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Απόστολος Μιχαηλίδης 

Επίκουρος Καθηγητής Τµήµατος Κοινωνικής Θεολογίας και 
Θρησκειολογίας ΕΚΠΑ 

 

Πρόλογος 

Ο Ινδουισµός είναι πιο πολυσύνθετη και πολύµορφη θρησκεία. 
Τρίτη κατά σειράν µε 1.200.000.000 πιστούς περίπου. Το 
1.094.000.000 από αυτούς κατοικεί στη γενέτειρα του Ινδουισµού, 
την Ινδία. Η πολυµορφία του και η έλλειψη ενός κεντρικού 
συλλογικού φορέα εκπροσώπησης του δυσχεραίνουν την 
ανάπτυξη διαθρησκειακού διαλόγου.  

 Από τις αρχές του 20ου  αιώνα κάνει την εµφάνισή του ο 
ινδουιστικός φονταµενταλισµός, η δράση του οποίου κορυφώνεται 
κατά τη δεκαετία του 1990, αλλά συνεχίζει να κάνει έντονα 
αισθητή την παρουσία του µέχρι τις µέρες µας. Το φαινόµενο του 
φονταµενταλισµού επιδρά όχι µόνο στη σηµερινή διαµόρφωση της 
ταυτότητας του Ινδουισµού, αλλά και στις σχέσεις του µε τα άλλα 
θρησκεύµατα. 

 

Hinduism and Hindu fundamentalism in India 

 

Hinduism is the most complex and diverse religion. It’s the third in 
order of population with approximately 1,200,000,000 followers. The 
most of them, 1,094,000,000, live in the birthplace of Hinduism; 
India. Its complexity and lack of a central representative body make 
it difficult to develop interfaith dialogue.  

 From the beginning of the 20 t h  century Hindu fundamentalism 
made its appearance. Its activity peaked during the 1990s, but it 
continues to make its presence strongly felt up to the present day. 
The phenomenon of Hindu fundamentalism affects not only the 
formation identity of modern Hinduism’s identity but also its 
relations with other religions. 
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1. Δυσχέρειες στην ανάπτυξη διαθρησκειακού διαλόγου  

Αγαπητοί Συνάδελφοι, Κυρίες και Κύριοι, 

Λαµβάνοντας υπ’ όψιν τον υπότιτλο της ηµερίδας που είναι «Η 
περίπτωση των Διαθρησκειακών Διαλόγων» θα ήθελα να 
επισηµάνω ότι η προσπάθεια διαλόγου µε τον σύγχρονο 
Ινδουισµό, προσκρούει όχι τόσο στην έλλειψη επιθυµίας διαλόγου 
από µέρους των ινδουιστών, αλλά σε καθ’ αυτήν τη φύση του 
Ινδουισµού. 

 Ο Ινδουισµός δεν είναι ένα ενιαίο θρήσκευµα. Στην 
πραγµατικότητα πρόκειται για ένα θρησκευτικό και πολιτισµικό 
φαινόµενο που εµπερικλείει πολλούς «Ινδουισµούς», πράγµα που 
δυσχεραίνει την εκπροσώπησή του και καθιστά αβέβαιη για τους 
εκπροσώπους άλλων θρησκειών την ανταπόκριση του στην 
εφαρµογή συµπεφωνηµένων διακηρύξεων. Ας πάρουµε ως 
παράδειγµα την περίπτωση του Σουάµι Βιβεκανάντα (Swami 
Vivekānanda, 1863-1902). Πρόκειται για τον  πρώτο γιόγκι (yogi) 
που φτάνει στη Δύση και συµµετέχει ως εκπρόσωπος του 
Ινδουισµού στο πρώτο Παγκόσµιο Κοινοβούλιο των Θρησκειών 
(World Parliament of Religions) που συνεκλήθη στο Σικάγο το 1893
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1.  Αλλά ο ίδιος, παρότι κέρδισε τις εντυπώσεις χάρη στη ρητορική 
του δεινότητα και στο περιεχόµενο των έξι οµιλιών του, µε δική 
του πρωτοβουλία είχε καταφθάσει στη Δύση2.   

 Παρότι µίλησε εν ονόµατι του Ινδουισµού στην 
πραγµατικότητα εκπροσώπησε και εξέφρασε, µε όρους της 
δυτικής φιλοσοφίας, τις µονιστικές ιδέες της σχολής Αντβάιτα 
Βεντάντα (Advaita Vedānta). Σκοπός του ήταν να παρουσιάσει την 
πολιτισµική ταυτότητα της χώρα του, να ζητήσει οικονοµική 
ενίσχυση για τους λιµοκτονούντες τότε συµπατριώτες του και να 
υποστηρίξει ότι όλες οι θρησκείες οδηγούν  στην ίδια αλήθεια .  µια 
αλήθεια που ταυτίζεται µε τη συµπαντική πραγµατικότητα του 
µπράχµαν (brahman) κατά την βεδαντική κοσµοαντίληψη 3.  
Γενικώς, ο Βιβεκανάντα δεν εξέφρασε τον Ινδουισµό στην ολότητά 
του, αλλά µόνο µία του όψη, αυτήν της βεδαντικής  φιλοσοφίας 
και του ρεύµατος του «Νεοβεδαντισµού» ή «Νεοϊνδουισµού»4.  Τι 
είναι εποµένως Ινδουισµός; Ποια είναι τα γενικά χαρακτηριστικά 
του; 

2. Τα γενικά χαρακτηριστικά του Ινδουισµού   

 Ο Ινδουισµός έχει να επιδείξει ελάχιστα χαρακτηριστικά 
που να συνιστούν µια θρησκεία, υπό την έννοια που οι 
περισσότεροι αντιλαµβάνονται τη θρησκεία στον δυτικό κόσµο. 

 
1 Για τον βίο του Σουάµι Βιβεκανάντα βλ.  Swami Nikhilananda,  Vivekananda:  a  
Biography .  Ramakrishna-Vivekanda Center  of  New York,  New York 1953.  Romain 
Rol land,  Ραµακρίσνα,  ο  ηµίθεος-Βιβεκανάντα,  ο  σοφός ,  µτφρ.  Κ.  Στεφανίδης,  εκδ.  
Δίβρης,  Αθήνα 1978.  Ειδικά για την παρουσία και  τις  εντυπώσεις που προκάλεσε στο 
πρώτο Παγκόσµιο Κοινοβούλιο των Θρησκειών βλ.  Romain Rol land,  σσ.  274-282.  
2 Romain Rol land,  σ.  271:  «[…] πηγαίνει ,  χωρίς ούτε ο ίδιος,  ούτε οι  Ινδοί  µαθητές του 
και  φίλοι  του,  σπουδαστές,  Παντίτ ,  υπουργοί  ή µαχαραγιάδες,  να κάνουν τον κόπο 
να πληροφορηθούν κάτι  σχετικά µ’  αυτό».  
3 Εντούτοις,  αν και  ο Βιβεκανάντα διατύπωσε την άποψη ότι  η ουσία του Ινδουισµού 
εκφράζεται  πλήρως µέσω της Αντβάιτα Βεντάντα του Σάνκαρα (Śaṅkara,  788-820 εκ 
παραδόσεως) ,  ο  ίδιος θεωρούσε ότι  το Απόλυτο (brahman) είναι  µεν υπερβατικό,  
αλλά και  ενυπάρχον στον κόσµο.  
4 «Νεοβεδαντισµός» και  «Νεοϊνδουισµός» είναι  όροι  που επινοήθηκαν από Ινδούς 
και  Ευρωπαίους µελετητές και  ιεραποστόλους προκειµένου να προσδιορίσουν  το 
αναγεννητικό και  µεταρρυθµιστικό ρεύµα εντός του Ινδουισµού που αναπτύχθηκε 
από τις  αρχές του 19 ο υ  αιώνα έως τα µέσα του 20 ο υ ,  εκπροσωπούµενο από διανοητές 
και  κοινωνικούς µεταρρυθµιστές όπως ο Ραµ Μοχάν Ρόυ (Ram Mohan Roy) ,  ο  Σουάµι 
Βιβεκανάντα,  ο Μαχάτµα Γκάντι  (Mahātma Gāndhī) ,  ο  Σρι  Ωροµπίντο (Śrī  Aurobindo)  
κ.ά και  θρησκευτικές οργανώσεις,  όπως η  Brahmo Samāj ,  ως αντίδραση στην 
επίδραση του δυτικού Χριστιανισµού και  τις  προκλήσεις που έθετε η δυτική σκέψη.  
Το ρεύµα αυτό επαναπροσδιόρισε και  προέβαλε τον παραδοσιακό Ινδουισµό ως µία 
οικουµενική,  ηθική θρησκεία (sādhāraṇa dharma) βασιζόµενη στις αρχές της µη βίας 
(ahiṃsa)  και  της συµπόνιας.  Επίσης άσκησε σηµαντική επίδραση στο κοινωνικό 
πεδίο αναφορικώς µε την εξάλειψη των διακρίσεων µεταξύ των καστών και  αυτές 
εις  βάρος των γυναικών.  
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Για παράδειγµα, δεν έχει κάποιον ιδρυτή ή ιδρυτές. Δεν είναι 
προφητική θρησκεία. Δεν δεσπόζει σε αυτόν κάποια συγκεκριµένη 
πίστη, διδασκαλία, ή εσχατολογία5.  Δεν διακρίνεται από κάποια 
συγκεκριµένη θεολογία ή κάποιον ηθικό κώδικα κοινώς αποδεκτό 
απ’ όλους. Δεν υπάρχει κάποιο κείµενο που να θεωρείται ότι 
περιέχει την πεµπτουσία του, αλλά µια µακρά σειρά κειµένων. 
Ούτε διακρίνεται για το οργανωµένο ιερατείο του, πράγµα που 
συνεπάγεται τόσο την έλλειψη οργανωτικής δοµής, όσο και αυτήν 
κάποιου κεντρικού φορέα εκπροσώπησης του. Καθώς απουσιάζει 
η ύπαρξη οργανωµένου ιερατείου, οµοίως απουσιάζει και κάποιος 
κεντρικός φορέας ιεραποστολικής δράσης.  

 Γενικώς ο Ινδουισµός συνίσταται από ένα σύνολο 
παραδόσεων που εξελίχθηκαν στηριζόµενες σε προγενέστερες 
παραδόσεις. Οι καταβολές του εντοπίζονται στα µέσα της 4ης  
χιλιετίας π.Χ., στον πολιτισµό και θρησκεία της κοιλάδας του 
Ινδού ποταµού, στοιχεία δε των παραδόσεων που συνέλεξε κατά 
το διάβα των αιώνων επιβιώνουν µέχρι σήµερα. Ένεκα της 
διαµόρφωσής του από την ανάµειξη στοιχείων διαφόρων 
παραδόσεων, ο Τζαβαχαρλάλ Νερού (Jawaharlal Nehru, 1889-1964), 
ο τότε πρωθυπουργός της Ινδίας, χρησιµοποίησε τον ελληνικό όρο 
«synthesis» (σύνθεσις) παροµοιάζοντας τον µε παλίµψηστο 
κώδικα, εννοώντας ότι κάποια επιµέρους ινδουιστική παράδοση 
απορρέει από κάποια προγενέστερη6.  Ο δε Σαρβέπαλλι 
Ραντακρίσναν (Sarvepalli Radhakrishnan, 1888-1975), δεύτερος 
κατά σειράν Πρόεδρος της Ινδικής Δηµοκρατίας (1962-1967), 
καθηγητής ινδικής φιλοσοφίας σε διάφορα ινδικά πανεπιστήµια 
και σε αυτό της Οξφόρδης και κύριος εκπρόσωπος του ρεύµατος 
του Νεοϊνδουισµού, στο βιβλίο του The Hindu View of Life ,  
προτίµησε να τον ορίσει αφ’ ενός ως «έναν τρόπο ζωής» (a way of 
life), αφ’ ετέρου ως «πολιτισµό» (culture) 7,  όχι όµως ως θρησκεία.  

 Πρόκειται, εποµένως, για ένα φαινόµενο πολυσύνθετο και 
πολύπλοκο. Για ένα πλέγµα παραδόσεων που περιλαµβάνει τη 
λογιοσύνη της βραχµανικής παράδοσης, τον ακραίο ασκητισµό 
σιβαϊτικών οµάδων, τις µητριαρχικές εκδηλώσεις του θείου της 
σακτικής παράδοσης, τον αντικοµφορµισµό της ταντρικής, τα 
ποικίλα είδη γιόγκα και διάφορες εννοιολογήσεις περί λυτρώσεως. 
Ως προς την υπερβατική αναφορά, ένας ινδουιστής µπορεί να 

 
5 Απόστολος Μιχαηλίδης,  Ινδουισµός ,  σ .  39.  
6 Βλ.  Jawaharlal  Nehru,  Discovery o f  India ,  The Signet  Press ,  Calcutta  1946,  σ.  76.  Βλ.  
και  την ελληνική µετάφραση,  Παντίτ Γιαβαχαρλάλ Νεχρού,  Ινδίαι ,  µτφρ.  Ν.  
Ανδρικόπουλος,  Εκδ.  Οίκος Γ.  Φέξη,  Αθήναι  1959,  σ.  109.  
7 S .  Radhakrishnan,  The Hindu View of  Li f e ,  Unwin Paperbacks,  London (1927)  1998.  
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είναι µονοθεϊστής, πολυθεϊστής, ενοθεϊστής, πανθεϊστής, ακόµη 
και αγνωστικιστής ή άθεος, αρκεί να τηρεί τους πατροπαράδοτους 
κανόνες κοινωνικής συµπεριφοράς που ορίζει η κάστα του8.  

3. Τα ιδιάζοντα χαρακτηριστικά του Ινδουισµού 

 Πάντως, µέσα από αυτή την ποικιλοµορφία ξεπροβάλλουν 
και κάποια συγκεκριµένα, ιδιάζοντα χαρακτηριστικά, που 
καθιστούν τον Ινδουισµό διακριτό από κάθε άλλο θρήσκευµα. 
Αυτά εντοπίζονται, για παράδειγµα, στη λατρεία διαφόρων 
θεοτήτων που δεν τις συναντούµε σε άλλο θρήσκευµα παρά µόνο 
στον Ινδουισµό 9,  σε ιδιάζουσες θρησκευτικές αντιλήψεις (όπως 
αυτή περί συµπαντικής και κοινωνικής ευταξίας, γνωστή ως 
ντάρµα), στον διαχωρισµό της ινδουιστικής κοινωνίας σε κάστες 
βάσει µεταφυσικής αιτιολογήσεως, σε ιδιάζοντες τρόπους 
λατρείας, και τέλος, στην ιεροποίηση φυσικών στοιχείων και 
ζώων10 (πασίγνωστο παράδειγµα η αγελάδα), αλλά και στην 
ιερότητα της ίδιας της κοιτίδας του Ινδουισµού, της Ινδίας. Η 
τελευταία είναι η µητέρα γη, η Μπάρατ Μάτα (Bhārat Mātā) 11 όπως 
λέγεται, πάνω στην οποία κατοικεί το ένα δισεκατοµµύριο 
ενενήντα τέσσερα εκατοµµύρια (1.094.000.000) από το σύνολο του 
ενός δισεκατοµµυρίου διακόσια εκατοµµύρια (1.200.000.000) 
περίπου πιστών του12.   

 Για τους ινδουιστές η Ινδία είναι κάτι περισσότερο από µία 
κρατική και πολιτική οντότητα. Είναι η ιερή γη .  η γη µε τους 
αναρίθµητους ναούς, τους ιερούς τόπους, τα ιερά ποτάµια και 
βουνά. Είναι η χώρα που εξασφαλίζει στους πιστούς τη λύτρωση 
µέσω τελετουργικών καθαρµών στους ιερούς ποταµούς της, µέσω 
προσευχών σε ναούς που συνδέονται µε κάποια ιεροφάνεια, και 
µέσω των ιεραποδηµιών σε ιερές πόλεις. Σύµφωνα µε τον αρχαίο 
νοµικό κώδικα του Μάνου, τη Μανουσµρίτι (Manusmṛti,  1ος  αι. 
π.Χ.-2ος  αι. µ.Χ.) η χώρα αυτή είναι η Αριαβάρτα (Āryāvarta), 

 
8 Απόστολος Μιχαηλίδης ,  ό.π,  σ.  38.  Πρβλ.  Lipner,  Jul ius,  Hindus ,  σ .  7 :  “[…] a Hindu 
[…] may be polytheist ic  or  monotheist ic ,  monist ic  or  pantheist ic ,  even agnost ic  or  
atheist ic ,  and st i l l  be a  Hindu.” 
9 Απόστολος Μιχαηλίδης,  Ινδουισµός ,  σ .  45.  
10 Απόστολος Μιχαηλίδης,  ό .π. ,  σ.  46.  
11 Απόστολος Μιχαηλίδης ,  ό.π. ,  σσ.  46-52.  Klaus K.  Klostermaier ,  A Survey o f  Hinduism ,  
σσ.  41-43.  Του ίδιου,  A Short  Introduct ion to  Hinduism ,  σσ.  11-12.  
12 Βλ.  The World Factbook,  https: / /c ia .gov/the-world-factbook/india,  ανάκτηση 
09/3/2023.  “Hindu Countries  2023”,  https: / /worldpopulat ionreview.com/country-
rankings/hindu-countries ,  ανάκτηση 10/3/2022.  Brian Grim,  Todd M. Johson,  Vegard 
Skirbekk,  Gina Zurlo,  Yearbook o f  Internat ional  Rel igions  Demography ,  vol .  5 ,  Bri l l ,  Leiden 
2018,  σσ.  48-53,  89-96,  111-112.  

https://cia.gov/the-world-factbook/india
https://worldpopulationreview.com/country-rankings/hindu-countries
https://worldpopulationreview.com/country-rankings/hindu-countries
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δηλαδή «η χώρα των Αρίων», «η χώρα των ευγενών» 13.  Η 
παραδοσιακή αλλά και επίσηµη ονοµασία της Ινδίας ως Μπάρατ 
(Bhārat) συνδέεται µε τη µακρά της ιστορία. Προέρχεται από τον 
Μπάρατα (Bhārata), η καταγωγή του οποίου χάνεται µέσα στους 
θρύλους της ινδικής παράδοσης 14.  Οι απόγονοί του σύµφωνα µε 
αυτούς κυριάρχησαν σε περιοχές της βόρειας και κεντρικής Ινδίας. 
Ο χώρος της κυριαρχίας τους ονοµάστηκε Μπάρατα-βάρσα 
(Bhāratavarṣa), δηλαδή η χώρα των Μπάρατα 15.  Υπό την επίδραση 
της βραχµανικής παράδοσης, η χρήση του όρου γενικεύτηκε, 
περιλαµβάνοντας εννοιολογικώς όλη την έκταση της σηµερινής 
Ινδίας. 

 Εδώ και χιλιάδες χρόνια, ποταµοί, όρη, δάση και πόλεις της, 
έχουν συνδεθεί µε θεότητες και συµβάντα θρησκευτικής 
σηµασίας. Τα ίδια τα ονόµατα ποταµών, όπως ο Γάγγης 
[«Γκάνγκα» (Gaṅgā) στα σανσκριτικά και γένους θηλυκού], 
βουνών όπως το Καϊλάσα (Kailāsa), τόπων όπως το Πραγιάγκα 
(Prayāga, σηµερινό Αλλαχαµπάντ), και δασών όπως το Βρίνταβαν 
(Vṛndāvan), υποδεικνύουν στον ινδουιστή την παρουσία του θείου, 
είτε µε τη µορφή του Σίβα (Śiva), είτε του Βίσνου (Viṣṇu), είτε της 
Ντέβι (Devī) ή άλλων θεοτήτων. Ο Ινδουισµός συνδέεται 
αναµφίβολα µε τη γη της Ινδίας. Στον Βισνουισµό, για 
παράδειγµα, τον µεγαλύτερο από πληθυσµιακή άποψη κλάδο του, 
οι αβατάρα  (κυριολ. «κάθοδοι», σανσκρ. avatāra) του θεού Βίσνου 
σχετίζονται µε συγκεκριµένες τοποθεσίες. Η «κάθοδος» του ως 
Κρίσνα (Kṛṣṇa) πραγµατοποιήθηκε -όπως πιστεύεται- στην πόλη 
Ματούρα (Mathurā) και η πόλη Αγιόντυα (Ayodhyā) είναι η 
γενέτειρα µιας άλλης «καθόδου» του, του Ράµα (Rāma). Σε αυτές 
τις πόλεις υπάρχουν µεγάλοι ναοί που εδώ και πολλούς αιώνες 
έχουν καταστεί πόλοι έλξης αναρίθµητων προσκυνητών. Η χώρα 
είναι γενικώς κατάσπαρτη από µεγάλους και µικρούς ναούς-σε 
κάποια πόλη µπορεί να υπάρχουν ακόµη και χιλιάδες τέτοιοι, 
όπως π.χ. στη Βαράνασι (Vārāṇasī) ή Μπανάρας (Banāras)16,  στην 
ιερότερη πόλη των ινδουιστών, οι ναοί της οποίας ξεπερνούν τις 
δύο χιλιάδες. Σε καθορισµένο χρόνο εκατοµµύρια προσκυνητών 

 
13 Manusmṛ t i ,  2 .22:  […] giryorāryāvartaṃ  […].  
14 Πρόκειται  για τον γιο του Ντουσυάντα (Duṣyanta)  και  της Σακούνταλα (Śakuntalā)  
που έγινε κυρίαρχος της βόρειας Ινδίας,  γι ’  αυτό και  η χώρα ονοµάστηκε Μπάρατα-
βάρσα (Bhāratavarśa) .  Θεωρείτο µακρινός απόγονος των Πάνταβα (Pāṇḍava)  και  των 
Καούραβα (Kaurava) ,  των δύο συγγενικών και  αντιµαχόµενων οικογενειών που 
πρωταγωνιστούν στο έπος Μαχά-µπάρατα (Mahābhārata) .  
15 Απόστολος Μιχαηλίδης,  ό .π. ,  σ.  48.  
16 Για την θρησκευτική σηµασία,  την ιστορία και  την πολιτισµική εικόνα της 
Βαράνασι  ή Μπανάρας βλ.  το έργο της Diana Eck,  Banaras :  City  o f  Light ,  Penguin India,  
Delhi  2015.  
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καταφθάνουν σε ιερούς τόπους απ’ όπου θα πάρουν λίγο νερό ή 
χώµα για να καταστήσουν συµβολικώς τις κατοικίες τους τµήµα 
αυτών των ιερών τόπων. Γενικώς, θα µπορούσαµε να πούµε ότι 
παρουσία της ινδουιστικής θρησκευτικότητας είναι καταφανής 
στην ινδική επικράτεια. 

4. Η διαµόρφωση και δράση του ινδουιστικού 
φονταµενταλισµού  

 Εκτός όπως από τους πιστούς του Ινδουισµού, στην Ινδία 
κατοικούν και οι πιστοί άλλων θρησκευµάτων .  συγκεκριµένα 
άλλων δέκα. Γι’ αυτό και το ινδικό κράτος έχει θεσπίσει τις ηµέρες 
αργιών σύµφωνα µε τις σηµαντικότερες γιορτές των µεγαλύτερων 
από πληθυσµιακή άποψη των θρησκειών που βρίσκονται εντός της 
επικράτειάς του. Για παράδειγµα, η Μεγάλη Παρασκευή, το 
Πάσχα και τα Χριστούγεννα είναι ηµέρες αργίας σε ολόκληρη την 
ινδική επικράτεια. Πρέπει επίσης να γνωρίζουµε ότι η Ινδία είναι 
η χώρα µε τον τρίτο κατά σειράν µεγαλύτερο µουσουλµανικό 
πληθυσµό στον κόσµο (195.000.000 περίπου17).  Η παρουσία του 
Ισλάµ στον ινδικό χώρο γίνεται αισθητή από τον 8ο  αιώνα. Οι 
µουσουλµάνοι εισβολείς, αφού διαπίστωσαν τον ισχυρό δεσµό του 
Ινδουισµού µε ιερούς τόπους και ναούς, κατέστρεψαν πάρα 
πολλούς από αυτούς, χτίζοντας πάνω στα θεµέλιά τους τα δικά 
τους τεµένη. Οι ινδουιστές ποτέ δεν ξέχασαν τη µαζική 
καταστροφή των ναών τους. Η ιδέα της Μπάρατ Μάτα, της 
Μητέρας Ινδίας, έδωσε πνοή στους µακροχρόνιους αγώνες για την 
κατάκτηση της ανεξαρτησίας της, πρώτα ενάντια στους 
µουσουλµάνους Μουγκάλ (Mughal)  και έπειτα ενάντια στους 
Βρετανούς. Το κάλεσµα να απελευθερωθεί η Μπάρατ Μάτα από 
την ανίερη παρουσία των mleccha, δηλαδή των ξένων, συντέλεσε 
στη διαµόρφωση ενός ρεύµατος αντίστασης που οδήγησε το 1947 -
χάρη στην επιµονή του Μαχάτµα Γκάντι (Mahātma Gandhi, 1869-
1948)- στην ανεξαρτησία της, παρά την επακόλουθη διάσπασή της 
σε τρία κράτη (αυτά της σηµερινής Ινδίας, του Πακιστάν και του 
Μπανγκλαντές). Ο ίδιος ο Μαχάτµα Γκάντι θα πέσει νεκρός στις 
30 Ιανουαρίου 1948, από τις σφαίρες του Νατουράµ Γκόντσε18 
(Nathuram Godse, 1912-1949), ενός ινδουιστή εθνικιστή, λόγω των 

 
17 ht tps: / /worldpopulat ionreview.com./countries/ india-populat ion,  ανάκτηση 
10/3/2023.  
18 Για τον Nathuran Godse βλ.  Manohar Malgonkar,  The Men Who Ki l l ed  Gandhi ,  Rl i  
Books,  New Delhi  2008.  Thomas Blom Hansen,  The Saf fron Wave:  Democracy and Hindu 
Nat ional ism in Modern India ,  Princeton Universi ty Press ,  Princeton 1999,  σ.  249 εξ.  G.  
D.  Khosla,  Murder  o f  the  Mahatma and Other  Cases  f rom a  Judge’s  Notebook ,  Ja ico 
Publishing House,  Delhi  1968.  

https://worldpopulationreview.com./countries/india-population
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παραχωρήσεών του-όπως πίστευε ο δολοφόνος- στη 
µουσουλµανική κοινότητα. Ο Νατουράµ Γκόντσε, ήταν µέλος που 
εθνικιστικού κόµµατος Χίντου Μαχασαµπά (Hindu Mahāsabhā, 
δηλαδή «Ύπατο Συµβούλιο των Ινδουιστών») και της εθνικιστικής 
οργάνωσης Ραστρίγια Σβαγιαµσέβακ Σανγκ (Rāṣṭrīya 
Svayamsevak Saṅgh, «Εθνική Οργάνωση Εθελοντών»), από την 
οποία προέκυψαν και άλλα πολιτικά κόµµατα και οργανώσεις 
όπως το Βίσβα Χίντου Παρισάντ (Viśva Hindū Pariṣad, «Παγκόσµιο 
Συµβούλιο των Ινδουιστών») και το κυβερνών σήµερα κόµµα 
Μπαρατίγια Τζανατά (Bhāratīya Janatā Party, «Κόµµα του Ινδικού 
Λαού»). Όλα τα ανωτέρω κόµµατα και οργανώσεις εκφράζουν την 
ιδεολογία της «χιντούντβα» (hindūtva, κανονικά ουδετέρου 
γένους), της «ινδουσύνης», όπως αυτή διατυπώθηκε το 192319 από 
τον Βινάγιακ Ντάµoνταρ Σάβαρκαρ (Vinayak Damodar Savarkar, 
1883-1966), ηγετική µορφή του Χίντου Μαχασαµπά, του ανθρώπου 
που σύµφωνα µε τα λεγόµενά του επιθυµούσε «να εξινδουίσει την 
πολιτική και να στρατικοποιήσει τον Ινδουισµό» (“hinduize 
politics and to militarize Hinduism”). Η ιδεολογία της «χιντούτβα» 
εµπερικλείει την ιδέα της ενότητας του Ινδουισµού και του 
ινδουιστικού έθνους (hindu rāṣṭra). Παρά την ποικιλία που 
υπάρχει στον Ινδουισµό, καταβάλλονται προσπάθειες να 
δηµιουργηθεί ένα νέο ινδουιστικό ήθος, µια σύνθετη µυθολογία 
και να καλλιεργηθεί η αίσθηση ότι όλοι ανήκουν σε µία κοινή 
παράδοση. Η ιδεολογία της «χιντούτβα» ξεπερνά αυτή καθ’ αυτήν 
τη θρησκεία. Εκτός από τη δηµιουργία ενός ενωµένου 
ινδουιστικού έθνους, περιλαµβάνει µια συναισθηµατική 
προσκόλληση στην Ινδία ως «ιερή γη» και προτάσσει το οργανικό 
δέσιµο µε τον ινδουιστικό πολιτισµό, όπως κι αν αυτός εννοείται. 
Οι καταβολές αυτής της ιδεολογίας ανευρίσκονται σε αυτήν της 
«χίντου τζαγκαράν» (hindu jagaran), της «ινδουιστικής 
αφύπνισης» που διατυπώθηκε από τους κάποιους θρησκευτικούς 
µεταρρυθµιστές και διανοητές, όπως ο Σουάµι Βιβεκανάντα, ο 
Νταγιανάντα Σαράσβατι (Dayānanda Saraswatī, 1824-1883), ο 
παιδαγωγός Μπαλ Γκάνγκανταρ Τίλακ (Bal Gangadar Tilak, 1856-
1920) και ο φιλόσοφος Σρι Ωροµπίντο (Śrī Aurobindo, 1872-1950), 
αλλά και από τα προαναφερόµενα πολιτικά κόµµατα και 
οργανώσεις. Πώς όµως εκφράσθηκε στην πράξη αυτή η ιδεολογία; 
Εκφράστηκε και εκφράζεται µέχρι σήµερα µε επιθετική 20,  

 
19 V.D.  Savarkar,  Hindutva:  Who is  a  Hindu? ,  Veer  Sayarkar Prakashan,  Bombay  1969 5 .  
H πρώτη έκδοση,  που δεν έφερε το όνοµα του συγγραφέα,  είναι  η Hindutva by a  
Maratha ,  V.V.  Kelkar ,  Nagpur 1923.  
20 Βλ.  Manisha Basu,  The Rhetor ic  o f  Hindu India :  Language  and Urban National ism ,  
Cambridge Universi ty Press ,  Cambridge 2017.  
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δηµαγωγική ρητορική21,  περιοριστικά µέτρα και πράξεις βίας 22.  
Βίας που έλαβε τη µορφή αιµατοχυσίας κατά την ανταλλαγή 
πληθυσµών µεταξύ Ινδίας και Πακιστάν το 1947, ταραχών, 
σφαγών, βιασµών κατά το 1983, το ίδιο µεταξύ του 1990-1993, 1998-
2000, το 2013, 2015-2017, 2020-2021, αλλά και σήµερα. Η βία 
στρέφεται πρωτίστως κατά των µουσουλµάνων23 και 
δευτερευόντως κατά των χριστιανών 24,  ανεξαρτήτως δόγµατος. 
Φόνοι, βιασµοί, καταστροφή εκκλησιών, αλλά και κατεδαφίσεις 
οικιών µουσουλµάνων από τις κρατικές αρχές ως τιµωρίας για 
«καταγγελόµενη» συµµετοχή σε «τροµοκρατικές ενέργειες» είναι 
τα συνήθη περιστατικά έµπρακτης εφαρµογής της «χιντούτβα»25.   

