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Περίληψη
Για λόγους που ανάγονται σε μια διαφορετική ιστορική και

κοινωνική εξέλιξη δεν εμφανίστηκε στις χώρες της Ορθοδοξίας
και ειδικότερα στην Ελλάδα το "άτομο-ιδιώτης" που αποδεσμευ
μένο από τους οργανικούς του δεσμούς με τις κοινωνικές συσ
σωματώσεις Θα εκχωρούσε μέρος της υπόστασής του (εργασία,
επιχειρηματική δραστηριότητα, κλπ.) για να ενταχθεί στη συνέ
χεια σε ένα νέο σύστημα κοινωνικών σχέσεων. Από την άλλη με
ριά η Ορθοδοξία δεν ευνόησε την ανάδυση μιας κοινωνικά φορ
τισμένης ατομικότητας και αρνήθηκε να επικυρώσει ηθικά κοινω
νικές πρακτικές που μέσα από την ηθική (ψυχολογική) ενεργο
ποίηση του πιστού θα συνέβαλαν αποφασιστικά στο μετασχημα
τισμό ενός συσσωρευμένου δυναμικού, γεγονός που επιτέλεσε ο
Προτεσταντισμός. Καθ' ότι η Ορθοδοξία δεν διατύπωσε μια κοι
νωνική ηθική που θα προσανατόλιζε τη δράση των πιστών της
προς εγκόσμια αξιακά συστήματα, οι πράξεις και τα έργα των
πιστών της εξέλαβαν αποσπασματικό χαρακτήρα.

Η προβληματική του θέματος

Σ' αυτή την ανάλυση θα προσπαθήσουμε να διαγράψουμε μέ
σα από μια συγκριτική θεώρηση της Ορθοδοξίας με τον Προτε
σταντισμό, την ιδεολογική συνάφεια του θρησκεύματος απένταντι

Διδάκτωρας Κοινωνιολογίας
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στις σύγχρονες μορφές κοινωνικής οργάνωσης (Gesellschaft) και
το ρόλο τους στην εσωτερίκευση και διάδοση καπιταλιστικών (α
στικών) αξιών, βάσει κανονιστικών (ηθικών) πρσδιαγραφών που
συντελούν στην ηθική (κοινωνική) συμμόρφωση τσυ ατόμου με το
πνεύμα της εποχής.

Δεν είναι βέβαια μέσα στις προθέσεις μας να αναγάγουμε την
εμφάνιση καπιταλιστικών μορφών παραγωγής στην ιστσρική-θρη-
σκειολογική εξέλιξη του Χριστιανισμού στις διάφορες εκδοχές
του. Αυτό που εμείς αδρά θα προσπαθήσουμε να σκιαγραφήσου
με, είναι κατά πόσον διάφορα θρησκευτικά συστήματα ή ιδεολο
γίες, μπορούν να επικυρώσουν ηθικά κοινωνικές πρακτικές που α
πορρέουν από μια συνολική κοινωνική εξέλιξη, να διαμεσολαβή
σουν ανάμεσα στα άτομα και στον κοινωνικό χώρο που αυτά
δρουν και βουλεύονται, ωθώντας τα μέσα από την υιοθέτηση ψυ
χολογικών (ηθικών) κινήτρων που πηγάζουν από τη θέση τσυ δόγ
ματος έναντι αυτής της κοινωνικής πραγματικότητας, να λειτουρ
γήσουν αποφασιστικά στον μετασχηματισμό ενός συσσωρευμένου
κοινωνικού δυναμικού από του οποίου την μετάπλαση θα ενθαρ
ρυνθούν ιδιότητες του ατόμου που βρίσκονται σε υπολανθάνουσα
κατάσταση, να ενεργοποιηθούν. Αυτό προϋποθέτει και συνεπάγε
ται ένα δραστήριο άτομο ικανό να αμφισβητήσει παραδοσιακά
πρότυπα κοινωνικής οργάνωσης, έτοιμο να αφήσει την θαλπωρή
και την σιγουριά της κοινότητας και έτσι, αφημένο στις παλινδρο
μήσεις του καιρού του, να αναδιοργανώσει σ' ένα μικροεπίπεδο,
παίρνοντας υπ' όψη τα νέα δεδομένα, την καθημερινή τσυ ζωή.

Τρία είναι τα σημεία στα οποία θα επικεντρώσουμε το ενδια
φέρον μας και τα οποία ορίζονται μέσα από την δομική διαπλοκή
της Ορθοδοξίας με την κοινότητα, φυσικά από την οπτική την ο
ποία εμείς επιλέξαμε: α) ευνοεί ή αποδοκιμάζει η Ορθοδοξία μια
κοινωνικά φορτισμένη ατομικότητα και ένα άτομο με κυριότητα
πάνω στον εαυτό του; β) πώς αντιμετωπίζονται οι εγκόσμιες δρα
στηριότητες του ατόμου από την Ορθοδοξία, της οποίας το κοι
νωνικό ισοδύναμο είναι η οργανική κοινότητα; και γ) η Ορθοδοξία
ή τέλος πάντων η κοινότητα νομιμοποιεί ένα καθεστώς που να ευ
νοεί την πώληση και αγορά μισθωτής εργασίας ανάμεσα σε άτο
μα με συμβατικές σχέσεις μεταξύ τους;

Θα ξεκινήσουμε το σκεπτικό μας από τη θέση της κοινωνιολο
γίας της ανάπτυξης, πως ένα αυτενεργό άτομο ̂ απηλλαγμένο α
πό οργανικής φύσεως αναφορές με κοινοτικές συσωματώσεις, ό
πως είναι ένα άτομο που έχει κάνει τη θρησκεία ζήτημα της συ
νείδησης του, είναι προϋπόθεση για οποιαδήποτε κοινωνική ανά-
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πτύξη. Ζητάμε λοιπόν να προσδιορίσουμε στην Ορθοδοξία και ει
δικότερα στην Ελλάδα εκείνο το άτομο, που απαγκιστρωμένο από
ηθικές αναστολές και οργανικές καταβολές εκτίθεται στους μηχα
νισμούς κοινωνικής ανέλιξης για να ενταχθεί στην συνέχεια είτε
σαν επιχειρηματίας-εργοδότης είτε σαν μισθωτός εργαζόμενος
στην διαδικασία κεφαλαιακής συσσώρευσης και καπιταλιστικής ι-
διοποίησης2. Φυσικό όπως θέτουμε τα ερωτήματα γίνεται σαφές
ότι η προβληματική μας θα κινηθεί στο διατοπικό διαχρονικό επί
πεδο που εφάπτονται η κοινότητα και η κοινωνία, εφόσον η υ
πέρβαση του κοινοτικού μορφώματος με τα τοποκεντρικό στοι
χεία που το διέπουν είναι προϋπόθεση για μια δυναμική κοινωνική
οργάνωση. Και αυτό ακριβώς γιατί η κοινότητα με την εξωχρονι-
κή συνέχεια και συνείδηση που της προσέδιδε η Ορθοδοξία και
τον έλεγχο που ασκούσε πάνω στα μέλη της, κατέστη ένα ανυ
πέρβλητο εμπόδιο για την εμφάνιση ενός δημιουργικού ατομικι
σμού από τον οποίο θα ανέδυε ένα άτομο, ανοιχτό προς βιώσι
μες και όχι εφήμερες πρόσκαιρες επιχειρηματικές δραστηριότη
τες, αλλά και παράλληλα ένα άτομο που θα μπορούσε να αυτο-
διατεθεί εκχωρώντας μέρος της υπόστασής του (εργασία) προς
εκμίσθωση^. Εδώ ακριβώς το δόγμα θα κατείχε μια κανονιστική
θέση αφού θα λειτουργούσε σαν η νομιμοποιητική βάση για την
ηθική αποδοχή ενός συστήματος ανταλλακτικών σχέσεων (αγαθό,
υπηρεσίες), ανάμεσα όμως σε εταίρους με συγκλίνοντα ή αποκλί
νοντα συμφέροντα.

Η εμφάνιση του εξατομικευμένου ανθρώπου
(Δυτική και Ανατολική Ευρώπη).

Μια διαφορετική πορεία

Η χειραφέτηση του ατόμου από την κοινότητα έχει βέβαια μέ
σα στον χρόνο την ιστορική της διάσταση και είναι αποτέλεσμα
μιας διαφοροποιημένης κοινωνίας. Αν για παράδειγμα, η πολιτική
αναρχία και η κοινωνική ανομία του φεουδαρχικού συστήματος'*
οδήγησαν στην Δυτική Ευρώπη στην εμφάνιση αυτόνομων και με
νεωτεριστικό πνεύμα διαποτισμένων μεσαίων κοινωνικών στρωμά
των που σαν «δευτερεύουσες ελίτ» επέδρασαν πάνω στη θεσμική
διαμόρφωση της κοινωνίας^, οτο χώρο της ανατολικής Ευρώπης
και των Βαλκανίων, η ύπαρξη μεγάλων αυτοκρατοριών δεν επέ-
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τρεπε τον σχηματισμό μεσαίων κοινωνικών τάξεων που θα αντιπο-
λιτεύονταν την κεντρική εξουσία®. Οι δεσποτείες της Ανατολής
κατάφεραν να μετατοπίζουν συνεχώς την κοινωνική διαμάχη από
την φετιχοποιημένη παραγωγική διαδικασία στο πολιτικό επίπεδο,
εκεί όπου η κυρίαρχη τάξη κατείχε το μονοπώλιο, αποκλείοντας
ανταγωνιστικές τάξεις^. Μάλιστα κατέστη δυνατόν α' αυτές τις
δεσποτείες να προσεταιριστούν τη θρησκεία προσδίδοντας έτσι
στην εξουσία, η οποία δεν υπέκειτο σε κοσμικούς περιορισμούς
όπως στην Δύση, δέος και ιεροπρέπεια®. Ακριβώς γΓ αυτόν το
λόγο αλλά και επειδή η έγγεια ιδιοκτησία ήταν φετίχ, η συμμαχία
ανάμεσα στον αυτοκράτορα ή τον σουλτάνο και τις σε κοινότητες
οργανωμένες μάζες των χωρικών που είχαν την επικαρπία πάνω
στη γη, αφού αυτή ανήκε στην «ανώτερη ενότητα»®, αποκτούσε
μια συνοχή. Η στατικότητα αυτού του συστήματος κοινωνικών
σχέσεων δημιουργούσε την εντύπωση πως «ανθρώπινες ιδιότητες
με σχετική διάρκεια» έχουν γίνει μέρος της φύσης^ο. Αυτή η μοι
ρολατρική αντίληψη ενισχυμένη και από την ματαιότητα αυτού
του κόσμου που διακήρυττε η θρησκεία, ακινητοποιούσε πλήρως
το άτομο εκθειάζοντας την παθητική του στάση που εκφραζόταν
με την έμμονη πίστη στην παράδοση και τις αυθεντίες, αποδοκι
μάζοντας από την άλλη όμως την ενεργητική του συμμετοχή που
γινόταν αντιληπτή σαν αμφισβήτηση δοκιμασμένων εθιμικών α
ξιών.

