ΕΛΛΗΝΙΚΟ ΑΝΟΙΚΤΟ ΠΑΝΕΠΙΣΤΗΜΙΟ

Σύγχρονα ζητήματα οικολογίας και βιοηθικής

Αναστάσιος Μαράς

Σκοπός

Σκοπός τού ανά χείρας κεφαλαίου είναι να θέσει τον προβληματισμό αναφορικά με το αγωνιώδες ζήτημα της προστασίας του περιβάλλοντος καθώς και αναφορικά με τα σύγχρονα προβλήματα με τα οποία ασχολείται η χριστιανική ηθική και πιο συγκεκριμένα η βιοηθική. Τα προαναφερόμενα θέματα εξετάζονται συνήθως από την τεχνική ή από την οικονομική πλευρά τους, καθώς εκτιμάται από ερευνητές ότι εντάσσονται στο χώρο της ιατρικής, της βιολογίας, της οικονομίας κ.ά. επιστημών. Η ορθόδοξη θεολογία εξετάζει τα ζητήματα της οικολογίας και της βιοηθικής, χωρίς να αντιτάσσεται στις έρευνες των σχετικών επιστημών, καθώς τα πεδία στα οποία κινούνται η θεολογία και οι εν λόγω επιστήμες είναι, κατά το μάλλον ή ήττον, διαφορετικά.

Προσδοκώμενα αποτελέσματα

Όταν θα έχετε ολοκληρώσει τη μελέτη αυτού του κεφαλαίου, θα είστε σε θέση να:

· γνωρίζετε με σαφήνεια τη θεωρητική προσέγγιση του οικολογικού προβλήματος από την πλευρά της φιλοσοφίας καθώς και τις σύγχρονες τάσεις για την αντιμετώπιση του ζητήματος·

· διακρίνετε τις ιδιαιτερότητες στην προσέγγιση του προβλήματος από την ορθόδοξη θεολογία και να αναφέρετε τα σημεία στα οποία εδράζεται η προαναφερόμενη προσέγγιση·

· να γνωρίσετε το ορθόδοξο πλαίσιο εξέτασης των ηθικών και βιοηθικών ζητημάτων, όπως αυτό προκύπτει μέσα από τη ζωή και την παράδοση της Εκκλησίας για τις σχέσεις του ανθρώπου με το Θεό και με το συνάνθρωπό του.

Έννοιες κλειδιά

· Χριστιανική Ηθική

· Οικολογία

· Παρά φύσιν

· Φυσικό Περιβάλλον

· Βιολογία

· Ιατρική 

· Κτιστά -άκτιστα

Εισαγωγικές παρατηρήσεις


Συνήθως, όταν στη σύγχρονη εποχή αναφερόμαστε στις σχέσεις του ανθρώπου με το περιβάλλον, διατυπώνουμε λόγο για το οικολογικό πρόβλημα. Το εν λόγω πρόβλημα έχει λάβει παγκόσμιες διαστάσεις, με αποτέλεσμα να απαιτείται για την αντιμετώπισή του μια κοινή θεώρησή του από το σύνολο της ανθρωπότητας. Στη συνέχεια, η θεωρία θα πρέπει να γίνει πράξη μέσα από την υιοθέτηση μιας σειράς εναλλακτικών μορφών ανάπτυξης, που θα είναι εναρμονισμένες με τη διαφύλαξη του περιβάλλοντος. Στην πράξη το ανωτέρω σημαίνει την ανάπτυξη ενός νέου πολιτισμού, ο οποίος θα έχει υπερβεί τα διήκοντα επικαίρως μετανεωτερικά πρότυπα.

Σήμερα για την ανάλυση των διάφορων παραμέτρων του οικολογικού προβλήματος βασιζόμαστε κυρίως σε οικονομικά, πολιτικά και κοινωνικά κριτήρια. Στην προοπτική αυτή αναπτύχθηκε η επιστήμη της Οικολογίας. Πρόκειται για έναν θεωρητικό κλάδο που εξετάζει τις σχέσεις των πληθυσμών των διαφόρων ειδών με το βιοτικό περιβάλλον τους και με τον άνθρωπο, είτε ως πληθυσμιακή οικολογία, είτε ως οικολογία συστημάτων (Κορφιάτης, 2002, σ. 35-41). Με την ερμηνεία όμως των προαναφερόμενων σχέσεων και τον ιδιαίτερο ρόλο του ανθρώπου στο περιβάλλον ασχολείται η Φιλοσοφία και η Θεολογία. Για το Χριστιανισμό, το πρόβλημα των σχέσεων του ανθρώπου με το περιβάλλον δεν είναι στενά οικολογικό αλλά θεολογικό. Μάλιστα για τον Ορθόδοξο Χριστιανισμό, η οικολογική ευαισθησία έχει λάβει μια ιδιαίτερη θέση στην διδασκαλία της Εκκλησίας. Η προβληματική που αναπτύσσεται από την ορθόδοξη θεολογία και η λύση του ζητήματος συνοψίζεται ως εξής: Αν ο εγωισμός αποτέλεσε την αρχή για τη ρήξη των αγαθών σχέσεων του ανθρώπου με το Θεό και με την κτίση, η διαπροσωπική αντιμετώπιση του προβλήματος θα μπορούσε να αποτελέσει την αρχή για μια αντίστροφη πορεία, η οποία θα επαναφέρει τον άνθρωπο στην αρχική κατάστασή του. Αυτό θα σημάνει αυτόματα μια υπέρβαση του εγώ ενώπιον του συνολικού καλού, το οποίο στη συγκεκριμένη περίπτωση ταυτίζεται με την προστασία και το σεβασμό του περιβάλλοντος. Η πνευματική ζωή του ανθρώπου αρχίζει, όταν ο ίδιος συνειδητοποιήσει ότι είναι η αιτία της φθοράς της κτίσης, ότι ο ίδιος καταστρέφει την αρμονία της δημιουργίας, εγκαταλείποντας το Δημιουργό και παραδίδοντας τον εαυτό του στα «παρά φύσιν» πάθη (Μούρτζιος, 1999, σ. 367). Η αντίστροφη πορεία που επαναφέρει τον άνθρωπο σε κοινωνία με το Θεό θα διακόψει την καταστροφή της αρμονίας της κτίσης και θα δημιουργήσει τις προϋποθέσεις για να προγευθούμε εκ των όρων του παρόντος βίου την βασιλεία του Θεού, η οποία στα έσχατα θα σημάνει και την οριστική λύση του οικολογικού προβλήματος.

Για τον άνθρωπο που αναφέρεται σε μια υπερφυσική τάξη πραγμάτων, το κοινωνικό περιεχόμενο των σχέσεών του δεν μπορεί να νοηθεί ανεξάρτητα από το θεολογικό. Ο Χριστιανός διαμορφώνει το ήθος του μέσα από τη γνώση ότι δεν είναι αίτιος του εαυτού του, αλλά υπάρχει ως δημιούργημα «κατ’ εικόνα και καθ’ ομοίωσιν» του Θεού (Μαντζαρίδης, 2004β, σ.14). Στην προοπτική αυτή αναπτύσσονται οι σχέσεις του με το Θεό και με τους συνανθρώπους του, ενώ η χριστιανική ηθική απεγκλωβίζεται από τη λογική της τήρησης συμβατικών κανόνων συμπεριφοράς και στοχεύει στην σύνδεση του ανθρώπου με το Θεό. Με τον τρόπο αυτό ο Χριστιανός αποσπά την πίστη του από τα κτιστά και με τη χάρη του Αγίου Πνεύματος οικοδομεί μια αληθινή κοινωνία, δια της οποίας οι πιστοί εντάσσονται στην Εκκλησία και ενώνονται με το Χριστό, αλλά και μεταξύ τους στο πρότυπο της Αγίας Τριάδας.

1.
Οικολογία

Σκοπός

Σκοπός αυτής της ενότητας είναι να διερευνήσει τις βασικές αιτίες που ωθούν τον σημερινό άνθρωπο σ’ έναν τρόπο ζωής που έχει ως επακόλουθο την καταστροφή του περιβάλλοντος καθώς επίσης να μας εισαγάγει στον τρόπο εξέτασης του οικολογικού προβλήματος από την Ορθοδοξία στην ουσιαστική πρότασή της για την επίλυσή του.

Προσδοκώμενα αποτελέσματα

Όταν θα έχετε ολοκληρώσει τη μελέτη αυτής της ενότητας, θα είστε σε θέση να:

· αναφέρετε τις φιλοσοφικές απόψεις που αναπτύχθηκαν στο παρελθόν για το περιβάλλον και τις αιτίες που οδήγησαν στην ανάδειξη της περιβαλλοντικής ηθικής στη σύγχρονη εποχή·

· διακρίνετε τις θεωρητικές προϋποθέσεις που διαφοροποιούν την προσέγγιση του προβλήματος της προστασίας του περιβάλλοντος από τη Χριστιανική Ηθική σε σχέση με οιαδήποτε άλλη σύγχρονη περιβαλλοντική ηθική·

· διακρίνετε τη λύση που προτείνει η Ορθοδοξία και τις δράσεις που αναπτύσσει ως συνέχεια του εμπλουτισμού της παράδοσής της.

Έννοιες κλειδιά

· Φιλοσοφία του περιβάλλοντος

· Βαθιά Οικολογία

· Ανθρωποκεντρική Ηθική

· Αξίες

· Αειφορική ανάπτυξη

· Ηθική κρίση

· Κτίση

· Εσχατολογία

· Ανακεφαλαίωση της κτίσης 

· Τρεπτότητα

· Μοναχισμός

· Θεία Ευχαριστία

Εισαγωγικές παρατηρήσεις


Τα ζήτημα της σχέσης του ανθρώπου με το περιβάλλον, που απασχολεί ιδιαίτερα τον σημερινό άνθρωπο, δεν αποτελεί μια σύγχρονη πρωτοτυπία, καθώς για το θέμα είχαν ήδη εκφραστεί οι αρχαίοι Έλληνες φιλόσοφοι. Πότε όμως έρχεται εκ νέου στην επικαιρότητα; Η απάντηση αυτή μάς παραπέμπει στις αρχές της δεκαετίας του ’70, όταν η οικολογική κρίση οδήγησε στην ανάπτυξη μιας προβληματικής, η οποία ήταν αντίθετη στον τεχνοκεντρικό προσανατολισμό της κοινωνίας και εκφράστηκε μέσα από πολλές διαφορετικές φιλοσοφικές τάσεις και ηθικές θεωρίες.


Η ανάπτυξη όλων αυτών των σύγχρονων ηθικών θεωριών για το περιβάλλον προβάλλουν ή προτάσσουν τις δικές τους αξίες, η ανάδειξη των οποίων συνδέεται με την επίτευξη εκείνων των θεσμικών στόχων που σχετίζονται με την προστασία του περιβάλλοντος. Δια της αποδοχής από την κοινωνία των προαναφερόμενων αξιών επιχειρείται η δημιουργία ενός ούτως ειπείν συστήματος, μέσα στο οποίο θα συνυπάρχουν χωρίς προβλήματα διάφορες έννοιες, όπως είναι η ανθρώπινη ελευθερία, η κοινωνικότητα, η ανάπτυξη, η προστασία του περιβάλλοντος. Η οικοκεντρική ή φυσιοκεντρική θεώρηση των σχέσεων του ανθρώπου με τη φύση  αποτελούν τη βασική διαφοροποίηση με τις πρακτικές του παρελθόντος.

Μέσα σ’ αυτό το πλαίσιο, πώς αντιλαμβάνεται και πώς ερμηνεύει η  Ορθοδοξία την οικολογική κρίση; Το εν λόγω παθογενές πλέον φαινόμενο χαρακτηρίζεται ως μια μεταφορά της ηθικής κρίσης του ανθρώπου στο φυσικό περιβάλλον του. Για την  άρση των συνεπειών αυτής της κρίσης, είναι αναγκαία η επανεύρεση των σωστών σχέσεων του ανθρώπου με τον κόσμο, οι οποίες θα τον απελευθερώνουν βεβαίως από τις υλικές δεσμεύσεις χωρίς να τον οδηγούν όμως σε μια περιφρόνηση του κόσμου. 


Για την κατανόηση της διδασκαλίας της Ορθοδοξίας για το περιβάλλον, θα πρέπει να εξετάσουμε τις σχετικές απόψεις που αναπτύσσονται μέσα στην Αγία Γραφή. Ειδικότερα στο βιβλίο της Γένεσης  δεν αναπτύσσεται μόνο η διδασκαλία της Παλαιάς Διαθήκης για τις σχέσεις του ανθρώπου με τη φύση, αλλά τίθενται τα θεμέλια για κάθε μετέπειτα χριστιανική διδασκαλία για το περιβάλλον. Η εν λόγω προτύπωση γίνεται φανερή μέσα από την εξέταση της διδασκαλίας της Καινής Διαθήκης για το περιβάλλον, η οποία εδράζεται στη σχετική διδασκαλία της Γένεσης και προσδίδει μια εσχατολογική διάσταση στην επίλυση του οικολογικού προβλήματος.


Οι απόψεις των Πατέρων για το περιβάλλον αποδεικνύουν την ενότητα απόψεων που υπάρχουν για το θέμα στο χώρο της Εκκλησίας από τον 1ο μ.Χ. αιώνα ως την εποχή μας. Οι σύγχρονες πρωτοβουλίες και οι δραστηριότητες που αναπτύσσει η Ορθοδοξία για την προστασία του περιβάλλοντος δεν προέρχονται από έναν ευκαιριακό προβληματισμό, αλλά αποτελούν προϊόντα της δισχιλιετούς ενασχόλησης με το θέμα, το οποίο εδράζεται στην Αγία Γραφή και στην πατερική παράδοση. Για τη σύγχρονη θεολογία, η Εκκλησία αποτελεί ένα χαρισματικό χώρο ελευθερίας, αγάπης και ειρήνης, όπου με τη χάρη του Θεού συντελείται η μεταμόρφωση του κόσμου και του ανθρώπου. Η επικαιρότητα και η διαχρονικότητα της Ορθοδοξίας για το οικολογικό πρόβλημα και ο δυναμισμός των κινήσεών της τοποθετούν την διδασκαλία της στην πρωτοπορία του κινήματος για την προστασία του περιβάλλοντος.

1.1. Το οικολογικό πρόβλημα

1.1.1 Ιστορική και φιλοσοφική θεώρηση του οικολογικού προβλήματος

Η ειδωλολατρία της αρχαίας Ελλάδας δεν ήταν τίποτε περισσότερο από μια θεοποίηση του φυσικού περιβάλλοντος από τον άνθρωπο, κυρίως στο επίπεδο της λαϊκής θρησκευτικότητας με τις αναρίθμητες εκτός Ολύμπου δευτερεύουσες θεότητες. Στο πλαίσιο αυτό, κάθε υπερβολική ή ανυπέρβλητη εμφάνιση της αδάμαστης δύναμης ή του κάλλους της φύσης οδηγούσε τον αρχαίο Έλληνα στη θεοποίηση του φαινομένου μέσα από έναν ανθρωπομορφισμό του. Το γεγονός αυτό φανερώνει την ιδιαίτερη αξία που απέδιδε ο μέσος Έλληνας στο περιβάλλον και στις σχέσεις του με τις λειτουργίες του.

Τα προβλήματα που συνιφαίνονται με τις σχέσεις του ανθρώπου με τη φύση και την προστασία του περιβάλλοντος απασχόλησαν τους αρχαίους Έλληνες φιλοσόφους. Οι Προσωκρατικοί φιλόσοφοι (6ος-5ος π.Χ. αιώνας), τους οποίους ο Αριστοτέλης ονόμασε «φυσιολόγους», ήταν οι πρώτοι που ασχολήθηκαν με προβλήματα θεωρητικού και πρακτικού χαρακτήρα που αφορούσαν στη φύση στο σύνολό της. Ήταν οι στοχαστές οι οποίοι συνέδεσαν την επιστήμη με την φιλοσοφία και περιέλαβαν όλους τους κλάδους της πρώτης στη δεύτερη. Αυτή η κοινή πορεία επιστήμης και φιλοσοφίας τούς έδωσε τη δυνατότητα να προτείνουν λύσεις, οι οποίες αφορούσαν στην καταγωγή του κόσμου, στη φύση, στον τρόπο δράσης της ανθρώπινης λειτουργίας και νόησης, στις σχέσεις φύσης και νόμου, στις διαφορές καλού και κακού. Επίσης, οι Προσωκρατικοί φιλόσοφοι, έχοντας στο επίκεντρο του στοχασμού τους μια φυσικοθεωρητική αντίληψη, είχαν αναδείξει την προβληματική της κακοποίησης του περιβάλλοντος από τον άνθρωπο. Στην οπτική αυτή ο άνθρωπος είναι ο παράγων που διαταράσσει την παγκόσμια νομοτέλεια, όταν κακοποιεί το φυσικό περιβάλλον. Γι’ αυτό ο φιλόσοφος προσπαθεί μέσα από την ανάδειξη της αναγκαιότητας για την διαφύλαξη της φύσης να προστατέψει και να διασώσει την νομοτέλεια του σύμπαντος. Στην προοπτική της διασφάλισης της ισορροπίας του κόσμου ο Παρμενίδης προβάλλει τη Δίκη, που αγρυπνά για την παγκόσμια τάξη και ο Εμπεδοκλής τις δυνάμεις Φιλότητα και Νείκος (Τριαντάρη-Μαρά, 2004, σ. 45). Ιδιαίτερη έμφαση στην εδραίωση της ισορροπίας στην κοσμική τάξη έδωσε ο Πρωταγόρας, εντάσσοντάς την στο πλαίσιο της κοινωνικοποίησης. Ο ίδιος πίστευε ότι, για να συντελεστεί η σταθεροποίηση της κοινωνίας και της προόδου του πολιτισμού, θα έπρεπε να υπάρχουν δυο βασικές αρετές, η αιδώς και η δίκη. Με τον τρόπο αυτό επιτυγχάνονταν όχι μόνο ο αλληλοσεβασμός των ανθρώπων αλλά και ο σεβασμός της κοσμικής τάξης. Δηλαδή, επιτυγχάνονταν έμμεσα ο σεβασμός του ανθρώπου προς το περιβάλλον. Υπήρχαν όμως και ορισμένοι άλλοι μεταξύ των Προσωκρατικών φιλοσόφων, όπως ο Ξενοφάνης και ο Αναξίμανδρος, οι οποίοι αντιμετώπιζαν την καταστροφή του περιβάλλοντος ως ένα μέρος μιας αέναης κυκλικής διαδικασίας. Στη διάρκεια αυτής της διαδικασίας η γη καταστρέφονταν από την ξηρασία και στη συνέχεια υγραίνονταν, για να αρχίσει εκ νέου να ξηραίνεται σταδιακά (Αριστοτέλης, Μετεωρολογικά, Β 1, 353 b 6. Kirk, κ.ά., 1988, 149). Η προαναφερόμενη θεώρηση δεν φαίνεται να συμπεριλαμβάνει και να ενοχοποιεί τον άνθρωπο, καθώς η περιοδική καταστροφή του περιβάλλοντος υπόκειται στους νόμους της διαρκούς εναλλαγής δημιουργίας και καταστροφής του κόσμου. Πρόκειται για μια ιδέα, η οποία είναι κοινή στους Προσωκρατικούς φιλοσόφους. Στην προοπτική αυτή άνθρωπος και περιβάλλον υπόκεινται εξίσου στην περιοδική καταστροφή τους, ανεξάρτητα απ’ όσα θα προσπαθήσει να πράξει ο άνθρωπος. Επομένως, η θετική στάση του ανθρώπου απέναντι στο περιβάλλον δεν μπορεί να αποτρέψει την καταστροφή του, αλλά μπορεί ίσως να την επιβραδύνει.

Από τον Σωκράτη και μετά, το βάρος της φιλοσοφικής σκέψης μεταβαίνει από την φυσική θεωρία και την κοσμολογία στην ανθρωπολογία. Στον Πλάτωνα η λειτουργική σχέση του νοητού με τον αισθητό κόσμο τοποθετείται στη δυαρχία της ύλης και του νου και εδράζεται στις αρχέτυπες «ιδέες». Στην περίπτωση αυτή, η αρμονία και η ισορροπία των νοητών θα πρέπει να έχουν μια αντιστοιχία και στα αισθητά, πράγμα που συνεπάγεται την οργανική σχέση του ανθρώπου με το περιβάλλον. Η οιαδήποτε κατάχρηση του ανθρώπου διαταράσσει την αρμονία του σύμπαντος. Σύμφωνα με τον J. Passmore, στον Πλάτωνα, όπως αργότερα και στον Χριστιανισμό, εντοπίζουμε την ιδέα ότι ο άνθρωπος έρχεται στον κόσμο, με σκοπό να γίνει καλός διαχειριστής της θεϊκής περιουσίας, ως ο παράγων που επιμελείται και επιστατεί την κατάσταση του κόσμου και δεν τον αφήνει να υποβαθμιστεί (Passmore, 1974.  Γεωργόπουλος, 2002, σ. 67-68, 75). Πρόκειται για μια άποψη που στηρίζεται σε κριτική του σοφιστή Θρασύμαχου προς το Σωκράτη, η οποία βρίσκεται στην Πολιτεία του Πλάτωνα (Βιβλ. Α΄, Κεφ. 17, 345 d-e).

Ο αυτοματισμός της καταστροφής του κόσμου που συντελείται ακόμα και χωρίς την αρνητική επέμβαση του ανθρώπου δεν υιοθετείται από τον Αριστοτέλη, ο οποίος γενικώς πιστεύει ότι, ακόμη και αυτό που φαίνεται ότι συνέβη τυχαία, στην πραγματικότητα είναι αποτέλεσμα μιας αιτιώδους σχέσης, καθώς πίσω από τα φυσικά φαινόμενα υπάρχει μια θεϊκή έλλογη τάξη (Αριστοτέλης, Περί ουρανού, Ι 4,271a 33. Düring, 1994, σ. 378-379). Στην προοπτική αυτή ο Σταγειρίτης Φιλόσοφος παρουσιάζει μια αρμονική εικόνα της πραγματικότητας, στην οποία ενώνει το τέλος με την ανάγκη και την μεταφυσική με τη φυσική πραγματικότητα. Στην προαναφερόμενη αρμονία εντάσσεται και ο άνθρωπος. Αυτή η εικόνα μάς οδηγεί στο συμπέρασμα ότι για τον Σταγειρίτη φιλόσοφο η διατήρηση της αρμονίας συνεπάγεται και τις αρμονικές σχέσεις του ανθρώπου με το περιβάλλον. Το ιδιαίτερο ενδιαφέρον του Αριστοτέλη για το περιβάλλον φαίνεται στο σύνολο του έργου του και ιδιαίτερα στις πραγματείες του: Περί γενέσεως και Φθοράς, Περί ζώων μορίων, Μετά τα φυσικά, Περί Φύσεως, Περί ψυχής.

Για τον Επίκουρο και τους φιλοσόφους της σχολής που ίδρυσε, όπως είναι ο Λουκρήτιος, φαινόμενα, όπως η φθαρτότητα του κόσμου ή η γέννηση και ο θάνατος οδηγούν στο συμπέρασμα ότι όλα κάποτε θα αφανιστούν (De rerum natura V 235-239, 243-246). Γι’ αυτό οι φυσικοί νόμοι είναι οι παράγοντες που διέπουν το σύμπαν και όχι κάποιου είδους θεία πρόνοια. Οι Επικούρειοι στρέφονταν κατά των Προσωκρατικών φιλοσόφων για τις απόψεις τους αναφορικά με τα πρωταρχικά στοιχεία, ενώ υποστήριζαν ότι στη φύση επιβιώνουν μόνο όσα είδη έχουν τη σχετική δυνατότητα. Αντίθετα, οι Στωϊκοί στην κριτική τους προς τους Επικούρειους τόνιζαν τη χρησιμότητα του ζωικού βασιλείου για τον άνθρωπο, προσδίδοντας μια αίσθηση ανθρωποκεντρικότητας στη θεώρηση της φύσης. 

Δραστηριότητα 1

Ποιες διαφορές παρατηρείτε στις απόψεις των Προσωκρατικών φιλοσόφων για το περιβάλλον σε σχέση με τους μετέπειτα αρχαίους Έλληνες φιλοσόφους, στην ενότητα 1.1.1;

1.1.2 Η αξιολογία της σύγχρονης Περιβαλλοντικής ηθικής

Στο πλαίσιο της ανάδειξης της περιβαλλοντικής ηθικής και φιλοσοφίας αναπτύχθηκαν διάφορες σχετικές θεωρίες, οι οποίες συνοψίζονται σε δυο κύρια θεωρητικά ρεύματα. Το πρώτο από αυτά περιλαμβάνει εκείνες τις θεωρίες στις οποίες τονίζεται η ανθρωποκεντρική περιβαλλοντική ηθική. Η εν λόγω ηθική αντιλαμβάνεται τον φυσικό κόσμο ως υποκείμενον στην προσπάθεια για την ανάπτυξη της ανθρώπινης ευημερίας. Αυτή η θεώρηση του περιβάλλοντος από τον άνθρωπο θεωρήθηκε υπαίτια για την εξαφάνιση πολλών ειδών του φυτικού και του ζωικού βασιλείου καθώς και για την μόλυνση του περιβάλλοντος. Η προαναφερόμενη θεωρία εξασφάλισε ερείσματα στις θεολογικές θέσεις του αριστοτελιστή Θωμά του Ακινάτη (Aquinas, Differences between rational and other creatures, Summa contra gentiles, 3,II,CXII. Γεωργόπουλος, 2002, σ. 46-47). Σύμφωνα με τον δυτικό θεολόγο, στην κορυφή του κόσμου βρίσκεται ο Θεός, ο οποίος είναι καθαρή διανόηση και το κατεξοχήν εξαιρετικό Όν. Υπό το Θεό αναπτύσσεται μια ιεραρχία, στην κορυφή της οποίας βρίσκονται τα όντα με την περισσότερο ανεπτυγμένη διανόηση και ακολουθούν όλα τα υπόλοιπα κατά φθίνουσα σειρά ανάλογα με το βαθμό της διανόησής τους. Στη βάση της ιεραρχικής πυραμίδας βρίσκονται τα φυτά, επειδή έχουν μηδενικό βαθμό διανόησης. Ανάλογα με τη θέση, την οποία έχει κάθε όν στην προαναφερόμενη πυραμίδα μπορεί να μεταχειρίζεται, κατά βούληση, τα κατώτερα από αυτό όντα για την επίτευξη των ανώτερων σκοπών του. Για την επίτευξη των εν λόγω σκοπών των ανώτερων διανοητικά όντων είναι εφικτή η χρησιμοποίηση των κατώτερων από αυτά όντων, καθώς οι σκοποί των τελευταίων είναι σε καθολική κλίμακα σαφώς υποδεέστεροι. Με τον τρόπο αυτό στοιχειοθετήθηκε θεολογικά μια εργαλειακή αξιολόγηση της φύσης, η οποία ευθύνεται για την χρησιμοθηρική αντιμετώπιση του περιβάλλοντος από τον άνθρωπο. Στη σύγχρονη μορφή της η ανθρωποκεντρική θεωρία παρουσίασε και μετριοπαθέστερες θέσεις στην προσπάθειά της για μια ευθυγράμμιση με τη σύγχρονη αντίληψη για μια αειφορική ανάπτυξη (Norton, 1982, 131-148).

Στο παρελθόν είχε διατυπωθεί η άποψη ότι η ιουδαϊκή και η χριστιανική θεώρηση του κόσμου εντάσσονται στην ανθρωποκεντρική θεώρηση του κόσμου, καθώς τοποθετούν τον άνθρωπο στο κέντρο των πραγμάτων και οδηγούν στην εκμετάλλευση της φύσης (White, 1967). Όμως οι απόψεις για το περιβάλλον του Γρηγορίου Νύσσης, του Μάξιμου του Ομολογητή και άλλων Ελλήνων Πατέρων,  αλλά και του Φραγκίσκου της Ασίζης για την ισότητα και την αδελφοσύνη του ανθρώπου με τα διάφορα είδη της χλωρίδας και της πανίδας φαίνεται να ανατρέπει τις προαναφερόμενες κατηγορίες ενάντια στον Χριστιανισμό, στην ανατολική (Ορθοδοξία) και στην κυριότερη δυτική έκδοσή του (Ρωμαιοκαθολικισμός). Αντίστοιχες κατηγορίες για την καταστροφή της φύσης από τον άνθρωπο διατυπώθηκαν για τους Προτεστάντες. Στο πλαίσιο αυτό η θρησκευτική διάσταση της καταστροφής της φύσης από τον άνθρωπο εντάχθηκε στην πουριτανική ηθική που εκφράστηκε με μίσος προς την άγρια φύση, την οποία εκλάμβανε ως σύμβολο των δυνάμεων του κακού και της παγανιστικής ελευθερίας που έπρεπε να μειωθεί και να δαμαστεί. Ως παράδειγμα αυτής της προσέγγισης παρουσιάστηκε η στάση των Αμερικανών αποίκων προς τη φύση (Nash, 1982). Στην ίδια προοπτική βρίσκεται και η επισήμανση του ρόλου του Καλβινισμού στην ανάπτυξη του καπιταλισμού και στην διαμόρφωση της προτεσταντικής αντίληψης για την εργασία. Στην προοπτική αυτή συνδέθηκε ο Καλβινισμός με την εμφάνιση της οικολογικής κρίσης (Μαντζαρίδης, 2004α, σ. 224-225, 233).

