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ΕΥΧΑΡΙΣΤΙΕΣ  

 

Το ζήτημα της εξάπλωσης του χριστιανισμού στον κόσμο δεν είχε ποτέ 

απαντηθεί πλήρως και επαρκώς. Το πώς δηλαδή σε ένα περιβάλλον έντονου 

θρησκευτικού συγκρητισμού, με ιδιαίτερα ανταγωνιστικές και ευνοούμενες από το 

κοινωνικό περιβάλλον λατρείες και ταυτόχρονα φιλοσοφικού στοχασμού με 

θρησκευτικές αναζητήσεις, ο χριστιανισμός κατόρθωσε να εξελιχθεί σε 

επικρατούσα θρησκεία, ήταν ένα ερώτημα που πάντα παρέμενε άξιο απορίας. Η 

περιρρέουσααντίληψη ότι ο χριστιανισμός το κατόρθωσε αφού υιοθέτησε 

στοιχεία από όλες τις λατρείες δεν καλύπτει το ερώτημα, διότι αν είχε υιοθετήσει 

τα πάντα από όλες τις λατρείες θα ήταν ένα πολύ βαρύ και δυσκίνητο 

δημιούργημα ανίκανο να καλύψει τις ανθρώπινες ανάγκες δύο χιλιετιών μέχρι 

σήμερα.  

 Ταυτόχρονα, οι Ποιμαντικές Επιστολές παρέμεναν πάντα ένα μυστήριο, 

προφανώς όχι μόνο για μένα αλλά και για όλους τους ερευνητές που 

προσπάθησαν να τις αποκωδικοποιήσουν, να κατανοήσουν το περιεχόμενο τους 

και το μήνυμα που αποστέλλουν. Εκτός από τις ηθικές απαιτήσεις για τους 

αξιωματούχους της εκκλησίας αλλά και για όλα τα μέλη της δε φαίνεται να έδιναν 

απαντήσεις στα ζητήματα της οργάνωσης και της δομής της εκκλησίας. 

Επιπρόσθετα, πάντα προέκυπτε το ζήτημα της γνησιότητας τους, που γεννούσε 

πλήθος άλλων ερωτημάτων, σχετικά με το φιλολογικό είδος, την ανάγκη 

συγγραφής τους, την ένταξη τους στον τόπο και το χώρο. Οι ερευνητές παρά τις 

φιλότιμες προσπάθειες τους δεν έπειθαν κατηγορηματικά με τις απαντήσεις που 

έδιναν, ορμώμενοι κυρίως από την αίσθηση που τους γεννούσε η μελέτη των 

Επιστολών, ίσως και από τη θέση που υποστήριζε το κάθε χριστιανικό δόγμα. 

Αυτά τα ζητήματα με ώθησαν να αναλάβω το εξαιρετικά δύσκολο, όπως 

αποδείχθηκε, εγχείρημα της εις βάθος κατανόησης των Ποιμαντικών Επιστολών 

και το πρότυπο της οργανωτικής δομής της χριστιανικής εκκλησίας που 

πρότειναν.  

Οφείλω να σημειώσω ότι οι δυσκολίες που βίωσα κατά την πορεία μου 

δεν αφορούσαν μόνο στην έρευνα, τη μελέτη και τη συγγραφή. Επρόκειτο και για 

δυσκολίες που σχετίζονταν με προκαταλήψεις και ελλείμματα άλλων ανθρώπων 

από τους οποίους εξαρτάτο η επαγγελματική μου πορεία και οι οποίοι 

προσπάθησαν να μου αποστερήσουν τα δικαιώματά μου στη μόρφωση, ενώ 

δυσχέραναν σε μέγιστο βαθμό την καθημερινότητα και το έργο μου.  

 Θερμές ευχαριστίες οφείλω στην Παλαιοκαθολική Εκκλησία της Βέρνης 

και προσωπικά στον καθηγητή UrsvonArx  που με φιλοξένησαν στην φοιτητική 
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εστία της εκκλησίας τους για όσο χρονικό διάστημα παρέμενα στη Βέρνη και 

διεξήγα εκεί ένα τμήμα της έρευνας μου. Ομοίως θερμές ευχαριστίες οφείλω στη 

συνεργάτιδα και φίλη, Αναπληρώτρια Καθηγήτρια Εφαρμοσμένης Γλωσσολογίας 

στη Διδακτική Ξένων Γλωσσών στο Τμήμα Γαλλικής Γλώσσας και Φιλολογίας 

στο Αριστοτέλειο Πανεπιστήμιο της Θεσσαλονίκης Ρινέττα Κιγιτσιόγλου, στο φίλο 

και υποψήφιο διδάκτορα Θεολογίας Αναστάσιο Ακριδά, στο φίλο Δρα. Μονάχου 

Μιχάλη Καρδαμίτση και στο φίλο Δρα. Κλασικής Αρχαιολογίας Γεώργιο Μάλλιο, 

που με συνέδραμαν με την παροχή βιβλιογραφίας, κάθε φορά που ζήτησα τη 

βοήθειά τους.  

 Ευχαριστώ θερμά τον επιβλέποντα μου Καθηγητή κ. Σωτήριο Δεσπότη για 

την εμπιστοσύνη, την ανοχή και τις εύστοχες παρατηρήσεις του καθόλη τη 

διάρκεια της έρευνας και συγγραφής της διατριβής μου, καθώς και όλα τα μέλη 

της Επιτροπής μου για τις παρατηρήσεις και τις προτάσεις τους.  

 Ευχαριστώ ολόψυχα τους γονείς μου Γεώργιο και Πανωραία για τη 

φροντίδα τους, την ανοχή τους, τη στήριξη τους και την υπομονή τους σε όλη την 

πορεία του δύσκολου αυτού έργου μου. Ομοίως, ευχαριστώ και τα αδέλφια μου 

Βλάσιο και Αικατερίνη για τη φροντίδα τους και τη συμπαράσταση τους. Χωρίς τη 

συμβολή της οικογένειάς μου το έργο μου θα ήταν ακόμα πιο δύσκολο και πιο 

κουραστικό. Το έργο αυτό, όμως, θα ήταν πραγματικά αδύνατο χωρίς την 

προστασία του Αγίου Ραφαήλ Μυτιλήνης και τη χάρη και φώτιση του Αγίου 

Πνεύματος.  
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Ι. ΕΙΣΑΓΩΓΗ  

Ι.1. Σύντομη επισκόπηση της προγενέστερης έρευνας 

 

Το ζήτημα της οργάνωσης και της δομής της χριστιανικής εκκλησίας σχετίζεται εκ 

πρώτης όψεως με τα αξιώματα σε αυτή, τις ανάγκες που οδήγησαν στη 

θεσμοθέτηση τους, τους όρους και τις προϋποθέσεις για την κατάληψή τους και 

το περιεχόμενο των  αρμοδιοτήτων τους. Σε δεύτερο επίπεδο, όμως, το ζήτημα 

υπερβαίνει αυτές τις διαστάσεις καθώς αποκαλύπτεται πλήθος σχετικών άλλων: 

η θέση των απλών μελών στη χριστιανική κοινότητα, η ταυτότητα της εκκλησίας, 

το περιβάλλον, τα ερεθίσματα και οι αλληλοεπιδράσεις που τη διαμόρφωσαν και 

έδωσαν τη δυνατότητα εξακτίνωσης του χριστιανισμού στον κόσμο,1 η 

γνησιότητα των Ποιμαντικών Επιστολών, όπου παρουσιάζεται η συγκεκριμένη 

δομή και οργάνωση της εκκλησίας, δηλαδή επισκόπου-πρεσβυτέρων 

(πρεσβυτερίου)-διακόνων, ο χρόνος της συγγραφής τους, το φιλολογικό τους 

είδος.   

 Αρχικά, διάχυτη ήταν η πεποίθηση ότι η θεσμοθέτηση αξιωμάτων επέφερε 

αλλαγές στην ταυτότητα της εκκλησίας, διότι μετέστρεψε το χαρακτήρα της και 

την κατέστησε ένα νομικό οργανισμό.2 Η κεντρική ιδέα είναι ότι αρχικά 

λειτουργούσε ως σώμα Χριστού,3 δηλαδή δεν υπήρχαν διακρίσεις μεταξύ των 

μελών βάσει φύλου, εθνότητας ή κοινωνικής θέσης. Το κάθε μέλος, όπως και τα 

μέλη του συμβατικού σώματος, συμμετείχε ισότιμα στην εκτέλεση των 

λειτουργιών που αναλάμβανε και συνέβαλε στην ανάπτυξη και διατήρηση του 

σώματος. Βεβαίως, το ιδιαίτερο στοιχείο της χριστιανικής εκκλησίας ήταν η 

                                                           
1
Η έκφραση λαμβάνεται από το έργο του Σωτήρη Σ. Δεσπότη, Υπόμνημα στην Α΄ Τιμόθεον: Ο 

Χριστιανισμός και η «Σιωπηλή» Εξακτίνωση του στον Κόσμο. Tremendum- Γ. Βουτζουλίδης. 
Αθήνα 2014. 
2
Rudolph Sohm, Kirchenrecht. Vol. III. Verlag von Duncker &Humblot. München- Leipzig 1892. 

www.europeana.eu. Walter Lowrie, The Church and Its Organization in Primitive and Catholic 
Times: An Interpretation of Rudolph Sohm’s Kirchenrecht. Longmans, Green, and Co. London – 
Bombay 1904, 218-228. 347. Ο Lowrie, ό.π., 148 σημειώνει ότι στο χάρισμα, όπως και στο 
αξίωμα απαιτείται υπακοή. Η διαφορά, όμως, είναι ότι η υπακοή στο χάρισμα δεν προέρχεται από 
επίσημους νόμους και κανόνες, αλλά πρόκειται για ελεύθερη υπακοή, η οποία προέρχεται από 
την πεποίθηση ότι η απόδοση χαρίσματος σε κάποιο άτομο αποτελεί έκφραση της θείας 
βούλησης.  
3
Α΄Κορ., 12.12-27.Ρωμ., 12.5.  

http://www.europeana.eu/


10 
 

θεώρηση ότι δεν απαρτίζεται μόνο από τα ορατά μέλη, που βρίσκονται στη γη. 

Αντίθετα, στο σύνολο της συμπεριλαμβάνονται όλοι οι πιστοί από την εποχή του 

Αδάμ, καθώς και όσοι θα προσέλθουν στο μέλλον. Επομένως, η εκκλησία ως 

σώμα Χριστού απαρτίζεται από τα δύο τμήματα της, τη γήινη και την ουράνια.4 Η 

χρονική και τοπική διάσταση γεφυρώνεται με το θάνατο και την ανάσταση του 

Κυρίου Ιησού Χριστού, το αίμα του οποίου αποτελεί το κέντρο της Καινής 

Διαθήκης.5 Στην εκκλησία αυτή υπάρχει εσχατολογική ένταση, η προσδοκία μιας 

επικείμενης επανεμφάνισης του Χριστού, η πεποίθηση ότι το διάστημα μεταξύ 

της πρώτης επίγειας και της Δεύτερης Παρουσίας του δε θα είναι μεγάλο.6 Μέχρι 

τότε, οι λειτουργίες της κοινότητας βασίζονται στα χαρίσματα, δηλαδή στις 

ιδιαίτερες εκδηλώσεις της δύναμης του Αγίου Πνεύματος, όπως γίνονται 

αντιληπτά σε διάφορα έκτακτα περιστατικά λόγου ή σε δραστηριότητες που 

διακονούν την κοινότητα. Τα χαρίσματα είναι τα άμεσα δώρα της χάριτος του 

Χριστού που διακρίνονται σε διαφορετικούς ανθρώπους.7  Αυτός είναι και ο 

λόγος που υπάρχει ισότητα μεταξύ των μελών και απουσιάζει η ανάγκη 

οργανωμένης διοίκησης. Διότι η εκκλησία διοικείται από τον Χριστό που δώρισε 

το χάρισμα κατεξοχήν της διδασκαλίας σε αποστόλους, προφήτες και 

διδασκάλους.8 

Στις Ποιμαντικές Επιστολές, όμως, η εκκλησία εμφανίζεται να έχει 

οργανωτική δομή με βάση θεσμοθετημένα αξιώματα και ιεραρχική διάκριση. 

Ταυτόχρονα, δεν εστιάζει στη δεύτερη έλευση του Μεσσία, αλλά η σωτηρία 

παρουσιάζεται να έχει πραγματοποιηθεί στην πρώτη επιφάνεια Του και για το 

λόγο αυτό η εκκλησία θα πρέπει να προετοιμαστεί για μια παρατεταμένη 

                                                           
4
Rudolph Sohm, Kirchenrecht, II 22- 29, 168-172. Alastair Campbell, The Elders: Seniority within 

Earliest Christianity. T&TClark, Edinburgh 1994, 7.  
5
Mr. Gary S. Dykes, “The Church Extraordinary, ‘The Body of Christ”, 

2
2014 (

1
2006), 

www.Biblical-data.org 
6
James D. G. Dunn, Unity and Diversity in the New Testament. An Inquiry into the Character of 

Earliest Christianity. SCM Press Ltd. London 
3
1984 (

1
1977), 344. 

7
Ό.π., 111. Στην περίπτωση αυτή ως χαρίσματα δε νοούνται τα φυσικά προτερήματα ή τα 

ιδιαίτερα έμφυτα προσόντα των ατόμων αλλά γεγονότα λόγου όπως η προφητεία, η διδασκαλία, 
η ηθική τόνωση, καθώς και η διαχείρισης και επίβλεψη κάθε καλού έργου, η ελεημοσύνη, Ρωμ., 
12.4-8. Α΄ Κορ., 12.4-7. 14-26.     
8
Στους οποίους η εμφάνιση των χαρισμάτων, συμπεριλαμβανομένου του κηρύγματος και της 

διοίκησης δεν είναι έκτακτη αλλά τακτική. Αναλυτικά, R. Alastair Campbell, The Elders, 6-8. 15. 

http://www.biblical-data.org/
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παραμονή στον κόσμο.9 Τα δύο αυτά στοιχεία οδήγησαν στην πεποίθηση ότι 

πρόκειται για μια παραφθορά του χαρακτήρα της, μια υποβάθμιση της 

λειτουργίας της. Για τους λόγους αυτούς, η γενικότερη τάση προκρίνει τη θέση ότι 

οι Ποιμαντικές Επιστολές δεν είναι γνήσιες επιστολές του Παύλου, αλλά ότι η 

σύνταξη τους θα πρέπει να αποδοθεί σε έναν συγγραφέα που τον επικαλείται για 

να παρουσιάσει δικές του ιδέες διαφορετικές από αυτές της αρχέγονης 

εκκλησίας. Επομένως, ο συγγραφέας συγγράφει σε μεταγενέστερο του Παύλου 

χρονικό διάστημα, για το οποίο όμως δεν υπάρχει συμφωνία. Στα επιχειρήματα 

κατά της γνησιότητας των επιστολών προστίθενται δύο ακόμα: α) Αν και δίνονται 

σαφείς οδηγίες για την καταπολέμηση των ετεροδιδασκάλων, αιρετικών, που με 

τη διδασκαλία τους προκαλούν έριδες και φιλονικίες στην εκκλησία και 

υπονομεύουν την ενότητά της, εν τούτοις η ο τρόπος και η δυναμική με την οποία 

αντιμετωπίζονται δεν είναι ανάλογη αυτής που είχε ο Παύλος στις γνήσιες 

επιστολές του.10 β) Το δεύτερο σχετίζεται με τη θέση της γυναίκας. Στην 

αρχέγονη εκκλησία, οι γυναίκες όπως και κάθε μέλος συμμετείχε στα χαρίσματα 

και μπορούσε να προφητεύει.11 Στις Ποιμαντικές Επιστολές, όμως, τους 

απαγορεύεται ρητά και κατηγορηματικά η διδασκαλία, ενώ η κοινωνική τους 

δράση περιορίζεται στους παραδοσιακούς ρόλους εντός του γάμου.12 

Βέβαια, η θέση που θέλει τον Παύλο να υποστηρίζει μια εκκλησία με 

χαρισματικό χαρακτήρα επίσης έχει επίσης υποστεί κριτική. Διότι ο απόστολος 

των εθνών δεν έδινε στα χαρίσματα μόνο το περιεχόμενο της εκστατικής, μη 

καθημερινής δραστηριότητας αλλά και αυτό κάθε τακτικής παραινετικής δράσης η 

οποία συμβάλλει στην οικοδόμηση της εκκλησίας. Μάλιστα καλεί τις κοινότητες 

να αναγνωρίσουν τις δράσεις αυτές, να τις εκτιμήσουν και να υπακούσουν σε 

                                                           
9
Martin Dibelius / Hans Conzelmann,The Pastoral Epistles. Μετάφραση Philip Buttolph/ Adela 

Yarbro. Fortress Press. Philadelphia 1972, 7-10. 
10

Για παράδειγμα, σε όλη την Προς Γαλάτας Επιστολή και ειδικά στο 3
ο
 κεφάλαιο, ο Παύλος 

αντιμετωπίζει τους αιρετικούς και τους Γαλάτες που παρασύρονται στην τήρηση του Μωσαϊκού 
Νόμου με ιδιαίτερα δυναμικό τόνο και ύφος. Όμως, στις Ποιμαντικές το ύφος και ο τόνος είναι 
λιγότερο πολεμικό και φέρεται να διδάσκει την αποφυγή των αιρέσεων, καθώς  και το διάλογο και 
την αντιπαράθεση με τους αιρετικούς,  Α΄ Τιμ., 6.20. Β΄ Τιμ, 2.16. 23 Τιτ., 3.9. 
11

Α΄ Κορ., 11.5-6.  
12

Α΄ Τιμ., 2.11-12, 5.13-14. Τιτ., 2.5. 



12 
 

όσους προσφέρουν τέτοιο έργο.13 Ταυτόχρονα, υπογραμμίζει την ανάγκη 

έμφασης στη διδασκαλία και περιορισμού της έκφρασης χαρισμάτων με 

εκστατικό χαρακτήρα, κυρίως της γλωσσολαλιάς, προκειμένου να αποφευχθεί 

αρνητική κριτική προς την εκκλησία από μη μέλη.14 Το κύριο επιχείρημα, κατά 

του χαρισματικού χαρακτήρα της πρώιμης εκκλησίας είναι ότι η θέση αυτή 

γενικεύει την κατάσταση που επικρατούσε στην κοινότητα της Κορίνθου και 

θεωρεί ότι ίσχυε για όλες τις κοινότητες. Όμως, η εκκλησία των Φιλίππων, που 

ήταν η πρώτη που θεμελίωσε ο Παύλος και διατηρούσε πάντα πολύ στενή σχέση 

μαζί του, παρουσιάζει συγκροτημένη οργανωτική δομή με επισκόπους και 

διακόνους.15 Επομένως, οι Ποιμαντικές Επιστολές δεν θεσμοθετούν κάτι ξένο 

στην εκκλησία αλλά μάλλον προάγουν μια τάση που ήδη υπήρχε σε αυτή. 

Βέβαια, παρουσιάζεται ένα ακόμα αξίωμα, αυτό του πρεσβυτέρου, το οποίο 

μάλιστα ενδέχεται να λειτουργεί σε σώμα, το πρεσβυτέριο.16 Ταυτόχρονα και ενώ 

έντονα υποστηρίζεται ο περιορισμός του ρόλου και της δράσης των γυναικών 

στην κοινότητα, μερικοί ερευνητές θεωρούν πιθανό να επιφυλάσσονται αξιώματα 

και για τις γυναίκες, αυτά της διακόνου και των χηρών.17 Ένα ακόμα πρόβλημα 

στις Ποιμαντικές Επιστολές είναι ότι δεν παρουσιάζονται τα ίδια αξιώματα, ούτε 

ενιαία δομή και οργάνωση, η οποία μάλιστα δε φαίνεται να είναι και το ζήτημα 

διαπραγμάτευσης της Β΄ Προς Τιμόθεον.  Τα ζητήματα επομένως είναι πολλά, με 

αρκετά σημεία να παραμένουν ασαφή παρά τις προσπάθειες που κατεβλήθησαν 

για τη διευκρίνισή τους.  

Η προγενέστερη έρευνα έχει κατά βάση κινηθεί σε δύο άξονες: τον άξονα 

της μετάβασης από τη χαρισματική στην ιεραρχική εκκλησία και τον άξονα της 

διάκρισης μεταξύ πρεσβυτερικού και επισκοπικού συστήματος διοίκησης της 

                                                           
13

Α΄ Κορ., 16. 15-16. Α΄Θεσ., 5.12. R. Alastair Campbell, The Elders, 250-251.  
14

Α΄ Κορ., 14.23-24. Όσον αφορά στο χάρισμα της προφητείας σημειώνεται ότι εφόσον 

ερμηνευθεί διασταλτικά, όπως στις Πράξ. 13.1, τότε συμπεριλαμβάνεται στη διδασκαλία.Σε κάθε 
περίπτωση πρέπει να διευκρινίζεται το περιεχόμενο της, καθώς η προφητεία μπορεί να 
ερμηνευθεί με διαφορετικούς τρόπους, R. Alastair Campbell, The Elders 4, 249. 
15

Φιλιπ. 1.1. 
16

Α΄ Τιμ., 4.14. 
17

Στεργίου Σάκκου, «Ένα εκκλησιαστικό αξίωμα για τη γυναίκα (Α΄ Τιμ., 5.3-16)», στο Η 

Πνευματική Παρακαταθήκη του Αποστόλου Παύλου: Ποιμαντικές Επιστολές. Εισηγήσεις ΙΑ΄ 
Συνάξεως Ορθόδων Βιβλικών Θεολόγων. Λευκάδα 25-28 Σεπτεμβρίου 2003. Θεσσαλονίκη 2004, 
361-392.  
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εκκλησίας. Όσοι επικεντρώνουν την έρευνά τους στον πρώτο άξονα τοποθετούν 

χρονικά το πέρασμα από τη χαρισματική εκκλησία σε ένα ιεραρχικό σύστημα 

διοίκησης στη δεύτερη ή και την τρίτη χριστιανική γενιά, αποδέχονται ως 

οργανωτικό πρότυπο της εκκλησίας στις Ποιμαντικές Επιστολές τον οίκο ο 

οποίος θεμελιώνεται στην πατριαρχική ηγεσία και στους κανόνες οικιακής 

συμπεριφοράς (Haustafeln) για όλα τα μέλη,18 αποδίδουν κατά βάση διδακτική 

αρμοδιότητα στους αξιωματούχους ώστε να αντιμετωπιστούν οι αιρετικοί και 

αναγνωρίζουν ότι η εκκλησία πραγματοποιεί αυτή τη δομική αλλαγή έχοντας 

υπόψη της και την ανάγκη στροφής στον κόσμο και την κοινωνία λόγω της 

καθυστέρησης της Δευτέρας Παρουσίας.  

Συγκεκριμένα, ο Hans Freiher von Campenhausen ασπάζεται τις ανωτέρω 

ιδέες και τοποθετεί την αλλαγή στο α΄ μισό του 2ου μ.Χ. αιώνα. Σημειώνει ότι το 

κήρυγμα των αξιωματούχων δεν αποδίδεται πλέον στο Πνεύμα αλλά στον 

απόστολο Παύλο, ο οποίος τους κληροδότησε «τη γνήσια παράδοση και την 

αγία και εμπνευσμένη Γραφή».19 Δεν είναι πλέον η κοινότητα διαχειριστής της 

κληρονομιάς του αλλά οι επίσκοποι και οι πρεσβύτεροι, οι οποίοι καλούνται να 

αντιμετωπίσουν τους γνωστικούς και μαρκιωνίτες αιρετικούς. Ταυτόχρονα, στις 

Ποιμαντικές Επιστολές εισάγεται μια νέα αξίωση, αυτή της ηθικής που στηρίζεται 

στην ιστορία της δημιουργίας και στο δίκαιο της λογικής και προβάλλεται μια 

                                                           
18

Οι κώδικες αυτοί φαίνεται ότι ανάγουν την καταγωγή τους σε παρόμοιους κώδικες που είχαν 

εισαχθεί από τις ελληνιστικές φιλοσοφικές σχολές. Ιδίως oι Στωικοί είχαν θεσπίσει και άλλους 
κανόνες που όριζαν τη σωστή συμπεριφορά όχι μόνο απέναντι στα μέλη της οικογένειάς τους και 
τους άλλους συγγενείς, αλλά και προς τους θεούς και την πατρώα γη, Gretchen J. Reydams- 
Schils, “Clement of Alexandria on Woman and Marriage in the Light of the New Testament 
Household Codes”, στο έργο των David E. Aune / Frederick E. Brenk, Greco-Roman Culture and 
the New Testament. Studies Commemorating the Centennial of the Pontifical Biblical Institute. 
Brill. Leiden – Boston 2012, 113-134. Cynthia Long Westfall, “ ‘This is a Great Metaphor!’. 
Reciprocity in the Ephesian Household Code, στο έργο των Stanley E. Porter / Andrew W. Pitts, 
Christian Origins and Greco-Roman Culture. Social and Literary Contexts for the New Testament. 
Brill. Leiden – Boston 2013, 561-598.  
19

Όπως αναφέρει ο H.F. van Campenhausen, Kirchliches Amt und Geistliche Vollmacht in den 

Ersten Drei Jahrhunderten.J.C.R. Mohr (PaulSiebeck). Tübingen 1953, 119: “der amtliche 

Prediger hält sich an die unverfälschte Überlieferung und die heiligen, inspirierten Schriften, die 
die Apostel hinterlassen haben”. Ο συγγραφέας δε διασαφηνίζει το περιεχόμενο της έκφρασης 

“inspirierten Schriften”. Πιθανώς, τη λαμβάνει από το Β’  Τιμ., 3.16 όπου αναφέρεται: «πᾶσα 

γραφὴ θεόπνευστος». 
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έλλογη χριστιανική εικόνα.20 Οι Martin Dibelius και Hans Conzelmann 

τοποθετούν χρονικά τη στροφή αυτή στην περίοδο μεταξύ δεύτερης και τρίτης 

χριστιανικής γενιάς και θεωρούν ότι στις Ποιμαντικές προάγεται η αρχή της 

καλής χριστιανικής πολιτείας, ως καταστατικού χάρτη της εκκλησίας. Η αρχή 

αυτή, η οποία υπήρχε και στην περίοδο του Παύλου, αλλάζει περιεχόμενο. από 

παραμονή του κάθε χριστιανού στην κοινωνική κατάσταση που διατηρούσε κατά 

την κλήση του ενόψει της επικείμενης Δεύτερης Παρουσίας μετατρέπεται σε 

ενεργητική στάση εκ μέρους του κάθε χριστιανού. Οφείλει δηλαδή το κάθε μέλος 

της εκκλησίας να  ταχθεί με το μέρος της παράδοσης και της παύλειας 

διδασκαλίας και να αποκηρύξει τους αιρετικούς, όποιοι και αν είναι αυτοί, που 

αναφέρονται με το συλλογικό όνομα ἀντιθέσεις.21 Δύο ιδιαίτερα στοιχεία που 

προσδίδουν οι Dibelius/Conzelmann στην αρχή της καλής χριστιανικής 

πολιτείας  είναι ότι α) δε λαμβάνει κοσμική διάσταση, δηλαδή δεν αποτελεί 

αντανάκλαση του κόσμου και β) το πρόσωπο του Παύλου παραμένει σημαντικό 

καθώς δεν έχει αναπτυχθεί μια γενική ιδέα αποστολικής παράδοσης ή 

διαδοχής.22 Ο Ernst Käsemann θέτει στο κέντρο της έρευνας του την ιδέα του 

καθολικισμού,23 στον οποίο δίνει το περιεχόμενο της εξέλιξης ενός δημοφιλούς 

                                                           
20

Ό.π., 120, “Aber andereseits spürt man auch einen neuen Willen, den biblischen 

Schöpfungsgedanken, die allgemeinen Forderungen einer ebenso natürlichen wie christlichen 
Moral und das Recht der Vernunft und einer vernünftigen, christlichen Bildung jetzt in einer Weise 
hervorzuheben, die schlechterdings nicht mehr paulinisch ist und doch gerade unter dem Namen 
des Paulus auf den Plan tritt”. Συνολικά για την οργάνωση και το χαρακτήρα της εκκλησίας, ό.π., 

116-124.  Ο van Campenhausen  δεν αναφέρει ρητά τι περιεχόμενο δίνει στην έκφραση «ιστορία 

της δημιουργίας». Πιθανώς αναφέρεται στην ιστορία της  δημιουργίας του ανθρώπου και της 
πτώσης του, καθώς και την ευθύνης της γυναίκας, όπως παρουσίαζονται στο Γεν.2. 18-22 και 
Γεν. 3 αντίστοιχα και μεταφέρονται από το συγγραφέα των Ποιμαντικών στην Α΄ Τιμ., 13-14.   
21

Α΄Τιμ., 6.20. 
22

Martin Dibelius / Hans Conzelmann,The Pastoral Epistles, 8-10.  
23

Ο καθολικισμός αρχικά έγινε αντιληπτός στην έρευνα ως συμφιλίωση των δύο ρευμάτων στον 

αρχέγονο χριστιανισμό, δηλαδή του Ιουδαιοχριστιανισμού, με εκπρόσωπο τον Πέτρο και του 
χριστιανισμού εξ εθνικών με εκπρόσωπο τον Παύλο. Στη συνέχεια,  του δόθηκε η διάσταση της 
διδασκαλίας της Παλαιάς Διαθήκης ερμηνευμένης με τον ελληνικό τρόπο σκέψης και την 
ιδεαλιστική φιλοσοφία. Θεωρείται δηλαδή ότι η εκκλησία, μετά την απόρριψη του Χριστιανισμού 
από τον Ιουδαϊσμό, υιοθέτησε τον Ελληνισμό ως παγκόσμιο πολιτιστικό και όχι ως εθνικό στοιχείο 
προκειμένου να γίνει πιο οικουμενική. Το αποτέλεσμα ήταν διπλό, αφενός η ανάπτυξη της ιδέας 
του Λόγου από τους Απολογητές του 2

ου
 μ.Χ. αιώνα και αφετέρου ο Γνωστικισμός. Η θέση του 

Käsemann αποτελεί στην ουσία εξέλιξης μιας τρίτης θεώρησης του καθολικισμού, που 
αποδέχεται την ύπαρξη μιας τρίτης τάσης, επιπλέον των δύο πρώτων. Πρόκειται για μια τάση 
χριστιανισμού εξ εθνικών, η οποία αναπτύχθηκε ανεξάρτητα από τον Παύλο και δε βρισκόταν 
υπό τον έλεγχό του. Αναλυτικά για την εξελικτική πορεία της κατανόησης και του ορισμού του 
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τύπου του χριστιανισμού των εξ εθνικών χριστιανών, ο οποίος είχε αναπτυχθεί 

αυτόνομα από τον Απόστολο Παύλο. Την ενεργοποίηση του προκάλεσε η 

καθυστέρηση της Παρουσίας, με αποτέλεσμα στο έργο του Λουκά και στις 

Ποιμαντικές Επιστολές να εγκαθιδρυθούν θεσμοί και αξιώματα, καθώς και να 

αποκρυσταλλωθεί η πίστη σε τύπους. Σημειώνει, όμως, ότι η ανάγκη 

κατανόησης της εκκλησίας ως Una Sancta Apostolica, δηλαδή ως Μίας Αγίας 

Αποστολικής δεν έγινε ταυτόχρονα σε όλες τις κοινότητες ούτε με την ίδια 

ένταση και στον ίδιο βαθμό.24 

Οι Spicq και Fiore, οι οποίοι επίσης εστιάζουν στη διάκριση μεταξύ 

χαρισματικής και ιεραρχικής εκκλησίας και υιοθετούν τις γενικές ιδέες της, 

εξέτασαν τη θεωρία των Dibelius/ Conzelmann. Ο Celsas Spicq την απορρίπτει 

και υποστηρίζει ότι η παράδοση χρησιμοποιείται από τους χριστιανούς, που 

ούτως ή άλλως ζουν οργανικά στην κοινωνία, προκειμένου να εκφράσουν μια 

ανοιχτή ομολογία της πίστης τους, ενώ θεωρεί τους αιρετικούς μάγους.25 Ο 

Benjamin Fiore, ο οποίος χρονικά τοποθετεί την αλλαγή στη δεύτερη χριστιανική 

γενιά, διαφωνεί ότι διαμορφώνεται ένας οργανωτικός χάρτης της εκκλησίας στις 

Ποιμαντικές Επιστολές. Θεωρεί ότι τα οργανωτικά πρότυπα και οι τίτλοι δεν είναι 

σταθερά και εντοπίζει  επικάλυψη αρμοδιοτήτων.26 Στη συνέχεια, ο Oberlinner 

                                                                                                                                                                             
καθολικισμού, James D.G. Dunn, Unity and Diversity in the New Testament, 341-368. Όσον 
αφορά στον όρο Ελληνισμός, αν και  χρησιμοποιείται ευρέως στην έρευνα, κανείς δε δίνει τον 
ορισμό του. Πάντως, γενικά λαμβάνει το περιεχόμενο της γνώσης της ελληνικής γλώσσας και της 
υιοθέτησης  του ελληνικού τρόπου ζωής και των ελληνικών πολιτικών και πολιτιστικών θεσμών, 
όπως η αγορά, το γυμνάσιο και το θέατρο, Luther H. Martin, “Graeco-Roman Philosophy and 
Religion”, στο έργο του Philip F. Esler, The Early Christian World, Routledge London– New York 
2000, Τόμοι ΙΙ. Ι. 53-79. Andrew Wallace-Hadrill, “The Creation and Expression of Identity:The 
Roman World”, στο έργο των Susan E. Alcock/ Robin Osborne, Classical Archaeology. Blackwell, 
Malden - Oxford 2012,  368-393, όπου σημειώνει ότι οι Ρωμαίοι αντιμετώπισαν τον Ελληνισμό ως 
μια ακόμα κατάκτηση τους, δεδομένου ότι τον χρησιμοποίησαν για τη διοίκηση και τη συνένωση 
της αυτοκρατορίας. Στην ουσία, όμως, παρέδωσαν ένα μέρος της ταυτότητάς τους, λόγω αυτής 
της θέσης που εξέλαβε ο Ελληνισμός, ο οποίος δεν υποχώρησε μπροστά στη ρωμαϊκή γλώσσα 
και παράδοση, όπως συνέβη με άλλους κατεκτημένους λαούς.  
24

Ernst Käsemann, Exegetische Versuche und Besinnung. Vol. II. Vandenhoeck & Ruprect. 

Göttingen 1964, 239-252.Ernst Käsemann, “Paulus und der Frühkatholizismus”, ZThK  60.1 

(1963), 75-89. 
25

Βασισμένος στη σύγκριση των αιρετικών με τους μάγους του Φαραώ, Ιαννή και Ιαμβρή στη 

Β΄Τιμ., 3.8-9, Celsas Spicq, Saint Paul: Les Épitres Pastorales. Τόμοι 2. Gabalda. Paris 
4
1969 

(
1
1947), 104-109. 243.  

26
Benjamin Fiore, S.J., The Pastoral Epistles: First Timothy, Second Timothy, Titus. Εκδότης 

Daniel J. Harrington. Liturgical Press. Collegeville Minnesota  1970, 3-11.  
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θεωρεί ότι τα εσωτερικά ζητήματα δεν εμποδίζουν την εκκλησία από το άνοιγμα 

στο εξωτερικό της περιβάλλον. Αντίθετα, αυτή προσπαθεί να καλλιεργήσει έναν 

ελκυστικό τρόπο ζωής και μια δομημένη οργάνωση σύμφωνα με το πρότυπο του 

οίκου, το οποίο προβαλλόταν από τις φιλοσοφικές σχολές ως οργανωτικό 

πρότυπο και της ίδια της πολιτείας. Ο ίδιος, όμως, δε συνδέει την εκκλησία με την 

πολιτεία. Τέλος, διαπιστώνει ότι πρόβλημα της ιεραρχικής δομής είναι ότι η 

κοινότητα μετατρέπεται από συνομιλητής σε αντικείμενο επί του οποίου θα 

λαμβάνονται αποφάσεις από τους αξιωματούχους, οι οποίοι όμως οφείλουν να 

την προστατεύσουν από τους ετεροδιδασκάλους.27 Ο Philip H. Towner 

υποστηρίζει ότι το λεξιλόγιο των Ποιμαντικών Επιστολών για τη ζωή στην 

εκκλησία χαρακτηρίζεται από το τρίπτυχοπίστη-ευσέβεια-καλά έργα, το οποίο 

λαμβάνεται από την πολιτική ορολογία των ελληνιστικών χρόνων. Η ευσέβεια 

είναι όρος που θεωρεί ότι προέρχεται  από τον ελληνιστικό Ιουδαϊσμό 

προκειμένου να δηλώσει μια ζωή σύμφωνη με το θέλημα του θεού. Αντίθετα, οι 

όροι σωφροσύνη και σεμνότητα λαμβάνονται από το ελληνιστικό περιβάλλον και 

αφορούν στην κοσμική ηθική  Η εμμονή των αιρετικών στο γνωστικό χαρακτήρα 

της πίστης και την τελετουργική καθαρότητα προκαλούν χάσμα μεταξύ πίστης και 

πρακτικής ζωής. Όσον αφορά στο οργανωτικό πρότυπο που υιοθετείται, θεωρεί 

ότι η εκκλησιολογία στις Ποιμαντικές Επιστολές δεν είναι ενιαία. Η παρουσίασή 

της εκκλησίας ως οίκου στην Α΄ Τιμ., 3.15 υπήρξε τόσο εμβληματική ώστε να 

επισκιάσει την εκκλησιολογία των άλλων δύο επιστολών.28 Τέλος, ο Lone Fatum 

είναι ο πρώτος ερευνητής, ο οποίος χωρίς δισταγμούς αποδίδει μια σαφή και 

ξεκάθαρη πολιτική διάσταση στην οργάνωση της εκκλησίας στις Ποιμαντικές 

Επιστολές. Θεωρεί ότι  πρόκειται για μια πολιτικά ορθή εκδοχή του Παύλου, 

προκειμένου ο χριστιανισμός να γίνει αποδεκτός από την κοινωνία και ότι η υγιής 

διδασκαλία λαμβάνει το περιεχόμενο της πίστης στην οικουμενική σωτηρία, της 

προσγειωμένης προσέγγισης των πολιτικών πραγμάτων και της φυσικής 

συσχέτισης της πίστης και της κοινωνικής συμπεριφοράς. Μάλιστα, η 
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παρουσίαση της εκκλησίας ως πολιτείας λαμβάνεται από την ελληνική κοινωνία 

και συνδέει την παράδοση με την οικονομία και κατά συνέπεια με την πολιτεία.29 

Ο δεύτερος άξονας της έρευνας σχετικά με την οργάνωση και τη δομή της 

χριστιανικής εκκλησίας εστίασε κυρίως στα αξιώματα και την προέλευσή τους. Η 

αντίληψη η οποία επικρατεί είναι ότι οι όροι επίσκοπος και πρεσβύτερος είναι 

συνώνυμοι. Δηλαδή ότι ο κάθε πρεσβύτερος ήταν επίσκοπος στον οίκο – 

εκκλησία που διοικούσε, ενώ σε συγκέντρωση όλων των πρεσβυτέρων 

επιλεγόταν ως επικεφαλής ένας πρεσβύτερος ο οποίος επίσης αποκαλείται 

επίσκοπος. Όσον αφορά στην προέλευση και τις αρμοδιότητες των δύο όρων 

θεωρείται ότι ο επίσκοπος λαμβάνεται από το ελληνικό περιβάλλον και μάλιστα 

από τους λατρευτικούς συλλόγους. Οι αρμοδιότητές του εκτός από διδακτικές 

είναι επίσης διοικητικές και οικονομικές. Ο όρος πρεσβύτερος θεωρείται ότι 

λαμβάνεται από τη συναγωγή. Μερικοί ερευνητές υποστηρίζουν ότι έχουν 

αρμοδιότητες δικαστικές και ελέγχου της πειθαρχίας και ηθικής καθαρότητας και 

άλλοι ότι πρόκειται για έναν ηλικιακό προσδιορισμό και όχι για ένα αξίωμα με 

αρμοδιότητες.30 Όσον αφορά στο διάκονο όλοι σχεδόν συνδέουν αυτό το αξίωμα 

με τον επίσκοπο ως βοηθό του στην άσκηση ποιμαντικής μέριμνας. Τέλος, 

αναφορικά με τις γυναίκες και με το εάν επιφυλάσσονται για εκείνες αξιώματα, οι 

απόψεις διίστανται.31 

                                                           
29

 Lone Fatum, “Christ Domesticated: the Household Theology of the Pastorals as Political 

Strategy”, στο  Jostein Ådna, The Formation of the Early Church. Mohr Siebeck. Tübingen 2005, 
175-207. 
30

Δικαστικές αρμοδιότητες αποδίδει στους πρεσβυτέρους ο Erwin Hatch, The Organization of the 

Early Christian Churches: Eight Lectures delivered before the University of Oxford, in the year, 
1880, on the Foundation of the late Rev. John Bampton, M.A. Rivingtons. London 1882, 64-66.Ο 
Walter Lowrie, The Church and Its Organization, 347 θεωρεί ότι δεν πρόκειται για αξίωμα αλλά 
για απόδοση τιμής λόγω ηλικίας. Μόνο όταν συνέρχονταν όλες οι οίκοι – εκκλησίες τότε 
αναβαθμιζόταν  θέση των πρεσβυτέρων υπό την έννοια ότι κάθονταν μαζί με τον επίσκοπο και 
αποτελούσαν το συμβούλιό του. 
31

Στεργίου Σάκκου, «Ένα εκκλησιαστικό αξίωμα για τη γυναίκα»,  ο οποίος θεωρεί ότι οι χήρες 

είναι αξίωμα. Επίσης, ο Thomas Söding, “1 Timotheus 3: Der Episkopos und die Diakone in der 
Kirche”, στο έργο του Karl Paul Donfried, 1 Timothy Reconsidered, Colloquium Oecumenicum 
Paulinum. Peeters. Leuven 2008, 63-86 θεωρεί ότι οι γυναίκες λαμβάνουν το αξίωμα του 
διακόνου. Αντίθετα, οι Jerome D. Quinn / William C. Wacker, The First and Second Letter to 
Timothy: A New Translation with Notes and Commentary. William B. Eerdmans. Grand Rapids. 
Michigan/ Cambridge U.K. 2000, 276, θεωρούν ότι οι γυναίκες δεν καταλαμβάνουν αξίωμα. 



18 
 

Συγκεκριμένα, ο F.C. Baur, οποίος αμφισβήτησε τη γνησιότητα των 

Ποιμαντικών Επιστολών, θεωρεί ότι οι όροι επίσκοπος και πρεσβύτεροι είναι 

συνώνυμοι και χρησιμοποιούνται εναλλακτικά, καθώς και ότι αρχικά η κάθε 

τοπική εκκλησία ήταν υπό τις οδηγίες μιας ομάδας ανθρώπων.32 Ο J.B. Lightfoot, 

υποστηρίζει ότι το αξίωμα του επισκόπου λαμβάνεται από το ελληνικό πολιτικό 

περιβάλλον, ενώ το αξίωμα του πρεσβυτέρου από το ιουδαϊκό περιβάλλον.33 

Παρόμοια θέση υιοθέτησε και ο Erwin Hatch, ο οποίος παραλληλίζει το αξίωμα 

του επισκόπου με το αντίστοιχο σε ελληνικούς συλλόγους. Αναφορικά με το 

σώμα των πρεσβυτέρων, το ταυτίζει με το θεσμό του Sanhedrin, που μαζί με τη 

συναγωγή ήταν οι βασικοί θεσμοί της Ιουδαϊκής Διασποράς. Στον επίσκοπο 

αποδίδει οικονομικές και διαχειριστικές αρμοδιότητες και στο σώμα των 

πρεσβυτέρων δικαστικές, υψηλού επιπέδου διοικητικές και άσκησης της 

πειθαρχίας και της ηθικής καθαρότητας κατ’ αναλογία του ιουδαϊκού συνεδρίου.34 

Ο Λ. Φιλιππίδης υποστηρίζει ότι οι όροι επίσκοπος και πρεσβύτερος είναι 

συνώνυμοι, καθώς και για τους δύο χρησιμοποιείται το ρήμα προΐστασθαι. Ο 

επίσκοπος είναι ο προεστώς πρεσβύτερος. Όλοι οι πρεσβύτεροι έχουν 

ποιμαντική αρμοδιότητα. Μόνο, όμως, ο επίσκοπος έχει διοικητική και οικονομική 

αρμοδιότητα, όπως προκύπτει από τη χρήση του ρήματος ἐπιμελεῖσθαι, 

προκειμένου να δηλωθεί το έργο του.35 Παρόμοια θέση περί της συνωνυμίας των 

δύο όρων έλαβε και ο Paul Trebilco ο οποίος όμως εντοπίζει διαφορετική 

ποιότητα στη χρήση τους. Ο μεν πρεσβύτερος  δηλώνει την κοινωνική υπόσταση 

και αξιοπρέπεια των επικεφαλής, ο δε επίσκοπος το λειτούργημα του 

πρεσβυτέρου. Ορμώμενος μάλιστα από την αναφορά σε επισκόπους στην Προς 

Φιλιππησίους Επιστολή, υποστηρίζει ότι ο Παύλος επιθυμούσε οι επικεφαλής να 

αποκαλούνται με τον όρο επίσκοπος. Τέλος, θεωρεί ως πιθανή τη χρήση και των 
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δύο όρων στην εποχή του Λουκά, προκειμένου να δηλωθεί η συλλογική διοίκηση 

της εκκλησίας της Εφέσου.36 

Οι επόμενοι ερευνητές οι οποίοι εστίασαν την έρευνά τους στον άξονα της 

διάκρισης μεταξύ του πρεσβυτερικού και του επισκοπικού αξιώματος, εισήγαγαν 

παραλλαγές του γενικού κανόνα και επέκτειναν την έρευνά τους και στον πρώτο 

άξονα έρευνας, δηλαδή τη διάκριση μεταξύ χαρισματικής και ιεραρχικής 

εκκλησίας. Αρχικά, ο Mikael Tellbe υποστήριξε ότι αν και ο επίσκοπος ήταν 

πρεσβύτερος, το αντίθετο δε συνέβαινε. Ο όρος πρεσβύτερος ήταν μεν 

δηλωτικός της ηλικίας, μπορούσε όμως να δηλώνει επιπλέον τη διοικητική και 

διδακτική αρμοδιότητά τους σχετικά με τη μεταβίβαση της παράδοσης. Δίνει 

ιδιαίτερη έμφαση στη διαδοχή των αξιωματούχων, καθώς οι επικεφαλής των 

εκκλησιών συνδέονται με τον Χριστό μέσω του Παύλου και του Τιμόθεου. Ο κάθε 

επικεφαλής διδάχθηκε από εκείνους, τους είχε ως πρότυπο και τους διαδέχθηκε. 

Υπογραμμίζει τη σημασία της ανώτερης ηθικής ποιότητας ως προαπαιτούμενου 

για την ανάδειξη στα αξιώματα. Τέλος, σημειώνει ότι η εκκλησία στις Ποιμαντικές 

Επιστολές  δεν έχει διασπαστικές τάσεις προς την κοινωνία. Αντίθετα, ο 

συγγραφέας τους υιοθετεί σε κάποιο βαθμό πολιτιστικά χαρακτηριστικά της 

εποχής του, γλώσσα, πνευματικές αξίες, παραδόσεις και ιδεώδη. Επίσης, έχει 

δεχθεί και αφομοιώσει επιδράσεις από το πολιτικό, θρησκευτικό και κοινωνικό 

του περιβάλλον.37 

Ο Γεώργιος Γαλίτης θεωρεί ότι ανεξάρτητα από την αρχική σημασία τους, 

ηλικιακός προσδιορισμός για τον πρεσβύτερο – υπηρεσία και λειτούργημα για 

τον επίσκοπο, στις Ποιμαντικές Επιστολές οι δύο όροι συμπίπτουν στο ίδιο 

πρόσωπο. Στη συνέχεια, προβαίνει σε μια σύγκριση των γνήσιων παύλειων 

επιστολών και των Ποιμαντικών και καταλήγει ότι στις τελευταίες το μοναρχικό 

αξίωμα δεν έχει ακόμα επιβληθεί της συλλογικής διακυβέρνησης της εκκλησίας 

από τους πρεσβύτερους, η καταγωγή των οποίων ανάγεται στον Ιουδαϊσμό. 
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Τέλος, υποστηρίζει ότι το χάρισμα δεν έχει εκλείψει στις Ποιμαντικές Επιστολές 

και αφορά τόσο στους Τιμόθεο και Τίτο όσο και στους χαρισματούχους που 

βρίσκονται εκτός της εκκλησιαστικής ιεραρχίας, στους οποίους δεν μπορούν να 

διδάξουν γυναίκες.38 

Ο Jürgen Roloff θεωρεί ότι ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών 

επιχειρεί να αναπροσαρμόσει ένα ήδη υπάρχον σύστημα αξιωματούχων με 

τρόπο, ώστε να ανταποκρίνεται στα έργα και τις απαιτήσεις της εκκλησίας, της 

τρίτης γενιάς χριστιανών. Θεωρεί ότι το οργανωτικό πρότυπο είναι αυτό του 

οίκου, το οποίο εισάγεται εις αντικατάσταση της εκκλησίας που κυβερνάται από 

το Πνεύμα. Το προτεινόμενο διοικητικό σχήμα αποτελεί συγχώνευση δύο 

παλαιότερων που ήταν σε ευρεία χρήση στο τέλος του 1ου μ.Χ. αιώνα. Το πρώτο, 

οι πρεσβύτεροι, προέρχεται από την Ιουδαϊκή συναγωγή και αντιπροσωπεύει την 

παράδοση. Το δεύτερο, των επισκόπων –διακόνων, προέρχεται από την 

εκκλησία των Φιλιππησίων, όπου είχε αναπτυχθεί με έγκριση του Αποστόλου 

Παύλου. Οι αρμοδιότητες των αξιωματούχων είναι διοικητικής, οικονομικής και 

λατρευτικής – λειτουργικής φύσης. Οι αξιωματούχοι, οι οποίοι λαμβάνουν το 

αξίωμα μέσω της χειροτονίας τους, είναι αρμόδιοι για τη διδασκαλία των γραφών 

και την ενθάρρυνση για τη σωτηρία της ψυχής. Οφείλουν να φέρονται με 

σεβασμό που ταιριάζει στην αδελφική τους αλληλεγγύη. Όμως, η χειραφέτηση 

των γυναικών, όπως είχε υπογραμμιστεί στην πρώιμη φάση της εκκλησίας, 

σταματά. Οι χριστιανοί θα πρέπει να υιοθετήσουν θεϊκή συμπεριφορά και τάξη αν 

δε θέλουν να αγνοηθούν από την κοινωνία. Από τη συμπεριφορά τους θα 

εξαρτηθεί η επιτυχία του ευαγγελίου. Δε χρειάζεται να ανησυχούν για την 

εκπλήρωση των υποσχέσεων του θεού. Η ίδια η εκκλησία, που αποτελεί τη βάση 

και το στύλο της αληθείας, είναι αδιάψευστος μάρτυρας της θεϊκής συνέπειας. Η 

οντότητά της είναι σταθερή και ακλόνητη διότι προσδιορίζεται από την αλήθεια, 

                                                           
38

Γεώργιος Γαλίτης, Η Προς Τίτον Επιστολή του Αποστόλου Παύλου. Ο Ποιμένας και οι Αιρετικοί. 

Εκδόσεις Π. Πουρνάρα. Θεσσαλονίκη
2 
1992, 70-78.169. 



21 
 

την οποία ερμηνεύει ως τρόπο ζωής, μια χριστολογική και πνευματολογική 

πραγματικότητα.39 

Ο R. Alastair Campbell σε αντίθεση με το Roloff υποστηρίζει ότι οι 

Ποιμαντικές Επιστολές δεν αποσκοπούν στη συγχώνευση δύο διοικητικών 

συστημάτων διαφορετικής προέλευσης αλλά στη νομιμοποίηση της εξουσίας του 

νέου επισκόπου. Η εκκλησία εξελίχθηκε σε τρία στάδια: κατ’ οἶκον – κατ’ 

ἐκκλησίαν – κατά πόλιν, γεγονός που είχε επίδραση και στη διοίκηση της. Ενώ 

αρχικά διοικούσε ένας επικεφαλής επίσκοπος σε μικρούς και λίγους οίκους, στη 

συνέχεια όταν οι οίκοι αυξήθηκαν θεσμοθετήθηκε η συλλογική διοίκηση των 

πρεσβυτέρων, για να επανέλθει πάλι στον έναν επικεφαλής μονο-επίσκοπο όταν 

η εκκλησία βρέθηκε χωρίς αποστολική καθοδήγηση και υπό τον κίνδυνο των 

αιρέσεων. Το καινούργιο στοιχείο που εισάγει ο Campbell στην έρευνα είναι η 

αμφισβήτηση της ιουδαϊκής καταγωγής του αξιώματος των πρεσβυτέρων. 

Υποστηρίζει ότι η θέση αυτή, η οποία προήλθε από την πεποίθηση ότι η 

χριστιανική εκκλησία προέκυψε μετά από αποσκίρτηση από τη συναγωγή, δε 

λαμβάνει υπόψη της τις πηγές, οι οποίες αποδεικνύουν ότι η χριστιανική 

εκκλησία αναδείχθηκε μέσα από τους οίκους – εκκλησίες. Επομένως, ούτε και τα 

αξιώματα της εκκλησίας είναι κατ’ αναλογία αυτών της συναγωγής ούτε υπάρχει 

έγκυρη ταύτιση τους. Διότι στην περίπτωση αυτή, ο επίσκοπος δηλαδή ο 

υπεύθυνος για τη λατρεία πρεσβύτερος, δε θα προερχόταν από το σώμα των 

πρεσβυτέρων, όπως ακριβώς ο άρχων, ο υπεύθυνος της λατρείας στη 

συναγωγή, δεν προερχόταν από τους πρεσβύτερους αυτής. Επιπλέον, 

επισημαίνει ότι πρεσβύτεροι υπήρχαν και στις ελληνικές πόλεις, οι οποίοι μάλιστα 

ήταν συνδεδεμένοι με το γυμνάσιο και την πόλη. Τέλος, αναφορικά με τους 

διακόνους θεωρεί ότι πρόκειται για βοηθούς των επισκόπων.40 

Ο Alistair C. Stewart θεωρεί τους όρους επίσκοπο – πρεσβύτερο 

περιώνυμους, δηλαδή ότι ο επίσκοπος εμπεριέχει τον πρεσβύτερο χωρίς να 
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ισχύει το αντίστροφο. Μόνη περίπτωση συνωνυμίας των όρων αναγνωρίζει όταν 

διασκορπισμένες χριστιανικές κοινότητες του 1ου μ.Χ. αιώνα λειτουργούσαν σε 

μια χαλαρή σύνδεση ομοσπονδίας. Τότε πιθανώς οι αξιωματούχοι τους 

συναντιόντουσαν σε μια πόλη ή περιοχή για να συζητήσουν θέματα κοινού 

ενδιαφέροντος, όπως τον καθορισμό της ορθοδοξίας, τη διαβίβαση χριστιανικής 

γραμματείας και τη σύναψη των σχέσεων των εκκλησιών. Μόνο σε αυτή την 

περίπτωση συλλογικής συγκέντρωσης  επισκόπων η αναφορά σε πρεσβύτερους 

αφορά στους επικεφαλής των χριστιανικών κοινοτήτων. Ο Stewart απορρίπτει τη 

θεωρία της συλλογικής διακυβέρνησης των πρεσβυτέρων, η οποία προήλθε από 

την εσφαλμένη πεποίθηση προέλευσης της εκκλησίας από τη συναγωγή. 

Αντίθετα, υποστηρίζει ότι η εκκλησία προήλθε από τη συνένωση των οίκων – 

εκκλησιών, που δεν είχαν συλλογική διοίκηση. Καταλήγει ότι εξ αρχής υπήρχε 

μόνο το επισκοπικό σύστημα διοίκησης των οίκων-εκκλησιών με επιπλέον 

αρμοδιότητα τη λειτουργία. Επίσης, υποστηρίζει ότι οι διάκονοι ήταν βοηθοί των 

επισκόπων, με τους δύο να έχουν κατεξοχήν οικονομικές αρμοδιότητες. Όσον 

αφορά στους πρεσβυτέρους απορρίπτει, όπως και ο Campbell, την ιουδαϊκή 

καταγωγή του όρου και τονίζει την ύπαρξη πρεσβυτέρων και στις ελληνικές 

πόλεις.41 

O Lorenz Oberlinner θεωρεί ότι στις Ποιμαντικές Επιστολές η εκκλησία 

παράγεται από την αλήθεια και εναρμονίζεται με την παράδοση. Είναι η υγιής 

κοινότητα η οποία ιδρύθηκε από το Θεό μέσω του Ιησού Χριστού. Λειτουργεί ως 

μεσολαβήτρια της θέλησης και της ενέργειας του θεού για τη σωτηρία του 

ανθρώπου και αντιμετωπίζει μέσω των αξιωματούχων της ενάντιες περιστάσεις, 

όπως αυτή των ετεροδιδασκάλων. Ετεροδιδάσκαλοι και αξιωματούχοι 

συνδέονται άμεσα, καθώς οι δεύτεροι οφείλουν να λειτουργήσουν 

προστατευτικά για την κοινότητα απέναντι στους πρώτους. Τα εσωτερικά 

ζητήματα δεν εμποδίζουν την εκκλησία από το άνοιγμα της στο εξωτερικό 
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περιβάλλον. Πρέπει να διεκδικήσει τη θέση της μέσω της καλλιέργειας ενός 

ελκυστικού τρόπου ζωής και της δομημένης οργάνωσης της.42 

Τέλος, ο Σωτήρης Σ. Δεσπότης θεωρεί ότι στην Προς Τίτον Επιστολή ο 

επίσκοπος και πρεσβύτερος είναι όροι συνώνυμοι. Το ίδιο θεωρεί ότι η ισχύει 

και στην Α΄ Προς Τιμόθεον με την επιπλέον σημείωση ότι ο ορισμός επισκόπου 

προκαλείται από την ανάγκη που διαφαίνεται για συντονισμό των πολλών κατ’ 

οίκον εκκλησιών. Ο επίσκοπος διακρίνεται από τους υπόλοιπους πρεσβύτερους 

με κριτήριο το χάρισμα της διδασκαλίας, το οποίο τον καθιστά ικανό να 

εδραιώσει το μυστήριο της θεοσέβειας και να αντιμετωπίζει με πραότητα 

αιρετικές απόψεις. Όσον αφορά στους διακόνους ορθά διαπιστώνει ότι 

υφίστανται κάποιου είδους δοκιμασία για την κατάληψη του αξιώματος. 

Αναφορικά με τους πρεσβύτερους υπογραμμίζει τη διάκριση πρεσβυτέρων – 

κηρύκων και την τεκμηρίωση της διπλής τιμής που επιφυλάσσεται για εκείνους 

σε παλαιοδιαθηκικό χωρίο.43  

  

Ι.2. Αντικείμενο και Μέθοδος 

Από την ανωτέρω περιγραφή προκύπτει εμφανώς ότι όσοι εστιάζουν την έρευνα 

τους στον πρώτο άξονα, δηλαδή τη διάκριση μεταξύ χαρισματικής και ιεραρχικής 

εκκλησίας, ουσιαστικά μελετούν μια αποσπασματική εικόνα της και όχι μόνο για 

το λόγο ότι γενικεύουν ένα μεμονωμένο, τοπικό παράδειγμα, αυτό της εκκλησίας 

της Κορίνθου. Αλλά κυρίως διότι ακόμα και σε αυτή την περίπτωση δεν αναιρείται 

η πιθανότητα η δομή της κοινότητας να είναι ιεραρχική. Όπως σημειώνει ο R. 

Alastair Campbell ακόμα και αν ο εκστατικός λόγος ήταν η κατάσταση που 

επικρατούσε στην Κόρινθο, εν τούτοις δεν είναι γνωστό πόσοι πολλοί 

εμπλέκονταν σε αυτό, για πόσο καιρό και πόσο γενικευμένο ήταν.44 Το 
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κυριότερο, όμως, έλλειμμα της προσέγγισή τους είναι η θεώρηση πως η ιεραρχία 

αναιρεί το χάρισμα. Όμως, το ακριβώς αντίθετο θα μπορούσε να συμβαίνει, 

δηλαδή να καταλαμβάνει αξίωμα όποιος κατέχει το χάρισμα σε μεγαλύτερο 

βαθμό και σε ποιότητα τέτοια, ώστε να αναγνωρίζεται η διάκριση αυτή από τα 

υπόλοιπα μέλη με την απόδοση αξιώματος. Μια τέτοια υπόθεση εργασίας δεν 

είναι κάτι απίθανο. Άλλωστε αντίστοιχο παράδειγμα αποτελεί η ρωμαϊκή 

αυτοκρατορία και η βάση στην οποία θεμελιώνεται η διοίκησή της, όπως 

καθιερώθηκε από τον Αύγουστο Καίσαρα. Διότι πρώτος ο ίδιος και στη συνέχεια 

όλοι οι αυτοκράτορες απέφυγαν να παρουσιάσουν την εξουσία τους ως μοναρχία 

καθώς καθιέρωσαν μια πολιτική ιδεολογία βάσει της οποίας κυβερνούν λόγω των 

χαρισμάτων τους.45 Ως χάρισμα νοούνται οι αρετές (vitutes) του κάθε 

αυτοκράτορα, οι οποίες του έδιναν τη δυνατότητα να επιτύχει τα θαυμαστά 

κατορθώματα που εγγυώνται την ευημερία της αυτοκρατορίας και οι οποίες 

ξεπερνούν τις δυνάμεις και αρετές ενός απλού ανθρώπου.46 Μέσο για την 

επίτευξη του στόχου ήταν η εξασφάλιση της διαδοχής και της δυναστικής 

συνέχειας.47 Ο  κάθε αυτοκράτορας με την άνοδο του στο θρόνο, είτε ως φυσικό 

είτε ως υιοθετημένο τέκνο, κληρονομούσε εκτός από την εξουσία και το χάρισμα 

                                                           
45

Andrew Wallace-Hadrill, “The Emperor and his Virtues”, Historia: Zeitschrift für Alte Geschichte, 

30.3 (1981), 298-323. Ο Allen Brent, The Imperial Cult and the Development of the Church Order: 
Concepts and Images of Authority in Paganism and Early Christianity before the Age of Cyprian. 

Brill. Leiden – Boston – Köln 1999, 64-65, σημειώνει ότι οι αρετές, τις οποίες ο κάθε 

αυτοκράτορας επιλέγει να τον χαρακτηρίζουν, θεοποιούνταν και ενσωματώνονταν στη δημόσια 
λατρεία. Ιδιαιτέρως σημαντικό στοιχείο είναι ο μεσσιανικός χαρακτήρας που τους αποδίδονταν, 
υπό την έννοια ότι οι αρετές αυτές υπήρχαν αποκελιστικά στον αυτοκράτορα και του έδιναν τη 
δυνατότητα να σώσει τη ρωμαϊκή κοινωνία, διότι αποκαθιστούσαν και διατηρούσαν τον 
παράγοντα που εξασφάλιζε την υπεροχή των Ρωμαίων, την Pax Deorum, η διατάραξη της 
οποίας είχε προκαλέσει κλυδωνισμούς στη Ρώμη.  
46

 Η Λατρεία του Αυτοκράτορα κινήθηκε προς την κατεύθυνση αυτή, δηλαδή απέδωσε στον 

αυτοκράτορα και τις αρετές του ιδιότητες σε βαθμό και ποιότητα που κανείς θνητός δεν μπορούσε 
να κατέχει. Δεν ήταν απαραραίτητο να είναι ο ίδιος θεός . Η αρχική τοποθέτηση του αυτοκράτορα 
ήταν σε ένα επίπεδο ανάμεσα σε θεούς και ανθρώπους, Andrew Wallace – Hadrill, “The Emperor 
and his Virtues”, 298-323. Clifford Ando, Imperial Ideology and Provincial Loyalty in the Roman 
Empire. University of California Press. Berkeley c.2000, 29-31. Αργότερα, ο Δομιτιανός (81-96 
μ.Χ.) επέφερε αλλαγές στη Λατρεία του Αυτοκράτορα: ο αυτοκράτορας δεν αποκαλείτο πλέον 
θείος (divus) αλλά κύριος και θεός (dominus et deus), καθιέρωσε τον όρκο στο Genius του 
αυτοκράτορα, εισήγαγε την απεικόνιση του αγάλματος του μαζί με αυτά των θεών της τριάδας του 
Καπιτώλιου (Jupiter- Juno- Minerva) κατά τη λατρεία των τελευταίων, όπως και χρυσές κορώνες 
(coronae aureae) που έφεραν οι ιερείς τους και εισήγαγε με τον τρόπο αυτό μια θεολογία 
αναπαράστασης η οποία εξισώνει το Genius  του αυτοκράτορα με την παρουσία και τη θέληση 
των θεών. Αναλυτικά, Allen Brent, The Imperial Cult, 171-77.   
47

Clifford Ando, Imperial Ideology, 23. 33-34. 



25 
 

που συνόδευε το αξίωμα.48 Επομένως, η θεσμοθέτηση της ιεραρχίας και των 

αξιωμάτων per se δεν αναιρεί σε τίποτα την πιθανότητα κατοχής χαρίσματος από 

τους αξιωματούχους.  

 Το δεύτερο έλλειμμα το οποίο παρουσιάζει αυτή η προσέγγιση είναι το 

γεγονός ότι όλοι σχεδόν οι ερευνητές και ειδικά οι Dibelius/ Conzelmann, οι 

οποίοι εισάγουν την αρχή της καλής χριστιανικής πολιτείας, απορρίπτουν την 

κοσμική διάστασή της. Θεωρούν δηλαδή ότι η αρχή αυτή ως καταστατικός 

χάρτης της εκκλησίας δεν αποτελεί αντανάκλαση του κόσμου. Όμως, στη θέση 

τους αυτή παρουσιάζεται μια αντίφαση, καθώς όλοι οι ερευνητές αποδέχονται ότι 

η εκκλησία πραγματοποιεί αυτή τη στροφή στη δομή της με το βλέμμα 

στραμμένο στον κόσμο και την κοινωνία. Επίσης, υποστηρίζουν, όπως και ο 

Oberlinner, ότι η εκκλησία προσπαθεί να καλλιεργήσει έναν ελκυστικό τρόπο 

ζωής για την κοινωνία. Η αντίφαση οφείλεται μάλλον σε σύγχρονες αντιλήψεις 

εκκοσμίκευσης του κράτους και διαχωρισμού της πολιτικής και της θρησκείας. Η 

διάκριση αυτή, όμως, δεν υφίσταται στον αρχαίο ελληνικό και ρωμαϊκό κόσμο. Η 

λατρεία όχι μόνο δε διαχωρίζεται από την πολιτεία, είτε είναι πόλη-κράτος είτε 

αυτοκρατορία, αλλά αντίθετα η πολιτεία αποτελεί τον υπέρτατο λατρευτικό 

σύλλογο, τον υπέρτατο λατρευτικό θεσμό.49 Η ευσέβεια δεν έχει μόνο λατρευτική 

διάσταση, αλλά και πολιτική. Στο ρωμαϊκό κόσμο, μάλιστα, η pietas λαμβάνει τη 

σημασία της διατήρησης των ορθών σχέσεων με όλους εκείνους τους 

παράγοντες, θεούς, γονείς, συνομήλικους, πόλη, αυτοκράτορα, που μπορούν να 
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επιδράσουν επί της ζωής ενός ανθρώπου με θετικό ή αρνητικό τρόπο. Η 

ορθότητα των σχέσεων ορίζεται βάσει συγκεκριμένων νόμων και εθίμων.50 

 Το τρίτο στοιχείο που καθιστά αυτή την προσέγγιση ελλειμματική είναι ότι 

αν και η συγγραφή των Ποιμαντικών Επιστολών τοποθετείται από αυτούς τους 

ερευνητές στη δεύτερη και τρίτη γενιά χριστιανών, εν τούτοις δεν αξιοποίησαν 

πλήρως τα έργα των αποστολικών πατέρων, απολογητών και αντιαιρετικών 

συγγραφέων, ώστε να διαπιστώσουν τυχόν παράγοντες, ανάγκες και αφορμές 

που οδήγησαν στην προβολή ενός προϋπάρχοντος στοιχείου στην εκκλησία, 

αυτό της συστηματικής οργάνωσης.  

 Όσον αφορά στο πρότυπο του οίκου το οποίο θεωρούν ότι υιοθετείται 

στην εκκλησία των Ποιμαντικών Επιστολών, επίσης καταγράφεται μια 

ελλειμματική προσέγγιση. Ο οίκος με την πατριαρχική δομή του και τους 

θεσμοθετημένους κανόνες συμπεριφοράς  ήταν το πρότυπο βάσει του οποίου 

δομείτο κάθε μεγαλύτερο κοινωνικό σύνολο, κάθε λατρευτική ενότητα, οι ίδιες οι 

πόλεις, ακόμα και η ίδια η διοίκηση της αυτοκρατορίας με τον οίκο του 

αυτοκράτορα. Ταυτόχρονα, όμως, αυτές οι λατρευτικές και πολιτικές ενώσεις, 

λόγω του αριθμού των μελών και των ιδιαίτερων χαρακτηριστικών και 

επιδιώξεων διαμόρφωναν συγκεκριμένες δομές και πρότυπα επικοινωνίας και 

συμπεριφοράς, τα οποία τις διαφοροποιούσαν από τις άλλες λατρευτικές και 

πολιτικές ενώσεις. Στις  Ποιμαντικές Επιστολές φαίνεται ότι το οργανωτικό σχήμα 

είναι μεγαλύτερο από αυτό της κατ’ οίκον εκκλησίας, όρος ο οποίος μάλιστα δεν 

αναφέρεται καθόλου. Άλλωστε, η ανάγκη καθιέρωσης περισσότερων του ενός 

αξιωμάτων για τη διοίκηση της χριστιανικής κοινότητας, όπως και η ονομασία της 

εκκλησίας ως οίκου θεού, αποτελούν σαφείς ενδείξεις, αν όχι αποδείξεις, ότι το 

οργανωτικό σχήμα που υιοθετείται είναι μεγαλύτερο από αυτό του οίκου. 

Επιπλέον, αναφορικά με τους «κανόνες οικιακής συμπεριφοράς», όπως έχει ήδη 

αναφερθεί, αυτοί εισήχθησαν από τις φιλοσοφικές σχολές, στοιχείο που ενδέχεται 
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να επιφυλάσσει για τη χριστιανική εκκλησία μια άλλη ταυτότητα και οργανωτική 

μορφή.   

 Όσον αφορά στην έρευνα που εστιάζει στον άξονα της διάκρισης μεταξύ 

πρεσβυτερικού και επισκοπικού αξιώματος σημειώνεται ότι ενώ έχει πιο 

συστηματικό χαρακτήρα, εν τούτοις πάλι δεν αποφεύγονται οι προτιμήσεις και τα 

μεθοδολογικά σφάλματα. Το πλέον χαρακτηριστικό είναι η άκριτη απόδοση 

ιουδαϊκού χαρακτήρα και καταγωγής από τη συναγωγή στο αξίωμα του 

πρεσβύτερου, όταν, όπως σωστά επισημαίνεται κάποιους ερευνητές,51 το αξίωμα 

υπάρχει στον ελληνικό κόσμο ήδη από την αρχαϊκή εποχή και μάλιστα 

συνδέθηκε με το θεσμό του γυμνασίου και της πόλης. Στο επιχείρημα αυτό 

προστίθεται το γεγονός της επιρροής των ελληνικών θεσμών της πόλης-κράτους 

στο θεσμό της συναγωγής και στα αξιώματά της, καθώς και το γεγονός της 

επαναφοράς στις ελληνικές πόλεις του θεσμού των πρεσβυτέρων από τη 

ρωμαϊκή εξουσία οπότε και λαμβάνει συλλογική μορφή, αυτή της γερουσίας. 

Μάλιστα, η μετατροπή της ορολογίας από πρεσβύτεροι σε γερουσία φαίνεται ότι 

πραγματοποιήθηκε υπό την επιρροή του ονόματος του συλλογικού οργάνου 

διοίκησης των Ρωμαίων πρεσβυτέρων (senex), δηλαδή τη σύγκλητο (senatus). 

Με ανάλογη συλλογική μορφή παρουσιάζεται στις Ποιμαντικές Επιστολές το 

χριστιανικό σώμα των πρεσβυτέρων, το πρεσβυτέριο. Επιπλέον, οι γερουσίες 

στις ελληνικές πόλεις είχαν λατρευτικές αρμοδιότητες ήδη στην αρχαϊκή εποχή 

μέχρι να ατονήσει η δύναμη τους λόγω της εισαγωγής άλλων συστημάτων 

διοίκησης, όπως το δημοκρατικό. Στη ρωμαϊκή εποχή, όμως, παρατηρείται 

αναβίωση της λειτουργίας και δύναμης τους, καθώς οι αυτοκράτορες τους 

ανέθεσαν εκ νέου την υποστήριξη και τέλεση παλαιών λατρευτικών εορτών, 

καθώς και κυρίως τη Λατρεία του Αυτοκράτορα.52 Όσον αφορά στις αρμοδιότητες 

και στα προαπαιτούμενα στοιχεία για την κατάληψη των αξιωμάτων στη 

χριστιανική εκκλησία, η έρευνα δεν εμβαθύνει στις ανάγκες και τα πρότυπα από 

τα οποία λαμβάνονται αλλά αντιμετωπίζονται μάλλον τυπικά και επιφανειακά.  
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 Λανθασμένη μεθοδολογική προσέγγιση φαίνεται να υπάρχει και 

αναφορικά με το αξίωμα του διακόνου. Συνήθως, οι ερευνητές για να 

προσδιορίσουν τις αρμοδιότητες τους καταφεύγουν σε άλλα έργα της Καινής 

Διαθήκης και αποδίδουν στο αξίωμα το έργο της παροχής βοήθειας και 

υπηρεσίας στον επίσκοπο.53 Όμως, η προσέγγιση αυτή δεν προκύπτει, ούτε 

ισχύει στις Ποιμαντικές Επιστολές και σε όσα οι ίδιες έχουν να πουν για το 

αξίωμα του διακόνου και τις αρμοδιότητές του. Ενδέχεται μάλιστα στις γυναίκες- 

μέλη της εκκλησίας να αποδίδεται ο όρος αυτός, χωρίς όμως να έχει το ίδιο 

περιεχόμενο το οποίο λαμβάνει για τους άνδρες. Επιπλέον, όσον αφορά στη 

θέση των γυναικών δεν ερευνώνται τυχόν παράγοντες που οδήγησαν στην 

αναδίπλωση σχετικά με τη δράση τους εντός της εκκλησίας. Στην κατεύθυνση της 

συνολικής αποκωδικοποίησης των Ποιμαντικών Επιστολών τόσο αναφορικά με 

το κάθε αξίωμα όσο και με το χαρακτήρα της εκκλησίας, περισσότερο βοηθητική 

θα μπορούσε να είναι η συγκριτική μελέτη της χριστιανικής γραμματείας της 

δεύτερης ή και τρίτης χριστιανικής γενιάς, δηλαδή στο τέλος του 1ου και στο α΄ 

μισό του 2ου μ.Χ. αιώνα, χρονικό διάστημα στο οποίο τοποθετείται από τους 

περισσότερους  ερευνητές η συγγραφή των Ποιμαντικών Επιστολών.54 

 Η θέση η οποία υιοθετείται στην παρούσα διδακτορική διατριβή ως σημείο 

εκκίνησης είναι ότι στις Ποιμαντικές Επιστολές ο συγγραφέας τους υιοθετεί όντως 

μια πολιτικώς ορθή εικόνα του Παύλου, της αποστολής και της διδασκαλίας του, 

καθώς και ότι όντως η εκκλησία στρέφεται προς την κοινωνία της αυτοκρατορίας 

και μάλιστα όχι διστακτικά αλλά με σαφή διάθεση ενσωμάτωσης και σύνδεσης. 

Προς αυτή την κατεύθυνση υιοθετεί ένα λατρευτικό – πολιτικό χαρακτήρα κατά το 

πρότυπο της πολιτείας και των φιλοσοφικών σχολών. Εισάγει για τους 

αξιωματούχους της προϋοθέσεις και προαπαιτούμενα για την κατάληψη των 

αξιωμάτων ανάλογα με τις αρχές και τα ιδεώδη του ρωμαϊκού κόσμου, όπως 

                                                           
53

 Benjamin Fiore, The Pastoral Epistles, 12. Thomas Söding, “1 Timotheus 3: Der Episkopos und 

die Diakone, 73-75.  
54

Όπως περιγράφηκε ανωτέρω τη θέση αυτή υποστηρίζουν οι von Campenhausen, Martin 

Dibelius/ Hans Conzelmann και Benjamin Fiore. Παρόμοια θέση αναφορικά με τη χρονική 
τοποθέτηση των Ποιμαντικών Επιστολών λαμβάνουν και όσοι υποστηρίζουν τη θεωρία του 
γραμματέως για τη συγγραφή τους, όπως θα αναλυθεί στη συνέχεια στο υποκεφάλαιο ΙΙΙ.2. 
Συνοπτική Παρουσίαση της προεγνέστερης έρευνας για τις Ποιμαντικές Επιστολές. 
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ίσχυαν ταυτόχρονα στην πολιτική ιδεολογία της εποχής και τη διδασκαλία των 

φιλοσοφικών σχολών. Στην ίδια την εκκλησία αποδίδεται πλέον ο χαρακτηρισμός 

του νέου λαού κατά τα πρότυπα που ανέπτυξε το φιλολογικό είδος της 

εθνογραφίας που εμφανίστηκε κατά την εποχή, ως διαφορετικό από την ιστορία 

και τη γεωγραφία των λαών της αυτοκρατορίας. Επιπλέον, παρουσιάζεται ως ένα  

πρότυπο κοινωνικής οργάνωσης, το οποίο κατ’ αντίθεση με τα ανάλογα που 

παρουσιάζονταν από τις φιλοσοφικές σχολές της εποχής, δεν απορρίπτει τον 

οίκο και την πολιτεία, αλλά υιοθετεί στοιχεία τους, τα ενσωματώνει δημιουργικά 

και τους δίνει νέα διάσταση, αυτή του οίκου του θεού.  

 Θα αποδειχθεί ότι ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών τις 

συγγράφει έχοντας υπόψη του το κλίμα και την ατμόσφαιρα της διακυβέρνησης 

του Αδριανού (117-138μ.Χ.) και αξιοποιεί για τους αξιωματούχους το πρότυπο 

του αυτοκράτορα ως optimus princeps, δηλαδή ως της καλύτερης επιλογής για το 

αυτοκρατορικό αξίωμα.. Το πρότυπο αυτό είχε εισαχθεί μεν από τον Τραϊανό, 

όμως ο Αδριανός το εξέλιξε καθώς προσέθεσε σε αυτό τα στοιχεία της ηθικής 

υπεροχής και της φιλοσοφικής μόρφωσης ως ιδεώδους της εποχής. Ο 

συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών αξιοποιεί επίσης για το έργο του τη 

συνολικότερη πολιτική ιδεολογία του Αδριανού αλλά και τα σημαντικά ιστορικά 

γεγονότα της διακυβέρνησής του, προκειμένου να επικαιροποιήσει την ταυτότητα 

του χριστιανισμού και της εκκλησίας με βάση τα σύγχρονά του δεδομένα και να 

προβάλει το Χριστιανισμό στη ρωμαϊκή κοινωνία. Ο Αδριανός, όπως θα αναλυθεί 

στη συνέχεια, σε αντίθεση με άλλους αυτοκράτορες και κυρίως με τον προκάτοχό 

του Τραϊανό, προσπάθησε να προβάλει την αυτοκρατορία όχι ως κυρίαρχη 

απέναντι στους κατεκτημένους λαούς, αλλά ως μια οικουμένη όπου όλοι οι λαοί 

και όλες οι λατρείες έχουν θέση. Λόγω αυτής της πολιτικής και των αντιδράσεων 

που προκάλεσε μεταξύ των Ρωμαίων, πρόβαλε ιδιαίτερα την αλυσίδας διαδοχής 

των αυτοκρατόρων, προκειμένου να νομιμοποιήσει και θεμελιώσει τη θέση του 

στο αξίωμα. Ομοίως, στις Ποιμαντικές Επιστολές υιοθετείται για την εκκλησία η 

ταυτότητα ενός νέου περιούσιου λαού και του οίκου του Θεού,  κατά το πρότυπο 

του οίκου της αυτοκρατορίας. Προβάλλεται για τους αξιωματούχους της 

χριστιανικής εκκλησίας, η αλυσίδα της διαδοχής από τον Απόστολο Παύλο και 
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τους Αποστολικούς Πατέρες. Εισάγονται για τους αξιωματούχους ηθικές 

απαιτήσεις και μορφωτικές αναφορικά με την πίστη, καθώς επιφυλάσσεται για 

εκείνους η αρμοδιότητα της διδασκαλίας της χριστιανικής πίστης, της υγιούς 

διδασκαλίας, όπως παρουσιάστηκε από τον Απόστολο Παύλο. Το περιεχόμενο 

της υγιούς διδασκαλίας είναι η αποστολή του Παύλου στα έθνη κατ’ αναλογία της 

ρωμαϊκής οικουμένης του Αδριανού, η οποία αναιρεί την έμφαση στην αξία της 

καταγωγής και της γενεαλογίας. Ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών 

εμπνέεται από την πολιτική ιδεολογία του Αδριανού και ίσως τη θεωρεί μια 

μοναδική ευκαιρία για το Χριστιανισμό. Φροντίζει να την αξιοποιήσει τόσο για την 

εσωτερική οργάνωση της εκκλησίας, όσο και για την οργανική ένταξη του 

Χριστιανισμού στη ρωμαϊκή αυτοκρατορία. Ενδέχεται, πάντως, κατά το χρόνο 

δημοσίευσής των επιστολών, οι πολιτικές εξελίξεις να έχουν προλάβει τον 

συγγραφέα ο οποίος και τις επικαιροποιεί ανάλογα. Ίσως, δηλαδή, ο συγγραφέας 

να προέβη στη δημοσίευση των επιστολών επί εποχής του διαδόχου του 

Αδριανού,  Αντωνίνου Πίου (138-161 μ.Χ.), λόγω της παλινδρόμησης στη στάση 

των Αντωνίνων αυτοκρατόρων απέναντι στο χριστιανισμό.55 Επίσης, οι 

επιστολές εμφανίζονται επικαιροποιημένες αναφορικά με ιδιαίτερες αιρετικές 

θεωρίες τις οποίες φαίνεται να προσπαθεί να αντικρούσει, όπως θα αναφερθεί 

στη συνέχεια.  