Η επικράτηση των αρχών του φυσικού δικαίου καθώς και ο
θεσμικός χωρισμός κράτους και εκκλησίας, χωρισμός που σήμαι
νε και την ιδιωτικοποίηση της θρησκευυτικής απόφασης^^ έθεσαν
στη Δύση τη βάση για την εμφάνιση του εξατομικευμένου ανθρώ
που. Και τα δύο στοιχεία ενθάρρυναν το άτομο να διαρρήξει τα
δεσμά της παραδοσιοκρατίας, να εξέλθει απ' αυτή και να δει το
μέλλον του σαν συνάρτηση δικών του επιλογών. Η μετατόπιση
του κέντρου των αποφάσεων από τους ουρανούς στη γη, όπως
εκφράστηκε στον Προτεσταντισμό με την αντικατάσταση της εξω-
κόσμιας αγιότητας από την ενδοκόσμια χρηστότητα που διαπερ
νούσε πια όλα τα γήϊνα όντα^^^ ανέδειξε σαν μοναδικό κριτήριο
δικαίωσης των πιστών μπροστά στο θεό τις εγκόσμιες δραστηριό
τητες^®. Στον κοινωνικό στίβο αυτό σήμαινε πως εξελίξεις που α
φορούσαν τους ανθρώπους μπορούσαν να ελεγχθούν και να επη
ρεαστεί η έκβασή τους. Αυτό σήμαινε παράλληλα την εμπέδωση
ενός συστήματος τυπικότερων σχέσεων ανάμεσα στα άτομα, βα
σισμένο στην έλλογη θέληση και το ιδιωτικό συμφέρον αλλά και
ένα βήμα προς την κατεύθυνση της κοινωνίας (Gesellschaft)^'».
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Αντίθετα αυτός ο ατομικισμός δεν ήταν δυνατόν να ευδοκιμή
σει στη βυζαντινή και την οθωμανική κοινωνία όπου οι εξισωτικές
κοινωνικές δομές άφηναν ελάχιστα περιθώρια για μια ιεραρχημέ
νη κοινωνική διαβάθμιση που θα κατέγραψε με ακρίβεια τις υπο
χρεώσεις και τα δικαιώματα των εξουσιαζομένων έναντι της εξου
σίας. Τα δικαιώματα είχαν την έννοια παραχωρήσεων ή «προνο
μίων» που υπαγορεύονταν από τις ανάγκες αναπαραγωγής του ί
διου του συστήματος. Χωρίς τη θεσμική διαμεσολάβηση του υπη
κόου όπως στην φεουδαρχική Δύση^®, η συνάντησή του με τον α
πόλυτο άρχοντα και δεσπότη, δεν μπορούσε παρά να είναι μετω
πική όπως μετωπική και άμεση ήταν και η επικοινωνία του πι
στού με το Θεό. Η μυστηριακή δόμηση αυτών των αναμετρήσεων
αδρανοποιούσε το άτομο, αφού ελλείψει άλλων μέτρων σύγκρι
σης του υπενθύμιζαν συνεχώς την αδυναμία του μπροστά στο
θεό, ενώ η αμεσότητα του θρησκευτικού βιώματος το καθήλωνε
κυριολεκτικά. Όλοι αυτοί οι παράγοντες περιόριζαν αφάνταστα το
ατομικό του βεληνεκές που δύσκολα θα μπορούσε να υπερβεί τα
όρια της οργανικής κοινότητας και πολύ πιο δύσκολα να οριοθε
τηθεί απέναντι στην βιωματική κοινότητα (ενορία). Μπροστά στον
παντοδύναμο θεό που είχε ιδιοποιηθεί ανθρώπινες ιδιότητες, αν
θρώπινες μορφές και πρότυπα (πατέρας, μάνα, γυιός κ.ο.κ.)^^ κα
θώς δεν ήταν τίποτε άλλο από την υποστασιοποιημένη ανθρώπινη
ύπαρξη σε αλλοτριωμένη κατάσταση το ορθόδοξο άτομο αι
σθανόταν έρμαιο, ενώ η άρση αυτού του δυαδισμού στο Ισλάμ
(ασυμβίβαστος μονοθεϊσμός) συνέθλιβε κυριολεκτικά το άτομο
αφαιρώνας του και την έσχατη δυνατότητα να αποφύγει τον α
σφυκτικό έλεγχο της ομάδας που θα του προσέφερε η πνευματι
κότητα, προτάσσοντας την κοινότητα των νομάδων που βίωναν τη
ζωή τους μοιρο.λατρικά και σε απόλυτη εξάρτηση από τη φύση.

Όταν ο Προτεσταντισμός και ιδιαίτερα ο Καλβινισμός θωρεί
μόνο το άτομο αποψιλωμένο από τις ειδολογικές του καταβολές,
ανάγοντας τον εγωισμό του σε πεμπτουσία της ανθρώπινης οντό
τητας απ' όπου αδρά διαφαίνεται η ανάδυση ενός οικονομικού ω
φελιμισμού, η Ορθοδοξία θυσιάζει αυτό στο βωμό της εξισωμένης
κοινότητας, ανάγοντας όμως τώρα τη σεμνότητα (άρνηση ατομι
κότητας) σε ιδανικό, ακινητοποιώντας έτσι οποιαδήποτε δημιουρ
γική (επιχειρηματική) δραστηριότητα του. Αυτή η αντιστροφή ρό
λων και σχέσεων στον Προτεσταντισμό, αφήνει την εντύπωση σαν
να είναι τάχα το επιμέρους μεγαλύτερο του όλου^ο, αφού το αν
θρώπινο είδος υποχωρεί μπροστά στον επιδεικτικό δυναμισμό του
ατόμου. Σ' αυτό το σύμπλεγμα σχέσεων, κινητήρια δύναμη της
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ανθρώπινης φύοτης καθίσταται ο «αντικοινωνικός εγωϊσμός»^! ενός
θανάσιμα μοναχικού ατόμου που εγκολπώθηκε την ιδέα του επι
λεγμένου και αδιάφορου για την τύχη των συνανθρώπων του,
μιας και όλα έχουν κριθεί22 ή εν πάση περιπτώσει δεν μπορούν
να εξαρτώνται από τους τύπους, παίρνει μόνο και έρημο το μο
νοπάτι της ζωής, αναζητώντας την επίγεια επιβεβαίωση του, γιατί
ο θεός του είναι τόσο μακριά και τόσο υπερβατικός (απόλυτα)
που θα ήταν χαμένος χρόνος και κόπος να τον ψάχνει^^.

Απογυμνωμένο από τις συγκινησιακές και τις μυστικιστικές ε
ντρυφήσεις της χριστιανικής λατρείας που πηγάζουν από την αι
σιόδοξη αντίληψη που διακατέχει άλλα δόγματα του Χριστιανι
σμού (Ορθοδοξία, Καθολικισμός) για τον επίγειο κόσμο και σύμ
φωνα με την οποία η σωτηρία της ψυχής μπορεί να επιτευχθεί
και την ύστατη στιγμή, αρκεί ο πιστός να επιδείξει ειλικρινή μετα
μέλεια, το άτομο του μαχητικού Προτεσταντισμού δεν διαθέτει τέ
τοια περιθώρια γιατί ανά πάσα στιγμή βρίσκεται αντιμέτωπος με
την «αδυσώπητη διέζευξη "εκλεκτός ή καταπιεσμένος"»^^. Αυτό το
οδηγεί σε μια νευρωτική εγρήγορση^^ μιας και από τη δυνατότη
τα να αυτοελέγχει συστηματικά τη συμπεριφορά του αποφεύγο
ντας υποτροπές προς το αυθόρμητο και τον παρορμητισμό, θα ε
ξαρτηθεί η ένταξή του στους περιούσιους του θεού.

Μέσα από την κωδικοποίηση της ανθρώπινης στάσης με βάση
ηθικές προστακτικές έπαυσε η ζωή των πιστών να είναι ένα απλό
άθροισμα από καλές και κακές πράξεις, πράγμα που προκαλούσε
αντιφάσεις, αλλά απέκτησε συνοχή και συνέχεια αφού όλα τα αν
θρώπινα έργα υπήχθησαν σε μια ενότητα, ενώ για να αυξηθεί η
πιθανότητα αυτά να είναι καλές πράξεις, γιατί μόνον αυτές με
τρούσαν, έπρεπε η υποδομή του ατόμου να διέπεται από μεθοδι
κότητα και διαρκή περισυλλογή. «Ο θεός του καλβινισμού» γρά
φει ο Μ. Weber δεν ζητούσε από τους πιστούς του μόνο καλά
έργα, αλλά μια ζωή από καλά έργα που να αποτελούν ενιαίο σύ-
στημα»26. Χωρίς αμφιβολίες η εμφύσηση μιας ορθολογικής συ
μπεριφοράς στο άτομο με τη μορφή θρησκευτικού χρέους, όπως
και η εξάλειψη του μαγικού στοιχείου από τον κόσμο, στάθηκαν
δυό βασικές προϋποθέσεις για την κοινωνικοποίηση και τη χειρα
φέτηση του ατόμου αλλά και για την εμπέδωση μιας καπιταλιστι
κής κοινωνικής τάξης πραγμάτων. Εδώ εστιάζεται κύρια και η
συμβολή του Προτεσταντισμού και του μεταρρυθμιστικού κινήμα
τος.

Αν υποτεθεί ότι η θρησκεία αποτυπώνει τις αγωνίες και τις ε
πιθυμίες του υποσυνείδητου και μπορεί να θεωρηθεί έστω και σε
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ένα φαντασιακό επίπεδο σαν η επαναπόκτηση του απωθημένου^^
— σε έναν αντεστραμένο, αλλοτριωμένο κόσμο δεν μπορεί να βγει
και διαφορετικά-28, ο Προτεσταντισμός οικειοποιείται ορθολογι-
κοποιώντας ακριβώς τους απόκρυφους χώρους του υποσυνειδή
του, αφαιρεί από το άτομο τα μεταφυσικά (παρήγορα) αποκού-
μπια του και υπάκουο πια το εκθέτει στην κοινωνική διαπάλη για
να το εντάξει στους μηχανισμούς καπιταλιστικής ανάπτυξης, η ο
ποία και φυσικά δεν μπορεί να βασιστεί σε ασυνείδητους (αερι
τζήδες) επιχειρηματίες ή σε «απειθάρχητους» εργάτες29. Αυτό το
κυριολεκτικό «άδειασμα» που υπέστη το άτομο και που ιστορικά
επιτέλεσε η Μεταρρύθμιση, σήμαινε επίσης και την αντικατάστα
ση ενός χαλαρού ελέγχου από έναν αυστηρότερο και συνολικότε
ρο έλεγχο πάνω στον πιστό που συμπεριελάμβανε και την ψυχική
ενδοχώρα του^®.