Σε αντίθεση με την ανθρωποκεντρική περιβαλλοντική ηθική στις αρχές της δεκαετίας του ’70 αναπτύχθηκε η οικοκεντρική ή φυσιοκεντρική περιβαλλοντική ηθική. Η προαναφερόμενη ηθική  έθεσε το ερώτημα για το αν ο μη ανθρώπινος φυσικός κόσμος μπορούσε να θεωρηθεί ότι έχει κάποιου είδους έμφυτη εγγενή αξία (Λαρρέρ, 2001, σ. 25). Σύμφωνα με αυτή τη κοσμολογία, η κατάδειξη της αξίας της φύσης ανέτρεπε τις παραδοσιακές  ηθικές στάσεις της Δύσης για το περιβάλλον, οι οποίες αποτελούσαν τη θεωρητική βάση για μια χρηστική αντιμετώπιση των φυσικών οντοτήτων τέτοια που οδηγεί στη διάβρωση της βιοποικιλότητας και στην καταστροφή της φύσης. Έτσι, η ανάδειξη μιας νέας ηθικής του περιβάλλοντος, η οποία θα στόχευε στην διατήρηση της φύσης, φαινόταν ως η λύση απέναντι στα αδιέξοδα, τα οποία προκάλεσε η ανθρωποκεντρική περιβαλλοντική ηθική. Απέναντι λοιπόν στην οικονομική προσέγγιση της φύσης η ηθική του περιβάλλοντος αντιπαράθεσε τα θρησκευτικά, γνωστικά, αισθητικά, κ.ά. οφέλη που προσφέρει η φύση στην ανθρωπότητα. Το 1972 ο Νορβηγός φιλόσοφος Arne Naess χρησιμοποίησε για πρώτη φορά τον όρο «βαθιά οικολογία» (Deep Ecology), αναζητώντας τα βαθύτερα αίτια της σχέσης του ανθρώπου με το περιβάλλον, στοχεύοντας αρχικά στον περιορισμό της οικολογικής καταστροφής και μακροπρόθεσμα στην άρση της. Ο Naess συνόψισε τα χαρακτηριστικά της βαθιάς οικολογίας σε επτά σημεία και το 1986 διαμόρφωσε ένα τυπολόγιο διαφορετικών προσεγγίσεων προς τη φύση, τους φυσικούς πόρους, κ.ά. που αναφέρονται στη ρηχή και στη βαθιά οικολογία (Γεωργόπουλος, 2002, σ. 52-57). Με την ανάπτυξη της «βαθιάς οικολογίας» επιχειρείται η αντικατάσταση της ανθρωποκεντρικής θεώρησης του περιβάλλοντος με μια αντίστοιχη οικοκεντρική, η οποία θα εξετάζει τα προβλήματα από την πλευρά της φύσης. Στην πορεία αυτή ιδιαίτερο βάρος έχει η προσωπική στάση του ανθρώπου έναντι του περιβάλλοντος, η οποία βασίζεται στη βίωση μιας προσωπικής εμπειρίας οικειότητας με τον περιβάλλοντα κόσμο (Τριαντάρη-Μαρά, 2004, σ. 52). Έτσι, η σχέση του ανθρώπου προς το περιβάλλον αντιμετωπίζεται και ψυχολογικά, καθώς προβάλλεται η «οικοψυχολογία» που οδηγεί στη συνειδητοποίηση ότι η προστασία του περιβάλλοντος γίνεται αισθητή ως προστασία του εαυτού μας.

1.1.3 Η οικολογική κρίση ως παράγωγο της ανθρωπολογικής κρίσης


Η οικολογική κρίση, που έχει αναδειχθεί ως ένα από τα σημαντικότερα προβλήματα του σύγχρονου πολιτισμού, αποτελεί μια έμπρακτη έκφραση της καθημερινής ζωής και της δράσης του ανθρώπου στον κόσμο. Ο περιορισμός του ανθρώπου στον κόσμο των αισθήσεων συμπορεύεται με την ανάπτυξη ενός μηχανοκρατικού μοντέλου ανάπτυξης, η οποία συνοδεύεται από μια ολοένα αυξανόμενη επιστημονική εξειδίκευση, η οποία διασπά ολοένα και περισσότερο την ευρύτητα της θεώρησης του ανθρώπου για τη ζωή. Αυτές οι θεωρήσεις της ζωής από τον άνθρωπο τον κατευθύνουν σε μονομέρειες και σε λανθασμένες ενέργειες, οι οποίες τον οδηγούν σε αδιέξοδα. Έτσι, η ανάπτυξη της τεχνολογίας που ευαγγελίζεται την κάλυψη των ανθρώπινων αναγκών επιλύει βεβαίως ορισμένες ανάγκες, αλλά την ίδια στιγμή προκαλεί νέες και περισσότερες. Σταδιακά, ο άνθρωπος γοητεύεται και υποδουλώνεται στα επιτεύγματα της τεχνολογίας αφανίζοντας την ελευθερία του. Με τον τρόπο αυτό η τεχνολογία διαμορφώνει νέες ηθικές και κοινωνικές καταστάσεις, οδηγώντας τον άνθρωπο να λησμονεί τα όρια της φύσης του και να θεωρεί τον κόσμο ως ιδιοκτησία του. Στο πλαίσιο αυτό, ο κόσμος παύει για τον άνθρωπο να είναι δώρο Θεού, αυτονομείται και αντιμετωπίζεται εγωκεντρικά και αισθησιακά (Μαντζαρίδης, 2004β, σ. 558-559, 567 κ.εξ.). Δεν πρόκειται για μια απλή κρίση, η  οποία περιλαμβάνει το φυσικό περιβάλλον του ανθρώπου, αλλά είναι μια κρίση του ανθρώπου καθ’ εαυτού (Αρβανίτης, 2002, σ. 12). Από τα ανωτέρω γίνεται σαφές ότι η οικολογική κρίση δεν είναι ένα πρωτογενές φαινόμενο, αλλά είναι παράγωγο της εσωτερικής κρίσης, πνευματικής και ηθικής, του ανθρώπου. Η θεώρηση αυτή δεν μεταφέρει το πρόβλημα γενικά στην ανθρωπότητα, αλλά το εξατομικεύει καθιστώντας κάθε άνθρωπο συνυπεύθυνο για την πρόκλησή του και βέβαια για την επίλυσή του. Αντίστοιχα και οι προσπάθειες για την επίλυση του οικολογικού προβλήματος θα πρέπει να εκκινούν από τον κάθε άνθρωπο, έτσι ώστε να υπάρξει μια συνολική αλλαγή της στάσης της ανθρωπότητας απέναντι στο περιβάλλον.


Για την Πολιτεία η επίλυση του προβλήματος έχει ενταχθεί στους νόμους και στις νομολογίες των δικαστηρίων, παρέχοντας νομική προστασία με σκοπό την προστασία του περιβάλλοντος από τον άνθρωπο (Παναγόπουλος, 2000, σ. 168-169. Λαζαρέτου, 2002, σ. 26-44. Τάχος, 2006). Μέσα από τις σχέσεις δικαίου και περιβάλλοντος εκείνη η ανθρώπινη δραστηριότητα που βλάπτει το περιβάλλον, εκλαμβάνει τη μορφή μιας παραβατικής στάσης του ανθρώπου, η οποία είναι ποινικά κολάσιμη. Όμως με τον τρόπο αυτό δεν εξασφαλίζεται η λύση του προβλήματος αλλά η τιμωρία του ανθρώπου. Η τιμωρία όμως αυτή δεν έχει ένα παιδευτικό χαρακτήρα για τον άνθρωπο, καθώς δεν αναδεικνύει και δεν αντιμετωπίζει την εσωτερική κρίση του. Για την άρση των συνεπειών της ανθρωπολογικής κρίσης που παράγει το φαινόμενο της οικολογικής κρίσης δεν χρειάζεται να αντιμετωπιστεί το πρόβλημα μέσα από το νομικό πλαίσιο ή μέσα από την οπτική της φύσης, όπως υποστηρίζουν ορισμένες σύγχρονες περιβαλλοντικές ηθικές, αλλά είναι αναγκαίο να αρθούν οι αιτίες που προκαλούν την ανθρωπολογική κρίση. Εκφάνσεις αυτής της κρίσης του ανθρώπου δεν αποτελούν μόνο τα περιβαλλοντικά προβλήματα αλλά και εκείνα τα κοινωνικά που βασίζονται στα ανθρώπινα πρόσωπα.


Η ανάπτυξη κριτηρίων και κανόνων ηθικής συμπεριφοράς θα κατευθύνει τον άνθρωπο σε σωστές επιλογές στη ζωή του, δείχνοντάς του την κανονιστική βάση και τον σκοπό της ύπαρξής του. Στο σημείο αυτό παρατηρείται μια διαφοροποίηση στις βασικές αρχές της Ηθικής του Χριστιανισμού (Μαντζαρίδης, 2004α, σ. 205-206). Για την Ορθοδοξία πρωταρχική σπουδαιότητα έχει η καταπολέμηση της φιλαυτίας και η καλλιέργεια της ανιοδιοτελούς αγάπης αναφορικά με την τελείωση του ανθρώπου, στο πλαίσιο της οποίας περιλαμβάνονται και οι σχέσεις του με το περιβάλλον. Στο Δυτικό Χριστιανισμό επικράτησαν άλλοι παράγοντες, που ευνόησαν τη σκοπιμότητα και τον ατομοκεντρισμό, χωρίς να καταστεί εφικτό να δώσουν λύσεις στην εσωτερική κρίση του ανθρώπου. Μόνο με την σωστή τοποθέτηση του ανθρώπου απέναντι στη φύση, τον εαυτό του και το Θεό και με τη συνειδητοποίηση των ορίων της ύπαρξής του θα του εξασφαλισθεί η δυνατότητα να ακολουθήσει μια άλλη πορεία, η οποία θα τον απεγκλωβίσει από την εσωτερική κρίση του. Όσο δεν συμβαίνει αυτό, τα βαθύτερα αίτια της οικολογικής κρίσης θα συνεχίζουν να υφίστανται.

Δραστηριότητα 2

Ποιες απόψεις αναπτύσσονται στην ενότητα 1.1.3 για την αντιμετώπιση του προβλήματος της οικολογικής κρίσης;

1.2
Η αντιμετώπιση του Οικολογικού προβλήματος από την Ορθοδοξία

1.2.1 Η διδασκαλία της Παλαιάς Διαθήκης για το περιβάλλον

Για το Χριστιανισμό, οι βασικές αρχές που περιγράφουν τις σχέσεις του ανθρώπου με το περιβάλλον βρίσκονται κυρίως στη σχετική διδασκαλία της Παλαιάς Διαθήκης. Στο βιβλίο της Γένεσης παρατίθενται δύο διηγήσεις για τη δημιουργία του κόσμου από την πηγή J (Γιαχβική) του 9ου αι. π.Χ. και από την πηγή Ρ (Ιερατικός Κώδικας) του 5ου αι. π.Χ. (Δόϊκος, 1985, σ. 42-43). Η Πεντάτευχος, στην οποία εντάσσεται η Γέννεση, δεν αποτέλεσε το πνευματικό προϊόν ενός συγγραφέα μιας εποχής. Αντίθετα, απαρτίστηκε από διηγήσεις διάφορων εποχών με δικά τους χαρακτηριστικά η καθεμία, οι οποίες μέσα από μια διαδικασία τριών διαδοχικών συνθέσεων και αναθεωρήσεων απάρτισαν το τελικό κείμενό της. Οι λεγόμενες νότιες παραδόσεις των πηγών J και P αποτέλεσαν την αποκρυστάλλωση διάφορων κύκλων προφορικών παραδόσεων. Έτσι η πηγή J αποτελεί ένα αφηγηματικό έργο επικού χαρακτήρα που περιγράφει την ισραηλιτική ιστορία έχοντας ως βάση τους όρους υπόσχεση – πλήρωση. Η πηγή P παρουσιάζει τον Ισραήλ ως μια λατρευτική κοινότητα. Για το συγγραφέα της P η κοινωνία με το Θεό γίνεται μέσα από τη λατρεία. Γι’ αυτό αποδίδει ιδιαίτερη σημασία στο τυπικό, στη λατρεία, στις εορτές, κ.ά., σε σημείο που ορισμένες φορές το πνευματικό περιεχόμενο της Διαθήκης κατέρχεται σε δεύτερη θέση. Για την Ορθόδοξη Θεολογία η ύπαρξη διαφόρων πηγών δεν αντιτίθεται και κατά συνέπεια δεν αποτελεί πρόβλημα επειδή δεν συνδέει τη θεοπνευστία του κειμένου της Π. Διαθήκης με μια συγκεκριμένη χειρόγραφη παράδοση ή με το γράμμα  του κειμένου.

Η αρχαιότερη διήγηση της πηγής J εκτείνεται στους στίχους Γεν. 2,4-25. Στο πρώτο μέρος αυτής της διήγησης (Γεν. 2,4-7), ο Θεός δημιουργεί τον ουρανό και τη γη συμπεριλαμβανομένου και του ανθρώπου. Στο δεύτερο μέρος της διήγησης της ίδιας πηγής, ο Θεός δημιουργεί τον κήπο της Εδέμ (Γεν. 2, 8-14). Εδέμ στα ελληνικά, ή Εδέν στα εβραϊκά, είναι η περιοχή που ο Θεός «φύτεψε» τον Παράδεισο, λέξη περσικής προέλευσης που σημαίνει κήπος. Στο τρίτο μέρος, ο Θεός τοποθετεί τον άνθρωπο στον κήπο της Εδέμ, όπου του παρουσιάζει τα ζώα που υπάρχουν εντός του, για να τα ονοματοδοτήσει, ενώ ολοκληρώνει τη δημιουργία του ανθρώπου με την κατασκευή και της γυναίκας από το μέρος της καρδιάς του άνδρα (Γεν. 2,15-25). 

Η διήγηση J παρουσιάζει ορισμένες αναλογίες με τις αντίστοιχες παραδόσεις των Βαβυλωνίων. Πράγματι, στους Βαβυλώνιους και στους άλλους λαούς του αρχαίου κόσμου της Ανατολικής Μεσογείου και της Μεσοποταμίας κυκλοφορούσαν διάφορες διηγήσεις για τη δημιουργία του κόσμου από το Θεό (Eliade, σ. 72-76, 90-94, 407. Ζιάκας, σ. 160-163, 177-181). Οι προαναφερόμενες μυθολογικές διηγήσεις για τη δημιουργία του κόσμου δεν μπορεί παρά να ήταν γνωστές στον Ισραήλ. Όμως στην Π. Διαθήκη η δημιουργία απελευθερώνεται από το μυθολογικό πλαίσιο που την τοποθετούν οι λαοί της περιοχής, καθώς ο ιερός συγγραφέας τη βλέπει ως την αρχή της ιστορίας, η οποία είναι ταυτόχρονα η αρχή της σωτηρίας και της θείας Οικονομίας (Auvray, σ. 245). Η κατασκευή του ανθρώπου αποτελεί αναμφίβολα ένα από τα σημαντικότερα σημεία της διήγησης.  

Στην πηγή J η ιδιαίτερη θέση του ανθρώπου στη δημιουργία φαίνεται μέσα από την ονοματοδοσία των ζώων από τον ίδιο, καθώς θεωρούνταν ότι το πρόσωπο που ονομάτιζε είχε κυριαρχική εξουσία έναντι του όντος που ονομάτιζε. Ενδιαφέρον σημείο της διήγησης (Γεν. 2,19) είναι ότι η εξουσία του ανθρώπου στα ζώα δεν προέρχεται από τον ίδιο αλλά από το Θεό, καθώς ο Θεός έφερε τα ζώα στον άνθρωπο για να τους δώσει τα ονόματά τους: «Καὶ ἔπλασεν ὁ θεὸς ἔτι ἐκ τῆς γῆς πάντα τὰ θηρία τοῦ ἀγροῦ καὶ πάντα τὰ πετεινὰ τοῦ οὐρανοῦ καὶ ἤγαγεν αὐτὰ πρὸς τὸν Αδαμ ἰδεῖν, τί καλέσει αὐτά, καὶ πᾶν, ὃ ἐκάλεσεν αὐτὸ Ἀδὰμ ψυχὴν ζῶσαν, τοῦτο ὄνομα αὐτοῦ». 

Σύμφωνα με τον J, o Θεός τοποθέτησε τον άνθρωπο στον Παράδεισο όχι για να τον διαχειρίζεται με υποκειμενικά βουλησιαρχικά κριτήρια, αλλά για να τον καλλιεργεί και για να τον προσέχει: «Καὶ ἔλαβεν κύριος ὁ Θεὸς τὸν ἄνθρωπον, ὃν ἔπλασεν, καὶ ἔθετο αὐτὸν ἐν τῷ παραδείσῳ ἐργάζεσθαι αὐτὸν καὶ φυλάσσειν» (Γεν. 2,15). Πρόκειται για μια θέση που θα επαναληφθεί και στους Ψαλμούς (8 και 103 [102]). Το σημείο αυτό έχει ιδιαίτερη σημασία, καθώς θα αποτελέσει τη βάση για την ανάπτυξη των απόψεων της Εκκλησίας για το περιβάλλον και για το οικολογικό ζήτημα. Κοινή είναι και η -προερχόμενη από την μεσολιθική και νεολιθική περίοδο- ιδέα ενός απωλεσθέντος παραδείσου, ανεξάρτητα από το περιεχόμενο που απέδινε στην ιδιοσυστασία του ο κάθε λαός (Eliade, 1992, σ. 32). Ο βιβλικός Παράδεισος ήταν ένας θαυμαστός κήπος στην Εδέμ, μέσα στον οποίο τοποθέτησε ο Θεός τον άνθρωπο. Η περιγραφή του κήπου με τα τέσσερα ποτάμια και με τα κάθε λογής δέντρα δίνουν την εικόνα ενός ιδανικού φυσικού περιβάλλοντος (Γεν. 2,8-14). Η διήγηση περί του «ξύλου τοῦ γινώσκειν καλὸν καὶ πονηρὸν» είναι σημαντική από πολλές απόψεις (Γεν. 2,9 και 2,17). Το κείμενο έχει μια ασάφεια, καθώς δεν μας προσδιορίζει με σαφήνεια αν πρόκειται για ένα ή για δυο διαφορετικά δέντρα, ένα της «γνώσης» και ένα της «ζωής» (Δόϊκος, 1984, σ. 108). Σε κάθε περίπτωση όμως η απαγόρευση της βρώσης των καρπών του συγκεκριμένου δέντρου έχει ένα ιδιαίτερο θεολογικό νόημα που υπογραμμίζει τα όρια της κτιστής φύσης του ανθρώπου, ο οποίος ως πεπερασμένος υπόκειται στους περιορισμούς που απορρέουν από την κτιστότητά του. Οι περιορισμοί αυτοί τονίζουν την κυρίαρχη θέση του άκτιστου Θεού, την ιεραρχικά υποδεέστερη θέση του κτιστού ανθρώπου και τις δεσμεύσεις που έχει ο άνθρωπος στη σχέση του με την κτίση. Έτσι, η παραβίαση της θεϊκής εντολής συνεπάγεται την ταυτόχρονη διατάραξη των σχέσεων του ανθρώπου τόσο με το Θεό όσο και με την κτίση.

Η νεότερη διήγηση της πηγής Ρ εκτείνεται στους στίχους Γεν. 1,1-2,4, προηγείται της διήγησης J και είναι εκτενέστερη, καθώς περιγράφει ανά ημέρα τις ενέργειες του Θεού. Ιδιαίτερα σημαντική και μια από τις βασικές διδασκαλίες της Πεντατεύχου είναι ότι όλη η γη ανήκει στο Θεό. Τόσο τα φυτά όσο και τα ζώα δέχονται άμεσα ή έμμεσα την ευλογία του Θεού (Καϊμάκης, 1999, σ. 25-26). Η διδασκαλία αυτή θα αποτελέσει τη βάση για τη θέση του ανθρώπου μέσα στην κτίση και για την οριοθέτηση της κυριαρχίας του επί των λειτουργιών της, παρά το ότι βρίσκεται στην κορυφή της δημιουργίας. Η κυρίαρχη θέση του ανθρώπου έναντι των υπολοίπων δημιουργημάτων αποτελεί το δεύτερο σημαντικό στοιχείο της δημιουργίας. Στην πηγή Ρ (Γεν. 1,26-29) ο Θεός καθιστά τον άνθρωπο άρχοντα και εξουσιαστή σε όλη τη γη, στα πτηνά, στα ζώα και στα φυτά: «Καὶ εἶπεν ὁ Θεός Ποιήσωμεν ἄνθρωπον κατ’ εἰκόνα ἡμετέραν καὶ καθ’ ὁμοίωσιν, καὶ ἀρχέτωσαν τῶν ἰχθύων τῆς θαλάσσης καὶ τῶν πετεινῶν τοῦ οὐρανοῦ καὶ τῶν κτηνῶν καὶ πάσης τῆς γῆς καὶ πάντων τῶν ἑρπετῶν τῶν ἑρπόντων ἐπὶ τῆς γῆς. Καὶ ἐποίησεν ὁ θεὸς τὸν ἄνθρωπον, κατ’ εἰκόνα θεοῦ ἐποίησεν αὐτον, ἄρσεν καὶ θῆλυ ἐποίησεν αὐτούς. Καὶ ηὐλόγησεν αὐτοὺς ὁ θεὸς λέγων Αὐξάνεσθε καὶ πληθύνεσθε καὶ πληρώσατε τὴν γῆν καὶ κατακυριεύσατε αὐτῆς καὶ ἄρχετε τῶν ἰχθύων τῆς θαλάσσης καὶ τῶν πετεινῶν τοῦ οὐρανοῦ καὶ πάντων τῶν κτηνῶν καὶ πάσης τῆς γῆς καὶ πάντων τῶν ἑρπετῶν τῶν ἑρπόντων ἀπὸ τῆς γῆς. Καὶ εἶπεν ὁ θεός Ἱδοὺ δέδωκα ὑμῖν πᾶν χόρτον σπόριμον σπεῖρον σπέρμα, ὅ ἐστιν ἐπάνω πάσης τῆς γῆς καὶ πᾶν ξύλον, ὃ ἔχει ἐν ἑαυτῷ καρπὸν σπέρματος σπορίμου». Ορισμένοι πιστεύουν ότι η λανθασμένη ερμηνεία της εντολής του Θεού προς τον άνθρωπο για κυριαρχία αποτελεί μια από τις αιτίες της οικολογικής κρίσης (Φιλοθέου, 1994, τεύχ. 11, σ. 414-415). Η κυρίευση της γης από τον άνθρωπο και η εξουσία σε όλη την κτίση που του παραχωρεί ο Θεός γίνεται στο πλαίσιο μιας ιεράρχησης των δημιουργημάτων του Θεού και μιας αρμονικής συνύπαρξης και εξυπηρέτησης του τελειότερου δημιουργήματος, δηλαδή του ανθρώπου (Γαλάνης, 1985, σ. 386). Με τη θέση αυτή συνηγορεί η χρήση του ρήματος κυριαρχώ, το οποία στα εβραϊκά έχει ευρύτερη έννοια απ’ ό,τι στα ελληνικά.

Για την ισραηλιτική θρησκεία ο Θεός ενεργεί μόνος του και δημιουργεί τον κόσμο και τον άνθρωπο εκ του μηδενός, όχι από ανάγκη αλλά από αγάπη (Χαστούπης, 1969, σ. 775). Ορθότερη είναι η διατύπωση ότι ο Θεός δημιούργησε τον κόσμο από το ουκ ον, καθώς ακόμα και το μηδέν αποτελεί μια αριθμητική τιμή. Σαφή διατύπωση για μια εκ του ουκ όντος δημιουργία έχουμε μόνο στο Β’ Μακκαβαίων (7,28): «Ἀξιῶ σε, τέκνον, ἀναβλέψαντα εἰς τὸν οὐρανὸν καὶ τὴν γῆν καὶ τὰ ἐν αὐτοῖς πάντα ἰδόντα γνῶναι ὅτι οὐκ ἐξ ὄντων ἐποίησεν αὐτὰ ὁ Θεός, καὶ τὸ τῶν ἀνθρώπων γένος οὕτω γίνεται». Η κτίση, η οποία δεν προϋπήρχε και δεν προέρχεται από τη θεία ουσία, δεν είναι αυθύπαρκτη, αλλά αντίθετα είναι σε απόλυτη εξάρτηση από το Δημιουργό Θεό (Ματσούκας, 1985α, σ. 147-151). Με τον τρόπο αυτό η βιβλική διήγηση αποστασιοποιείται από τις σχετικές μυθολογικές διηγήσεις της εποχής, καθώς δεν είναι ούτε το αποτέλεσμα της σύγκρουσης κάποιων θεών, ούτε η διαμόρφωση της αυθύπαρκτης ύλης. Τα σημεία αποστασιοποίησης είναι τα ακόλουθα: α) Δεν πρόκειται για το αποτέλεσμα της μάχης μεταξύ δυο ή περισσοτέρων μυθολογικών δυνάμεων, β) Δεν έχουμε κοσμογονία, δηλαδή δεν πρόκειται για τη διαμόρφωση της αυθύπαρκτης ύλης, γ) Η δημιουργία του κόσμου είναι αποτέλεσμα της προσωπικής δημιουργικής θέλησης του Θεού. 

Η παρουσία του Θεού στην κτίση δεν περιορίζεται στην περίοδο της δημιουργίας, αλλά συνεχίζεται καθώς με την φυσική και υπερφυσική αποκάλυψή Του επεμβαίνει διαρκώς στην ιστορία. Αυτό τεκμηριώνεται από τον Ψαλμό 104 [103],27-32, όπου όλα τα ζώα περιμένουν την τροφή τους, πεθαίνουν και δημιουργούνται μετά από την επέμβαση του Θεού. Ο Θεός επεμβαίνει επειδή ενδιαφέρεται διηνεκώς για τη δημιουργία και αποτελεί εγγύηση για τον άνθρωπο ότι δεν θα επανέλθει η αρχική χαώδης κατάσταση, η οποία θα σημάνει και την καταστροφή του ανθρώπινου γένους (Καϊμάκης, 1999, σ. 37-38). Πρόκειται για μια ζωοδοτική – αγιαστική παρουσία του Θεού στην κτίση, η οποία τη διατηρεί σε μια κατάσταση σταθερότητας. Η σημασία της προαναφερόμενης παρουσίας του Θεού γίνεται φανερή μόνο αν αναλογιστούμε ότι η δημιουργία χαρακτηρίζεται οντολογικά από την τρεπτότητα και τον κίνδυνο αυτοεκμηδενισμού της, γεγονός που την ωθεί να έχει μια ροπή προς την αποσταθεροποίηση και το χάος. Μέσα από αυτή την οπτική οι οποιεσδήποτε παραμορφώσεις και αλλοιώσεις  παρατηρούνται σχετίζονται με τις εκμηδενιστικές δυνάμεις του κακού, το οποίο  αντιστρατεύεται το έργο του Θεού (Ματσούκας, 1985β, σ. 38). Αντίθετα, ο αυθύπαρκτος Θεός, που δημιούργησε τον κόσμο από το μηδέν είναι -ως πηγή κάθε αγαθού- αντίθετος σε κάθε έννοια αλλοίωσης και διαφυλάσσει την κτίση από κάθε κίνδυνο αυτοεκμηδενισμού. Με τον τρόπο αυτό ο Θεός καταλύει τη φθορά και αίρει τα κλειστά όρια των κτιστών πραγμάτων, καθώς, σύμφωνα με τον Ν. Ματσούκα (1985β, σ. 53), η κατάσταση κάθε δημιουργήματος αποκτά μια δυναμική και γίνεται «άπαυστη κλίση προς το μη ον, και συνεχής συγκράτηση προς το όν σε μια τελειωτική πορεία».

Η κυριαρχική θέση του ανθρώπου στη φύση δεν είναι χωρίς κανόνες. Αυτό συμβαίνει, επειδή η εξουσία του ανθρώπου στη φύση είχε χορηγηθεί από το Θεό και πάντοτε σε σχέση με τις ανάγκες του. Έκφραση της προαναφερόμενης αρχής αποτελεί η έλλειψη αναφοράς στη βρώση του κρέατος. Για τον άνθρωπο που διαβιούσε στον Παράδεισο και είχε αρμονικές-ιδανικές σχέσεις με το ζωικό βασίλειο η βρώση του κρέατος δεν αποτελούσε αναγκαιότητα. Έτσι, αν και δεν υπήρξε ρητή απαγόρευση της κρεοφαγίας, ο άνθρωπος θα πρέπει να την απέφευγε, όχι μόνο διότι ο Θεός τον προέτρεψε να τρέφεται με τους καρπούς και τους σπόρους, αλλά και επειδή κάτι τέτοιο θα διατάρασσε τις ιδανικές σχέσεις του με το ζωικό βασίλειο. Η πτώση που ακολούθησε δεν διατάραξε μόνο τη σχέση του ανθρώπου με το Θεό αλλά και με τη φύση. Η φυτοφαγία κράτησε για τον άνθρωπο μέχρι τους απογόνους του Νώε μετά τον κατακλυσμό. Τότε ο Θεός επιτρέπει στον άνθρωπο τη βρώση του κρέατος αλλά χωρίς το αίμα του (Γεν. 9,3-4). Ο περιορισμός αυτός είναι μια προβολή της αρχής για το σεβασμό της ζωής από τον άνθρωπο, καθώς το αίμα συνδέεται με τη ζωή (Δόϊκος, 1984, σ. 99). Στην προοπτική αυτή θα πρέπει να ενταχθεί και η κρεοφαγία, η οποία όμως μελλοντικά θα πάψει να υπάρχει, όταν στα έσχατα θα αποκατασταθούν στην ιδανική μορφή τους οι διαταραγμένες σχέσεις του ανθρώπου και της κτίσης (Ησ. 11,6-9). 