Ο σκοπός του συγγραφέα των Ποιμαντικών Επιστολών είναι τετραπλός:  

Α) να παρουσιάσει το χριστιανισμό στη ρωμαϊκή κοινωνία και κυρίως στη 

ρωμαϊκή διοίκηση, ως μια λατρευτική ένωση που όχι μόνο δεν αντιτίθεται στην 

                                                           
55

 Ίσως, ο συγγραφέας των Ποιμαντικών επικαλείται με έμμεσο τρόπο την πολιτική του Αδριανού 

για να πείσει τον Αντωνίνο Πίο να αλλάξει την πολιτική του απέναντι στο Χριστιανισμό και να 
ακολουθήσει την πολιτική του προκατόχου του. Με παρόμοιο τρόπο λειτούργησε αργότερα και ο 
Μάρτυρας Ιουστίνος, όταν επικαλέστηκε ενώπιον των Αντωνίνου Πίου και Μάρκου Αυρηλίου την 
επιστολή του Αδριανού προς τον ανθύπατο της Μικράς Ασίας Μινούκιο Φουνδάνο, σχετικά με την 
τήρηση της δικονομικής διαδικασίας απέναντι στους κατηγόρους των Χριστιανών χωρίς όμως να 
πείσει τους δύο αυτοκράτορες. Επίσης, ανάλογο διάταγμα του Αδριανού είχε επικαλεστεί ο 
Μελίτων Σάρδεων (επίσκοπος Σάρδεων 161-180) στον Αντωνίνο Πίο. Για τη χρονολόγηση της 
επισκοπής του Μελίτωνος, Πρωτ. Κων/νου Μ. Φούσκα, Θέματα Πατρολογίας. Εκδόσεις 
Συμμετρία. Αθήνα 1994, 61. Η πολιτική του Αδριανού, καθώς και η επιστολή του θα αναλυθούν 
στη συνέχεια στο υποκεφάλαιο ΙΙ.2. Αδριανός και Χριστιανισμός.  Η διαφορετική προσέγγιση των 
διαδόχων του Αδριανού απέναντι στο χριστιανισμό καταγράφεται με χαρακτηριστικά 
παραδείγματα: την Πρώτη  Απολογία του Ιουστίνου επί Αντωνίνου Πίου και το θάνατό του επί 
Μάρκου Αυρηλίου, καθώς και το μαρτύριο του Πολύκαρπου πάλι επί Μάρκου Αυρηλίου.  
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αυτοκρατορική εξουσία αλλά υιοθετεί για τους αξιωματούχους της και κυρίως για 

το θεμελιωτή της Απόστολο Παύλο τα ιδεώδη που η διοίκηση προήγαγε κατά την 

εποχή. Όσον αφορά στο οργανωτικό της πρότυπο, ασφαλώς στον πυρήνα 

υπάρχει ο οίκος, όπως υπήρχε και στον πυρήνα κάθε λατρευτικής ένωσης. Μόνο 

που η εκκλησία έχει μεγαλώσει πληθυσμιακά και ωριμάσει αρκετά ώστε να 

υπερβαίνει την κατ’ οίκον εκκλησία. Αντί να επικρίνει όπως οι άλλες φιλοσοφικές 

σχολές τον οίκο και την πόλη ως πρότυπα κοινωνικής οργάνωσης, τα υιοθετεί, 

τους δίνει όμως νέα πνοή με τις ηθικές και πνευματικές προδιαγραφές που θέτει 

για τους αξιωματούχους και τα μέλη της. Ο συγγραφέας των Ποιμαντικών 

γνωρίζει ότι τόσο η ρωμαϊκή κοινωνία όσο και η ρωμαϊκή διοίκηση είναι μάλλον 

επιφυλακτικές απέναντι στο χριστιανισμό και για το λόγο αυτό δεν μπορεί να 

διεκδικήσει ή να απαιτήσει έναν ισότιμο διάλογο. Αποσκοπεί περισσότερο να 

αναδείξει τα ενοποιητικά στοιχεία και να γεφυρώσει την όποια απόσταση, να 

αμβλύνει τις διαφορές. 

Β) να καταστήσει σαφές στους χριστιανούς, αξιωματούχους και απλά μέλη των 

κοινοτήτων, τις αρχές και αξίες του ρωμαϊκού κόσμου κατά την εποχή. Η  

πρωσοπογραφία που δομεί για την ιεραρχία της χριστιανικής κοινότητας είναι 

ανάλογη του optimus princeps, ένα διαχρονικό πρότυπο που και ο ίδιος ο 

Αδριανός θέλησε να προβάλει για τον εαυτό του.Επιπλέον, να τους καταστήσει 

σαφή τον ιδιαίτερο ξεχωριστό χαρακτήρα του Χριστιανισμού από τον Ιουδαϊσμό 

και τη δημιουργία του νέου εκλεκτού λαού.  

Γ) να απευθυνθεί στους αιρετικούς, όχι μόνο στους συγχρόνους του αλλά και 

τους προγενέστερους, ώστε να κατανοήσουν το ξεστράτισμα τους. Η πρόθεση 

του δεν είναι η βίαιη αποκοπή τους αλλά η απόδοση ευκαιριών για να 

επιστρέψουν στην υγιή διδασκαλία. Εφόσον αυτό δεν επιτυγχάνεται παρά τις 

παραινέσεις, τότε συμβουλεύει η σχέση τους με την εκκλησία να διακόπτεται με 

πρωτοβουλία του επικεφαλής της.  

Δ) να παρουσιάσει στον σύγχρονό του αλλά και στον μελλοντικό αναγνώστη την 

ιστορική εξέλιξη της οργάνωσης και της δομής της εκκλησίας, όπως αυτή 

κατεγράφηκε από τα πρώτα στάδια ακόμα και στις πιο απομακρυσμένες 
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περιοχές, έως και την εποχή του στις μεγάλες πόλεις και την παρουσίασή του 

στη ρωμαϊκή αυτοκρατορική κοινωνία. Στην προσπάθεια του αυτή 

συγκεφαλαιώνει και αξιοποιεί τις πληροφορίες που προσφέρουν τα έργα των 

χριστιανών απολογητών, αντιαιρετικών και αποστολικών πατέρων, όπως των 

Κλήμεντος Ρώμης (επίσκοπος Ρώμης 92-101 μ.Χ.), Ιγνάτιου Αντιοχείας 

(επίσκοπος Αντιοχείας 70-107/113), Πολύκαρπου Σμύρνης (70-156 μ.Χ.) 

Αριστείδη του Αθηναίου (α΄ μισό 2ου μ.Χ. αιώνα), του Μάρτυρα Ιουστίνου (110-

165 μ.Χ.), ενδεχομένως και του Ηγήσιππου ( άγνωστη χρονολογία  – πιθανώς 

192 μ.Χ.) όπως διασώζεται από τον Ευσέβιο.56 

 Η έρευνα διαρθρώθηκε σε έξι κεφάλαια συμπεριλαμβανομένης και της 

Εισαγωγής, όπου παρουσιάστηκαν οι σημαντικότερες θέσεις στην προγενέστερη 

έρευνα, βάσει της επίδρασης που άσκησαν σχετικά με το θέμα. Κατεγράφησαν  

οι ανακολουθίες, τα κενά και τα ζητήματα που άφησαν αναπάντητα οι θέσεις 

αυτές, από τα οποία και προέκυψε η ανάγκη της περαιτέρω έρευνας στην 

παρούσα διατριβή. Επίσης, κατεγράφη η θέση και το αντικείμενο της εργασίας.  

 Στο δεύτερο κεφάλαιο καταγράφεται το ιστορικό περιβάλλον: η ιστορική 

εξέλιξη του χριστιανισμού ως λατρευτικής ένωσης και η αντιμετώπισή του από 

τους εθνικούς συγγραφείς. Η στροφή που σημειώθηκε στην πολιτική του 

Αδριανού, ο τρόπος που έγινε αποδεκτή από τους λαούς της αυτοκρατορίας και 

η ευκαιρία που έδωσε στο χριστιανισμό αφενός να παρουσιαστεί στη ρωμαϊκή 

εξουσία και αφετέρου να ανασυνταχθεί και αναδιοργανωθεί δημιουργώντας για 

τα μέλη και τους αξιωματούχους του μια προσωπογραφία συμβατή με τα ιδεώδη 

της εποχής του Αδριανού. Σημειώνεται, πάντως, ότι δεν πρόκειται για μια 

προσπάθεια ανασύστασης γεγονότων και πηγών πίσω από τα κείμενα,57 αλλά 

για μια προσπάθεια διερεύνησης παραγόντων που επέδρασαν στη συγγραφή 
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Η χρονολόγηση των Αποστολικών Πατέρων, Απολογητών και συγγραφέων αντιαιρετικής 

γραμματείας λαμβάνεται από το έργο του Πρωτ. Κων/νου Μ. Φούσκα, Θέματα Πατρολογίας, 31, 
33-34, 36, 49, 51, 99-100 αντίστοιχα.  
57

 Μέθοδος που αντιμετωπίζεται πλέον με επιφύλαξη, Richard B. Hays, “Intertextuality, Narrative, 

and the Problem of Unity of the Biblical Canon”, στο έργο των Stefan Alkier/ Richard B. Hays, 
Kanon und Intertextualität. Verlag Otto Lembeck. Frankfurt am Main 2010, 53-70. 
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των Ποιμαντικών Επιστολών και στην εξέλιξη της χριστιανικής εκκλησίας, όπως 

παρουσιάζεται σε αυτές.  

Στο τρίτο κεφάλαιο εξετάζονται οι Ποιμαντικές Επιστολές ως έργα 

γραμμένα σύμφωνα με το πνεύμα του κινήματος της Β΄ Σοφιστικής (60-περίπου 

230 μ.Χ.)58 και παρουσιάζεται μια σύντομη επισκόπηση της προγενέστερης 

έρευνας. Σκοπός του κεφαλαίου είναι η εξέταση της γνησιότητάς τους, ώστε να 

είναι δυνατή η χρονική τοποθέτησή τους και επομένως η γνώση του χρονικού 

διαστήματος κατά το οποίο ίσχυε η οργάνωση και η δομή της εκκλησίας, όπως 

παρουσιάζεται σε αυτές τις επιστολές. Η μέθοδος που χρησιμοποιήθηκε 

βασίστηκε αφενός στη σύγκριση με γνήσιες παύλειες επιστολές ώστε να 

αναδειχθεί η μίμηση του ύφους και του λεξιλογίου του Παύλου από τη μια, καθώς 

και των ρητορικών μηχανισμών που χρησιμοποιεί ο συγγραφέας τους από την 

άλλη, ώστε να εκφράσει το πνεύμα της νέας εποχής. Ακολούθησε η σύγκριση 

των κοινών λεγομένων με κείμενα επιστολών των Αποστολικών Πατέρων, ώστε 

να αναδειχθεί η αλυσίδα διαδοχής της χριστιανικής θεωρίας από τον Παύλο έως 

και την εποχή του συγγραφέα των Ποιμαντικών Επιστολών, η δράση του οποίου 

χρονολογείται στα μέσα περίπου του 2ου μ.Χ. αιώνα. Για τη διασφάλιση της όσο 

το δυνατόν μεγαλύτερης ακρίβειας στη χρονολόγηση κατεβλήθη προσπάθεια 

αποκωδικοποίησης τους μέσω των εσωτερικών ενδείξεων και της σημειολογίας 

της εποχής του Αδριανού, ώστε να αναδειχθούν τα ίχνη που αφήνει ο 

πραγματικός συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών για την ταυτότητα και την 

εποχή του. Επιπλέον, διερευνήθηκαν η δράση των αιρετικών και η χρονική 

τοποθέτησή τους, ώστε να διαπιστωθεί ποιες από αυτές απηχούνται στις 

κατηγορίες που προσάπτονται στις Ποιμαντικές Επιστολές. Το ζήτημα του 

συγγραφέα και της χρονολόγησης των επιστολών είναι κρίσιμα, ώστε να 

καταδειχθεί η εποχή έναρξης της  ωριμότητας του πρώιμου χριστιανισμού και της 

ένταξης του στο κοινωνικό περιβάλλον.  

                                                           
58

Για τη χρονολόγηση 

http://www.oxfordreference.com/view/10.1093/oi/authority.20110803100451489.  

http://www.oxfordreference.com/view/10.1093/oi/authority.20110803100451489
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Στο τέταρτο κεφάλαιο εξετάζονται οι λατρευτικοί οργανισμοί, η δομή, η 

λειτουργία και η οργάνωσή τους ώστε να αναδειχθούν τυχόν στοιχεία τους που 

επηρέασαν την οργάνωση και τη δομή της χριστιανικής εκκλησίας. Μελετώνται η 

διάκριση μεταξύ δημόσιας και ιδιωτικής λατρείας, οι λατρευτικές ενώσεις του 

οίκου, των κολλεγίων, της συναγωγής, των φιλοσοφικών σχολών, των 

Μυστηρίων και Ανατολικών Λατρειών. Επίσης, για πρώτη φορά στην έρευνα 

εντάσσονται σε συστηματική μελέτη των λατρευτικών ενώσεων στο πλαίσιο των 

Ποιμαντικών Επιστολών οι αστικές ενώσεις λατρευτικού χαρακτήρα, δηλαδή οι 

ενώσεις των νέων και πρεσβυτέρων αποφοίτων του γυμνασίου και οι ομάδες 

γειτνίασης.  

Στο πέμπτο κεφάλαιο εξετάζεται η οργάνωση και η δομή της χριστιανικής 

εκκλησίας κατά τις Ποιμαντικές Επιστολές. Αποδεικνύεται ότι πρόκειται για μια 

ιστορική καταγραφή του τρόπου με τον οποίο εξελίχθηκε η οργάνωση των 

χριστιανικών κοινοτήτων: η συνειδητοποίηση της ταυτότητας των ίδιων των 

χριστιανών ως ενός νέου λαού, οι λόγοι που οδήγησαν στην ανάδειξη 

συγκεκριμένων αξιωμάτων, οι ηθικές και μορφωτικές – φιλοσοφικές απαιτήσεις 

για τα μέλη και τους αξιωματούχους, ο ενδεχόμενος τρόπος ανάδειξης στα 

αξιώματα, η συμβατότητα των απαιτήσεων από τους αξιωματούχους με των 

αντίστοιχων για τους πολιτικούς αξιωματούχους, οι επιμέρους επιρροές από το 

οργανωτικό σχήμα άλλων λατρευτικών ενώσεων, η θέση της γυναίκας.  

Η διατριβή ολοκληρώνεται με το έκτο κεφάλαιο, όπου καταγράφονται οι 

διαπιστώσεις της συνολικής μελέτης και τα συμπεράσματα στα οποία οδήγησε.  

Οι δυσκολίες που αντιμετωπίσθηκαν στην έρευνα σχετίζονται κυρίως με 

τον τεράστιο όγκο της προγενέστερης έρευνας για τα ζητήματα των Ποιμαντικών 

Επιστολών, καθώς με τον αντίστοιχο τεράστιο όγκο των ιστορικών πηγών. Στην 

ουσία μελετήθηκαν πολλά προγενέστερα έργα για τις Ποιμαντικές Επιστολές 

ιδιαίτερα αξιόλογων ερευνητών, οι οποίοι όμως δεν απέφυγαν τις προσωπικές 

τους θεολογικές προτιμήσεις ή και προκαταλήψεις αναφορικά με την αναβάθμιση 

ή υποβάθμιση του χαρακτήρα της εκκλησίας. Επίσης, αναφορικά με το ζήτημα 

της γνησιότητας και χρονολόγησης τους σημειώνεται ότι λόγω του πνεύματος 
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που επικρατεί στο κίνημα της Β΄ Σοφιστικής, δηλαδή της μίμησης του ύφους και 

λεξιλογίου γνήσιων έργων συγγραφέων, παρατηρείται συχνά το φαινόμενο τα 

ίδια επιχειρήματα που χρησιμοποιούνται για την υποστήριξη της γνησιότητάς 

τους να χρησιμοποιούνται για την υποστήριξη της ψευδωνυμίας τους. Για την 

υποβολή της πρότασης στη συγκεκριμένη διδακτορική διατριβή απαιτήθηκε η 

μελέτη ρητορικών μηχανισμών και σχημάτων που χρησιμοποιούντο, καθώς και 

εις βάθος μελέτη δύο αιώνων ρωμαϊκής ιστορίας ώστε να διαπιστωθεί ποιό 

ιστορικό περιβάλλον ήταν το πιο συμβατό με το πνεύμα των Ποιμαντικών 

Επιστολών. Ο όγκος αυτής της βιβλιογραφίας ήταν τεράστιος και ταυτόχρονα 

πολύ μικρός για την εποχή του Αδριανού. Ο ρωμαίος αυτός αυτοκράτορας, ο 

οποίος με τη μεταστροφή της ρωμαϊκής πολιτικής έδωσε την ευκαιρία στο 

χριστιανισμό να στραφεί στην κοινωνία και από περιθωριακή λατρεία και έρθει 

στο προσκήνιο, ήταν μια αμφιλεγόμενη προσωπικότητα στην εποχή του. Οι 

διαθέσιμες φιλολογικές πηγές για τον Αδριανό είναι κυρίως το κεφάλαιο 69 της 

Ρωμαϊκής Ιστορίας του Δίωνος Κάσσιου (155-235 μ.Χ.), η περιγραφή της ζωής 

και διακυβέρνησης του στη συλλογή βιογραφιών Ρωμαίων αυτοκρατόρων, 

γνωστή με τον τίτλο Historia Augusta, διάσπαρτα αποσπάσματα από άλλους 

συγγραφείς και από έργα του ιδίου,59 επιγραφές και νομίσματα, πάπυρος από 

μεταγραφή με δικαστικές αποφάσεις του.60 Όμως, το 69ο κεφάλαιο της Ρωμαϊκής 

Ιστορίας, όπως διασώζεται,αποτελεί επιτομή του βυζαντινού συγγραφέα Ιωάννη 

Ξιφιλίνου (1010-1075 μ.Χ.),61 που μετέγραψε μόνο προτάσεις – κλειδιά από τη 
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Αναλυτικά για την διάσωσης της πιθανής αρχής της αυτοβιογραφίας του και μάλιστα σε 

επιστολική μορφή προς το διάδοχό του Αντωνίνο, όπως βρέθηκε σε πάπυρο στο Φαγιούμ της 
Αιγύπτου, J. Bollansée, “P. Fay. 19,Hadrian’s Memoirs, and Imperial Epistolary Autobiography”, 
Ancient Society 25 (1994), 279-302. 
60

Πρόκειται για νομικές αποφάσεις του Αδριανού κατά την εξέταση εκκλήσεων αναφορικά με 

ιδιωτικές αδικίες και οικογενειακά θέματα, οι οποίες διασώθηκαν σε αποσπάσματα παπύρων, 
ταυτόχρονα στη λατινική και την ελληνική γλώσσα και εσφαλμένα αποδόθηκαν στον γραμματικό 

Δοσίθεο, ο οποίος έζησε στη Ρώμη τον 4
ο
 μ.Χ. αιώνα,Eduardus Böcking, Δοσιθεου Γραμματικου 

Ερμηνευμάτων Βιβλιον Γ΄: Θειου Αδριανου Αποφασεις και Επιστολαι. Apud Adolphum Marcum. 
Bonnae 1832. Η γνησιότητα της συλλογής απορρίφθηκε αρχικά, καθώς ήταν διάχυτη η 
πεποίθηση ότι οι αυτοκράτορες δεν ασχολούντο με θέματα απλών ανθρώπων. Εν τούτοις, η 
δημοσίευση ανάλογων αυτοκρατορικών αποφάσεων που είχαν διασωθεί στον πάπυρο Columbia 
ανέτρεψε αυτή την πεποίθηση. Αναλυτικά, Naphtali Lewis, ‘Hadriani Sententiae”, GRBS 32 
(1991), 267-280. Όσον αφορά στο σύνολο της διαθέσιμης για τον Αδριανό βιβλιογραφίας 
σημειώνεται ότι tο έργο της Marguerite Yourcenar, Απομνημονεύματα του Αδριανού, δεν ελήφθη 
υπόψη, διότι είναι προϊόν μυθοπλασίας ανεξαρτήτως τηςι στορικής πηγής έμπνευσης. 
61

http://asiaminor.ehw.gr/Forms/fLemmaBody.aspx?lemmaId=4655 

http://asiaminor.ehw.gr/Forms/fLemmaBody.aspx?lemmaId=4655
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διήγηση του Δίωνα. Το δε σχετικό κεφάλαιο από τη Historia Augustaείναι έργο 

άγνωστου συγγραφέα του 4ου μ.Χ. αιώνα το οποίο όμως είναι ελλιπούς 

επιστημονικής προσέγγισης και μεθοδολογίας.62 Οι δύο αυτές πηγές φαίνεται ότι 

διάκεινταν αρνητικά απέναντι στον Αδριανό και φιλικά προς τη Σύγκλητο, με 

αποτέλεσμα την έλλειψη της αντικειμενικότητάς τους. Από την άλλη, από τα έργα 

του ιδίου του Αδριανού, εφόσον γίνεται αποδεκτή η ταυτότητα του συγγραφέα 

τους, διασώζονται μόνο αποσπάσματα. Επιπλέον δυσκολία απετέλεσε το 

γεγονός ότι κανένας ερευνητής μέχρι σήμερα δεν έχει συγγράψει μια 

συστηματική μελέτη για τα έργα και την πολιτική του Αδριανού, ίσως λόγω της 

πολύπλευρης προσωπικότητας του.63 

Σημαντική δυσκολία επέφερε το γεγονός ότι η μελέτη των απολογητών, 

αποστολικών πατέρων και αντιαιρετικών συγγραφέων, οι οποίοι καταγράφουν 

την ιστορική εξέλιξη του χριστιανισμού στους δύο πρώτους αιώνες είναι 

παραμελημένη ερευνητικά, ίσως διότι τα έργα δε διασώζονται στο πρωτότυπο 

αλλά σε μεταφράσεις συριακές ή σε άλλη γλώσσα, είτε επειδή έχουν χαθεί και 

διασώζονται μόνο αποσπασματικά από τον Ευσέβιο (263-340 μ.Χ.),64 στο έργο 

του Εκκλησιαστική Ιστορία. Όμως, ακόμα και έτσι η συμβολή τους στην 

αποκωδικοποίηση των Ποιμαντικών Επιστολών ήταν ουσιαστική.  

Τέλος, μια επιπλέον δυσκολία ήταν η μελέτη της εξέλιξης του χαρακτήρα 

και της οργάνωσης στις λατρευτικές ενώσεις έως την εποχή του Αδριανού. Η 

βιβλιογραφία ήταν επίσης τεράστια. Ταυτόχρονα, όμως, αναδεικνύει την 

επίδραση που άσκησαν στο χριστιανισμό όχι μόνο ως προς την οργάνωση της 

εκκλησίας αλλά και ως προς το ίδιο το περιεχόμενο της λατρείας, ώστε ο 

χριστιανισμός να κατορθώσει σε μικρό αναλογικά χρονικό διάστημα να υπερβεί 
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Η συλλογή των βίων των Ρωμαίων αυτοκρατόρων αποτελείται από διάσπαρτες πηγές των 4
ου

 

και 5
ου

 αιώνων. Τα επικαλούμενα ονόματα συγγραφέων είναι φανταστικά και δείχουν τη στάση 
των αυτοκρατόρων απέναντι στην Σύγκλητο (Spartianus- αρνητική, Capitolinus – φιλική) ή τον 
αστόχαστο και επιπόλαιο χαρακτήρα τους (Lampridous),  Mark Thomson, Studies in the Historia 
Augusta. Éditions Latomus. Bruxelles 2012, 12-13. 
63

Ο Anthony R. Birley, Hadrian: The Restless Emperor. Routledge. London – New York 1997, xiv, 

ο πιο σύγχρονος βιογράφος του Αδριανού, σημειώνει τη δυσκολία αυτή, λόγω του μεγάλου όγκου 
ενός τέτοιου έργου.   
64

Πρωτ. Κων/νου Μ. Φούσκα, Θέματα Πατρολογίας, 104-105.  
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τις δυσκολίες του θρησκευτικού συγκρητισμού και του φιλοσοφικού εκλεκτικισμού 

και να μετατραπεί από περιθωριακή λατρεία σε επίσημη λατρεία στην 

αυτοκρατορία.65 

Παρά τις δυσκολίες, όμως, η παρούσα διατριβή κατορθώνει ένα ακόμα 

βήμα και φέρνει ως καινούργια στοιχεία στη μελέτη των Ποιμαντικών Επιστολών 

και στην ίδια την εξέλιξη της εκκλησίας και του χριστιανισμού την όσο το δυνατόν 

πιο ακριβή τοποθέτηση των επιστολών στο χρόνο, την ανακεφαλαίωση της 

ιστορίας της οργάνωσης του χριστιανισμού στα πρώτα εκατόν πενήντα χρόνια, 

τη συμβολή των χριστιανών συγγραφέων στην ανάδειξη του και στην αλλαγή του 

προβαλλομένου πνεύματος στην εκκλησία, την προσαρμογή της εκκλησίας και 

του χριστιανισμού στην κοινωνία μέσω του οργανωτικού προτύπου και των 

απαιτήσεων για τα μέλη και κυρίως για τους επικεφαλής τους, απαιτήσεις που 

διαμορφώνουν ένα διαχρονικό πρότυπο optimus princeps. 66 
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Η βιβλιογραφία καταγράφεται αναλυτικά σε κάθε υποκεφάλαιο του κεφαλαίου IV. Οι 

Ελληνορωμαϊκές Λατρευτικές Ενώσεις. Ο όρος εκλεκτισμός στη φιλοσοφία  και τη θεολογία 
δηλώνει την τάση επιλογής από διάφορα συστήματα σκέψης των θεωριών που κρίνονται 
ορθότερες, χωρίς όμως να υιοθετείται στο σύνολό του το αρχικό σύστημα, όπου ανήκει η κάθε 
θεωρία. Η επιλογή αποσκοπεί στη δημιουργία μιας θεωρίας με εσωτερική συνοχή. Ο 
εκλεκτικισμός διαφοροποιείται από το συγκρητισμό, καθόσον ο δεύτερος θεωρείται ότι συμφύρει 
ετερόκλιτα στοιχεία με άκριτο τρόπο, Γεωργίου Δ. Μπαμπινιώτη, Λεξικό της Νέας Ελληνικής 
Γλώσσας. Κέντρο Λεξικολογίας ΕΠΕ. Αθήνα 

2
2002, στο λήμμα εκλεκτικισμός.  

66
 Σημειώνεται ότι για την παραπομπή σε αρχαίους συγγραφείς χρησιμοποιήθηκαν τα βιβλία της 

σειράς Loeb Classical Library  και για τα έργα των Πατέρων της Εκκλησίας η σειρά J.-P. Migne, 
Patrologia Graeca, εκτός αν αναφέρεται διαφορετικά.  
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II. ΙΣΤΟΡΙΚΟ ΠΕΡΙΒΑΛΛΟΝ 

ΙΙ.1. Ο Χριστιανισμός από τον 1ο έως τις αρχές του 2ου μ.Χ.αιώνα.  

 

Το  γεγονός της επιβίωσης του Χριστιανισμού και ακολούθως της επικράτησής 

του ως επίσημης θρησκείας της ρωμαϊκής αυτοκρατορίας, στο περιβάλλον 

θρησκευτικού συγκρητισμού και φιλοσοφικού εκλεκτικισμού, είναι όντως 

δυσερμήνευτο. Οι αλλαγές που είχαν συντελεστεί στην ελληνιστική και τη 

ρωμαϊκή περίοδο, είχαν ως αποτέλεσμα τη μετακίνηση των ανθρώπων και την 

αλλαγή στις ανάγκες, τις αξίες και τα ιδεώδη. Τα φιλοσοφικά ρεύματα 

προσπάθησαν να βοηθήσουν τους ανθρώπους να επαναπροσδιοριστούν ως 

μονάδες, ως μέλη ενός κοινωνικού συνόλου (της πόλης ή της περιοχής 

καταγωγής τους), από το οποίο όμως ήσαν απομακρυσμένοι, καθώς και ενός 

ακόμα κοινωνικού συνόλου στο οποίο έπρεπε να ενταχθούν. Αλλαγές επήλθαν 

και στον τομέα της λατρείας, είτε με την οργάνωση σε κολλέγια με βάση το εθνικό 

ή / και το θρησκευτικό κριτήριο είτε μέσω του θρησκευτικού συγκρητισμού, 

δηλαδή της ανάμειξης θρησκειών, θεών και θρησκευτικών τελετών.67 Οι αλλαγές 

αυτές καθώς και η λειτουργία των πολιτειακών θεσμών (πόλη – Αυτοκράτορας) 

ως ιερών σωμάτων ήταν ισχυροί ανταγωνιστές για την προσέλκυση πιστών. Το 

περιβάλλον κάθε άλλο παρά προμήνυε την εξέλιξη του αυτή. Επιπλέον, 

δυσλειτουργικά ήταν και τα εγγενή χαρακτηριστικά του Χριστιανισμού, όπως η 

ποικίλη πολιτιστική προέλευση των μελών, η αδυναμία αποσαφήνισης του 

μηνύματος και ενιαίας πρόσληψης του και ο αποκαλυπτικός χαρακτήρας του, 

που τον κατέτασσαν μάλλον στο λατρευτικό και κοινωνικό περιθώριο. 

Ουσιαστικά, η εξέλιξη του χριστιανισμού από τον 1ο μέχρι και τα μέσα του 2ου 
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Παν. Κ. Πάλλης, «Συγκρητισμός», στη Θρησκευτική και Ηθική Εγκυκλοπαίδεια. Τόμος 11
ος

 , στ. 

512-514. Εκδότης¨ Αθ. Μαρτίνος. Αθήναι 1967. 
https://www.scribd.com/document/207005864/%CE%98%CE%A1%CE%97%CE%A3%CE%9A%
CE%95%CE%A5%CE%A4%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%9A%CE%91%CE%99-
%CE%97%CE%98%CE%99%CE%9A%CE%97-
%CE%95%CE%93%CE%9A%CE%A5%CE%9A%CE%9B%CE%9F%CE%A0%CE%91%CE%9
9%CE%94%CE%95%CE%99%CE%91. Για τις αλλαγές στη ζωή, την καθημερινότητα, τις αξίες, 
τα φιλοσοφικά ρεύματα και τις λατρείες στην ελληνιστική και ρωμαϊκή εποχή, Παναγιώτη Παχή, Η 
Έννοια της Περιπλάνησης κατά τη Διάρκεια των Ελληνιστικών Χρόνων,  Θεσσαλονίκη 2002, 
http://users.auth.gr/pachisp/pdf/04.pdf. 

https://www.scribd.com/document/207005864/%CE%98%CE%A1%CE%97%CE%A3%CE%9A%CE%95%CE%A5%CE%A4%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%9A%CE%91%CE%99-%CE%97%CE%98%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%95%CE%93%CE%9A%CE%A5%CE%9A%CE%9B%CE%9F%CE%A0%CE%91%CE%99%CE%94%CE%95%CE%99%CE%91
https://www.scribd.com/document/207005864/%CE%98%CE%A1%CE%97%CE%A3%CE%9A%CE%95%CE%A5%CE%A4%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%9A%CE%91%CE%99-%CE%97%CE%98%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%95%CE%93%CE%9A%CE%A5%CE%9A%CE%9B%CE%9F%CE%A0%CE%91%CE%99%CE%94%CE%95%CE%99%CE%91
https://www.scribd.com/document/207005864/%CE%98%CE%A1%CE%97%CE%A3%CE%9A%CE%95%CE%A5%CE%A4%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%9A%CE%91%CE%99-%CE%97%CE%98%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%95%CE%93%CE%9A%CE%A5%CE%9A%CE%9B%CE%9F%CE%A0%CE%91%CE%99%CE%94%CE%95%CE%99%CE%91
https://www.scribd.com/document/207005864/%CE%98%CE%A1%CE%97%CE%A3%CE%9A%CE%95%CE%A5%CE%A4%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%9A%CE%91%CE%99-%CE%97%CE%98%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%95%CE%93%CE%9A%CE%A5%CE%9A%CE%9B%CE%9F%CE%A0%CE%91%CE%99%CE%94%CE%95%CE%99%CE%91
https://www.scribd.com/document/207005864/%CE%98%CE%A1%CE%97%CE%A3%CE%9A%CE%95%CE%A5%CE%A4%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%9A%CE%91%CE%99-%CE%97%CE%98%CE%99%CE%9A%CE%97-%CE%95%CE%93%CE%9A%CE%A5%CE%9A%CE%9B%CE%9F%CE%A0%CE%91%CE%99%CE%94%CE%95%CE%99%CE%91
http://users.auth.gr/pachisp/pdf/04.pdf
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μ.Χ. αιώνα δύναται να χωρισθεί σε τρεις περιόδους: α)την περίοδο της 

διδσκαλίας του Ιησού, β )αυτή της ιεραποστολικής δράσης του Αποστόλου 

Παύλου και γ) περίοδο της προσπάθειας των χριστιανών επικεφαλής για την 

οργανική ένταξή του στη ρωμαϊκή κοινωνία (τέλος 1ου – α΄ μισό 2ου μ.Χ. αιώνα με 

τα έργα των Αποστολικών Πατέρων και Απολογητών). Ο στόχος της εξάπλωσης 

του Χριστιανισμού  και η ιεραποστολή και διαδασκαλία ως μέσα επίτευξής του, η 

οργάνωση των χριστιανικών κοινοτήτων και οι αμφίρροπες και ανταγωνιστικές 

τάσεις λαμβάνουν διαφορετικό χαρακτήρα ανά περίοδο.  

Στην έρευνα το ιστορικό πρόσωπο του Ιησού κατατάσσεται στην 

κατηγορία των ασκητών προφητών-μάντεων που προήγαγαν μια λαϊκή έκφανση 

του Ιουδαϊσμού και που απευθυνόταν σε κοινό το οποίο, ανεξαρτήτως της 

οικονομικής του κατάστασης, ήταν κατά βάση αναλφάβητο.68 Σκοπός του ήταν να 

τους προσφέρει ένα είδος «προσωπικής σωτηρίας» από τις καθημερινές τους 

αμαρτίες, χωρίς να απαιτείται η σχολαστική ανάγνωση και εκμάθηση της Τορά 

στην οποία έδιναν έμφαση οι Φαρισαίοι.69 Επίσης, να τους παράσχει ηθικό 

εξαγνισμό και εξιλέωση, ενόψει του επερχόμενου τέλους του παρόντος αιώνα και 

της εσχατολογικής κρίσης ή λύτρωσης που θα τους παρείχε ο  ιουδαϊκός θεός.70 

Οι προφήτες αυτού του είδους αν και αντιμετωπίζονταν με απαξίωση από τον 

Ιώσηπο71 και εχθρικά από τις ρωμαϊκές αρχές, θεωρούνταν από τον απλό κόσμο 

προφήτες χαρισματικοί, πλήρεις πνεύματος. Πιστεύετο μάλιστα ότι μαζί με τους 

οπαδούς τους θα συμμετείχαν στη θεϊκή μεταλλαγή του κόσμου, από την 

παρακμή σε μια κοινωνία δικαιοσύνης, όπου θα επικρατούσε το θέλημα του 
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θεού.72 Έτσι, ο Ιησούς παρουσιάζεται στα Ευαγγέλια να διδάσκει κατά βάση ως 

έχων εξουσία, δηλαδή με άμεση έμπνευση από το θεό. Ο συγκεκριμένος τύπος 

διδασκαλίας ήταν σε αντίθεση με τον ανάλογο τύπο των Φαρισαίων, 

Σαδδουκαίων, Εσσαίων, γραμματέων του Ναού και των ραββίνων στη συνέχεια, 

που δίδασκαν με βάση το κείμενο της Τορά και τη μελέτη αυτής.73 

Δεν υπάρχει αμφιβολία ότι κυρίαρχο ρόλο στη διάδοση του χριστιανισμού, 

στο σχηματισμό και τη διαμόρφωση των χριστιανικών κοινοτήτων είχε ο 

Απόστολος Παύλος. Ο πρώην διώκτης του χριστιανισμού που έγινε εν τέλει 

απόστολός του και ανέλαβε το έργο της διάδοσης του ευαγγελίου, της καλής 

είδησης για τη μετάλλαξη του κόσμου σε μια κοινωνία δικαιοσύνης με την έλευση 

της βασιλείας του θεού. Το έργο αυτό το οποίο πραγματοποιήθηκε με τρεις 

ιεραποστολικές περιοδίες είναι τιτάνιο, αν αναλογιστεί κάποιος τα μέσα της 

εποχής. Δεν ήταν μόνο τα ταξίδια και οι κίνδυνοί τους, ούτε οι άλλες θρησκείες 

και εκφάνσεις λατρείας που ήταν ικανοί ανταγωνιστές. Ήταν κυρίως η 

διαμόρφωση της  θεολογικής θέσης του χριστιανισμού, οι εσωτερικές διαμάχες 

και αντιθέσεις, η αποκρυστάλλωση του μηνύματος και η επιβεβαίωση ή διάψευση 

των προσδοκιών, η δημιουργία κοινότητας όπου όλες οι συνισταμένες θα 

έβρισκαν θέση, αλλά και κοινότητας που θα έβρισκε θέση στην κοινωνία. Ο 

Παύλος μετήλθε όλων των τρόπων στη χρήση των δικτύων, με βάση τα οποία 

εξαπλώνονταν οι λατρευτικές ενώσεις της ρωμαϊκής περίοδου. Όπως προκύπτει 

από τις Πράξεις, εκμεταλλεύθηκε τη δυνατότητα ταξιδίων μετά τη γεωγραφική 

ενοποίηση της αυτοκρατορίας και τη διασφάλιση των μετακινήσεων από την 

πειρατεία. Δίδαξε στις μεγαλύτερες πόλεις, σταθμούς του εμπορίου και 

διακίνησης ιδεών, χρησιμοποίησε τη διεθνή ελληνική γλώσσα και συνεστράφη 

αντιπροσώπους της ρωμαϊκής δύναμης και της ελληνικής πολιτικής, ενώ 

παρουσιάζεται να αναπτύσσει και φιλοσοφική δράση. Φυσικά, σημαντικό ρόλο 

διαδραμάτισε το γεγονός ότι οι άλλες εκφάνσεις της λατρείας δεν άφηναν 

περιθώρια για μισαλλοδοξίες και φανατισμούς, αφού επέτρεπαν την ελεύθερη 
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συμμετοχή των πιστών τους και σε άλλες λατρευτικές ενώσεις. Τέλος, σημαντικό 

ρόλο είχε και το γεγονός ότι η λατρεία ήταν μια από τις θεμελιώδεις αρχές της 

αυτοκρατορίας.74 

Ίδρυσε κοινότητες, μόνος του ή με βοηθούς του, ή απολάμβανε σεβασμό 

σε κοινότητες που είχαν ιδρύσει άλλοι. Κοινότητες μικρές, χωρίς σαφή 

χαρακτηριστικά και ταυτότητα και χωρίς ξεκάθαρο σύστημα οργάνωσής τους, 

που επηρεάζονταν από διάφορους τύπους λατρευτικών ενώσεων της εποχής. 

Έδρα για την εύρεση και για τη συγκέντρωση πιστών ήταν η κατ’ οίκον – 

εκκλησία. Άλλωστε, ο οίκος- εκκλησία,  τόσο με τη σημασία των ανθρώπων που 

τον απαρτίζουν όσο και με τη σημασία του χώρου, φαίνεται να ήταν η πλέον 

ενδεδειγμένη μορφή κοινωνικής οργάνωσης για τον Παύλο και τη διδασκαλία του, 

διότι σε περίπτωση μεταστροφής των μελών του οίκου το αντίκτυπο θα ήταν 

πολύ μεγαλύτερο. Επιπλέον, ως χώρος διδασκαλίας εξυπηρέτησε τον Παύλο, 

λόγω της διάστασης του με τις ιουδαϊκές συναγωγές, καθώς και λόγω της  

έλλειψης κατάλληλης κοινωνικής εικόνας για διδασκαλία σε δημόσιο χώρο. 

Συγκεκριμένα, όσον αφορά στις συναγωγές είναι γνωστό ότι ήταν ο χώρος και τα 

μέλη της λατρευτικής αυτής κοινότητας στα οποία ο Παύλος απευθυνόταν 

καταρχάς σε κάθε πόλη που επισκέπτονταν. Όμως, πάντα η συναναστροφή αυτή 

κατέληγε σε σύγκρουση και βίαιη αποπομπή του Παύλου λόγω της διδασκαλίας 

του.75 Όσον αφορά στη διδασκαλία στους οίκους - εκκλησίες, επίσης η 

ανταπόκριση δεν ήταν πάντα η αναμενόμενη. Χαρακτηριστικό παράδειγμα 

αποτελεί η χριστιανική κοινότητα της Κορίνθου, για την οποία ο τρόπος 

διδασκαλίας του Παύλου φαίνεται ότι απετέλεσε μια δυσάρεστη έκπληξη.76 Διότι 

η κοινότητα ανέμενε από εκείνον να διδάσκει κατά τον ίδιο τρόπο που 

λειτουργούσαν οι φιλόσοφοι της εποχής, δηλαδή σε οίκους κατόπιν πρόσκλησης 

και απόδοση αμοιβής, διαδικασία που θα του προσέδιδε το απαιτούμενο για την 

εποχή κύρος. Όμως, ο Παύλος δεν υιοθέτησε αυτή τη μέθοδο, διότι δεν 

επιθυμούσε την προσκόλληση σε κάποιον οίκο και τη συντήρησή του από αυτόν. 
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Αντίθετα, συντηρούσε ο ίδιος τον εαυτό του με τη χειρωνακτική του εργασία, 

στοιχείο που τον κατέτασσε χαμηλά κοινωνικά και προκάλεσε αμηχανία στη 

χριστιανική κοινότητα της Κορίνθου. Ούτε, όμως, υιοθέτησε και τη μέθοδο των 

Κυνικών φιλοσόφων, οι οποίοι προσέγγιζαν περαστικούς και ξεκινούσαν 

συζήτηση περί των ελαττωμάτων και αμαρτιών τους και στη συνέχεια 

αποχωρούσαν.77 Προτιμούσε να διδάσκει αμισθί σε κάποιον οίκο, ή συνέχιζε το 

κήρυγμα του μέσω της εργασιακής του δραστηριότητας στην καθημερινότητά 

του, ενώ όταν βρισκόταν μακριά προσπαθούσε να καθοδηγήσει τις κοινότητες 

πνευματικά μέσω των επιστολών του.78.  

Αναφορικά με την οργάνωση των κοινοτήτων, όπως αναφέρθηκε και στην 

Εισαγωγή, στην έρευνα έχει επικρατήσει η θέση της χρήσης δύο κυρίως 

οργανωτικών συστημάτων, ή και μιας σύνθεσης αυτών. Πρόκειται για το σύστημα 

της χαρισματικής κοινότητας όπου επικρατούσε η ισότητα των μελών η οποία 

έβρισκε εφαρμογή στη δημόσια έκφραση χαρισμάτων όπως η προφητεία και η 

γλωσσολαλιά.79 Το πρότυπο αυτό διατηρήθηκε από ομάδες οι οποίες 

χαρακτηρίστηκαν αιρετικές, τους Γνωστικούς και τους Ουαλεντιανούς, οι οποίες 

προκάλεσαν την αντίδραση του Ειρηναίου και άλλων εκκλησιαστικών ανδρών 

που συνέγραψαν αντιαιρετική γραμματεία.80 Το δεύτερο όριζε έναν επικεφαλής, 

τον pater familias στη βούληση του οποίου κάθε μέλος όφειλε να υποτάσσεται.81 
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Η συγκέντρωση των πιστών κατά  το πρότυπο του οίκου– εκκλησίας έδωσεστις 

χριστιανικές κοινότητες τη δυνατότητα να θεμελιώσουν τη δική τους λατρεία και 

να εστιάσουν στη σύνδεση των μελών τους υπό συνθήκες και όρους 

οικογενειακής ζωής. Ταυτόχρονα, όμως, υποκρύπτεται και ένταση μεταξύ των 

μελών των οίκων – εκκλησιών στις ίδιες πόλεις.82 

Όσο, όμως, αμφισβητήθηκε η έκταση του σχήματος της χαρισματικής 

εκκλησίας, που θεωρείτο ότι περιοριζόταν στην Κόρινθο, άλλο τόσο 

αμφισβητήθηκε και η έκταση του σχήματος οίκος - εκκλησία. Διότι ο Παύλος το 

χρησιμοποιεί στις επιστολές του μόνο τέσσερις φορές.83 Στις Πράξεις ο όρος 

δηλώνει και την οικία,84 ενώ οι ομόρριζες λέξεις  οἰκοδομή85 και οἰκονόμος86 

έχουν μεταφορική σημασία ή αναφέρονται σε διοικητικά αξιώματα των 

πόλεων.87 Η χρήση οικογενειακής ορολογίας για την προσφώνηση των μελών 

(ἀδελφοί) δεν είναι αποκλειστικά χριστιανική.88 Επιπλέον, τα αρχαιολογικά 

ευρήματα, δηλαδή τυπικές οικίες της εποχής στην Κόρινθο, Έφεσο και περιοχές 
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της Ιταλίας, αποδεικνύουν την αδυναμία συγκέντρωσης όλων των οίκων – 

εκκλησιών σε μια μόνο κατοικία λόγω του περιορισμένου χώρου.89 Τέλος, το 

σχήμα φαίνεται ότι είχε εκλείψει ήδη κατά την περίοδο της δεύτερης γενιάς 

χριστιανών.90 Επομένως, το συμπέρασμα στο οποίο καταλήγει η έρευνα αυτού 

του πεδίου είναι ότι οι εκκλησίες δε χρησιμοποιούν συγκεκριμένα, σαφή και 

ενιαία οργανωτικά σχήματα για τις χριστιανικές κοινότητες. Οι τελευταίες 

φαίνεται να επηρεάζονται τόσο από τις ιδιαιτερότητες του τοπικού 

περιβάλλοντος όσο και από τις άλλες λατρευτικές ενότητες.91 Μάλιστα, η 

υιοθέτηση διαφορετικών στοιχείων ενδεχομένως οφείλεται και στην ετερόκλητη 

προέλευση των μελών τους. 

Διότι οι συμμετέχοντες στη νέα αυτή λατρευτική ένωση προέρχονταν από 

διαφορετικό φυλετικό, πολιτικό, πολιτιστικό και θρησκευτικό περιβάλλον και 

έφεραν μαζί τους τις συνήθειες, τα ήθη και τις αντιλήψεις της προηγούμενης ζωής 

τους. Ανάλογα με τα ανωτέρω στοιχεία ομαδοποιήθηκαν στην έρευνα σε τρεις 

γενικές κατηγορίες: α)στους Χριστιανούς εξ Ιουδαίων (Jewish Christianity), β) 

τους Ιουδαιοχριστιανούς (Judaising Christianity) και γ) τους Χριστιανούς εξ 

εθνικών (Gentile Christianity).92 Ως Χριστιανοί εξ Ιουδαίων νοούνται όσοι είχαν 
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γεννηθεί Ιουδαίοι, πίστευαν στον Ιησού και συνέχιζαν να τηρούν την Τορά. Ως 

Ιουδαιοχριστιανοί, όσοι πιστοί του Χριστού αν και δεν ήταν Ιουδαίοι τηρούσαν 

συγκεκριμένες διατάξεις της Τορά. Ως Χριστιανοί εξ εθνικών, οι πιστοί  του 

Χριστού που δεν ήταν Ιουδαϊκής καταγωγής και δεν ακολουθούσαν καμία 

διάταξη της Τορά. Η αρχική αντίληψη αντιμετώπιζε το Χριστιανισμό ως 

παρακλάδι του Ιουδαϊσμού,93  θεωρία γνωστή με τον όρο Ο Χωρισμός των Οδών 

(The Parting of the Ways).  Σύμφωνα με αυτή, ο Ιουδαϊσμός και ο Χριστιανισμός 

παρουσιάζονται  να έχουν ξεκινήσει μαζί ως ενιαία οντότητα, αλλά σε κάποια 

φάση να διαχωρίζονται και ο Χριστιανισμός να ακολουθεί μια άλλη κατεύθυνση. 

Το διαχωρισμό τοποθετούν χρονικά στο 70 μ.Χ., οπότε με την καταστροφή του 

Ναού οι χριστιανοί εξ εθνικών απελευθερώθηκαν από την τροχοπέδη της 

σχολαστικότητας του Ιουδαϊσμού. Άλλοι τοποθετούν το διαχωρισμό στο 135 μ.Χ., 

όταν μετά την επανάσταση του Μπαρ Κοχβά και την απαγόρευση των Ρωμαίων 

στους Ιουδαίους να εισέρχονται στην Ιερουσαλήμ, που ονομάστηκε πλέον Aelia 

Capitolina, η ηγεσία της εκκλησίας της Ιερουσαλήμ πέρασε στα χέρια των 

χριστιανών εξ εθνικών.94 

Το αν η θεωρία αυτή περιγράφει ακριβώς τα πράγματα εξετάζεται άμεσα 

και με βάση το συνδετικό στοιχείο των ετερόκλητων μελών στις χριστιανικές 

κοινότητες σε αυτή τη δεύτερη περίοδο του χριστιανισμού. Πρόκειται για την 

απόφαση του Αποστόλου Παύλου στην αρχή ήδη της δράσης του, να καταργήσει 

τους εθνικούς περιορισμούς και να επεκτείνει τη διδασκαλία του για το Μεσσία 

στα έθνη. Αφορμή για την απόφαση αυτή υπήρξε ο λιθοβολισμός του Στεφάνου, 

γεγονός στο οποίο ο Παύλος, που ακόμα δεν ήταν χριστιανός, υπήρξε αυτόπτης 

μάρτυρας. Ο λιθοβολισμός του Στεφάνου ήταν η κατάληξη της διαμάχης μεταξύ 

των Εβραίων και των Ελληνιστών.95 Αν και οι διαφορές εκδηλώνονται με το 
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Ευσέβιος, Εκκλησιαστική Ιστορία, IV.vi.4. 
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Πράξ., 6-7.  David G. Horrell, “Early Jewish Christianity’, στο έργο του Philip F. Esler, The Early 

Christian World, 136-167. 
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γογγυσμό των Ελληνιστών επειδή παραθεωρούνταν οι χήρες τους κατά τη 

διακονία, φαίνεται ότι ήταν πιο σοβαρές και αφορούσαν στην πιο αυστηρή κριτική 

που ασκούσαν οι Ελληνιστές στο Ναό, τη θέση τους για μετάδοση του 

ευαγγελίου και στους εθνικούς, καθώς και την έλλειψη απαίτησης για πλήρη 

μεταστροφή των χριστιανών εξ εθνικών στον Ιουδαϊκό Νόμο, κυρίως για την 

εφαρμογή της περιτομής. Οι λόγοι που οδήγησαν τον Παύλο στην απόφαση 

αποστολής στους εθνικούς δεν μπορούν να προσδιοριστούν με ακρίβεια. 

Ενδέχεται να εντυπωσιάστηκε από τις επιτυχίες που είχαν οι Ελληνιστές στους 

εθνικούς κατά το κήρυγμα τους,96 ή να διάκειτο από την αρχή φιλικά προς 

αυτούς, καθώς ήταν και ο ίδιος Ιουδαίος της Διασποράς.97 Ακόμα μπορεί να 

έλαβε την απόφαση στο πλαίσιο της προσπάθειας του Ιουδαϊσμού να απαντήσει 

στις προκλήσεις που του έθεσε ο Ελληνισμός.98 Ανεξάρτητα από τους λόγους 

που έστρεψαν τον Παύλο στην αποστολή στα έθνη, ο ίδιος φαίνεται ότι 

κατανόησε το συμβάν που επέφερε τη μεταστροφή του ως θεϊκή επέμβαση υπέρ 

των Ελληνιστών, ως το παγκόσμιο πνεύμα του Χριστού. Θεώρησε, δηλαδή, ότι η 

διδασκαλία του Ιησού ενείχε παγκόσμια κυριότητα και επομένως παρείχε το 

έρεισμα για την συμπερίληψη των εθνικών ως ίσων μελών μαζί με τους 

Ιουδαίους. Κοινό σημείο της συμμετοχής τους στην κοινωνία της σωτηρίας θα 

ήταν η πίστη στον Χριστό. Μαζί θα αποτελούσαν το λαό του θεού και θα 

μπορούσε ο καθένας τους ανεξάρτητα από την προέλευσή του να ενταχθεί στη 

λατρευτική κοινότητα, χωρίς να εγκαταλείψει τα στοιχεία της εθνικότητάς του. 

Υπό αυτή την ερμηνεία, ο Παύλος θεωρείται από αρκετούς ερευνητές ότι 
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παρέμεινε ένας πιστός Ιουδαίος που προωθούσε, εκτός των συνόρων της 

Ιουδαίας, τον Ιουδαϊσμό και όχι άλλη λατρεία.99 

Φαίνεται, όμως, ότι δεν ασπάζονταν όλοι οι χριστιανοί την αντίληψη του 

Παύλου. Διότι οι διαφωνίες και οι εντάσεις των δύο πρώτων ομάδων με τους 

χριστιανούς εξ εθνικών ήταν ισχυρές και δεν αντιμετώπιζαν όλοι οι πιστοί τη νέα 

λατρευτική ένωση ως μια εκδοχή του Ιουδαϊσμού. Η αναφορά για το γογγυσμό 

των Ελληνιστών απέναντι στους Εβραίους αποτελεί μια ρητή δήλωση των 

διαφορών αυτών. Μάλιστα, ο συγγραφέας των Πράξεων δεν μπόρεσε να την 

αποφύγει, παρότι αφενός γράφει το έργο του πολλές δεκαετίες αργότερα και 

αφετέρου επιδιώκει να παρουσιάσει μια εξιδανικευμένη εικόνα της πρώιμης 

χριστιανικής κοινότητας. Το αίτημα για απαλλαγή από τη συμμετοχή στην 

καταβολή του φόρου για τη λατρεία στο Ναό, που θεωρείτο ως η πιο δυνατή 

απόδειξη της Ιουδαϊκής πίστης και εθνικότητας στη Διασπορά, δηλώνει ρητά ότι η 

νέα λατρεία δεν γινόταν αντιληπτή από όλους ως έκφανση ή τάση του 

Ιουδαϊσμού.100 Η άρνηση μάλιστα της περιτομής είναι η πιο κατηγορηματική 

απόδειξη των διαφωνιών και εντάσεων μεταξύ των Χριστιανών εξ Ιουδαίων και 

Ιουδαιοχριστιανών από τη μια και των χριστιανών εξ εθνικών από την άλλη. 

Φυσικά, πρέπει να λαμβάνεται εξίσου υπόψη ότι και άλλοι παράγοντες, όπως ο 

ελληνικός πολιτισμός, η ρωμαϊκή διοίκηση ή η ιδιαίτερη ιστορία και λατρεία της 

κάθε περιοχής και πόλης ασκούσαν σημαντική επίδραση στις συμπεριφορές των 

μελών στις πρώιμες χριστιανικές κοινότητες. Τα γεγονότα της καταστροφής του 

Ναού ή και η επανάσταση του Μπαρ Κοχβά απετέλεσαν μόνο τις αφορμές για τη 

γνωστοποίηση της διαφοροποίησης μεταξύ Ιουδαϊσμού και Χριστιανισμού. 

Επομένως, πιο ορθά τοποθετημένη φαίνεται να είναι η θέση που θέλει την 

οριστικοποίηση του χωρισμού και των Χριστιανών εξ Ιουδαίων της Ιερουσαλήμ 

από τον Ιουδαϊσμό, ως συνέπεια της επανάστασης του Μπαρ-Κοχβά και την 

αποκήρυξη του τελευταίου όπως και των εθνικών ορίων που έθετε.101 Στις άλλες 
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κοινότητες είχαν εκδηλωθεί από την αρχή κιόλας τέτοιες τάσεις και είχαν ήδη 

προχωρήσει πολύ περισσότερο σε ζητήματα αυτοπροσδιορισμού και 

κατανόησης της διακριτής ταυτότητάς τους.102 

Ούτε όμως και οι Χριστιανοί εξ Ιουδαίων ασπάζονταν την αντίληψη του 

Παύλου περί ισότητας και των υπολοίπων χριστιανών που δεν ήταν φυσικοί 

απόγονοι του Αβραάμ.103 Αργότερα, η ομάδα αυτή εγκλωβίστηκε εξαιτίας των  

εθνικών ορίων που έθετε ο Ιουδαϊσμός και περιθωριοποιήθηκε με την 

επανάσταση του Μπάρ – Κοχβά τόσο από τους χριστιανούς εξ εθνικών όσο και 

από τις ιουδαϊκές κοινότητες. Σε αυτές τις χριστιανικές κοινότητες ανήκουν οι 

Εβιωνίτες και οι Ιακωβίτες, που διάκεινταν εχθρικά κατά του Παύλου αναφορικά 

με την αποστολή στα έθνη, ενώ χαρακτηρίζονταν για την ατελή χριστολογία τους, 

όπως άλλωστε και οι Ναζαρηνοί οι οποίοι όμως αποδέχονταν την αποστολή στα 

έθνη.104 

Η παρουσία των σεβομένων τον θεόν στις συναγωγές δεν πρέπει να 

ξεγελά. Οι εθνικοί της εποχής δεν οδηγήθηκαν εκεί επειδή ο Ιουδαϊσμός είχε την 

αποκλειστική διδασκαλία του μονοθεϊσμού. Υπήρχαν ανάλογες τάσεις 

ενοθεϊσμού και στη φιλοσοφία καθώς και άλλες μονοθεϊστικές λατρείες.105 Ίσως 
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αυτό συνέβαινε λόγω της δικής τους αναζήτησης και των άλλων πνευματικών 

ερεθισμάτων που λάμβαναν από τον εθνικό κόσμο. Άλλωστε, η σχέση των 

εθνικών με τις συναγωγές στη Διασπορά ήταν μια σχέση έλξης και απώθησης: η 

εγκαρδιότητα στη συναναστροφή τους με τους Ιουδαίους γείτονες, μαζί με τη 

θρησκευτική και φιλοσοφική αναζήτηση ήταν ένα κίνητρο για τη συμμετοχή τους 

στις συναγωγές ή την οικονομική ενίσχυση αυτών. Όμως, υπήρχαν περίοδοι 

οξείας πολιτικής έντασης, ιδίως όταν δίνονταν  ιδιαίτερα προνόμια στους 

Ιουδαίους από τις ρωμαϊκές αρχές, εις βάρος της πόλης ή των εθνικών, όπως οι 

τελευταίοι θεωρούσαν.106 Κυρίως, όμως, όταν οι Ιουδαίοι αρνούνταν να 

συμμετέχουν στη λατρεία της πόλης, ενέργεια εκλαμβανόμενη ως ἀσέβεια και 

άρα εχθρική, αφού η επίσημη λατρεία των πόλεων ήταν στενά συνδεδεμένη με 

την πολιτική διοίκηση και την ομόνοια σε αυτές. Πολύ συχνά αναφέρεται ότι η 

περιτομή ήταν το στοιχείο της Ιουδαϊκής λατρείας που απέτρεπε τους εθνικούς 

από την πλήρη μεταστροφή. Όμως, η συνεπακόλουθη της μεταστροφής τους 

στον Ιουδαϊσμό αποχή τους από τη λατρεία της πόλης και άρα από την 

επιβεβαίωση της πολιτικής τους νομιμοφροσύνης ήταν αναμφισβήτητα ένας από 

τους πιο σημαντικούς παράγοντες που εμπόδιζαν τους εθνικούς να  

μεταστραφούν στον Ιουδαϊσμό.107 Συνεπακόλουθη θα ήταν επίσης η κατώτερη 
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κοινωνικά κατάταξή τους ταυτόχρονα στο ρωμαϊκό κόσμο και στις ιουδαϊκές 

συναγωγές, καθώς και η απώλεια τιμής, μιας από τις πλέον σημαντικές αρχές της 

ρωμαϊκής κοινωνίας.108 

Σημαντικές πληροφορίες για την αρχική θεώρηση του χριστιανισμού είναι 

οι αναφορές εθνικών συγγραφέων και λόγιων. Τον 1ο μ.Χ. αιώνα επικρατεί 

άγνοια και επιφυλακτικότητα. Ο Τάκιτος (περ. 54 μ.Χ. – περ. 120 μ.Χ.), όταν 

περιγράφει τη φωτιά στη Ρώμη επί Νέρωνα για την οποία κατηγορήθηκαν οι 

χριστιανοί, αναφέρει ότι έχουν λάβει το όνομά τους από τον Χριστό, που 

θανατώθηκε επί της βασιλείας του Τιβέριου, όταν έπαρχος ήταν ο Πόντιος 

Πιλάτος. Θεωρεί το χριστιανισμό ολέθρια δεισιδαιμονία. Περιγράφει την τιμωρία 

των χριστιανών από το Νέρωνα και την κρίνει ως ιδιαίτερα σκληρή, γεγονός που 

θεωρεί ότι προκάλεσε τον οίκτο. Διότι δεν απέβλεπε στην καλή λειτουργία του 

κράτους αλλά προερχόταν από τη θηριωδία του Νέρωνα.109 Ο  Σουητώνιος (69 

μ.Χ. – 140 μ.Χ.) κατά την περιγραφή του της βασιλείας του Κλαύδιου 

παρουσιάζει τον Κρέστο (Χρηστό) ως υποκινητή ταραχών στην Ιουδαία. 

Αποτέλεσμα ήταν η εκδίωξη των Ιουδαίων από τη Ρώμη.110 Όπως και ο Τάκιτος, 

έτσι και εκείνος  θεωρεί τους χριστιανούς μια καινούργια και κακή 

δεισιδαιμονία.111 

Στο τέλος του 1ου και στις αρχές του 2ου μ.Χ. αιώνα η διάκριση μεταξύ 

Χριστιανισμού και Ιουδαϊσμού είναι ξεκάθαρη για τους εθνικούς συγγραφείς, 

στοιχείο το οποίο δημιουργεί νέα πολιτικά και κοινωνικά δεδομένα. Καταρχάς, οι 

εθνικοί συγγραφείς έχουν γνωρίσει κάποια ιδιαίτερα στοιχεία της χριστιανικής 

λατρείας και έχουν εντοπίσει τις διαφορές της από τον Ιουδαϊσμό. Συνεχίζουν, 

                                                                                                                                                                             
Hadrian to Marcus Aurelius”, στο έργο του Marco Rizzi, Hadrian and the Christians. De Gruyter. 
Berlin – New York 2010, 121-139. Επομένως, η αποκλειστική συμμετοχή στο χριστιανισμό 
λάμβανε χώρα σταδιακά και δεν ήταν άμεση όπως θα συνέβαινε με τη μεταστροφή στον 
Ιουδαϊσμό. 
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John Jackson, Cornelius Tacitus: Annales, with an English Translation, 44. Τόμοι IV. William 

Heinemann Ltd. - Harvard University Press. Cambridge Massachusetts 1937. 
110

J.C. Rolfe, Suetonius.De Vita Caesarum: Divus Claudius, with an English Translation. 25.3. 
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όμως, να διάκεινται  εχθρικά απέναντι στους χριστιανούς. Ο Πλίνιος ο Νεότερος 

(61/63 μ.Χ.- 113 μ.Χ.),  από τη θέση του ως κυβερνήτης της Βιθυνίας ζητά από 

τον αυτοκράτορα Τραϊανό οδηγίες για την αντιμετώπιση των χριστιανών, ειδικά 

όσων είναι Ρωμαίοι πολίτες. Αναφέρει ότι πρόκειται για μια δεισιδαιμονία που 

έχει επεκταθεί γρήγορα στις αστικές και τις αγροτικές περιοχές. Τους θεωρεί 

ισχυρογνώμονες όσον αφορά στη θεότητα του Χριστού, στοιχείο που κατά τη 

γνώμη του είναι άξιο τιμωρίας. Εν τούτοις, σημειώνει ότι οι χριστιανικές πρακτικές 

δεν έχουν εγκληματικό ή συνωμοτικό χαρακτήρα. Αντίθετα μάλιστα: 

συνεστιάζουν σε κοινό αθώο γεύμα, ψέλνουν ύμνους στον Χριστό σαν σε θεό και 

ορκίζονται να μη διαπράξουν εγκλήματα. Δεν είναι, όμως, σίγουρος αν αυτές οι  

λατρευτικές πρακτικές είναι νόμιμες και για το λόγο αυτό ζητά οδηγίες από τον 

αυτοκράτορα. Από τα όσα αναφέρει στην επιστολή του συνάγεται ότι ο Πλίνιος 

διέκρινε ξεκάθαρα το Χριστιανισμό από τον Ιουδαϊσμό, του οποίου οι λατρευτικές 

πρακτικές ήταν γνωστές στις ρωμαϊκές αρχές και νόμιμες με διάφορα 

διατάγματα. Το κρίσιμο ερώτημα που έθεσε ο Πλίνιος είναι αν στην περίπτωση 

των χριστιανών το αξιόποινο είναι το ίδιο το όνομα του Χριστιανισμού, δηλαδή το 

να είναι κάποιος χριστιανός και  αν αυτό συνιστά εγκληματική πράξη: 

‘Nomen ipsum, si flagitiis careat, an flagitia cohaerentia nomini puniantur.”112 

Επίσης, ο Πλίνιος ενημερώνει τον Τραϊανό ότι είχε ανακρίνει και πρώην 

χριστιανούς, οι οποίοι είχαν αποχωρήσει από τις χριστιανικές κοινότητες, μετά 

την έκδοση διατάγματός του κατόπιν οδηγιών του αυτοκράτορα, με το οποίο είχε 

απαγορεύσει τους πολιτικούς συλλόγους (hetaeriae). Εκείνοι είχαν πλέον 

αποχωρήσει από τις χριστιανικές κοινότητες, ήσαν πρόθυμοι να προσφέρουν 

οίνο και θυμίαμα στο άγαλμα του αυτοκράτορα και με τον τρόπο αυτό να 

ζητήσουν τη συγχώρεσή του, να αποκαταστήσουν την κοινωνία μαζί του και να 

επιβεβαιώσουν την πίστη τους στον αυτοκράτορα.113 

Ο Πλίνιος σημειώνει ότι αναγκάζεται να αντιμετωπίσει το ζήτημα της 

τιμωρίας των χριστιανών συχνά. Ανάμεσα τους υπάρχουν Ρωμαίοι πολίτες, 
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ιδιαίτερα πιστοί χριστιανοί, που τους απέστειλε στη Ρώμη για εκδίκαση της 

υπόθεσηςαπό τον αυτοκράτορα. Τονίζει ότι στη Βιθυνία κυκλοφορεί φυλλάδιο με 

μεγάλο αριθμό ονομάτων ανθρώπων στους οποίους προσάπτεται η κατηγορία 

του χριστιανισμού.114 Σε απάντηση στα ερωτήματα αυτά, ο Τραϊανός δίνει την 

οδηγία στον Πλίνιο να μην προβεί σε διωγμό. Σημειώνει ότι όποιοι αρνούνται την 

κατηγορία ή δηλώνουν ότι, αν και ήταν στο παρελθόν δεν είναι πλέον χριστιανοί, 

να αφήνονται ελεύθεροι. Όποιοι, όμως, ομολογούν πως είναι χριστιανοί πρέπει 

να τιμωρούνται, διότι το έγκλημα τους είναι το ίδιο το όνομα τους.115 Η απόφαση 

αυτή αποδίδεται στη θεώρηση του Χριστιανισμού από τους Ρωμαίους ως ένα 

είδος «εθνικής αποστασίας». Δηλαδή θεωρείτο ότι οι χριστιανοί είχαν απορρίψει 

το mos maiorum, το ρωμαϊκό ήθος, τα έθιμα των Ρωμαίων προγόνων. Υπό αυτή 

την έννοια, το έγκλημα των χριστιανών ήταν θρησκευτικό αφού απέρριπταν τις 

τελετουργίες της δημόσιας λατρείας.116 

Ο Marcus Cornelius Fronto (100-166 μ.Χ.), όπως διασώζεται από το 

Minucius Felix, χαρακτηρίζει τους χριστιανούς συμμορία κακοποιών που 

εναντιώνονται στους θεούς και για το λόγο αυτό αποτελούν  δημόσια απειλή. 

Τους κατηγορεί για αιμομειξία, καθώς εξασκούν την «αγάπη» μεταξύ των 

αδελφών. Ιδιαιτέρως επικριτικός είναι απέναντι στις γυναίκες, τις οποίες θεωρεί 

επιρρεπείς στη διαφθορά, επειδή μαζί με τα παιδιά τους εμπλέκονται σε 

ενέργειες που παραβιάζουν την τάξη στην κοινωνία και επειδή ήταν παρούσες 

στα δημόσια γεύματα. Παραβίαζαν δηλαδή τη διάκριση μεταξύ δημόσιου και 
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Siebeck. Tübingen 2011, 166-167. 227-228. Οι συνήθεις κατηγορίες αφορούσαν σε κανιβαλισμό 
και αιμομιξία, αθεΐα, ξένη δεισιδαιμονία και γενικά ζωή αντίθετη στους νόμους. Ο συγγραφέας 
διευκρινίζει ότι οι Ρωμαίοι συμπέραναν τα αδικήματα βάσει της ομολογίας του χριστιανικού 
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ομολογήσουν τη διάπραξη ενός αδικήματος, αλλά για να αρνηθούν το χριστιανικό όνομα. 
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ιδιωτικού χώρου και λειτουργούσαν σαν ο δημόσιος χώρος να ήταν μια επέκταση 

του ιδιωτικού οίκου.117 

Ο Λούκιος Απουλήιος (125-170 μ.Χ.), στο έργο του Μεταμορφώσεις 

στέκεται επικριτικά απέναντι στις χριστιανές. Αρχικά, ο συγγραφέας παρουσιάζει 

τον ήρωα του έργου του να μετατρέπεται μέσω μιας μαγικής διαδικασίας σε όνο. 

Μετά από διάφορες περιπέτειες, πωλείται σε έναν αρτοποιό. Η σύζυγος του 

αρτοποιού παρουσιάζεται να συγκεντρώνει όλα τα στερεότυπα ελαττώματα, τα 

οποία αποδίδονταν γενικά στις γυναίκες, όπως σκληρότητα, πείσμα και 

πλεονεξία οικονομική και ερωτική προς άλλους άνδρες. Ταυτόχρονα, όμως, της 

αποδίδει και άλλα ελαττώματα που υπονοούν χριστιανική ταυτότητα: περιφρονεί 

τους θεούς της ρωμαϊκής θρησκείας, ενώ λατρεύει ένα θεό τον οποίο ονομάζει ο 

«μόνος» καταφεύγει σε κούφιες τελετουργίες . Η αναφορά αυτή θα μπορούσε να 

προκαλέσει τη λανθασμένη εντύπωση ότι ο η γυναίκα είναι προσήλυτη στον 

Ιουδαϊσμό. Όμως, η αμέσως επόμενη κατηγορία που της προσάπτει ο 

συγγραφέας επιβεβαιώνει την πεποίθηση ότι πρόκειται για χριστιανή. Την θεωρεί 

μέθυσο, που πίνει κρασί νωρίς το πρωί. Το στοιχείο συνηγορεί στην περιγραφή 

της θείας ευχαριστίας. Η τελευταία κατηγορία που της προσάπτει, αυτή της 

ερωτικής απροθυμίας προς το σύζυγο της, αφήνει αιχμές κατά της ασκητικής 

επίδρασης του χριστιανισμού.118 

Παραπλήσιες κατηγορίες αθεΐας και ανηθικότητας αποδίδει και ο 

Λουκιανός Σαμοσατεύς (125-180) στους Χριστιανούς. Αναφέρει ότι ο Αλέξανδρος 

Αβωνοτειχίτης στην προσπάθειά του να καθιερώσει μαντείο και τη λατρεία, του 

Γλύκωνος, θεωρούσε ως αντιπάλους του τους Επικούρειους και τους 

Χριστιανούς, στους οποίους άλλωστε απαγόρευε συμμετοχή στα Μυστήρια που 

ίδρυσε. Ο Λουκιανός παρουσιάζει τον Αλέξανδρο να κατατάσσει τους 

χριστιανούς μαζί με τους άθεους:  
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«…λέγων ἀθέων ἐμπεπλῆσθαι καὶ Χριστιανῶν τὸν Πόντον…».119 

 

Επίσης, γράφει για την ιστορία του Πρωτέα, που μετονομάστηκε 

Περεγρίνος, τον ήρωα του ομώνυμου έργου του, ο οποίος ασπάστηκε το 

χριστιανισμό σε ένα ταξίδι του στην Παλαιστίνη. Η εξέλιξη του εντός της 

κοινότητας ήταν ραγδαία  καθώς έλαβε με τη σειρά τα αξιώματα: προφήτης, 

θιασάρχος, ξυναγωγεύς.120 Εξαιτίας της νέας του πίστης συλλαμβάνεται και 

φυλακίζεται. Στη φυλακή τον επισκέπτονται χήρες και ορφανά παιδιά της 

χριστιανικής κοινότητας, τα οποία τον περιποιούνται. Τον τροφοδοτούν με 

ποικίλα γεύματα, προσκομίζουν τα δικά τους ιερά βιβλία και προσεύχονται, ενώ 

τον αποκαλούν νέο Σωκράτη. Ταυτόχρονα, οι χριστιανές χήρες και τα παιδιά 

λειτουργούν ως αντιπερισπασμός ώστε να διευκολύνουν την είσοδο των 

αξιωματούχων της εκκλησίας στο κελί του Περεγρίνου μετά από δωροδοκία των 

φυλάκων. Επίσης, είναι σε ετοιμότητα ώστε να ειδοποιήσουν σε περίπτωση που 

πλησιάζει φρουρός της φυλακής μη φιλικά διακείμενος.121 Στο έργο αυτό ο 

συγγραφέας, αν και δεν εστιάζει στην παραβίαση της ιδιωτικής σφαίρας όπως οι 

προηγούμενοι δύο συγγραφείς, επικεντρώνεται σε παράνομη δράση χριστιανών 
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γυναικών σε δημόσιο χώρο, δράση που μπορεί να έχει άσχημες επιδράσεις.122 

Πάντως, ο Λουκιανός θαυμάζει τους χριστιανούς για τη χρήση και συγγραφή 

βιβλίων εκ μέρους τους, όπως καταγράφεται ανωτέρω, παρουσιάζει όμως τον 

Ιησού ως σοφιστή: 

«(…) ἐπειδὰν ἅπαξ παραβάντες θεοὺς μὲν τοὺς Ἑλληνικοὺς ἀπαρνήσωνται, 

τὸν δὲ ἀνεσκολοπισμένον ἐκεῖνον σοφιστὴν αὐτὸν προσκυνῶσιν (…)».123 

Οι κατηγορίες που προσάπτονταν στους χριστιανούς, του κανιβαλισμού, 

του φόνου, της αιμομιξίας και της εξαπάτησης, δημιουργούν στους Ρωμαίους την 

εικόνα μιας prava religio, δηλαδή μιας στρεβλής λατρείας και μιας εικόνας 

superstitio, δηλαδή δεισιδαιμονίας. Ανάλογες κατηγορίες είχαν αποδοθεί 

παλιότερα και στο κολλέγιο της λατρείας του Βάκχου στη Ρώμη, τα Bacchanalia. 

