᾶσα ἡ κτίσις συστενάζει καὶ συνωδίνει ἄχρι τοῦ νῦν» (Ρωμ. 8. 20-22). Η πρώτη 

ανθρώπινη αμαρτία αντικαθρεφτίστηκε στη φύση σαν σε καθρέφτη. Από το σπόρο 

της αμαρτίας, ο οποίος ενεργοποιήθηκε στην ανθρώπινη καρδιά, φύτρωσαν στη γη, 

σύμφωνα με την Αγία Γραφή, «ἀκάνθαι καὶ τρίβολοι» (Γεν. 3. 18). Αποδείχθηκε 

αδύνατη η πλήρης οργανική ενότητα του ανθρώπου με το περιβάλλον, πράγμα το 

οποίο υπήρχε πριν την πτώση (Γεν. 2. 19-20). Στις σχέσεις τους με τη φύση, οι οποίες 

απέκτησαν ένα καταναλωτικό χαρακτήρα, οι άνθρωποι καθοδηγούνταν όλο και 

περισσότερο από τα εγωιστικά κίνητρα. Άρχισαν να λησμονούν ότι ο Μόνος 

Κυρίαρχος της Οικουμένης είναι ο Θεός (Ψαλ. 23. 1), στον Οποίο ανήκουν  «οὐρανὸς 

και… ἡ γῆ καὶ πάντα ὅσα ἐστὶν ἐν αὐτῇ» (Δευτ. 10. 14), ενώ ο άνθρωπος, σύμφωνα με 

την έκφραση του Ιερού Χρυσοστόμου, είναι απλά «οικονόμος», στον οποίο 

εμπιστεύθηκε τον πλούτο του κάτω κόσμου.  Ο Θεός, όπως παρατηρεί ο ίδιος άγιος, 

κατένειμε αυτόν τον πλούτο, δηλαδή «τον αέρα, τον ήλιο, το νερό, τη γη, τον ουρανό, 

τη θάλασσα, το φως, τα αστέρια», «ανάμεσα σε όλους εξ ίσου, σαν μεταξύ 

αδελφών». Η «κυρίευση» της φύσεως και η  «κατοχή» της γης (Γεν. 1. 28), στις 

οποίες καλείται ο άνθρωπος σύμφωνα με το σχέδιο του Θεού, δεν σημαίνει ότι όλα 

επιτρέπονται. Απλά επιβεβαιώνουν ότι ο άνθρωπος είναι ο φορέας της εικόνας του 

Ουράνιου Οικοδεσπότη και με αυτή την ιδιότητά του πρέπει, σύμφωνα με τον Άγιο 
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Γρηγόριο Νύσσης, να επιδείξει το βασιλικό του αξίωμα όχι μέσω της κυριαρχίας και 

της βίας κατά του περιβάλλοντος κόσμου, αλλά στο «ἐργάζεσθαι» και στο «φυλάσσειν» 

(Γεν. 2. 15) την μεγαλοπρεπή φυσική βασιλεία, για την οποία είναι υπεύθυνος 

ενώπιον του Θεού. 

XIII.3. Η οικολογική κρίση ωθεί προς την αναθεώρηση των σχέσεών μας με τον 

περιβάλλοντα κόσμο. Σήμερα όλο και περισσότερα ασκείται κριτική κατά της 

θεωρίας σχετικά με την κυριαρχία του ανθρώπου επί της φύσεως και κατά της 

καταναλωτικής αρχής που διέπει τις σχέσεις με αυτή. Η συνειδητοποίηση του 

γεγονότος ότι η σύγχρονη κοινωνία πληρώνει πολύ ακριβά τα αγαθά του πολιτισμού, 

προκαλεί την αντίδραση εναντίον του οικονομικού εγωισμού. Έτσι εντοπίζονται τα 

είδη της δραστηριότητας που ζημιώνουν το φυσικό περιβάλλον. Ταυτόχρονα 

διαμορφώνεται το σύστημα της προστασίας της, επανεξετάζονται οι μέθοδοι της 

οικονομικής δραστηριότητας, καταβάλλονται οι προσπάθειες δημιουργίας 

τεχνολογιών φιλικών προς τον φυσικό πλούτο και ανακυκλώσιμων προϊόντων, τα 

οποία θα μπορούσαν ταυτόχρονα να «ενταχθούν» στον φυσικό κύκλο. Αναπτύσσεται 

η οικολογική ηθική. Έχοντας ως γνώμονα αυτή την ηθική η κοινωνική συνείδηση 

τάσσεται εναντίον του καταναλωτικού τρόπου ζωής, απαιτεί την αύξηση της ηθικής 

και νομικής ευθύνης για τις ζημιές που προκαλούνται στη φύση, προτείνει την 

εισαγωγή της οικολογικής εκπαίδευσης και διαπαιδαγώγησης, καλεί να ενώσουμε τις 

προσπάθειες για την προστασία του περιβάλλοντος με βάση μια ευρεία διεθνή 

συνεργασία.    

XIII.4. Η Ορθόδοξη Εκκλησία εκτιμά επάξια τους κόπους που στοχεύουν στην 

αντιμετώπιση της οικολογικής κρίσεως και καλεί σε μια ενεργό συμμετοχή στις 

κοινωνικές ενέργειες για την προστασία της κτίσεως του Θεού. Ταυτόχρονα 

επισημαίνει ότι αυτές οι προσπάθειες θα αποβούν καρποφόρες μόνο εάν οι βάσεις, 

πάνω στις οποίες οικοδομούνται οι σχέσεις του ανθρώπου με τη φύση, δε θα έχουν 

αποκλειστικά ανθρωπιστικό χαρακτήρα αλλά και χριστιανικό. Μια από τις 

βασικότερες αρχές στη θέση της Εκκλησίας για τα οικολογικά ζητήματα είναι η αρχή 

της ενότητας και της ακεραιότητας του δημιουργημένου από τον Θεό κόσμου. Η 

Ορθοδοξία δεν βλέπει τη φύση που μας περιβάλλει απομονωμένα, ως μια κλειστή 

δομή. Ο φυτικός, ο ζωικός και ο ανθρώπινος κόσμος αλληλοσυνδέονται. Από τη 

χριστιανική άποψη η φύση δεν είναι αποθήκη πόρων, που προσδιορίζονται για την 
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εγωιστική και ανεύθυνη χρήση από τον άνθρωπο, αλλά ένα σπίτι όπου ο άνθρωπος 

δεν είναι ο οικοδεσπότης αλλά ο οικονόμος, είναι επίσης ένας ναός, στον οποίο αυτός 

είναι ο ιερέας που υπηρετεί όχι τη φύση αλλά τον Μόνο Κτίστη. Στη βάση της 

κατανόησης της φύσεως ως ναού ευρίσκεται η ιδέα του Θεοκεντρισμού: ο Θεός «ὁ 

διδοὺς πᾶσι ζωὴν καὶ πνοὴν καὶ τὰ πάντα» (Πραξ. 17. 25) είναι η Πηγή της ύπαρξης. Για 

το λόγο αυτό η ίδια η ζωή στις πολλαπλές εκφάνσεις της έχει χαρακτήρα ιερό, 

αποτελώντας το θείο δώρο, η καταπάτηση του οποίου είναι μια πρόκληση που 

στρέφεται όχι μόνο εναντίον του Θείου δημιουργήματος αλλά και εναντίον του ίδιου 

του Κυρίου.   

XIII.5. Τα οικολογικά προβλήματα έχουν ουσιαστικά ανθρωπολογικό χαρακτήρα, 

διότι δημιουργήθηκαν από τον άνθρωπο και όχι από τη φύση. Για το λόγο αυτό 

πολλά ζητήματα, τα οποία τέθηκαν εξαιτίας της περιβαντολλογικής κρίσεως, 

αναφέρονται στην ανθρώπινη ψυχή και όχι στους τομείς της οικονομίας, της 

βιολογίας, της τεχνολογίας ή της πολιτικής. Η φύση από μόνη της ούτε 

μεταμορφώνεται πραγματικά, ούτε καταστρέφεται, αλλά από την επίδραση του 

ανθρώπου. Η πνευματική του κατάσταση διαδραματίζει έναν αποφασιστικό ρόλο, 

διότι ευρίσκει ανταπόκριση στο περιβάλλον τόσο με την εσωτερική επίδραση πάνω 

του, όσο και χωρίς αυτή. Η εκκλησιαστική ιστορία γνωρίζει πολλά παραδείγματα 

όταν η αγάπη των χριστιανών ασκητών για τη φύση, η προσευχή τους για το 

περιβάλλον, η συμπάθεια τους για την κτίση επέδρασε ευνοϊκά  στις ζωντανές 

υπάρξεις. 

Η αμοιβαία σχέση μεταξύ της ανθρωπολογίας και της οικολογίας με μεγάλη  

σαφήνεια αποκαλύπτεται στις μέρες μας όταν ο κόσμος αντιμετωπίζει ταυτόχρονα 

δυο κρίσεις: πνευματική και οικολογική. Στη σύγχρονη κοινωνία ο άνθρωπος ενίοτε 

χάνει την συνείδηση της ζωής ως θείο δώρο και κάποτε δε και το ίδιο το νόημα της 

ζωής, το οποίο ορισμένες φορές περιορίζεται στη φυσική ύπαρξη. Με αυτή την στάση 

η φύση αντιμετωπίζεται όχι ως οίκος, και βέβαια λιγότερο ως ναός, αλλά ως «χώρος 

κατοικίας». Η διαρκώς υποβαθμιζόμενη προσωπικότητα οδηγεί και στην υποβάθμιση 

της φύσεως, διότι αποδεικνύεται ανίκανη να μεταμορφώσει τον κόσμο. Την 

τυφλωμένη από τις αμαρτίες ανθρωπότητα δε βοηθούν ούτε οι τεράστιες 

τεχνολογικές δυνατότητες, διότι με την αδιαφορία προς το νόημα, το μυστήριο και το 

θαύμα της ζωής δεν φέρνουν γνήσια ωφέλεια αλλά καμιά φορά αποδεικνύονται και 
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επιζήμιες. Στον άνθρωπο, οι ενέργειες του οποίου δεν έχουν πνευματικό 

προσανατολισμό, η τεχνολογική ισχύς δημιουργεί ουτοπιστικές ελπίδες για τις 

απεριόριστες δυνατότητες του ανθρώπινου λόγου και της δύναμης της προόδου. 

 Σε συνθήκες πνευματικής κρίσεως είναι αδιανόητη η πλήρης υπέρβαση της 

οικολογικής κρίσης. Αυτός ισχυρισμός δεν σημαίνει ότι η Εκκλησία μας καλεί να 

περιορίσουμε το έργο για την προστασία της φύσεως. Όμως συνδέει την ελπίδα της 

στην θετική τροποποίηση των αμοιβαίων σχέσεων του ανθρώπου και της φύσεως με 

την επιδίωξη της πνευματικής αναγέννησης της κοινωνίας. Η ανθρωπογενής βάση 

των οικολογικών προβλημάτων δείχνει ότι τροποποιούμε τον περιβάλλον σύμφωνα 

με τον εσωτερικό μας κόσμο και για το λόγο αυτό η μεταμόρφωση της φύσεως πρέπει 

να αρχίσει από τη μεταμόρφωση της ψυχής. Σύμφωνα με τη γνώμη του αγίου 

Μαξίμου του Ομολογητού, ο άνθρωπος μπορεί να μετατρέψει σε παράδεισο 

ολόκληρη τη γη μόνο όταν θα έχει τον παράδεισο μέσα του. 

 

XIV. Κοσμικές επιστήμες, πολιτισμός, παιδεία  

XIV.1. Αφού υπερέβη τις παγανιστικές δεισιδαιμονίες ο χριστιανισμός 

απομυθοποίησε τη φύση συμβάλλοντας με αυτόν τον τρόπο στη δημιουργία της 

επιστημονικής φυσιογνωσίας. Με την πάροδο του χρόνου οι επιστήμες, τόσο οι 

φυσικές όσο και οι ανθρωπιστικές έγιναν ένα από τα σημαντικότερα συστατικά 

στοιχεία του πολιτισμού. Στο τέλος του 20ου αιώνα η επιστήμη και η τεχνολογία 

πέτυχαν τόσο εντυπωσιακά αποτελέσματα και άρχισαν να ασκούν μια τέτοια επιρροή 

σε όλες τις πλευρές του κοινωνικού βίου, ώστε ουσιαστικά μετατράπηκαν σε 

καθοριστικό παράγοντα της ύπαρξης του πολιτισμού. Ταυτόχρονα, και παρά την 

αρχική επίδραση του χριστιανισμού στη διαμόρφωση της επιστημονικής έρευνας, η 

ανάπτυξη της επιστήμης και της τεχνολογίας υπό την επίδραση των κοσμικών 

ιδεολογιών οδήγησε σε μια σειρά άκρως ανησυχητικών συνεπειών. Η οικολογική και 

οι άλλες κρίσεις, που πλήττουν τον σύγχρονο κόσμο με όλο και περισσότερη δύναμη 

θέτουν υπό αμφισβήτηση τη συγκεκριμένη πορεία εξέλιξης. Το επιστημονικό και 

τεχνολογικό επίπεδο του πολιτισμού σήμερα είναι τέτοιο ώστε οι εγκληματικές 

ενέργειες μιας μικρής ομάδας ανθρώπων μπορούν σε μερικές ώρες να προκαλέσουν 
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μια παγκόσμια καταστροφή, κατά την οποία θα εξαφανισθούν όλες οι ανώτατες 

μορφές ζωής. 

Από τη χριστιανική άποψη αυτές οι συνέπειες δημιουργήθηκαν λόγω της εσφαλμένης 

αρχής, στην οποία θεμελιώνεται η επιστημονική και τεχνολογική ανάπτυξη, η οποία 

συνίσταται στην προϋπάρχουσα  αντίληψη ότι η ανάπτυξη δεν πρέπει να περιορισθεί 

από οποιεσδήποτε ηθικές, φιλοσοφικές ή θρησκευτικές απαιτήσεις. Όμως με αυτή 

την «ελευθερία» η επιστημονική και τεχνολογική ανάπτυξη  υποτάσσονται στην 

εξουσία των ανθρώπινων παθών και, πρώτα από όλα, της ματαιοδοξίας, της 

υπερηφάνειας, της επιθυμίας περισσότερων ανέσεων, γεγονός, το οποίο καταστρέφει 

την πνευματική αρμονία της ζωής με όλα τα επακόλουθα αρνητικά φαινόμενα. Έτσι, 

για να διασφαλισθεί η ομαλή ανθρώπινη ζωή χρειάζεται, όπως ποτέ άλλοτε, η 

επιστροφή στο χαμένο σύνδεσμο μεταξύ της επιστημονικής γνώσης με τις 

θρησκευτικές και ηθικές αξίες. 

Η ανάγκη αυτού του συνδέσμου δικαιολογείται από το γεγονός ότι ένας σημαντικός 

αριθμός ανθρώπων δεν παύει να πιστεύει στην παντοδυναμία της επιστημονικής 

γνώσης. Ως ένα σημείο χάρη σε αυτή ακριβώς την προσέγγιση ένα μέρος των άθεων 

στοχαστών αντέταξε πεισματικά κατά το 18 αιώνα την επιστήμη στη θρησκεία. 

Ταυτόχρονα είναι γνωστό  ότι σε όλες τις εποχές, συμπεριλαμβανομένης και της 

παρούσης, πολλοί από τους κορυφαίους επιστήμονες ήταν και παραμένουν θρήσκοι. 

Αυτό θα ήταν αδύνατο εάν υπήρχαν ριζικές αντιθέσεις μεταξύ της θρησκείας και της 

επιστήμης. Η επιστημονική και η θρησκευτική γνώση έχουν εντελώς διαφορετικό 

χαρακτήρα. Έχουν διάφορες αφετηρίες, διάφορους στόχους, σκοπούς και μεθόδους. 

Αυτοί οι τομείς μπορούν να έρχονται σε επαφή, να διασταυρώνονται αλλά όχι και να 

αντιμάχονται ο ένας  τον άλλο. Διότι, από τη μια πλευρά, στη φυσιογνωσία δεν 

υπάρχουν αθεϊστικές και θρησκευτικές θεωρίες, αλλά υπάρχουν θεωρίες περισσότερο 

ή λιγότερο αληθινές. Από την άλλη, η θρησκεία δεν ασχολείται με τα ζητήματα της 

δομής της ύλης. 

Ο Μ. Λομονόσωφ δίκαια τόνιζε ότι η επιστήμη και η θρησκεία «δεν μπορούν να 

συγκρουστούν… μόνο εάν κάποιος, από ματαιοδοξία ή θέλοντας να προβάλει  τη 

δική του σοφία, τις οδηγήσει στη σύγκρουση». Την ίδια γνώμη διατύπωσε και ο 

Άγιος Φιλάρετος Μόσχας: «Η πίστη στον Χριστό δεν ευρίσκεται σε κατάσταση 

έχθρας με την αληθινή γνώση, διότι δεν είναι σύμμαχος της άγνοιας». Στο σημείο 
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αυτό πρέπει να σημειώσουμε  τη λανθασμένη αντιπαράθεση μεταξύ της θρησκείας 

και της λεγόμενης κοσμοαντίληψης. 

Σύμφωνα με τη φύση τους μόνο η θρησκεία και η φιλοσοφία είναι σε θέση να 

εκφράσουν μια κοσμοαντίληψη, διότι ούτε οι συγκεκριμένες ειδικές επιστήμες, αλλά 

ούτε και το σύνολο της συγκεκριμένης επιστημονικής γνώσης είναι σε θέση να 

αποτελέσουν τους εκφραστές της. Η κατανόηση των επιστημονικών επιτευγμάτων 

και η ένταξή τους σε ένα σύστημα κοσμοαντίληψης μπορεί να έχει την ευρύτερη 

δυνατόν κλίμακα: από την απολύτως θρησκευτική έως την καθαρά αθεϊστική.   

Αν και η επιστήμη μπορεί να αποτελεί ένα από τα μέσα για την επίγνωση του Θεού 

(Ρωμ. 1. 19-20), η Ορθοδοξία την προσεγγίζει ως ένα φυσικό εργαλείο για την άρτια 

οργάνωση της επίγειας ζωής, το οποίο πρέπει να χρησιμοποιηθεί πολύ προσεκτικά. Η 

Εκκλησία προειδοποιεί τον άνθρωπο για τον πειρασμό να αντιμετωπίζει την επιστήμη 

ως έναν τομέα εντελώς ανεξάρτητο από τις ηθικές αρχές. Τα σύγχρονα επιτεύγματα 

σε διάφορους τομείς, συμπεριλαμβανομένων και αυτών της μοριακής φυσικής, της 

χημείας, της μικροβιολογίας επιβεβαιώνουν ότι όλες αυτές αποτελούν ένα «δίκοπο 

μαχαίρι», ικανό όχι μόνο να κάνει καλό στον άνθρωπο, αλλά και να αφαιρέσει τη ζωή 

του. Οι Ευαγγελικοί κανόνες της ζωής προσφέρουν τη δυνατότητα παροχής μιας 

τέτοιας ανατροφής στο πρόσωπο, ώστε αυτό να μην μπορέσει να χρησιμοποιήσει τις 

γνώσεις και τις ικανότητες που απέκτησε για το κακό. Για το λόγο αυτό η Εκκλησία 

και οι κοσμική επιστήμη καλούνται σε συνεργασία για τη σωτηρία της ζωής και για 

την ορθή οργάνωση αυτής. Η μεταξύ τους συνεργασία συντελεί στην δημιουργία ενός 

υγιούς δημιουργικού κλίματος στον πνευματικό και διανοητικό τομέα και με αυτόν 

τον τρόπο βοηθούν στη δημιουργία συνθηκών ευνοϊκών για την ανάπτυξη των 

επιστημονικών ερευνών.   

Πρέπει να ξεχωρίσουμε ιδιαίτερα τις κοινωνικές επιστήμες, οι οποίες λόγω του 

χαρακτήρα τους αναπόφευκτα συνδέονται με τη θεολογία, την εκκλησιαστική ιστορία 

και το κανονικό δίκαιο. Χαιρετίζοντας τα έργα των κοσμικών επιστημόνων σε αυτόν 

τον τομέα και αναγνωρίζοντας τη σπουδαιότητα των ανθρωπιστικών ερευνών, η 

Εκκλησία, εντούτοις, δεν θεωρεί την ορθολογική εικόνα του κόσμου, η οποία ενίοτε 

διαμορφώνεται χάρη σε αυτές τις έρευνες, ως πλήρη και ολοκληρωμένη. Η 

θρησκευτική κοσμοαντίληψη δεν μπορεί να απορριφθεί ως μια πηγή κατανοήσεως 

της αλήθειας, όπως και για την κατανόηση της ιστορίας, της ηθικής και άλλων 
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ανθρωπιστικών επιστημών, οι οποίες έχουν δικαίωμα ύπαρξης μέσα στο σύστημα της 

κοσμικής παιδείας και ανατροφής, στην οργάνωση του κοινωνικού βίου. Μόνο με το 

σύνδεσμο της πνευματικής εμπειρίας με την επιστημονική γνώση προσφέρεται η 

πληρότητα της γνώσεως. Κανένα κοινωνικό σύστημα δεν μπορεί να χαρακτηρισθεί 

ως αρμονικό εάν μέσα του υπάρχει το μονοπώλιο της κοσμικής κοσμοθεωρίας κατά 

την εκφορά σημαντικών για την κοινωνία κρίσεων. Δυστυχώς παραμένει ο κίνδυνος 

ιδεολογικοποίησης της επιστήμης, την οποία πλήρωσαν ακριβά οι λαοί τον 20 αι. 

Αυτή η ιδεολογικοποίηση είναι ιδιαίτερα επικίνδυνη στον τομέα των κοινωνικών 

ερευνών, οι οποίες αποτελούν τη βάση κρατικών προγραμμάτων και πολιτικών 

σχεδιασμών. Αντιτιθέμενη στην αντικατάσταση της επιστήμης από την ιδεολογία, η 

Εκκλησία υποστηρίζει ιδιαίτερα τον υπεύθυνο διάλογο με τις ανθρωπιστικές 

επιστήμες. 

Ο άνθρωπος, ως εικόνα και ομοίωμα του Ασύλληπτου Δημιουργού, είναι ελεύθερος 

μέσα στα μυστικά του βάθη. Η Εκκλησία προειδοποιεί για τον επικίνδυνο χαρακτήρα 

των προσπαθειών χρήσεως των επιτευγμάτων της επιστήμης και της τεχνολογίας για 

τον έλεγχο του εσωτερικού κόσμου του προσώπου, για τη δημιουργία οποιωνδήποτε 

τεχνολογιών υποβολής και διαβουκόλησης της ανθρώπινης συνείδησης ή του 

υποσυνείδητου. 