Η υποτονικότητα του ατόμου στην Ορθοδοξία σε συνδυασμό
με την περιορισμένη κοινωνική κινητικότητα που αυτό γνώριζε, α
ντικατόπτριζε μια κοινωνία κοινοτικού τύπου με χαμηλό καταμερι
σμό εργασίας που έβρισκε θεσμική υπόσταση στην αυτάρκη α
γροτική κοινότητα της Τουρκοκρατίας και της μετεπαναστατικής
εποχής. Στην συλλογική αλληλεγγύη της αυτοτελούς παραγωγι
κής κοινότητας στην Ελλάδα, της «Zadruga» στο νοτιοσλαυϊκό
χώρο ή της «Mir» στη Ρωσία, το άτομο αισθανόταν ασφάλεια και
κάθε άλλο παρά απομονωμένο και μοναχικό ήταν, ούτως ώστε να
δραστηριοποιηθεί για να ξεπεράσει το αίσθημα της αδυναμίας και
της ανημπορίας που έδερνε τον τραγικά μόνο προτεστάντη^^ Εφ'
όσον το άτομο έβρισκε υποστήριξη, θάλπος και εγκαρδιότητα στο
συμβιωτικό κοινοτικό μόρφωμα, δεν υπήρχε λόγος να ανησυχεί
και ο κόσμος δεν χρειαζόταν καμμιά αλλαγή. Εκτός τούτου το
κοινοτικό ήθος εξασφάλιζε την επιβίωση συγκεκριμένων μορφών
εργασίας και οικονομικών συμπεριφορών αφού πρωταρχικός σκο
πός της οικονομικής δραστηριότητας δεν ήταν η αύξηση της α
ποδοτικότητας και ιδιοποίησης του παραγόμενου υπερπροϊόντος
αλλά η κάλυψη πάγιων αναγκών32. Σ' αυτό το σύστημα κοινωνι
κής συγκρότησης στο οποίο αναδεικνυόταν η προτεραιότητα του
κοινού συμφέροντος απέναντι στο ιδιωτικό ήταν πολύ δύσκολο να
υπάρξει μια διάκριση και οριοθέτηση της ιδιωτικής από την δημό
σια σφαίρα για να ευδοκιμήσει το άτομο-ιδιώτης.
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Η κοινωνική διάστααη της διαφοροποιημένης
αντίληψης για τα εγκόσμια
(Ορθοδοξία-Προτεσταντισμός)

Η άκριτη αποδοχή της πραγματικότητας που εκφραζόταν στο
οικονομικό επίπεδο από την στατικότητα των παραγωγικών δυνά
μεων και από ένα ολοκληρωμένο σύστημα αξιών προσηλωμένο
στην παράδοση στο πολιτισμικό επίπεδο, συνεπικουρούμενο ψυ
χολογικά από την ηθική αρχή της Ορθοδοξίας για το εφήμερο
αυτού του κόσμου33 προεξοφλούσε την αποτυχία κάθε νεωτερι
στικής προσπάθειας. Αυτή η νοοτροπία^^ έπαιρνε με την ηθική
φερεγγυότητα που της πρόσδιδε το ορθόδοξο δόγμα κανονιστικό
χαρακτήρα, ενώ από την άλλη γινόταν ομολογία παραδοχής της
ανθρώπινης αδυναμίας μπροστά στα απόλυτα μεγέθη (θεός, φύ
ση) που παρέλυε προθέσεις για ανατροπή του καθιερωμένου κύ
κλου ζωής και τρόπου εργασίας.

Η φυγή προς τα Θεία που μπορεί να κατανοηθεί μόνον σαν
παραίτηση από τα εγκόσμια και βρίσκει την ιδανική της επιβεβαί
ωση στην εξωκόσμια άσκηση του ορθόδοξου μοναχού (αναχωρη-
τισμός), δεν επέτρεπε καν την διατύπωση μιας κοινωνικής ηθικής
(έστω και στην μορφή των παπικών εγκυκλίων) στην Ορθοδοξία
που θα καθιέρωνε εγκόσμια μέτρα και σταθμά (ατομικές ικανότη
τες, ατομική επίδοση) για την αξιολόγηση του πιστού και τη σω
τηρία της ψυχής του, παρ' όλο που η σωτηριολογία της Ορθοδο
ξίας με τον αισιόδοξο προσανατολισμό της και σ' αντίθεση μάλι
στα με την απελπιστική θέση στην οποία περιήλθε το άτομο στον
Προτεσταντισμό, θέση που μπορούσε να οδηγήσει και στη μσιρσ-
λατρία^δ, άφηνε όλα τα περιθώρια στο άτομο να οργανώσει τη
σωτηρία του αφού ο κόσμος είναι δημιουργία και διαμορφώνεται
συνεχώς, πράγμα που αναδεικνύει την ελευθερία σε οντολογικό
θεμέλιο της πραγματικότητας εκτοπίζοντας την ανάγκη που είχε
επιβάλλει η ουσιοκρατία^®.

Έστω κι αν η κοσμοφυγή της Ορθοδοξίας σημαίνει μόνο την
άπωση του κόσμου όχι ως Δημιουργίας αλλά ως πτώσης κι έστω
αν η εσχατολογική προοπτική της προετοιμάζει την επαναφορά
στον κόσμο και στην πρόσληψή του από τους πιστούς^^, ο κό
σμος αυτός δεν είναι ο πραγματικός, αλλά ένας κόσμος που συλ
λαμβάνεται μη γνωστικά, δηλαδή υπερβατικά και βιώνεται πάλι υ
περβατικά και «εις μυστικήν καταλλαγήν των πάντων εν Χριστώ».

Απεναντίας, ο Προτεσταντισμός μέσα από ψυχολογικές διερ-
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γασίες διοχέτευσε στο ίδιο το άτομο τα διλήμματα που δημιουρ
γεί η τριβή ανάμεσα στη συνείδηση και στις πράξεις του ανθρώ
που. Η εσωτερίκευση των παλινδρομήσεων που προκαλούνται α
πό αυτήν την μετατόπιση στάθηκε βέβαια αιτία για την ψυχική υ-
περκινητικότητα που τροφοδοτούσε διαρκώς το αίσθημα του ανι
κανοποίητου στον προτεστάντη^®, από την άλλη όμως σχετικοποι-
ήθηκαν τα μεγέθη και προσαρμόστηκαν στις πραγματικές δυνατό
τητες των ανθρώπων. Αυτό σήμαινε αυτόματα αναβάθμιση των ε
γκόσμιων υποχρεώσεων που πήραν τη μορφή θρησκευτικού καθή
κοντος, αφού από την συνεπή εκτέλεση και μόνον αυτή εξαρτή
θηκε η δικαίωση των πιστών έναντι του θεού. Κατ' αυτόν τον τρό
πο βρήκε πρακτική διέξοδο η ψυχική φόρτιση που δέχτηκε το ά
τομο με την μερική παλινόρθωση της ανθρώπινης υπόστασης —
ενδοκόσμια ενδελέχεια της συνείδησης με τα έργα και τις μέρες
των ανθρώπων— και την αποψίλωση της θεότητας από ανθρώπι
νες αρμοδιότητες, —γιατί τί άλλο θα σήμαινε ένας υπερβατικός
θεός απρόσιτος στους ανθρώπους που έχασε μάλιστα και τις αν
θρώπινες «συνήθειές» του.

Η πιο χαρακτηριστική περίπτωση αυτής της μεταλλαγής είναι
η νέα αντίληψη για το επάγγελμα, το οποίο έπαψε να είναι μόνον
ένα μέσο βιοπορισμού και ανήχθη σε θρησκευτικό καθήκον που
ανατέθηκε στον πιοτό από το θεό και ο οποίος με ήθος και συ
νέπεια ώφειλε να υπηρετήσει, μιας και αυτός ήταν ο προορισμός
του, μιας και αυτό τον καταξίωνε (Bewahrung)®®. Γίνεται εμφανές
λοιπόν πόσο κοντό μπορεί να είναι τα σύνορα της ηθικής επικύ
ρωσης μιας ατομικής πράξης με εκείνα της κοινωνικής αποδοχής.
Σε σχέση με αυτό, δηλαδή κατά πόσον η ηθική αντιμετώπιση της
εργασίας μπορεί να παροτρύνει ή όχι το άτομο, θα πρέπει να α
ναφέρουμε ότι στην Ελλάδα το 1868, 150 μέρες περίπου ήταν εκ
κλησιαστικές αργίες'^ο που ανταποκρίνονταν στην εκκλησιαστική
σύλληψη και ανασύνθεση του κοσμικού χρόνου σύμφωνα με θρη
σκευτικές προτεραιότητες. Εδώ θα πρέπει να επισημάνουμε επί
σης την αποστροφή των νεοελλήνων σε χειρωνακτικές εργασίες
και επαγγέλματα'* 1.

Επιβάλλοντας ο Προτεσταντισμός από την άλλη μεριά την ηθι
κή αρχή πως «η εργασία είναι μια ασκητική μετάνοια που επιβλή
θηκε στον πιστό και την οποία αυτός πρέπει να εκτελέσει»42_
δοκίμασε ηθικό την θεσμική διαμόρφωση ενός αστικονομικού συ
στήματος που θα υποδεχόταν» την ορθολογική καπιταλιστική ορ
γάνωση της (τυπικό ελεύθερης) εργασίας»"®, υποβοηθώντας ψυ
χολογικό στην αποδοχή της μισθωτής εργασίας. Ιδιαίτερα εμφα-
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νής είναι ο ρόλος του δόγματος στην αποδοχή της καπιταλιστι
κής τάξης πραγμάτων στον Μεθοδισμό, ο οποίος με τις αιρέσεις
του και τους αποστάτες του (dissenters), λειτούργησε σαν δίαυ
λος απ' όπου και μέσα από ιδιότυπες ψυχολογικές διεργασίες,
διοχετεύτηκε στις κατώτερες κοινωνικές τάξεις, το ουτιλιταριστικό
πνεύμα του καπιταλισμού, που στη συνέχεια εσωτερίκευσαν'*'^.