Το αποτέλεσμα ήταν η επέμβαση της Συγκλήτου για τον περιορισμό αυτής της 

λατρείας, η οποία είχε θεωρηθεί απειλή για την τήρηση της Pax Deorum, ενός 

από τους πλέον κρίσιμους παράγοντες για την επέκταση της Ρώμης και τη 

διατήρηση της αυτοκρατορίας. Επομένως, στο λατρευτικό τομέα υπήρχε μια 

διάσταση μεταξύ Χριστιανισμού και αυτοκρατορίας και ελλόχευε σοβαρός 

κίνδυνος για  τον περιορισμό της χριστιανικής λατρείας. Ένας δεύτερος 

απειλητικός παράγοντας ήταν η αποκλειστικότητα που απαιτούσε ο 

χριστιανισμός από τους πιστούς του. Η τήρησή της, όμως, συνεπαγόταν την 

αποχή από τη λατρεία του Αυτοκράτορα, του πολιτικού θεσμού ο οποίος 

προωθείτο από τους Ρωμαίους ως συνδετικός κρίκος των λαών της 

αυτοκρατορίας. Άρα, προέκυπτε και πολιτική διάσταση μεταξύ χριστιανισμού και 

αυτοκρατορίας.124 Σύντομα, στα τέλη του 1ου και στις αρχές του 2ου αιώνα,  οι 

επικεφαλής των χριστιανικών κοινοτήτων κατανόησαν ότι προκειμένου να 

εκλείψει η κατηγορία της δεισιδαιμονίας, έπρεπε να καθιερωθεί οργανωμένη 

διοίκηση και ταυτόχρονα να υποβαθμισθούν οποιαδήποτε φαινόμενα 
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χαρισματικού χαρακτήρα.125 Από την άλλη,προσπάθησαν να υπερασπιστούν το 

χριστιανισμό έναντι των κατηγοριών αυτών και να θεμελιώσουν ένα νομικό 

διάλογο με την αυτοκρατορία, δηλαδή κατά τα πρότυπα της νομιμοφροσύνης 

που η αυτοκρατορία απαιτούσε, ώστε ο χριστιανισμός να αναγνωριστεί ως 

νόμιμη θρησκεία, ως religio licita. Άλλωστε, βασικό κριτήριο για να αποδοθεί από 

τους Ρωμαίους στους κατοίκους της αυτοκρατορίας η ιδιότητα του μέλους της 

ήταν η τήρηση των ρωμαϊκών πολιτικών και θρησκευτικών τελετουργιών, η 

αφομοίωση των ιδεών και αντιλήψεων, η χρήση της νομικής επιχειρηματολογίας, 

ορολογίας και των φραστικών διατυπώσεων, οι οποίες προσέδιδαν αξιοπιστία 

στη νομική διαδικασία.126 

 Ένα μεταβατικό στάδιο στο πέρασμα από τη χαρισματική στην ιεραρχική 

εκκλησία φαίνεται ότι εξετάζει η Διδαχή των Αποστόλων, το χρονικό διάστημα 

συγγραφής της οποίας δεν είναι σαφές. Αν και έχουν υποβληθεί προτάσεις για 

χρονολόγηση του έργου στα μέσα του 2ου μ.Χ. αιώνα, συνήθως η χρονόληση 

που γίνεται δεκτή είναι στο χρονικό διάτημα μεταξύ 90-125 μ.Χ..127 Στο έργο αυτό 

αναφέρονται από τη μια περιοδεύοντες απόστολοι και προφήτες και από την 

άλλη επίσκοποι και διάκονοι οι οποίοι εκλέγονται και μένουν στην κοινότητα. Το 

έργο αντανακλά τη σταδιακή απομάκρυνση από το χαρισματικό τύπο διοίκησης, 

καθώς φαίνεται ότι υπήρξαν φαινόμενα κακοδιοίκησης ή και κατάχρησης της 

φιλοξενίας της κοινότητας από τους περιοδεύοντες χαρισματούχους. Ο 

συγγραφέας συμβουλεύει για τον τρόπο με τον οποίο αναγνωρίζονται οι 

ψευδοπροφήτες. Ταυτόχρονα, όμως, αναγκάζεται να  επισημάνει ότι δεν πρέπει 

να τίθεται σε πειρασμό και αμφισβήτηση κανείς προφήτης, ο οποίος μιλά με 
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πνευματικό χάρισμα.128 Όμως, προτρέπει για τη χειροτονία επισκόπων και 

διακόνων, οι οποίοι θα πληρούν ορισμένα ποιοτικά χαρακτηριστικά αναφορικά με 

τη συμπεριφορά τους, προκειμένου να εκτελούν στην τοπική εκκλησία το έργο 

των προφητών και των διδασκάλων.129 Η Διδαχή των Αποστόλων θεωρείται ότι 

περιγράφει την περίοδο κατά την οποία η εκκλησία περνά από το χαρισματικό 

χαρακτήρα της στη θεσμοθέτηση ιεραρχίας σε τοπικές εκκλησίες 

απομακρυσμένων από τις μεγάλες πόλεις της αυτοκρατορίας περιοχών.130 

 Η προσπάθεια των Αποστολικών Πατέρων συνεχίστηκε προς αυτή την 

κατεύθυνση, δηλαδή της θεσμοθέτησης και της όσο το δυνατόν ενιαίας αποδοχής 

ενός τύπου οργανωμένης διοίκησης σε όλες τις κοινότητες. Ταυτόχρονα, 

προσπάθησαν να αντιμετωπίσουν παλίνδρομα στοιχεία, τα οποία είχαν 

διαφορετική προσέγγιση και αντίληψη με αποτέλεσμα να δημιουργούνται στάσεις 

και αιρέσεις. Χαρακτηριστικά, ο Κλήμης Ρώμης αντιμετωπίζει αυτά τα δύο 

ζητήματα στην Α΄ Επιστολή Κλήμεντος προς Κορινθίους, τους οποίους καλεί να 

αντιληφθούν τη βλάβη, τη φθορά και τον κίνδυνο που προκαλείται από αυτές τις 

αιρετικές θέσεις και συμπεριφορές, οι οποίες απάδουν της ομόνοιας.131 Από την 

επιστολή δεν προκύπτει με σαφήνεια ο τύπος διοίκησης της κοινότητας, αν 

στηρίζεται δηλαδή σε ένα συλλογικό όργανο των πρεσβυτέρων ή αν διοικείται 

από ένα άτομο, τον επίσκοπο, ο οποίος επίσης εμφανίζεται ως αξίωμα, όπως και 

οι διάκονοι.132 Παρά το έλλειμμα αυτό, όμως, η επιστολή παρέχει πλήθος άλλων 

πληροφοριών, από τις οποίες διαφαίνεται η προσπάθεια του Κλήμη για την 

καθιέρωση οργανωμένης διοικητικής ιεραρχίας και προσέγγισης της διοίκησης 

της αυτοκρατορίας. Καταρχάς, παρουσιάζει τα πλεονεκτήματα του ιεραρχικού 

οργανωτικού προτύπου λαμβάνοντας παραδείγματα από την οργάνωση του 

ρωμαϊκού στρατού, καθώς και από τη λειτουργία του ανθρώπινου σώματος, 

όπου όλα τα μέλη ομονοούν και πειθαρχούν σε μια υποταγή για να σώζεται όλο 
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το σώμα.133 Σημειώνει ότι αιτία της διαμάχης ήταν η έριδα για την επισκοπή.134 Η 

έριδα προκλήθηκε από μια ιδιαίτερα μικρή μερίδα μελών, οι οποίοι στρέφονται 

κατά των πρεσβυτέρων και μάλιστα κατορθώνουν να αποπέμψουν κάποιους 

από αυτούς.135 Ο Κλήμης πληροφορεί για την ταυτότητα αυτής της ομάδας, της 

οποίας ηγείται ένας νεότερος. Εκείνος θεωρεί ότι κατέχει το χάρισμα και διεκδικεί 

την επισκοπή κατά των πρεσβυτέρων.136 Στην επιστολή του Κλήμη η προσδοκία 

της Δευτέρας Παρουσίας δεν έχει εκλείψει, όμως δεν ερμηνεύεται πλέον 

αποκαλυπτικά. Αντίθετα, οδηγεί στην προτροπή της καλής συμπεριφοράς, της 

εκπαίδευσης των νέων και των γυναικών ἐπὶ τὸ ἀγαθὸν.137 Κυρίως, όμως, ο 

Κλήμης απαντά σε όσους συμμετέχουν σε αυτή τη στάση ότι δεν είναι οι μόνοι 

που κατέχουν το Πνεύμα, αλλά όλοι στην εκκλησία κατέχουν το Πνεύμα της 

χάριτος.138 Επισημαίνει ότι οι πρεσβύτεροι εγκαταστάθηκαν στο αξίωμα από τους 

αποστόλους, με τη συναίνεση μάλιστα όλης της εκκλησίας για να ηγηθούν 

αυτής139 και αντιτίθεται στην αποπομπή τους εφόσον η λειτουργία τους ήταν 

ευσυνείδητη και αποτελεσματική: 

« Τοὺς οὗν κατασταθέντας ὑπ’ ἐκείνων ἢ μεταξὺ ὑφ’ ἑτέρων ἐλλογίμων 

ἀνδρῶν 

συνευδοκησάσης τῆς ἐκκλησίας πάσης, καὶ λειτουργήσαντας ἀμέμπτως τῷ 

ποιμνίῳ 

τοῦ Χριστοῦ μετἀ ταπεινοφροσύνης, ἡσύχως καὶ ἀβαναύσως, 

μεμαρτηρημένους τε πολλοῖς χρόνοις ὑπὸ πάντων, τοὺτους οὐ δικαίως 

νομίζομεν ἀποβάλλεσθαι τῆς λειτουργίας,  (…) Ἁμαρτία γὰρ οὐ μικρὰ ἡμῖν 

ἔσται, ἐὰν τοὺς ἀμέμπτως καὶ ὁσίως προσενεγκόντας τὰ δῶρα τῆς ἐπισκοπῆς 
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ἀποβάλωμεν (…) Ὁρῶμεν γὰρ ὅτι ἐνίους ὑμεῖς μετηγάγετε καλῶς 

πολιτευομένους ἐκ τῆς ἀμέμπτως αὐτοῖς τετιμημένης, λειτουργίας».140 

Επίσης, σημειώνει ότι οι απόστολοι κατέστησαν επίσκοπους και διακόνους στα 

μέρη όπου δίδαξαν αφού πρώτα αυτοί δοκιμάσθηκαν τῷ πνεύματι.141 Σε άλλο 

σημείο αναφέρει ότι η ανάδειξη τους έγινε με την έγκριση όλης της εκκλησίας.142 

Επίσης, αναφέρει ότι οι απόστολοι έδωσαν εντολή όταν οι άνδρες αυτοί 

κοιμηθούν να τους διαδεχθούν στη λειτουργία τους άλλοι δοκιμασμένοι 

άνδρες.143 Ουσιαστικά τα όσα αναφέρει ο Κλήμης συνιστούν μια αλυσίδα 

διαδοχής από τους αποστόλους, αν και δεν χρησιμοποιεί τον όρο ούτε και 

αναφέρει σχετικά παραδείγματα τέτοιων ανδρών.  

Ένα ακόμα στοιχείο της επιστολής που είναι ιδιαίτερα ενδιαφέρον είναι η 

θέση του Κλήμη για τη σχέση της εκκλησίας και της αυτοκρατορίας. Ο Κλήμης 

αναγνωρίζει την κοσμική εξουσία των αξιωματούχων της αυτοκρατορίας, 

ανεξάρτητα από το αν την αποδίδει στο Θεό. Μάλιστα με το παράδειγμά του, της 

προσευχής για τους άρχοντες,  τους ηγούμενους και όλους τους κατοίκους της 

αυτοκρατορίας, προτρέπει σε τέτοιες  ενέργειες που θεωρεί ότι θα βοηθήσουν 

την εκκλησία να ζήσει με ομόνοια και ειρήνη:  

«Δὸς ὁμόνοιαν καὶ εὶρήνην ἡμῖν τε καὶ πᾶσι τοῖς κατοικοῦσι τὴν γῆν (…) 

τοῖς τε ἄρχουσι καὶ ἡγουμένοις ἡμῶν ἐπὶ τῆς γῆς, σὺ, δέσποτα, (…) οἷς δὸς, 

κύριε, ὑγίειαν, εἰρήνην, ὁμόνοιαν, εὐστάθειαν, εἰς τὸ διέπειν αὐτοὺς τὴν ὑπὸ 

σοῦ δεδομένην αὐτοῖς ἡγεμονίαν ἀπροσκόπτως».144 
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Η θεώρησή του αυτή συνιστά την πρώτη μεταπαύλεια για το χριστιανισμό 

αντίληψη καλού συμφέροντος για όλη την ανθρωπότητα.145 Σε κάθε περίπτωση, 

ο Κλήμης αντιλαμβάνεται τη χριστιανική εκκλησία ως λαό περιούσιο του Κυρίου, 

αποτελούμενο από τους πιστούς τους οποίους εξέλεξε ο Θεός όπως και τον 

Ιησού Χριστό.146 

 Το ζήτημα της ιεραρχικής οργάνωσης και της δομής των αξιωμάτων 

αποκτά ιδιαίτερο ενδιαφέρον στον Ιγνάτιο Αντιοχείας, ο οποίος είναι υπέρμαχος 

του επισκοπικού αξιώματος και συστήματος διοίκησης της εκκλησίας. Ο Ιγνάτιος, 

ο οποίος ήταν επίσκοπος Αντιοχείας, συνελήφθη στην πόλη από τις ρωμαϊκές 

αρχές  κατά το διωγμό που πραγματοποιήθηκε το 112 μ.Χ. από τον Τραϊανό και 

καταδικάσθηκε σε θάνατο διά των θηρίων στη Ρώμη. Καθ’ οδόν προς τον τόπο 

του μαρτυρίου του οι φρουροί του τού επέτρεψαν να έχει επικοινωνία με τις 

χριστιανικές εκκλησίες στις πόλεις από τις οποίες διερχόταν. Όταν έφτασε στη 

Σμύρνη, ο Πολύκαρπος και επικεφαλής άλλων πόλεων τον επισκέφθηκαν, του 

εξέθεσαν τα προβλήματά τους και ο Ιγνάτιος τους συμβούλευσε μέσω των 

επιστολών του, τις οποίες απευθύνει προς τους Εφεσίους, Μαγνησιείς και 

Τραλλιανούς. Απέστειλε μάλιστα μια ακόμα επιστολή προς τους Ρωμαίους από 

τους οποίους ζητά να μη μεσολαβήσουν για τη σωτηρία του, διότι επιθυμεί 

διακαώς να ενωθεί με το Θεό. Όταν φτάνει στην Τρωάδα πληροφορείται για την 

κατάπαυση του διωγμού και απέστειλε επιστολές προς τις εκκλησίες της 

Φιλαδέλφειας, και της Σμύρνης, καθώς και τον Πολύκαρπο, προκειμένου να 

εκφράσει τη χαρά του και να δώσει ανάλογες συμβουλές όπως στις 
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προηγούμενές του επιστολές. Τελικά, ο Ιγνάτιος φτάνει στη Ρώμη, οπότε και 

μάλλον το 113 μ.Χ. μαρτυρεί κατασπαρασόμενος  από τα θηρία.147 

Στις επιστολές στηρίζει την ιδέα ότι η κοινότητα θα πρέπει να δείχνει 

σεβασμό και να υποτάσσεται στους αξιωματούχους της, επίσκοπο – 

πρεσβυτέρους –διακόνους, διότι χωρίς αυτούς δεν υπάρχει εκκλησία.148 Ο λόγος 

είναι ότι οι τρεις βαθμίδες αξιωματούχων λειτουργούν ως τύπος, δηλαδή ως 

εικόνα: ο επίσκοπος του Πατρός, οι πρεσβύτεροι του συνεδρίου των Αποστόλων 

και οι διάκονοι του Ιησού Χριστού κατά την επίγεια διακονία του.149  Οι διάκονοι, 

οι οποίοι είναι διάκονοι μυστηρίων και όχι τροφών και ποτών και λειτουργούν ως 

πρέσβεις θεού, φέροντας το μήνυμα του επισκόπου,150 αποτελούν τη 

χαμηλότερη βαθμίδα αξιωματούχων, καθώς πρέπει να υποτάσσονται στους 

πρεσβυτέρους και στον επίσκοπο.151 Οι πρεσβύτεροι, περισσότερο από κάθε 

άλλον στην κοινότητα, οφείλουν να ανακουφίζουν τον επίσκοπο στην 

προσπάθειά του για ομόνοια και κοινή προσευχή.152 Ο επίσκοπος είναι 

επικεφαλής όχι μόνο των αξιωματούχων αλλά και ολόκληρης της κοινότητας, της 

οποίας αποτελεί τον εκπρόσωπο αλλά προπαντός την έκφρασή του χαρακτήρα 

και της ποιότητάς της.153 Έχει αρμοδιότητες διοικητικές αλλά κυρίως λειτουργικές. 

Διότι έγκυρη είναι η Ευχαριστία μόνο όταν την έχει τελέσει ο επίσκοπος ή άτομο 

το οποίο εκείνος έχει ορίσει. Όπου είναι ο επίσκοπος είναι και το πλήθος, εκεί και 

η καθολική εκκλησία. Χωρίς την εξουσιοδότηση του επισκόπου δεν επιτρέπεται 

ούτε το βάπτισμα ούτε τα δείπνα της αγάπης. Ό,τι εκείνος εγκρίνει, αυτό είναι στο 

θεό ευάρεστο.154 

Η διάκριση αυτή, η ξεχωριστή θέση που επιφυλάσσει ο Ιγνάτιος για τον 

επίσκοπο, δημιουργεί την πεποίθηση ότι ο όρος δε χρησιμοποιείται ως 
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συνώνυμος του όρου πρεσβύτερος, για τις αρμοδιότητες του οποίου δε δίνει 

πληροφορίες. Η ηγεσία του μόνου επισκόπου, όπως τη συστήνει ο Ιγνάτιος, 

θεωρείται ότι προέρχεται από την ανάγκη να αντιμετωπιστούν οι δοκήτες, 

αιρετικοί οι οποίοι θεωρούσαν ότι μόνο φαινομενικά έπαθε ο Ιησούς, καθώς και 

άλλοι αιρετικοί που ερμήνευαν το ευαγγέλιο της κοινής ελπίδας κατά τον ιουδαϊκό 

τρόπο.155 Δεν κάνει, όμως, καμία αναφορά για τον τρόπο με τον οποίο ορίζεται ο 

επίσκοπος. Ιδιαίτερο ζήτημα αποτελεί και η εξέλιξη του συστήματος του Ιγνατίου 

σε μονεπισκοπή, καθώς και ο χαρακτήρας των χριστιανικών κοινοτήτων στις 

οποίες αποστέλλει τις επιστολές του.  

 Αν και ο Ιγνάτιος παρουσιάζει μια οργανωμένη, σαφώς ιεραρχημένη δομή, 

εν τούτοις στις κοινότητες της Εφέσου, της Σμύρνης και της Φιλαδέλφειας είχε 

απευθυνθεί μόλις είκοσι χρόνια πριν ο συγγραφέας της Αποκάλυψης, ο οποίος 

είχε ταχθεί υπέρ της χαρισματικής διοίκησης. Το στοιχείο αυτό προκαλεί εύλογες 

απορίες αναφορικά με την ταχύτητα και τον τρόπο με τον οποίο εξελίχθησαν οι 

εκκλησίες αυτές από χαρισματικού σε ιεραρχικού χαρακτήρα. Οι απαντήσεις που 

δόθηκαν ποικίλλουν και στρέφονται κυρίως στη θεώρηση ότι οι δύο συγγραφείς 

απευθύνονται σε διαφορετικές χριστιανικές  ομάδες ή ότι ο Ιγνάτιος, ως 

φυλακισμένος σε διέλευση από τις πόλεις αυτές, έχει ελάχιστη γνώση του 

πραγματικού χαρακτήρα των χριστιανικών κοινοτήτων τους και σίγουρα ελάχιστη 

επικοινωνία μαζί τους. Διατυπώθηκε, όμως, και μια τρίτη θέση, η οποία συνδέει 

τους δύο αυτούς τύπους οργάνωσης και χαρακτήρα των εκκλησιών. Σύμφωνα με 

αυτή τη θεωρία, η ουράνια εκκλησία της Αποκάλυψης, η οποία 

αντιπροσωπεύεται κάθε φορά από τους επτά αγγέλους των κοινοτήτων, 

ενσαρκώνεται και προσωποποιείται στις επίγειες εκκλησίες του Ιγνατίου στις 

οποίες ο επίσκοπος τελεί τα ιερά μυστήρια ως πράξεις εξιλέωσης, πράξεις 

σωτηρίας. Επομένως, η θέση αυτή κατορθώνει να γεφυρώσει τυχόν χάσμα 

μεταξύ της ουράνιας/χαρισματικής εκκλησίας και της επίγειας/ιεραρχικής και να 

παρουσιάσει τη δεύτερη ως ενσάρκωση της πρώτης.156 
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 Ο Ιγνάτιος στις προτροπές του προς τις χριστιανικές κοινότητες εκφράζει 

ένα ακόμα θέμα το οποίο τον απασχολεί. Συνιστά την προσεκτική συμπεριφορά 

των χριστιανών μεταξύ τους, ώστε να μη δίνεται στους εθνικούς αφορμή να 

βλασφημείται η κοινότητα εξαιτίας λίγων αφρόνων.157 Φαίνεται ότι ο Ιγνάτιος 

ενδιαφέρεται για την εντύπωση που δίνουν οι εκκλησίες στο περιβάλλον τους, 

ενδεχομένως και για λόγους προσέλκυσης πιστών. Στο ίδιο πλαίσιο φαίνεται να 

εντάσσεται και η λήψη ορολογίας από το εθνικό λατρευτικό περιβάλλον και 

μάλιστα από τη Λατρεία του Αυτοκράτορα στις επιστολές του. Αν και ο 

ανταγωνισμός με το εθνικό πολιτιστικό περιβάλλον θα μπορούσε να θεωρηθεί ο 

σκοπός του, ίσως η κύρια προτεραιότητά του είναι η σύνδεση των εκκλησιών με 

το εξωτερικό τους περιβάλλον, τόσο για την προσέλκυση πιστών όσο και για τη 

δημιουργία καλύτερων προοπτιών ένταξής των εκκλησιών στις τοπικές 

κοινωνίες. Η ορολογία που υιοθετεί σχετίζεται με τις αλλαγές τις οποίες είχε 

προωθήσει λίγο νωρίτερα ο Δομιτιανός και ειδικά  αναφορικά με τις τελετουργίες, 

τον τρόπο προβολής του αυτοκράτορα και την ορολογία της Λατρείας. Ο 

Δομιατιανός δεν ήταν πλέον μόνο θείος (divus) και δε θεοποιείτο μετά το θάνατό 

του αλλά παρουσιαζόταν ήδη ως κύριος και θεός (dominus et deus),158 ο οποίος 

ενσάρκωνε το πνεύμα (genius) των προκατόχων του. Ως αρχιερέας της λατρείας 

των θεών του Καπιτωλίου, του Jupiter, της Juno και της Minerva, έφερε χρυσή 

κορώνα με τις εικόνες τους. Τα μέλη του κολλεγίου των Flavialium, τα οποία των 

συνόδευαν στις τελετουργίες, έφεραν παρόμοια κορώνα με επιπρόσθετη εικόνα 

για πρώτη φορά στη Ρώμη την εικόνα του αυτοκράτορα. Σε όλη την 

αυτοκρατορία οι ιερείς οι οποίοι λάμβαναν μέρος στη Λατρεία του Αυτοκράτορα, 

καθώς και σε κάθε άλλη λατρεία άρχισαν να φέρουν αντίστοιχες κορώνες με την 

εικόνα του Δομιτιανού.159 Η εικόνα ή και το άγαλμα του αυτοκράτορα  αποκαλείτο 

τύπος.160 Ο θεός ήταν επίσκοπος των τελετουργιών και προκαθήμενος τους,161 
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ενώ ο αυτοκράτορας ως θεός ήταν προκαθήμενος, δηλαδή προήδρευε. 

Δεδομένου, όμως, ότι δεν ήταν παρών κατά την τέλεση της λατρείας, τον τίτλο 

του προκαθήμενου λάμβανε αυτός ο οποίος έφερε και επιδείκνυε την εικόνα του 

Δομιτιανού κατά τη διάρκεια της τελετουργίας.162 Ο Ιγνάτιος χρησιμοποιεί την ίδια 

ορολογία: ο θεός είναι επίσκοπος όλων,163 ο επίσκοπος της χριστιανικής 

κοινότητας είναι τύπος του πατρός164 και προκαθήμενος στη θέση του θεού.165 

 Η προσπάθεια του Ιγνατίου να πείσει τις κοινότητες για την 

πρωτοκαθεδρία του επισκόπου και την υποταγή όλης της κοινότητας και των 

άλλων αξιωματούχων σε αυτόν είναι έντονη. Αυτή η ένταση προκαλεί ερωτήματα 

σχετικά με το εάν και κατά πόσο είχε τελικά αναγνωριστεί και παγιωθεί η πρώτη 

θέση του επισκόπου. Άλλοι ερευνητές θεωρούν ότι στην εποχή του Ιγνατίου το 

αξίωμα  του επισκόπου είναι εδραιωμένο166 και άλλοι πως ακόμα δεν έχει λάβει 

αυτό το χαρακτήρα.167 Πιο πιθανή είναι η δεύτερη περίπτωση, καθώς ο ίδιος ο 

Ιγνάτιος εκφράζει αγωνία για την πορεία της εκκλησίας του στην Αντιόχεια όταν 

αυτός θα έχει φύγει και αναγνωρίζει ως ποιμένα της τον Ιησού Χριστό.168 Δεν 

υπήρχε δηλαδή έτοιμη διάδοχη κατάσταση στη θέση του επισκόπου. Επιπλέον 

στην επιστολή του προς την κοινότητα της Ρώμης δεν αναφέρεται καθόλου ο 

όρος, στοιχείο το οποίο αφενός τονίζει την αντίθεση με τις άλλες επιστολές του 

Ιγνατίου και αφετέρου, όπως γίνεται ομόφωνα αποδεκτό, δηλώνει ότι στη 

χριστιανική κοινότητα της Ρώμης δεν υπήρχε επίσκοπος.169  

 Την πλέον τρανή απόδειξη για το ότι δεν ήταν ακόμα καθιερωμένη η 

πρωτοκαθεδρία του επισκόπου αποτελεί η επιστολή του Πολύκαρπου Σμύρνης 

στην εκκλησία των Φιλίππων, η οποία χρονολογείται μεταξύ του 112-117 μ.Χ., 
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μετά τη διέλευση του Ιγνατίου.170 Από την επιστολή του Αποστόλου Παύλου 

προς την κοινότητα των Φιλίππων προκύπτει σαφώς η ιεραρχική της οργάνωση 

με επισκόπους και διακόνους. Όμως, έναν αιώνα περίπου αργότερα ο επίσκοπος 

δεν έχει λάβει τη θέση του επικεφαλής της κοινότητας, ούτε και τα ιδιαίτερα 

στοιχεία του τύπου του πατρός και του προκαθήμενου τα οποία του αποδίδει ο 

Ιγνάτιος.Ο Πολύκαρπος περιορίστηκε να δίνει συμβουλές σε διάφορες ομάδες 

εντός της κοινότητας για τη συμπεριφορά τους, να προτρέπει στη μίμηση του 

παραδείγματος του Κυρίου, να καταγγείλει ψευδοδιδασκαλίες και να αποστείλει 

στην κοινότητα τις επιστολές του Ιγνατίου. Προκύπτει επομένως ότι η 

μονεπισκοπή ως αντίληψη συστήματος διοίκησης έχει αρχίσει να αναπτύσσεται 

από τον Ιγνάτιο στις πόλεις της Μικράς Ασίας χωρίς να έχει κατορθώσει ακόμα 

να παγιωθεί οριστικά. Στις πόλεις της Ελλάδας και δυτικότερα στην αυτοκρατορία 

δεν υπάρχει ανάλογη ένδειξη, ακόμα και αν πρόκειται για μια κοινότητα όπως 

αυτή των Φιλίππων, όπου υπήρχαν επίσκοποι από την εποχή του αρχέγονου 

χριστιανισμού.171 

 

ΙΙ.2. Αδριανός και Χριστιανισμός.  

Οι απώλειες στη χριστιανική εκκλησία των Αποστολικών Πατέρων οι οποίοι 

υποστήριζαν την ιεραρχική της δομή άφησε σε εκκρεμότητα την εξέλιξη του 

οργανωτικού συστήματος της και του χαρακτήρα της.172 Ταυτόχρονα, συνέχιζε να 

καταβάλλεται προσπάθεια για την προσέλκυση και νέων πιστών, αν και δεν είναι 
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σαφής ο τρόπος με τον οποίο αυτό γινόταν. Φαίνεται, πάντως, ότι ο 

χριστιανισμός ήδη από τις αρχές του 2ου μ.Χ. αιώνα προβαλλόταν  από τους 

διδασκάλους του ως μια φιλοσοφία, ως φιλοσοφική σχολή. Χαρακτηριστικό 

παράδειγμα υπήρξε ο φιλόσοφος και απολογητής συγγραφέας του χριστιανισμού 

Αριστείδης (α΄ μισό του 2ου μ.Χ. αιώνα),173 καθώς και ο Μάρτυρας Ιουστίνος 

(100-165 μ.Χ.),174 ο οποίος  προέβαλε τον εαυτό του ως φιλόσοφο που  διδάσκει 

τους μαθητές του σε ιδιωτικό χώρο.175 Μάλιστα, κατά τον Ιουστίνο δεν υπάρχει 

αντίθεση μεταξύ Χριστιανισμού και φιλοσοφίας, ενώ χαρακτηριστική είναι και η 

θεωρία του περί σπερματικού λόγου, σύμφωνα με την οποία μεταξύ άλλων οι 

Έλληνες φιλόσοφοι,  μπορούν να χαρακτηριστούν Χριστιανοί.176 Επιπλέον, η 

παράδοση διασώζει ότι εμπλεκόταν σε δημόσιο λόγο, όπως στη φιλοσοφική 

αντιπαράθεση του με τον Κρήσκεντα,177 ώστε τελικά οδηγήθηκε στο θάνατό του 

επί Μάρκου Αυρηλίου.178 Ο Απουλήιος, όπως έχει ήδη αναφερθεί, χαρακτήρισε 

τον Ιησού σοφιστή και περιγράφει τον Πελεγρίνο ως φιλόσοφο. Επίσης, ενδέχεται 

να υπήρξαν και κατηχητικές σχολές, οι οποίες πιθανό να λειτουργούσαν υπό την 

επίβλεψη τοπικών επισκόπων. Το πλέον χαρακτηριστικό παράδειγμα τέτοιας 
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σχολής είναι το Κατηχητικό Σχολείο της Αλεξάνδρειας, το λεγόμενο Διδασκαλείο, 

το οποίο φέρεται να ιδρύθηκε στο α΄ τέταρτο του 2ου μ.Χ. αιώνα179 και στο οποίο 

αργότερα δίδαξε ο Κλήμης ο Αλεξανδρεύς και ο Ωριγένης, μέχρις ότου ίδρυσαν 

τις δικές τους ιδιωτικές κατηχητικές σχολές.180 Η τάση αυτή ήταν, βέβαια, 

σύμφωνη με το κλίμα της εποχής αλλά ενδεχομένως εξυπηρετούσε και δύο 

ακόμα σκοπούς. Κατά πρώτον έδινε απάντηση στους Ρωμαίους λόγιους, οι 

οποίοι θεωρούσαν και παρουσίαζαν το Χριστιανισμό ως δεισιδαιμονία και κατά 

δεύτερον απαντούσε στους αιρετικούς οι οποίοι βρίσκονταν στη Ρώμη και 

αξίωναν αποστολική διαδοχή, στην οποία έδιναν το χαρακτήρα διαδοχής 

διδασκαλίας, κατά το πρότυπο των ελληνικών φιλοσοφικών σχολών.181  Μάλιστα,  

οι Ουαλεντιανοί, οι οποίοι  θεωρούντο από τους συγχρόνους τους «σχολή 

σκέψης»  και είχαν υιοθετήσει και σχετική ορολογία, χαρακτηρίστηκαν αιρετικοί 

όχι για τη φιλοσοφική προσέγγιση του χριστιανισμού αλλά για την ανοχή τους σε 

διαφορετική θεώρηση της χριστιανικής φιλοσοφίας.182 Σε κάθε περίπτωση, 

πάντως, φαίνεται ότι υπέβοσκε ανταγωνισμός μεταξύ των χριστιανών 

διδασκάλων-φιλοσόφων, όπως συνέβαινε και με τους άλλους φιλοσόφους και 

σοφιστές της εποχής. Το αποτέλεσμα ήταν να δημιουργείται γύρω από τον κάθε 

χριστιανό φιλόσοφο ένας κύκλος μαθητών, να δημιουργούνται υπο-ομάδες, 
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επιμέρους φιλοσοφικές σχολές, δηλαδή αιρέσεις.183 Η κατάσταση αυτή 

προκάλεσε ιδιαίτερο πρόβλημα αναφορικά με το εάν και κατά πόσο η διδασκαλία 

των αιρέσων αυτών ήταν σύμφωνη με την αποστολική παράδοση. Παραδείγματα 

αυτών των διαφωνιών και εντάσεων αποτελούν η αίρεση του Δοκητισμού, την 

οποία καταγγέλλει ο Ιγνάτιος Αντιοχείας, η σχολή του Ουαλεντίνου κατά της 

οποίας αγωνίστηκε ο Πολύκαρπος Σμύρνης και οι γνωστικές τάσεις που είχαν 

ήδη αρχίσει να εμφανίζονται.184 

Ανεξάρτητα από τις εσωτερικές εντάσεις και διαφωνίες και την 

αβεβαιότητα των πηγών, οι χριστιανοί δάσκαλοι και επικεφαλής κατηγορούντο 

από τους εθνικούς επειδή παρουσιάζονταν ως φιλόσοφοι.185 Τούτο μαρτυρείται 

από τη σφοδρή επίθεση που δέχθηκε ο χριστιανισμός από το φιλόσοφο Κέλσο 

στο έργο του Ἀληθής Λόγος. Αν και το έργο διασώζεται μόνο μέσω του Ωριγένη 

στο έργο του Κατὰ Κέλσου, είναι σαφές ότι ο Κέλσος γνωρίζει τη διάκριση μεταξύ 

Ιουδαίων και Χριστιανών.186Επικρίνει τους χριστιανούς ότι προσεγγίζουν τις 

γυναίκες, τους δούλους και τους αφελείς για να τους μεταστρέψουν 

παρουσιάζοντας εαυτούς ως φιλοσόφους. Όμως, αποφεύγουν να προσεγγίσουν 

τους όντως μορφωμένους που ασχολούνται με τη φιλοσοφία, διότι γνωρίζουν ότι 

δεν μπορούν να ανταποκριθούν στις φιλοσοφικές απαιτήσεις.187 Θεωρεί ότι 
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εφόσον οι χριστιανοί αρνούνται να συμμετέχουν στη λατρεία των θεών, που όλοι 

οι άνθρωποι ευλαβούνται με τον παραδοσιακό τρόπο, θα πρέπει να τους 

απαγορευτεί η τεκνογονία και επομένως η δυνατότητα να διαιωνίσουν το έθνος 

τους με επόμενες γενιές.188 Από τα όσα αναφέρει ο Κέλσος προκύπτει καταρχάς 

ότι κατά την εποχή είναι σαφής η ξεχωριστή ταυτότητα των χριστιανών. 

Δεύτερον, προσάπτει στο χριστιανισμό την κατηγορία της δεισιδαιμονίας καθώς 

και την μη τήρηση του παραδοσιακού ρωμαϊκού ήθους (mos maiorum)που 

συμπεριλαμβάνει την ευσέβεια προς τους θεούς για τη διατήρηση της Pax 

Deorum. Τέλος, η αναφορά της δημόσιας παρουσίας χριστιανών διδασκάλων 

αποτελεί μαρτυρία ότι οι χριστιανοί παρουσιάζονταν ως φιλοσοφική σχολή.189 

Σε σαφή διάκριση μεταξύ Ιουδαίων και Χριστιανών θα προβεί μερικά 

χρόνια αργότερα και ο Γαληνός της Περγάμου (129-199μ.Χ.). Οι αναφορές του 

για τους χριστιανούς, σε αντίθεση με τους προηγούμενους συγγραφείς, δε 

χαρακτηρίζονται από καυστικότητα και επιθετικότητα. Αντίθετα, αν και ο ίδιος 

θεωρεί άλογη τη χριστιανική πίστη επειδή βασίζεται σε παραβολές και θαύματα, 

εν τούτοις τρέφει ιδιαίτερο σεβασμό για τον τρόπο ζωής των χριστιανών. 

Εντυπωσιάζεται από την αυτοπειθαρχία και τον αυτοέλεγχο σε θέματα 

διατροφής, από την αναζήτηση της δικαιοσύνης, την περιφρόνηση μπροστά στο 

θάνατο, τη σεξουαλική αποχή και εγκράτεια τους ιδίως των γυναικών, πολλές 

από τις οποίες μάλιστα απέχουν για όλη τους τη ζωή. Λόγω του αυτοελέγχου, 

της τόλμης τους και του συνολικού τρόπου ζωής τους, θεωρεί τη χριστιανική 

κοινότητα  φιλοσοφική σχολή.190 

Ο Γαληνός φαίνεται ότι δεν ήταν ο μόνος του οποίου το σεβασμό είχε 

κερδίσει η χριστιανική κοινότητα. Υπάρχουν ενδείξεις ότι ανάλογη στροφή είχε 
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παρουσιάσει και η ρωμαϊκή διοίκηση επί εποχής Αδριανού. Αυτός ο 

αυτοκράτορας ήταν μια αμφιλεγόμενη προσωπικότητα τουλάχιστον για την 

εποχή που έζησε, κυρίως επειδή θέλησε να στρέψει το κέντρο βάρους της 

ρωμαϊκής πολιτικής από το επεκτατικό ιδεώδες στην αντίληψη της οικουμενικής 

αυτοκρατορίας. Δεν είναι σαφείς οι λόγοι για τους οποίους θέλησε να προβεί σε 

αυτή την αλλαγή. Ίσως αυτό συνέβη από ζήλεια, όπως συχνά κατηγορήθηκε, για 

τα πολεμικά κατορθώματα του προκατόχου του,191 ή ίσως επειδή η λήψη της 

εξουσίας από μέρους του στιγματίστηκε από την υπόνοια ότι την είχε  λάβει με 

αθέμιτο τρόπο, μέσω μια ετεροχρονισμένης υιοθεσίας του από τον ήδη θανόντα 

Τραϊανό.192 Ή ίσως ο χαρακτήρας του και η κλασική παιδεία,193 τον οδηγούσαν 

στο να θεωρεί ότι όλη η δυναμική την οποία ξόδευε ο ρωμαϊκός λαός και οι 

κάτοικοι της αυτοκρατορίας στους πολέμους θα έπρεπε να αξιοποιηθεί για την  

ανάδειξη της σημασίας της αυτοκρατορίας ως ενοποιητικής δύναμης για τους 

κατοίκους της, ως κοινού χώρου ζωής, ως της κοινή τους πατρίδας.194 Ανέπτυξε, 

λοιπόν, την πολιτική ιδεολογία της διακυβέρνησής του γύρω από τέσσερεις 

άξονες, α)την ιδέα της οικουμενικής αυτοκρατορίας, β)την προβολή της αλυσίδας 

διαδοχής των αυτοκρατόρων πάνω στην οποία θεμελίωνε την εξουσία του, γ)την 

απαίτηση της ηθικής υπεροχής του αυτοκράτορα και δ) τη μόρφωση και το 

φιλοσοφικό τρόπο σκέψης και δράσης.  
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Σύμφωνα με την ιδέα της οικουμενικής αυτοκρατορίας, αυτή γινόταν 

αντιληπτή ως ένα ενιαίο αρμονικό σύνολο, εδαφικό αλλά και ιστορικής συνέχειας, 

όπου ενώνονταν και ενσωματώνονταν όλοι οι λαοί και οι επαρχίες, σε αντίθεση 

με τους βαρβάρους που έμεναν εκτός αυτής.195 Οι πόλεις και οι περιοχές δεν 

ήταν πλέον οι κατεκτημένοι, νικημένοι και ταπεινωμένοι εχθροί αλλά μέλη της 

ρωμαϊκής αυτοκρατορικής οικουμένης.196 Ο όρος χρησιμοποιείται για να 

περιγράψει μια κοινωνία όπου αμβλύνονται οι διαφορές των πολιτισμών και των 

τάξεων, μέσω της χρήσης κοινών συμβόλων, είτε πρόκειται για αντικείμενα 

καθημερινότητας, είτε σύμβολα εξουσίας,197 ή εορταστικές εκδηλώσεις.198 Η 

ενότητα αυτή θα επέτρεπε στους κατοίκους, καθώς και στις υπο-ομάδες, πόλεις 

και περιοχές, να αναπτύξουν τη δικής τους πολιτιστική και κοινωνική ταυτότητα 

και να διεκδικήσουν τη θέση τους στην αυτοκρατορία.199 Τέτοιες χαρακτηριστικές 

κινήσεις ήταν η ίδρυση του Πανελληνίου (132 μ.Χ.), η προστασία  λατρειών οι 

οποίες είχαν τεθεί στο περιθώριο και η αναγέννηση των Ελευσίνιων Μυστηρίων 

στα οποία ο ίδιος υπήρξε μύστης και μάλιστα έφθασε μέχρι το βαθμό του 

επόπτη.200 

Λόγω του εύθραυστου χαρακτήρα της εξουσίας του, ο Αδριανός 

προσπάθησε να τη νομιμοποιήσει μέσω της ανάδειξης της σημασίας που είχε η 

δυναστική συνέχεια,201 βάσει της οποίας ο κάθε αυτοκράτορας με την άνοδό του 

στο θρόνο, είτε ως φυσικό είτε ως υιοθετημένο τέκνο, κληρονομούσε μαζί με την 
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εξουσία και το χάρισμα που συνόδευε το αξίωμα.202 Πρόβαλε τη διαδοχή του από 

τον Τραϊανό μέσω νομισμάτων και ποιημάτων.203 Θέλησε να συνδεθεί και με 

κάθε αυτοκράτορα, κάθε ιστορικό ή μυθικό πρόσωπο της Ρώμης, κυρίως με το 

μυθικό βασιλιά Numa και με τον Αύγουστο Καίσαρα,204 τους οποίους και 

πρόβαλε ως τα πολιτικά του παραδείγματα, ως τα exempla του.205  Όσον αφορά 

στην εξασφάλιση της δυναστικής συνέχειας μετά από εκείνον  και επειδή ο ίδιος 

δεν είχε φυσικά τέκνα, προέβη στην υιοθεσία του μετέπειτα αυτοκράτορα 

Αντωνίνου Πίου, τον οποίο ανάγκασε να υιοθετήσει τον Μάρκο Αυρήλιο, όσο 

ακόμα ο ίδιος ο Αδριανός ήταν εν ζωή, εξασφαλίζοντας με τον τρόπο αυτό τη 

δυναστική συνέχεια για δύο τουλάχιστον γενιές.206 

Ταυτόχρονα επιθυμούσε να λογίζεται, ως το πρότυπο του ηθικού 

ανθρώπου και να ολοκληρώσει με τον τρόπο αυτό το πρότυπο του optimus 

princeps, όπως το είχε ενσαρκώσει ο Τραϊανός.207 Κατά την πάγια τακτική των 

αυτοκρατόρων πρόβαλε τις αρετές του,208 οι οποίες τον είχαν οδηγήσει στην 
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κατάληψη του αξιώματος: την indulgentia (επιείκεια), τη liberalitas 

(γενναιοδωρία), την patientia (αντοχή) και μια αρετή έκπληξη, την pudicitia 

(σεμνότητα/αγνότητα), η οποία προβαλλόταν για πρώτη φορά από αυτοκράτορα. 

Η σεμνότητα αν και συχνά συνδέεται με τη γυναικεία σεξουαλική αγνότητα, εν 

τούτοις αποτελούσε μια θεοποιημένη αρετή η οποία είχε και πολιτικό χαρακτήρα. 

Η τήρησή της μάλιστα από τους ελεύθερους Ρωμαίους άνδρες και γυναίκες 

διαφύλαγε την ελευθερία και την ασφάλεια του κράτους.209 Την εποχή του 

Αδριανού, όπως και επί Αύγουστου, συμπεριλαμβάνει επιπλέον τη σημασία της 

ομόνοιας μεταξύ του αυτοκρατορικού ζεύγους λόγω της τήρησής της,210 η οποία 

αντανακλούσε την ενότητα του κράτους.211 Ο Αδριανός, όμως, επιθυμούσε η 

ηθική υπεροχή να αποτελεί εκτός από ιδιότητα του ιδίου και ιδιότητα κάθε μέλους 

του οίκου του, κάθε πολιτικού και στρατιωτικού αξιωματούχου,212 κάθε ενός που 

επιδίωκε την άνοδο του στην τάξη των συγκλητικών, καθώς και κάθε πολίτη,213 

ακόμα και των επικεφαλής των φιλοσοφικών σχολών.214 
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Ιδιαίτερη ήταν η σχέση του Αδριανού με τους φιλοσόφους, σοφιστές και 

άλλους πεπαιδευμένους, οι οποίοι κατά την εποχή του αναδείχθηκαν σε ιδιαίτερη 

τάξη. Όχι μόνο προτιμούσε τη μόρφωση, από τον πλούτο και την καταγωγή215 

ως κριτήριο για την απόδοση αξιωμάτων,216 αλλά προτιμούσε να 

συναναστρέφεται με ρήτορες και φιλοσόφους.217 Η προσωπική του ενασχόληση 

με τα γράμματα, τη φιλοσοφία και τις πρακτικές επιστήμες, καθώς και η 

συναναστροφή του με πνευματικούς ανθρώπους της εποχής, δημιούργησε το 

πρότυπο του καλλιεργημένου αυτοκράτορα και πρόβαλε το φιλοσοφικό τρόπο 

ζωής και την πρακτική της διάθεσης ελεύθερου χρόνου για στοχασμό. 218 
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Αυτή η διαφορετική στροφή στην πολιτική ιδεολογία της κεντρικής 

ρωμαϊκής διοίκησης δεν έγινε δεκτή με τον ίδιο τρόπο από τους λαούς της 

αυτοκρατορίας. Στη Ρώμη, αν και το 121 μ.Χ. κατά τον εορτασμό των γενεθλίων 

της (natalis urbis) ανακηρύχθηκε σε Αιώνια Πόλη της οποίας ξεκινούσε η Χρυσή 

Εποχή,219 υπέβοσκε πάντα η καχυποψία της Συγκλήτου, με αποτέλεσμα ο 

Αδριανός να προβεί σε μακρόχρονες περιοδείες κυρίως στο ανατολικό τμήμα της 

αυτοκρατορίας για να αποφύγει τυχόν συγκρούσεις.220 Από τις ελληνικές πόλεις 

η πολιτική του επικροτήθηκε. Στον ίδιο, μετά την ίδρυση του Πανελληνίου το 132 

μ.Χ.,221 αποδόθηκε ο τίτλος Αδριανός Σεβαστός Ολύμπιος ή Αδριανός Σεβαστός 

Δίας Ολύμπιος.222 Ζήτημα, όμως, απετέλεσε το γεγονός ότι δεν έλαβαν όλες οι 

ελληνικές πόλεις την ιδιότητα του μέλους του Πανελληνίου και αποκλείστηκαν 

αρκετές σημαντικές.223 Χαρακτηριστικό παράδειγμα η Έφεσος, που  έμεινε εκτός 

του Πανελληνίου, παρά το γεγονός ότι μετά τη νίκη του Αύγουστου Καίσαρα επί 

του Αντωνίου και της Κλεοπάτρας ορίστηκε πρωτεύουσα της επαρχίας της 

Ασίας,224 όπου συνέρρεε πληθυσμός από όλες τις περιοχές της 
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αυτοκρατορίας.225 Η Έφεσος μάλιστα απετέλεσε το κέντρο των πολιτικών 

εξελίξεων και το σημείο όπου οι διαδικασίες παράδοσης και παραλαβής εξουσίας 

έλαβαν χώρα μετά τη νίκη του Αύγουστου,226 ενισχύθηκε από τον Αδριανό με 

ανακαίνιση του λιμανιού και των εμπορικών της υποδομών,227 υπήρξε δύο φορές 

νεωκόρος της Λατρείας του Αυτοκράτορα228 και πολιτιστικό κέντρο του 

πνευματικού κινήματος της Β΄ Σοφιστικής.229Ι διαίτερα ήταν τα προνόμοια που 

αποδίδονταν κάθε φορά στην πολιούχο θεά, την Άρτεμη Εφεσία και στο 

λατρευτικό της κέντρο, το Αρτεμίσιο. Εκτός από τους πολιτικούς λόγους για την 

απόδοση αυτών των προνομίων υπήρχαν και θρησκευτικοί. Καταρχάς, οι 

τελετουργικοί κανόνες της λατρείας της Άρτεμης Εφεσίας απετέλεσαν το 

πρότυπο για τους αντίστοιχους κανόνες στη λατρεία της θεάς Diana στο λόφο 

Aventine, που χτίστηκε από το βασιλιά Servius Tullius για την εποπτεία της 

Λατινικής Συνομοσπονδίας.230 Επιπλέον, η θεά ήταν προστάτιδα της 
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αυτοκρατορικής οικογένειας.231 Παρόλα αυτά, η πόλη έμεινε εκτός 

Πανελληνίου,232 ίσως επειδή έλαβε θέση κατά των Ρωμαίων στους Μιθριδατικούς 

πολέμους, όταν μάλιστα ο ρωμαϊκός πληθυσμός στην πόλη σφαγιάσθηκε με 

ιδιαίτερη βιαιότητα.233 Το ίδιο συνέβη και με τις κρητικές πόλεις, παρά την αρχική 

προσπάθεια από τους Ρωμαίους για την ενσωμάτωση του νησιού στην 

αυτοκρατορία, μέσω της προβολής του μύθου που θέλει την απώτερη καταγωγή 

τους από τον Τεύκρο, άποικο της Κρήτης και πρόγονο των Τρώων, από τους 

οποίους κατάγονται οι Ρωμαίοι μέσω του Αινεία.234 Τελικά, λόγω της αντίστασης 

των κρητικών πόλεων κατά των Ρωμαίων και την υποστήριξη από μέρους τους 

του Μιθριδάτη, μόνο η Γόρτυνα, η Ιεράπυτνα και η Λύττος επετράπη να 

συμμετέχουν στο Πανελλήνιο.235 

Οι Ιουδαίοι, ή τουλάχιστον μια μερίδα τους, επαναστάτησαν κατά της 

οικουμενικής αυτοκρατορίας και μάλιστα την ώρα του θριάμβου του Αδριανού, 

όταν τιμάτο στο Πανελλήνιο ως Ολύμπιος. Στο πλαίσιο της πολιτικής αυτής 

ελήφθησαν από τον Αδριανό οι αποφάσεις απαγόρευσης της περιτομής και  

ανέγερσης στη θέση της Ιερουσαλήμ νέας πόλης με το όνομα Aelia Capitolina, 
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στην οποία θα τηρείτο η δημόσια ρωμαϊκή λατρεία και η Λατρεία του 

Αυτοκράτορα.236 Όμως, οι Ιουδαίοι θεώρησαν ότι θιγόταν η Ιουδαϊκή λατρεία τους 

η οποία είχε χαρακτήρα εθνικής ταυτότητας. Ταυτόχρονα, διαψεύσθηκε η 

προσδοκία που είχε δημιουργηθεί στην αρχή της διακυβέρνησης του Αδριανού 

για ανέγερση της Ιερουσαλήμ, η οποία είχε καταστραφεί από τον Τίτο το 70 

μ.Χ.237 Το αποτέλεσμα ήταν μια νέα Ιουδαϊκή επανάσταση με ηγέτη το Σίμωνα 

Μπεν Χοσίβα, στον οποίο αποδόθηκε μετά από λογοπαίγνιο με το όνομά του το 

προσωνύμιο Μπάρ Κοχβά, που σημαίνει ο υιός του αστεριού, καθώς και  

μεσσιανικοί τίτλοι λόγω και της απώτερης καταγωγής του από τον οίκο Δαυίδ.238 

Η επανάσταση που διήρκησε από το 132 – 136 μ.Χ., είχε επιπτώσεις και στους 

Ιουδαιοχριστιανούς της περιοχής, οι οποίοι εκδιώκονταν από τον Μπαρ-Κοχβά, 

επειδή δεν απαρνούνταν ως Μεσσία τον Ιησού Χριστό για να αναγνωρίσουν ως 

Μεσσία τον ίδιο.239 Η επανάσταση διήρκησε τέσσερα χρόνια περίπου, ενώ οι 

ρωμαϊκές στρατιωτικές δυνάμεις κατέβαλαν σκληρές προσπάθειες για να την 

αντιμετωπίσουν και υπέστησαν σοβαρές απώλειες.240 Η αυτοκρατορία φαίνεται 

ότι διέτρεξε μεγάλο κίνδυνο, όπως προκύπτει από το γεγονός ότι οι επαναστάτες 

έκοψαν δικά τους νομίσματα, τα μόνα διαφορετικά από τα επίσημα σε όλη την 

ιστορία της αυτοκρατορίας, τη ρωμαϊκή συσστράτευση ακόμα και αντιπάλων και 

εχθρών του Αδριανού,241 την απόδοση στους νικητές Ρωμαίους στρατηγούς των 

ornamenta triumphalia,242 δηλαδή διακριτικών συμβόλων σημαντικής νίκης που 

δίνονταν εις αντικατάσταση του δικαιώματος θριάμβου και τέλος την αποδοχή 
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από τον Αδριανό του τίτλου imperator, δηλαδή του νικητή στρατηγού, τον οποίο 

είχε αρνηθεί να αποδεχθεί κατά τα προηγούμενα έτη.243 Τα αποτελέσματα για 

τους Ιουδαίους ήταν δραματικά: όσοι επέζησαν του πολέμου και του λιμού 

εξανδραποδίσθηκαν,244 τους απαγορεύθηκε η είσοδος στην Ιερουσαλήμ που 

ονομάστηκε πλέον οριστικά Aelia Capitolina, ανεγέρθηκε ναός του Jupiter στη 

θέση του Ναού, η περιοχή μετονομάστηκε από Ιουδαία σε Παλαιστίνη,245 ενώ ο 

Σίμων Μπεν Χοσίβα έλαβε πλέον το προσωνύμιο Μπαρ- Κοσίμπα, δηλαδή υιός 

του ψεύδους,246 στοιχείο που δηλώνει τη μεγάλη απογοήτευση και την απώλεια 

των Ιουδαίων. 

Για τον Χριστιανισμό, όμως, η πολιτική της οικουμενικής αυτοκρατορίας 

είχε θετικά αποτελέσματα καθώς έδωσε την ευκαιρία στους χριστιανούς 

επικεφαλής να διεκδικήσουν τη θέση για τις κοινότητές τους στην αυτοκρατορία, 

τόσο ως νέος λαός, ως ένα ξεχωριστό έθνος με δική του λατρεία, όσο και ως η 

αληθινή φιλοσοφία, κατά τα ιδεώδη της εποχής. Επιπλέον, ο Αδριανός, αν και 

δεν μπορεί να χαρακτηριστεί φιλοχριστιανός, έλαβε πολιτικές αποφάσεις που 

ευνόησαν το Χριστιανισμό και φαίνεται ότι είχε ως ένα βαθμό τουλάχιστον 

προσωπική γνώση της νέας λατρείας – φιλοσοφίας. Η πρώτη επαφή του 

Αδριανού με το χριστιανισμό φαίνεται ότι έλαβε χώρα όταν ήταν ακόμα μαθητής 

του Επίκτητου στη Νικόπολη το 112 μ.Χ., από τον οποίο μάλιστα σχημάτισε και 

την εντύπωση πως ο χριστιανισμός είναι φιλοσοφική σχολή. Ο Επίκτητος στη 

διατριβή του Περὶ ἀφοβίας, 6, όπως διασώζεται από τον Αρριανό, αναφέρει τους 
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Γαλλιλαίους, δηλαδή τους χριστιανούς και την αντίληψή τους απέναντι στο 

μαρτυρικό θάνατο:  

«Εἶτα ὑπὸ μανίας μὲν δύναταί οὕτως διατεθῆναι πρὸς ταῦτα καὶ ὑπὸ 

ἔθους οἱ Γαλιλαῖοι (…)».247 

Περισσότερες πληροφορίες έλαβε ενδεχομένως αργότερα, όταν παρέμεινε στην  

Αντιόχεια της Συρίας από το 114 μ.Χ. και  για δύο χρόνια, λίγο πριν το σεισμό 

που έπληξε την πόλη και θεωρήθηκε σημάδι για την επανάσταση της Ιουδαϊκής 

Διασποράς στην Κυρηναϊκή επί Τραϊανού.248 Η πόλη είναι η πρώτη στην οποία 

είχε χρησιμοποιηθεί ο όρος χριστιανός και βέβαια ήταν η πόλη στη χριστιανική 

κοινότητα της οποίας ήταν επίσκοπος ο Ιγνάτιος.249 

Η αρχή της θετικής μεταστροφής της ρωμαϊκής διοίκησης απέναντι στον 

Χριστιανισμό ξεκίνησε με την επιστολή του Αδριανού στον ανθύπατο της Μικράς 

Ασίας Μινούκιο Φουνδάνο (Minucius Fundanus), που εστάλη ως απάντηση σε 

ερώτημα που είχε θέσει ο προκάτοχος του, Γρανιάνος (Q. Licinius Silvanus 

Granianus).250 Θεωρείται γνήσια και χρονολογείται με ακρίβεια στο 124/125 
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μ.Χ.251 Αποτελεί την πρώτη επίσημη και αποδεδειγμένη επαφή του Αδριανού με 

το Χριστιανισμό από διοικητική θέση. Το ερώτημα του Γρανιάνου δε διασώζεται 

ώστε να είναι δυνατός ο σχηματισμός πλήρους εικόνας.252 Φαίνεται, όμως, ότι 

είχε προκληθεί ιδιαίτερα σοβαρό ζήτημα που αφορούσε στην καταδίκη όσων 

κατηγορούντο ως χριστιανοί, χωρίς όμως να έχει προηγουμένως τηρηθεί η 

συνήθης δικονομική διαδικασία. Κατηγορούντο για αθεΐα και υπό την πίεση του 

όχλου οι χριστιανοί θανατώνονταν. Εκ της απαντήσεως, συνάγεται ότι ο 

Γρανιάνος ζητούσε διευκρινίσεις σχετικά με τον τρόπο διαχείρισης καταγγελιών 

κατά των χριστιανών, εφόσον αποδεικνύονταν συκοφαντίες. Ο Αδριανός 

συστήνει να ακολουθείται η συνήθης δικονομική διαδικασία αναφορικά με τους 

κατήγορους. Να εκδικάζονται δηλαδή οι υποθέσεις και οι κατήγοροι να φέρουν το 

βάρος απόδειξης της καταγγελίας κατά των κατηγορούμενων. Αν οι κατήγοροι 

αποδειχθούν συκοφάντες, ο κυβερνήτης θα πρέπει να τους τιμωρήσει ανάλογα 

με το βάρος της κατηγορίας.253 Το ζήτημα αφορά στην ελεύθερη άσκηση της 

χριστιανικής λατρείας, καθώς θεωρείται ότι ο Αδριανός εξασφάλισε στους 

χριστιανούς την ελευθερία από τους διωγμούς λόγω της λατρείας τους και ότι θα 

δικάζονταν μόνο για ζητήματα του κοινού ποινικού δικαίου (flagitia). Επομένως, ο 

κατήγορος θα έπρεπε να αποδείξει όχι μόνο την προσκόλληση στο χριστιανισμό 

(nomen) αλλά και την ύπαρξη άλλου εγκλήματος.254 Άλλοι θεωρούν ότι η 

επιστολή του Αδριανού δεν παρείχε στους χριστιανούς καμία θρησκευτική 

ελευθερία και ότι υπήρχε ειδική νομοθεσία για τις δίκες τους.255 Επισημαίνουν ότι 

όταν ο Μάρτυρας Ιουστίνος επικαλέστηκε την επιστολή αυτή στη δίκη του, 

ενώπιον του Αντωνίνου Πίου και του Μάρκου Αυρηλίου, δεν είχε αποτέλεσμα. 

Θεωρούν ότι ο χαρακτήρας που απέδωσε στην επιστολή ο Ιουστίνος, δηλαδή 
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διατάγματος σχετικά με την ελευθερία άσκησης της χριστιανικής λατρείας, δεν 

είχε υιοθετηθεί και από τις πολιτικές και διοικητικές αρχές της αυτοκρατορίας. 

Βέβαια, αυτό θα μπορούσε να οφείλεται σε αλλαγή της πολτικής των 

αυτοκρατόρων, όπως συνέβη και με άλλες υποθέσεις. Ανεξάρτητα, όμως, από 

την επίσημη ερμηνεία, η επιστολή του Αδριανού φαίνεται να είχε κάποιο ευνοϊκό 

αποτέλεσμα για τους χριστιανούς, καθώς μειώθηκαν οι διώξεις εναντίον τους, 

ακριβώς επειδή το βάρος της απόδειξης  εγκλήματος το έφερε πλέον ο 

κατήγορος. 

Από την άλλη, οι χριστιανοί διανοούμενοι εκλάμβαναν την επιστολή αυτή 

ως συνέπεια των δύο Απολογιών που το 125 μ.Χ. εκφώνησαν οι χριστιανοί 

Απολογητές Κοδράτος και Αριστείδης ενώπιον του Αδριανού, όταν εκείνος 

βρισκόταν στην Αθήνα και αμέσως μετά τη μύηση του στο βαθμό του επόπτη των 

Ελευσινίων Μυστηρίων.256 Από αυτό το έργο του Κοδράτου διασώζονται 

ελάχιστα αποσπάσματα. Ο Ιερώνυμος αναφέρει ότι ο Κοδράτος παρουσίασε την 

Απολογία του στον Αδριανό ως αντίδραση σε παρενοχλήσεις που δέχθηκαν οι 

χριστιανοί από οπαδούς των Ελευσίνιων Μυστηρίων χωρίς την έγκριση του 

αυτοκράτορα. Θεωρεί ότι η Απολογία αυτή ήταν ένα απαραίτητο έργο με σωστή 

επιχειρηματολογία, αντάξιο της αποστολικής διδασκαλίας σχετικά με τα θαύματα 

του Χριστού.257 Η Απολογία του φιλοσόφου Αριστείδη διασώζεται στην ελληνική 

και σε μετάφραση στη συριακή, καθώς και αποσπασματικά στην αρχαία αρμένικη 

γλώσσα. Πρόκειται για την πρώτη δημόσια ρητή παρουσίαση της χριστιανικής 

ταυτότητας, ως διακριτής από τις άλλες εθνικές και θρησκευτικές ταυτότητες στη 

ρωμαϊκή αυτοκρατορία. Ο Αριστείδης καταλογογραφεί τα ανθρώπινα έθνη και τις 

λατρευτικές πρακτικές τους, που τις κρίνει από τη χριστιανική θέση, ενώ 

παρουσιάζει τον χριστιανισμό ως την πραγματική πίστη που έχει τη σωστή 

αντίληψη για το θεό. Τα έθνη αυτά είναι τέσσερα: οι βάρβαροι, οι Έλληνες, οι 
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Ιουδαίοι και οι Χριστιανοί.258 Η παρουσίαση των εθνών παρουσιάζει ο Αριστείδης 

με βάση τη λατρεία τους, αν και οι Βάρβαροι και οι Έλληνες έχουν την ίδια κοινή 

αρχή από τον Κρόνο και τη Ρέα. Η διαφορά είναι ότι οι Βάρβαροι λάτρευαν τα 

φυσικά στοιχεία, ενώ οι Έλληνες επέλεξαν να δώσουν στους θεούς στοιχεία του 

ανθρώπινου χαρακτήρα. Ο Αριστείδης αναγνωρίζει την υπεροχή του ελληνικού  

πολιτισμού, εξαιτίας της φιλοσοφίας, ενώ χαρακτηρίζει την αιγυπτιακή λατρεία ως 

την πιο ανόητη και φαύλη, επειδή λατρεύουν θηρία και άλλα ζώα. Όσον αφορά 

στο χριστιανισμό, τον διακρίνει ξεκάθαρα από τον Ιουδαϊσμό επί βάσεως 

φιλοσοφικής. Διότι οι Ιουδαίοι, αν και βρίσκονται πιο κοντά από τα άλλα έθνη 

στην κατανόηση του θεού, εν τούτοις παρέκκλιναν και λατρεύουν όχι το θεό αλλά 

αγγέλους. Όμως, οι χριστιανοί απαρτίζουν το έθνος, που εύκολα μπορεί  να 

ενταχθεί οργανικά στο οικουμενικό αυτοκρατορικό σύστημα, μέσω μιας ανοικτής 

παρουσίασης του τρόπου ζωής τους, ως ζωντανής φιλοσοφικής αναζήτησης, 

κατά την οποία μόνο αυτοί από όλα τα έθνη βρίσκουν την αλήθεια.259 Η κατάληξη 

της παρουσίασης του χριστιανισμού από τον Αριστείδη είναι ότι πρόκειται για ένα 

έθνος με τη δική του φιλοσοφία, στοιχεία που το καθιστούν απόλυτα συμβατό με 

τα ιδεώδη της οικουμενικής αυτοκρατορίας του Αδριανού. 

Αν και κάποιοι ερευνητές θεωρούν ότι οι δύο Απολογίες δεν επηρέασαν 

καθόλου τον Αδριανό, ούτε βρήκαν ανταπόκριση,260 εν τούτοις φαίνεται ότι 

εκείνος γνώρισε το χριστιανισμό σε βαθμό ικανό για να μπορεί να διακρίνει τα 

ιδιαίτερα στοιχεία του και τυχόν κοινά του στοιχεία με άλλες λατρείες. Τούτο 

προκύπτει από μια  επιστολή του αυτοκράτορα Αυρηλιανού περίπου εκατόν 
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πενήντα χρόνια αργότερα, προς τον επικεφαλής των ανατολικών συνόρων της 

αυτοκρατορίας, Saturninus.261 Στην επιστολή του ο Αυρηλιανός διατάσσει τον 

Saturninus να μην εισβάλλει στην Αίγυπτο. Ταυτόχρονα, όμως, κακολογεί τους 

Αιγυπτίους, τους χριστιανούς και τους Σαμαρείτες για το γεγονός ότι εκφράζουν 

συνεχώς δυσαρέσκεια για την κατάσταση που επικρατούσε. Για να υποστηρίξει 

τη θέση του επικαλείται μια ανάλογη επιστολή του Αδριανού, προς το σύζυγο της 

αδελφής του, Παουλίνας, Servianus. Ο Αυρηλιανός αναφέρει ότι εντόπισε την 

επιστολή αυτή σε έργο του Φλέγοντος από τις Τράλλεις, του απελεύθερου του 

Αδριανού, υπό το όνομα του οποίου θεωρείται ότι ο τελευταίος δημοσίευσε την 

αυτο-βιογραφία του. Στην επιστολή του Αδριανού αναφέρεται ότι στην 

Αλεξάνδρεια οι χριστιανοί, του επισκόπου συμπεριλαμβανομένου, ανήκουν 

στους λάτρεις του Σέραπη. Ειδικότερα, οι αστρολόγοι, μάντεις και αλείπτες,262 

πολυάριθμοι Ιουδαίοι αρχισυνάγωγοι, Σαμαρείτες και χριστιανοί, ανάμεσα τους 

και ο ίδιος ο Πατριάρχης, λατρεύουν τόσο το Σέραπη όσο και τον Χριστό. 

Επιπλέον, οι Χριστιανοί και οι Ιουδαίοι  κατηγορούνται ότι έχουν το χρήμα ως θεό 

τους: 

“[1] Hadriani epistolam promam ex libris Flegontis liberti eius proditam, ex 

qua penitus Aegyptiorum vita detegitur. Hadrianus Augustus Serviano consuli 

salutem. Aegyptum, quam mihi laudabas, Serviane carissime, totam didici levem, 

pendulam et ad omnia famae momenta voliantem. [2] Illic qui Serapem colunt, 

Christiani sunt et devoti sunt Serapi, qui se Christi episcopos dicunt, [3] nemo illic 

archisynagogus Iudaeorum, nemo Samarites, nemo Christianorum presbyter non 

mathematicus, non haruspex, non aliptes. [4] Ipse ille patriarcha cum Aegyptum 

venerit, ab aliis Serapidem adorare, ab aliis cogitur Christum. [5] Genus 

hominum seditiosissimum,  iniuriosissimum, civitas opulenta, dives, fecunda, in 

qua nemo vivat otiosus. (…). [7] Unus illis dues nummus est: Hunc Christiani, 

hunc Iudaei, hunc omnes venerantur et gentes. Et utinam melius esset morata 
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civitas, digna profecto, quae pro sui feconditate, quae pro sui magnitudine totius 

Aegyptii teneat principatum. (…)”.263 

Η επιστολή αυτή του Αδριανού, ενσωματωμένη ως τμήμα – επιχείρημα 

στην επιστολή του Αυρηλιανού, διασώζεται από τον επονομαζόμενο Flavius 

Vopiscus, το φερόμενο ως συγγραφέα της βιογραφίας του Αυρηλιανού. Ο 

συγγραφέας γράφει το έργο του περίπου στο τέλος του 4ου μ.Χ. αιώνα, 

αναμειγνύει στοιχεία από διάφορες εποχές και τάσσεται αρνητικά, αν όχι εχθρικά, 

απέναντι στο χριστιανισμό και τις αιγυπτιακές λατρείες. Αν και η επιστολή του 

Αδριανού θεωρείται πλαστή, λόγω διάφορων αναχρονισμών και αμφίβολων 

ισχυρισμών, εν τούτοις ο ιστορικός της πυρήνας κρίνεται βάσιμος και αληθινός, 

ειδικά επειδή ο Φλέγων είχε πρόσβαση και μπορούσε να παραθέσει στα έργα 

του την αυτοκρατορική αλληλογραφία.264 Άλλωστε, ως απελεύθερος και έμπιστος 

του αυτοκράτορα τον είχε συνοδεύσει στο ταξίδι του στην Αίγυπτο το 130 μ.Χ., 

όπου είχε εξερευνηθεί η περιοχή και είχαν προωθηθεί οι αιγυπτιακές λατρείες με 

σκοπό την εισαγωγή τους στο ελληνο-ρωμαϊκό πάνθεον και τη συνεπαγόμενη 

νομιμοφροσύνη στη ρωμαϊκή εξουσία. Το γενικότερο πλαίσιο υποστηρίζει τη 

σχέση των χριστιανών της Αιγύπτου με την αιγυπτιακή λατρεία του 

εξελληνισμένου Σέραπη, του θεού που κάθε χρόνο θυσιαζόταν και 

ανασταίνονταν με σκοπό την εξαγορά των αμαρτιών και τη λύτρωση από αυτές. 

Επίσης, υποστηρίζει και την υιοθέτηση λατρευτικών στοιχείων του Σέραπη και 

την απόδοσή τους στον Χριστό.265 Αυτός φαίνεται να είναι άλλωστε και ο λόγος 

που ο Αριστείδης στην Απολογία του ψέγει ιδιαίτερα τις αιγυπτιακές λατρείες, 

προκειμένου να καταστήσει σαφές τόσο στους χριστιανούς όσο και σε όλους 

τους εξωτερικούς ενδιαφερομένους ότι πρόκειται για διαφορετικές λατρείες, 

ανεξάρτητα από τα τυχόν εξωτερικά κοινά χαρακτηριστικά τους.266 
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 Οι αναφορές που θέλουν τον Αδριανό να διάκειται θετικά απέναντι στο 

χριστιανισμό, είτε επρόκειτο αποκλειστικά για μέρος της πολιτικής του, είτε 

προσωπική του πεποίθηση, κορυφώνονται με την πληροφορία που θέλει τον 

Αδριανό να προβαίνει σε ανέγερση ναών χωρίς εικόνες σε κάθε πόλη, 

αφιερωμένους στον Χριστό και σε άλλες πνευματικές θεότητες.267 Σκόπευε 

μάλιστα να συμπεριλάβει τον Χριστό στο επίσημο πάνθεον. Η πρόθεση του αυτή 

δεν ολοκληρώθηκε, λόγω αντίδρασης των πιο συντηρητικών κύκλων, με 

αποτέλεσμα οι ναοί αυτοί να παραμένουν χωρίς όνομα και να αποκαλούνται 

απλώς «ναοί του Αδριανού». Το παράδειγμα του Αδριανού θέλησε να μιμηθεί ο 

αυτοκράτορας Αλέξανδρος Σεβήρος για να λάβει ως απάντηση σε αίτημα του για 

χρησμό σχετικά με το θέμα, πως αν προέβαινε στην ανέγερση αυτών των ναών, 

τότε οι πάντες θα μεταστρέφονταν στο χριστιανισμό:  

“Capitolium septimo quoque die, cum in urbe esset, ascendit, templa 

frequentavit, Christo templo facere voluit eumque inter deos recipere. Quod et 

Hadrianus cogitasse fertur, qui templa in omnibus civitatibus sine simulacris 

iusserat fieri, quae hodieque, idcirco quia non habent numina, dicuntur Hadriani, 

quae ille ad hic parasse dicebatur; sed prohibitus est ab his, qui consulentes 

sacra repperant omnes Christianos futuros, si idfecisset, et templa reliqua 

disserenda”.268 

 Τα στοιχεία και οι αναφορές συγκλίνουν στην πεποίθηση ότι ο Αδριανός 

έδωσε την ευκαιρία στο χριστιανισμό μέσω των νομοθετικών και διοικητικών 

πρωτοβουλιών του στον τομέα της λατρείας να εισέλθει στη ρωμαϊκή κοινωνία, 

να γίνει ευρύτερα γνωστός και ανεκτός από τις ρωμαϊκές αρχές τουλάχιστον επί 

διακυβέρνησής του.269 Από την άλλη, οι εκπρόσωποι του χριστιανισμού 
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αξιοποίησαν την ευκαιρία που τους έδωσε η πολιτική του της θρησκευτικής και 

λατρευτικής πολυφωνίας. Παρουσίασαν το χριστιανισμό σύμφωνα με τα ιδεώδη 

της εποχής, δηλαδή ως μια νέα φιλοσοφία και τους χριστιανούς ως ένα έθνος με 

δικό του θρησκευτικό νόμο, που άξιζε να έχει την ευκαιρία και την ελευθερία 

ανάπτυξης και να ενταχθεί οργανικά στο ρωμαϊκό κοινωνικό, πολιτικό και 

θρησκευτικό σύνολο. Φυσικά, δεν μπορεί να αποφανθεί κανείς ότι ο Αδριανός 

ήταν φιλοχριστιανός, όπως και δεν είναι δυνατόν να διαπιστωθούν οι λόγοι οι 

οποίοι τον οδήγησαν σε αυτή την πολιτική, όταν μάλιστα συμπεριλαμβάνεται 

στους αυτοκράτορες που προωθούσαν τη Λατρεία του Αυτοκράτορα. Ίσως, στη 

στάση του αυτή να διαδραμάτησε ρόλο και η κλίση του προς τις λατρείες 

σωτηριολογικού περιεχομένου, όπως αυτή του Σέραπη και τα Ελευσίνια 

Μυστήρια. Ή ίσως να ήταν επηρεασμένος από το Στωικό δάσκαλό του Επίκτητο 

και να θεωρούσε όπως οι Στωικοί ότι οι θεοί αποτελούν πληθύνσεις μιας αρχικής 

θείας οντότητας που εισδύει παντού. Επομένως και ο Ιησούς Χριστός να ήταν για 

τον Αδριανό μια ακόμα θεότητα, η οποία υπάρχει επειδή η αρχική θεία οντότητα 

το επιτρέπει, χωρίς να προκαλείται πρόβλημα στη διοίκησή του. Ή ίσως να 

έδρασε κινούμενος στο πλαίσιο της επίτευξης της Pax Deorum και δεν 

επιθυμούσε να αφήσει έξω από αυτή καμία θεότητα και καμία λατρεία.  

 Όποιοι, όμως, και να ήταν οι λόγοι που τον οδήγησαν στη λήψη αυτών 

των αποφάσεων, φαίνεται ότι δημιούργησαν μια ευκαιρία προβολής του 

Χριστιανισμού στη ρωμαϊκή κοινωνία. Σε αυτό το πλαίσιο πολιτικών αλλαγών και 

αντιδράσεων της διακυβέρνησης του Αδριανού θεωρώ ότι εντάσσονται οι 

Ποιμαντικές Επιστολές. Ο συγγραφέας τους λόγω της δυνατότητας που έδωσε η 

πολιτική αυτή βρήκε την ευκαιρία να συνεχίσει το έργο των Αποστολικών 

Πατέρων. Ευθυγραμμίζεται με την απόδοση σεβασμού στους πρεσβυτέρους αν 

και σε αντίθεση με τον Κλήμη Ρώμης υποστηρίζει τους νεότερους, επιφυλάσσει 

για τους διακόνους διακονία διδασκαλίας και όχι τραπεζών  και καθιστά τους 

                                                                                                                                                                             
IV, xxvi.10,  αναφέρει: «ὁ δὲ πατήρ σου, καὶ σοῦ τὰ σύμπαντα διοικοῦντος αὐτῷ, ταῖς πόλεσι 

περὶ  τοῦ μηδὲν νεωτερίζειν περὶ ἡμῶν ἔγραψεν, ἐν οἷς καὶ πρòς Λαρισαίους καὶ πρòς 

Θεσσαλονικεῖς καὶ Ἀθηναίους καὶ πρòς πάντας Ἕλληνας». Αναλυτικά, A.J. Spawforth / Susan 
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επισκόπους και όχι όλη την κοινότητα, όπως ο Ιγνάτιος, οικονόμους θεού.270 Αν 

και δεν συνιστά την υποταγή στους επισκόπους και άλλους αξιωματούχους, 

όμως ορίζει για εκείνους ηθικές προδιαγραφές και πνευματικό έργο κατά μίμηση 

μάλιστα του Αποστόλου Παύλου. Εναρμονίζεται δηλαδή με τους άξονες της 

πολιτικής του Αδριανού, την οικουμενική αντίληψη, την αλυσίδα διαδοχής, την 

ηθική υπεροχή και τη φιλοσοφική αναζήτηση, προκειμένου να καλλιεργήσει για 

τους αξιωματούχους της εκκλησίας ένα πρότυπο σύμφωνο με το πολιτικό 

περιβάλλον του.  

 

ΙΙ.3. Συμπεράσματα.  

Οι κατηγορίες που αποδίδονταν στο χριστιανισμό από το κοινωνικό περιβάλλον 

του κατά τον 1οέως και τα μέσα του 2ου μ.Χ.αιώνα θύμιζαν τις ανάλογες που 

αποδίδονταν στα κολλέγια της λατρείας του Βάκχου στη Ρώμη, οι οποίες 

προκάλεσαν τελικά την παρέμβαση της Συγκλήτου για τον έλεγχο και περιορισμό 

της. Ορμώμενοι από αυτό το δεδομένου και προκειμένου να αποφευχθεί μια 

τέτοια εξέλιξη, οι Αποστολικοί Πατέρες κατανόησαν την ανάγκη για την εξέλιξη 

του χριστιανισμού από μια αποκαλυπτική λατρεία χαρισματικού χαρακτήρα σε 

μια λατρεία με οργανωμένη ιεραρχία και φιλοσοφημένο τρόπο ζωής.  

 Οι αλλαγές στην πολιτική ιδεολογία της Ρώμης κατά τη διακυβέρνηση από 

τον Αδριανό, από το 117 έως το 138 μ.Χ., προσέφεραν στους χριστιανούς 

απολογητές τη μοναδική ευκαιρία να προβάλλουν τους χριστιανούς ως ένα έθνος 

με τη δική του λατρεία και στην αναζήτηση και εύρεσης της μόνης αλήθειας για το 

θεό. Ταυτόχρονα, ως μια λατρεία χωρίς εθνικά όρια, με οικουμενικό χαρακτήρα, 

μια εκκλησία και φιλοσοφία στην οποία όλοι μπορούν να ενταχθούν και να 

αποτελέσουν τον οίκο του θεού.  

 Ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών συνεχίζει το ζήτημα της 

οργάνωσης της εκκλησίας από το σημείο που το άφησε ο Ιγνάτιος, ο οποίος 
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επέμενε για την πρωτοκαθεδρία του επισκόπου και την υποταγή σε αυτόν, τους 

πρεσβυτέρους και τους διακόνους, χωρίς όμως να κατορθώσει να τη 

θεσμοθετήσει. Ο λόγος είναι ότι η προτροπή του αυτή δε θεμελιωνόταν σε 

κάποιο στοιχείο που να τη δικαιώνει, παρά μόνο στη δική του προτροπή. Ο 

συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών δράττεται αυτής της μοναδικής 

ευκαιρίας που παρουσιάζεται από το πολιτικό και κοινωνικό περιβάλλον της 

εποχής του, ώστε να παρουσιάσει την οικουμενική, καθολική χριστιανική 

κοινότητα ως ένα λαό με δική του φιλοσοφία και θρησκεία που διεκδικεί τη θέση 

του στην οικουμενική αυτοκρατορία. Να προβάλλει την υγιή διδασκαλία της, 

δηλαδή την οικουμενική της αντίληψη, όπως εκφράστηκε από τον απόστολό της, 

τον απόστολο των εθνών. Πρόκειται για διδασκαλία για την οποία ο απόστολος 

σε προγενέστερο χρονικό σημείο είχε κατηγορηθεί και αντιμετωπίσει 

προβλήματα εντός της κοινότητας. Δικαιώνεται, όμως, για την επιλογή του από 

τις πολιτικές εξελίξεις της εποχής του Αδριανού. Τέλος, ο συγγραφέας των 

Ποιμαντικών Επιστολών επιχειρεί να δημιουργήσει μια προσωπογραφία αφενός 

της πολιτείας της εκκλησίας, ως οίκου θεού. Αφετέρου της κάθε βαθμίδας 

αξιωματούχου, τέτοια που με το ήθος και την πνευματική διδασκαλία του να 

δικαιώνει την ιεραρχία από μέρους του, την ανάδειξη και λειτουργία του καθενός 

τους ως άλλος optimus princeps, σε αντίθεση με όσους δεν πληρούν αυτές τις 

προϋποθέσεις και δε διδάσκουν την υγιή διδασκαλία. Οι ηθικές και πνευματικές 

προδιαγραφές είναι ανάλογες με αυτές τις εποχής, όπως προωθήθηκαν από την 

πολιτική του Αδριανού και καλλιεργούνται εντός μιας αλυσίδας διαδοχής, 

σύμφωνα πάντα με τα πρότυπα της εποχής.  

Εύλογα, πάντως, προκύπτει το ερώτημα σχετικά με τους λόγους που τον 

οδήγησαν στην προβολή άλλου προσώπου αντί του δικού του ως συγγραφέα και 

μάλιστα του Παύλου, στην επιλογή των Τιμόθεου και Τίτου ως παραληπτών, της 

Εφέσου και της Κρήτης ως τόπων κατοικίας τους, της επιλογής του φιλολογικού 

είδους της επιστολής για να παρουσιάσει τις σκέψεις του, τα στοιχεία που 

αποδεικνύουν την περίοδο συγγραφής τους. Τα ζητήματα αυτά θα αναλυθούν 

στο επόμενο κεφάλαιο.  



90 
 

II. Φιλολογικές πηγές 

ΙIΙ.1. Το πνευματικό κίνημα της Β΄ Σοφιστικής.   

Μολονότι οι Ρωμαίοι χρησιμοποίησαν τον ελληνικό πολιτισμό ως ενοποιητικό 

στοιχείο για τους λαούς της αυτοκρατορίας και μέσο προσέγγισης των τοπικών 

αριστοκρατιών, εν τούτοις ο ελληνικός κόσμος δέχθηκε έντονες προκλήσεις και 

περιορισμούς από τη ρωμαϊκή εξουσία. Ουσιαστικά ο μόνος τομέας δράσης που 

είχε απομείνει στους Έλληνες μετά την ήττα τους ήταν ο πολιτιστικός. Στράφηκαν 

λοιπόν σε αυτή την κατεύθυνση, προκειμένου να αναζητήσουν στην πνευματική 

παράδοση των προγόνων τους και τη σύνδεση με το ιστορικό τους παρελθόν την 

απάντηση για τα αίτια της ήττας τους, τη διαμόρφωσης της νέας τους ταυτότητας 

και τη λύση για τα νέα ζητήματα.271 Η αναζήτηση αυτή δημιούργησε ένα νέο 

πνευματικό κίνημα που κυριάρχησε για τρεις αιώνες (1ος -3ος μ.Χ. αιώνες) και 

ονομάστηκε Δεύτερη Σοφιστική από μια έκφραση του Φιλόστρατου, ο οποίος 

διέκρινε μεταξύ των αρχαίων και των δεύτερων σοφιστών.272 Στους πρώτους 

κατέταξε όσους ασχολούντο με φιλοσοφικά θέματα και στους δεύτερους όσους 

επιδίδονταν στις δημηγορίες υπό το προσωπείο κάποιας άλλης μορφής.273 
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Φιλόστρατος, Βίοι Σοφιστών, 481. 507.T im Whitmarsh, The Second Sophistic, 4-5. Simon 

Swain, “Culture and Nature in Philostratus”, στο έργο των Ewen Bowie / Jaâs Elsner, 

Philostratus. Cambridge University Press. Uk 2009, 33-46.  Adam Kemezis, “Narrative of Cultural 
Geography in Philostratus’s Lives of the Sophists” στο έργο των T. Schmidt / P. Fleury, 
Perceptions of the Second Sophistic and its Times / Regards sur la Seconde Sophistique et son 

Époque. University of Toronto Press. Toronto 2011, 3-22. 
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Τα χαρακτηριστικά του κινήματος αυτού συγκεφαλαιώνονται στον όρο 

παιδεία, που περιλαμβάνει τη λεπτομερή γνώση της κλασικής ελληνικής 

γραμματείας και τις αναφορές στα ανάλογα έργα,274 τη χρήση του αττικού ύφους 

αντί του Ασιανισμού,275 την αναφορά φιλοσοφικών θέσεων, αποφθεγμάτων και 

γνωμικών και την εν γένει αναβίωση του κλασικού ελληνικού πολιτισμού με κύρια 

έμφαση στην επίδειξη της ρητορικής ικανότητας.276 Όπως και στην κλασική 

αρχαιότητα, υποβόσκει ανταγωνισμός μεταξύ φιλοσόφων και σοφιστών, αν και 

αυτή τη φορά οι διαφορές έχουν αμβλυνθεί και οι πεπαιδευμένοι,277 μπορούσαν 

εύκολα να περάσουν από τη μια ταυτότητα στην άλλη.278 Όμως, η ρητορική στη 

Β΄ Σοφιστική είχε το προβάδισμα και το μάθημά της ήταν υποχρεωτικό για όσους 

ήθελαν να έχουν υψηλή μόρφωση.279 Οι μαθητές δεν περιορίζονταν στη σύνθεση 

των ομιλιών, όπως στις ρητορικές σχολές του 5ου π.Χ. αιώνα, αλλά μελετούσαν, 

αντέγραφαν και διασκεύαζαν τις ομιλίες των σοφιστών, προκειμένου να 

αποκτήσουν ευχέρεια στην παράθεση επιχειρηματολογίας και το ανάλογο ύφος. 