XIV.2. Η λατινική λέξη cultura, η οποία σημαίνει «καλλιέργεια», «ανατροφή», 

«εκπαίδευση», «ανάπτυξη», προέρχεται από τη λέξη cultus – «σεβασμός», 

«προσκύνηση», «λατρεία». Όλα αυτά υποδεικνύουν τις θρησκευτικές ρίζες του 

πολιτισμού. Αφού δημιούργησε ο Θεός τον άνθρωπο τον τοποθέτησε στον παράδεισο 

με την εντολή να καλλιεργεί και να διαφυλάσσει το δημιούργημά Του (Γεν. 2. 15). Ο 

Πολιτισμός, υπό την έννοια της προστασίας και της φροντίδας του περιβάλλοντος 

κόσμου, αποτελεί για τον άνθρωπο ένα εντεταλμένο από τον Θεό έργο. Μετά την 

εκδίωξη από τον Παράδεισο, όταν οι άνθρωποι βρέθηκαν αντιμέτωποι με την ανάγκη 

να αγωνίζονται για την επιβίωσή τους, εμφανίσθηκε η παραγωγή εργαλείων, η 

πολεοδομία, η γεωργία και η τέχνη. Οι Πατέρες και οι Διδάσκαλοι της Εκκλησίας 

τόνιζαν την αρχική θεϊκή καταγωγή του Πολιτισμού. Ειδικά ο Κλήμης ο 

Αλεξανδρεύς τον προσέγγισε ως τον καρπό της δημιουργίας του ανθρώπου με την 

καθοδήγηση του Λόγου: «Η Γραφή με ένα κοινό όνομα της σοφίας χαρακτηρίζει όλες 

εν γένει τις θύραθεν επιστήμες και τέχνες, όλα στα οποία μπόρεσε να φτάσει ο 
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ανθρώπινος νους… διότι η κάθε τέχνη και η κάθε γνώση προέρχεται από τον Θεό». 

Ενώ ο Άγιος Γρηγόριος ο Θεολόγος ανέφερε: «Όπως στην επιδέξια μουσική αρμονία 

η κάθε χορδή παράγει ένα διαφορετικό ήχο, μια ένα ψηλό και άλλη ένα χαμηλό, έτσι 

και εδώ ο Ζωγράφος και ο Δημιουργός Λόγος, παρόλο που τοποθέτησε τους 

διάφορους εφευρέτες των διαφόρων έργων και τεχνών, αλλά όλα τα διέθεσε σε όσους 

επιθυμούν ώστε να μας συνδέσει με τους δεσμούς επικοινωνίας και φιλανθρωπίας και 

να καταστήσει τη ζωή μας πιο πολιτισμένη». 

Η Εκκλησία υιοθέτησε πολλά από εκείνα που δημιούργησε η ανθρωπότητα στον 

τομέα της Τέχνης και του Πολιτισμού, λιώνοντας τους καρπούς της δημιουργίας στο 

χωνευτήριο της θρησκευτικής εμπειρίας, επιδιώκοντας να τους καθαρίσει από τα 

ψυχοβλαβή στοιχεία και στη συνέχεια να τους παραδώσει στους ανθρώπους. Αυτή 

αγιάζει τις διάφορες πλευρές του Πολιτισμού και κάνει πολλά για την ανάπτυξή του. 

Ένας ορθόδοξος αγιογράφος, ποιητής, φιλόσοφος, αρχιτέκτονας, ηθοποιός και 

συγγραφέας καταφεύγουν στα μέσα της Τέχνης για να εκφράσουν την εμπειρία της 

πνευματικής ανανέωσης, την οποία απέκτησαν μέσα τους και επιθυμούν να 

προσφέρουν στους άλλους. Η Εκκλησία επιτρέπει να προσεγγίσουμε τον άνθρωπο, 

τον εσωτερικό του κόσμο και το νόημα της ύπαρξής του με έναν καινούργιο τρόπο. 

Ως αποτέλεσμα η ανθρώπινη δημιουργία, αφού εκκλησιοποιηθεί, επαναφέρεται στις 

αρχικές θρησκευτικές της καταβολές. Η Εκκλησία βοηθά τον Πολιτισμό να υπερβεί 

τα όρια του αμιγώς επίγειου έργου: προσφέροντας την οδό της κάθαρσης της καρδιάς 

και της ένωσης με τον Δημιουργό, τον καθιστά ανοιχτό για τη συνεργασία με τον 

Θεό. 

Ο κοσμικός Πολιτισμός δύναται να είναι φορέας του καλού αγγέλματος. Αυτό έχει 

ιδιαίτερη σημασία σε εκείνες τις περιπτώσεις,  όταν  η επιρροή του χριστιανισμού 

στην κοινωνία μειώνεται ή όταν η κοσμικές αρχές ξεκινούν έναν ανοικτό πόλεμο 

εναντίον της Εκκλησίας. Έτσι στα χρόνια του αθεϊστικού κράτους η ρωσική κλασική 

λογοτεχνία, η ποίηση, η ζωγραφική και η μουσική αποτελούσαν σχεδόν τη μόνη πηγή 

των θρησκευτικών γνώσεων. Οι πολιτιστικές παραδόσεις συμβάλλουν στη διαφύλαξη 

και στην αύξηση της πνευματικής κληρονομίας σε έναν ραγδαία εξελισσόμενο 

κόσμο. Αυτό αφορά στα διάφορα είδη της δημιουργίας όπως, λ.χ., η λογοτεχνία, οι 

εικαστικές τέχνες, η μουσική, η αρχιτεκτονική, το θέατρο και ο κινηματογράφος. Για 

το κήρυγμα του Χριστού είναι ευπρόσδεκτες οποιεσδήποτε τεχνοτροπίες εάν, βέβαια, 
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ο καλλιτέχνης κινείται από την ειλικρινή ευλάβεια και εάν παραμένει πιστός στον 

Κύριο.      

Η Εκκλησία απευθύνει πάντα στους ανθρώπους του Πολιτισμού την ακόλουθη 

έκκληση: «Μεταμορφοῦσθε τῇ ἀνακαινώσει τοῦ νοός ὑμῶν, εἰς τὸ δοκιμάζειν ὑμᾶς τί τὸ 

θέλημα τοῦ Θεοῦ τὸ ἀγαθὸν καὶ εὐάρεστον καὶ τέλειον» (Ρωμ. 12. 2). Ταυτόχρονα η 

Εκκλησία προειδοποιεί: «Ἀγαπητοί, μὴ παντὶ πνεύματι πιστεύετε, ἀλλὰ δοκιμάζετε τὰ 

πνεύματα εἰ ἐκ τοῦ Θεοῦ ἐστιν» (Α΄ Ιω. 4. 1). Ο άνθρωπος δεν διαθέτει πάντοτε επαρκή 

πνευματική οξυδέρκεια ώστε να ξεχωρίζει τη γνήσια θεϊκή έμπνευση από την 

εκστατική «έμπνευση», πίσω από την οποία ενίοτε κρύβονται οι σκοτεινές δυνάμεις 

που επηρεάζουν καταστρεπτικά τον άνθρωπο. Το τελευταίο συμβαίνει ειδικά ως 

αποτέλεσμα της επαφής με τον κόσμο της μαγείας και των ναρκωτικών. Η 

εκκλησιαστική ανατροφή βοηθά στην απόκτηση της πνευματικής όρασης, η οποία 

επιτρέπει να διακρίνουμε το καλό από το κακό και το θείο από το δαιμονικό. 

Η συνάντηση της Εκκλησίας και του κόσμου του Πολιτισμού δεν συνεπάγεται πάντα 

μια απλή συνεργασία και έναν αμοιβαίο εμπλουτισμό. «Ο Γνήσιος Λόγος, όταν ήλθε, 

έδειξε ότι δεν είναι εξ ίσου καλές όλες οι γνώμες και οι διδασκαλίες, οι μεν είναι 

κακές, οι δε είναι καλές» (Άγιος Ιουστίνος ο Φιλόσοφος). Αναγνωρίζοντας το 

δικαίωμα του κάθε ανθρώπου στην ηθική αξιολόγηση των πολιτιστικών φαινομένων 

η Εκκλησία διατηρεί και για την ίδια αυτό το δικαίωμα. Επιπλέον, αυτό το 

αντιμετωπίζει ως τον άμεσο σκοπό της. Χωρίς να επιμένει στο ότι το εκκλησιαστικό 

σύστημα αξιολόγησης είναι το μόνο αποδεκτό από την κοσμική κοινωνία και την 

Πολιτεία, η Εκκλησία είναι βέβαιη για την τελική γνησιότητα και το σωτήριο 

χαρακτήρα της οδού, η οποία της αποκαλύφθηκε στο Ευαγγέλιο. Η Εκκλησία ευλογεί 

τη δημιουργία εάν αυτή συμβάλλει στην ηθική και στην πνευματική μεταμόρφωση 

του προσώπου. Εάν ο Πολιτισμός αντιτάσσεται στον Θεό, γίνεται αντιθρησκευτικός ή 

απάνθρωπος, μετατρέπεται σε «αντιπολιτισμό», τότε η Εκκλησία αντιτίθεται σε 

αυτόν. Όμως αυτή η αντίθεση δεν αποτελεί μια μάχη εναντίον των φορέων αυτού του 

Πολιτισμού, διότι «ὅτι οὐκ ἔστιν ἡμῖν ἡ πάλη πρὸς αἷμα καὶ σάρκα», αλλά η πνευματική 

πάλη, η οποία αποσκοπεί στην απελευθέρωση των ανθρώπων από την επιβλαβή 

επιρροή των σκοτεινών δυνάμεων, των «πνευματικών τῆς πονηρίας ἐν τοῖς ἐπουρανίοις» 

πάνω στις ψυχές αυτών (Εφ. 6. 12). 
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Η εσχατολογική προοπτική δεν αφήνει τον χριστιανό να ταυτίσει πλήρως τη ζωή του 

με τον κόσμο του Πολιτισμού, διότι «οὐ γὰρ ἔχομεν ὧδε μένουσαν πόλιν, ἀλλὰ τὴν 

μέλλουσαν ἐπιζητοῦμεν» (Εβρ. 13. 14). Ο χριστιανός μπορεί να εργάζεται και να ζει 

μέσα σε αυτόν τον κόσμο, αλλά δεν πρέπει να ασχολείται αποκλειστικά με τα επίγεια. 

Η Εκκλησία υπενθυμίζει στους ανθρώπους του Πολιτισμού ότι καλούνται να 

καλλιεργούν τις ανθρώπινες ψυχές, συμπεριλαμβανομένων και των δικών τους, 

αποκαθιστώντας με αυτό τον τρόπο τη διεφθαρμένη λόγω της αμαρτίας εικόνα του 

Θεού.    

Η Εκκλησία, η οποία κηρύσσει την αιώνια αλήθεια του Χριστού στους ανθρώπους, οι 

οποίοι ζουν στις εξελισσόμενες ιστορικές συνθήκες, το πράττει αυτό καταφεύγοντας 

στις  πολιτιστικές μορφές, οι οποίες χαρακτηρίζουν  τη συγκεκριμένη εποχή, το 

συγκεκριμένο έθνος και τις διάφορες ομάδες. Εκείνο το οποίο συνειδητοποιήθηκε και 

βιώθηκε από αυτούς τους λαούς και τις γενιές, πρέπει να ερμηνευθεί εκ νέου για τους 

άλλους ανθρώπους και να γίνει οικείο και κατανοητό από αυτούς. Κανένας 

πολιτισμός δεν μπορεί να θεωρηθεί ως μόνος αποδεκτός για την έκφραση του 

χριστιανικού πνευματικού μηνύματος. Είναι φυσικό ότι ο γραπτός λόγος και ο λόγος 

των εικόνων του Ευαγγελίου, οι μέθοδοι και τα μέσα αυτού του λόγου αλλάζουν με 

την πάροδο της ιστορίας, διαφέρουν ανάλογα με το εθνικό και το άλλο περιεχόμενο. 

Ταυτόχρονα οι μεταβαλλόμενες διαθέσεις του κόσμου δεν αποτελούν αφορμή για την 

απόρριψη της άξιας κληρονομίας των περασμένων αιώνων, ακόμα δε περισσότερο 

για την λησμονιά της εκκλησιαστικής Παράδοσης.  

XIV.3. Η χριστιανική παράδοση αντιμετωπίζει πάντα με σεβασμό την κοσμική 

παιδεία. Πολλοί πατέρες της Εκκλησίας διδάχθηκαν σε κοσμικά σχολεία και 

ακαδημίες και θεωρούσαν τις διδασκόμενες εκεί επιστήμες ως απαραίτητες για τον 

πιστό. Ο Μέγας Βασίλειος ανέφερε ότι «οι έξωθεν επιστήμες δεν είναι άχρηστες» για 

τον χριστιανό, ο οποίος πρέπει να δανειστεί από αυτές όλα όσα συμβάλλουν στην 

ηθική του τελειότητα και στην διανοητική του ανάπτυξη. Σύμφωνα με τον άγιο 

Γρηγόριο το Θεολόγο, «ο έχων νου αναγνωρίζει την παίδευση (δηλ. την παιδεία) ως 

το πρώτο εκ των ημετέρων αγαθών. Και όχι μόνο την πολυτιμότατη και ημέτερη 

σοφία, η οποία… έχει ως αντικείμενο μόνη τη σωτηρία και την ωραιότητα του 

κατανοητού, αλλά και την εξωτερική σοφία, την οποία πολλοί χριστιανοί 

περιφρονούν ως αβέβαιη, επικίνδυνη που απομακρύνει από τον Θεό». 
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Από την ορθόδοξη άποψη είναι επιθυμητό ώστε ολόκληρο το εκπαιδευτικό  σύστημα 

να οικοδομείται πάνω στις θρησκευτικές αρχές και να θεμελιώνεται στις χριστιανικές 

αξίες. Ωστόσο η Εκκλησία, ακολουθώντας την μακραίωνη παράδοση, αντιμετωπίζει 

με σεβασμό το κοσμικό σχολείο και είναι πρόθυμη να οικοδομήσει τις σχέσεις της με 

αυτό με βάση την αναγνώριση της ανθρώπινης ελευθερίας. Ταυτόχρονα η Εκκλησία 

κρίνει απαράδεκτη την εκ προμελέτης επιβολή στους μαθητές αντιθρησκευτικών και 

αντιχριστιανικών ιδεών καθώς και την επικράτηση του μονοπωλίου της υλιστικής 

θεωρίας του κόσμου (πρβλ. XIV.1). Δεν πρέπει να επαναληφθεί η κατάσταση, η 

οποία ήταν χαρακτηριστική για πολλές χώρες τον 20 αιώνα, όταν δηλαδή τα κρατικά 

σχολεία χρησίμευαν ως εργαλεία της μαχητικής και αθεϊστικής αγωγής. Η Εκκλησία 

καλεί στην άρση των συνεπειών του αθεϊστικού ελέγχου του συστήματος της 

κρατικής εκπαίδευσης. 

Δυστυχώς πολλές φορές κατά τη διδασκαλία της ιστορίας υποτιμάται ο ρόλος της 

θρησκείας στη διαμόρφωση της πνευματικής αυτοσυνειδησίας των λαών. Η 

Εκκλησία υπενθυμίζει συνεχώς τη συμβολή του χριστιανισμού στο θησαυροφυλάκιο 

του παγκόσμιου και εθνικού πολιτισμού. Οι Ορθόδοξοι πιστοί αντιμετωπίζουν με 

θλίψη τις προσπάθειες ενός άκριτου δανεισμού εκπαιδευτικών προτύπων, 

προγραμμάτων και αρχών από οργανισμούς, οι οποίοι φημίζονται για την αρνητική 

τους στάση απέναντι στον χριστιανισμό και στην Ορθοδοξία ειδικότερα. Δεν μπορεί 

επίσης να αγνοηθεί και ο κίνδυνος διείσδυσης στο κοσμικό σχολείο των 

αποκρυφιστικών και νεοπαγανιστικών επιρροών, των καταστροφικών αιρέσεων, υπό 

την επίδραση των οποίων το παιδί δύναται να χαθεί και για τον εαυτό του, και για την 

οικογένειά του και για την κοινωνία.    

Η Εκκλησία κρίνει ωφέλιμη και απαραίτητη τη διδασκαλία των μαθημάτων της 

χριστιανικής πίστης στα κοσμικά σχολεία κατόπιν επιθυμίας των παιδιών ή των 

γονέων τους, όπως επίσης και σε ανώτατα εκπαιδευτικά ιδρύματα. Η Ιεραρχία πρέπει 

να διεξάγει διάλογο με τις κρατικές αρχές με σκοπό τη νομική και πρακτική 

θεμελίωση της υλοποίησης του αναγνωρισμένου διεθνώς δικαίου των 

θρησκευόμενων οικογενειών στη θρησκευτική μόρφωση και αγωγή των παιδιών 

τους. Με αυτό το σκοπό η Εκκλησία δημιουργεί ορθόδοξα εκπαιδευτικά ιδρύματα 

μέσης εκπαίδευσης, αναμένοντας την υποστήριξή τους από την Πολιτεία. 
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Το σχολείο είναι ο μεσάζων, ο οποίος μεταδίδει στις νέες γενιές τις ηθικές αξίες που 

συσσωρεύτηκαν στους προηγούμενους αιώνες. Η Εκκλησία και το σχολείο καλούνται 

να συνεργαστούν σε αυτό το έργο. Η εκπαίδευση, ιδιαίτερα εκείνη που προορίζεται 

στα παιδιά και στους ανηλίκους, καλείται όχι μόνο στη μετάδοση πληροφοριών. Η 

αναθέρμανση στις νεανικές καρδιές της επιδίωξης της Αλήθειας, του γνήσιου ηθικού 

αισθήματος, της αγάπης προς το πλησίον, προς την πατρίδα, την ιστορία και τον 

Πολιτισμό της, πρέπει να γίνει ο σκοπός του σχολείου όχι σε λιγότερο αλλά ίσως και 

σε περισσότερο βαθμό από τη διδασκαλία των γνώσεων. Η Εκκλησία καλείται και 

επιδιώκει να συμπαρασταθεί στο σχολείο στην παιδαγωγική του αποστολή, διότι από 

την πνευματική και την ηθική μορφή του ανθρώπου εξαρτάται η αιώνια σωτηρία του 

όπως επίσης και το μέλλον των εθνών και ολόκληρου του ανθρώπινου γένους.  

 

XV. Εκκλησία και κοσμικά μέσα μαζικής ενημέρωσης  

XV.1. Τα Μέσα Μαζικής Ενημέρωσης διαδραματίζουν στον σύγχρονο κόσμο έναν 

όλο και αυξανόμενο ρόλο. Η Εκκλησία αντιμετωπίζει με σεβασμό το έργο των 

δημοσιογράφων, οι οποίοι καλούνται να εξασφαλίσουν στα ευρεία στρώματα της 

κοινωνίας μια έγκαιρη ενημέρωση για τις εξελίξεις στον κόσμο, προσανατολίζοντας 

τους στη σημερινή περίπλοκη πραγματικότητα. Ταυτόχρονα είναι σημαντικό να  μη 

λησμονούμε ότι η ενημέρωση του θεατή και του αναγνώστη δεν πρέπει να 

θεμελιώνεται μόνο στη σταθερή προσήλωση στην αλήθεια, αλλά και στη φροντίδα 

για την  ηθική κατάσταση του προσώπου και της κοινωνίας, η οποία περιλαμβάνει 

την προβολή των θετικών ιδεωδών καθώς και τον αγώνα εναντίον της διάδοσης του 

κακού, της αμαρτίας και του πάθους. Είναι απαράδεκτη η προπαγάνδα της βίας, της 

έχθρας και του μίσους, της εθνικής, κοινωνικής και θρησκευτικής διαφοράς όπως 

επίσης και η αμαρτωλή εκμετάλλευση των ανθρώπινων ενστίκτων μεταξύ άλλων και 

για εμπορικούς σκοπούς. Τα ΜΜΕ, τα οποία ασκούν τεράστια επιρροή στο 

ακροατήριο, έχουν μεγάλη ευθύνη για την ανατροφή των ανθρώπων και ιδιαίτερα 

των εφήβων. Οι δημοσιογράφοι και οι διευθυντές των ΜΜΕ οφείλουν να θυμούνται 

αυτή την υποχρέωσή τους. 
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XV.2. Η διαφωτιστική, η εκπαιδευτική, και η ειρηνευτική αποστολή της Εκκλησίας 

στην κοινωνία δημιουργεί κίνητρα για τη συνεργασία με τα κοσμικά Μέσα Μαζικής 

Ενημέρωσης, τα οποία είναι ικανά να κομίζουν το μήνυμά της σε διαφορετικά 

στρώματα της κοινωνίας. Ο Απόστολος Πέτρος καλεί τους χριστιανούς να είναι: 
«ἕτοιμοι δὲ ἀεὶ πρὸς ἀπολογίαν παντὶ τῷ αἰτοῦντι ὑμᾶς λόγον περὶ τῆς ἐν ὑμῖν ἐλπίδος μετὰ 

πραΰτητος καὶ φόβου» (Α΄ Πετ. 3. 15). Κάθε ιερέας ή λαϊκός καλείται να αντιμετωπίζει 

με τη δέουσα προσοχή τις επαφές του με τα κοσμικά ΜΜΕ με σκοπό την εκπλήρωση 

του ποιμαντικού και του διαφωτιστικού έργου, όπως επίσης και για να προκαλέσει το 

ενδιαφέρον της κοσμικής κοινωνίας για τις διάφορες πλευρές της εκκλησιαστικής 

ζωής και του χριστιανικού πολιτισμού. Ταυτόχρονα πρέπει να επιδείξουν σοφία, 

ευθύνη και επιφυλακτικότητα, έχοντας υπόψη τη θέση του συγκεκριμένου ΜΜΕ 

απέναντι στην πίστη και την Εκκλησία, τον ηθικό προσανατολισμό του ΜΜΕ, την 

κατάσταση των σχέσεων της Εκκλησιαστικής Ιεραρχίας με το ένα ή το άλλο όργανο 

ενημέρωσης.  Οι ορθόδοξοι λαϊκοί μπορούν να εργάζονται σε κοσμικά ΜΜΕ και στη 

διάρκεια της εργασίας τους καλούνται να είναι κήρυκες και εφαρμοστές των 

χριστιανικών ηθικών ιδεωδών. Στην περίπτωση, κατά την οποία δημοσιογράφοι που 

δημοσιεύουν υλικό που διαφθείρει τις ανθρώπινες ψυχές ανήκουν στην Ορθόδοξη 

Εκκλησία, τότε θα πρέπει να υποστούν κανονικές κυρώσεις. 