Στον Παράδεισο έλαβε χώρα η παρακοή και η πτώση του ανθρώπου. Ο ρόλος που διαδραματίζει στην πτώση ένα μέλος του ζωικού βασιλείου, ο όφις, είναι κομβικός για την μετέπειτα πορεία του ανθρώπου. Ο όφις κατέχει έναν ιδιαίτερο ρόλο στη μυθολογία του αρχαίου κόσμου, έχοντας άλλοτε σχέση με τη γονιμότητα και τη ζωογόνο δύναμή της στη φύση, άλλοτε με την υγεία, άλλοτε με τη σοφία και άλλοτε με την καταστροφή (Δόϊκος, 1984, σ. 114-115). Ο ιερός συγγραφέας, αν και θεωρεί το Διάβολο-Σατανά πειραστή της Εύας, εμφανίζει αντ’ αυτού τον όφιν, ίσως επειδή το συγκεκριμένο ζώο συνδέονταν με τις –οικείες για τον αρχαίο κόσμο- λατρείες της γονιμότητας, στις οποίες πρωταγωνιστούσε το γυναικείο φύλο. Στη Γένεση ο όφις παρουσιάζεται ως πανούργο και καταραμένο ον, καθώς εξαπατά την Εύα και προκαλεί την πτώση και το θάνατο (Γεν. 3,1· 3,13-14). Στο θάνατο θα πρέπει να αναζητήσουμε την πηγή όλων των κακών, μεταξύ των οποίων συμπεριλαμβάνεται η ανασφάλεια και ο αγώνας για την υπέρβασή της, που έχει ολέθριες συνέπειες για το περιβάλλον (Στογιάννος, 1988, σ. 180). Πολύ αργότερα, τον 2ο π.Χ. αιώνα, στο βιβλίο της Σοφίας Σολομώντος (2,24), λεκτικά ο όφις αντικαταστάθηκε από το Διάβολο: «Φθόνῳ δὲ διαβόλου θάνατος εἰσῆλθεν εἰς τὸν κόσμον, πειράζουσιν δὲ αὐτὸν οἱ τῆς ἐκείνου μερίδος ὄντες». Με τον τρόπο αυτό ένα μέρος του ζωικού βασιλείου, έστω και μικρό, προσωρινά «δαιμονοποιείται» και αποτελεί ένα παράδειγμα για την εξήγηση της ρήξης των σχέσεων του ανθρώπου με την κτίση. Αλλά και αυτό το παράδειγμα παύει να υπάρχει με την έλευση του Χριστού, όταν δηλαδή θα εκπληρωθεί η προφητεία της συντριβής του δαιμονικού φορέα του θανάτου και της εξάλειψης της έχθρας ανάμεσα στον άνθρωπο και στον όφιν: «Καὶ ἔχθραν θήσω ἀνὰ μέσον σου καὶ ἀνὰ μέσον τῆς γυναικὸς καὶ ἀνὰ μέσον τοῦ σπέρματός σου καὶ ἀνὰ μέσον τοῦ σπέρματος αὐτῆς. αὐτός σου τηρήσει κεφαλήν, καὶ σὺ τηρήσεις αὐτοῦ πτέρναν» (Γεν. 3,15). Αναφορές στο μέγα δράκοντα, ο οποίος είναι «ὁ ὄφις ὁ ἀρχαῖος, ὁ καλούμενος Διάβολος καὶ ὁ Σατανᾶς» (Απ 12,9) γίνεται και στο δωδέκατο κεφάλαιο της Αποκάλυψης.

Οι σχέσεις του ανθρώπου με τη γη, του ανθρώπου με το περιβάλλον, καθώς και τα ζητήματα περί του ηθικού και του φυσικού κακού, της ευλογίας με τα αγαθά, της ανυπακοής με τα δεινά για την Π. Διαθήκη σχετίζονται άμεσα, σε σημείο που να συνδέεται η Θεολογία με την Οικολογία (Δόϊκος, 1984, σ. 115-116). Αυτό συμβαίνει, επειδή πολλές φορές στην Π. Διαθήκη οι σχέσεις του ανθρώπου με το περιβάλλον εξετάζονται μέσα από το πρίσμα της σχέσης του ανθρώπου με το Θεό, η οποία διέπεται από το καθεστώς της πτώσης. Χαρακτηριστικό είναι το παράδειγμα των Προφητών, όπου στη σωστή σχέση του ανθρώπου με το Θεό εντάσσεται η σωστή σχέση του με την κτίση, επειδή η κτίση τον βοηθάει στο να γνωρίσει το Θεό και να επικοινωνήσει μαζί του (Γαλάνης, 1985, σ. 387). Η κατάσταση της πτώσης δεν θα είναι οριστική στο διηνεκές, αλλά θα έχει ένα τέλος στα έσχατα. Τότε θα λάβει χώρα η σωτηρία του ανθρώπου και η αποκατάσταση των σχέσεών του με τη δημιουργία, όταν και θα ανατείλει ένας νέος Παράδεισος μια νέα Εδέμ: «Καὶ σὲ νῦν παρακαλέσω, Σιων, καὶ παρακάλεσα πάντα τὰ ἔρημα αὐτῆς καὶ θήσω τὰ ἔρημα αὐτῆς ὡς παράδεισον Κυρίου», Ησ. 51,3α. «Καὶ ἡ γῆ ἡ ἠφανισμένη ἐργασθήσεται, ἀνθ’ ὧν ὅτι ἠφανισμένη ἐγενήθη κατ’ ὀφθαλμοὺς παντὸς περιοδεύοντος. Καὶ ἐροῦσιν ἡ γῆ ἐκείνη ἡ ἠφανισμένη ἐγενήθη ὡς κῆπος τρυφῆς, καὶ αἱ πόλεις αἱ ἔρημοι καὶ ἠφανισμέναι καὶ κατεσκαμμέναι ὀχυραὶ ἐκάθισαν» (Ιεζ. 36, 35-36). Πρόκειται για το όραμα, αλλά και το καταληκτικό σημείο του σχεδίου της θείας Οικονομίας για την επαναφορά του ανθρώπου στην αρχική κατάσταση (Ιεζ. 37,5-6· 37,13-14). Τότε, «δώσω τὸ Πνεῦμά μου εἰς ὑμᾶς, καὶ ζήσεσθε, καὶ θήσομαι ὑμᾶς ἐπὶ τὴν γῆν ὑμῶν, καὶ γνώσεσθε ὅτι ἐγὼ Κύριος λελάληκα καὶ ποιήσω, λέγει κύριος» (Ιεζ. 37,14). Απαρχή αυτού του γεγονότος είναι η ανάσταση του Ιησού (Ρωμ. 8,11. Α΄ Πε 3,18). 

Το μεσοδιάστημα μεταξύ αφενός της πτώσης και της έξωσης του ανθρώπου από τον Παράδεισο και αφετέρου της επανόδου του σε μια κατάσταση παραδείσιας ευτυχίας δεν θα είναι παρά μια παρένθεση, καθώς η αρχική δημιουργία ενώνεται με το τέλος της θείας Οικονομίας (Auvray, 2003, σ. 245). Μεταξύ των χαρακτηριστικών των δυο περιόδων, δηλαδή της αρχικής δημιουργίας και των εσχάτων, περιλαμβάνονται και οι ιδανικές σχέσεις του ανθρώπου με το περιβάλλον. Αρχικά το περιβάλλον είναι ο Παράδεισος, ενώ στα έσχατα το περιβάλλον έχει ανανεωθεί, συμμετέχοντας στη γενικότερη ανανέωση της κτίσης από το Θεό: «Ἔσται γὰρ ὁ οὐρανὸς καινὸς καὶ ἡ γῆ καινή, καὶ οὐ μὴ μνησθῶσιν τῶν προτέρων, οὐδ’ οὐ μὴ ἐπέλθῃ αὐτῶν ἐπὶ τὴν καρδίαν», Ησ. 65,17. «Ὃν τρόπον γὰρ οὐρανὸς καινὸς καὶ ἡ γῆ καινή, ἃ ἐγὼ ποιῶ, μένει ἐνώπιόν μου, λέγει κύριος, οὕτως στήσεται τὸ σπέρμα ὑμῶν καὶ τὸ ὄνομα ὑμῶν» (Ησ. 66,22).

Στη σοφιολογική γραμματεία, ως συνεργάτης του Θεού στη δημιουργία εμφανίζεται η Σοφία. Η Σοφία υπάρχει προαιώνια (Πρμ.1, 20-33. Σειρ. 1,4· 24,8. Σολ 9,9), συμμετέχει ενεργά στη δημιουργία του κόσμου (Πρμ 8,22. Σειρ. 24,8), κατέρχεται στη γη και συναναστρέφεται με τους ανθρώπους, χωρίς όμως να σαρκώνεται (Πρμ. 1,20-33. Σειρ. 24,7. Σολ. 18,15). Αλλά κατά τον Φίλωνα, ο Λόγος συμπεριφέρεται ανάλογα με τη Σοφία και αναφέρεται ως «πρωτόγονος υἱὸς Θεοῦ». Σ’ αυτά τα χωρία θα στηρίξει η πρώτη Εκκλησία τη διδασκαλία της για την προΰπαρξη του Ιησού Χριστού.

Δραστηριότητα 3

Σε ποια βιβλία της Π. Διαθήκης γίνεται αναφορά στη δημιουργία του κόσμου από το Θεό, σύμφωνα με όσα αναφέρονται στην ενότητα 1.2.1;

1.2.2 Η διδασκαλία της Κ. Διαθήκης για το περιβάλλον

Στην Κ. Διαθήκη αναφέρεται η σχέση του ανθρώπου με το περιβάλλον, η οποία θεάται μέσα από τη σωστή συνάντηση του ανθρώπου με το Θεό και παράλληλα δίνεται το μέτρο, ο χαρακτήρας και ο σκοπός της προαναφερθείσας διαλεκτικής με βάση την ενανθρώπιση και την ανάσταση του Χριστού (Γαλάνης, 1985, σ. 385). Η σάρκωση του Λόγου του Θεού δεν αποτελεί μόνο μια επέμβαση του Θεού για τη λύση του οντολογικού προβλήματος του ανθρώπου, αλλά και για τη λύση του προβλήματος της δημιουργίας, που προκλήθηκε από την πτώση του ανθρώπου. Πρόκειται για την «ανακεφαλαίωση» των ουράνιων και των επίγειων στο πρόσωπο του Χριστού: «Εἰς οἰκονομίαν τοῦ πληρώματος τῶν καιρῶν, ἀνακεφαλαιώσασθαι τὰ πάντα ἐν τῷ Χριστῷ, τὰ ἐπὶ τοῖς οὐρανοῖς καὶ τὰ ἐπὶ τῆς γῆς, ἐν αὐτῷ» (Εφ. 1,10). Η σημασία της «ανακεφαλαίωσης» μάς παραπέμπει σε διάφορες ερμηνείες, όπως είναι μια χριστοκεντρική ένωση όλων, μια συμφιλίωση και καταλλαγή, η αποκατάσταση της αρχικής ενότητας της διασπασμένης ανθρωπότητας, αλλά και η αποκατάσταση της επικοινωνίας του επίγειου κόσμου με τον ουρανό (Καραβιδόπουλος, 1981, σ. 86-87). Ανεξάρτητα από την ερμηνεία που θα επιλέξουμε, βρισκόμαστε ενώπιον μιας νέας πραγματικότητας, με το Χριστό να αναδημιουργεί τον κόσμο και να συνδέει την πρώτη δημιουργία με την αναδημιουργία, καθώς είναι «πρωτότοκος πᾶσης κτίσεως» (Κολ. 1,15). Ο νέος Αδάμ, ο οποίος μετά την έξοδό του από τον Ιορδάνη και την παραμονή στην έρημο ζει με τα θηρία (Μκ 1,12). Αυτή η νέα -εν Χριστώ- πραγματικότητα, η οποία συμφιλιώνει τον άνθρωπο με το περιβάλλον έχει ξεκινήσει με την ενανθρώπηση του Κυρίου, αλλά δεν έχει φτάσει ακόμα στην τελείωσή της, η οποία θα λάβει χώρα στα έσχατα. Η σύνδεση με το Χριστό θα είναι ο καθοριστικός παράγων για την ένταξη στην νέα κτίση: «Ὥστε εἴ τις ἐν Χριστῷ, καινὴ κτίσις. τὰ ἀρχαῖα παρῆλθεν, ἰδοὺ γέγονε καινὰ τὰ πάντα» (Β’ Κορ. 5,17). 

Στην Κ. Διαθήκη επαναλαμβάνεται η σχετική διδασκαλία της Π. Διαθήκης για τη δημιουργία και για την αγιαστική παρουσία του Θεού στον κόσμο μετά το τέλος της δημιουργίας. Η εν λόγω αναφορά τεκμηριώνεται κυρίως από την απάντηση του Ιησού στους Ιουδαίους μετά από τη θεραπεία του παραλύτου στη Βηθεσδά: «Ὁ Πατήρ μου ἕως ἄρτι ἐργάζεται κἀγὼ ἐργάζομαι» (Ιω. 5,17). Με το προαναφερθέν χωρίο τεκμαίρεται η φιλάνθρωπη θαυματουργική δράση του Ιησού την ημέρα του Σαββάτου, η οποία νοούνταν από τους Ιουδαίους απλώς ως αποχή από την εργασία. 

Η συνειδητοποίηση του δράματος που σχετίζεται με τη δημιουργία, την πτώση και τις επιπτώσεις της στο περιβάλλον είναι περισσότερο εμφανής απ’ ό,τι στην Π. Διαθήκη. Ο Απ. Παύλος δηλώνει ρητά ότι η κτίση υποτάχθηκε στη φθορά, όχι εξ ίδίων πταισμάτων, αλλά επειδή ο άνθρωπος την συμπαρέσυρε με την πτώση του: «Τῇ γὰρ ματαιότητι ἡ κτίσις ὑπετάγη, οὐχ ἑκοῦσα, ἀλλὰ διὰ τὸν ὑποτάξαντα» (Ρωμ. 8,20). Ο παρών κόσμος της άμεσης αισθητής εμπειρίας έχει μια συγκεκριμένη διάρκεια ζωής, μετά το τέλος της οποίας θα εξαφανιστεί: «Παράγει γὰρ τὸ σχῆμα τοῦ κόσμου τούτου», Α΄ Κορ. 7,31β. «Καὶ εἶδον θρόνον μέγαν λευκὸν καὶ τὸν καθήμενον ἐπ’ αὐτοῦ οὗ ἀπὸ προσώπου ἔφυγεν ἡ γῆ καὶ ὁ οὐρανός, καὶ τόπος οὐχ εὑρέθη αὐτοῖς» (Απ. 20,11, επίσης Μρ. 13,31. Απ. 7,2-3).


Η σύνδεση του όφι με το Διάβολο που είδαμε να γίνεται στην Π. Διαθήκη, όχι στη Γένεση αλλά σε μεταγενέστερα βιβλία, θα επαναληφθεί αργότερα στην Κ. Διαθήκη: «Καὶ ἐκράτησε τὸν δράκοντα, τὸν ὄφιν τὸν ἀρχαῖον, ὅς ἐστι διάβολος καὶ ὁ Σατανᾶς, καὶ ἔδησεν αὐτὸν χίλια ἐτη» (Απ. 20,2). Με τον τρόπο αυτό η ταύτιση του Διαβόλου μ’ ένα μέλος του ζωικού βασιλείου, δηλαδή του όφι και η σύνδεση του όφι με την Πτώση θα μπορούσε να οδηγήσει συνειρμικά στην αποδοχή μιας συνυπευθυνότητας της κτίσης στην πτώση. Κάτι τέτοιο όμως δεν φαίνεται να συμβαίνει, καθώς ολόκληρο το σύμπαν ενώνεται σε μια παγκόσμια συμφωνία για να ανυμνήσει το Θεό και το Αρνίο (Δεσπότης, 2005, σ. 192-193). Η κτίση παρουσιάζεται να δοξολογεί το Αρνίο, όχι μόνο με την παρουσία αντιπροσώπων της, δηλαδή των τεσσάρων ζώων (Απ. 4,8), αλλά και με το ίδιο το στόμα της (Απ. 5,13). 


Γι’ αυτό και η κυριαρχία του ανθρώπου στην κτίση θα πρέπει να ασκείται όχι για την εξυπηρέτηση των ατομικών αναγκών του, αλλά για την επίτευξη της σωτηρίας του, της μελλοντικής κρίσης του και της ένταξής του στη νέα εσχατολογική πραγματικότητα της Βασιλείας του Θεού (Μτ. 6,33. Λκ. 12,31). Αλλά μόνο τότε στα έσχατα με την οριστική νίκη του Κυρίου θα υπάρξει σε πλήρη μορφή η νέα κατάσταση, που θα είναι μια νέα κτίση, ένας νέος ουρανός, μια νέα γη: «Καὶ εἶδον οὐρανὸν καινὸν καὶ γῆν καινὴν. ὁ γὰρ πρῶτος οὐρανὸς καὶ ἡ πρώτη γῆ ἀπῆλθον, καὶ ἡ θάλασσα οὐκ ἔστιν ἔτι», Απ. 21,1. «Καὶ εἶπεν ὁ καθήμενος ἐπὶ τῷ θρόνῳ. ἰδοὺ καινὰ ποιῶ πάντα» (Απ. 21,5). Η καινή κτίση δεν αποτελεί μια απλή επιστροφή στο πρωτόκτιστο κάλλος, αλλά μια καινούργια κοινωνία με το Θεό και το συνάνθρωπο (Δεσπότης, 2005, σ. 196).


Στα έσχατα θα λάβει χώρα η οριστική ρύθμιση των σχέσεων του ανθρώπου με το περιβάλλον. Ο Απ. Παύλος τονίζει ότι όλη η κτίση αναμένει αυτή τη στιγμή της δόξας του Κυρίου που θα σημάνει και τη λύτρωσή της: «Ἡ γὰρ ἀποκαραδοκία τῆς κτίσεως τὴν ἀποκάλυψιν τῶν υἱῶν τοῦ Θεοῦ ἀπεκδέχεται» (Ρωμ. 8,19).Έως τότε όμως η κτίση παραμένει υποταγμένη στον άνθρωπο και βιώνει τις συνέπειες της αρνητικής στάσης του προς το Θεό. Ολόκληρη η κτίση στενάζει και κραυγάζει από πόνο εξ αιτίας όσων υπομένει από τον άνθρωπο: «Οἴδαμεν γὰρ ὅτι πᾶσα ἡ κτίσις συστενάζει καὶ συνωδίνει ἄχρι τοῦ νῦν» (Ρωμ. 8,22). Αλλά και ο άνθρωπος συμπάσχει από κοινού με τη φύση, παρά το γεγονός ότι αυτός είναι ο υπαίτιος για τα όσα βιώνει τόσο ο ίδιος όσο και η κτίση. Η θεολογία του Απ. Παύλου τονίζει τον στενό δεσμό του ανθρώπου και της κτίσης, που συμβαδίζουν μέσα στο χρόνο έχοντας ως κοινό σκοπό τη σωτηρία (Γαλάνης, 1985, σ. 390). Στο σημείο αυτό φαίνεται ο παραλογισμός και το αδιέξοδο στο οποίο έχει οδηγηθεί ο άνθρωπος, με άμεση συνέπεια να στρέφεται κατά του εαυτού του και κατά του περιβάλλοντος μέσα στο οποίο διαβιεί. Είναι αυτονόητο ότι κάθε αρνητική ενέργεια του ανθρώπου προς το περιβάλλον έχει ως τελικό αποδέκτη τον άνθρωπο, επιτείνοντας τη σύγχυση και την απελπισία του. Ο νέος κόσμος που θα προκύψει στα έσχατα θα απαλλάξει τον άνθρωπο και την κτίση από τη φθορά του σημερινού κόσμου επαναφέροντάς τον στην πρωταρχική παραδείσια κατάσταση. Τότε όλοι όσοι βρίσκονται στον ουρανό, στη γη και στα υποχθόνια θα προσκυνήσουν τον Κύριο Ιησού Χριστό: «Ἵνα ἐν τῷ ὀνόματι Ἰησοῦ πᾶν γόνυ κάμψῃ ἐπουρανίων καὶ ἐπιγείων καὶ καταχθονίων, καὶ πᾶσα γλῶσσα ἐξομολογήσηται ὅτι Κύριος Ἰησοῦς Χριστὸς εἰς δόξαν Θεοῦ πατρός» (Φιλ. 2,10-11).

1.2.3 Οι Πατερικές θέσεις και η σημερινή αντιμετώπιση του οικολογικού προβλήματος από την Ορθόδοξη Εκκλησία

Η διδασκαλία των Πατέρων


Οι Πατέρες της Εκκλησίας σε γενικές γραμμές για τη σχέση του ανθρώπου με το περιβάλλον ακολουθούν τις θέσεις που αναπτύσσει η Αγία Γραφή και κυρίως η Κ. Διαθήκη. Κεντρική θέση στη διδασκαλία των Πατέρων έχει η χριστοκεντρική θεώρηση της κτίσης και η εσχατολογική προοπτική της. Οι Πατέρες, σε αντίθεση με τους Έλληνες φιλοσόφους, τονίζουν το γεγονός ότι ο Θεός δημιούργησε τον άνθρωπο και τον κόσμο «εκ του μη όντος». Ο Κλήμης Αλεξανδρείας στο έργο του Στρωματείς διατυπώνει λόγο για φυσικό Δεκάλογο «τοῦ οὐρανοῦ» και «τῆς γῆς», που φανερώνει τη δημιουργία του κόσμου από τη δύναμη του Θεού (PG 9,357C). Ο ίδιος αναφέρει χαρακτηριστικά ότι: «Εἰ δὲ αἱ πλάκες αἱ γεγραμμέναι ἔργον Θεοῦ, φυσικὴν ἐμφαίνουσαι δημιουργίας εὑρεθήσονται» (PG 9,357C). Ο Μ. Αθανάσιος, οι έμπλεοι πνευματικού κύρους Καππαδόκες Πατέρες και κυρίως ο Ιωάννης Χρυσόστομος, και άλλοι Πατέρες τονίζουν το ρόλο του Θεού στη δημιουργία, ερμηνεύοντας τα σχετικά χωρία της Παλαιάς και της Καινής Διαθήκης. Μοναδική είναι η συλλογή ομιλιών Εις την Εξαήμερον του Μ. Βασιλείου, καθώς επίσης το Απολογητικόν περί της Εξαημέρου και το Περί κατασκευής του ανθρώπου  του Γρηγορίου Νύσσης. Ο Γρηγόριος Νύσσης στη διδασκαλία του για τον κόσμο τονίζει ότι η κτίση είναι τρεπτή, ενώ ο Θεός είναι άτρεπτος (PG 44, 108Α-Β). Αυτή είναι μια από τις διαφορές μεταξύ κτιστού και ακτίστου, μέσα από την οποία περιγράφονται τα πεπερασμένα όρια του ανθρώπου και του περιβάλλοντος. Αργότερα, τον 6ο αιώνα η καταπολέμηση του Μονοφυσιτισμού και η υπεράσπιση της πλήρους σάρκωσης έχουν και κοσμολογικές διαστάσεις. 

Η Δημιουργία ήταν αποτέλεσμα των ενεργειών του Θεού Λόγου. Η σχέση του Θεού με τη δημιουργία δεν περιορίζεται μόνο στη δημιουργία, αλλά συνεχίζεται και μετά από την πραγμάτωσή της, ώστε να επικρατεί η τάξη και η αρμονία στον κόσμο. Από την ανωτέρω θέση θα μπορούσαμε να οδηγηθούμε επαγωγικά στο εξής συμπέρασμα: όταν ο άνθρωπος με τις ενέργειές του διασαλεύει την αρμονία και την τάξη της κτίσης δεν προκαλεί μόνον προβλήματα στο περιβάλλον, αλλά αντιστρατεύεται και το έργο του Θεού. Σύμφωνα με τον Μ. Αθανάσιο, η συνειδητοποίηση αυτής της αλήθειας πρέπει να οδηγεί την ανθρώπινη σκέψη από την κτίση στον Θεό Λόγο (PG 26,36B). Η εν λόγω σκοποθεσία έχει τα εφαλτήρια να έλθει σε πέρας, καθώς από τα μερικότερα οι ανθρώπινοι συλλογισμοί μπορούν να μεταβούν στα γενικότερα και στο τέλος αυτής της πορείας να διαπιστώσουν  τον Θεόν «ὡς αἰτίαν καὶ ἀρχὴν καὶ τέλος τῆς τῶν ὅλων παραγωγῆς καὶ γενέσεως» (Μάξιμος ο Ομολογητής, PG 91,665B).

Η κτίση ως καλλιτέχνημα, που οδηγεί τον άνθρωπο σε ένα είδος γνώσης του Θεού και σε μίμηση του τρόπου ύπαρξής Του, εμφανίζεται στη διδασκαλία ορισμένων Πατέρων. Με τον τρόπο αυτό, το περιβάλλον παρουσιάζεται ως ένα είδος προτύπου τέχνης που ωθεί τον άνθρωπο στη μίμηση του Θεού. Οι Απολογητές είχαν παρουσιάσει το Θεό ως τον υπέρτατο καλλιτέχνη και την κτίση ως απαράμιλλο καλλιτέχνημα. Ο Αθηναγόρας διατυπώνει λόγο για τον τεχνίτη της κτίσης, δηλαδή το Θεό και για την τέχνη του (PG 6,920Α). Ο Θεόφιλος Αντιοχείας δίνει ως παράδειγμα της ανωτερότητας της θείας τέχνης την κατασκευή του ανθρώπου (PG 6, 1052Β-1053Α). Μια αντίστοιχη διδασκαλία αναπτύσσεται και στο Περί Αναστάσεως (PG 6,1581Β) του Ψευδο-Ιουστίνου. Ο Μάξιμος ο Ομολογητής θεάται μέσα στην κτίση την εικόνα του Θεού, διαμέσου της οποίας ο άνθρωπος γνωρίζει το Δημιουργό. Αυτή είναι η φυσική αποκάλυψη που οδηγεί τον άνθρωπο σε μια ορθή θεώρηση της κτίσης και η οποία τον κατευθύνει ακολούθως στην επίγνωση του δημιουργού Θεού. Στην αντίθετη περίπτωση, ο άνθρωπος απολυτοποιεί και λατρεύει την κτίση (Ρωμ. 1,25). Βέβαια, η κτίση δίνει τη δική της μερική μαρτυρία για το Θεό χωρίς να είναι Θεός, όπως και το καλλιτέχνημα φανερώνει ορισμένα στοιχεία του χαρακτήρα του καλλιτέχνη, αλλά δεν δίνει μια συνολική γνώση για την υπόστασή του. 

Η διάσταση ανάμεσα στις απόψεις των Πατέρων για το περιβάλλον και στη σύγχρονη ανθρωποκεντρική περιβαλλοντική ηθική είναι καθολική. Οι ορίζοντες της ανθρώπινης ζωής συμπεριλαμβάνουν ολόκληρη την κτίση και συμπροσδιορίζονται με τη λειτουργία της (Μαντζαρίδης, 2004α, σ. 246-247). Η ανάπτυξη μιας ηθικής στάσης που περιορίζεται στον άνθρωπο και αδιαφορεί για το ανθρώπινο περιβάλλον λησμονεί τις πραγματικές διαστάσεις του. Αντίστοιχα το αυθεντικό ανθρώπινο ήθος αγκαλιάζει ολόκληρη την κτίση. Κατά τον Γρηγόριο Νύσσης, με αυτόν τον τρόπο ερμηνεύεται υπό τους προσιδιάζοντες όρους η κυριαρχική θέση του ανθρώπου στο περιβάλλον (PG 44,264D).


Μια ιδιαιτέρως ενδιαφέρουσα άποψη, η οποία προσπαθεί να ερμηνεύσει τη στάση των Πατέρων, αλλά και της σημερινής Ορθοδοξίας για το περιβάλλον διατυπώθηκε πρόσφατα λαμβάνοντας υπόψη της τις ιστορικές και κοινωνικές συνθήκες που βίωσαν τους πρώτους μεταχριστιανικούς αιώνες αλλά και στα νεώτερα χρόνια οι ορθόδοξοι λαοί. Σύμφωνα με αυτή τη θέση, η Ορθοδοξία έδειξε ιδιαίτερη ευαισθησία για το φυσικό περιβάλλον και έλαβε σοβαρά υπόψη της τη σχέση του ανθρώπου με τα έμψυχα και άψυχα στοιχεία της φύσης, επειδή επικράτησε και βιώθηκε κυρίως στους αγροτοκτηνοτροφικούς και ατεχνικούς πολιτισμούς της Ανατολής (Φιλοθέου, 1994, τεύχ. 12, σ. 467). Αυτές οι απαρχές του ανατολικού Χριστιανισμού αποτέλεσαν τη βάση για τις μετέπειτα θέσεις της Ορθοδοξίας στον βιομηχανικό και τον μεταβιομηχανικό πολιτισμό.



Οι απόψεις των Πατέρων για το περιβάλλον δεν περιλαμβάνονταν σε κάποιο ειδικό έργο, καθώς η παρέμβαση του ανθρώπου στο περιβάλλον δεν ήταν σε τόσο διευρυμένη κλίμακα και ως τότε δεν είχε λάβει τις σημερινές διαστάσεις του. Παρόλα αυτά, η διδασκαλία των Πατέρων για το περιβάλλον οδήγησε σε μια φιλική αντιμετώπισή του, καθώς ο άνθρωπος της εποχής ένιωθε τον εαυτό του μέρος της φύσης. Αυτή η αντίληψη εκφράστηκε μέσα από τη νομοθεσία της Ανατολικής Ρωμαϊκής Ατοκρατορίας, η οποία έδινε τη δυνατότητα στους ανθρώπους να απολαμβάνουν το περιβάλλον και καθόριζε τον τρόπο βελτίωσης και αξιοποίησής του (Χατζηφώτης, 2001, σ. 16 κ.εξ. Σινάκος, 2003, σ. 41-42).

Η στάση της Ορθοδοξίας στη σύγχρονη εποχή


Ο Χριστιανισμός, εκτός από τα κείμενα των Πατέρων, τα οποία ίσως να φαντάζουν κάπως θεωρητικά, προβάλλει πολλά πρακτικά παραδείγματα μέσα από τους αγίους. Οι βίοι των αγίων, πέρα από παραδείγματα σωτηρίας, αποτελούν και παραδείγματα αρμονικής συνύπαρξης του ανθρώπου με τη φύση. Η άσκηση των αγίων ως απόπειρα επιστροφής στο «κατά φύσιν» αποτελεί ταυτόχρονα και προσπάθεια επιστροφής στην αρχική κατάσταση αρμονίας του ανθρώπου με το περιβάλλον. Μέσα στους βίους των αγίων φαίνεται η συμφιλίωση του ανθρώπου με τα φυτά, τα ζώα και γενικότερα κάθε στοιχείο της δημιουργίας (Μπαλατσούκας, 1996, σ. 132 κ.εξ.). Το παράδειγμα των αγίων προσπαθούν να ακολουθήσουν τόσο στο παρελθόν όσο και σήμερα οι ασκητές και οι μοναχοί, οι οποίοι δείχνουν μια ιδιαίτερη ευαισθησία για το περιβάλλον. Ο ορθόδοξος μοναχισμός δεν εκφράζει μια εχθρότητα  ή περιφρόνηση προς τον υλικό κόσμο, αλλά μια ειρηνική συνύπαρξη με το περιβάλλον (Ζηζιούλας, 1992, σ. 62). Αρκεί να αναφέρουμε το παράδειγμα της Μοναστικής Πολιτείας του Αγίου Όρους, όπου το 90,25% της έκτασής της καλύπτεται από δάση (Χατζηφώτης, 2001, σ. 19). Η ευαισθησία του ορθόδοξου μοναχισμού για το περιβάλλον συνδέονταν και με την διδασκαλία της Αγίας Γραφής για το περιβάλλον αλλά και με την ευαγγελική διδασκαλία για τη Θεία Πρόνοια, σύμφωνα με την οποία τα «πετεινά του ουρανού» αφήνουν τον ουράνιο πατέρα να τα τρέφει (Μθ. 6,25-34. Λκ. 12,22-30). Αυτή η διδασκαλία του χριστιανικού μοναχισμού συμφωνεί, αν δεν ταυτίζεται απόλυτα, με τις σχετικές αντιλήψεις του κλασικού ισλαμικού μυστικισμού για την απόλυτη εμπιστοσύνη στο θέλημα του Θεού-tawakkul και κατ’ επέκταση για τη σχέση των αναχωρητών του Ισλάμ με το περιβάλλον (Ζιάκας, 1973, σ. 454).