Οι δάσκαλοι τους είχαν διαμορφώσει ρητορικές ασκήσεις, τα λεγόμενα 
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Δηλαδή όσοι κατείχαν την παιδεία, Tim Whitmarsh, The Second Sophistic, 15. Του ιδίου, 

“Introduction” , στο έργο του The Cambridge Companion to the Greek and Roman Novel. 
Cambridge University Press, New York 2008, 1-16.Thomas Schmitz, “Narrator and audience in 

Philostratus’  Lives of the Sophists”, στο έργο των Ewen Bowie / Jaâs Elsner, Philostratus, 49-68. 

Simon Swain, “Culture and Nature in Philostratus”, ό.π., 33-46. Adam Kemezis, “Narrative of 
Cultural Geography in Philostratus’s Lives of the Sophists” στο έργο των T. Schmidt / P. Fleury, 
Perceptions of the Second Sophistic, 3-22.  
278

Δίων Χρυσόστομος, Ομιλίες, 13, ο οποίος αναφέρει ότι αρκούσε η αλλαγή στην ενδυμασία του 

και την  εξωτερική εμφάνισή του για να θεωρηθεί φιλόσοφος ή σοφιστής. Αναλυτικά για τα δύο 
πρότυπα του φιλοσόφου και του σοφιστή στη Β΄ Σοφιστική, Harry Sidebottom, “Philostratus and 

the Symbolic Roles of the Sophist and Philosopher”, στο έργο των EwenBowie / JaâsElsner, 

Philostratus, 69-99.  Η φήμη τους εξασφάλιζε μαθητές και πάτρωνες, H. Gregory 
Snyder,Teachers and Texts in the Ancient World: Philosophers, Jews and Christians. Routledge. 
London – New York 2000, 192. Tim Whitmarsh, The Second Sophistic, 24-26. Thomas Schmitz, 
“Narrator and Audience”, 49-68. Kendra Eshleman, The Social World of the Intellectuals. 
Cambridge University Press. Cambridge 2012, 21-65. 
279

Albin Lesky, A History of Greek Literature, 829.  



92 
 

προγυμνάσματα,280 κατά τα οποία οι μαθητές ασκούντο στην ενσωμάτωση 

ρητορικών τύπων και σχημάτων στις ομιλίες τους, όπως ο νόμος, ο τόπος, η 

χρεία, το ρητό, η προσωποποιία, η παράφραση.281 Οι μαθητές όφειλαν να 

γράψουν μια διήγηση ή ένα μύθο σχετικά με μια υπόθεση που τους δινόταν και 

να χρησιμοποιήσουν τα απαραίτητα ανά περίπτωση σχήματα. Στη συνέχεια, 

καλούνταν να τιςαναγνώσουν στην αίθουσα με ανάλογο τόνο της φωνής και 

νεύματα. Κατά την ακρόαση οι συνάδελφοί τους άκουγαν τις ομιλίες τους και 

προσπαθούσαν να ανταποκριθούν σε άλλες ασκήσεις, όπως στην καταγραφή 

των επιχειρημάτων, την ανάκληση στη μνήμη των κυριοτέρων σημείων, την 

ανασύνθεση της ομιλίας ως αν να την είχαν γράψει διάσημοι ρήτορες και 

σοφιστές. 

 Τα είδη γραμματείας που αναπτύχθηκαν ιδιαιτέρως στη Β΄ Σοφιστική είναι 

το μυθιστόρημα,282 η εθνογραφία,283 η  βιογραφία, ή βίος284 και του θείου 

ανδρός,285 η απολογία, η οποία αποσκοπεί στην παρουσίαση του συγγραφέα ως 
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μια υπερβατικά πνευματικής προσωπικότητας, καθώς και στην απάντηση σε 

διαβολές και κατηγορίες, χωρίς να υποπέσει σε περιαυτολογία.286 Για την 

επίτευξη αυτής της απαίτησης, παρουσιάζεται ως μια προσωπικότητα που 

υποφέρει και που σηκώνει το βάρος να διεκδικήσει την αλήθεια.287 Ένα ακόμα 

είδος είναι οι ιεροί λόγοι, δηλαδή η απεικόνιση των αποτελεσμάτων της έντασης 

που προκαλούν οι κατηγορίες και οι υπερβολικές απαιτήσεις στη σωματική υγεία 

του σοφιστή. Ο κλονισμός αυτός εκδηλώνεται με στομαχικές διαταραχές, 

αποβολή της  τροφής, αδυναμία, ενώ σε βοήθεια του ρήτορα έρχεται η 

μεσολάβηση του Ασκληπιού με συμβουλές για βελτίωση της υγείας.288 

Το αγαπημένο, όμως, είδος της Β΄ Σοφιστικής είναι η επιστολογραφία.289 

Σε αντίθεση με την κλασική εποχή, όταν δεν υπήρχαν οδηγίες στα εγχειρίδια της 

ρητορικής για τις επιστολές,290 σταδιακά, αναπτύχθηκαν τέτοιες οδηγίες για το 

κατάλληλο ύφος το οποίο καθορίζεται από τον παραλήπτη, καθώς για μη οικεία 

πρόσωπα τηρούνται οι ρητορικοί κανόνες.291 Η διάταξη παρέμενε σχετικά 
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σταθερή και περιλαμβάνει το προοίμιο,  όπου και ο χαιρετισμός και η φράση 

ευχαριστίας και προσφοράς στο θεό, το κύριο σώμα της επιστολής και τον 

επίλογο.292 Η εξάσκηση στις προκαταρκτικές ασκήσεις της επιστολογραφίας 

πραγματοποιείτο σε πρώτο επίπεδο υπό την εποπτεία του γραμματικού,293 ενώ 

στο πιο προηγμένο, οπότε και διδασκόταν η προσωποποιία, από τον ίδιο το 

σοφιστή της σχολής. Σκοπός  ήταν η εξέλιξη της δεξιότητας του μαθητή και της 

ευχέρειάς του να γράψει επιστολές σε διαφορετικό κάθε φορά ύφος. Διότι όφειλε 

στην άσκηση να υιοθετήσει το ύφος και το λεξιλόγιο του προσώπου, φιλοσόφου 

ή ρήτορα, τον οποίο καλείτο να μιμηθεί. 294 

Το αποτέλεσμα ήταν η συγγραφή πολλών επιστολών ψευδώνυμων ως 

προς την ταυτότητα του συγγραφέα, οι οποίες διακρίνονται για τους 

αναχρονισμούς, οπότε και η χρονολόγησή τους είναι αδύνατη. Σκοπός ήταν να 

προσδοθεί ιστορικό κύρος σε αμφισβητούμενα δικαιώματα ή απόψεις ή σε 

ηθικοπλαστικούς στόχους. Συχνά τρέπονται σε ηθικές πραγματείες και 

περιλαμβάνονται στην παραινετική λογοτεχνία,295 καθώς αποσκοπούν στην 

ηθική διάσταση της πρακτικής της ζωής, τη σωφροσύνη,  την υγιή σκέψη, 
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Paraenesis in Romans 12 and Greek Gnomic Wisdom”, στο έργοτων David E. Aune / Frederick 
E. Brenk, Greco-Roman Culture and the New Testament, 73-86. Η παραίνεση διακρίνεται από 
την προτροπή, αν και η διάκριση είναι πολύ λεπτή. Η  παραίνεση αφορά συμβουλές προς άτομα 
που ανήκουν στην ίδια ομάδα με το συγγραφέα και μπορεί να συμφωνούν ή ακόμα και να 
διαφωνούν μαζί του. Η προτροπή αφορά στην προσπάθεια που καταβάλλεται από το συγγραφέα 
μέσω μιας ομιλίας ή διάλεξης να πείσει κάποιους να ενταχθούν στην ομάδα, όπου και εκείνος 
ανήκει και να τους μεταστρέψει στον τρόπο ζωής που προβάλλει, Philip L. Tite, Valentinian Ethics 
and Paraenetic Discourse: Determining the Function of Moral Exhortation in Valentinian 
Christianity. Brill. Leiden – Boston 2009, 18. 64. 118-120. 
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δηλαδή την αυτό-χαλιναγώγηση, την αντίθεση στον ελευθεριάζοντα, έκλυτο βίο, 

την αποφυγή της ύβρης. Η παραίνεση εισήχθη και στη χριστιανική γραμματεία με 

δύο ιδιαίτερα στοιχεία. Το πρώτο είναι ότι απευθύνεται σε όλη την κοινότητα και 

όχι σε μεμονωμένα άτομα. Το δεύτερο ότι δεν έχει συμβουλευτικό χαρακτήρα, 

αλλά υποχρεωτικό, παρά το γεγονός ότι δεν αποτελεί νομοθεσία.296 Ως προς το 

γλωσσικό σχήμα, η παραίνεση μπορεί να έχει τη μορφή της προστατικής, 

σύντομων γνωμικών, ετερόκλητων ρητών διαφορετικής γραμματικής δομής, 

αντιθετικών ζεύγων σε φιλοσοφικούς καταλόγους αρετών και ελαττωμάτων. 

Επίσης, στη χριστιανική γραμματεία χρησιμοποιείται συχνά το ρήμα σωφρονεῖν 

και τα παράγωγά του. Η αναφορά του ρήματος αφορά συνήθως στη διαχείριση 

των χαρισμάτων του Πνεύματος  τα οποία προέρχονται από τη χάρη του θεού, 

εξου και απαιτείται η επίδειξη ταπεινοφροσύνης.297 Ιδιαίτερο είδος στην 

επιστολογραφία απετέλεσε και η υπηρεσιακή επιστολή με την οποία δίνονταν 

εντολές από τον αυτοκράτορα σε αξιωματούχους, τη λεγόμενη mandata principis. 

Συνήθως επρόκειτο για απαντήσεις σε ερωτήσεις των αξιωματούχων για 

διοικητικά θέματα, που δίνονται με κατηγορηματικό τρόπο.298 

Το κίνημα της Δεύτερης Σοφιστικής διαμόρφωσε τα πρότυπα, τις αξίες και 

τους χαρακτήρες στον κόσμο των ελληνικών τοπικών αριστοκρατιών και των 

ευρύτερων ρωμαϊκών, οι οποίες προβάλλονταν στο κοινό μέσω των ομιλιών 

τους. Αν και θεωρείτο ένα πνευματικό κίνημα της ανώτερης τάξης του ρωμαϊκού 

κόσμου, εν τούτοις ομιλίες εκφωνούντο και από μικρότερου κύρους σοφιστές.299 

Η υποδοχή τους από τους αναγνωρισμένους εκπροσώπους του είδους ήταν 

διαφορετική. Χαρακτηριστικά, ο μεν Επίκτητος, ο οποίος αρχικά ήταν δούλος, 

αναγνωρίσθηκε και είχε μαθητές ισχυρά πολιτικά πρόσωπα, ο δε Λουκιανός 
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Philip L., The Valentinian Ethics and Paraenetic Discourse, 116-118.  
297

Ρωμ., 12.3. 
298

Fergus Millar, The Emperor in the Roman World (31BC-AD337). Duckworth. London 1977, 

313-316. Του ιδίου “The Emperor, the Senate and the Provinces”, JRS 56 (1966), 156-166. 
299

Πρόκειται για ρήτορες που αν και δεν πληρούσαν τις προϋποθέσεις της ελληνικής καταγωγής 

και της αριστοκρατικής τάξης, όμως επεδίωκαν μέσω της μόρφωσης τους την απόκτηση δύναμης 
και κύρους καθώς και την ανάδειξη τους σε πολιτιστικούς άνδρες της αυτοκρατορίας, Tim 
Whitmarsh, The Second Sophistic, 15. Του ιδίου, “Introduction”, 1-16. Thomas Schmitz, “Narrator 
and audience in Philostratus’ Lives of the Sophists”,  49-68. Simon Swain, “Culture and Nature in 
Philostratus”, ό.π.,33-46. Adam Kemezis, “Narrative of Cultural Geography”, 3-20. 
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Σαμοσατεύς αν και πολυγραφότατος και πληρών και τα εξωτερικά εμφανισιακά 

προαπαιτούμενα του προτύπου, δεν κέρδισε την προσδοκώμενη αναγνώριση.300 

Στο γενικότερο κλίμα της εποχής εντάσσονται και συνολικά οι επιστολές του 

Αποστόλου Παύλου, ο οποίος μάλιστα αποτελεί ένα ιδιαίτερο παράδειγμα 

αδύναμου ομιλητή μεν, δυνατού συγγραφέα δε.301 Ο ίδιος υποτιμά την αδυναμία 

του στη ρητορική με το να εστιάζει στην προφητική εκτέλεση και στα έργα της 

Παλαιάς Διαθήκης,  προκειμένου να διαμορφώσει ένα νέο παγκόσμιο χαρακτήρα 

για την Ιουδαϊκή ταυτότητα.302 Μάλιστα, ανέπτυξε ένα διακριτό παύλειο 

επιστολογραφικό τύπο ο οποίος διέφερε από τα πρότυπα της εποχής και είχε 

ιδιαίτερα στοιχεία. Χαρακτηριστικά αναφέρονται για το προοίμιο, η χρήση των 

όρων δοῦλος Ἰησοῦ Χριστοῦ και ἀπόστολος  αντί για τα tria nomina που 

χρησιμοποιούσαν οι Ρωμαίοι πολίτες, ο διπλός χαιρετισμός όπου αναφέρονται η 

χάρη και την ειρήνη του θεού αντί του απαρεμφάτου χαίρειν, η προσευχή εντός 

του προοιμίου και κυρίως η ρητή αναφορά του σκοπού για τη συγγραφή της 

επιστολής. Επίσης, η μεγάλη έκταση των προοιμίων στον Παύλο με την 

παρουσίαση της χριστιανικής κοσμοθεωρίας.303 Αναλόγως και ο επίλογος των 

παύλειων επιστολών είναι ιδιαίτερος  και περιλαμβάνει την ευλογία της ειρήνης 

δηλαδή την ευχή του Παύλου για ειρήνη στους αναγνώστες, παραινέσεις, το 

χαιρετισμό του Παύλου και αναφορά σε τυχόν συνοδούς και συναποστολείς, τον 
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Ian Henderson, “The Second Sophistic and Non – Elite Speakers” στο έργο των Thomas 

Schmidt /Pascale Fleury, Perceptions of the Second Sophistic and Its Times, 23-35.  
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Β΄ Κορ., 11.5-6. 
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Τουλάχιστον αυτή την ερμηνεία δίνει ο Todd Klutz, “Paul and the Development of Gentile 

Christianity”, 168-197 συνδυάζοντας το γεγονός της μεταστροφής του Παύλου (Πράξ., 9.1-19), τη 
διδασκαλία του στις συναγωγές αν και ήταν απεσταλμένος στα έθνη (Πράξ., 13.5.14, 14.1, 17.1-
3.10.17, 18.11) και το Ρωμ., 11.11-14. Επίσης, ο Rick Strelan, Paul, Artemis and the Jews in 
Ephesus, 303-306, ερμηνεύει παρόμοια το Ρωμ., 9-11. Θεωρεί δηλαδή ότι ο Παύλος έδωσε νέα 
διάσταση στην εσχατολογική προσδοκία της συγκέντρωσης της Διασποράς μαζί με μερικούς μη 
Ιουδαίους στο ναό στην Ιερουσαλήμ και κήρυξε τη συγκέντρωση στο όνομα του Χριστού.  
303

Η οποία περιλαμβάνει την αναφορά στη σταύρωση και την ανάσταση του Χριστού, την κλήση 

των πιστών και τη μεταστροφή τους, την εσχατολογική κληρονομιά, την παρουσία του θεού στις 
ζωές των χριστιανών και την πνευματική και ηθική εξέλιξη των πιστών, James Starr, “Letter 
Openings in Paul and Plato”, στο έργο των Stanley E. Porter/ AndrewW. Pitts, Christian Origins 
and Greco-Roman Culture, 515-550. E. Randolph Richards, “Pauline Prescripts and Greco-
Roman Epistolary Conventions”, ό.π., 497-514.  
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τύπο του αυτόγραφου, όταν δε χρησιμοποιείται γραμματέας και την αναφορά 

στον Κύριο Ιησού Χριστό ως πηγή της ευλογίας της χάριτος.304 

Αντίθετα με τη ρητορική αδυναμία του Παύλου και την έμφαση στη 

συγγραφική του ικανότητα, στις Πράξεις των Αποστόλων παρουσιάζεται ως ένας 

σοφιστής ικανός να διδάσκει στην Έφεσο και την Αθήνα, να συνδιαλέγεται και να 

συνομιλεί με τα πλέον φωτεινά πνεύματα. Αργότερα, οι λόγιοι του χριστιανισμού 

θα υιοθετήσουν τα πρότυπα της Β΄ Σοφιστικής για να εκφωνήσουν τους λόγους 

τους στο χριστιανικό και μη κοινό.305 Ένα ακόμα ιδιαίτερο στοιχείο που αφορά 

στο χριστιανισμό είναι η χρήση και συγγραφή βιβλίων, όχι μόνο της Παλαιάς 

Διαθήκης. Πολύ γρήγορα ξεκίνησε η παραγωγή χριστιανικής γραμματείας  

(Ευαγγέλια, επιστολές, ομιλίες, προφητική γραμματεία), στοιχείο που 

παρατηρήθηκε και από μη χριστιανούς σοφιστές.306 Αυτή η γραμματεία  

απέκτησε το ειδικό βάρος της Γραφής, ώστε ήδη στο τέλος του 2ου μ.Χ. αιώνα να 

υπάρχει μια βασική συλλογή Καινής Διαθήκης. Για τη συγγραφή των βιβλίων οι 

χριστιανοί αξιοποίησαν όλα τα μέσα, τεχνητά και έμψυχα, όπως οι γραμματείς για 

να εμπλουτίσουν την παραγωγή των έργων τους.307 

Οι Ποιμαντικές Επιστολές, οι οποίες εντάσσονται βέβαια ως γραμματειακό 

είδος στην επιστολογραφία, είναι έργα τα οποία χρονικά ανήκουν στο πνευματικό 

κίνημα της Β΄ Σοφιστικής. Συγκεντρώνουν, επομένως, πολλές πιθανότητες να 

μην είναι γνήσιες παύλειες επιστολές αλλά να είναι αποτέλεσμα 

προγυμνασμάτων ή μίμησης του ύφους συγγραφής του Αποστόλου Παύλου, 

θέμα για το οποίο ερίζουν οι ερευνητές εδώ και τουλάχιστον δύο αιώνες.  
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Η ευλογία της ειρήνης παρουσιάζεται στις παύλειες επιστολές συνήθως με τον τύπο: ὁ δὲ Θεὸς 

τῆς εἰρήνης μετὰ πάντων ὑμῶν. Αναλυτικά για την ευλογία της ειρήνης και τον επίλογο των 

παύλειων επιστολών, Jeffrey A.D. Weima, “The Pauline Letter Closings: Analysis and 
Hermeneutical Significance”, Bulletin for Biblical Research, 177 – 198.  
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 Ό.π., 29-33.  
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Ο Λουκιανός, ο οποίος παρουσιάζει τον Ιησού ως σοφιστή στο έργο του Περὶ τῆς Περεγρίνου 

Τελευτῆς, 13, θαυμάζει τη χρήση και συγγραφή βιβλίων από μέρους των χριστιανών, ό.π., 11:  

«Ὅτεπερ καὶ τὴν θαυμαστὴν σοφίαν τῶν Χριστιανῶν ἐξέμαθεν, περὶ τὴν Παλαιστίνην τοῖς 

ἱερεῦσιν καὶ γραμματεῦσιν αὐτῶν ξυγγενόμενος, (…) τῶν βίβλων τὰς μὲν ἐξηγεῖτο καὶ 

διεσάφει, πολλὰς δὲ αὐτὸς καὶ συνέγραφεν». 
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Michael J. Kruger, “Manuscripts, Scribes, and Book Production within Early Christianity”, στο 

έργο των Stanley E. Porter / Andrew W. Pitts, Christian Origins and Greco-Roman Culture, 15-39. 
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ΙIΙ.2. Συνοπτική παρουσίαση της προγενέστερης έρευνας για τις 

Ποιμαντικές Επιστολές. 

 

Οι Ποιμαντικές Επιστολές, δηλαδή οι Α΄ και Β΄ Επιστολές Προς Τιμόθεον και η 

Προς Τίτον Επιστολή, εισήχθησαν στον Κανόνα της Καινής Διαθήκης ως 

επιστολές του Αποστόλου Παύλου προς τους συνεργάτες του Τίτον και Τιμόθεον. 

Το 1740 δημοσιεύθηκε στο Μιλάνο από τον ιστορικό και καρδηνάλιο L. Muratori 

χειρόγραφο που βρήκε ο ίδιος σε βιβλιοθήκη της πόλης και έλαβε το όνομά του. 

Πρόκειται για τον Κανόνα του Μουρατόρι, το αρχαιότερο χειρόγραφο που 

περιέχει βιβλία της Καινής Διαθήκης και που αποτελεί λατινική μετάφραση από 

ελληνικό χειρόγραφο. Η συγγραφή του χρονολογείται κατά βάση στο 2ο μ.Χ. 

αιώνα, πιθανώς στη Δύση αν και όχι στη Ρώμη, παρά το ότι προτάθηκε, χωρίς 

όμως ιδιαίτερη αποδοχή και η συγγραφή του στον 4ο αιώνα στη Συρία ή την 

Παλαιστίνη. Η ονομασία του οφείλεται στο γεγονός ότι αποτελεί ανοικτό κανόνα, 

στάδιο δηλαδή κατά το οποίο ορισμένα έργα αναγνωρίζονται και επιβεβαιώνονται 

ως προς το περιεχόμενο τους. Σε αντίθεση με ό,τι συμβαίνει στον κλειστό 

κανόνα,308 στον ανοικτό κανόνα δεν αποκλείεται να συμπεριληφθούν μελλοντικά 

και άλλα έργα που δεν είναι γνωστά ή βρίσκονται ακόμα στο στάδιο του 

ελέγχου.309 Εφόσον γίνεται δεκτή η χρονολόγηση του Κανόνα του Μουρατόρι στο 

2ο μ.Χ. αιώνα, αυτό σημαίνει ότι τα έργα που περιλαμβάνει ήταν γνωστά στην 

εκκλησία ήδη κατά την περίοδο αυτή. Στα έργα αυτά ανήκουν και οι Ποιμαντικές 

Επιστολές, ενώ δεν υπάρχει καμία αναφορά για ενδεχόμενη μη γνησιότητά τους, 

όπως για τις συμπεριλαμβανόμενες Επιστολές Παύλου Προς Λαοδικείς και Προς 

Αλεξανδρείς. Παρόλα αυτά, η γνησιότητα των Ποιμαντικών Επιστολών 

αμφισβητήθηκε από την αρχαία εποχή και η σχετική έρευνα συνεχίζεται ακόμα 

και σήμερα.  
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Ο κλειστός κανόνας οδηγεί με τη σειρά του στη δημιουργία Γραφής, η δε Καινή Διαθήκη 

αποτελεί έναν κλειστό κανόνα. 
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Everett Ferguson,The Early Church at Work and Worship: Ministry, Ordination, Covenant, and 

Canon. James Clark &Co.United Kingdom 2014, 218-233.  
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 Στην πρώιμη περίοδο του χριστιανισμού, ο Μαρκίων και ο Ουαλεντίνος 

δεν τις συμπεριέλαβαν στις αντίστοιχες δικές τους συλλογές, ενδεχομένως για 

λόγους σκοπιμότητας.310 Οι Πατέρες της Εκκλησίας ακολούθησαν αντίθετη θέση: 

από κάποιους ερευνητές θεωρείται ότι ο Πολύκαρπος Σμύρνης τις γνώριζε,311 ο 

Ειρηναίος επίσκοπος Λυών στις συμπεριέλαβε στον Κανόνα του,312 ο Ωριγένης 

τους απέδιδε κανονικότητα και ο Ευσέβιος τις κατέτασσε στα ομολογούμενα 

έργα, δηλαδή στα αποδεκτά από όλες τις εκκλησίες.313 Αργότερα, ο Ιωάννης 

Χρυσόστομος τις ιεράρχησε βάσει του χρόνου συγγραφής που τους απέδιδε. 

Θεωρούσε την Προς Τίτον αρχαιότερη και τις δύο Επιστολές προς Τιμόθεον ως 

μια ενιαία.314 

 Αντίστοιχη ήταν και η στάση στη νεότερη έρευνα. Άλλοι ερευνητές 

υποστηρίζουν ότι πρόκειται για ψευδώνυμες επιστολές, αν όχι όλες έστω κάποιες 

από αυτές,  ενώ  άλλοι υπερασπίζονται τη γνησιότητά τους, θέση για τη στήριξη 

της οποίας έχουν εισαχθείι ορισμένες θεωρίες. Κάποιοι εστιάζουν και σε άλλα 

ζητήματα, όπως τη σειρά, τον τόπο και χρόνο συγγραφής τους και το χαρακτήρα 

των επιστολών. Ο F.D.E. Schleiermacher αμφισβήτησε τη γνησιότητα της Α΄ 

Προς Τιμόθεον βάσει των πολλών άπαξ λεγομένων που συμπεριλαμβάνει315 και 
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στη συνέχεια ο J. G. Eichhorn αμφισβήτησε τη γνησιότητα και των τριών 

Ποιμαντικών Επιστολών.316 Ο Ferdinand C. Baur θεώρησε ότι η Α΄ Προς 

Τιμόθεον είναι ψευδώνυμη και συμπαρασύρει και τις άλλες δύο καθώς 

αποτελούν ενιαίο σώμα, αν και δεν είναι εύκολο να χαρακτηριστούν ψευδώνυμες. 

Τις χρονολογεί στο 2ο μ.Χ. αιώνα βάσει της εμφάνισης των Γνωστικών που 

θεωρεί ότι είναι οι αιρετικοί τους οποίους αντιμετωπίζουν οι επιστολές. Τέλος, 

προτείνει τη σειρά συγγραφής ως εξής: Β΄ Τιμ.- Τιτ. – Α΄ Τιμ.317 Ο Joseph B. 

Lightfoot προσπάθησε να τοποθετήσει χρονικά τη δραστηριότητα του Παύλου 

στις Ποιμαντικές Επιστολές με την εισαγωγή της θεωρίας της δεύτερης φυλάκισης 

του. Επισημαίνει ότι οι Πράξεις δε μιλούν για το τέλος του Παύλου και 

υποστηρίζει ότι ο Απόστολος αποφυλακίσθηκε από την πρώτη σύλληψή του και 

συνέχισε το ιεραποστολικό του έργο στη Μακεδονία το 63 μ.Χ. και στην Κρήτη το 

67 μ.Χ., μετά στη Μίλητο, την Τρωάδα, την Κόρινθο και τη Νικόπολη, μέχρι τη 

δεύτερη αιχμαλωσία και το μαρτύριό του το 68 μ.Χ.318 

 Στον 20ο αιώνα ο διάλογος συνεχίστηκε με αμείωτη ένταση. Ο P.N. 

Harrison, ο οποίος απέρριψε τη θεωρία της δεύτερης φυλάκισης, εισήγαγε τη 

θεωρία των αποσπασμάτων, σύμφωνα με την οποία μαθητές του Αποστόλου 

Παύλου συνέγραψαν τις Ποιμαντικές Επιστολές αφού έλαβαν υπόψη τους το 

παύλειο υλικό και τα έργα των Αποστολικών Πατέρων. Τοποθετεί τη συγγραφή 

στη Ρώμη ή την Έφεσο επί Τραϊανού ή Αδριανού.319 Ο Sir Robert Falconer, 

υποστήριξε τη συγγραφή της Β΄ Προς Τιμόθεον από το Λουκά και την έκδοση 

των άλλων δύο επιστολών από μαθητή του Τιμόθεου στον οποίο είχε παραδοθεί 

το παύλειο υλικό. Χρονικά τοποθετεί τη συγγραφή τους στην τελευταία δεκαετία 
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του 1ου μ.Χ. αιώνα.320Ο Hans F. Von Campenhausen τάχθηκε υπέρ της 

ψευδωνυμίας των Ποιμαντικών Επιστολών και έθεσε το τολμηρό, αλλά όχι 

περιττό ερώτημα, αν ο Πολύκαρπος ήταν ο συγγραφέας τους ή αν τουλάχιστον 

επηρέασε στη συγγραφή τους. Ο ίδιος απάντησε θετικά, βάσει του κοινού 

λεξιλογίου των Ποιμαντικών Επιστολών και της Επιστολής του Πολύκαρπου 

Προς Φιλιππησίους. Τοποθετεί τη συγγραφή τους στην Έφεσο στις αρχές ή τα 

μέσα του 2ου μ.Χ. αιώνα.321 Σε παρόμοια κατεύθυνση κινήθηκε και ο C.F.D 

Moule, ο οποίος διατύπωσε τη θεωρία του γραμματέως. Αποδέχεται καταρχάς τη 

θεωρία της δεύτερης φυλάκισης και θεωρεί ότι οι Ποιμαντικές γράφτηκαν στο 

μεσοδιάστημα μεταξύ των δύο φυλακίσεων. Αναγνώρισε ότι στις επιστολές 

περιλαμβάνονται και μη παύλεια στοιχεία τα οποία αποδίδει σε παρεμβάσεις 

γραμματέα, που ανέλαβε τη σύνθεσή τους υπό τις οδηγίες του Αποστόλου 

Παύλου.322 

 Η έρευνα για τις Ποιμαντικές Επιστολές εισήλθε σε νέα φάση με τον  

Celsas Spicq, ο οποίος αποδέχεται τη γνησιότητα τους. Στηρίζει τη θέση του στο 

φιλολογικό είδος τους και στον προτρεπτικό τους λόγο. Τις συγκρίνει με το 

κείμενο του πάπυρου Tebtunis 703, όπου περιλαμβάνονται γραφειοκρατικές 

επιστολές, οι γνωστές mandata,  όπου οι ιεραρχικά ανώτεροι δίνουν εντολές 

στους ιεραρχικά κατώτερους. Καταλήγει ότι οι Ποιμαντικές Επιστολές γράφονται 

κατ’ αναλογία τους, καθώς ο ιεραρχικά ανώτερος Παύλος δίνει οδηγίες και 

εντολές στους ποιμένες των χριστιανικών κοινοτήτων.323 Στη συνέχεια, οι Martin 

Dibelius/ Hans Conzelmann απέρριψαν τον απόστολο Παύλο και τον Πολύκαρπο 

Σμύρνης ως πιθανούς συγγραφείς της Α΄ Προς Τιμόθεον. Επεσήμαναν τη 

σημαντική διαφορά του συγγραφέα των Ποιμαντικών Επιστολών με τον 

Πολύκαρπο. Ο συγγραφέας των Ποιμαντικών γράφει με κύρος και αυθεντία σα 

να πρόκειται όντως για τον Απόστολο Παύλο. Ο Πολύκαρπος  παραθέτει 
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αποσπάσματα προκειμένου να αποκτήσει κύρος το έργο του. Επίσης, 

απέρριψαν τις θεωρίες των αποσπασμάτων, της δεύτερης φυλάκισης και του 

γραμματέα. Αναγνωρίζουν ως γνήσια επιστολή τη Β΄ Προς Τιμόθεον, λόγω των 

πολλών προσωπικών στοιχείων και ως πιθανή για γνησιότητα την Προς Τίτον, 

λόγω της μη ανεπτυγμένης εκκλησιολογίας της που ίσχυε στην πρώιμη 

χριστιανική ιστορία. Τέλος, θεωρούν αδύνατη τη γεωγραφική και χρονική 

τοποθέτηση της συγγραφής των επιστολών.324 

Ο Benjamin Fiore διαπιστώνει διαφορές ανάμεσα στη Β΄ Προς Τιμόθεον 

από τη μια και την Α΄ Προς Τιμόθεον και την Προς Τίτον από την άλλη. Θεωρεί 

ότι η πρώτη έχει το χαρακτήρα διαθήκης και περιλαμβάνει αυτοβιογραφικές 

αναφορές. Όσον αφορά στις άλλες δύο επιστολές, τις συγκρίνει με το κείμενο του 

πάπυρου Tebtunis 703, όπου περιλαμβάνονται οι γραφειοκρατικές επιστολές 

ανωτέρων με οδηγίες (mandata). Διαπιστώνει ότι βάσει του περιεχομένου τους 

μπορούν μεν να θεωρηθούν υπομνήματα, διότι εστιάζουν σε ζητήματα 

συμπεριφοράς, όμως δεν προβάλλουν τα καθήκοντα και την υπηρεσία των 

αξιωματούχων, αλλά τα προσόντα και τις προϋποθέσεις για την κατάληψη της 

εξουσίας από αυτούς. Αυτή η διαφορά, τελικά καθιστά τις επιστολές 

παραινετικές.325 Ο Λεωνίδας Φιλιππίδης θεωρεί γνήσιες τις Ποιμαντικές 

Επιστολές και υιοθετεί τη θεωρία της τέταρτης ιεραποστολικής περιοδείας, όπου 

εντάσσονται τα γεγονότα που περιγράφονται σε αυτές.326 Ο Jerome Quinn 

θεωρεί τις Ποιμαντικές Επιστολές ως το τρίτο μέρος μιας τριλογίας που γράφτηκε 

από το Λουκά, μετά το Ευαγγέλιο και τις Πράξεις των Αποστόλων. Τις τοποθετεί 

χρονικά στο τέλος του 1ου μ.Χ. αιώνα και προτείνει τη σειρά  συγγραφής τους ως 

εξής: Προς Τίτον – Α΄ Τιμόθεον – Β΄ Τιμόθεον.327 Ο J. Van Bruggen υιοθετεί τη 

θεωρία της δεύτερης φυλάκισης και τοποθετεί τη συγγραφή της Α΄ Προς 

Τιμόθεον και της Προς Τίτον μετά την αποχώρηση του Παύλου από την Έφεσο, 

                                                           
324

Martin Dibelius/ H. Conzelmann, The Pastoral Epistles, 1-10. 15-16.126-127. 152-154. 
325

Benjamin S. J. Fiore, The Pastoral Epistles, 5-24.  
326

Λεωνίδου Ιωάν, Φιλιππίδου, Η Πρώτη Προς Τιμόθεον Ποιμαντική Επιστολή, 19-27. 
327

Jerome D. Quinn, “The Last Volume of Luke: The Relation of Luke – Acts to the Pastoral 

Epistles” στο έργο του C.H. Talbert, Perspectives on Luke – Acts. T&T Clark. Edinburgh 1978, 
62-75. Την ίδια θέση υποστηρίζει και ο Stephen G. Wilson,  Luke and the Pastoral Epistles. 
SPCK. London 1979. 



103 
 

όπως περιγράφεται στο 20ο κεφάλαιο των Πράξεων και της Β΄ Προς Τιμόθεον 

στο τελικό στάδιο της δεύτερης αυτής αιχμαλωσίας.328 

Ο Michael Wolter αμφισβήτησε την παραίνεση ως φιλολογικό είδος και την 

περιόρισε σε ρητορικό μηχανισμό, σε μια τεχνική επικοινωνίας αποστολέα – 

παραλήπτη. Συνέκρινε διεξοδικά τις Α΄ Προς Τιμόθεον και την Προς Τίτον με το 

κείμενο του πάπυρου Tebtunis 703 και ειδικά τους στίχους 261-263 και 270-275. 

Καταλήγει ότι το κείμενο αυτό έχει το χαρακτήρα υπομνήματος (memorandum) 

και συγγενεύει στενά με τις mandata principis. Οι δύο όμως Ποιμαντικές 

Επιστολές, αν και παρουσιάζουν την ομοιότητα της άμεσης προσφώνησης με το 

κείμενο του παπύρου, εν τούτοις έχουν παραινετικό χαρακτήρα, διότι οι 

συμβουλές που συμπεριλαμβάνουν αποσκοπούν στην κάλυψη αναγκών, την 

προφύλαξη, την απόδοση ανταμοιβής ή την επιβολή ποινής. Το σημαντικό 

στοιχείο που επισημαίνει ο Wolter είναι ότι, αν και ο πάπυρος προσφέρει 

σημαντικά στοιχεία προς αξιολόγηση, η συνεισφορά του δεν πρέπει να 

υπερεκτιμάται λόγω της χρονικής και τοπικής απόστασης των δύο 

συγκρινόμενων φιλολογικών ειδών.329 

Ενδεικτικό της δυσκολίας που παρουσιάζουν οι Ποιμαντικές Επιστολές 

είναι η διαφορετική σειρά συγγραφής που πρότεινε ο Oberlinner σε δύο 

διαφορετικά διαδοχικά έργα του. Αρχικά πρότεινε τη σειρά Τίτον- Α΄ Τιμόθεον –Β΄ 

Τιμόθεον330 και λίγο αργότερα τη σειρά Α΄ Τιμόθεον – Β΄ Τιμόθεον –Τίτον.331 Ο P. 

Trummer προτείνει τη συγγραφή των επιστολών από έναν συγγραφέα, ο οποίος 

αποσκοπούσε να δημιουργήσει ένα λογοτεχνικό τρίπτυχο, το Corpus Pastorale, 

το οποίο απευθύνεται σε ευρύτερο κοινό από τους δύο φερόμενους ως 

παραλήπτες και αποτελεί επίλογο του συνολικού σώματος επιστολών του 
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Παύλου, το Corpus Paulinum.332 Ο Γεώργιος Γαλίτης αποδέχεται τη γνησιότητα 

των επιστολών, τις θεωρεί υπηρεσιακές με χαρακτήρα εγκυκλίου και υιοθέτησε τη 

θεωρία της δεύτερης αιχμαλωσίας, την οποία τοποθετεί στο χρονικό διάστημα 

μεταξύ 65-67 μ.Χ.333 Ο J. Murphy – O’ Connor επικεντρώνεται στη Β΄ Προς 

Τιμόθεον την οποία θεωρεί γνήσια, λόγω των υφολογικών της διαφορών με τις 

άλλες δύο επιστολές. Αποδέχεται τη θεωρία της δεύτερης αιχμαλωσίας στο τέλος 

της οποίας υποστηρίζει ότι γράφτηκε.334 Ο James D. Miller υποστηρίζει ότι οι 

Ποιμαντικές Επιστολές προέκυψαν από τη συρραφή διάσπαρτου υλικού από τις 

χριστιανικές σχολές. Το έργο διήρκησε εκατό και πλέον έτη με αποτέλεσμα την 

καθυστέρηση αναγνώρισης τους από την εκκλησία.335 Ο I. Howard Marshall 

εισήγαγε τη θεωρία της άλλο-νυμίας, σύμφωνα με την οποία οι Ποιμαντικές 

Επιστολές αποτελούν σημειώσεις του Αποστόλου Παύλου, που εξεδόθησαν από 

μαθητή του μετά από επεξεργασία, ώστε να παρουσιάσει μια εξελιγμένη μορφή 

της διδασκαλίας του Παύλου στις επόμενες γενιές.336 Ο William A. Richards 

υποστηρίζει ότι οι επιστολές είναι ψευδώνυμες μεν, αυθεντικές δε, υπό την έννοια 

ότι γράφτηκαν για να αντιμετωπίσουν πραγματικές περιστάσεις. Μάλιστα οι τρεις 

διαφορετικοί συγγραφείς τους, έγραψαν σε χρονικό διάστημα από το 70 – 2ο μ.Χ. 

αιώνα.337 Ο Philip H. Towner τοποθετεί τις Ποιμαντικές στην περίοδο μετάβασης 

από την πρώτη στη δεύτερη γενιά χριστιανών και υποστηρίζει ότι η θέση της 

ενότητας τους είναι εσφαλμένη, καθώς αναφέρονται σε διαφορετικές ιστορικές 

καταστάσεις.338 
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Ο Luke Timothy Johnson τάσσεται κατά της ενότητας των επιστολών, τις 

αποδίδει σε συνεργάτες του Αποστόλου Παύλου, οι οποίοι δρούσαν υπό τις 

οδηγίες και την εξουσιοδότησή του όσο εκείνος ήταν εν ζωή και κατατάσσει τις Α΄ 

Τιμόθεον και Τίτον στην κατηγορία των mandata.339 Αντίθετα, η Margaret M. 

Mitchell εστίασε στην ανατροπή των μεθοδολογικών πρακτικών και θέσεων 

όσων συνέκριναν τις Ποιμαντικές Επιστολές με το κείμενο του πάπυρου Tebtunis 

703. Θεωρεί ότι η προσφορά του παπύρου δεν είναι ο προσδιορισμός του 

φιλολογικού είδους των Ποιμαντικών αλλά η ανάδειξη των εκτενών και 

αποτελεσματικών πολιτιστικών συμβάσεων αναφορικά με την διοίκηση μέσω 

πληρεξούσιου στον αρχαίο Μεσογειακό κόσμο, πρακτική η οποία υιοθετήθηκε 

από τους χριστιανούς ιεραποστόλους πρώτης και δεύτερης γενιάς.340 Ο Abraham 

J. Malherbe σε αντίθεση με το Wolter θεωρεί την παραίνεση φιλολογικό είδος και 

θεωρεί ότι και οι τρεις Ποιμαντικές Επιστολές έχουν παραινετικό χαρακτήρα. Οι 

Α΄ Τιμόθεον και Προς Τίτον απευθύνονται σε όλη την κοινότητα και τους 

αξιωματούχους και η Β΄ Προς Τιμόθεον προσωπικά στον παραλήπτη.  

Υποστηρίζει ότι η υιική γλώσσα, οι όροι υγείας και ασθένειας για την προτροπή 

και αποτροπή κατά το πρότυπο των ηθικών φιλοσόφων, οι αντιθέσεις, η λίστα 

αρετών – ελαττωμάτων, η υπενθύμιση της αλλαγής στο νέο τρόπο ζωής και τα 

οφέλη από αυτή, η σύνδεση της σωτηρίας με τη μόρφωση μέσω της χάρης του 

θεού είναι στοιχεία που αναδεικνύουν τον παραινετικό τους χαρακτήρα.341 Ο 

Jens Herzer, σε αντίθεση με τον Trummer, θεωρεί ότι οι Ποιμαντικές Επιστολές 

δεν έχουν καθολικό χαρακτήρα, γεγονός που προκλήθηκε από την επιλογή του 

τύπου των προσωπικών επιστολών και των συγκεκριμένων γεωγραφικών 

περιοχών, στοιχεία που στέρησαν από τις επιστολές τον άχρονο χαρακτήρα τους 

και οδήγησαν στη σπάνια χρήση τους. Αν και θεωρεί ότι η ψευδωνυμία ως 

μεθοδολογική προσέγγιση μπορεί να αποδώσει καλύτερα συμπεράσματα 

αναφορικά με το θεολογικό, ιστορικό και κοινωνικό περιβάλλον των τριών 
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επιστολών και της μεταξύ τους σύνδεσης, όμως είναι επιφυλακτικός απέναντι 

στην αποδοχή της ψευδωνυμίας.342 Σε νεότερο άρθρο του καταλήγει ότι η Α΄ 

Προς Τιμόθεον έχει γραφεί το2ο μ.Χ. αιώνα, ενώ θεωρεί πιθανό η Προς Τίτον και 

η Β΄ Προς Τιμόθεον να είναι γνήσιες, επειδή παρουσιάζουν συγκεκριμένο 

ιστορικό περιβάλλον καθώς και δίκτυο συνεργατών.343 

Ο Herzer δεν είχε λάβει υπόψη του το επιχείρημα του Timo Glaser, ο 

οποίος υποστηρίζει ότι οι Ποιμαντικές Επιστολές αποτελούν μια τριλογία, ένα 

επιστολογραφικό μυθιστόρημα, όπου οι επιστολές αναφέρονται η μια στην άλλη, 

εκμεταλλεύονται τη χωροταξική και χρονική απόσταση και εκκινούνται από ένα 

σκοτεινό, κενό σημείο στην ήδη γνωστή ιστορία, προκειμένου να το φωτίσουν. 

Σκοπός είναι να οδηγήσουν τον αναγνώστη στην ένταξη της τριλογίας στην ήδη 

γνωστή σε αυτόν ιστορία μέσω της αναφοράς σε γνωστές περιοχές και 

πρόσωπα.344 Ο Σωτήρης Σ. Δεσπότης υποστηρίζει ότι οι επιστολές γράφτηκαν 

πριν το 90 μ.Χ. από άτομο στενά συνδεδεμένο με τον Απόστολο Παύλο. Όσον 

αφορά στη θεωρία που θέλει συγγραφέα των Ποιμαντικών Επιστολών το Λουκά 

θεωρεί ότι δεν τεκμηριώνεται απόλυτα από άμεσες εσωτερικές και εξωτερικές 

μαρτυρίες. Αρχαιότερη θεωρεί την Προς Τίτον λόγω της απλούστερης δομής της. 

Δεν τις εντάσσει στα υπομνήματα, παρά το γεγονός ότι ο πρόλογος της Α΄ Προς 

Τιμόθεον έχει τον επίσημο χαρακτήρα υπομνήματος ενός προϊσταμένου προς 

τον υφιστάμενό του. Τέλος, αναφορικά με τους αντιπάλους του συγγραφέα κρίνει 

ότι πρόκειται για ένα τύπο Πρωτο-γνωστικισμού, ο οποίος προσβάλλει τον οίκο, 

δηλαδή την εστία της ανθρώπινης ύπαρξης  και αποξενώνει την εκκλησία και τα 

μέλη της από τον κόσμο και την ιστορία.345 Ο Geoffrey Smith επικεντρώνεται 

αποκλειστικά στο ζήτημα των αντιπάλων του συγγραφέα, ο οποίος επικαλέστηκε 
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το όνομα του Αποστόλου Παύλου τόσο επειδή είχε χρησιμοποιήσει την 

επιστολογραφία ως μέσο ιεραποστολής, όσο και επειδή ο Παύλος είχε ήδη μια 

δυναμική κατά των ανταγωνιστών δασκάλων την οποία μπορούσε να 

αξιοποιήσει. Με τη χρήση του ονόματος του Αποστόλου Παύλου κατορθώνει να 

συνδέσει τους Γνωστικούς και Ουαλεντιανούς της εποχής του με τους 

ψευδοδιδασκάλους της εποχής του Παύλου, να αναδείξει τη διαδοχή τους, την 

παιδαγωγική τους σύνδεση και να διαβιβάσει στις επόμενες γενιές ως διαρκή 

κληρονομιά την καταλογογράφηση των αιρέσεων. Οι Ποιμαντικές Επιστολές μαζί 

με τις απόκρυφες επιστολές Παύλου Προς Λαοδικείς και Προς Κορινθίους 

αποτελούν ένα πολεμικό σώμα επιγραφών, το οποίο ονομάζει Corpus 

Polemicum και το οποίο αποτελεί τον πρόγονο των χριστιανικών καταλόγων 

αιρέσεων, αρχαιότερος των οποίων είναι το Σύνταγμα ή Κατάλογος Αιρέσεων του 

Ιερώνυμου.346 

 

IΙΙ.3. Μεθοδολογική προσέγγιση των Ποιμαντικών Επιστολών. 

Από τη σύντομη επισκόπηση της προγενέστερης έρευνας προκύπτει το πλήθος 

των εργασιών που έχουν κατατεθεί για τις Ποιμαντικές Επιστολές. Κυρίως, όμως, 

συνάγεται η δυσκολία που αντιμετωπίζουν οι ερευνητές, για την 

αποκρυπτογράφησή τους, την τοποθέτησή τους στο χρόνο και στο χώρο, το 

φιλολογικό είδος στο οποίο ανήκουν. Η αναγνώριση του Αποστόλου Παύλου ως 

ιεραρχικά ανώτερου δεν αποκλείει τον παραινετικό χαρακτήρα τους και η 

παραίνεση δεν αναιρεί την εξουσία του ως αποστόλου. Η αίρεση, την οποία 

αντιμετωπίζει ο συγγραφέας των επιστολών, μπορεί να είναι ιουδαϊκής 

προέλευσης, ίσως αυτές  τις οποίες αντιμετώπιζε ο Απόστολος Παύλος, μπορεί 

όμως να είναι και η αίρεση του Μαρκίωνος ή ο Ουαλεντιανισμός.347  Όσον αφορά 

στην τοποθέτηση των επιστολών στην ιστορία, μόνο ο  P.N. Harrison λαμβάνει 
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ξεκάθαρη θέση και τις τοποθετεί στην εποχή του Τραϊανού ή του Αδριανού. 

Κυρίως, όμως, διαπιστώνεται ότι τα ίδια επιχειρήματα που χρησιμοποιούνται για 

να υποστηριχθεί η γνησιότητά τους, χρησιμοποιούνται από την ανάστροφη για να 

στηριχθεί και ο ψευδώνυμος χαρακτήρας τους. Όλες οι τοποθετήσεις των 

ερευνητών είναι πειστικές, όλες φαίνεται να προσεγγίζουν τα θέματα με τα οποία 

ασχολούνται από τη σωστή κατεύθυνση και όλες φαίνεται να έχουν αναγνώσει 

μέρος της αλήθειας. Η αποσπασματική, όμως, αποκωδικοποίηση είναι και η αιτία 

που η χρήση των Ποιμαντικών Επιστολών γίνεται με φειδώ και επιφύλαξη.  

 Η τοποθέτηση των Dibelius/Conzelmann ότι οι θεωρίες της δεύτερης 

φυλάκισης, των αποσπασμάτων και  του γραμματέως είναι μετασχηματισμοί της 

θέσης υπέρ της ψευδωνυμίας είναι απολύτως βάσιμη και λογική. Διότι η δεύτερη 

φυλάκιση του Παύλου δεν επιβεβαιώνεται από καμία πηγή, ενώ η μεσολάβηση 

ενός γραμματέα ή ενός εκδότη παύλειων σημειώσεων, ασφαλώς δεν αφήνει 

περιθώριο για υποστήριξη απόλυτης γνησιότητας.348 Άλλωστε, οι Ποιμαντικές 

Επιστολές είναι προϊόν της εποχής της Β΄ Σοφιστικής, οπότε η ψευδωνυμία τους 

δε θα ξάφνιαζε. Παρά τη λογική της, όμως, η θέση αυτή δεν επεξηγεί τους λόγους 

για τους οποίους ένας άλλος συγγραφέας της δεύτερης ή τρίτης χριστιανικής 

γενιάς, στις οποίες τοποθετούντη συγγραφή των Ποιμαντικών, επέλεξε να 

χρησιμοποιήσει το όνομα του Παύλου, ο οποίος όμως είχε αμφισβητηθεί ως 

προς το αξίωμα και τη διδασκαλία του.349 Δεν επεξηγείται για ποιο λόγο 
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χρειάστηκαν τρεις επιστολές αντί μιας και για ποιο λόγο επελέγησαν η Κρήτη και 

η Έφεσος ως σκηνικό δράσης, στοιχείο το οποίο κατά τον Jens Herzer στέρησε 

από τις Ποιμαντικές Επιστολές τον καθολικό και άχρονο χαρακτήρα. Κυρίως, 

όμως, δεν επεξηγεί ποιο είναι το περιεχόμενο της υγιούς διδασκαλίας, πως 

συνδέεται με τον Απόστολο Παύλο τον οποίο επικαλείται και ποιο στοιχείο της 

υγιούς διδασκαλίας επιτρέπει την αναστροφή της εκκλησίας από χαρισματικού 

χαρακτήρα σε ιεραρχικού.  

 Η θέση στην παρούσα διατριβή είναι ότι οι Ποιμαντικές Επιστολές είναι 

ψευδώνυμες, γράφτηκαν δηλαδή από άλλο συγγραφέα και όχι από τον 

Απόστολο Παύλο. Ούτε γραπτό παύλειο υλικό εξεδόθη ή χρησιμοποιήθηκε ως 

βάση. Ο  συγγραφέας των Ποιμαντικών βασίζεται σε γνήσιες παύλειες επιστολές, 

κυρίως στην Α΄ Προς Κορινθίους και την Προς Ρωμαίους και με διάφορους 

ρητορικούς μηχανισμούς μετασχηματίζει τα λεγόμενά τους, ώστε να τα 

προσαρμόσει στη σύγχρονή εποχή του, στις ανάγκες και τα ιδεώδη της. 

Ταυτόχρονα, λαμβάνει ορολογία από τα έργα των Αποστολικών Πατέρων, του 

Κλήμεντα Ρώμης, του Ιγνατίου, του Πολύκαρπου και τη Διδαχή των Αποστόλων. 

Όμως, διαφοροποιείται από εκείνους σε σημεία που σχετίζονται με την εξέλιξη 

του ιεραρχικού συστήματος και τις αρμοδιότητες τις οποίες αποδίδει στους 

αξιωματούχους. Η διαφοροποίηση έγκειται στο γεγονός ότι οι καταστάσεις που 

αντιμετώπιζαν οι Αποστολικοί Πατέρες είναι δρομολογημένες πλέον στις 

Ποιμαντικές Επιστολές, στοιχείο που δείχνει ότι ως έργα είναι μεταγενέστερες. 

Συγκεκριμένα, α) η συμβουλή του Κλήμεντα Ρώμης είναι να υποτάσσονται οι 

πιστοί στους πρεσβυτέρους, καθώς διαφορετική συμπεριφορά είναι αισχρή.350 

Στον Πολύκαρπο Σμύρνης, οι πρεσβύτεροι έχουν ακόμα ως αρμοδιότητα τη 

διοίκηση της εκκλησίας και τον έλεγχο των μελών της, όπως προκύπτει από τη 

συμβουλή να μην αποδέχονται εύκολα κατηγορίες εναντίον οποιουδήποτε.351 

Όμως, στην Α΄ Προς Τιμόθεον, αυτές οι συμβουλές έχουν μετατραπεί σε έλεγχο 

της αξιοπιστίας και συμπεριφοράς των πρεσβυτέρων και εφόσον βρεθούν ότι 
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λειτουργούν καλώς σε απόδοση τιμής352 β) Ο Ιγνάντιος συμβουλεύει για υποταγή 

στον επίσκοπο και τους άλλους αξιωματούχους, για λόγους ενότητας της 

εκκλησίας.353 Όμως, δε θέτει στον επίσκοπο καμία προϋπόθεση υπεροχής. Δεν 

ορίζει κανένα κριτήριο για τον επίσκοπο που να δικαιολογεί την υπεροχή του 

έναντι των άλλων μελών της εκκλησίας, δηλαδή απόδειξη καταλληλότητας. Διότι 

φυσικά η συμπεριφορά του επισκόπου θα μπορούσε να ήταν αιτία διάσπασης 

της εκκλησίας. Ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών αιτιολογεί την 

παραίνεση αυτή μέσω της κατασκευής ηθικών και μορφωτικών – διδασκαλικών 

προτύπων για τους αξιωματούχους της εκκλησίας, ώστε να γίνονται αποδεκτοί 

και να μη διασπάται η ενότητα της.354 γ) τα ποιοτικά χαρακτηριστικά των 

αξιωματούχων στον Πολύκαρπο αφορούν σε διακόνους και πρεσβυτέρους,355 

ενώ στην Ποιμαντικές προστίθεται και ο επίσκοπος. Ο συγγραφέας των 

Ποιμαντικών Επιστολών χρησιμοποιεί γνήσιες παύλειες επιστολές ως βάση και 

ταυτόχρονα ορολογία από τους Αποστολικούς Πατέρες, η οποία μάλιστα 

συμπίπτει με αυτή του Παύλου σε πολλά σημεία, όπως θα αποδειχθεί στα 

επιμέρους κεφάλαια ανά επιστολή. Με τον τρόπο αυτό κατορθώνει να γεφυρώσει 

τις χριστιανικές γενιές από τον Παύλο έως την εποχή του σε μια αδιάλειπτη 

συνέχεια και μάλιστα εξασφαλίζει την αποδοχή των θέσεων και έργων του.356 

Γνωρίζει ότι απαιτείται η οριστικοποίηση της ρήξης με τον Ιουδαϊσμό, η 

συνειδητοποίηση της διακριτής χριστιανικής ταυτότητας, καθώς και η ηθική 

υπεροχή, η γνώση των αρχών της λατρείας και η διδακτική δράση των 

αξιωματούχων, ώστε να είναι δυνατή η ένταξη της χριστιανικής εκκλησίας στην 

ιστορία και το περιβάλλον της και η αποδοχή των θέσεων του για το χαρακτήρα 

της και τους αξιωματούχους της. Συνειδητοποιεί τις δυσκολίες τις οποίες θα 

αντιμετωπίσει για την αποδοχή της πρότασής του, λόγω των αντίθετων τάσεων 
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στην εκκλησία. Παρόμοιες δυσκολίες είχε αντιμετωπίσει ο Ιγνάτιος, τόσο για να 

διαχωρίσει τον Χριστιανισμό από τον Ιουδαϊσμό, όσο και για την καθιέρωση της 

ιεραρχίας, καθώς στην επιστολή του Προς Φιλαδελφείς αναφέρει ότι του 

προσάφθηκαν διασπαστικές τάσεις και του ζητούνταν γραπτά στοιχεία:  

«Ἐὰν δε τις Ἰουδαϊσμὸν ἑρμηνεύῃ ὑμῖν μὴ ἀκούετε αὐτοῦ»  

(Φιλ., 6.1) 

«ἐκραύγασα, μεταξὺ ὧν ἐλάλουν, μεγάλῃ φωνῇ . τῷ ἐπισκόπῳ προσέχετε καὶ 

τῷ πρεσβυτερίῳ καὶ διακόνους. 

Εἰ δὲ ὑπώπτευσάν τινές με ὥσπερ εἰδότα τὸν μερισμὸν τινων λέγειν ταῦτα». 

                        (Φιλ., 7.1-2) 

«Ἐπεὶ ἤκουσά τινων λεγόντων, ὅτι ‘’ἐὰν μὴ ἐν τοῖς ἀρχείοις εὕρω, ἐν τῷ 

εὐαγγελίῳ, οὐ πιστεύω’’ . καὶ λέγοντός μου αὐτοῖς , ὅτι ‘’γέγραπται’’», 

ἀπεκρίθησάν μοι, ὅτι ‘’πρόκειται’’». 

                                                          (Φιλ., 8.3) 

Ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών επινοεί το μηχανισμό της συγγραφής 

τους, ώστε να παράσχει αυτές τις αποδείξεις, τις οποίες ζητούν οι δύσπιστοι. 

Κατανοεί ότι πρέπει να ανατρέξει στην αρχέγονη εκκλησία, στους πρώτους 

αποστόλους για να αποκτήσουν αδιαμφισβήτητο κύρος τα λεγόμενά του. Ακόμα 

και ο ίδιος ο Ιγνάτιος γνωρίζει ότι τα δικά του λόγια δεν έχουν το ίδιο κύρος με 

αυτά των αποστόλων:  

«Οὐχ ὡς Πέτρος και Παῦλος διατάσσομαι ὑμῖν. ἐκεῖνοι ἀπόστολοι, ἐγὼ 

κατάκριτος» 

         (Ρωμ., 4.3). 
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Εύλογα προκύπτει το ερώτημα για ποιο λόγο ο συγγραφέας των 

Ποιμαντικών προτίμησε να επικαλεσθεί το όνομα του Αποστόλου Παύλου αντί 

του Πέτρου. Η απάντηση είναι διπλή. Αφενός, όπως αναφέρει ο Geoffrey Smith, 

ήταν γνωστό ότι ο Παύλος είχε χρησιμοποιήσει τις επιστολές ως μέσον 

ιεραποστολής και είχε αναπτύξει δυναμική κατά των ετεροδιδασκάλων, την οποία 

μπορούσε να αξιοποιήσει.357 Αφετέρου και ίσως ιδιαιτέρως για το λόγο αυτό ο 

Απόστολος Παύλος είχε διδάξει την υγιή διδασκαλία, δηλαδή τον Ιησού Χριστό ο 

οποίος φανερώθηκε ως άνθρωπος, στα έθνη.358 Είχε δηλαδή προσδώσει στο 

χριστιανισμό την οικουμενική διάσταση, στοιχείο που τον καθιστούσε μια λατρεία 

με νέα ταυτότητα και τους πιστούς του ένα νέο λαό, ένα άλλο έθνος με 

οικουμενική αντίληψη. Αυτό ακριβώς το στοιχείο της οικουμενικότητας, το οποίο 

ήταν απολύτως συμβατό με την εποχή του και η ταυτότητα των χριστιανών ως 

άλλου λαού / έθνους, αποτελούσε το διαβατήριο για την ενσωμάτωσή του 

χριστιανισμού στην αυτοκρατορία.359 Η διδασκαλία για τον Ιησού Χριστό όπως 

φανερώθηκε στους ανθρώπους και η κήρυξη του στα έθνη είναι το περιεχόμενο 

της υγιούς διδασκαλίας.  

Το επόμενο ερώτημα είναι για ποιο λόγο επελέγη η Έφεσος και η Κρήτη 

ως σκηνικό των επιστολών του. Αφενός η επιλογή τους εμπεριέχει μια 

μεταφορική σημασία για το χριστιανισμό. Όπως η Έφεσος και η Κρήτη 

προσπαθούσαν να κερδίσουν τη θέση τους στην αυτοκρατορία αν και 

βρίσκονταν στο περιθώριο του Πανελληνίου,360 έτσι και ο Χριστιανισμός 

ξεκινούσε από το περιθώριο των λατρειών της αυτοκρατορίας για να διεκδικήσει 
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συγγραφείς και την οικουμενικότητα του χριστιανισμού κατά το 2
ο
 μ.Χ. αιώνα, Denise Buell, Why 

this New Race: Ethnic Reasoning in Early Christianity. Columbia University Press. New York 
2015. 
360

Υπενθυμίζεται ότι τόσο η Έφεσος όσο και οι περσσότερες πόλεις της Κρήτης είχαν μείνει εκτός 

Πανελληνίου, λόγω της πολιτικής του εκρωμαϊσμένου Ελληνισμού, ΙΙ.2. Αδριανός και 
Χριστιανισμός. 
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τη θέση του σε αυτή.361 Η δεύτερη αιτία επιλογής των δύο περιοχών ως σκηνικό 

των Ποιμαντικών, οφείλεται στην επιθυμία του συγγραφέα να ταυτίσει την 

οργανωτική εξέλιξη του χριστιανισμού με το πλέον κάθε φορά πρόσφορο και 

κατάλληλο κοινωνικό και πολιτικό περιβάλλον της εποχής του, το οποίο 

αποτυπώνεται κυρίως στις προϋποθέσεις για την κατάληψη των αξιωματούχων. 

Ταυτόχρονα, για να πείσει για τη γνησιότητα της Α΄ Επιστολής Προς Τιμόθεον 

αποτυπώνει το πολιτικό περιβάλλον της εποχής του Αποστόλου Παύλου, μέσω 

της χρήσης των όρων με τον τρόπο που ίσχυαν ή εισήχθησαν την εποχή του 

Αποστόλου. Στην Έφεσο το σώμα των πρεσβυτέρων αποτελεί τον πλέον 

ιδιαίτερο και ιστορικό θεσμό της πόλης με λατρευτικές αρμοδιότητες και με 

κοινωνικό και πολιτικό κύρος, έχοντας μάλιστα και δικό του γυμνάσιο.362 Το 

42/43 μ.Χ. εισήχθη για πρώτη φορά στην πόλη το αξίωμα του επισκόπου που 

αποδόθηκε στον Λεύκιο Κουσίνιο, ο οποίος κατά το ίδιο χρονικό διάστημα ήταν ο 

γυμνασίαρχος του σώματος των πρεσβυτέρων.363 Επίσης, η Κρήτη, οι πόλεις της 

οποίας διοικούντο από ένα συλλογικό σώμα, τον κόσμο, με επικεφαλής τον 

πρωτόκοσμο, προσφέρει ένα συμβατό πολιτικό περιβάλλον για την εκκλησία της 

Προς Τίτον Επιστολής, η οποία στην αρχική φάση της ιστορίας της διοικείτο από 

το σώμα πρεσβυτέρων με επικεφαλής τους τον επίσκοπο, ο οποίος προέρχεται 
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Είναι χαρακτηριστικό ότι ειδικά οι συγγραφείς των μυθιστορημάτων της εποχής αποφεύγουν να 

χρησιμοποιήσουν ως σκηνικό πόλεις και περιοχές της ηπειρωτικής Ελλάδας και ειδικά η εικόνα 
της Αθήνας είναι σκοτεινή. Αυτές οι επιλογές οφείλονται ίσως στο γεγονός ότι οι συγγραφείς αυτοί 
κατάγονται από τις παραμεθόριες περιοχές και ειδικά οι Έλληνες από τη Μικρά Ασία, Tim 
Whitmarsh, “Introduction” 9-10. 
362

IvE ΙΙΙ 702. Πρόκειται για το σώμα των πρεσβυτέρων αποφοίτων του γυμνασίου της πόλης, IvE 

ΙΙΙ 702. Το σώμα μάλιστα είχε δικό του γυμνάσιο, κοντά στο θέατρο και το εμπορικό κέντρο της 
πόλης, την Τετράγωνο Αγορά ή Κάτω Πόλη, IvE II,  442. Στην αυλή μάλιστα του γυμνασίου αυτού 
βρίσκονταν τρεις σειρές κερκίδων, ως καθίσματα ανοικτά προς το δρόμο στο ευρύ κοινό, τα 
οποία χρησιμοποιούντο για ρητορικούς αγώνες, Peter Scherrer, “The Historical Topography of 
Ephesos”, στο έργο του David Parrish, Urbanism in Western Asia Minor. New Studies on 
Aphrodisias, Ephesos, Hierapolis, Pergamon, Perge and Xanthos. Portsmouth, Rhode Island 
2001, 57-95. Martin Steskal, “Griechische Gymnasien und Römische Thermen. Rezeption 
Römischer Lebensart im Griechischen Osten, dargestellt am Beispiel der Ephesischen Bad-
Gymnasium-Komplex”, στο έργο της Maryon Meyer,  Neue Zeiten-Neue Sitten. Zu Rezeption und 
Integration Römischen und Italischen Kulturguts in Kleinasien. Phoibos Verlag. Wien 2007, 115-
123. Για αντίλογο, Rubina Raja, Urban Development, 72. 
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Νίκος Γιαννακόπουλος, Ο Θεσμός της Γερουσίαςτων Ελληνικών Πόλεων κατά τους Ρωμαϊκούς 

Χρόνους. Οργάνωση και Λειτουργίες. Εκδόσεις Βάνιας. Θεσσαλονίκη 2008, 60-61. Ο τίτλος αποτυπώνεται 
σε νομίσματα και επιγραφές, I. Eph.,No. 659b. 716. 
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από το σώμα αυτό.364 Ο συγγραφέας επομένως εμπνέεται από τις δύο αυτές 

πολιτείες για την οργανωτική δομή της εκκλησίας, την οποία επίσης παρουσιάζει 

ως οίκο θεού. Η αντίληψη αυτή είναι κατ’ αναλογία της αυτοκρατορίας, η οποία 

εκλαμβανόταν ως οίκος εξαιτίας της πολιτικής του Αδριανού ακόμα και μετά τη 

διακυβέρνησή του:  

 «…καὶ συντάξαντες ὥσπερ ἕνα οἶκον ἅπασαν τὴν οἰκουμένην».365 

Δεν συμπεριλαμβάνεται στους στόχους της διατριβής η συγγραφή υπομνήματος 

για κάθε μια από τις τρεις Ποιμαντικές Επιστολές. Είναι, όμως, σκόπιμη η 

υποστήριξη της θέσης της ψευδωνυμίας και του χρόνου συγγραφής τους στην 

περίοδο του Αδριανού. Η επίτευξη του στόχου θα πραγματοποιηθεί με τρεις 

τρόπους: Α) με την ανάδειξη της  χρήσης των ρητορικών μηχανισμών, τους 

οποίους χρησιμοποιεί ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών επί γνήσιων 

παύλειων επιστολών, προκειμένου να απηχούνται μεν τα λεγόμενά  του Παύλου, 

αλλά επικαιροποιημένα αναλόγως ως προς τις συνθήκες της εποχής. Στην ίδια 

κατεύθυνση, θα αναδειχθούν οι ομοιότητες και τυχόν διαφορές των Ποιμαντικών 

Επιστολών με τον παύλειο επιστολογραφικό τύπο. 

 Β) με την ανάδειξη της ορολογίας η οποία λαμβάνεται από τους Αποστολικούς 

Πατέρες αυτούσια ή σε παράγωγες λέξεις ή περιφραστικά. Πρόκειται για 

ορολογία και εκφράσεις όπως: παρρησία,366 ἐπισκοπῆς,367 τοῦ αἰῶνος τούτου/ 

τὸν νῦν αἰῶνα,368, ἀναστραφέντες/ ἀναστρέφεσθαι369 θεοῦ οἰκονόμοι,370 
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Ronald Willetts, Aristocratic Society in Ancient Crete. Routledge and Kegan Paul Ltd. NewYork 

1955, 10.109-187.Όσοι είχαν διατελέσει στο αξίωμα του κόσμου σχημάτιζαν μια ομάδα από την 
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Αίλιου Αριστείδου, Εις Ρώμην, 100-102, στο έργο του Paolo Desideri, Elio Aristide: A Roma. 

Edizioni della Normale. Pisa  2007. 
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Απ. Πατ.: Κλήμης Ρώμης, Προς ΚορινθίουςΑ΄, 34.1. Α΄ Τιμ., 3.13.  
367

Απ. Πατ.: Κλήμης Ρώμης, Προς Κορινθίους Α΄, 44.1.  Α΄ Τιμ., 3.1. 
368

Απ. Πατ.:Ιγνάτιος, Εφεσ., 19. Ρωμ., 6.,8. Μαγν., 9. Πολυκ., 4. Α΄ Τιμ.,  6.17. Β΄ Τιμ., 4.10.  
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Απ. Πατ.:Ιγνάτιος, Μαγν. 9. Α΄ Τιμ., 3.15.  
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δίλογοι,371  ἀφιλάργυροι,372 καθώς και οδηγίες για συμπεριφορά γυναικών και 

χηρών,373 κυρίων προς δούλους και δούλων προς κυρίους,374 προς τους 

άρχοντες και βασιλείς.375 

Γ) η τρίτη μέθοδος με την οποία θα επιχειρηθεί η πιο ακριβής τοποθέτηση των 

Ποιμαντικών Επιστολών  στην περίοδο της βασιλείας του Αδριανού είναι η 

αποκρυπτογράφηση ενδεχόμενης αναφοράς σε γεγονότα τα οποία λάμβαναν 

χώρα κατά το συγκεκριμένο χρονικό διάστημα και είχαν αντίκτυπο στην εξελικτική 

πορεία του χριστιανισμού. Η κεντρική ιδέα αυτής της μεθόδου είναι ότι ο 

συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών ως καλά εκπαιδευμένος στη μηχανισμό 

της προσωποποιίας επιστρατεύει την ορολογία, το ύφος και το κλίμα της εποχής 

του Αποστόλου Παύλου προκειμένου να πείσει για τη γνησιότητα τους. Όμως, ως 

ρήτορας ο ίδιος θέλησε να αφήσει ίχνη της ταυτότητας και της εποχής του, 

προκειμένου να ενημερώσει τον υποψιασμένο αναγνώστη για τον τρόπο με τον 

οποίο εκλαμβάνονταν τα λεγόμενα του Παύλου στην ιστορική συγκυρία της 

συγγραφής των Ποιμαντικών Επιστολών. Ομοίως, επιστρατεύθηκε η 

αποκρυπτογράφηση των καταγγελιών κατά των αιρετικών και η προσπάθεια 

εντοπισμού της πλέον ταιριαστής για μια όσο το δυνατόν πιο ακριβή 

χρονολόγηση.  

      Η σειρά χρονολόγησης των Ποιμαντικών Επιστολών, όπως προτείνεται στην 

παρούσα διατριβή, ξεκινώντας από την αρχαιότερη είναι Προς Τίτον – Α΄ Προς 

Τιμόθεον – Β΄ Προς Τιμόθεον.  Οι εσωτερικές ενδείξεις χρονολόγησης, τα ίχνη 

που αφήνει ο συγγραφέας, θα αναλυθούν ανά επιστολή στα υποκεφάλαια που 

ακολουθούν.  
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Απ. Πατ.: Πολύκαρπος, Προς Φιλιππησίους Επιστολή, 5. Α΄ Τιμ., 3.2. 
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IΙΙ.3.1. Η Προς Τίτον Επιστολή 

Στην επιστολή αυτή παρατηρείται διατάραξη του παύλειου 

επιστολογραφικού τύπου αναφορικά με το προοίμιο. Συγκεκριμένα, ενώ 

παρατηρούνται ομοιότητες κατά τη σύσταση του αποστολέα και παραλήπτη, 

στον τύπο του χαιρετισμού όπου συνήθως αναφέρεται μόνο η χάρη και η ειρήνη 

του Θεού, προστίθεται και το έλεος. Πηγή μάλιστα αυτών δεν είναι μόνο ο 

Πατέρας (Θεός) αλλά και ο Ιησούς Χριστός. Επιπλέον, δεν αναφέρεται η 

σταύρωση και η ανάσταση του Χριστού αλλά μόνο το σωτηριολογικό τους 

αποτέλεσμα. Ομοίως, δεν αναφέρεται η μεταστροφή των πιστών αλλά μόνο το 

κήρυγμα ως μέσο αυτής. Το στοιχείο που κατηγορηματικά απουσιάζει είναι η 

αναφορά στην επιστροφή του Χριστού. Από τον επίλογο της επιστολής 

αντίστοιχα απουσιάζει η ευλογία της ειρήνης και ο τύπος του αυτόγραφου. 

Παραμένει η παραίνεση, ο χαιρετισμός του Παύλου και των συνοδών του και η 

ευλογία της χάριτος χωρίς όμως να τηρείται ο τύπος αυτής, δηλαδή η αναφορά 

της πηγής της. Στην επιστολή παρατηρείται εναλλαγή προσώπων. Όταν ο 

αποστολέας Παύλος απευθύνεται στον παραλήπτη Τίτο, τότε χρησιμοποιείται το 

β΄ ενικό πρόσωπο. Όμως, χρησιμοποιείται και το τρίτο πληθυντικό πρόσωπο, 

καθώς και η απρόσωπη σύνταξη του ρήματος δεῖ ή του πρέπει, ώστε να 

δηλώνεται επιτακτική ανάγκη.376Οι εναλλαγές στη σύνταξη είναι μια ισχυρή 

ένδειξη ότι αν και η επιστολή εμφανίζεται ως προσωπική, εν τούτοις έχει πολλούς 

παραλήπτες ίσως και όλη την κοινότητα. Ο χαρακτήρας της δεν είναι αυτός των 

mandata αλλά παραινετικός. Στη θέση αυτή οδηγούν αφενός η χρήση των 

ρημάτων δεῖ που καθιστούν την προτροπή αδιαπραγμάτευτη. Αφετέρου, η 

χρήση των παραγώγων του ρήματος φρονεῖν: «ἵνα σωφρονίζωσι τὰς 

νέας…σώφρονας…» (2.4-5), «Τοὺς νεωτέρους ὡσαύτως παρακάλει 

σωφρονεῖν» (2.6), «παιδεύουσα ἡμᾶς …σωφρόνως καὶ δικαίως καὶ εὐσεβῶς 

ζήσωμεν…» (2.12). Η συμβουλή του Παύλου προς τον Τίτο για τη χρήση της 

νουθεσίας απέναντι σε άλλους ανθρώπους: «αἱρετικὸν ἄνθρωπον μετὰ μίαν 
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Δ. Δημητράκου, Μέγα Λεξικόν της Ελληνικής Γλώσσης, στο λήμμα δεῖ.  
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καὶ δευτέραν νουθεσίαν παραιτοῦ» (3.10). Ακόμα, ο φιλοφρονητικός τόνος με 

τον οποίο ο Παύλος αποκαλεί τον Τίτο γνήσιο τέκνο (1.4), το ασύνδετο σχήμα 

των σύντομων προτάσεων, ο χαρακτηρισμός των έργων των πιστών ως αγαθών 

(1.16) και καλών (2.7, 14. 3.8, 14) είναι μερικά τεχνικά στοιχεία τα οποία 

αποδεικνύουν τον παραινετικό χαρακτήρα της επιστολής.377 

 Η Προς Τίτον παρουσιάζει σε σημαντικά θέματα ομοιότητες με τις 

επιστολές των Αποστολικών Πατέρων.  Ενδεικτικά, όπως στην Α΄ Επιστολή προς 

Κορινθίους του Κλήμεντος Ρώμης οι απόστολοι κήρυσσαν «κατὰ χώρας οὖν καὶ 

πόλεις…καθίσταντο τὰς ἀπαρχὰς αὐτῶν  …εἰς ἐπισκόπους καὶ διακόνους» 

(42.4). Κατά τον ίδιο τρόπο ανατίθεται και στον Τίτο «καταστήσῃς κατὰ πόλιν 

πρεσβυτέρους» (Τίτ., 1.5). Στο συγκεκριμένο χωρίο επιστρατεύεται ο ρητορικός 

μηχανισμός της παράφρασης, δηλαδή της παράθεσης χωρίων, όχι όμως 

αυτούσιων αλλά παραλλαγμένων. Έτσι λαμβάνει χώρα η  υποκατάσταση των 

επισκόπων και διακόνων από τους πρεσβυτέρους, οι οποίοι μάλιστα κατ’ 

αναλογία των αποστόλων καθίστανται ανά πόλη. Ο ρητορικός αυτός μηχανισμός 

χρησιμοποιείται, προκειμένου να αναδειχθεί η αναλογία των πρεσβυτέρων με 

τους επισκόπους, στη συγκεκριμένη ιεραρχική δομή της εκκλησίας.  

Οι δύο επιστολές εμφανίζουν δύο ακόμα πολύ σημαντικές ομοιότητες, 

όπου πάλι επιστρατεύεται ο μηχανισμός της παράφρασης, αυτή μάλιστα τη φορά 

για να επιτευχθεί η ενίσχυση των λεγομένων στην Προς Τίτον Επιστολή. Η 

πρώτη περίπτωση αφορά στις γυναίκες οι οποίες καλούνται από τον Κλήμη να 

στέργουν καθηκόντως τοὺς ἄνδρας ἑαυτῶν. ἔν τε τῷ κανόνι τῇς ὑποταγῆς 

ὑπαρχούσας κατὰ τὸν οἶκον σεμνῶς οἰκουργεῖν ἐδιδάσκετε, πάνυ 

σωφρονούσας» (1.3). Ομοίως στην Προς Τίτον, «Πρεσβύτιδας (…) ἵνα 

σωφρονίζωσι τὰς νέας φιλάνδρους εἶναι, φιλοτέκνους, σώφρονας, ἁγνάς, 

οἰκουρούς, ἀγαθάς, ὑποτασσομένας τοῖς ἰδίοις ἀνδράσιν» (Τιτ., 2.3-5). Η 

διαφοροποίηση στη παράφραση αυτή φορά αφορά στη διδασκαλία. Δε 
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διδάσκουν τις νέες οι άνδρες αλλά οι μεγαλύτερες. Ίσως επιστρατεύεται ο τρόπος 

αυτός, προκειμένου να μειωθούν οι αντιδράσεις των γυναικών στην οδηγία της 

υποταγής. Μάλιστα είναι πιθανό, ο συγγραφέας της Προς Τίτον αφού τοποθετεί 

την επιστολή του στην Κρήτη,  να επιθυμεί να προσδώσει μια εικόνα συμβατή με 

το περιβάλλον της περιοχής, όπου οι γυναίκες είχαν περισσότερα δικαιώματα και 

τους αναγνωριζόταν δικαιοκτητική και δικαιοπρακτική ικανότητα.378 Επιπλέον, 

αναφορικά με την εκπαίδευσή τους, κατά την οποία οι γυναίκες στην Κρήτη 

διαχωρίζονταν όπως και οι άνδρες σε ηλικιακές ομάδες, οι νέαι εκπαιδεύονταν 

από τις πρεσβύτιδες στα έργα που σχετίζονται με τη συντήρηση του οίκου και σε 

ζητήματα συμπεριφοράς.379 Μια ακόμα περίπτωση, όπου πάλι χρησιμοποιείται ο 

μηχανισμός της παράφρασης, αφορά στη χριστιανική ταυτότητα. Στον Κλήμη ο 

παντεπόπτης Θεός είναι «ὁ ἐκλεξάμενος τὸν κύριον Ἰησοῦν Χριστὸν καὶ ἡμᾶς 

δι’ αὐτοῦ εἰς λαὸν περιούσιον». Στην Προς Τίτον ο Ιησούς Χριστός είναι αυτός 

που έδωσε τον εαυτό του ως λύτρο «ἵνα (…) καθαρίσῃ ἑαυτῷ λαὸν 

περιούσιον» (Τίτ., 2.14). Η διαφοροποίηση ως προς το υποκείμενο που 

κατέστησε τους χριστιανούς λαό περιούσιο, ενδεχομένως να οφείλεται στην 

ανάγκη αντιμετώπισης των αιρετικών. Ανάλογες ομοιότητες παρατηρούνται 

μεταξύ της Προς Τίτον 2.9-10 και στην επιστολή του Ιγνατίου Προς Πολύκαρπον 

4, αναφορικά με τις οδηγίες συμπεριφοράς των δούλων προς τους κυρίους τους.  