Στα πλαίσια κάθε είδους ΜΜΕ (έντυπα, ραδιόφωνο, κομπιούτερ) η Εκκλησία τόσο 

μέσα από τα επίσημα ιδρύματά της, όσο και μέσα από ιδιωτικές πρωτοβουλίες των 

κληρικών και των λαϊκών,  διαθέτει τα δικά της μέσα ενημέρωσης, τα οποία έχουν 

την ευλογία της Ιεραρχίας. Ταυτόχρονα η Εκκλησία συνεργάζεται με τα κοσμικά 

ΜΜΕ μέσα από τα ιδρύματα και τους νόμιμους αντιπροσώους της. Αυτή η 

συνεργασία πραγματοποιείται τόσο με τη δημιουργία εντός των κοσμικών ΜΜΕ 

ιδιαίτερων μορφών παρουσίας της Εκκλησίας (ειδικά ένθετα εφημερίδων και 

περιοδικών, ιδιαίτερες στήλες, σειρές τηλεοπτικών και ραδιοφωνικών εκπομπών, 

ρουμπρίκες), όσο και εκτός αυτών (ξεχωριστά άρθρα, ραδιοφωνικές και τηλεοπτικές 

εκπομπές, συνεντεύξεις, συμμετοχή σε διάφορες μορφές δημόσιων διαλόγων και 

συζητήσεων, συμβουλευτική βοήθεια στους δημοσιογράφους, διάδοση μεταξύ τους 

ειδικά προετοιμασμένων πληροφοριών, παραχώρηση υλικών βοηθητικού χαρακτήρα 

και δυνατότητας λήψεως ακουστικού και εποπτικού υλικού [βιντεοσκόπηση, 

ηχογράφηση, αναπαραγωγή]). 
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Η συνεργασία της Εκκλησίας με τα Μέσα Μαζικής Ενημέρωσης προϋποθέτει την 

αμοιβαία ευθύνη. Οι πληροφορίες που διατίθενται στο δημοσιογράφο και στη 

συνέχεια μεταφέρονται από αυτόν στο ακροατήριο πρέπει να είναι αξιόπιστες. Οι 

απόψεις των κληρικών ή άλλων εκπροσώπων της Εκκλησίας που διαδίδονται μέσα 

από τα ΜΜΕ πρέπει να ανταποκρίνονται στη διδασκαλία και στη θέση της πάνω σε 

κοινωνικά θέματα. Σε περίπτωση διατύπωσης μιας αποκλειστικά προσωπικής 

γνώμης, αυτό πρέπει να δηλωθεί ρητά τόσο από το πρόσωπο που κάνει δήλωση στα 

ΜΜΕ, όσο και από τα πρόσωπα που είναι υπεύθυνα για τη μεταφορά αυτής της 

γνώμης στο ακροατήριο. Η συνεργασία μεταξύ των κληρικών και των 

εκκλησιαστικών ιδρυμάτων και των κοσμικών ΜΜΕ πρέπει να αναπτύσσεται υπό 

την καθοδήγηση των εκκλησιαστικών αρχών, όταν πρόκειται για την κάλυψη των 

εξελίξεων σε εκκλησιαστικό επίπεδο, και από την καθοδήγηση των επαρχιακών 

αρχών, όταν πρόκειται για τη συνεργασία με τα ΜΜΕ σε περιφερειακό επίπεδο και 

σχετίζεται με την κάλυψη της ζωής της επαρχίας.    

XV.3. Στην πορεία των σχέσεων της Εκκλησίας και των κοσμικών ΜΜΕ μπορούν να 

προκύψουν επιπλοκές ή ακόμα και σοβαρές διαφορές. Συγκεκριμένα αυτά τα 

προβλήματα μπορούν να ανακύψουν λόγω ανακριβών ή διαστρεβλωμένων 

πληροφοριών για την εκκλησιαστική ζωή, εξαιτίας της τοποθέτησης αυτής σε άσχετα 

πλαίσια, της σύγχυσης της προσωπικής θέσης του αρθρογράφου ή του προσώπου στο 

οποίο παραπέμπει με τη γενική εκκλησιαστική θέση. Οι σχέσεις της Εκκλησίας με τα 

κοσμικά ΜΜΕ ενίοτε αμαυρώνονται λόγω των ίδιων των κληρικών ή λαϊκών σε 

περιπτώσεις αδικαιολόγητης άρνησης σε δημοσιογράφους στην πρόσβαση στις 

πληροφορίες, της νοσηρής αντίδρασης κατά της σωστής και κόσμιας κριτικής. 

Παρόμοια ζητήματα πρέπει να αντιμετωπίζονται σε πνεύμα ειρηνικού διαλόγου με 

σκοπό την απομάκρυνση των παρεξηγήσεων και τη συνέχιση της συνεργασίας. 

Ταυτόχρονα εμφανίζονται και βαθύτερες συγκρούσεις για θέματα αρχών μεταξύ της 

Εκκλησίας και των κοσμικών ΜΜΕ. Αυτό συμβαίνει σε περίπτωση βλασφημίας του 

ονόματος του Θεού, όπως και άλλων ειδών βλασφημίας, της συστηματικής 

παραπληροφόρησης της εκκλησιαστικής ζωής, της συνειδητής συκοφάντισης της 

Εκκλησίας και των λειτουργών της.  Σε περίπτωση εμφάνισης τέτοιων διαφορών η 

ανώτατη εκκλησιαστική αρχή (σε σχέση με τα κεντρικά ΜΜΕ) ή ο επαρχιούχος 

Ιεράρχης (σε σχέση με τα περιφερειακά και τοπικά ΜΜΕ) μπορούν, κατόπιν σχετικής 
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προειδοποίησης και τουλάχιστον μετά από μια προσπάθεια να προσέλθουν στο 

διάλογο, να προβούν στις εξής ενέργειες: να παύσουν κάθε σχέση με το συγκεκριμένο 

ΜΜΕ ή τον συγκεκριμένο δημοσιογράφο, να καλέσουν τους πιστούς να 

μποϊκοτάρουν το συγκεκριμένο ΜΜΕ, να καταφύγουν στη δικαιοσύνη για την 

επίλυση της διαφοράς, να επιβάλουν κανονικές κυρώσεις στους ένοχους αμαρτωλών 

πράξεων, εάν αυτοί είναι ορθόδοξοι χριστιανοί. Οι ενέργειες αυτές πρέπει να είναι 

στοιχειοθετημένες, ενώ θα πρέπει να υπάρξει και η σχετική πληροφόρηση του 

ποιμνίου και της κοινωνίας. 

 

XVI. Διεθνείς σχέσεις. Προβλήματα παγκοσμιοποίησης και εκκοσμίκευσης 

XVI.1. Οι λαοί και τα κράτη συνάπτουν μεταξύ τους οικονομικές, πολιτικές, 

στρατιωτικές και άλλες σχέσεις. Ως αποτέλεσμα κράτη δημιουργούνται και 

εξαφανίζονται, αλλάζουν τα σύνορά τους, ενώνονται ή διαιρούνται, επίσης 

δημιουργούν ή καταργούν διάφορες ενώσεις. Η Αγία Γραφή περιλαμβάνει πολλές 

ιστορικές μαρτυρίες για την οικοδομή των διεθνών σχέσεων. 

Ένα από τα πρώτα παραδείγματα μιας διαφυλετικής συμφωνίας, η οποία συνάφθηκε 

μεταξύ του ιδιοκτήτη του χωραφιού Αβιμελέχ και του ξένου Αβραάμ, περιγράφεται 

στο βιβλίο της Γένεσης ως εξής: «καὶ εἶπεν ᾿Αβιμέλεχ…πρὸς ῾Αβραὰμ λέγων…νῦν οὖν 

ὄμοσόν μοι τὸν Θεόν, μὴ ἀδικήσειν με μηδὲ τὸ σπέρμα μου, μηδὲ τὸ ὄνομά μου· ἀλλὰ κατὰ 

τὴν δικαιοσύνην, ἣν ἐποίησα μετὰ σοῦ, ποιήσεις μετ᾿ ἐμοῦ, καὶ τῇ γῇ, ᾗ σὺ παρῴκησας ἐν 

αὐτῇ…καὶ εἶπεν ῾Αβραάμ· ἐγὼ ὀμοῦμαι… καὶ διέθεντο ἀμφότεροι διαθήκην» (Γεν. 21. 22-

24,27). Οι συμφωνίες μείωναν τον κίνδυνο των πολέμων και των συγκρούσεων (Γεν. 

26. 26-31, Ιη. Ναυη. 9. 3-27). Ενίοτε χάρη στις συμφωνίες και στην επίδειξη καλής 

θέλησης αποτρέπονταν οι αιματοχυσίες (Α  ́ Βασ. 25. 18-35, Β’ Βασ. 21. 15-22). Οι 

πόλεμοι τελείωναν με συνθήκες (Γ΄ Βασ. 20. 26-34). Η Βίβλος αναφέρει και τις 

πολεμικές συμμαχίες (Γεν. 14. 13, Κρητ. 3. 12-13, Γ΄ Βασ. 22. 2-29, Ιερ. 37. 5-7). 

Κάποτε η στρατιωτική βοήθεια παρείχετο με χρήματα και με άλλες υλικές αξίες 

(Δ΄Βασ. 16. 7-9, Γ΄ Βασ. 15. 17-20). Η συμφωνία μεταξύ του Σολομώντος και του 

Χιράμ είχε χαρακτήρα οικονομικής συμμαχίας: «Ιδοὺ οἱ δοῦλοί μου μετὰ τῶν δούλων 

σου καὶ τὸν μισθὸν δουλείας σου δώσω σοι κατὰ πάντα ὅσα ἐὰν εἴπῃς ὅτι σὺ οἶδας ὅτι οὐκ 

ἔστιν ἡμῖν εἰδὼς ξύλα κόπτειν καθὼς οἱ Σιδώνιοι… καὶ ἦν εἰρήνη ἀνὰ μέσον Χιραμ καὶ ἀνὰ 
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μέσον Σαλωμων καὶ διέθεντο διαθήκην ἀνὰ μέσον ἑαυτῶν» (Γ΄ Βασ. 5. 6,12). Με 

συνομιλίες με τη μεσολάβηση πρέσβεων συζητούντο τέτοια θέματα όπως, το 

ενδεχόμενο διάβασης ένοπλων ομάδων μέσα από ξένη εδάφη (Αριθ. 20. 14-17, 21. 

21-22), οι εδαφικές διαφορές (Κριτ. 11. 12-28). Οι συμφωνίες μπορούσαν να 

περιλαμβάνουν και την παραχώρηση εδαφών από έναν λαό σε άλλον (Γ΄ Βασ. 9. 10-

12, Γ΄ Βασ. 20. 34). 

Επίσης στη Βίβλο περιλαμβάνονται και οι περιγραφές έξυπνων διπλωματικών 

κινήσεων, οι οποίες συνδέονταν με την ανάγκη προστασίας από κάποιον ισχυρό 

εχθρό (Ιης.Ναυ. 9. 3-27, Β΄ Βασ. 15. 32-37, 16. 16-19, 17. 1-16). Η ειρήνη ενίοτε 

εξαγοραζόταν (Δ΄ Βας. 12. 18) ή ανταλλασσόταν με δώρα. Αναμφισβήτητα ένας από 

τους τρόπους επιλύσεως των διαφορών και των διενέξεων ήταν οι πόλεμοι, στους 

οποίους αναφέρονται συχνά τα βιβλία της Παλαιάς Διαθήκης. Άλλωστε στην Αγία 

Γραφή υπάρχουν παραδείγματα συνομιλιών, οι οποίες απέβλεπαν στην αποτροπή του 

πολέμου πριν την έναρξή του (Δ΄ Βασ. 14. 9-10). Η πρακτική επιτεύξεως συμφωνιών 

την εποχή της Παλαιάς Διαθήκης θεμελιωνόταν στις θρησκευτικές και ηθικές αρχές. 

Έτσι, ακόμα και η συμφωνία με τους Γαβαωνίτες, η οποία συνάφθηκε εξαιτίας της 

απάτης εκ μέρους των τελευταίων, αναγνωρίσθηκε ως έγκυρη λόγω της ιεράς 

φόρμουλας: «ὠμόσαμεν αὐτοῖς κύριον τὸν θεὸν Ισραηλ καὶ νῦν οὐ δυνησόμεθα ἅψασθαι 

αὐτῶν» (Ιησ. 9. 19). Η Βίβλος περιέχει την απαγόρευση να συναφθεί συμμαχία με 

αμαρτωλές ειδωλολατρικές φυλές (Εξ. 34. 15). Πάντως οι αρχαίοι Ιουδαίοι 

παραβίαζαν αυτή την εντολή. Οι διάφορες συμφωνίες και συμμαχίες επίσης 

παραβιάζονταν συχνά.    

Το χριστιανικό ιδεώδες της συμπεριφοράς του λαού και της κυβέρνησης στον τομέα 

των διεθνών σχέσεων συνίσταται στο «χρυσό κανόνα»: «Πάντα οὖν ὅσα ἄν θέλητε ἵνα 

ποιῶσιν ὑμῖν οἱ ἄνθρωποι, οὕτω καὶ ὑμεῖς ποιεῖτε αὐτοῖς·» (Ματθ. 7. 12). Καταφεύγοντας 

σε αυτή την αρχή όχι μόνο στον προσωπικό αλλά και στον κοινωνικό βίο, οι 

Ορθόδοξοι χριστιανοί δεν πρέπει να λησμονούν ότι «ο Θεός δεν είναι μέσα στην ισχύ 

αλλά στη δικαιοσύνη». Ταυτόχρονα εάν κάποιος ενεργεί εναντίον της δικαιοσύνης, 

τότε για την αποκατάσταση αυτής χρειάζονται ενίοτε περιοριστικές ή ακόμα και 

βίαιες ενέργειες εναντίον των άλλων κρατών και λαών. Είναι ευρέως γνωστό ότι 

λόγω της διαφθοράς της ανθρώπινης φύσης από την αμαρτία τα έθνη και τα κράτη 

σχεδόν αναπόφευκτα έχουν αλληλοσυγκρουόμενα συμφέροντα, τα οποία σχετίζονται 
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συγκεκριμένα με την επιδίωξη της κατοχής της γης, της πολιτικής και στρατιωτικής 

επικράτησης,  της αποκομιδής μεγαλύτερων δυνατόν κερδών από την παραγωγή και 

το εμπόριο. Η ανάγκη που προκύπτει για την προστασία των συμπατριωτών 

επιβάλλει ορισμένους περιορισμούς στην προθυμία του προσώπου να θυσιάσει τα 

συμφέροντά του για το καλό του άλλου λαού. Ωστόσο οι Ορθόδοξοι χριστιανοί και οι 

κοινότητές τους καλούνται να επιδιώκουν τη δημιουργία εκείνων των διεθνών 

σχέσεων, οι οποίες θα υπηρετήσουν το μέγιστο καλό και τη ικανοποίηση των 

νόμιμων συμφερόντων του λαού τους, των ομόρων λαών και ολόκληρης της 

πανανθρώπινης οικογένειας.    

Οι σχέσεις μεταξύ λαών και κρατών πρέπει να αποβλέπουν στην ειρήνη, την 

αλληλοβοήθεια και τη συνεργασία. Ο Απόστολος Παύλος δίνει εντολή στους 

χριστιανούς: «Εἰ δυνατόν, τὸ ἐξ ὑμῶν μετὰ πάντων ἀνθρώπων εἰρηνεύοντες» (Ρωμ. 12. 

18). Ο Άγιος Μητροπολίτης Φιλάρετος Μόσχας στην ομιλία του με την ευκαιρία της 

σύναψης της συμφωνίας ειρήνης το 1856 αναφέρει: «Να θυμηθούμε το νόμο, να 

εφαρμόσουμε το θέλημα του Θείου Αρχηγού της Ειρήνης, να μη θυμηθούμε το κακό, 

να συγχωρέσουμε τις προσβολές, να είμαστε ειρηνικοί ακόμα και μετά των 

«μισούντων τὴν εἰρήνην» (Ψαλ. 119. 7), ακόμα δε περισσότερο με όσους προτείνουν 

την παύση της έχθρας και απλώνουν τη χείρα της ειρήνης». Με όλη την κατανόηση 

του αναπόφευκτου των διεθνών διαμαχών και αντιθέσεων στον πεπτωκότα κόσμο, η 

Εκκλησία καλεί τους έχοντας την εξουσία να αντιμετωπίζουν τις οποιεσδήποτε 

διαφορές αναζητώντας αμοιβαία αποδεκτές λύσεις. Τάσσεται στο πλευρό των 

θυμάτων τόσο της επιθετικότητας, όσο και της παράνομης και ηθικά αδικαιολόγητης 

εξωτερικής πολιτικής πίεσης. Η Εκκλησία αντιλαμβάνεται τη χρήση της πολεμικής 

δύναμης ως έσχατο μέσο άμυνας από την ένοπλη επίθεση εκ μέρους άλλων κρατών. 

 Αυτή την προστασία με τη μορφή βοήθειας μπορεί να παρέχει και το Κράτος, το 

οποίο δεν είναι άμεσο αντικείμενο επιθέσεως, κατόπιν αιτήματος του τελευταίου. 

Οι σχέσεις του Κράτους με τον εξωτερικό κόσμο θεμελιώνονται επί των αρχών της 

κυριαρχίας και της εδαφικής ακεραιότητας. Η Εκκλησία θεωρεί αυτές τις αρχές 

θεμελιώδεις για την προστασία από τον ίδιο τον λαό των νόμιμων συμφερόντων του 

και ακρογωνιαίο λίθο στις διεθνείς συμβάσεις και, σε τελική ανάλυση, ολόκληρου 

του διεθνούς δικαίου. Ταυτόχρονα για τη χριστιανική συνείδηση καθίσταται σαφές 

ότι οποιοιδήποτε ανθρώπινοι θεσμοί, ακόμα και η κυρίαρχη εξουσία του Κράτους, 
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έχουν σχετικό χαρακτήρα ενώπιον της παντοδυναμίας του Θεού. Η ιστορία 

αποδεικνύει τον αβέβαιο χαρακτήρα του γίγνεσθαι, των συνόρων και των μορφών 

των κρατών που δημιουργούνται τόσο με βάση εδαφική και εθνική, όσο και για 

λόγους οικονομικούς, πολιτικούς, στρατιωτικούς και άλλους παρόμοιους. Η 

Ορθόδοξη Εκκλησία, χωρίς να αρνείται την ιστορική σημασία του μονοεθνικού 

κράτους, ταυτόχρονα χαιρετίζει την οικειοθελή ενοποίηση των λαών σε ένα 

οργανισμό και τη δημιουργία των πολυεθνικών κρατών σε περίπτωση που δεν 

παραβιάζονται τα δικαιώματα κανενός λαού. Ταυτόχρονα δεν πρέπει να αγνοήσουμε 

την ύπαρξη στο σύγχρονο κόσμο της γνωστής αντίθεσης, από τη μία πλευρά, μεταξύ 

των κοινώς αναγνωρισμένων αρχών της κυριαρχίας και της εδαφικής ακεραιότητας 

του κράτους και, από την άλλη, της επιδίωξης του λαού ή ενός μέρους αυτού για 

κρατική ανεξαρτησία. Οι διαμάχες και οι συγκρούσεις, οι οποίες έχουν ως αφετηρία 

τα παραπάνω, πρέπει να αντιμετωπίζονται ειρηνικά, με βάση το διάλογο και με την 

επιθυμία επίτευξης μιας όσο το δυνατόν περισσότερο εφικτής συμφωνίας. Χωρίς να 

λησμονεί  ότι η ενότητα είναι καλό ενώ ο διχασμός είναι κακό, η Εκκλησία χαιρετίζει 

τις ενοποιητικές τάσεις των χωρών και των λαών, ιδιαίτερα δε όσων έχουν ιστορική 

και πολιτιστική κοινότητα, με την προϋπόθεση όμως ότι αυτές οι ενώσεις δεν 

στρέφονται εναντίον κάποιας τρίτης πλευράς. Η Εκκλησία θλίβεται όταν εξαιτίας της 

διάσπασης των πολυεθνικών κρατών διασπάται και η ιστορική κοινότητα των 

ανθρώπων, παραβιάζονται τα δικαιώματά τους  και υποφέρουν οι πολλοί. Η διάλυση 

των πολυεθνικών κρατών μπορεί να δικαιολογηθεί μόνο σε περίπτωση που ένας από 

τους λαούς ευρίσκεται υπό σαφή καταπίεση ή εάν η βούληση της πλειοψηφίας των 

κατοίκων της χώρας δεν τάσσεται υπέρ της διατήρησης της ενότητας. 

Η πρόσφατη ιστορία απέδειξε ότι η διάλυση μιας σειράς κρατών της Ευρασίας 

προκάλεσε μια τεχνητή ρήξη λαών, οικογενειών και επιχειρηματικών κοινοτήτων, 

οδήγησε στην πρακτική της βίαιης μετακίνησης και εκτόπισης διαφόρων εθνικών, 

θρησκευτικών και κοινωνικών ομάδων, γεγονός το οποίο οδήγησε στην απώλεια των 

ιερών από τους λαούς. Η προσπάθεια της δημιουργίας μονοεθνικών κρατών στα 

συντρίμμια των ενώσεων αποτέλεσε τη βασική αφορμή των αιματηρών διεθνικών 

συγκρούσεων, οι οποίες τάραξαν την Ανατολική Ευρώπη. 
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Λαμβάνοντας υπόψη όλα τα παραπάνω πρέπει να αναγνωρίσουμε την ωφελιμότητα 

της δημιουργίας διακρατικών ενώσεων, οι οποίες αποβλέπουν στην ενοποίηση των 

προσπαθειών στον τομέα της πολιτικής και της οικονομίας, καθώς και της κοινής 

προστασίας από την εξωτερική απειλή και της παροχής βοήθειας στα θύματα της 

επιθέσεως. Στη διακρατική οικονομική και εμπορική συνεργασία πρέπει να 

εφαρμόζονται οι ίδιοι ηθικοί κανόνες όπως και στη οικιακή και επιχειρηματική 

δραστηριότητα του ανθρώπου γενικότερα. Η συνεργασία μεταξύ λαών και κρατών σε 

αυτό τον τομέα πρέπει να βασίζεται στην τιμιότητα, στη δικαιοσύνη, στην επιδίωξη 

της επίτευξης αποδεκτών αποτελεσμάτων της κοινής εργασίας από όλους όσοι 

συμμετέχουν σε αυτή (πρβλ. XVI.3). Χαιρετίζεται η διεθνής συνεργασία στους 

πολιτιστικούς, επιστημονικούς, διαφωτιστικούς και πληροφοριακούς τομείς εάν αυτή 

αναπτύσσεται στη βάση της ισότητας και του αμοιβαίου σεβασμού, προσβλέπει στον 

εμπλουτισμό του κάθε εμπλεκόμενου λαού με την πείρα, τη γνώση και τους καρπούς 

των δημιουργικών επιτευγμάτων. 