Η ορθόδοξη λειτουργική ζωή έχει μια ιδιάζουσα θεώρηση του κόσμου και της δημιουργίας, καθώς στο μυστήριο της Ευχαριστίας ανακεφαλαιώνεται και βιώνεται όλο το μυστήριο του Χριστού, δηλαδή η σωτηρία του κόσμου (Ζηζιούλας, 1992, σ. 19-21). Η παρουσία της φύσης στο μυστήριο της Θείας Ευχαριστίας γίνεται με τον άρτο και τον οίνο, τα οποία ο επίσκοπος «αναφέρει» στο θρόνο του Θεού ως Ευχαριστία. Εκεί ο άνθρωπος ως ιερέας εκπροσωπεί όλη τη δημιουργία και συνιστά την ελπίδα της κτίσης για την υπέρβαση των ορίων της. Υπό το ανωτέρω πρίσμα, θα πρέπει να ερμηνευθεί η αναφορά στο Θεό με το «τὰ Σὰ ἐκ τῶν Σῶν σοι προσφέρομεν κατὰ πάντα καὶ διὰ πάντα» (=προσφέροντάς σου τα δικά Σου απ’ αυτά που είναι απόλυτα δικά Σου). Δηλαδή προσφέρουμε ως δώρα απ’ αυτά που μας χάρισε από αγάπη ο Δημιουργός, τον άρτο δηλαδή και τον οίνο για να γίνουν σώμα και αίμα Χριστού, ώστε να ζήσουμε πνευματικά, να αγιαστούμε, να ευλογηθούμε και να μεταμορφωθούμε. Από κοινού με τον άνθρωπο υψώνεται στο ουράνιο θυσιαστήριο και αποκαθίσταται στην αρχαία παραδείσια κατάστασή της και η υλική δημιουργία (Κογκούλης, κ.ά., 1991, σ. 171).  Πρόκειται για μια θεώρηση του κόσμου μέσα στην Ευχαριστία, στην οποία υπάρχει ως ενιαία πραγματικότητα το φυσικό και το υπερφυσικό, για μια μυστηριακή θεώρηση της ηθικής.

Σε αντίθεση με την ορθόδοξη Ανατολή, στη Δύση η Εκκλησία απώλεσε σταδιακά τη συναίσθηση της σπουδαιότητας και της αιώνιας αξίας του υλικού κόσμου, καθώς ξεχώρισε τον άνθρωπο από την υπόλοιπη φύση (Ζηζιούλας, 1992, σ. 54). Με την ανάπτυξη του Σχολαστικισμού το χάσμα ανάμεσα στον άνθρωπο και τη φύση διευρύνθηκε, καθώς τα μυστήρια παρέμειναν, κατά το μάλλον ή ήττον, άσχετα με τον υλικό κόσμο. Εξίσου αποστασιοποιημένες από τη φύση ήταν ο Ευσεβισμός, μυστικισμός, ο Πουριτανισμός και άλλες θεολογικές κινήσεις. 

Η θέση του περιβάλλοντος στη λειτουργική ζωή της Ορθόδοξης Εκκλησίας είναι κεντρική. Είναι χαρακτηριστικό το γεγονός ότι όλες οι αρχαίες λειτουργίες περιέχουν προσευχές για το περιβάλλον. Αλλά και στη λειτουργική πράξη της η Ορθόδοξη Εκκλησία εύχεται για την προστασία του περιβάλλοντος. Ιδιαίτερα στις ακολουθίες της 1ης Σεπτεμβρίου η Εκκλησία παρακαλεί το Θεό να προστατεύσει τη φύση από τις διάφορες καταστροφές που της προκαλούν οι άνθρωποι. Η κτίση εμφανίζεται ως ναός του Θεού, τον οποίο θα πρέπει να διαφυλάσσουν οι άνθρωποι, ενώ η οποιαδήποτε φθορά επισύρει την οργή του Κυρίου (Βαληνδράς, 1993, σ. 11). Το περιβάλλον κατέχει κεντρική θέση και στην υμνολογία της Εκκλησίας που αναφέρεται στη δημιουργία. Μέσα από τους σχετικούς ύμνους τονίζεται το μήνυμα του σωτηριώδους έργου του Χριστού για τον κόσμο και γνωστοποιούνται οι συνέπειες που έχει για το περιβάλλον. Ένα τέτοιο παράδειγμα μπορούμε να έχουμε από την «Ι. Ακολουθία υπέρ προστασίας του περιβάλλοντος»: Σῶτέρ μου, Χριστέ, συνωδίνει κτίσις ἅπασα, καὶ τὴν ἐλευθερίαν, ἐν στεναγμῷ, ἐκδεχομένη ἐξαιτεῖται σὺν τοῖς δούλοις Σου (Βαληνδράς, 1993, σ. 15). Μέσα από τις ακολουθίες και τις διάφορες ευχές προβάλλεται το ενδιαφέρον για το περιβάλλον και η προσδοκία μιας κοινής πορείας προς τη σωτηρία.


Η εικονογραφία της Ορθόδοξης Εκκλησίας απεικονίζει την αρμονία της κτίσης και τη σχέση της με τον αγωνιζόμενο άνθρωπο. Σημειωτέον ότι η χριστιανική τέχνη περιλαμβάνει ένα πλήθος συμβόλων από το φυτικό και το ζωικό βασίλειο. Στη συμβολική τέχνη των πρώτων αιώνων η φύση αρκεί από μόνη της για να μεταφέρει το μήνυμα της εσχατολογικής ελπίδας (Καζαμία-Τσέρνου, 1999, σ. 148). Στην προοπτική αυτή διάφορα θέματα, αντλημένα από την Αγία Γραφή, παραπέμπουν στη δημιουργία και στα έσχατα. Η βυζαντινή τέχνη έχει ως πρότυπο μίμησης την τέχνη του υπέρτατου καλλιτέχνη, δηλαδή του Θεού (Μαράς, 2006, σ. 63, 73, 89-90, 92, 106). Παράλληλα, γίνεται ανθρωποκεντρική όταν χρησιμοποιεί την κτίση για να προβάλλει την αξία του ανθρώπου και τη θέση του στη δημιουργία. Παρόλα αυτά, η κτίση δεν υποβαθμίζεται από τους βυζαντινούς καλλιτέχνες, καθώς βρίσκεται σε μια αρμονική σχέση με τον εκάστοτε προβαλλόμενο άνθρωπο και έχει έναν ενωτικό ρόλο στη σχέση του Θεού με τον άνθρωπο.


Στην εποχή μας η Ορθοδοξία δεν αρκείται μόνο στην άσκηση και στην επανάληψη των όσων διατύπωσαν οι Πατέρες, αλλά έχει αναπτύξει μια δυναμική παρουσία στα θέματα που αφορούν στην προστασία του περιβάλλοντος. Οι εκδόσεις βιβλίων με θέμα την προστασία του περιβάλλοντος, οι τηλεοπτικές και ραδιοφωνικές εκπομπές καθώς και η διοργάνωση μιας σειράς από επιστημονικά συνέδρια και ημερίδες έχουν δώσει στην Ορθοδοξία μια ιδιαίτερη θέση στα θέματα της προστασίας του περιβάλλοντος. Ιδιαίτερη ώθηση προς την κατεύθυνση αυτή έδωσαν οι Οικουμενικοί Πατριάρχες Κωνσταντινουπόλεως Δημήτριος και Βαρθολομαίος (Βάντσος, 1997). Ο Πατριάρχης Δημήτριος έχοντας επισημάνει και περιγράψει το πρόβλημα το 1989, τόνισε ότι «ἐν ὄψει τῆς τοιαύτης καταστάσεως, ἡ Ἐκκλησα τοῦ Χριστοῦ δὲν δύναται νὰ παραμείνει ἀσυγκίνητος» και προέτρεψε τους πιστούς να νουθετούν τους εαυτούς τους να σέβονται το φυσικό περιβάλλον. (Οικονόμου, 1992, σ. 10). Ο ίδιος κάλεσε τους πολιτικούς ηγέτες να «προβοῦν ἄνευ χρονοτριβῆς εἰς πᾶσαν ἀπαραίτητον ἐνέργειαν, πρὸς προστασίαν καὶ διάσωσιν τῆς φυσικῆς δημιουργίας». Ακολουθώντας το παράδειγμα του προκατόχου του ο Πατριάρχης Βαρθολομαίος ανέδειξε τη θεολογική διάσταση του οικολογικού προβλήματος και απέδειξε ότι για την ορθόδοξη θεολογία το ανωτέρω πρόβλημα έχει μια ισόρροπη ανθρωποκεντρική και φυσιοκεντρική θεώρηση.

Σύνοψη Ενότητας


Η αρχαία ελληνική φιλοσοφία είχε ασχοληθεί με το θέμα των σχέσεων του ανθρώπου με το περιβάλλον, αναπτύσσοντας διάφορες θέσεις, οι οποίες αρχικά είχαν ως πλαίσιο τη φυσική θεωρία και την κοσμολογία, ενώ σε μια δεύτερη φάση τις εξέταζε στο πλαίσιο της ανθρωπολογίας. Η ανάπτυξη των σύγχρονων θεωριών της περιβαλλοντικής ηθικής κινήθηκε προς δυο κατευθύνσεις. Η πρώτη ανέπτυξε μια ανθρωποκεντρική θεώρηση του περιβάλλοντος, επιλογή που επέτρεψε στους πολέμιούς της να την κατηγορήσουν ότι αυτή ευθύνεται για την εκμετάλλευση της φύσης και για την καταστροφή του περιβάλλοντος. Η δεύτερη προσπάθησε να προσεγγίσει το πρόβλημα μέσα από ένα οικοκεντρικό-φυσιοκεντρικό πρίσμα, ελπίζοντας ότι με τον τρόπο αυτό θα επιλύσει το πρόβλημα της καταστροφής του περιβάλλοντος. Η χριστιανική Θεολογία αντιμετώπισε την οικολογική κρίση ως παράγωγο μιας γενικότερης πνευματικής κρίσης του ανθρώπου. Οι απόψεις του Χριστιανισμού εδράζονται κυρίως στην Π. Διαθήκη, στην οποία ο άνθρωπος εμφανίζεται να κυριαρχεί στη φύση. Ταυτόχρονα ο άνθρωπος είναι διαχειριστής της φύσης και έχει την ευθύνη για την εύρυθμη λειτουργία της. Στην Κ. Διαθήκη η φύση εμφανίζεται να ανακεφαλαιώνεται στο πρόσωπο του Χριστού και να αναμένει τα έσχατα για την οριστική ρύθμιση των σχέσεών της με τον άνθρωπο. Οι Πατέρες της Εκκλησίας αναπτύσσουν ακόμα περισσότερο τη διδασκαλία της Αγίας Γραφής και επηρεάζουν την κοινωνία και τη νομολογία του Βυζαντίου. Η Ορθοδοξία εκδηλώνει την αγάπη προς το περιβάλλον με το παράδειγμα των αγίων, με το μοναχισμό και με την ανάληψη διάφορων πρωτοβουλιών, με σκοπό την ευαισθητοποίηση του ανθρώπου απέναντί του, ως λειτουργικού συστήματος. Η προαναφερόμενη στάση εδράζεται στη θεώρηση της κτίσης ως ευχαριστίας και στη μυστηριακή ζωή των πιστών.

2. Βιοηθική

Σκοπός

Σκοπός αυτής της ενότητας είναι να θέσει ορισμένους προβληματισμούς αναφορικά με κάποια βασικά ζητήματα που αφορούν στις σχέσεις του ανθρώπου με τον συνάνθρωπό του, δηλαδή την οριζόντια διάσταση της κοινωνικότητας. Ο γάμος, η προβληματική της τεκνογονίας και οι δυνατότητες που παρέχουν η επιστήμη και η τεχνολογία στον άνθρωπο για ιατρικές παρεμβάσεις στη ζωή του αποτελούν κάποια από τα ζητήματα, που εντάσσονται στην οριζόντια διάσταση της ανθρώπινης κοινωνικότητας.

Προσδοκώμενα αποτελέσματα

Όταν θα έχετε ολοκληρώσει τη μελέτη αυτής της ενότητας, θα είστε σε θέση να:

· Γνωρίζετε τη διδασκαλία της Ορθοδοξίας για το γάμο και για την τεκνογονία καθώς και ορισμένες χριστιανικές και μη βασικές θέσεις για το θέμα.

· Διακρίνετε τη σχέση και τους προβληματισμούς που διαμορφώνονται από την αλληλεξάρτηση της χριστιανικής ηθικής και της ιατρικής.

· Επισημαίνετε τις χριστιανικές ή άλλες ηθικές αντιλήψεις για βιοηθικά θέματα, που σχετίζονται με τη ζωή του ανθρώπου

Έννοιες κλειδιά

· Οριζόντια διάσταση 

· Αντισύλληψη

· Παρεμβατική τεκνογονία

· Ετερόδοξοι

· Ετερόθρησκοι

· Κανονικό Δίκαιο

· Θεολογούμενο

· Ιατρική δεοντολογία

· Βιοτεχνολογία

· Κλωνοποίηση

· Βλαστοκύτταρα

· Καρδιακός θάνατος

· Εγκεφαλικός θάνατος

Εισαγωγικές παρατηρήσεις


Οι ανακαλύψεις της βιολογίας σε συνδυασμό με την ιατρική δημιούργησαν την εντύπωση ότι ο άνθρωπος θα μπορούσε να παρέμβει στις διαδικασίες της φύσης και να βελτιώσει γενετικά το ανθρώπινο γένος. Ορθόδοξοι θεολόγοι έχουν επισημάνει ότι αυτή η δυνατότητα δίνει στον άνθρωπο την ευλυγισία να παρεμβαίνει αδιάκριτα στο έργο του Θεού, γεγονός που αναπτύσσει μια «βαβελική» αλλαζονεία και εξαφανίζει το Θεό από την οπτική της ζωής του (Χατζηνικολάου, 2002γ, σ. 15). Στο πλαίσιο αυτό, η βιοτεχνολογία και η Βιοηθική προσπαθούν να αποδείξουν την παντοδυναμία του ανθρώπου και της επιστήμης του. Αντίθετα, η ορθόδοξη θεολογία προσπαθεί να τοποθετηθεί στα ηθικά προβλήματα που πηγάζουν από τη  σύγχρονη έρευνα βασιζόμενη στη συναίσθηση της πεπερασμένης ύπαρξης του ανθρώπου σε σχέση με το Θεό, στην -χωρίς όρια- αγάπη του Θεού και στην υπευθυνότητα του προσώπου, ως εικόνα Θεού (Breck, 1998, σ. 39). Τα ανωτέρω προβλήματα δεν υπήρχαν και δεν είχαν αντιμετωπιστεί ως σήμερα από τους Πατέρες, καθώς και την προγενέστερη παράδοση, επειδή δεν είχαν προκύψει. Εντούτοις η μεθοδολογία των σύγχρονων θεολόγων ακολουθεί και μιμείται αυτή των Πατέρων, εξετάζοντας κάθε ζήτημα μέσα από την αποκάλυψη του Θεού στην ιστορία και από τη βίωση της πίστης, δηλαδή της ζωής της Εκκλησίας. Στο σημείο αυτό εντοπίζουμε μια διαφορετική αξιολογία, στοχοθεσία και γλώσσα μεταξύ της ορθόδοξης θεολογίας και της Βιοηθικής. Το γεγονός αυτό μπορεί να αποτελέσει μια ευκαιρία για επαναδιατύπωση της ανθρωπολογίας της Ορθοδοξίας μέσα από την επιστημονική διάλεκτο της γενετικής μηχανικής, όπως είχε γίνει στο παρελθόν με τη χρήση λέξεων και όρων από την αρχαία ελληνική φιλοσοφία (Χατζηνικολάου, 2002γ, σ. 121).

Οι φιλόσοφοι του Πανεπιστημίου του Georgetown, T. Beauchamp και J. Childress δημοσίευσαν το 1970 το βιβλίο Αρχές της Βιοιατρικής Ηθικής, στο οποίο αναδιατύπωσαν τέσσερις κλασικές ηθικές αρχές που επηρέασαν τη συμπεριφορά του ιατρικού κόσμου της Αμερικής: 1. Αυτονομία, 2. Αγαθοεργία-ευεργεσία, 3. Μη-κακοβουλία, μη πρόκληση βλάβης και πόνου και 4. Δικαιοσύνη (Beauchamp, 2001). Το επόμενο έτος χρησιμοποιήθηκε για πρώτη φορά ο όρος βιοηθική, προσπαθώντας να ορίσει έναν τομέα που θα συνδύαζε τη βιολογία με τις ανθρωπιστικές επιστήμες (Αλαχιώτης, 2004, σ. 68). Ακολούθως, ένα σημαντικό τμήμα της ανάπτυξής της ως πολυσήμαντο επιστημονικό πεδίο συγκροτήθηκε συνεκτικά μέσα στην πλουραλιστική κοινωνία των ΗΠΑ, χρησιμοποιώντας λαϊκές ορθολογικές αρχές, οι οποίες αντιτίθεντο σε πολιτιστικά και θρησκευτικά συστήματα αξιών (Moazam, 2006, σ. 2, 75). Στην διερεύνηση μιας ηθικής συμφωνίας, μέσα σ’ ένα καθεστώς χωρισμού Κράτους-Εκκλησίας και στη διαφοροποιημένη πολυπολιτισμική κοινωνία της παγκοσμιοποίησης, η βιοηθική στράφηκε σε λογικές, φιλοσοφικές και παγκοσμιοποιημένες ηθικές αρχές. Σήμερα η Βιοηθική μελετά την αρχή, την παράταση και το τέλος της ζωής. Σταδιακά συνδέθηκε με τα ανθρώπινα γονίδια και με την ιατρική επιστήμη καθώς και με τις ηθικές προεκτάσεις των ερευνών της σε σχέση με τον άνθρωπο ως βιολογική διαδικασία. Στην πορεία αυτή και ανάλογα με την οπτική γωνία τού κάθε ερευνητή και από τα αποτελέσματα των ερευνών του διαμορφώθηκαν διάφορες σχολές και αναπτύχθηκαν πολλά συστήματα βιοηθικής (Ιερόθεος, 2005, σ. 69). 

Για τη Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία, η αντιμετώπιση όλων των ζητημάτων που σχετίζονται με τη Βιοηθική γίνεται μέσα από μια θεολογική και μια φιλοσοφική επιχειρηματολογία. Η φιλοσοφική επιχειρηματολογία συχνά αποκτά πιο διευρυμένη σημασία στα έργα των Ρωμαιοκαθολικών θεολόγων, με αποτέλεσμα να δημιουργεί την εντύπωση ότι στερείται θεολογικών επιχειρημάτων. Αλλά και στα επίσημα κείμενα της Ρωμαιοκαθολικής Εκκλησίας απουσιάζει η ποιμαντική προσέγγιση, η οποία αποτελεί την συνήθη πρακτική της Ορθόδοξης Εκκλησίας σε ζητήματα Βιοηθικής (Βάντσος, 2003, σ. 301-302). Η διαφοροποίηση από την επίσημη διδασκαλία της Ρωμαιοκαθολικής Εκκλησίας δεν αποτελεί για τον πιστό εναλλακτική λύση στο πρόβλημά του αλλά αιτία σύγχυσης. 

Για την Ορθόδοξη Εκκλησία, τα ζητήματα της Βιοηθικής εξετάζονται μέσα από μια προσωπική ποιμαντική προσέγγιση των προβλημάτων του κάθε προσώπου ιδιαιτέρως. Όλα εντάσσονται στην προσωπική σχέση του πιστού με το Θεό και με τον «πλησίον». Στην προοπτική αυτή δεν μπορεί να υπάρξει μια αυτόνομη ηθική, καθώς αυτή θα οδηγούσε σ’ έναν άκρατο ατομοκεντρισμό και σε πλήρη σύγχυση (Μαντζαρίδης, 2004α, σ. 126). Η προαναφερόμενη θέση οδηγεί την Ορθοδοξία σε διάσταση με την προβαλλόμενη ως πρώτη αρχή της Βιοηθικής, καθώς για το Χριστιανό η αληθινή αυτονομία καλλιεργείται μέσα στο Σώμα της Εκκλησίας, όπου ηττάται ο θάνατος και κατακτάται η αληθινή ελευθερία. Όμως ο οποιοσδήποτε παραμερισμός των θρησκευτικών και μεταφυσικών αντιλήψεων για χάρη μιας παγκοσμιοποιημένης και ομοιογενοποιημένης βιο-ηθικής, αλλά και η ανάπτυξη μιας διαφορετικής ανθρωπολογίας από τη χριστιανική δεν μπορεί να συμβαδίσει με την Ορθοδοξία. Γι’ αυτό οι θεολόγοι που ξεκίνησαν το διάλογο για τη βιοηθική καθόρισαν ορισμένες επιπλέον αρχές, ώστε να προστατευτεί μια πιθανή ορθόδοξη βιοηθική: 1. Η ανιδιοτελής αγάπη του Θεού ως βάση κάθε ανθρώπινης σχέσης, 2. Η ιερότητα της ανθρώπινης ζωής και 3. Η κλίση για αγιότητα και θέωση (Κόϊος, 2000, σ. 849-850).

Η πορεία του ανθρώπου προς τη θέωση ακολουθεί δυο βασικές οδούς: την παρθενία ή το γάμο. Ο γάμος αποτέλεσε δευτερογενές φαινόμενο στο πλαίσιο της Θείας Οικονομίας. Αυτό συμβαίνει, καθώς δεν δημιουργήθηκε ταυτόχρονα με τους πρωτόπλαστους, αλλά επειδή ο Θεός γνωρίζοντας την πτώση των πρωτόπλαστων τους έπλασε έτσι ώστε να είναι έτοιμοι για το γάμο (Παπαδόπουλος, 2004, σ. 210). Η ευλογία του μυστηρίου του γάμου από την Εκκλησία έχει χριστολογική ερμηνεία και Καινοδιαθηκικό υπόβαθρο, καθώς ο Απ. Παύλος την παρουσιάζει ως σύμβολο της ένωσης του Χριστού με την Εκκλησία: «τὸ μυστήριον τοῦτο μέγα ἐστίν, ἐγὼ δὲ λέγω εἰς Χριστὸν καὶ εἰς τὴν ἐκκλησίαν» (Εφ. 5,32). Σε όλα τα στάδια της πορείας ενός ζεύγους προς το γάμο, αλλά και μετά από την τέλεσή του δεν υποχωρεί η αγάπη του προς την κοινωνία. Αρχικά μέσα από την αγάπη προς τους πολλούς ξεχωρίζει ο ένας, ο οποίος γίνεται αντικείμενο ιδιαίτερης αγάπης και στοργής.

Ο γάμος και η γενετήσια πλευρά του έχει απασχολήσει κληρικούς και λαϊκούς τόσο στην Ορθοδοξία, όσο και σε ετερόδοξους και σε ετερόθρησκους. Η δημιουργία οικογένειας και η προβληματική της τεκνογονίας εντάσσεται στο γάμο και αποτελεί φυσική συνέπειά του. Σ’ αυτό το πλαίσιο η γενετήσια πλευρά του γάμου απασχόλησε τον Απ. Παύλο, τους Πατέρες και τους σύγχρονους θεολόγους. Η έλλειψη μιας ενιαίας θέσης από τους Πατέρες στα θέματα της συνεύρεσης των συζύγων και στην αντισύλληψη έδωσε την δυνατότητα ανάπτυξης διαφορετικών απόψεων για το ίδιο θέμα. Αντίθετα, η πλήρης συμφωνία στο θέμα των αμβλώσεων δεν άφησε κανένα περιθώριο διαφοροποίησης στο εν λόγω ζήτημα. 
Στον 21ο αιώνα οι εξελίξεις στον τομέα της βιοτεχνολογίας σε συνδυασμό με την ιατρική επιστήμη έχουν δημιουργήσει νέα δεδομένα στην κοινωνία. Η επιστημονική έρευνα μπορεί να μας δώσει τις προϋποθέσεις για κατανόηση των νόμων και των αρχών που διέπουν τη λειτουργία αυτού του κόσμου, αλλά δεν μπορεί από μόνη της να θεμελιώσει μια ηθική. Η αποκρυπτογράφηση του ανθρώπινου DNA έδωσε τη δυνατότητα στις επιστήμες της βιολογίας και της ιατρικής να έχουν τα εγγυημένα εφαλτήρια για να παρέμβουν στις σχετικές διαδικασίες της φύσης. Η άσκηση αυτής της δυνατότητας και οι προοπτικές που ανοίγονται στο μέλλον δημιούργησε την αναγκαιότητα της θέσπισης μιας επιστημονικής δεοντολογίας, ώστε να αποτραπούν οι ακρότητες. 

2.1 Γάμος και τεκνογονία

2.1.1 Γάμος

Στην Π. Διαθήκη τονίζεται ότι η δημιουργία του άνδρα και της γυναίκας γίνεται από το Θεό: «καὶ ἐποίησεν ὁ Θεὸς τὸν ἄνθρωπον, κατ’ εἰκόνα Θεοῦ ἐποίησεν αὐτόν, ἄρσεν καὶ θῆλυ ἐποίησεν αὐτούς. Καὶ ηὐλόγησεν αὐτοὺς ὁ θεὸς λέγων Αὐξάνεσθε καὶ πληθύνεσθε καὶ πληρώσατε τὴν γῆν καὶ κατακυριεύσατε αὐτῆς» (Γεν. 1,27-28). Η δημιουργία της γυναίκας, ως παράλληλη δημιουργική πράξη, δεν εμφανίζεται κατά το ίδιο χρονικό διάστημα στις άλλες ανατολικές θρησκείες. Σύμφωνα με τη διήγηση της Γένεσης, ο Θεός δημιούργησε τη γυναίκα ως σύντροφο και βοηθό του άνδρα για να μην νιώθει μόνος (Γεν. 2,18). Ο όρος βοηθός (ezer) σημαίνει τη συναλληλία και την αλληλοπεριχώρηση. Με τη δημιουργία της γυναίκας από την πλευρά (sela) του άνδρα τονίζεται η ισότητα και η ομοουσιότητα των δύο φύλων (Γεν. 2,21-23). Στα εβραϊκά αυτό φαίνεται και ετυμολογικά, καθώς η λέξη γυναίκα παράγεται από τη λέξη άνδρας. Είναι χαρακτηριστικό ότι πριν από τη δημιουργία της γυναίκας ο άνδρας ονομάζεται Αδάμ, δηλαδή χοϊκός, καθώς τονίζεται η σχέση του με το Adamah, δηλαδή με το χώμα και τον κόσμο. Μετά, ο άνδρας ονομάζεται isch και η γυναίκα ischa, δηλαδή «ανδρίς» (Γεν. 2,23). Η κατάσταση της ομοτιμίας, της ομοουσιότητας και της ισοτιμίας του άνδρα και της γυναίκας ίσχυε στον παράδεισο πριν από την παρακοή, καθώς μετά από την πτώση αντικαταστάθηκε από την τυραννική κυριαρχία του άνδρα στη γυναίκα (Παπαδόπουλος, 2004, σ. 213). Μέσα από τη διήγηση της δημιουργίας της γυναίκας δικαιολογείται η τάση του άνδρα να αναζητεί να εντοπίζει στη γυναίκα το έτερον ήμισύ του, ώστε να ολοκληρωθεί. Χωριστά ο άνδρας και η γυναίκα είναι ατελή όντα, επιμέρους τμήματα του όλου ανθρώπου, τα οποία αναζητούν την πληρότητα και την τελειότητά τους στο άλλο ήμισυ (Παπαδόπουλος, 2004, σ. 212). Η θέση ότι ο άνδρας και η γυναίκα δεν αποτελούν δύο ανθρώπους αλλά έναν υποστηρίχθηκε και από τον Ιωάννη το Χρυσόστομο (PG 62,387-388). Στην πορεία αυτή η φυσική έλξη οδηγεί τον άνδρα να εγκαταλείψει «τὸν πατέρα αὐτοῦ καὶ τὴν μητέρα αὐτοῦ καὶ προσκολληθήσεται πρὸς τὴν γυναῖκα αὐτοῦ, καὶ ἔσονται οἱ δύο εἰς σάρκα μίαν» (Γεν. 2,24). Από τα ανωτέρω φαίνεται καθαρά ότι η σχέση αγάπης του άνδρα και της γυναίκας για την Π. Διαθήκη εντάσσεται στο σχέδιο του Θεού για τον άνθρωπο. 