Η χρήση του ρητορικού μηχανισμού της παράφρασης στην Προς Τίτον 

Επιστολή είναι ενδεικτικό στοιχείο της ψευδωνυμίας της, ενώ παρατηρείται και η 

χρήση ενός ακόμα ρητορικού μηχανισμού. Πρόκειται για το ρητό, δηλαδή μια 

σύντομη δήλωση, το οποίο λαμβάνει το χαρακτήρα της χρείας, δηλαδή ενός 

σύντομου σχολίου, μιας παρατήρησης, καθώς αποδίδεται σε κάποιο 

συγκεκριμένο πρόσωπο.380 Η συγκεκριμένη χρεία αφορά στο ρητό που 
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Αικατερίνη Μανδαλάκη, «Η Κοινωνική Θέση της Ελεύθερης Γυναίκας στη Μεγάλη Επιγραφή 
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αποδίδεται στον Επιμενίδη «Κρῆτες ἀεὶ ψεῦσται, κακὰ θηρία, γαστέρες αργαί» 

(Τίτ., 1.12). Ένα σημαντικό ζήτημα που προκύπτει είναι ότι ενώ η Προς Τίτον 

Επιστολή επηρεάζεται από τις επιστολές και τα έργα των Αποστολικών Πατέρων, 

δεν είναι εμφανής η σύνδεση της με τον Παύλο. Δεν προκύπτουν δηλαδή 

παρόμοια στοιχεία, ορολογία και εκφράσεις που να λαμβάνονται από έργα του. 

Για το λόγο αυτό χρειάστηκε η συγγραφή μιας δεύτερης επιστολής, της Α΄ Προς 

Τιμόθεον, στην ανάλυση της οποίας θα αποδειχθεί ότι λαμβάνει πολλά στοιχεία 

από την Α΄ Προς Κορινθίους την οποία παραθέτει πάλι με τη χρήση της 

παράφρασης. Ταυτόχρονα, η Προς Τίτον Επιστολή παρουσιάζει σημαντικές 

ομοιότητες με την Α΄ Προς Τιμόθεον, τόσο στην θεματολογία όσο και στην 

ορολογία. Ενδεικτικά, σημειώνονται οι προϋποθέσεις για τον επίσκοπο (Τιτ., 1.7-

9. Α΄ Τιμ.,  3.2-7), η αναφορά στην υγιή διδασκαλία (Τιτ., 1.9.Α΄ Τιμ., 1.10), οι 

μύθοι, οι έριδες και οι γενεαλογίες ως χαρακτηριστικά των ετεροδιδασκάλων (Τιτ. 

1.14. 3.9.Α΄ Τιμ., 1.3-4) και η χρήση του ιδιόλεκτου Πιστὸς ὁ λόγος (Τιτ., 3.8.Α΄ 

Τιμ., 1.15. 3.1. 4.9).381 

 Όσον αφορά στη χρονολόγηση συγγραφής της επιστολής, το πρώτο βήμα 

είναι να οριστεί ένα χρονικό όριο πριν από το οποίο (terminus ante quem) και ένα 

μετά το οποίο (terminus post quem)  η συγγραφή της επιστολής δεν είναι δυνατή. 

Ως terminus ante quem λαμβάνεται η Ιουδαϊκή επανάσταση στην Κυρηναϊκή κατά 

το χρονικό διάστημα 115-118 μ.Χ. Η Κρήτη και η Κυρηναϊκή αποτελούσαν μια 

ενιαία ρωμαϊκή επαρχία, όμως στην Κρήτη δεν υπάρχουν αρχαιολογικές πηγές οι 

οποίες να επιβεβαιώνουν την παρουσία Ιουδαίων πριν από τον 3ο μ.Χ. αιώνα.382 

Ενδέχεται πάντως κατά το χρονικό διάστημα της επανάστασης αυτής ή μετά την 

καταστροφή της Κυρήνης κάποιοι Ιουδαίοι της Κυρηναϊκής, όπου υπήρχε δυνατή 

ιουδαϊκή κοινότητα, να κατέφυγαν στην Κρήτη.383 Ένα ακόμα στοιχείο, το οποίο 
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Ιώσηπο ο οποίος καταγράφει τη δράση του Ψευδοαλέξανδρου, που παρουσιάστηκε στους 
Ιουδαίους της Κρήτης ως γιός του Ηρώδη του Μεγάλου για να τους αποσπάσει χρηματικά ποσά  
κατά τη μετάβασή του στη Ρώμη, Βίος, 427. Όμως, οι αρχαιολογικές πηγές δεν επιβεβαιώνουν τις 
γραπτές, καθώς είναι πολύ μεταγενέστερες  και προέρχονται από τον 3
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μπορεί να αξιοποιηθεί για τον προσδιορισμό του terminus ante quem είναι η 

χρήση της έκφρασης οικονόμος θεού, η οποία απαντάται στην επιστολή Ιγνατίου 

Προς Πολύκαρπον  6.1, όπου προτρέπεται η κοινότητα να συνεργάζεται και να 

λειτουργεί ως «θεοῦ οἰκονόμοι».  Όμως, στην  Τιτ., 1.7 ο όρος αποδίδεται στον 

επίσκοπο και δηλώνει τη μεταφορά του κέντρου βάρους από την κοινότητα στον 

αξιωματούχο, που φαίνεται ότι έλαβε χώρα κατά την καθιέρωση της ιεραρχικής 

δομής της εκκλησίας, μετά το μαρτύριο του Ιγνατίου το 113 μ.Χ. Όσον αφορά 

στον προσδιορισμό του terminus post quem τρία στοιχεία μπορούν να 

αξιοποιηθούν. Το πρώτο είναι η κατηγορία που προσάπτεται στους αιρετικούς ότι 

«οἵτινες ὅλους οἴκους ανατρέπουσι διδάσκοντες». Η κατηγορία απηχεί την 

αντίστοιχη που προσάφθηκε στον Ουαλεντιανό Πτολεμαίο, ο οποίος 

κατηγορήθηκε ότι με τη διδασκαλία του οδήγησε την πλούσια μαθήτρια του 

Φλώρα, την οποία δίδασκε κατ’ οίκον, να θελήσει να διαζευχθεί και άρα να 

ανατρέψει τον οίκο του συζύγου της.384 Το δεύτερο είναι η παραίνεση στις 

πρεσβύτιδες να αποφεύγουν την οινοποσία (2.3), η οποία δημιουργεί συνειρμούς 

με την κατηγορία την οποία είχε αποδώσει ο Απουλήιος στο έργο του 

Μεταμορφώσεις (9.14) στη χριστιανή σύζυγο του αρτοποιού. Ο Απουλήιος 

περιγράφει τη γυναίκα αυτή να λατρεύει το μόνο θεό, να είναι μέθυσος και να 

πίνει ανέρωτο κρασί από νωρίς το πρωί. Το έργο του Απουλήιου τοποθετείται 

στο α΄ μισό του 2ου μ.Χ.  αιώνα και η αντίδραση του συγγραφέα της Προς Τίτον 

επιστολής φαίνεται να είναι σύγχρονή του και να απαντά στην κατηγορία αυτή. 

Ένα ακόμα στοιχείο που βοηθά στη χρονολόγηση της επιστολής είναι η δράση 

του Διονυσίου Κορίνθου. Ο επίσκοπος Διονύσιος απέστειλε επιστολές σε επτά 

χριστιανικές κοινότητες μεταξύ των οποίων της Γόρτυνας και της Κνωσού. Με την 

πρώτη επιστολή ο Διονύσιος ενημερώνει την κοινότητα για την άφιξη του νέου 

φημισμένου για τα καλά του έργα επισκόπου τους Φιλίππου, ο οποίος 

αποστέλλεται με σκοπό «τὴν τε τῶν αἱρετικῶν διαστροφὴν ὑπομιμνήσκει 
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 αιώνα στη Ρώμη, Ulrich Neymeyr, Die Christlichen Lehrer, 

210-212. 



121 
 

φυλάττεσθαι».385 Στην επιστολή του προς την παροικία των Κνωσίων ο 

Διονύσιος συμβουλεύει τον επίσκοπο Πινυτόν «μὴ βαρὺ φορτίον ἐπάναγκες τὸ 

περὶ ἀγνείας τοῖς ἀδελφοῖς ἐπιτιθέναι, τῆς δὲ τῶν πολλῶν στοχάζεσθαι 

ἀσθενείας».386 Η Προς Τίτον επιστολή παρουσιάζει σημαντικές ομοιότητες με τις 

δύο επιστολές του Διονυσίου, τόσο αναφορικά με την επιλογή της Κρήτης ως 

τόπου αποστολής της επιστολής και την αντιμετώπιση των αιρετικών, όσο και 

αντιθετικά με την ορολογία της υγείας ἐν τῇ πίστει στην ασθενεία στην επιστολή 

του Διονυσίου.  Δεδομένου ότι ο Ιουστίνος συνέγραψε τη Β΄ Απολογία του το 152 

μ.Χ. περίπου, το τέλος του Απουλήιου τοποθετείται στο 170 μ.Χ.και η δράση του 

Διονυσίου Κορίνθου περίπου το 160 μ.Χ.,387 τότε το 160 μ.Χ. μπορεί να  

θεωρηθεί ως terminus post quem για τη συγγραφή της Προς Τίτον Επιστολής.  

 Με βάση τα δύο χρονικά όρια, η διερεύνηση συνεχίστηκε για στοιχεία τα 

οποία μπορεί να οδηγούσαν σε μια πιο ακριβή χρονόληση της συγγραφής και 

διαπιστώθηκε ότι δύο στοιχεία συνέβαλαν σε χρονολόγηση στην εποχή του 

Αδριανού και μάλιστα το 125 μ.Χ.  Το πρώτο είναι η αναφορά στην Προς Τίτον 

στους χριστιανούς ως «λαὸν περιούσιον, ζηλωτὴν καλῶν ἔργων» (2.14). Η 

συμπερίληψη των χριστιανών σε ένα λαό διακριτό από τους Ιουδαίους και τους 

άλλους λαούς απηχεί την Απολογία του Αριστείδη, όπου οι χριστιανοί 

προβάλλονται ως διακριτό έθνος από τους Ιουδαίους, τους Έλληνες και τους 

βαρβάρους Αιγυπτίους και Χαλδαίους. Στην Απολογία του, η οποία εκφωνήθηκε 

ενώπιον του Αδριανού το 125 μ.Χ., ο Αριστείδης περιγράφει διεξοδικά τα καλά 

έργα των χριστιανών, την αποφυγή της μοιχείας, της πορνείας, της 

ψευδομαρτυρίας, την απόδοση τιμής στους γονείς, την αναζήτηση της 

δικαιοσύνης, την πραότητα και επιείκια, τη φροντίδα των αδύναμων και την 

ευχαριστία στο θεό για κάθε αγαθό.388 Αν και ο Αριστείδης δε χρησιμοποιεί τον 
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όρο λαός, αλλά μόνο τους όρους έθνος και γένος, οι όροι αυτοί είναι 

συνώνυμοι.389 Μάλιστα και οι τρεις όροι λαός, έθνος, γένος, χρησιμοποιήθηκαν 

από άλλους χριστιανούς απολογητές, προκειμένου να επικοινωνήσουν τη 

διάκριση τους από τους άλλους λαούς ή έθνη. Αργότερα, ο Μάρτυρας Ιουστίνος 

χρησιμοποίησε τους όρους λαός και έθνος ταυτόχρονα στην ίδια πρόταση με την 

ίδια ακριβώς σημασία.390 Επιπλέον, ο συγγραφέας της Προς Τίτον επιστολής 

αποφεύγει τη χρήση του όρου έθνος λόγω της σημασίας του μη Ιουδαίου για 

τους Ιουδαίους και του εθνικού για τους χριστιανούς, ώστε να μην εμποδίσει 

τυχόν θέληση μεταστροφής στο χριστιανισμό. Αυτή η επιλογή μπορεί να αποτελεί 

μια ένδειξη ότι η κοινότητα στην οποία απευθύνεται είναι χριστιανών εξ εθνικών.  

 Το επόμενο στοιχείο, το οποίο ενισχύει την τοποθέτηση της επιστολής 

στην εποχή του Αδριανού και μάλιστα στο 125 μ.Χ. είναι η αναφορά στη 

Νικόπολη: «Ὅταν πέμψω Ἀρτεμᾶν προς σε ἢ Τυχικόν, σπούδασον ἐλθεῖν 

προς με εἰς Νικόπολιν. ἐκεῖ γὰρ κέκρικα παραχειμάσαι» (3.12). Η Νικόπολη 

ιδρύθηκε από τον Αύγουστο Καίσαρα μετά τη νίκη του επί του Αντωνίου και της 

Κλεοπάτρας ως σύμβολο της νίκης του επί των Ελλήνων. Μάλιστα, για να 

ενισχύσει την πόλη και να αποκτήσει τον έλεγχο της Δελφικής Αμφικτυονίας είχε 

αφαιρέσει ψήφους από τα άλλα ελληνικά έθνη και τους είχε αποδώσει στη 

Νικόπολη.391 Η πόλη, όμως, την εποχή του Αδριανού αποκτά ιδιαίτερη σημασία 

για τη σχέση του με το χριστιανισμό, καθώς εκεί μαθήτευσε στον Επίκτητο και 

από εκείνον γνώρισε το χριστιανισμό ως φιλοσοφία. Επιπλέον οι κάτοικοι της 

ανήκαν στην ίδια ρωμαϊκή φυλή με αυτή του Αδριανού.392 Η πόλη όμως το 125 

μ.Χ. λειτούργησε ως κέντρο πολιτικών εξελίξεων. Διότι η Δελφική Αμφικτυονία 
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είχε υποβάλει αίτημα στον Αδριανό για την αλλαγή των ψήφων των ελληνικών 

εθνών και ο Αδριανός είχε αποδεχθεί, προκειμένου να καταστήσει την 

Αμφικτυονία ένα κοινό συνέδριο για όλους τους Έλληνες.393 Όμως, οι Σπαρτιάτες 

οι οποίοι διαφωνούσαν επισκέφθηκαν τον Αδριανό στη Νικόπολη, όπου είχε 

σταθμεύσει κατά την επιστροφή του στη Ρώμη και υπέβαλαν τις αντιρρήσεις 

τους.394 Θεωρείται ότι στη Νικόπολη ο Αδριανός συνέλαβε την ιδέα του 

Πανελληνίου, ως κοινού συνεδρίου των ελληνικών εθνών.395 Η πρώτη φορά που 

η Νικόπολη ήταν κέντρο των πολιτικών εξελίξεων ήταν κατά την ίδρυσή της, 

περίοδος όμως μη συμβατή με τη δράση του Παύλου, ώστε να θεωρηθεί ως ένα 

στοιχείο γνησιότητας της επιστολής. Η δεύτερη ήταν το 125 μ.Χ., δηλαδή την 

εποχή διακυβέρνησης από τον Αδριανό. 

Ο συγγραφέας της Προς Τίτον Επιστολής με την αναφορά της Νικόπολης 

στη διήγηση αφήνει ένα ιδιαίτερο ίχνος για την εποχή κατά την οποία συγγράφει 

ή τουλάχιστον τοποθετεί την επιστολή του. Όπως στη Νικόπολη τέθηκε στο 

κέντρο της πολιτικής συζήτησης η συνέλευση των ελληνικών εθνών,396 που 

διεκδικούσαν τη θέση τους στη Δελφική Αμφικτυονία, έτσι και ο συγγραφέας της 

Προς Τίτον Επιστολής θέτει στο κέντρο των πολιτικών εξελίξεων ένα νέο λαό, το 

χριστιανικό, ο οποίος διεκδικεί τη δική του θέση στη ρωμαϊκή κοινωνία και την 

οικουμενική αυτοκρατορία του Αδριανού.  

 

IΙΙ.3.2. Η Α΄ Προς Τιμόθεον Επιστολή 

Όπως στην Προς Τίτον Επιστολή έτσι και στην Α΄ Προς Τιμόθεον παρατηρείται 

διατάραξη του επιστολογραφικού τύπου αναφορικά με το προοίμιο σε σχέση με 

τις γνήσιες παύλειες επιστολές. Στα ιδιαίτερα στοιχεία περιλαμβάνονται η 
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έκφραση κατ’ ἐπιταγὴν θεοῦ, αντί της συνήθους διὰ θελήματος, η οποία 

χρησιμοποιείται για να δηλώσει την κλήση του Παύλου. Η έκφραση 

χρησιμοποιείται κυρίως στις αναθηματικές επιγραφές και συνδέεται με χρησμούς, 

με όραμα θεότητας ή εντολή της.397 Όπως ο Τίτος έτσι και ο Τιμόθεος 

αποκαλείται γνήσιο τέκνο, ώστε να του αποδοθεί κύρος και σεβασμός μέσω ενός 

τίτλου συγγένειας. Στον παύλειο τύπο του χαιρετισμού περιλαμβάνεται η πίστη 

και το έλεος, επιπλέον της χάριτος και της ειρήνης, ενώ πηγή τους δεν είναι μόνο 

ο Πατέρας (Θεός) αλλά και ο Κύριος Ιησούς Χριστός. Επίσης, απουσιάζουν από 

το προοίμιο η σταύρωση και η ανάσταση του Ιησού, ενώ αναφέρεται μόνο το 

σωτηριολογικό τους αποτέλεσμα. Απουσιάζει ακόμα η αναμονή της επιστροφής, 

η οποία όμως αναφέρεται με έμμεσο τρόπο αργότερα στο κύριο σώμα της 

επιστολής (6.14). Με ιδιαίτερο τρόπο παρουσιάζονται σε ένα αντιθετικό σχήμα 

μεταξύ ετεροδιδασκάλων και Παύλου η ανταπόκριση στην κλήση του θεού, τα 

θεία δώρα της παρουσίας του και η εξέλιξη της πνευματικής ζωής. Οι 

ετεροδιδάσκαλοι δεν ανταποκρίθηκαν στην κλήση του θεού, στην παραγγελία της 

αγάπης και της καθαρής καρδιάς, δε λαμβάνουν τα θεία δώρα και η πνευματικής 

τους  κατάσταση δεν είναι καθόλου καλή με αποτέλεσμα να αντίκεινται στην 

ὑγιαίνουσα διδασκαλία (1.7-11). Αντιθέτως, ο Παύλος ανταποκρίθηκε στην 

κλήση του Θεού και βιώνει τα δώρα της παρουσίας του στη ζωή του (1.17). 

Διαφορές από τον παύλειο επιστολογραφικό τύπο παρατηρούνται και στον 

επίλογο της επιστολής, όπου παραμένει μεν η παραίνεση και η ευλογία της 

χάριτος, δεν αναφέρεται όμως η πηγή τους.  

Στην επιστολή παρατηρούνται εναλλαγές στον τόνο και τα πρόσωπα. 

Όταν ο αποστολέας απευθύνεται στον Τιμόθεο χρησιμοποιεί το β΄ ενικό 

πρόσωπο, για να δείξει οικειότητα. Όταν οι οδηγίες αφορούν στους 

αξιωματούχους της εκκλησίας χρησιμοποιείται το γ΄ ενικό πρόσωπο. Η εναλλαγή 

αυτή δηλώνει ότι αν και ο Τιμόθεος φέρεται ως παραλήπτης της επιστολής, όμως 

εκείνη αφορά και στους αξιωματούχους και σε όλη την κοινότητα. Ο συγγραφέας 

κατορθώνει να διατηρήσει την ενάργεια στο λόγο του, καθώς η φαινομενική 
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παράθεση πληροφοριών για πρόσωπα και περιστατικά, τα οποία 

παρουσιάζονται να είναι γνωστά μόνο στους φερόμενους αποστολέα και 

παραλήπτη, δίνει στην επιστολή δραματικό τόνο.398 Επιπλέον στοιχείο το οποίο 

συμβάλλει στην ενάργεια είναι η συμβουλή του Παύλου στον Τιμόθεο να μην 

πίνει αποκλειστικά νερό αλλά και κρασί για να αντιμετωπίσει τις στομαχικές του 

ασθένειες (5.23).399 Στη ρωμαϊκή επιστολογραφία, οι παρομοιώσεις  και οι 

εκφράσεις σχετικά με το στομάχι χρησιμοποιούντο ως ένα είδος κώδικα, 

προκειμένου να δηλωθεί ότι τα υπό διαπραγμάτευση θέματα στην επιστολή 

έχουν προκαλέσει ένταση.400 Ο χαρακτήρας της επιστολής δεν είναι υπηρεσιακός 

(mandata) αλλά παραινετικός. Στην απόδοση αυτή συνηγορούν η πατρική-υιική 

σχέση Παύλου-Τιμόεθου (1.2), οι ηθικές συμβουλές θεωρητικού επιπέδου 

αναφορικά με τη ζωή στην κοινότητα και τους αξιωματούχους της, καθώς και του 

ίδιου του Τιμόθεου: τύπος γίνου τῶν πιστῶν (4.12). Καθοριστική είναι η χρήση 

του ρήματος φρονεῖν και των παραγώγων του: «ἡ δὲ γυνὴ… σωθήσεται …μετὰ 

σωφροσύνης» (2.15), «δεῖ οὖν τὸν ἐπίσκοπον…εἶναι…σώφρονα»(3.2), «τοῖς 

πλουσίοις ἐν τῷ νῦν αἰῶνι παράγγειλε μὴ ὑψηλοφρονεῖν»(6.17).  

 Η Α΄ προς Τιμόθεον επιστολή παρουσιάζει σημαντικές ομοιότητες με τη 

γνήσια παύλεια επιστολή Α΄ Προς Κορινθίους. Παρατηρείται ότι αν και 

σχολιάζονται τα ίδια θέματα και χρησιμοποιούνται οι ίδιες εκφράσεις, όμως 

υπάρχουν σημαντικές διαφορές. Ενδεικτικά, στην Α΄ Κορ., 2.12. 3.16 το Άγιο 

Πνεύμα το οποίο δόθηκε σε κάθε πιστό από το θεό, στην Α΄ Τιμ., 4.1 προφητεύει 
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την εμφάνιση αντιπάλων στην εκκλησία. Στην  Α΄ Κορ., 11.4-5 περιγράφεται ο 

τρόπος με τον οποίο θα πρέπει να προσεύχονται τόσο οι άνδρες όσο και οι 

γυναίκες: πᾶς ἀνὴρ προσευχόμενος ἢ προφητεύων κατὰ κεφαλῆς ἔχων 

καταισχύνεια τὴν κεφαλὴν αὐτοῦ. πᾶσα δὲ γυνὴ προσευχομένη ἢ 

προφητεύουσα ἀκαταλύπτῳ τῇ κεφαλῇ καταισχύνει τὴν κεφαλὴν ἑαυτῆς.». 

Σε αμφότερες τις περιπτώσεις η προσευχή είναι μια εσωτερική διαδικασία. Στην 

Α΄ Τιμ. πάλι δίνονται οδηγίες για την προσευχή τόσο από άνδρες όσο και από 

γυναίκες. Οι οδηγίες όμως είναι διαφορετικές: οι άνδρες οφείλουν να 

προσέρχονται στην προσευχή χωρίς οργή και διαλογισμό (2.8), ενώ οι γυναίκες 

να αποφεύγουν τα κοσμήματα, περίπλοκα χτενίσματα και πολυτελή ιματισμό 

(2.9-10). Μια επιπλέον διαφορά διαίτερα σημαντική είναι ότι στην Α΄ Κορ., όπως 

προκύπτει από το ανωτέρω χωρίο, η προσευχή σχετίζεται με την προφητεία 

τόσο για τους άνδρες όσο και για τις γυναίκες. Στην Α΄ Τιμ., η προφητεία δεν 

αναφέρεται ούτε ως όρος. Μάλιστα, στην περίπτωση που η προφητεία 

ερμηνευθεί ως διδασκαλία,401  υπενθυμίζεται ότι στην Α΄ Τιμ., έχει ήδη 

απαγορευθεί για τις γυναίκες.402 Τέλος, η προσευχή στην Α΄ Κορινθίους είναι 

καθαρά εσωτερική υπόθεση, αφορά μόνο στα μέλη της κοινότητας. Όμως, στην 

Α΄ Τιμ., 2.1-2 η προσευχή επεκτείνεται και υπέρ βασιλέων και όλων των 

ανθρώπων.  

Στην Α΄ Κορ., 3.10-14 ο Παύλος και ο κάθε πιστός ἐποικοδομεῖ την 

εκκλησία, στην Α΄ Τιμ., 2.14-15 η εκκλησία είναι ήδη οἶκος και μάλιστα οἶκος 

θεοῦ. Στην Α΄ Κορ., 4.1, η οικονομία θεού είναι πνευματικής φύσης και οι 

απόστολοι είναι οἰκονόμοι μυστηρίων Θεοῦ. Στην Α΄ Τιμ., 1.3-4 και 3.15 η 

οικονομία Θεού είναι το αντίθετο από τις έριδες των ετεροδιδασκάλων και το 

μυστήριο είναι της ευσεβείας, δηλαδή εκτός από τη θρησκευτική έχει και πολιτική 

διάσταση. Σημαντικές διαφορές παρατηρούνται σε δύο ακόμα σημεία της Α΄ Τιμ., 

όπου η διαφοροποίηση με την Α΄ Κορ., είναι ακόμα μεγαλύτερη από τις 
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προηγούμενες περιπτώσεις. Συγκεκριμένα, στην Α΄ Κορ., 9.9 ο Παύλος 

υπογραμμίζει ότι δεν κάνει χρήση των δικαιωμάτων του για αμοιβή του λόγω του 

αποστολικού του έργου αν και προβλέπεται τέτοια δυνατότητα από το Μωσαϊκό 

Νόμο «ἐν γὰρ τῷ Μωϋσέως νόμῳ γέγραπται . οὐ φιμώσεις βοῦν ἀλοῶντα». 

Στην Α΄ Τιμ., 5.17-18 η ίδια ακριβώς έκφραση χρησιμοποιείται για να 

δικαιολογήσει την απόδοση αμοιβής στους πρεσβύτερους και μάλιστα διπλής, 

«Οἱ καλῶς προεστῶτες πρεσβύτεροι διπλῆς τιμῆς ἀξιούσθωσαν, μάλιστα οἱ 

κοπιῶντες ἐν λόγῳ καὶ διδασκαλίᾳ. λέγει γὰρ ἡ γραφή .  βοῦν ἀλοῶντα οὐ 

φιμώσεις . ἄξιος ὁ ἐργάτης τοῦ μισθοῦ αὐτοῦ». Η φράση στην προκειμένη 

περίπτωση χρησιμοποιείται με ένα διπλό σκοπό. Αφενός οι πρεσβύτεροι 

εξισώνονται με τον απόστολο Παύλο, προκειμένου να αναδειχθεί η αλυσίδα 

διαδοχής τους και να προβληθεί το κηρυγματικό και διδακτικό έργο τους. 

Αφετέρου, ο συγγραφέας επιχειρεί να παρουσιάσει το διδακτικό έργο των 

πρεσβυτέρων με αμοιβή κατά τα πρότυπα της εποχής, όταν ο ρήτορας - 

διδάσκαλος αμείβεται από τους μαθητές του. Το ζήτημα είναι σημαντικό, διότι η 

άρνηση του Παύλου να λαμβάνει βοήθεια από τις κοινότητες και να στηρίξει τον 

εαυτό του με τη χειρωνακτική του εργασία είχε προκαλέσει αμηχανία στην 

κοινότητα  της Κορίνθου, καθώς ένας αναγνωρισμένος ρήτορας θα λάμβανε 

αμοιβή. Από την άλλη, όσοι αναλαμβάνουν διδακτικό έργο στις χριστιανικές 

κοινότητες φέρονται να πληρούν όλες τις προδιαγραφές, που ήταν ιδιαίτερα 

σημαντικές στην εποχή του Αδριανού.403 Η δεύτερη πολύ σημαντική διαφορά της 

Α΄ Κορ. σε σχέσημε την Α΄ Τιμ. αφορά στις γυναίκες. Στην πρώτη επιστολή ο 

Παύλος προτρέπει τις άγαμες, τις χήρες και τις χωρισμένες γυναίκες να 

παραμένουν άγαμες και να παντρεύονται μόνο όταν δεν μπορούν να δείξουν 

εγκράτεια: «Λέγω δὲ τοῖς ἀγάμοις καὶ ταῖς χήραις, καλὸν αὐτοῖς ἐστιν 

μείνωσιν ὡς κἀγώ.  εἰ δὲ οὐκ ἐγκρατεύονται, γαμησάτωσαν» (Α΄ Κορ., 7.8).  

Στη δεύτερη επιστολή η παραίνεση είναι ακριβώς αντίθετη, δηλαδή όλες οι 

γυναίκες οφείλουν να παντρεύονται: «Χήρας καταλεγέσθω μὴ ἔλλατον ἐτῶν 

ἑξήκοντα γεγονυῖα (…) νεωτέρας δὲ χήρας παραιτοῦ . ὅταν γὰρ 
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καστρηνιάσωσι τοῦ Χριστοῦ, γαμεῖν θέλουσιν, (…) βούλομαι οὖν νεωτέρας 

γαμεῖν, τεκνογονεῖν, οἰκοδεσποτεῖν, μηδεμίαν ἀφορμὴν διδόναι τῷ 

ἀντικειμένῳ λοιδορίας χάριν» (Α’  Τιμ., 5.9-14).  

 Από τα παραπάνω παραδείγματα είναι φανερό ότι ο συγγραφέας της Α΄ 

Προς Τιμόθεον υιοθετεί το ύφος και την ορολογία του Παύλου στην Α΄ Προς 

Κορινθίους. Στην προσπάθειά του αυτή επιστρατεύει πολλούς ρητορικούς 

μηχανισμούς. Καταρχάς την παράφραση, δηλαδή την επανατοποθέτηση, 

παράλειψη, προσθήκη ή υποκατάσταση λέξεων. Ειδικά στις δύο τελευταίες 

περιπτώσεις, της αμοιβής στους πρεσβυτέρους για το διδακτικό τους έργο και 

την επιτακτική οδηγία στις γυναίκες να παντρεύονται, πρόκειται για απόλυτη 

ανατροπή των λεγομένων του Παύλου με χρήση των ίδιων ακριβώς λέξεων. 

Επίσης, χρησιμοποιείται ο ρητορικός μηχανισμός της θέσης, κατά την οποία 

αποκαλύπτεται μια διένεξη χωρίς να αναφέρονται πρόσωπα και καταστάσεις. 

Στην Α΄ Κορ., 1.10. 1.18-19. 1.32,  ο Παύλος μιλά για σχίσματα στην εκκλησία, 

χωρίς να αναφέρει πρόσωπα, αν και τους αποδίδει ιουδαϊκή ταυτότητα. Το ίδιο 

συμβαίνει και στην Α΄ Τιμ., 1.3-10, όπου οι ετεροδιδάσκαλοι θέλουν να είναι 

νομοδιδάσκαλοι, δηλαδή να κηρύττουν τον ιουδαϊκό Νόμο. Επίσης, 

επιστρατεύεται ο ρητορικός μηχανισμός του νόμου, δηλαδή η παρέμβαση του 

αρχηγού, στην προκειμένη περίπτωση του Παύλου, ο οποίος θέτει τους κανόνες 

ζωής στην κοινότητα. Τέτοιοι κανόνες είναι για παράδειγμα η αμοιβή των 

πρεσβυτέρων και ο γάμος των γυναικών. Με τη χρήση των ρητορικών 

μηχανισμών ο συγγραφέας της Α΄ Προς Τιμόθεον κατορθώνει να επιτύχει την 

προσωποποιία και να προκαλέσει δυσκολία στην αναγνώριση του πραγματικού 

συγγραφέα. Ποιος είναι όμως ο σκοπός της προσωποποιίας αυτής;  Στο  στ. 

3.14-15 αναφέρεται ρητά: «ταῦτα σοι γράφω… ἵνα εἰδῆς πῶς δεῖ ἐν οἴκῳ Θεοῦ 

ἀναστρέφεσθαι». Αν και το ρήμα συχνά ερμηνεύεται ως συμπεριφέρεσθαι, εν 

τούτοις έχει τη σημασία του αντιστρέφομαι, αλλάζω στην άλλη όψη, στρέφομαι 

αντιθέτως, ανατρέπω.404 Δηλαδή, σκοπός είναι να αναστραφεί μια αρνητική 
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εικόνα για την εκκλησία, να διορθωθεί ό,τι δεν έχει ακολουθήσει τη σωστή 

πορεία, που σχετίζεται με συμπεριφορά – ταυτότητα της εκκλησίας. Καθώς η 

πρόταση αυτή έχει τεθεί στο μέσο της επιστολής, δεν είναι σαφές αν το 

αντικείμενο ταῦτα, δηλαδή οι οδηγίες του για τον τρόπο της αναστροφής 

προσδιορίζει τα όσα έχουν μέχρι εκείνο το σημείο περιγραφεί ή όσα έπονται. Το 

πιο πιθανό είναι ότι αφορά και στα δύο, δηλαδή και στην εσωτερική 

συμπεριφορά των μελών της εκκλησίας και στην εξωτερική.405 

 Η αναστροφή αυτή, όμως, είχε ξεκινήσει ήδη από την εποχή των 

Αποστολικών Πατέρων, των οποίων ιδέες και λόγια υιοθετεί επίσης ο 

συγγραφέας της Α΄ Προς Τιμόθεον και τις εντάσσει οργανικά στην επιστολή του. 

Το γεγονός ότι παρουσιάζει τον Παύλο να αναφέρει τα λόγια και τις ιδέες των 

Αποστολικών Πατέρων, ακόμα και σε περιπτώσεις για τις οποίες ο Παύλος 

θεωρείται ότι είχε αντίθετες θέσεις, κατορθώνει  με έμμεσο αλλά κατηγορηματικό 

τρόπο να δημιουργήσει μια αλυσίδα διαδοχής όχι μόνο προσώπων αλλά και 

ιδεολογίας. Ενδεικτικά, η συμβουλή για προσευχή υπέρ βασιλέων και αρχόντων 

και για όλους τους ανθρώπους απαντάται και στην επιστολή του Πολύκαρπου 

Σμύρνης 12. 3, ενώ στην επιστολή Κλήμεντος 61.1 παρατίθεται δείγμα τέτοιας 

προσευχής: «Τοῖς ἄρχουσι καὶ ἡγουμένοις ἡμῶν ἐπὶ τῆς γῆς σύ δέσποτα (…) οἷς 

δός, κύριε, ὑγίειαν, εἰρήνην, ὀμόνοιαν, εὐστάθειαν(…)». Στην ίδια επιστολή 

καταγράφεται ο όρος επισκοπή (44.1).  Στην Α΄ Τιμ., 4.12 ο Παύλος συμβουλεύει 

τον Τιμόθεο να μην επιτρέπει καταφρόνησή του λόγω της νεότητάς του, ενώ στην 

επιστολή Ιγνατίου Προς Μαγνησιείς 3.1 υπάρχει αντίστοιχη συμβουλή για τον 

επίσκοπο: «Καὶ ὑμῖν δὲ πρέπει μὴ συγχρᾶσθαι τῇ ἡλικίᾳ τοῦ ἐπισκόπου». Στην 

Α΄ Τιμ. 3.15 η εκκλησία είναι ο οίκος θεού, ενώ στην Προς Εφεσίους 16.1 οι 

αιρετικοί αποκαλούνται οικοφθόροι, δηλαδή αυτοί που διαφθείρουν τον οίκο του 

θεού. Η παραγγελία προς κάποιους στην Α΄ Τιμ., 1.2, είναι «μὴ 

ἐτεροδιδασκαλεῖν», δηλαδή πρόκειται για τους «ἐτεροδιδασκαλοῦντες» στην  

                                                           
405

I. Howard Marshall, The Pastoral Epistles, 505, θεωρεί ότι αναφέρεται σε όλο το περιεχόμενο 

της επιστολής. Ο Jens Herzer, “Rearranging the ‘House of God’”, 557, θεωρεί ότι αφορά τόσο 
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επιστολή Ιγνατίου Προς Πολύκαρπον 3.1. Τέλος, ο όρος πρεσβυτέριο απαντάται 

τόσο στις επιστολές Ιγνατίου Προς Εφεσίους 4.1. και Μαγνησιείς 13.1 όσο και 

στην Α΄ Τιμ., 4.14. 

 Όσον αφορά στην χρονολόγηση της επιστολής, θα προσεγγισθεί, όπως 

και στην Προς Τίτον Επιστολή, καταρχάς με τον ορισμό terminus ante quem και 

terminus pro quem. Πρόκειται για πραγματικά δύσκολη υπόθεση, διότι ο 

συγγραφέας της επιστολής ως πραγματικός δεξιοτέχνης κατορθώνει να αφήσει 

ίχνη της εποχής του Αποστόλου Παύλου. Συγκεκριμένα, η οδηγία γάμου των 

χηρών διότι «ὅταν γὰρ καταστρηνιάσωσι τοῦ Χριστοῦ, γαμεῖν θέλουσιν», 

απηχεί τα όσα αναφέρει ο Πετρώνιος στο έργο του «Η Χήρα της Εφέσου», το 

οποίο συμπεριλαμβάνεται στο Σατυρικόν του.406 Στο μυθιστόρημά του ο 

Πετρώνιος περιγράφει την ιστορία νεαρής χήρας, η οποία λόγω της απώλειας 

του συζύγου της έχει αποφασίσει να πεθάνει από ασιτία και διαμένει στο 

μαυσωλείο του. Από τον παρακείμενο λόφο, όπου σταυρώνονται οι 

επαναστάτες, στρατιώτης παρακινημένος από το φως προσεγγίζει το μαυσωλείο. 

Σύντομα η χήρα και ο στρατιώτης συνάπτουν ερωτική σχέση. Όμως, άγνωστοι 

κατορθώνουν λόγω της απουσίας του φρουρού στρατιώτη να κλέψουν το σώμα 

του σταυρωμένου συγγενή τους. Ο στρατιώτης βέβαιος για την τιμωρία του 

επιστρέφει στο μαυσωλείο για να πεθάνει. Τότε η χήρα προτείνει να ανεβάσουν 

στο σταυρό το σώμα του νεκρού συζύγου της, ώστε να αποφύγει ο στρατιώτης 

την τμωρία. Δεδομένου ότι το έργο του Πετρώνιου χρονολογείται α΄ μισό του 1ου 

μ.Χ. αιώνα και θάνατος του στο 66 μ.Χ, αυτή η περίοδος μπορεί να θεωρηθεί το 

terminus ante quem.407 Σε μια τέτοια περίπτωση υπάρχουν πολλές πιθανότητες 

η επιστολή να είναι γνήσια παύλεια. Όμως, άλλα ίχνη στην επιστολή δίνουν τη 

δυνατότητα για χρονολόγησή της σε μεταγενέστερη περίοδο. Συγκεκριμένα, η 

                                                           
406

Ο Πετρώνιος (27-66μ.Χ.) αναγκάστηκε σε αυτοκτονία από το Νέρωνα όπως και ο Σενέκας, 

καθώς τους είχε αποδοθεί η κατηγορία της συνωμοσίας. Όμως, η φήμη του στο 2
ο
 αιώνα δεν είχε 

σβήσει και ήταν γνωστό τόσο στον Τάκιτο, Annals 16.17, όσο και στον Πλίνιο, Naturalis Historia, 
37.20, ενώ φαίνεται ότι και συγγραφείς του β΄ μισού του 3

ου
 μ.Χ. αιώνα, όπως ο Terentianus 

Marcus, παραθέτουν από εκείνον, Edward Courtney, A Companion to Petronius.Oxford 
Univeristy Press. Oxford – New York 2001, 5-11. 
407

Ό.π., 165-172. Johnathan Prag/ Ian Repath, Petronius: A Handbook. Wiley – Blackwell. 

Chichester U.K. – Malden MA 2009.  
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προτροπή για χρήση οίνου από τον Τιμόθεο (Α΄ Τιμ., 5.23), μπορεί να θεωρηθεί 

ότι στρέφεται κατά των υδροπαραστατών, της αίρεσης του Τατιανού, ο οποίος 

δίδασκε την αποχή από τον οίνο και μάλιστα χρησιμοποιούσε νερό αντί οίνου και 

στη Θεία Ευχαριστία.408 Δεδομένου ότι το τέλος του Τατιανού χρονολογείται 

περίπου στο 160 μ.Χ., αυτό το έτος μπορεί να θεωρηθεί το terminus post quem.  

Περισσότερα στοιχεία βοηθούν να προσδιοριστεί η χρονολόγηση της 

επιστολής κατά την εποχή του Αδριανού. Το πρώτο αφορά στην αντιπαραβολή 

με τους ετεροδιδασκάλους, καθώς κατηγορίες οι οποίες τους προσπάτονται 

θυμίζουν την αίρεση των Ουαλεντιανών, των οποίων ο θεμελιωτής Ουαλεντίνος 

θεωρείται ότι ήρθε στη Ρώμη από την Αίγυπτο το 130 μ.Χ. Στην Α΄ Τιμ., 1. 7 ο 

συγγραφέας αναφέρει για τους αιρετικούς ότι είναι «μὴ νοοῦντες μήτε ἃ λέγουσι 

μήτε περὶ τίνων διαβεβαιοῦνται». Ανάλογη κατηγορία ότι «ὅμοια μὲν 

λαλοῦντας, ἀνόμοια δὲ φρονοῦντας» αποδίδει στους Ουαλεντιανούς ο 

Ειρηναίος.409 Η αμηχανία με την οποία αντιμεπτώπιζαν οι Ουαλεντινιανοί το 

σώμα του Ιησού και τις ανάγκες του410 και εξαιτίας της οποίας υιοθέτησαν το 

μύθο για το πνευματικό σώμα του Σωτήρος απορρίπτεται στην Α΄ Τιμ., 3.16, 

όπου επισημαίνεται ότι ο Χριστός «ἐφανερώθη ἐν σαρκί». Κυρίως, οι ιουδαϊκοί 

μύθοι και γενεαλογίες οι οποίες καταλήγουν στη γέννηση άλλων θεϊκών 

υπάρξεων, των αιώνων,411 όπως υιοθετήθηκαν από τους Ουαλεντιαανούς, 

απορρίπτονται από την Α. Τιμ., 1.4. Οι γενεαλογίες, όμως, καθώς και η καταγωγή 

ως κριτήριο για την επιλογή αξιωματούχων είχε απορριφθεί μόνο από τον 

Αδριανό.412 Το δεύτερο στοιχείο είναι η έμφαση στην ανάγκη τεκνογονίας των 

χριστιανών γυναικών (Α΄ Τιμ., 5.14). Το ζήτημα της τεκνογονίας στην 

αυτοκρατορική οικογένεια ήταν ιδιαίτερα έντονο στη δυναστεία των Αντωνίνων, 

                                                           
408

P.G. Επιφάνειος, Πανάριον, 46, Τόμος 41, στ. 836-840.  Σύμφωνα με τον Επιφάνειο, ο  

Τατιανός ήταν μαθητής του Μάρτυρα Ιουστίνου στη Ρώμη και συνήκμασε μαζί του την εποχή του 
Αδριανού. Διατηρούσε δικό του διδασκαλείο στη Ρώμη μέχρι και την εποχή του Αντωνίνου Πίου 
ενώ μετά το θάνατο του Μάρτυρα Ιουστίνου έφυγε στην Ανατολή, όπου υπέπεσε σε αίρεση και 
υιοθέτησε τους μύθους του Ουαλεντίνου, Πρωτ. Κωνσταντίνου Μ. Φούσκα, Θέματα Πατρολογίας, 
54-56.  
409

P.G. , Ειρηναίου, Έλεγχος της Ψευδωνύμου Γνώσεως, I. 2. Τόμος 7
ος

 στ. 441.  
410

Ό.π., 3.22.2. Οι Ουαλεντιανοί θεωρείται ότι έθεσαν τις βάσεις του δοκητισμού. 
411

Ό.π., 1.1.2-3Ismo O. Dunderberg, “The School of Valentinus”, 66- 71.  
412

Σχετικά στο κεφάλαιο ΙΙ.2. Αδριανός και Χριστιανισμός. 
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λόγω της έλλειψης φυσικών τέκνων και της συνεπακόλουθης ανάγκης υιοθεσίας. 

Ο Αδριανός μάλιστα το αντιμετώπισε με υιοθεσία δύο μελλοντικών 

αυτοκρατόρων, προκειμένου να διασφαλισθεί η συνέχεια στο αξίωμα για δύο 

γενιές. Το τρίτο στοιχείο είναι η παρότρυνση για προσευχή υπέρ βασιλέων και 

αρχόντων. Αν και αυτή η παραίνεση υπάρχει και στους Αποστολικούς Πατέρες, 

όμως στη συγκεκριμένη επιστολή δίνεται και η αιτία της παραίνεσης αυτής: «ἵνα 

ἤρεμον καὶ ἡσύχιον βίον διάγωμεν ἐν πάσῃ εὐσεβείᾳ καὶ σεμνότητι» (Α΄ Τιμ., 

2.2.). Η δυνατότητα αυτή δόθηκε στους χριστιανούς κατά τη διακυβέρνηση του 

Αδριανού με τις αποφάσεις που έλαβε για αυστηρή τήρηση της δικονομικής 

διαδικασίας σε κατηγορίες κατά των χριστιανών στη Μικρά Ασία,  την ευκαιρία 

που έδωσε στους Απολογητές Κοδράτο και Αριστείδη να παρουσιάσουν το 

χριστιανισμό στη ρωμαϊκή κοινωνία και την ενδεχόμενη προσωπική του γνώση 

για το χριστιανισμό. Οι αποφάσεις του αυτές ήταν τόσο σημαντικές, ώστε οι 

χριστιανοί να έχουν κάθε λόγο να προσεύχονται για τον Αδριανό και τους 

άρχοντες. Σημειώνεται μάλιστα ότι οι μεταγενέστεροι Πατέρες τις υπενθύμιζαν 

στους διαδόχους του Αδριανού, όπως έκανε ο Μελίτων Σάρδεων ο οποίος 

επικαλέστηκε επί Αντωνίνου Πίου επιστολή του Αδριανού προς το Πανελλήνιο με 

το οποίο διέτασσε τη μη δίωξη των χριστιανών:  

«ὁ μὲν πάππος σου Ἁδριανὸς πολλοῖς μὲν καὶ ἄλλοις, καὶ Φουδανῷ δὲ 

τῷ ἀνθυπάτῷ ἡγουμένῳ δὲ τῆς Ἀσίας, γράφων διοικοῦντος αὐτῷ, ταῖς 

πόλεσι περὶ  τοῦ μηδὲν νεωτερίζειν περὶ ἡμῶν ἔγραψεν, ἐν οἷς καὶ πρòς 

Λαρισαίους καὶ πρòς Θεσσαλονικεῖς καὶ Ἀθηναίους καὶ πρòς πάντας 

Ἕλληνας»413 

 

Το κύριο, όμως, στοιχείο το οποίο βοηθά σε μια τοποθέτηση της επιστολής την 

εποχή του Αδριανού, είναι ότι στην Α΄ Τιμ., 2.2. ο συγγραφέας συμβουλεύει για 

προσευχές για τους βασιλείς, ώστε οι χριστιανοί να ζούν με ευσέβεια και 

σεμνότητα. Ο Κλήμης Ρώμης  συμβουλεύει επίσης για προσευχές υπέρ 

βασιλέων, όμως για την εξασφάλιση της ομόνοιας και της ειρήνης.414 Η χρήση 

                                                           
413

Ευσέβιος, Εκκλησιαστική Ιστορία, IV.xxvi.10.  
414

 Απ. Πατ., Απ. Πατ.: Κλήμης  Ρώμης, Προς Κορινθίους Α, 60.4.  
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από το συγγραφέα των Πομαντικών Επιστολών των όρων ευσέβεια και 

σεμνότητα οδηγεί στην τοποθέτηση της εποχής του Αδριανού, εξαιτίας της 

ανάδειξης της αρετής της σεμνότητας (pudicitia) από το συγκεκριμένο 

αυτοκράτορα, ως μια από τις τέσσερεις αρετές του, οι οποίες δικαιολογούσαν τη 

διακυβέρνηση από εκείνον. Υπενθυμίζεται ότι ο Αδριανός ήταν ο μόνος 

αυτοκράτορας που προέβαλε αυτή την αρετή όχι μόνο για τον ίδιο αλλά και για τη 

σύζυγό του. Επίσης, υπενθυμίζεται η πολιτική διάσταση που έχει η συγκεκριμένη 

αρετή.415 

 

Οι παραπάνω διαπιστώσεις οδηγούν στη θεώρηση ότι η χρονολόγηση της 

επιστολής δύναται να τοποθετηθεί μεταξύ του 125 μΧ. και του 138 μ.Χ., δηλαδή 

στην περίοδο διακυβέρνησης του Αδριανού.  

 

IΙΙ.3.3. Η Β΄ Προς Τιμόθεον Επιστολή 

 

Αναφορικά με τον παύλειο επιστολογραφικό τύπο των γνήσιων επιστολών, στη 

Β΄ Προς Τιμόθεον παρατηρείται απόλυτη διατάραξη των προτύπων προοιμίου 

και επιλόγου. Συγκεκριμένα, στο προοίμιο εισάγεται ένα νέο  ιδιαίτερο στοιχείο. 

Πρόκειται για το σκοπό της κλήσης του Αποστόλου Παύλου, ο οποίος 

περιγράφεται ως «κατ’ ἐπαγγελίαν ζωῆς τῆς ἐν Χριστῷ Ἰησοῦ» (1.1). Όπως και 

στις άλλες δύο επιστολές, ο παραλήπτης αποκαλείται αγαπητό τέκνο, δηλαδή με 

έναν τίτλο συγγένειας προκειμένου να του αποδοθεί τιμή και σεβασμός. Επίσης, 

στο χαιρετισμό μαζί με τη χάρη και την ειρήνη του θεού αναφέρεται κατά 

παρέκκλιση του προτύπου το έλεος του θεού, ενώ για μια ακόμα φορά πηγή 

αυτών είναι μαζί με τον πατέρα (θεό) και ο Ιησούς Χριστός. Ιδιαίτερο ρόλο θα 

διαδραματίσουν τα θεία δώρα της παρουσίας του θεού στον Παύλο και στον 

Τιμόθεο, καθώς θα βοηθήσουν τον πρώτο να αντέξει τη φυλάκιση και τις 
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ΙΙ.2. Αδριανός και Χριστιανισμός. Hans-Friedrich Mueller, “Vita, Pudicitia, Libertas”, 221-263. 
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δοκιμασίες και τον Τιμόθεο να μη δειλιάσει και να μη ντραπεί για τα βάσανα του 

Παύλου αλλά αντίθετα να ακολουθήσει το δρόμο του. Στο προοίμιο, όπως και 

στις άλλες δύο Ποιμαντικές Επιστολές απουσιάζει η αναμονή της επιστροφής του 

Χριστού, η οποία αναφέρεται αργότερα στο κυρίως σώμα της επιστολής (Β΄ Τιμ., 

1.18. 4.1). Τονίζεται, όμως, η πρώτη επιφάνειά του Χριστού, διότι τότε έλαβε 

χώρα η κλήση:  «φανερωθεῖσαν δὲ νῦν διὰ τῆς ἐπιφανείας τοῦ σωτῆρος ἡμῶν 

Ἰησοῦ Χριστοῦ» (Β΄ Τιμ., 1.10). Όσον αφορά στον επίλογο, απουσιάζουν η 

ευλογία της ειρήνης, ο τύπος του αυτόγραφου και οι παραινέσεις. Παραμένει η 

ευλογία της χάριτος με πηγή προέλευσής της τον Ιησού Χριστό (4.22), ενώ 

αναφέρονται οι συνοδοί του Παύλου, οι οποίοι αποστέλλουν ασπασμούς στον 

Τιμόθεο (4.21). Ο χαρακτήρας της επιστολής είναι παραινετικός. Στο 

χαρακτηρισμό αυτό συμβάλλουν οι παραινέσεις του Παύλου προς τον Τιμόθεο 

για τήρηση της παρακαταθήκης (1.14), της συνεχούς διδασκαλίας του ευαγγελίου 

που δίδαξε ο Παύλος (4.2), την παράδοση της διδασκαλίας και σε άλλους 

ικανούς να διδάξουν (2.2), τη νουθεσία να μη νοιώσει ο Τιμόθεος αισχύνη για τη 

φυλάκιση του Παύλου (1.8). Όλες αυτές οι παραινέσεις αποσκοπούν στην 

πνευματική ανάπτυξη και ενδυνάμωση του παραλήπτη για τη θέση του 

ευαγγελιστή, στην οποία πιθανώς βρίσκεται (4.5-6). Εξαιτίας του συμβουλευτικού 

χαρακτήρα, του έντονα συναισθηματικού λόγου και της αναφοράς στο πνεύμα 

σωφρονισμού (1.7) η επιστολή είναι παραινετική και δεν εντάσσεται στα mandata 

principis. 

 Η Β΄ Προς Τιμόθεον απηχεί σε μεγάλο βαθμό τη γνήσια Προς Ρωμαίους 

επιστολή του Παύλου, από την οποία αντιγράφονται εκφράσεις, είτε αποδίδονται 

περιληπτικά, ή περιφραστικά, ή τίθενται σε αντιθετικό σχήμα μεταξύ των δύο 

επιστολών. Ενδεικτικά, ο χαιρετισμός του Παύλου στην κοινότητα της Ρώμης: 

«πάντοτε ἐπὶ τῶν προσευχῶν μου δεόμενος εἴ πως ἤδη ποτὲ εὐοδωθήσομαι 

ἐν τῷ θελήματι τοῦ θεοῦ ἐλθεῖν πρὸς ὑμᾶς,  ἐπιποθῶ γὰρ ἰδεῖν ὑμᾶς» (Ρωμ., 

1.10-11) επαναλαμβάνεται στο χαιρετισμό πος τον Τιμόθεο: Χάριν ἔχω τῷ Θεῷ 

(…) ὡς ἀδιάλειπτον ἔχω τὴν περὶ σοῦ μνείαν ἐν ταῖς δεήσεσί μου νυκτὸς καὶ 

ἡμέρας, ἐπιποθῶ σε ἰδεῖν μεμνημένος σου τῶν δακρύων, ἵνα χαρᾶς 
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πληρωθῶ» (Β΄ Τιμ., 1.3-5). Η κλήση της κοινότητας της Ρώμης από τον Κύριο: 

«ἐν οἷς ἐστε καὶ ὑμεῖς κλητοὶ Ἰησοῦ Χριστοῦ,ἐν οἷς ἐστε καὶ ὑμεῖς κλητοὶ 

Ἰησοῦ Χριστοῦ» (Ρωμ., 1.5-7), επεκτείνεται στη Β΄ Τιμ., 1.9 σε όλο τον κόσμο: 

«τοῦ σώσαντος ἡμᾶς καὶ καλέσαντος κλήσει ἁγίᾳ». Η αναφορά στην απιστία 

των ανθρώπων στη Ρωμ., 3.3: «τὶ γὰρ ἠπὶστησὰν τινες;  μὴ ἡ ἀπιστὶα αὐτῶν 

τὴν πίστιν τοῦ θεοῦ καταργήσει;» παραφράζεται σε απιστία των ανθρώπων και 

σταθερότητα του θεού στη Β΄ Τιμ., 2.13: «εἰ ἀπιστοῦμεν, ἐκεῖνος πιστὸς μὲνει. 

ἀρνήσασθαι ἑαυτὸν οὐ δύναται». Η μεταφορά των σκευών στη Ρωμ.,  9.21: «ἢ 

οὐκ ἔχει ἐξουσίαν ὁ κεραμεὺς τοῦ πηλοῦ, ἐκ τοῦ αὐτοῦ φυράματος ποιῆσαι ὃ 

μὲν εἰς τιμὴν σκεῦος, ὃ δὲ εἰς ἀτιμίαν;» χρησιμοποιείται στη Β΄ Τιμ.,  2.10-21 για 

να περιγράψει ανθρώπινες συμπεριφορές: «ἐὰν οὖν τις ἐκκαθάρῃ ἑαυτὸν ἀπὸ 

τούτων, ἔσται σκεῦος εἰς τιμὴν».  Πρόβλεψη διωγμού των πιστών υπάρχει στην 

Ρωμ., 8.35 «τις ἡμᾶς χωρίσει ἀπὸ τῆς ἀγάπης τοῦ Χριστοῦ; θλῖψις ἢ 

στενοχωρία ἢ διωγμὸς ἢ λιμὸς ἢ γυμνότητης ἢ κίνδυνος ἢ μάχαιρα;», όπως 

άλλωστε υπάρχει και στην Β΄ Τιμ., 3.12: «καὶ πάντες δὲ οἱ θέλοντες εὐσεβῶς 

ζῆν ἐν Χριστῷ Ἰησοῦ διωχθήσονται». 

 Η τεχνική του συγγραφέα σε αυτή την επιστολή παρουσιάζεται ακόμα πιο 

εξελιγμένη και εμπλουτισμένη με νέα στοιχεία. Εκτός από την παράφραση χωρίς 

ιδιαίτερες αποκλίσεις και τη θέση για την ανάδειξη της διένεξης του Παύλου και 

Τιμόθεου από τη μια και των αντιπάλων τους από την άλλη, ο συγγραφέας της 

επιστολής κατορθώνει να ευθυγραμμίσει την παύλεια νοοτροπία, με τα έργα των 

Αποστολικών Πατέρων και το περιεχόμενο της δικής του επιστολής. 

Χαρακτηριστικά παραδείγματα αποτελούν η αναφορά στους προφήτες Ωσηέ, 

Ησαΐα, Ηλία και Δαυίδ στη Ρωμ., 9.25. 27.29, 10.16.20, 11.2. 9, η οποία στην 

Επιστολή Ιγνατίου Προς Σμυρναίους 7.2 τρέπεται στη συμβουλή: «Πρέπον οὖν 

ἐστὶν (…) προσέχειν δὲ τοῖς προφήταις, ἐξαιρέτως δὲ τῷ εὐαγγελίῳ» και 

καταλήγει στη Β΄ Τιμ., 3.12 ότι «πᾶσα γραφὴ θεόπνευστος καὶ ὠφέλιμος πρὸς 
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διδασκαλίαν». Τονίζεται η καταγωγή του Χριστού εκ σπέρματος Δαυίδ στην 

Ρωμ., 1.3: «περὶ τοῦ υἱοῦ αὐτοῦ, τοῦ γενομὲνου ἐκ σπέρματος Δαυΐδ κατὰ 

σὰρκα», στην επιστολή Ιγνατίου Προς Εφεσίους 18.2: «Ὁ γὰρ θεὸς ἡμῶν 

ἐκυοφορήθη ὑπὸ Μαρίας κατ’ οἰκονομίαν θεοῦ ἐκ σπέρματος μὲν Δαβίδ, 

πνεύματος δὲ ἁγίου» και ομοίως στη Β΄Τιμ., 2.8: «Μνημόνευε Ἰησοῦν Χριστὸν 

ἐγηγερμένον ἐκ νεκρῶν, ἐκ σπέρματος Δαυΐδ, κατὰ τὸ εὐαγγέλιον μου». 

Ανάλογη αντιμετώπιση υπάρχει απέναντι στους αιρετικούς οι οποίοι 

αντιμετωπίζονται ως ασθένεια και στις τρεις επιστολές. Στη Ρωμ., 3.13-16 

παρομοιάζονται ως «τάφος ἀνεῳγμένος ὁ λάρυγξ αὐτῶν, ταῖς γλώσσαις 

αὐτῶν ἐδολιοῦσαν, ἰὸς ἀσπίδων ὑπὸ τὰ χείλη αὐτῶν. ὧν τὸ στόμα ἀρᾶς καὶ 

πικρίας», ενώ στην επιστολή Ιγνατίου Προς Τραλιαννούς 6.2 «ὥσπερ 

θανάσιμον φάρμακον διδόντες μετὰ οἰνομέλιτος, ὅπερ ὁ ἀγνοῶν ἡδέως 

λαμβάνειν ἐν ἡδονῇ κακῇ τὸ ἀποθανεῖν». Τέλος, στην Β΄ Τιμ., 2.16-17 «τὰς δὲ 

βεβήλους κενοφωνίας περιΐστασο (…) καὶ ὁ λόγος αὐτῶν ὡς γάγγραινα 

νομὴν ἕξει».  

Το πλέον, όμως, σημαντικό στοιχείο τεχνικής εκπαίδευσης, κατάρτισης και 

επίδειξης στην οποία προβαίνει ο συγγραφέας της Β΄ Προς Τιμόθεον Επιστολής, 

προκειμένου να επιτύχει την επιδιωκόμενη προσωποποιία, είναι η επιστράτευση 

των τεχνητών μέσων απόδειξης, του  ήθους, του πάθους και του λόγου. Ο 

συγγραφέας παρουσιάζει εκλεπτυσμένο και υψηλό το ήθος του Παύλου και 

μάλιστα σε αντίθεση με αυτό των αντιπάλων του. Ο Παύλος έχει τη χάρη του 

θεού,  είναι πιστός στην πατρογονική θρησκεία (1.3), χαρακτηρίζεται από πνεύμα 

δύναμης, αγάπης και σωφρονισμού (1.5). Είναι κήρυκας του Ιησού Χριστού εκ 

σπέρματος Δαυίδ (2.8), κλητός εν Χριστώ Ιησού προς αιώνων (1.9). Απέχει από 

λογομαχίες και συμβουλεύει τον Τιμόθεο να πράττει το ίδιο (2.14), δίνει 

συμβουλές σωφροσύνης (2.22, 3.10), αποδέχεται και διατρανώνει την αλήθεια 

των Γραφών (3.16), μένει αλύγιστος και ανεξίκακος, παρά την πίκρα της 

εγκατάλειψης και τη γνώση του τέλους του που πλησιάζει (1.15, 3.10, 4.16). 
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Αγωνίστηκε τον καλό αγώνα, τήρησε την πίστη (4.7) και περιμένει την απόδοση 

του στεφάνου της δικαιοσύνης (4.8). Αντίθετα, οι αντίπαλοί του είναι ασεβείς που 

υποστηρίζουν βέβηλες καινοφωνίες (2.16-17, 3.2-8), πονηροί, πλάνητες και 

γόητες (3.13).  

Όπως είναι φυσικό το ήθος του Παύλου δεν μπορεί παρά να προκαλέσει 

το πάθος του παραλήπτη, δηλαδή τη συγκίνησή του, την ενεργοποίηση θετικού 

συναισθήματος για τον Παύλο που υποφέρει και αρνητικό για τους αντιπάλους 

του. Ο παραλήπτης δεν μπορεί παρά να συμπάσχει με τον Απόστολο Παύλο και 

να αγωνιά για την τύχη του. Η καλή θέληση (captatio benevolentiae) του 

παραλήπτη επιτυγχάνεται μέσω της εικόνας των βασάνων και των κινδύνων που 

περνά ο Παύλος: φυλάκιση, εγκατάλειψη, συκοφαντίες, διώξεις και την απειλή 

του ίδιου του θανάτου. Στην κατάσταση αυτή οδηγήθηκε γιατί κατηγορήθηκε 

άδικα από αντιπάλους με κακό ήθος, επειδή κήρυξε τον Χριστό στους εθνικούς. 

Για να παρουσιάσει αυτή την εικόνα στον παραλήπτη, ο συγγραφέας της 

επιστολής  χρησιμοποιεί όλη την επιχειρηματολογία, το λόγο, με όποιο μέσο 

μπορεί: την ενθύμηση, την πιθανότητα και την παραγωγική επιχειρηματολογία. 

Λαμβάνει υπόμνηση της ανυπόκριτης πίστης του Τιμόθεου (1.5), υπενθυμίζει 

στον Τιμόθεο την αναζωπύρωση του χαρίσματος του θεού που έλαβε μέσω της 

επίθεσης των χειρών του (1.6), συμβουλεύει για την ενθύμηση του Ιησού Χριστού 

(2.8). Παρουσιάζει αυτά που είναι φυσικό να συμβούν εάν τηρηθεί ο λόγος του 

θεού και το ευαγγέλιο του ή αν δεν τηρηθεί. Εάν οι πιστοί υπομένουν θα 

συμβασιλεύσουν, αν αρνηθούν τον Κύριο και εκείνος θα τους αρνηθεί(2.12). 

Ακόμα, όμως και αν απιστούν ο Κύριος θα μείνει πιστός στον εαυτό του (2.13). 

Εάν κάποιος καθαρίσει τον εαυτό του από την αμαρτία θα τον μετατρέψει σε 

σκεῦος εἰς τιμή (2.21). Τέλος, χρησιμοποιεί θεμελιωμένους και ευρέως 

αποδεκτούς συλλογισμούς για να φτάσει στα συμπεράσματά του. Συμβουλεύει 

την αποφυγή των μωρών ζητήσεων διότι δημιουργούν μάχες (2.23). Η 
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εκπαίδευση με πραότητα μπορεί να οδηγήσει στη μετάνοια και στην επίγνωση 

της αληθείας (2.26).416 

 Η Β΄ Προς Τιμόθεον  ως λογοτεχνικό είδος λειτουργεί με δύο 

τρόπους: αφενός ως απολογία του Παύλου και αφετέρου ως exemplum για τον 

Τιμόθεο και τους άλλους  ανθρώπους, τους οποίους ο Τιμόθεος θα διδάξει και 

που θα είναι και οι ίδιοι ικανοί «καὶ ἑτέρους διδάξαι» (Β΄ Τιμ., 2.2). Αναφορικά με 

τον Παύλο, η Β΄ Προς Τιμόθεον  λειτουργεί ως απολογία απέναντι στους άλλους 

Ιουδαίους και τους Ιουδαιοχριστιανούς, οι οποίοι τον είχαν κατηγορήσει για 

απομάκρυνση από την Ιουδαϊκή θρησκεία. Ο συγγραφέας παρουσιάζει τον 

Παύλο να επιστρατεύει όλη τη γνώση του για την πατρογονική του λατρεία, τη 

λατρεία των προγόνων του Χάριν ἔχω τῷ Θεῷ, ᾧλατρεύω ἀπὸ προγόνων ἐν 

καθαρᾷ συνειδήσει»(1.3),  καθώς και να προβάλει τη γνώση αυτή με τις συχνές 

αναφορές στα ιερά γράμματα (3.15) στη θεόπνευστο γραφή (3.12)  και στην 

ιστορία της εξόδου του λαού του Ισραήλ από την Αίγυπτο (3.8). Ο Παύλος 

υποφέρει τις διώξεις, τους βασανισμούς και κυρίως τη φυλάκιση εξαιτίας μιας 

άδικης κατηγορίας. Αυτή η κατηγορία αναφέρεται ρητά και είναι η διδασκαλία της 

επιφανείας  του Ιησού Χριστού στα έθνη:  

«φανερωθεῖσαν δὲ νῦν διὰ τῆς ἐπιφανείας τοῦ σωτῆρος ἡμῶν Ἰησοῦ Χριστοῦ 

(…) καὶ ἀφθαρσίαν διὰ τοῦ εὐαγγελίου, εἰς ὃ ἐτέθην ἐγὼ κὴρυξ καὶ 

ἀπόστολος καὶ διδὰσκαλος ἐθνῶν. δι’ ἣν αἰτίαν καὶ ταῦτα πάσχω. ἀλλ’ οὐκ 

ἐπαισχύνομαι»  

                                                                                                              (Β΄ Τιμ., 1.10-12) 

Στον Παύλο είχε προσαφθεί όντως αυτή η κατηγορία όσο ακόμα ήταν εν ζωή 

όταν θεωρήθηκε ότι είχε οδηγήσει τον εθνικό Τρόφιμο στο ιερό του Ναού (Πράξ., 

21.29).417 Όμως, η κατηγορία συνέχιζε να του προσάπτεται από τις 

                                                           
416

Fredrick J. Long, Ancient Rhetoric and Paul’s Apology: The Compositional Unity of 2 

Corinthians. Cambridge University Press. New York 2004, 50-62. 
417

Ο Timo Glaser, “Telling what’s beyond the Known”, 210-211, θεωρεί το περιστατικό αυτό ως 

την πραγματική αφορμή εξαιτίας της οποίας γράφτηκε η Β΄ Προς Τιμόθεον και ότι ο Παύλος δεν 
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Ιουδαιοχριστιανικές κοινότητες, όπως οι Εβιωνίτες και οι Ιακωβίτες, οι οποίοι 

απέρριπταν την αποστολή στα έθνη.418 

Επομένως, όπως είναι σύνηθες στην απολογία, ο Παύλος παρουσιάζεται ως μια 

υπεραβατική προσωπικότητα, που διώκεται εξαιτίας μιας άδικης κατηγορίας. 

Στην πραγματικότητα, όμως, είναι μια υπερβατική προσωπικότητα, άξια προς 

μίμηση, άξια να προβληθεί ως πρότυπο, άξια να διδαχθεί το ευαγγέλιό της. Ο 

Παύλος με τον τρόπο αυτό λειτουργεί ως exemplum, ως ένας μεγάλος άνδρας, 

ως πρότυπο αρετής κατάλληλο προς μίμηση από τις επόμενες χριστιανικές 

γενιές, κατά τον ίδιο τρόπο που λειτουργούσαν οι Ρωμαίοι μεγάλοι άνδρες ως 

exempla των ρωμαϊκών αριστοκρατικών οικογενειών. Η λειτουργία αυτή 

προβάλλει τον Παύλο, κατ’ αναλογία των Ρωμαίων ανδρών, ως ηγετική 

προσωπικότητα στη δημόσια χριστιανική ζωή, άξια προς μίμηση και απόδοσης 

τιμής και αποδεικνύει την εσωτερική του ποιότητα, που οφείλεται στο πνεύμα 

δύναμης, αγάπης και σωφρονισμού. Στη βάση του ήθους και του ευαγγελίου του 

Παύλου θεσμοθετείται και η διαδοχή και διδαχή των επικεφαλής της χριστιανικής 

εκκλησίας. Για το λόγο αυτό η επιστολή απευθύνεται σε όλη την κοινότητα, ώστε 

τα μέλη της να γνωρίζουν το ήθος το οποίο οφείλουν να έχουν και να 

προβάλλουν οι αξιωματούχοι της εκκλησίας.  

Όσον αφορά στο χρονικό προσδιορισμό της συγγραφής της επιστολής, θα 

επιχειρηθεί για μια ακόμα φορά ο προσδιορισμός των χρονικών ορίων, δηλαδή 

ενός terminus ante quem και ενός terminus post quem.Στο πρώτο μπορεί να 

συμπεριληφθεί η αναφορά για την καταγωγή του Τιμόθεου από την πλευρά της 

μητέρας του Λωίδα και της γιαγιάς του Ευνίκης (1.5). Όπως είναι γνωστό, ο 

Τιμόθεος καταγόταν από Έλληνα πατέρα και μάλιστα ήταν αρχικά απερίτμητος.  

Η περιτομή του πραγματοποιήθηκε από τον ίδιο τον Απόστολο  Παύλο, ώστε να 

μην προκληθεί σκάνδαλο στους Ιουδαίους όταν θα συνόδευε τον Παύλο στην 

περιοδεία του (Πράξ., 16.1-3). Η μητέρα του Λωίδα ήταν Ιουδαία. Η απόδοση 

των παιδιών στο γενεαλογικό δέντρο της μητέρας τους ήταν παράδοση που 

                                                                                                                                                                             
είναι πραγματικά φυλακισμένος παρά τα όσα αναφέρονται, αφού άλλωστε δεν καταγράφεται και η 
αιτία αυτής της αναφερόμενης φυλάκισης.  
418

David G. Horrell, “Early Jewish Christianity’, 136-167. 
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εισήχθη από τους ραβίνους μόλις το 2ο μ.Χ. αιώνα και μάλιστα αφορά ακόμα και 

τα παιδιά που προέρχονται από μικτό γάμο Ιουδαίας μητέρας και εθνικού 

πατέρα, όπως ο Τιμόθεος.419  Αν και στη Β΄ Προς Τιμόθεονδεναναφέρεται ρητή 

κατάταξη του Τιμόθεου στο γενεαλογικό δέντρο της μητέρας, η αποσιώπηση της 

καταγωγής του από τον Έλληνα πατέρα του αποτελεί ένδειξη αυτής της τάσης 

και άρα και μιας χρονολόγησης στο 2ο μ.Χ. αιώνα. Στον προσδιορισμό του 

terminus post quem κατευθύνουν τα όσα αναφέρονται στην επιστολή σχετικά με 

τους αντιπάλους του Παύλου και τις ενέργειες τους. Οι αντίπαλοι είναι «πονηροὶ 

δὲ ἄνθρωποι καὶ γόητες προκόψουσι ἐπὶ τὸ χεῖρον, πλανῶντες καὶ 

πλανόμενοι»(3.13), οι οποίοι θα στραφούν κατά των χριστιανών και «καὶ 

πάντες δὲ οἱ θέλοντες εὐσεβῶς ζῆν ἐν Χριστῷ Ἰησοῦ διωχθήσονται» (3.12). Οι 

αναφορές αυτές θυμίζουν έντονα το διωγμό των Ιουδαιοχριστιανών από τον 

Μπάρ –Κοχβά,420 διότι προτίμησαν να μην τον αναγνωρίσουν ως Μεσσία και 

φυσικά να μην επαναστατήσουν τηρώντας την ευσέβεια, όχι μόνο απέναντι στον 

Ιησού Χριστό αλλά και απέναντι στην άλλη δύναμη που χρήζει ευσέβειας, τον 

αυτοκράτορα.421 Επιπλέον, η αναφορά ότι οι αντίπαλοι του Παύλου θα 

                                                           
419

Σύμφωνα με τη ραβινική παράδοση τα παιδιά που προέρχονται από Ιουδαίο πατέρα και εθνική 

μητέρα θεωρούνται εθνικοί, ενώ τα παιδιά από εθνικό πατέρα και Ιουδαία μητέρα είναι mamzer. 
Ο όρος δε μεταφράζεται ακριβώς. Πάντως, το παιδί θεωρείται Ιουδαίος, παρά τις συνθήκες που 
δεν επέτρεψαν στη μητέρα του να συνάψει γάμο με γηγενή Ιουδαίο. Η ανωτέρω απόδοση 
γενεαλογίας αποτελεί ραβινική παράδοση και θεωρείται ότι δεν ήταν γνωστή πριν το 2

ο
 μ.Χ. 

αιώνα. Αν και υπάρχει αναλογία στο ρωμαϊκό νόμο και τα τέκνα των μικτών γάμων αποδίδονταν 
στη γενεαλογία της μητέρας τους, αυτή η κατάταξη αφορούσε στα τέκνα Ρωμαίου πολίτη. Όμως, 
δεν υπάρχει καμία ένδειξη ή αναφορά για τη νομική θέση των γονέων του Τιμόθεου, αν δηλαδή ο 
ένας από τους δύο ή και οι δύο είχαν την ιδιότητα του Ρωμαίου πολίτη,  Shaye J.D. Cohen, The 
Beginnings of Jewishness. Boundaries, Varieties, Uncertainties, University of California Press, 
Berkley/ Los Angeles/ London 1999, 263-307, 363-378.  
420

 Ο Μπαρ – Κοχβά μπορεί να χαρακτηριστεί γόητας  λόγω διάφορων τεχνασμάτων που 

μεταχειριζόταν, προκειμένου να δίνει την εντύπωση ότι έβγαζε φλόγες από το στόμα, P.G.: 
Hieronymus, Against Rufinus, 3.31. Επίσης, ο Ευσέβιος σημειώνει ότι ο Μπαρ – Κοχβά 
παραουσιαζόταν ως να είναι υπερφυσικών και πολύ μεγάλων διαστάσεων που είναι δύσκολο να 
αντιμετωπιστεί, ως να φωτίζει με μαγικό τρόπο τη ζωή όσων βρίσκονταν σε άθλια κατάσταση, 
Εκκλησιαστική Ιστορία, IV.vi.2. 
421

Η πολιτική διάσταση της ευσέβειας προκύπτει και από το γεγονός ότι οι ίδιοι οι αυτοκράτορες 

απέδιδαν την ευσέβεια στους προκατόχους τους. Μάλιστα ο Αδριανός στην αρχή της 
διακυβέρνησής του, το 117 μ.Χ. εξέδωσε νόμισμα όπου απεικονίζόταν ο ίδιος με τους τίτλους του 
Τραϊανού από τη μία όψη και από την άλλη όψη απεικονιζόταν μεταξύ άλλων 
πρωσοποποιημένων ελπίδων η Pietas δηλαδή η ευσέβεια, BMC III, cxxv. 238. 240. 242. Από την 
άλλη, ο Μπαρ- Κοχβά χαρακτηρίζεται βλάσφημος από τον Ευσέβιο, Εκκλησιαστική Ιστορία, 
IV.viii, 4.  
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οδηγηθούν σε χειρότερη κατάσταση μετά την πλάνη τους και αφού πλανέψουν 

και άλλους θυμίζει την εκδίωξη των Ιουδαίων από την Ιουδαία μετά την ήττα του 

Μπαρ – Κοχβά και τη μετατροπή του προσδιορισμού του από «υιό του 

αστεριού» σε «υιό του ψεύδους». Εφόσον οι ερμηνείες αυτές των λεγομένων στη 

Β΄ Προς Τιμόθεον γίνουν δεκτές, τότε μια χρονολόγηση της συγγραφής της 

επιστολής μετά την ήττα του Μπαρ – Κοχβά, δηλαδή μετά το 136 μ.Χ. και μέχρι 

το τέλος της διακυβέρνησης από τον Αδριανό το 138 μ.Χ, μπορεί να γίνει δεκτή.  

 

ΙIΙ.4. Συμπεράσματα.  

Οι Ποιμαντικές Επιστολές είναι χρονικά προϊόν του πνευματικού κινήματος της Β΄ 

Σοφιστικής, όταν επικράτησε της φιλοσοφίας η ρητορική, που διδασκόταν στις 

σχολές μέσω των προγυμνασμάτων, ασκήσεων δηλαδή για τη βελτίωση του 

ύφους, του λεξιλογίου και των γνώσεων της γραμματείας της κλασικής εποχής 

των εκκολαπτόμενων ρητόρων. Ιδιαίτερα στην εποχή άνθησε η επιστολογραφία, 

καθώς η συγγραφή επιστολών χρησιμοποιήθηκε ως άσκηση για την επίτευξη της 

προσωποποιίας, με αποτέλεσμα να συνταχθούν πάρα πολλές ψευδώνυμες 

επιστολές που παραδίδονται σήμερα στη Γραμματεία. Ανάμεσα στα είδη των 

επιστολών διακρίνονται η υπηρεσιακή επιστολή (mandata principis), με την 

οποία ο ιεραρχικά ανώτερος, συνήθως ο αυτοκράτορας, διαβιβάζει εντολές στον 

ιεραρχικά κατώτερο. Επίσης, η παραινετική επιστολή, η οποία αποσκοπεί στην 

ηθική καλλιέργεια των παραληπτών, τη σωφροσύνη, την υγιή σκέψη και την 

αποφυγή της ύβρης. Το είδος αυτό υιοθετήθηκε και στη χριστιανική γραμματεία 

με ιδιαίτερα χαρακτηριστικά την αποστολή της επιστολής σε όλη την κοινότητα, 

το απαραβίαστο των συμβουλών και τη χρήση του ρήματος φρονεῖν και των 

παραγώγων του.  

Όσον αφορά στις Ποιμαντικές Επιστολές, οι ερευνητές ερίζουν τόσο για το 

ζήτημα της γνησιότητας τους όσο και για το λογοτεχνικό τους είδος.  Ο 

συγγραφέας τους επικαλείται το όνομα του Αποστόλου Παύλου, διότι γνωρίζει 

πως είναι ίσως ο μόνος τρόπος τα λεγόμενα και οι ιδέες του να αποκτήσουν 
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κύρος, καθώς ακόμα και οι Αποστολικοί Πατέρες είχαν αντιμετωπίσει σοβαρά 

προβλήματα στην αποδοχή των θέσεων τους για την οργάνωση της εκκλησίας. 

Επιλέγει μάλιστα τον Απόστολο Παύλο, αντί άλλων Αποστόλων, λόγω της 

αποστολής στα έθνη, στοιχείο το οποίο τελικά εκτός από την αποκρυστάλλωση 

του χριστιανισμού σε μια νέα λατρεία διαφορετική από τον Ιουδαϊσμό και τη 

διαμόρφωση της καθολικής εκκλησίας, του προσέδωσε και το στοιχείο της 

οικουμενικότητας. Στοιχείο, το οποίο ήταν απολύτως συμβατό και σύμφωνο με 

την πολιτική ιεδολογία της εποχής του Αδριανού και το οποίο στερούνταν οι 

άλλες λατρευτικές ενώσεις.  

 Ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών επιτυγχάνει να θυμίσει το 

ύφος και το λεξιλόγιο του Αποστόλου Παύλου μέσω της χρήση ρητορικών 

μηχανισμών, όπως η παράφραση, η θέση, ο νόμος, το ρητό, το ήθος, το πάθος 

και το λόγο. Κατορθώνει με  τη χρήση τους οι Επιστολές του  να αποπνέουν την 

αίσθηση του ύφους και του λεξιλογίου των γνήσιων παύλειων επιστολών. 

Ταυτόχρονα, με τη χρήση του κατάλληλου λεξιολογίου, το οποίο λαμβάνεται από 

τα έργα των Αποστολικών Πατέρων και το οποίο εντάσσει οργανικά στις 

επιστολές του, κατορθώνει να συνδέσει τις Ποιμαντικές Επιστολές ταυτόχρονα με 

τον Παύλο και τους Αποστολικούς Πατέρες, καθώς και του Αποστολικούς 

Πατέρες με τον Παύλο σε μια νεά αλυσίδα διαδοχής και χριστιανικής διδαχής.  

 Η χρονολόγηση των Ποιμαντικών Επιστολών έγινε με τον προσδιορισμό 

χρονικών ορίων (terminus ante quem- terminus post quem), πριν και μετά από τα 

οποία η συγγραφή τους θα ήταν αδύνατη ή έστω πολύ λιγότερο πιθανή. Για τον 

προσδιορισμό των ορίων αυτών επιστρατεύθηκαν έργα της θύραθεν 

γραμματείας, αιρετικής γραμματείας καθώς και ιστορικά γεγονότα για τα οποία 

αφήνονται σαφείς υπαινιγμοί στις Ποιμαντικές Επιστολές. Βάσει των 

αποτελεσμάτων της έρευνας αυτής η συγγραφή της Προς Τίτον Επιστολή θα 

πρέπει να έλαβε χώρα ή να απηχεί το περιβάλλον του έτους 125 μ.Χ. Ομοίως της  

Α΄ Προς Τιμόθεον μεταξύ του 125 μ.Χ.  και του 132 μ.Χ. και ομοίως της Β΄ Προς 

Τιμόθεον μεταξύ του 136 μ.Χ. και του 138 μ.Χ., δηλαδή όλες ορμώνται από τα 

γεγονότα της εποχής και τα έργα του Αδριανού. Όσον αφορά στις περιοχές, 
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δηλαδή την Έφεσο και την Κρήτη, όπου εδρεύουν οι κοινότητες επί των οποίων 

επικεφαλής τίθενται οι φερόμενοι ως παρλήπτες Τιμόθεος και Τίτος, αυτές 

επιλέγονται για τρεις λόγους. Πρώτον διότι προσφέρουν το κατάλληλο πολιτικό 

περιβάλλον το οποίο θα αποτελέσει πρότυπο για τη δομή και το χαρακτήρα της 

χριστιανικής εκκλησίας. Δεύτερον, διότι εμφανίζονται και στην προγενέστερη 

εποχή των Αποστολικών Πατέρων και στη σύγχρονη των Ποιμαντικών 

Επιστολών γραμματεία. Η Έφεσος εμφανίζεται σε επιστολή του Ιγνάτιου 

Αντιοχείας και η Κρήτη σε επιστολή του Διονυσίου Κορίνθου. Επομένως, οι 

κοινότητες στις περιοχές αυτές αποτελούν αντικείμενο ενδιαφέροντος. Τρίτον και 

ίσως και πιο σημαντικό, διότι η επιλογή τους έχει μεταφορική σημασία για το 

χριστιανισμό. Όπως οι περιοχές αυτές πορεύονται από τις άκρες και τα σύνορα 

της αυτοκρατορίας προσπαθώντας να βρεθούν στο επίκεντρό της, έτσι και ο 

χριστιανισμός εξελίσσεται από μια περιθωριακή λατρεία στο κέντρο της ρωμαϊκής 

θρησκείας, με τη βοήθεια της πολιτικής ιδεολογίας και των αποφάσεων του 

Αδριανού και φυσικά με τη βοήθεια του Θεού. Δεδομένου ότι ο συγγραφέας των 

Ποιμαντικών Επιστολών γράφει με σκοπό την ενσωμάτωση του Χριστιανισμού 

στη Ρωμαϊκή Αυτοκρατορία και άρα την προβολή του στην κεντρική ρωμαϊκή 

διοίκηση, καθώς και με σκοπό να αντιταχθεί στους αιρετικούς της εποχής του, οι 

οποίοι δραστηριοποιούνται κυρίως στη Ρώμη, θα πρέπει να θεωρηθεί ότι οι 

Ποιμαντικές Επιστολές γράφονται στη Ρώμη, χωρίς όμως αυτό να είναι εντελώς 

αδιαμφισβήτητο.  

 Όσον αφορά στον ίδιο το συγγραφέα των Ποιμαντικών Επιστολών είναι 

εμφανές ότι γνωρίζει τις επιστολές του Παύλου καθώς και τα έργα των 

Αποστολικών Πατέρων. Το επίπεδο της ρητορικής του ικανότητας είναι ιδιαίτερα 

υψηλό, διότι κατορθώνει με τον επιδέξιο χειρισμό των ρητορικών μηχανισμών να 

εντάξει οργανικά στις επιστολές του λέξεις και εκφράσεις τόσο του Παύλου όσο 

και των Αποστολικών Πατέρων, να υιοθετήσει το ύφος του Παύλου και 

ταυτόχρονα να προωθήσει τις δικές του θέσεις και προτάσεις. Είναι, επίσης, 

φανερό ότι γνωρίζει τις θέσεις των αιρετικών ήδη από την εποχή του Παύλου έως 

και τη σύγχρονή του και τις στηλιτεύει άλλες φορές με έμμεσο τρόπο άλλες με πιο 

άμεσο και δηκτικό. Επίσης, γνωρίζει και τη θύραθεν γραμματεία, κυρίως τα έργα 
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των εθνικών συγγραφέων,422 οι οποίοι διάκεινταν αρνητικά απέναντι στο 

χριστιανισμό. Με έμμεσο κυρίως τρόπο, μέσω των συμβουλών συμπεριφοράς 

και ηθικών επιταγών που απευθύνει στα μέλη και τους αξιωματούχους της 

εκκλησίας στις Ποιμαντικές Επιστολές, απαντά στις κατηγορίες που είχαν 

προσάψει οι εθνικοί συγγραφείας κατά των χριστιανών. Οι γνώσεις του 

συγγραφέα, όμως, δεν περιορίζονται σε αυτές της εκκλησιαστικής, αιρετικής, 

αντιαιρετικής ή της θύραθεν γραμματείας. Είναι φανερό ότι γνωρίζει το ρωμαϊκό 

κόσμο εις βάθος, έχει τη δυνατότητα αποκωδικοποίησης της πολιτικής του 

αυτοκράτορα και των αρχών της ρωμαϊκής πολιτείας, η οποία εντάσσει οργανικά 

μόνο τους κατοίκους που αποδέχονται τα ήθη της, και κυρίως αυτά που αφορούν 

στις γυναίκες. Θα πρέπει επομένως να θεωρηθεί ότι η γνώση του ρωμαϊκού 

κόσμου από το συγγραφέα των Ποιμαντικών Επιστολών είναι ενδελεχής, ενώ 

πιθανή μπορεί να θεωρείται και η πρόσβασή του στη ρωμαϊκή εξουσία.  

Παρά τις διαπιστώσεις αυτές, η ταυτότητά του δεν είναι δυνατόν να αποκαλυφθεί. 

Λιγότερο πιθανό είναι να είναι κάποιος από τους Αποστολικούς Πατέρες λόγω 

του διαφορετικού χαρακτήρα τους και της συνολικής θεώρησής τους. 

Περισσότερες πιθανότητες δίνονται στο να είναι κάποιος από τους 

μεταγενέστερους απολογητές, αν  και διαφέρει από εκείνους διότι έχει πιο φιλική 

προσέγγιση στο ρωμαϊκό κόσμο, τον οποίο αποσκοπεί να κερδίσει και όχι να 

στηλιτεύσει. Θα μπορούσε να είναι ίσως ένας συγγραφέας που γράφει κατά 

παραγγελία του Αδριανού;  Όσο ακραία και αν ακούγεται ή είναι μια τέτοια 

πρόταση, θα μπορούσε να είναι πιθανή αν αναλογιστεί κανείς ότι ο Αδριανός 

επιθυμούσε να εντάξει τον Χριστό στο ρωμαϊκό πάνθεον, ακόμα και να χτίσει 

ναούς για τον Χριστό και άλλες πνευματικές θεότητες.423 Ενδεχομένως, να 

επιθυμούσε με κάποιο έργο να δείξει τον τρόπο με τον οποίο μια λατρεία θα 

μπορούσε να ενταχθεί στην οικουμενική αυτοκρατορία του αν και βρισκόταν 

μέχρι τότε στο περιθώριο. Η διερεύνηση μιας τέτοιας υπόθεσης, πάντως, με τα 

μέχρι σήμερα δεδομένα δεν είναι δυνατή.   

                                                           
422

Των Πλίνιου, Fronto, Τάκιτου, Σουητώνιο, Λουκιανού, Απουλήιου, όπως παρουσιάστηκαν στο 

II.1. Ο Χριστιανισμός από τον 1
ο
 έως τις αρχές του 2

ου
 μ.Χ. αιώνα.  

423
HA Alex. Sev. 43.5-6. 
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IV.Οι Ελληνο – ρωμαϊκές λατρευτικές ενώσεις. 

IV.1. Εισαγωγικά στοιχεία 

 

Η εμφάνιση του χριστιανισμού στην ευρύτερη ρωμαϊκή κοινωνία και η αποδοχή 

του ως λαού με δική του λατρεία δεν ήταν δυνατό να μείνει χωρίς επιρροή από 

τις ήδη υπάρχουσες λατρευτικές ενώσεις, τουλάχιστον σε επίπεδο ορολογίας 

αλλά τελικά και διαμόρφωσης της ταυτότητας της χριστιανικής εκκλησίας. Διότι 

αφενός οι άλλοι λατρευτικοί σύλλογοι ήταν ικανοί ανταγωνιστές στην 

προσέλκυση πιστών, οπότε η ανάγκη για δημιουργία και καλλιέργεια ενός οικείου 

περιβάλλοντος ήταν μεγάλη. Άλλωστε, λόγω της μακρόχρονης πορείας τους 

είχαν πιο ώριμο χαρακτήρα. Αφετέρου, επειδή η ρωμαϊκή διοίκηση επιχειρούσε 

πάντα να ενσωματώσει τις λατρείες των λαών της αυτοκρατορίας, οι άλλες 

λατρευτικές ενώσεις είχαν προσαρμοστεί στα απαιτούμενα της ρωμαϊκής 

διοίκησης. Απαιτούμενα και πρότυπα στα οποία επίσης θα έπρεπε να 

ανταποκριθεί ο Χριστιανισμός για να γίνει αποδεκτός, τόσο αναφορικά με τη 

θρησκεία όσο και με τη λατρεία, δηλαδή την πρακτική της θρησκείας. 

 Η ανάλυση της θρησκείας – λατρείας ως ξεχωριστού στοιχείου της 

καθημερινής ζωής και του πολιτισμού τόσο των Ελλήνων όσο και των Ρωμαίων 

είναι ένας επιστημονικός αναχρονισμός, που προκύπτει από την εξέταση του 

ρόλου της θρησκείας στις σύγχρονες κοινωνίες.424 Στην αρχαιότητα δεν 

υφίστατο διάκριση της θρησκείας από την πολιτική ζωή καθώς ήταν στενά 

συνυφασμένες. Επίσης, δεν υφίστατο διάκριση μεταξύ θρησκείας και λατρείας 

ως πρακτική έκφανση της. Στον αρχαίο ελληνικό ή ρωμαϊκό κόσμο κανένας από 

τους δύο όρους αποχωρισμένος από τον άλλο δεν αποδίδει ακριβώς ένα 

πλήρες νόημα.425 

                                                           
424

Martin Goodman, The Roman World: 44 BC – AD 180. Routledge. USA-Canada 
2
2012 (

1
1997), 

309. 
425

Ο James B. Rives, Religion, 13-14, σημειώνει ότι στην ελληνική χρησιμοποιούντο οι όροι ἱερός 

και ἅγιος και στη λατινική secer και pietas, προκειμένου να αποδοθεί η ευλάβεια και ο σεβασμός, 

που ο άνθρωπος οφείλει να έχει απέναντι στο θείο. Ο όρος θρησκεία χρησιμοποιείται στην 
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Η Ρωμαϊκή λατρεία έχει επηρεαστεί σε μεγάλο βαθμό από την αντίστοιχη 

των άλλων λαών της Μεσογείου,  ιδίως από την ελληνική. Σε αυτό συνέβαλε ο 

ελληνικός αποικισμός της νότιας Ιταλίας τον 8ο π.Χ. αιώνα και αργότερα τα 

ελληνιστικά βασίλεια. Αρχικά, η ρωμαϊκή αριστοκρατία υιοθέτησε μαζί με τον 

ελληνικό πολιτισμό και τη λατρεία και αργότερα επεκτάθηκε στον υπόλοιπο 

πληθυσμό.426 Οι Ρωμαίοι είχαν αναπτύξει ένα ιδιαίτερο σύστημα επικοινωνίας 

με τους θεούς, ώστε να τηρείται και να μη διαταράσσεται η ειρήνη με αυτούς, την 

Pax Deorum. Το σύστημα περιλάμβανε ως μέσα γνώσης της θέλησης των θεών 

την άσκηση μαντικής και φυσικής ή τεχνητής προφητείας, όπως η αστρολογία, 

οι χρησμοί και παράξενα φυσικά γεγονότα. Για την ερμηνεία τους απαιτείτο 

εξειδικευμένη γνώση. Η φυσική προφητεία βασίζεται σε θεϊκή έμπνευση που 

μεταφέρεται διαισθητικά στον άνθρωπο μέσω ονείρων, ή εκστατικών λόγων. 

Επίσης, μπορεί να είχε ζητηθεί από τους θεούς ή να ήταν έκτακτη, οπότε 

θεωρείτο ότι ο θεός δήλωνε τη συγκατάθεση ή απόρριψη ενός θέματος. Όταν 

συνέβαιναν παράξενα γεγονότα, οιωνοί, θαύματα, τέρατα και σημεία, απαιτείτο 

εξαγνισμός που αναλάμβαναν ιερείς, οι οποίοι συγκροτούντο και λειτουργούσαν 

σε μορφή κολλεγίου, δηλαδή συλλογικού σώματος.427 Ο αριθμός τους ήταν 

ιδιαίτερα μεγάλος και στην αυτοκρατορική περίοδο ανερχόταν σε πενήντα.428 

 Σε κάθε περίπτωση, η Σύγκλητος αποφάσιζε για κάθε διαδικαστικό ζήτημα 

με αποκλειστικό σκοπό την αποκατάσταση της Pax Deorum.429 Πρωταρχικής, 

                                                                                                                                                                             
ελληνική, ως συνώνυμος του όρου λατρεία, προκειμένου να αποδώσει την πρακτική έκφραση της 
ευλάβειας. Στη λατινική χρησιμοποιείτο αναλογικά το ρήμα colere, από το οποίο παράγεται και ο 
σημερινός όρος cultus. O Rives αποδίδει την εννοιολογική θεώρηση του όρου religio ως 
«υποχρέωση ως προς το θείο», ή την απαγόρευση, την ηθική αναστολή. Μόνο από το 2

ο
 μ.Χ. 

αιώνα ξεκίνησαν οι συγγραφείς να χρησιμοποιούν τον όρο religio, προκειμένου να αποδώσουν 
την έννοια της ευσέβειας προς μια συγκεκριμένη θεότητα, το δόγμα και την αφοσίωση προς ένα 
συγκεκριμένο τρόπο ζωής. 
426

Jörg Rüpke, “Roman Religion-Religions of Rome”, στο έργο του ιδίου, A Companion to Roman 

Religion 1-9. 
427

Veit Rosenberger, “Republican Nobiles: Controlling the Res Publica, στο έργο του Jörg Rüpke, 

A Companion to Roman Religion, 235-248. 
428

Richard Gordon, “From Republic to Principate: Priesthood, Religion and Ideology”, στο έργοτου 

Clifford Ando, Roman Religion. Edinburgh University Press. Edinburg 2003, 62-83. Jörg Rüpke, 
“Different Colleges – Never mind!?”, στο έργο των James H. Richardson / Federico Santagelo, 
Priests and State in the Roman World. Franz Steiner Verlag. Stutgard 2011, 25-38. 
429

John Scheid, “Priests and Prophets in Rome” στο έργο των Beate Dignas/ RobertParker/ Guy 

G. Stroumsa, Priests and Prophets among Pagan, Jews and Christians. Peeters. Leuven 
2013,15-28.  
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λοιπόν, σημασίας για τους Ρωμαίους ήταν η ορθή και ακριβής τήρηση των 

τελετών, που συνιστούν πράξη δικαίου ius,430 ώστε να εξευμενίζουν τους θεούς 

και να εξασφαλίζουν την στρατιωτική υπεροχή και επιτυχία, τη δημιουργία και 

συνοχή της πόλης τους αρχικά και της αυτοκρατορίας τους στη συνέχεια. Εάν 

γινόταν κάποιο λάθος, στα λόγια ή στις χειρονομίες, τότε η διαδικασία θα έπρεπε 

να επαναληφθεί από την αρχή, μέχρι να γίνει ορθά.431 Αρμόδιοι για την εκτέλεση 

των τελετουργιών ήσαν οι αξιωματούχοι του κράτους και οι κρατικοί ιερείς οι 

οποίοι προέρχονταν σχεδόν αποκλειστικά από την ανώτερη τάξη των 

συγκλητικών.432 Οι γυναίκες, δεν αποκλείονταν ως ιέρειες από τη δημόσια 

λατρεία. Οι τελετουργίες, όμως, στις οποίες μπορούσαν να ιερουργούν 

αφορούσαν αποκλειστικά τις ίδιες ή άλλες γυναίκες και όχι το ρωμαϊκό λαό.433 

     Ο Αύγουστος μετά την επικράτησή του έλαβε τον τίτλο του pontifex maximus, 

δηλαδή του αρχιερέα ο οποίος είχε συγκεκριμένο νομικό και συμβουλευτικό ρόλο 

σχετικά με τις δημόσιες και ιδιωτικές τελετουργίες. Η ερμηνεία των προφητειών 

ήταν πλέον έργο του αυτοκράτορα.434 Η καινοτομία αυτή επέφερε και την 

καθιέρωση της Λατρείας του Αυτοκράτορα, η οποία είχε ξεκινήσει μετά από 

πρόταση των ελληνικών πόλεων στον Αύγουστο, προκειμένου να καλυφθεί το 

χάσμα που είχε δημιουργηθεί από την κατά καιρούς υποστήριξη αντιπάλων της 

                                                           
430

Ο όρος ανήκε αρχικά στη θρησκευτική σφαίρα και δήλωνε τις επιτρεπόμενες ή απαιτούμενες 

πράξεις, George Dumézil, Archaic Roman Religion. Τόμοι II. Μετάφραση Philip Krapp. The 
University of Chicago Press. Chicago and London 1970 (

1
1966), 81.   

431
Craig Steven de Vos, Church and Community Conflicts: The Relationships of the Thessalonian, 

Corinthian, and Philippian Churches with their Wider Civic Communities. Ga: ScholarsPress. 
Atlanta 1999, 52. W. Juri E. Vaahtera, “Roman Religion and the Polybian politeia”, στο έργο του 
Christer Bruun, The Roman Middle Republic. Politics, Religion, and Historiography c.400-133 
B.C.(Papers from a Conference at the Institutum Romanum Finlandiae, September 11-12, 1998), 
Rome 2000, 251-264. J.A. North, Roman Religion Oxford University Press. Oxford 2000, 30. 

Karl-J. Hölkeskamp, “Fides-deditio in fidem- dextra et accepta: Recht, Religion und Ritual in 

Rom”, στο έργο του Christer Bruun, The Roman Middle Republic, 223-250. 
432

 Marietta Horster, “Living on Religion: Professionals and Personnel”, στο έργο του Jörg Rüpke, 

A Companion to Roman Religion, 331-341.Για την προσευχή και τη θυσία, Frances Hickson 
Hahn, “Performing the Sacred: Prayers and Hymns”, ό.π., 235-248. 
433

Anna Collar, Religious Networks, 63. John Scheid, An Introduction to Roman Religion, 

Translation by Janet Lloyd, Indiana University Press, Bloomington & Indianapolis 2003, 131-132 
434

Οι Ρωμαίοι αυτοκράτορες συνέχιζαν να συμβουλεύονται τους προφήτες της ρωμαϊκής 

θρησκείας, ήταν όμως πλέον οι αποκλειστικοί ερμηνευτές των οιωνών τους, John Scheid, “Priests 
and Prophets in Rome”, 15-28. 
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Ρώμης, όπως ο Μιθριδάτης.435 Από την άλλη, οι Ρωμαίοι επέλεξαν να 

αφομοιώσουν τις λατρείες των κατεκτημένων λαών, ή τουλάχιστον να ανεχθούν 

κάποιες από αυτές. Αυτή η επιλογή είχε ως αποτέλεσμα να καταστεί η λατρεία 

ένα μέσο επικοινωνίας μεταξύ των Ρωμαίων και των κατεκτημένων λαών, ενώ η 

κινητικότητα και εξάπλωση των νέων λατρειών ήταν ανεμπόδιστη.436 

 Λόγω του γεγονότος ότι οι τελετουργίες προσφέρονταν αποκλειστικά από 

τους Συγκλητικούς,437 ο λαός παρέμενε απλός θεατής, χωρίς να έχει ενεργό 

ρόλο. Επόμενο ήταν να στραφεί προς ιδιαίτερες μορφές λατρευτικών ενώσεων 

που συγκροτούν τη λεγόμενη ιδιωτική λατρεία. Στις ενώσεις αυτές τα μέλη 

εντάσσονταν με βάση την προαίρεση τους, την επιθυμία και την κρίση τους.438 Η 

ρωμαϊκή πολιτεία με νόμους και αποφάσεις των εκάστοτε αυτοκρατόρων 

προσπάθησε να ενσωματώσει τους τύπους αυτούς στη δημόσια λατρεία, ακόμα 

και να τους ελέγξει, λόγω των πολιτικών διαστάσεων που λάμβανε η ύπαρξη και 

δράση τους.439 Σταδιακά, η αίσθηση του ανήκειν την οποία προσέφεραν οι 

λατρευτικές αυτές ενώσεις και η παρακμή της δημόσια λατρείας επέφεραν τη 
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Witschel (εκδ.), Ritual Dynamics and Religious Change in the Roman Empire. Proceedings of the 
Eighth Workshop of the International Network Impact of Empire (Heidelberg, July 5-7, 2007). 
Leiden: Brill 2009, 3-29. 
437

Κατά την εποχή του Αύγουστου θα δοθούν ιερατικά δικαιώματα και σε μη συγκλητικούς. Η 

επιλογή, όμως, των προσώπων αυτών παρέμενε απόφαση αποκλειστικά του αυτοκράτορα.  
438

Αριστοτέλη, Ηθικά Νικομάχεια,  8.9.4-6.W.F.R. Hardie, Aristotle’s Ethica lTheory. Oxford at the 

Clarendon Press. Great Britain 1968, 152. David Wiggins, “Deliberation and Practical Reason”, 

στο έργο της Amélie Oksenberg Rotry, Essays on Aristotle’s Ethics, University of California Press. 

Berkley-LosAngeles-London 1980, 221-240. 
439

John Scheid, “Graeco-Roman Cultic Societies”, στο έργο του Michael Peachin, The Oxford 

Handbook of Social Relations in the Roman World. Oxford University Press. New York 2011, 
535-547. 



149 
 

δυναμική ανάπτυξή τους.440 Σε αυτό συνέβαλε και η μετακίνηση πληθυσμών, 

που λάτρευαν θεούς οι οποίοι δεν είχαν ενταχθεί για διάφορους, πολιτικούς 

συνήθως, λόγους στο επίσημο ρωμαϊκό πάνθεον.441 Πολλές φορές, επομένως, 

τα όρια μεταξύ δημόσιας και ιδιωτικής λατρείας είναι δυσδιάκριτα,  διότι το 

τελετουργικό προέβλεπε εκτός από τον ιδιωτικό και δημόσιο εορτασμό.442 Το 

ζήτημα του διαχωρισμού μεταξύ δημόσιας και ιδιωτικής λατρείας είχε 

απασχολήσει και τους Ρωμαίους συγγραφείς χωρίς όμως να μπορέσουν να 

δώσουν σαφή απάντηση.443 

Αυτές οι λατρευτικές ενώσεις, όπως διακρίθηκαν αρχικά στην έρευνα είναι 

ο οίκος, τα κολλέγια, οι φιλοσοφικές σχολές, οι συναγωγές.444 Αργότερα 

προσετέθησαν τα Μυστήρια και οι Ανατολικές Λατρείες. Στην παρούσα έρευνα 

εντάσσεται και ένας ακόμα τύπος, αυτός των Αστικών Ενώσεων Λατρευτικού 

Χαρακτήρα. Πρόκειται για λατρευτικές ενώσεις, που διαφέρουν από τις άλλες στο 

χαρακτηριστικό ότι αφορούν αποκλειστικά πολίτες στις ελληνικές πόλεις της 

αυτοκρατορίας. Διαφέρουν μάλιστα και από την επίσημη λατρεία, διότι οι ενώσεις 

αυτές δεν έχουν νομική υπόσταση όπως οι φυλές και οι δήμοι. Η προαίρεση των 

μελών αναφορικά με τη συμμετοχή τους είναι επίσης χαρακτηριστικό τους. 

Πρόκειται για τις ομάδες γειτνίασης και τις  ενώσεις των αποφοίτων του 

γυμνασίου,  στις οποίες ανήκουν οι νέοι και οι πρεσβύτεροι της κάθε πόλης .445 
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ΙV.2. Ο Οίκος 

Ως οίκος νοείται μια ομάδα ατόμων που συνδέονται μεταξύ τους με δεσμούς 

αίματος ή/και με κοινωνικούς και οικονομικούς δεσμούς. Ένας οίκος 

περιλαμβάνει τους γονείς και τα τέκνα τους, φυσικά και υιοθετημένα, άλλους 

συγγενείς, δούλους ή/ και εργαζόμενους στον οίκο και τους πελάτες, εφόσον 

πρόκειται για πλούσιο ρωμαϊκό οίκο. Το σύνολο των μελών αποτελούν επίσης 

μια ενιαία οικονομική και κοινωνική μονάδα. Διαβιούν στην ίδια οικία, που μπορεί 

να αποτελείται από ένα ή περισσότερα δωμάτια, ενώ η οικία μπορεί να 

περιλαμβάνει και καταστήματα τα οποία εκτείνονται στην εξωτερική πλευρά της, 

με είσοδο στο δρόμο. 

Ως λατρευτική κοινότητα ο κάθε οίκος ανέπτυσσε τις δικές του λατρευτικές 

πρακτικές με σκοπό την προστασία των μελών και του συνόλου. Οι πρακτικές 

αυτές έχουν διττό χαρακτήρα, διότι λάμβαναν χώρα είτε εντός της οικίας είτε 

εκτός αυτής, οπότε και ήταν ορατές στην υπόλοιπη κοινωνία.446  Η διπλή αυτή 

δράση δεν είναι ένα μοναδικό και πρωτότυπο φαινόμενο της ρωμαϊκής περιόδου. 

Αντιθέτως, απαντάται σε όλους τους αρχαίους πολιτισμούς και σε όλες τις 

χρονικές περιόδους, σχεδόν πάντα παράλληλα με τη δημόσια και επίσημη 

λατρεία. 

Στο αρχαίο Ισραήλ (1200-586π.Χ.) ο θεσμός αυτός, που επίσης ήταν 

συγγενικού κοινωνικού, οικονομικού και λατρευτικού χαρακτήρα ονομάζεται 

bet’ab, δηλαδή του οίκου του πατρός.447 Στους Ισραηλιτικούς οίκους της 

Διασποράς δεν τηρούνταν πλέον έθιμα, που τηρούντο την ίδια εποχή στην 

Ιουδαία, όπως η πολυγαμία και ο λευιρατικός γάμος,448  λόγω της επίδρασης του 

ελληνορωμαϊκού περιβάλλοντος και της σχετικής νομοθεσίας. Θέματα 
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οικογενειακού δικαίου, όπως διαζύγια και κληρονομικά δικαιώματα, 

αντιμετωπίζονταν με βάση το ελληνικό και αργότερα με το ρωμαϊκό δίκαιο.449 

  

Οι ίδιες προδιαγραφές ίσχυσαν για τον οίκο και  στον ελληνικό κόσμο. 

Όσον αφορά στο λατρευτικό χαρακτήρα του θεσμού, αν και για πολύ καιρό είχε 

επικρατήσει η θέση ότι ο οίκος δεν ήταν ανεξάρτητη λατρευτική μονάδα από την 

πόλη και τη λατρεία αυτής, η σύγχρονη έρευνα έχει αναθεωρήσει.450 Μολονότι η 

λατρευτική δράση εντός του οίκου είχε υιοθετήσει πρακτικές της δημόσιας 

λατρείας, εν τούτοις υπήρχαν και ποιοτικές διαφορές, όπως ο αποκλεισμός των 

δούλων από τη λατρεία στον οίκο, καθώς  στην διάσταση αυτή ο οίκος λαμβάνει 

τη σημασία του γένους και της οικογένειας, δηλαδή μελών με δεσμούς αίματος. 

Επίσης, η εμφανής ανάληψη της δράσης των γυναικών του οίκου ως προς τη 

φροντίδα των τελετών. Στην περίπτωση αυτή ο οίκος λαμβάνει τη σημασία της 

κοινωνικής – οικονομικής μονάδας και η δράση των γυναικών σχετίζεται με 

τελετουργίες που αποσκοπούν κυρίως στην εξασφάλιση της υγείας όλων των 

εμπλεκομένων μελών, ακόμα και των δούλων. Μπορεί ακόμα να λάβει και μορφή 

υποστήριξης της κοινωνικής και οικονομικής δραστηριότητας του οίκου, ή και την 

προστασία από τον ανταγωνισμό άλλων οίκων.  

 Ο οίκος εκτός από μια πρώτη μορφή κοινότητας με λατρευτικό χαρακτήρα 

αποτέλεσε και στην ελληνική φιλοσοφική και πολιτική σκέψη  τον πυρήνα και τη 

βάση για τη δημιουργία και ανάπτυξη και άλλων συλλογικών μορφωμάτων, με 

πρώτη την κώμη και με κορωνίδα την πόλη. Η κώμη αποτελούσε την προέκταση 

των οίκων, δηλαδή την ποσοτική ανάπτυξη τους μέσω των κατιόντων μελών με 

την πάροδο των γενεών και ένα πρότυπο οργάνωσης θεσμοθετημένης 

διοίκησης. Η πόλη αποτέλεσε για την ελληνική πολιτική σκέψη και οργάνωση την 

τελειότερη μορφή κοινωνικής συμβίωσης.451 
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 Στη Ρώμη ο οίκος αποτελούσε επίσης δομικό στοιχείο της πόλης και κατά 

συνέπεια της ρωμαϊκής αυτοκρατορίας.452 Με τον όρο και στην περίπτωση αυτή 

νοείται μια ευρείας μορφής οικογένεια. Επικεφαλής και αντιπρόσωπος του οίκου 

τίθεται ο pater familias,453 ο οποίος αναλάμβανε μια σειρά από αρμοδιότητες, 

όπως τη μόρφωση και τη διαπαιδαγώγηση των  παιδιών του και την επιβολή της 

πειθαρχίας στα μέλη του οίκου. Ήταν ο εκπρόσωπος του οίκου στη δημόσια ζωή, 

αυτός που λαμβάνει την τιμή ή την έλλειψή της για την υλική και ηθική κατάσταση 

του οίκου του, αυτός που θα προσκαλέσει σε φιλοξενία (hospitium) φίλους ή 

πελάτες.454 Ακόμα και ο χωροταξικός σχεδιασμός της οικίας υπογραμμίζει την 

κυρίαρχη θέση του, καθώς υπάρχουν ιδιωτικά δωμάτια και γραφεία για 

αποκλειστική χρήση από τον pater familias.455 

 

Πάντως, σταδιακά, η ρωμαϊκή νομοθεσία είχε επιτρέψει την οικονομική 

ανεξαρτησία των γυναικών, με αποτέλεσμα να δύνανται να διοικούν τις δικές 

τους επιχειρήσεις. Επομένως, παρουσιάζονται παραδείγματα γυναικών, χηρών ή 

ανύπαντρων κληρονόμων, που διοικούν το δικό τους οίκο. Παρά την εξέλιξη 

αυτή, όμως, για την κίνησή τους στο δημόσιο χώρο οι γυναίκες εκπροσωπούντο 
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από τους άνδρες συζύγους ή συγγενείς τους, καθώς δεν είχαν σχετικό 

δικαίωμα.456 

     Ο λατρευτικός χαρακτήρας του οίκου είναι η βασική αρχή επί του οποίου 

οικοδομείται. Εντός του λατρεύονται οι νεκροί πρόγονοι, οι Lares και οι Penates. 

Η λατρεία τους διατηρούσε τη συνοχή της οικογένειας μέσω της κοινής τους 

αναφοράς στο παρελθόν.457 Στο παρόν, η ζωή εντός του οίκου προστατεύεται 

από το Genius και το Juno, δηλαδή το πνεύμα του πατέρα και της μητέρας 

αντίστοιχα.458 Σημαντική αξία που αναπτύσσεται εντός του οίκου είναι η ευσέβεια 

(pietas), ως υπακοή στους γονείς και ως εξιδανικευμένη αφοσίωση μεταξύ των 

αδελφών. Κύριο συστατικό στοιχείο της παραδοσιακής ρωμαϊκής αρετής ήταν η 

αγάπη και το καθήκον, που οικοδομούν τη συγγένεια.459 Ανάλογη της 

λατρευτικής δράσης εντός του οίκου είναι και η διακόσμηση των οικιών: 

τοιχογραφίες και μωσαϊκά που απεικονίζουν μύθους από τη ζωή των θεών και 

αντικείμενα που λάμβαναν λατρευτικό χαρακτήρα, όπως ασημικά, κεραμικά και 

αγάλματα ανάλογα των ελληνικών Ερμών.460 

Θεωρητικά, όσοι ανήκαν στον οίκο έπρεπε να ακολουθούν τη θρησκεία-

λατρεία που ο pater familias του οίκου επέλεγε.461 Η νομική θέση της γυναίκας, 

όμως, μπορούσε να επιφέρει κάποιες επιπλοκές στο ζήτημα, δεδομένου ότι η 

σύζυγος ανήκε όχι στην οικογένεια του συζύγου της αλλά του πατέρα της. 

Επομένως, είχε το δικαίωμα να μην ακολουθεί τη λατρεία που ο σύζυγός της ως 

pater familias επέλεγε. Εκείνος δεν μπορούσε να ασκήσει έλεγχο στις 
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θρησκευτικές της πεποιθήσεις. Πάντως, δεν υπάρχει αμφιβολία ότι μια τέτοια 

κίνηση θα προκαλούσε αναταραχή, ίσως και ρήξη εντός του οίκου.462 

Οι δούλοι του οίκου αναλάμβαναν όλες τις εργασίες που σχετίζονταν με 

την οργάνωση και λειτουργία της καθημερινότητάς του αλλά και της εργασιακής 

παραγωγής στην οποία ειδικευόταν ο οίκος.  Στην περίπτωση μεγάλων και 

πλούσιων οίκων, για να είναι εφικτή η οργάνωση και λειτουργία τους 

σχηματιζόταν εντός το οίκου ένα collegium. Τα μέλη του είναι κυρίως- αλλά όχι 

μόνο- άνδρες, οι εργασίες σχετίζονταν με τη διεύθυνση και τη διοίκηση του οίκου 

και έφεραν τίτλους, όπως decurio, immunis, magister. Ανάλογα με την πολιτική 

του κάθε οίκου ήταν δυνατή η ανάπτυξη οικογενειακών σχέσεων μεταξύ των 

δούλων του και των απελεύθερων.463 Όσον αφορά τη λατρεία των δούλων, 

επειδή δεν είχαν νομικά αναγνωρισμένους προγόνους, ο pater familias έπρεπε 

να τους συμπεριλαμβάνει στις γιορτές για τους δικούς του προγόνους. Ο οίκος 

λειτουργεί για τους δούλους ως μια μορφή πολιτειακού τύπου, εντός του οποίου 

ενστερνίζονται τις ρωμαϊκές αρχές και αξίες, συμπεριφορά που θα μπορούσε να 

οδηγήσει κάποια στιγμή ακόμα και στην απελευθέρωσή τους. Φαίνεται πάντως 

ότι σε περιπτώσεις στάθηκε δυνατό, οι δούλοι να τηρούν τις δικές τους λατρείες, 

δημιουργώντας μάλιστα ανάλογους λατρευτικούς συλλόγους, κολλέγια.464 

Σημειώνεται ότι ο οίκος στη Ρώμη έλαβε και πολιτική σημασία, καθώς η 

ίδια η πόλη στην αρχή και στη συνέχεια η ρωμαϊκή αυτοκρατορία παρομοιαζόταν 

με οίκο, που τον προστάτευε το Genius του αυτοκράτορα. Ακόμα και οι 

κατακτήσεις της Ρώμης λογίζονταν ως νίκη των οίκων των Ρωμαίων επί των 

οίκων των κατακτημένων. Οι Ρωμαίοι αφιέρωναν μέρος της λείας τους στους 

ναούς, ενώ άλλα λάφυρα τα τοποθετούσαν στις οικίες τους ως διακόσμηση αλλά 

κυρίως ως απόδειξη της νίκης του οίκου τους και μέσο επικύρωσης της 
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αυτοκρατορίας και δημιουργίας της συλλογικής μνήμης.465 Σταδιακά και μετά την 

επιβολή του Αύγουστου Καίσαρα, ο οίκος του αυτοκράτορα θα ταυτιστεί σε 

μεγάλο βαθμό με τη διοίκηση της αυτοκρατορίας, διότι τα μέλη του 

αυτοκρατορικού οίκου αναλάμβαναν τη διαχείριση των πλουτοπαραγωγικών 

πηγών και υπηρεσιών, που αποδίδονταν στον αυτοκράτορα λόγω του αξιώματός 

του.466 Αρχικά, στα μέλη του οίκου του αυτοκράτορα προστίθεντο και μέλη από 

τους οίκους συγγενών του ή συγκλητικών. Σταδιακά, η τακτική αυτή περιορίστηκε 

και έπαψε οριστικά την εποχή του Αδριανού, οπότε και η ανανέωση των μελών 

του αυτοκρατορικού οίκου γινόταν εσωτερικά από τους vernae, δηλαδή τους 

απογόνους των απελεύθερων και δούλων του αυτοκρατορικού οίκου.467 

 

IV.3. Τα Κολλέγια (Collegia) 

Τα κολλέγια δεν είναι ένας νεοεισαχθείς θεσμός της ρωμαϊκής εποχής. 

Αντιθέτως, ανάγουν την καταγωγή τους στην πρώιμη ιστορία, τόσο την ελληνική 

όσο και τη ρωμαϊκή. Στην ελληνική ιστορία έχουν τη ρίζα τους στους  συλλόγους 

–αδελφότητες, που οργανώνονταν βάσει (ψευδο)συγγένειας ήδη από την 

αρχαϊκή εποχή, με ενωτικό στοιχείο  την κοινή λατρεία.468 Στην κλασική 

αρχαιότητα η σχέση της πόλης και των λατρευτικών συλλόγων ήταν ιδιαίτερα 

περίπλοκη, καθώς τα μέλη τους ήταν παράλληλα και πολίτες. Τυχόν επικάλυψη 

αρμοδιοτήτων επέφερε σημαντικές αλλαγές στον τρόπο αντιμετώπισης των 

προβλημάτων. Η πόλη δέσποζε ως προτεραιότητα και επηρέαζε την οργάνωση 

των λατρευτικών αυτών συλλόγων. Από την άλλη, ενθάρρυνε τη λειτουργία τους 

υπό την προϋπόθεση ότι δεν επεδίωκαν την κατάλυση του πολιτεύματος. Το 
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λατρευτικό τελετουργικό, που διαδραματιζόταν εντός των αδελφοτήτων και 

περιλάμβανε την κοινή προσφορά θυσίας και την κοινή βρώση του κρέατος, 

θεωρείτο το κύριο συστατικό στοιχείο της συναναστροφής. Η διαδικασία αυτή 

αντικατόπτριζε και μονιμοποιούσε τη δημόσια συμπεριφορά στα κοινά ζητήματα, 

την κοινή αίσθηση και εξέφραζε τη δημόσια τάξη. Το ίδιο αμφίδρομη είναι και η 

σχέση της πόλης με τα μέλη των συλλόγων που δεν ήταν πολίτες. Εκείνοι είχαν 

την ευκαιρία μέσω της κοινής λατρείας ενός θεού να διατηρήσουν τον 

παραδοσιακό τρόπο ζωής τους. Ταυτόχρονα, μέσω της συμμετοχής τους 

αντιλαμβάνονταν και προσαρμόζονταν στο σύννομο πολιτισμικό σύστημα.469 Η 

ονομασία των λατρευτικών συλλόγων ποικίλλει ανάλογα με το χαρακτήρα τους 

και τον προστάτη θεό. Έτσι καταγράφονται ονομασίες όπως θίασοι, κοινά, 

οργεώνες, έρανοι, σύνοδος, συνέδριον, συνεργασία, συμβιοταὶ , ἑ ταίροι, μύσται, 

σπείρα, συναγωγή, κλίνη, δούμος, συνθείς.470 

Στη ρωμαϊκή ιστορία καταγράφονται παράλληλοι σχηματισμοί, τα κολλέγια 

(collegium-a).Ο θεσμός ανάγει την καταγωγή του στους πρώτους βασιλείς της 

Ρώμης. Άλλοι συγγραφείς τον αποδίδουν στο Νομά, το δεύτερο βασιλιά μετά το 

Ρωμύλο και άλλοι στον έκτο βασιλιά το Servius Tullius. Πάντως, σε κάθε 

περίπτωση αποδεικνύεται η μακραίωνη παράδοσή τους. Σκοπός ήταν η 

συμφιλίωση μεταξύ των πρώτων κατοίκων της Ρώμης και η οργάνωσή τους με 

βάση την καταγωγή, την τάξη, την ηλικία και το επάγγελμά τους. Ταυτόχρονα με 

την οργάνωση του πληθυσμού σε κολλέγια και με βάση το χαρακτήρα τους 

θεσμοθετήθηκαν και οι εορτές, οι λατρείες και το ημερολόγιο.471 

Κατά τη ρωμαϊκή αυτοκρατορία εκτός από τα κολλέγια ιερέων της 

επίσημης λατρείας της πόλης, υπάρχουν και τα ιδιωτικά κολλέγια που ιδρύονται 

από μικρές ομάδες κατοίκων – όχι απαραίτητα πολιτών- με κριτήριο κάποιο κοινό 
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τους στοιχείο, εθνικό, λατρευτικό ή επαγγελματικό. Επίσης, κατά την εποχή 

παρουσιάζεται αύξηση του αριθμού των κολλεγίων, γεγονός που προκάλεσε 

πολλά ερωτήματα αναφορικά με τα αίτια, το χαρακτήρα τους, την οργάνωσή 

τους, την στάση της εξουσίας απέναντί τους, ενώ ιδιαίτερο πεδίο έρευνας 

απετέλεσαν τα κολλέγια στο ανατολικό τμήμα της αυτοκρατορίας. Η αύξηση του 

αριθμού τους κατά την αυτοκρατορική περίοδο αποδόθηκε σε παρακμή του 

θεσμού της πόλης-κράτους και στην αποκοπή των ανθρώπων από τα 

πατρογονικά τους εδάφη.472 Επιπλέον, η κοινωνική ζωή συνέχιζε να έχει τοπικό 

χαρακτήρα και τα κολλέγια αποτελούσαν την πιο κατάλληλη λύση για όσους 

είχαν μετακινηθεί από την πατρώα γη και επιζητούσαν την ενσωμάτωσή τους 

στις πόλεις της νέας κατοικίας τους.473 Κριτήρια για την επιλογή ενός κολλεγίου 

και τη συμμετοχή σε αυτό ήταν στοιχεία όπως κοινή καταγωγή, ή κοινή λατρεία 

ενός θεού, ή το κοινό επάγγελμα των μελών, με αποτέλεσμα τα κολλέγια να 

θεωρούνται ανάλογου χαρακτήρα.474 Συμβαίνει, όμως, πολλές φορές τα κολλέγια 

αυτά να πληρούν ταυτόχρονα περισσότερα του ενός από τα αναφερόμενα 

κριτήρια, οπότε και ο χαρακτηρισμός τους ως αποκλειστικά επαγγελματικών, 

λατρευτικών ή εθνικών να μην είναι ασφαλής.475 Ουσιαστικά, τα κολλέγια 

αποτελούσαν ένα φορέα διατήρησης και μετάδοσης της πολιτιστικής ταυτότητας 

των ατόμων. Ακόμα, υπάρχει ο τύπος του κολλεγίου που σχηματίζεται εντός ενός 

οίκου. Στην περίπτωση αυτή, η βάση είναι η (ψευδο)-συγγένεια των μελών του 

οίκου, συμπεριλαμβανομένων των εξ αγχιστείας συγγενών, των δούλων και 

απελεύθερων, των πελατών και φίλων. Τα μέλη συγκεντρώνονται για να 
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τιμήσουν τον κοινό προστάτη θεό που λειτουργεί ως ο υπέρτατος πάτρωνας τους 

και ο έχων τη γονική μέριμνα.476 

Τα μέλη ήταν ετερόκλητα, από διαφορετικές κοινωνικές τάξεις, ενώ δεν 

περιορίζονταν στη συμμετοχή σε ένα μόνο κολλέγιο.477 Ο αριθμός τους ήταν 

συνήθως μικρός, αν και υπάρχουν ελάχιστες εξαιρέσεις με πολυάριθμα μέλη.478 

Η δράση τους ήταν τοπική και αφορούσε στο τρίπτυχο της λατρείας, της φιλικής 

συνύπαρξης αλλά και της μνήμης των μελών. Τα μέρη του τρίπτυχου αυτού ήταν 

οργανικά συνδεδεμένα μεταξύ τους και συγκεντρώνονταν για να τιμήσουν τον 

προστάτη θεό, επιδεικνύοντας με τον τρόπο αυτό την ευσέβειά τους.479 Τα 

κολλέγια ακολουθούν τα πρότυπα ιεραρχικής διαστρωμάτωσης, όπως ακριβώς 

και στη ρωμαϊκή κοινωνία και δεν υπάρχει ισοτιμία μεταξύ των μελών.480 Όσον 

αφορά στη συμμετοχή γυναικών ως μέλη, αυτή δεν αμφισβητείται για τα κολλέγια 

εντός των οίκων. Είναι, όμως, διφορούμενη για τα υπόλοιπα.481 Σε τέτοιες 

περιπτώσεις θεωρείται ότι οι γυναίκες γίνονταν δεκτές για την λατρευτική τους 

επιδεξιότητα και την εσωτερική γνώση τους.482 Σημειώνεται, πάντως, ότι 

υπήρχαν κολλέγια αποκλειστικά για γυναίκες.483  

Κατά τη λατρεία του προστάτη θεού τα μέλη συγκεντρώνονταν είτε σε 

ναούς του προστάτη θεού, είτε σε ειδικές αίθουσες όπου προσφερόταν το κοινό 

γεύμα, τις σχολές, που άλλωστε αποτελούσαν χώρο συγκέντρωσης των 
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συλλόγων.484 Εφόσον επρόκειτο για σύλλογο με ανθηρά οικονομικά, 

συγκεντρώνονταν στο ιδιόκτητο οίκημα, τον οίκο.485 Λάμβανε χώρα θυσία και 

παροχή κοινού γεύματος στα μέλη σε ειδική αίθουσα που ενοικιαζόταν για το 

σκοπό αυτό. Το γεύμα ήταν συνήθως λιτό και περιλάμβανε κρασί και ψωμί, 

σπανιότερα δε ψάρια ή κρέας.486 Το κόστος για τα έξοδα αυτά καλυπτόταν είτε 

από τις εισφορές των μελών είτε από κάποιον πάτρωνα, ο οποίος ήταν συνήθως 

ένας επιφανής πολίτης, ενώ μπορούσε και γυναίκα να αναλάβει αυτό το ρόλο.487 

Ο πάτρωνας δε συμμετείχε πάντα στις δραστηριότητες του κολλεγίου, ούτε 

κατείχε απαραίτητα κάποια ιερατική θέση εντός αυτού.488 Η εξασφάλιση του, 

όμως, σήμαινε για το κολλέγιο την ανάληψη της οικονομικής και νομικής κάλυψης 

για τη λειτουργία του, την εξασφάλιση τωνσχέσεων του με την τοπική και υπερ-

περιφερειακή αριστοκρατία και την εκπροσώπησή του στηνπολιτεία (res publica). 

Τα κολλέγια ανταπέδιδαν με τιμητικές επιγραφές, περίοπτη θέση στα κοινά 

γεύματα και με την πολιτική υποστήριξη του πάτρωνα κατά τη διάρκεια των 

εκλογών στα αξιώματα της πόλης.489 Ανάλογη αναγνώριση λάμβαναν και τα μέλη 

του κολλεγίου στα οποία ανατίθεντο καθήκοντα οργανωτικά, λειτουργικά και 

λατρευτικά, όπως η προσφορά της θυσίας. Μέρος της θρησκευτικής δράσης των 

κολλεγίων ήταν και η ταφή και το μνημόσυνο των τεθνεώτων μελών.490 Η 

σημασία της λειτουργίας αυτής προβαλλόταν ιδιαιτέρως μέσω των επιτύμβιων 

επιγραφών, ώστε για μεγάλο χρονικό διάστημα να θεωρείται ότι αυτός ήταν και ο 

μόνος σκοπός των κολλεγίων. Υποστηρίχθηκε, δηλαδή, ότι η αύξηση του 
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αριθμού τους οφειλόταν στην ανάγκη των φτωχότερων κοινωνικών στρωμάτων 

και άπορων κατοίκων (hominess stenuiores), που ήταν άλλωστε και το 

μεγαλύτερο μέρος του πληθυσμού, να εξασφαλίσουν την ταφή τους και τη μνήμη 

τους μέσω της ίδρυσης των collegia funeraticia.491 

Ειδικά το τελευταίο αυτό σημείο ερευνήθηκε ενδελεχώς στη νεότερη 

εποχή, με την αξιοποίηση όχι μόνο των φιλολογικών και νομικών γραπτών 

πηγών αλλά και των αρχαιολογικών ευρημάτων, που φώτισαν περαιτέρω το 

χαρακτήρα και το ρόλο των κολλεγίων. Διαπιστώνεται πλέον από επιτύμβιες 

επιγραφές ότι υπάρχουν δύο ειδών κολλέγια. Το ένα είδος είναι τα κολλέγια που 

ακολουθούν συγκεκριμένο τύπο δομής και συνήθως υιοθετούν ως οργανωτικό 

πρότυπο αυτό της πόλης ή του στρατού. Απέδιδαν αξιώματα στα μέλη τους, 

ετήσιας κυρίως διάρκειας, τα οποία δεν ήταν μόνο τιμητικά αλλά σχετίζονταν και 

με τη λειτουργία του κολλεγίου (curator, decurio, quinquennalis, ἐπιμελητής, 

ἱερεύς, διάκονος, πρέσβυς, ἀρχισυάγωγος), ενώ συχνά το σώμα των 

αξιωματούχων λειτουργεί και ως το διοικητικό σώμα του κολλεγίου.492 Ο δεύτερος 

τύπος κολλεγίων είναι τα άτυπα. Σχηματίζονται συνήθως από άνδρες ηλικίας 15-

30 ετών, είναι εργαζόμενοι, απελεύθεροι ή δούλοι. Δεδομένου ότι ήταν πιο 

πιθανό για τους άνδρες, παρά για τις γυναίκες, αυτής της ηλικίας να βρεθούν 

χωρίς συγγενείς λόγω του μειωμένου προσδόκιμου επιβίωσης, σχημάτιζαν 

άτυπα κολλέγια με σκοπό βεβαίως την εξασφάλιση της ταφής τους. Τα κολλέγια  

αυτά αναλάμβαναν τη διοίκηση των columbaria και την ταφή των μελών τους. 

Παρά το ότι ήταν άτυπα, η δομή τους  αναπτυσσόταν κατά τέτοιο τρόπο, ώστε να 

αποφέρουν πλεονεκτήματα ανάλογα με αυτά των οίκων για τα μέλη τους.493 

Υπάρχουν μάλιστα κολλέγια που επιλέγουν να χαρακτηρίζονται ως οίκοι. 

Χαρακτηριστικά παραδείγματα, ο οίκος των πλοιοκτητών από τη Βιθυνία494 και ο 
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σύλλογος του Διονύσου από τη Φιλαδέλφεια της Λυδίας, οι οποίοι ήταν 

οργανωμένοι με βάση τον οίκο.495 

 

     Ουσιαστικά ο τριπλός σκοπός των κολλεγίων, δηλαδή η λατρεία, η φιλική   

συνύπαρξη και το μνημόσυνο των τεθνεώτων μελών, είναι και τα στοιχεία της 

ζωής εντός ενός οίκου. Επομένως, βάση για τα κολλέγια ήταν ο θεσμός του 

οίκου.  Άλλωστε, όπως έχει ήδη αναφερθεί, κολλέγια ιδρύονταν και εντός του 

οίκου με σκοπό τη διοίκησή του, ή τον έλεγχο των δούλων από τον pater 

familias. Ακόμα και χωροταξικά, οι αλλαγές που επέφερε η αστικοποίηση, με τη 

μεταφορά των οικογενειών από οικίες του τύπου του domus σε αυτό των 

διαμερισμάτων του τύπου medianum, με τον αντίστοιχο κοινόχρηστο χώρο, 

λειτουργούσε και ως χώρος λατρευτικής δραστηριότητας των κολλεγίων.496 

Επιπλέον, νεότερες έρευνες έχουν καταγράψει την τάση που παρατηρείται σε 

επιγραφές μικρών κολλεγίων να χρησιμοποιούν ορολογία προσφώνησης των 

μελών τους ανάλογη με αυτή της προσφώνησης των μελών ενός οίκου, 497 ως 

πατέρα,498 μητέρα,499 ἀδελφό,500 και ἀδελφή.501 Σκοπός και σε αυτήν την 

περίπτωση είναι η παροχή στα μέλη των πλεονεκτημάτων των μελών ενός οίκου, 

δηλαδή η αίσθηση της ένταξης σε ένα κοινωνικό (υπο)σύνολο, η σύμπνοια και 

αλληλεγγύη, η δημιουργία ταυτότητας, η αναγνώρισή της από το ευρύτερο 

κοινωνικό σύνολο.502 

Αναφορικά με τη διάθεση της ρωμαϊκής διοίκησης απέναντι στα κολλέγια, 

είχε υποστηριχθεί αρχικά ότι η στάση της ήταν εχθρική. Αιτία θεωρήθηκε ο ρόλος 

των κολλεγίων στους εμφυλίους πολέμους με την υποστήριξη πολιτικών 
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αντιπάλων, αλλά και διάφορα κοινωνικά έκτροπα.503 Νεότερες έρευνες απέδειξαν 

ότι αν αυτό ήταν η κατάσταση στη Ρώμη, εν τούτοις δεν ίσχυε στο ανατολικό 

τμήμα της αυτοκρατορίας. Εκεί, τα επαγγελματικά κολλέγια υιοθέτησαν την 

πρακτική, την ορολογία, τους θεσμούς και τις αξίας της αυτοκρατορίας, όπως την 

πατρωνία, την απόδοση τιμών στον αυτοκράτορα, την επίδειξη ευσέβειας.504 

Τούτο τουλάχιστον αποδεικνύεται από τις επιγραφικές μαρτυρίες, τις τιμητικές 

επιγραφές των κολλεγίων προς τους πάτρωνες, τους αυτοκράτορες και τις πόλεις 

όπου είχαν την έδρα τους, επιδεικνύοντας ουσιαστικά και πολιτικό χαρακτήρα.505 

Επιπλέον, είχαν ένα ευρύ πεδίο δράσεων και η συμμετοχή τους σε κάθε 

δραστηριότητα αποσκοπούσε στην αναγνώρισή τους ως σημαινόντων 

παραγόντων στη ζωή της πόλης. Συμμετείχαν σε δραστηριότητες όπως η 

ανέγερση επιτύμβιων επιγραφών,506 τα δημόσια γεύματα507 και τη διανομή 

τροφίμων, στις λατρευτικές πομπές και εορταστικές παρελάσεις της πόλης,508 

στην κατανομή των θέσεων στα θέατρα.509 Άλλος ένας τομέας δράση των 

κολλεγίων από τον οποίο μπορεί να  διαπιστωθεί ο βαθμός ενσωμάτωσης τους 

στην ζωή της πόλης είναι η συμμετοχή τους στους εορτασμούς της επίσημης 

λατρείας της πόλης και στη Λατρεία του Αυτοκράτορα.510 Η συμμετοχή τους 

αποτελούσε δείκτη αναγνώρισης του κολλεγίου ως ένα είδος εταιρικού οργάνου. 

Άλλοι τομείς αφορούσαν στη συνεργασία με την τοπική αριστοκρατία αναφορικά 

με ζητήματα ευεργετισμού και στη δράση τους σε ζητήματα ανεφοδιασμού της 

πόλης σε τρόφιμα και σιτηρά. Τέλος, ο βαθμός ενσωμάτωσης ενός κολλεγίου στη 

ζωή της πόλης διαπιστώνεται και από την αναγνώρισή του βάσει της  

χωροταξικής έδρας, που τους δινόταν από τις αρχές.511 
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ΙV.4. Η Συναγωγή512 

     Οι συναγωγές εξετάζονται, όχι γιατί αποτελούν μια ιδιαίτερη μορφή 

λατρευτικής οργάνωσης για τη ρωμαϊκή διοίκηση ή διότι είχαν ενταχθεί στην 

επίσημη λατρεία, αλλά λόγω του δικαιώματος που είχαν αποκτήσει οι Ιουδαίοι να 

ζουν σύμφωνα με τους πάτριους νόμους ήδη από την εποχή του Ιουλίου 

Καίσαρα. Επίσης, διότι πολλοί ερευνητές θεωρούν ότι οι συναγωγές αποτέλεσαν 

το οργανωτικό πρότυπο για την αρχέγονη χριστιανική εκκλησία, χωρίς όμως να 

παρουσιάζουν στοιχεία από τα οποία ρητά και κατηγορηματικά να προκύπτει 

σαφής επιρροή αποκλειστικά από τις συναγωγές και όχι από κάποιο άλλο τύπο 

λατρευτικού συλλόγου. Άλλωστε, οι συναγωγές με τη σειρά τους είχαν 

επηρεαστεί οργανωτικά από τα διοικητικά πρότυπα των ελληνικών και ρωμαϊκών 

πόλεων, όπου ζούσαν οι κοινότητες της Ιουδαϊκής Διασποράς.513 

 Ουσιαστικά, πρόκειται για ένα θεσμό που ξεκίνησε στη Διασπορά, καθώς 

τα μέλη των Ιουδαϊκών κοινοτήτων εκτός της Παλαιστίνης δεν είχαν τη 

δυνατότητα να προσέρχονται στο Ναό για την άσκηση των θρησκευτικών τους 

καθηκόντων. Αρχικά, ως χώροι συγκέντρωσης χρησιμοποιήθηκαν διαθέσιμες και 

ευρύχωρες οικίες μελών των κοινοτήτων, καθιστώντας δύσκολο τον εντοπισμό 

των κτηρίων που χρησιμοποιήθηκαν ως συναγωγές στην ελληνιστική εποχή, 

προτού αρχίσουν να αναπτύσσονται αρχιτεκτονικά ή άλλα χαρακτηριστικά.514 

Αυτός ήταν και ο λόγος που χρησιμοποιήθηκε και ο όρος οίκος για τις συναγωγές 

και όχι μόνο στην αρχή αλλά και αργότερα για το κτήριο της συναγωγής.515 

     Ο ρωμαϊκός νόμος αντιμετώπιζε τις συναγωγές ως ένα ακόμα κολλέγιο,  όμως 

η λειτουργία τους πάντα εξαιρείτο από τυχόν περιορισμούς και απαγορεύσεις 

που κατά καιρούς επιβλήθηκαν στα άλλα κολλέγια, του δυτικού κυρίως τμήματος 

της αυτοκρατορίας, ακριβώς λόγου του δικαιώματος των Ιουδαίων να 

                                                           
512

Κυριακή Μελέτση, Η Παρουσία των Εβραίων στις Ελληνικές Πόλεις της Β’  Περιοδείας του 

Αποστόλου Παύλου κατά τους Ελληνιστικούς και Πρώιμους Ρωμαϊκούς Χρόνους. Αρχαιολογική 
και Ιστορική Προσέγγιση. Σχέση με του Ελληνικό Πολιτικό, Πολιτιστικό και Θρησκευτικό 
Περιβάλλον. Κεντρικό Ισραηλιτικό Συμβούλιο της Ελλάδας. Αθήνα 2009, 117-141. 143-188.   
513

Jack N. Lightstone, “Roman Diaspora Judaism”, στο έργο του Jörg Rüpke, A Companion to 

Roman Religion, 345-377.  
514

Κυριακή Μελέτση, Η Παρουσία των Εβραίων, 104. John S. Kloppenborg, “Greco – Roman 

Thiasoi, the Ekklēsia at Corinth, and Conflict Management”, 193. 
515

ΜΑΜA, VI 264. 



164 
 

ακολουθούν τους πάτριους νόμους τους.516  Όμως, για τους ίδιους τους 

Ιουδαίους της Διασποράς η συναγωγή ήταν ένας θεσμός ανάλογος με αυτόν της 

πόλης για τους εθνικούς κατοίκους. Η διαφορά με τους άλλους λατρευτικούς 

συλλόγους ήταν ότι τα μέλη αποκτούσαν το δικαίωμα συμμετοχής όχι σύμφωνα 

με την προαίρεσή τους, αλλά με τη γέννησή τους, λόγω καταγωγής. Για να 

εισαχθεί στις συναγωγές εθνικός ως μέλος απαιτείτο από αυτόν μεταστροφή και 

πλήρης υιοθέτηση του Μωσαϊκού Νόμου, συμπεριλαμβανομένης και της 

περιτομής. Σταδιακά, τη διδασκαλία στις συναγωγές είχαν αρχίσει να 

παρακολουθούν εθνικοί, οι σεβόμενοι ή φοβούμενοι το θεό, χωρίς πάντως να 

μεταστρέφονται πλήρως προς τον Ιουδαϊσμό μέσω της πρακτικής της περιτομής. 

Επίσης, η πίστη στον Ιουδαϊκό θεό δεν ήταν αποκλειστική, αλλά μάλλον 

υιοθετούσαν πρακτικές του Ιουδαϊσμού, όπως η αργία του Σαββάτου και οι 

διατροφικοί κανόνες. Από την άλλη, όσοι μεταστρέφονταν στον Ιουδαϊσμό και 

ήσαν πλέον προσήλυτοι δεν λογίζονταν έμπρακτα αμέσως ισότιμοι από τους 

άλλους Ιουδαίους, παρά τις διαβεβαιώσεις του Φίλωνα και ραβίνων για το 

αντίθετο.517 Η ύπαρξή τους, όμως, έβγαλε τις συναγωγές από το περιθώριο των 

λατρευτικών οργανώσεων. Επίσης, κάτοικοι και πολίτες μη ιουδαϊκής καταγωγής, 

που όμως διάκεινταν ευνοϊκά απέναντι στους Ιουδαίους, ανέπτυξαν μαζί τους 

οικονομικές και κοινωνικές σχέσεις και λειτούργησαν μάλιστα ως πάτρωνες και 

προστάτες των συναγωγών.518 Επιπλέον, αρχαιολογικά ευρήματα αποδεικνύουν 

ότι οι Ιουδαίοι της Διασποράς εμπλέκονταν και σε λατρευτικές δραστηριότητες 

που διεξήγαγαν από κοινού με τους άλλους λατρευτικούς συλλόγους εθνικών σε 

γιορτές, ελληνικές ή ρωμαϊκές.519 
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Οι συναγωγές κάλυπταν για τα μέλη τους όλο το φάσμα της καθημερινής 

ζωής που κάλυπτε και η πόλη για τους πολίτες της,520 διατηρώντας ένα κτήριο 

της κοινότητας που συχνά ονομαζόταν επίσης συναγωγή. Τέτοιες 

δραστηριότητες ήταν η  διοικητική οργάνωση της κοινότητας και η τραπεζική 

δραστηριότητα, αφού στις συναγωγές φυλάσσονταν τα χρήματα από το φόρο 

που συγκεντρωνόταν για την προσφορά θυσίας στο Ναό. Επιπλέον, οι Ιουδαίοι 

της Διασποράς είχαν το δικαίωμα για εσωτερική επίλυση των διαφορών τους, 

οπότε οι συναγωγές με τους αρμόδιους αξιωματούχους λειτουργούσαν και ως 

δικαστήριο για τέτοια ζητήματα. Λειτουργούσαν, επίσης, ως χώροι ανάγνωσης 

και διαπαιδαγώγησης, ως διδασκαλείο για την εκμάθηση των αρετών.521 Τέλος, 

εκεί διατηρούνταν και τα αρχεία της κοινότητας. Κυρίως, όμως, στο κτίριο της 

συναγωγής λάμβανε χώρα η λατρευτική δραστηριότητα της που είχε βεβαίως 

έναν καθαρά ιουδαϊκό χαρακτήρα, όμως οι πρακτικές που ακολουθούντο δε 

φαίνεται να είναι ομοιογενείς.522 Τη λατρευτική δραστηριότητα μπορούσαν να 

παρακολουθήσουν και οι γυναίκες, αν και μάλλον υπήρχε χωροταξικός 

περιορισμός της παρουσίας τους.523 

 Αναφορικά με τη λατρεία, η δραστηριότητα των συναγωγών περιλάμβανε 

την ανάγνωση της Τορά, δηλαδή του Μωσαϊκού Νόμου και των Προφητών 

(Haftarah) κατά την ιερή ημέρα του Σαββάτου, το κήρυγμα για την επεξήγησή 

τους. Η ανάγνωση της Τορά ήταν το κέντρο της λατρευτικής πρακτικής για 

πολλούς λόγους. Καταρχάς, η πρακτική αυτή που ακολουθείτο και στην Ιουδαία 

και συνεπαγόταν άλλες πρακτικές, όπως τις ομιλίες και τη μετάφραση και 

απόδοση του αραμαϊκού κειμένου των Γραφών, γνωστή ως targum. Επιπλέον,  η 

ανάγνωση της Τορά ήταν το διακριτικό στοιχείο των συναγωγών σε σύγκριση με 

άλλους λατρευτικούς συλλόγους. Πριν και μετά την ανάγνωση της Τορά υπήρχε 

απαγγελία της ιερατικής ευλογίας, την ίδια που απήγγειλαν και οι ιερείς στο Ναό. 
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Η ευλογία συνοδευόταν από συγκεκριμένη όρχηση, διαφορετική στο Ναό και στη 

Διασπορά. Ο ιερέας στη Διασπορά ανασήκωνε τα χέρια του μέχρι τους ώμους 

του, οι ιερείς στο Ναό πάνω από τα κεφάλια τους, ενώ ο αρχιερέας σήκωνε τα 

χέρια του μόνο μέχρι το ύψος του υφάσματος που σκέπαζε το βωμό.524 Τμήμα 

της λατρείας στις συναγωγές ήταν οι ύμνοι και ψαλμωδίες ίσως υπό την 

επίδραση του περιβάλλοντος, καθώς ύμνοι και προσευχές ήταν κεντρικό μέρος 

της λατρείας των εθνικών.525 

Ως μέρος της τακτικής και υποχρεωτικής λατρευτικής πρακτικής στις 

συναγωγές, που λειτουργούσαν πριν την καταστροφή του Ναού το 70 μ.Χ. είχε 

θεωρηθεί και η κοινή προσευχή. Μάλιστα, οι κινήσεις των ραβίνων, που μετά την 

καταστροφή συγκεντρώθηκαν και έδρασαν στην πόλη Yavneh, προκειμένου  να  

συντάξουν και να οργανώσουν την κοινή προσευχή, γνωστή ως Amidah, 

θεωρήθηκαν ότι βασίζοταν σε σχετικές διατυπώσεις σε διάφορες πηγές, όπως τα 

βιβλία των Ψαλμών, της Σοφίας Σειράχ και Σοφίας Σολομώντα, αλλά και σε 

προφορική παράδοση. Νεότεροι ερευνητές, όμως, αμφισβήτησαν την 

θεσμοθέτηση της κοινής προσευχής στις συναγωγές της περιόδου αυτής, 

βασισμένοι στην κοινή σιωπή πηγών, όπως τα έργα του Φίλωνος, του Ιώσηπου 

και της Καινή Διαθήκη, για την προσευχή, καθώς αναφέρουν μόνο την ανάγνωση 

των γραφών και τις σχετικές ομιλίες ως μέρος της λατρευτικής πρακτικής. Στην 

άποψη αυτή συνηγόρησε και η έλλειψη προσανατολισμού των κτηρίων που 

αναγνωρίζονται ως συναγωγές, όπως συνέβαινε με τις συναγωγές της ύστερης 

αρχαιότητας. Όμως, ακόμα και οι ερευνητές που ασπάζονται αυτή τη θέση, 

αφήνουν ένα περιθώριο ελεύθερης απόφασης της κάθε ιουδαϊκής κοινότητας να 

εντάξει σε μεγαλύτερο ή μικρότερο βαθμό την κοινή προσευχή στη λατρεία της. Η 

αναφορά κτηρίων των ιουδαϊκών κοινοτήτων σε διάφορες περιοχές ως 

προσευχή, αντί του όρου συναγωγή, αποτελεί μια  απόδειξη ότι πράγματι 

λάμβανε χώρα κοινή προσευχή στα κτήρια αυτά. Φυσικά, υπήρχαν κοινότητες 

της Διασποράς που είχαν υιοθετήσει την προσευχή,  είτε υπό την επίδραση της 

λατρείας των εθνικών είτε ιουδαϊκών αιρέσεων που είχαν αναπτύξει τέτοιου 
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είδους λατρευτική πρακτική, όπως οι Εσσαίοι. Βεβαίως, οι ιερείς στο Ναό 

συμπεριλάμβαναν στα καθήκοντά τους την πρωινή προσευχή, όμως χωρισμένη 

και διακεκριμένη από την προσφορά θυσίας η οποία λάμβανε χώρα σε απόλυτη 

σιωπή.526 

Αναφορικά με την οργάνωση και η δομή των συναγωγών, καθώς και το 

περιεχόμενο των αξιωμάτων τα στοιχεία δεν είναι σαφή. Αρχικά, θεωρείτο ότι οι 

συναγωγές είχαν ενιαία οργάνωση σε όλη την αυτοκρατορία και μάλιστα ότι 

διοικούντο από μια Γερουσία, που συγκροτείτο από άρχοντες των οποίων ηγείτο 

ένας γερουσιάρχης. Η σύγχρονη, όμως, έρευνα απέδειξε ότι οι διοικητικές 

πρακτικές στις συναγωγές ήσαν ποικίλες και διέφεραν από πόλη σε πόλη στην 

αυτοκρατορία. Επιπλέον, παρά την ύπαρξη φιλολογικών και αρχαιολογικών 

πηγών, στις οποίες αναγράφονται τίτλοι Ιουδαίων αξιωματούχων, σπάνια δίνεται 

το κοινωνικό πλαίσιο αναφοράς τους και η σημασία των αξιωμάτων τους. 

Μάλιστα, δε διευκρινίζεται ποια από αυτά τα αξιώματα σχετίζονται με την 

Ιουδαϊκή κοινότητα, ποια με τη συναγωγή, ή αν έχουν εφαρμογή και στις δύο 

περιπτώσεις. Ιδιαίτερα σημαντικό στοιχείο είναι η επιρροή της οργανωτικής 

δομής των συναγωγών της Διασποράς και μάλιστα σε μεγάλο βαθμό από το 

πολιτειακό περιβάλλον των πόλεων, όπου ζούσαν και η επιρροή αυτή αφορούσε 

και στο αντικείμενο των αξιωμάτων.527 

 Τα πιο συχνά αξιώματα στις συναγωγές ήσαν του αρχισυνάγωγου,  του 

άρχοντα, του πατέρα και της μητέρας της συναγωγής, του πρεσβύτερου, του 

γραμματέως, του φροντιστή και του διδασκάλου. Κάποια από αυτά, αν και έχουν 

καταγραφεί σε όλο το πλάτος της αυτοκρατορίας, εν τούτοις παρατηρούνται 

ιδιαίτερα συχνά σε κάποιες μόνο περιοχές. Χαρακτηριστικά, το αξίωμα του 

πρεσβυτέρου, που καταγράφεται στην Ισπανία, παρουσιάζεται συχνά στη Μικρά 

Ασία και τη νότια Ιταλία, απουσιάζει παντελώς από τη Ρώμη και την Αίγυπτο, ενώ 

απαντάται σπάνια στη Συρία και την Παλαιστίνη. Το ίδιο ισχύει και για τις 

γυναίκες που έφεραν τον τίτλο της  πρεσβυτέρας. Η αρχαιότερη επιγραφή όπου 

εμφανίζεται ο τίτλος χρονολογείται στον 1ο π.Χ. αιώνα. Ειδικά, πάντως, για το 
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συγκεκριμένο αξίωμα είναι δύσκολο να διευκρινισθούν σαφώς οι αρμοδιότητές 

του, αν δηλαδή ήταν διοικητικές, οικονομικές ή λειτουργικές – θρησκευτικές ή 

όλες αυτές μαζί. Ακόμα, οι αρμοδιότητες θα μπορούσαν να είναι διαφορετικές και 

ο τίτλος να έχει άλλο περιεχόμενο από περιοχή σε περιοχή. Το πιο πιθανό είναι 

ότι θα επηρεαζόταν από το τοπικό περιβάλλον, διότι ο θεσμός εμφανίζεται 

σχεδόν σε όλες τις αρχαίες κοινωνίες. Ο όρος αποτελεί μετάφραση του 

αραμαϊκού zaqen. Η επιλογή, όμως, του τίτλου στην ελληνική του μορφή 

αποφασίστηκε λόγω του πλαισίου που έθετε ο ελληνορωμαϊκός κόσμος, όπου 

ζούσαν οι Ιουδαϊκές κοινότητες. Μπορεί ακόμα να εμφανίζεται σε συνδυασμό με 

άλλους τίτλους, όπως για παράδειγμα αρχισυνάγωγος –πρεσβύτερος ή άρχων –

πρεσβύτερος και είναι ένα μη αμειβόμενο αξίωμα. Συχνά εικάζεται ότι υπήρχε ένα 

συμβούλιο πρεσβυτέρων που λειτουργούσε ως κορυφαίο κυβερνητικό όργανο 

της κοινότητας από το οποίο επιλέγονταν οι άρχοντες που αναλάμβαναν τη 

διοίκηση των καθημερινών θεμάτων. Υπάρχουν όμως και περιπτώσεις που το 

συμβούλιο αυτό αποτελείτο όχι από πρεσβύτερους αλλά από άρχοντες, όπως 

στη Βερενίκη της Αιγύπτου, ή περιπτώσεις μικρότερων κοινοτήτων όπου δεν 

υπήρχε τέτοιο κυβερνητικό σώμα. Οι πρεσβύτεροι μπορεί να ήσαν ευεργέτες της 

συναγωγής ή ακόμα και ιδρυτές της και λαμβάνονταν μέτρα για την απόδοση 

τιμής σε αυτούς, όπως τα διακριτά καθίσματά τους στη συναγωγή. Όμως, σε 

κάθε περίπτωση τυχόν ιδιαίτερος τους ρόλος στη λατρεία δεν περιγράφεται 

ποτέ.528 

 Οι συναγωγές θεωρούντο και ήταν ένας ιδιαίτερος λατρευτικός σύλλογος. 

Λόγω της σταθερής θρησκευτικής συμπεριφοράς των Ιουδαίων, της εμφάνισης 

των συναγωγών ως τόπο μελέτης, συζήτησης των ιερών κειμένων και ηθικής 

προτροπής, καθώς και εξαιτίας της μεταστροφής που απαιτείτο για όποιον εθνικό 

ήθελε να υιοθετήσει τον Ιουδαϊσμό, οι συναγωγές θεωρήθηκαν από αρκετούς 

εθνικούς συγγραφείς φιλοσοφικές σχολές. Στη θεώρηση αυτή σημαντικό ρόλο 

διαδραμάτισε και το γεγονός ότι οι εθνικοί συγγραφείς δεν είχαν εικόνα θυσίας 

στις συναγωγές, η οποία όμως πραγματοποιείτο στο Ναό. Πίστευαν επομένως 
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ότι οι Ιουδαίοι είχαν υιοθετήσει μια πιο πνευματική διάσταση της λατρείας. 

Χαρακτηριστικά, ο Κλέαρχος των Σολών, μαθητής του Αριστοτέλη παρουσιάζει 

το δάσκαλό του να συνομιλεί με Ιουδαίο σοφό σε φιλοσοφική συζήτηση.529 

Άλλωστε, οι ίδιοι οι Ιουδαίοι συγγραφείς της εποχής, όπως ο Φίλωνας και ο 

Ιώσηπος αναφέρουν τη λατρεία του Σαββάτου ως πάτρια φιλοσοφία530 και τις 

διάφορες τάσεις του Ιουδαϊσμού, όπως τους Σαδδουκαίους, τους Φαρισαίους και 

τους Εσσαίους ως αιρέσεις και φιλοσοφίες.531 Γρήγορα, όμως, οι εθνικοί 

συγγραφείς αναθεώρησαν όταν διαπίστωσαν ότι οι Ιουδαίοι δεν υιοθέτησαν τη 

γλώσσα της φιλοσοφίας και της εθνογραφίας για την παρουσίαση του λαού 

τους.532 Κατά την εποχή της αυτοκρατορίας οι Ρωμαίοι θεωρούσαν τον 

Ιουδαϊσμό λατρεία και όχι φιλοσοφία, ενώ για τον προσδιορισμό του 

χρησιμοποιούσαν τον όρο superstitio, που χρησιμοποιείτο για τις ξένες λατρείες. 

 

V.5.Οι Φιλοσοφικές σχολές. 

 
Εκ πρώτης όψεως οι φιλοσοφικές σχολές, ή αιρέσεις, δε σχετίζονται με τη 

λατρεία, δημόσια ή ιδιωτική, ούτε συνιστούν κάποιας μορφής σώμα, που να 

αντικατοπτρίζει την πόλη, ως πολιτειακό και θρησκευτικό θεσμό. Οι  φιλόσοφοι 

ασκούσαν κριτική απέναντι στη λατρεία αναφορικά με την έλλειψη αναπτυγμένων 

θεολογικών αρχών, τον ανθρωπομορφισμό, την αντίληψη για τη σχέση του 

ανθρώπου με το θείο, την υπερβολική προσκόλληση στην τελετουργική ακρίβεια, 

το θεσμό της Λατρείας του Αυτοκράτορα.533 Οι θρησκευτικές τους πεποιθήσεις 

διίσταντο κατά βάση από αυτές της επίσημης λατρείας της πόλης, ενώ 

ερμήνευαν τους μύθους αλληγορικά.534 Οι φιλοσοφικές σχολές θεωρούσαν τη 
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λαϊκή θρησκεία δεισιδαιμονία, λόγω της στάσης και συμπεριφοράς του απλού 

κόσμου απέναντι σε συνηθισμένα γεγονότα και φυσικά φαινόμενα.535 Η 

υποβαλλόμενη ιδέα ήταν ότι μόνο η φιλοσοφία μπορούσε να αποκαλύψει την 

πραγματική σημασία των μύθων, της λατρείας και της τέχνης.536 Οι φιλοσοφικές 

σχολές δε χρησιμοποιούν την ορολογία των άλλων λατρευτικών συλλόγων για 

τον αυτοπροσδιορισμό τους. Αντί αυτού, προβάλλουν τον εκπαιδευτικό τους 

χαρακτήρα, χρησιμοποιώντας όρους όπως σχολή ή διατριβή.537 Στην ιστορία 

τους οι φιλοσοφικές σχολές φαίνεται να κρατούν το ρόλο του κριτή απέναντι στην 

επίσημη λατρεία και πολιτεία.  

Όμως, ουσιαστικά στοιχεία της ύπαρξης των φιλοσοφικών σχολών, όπως 

το αντικείμενο, η ορολογία της διδασκαλίας τους και τα πρότυπα που 

προωθούσαν δείχνουν μια αρχικά έμμεση σχέση με τη θρησκεία και τη λατρεία. 