XVI.2. Στη διάρκεια του 20ου αιώνα οι πολυμερείς διακρατικές σχέσεις οδήγησαν στη 

δημιουργία ενός πολυδιάστατου συστήματος διεθνούς δικαίου, το οποίο ήταν 

υποχρεωμένες να εφαρμόζουν οι χώρες που υπέγραψαν τις σχετικές συμβάσεις. 

Επίσης από τα κράτη συστήθηκαν διεθνείς οργανισμοί, οι αποφάσεις των οποίων 

ήταν δεσμευτικές για τις χώρες-μέλη. Οι κυβερνήσεις παραχώρησαν σε ορισμένους 

από αυτούς τους οργανισμούς μια σειρά αρμοδιοτήτων, οι οποίες αφορούν στην 

οικονομική, στην πολιτική και στη στρατιωτική δραστηριότητα και άπτονται σε 

μεγάλο βαθμό όχι μόνο των διεθνών σχέσεων αλλά και της εσωτερικής ζωής των 

λαών. Το φαινόμενο της νομικής και της πολιτικής περιφερειοποίησης και 

παγκοσμιοποίησης αποτελεί πλέον πραγματικότητα. 

Από τη μια πλευρά, αυτή η πορεία των διακρατικών σχέσεων συντελεί στην 

εντατικοποίηση της εμπορικής, της παραγωγικής, της στρατιωτικής και των άλλων 

ειδών συνεργασίας, η οποία υπαγορεύεται από τη φυσική ενδυνάμωση των διεθνών 

σχέσεων και από την ανάγκη της κοινής αντιμετώπισης των καθολικών προκλήσεων 

της σύγχρονης εποχής.  Στην ιστορία της Ορθοδοξίας υπάρχουν παραδείγματα 

θετικής επίδρασης της Εκκλησίας στην ανάπτυξη των περιφερειακών διακρατικών 

σχέσεων. Οι διεθνείς οργανισμοί συμβάλλον στην επίλυση των διαφόρων διενέξεων 

και συγκρούσεων. Όμως, από την άλλη πλευρά, δεν πρέπει να υποτιμηθεί ο κίνδυνος 
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διαστάσεως μεταξύ της βούλησης των λαών και των αποφάσεων των διεθνών 

οργανισμών. Αυτοί οι οργανισμοί μπορούν να καταστούν μέσα άδικής κυριαρχίας 

των ισχυρών χωρών επί των αδυνάτων, των πλουσίων επί των φτωχών, των 

ανεπτυγμένων τεχνολογικά και πληροφορειακά επί των υπόλοιπων, να ακολουθούν 

την αρχή διπλών προτύπων στον τομέα της  εφαρμογής του διεθνούς δικαίου προς 

όφελος εκείνων των κρατών, τα οποία ασκούν μεγάλη επιρροή. 

Όλα αυτά ωθούν την Ορθόδοξη Εκκλησία στο να προσεγγίσει τη διαδικασία της 

νομικής και της πολιτικής διεθνοποίησης με κριτική επιφυλακτικότητα, καλώντας τις 

αρχές, τόσο σε εθνικό, όσο και σε διεθνές επίπεδο σε μια διπλή ευθύνη. 

Οποιεσδήποτε αποφάσεις, οι οποίες αφορούν στη σύναψη κρίσιμων διεθνών 

συμβάσεων αλλά και στον προσδιορισμό των θέσεων των χωρών στα πλαίσια της 

δράσεως των διεθνών οργανισμών, πρέπει να λαμβάνονται μόνο με τη σύμφωνη 

γνώμη του λαού, η οποία βασίζεται στην πλήρη και αντικειμενική ενημέρωση 

σχετικά με την ουσία και τις συνέπειες των σχεδιαζόμενων αποφάσεων. Όταν 

ασκείται μια πολιτική, η οποία συνδέεται με τη λήψη δεσμευτικών διεθνών 

συμβάσεων και με τις ενέργειες των διεθνών οργανισμών, οι κυβερνήσεις πρέπει να 

υπερασπίζονται την πνευματική, την πολιτιστική και άλλη ταυτότητα των χωρών και 

των λαών, καθώς και τα νόμιμα συμφέροντα των κρατών. Στα πλαίσια των διεθνών 

οργανισμών πρέπει να εξασφαλίζεται η ισότητα των κυρίαρχων κρατών όσον αφορά 

στην πρόσβαση στους μηχανισμούς λήψεως αποφάσεων και στο δικαίωμα  της 

οριστικής ψήφου ακόμα και κατά τον καθορισμό των βασικών διεθνών προτύπων. Οι 

συγκρούσεις και οι διενέξεις πρέπει να αντιμετωπιστούν μόνο με τη συμμετοχή και 

τη σύμφωνη γνώμη όλων των πλευρών, τα ζωτικά συμφέροντα των οποίων θίγονται 

σε κάθε συγκεκριμένη περίπτωση. Η λήψη δεσμευτικών αποφάσεων χωρίς τη 

σύμφωνη γνώμη της Πολιτείας, η οποία επηρεάζεται άμεσα από τις αποφάσεις αυτές, 

μπορεί να γίνει μόνο σε περίπτωση επίθεσης και μαζικών φόνων εντός της χώρας. 

Έχοντας υπόψη την ανάγκη για μια πνευματική και ηθική επιρροή στις ενέργειες της 

πολιτικής ηγεσίας, τη συνεργασία μαζί της, της φροντίδας της για τις ανάγκες του 

λαού και των συγκεκριμένων ανθρώπων, η Εκκλησία έρχεται σε διάλογο και σε 

συνεργασία με τους διεθνείς οργανισμούς. Στα πλαίσια αυτής της διαδικασίας 

προβάλλει συνεχώς την πεποίθησή της σχετικά με την απόλυτη σημασία της πίστεως 

και της πνευματικής εργασίας για τους ανθρώπινους κόπους, αποφάσεις και θεσμούς. 
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XVI.3. Η παγκοσμιοποίηση δεν έχει μόνο πολιτική και νομική, αλλά και πολιτιστική 

και πληροφοριακή διάσταση. Στο οικονομικό τομέα συνδέεται με την ίδρυση 

πολυεθνικών εταιριών, όπου συγκεντρώνονται τεράστιοι υλικοί και οικονομικοί 

πόροι και όπου εργάζεται ένας τεράστιος αριθμός πολιτών από διάφορες χώρες. 

Πρόσωπα, τα οποία ευρίσκονται επικεφαλής των διεθνών οικονομικών και 

χρηματοοικονομικών δομών, συγκεντρώνουν στα χέρια τους μια τεράστια εξουσία, η 

οποία δεν ελέγχεται από τους λαούς ή ακόμα και από τις κυβερνήσεις, και δεν 

αναγνωρίζει κανένα περιορισμό, ούτε όταν πρόκειται για τα κρατικά σύνορα, την 

εθνική και την πολιτιστική ταυτότητα, αλλά ούτε και για την ανάγκη διαφύλαξης της 

οικολογικής και της δημογραφικής σταθερότητας. Συχνά δεν θέλουν να υπολογίζουν 

τις παραδόσεις και τις θρησκευτικές αρχές των λαών, οι οποίοι εμπλέκονται στην 

υλοποίηση των σχεδίων αυτών. Η Εκκλησία δε μπορεί παρά να ανησυχεί για την 

κερδοσκοπία, με την οποία εκμηδενίζεται η εξάρτηση των εισοδημάτων από τους 

κόπους που καταβλήθηκαν. Μια από τις μορφές αυτής της κερδοσκοπίας είναι οι 

χρηματοοικονομικές «πυραμίδες», η κατάρρευση των οποίων οδηγεί στην απώλεια 

της προτεραιότητας της εργασίας και του ανθρώπου από το κεφάλαιο και τα μέσα 

παραγωγής. 

Στον πολιτιστικό και στον πληροφοριακό τομέα η παγκοσμιοποίηση οφείλεται στην 

εξέλιξη των τεχνολογιών, οι οποίες διευκολύνουν τη μετακίνηση των ανθρώπων και 

των αντικειμένων, τη διάδοση και τη λήψη πληροφοριών. Οι κοινωνίες που κάποτε 

τις χώριζαν οι αποστάσεις και τα σύνορα, και ήταν στην πλειοψηφία τους ομογενείς, 

σήμερα έρχονται εύκολα σε επαφή και γίνονται πολυπολιτισμικές. Όμως η 

συγκεκριμένη διαδικασία συνοδεύεται από την προσπάθεια της επικράτησης μιας ελίτ 

πλουσίων επί των υπόλοιπων ανθρώπων, της επικράτηση αυτών των πολιτισμών και 

αντιλήψεων επί των υπολοίπων, πράγμα το οποίο είναι απαράδεκτο στο θρησκευτικό 

τομέα. Ως αποτέλεσμα παρατηρούμε την επιθυμία να παρουσιαστεί ως μοναδικός 

δυνατός ο καθολικός κοσμικός πολιτισμός, ο οποίος βασίζεται στην προσέγγιση της 

ελευθερίας του πεπτωκότου ανθρώπου ως μιας απόλυτης αξίας και ενός μέτρου της 

αλήθειας, που δεν περιορίζεται με τίποτε. Αυτή η εξέλιξη της παγκοσμιοποίησης 

παραλληλίζεται από πολλούς χριστιανούς με την ανέγερση του Πύργου της Βαβέλ. 
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Αναγνωρίζοντας η Εκκλησία τον αναπόφευκτο και φυσιολογικό χαρακτήρα των 

διαδικασιών της παγκοσμιοποίησης, οι οποίες σε μεγάλο βαθμό συντελούν στην 

επικοινωνία μεταξύ των ανθρώπων, στη διάδοση των πληροφοριών και στην 

αποτελεσματική παραγωγική και επιχειρηματική δραστηριότητα, ταυτόχρονα τονίζει 

την εσωτερική αντίφαση αυτών των διαδικασιών και τους συναφείς με αυτές 

κινδύνους. Πρώτον, η παγκοσμιοποίηση μαζί με την τροποποίηση των συνηθισμένων 

τρόπων οργάνωσης των οικονομικών διαδικασιών, αρχίζει και αλλάζει και τους 

παραδοσιακούς τρόπους οργάνωσης της κοινωνίας και της άσκησης της εξουσίας. 

Δεύτερον, στα θετικά αποτελέσματα της παγκοσμιοποίησης έχουν πρόσβαση μονό 

εκείνα τα έθνη, τα οποία αποτελούν τη μειοψηφία της ανθρωπότητας και έχουν 

παρόμοια οικονομικά και πολιτικά συστήματα. Τα υπόλοιπα έθνη, στην κατηγορία 

αυτή ανήκουν τα 5/6 του παγκόσμιου πληθυσμού, ευρίσκονται στο περιθώριο του 

παγκόσμιου πολιτισμού. Πέφτουν στην οικονομική εξάρτηση από τους χρηματιστές 

των ολίγων βιομηχανικά ανεπτυγμένων χωρών και αδυνατούν να εξασφαλίσουν 

αξιοπρεπείς συνθήκης για την επιβίωσή τους. Μεταξύ των λαών αυτών αυξάνονται η 

δυσαρέσκεια και η απογοήτευση. 

Η Εκκλησία θέτει ζήτημα του ολοκληρωτικού ελέγχου των πολυεθνικών εταιριών και 

των διαδικασιών, οι οποίες πραγματοποιούνται στον χρηματοοικονομικό τομέα της 

οικονομίας. Αυτός ο έλεγχος, ο οποίος αποβλέπει στην υποταγή οποιασδήποτε 

επιχειρηματικής και χρηματοοικονομικής δραστηριότητας στα συμφέροντα του 

ανθρώπου και του λαού, πρέπει να ασκείται μέσα από όλους τους μηχανισμούς, 

στους οποίους πρέπει να έχουν πρόσβαση η κοινωνία και η πολιτεία. 

Η Εκκλησία, η Πολιτεία, οι κρατικοί θεσμοί, η κοινωνία των πολιτών και οι διεθνείς 

οργανισμοί πρέπει να αντιπαραθέσουν στον πνευματικό και τον πολιτιστικό 

επεκτατισμό, ο οποίος απειλεί με την ολοκληρωτική ενοποίηση, τις κοινές τους 

προσπάθειες για την εδραίωση στον κόσμο της πραγματικά ίσης και αμοιβαίας 

πολιτιστικής και πληροφοριακής ανταλλαγής, η οποία συνδυάζεται με την προστασία 

της ταυτότητας των εθνών και άλλων ανθρώπινων κοινωνιών. Ένας τρόπος της 

επιτεύξεως αυτού είναι η εξασφάλιση της πρόσβασης των χωρών και των λαών στους 

βασικούς τεχνολογικούς πόρους, που προσφέρουν τη δυνατότητα της καθολικής 

διάδοσης και λήψης των πληροφοριών. Η Εκκλησία υπενθυμίζει ότι πολλοί εθνικοί 

πολιτισμοί έχουν χριστιανικές ρίζες και οι χριστιανοί καλούνται να συμβάλουν στη 
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σύσφιξη των αμοιβαίων σχέσεων της πίστης με την πολιτιστική κληρονομιά των 

ανθρώπων, αντιτασσόμενοι σθεναρά στα φαινόμενα του αντι-πολιτισμού και της 

εμπορευματοποίησης του πληροφοριακού και δημιουργικού χώρου. 

Γενικά, η πρόκληση της παγκοσμιοποίησης απαιτεί από τη σύγχρονη κοινωνία μια 

αξιοπρεπή ανταπόκριση, η οποία βασίζεται στη φροντίδα για τη διαφύλαξη της 

ειρηνικής και αξιοπρεπούς ζωής όλων των ανθρώπων σε συνδυασμό με την επιδίωξη 

της πνευματικής τους τελειότητας. Ταυτόχρονα πρέπει να πετύχουμε εκείνη τη 

διάρθρωση του κόσμου, η οποία θα βασίζεται στις αρχές της δικαιοσύνης και της 

ισότητας των ανθρώπων ενώπιον του Θεού και θα αποκλείει την καταστολή της 

βούλησής τους από τα εθνικά και παγκόσμια κέντρα πολιτικής, οικονομικής και 

πληροφοριακής επιρροής. 

 

XVI.4. Το σύγχρονο διεθνές και νομικό σύστημα θεμελιώνεται στην προτεραιότητα 

των συμφερόντων της επίγειας ζωής του ανθρώπου και των ανθρώπινων κοινωνιών 

απέναντι στις θρησκευτικές αξίες (ιδιαίτερα σε περιπτώσεις όταν οι πρώτες και οι 

δεύτερες έρχονται σε σύγκρουση). Αυτή η προτεραιότητα θεσμοθετήθηκε και από τη 

νομοθεσία πολλών χωρών. Ευρίσκονται ενίοτε και στις αρχές της ρύθμισης των 

διάφορων μορφών της δράσεως των οργάνων της εξουσίας, της διάρθρωσης του 

δημόσιου εκπαιδευτικού συστήματος κλπ. Αυτή η αρχή εφαρμόζεται από πολλούς 

κοινωνικούς φορείς που ασκούν μεγάλη επιρροή στην ανοικτή αντιπαράθεση με την 

πίστη και την Εκκλησία, έχοντας ως σκοπό την περιθωριοποίηση και την εκδίωξή 

τους από το κοινωνικό βίο. Αυτά τα φαινόμενα σχηματίζουν τη γενική εικόνα της  

εκκοσμίκευσης της ζωής της Πολιτείας και της κοινωνίας. 

Σεβόμενη την κοσμοαντιληπτική επιλογή των άθρησκων και το δικαίωμά τους να 

επηρεάζουν τις κοινωνικές διαδικασίες, η Εκκλησία αδυνατεί ταυτόχρονα να 

αποδεχθεί θετικά εκείνη τη διάρθρωση του κόσμου, όταν στο επίκεντρο τοποθετείται 

το σκοτισμένο από την αμαρτία ανθρώπινο πρόσωπο. Αυτός είναι ο λόγος γιατί η 

Εκκλησία αποδέχεται συνεχώς το ενδεχόμενο της συνεργασίας με τους ανθρώπους 

χωρίς τις θρησκευτικές πεποιθήσεις αλλά ταυτόχρονα επιδιώκει την επικράτηση των 

χριστιανικών αξιών στη διαδικασία λήψεως των σπουδαίων κοινωνικών αποφάσεων 

τόσο στο εθνικό όσο και στο διεθνές επίπεδο. Προσπαθεί να πετύχει την αναγνώριση 
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της νομιμότητας της θρησκευτικής κοσμοθεωρίας ως βάση για τις σημαντικές για την 

κοινωνία ενέργειες (ακόμα και κρατικές) και ως ουσιαστικό παράγοντα, ο οποίος 

πρέπει να επηρεάζει τη διαμόρφωση (τροποποίηση) του διεθνούς δικαίου και τη 

δράση των διεθνών οργανισμών. 

________________ 

Οι Αρχές του Κοινωνικού Δόγματος της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας καλούνται 

να  αποτελέσουν το γνώμονα για τους Συνοδικούς θεσμούς, τις επαρχίες, τις Ιερές 

Μονές, τις ενορίες και τα άλλα κανονικά εκκλησιαστικά ιδρύματα  στις σχέσεις τους 

με τις κρατικές αρχές, με τα διάφορα κοσμικά σωματεία και οργανισμούς, με τα 

κοσμικά Μέσα Μαζικής Ενημέρωσης. Με βάση αυτό το κείμενο οι εκκλησιαστικές 

αρχές λαμβάνουν αποφάσεις πάνω σε διάφορα ζητήματα, η επικαιρότητα των οποίων 

περιορίζεται από τα πλαίσια των συγκεκριμένων κρατών ή από τη μικρή χρονική 

περίοδο, καθώς και από τον επαρκώς  ιδιαίτερο χαρακτήρα του εξεταζόμενου 

αντικειμένου. Το κείμενο εντάσσεται στο πρόγραμμα διδασκαλίας στα θεολογικά 

σχολεία του Πατριαρχείου Μόσχας. Σε περίπτωση αλλαγών στον κρατικό και στον 

κανονικό βίο, εμφάνισης σε αυτόν τον τομέα νέων σημαντικών για την Εκκλησία 

προβλημάτων, οι αρχές του κοινωνικού της δόγματος μπορούν να εξελιχθούν και να 

βελτιωθούν. Τα πορίσματα αυτής της διαδικασίας επικυρώνονται από την Ιερά 

Σύνοδο, την Τοπική Κληρικολαϊκή Σύνοδο ή από την Σύνοδο της Ιεραρχίας. 
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ΠΗΓΕΣ -ΒΙΒΛΙΟΓΡΑΦΙΑ 
 

I. Πηγές 
 

I.1. Συνοδικές  

(Β΄ Συνόδου Βατικανού) 
 

 Δογματική Διάταξη Lumen Gentium (περί Εκκλησίας), 21.11.1964, μτφ. Α. 

Αρμάος, Αθήνα: Γραφείον Καλού Τύπου.  

 Δογματική Διάταξη Dei Verbum (περί της Θείας Αποκαλύψεως), 18.11.1965, 

μτφ. Α. Αρμάος, Αθήνα: Γραφείον Καλού Τύπου.  
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 Διάταγμα Ad Gentes (για την ιεραποστολική δραστηριότητα της Εκκλησίας), 

7.12.1965, μτφ. Α. Αρμάος, Αθήνα: Γραφείον Καλού Τύπου.  

 Διακήρυξη Dignitatis Humanae (για τη Θρησκευτική Ελευθερία), 7.12.1965, 

μτφ. Α. Αρμάος, Αθήνα: Γραφείον Καλού Τύπου.  

 Διακήρυξη Nostra Aetate (για τις σχέσεις της Εκκλησίας με τις μη 

χριστιανικές θρησκείες), 28.10.1965, μτφ. Α. Αρμάος, Αθήνα: Γραφείον 

Καλού Τύπου.  

 Συνοδικό Μήνυμα «προς την Ανθρωπότητα», 8.12.1965, μτφ. Α. Αρμάος, 
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 Συνοδικό Μήνυμα «προς τους ανθρώπους της σκέψης και της επιστήμης», 

8.12.1965, μτφ. Α. Αρμάος, Αθήνα: Γραφείον Καλού Τύπου. 

 Συνοδικό Μήνυμα «προς τους εργάτες», 8.12.1965, μτφ. Α. Αρμάος, Αθήνα: 
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I.2. Ποντιφικές  
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Αθήναι.     
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 Παύλος Στ΄, Lettre Apostolique à M. le cardinal Maurice Roy, La 

Responsabilité Politique des Chrétiens, Les Editions Ouvrières, Paris 1971.     
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Αθήναι 1949.  

 Τσακαλώτος Ε., Lexicon Graeco-Latinum & Latino-Graecum, Αθήναι: Π.Δ. 

Σακελλάριος 1926.  



 363 

III. Βιβλιογραφία 
 

III.1. Ελληνική 

 
 Αγαπητίδης Σ., Κοινωνική Οικονομική, τομ. Α΄, Αθήναι: Παπαζήσης 

1971.  

 Αγουρίδης Σ., Δοκίμια στις ρίζες του Χριστιανισμού, Αθήνα: Έννοια 2005.  

 Αγουρίδης Σ., Θεολογία και Κοινωνία σε διάλογο, Αθήνα: Άρτος Ζωής 

1999.  

 Αδάμου – Φίκα Κ., Οι ιδεατές Πολιτείες – Από τον Πλάτωνα στον 

Campanella, Αθήνα: Ακαδημία Αθηνών, Κέντρο Ερεύνης της Ελληνικής 

Φιλοσοφίας 2006.  

 Αθανασοπούλου – Κυπρίου Σ., Όχι εγώ – Κείμενα πολιτικής θεολογίας με 

αναφορές σε θέματα φύλου, θρησκείας και ιδεολογίας, Αθήνα: Αρμός 2011. 

 Αλεξίου Σ., Εκκλησία και Κοινωνία, Αθήνα: Πιτσιλός χ.χ. 

 Αναστασιάδης Γ. (επιμ.), Ιστορία των σύγχρονων πολιτικών θεσμών της 

Ευρώπης, Θεσσαλονίκη: University Studio Press 1999.  

 Αναστασίου Ι., Εκκλησιαστική Ιστορία, τομ. Α΄-Β΄, Θεσσαλονίκη: 

Επίκεντρο χ.χ.  

 Ανδρούτσος Χ., Σύστημα Ηθικής, Θεσσαλονίκη: Β. Ρηγόπουλος 1964.  