Η στροφή προς τα εγκόσμια πσυ εγκαινιάστηκε με την Μεταρ
ρύθμιση συνετέλεσε αποφασιστικά στη χειραφέτηση του ατόμου
από την παραδοσιοκρατία. Το άτομο απέκτησε προσωπικότητα
και δική του κρίση ώστε να γνωρίζει από μόνο του και χωρίς να
ανατρέχει κάθε φορά σε αυθεντίες τί είναι ηθικά μεμπτό και τί ά-
μεμπτο. Οι ηθικές ανασφάλειες που προέρχονται από τέτοιες αμ-
φιταλαντεύσεις εκλείψανε και το άτομο δόθηκε ολότελα στα κο
σμικά του καθήκοντα υπηρετώντας και δοξάζοντας ταυτόχρονα
τον θεό του (ad majorem Del gloriam). Η φιλοσοφία του μεσαιω
νικού κόσμου αμφισβητήθηκε καίρια, ενώ ένα δραστήρια και ρι
ψοκίνδυνο άτομο ξεπρόβαλλε έτοιμο να πάρει πάνω του την ευ
θύνη για τη ζωή και το πεπρωμένο του. Εξ' άλλου η εκτόπιση του
μαγικού-τελετουργικού στοιχείου από τον κόσμο διεύρυνε τον ο
ρίζοντα δράσης και έκανε δυνατές περισσότερες επιλογές αφού
ο κύριος αποθρησκευτικοποιήθηκε και έγινε μια ουδέτερη σφαίρα
προσιτή σε όλους^^^.

Η συμβατότητα της εγκόσμιας με την υπερκόσμια σφαίρα και
η ένταξή τους σε μια ευρύτερη (ενιαία) ενότητα που διέπονταν α
πό τους ίδιους κανόνες και κρίνονταν με τα ίδια ηθικά κριτήρια,
στην Ορθοδοξία, εγκλώβιζε την ατομική δράση σε ηθικόλογους
φραγμούς εκθέτοντας ταυτόχρονα την ιδέα της ηθικής"*®. Η υπερ
βατική θεώρηση του κόσμου σχετικοποιούσε και υποβάθμιζε τις ε
γκόσμιες ενασχολήσεις των πιστών: «πάντα ματαιότης τα ανθρώ
πινα, όσα ουχ υπάρχει μετά θάνατον* ου παραμένει ο πλούτος,
ου συνοδεύει η δόξα...»"*^. Έτσι η Ορθοδοξία απέφυγε να θέσει
τα ερωτήματα που το μεταρρυθμιστικό κίνημα στη Δύση υποχρε
ώθηκε να απαντήσει, μεσολαβώντας στην ουσία ανάμεσα και στην
πιο χαμερπή πραγματικότητα και το θείο σκοπό"*®. Γι' αυτό το λό
γο εξ' άλλου η κατά καιρούς έντονη οικονομική δραστηριότητα
της ορθόδοξης εκκλησίας δεν μπορεί να θεωρηθεί δογματικά
conform.

Από την άλλη η μετατροπή της τέλειας κοινότητας σε
«καθίδρυμα»"*® που συναντάμε σε μεγάλη έκταση επίσης και στο
Ισλάμ, οδηγεί στην παραπέρα θεολογικοποίηση (φετιχοποίηση)
της πραγματικότητας και όχι στην αποθρησκευτικοποίησή της,
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καθ' όσον το Institutio γίνεται δίαυλος για να διοχετευθεί στη γη
το υπερβατικό πνεύμα και να διαπεράσει στη συνέχεια όλες τις
πλευρές της επίγειας ζωής.

Ακριβώς ελλείψει μιας ηθικής που να ρυθμίζει και να νομιμο
ποιεί ηθικά την οικονομική δραστηριότητα του ατόμου, το άτομο
βρέθηκε στην Ορθοδοξία σε μια επισφαλή ψυχική κατάσταση που
του δημιουργούσε αναστολές και αμφιβολίες όσον αφορούσε το
θεάρεστον των πράξεών του. Το γεγονός αυτό σε συνάρτηση με
την περιβάλλουσα κοινωνική δομή η οποία περιόριζε τη θεσμική
διεύρυνση του πολιτικού και οικονομικού ρόλου μεσαίων στρωμά
των, επέδρασαν αρνητικά στην κοινωνική και ψυχολογική-ηθική
συγκρότηση ενός δραστήριου και μεθοδικού επιχειρηματία. Η κα
χυποψία με την οποία η Ορθοδοξία αντιμετώπιζε τον οικονομικό
ωφελιμισμό των πιστών της, που καταδίκαζε σαν «φιλαυτία»5ο, α
νάβαλλε την χαρακτηριολογική αναδόμηση του ορθόδοξου επιχει
ρηματία και του προσανατολισμού του σε καπιταλιστικές μεθό
δους εργασίας. Χωρίς να είναι αλληνένδετη με έναν ενστερνισμέ-
νο κώδικα ηθικών αξιών, η επιχειρηματική δράση του ορθόδοξου
πιστού εκφραζόταν αποσπασματικά και καιροσκοπικά. Αφού εκλεί-
ψανε σε θρησκευτικό, ηθικό επίπεδο εκείνες οι ηθικές νόρμες
που θα ευνοούσαν την εμφάνιση ενός συγκεκριμένου τύπου (κα
πιταλιστικού) επιχειρηματία, εκλείψανε και σε επίπεδο επιχειρημα
τικής νοοτροπίας εκείνα τα «προσόντα» όπως αυτοπειθάρχηση και
ηθική συναίσθηση του επιχειρηματικού ρόλου που μέσω αποταμι-
ευμάτων θα κάνανε εφικτό τον σχηματισμό κεφαλαίου στην κα
τεύθυνση καπιταλιστικής ανάπτυξης και ολοκλήρωσης.

Δεν είναι τυχαία λοιπόν η προτίμηση των ελλήνων επιχειρημα
τιών σε ευκαιριακές δουλειές και σε εύκολα κέρδη^ι όπως δεν εί
ναι τυχαία η ορμέφυτη καταναλωτική συμπεριφορά τους που α
ποσκοπεί στην επίδειξη και στον εντυπωσιασμό^^. Μια σύγκριση
με τον προτεστάντη επιχειρηματία όπως τον σκιαγραφεί ο Μ.
Weber, είναι ίσως ενδεικτική και εύγλωτη για την διαφορετική νο
οτροπία που επικράτησε στην Δύση από τη Μεταρρύθμιση και με
τά. Αυτός «αποφεύγει», γράφει ο Μ. Weber, «την επίδειξη και τις
περιττές δαπάνες καθώς και την συνειδητή απόλαυση της δύνα-
μής του κι αισθάνεται δυσάρεστα με τα εξωτερικά σημάδια της
κοινωνικής αναγνώρισης που του παρέχονται»®^.

Με το να αρνείται όμως η Ορθοδοξία να υπαγάγει την επιχει
ρηματική δραστηριότητα σε ηθικούς κανόνες, νομιμοποιώντας την
επιδίωξη κέρδους, ευνόησε πρακτικά μια οικονομική «ηθική» που
βασισμένη στον αυτοσχεδιασμό και στην προχειρότητα έκλινε
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προς το εμπόριο και τις μεταφορές, αφήνοντας έμμεσα ανοιχτό
τον δρόμο στον θησαυρισμό και στην αλόγιστη χρήση του. Οι ε
πικλήσεις προς τους πιστούς για συνετό και λιτό βίο λίγο βοήθη
σαν, πολύ περισσότερο προσέφεραν στον παρασιτικό καπιταλισμό
το ηθικό άλλοθι που δικαίωνε την ύπαρξή του^^, παίρνοντας την
μορφή των ευεργημάτων και των δωρεών. Από την άλλη πλευρά
η έντονη φιλανθρωπική παρουσία της ορθόδοξης εκκλησίας στο
Βυζάντιο ή και υστερώτερα πολύ περιορισμένα θα μπορούσε να
εκλιφθεί ως συμμόρφωση της ανθρώπινης συμπεριφοράς με επί
γειες αξίες και πρότυπα ή σαν κοινωνική αλληλεγγύη, αφού δια
της αγαθοεργίας δεν επιδιώκεται η υπέρβαση της ένδοιας, την ο
ποία η εκκλησία έμμεσα επιδοκίμαζε,^δ αλλά η λύτρωση των υπο
κειμένων που προέβαιναν σε αγαθοεργές πράξεις.

Καθόλου άσχετη με την επιφυλακτική θέση της Ορθοδοξίας α
πέναντι στις οικονομικές και κοινωνικές εξελίξεις δεν είναι η ε
μπέδωση στην Ελλάδα μιας κοινωνικής πρακτικής χωρίς διατεταγ
μένες όπου η ατομική στάση διέπεται από άκρατο αρριβισμό και
αυτοσχεδιασμό (σ' αντίθεση με την μεθοδικότητα του ατόμου στη
Δύση), ενώ η κοινωνική αναρρίχηση που είναι μάλλον κατακόρυ
φη μεταπήδηση χωρίς ενδιάμεσες, βασίζεται όχι σπάνια σε προ-
καπιταλιστικά μέσα (προίκα, συνοικέσια κ.ο.κ.). Εξ' ίσου κατακό
ρυφος και ανεπαίσθητος είναι και ο κοινωνικός υποβιβασμός α
φού ο νεοπλουτισμός στηρίζεται σε μια συγκυριακή οικονομική
βάση, χωρίς περιθώρια διεύρυνσης και ανακύκλωσης των οικονο
μικών δραστηριοτήτων. Επίσης συγκυριακή ήταν και είναι η βάση
πλουτισμού του ελληνικού εμπορικού και εφοπλιστικού κεφαλαίου
που αποφεύγει τις βιομηχανικές επενδύσεις, ενώ δεν θα πρέπει
να διαφεύγει της προσοχής μας ότι ουσιαστικοί παράγοντες που
συνέβαλαν την δημιουργία της ελληνικής αστικής τάξης υπήρξαν
η πειρατεία και το λαθρεμπόριο σιτηρώνδ®.