Αργότερα, όμως, η μεταξύ τους σχέση θα εξελιχθεί σε άμεση, καθώς εστιάζουν 

στην κατανόηση της θείας φύσης και στη σχέση της προς τον άνθρωπο. Οι 

σχολές χρησιμοποιούν θεολογικούς όρους για να περιγράψουν ζητήματα 

φυσικής και μεταφυσικής καθώς και τις αντιλήψεις τους για το θείο και τις 

κατώτερες θεότητες, όπως δαίμονες, ήρωες, genii. Αποσκοπούν στην κατανόηση 

του θείου, ως ενοποιητικού καλού, και αναζητούν την σχέση του και την 

επίδρασή του στα ανθρώπινα πράγματα.538 Διδάσκουν τη σημασία της ευσέβειας 

προς τους  θεούς, της δικαιοσύνης και της φιλανθρωπίας ως θεμελιωδών 

κοινωνικών αξιών και αναπτύσσουν ηθική διδασκαλία. Προωθούν πρότυπα και 

κανόνες ρύθμισης της ζωής, συμπεριφοράς και πειθαρχίας που αφορούν σε όλες 

τις εκφάνσεις της καθημερινότητας: τη διατροφή, την εργασία, τα χρήματα, τις 

φιλικές, διαπροσωπικές και ερωτικές σχέσεις. Για την επίτευξη των στόχων που ο 

κάθε φιλόσοφος δίδασκε αναπτύσσονταν κανόνες συμπεριφοράς που 

αφορούσαν σε όλο το φάσμα της ζωής, διατροφή, εργασία, χρήματα, φιλία, 

ερωτικές και σεξουαλικές σχέσεις και προέτρεπαν τους μαθητές τους με την 

ηθική διδασκαλία και παραινετικές ομιλίες να τους ακολουθούν. Ως αποτέλεσμα 
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της διδασκαλίας, της τήρησης των ηθικών κανόνων και της προτροπής 

αναμενόταν από τους μαθητές η μεταστροφή τους, δηλαδή η ρήξη με τον 

προηγούμενο τρόπο ζωής τους και η υιοθέτηση ενός νέου, αυτού της έμπρακτης 

εφαρμογής της φιλοσοφικής διδασκαλίας που θα τους οδηγήσει στην 

ολοκλήρωση και την ευδαιμονία.539 Πολλοί φιλόσοφοι της εποχής θεωρούσαν ότι 

και οι γυναίκες πρέπει να λαμβάνουν φιλοσοφική μόρφωση, καθόσον θα τις 

βοηθούσε να αποφύγουν τη φαυλότητα και να αναπτύξουν τις αρετές της 

δικαιοσύνης, της ανδρείας και του αυτοελέγχου. Ακόμα, θα τις βοηθούσε να μην 

παραδίνονται στις επιθυμίες τους για καλλωπισμό και πολυτέλεια, αλλά να 

μεριμνούν για τον οίκο τους  και να δώσουν την κατάλληλη αγωγή στα παιδιά 

τους.540 

Η διδασκαλία των φιλοσόφων πραγματοποιείτο σε διάφορους χώρους: 

στην αγορά και στους δρόμους, μέσω της διατριβής που υιοθετήθηκε ως τρόπος 

διδασκαλίας από τους περιπλανόμενους φιλοσόφους.541 Άλλοι δίδασκαν σε 

ναούς και ανοιχτούς χώρους, σε νοικιασμένους κλειστούς χώρους, στα λουτρά, 

σε ωδεία αλλά και σε εξέδρες, δηλαδή δωμάτια αρκετά μεγάλα για να χωρέσουν 

πολλά άτομα, σε περίπτωση ιδιωτικής διδασκαλίας σε οικίες εύπορων μαθητών, 

ή ακόμα και στην οικία του ίδιου του φιλοσόφου. Στις δύο τελευταίες περιπτώσεις 

η διδασκαλία ήταν ιδιωτική και το κοινό προσερχόταν μετά από γραπτή ή 

προφορική πρόσκληση, συνοδευόταν συχνά από παράθεση γεύματος και 

δυνατότητα κοινωνικής συναναστροφής.542 Άλλες φορές δάσκαλος και μαθητές 

ζούσαν σε χώρο που διέθετε ο διδάσκαλος – φιλόσοφος, αποτραβηγμένοι από 

τη δημόσια ζωή, οργανωμένοι υπό το πρότυπο του κολλεγίου,543 ή λάμβαναν τη 
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μορφή του οίκου.544 Μπορούσαν ακόμα να συγκεντρώνονται και σε δημόσια 

γυμνάσια, όπως οι μαθητές της Ακαδημίας και του Λυκείου, όπου εξωτερικοί 

παρατηρητές μπορούσαν να παρακολουθούν τη διδασκαλία.545 Η διαδικασία της 

διδασκαλίας δεν περιλάμβανε την ανάγνωση των έργων κλασικών φιλοσόφων 

από το πρωτότυπο, αλλά οι μαθητές είχαν εγχειρίδια φιλοσοφίας που συνόψιζαν 

ή συνέκριναν τη διδασκαλία των διαφόρων σχολών. Τα εγχειρίδια αυτά 

απευθύνονταν σε όλους τους μαθητές επιπέδου γυμνασίου, ανεξαρτήτως του 

γνωστικού αντικειμένου στο οποίο επιθυμούσε ο καθένας να ειδικευθεί. Ως 

επικουρικό στοιχείο οι διδάσκοντες προμήθευαν τους μαθητές τους με λίστες 

βιβλιογραφίας ανάλογα με την εξειδίκευση (ρητορική, πολιτική, ή άλλη). Έμφαση 

δινόταν από τους ηθικούς φιλοσόφους και στην ποίηση, έργα της οποίας 

θεωρείτο ότι απέδιδαν τη λαϊκή σοφία και είχαν επίδραση στο ευρύ κοινό.546 Για 

τη διδασκαλία τους οι φιλόσοφοι λάμβαναν πληρωμή. 

Όσον αφορά στην οργανωτική δομή των φιλοσοφικών σχολών, αυτή 

αναπτυσσόταν γύρω από το κεντρικό πρόσωπο του ιδρυτή της σχολής 

φιλοσόφου, που δίδασκε στον κύκλο των μαθητών του τις αρχές της φιλοσοφίας 

του, βάσει των οποίων θα ανακάλυπταν τα μυστήρια της ζωής. Ο ιδρυτής της 

σχολής ήταν η πιο σεβάσμια μορφή, ακόμα και αν δε ζούσε πλέον, το πρότυπο 

στο οποίο οι μαθητές πρέπει να φτάσουν. Ακόμα και η σκηνική παρουσία του 

φιλοσόφου ήταν τέτοια που να υποβάλει το κύρος και την αυθεντία του: φορούσε 

μανδύα, γνωστό ως πάλλιον, κρατούσε παπύρους και ειλητάρια, ενώ δίδασκε 

καθιστός σε καρέκλα που ονομαζόταν καθέδρα με τα πόδια σε υποπόδιο.547 Η 

διατριβή ως τρόπος ζωής δεν ήταν συνδεδεμένη με τον εκάστοτε διδάσκαλο-

διάδοχο της φιλοσοφικής σχολής, αλλά με τον ιδρυτή της, ενώ απαιτείτο πίστη 

και αφοσίωση στις πεποιθήσεις και τη διδασκαλία της αίρεσης. Η κατήχηση, 
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δηλαδή η προφορική διδασκαλία ήταν και το σημαντικότερο έργο του φιλοσόφου.  

Η φυσική απώλεια του δημιουργούσε προβλήματα στην επιβίωση της 

σχολής. Για το λόγο αυτό ιδιαίτερα σημαντικός αναδεικνύεται ο ρόλος της 

παράδοσης, προφορικής αλλά και γραπτής, που δημιουργείτο μέσω των 

σημειώσεων των μαθητών και σχηματίζει ένα σώμα των κειμένων με τις 

διδασκαλίες του φιλοσόφου. Η παράδοση ήταν σημαντικότερη ακόμα και από το 

διάδοχο – φιλόσοφο για τη διατήρηση του χαρακτήρα, της συνοχής αλλά και του 

λόγου ύπαρξης της σχολής. Αλλά ταυτόχρονα ήταν εξίσου σημαντικός ο 

εκσυγχρονισμός της παράδοσης αυτής, προκειμένου να ανταποκριθεί στα κάθε 

φορά νέα δεδομένα και ανάγκες.548 Βέβαια, η επικαιροποίηση αυτή  γινόταν πιο 

δύσκολη, ιδίως όταν γραπτά κείμενα των ιδρυτών των σχολών είχαν διασωθεί και 

είχαν αποκτήσει κύρος και αποδοχή από τους μαθητές ως αυθεντικά έργα του 

διδασκάλου. Όταν δεν υπήρχαν γραπτά κείμενα, το έργο της συνέχισης της 

παράδοσης αναλάμβαναν οι μαθητές, οι οποίοι επιδείκνυαν ιδιαίτερη έμφαση στη 

βεβαίωση ότι είχαν μαθητεύσει στον ιδρυτή της σχολής. Η σπουδαιότητα του 

ρόλου τους γίνεται εμφανής κάθε φορά που η παράδοση της σχολής 

διακυβευόταν. Προκειμένου να αποδείξουν την ορθότητα των λεγομένων τους και 

την ταυτότητα της διδασκαλίας τους με αυτή του ιδρυτή – φιλοσόφου, 

προσφεύγουν στην αυθεντία του δεύτερου και χρησιμοποιούν συγκεκριμένους 

τύπους αναφοράς στα λόγια του που εισάγονται με λεκτικά ρήματα, δηλαδή 

χρησιμοποιούν ένα ιδιόλεκτο.549 
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Η φιλοσοφία έγινε δημοφιλής στη ρωμαϊκή αριστοκρατία, καθώς θεωρείτο 

η κορωνίδα της μόρφωσης και κατάλληλη πνευματική ενασχόληση. Παρά τη 

θεώρηση αυτή, όμως, η σχέση των φιλοσοφικών σχολών με τις πολιτικές αρχές 

ήταν μάλλον μια σχέση ταυτόχρονης έλξης και απώθησης.550 Οι καινοτόμοι και 

ριζοσπαστικοί κοινωνικοί μετασχηματισμοί, που βασίζονταν σε πιο απλά 

πρότυπα ζωής σε αντίθεση με τον πατριαρχικό οίκο και την πόλη που θεωρούντο 

ότι προωθούσαν οικονομικές κυρίως συνήθειες και πρακτικές, καθώς και η 

χρήση πολιτικής ορολογίας, όπως η πολιτεία του Ζήνωνα, προβάλλονταν μεν 

από τις φιλοσοφικές σχολές ως διανοητικές πρακτικές που προάγουν την ηθική, 

όμως από τη διοίκηση εκλαμβάνονταν ως κίνδυνος.551 Ένας ακόμα λόγος για την 

επιφυλακτικότητα της διοίκησης ήταν το γεγονός ότι οι φιλοσοφικές σχολές 

αντλούσαν τα μέλη τους από την ίδια δεξαμενή από την οποία αντλούσε τους 

ιερείς της η δημόσια λατρεία, δηλαδή την ανώτερη τάξη. Καθώς οι φιλοσοφικές 

σχολές αντιμετώπιζαν τη δημόσια λατρεία ως άσκοπες ή επιζήμιες πολυέξοδες 

τελετουργίες, η υιοθέτηση της φιλοσοφίας ως τρόπου ζωής υπονόμευε τη 

δέσμευση των μελών στα ιερατικά τους καθήκοντα, αλλά και αυτή την ίδια την 

πολιτική οργάνωση.552 Επιπλέον, η φιλοσοφία τέθηκε στο στόχαστρο για δύο 

ακόμα λόγους που απειλούσαν την καθεστηκυία τάξη και τη θεσμοθετημένη 

ιεραρχία: την απαίτηση για  μεταστροφή, δηλαδή την απόλυτη δέσμευση στον 

τρόπο ζωής,553 καθώς και την άσκηση κοινωνικής κριτικής, που εκφραζόταν από 

τους φιλοσόφους με παρρησία.554 Η παρρησία, στην Αθήνα της κλασικής εποχής 

είχε τη σημασία του δικαιώματος ομιλίας στην εκκλησία του δήμου και αποτελεί 

ένα από τα κατεξοχήν χαρακτηριστικά που κατοχυρώνουν και ορίζουν την άμεση 
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δημοκρατία.555 Στη ρητορική έχει τη σημασία της απόδοσης μομφής εναντίον 

ενός προσώπου στο οποίο θεωρείται ότι οφείλεται σεβασμός. Για την 

εξομάλυνση της μομφής συνιστάται ως ρητορικό τέχνασμα ο προηγούμενος 

έπαινος ή ο υπαινιγμός ότι αν και τα όσα πρόκειται να ειπωθούν δεν είναι 

ευχάριστα, εν τούτοις η αλήθεια επιβάλλει να λεχθούν.556 Στη ρωμαϊκή περίοδο, ο 

όρος δηλώνει το ηθικό καθήκον του φιλοσόφου αναφορικά με το ζήτημα της 

εμπλοκής του στο πολιτικό γίγνεσθαι. Ο πιο δόκιμος τρόπος για ένα φιλόσοφο 

είναι να εκφραστεί με παρρησία κατά το σωστό καιρό, ώστε η παρέμβαση του να 

είναι θεραπευτική.557 

Στον αντίποδα και προς διασκέδαση των εντυπώσεων, η ηθική φιλοσοφία 

πρόβαλε πρότυπα συμπεριφοράς και ζωής. Δύο τέτοια πρότυπα με πολιτική 

μάλιστα διάσταση είναι αυτά του καλού ηγεμόνα και των καλών πολιτών. Καλός 

κυβερνήτης είναι αυτός που δεν διαφθείρει και δε ζημιώνει τους υπηκόους του, 

ενώ οι πολίτες διατηρούν μια ελευθερία, που λαμβάνει ηθικό χαρακτήρα.558 Δύο 

ακόμα πρότυπα δεικνύουν τη σχέση της φιλοσοφίας με τη λατρεία: ο ασκητισμός 

και αυτό του σοφού ή θείου ανδρός. Ο ασκητισμός ήταν ένα παράδοξο των 

ελληνιστικών φιλοσοφικών σχολών, μια επιλογή που αντιβαίνει στο ιδεώδες της 

πολιτικής αρετής που προωθείτο κατά την εποχή. Η φιλοσοφική αντίληψη ήταν 

ότι η συμβατική ζωή εντός της κοινωνίας ερχόταν σε αντίθεση με τη ζωή που θα 

οραματιζόταν ο σκεπτόμενος άνθρωπος για τον εαυτό του. Ο ασκητισμός γινόταν 

αντιληπτός ως αίσθηση της ελευθερίας και της απλοποίησης της ζωής.559 Η 

επάρκεια απάλλασσε από την εξάρτηση από το φόβο της Τύχης. Η δε 

εμβάθυνση στη φιλοσοφία και η συνεχής συγκέντρωση στη γνώση θεωρήθηκε η 

πιο άξια ενασχόληση.  
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Η αντίσταση στη συμβατική κοινωνία δημιούργησε το πρότυπο του σοφού 

ή θείου ανδρός, το παράδειγμα της ανθρώπινης τελειότητας και της 

αυτογνωσίας. Πρόκειται για το πρότυπο του περιπλανώμενου φιλοσόφου, ο 

οποίος ταξιδεύει αναζητώντας μόρφωση, σοφία και απαντήσεις στα προβλήματα 

της ζωής. Αυτή η ανάβαση προς τη γνώση θέτει το φιλόσοφο πέρα από τα 

ανθρώπινα όρια και επίπεδα και τον μετατρέπει σε ένα όν σχεδόν θεϊκό. 

Προϊόντος του χρόνου και αφού αποκτήσει τη σοφία αυτή, ταξιδεύει προκειμένου 

να τη μεταδώσει. Διδάσκει, πραγματοποιεί  θαύματα, θεραπείες, εξορκισμούς, 

δίνει συμβουλές σε βασιλείς αναφορικά με διοικητικά  ζητήματα αλλά και σε 

προσωπικά ζητήματα. Το έργο του ολοκληρώνεται με τη θεσμοθέτηση μιας νέας 

λατρείας που διαχέεται μέσω της μετάδοσης από ένα δίκτυο γνωριμιών, ή με την 

εγκαθίδρυση ιεραρχίας, αποδεκτής από την αριστοκρατία της πόλης. Ο δεύτερος 

αυτός τρόπος αν δεν είναι το ίδιο άμεσος και αποδοτικός όπως ο πρώτος, εν 

τούτοις βοηθά τη νέα λατρεία μέσω της οικονομικής υποστήριξης και της 

αναγνώρισης από τη διοίκησητης πόλης, που την συμπεριλαμβάνει στη δημόσια 

λατρεία. Για την προσφορά του αυτή και τη συμβολή του στη βελτίωση της ζωής 

της πόλης, ο σοφός ή θείος ανήρ λαμβάνει ανάλογες τιμές.  Άλλες φορές, όμως, 

λόγω της μικρότητας και του εγωισμού της διοίκησης ή λόγω των προκλήσεων 

μπορεί να χρεαστεί να περιπλανηθεί ξανά. Ή να παρακούσει τις διοικητικές 

αρχές προκειμένου να διατηρήσει τις ηθικές του αρχές και τον τρόπο ζωής του. 

Είναι πιθανό να υποστεί ακόμα και βασανιστήρια. Σε κάθε περίπτωση παραμένει 

ατάραχος και ήρεμος απέναντι σε κάθε δοκιμασία.560 Οι διωγμοί και τα 

βασανιστήρια επέτρεψαν το πρότυπο του σοφού ή θείου ανδρός να εξελιχθή  σε 

πρότυπο αγίου. Οι λαϊκές ιστορίες παρουσιάζουν  φιλοσόφους – αγίους, που 

προτίμησαν να υποστούν μαρτύρια, παρά να υποταχθούν σε τυράννους.561 

Την εποχή των Αντωνίνων αυτοκρατόρων η πολιτική διοίκηση άλλαξε τη 

συμπεριφορά της απέναντι στη φιλοσοφία και υιοθέτησε μια πιο φιλική στάση, 
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αναδεικνύοντας ακόμα και αυτοκράτορες – φιλοσόφους. Ειδικά στην εποχή του 

Αδριανού, οι συνθήκες ήταν κατάλληλες όχι μόνο για την ανάδειξη των 

φιλοσόφων και ρητόρων σε μια νέα κοινωνική τάξη και κυρίως για την εισαγωγή 

του φιλοσοφικού ιδεώδους και του φιλοσοφικού τρόπου ζωής, ως πολιτιστικό 

αγαθό και πρότυπο της αριστοκρατίας.562 Αιτία για τη μεταστροφή αυτή ήταν 

βέβαια η προσωπική κλήση του Αδριανού αλλά και η πολιτική του για τον 

προσεταιρισμό της ελληνικής αριστοκρατίας.563 Πάντως, για την ανάδειξη του 

επικεφαλής των σχολών επί εποχής Αδριανού προϋπόθεση ήταν η γνώση των 

αρχών της σχολής και η αναγνώριση της ηθικής τους ποιότητας από τα άλλα 

μέλη της σχολής, όπως προκύπτει από σχετική επιγραφή για τη σχολή των 

Επικούρειων:  

Πλωτῖνα σεβαστὴ πᾶσι τοῖ φίλοις χαίρειν 

[Ἔ]χομεν οὗ τυχεῖ ἐσπεύδομεν.Συνεκχώρηται γὰρ τῶι διαδόχωι, 

ὅς ἄν μέλληι τῆς Ἐπικούρου διαδοχῆς ἀφηγεῖσθαι τῆς οὔσης ἐν Ἀθήναις, 

καὶ πᾶν τὸ πρὸς τὴν διαδοχὴν ἀν[ῆ]κον οἰκονόμημα Ἑλληνικῆι διαθήκηι 

διατάσσεσθαι καὶ αἰρεῖσθαι εἴτε Ἕλληνα εἴτε Ῥωμαῖον βούλοιτο τὸν 

προσκτήσοντα τῆς διαδοχῆς. Καλῆς οὖν τῆς ἐξουσίας προσγ[εγ]ενημένης 

ἧς ἀξίαν χάριν ὀφείλομεν εἰδέναι τῶι ὡς ἀληθῶς εὐεργέτηι καὶ πάσης 

π[α]ιδείας κοσμητῆι ὄντι καὶ κατὰ τοῦτο σε[βα]σμιωτάτωι αὐτοκράτορι, 

ἐμοὶ  δὲ προσφιλεστάτω[ι] κατὰ πάντα καὶ ὡς διαφέροντι κυρίωι καὶ 

ὡ[ς  ἀγαθῶι τέκνωι, κατάλληλον ὑπάρχει ἕκαστον τῶν πεπιστευμένων 

τὴν κρίσιν τῆς προστατείας 

 τὸν ἄριστον αἰεὶ ἐκ τῶν ὁμοδόξων πειρᾶσθαι 

ἀντικαθιστάνειν εἰς τῶν ἑαυτοῦ τόπον καὶ πλεῖον νέμει 

 τῆι τῶν ὅλων ὄψειἢ τῆι ἰδίαι [πρ]ός τινας συνηθεί[αι]. 
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 Ἐμοὶ μὲν οὖν ἤρεσκε μηδὲ [ἀγα]π[ᾶν τι] 

νας μᾶλον τῶν διαφέρειν δοξάντων κατὰ τὴν δύναμιν τῶν λό[γ]ω[ν 

τ]ῶν[ἡμ]ετέρων καὶ κατὰ τὸ ἀκόλουθον ἐν τῆι κατὰ τὴν διάθεσ[ιν  τ]ῶν 

[ἠθ]ῶνὑπεροχῇ (…).564 

 

Με την πάροδο των χρόνων και εξαιτίας της συμπεριφοράς ορισμένων 

αυτοκρατόρων, η πολιτική ιδεολογία γινόταν αντιληπτή ως τυραννία. Κάποιοι 

από τους αυτοκράτορες θέλησαν να ανανεώσουν αυτή την πολιτική ιδεολογία. 

Για την επίτευξη αυτού του στόχου παρουσίασαν την κατάληψη της εξουσίας από 

μέρους τους ως την έναρξη μιας νέας εποχής και τους ίδιους ως ενσάρκωση του 

πρότυπου του φιλόσοφου – βασιλιά.565 

Όσον αφορά στους Έλληνες και τη σχέση τους με το φιλοσοφικό αυτό 

ιδεώδες, έχει ήδη αναφερθεί πως μετά την οριστική επικράτηση των Ρωμαίων το 

μόνο πεδίο δράσης που τους είχε απομείνει ήταν το πνευματικό. Ανεπτύχθη 

λοιπόν το πνευματικό κίνημα της Δεύτερης Σοφιστικής, κυρίως από τις 

αριστοκρατικές οικογένειες, οι οποίες διέθεταν μεγάλα ποσά για τη μόρφωση των 

τέκνων τους, η παιδεία των οποίων παρουσιαζόταν ως φυσικό στοιχείο της 

προσωπικότητάς τους.566 Όσοι κατόρθωναν να ενταχθούν στον κύκλο των 

πεπαιδευμένων και να αναγνωριστούν ως μέλη του τόνιζαν την ιδιαίτερη σχέση 

που τους συνέδεε, το ειδικό στοιχείο του πνεύματός τους, τον ξεχωριστό κύκλο 

όπου ανήκαν με ορολογία που λάμβαναν από τις μυστηριακές λατρείες και ειδικά 

από τα Ελευσίνια Μυστήρια: η φιλοσοφία είναι ένα μυστήριο, η διδασκαλία είναι 

η τελετή, τα ιερά, τα ὄργια και δρώμενα, το πῦρ το μυστικό της ρητορικής. Ο 

φιλόσοφος είναι γεμάτος από μανία και ενθουσιασμό και αυτή η βακχεία 

μεταδίδεται στο κοινό. Όποιος είναι ανεκπαίδευτος είναι ἀμύητος, οι νέοι μαθητές 

στη ρητορική είναι ἀρτιτελεῖς και ο ομιλητή ο τελούμενος. Ο φιλόσοφος – 

μυσταγωγός οδηγεί τον μαθητή – μύστη στα ἄρρητα της ρητορικής και της 
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φιλοσοφίας.567 

 

IV.6. Τα Μυστήρια και οι Ανατολικές Λατρείες 

 

Αναφορικά με τους δύο αυτούς τύπους λατρευτικών ενώσεων, διευκρινίζεται ότι 

για μεγάλο χρονικό διάστημα εξετάζονταν στην έρευνα από κοινού ως ένας  

τύπος λατρευτικής οργάνωσης υπό τον όρο Μυστηριακές Λατρείες. Σταδιακά και 

όσο προόδευε η έρευνα, ο όρος αυτός κρίθηκε αναχρονιστικός και ακατάλληλος 

για πολλούς λόγους, κυρίως όμως διότι πρόκειται για δύο διαφορετικούς τύπους 

λατρευτικών οργανώσεων, τουλάχιστον μέχρι την ελληνιστική περίοδο. Οι δύο 

αυτοί τύποι έχουν διαφορετικές απαρχές, προέρχονται από διαφορετικό ιστορικό 

και γεωγραφικό περιβάλλον και έχουν ιδιαίτερα ποιοτικά χαρακτηριστικά. Κάποια 

στιγμή κατά την ελληνιστική περίοδο συναντήθηκαν συστηματικά υπό ευνοϊκές 

συνθήκες, οπότε και οι Ανατολικές Λατρείες, προκειμένου να προσεγγίσουν τον 

ελληνιστικό κόσμο, υιοθέτησαν τα ποιοτικά χαρακτηριστικά των Μυστηρίων.  

 Με τον όρο Μυστήρια νοείται στον αρχαίο ελληνικό κόσμο το σύνολο των 

λατρευτικών εκδηλώσεων προς τιμήν ενός λατρευόμενου θεού. Οι λατρείες αυτές 

ξεκίνησαν αρχικά ως ιδιωτικές ή οικογενειακές και στη συνέχεια υιοθετήθηκαν 

από μεγαλύτερες πληθυσμιακές ομάδες, ώστε οι περισσότερες από αυτές να 

αποτελούν μέρος της επίσημης λατρείας των πόλεων ή να έχουν την υποστήριξη 

των πολιτικών αρχών.568 Η πιο παλιά πηγή στην οποία χρησιμοποιείται ο όρος 

Μυστήρια και επισημαίνεται ο θρησκευτικός τους χαρακτήρας είναι ένα 

απόσπασμα του Ηράκλειτου της Εφέσου, που χρονολογείται μεταξύ του 6ου και 

5ου π.Χ. αιώνων και διασώζεται από τον Κλήμεντα Αλεξανδρέα. Στο απόσπασμα 

αυτό ο Ηράκλειτος επικρίνει όσους εισέρχονται χωρίς τον απαιτούμενο σεβασμό 

στα Μυστήρια και τους απειλεί με θάνατο και φωτιά: 

 

«Τίσι δὴ μα(ν)τεύεται Ἡράκλειτος ὁ Ἐφέσιος, «Νυκτιπόλοις [μάγοις] 
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Βάκχοις,» Λήναις, μύσταις∙ τούτοις ἀπειλεῖ τὰ μετὰ θάνατον, τούτοις 

μαντεύεται τὸ πῦρ∙ «τὰ γὰρ νομιζόμενα κατὰ ανθρώπους μυστήρια 

ἀνιερωστὶ μυοῦνται».569 

 

 Ο Κλήμης Αλεξανδρεύς επικρίνει τα Μυστήρια, τα οποία τα θεωρεί πλάνη, 

μύθους άθεων και δεισιδαιμονίες, όργια από ανθρώπους που δε γνωρίζουν τὸν 

ὄντως ὄντα θεὸν.570 Αποδίδει ιδιαίτερες κατηγορίες στο κάθε Μυστήριο που 

ονομάζει, τα Ελευσίνια, τα Μυστήρια των Καβείρων, της Αφροδίτης και του 

Διονύσου.571 Απέναντι μάλιστα στα Βακχικά Μυστήρια είναι ιδιαίτερα επικριτικός 

και για τη λατρευτική ιαχή Εὐ άν, που τη συνδέει με τα φίδια που είχαν σημαντικό 

ρόλο στα Βακχικά Μυστήρια και την Εύα της Παλαιάς Διαθήκης.572 Θεωρούσε 

δηλαδή ότι οι μύστες του Διονύσου τιμούσαν τη γυναίκα που έφερε το κακό, το 

«λάθος» στον κόσμο.573 

Επίσης, ο Κλήμης Αλεξανδρεύς αποδίδει στα Μυστήρια την κατηγορία ότι 

έχουν τελετές μυστικές.574 Εκ πρώτης όψης η κατηγορία αυτή δε φαίνεται να 

ευσταθεί. Όπως ήδη αναφέρθηκε, τα Μυστήρια ήταν μέρος της επίσημης 

λατρείας των πόλεων και ως εκ τούτου ο όλος εορτασμός τους δεν ήταν και δε θα 

μπορούσε να ήταν μυστικός. Συστηματική μελέτη των Μυστηρίων, τόσο αυτών 

που τύγχαναν ευρείας αναγνώρισης, όπως τα Ελευσίνια και τα Μυστήρια των 
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Καβείρων, όσο και αυτών που είχαν τοπικό χαρακτήρα, όπως των Μεγάλων 

(γυναικείων) Θεών στη Ανδανία την πρωτεύουσα του αρχαίου κράτους της 

Μεσσήνης,575 της αθηναϊκής φυλής των Λυκομιδών576 και της Θήβας,577 απέδειξε 

ότι ο εορτασμός περιλάμβανε δύο τμήματα: το δημόσιο, όπου συμμετείχε το 

σύνολο της πόλης από τη θέση που είχε οριστεί για τον καθένα, καθώς και το 

ιδιαίτερο – μυστικό τμήμα, στο οποίο συμμετείχαν αποκλειστικά οι μύστες.578 Το 

πρώτο τμήμα του εορτασμού των Μυστηρίων, που είχε δημόσιο χαρακτήρα, 

οφείλεται ακριβώς στο γεγονός ότι τα Μυστήρια ήταν μέρος της επίσημης 

λατρείας των πόλεων. Είχαν θεσπιστεί επί βάσεως πολιτικής και οικονομικής, 

υπό την έννοια ότι οι πολιτικές αρχές θέλησαν μέσω των Μυστηρίων να 

προάγουν και να καλλιεργήσουν την ενότητα των πολιτών, την ενότητα της 

κοινότητας.579 Χαρακτηριστικά, η Αθήνα είχε θεσπίσει τα Ελευσίνια Μυστήρια 

προκειμένου να ενσωματώσει την περιφέρεια και να δηλώσει την κατοχή της 

Ελευσίνας ως σύνορό της με την αντίπαλη πόλη των Μεγάρων, ενώ από την 

εποχή του Πεισίστρατου (6ος αι. π.Χ.) είχαν πρόσβαση και μη Αθηναίοι.580 Τα 

Μυστήρια της Ανδανίας ήταν συνδεδεμένα με το ιερό του Καβείρου στη Θήβα, 

λόγω του ρόλου που είχε διαδραματίσει η πόλη στην αποκατάσταση του 

Μεσσηνιακού κράτους μετά τη νίκη της επί της Σπάρτης, στα Λεύκτρα το 371 

π.Χ.581 Είναι μάλιστα χαρακτηριστικό ότι και άλλα Μυστήρια στον Ελληνικό 

κόσμο έλαβαν ιδιαίτερο πολιτικό χαρακτήρα μετά από τροποποιήσεις που 
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πραγματοποιήθηκαν αναφορικά με τη διαδικασία του εορτασμού τους. Το πιο 

χαρακτηριστικό παράδειγμα είναι τα Μυστήρια της Άρτεμης της Εφέσου, οπότε 

και η αρμοδιότητα για τον εορτασμό τους πέρασε από το ιερατείο του Αρτεμισίου 

στους φορείς της πόλης, μετά την παρέμβαση του Λυσίμαχου, όταν εκείνος 

ανακατέλαβε την πόλη από τον Δημήτριο τον Πολιορκητή το 294 π.Χ. Η Άρτεμη 

έλαβε τον τίτλο Σωτήρα και η λατρεία της έλαβε σωτηριολογικό χαρακτήρα, όχι 

όμως με εσχατολογική διάσταση, αλλά υπό την έννοια της πρακτικής και άμεσης 

στρατιωτικής βοήθειας και σωτηρίας.582 

Όσον αφορά στη θέσπιση των Ελευσινίων Μυστηρίων ο μύθος τη συνδέει 

με την αρπαγή της Κόρης από τον Άδη και την περιπλάνηση της μητέρας της 

Δήμητρας στη γη για να τη βρει.583 Η περιπλάνηση την οδήγησε στην Ελευσίνα, 

όπου δέχθηκε τη θερμή  φιλοξενία της βασιλικής οικογένειας, παρά το γεγονός 

ότι η ταυτότητά της τους ήταν άγνωστη. Ως ανταπόδοση η Δήμητρα θέλησε να 

μεταβιβάσει τη δύναμή της στον υιό των οικοδεσποτών μέσω της τοποθέτησης 

του βρέφους ως δαυλί στη φωτιά. Η μητέρα του παιδιού ανακάλυψε την ενέργεια 

αυτή και η θεά αναγκάστηκε να αποκαλύψει την ταυτότητά της. Στην Ελευσίνα 

τότε χτίστηκε μεγάλος ναός και βωμός προς τιμήν της. Η Δήμητρα κλείστηκε σε 

αυτόν και προκάλεσε λιμό σε όλη την ανθρωπότητα, εξαναγκάζοντας τον 

Πλούτωνα να παραδώσει την Κόρη στη μητέρα της, αφού πρώτα όμως εκείνος 

εξασφάλισε ετήσια επιστροφή της στο βασίλειο του. Η Δήμητρα έληξε το λιμό και 

επέστρεψε στον Όλυμπο, αφού πρώτα δίδαξε στους βασιλείς της Ελευσίνας 

Τριπτόλεμο και Διοκλή και στους ηγέτες της Κελεό και Εύμολπο τις τελετουργίες 

της και τα Μυστήρια της, τα οποία κανείς δεν πρέπει να παραβιάσει, ερευνήσει ή 

αρθρώσει από φόβο στους θεούς. Μπορούσε όμως να τα γιορτάσει ή να μυηθεί 

σε αυτά καθώς ο Τριπτόλεμος είχε αναλάβει το έργο της μετάβασης στον κόσμο 

και της διδασκαλίαςτου τρόπου καλλιέργειας δημητριακών.584 Η συμμετοχή στον 

εορτασμό των Μυστηρίων ήταν προαιρετική και πραγματοποιείτο μέσω της 
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μύησης από τον αρμόδιο μυσταγωγό ή ιεροφάντη, οποίος λάμβανε και το 

ανάλογο χρηματικό τίμημα,585 ενώ συγκαταλεγόταν στους αείσιτους της Αθήνας, 

δηλαδή σε όσους διατρέφονταν με δημόσια έξοδα.586 

 

     Τα όσα λάμβαναν χώρα κατά τη μύηση και κατά το ιδιαίτερο αυτό τμήμα του 

εορτασμού ανήκε στα μυστικά τα ἄρρητα, στα ἄρρητα μυστήρια, στα 

ἀπόρρητα.587 Άλλωστε το ρήμα μυεῖν έχει ακριβώς αυτή τη σημασία, δηλαδή 

τηρώ σιγή, κλείνω τα μάτια ή τα χείλη.588 Αιτία για την μη αποκάλυψη τους δεν 

ήταν μια κάποια μυστική δράση αλλά το αποκλειστικό δικαίωμα του μυσταγωγού 

να μυήσει, δηλαδή να φανερώσει στον μύστη το τμήμα αυτό της λατρείας. Η 

επίδειξη και αναφορά των Μυστηρίων από αναρμόδιο άτομο αποτελούσε 

παρωδία τους και επομένως βλασφημία.589 

Η μύηση, πάντως, ήταν μια τελετή που αποσκοπούσε στο να φέρει το 

άτομο σε ένα νέο πνευματικό επίπεδο, σε ένα υψηλότερο επίπεδο θρησκευτικής 

συνειδητοποίησης και συναισθήματος, επίγνωσης σε σχέση με τους θεούς. 

Σκοπός ήταν να φέρει το μύστη πρόσωπο με πρόσωπο με το θεό.590 Η άμεση 

αυτή και εκ του σύνεγγυς επαφή ήταν δυνατή μέσω της αναπαράστασης του 

ιερού δράματος, της μίμησής του κατά τη λατρευτική τελετουργία, αλλά και μέσω 

του ιερού λόγου, που ήταν καταγεγραμμένος στα βιβλία του Μυστηρίου.591 Τα 

Μυστήρια είναι μια λατρευτική πρακτική που απευθύνεται στον πιστό και 

αποσκοπεί στο να τον εφοδιάσει με μια ειδική θρησκευτική υπόσταση, μια 

ιδιότητα που τον διακρίνει από όσους δεν έχουν ανάλογη εμπειρία. 

Χαρακτηρίζονται από μια εσωτερικότητα, από την προσωπική ανάμειξη και 

εμπλοκή του μύστη, που υπονοεί και μια αλλαγή της θέσης του σε σχέση με το 
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λατρευόμενο θεό.592 Η ανταπόδοση είναι οι υποσχέσεις της σωτηρίας. Για μια 

ακόμα φορά, όπως ακριβώς και στη δημόσια πλευρά των Μυστηρίων, η σωτηρία 

δεν έχει εσχατολογική σημασία αλλά πρακτική και άμεση, αφορά στην 

καθημερινή ζωή. Στα Μυστήρια των Καβείρων αφορά τη σωτηρία από τους 

κινδύνους της θάλασσας, στα Ελευσίνια τη σωτηρία από το λιμό, στα Μυστήρια 

του Διονύσου αφορά στην υγεία και τον πλούτο.593 

Η σωτηρία αυτή, όμως, τον 6ο π.Χ. έλαβε στα Ελευσίνια Μυστήρια μια νέα 

διάσταση, διότι έπαψαν να είναι μόνο μια αγροτική γιορτή. Αποσκοπούσαν, 

πλέον, σε μια ευτυχέστερη μεταθανάτια ζωή του μύστη και για το λόγο αυτό η 

διάσταση που έλαβαν χαρακτηρίζεται από τους ερευνητές εσχατολογική.594 

Αφορμή φαίνεται ότι στάθηκε ένα ιστορικό γεγονός, το Κυλώνειον άγος, κατά το 

οποίο οι οπαδοί του Κύλωνα, που προσπάθησε να καταλάβει την εξουσία και να 

καταλύσει το δημοκρατικό πολίτευμα, σφαγιάσθηκαν παρά το γεγονός ότι είχαν 

καταφύγει ως ικέτες στο βωμό της Αθηνάς και στους ναούς της Ακρόπολης. Η 

ασέβεια αυτή, το Κυλώνειο άγος, επέφερε για τους Αθηναίους το λοιμό που που 

προκάλεσε το θάνατο τόσων πολλών ώστε να ερμηνευθούν ως θεία δίκη. Η 

υπόθεση έληξε με την εξορία των πολιτικών που θεωρήθηκαν υπεύθυνοι και με 

τον εξαγνισμό υπό τις οδηγίες του φιλοσόφου και ιερέα Επιμενίδη από την 

Κνωσό. Ο Επιμενίδης είναι μια από τις πιο μεγάλες θρησκευτικές 

προσωπικότητες στην αρχαία ελληνική λατρεία, γνώστης μυστηρίων, καθαρμών 

και εξαγνισμών, που μαζί με τον Πυθαγόρα επισκέφθηκαν την Κρήτη, την έδρα 

καθαρτηρίων λειτουργιών, των θεολογικών και κοινωνικών σχολών, που 

ανάγονται στην ορφική και πυθαγόρεια σκέψη. Η θρησκευτική του 

προσωπικότητα και το κύρος του βοήθησε το Σόλωνα να εκλεγεί άρχοντας και να 

αποκαταστήσει τη δημοκρατία.595 
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     Ανεξάρτητα από την πραγματική αιτία και αφορμή, τα Ελευσίνια Μυστήρια 

απέκτησαν εσχατολογική προοπτική.596 Οι υποσχέσεις τους περιλάμβαναν την 

προστασία και ευλογία στην επίγεια ζωή τόσο του ατόμου όσο και της Αθηναϊκής 

κοινότητας και την υπόσχεση μιας προνομιούχου ζωής στον άλλο κόσμο, όπου ο 

μυημένος θα απολαμβάνει το φως σε αντίθεση με τους μη μυημένους για τους 

οποίους επιφυλάσσεται το κενό και η σκαιώδης επιβίωση.597 Η ιδέα αυτή είναι 

διάχυτη στον αρχαίο κόσμο.598 Η εσχατολογική αντιμετώπιση των πραγμάτων 

από τα Ελευσίνια Μυστήρια ήταν ίσως και η αιτία που οι φιλόσοφοι κατά βάση 

δεν είναι αρνητικοί απέναντι στα Μυστήρια αυτά καθ’ αυτά,599 καθώς και απέναντι 

στις μυθικές μορφές, όπως του προφήτη  Μουσαίου και του ποιητή Ορφέα, ο 

οποίος άλλωστε συνδέεται με τη θεσμοθέτηση των Ελευσίνιων Μυστηρίων.600 

Μάλιστα, είχαν εκδοθεί βιβλία που περιλάμβαναν ποιήματα του Ορφέα για 

λατρευτικές τελετές, ταφικά έθιμα και για τα Ελευσίνια Μυστήρια  με σχετικό 

σχολιασμό.601 Φιλόσοφοι, όπως ο Πυθαγόρας, ανήκε και στο χώρο των 

Μυστηρίων. Άλλωστε, συνδεόταν με τον Ορφέα και ήταν ο εισηγητής στον 

αρχαίο κόσμο της θεωρίας της μετεμψύχωσης, δηλαδή της επιβίωσης της ψυχής 

μετά το θάνατο και της παλιγγενεσίας της σε σώμα ανθρώπου ή ζώου.602 Ακόμα 
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ο ιερός λόγος, δηλαδή ιερός μύθος, αναφέρει ταφικά έθιμα που αν και 

αποδίδονται στον Ορφέα  εισήχθησαν από τον Πυθαγόρα και αφορούν στην 

απαγόρευση ταφής νεκρού τυλιγμένου σε μάλλινο περιτύλιγμα. Ο Αναξαγόρας 

ερμήνευσε ποιήματα που αποδίδονταν στον Ορφέα και μάλιστα υπήρξε ο ίδιος 

ορφεοτελεστής, δηλαδή μυσταγωγός.603 Ο Εμπεδοκλής υποσχόταν στους 

οπαδούς του την εξάλειψη των ασθενειών, των γηρατειών, τον έλεγχο των 

ανέμων και την ανάσταση νεκρών.604 Ο Σωκράτης θεωρεί πως υπάρχουν ιερείς 

και ιέρειες που έχουν μελετήσει αρκετά σχετικά με την ψυχή, την αθανασία της 

και τη μετεμψύχωση και που μπορούν πράγματι να καταλάβουν τι συμβαίνει 

στην ψυχή μετά το θάνατο, ώστε η δράση τους να έχει όντως κάποια 

βαρύτητα.605 

Αντιθέτως, αυτοί που επικρίνονται είναι κυρίως οι ιδιωτικοί χαρισματικοί 

μυσταγωγοί, όσοι δεν υπάγονται στο επίσημο ιερατείο ενός ιερού. Συνήθως, 

θεωρούνται ότι προσπαθούν να εκμεταλλευθούν τα Μυστήρια και τη 

δεισιδαιμονία του κόσμου με σκοπό το κέρδος, είναι οι αγύρτες και οι μάντεις,606 

οι χρησμολόγοι, όπως ο Ονομάκριτος που εξορίστηκε επειδή προσπάθησε να 

παρεμβάλει δικό του κείμενο σε μια συλλογή χρησμών του Μουσαίου, οι 

ορφεοτελεστές, όσοι εκμεταλλεύονταν την κατοχή ιερών βιβλίων για να 

ξεκινήσουν μια εργασία μυσταγωγού. Μια μάλιστα από τις πρακτικές που 

μετέρχονταν οι ιδιωτικοί μυσταγωγοί ήταν η πώληση φύλλων χρυσού, όπου 

επάνω τους ήταν σκαλισμένα ποιήματα που αποδίδονταν στον Ορφέα για τη 

διαφύλαξη της ψυχής ενός νεκρού, ο οποίος δεν είχε προλάβει να μυηθεί στα 

Μυστήρια. Τέτοια φύλλα βρέθηκαν σε τάφους στη νότιο Ιταλία, την Κρήτη και τη 

Θεσσαλία τοποθετημένα είτε στο χέρι του νεκρού, είτε στο στήθος του, στα χείλη 

του ή διπλωμένο στο στόμα του, γενικά δηλαδή σε σημείο που θα μπορούσε ο 

νεκρός αμέσως να το επιδείξει στους φύλακες του Κάτω Κόσμου. Τα φύλλα αυτά 

αγοράζονταν συνήθως από τους συγγενείς του νεκρού ως εναλλακτικός της 
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μύησης τρόπος για την προστασία του και τη μετεμψύχωσή του. Τα ποιήματα 

επάνω τους χαράσσονταν από χρυσοχόους, που είχαν πρόσβαση σε χρυσό, τα 

κατάλληλα εργαλεία και την τεχνική ικανότητα να προβούν στη χάραξη του 

ποιήματος, είτε κατά παραγγελία μυσταγωγού, ή μύστη, ή της οικογένειας του 

νεκρού, ή ίσως με δική τους πρωτοβουλία ώστε να παράγουν χρυσά αντικείμενα 

προς πώληση.607 Ενδέχεται η παραπλανητική δράση όσων παρουσιάζονταν ως 

ιδιωτικοί μυσταγωγοί να είναι και ένας από τους λόγους για τους οποίους κατά 

καιρούς αναλαμβάνονταν πρωτοβουλίες από την κεντρική διοίκηση διαφόρων 

περιοχών να τους καλέσουν για απογραφή αλλά και για έλεγχο της ιερής τους 

γνώσης. Ιδιαίτερα χαρακτηριστικό τέτοιο παράδειγμα είναι το διάταγμα του 

Πτολεμαίου Δ΄ του Φιλοπάτορος να καλέσει στην Αλεξάνδρεια τους 

μυσταγωγούς στα Μυστήρια του Διονύσου, προκειμένου να απογραφούν και να 

αποδείξουν την αυθεντικότητα των τελετών που διεξάγουν, μέσω της αναφοράς 

των δασκάλων που τους δίδαξαν τις τελετές έως τρεις γενιές πίσω και την 

παράδοση αντιγράφου του ιερού λόγου, του ιερού δηλαδή βιβλίου που 

χρησιμοποιούν.608 

Από το διάταγμα αυτό προκύπτει ένα κοινό στοιχείο των μυσταγωγών με 

τους φιλοσόφους της ελληνιστικής και ρωμαϊκής περιόδου: έπρεπε να 

αποδεικνύουν τη γνησιότητά της γνώσης τους, την αλυσίδα που φτάνει στην 

πηγή προέλευσής της, με αναφορά αντιστοίχως των φιλοσόφων ή των 

μυσταγωγών από τους οποίους έλαβαν τη γνώση αυτή. Οι φιλόσοφοι, πάντως, 

θεωρούσαν ότι οι σχέσεις που αναπτύσσονται μεταξύ των μαθητών των 

φιλοσοφικών σχολών είναι περισσότερο υγιείς και δυνατές από αυτές που 

αναπτύσσονται μεταξύ των μυστών στα ίδια Μυστήρια που κρίνονται πιο 

επιφανειακές και σαθρές.609 Ο Πλάτωνας αναφέρει χαρακτηριστικά τη δολοφονία 

του Δίωνος από τους «αδελφούς»- συμμύστες του που πρόδωσαν ακόμα και την 

ιερή φιλοξενία. 
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     Πάντως, ανεξαρτήτως της θέσης των φιλοσόφων περί ανωτερότητας της 

φιλοσοφίας έναντι των Μυστηρίων, χρησιμοποιούν συστηματικά και κατά κόρον 

την ίδια ορολογία που χρησιμοποιείται στα Μυστήρια για να δηλώσουν την 

εμβάθυνση στη φιλοσοφία, όπως περιγράφηκε στο προηγούμενο κεφάλαιο και 

όπως προκύπτει από τον όρο επόπτες. Ο όρος αυτός, που χρησιμοποιείται στη 

φιλοσοφία ακριβώς για να δηλώσει το άτομο με την ιδιαίτερα ανεπτυγμένη 

φιλοσοφική σκέψη και γνώση, έχει ληφθεί από τα Μυστήρια και μάλιστα τα 

Ελευσίνια, καθώς χρησιμοποιείτο για όσους μυημένους είχαν συμπληρώσει ήδη 

ένα έτος μύησης. Οι επόπτες είχαν, ακριβώς όπως το δηλώνει ο όρος, τη 

δυνατότητα να έχουν τα μάτια τους ανοιχτά σε αντίθεση με τους μύστες και 

μάλιστα να παρακολουθούν τα όσα βίωνε ο μύστης που είχε κλειστά μάτια.610 

Επιπλέον, φιλόσοφοι συνέβαλαν στην αναμόρφωση λατρειών, όπως ο 

Απολλώνιος Τυανεύς που συγκρούστηκε ακόμα και με ιερείς όταν χρειάστηκε, 

ενώ είναι ορατή σε άλλες λατρείες η επιρροή της φιλοσοφίας από την έμφαση 

στους ηθικούς κανόνες που υιοθετούσαν. Η σχέση αυτή ήταν αμφίδρομη, καθώς 

τα Μυστήρια λειτούργησαν ως μέσα μετάδοσης της φιλοσοφικής γνώσης.611 Ένα 

κοινό σημείο που μοιράστηκαν οι φιλόσοφοι και οι περιπλανώμενοι 

χαρισματούχοι ήταν η εχθρική στάση της εξουσίας. Ειδικά κατά τη ρωμαϊκή 

περίοδο, όσοι απειλούσαν τη δύναμη των τοπικών ιερών και των αρχών τους ή 

ασχολούντο με την πρόβλεψη του μέλλοντος και αμφισβητούσαν με τον τρόπο 

αυτό τη δύναμη των πολιτικών αρχών, ήσαν ύποπτοι για υποκίνηση σε ταραχές 

και υπόκειντο σε εξορίες, διώξεις και δίκες.612 

 Όσον αφορά στη διάδοση των Ελευσίνιων Μυστηρίων σημειώνεται ότι δεν 

ταξίδεψαν ούτε κατά τους ελληνιστικούς ή ρωμαϊκούς χρόνους, προκειμένου να 

γίνουν γνωστά και να κερδίσουν πιστούς και οπαδούς, όπως έπραξαν οι 

Ανατολικές και άλλες λατρείες. Αντιθέτως, από τη στιγμή της θεσμοθέτησης του 

κάθε Μυστηρίου ο εορτασμός και η μύηση παρέμεναν συνδεδεμένα στο ορισμένο 
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από τον ιδρυτικό μύθο ιερό. Χαρακτηριστικά, πριν τον εορτασμό των Ελευσίνιων 

Μυστηρίων αποστέλλονταν τα μέλη της οικογένειας των Κηρύκων, που μαζί με 

την οικογένεια των Ευμολπιδών είχαν το αποκλειστικό δικαίωμα του 

μυσταγωγού, στις ελληνικές πόλεις, προκειμένου να ανακοινώσουν την ιερή 

εκεχειρία που ξεκινούσε, ώστε να εξασφαλισθεί ασφαλές πέρασμα για όσους 

ήθελαν να ταξιδέψουν στην Αθήνα και να λάβουν μέρος στη γιορτή.613 Το 

στοιχείο αυτό της μη απομάκρυνσης από το ορισμένο για το κάθε Μυστήριο ιερό 

δηλώνει ίσως μια τακτική που ακολουθείτο για να εξασφαλισθεί η αποκλειστική 

δύναμη και το αποκλειστικό κύρος των ιερών αυτών. Τυχόν περιπτώσεις 

λατρευτικών συλλόγων που τηρούσαν τη γιορτή ενώ διέμεναν σε άλλη περιοχή 

λάμβαναν χώρα κατόπιν ειδικής άδειας.614 Ως ιδιαίτερη μπορεί να χαρακτηρισθεί 

η περίπτωση του μέλους της οικογένειας των Ευμολπιδών, Τιμόθεου, ο οποίος 

ήταν ἐξηγητής των Ελευσινίων Μυστηρίων.615 Ο συγκεκριμένος βρέθηκε ως την 

Αίγυπτο, προκειμένου να συνδράμει στην ίδρυση της λατρείας της Δήμητρας και 

της Κόρης, στην περιοχή Ελευσίνα κοντά στην Αλεξάνδρεια. Εκτός, όμως, από 

το έργο αυτό λειτούργησε και ως σύμβουλος του Πτολεμαίου Ι΄ του Σωτήρος 

(305-283 π.Χ.), όταν ο δεύτερος θέλησε να θεμελιώσει στην Αίγυπτο τη λατρεία 

ενός θεού που θα συνδυάζει στοιχεία από την  ελληνική και αιγυπτιακή λατρεία, 

του Σάραπη. Για την εγκαθίδρυση αυτή της νέας λατρείας ελήφθησαν υπόψη 

όλες οι τελετουργικές, νομικές και οργανωτικές διαδικασίες, που περιλάμβαναν τη 

μεταφορά μύθων και τον επανασχεδιασμό τους ώστε να προσαρμόζονται στις 

τοπικές συνθήκες, την ανέγερση ναών και μεταφορά αγαλμάτων, οράματα και 

ερμηνεία τους από αρμόδια πρόσωπα, όπως ο Τιμόθεος, ακόμα και τη μεταφορά 

προσωπικού λατρείας.616 

Κατά τη ρωμαϊκή περίοδο ο Αύγουστος Καίσαρας με τη μύηση του τόσο 

στον πρώτο όσο και στο δεύτερο βαθμό, του επόπτη, αύξησε την επίγνωση της 
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Hugh Bowden, Mystery Cults, 31.  
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Richard E. Oster, “Ephesus as a Religious Center under the Principate”, 1661-1728. 
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Ο εξηγητής των Ευμολπιδών στα Ελευσίνια Μυστήρια έδινε την εξήγηση της θυσίας σύμφωνα 
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και μετά περιλαμβάνονται στο σώματων ιερέων, Kevin Clinton, The Sacred Officials of the 
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Hans Dieter Betz, “Transferring a Ritual”, 90-95.  
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ρωμαϊκής αριστοκρατίας για τα Ελευσίνια Μυστήρια. Ανεξάρτητα από τυχόν 

άλλες παραμέτρους για την κίνηση του αυτή, επρόκειτο και για μια πολιτική που 

όπως έχει ήδη αναφερθεί σχετιζόταν με την κατασκευή του εκρωμαϊσμένου 

Ελληνισμού, όπου η Αθήνα κρατούσε το ρόλο της γενήτορος του πολιτισμού. Τα 

Ελευσίνια Μυστήρια ήταν οι απαρχές του πολιτισμού αυτού, διότι με τη γεωργία ο 

άνθρωπος πέρασε από την άγρια κατάσταση στην πολιτισμένη. Ταυτόχρονα, τα 

Ελευσίνια Μυστήρια ήταν και η ίδια η αποκάλυψη του θεού στον άνθρωπο, η δε 

θρησκεία ήταν στοιχείο του πολιτισμού. Ο Αύγουστος έδινε ιδιαίτερη έμφαση 

στην αποκατάσταση και παλινόρθωση παλιών λατρειών, όχι μόνο των 

ρωμαϊκών. Ειδικά, η συμμετοχή του στα Ελευσίνια του πρόσφερε πολλές 

δυνατότητες: την απαλοιφή της μνήμης του Μάρκου Αντώνιου που 

χαρακτηριζόταν φιλέλληνας, την κατασκευή ενός δίαυλου επικοινωνίας με την 

ελληνική αριστοκρατία και κυρίως την προβολή του ως φορέα της ειρήνης και της 

ευημερίας. Τα Ελευσίνια Μυστήρια έφτασαν στην ακμή τους με τον Αδριανό, που 

επίσης μυήθηκε σε δεύτερο βαθμό, όπως και ο Αύγουστος Καίσαρας, γιόρταζε τα 

Μυστήρια στη Ρώμη και μάλιστα Atheniesium modo, ενώ η ίδρυση του 

Πανελληνίου σχετίζεται σε μεγάλο βαθμό και με τον εορτασμό των Ελευσίνιων 

Μυστηρίων. Κυρίως, όμως, συνδέθηκε ο χαρακτηρισμός και εορτασμός της 

Ρώμης ως Αιώνιας Πόλης λόγω της σύνδεσης του Αιώνος με τα Ελευσίνια 

Μυστήρια των οποίων ο Αδριανός ήταν μύστης. Διότι στην Αλεξάνδρεια η 

γέννηση του Αιώνος ως θεού ήλιου και ο εορτασμός του Αιώνος Πλουτώνιου στις 

5-6 Ιανουαρίου συνδεόταν στενά με τον εορτασμό των Ελευσινίων Μυστηρίων 

και ιδιαίτερα με το τμήμα του μύθου που αφορούσε στη γέννηση τέκνου από την 

Κόρη – Περσεφόνη.617 

 Η αντίληψη των κοινών στοιχείων μεταξύ Μυστηρίων και Ανατολικών 
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Η Περσεφόνη είναι η ρωμαΪκή απόδος της ελληνικής Κόρης. Σχετικά με τη θέση του Αιώνα 

κατά τον εορτασμό των Ελευσινίων Μυστηρίων στην Αλεξάνδρεια, Günther Zuntz, Αἰ ών in der 

Literatur der Kaiserzeit. Verlag der Österreichischen Akademie der Wissenschaften, Wien 

1992,1-21, ο οποίος σημειώνει ότι ο ελληνικός αιώνας, από τον οποίο δε δίνεται καμία 
γενεαλογία, είναι μυθική μορφή και όχι φιλοσοφική έννοια.για τον εορτασμό της Ρώμης ως 
RomaAeterna  και το ξεκίνημα της Χρυσής Εποχής της επί Αδριανού, τη σύνδεση της λατρείας 
της με τα Ελευσίνια Μυστήρια και την έκδοση νομίσματος με απεικόνιση των μορφών του Αιώνος, 
του Ήλιου και της Σελήνης και την επιγραφή Saec(ulum) aur(eum), δηλαδή χρυσή εποχή, 
Anthony Everitt, Hadrian and the Triumph of Rome, 112.  
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Λατρειών φαίνεται ότι ξεκίνησε μάλλον από μια παρανόηση. Ο Ηρόδοτος 

διαπίστωσε στο ταξίδι του στην Αίγυπτο ότι πραγματοποιούντο στο ναό της Neith 

στην πόλη Σάις τελετές που αναπαριστούν τα δεινά του Όσιρη. Ανέφερε ότι οι 

Αιγύπτιοι ονομάζουν τις τελετές αυτές μυστήρια. Καθώς θεώρησε ότι πρόκειται 

για μυστήρια ανάλογα με τα ελληνικά, απέφυγε να περιγράψει τα  όσα λάμβαναν 

χώρα στις τελετές αυτές με αποτέλεσμα να θεωρείται από πολλούς ερευνητές για 

αρκετά μεγάλο χρονικό διάστημα ότι παρουσίαζαν την ίδια εντολή των άρρητων 

όπως και τα ελληνικά Μυστήρια. Εντοπίστηκαν ομοιότητες που αφορούν στο 

νυχτερινό χρόνο πραγματοποίησης των τελετών, τα πάθη του θεού, την 

αναπαράστασή τους και τη θεμελίωση των θρησκευτικών αυτών τελετών βάσει 

συγκεκριμένου μύθου. Κατά τη ρωμαϊκή περίοδο, οι Ανατολικές Λατρείες 

προσαρμόστηκαν στα δεδομένα και τις απαιτήσει της εποχής και εξελίχθηκαν 

βάσει του τύπου των Μυστηρίων, που άλλωστε κατά την εποχή γνώριζαν 

άνθηση. Ακόμα και η Λατρεία του Αυτοκράτορα υιοθέτησε τελετές ανάλογες των 

Μυστηρίων.618 

Όσον αφορά στην τυπολογία των μύθων των Ανατολικών Λατρειών, 

διαπιστώθηκε ότι δεν  πρόκειται για τον τύπο του «θεού της γονιμότητας», όπως 

θεωρείτο παλαιότερα και που ενδεχομένως ήταν η πρώιμη, αρχική φάση, αλλά 

τον τύπο του Dio in vicenda δηλαδή θεού σε περιπέτεια, ο οποίος μετατρέπεται 

σε θεό εσωσμένο. Ο τύπος αυτός δεν παρατηρείται μόνο στη λατρεία της Ίσιδος 

και του  Όσιρη αλλά επαναλαμβάνεται σε όλες τις Ανατολικές λατρείες, όπως της 

Κυβέλης, του Άττη, του Μίθρα με συγκεκριμένες κάθε φορά ιδιαιτερότητες.619

 Ο τύπος του Dio in vicenda αφορά μύθους και τελετουργίες όπου ο θεός 

υποβάλλεται σε «δεινά» και «άθλους» που υπερβαίνουν τα όρια της θεϊκής 

συνθήκης. Σκοπός είναι να σημειωθούν κοινά στοιχεία με την ανθρώπινη ζωή 

που περνά κρίσεις, εξαφανίσεις, δοκιμασίες, οι οποίες είναι προσωρινές μέχρι το 

τελικό κατώφλι του θανάτου. Χαρακτηριστικά οι τελετές στη λατρεία της Ίσιδας 

αποσκοπούν στην υπενθύμιση των δοκιμασιών, των αγώνων που ανέλαβε, των 

περιπλανήσεων, των πράξεων σοφίας και γενναιότητας, ώστε οι πιστοί άνδρες 
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Giulia Sfameni Gasparro, “Mysteries and Oriental Cults”, 289-290. 292. 294-312. 298. 
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και γυναίκες που περνούν ανάλογα βάσανα να έχουν ένα πρότυπο ευσέβειας για 

αναφορά. Πρόκειται για παραμυθία, για διαβεβαίωση ότι ο άνθρωπος τελικά θα 

υπερνικήσει τις οδυνηρές και δραματικές δοκιμασίες της ζωής του.620 

Όμως, απεδείχθη ότι υπάρχουν ουσιαστικές διαφορές μεταξύ των 

Ανατολικών Λατρειών και των Ελληνικών Μυστηρίων. Καταρχάς, η παραμυθία 

αφορά στα βάσανα και τις δοκιμασίες της ζωής και σταματά εκεί. Δεν υπάρχει 

καμία αναφορά στην πορεία της ψυχής μετά το θάνατο, ούτε εσχατολογικό 

πλαίσιο, όπως στα Ελευσίνια Μυστήρια και σε όσα συνδέονταν εμμέσως ή 

αμέσως μαζί τους.621 Η δεύτερη ουσιαστική διαφορά είναι ότι αν και στους δύο 

τύπους πραγματοποιείται έρευνα για την εύρεση του χαμένου θεού, αυτή 

συμβαίνει μόνο στις Ανατολικές Λατρείες. Ο Όσιρης βρίσκεται και 

συγκεντρώνονται τα κομμάτια του από την Ίσιδα, όμως την Κόρη των Ελευσίνιων  

Μυστηρίων τη φέρνει στη Δήμητρα ο Ερμής.622 Κύρια σημαντική διαφορά 

θεωρείται η απουσία μύησης στις Ανατολικές Λατρείες, που οδηγεί στην ιδιαίτερη 

σχέση του μύστη με τη λατρευόμενη θεότητα και στην εσωτερικότητα, την 

προσωπική συμμετοχή του πιστού. Για την ακρίβεια, η αρχαιότερη καταγραφή 

μύησης και εσωτερικής διάστασης Ανατολικής Λατρείας χρονολογείται μόλις στα 

τέλη του 1ου μ.Χ. αιώνα.623 Μια ακόμα διαφορά μεταξύ Ελληνικών Μυστηρίων και 

Ανατολικών Λατρειών είναι η μη σύνδεση των δεύτερων με ένα συγκεκριμένο 

ιερό, ενώ μάλιστα παρουσιάζουν μαζί με τα σταθερά χαρακτηριστικά και 

παραλλαγές από τόπο σε τόπο.624 Ίσως, αυτή να είναι και η αιτία που η 

συμμετοχή σε ένα λατρευτικό σύλλογο κάποιας από τις Ανατολικές Λατρείες σε 

μια πόλη του ρωμαϊκού κόσμου δε συνεπαγόταν αυτόματα τη συμμετοχή ως 

μέλος παρόμοιου συλλόγου της ίδιας λατρείας σε μια άλλη πόλη. Ο συμμετέχων 

έπρεπε να ακολουθήσει εκ νέου τη διαδικασία μύησης.625 
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IV.7. Οι Αστικές ενώσεις λατρευτικού χαρακτήρα. 
 
Η σύγχρονη έρευνα έχει αναδείξει ως θρησκευτικές- λατρευτικές ενώσεις με 

πολιτικό χαρακτήρα και τις αστικές ενώσεις, όσων είχαν το δικαίωμα του πολίτη 

στις πόλεις του ανατολικού τμήματος της ρωμαϊκής αυτοκρατορίας. Στις πόλεις 

με ελληνικό χαρακτήρα ανατίθεντο λατρευτικές δράσεις όχι μόνο σε ιερείς αλλά 

και σε σώματα πολιτών. Η τακτική της Ρωμαϊκής Συγκλήτου να διατηρήσει τους 

θεσμούς και τη νομική υπόσταση, τουλάχιστον τα εξωτερικά χαρακτηριστικά 

αυτής, των κατεκτημένων πόλεων, συνέβαλε καθοριστικά σε αυτές τις δράσεις.626 

Στις πόλεις της Μικράς Ασίας οι θεσμοί αυτοί είναι δύο ειδών. Το πρώτο 

είδος περιλαμβάνονται οι ενώσεις πολιτών αποφοίτων του γυμνασίου, όπου 

λάμβαναν την εκπαίδευσή τους οι πολίτες. Οι ενώσεις αυτές διακρίνονται σε δύο 

υπο-ομάδες με βάση το ηλικιακό κριτήριο. Οι νεότεροι ανήκαν στο σώμα των 

νέων, οι μεγαλύτεροι στο σώμα των πρεσβυτέρων. Το δεύτερο είδος είναι οι 

ομάδες γειτνίασης, δηλαδή οι ενώσεις όσων διαβιούσαν στην ίδια περιοχή μιας 

πόλης που συγκροτούντο με κύριο σκοπό την απόδοση τιμής σε κάποιο μέλος 

τους. Ο χαρακτήρας των ενώσεων αυτών δεν ήταν νομικός, διοικητικός ή 

λειτουργικός. Αποτελούσαν μικρογραφία της πόλης τους, εντάσσονταν στην 

παράδοσή της και αποσκοπούν στη μεγαλύτερη ενότητα των μελών τους.627 

Κατά τους ιστορικούς χρόνους είχε μεν καταγραφεί η διάκριση των μελών του 

γυμνασίου σε ξεχωριστά σώματα. Όμως, η επίσημη αναγνώρισή τους 

πραγματοποιήθηκε κατά την ελληνιστική εποχή. Στο τέλος, όμως, αυτής της 

περιόδου έχει μετατραπεί σχεδόν και ο χαρακτήρας των σωμάτων. Ιδίως το 

σώμα των νέων απώλεσε αρκετά πολιτικά και στρατιωτικά στοιχεία και ο 

χαρακτήρας του ήταν πλέον κοινωνικός και γυμνασιακός.   

 Στην παρούσα διατριβή το ενδιαφέρον στρέφεται αποκλειστικά στις 

ενώσεις αποφοίτων του γυμνασίου των πόλεων.628 Κύριος σκοπός του σώματος 
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των νέων, όπου συμμετείχαν  οι πολίτες ηλικίας από είκοσι έως τριάντα ετών,629 

ήταν η ολοκλήρωσή της κοινωνικοποίησης των μελών του και η οργανική ένταξή 

τους στην πόλη. Διότι για όσο χρονικό διάστημα συμμετείχαν σε αυτή την ένωση 

είχαν το δικαίωμα του εκλέγειν αλλά όχι και του εκλέγεσθαι στα αξιώματα.630 

Όμως, τους ανατίθετο η εφαρμογή ψηφισμάτων ή η συγκέντρωση προστίμων, η 

απόδοση τιμής στους ευεργέτες και γενικά διάφορες δράσεις πολιτειακής 

διαδικασίας, καθώς και λατρευτικές αρμοδιότητες. Χαρακτηριστικό παράδειγμα η 

ένωση των νέων Κουρητών στην Έφεσο, οι οποίοι πρόσφεραν το κοινό γεύμα 

στους κατοίκους, συμμετείχαν στα Μυστήρια της Άρτεμης, καθώς και στη 

λατρευτική πομπή ως το ενωτικό και συνδετικό στοιχείο των κατοίκων της πόλης 

από την αρχαιότητα, ως το κοινό τους μέλλον.631 

Ο χαρακτήρας των νέων στη συλλογική μνήμη έχει καταγραφεί ως μυθολογικός 

και ηρωικός, καθώς βρίσκονται στην ακμή της στρατιωτικής εκπαίδευσή τους.632 

Ταυτόχρονα, όμως, η δυναμική αυτή και ορμητική φύση τους μπορούσε να 

αποτελέσει κίνδυνο διάσπασης του σώματος των πολιτών σε ειρηνική περίοδο, 

ένα είδος στάσης. Δεν είναι λίγες οι περιπτώσεις κατά τις οποίες οι νέοι ήρθαν σε 

έντονη αντίθεση με την άλλη υπο-ομάδα του σώματος των πολιτών, τους 

πρεσβύτερους, σε θέματα εξωτερικής πολιτικής, μέχρι μάλιστα του σημείου να 

διαρρήξουν εντελώς τις σχέσεις των δύο υπο-σωμάτων.633 Εξαιτίας αυτής της 

ηρωικής και ταυτόχρονα διασπαστικής φύσης τους, πλήθος ιεροτελεστιών και 

τελετουργιών αναπτύχθηκαν γύρω από το σώμα των νέων, ενώ οι ίδιοι 

αναπαρίστανται ως δαίμονες, ως σώματα Κουρητών και Κορυβάντων, 

οπλισμένοι να χορεύουν πολεμικό χορό, ενώ ταυτόχρονα τους αποδόθηκε η 

ανακάλυψη χρήσιμων τεχνών για όλη την ανθρωπότητα, όπως η εξημέρωση των 
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de Voisinage dans le Villes d’ Asie Mineure Occidentale à l’ Époque Impériale”, στο έργο των 

Pierre Fröhlich/ Patrice Hamon, 129-151. 
629
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ζώων, η παραγωγή μελιού, το κυνήγι και η τοξοβολία.634 Η δράση τους αυτή 

δικαιολογεί το μυθολογικό χαρακτήρα που έλαβαν οι νέοι– Κουρήτες, που 

υπογραμμίζει την άγρια και δυναμική τους φύση.635 

 Το «αντίπαλον δέος» των νέων ήταν η αντίστοιχη ένωση των 

μεγαλύτερων ηλικιακά πολιτών, οι πρεσβύτεροι, οι οποίοι επίσης συνενώνονται 

σε σώμα. Η σύνδεση τους με το γυμνάσιο της πόλης είναι άμεση και στενή. Σε 

μερικές μάλιστα περιπτώσεις υπάρχει ξεχωριστό γυμνάσιο για το σώμα των 

πρεσβυτέρων, αν και στις περισσότερες περιπτώσεις δεν υπάρχει διαχωρισμός 

από το γυμνάσιο των νέων.636 Το σώμα των πρεσβυτέρων εμφανίζεται στις 

ελληνικές πόλεις ήδη από τους αρχαϊκούς χρόνους, με διάφορες παραλλαγές 

αναφορικά με την ορολογία που χρησιμοποιείται από πόλη σε πόλη: γέροντες, 

γεραιοί, πρεσβύτεροι, πρύγιστες, γερουσία, σύστημα γερουσίας, συνέδριο 

γερουσίας, χωρίς όμως να υπάρχει κάποια εξήγηση για τη διαφοροποίηση στην 

ορολογία. Φαίνεται ότι τα σώματα αυτά δημιουργήθηκαν και λειτούργησαν κατά 

τους αρχαϊκούς χρόνους ως αριστοκρατικά σώματα με αρμοδιότητες κυρίως 

λατρευτικές, ενώ δεν επιβεβαιώνεται τυχόν πολιτικός ρόλος. Ο τρόπος εκλογής 

στο σώμα δεν είναι σαφής ή τουλάχιστον δεν είναι ενιαίος. Αλλού τα μέλη του 

σώματος και ο ηγέτης αυτού ορίζονται από τη Βουλή και το Δήμο, αλλού τα ίδια 

τα σώματα έχουν λόγο για τα μέλη και τον ηγέτη τους και αλλού υπάρχουν 

μαρτηρίες για κληρονομικό δικαίωμα στο σώμα.637 Τα σώματα των πρεσβυτέρων 

σταδιακά έπεσαν σε παρακμή, ενώ άρχισαν να επανεμφανίζονται δυναμικά από 

το 60 π.Χ. και εξής, υπό την επίδραση των ρωμαϊκών κοινωνικών και πολιτικών 

αντιλήψεων. Η ευνοϊκή στάση των Ρωμαίων απέναντι στους ηλικιακά 

μεγαλύτερους, σε αντίθεση με την ελληνική αμφιθυμία, η προσπάθεια του 
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Αύγουστου να εκληφθεί ως ο αποκαθιστών τη θρησκευτική τάξη και ορθοπραξία, 

καθώς και η απόδοση της Ρωμαϊκής Συγκλήτου από τους Έλληνες συγγραφείς 

με τον όρο γερουσία638 συνέβαλαν αποφασιστικά στην αναβίωση του σώματος 

και στη θεώρηση του ως πηγή ηθικού κύρους.639 Σταδιακά και στο τέλος του 1ου 

μ.Χ. αιώνα παρατηρείται βαθμιαία εξαφάνιση των άλλων όρων και επικράτηση 

του όρου γερουσία. Αν και η μετάβαση ήταν βαθμιαία και δεν πραγματοποιήθηκε 

ενιαία σε όλες τις πόλεις, το σημαντικό στοιχείο είναι ο χαρακτήρας που λαμβάνει 

το σώμα και που δηλώνεται μέσω της παγίωσης της σχετικής ορολογίας. Το 

σώμα παύει να προβάλει το ηλικιακό στοιχείο ως το κύριο του χαρακτήρα του και 

μετατρέπεται από σώμα πρεσβυτέρων σε γερουσία, δηλαδή σε σώμα με πλήρως 

διαμορφωμένη θεσμική παράδοση που λειτουργεί ως συνιστώσα της πόλης. Σε 

κάθε περίπτωση πάντως το γυμνάσιο παραμένει ως ο πυρήνας της οργάνωσης 

του σώματος.640 

 Ο τρόπος που πραγματοποιήθηκε αυτή η μετάβαση δεν είναι σαφής. Ο 

Zimmermann θεωρεί ότι η γερουσία άρχισε να δημιουργείται εντός του σώματος 

των πρσβυτέρων, ως ένας πιο κλειστός κύκλος αυτού. Θεωρεί ότι αρχικά, 

υπήρχε παράλληλη ύπαρξη των σωμάτων και επικάλυψη των αρμοδιοτήτων 

τους. Σταδιακά, ενδεχομένως και λόγω της ετερογενούς προέλευσης του 

σώματος των πρεσβυτέρων, ο στενότερος πυρήνας της γερουσίας απέκτησε 

αρμοδιότητες αποφασιστικές για θέματα που αφορούν στο σώμα και πιο 

αντιπροσωπευτικές αυτού. Προϊόντος του χρόνου, όμως, ακόμα και αυτή η 

διάκριση έπαψε να υφίσταται, όταν το γυμνάσιο άνοιξε τις πύλες του σε όλους 

τους πολίτες.641 Η άποψη αυτή, που δεν στερείται βάσης, παραμένει εν τούτοις 

υποθετικού χαρακτήρα. Ο λόγος είναι ότι τα σώματα των πρεσβυτέρων διέθεταν 

ήδη από την ελληνιστική περίοδο ανεπτυγμένη εσωτερική οργάνωση με 
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συνελεύσεις και άρχοντες.642 

 Το δεύτερο ερώτημα που προέκυψε μετά την επικράτηση του όρου 

γερουσία αφορά στον χαρακτήρα του σώματος. Κατά την έρευνα διατυπώθηκαν 

δύο κυρίως θέσεις. Η πρώτη ήθελε τις γερουσίες να είναι κοινωνικού 

χαρακτήρα.643 Τις θεωρεί σώματα πολιτών ώριμης ηλικίας, που χρησιμοποιούν 

τις ανέσεις του γυμνασίου και συγκροτούνται γύρω από αυτό. Τα μέλη είχαν μεν 

τη δυνατότητα επιρροής ανάλογα με το κύρος τους στις τοπικές κοινωνίες, όμως 

το σώμα ήταν ιδιωτικού χαρακτήρα.644 Η δεύτερη θέση διέκρινε μεταξύ των 

κοινωνικών και των ιερών γερουσιών. Οι δεύτερες είχαν θρησκευτικό χαρακτήρα 

και είχαν υπό τον έλεγχο τους τομείς του θρησκευτικού βίου της πόλης, όπως την 

ενίσχυση των παραδοσιακών ελληνικών λατρειών και εορτών.645 

Χαρακτηριστικές τέτοιες γερουσίες ήταν της Αθήνας, που ενίσχυε τα Παναθήναια 

και της Εφέσου που είχε συμφέροντα στην οικονομική ευμάρεια του ναού της 

Άρτεμης. Κατά τη ρωμαϊκή περίοδο, οι ρωμαϊκές αρχές στήριξαν την ίδρυση και 

εδραίωση θρησκευτικού χαρακτήρα γερουσιών σε διάφορες πόλεις. Με τις 

ενέργειές τους αυτές αποσκοπούσαν όχι μόνο στην ενίσχυση των παραδοσιακών 

λατρειών αλλά και στην ενίσχυση της Λατρείας του Αυτοκράτορα. 

 Η θέση αυτή επικρίθηκε και νεότερες έρευνες απέδειξαν ότι δεν υπήρχε 

διάκριση μεταξύ κοινωνικών και θρησκευτικών γερουσιών.646 Ο προσδιορισμός 

ως ιερό αφορά σε όλα τα σώματα- και όχι μόνο στη γερουσία- που λάμβαναν 

μέρος σε θρησκευτικές εκδηλώσεις. Οι γερουσίες, τουλάχιστον κατά τους 

αυτοκρατορικούς χρόνους απαρτίζονταν από επιφανείς και ελάσσονες 

βουλευτές, από πλούσιους πολίτες χωρίς όμως βουλευτικό αξίωμα και σε 

μικρότερο βαθμό από απελεύθερους. Παρά ταύτα, ο ρόλος του σώματος στις 

θρησκευτικές εκδηλώσεις, καθώς και στα πολιτικά και κοινωνικά δρώμενα, 

κρίθηκε παθητικός. Η γερουσία δεν ήταν ο διοργανωτής των εκδηλώσεων αλλά 
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προσκεκλημένος. Η διάδοση της στις ελληνικές πόλεις της περιόδου βασίστηκε 

όχι στο ρόλο της αλλά στην προωθούμενη κατά την εποχή πολιτική ιδεολογία, 

που πρόβαλε την εικόνα της πολιτικής κοινότητας ως μιας μεγάλης αρμονικής 

οικογένειας. Η άποψη αυτή, βέβαια, υποτιμούσε την πολιτική διάσταση του 

θεσμού, καθώς η γερουσία κατά την αυτοκρατορική περίοδο είχε λάβει έναν 

ιδιαίτερο χαρακτήρα, που ήταν ανεξάρτητος από το γυμνάσιο.647 

 Τη σωστή διάσταση του ρόλου της γερουσίας στις ελληνικές πόλεις της 

ρωμαϊκής περιόδου ανέδειξε η σύγχρονη έρευνα που διερεύνησε την οργάνωση 

και τις λειτουργίες της. Διαπιστώθηκε ότι στην εσωτερική της οργάνωση, η 

γερουσία εξέλεγε αξιωματούχους, γυμνασίαρχους, γερουσιάρχες, 

αρχιγερουσιαστές και άρχοντες, έκδικους και οικονομικούς αξιωματούχους. 

Ανέπτυσσε οικονομικές δραστηριότητες και ήταν κάτοχος γης και ακίνητης 

περιουσίας. Το σώμα είχε και πολιτικό ρόλο, αυτόν που επιτρεπόταν από την 

κεντρική ρωμαϊκή εξουσία στα περιφερειακά της όργανα: απέδιδε τιμές σε 

επιφανείς πολίτες, σε πολιτικούς και θρησκευτικούς παράγοντες, σε ιερείς, σε 

ευεργέτες. Ταυτόχρονα διαδραμάτιζε και ενεργό θρησκευτικό ρόλο. Δε λάμβανε 

μόνο αποφάσεις για τη λατρεία αλλά και συμμετείχε σε αυτή. Μεριμνούσε για τη 

διατήρηση της ατομικής και συλλογικής μνήμης μέσω κληροδοτημάτων και 

δωρεών με επιμνημόσυνο χαρακτήρα, την προστασία τιμητικών και ταφικών 

μνημείων και τις στεφανώσεις των τελευταίων και στο εορτασμό των Rosalia. 