 
21 Didhin Donald,  “Coping,  Scapegoating,  Menacing:  Christ ians in Pandemic India”,  
Public  Orhodoxy,  The Orthodox Christ ian Studies  Center  of  Fordham Universi ty,  
17/6/2021,  https: / /publicorthodoxy.org/2021/66/17/christ ians- in-pandemic- india,  
ανάκτηση 08/3/2023.  
22 Βλ.  Vinayakm  Chaturvedi ,  Hindutva and Violence :  V.  D.  Savarkar  and the  Pol i t ics  o f  
History ,  State  Universi ty of  New York Press ,  Albany NY 2022.  Σταύρος 
Οικονοµόπουλος,  «Η δηµοκρατία σε κίνδυνο στην Ινδία:  Γιατί  η Δύση σιωπά;»,  
15/10/2021,  https: / /kosmodromio.gr .2021/10/15/η-δηµοκρατία-σε-κίνδυνο-στην-ινδία-
για/ ,  ανάκτηση 10/3/2023.  
23 Parvis  Ghassem-Fachandi ,  Pogrom in Gujarat :  Hindu National ism and Anti -Musl im 
Violence in India,  Princeton Universi ty Press ,  Princeton 2012.  Mukul  Kesavan,  “Anti-
Musl im violence in Delhi  serves Modi  wel l” ,  The Guardian ,  26  Feb 2020,  
https: / /www.theguardian.com/commentisfree/2020/feb/26/violence-delhi-modi-
project-bjp-ci t izenship-law,  ανάκτηση 10/3/2023.  
24 Chad M. Bauman,  Pentecostals ,  Proselyt izat ion,  and Anti-Christ ian Violence in 
Contemporary India,  Oxford Universi ty Press ,  New York 2015. .  Ashl in Mathew,  “On 
Narendra Modi’s  watch,  steep r ise  in cr ime against  Christ ians between 2016 and 2019:  
Crimes against  Christ ians have seen an increase of  60% between 2016 and 2019,  a  
majori ty of  them in Uttar  Pradesh,  where the Christ ian populat ion is  a  mere 0 .18%”,  
National  Herald ,  28  Jan 2020,  1 :05 PM, https: / /www.nationalheraldindia.com/india/on-
narendra-modi-watch-steep-rise- in-crime-against-christ ians-between-2016-and-2019,  
ανάκτηση 10/3/2023.  Sumedha Pal ,  “ ʽOver 300 Attacks Against  Christ ians Ti l l  July 
2022 ʼ :  NGO Data Based on Distress  Cal ls”,  The Wire,  07/SEP/2022,  
https: / / thewire. in/communalism/attacks-against-christ ians,  ανάκτηση 10/3/2023.  
25 Για τη βία ως επακόλουθο της χιντούτβα βλ.  Απόστολος Μιχαηλίδης,  Ινδουισµός ,  
σ .  49.  Από τις  πάµπολλα δηµοσιογραφικά ρεπορτάζ που µπορεί  να βρει  κανείς στο 
διαδίκτυο,  ενδεικτικά αναφέρουµε:  Zoya Mateen,  “Madhya Pradesh:  Why an Indian 
state  is  demolishing Musl im homes”,  BBC News ,  Delhi  15 Apri l  2022,  
https: / /bbc.com/news/world-asia- india-61042315,  ανάκτηση 09/3/2023.  Reuters ,  
“Indian off ic ials  demolish several  houses after  protests  over  anti - Is lam remarks” CNN ,  
June 12,  2022,  https: / /edit ion.cnn.com/2022/06/12/asia-/ insia-demolish-houses- is lam-
remarks- int i -hnk/index.html,  ανάκτηση 09/3/2023.  Hanan Zaffar ,  and Shaheen 
Abdulla ,  “Demolishing Musl im Propert ies  in India:  India’s  far-r ight  Bharat iya Janata 
Party is  violently displacing Musl ims”,  INSTICK ,  February 8 t h ,  2023,  
https: / / inkst ickmedia.com/demolishing-musl im-propert ies- in- india/ ,  ανάκτηση 
09/3/2023.  ,  Abhik Bhattacharya “Violence Against  Christ ian Adivasis  In Chhatt isgarh:  
Mob Vandalises  Churches,  Attacks Pol ice”,  Outlook ,  03  Jan 2023,  
https: / /outlookindia.com/national/violence-against-christ ian-adivasis- in-chatt isgarh-
mob-vandal ises-churches-attacks-pol ice-news-250508?utm-source=related-story,  
ανάκτηση 09/3/2023.  Vishnukant  Tiwari ,  “Church Vandal isat ion:  Who’s  BJP Distr ict  
President  Held By Chhatt isgarh Pol ice?”,  The Quint ,  04  Jan 2023,  

https://publicorthodoxy.org/2021/66/17/christians-in-pandemic-india
https://www.theguardian.com/commentisfree/2020/feb/26/violence-delhi-modi-project-bjp-citizenship-law
https://www.theguardian.com/commentisfree/2020/feb/26/violence-delhi-modi-project-bjp-citizenship-law
https://www.nationalheraldindia.com/india/on-narendra-modi-watch-steep-rise-in-crime-against-christians-between-2016-and-2019
https://www.nationalheraldindia.com/india/on-narendra-modi-watch-steep-rise-in-crime-against-christians-between-2016-and-2019
https://thewire.in/communalism/attacks-against-christians
https://bbc.com/news/world-asia-india-61042315
https://edition.cnn.com/2022/06/12/asia-/insia-demolish-houses-islam-remarks-inti-hnk/index.html
https://edition.cnn.com/2022/06/12/asia-/insia-demolish-houses-islam-remarks-inti-hnk/index.html
https://inkstickmedia.com/demolishing-muslim-properties-in-india/
https://outlookindia.com/national/violence-against-christian-adivasis-in-chattisgarh-mob-vandalises-churches-attacks-police-news-250508?utm-source=related-story
https://outlookindia.com/national/violence-against-christian-adivasis-in-chattisgarh-mob-vandalises-churches-attacks-police-news-250508?utm-source=related-story
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5. Αναζήτηση λύσης 

 Αλλά, πως είναι δυνατόν να υποταχθούν, να σιωπήσουν ή 
να εκδιωχθούν 195.000.000 περίπου µουσουλµάνοι και 30.000.000 
περίπου χριστιανοί; Η ιδεολογία και η πολιτική εφαρµογή της 
«χιντούτβα» µόνο δεινά επέφερε στη χώρα. Το τι µέλλει γενέσθαι 
είναι δύσκολο να προβλεφθεί. Παρά την ισχυροποίηση26 των 
εθνικιστικών κοµµάτων και οργανώσεων κατά τους τελευταίους 
χρόνους 27 και τη διάδοση της ερµηνείας που δίνουν στον 
Ινδουισµό, επιζεί ακόµη και ο Ινδουισµός του Μαχάτµα Γκάντι, 
του Ραµακρίσνα Παραµαχάνσα (Rāmakṛṣṇa Paramahaṃsa, 1836-
1886) και τόσων άλλων µυστικιστών και διανοουµένων που δεν 
διακρίνεται ούτε από εθνικιστικές εξάρσεις, ούτε από εχθρότητα 
απέναντι στα άλλα θρησκεύµατα. Εποµένως, ευχής έργο θα ήταν, 

 
https: / / thequint .com/news/pol i t ics/church-vandal isat ion-bjp-narayanpur-distr ict -
president-roop-sai-salam#read-more,  ανάκτηση 09/3/2023.      
26 Χαρακτηριστική και  επίκαιρη είναι  η διαπίστωση του John Zubrzycki   για την 
εξάπλωση της ιδεολογίας της «χιντούτβα» στον χώρο της εκπαίδευσης,  του 
πολιτισµού και  του αθλητισµού,  σ.  251:  “With India’s  pol i t ical  landscape f irmly 
dominated by the BJP,  talk of  r ighting the wrongs of  the past  is  dominating the pol i t ical  
narrat ive.  Executive posts  in once pol i t ical ly neutral  inst i tut ions such as  universi t ies ,  
sc ient i f ic  and cultural  inst i tut ions,  are being f i l led with government appointees.  
Histories  and school  curriculums are being rewrit ten.  Even sport  is  not  immune from 
this  creeping xenophobia».  
27 Για την εξάπλωση του ινδουιστικού φονταµενταλισµού στην Ινδία βλ.  Ai jaz 
Ahmad,  Ινδία:  Φιλελεύθερη Δηµοκρατία και  Ακροδεξιά ,  µτφρ.  Στ.  Οικονοµόπουλος 
και  Γώνη Τόγια,  εκ.  Έρασµος 2021.  Priyadarshini  Sen,  “Hindus only:  How rel igious 
nat ional ism has spread through India’s  vi l lages”,  Rel igions  News Service ,  February 15,  
2023,  https: / /rel igionnews.com/2023/02/15/hindus-only-how-rel igious-nat ional ism-
has-spread-through-indias-vi l lages,  ανάκτηση 08/3/2023.  Angana P.  Chattergi ,  Thomas 
Blom Hansen and Christophr Jaffrelot  (eds. ) ,  Majori tar ian State :  How Hindu National ism 
is  changing India ,  Oxford Univers i ty  Press ,  New York 2019.  Walter  Andersen & Shridhar 
D.  Damle,  Messengers  o f  Hindu National ism:  How the  RSS Reshaped India ,  Hurst  & 
Company,  London 2019.  Christophe Jaffrelot ,  Modi’s  India :  Hindu National ism and the  
Rise  o f  Ethnic  Democracy ,  Princeton Universi ty Press ,  Princeton & Oxford 2021.  Για την 
εµφάνιση και  τη διαµόρφωσή του βλ.  John Zavos,  The Emergence  o f  Hindu National ism 
in India ,  Oxford Universi ty Press ,  New Delhi  2000.  Chetan Bhatta ,  Hindu National ism:  
Origins ,  Ideologies  and Modern Myths ,  Berg,  Oxford and New York 2001.  Christophe 
Jaffrelot  (ed.) ,  Hindu National ism:  A Reader ,  Princeton Universi ty Press ,  Princeton and 
Oxford 2007.  Bidyut  Chakrabarty and Bhuwan Kumar Jha,  Hindu National ism in India :  
Ideology and Pol i t ics ,  Routledge,  London and New York 2020.  Tanika Sarkar,  Hindu 
National ism in India ,  Hurst  & Company,  London 2021.  Thomas Blom Hansen,  Srirupa 
Roy (eds. ) ,  Saf fron Republ ic :  Hindu National ism and State  Power  in  India ,  Cambridge 
Universi ty Press ,  New Delhi  2022.  Απόστολος Μιχαηλίδης,  «Πολιτική,  
φονταµενταλισµός και  θρησκεία.  Το παράδειγµα του ινδικού χώρου»,  Εισήγηση στο 
ΙΒ΄  Συνέδριο του Συλλόγου Μεταπτυχιακών Φοιτητών Θεολογικής Σχολής (ΕΚΠΑ) ,  
Λειβαδιά,  10-12 Νοεµβρίου,  
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για ακόµη µία φορά, παρά τη δυσκολία πραγµατοποίησής του, η 
επικράτηση της λογικής και της καταλλαγής.   
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Περίληψη 

 

 Είναι γεγονός ότι η θρησκεία επηρεάζει σε ένα σηµαντικό 
βαθµό την πνευµατική και κοινωνική ζωή της ανθρωπότητας. Γι’ 
αυτό θα επικεντρωθούµε στο ζήτηµα  των  διαθρησκειακών  
διαλόγων,  προσπαθώντας  να  κατανοήσουµε  πώς  η «Ψυχολογία 
της Θρησκείας» βοηθάει, µεταξύ άλλων θεµάτων, στην 
κατανόηση των διαθρησκειακών σχέσεων, αφού η 
µετανεωτερικότητα, ο κοινωνικός Δοµι- σµός (Strukturalismus), o 
θρησκευτικός πλουραλισµός και η συντελούµενη πα- 
γκοσµιοποίηση από τη µια, και η ολιστικότητα (βλ. βιο-ψυχο-
κοινωνικό και theologo-socio-bio-physical µοντέλο) ή η 
διαθεωρητική και συνθετική προσέγγιση της σύγχρονης 
ψυχολογίας (πρβλ. Global Psychology) απ’ την άλλη, επιβάλλουν 
την πολυπολιτισµική συνύπαρξη και τον νηφάλιο διάλογο των 
Θρησκειών. Στο άρθρο µελετάται η ευαισθησία και η µέριµνα για 
τα περιβαλλοντικά ζητήµατα από την οπτική της «βαθιάς 
οικολογίας» (deep ecology), η οποία συνιστά ένα νέο είδος 
οικολογικής πνευµατικότητας (βλ. Ecospirituality), που έρχεται σε 
πολλά σηµεία να αντικαταστήσει τις τυπικές θρησκευτικές 
παραδόσεις. 

ΛΕΞΕΙΣ ΚΛΕΙΔΙΑ: Περιβαλλοντική Ψυχολογία, Θρησκείες, 
θρησκευτικότητα, πνευµατικότητα, διαθρησκειακοί διάλογοι.  

 

ENVIRONMENTAL PSYCHOLOGY OF RELIGION AND 
INTERRELIGION DIALOGUES 

Religion is regarded by many as the most important chapter in the 
spiritual and so- cial life of humankind. That is why we will focus 
on the question of inter-religious dialogues, trying to understand 
how the "Psychology of Religion" helps, among oth- er issues, the 
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understanding of inter-religious relations, since post-modernity, 
social structuralism (Strukturalismus), or religious pluralism and 
the ongoing globalization on the one hand, and holism (see Bio-
psycho-social and theologo-socio-bio-physical model) and the 
transtheoretical and synthetic approach of modern psychology (cf. 
Global Psychology) on the other hand, that all of them impose 
multicultural coexist- ence and the sober dialogue of Religions. The 
article studies the sensitivity and con- cern for environmental issues 
from the perspective of "Deep Ecology", which consti- tutes a new 
kind of ecological spirituality (see Ecospirituality), which in many 
places replaces common religious tradition  

 

ΕΙΣΑΓΩΓΗ 

 

Η θρησκεία κυριαρχεί στην ιστορία και τον πολιτισµό του 
ανθρωπίνου βί- ου από τη στιγµή της εµφάνισης του ανθρώπου 
στον κόσµο. Από την αρ- χή, από το απώτατο προϊστορικό 
παρελθόν, οι θεµελιώδεις πράξεις της ανθρώπινης ζωής έχουν 
συγχρόνως παντού θρησκειακό ―κυριολεκτικά ή µεταφορικά― 
χαρακτήρα (Ζιάκας & Ζιάκα, 2016). Ο άνθρωπος όλων των 
κοινωνιών, από τις αρχαϊκές ώς τις πιο ανεπτυγµένες κοινωνίες, 
ανάλογα µε τη θέση του στον κόσµο και το περιβάλλον του, 
αισθάνεται ανέκαθεν την παρουσία και την αποκάλυψη του 
ΙΕΡΟΥ και του ΑΓΙΟΥ. 

Με τις πιο πάνω προϋποθέσεις, ο διαθρησκειακός διάλογος δεν 
είναι τόσο ένας διάλογος µεταξύ Θρησκειών ή θεσµών, όσο 
µεταξύ ανθρώπων που ανήκουν σε διαφορετικές Θρησκείες και 
αναγνωρίζουν ως ισότιµη την ανθρώπινη «αξιοπρέπειά» τους. 
Έτσι, ο διάλογος συνιστά µια συνά- ντηση, η οποία στοχεύει σε 
µια γόνιµη προσπάθεια για αµοιβαίο σεβασµό και 
αλληλοκατανόηση, περιλαµβάνοντας υπαρξιακά ζητήµατα. 
Συνεπώς, δεν είναι ούτε µια διαπραγµάτευση για το περιεχόµενο 
µιας συγκεκριµέ- νης Πίστης, ούτε µια συζήτηση στην οποία ο 
ένας θα επιδιώκει να κερδί- σει έδαφος, ούτε µια προσπάθεια 
µεταστροφής του άλλου· είναι µια βαθιά στάση, που 
χαρακτηρίζεται από την επιθυµία να συναντήσει τον άλλον µε τη 
διαφορά (ετερότητά) του/της. 

Για τον Χριστιανό, ο διάλογος έχει τις ρίζες του στην Πίστη ότι ο 
ίδιος ο Θεός έχει αναλάβει την πρωτοβουλία του διαλόγου µε την 
ανθρωπότη- τα. Ο διαθρησκειακός διάλογος είναι ένα σηµαντικό 
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ζήτηµα για τον κό- σµο µας σήµερα. Ζούµε σε έναν διαιρεµένο και 
κατακερµατισµένο κόσµο, όπου είναι επιτακτική ανάγκη, 
προκειµένου να αντισταθούµε στη βία, να ανακαλύψουµε ξανά 
αυτό που συνιστά την κοινή µας ανθρωπινότητα, όποια και αν 
είναι η εθνική ή θρησκευτική µας καταγωγή. Το να υπηρε- τούµε 
την ενότητα της ανθρωπότητας, της οποία πηγή, Χριστιανοί και 
Μουσουλµάνοι, πιστεύουν ότι είναι ο Λόγος του Θεού, είναι η 
κλήση και η αποστολή όλων των πιστών. Ο διαθρησκευτικός 
διάλογος είναι µια µορφή αυτής της υπηρεσίας προς την 
ανθρωπότητα. Είναι, εποµένως, σηµαντικό να εργαστούµε για µια 
αδελφική συµβίωση, όπου ο καθένας µπορεί να έχει τη θέση του 
(Ζιάκας & Ζιάκα, 2016). 

  

α) Η αναγκαιότητα του Διαπολιτισµικού Διαλόγου 

 

Ο διάλογος είναι ένα από τα βασικά κλειδιά της Ερµηνευτικής· 
είναι η θύ- ρα, που µας εισάγει στην κατανόηση γεγονότων και 
κειµένων άλλων πο- λιτιστικών και θρησκευτικών παραδόσεων ή 
παλαιότερων γεγονότων και κειµένων της δικής µας Παράδοσης. 
Ο διάλογος συνιστά µια εναλλακτική λύση στον 
Φονταµενταλισµό, είτε είναι πολιτιστικός, είτε αµιγώς θρη- 
σκευτικός, είτε εθνικός. Είναι ένα αντίδοτο στην ιδεολογία της 
«σύγκρου- σης» ή αντιπαράθεσης µεταξύ πολιτισµών και 
Θρησκειών και σε κάθε ολοκληρωτική απειλή. 

Η διαπολιτισµικότητα, από την άλλη µεριά, πρεσβεύει τον διαθρη- 
σκευτικό διάλογο. Καµιά κουλτούρα ή Θρησκεία δεν µπορεί να 
θεωρεί ότι κατέχει τη µοναδικότητα της αλήθειας. Όπως, επίσης, 
καµιά Θρησκεία ή πολιτισµός από µόνα τους δεν έχουν την 
απάντηση στα προβλήµατα της ανθρωπότητας ή την 
αποκλειστική απελευθερωτική δύναµη για την κα- ταπολέµηση 
της καταπίεσης. Η αλήθεια, η απάντηση στα ανθρώπινα 
προβλήµατα και η απελευθέρωση, υπάρχουν σε όλες τις 
Θρησκείες και τους πολιτισµούς, αν και αναµεµειγµένα µε 
γνωσιολογικές παρεκκλίσεις και παθολογίες. 

Ο ενδοθρησκευτικός και διαθρησκευτικός διάλογος φαίνεται 
σήµε- ρα ως ηθική επιταγή για την επιβίωση της ανθρωπότητας, 
την παγκόσµια ειρήνη και την καταπολέµηση της φτώχειας. 
Περίπου 5,5 δισεκατοµµύρια άνθρωποι συνδέονται µε κάποια 
θρησκευτική και πνευµατική παράδοση. Η αναζήτηση της 
αλήθειας είναι το µεγάλο έργο και η µεγάλη πρόκληση του 
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διαθρησκευτικού και διαπολιτισµικού διαλόγου, αν και 
γνωρίζουµε ότι µόνο ελάχιστα µπορούµε να την πλησιάσουµε και 
ποτέ δεν θα µπορέ- σουµε να την κατακτήσουµε πλήρως. 

Ο διαπολιτισµικός διάλογος απαιτεί συµµαχία για την καταπολέ- 
µηση της φτώχειας και της ανισότητας. Ο διάλογος των 
πολιτισµών χωρίς διάλογο των Θρησκειών είναι 
αναποτελεσµατικός, αφού µόνο λίγοι είναι οι πολιτισµοί που δεν 
προέρχονται από Θρησκείες. Ο διάλογος µεταξύ Θρησκειών χωρίς 
διάλογο µεταξύ των πολιτισµών φαντάζει απλά ωσάν µια 
«κλειστή» διαδικασία. Ο διάλογος, κάθε διάλογος, χωρίς αγώνα 
για δικαιοσύνη είναι κενός. Η εναλλακτική λύση για τους 
φονταµενταλιστές πρέπει να είναι ένας ριζοσπαστικός διάλογος, 
δηλαδή ένας διάλογος που αντιµετωπίζει τη ρίζα των 
προβληµάτων και που  περιστρέφεται  γύρω από τις πιο 
δραµατικές επιθέσεις, που υπέστη η ανθρωπότητα και η γη. Ένας  
διάλογος  µεταξύ  εµπειριών  και  παθηµάτων,  πεποιθήσεων,  
απιστιών και δυσπιστιών, σκέψεων και συναισθηµάτων, 
πληθυντικής ηθικής και αισθητικής, αρχαίων λαών και λαών µε 
πιο πρόσφατη ιστορία, γνώση και άγνοια, εµπειρίες και απειρίες 
(Κατερέλλος, 2021). 

 

β) Η ανάγκη τού διαθρησκειακού διαλόγου. 

Η κοινωνία χαρακτηρίζεται από βαθιές αλλαγές στο θρησκευτικό 
της το- πίο. Μέσω των σχέσεων της γειτονιάς, του σχολείου, της 
επαγγελµατικής εργασίας, της συµµετοχής στη ζωή των 
συλλόγων, καθώς και στα υψηλότερα πολιτικά επίπεδα, οι πιστοί 
οδηγούνται να συναντήσουν άλλους πι- στούς (Χριστιανούς, 
Εβραίους, Μουσουλµάνους, Βουδιστές). Ταυτόχρονα, είναι µια 
ευκαιρία να προβληµατιστούµε για τα θεµέλια και τους στόχους 
του διαθρησκευτικού διαλόγου. 

Ένας τέτοιος προβληµατισµός είναι ακόµη πιο απαραίτητος, αφού 
πολλοί πιστοί σήµερα δεν αντιλαµβάνονται πλέον –ή δεν 
αντιλαµβάνονται ακόµη– τη σηµασία του διαθρησκευτικού 
διαλόγου και συχνά εκφράζουν ακόµη και πραγµατικούς φόβους 
γι’ αυτόν. Αυτοί οι φόβοι δεν πηγά- ζουν µόνο από παραδοσιακά 
ρεύµατα. Εκφράζονται επίσης από θρη- σκευόµενους ανθρώπους 
που δεν ανήκουν σε τέτοια ρεύµατα και που κα- λόπιστα τονίζουν 
τους κινδύνους του διαθρησκευτικού διαλόγου για την 
ανθρωπότητα. 
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Ο σύγχρονος διαθρησκειακός διάλογος και η µελέτη των Θρη- 
σκειών του κόσµου αποσκοπούν στην αλληλογνωριµία, την 
αλληλοκατα- νόηση και επικοινωνία των λαών µε διαφορετική 
θρησκευτική Πίστη, κοι- νωνική ζωή και πολιτισµό. Με τον 
διαθρησκειακό και διαπολιτισµικό διά- λογο δίνεται η ευκαιρία 
στους διαλεγoµένους να γνωρίσουν ο ένας τον άλλο, να σέβονται 
τους ανθρώπους µε διαφορετικές θρησκευτικές και πνευµατικές 
αναζητήσεις και να εκτιµούν τα πολιτιστικά τους αγαθά. 

Στο σηµείο αυτό µπορούµε να αναφέρουµε ότι δεν είναι οι Θρη- 
σκείες που συνοµιλούν µεταξύ τους, αλλά οι πιστοί. Από την άλλη 
πλευ- ρά, ο διάλογος δεν σηµαίνει απαραίτητα «κατανόηση» ή 
«συµφωνία». Σε κάθε περίπτωση, υπονοεί ότι κάθε άτοµο µπορεί 
να επιβεβαιώσει αυτό που πιστεύει ―µε την προϋπόθεση ότι αυτό 
γίνεται µε σεβασµό προς τους άλλους― και, ενώ δεν έχει στόχο 
να προσηλυτίσει άλλους, δεν εγκατα- λείπει το καθήκον τής 
διακήρυξης του Ευαγγελίου. Αλλά, είναι επίσης σηµαντικό να 
πούµε τι, θετικά, καθιστά έναν τέτοιο διάλογο θεµιτό και µάλιστα 
απαραίτητο.  

Ο Ιουδαϊσµός, ο Χριστιανισµός και το Ισλάµ συνδέονται ιδιαίτερα 
µεταξύ τους. Κατά ένα µέρος ανάγονται σε κοινές θρησκευτικές 
εµπειρίες και παραδόσεις. Το πρόσωπο του Αβραάµ συνιστά τον 
κοινό τους προπάτορα. Ο Χριστιανισµός αποδέχεται ως το πρώτο 
τµήµα της Βίβλου την ιουδαϊκή παράδοση, την Παλαιά Διαθήκη. 
Το Ισλάµ αποδέχεται Πατριάρχες και Προφήτες, ένας από τους 
οποίους είναι ο Ιησούς Χριστός. Η τιµή στο πρόσωπο της µητέρας 
του Χριστού, της Μαρίας, είναι παρά τις διαφο- ροποιήσεις, ένα 
κοινό σηµείο στη διδασκαλία του Χριστιανισµού και του Ισλάµ. 
Και οι τρεις αυτές µονοθεϊστικές Θρησκείες διακηρύσσουν πρωτί- 
στως την πίστη τους στον ένα Θεό, το δηµιουργό του κόσµου, το 
σωτήρα και κριτή του ανθρωπίνου γένους  (Ζιάκας & Ζιάκα, 2016).  

 

γ) Διαθρησκειακοί διάλογοι και περιβάλλον. 

 

Υφίσταται στενή σχέση µεταξύ Θρησκείας και περιβάλλοντος. Η 
θρη- σκεία έχει σηµαντικές θετικές επιρροές στο φυσικό 
περιβάλλον. Για πα- ράδειγµα, στον Ανιµισµό, µια άποψη του 
κόσµου που συναντάται σε πολ- λούς παραδοσιακούς (και 
φυσιοκρατικούς) λαούς, δηµιουργείται ένας πνευµατικός δεσµός 
µεταξύ του ανθρώπου και της Φύσης. Πολλές παρα- δοσιακές 
προσεγγίσεις για την προστασία της Φύσης βασίζονται σε διά- 
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φορα είδη Ανιµισµού και οι παραδοσιακές θρησκευτικές Πίστεις 
έχουν οδηγήσει στην ίδρυση πολλών ιερών τόπων. Η πίστη των 
Bahai διδάσκει ότι το µεγαλείο και η ποικιλοµορφία του φυσικού 
κόσµου είναι σκόπιµες αντανακλάσεις του Θεού. Ο Βουδισµός 
διδάσκει ότι ο σεβασµός για τη ζωή στον φυσικό κόσµο είναι 
ουσιαστικός, υποστηρίζοντας τη διασύνδεση όλων όσων υπάρχουν 
στον κόσµο. 

Ο Χριστιανισµός διδάσκει ότι όλη η δηµιουργία είναι µια πράξη α- 
γάπης του Θεού και ότι η ανθρωπότητα δεν µπορεί να 
καταστρέψει τη βι- ολογική ποικιλότητα ή να βλάψει τα 
δηµιουργήµατα του Θεού χωρίς τον κίνδυνο να καταστρέψει τον 
ίδιο τον εαυτό της. 

Έπειτα, το Ισλάµ διδάσκει ότι ο ρόλος των ανθρώπων στη γη είναι 
να λειτουργούν ως έµπιστοι εντεταλµένοι του Θεού στους οποίους 
ανατί- θεται η ασφαλής φύλαξη της Γης και της ποικιλίας της 
ζωής της. Το Κο- ράνι δηλώνει: «Δεν υπάρχει ζώο (που ζει) στη Γη, 
ούτε ον που πετάει µε τα φτερά του, αλλά (αποτελεί µέρος) 
κοινοτήτων όπως εσείς» (Σούρα 13 Αγία 15). Ο προφήτης Μωάµεθ 
αναφέρεται να λέει: «Υπάρχει ανταµοιβή στο να κάνεις καλό σε 
κάθε ζωντανό πράγµα». Το πρώτο Παγκόσµιο Περι- βαλλοντικό  
Φόρουµ  από  Ισλαµική  Προοπτική,  που  πραγµατοποιήθηκε 

 

από τις 23 έως τις 25 Οκτωβρίου 2000 στη Τzenta της Σαουδικής 
Αραβίας, ενέκρινε τη Διακήρυξη της Tzenta για το Περιβάλλον 
από την Ισλαµική Προοπτική. Αυτή η Διακήρυξη σηµειώνει ότι η 
αειφόρος ανάπτυξη από την ισλαµική προοπτική είναι η ανάπτυξη 
και η αποκατάσταση της Γης µε τρόπο που δεν διαταράσσει την 
ισορροπία που έχει καθιερώσει ο Θεός για τα πάντα σε αυτό το 
σύµπαν. Σηµειώνει επίσης ότι η προστασία του περιβάλλοντος 
αποτελεί αναπόσπαστο µέρος της αειφόρου ανάπτυξης και δεν 
µπορεί να εξεταστεί χωριστά από αυτήν. Τα κράτη πρέπει να 
προσπαθούν ολοένα και περισσότερο να επιτύχουν οικονοµική 
ανάπτυξη, διατηρώντας παράλληλα το περιβάλλον κατά τρόπο 
που δεν θίγει την ασφαλή και αξιοπρεπή ζωή των µελλοντικών 
γενεών. Η προώθηση κατα- ναλωτικών προτύπων που 
χαρακτηρίζονται από υπερεκµετάλλευση και σπατάλη πόρων 
θεωρείται δαπανηρή και επιβλαβής για την υγεία και το 
περιβάλλον. Οµοίως, το Ισλάµ ενθαρρύνει έντονα την προσεκτική 
διατή- ρηση των υδάτινων πόρων. 
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Στον Ιουδαϊσµό, η Tora περιγράφει µια σειρά ηθικών 
υποχρεώσεων, συµπεριλαµβανοµένων πολλών σχετικών µε τη 
διατήρηση της φύσης. Η Tora’ λέει: «Όταν ο Θεός δηµιούργησε τον 
Αδάµ, του έδειξε όλα τα δέντρα του Κήπου της Εδέµ και του είπε: 
"Δες τα έργα µου, πόσο υπέροχα είναι, πόσο ωραία είναι. Όλα όσα 
δηµιούργησα, δηµιούργησα για σένα. Φρόντι- σε να µην 
διαφθείρεις και καταστρέψεις το σύµπαν µου, γιατί αν το κα- 
ταστρέψεις, κανείς δεν θα σε ακολουθήσει για να το διορθώσει"» 
(Εκκλη- σιαστής, Ραµπά 7).  