 Αντωνοπούλου – Τρεχλή Ζ., Από την Αρχαία Ελληνική Πόλιν στην 

Βυζαντινή Οικουμένη, Αθήνα: Αρμός 2004.  

 Αργυρόπουλος Α., Χριστιανοί και πολιτική δράση κατά την περίοδο της 

δικτατορίας, Αθήνα: Ψηφίδα 2004.  

 Ασημάκης Ι., Η πορεία των σχέσεων Ελλάδος – Αγίας Έδρας 1820-1980, 

Θεσσαλονίκη: Αποστολικό Βικαριάτο Θεσσαλονίκης 2007. 

 Ασημάκης Ι., Κισκίνης Λ. (επιμ.), Η Β΄ Βατικανή Σύνοδος: Διατάξεις – 

Διατάγματα – Δηλώσεις – Μηνύματα, Θεσσαλονίκη: Αποστολικό 

Βικαριάτο Θεσσαλονίκης 2012. 

 Βαβούσκος Κ., Εγχειρίδιον Εκκλησιαστικού Δικαίου, Θεσσαλονίκη: 

Σάκκουλας 1978.  



 364 

 Βασιλειάδης Π., Μετανεωτερικότητα και Εκκλησία. Η πρόκληση της 

Ορθοδοξίας. Αθήνα: Ακρίτας, 2002. 

 Βεζανής Δ., Θεωρία του Κράτους, Αθήνα: Ελεύθερη Σκέψις (1932) 2003.  

 Βενιέρης Δ., Ευρωπαϊκός Κοινωνικός Χάρτης – Η Κοινωνική Πολιτική του 

Συμβουλίου της Ευρώπης, Αθήνα: Ελληνικά Γράμματα 2002.  

 Βενιζέλος Ε., Οι σχέσεις Κράτους και Εκκλησίας, Θεσσαλονίκη: 

Παρατηρητής 2000.  

 Βερέμης Θ., Πολιτισμός και Πολιτική, Αθήνα: Σιδέρης 2001.  

 Βιδάλης Ν., Οι Ρωμαίοι Ποντίφικες και το έργο τους, Αθήνα: Κ.Ε.Ο. 1994.  

 Βλάχος Γ.Κ., Πολιτική Θεωρία, Αθήναι: Παπαζήσης χ.χ.  

 Βλάχος Γ.Κ., Στοιχεία Πολιτικής Επιστήμης, Αθήνα: Παπαζήσης 1975.  

 Βουτσίνος Α.Γ., Κομμουνισμός – Χριστιανισμός, Αθήνα 1946.  

 Γεώρμας Κ., Παγκοσμιοποίηση και φτώχεια – Τα ιδεολογικά πλαίσια και οι 

πολιτικές των διεθνών οργανισμών για την καταπολέμηση της φτώχειας, 

Αθήνα: Μεταίχμιο 2006.  

 Γιαννακόπουλος Κ., Μεσαιωνικός Δυτικός Πολιτισμός, Θεσσαλονίκη: 

Κυρομάνος 1993.  

 Γιαννουλάτος Α. (Αρχιεπ.), Παγκοσμιότητα και Ορθοδοξία, Αθήνα: 

Ακρίτας 2005. 

 Γκότσης Γ., Προβλήματα Οικονομικής και Πολιτικής Ηθικής στην 

Πατερική και Βυζαντινή Σκέψη, Αθήνα-Κομοτηνή: Α. Σάκκουλας 1996.  

 Γκότσης Γ., Θρησκεία, Νεωτερικότητα και σύγχρονη πολιτιστική ταυτότητα, 

Αθήνα – Κομοτηνή: Α. Σάκκουλας 1996.  

 Γλύκατζη-Αρβελέρ Ε., Η πολιτική ιδεολογία της Βυζαντινής 

Αυτοκρατορίας, Αθήνα: Ψυχογιός 1992.  

 Γουσίδης Α., Ποιμαντική στη Σύγχρονη Κοινωνία, Εγχειρίδιο Ποιμαντικής 

Κοινωνιολογίας, Θεσσαλονίκη: Πουρναράς 1984.  

 Δερτιλής Γ.Β., Λερναίον Κράτος, Αθήνα: Καστανιώτης 2000.  

 Δημητράκος Δ., Πολιτική εξουσία και επανάσταση, Αθήνα: Εξάντας 1976.  

 Δημητρίου Σ., Ηθική και Πολιτική, Δικαιολόγηση των πεποιθήσεων και 

πολιτική φιλοσοφία, Αθήνα: Πόλις 2008.  

 Δημητρόπουλος Δ., Η Θρησκεία, Αθήνα: Αϊβαλί 2002.  



 365 

 Δημητρόπουλος Π., Κράτος και Εκκλησία: Μια δύσκολη σχέση, Αθήνα: 

Κριτική 2001.  

 Δημητρόπουλος Π., Χριστιανική Κοινωνιολογία, Αθήνα: Αποστολική 

Διακονία 1984.  

 Διαμαντόπουλος Θ., Κομματικές οικογένειες – Συντηρητικά, φιλελεύθερα, 

χριστιανοδημοκρατικά, σοσιαλιστικά, κομμουνιστικά κόμματα, Αθήνα: 

Εξάντας 1991.  

 Διαμαντόπουλος Θ., Τα πολιτικά καθεστώτα – Δημοκρατίες και 

απολυταρχίες: Οι γρίφοι της εξουσίας, Αθήνα: Παπαζήσης 2008.  

 Ευαγγελίου Ι., Η Πολιτεία, οι Νόμοι και η Ηθική, Αθήνα – Κομοτηνή: Α. 

Σάκκουλας 2002.  

 Ζαμπέτα Ε., Σχολείο και Θρησκεία, Αθήνα: Θεμέλιο 2003.  

 Ζηζιούλας Ι. (Μητροπολίτης Περγάμου), Ορθοδοξία και σύγχρονος 

κόσμος, Λευκωσία: Κέντρο Μελετών Ιεράς Μονής Κύκκου 2006.   

 Ζορμπάς Κ., Η Ανθρώπινη Αξία στις Κοινωνικές Ουτοπίες, Κατερίνη: 

Τέρτιος 1997.  

 Ζορμπάς Κ., Ευρώπη – Θρησκεία – Πολιτισμός, Αθήνα: Αποστολική 

Διακονία της Εκκλησίας της Ελλάδος 2003.  

 Ζορμπάς Κ., (επιμ), Πολιτική και Θρησκείες, Αθήνα: Παπαζήσης 2007.  

 Ζουμπουλάκης Σ., Χριστιανοί στον δημόσιο χώρο: Πίστη ή πολιτιστική 

ταυτότητα;, Αθήνα: Εστία 2010.  

 Ζουμπουλάκης Σ., Ο Θεός στην Πόλη – Δοκίμια για τη θρησκεία και την 

πολιτική, Αθήνα: Εστία 2002.  

 Θαναηλάκη Π., Αμερική και Προτεσταντισμός, Αθήνα: Καστανιώτης 2005.  

 Θεοδώρου Ε., Ιστορία και Θεωρία της Εκκλησιαστικής Κοινωνικής 

Διακονίας, Αθήναι: Εκδόσεις Πανεπιστημίου Αθηνών 1985.  

 Θωμόπουλος Ε., Η ιστορία της κοινωνικής προστασίας από των 

αρχαιοτάτων χρόνων μέχρι σήμερα, Αθήνα: Παπαζήσης 1977.  

 Ιερά Μητρόπολις Δημητριάδος – Ακαδημία Θεολογικών Σπουδών, 

Βιβλική Θεολογία της Απελευθέρωσης, Πατερική Θεολογία και αμφισημίες 

της Νεωτερικότητας, Αθήνα: Ίνδικτος 2012.  

 Καββαδίας Γ., Γενική Κοινωνιολογία, τ. Α΄ - Β΄, Αθήνα – Κομοτηνή: Α. 

Σάκκουλας 1994.  



 366 

 Καζάκος Π., Ανάμεσα σε Κράτος και Αγορά, Αθήνα: Πατάκης 2002.  

 Καλαϊτζίδης Π., Ορθοδοξία και Νεωτερικότητα, Προλεγόμενα, Αθήνα: 

Ίνδικτος 2007.  

 Καλαϊτζίδης Π. – Ντόντος Ν. (επιμ.), Ορθοδοξία και Νεωτερικότητα, 

Αθήνα: Ίνδικτος 2007. 

 Καλλιακμάνης Β., Εθελοντισμός και κοινωνική ευθύνη, Θεσσαλονίκη: 

Μυγδονία 2002.  

 Κανελλόπουλος Π., Ο Χριστιανισμός και η εποχή μας, Αθήνα: Εστία 2004. 

 Καραπιδάκης Ν.Ε., Ιστορία της Μεσαιωνικής Δύσης (5ος – 11ος αιώνας), 

Αθήνα: Αλεξάνδρεια 1996.   

 Καράσης Μ., Δίκαιο και Ορθόδοξη Θεολογία, Αθήνα: Αρμός 2010.  

 Κεραμιδάς Δ., Ιεραποστολή και Διαθρησκειακός Διάλογος στη 

Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία μετά τη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού (1962 – 

1965), Θεσσαλονίκη: Α. Σταμούλης 2012.  

 Κιούκιας Δ., Ευρωπαϊκά Πολιτικά Συστήματα και ομάδες συμφερόντων, 

Αθήνα: Ι. Σιδέρης 2006.  

 Κιτρομηλίδης Π., Πολιτική Επιστήμη – Οι περιπέτειες μιας ιδέας, Αθήνα: 

Πόλις 2013.  

 Κιτρομηλίδης Π., Πολιτικοί Στοχαστές των Νεότερων Χρόνων, Αθήνα: 

Πορεία 1998. 

 Κιτσίκης Δ., Το Βυζαντινό πρότυπο Διακυβερνήσεως και το τέλος του 

Κοινοβουλευτισμού, Αθήνα: Έσοπτρον 2001.  

 Κλάψης Ε. (επιμ.), Ορθόδοξες Εκκλησίες σε έναν πλουραλιστικό κόσμο, 

Ένας Οικουμενικός διάλογος, Αθήνα: Καστανιώτης 2006.  

 Κονιδάρης Ι., Εγχειρίδιο Εκκλησιαστικού Δικαίου, Αθήνα – Κομοτηνή: Α. 

Σάκκουλας 2000.  

 Κοντιάδης Ξ., Κράτος Πρόνοιας και Κοινωνικά Δικαιώματα, Αθήνα – 

Κομοτηνή: Α. Σάκκουλας 1997.  

 Κοντίδης Θ. (επιμ.), Ο Καθολικισμός, Αθήνα: Ελληνικά Γράμματα 2000.  

 Κοντογιώργης Γ., Πολίτης και Πόλις, Έννοια και τυπολογία της 

«Πολιτειότητας», Αθήνα: Παπαζήσης 2003.  

 Κοντογιώργης Γ., Το αυταρχικό φαινόμενο – «4η Αυγούστου» «21η 

Απριλίου» Ερμηνευτικές προσεγγίσεις, Αθήνα: Παπαζήσης 2003.  



 367 

 Κορλίρας Π., Φιλοσοφία της Πολιτικής Οικονομίας, Αθήνα: Γνώση 1991.  

 Κοροντζής Π., (λημ.) Ανθρώπινα δικαιώματα, Θρησκευτική και Ηθική 

Εγκυκλοπαίδεια (Θ.Η.Ε.), τομ. 4, Αθήναι: 1964. 

 Κουκιάδης Ι., Η Κοινωνική Ευρώπη – Αναζητώντας το νέο κοινωνικό 

κεκτημένο, Θεσσαλονίκη: Παρατηρητής 2000.  

 Κρίππας Γ., Σχέσεις Εκκλησίας και Πολιτείας στις χώρες μέλη της 

Ευρωπαϊκής Ενώσεως, Αθήνα: Αποστολική Διακονία της Εκκλησίας της 

Ελλάδος 2008.    

 Κυριαζόπουλος Κ., Η κεντρική οργάνωση της Ρωμαιοκαθολικής 

Εκκλησίας (Ρωμαϊκή Κουρία), Θεσσαλονίκη: Σάκκουλας 1996.  

 Κυριακός Δ., Εκκλησιαστική Ιστορία, τ. Ι-ΙΙΙ, Αθήναι: Α. Κωνσταντινίδης, 

1897.  

 Λάππας Ι., Η περί εργασίας διδασκαλία Ιωάννου του Χρυσοστόμου, Αθήνα: 

1984.  

 Μακρυδημήτρης Α., Κράτος και Κοινωνία των Πολιτών, Αθήνα: 

Μεταμεσονύκτιες Εκδόσεις 2003.  

 Μακρυδημήτρης Α., Προσεγγίσεις στη Θεωρία των Οργανώσεων, Αθήνα: 

Καστανιώτης 2004.  

 Μάνεσης Α., Συνταγματικά Δικαιώματα α΄ Ατομικές Ελευθερίες, 

Θεσσαλονίκη: Σάκκουλας 1982.  

 Μανιάτης Γ., Πολιτική και Ηθική, Αθήνα: Εκδόσεις Στάχυ 1995.  

 Μανιτάκης Α., Τι είναι Κράτος, Αθήνα: Σαββάλας 2007.  

 Μανιτάκης Α., Οι σχέσεις της Εκκλησίας με το κράτος – έθνος, Αθήνα: 

Νεφέλη 2000.  

 Μαντζαρίδης Γ., Χριστιανική Ηθική, Θεσσαλονίκη: Πουρναράς 1971.  

 Μάππα Σ., Ορθοδοξία και Εξουσία στην ελληνική κοινωνία, Αθήνα: 

Εξάντας 1997.  

 Μαρίνος Α., Εκκλησία και Δίκαιον, Αθήνα: Αποστολική Διακονία 2000.  

 Μαστρογιάννης Ι., Η Κοινωνική Πρόνοια δια μέσου των αιώνων, τομ. Α΄ - 

Β΄, Αθήναι: 1958.  

 Ματσούκας Ν., Ιστορία της Φιλοσοφίας – Αρχαίας Ελληνικής, Βυζαντινής, 

Δυτικοευρωπαϊκής, Θεσσαλονίκη: Πουρναράς 2009.  



 368 

 Μαυριάς Κ., Ιστορία των Πολιτικών Ιδεών, Αθήνα – Κομοτηνή: Α. 

Σάκκουλας 1985.  

 Μαυρογορδάτος Γ., Ομάδες πίεσης και Δημοκρατία, Αθήνα: Πατάκης 

2001.  

 Μελακοπίδης Κ., Υπάρχει ηθική στη διεθνή πολιτική;, Αθήνα; Ι. Σιδέρης 

2003.   

 Μεταλληνός Γ., Πως έγινε ο Πάπας «αλάθητος», Αθήνα – Τρίκαλα: 

Πρότυπες Θεσσαλικές Εκδόσεις 2002.  

 Μεταλληνός Γ., Εκκλησία και Πολιτεία στην Ορθόδοξη παράδοση, Αθήνα: 

Αρμός 2000.  

 Μητρόπουλος Α., Εργασία και Συνδικάτα στη Μεταβιομηχανική Κοινωνία, 

Αθήνα: Α. Λιβάνης 1993.  

 Μιχαηλίδης – Νουάρος Γ., Νεώτεραι Φιλοσοφικαί Αντιλήψεις περί της 

«Φύσεως των Πραγμάτων» εις το Δίκαιον, Θεσσαλονίκη: 1971.  

 Μόσχος Δ., Συνοπτική Ιστορία της Χριστιανικής Εκκλησίας, τ. Α΄, Αθήνα: 

Ακρίτας 2008.  

 Μουζέλης Ν., Οργάνωση και Γραφειοκρατία – Ανάλυση των σύγχρονων 

Θεωριών, Αθήνα – Θεσσαλονίκη: Σάκκουλας 2009.  

 Μουζέλης Ν., Η Θρησκευτική Διαμάχη, Αθήνα: Θεμέλιο 2003.  

 Μπέγζος Μ., Ευρωπαϊκή Φιλοσοφία της Θρησκείας, Αθήνα: Γρηγόρης 

2007.  

 Μπέγζος Μ., Θεοκρατία ή Δημοκρατία; - Μελέτες Κοινωνιολογίας της 

Θρησκείας, Αθήνα: Γρηγόρης 2005.  

 Μπέης Κ. (επιμ.), Η Θρησκευτική ελευθερία, Αθήνα: Eunomia Verlag 

1997.  

 Μπουγάτσος Ν.Θ. (επιμ.), Κοινωνική Διδασκαλία Ελλήνων Πατέρων, τομ. 

Α΄, Αθήνα: Αποστολική Διακονία 1998.  

 Μπούμης Π., Κανονικόν Δίκαιον, Αθήνα: Γρηγόρης 2000. 

 Νικολαΐδης Α., Κοινωνική Ηθική, Αθήνα: Γρηγόρης 2009.  

 Νικολαΐδης Α., Παίγνια Εξουσίας – Θρησκευτική και Κοινωνική 

παθογένεια, Αθήνα: Γρηγόρης 2006.   

 Νικολαΐδης Α., Προβληματισμοί Χριστιανικού Ήθους, Αθήνα: Γρηγόρης 

2002.   



 369 

 Νικολαΐδης Α., Η διαλεκτική ιερότητας και κοινωνικότητας στο έργο του 

Émile Durkheim, Αθήνα: (ιδιωτική έκδοση) 2001.  

 Νικολαΐδης Α., “Κριτική Θεωρία” και κοινωνική λειτουργία της 

Θρησκείας, Αθήνα: (ιδιωτική έκδοση) 1998.  

 Νικολόπουλος Π., Ιδιωτικοποίηση της θρησκείας και εκκοσμίκευση της 

Εκκλησίας, Αθήνα: Καστανιώτης 2005.  

 Νικολόπουλος Π., Η Εκκλησία στο διαδίκτυο της παγκοσμιοποίησης, 

Αθήνα: Αρμός 2001.  

 Ξενογιάννης Κ., Η Εκκλησία έναντι του Κοινωνικού προβλήματος, 

Καλαμάτα: 1962.  

 Παμπούκης Γ., Στην τροχιά του ενός Θεού: Απόπειρα προσέγγισης των 

πραγματικών γεγονότων στις μονοθεϊστικές θρησκείες, Αθήνα: Ελληνικό 

Λογοτεχνικό και Ιστορικό Αρχείο 1999.  

 Παναγόπουλος Γ., Εισαγωγή στην Ιστορία της Δυτικής Θεολογίας, Αθήνα: 

Εναλλακτικές Εκδόσεις 2012.  

 Πανουτσοπούλου Κ., Κοινωνική Πρόνοια, Ιστορική εξέλιξη – Σύγχρονες 

τάσεις, Αθήνα: Γρηγόρης 1984.  

 Παξινού Μ. & Ε., Η Αυτοκρατορία του Θεού – Ιωάννης Παύλος Β΄ και 

Βατικανό, Αθήνα: Anubis 2005.  

 Παπαδημητρίου Γ., Ο Χάρτης Θεμελιωδών Δικαιωμάτων, Αθήνα: 

Παπαζήσης 2001.  

 Παπαζαχαρίου Ι., Χριστιανισμός και Ποινικόν Δίκαιον, Αθήναι: 1958.  

 Παπακωνσταντίνου Θ., Πολιτική Αγωγή, Αθήναι: Kabanas 1970.  

 Παπαμιχαήλ Γ.(επιμ.), Μη Κυβερνητικές Οργανώσεις και κυρίαρχη 

πολιτική, Αθήνα: The Monthly Review Imprint 2005.  

 Παπαρίζος Α., Θεός, Εξουσία και θρησκευτική συνείδηση, Αθήνα: 

Παπαζήσης 2011.  

 Παππάς Τ., Ο Ορθόδοξος καισαροπαπισμός, Αθήνα: Κάκτος 2001.  

 Πάτελος Κ., Θεμελιοκρατία: Ο πολιτικός και θρησκευτικός 

Φονταμενταλισμός, Αθήνα: Ι. Σιδέρης, 2007.  

 Πέτρου Ι., Κοινωνική Δικαιοσύνη, Θεσσαλονίκη: Παρατηρητής 1992.  

 Πέτρου Ι., Πολυπολιτισμικότητα και Θρησκευτική Ελευθερία, 

Θεσσαλονίκη: Παρατηρητής 2003.  



 370 

 Πέτρου Ι., Χριστιανισμός και Κοινωνία, Κοινωνιολογική ανάλυση των 

σχέσεων του Χριστιανισμού με την κοινωνία και τον πολιτισμό, 

Θεσσαλονίκη: Βάνιας 2004.  

 Πέτρου Ι., Θρησκεία και Κοινωνία, Κοινωνιολογική ανάλυση των σχέσεων 

Θρησκείας και Κοινωνίας στη σύγχρονη πραγματικότητα, Θεσσαλονίκη: 

Μπαρμπουνάκης 2012.   

 Πιέριος Α., Ο Κοινωνισμός του Χριστιανισμού, Αθήνα: Ελληνική 

Χριστοπολιτεία 1968.  

 Πιτσάκης Κ., Αντίσταση κατά της Εξουσίας και επανάσταση στο Βυζάντιο: 

Η θέση του δικαίου της Εκκλησίας, Πρόγραμμα Ειδικών Μορφωτικών 

Εκδηλώσεων «Επιστήμης Κοινωνία» με θέμα Αμφισβήτηση της 

Εξουσίας, Αθήνα: Εθνικό Ίδρυμα Ερευνών 2003.  

 Πλάγγεσης Γ., Πολιτική και Θρησκεία στη Φιλοσοφία του John Locke, 

Θεσσαλονίκη: University Studio Press 1998.  

 Πολίτης Γ., Το δικαίωμα της πολιτικής ανυπακοής, Αθήνα: Ψυχογιός 2012. 

 Πολυζωίδης Π., Εθελοντισμός στην Κοινωνική Προστασία, Αθήνα: 

Ελληνικά Γράμματα 2006.  

 Πουλής Γ., Η ποινική προστασία των Θρησκειών, Αθήνα – Κομοτηνή: Α. 

Σάκκουλας 1988.   

 Ροδόπουλος Π., «Η ιεραρχική οργάνωσις της Εκκλησίας κατά το περί 

Εκκλησίας Σύνταγμα της Β΄ εν Βατικανώ Συνόδου», Μελέται Α΄ 

(Ανάλεκτα Βλατάδων 56), Θεσσαλονίκη: 1993.   

 Ροδόπουλος Π., «Μία αξιολόγησις των αποφάσεων της Β΄ Συνόδου του 

Βατικανού», Μελέται Α΄ (Ανάλεκτα Βλατάδων 56), Θεσσαλονίκη 1993.  

 Σαββόπουλος Ε., Χριστιανισμός και Εργασία, Πειραιεύς: 1958.   