Μοναδικό κριτήριο για την σωτηρία της ψυχής κατέστη στην
Ορθοδοξία η καταπολέμηση της ατομικότητας που εξελήφθη a
priori σαν ατομοκρατία και η κατάλυσή της στην κοινότητα. Η α
νάταση του ανθρώπου προς τον θεό και η λύτρωσή του δεν είναι
στην Ορθοδοξία ιδιωτική υπόθεση του ατόμου αλλά εφάπτεται
της βιωματικής σχέσης του με την κοινότητα. Αυτός αποκτάει υ
πόσταση όχι όταν αυτονομείται από την κοινότητα αλλά όταν ε
πωμίζεται το βάρος αυτής της κοινοτικής συμβίωσης, παραιτού
μενος από κάθε υπαρκτική αυτοτέλεια®''. Ωστόσο αυτό λαμβάνει
χώρα πάλι στο εκείθεν, αφού ο άνθρωπος εξυψώνεται σε πρόσω
πο όχι με βάση επίγειες έννοιες, αλλά με βάση τον βιβλικό ορι-
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σμό της αγαπητικής σχέσης του με τον θεό^β. Έτσι ερχόμαστε
ξανά στην μετωπική διάταξη που προαναφέραμε, με τον παντοδύ
ναμο θεό από την μία και έναν άνθρωπο που αφίεται στην μεγα
λοψυχία Του ή τέλος πάντων που θα πρέπει να μπει στην μετα
φυσική τροχιά για να προβιβαστεί σε πρόσωπο. Να κάνει όμως τί
αυτήν την προσωπικότητα σε μια κοινωνία των ιδιωτών που η α
τομικότητα είναι προϋπόθεση για την καθιέρωση εμπορευματικών
σχέσεων, όταν αυτός δεν έχει μάλιστα την κυριότητα πάνω σ' αυ
τήν; Γιατί μια ύπαρξη χωρίς ατομικότητα δεν μπορεί να είναι πα
ρά μόνο μια νοητή ύπαρξη. Αυτή παραμένει πάντα μια υποκειμε
νική ύπαρξη χωρίς αντικειμενικότητα^^.

Μήπως όμως η Ορθοδοξία έχει τα βλέμματά της πάντα
στραμμένα πίσω στον κοινοτικό κομμουνισμό των πρώτων χρι
στιανικών χρόνων (κοινοβιακή ιδιοκτησία) και στις κοινότητες των
χωρικών της βυζαντινής εποχής και της Τουρκοκρατίας όπου η
συλλογική ιδιοκτησία (κοινοκτημοσύνη αγαθών) προηγείται της α
τομικής και ο ατομικισμός του ατόμου χάνεται μέσα στη συλλογι-
κότητα; Μόνο που αυτός ο κοινοτισμός βασίστηκε στην εκμηδένι
ση των ανθρώπινων αναγκών, στην αυτάρκεια και στην αέναη ε
πανάληψη ενός πρωτόγονου εργασιακού κύκλου και όχι στην με
γιστοποίηση του παραγόμενου προϊόντος (υπερπαραγωγή) για να
υπάρξει μια οικονομική βάση σχηματισμού και ιδιοποίησης κεφα
λαίου και να αναδυθούν στη συνέχεια δομές κοινωνικής ανισότη
τας. Διαχέοντας με το πνεύμα της αυτό το κοινωνικό μόρφωμα, η
Ορθοδοξία ανήγαγε την ολιγάρκεια, την αυτοθυσία και την ένδεια
σε αρετές που λυτρώνουν τον πιστό®°, επιδοκιμάζοντας έμμεσα
την αεργία®λ Απ' αυτήν την αναχρονία της Ορθοδοξίας και όπως
αυτή εκφράζεται από την εμμονή της στο παρελθόν, πηγάζει ο α-
συγχρονισμός της με την κοινωνική εξέλιξη®^. Έτσι το κοινωνικό
γεγονός διαφεύγει των πατερικών κανόνων και της ορθόδοξης δι
δασκαλίας για να ενταχτεί στην ιστορική κίνηση®®.

Η άρνηση της Ορθοδοξίας να παρεμβληθεί στην κοινωνική
πραγματικότητα, να την ερμηνεύσει ηθικά και να την διαμηνύσει
στους πιστούς, περιόριζε σημαντικά και τα περιθώρια να επηρεά
ζει το ιστορικό γίγνεσθαι. Με ελάχιστες εξαιρέσεις η Ορθοδοξία
δεν υπερέβη σχεδόν ποτέ τα περιοριστικά πλαίσια του modus
Vivendi ενώ ο κοσμικός «πραγματισμός»®'^ που αυτή επέδειξε στην
περίοδο της Τουρκοκρατίας μάλλον συγκυριακός ήταν, που υπα
γορευόταν συν τοις άλλοις από τις ανάγκες αναπαραγωγής της
οθωμανικής κοινωνίας στις ορίζουσες του συστήματος των Μιλιέτ.
Εκτός τούτου αυτός δεν θεμελιώθηκε δογματικά. Η δυνατότητα
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να αγγίξει τον εσώτερο κόσμο του ατόμου εξέλιπε καθόσον η ί
δια συνειδητά δεν φρόντισε να υπεισέλθει στην ενδοχώρα του, να
την οικειοποιηθεί, όπως έκανε ο Προτεσταντισμός, και να την ορ-
θολογικοποιήσει επιτείνοντας έτσι τον έλεγχό της πάνω σ' αυτό.
Η κατανυκτική της σχέση με τους πιστούς που απέβαινε σε βά
ρος μιας ορθολογικοποιημένης θρησκευτικότητας δεν έχει κανένα
πρακτικό αντίκτυπο®^, πλην παραινέσεων, και εκτυλίσσεται σε ένα
φανταστικό πεδίο, εκεί που το άτομο θα απαντήσει το θεό και θα
ενωθεί μαζί του (unio mystica), αφού προηγουμένως προετοιμα
σθεί ψυχικά συμμετέχοντας στις τελετουργικές εκδηλώσεις. Μάλι
στα σε μια τέτοια κατάσταση συλλογικής συγκίνησης και εφ' ό
σον οι πιστοί έχουν δεχτεί την υποβολή του θρησκευτικού συναι
σθήματος®®, δύναται η Ορθοδοξία να τους κινητοποιήσει όχι ό
μως και σε ορθολογική βάση, γιατί κάτι τέτοιο προϋποθέτει ένα
αυτενεργό άτομο και μια ιδιωτική σφαίρα σαφώς οριοθετημένη α
πέναντι στην φαντασιακή ή οργανική κοινότητα για να μπορεί το
άτομο να στοχαστεί και να ελιχθεί.

Το κοινωνικό ισοδύναμο της Ορθοδοξίας

Τη διαμόρφωση μιας αυτοτελούς και αυτεξούσιας προσωπικό
τητας παρεμπόδιζε φυσικά και η διαφορετική αντίληψη για την
έννοια της ιδιοκτησίας και του ιδιωτικού που επικρατούσε στις
χώρες της Ορθοδοξίας. Εάν στη Δύση η ελευθερία της σκέψης,
της συνείδησης και της οικογενειακής ζωής είναι εννοιολογικά συ
νυφασμένες με την ατομική ιδιοκτησία και την νομική υπόσταση
της ανθρώπινης προσωπικότητας και κατοχυρώθηκαν μέσα από
την πάλη ενάντια στις συλλογικές αυθεντίες και την εμφάνιση νέ
ων κοινωνικών μορφωμάτων όπως π.χ. της πόλης, δεν συνέβη το
ίδιο και στην Ανατολική Ευρώπη. Εδώ έλειψε ένα αντίστοιχο υπό
βαθρο αντιπαραθέσεων και κοινωνικών αγώνων για να υπάρξει θε
σμοθέτηση του ιδιωτικού. Στο άτομο δεν αναγνωρίστηκε το δικαί
ωμα της αυτοδιάθεσης, αλλά ούτε μπορούσε να αποφασίσει ανε
ξάρτητα από την κοινότητα για την εξωτερίκευση μέρους του ε
αυτού του {αντικειμενοποίηση)®^.

Φυσικά μια διαδικασία που θα οδηγούσε στην αντικειμενοποίη-
ση της ανθρώπινης ύπαρξης, που θα σήμαινει και την αλλοτρίω-
σή της, θα μπορούσε να γίνει αισθητή σαν τέτοια εφ' όσον το ά
τομο είχε αποσχιστεί από την κοινότητα και είχε αποκτήσει εσω-

46



Ορθοδοξία, Άτομο και Κοινότητα

τερικότητα αλλά και κυριότητα πάνω στην ύπαρξή του. Εφ' όσον
όμως το άτομο έμενε προσκολλημένο στην κοινότητα, η οποία και
νοηματοδοτούσε τις αμοιβαίες σχέσεις των μελών της, το άτομο
δεν εκτίθετο στην αποξένωση, για να αναγκαστεί μέσα από διαδι
κασίες κοινωνικής αλληλεπίδρασης να υιοθετήσει άλλες πολιτισμι
κές αξίες και άλλα πρότυπα κοινωνικής συμπεριφοράς, απαλλαγ
μένα από το θυμικό πλέγμα της κοινοτικής οντότητας. Εκτός τού
του η κοινότητα αμύνονταν μέχρι και τον Δεύτερο Παγκόσμιο Πό
λεμο με επιτυχία στην είσοδο των μηχανισμών της αγοράς®® που
θα επέβαλλαν τόσο την αποδιάρθρωση της τοποκεντρικής οργά
νωσης που χαρακτήριζε τον κοινοτικό τύπο κοινωνικής συμβίω
σης: γεωγραφική και κοινωνική κινητικότητα®®, όσο και ένα προ
χωρημένο καταμερισμό εργασίας ώστε να υπάρξει μια διαφορο
ποίηση της παραγωγικής βάσης της κοινότητας και αποδέσμευση
ενός κύκλου δραστηριοτήτων για να ενταχθούν στη συνέχεια σε
αστικές παραγωγικές δομές (βιοτεχνία, βιομηχανία) και να επιφέ
ρει μέσα από το διαχωρισμό του τόπου εργασίας από το οικογε
νειακό περιβάλλον τον κατακερματισμό της παραδοσιακής οικογέ
νειας. Η υποχώρηση του κοινοτισμού ως πρότυπου κοινωνικής
συγκρότησης, όχι βέβαια σαν αντίληψη ζωής (αγροτισμός, κοινο-
τισμός) συντελέστηκε στην Ελλάδα κατά περίεργο τρόπο από την
γέννηση και ενίσχυση μιας άλλης ιδεολογίας: του εθνικισμού.
Μιας ιδεολογίας με πανελλαδική εμβέλεια και η οποία ήρθε να
νομιμοποιήσει τον νέο καταμερισμό εργασίας ανάμεσα στο χωριό
και την πόλη (αστικοποίηση, συγκεντρωτισμός) δίνοντας υπό
σταση σε μια γλωσσική ταυτότητα και συρρόβοντας εκ των υστέ
ρων εκείνα τα στοιχεία (κοινή καταγωγή, κοινή θρησκεία κ.ο.κ.) α
πό τα οποία προήλθε στην συνέχεια ένας εθνικισμός με έντονες
τις κοινοτικές και θρησκευτικές του καταβολές^^