Εξ άλλου, όλη η βουδιστική διδασκαλία περιστρέφεται γύρω από 
την έννοια του Dharma, που δηλώνει την αλήθεια και το µονοπάτι 
της αλήθειας. Διδάσκει ότι οι άνθρωποι είναι υπεύθυνοι για τις 
πράξεις τους και περνούν από έναν κύκλο αναγεννήσεων, πριν 
φτάσουν τελικά στη Νιρβάνα. Οι σωστές ενέργειες οδηγούν σε 
πρόοδο προς το Nirvana, ενώ κακές ενέργειες, όπως η θανάτωση 
ζώων, προκαλούν οπισθοδρόµηση από αυτόν τον στόχο. Ο 
Βουδισµός νοιάζεται για την άγρια ζωή και διδάσκει ότι η 
προστασία της βιολογικής ποικιλότητας είναι σεβασµός προς τη 
φύ- σης και ότι είναι αναγκαίο να βρίσκεται η ζωή σε αρµονία µε 
αυτήν. Οι οπαδοί του Ινδουισµού πιστεύουν στις δυνάµεις της 
φύσης και στη δια- σύνδεσή της µε την ίδια τη ζωή. Ορισµένα 
ποτάµια και βουνά είναι ιερά, καθώς δίνουν ζωή και τη 
συντηρούν. Όλα τα φυτά και τα ζώα έχουν ψυχή, και οι άνθρωποι 
πρέπει να µετανοούν για τη θανάτωση φυτών και ζώων για 
διατροφικούς σκοπούς. 

  

Οµοίως, οι διδασκαλίες του Ινδουισµού, όπως εκφράζονται στην 
Βhagavad gita, παρουσιάζουν µια σαφή περιγραφή της οικολογίας 
και της αλληλεξάρτησης όλων των µορφών ζωής, από τα βακτήρια 
µέχρι τα πουλιά. 

Από την παραπάνω σύντοµη αναφορά είναι προφανές ότι όλες οι 
µεγάλες Θρησκείες σε όλο τον κόσµο µοιράζονται µια κοινή ηθική, 
που βασίζεται στην αρµονία µε τη Φύση. Η κλιµατική αλλαγή 
είναι µια κρίση, που αναµφίβολα θα έχει σοβαρές επιπτώσεις στο 
µέλλον. Ως παγκόσµια κρίση, είναι επίσης µια κρίση που αγγίζει 
και προκαλεί διαφορετικές α- παντήσεις από ανθρώπους 
διαφορετικών Θρησκειών. Προκειµένου να αρχίσουµε να 
κατανοούµε και να γεφυρώνουµε αυτές τις διαφορετικές 
προοπτικές για την κλιµατική αλλαγή, ο διαθρησκειακός διάλογος 
φαίνε- ται και σηµαντικός και απαραίτητος. Ωστόσο, ενώ υπάρχει 
ευρεία συναί- νεση στο ότι η κλιµατική αλλαγή είναι ταυτόχρονα 
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φυσικό φαινόµενο και φαινόµενο που προκαλείται από 
ανθρώπινες ενέργειες –και επιταχύνεται από την ανθρώπινη 
αδράνεια–, υπάρχουν, ωστόσο, διαφορετικές προσεγ- γίσεις σε 
αυτό το θέµα. 

Επειδή η κλιµατική αλλαγή είναι µια παγκόσµια κρίση, συνιστά 
µια κρίση, που βιώνεται από ανθρώπους σε όλο τον κόσµο, αν και 
µε δια- φορετικές µορφές και βαθµούς σοβαρότητας. Επιπλέον, ως 
παγκόσµια κρίση προκαλεί θλίψη και πένθος για όσα χάνονται, 
όσον αφορά στη ζωή, στα µέσα διαβίωσης και στη σταθερότητα. 
Ωστόσο, αναδεικνύει επίσης σηµαντικά ερωτήµατα σχετικά µε τη 
σχέση µεταξύ πίστης και επιστήµης, την οποία (σχέση) οι 
άνθρωποι αναµένεται να µεταβάλλουν, όπως και τους ρόλους που 
διαδραµατίζουν οι διάφορες θρησκευτικές κοινότητες για την 
αντιµετώπιση αυτής της κρίσης. 

 

 

δ) Η βαθιά οικολογία (deep ecology) ως µια σύγχρονη εκδοχή 
πνευµα- τικότητας. 

 

Η βαθιά οικολογία έχει πολλές διαστάσεις και πτυχές. Κατ’ 
αρχήν, ασχο- λείται µε τα οικολογικά προβλήµατα και την 
οικολογική ηθική, που αυτά παράγουν. Αµφισβητώντας την ίδια 
τη βάση της έννοιας της ανθρώπινης προόδου και ανάπτυξης, 
εισέρχεται στο πεδίο αναζήτησης της θρησκευτι- κής και της 
πνευµατικής συµπεριφοράς. Στεγάζει µια «πλατφόρµα» βα- σικών 
εννοιών, που µοιράζονται οι ίδιοι οι ακτιβιστές του 
περιβάλλοντος, 

  

όπως είναι η πίστη στην εγγενή αξία της Φύσης, στην αναγνώριση 
της σηµασίας της βιοποικιλότητας, και στη µέριµνα περισσότερο 
για τη συνο- λική ποιότητα ζωής και λιγότερο για τον υλικό 
πλούτο. Έπειτα, η βαθιά οικολογία αναφέρεται σε διαφορετικές 
φιλοσοφίες της Φύσης, που είναι γνωστές ως «οικο-σοφίες» και 
που εδράζονται σε διαφορετικές φιλοσοφι- κές και θρησκευτικές 
παραδόσεις. 

Αν θέλουµε να κατανοήσουµε τη βαθιά οικολογία ως µια νέα 
µορφή Θρησκείας ή πνευµατικότητας, αναπόφευκτα θα την 
αντιδιαστείλου- µε µε τα κοσµοσυστήµατα των γνωστών µας 
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Θρησκειών (Boose, 2006). Πρόκειται για ένα ριζοσπαστικό κίνηµα, 
που συνεργάζεται µε µερικές από τις µη ανθρωποκεντρικές 
προσεγγίσεις – όπως ο οικοκεντρισµός και ο βιοκεντρισµός – 
ενάντια στις ανθρωποκεντρικές συµπεριφορές και στά- σεις προς 
τη Φύση. Υποστηρίζει ότι η δυτική εγωκεντρική και ατοµικιστι- κή 
θεώρηση της αυτοπραγµάτωσης παρουσιάζει έναν πραγµατικό 
κίνδυνο για το φυσικό περιβάλλον. Η ανθρωποκεντρική στάση 
απέναντι στο πε- ριβάλλον συνδέεται µε τον κοινωνικό 
ατοµικισµό, τον καπιταλιστικό Υλισµό και την υπερκατανάλωση 
του σύγχρονου κόσµου. Ο Ανθρωποκεντρι- σµός είναι το βασικό 
πρόβληµα, που θα πρέπει να ξεπεραστεί για να αντιµετωπισθούν 
αποτελεσµατικά τα περιβαλλοντικά προβλήµατα. Η βαθιά 
οικολογία προωθεί µια βαθιά πνευµατική διασύνδεση µε τη Φύση, 
ε- πειδή οι οντότητες στο σύµπαν συνδέονται θεµελιωδώς µεταξύ 
τους (βλ. 

«συµπάθεια των όντων», κατά τους Στωικούς). Συµπερασµατικά, 
ο βαθύς στόχος των προοπτικών, που ανοίγονται, είναι να 
καταλήξουν σε µια ε- νιαία θεωρία αξίας, που να είναι αρκετά 
καθολική, για να υποστηρίξει την πρακτική αποστολή της 
επίλυσης της οικολογικής κρίσης και της δια- τήρηση της ζωής στη 
γη (Mokori & Cloete, 2016). 

Όταν ο Arne Naess, ένας από τους πρωτοπόρους της βαθιάς οικο- 
λογίας (Gottlieb, 2006), αποκαλούσε µια ηθική «βαθιά», εννοούσε 
µια αναθεωρητική αµφισβήτηση της εικόνας που έχουµε 
διαµορφώσει για την οικολογία και τη στάση µας απέναντί της, 
και, κατά συνέπεια, τους τρό- πους µε τους οποίους κατανοούµε 
τα περιβαλλοντικά προβλήµατα. Το προνόµιο της οικολογικής 
συνείδησης της βαθιάς οικολογίας έγκειται στην προσπάθεια 
διασύνδεσης της προσωπικής δυναµικής για την αυτο- 
πραγµάτωση µε µια αφυπνιστική ταύτιση µε τον ευρύτερο κόσµο, 
που περιλαµβάνει κάθε είδους όντα, που επίσης προσπαθούν να 
συνειδητοποιή- σουν τον εαυτό τους (Jenkins, 2008). 

  

Μια από τις κύριες αντιρρήσεις για τη βαθιά οικολογία θέτει το 
βα- σικό ερώτηµα: ενώνοντας την ανθρωπότητα και τη Φύση και 
αναλύοντας τα ανθρώπινα πρόσωπα στις οικολογικές τους 
σχέσεις, τελικά υπονοµεύ- ουµε τη µεταξύ τους διάκριση; Ενώπιον 
ενός ριζοσπαστικού Περιβαλλο- ντισµού θα µπορούσε κάποιος να 
αναρωτηθεί µήπως η ηθική τής οικολο- γικής προσωπικότητας 
επιστρέφει πίσω στον Ανθρωποκεντρισµό ως προς το ποιος είναι 
αυτός που οµιλεί στο όνοµα της Φύσης. Χωρίς την κριτική στις 
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εµπειρίες µας (π.χ. ανδροκεντρικά µοντέλα της 
υποκειµενικότητας ή καταναλωτικές προτιµήσεις της αγοράς), η 
«φωνή της Φύσης» τελικά εκ- φυλίζεται σε εξαχρειωµένες µορφές 
προσωπικότητας. Περισσότερο από το να µειώνουµε τις διαφορές, 
αυτό που ίσως χρειαζόµαστε είναι µάλλον µια µη βίαιη αντίληψη 
της διαφορετικότητας, µιας διαφορετικότητας που θα διέπεται 
από τα χαρακτηριστικά της αγαπητικής αντίληψης προς τον 
Άλλον. Μέσα στα υποκειµενικά µοντέλα, που χαρακτηρίζονται 
από εν- συναίσθηση, φροντίδα και συµπόνια, η προσωπικότητα 
σχετίζεται στενά µε τη Φύση χωρίς να την καταπιέζει (Jenkins, 
2008). 

Συνεπώς, το ζητούµενο δεν είναι η επισήµανση στοιχείων της βα- 
θιάς οικολογίας σε ανιµιστικές ή φυσιοκρατικές Θρησκείες, αλλά 
η εύρε- ση της διασύνδεσης µε τις παγκόσµιες Θρησκείες. Στην 
ιουδαϊκή Τora’ βλέπουµε ότι το Σάββατο είναι «ηµέρα 
ανάπαυσης», τόσο για τους αν- θρώπους, όσο και για τα ζώα. Για 
τον Βουδισµό, η αίσθηση της διασύνδε- σης όλων των όντων είναι 
µια πραγµατικότητα, που έχει εγγραφεί στις παιδικές ιστορίες, 
σύµφωνα µε τις οποίες ο Βούδας µετενσαρκώνεται σε ζώο. Ακόµα 
και στον Χριστιανισµό υπάρχουν φωνές ασκητών ή µυστικών που 
βλέπουν το πρόσωπο του Θεού στη Φύση· βέβαια, όχι ανιµιστικά 
ή πανθεϊστικά. Θα µπορούσαµε, λοιπόν, να υποστηρίξουµε ότι η 
βαθιά οι- κολογία µερικές φορές επικαλύπτεται µε τις άλλες 
θρησκευτικές Παρα- δόσεις· εκφράζει µια «φυσική» ανθρώπινη 
τάση να ανταποκριθούµε στη Φύση µε φροντίδα, αγάπη και δέος. 

Είναι ακόµη πιο σηµαντικό ότι ο «αντι-λογοκρατικός» και «αντι- 
διαφωτιστικός» ζήλος των οπαδών της βαθιάς οικολογίας δεν 
παρατηρεί δεόντως τις κοινωνικές ανισότητες, που συνθέτουν τη 
σχέση ανθρώπου - Φύσης. Για να αντιµετωπίσει αυτές τις 
πραγµατικότητες, η πνευµατική βαθιά οικολογία χρειάζεται µια 
κοινωνική θεωρία· έχει ανάγκη από µια συστηµατική θεωρητική 
προσπάθεια για να αιτιολογήσει, για παράδειγ- µα, την επέκταση 
της παραγωγής των εµπορευµάτων, τις επιπτώσεις της 
παγκόσµιας αγοράς και τη σχέση ανάµεσα στην εκµετάλλευση 
της Φύσης 

  

και την κυριαρχική επιβολή στις γυναίκες. Μια ηθική στάση της 
πνευµα- τικής βαθιάς οικολογίας χωρίς την εστιασµένη γνώση της 
κριτικής κοινω- νικής θεωρίας θα ήταν ελλιπής και αφελής. Σε ένα 
πιο προσωπικό επίπε- δο, οι ηθικά προσανατολισµένες 
θρησκευτικές ευαισθησίες (που περι- λαµβάνουν τη βαθιά 
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οικολογία και όλες τις άλλες Θρησκείες) έχουν ανά- γκη από κάτι, 
όπως είναι η σύγχρονη ψυχολογική θεωρία, που θα βοηθή- σει 
στην εξήγηση και την κατανόηση της έννοιας λ.χ. της «αµαρτίας». 
Για την ινδουιστική θρησκευτική Παράδοση, η συζήτηση για τον 
φυσικό κό- σµο περνά µέσα από µια συστηµατική προσέγγιση των 
πέντε κοσµικών στοιχείων. Αυτή η Παράδοση παρέχει µια 
ανάλυση της υλικής πραγµατι- κότητας στην εκδήλωσή της εντός 
της γης, του νερού, της φωτιάς, του αέ- ρα και του διαστήµατος. 
Αυτό το όραµα της σχέσης µεταξύ του σώµατος, της θεότητας, 
όπως και της τάξης των πραγµάτων, στην Ινδία γίνεται και 
περιγραφικό και προστακτικό ως προς την ανθρώπινη σχέση µε τη 
Φύση. 

Ο κόσµος δεν µπορεί να διαχωριστεί από το ανθρώπινο σώµα, ούτε 
µπορεί να διαχωριστεί το ανθρώπινο σώµα από την κοσµική 
πραγµατικό- τητα. Στην παραδοσιακή ινδουιστική άποψη, ο 
κόσµος υπάρχει ως προέ- κταση του σώµατος και του µυαλού, 
καθώς αυτά περιέχουν και αντανα- κλούν όλο τον κόσµο. Η 
τελετουργική λατρεία, που εκτελείται από τους γκουρού και τους 
ιερείς των ναών, περιλαµβάνει τη λατρεία και την εσω- τερίκευση 
των στοιχείων, τον αγιασµό των σωµατικών στοιχείων και την 
ένωσή τους µε τη θεϊκή δύναµη. Οι αντιστοιχίες της Φύσης και του 
αν- θρωπίνου σώµατος είναι πανταχού παρούσες: η γη ταυτίζεται 
µε το µέρος του ανθρώπινου σώµατος, που είναι κάτω από τη 
µέση, το νερό συµβολί- ζεται από την περιοχή του στοµάχου, η 
φωτιά από την καρδιά, ο άνεµος από τον λαιµό, τη µύτη και τους 
πνεύµονες, και ο ουρανός αντιστοιχεί στον εγκέφαλο. Καθώς αυτά 
τα στοιχεία αναµειγνύονται µεταξύ τους µε τις συµβολικές 
ιεροτελεστίες, ο ιερέας γεµίζει µε θεϊκή δύναµη ή shakti,  που είναι 
η ίδια η θεά. To όραµα περιγράφεται αναλυτικά: «µετά την ε- 
κτέλεση του διαλογισµού και την τελετουργία για δυο - τρεις ώρες, 
α- στραπές πέφτουν µπροστά στα µάτια µου … Γίνοµαι η θεά. 
Αυτή που εί- ναι η Μαµά (Μητέρα) είµαι εγώ. .  .  Το νερό και το 
ψύχος του νερού, η φω- τιά και η ικανότητα της καύσης, ο ήλιος 
και οι ακτίνες του ήλιου, δεν υ- πάρχει καµία διαφορά µεταξύ 
όλων αυτών των πραγµάτων, όπως δεν υπάρχει διαφορά µεταξύ 
του εαυτού και της θεάς» (Chapple, 2011). 

Σε ένα τέτοιο ινδουιστικό πλαίσιο, η βαθιά οικολογία µπορεί να ε- 
πιβεβαιωθεί µέσω του στοχασµού σε παραδοσιακά κείµενα που 
διακη- 
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ρύσσουν µια συνέχεια µεταξύ της ανθρώπινης τάξης και της 
φύσης, µέσω τελετουργικών δραστηριοτήτων και µέσω της 
εφαρµογής των τεχνικών του διαλογισµού, που καλλιεργούν µια 
αισθητή εµπειρία της σχέσης του ανθρώπου µε τα στοιχεία: Στην 
παράδοση της Ινδίας έχουµε τις τεχνικές της yoga και της 
αυτογνωσίας, του αυτοελέγχου και της εσωτερικής γα- λήνης. 
Αυτές σε συνδυασµό µε τις αρχές της αποχής και της µη βλάβης 
απέναντι στα άλλα έµβια όντα, µπορούν να βοηθήσουν στην 
καλλιέργεια της επίγνωσης της θέσης του ανθρώπου µέσα στο 
οικοσύστηµα και να τον εµπνεύσουν να ζει µέσα στα όρια µιας 
υγιούς τελετουργικής απλότητας (Chapple, 2011). 

Το Huayan είναι µια σχολή του κινεζικού βουδιστικού Mahayana, 
που ανέπτυξε σε περίπλοκη φιλοσοφία την παραδοσιακή 
βουδιστική ιδέα της αλληλεπίδρασης. Το Huayan επεκτάθηκε στην 
ιδέα του «κενού» (σαν- σκριτικά: sunyata) που είχε χρησιµοποιηθεί 
από τα πρώτα βουδιστικά γραπτά Mahayana. Ο Ινδός βουδιστής 
Nagarjuna (2ος ή 3ος αιώνας) είχε το- νίσει τη γνωσιολογική πτυχή 
του κενού και είχε δώσει µια «αρνητική» ερ- µηνεία του όρου: 
επειδή τα φαινόµενα είναι αλληλένδετα και µόνιµα, κα- µία 
φιλοσοφία (συµπεριλαµβανοµένης της φιλοσοφίας του κενού) δεν 
µπορεί να αποτυπώσει τη φύση της πραγµατικότητας. Έτσι, η 
προσέγγιση του Nagarjuna ήταν σε µεγάλο βαθµό αποδοµητική. 
Αν και η βασική του θέση έγινε αποδεκτή στον Μahayana 
Βουδισµό, αργότερα οι βουδιστές (ει- δικά στην Ανατολική Ασία) 
ένιωσαν την ανάγκη για µια περισσότερο θε- τική περιγραφή του 
αλληλένδετου χαρακτήρα της πραγµατικότητας. Το Huayan 
παρείχε την πληρέστερη βουδιστική φιλοσοφία της Φύσης, εν µέ- 
ρει επειδή ανέλυσε διεξοδικά δυο είδη σχέσεων: την 
αλληλοσυσχέτιση των ατοµικών φαινοµένων µε την 
πραγµατικότητα στο σύνολό της (η σχέση µέρους-όλου), αλλά και 
τις διασυνδέσεις µεταξύ των φαινοµένων (η σχέ- ση µέρους-
τµήµατος). Το Huayan χρησιµοποιεί τη λέξη «συµπεριλαµβά- νω», 
για να υποδηλώσει αυτήν την ταυτότητα. Κάθε πράγµα «περιλαµ- 
βάνει» τα άλλα µε την έννοια ότι «απαιτεί και λειτουργεί σε 
συνδυασµό µε (άλλα πράγµατα)». Το βασικό σηµείο εδώ είναι ότι, 
ενώ µπορεί να λέµε ότι κάθε (υλικό) εξάρτηµα είναι η µοναδική 
και η συνολική αιτία του εαυ- τού του, ωστόσο, προϋποθέτει την 
παρουσία των άλλων µερών για τη σύνθεση του συνόλου. 
Μπορούµε να καταλάβουµε αυτήν την έννοια του 

«συµπεριλαµβανοµένου», επιστρέφοντας στην εικόνα των 
κυµάτων και βλέποντάς τα υπό το πρίσµα της αµοιβαίας 
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αλληλοδιείσδυσης των φαι- νοµένων. Στην πραγµατικότητα, το 
κάθε κύµα είναι ο ίδιος ο ωκεανός. 

  

Αλλά για να είναι ένα µόνο κύµα ο ωκεανός, κάθε κύµα 
«περιλαµβάνει» (λειτουργεί σε συνδυασµό µε) όλα τα άλλα 
κύµατα (Barnhill,  2011). 

Έπειτα, η αλληλεπίδραση των Μουσουλµάνων µε τη Φύση περιορί- 
ζεται και κατευθύνεται σαφώς από τέτοιου είδους θεµελιώδεις 
θρησκευ- τικο-ηθικές αρχές, όπως είναι το έλεος, η ευγένεια και η 
συµπόνια, η ισορ- ροπία και η αρµονία, η ευγνωµοσύνη και η 
εκτίµηση. Από µια βαθιά ισ- λαµική οικολογική προοπτική, η 
υποβάθµιση του περιβάλλοντος είναι λι- γότερο πρόβληµα πόρων 
και περισσότερο ζήτηµα στάσεων και συµπερι- φορών. Αυτή η 
στάση-πρόβληµα προκύπτει από τη γενική αποτυχία του 
ανθρώπινου Εγώ να παραιτηθεί από τη βραχυπρόθεσµη 
ικανοποίηση προς όφελος µιας µακροπρόθεσµης ευηµερίας, και, 
ως εκ τούτου, ανάγε- ται στην κοντόφθαλµη κλίση του για το 
εγγύς και την αποµάκρυνσή του από το µακρινό και το «αιώνιο».  

Στο Ισλάµ ο σεβασµός προς τη Φύση και την αρµονία της δεν οδη- 
γούν µακριά από τον Θεό και τη δηµιουργική του δύναµη. Στην 
κοσµοθε- ωρία του Κορανίου, µόνο ο Θεός είναι ο Δηµιουργός, του 
οποίου το Έλεος, η Δύναµη και η ανεξιχνίαστη, παντοδύναµη, 
Γνώση υποστηρίζουν και συντηρούν ολόκληρο το σύµπαν. Στη 
Σούρα 6:59, το Κοράνι λέει «ούτε ένα φύλλο δεν πέφτει χωρίς 
Εκείνος να το γνωρίζει, και δεν υπάρχει ούτε ένας σπόρος στο 
σκοτάδι της γης, ούτε τίποτα –χλωρό ή ξερό–, που να µην εί- ναι 
καταγεγραµµένο σαφέστατα στο Βιβλίο [Του]». Στο Ισλάµ, η 
κεντρική έννοια του tawhid, της ενότητας του Θεού ως 
δηµιουργού, συνδέει τη δη- µιουργία Του µε την ιερότητά Του, 
αλλά αυτό δεν κάνει τη δηµιουργία ιε- ρή από µόνη της. 

Από την άλλη, ο Ιουδαϊσµός είναι µια απόλυτα θεοκεντρική θρη- 
σκευτική Πίστη, η οποία αποδίδει αξία στο υπερβατικό βασίλειο 
της θεϊ- κής δηµιουργίας. Ενώ σε ορισµένες εκδοχές του 
Ιουδαϊσµού ο Θεός απαι- τεί ή χρειάζεται τη βοήθειά µας για να 
διορθώσουµε ή να ολοκληρώσουµε τη δηµιουργία Του, όπως π.χ. 
και στον Χριστιανισµό ο Θεός υποφέρει µέ- σω της Ενανθρώπησης, 
για τη «βαθιά οικολογία» το Θείο είναι πολύ πιο ευάλωτο. Δεν 
υπάρχει εδώ διδασκαλία για κάποιο εγγυηµένο αποτέλε- σµα, 
ούτε η πίστη σε κάποιον Μεσσία, που χωρίς αµφιβολία θα έρθει 
για να αντιµετωπίσει και να αποκρούσει τον εχθρό. Για την 
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πνευµατική βα- θιά οικολογία, το πιο αγαπητό είναι αυτό που 
βρίσκεται µπροστά στα µά- τια µας. 

  

ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 

 

Οι οικολογικές βλάβες µπορούν µεν να διορθωθούν µε κάποιες 
αλλαγές, όµως αυτή η αναπροσαρµογή δεν θα επαναφέρει τα 
αφανισµένα είδη ή τους ανθρώπους που χάνονται από κάθε είδους 
ασθένεια ή φυσική κατα- στροφή. Παρά ταύτα, η Αγία Γραφή ως 
ένα ανεξάντλητο πνευµατικό ο- ρυχείο παρέχει σκέψεις, που η 
ίδια η «βαθιά οικολογία» δεν θα µπορούσε να διανοηθεί. Στο 
άρθρο αναφερθήκαµε στη βασική ιδέα, που τελικά φαί- νεται ότι 
συνενώνει τον Ιουδαϊσµό µε τη «βαθιά οικολογία», δηλ. τον µη 
Ανθρωποκεντρισµό και την απο-εστίαση της προσοχής του 
φυσικού κό- σµου στα ιδιοτελή ανθρώπινα συµφέροντα. 

Από τις σύντοµες παρατηρήσεις, που προηγήθηκαν συνάγεται ότι 
σε όλες τις µεγάλες θρησκευτικές παραδόσεις, όσο θεοκεντρικές 
και συ- στηµατικές και αν είναι αυτές, παρέχονται βασικά 
στοιχεία που µπορούν να αξιοποιηθούν από το κίνηµα της 
«βαθιάς οικολογίας». Για παράδειγ- µα, σε ένα ινδουϊστικό 
πλαίσιο, η βαθιά οικολογία µπορεί να επιβεβαιω- θεί µέσω του 
στοχασµού σε παραδοσιακά κείµενα, που διακηρύσσουν µια 
συνέχεια µεταξύ της ανθρώπινης τάξης και της Φύσης, µέσω 
τελετουργι- κών δραστηριοτήτων και µέσω της εφαρµογής των 
τεχνικών του διαλογι- σµού, που καλλιεργούν µια αισθητή 
εµπειρία της σχέσης του ανθρώπου µε το Υπερβατικό. 

Η διασύνδεση όλων των µερών του κόσµου, η ολιστική κοσµική α- 
ντίληψη, η πρόνοια και η φροντίδα, που θα πρέπει να επιδείχνει ο 
άνθρω- πος στη θεϊκή δηµιουργία, η οποία εκ των πραγµάτων τον 
υπερβαίνει, εί- ναι στοιχεία µιας οικολογικής κριτικής τού 
Ανθρωποκεντρισµού και του Ρασιοναλισµού. Οι άνθρωποι, 
ανάλογα µε τη µεγαλύτερη ή την µικρότε- ρη προσέγγισή τους στη 
Θρησκεία, καθορίζουν και διαµορφώνουν την πε- ριβαλλοντική 
τους στάση και συµπεριφορά. Πολιτικές και κοινωνικές συ- 
µπεριφορές έρχονται σε στενή αλληλεξάρτηση µε τη δέσµευση για 
την σωτηρία του περιβάλλοντος. 

Τα κοσµικά ρεύµατα της σύνθεσης Οικολογίας και Θεολογίας 
ή/και της Φιλοσοφίας φαίνεται ότι σχετίζονται ή θέλουν να 
έρχονται σε επαφή µε όλες τις µεγάλες Θρησκείες του κόσµου. 
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Αναφερθήκαµε στα µεγάλα διαθρησκειακά συνέδρια, που µέχρι 
τώρα έχουν πραγµατοποιηθεί για την αλλαγή του κλίµατος και το 
περιβάλλον, στα οποία, εξετάζοντάς τα συ- νειδητοποιεί κανείς σε 
ποιο βαθµό λειτουργεί η επίδραση της Οικολογίας σε όλες τις 
µεγάλες Θρησκείες. 