Στην Κ. Διαθήκη εντοπίζουμε μια συμφωνία με τη διδασκαλία της Π. Διαθήκης για τη σχέση αγάπης ανάμεσα στα δυο φύλα. Στο Κατά Ματθαίον Ευαγγέλιο ο Ιησούς επαναλαμβάνει το στίχο 2,24 από το βιβλίο της Γένεσης (Μτ 19,4). Στην εδώ συνάφεια ο Ιησούς τονίζει την ενότητα σε μια κοινή πορεία και συμπεριφορά του ζεύγους, το οποίο μετά το γάμο λειτουργεί ως ένας άνθρωπος και όχι ως δυο, επειδή τους έχει ενώσει ο Θεός: «ὥστε οὐκέτι εἰσὶ δύο, ἀλλὰ σάρξ μία. Ὃ οὖν ὁ Θεὸς συνέζευξεν, ἄνθρωπος μὴ χωριζέτω» (Μτ 19,6). Ο Ιωάννης παρουσιάζει στο ευαγγέλιό του τον Ιησού να αρχίζει τη θαυματουργική δράση του από το γάμο στην Κανά της Γαλιλαίας, στον οποίο είχε προσκληθεί από κοινού με τους μαθητές του (Ιω 2,1-11). Ο Απ. Παύλος αναπτύσσοντας τη διδασκαλία του για τις σχέσεις των συζύγων, προτρέπει τους συζύγους να υποτάσσονται ο ένας στον άλλο: «ἐν φόβῳ Χριστοῦ» Εφ 5,21). Στην ίδια συνάφεια παρουσιάζεται η σχέση του Χριστού με την Εκκλησία ως μια σχέση ανάλογη με αυτή των συζύγων στο γάμο. Ο άνδρας οφείλει να αγαπά τη γυναίκα σε τέτοιο βαθμό, όπως ο Χριστός αγάπησε την Εκκλησία σε τέτοιο βαθμό που έδωσε τη ζωή του για την εδραίωση και τη λειτουργία της, ώστε να τη σώσει και να την αγιάσει (Εφ 5,23-33).

Σύμφωνα με τον Ιησού, η από το Θεό σχέση ένωσης του ζεύγους μπορεί να καταλυθεί μόνο στην περίπτωση της μοιχείας (Μτ 19,9). Για το λόγο αυτό ο Ιησούς αποδοκιμάζει έκδοση γραπτού διαζυγίου σύμφωνα με το Μωσαϊκό Νόμο, όπως αυτή ισχύει για τους Εβραίους. Η προαναφερόμενη ρήση του Ιησού αποτέλεσε το θεωρητικό υπόβαθρο για την άρνηση του διαζυγίου από το Ρωμαιοκαθολικισμό και ορισμένες Προτεσταντικές Ομολογίες. Αρχικά δεν υπήρχε αυτή η συνήθεια, αλλά ο Μωυσής έδωσε τη δυνατότητα διαζυγίου εξαιτίας της σκληροκαρδίας των ανδρών. Έτσι, στην περίπτωση που δεν τίθεται ζήτημα απιστίας στο ζεύγος, όποιος χωρίζει τη γυναίκα του για να συζευχθεί άλλη, τότε ο γάμος αυτός ισοδυναμεί με μοιχεία. Στην προοπτική αυτή ο Ιησούς διευκρινίζει ότι η αποφυγή του γάμου και η προτίμηση της παρθενίας, η οποία για το Χριστιανισμό ταυτίζεται με τη βίωση της άσκησης και του μοναχισμού, δεν μπορεί να ακολουθηθεί απ’ όλους αλλά μόνο από εκείνους που τους δόθηκε η προαναφερόμενη δυνατότητα ως δώρο Θεού (Μτ 19,11). Για την Ορθοδοξία, και στις δυο οδούς, δηλαδή του γάμου και του μοναχισμού, ο έρωτας αποτελεί καθοριστικό παράγοντα. Στην περίπτωση του γάμου ο φυσικός έρωτας έλκει και ενώνει τον άνδρα και τη γυναίκα, ώστε να κινηθούν ως ένας άνθρωπος στην πορεία προς την ένωση με το Θεό, δηλαδή στη θέωση. Στην περίπτωση της αγαμίας και του μοναχισμού ο θείος έρωτας και η επιζητούμενη ένωση με το Θεό προσδίδει εκστατικά στοιχεία στον άνθρωπο και τον οδηγεί στη θέωση. Σύμφωνα με τον Διονύσιο τον Αρεοπαγίτη, ο έρωτας είτε είναι θείος, είτε αγγελικός, είτε νοερός, είτε ψυχικός, είτε φυσικός έχει εκείνη την ενωτική και ενοποιητική δύναμη, η οποία μας επιστρέφει στην κατάσταση κοινωνίας με το Θεό (Περί θείων ονομάτων PG 3,713A).

Η Ορθοδοξία με τον τονισμό της πίστης, της ενότητας, της αυτοπροσφοράς, της αγάπης και του έρωτα, που είναι σύμφωνα με τον –αρχικά έγγαμο και μετέπειτα επίσκοπο- άγιο Γρηγόριο Νύσσης μια έντονη μορφή αγάπης μέσα στο γάμο, καθιστά την ελεύθερη συμβίωση μια ατυχή προσομοίωση του γάμου (PG 44,1048C). Στην προοπτική αυτή, όσοι συζούν δεν μπορούν να ζήσουν την αγάπη στον υπέρτατο βαθμό, καθώς ο φόβος και η δυσπιστία έχουν υποκαταστήσει την επιζητούμενη ισόβια ανιδιοτελή αγάπη και αυτοπροσφορά, η οποία επικυρώνεται και ευλογείται με το μυστήριο του γάμου. Άμεσο αποτέλεσμα της προαναφερόμενης κατάστασης δεν είναι η ανιδιοτελής προσφορά, αλλά η δημιουργία μιας εύθραυστης ισορροπίας αγάπης και αμφιβολίας στη σχέση του ζευγαριού που συζεί. Για παρόμοιους λόγους και οι προγαμιαίες σχέσεις υποβαθμίζουν την πληρότητα της συνεύρεσης του ζεύγους από το αποκορύφωμα της αγαπητικής σχέσης δύο προσώπων, όπως είναι στο γάμο, σε μια ευκαιριακή ιδιοτελή ένωση δύο ατόμων. Στην προοπτική αυτή η Εκκλησία δεν αποδέχεται τις προγαμιαίες σχέσεις και τις συνδέει με κανονικά επιτίμια. Η εν λόγω αντιμετώπιση συμβαίνει, επειδή ο Θεός ήταν το πρόσωπο που δημιούργησε την πρώτη οικογένεια και η Εκκλησία διατηρεί και συνεχίζει τη δημιουργική φροντίδα του Θεού για κάθε νέα οικογένεια.

Σε αντίθεση με τις προγαμιαίες σχέσεις και την ελεύθερη συμβίωση, ο γάμος είναι η υπόσχεση μιας ισόβιας αυτοδέσμευσης που μυσταγωγείται με το μυστήριο του γάμου και βιώνεται ως μια κοινωνία αγάπης (Μαντζαρίδης, 2004β, σ. 366). Αυτή η κοινωνία αγάπης είναι που καθιστά ένα γάμο αληθινό και τον διαφοροποιεί από μια συμβατική συμβίωση. Η Ορθοδοξία περιγράφει την πορεία της εκούσιας αυτοδέσμευσης ως συζυγίας, γεγονός που παραπέμπει σε ίσα δικαιώματα, ευθύνες  και αλληλοβοήθεια. Μέσα στο γάμο υπάρχει η αμοιβαία βοήθεια, η οποία έχει ως τελικό στόχο της την ένωση με το Θεό. Η βοήθεια του ενός συζύγου στον άλλο έρχεται μέσα από μια δυναμική κατάσταση γνώσης του ενός από τον άλλο. Η γνώση αυτή διήκει σε κάθε τομέα, από τη γενετήσια επαφή ως το κέντρο της ύπαρξης κάθε συζύγου.  Η Εκκλησία αναβιβάζει το γάμο από το επίπεδο του φυσικού ή του πολιτικού νόμου στο επίπεδο του θείου νόμου, ο οποίος δεν επηρεάζεται από τη φθορά αυτού του κόσμου, αλλά συνεχίζει να υφίσταται και πέρα από τα προαναφερόμενα στενά όρια. Κορυφαίο «σημείο» αυτού του γεγονότος αποτελεί η συμβολική του Γάμου της Κανά, όπου το «ακάθαρτο» ύδωρ μεταστοιχειώνεται σε γλυκό οίνο (Ιω 2,6-10). Κινήσεις στην ιερουργία του Γάμου, όπως είναι το σφράγισμα της κεφαλής, τα κεριά και το θυμίαμα συμβολίζουν την εισδοχή των νεονύμφων στη Βασιλεία του Θεού και την αποδοχή της Χάρης του Αγίου Πνεύματος (Καλλιακμάνης, 2004, σ. 34-35).

Συχνά το «πνεύμα» του κόσμου, το οποίο εισβάλλει σ’ όλες τις εκφάνσεις του εκκλησιαστικού βίου και εγκλωβίζει τους χριστιανούς στις τρέχουσες συμβατικές συνθήκες, εμφανίζεται και στο γάμο (Καλλιακμάνης, 2004, σ. 26-27). Αυτό το γεγονός είναι αποτέλεσμα μιας σύγκρουσης της βιολογικής με την πνευματική ζωή. Για την Ορθοδοξία όμως ο γάμος βιώνεται σ’ ένα πνευματικό κλίμα, μέσα στο οποίο όλες οι πτυχές της έγγαμης ζωής καθαγιάζονται ακόμη και οι ερωτικές (Σταυρόπουλος, 2004, σ. 46). Άλλωστε, ο έρωτας προήλθε από το Θεό, ώστε να επανέλθει η απωλεσθείσα από την πτώση ενότητα του άνδρα και της γυναίκας (Παπαδόπουλος, 2004, σ. 215). Στην προοπτική αυτή η οικογένεια αποτελεί μια μικρή Εκκλησία, η οποία καλείται να ζωοποιείται και να αναπτύσσεται μέσα στη Μεγάλη Εκκλησία (Σταυρόπουλος, 2004, σ. 42, 45-46). Το προαναφερόμενο στοιχείο της ένταξης του άνδρα και της γυναίκας ως ενότητας στο σώμα της Εκκλησίας με κεφαλή το Χριστό φαίνεται μέσα από τις ευχές της ακολουθίας του Γάμου.

Στη Δύση η θεώρηση του γάμου είναι διαφορετική απ’ ό,τι στην Ανατολή. Η Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία για τους βασιλείς και την αριστοκρατική τάξη συνέδεσε την ιερολόγηση του Γάμου στην Εκκλησία με τη Θεία Ευχαριστία (Καλλιακμάνης, 2004, σ. 30-31). Ταυτόχρονα, για τις λαϊκές τάξεις περιόρισε τον μυστηριακό χαρακτήρα του Γάμου στην αμοιβαία συμφωνία για την κοινή πορεία των συζύγων. Ο ιερέας επικύρωνε την όλη διαδικασία, η οποία γινόταν με την παρουσία μαρτύρων και αγίαζε τη συζυγική οικία και κλίνη. Ανεξάρτητα από την ιερολόγηση του μυστηρίου του Γάμου, οι Ρωμαιοκαθολικοί ορίζουν ως σκοπό του μυστηρίου  την –με αγάπη- κοινωνία και την τελείωση των συζύγων και τη δημιουργία οικογένειας (Βάντσος, 2003, 245). Η σύγχρονη Ρωμαιοκαθολική θεολογία σε μια προσπάθεια τονισμού του ρόλου της Εκκλησίας αποπειράται να ερμηνεύσει τις διάφορες πτυχές του γάμου, ενώ καταδικάζει το διαζύγιο, εκτός από ελάχιστες εξαιρέσεις που επικυρώνονται από ειδικό εκκλησιαστικό δικαστήριο. Στην πορεία αυτή έχει παρουσιάσει ιδιαίτερα άκαμπτες θέσεις αρνούμενη τις αντισυλληπτικές μεθόδους, επειδή πραγματοποιούν ένα τεχνητό διαχωρισμό των σκοπών του γάμου. Δηλαδή, στερούν από τη συζυγική πράξη τη δυνατότητα απόκτησης παιδιών παραβιάζοντας το θείο θέλημα.

Ο Προτεσταντισμός δεν αποδέχεται κανένα μυστηριακό χαρακτήρα στο Γάμο. Μεταξύ των πολυάριθμων Προτεσταντικών Ομολογιών υπάρχουν πολλές διαφοροποιήσεις και ιδιαιτερότητες. Η ιδιαιτερότητα των Μορμόνων ή των «αγίων των τελευταίων ημερών» στο ζήτημα του γάμου οφείλεται στην αποδοχή της πολυγαμίας. Επίσημα η κατάργηση της πολυγαμίας επιβλήθηκε στους Μορμόνους το 1890, με απόφαση του Κογκρέσου των ΗΠΑ. Παρόλα αυτά, αρκετές περιπτώσεις πολυγαμίας Μορμόνων έχουν δει κατά καιρούς το φως της δημοσιότητας, γεγονός που δημιουργεί την εντύπωση ότι για ορισμένους εξ αυτών η πολυγαμία υφίσταται ως σήμερα. Η αντίληψη των Μορμόνων για τον γάμο είναι ότι ο Θεός τέλεσε το γάμο του Αδάμ και της Εύας και του έδωσε αιώνια ισχύ για να γίνουν οι θνητοί αιώνιοι, όπως Εκείνος (Κωνσταντίνου, 2003, σ. 316). Η αιωνιότητα των γάμων και των οικογενειών αποτελεί κεντρικό στοιχείο της πίστης τους, σε σημείο που να θεωρείται ότι η «Εκκλησία» τους υπάρχει, για να βοηθάει τις οικογένειες να κερδίζουν τις αιώνιες ευλογίες και τη διατήρησή τους στην αιωνιότητα. Μόνο όταν ο γάμος τελεστεί από Μορμόνο πρεσβύτερο, τότε διατηρείται στην αιωνιότητα. Σε οποιαδήποτε άλλη περίπτωση ο γάμος περιορίζεται στην παρούσα ζωή. Για την τέλεση του γάμου μεταξύ των Μορμόνων πρέπει οι μελλόνυμφοι να πληρούν ορισμένες προϋποθέσεις, όπως είναι η συνέντευξη από τον επίσκοπο ή από τον πρόεδρο του κλάδου, η λήψη της μελχιδεσικής ιεροσύνης από τον άνδρα, κ.ά. (Κωνσταντίνου, 2003, σ. 324). 

Για το Ισλάμ η γυναίκα είναι από τη φύση της ακάθαρτη (Σούρα, 4,43) και  η θέση της είναι υποδεέστερη από αυτή του άνδρα, πεποίθηση η οποία εδράζεται στο Κοράνιο (Σούρα 2,228· 2,282 και 4,11). Στην προοπτική αυτή ο γάμος είναι μια υπόθεση καθαρά ανδρική, στην οποία ο άνδρας δεν αναζητά το άλλο ήμισύ του για να φτάσει στην τελειότητα. Ο άνδρας έχει τη δυνατότητα να συζευχθεί ως τέσσερις γυναίκες (Σούρα 4,3), ακολουθώντας το παράδειγμα του προφήτη Μωάμεθ, ο οποίος έλαβε το δικαίωμα από τον Θεό να (Allah) να παντρευτεί όσες γυναίκες ήθελε. Ακόμα, ο άνδρας μπορεί να λύσει τον γάμο με μεγάλη ευκολία, ενώ η γυναίκα μόνο μετά από κοινή συμφωνία και με την καταβολή αποζημίωσης στον άνδρα (Γιαννουλάτος, 2000, σ. 199). Είναι φανερό ότι η θεώρηση του γάμου από το Ισλάμ διαφέρει ριζικά από τη χριστιανική παράδοση (Caner, 2002, σ. 134 κ.εξ.).

​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​​ Δραστηριότητα 4

Ποια είναι η στάση της Ορθόδοξης Εκκλησίας, των Ρωμαιοκαθολικών, των Προτεσταντών, των Εβραίων και των Μωαμεθανών απέναντι στο διαζύγιο, σύμφωνα με την ενότητα 2.1.1;

2.1.2 Τεκνογονία

Η ύπαρξη παιδιών ορίζει τη μετάβαση από το ζεύγος στην οικογένεια. Παράλληλα, σηματοδοτεί και μια οργανική σύνδεση των δύο συζύγων, καθώς τα παιδιά έχουν προέλθει βιολογικά από την ουσία τους. Η ένωση του άνδρα και της γυναίκας έχει ένα θρησκευτικό χαρακτήρα, καθώς εκφράζει τη θέληση του Θεού και εντάσσεται στην κοινή πορεία και αλληλοβοήθεια του ζεύγους, στην κοινή πορεία του προς τη σωτηρία και τη θέωση. Για το λόγο αυτό υπάρχουν ειδικές ευχές στη μυσταγωγία του γάμου. Καταρχάς ο γάμος τελούνταν εντός της Θείας Ευχαριστίας, όπου και γίνονταν μετάληψη από το κοινό ποτήριο του Σώματος και Αίματος Χριστού. Στο σημείο αυτό εγείρονται και πολλές από τις ενστάσεις για τον θρησκευτικό γάμο των ομοφυλόφιλων, καθώς στην περίπτωσή τους δεν υπάρχει η δυνατότητα της διαδοχής του γένους, δηλαδή της τεκνογονίας (Χατζηνικολάου, 2002γ, σ. 171. Μαντζαρίδης, 2004β, σ. 366).

Οι Πατέρες έχουν αναφερθεί στα ζητήματα της συνεύρεσης των συζύγων και της τεκνογονίας στο πλαίσιο του γάμου. Ο Μεθόδιος Ολύμπου (4ος αι.) γράφει ότι ο εκστασιασμένος άνδρας από τα έργα του έρωτα και από τη δίψα για παιδιά, ακολουθώντας το παράδειγμα του Αδάμ στέλνει στη γυναίκα το γενετικό υλικό ως προσφορά στο Δημιουργό για να εμφανιστεί και πάλι ο πατέρας στον υιό. «Ἐκταρασσομένης γὰρ τῆς ἁρμονίας τῶν σωμάτων ἐν τοῖς κατὰ συνουσίαν ἐρεθισμοῖς, ὡς οἱ τετελεσμένοι τὴν γαμήλιον ἡμᾶς διδάσκουσι τελετὴν, πᾶν τὸ μυελῶδες τοῦ αἵματος καὶ γονιμώτατον, ὅπερ ἐστὶν ὑγρὸν ὀστοῦν, ἐκπάντων ἐπαθροιζόμενον τῶν μελῶν, ἀφροποιῆσαν καὶ θρομβοθέν, διὰ τῶν παιδογόνων εἰς ἔμψυχον τῆς θηλείας ἐξύεται γῆν. Εἰκότως ἄρα ἕνεκεν τούτου καταλιπεῖν λέλεκται τὸν πατέρα καὶ τὴν μητέρα, τότε πάντων ἀθρόως ἀμνημονήσας, ὅτε φιλοστόργοις ἑνούμενος τῇ γυναικὶ συμπλοκαῖς, κάτοχος ἐπιθυμίας γίνεται γενητικῆς, παρέχων ἀφαιρεῖσθαι τῷ θείῳ τὴν πλευρὰν δημιουργῷ, ὅπως ἐξ υἱοῦ δὴ καὶ αὐτὸς πατὴρ πάλιν ἐκφανῇ» (PG 18, 49A-B). Σύμφωνα με τον Μεθόδιο, οι συνέπειες του χωρισμού του Αδάμ αποτελούν την αιτία όχι μόνο της έλξης των δυο φύλων για την επίτευξη της αρχικής ενότητας, αλλά και για την επανάληψη του χωρισμού. Ο νέος χωρισμός γίνεται για τη δημιουργία των απογόνων. Η διδασκαλία αυτή είναι σύμφωνη με εκείνες τις απόψεις των Πατέρων και των φιλοσόφων, που θέλουν μόνο άτρεπτο τον άκτιστο Θεό και τρεπτό τον κτιστό άνθρωπο. Δηλαδή, η αρχική ενότητα του Αδάμ έδωσε τη θέση της στη διάσπαση ανδρός Αδάμ και γυναικός Εύας, για να επανέλθει με την ένωσή τους η κατάσταση που έφερε τους απογόνους τους, οι οποίοι στην ένωση του άνδρα με τη γυναίκα εντόπισαν τη δική τους ενότητα, για να γεννηθούν νέοι απόγονοι και να συνεχιστεί η πορεία αυτή ως τα έσχατα. Ορισμένοι Πατέρες και εκκλησιαστικοί συγγραφείς, όπως ο Τιμόθεος Αλεξανδρείας (5ος αι.), ο Νικόδημος ο Αγιορείτης (19ος αι.), κ.ά. ακολουθώντας το πνεύμα της Π. Διαθήκης απαγόρευσαν τις συζυγικές σχέσεις πριν από τη Θεία Κοινωνία, κατά τη διάρκεια της Μ. Σαρακοστής και σε συγκεκριμένες ημέρες της εβδομάδας. Αντίθετα, άλλοι Πατέρες, όπως ο Διονύσιος Αλεξανδρείας (3ος αι.) άφησαν το θέμα στη διάκριση των συζύγων. Ωστόσο κάποιοι άλλοι, όπως ο Αναστάσιος Σιναΐτης, είναι λιγότερο αδιάλλακτοι, καθώς αποδέχθηκαν την συνεύρεση των συζύγων πριν από τη μετάληψη ως εξαίρεση, η οποία όμως δεν θα έπρεπε να γίνει κανόνας (PG 89, 768). 

Οι αναφορές στη μη καθαρότητα της μητέρας σε κάποιες ακολουθίες της Εκκλησίας, όπως είναι αυτή του Σαραντισμού, δημιουργούν μια εύλογη απορία και αντίδραση στις γυναίκες, καθώς τόσο η Κ. Διαθήκη όσο και οι Πατέρες αποδέχονται την συνεύρεση των συζύγων με σκοπό την τεκνογονία. Ενδεχομένως, οι συνθέτες των προαναφερόμενων ακολουθιών να ταύτισαν λανθασμένα το προπατορικό αμάρτημα με τη γενετήσια πράξη (Κωνσταντέλος, 1993, σ. 48 κ.εξ.). Πιθανότατα εδώ να έχουμε και ορισμένες επιδράσεις από τη λατρεία των ελληνιστικών χρόνων και της Π. Διαθήκης, καθώς για τη συμμετοχή σε λατρευτικές πράξεις είχε τεθεί ως προϋπόθεση η σεξουαλική καθαρότητα ή αποχή. Η αντίληψη της Π. Διαθήκης για μιαρότητα κάθε έκκρισης από τα σεξουαλικά όργανα ακόμα και του αίματος της έμμηνου ρήσης, αλλά και για σεξουαλική αποχή τριών ημερών πριν από γεγονότα πνευματικής φύσης, ασφαλώς θα πρέπει να έχουν επηρεάσει τις μετέπειτα σχετικές αντιλήψεις της Ορθόδοξης Εκκλησίας (Εξ 19,15· Α΄ Σαμ 21,5).

Παρά το γεγονός ότι τόσο η Κ. Διαθήκη, όσο και οι Πατέρες έχουν αναφερθεί στη συνεύρεση των συζύγων και στην τεκνογονία, η λεγόμενη «σεξουαλική επανάσταση» επανέφερε το θέμα προς εξέταση από τους σύγχρονους Ορθόδοξους θεολόγους (Κωνσταντέλος, 1993, σ. 24). Η έλλειψη κανόνων ή μιας κοινής θέσης για το ζήτημα από τους Πατέρες μάς παραπέμπει σε μια κοινή αντιμετώπιση του θέματος από τους συζύγους. Αντίθετα, σε ορισμένες Προτεσταντικές ομολογίες, όπως είναι οι Μορμόνοι, θεωρούν ότι μοναδικός σκοπός του γάμου είναι η τεκνογονία (Κωνσταντίνου, 2003, 326). Για τους Μορμόνους με την τεκνογονία ενισχύεται η εφαρμογή του σχεδίου του Θεού, καθώς κάθε παιδί τού ανήκει.

Μια ιδιαίτερη πτυχή των γενετήσιων σχέσεων μέσα στο γάμο, αλλά και έξω από αυτόν αποτελούν οι μέθοδοι αντισύλληψης και οι αμβλώσεις. Στην Ορθοδοξία δεν έχει ληφθεί κάποια συνολική απόφαση που να καταδικάζει την αντισύλληψη. Αντίθετα, υπάρχουν κάποιες από το παρελθόν εγκύκλιοι ορισμένων Αυτοκέφαλων Ορθόδοξων Εκκλησιών, όπως της Ελλάδας και της Ρουμανίας, οι οποίες δεν είναι δεσμευτικές για το σύνολο της Ορθοδοξίας. Μάλιστα για την εγκύκλιο της Εκκλησίας της Ελλάδας έχει εκφραστεί η άποψη ότι είναι βαθύτατα επηρεασμένη από σχετικά κείμενα της Ρωμαιοκαθολικής και της Αγγλικανικής Εκκλησίας, αλλά και από τον συντηρητικό κύκλο του π. Σεραφείμ Παπακώστα (Φραγκιαδάκης, 1997, σ. 37-38). Ενδιαφέρον προκαλεί το γεγονός ότι το 1976 τα θέματα της τεκνοποιΐας διαγράφηκαν από τον κατάλογο της μελλοντικής Μεγάλης Πανορθόδοξης Συνόδου. Με τον τρόπο αυτό η αντισύλληψη έχει γίνει ένα σύγχρονο θεολογούμενο, καθώς οι απόψεις για το θέμα διίστανται. Έτσι, ορισμένοι ορθόδοξοι θεολόγοι καταδικάζουν την αντισύλληψη και άλλοι την αποδέχονται στο πλαίσιο της ελευθερίας αλλά και της συμφωνίας των συζύγων για τα κοινά ζητήματα.

Σε αντίθεση με τις διιστάμενες απόψεις της Ορθοδοξίας για το θέμα της αντισύλληψης, στο ζήτημα των αμβλώσεων επικρατεί η πλήρης ομοφωνία: η άμβλωση ταυτίζεται με το φόνο και γι αυτό καταδικάζεται, σύμφωνα με τον 21ο Κανόνα της Συνόδου της Αγκύρας σε δεκαετή αποχή από τη Θεία Κοινωνία (Ακανθόπουλος, 1991, σ. 216. Papathomas, 2001, σ. 66.). Σύμφωνα με τον 2ο Κανόνα του Μ. Βασιλείου η άμβλωση θεωρείται ως δολοφονία του εμβρύου ανεξάρτητα από τις ημέρες που κυοφορείται, καθώς «ἀκριβολογίᾳ δὲ ἐκμεμορφωμένου καὶ ἀνεξεικονίστου παρ’ ἡμῖν οὐκ ἔστιν» (=η διάκριση σε διαμορφωμένο ή αδιαμόρφωτο έμβρυο δεν υπάρχει σ’ εμάς. Ακανθόπουλος, 1991, σ. 514-515. Papathomas, 2001, σ. 68, 77).   Αντίστοιχες αναφορές που καταδικάζουν τις αμβλώσεις υπήρχαν ήδη από την πρώιμη χριστιανική γραμματεία, καθώς αποτελούσαν συνήθη πρακτική των Εθνικών, προϊόν των ελέυθερων σχέσεων (Διδαχή των Δώδεκα Αποστόλων, Επιστολή Βαρνάβα). Μάλιστα, σύμφωνα με τον 8ο Κανόνα του Μ. Βασιλείου καταδικάζονταν και εκείνοι που παρασκευάζουν τις χημικές συνθέσεις που χρησιμοποιούνται στις αμβλώσεις (Ακανθόπουλος, 1991, σ. 520-523). Ο 91ος Κανόνας της Πενθέκτης Οικουμενικής Συνόδου (692 μ.Χ.) επανέλαβε τις διατάξεις τού 8ου Κανόνα του Μ. Βασιλείου δίνοντάς του οικουμενική ισχύ (Ακανθόπουλος, 1991, σ. 172-173). Αντίστοιχες διατάξεις για τις αμβλώσεις περιέχουν και οι Κανονικές Συλλογές που εμφανίζονται στα χρόνια του Βυζαντίου (Βακαλούδη, 2003, σ. 399 κ.εξ.).

Την άμβλωση καταδικάζουν και οι Ρωμαιοκαθολικοί, σύμφωνα με τη Β΄ Σύνοδο του Βατικανού, ως πράξη που: προσβάλλει την ιερότητα της ζωής, περιφρονεί την εξουσία του Θεού στις διαδικασίες της, καταστρατηγεί την αξιοπρέπεια του προσώπου και τα θεμελιώδη δικαιώματά του, παραβιάζει την εντολή της αγάπης και την απαγόρευση του φόνου (Βάντσος, 2003, σ. 113, 156, 169). Μάλιστα, η άμβλωση καταδικάζεται ακόμη και όταν η κυοφορία είναι αποτέλεσμα βιασμού. Οι Ρωμαιοκαθολικές φεμινίστριες συντάσσονται απόλυτα με τις σχετικές θέσεις της Εκκλησίας τους. Στην προοπτική αυτή θεωρούν ότι ο φεμινισμός πρέπει να καταδικάζει την έκτρωση, επειδή η καταπάτηση των δικαιωμάτων του ανυπεράσπιστου εμβρύου προσομοιάζει με τις καταδικαστέες πρακτικές καταπάτησης των δικαιωμάτων των γυναικών (Βάντσος, 2003, σ. 166-167). 

Παρόλα αυτά, ορισμένοι σύγχρονοι θεολόγοι θέτουν τον εν λόγω προβληματισμό σε συζήτηση, όταν συντρέχει κάποιος ηθικός, ιστορικός ή ευγονικός λόγος (Φραγκιαδάκης, 1997, σ. 66). Πέρα από το Χριστιανισμό, η πρακτική αυτή γίνεται αποδεκτή σήμερα από τον Ιουδαϊσμό (Παρασκευαΐδης, 2002, σ. 236). Η Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία απορρίπτει κατηγορηματικά την έκτρωση ακόμη και στην περίπτωση που η κύηση προκαλεί κινδύνους για τη ζωή της μητέρας. Αντίθετα, οι Σύνοδοι των Βέλγων και των Γερμανών Ρωμαιοκαθολικών επισκόπων, όπως και μεμονωμένοι ρωμαιοκαθολικοί θεολόγοι, αποδέχονται τη « θεραπευτική έκτρωση», όταν υπάρχει κίνδυνος για τη ζωή του παιδιού και της μητέρας και από την έκτρωση θα σωθεί η μητέρα (Βάντσος, 2003, σ. 177-178).