Σε μια αδιαφοροποίητη αγροτική κοινότητα της οποίας η κοι
νωνική διάρθρωση ταυτίζεται γενικό με συγγενειακές δομές
(Clans, σόϊ, κ.λπ.) και η οποία συγκροτεί μια ολοκληρωμένη οικο
νομική και πολιτισμική ενότητα, οι επιδράσεις που έρχονται σχε
δόν πάντα από τα έξω βιώνονται συνήθως αρνητικό, αφού αυτές
οι «καινοτομίες» εκλαμβάνονται σαν απειλή για την ύπαρξη και
την συνοχή της κοινότητας. Ενδεικτικό θα αναφέραμε το ρόλο
του εμπορίου και του χρήματος στην αποδιοργάνωση κλειστών
οικονομικών, που τόσο ανάγλυφα έχουν απεικονισθεί στις παροι
μίες και τις δοξασίες του λαού μας^^ ^πό αντίδραση λοιπόν σ'
αυτούς τους κινδύνους που ελλοχεύουν, τα μέλη της κοινότητας
συσπειρώνονται στη βάση του ιδεατού ««Εμείς», σχηματίζοντας μια
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συλλογική ταυτότητα με πραγματικό ή πλασματικό-συγγενειακό υ
πόβαθρο που προτάσσεται απέναντι στον «εισβολέα» ή τον ξέ-
νο^3, Στην ουσία πρόκειται για μια διαδικασία οριοθέτησης-διαφο-
ροποίησης, δηλαδή αυτοαναγνώρισης που στον ιστορικό χρόνο
και ανάλογα με τα συστατικά στοιχεία αυτής της διαφοράς-αντί-
θεσης αναπροσδιορίζεται. Έτσι στον καιρό της Τουρκοκρατίας
αυτή η διαφοροποίηση συνδυάστηκε με την θρησκεία για να πε
ράσει στην περίοδο της εθνογένεσης του ελληνικού έθνους μέσα
απ' τη γλώσσα και να απολήξει στην εθνική ταυτότητα, αφού
πρώτα εμφυσήθηκε η ιδέα της κοινής καταγωγής, δίνοντας στην
ιστορική κατηγορία "έθνος" διαχρονική συνέχεια που λόγω της ι
στορικότητας της δεν μπορούσε να έχει.

Όπως διαφαίνεται από λαογραφικές έρευνες, τέτοια ανθρωπο
λογικά σχήματα, μπορούν να αμβλύνουν υπολανθάνουσες αντιθέ
σεις κοινωνικής υφής στο εσωτερικό τους, αλλά και να επιβιώ
σουν σαν σύστημα αξιών ακόμη και αν το κοινωνικό-οικονομικό
τους ισοδύναμο: η κοινότητα ή το χωριό έχουν εξαφανιστεί^^*. Η
ανθρωπολογική σύλληψη της κοινωνικής πραγματικότητας στη βά
ση του αιματοσυγγενικού συστήματος με τον αταξικό εξισωτισμό
είναι σε θέση να ανασχέσει μια κοινωνική διαστρωμάτωση, αφού
οι ρόλοι και η θέση των ατόμων σ' αυτό το συσσωμάτωμα είναι
πρωτίστως συνέπεια της καταγωγής-συγγένειας, του φύλου, της
ηλικίας και δευτερευόντος συνέπεια ατομικών προσόντων και επι-
δόσεων^δ. Ανάλογα μάλιστα μ' αυτές τις συνισταμένες γίνεται και
η διανομή ρόλων που είναι κάθετη, ενώ ανύπαρκτη είναι η λει
τουργική εξίσωση των φύλων, των γενιών κ.λπ. Απόρροια αυτών
των συσχετισμών είναι και οι «πρωτοδημοκρατικοί» θεσμοί (Δημο-
γεροντία, κοινοτικές συνελεύσεις). Μια εσωτερική ιεράρχηση συ
ναντάμε και στην κοινοτική κοινωνία, αυτή ορίζεται όμως από την
ισχύ, άρα και τις δυνατότητες του γένους για πρόσβαση στην
κοινοτική εξουσία, όχι όμως απο τον έλεγχο στα μέσα παραγω
γής^®. Το σύστημα των γενών που πρέπει να κυριάρχησε σ' όλο
τον ελλαδικό χώρο, παρεμβλήθηκε περιοριστικά στην παραγωγική
διαδικασία, την οποία και προσάρμοσε στις ανάγκες του, ανα
στέλλοντας την αυτονόμηση της παραγωγής και την ανάπτυξη
του καταμερισμού εργασίας.

Προέκταση και συμπλήρωμα αυτών των κοινοτικών σχηματι
σμών είναι το κοινοτικό ήθος που εκδηλώνεται σ' όλα τα πεδία
της κοινοτικής ζωής, τόσο σαν σύστημα κανόνων που τα μέλη
της κοινότητας πρέπει να ακολουθήσουν όσο και σαν υπόστρωμα
προσδοκιών, στις οποίες επίσης πρέπει να ανταποκριθούν. Οποια-

48



Ορθοδοξία, Άτομο και Κοινότητα

δήποτε απόκλιση ή εκτροπή από το κοινοτικό πνεύμα είχε οαν
συνέπεια την επιβολή κυρώσεων. Σ' αυτές τις οικονομικές και η
θικές συντεταγμένες που οριζόταν στη βάση της σύγκλισης και
του (αυτο) περιορισμού, είναι λογικό πως η ανάπτυξη μιας ατομι
κότητας με τις φυγόκεντρες τάσεις που αυτή αποδεσμεύει, μόνον
απορριπτικά θα μπορούσε να αντιμετωπισθεί. Η ανάσχεση της α
τομικότητας εμπόδισε φυσικά και την εμπέδωση ενός δικτύου δια
προσωπικών σχέσεων, μιας και η επικοινωνία ήταν έμμεση και έ
πρεπε να διέλθει μέσα από τους ρόλους-θέσεις που είχαν αποδε
χθεί τα μέλη της κοινότητας. Στις εξωκοινοτικές σχέσεις που γι
νόταν ανώνυμες και απρόσωπες, τα ίδια πάντα μέλη συμπεριφέ-
ρονταν με καχυποψία, δυσπιστία και πονηριά^^.

Ο συγκεντρωτισμός που επακολούθησε της ίδρυσης του ελλη
νικού κράτους και η είσοδος των μηχανισμών της αγοράς στον α
γροτικό χώρο διάβρωσαν τη συνοχή της κοινοτικής κοινωνίας, ο
δηγώντας την έτσι σε μια διαφοροποίηση που ήταν πιο κοντά σε
κοινωνικά δεδομένα^®. Εν τούτοις ο κοιτοτισμός σαν αντίληψη ζω
ής δεν υποχώρησε αλλά περιέβαλλε τους νεοσύστατους θεσμούς
του ελληνικού κράτους διαβρώνοντάς τους. Σ' αυτό βοήθησε α
σφαλώς και η υφέρπουσα αντίθεση που χαρακτήριζε τη σχέση
του χωριού με την πόλη, αφού το συγκεκριμένο μοντέλο ανάπτυ
ξης ευνοούσε όχι μόνον έναν γεωγραφικό διπολισμό, αλλά και έ
ναν κοινωνικοπολιτισμικό που κατέληξε στην περιθωριοποίηση του
χωριού, εκτρέφοντας φαινόμενα προσωπικής και πολιτικής πατρω-
νείας συνέχεια των κοινοτικών πρακτικών. Μέσα από την οικογέ
νεια ή το σόϊ που αποτέλεσαν τις κυρίαρχες κοινωνικά αναγνωρι
σμένες μονάδες, εφ' όσον το άτομο «μετρούσε» μόνο σε σχέση
μ' αυτές και μέσα από τον πολιτικό παραγοντισμό (κλίκες) και το
νεποτισμό^®, διευκολύνθηκε μια οριζόντια κινητοποίηση που οδή
γησε στην υπέρμετρη διόγκωση του τριτογενούς τομέα, εμποδί
ζοντας τη διαμόρφωση μιας κοινωνικής δομής με εντονότερα τα
ταξικά χαρακτηριστικά.

Περιττό να πούμε πως οι θυμικές παρεισδύσεις της οικογένει
ας στην ιδιωτική σφαίρα του ατόμου περιόριζαν τις δυνατότητες
του να σκέφτεται και να δρα αυτόνομα. Ένας κονφορμιστικός τύ
πος ατόμου, χωρίς ενδελέχεια με τον αυθόρμητο εαυτό του, που
επικαλούνταν χωρίς ιδιαίτερους ενδοιασμούς τις δημόσιες σχέ
σεις της οικογένειας για την κοινωνική του αναρρίχηση και δεχό
ταν ευπρόσδεκτα τις παρεμβάσεις του κράτους στην κοινωνία
των πολιτών που έτεινε να γίνει «κοινωνία των κολλητών»®® δεν
θα μπορούσε ποτέ να θεωρήσει την προσωπική και κοινωνική του
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ζωή ιδιωτική υπόθεση. Έτσι ο «αντικρατισμός» των νεοελλήνων εί
ναι μάλλον η ενδόμυχη επιθυμία τους για ένα αποτελεσματικό και
ισχυρό κράτος. Είναι ένας άναρχος, αποδομημένος ατομισμός
που τίποτα δεν έχει να κάνει με τον ατομικισμό του φιλελευθερι
σμού ή του αναρχισμού.

Κοινοτισμός και Ορθοδοξία

Αφού εξετάσαμε το ιστορικο-κοινωνικό υπόβαθρο απ' όπου α
ναδύθηκε ένα κοινωνικά άρρυθμο και υποτονικό άτομο, ας επα
νέλθουμε στη διαπλοκή του κοινοτικού πνεύματος με το ορθόδο
ξο δόγμα. Λόγω της ιδιότυπης σχέσης μεταξύ κράτους και θρη
σκείας που επικράτησε στην Ανατολή, η Ορθοδοξία ήταν υποχρε
ωμένη να συμβιώνει άλλοτε με ομόθρησκες και άλλοτε με αλλό
θρησκες κοσμικές ηγεσίες που θεμελίωναν μάλιστα μεταφυσικά
την εξουσία τους. Αποτέλεσμα αυτής της συμβίωσης (modus
Vivendi) ήταν η ενιαία σύλληψη του κόσμου που υποδήλωνε στην
ουσία τη θεσμική αδυναμία της Ορθοδοξίας να επηρεάσει τις ε
πιλογές της κοσμικής εξουσίας πόσο μάλλον να διατυπώσει κιό
λας μια εγκόσμια ηθική, αποδεχόμενη έτσι τη θέση της εξαρτη
μένης μεταβλητής που της επιφύλασσε η κοσμική εξουσία®\ κα
θιστώντας παράλληλα μέσα από τον κοινωνικά και πολιτικά παθη
τικό μοναχισμό®^ και τη λαϊκή θρησκευτικότητα ανενεργό ένα
συσσωρευμένο κοινωνικό δυναμικό το οποίο διοχετεύτηκε σε ρι
ζοσπαστικά θρησκευτικά κινήματα, διαπνεόμενα από εσχατολογι-
κές ιδεολογίες και σύμβολα, και τα οποία δεν μπόρεσαν να έρ
θουν όμως σε διαντίδραση με άλλες κοινωνικές δυνάμεις μιας και
εξέλειπαν εκείνοι οι αυτόνομοι κοινωνικοί και οικονομικοί θύλακες
που θα συνέβαλλαν στο θεσμικό μετασχηματισμό του®®.