  

Η βαθιά οικολογία (deep ecology) είναι ένα νέο είδος οικολογικής 
πνευµατικότητας. Η διαφορά µεταξύ άλλων κινηµάτων 
πνευµατικής οι- κολογίας και της βαθιάς οικολογίας βρίσκεται 
στο ότι η τελευταία σηµαί- νει να µπορείς να δηµιουργείς έναν νέο 
τρόπο ζωής, να αναδιαµορφώσεις το σύνολο της ίδιας της 
κοινωνίας· σηµαίνει, τελικά, να είναι ο άνθρωπος σε πλήρη 
αρµονία και ισορροπία µε τον κόσµο (βλ. πρόσωπο), και πιθανό- 
τατα αυτό µπορεί να επιτευχθεί, δηµιουργώντας µια παγκόσµια 
οικολο- γική αντίληψη, σεβαστή ως «θρησκεία». Η ίδια η Φύση δεν 
προορίζεται µόνο να υπηρετεί δουλικά τους ανθρώπους. 
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Η αξιολόγηση της έννοιας των θείων ονοµάτων ως µέσο 
εξήγησης της τριαδικότητας του Θεού στο 

µουσουλµανικό κοινό: Η περίπτωση του Σύρου 
θεολόγου/mutakallim Abū Rāʾiṭa l-Takrītī (775-835) 

 

Δρ. Δηµήτριος Αθανασίου, ΕΔΙΠ Τµήµατος Κοινωνικής 
Θεολογίας και Θρησκειολογίας, ΕΚΠΑ 

 

Περίληψη 

Η άρνηση των Μουσουλµάνων να δεχθούν ότι ο ένας και 
µοναδικός Θεός µπορεί να υπάρχει σε τρία πρόσωπα, όπως 
πιστεύουν οι Χριστιανοί, υποχρέωσε τον Abū Rāʾiṭa να δώσει 
επιπλέον εξηγήσεις για να εξηγήσει το τριαδικό δόγµα 
χρησιµοποιώντας την ισλαµική γλώσσα και ορολογία. Βασικό 
σηµείο αναφοράς του Abū Rāʾiṭa είναι η αξιολόγηση της έννοιας 
των ονοµάτων του Θεού που επιχειρεί, αφού η µουσουλµανική 
θρησκεία κάνει λόγο για τα ενενήντα εννέα ωραιότατα ονόµατα 
του Θεού. Προσφεύγοντας στην κατηγορία αυτή των επιθέτων 
του Θεού διευκρινίζει ότι τα ονόµατα «Ζωή» και «Γνώση», που 
χαρακτηρίζουν το Θεό, δεν είναι απόλυτα αλλά σχετικά, 
σχετίζονται δηλ. µε την ουσία του Θεού. Οπωσδήποτε αυτές οι 
δύο ουσιώδεις προσηγορίες είναι αιώνιες και όχι αποκτηµένες 
εν χρόνω και γι’ αυτό είναι φυσικές προσηγορίες και όχι 
προσηγορίες ενέργειας. Δεν είναι δηλ. αποτέλεσµα της θείας 
ενέργειας. Επειδή όµως οι δύο αυτές ουσιώδεις προσηγορίες 
προέρχονται από το Θεό και σχετίζονται µ’ αυτόν ως τέλειες εκ 
τελείου και όχι ως έτερος προς έτερον, ο Abū Rāʾiṭa καταλήγει 
στο συµπέρασµα ότι οι δύο αυτές προσηγορίες δεν είναι εντελώς 
χωρισµένες από το Θεό αλλά ούτε συγκεχυµένες µε την ουσία 
του· συνεπώς είναι ενωµένες και ταυτόχρονα διακρινόµενες. Η 
ένωση και η διάκριση είναι αυτή που χαρακτηρίζει τη σχέση του 
Υιού και του Αγίου Πνεύµατος µε το Θεό Πατέρα και έτσι είναι 
τρεις τέλειες θείες υποστάσεις ήτοι «Πατήρ – Υιός και Άγιο 
Πνεύµα». 
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The valuation of the meaning of the divine names as means of 
explanation of the Holy Trinity in Muslim audience: The case 
of the Syrian theologian mutakallim Abū Rāʾiṭa l-Takrītī (775-
835) 

 

Summary 

The denial of the Muslims to accept that the one and unique God 
can exist in three persons as Christians believe, made Abū Rāʾiṭa 
give further explanations concerning the doctrine of trinity, using 
the Islamic language and terminology. Basic point of the reference 
of Abū Rāʾiṭa is the valuation of meaning of the names of God 
trying to do that since the Islamic religion refers the 99 excellent 
names of God. Concerning the category of God's main names makes 
clear that the names Life and Knowledge, describing God's 
character, are not absolute but relevant. They have no do with the 
essence of God. These two attributes/namescharacteristics are 
absolutely eternal and natural and not energetic having been 
obtained in the course of time. So, this is not the result of God's 
energy. Since however these two attributes/names are coming out 
of God directly being relevant with him as perfectly perfect, and 
not another thing towards another thing, Abū Rāʾiṭa concludes that 
these two attributes/names are not completely separated from God, 
or either mixed with his essence, and consequently are united and 
at the same time with discretion to each other. Both unity and 
discretion is the main characteristic of the relationship between 
Son and Holy Spirit with God/Father, and in this way they are three 
perfect divine persons which is Father - Son and Holy spirit.  
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i. ΟAbū Rā ʾiṭal-Takrītī και η αντιπαράθεσή του µε τους 
Μουσουλµάνους 
 

Σύντοµα βιογραφικά στοιχεία του συγγραφέα 

   O Abū Rā ʾiṭa l-Takrītī (775-835) υπήρξε Σύρος χριστιανός 
θεολόγος (mutakallim),  απολογητής και φιλόσοφος του 9ου  αι. Οι 
πληροφορίες που διαθέτουµε για τον βίο του είναι ελάχιστες. Το 
όνοµά του στα αραβικά «Abū Rā ʾiṭa» σηµαίνει ο πατέρας του 
Rā ʾiṭa και καλείται Takrītī διότι συνδέεται µε τη µεγαλούπολη 
της Συρίας, την Takrīt (Ταγρίτη). Διίστανται οι απόψεις των 
ερευνητών σχετικά µε την εκκλησιαστικό του αξίωµα. Ορισµένοι 
διαβλέπουν ότι ο Abū Rā ʾiṭa υπήρξε επίσκοπος της περιοχής 
Takrītī 28,  ενώ άλλοι το αµφισβητούν αυτό και υποστηρίζουν ότι 
πρόκειται περί ενός σοφού, µορφωµένου και ελλόγιµου άνδρα, ο 
οποίος µάλλον ήταν λαϊκός και όχι επίσκοπος 29.  Παρόλα αυτά, 
το θέµα αυτό, µάλλον παραµένει ακόµα άλυτο 30.  Σε τελική 
ανάλυση, µπορούµε να υποθέσουµε, ότι σε σχέση µε τον τίτλο 
του Abū Rā ʾiṭa ως Takrītī (ο Ταγρίτης) είναι πιθανόν να εκλήθη 
έτσι, επειδή η Takrītī ήταν η πόλη, στην οποία γεννήθηκε ή το 
κέντρο της εκκλησιαστικής του δραστηριότητας ως 
εκκλησιαστικού διδασκάλου, χωρίς αυτό να σηµαίνει κατ’ 
ανάγκη ότι υπήρξε επίσκοπος της Takrītī.  Ένεκα της 
απολογητικής του δραστηριότητας κατά του Ισλάµ, πιθανόν να 
οδηγήθηκε στη φυλακή για κάποιο χρονικό διάστηµα31.   

   Ο ίδιος ανήκε στη Συρο-Ιακωβιτική Εκκλησία δηλ. στις 
προχαλκηδόνιες κοινότητες που δεν αποδεχόντουσαν το δόγµα 
της Χαλκδηδόνας της Δ’ Οικουµενικής Συνόδου (451) και υπήρξε 
υπέρµαχος του Προχαλκηδόνιου δόγµατος. Στο πλαίσιο αυτό 
επιχείρησε να αναιρέσει τις κατηγορίες του ορθόδοξου 
επισκόπου Θεόδωρου Αβουκαρά (Thāūdūrūs Abū Qurrah περ. 

 
28 R.  Haddad,  La Trini té  d ivine  chez  l es  théologiens  arabes  (750-1050) ,  Paris ,  Beauchesne,  
1985,  σ.  55.  
29 J .  M.  Fiey,  «Habib Abū Rā' i t ̣ a  n 'étai t  pas évêque de Takrī t ,  Actes  du deuxième 
congrès internat ional  d 'études Arabes chrét iennes»,  στο:  Oriental ia  Christ iana 
Analecta  226,  (1986) ,  σσ.  211-214.  
30 S .  Grif f i th,  «Habib ibn Hidmah Abu Ra’ i tah,  a  Christ ian mutakal l im of  the First  
Abbasid Century»,  στο:  Oriens  Christ ianus  64 (1980) ,  161-201,  σ.  165.  
31 S .  Khal i l ,  «Créat ion et  incarnation chez Abū Rā' i ta .  Étude de vocabulaire»,  στο:  
Mélanges  en hommage au professeur  e t  au penseur  l ibanais  Far id  Jabre ,  Beyrouth,  
Universi té  l ibanaise,  1989,  187-236,  σ.  191.  
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750/55-825/30) κατά της Συρο-Ιακωβιτικής Εκκλησίας σχετικά µε 
το χριστολογικό δόγµα. Η συγγραφική του δραστηριότητα 
επικεντρώθηκε στην απολογητική κατά του Ισλάµ, ενώ 
συνέγραψε αρκετά απολογητικά έργα υπέρ του Χριστιανισµού 
ένεκα της ισλαµικής πρόκλησης. 

 

Εισαγωγικό 

Αναµφίβολα, τα θεολογικά ζητήµατα που χωρίζουν τον 
Χριστιανισµό από το Ισλάµ αποτέλεσαν τα κύρια ζητήµατα που 
απασχόλησαν τον διάλογο µεταξύ των δύο θρησκειών. Υπ’ αυτή 
την έννοια, οι αντιπαραθέσεις δεν έλειψαν και τα διάφορα 
απολογητικά έργα των Χριστιανών αποσκοπούσαν στην 
αποκατάσταση της αλήθειας και κυρίως στο να εξηγήσουν τη 
δική τους στάση έναντι του Ισλάµ και του προφήτη του, καθώς 
και για ποιο λόγο αρνούνται να αποδεχθούν τον Μωάµεθ ως ένα 
προφήτη και απεσταλµένο από τον αληθινό Θεό. Στο 
περιβάλλον αυτό δρα κατά τα τέλη του 8ου  αι. και τις αρχές του 
9ου  αι. ο Abū Rā ʾiṭa l-Takrītī.  Αυτός καλείται να απολογηθεί για 
τη δική του θρησκεία, αντιµέτωπος µε διάφορες κατηγορίες και 
κάτω από δυσµενείς συνθήκες. Αναλαµβάνει την ευθύνη ως 
Χριστιανός απολογητής να υπερασπισθεί τη δική του πίστη 
όποτε του ζητηθεί να το κάνει. Οι θεολογικές µέθοδοι, που 
επέλεξε να ακολουθήσει ο συγγραφέας στον διάλογο µε τους 
Μουσουλµάνους, δεν ήταν εντελώς πρωτότυπες ή άγνωστες για 
άλλους θεολόγους της εποχής του. Οι θεολογικές συζητήσεις µε 
τους Μουσουλµάνους αποτελούσαν σοβαρή πρόκληση για όλους 
τους Χριστιανούς ανεξαιρέτου δόγµατος και όλοι καλούνταν να 
δώσουν ένα λόγο ή στις περισσότερες περιπτώσεις έναν 
αντίλογο στις επιθέσεις των αλλοθρήσκων. Οι Χριστιανοί 
πάντως γνώριζαν καλά τα µουσουλµανικά πνευµατικά και 
θεολογικά κινήµατα της εποχής τους και προσπαθούσαν πάντα 
να τα αξιοποιήσουν, µε σκοπό να µπορέσουν να παρουσιάσουν 
τη δική τους χριστιανική πίστη µε καλύτερο και πιο κατανοητό 
τρόπο. Πάνω σε αυτή τη βάση θα κινηθεί η απολογητική 
θεολογία του Abū Rā ʾiṭa κατά των Μουσουλµάνων.Το παρόν 
κείµενο πραγµατεύεται ειδικότερα την απολογητική απόπειρα 
του ανωτέρου συγγραφέα, προκειµένου να υποστηρίξει το 
τριαδικό δόγµα επί τη βάση της ισλαµικής θεολογίας. Τα έργα 
του εντάσσονται µε έναν διαλογικό τρόπο, έχοντας όµως πάντα 
σαφή απολογητικό χαρακτήρα. Η ανωτέρω απόπειρα 
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καταγράφεται στο απολογητικό του έργο, υπό τον τίτλο: «Α’ 
Επιστολή περί της Αγίας Τριάδος». 

 

 

ii.  Τα θεία ονόµατα 

Είναι αναντίρρητη πραγµατικότητα ότι το θέµα των θείων 
ονοµάτων/ιδιοτήτων αποτέλεσε ένα από τα βασικά σηµεία του 
τριαδικού δόγµατος στο διάλογο µε το Ισλάµ. Θα έλεγε κανείς 
ότι αποτελεί τη µετάβαση από τη µουσουλµανική θεώρηση για 
τη µοναδικότητα του Θεού στη χριστιανική αντίληψη περί της 
θείας ουσίας, συνδεδεµένης ταυτόχρονα µε την τριαδικότητα 
των θείων υποστάσεων. Έχοντας αποδείξει µε τη συστηµατική 
του µέθοδο τη βασική διαφορά ανάµεσα στις δύο αντιλήψεις 
περί της ενότητας του Θεού, ο Abū Rāʾiṭa θέτει το ζήτηµα των 
θείων ιδιοτήτων ή θείων ονοµάτων. Σκοπός του είναι να 
εξηγήσει στους Μουσουλµάνους, τι εννοούν οι Χριστιανοί όταν 
κάνουν λόγο για την Αγία Τριάδα, λαµβάνοντας αφορµή από 
ένα βασικό και φλέγον θέµα της µουσουλµανικής θεολογίας, 
που είναι το θέµα των θείων ονοµάτων. 

   Η µέθοδος που χρησιµοποίει ο Abū Rāʾiṭa στην ανάπτυξη 
αυτού του θέµατος έχει να κάνει µετη χρήση των 
ερωταποκρίσεων και οι παραγωγικοί συλλογισµοί. Προκειµένου 
να συνεχίσει την εξέλιξη της σκέψης του και να µπορέσει να 
θίξει το ζήτηµα των ονοµάτων του Θεού, ο Abū Rāʾiṭa ξεκινά εκ 
νέου από µία κοινή βάση µεταξύ των Μουσουλµάνων και των 
Χριστιανών, η οποία είναι ο χαρακτηρισµός του Θεού 
(waṣfAllāh). Η λέξη waṣf,  η οποία προέρχεται από το ρήµα waṣfa 
και σηµαίνει χαρακτήρισε χρησιµοποιείται από τον Abū Rāʾiṭa 
µε σκοπό να εισαγάγει την έννοια της τριαδικότητας των 
υποστάσεων, να δηλώσει δηλ. τα ουσιώδη προσόντα ή ιδιώµατα 
του Θεού και τα υποστατικά ιδιώµατα των τριών προσώπων. Ο 
Abū Rāʾiṭa φαίνεται να γνωρίζει το διαφορετικό οντολογικό 
περιεχόµενο που απέδιδε η µουσουλµανική σκέψη στις λέξεις 
ṣifa και waṣf,  και γι’ αυτό κάνει λόγο περί ṣifāt (εν. ṣifa) και όχι 
περί απλών awṣaf (εν. waṣf),  αφού η κάθε υπόσταση λέγεται και 
ιδιότητα, ενώ δεν είναι απλώς µεταφορική και χρονική, αλλά 
πραγµατική και αληθινή.  

 Οι Χριστιανοί, όπως και οι Μουσουλµάνοι, απέδιδαν στο 
Θεό κάποια προσόντα ή κάποιους χαρακτηρισµούς, όπως 
Πάνσοφος, Παντογνώστης, Δίκαιος, Δηµιουργός, κτλ. Η 
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θεµελίωση όµως των προσόντων αυτών διέφερε ριζικά στις δύο 
πλευρές. Οι Χριστιανοί από το ένα µέρος, σύµφωνα µε τη δική 
τους Θεολογία, στην οποία υπάρχει σαφής διάκριση ουσίας και 
ενέργειας, παρουσίαζαν τα προσόντα αυτά ως αποτέλεσµα της 
αυτό-αποκάλυψης του Θεού στον άνθρωπο και δηλώναν 
κατηγορηµατικά την απουσία δυνατότητας στον άνθρωπο να 
γνωρίσει την ουσία του Θεού, η οποία παραµένει απρόσιτη σε 
κάθε προσπάθεια προσδιορισµού εκ µέρους του ανθρώπου32.  Οι 
Μουσουλµάνοι από το άλλο µέρος έβλεπαν τα πράγµατα µε 
έναν τρόπο εντελώς διαφορετικό.  

 Στην ισλαµική παράδοση, όπου απαντώνται τα ενενήντα 
εννέα ωραιότερα ονόµατα του Θεού(asmāʾAllāh al-ḥusnā), τα 
οποία είχε αποκαλύψει ο ίδιος ο Θεός στους Μουσουλµάνους 
εντός του Κορανίου, αλλά και της ευρύτερης παράδοσης, δεν 
µπορούσε να γίνει αποδεκτός ο χαρακτηρισµός του Θεού ως 
ουσίας (jawhar), γι’ αυτό γινόταν λόγος µόνο για την ύπαρξη του 
Θεού (dhātAllāh), χωρίς καµία προσπάθεια προσδιορισµού της 
οντολογικής σηµασίας της λέξης αυτής. Στηριζόµενος στη 
γενική βάση, ο Abū Rāʾiṭa απευθύνει τις ερωτήσεις του στους 
Μουσουλµάνους ξεκινώντας από τις πιο γενικές, µέχρι να 
καταλήξει στην απάντηση που αναζητά, χρησιµοποιώντας τη 
µέθοδο της αφαιρέσεως. Δε διστάζει ακόµα να επαναλαµβάνει 
στους αναγνώστες του ότι είναι λάθος να νοµίζουν ότι η 
χριστιανική πίστη είναι παρόµοια µ’ εκείνη των Μουσουλµάνων, 
µόνο και µόνο επειδή και οι δύο πλευρές χρησιµοποιούν την ίδια 
ορολογία.  

 Γι’ αυτό και διευκρινίζει ότι δεν φθάνει να πει κανείς ότι ο 
Θεός είναι Zων,Παντογνώστης και Πάνσοφος για να 
προσδιορίσει πλήρως την ύπαρξη του Θεού, αλλά πρέπει να 
καθορίσει κανείς τον τρόπο κατά τον οποίο κατανοούνται αυτά 
τα ονόµατα. Αυτή είναι η πρώτη προσέγγιση που κάνει ο Abū 
Rāʾiṭa στο θέµα αυτό. Όπως είναι αυτονόητο, αυτός δεν επιχειρεί 
να κατασκευάσει ένα δόγµα µε λογικά µέσα, αλλά αποσκοπεί 
στο να ερµηνεύσει αυτό το αποκεκαλυµµένο θείο δόγµα, το 
οποίο ήδη υπάρχει και το οποίο υπερβαίνει τα όρια της 
ανθρώπινης σκέψης. Στην προσπάθεια του λοιπόν να 

 
32 Για το θέµα της διακρίσεως ουσίας και  ενεργειών στη χριστιανική 
(ειδικότερατην Ορθόδοξη)Θεολογία,  βλ.  Ν.  Ξιώνη,  Οὐσία καί  ἐνέργειες τοῦ Θεοῦ 
κατά τόν Ἅγιο Γρηγόριο Νύσσης ,  Αθήνα:  Γρηγόρης,  1999.  Βλ.  επίσης και  Στ.  
Γιαγκάζογλου,  Κοινωνία Θεώσεως.  Η σύνθεση Χριστολογίας και  Πνευµατολογίας 
στη διδασκαλία του Αγίου Γρηγορίου του Παλαµά ,  Θεσσαλονίκη:  Δόµος,  2001,  σσ.  
41-171.  
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ερµηνεύσει το τριαδικό δόγµα στους Μουσουλµάνους, ο Abū 
Rāʾiṭa θα προβάλει τα θεία ονόµατα χωρισµένα σε δύο 
κατηγορίες: Πρώτον, στην κατηγορία των θείων ονοµάτων που 
χαρακτηρίζουν αιωνίως το Θεό και σχετίζονται µε τη θεία ουσία, 
όπως «Παντογνώστης» και «Πάνσοφος» κτλπ., επιθυµώντας να 
αποδείξει ότι τα ονόµατα αυτά είναι φυσικά και ουσιώδη και όχι 
αποκτηµένα εν χρόνω και δεύτερον, στην κατηγορία των 
ονοµάτων εκείνων, τα οποία λαµβάνουν έναν επιπλέον 
«προσωπικό» χαρακτήρα, κυρίως «η ζωή» και «η σοφία» του 
Θεού, τα οποία θα αντιστοιχηθούν στη συνέχεια στον Υιό και το 
Άγιο Πνεύµα στη σχέση τους µε το Θεό Πατέρα.  

 Η αρχική ερώτηση που θέτει ο Abū Rāʾiṭa αφορά τη φύση 
των ονοµάτων του Θεού: Τα ονόµατα αυτά «Ζων, Παντογνώστης 
και Πάνσοφος» είναι απόλυτα ονόµατα 
(asmāʾmourfadamoursala) ή είναι σχετικά και προστιθέµενα 
ονόµατα (asmāʾmoudafa) 33.  

 Επειδή ο συγγραφέας µας θέλει να ακριβολογεί, προβαίνει 
σε µια εξήγηση του τι εννοεί µε κάθε έκφραση. Τα απόλυτα, 
λοιπόν, ονόµατα είναι τα ονόµατα εκείνα που δεν σχετίζονται 
µε τίποτε άλλο και συνεπώς δεν δηλώνουν καµία σχέση µε κάτι 
άλλο, όπως π.χ. οι λέξεις γη, ουρανός και πυρ34.  Τα  σχετικά 
ονόµατα, αντίθετα, είναι τα ονόµατα εκείνα που δηλώνουν 
κάποια σχέση, δηλ. σχετίζονται µε κάτι άλλο, όπως πχ. ο ορών 
σχετίζεται µε την όραση και ο σοφός µε τη σοφία35.  Έτσι, ο 
γνώστης γιγνώσει µε τη γνώση και ο σοφός είναι σοφός δια της 
σοφίας του κτλπ. 36 Με τον τρόπο αυτόν καθίσταται σαφής ή 
διαφορά που υφίσταται ανάµεσα στα δύο είδη των ονοµάτων ή 
των χαρακτηριστικών, απόλυτα και σχετικά. Στο σηµείο αυτό ο 
Abū Rāʾiṭa αρχίζει να εµβαθύνει τη θεολογική του ορολογία 
προχωρώντας σε µία πιο συχνή χρήση του όρου ṣifa, που 
σηµαίνει χαρακτηρισµός, προσηγορία ή ιδίωµα. 

 Το επόµενο στάδιο στην ανάλυση είναι να εξετάσει, εάν η 
διάκριση αυτή υφίσταται και στη θεία πραγµατικότητα. Για το 
λόγο αυτόν συνεχίζει µε µία καινούργια ερώτηση: Οι 
χαρακτηρισµοί αυτοί είναι άραγε αιώνιοι ή αποκτηµένοι εν 
χρόνω:  

 
33Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  TahqiqSal imDaccache,  Bayrūt :  
Dāral-Mashriq,  1996,  σ.  71.  
34Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  71.  
35Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  71.  
36Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  71.  
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 Σε πρώτο επίπεδο η διάκριση των χαρακτηρισµών γίνεται 
µεταξύ αιωνίων και χρονικών. Εντούτοις, επειδή η σκέψη του 
Abū Rāʾiṭa είναι πιο συνθετική ή ερώτηση µπορεί να διατυπωθεί 
ως εξής: Οι χαρακτηρισµοί αυτοί χαρακτηρίζουν άραγε αιωνίως 
την ουσία του Θεού ή τους έχει αποκτήσει εν χρόνω και για το 
λόγο αυτό χαρακτηρίζεται µ’ αυτούς εκ των υστέρων, εφόσον 
τους έχει αποκτήσει εν χρόνω έχοντας ήδη ενεργήσει και 
δηµιουργήσει τα δηµιουργήµατά του;37 

 Σε κάθε µέρος της ερώτησης φανερώνεται µία βασική 
θεολογική αλήθεια: Οι αιώνιες προσηγορίες του Θεού 
χαρακτηρίζουν αιωνίως τη θεία ύπαρξη ή τη θεία ουσία. Ο Abū 
Rāʾiṭa δεν έχει την πρόθεση και δεν εισέρχεται καν στον 
προβληµατισµό να συζητήσει, εάν ο άνθρωπος µπορεί ή όχι να 
φθάσει στη γνώση της ουσίας του Θεού. Αυτός γνωρίζει ότι η 
ουσία του Θεού παραµένει ακατάληπτη για τον άνθρωπο και γι’ 
αυτό λέγει ότι τα ονόµατα που αποδίδονται στο Θεό από τους 
ανθρώπους δείχνουν όχι την ουσία του Θεού αλλά τα περί την 
ουσία του Θεού, δηλ. τις θείες ενέργειες. Επίσης ο Abū Rāʾiṭa 
διακρίνει τη θεία ουσία από τις θείες ενέργειες αφενός, και 
αφετέρου επισηµαίνει ότι ο Θεός δηµιουργεί εν χρόνω όχι δια 
της ουσίας του αλλά δια των ενεργειών του. Η έκφραση που 
χρησιµοποιεί για να διατυπώσει τη σκέψη του, χαρακτηρισµός 
εκ των υστέρων (minbaʿad) αντιτίθεται στα ονόµατα που 
χαρακτηρίζουν το Θεό στην αιωνιότητά του (fīazaliyyatihi) 38.  

 Ορισµένες θείες προσηγορίες δεν είναι δυνατόν παρά να 
είναι αιώνιες, όπως για παράδειγµα ο Πάνσοφος ή ο Ζων ή ο 
Παντογνώστης, αφού προσδίδουν έναν αιώνιο χαρακτηρισµό 
στο Θεό. Τα ονόµατα αυτά δεν µπορούν να είναι χρονικά, δηλ. 
αποκτηµένα εν χρόνω, γιατί αυτό θα σήµαινε ότι ο Θεός θα 
µπορούσε να ήταν χωρίς σοφία ή ζωή στο διάστηµα έως ότου τα 
απέκτησε. Κάτι τέτοιο το αρνούνται τόσο οι Μουσουλµάνοι όσοι 
και οι Χριστιανοί. Οι προσηγορίες ακόµη αυτές είναι ουσιώδεις 
ή φυσικές, σχετίζονται δηλ. µε τη θεία ουσία ή τη θεία φύση 39.  
Στο σηµείο αυτό, ο Abū Rāʾiṭa επιµένει στα παραδείγµατά του 
σχετικά µε τη γνώση (ή τη σοφία) και τη ζωή, επιλέγοντας τες 
ως φυσικούς ή ουσιώδεις χαρακτηρισµούς για το Θεό, χωρίς 
όµως να εξηγεί την αιτία της επιλογής του. Ωστόσο, στο επόµενο 
στάδιο της συστηµατικής ανάπτυξης της σκέψης του, αυτοί οι 
δύο χαρακτηρισµοί θα διαδραµατίσουν πολύ σηµαντικό ρόλο σε 

 
37Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σσ.  71-72.  
38Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  72.  
39Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σσ.  71-72.  
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σχέση µε την Αγία Τριάδα. Επίσης, αξίζει να σηµειωθεί ότι οι 
χαρακτηρισµοί στους οποίους αναφέρεται ο Abū Rāʾiṭa είναι 
γνωστοί στους Μουσουλµάνους και εντάσσονται στον κατάλογο 
των ενενήντα εννέα ωραιότερων ονοµάτων. Για το λόγο ακριβώς 
αυτόν δεν αναφέρεται για παράδειγµα στον ιωάννειο 
χαρακτηρισµό: «ὁ Θεὸς ἀγάπη ἐστίν» (Α’ Ιω. 4,8), εφόσον η 
έννοια ενός αγαπώντος Θεού απουσιάζει εντελώς από την 
ισλαµική θεολογία περί των θείων ονοµάτων. 

 Από την άλλη πλευρά όµως, όλες οι προσηγορίες δεν 
µπορούν να είναι ουσιώδεις ή φυσικές και αιώνιες. Λέγοντας επί 
παραδείγµατι ότι ο Θεός είναι Δηµιουργός, αυτό σηµαίνει ότι ο 
Θεός έχει δηµιουργήσει το σύµπαν εν χρόνω και δεν είναι 
δυνατόν να του αποδοθεί η προσηγορία του δηµιουργού πριν 
ακόµη δηµιουργήσει 40.  Διαφορετικά διατρέχει κανείς τον 
κίνδυνο να υποδηλώνει ότι η δηµιουργία είναι και αυτή µε τη 
σειρά της αιώνια41.  Για να µην αφήσει κανένα περιθώριο 
αµφιβολίας στα λεγόµενά του, ο Abū Rāʾiṭa αναλύει τον τρόπο 
κατά τον οποίο µπορούν να αποδοθούν οι προσηγορίες στο Θεό. 

 Προκειµένου, λοιπόν, να αποδοθεί ένας χαρακτηρισµός 
στο Θεό, θα πρέπει αυτός ο χαρακτηρισµός να είναι 
πραγµατικός και να έχει ήδη λάβει χώρα. Η ύπαρξη µιας θείας 
βούλησης δε σηµαίνει ότι η βούληση αυτή έχει ήδη 
πραγµατοποιηθεί42.  Πιο συγκεκριµένα, ο συγγραφέας µας 
γνωρίζει ότι ανάµεσα στα ονόµατα του Θεού κατά την ισλαµική 
παράδοση, υπάρχουν και εσχατολογικά ονόµατα που δείχνουν 
τα γεγονότα που θα λάβουν χώρα κατά τη συντέλεια του 
κόσµου. Βασιζόµενος λοιπόν στα ονόµατα αυτά επισηµαίνει ότι, 
εάν αρκούσε να πει κανείς ότι ο Θεός µπορεί να χαρακτηρισθεί 
µε ένα όνοµα, απλώς επειδή το θέλει ή επειδή δύναται να το 
πραγµατοποιήσει όταν το θελήσει, τότε θα µπορούσε να πει 
επίσης ότι ο Θεός έχει ή αναστήσει τους νεκρούς από τα 
µνήµατά τους και ότι, ακόµη, τους δίκαιους τους έχει ήδη 
εισαγάγει στον Παράδεισο, ενώ εκείνους που το αξίζουν τους 
έχει βάλει αιωνίως στη γέενα του πυρός43.   

 
40Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σσ.  72-73.  
41Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  72.  
42Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σσ.  72-73.  Αξίζει  να αναφερθεί  
ότι  ο  Abū Rā ʾ i ṭa δέχεται  τη βούληση και  την ενέργεια του Θεού ως εκπορευόµενες 
από την ουσία του και  ως το µέσο δια του οποίου ο Θεός επικοινωνεί  µε την κτίση,  
ωστόσο η διαφορά παραµένει  µεταξύ της αιώνιας βούλησης του Θεού και  της εν 
χρόνω πραγµατοποίησής της.   
43Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  73.  
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 Επειδή όµως αυτά τα συµπεράσµατα δεν είναι αποδεκτά 
ούτε από τους Μουσουλµάνους, γι’ αυτό υπάρχει αναγκαίως µία 
διάκριση ανάµεσα στις φυσικές προσηγορίες (ṣīfatabiʿīyya) που 
έχει ο Θεός αιώνια και στις αποκτηµένες προσηγορίες που 
χαρακτηρίζουν την ενέργεια του Θεού (sifatuhfaʿīl),  η οποία 
ενεργεί εν χρόνω και η δηµιουργία είναι δικό της πρoϊόν και όχι 
της ουσίας του Θεού44.  Ο Abū Rāʾiṭa δεν κάνει λόγο περί µίας 
αιώνιας ιδέας στο νου του Θεού που επρόκειτο να 
πραγµατοποιηθεί αργότερα εν χρόνω, όπως είναι η Εκκλησία 
για παράδειγµα, αλλά κατηγορεί τους αντιπάλους του για το ότι 
συνδέουν τα πάντα στο Θεό µε τη βούλησή του, µη λαµβάνοντας 
υπ’ όψιν τους την ύπαρξη ορισµένων ονοµάτων που συνδέονται 
µε την ουσία του Θεού και όχι µε τη βούλησή του. Τις βασικές 
αυτές αλήθειες διατυπώνει ο Abū Rāʾiṭa µε λεπτοµέρεια, 
προκειµένου να καταλήξει στο συµπέρασµα ότι στη θεία 
πραγµατικότητα υπάρχουν ορισµένα προσόντα τα οποία 
ανήκουν στην αιώνια ουσία του Θεού, δηλ. είναι ουσιώδη ή 
φυσικά, αδηµιούργητα και αιώνια, από την άλλη δε πλευρά 
υπάρχουν άλλα προσόντα τα οποία έχει αποκτήσει ο Θεός εν 
χρόνω, γιατί είναι οι χαρακτηρισµοί µιας ενέργειας και δεν είναι 
της ουσίας του45.   