 Σακελλαρόπουλος Θ., Υπερεθνικές Κοινωνικές Πολιτικές την εποχή της 

παγκοσμιοποίησης, Αθήνα: Κριτική 2001.  

 Σαλάχας Δ., Η νομική θέσις της Καθολικής Εκκλησίας εν τη Ελληνική 

επικρατεία, Αθήνα: 1978.  

 Σεραφετινίδου Μ., Το φαινόμενο της Γραφειοκρατίας, τομ. Ι, Αθήνα: 

Gutenberg 2003.  

 Σεφεριάδης Σ., Διεθνές Δημόσιον Δίκαιον, τ. Α΄, Αθήναι: Π.Γ. Μακρής 

1925.  



 371 

 Σταθόπουλος Π., Κοινωνική Πρόνοια, Μια γενική θεώρηση, Αθήνα: 

Έλλην 1999.  

 Σταμοπούλου-Κουζέλη Αικ., Ιστορία της Κοινωνικής Πρόνοιας, Αθήναι: 

Εθνικό Συμβούλιο Κοινωνικής Προνοίας, χ.χ.  

 Στασινοπούλου Ο., Ζητήματα σύγχρονης Κοινωνικής Πολιτικής, Αθήνα: 

Gutenberg 1999.  

 Στασινοπούλου Ο., Κράτος Πρόνοιας, Ιστορική εξέλιξη – Σύγχρονες 

θεωρητικές προσεγγίσεις, Αθήνα: Gutenberg 1992.  

 Στείρης Γ., Φιλοσοφία του Κράτους και του Δικαίου, Αθήνα – Κομοτηνή: 

Α. Σάκκουλας 2010.  

 Στεφανίδης Β., Εκκλησιαστική Ιστορία, Αθήναι: Παπαδημητρίου 1959.  

 Στεφανίδης Δ., Η Κοινωνική Οικονομική εν τη ιστορική της εξελίξει, τομ. 

Α΄-Γ΄, Αθήναι: 1948.  

 Σωτηρέλης Γ., Θρησκεία και Εκπαίδευση, κατά το Σύνταγμα και την 

Ευρωπαϊκή Σύμβαση – Από τον κατηχητισμό στην πολυφωνία, Αθήνα – 

Κομοτηνή: Α. Σάκκουλας 1998.  

 Σωτηρόπουλος Δ., Κράτος και Μεταρρύθμιση στη σύγχρονη Νότια 

Ευρώπη: Ελλάδα – Ισπανία – Ιταλία – Πορτογαλλία, Αθήνα: Ποταμός 

2007.  

 Τάκης Α., Η ηθική αδιαφορία του Νόμου, Νομικός θετικισμός και 

αναλυτική φιλοσοφία, Αθήνα: Πόλις 2006.  

 Τασόπουλος Ι., Το ηθικοπολιτικό θεμέλιο του Συντάγματος, Αθήνα – 

Κομοτηνή: Α. Σάκκουλας 2001.  

 Τρωϊάνος Σ. – Πουλής Γ., Εκκλησιαστικό Δίκαιο, Αθήνα – Κομοτηνή: Α. 

Σάκκουλας 2003.  

 Τσακυράκης Σ., Θρησκεία κατά Τέχνης, Αθήνα: Πόλις 2005.  

 Τσαούσης Δ.Γ., Η κοινωνία του ανθρώπου – Εισαγωγή στην 

Κοινωνιολογία, Αθήνα: Gutenberg 1996.  

 Τσάτσος Δ., Πολιτεία, Αθήνα: Γαβριηλίδης 2010.  

 Τσάτσος Δ., Ευρωπαϊκή Συμπολιτεία, Αθήνα: Καστανιώτης 2001.  

 Τσάτσος Κ., Πολιτική – Θεωρία πολιτικής δεοντολογίας, Αθήνα: Οι 

εκδόσεις των φίλων 2000.  



 372 

 Τσιβάκου Ι., Τα ευέλικτα όρια των κοινωνικών συστημάτων, Αθήνα: 

Νεφέλη 2003.  

 Τσουκαλάς Κ., Είδωλα Πολιτισμού – Ελευθερία, Ισότητα και Αδελφότητα 

στη σύγχρονη Πολιτεία, Αθήνα: Θεμέλιο 1998.  

 Φειδάς Β., Εκκλησιαστική Ιστορία, τ. ΙΙ, Αθήναι: 1977.  

 Φίλιας Β., Κοινωνιολογία του Πολιτισμού, τ. Α΄, Αθήνα: Παπαζήσης 2000.  

 Φίλιας Β., Κοινωνιολογία του Πολιτισμού, τ. Β΄, Αθήνα: Παπαζήσης 2001.  

 Φιλιππίδης Λ., Η ιστορία των θρησκευμάτων καθ’ εαυτήν και εν τη 

χριστιανική θεολογία, Αθήναι: Πυρσός 1938.  

 Φιλιππόπουλος Ν., Φιλοσοφία της Ιστορίας, Αθήνα: Ψηφίδα 2010.  

 Φούγιας Μ., (Μητροπολίτης Πισιδίας), Ορθοδοξία – Ρωμαιοκαθολικισμός 

– Αγγλικανισμός, Αθήνα: Α. Λιβάνης 1996.  

 Φώσκολος Μ., Η πορεία 20 αιώνων του λαού του Θεού – Ιστορία της 

Καθολικής Εκκλησίας, Αθήνα: Πορεία Πνευματική 1987.  

 Φωτήλας Ν., Κοινωνική Πολιτική, Αθήναι: Πυρσός 1937.  

 Φωτόπουλος Τ., Θρησκεία, Αυτονομία, Δημοκρατία – Η άνοδος του νέου 

ανορθολογισμού, Αθήνα: Ελεύθερος Τύπος 2000.  

 Χαρίσης Α., Θρησκεία και Πολιτική στην Ελλάδα, Αθήνα: Σύγχρονη 

Εποχή 2001.  

 Χριστογιάννης Γ., Ένας Ορθόδοξος Πρέσβυς στο Βατικανό, Αθήνα: 

Μακεδονικές Εκδόσεις 2010.   

 Χριστοφιλοπούλου Α., Το πολίτευμα και οι θεσμοί της Βυζαντινής 

Αυτοκρατορίας – Κράτος, Διοίκηση, Οικονομία, Κοινωνία, Αθήνα: 2004.  

 Χρυσόστομος (Αρχιεπίσκοπος Αθηνών), Το Πρωτείον του Επισκόπου 

Ρώμης, Αθήναι: Εκδόσεις Περιοδικού Εκκλησία 1964.  

 Χρυσοχόου Δ., Caritas rei publicae, Αθήνα: Ι. Σιδέρης 2010.  

 

 

 

 

 

 

 



 373 

III.2. Μεταφρασμένη 

 
 Abendroth W., Lenk K., Εισαγωγή στην Πολιτική Επιστήμη, τ. Α΄ και Β΄, 

Μτφ. Γ, Τζώρτζης, Φ. Αθανασιάδου, Θεσσαλονίκη: Παρατηρητής 1983.  

 About E., Περί του Ρωμαϊκού ζητήματος, χ. μτφ., Αθήνα: Ίρις 1996.  

 Agulhon M., 1848 Η Επανάσταση στη Γαλλία ή Η Μαθητεία στη 

Δημοκρατία, Μτφ. Ι. Πεντάζου, Αθήνα: Πόλις 2006.  

 Altvater E., Παγκοσμιοποίηση, Ιδιωτικοποιήσεις και Δημόσια Αγαθά, Μτφ. 

Γ. Μελάς, Αθήνα: The Monthly Review Imprint 2006. 

 Arendt H., Για την Επανάσταση, Μτφ. Α. Στουπάκη, Αθήνα: Αλεξάνδρεια 

2006.  

 Bakounin M., Θεός και Κράτος, Μτφ. Θ. Μιχαήλ, Αθήνα: Διεθνής 

Βιβλιοθήκη 1999.  

 Bale T., Πολιτική στις χώρες της Ευρώπης, Μτφ. Γ. Μπαρουξής, Αθήνα: 

Κριτική 2011.   

 Bataille G., Η Θεωρία της Θρησκείας, Μτφ. Κ. Κουρεμένος, Αθήνα: 

Ύψιλον 1982.  

 Beck U., Τι είναι Παγκοσμιοποίηση;, Μτφ. Γ. Παυλόπουλος, Αθήνα: 

Καστανιώτης 1999.  

 Bergson H., Οι δύο πηγές της ηθικής και της θρησκείας, Μτφ. Β. Τομανάς, 

Θεσσαλονίκη: Νησίδες 2006.  

 Blair T., Ένα ταξίδι, Μτφ. Χ. Καψάλης, Ε. Συλογίδου, Αθήνα: Ψυχογιός 

2011.  

 Blanning T.C.W. (επιμ.), Ιστορία της σύγχρονης Ευρώπης, Μτφ. Σ. 

Πλουμίδης, Αθήνα: Τουρίκης 2009.  

 Blom P., Οι Εγκυκλοπαιδιστές, μτφ. Λ. Καρατζάς, Αθήνα: Ωκεανίδα 2005.  

 Brooke Hedley J., Επιστήμη και Θρησκεία – Μια ιστορική προσέγγιση, 

Μτφ. Β. Βακάκη, Ηράκλειο: Πανεπιστημιακές Εκδόσεις Κρήτης 2008.  

 Cabastrero T., Και Χριστός και Μαρξ: Συνεντεύξεις με τους ιερείς -

υπουργούς των Σαντινίστας, Θεσσαλονίκη: Παρατηρητής 1986.  

 Carnoy M., Κράτος και πολιτική θεωρία, Μτφ. Σ. Παπαϊωάννου, Αθήνα: 

Οδυσσέας 1990.  



 374 

 Cassirer E., Διαφωτισμός και Θρησκεία, Μτφ. Γ. Λυκιαρδόπουλος, Αθήνα: 

Έρασμος 2004.  

 Cerroni U., Η πολιτική σκέψη, τ. Β΄, Μτφ. Μ. Λυκούδη, Αθήνα: 

Παπαζήσης 1972.  

 Certeau (de) M., Επινοώντας την καθημερινή πρακτική – Η πολύτροπη 

τέχνη του πράττειν, Μτφ. Κ. Καψαμπέλη, Αθήνα: Σμίλη 2010.  

 Chevallier J., Διοικητική Επιστήμη, Μτφ. Β. Ανδρουλάκης, Β. 

Σουλάνδρου, Αθήνα – Κομοτηνή: Α. Σάκκουλας 1993.  

 Coleman J., Ιστορία της πολιτικής σκέψης: Από την αρχαία Ελλάδα μέχρι 

τους πρώτους χριστιανικούς χρόνους, τομ. Α΄, Μτφ. Γ. Χρηστίδης, Αθήνα: 

Κριτική 2005.  

 Coleman J., Ιστορία της πολιτικής σκέψης: Από το Μεσαίωνα μέχρι την 

Αναγέννηση, τομ. Β΄, Μτφ. Γ. Χρηστίδης, Αθήνα: Κριτική 2006.  

 Creveld M., Η άνοδος και η πτώση του Κράτους, Μτφ. Κ. Κολιόπουλος, 

Αθήνα: Κ. Τουρίκης 2003.  

 Cullmann O., Χριστός και Χρόνος, Μτφ. Π. Κουμάντος (Αρχιμ.), Αθήνα: 

Άρτος Ζωής 1997.  

 Dahl R., Περί πολιτικής ισότητας, Μτφ. Μ. Μπαρπάτση, Αθήνα: 

Μεταίχμιο 2007.  

 Davie G., Κοινωνιολογία της Θρησκείας, Μτφ. Ε. Λίλιου – Ν. 

Παπαγεωργίου, Αθήνα: Κριτική 2010.   

 Deacon B. (κ.α.), Η Νέα Ανατολική Ευρώπη, Μτφ. Δ. Γράβαρης, Αθήνα: 

Gutenberg 1996.   

 Debray R., Ανθρώπων κοινωνίες: Για να τελειώνουμε με τη «θρησκεία», 

Μτφ. Γ. Καράμπελας, Αθήνα: Κέδρος 2005.  

 Debray R., Η διδασκαλία της Θρησκείας στο ουδετερόθρησκο σχολείο, 

Μτφ. Γ. Καράμπελας, Αθήνα: Εστία 2004.  

 Delattres S., Ιστορία των Παπών, Μτφ. Σ.Δ., Αθήνα: Δρόμων 2005.   

 Derrida J., Vattimo G. (επιμ.), Η Θρησκεία, Μτφ. Λ. Αναγνώστου κ.α., 

Αθήνα: Αλεξάνδρεια 2003.  

 Deseille P., Ανατολική και Δυτική Χριστιανοσύνη, Μτφ. Σ. Γουνελάς, 

Αθήνα: Αρμός 2004.  



 375 

 Dohn L., Fritzsche C., Φιλελευθερισμός – Συντηρητισμός, Θεσσαλονίκη: 

Επίκεντρο 2010.  

 Downs A., Οικονομική Θεωρία της Δημοκρατίας, Μτφ. Θ. Αθανασίου, Ν. 

Σταματάκης, Αθήνα: Παπαζήσης 1997.  

 Dreyfus F.G., Marx R., Poidevin R., Γενική Ιστορία της Ευρώπης - Η 

Ευρώπη από το 1789 μέχρι το 1848, τ. Ε΄, Μτφ. Ε. Λούβρου, Αθήνα: 

Παπαζήσης 1990.    

 Dreyfus F.G., Marx R., Poidevin R., Γενική Ιστορία της Ευρώπης – Η 

Ευρώπη από το 1848 μέχρι σήμερα, τ. Στ΄, Μτφ. Τ. Θεοδωρόπουλος, Π.   

Παπαδόπουλος, Α. Ιωαννίδου, Π. Ιωακειμίδης, Αθήνα: Παπαζήσης 1990.  

 Dror Y., Η ικανότητα της Διακυβέρνησης, Μτφ. Γ. Χονδρολέου – Ν. 

Παπαναστασόπουλος, Αθήνα: Ι. Σιδέρης 2008.   

 Dunn J., Δημοκρατία – Το ταξίδι που δεν τελείωσε (508π.Χ.-1993μ.Χ.), 

Μτφ. Π. Χιωτέλης, Α. Παρίση, Αθήνα: Καρδαμίτσας 1997.  

 Dworkin R., Ισότητα, Μτφ. Γ. Μολύβας, Αθήνα: Πόλις 2006.  

 Eco U., Τι πιστεύει αυτός που δεν πιστεύει; - Συνομιλία με τον Carlo Maria 

Martini, Μτφ. Τ. Τσάκου-Κονβερτίνο, Αθήνα: Ελληνικά Γράμματα 1998.  

 Eco U., Πέντε ηθικά Κείμενα, Μτφ. Α. Παπασταύρου, Αθήνα: Ελληνικά 

Γράμματα 1998.  

 Ellis S., Halfdanarson G., Isaacs A-K., (επιμ.), Πολίτες στην Ευρώπη, 

Μτφ. Π. Αράπογλου, Αθήνα: Επίκεντρο 2010.  

 Ellul J., Αναρχία και Χριστιανισμός, Μτφ. Β. Τομανάς, Θεσσαλονίκη: 

Νησίδες 1998.  

 Ewald F., Ιστορία του Κράτους Πρόνοιας, Μτφ. Μ. Κορασίδου, Αθήνα: 

Gutenberg 2000.  

 Florofsky G., Χριστιανισμός και Πολιτισμός, Μτφ. Ν. Πουρναρά, 

Θεσσαλονίκη: Π. Πουρναράς 2008.  

 Fukuyama F., Εμπιστοσύνη: Οι Κοινωνικές Αρετές και η δημιουργία της 

Ευημερίας, Μτφ. Ε. Αστερίου, Αθήνα: Α. Λιβάνης 1998.  

 Fukuyama F., Οικοδόμηση Κρατών: Διακυβέρνηση και Παγκόσμια Τάξη 

στον 21ο αιώνα, Μτφ. Δ. Βούβαλη, Αθήνα: Α. Λιβάνης 2005.  

 Gauchet M., Η απομάγευση του κόσμου – Μια πολιτική ιστορία της 

θρησκείας, Μτφ. Α. Κλαμπατσέα, Αθήνα: Πατάκης 2011.  



 376 

 Gellner E., Η Κοινωνία Πολιτών και οι αντίπαλοί της – Συνθήκες 

Ελευθερίας, Μτφ. Η. Στροίκου, Αθήνα: Παπαζήσης 1996.  

 Gentile E., Φασισμός – Ιστορία και ερμηνεία, Μτφ. Ε. Κατσιφός, Αθήνα: 

Ασίνη 2007.  

 Gibellini R., Η θεολογία του εικοστού αιώνα, Μτφ. Π. Υφαντής, Αθήνα: 

Άρτος Ζωής 2002.  

 Giddens A., Κοινωνιολογία, Μτφ. Δ. Τσαούσης, Αθήνα: Gutenberg 2002. 

 Gira D., Pouthier J.L., Οι Θρησκείες σήμερα και ποιο το μέλλον τους, Μτφ. 

Μ. Μουρκούση, Αθήνα: Κασταλία 2007.  

 Gutiérrez G., Θεολογία της απελευθέρωσης, Μτφ. Κ. Παλαιολόγος, Αθήνα: 

Άρτος Ζωής 2012.   

 Haarscher G., - Telo M., Μετά τον κομμουνισμό, Μτφ. Μ. Μελετόπουλος, 

Αθήνα: Παπαζήσης 1997.  

 Habermas J., Το μέλλον της ανθρώπινης φύσης – Πίστη και γνώση, Μτφ. 

Μ. Τοπάλη, Αθήνα: Scripta 2004.  

 Habermas J., Η εποχή των μεταβάσεων, Μτφ. Μ. Τοπάλη – Ε. Παπαδάκη, 

Αθήνα: Scripta 2006.  

 Habermas J., / Ratzinger J. (Πάπας Βενέδικτος ΙϚ΄), Η διαλεκτική της 

εκκοσμίκευσης – Λόγος και Θρησκεία, Μτφ. Η. Τσιριγκάκης, Αθήνα: 

Εστία 2010.     

 Hague R., Harrop M., Συγκριτική Πολιτική και Διακυβέρνηση, Μτφ. Γ. 

Χρηστίδης, Αθήνα: Κριτική 2005.  

 Hauerwas S., Χριστιανισμός και Αμερικανική πολιτική, Μτφ. Ι. Μπέκος, 

Αθήνα: Εν πλω 2007.  

 Hegel-Feuerbach-Marx, Κράτος και Θρησκευτική Συνείδηση, Μτφ. Ρ. 

Κοσέρη, Σ. Ροζάνη, Γ. Λυκιαρδοπούλου, Αθήνα: Έρασμος 2000.  

 Hervieu – Léger D., Willaime J.P., Κοινωνικές Θεωρίες και Θρησκεία, 

Μτφ. Κ. Τσικερδάνος, Αθήνα: Κριτική 2005.  

 Heywood A., Πολιτικές Ιδεολογίες, Μτφ. Χ. Κουτρής, Αθήνα: Επίκεντρο 

2007.  

 Hil J. (επιμ.), Η Ιστορία του Χριστιανισμού, Μτφ. Β. Αδραχτάς, Π. 

Τριανταφυλλοπούλου, Α. Καρυώτογλου, Αθήνα: Ουρανός 2010.  



 377 

 Hobsbawm E.J., Η εποχή των Επαναστάσεων (1789-1848), Μτφ. Μ. 

Οικονομοπούλου, Αθήνα: ΜΙΕΤ 2005.  

 Hobsbawm E.J., Η εποχή του Κεφαλαίου (1848-1875), Μτφ. Δ. 

Κούρτοβικ, Αθήνα: ΜΙΕΤ 2000.  

 Hobsbawm E.J., Η εποχή των Αυτοκρατοριών (1875-1914), Μτφ. Κ. 

Σκλαβενίτη, Αθήνα: ΜΙΕΤ 2002.  

 Hobsbawm E.J., Η εποχή των Άκρων – Ο σύντομος εικοστός αιώνας 

(1914-1991), Μτφ. Β. Καπετανγιάννης, Αθήνα: Θεμέλιο 2004.  

 Hobsbawm E.J., - Ranger T., Η επινόηση της Παράδοσης, Μτφ. Θ. 

Αθανασίου, Αθήνα: Θεμέλιο 2004.  

 Hunermann G., Ο υιός του ταχυδρόμου (Πίος ο 10ος), Μτφ. Σ. Μαραγκός, 

Αθήναι: 1971.  

 Jaeger W., Ανθρωπισμός και Θεολογία, Μτφ. Γ. Βέρροιος, Αθήνα 1962.  

 Jézéquel L., Ελευθερία πίστης, ελευθερία σκέψης, Μτφ. Α. Κεραμιδά, 

Αθήνα: Πατάκης 2006.  

 Jospin L., Ο κόσμος όπως τον βλέπω, Μτφ. Α. Φιλιππάτος, Αθήνα: 

Λιβάνης 2006.  

 Judt T., Η Ευρώπη μετά τον Πόλεμο, Μτφ. Ν. Σταματάκης, Ε. Αστερίου, 

Αθήνα: Αλεξάνδρεια 2012.   

 Kant I., Η Θρησκεία εντός των ορίων του Λόγου και μόνο, Μτφ. Κ. 

Ανδρουλιδάκης, Αθήνα: Πόλις 2007.  

 Kedourie E., Μειονότητες, Θρησκεία και Πολιτική, Μτφ. Π. Λέκκας, 

Αθήνα: Κατάρτι 2002.  

 Kenny A. (επιμ.), Πανεπιστήμιο της Οξφόρδης, Ιστορία της Δυτικής 

Φιλοσοφίας, Μτφ. Δ. Ρισσάκη, Αθήνα: Νεφέλη 2005.  

 Kepel G., Η επιστροφή του Θεού, Μτφ. Γ. Φασουλάκης, Αθήνα: Α. 

Λιβάνης 1992.   

 Krenzer F., Σύνοψη Καθολικής Πίστης, Μτφ. Μ. Ρούσσος, Αθήνα: Πορεία 

Πνευματική 1982.  

 Künhl R., Μορφές Αστικής Κυριαρχίας, Φιλελευθερισμός – Φασισμός, 

Μτφ. Χ. Πατσάλης, Θεσσαλονίκη: Παρατηρητής 1987.  

 Kullmann W., Η πολιτική σκέψη του Αριστοτέλη, Μτφ. Α. Ρεγκάκος, 

Αθήνα: ΜΙΕΤ 2003.  



 378 

 Küng H., Leisinger K.M., Wieland J., Το Μανιφέστο της Παγκόσμιας 

Οικονομικής Ηθικής, Μτφ. Α. Τζαβάρα, Αθήνα: Κονιδάρης 2013.  