Αρνούμενη έμμεσα τον δυϊσμό του κόσμου που στη Δύση στά
θηκε η αφετηρία της ανθρώπινης χειραφέτησης από τα θεία,
προσέδωσε άμεσα μεταφυσική υπόσταση στην κοσμική εξουσία.
Η γήινη εξουσία ήταν δοτή και ανακλητέα ή τέλος πάντων δεν θα
έπρεπε να απασχολεί τους πιστούς, μιας και μόνον η επουράνια
βασιλεία όπως και η μεταθανάτιος ζωή ήταν πραγματική®'». Αφού
δεν έλαβε χώρα ένας διαχωρισμός του κόσμου σε κοσμικό και ό
σιο μέρος, δεν μπορούσε να υπάρξει και μια αποθρησκειοποίηση
της επίγειας ζωής για να αποδεσμεύσει την ανθρώπινη πράξη α
πό θρησκευτικά περιεχόμενα. Μέσα από την εκκλησία και το ορ-
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γανικό της υπόβαθρο: την κοινότητα, η θεότητα διαπερνούσε έ
στω και στην πιο αόριοτη μορφή τα έργα και τις σκέψεις των αν
θρώπων, παραμένοντας σαν γενική κανονιστική αρχή στη γη. Ο
άνθρωπος κοινωνούσε με τους συνανθρώπους του όχι μέσω ορι
ζοντίων σχέσεων αλλά μέσω του θεού, στον οποίο μπορούσε να
απευθύνεται χωρίς την μεσολάβηση τρίτων, ή της κοινότητας των
πιστών (εκκλησία)®^. Απέναντι σ' αυτούς τους «θεσμούς» ήταν μά
λιστα υπόλογος για τις πράξεις του®®. Σ' αυτή τη φανταστική δια
πλοκή η αντιστοιχία του ατόμου με την κοινότητα δεν υπόκειται
ούτε σε κοινωνικές ούτε σε ηθικές ενδιάμεσες, αλλά πηγάζει από
τον ανθρωπολογικό προσανατολισμό της Ορθοδοξίας και γίνεται
αντιληπτή σαν οργανική σχέση®^ που χαρακτήριζε άλλωστε και
την δομή της αλληλέγγυας αγροτικής κοινότητας στις χώρες της
Ορθοδοξίας.

Ακριβώς απ' αυτήν την παράδοση αντλούν τα ιδεολογικά τους
εφόδια τόσο οι εκπρόσωποι ενός Χριστιανοσοσιαλισμού στη Ρω
σία για να διακηρύξουν το κοινοτικό ιδεώδες της «Sobornst» όσο
και οι «Narodniki» οι οποίοι στα τέλη του 19ου αιώνα προπαγάν
διζαν τον κοινοτικό κομμουνισμό®®. Χαρακτηριστικό αυτών των κι
νημάτων όσο και των ετερόδοξων κινήσεων που συγκλόνισαν τη
Ρωσία αλλά και τις ρομανιστικές χώρες (Μιλλεναρισμός στην
Ισπανία, Λαζαρετισμός στην Ιταλία)®®, στο μεταίχμιο προς τον 20ο
αιώνα και είχαν βαθειά εμποτιστεί από αποκαλυπτικά και εσχατο-
λογικά στοιχεία ήταν μια κοινωνία χωρίς διαβαθμίσεις ή μια κοι
νότητα χωρίς ιερείς και ιεραρχήσεις®®. Μάλιστα κάποιες αιρέσεις
όπως των Chlysty, των Skopsen ή των Molokanen στην Ρωσία, ε
νώ διαπνεόταν από αυτό το πνεύμα και ήταν εξωκόσμια προσα
νατολισμένες, ενθάρρυναν την απόσχιση των πιστών τους από
τον κοινωνικό περίγυρο που τους περιέβαλλε, αναγκάζοντάς τους
έτσι να αναπτύξουν έναν ασκητικό αλλά μεθοδικό τρόπο ζωής και
ένα εργατικό και οικονομικό ήθος —στοιχεία που συναντούμε κύ
ρια στην ηθική της παρίας του Ιουδαϊσμού αλλά και στον Προτε
σταντισμό—, για να μπορέσουν έτσι να επιβιώσουν σ' ένα αντίξοο
φυσικό και κοινωνικό περιβάλλον®^

Αντίστοιχα αποκρυσταλλώματα με θρησκευτικο-κοινωνικό πε
ριεχόμενο αλλά και με χιλιαστικές νατιβιστικές εξαγγελίες, απετέ
λεσε και το κίνημα του Απόστολου Μακράκη στην Πελοπόννησο
στα τέλη του 19ου αιώνα (παρ' όλες τις πιετιστικές τάσεις του)
που οραματιζόταν την «ουρανοποίηση της γης» και την εγκαθί
δρυση ενός οικονομικού-κοινωνικού συστήματος με βάση τα ιδεώ
δη των πρωτοχριστιανικών αδελφοτήτων («Χριστοπολιτεία»)®^.
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Ακόμη και ο θρησκευτικός αναρχισμός του Τολστόι όπως και
ο κομμουνιστικός αναρχισμός του Μπακούνιν με επιρρέπεια στον
μυστικισμό, στον ασκητισμό και στον μεσσιανισμό, που διακατέχο-
νταν από μια ανθρωπολογική αισιοδοξία, επιθυμούσαν στην ουσία
μια κοινωνική τάξη που θα βασιζόταν στο κομμουνιστικό πνεύμα®^
(οργανική αλληλεγγύη) και στην αυτάρκεια της ρωσικής αγροτι
κής κοινότητας εμφορούμενης από τον εκρηκτικό συναισθηματι
σμό (θρησκευτικότητα) της «ρώσικης ψυχής». Πόσο κοντά μπορεί
να είναι αυτός ο κοινοτισμός με οργανικές-φυλετικές αντιλήψεις
το αποδεικνύει ο πανσλαυισμός του Μπακούνιν (ιστορική αποστο
λή της σλαβικής φυλής), όπως και το μηδενιστικό «εθνικο-σοσια-
λιστικό» παραλήρημα του Ίωνα Δραγούμη στην Ελλάδα, ο οποίος
έβλεπε στον κοινοτισμό®"* το «elan vital» για την αναγέννηση του
έθνους και της φυλής^^. Στα κύττταρα του ελληνισμού, δηλαδή
τις κοινότητες κατέφευγε νωρίτερα και ο Κ. Παπαρρηγόπουλος, ο
οποίος απολογούμενος στη θεωρία του Fallmerayer, αναλάμβανε
να δώσει μέσα από την ιστορική ενδοσκόπηση και τους κύκλους
του G. Vico (ακμή-παρακμή) διαχρονική διάσταση στον Ελληνι-
σμό^®.

Στους βιωματικούς άξονες του κοινοτισμού κινήθηκε στο με
σοπόλεμο και ο πολιτικός λόγος των αγροτιστών και των κοινοτι-
στών-ρεζιοναλιστών που αντιδρώντας στις βαθειές αλλαγές και
αλλοιώσεις του ελληνικού τοπίου που επέφεραν οι ιδεολογικές, οι
γεωγραφικές και οι κοινωνικές ανακατατάξεις, ανέπτυξαν μια αντι-
καπιταλιστική φρασεολογία®^ με έντονες τις γεωφυσικές και βιο-
κοινωνικές αναφορές. Διαπνεόμενοι με εχθρότητα και καχυποψία
απέναντι στις ξενικές επιρροές που θεωρούσαν υπεύθυνες για
την κατάντια του νεοελληνικού πολιτικοκοινωνικού βίου και αγγί
ζοντας συναισθηματικά τον «βυζαντινό αντιφραγγισμό»®®, προπα
γάνδιζαν μια γεωοικονομική τάξη που θα στηριζόταν στην αυτάρ
κη αγροτική κοινότητα για να αποκατασταθεί έτσι η ιστορική και
η πολιτική συνέχεια του έθνους®®. Επίσης στη βιωματική κοινότη
τα της Ορθοδοξίας, η οποία (Ορθοδοξία) εκλαμβάνεται σαν η
«συμπυκνωμένη παραδοσιακή διατύπωση των πιο καθολικών βιω
μάτων»^®® του ελληνικού λαού και η οποία μπορεί να προσφέρει
προστασία και θαλπωρή στον καταβεβλημένο από την κοινωνική
εξέλιξη άνθρωπο, θα πρέπει να εκβάλλει σύμφωνα με τους «Νε-
ορθόδοξους» ο αγώνας για την εξουδετέρωση της πτώσης^®\ ό
πως χαρακτηριστικά νοάται η κατάσταση του σύγχρονου ανθρώ
που, ένας αγώνας που θα πρέπει να συνοδεύεται παραλληλα από
την διάλυση της ατομικότητας μέσα στο σύνολοι®2.
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Πιο σημαντικός είναι ο ρόλος της Ορθοδοξίας στη διαδικασία
συγκρότησης εθνικής συνείδησης. Η ορθοδοξία κάλυψε και συ
μπλήρωσε με τον υπερβατικό της χρόνο τα ιστορικά κενά που
παρουσίασε η νέα «Ιπιερΐηθά Community»^®^ (έθνος), όταν θα άρ
χιζε η αναδρομική επίκληση (ανακατασκευή) του κοινού παρελθό
ντος και της κοινής παράδοσης^ο'', προσδίδοντας της γραμμική-ε-
ξελικτική διάσταση και δανείζοντάς της μάλιστα λαϊκές εμπειρίες
και ιστορικές στιγμές που στο υποσυνείδητο του λαού είχαν κα
ταχωρηθεί σαν δικές της. Ίσως γι' αυτό να είναι τόσο δυσδιάκρι
τη η οριοθέτηση ανάμεσα στη λαϊκή παράδοση και τη θρησκευτι
κή ζωή του ελληνικού λαού, γεγονός που ενισχύεται άλλωστε α
πό την έλλειψη προκαπιταλιστικών αυθεντιών και ελίτ ή από την
ανεπάρκεια και αναξιοπιστία των θεσμών στη σύγχρονη Ελλά-
δα^ο^ Όπως και να έχει όμως το πράγμα, η Ορθοδοξία ενσάρ
κωσε μοναδικά την παράδοση από την στιγμή που αντιμετωπίζε
ται σαν τέτοια και από την στιγμή που διάφορες φαντασιακές κα
τασκευές ή ιδεολογήματα χρειάζονται διαχρονική σύνθεση.