 Την ίδια αυτή διάκριση των ιδιοτήτων του Θεού σε φυσικές 
και ενεργειακές, παρατηρείται και στο έργο του Αγίου 
Γρηγορίου Θεολόγου(329-390). Αυτός καλεί τις ιδιότητες 
«προσηγορίες» και τις διακρίνει σε «προσηγορίες εξουσίας» µε 
τις ιδιότητες της ουσίας και τις «προσηγορίες οικονοµίας»46 µε 
τις ιδιότητες της ενέργειας του Θεού. Με τον τρόπο αυτόν µπορεί 
κανείς εύκολα να θεωρεί ότι ο Abū Rāʾiṭa δεν κάνει τίποτα άλλο 
παρά να προσλαµβάνει αυτήν την εύστοχη διάκριση και να την 
µεταφέρει σε µια «αραβο-µουσουλµανική» ορολογία, ώστε να 
γίνει πιο κατανοητή από τους Μουσουλµάνους. Ο Abū Rāʾiṭa 
χρησιµοποιήσει αυτές τις διακρίσεις µε σκοπό να περιγράψει 
την τριαδικότητα των θείων υποστάσεων και αυτό θα γίνει µέσω 
των υποστατικών ιδιωµάτων. 

 

iii.  Η ουσία και οι θείες υποστάσεις 

 
44Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σσ.  72-73.  
45Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σσ.  72-74.  
46Γρηγόριος Θεολόγος,  Λόγος Λ’ .  Θεολογικός τέταρτος.  Περὶ  Υἱοῦ ΙΘ' ,  PG 36,  104-
133,  128.  
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Έχοντας αποδείξει ότι είναι δυνατόν να υπάρξουν οι υποστάσεις 
του Υιού και του Αγίου Πνεύµατος (µεταφορικά η ζωή και η 
γνώση) ως πραγµατικά πρόσωπα ενωµένα µε το Θεό Πατέρα και 
συγχρόνως διακρινόµενα απ’ αυτόν, το επόµενο βήµα είναι να 
περιγράψει τον τρόπο υπάρξεως αυτού του τριαδικού Θεού. 
Έτσι, λοιπόν, έχοντας θεµελιώσει και τεκµηριώσει τη διάκριση 
που υφίσταται ανάµεσα στα απόλυτα και τα σχετικά ονόµατα 
του Θεού, ο Abū Rāʾiṭa αναζητά τη σχέση που θα µπορούσαν να 
έχουν τα ονόµατα ή τα ιδιώµατα αυτά προς το είναι του Θεού.  

 Η προσπάθεια επικεντρώνεται στο να αποδείξει ότι στον 
ένα και µοναδικό Θεό υπάρχουν τρεις υποστάσεις χωρίς η µία 
να αναιρεί την άλλη. Ξεκινώντας λοιπόν από το γενικό θέµα 
των θείων ονοµάτων, ο Abū Rāʾiṭa γίνεται πιο συγκεκριµένος και 
καταλήγει στο σηµείο να επιβεβαιώσει την ύπαρξη των τριών 
θείων υποστάσεων. Ωστόσο, ο λόγος του δεν στρέφεται γύρω 
από τις φυσικές προσηγορίες του Θεού που χαρακτηρίζουν το 
είναι του, όπως είναι για παράδειγµα η προσηγορία «Δίκαιος», 
αφού κάθε µία από τις τρεις υποστάσεις µετέχει πλήρως της 
µίας θείας ουσίας και έτσι χαρακτηρίζεται από την προσηγορία 
αυτή.Τουναντίον εστιάζει το φως σε δύο κυρίως ονόµατα ήτοι 
«τη Ζωή» και «τη Γνώση».  

 Τα ονόµατα αυτά είναι η βάση της σκέψης του. Εντούτοις, 
ο χαρακτηρισµός της µίας υπόστασης ως «Γνώσης» ουδόλως 
αποκλείει τη δυνατότητα και των άλλων δύο υποστάσεων να 
κατέχουν την τέλεια γνώση, αφού η γνώση του Θεού είναι 
φυσικό γνώρισµα που χαρακτηρίζει τη θεία φύση και ουσία. Το 
ίδιο ισχύει και για τη «Ζωή» του Θεού, η οποία τυγχάνει φυσικό 
γνώρισµα του είναι του Θεού και όχι µόνο της µίας υπόστασης. 
Αυτό που πρέπει κανείς να λάβει υπ’ όψιν του είναι ότι ο Abū 
Rāʾiṭa εξηγεί και ερµηνεύει εκ των υστέρων ένα δόγµα πίστης 
που είναι εκ των προτέρων δεκτό, καθώς και ότι το επιτυγχάνει 
µε τη χρήση των βιβλικών και πατερικών όρων «Ζωή» και 
«Γνώση ή Σοφία». Ο Σύρος θεολόγος δεν θα ταυτίσει τη γνώση 
µε µια υπόσταση και τη ζωή µε µια άλλη, αποκλείοντας τις 
υπόλοιπες υποστάσεις από το ένα ή το άλλο γνώρισµα. 
Αντίθετα, ο όροι αυτοί θα χρησιµοποιηθούν αποκλειστικά και 
µόνο στην ερµηνεία του τρόπου υπάρξεως των τριών θείων 
υποστάσεων, ο οποίος είναι µεν µοναδικός αλλά πραγµατικός 
και καθόλου αδύνατος ή παράλογος. Η ταύτιση των 
υποστατικών ιδιωµάτων θα γίνει µόνο µε τη χρήση των 
δογµατικών όρων «Πατήρ, Υιός και Άγιο Πνεύµα» ή «Αιτία και 
αιτιατό». 
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 Έτσι ο Abū Rāʾiṭa επισηµαίνει ότι τα θεία ονόµατα είναι η 
αυθυπόστατα και απόλυτα, όπως τα ονόµατα γη, πυρ ή ουρανός 
κτλ., ή είναι σχετικά, όπως τα ονόµατα ζων, γιγνώσκων και 
σοφός, τα οποία σχετίζονται µε τη ζωή, τη γνώση και τη σοφία 47.  
Το συµπέρασµα στο οποίο καταλήγει είναι ότι, εφόσον ο Θεός 
είναι αιώνιος, τότε τόσο η ζωή όσο και η γνώση του, οι οποίες 
σχετίζονται µε αυτόν, είναι και αυτές µε τη σειρά τους αιώνιες 48.  
Το πρώτο αυτό συµπέρασµα κατευθύνει τη σκέψη του σε ένα 
άλλο µονοπάτι, αφού δεν αρκεί να πει κανείς ότι τα ονόµατα 
αυτά σχετίζονται µε το Θεό, αλλά πρέπει να καταδείξει µε ποιόν 
τρόπο υφίσταται η σχέση αυτή.  

 Η σχέση αυτή, λοιπόν, µπορεί να προσδιοριστεί µε δύο 
τρόπους, είτε ως σχέση ετέρου (sharīk) προς έτερον ή να είναι 
εξ’ αυτού (minhu)49.  Χρησιµοποιώντας την αραβο-ισλαµική λέξη 
µε βαθύτατη αντιχριστιανική έννοια sharīk, που σηµαίνει 
«έτερος», η πρώτη πιθανότητα απορρίπτεται φυσικά από τους 
Μουσουλµάνους αφού η ισλαµική κατηγορία κατά του τριαδικού 
δόγµατος είναι το shirkπου σηµαίνει εξοµοίωση και 
συντρόφευση του Θεού µε άλλες θεότητες 50,  δηλ. ένα είδος 
πολυθεΐας. Άλλωστε αρκετές είναι οι κορανικές ρήσεις, οι 
οποίες απορρίπτουν κάθε «συντροφιά» άλλων θεοτήτων δίπλα 
στον ένα και µοναδικό Θεό  (Κοράνιο 2:163· 4:171· 29:46· 9:31· 
21:92· 37:4· 112:1). 

 Ανάµεσα στους όρους που χαρακτηρίζουν το Θεό και µε 
τους οποίους συµφωνούν εξίσου Χριστιανοί και Μουσουλµάνοι, 
ο Abū Rāʾiṭa υπογραµµίζει τον όρο αυτό, σύµφωνα µε τον οποίο 
ο Θεός είναι µη έχων έτερον (lāhsharikalahū). Είναι αυτονόητο, 
λοιπόν, ότι παραµένει η δεύτερη πιθανότητα, να είναι δηλ. η 
ζωή και η γνώση εκ του Θεού.  

 Το ενδεχόµενο αυτό δύναται να κατανοηθεί υπό δύο 
απόψεις: Πρώτον, µπορεί να είναι αποτέλεσµα µιας ενέργειας 
του Θεού. Όπως έχει αποδείξει νωρίτερα ο Abū Rāʾiṭa, κάτι 
τέτοιο δεν ευσταθεί, γιατί αυτό θα σήµαινε ότι η ζωή και η 
γνώση είναι δηµιουργηµένες, ότι αποκτήθηκαν εν χρόνω και ότι 
υπήρχε κάποτε χρόνος κατά τον οποίο ο Θεός ήταν χωρίς ζωή 

 
47Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  74.  
48Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  74.  
49Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  74.  
50IbnFaris ,  MʾujamMaqayisal -Lūghah ,  (3) ,  Tahqiq ʿAbdellSalamMuḥammadHarun,  
Dāral-Fikr ,  1979,  σ.  265.  
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και γνώση µέχρι που τις απέκτησε. Η δεύτερη πιθανότητα είναι 
να προέρχεται η ζωή και η γνώση εκ της ουσίας του Θεού 51.   

 Η περίπτωση αυτή εισάγει µε τη σειρά της δύο 
δυνατότητες: Είτε να προέρχονται ως τέλειοι εκ τελείου, είτε να 
προέρχονται ως µέρη εκ τελείου 52.Εφόσον όµως ο µερισµός δεν 
επιτρέπεται στο Θεό, ο οποίος υπερβαίνει κάθε µερισµό, τα 
ονόµατα αυτά κατ’ ανάγκην σχετίζονται µε το Θεό ως τέλεια εκ 
τελείου53.Το συµπέρασµα αυτό επιβεβαιώνει την παρουσία των 
υποστάσεων στο Θεό (ο λόγος είναι περί του Υιού και του Αγίου 
Πνεύµατος), οι οποίες µάλιστα έχουν µία τέλεια και φυσική 
σχέση µεταξύ τους.  

 Η σχέση της γνώσης και της ζωής µε το Θεό µπορεί να 
είναι: Είτε σχέση διάκρισης και διαίρεσης, είτε σχέση ένωσης 
χωρίς καµία διάκριση (δηλ. σχέση σύγχυσης), είτε σχέση 
διάκρισης και συγχρόνως ένωσης54.Εάν η σχέση της ζωής και της 
γνώσης µε το Θεό είναι σχέση διάκρισης και διαίρεσης αυτό 
συνεπάγεται ότι ο Θεός είναι περιορισµένος, διότι δεν µπορεί να 
υπάρξει ένα πράγµα, του οποίου ένα µέρος είναι διακρινόµενο 
και διαιρούµενο από την ουσία του, εάν δεν είναι έξω από την 
ουσία του, µε αποτέλεσµα να υφίσταται τότε ένας διαχωρισµός 
ανάµεσα στα δύο του µέρη 55.   

 Τούτο όµως αναιρεί τη θέση ότι ο Θεός είναι απεριόριστος, 
όπως εξάλλου υποστηρίζουν οι Μουσουλµάνοι 56.  Έτσι εξηγείται 
γιατί δεν µπορεί ο Υιός και το Άγιο Πνεύµα να είναι διηρηµένοι 
από τον Πατέρα, καθώς αυτό εισήγαγε µερισµό στην ουσία του 
Θεού και συνεπώς θα οδηγούσε στο συµπέρασµα ότι ο Θεός είναι 
περιορισµένος. Τουναντίον, εάν η σχέση της ζωής και της 
γνώσης µε το Θεό είναι σχέση ένωσης και σύγχυσης, τότε 
αναιρείται η θέση ότι πρόκειται για µια σχέση «τέλειος εκ 
τελείου», καθώς ο χαρακτηρισµός αυτός ένωση µε την έννοια 
της σύγχυσης αποδίδεται στα µέρη αλλά όχι στους τελείους 57.  
Εφόσον λοιπόν οι πρώτες δύο σχέσεις δεν µπορούν να ισχύουν 
ούτε να αποδοθούν στο Θεό σε σχέση µε τη ζωή και τη γνώση 
του, παραµένει η τρίτη εκδοχή, σύµφωνα µε την οποία ισχύει η 

 
51Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σσ.  74-75.  
52Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  75.  
53Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  75.  
54Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  75.  
55Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  75.  
56Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  75.  
57Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σσ.  75-76.  
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σχέση ένωσης και συγχρόνως διάκρισης 58.   Η σχέση της ζωής 
και της γνώσης του Θεού προς το Θεό ως σχέση τέλειος εκ 
τελείου και είναι σχέση ένωσης και συγχρόνως διακρίσεως των 
υποστάσεων59.  Έτσι, καταλήγει ο Σύρος θεολόγος στο 
συµπέρασµα ότι η ζωή και η γνώση του Θεού είναι ο Υιός και το 
Άγιο Πνεύµα. Οι υποστάσεις της Αγίας Τριάδος των Χριστιανών  
αποκαλούνται θεία ονόµατα και ιδιώµατα και είναι αυτές της 
Υπάρξεως (Πατήρ), της Ζωής (Άγιο Πνεύµα) και της Γνώσεως 
(Υιός). 

 Έτσι, το σχήµα αυτό βοηθάει τον Abū Rāʾiṭa να εξηγήσει 
το µυστήριο της Αγίας Τριάδος, µέσω της της ζωής και της 
γνώσης του Θεού. Το σχήµα αυτό που χρησιµοποιεί ο Σύρος 
θεολόγος για να περιγράψει την Αγία Τριάδα εµφανίζεται σε 
έργα αρκετών αραβόφωνων Χριστιανών απολογητών, οι οποίοι 
χρησιµοποιήσαν, σχεδόν, την ίδια µέθοδο στην ανάπτυξη των 
σκέψεων τους και στη σπουδή του τριαδικού δόγµατος60.Επί 
παραδείγµατι ο Κόπτης θεολόγος Al-Ṣafī ibn al-ʿAssāl (13ος  αι.) 
επισηµαίνει ότι οι θείες υποστάσεις / σύµφυτες ιδιότητες στη 
χριστιανική διδασκαλία περί Θεού αποτελούν ό,τι και οι θείες 
ιδιότητες της θείας ουσίας για τους Μουσουλµάνους θεολόγους 
και φιλοσόφους, σηµειώνοντας τα ακόλουθα: «Εµείς [ενν. οι 
Χριστιανοί], οι φιλόσοφοι, οι Μουσουλµάνοι και οι Ιουδαίοι 
συµφωνούµε να περιγράφουµε τον Δηµιουργό µε αυτές τις τρεις 
αποδεικτικές ιδιότητες, αφού λέµε, ότι είναι ικανός, ισχυρός, 
ζωντανός και αυτό σηµαίνει, ότι οι ιδιότητες αυτές που είναι η 
θέληση, η δύναµη και η ζωή, είναι σύµφυτες µε το είναι του και 
την ουσία του [ενν. του Θεού]»61.  

 
58Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σ .  76.  
59Abū Rā ʾ i tạl -Takrī t ī ,  Risāla f ī  a l -Thālūthal -muqaddas ,  σσ.  76-78.  
60Βλ.  ενδεικτικάS.  Grif f i th,  «The Concept  of  Al-Uqnūm in ʿAmmār al-Baṣr ī ’s  Apology 
for  the Doctr ine of  the Trinity»,  στο:  Actes  du premier  congrès  internat ional  d'études  
arabes  chrét iennes  (Goslar ,  Septembre 1980) ,  (επιµ.)  S .  Khal i l ,  
Oriental iaChrist ianaAnalecta218 (1982) ,  Rome,  σσ.  169-191.  Παρά τη φιλότιµη 
προσπάθεια των εν λόγω συγγραφέων,  ως εκ τούτου,  όµως,  πρόκειται  για ένα 
παρακινδυνευµένο επιχείρηµα,  από πλευράς Ορθόδοξης Τριαδολογίας,  καθότι  
τροποποιεί  την πραγµατική έννοια των προσώπων της Αγίας Τριάδος,  αφού 
υπάρχει  κίνδυνος,  ο Λόγος και  το Πνεύµα να εκληφθούν ως δυνάµεις ενός 
Προσώπου (του Πατρός)  και  όχι  ως ιδιαίτερες Υποστάσεις -  Πρόσωπα.  Έτσι  
προκειµένου να γίνει  πιο κατανοητό το Τριαδολογικό δόγµα στους 
Μουσουλµάνους,  ουσιαστικά καταργείται  η έννοια του προσώπου ενδοτριαδικά,  
έτσι  όπως γίνεται  αντιληπτή τουλάχιστον στην πατερική Θεολογία  και  
ταυτόχρονα µεταβάλλει  τις  θείες υποστάσεις σε απρόσωπες θείες ιδιότητες ή 
δυνάµεις.  Περισσότερα περί  αυτού,  βλ.  τηµελέτη µας,  Δ.  Αθανασίου,  «Ἡ 
Τριαδολογία τοῦ Θεόδωρου Ἀβουκάρα σὲ διάλογο µὲ τὸν ἰσλαµικὸ µονοθεϊσµό»,  
Σύναξη 151 (2019) ,  σσ.  39-47 και  ιδιαίτερα σ.  45.  
61Al-Ṣafī ,  Αl-Ṣaḥā ʾ iḥ  f ī  Jawāb a l -Naṣā ʾ iḥ ,  Nashr Marqus J ir j is ,  a l -Qāhirah,  1926 σ.  7 .  



54  

 Με την παραπάνω απόπειρα ο Κόπτης θεολόγος, επιχειρεί 
να εντοπίσει τα κοινά σηµεία των µονοθεϊστικών θρησκειών 
αλλά και των φιλοσόφων ως προς το δόγµα περί Θεού.Πρόκειται 
για την οµοφωνία των µονοθεϊστικών θρησκειών γύρω από το 
δόγµα περί Θεού, όπως ορθά παρατηρείο SamirKhalil 62.Εξάλλου, 
είναι προφανές ότι το σχήµα αυτό και η τριαδολογική αυτή 
διατύπωση αναπτύχθηκαν από τους αραβόφωνους Χριστιανούς 
συγγραφείς στην προσπάθειά τους να αποδώσουν το 
τριαδολογικό δόγµα µε µια κατά το δυνατόν αποδεκτή 
απεικόνιση στους Μουσουλµάνους συνοµιλητές τους, ώστε να 
τους το καταστήσουν περισσότερο προσιτό και κατανοητό 63.  
Άλλωστε δεν πρέπει να λησµονείται το γεγονός, ότι ο Abū 
Rāʾiṭa(όπως και οι σχετικοί Χριστιανοί Απολογητές) ανέλαβε να 
φέρει εις πέρας ένα πολύ δύσκολο εγχείρηµα, δηλαδή να 
εξηγήσει το δόγµα της Αγίας Τριάδος στους Μουσουλµάνους και 
σε ένα ισλαµικό περιβάλλον. Όπως µαρτυρεί ένας Δοµινικανός 
Χριστιανός ιεραπόστολος του 13ου  αι.,  ο Ricoldo de Monte di 
Croce (1243-1320), είναι όντως πολύ δύσκολο να µεταφερθεί η 
ορθή έννοια του δόγµατος της Αγίας Τριάδος στους 
Μουσουλµάνους64.  

 Ταυτόχρονα, µε την ανωτέρω απόπειρα, οι Χριστιανοί 
συγγραφείς επιχείρησαν να βρουν κοινό τόπο µε τους 
Μουσουλµάνους για να αναφερθούν στις θείες υποστάσεις, και 
αυτός ήταν ο όρος ονόµατα ή ιδιώµατα/προσηγορίες ,  αφού ο όρος 
υπόσταση  απουσίαζε από το ισλαµικό λεξιλόγιο. Εποµένως, το 
σχήµα αυτό διαµορφώθηκε από τους εν λόγω συγγραφείς µε µια 
απολογητική διάθεση. Το τριαδολογικό αυτό σχήµα ήταν ήδη 
γνωστό στους Μουσουλµάνους στις αρχές του 10ου  αι. και όπως 
φαίνεται υιοθετήθηκε απ’ αυτούς, αφού πλέον αρκετοί εξ αυτών 
είχαν κατά νου το δόγµα της Αγίας Τριάδος µε βάση αυτή τη 
διατύπωση. Ο Μουσουλµάνος λόγιος Abū al-
FatḥMuḥammadIbnʿAbdal-KarīmIbnAḥmadal-Shahrastānī (1086-
1153), επί παραδείγµατι,επισηµαίνει ότι οι υποστάσεις της 
Αγίας Τριάδος των Χριστιανών αποκαλούνται και ιδιότητες και 

 
62 S .  Khal i l ,  «L ʿaccord des rel igions monothéistes  entre el les  selon al -Ṣafi  Ibn- ʿAssāl»,  
στο:  Revue de  l ʾOrient  Chrét ien 36 (1986) ,  σσ.  206-229,  210:  «Sachez donc,  ô  vous tous 
qui  vous piquez de phi losophie et  de rel igion,  que nous sommes tous d’accord sur le  
but  poursuivi ,  à  savoir  de décrire  le  Dieu Très-Haut  par  lés  at tr ibuts  de la  perfect ion,  
et  d’exclure de Lui  les  at tr ibuts  de l ’ imperfect ion».  
63G. Habib,  «Al-Thalūth:  Hālḥwaṣ i fātal -wujūdwal- ʿaqlwal-  ḥayā?»,  
στονδιαδικτυακότόπο:  http: / /www.coptology.com/website/wp-
content/documents/The_Trinity.pdf ,  (1-7-2020) ,  σ.  5 .  
64 R.  Irwin,  For  Lust  o f  Knowing:  The  Oriental i s ts  and the ir  Enemies ,  London:  Penguin 
Books,  2007,  σ.  39.  

http://www.coptology.com/website/wp-content/documents/The_Trinity.pdf
http://www.coptology.com/website/wp-content/documents/The_Trinity.pdf
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είναι αυτές της Υπάρξεως (Πατήρ), της Ζωής (Άγιο Πνεύµα) και 
της Γνώσεως (Υιός)65.  

 

Συµπεράσµατα 

 Η άρνηση των Μουσουλµάνων να δεχθούν ότι ο ένας και 
µοναδικός Θεός µπορεί να υπάρχει σε τρία πρόσωπα, όπως 
πιστεύουν οι Χριστιανοί, υποχρέωσε τον Abū Rāʾiṭa να δώσει 
επιπλέον εξηγήσεις για το τριαδικό δόγµα χρησιµοποιώντας την 
ισλαµική γλώσσα και ορολογία. Η χρήση των θείων ονοµάτων 
είχαν έναν ερµηνευτικό ρόλο στο θεολογικό του λόγο. Τα 
ονόµατα του Θεού που χρησιµοποίησε στο απολογητικό του έργο 
διαδραµατίζουν επικουρικού µόνο ρόλο και χρησιµεύουν στην 
αποσαφήνιση της τριαδικότητας του Θεού επί τη βάσει της 
ισλαµικής αντίληψης. Ο Abū Rāʾiṭa στη χρήση των θείων 
ονοµάτων ως µέσο κατανόησης της τριαδικότητας του Θεού εκ 
µέρους των Μουσουλµάνων, δεν διεκδικεί καθόλου πρωτοτυπία.  

 Παραµένει πιστός στη θεολογική παράδοση που 
διαµορφώθηκε από τους προγενέστερους και µεταγενέστερους 
αραβόφωνους θεολόγους, οι οποίοι έκαναν χρήση περίπου των 
ίδιων επιχειρηµάτων που ήταν ήδη γνωστά και εν χρήσει εκείνη 
την εποχή, κατά τον 9ο  αι. Ενδεχοµένως, το µόνο σηµείο που 
παρουσιάζει πρωτοτυπία στην επιχειρηµατολογία του είναι η 
καταφυγή στα ονόµατα του Θεού και όχι απλώς στις θείες 
ιδιότητες, όπως έπραξαν οι περισσότεροι σχετικοί συγγραφείς. 
Η µέθοδος του έχει ως απώτερο σκοπό να αναδείξει καλύτερα 
τον τρόπο κατά τον οποίο θα µπορούσε κανείς να κατανοήσει 
την τριαδικότητα των θείων υποστάσεων υπό το πρίσµα των 
εγγενών θείων ονοµάτων. Προκειµένου να αποδείξει την 
ορθότητα των όσων υποστηρίζει και να καταστήσει τις απόψεις 
του περισσότερο σαφείς και εύληπτες στους Μουσουλµάνους, ο 
Abū Rāʾiṭa δεν διστάζει καθόλου να παραθέσει τη 
µουσουλµανική θεώρηση περί των θείων ονοµάτων, ούτως ώστε 
τα λεγόµενά του να αποκτήσουν κάποιο κύρος και να βρουν 
ενδεχοµένως µεγαλύτερη απήχηση στο µουσουλµανικό κοινό.  

 Έτσι, αναµφισβήτητα ο Σύρος θεολόγος είναι ικανός 
ρήτορας και ερµηνευτής, που καταφέρνει να παρουσιάσει τη 
χριστιανική αλήθεια στους Μουσουλµάνους µε παράλληλη 
χρήση των ισλαµικών επιχειρηµάτων. Άλλωστε, στην 

 
65 Al-Shahrastānī ,  Kitāb a l -Mila l l  wan-Niḥal ,  Tahqiq Aḥmad Fahmi Muḥammad,  
Bayrūt :  Dār al -Kutub al - ʿ I lmiyyah,  1992,  σ.  245.  
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κατοχύρωση της τριαδολογικής διδασκαλίας το Κοράνιο και η 
ισλαµική θεολογία διαδραµατίζουν σηµαντικό ρόλο στην 
απολογητική του απόπειρα, ενώ τα θεία ονόµατα 
προσκοµίζονται κυρίως για να επιβεβαιώσουν την ορθότητα των 
δογµατικών διατυπώσεών του. Με τον τρόπο αυτόν αποσκοπεί 
στο να αποδείξει ότι ακόµα και η ισλαµική Θεολογία εµπεριέχει, 
κατά κάποιο τρόπο, την επιβεβαίωση του τριαδικού δόγµατος. 
Βέβαια, αυτό δε σηµαίνει ότι ο Abū Rāʾiṭa οµολογεί, έστω και 
εµµέσως, ότι η ισλαµική παράδοση περί των θείων ονοµάτων 
έχει κάποια θεολογική αυθεντία ή ότι ενδέχεται να είναι το 
αποτέλεσµα θείας αποκάλυψης· µια τέτοια υπόνοια θα 
µπορούσε εύκολα να γκρεµίσει ολόκληρή την 
επιχειρηµατολογία του.  

 Αυτό που επιθυµεί είναι να παρακινήσει τους 
Μουσουλµάνους να σκέπτονται και πέρα από τα όρια της 
απόλυτης µονοθεΐας τους, προκειµένου να έχουν τη δυνατότητα 
να κατανοήσουν µε καλύτερο τρόπο το τριαδικό δόγµα των 
Χριστιανών. Τελικός σκοπός του είναι να υπογραµµίσει 
εµφατικά ότι το ζήτηµα των θείων ονοµάτων και της 
τριαδικότητας των θείων υποστάσεων, αποτελούν ως ένα 
µοναδικό τρόπο υπάρξεως του αληθινού Θεού στον οποίο 
πιστεύουν οι Χριστιανοί. Επιπλέον θεµελίωσε και τεκµηρίωσε τη 
διάκριση που υφίσταται ανάµεσα στα απόλυτα και τα σχετικά 
ονόµατα του Θεού. Ο Abū Rāʾiṭa επέλεξε να απαντήσει στις 
ισλαµικές αιτιάσεις µε τη µέθοδο του διαλόγου, η οποία ήταν 
ήδη γνωστή στην εποχή του. Ο διάλογος αυτός χαρακτηρίστηκε 
ως σοβαρός και λογικός, βασισµένος στον αµοιβαίο σεβασµό 
των δύο πλευρών, αλλά και στην αξία του λόγου ή καλύτερα της 
διαλεκτικής σχολαστικής Θεολογίας (ʿIlm al-Kalām)66,  την οποία 

 
66 Σηµειωτέον ότι  η µέθοδος της επιστήµης του λόγου ʿ I lm al-Kalām 
χρησιµοποιήθηκε και  από τους αραβόφωνους Χριστιανούς θεολόγους και  συνεπώς 
δύναται  να οµιλούµε περί  χριστιανικού Kalām (Christ ian Kalām).  Η επιστήµη αυτή 
ασχολείται  µε λογικές αποδείξεις  των αρχών της χριστιανικής θεολογίας,  µε την 
υπεράσπιση και  διασάφηση των άρθρων της θείας αποκαλύψεως και  την αναίρεση 
των επιχειρηµάτων άλλων θρησκευτικών διδασκαλιών (κατά κύριο λόγο των 
µονοθεϊστικών θρησκειών δηλ.  τον Ιουδαϊσµό και  το Ισλάµ).  Πρόκειται  για µια 
µέθοδος,  κατά την οποία οι  εµπλεκόµενοι ,  οι  οποίοι  ασκούν το Kalām 
καταφεύγουν στη διαλεκτική θεολογία,  στις  ερωταποκρίσεις,  στους συλλογισµούς 
και  στις  αναλογίες,  κάνοντας χρήση της φιλοσοφικής και  λογικής ρητορικής.  
Σηµειωτέον ότι  εκτός από το χριστιανικό και  το ισλαµικό Kalām,  υφίσταται  και  το 
ιουδαϊκό Kalām. Περισσότεραπερίαυτού,  βλ.  S .  Grif f i th,  « ʿAmmār al -Baṣr i ’sKitāb 
al -Burhān:  Christ ian Kalām in the First  Abbasid Century»,  στο:  The Beginnings  o f  
Christ ian Theology in Arabic :  Musl im-Christ ian Encounters  in  the  Early  Is lamic  Per iod ,  
Aldershot ,  UK:  Ashgate Variorum, 2002,  σσ.  145-
181.ΓιαπιοπρόσφατεςµελέτεςεπίτουχριστιανικούKalām, βλ.  G.  Awad,  «Creat io ex 
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κατέχουν οι Χριστιανοί και οι Μουσουλµάνοι εξίσου, χωρίς να 
µπορεί καµία από τις δύο πλευρές να ισχυριστεί ότι έχει 
περισσότερα δικαιώµατα από την άλλη. Βασικό σηµείο 
αναφοράς του Abū Rāʾiṭa είναι η αξιολόγηση της έννοιας των 
ονοµάτων του Θεού που επιχειρεί αφού η µουσουλµανική 
θρησκεία κάνει λόγο για τα ενενήντα εννέα ωραιότατα ονόµατα 
του Θεού.  

 Πρόκειται για ένα θεολογικό ζήτηµα που απασχόλησε την 
ισλαµική σκέψη για αρκετό καιρό και ο συγγραφέας το γνωρίζει 
αρκετά καλά. Προσφεύγοντας στην κατηγορία αυτή των 
επιθέτων του Θεού διευκρινίζει ότι τα ονόµατα «Ζωή» και 
«Γνώση», που χαρακτηρίζουν το Θεό, δεν είναι απόλυτα αλλά 
σχετικά, σχετίζονται δηλ. µε την ουσία του Θεού. Οπωσδήποτε 
αυτές οι δύο ουσιώδεις προσηγορίες είναι αιώνιες και όχι 
αποκτηµένες εν χρόνω και γι’ αυτό είναι φυσικές προσηγορίες 
και όχι προσηγορίες ενέργειας. Δεν είναι δηλ. αποτέλεσµα της 
θείας ενέργειας. Επειδή όµως οι δύο αυτές ουσιώδεις 
προσηγορίες προέρχονται από το Θεό και σχετίζονται µ’ αυτόν 
ως τέλειες εκ τελείου και όχι ως έτερος προς έτερον, ο Abū Rāʾiṭa 
καταλήγει στο συµπέρασµα ότι οι δύο αυτές προσηγορίες δεν 
είναι εντελώς χωρισµένες από το Θεό αλλά ούτε συγκεχυµένες 
µε την ουσία του· συνεπώς είναι ενωµένες και ταυτόχρονα 
διακρινόµενες.  