Ανάλογα με τη θέση που τηρεί κάποιος στην -υπό όρους- έκτρωση, αποδέχεται ή δεν αποδέχεται τη χρησιμότητα του προγεννητικού ελέγχου. Ο προγεννητικός έλεγχος έχει ως αντικείμενό του την εξέταση του κυοφορούμενου ή των κυοφορούμενων βρεφών. Παρόλα αυτά, στις περισσότερες περιπτώσεις που  ανιχνεύει προβλήματα σε βρέφος οδηγεί το ανδρόγυνο σε διαδικασία έκτρωσης (Ιερόθεος, 2005, σ. 132). Στο σημείο αυτό όμως θα πρέπει να τονίσουμε ότι η άσκηση του αυτεξούσιου του ανθρώπου δεν θα πρέπει να ενοχοποιεί μια ιατρική διαδικασία, όπως αυτή του προγεννητικού ελέγχου. Άλλωστε, ο προγεννητικός έλεγχος μπορεί να οδηγήσει σε έγκαιρη θεραπεία του βρέφους μετά από την γέννησή του, ή ακόμα και κατά τη διάρκεια της κυοφορίας του.

2.1.3 Υποβοηθούμενη αναπαραγωγή

Ο σύγχρονος τρόπος ζωής και διατροφής αλλά και η υποβάθμιση και η μόλυνση του περιβάλλοντος έχει προκαλέσει τις τελευταίες δεκαετίες προβλήματα υπογονιμότητας σε πολλά νέα ζεύγη. Για την άρση των συνεπειών της προαναφερόμενης κατάστασης εφαρμόζεται από τη δεκαετία του ’80 η πρακτική της υποβοηθούμενης αναπαραγωγής, η οποία προκάλεσε πολλές συζητήσεις ιατρικού, θεολογικού και φιλοσοφικού περιεχομένου. Η υποβοηθούμενη αναπαραγωγή δεν αποτελεί μια συγκεκριμένη μέθοδο αλλά μια ομάδα μεθόδων που χωρίζονται σε δυο βασικές κατηγορίες: την τεχνητή σπερματέγχυση και την τεχνητή γονιμοποίηση (Φανάρας, 2000, σ. 71 κ.εξ.). Ανεξάρτητα από την τεχνική και τα πρωτόκολλα που ακολουθούνται για την ηθική αξιολόγηση της κάθε μεθόδου, ιδιαίτερη σημασία έχει αν είναι ομόλογη, δηλαδή, αν χρησιμοποιήθηκε το σπέρμα και τα ωάρια των συζύγων ή ετερόλογη στην περίπτωση που χρησιμοποιήθηκε γενετικό υλικό τρίτου προσώπου. Στην δεύτερη περίπτωση προκαλούνται ιδιαίτερα προβλήματα, καθώς η χρήση γενετικού υλικού από κάποιο τρίτο πρόσωπο εκτός των συζύγων οδηγεί στη σχετικοποίηση της πατρότητας, της μητρότητας και γενικότερα του θεσμού του γάμου και της οικογένειας. Αντίστοιχο πρόβλημα προξενείται, όταν χρησιμοποιείται η μήτρα κάποιας άλλης γυναίκας, για να κυοφορήσει το έμβρυο και μετά από τη γέννησή του να το παραδώσει στους γονείς. Αν η ανιδιοτελής προσφορά μιας γυναίκας για κυοφορία θα μπορούσε ενδεχομένως να εκληφθεί ως προσφορά και αυτοθυσία, η εκμίσθωση της μήτρας μιας άλλης γυναίκας καταδικάζεται από την Ορθόδοξη Εκκλησία ως υποβάθμιση και εμπορευματοποίηση του ανθρώπινου προσώπου. Στην προοπτική αυτή καταδικάζονται και οι έρευνες για τη δημιουργία τεχνητής μήτρας, καθώς  υποβαθμίζουν τη μητρότητα και την ανθρώπινη προσωπικότητα. Θα μπορούσαν να είναι ηθικά αποδεκτές μόνο στην περίπτωση που οι έρευνες για την τεχνητή μήτρα  δεν χρησιμοποιούν έμβρυα και αν θα είχαν εφαρμογή στις πρόωρες γεννήσεις.

Σημαντικό πρόβλημα αποτελεί το μέλλον των γονιμοποιημένων ωαρίων που έχουν παραχθεί, αλλά δεν έχουν εμφυτευτεί σε μήτρα. Η καταστροφή των εμβρύων προβάλλεται ως μια λύση, η οποία όμως δεν μπορεί να γίνει αποδεκτή από την Ορθοδοξία, καθώς ισοδυναμεί με την έκτρωση ή με μια μορφή πρόωρης ευθανασίας. Οι τράπεζες σπέρματος και μη γονιμοποιημένων ωαρίων στις οποίες το γενετικό υλικό συντηρείται  σε συνθήκες κατάψυξης, για να χρησιμοποιηθεί στο μέλλον για ορισμένους, αποτελούν μια ρεαλιστική αντιμετώπιση της έλλειψης γενετικού υλικού. Από την πλευρά της ορθόδοξης θεολογίας όμως αποτελούν ένα ακόμη δείγμα υποβάθμισης της αξίας του προσώπου, ιδιαίτερα στην περίπτωση που το γενετικό υλικό προορίζεται για χρήση τρίτων προς τους συζύγους προσώπων, είτε αποτελούν αντικείμενο πώλησης. Η κρυοσυντήρηση των γονιμοποιημένων ωαρίων, δηλαδή εμβρύων, μπορεί να αποτελέσει μια ενδεδειγμένη τεχνική λύση; Η ιατρική πρακτική αποδεικνύει ότι η κρυοσυντήρηση μπορεί να επιμηκύνει χρονικά την ύπαρξή τους, αναβάλλοντας την λήψη μιας απόφασης για το μέλλον τους. Τελικά, η παρατεταμένη παραμονή των γονιμοποιημένων ωαρίων στην κατάψυξη προκαλεί αλλοιώσεις και τελικά την αδυναμία επιβίωσής τους. Αντίθετα, ελλοχεύει ο κίνδυνος για τη χρήση τους σε πειράματα ή για την πώλησή τους, ακόμα και εν αγνοία των βιολογικών γονέων τους. Η λύση στο πρόβλημα μπορεί να προέλθει με την πρόληψη των αρνητικών συνεπειών, δηλαδή με τη γονιμοποίηση και την εμφύτευση σε μήτρα δύο ως τριών ωαρίων, ανάλογα με τη γυναικολογική κατάσταση της γυναίκας που καλείται να κυοφορήσει. 

Ακόμα δυσκολότερη είναι η απόφαση για τη μείωση των εμβρύων που «πλεονάζουν» σε κυοφορούσα γυναίκα. Η ανυπαρξία κάποιου νομοθετικού πλαισίου στην Ελλάδα είχε οδηγήσει στην εμφύτευση πολλών ωαρίων στη μήτρα, έτσι ώστε να αυξάνονται τα ποσοστά επιτυχίας των εμπλεκόμενων στη διαδικασία ιατρών και ιατρικών κέντρων. Αποτέλεσμα της προαναφερόμενης πρακτικής ήταν οι συχνές πολύδυμες κυήσεις, οι οποίες μπορούν να επιφέρουν διάφορες βλάβες ή ακόμη και το θάνατο της μητέρας και των παιδιών. Η προτεινόμενη από τους ιατρούς μείωση των εμβρύων βασίζεται σε στατιστικές έρευνες και είναι εξίσου επικίνδυνη για τη ζωή των παιδιών, καθώς πρόκειται για ενέσιμη παροχή ουσιών στην περιοχή της καρδιάς με στόχο να προκαλέσουν ακαριαίο θάνατο στα επιλεγμένα κυοφορούμενα έμβρυα. Όμως η τοξικότητα των παρεχόμενων ουσιών μπορεί να επιφέρει τη θανάτωση και των λοιπών εμβρύων. Η προαναφερόμενη διαδικασία προκαλεί ηθικά διλήμματα στους γονείς, οι οποίοι έρχονται αντιμέτωποι με μια κατάσταση θεραπευτικής έκτρωσης, για την οποία στις περισσότερες περιπτώσεις κανείς δεν τους είχε ενημερώσει και η οποία προβάλλεται από τους ιατρούς ως μονόδρομος. 

Έχει διατυπωθεί η άποψη ότι «όπως ένα παιδί που προέρχεται από θαύμα ή τάμα ή ευλαβείς γονείς έχει μυστικές προϋποθέσεις που τα υπόλοιπα στερούνται, κατ’ ανάλογον τρόπο, το ‘τεχνητό’ παιδί, ως αποκύημα ανθρώπινης βούλησης και μόνον, πιθανόν να έχει περιορισμένες τις πνευματικές καταβολές, ακόμη και του καθ’ ομοίωσιν» (Χατζηνικολάου, 2002γ, σ. 173). Όμως η υποβοήθηση της αναπαραγωγής δεν συνεπάγεται την απουσία του Θεού από την όλη διαδικασία. Κάθε άνθρωπος είναι κατ’ εικόνα και καθ’ ομοίωσιν του Θεού. Οι πολυάριθμες αποτυχημένες προσπάθειες αυτής της μεθόδου αποδεικνύουν τη σχετικότητα της ανθρώπινης δύναμης. Για τον πιστό, η επιτυχία οφείλεται στη θαυμαστή παρουσία του Θεού και στη θεία χάρη, η οποία δίνεται σ’ όσους τη ζητούν (Μτ 7,7-11). Για τον ορθόδοξο, η γέννηση ενός παιδιού με την μέθοδο της υποβοηθούμενης αναπαραγωγής αποτελεί επιβεβαίωση των λόγων του Ιησού: «πάντα ὅσα ἂν προσευχόμενοι αἰτεῖσθε, πιστεύετε ὅτι λαμβάνετε, καὶ ἔσται ὑμῖν» (Μκ 11,24). Αν και το χωρίο αυτό θα μπορούσε να εκληφθεί και αντίστροφα, στην περίπτωση της υποβοηθούμενης αναπαραγωγής ο πιστός ζητά από το Θεό την ευόδωση της προσπάθειας των ιατρών, όπως ζητά τη βοήθεια του Θεού σε κάθε τομέα της ιατρικής. Ο Θεός, που δημιούργησε την κτίση και μετά τη δημιουργία παραμένει σ’ αυτήν συνέχοντας, συντηρώντας και ζωοποιώντας τα πάντα, μπορεί να δίνει ζωή με τη μέθοδο της υποβοηθούμενης αναπαραγωγής. Η νέα ύπαρξη δεν φέρει ένα νέο προπατορικό αμάρτημα, καθώς «οὔτε οὗτος ἥμαρτεν οὔτε οἱ γονεῖς αὐτοῦ, ἀλλ’ ἵνα φανερωθῇ τὰ ἔργα τοῦ Θεοῦ ἐν αὐτῷ» (Ιω 9,3). Το «καθ’ ομοίωσιν» ισχύει για την ανθρωπότητα στο σύνολό της και για τον άνθρωπο ξεχωριστά. Η σωτηρία ενός ανθρώπου είναι αποτέλεσμα του τρόπου άσκησης του αυτεξούσιού του, η άσκηση του οποίου μπορεί να τον οδηγήσει να ζητήσει και να δεχθεί την –κατά χάρη- μετοχή στη θεία δόξα, καθώς όλη η κτίση είναι προορισμένη για τη μεταμόρφωση, για την εκλάμπρυνση και για το δοξασμό (Ματσούκας, 1985α, σ. 527-529). Αντίθετα, η -από τη γέννηση- διαφοροποίηση της σωτηρίας ενός ανθρώπου θυμίζει αρκετά την προτεσταντική θεώρηση του απόλυτου προορισμού (Ματσούκας, 1995, σ. 76-77).

Για τη Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία, η αντιμετώπιση της υποβοηθούμενης αναπαραγωγής, όπως και όλων των άλλων ζητημάτων που σχετίζονται με τη Βιοηθική γίνεται στην προοπτική του τονισμού της ανθρώπινης αξιοπρέπειας, η οποία εκφράζει την ιερότητα της ζωής κάθε προσώπου και θεμελιώνεται στη μετοχή του ανθρώπου ως εικόνας Θεού στη θεία δόξα και μεγαλοπρέπεια (Βάντσος, 2003, σ. 78-79, 92, 103). Αυτή είναι η θεολογική βάση της ποιμαντικής διάταξης donum vitae, σύμφωνα με την οποία το παιδί έχει δικαίωμα να έλθει στη ζωή με φυσικό τρόπο. Από το 1897 το Συμβούλιο για την Διδασκαλία της Πίστης και οι Πάπες είναι κατηγορηματικά αντίθετοι με την τεχνητή γονιμοποίηση, την οποία θεωρούν ηθικά ανεπίτρεπτη (Βάντσος, 2003, σ. 243 κ.εξ., 258 κ.εξ.). Η ανωτέρω θέση εδράζεται στην άποψη ότι σε κάθε μορφή τεχνητής γονιμοποίησης απουσιάζει η αγαπητική ένωση των συζύγων, με αποτέλεσμα να απουσιάζει ο προσωπικός χαρακτήρας της μετάδοσης της ζωής και να θίγεται η αξιοπρέπεια του ανθρώπου ως προσώπου. Πρόκειται για κυριαρχία των βιολόγων και των ιατρών σε μια διαδικασία που χαρακτηρίζεται από την αλληλοπροσφορά των συζύγων. Η ιατρική παρέμβαση εμποδίζει την τελείωση και την ενότητα των συζύγων, θίγει την αξιοπρέπεια των γονέων και των παιδιών, ενώ μεταβάλλει τον άνθρωπο σε προϊόν παραγωγής. Παράλληλα, η υποβοηθούμενη παραγωγή προκαλεί πολλά άλλα ηθικά προβλήματα. Εκτός από την επίσημη θέση της Ρωμαιοκαθολικής Εκκλησίας, κατά καιρούς έχουν εκφραστεί και αντίθετες απόψεις από ρωμαιοκαθολικούς θεολόγους, οι οποίοι προσπαθούν με τις απόψεις τους να γεφυρώσουν ποιμαντικά το χάσμα της καθημερινότητας των πιστών με τις αυστηρές απόψεις του Συμβουλίου για τη Διδασκαλία της Πίστης.

Οι Προτεστάντες δείχνουν μια ποικιλομορφία στις απόψεις τους για την υποβοηθούμενη αναπαραγωγή, αποτέλεσμα της γενικότερης διαφοροποίησής τους σε θέματα πίστης και ζωής. Σε γενικές γραμμές, εμφανίζονται διαλλακτικότεροι σε σχέση με τους Ρωμαιοκαθολικούς αναφορικά με την ομόλογη εξωσωματική γονιμοποίηση, χωρίς αυτό να σημαίνει ότι δεν υπάρχουν ορισμένες Ομολογίες που την καταδικάζουν (Φανάρας, 2000, σ. 144-145). Η αποδοχή της ομοφυλοφιλίας από την Αγγλικανική Εκκλησία και από διάφορες Προτεσταντικές Ομολογίες, η άδεια σύστασης ομοφυλοφιλικού γάμου και η παρότρυνση της υιοθεσίας από τους συζευχθέντες αποτέλεσε την πρώτη φάση αμφισβήτησης των παραδοσιακών δομών της οικογένειας.  Η υποβοηθούμενη αναπαραγωγή έδωσε στα ομοφυλόφιλα ζεύγη τη δυνατότητα τεκνογονίας, παρακάμπτοντας τη φύση και ικανοποιώντας τα γονεϊκά αισθήματά τους. Για την Ορθόδοξη Εκκλησία, δεν τίθεται ζήτημα ευλογίας του ομοφυλοφιλικού γάμου, επομένως δεν τίθεται και θέμα τεκνογονίας ομοφυλοφίλων (Χατζηνικολάου, 2002γ, σ. 171). Αντίθετα, για τα παιδιά που γεννήθηκαν υπό αυτές τις συνθήκες υπογραμμίζονται τα κοινωνικά και ψυχολογικά προβλήματα που βιώνουν, καθώς από τη γέννησή τους αποκτούν μια εσφαλμένη αντίληψη για το θεσμό της οικογένειας και δυσκολεύεται η αποδοχή  τους από το ευρύτερο κοινωνικό περιβάλλον (Φανάρας, 2000, σ. 109-110).

Μια σύγκριση της επιχειρηματολογίας της Ρωμαιοκαθολικής Εκκλησίας και των ορθόδοξων θεολόγων που απορρίπτουν κατηγορηματικά την υποβοηθούμενη αναπαραγωγή δείχνει αρκετές αναλογίες, αν όχι επηρεασμό των δεύτερων από την πρώτη. Αντίθετα, ορισμένοι σύγχρονοι ορθόδοξοι θεολόγοι αποδέχονται υπό όρους την υποβοηθούμενη αναπαραγωγή (Παρασκευαΐδης, 1988, σ. 17. Κεσελόπουλος, 1997. Φανάρας, 2000, σ. 118, 134, 136, 162-163). Στην προοπτική αυτή, τεχνητή ομόλογη γονιμοποίηση θα μπορούσε να αποτελεί επιλογή, στο πλαίσιο της ποιμαντικής αντιμετώπισης του προβλήματος. Στο ίδιο πλαίσιο ακόμη και η ηθική αντιμετώπιση του αυνανισμού για τη λήψη ανδρικού σπέρματος εξετάζεται από την πλευρά του κινήτρου, δηλαδή της αναπαραγωγής και όχι του αυτοερωτισμού, (Κεσελόπουλος, 1997, σ. 171-172). Στην προοπτική αυτή η λήψη σπέρματος είναι ιατρικά επιβεβλημένη και αναγκαία, χωρίς να δικαιώνει ηθικά τον αυνανισμό. Ενώ οι αντίθετοι στην υποβοηθούμενη αναπαραγωγή, Ορθόδοξοι και Ρωμαιοκαθολικοί, θεωρούν ηθικά καταδικαστέο τον αυνανισμό για τη λήψη σπέρματος και μορφή ιδιότυπης μοιχείας. Η αντίκρουση του ισχυρισμού για φαντασιακή μοιχεία είναι αξιωματική και σχολαστική, καθώς κάποιος μπορεί να υποστηρίξει ότι  δεν διατηρείται η συζυγική πιστότητα ακόμα και στο χώρο της φαντασίας (Φανάρας, 2000, σ. 151-152). Εξαίρεση στην αποδοχή της ομόλογης γονιμοποίησης, ακόμα και από τους υποστηρικτές της, αποτελεί η περίπτωση τεκνογονίας στην τρίτη ηλικία εξαιτίας των ποικίλων προβλημάτων που προκαλεί. Η περίπτωση όμως της ετερόλογης γονιμοποίησης δεν βρίσκει υποστηρικτές μεταξύ των ορθοδόξων, καθώς προκαλεί προβλήματα και ερωτηματικά για τις σχέσεις των συζύγων, μπορεί να διασπάσει τη συζυγική ενότητα και αγάπη, να αναδείξει μελλοντικά ψυχολογικά προβλήματα στο παιδί. Ηθικά αμφίβολη κρίνεται από Ορθόδοξους και Ρωμαιοκαθολικούς η ετερόλογη εξωσωματική γονιμοποίηση που γίνεται από μοναχικές γυναίκες εκτός γάμου. Στην περίπτωση αυτή η εξωσωματική γονιμοποίηση είναι αποτέλεσμα εγωισμού και έλλειψης αγάπης προς τον πλησίον σε τέτοιο σημείο που υπερνικά ακόμα και τη φυσική ερωτική έλξη. 

Η Ορθόδοξη Εκκλησία δεν έχει αποφανθεί ως σήμερα επίσημα για το θέμα και κάθε σχετική άποψη είναι προσωπική, όσο κι αν εδράζεται στην παράδοση. Αυτό συνεπάγεται ότι η καταδίκη των υποβοηθούμενης αναπαραγωγής ως ασεξουαλικής αναπαραγωγής στερεί από την ορθόδοξη θεολογία την ποιμαντική προσέγγιση, η οποία –σε αντίθεση με τους Ρωμαιοκαθολικούς- χαρακτηρίζει την Ορθοδοξία. Στο σημείο αυτό θα πρέπει να υπογραμμίσουμε ότι άλλο είναι η εκ πεποιθήσεως ασεξουαλική αναπαραγωγή, η οποία υποβαθμίζει την αγαπητική σχέση των συζύγων και άλλο η αναγκαστική. Η υποβοηθούμενη αναπαραγωγή είναι μια αναγκαστική ασεξουαλική αναπαραγωγή, στην οποία ο άνθρωπος προσπαθεί να διορθώσει τις συνέπειες που υφίσταται ο ίδιος από την καταστροφή του φυσικού περιβάλλοντος. Όταν δεν παραγνωρίζεται η αγάπη και η παντοδυναμία του Θεού και δεν γίνεται εγωιστική προσπάθεια από τον άνθρωπο να υπερβεί αυτοδύναμα τα όρια της κτιστότητας, είναι δυνατό με τη βοήθεια του Θεού να βρίσκονται λύσεις για την επίτευξη της τεκνογονίας.

2.2 Ο άνθρωπος ως ψυχοσωματική ενότητα και η ζωή

2.2.1 Χριστιανική Ηθική και Ιατρική δεοντολογία


Στην πορεία της στο χρόνο η ανθρωπότητα έζησε πολλές επαναστάσεις που επηρέασαν τη λειτουργία και τη δομή της κοινωνίας. Η βιομηχανική επανάσταση ήταν μια από αυτές, για να την ακολουθήσει η τεχνολογική επανάσταση ή η επανάσταση της πληροφορίας. Τα επιτεύγματα της ιατρικής και της βιολογίας, ενδεχομένως, να οδηγήσουν σε μια γενετική επανάσταση. Η πρακτική της γενετικής βελτίωσης χρησιμοποιήθηκε ήδη σε επιλεγμένες καλλιέργειες, δημιουργώντας τις μεταλλαγμένες ποικιλίες σόγιας, ρυζιού, κ.ά. Στην πορεία αυτή κινήθηκε για τον άνθρωπο η ευγονική, για την οποία έχουν κατά περιόδους έχουν διατυπωθεί αρνητικές απόψεις (Jacquard, 1997, σ. 109 κ.εξ. Φανάρας, 2000, σ. 103-104.). Για παράδειγμα, θα μπορούσαν οι ιατροί στο μέλλον να συμβουλεύουν τον ασθενή για τις προφυλάξεις που θα έπρεπε να λάβει, έτσι ώστε να ελαχιστοποιηθούν οι συνέπειες ή και να μην εκδηλωθεί καθόλου μια ασθένεια που –σύμφωνα με το γενετικό κώδικά του- θα εκδηλωνόταν μετά από μια συγκεκριμένη ηλικία. Τι θα συμβεί όμως όταν οι μελλοντικοί γονείς πληροφορηθούν ότι το παιδί τους θα  κινδυνεύει να είναι ένας μελλοντικός ασθενής στην τάδε ή στη δείνα ηλικία; Ποιες δυνατότητες θα δίνονται στους ανθρώπους αν η κοινωνία προδιαγράφει το μέλλον τους βασιζόμενη σε πληροφορίες από το γενετικό υλικό τους; Αλλά και για τους πιθανούς ασθενείς, η βεβαιότητα μιας επερχόμενης ασθένειας δεν θα αποτελέσει έναν ιδιαίτερα αρνητικό παράγοντα για την ψυχική υγεία τους; Μια γονιδιακή θεραπεία του ανθρώπινου γένους, η οποία δεν θα μπορεί να είναι αναστρέψιμη θα μπορούσε να φέρει την μετάλλαξη του ανθρώπου. Έτσι, ο πραγματικός κίνδυνος είναι η συγκρότηση μιας κοινωνίας, η οποία θα χορηγεί στον εαυτό της το δικαίωμα να αποφασίζει ποιο είναι το βιολογικό καλό ή κακό, ενδεχομένως βάσει των κανόνων που η ίδια είχε θέσει για το οικονομικό καλό ή κακό (Jacquard, 1997, σ. 116). Ακόμα και η προγεννητική επιλογή φύλλου αποτελεί κίνδυνο, όταν υπηρετούνται πολιτικές, οικονομικές, κ.ά σκοπιμότητες.

Οι προαναφερόμενοι προβληματισμοί αποτελούν μόνο ένα μικρό δείγμα όλων όσα κατά καιρούς έχουν διατυπωθεί και οδηγούνται στο συμπέρασμα ότι, για να αποκλειστεί κάθε κίνδυνος για το ανθρώπινο γένος από τις επιστημονικές ακρότητες, θα πρέπει να θεσπιστούν κανόνες επιστημονικής δεοντολογίας. Η Ορθόδοξη Εκκλησία θεωρεί αδιανόητο το να τεθούν φραγμοί στην επιστημονική έρευνα, αλλά θεωρεί ότι και η επιστήμη θα πρέπει να συμπορεύεται με το ήθος (Γεώργιος, 1999, σ. 3). Για να αποφευχθούν επιστημονικές ακρότητες, ορισμένοι ιατροί έχουν προτείνει την θέσπιση μιας αρμόδιας Επιτροπής Ηθικής και Δεοντολογίας, η οποία θα ελέγχει τις διάφορες παραμέτρους των ζητημάτων που εντάσσονται στη Βιοηθική, έτσι ώστε να υπάρχει πλήρης διαφάνεια, νομιμότητα και επιμελής εξάντληση όλων των ιατρικών κριτηρίων (Δρακόπουλος, 2002, σ. 56-57). Ειδικότερα, ο Χριστιανισμός πιστεύει ότι η οιαδήποτε επιστημονική δεοντολογία θα πρέπει να βασίζεται στην χριστιανική Ηθική. Το αίτημα αυτό έχει ισχυρή βάση, καθώς η πορεία της βιοτεχνολογίας φαίνεται ότι υπερβαίνει τα όρια των φυσικών επιστημών και αποκτά ένα μεταφυσικό νόημα (Ιερόθεος, 2005, σ. 28-29). Κεντρική θέση στην ανάπτυξη μιας χριστιανικής ιατρικής δεοντολογίας έχει ο σεβασμός της ανθρώπινης προσωπικότητας.

Οι οιεσδήποτε προσπάθειες του ανθρώπου για μια γενετική διόρθωση των ατελειών μπορούν να οδηγήσουν σε μια αναστρέψιμη πορεία, η οποία θα προκληθεί από μια γενετική μετάλλαξη. Αντίστοιχη κοινωνική μετάλλαξη μπορεί να προέλθει μέσα από μια γενετική διόρθωση της κοινωνίας. Εδώ τίθεται το ζήτημα του σεβασμού του ανθρώπινου αυτεξούσιου. Με ποια αντικειμενικά κριτήρια θα μπορούσαμε να επιφέρουμε αλλαγές στο ανθρώπινο γονιδίωμα και με ποιες παρενέργειες; 

Η Ορθοδοξία δίνει ιδιαίτερη έμφαση στη θεώρηση του ανθρώπου ως ψυχοσωματικής ενότητας και στην ιδιαίτερη αξία της ανθρώπινης προσωπικότητας. Οι έρευνες και τα πειράματα αναφορικά με την κλωνοποίηση και από τα βλαστοκύτταρα φαίνεται ότι σε πολλές περιπτώσεις βασίζονται σε μια εντελώς διαφορετική οπτική. Οι προσπάθειες για την αναπαραγωγική κλωνοποίηση του ανθρώπου προκάλεσε πολλές συζητήσεις, μέσα από τις οποίες διαφάνηκαν τα ηθικά, νομικά, κοινωνικά, κ.ά. προβλήματα. Η σχετικοποίηση της πατρότητας ή της μητρότητας για έναν άνθρωπο, ο οποίος θα προέλθει από το γενετικό υλικό ενός μόνο ανθρώπου και όχι από την αγαπητική σχέση των δυο συζύγων ανατρέπει τα σημερινά κοινωνικά δεδομένα και δημιουργεί ερωτήματα για το τι είναι ο άνθρωπος. 