Φυσικά, στην ιστορική κοινότητα του ελλαδικού χώρου, η σχέ
ση αλληλοσυμπλήρωσης που διείπε την κοινότητα με την Ορθο
δοξία έκανε σχεδόν αδύνατη τη διάκριση της κοσμικής (κοινοτι
κής) από τη θρησκευτική-πνευματική σφαίρα, πόσο μάλλον που η
Ορθοδοξία συχνά ταυτίστηκε με την έννοια της πατρίδας ή την υ-
ποκατάστησε κιόλας (Τουρκοκρατία) υποδηλώνοντας κατ' αυτόν
τον τρόπο και την εθνοτική ταυτότητα των πιστών της^οβ. Στην
περίοδο της Τουρκοκρατίας το γένος που γινόταν αντιληπτό σαν
ανθρωπολογική κατηγορία, νοούνταν από το λαό σαν έννοια ταυ
τόσημη με την Ορθοδοξία («λαϊκή Ορθοδοξία») ενώ στη διαδι
κασία σύστασης του ελληνικού έθνους, το έθνος εξελήφθη σαν
προέκταση της ορθόδοξης πίστης και της πατρίδας που είχε προ-
σωποιηθεί με τη «Μάνα γη» των Ελλήνων^®®, συνυφασμένης πά
ντα με το μυστικισμό του κοινού πεπρωμένου^®®, όπως διαφαίνε
ται και από τα απομνημονεύματα του στρατηγού Μακρυγιάννη, αν
και αυτό (το έθνος) ήρθε να επιτελέσει μια εντελώς άλλη λει-
τουργεία απ' ότι η θρησκεία^ Έτσι το πέρασμα από τον πρω-
τοεθνισμό στον εθνικισμό συγχρονίστηκε με μια ελλειπτική μόνον
μετάβαση από την κοινότητα στη κοινωνία των πολιτών». Παρ' ό
λα αυτά, για το άτομο αυτή η μετάβαση έστω και σε μια ατροφι
κή Sooiete Civile, φάνταζε «σαν να πήγαινε σε μια παράξενη χώ-
ρα»ι^\ αφού στο χώρο της θρησκογενούς κοινότητας δεν είχε ε
πωαστεί κάποια ατομικότητα για να μπορεί το άτομο να βγει και
να σταθεί ιδιωτικά^^® στο νέο του περιβάλλον.
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Από ανάγκες ψυχικής επιβίωσης σε ένα ξένο κοινωνικό περί
γυρο, το άτομο παρέτεινε τους θυμικούς δεσμούς του με τις ο
μάδες αναφοράς του (οικογένεια, οόϊ, χωριό κ.λπ.), ενώ η επικοι
νωνία του με την ευρύτερη ομάδα (έθνος) γινόταν φαντασιακά
και μέσα από ψυχολογικές εξάρσεις και θρησκευτικές παραστά
σεις. Και αυτό γιατί για τους κοινωνικά περιθωριοποιημένους μέ
τοικους (ετεροδημότες) των αστικών κέντρων, το έθνος ερχόταν
να λύσει όχι μόνον ένα πρόβλημα ταύτισης (συμβολικής) αλλά και
ένα πρόβλημα ταυτότητας^ ̂ 3. Λυτό συνέβη βέβαια επειδή η κοι
νωνικοποίηση του ατόμου δεν έγινε μέσα από μηχανισμούς κοι
νωνικής ανέλιξης (καπιταλιστικές σχέσεις στην ύπαιθρο, προλετα
ριοποίηση των χωρικών), που θα του υπαγόρευαν την ένταξή του
σε κοινωνικές ομάδες και τάξεις με έντονα στοιχεία μιας ταξικής
αλληλεγγύης: κόμματα, συνδικάτα, πολιτιστικά υποσυστήματα, αλ
λά μέσα από τους μηχανισμούς της παρασιτικής οικονομίας και
της πολιτικής πατρωνείας που απέρρεαν από τις παραδοσιακές
πρακτικές του κοινοτισμού και σήμαιναν μια υπ' αναστολή ατομι
κότητα. Εννούμε τις φοβίες και τις ανασφάλειες ενός ατόμου κοι
νωνικά μετέωρου που οραματίζεται την κοινωνική αναρρίχηση η
οποία αργεί να' ρθει. Εννοούμε επίσης το ψυχολογικό σύνδρομο
του ατόμου που «χρωστάει» την κοινωνική του «αποκατάσταση»
δηλαδή τη θέση εργασίας, στον πολιτικό παράγοντα ή τον προ
σωπικό του πάτρωνα, μια σχέση που αποπροσωποιήθηκε και ονο
μάστηκε «μέσον», για να κάνει ίσως λιγότερο επώδυνη την ανά
μνηση της προσωπικής εξάρτησης, ένας δόκιμος όρος όμως που
ανταποκρίνεται ακόμη περισσότερο σε μια κοινωνία χωρίς μεγά
λες κοινωνικές διαβαθμίσεις και ταξικές διαφορές, όπου οι σχέ
σεις ανάμεσα στα υποκείμενα είναι κύρια κάθετες γιατί περνούν
μέσα από κοινούς τόπους και κοινές αναφορές (έθνος, θρησκεία,
χαρισματικοί ηγέτες, κόμματα χωρίς οριζόντιες-δημοκρατικές δια
δικασίες κ.λπ.).

Συμπερασματικά μπορούμε να πούμε πως το θρησκευτικό-ιδε-
ολογικό στοιχείο λειτουργεί σε μεταβατικούς καιρούς και ιδιαίτε
ρα σε εποχές που η θρησκεία αποτελεί το σημαντικότερο ιδεολο
γικό άξονα απ' όπου εξαρτάται η συνοχή και η επιβίωση ηθικών,
πολιτισμικών συστημάτων, αποφασιστικά στην κατεύθυνση ρευ
στοποίησης και μεταβολισμού του συσσωρευμένου κοινωνικού δυ
ναμικού. Έστω και αν αυτό δεν είναι κινούσα αιτία (ο agens
movens) των κοινωνικών φαινομένων, είναι όμως δυναμικό συστα
τικό του ιστορικού και κοινωνικού γίγνεσθαι που ορίζεται και δια
μορφώνεται σε συνάρτηση με τους υποκειμενικούς παράγοντες.
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Ακριβώς πάνω σ' αυτούς τους παράγοντες, δηλαδή τους ανθρώ
πους, οι οποίοι έχουν τις αντιλήψεις τους, τις ιδέες τους, τις νο
οτροπίες τους, τις δοξασίες τους, το δόγμα επιδρά μέσω ηθικών
ψυχολογικών διαύλων για να επιδοκιμάσει ή να αποδοκιμάσει κοι
νωνικές συμπεριφορές και κατ' επέκταση κοινωνικές πρακτικές
παροτρύνοντας ή αποθαρρύνοντας το άτομο.

Βέβαια η Ορθοδοξία βρέθηκε σ' ένα στατικό σύστημα κοινωνι
κών σχέσεων στο οποίο εντάχτηκε σαν μια «εξαρτημένη μεταβλη
τή» με προσδιορισμένη λειτουργία, συμβάλλοντας στην αναπαρα
γωγή του. Αντίθετα ο Προτεσταντισμός εμφανίστηκε σε μια δυνα
μική κοινωνία και παρεμβλήθηκε στη διάταξη των κοινωνικών δυ
νάμεων σαν «ανεξάρτητη μεταβλητή»ιΐ'^, ανακόπτοντας τη συναι
νετική (συνδετική) σχέση ανάμεσα στην κοινωνικο-οικονομική βά
ση και το εποικοδόμημα, καταφέροντας σοβαρό ιδεολογικό ρήγμα
στην μεσαιωνική τάξη πραγμάτων. Συγχρονιζόμενος με κοινωνικές
τάξεις (μεσαία στρώματα) φορείς του καπιταλιστικού πνεύματος,
έγινε και ο ίδιος φορέας αυτού του πνεύματος το οποίο μετέφε
ρε και διέχυσε στον εσώτερο κόσμο του ατόμου. Αφού εκτόπισε
το θεϊκό (μαγικό) στοιχείο από τον κόσμο, η Μεταρρύθμιση επα-
ναδιατύπωσε τη σχέση του ανθρώπου με το Θεό, προσδίδοντας
προσωπικότητα (εσωτερικότητα) στο άτομο, ενώ αντέστρεψε τη
σχέση του ατόμου με την κοινότητα δίνοντας προβάδισμα στο ά
τομο και σε μια ατομικότητα που έγινε η προϋπόθεση για την με
τάβαση από την Κοινότητα (Gemeinschaft) στην Κοινωνία
(Gesellschaft).

Ορμώμενη από μια άλλη κοσμοαντίληψη που διακήρυττε τη
ματαιότητα αυτού του κόσμου, η Ορθοδοξία δεν πήρε θέση πάνω
στα εγκόσμια, υποβαθμίζοντας έτσι έμμεσα την κοσμική ενασχό
ληση και τις επίγειες δραστηριότητες των πιστών της. Συνυφα
σμένο το πνεύμα της Ορθοδοξίας με την κοινοτική κοινωνία, κρά
τησε το άτομο δέσμιο συλλογικών συσσωματώσεων, κατευθύνο
ντας σε εσχατολογικές όχθες κινήσεις και κινήματα που εφ' όσον
είχαν προσανατολισθεί εγκόσμια θα μπορούσαν να συμβάλλουν
σημαντικό στην εκγογίκευση του κοινωνικού χώρου. Βέβαια χωρίς
την κοινοτική κοινωνία με το χαμηλό καταμερισμό εργασίας που
τη διέκρινε και την ανθρωπολογική της βάση, η Ορθοδοξία θα έ
χανε τα φυσικό (οργανικό) της στηρίγματα και θ' αναγκαζόταν να
αυτομεταρρυθμιστεί ή (και αυτό ακριβώς συνέβη), να «προσαρμο
στεί» στα νέα δεδομένα, αποδεχόμενη για τον εαυτό της, πάντα
στα λειτουργικό πλαίσια της εξαρτημένης μεταβλητής, το ρόλο
του δημόσιου υπαλλήλου της κοσμικής (κρατικής) εξουσίας χωρίς
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αυτό να αποκλείει τη δογματική προσήλωση του κράτους σ' αυ
τήν (συναλληλία)^^®.
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ντας την πιο κοντά στον ιστορικό άνθρωπο που ορίζεται σύμφω
να με κοινωνικές διατεταγμένες.
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