 Η ένωση και η διάκριση είναι αυτή που χαρακτηρίζει τη 
σχέση του Υιού και του Αγίου Πνεύµατος µε το Θεό Πατέρα και 
έτσι είναι τρεις τέλειες θείες υποστάσεις ήτοι «Πατήρ – Υιός και 
Άγιο Πνεύµα».Έτσι, λοιπόν, η απολογητική του µεθοδολογία 
δείχνει µε σαφήνεια τον τρόπο µε τον οποίο ο Χριστιανός αυτός 
θεολόγος µε την ευρύτατη φιλοσοφική και θεολογική του 
κατάρτιση κατάφερε να περιβάλλει τη χριστιανική θεολογική 
διδασκαλία µε το αραβο-µουσουλµανικό ένδυµα, αποσκοπώντας 
στην εύληπτη παρουσίαση των βασικών αρχών της χριστιανικής 
πίστης στους Μουσουλµάνους, επιχειρώντας µε τον τρόπο αυτό 
ένα ύψιστης σηµασίας απολογητικό έργο.  

 

 

 

 
Philosophia:  Kalām as Cultural  Evolution and Identi ty-Formation Means in the Early 
Abbasid Era»,  στο:  The Musl im World Journal ,  4(109) ,  σσ.  510-534.  
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Στη σύγχρονη κοινωνική πραγµατικότητα παρατηρούνται 
ευρύτατες προσφυγικές και µεταναστευτικές κινήσεις

1.  Άνθρωποι και οµάδες αναγκάζονται να αλλάξουν τόπο 
µόνιµης διαµονής, γιατί είτε διώκονται είτε αναζητούν 
καλύτερες συνθήκες διαβίωσης 2 µε αποτέλεσµα τη διαµόρφωση 
των σύγχρονωνπλουραλιστικών κοινωνιών. Καλούµαστε να ζή-
σουµε σε έναν ποικιλόµορφο κόσµο, όπου συγκατοικούν κουλ-
τούρες και αναπαραστάσεις διαφορετικές από τις δικές µας. Ο 
σηµερινός πολίτης υποχρεούται να συµβιώσει µε ανθρώπους 
άλλων πολιτιστικών χαρακτηριστικών και ιδιαιτεροτήτων 3,  
χωρίς βέβαια να αναιρούνται οι εθνικές και θρησκευτικές ταυτό-
τητες, καθώς η διαπολιτισµικότητα δεν καταργεί την ταυτότητα 
αλλά προωθεί τον διάλογο των ταυτοτήτων. Εξάλλου, σύµφωνα 
µε τον Fr. Pfetsch η ταυτοτική εθνικήκουλτούρα που δεν πε-
ριπίπτει σε εθνικιστικές ακρότητεςδίνει νόηµα στην πολιτική 
αφού οδηγεί στη συνοχή µιαςπολιτείας και δίνει στην κοινότητα 
αρµονία, ισχύ και το αίσθηµα του συνανήκειν 4,  θέτει τις βάσεις 

 
1 Κ.  Χολέβας ,  Παγκοσµιοποίηση και  Παιδεία (Ελληνικό έθνος και  

παγκοσµιοποίηση) ,  εκδόσεις Χ.Ε.Ε.Λ. ,  Αθήνα 2002,  σ.  42.  
2«Ως ΄ ΄µετανάστης΄ ΄  ονοµάζεται  εκείνος που εγκαταλείπει  µε τη θέλησή του 

την πατρίδα του,  για να εγκατασταθεί  για µεγάλο χρονικό διάστηµα σε άλλη χώρα» .  
Ευ.  Πεπές,  Η θρησκευτική παιδεία των µεταναστών στον ελληνικό χώρο ,  
Διδακτορική διατριβή,  Θεσσαλονίκη 2011,  σ.26.  

3 Αγγ.  Ζιάκα,  Διαθρησκειακοί  Διάλογοι ,  τ.  2 ,  εκδόσεις Πουρναρά,  
Θεσσαλονίκη 2010,σσ.  11-12.  
4F.  Pfetsch,  «Πολιτική,  Κουλτούρα και  ταυτότητα στην Ευρώπη» στο 
Παγκοσµιοποίηση.  Οικονοµικές,  Πολιτικές,  Πολιτισµικές όψεις,  εκδόσεις Σιδέρης,  
Αθήνα,  σ.  353.  
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για έναν διάλογο της ιδιοπροσωπείας µε την καθολικότητα και 
της Εθνικότητας µε την Παγκοσµιότητα5.  

Άλλωστε και η Συνθήκη της Λισσαβόνας κάνει ειδική 
αναφορά στο άρθρο 17 δηλώνονταςπως:«η Ένωση σέβεται και δεν 
θίγει το καθεστώς που έχουν σύµφωνα µε το Εθνικό δίκαιο οι 
Εκκλησίες και οι θρησκευτικές ενώσεις ή κοινότητες στα Κράτη-
µέλη και διατηρεί ανοιχτό, διαφανή και τακτικόδιάλογο µε τις 
Εκκλησίες και τις οργανώσεις αυτές, αναγνωρίζοντας την 
ιδιαίτερη ταυτότητα και συµβολή τους»6.Το γεγονός αυτό, α-
ποδεικνύει την αναγκαιότητα του διαπολιτισµικού διαλόγου σε 
κατεύθυνση αποδοχής βασικών δηµοκρατικών αρχών ζύµωσης 
και συλλειτουργίας στον κοινωνικό βίο, που δεν θα αναιρεί τις 
θρησκευτικές και πολιτισµικές ιδιοπροσωπείες. Κοντολογίς, 
στην ανωτέρω Σύµβαση δεν γίνεται αναφορά για µια κοινωνία 
όπου διαφορετικές πολυπολιτισµικές οµάδες απλώς 
συνυπάρχουν η µία δίπλα στην άλλη ζώντας “παράλληλους 
βίους”, αλλά για διαπολιτισµικές κοινωνίες όπου η ποικιλία 
αυτών των πολιτισµών δρα σε ένα πλαίσιο διαλόγου, 
αλληλοκατανόησης και κοινής ευθύνης7.  

Είναι λοιπόν επιτακτική ανάγκη η απόκτηση διαπο-
λιτισµικού τρόπου σκέψης και η αποδοχή διαφορετικών κωδίκων 
ή συστηµάτων που δεν θα οδηγούν σε κανέναν κοινωνικό και 
κατ’ επέκταση πολιτισµικό αποκλεισµό. Καίριο αίτηµα του 21ου  
αιώνα αποτελεί η δηµιουργία προϋποθέσεων και συνθηκών α-
µοιβαιότητας, ανοχής, σεβασµού, δικαιοσύνης, ειρήνης και 
αγάπης εκ µέρους όλων των ανθρωπίνων κοινωνιών.Άνθρωποι 
κάθε κοινωνικής προέλευσης, µόρφωσης και ηλικίας οφείλουν 
να αγωνιστούν «για ν’ αναχαιτίσουν τις αλλοτριωτικές δυνάµεις 
της πολιτικής και πολιτιστικής ανελευθερίας, της υποβάθµισης 
της ζωής και γενικά του εγωιστικού τρόπου ζωής και συ-
µπεριφοράς»8.  Η δηµιουργία µιας παγκόσµιας κοινωνίας που θα 
εµφιλοχωρείτε µε βάση την αποδοχή και την αλληλοκατανόηση 
του διαφορετικού τρόπου σκέψης και έκφρασης,της 
διαφορετικής νοοτροπίας, των διαφορετικών κοινωνικών 
καταβολών, και όχι η δηµιουργία µιας κοινωνίας ‘’µαζανθρώ-

 
5Κ. Κωτσιόπουλος,  Παγκοσµιοποίηση,  Κατασκευή και  Πραγµατικότητα,  εκδόσεις 
Κυριακίδη,  Θεσσαλονίκη 2020,  σ.  135.  
6Βλ.  σχετ.  Κ.  Κωτσιόπουλος,  Παγκοσµιοποίηση,  Κατασκευή και  Πραγµατικότητα,  
εκδόσεις Κυριακίδη,  Θεσσαλονίκη 2020,  σσ.  157-158.  
7Ρ.  Κράτσα,  «Διαπολιτισµικός και  Διαθρησκειακός Διάλογος στην Ευρωπαϊκή 
Ένωση»,  στο Διαπολιτισµικότητα και  Θρησκεία στην Ευρώπη,  εκδόσεις Ίνδικτος,  
Αθήνα 2011,  σ.  170.   

8Γ.  Μουστάκης,  Κοινωνιολογία για τον καθένα,  εισαγωγή στην Επιστήµη της 
Κοινωνίας,εκδόσεις Παρατηρητής,  Θεσσαλονίκη 1981,  σ.  12.  
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πων’’ που θα ενδιαφέρεται για τον πνευµατικό ευνουχισµό του 
ανθρώπου, µιας κοινωνίας στην οποία κατά τον Bauman«οι 
άνθρωποι θα συµµετέχουν εξατοµικευµένα σε µαζικές κοινωνικές 
περιστάσεις, παραµένοντας όµως ατοµικότητες… χωρίς να 
διαµορφώνουν κοινότητα σκέψης, συναισθηµάτων, ή νοήµατος» 9,  
αποτελεί το κυρίαρχο διακύβευµα της εποχής.  

Η ύστερη νεωτερικότητα επισυνάπτει την ποικιλοµορφία 
και τον πλουραλισµό του ανθρώπινου κόσµου10 χωρισµένο σε 
ένα πλήθος από κυρίαρχες κοινότητες, «χωρίς οριζόντια ή 
κατακόρυφη ιεραρχία είτε πραγµατική είτε 
δυνητική»11.Οφείλουµε να συνειδητοποιήσουµε ότι «για να λει-
τουργήσει το «όλο», δηλαδή όλος ο πλανήτης, έχει ανάγκη από 
όλα τα µέρη του. Σε καµία περίπτωση όµως τα µέρη δεν πρέπει 
να επιβάλλονται στο όλο»12.  Κανένας από τους λαούς δεν έχει το 
δικαίωµα υπεροχής στους άλλους, χρειάζεται να εναντιωθούµε 
σε κάθε είδους στερεοτυπική ιεράρχηση του διαφορετικού13.Μια 
διαπολιτισµική κοινωνία προϋποθέτει ίσους όρους διαβίωσης 
στους πολίτες της και ίσες ευκαιρίες στους θεσµούς14.  

Η αναγνώριση της διαπολιτισµικότητας είναι γεγονός 
πνευµατικής άθλησης και διαλόγου, που ευνοεί την ελεύθερη 
έκφραση όλων των επιµέρους πολιτισµικών ταυτοτήτων. Η 
ύπαρξη διαφόρων πολιτισµικών οµάδων στις σύγχρονες 
κοινωνίες προκαλεί την ανθρωπότητα να ανακαλύψει µέσα από 
την ετερότητα τα στοιχεία ταυτότητας και όχι αντίθεσης των 
διαφορετικών κοινοτήτων. Σε κάθε περίπτωση αυτό που προέχει 
στην εποχή της πολλαπλής νεωτερικότητας είναι η ανάδειξη της 
ποικιλοµορφίας των παραδόσεων15,  η διατήρηση της 
ιδιοπροσωπείας των λαών και των εθνών και η αναγνώριση των 

 
9Χρ.  Τσιρώνης,  Ο Καταναλωτισµός στη σύγχρονη κοινωνική θεωρία:  Τοµές στο 

έργο του Z.  Baumam,  εκδόσεις Μπαρµπουνάκη,  Θεσσαλονίκη 2013,  σ.70.  Κατά τον 
Albrow «Ο παγκόσµιος πληθυσµός διασυνδέεται  σε µια ενιαία κοινωνία».R.  
Ki lminster ,  «Global izat ion as  an Emergent  Concept»,  in The Limits  o f  Global izat ion,  
edited by Alan Scot ,  Routledge,  London 1997,  σ.  257.  

10«Στη µεταµοντέρνα εποχή όλες οι  κοινωνίες είναι  ετερογενείς µε τον τρόπο 
τους» .   Γ .  Πλάγγεσης,  Νεότερη πολιτική και  κοινωνική φιλοσοφία,  από τον 
Machiavel l i  στον Marx,  εκδόσεις Universi ty Studio Press ,  Θεσσαλονίκη 2009,  σ.  36.  

11 Z.  Bauman,  Int imat ions  o f  Postmodernity ,  Routledge,  London 1992 ,  σ.  35.  
12Αν.  Γιαννουλάτος,  Παγκοσµιότητα και  Ορθοδοξία,  εκδόσεις Ακρίτας,  Αθήνα 

2000,  σ.  53.  
13Β.  Φίλιας,  «Κοινωνιολογία»,  στο Παπάς,  Γ. ,  Διαπολιτισµική Παιδαγωγική 

και  Διδακτική ,  αυτοέκδοση,  Αθήνα 1998,  σ.  20.   
14Π. Γεωργογιάννης,  «Διαπολιτισµικότητα και  Διαπολιτισµική Εκπαίδευση»,  

στο Γεωργογιάννης,  Π.  (επιµ.)  Διαπολιτισµική Εκπαίδευση:  Βηµατισµοί  για µια 
αλλαγή στην εκπαίδευση,  τ .  7 ,  Πάτρα 2008,  σ.  32.  Βλ.  και  Ελ.  Κανακίδου–Β.  Παπα-
γιάννη,  Διαπολιτισµική Αγωγή,  εκδόσεις Ελληνικά Γράµµατα,  Αθήνα 1982,σ.  21.  

15Κ. Δουζίνας,  Το τέλος των ανθρωπίνων Δικαιωµάτων,  κριτική νοµική σκέψη 
στη νέα χιλιετία,  εκδόσεις Παπαζήση,  Αθήνα 2006,σ.  279.  
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πολιτισµικών ταυτοτήτων των εκάστοτε κοινωνιών.Η ανθρωπό-
τητα δεν εξελίσσεται µονότονα και οµοιόµορφα αλλά µε αφά-
νταστη ποικιλία κοινωνικών και πολιτιστικών µορφών16.  Οι 
Inglehart και Baker θα αναφέρουν χαρακτηριστικά πως «οι 
κοινωνίες αντί να συγκλίνουν, κινούνται σε παράλληλες τροχιές, 
που διαµορφώνονται από τις πολιτισµικές τους κληρονοµιές»17,  
και έτσι δηµιουργούν κατάλληλες συνθήκες για τη µεταµόρ-
φωση του κοινωνικού βίου.   

Ο Fukuyama θα υποστηρίξει ότι δεν πρέπει να οδηγηθούµε 
σε «µια αυξανόµενη οµογενοποίηση όλων των ανθρώπινων κοι-
νωνιών, ανεξάρτητα από τις ιστορικές τους καταβολές ή τις 
πολιτισµικές τους κληρονοµιές»18.  Ο σεβασµός µας απέναντι 
στην πολιτιστική και πολιτισµική διαφορετικότητα, αποτελεί 
βασικό κριτήριο πολιτισµού και δηµοκρατικότητας κάθε 
κοινωνίας, και του καθενός ανθρώπου ξεχωριστά 19.  Ο McNeel 
επιπροσθέτως, θα υποστηρίξει περί της πολλαπλότητας των 
πολιτισµών πως «οι πολιτισµοί που είναι εκ της φύσεώς τους δι-
αφορετικοί παράγουν ισχυρές ταυτότητες, οι οποίες αποκτούν 
αύξουσα σηµασία στις διεθνείς σχέσεις» 20,  για την οικοδόµηση 
ενός κόσµου  δικαιοσύνης και αγαπητικής συνύπαρξης. Ο Beck 
υποστηρίζει ότι η διαδικασία αυτή οδηγεί προς την επίλυση 
παγκόσµιων προβληµάτων καθώς και στην ειρήνευση µεταξύ 
των θρησκειών21.   

Η βασική πρόκληση εποµένως που καλείται να 
αντιµετωπίσει η σύγχρονη κοινωνία συνίσταται κυρίως στην 
οργάνωση των σχέσεων µεταξύ των διαφορετικών πολιτισµών, 
ώστε η συνάντησή τους να µην οδηγήσει σε συγκρούσεις22,  αλλά 
στη δηµιουργική αλληλεπίδρασή τους23.  Στην προκειµένη 

 
16Γ.  Νικολάου,  Διαπολιτισµική Διδακτική.  Το νέο περιβάλλον.  Βασικές αρχές,  

εκδόσεις Ελληνικά Γράµµατα,  Αθήνα 2005 ,  σ .210.  
17 R.  Ingehart  & W. Baker ,  «Modernizat ion,  cultural  change and the persistence 

of  tradit ional  values»,American Socio logical  Rewiew  65 (2000)  49.  
18 Fr .  Fukuyama,  The end o f  History and the  Last  Man,Praeger ,  New York 1992,  σ.  

14.  
19Φρ.  Αµπατζοπούλου,  «Η πολιτισµική εικονολογία και  οι  στόχοι  της»,  

Διαβάζω 417 (Απρίλιος 2001)  93.  
20W. McNeel ,  Η παρακµή της Δύσης,  ενναλακτικές εκδόσεις,  Αθήνα 1998.σ.  

135.  
21Χρ.  Τσιρώνης,  Θρησκεία και  κοινωνία στη δεύτερη νεωτερικότητα.  Λόγοι ,  

διάλογοι  & αντίλογοι  στο έργο του Ul .  Beck ,εκδόσεις Μπαρµπουνάκη,  Θεσσαλονίκη 
2018,  σ.  178.  

22«Άλλωστε,  οι  µεγαλύτερες συγκρούσεις στις ανθρώπινες σχέσεις 
στηρίζονται  σε διαφορετικές ερµηνείες της πραγµατικότητας στην οποία ο  καθένας 
ζει» .  P .  Watzlawick,  «Laréal i té  estuneconstruct ion»,  SciencesHumaines ,  23 (1993)  40.   

23Χ.  Γκόβαρης,  Εισαγωγή στη Διαπολιτισµική Εκπαίδευση,  εκδόσεις Ατραπός,  
Αθήνα 2001,  σσ.  11-12.  
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περίπτωση ο πολιτιστικός πλουραλισµός θα έπρεπε να κατανο-
είται ως το δικαίωµα διαφορετικότητας των ανθρωπίνων κοι-
νοτήτων. Χρειάζεται, εποµένως, µια νέα προσέγγιση των 
σηµερινών κοινωνικών και πολιτιστικών πραγµατικοτήτων των 
σύγχρονων κοινωνιών, διαµέσου ενός πλαισίου αµοιβαίου σεβα-
σµού µεταξύ των ανθρώπων µε διαφορετικές πολιτιστικές εκ-
φράσεις24.   

Κάθε άνθρωπος δικαιούται να έχει την ελευθερία να 
προάγει τον τρόπο ζωής που εκείνος επιλέγει. Πρέπει να 
µάθουµε να αναγνωρίζουµε τον άλλο και να εξαλείψουµε κάθε 
ιδέα απόρριψής του και παραγκωνισµού του προσώπου του. 
Όπως διατυπώνει ο Habermas, πρέπει να σεβόµαστε τις 
πρακτικές, τον τρόπο ζωής και αντίληψης µε τον οποίο είναι 
αυτός συνδεδεµένος 25.  Απαιτείται, ως εκ τούτου, η εξάλειψη ατο-
µοκρατικών και ωφελιµιστικών νοοτροπιών και η δηµιουργία 
ενός άλλου πολιτισµού που θα έχει ως άξονα αναφοράς του το 
πρόσωπο του συνανθρώπου και τις διαπροσωπικές σχέσεις26.  Ο 
KarlJaspers τονίζει πως: «η ύπαρξη είναι πραγµατικότητα µόνον 
ως αυτοσυνείδητη επικοινωνία· υπάρχω µόνο µε την επικοινω-
νία»27.  Για να προσφέρει κανείς όµως θετικά προς αυτή την 
κατεύθυνση θα πρέπει να µάθει να διαλέγεται µε τον άλλο.Ο 
Χρήστος Γιανναράς σηµειώνει πως ο άνθρωπος χρειάζεται«να 
αυθυπερβαίνει τη φυσική αναγκαιότητα και ατοµικότητα και να 
υπάρχει ως αυτοδιάθεση σχέσης και αυτοπροσφοράς: ως αγά-
πη» 28.Το οµοούσιο της ανθρώπινης φύσης και ο σεβασµός της αν-
θρώπινης ελευθερίας απαιτούν την υπέρβαση του εγώ, την 
εσωτερική αναγέννηση του ανθρώπου29.   

Η κατανόηση της διαφορετικότητας του «άλλου» και του 
κόσµου του απαιτεί αναστοχασµό, προϋποθέτει την ικανότητα 
«να κατανοείς το παρόν ως επιτέλεση σε διαφορετικούς κό-

 
24Ι .  Ζηζιούλας,  «Πολιτιστικές Ταυτότητες και  Παγκοσµιοποίηση»,  στο 

Πολιτιστικές «ταυτότητες» & «παγκοσµιοποίηση»,  Κείµενα Συνεδρίου,  εκδόσεις 
Εταιρεία Παιδείας και  Πολιτισµού «Εντελέχεια»-Εκπαιδευτήρια Γείτονα & 
Κωστέα,  Αθήνα 2003,  σ.  25.  

25 J .  Habermas,  «Struggles  for  Recognit ion in the Democrat ic  Const i tut ional  
State»,  στο A.  Gutman (ed.) ,  Multicul tural i sm,  Princeton Universi ty Press ,  Princeton 
1994,  σ.  110.  

26Κ. Τσουκαλάς,  Είδωλα πολιτισµού:  Ελευθερία,  ισότητα και  αδελφότητα στη 
σύγχρονη πολιτεία,  εκδόσεις Θεµέλιο,  Αθήνα 1992 ,  σσ.  18-19.   

27 K.  Jaspers ,  Phi losophy,  Volumes 1,  translated by E.  B.  Ashton,  The Universi ty 
of  Chicago Press ,  Chicago and London 1969,  σ.  2 .  

28Χ.  Γιανναράς,  Οντολογία της σχέσης,  εκδόσεις Ίκαρος,  Αθήνα 2004,  σσ.  32-
33.  

29Σ. Αγουρίδης,  «Η Αποστολή των Δώδεκα Αποστόλων µέσα σε µιά Διωκό-
µενη Εκκλησία (Ματθαίου 10,1-42)»,  Δελτίο Βιβλικών Μελετών  17 (1998)  36.    
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σµους»30.  Ο Beck θα αναφέρει πως ο σεβασµός της ανθρώπινης 
αξιοπρέπειας θα επιτευχθεί αποκλειστικά και µόνο:«από την 
στιγµή που οι άνθρωποι θα έχουν την προθυµία και την ικανότητα 
να δουν τον κόσµο µέσα από τα µάτια του άλλου, µέσα από τον 
φακό της ετερότητας ως µια πραγµατικότητα σε πολιτιστικό 
επίπεδο και µέρος της καθηµερινής µας ύπαρξης»31.  Είναι 
σηµαντικό να κατανοήσουµε ότι ο σεβασµός των θέσεων και των 
απόψεων, που όλοι δικαιούµαστε ανεξάρτητα από την πολιτι-
σµική, φυλετική και την κοινωνική καταγωγή µας αποτελούν 
απαραίτητες προϋποθέσεις για να δοµήσουµε µια κοινωνία 
ελευθερίας και αναγνώρισης των ανθρωπίνων δικαιωµάτων32.  
Το δίληµµα της σύγχρονης κοινωνικής πραγµατικότητας 
διαµορφώνεται ως εξής: ανθρωπισµός ή ατοµικισµός; Στο όνοµα 
του ανθρωπισµού πρέπει να σηµειωθεί αυθυπέρβαση του 
ατοµικισµού 33,  καθώς«ο άνθρωπος ενεργεί ελεύθερα και συγ-
κροτεί την προσωπικότητά του µονάχα εν ελευθερία και σε 
διάλογο µε τους άλλους ανθρώπους»34.  

Η σηµερινή εποχή θα πρέπει να προσανατολιστεί στην 
κατανόηση της λογικής της σχέσης και όχι στην εξάλειψη των 
πολιτισµικών διαφορών35.  Ο Μοντεσκιέ τονίζει πως: «κανείς δεν 
πρέπει να είναι επικριτικός µε τις συνήθειες των άλλων λαών, 
αλλά οφείλει να προσπαθεί να τους κατανοήσει στο πλαίσιο των 
περιστάσεών τους και µετά να χρησιµοποιεί την γνώση αυτή για 
να κατανοήσει καλύτερα τον εαυτό του»36.  Η διαπολιτισµική 
επικοινωνία οδηγεί στην αυτογνωσία και την κατανόηση της πο-
λιτισµικής ύπαρξης του καθενός πολιτισµού ξεχωριστά 37.  

 
30Δ. Γκέφου – Μαδιανού,  «Εννοιολογήσεις του ευατού και  του “άλλου”,  

ζητήµατα ταυτότητας στη σύγχρονη πραγµατικότητα»,  στο Δ.  Γκέφου – Μαδιανού 
(επιµ)  Ευατός και  «Άλλος»,  Εννοιολογήσεις,  ταυτότητες και  πρακτικές στην 
Ελλάδα και  στην Κύπρο,  εκδόσεις Gutenberg,  Αθήνα 2006,  σ.  44.    

31 U.  Beck,  Power in the  Global  Age,Policy,  Cambridge 2005,  σ.  7 .  
32Ευδ.  Σακελλαροπούλου,  Διαπολιτισµική αγωγή στο νηπιαγωγείο:  στάσεις 

των νηπιαγωγών απέναντι  στην πολιτισµική διαφορετικότητα ως παράγοντας 
ένταξης των αλλοδαπών παιδιών στο νηπιαγωγείο,  Διδακτορική Διατριβή,  
Ιωάννινα 2005,  σ.  74.   

33Μ. Μπέγζος,  Ψυχολογία της θρησκείας,  εκδόσεις Ελληνικά γράµµατα,  
Αθήνα 1996,  σ.  144.  

34Ι .  Πέτρου ,  Πολυπολιτισµικότητα και  Θρησκευτική Ελευθερία,  εκδόσεις 
Βάνιας,  Θεσσαλονίκη 2005,  σ.53.  

35Άνν.  Τριανταφύλλου,  «Ρητορική της ταυτότητας και  παρανόηση στις  
διαπολιτισµικές συναντήσεις»,  στο Όρια και  Περιθώρια:  Ενάξεις και  Αποκλεισµοί ,  
Εθνικό Κέντρο Κοινωνικών Ερευνών,  επιµέλεια Ρωξάνη Καυταντζόγλου,  Αθήνα 
2000,  σ.  165.  

36 R.  Porter ,  The Enl ightnment ,  Macmil lan,  London,  1990,  σ.63.  
37 L.  Bredel la ,  “For  a  Flexible  Model  o f  Intercultural  Understanding” & 

“Afterword”,  Intercultural  Exper ience  & Educat ion ,  ed.  G.  Alred,  M.  Byram & M. 
Fleming,  Mult i l ingual  Matters  Ltd,  Clevedon 2003,  σσ.  225-226.  
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Συνεπώς το ζήτηµα της διαπολιτισµικότητας είναι ένα άµεσο 
και πρακτικό ζήτηµα που οφείλουµε να θέσουµε και να προ-
ωθήσουµε για την αντιµετώπιση των κοινωνικών προβληµάτων, 
τον σεβασµό της ιδιωτικής ζωής και γενικά της ανθρώπινης 
αξιοπρέπειας. Ο Durkheimδιατύπωνε χαρακτηριστικά πως «η 
κοινωνική πραγµατικότητα διαµορφώνεται διαφορετικά, ανάλογα 
µε την οπτική των ατόµων» 38.  

Επιπλέον, η υπεράσπιση της διαφοροποίησης ως 
προϋπόθεση συνθετικής και δηµιουργικής κοινωνίας εδράζεται 
σε µια προοπτική που η ιδιαιτερότητα υπηρετεί την καθο-
λικότητα39.  Με άλλα λόγια πρόκειται για την αποδοχή της 
έννοιας του «κοσµοπολιτισµού», σύµφωνα µε την οποία ο 
άνθρωπος είναι µέλος της κοινότητάς του αλλά και του κόσµου 
ολόκληρου, «αναγνωρίζοντας την ενότητα των ανθρώπων έναντι 
των επιµερισµών και διαχωρισµών που προκύπτουν από πλείους 
παράγοντες πολιτικής, κοινωνικής ή άλλης διαφοροποίησης»40.  
Για τον Hobbesκαι τον Descartes κάθε πρόσωπο είναι µια 
ατοµική εκδοχή του οικουµενικού ανθρώπου41.  Η κατανόηση της 
ενότητας του πλανήτη και ταυτόχρονα της πολυµορφίας των 
κόσµων που τον συνθέτουν υπερβαίνει τις προκαταλήψεις, τις 
αλαζονικές νοοτροπίες και τις υποτιµητικές διακρίσεις σε βάρος 
των συνανθρώπων µας µε ειλικρινή σεβασµό προς την ιδιοτυπία 
κάθε λαού και πολιτισµού, προς την ελευθερία και την αξιοπρέ-
πεια της ανθρωπότητας42.Κατά τον LeviStrauss: «ο παγκόσµιος 
πολιτισµός δεν θα µπορούσε να είναι άλλο πράγµα από τη συµ-
µαχία πολιτισµών σε παγκόσµια κλίµακα, όπου ο καθένας 
διαφυλάσσει την πρωτοτυπία του»43.  Η αναζήτηση της 
συµπληρωµατικότητας µέσα στη διαφορά µπορούν να θεραπεύ-
σουν τους ακρωτηριασµούς που έχουµε υποστεί και δεν µας 
αφήνουν να κοινωνήσουµε µε την ετερότητα του άλλου. Ως εκ 

 
38G. Simmel ,  «Διάρκεια και  ρευστότητα της θρησκευτικότητας»,  στο 

HERVIEU-LEGER,  Daniѐle  -  WILLAIME,  Jean-Paul ,  Κοινωνικές Θεωρίες και  
Θρησκεία,  Μτφρ.Κωνσταντίνος Τσικεδράνος,  Επιµέλεια-Πρόλογος Νίκη 
Παπαγεωργίου,  εκδόσεις Κριτική,  Αθήνα 2005,  σ.  167.  

39D. Blackledge-B.  Hunt,  Κοινωνιολογία της Εκπαίδευσης,  εκδόσεις Μεταίχµιο,  
Αθήνα 2000,             σ .  51.  

40Χρ.  Τσιρώνης,  Θρησκεία και  κοινωνία στη δεύτερη νεωτερικότητα.  Λόγοι ,  
διάλογοι&αντίλογοιστοέργοτουUl.  Beck ,  1εκδόσεις Μπαρµπουνάκη,  Θεσσαλονίκη 
2018,  σ.  84.  

41Κ. Δουζίνας,  Το τέλος των ανθρωπίνων Δικαιωµάτων,  κριτική νοµική σκέψη 
στη νέα χιλιετία,  εκδόσεις Παπαζήση,  Αθήνα 2006,  σ.  279.  