 Kymlicka W., Η Πολιτική Φιλοσοφία της εποχής μας, Μτφ. Γ. Μολύβας, 

Αθήνα: Πόλις 2005.  

 Lagroye J., François B., Sawicki F., Πολιτική Κοινωνιολογία, Μτφ. Ε. 

Μαγκανιώτης, Αθήνα: Τυπωθήτω 2002.  

 Le Goff J., Η Ευρώπη γεννήθηκε τον Μεσαίωνα;, Μτφ. Ε. Ζέη, Αθήνα: 

Πόλις 2006.  

 Lefebvre G., Γαλλική Επανάσταση, Μτφ. Σ. Μαρκέτος, Αθήνα: ΜΙΕΤ 

2003.  

 Lehner F., Widmaier U., Συγκριτική Πολιτική, Μτφ. Χ. Χατζηγιαννίδου, 

Αθήνα: Επίκεντρο 2007.  

 Lenk K., Πολιτική Κοινωνιολογία, Μτφ. Φ. Κοκαβέσης, Θεσσαλονίκη: 

Παρατηρητής 1990.  

 Lenoir F., Ο Χριστός φιλόσοφος, Μτφ. Αιμ. Βαλασιάδης, Αθήνα: Πόλις 

2010.  

 Lewis C.S., Χριστιανισμός Απλώς, Μτφ. Β. Αδραχτάς, Αθήνα: Ελληνικά 

Γράμματα 1999.  

 Locke J., Κράτος και Εκκλησία, Μτφ. Η.Π.Νικολούδης, Αθήνα: Ροές 

1998.  

 Luhmann N., Θεωρία των Κοινωνικών Συστημάτων, Αθήνα – Κομοτηνή: 

Α. Σάκκουλας 1995.  

 Manent P., Απλά μαθήματα πολιτικής φιλοσοφίας, Μτφ. Δ. Σωτηρόπουλος, 

Αθήνα: Πόλις 2005.  

 Manhattan A., Το Βατικανό και ο 20ος αιώνας, Μτφ. Χ. Νάλφας, Αθήνα: 

Α. Παπακώστα 1959. 

 Mann M., Οι πηγές της Κοινωνικής Εξουσίας – Μια ιστορία της εξουσίας 

από τις αρχές ως το 1760 μ.Χ., τομ. Α΄, Μτφ. Γ. Καράμπελας, Αθήνα: 

Πόλις 2008.  

 Mann M., Οι πηγές της Κοινωνικής Εξουσίας – Η ανάπτυξη των τάξεων 

και των εθνών κρατών 1760–1914, τομ. Β΄, Μτφ. Α. Κιουπκιολής, Αθήνα: 

Πόλις 2009.  



 379 

 Maritain J., Χριστιανισμός και Δημοκρατία, Μτφ. Η. Δημητράς, Αθήνα: Κ. 

Κακουλίδης 1949.  

 Marquand D., Nettler R., (επιμ.), Θρησκεία και Δημοκρατία, Μτφ. Κ. 

Τερζάκης, Αθήνα: Αλεξάνδρεια 2003.  

 Mazower M., Σκοτεινή ήπειρος - Ο Ευρωπαϊκός εικοστός αιώνας, Μτφ. Κ. 

Κουρεμένος, Αθήνα: Αλεξάνδρεια 2001.  

 Michels R., Κοινωνιολογία των πολιτικών κομμάτων στη σύγχρονη 

δημοκρατία, Μτφ. Γ. Ανδρουλιδάκης, Αθήνα: Γνώση 1997.  

 Moisset J-P., Ιστορία του Καθολικισμού, Μτφ. Μ. Ρούσσος, Α. 

Βαλασιάδης, Μ. Ρούσσος, Γ. Κώστας, Αθήνα: Πόλις 2011.  

 Moltmann J., Τι είναι Θεολογία σήμερα;, Μτφ. Π. Γιατζάκης, Αθήνα: 

Άρτος Ζωής 2008.  

 Monnet J., Απομνημονεύματα, Μτφ. Λ. Μιλιλή, Αθήνα: Ροές 1999.  

 Morgan G., Οι όψεις της Οργάνωσης – Εισαγωγή στις Θεωρίες Οργάνωσης 

και Διοίκησης, Μτφ. Μ. Γιαμαλίδου, Αθήνα: Καστανιώτης 2000.  

 Morgenthau H., Επιστήμη και Πολιτική της Ισχύος, Μτφ. Π. 

Τσακαλογιάννης, Αθήνα: Τουρίκης 2011.  

 Muller P., Surel Y., Η ανάλυση των πολιτικών του Κράτους, Μτφ. Δ. 

Παπαδοπούλου, Μ. Ψύλλα, Αθήνα: Τυπωθήτω 2002.  

 Nisbet R., Κοινωνική αλλαγή και Ιστορία, Μτφ. Σ. Ροζάνης – Γ. 

Λυκιαρδόπουλος, Αθήνα: Γνώση 1995.  

 Novalis, Η Χριστιανοσύνη ή άλλως Ευρώπη, Μτφ. Ν.Μ. Σκουτερόπουλος, 

Αθήνα: Εκκρεμές 2004.  

 Pesch O.H., Σε τι πιστεύω;, Μτφ. Α. Αρμάος, Αθήνα: Πορεία Πνευματική 

1980.  

 Poupard P., Οι Θρησκείες, Μτφ. Κ. Περιστεράκη, Αθήνα: Δαίδαλος χ.χ.  

 Rachels J., Στοιχεία Ηθικής Φιλοσοφίας, Μτφ. Ξ. Μπαμιατζόγλου, Αθήνα: 

Εκδόσεις Οκτώ 2012.  

 Raschke J., Κατσούλης Η., (κ.α.), Τα πολιτικά κόμματα της Δυτικής 

Ευρώπης, τ. Α΄, Μτφ. Π. Κέρμπαχ, Δ. Βάλτα, Η. Κατσούλης, 

Θεσσαλονίκη: Παρατηρητής 1993.  

 Rawls J., Θεωρία της Δικαιοσύνης, Μτφ. Φ. Βασιλογιάννης κ.α., Αθήνα: 

Πόλις 2001.  



 380 

 Renan E., Κριτική της Ιστορίας των Θρησκευμάτων, Μτφ. Π. 

Αντωνόπουλος, Αθήνα: Αναγνωστίδης 1977.  

 Renaut A., Τι είναι δίκαιη πολιτική; Δοκίμιο για το καλύτερο πολίτευμα, 

Μτφ. Φ. Στεφοπούλου, Αθήνα: Πόλις 2006.   

 Russel B., Κείμενα για τη Θρησκεία, Μτφ. Α. Μπερλής, Αθήνα: Scripta 

2006.  

 Russell B., Ιστορία της Δυτικής Φιλοσοφίας, τομ. Α΄ και Β΄, Μτφ. Αιμ. 

Χουρμούζιος, Αθήνα: Ι.Δ. Αρσενίδης, χ.χ.  

 Sabine G.H., Ιστορία των πολιτικών θεωριών, Μτφ. Μ. Κρίσπη, Αθήνα: 

Ατλαντίς 1961.  

 Schnapper D., Η Κοινωνία των Πολιτών, Μτφ. Δ. Παπαδοπούλου, Αθήνα: 

Gutenberg 2000.  

 Schatz K., Το πρωτείο του Πάπα: Η ιστορία του από τις απαρχές μέχρι 

σήμερα, Μτφ. Ν. Ρούσσος-Μηλιδώνης, Αθήνα: Ροές 2005.  

 Schwerhoff G., Η Ιερά Εξέταση, Διώξεις αιρετικών κατά τον Μεσαίωνα και 

τους νεότερους χρόνους, Μτφ. Η. Τσιριγκάκης, Αθήνα: Εστία 2010.  

 Sen A., Για την Ηθική και την Οικονομία, Μτφ. Α. Φιλιππάτος, Αθήνα: 

Καστανιώτης 2000.  

 Senellart M., Η τέχνη του κυβερνάν – Από ο μεσαιωνικό regimen στην 

έννοια της διακυβέρνησης, Μτφ. Κ. Παπαγιώργης, Αθήνα: Καστανιώτης 

1997.  

 Siedentop L., Δημοκρατία στην Ευρώπη, Μτφ. Σ. Μανδηλαρά, Αθήνα: 

Θεμέλιο 2002. 

 Skinner Q., Τα θεμέλια της νεότερης πολιτικής σκέψης, Μτφ. Μ. 

Σαρηγιάννης, Αθήνα: Αλεξάνδρεια 2005.  

 Spicker P., Το Κράτος Πρόνοιας, μια γενική θεωρία, Μτφ. Χ. Οικονόμου, 

Αθήνα: Διόνικος 2004.  

 Sternhell Z., Ο Αντι-Διαφωτισμός, Μτφ. Α. Καρακατσούλη, Αθήνα: Πόλις 

2009.  

 Strange S., Η υποχώρηση του Κράτους: Η διάχυση της εξουσίας στην 

Παγκόσμια Οικονομία, Μτφ. Κ. Καπερναράκου, Ι. Παπαδόπουλος, Αθήνα: 

Παπαζήσης 2004.  



 381 

 Strayer J., Γιατί γεννήθηκε το Κράτος – εξουσία, ιδεολογία και θεσμοί στην 

αυγή της νεότερης Ευρώπης, Μτφ. Θ. Σαμαρτζής, Ηράκλειο: 

Πανεπιστημιακές Εκδόσεις Κρήτης 2012.  

 Sweezy P., Magdoff H., West C., Solle D., Dawes G., Cardenal E., Torres 

C., (κ.α.), Αριστερά και θρησκεία – Η θεολογία της απελευθέρωσης, Μτφ. 

Μ. Φραγκόπουλος, Αθήνα: Monthly Review 1984.  

 Tacchi F., Φασισμός, Μτφ. Γ. Κασαπίδης, Αθήνα: Μοντέρνοι Καιροί 

2007. 

 Traverso E., Διά πυρός και σιδήρου: Περί του ευρωπαϊκού εμφυλίου 

πολέμου 1914-1945, Μτφ. Γ. Ευαγγέλου, Αθήνα: Εκδόσεις του Εικοστού 

Πρώτου 2013.   

 Vasiliev A.A., Ιστορία της Βυζαντινής Αυτοκρατορίας (324-1453), Μτφ. Δ. 

Σαβράμης, Αθήνα: Πελεκάνος 2006.  

 Vernant J.-P., Ανάμεσα στον μύθο και την πολιτική, Μτφ. Μ.Ι. Γιόση, 

Αθήνα: Σμίλη 2003.  

 Vries (de) W., Ορθοδοξία και Καθολικισμός, Μτφ. Μ. Ρούσσος, Αθήνα: 

Β. Μουτσίδης 1979.  

 Wallis J., - Dollery B., Αποτυχία της Αγοράς, αποτυχία της Κυβέρνησης, 

Ηγεσία και Δημόσια Πολιτική, Μτφ. Α. Στρατής, Αθήνα: Παπαζήσης 2005.  

 Walter M., Η Ηθική εντός και εκτός των συνόρων, Μτφ. Β. Βουτσάκης, 

Αθήνα: Πόλις 2003.  

 Weber M., Κοινωνιολογία της Θρησκείας, Μτφ. Θ. Γκιούρας, Αθήνα: 

Σαββάλας 2007.  

 Weber M., Θεωρία της Θρησκευτικής αρνησικοσμίας, Μτφ. Θ. Γκιούρας, 

Αθήνα: Σαββάλας 2002.  

 Weber M., Η Προτεσταντική Ηθική και το πνεύμα του Καπιταλισμού, Μτφ. 

Δ. Κούρτοβικ, Αθήνα: Κάλβος χ.χ.  

 Weiss J., Συντηρητισμός και ριζοσπαστική δεξιά – Παραδοσιοκρατία, 

αντίδραση και αντεπανάσταση στην Ευρώπη 1770 – 1945, Μτφ. Σ. 

Μαρκέτος, Θεσσαλονίκη: Θύραθεν 2009.  

 Willaime J.P., Κοινωνιολογία των Θρησκειών, Μτφ. Α. Καραστάθη, 

Αθήνα: Α. Καρδαμίτσας 2004.   



 382 

 Wolff F., Ο Αριστοτέλης και η Πολιτική, Μτφ. Κ. Πετρόπουλος, Αθήνα: 

Μ. Καρδαμίτσας 1995.  

 Wolton D., Jacques Delors: Η οντότητα ενός ανθρώπου, Μτφ. Β. 

Καραγιάννη, Αθήνα: Ι. Σιδέρης 1995.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 383 

III.3. Ξενόγλωσση 

 
 Auby J.-M., - Auby J.-B., Institutions administratives, Paris: Dalloz 1996.   

 Ball T., Bellamy R., The Cambridge History of Twentieth Century Political 

Thought, Cambridge: Cambridge University Press 2003. 

 Barrera A., Economic Compulsion and Christian Ethics, Cambridge: 

Cambridge University Press 2005.  

 Bayer R., Capitalism and Christianity, Washington D.C.: Georgetown 

University 1999.   

 Benamozegh E., Morale Juive et Morale Chrétienne, Paris: Michel Lévy 

Frères Librairies Éditeurs 1867.  

 Berranger (de) O., La Politique: 15 Questions à l’Église, Paris: MAME/PLON 

2003.   

 Berstein S., Milza P., Histoire de l’Europe. Nationalismes et Concert 

Europeén 1815-1919, Paris: Hatier 1992. 

 Bobbio N., Viroli M., The Idea of the Republic, Cambridge: Polity Press 2003.  

 Borella F., Les partis politiques dans l’Europe des Neuf, Paris: SEUIL 1979. 

 Bouthoul G., Traité de Sociologie, Paris: Payot 1946.   

 Bowie N., - Werhane P., Management Ethics, Malden – Oxford: Blackwell 

2005.   

 Braive G., Lory J. (dir.), L’ Église et L’ État a l’époque contemporaine, 

Bruxelles: Publications des Facultes Universitaires Saint-Louis 1975.    

 Bresc H., Dagher G., Veauvy C., Politique et Religion en Méditerranée, Paris: 

Bouchène 2008.  

 Brouwers L. (S.J.), Responsables Chrétiens d’Entreprises, 2 vols. Bruxelles: 

Édition de UNIAPAC-Belgique 1975.   

 Bruce S., Conservative Protestant Politics, New York: Oxford University 

Press 1998.   

 Butler J., Habermas J., Taylor C., West C., The Power of Religion n the Public 

Sphere, New York: Columbia University Press 2011. 

 Cagniard G., Politique Nationale, Paris: M. Giard & E. Brière 1914.  

 



 384 

 Caillé A., Lazzeri C., Senellart M., Histoire raisonnée de la philosophie 

morale et politique, Paris: La Découverte 2001.   

 Calvez J.Y., Perrin J., The Church and Social Justice. The Teaching of the 

Popes from Leo XIII to Pius XII (1878-1958), London 1961.  

 Canto-Sperber M., Éthiques d’aujourd’hui, Paris: PUF 2004.  

 Carcopino C., Les doctrines sociales de Lamennais, Paris: Presses 

Universitaires de France 1942.  

 Castella G., Histoire des Papes, 3 vols. Zurich – Paris – Bruxelles: Éditions 

Stauffacher SA. 1966.    

 Chantebout B., Droit constitutionnel et science politique, Paris: Armand Colin 

1998.  

 Chauvin F., Administration de l’ État, Paris: Dalloz 1998.  

 Cholvy G., Histoire des organisations et mouvements chrétiens de jeunesse en 

France (XIX-XX siècle), Paris: Les Éditions du CERF 1999.    

 Congar Y., F. Varillon F., Sacerdoce et laïcat dans l Église, Paris: Éditions du 

Vitrail 1947.  

 Cook C., The Routledge Companion to Christian History, London and New 

York: Routledge 2008.   

 Cowdrey H.E.J., Pope Gregory VII, 1073-1085, Oxford: Oxford University 

Press 1998.  

 Delumeau J., Des religions et des hommes, Paris: Le Livre de Poche 1997.   

 Diamont E., A Catholic Guide to Medical Ethics, Rockford Illinois: The 

Linacre Institute of the Catholic Medical Association 2001.  

 Duffy E., Ten Popes who shook the World, New Haven – London: Yale 

University Press 2011.  

 Dumont J.P., Les Systèmes de Protection Sociale en Europe, Paris: Economica 

1998.  

 Ellul J., La pensée marxiste, Paris: La Table Ronde, 2012.  

 Esposito J., Fasching D., Lewis T., Religion and Globalization, Oxford: 

Oxford University Press 2008.  

 Fergusson D., Church, State and Civil Society, Cambridge: Cambridge 

University Press 2004. 



 385 

 Forrester D., Christian Justice and Public Policy, Cambridge: Cambridge 

University Press 1997.  

 Fox J., An Introduction to Religion and Politics – Theory and Practice, 

London and New York: Routledge 2013.  

 Fessard G. (S.J.), Chrétiens marxistes et Théologie de la Libération, Paris: 

Éditions Lethielleux 1978.   

 Fukuyama F., The origins of Political Order, London: Profile Books 2011.  

 Garaudy R., L’Église, le Communisme et les Chrétiens, Paris: Éditions 

Sociales 1949.   

 Gaucher R., Les Finances de l’Église de France, Paris: Éditions Albin Michel 

1981.  

 Gendre de O. Confession d’un Cardinal, Paris: J.C. Lattès 2007.  

 Gill J., The Council of Florence, Cambridge: Cambridge University Press 

1959.  

 Gillet O., Religion et Nationalisme, Bruxelles: Éditions de l’Université de 

Bruxelles 1997.   

 Goldstone J., States, Parties and Social Movements, New York: Cambridge 

University Press 2003.  

 Grillo G., Sommario della Dottrina Sociale della Chiesa – Dalla “Rerum 

Novarum” alla “Caritas in Veritate”, Genova-Milano: Marietti 2010.  

 Gruchy J.W., Christianity and Democracy, Cambridge: Cambridge University 

Press 1995.  

 Guillou J. – Moreau de Bellaing L., Misère et Pauvreté, Paris: L’ Harmattan 

1995.  

 Helco H., Christianity and American Democracy, Cambridge Massachusetts: 

Harvard University Press, 2007.  

 Hitchcock S.T., Esposito J., Geography of Religion, Washington D.C.: 

National Geographic 2006.   

 Hopfl H., Jesuit Political Thought, Cambridge: Cambridge University Press 

2005.  

 Horn M., The Political Economy of Public Administration, New York: 

Cambridge University Press 2002.  

 Hunt S., Religion in Western Society, New York: Palgrave 2002.  



 386 

 Iversen T., Capitalism, Democracy and Welfare, New York: Cambridge 

University Press 2005.  

 Janet P., Séailles G., Histoire de la Philosophie – Les problèmes et les Écoles, 

Paris: Librairie Ch. Delagrave.   

 Jaume L., Les Déclarations des Droits de l’ Homme 1789 (1793, 1848, 1946), 

Paris: Flammarion 1989.  

 Johnston D., Faith-Based Diplomacy, Oxford: Oxford University Press 2003.    

 Jospin L., Le monde comme je le vois, Paris: Gallimard 2005.  

 Kahn P. Political Theology – Four new Chapters on the concept of 

Sovereignty, New York: Columbia University Press 2011.  

 Kane J., The Politics of Moral Capital, Cambridge: Cambridge University 

Press 2001.   

 Kaviraj S., Khilnani S., Civil Society History and Possibilities, Cambridge: 

Cambridge University Press 2003.  

 Kriegel B., Philosophie de la République, Paris: Plon 1998.  

 Krulic B., La Nation, Une idée moderne, Paris: Ellipses 1999.  

 Lakoff G., Moral politics, How Liberals and Conservatives think, Chicago & 

London: The University of Chicago Press 2002.   

 Lawler P.A., McConkey D., Faith, Reason and Political Life Today, New 

York – Oxford: Lexington Books 2001.  

 Leroy-Beaulieu P., Traité Théorique et Pratique d’ Économie Politique, 4 

vol., Paris: Librairie Guillaumin 1900.  

 Martin D., A General Theory of Secularization, Oxford: Basil Blackwell 1978.  

 Maxwell-Stuart P.G., Chronicle of the Popes, London: Thames & Hudson 

1997.  

 Mehl R., Traité de sociologie du Protestantisme, Neuchâtel: Delachaux & 

Niestlé 1965.  

 Mengus R. (dir.), Cent ans de catholicisme social en Alsace, Strasbourg: 

Presses Universitaires de Strasbourg 1991.  

 Meunier –Dauphin A., La Doctrine Économique de l’ Église, Paris: Nouvelles 

Éditions Latines 1950.    

 Michael R., A Histoty of Catholic Antisemitism, New York: Palgrave & 

Macmillan 2008.   



 387 

 Morris C., The Papal Monarchy, The Western Church from 1050 to 1250, 

Oxford: Oxford University Press 1989.  

 Morris J., The Church in the Modern Age, London – New York: I.B. Tauris 

2007. 

 Mueller F.H., The Church and the Social Question, Washington – London: 

American Enterprise Institute for Public Policy Research 1984.  

 Mulgan G., The Art of Public Strategy – Mobilizing Power and Knowledge 

For the Common Good, Oxford: Oxford University Press 2009.  

 Neusch M., Augustin un chemin de conversion, Paris: Desclée de Brouwer 

1986.    

 Neusch M., Aulourd’hui Dieu, Paris: Desclée de Brouwer 1987.   

 Neusch M., Le Mal, Paris: Centurion/La Croix 1990.  

 Neusch M., Aux sources de l’athéisme contemporain, Paris: Le Centurion 

1993.  

 Neusch M., Initiation à Saint Augustin, Un maître spirituel, Paris: CERF 

1996.   

 Noble T., The Republic of St Peter, The Birth of the Papal State 680-825, 

Philadelphia: The Pennsylvania State University Press 1984.   

 Norwich J., The Popes – A History, London: Vintage Books 2012.  

 Paley W., Moral and Political Philosophy, Indianapolis: Liberty Fund 2002.  

 Pavan P. (dir.), Les Encycliques Sociales, Paris: Bonne Presse 1962.  

 Pietri G., La laïcité est une idée neuve en Europe, Paris: Éditions Salvator 

1998.  

 Rehm P., Histoire Générale des Religions, Paris: Librairie Aristide Quillet 

1924.  

 Rémond R., Le Catholicisme français et la Société politique, Paris: L’Atelier 

1995. 

 Rémond R., Religion et Société en Europe, La sécularisation aux XIXe et XXe 

siècles (1780-2000), Paris: Seuil 2001.  

 Renouvin P., Duroselle J.-B., Introduction à l’ histoire des relations 

internationales, Paris: Armand Colin 1991.  

 Rhodes R.-A., Binder S.-A., Rockman B.-A., The Oxford Handbook of 

Political Institutions, New York: Oxford University Press 2006.   