Για την Ορθοδοξία, η κλωνοποίηση αναιρεί το Θεό. Επομένως, τα προβλήματα που προκύπτουν από την εφαρμογή της δεν είναι θεολογικά, με τη στενή έννοια του όρου, αλλά ηθικά (Γεώργιος, 1999, σ. 5). Σε αυτό το πλαίσιο εντάσσεται η επισήμανση των ορθόδοξων κληρικών και θεολόγων ότι οι πνευματικοί κίνδυνοι που ελλοχεύουν από την κλωνοποίηση είναι πολλοί, οι οποίοι ηθικά δεν μπορεί να δικαιολογηθούν (Beaufils, 1998, σ. 134-137. Χατζηνικολάου, 2002γ, σ. 116 κ.εξ. Kahn, 2003, σ. 17). Ένας από αυτούς εστιάζεται στην παραγωγή ανθρώπων ως ζωντανών ανταλλακτικών για τους εύπορους οικονομικά. Άμεσο αποτέλεσμα της προαναφερόμενης κατάστασης είναι ο υποβιβασμός του ανθρώπου σε αναλώσιμο προϊόν, το οποίο θα διατίθεται με οικονομικά κριτήρια. Η παραγωγή ανθρώπων αποτελεί κίνδυνο για την μοναδικότητα του προσώπου και για την ποικιλότητα των κοινωνιών, η οποία θα προκύψει από την επιλεκτική αναπαραγωγή ανθρώπων αντιγράφων. Η παραπλανητική χρήση μεταφυσικών όρων οδηγεί στον εγκλωβισμό του ανθρώπου στην κτιστή πραγματικότητα, διαμορφώνοντας την ψευδαίσθηση ενός γήινου παραδείσου. Με τον τρόπο αυτό ο κόσμος του Θεού αντικαθίσταται από τον κόσμο της ανθρώπινης δημιουργίας, αποτέλεσμα της ανθρώπινης αλαζονείας. Στην ίδια προοπτική εντάσσεται και η εγωιστική φιλοδοξία του ανθρώπου να δημιουργήσει πιστά αντίγραφά του. Τα κλωνοποιημένα αντίγραφα δεν μπορούν να υποκαταστήσουν ένα παιδί που πέθανε, ούτε μπορούν να αποτελέσουν μια πιστή αντιγραφή του πρωτότυπου. Η μοναδικότητα του ανθρώπινου προσώπου καθιστά τον κλώνο διαφορετικό άνθρωπο από το πρωτότυπό του, καθώς η αντιγραφή περιορίζεται στο σωματότυπο αποκλείοντας την αντιγραφή του χαρακτήρα. Οι σημερινές δυνατότητες της επιστήμης αποκλείουν μια επιτυχή κλωνοποίηση ανθρώπου, παρά τα όσα κατά καιρούς έχουν υποστηριχθεί από επιστήμονες. Αλλά ακόμη και στην περίπτωση που ένα τέτοιο ενδεχόμενο γίνει εφικτό, ποιος θα είναι ο ψυχισμός του ανθρώπου που θα προκύψει από την κλωνοποίηση;

Ο κίνδυνος για την αντικειμενοποίηση του ανθρώπου και για τη χρήση του ως υλικού είναι υπαρκτός στην περίπτωση της κλωνοποίησης για τη λήψη βλαστοκυττάρων. Η εν λόγω λήψη μπορεί να γίνει και από μη κλωνοποιημένα ωάρια, αλλά σε κάθε περίπτωση προϋποτίθεται η ύπαρξη ενός εμβρύου 3-14 ημερών από το οποίο θα αφαιρεθούν τα αρχέγονα κύτταρα και θα μεταφυτευθούν για θεραπευτικούς σκοπούς σε άρρωστο λήπτη. Από πολλούς επιστήμονες έχει τεθεί το χρονικό όριο των 14 ημερών, για την μη αποδοχή της ύπαρξης του εμβρύου. Πριν από τις 14 ημέρες δεν διατυπώνουν λόγο για έμβρυο αλλά για προέμβρυο. Η λογική αυτή αίρει για τους οπαδούς της κάθε ηθική αναστολή για τη χρησιμοποίηση του προέμβρυου για θεραπευτικούς σκοπούς και για πειράματα. Το θέμα της χρονικής στιγμής, κατά την οποία το έμβρυο θεωρείται έμψυχο όν, δεν είναι νέο. Στο Βυζάντιο, ακολουθούσαν τη σχετική διδασκαλία του Αριστοτέλη και εθεωρείτο ότι κάτι τέτοιο συνέβαινε για τα αρσενικά έμβρυα την τεσσαρακοστή ημέρα, ενώ για τα θηλυκά την ογδοηκοστή (Larchet, 1999, σ. 16. Βακαλούδη, 2003, σ. 349). Οι γνώμες των Πατέρων και των εκκλησιαστικών συγγραφέων για την κατάσταση του εμβρύου και για την εμψύχωσή του παρουσιάζονται διχασμένες (Larchet, 1999, σ. 17 κ.εξ.), σε σημείο που οδηγούν ορισμένους ορθόδοξους θεολόγους να διατυπώνουν λόγο για λάθη (Beaufils, 1998, σ. 125). Στην εποχή μας, η Ορθόδοξη Εκκλησία δεν αποδέχεται τον τεχνικό χωρισμό της ζωής του εμβρύου στην περίοδο πριν από τις πρώτες 14 ημέρες της ζωής του και μετά από αυτήν. Για την Ορθοδοξία, το χρονικό όριο των 14 ημερών αποτελεί ένα καθαρά τεχνητό όριο σχολαστικής προέλευσης και χωρίς σημασία, καθώς από τη στιγμή της σύλληψης του ανθρώπου υπάρχει ψυχή (Ιερόθεος, 2005, σ. 120-122). Το έμβρυο αποτελεί μια ανθρώπινη προσωπικότητα από τη στιγμή της σύλληψής του. Η ιερότητα του προσώπου δεν είναι δυνατόν να υποβαθμιστεί και να θυσιαστεί στο όνομα της όποιας επιστημονικής έρευνας. Για τους ίδιους λόγους δεν είναι δυνατόν να γίνει αποδεκτή η υποβάθμιση και η θεώρηση του εν λόγω προσώπου σε μάζα βλαστοκυττάρων έτοιμων να εξαλείψουν μια ανίατη ασθένεια. Η λήψη των βλαστοκυττάρων συνεπάγεται την καταστροφή ενός εμβρύου λίγων ημερών, γεγονός που ταυτίζεται με την έκτρωση ή με το φόνο. 

Για τη Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία, ο άνθρωπος γίνεται πρόσωπο από την στιγμή που έρχεται σε ύπαρξη. Στην προοπτική αυτή τα πειράματα με τα έμβρυα είναι αποδεκτά, μόνον όταν δεν θέτουν σε κίνδυνο τη ζωή του εμβρύου. Η ποιμαντική διάταξη των Ρωμαιοκαθολικών Donum Vitae διατυπώνει λόγο, μεταξύ άλλων, για το δικαίωμα που έχει το παιδί να έλθει στον κόσμο με φυσικό τρόπο και να έχει δυο γονείς (Βάντσος, 2003, 103). Τα ανθρώπινα δικαιώματα που πηγάζουν από την ανθρώπινη αξιοπρέπεια και από το σεβασμό του ανθρώπου ως ψυχοσωματικής ενότητας αποτελούν τη θεωρητική βάση για την ηθική απόρριψη της κλωνοποίησης και της δημιουργίας μεικτών γενετικά οργανισμών από τη Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία.

2.2.2 Μεταμοσχεύσεις, δωρητές οργάνων

Οι μεταμοσχεύσεις και η δωρεά οργάνων δεν συνιστούν ένα καθαρά ιατρικό θέμα, αλλά έχουν μια έντονη ηθική και πνευματική διάσταση. Η εν λόγω διεύρυνση συμβαίνει επειδή οι ανωτέρω πρακτικές αναφέρονται στο μυστήριο της ζωής και του θανάτου, καθώς εγγίζουν το ιερό της ψυχοσωματικής συμφυΐας του ανθρώπου (Χατζηνικολάου, 2002α, 282).

Κατά το παρελθόν η πιστοποίηση του θανάτου ενός ανθρώπου ταυτίζονταν με τη διακοπή της καρδιακής λειτουργίας. Η τεχνολογική εξέλιξη των τελευταίων ετών έδωσαν στην ιατρική νέες δυνατότητες κλονίζοντας ή διαφοροποιώντας ορισμένες παλαιότερες αντιλήψεις, όπως αυτή του θανάτου. Οι σύγχρονες μέθοδοι της καρδιοπνευμονικής αναζωογόνησης και υποστήριξης είχαν ως αποτέλεσμα την διατήρηση της καρδιακής λειτουργίας ορισμένων ασθενών, οι οποίοι είχαν υποστεί τελικές και αμετάκλητες εγκεφαλικές αλλοιώσεις. Αποτέλεσμα της προαναφερόμενης κατάστασης ήταν η διαμόρφωση δυο καταστάσεων θανάτου, στις οποίες ελλείπει η έννοια της συνειδητής ζωής: ο καρδιακός θάνατος και ο εγκεφαλικός θάνατος (Μπαλογιάννης, 2002, σ. 121-122). Ως καρδιακός θάνατος νοείται αυτός που επέρχεται από τη διακοπή της καρδιακής και της αναπνευστικής λειτουργίας, με αποτέλεσμα την πλήρη νέκρωση του εγκεφάλου και τη σταδιακή νέκρωση των ζωτικών οργάνων και των ιστών του ανθρώπινου σώματος. Αντίθετα, στον εγκεφαλικό θάνατο επέρχεται η πλήρης νέκρωση όλου του εγκέφαλου, ενώ η καρδιακή και η πνευμονική λειτουργία διατηρείται με μηχανικές μεθόδους και με φαρμακευτική αγωγή για μεγαλύτερο χρονικό διάστημα. Ακόμη και στον εγκεφαλικό θάνατο, μετά από την παρέλευση κάποιου χρονικού διαστήματος, επέρχεται σταδιακά η νέκρωση των ζωτικών οργάνων και των ιστών του ανθρώπου. Η κατάσταση του εγκεφαλικού θανάτου του ασθενούς δίνει τη δυνατότητα της έγκαιρης λήψης ζωτικών οργάνων και τη μεταμόσχευσή τους σε άλλους ασθενείς. Σύμφωνα με πρόσφατες ιατρικές μελέτες, οι έννοιες του εγκεφαλικού θανάτου και του θανάτου ταυτίζονται (Μπαλογιάννης, 2002, σ. 141-142). Η έννοια του εγκεφαλικού θανάτου δεν έχει καθολική αποδοχή από τους εκπροσώπους θρησκειών, οι οποίοι βασιζόμενοι στην ηθική των ομολογιών τους τον απορρίπτουν διατυπώνοντας λόγο για θεωρία του νέο-θανάτου (Παρασκευαΐδης, 2002, σ. 237, 247-250). Στην προοπτική αυτή ορισμένοι ορθόδοξοι ιεράρχες και θεολόγοι εκφέρουν λόγο για τη θέσπιση αυστηρών κανόνων διαπίστωσης του εγκεφαλικού θανάτου, ενώ εκφράζουν τον προβληματισμό τους στο εάν και κατά πόσο ταυτίζεται πάντοτε η απώλεια της συνείδησης με τη μη αναστρέψιμη πορεία ενός ασθενή και με την αδυναμία εκδήλωσης ενός θαύματος (Ιερόθεος, 2005, σ. 159-162). Ο Γ. Μαντζαρίδης θεωρεί ότι «η ταύτιση του χωρισμού της ψυχής από το σώμα με την αναστρέψιμη παύση της λειτουργίας του εγκεφάλου, δηλαδή η ταύτιση του θανάτου, όπως αυτός ορίζεται από την εκκλησιαστική ανθρωπολογία, με τον εγκεφαλικό θάνατο είναι αυθαίρετη» (Μαντζαρίδης, 2004β, σ. 608). Ο ίδιος τονίζει ότι η νέκρωση του εγκεφάλου σημαίνει την παύση της δυνατότητας μιας ενεργού εκδήλωσης της ψυχής και όχι την έξοδό της. Επομένως, δεν πρόκειται απλά για μια σύγχυση της ουσίας και της ενέργειας της ψυχής αλλά για διαφοροποίηση της εκκλησιαστικής από την ιατρική ανθρωπολογία.

Ενδιαφέρον προκαλεί το γεγονός ότι το 1986 η Ισλαμική Ακαδημία Νομολογίας σε σύνοδο, που έλαβε χώρα στην Ιορδανία, έθεσε τα κριτήρια για τον εγκεφαλικό θάνατο, σύμφωνα με τον ισλαμικό νόμο (Moazam, 2006, σ. 33). Σύμφωνα με το Κοράνιο, θάνατος είναι η στιγμή που η ψυχή αποχωρίζεται το σώμα. Στην προοπτική αυτή το Ισλάμ αναγνωρίζει στους ιατρούς το δικαίωμα να αποφανθούν πότε λαμβάνει χώρα ο θάνατος. Για τους Μουσουλμάνους, οι οποίοι υποστηρίζουν ότι η ανθρώπινη ψυχή είναι συνδεδεμένη με το πνεύμα-εγκέφαλο, είναι λογικό να αποδέχονται τον εγκεφαλικό θάνατο ως τη στιγμή που η ψυχή (ruh) αποχωρίζεται το σώμα.

Δραστηριότητα 5

Ποια είναι η αντιμετώπιση του εγκεφαλικού θανάτου από το Ισλάμ και την Ορθοδοξία;

Το νομικό πλαίσιο που διέπει τη μεταμόσχευση οργάνων στην Ελλάδα καλύφθηκε αρχικά από το ΝΔ 3372/1955 και αργότερα από τους Νόμους: 821/1978, 1028/1980, 1383/1983 και 2619/1998 παράγραφος 2 άρθρο 20 (Κονιδάρης, 2002, σ. 149-150, 169, 210-212). Μέσα από το προαναφερόμενο νομικό πλαίσιο επιχειρήθηκε η θέσπιση κανόνων και η επίλυση, αν όχι η πρόληψη, προβλημάτων που προκύπτουν από τη διαδικασία των μεταμοσχεύσεων. Αν δεχθούμε αξιωματικά ότι είναι αδύνατον να καλυφθούν από τους νόμους όλα τα επιμέρους προβλήματα, τότε θα πρέπει οι ιατροί να τεθούν ενώπιον των ευθυνών τους και να προσεγγίσουν κάθε επιμέρους πρόβλημα με σεβασμό στην ανθρώπινη προσωπικότητα. Παρά το γεγονός ότι οι πρώτες προσπάθειες ρύθμισης του θέματος από νομικής πλευράς στην Ελλάδα έλαβαν χώρα πριν από μισό περίπου αιώνα, η Ορθόδοξη Εκκλησία δεν έχει ακόμη τοποθετηθεί επί του θέματος. Κάθε διατυπωμένη ορθόδοξη άποψη προέρχεται από μεμονωμένα πρόσωπα, τα οποία προσπαθούν να στηρίξουν τις θέσεις τους στην ορθόδοξη παράδοση, αλλά δεν μπορούν να εκφράσουν συνολικά την Ορθοδοξία (Μαντζαρίδης, 2002, σ. 251). 

Μετά από την πτώση των πρωτοπλάστων ο φόβος του θανάτου επηρεάζει όλη του ζωή του ανθρώπου, όπως επηρεάζει και τις σχέσεις του με το Θεό. Ο φόβος του θανάτου διασπά τον άνθρωπο και διαψεύδει κάθε προοπτική για τη ζωή. Η νίκη του θανάτου από το Χριστό έδωσε στον άνθρωπο μια άλλη προοπτική, καθώς του πρόσφερε την οντολογική ανακαίνισή του. Η πραγματική ζωή βρίσκεται για τον ορθόδοξο πέρα από τη φθορά και από το θάνατο. Ο φθαρτός και κτιστός άνθρωπος εξασφαλίζει την αιώνια ζωή με την –κατά χάρη- μετοχή του στον άφθαρτο και άκτιστο Θεό. Η βίωση της νέας πραγματικότητας λαμβάνει χώρα μέσα στο σώμα της Εκκλησίας, ενώ η αποκοπή του ανθρώπου από τις ιεροτελεστικές λειτουργίες του και η αλλοτρίωσή του από το Θεό φέρνουν τον  άνθρωπο στην κατάσταση του πνευματικού θανάτου. Σε αντίθεση με τον πνευματικό θάνατο, ο σωματικός θάνατος δεν είναι τίποτε περισσότερο από το χωρισμό του σώματος από την ψυχή και τη μετάβαση της ψυχής σε μια άλλη κατάσταση. Επομένως, το βάρος για τον άνθρωπο μεταφέρεται στην διατήρηση των σχέσεών του με το Θεό και στην καλύτερη προετοιμασία του για τα έσχατα. Στην προοπτική αυτή η Εκκλησία θέτει συγκεκριμένους προβληματισμούς.

Η λεγόμενη «εικαζόμενη συναίνεση» του δότη, η οποία ερμηνεύεται ως μη ρητή έκφραση της άρνησής του για την μετά θάνατον προσφορά των οργάνων του ελέγχεται ηθικά. Στην περίπτωση της «εικαζόμενης συναίνεσης» δεν ενεργοποιείται το αυτεξούσιο του ανθρώπου, για να προκύψει η προσφορά αγάπης προς τον πλησίον, αλλά με νομικές διαδικασίες η κοινωνία προσπαθεί να λάβει κάτι που δεν της ανήκει (Χατζηνικολάου, 2002α, σ. 289-290). Στην περίπτωση αυτή καταργείται η έννοια του δότη και στερείται από τον ίδιο και τους συγγενείς του το δικαίωμα της προσφοράς.

Η υπερβολική εμπιστοσύνη που αναπτύσσεται από τις ιατρικές επιτυχίες διαμορφώνουν την ψευδαίσθηση μια σχετικής επίγειας αθανασίας στον άνθρωπο. Η ανωτέρω αίσθηση μπορεί να εγκλωβίσει τον άνθρωπο στα όρια της κτιστότητας και της θνητότητας. Η Εκκλησία, χωρίς να προτίθεται να υποβαθμίσει την αξία της ιατρικής, προσφέρει στον άνθρωπο μέσα από τη μετοχή του στα μυστήρια την υπέρβαση της κτιστότητας και του θανάτου. Με τον τρόπο αυτό δεν περιορίζει τη ζωή του ανθρώπου στο όριο του βιολογικού θανάτου, αλλά την επεκτείνει πέρα από αυτό σε μια άλλη κατάσταση, την οποία βιώνει μυστηριακά με την πρόγευση της Βασιλείας του Θεού. Παράλληλα, αναγνωρίζεται το ιατρικό δίλημμα ενώπιον δυο ανθρώπων που πεθαίνουν και ο ένας μπορεί να οικοδομήσει τη ζωή του άλλου. Στην προοπτική αυτή, ο δότης και οι συγγενείς του, που αποφάσισαν να δωρίσουν όργανα του προσφιλούς προσώπου τους, υπερνικούν την φιλαυτία και τη δυσκολία εκδήλωσης της αγάπης. Έτσι, η προσφορά οργάνων ως κίνηση αγάπης γίνεται το μέσο που τιτρώσκει την πτώση του ανθρώπου και η ιατρική ο φορέας που την εξουδετερώνει και χαρίζει τη ζωή (Χατζηνικολάου, 2002α, σ. 286-287). Μέσα α’ αυτό το πλαίσιο η Ορθοδοξία δεν εμποδίζει την ιατρική στις προσπάθειές της, αλλά και δεν αγνοεί τη σχετικότητά της (Μαντζαρίδης, 2004β, σ. 603).

Πέρα από το θεολογικό πλαίσιο και τα όρια της κτιστότητας, στα οποία εντάσσει η Εκκλησία τις μεταμοσχεύσεις, θέτει σε εξέταση και το κίνητρό τους. Η προσφορά των ζωντανών ή πτωματικών μοσχευμάτων πρέπει να αποτελεί μια εκδήλωση αγάπης του ανθρώπου προς τον συνάνθρωπο. Σε διαφορετική περίπτωση εντάσσεται σε καταναλωτικές ή σε εμπορικές πρακτικές, οι οποίες υποβαθμίζουν την αξία της προσωπικότητας του ανθρώπου και παράλληλα αυξάνουν τον εγωισμό του. Δηλαδή, μετατρέπεται από την «ὁμοήθεια Θεοῦ» (Ιγνάτιος, κεφ. 6,2) και τη μίμηση του σωτήριου για την ανθρωπότητα έργου του Χριστού σε μια πράξη ανθρώπινου εγωισμού, ιδιοτέλειας και πλεονεξίας. Από τα ανωτέρω γίνεται φανερό ότι η Ορθοδοξία δεν πρεσβεύει την αποφυγή των ιατρών και των μεθόδων που ένας άνθρωπος επιλέγει, με εξαίρεση την καταστροφή μιας ανθρώπινης ζωής για τη σωτηρία της δικής του. 

Είναι ενδιαφέρουσα μια ερμηνεία που αποδίδεται σε χωρίο της Προς Γαλάτας (4,15): «μαρτυρῶ γὰρ ὑμῖν ὅτι εἰ δυνατὸν τοὺς ὀφθαμοὺς ὑμῶν ἐξορύξαντες ἂν ἐδώκατέ μοι» (=Διότι μπορώ να το διαβεβαιώσω: τότε, αν μπορούσατε, θα αφαιρούσατε και τα μάτια σας να μου τα δώσετε). Για τον ανωτέρω στίχο εκφράζεται η υπόνοια ότι ενδεχομένως να εξέφραζε ήδη από τον 1ο αιώνα μ.Χ. μια έμμεση επιδοκιμασία σε μια μεταμόσχευση οφθαλμών, αν αυτή θα μπορούσε να ήταν εφικτή με τα μέσα της εποχής (Παρασκευαΐδης, 2002, σ. 245). Βέβαια, τον 1ο αιώνα μ.Χ. δεν υπήρχε η δυνατότητα μεταμοσχεύσεων οργάνων στον τότε γνωστό κόσμο. Επομένως, η ανωτέρω ερμηνεία του στίχου 4,15 από την Προς Γαλάτας Επιστολή του Απ. Παύλου αποτελεί μια προσπάθεια αγιογραφικής τεκμηρίωσης μιας ιατρικής πρακτικής, που σήμερα είναι αποδεκτή από την Εκκλησία.

Πέρα από τη θερμή υποστήριξη ή τη σιωπηλή αποδοχή των μεταμοσχεύσεων, υπάρχει και μια μερίδα ορθοδόξων που αντιτίθεται σε τέτοιου είδους πρακτικές. Η επιχειρηματολογία που αναπτύσσουν εδράζεται στην ιερότητα του ανθρώπινου σώματος και στην πνευματική διάσταση που έχουν τα βασικά ανθρώπινα όργανα για την ανθρωπολογία της Π. Διαθήκης, η οποία διατηρείται στην πατερική παράδοση (Μαντζαρίδης, 2004β, σ. 604). Πράγματι, στην Π. Διαθήκη βασικά όργανα, όπως είναι η καρδιά, το αίμα, το ήπαρ, οι νεφροί κ.ά. συνδέονται με την πνευματική ζωή του πιστού (Γεν. 49,6. Λευ. 17,14-15. Ιερ. 17,10, κ.ά.). Αν κάποιος ερμηνεύσει τα χωρία που αναφέρονται στην πνευματική διάσταση των ανθρωπίνων οργάνων μεμονωμένα ή και σε συνδυασμό μεταξύ τους, τότε ίσως να οδηγηθεί σε κάποια δυσπιστία αν όχι άρνηση των μεταμοσχεύσεων. Όταν όμως ερμηνεύσει τα προαναφερόμενα χωρία μέσα στο πνεύμα της αγάπης προς το Θεό και προς το συνάνθρωπο, ο οποία αποτελεί τη σύνοψη του Νόμου και των Προφητών της Π. Διαθήκης, τότε η μεταμόσχευση εντάσσεται στην εντολή της αγάπης προς το συνάνθρωπο: «δευτέρα δὲ ὁμοία αὐτῇ· ἀγαπήσεις τὸν πλησίον σου ὡς ἑαυτόν. ἐν ταύταις ταῖς δυσὶν ἐντολαῖς ὅλος ὁ νόμος καὶ οἱ προφῆται κρέμανται» (Μτ 22,39-40).Υπάρχουν και οι ενστάσεις που τίθενται από εκείνους που δεν θέλουν να προσφέρουν τα όργανά τους, για να έχουν μια μεταθανάτια ακεραιότητα, η οποία θα φανεί με την ανάσταση των σωμάτων κατά τη Δευτέρα Παρουσία. Οι διατυπωθείσες ενστάσεις δεν έχουν κάποια θεολογική βάση, καθώς σύμφωνα με την πατερική παράδοση τα αναστημένα σώματα θα είναι διαφορετικά και ολοκληρωμένα στην παραδείσια δόξα (Μαράς, 2002, σ. 82, 92).

Στις υπόλοιπες θρησκείες, αλλά και στις υπόλοιπες χριστιανικές Εκκλησίες και Ομολογίες το ζήτημα των μεταμοσχεύσεων και της δωρεάς οργάνων έχει ποικίλη αντιμετώπιση. Η ποικιλομορφία των απόψεων του Προτεσταντισμού στο υπό συζήτηση θέμα είναι αποτέλεσμα των διαφορετικών τάσεων και διδασκαλιών που έχουν αναπτυχθεί στις επιμέρους Ομολογίες. Χαρακτηριστική είναι η περίπτωση των «Μαρτύρων του Ιεχωβά», οι οποίοι απορρίπτουν κάθε πράξη μεταμόσχευσης, ακόμα και την απλή μετάγγιση αίματος. Η στάση τους αυτή εδράζεται στην Κ. Διαθήκη και συγκεκριμένα στο στίχο «ἀλλὰ ἐπιτεστεῖλαι αὐτοῖς τοῦ ἀπέχεσθαι ἀπὸ τῶν ἀλισγημάτων τῶν εἰδώλων καὶ τῆς πορνείας καὶ τοῦ πνικτοῦ καὶ τοῦ αἵματος» (Πρ 15,20). Η ερμηνεία του προαναφερόμενου στίχου δεν έχει σχέση με τη μετάγγιση αίματος, αλλά με την αποχή από την ειδωλολατρική συνήθεια της πόσεως αίματος. Για την Ορθοδοξία η μετάγγιση του αίματος αποτελεί μίμηση του Χριστού, ο οποίος με τη σταυρική θυσία του προσέφερε το αίμα του για την σωτηρία των ανθρώπων. Σ’ αυτό το πλαίσιο της αγάπης η δωρεά και η μετάγγιση αίματος αποτελεί κίνηση πνευματικής και σωματικής αγάπης προς τον πλησίον, αλλά και προσφοράς στον ίδιο το Χριστό (Χατζηνικολάου, 2002γ, σ, 306-307). Αντίθετα με τους Προτεστάντες, η Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία έχει μελετήσει σε βάθος το όλο θέμα και έχει διατυπώσει μια σειρά κανόνων, για τους οποίους δεν έχουν διατυπωθεί ενστάσεις από την Ορθόδοξη Εκκλησία (Παρασκευαΐδης, 2002, σ. 245-247).

Στον Ιουδαϊσμό, τόσο στην Τορρά όσο και στο Ταλμούδ, προβάλλεται ιδιαίτερα η υπεράσπιση της αξίας της φυσικής κατασκευής του ανθρώπου, όπως επίσης η τιμή και ο σεβασμός στο νεκρό σώμα. Παρόλα αυτά, νεώτερες αντιλήψεις επιτρέπουν την προσφορά από ένα ζωντανό άνθρωπο μοσχευμάτων, που δεν θέτουν σε κίνδυνο τη ζωή του, ώστε να σωθεί κάποιος άνθρωπος που αντιμετωπίζει άμεση ανάγκη θεραπείας (Παρασκευαΐδης, 2002, σ. 235-237).

Στο Ισλάμ δεν υπάρχει κάποια άμεση μνεία για το εν λόγω θέμα στο Κοράνι. Από τις αρχές της δεκαετίας του 1980 άρχισαν να αναπτύσσονται συζητήσεις μεταξύ των Μουσουλμάνων θεολόγων ulema και fuqaha για ζητήματα ισλαμικής ηθικής, όπως είναι η μεταμόσχευση ζωντανών ή πτωματικών μοσχευμάτων. Στην προοπτική αυτή η πίστη στην αξία του ανθρώπου που βρίσκεται υπεράνω όλων των κτισμάτων γίνεται η βάση για την ανάπτυξη της διδασκαλίας για τις μεταμοσχεύσεις. Αν οι μεταμοσχεύσεις από ζωντανό ή νεκρό άνθρωπο γίνονται για αισθητικούς, οικονομικούς ή άλλους μικρής σημασίας λόγους, τότε αποτελούν πράξη ασέβειας απέναντι στον άνθρωπο. Αντίθετα, αν η μεταμόσχευση γίνεται για σοβαρούς λόγους υγείας ή ζωής, τότε είναι επιτρεπτή και θεμιτή (Παρασκευαΐδης, 2002, σ. 238). Οι απόψεις του Ισλάμ για τις μεταμοσχεύσεις μπορούν να διαιρεθούν σ’ αυτές των Μουσουλμάνων του Αραβικού κόσμου και σ’ εκείνες των Μουσουλμάνων της Νότιας Ασίας. Για τους Άραβες και για τους Πέρσες Μουσουλμάνους, οι μεταμοσχεύσεις τόσο των ζωντανών όσο και των πτωματικών ιστών και μοσχευμάτων όχι μόνο επιτρέπονται νομικά αλλά αποτελούν και πράξεις επαίνου. Οι εκφραστές αυτής της θέσης τεκμηριώνουν τις απόψεις τους κυρίως σ’ ένα στίχο του Κορανίου (al-Ma’idah, 5,32), σύμφωνα με τον οποίο η σωτηρία μιας ανθρώπινης ζωής ισούται με τη σωτηρία ολόκληρης της ανθρωπότητας. H ανωτέρω άποψη εκφράστηκε σε πολυάριθμες συναντήσεις ισλαμικών ακαδημαϊκών κέντρων και συμπεριλήφθηκε σε fatawa (Moazam, 2006, σ. 5, 32). 

Αντίθετα, οι Μουσουλμάνοι της Νότιας Ασίας είναι περισσότερο σκεπτικιστές και συντηρητικοί στις απόψεις τους για τις μεταμοσχεύσεις οργάνων. Στην κατηγορία αυτή συγκαταλέγεται ο Πακιστανός Μουφτής Mohammed Shafi, κ.ά. Βασικό επιχείρημα των αρνητών των μεταμοσχεύσεων είναι ότι, σύμφωνα με το Ισλάμ, οι άνθρωποι δεν είναι κάτοχοι των σωμάτων τους, ώστε να το χρησιμοποιούν, όπως εκείνοι θέλουν. Το σώμα είναι amanat (=επιτροπεία) από το Θεό και δεν θα πρέπει να βεβηλώνεται μετά από το θάνατο. Ενδιαφέρον είναι ότι ανάλογες θέσεις βρίσκουμε και σε μερίδα ορθόδοξων χριστιανών (Μαντζαρίδης, 2004β, σ. 605). Σύμφωνα με έρευνες για τους απλούς Μουσουλμάνους πιστούς, ακόμα και της Νότιας Ασίας, το ποσοστό που δεν αποδέχεται τις μεταμοσχεύσεις πτωματικών ανθρώπινων οργάνων, επειδή πιστεύει ότι δεν τις επιτρέπει ο ισλαμικός νόμος, υπολογίζεται στο 2% (Moazam, 2006, σ. 7). Το προαναφερόμενο ποσοστό δείχνει ότι για το εν λόγω θέμα υπάρχει μια αν-αντιστοιχία απόψεων μεταξύ του ακαδημαϊκού Ισλάμ και εκείνου των ευρύτερων λαϊκών στρωμάτων.

Αν και στο Βουδισμό δεν υπάρχουν κάποιες δεδομένες αρχές για το θέμα της μεταμόσχευσης, αλλά όλοι και όλα βρίσκονται σ’ ένα καθεστώς αλληλεξάρτησης, απώτερος σκοπός του ανθρώπου είναι η πνευματική κατάσταση της ανώτερης βαθμίδας τελείωσης, του φωτισμού. Η φωτισμένη πνευματική κατάσταση μας δίνει τη δυνατότητα να υποστηρίξουμε ότι ευνοεί τη δωρεά οργάνων για μεταμόσχευση (Παρασκευαΐδης, 2002, σ. 241).

Δραστηριότητα 6

Ποια είναι η προβληματική που θέτει η Ορθόδοξη Ηθική στο θέμα των μεταμοσχεύσεων και της δωρεάς οργάνων, όπως παρουσιάζεται στην ενότητα 2.2.2;

2.2.3 Ευθανασία

Η θεώρηση του άνθρωπου ως μιας ψυχοσωματικής ενότητας καθώς και το μυστήριο της ζωής και του θανάτου περιγράφονται με ιδιαίτερη γλαφυρότητα στην «Ακολουθία εις κεκοιμημένους»: «Ὄντως φοβερώτατον, τὸ τοῦ θανάτου μυστήριον, πῶς ψυχὴ ἐκ τοῦ σώματος, βιαίως χωρίζεται ἐκ τῆς ἀρμονίας, καὶ τῆς συμφυΐας ὁ φυσικώτατος δεσμός, θείῳ βουλήματι ἀποτέμνεται», (Μικρόν Ευχολόγιον, 2003, σ. 247). Στην περίπτωση της ευθανασίας όμως η θεία βούληση για τη λύση του δεσμού του σώματος με την ψυχή αντικαθίσταται από την ανθρώπινη βούληση, γεγονός που προκαλεί πολλούς και ποικίλους προβληματισμούς.