42Ι .  Καυταντζόγλου ,  Κοινωνικός Αποκλεισµός:  Εκτός,  Εντός και  Υπό ,  
Θεωρητικές,  Ιστορικές και  Πολιτικές Καταβολές Μιας Διφορούµενης Έννοιας,  
εκδόσεις Σαββάλας,  Αθήνα 2006,  σ.  199.  

43Cl.  LeviStrauss,  Φυλή και  ιστορία,Φυλή και  Πολιτισµός,εκδόσεις Πατάκη,  
Αθήνα 2003,  σ.  70.  
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τούτου, ο διάλογος µεταξύ των πολιτισµών και των κοινωνιών 
συµβάλλει στην προώθηση της γνώσης, στην αµοιβαία κα-
τανόηση των διαφορετικών πολιτιστικών παραδόσεων και 
αξιών, καθώς και στην αναγνώριση των κοινών δεσµών που 
συνδέουν τους λαούς44.   

Η διαφορά και η ποικιλία είναι πλούτος, υπεραξία και όχι 
πρόβληµα. Συνακόλουθο όλων αυτών είναι να κατοχυρώνεται 
το δικαίωµα στη διαφορά ή στην αντίθεση όχι ως ατοµοκεντρική 
αυτονόµηση αλλά ως δυνατότητα να κοινωνείται η διαφορά 45.  Η 
ανάπτυξη και διαµόρφωση της υποκειµενικότητας είναι πάντα 
διυποκειµενική. Πρέπει να αφαιρέσουµε το προσωπείο της µαζι-
κής και απρόσωπης ατοµικότητας της παγκοσµιοποίησης46,   και 
να αναδείξουµε το δικαίωµα του ανθρώπου στη ζωή και στην 
ελεύθερη ανάπτυξη της προσωπικότητάς του. Όπως επισήµανε 
ο Μισέλ Φουκώ: «είµαστε υποχρεωµένοι να ενδιαφερόµαστε πριν 
απ΄ όλα για την επικαιρότητα, για εκείνο που διαδραµατίζεται 
γύρω µας, γι΄  αυτό που είµαστε και γι΄  αυτά που συµβαίνουν στον 
κόσµο µας»47.    

Ως εκ τούτου, κάθε πρόσωπο πρέπει να αντιµετωπίζεται 
µε ανθρωπισµό και σεβασµό της εγγενούς ανθρώπινης αξιο-
πρέπειας του. Η Οικουµενική Διακήρυξη των Δικαιωµάτων του 
Ανθρώπου του 1948, διατύπωσε τα εξής περί της ανθρώπινης 
αξιοπρέπειας: «όλοι οι άνθρωποι γεννιούνται ελεύθεροι και ίσοι 
ως προς την αξιοπρέπεια και τα δικαιώµατα . . .  προικισµένοι µε 
λογική και συνείδηση, κι οφείλουν να ενεργούν µεταξύ τους σε 
πνεύµα αδελφότητας»48,  ενώ στο άρθρο 2 όρισε ότι: «έκαστος άνευ 
οποιασδήποτε διακρίσεως προερχοµένης εκ φυλής, χρώµατος, 
γλώσσης ή θρησκείας… πρέπει να καυχάται διά την υπ’ αυτού 

 
44Τ.  Τριανταφυλλίδου,  «Οι  ιδιαιτερότητες της ρωσικής γλώσσας ως ξένης 

στην Ελλάδα»,  Ελληνική Σηµειωτική Εταιρία,  Διαπολιτισµικότητα,  
Παγκοσµιοποίηση και  Ταυτότητες,  Επιµέλεια Ελένη Χοντολίδου,  Γρηγόρης 
Πασχαλίδης,  Κυριακή Τσουκαλά και  Ανδρέας Λάζαρης,  Γλωσσική Επιµέλεια Γιώρ-
γος Μιχαηλίδης,  εκδόσεις Gutenberg,  Αθήνα 2008,  σ.  363.  

45Χ.  Γιανναράς,  Η απανθρωπία του δικαιώµατος,  εκδόσεις Δόµος,  Αθήνα 2006,  
σ .  9 .  

46«Η ολιστικότητα της παγκοσµιοποίησης,  καταργηώντας την ιδιαιτερότητα 
του προσώπου,  φροντίζει  ταυτοχρόνως για τον πνευµατικό ευνουχισµό και  τον 
ετεροκαθορισµό του,  ώστε σταδιακά να δοµηθεί  κοινωνία ΄ ΄µαζανθρώπων».  Κ. 
Κωτσιόπουλος,  Κοινωνιολογία του Χριστιανισµού,  εκδόσεις Μυγδονία,  
Θεσσαλονίκη 2017,  σ.  243.  

47Κ. Τσουκαλάς,  Πόλεµος και  Ειρήνη,  Μετά το «τέλος της Ιστορίας»,εκδόσεις 
Καστανιώτη,Αθήνα 2005,  σ.23.   

48Στ.  Περράκης,  «Δικαιώµατα του ανθρώπου και  Ειρήνη»,  στο έργο Δηµ.  
Παπαδοπούλου (επιµ.) ,  Εκπαίδευση για την ειρήνη και  τα Δικαιώµατα του 
ανθρώπου,  Εργαστήριο Εκπαίδευσης για την Ειρήνη,  Θεσσαλονίκη,  1990,  σ.  118 .  
Βλ.  και  Μ.  Ιγκνάτιεφ,  Τα ανθρώπινα δικαιώµατα ως πολιτική και  ως ειδωλολατρία,  
µτφρ.  Ελένη Αστερίου,  εκδόσεις Καστανιώτη,  Αθήνα 2004,  σσ.47-48.  



66  

απόλαυση πάντων των δικαιωµάτων και των ελευθεριών, οι 
οποίες θεσπίζονται δια της παρούσης διακηρύξεως»49.  Ιδιαίτερα 
αξιοµνηµόνευτη θέση στην προστασία των ανθρωπίνων δικαιω-
µάτων και του πολιτισµικού πλουραλισµού αποτελεί και το 
Σύµφωνο του Ο.Η.Ε. για τα Οικονοµικά, Κοινωνικά και Πολιτι-
στικά Δικαιώµατα, στις 16/12/1966 50,  το οποίο εγγυάται «την 
ισότιµη και χωρίς διακρίσεις οποιουδήποτε είδους ως προς τη φυ-
λή, το χρώµα, το φύλο, τη γλώσσα, τη θρησκεία, τις πολιτικές ή 
άλλες πεποιθήσεις, την εθνική ή κοινωνική καταγωγή, την 
ιδιοκτησία, τη γέννηση ή όποιο άλλο status απόλαυση των αν-
θρωπίνων δικαιωµάτων» 51.  

Στο ίδιο µήκος κύµατος στον Ευρωπαϊκό χώρο το άρθρο 14 
της Ευρωπαϊκής Σύµβασης των Δικαιωµάτων του Ανθρώπου 
διακηρύττει πως: «η απόλαυση των δικαιωµάτων και των 
ελευθεριών πρέπει να εξασφαλίζεται σε κάθε άνθρωπο, χωρίς να 
γίνεται διάκριση σε βάρος του µε βάση το φύλο, τη φυλή, τον 
πολιτισµό ή άλλα κριτήρια»52.  Και ο Χάρτης των Θεµελιωδών 
Δικαιωµάτων της Ευρωπαϊκής Ένωσης53 στο Άρθρο 82 θα 
υπεραµυνθεί της έννοιας της διαπολιτισµικότητας τονίζοντας 
πως: «Η Ένωση σέβεται την πολιτιστική, θρησκευτική και 
γλωσσική πολυµορφία»54 όλων των υπηκόων της. Ακόµη, στο 
Ευρωπαϊκό Συµβούλιο των Καννών τον Ιούνιο του 1995 
τονίστηκε η υποχρέωση κάθε εταίρου της Ευρωπαϊκής Ένωσης 
να σέβεται «τη διαφοροποίηση και τον πλουραλισµό στην 
κοινωνία του, καθώς και το δικαίωµα της ελευθερίας της 
έκφρασης, της ελευθερίας της σκέψης, της συνείδησης και της 
θρησκείας, ατοµικά ή από κοινού, χωρίς καµιά διάκριση λόγω 
φυλής, εθνικότητας, γλώσσας, θρησκείας ή φύλου» 55.  

 
49Α. Μαρίνος,  Τα βασικά της θρησκευτικής ελευθερίας,  εκδόσεις Σάκκουλα,  

Αθήνα – Κοµοτηνή 2004,  σ.  18.   
50Π. Νάσκου Περράκη,  Μηχανισµοί  Προστασίας Δικαιωµάτων του Ανθρώπου,  

Διεθνείς πράξεις,  θεωρία και  πρακτική,  Συµβολή:  Κ.  Χαϊνόγλου,  Μ.  Βάγιας,  
εκδόσεις Αντ.  Ν.  Σάκκουλα,  Αθήνα-Κοµοτηνή 2008,σ.111.  

51Α. Γιουψάνης,  Η εξέλιξη της προστασίας των αυτόχθονων λαών στο διεθνές 
δίκαιο ,  Διδακτορική διατριβή,  Θεσσαλονίκη 2004,  σ.  103.  

52Κ. Παπαγεωργίου,  Το Φορολογικό καθεστώς των θρησκευµάτων,  
Φορολογική ισότητα και  θρησκευτική ελευθερία,εκδόσεις Σάκκουλα,  Αθήνα – Θεσ-
σαλονίκη 2005,  σ.  33.  

53Δ. Βενιέρης,  Ευρωπαϊκή Κοινωνική Πολιτική και  Κοινωνικά Δικαιώµατα,  το 
τέλος των ύµνων,  εκδόσεις Ελληνικά Γράµµατα,  Αθήνα 2009,  σ.  327.  

54Κ. Παπαγεωργίου,  Το Φορολογικό καθεστώς των θρησκευµάτων,  
Φορολογική ισότητα και  θρησκευτική ελευθερία,εκδόσεις Σάκκουλα,  Αθήνα – 
Θεσσαλονίκη 2005 ,  σσ.  34-35.  

55Ευρωπαϊκό Συµβούλιο Cannes (26-27/6/1995) ,  Συµπεράσµατα της Προεδρίας,  
5Ν 211/95.  Βλ.  σχετ.  Κ.  Κωτσιόπουλος,  Ορθοδοξία και  Ευρώπη,  Ελληνικό Κολλέγιο 
Θεσσαλονίκης,  Θεσσαλονίκη 1998,  σσ.  217-218.  
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Επιπλέον, σε αφρικανικό επίπεδο ο Αφρικανικός Χάρτης 
που υιοθετήθηκε στο Ναϊρόµπι, το 1981, στο άρθρο 2 
αναγνωρίζει το δικαίωµα στηνπολιτιστική διαφορετικότητα και 
στην ισότητα των ανθρωπίνων αξιών,καθώς διατυπώνεται 
πως«κάθε άτοµο δικαιούται να απολαµβάνει τα δικαιώµατα και 
τις ελευθερίες που προβλέπονται από τον Χάρτη χωρίς καµία 
διάκριση φυλής, εθνικής οµάδας, φύλου, γλώσσας, θρησκείας, 
πολιτικής ή οποιοσδήποτε άλλης γνώµης, εθνικής ή κοινωνικής 
προέλευσης, περιουσίας, γέννησης ή άλλης κατάστασης» 56.  
Επίσης, σηµαντικό ρόλο για την αναγνώριση του σεβασµού των 
ανθρωπίνων ελευθεριών και της διαπολιτισµικότητας αποτελεί 
και η Αµερικανική Σύµβαση Δικαιωµάτων του Ανθρώπου, του 
1969, η οποία καταδικάζει ρητά τις διακρίσεις  «λόγω φυλής, χρώ-
µατος, φύλου, γλώσσας, θρησκείας, πολιτικών ή άλλων πεποιθή-
σεων, εθνικής ή κοινωνικής προέλευσης, οικονοµικής κατάστασης, 
γέννησης ή άλλης κοινωνικής κατάστασης»57.  Επιπροσθέτως, ο 
Αραβικός Χάρτης για τα Δικαιώµατα του Ανθρώπου του (1994), 
στο Προοίµιό του αναγνωρίζει το δικαίωµα όλων σε µια «αξιο-
πρεπή ζωή βασισµένη στην ελευθερία, τη δικαιοσύνη και την ισό-
τητα»58.  Εν κατακλείδι, σήµερα έχουν ιδρυθεί περίπου 250 
διεθνείς οργανισµοί για την προάσπιση των ανθρωπίνων 
δικαιωµάτων και του διαπολιτισµικού τρόπου ζωής, ενώ σχεδόν 
2.000 πολυµερείς συνθήκες και διακυβερνητικές συµφωνίες 
διατρανώνουν το δικαίωµα στην ελεύθερη πνευµατική και 
πολιτιστική ανάπτυξη του ανθρώπου, µακριά από κάθε 
προκαθορισµό ουσίας ή φύσης ή είδους 59.  

Καθήκον λοιπόν της ανθρώπινης κοινωνίας είναι να 
απαντήσει δηµιουργικά στις εκάστοτε και εκασταχού προκλή-
σεις του κόσµου, να προσφέρει «ανοικτό χώρο» για µια µεγάλη 
ποικιλία κοινωνικών, θρησκευτικών και πολιτισµικών εκφράσε-
ων 60,  ώστε να διευκολυνθεί η αµοιβαία κατανόηση, η συµ-
φιλίωση61,  η συνεργασία, η δηµιουργία δίκαιων και περιεκτικών 

 
56Π. Νάσκου Περράκη,  Μηχανισµοί  Προστασίας Δικαιωµάτων του Ανθρώπου,  

Διεθνείς πράξεις,  θεωρία και  πρακτική,  Διεθνείς πράξεις,  θεωρία και  πρακτική,  
Συµβολή:  Κ.  Χαϊνόγλου,  Μ.  Βάγιας,  εκδόσεις Αντ.  Ν.  Σάκκουλα,  Αθήνα-Κοµοτηνή 
2008,σ.  481.   

57Π. Νάσκου Περράκη,  ό.π. ,  σσ.  472-473.  
58Π. Νάσκου Περράκη ,  ό .π. ,  σσ.  510-511.   
59Χ.  Γιανναράς,  Η απανθρωπία του δικαιώµατος,  εκδόσεις Δόµος,  Αθήνα 2006,  

σσ.  113-114.  
60Στ.  Τσοµπανίδης,  Εκκλησιολογία και  Παγκοσµιοποίηση ,Οι Εκκλησίες στην 

οικουµενική πορεία για µια εναλλακτική παγκοσµιοποίηση στην υπηρεσία των 
ανθρώπων και  της γης,  εκδόσεις Πουρναρά,  Θεσσαλονίκη 2008,  σ.  262.  

61«Οι αρχές της συµφιλίωσης των ανθρώπων στον κοινωνικό βίο  µπορούν να 
αποδοθούν συνοπτικά ως εξής:  α)  Η πραγµάτωση της καθόλου ανθρώπινης φύσης 
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κοινωνιών για το καλό της ανθρωπότητας. Να συντελεστεί η δι-
αµόρφωση µιας ισότιµης κοινωνίας πολιτών62,  που αρνείται τον 
λογοκρατικό και ορθολογιστικό τρόπο ζωής63,  της εκκοσµι-
κευµένης και εξουσιαστικής συµπεριφοράς64,  της άρνησης της 
πολιτιστικής ιδιοπροσωπείας και της κοινωνικής δικαιοσύνης. 

Έχουµε ευθύνη και λόγο για τη µεταµόρφωση του 
ανθρώπου από άτοµο σε πρόσωπο, για τη δηµιουργία µίας 
οντότητας που θα έχει άποψη και έκφραση. Το πρόσωπο συνδέ-
εται µε την ελεύθερη βούληση του ανθρώπου,περιγράφει τον 
διαφορετικό τυπικό τρόπο σκέψης, αίσθησης και έκφρασης των 
συναισθηµάτων του.Έχει δε ίση αξίωση σε ένα απολύτως 
επαρκές σύστηµα ίσων βασικών δικαιωµάτων και ελευθεριών 
που είναι συµβατό µε ένα ανάλογο σύστηµα για όλους, ενώ δεν 
προκύπτει και δεν ολοκληρώνεται ως γραµµική συνέχεια της 
εξατοµίκευσης αλλά ως υπέρβασή της.Το πρόσωπο προσφέρει 
επίσης στον σύγχρονο άνθρωπο υπαρξιακή πληρότητα απέναντι 
σε µια ρηχή κενότητα µιας διασπασµένης ανθρωπότητας 65.  
Συντελεί στην πραγµατοποίηση αγαπητικών σχέσεων µεταξύ 
των ανθρώπων «µέσα από µια προοπτική ειρηνικής συνύπαρξης 
και όχι συνεχούς αντιπαράθεσης»66.  

Συµπερασµατικά, στον σύγχρονο κόσµο της ιδιοτέλειας 
και της ιδιώτευσης του υποκειµένου 67 η δηµιουργία µιας 
ανθρώπινης κοινωνίας, όπου θα υφίστανται συνθήκες συµµε-
τοχικότητας, δηµοκρατικών διαδικασιών και ελευθεριών και οι 

 
µέσα από την προσφορά στο συνάνθρωπο,  β)  η  αλληλεγγύη προς κάθε άνθρωπο που 
την έχει  ανάγκη,  γ)   η  µη-βία ως αρχή συνύπαρξης και  κοινωνίας και  δ)  ο  σεβασµός 
απέναντι  στην ακεραιότητα της ανθρώπινης ζωής και  της φυσικής αρµονίας».  Χρ.  
Τσιρώνης,  «Το µάθηµα των Θρησκευτικών ως µάθηµα συµφιλίωσης και  
καταλλαγής»,  Διακοινοβουλετική Συνέλευση Ορθοδοξίας,  Τα Θρησκευτικά ως 
Μάθηµα Ταυτότητας και  Πολιτισµού,  Αθήνα 2005,  σ.81.   

62StuartHall  –  DavidHeld – AnthonyMcGrew, Η Νεωτερικότητα σήµερα,  
οικονοµία,  κοινωνία,  πολιτική,  πολιτισµός,µτφρ.  Θανάσης Τσακίρης-Βίκτωρας 
Τσακίρης,  εκδόσεις Σαββάλας,  Αθήνα 2003,  σ.  67.  

63Σήµερα,  στην εποχή της υποκειµενικότητας και  του σχετικισµού,  της 
εργαλειοποίησης και  της διαδικαστικής εκλογίκευσης είναι  επιτακτική η ανάγκη 
αναζήτησης εναλλακτικών απαντήσεων και  νέων µεθόδων αντίδρασης στις 
καταστάσεις αυτές για τη διασφάλιση της κοινωνικής συνοχής και  της αν-
θρώπινης αυτονοµίας.  Z.  Bauman,  Και πάλι  µόνοι :  Η ηθική µετά τη 
βεβαιότητα,εκδόσεις έρασµος,  Αθήνα 1998,  σ.  25.  

64Κ. Κωτσιόπουλος,  Θρησκεία και  πολιτική,  εξ επόψεως κοινωνιολογίας του 
χριστιανισµού,  εκδόσεις Μυγδονία,  Θεσσαλονίκη 2015 ,  σσ.  9-10.  

65Κ. Κωτσιόπουλος,  Η Κοινότητα,  Συµβολή στην κοινωνιολογική διερεύνηση 
του χριστιανισµού,  εκδόσεις Βάνιας,  Θεσσαλονίκη 2009 ,  σ.  135.  

66I .  Πέτρου,  Κοινωνική Θεωρία και  Σύγχρονος Πολιτισµός,  εκδόσεις Βάνιας,  
Θεσσαλονίκη 2005,  σ.  308.   

67S.  Appel  Lacan,  «Representat ion,  and Subject ivi ty:  Some Implicat ions for  Edu-
cat ion»,  στο J .  D.  Marshal  (ed) ,  Poststructural ism,  Phi losophy,  Pedagogy,  Kluwer 
Academic Publishers ,  Netherlands 2004,  σσ.  100-101.  
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πολίτες στα πέρατα της οικουµένης θα απολαµβάνουν τα 
θρησκευτικά, πολιτικά, πολιτιστικά και οικονοµικά τους δικαι-
ώµατα68συνιστά µείζον ζήτηµα για να διασφαλίσουµε την αλλη-
λεγγύη, την κοινωνική συνοχή, το ανθρώπινο πνεύµα και τον 
πολιτισµό. Η τυφλή πίστη «στην κυρίαρχη δύναµη µιας αποκλει-
στικής ταξινόµησης µπορεί να καταστήσει τον κόσµο εξαιρετικά 
εύφλεκτο»69.  Ζούµε σε µια πλουραλιστική, διαπολιτισµική 
κοινωνία και η ανάγκη να καταλάβουµε ο ένας τον άλλο είναι 
µεγαλύτερη από ποτέ. Τίθεται εποµένως απαραίτητος ένας 
ώριµος και ουσιαστικός διάλογος θρησκείας-κοινωνίας και 
πολιτισµού, που θα ενισχύει τη Δηµοκρατία και την ανθρώπινη 
ελευθερία και θα γίνεται το εφαλτήριο για την υπέρβαση των 
ατοµικών και οµαδικών συµφερόντων και θα προωθεί την 
ειρήνη, τη συνεργασία και ανάπτυξη µεθόδων αποτελεσµατικής 
αντιµετώπισης του κοινωνικού και πολιτισµικού αποκλεισµού. 
Τέλος, ο σεβασµός του πολιτιστικού πλουραλισµού δεν είναι 
απλώς µία νοµική υποχρέωση, που απορρέει από τις Διεθνείς 
Νοµικές Συµβάσεις ,  είναι θεµέλιος λίθος για την ειρηνική συνύ-
παρξη των κοινοτήτων και των λαών,αντίδοτο στο ρατσισµό, στο 
φανατισµό, στο φονταµενταλισµό, στη µισσαλοδοξία, στη βία 
και στις πολεµικές συγκρούσεις.  

 
 

 
INTERCULTURALISM AND MODERN SOCIETY  

ACHILLEAS V. PAPATOLIOS 
 

 
The recognition of interculturalism is a fact of intellectual 

sport anddialogue that favors the free expression of all individual 
cultural identities. An intercultural society requires equal living 
conditions for its citizens and equal opportunities in the 
institutions. The era of latemodernity attaches the diversity and 
pluralism of the human worlddivided into a host of dominant 
communities, “without horizontal orvertical hierarchy either actual or 
potential” .  It is therefore necessary for modern society to acquire 
an intercultural way of thinking with the acceptance of different 

 
68 Τα θρησκευτικά,  πολιτικά,  πολιτιστικά και  οικονοµικά δικαιώµατα 

θεωρούνται  ως οι  θεµελιώδεις αρχές του πολιτικού ανθρωπισµού,  της δίκαιης και  
ειρηνικής συνύπαρξης ατόµων και  λαών,  οι  οποίες οφείλουν να κατοχυρωθούν 
νοµικά.  Βλ.  σχετ.  Βλ.  Κ.  Δεληκωσταντής,  Τα δικαιώµατα του ανθρώπου,  Δυτικό 
ιδεολόγηµα ή οικουµενικό ήθος,εκδόσεις Κυριακίδη,  Θεσσαλονίκη 1995,σσ.  11-12.  

69Am. Sen,  Ταυτότητα και  βία,  η  ψευδαίσθηση του πεπρωµένου ,  µτφρ.  Λ.  
Βουτσοπούλου,  εκδόσεις Αλεξάνδρεια,  Αθήνα 2006,  σσ.  18-19.  
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codes or systemsthat will not lead to any social and cultural 
exclusion. 

The dilemma of modern social reality is shaped as follows: 
humanism or individualism. In the name of humanity it should be 
noted selftranscendence of individualism. The issue of pluralism 
is an immediate and practical issue thatwe must put forward and 
promote as the only feasible solution toaddress social problems, 
respect for privacy and, in general, humandignity.  

Our respect toward the diversity of the other is a 
fundamentalcriterion of democracy and culture of each society, 
and each manseparately. We need to learn to recognize the other 
and to eliminateany idea of rejection and exclusion of his person. 
As Habermas puts it,we must respect the practices, lifestyle and 
perception with which he isconnected. It is necessary to overcome 
the prejudices, arrogantattitudes and degrading discrimination 
against our fellow humanbeings with sincere respect for the 
specificity of each nation and culture,to the freedom and dignity 
of humanity.There is, therefore, a need for a new approach to the 
current socialand cultural realities of modern societies, through a 
framework of mutual respect between people with different 
cultural expressions. 
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Abstract 

The Humanitarian Action of the Orthodox Church of Greece in the 
context of the Refugee Crisis (2013-2023) as a contribution to interfaith 
dialogue and interculturalism 

 

Since the end of 2015, with the outburst of the refugee crisis 
in Europe, Greece has become the main gateway for the increasing 
influx of refugees from the Middle East, mainly from Muslim 
countries, such as Syria, Iraq, Iran and Afghanistan, as a result of 
the war conflicts that broke out in those countries. 

The Orthodox Church of Greece (OCG), through its 
continuous humanitarian aid, and by assisting the State, played, 
and still  plays, a decisive role in the assistance and social 
integration of refugees, an important part of which are of Muslim 
faith.The OCG's humanitarian action in the area of migration 
already dates back to the mid-90s. Since then, and in the context of 
the ongoing societal changes marked by the advent of modern 
pluri-religious and multicultural societies - not only at the 
European level but also at the global level - the OCG has expanded 
in a significant way its humanitarian action regarding the 
assistance and social integration of refugees in Greece. Our paper 
aims at a brief presentation of the humanitarian action of the OCG 
in the field of migration - focusing on the decade 2013-2023-, in the 
light of the Orthodox Christian theological ethos of "hospitality" 
and the theological concept of "the ministry of the stranger" 
(diakonia), arguing that the humanitarian stance and action of the 
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OCG regarding migration in the 21st century, contributes in a 
decisive way to interfaith dialogue and interculturalism. 

  

Πρόλογος 

Από τα τέλη του 2015, όταν ξέσπασε η προσφυγική κρίση στην 
Ευρώπη, η Ελλάδα έχει αποτελέσει την κύρια πύλη εισροής 
προσφύγων από τη Μέση Ανατολή, ως αποτέλεσµα των 
πολεµικών συρράξεων στην Συρία, το Ιράκ, το Ιράν και το 
Αφγανιστάν, χώρες µε πλειοψηφικό Μουσουλµανικό πληθυσµό. 

 H Ορθόδοξη Εκκλησία της Ελλάδας (ΟΕΕ), µέσω της 
διαρκούς ανθρωπιστικής της βοήθειας, και συνεπικουρώντας το 
Κράτος, διαδραµάτισε, και εξακολουθεί να διαδραµατίζει, έναν 
καθοριστικό ρόλο στην αρωγή και την κοινωνική ένταξη των 
αλλόθρησκων προσφύγων, ένα µεγάλο µέρος των οποίων είναι 
Μουσουλµανικού θρησκεύµατος. Η ανθρωπιστική δράση της 
ΟΕΕ στον χώρο του µεταναστευτικού, χρονολογείται, ήδη, από 
τα µέσα της δεκαετίας του ’90. Στο πλαίσιο των διαρκών 
κοινωνικών µεταβολών που σηµατοδοτούνται από την έλευση 
των σύγχρονων διαθρησκειακών και πολυπολιτισµικών 
κοινωνιών – όχι µόνο σε Ευρωπαϊκό αλλά και σε παγκόσµιο 
επίπεδο-, η ΟΕΕ επέκτεινε και εµπλούτισε την ανθρωπιστική της 
δράση αναφορικά µε την αρωγή και την κοινωνική ένταξη των 
προσφύγων στην Ελλάδα.  

 Η εισήγησή µας αποσκοπεί σε µία συνοπτική παρουσίαση 
της ανθρωπιστικής δράσης της ΟΕΕ στον χώρο του προσφυγικού 
-µε επίκεντρο την δεκαετία 2013-2023-, υπό το πρίσµα του 
Ορθόδοξου Χριστιανικού θεολογικού ήθους της «φιλοξενίας» 
και της θεολογικής έννοιας της «διακονίας του ξένου», 
υποστηρίζοντας ότι η ανθρωπιστική στάση και δράση της ΟΕΕ 
στο προσφυγικό στον 21ο  αιώνα,  συµβάλλει µε καθοριστικό 
τρόπο στον διαθρησκειακό διάλογο και την διαπολιτισµικότητα. 

 

 

Εισαγωγή 

 

 Τις τελευταίες τρείς δεκαετίες, η ελληνική κοινωνία έχει 
υποστεί σηµαντικούς µετασχηµατισµούς,στο πλαίσιο της 
παγκοσµιοποίησης και της πολυπολιτισµικότητας, καθώς και 
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του προσφυγικού φαινοµένου, µε αποτέλεσµα να µετατραπεί 
σταδιακά από µία κοινωνία κατά κύριο λόγο µεταναστών -ειδικά 
κατά την τριακονταετία 1960-1990, σε µία κοινωνία υποδοχής 
µεταναστών και προσφύγων.  

 Ως αποτέλεσµα των µεταγενέστερων προσφυγικών 
κυµάτων στη χώρα, και ιδιαίτερα µουσουλµάνων προσφύγων 
από χώρες της Μέσης Ανατολής -Συρία, Ιράκ, Ιράν, Αφγανιστάν-
που βρίσκονταν σε εµπόλεµη κατάσταση, το Ελληνικό κράτος 
κλήθηκενα διαχειριστεί το προσφυγικό φαινόµενο,αφενός, 
αναφορικά µε την παροχή άµεσης ανθρωπιστικής βοήθειας 
στους µετακινούµενους πληθυσµούς και, αφετέρου, µε όρους 
υιοθέτησης πολιτικών, εγκαθίδρυσης και συνεχούς 
βελτίωσηςτων διαδικασιών ασύλου,καθώς και δηµιουργίας 
πολιτικών κοινωνικής ένταξης των προσφύγων.  

 Στο πλαίσιο αυτό, είναι προφανές ότι το προσφυγικό 
ζήτηµαστην Ελλάδα -όπως άλλωστε και στις περισσότερες 
ευρωπαϊκές και δυτικές χώρες-, είναι άρρηκτα συνδεδεµένο µε 
το ζήτηµα των θρησκευτικών µειονοτήτων,και εγείρει περαιτέρω 
ερωτήµατα σχετικά µε την ένταξη αλλόθρησκων προσφύγων  στις 
λεγόµενες κοινωνίες υποδοχής.  

 

1. Η ανθρωπιστική δράση της Ορθόδοξης Εκκλησίας της 
Ελλάδας στο ‘Προσφυγικό’: µία διαχρονική ανθρωπιστική 
συµβολή στην ‘ετερότητα’ και τη διαπολιτισµικότητα 

 

 Εν µέσω όλων αυτών των ανακατατάξεων και 
µετασχηµατισµών, και υπό το πρίσµα των αλλεπάλληλων 
προσφυγικών κρίσεων, µε την εισροή µεγάλου αριθµού 
προσφύγων στην Ελλάδα, η ΟΕΕ κλήθηκε, µε τη σειρά της, να 
διαχειριστεί την ανθρωπιστική κρίση αφενός και, αφετέρου, να 
συνδράµει στην κοινωνική ένταξη των αλλοδαπών και 
αλλόθρησκων -µεταξύ άλλων- προσφύγων που αιτήθηκαν και 
απέκτησαν άσυλο στην χώρα µας. 