 388 

 Riccardi A., Les politiques de l’ Église, Paris: Les Éditions du Cerf 1999.   

 Robertson G., The case of the Pope, Vatican Accountability for Human Rights 

Abuse, London: Penguin Books 2010.  

 Sadran P., Le système administrative Français, Paris: Montchrestien 1997.   

 Schnapper D., La Démocratie providentielle, Paris: Gallimard 2002.  

 Seignobos Ch., Histoire Politique de l’ Europe Contemporaine (1814-1896), 

Paris: Librairie Armand Colin 1905.   

 Schwartzenberg R.G., Sociologie Politique, Paris: Montchrestien 1991.  

 Strauss L., Cropsey J., Histoire de la philosophie politique, Paris: 

Quadrige/Presses Universitaires de France 1999.  

 Timsit G., Théorie de l’ Administration, Paris: Economica 1986.  

 Viollet P., Histoire des Institutions Politiques et Administratives de la France, 

3 vols. Paris: L. Larose et Forcel 1890.  

 Wach J., Sociologie de la Religion, Paris: Payot 1955.   

 Walzer M., Morale Maximale, Morale Minimale, Paris: Bayard 2004.   

 Wilson B., Religion in Sociological Perspective, Oxford: Oxford University 

Press 1982.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 389 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

ΠΕΡΙΛΗΨΗ ΣΤΑ ΕΛΛΗΝΙΚΑ 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 390 

 
ΠΑΝΤΕΙΟ ΠΑΝΕΠΙΣΤΗΜΙΟ 

ΚΟΙΝΩΝΙΚΩΝ ΚΑΙ ΠΟΛΙΤΙΚΩΝ ΕΠΙΣΤΗΜΩΝ 

ΣΧΟΛΗ ΕΠΙΣΤΗΜΩΝ ΟΙΚΟΝΟΜΙΑΣ ΚΑΙ ΔΗΜΟΣΙΑΣ ΔΙΟΙΚΗΣΗΣ 

ΤΜΗΜΑ ΔΗΜΟΣΙΑΣ ΔΙΟΙΚΗΣΗΣ 

 

ΠΕΡΙΛΗΨΗ 

ΔΙΔΑΚΤΟΡΙΚΗΣ ΔΙΑΤΡΙΒΗΣ 

 

ΕΠΙΔΡΑΣΕΙΣ ΤΗΣ ΚΟΙΝΩΝΙΚΗΣ ΔΙΔΑΣΚΑΛΙΑΣ 

ΤΗΣ ΚΑΘΟΛΙΚΗΣ ΕΚΚΛΗΣΙΑΣ ΣΕ ΔΗΜΟΣΙΟΥΣ ΘΕΣΜΟΥΣ   

 

          Το θεωρητικό πλαίσιο εντός του οποίου εντάσσεται το αντικείμενο της 

διατριβής, είναι αυτό των επιστημών οργάνωσης και λειτουργίας της πολιτείας. 

Ειδικότερα, η βασική προβληματική της διατριβής αφορά την εξέλιξη και 

διαμόρφωση της πολιτικής και κοινωνικής διδασκαλίας της Καθολικής Εκκλησίας, 

καθώς και την  επίδραση που αυτή είχε στη διαμόρφωση της δημόσιας (κρατικής) 

εξουσίας, πολιτικής και διοίκησης. Ειδικότερα ζητήματα αποτελούν η ανάπτυξη μιας 

θεωρίας του κράτους, η διάκριση κράτους και κοινωνίας, οι σχέσεις οικονομικής και 

πολιτικής εξουσίας, η θέσπιση και ο σκοπός της πολιτικής κοινωνίας, το εύρος και οι 

περιορισμοί των αρμοδιοτήτων της πολιτικής εξουσίας, η υπόδειξη ή η υπονόμευση 

συγκεκριμένων δημόσιων πολιτικών, η κριτική του δημοκρατικού συστήματος, η 

αυτονόμηση της κοινωνίας των πολιτών και οι σχέσεις της προς την κρατική εξουσία, 

η θεμελιώδης αρχή του ¨κοινού καλού¨, η διατύπωση των αρχών της ¨αλληλεγγύης¨ 

και της ¨επικουρικότητας¨, καθώς και  η συμβολή στην ανάπτυξη και οργάνωση της 

διεθνούς κοινότητας.    

          Μέχρι σήμερα το κύριο βάρος της σχετικής έρευνας έχει δοθεί στη μελέτη της 

ανάπτυξης πολιτειολογικών θεωριών από σημαντικούς συγγραφείς όπως ο 

Αυγουστίνος ή ο Θωμάς Ακινάτης, στα αίτια και τις επιπτώσεις του περί περιβολής 

(de investiture) αγώνα ή σε εξειδικευμένες περιπτώσεις, στη διατύπωση πολιτικών – 

διοικητικών απόψεων μέσω των specula principum των μεσαιωνικών, χριστιανικών 

κατά κύριο λόγο, κατόπτρων των ηγεμόνων. Βασικό χαρακτηριστικό αυτής της τάσης 

ήταν το βάρος να δίνεται πολύ περισσότερο στο regimen regale (τη βασιλική 
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διακυβέρνηση) και τη σχέση της προς το regimen animarum (τη διακυβέρνηση 

ψυχών) και λιγότερο στο regimen politicum την πολιτική διακυβέρνηση, που 

αποτελεί το επίκεντρο του ενδιαφέροντος της έρευνας, στο πλαίσιο της 

υποβαλλόμενης διδακτορικής διατριβής. 

          Η διατριβή διακρίνεται σε δύο μέρη. Το πρώτο, διακρίνεται σε δύο επιμέρους 

κεφάλαια, το πρώτο των οποίων αναφέρεται στα ιστορικά προλεγόμενα και 

περιλαμβάνει την ιστορική εξέλιξη και διαμόρφωση του ιστορικού πλαισίου, με 

αφετηρία τις πρώιμες απόψεις της Εκκλησίας για την εξουσία και την πολιτειακή 

συγκρότηση. Ακολούθως εξετάζονται διακεκριμένοι στοχαστές που επηρέασαν 

καθοριστικά τη σχετική προβληματική, όπως ο Αυγουστίνος, ο Γρηγόριος Α΄ ο 

Μέγας, ο Γρηγόριος Ζ΄, ο Ιννοκέντιος Γ΄ και ο Θωμάς Ακινάτης. Το δεύτερο 

κεφάλαιο του πρώτου μέρους προσεγγίζει τη συνάντηση των πολιτειακών απόψεων 

που διαμορφώθηκαν στο ανωτέρω ιστορικό πλαίσιο με το νεότερο κόσμο. Στο 

πλαίσιο αυτό εξετάζονται η ιδέα της αντίστασης στην αυθεντία της Εκκλησίας, η 

θεωρία του Συνοδισμού (conciliarismus), οι επιδράσεις της Μεταρρύθμισης αλλά και 

της Αντιμεταρρύθμισης. Επίσης προσεγγίζεται η εξέλιξη των σχετικών απόψεων της 

Εκκλησίας υπό το πρίσμα του Διαφωτισμού και της Γαλλικής Επανάστασης και 

αναλύεται ειδικότερα η περίοδος του 19ου αιώνα και οι πολιτικές προϋποθέσεις 

ανάπτυξης της κοινωνικής διδασκαλίας. Το κεφάλαιο ολοκληρώνεται με ειδικότερη 

αναφορά στον Πίο Θ΄ και τη διδασκαλία που αναπτύχθηκε στο πλαίσιο της Α΄ 

Συνόδου του Βατικανού.     

          Ως χρονική αφετηρία του δεύτερου μέρους της διατριβής τίθεται η έκδοση της 

θεμελιώδους κοινωνικής εγκυκλίου Rerum Novarum (περί του εργατικού ζητήματος) 

του Πάπα Λέοντα ΙΓ΄ το 1891 και πέρας, η εγκύκλιος Caritas in Veritate (περί της 

ολοκληρωμένης προόδου του ανθρώπου) του Πάπα Βενέδικτου ΙΣΤ΄ το 2009.  Η 

εγκύκλιος Rerum Novarum, ακολουθεί την Α΄ Σύνοδο του Βατικανού (1869 – 1870) 

και την έκδοση των εγκυκλίων Diuturnum το 1881 (περί των αρχών της κρατικής 

εξουσίας), Immortale Dei το 1885 (περί του συντονισμού της συνεργασίας Κράτους 

και Εκκλησίας),  Sapientiae Christianae το 1890 (περί των βασικών υποχρεώσεων 

του χριστιανού πολίτη) και Libertas το 1888 (περί της ελευθερίας του ανθρώπου). Η 

εγκύκλιος αυτή, σε συνδυασμό με τις υπόλοιπες που αναφέρονται σ’ αυτή την 

παράγραφο, αποτελεί τη βάση της σύγχρονης Καθολικής κοινωνικής διδασκαλίας και 

αποδεικνύεται ότι επηρέασε όσο λίγα κείμενα το υπό διερεύνηση ζήτημα.  
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          Ακολούθως, εξετάζονται η εγκύκλιος Quadragesimo anno το 1931 (περί του 

κοινωνικού και οικονομικού προβλήματος) από τον Πάπα Πίο ΙΑ΄ και οι εγκύκλιοι 

Mit brennender Sorge το 1937 (περί της καταστάσεως της Καθολικής Εκκλησίας στη 

ναζιστική Γερμανία) και Divini Redemptoris επίσης το 1937 (περί του άθεου 

κομμουνισμού). Με τη μελέτη των πηγών αυτών, ολοκληρώνεται η περίοδος της 

έρευνας που καλύπτει το πρώτο μισό του εικοστού αιώνα.  

          Ακολούθως εξετάζονται οι εγκύκλιοι Mater et Magistra το 1961 (περί των 

νεωτέρων εξελίξεων του κοινωνικού προβλήματος) και Pacem in Terris το 1963 (περί 

της ειρήνης όλων των εθνών) του Πάπα Ιωάννη ΚΓ΄, τα πορίσματα (δογματικές και 

ποιμαντικές διατάξεις και μηνύματα) της Β΄ Συνόδου του Βατικανού 1962 - 1965, οι 

εγκύκλιοι Populorum Progressio το 1967 (περί της ανάπτυξης των λαών) και 

Octogesima Adveniens το 1971 (για τα ογδόντα χρόνια από την εγκύκλιο Rerum 

Novarum) του Πάπα Παύλου Στ΄ και οι εγκύκλιοι Laborem exercens το 1981 (περί 

της ανθρώπινης εργασίας) και Sollicitudo rei socialis το 1987 (περί της κοινωνικής 

μέριμνας) του Πάπα Ιωάννη Παύλου Β΄. Η περίοδος αυτή καλύπτει το χρονικό 

διάστημα του ψυχρού πολέμου που ακολουθεί τον Β΄ παγκόσμιο πόλεμο και 

ολοκληρώνεται συμβολικά με την πτώση του τείχους του Βερολίνου το 1989. 

          Στη συνέχεια μελετώνται οι εγκύκλιοι Centesimus annus το 1991 (περί του 

εργατικού ζητήματος) και Socialium Scientiarum  το 1994 περί της ίδρυσης 

ποντιφικής ακαδημίας κοινωνικών επιστημών) του Πάπα Ιωάννη Παύλου Β΄ και οι 

εγκύκλιοι Deus Caritas est το 2005 (περί της χριστιανικής αγάπης) και Caritas in 

Veritate το 2009 (περί της ολοκληρωμένης προόδου του ανθρώπου) του Πάπα 

Βενέδικτου ΙΣΤ΄. Την περίοδο αυτή μελετάται επίσης η αποστολική διάταξη Fidei 

Depositum το 1992 (για τη δημοσίευση της Κατήχησης της Καθολικής Εκκλησίας) 

του Ιωάννη Παύλου Β΄ και η συνοπτική της εκδοχή που δημοσιεύθηκε με ιδιόβουλο 

του Πάπα Βενέδικτου ΙΣΤ΄ το 2005.      

          Σημαντικά ζητήματα που ερευνώνται παράλληλα και που αν και χρονικά 

εντάσσονται στις ανωτέρω περιόδους, εντούτοις έχουν οριζόντια επίδραση στον 

πυρήνα της έρευνας, αποτελούν: η εμφάνιση και λειτουργία της 

χριστιανοδημοκρατίας σε πολλές αστικές κοινωνίες, η οργάνωση δυναμικών 

κινήσεων της κοινωνίας των πολιτών (π.χ. Action Catholique) και η ιστορική εξέλιξή 

και επίδρασή τους στο υπό μελέτη ζήτημα, η ίδρυση του κράτους του Βατικανού το 

1929 και η επίδραση της διεθνούς νομικής προσωπικότητας της Αγίας Έδρας (π.χ. 

υπογραφή κονκορδάτων κ.λπ.), η πολιτική οργάνωση αυτού του κράτους, το 
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οργανωτικό - διοικητικό μοντέλο της Καθολικής Εκκλησίας και η συγκριτική του 

ανάλυση στο πλαίσιο των διοικητικών συστημάτων, το φαινόμενο του χριστιανικού 

κοινωνισμού, η σταδιακή ανάπτυξη της ¨θεολογίας της απελευθέρωσης¨ και η 

επίδρασή της τόσο επί της καθόλου κοινωνικής διδασκαλίας όσο και ειδικότερα σε 

συγκεκριμένες γεωγραφικές περιοχές, η πτώση του ανατολικού συνασπισμού, η 

συμβολή της Καθολικής Εκκλησίας στην ίδρυση διεθνών οργανισμών, κ.α.     

          Η διατριβή περιλαμβάνει δύο excursus, το πρώτο των οποίων αναφέρεται στην 

έννοια της εργασίας στην κοινωνική διδασκαλία και το δεύτερο στη σχέση της 

κοινωνικής διδασκαλίας με την παγκόσμια οικονομική κρίση. Ακολουθούν τα 

συμπεράσματα και η αναλυτική παράθεση των πηγών και της σχετικής 

βιβλιογραφίας. Η διατριβή ολοκληρώνεται με ένα εκτενές παράρτημα στο οποίο 

δημοσιεύεται για πρώτη φορά η μόνη αντίστοιχη (από μεθοδολογικής απόψεως) 

προσέγγιση των ζητημάτων που τίθενται στο πλαίσιο της κοινωνικής διδασκαλίας της 

Καθολικής Εκκλησίας, εκ μέρους της Ανατολικής Εκκλησίας και ειδικότερα οι αρχές 

του κοινωνικού δόγματος της Ρωσικής Ορθόδοξης Εκκλησίας.   

          Ο βασικός προβληματισμός και οι υποθέσεις εργασίας της έρευνας, που 

ακολουθεί την περιγραφική – ιστορική προσέγγιση, υπήρξαν αφ’ ενός η ανάδειξη και 

κωδικοποίηση των θεμελιωδών πτυχών της καθολικής κοινωνικής διδασκαλίας και η 

επιβεβαίωση της συγκρότησης μιας συγκεκριμένης πολιτειολογικής πρότασης εκ 

μέρους της και αφ’ ετέρου η διερεύνηση  της θεωρητικής – ιδεολογικής αλλά και 

πρακτικής επίδρασής της στην δυτική πολιτειολογία.     

          Η σημασία των αποτελεσμάτων έγκειται στην κάλυψη του κενού που 

υφίσταται σήμερα σε επίπεδο βιβλιογραφίας γύρω από το ζήτημα και η ανάδειξη 

επιμέρους θεμάτων που εντάσσονται στα επιστημονικά πεδία της ιστορίας των 

θεσμών, της συγκριτικής ανάλυσης διοικητικών συστημάτων, και της δημόσιας 

διοίκησης και πολιτικής.  

          Η μεθοδολογία της έρευνας βασίστηκε πρωτίστως στην μελέτη των 

πρωτογενών πηγών (εγκύκλιοι, αδημοσίευτα κείμενα, κ.α.), στην ιστορική τους 

εξέλιξη, συνδυαστικά με τη μελέτη της σχετικής βιβλιογραφίας.  
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          The theoretical framework within which lies the object of this thesis is that of 

the sciences of organization and function of the state. In particular, the main focus of 

the thesis is on the development and formulation of the political and social teaching of 

the Catholic Church, as well as the effect that this had on shaping public (state) 

power, policy and administration. More specific issues are the development of a 

theory of the state, the distinction between state and society, the relations of economic 

and political power, the establishment and purpose of political society, the scope and 

limitations of the powers of political power, the designation or undermining of certain 

public policies, the criticism of the democratic system, the empowerment of civil 

society and its relations to state power, the fundamental principle of the “common 

good”, the formulation of the principles of “solidarity” and “subsidiarity”, as well as 

the contribution to the development and organization of the international community. 

          So far the main focus of the relevant research has been on the study of the 

development of theories of politics by prominent authors such as Augustine or 

Thomas Aquinas, on the causes and effects on investiture (de investiture) struggle or 

in specialized cases, the formulation of political-administrative views through specula 

principum of the medieval, primarily Christian, mirrors of the rulers. A key feature of 

this trend was to place emphasis much more to the regimen regale (the royal 

governance) and its relationship to the regimen animarum (governance of souls) and 

less on the regimen politicum, the political governance, which constitutes the focus of 

the research conducted under the submitted doctoral thesis. 

          The thesis is divided into two parts. The first is divided into two sub-chapters, 

the first of which refers to the historical prolegomena and includes the historical 

evolution and formulation of the historical context, starting with the early opinions of 
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the Church regarding power and state constitution. Next follows the study of eminent 

thinkers who have decisively influenced the relevant area, such as Augustine, Gregory 

I the Great, Gregory VII, Innocent III and Thomas Aquinas. The second chapter of the 

first part approaches the crossing of views on the state that were shaped within the 

above historical context with the newer world. Within this framework the issues 

examined are the idea of resistance to the authority of the Church, the theory of 

Synodism (conciliarismus), the effects of Reformation and Counter-Reformation. It 

also approaches the development of the relevant views of the Church in the light of 

Enlightenment and the French Revolution and the period of the 19th century and the 

political conditions for the development of social teaching are specifically analyzed. 

The chapter concludes with specific reference to Pius IV and the teaching developed 

in the context of the 1st Vatican Council. 

          The time span of the second part of the thesis is from the issuance of the 

fundamental social circular Rerum Novarum (on the labor issue) by Pope Leo XIII in 

1891 to the circular Caritas in Veritate (on the integrated human progress) by Pope 

Benedict XVI in 2009. The circular Rerum Novarum comes after the 1st Vatican 

Council (1869 – 1870) and the issuance of the circulars Diuturnum in 1881 (on the 

principles of state power), Immortale Dei in 1885 (on the coordination of the 

cooperation between Church and State), Sapientiae Christianae in 1890 (on the basic 

obligations of the Christian citizen) and Libertas in 1888 (on human freedom). This 

circular, in conjunction with the others mentioned in this paragraph, constitutes the 

basis of modern Catholic social teaching and it is proven that it is one of the few texts 

that have had an influence on the issue under investigation. 

          Next, the circular Quadragesimo anno in 1931 (on the social and economic 

problem) by Pope Pius XI and the circulars Mit brennender Sorge in 1937 (on the 

state of the Catholic Church in Nazi Germany) and Divini Redemptoris also in 1937 

(on atheist communism) are examined. The study of these sources concludes the 

period of the research that covers the first half of the twentieth century. 

          Then, the thesis examines the circulars Mater et Magistra in 1961 (on the newer 

developments of the social problem) and Pacem in Terris in 1963 (on the peace of all 

nations) by Pope John XXIII, the findings (doctrinal and pastoral provisions and 

messages) of the 2nd Vatican Synod in 1962 – 1965, the circulars Populorum 

Progressio in 1967 (on the development of peoples) and Octogesima Adveniens in 

1971 (for the eighty years from the circular Rerum Novarum) by Pope Paul VI and the 
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circulars Laborem exercens in 1981 (on human labor) and Sollicitudo rei socialis in 

1987 (on social welfare) by Pope John Paul II. This period covers the period of the 

Cold War that followed the Second World War and ends symbolically with the fall of 

the Berlin Wall in 1989. 

          Then, the thesis studies the circulars Centesimus annus in 1991 (on the labor 

issue) and Socialium Scientiarum in 1994 (on the establishment of the Pontifical 

Academy of Social Sciences) by Pope John Paul II and the circulars Deus Caritas est 

in 2005 (on Christian love) and Caritas in Veritate in 2009 (on complete human 

progress) by Pope Benedict XVI. During this period the apostolic order Fidei 

Depositum in 1992 (on the publication of the Catechism of the Catholic Church) by 

John Paul II and its concise version published with a motu proprio468 by Pope 

Benedict XVI in 2005 are studied. 

          Important issues that are investigated in parallel and although falling within the 

above-mentioned time periods, have a horizontal effect on the core of the research, 

are: the appearance and function of the Christian Democracy in many urban 

communities, the organization of dynamic movements of civil society (e.g. Action 

Catholique) and their historical evolution and effect on the issue under study, the 

establishment of the State of the Vatican in 1929 and the impact of the international 

legal personality of the Holy See (e.g. signing of Concordia, etc.), the political 

organization of this state, the organizational – administrative model of the Catholic 

Church and its comparative analysis in the context of administrative systems, the 

phenomenon of Christian societism, the gradual development of “liberation theology” 

and its effect both on all social teaching and particularly in specific geographical 

areas, the fall of the Eastern coalition, the contribution of the Catholic Church in 

establishing international organizations, etc. 

          The thesis includes two excursus, the first of which refers to the concept of 

work in social teaching and the second to the relation of social teaching to the global 

economic crisis. Next follow the findings and a detailed listing of sources and relevant 

bibliography. The thesis is concluded with an extensive appendix where there is 

publication for the first time of the only relevant (from a methodological point of 

view) approach to issues that arise in the context of the social teaching of the Catholic 

                                                
468 A motu proprio (Latin "on his own impulse") is a document issued by the Pope (or by a monarch) 
on his own initiative and personally signed by him. 
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Church, by the Eastern Church and in particular the principles of the social doctrine of 

the Russian Orthodox Church. 

          The main concerns and work assumptions of the research that follows the 

descriptive – historical approach, have been on the one hand the emergence and 

codification of the fundamental aspects of the Catholic social teaching and the 

affirmation of the establishment of a specific politics proposal on its behalf and on the 

other hand the exploration of its theoretical – ideological and also practical influence 

on western politics. 

          The significance of the results lies in bridging the gap that currently exists at the 

level of bibliography on the issue and highlighting specific issues that fall within the 

scientific fields of the history of institutions, the comparative analysis of 

administrative systems and public administration and policy. 

          The research methodology was based primarily on the study of primary sources 

(circulars, unpublished texts, etc.), in their historical development, combined with the 

study of the relevant bibliography. 

 