Η λέξη «ευθανασία» προέρχεται ετυμολογικά από τις λέξεις εὖ και θάνατος, λαμβάνοντας τη σημασία ενός καλού θανάτου. Από την ετυμολογική ανάλυση της λέξης δεν φαίνεται η διάσταση των απόψεων που υπάρχει ανάμεσα στην σύγχρονη επιστήμη και στην Ορθόδοξη Θεολογία. Η σύγχρονη επιστήμη χαρακτηρίζει με την ευθανασία τον ανώδυνο θάνατο, ενώ για τη θεολογία ο καλός θάνατος είναι αυτός που έρχεται μετά από την κατάλληλη πνευματική προετοιμασία. Την εν λόγω κατάσταση ακριβώς ζητούν οι πιστοί από τον Κύριο στα πληρωτικά της Θείας Λειτουργίας: «χριστιανὰ τὰ τέλη τῆς ζωῆς ἡμῶν, ἀνώδυνα, ἀνεπαίσχυντα, εἰρηνικὰ καὶ καλὴν ἀπολογίαν τὴν ἐπὶ τοῦ φοβεροῦ βήματος τοῦ Χριστοῦ» (Κογκούλης, κ.ά., 1991, σ. 82). Η ανθρώπινη ζωή και η διαχείρισή της δεν αποτελεί μέρος των ανθρώπινων δικαιωμάτων, καθώς δόθηκε από το Θεό και εντάσσεται στο πλαίσιο της κοινωνίας του ανθρώπου με το Θεό και με τον πλησίον. Γενικά η Ορθοδοξία θεωρεί την ευθανασία ως απιστία του ανθρώπου στην πρόνοια του Θεού και ως δειλία του ανθρώπου να αντιμετωπίσει τις δυσκολίες της ζωής (Μαντζαρίδης, 2004β, σ. 657-658). Έτσι, ένας άνθρωπος που υποφέρει φυσικά και ηθικά σε κάθε τομέα της ζωής επιθυμεί το θάνατο ως μια απελευθέρωση από την κατάσταση που βιώνει (Malvy, 1998, σ. 73).


Από την πλευρά της ιατρικής η ευθανασία διακρίνεται σε παθητική και σε ενεργητική ευθανασία. Στην παθητική ευθανασία ο άρρωστος εγκαταλείπεται από τους ιατρούς και το νοσηλευτικό προσωπικό στις δικές του δυνάμεις, ενώ στην ενεργητική ευθανασία χρησιμοποιούνται διάφορες τεχνικές ή ουσία από το ιατρικό προσωπικό ή από τον ίδιο τον άρρωστο, ώστε να προκληθεί ο θάνατος και να απαλλαγεί ο άρρωστος από τους πόνους και τα λοιπά άσχημα επακόλουθα της ανίατης ασθένειάς του. Νομικά η ευθανασία απαγορεύεται σ’ όλο τον κόσμο με εξαίρεση την Ολλανδία και το Βέλγιο, όπου επιτρέπεται η ενεργητική ευθανασία, όταν συντρέχουν οι ακόλουθες προϋποθέσεις: ο ασθενής αντιμετωπίζει αφόρητους πόνους για μεγάλο χρονικό διάστημα, αποτελεί επιθυμία του ίδιου του ασθενή και γίνεται με ιατρικό τρόπο που αρμόζει στην περίσταση (Ιερόθεος, 2005, σ. 175). Η σχεδόν καθολική νομική απαγόρευση της ευθανασίας αποδεικνύει ότι ως πρακτική απορρίπτεται από τη συντριπτική πλειοψηφία των ανθρώπων, οι οποίοι πιστεύουν σε διάφορες θρησκείες και ακολουθούν ποικίλους κώδικες ηθικής. 

Για την Ορθοδοξία το θέμα εξετάζεται στο πλαίσιο των σχέσεων του Θεού με τον άνθρωπο. Ο Θεός έδωσε τη ζωή στον άνθρωπο ως δώρο και έχει την εξουσία να διακόψει τη ζωή του ανθρώπου σ’ αυτόν τον κόσμο και όταν ο ίδιος κρίνει ότι πρέπει, ώστε να μεταβεί ο άνθρωπος σε μια άλλη κατάσταση. Στην κατάσταση που ακολουθεί την έξοδο της ψυχής από το σώμα ο άνθρωπος θα παραμείνει έως ότου αναστηθεί, όταν γίνει η Δευτέρα Παρουσία. Τότε ο άνθρωπος θα αποκτήσει εκ νέου σώμα και θα βιώσει αιώνια τη νέα κατάσταση της «Ογδόης Ημέρας» (Μαράς, 2002, σ. 115). Επομένως,  ο άνθρωπος, που δεν αποτελεί την αιτία της ζωής, δεν δικαιούται να την αφαιρέσει ή να της δώσει ένα τέλος. Η εν λόγω δέσμευση δεν σημαίνει ότι η Ορθόδοξη Εκκλησία μένει απαθής απέναντι στον πόνο που βιώνει ο ασθενής. Ο ορθόδοξος αναγνωρίζοντας ότι ο Θεός είναι ο χορηγός της ζωής δεν μπορεί να συναινέσει με ενέργειες ή παραλείψεις του στην διακοπή της ζωής ενός αρρώστου, αλλά μέσα από την «Ακολουθία εις ψυχοραγούντα» ζητά από το Θεό να δώσει ένα τέλος στο μαρτύριο του αρρώστου: «Ἵνα τὴν ἀπὸ τοῦ σώματος διάλυσιν τῆς ψυχῆς τοῦ δούλου σου ἐν ἀναπαύσει ποιήσῃς» «καὶ λῦσον τὸν δοῦλόν σου τῆς ἀφορήτου ταύτης ὀδύνης, καὶ τῆς συνεχούσης αὐτὸν πικρᾶς ἀσθενείας, καὶ ἀνάπαυσον αὐτον, ἔνθα τῶν δικαίων τὰ πνεύματα» (Μικρόν Ευχολόγιον, 2003, σ. 231).

Έχει εκφραστεί η άποψη ότι δεν είναι ηθικά απαξιωμένη η επιθυμία να έλθει ο φυσικός θάνατος πέρα από τα υποστηρικτικά μηχανήματα, αλλά μόνο με συντηρητική θεραπεία, όταν ο ασθενής ή ο ιατρός διαπιστώσουν ότι δεν μπορεί να προσθέσει τίποτε ουσιαστικότερο. Στην περίπτωση αυτή, όταν δηλαδή δεν χρησιμοποιηθούν τα υποστηρικτικά μηχανήματα, αλλά μόνο συντηρητική ιατρική αγωγή, τότε δεν μπορούμε να διατυπώσουμε λόγο για ευθανασία (Ιερόθεος, 2005, σ. 177-178, 183, 194). Η περίπτωση αυτή μοιάζει με μια ήπια μορφή παθητικής αθανασίας και θέτει πολλούς ηθικούς προβληματισμούς, ορισμένοι από τους οποίους σχετίζονται με την λειτουργία των Κέντρων Εντατικής Θεραπείας. Σε πολλές περιπτώσεις είναι πραγματικά πολύ δύσκολο να απαντήσει κάποιος αν μια άρνηση της μηχανικής υποστήριξης δεν ταυτίζεται με την επίγνωση των ορίων των ανθρώπινων προσπαθειών και την εγκατάλειψη του ανθρώπου στην αρμοδιότητα του Θεού. Για την Ορθοδοξία που προτάσσει και σέβεται την αξία και τη μοναδικότητα της ανθρώπινης προσωπικότητας δεν μπορεί να υπάρξει μια γενική θέση για την προαναφερόμενη περίπτωση αλλά μια προσωπική απάντηση για τον κάθε άνθρωπο ξεχωριστά. 

Αντίθετα, η ευγονική ή «θεραπευτική» ευθανασία, που εφαρμόζεται για την απαλλαγή της κοινωνίας από σωματικά ή διανοητικά ανάπηρα πρόσωπα, κρίνεται ως ηθικά απαράδεκτη (Μαντζαρίδης, 2004β, σ. 655-656). Εξίσου απαράδεκτη χαρακτηρίζεται η μη παροχή ιατρικής βοήθειας και νοσηλείας σε υπέργηρα ή άλλα άτομα για καθαρά οικονομικούς λόγους. Η προαναφερόμενη πρακτική αποτελεί μια μορφή ευθανασίας που προέρχεται από μια ρατσιστική ή οικονομική αποτίμηση του πλησίον.

Η Ρωμαιοκαθολική Εκκλησία διακρίνει την ευθανασία από την αντιμετώπιση του πόνου του ασθενή. Τα κριτήρια είναι ηθικά με ιδιαίτερη έμφαση να δίνεται στον σκοπό της πράξης, καθώς, όταν ο επιδιωκόμενος σκοπός των ιατρών δεν είναι ο θάνατος του ασθενούς αλλά η αντιμετώπιση του πόνου, τότε δεν πρόκειται για ευθανασία (Βάντσος, 2003, σ. 192-193, 216 κ.εξ.). Για τη Ρωμαιοκαθολική Κατήχηση, η επιμήκυνση της ζωής δεν απαιτείται να γίνεται με το οποιοδήποτε τίμημα. Σε κάθε άλλη περίπτωση, η αφαίρεση της ζωής του ασθενή είναι ηθικά απαράδεκτη και καταδικαστέα. 

Δραστηριότητα 7

Πώς περιγράφεται ο θάνατος στο Μικρό Ευχολόγιο;

Σύνοψη Ενότητας


Η σύγχρονη βιοηθική αναπτύχθηκε στις ΗΠΑ ως μια ηθική της παγκοσμιοποίησης που παραμέρισε τις διάφορες θρησκευτικές και μεταφυσικές αντιλήψεις, για να προβάλλει τέσσερις γενικές χρησιμοθηρικές αρχές για τη ζωή και τη συμπεριφορά του ανθρώπου. Για το λόγο αυτό η Χριστιανική Ηθική προσέθεσε τις δικές της αρχές βιοηθικής, ώστε να διατηρήσει τον ορθόδοξο χαρακτήρα της. Κεντρική θέση για τη ζωή του ανθρώπου έχει ο γάμος. Η ιερότητα και η σημασία του γάμου φαίνεται μέσα από την Παλαιά και την Κ. Διαθήκη. Τα στοιχεία της αυτοπροσφοράς, της ανιδιοτελούς αγάπης, της επιδιωκόμενης ενότητας για την κοινή πορεία προς τη θέωση διαχωρίζουν το γάμο από οποιαδήποτε κατάσταση προσομοίωσής του, δηλαδή από τις προγαμιαίες σχέσεις και από την ελεύθερη συμβίωση. Η συνεύρεση των συζύγων μέσα  στο γάμο γίνεται είτε με σκοπό την τεκνογονία, είτε όχι. Από την πρώτη περίπτωση, με τη γέννηση των παιδιών έχουμε τη μεταβολή του ζεύγους σε οικογένεια, ενώ από τη δεύτερη περίπτωση μπορεί να προκύψει μια ανεπιθύμητη εγκυμοσύνη. Για την αποφυγή τέτοιων καταστάσεων εφαρμόζονται διάφορες μέθοδοι αντισύλληψης, για τις οποίες οι απόψεις είναι ποικίλες, καθώς δεν υπάρχει κάποια γενική απόφαση της Ορθόδοξης Εκκλησίας. Σε αντίθεση με τις μεθόδους αντισύλληψης, στην περίπτωση των αμβλώσεων η άποψη της Ορθοδοξίας είναι ξεκάθαρη και αρνητική. Η θανάτωση των κυοφορούμενων εμβρύων θεωρείται φόνος, ανεξάρτητα από το μήνα της κύησης. Η τεκνογονία, που αποτελεί φυσική συνέπεια σ’ ένα γάμο, παρουσιάζει στην εποχή μας ιδιαίτερες δυσκολίες, εξαιτίας των σύγχρονων διατροφικών συνηθειών και της μόλυνσης του περιβάλλοντος. Στην προοπτική αυτή η ιατρική καλείται να επαναφέρει την ισορροπία που ο άνθρωπος κατέστρεψε. Η υποβοηθούμενη αναπαραγωγή αποτελεί την ιατρική λύση του προβλήματος υπογονιμότητας. Ορισμένοι ορθόδοξοι κληρικοί και θεολόγοι υποστηρίζουν ότι υπό προϋποθέσεις η ομόλογη σπερματέγχυση ή εξωσωματική γονιμοποίηση μπορεί να γίνει αποδεκτή στο πλαίσιο της ποιμαντικής αντιμετώπισης του προβλήματος. Θα πρέπει να αποφεύγεται η υπερβολική παραγωγή εμβρύων, τα οποία θα μπορούσαν να πουληθούν, ή να χρησιμοποιηθούν σε πειράματα, τα οποία είναι ηθικώς απαράδεκτα, καθώς υποβαθμίζουν και εμπορευματοποιούν την ανθρώπινη προσωπικότητα. Αντίθετα, η ετερόλογη γονιμοποίηση και η παρένθετη μητρότητα δεν γίνονται αποδεκτές από την Ορθόδοξη Εκκλησία, επειδή κλονίζουν το θεσμό της οικογένειας και προκαλούν περισσότερα προβλήματα απ’ όσα προσπαθούν να λύσουν. Ηθικά αμφίβολη χαρακτηρίζεται και η περίπτωση της παρένθετης μητέρας, η οποία συνήθως είναι αποτέλεσμα οικονομικής συνδιαλλαγής και κλονίζει το θεσμό της οικογένειας. Ηθικά απαράδεκτη κρίνεται η κλωνοποίηση του ανθρώπου, καθώς βασίζεται στον ανθρώπινο εγωϊσμό. Η παραγωγή όμοιων ανθρώπων, με σκοπό την γενετική διόρθωση του ανθρώπινου είδους ή την στήριξη κάποιων καθεστώτων βασίζεται σε υποκειμενικά κριτήρια και αποτελεί κίνδυνο για την ποικιλομορφία των ανθρώπων. Η εισαγωγή του όρου «εγκεφαλικός θάνατος» έχει προκαλέσει έναν διχασμό στις απόψεις ιατρών και θεολόγων, αλλά και μεταξύ των θεολόγων, καθώς ορισμένοι δεν τον αποδέχονται ως έννοια και ως περιεχόμενο. Αντίθετα, η προσφορά οργάνων για μεταμόσχευση έχει μια ευρύτερη αποδοχή, όταν γίνεται με ανιδιοτέλεια και μέσα σ’ ένα πνεύμα προσφοράς προς το συνάνθρωπο. Η ιατρική ευθανασία δεν ταυτίζεται με τις απόψεις της ορθόδοξης θεολογίας, για την οποία ο καλός θάνατος δεν είναι μόνο ο ανώδυνος, αλλά εκείνος που έρχεται μετά από την κατάλληλη πνευματική προετοιμασία του ανθρώπου. Τα προβλήματα που εξετάζει η Βιοηθική δεν έχουν εξεταστεί στο πλαίσιο μιας Πανορθόδοξης Συνόδου, η οποία θα εξέφραζε την Ορθοδοξία συνολικά. Για το λόγο αυτό κάθε ορθόδοξη άποψη στα εν λόγω προβλήματα εκφράζει προσωπικές απόψεις, οι οποίες εδράζονται αναλογικά στην Αγία Γραφή, στους Πατέρες και στην Ιερά Παράδοση. Αντίθετα, η Ρωμαιοκαθολικοί έχουν εκφραστεί επίσημα για τα θέματα Βιοηθικής, χωρίς αυτό να σημαίνει ότι στους κόλπους τους δεν εμφανίζονται αντίθετες απόψεις και επιχειρηματολογίες.

Γλωσσάρι

Ανθρωπολογία: Η έρευνα που έχει ως αντικείμενο της μελέτης της τον άνθρωπο και ιδιαίτερα την ανθρώπινη φύση και συμπεριφορά.

Βασιλεία του Θεού: Βασικό στοιχείο της διδασκαλίας του Ιησού, που αναφέρεται στην νέα εποχή του Κυρίου, όπου θα κυριαρχεί η αγάπη. Πρόκειται για μια κατάσταση, την οποία ο πιστός μπορεί να προγεύεται  σήμερα, αλλά θα βιώσει στην πληρότητά της μετά από τη Δευτέρα Παρουσία του Ιησού.

Βιοτεχνολογία: Όρος που χρησιμοποιήθηκε για πρώτη φορά το 1919 από τον Karl Ereky και αναφερόταν στην σύνδεση της βιολογίας και της τεχνολογίας. Στην εποχή μας ο όρος χρησιμοποιείται με μια ευρεία έννοια και περιλαμβάνει την ανάπτυξη βελτιωμένων ειδών φυτών και ζώων, αλλά και την καλύτερη καλλιέργεια φυτών και την εκτροφή ζώων. Με μια περισσότερο στενή έννοια ο όρος περιλαμβάνει τις εργαστηριακές τεχνικές στο DNA και την ένωση κυττάρων, με σκοπό την υπέρβαση των παραδοσιακών ορίων φυσιολογικής αναπαραγωγής.

Βλαστοκύτταρα: Κύτταρα που προέρχονται από την εσωτερική μάζα ενός εμβρύου 4-5 ημερών, τα οποία έχουν εντός τους όλο το γενετικό υλικό του ανθρώπου καθώς και την ικανότητα να πολλαπλασιάζονται, χωρίς να έχουν ακόμη διαφοροποιηθεί. Για τον προαναφερόμενο λόγο θεωρούνται ως η μόνη θεραπεία σε διάφορες ασθένειες.

Εδέμ: Περιοχή, όπου σύμφωνα με το βιβλίο της Γένεσης (2,8) ο Θεός «φύτεψε» τον παράδεισο, τον οποίο ετοίμασε για κατοικία του ανθρώπου. Στα εβραϊκά αντί του Εδέμ χρησιμοποιείται το Εδέν, η οποία είναι σουμεριακής προέλευσης και σημαίνει «καλλιεργήσιμη γη». Μια ομόηχη εβραϊκή λέξη του Εδέν σημαίνει «αγαλλίαση».
Ιερατικός Κώδικας (πηγή Ρ): Μια από τις τέσσερις πηγές (διηγήσεις) της Πεντατεύχου, δηλαδή των πέντε πρώτων βιβλίων της Π. Διαθήκης (Γένεση, Έξοδος, Λευιτικό, Αριθμοί, Δευτερονόμιο), η οποία περιέχει κυρίως τελετουργικές διατάξεις και χρονολογείται από τον 5ο π.Χ. αιώνα.

Καλβινισμός: Προτεσταντική θεώρηση του Χριστιανισμού βασισμένη στη διδασκαλία του Ζαν Κοβέν ή Καλβίνου. Η απόλυτη κυριαρχία του Θεού που νοείται ως τρομερή μεγαλειότητα και όχι ως αγάπη, τα αυστηρά ήθη, η ώθηση στην εργατικότητα ως εκπλήρωση μιας θεόσδοτης αποστολής, ο απόλυτος προορισμός στη σωτηρία του ανθρώπου, η δύναμη της Θείας χάρης είναι οι κυριότερες απόψεις από τη διδασκαλία του Καλβινισμού.
Κλωνοποίηση: Η αναπαραγωγή με διάφορες εργαστηριακές τεχνικές από το γενετικό υλικό ενός μόνο δότη, με αποτέλεσμα το κλωνοποιημένο όν να έχει γεννετικό υλικό σχεδόν ταυτόσημο με αυτό του δότη.

Κοσμολογία: Η έρευνα και η θεωρία για την αρχή, για τη δημιουργία και  για την υφή του κόσμου και του σύμπαντος.

Κτίση: Το αποτέλεσμα της δημιουργίας του κόσμου από τον Θεό.

Ογδόη ημέρα: Είναι η ημέρα που αρχίζει με τη Δευτέρα Παρουσία και διαρκεί αιώνια, χωρίς τέλος. Ονομάζεται έτσι, διότι αποτελεί μετά την έβδομη ημέρα της δημιουργίας την επόμενη κατάσταση κατά την οποία δεν θα υπάρχει δύση, καθώς όλα θα φωτίζονται από τον Ήλιο της Δικαιοσύνης, το Σωτήρα Χριστό.

Πηγή J (Γιαχβική): Είναι μια από τις τέσσερις πηγές (διηγήσεις) της Πεντατεύχου, που εμφανίστηκε στο Νότιο Βασίλειο και χρονολογείται από τον 9ο π.Χ. αιώνα. Είναι αφηγηματικού χαρακτήρα και ονομάστηκε έτσι, επειδή αναφέρει πάντα τον Θεό με το όνομα «Γιαχβέ».
Πουριτανισμός: Θρησκευτικό κίνημα που εκδηλώθηκε στην Αγγλικανική Εκκλησία το δεύτερο μισό του 17ου αιώνα. Η επίδρασή του ήταν εντονότερη στις ΗΠΑ, όπου εξακολουθούσε να ασκεί επίδραση στην κοινωνία, ακόμη και μετά από την εξάλειψη του θρησκευτικού χαρακτήρα του, ιδιαίτερα στην διαμόρφωση της ιδέας της δημοκρατίας και της θρησκευτικής ελευθερίας.

Προσωκρατικοί φιλόσοφοι: Οι φιλόσοφοι, οι οποίοι έζησαν και έδρασαν κατά την εποχή τής πριν από τον Σωκράτη φιλοσοφίας (6ος-5ος π.Χ. αιώνας). Οι θεωρίες τους στόχευαν κυρίως στον προσδιορισμό της αρχής του κόσμου και των νόμων που τον διέπουν. Στους Πρωσοκρατικούς φιλοσόφους ανήκουν: ο Θαλής ο Μιλήσιος, ο Αναξίμανδρος ο Μιλήσιος, ο Αναξιμένης ο Μιλήσιος, ο Ξενοφάνης ο Κολοφώνιος, ο Ηράκλειτος ο Εφέσιος, ο Πυθαγόρας ο Σάμιος, Παρμενίδης ο Ελεάτης, κ.ά.

Ταλμούδ: Η προφορική παράδοση του Ιουδαϊσμού, η οποία περιλαμβάνει δύο συλλογές νόμων, αποφάσεων και αποφθεγμάτων των ραββινικών σχολών, τη Μισνά και τη Γεμάρρα.

Τορά: Η γραπτή παράδοση του Ιουδαϊσμού.

Ulema: Μουσουλμάνοι λόγιοι θεολόγοι.

Fuqaha: Μουσουλμάνοι θεολόγοι, ερμηνευτές και εκφραστές του Νόμου.
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Στον τόμο αυτό περιλαμβάνονται μια σειρά από μελέτες, άρθρα και εισηγήσεις σε συνέδρια και ημερίδες του Προεδρεύοντα της Επιτροπής Βιοηθικής Της Ιεράς Συνόδου της Εκκλησίας της Ελλάδας. Το εύρος της θεματολογίας είναι τέτοιο που καλύπτει κάθε πτυχή και προβληματισμό της Βιοηθικής, τις οποίες και εξετάζει μέσα από την ορθόδοξη παράδοση και θεολογία. Η επισήμανση των προβληματισμών και των ειδικών προβλημάτων κάθε επιμέρους ζητήματος βοηθά στην εμβάθυνση στο ζήτημα και στην κατανόηση των ηθικών προεκτάσεων που γεννά.
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Στην παρούσα μελέτη εξετάζονται τα ζητήματα του ανθρώπινου εμβρύου, της στειρότητας και της ατεκνίας στην Ιουδαιο-χριστιανική παράδοση. Ακολούθως παρουσιάζονται οι διάφορες μέθοδοι της υποβοηθούμενης αναπαραγωγής. Τέλος, παρουσιάζονται τα ηθικά ερωτήματα που προκύπτουν, καθώς και οι σύγχρονες θεολογικές απόψεις της Ορθοδοξίας και της Δύσης.

Δραστηριότητες

Δραστηριότητα 1

Οι Προσωκρατικοί φιλόσοφοι είχαν ως επίκεντρο της σκέψης τους μια φυσικοθεωρητική αντίληψη του κόσμου και ανέδειξαν την προβληματική της κακοποίησης του περιβάλλοντος από τον άνθρωπο, ο οποίος διαταράσσει τη φυσική νομοτέλεια όταν κακοποιεί το περιβάλλον. Από το Σωκράτη και εκείθεν το βάρος της φιλοσοφικής σκέψης μεταφέρεται από τη φυσική θεωρία και την κοσμολογία στην ανθρωπολογία. Παρόλα αυτά, η διατάραξη της συμπαντικής αρμονίας από τις εχθρικές προς το περιβάλλον ανθρώπινες ενέργειες παραμένουν ως κοινή συνιστώσα των Προσωκρατικών και των μετά από την εποχή τους αρχαίων Ελλήνων φιλοσόφων. 

Δραστηριότητα 2

Η Πολιτεία για την επίλυση του προβλήματος της προστασίας του περιβάλλοντος έχει θεσπίσει ειδικούς Νόμους, από την εφαρμογή των οποίων προκύπτουν σχετικές νομολογίες και επιβάλλονται ποινές, που έχουν παιδευτικό και αποτρεπτικό χαρακτήρα. Σύμφωνα με κάποιες σύγχρονες ηθικές προσεγγίσεις του θέματος, η προστασία του περιβάλλοντος θα επιτευχθεί μόνο όταν αντιμετωπίσουμε το πρόβλημα μέσα από την οπτική της φύσης. Στον Δυτικό Χριστιανισμό διατυπώθηκε βαθμιαία η άποψη ότι για την αντιμετώπιση του προβλήματος θα αναπτυχθούν μια σειρά από κριτήρια και κανόνες ηθικής συμπεριφοράς, τα οποία θα διαφοροποιήσουν τη στάση του ανθρώπου απέναντι στο περιβάλλον. Όσον αφορά στην Ορθοδοξία, για να αντιμετωπιστεί το πρόβλημα, θα πρέπει αντιμετωπιστεί πρώτα η ανθρωπολογική κρίση. Όταν θα αρθούν οι αιτίες που προκαλούν την εσωτερική κρίση που βιώνει ο άνθρωπος, δηλαδή η φιλαυτία, η ιδιοτέλεια και ο εγωισμός, τότε θα οδηγηθεί ο άνθρωπος στην πορεία για τη θέωση και σε μια σωστή τοποθέτηση απέναντι στο περιβάλλον.

Δραστηριότητα 3

Είναι τα βιβλία των Προφητών, καθώς και ακόλουθα: Γένεσις, Παροιμίες, Ψαλμοί και Β΄ Μακκαβαίων.

Δραστηριότητα 4

Ο Μωσαϊκός Νόμος επιτρέπει το διαζύγιο στους Εβραίους. Στις Προτεσταντικές Ομολογίες δεν ακολουθείται κάποια κοινή γραμμή, καθώς ορισμένες Ομολογίες αρνούνται κατηγορηματικά το διαζύγιο και άλλες όχι. Για τους Ρωμαιοκαθολικούς η έκδοση διαζυγίου δεν είναι εφικτή, με εξαίρεση ελάχιστες περιπτώσεις στις οποίες μπορεί υπό προϋποθέσεις να εκδοθεί διαζύγιο από το αρμόδιο για τις περιπτώσεις εκκλησιαστικό δικαστήριο. Η Ορθόδοξη Εκκλησία αναγνωρίζει τη σημασία του μυστηρίου του γάμου, αλλά επιτρέπει την έκδοση διαζυγίου και τη σύναψη έως και τρίτου γάμου για καθαρά ποιμαντικούς λόγους. Για το Ισλάμ η έκδοση διαζυγίου γίνεται μετά από δημόσια δήλωση του συζύγου, ενώ για τη σύζυγο το διαζύγιο μπορεί να προέλθει μόνο μετά από κοινή συμφωνία και με την πληρωμή αποζημίωσης στον άνδρα.

Δραστηριότητα 5

Το Ισλάμ αποδέχεται επίσημα τον εγκεφαλικό θάνατο από το 1986, μετά από σχετική συνοδική απόφαση της Ισλαμικής Ακαδημίας Νομολογίας, στην Ιορδανία. Στην Ορθοδοξία οι απόψεις διίστανται, καθώς ορισμένοι ιατροί και θεολόγοι, όπως ο Στ. Μπαλογιάννης τον αποδέχονται και τονίζουν τη σημασία του για τη λήψη μοσχευμάτων. Εντούτοις κάποιοι άλλοι, όπως ο Γ. Μαντζαρίδης τον απορρίπτουν ως αυθαίρετη ιατρική καινοτομία, η οποία είναι αντίθετη με την ορθόδοξη ανθρωπολογία.

Δραστηριότητα 6

Ο εγκεφαλικός θάνατος μπορεί να αποδειχτεί ένα ιατρικό τέχνασμα για την λήψη μοσχευμάτων. Με την «εικαζόμενη συναίνεση» δεν ενεργοποιείται το αυτεξούσιο του ανθρώπου, για να προκύψει η προσφορά αγάπης προς τον πλησίον, αλλά με νομικές διαδικασίες η κοινωνία προσπαθεί να λάβει κάτι που δεν της ανήκει Στην περίπτωση αυτή καταργείται η έννοια του δότη και στερείται από τον ίδιο και τους συγγενείς του το δικαίωμα της προσφοράς. Οι ιατρικές επιτυχίες μπορεί να περιορίσουν το ενδιαφέρον του ανθρώπου αποκλειστικά σ’ αυτόν κόσμο στερώντας του την προοπτική της υπέρβασης των ορίων του, η οποία βρίσκεται στην πραγματική ζωή που είναι πέρα από τη φθορά και από το θάνατο.

Δραστηριότητα 7

Ο θάνατος στο Μικρό Ευχολόγιο περιγράφεται ως φοβερό μυστήριο, κατά τη διάρκεια του οποίου η ψυχή χωρίζεται βίαια από το σώμα, όταν διασπάται από τη θεία θέληση ο φυσικός και αρμονικός δεσμός που είχαν μεταξύ τους τα εν λόγω ανθρώπινα στοιχεία.
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