 Ήδη, από την δεκαετία του ’90, η ΟΕΕ έχει διαδραµατίσει 
έναν εξαιρετικά ενεργό ρόλο στο µεταναστευτικό, µε τη 
δηµιουργία ειδικών υπηρεσιών, στοχεύοντας στην 
αποτελεσµατική διαχείριση θεµάτων που σχετίζονται µε τη 
µετανάστευση, καθώς και τη συνολική ποιµαντική υποστήριξη 
µεταναστών και προσφύγων .  Το Κέντρο Συµπαράστασης 
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Παλιννοστούντων, Προσφύγωνκαι Μεταναστών(ΚΣΠΜ - ιδρυθέν 
το 1970) και η Ειδική Συνοδική Επιτροπή Μεταναστών, 
Προσφύγων και Παλιννοστούντων(ιδρυθείσα το 2006), αποτελούν 
τα δύο θεσµικά όργαναπου πρόσκεινται στην ΟΕΕ και είναι 
αρµόδια για θέµατα που σχετίζονται µε τη µετανάστευση. 

 Ο ρόλος του ΚΣΠΜ,αρχικά, συνίστατο στην παροχή 
υπηρεσιών υποστήριξης στους πολυάριθµους Έλληνες 
µετανάστες που επέστρεφαν από τη Γερµανία, µε στόχο να τους 
συνδράµει στην αναπροσαρµογή και την κοινωνική τους ένταξη 
στην ελληνική κοινωνία. Ωστόσο, οι βαθµιαίοι µετασχηµατισµοί 
του µεταναστευτικού φαινοµένου, οδήγησαν στην επέκταση και 
αναπροσαρµογή των υπηρεσιών του Κέντρου, προκειµένου αυτό 
να µπορέσει ν ’ανταποκριθεί στις αναδυόµενες ανάγκες που 
προέκυψαν από νέες µορφές µετανάστευσης και, κατ’ επέκταση, 
στις νέες προκλήσεις του προσφυγικού φαινοµένου. 

 Στη δεκαετία του 1990, όταν η Ελλάδα µετατράπηκε σε 
χώρα υποδοχής µετανάστευσης, το ΚΣΠΜ επέκτεινε το πεδίο 
δράσης του για να συµπεριλάβει µετανάστες, αιτούντες άσυλο 
και πρόσφυγες.Το 1994 ιδρύθηκε και µια νέα υπηρεσία, µε την 
επωνυµία «Οικουµενικό Πρόγραµµα για τους Πρόσφυγες» (ΟΠΠ).  

 

 Ανάµεσα στις υπηρεσίες πού προσφέρθηκαν ἤ 
προσφέρονται, το µεγαλύτερο µέρος των οποίων εντάσσεται στο 
πλαίσιο εφαρµογής Ευρωπαϊκών Προγραµµάτων, 
συγκαταλέγονται οι εξής: 

 

•  Ἡ λειτουργία ξενώνων για πρόσφυγες και για αλλοδαπές 
γυναίκες πού βρίσκονται σέ κίνδυνο 

•   Ἡ διεξαγωγή µαθηµάτων εκµάθησης της Ελληνικής 
γλώσσης 

•  Ἡ ψυχοκοινωνική στήριξη, ἡ παροχή πληροφόρησης για 
τη διαδικασία πιστοποίησης των πτυχίων των αλλοδαπών 
και ὁ προσανατολισµός σχετικά µε επιµορφωτικά 
σεµινάρια και προγράµµατα κατάρτισης 

•  Ἡ νοµική συµβουλευτική προς τούς µετανάστες πού 
ενδιαφέρονται να υπαχθούν στη διαδικασία 
νοµιµοποίησης ἤ πού αντιµετωπίζουν δυσκολίες στο να 
παραµείνουν σέ αυτή 

•   Ἡ νοµική υποστήριξη των αιτούντων άσυλο προκειµένου 
να προωθηθεί το αίτηµά τους 



75  

•   Ἡ νοµική υπεράσπιση σέ περιπτώσεις παραβιάσεων των 
εργασιακών δικαιωµάτων των αλλοδαπών 

 

 Συνοπτικά, η ανθρωπιστική δράση της ΟΕΕ αναπτύσσεται 
γύρω από δύο βασικούς άξονες, αφενός, µέσω των δύο 
προαναφερθέντων θεσµικών οργάνων της και, αφετέρου, µέσω 
της σύστασηςΜη Κυβερνητικών Οργανώσεων (ΜΚΟ)που 
αναπτύσσουν πλούσια ανθρωπιστική δράση µε στόχο την  
αρωγή των προσφύγων, και ιδιαίτερα των ευάλωτων  
προσφυγικών πληθυσµών, καθώς και µέσω ειδικών 
προγραµµάτων µε στόχο την ψυχοκοινωνική, ιατρική και νοµική 
αρωγή των προσφύγων -όπως για παράδειγµα το προαναφερθέν 
Οικουµενικό Προσφυγικό Πρόγραµµα .   

 

1.1.Η συµβολή της ΟΕΕ στην κοινωνική ένταξη αλλόθρησκων 
προσφύγων 

 

 Η Μη Κυβερνητική Οργάνωση«Αποστολή»,που ιδρύθηκε το 
2010από την Ιερά Αρχιεπισκοπή Αθηνών,µε τη µορφή της 
αστικής, µη κερδοσκοπικής εταιρείας, µε διεθνή εµβέλεια στο 
πλαίσιο της δραστηριοποίησής της στον ανθρωπιστικό -καθώς 
επίσης τον αναπτυξιακό και εκπαιδευτικό- χώρο, έχει συνδράµει 
σηµαντικά στην υποστήριξη των προσφύγων.  

 Η Διεύθυνση Προγραµµάτων της «Αποστολής»  δίνει τη 
δυνατότητα στους µετανάστες που ζουν στην Αθήνα, 
ανεξαρτήτως καταγωγής και θρησκείας,  να γνωρίσουν την 
ελληνική γλώσσα και να εξοικειωθούν µε τον ελληνικό 
πολιτισµό, µε σκοπό την ευκολότερη πρόσβαση στην αγορά 
εργασίας και τη βελτίωση του βιοτικού τους επιπέδου 
γενικότερα.  Όπως αναγράφεται στην ιστοσελίδα της 
«Αποστολής» ,«Η ελληνική γλώσσα, η ιστορία και ο ελληνικός 
πολιτισµός αποτελούν δίοδο για την κοινωνική ένταξη των 
µεταναστών που ζουν στην Ελλάδα»70.Το πρόγραµµα «Ένταξη 
Ελληνική Γλώσσα – Ελληνικός Πολιτισµός» είναι σχεδιασµένο 
από ειδικούς εκπαιδευτές, µε ξεχωριστά τµήµατα αρχαρίων και 
προχωρηµένων για τις κρατικές εξετάσεις Πιστοποίησης της 

 
70https: / /www.ecclesia .gr/greek/holysynod/commitees/metanastes/2010_2011.pdf .  
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Ελληνοµάθειας, και υποστηρίζεται από την 
πρωτοβουλία  «Δεύτερη Πατρίδα». 

 Μία άλλη δράση της «Αποστολής» σχετίζεται µε την 
υποστήριξη ασυνόδευτων ανήλικων προσφύγων, µε διαφορετικό 
πολιτισµικό και θρησκευτικό υπόβαθρο. Ανταποκρινόµενο 
στους στόχους του AMIF (Εθνικό Πρόγραµµα Ταµείου Ασύλου, 
Μετανάστευσης και Ένταξης) ,  η «Αποστολή», µε τη δηµιουργία 
και τη λειτουργία ενός Ξενώνα στον Άγιο Δηµήτριο Αττικής, 
δυναµικότητας 20 ατόµων, συνεισφέρει στην παροχή υπηρεσιών 
σε ασυνόδευτους ανήλικους πρόσφυγες. 

 Ο Ξενώνας Ασυνόδευτων Ανήλικων Προσφύγων «Εστία» 
παρέχει υπηρεσίες υποδοχής και φιλοξενίας σε αιτούντες 
άσυλο/πρόσφυγες, και αποσκοπεί στην παροχή ψυχολογικής 
υποστήριξης και συµβουλευτικής ως προς την κοινωνική ένταξη 
τους, δηµιουργική απασχόληση, πρωτοβάθµια ιατρική φροντίδα, 
εκπαίδευση µε την εκµάθηση της ελληνικής γλώσσας και 
χρήσης ηλεκτρονικών υπολογιστών. 

 

2. Η «φιλοξενία» ή «διακονία του ξένου» στην Ορθόδοξη 
Θεολογική και Πατριστική Παράδοση ως θεµέλιος λίθος της 
ανθρωπιστικής δράσης της ΟΕΕ στο Προσφυγικό  

 

 Η Oρθόδοξη κοινωνική πρόνοια πηγάζει από την 
Κοινωνική Θεολογία, και ειδικότερα από τηνχριστιανική έννοια 
της «διακονίας» (κοινωνική υπηρεσία). Η διακονία αποτελεί 
κοινωνική υπηρεσία, η οποία βασίζεται στην αλληλεγγύη που 
εµπνέεται από χριστιανικές αξίες (Αγάπη του Θεού και 
συµπόνια) και εκφράζεται µέσω της φιλανθρωπίας και της 
συµπαράστασης προς όσους έχουν ανάγκη (Molokotos-
Liederman, 2011: 83). 

 Η διαχρονική και επίκαιρη ανθρωπιστική δράση,αλλά και 
η ευρύτερη στάση της Ορθόδοξης Εκκλησίας της 
Ελλάδαςαναφορικά µε την αρωγή των προσφύγων, πηγάζει από 
την µακρόχρονη Ορθόδοξη Παράδοση του «ήθους της 
φιλοξενίας», ήτοι της «διακονίας του ξένου».Τα Ορθόδοξα 
θεολογικά θεµέλια της «φιλοξενίας»  έχουν τις ρίζες τους στη 
Βίβλο και την Ελληνoρθόδοξη Πατερική Παράδοση.  
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 Όπως επισηµαίνει ο σύγχρονος Ορθόδοξος θεολόγος 
Σταύρου,"η κατάσταση του να είσαι ‘ξένος’ είναι συστατική της 
ταυτότητας της «Εκκλησίας». Κατ’ αυτόν τον τρόπο, κάθε 
µετανάστης ενσαρκώνει την κατάσταση των Χριστιανών σε 
αυτόν τον κόσµο. Τα θεολογικά θεµέλια της Χριστιανικής 
«φιλοξενίας» είναι εµφανή: η «φιλοξενία» είναι ενδεικτική της 
ενεργούςεν Χριστώ φιλοξενίας, καθώς και της φιλοξενίας που 
δόθηκε στον Χριστό, η οποία ενσαρκώνεται στην ιδιότητα του 
µετανάστη "(Σταύρου, 2010: 381).  

 Στα γραπτά τους, οι Έλληνες Πατέρες της 
Εκκλησίας,απευθύνουν πολλαπλές προτροπές προς τους 
Χριστιανούς, προκειµένου να καλωσορίσουν τους ξένους, σε 
κάθε είδους συνθήκες. Ο Άγιος Γρηγόριος ο Ναζιανζηνός (329-
390µ.Χ.)  καλεί όλους τους χριστιανούς να ασκήσουν ενεργά την 
φιλοξενία, προκειµένου να διασφαλιστεί η ίδια η ουσία του 
Χριστιανικού βαπτίσµατος. Αυτή η στάση φιλοξενίας απέναντι 
στον ξένο, δεν συνίσταται απλώς σε µία «ηθική του 
εθελοντισµού», αλλά αποτελεί επέκταση της µυστηριακής και 
εκκλησιαστικής ζωής  (Σταύρου, 2010: 386).  

 Ο Έλληνας Πατέρας, Άγιος Ιωάννης ο Χρυσόστοµος (περ. 
347-407 µ.Χ.),απευθύνει µία παρόµοια προτροπή σχετικά µε την 
άσκηση της φιλοξενίας: «Εµείς είµαστε οι ξένοι [προς τον 
Πατέρα µας στα ουράνια], εάν δεν προσφέρουµε τη φιλοξενία 
µας στον ξένο". Σε πρόσφατο επίσηµο έγγραφο της Ιεράς 
Συνόδου ,  µε τίτλο "Η Ορθόδοξη Εκκλησία της Ελλάδας 
ανταποκρίνεται στις προκλήσεις του µεταναστευτικού" ,στο 
οποίο παρέχονται πληροφορίες για την ιστορία και το έργο της 
ανθρωπιστικής δράσης της ΟΕΕ στον χώρο αυτό, η Εκκλησία 
υπενθυµίζει ρητά ότι η δράση αυτή"έχει τις ρίζες της στην 
Ορθόδοξη πίστη, καθώς και στην Ελληνική και Ορθόδοξη 
Παράδοση αιώνωναναφορικά µε το «υπέροχο ήθος της 
φιλοξενίας».  

 Το απόσπασµα αυτό είναι αρκετά ενδεικτικό της βούλησης 
της Εκκλησίας να αποτελέσει έναν ενεργό παράγοντα στην 
αντιµετώπιση των προκλήσεων του προσφυγικού ζητήµατος, 
µέσω µίας ‘αναπροσαρµογής και επικαιροποίησης, τρόπον τινά, 
της µακρόχρονης θεολογικής παράδοσης της «φιλοξενίας» στη 
σύγχρονηπροσφυγική και πολυπολιτισµική πραγµατικότητα. 
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3. Η ανθρωπιστική δράση της Ορθόδοξης Εκκλησίας της 
Ελλάδαςστο Προσφυγικό ως συµβολή στη 
διαπολιτισµικότητα και το διαθρησκειακό διάλογο 

 

 Όπως πολύ εύστοχα επισηµαίνει ο κοινωνιολόγος και 
Διευθυντής του ΚΣΠΜ, Αντώνιος Παπαντωνίου, ‘Σε µία 
κοινωνία όπου καθηµερινά βιώνουµε την ξενοφοβία και τον 
ρατσισµό, Η Εκκλησία δεν µπορεί να παραµείνει σιωπηλός 
παρατηρητής’ (Παπαντωνίου: 2010), ούτε είναι δυνατόν –‘όπως 
γράφει χαρακτηριστικά ο Ορθόδοξος θεολόγος Παντελής 
Καλαιτζίδης,«να αποφύγει τη συνάντηση και το διάλογο µε τις 
καινούργιες κοινωνικές και πολιτισµικές πραγµατικότητες του 
κόσµου µας, όπως η πολυπολιτσµικότητα και η 
πολυθρησκευτικότητα.  

 Θα ήταν σαν να αρνούνταν η εκκλησία η φύση της και την 
αποστολή της, θα ήταν σαν να πρόδιδε το είναι της και την 
ταυτότητά της» (Καλαιτζίδης: 2009, 107). Σε µια τέτοια απόπειρα 
διαλόγου, ιδιαίτερα µε τους µετανάστες από τις 
µουσουλµανικές χώρες, θα πρέπει λοιπόν να κατανοηθεί -
αναφέρει ο Παπαντωνίου, η προσπάθεια του Κέντρου 
Συµπαράστασης Παλιννοστούντων Μεταναστών και Προσφύγων ,  
να υλοποιήσει ειδικό πιλοτικό Πρόγραµµα που έφερε τον τίτλο 
‘Αναζητώντας Τόπους Συνύπαρξης’, να καταγράψει και να 
χαρτογραφήσει τους άτυπους µουσουλµανικούς χώρους 
λατρείας που λειτουργούν στα όρια κάθε Ενορίας στην περιοχή 
του Δήµου της Αθήνας, να φέρει σε επικοινωνία τους ενορίτες 
και τους Κληρικούς τριών Ενοριών των Αθηνών µε τους 
µουσουλµάνους και τους Ιµάµηδες που ζουν «στη διπλανή τους 
πόρτα», προκειµένου να γνωριστούν, να ανταλλάξουν απόψεις 
και να αναζητήσουν τρόπους ειρηνικής συνύπαρξης και 
αλληλεγγύης, καθώς και η προσπάθεια του Κέντρου να 
πραγµατοποιήσει έρευνα ανάµεσα στους µετανάστες και 
µετανάστριες µουσουλµανικού θρησκεύµατος» (Παπαντωνίου: 
2010).  

 

Αξίζει επίσης να αναφερθεί ότι το ΚΣΠΜ συνεργάζεται στενά 
και συµµετέχει σε ειδικές επιτροπές εργασίας του Παγκόσµιου 
Συµβουλίου Εκκλησιών (ΠΣΕ – World Council of Churches - WCC) 
και της Διάσκεψης των Ευρωπαϊκών Εκκλησιών (Conference of 
European Churches - CEC), οι οποίες επεξεργάζονται και 
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απευθύνουν προς τους αρµόδιους Διεθνείς Οργανισµούς -και 
ιδιαίτερα προς την Ευρωπαϊκή Επιτροπή (Κοµισιόν) και το 
Ευρωπαϊκό Κοινοβούλιο, προτάσεις και θέσεις για µία 
εναλλακτική οργάνωση της κοινωνίας -αλλά και της οικονοµίας, 
η οποία θα θέτει στο επίκεντρό της και θα υπηρετεί πρωτίστως 
τον άνθρωπο, µε σεβασµό στην αξιοπρέπεια του προσώπου του. 

 Κλείνοντας, θα θέλαµε να υπενθυµίσουµε ότι «η 
µετανάστευση είναι στενά συνυφασµένη µε την ιστορία της 
ανθρωπότητας και, πράγµατι, οι περισσότερες µεγάλες στιγµές 
της ανθρωπότητας συνδέονται µε µαζικές πληθυσµιακές 
µετακινήσεις .  Οι µετακινήσεις αυτές επέφεραν πολλές φορές 
ουσιαστική αλλαγή του θρησκευτικού, πολιτισµικού, πολιτικού, 
οικονοµικού και δηµογραφικού τοπίου. Σήµερα βρισκόµαστε σε 
µία ανάλογη συγκυρία».Και η Ορθόδοξη Εκκλησία, καλείται, 
δίπλα στους υπόλοιπους φορείς και παράγοντες που 
διαδραµατίζουν έναν σηµαντικό ρόλο στην προώθηση της 
ειρηνικής κοινωνικής συνύπαρξης και του διαθρησκειακού 
διαλόγου, να εξακολουθεί να συµβάλλει, όπως το πράττει ήδη, 
επιτελώντας το δικό της ιδιαίτερο έργο. 
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Interreligious dialogues in the light of the psychology of religion 

Dr. Khader I. Alkhouri 

 

Introduction 

 Interreligious dialogue is a complex field of study that examines the 
interactions between religious and psychological factors. Psychological 
antecedents and processes contribute to the creation of an open and transparent 
attitude that enriches interreligious dialogue.Inter-religious dialogue is an 
important issue arising from the encounter and interaction between different 
religious traditions. The psychology of religion offers us a wealth of knowledge 
to understand interreligious dialogue in depth by analyzing the values, beliefs 
and behavior that arise from religious traditions. 

 

Keywords: Interreligious dialogue, Psychology of Religion, Spirituality. 

 

The Importance of Inter-Religious Dialogue 

 In the APA Dictionary of Psychology, the word dialogue is the ability to 
influence others, even when they try to resist that influence(Association, 2007). 
Interfaith dialogue is a valuable process as it allows us to exchange views, 
explore religious beliefs in detail, and better understand others. Through this 
process we can build bridges of understanding and mutual respect, while at 
the same time we can develop our own spiritual growth and development 
(Batson & Schoenrade, 1991). 

 

Importance of the Psychology of Religion 

 The psychology of religion, especially in Greece (Tsitsigkos, 2012) 
focuses on the study of religious beliefs, practices, and the effects of religiosity 
on human behavior and well- being (Schorr, 1980). By understanding 
religiosity from a psychological perspective, we can analyze the motivations, 
needs and experiences that lead to attraction and devotion to a particular 
religious tradition (Coe, 1920). 

 

The Contribution of The Psychology of Religion to the Interreligious 
Dialogue 
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 The psychology of religion helps us to understand interreligious 
dialogue and effective communication between religious traditions (Knight, 
1996). It values religious beliefs as an important factor in individual pleasure, 
spiritual well-being, and well-being. In addition, it studies the various 
parameters such as religious devotion, religious practice, and religious 
experience and how they affect individual and social life (Paloutzian, 2016). 

 Since religion is about psychosomatic and spiritual union, the 
interconnection and dependence of man from an organism to a systematic 
entity that may consist of personal spirits or impersonal forces in a particular 
community of worship (Tsitsigkos, 2012). Thus, psychology, plays a role in 
building and developing openness to interfaith dialogue since psychology is a 
science that studies the mind and perception, and thinking and feeling and 
behavior of people (Knight, 1996), this means that it has to do with interfaith 
dialogue involving the interaction between religious and spiritual groups, with 
the aim of building bridges of understanding between religious groups 
(Hoffman & Thelen, 2018). Here the psychology of religion, takes part in 
examining interreligious dialogue by psychoneuropathically evaluating 
interreligious relations and defending faith at all stages (Swanson, 2019). 

 

The Strategy of Psycho-Interreligious Dialogue 

 The psychology of religion plays a crucial role in the development of 
interfaith dialogue to promote awareness and lay the foundations for 
understanding the common understanding sought by all religions (Kumar, 
Pandey, & Pandey, 2023). Sacred texts are a means of promoting tolerance and 
love, as well as promoting spiritual understanding of unity towards achieving 
peace (Krok & Król, 2019). And here I want to emphasize that psychologists are 
peace builders (Cloke, 2008). Like William James, he gave a speech on peace at 
Stanford University in 1906 (Fischer, 2018). 

 

The Aim of Emphasizing Common Values in Interreligious Dialogues 

 According to scientific research, dialogue plays an important role in 
psychologically influenced religious thinking. The emphasis on shared values 
in interfaith dialogues is a strategy aimed at achieving understanding, mutual 
respect, and unity between people of different religious beliefs. This strategy 
highlights the values that are common to all religions and seeks to identify 
points of contact between them (Outcalt, 2015). 

 In interreligious dialogues, the emphasis on common values can be done 
by discussing issues such as love, kindness, compassion, justice, peace, and 
solidarity. It is important torecognize the common principles and moral values 
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that can unite people from different religions and create a climate of mutual 
understanding and respect (Neufeldt, 2011). 

 

Factors That Determine the Ways in Which Interreligious Dialogue is 
Conducted 

 1-Personality traits (agreement and openness to experience) and 2-
Religious attitudes (intrinsic religiosity). 

 Personality traits include agreeableness and openness to experience. 
Agreement refers to a personality's tendency to agree and accept the opinions, 
values, and beliefs of other people. Openness to experience refers to the ease 
with which a personality adopts new ideas, beliefs, and experiments with new 
experiences (Saroglou & Muñoz-García, 2008). 

 In terms of religious attitudes, intrinsic religiosity refers to the tendency 
of an individual personality to have an embedded religious dimension in its 
mental structure. This tendency may be expressed through religious practices, 
such as participation in worship rituals or prayer (Allport & Ross, 1967). 

 Interfaith dialogue refers to the exchange of ideas, views, and 
experiences between people from different religious traditions. The purpose of 
this dialogue is to promote understanding, mutual respect, and peace between 
religious communities. (Batson & Ventis, 1982). Interfaith dialogue can 
highlight shared values and facilitate the exchange of views, thus promoting 
mutual understanding and peaceful coexistence between religious traditions 
(Jackson, 2014). 

 Interreligious dialogue can be understood and interpreted in three 
different aspects: as a method, as a process and as a social attitude (Khan, Elius, 
& Mansor, 2020). Let us provide more information on each aspect: 

 As a method: Interfaith dialogue can be seen as a structured and 
organized method used to exchange ideas and views between people of 
different religious faiths. This method may include structured meetings, 
discussions or activities that promote dialogue and mutual understanding 
(Krok & Król, 2019). 

 As a process: Interfaith dialogue can be understood as a process that 
requires openness, respect, and mutual understanding. This process promotes 
the exchange of views, the discovery of common ground and the recognition of 
differences to enhance mutual understanding and respect (Krok & Król, 2019). 

 As a social attitude: Interfaith dialogue can represent a social attitude 
that expresses interest and willingness for cooperation, understanding and 
mutual respect between people from different religious traditions. This social 
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attitude promotes peace, solidarity, and tolerance in the context of a 
multicultural society(Krok & Król, 2019). 

 

Opinion Of the Interreligious Dialogue 

 The main characteristic of interreligious dialogue is its openness to the 
transcendent, which places the human perspective in a broader, "metaphysical 
context". Consequently, interreligious dialogue must include more active 
listening to transcendental elements that provide a universal platform for 
understanding and cooperation (Dijkhuizen, 2015). The features of religious 
thought associated with existential questions or faith dilemmas can facilitate 
dialogue by allowing people to consider a given issue from different 
perspectives. Participants in interfaith dialogue approach each other from a 
position of faith and engage in the pursuit of truth and personal and religious 
growth, which may include both deeper self-understanding and new ideas and 
practices from the other religion(Lindsay, 2023). 

 In the context of inter-religious dialogue, an important question arises: 
To what extent can their specific characteristics of religious thought promote or 
weaken their attitudes of dialogue? Answering this question is extremely 
difficult, because religious thought does not exist in isolation from individuals 
and their cognition. It is perfectly understandable that religious dialogue, there 
and non-religious dialogue, has a solid scientific basis. Knowledge about 
religions, especially their affairs, moral requirements, and customs, is 
extremely important if human relations are to be conducted as part of interfaith 
dialogue (Krok & Król, 2019). 

 

The Effectiveness of Interfaith Dialogue 

 The interreligious dialogue is uniquely defined by the presence of the 
transcendental element, which, apart from the horizontal form of social life, 
also includes a vertical form, i.e. the transcendence (Cibotaru, 2023). This means 
that interreligious dialogue is not limited to the mere exchange of ideas and 
opinions, but also aims to transcend differences and reach a level of mutual 
understanding and cooperation. 

 To define religious dialogue, its role, and its importance for society, it is 
important to consider the religious subject and object at the same time 
(Chryssides, 1987), 

which includes man and God. This entails an analysis of the individual and 
social conditions that affect man and his needs, capabilities, and values (Fichter, 
1972). 
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 To respond to these aspects, we need to carefully examine and answer 
several questions. First, who is the person and what are his/her needs, 
capabilities, and values? Second, what is the place and importance of religious 
dialogue at the individual and social level? 

 

Types of Inter-Religious Dialogue 

 Dialogue of life: This dialogue focuses on shared human experience and 
personal life stories. Participants share their experiences, concerns, joys and 
sorrows, seeking common ground of encounter and understanding. This 
dialogue fosters humanitarian awareness and solidarity among people. 

 Dialogue of spirituality: This dialogue focuses on the exploration and 
development of the spiritual dimension of human existence. Participants 
exchange views, experiences and practices related to spirituality, mental well-
being, meditation, transformative experiences, and spiritual practices. 

 Dialogue of theology: This dialogue focuses on the study and discussion 
of theological issues and doctrines related to religious beliefs. In this dialogue, 
participants examine their beliefs and look for commonalities of understanding 
and differences between religious traditions. 

 Action Dialogue: This dialogue focuses on joint action and cooperation 
to address social problems and challenges. Participants seek ways to work and 
act together to promote justice, peace, solidarity, and improvement of the 
human condition. 

 

The Term Tolerance from a Psychological Point of View 

 Tolerance from a psychological point of view is an important aspect of 
human behaviour and attitudes. It refers to the ability and willingness to 
accept, respect and tolerate differences in other people's opinions, beliefs, and 
behaviors(Simon, 2023). 

 From a psychological point of view, tolerance is related to maturity, 
sensitivity and understanding of differences between people. It contributes to 
the creation of an openand accepting mindset that allows people to co-exist 
peacefully and enjoy the diversity and variety of the human experience 
(Verkuyten & Killen, 2021). 

 Tolerance is important for the development of a healthy spiritual and 
psychological climate, as it allows people to feel accepted, respected, and safe 
to express their views and identity. In addition, tolerance can help reduce 
conflict, fear, and prejudice between people ( Khodarahimi, Ghadampour, & 
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Karami, 2021). To develop tolerance, we can work on developing trust, 
openness, and sensitivity towards other people's needs and different 
perspectives. 

 

A Psychological Perspective on Tolerance Consists of Three Dimensions: 

 Tolerance from a psychological perspective includes three dimensions 
concerning a person's knowledge, feelings and behavior towards other people 
or groups(Rapp & Freitag, 2015). 

 The first dimension, cognitive, refers to the beliefs and perceptions that 
a person has about another person or group. This includes the ability to 
recognize and accept differences, diversity and contrasts in other people's 
views and values. 

 The second dimension, the emotional dimension, is about expressing 
positive emotions and recognizing the value of other people. This includes 
appreciation, tolerance and openness towards people who are different from 
us and the ability to empathies and empathies with others(Saariluoma & 
Jokinen, 2014). 

 The third dimension, the behavioral dimension, refers to the person's 
intentions and actions towards others. This includes the willingness to behave 
in certain ways, such as being kind, tolerant, sensitive, and treating others with 
respect and dignity(Lindell & Rosenqvist, 1992). 

 These three dimensions are interconnected and interdependent, 
providing a rich psychological framework for understanding and developing 
tolerance. Strengthening these dimensions can help to promote mutual 
understanding, cooperation and well- being in relationships between people 
(Krok & Król, 2019). 

 

The Following Key Factors for An Effective and Constructive Dialogue: 

 Interfaith dialogue is a process of communication and interaction 
between people from different religious traditions.Dialogue on religious issues 
can be effective and constructive when certain key factors are considered. Let 
us examine these factors more scientifically and in more detail: Genuine 
autonomy of religious motivation: this refers to the fact that participants in 
religious dialogue must be free to express their ideas, beliefs, and values with 
an open mind and without pressure(Gorsuch, 1994). 

 Ability to distinguish between essential and peripheral elements in 
religion: It is important to recognize the core principles and values that form 
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the core of a religion, but also to be able to discern peripheral issues or practices 
that may vary from group to group or individual to individual(Audi, 1991). 

 Ensuring the balance of power: The balance of power is a crucial factor 
for the effectiveness of the dialogue. Participants must be treated equally and 
allowed to express their views without oppression or domination(Algosaibi, 
1965). 

 Articulation of clear purpose: An effective religious dialogue must have 
a clear purpose and goal. This purpose may be to understand different religious 
beliefs, to promote mutual respect, or to seek common ground(Andrabi, 2020). 

 Examination of similarities and differences: Dialogue of a religious 
nature should promote the examination of similarities and differences between 
religious traditions. This can help to understand and identify commonalities 
and possible challenges or differences that may exist (Krok & Król, 2019). 

Conclusion 

 Inter-religious dialogue highlights the importance of mutual 
understanding and respect in the mutual recognition and appreciation of 
different religious traditions. Through the psychology of religion, we can gain 
a deeper understanding of the behavior and needs of religious traditions and 
promote mutual development and well-being. Interfaith dialogue and the 
psychology of religion are therefore important tools for promoting social 
reconciliation and developing open-minded communities. 

 Personal characteristics, such as acceptance and openness to experience, 
as well as religious attitudes, such as intrinsic religiosity, play an important role 
in promoting interfaith dialogue and influence cognitive, emotional, and 
behavioral responses.To ensure the effectiveness of interfaith dialogue, it is 
important to consider the personal and group circumstances that facilitate the 
achievement of the desired results. 
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