Συμμετείχε σε δωρεές χρημάτων, διανομές φαγητού με επιμνημόσυνο 

χαρακτήρα, σε γεύματα και θυσίες και τους επιδόθηκε ιδιαίτερος ρόλος στη 

Λατρεία του Αυτοκράτορα. Οι γερουσίες ήσαν κάτοχοι των αυτοκρατορικών 

εικόνων, διαχειρίζονταν τα αυτοκρατορικά μνημεία, συμμετείχαν στη λατρεία και 

γενικά αναλάμβαναν την προώθησή της.648 Εφόσον η γερουσία εξυπηρετούσε 

στόχους της αυτοκρατορικής πολιτικής, της αποδίδονταν από τον αυτοκράτορα 

φιλάνθρωπα, δηλαδή προνόμια, όπως φορολογικές απαλλαγές. Επίσης, η 

αναγνώριση της ευσέβειάς τους έθετε το σώμα υπό την προστασία του 

αυτοκράτορα και τους αποδιδόταν το πρεσβεῖον, δηλαδή τιμητικές διακρίσεις που 
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απέρρεαν από την ηλικία των μελών και τα χαρακτηριστικά αυτής, την εγκράτεια, 

τη σωφροσύνη, την ευθυκρισία και τη μετριοπάθεια. Τα χαρακτηριστικά αυτά 

είχαν εκτός από το ηθικό, και πολιτικό περιεχόμενο και συνιστούσαν πρότυπα 

πολιτικής δράσης.649 

 Ειδικά στην Έφεσο, ο ρόλος της γερουσίας ως θεσμού είναι ιδιαίτερος. Η 

ύπαρξή της χρονολογείται παλαιότερα του 4ου π.Χ. αιώνα και ιδιαίτερο ρόλο και 

προνόμια έλαβε κατά τη ρωμαϊκή περίοδο. Σημειώνεται ότι για τη δήλωση του 

σώματος στην Έφεσο, χρησιμοποιούνται αρκετοί όροι: γερουσία, συνέδριο, 

γέροντες, πρεσβύτεροι, σύνεδροι, σύστημα, επικλήτοι. Είναι χαρακτηριστικό ότι 

σε μία μόνο επιγραφή απαντούν πέντε όροι για το σώμα: γερουσία, συνέδριον, 

γέροντες, πρεσβύτεροι, σύνεδροι.650 Ως έδρα των πρεσβυτέρων της Εφέσου έχει 

προταθεί είτε ένα γυμνάσιο που βρισκόταν κοντά στο θέατρο της πόλης, είτε 

χώρος παρακείμενος του ναού της Άρτεμης Σωτήρος.651 Ο χώρος συγκέντρωσης 

ονομάζεται επίσης συνέδριον, όπως ήταν και μια από τις ονομασίες του 

σώματος.652
 

     Η ιδιαίτερη σχέση του σώματος της Γερουσίας με τα βασικά πολιτειακά 

όργανα, τη Βουλή και το Δήμο, αλλά και με την πόλη συνολικά διαφαίνεται και 

από τους τιμητικούς τίτλους που αποδίδονται από μέλη της Γερουσίας σε πολίτες 

που είχαν ευεργετήσει την πόλη τους. Οι τίτλοι αυτοί διακρίνονται από τη χρήση 

της οικογενειακής ορολογίας και αποσκοπούν στην έκφραση της αντίληψης ότι η 

πόλη και τα θεσμικά της όργανα αποτελούν ένα είδος ευρείας οικογένειας. 

Ιδιαιτέρως τα επιφανή μέλη περιβάλλουν την οικογένεια με υιική ή μητρική 

φροντίδα και αγάπη. Η απόδοση των τίτλων αυτών είχε ένα διπλό αποτέλεσμα. 

Από τη μια δημιουργείτο ένας πιο κλειστός κύκλος οικογενειών που είχαν τιμηθεί 

με τους τίτλους αυτούς και είχαν αποκτήσει ένα ιδιαίτερο πολιτικό κεφάλαιο 

διαθέσιμο προς εξαργύρωση. Από την άλλη, η δημόσια δράση παρουσιαζόταν 

                                                           
649

Pierre Fröhlich, “Les Groupes du Gymnase d’ Iasos et les Presbytéroi, dans les Cités à 

l’Époque Hellénistique” στοέργοτων Pierre Fröhlich/ Patrice Hamon (εκδ.), Groupes et 

Associations dans les Cites Grecques, 59-111. 
650

IEph., I 26. 
651

Ennio Bauer, Gerusien in den Poleis Kleinasiens in hellenistischer Zeit und der römischen 

Kaiserzeit: Die Beispiele Ephesos, Pamphylien und Pisidien, Aphrodisia und Iasos. Herbert Utz 
Verlag. München 2012, 78-292. 
652

IEph., I 25. 



200 
 

όχι μόνο ως μια αναγκαία συνθήκη για την πολιτική δραστηριοποίηση αλλά ως 

εκτέλεση μιας ηθικής υποχρέωσης προς την ευρύτερη οικογένεια, την πόλη. Ο 

αριστοκράτης που συνέδραμε την πόλη και του αποδίδονταν οι τίτλοι αυτοί, δεν 

παρουσιαζόταν να αποσκοπεί στην δημιουργία εξάρτησης της πόλης από τον 

πλούτο του αλλά ως υιός ή κόρη που τηρούσαν το καθήκον τους προς την 

οικογένειά τους. Ο τίτλος που συνήθως επιφυλασσόταν για τους άνδρες ήταν ο 

υιός της πόλης και της γερουσίας. Ανάλογη απόδοση τιμής προβλεπόταν και για 

τις γυναίκες που συνδέονταν με τη γερουσία, όπως οι ιέρειες. Ο τίτλος μήτηρ της 

πόλης και της γερουσίας  ήταν ο συνηθέστερος.653 

 

IV. 8. Συμπεράσματα 
 
Η λατρεία ήταν άμεσα συνδεδεμένη με την καθημερινή ζωή των ανθρώπων της 

Ρωμαϊκής εποχής και μάλιστα βρισκόταν σε απόλυτη σύνδεση και με τους 

πολιτικούς θεσμούς. Στη Ρώμη μόνο οι ανώτατοι άρχοντες, συγκλητικοί της 

αριστοκρατικής τάξης είχαν το δικαίωμα να τελούν ιερουργίες και να προσφέρουν 

τις θυσίες στους θεούς, με σκοπό τη διατήρηση της Pax Deorum. Το 

αποκλειστικό αυτό, όμως, δικαίωμα τους στερούσε από τον απλό λαό τη 

συμμετοχή του στη λατρεία με αποτέλεσμα να στραφεί σε άλλες μορφές και 

τύπους λατρευτικών οργανώσεων. Η ρωμαϊκή διοίκηση κατανόησε ότι αυτός ο 

ιδιαίτερος τομέας της ζωής δεν μπορεί να είναι αποκομμένος από την ίδια και 

πολύ έντεχνα, με διάφορες πρωτοβουλίες και καινοτομίες, ενέταξε όλες τις 

εκφάνσεις της ιδιωτικής λατρείας ως οργανικό τμήμα της. Επιπλέον, η λατρεία 

απετέλεσε ένα πεδίο επικοινωνίας των Ρωμαίων και με τους κατεκτημένους 

λαούς, των οποίων τις λατρείες, ή τουλάχιστον τμήματα αυτών, ενέταξε στο 

πάνθεον της.  

 Οι μορφές των λατρευτικών συλλόγων που κατόρθωσαν να επιβιώσουν, 

να επεκταθούν και να γίνουν αποδεκτοί από το σύνολο των κατοίκων της 

αυτοκρατορίας και τη διοίκηση της ήταν, ο οίκος, τα κολλέγια, οι συναγωγές, οι 

φιλοσοφικές σχολές, τα Μυστήρια και οι ανατολικές λατρείες, οι αστικές ενώσεις 

λατρευτικού χαρακτήρα (νέοι – πρεσβύτεροι/γερουσίες, ομάδες γειτνίασης). 
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Ανεξαρτήτως των επιμέρους χαρακτηριστικών της κάθε λατρευτικής ένωσης, 

είχαν όλες δύο κοινά χαρακτηριστικά. Βασίζονταν για την οργάνωση τους στο 

πρότυπο του οίκου,654 ποιοτικό στοιχείο ενδεικτικό της οικειότητας και της 

σύνδεσης των μελών τους. Σταδιακά, ακόμα και η αυτοκρατορία εκλαμβάνονταν 

ως οίκος. Το δεύτερο στοιχείο είναι η απόλυτη σύνδεση των λατρευτικών αυτών 

ενώσεων με τη διοίκηση, με τους πολιτικούς θεσμούς. Αν και αρχικά οι ρωμαϊκές 

αρχές προσπάθησαν να θεσμοθετήσουν τη σύνδεση αυτή προκειμένου να σκούν 

έλεγχο σε αυτές τις λατρευτικές ενώσεις, σταδιακά η σχέση πολιτείας – 

λατρευτικών ενώσεων εξελίχθησε σε μια αμοιβαία και αμφίδρομη απόδοσης 

τιμής, αλληλοϋποστήριξης ως πολιτικών θεσμών της αυτοκρατορίας και 

επιδίωξης ευρύτερων κοινωνικών στόχων με πολιτικές πτυχές. Ακόμα και στην 

περίπτωση των φιλοσοφικών σχολών που φύσει και θέσει στέκονταν με διάθεση 

ελέγχου απέναντι στην εξουσία και προήγαγαν εναλλακτικά πρότυπα κοινωνικής 

οργάνωσης, ήταν η ρωμαϊκή διοίκηση που υιοθέτησε τα σύμβολα και τη 

διδασκαλία τους και καλλιέργησε ένα φιλοσοφικό πρότυπο εξουσίας για τους 

αυτοκράτορες και τους αξιωματούχους.  

 Επόμενο ήταν οι λατρευτικές αυτές οργανώσεις να ασκήσουν επιρροή στο 

χριστιανισμό τόσο αναφορικά με την ταυτότητα των εκκλησιών του, όσο και με 

την ορολογία, τους αξιωματούχους και τα ποιοτικά τους χαρακτηριστικά. Όσον 

αφορά ειδικά στις Ποιμαντικές Επιστολές διαπιστώνεται ότι η αιτία της συγγραφής 

τους, το πρότυπο κοινωνικής οργάνωσης, δηλαδή της εκκλησίας, όπως το 

προβάλλουν ως οίκο θεού και η προώθηση της ηθικής συμπεριφοράς των μελών 

και αξιωματούχων της εκκλησίας απηχούν ανάλογες περιτπτώσεις που 

αντιμετωπίζονταν στις φιλοσοφικές σχολές. Η ανάπτυξη των χριστιανικών 

κοινοτήτων γύρω από τον Παύλο θυμίζει την ανάπτυξη μιας φιλοσοφικής σχολής 

γύρω από τον ιδρυτή φιλόσοφο. Η έμφαση στην παράδοση περισσότερο από ό,τι 

στο διάδοχο – φιλόσοφο είναι εμφανής και στις δύο περιπτώσεις. Ταυτόχρονα, 

όπως ήταν απαραίτητος ο εκσυχρονισμός της παράδοσης  σε μια φιλοσοφική 

σχολή προκειμένου να ανταποκριθεί στις νέες ανάγκες και δεδομένα, κατά τον 
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Ακόμα και αν αυτό δεν ήταν άμεσα φανερό, όπως στην περίπτωση των αστικών ενώσεων 

λατρευτικού χαρακτήρα. Όμως, η αναζήτηση των απαρχών τους θα οδηγήσει τελικά στην πόλη 
ως σημείο εκκίνησης, που όμως βασίζεται επίσης για την οργάνωσή της στο πρότυπο του οίκου. 
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ίδιο τρόπο ήταν απαραίτητος ο εκσυγχρονισμός της χριστιανικής παράδοσης 

ώστε να προσαρμοστεί στα νέα δεδομένα, όπως έχουν ήδη καταγραφεί. Η 

δυσκολία της επικαιροποίησης της παράδοσης όταν ο ιδρυτής φιλόσοφος έχει 

κληροδοτήσει γραπτά κείμενα της διδασκαλίας του παρουσιάζεται και στην 

περίπτωση των Ποιμαντικών Επιστολών. Για το λόγο αυτό, ο συγγραφέας τους 

αναγκάζεται να επικαλεστεί το όνομα του Απόστολου Παύλου ως συγγραφέα, να 

βασιστεί σε γνήσιες επιστολές του και να χρησιμοποιήσει ρητορικούς 

μηχανισμούς ώστε να επικαιροποιήσει τη χριστιανική παράδοση. Όπως οι 

διάδοχοι – φιλόσοφοι προσέφευγαν στην αυθεντία του ιδρυτή φιλοσόφου και 

χρησιμοποιούσαν συγκεκριμένους τύπους αναφοράς στα λόγια του, το ιδιόλεκτο, 

έτσι και ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών χρησιμοποιεί το ιδιόλεκτο 

πιστὸς ὁ λόγος (Α΄ Τιμ., 3.1, 4.9).655 Όπως και ενός φιλοσόφου, η παρέμβαση 

του συγγραφέα των Ποιμαντικών Επιστολών είναι θεραπευτική και για το λόγο 

αυτό η διδασκαλία του είναι υγιής, σε αντίθεση με αυτή των ετεροδιδασκάλων 

τους οποίους καταγγέλλει. Ως άλλος φιλόσοφος, προβάλλει νέους κοινωνικούς 

σχηματισμούς, τους χριστιανούς ως περιούσιο λαό και ως οίκο θεού, καθώς  και 

πρότυπα συμπεριφοράς για τα μέλη και τους αξιωματούχους των χριστιανικών 

εκκλησιών, κατ’ αναλογία του προτύπου του καλού πολίτη και του καλού 

ηγεμόνα. Τέλος, όπως κάθε φιλόσοφος, αποσκοπεί να ολοκληρώσει το έργο του 

με την ίδρυση λατρείας αποδεκτή από την αριστοκρατία της αυτοκρατορίας. Για 

το λόγο αυτό τα πρότυπα καλού ηγεμόνα, τα οποία θα αναλυθούν στο επόμενο 

κεφάλαιο – ανταποκρίνονται στο ιδεώδες που προβλήθηκε από τον Αδριανό και 

ταυτόχρονα προσεγγίζει τη διοίκηση της αυτοκρατορίας προβάλλοντας την 

αγαθή του προαίρεση απέναντι τους με τη συμβουλές για προσευχές υπέρ των 

βασιλέων και πάντων των εν υπεροχή.  

     Ταυτόχρονα με την προβολή της εκκλησίας ως φιλοσοφικής σχολής ο 

συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών κατορθώνει να καταγγείλει στο κοινό 

των επιστολών (χριστιανούς – αιρετικούς – ρωμαϊκή διοίκηση και κοινωνία) με 
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Αναλυτικά για τη χρήση του ιδιόλεκτου από τους φιλοσόφους, IV.5. Οι Φιλοσοφικές Σχολές. 
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έμμεσο τρόπο τα ανταγωνιστικά Ελευσίνια Μυστήρια,656 με τη σύνδεση της 

έκφρασης του παρόντος ή του νυν αιώνα με όσους εγκαταλείπουν τον Απόστολο 

Παύλο ή με όσους υψηλοφρονούν  (Α΄ Τιμ., 6.17, Β΄ Τιμ., 4.10), ενώ όσον αφορά 

στους πιστούς ο νυν αιώνας συνδέεται με τη  σώφρονα, δίκαιη και ευσεβή ζωή 

(Τιτ., 2.12). Υπενθυμίζεται ότι ο Αιώνας εκτός από ορολογία στη θεωρία των 

Ουαλεντιανών,657 συνδεόταν και με τα Ελευσίνια Μυστήρια.658 Επομένως,  η 

καταγγελία αφορά καταρχάς στους Ουαλεντιανούς. Ταυτόχρονα, όμως, πρόκειται 

για ένα πολύ λεπτό υπαινιγμό, όπως θα απαιτείτο άλλωστε λόγω της προτίμησης 

του Αδριανού στα Ελευσίνια Μυστήρια. Ο υπαινιγμός αφορά στην εσχατολογικής 

διάστασης των Ελευσινίων, ως αν ο συγγραφέας να θέλει να δείξει ότι αφορούν 

αποκλειστικά στο σύγχρονό του κόσμο, ενώ ο Ιησούς Χριστός είναι «ὁ μόνος 

ἔχων ἀθανασία, φῶς οἰκῶν ἀπρόσιτον (…) κράτος αἰώνιον» (Α΄ Τιμ., 6.16), η 

δόξα του «εἰς τοὺς αἰῶνας τῶν αἰώνων» (Β΄ Τιμ., 4.18) και οι πιστοί 

δικαιωθέντες τη χάρη του γίνονται κληρονόμοι «κατ’ ἐλπίδα ζωῆς αἰωνίου» (Τίτ., 

3.7). 
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Φαίνεται ότι και τα Ελευσίνια Μυστήρια διάκεινταν ανταγωνιστικά απέναντι στο Χριστιανισμό. 

Αυτό τουλάχιστον παραδίδει ο Ιερώνυμος, ότι δηλαδή μετά τη μύηση του Αδριανού στο βαθμό 
του επόπτη των Ελευσινίων, όσοι διάκεινταν αχθρικά απέναντι στο χριστιανισμό ξεκίνησαν 
διωγμό χωρίς την έγκριση του αυτοκράτορα και προκάλεσα την Απολογία του Κοδράτου και του 

Αριστείδη, P.G.: Hieronymus, Epistulae 70: Ad Magnum, 4. De Viri Illustribus, 19:«Καὶ ἡνίκα 

Ἀδριανός (…) ἐν Ἐλευσῖνι γενόμενος, καὶ πάντα σχὲον τὰ τῆς Ἑλλάδος μυστὴρια μυηθεὶς, 

δέδωκεν ἀφορμὴν ἐπὶ τὸ τοὺς μισοὺντας τους Χριστιανούς, καὶ δίχα βασιλικῆς κελεύσεως 

κολάσαι, ἐπέδωκε βίβλον ὑπὲρ τῆς ἡμετέρω θρησκείας συντεθεῖσαν (…)».  
657

Για παράδειγμα στη θεωρία του Τατιανού, ο οποίος είχε υιοθετήσει τους μύθους του 

Ουαλεντίνου, οι Αιώνες κατέχουν σημαντική θέση, P.G.: Επιφάνειος, Πανάριον 46, Τόμος 41
ος

 , 

στ. 840.  Σάββας Αγουρίδης,  Χριστιανισμός και Γνωστικισμός: Ευαγγέλιο της Μαρίας, 16. 
658

SIG
2 

No. 1125.8. Πρόκειται για επιγραφή από την Ελευσίνα όπου αναφέρεται:  «Αἰὼν ὁ αὐτὸς 

ἐν τοῖς αὐτοῖς αἰεὶ φύσει θείαι μένων κόσμος τε εἷς κατὰ τὰ αὐτά, ὁποῖος ἔσται, ἀρχὴν 

μεσότητα τέλος οὐκ ἔχων».  
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V. Η Ιεραρχική Εκκλησία 

V.1. Εισαγωγικά στοιχεία 

 

Μια μελέτη στη βιβλική και την εξωβιβλική χριστιανική γραμματεία του 1ου και του 

2ου μ.Χ. αιώνων είναι αρκετή για να διαπιστωθεί ότι οι χριστιανικές κοινότητες της 

εποχής δεν διαθέτουν ένα σαφές και ώριμο σχήμα εκκλησιολογικό και διοικητικό. 

Οι παράγοντες που συνέβαλαν σε αυτή την κατάσταση ήταν η μεγάλη απόσταση 

που τις χώριζε και εμπόδιζε την άμεση και συχνή επικοινωνία, τα ιδιαίτερα 

χαρακτηριστικά στοιχεία του κάθε τοπικού κοινωνικού περιβάλλοντος αλλά και η 

εθνική και θρησκευτική προέλευση και ταυτότητα των μελών της. Επίσης, ο 

αποκαλυπτικός χαρακτήρας που είχε υπερισχύσει στην πρώτη φάση ευνοούσε 

τη χαρισματική εκκλησιολογική εκδοχή, χωρίς όμως να καταγράφονται τα 

ιδιαίτερα ποιοτικά χαρακτηριστικά των μελών – φορέων των χαρισμάτων. Παρά 

την πεποίθηση ότι η δομημένη οργάνωση της εκκλησίας αποτελεί ένα στοιχείο 

εκφυλισμού του χαρισματικού χαρακτήρα της, ο ίδιος ο Απόστολος Παύλος  είχε 

προβλέψει τη σταδιακή κατάργηση των χαρισμάτων και είχε κατανοήσει την 

ανάγκη περιορισμού της δράσης τους, προκειμένου να μπορέσει η εκκλησία να 

κερδίσει όσο το δυνατόν περισσότερους πιστούς μέσω της διδασκαλίας.659 

Άλλωστε, όπως έχει ήδη αναφερθεί, αφενός δεν είναι γνωστή η έκταση και η 

χρονική διάρκεια της χαρισματικής εκκλησίας και αφετέρου ότι το σχήμα της 

ιεραρχικής οργάνωσης υπήρχε στην εκκλησία και μάλιστα στην αρχαιότερη από 

αυτές που ίδρυσε ο Παύλος, την των Φιλίππων, ανεξάρτητα από το γεγονός ότι 

δεν  είχε ιδιαίτερα προβληθεί.  

     Όπως προκύπτει από τα έργα των Αποστολικών Πατέρων η τάση της 

οργάνωσης με βάση ένα ιεραρχικό σύστημα είχε λάβει σημαντική υποστήριξη 

από τους μετέπειτα του Αποστόλου Παύλου ταγούς των χριστιανικών 

κοινοτήτων. Μάλιστα, εκείνοι παρουσιάζουν τα αξιώματα του επισκόπου, των 

πρεσβυτέρων ως συλλογικού σώματος, δηλαδή του πρεσβυτερίου και του 

διακόνου να υπάρχουν ήδη, ανεξάρτητα από το γεγονός ότι δεν είναι σαφής η 

ταξινόμησή τους ή οι αρμοδιότητές τους. Επίσης, υπεβλήθησαν από τους 
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Α΄Κορ., 13.8, 14. 23-25. 
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Αποστολικούς Πατέρες και προτάσεις που αφορούν στις ηθικές προϋποθέσεις τις 

οποίες οφείλουν να πληρούν οι αξιωματούχοι όπως και το σύνολο των μελών της 

κοινότητας.  

     Οι Ποιμαντικές Επιστολές είναι τα έργα, τα οποία εξελίσσουν την οργάνωση 

ένα ακόμα βήμα, ένα ακόμα επίπεδο και θεσμοθετούν συγκεκριμένες 

αρμοδιότητες για τους αξιωματούχους, κυρίως διδακτικές, καθώς και 

προϋποθέσεις κυρίως ηθικές για την ανάληψη των αξιωμάτων. Ταυτόχρονα, 

απηχούν τα γεγονότα που οδήγησαν στην αναδιάρθρωση αυτή του χαρακτήρα 

της εκκλησίας και στην εξέλιξη των αξιωματούχων της. Η εκκλησία δεν 

παρουσιάζεται απλώς ως οίκος, άλλωστε έχει υπερβεί αυτό το επίπεδο προ 

πολλού. Αντίθετα, είναι ο οίκος του θεού, κατ’ αναλογία του οίκου του 

αυτοκράτορα ή της αυτοκρατορίας ως οίκου. Είναι μια πολιτεία της οποίας τα 

μέλη συνέρχονται για την κοινή προσευχή, οπότε και οφείλουν να συνέρχονται με 

σεβασμό που ταιριάζει στο Θεό και υπερβαίνει την ανθρώπινη ματαιοδοξία ή 

μισαλλοδοξία. Ταυτόχρονα, συνέρχεται προκειμένου να αποφανθεί για την 

επιλογή των αξιωματούχων της, ίσως κατόπιν δοκιμασίας εκπλήρωσης των 

ηθικών προαπαιτούμενων. Αν και ο όρος πολιτεία δε χρησιμοποιείται στις 

Ποιμαντικές Επιστολές, η απόδοση αυτού του χαρακτήρα για τον οίκο του Θεού, 

δεν πρέπει ούτε να ξενίζει, ούτε να θεωρείται υπερβολικός για τη συγκεκριμένη 

περίοδο και επίσης δεν πρέπει να περιορίζεται από τις τάσεις στο σύγχρονο 

κόσμο. Αφενός  διότι στον αρχαίο κόσμο δεν υπήρχε διαχωρισμός πολιτείας και 

λατρείας και αφετέρου διότι η ιδέα της εκκλησίας ως πολιτείας υπάρχει ήδη από 

την αρχή του χριστιανισμού. Άλλωστε, και αυτός ο ίδιος ο όρος εκκλησία, που 

χρησιμοποιήθηκε για τις χριστιανικές κοινότητες είχε πολιτική διάσταση, καθώς 

χρησιμοποιείτο για τη συγκέντρωση, συνεδρίαση και άσκηση της νομοθετικής 

αρμοδιότητας των πολιτών στις Ελληνικές πόλεις, ενώ συνέχισε να είναι σε ισχύ 

ακόμα και μετά τη ρωμαϊκή κατάκτηση.660 Μάλιστα, η  υιοθέτηση και χρήση του 
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Ως παράδειγμα, για την Έφεσο, G.M. Rogers, “The Assembly of Imperial Ephesos”, ZPE 94 

(1992), 224-228. Sviatoslav Dmitriev, City Government in Hellenistic and Roman Asia Minor. 
Oxford University Press. New York 2005, 265-286. Όσον αφορά στην Κρήτη, έχει ήδη αναφερθεί 
ότι τα πολιτικά αξιώματα και η οργάνωση στην Κρήτη ήταν ακόμα σε ισχύ, τουλάχιστον μέχρι και 
την περίοδο του Αδριανού. Επίσης, George M. Wieland, “Roman Crete and the Letter to Titus”, 
NTS 55 (2009), 338-354.  
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όρου από τις χριστιανικές κοινότητες θεωρείται ότι είχε ανταγωνιστικό χαρακτήρα 

απέναντι στις αντίστοιχες εκκλησίες του δήμου.661 Επιπλέον, ήδη από τους 

Αποστολικούς Πατέρες η εκκλησία εκλαμβάνεται ως πολιτεία και οι πιστοί ως 

πολίτες της. Ο Κλήμης Ρώμης αναφέρει «Ταῦτα οἱ πολιτευόμενοι τὴν 

ἀμεταμέλητον πολιτείαν τοῦ θεοῦ ἐποίησαν καὶ ποιήσουσιν».662 Ο ίδιος όρος 

αναφέρεται και στην επιστολή του Διονυσίου Κορίνθου προς του Αθηναίους «ἡ δὲ 

πρὸς Ἀθηναίους διεργετικὴ πίστεως καὶ τῆς κατὰ τὸ εὐαγγέλιον 

πολιτείας».663 Επιπλέον υπενθυμίζεται ότι χριστιανοί απολογητές του 2ου μ.Χ. 

αιώνα είχαν περιγράψει τους χριστιανούς ως έθνος ή λαό, που λογικά θα  ήταν 

αναμενόμενο να προσπαθήσουν για το σχηματισμό της δικής τους πολιτείας. Στις 

Ποιμαντικές Επιστολές δε χρησιμοποιείται ο όρος έθνος αλλά μόνο ο όρος λαός. 

Θεωρεώ ότι αυτό συμβαίνει επειδή ο συγγραφέας τους θέλει να αποφύγει τη 

χρήση ενός όρου ο οποίος είναι σε χρήση και έχει ιδιαίτερες προεκτάσεις. Οι 

Ιουδαίοι χρησιμοποιούν τον όρο για να δηλώσουν τους αλλογενείς.664 Από την 

άλλη, στις  χριστιανικές εκκλησίες υπήρχαν και Χριστιανοί εξ εθνικών. Ο 

συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών επιθυμεί να αποφύγει αναφορά σε 

θέματα που είχαν απασχολήσει την αρχέγονη εκκλησία, όπως η διάκριση μεταξύ 

των Χριστιανών εξ εθνικών και Χριστιανών εξ Ιουδαίων. Επιπλέον καθώς οι 

Ποιμαντικές Επιστολές θεωρούνται τα έργα στα οποία εισάγεται ο Καθολικισμός, 

με την έννοια του δημοφιλούς τύπου Χριστιανισμού των εξ εθνικών χριστιανών, 

είναι ευνόητο ότι ο συγγραφέας τους θα απέφευγε τη χρήση του όρου έθνος, που 

είχε ένα ιδιαίτερο ειδικό βάρος. Άλλωστε, το μήνυμα του συγγραφέα των 

Ποιμαντικών Επιστολών είναι ότι οι χριστιανοί αποτελούν όλοι μαζί ανεξαρτήτως 

της προέλευσής τους ένα νέο λαό.  

     Όσον αφορά στα αξιώματα, αυτά λαμβάνονται ως ορολογία επίσης από το 
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Αναλυτικά, George H.van Kooten, “Ἐκκλησία τοῦ θεοῦ: The ‘Church of God’ and the Civic 

Assemblies  (Ἐκκλησίαι) of the Greek Cities in the Roman Empire: A Response to Paul Trebilco 

and Richard A. Horsley”, NTS 58 (2012), 522-548. Για την άποψη που θέλει τον όρο εκκλησία να 
λαμβάνεται από το ιουδαϊκό περιβάλλον, Paul Trebilco, “Why did the Early Christians call 

Themselves Ἡ Ἐκκλησία”, NTS57 (2011), 440-460.  
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 Απ. Πατ.: Κλήμης Ρώμης, Προς Κορινθίους Α΄, 54.4. 
663

 Ευσέβιος, Εκκλησιαστική Ιστορία, IV.xxiii.2. 
664

Ματθ., 10.5. Λουκ., 12.30, 21.24. James H. Oliver, Greek Constitutions, No. 75-76.  
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πολιτικό περιβάλλον των ελληνικών πόλεων, αν και είχαν υιοθετηθεί σε πολύ 

μικρότερο όμως βαθμό και έκταση και από άλλους λατρευτικούς συλλόγους, 

όπως τα κολλέγια και οι συναγωγές. Διότι στα κολλέγια, απαντά ο όρος 

επίσκοπος και ο όρος διάκονος και στις συναγωγές ο όρος πρεσβύτερος, όμως οι 

δύο αυτοί λατρευτικοί σύλλογοι τελούσαν υπό την επιρροή της πολιτείας ως 

προς τους όρους που χρησιμοποιούσαν για τους αξιωματούχους τους.  Όσον 

αφορά στις αρμοδιότητες των χριστιανών αξιωματούχων, όπως περιγράφονται 

στις Ποιμαντικές Επιστολές, αυτές είναι καθαρά διδακτικές, με αποτέλεσμα να 

θυμίζουν σε μεγάλο βαθμό τους φιλοσόφους και τη λειτουργία τους στις 

φιλοσοφικές σχολές της εποχής, που επίσης είχαν ως αντικείμενό τους την 

αναζήτηση του θείου. Βέβαια αυτό δεν ήταν κάτι πρωτοφανές, διότι και οι 

εκκλησίες του δήμου λειτουργούσαν ως τόπος διδασκαλίας των πολιτών από 

τους πολιτικούς που είχαν λάβει τη ρητορική και φιλοσοφική τους μόρφωση στις 

σχολές αυτές.665 

     Όσον αφορά στα προαπαιτούμενα για την κατάληψη των αξιωμάτων, η 

έρευνα μέχρι σχετικά πρόσφατα δεν είχε εμβαθύνει ιδιαίτερα με αποτέλεσμα να 

θεωρείται ότι η περιγραφή των αρετών τους ακολουθεί ένα συγκεκριμένο 

πρότυπο επαγγελματικής δεοντολογίας (Berufspflichtenlehre). Οι Dibelius/ 

Conzelamann είχαν θεωρήσει ως πιο συμβατή τη δεοντολογία για τους 

στρατηγούς, διότι ο επίσκοπος έχει μεταξύ άλλων ως αρμοδιότητά του τη μάχη 

κατά των αιρέσεων.666 Ο John K. Goodrich είχε συγκρίνει τον πίνακα με τα 

προαπαιτούμενα για τον ορισμό επισκόπου με επαγγελματικούς κώδικες 

δεοντολογίας χορευτών, μαιών, δούλων στους οποίους ανατίθεντο αρμοδιότητες 

οικονόμου.667 Κατά την προσωπική μου άποψη, πιο ορθά και πιο κοντά στην 

πραγματικότητα κινήθηκαν άλλοι ερευνητές. Ο JürgenRoloff αν και επίσης 

συγκρίνει τα προαπαιτούμενα για τους χριστιανούς αξιωματούχους με τους 

επαγγελματικούς καταλόγους και μάλιστα για επαγγέλματα με δημοσιότητα, 

επισημαίνει ότι για τον  επίσκοπο προϋποτίθενται ιδιαίτερα πνευματικά προσόντα 
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George H. van Kooten, “Ἐκκλησία τοῦ θεοῦ», 539-540.  
666

Martin Dibelius/ Hans Conzelmann, The Pastoral Epistles, 50-51. 
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John K. Goodrich, “Overseers as Stewards and the Qualifications for Leadership in the 

Pastoral Epistles”, ZNW 104 (2013), 77-97. 
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που έμμεσα είναι συνδεδεμένα με τη διδακτική του ικανότητα και άμεσα με το 

βάθος της χριστιανικής πίστης του.668 Η Άννα Κόλτσιου – Νικήτα συγκρίνει τον 

κατάλογο αρετών που ένας επίσκοπος οφείλει να έχει και των ελαττωμάτων που 

πρέπει να αποφεύγει με το κάτοπτρο ηγεμόνος, ένα γραμματειακό είδος που 

απαντάται κατά τη ρωμαϊκή περίοδο στους πανηγυρικούς – επιδεικτικούς λόγους 

και στις βιογραφίες. Εξετάζει τα παραδείγματα των πανηγυρικών λόγων του 

Σενέκα (4-65 μ.Χ.), του Πλίνιου (61/63-113 μ.Χ.) και του Δίωνα Χρυσόστομου 

(40-120 μ.Χ.). Διαπιστώνει ότι σκοπός των δύο αυτών γραμματειακών ειδών είναι 

αφενός η δημιουργία μιας εξιδανικευμένης προσωπογραφίας αναφορικά με την 

αυτοκρατορική στάση και συμπεριφορά, και αφετέρου η καταγραφή των  

προσδοκίων του λαού. Σημειώνει ότι το γραμματειακό είδος του κατόπτρου 

ηγεμόνος καταγράφει σε καταλόγους αρετές και ελαττώματα σε αντιδιαστολή 

μεταξύ τους και είναι άκρως επηρεασμένο από την ηθική φιλοσοφία.669 Ο Boris 

A. Pasche απορρίπτει τις θέσεις που θέλουν τιςπροϋποθέσεις να προέρχονται 

από τους επαγγελματικούς κώδικες δεοντολογίας. Βάσει συγκεκριμένων 

κειμένων που αναφέρονται στην cura morum, δηλαδή τον κατάλογο αρετών που 

προϋποτίθενται για τους συγκλητικούς, θεωρεί  ότι η ταύτιση είναι μεγαλύτερη. Οι 

ομοιότητες δεν είναι μόνο λεκτικές ή σημασιολογικές, αλλά αφορούν θεματικές 

ενότητες της προσωπικής και οικογενειακής ζωής των συγκλητικών: τον ιδιωτικό 

τους οίκο, το γάμο, την υπακοή των τέκνων, την οινοποσία, τη θρησκεία, οι 

οποίες απουσιάζουν από τους καταλόγους επαγγελματικής δεοντολογίας.670 

Σημειώνεται, πάντως, ότι οι προϋποθέσεις που περιγράφονται στις 

Ποιμαντικές Επιστολέ ςέχουν τεθεί ήδη σε έργα των Αποστολικών Πατέρων, 

οπότε και ο συγγραφέας τους φανερώνει τη συνέχεια από εκείνους. Ενδεικτικά 

σημειώνεται ότι ανάλογες ηθικές προϋποθέσεις και προαπαιτούμενες 

                                                           
668

 Jürgen Roloff, Der erste Brief an Timotheus, 168-169. Παρόμοιες απόψεις εξέφρασε και ο R.F. 

Collinsπου θεωρεί ότι οι αρετές που προϋποτίθενται για τους επισκόπους αντανακλούν τις ηθικές 
αρετές στις οποίες προήγαγαν οι φιλόσοφοι, John K. Goodrich, “Overseers as Stewards”, 78 και 
σημ. 7.  
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Άννα Κόλτσιου – Νικήτα, «Το ‘κάτοπτρον επισκόπου’ στις Ποιμαντικές Επιστολές και το 

Γραμματειακό του Πλαίσιο», στο Η Πνευματική Παρακαταθήκη του Αποστόλου Παύλου, 287-304. 
670

Boris A. Paschke, “The Cura Morum of the Roman Censors as Historical Background for the 

Bishop and Deacon Lists of the Pastoral Epistles”, ZNW 98(2007), 105-119. 
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συμπεριφορές είχε ο Πολύκαρπος Σμύρνης από τους διακόνους,671 από τους 

επισκόπους ο Ιγνάτιος672 και από όλα τα μέλη της κοινότητας η Διδαχή των 

Αποστόλων,673 ώστε να μη δίνονται αφορμές στους εθνικούς να βλασφημούν την 

κοινότητα. 674 Τη μέθοδο της δοκιμασίας των επισκόπων και διακόνων για τη 

δικαιοσύνη και την πίστη τους πριν την ανάληψη του αξιώματος αναφέρει ο 

Κλήμης Ρώμης, μάλιστα ως προερχόμενης από τους Αποστόλους.675 Πάντως, η 

απαίτηση για ηθική συμπεριφορά αφορά όχι μόνο στους συγκλητικούς, όπως 

απέδειξε ο Boris A. Paschke, αλλά και στους φιλοσόφους επικεφαλής των 

φιλοσοφικών σχολών, όπως έχει ήδη αναφερθεί η περίπτωση για τον επικεφαλής 

της σχολής των Επικουρείων στην Αθήνα. Υπό αυτή την έννοια, οι χριστιανοί 

αξιωματούχοι ενσωματώνουν τις δύο ομάδες πολιτικών και φιλοσόφων και 

δημιουργείται για εκείνους το απαιτητικό πρότυπο του optimus princpes της 

εποχής του Αδριανού.  

Ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών αφού ενσωματώσει όλα αυτά 

τα στοιχεία, τόσο αναφορικά με το χαρακτήρα της κοινότητας, όσο και αναφορικά 

με τους αξιωματούχους, προβαίνει και στην παρουσίαση άλλων σχημάτων ανά 

περίπτωση. Το πρώτο αφορά στον έλεγχο των πρεσβυτέρων, κατόπιν 

αμφισβήτησης της διδασκαλίας και διοίκησής τους, σε  σχήμα που θυμίζει τον 

ανταγωνισμό νέων και πρεσβυτέρων αποφοίτων του γυμνασίου. Επίσης, σε ένα 

σχήμα έμμεσης καταγγελίας των Ελευσίνιων Μυστηρίων, λαμβάνει τον όρο 

Αιώνας από εκείνα και στηλιτεύει όσους εγκατέλειψαν τον Παύλο με την αναφορά 

ότι προτίμησαν τον παρόντα αιώνα. Ταυτόχρονα, παρουσιάζει τον Τιμόθεο, το 

μαθητή του Παύλου κατ’ αναλογία του Τιμόθεου των Ευμολπιδών. Όπως ο 

Τιμόθεος στα Ελευσίνια Μυστήρια ήταν ο μεγαλύτερος υιός της βασιλικής 

οικογένειας, η οποία φιλοξένησε τη Δήμητρα κατά την περιήγησή της για την 

ανεύρεση της Κόρης,676 έτσι και ο Τιμόθεος είναι γνήσιο και αγαπητό τέκνο του 
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Απ. Πατ.: Πολύκαρπος, Προς Φιλιππησίους  Επιστολή, 5.2. 
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Παύλου.677 Όπως ο Τιμόθεος των Ευμολπιδών ήταν ο βασιλιάς της 

δικαιοσύνης,678 έτσι και ο Τιμόθεος των Ποιμαντικών Επιστολών συμβουλεύεται 

από τον Παύλο να ελέγχει τις κατηγορίες κατά των πρεσβυτέρων με μάρτυρες,679 

ενέργεια που συμπεριλαμβάνεται στην έννοια της δικαιοσύνης. Επίσης, ο 

Τιμόθεος των Ελευσινίων Μυστηρίων ήταν ο μόνος ίσως ο οποίος λειτούργησε 

ως εξηγητής τους εκτός Ελευσίνας και μάλιστα είχε αναλάβει να συνδράμει στην 

ίδρυση της λατρείας της Δήμητρας και της Κόρης στην περιοχή Ελευσίνα, κοντά 

στην Αλεξάνδρεια. Επίσης, λειτούργησε ως σύμβουλος του Πτολεμαίου Ι΄ του 

Σωτήρος (305-283 π.Χ.), όταν θέλησε να θεμελιώσει στην Αίγυπτο τη λατρεία του 

Σέραπη. Για το έργο αυτό ελήφθησαν υπόψη όλες οι τελετουργικές, νομικές και 

οργανωτικές διαδικασίες, που περιλάμβαναν τη μεταφορά και μετάδοση μύθων 

προσαρμοσμένων στις τοπικές συνθήκες, την ανέγερση ναών, τη μεταφορά 

αγαλμάτων, την ερμηνεία οραμάτων από αρμόδια πρόσωπα όπως ο Τιμόθεος, 

ακόμα και τη μεταφορά προσωπικού λατρείας.680 Ο Τιμόθεος στις Ποιμαντικές 

Επιστολές αναλαμβάνει ένα παρόμοιο ρόλο, την αναμόρφωση της εκκλησίας. 

Διότι οφείλει να δώσει οδηγίες σε όσους ετεροδιδάσκουν να μην το πράττουν, 

λαμβάνει οδηγίες τις οποίες πρέπει να μεταφέρει στους αξιωματούχους και τα 

μέλη της εκκλησίας για τη συμπεριφορά τους. Επίσης, λαμβάνει οδηγίες για τις  

προϋποθέσεις ανάδειξης αξιωματούχου, διδάσκει και άλλους που μπορούν να 

διδάξουν, παρακαλείται να φυλάξει την παρακαταθήκη του Παύλου.681 Με 

παρόμοιο τρόπο αναμένεται να λειτουργήσει και ο Τίτος, επίσης γνήσιο τέκνο του 

Παύλου.682 Όπως ο Τιμόθεος των Ελευσινίων Μυστηρίων ανέλαβε να 

τοποθετήσει το προσωπικό της λατρείας στην Αίγυπτο, έτσι και ο Τίτος 

αναλαμβάνει να τοποθετήσει πρεσβυτέρους κατά πόλη στην Κρήτη.683 
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V.2. Η εκκλησία ως πολιτεία 

 

Η παρουσίαση της χριστιανικής εκκλησίας ως οίκου Θεού υπήρξε τόσο 

εμβληματική, ώστε αν και υπάρχει μόνο στην Α΄ Προς Τιμόθεον, συχνά 

εκλαμβάνεται ως εκκλησιολογική θεώρηση και των τριών Ποιμαντικών 

Επιστολών.684 Ταυτόχρονα, συνδέεται και με το ζήτημα του αυτοπροσδιορισμού 

και της διοίκησης της εκκλησίας, δηλαδή τη μετάβαση από τη χαρισματική στην 

ιεραρχική εκκλησία. Όμως, όλες οι Ποιμαντικές Επιστολές έχουν τη δική τους 

εκκλησιολογική θεώρηση και αν και χρησιμοποιούν διαφορετικούς όρους, εν 

τούτοις καταγράφεται μια σπονδυλωτή παρουσίασή τους, ως ένας λαός 

περιούσιος, ο οποίος σχηματίζει τον οίκο του θεού με συγκεκριμένα ποιοτικά 

χαρακτηριστικά, τα οποία καθιστούν τα μέλη σκεύη εις τιμή ή εις ατιμία 

αντίστοιχα. 

     Στην Προς Τίτον Επιστολή ο συγγραφέας ρητά και κατηγορηματικά 

παρουσιάζει τους χριστιανούς ως ένα νέο λαό περιούσιο και ζηλωτή των καλών 

έργων (2.14). Απορρίπτει όλους όσους τυχόν υποδαύλιζαν διασπαστικές τάσεις, 

οι οποίοι φαίνεται να είναι ιουδαϊκής καταγωγής (1.10-11). Υπό την έννοια αυτή ο 

συγγραφέας της επιστολής παραμένει πιστός στο πνεύμα του Παύλου, ο οποίος 

διακήρυσσε ότι «οὐκ ἔνι Ἰουδαῖος οὐδὲ Ἕλλην (…) πάντες γὰρ ὑμεῖς εἷς ἐστε 

ἐν Χριστῷ Ἰησοῦ».685 Ο νέος αυτός λαός δε διακρίνεται από τη καταγωγή των 

μελών του αλλά από τα καλά του έργα. Ξεχωρίζει δηλαδή για την ηθική 

συμπεριφορά του, την απόρριψη της ασέβειας και των κοσμικών επιθυμιών, 

καθώς και την παραδοχή της επιφάνειας του θεού. Αρωγός σε αυτή του την 

επιλογή και συμπεριφορά είναι η χάρις του θεού η οποία είχε παιδευτική 

συνδρομή (1.10-13). Η προϋπόθεση, επομένως, για να ενταχθεί κανείς στο νέο 

αυτό λαό είναι η τήρηση των ηθικών κανόνων και παραγγελμάτων και η 

αναγνώριση της επιφάνειας του θεού.686 Η χρήση αυτού του όρου δεν είναι 

τυχαία και λειτουργεί προς δύο κατευθύνσεις. Η πρώτη αφορά στους Ιουδαίους.  
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Ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών λαμβάνει μια βιβλική ρήση από το 

Δευτερονόμιο (7.6), όπου οι Ιουδαίοι λογίζονται λαός περιούσιος παρά πάντα τα 

έθνη. Όμως, στη ρήση αυτή δίνει νέο περιεχόμενο, τη μετασχηματίζει: περιούσιος 

λαός είναι πλέον οι Χριστιανοί, οι οποίοι δεν περιορίζονται από την εθνική τους 

προέλευση, αλλά έχουν ως συνδετικό στοιχείο την κάθαρση από τον Ιησού 

Χριστό, την ένωσή τους σε αυτόν και την επίδίωξη των καλών έργων. Η δεύτερη 

κατεύθυνση αφορά στη Ρωμαϊκή κοινωνία και έχει διάσταση ιστορική και 

πολιτική. Ιστορική, διότι η ιδέα ενός νέου λαού λειτούργησε θετικά στην αυτό-

συνειδητοποίηση των χριστιανών, τη θέλησή τους να αντικρούσουν τις 

κατηγορίες που τους προσάπτονταν και να διατηρήσουν τη δυναμική της 

εξάπλωσης του Χριστιανισμού. Πολιτική, διότι ως ένας λαός θέλησαν να 

διεκδικήσουν την ένταξή τους στην αυτοκρατορία. Είναι χαρακτηριστικό ότι την 

ίδια ακριβώς περίοδο κατά την οποία ο συγγραφέας της Προς Τίτον Επιστολής 

χρησιμοποιεί αυτή την ορολογία, ο Marcus Cornelio Fronto, δάσκαλος του 

Μάρκου Αυρηλίου, χρησιμοποιεί τον όρο natio, για να προσδιορίσει τους 

χριστιανούς αν και αρνητικά. Αν και η ομιλία αυτή έχει χαθεί, εν τούτοις 

διατηρείται αποσπασματικά στο έργο του Minucius Felix, Octavius, viii.f. Στο 

απόσπασμα αυτό καταγράφεται διάλογος μεταξύ του αιρετικού Caecilius  και του 

Χριστιανού Octavius, ο οποίος προσπαθεί να αντικρούσει τις κατηγορίες που 

προσάπτονταν στους Χριστιανούς. Σε αυτό το διάλογο ο Caecilius  αναφωνεί  για 

τους Χριστιανούς: “Latebrosa et lucifuga natio”, δηλαδή αποκρουστικό και 

άσχημο έθνος. Παρά την αξιολόγηση του Fronto, η απόδοση στους χριστιανούς 

του όρου natio είναι χαρακτηριστική δήλωση ότι κάποιοι έστω Ρωμαίοι λόγιοι 

αντιλαμβάνονταν τους χριστιανούς ως ένα λαό, ένα διαφορετικό έθνος.687  

     Στην Α΄ Προς Τιμόθεον επικρατεί η παρουσίαση της εκκλησίας ως οίκου του 

θεού η οποία μάλιστα είναι στύλος και εδραίωμα της αληθείας (3.15).688 

Ορμώμενοι από το πρότυπο του οίκου όπου επικεφαλής είναι ο pater familias, 
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ερευνητές υποστήριξαν αρχικά ότι υιοθετείται αυτό το πρότυπο για τη χριστιανική 

ιεραρχική εκκλησία στη συγκεκριμένη επιστολή. Στη θεώρηση αυτή συνέβαλε 

επιπλέον η αναφορά προϋποθέσεων συμπεριφοράς και για τις διάφορες ομάδες 

στην εκκλησία. Θεώρησαν δηλαδή ότι στην Α΄ Προς Τιμόθεον αναπτύσσεται ένας 

πίνακας κανόνων συμπεριφοράς για κάθε ομάδα  εντός της εκκλησίας, ανάλογος 

των γνωστών κανόνων οικιακής συμπεριφοράς (Haustafeln). Αναγνωρίζεται, 

όμως, ότι στη συγκεκριμένη περίπτωση οι κανόνες ακολουθούν ένα διαφορετικό 

σχήμα και περιεχόμενο από αυτό που παρουσιάζεται σε άλλες επιστολές που το 

υιοθετούν.689 Διαπιστώνεται δηλαδή ότι οι πίνακες των κανόνων συμπεριφοράς 

αντικαθίστανται με καταλόγους αρετών – ελαττωμάτων, ενώ απουσιάζει και η 

άμεση προσφώνηση στις ομάδες – στόχους. Παρά τις διαφορές, όμως, άλλοι 

ερευνητές κατέληξαν ότι το σχήμα υιοθετείται με σκοπό τη θεσμοθέτηση 

ιεραρχίας στην εκκλησίας στις Ποιμαντικές Επιστολές,690 ενώ άλλοι ερευνητές 

διαφοροποιήθηκαν. Συγκεκριμένα, οι Dibelius / Conzelmann θεώρησαν ότι η 

ανάπτυξη ‘οικογενειακής ηθικής’ είναι κάτι περισσότερο από τους 

παραδοσιακούς κανόνες ενός οίκου. Αφορούν στον  εκχριστιανισμό του κόσμου 

και αποτελούν μια ‘θρησκευτική οικογενειακή παράδοση’ (“religious family 

tradition”).691 

     Βέβαια πρέπει να ληφθεί υπόψη ότι στις Ποιμαντικές Επιστολές, ειδικά στην 

Α΄ Προς Τιμόθεον και στην Προς Τίτον η ιεραρχία υπάρχει ήδη αλλά 

συγκεκριμενοποιούνται τα ποιοτικά της στοιχεία και χαρακτηριστικά.692 

Ουσιαστικός σκοπός δεν είναι η ανάδειξη των υποχρεώσεων των κατώτερων 

μελών ενός οίκου αλλά το ακριβώς αντίθετο. Είναι η ανάδειξη των ηθικών 

προϋποθέσεων που οι αξιωματούχοι οφείλουν να πληρούν για να είναι η 

διοίκησή τους αποδεκτή από το σύνολο των μελών της εκκλησίας και ταυτόχρονα 

να έχουν την έξωθεν καλή μαρτυρία (Α΄ Τιμ., 3.7), η οποία συνεπάγεται και 

έξωθεν καλή μαρτυρία της εκκλησίας (Α΄ Τιμ., 2.2-4). Όσον αφορά στον 

παραινετικό χαρακτήρα του σχήματος ας σημειωθεί ότι και άλλα ρητορικά 

                                                           
689

David C. Verner, The Household of God, 23. Επιστολές που υιοθετούν το σχήμα αυτό είναι η 

Κολ., 3.18 - 4.1, Α΄ Πέτρ., 2.13-3.7.  
690

Ό.π., 79-111. 
691

Martin Dibelius / Hans Conzelmann, The PastoralEpistles,40.  
692

Jens Herzer, “Rearranging the ‘House of God’”, 558.  
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σχήματα και είδη, όπως το κάτοπτρο του ηγεμόνος και οι παραινετικές επιστολές, 

έχουν παρόμοιο χαρακτήρα. Οι διαφορές αυτές με τους καταλόγους κανόνων 

συμπεριφοράς είναι ουσιαστικές και πρωτεύουσας σημασίας και έχουν 

προτεραιότητα σε σχέση με τις παραινέσεις προς κατηγορίες μελών που έχουν 

δευτερεύοντα ρόλο στη συνολική εικόνα. Επιπλέον, δεν πρέπει να λησμονείται 

ότι ως οίκος λογίζεται και η ίδια η πολιτεία και η ίδια η αυτοκρατορία.693 

Η σχέση, όμως, οίκου – πολιτείας είναι αμφίδρομη και επεκτείνεται σε ένα 

ευρύτερο πλαίσιο. Διότι η ευσταθής πολιτεία στηρίζει και προστατεύει την 

ευστάθεια των οίκων. Στο συγκεκριμένο στίχο, η μεταφορά αφορά όχι στον οίκο 

αλλά στην εκκλησία, την κοινότητα. Ακόμα και από τη συντακτική ανάλυση 

προκύπτει ότι η δευτερεύουσα αναφορική πρόταση «ἥτις ἐστὶν ἐκκλησία Θεοῦ 

ζῶντος, στῦλος καὶ ἑδραίωμα τῆς ἀληθείας» λειτουργεί ως επεξήγηση στον 

όρο οἴκο που προσδιορίζει και ως εκ τούτου η έννοια της είναι πιο γενική.694 Στη 

χριστιανική κοινότητα, το ρόλο της πολιτείας επιτελεί η εκκλησία, το σύνολο 

αυτής, που είναι  στῦλος καὶ ἑδραίωμα τῆς ἀληθείας.  Όσον αφορά στην 

αλήθεια που παρουσιάζεται εντός της εκκλησίας αυτή ακολουθεί στον επόμενο 

στίχο (Α΄ Τιμ., 3.16), όπου παρουσιάζεται ο χριστολογικός ύμνος: «καὶ 

ὁμολογουμένως μέγα ἐστὶ τὸ τῆς εὐσεβείας μυστήριον .  Θεὸς ἐφανερώθη ἐν 

σαρκί, ἐδικαιώθη ἐν Πνεύματι, ὤφθη ἀγγέλοις, ἐκηρύχθη ἐν ἔθνεσι, 

ἐπιστεύθη ἐν κόσμῳ, ἀνελήφθη ἐν δόξῃ».  

Η εκκλησία έχει και ιδιαίτερα ποιοτικά χαρακτηριστικά. Τα μέλη της 

συνδέονται με «ἀγὰπη ἐκ καθαρᾶς καρδὶας καὶ συνειδὴσεως ἀγαθῆς καὶ 

πίστεως ἀνυποκρίτου» (Α΄ Τιμ., 1.5), που ούτως ή άλλως αντίκειται στις 

                                                           
693

 Όπως επισημαίνει ο Σωτήρης Σ. Δεσπότης, Υπόμνημα στην Α΄ Τιμόθεον, 349-350, «η 

σημασία μιας εικόνας δεν εξάγεται απλώς από το λέξημα που την αποδίδει αλλά από τη 
συνάφεια – το περιβάλλον στο οποίο βρίσκεται και από την παράδοση από την οποία 
εμφορούνται οι ακροατές». Ο P. Lampe, Die Stadtrömischen Christen in den ersten beiden 

Jahrhunderten. Mohr. Tübingen 1987, 320, θεωρεί ότι το πρότυπο του οίκου – εκκλησίας δεν 

είναι αρκετό για να ανταποκριθεί στις εξειδικευμένες ανάγκες της κοινότητας όπως προκύπτουν 
από την παρουσία επισκόπων – διακόνων – πρεσβυτέρων. 
694

Για ανάλυση του συντακτικού φαινομένου, Σωτήρης Σ. Δεσπότης, Υπόμνημα στην Α΄ Τιμόθεον, 

348 και σημ. 942. 
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φιλονικίες που προκαλούν οι μύθοι και οι γενεαλογίες και υπερβαίνει το νόμο.695 

Έχει  σκοπό, την οἰκονομίαν Θεοῦ τὴν ἐν πίστει (Α΄ Τιμ., 1.4), δηλαδή την 

πεποίθηση ότι εντός αυτής εκπονείται το σχέδιο της σωτηρίας. Η οικονομία δεν 

αφορά μόνο στους εντός της εκκλησίας – πολιτείας αλλά  στο συμφέρον όλων 

των ανθρώπων, ακόμα και όσων δεν έχουν ήδη ενταχθεί σε αυτή (Α΄ Τιμ., 2.1-

6).696 Η εκκλησία ως πολιτεία δομείται, όπως και κάθε άλλη πολιτεία, πάνω σε 

θεμελιώδεις αρχές. Οι δικές της είναι η ευσέβεια και η σεμνότητα, οι οποίες δεν 

αφορούν μόνο στη θρησκευτική σφαίρα αλλά έχουν και πολιτικό ρόλο. Η 

ευσέβεια, παραδοσιακή, διαχρονική αρχή στο ρωμαϊκό κόσμο, που καθώς 

αποδίδεται σε όλες τις δυνάμεις οι οποίες επηρεάζουν τη ζωή οφείλεται και στον 

αυτοκράτορα, που μπορεί με τις αποφάσεις του να επηρεάσει τη ζωή των 

ανθρώπων. Η σεμνότητα, που από ιδιότητα του επικεφαλής θεού του ρωμαϊκού 

πάνθεου, έγινε ιδιότητα του επικεφαλής της δημόσιας ρωμαϊκής λατρείας και 

υιοθετήθηκε από τον Αδριανό ως η μια από τις τέσσερεις ιδιότητες που 

πιστοποιούσαν την ηθική του υπεροχή, μετασχηματίστηκε σε ιδιότητα της 

χριστιανικής εκκλησίας, για να καταδείξει το θρησκευτικό της χαρακτήρα και την 

ηθική υπεροχή της πολιτείας της. Κυρίως, όμως, οι πολιτείες συνέρχονται για τη 

συνέλευση τους.  

Η συνέλευση της πολιτείας αυτής στρέφεται γύρω από την προσευχή, για 

την οποία συγκεντρώνονται τα μέλη της άνδρες και γυναίκες. Καθώς η προσευχή 

αφορά στην προσέγγιση του θεού, αυτή πρέπει να γίνεται με σαφή και επίσης 

ηθικό τρόπο, δηλαδή χωρίς οργή και διαλογισμό για τους άνδρες και χωρίς 

έμφαση στην εμφάνιση ή θόρυβο για τις γυναίκες. Οι απαιτήσεις θυμίζουν τη 

συνέλευση μιας πολιτικής εκκλησίας του δήμου κατά την εποχή, όπου 

παρατηρούνται ανάλογες συμπεριφορές, όπως αυτές που έμμεσα ή άμεσα 

στηλιτεύονται στην Α΄ Προς Τιμόθεον:  

 

                                                           
695

Σχετικά με την αγάπη ως την ηθική οικονομία του Παύλου στις γνήσιες επιστολές του, Kei Eun 

Chang, The Community, the Individual and the Common Good: Τὸ Ἲδιον and Τὸ Συμφέρον in the 

Greco – Roman World and Paul. Bloomsbury. London 2013, 167-169. 
696

 Σχετικά με την επιδίωξη του συμφέροντος από τις πολιτείες στο σύνολο τους και από το κάθε 

μέλος τους μέσω της ηθικής συμπεριφοράς του, όπως γίνεται αντιληπτό στην ελληνική πολιτική 
φιλοσοφία και στον Παύλο, ό.π., 51-54. 
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Πλούταρχος, Ηθικά: 

Πολιτικά Παραγγέλματα 

                 Α΄ Τιμόθεον 

799c: «οἷον ὁ Ἀθηναίων (δῆμος) 

εὐκίνητός ἐστι πρὸς ὀργήν, 

εὐμετάθετος πρὸς ἔλεον, μᾶλλον 

ὀξέως ὑπονοεῖν ἢ διδάσκεσθαι 

καθ΄ ἡσυχίαν βουλόμενος»697 

2.8: «Βούλομαι οὖν προσεύχεσθαι 

τους ἄνδρας ἐν παντὶ τὸπῳ, 

ἐπαίροντας ὁσίους χεῖρας χωρὶς 

ὀργῆς καὶ διαλογισμοῦ». 

 

2.11-12: «Γυνὴ ἐν ἡσυχίᾳ μανθανέτω 

… γυναικὶ δὲ διδάσκειν οὐκ 

ἐπιτρὲπω…». 

 
 

     Μετά από αυτά, εύλογα γεννάται το ερώτημα για ποιο λόγο χρησιμοποιήθηκε 

από το συγγραφέα  ο όρος οἶκος Θεοῦ ως εικόνα της εκκλησίας και από ποιο 

εννοιολογικό πεδίο λαμβάνεται. Η ίδια έκφραση χρησιμοποιείτο και στην Παλαιά 

Διαθήκη για να περιγράψει το Ναό, οπότε μερικοί ερευνητές θεωρούν ότι ο 

συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών τη χρησιμοποιεί  κατ’ αναλογία του 

Ναού στην Ιερουσαλήμ.698 Όμως,  στη θέση αυτή μπορεί να αντιπαρατεθεί 

ισχυρός αντίλογος, διότι ο συγγραφέας έχει ήδη χαρακτηρίσει στην Προς Τίτον 

Επιστολή  τους χριστιανούς ως ένα νέο λαό, οπότε η προσπάθεια αναγωγής της 

έκφρασης στο βιβλικό Ισραήλ και την Παλαιά Διαθήκη δεν είναι ανάλογη της 

θέσης που θέλει να προβάλει στην Α΄ Προς Τιμόθεον, ως συνέχεια του έργου 

του. Θεωρώ πιο πιθανό ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών  να 

χρησιμοποιεί τον όρο κατά τον ίδιο τρόπο που χρησιμοποίησε την έκφραση του 

περιούσιου λαού. Επιθυμεί να μετασχηματίσει το εννοιολογικό του περιεχόμενο 

και ίσως να τον εξυγιάνει, καθώς χρησιμοποιείτο και από αιρετικές ομάδες: 

Συγκεκριμένα, οι  Εβιωνίτες, κοινότητα Ιουδαιοχριστιανών της Παλαιστίνης που 

δεν αποδεχόταν την αποστολή του Παύλου στους εθνικούς, χρησιμοποιούσαν 

                                                           
697

Πλουτάρχου, Ηθικά: Πολιτικά Παραγγέλματα 799c. Arjan Zuiderhoek, “On the Political 

Sociology of the Imperial Greek City”, GRBS 48.4 (2008), 417-445.  
698

Jens Herzer, “Rearranging the ‘House of God’”, 560-561. Ο συγγραφέας θεωρεί πιθανό να 

χρησιμοποιήθηκε ο όρος οίκος  διότι ήταν περισσότερο συμβατός από τον όρο ναός με την 
έννοια της οικονομίας θεού. 
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τον όρο για να δηλώσουν την Ιερουσαλήμ που λάτρευαν ως οίκο θεού. 699 

Επιπλέον, ο συγγραφέας επιθυμεί να προσδώσει στον όρο νέο περιεχόμενο και 

για τους Χριστιανούς εξ εθνικών, τους κατεξοχήν παραλήπτες της επιστολής. 

Διότι από τους εθνικούς λόγιους  χρησιμοποιείτο επίσης ο ίδιος όρος για να 

δηλώσει τον κόσμο, στον οποίο κυριαρχούσε ο Δίας: 

 

«… ὥστε ταύτῃ γε οὐδὲ οἶκον δοκοῦσι μοι ὀκνῆσαι ἄν ἀποφήνασθαι τοῦ Διὸς 

τὸν ἅπαντα κὸσμον…»700 

 

     Επομένως,  λόγω της χρήσης του όρου τόσο από τους αιρετικούς όσο και 

από τους εθνικούς ήταν επιτακτική  για το συγγραφέα της επιστολής να του 

προσδώσει ορθόδοξο περιεχόμενο, το οποίο θα είναι όσο το δυνατόν πιο 

συμβατό με το κοινωνικό και πολιτικό περιβάλλον, στο οποίο επιθυεμί να 

ενταχθεί η εκκλησία. Το πιο κοντινό εννοιολογικό πεδίο είναι ο οίκος του 

αυτοκράτορα, που στην εποχή του Αδριανού ταυτίζεται με το σύνολο της 

αυτοκρατορίας. Στη δύναμη και τις ενέργειες του αυτοκρατορικού οίκου εδράζεται 

η δύναμη της. Η ανάληψη των καθηκόντων και ευθυνών από την αυτοκρατορική 

οικογένεια, επιβεβαιώνει την ασφάλεια και την υγεία του κράτους, την αιώνια 

κυριαρχία στον κόσμο:  

 

“…et qui Caesaro iuvenes sub nomine crescunt, perpetuo terras ut domus illa 

regat (…)pebs pia cumque pai laetetur plebe senatus, parvaque cuius eram pars 

ego nuper eques”,701 

 

Ο αυτοκρατορικός οίκος θα υπάρχει πέρα από τα πρόσωπα για να κρατά τα ηνία 

της αυτοκρατορίας :  

                                                           
699

P.G: Ειρηναίος, Ειρηναίου, Έλεγχος της Ψευδωνύμου Γνώσεως, 1.26.2. Η κοινότητα τηρούσε 

το Νόμο συμπεριλαμβανομένης της περιτομής, αποδέχονταν μόνο το Ευαγγέλιο του Ματθαίου 
και απέρριπταν την αποστολή στα έθνη του Παύλου, τον οποίο θεωρούσαν αποστάτη. David G. 
Horrell, “Early Jewish Christianity’, 154. 
700

Δίων Χρυσόστομος, Βορυσθενιτικός ον ανέγνωεν τηι πατρίδι, 36.  
701

Arthur Leslie Wheeler, Ovid:Tristia, 4.2.1-16. Τόμος VI. Harvard University Press -William 

Heinemann LTD. Cambridge Massachusetts – London 1988. 
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“Tempus erit cum vos orbemque tuebitur idem, et fient ipso sacra colente deo, et 

penes Augustos patriae tutela manebit: hanc fas imperii frena tenere domum”.702 

 

Όσον αφορά στην εκλησιολογία της Β ΄ Προς Τιμόθεον, ούτε εκεί χρησιμοποιείται 

η μεταφορά του οίκου. Χρησιμοποιείται όμως η μεταφορά της οικίας, η οποία 

είναι μεγάλη και άρα αριθμεί πολλά μέλη (2.20). Για τον προσδιορισμό της 

ποιότητας των μελών χρησιμοποιείται μια ακόμα η μεταφορά, αυτή των οικιακών 

σκευών, η οποία αποσκοπεί στο να καταδείξει το διαφορετικό βαθμό συμμετοχής 

του κάθε μέλους στην προσπάθεια για την επέκταση και τη διαφύλαξη της 

εκκλησίας, τη στιγμή κατά την οποία τα σκεύη εις ατιμίαν, δηλαδή οι αιρετικοί, 

παρενοχλούν με τη συμπεριφορά τους πιστούς.703 Γενικά, η μεταφορά αυτή 

χρησιμοποιείται για να αναδείξει τη διαφορά της ηθικής ποιότητας μεταξύ των 

ορθόδοξων και των αιρετικών και επηρεάζεται ως προς την ορολογία και το 

περιεχόμενο της από τον Επίκτητο όταν συνέκρινε τη δική του φιλοσοφία και 

στάση ζωής με αυτή ενός ρήτορα που επιδίωκε με δικαστικά μέσα να 

αναγνωριστεί ως προστάτης Κνωσίων:  

 

 

 

Το πιο σημαντικό στοιχείο, όμως, το οποίο αφορά στην εκκλησιολογία των 

Ποιμαντικών Επιστολών είναι η θέληση του θεού να σωθούν όλοι και για το λόγο 

Προς τινα ῥήτορα ἀνιόντα εἰς 

Ῥώμην ἐπὶ δίκῃ 
Β΄ Τιμόθεον 

18: «ἀντὶ τῶν χρυσωμάτων, σὺ χρυσᾶ 

σκεύη, ὀστρὰκινον, τὸν λόγον, τὰ 

δόγματα, τὰς συγκαταθέσεις, τὰς 

ὁρμάς, τὰς ὀρέξεις»704 

2.20: «ἐν μεγάλῃ δὲ οἰκίᾳ οὐκ ἔστι 

μόνον σκεύη χρυσᾶ καὶ ἀργυρᾶ, ἀλλὰ 

καὶ ξύλινα καὶ ὀστράκινα, καὶ ἃ μὲν 

εἰςτιμὴν, ἃ δὲ εἰς ἀτιμίαν». 
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Sir James George Frazer, Ovid: Fasti, 1.529-536. Τόμος V. Harvard University Press – William 

Heinemann LTD. Cambridge Massachusetts – London 1989. 
703

Ό.π., 562-563. 
704

T.E. Page, Epictetus: Προς τινα ῥήτορα ἀνιόνταεἰς Ῥώμην ἐπὶ δίκῃ, 38. 
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αυτό η εκκλησία προσεύχεται υπερ πάντων ανθρώπων (Α΄ Τιμ., 2.1.). Όλοι είναι 

κλητοί και είναι στη δική τους ευχέρεια να ανταποκριθούν στην κλήση αυτή.  

 

 

V.3. Απόστολος 

  

Το χάρισμα του αποστόλου εμφανίζεται στις Ποιμαντικές Επιστολές ως αξίωμα 

στο πρόσωπο του  Παύλου. Πρόκειται φυσικά για μια σύμβαση, καθόσον 

παρουσιάζεται ως συγγραφέας και αποστολέας τους. Οφείλεται, πάντως, να 

σημειωθεί ότι είτε ως χάρισμα είτε ως αξίωμα είχε μάλλον εξαφανισθεί κατά το α΄ 

μισό του 2ου μ.Χ. αιώνα. Τούτο, αποκλειστικά από τις Ποιμαντικές κρίνοντας, διότι 

δεν αποδίδεται σε άλλον, ούτε στους Τιμόθεο και Τίτο παρά το ότι είναι γνήσια 

τέκνα του αποστόλου κατά την πίστη. Το περιεχόμενο βέβαια του όρου είναι 

αναμφίβολα θρησκευτικό. Ο τρόπος, όμως, παρουσίασης του Παύλου και της 

συνολικής διακονίας του στις Ποιμαντικές Επιστολές υποδηλώνουν ευρύτερη 

κοινωνική και πνευματική προσφορά, που τον καθιστά ισάξιο με τους σοφιστές 

και φιλοσόφους της εποχής.  

 Βεβαίως, ακριβώς λόγω του θρησκευτικού περιεχομένου και καθόσον οι 

Επιστολές έχουν ως παραλήπτη, μεταξύ άλλων, το ρωμαϊκό κοινωνικό και 

θρησκευτικό περιβάλλον, το πρωτεύον βήμα είναι να διευκρινισθεί η θεότητα της 

οποίας απόστολος είναι ο Παύλος. Ο λόγος είναι ότι το πρότυπο αυτό δεν είναι 

κάτι καινούργιο για τη ρωμαϊκή κοινωνία. Η δράση αποστόλων θεοτήτων για την 

κήρυξη της λατρείας τους ήταν ένα σύνηθες φαινόμενο ήδη από την αρχαϊκή 

εποχή. Το πλέον γνωστό παράδειγμα είναι αυτό του Διονύσου, όπου ο ίδιος ο 

θεός παρουσιάζεται ως απόστολος του εαυτού του. Στη λατρεία της Μεγάλης 

Μητρός, στις αιγυπτιακές λατρείες, ακόμα και οι Φαρισαίοι στον Ιουδαϊσμό 

αναλαμβάνουν το έργο της περιοδείας για την προώθηση της λατρείας. Το 

μοτίβο που κυριαρχεί είναι συνήθως αυτό της θριαμβευτικής πορείας της 

θεότητας. Η απήχηση προφανώς ήταν τέτοια, ώστε το μοτίβο υιοθετήθηκε κατά 

την ελληνιστική εποχή από τον Μέγα Αλέξανδρο και τους βασιλείς διαδόχους 

του, οι οποίοι άλλωστε προσαγορεύονταν θεοί. Την τακτική αποστολής κηρύκων 
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ακολούθησε και ο Αύγουστος. Προσκάλεσε μέσω αποστόλων τους κατοίκους της 

αυτοκρατορίας στην αναβίωση της θρησκευτικής τελετής Ludi Saeculares, που 

σηματοδοτούσε την έναρξη μιας νέας εποχής.705 Ο Παύλος συστήνεται ως 

απόστολος του Ιησού Χριστού που αναλαμβάνει το έργο της μετάδοσης του 

ευαγγελίου.706 

 Το δεύτερο στοιχείο που τονίζεται είναι ο τρόπος που ο Παύλος εξέλαβε 

το αξίωμα αυτό. Προφανώς ο συγγραφέας των Ποιμαντικών αποσκοπεί να 

απαντήσει σε όσους αιρετικούς αμφισβητούσαν την αποστολικότητα του και την 

ιεραποστολή του. Τόσο στην Ιερουσαλήμ όσο και στην Κόρινθο, ο Παύλος είχε 

συναντήσει δυσκολίες και είχε αμφισβητηθεί ως απόστολος.707 Οι λόγοι ήταν δύο: 

Ο πρώτος αφορούσε στην αποστολή του στους εθνικούς. Ο δεύτερος η 

επικρατούσα πεποίθηση ότι απόστολος μπορούσε να είναι μόνο ένας μαθητής 

του επίγειου Ιησού, που ο ίδιος είχε επιλέξει και στον οποίο είχε μεταβιβάσει 

θαυματοποιές δυνάμεις.708 Ο Παύλος έδωσε νέο περιεχόμενο στον τίτλο του 

Αποστόλου, για την απόδοση του οποίου πρέπει να πληρούνται δύο 

προϋποθέσεις. Η πρώτη είναι η εμπειρία της εμφάνισης του αναστημένου 

Κυρίου. Για να στηρίξει αυτή τη θέση παραθέτει ανάλογα παραδείγματα με το 

δικό του.709 Η δεύτερη προϋπόθεση είναι η ανάθεση του κηρύγματος, όπως 

συνέβη στους Δώδεκα και στον ίδιο.710 Στις Ποιμαντικές Επιστολές η ανάθεση 

τονίζεται με τρεις τρόπους: κατ’ ἐπιταγὴν θεοῦ (Α΄Τιμ., 1.1.), διὰ θελήματος 

Θεοῦ (Β΄ Τιμ., 1.1), ή απλώς ακολουθώντας τη θεϊκή  εντολή όντας «δοῦλος 

Θεοῦ» (Τιτ., 1.1).711 
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Timothy Luckritz Marquis, Transiet Apostle: Paul, Travel and the Rhetoric of the Empire. Yale 
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Ένας ακόμα όρος στον οποίο ο Παύλος δίνει νέο περιεχόμενο. Οι δούλοι καταλάμβαναν την 
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 Εκτός από το προοίμιο, ο Παύλος επαναλαμβάνει στις δύο επιστολές 

προς τον Τιμόθεο τον ίδιο προσδιορισμό συνοδευόμενο από δύο ακόμα όρους 

και ένα ουσιαστικό σε γενική πτώση με ιδιαίτερο περιεχόμενο:  

 

«εἰς ὃ ἐτὲθην ἐγὼ κήρυξ καὶ ἀπόστολος (…) διδάσκαλος ἐθνῶν» 

(Α΄ Τιμ., 2.7) 

 

και 

«εἰς ὃ ἐτὲθην ἐγὼ κήρυξ καὶ ἀπόστολος διδάσκαλος ἐθνῶν»                                                                                     

(Β΄ Τιμ., 1.11). 

 

Οι δύο όροι, κήρυκας και διδάσκαλος, έχουν παρόμοιο περιεχόμενο με τον 

όρο απόστολος, στον οποίο προσδίδουν και κάποιες πρόσθετες εννοιολογικές 

αποχρώσεις. Η δε γενική των εθνών αφορά στο ιδιαίτερο χαρακτηριστικό της 

ιεραποστολής του. Ο κήρυκας στον ελληνικό κόσμο είχε ως καθήκον του να 

ανοίξει το δρόμο κατά τη λιτάνευση εικόνας της θεότητας και να παρακινήσει τους 

πιστούς να την ακολουθήσουν. Στο ρωμαϊκό κόσμο, οι fetiales,712 δηλαδή οι 

κήρυκες, ήταν επιφορτισμένοι με το σωστό θρησκευτικό χειρισμό των διεθνών 

σχέσεων της Ρώμης και την τήρηση των σχετικών ιερών τύπων. Καθήκον τους 

ήταν η ανάληψη όλων των πρωτοβουλιών και ενεργειών, ώστε να αποφευχθεί 

ένας άδικος πόλεμος της Ρώμης εναντίον συμμαχικών πόλεων. Προσέρχονταν 

ως πρεσβευτές και αιτούντο την αποκατάσταση της δικαιοσύνης, μέσω επίσημων 

επικλίσεων. Εφόσον έβρισκαν ανταπόκριση επισημοποιούσαν την ειρήνη, 

διαφορετικά κήρυτταν τον πόλεμο.713 Ο Παύλος στο Β΄ Τιμ., 1.11 

αυτοπροσδιορίζεται ως κήρυκας του Ιησού Χριστού, του οποίου το έργο έχει 

                                                                                                                                                                             
περιεχόμενο, η δυστυχία μετατρέπεται σε αξίωμα και ο άνθρωπος αυτός καταλαμβάνει την 
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περιγράψει αμέσως πριν:  

 

«καταργήσαντος μὲν τὸν θάνατον, φωτίσαντος δὲ ζωὴν καὶ ἀφθαρσίαν τοῦ 

εὐαγγελίου» 

(Β΄ Τιμ., 1.10). 

 

Η μεταφορά είναι προφανής: ο Ιησούς κατήργησε το θάνατο και η ζωή και η 

αφθαρσία λάμπουν μέσω του ευαγγελίου που ο Παύλος κηρύττει. Στην ουσία ο 

Παύλος εμφανίζεται ως κήρυκας της ειρήνης μεταξύ θεού και ανθρώπων που 

εξασφαλίστηκε από τον Ιησού Χριστό.  

 Όσον αφορά στον προσδιορισμό του ως διδασκάλου, αυτός σχετίζεται 

έμμεσα με την μετάβαση από τη χαρισματική εκκλησία, όπου επικρατούν τα 

εκστατικά φαινόμενα, στην έλλογη εκκλησία, όπου επικρατεί η διδασκαλία. Ο 

ίδιος ο Παύλος είχε δώσει ιδιαίτερη σημασία στην αξία της και την είχε θέσει ως 

έργο δικό του ως αποστόλου.714 Η διδασκαλία του είχε ιδιαίτερο αποτέλεσμα: 

συμβάλλει καθοριστικά στην οικοδομή της εκκλησίας, διότι επεξηγεί το λόγο του 

Θεού. Για την ακρίβεια, η διδασκαλία είναι η απόδοση του μηνύματος του θεού με 

λόγια κατανοητά ώστε να καθοδηγούν στην πίστη.715 Η ιδιαίτερη σημασία που 

λαμβάνει ο ρόλος του Παύλου ως διδασκάλου στις Ποιμαντικές Επιστολές 

στηρίζεται αφενός στο γεγονός ότι έχει διδάξει την υγιή διδασκαλία σε αντίθεση 

με τους αιρετικούς και αφετέρου στο γεγονός ότι η διδασκαλία είναι το συνδετικό 

στοιχείο της αλυσίδας της διαδοχής με τον Τιμόθεο και τους μεταγενέστερους 

διδασκάλους:  
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715
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«καὶ ἃ ἤκουσας παρ΄ ἐμοῦ διὰ πολλῶν ματύρων, ταῦτα παρὰθου πιστοῖς 

ἀνθρώποις, οἵτινες ἱκανοὶ ἔσονται καὶ ἑτέρους διδάξαι». 

                                                                                (Β΄ Τιμ., 2.2). 

 

     Η διδασκαλία είναι ένα ιδιαίτερα ευαίσθητο αντικείμενο, είναι η παρακαταθήκη 

που ο Παύλος καλεί τον Τιμόθεο να διαφυλάξει (Α΄ Τιμ., 6.20). Η παρακαταθήκη 

ερμηνεύεται από τους ερευνητές ως παράδοση αν και δεν υπάρχει συγκεκριμένη 

ένδειξη που να οδηγεί στην ερμηνεία αυτή.716 Λόγω όμως  της κοινής ρίζας του 

ρήματος παρὰθου στη Β΄ Τιμόθεον και της παρακαταθήκης ερμηνεύεται εδώ ως  

η διδασκαλία, που διακρίνεται από οποιαδήποτε άλλη λόγω της υγιούς ποιότητάς 

της. 

 Όσον αφορά στη γενική ἐθνῶν που τίθεται μετά τον τριπλό ρόλο του 

Παύλου αυτή ερμηνεύεται ποικιλοτρόπως.717 Λαμβάνει τη σημασία της 

προέλευσης του, υπό την έννοια ότι ξεκίνησε την ιεραποστολή του από την 

Αντιόχεια, περιοχή εθνικών. Κατά δεύτερον με τον όρο εννοούνται οι εθνικοί, 

δηλαδή οι μη Ιουδαίοι. Η τρίτη ερμηνεία αφορά στους Ιουδαίους που ζούσαν έξω 

από την Παλαιστίνη, δηλαδή τη Διασπορά. Η ερμηνεία που γίνεται δεκτή για τις 

Ποιμαντικές Επιστολές είναι ότι ως έθνη εννοούνται τόσο οι Ιουδαίοι της 

Δισποράς όσο και χριστιανοί χωρίς Ιουδαϊκή καταγωγή. Διότι ο Παύλος μετέφερε 

ένα διαφορετικό μήνυμα στις δύο αυτές ομάδες. Στη Διασπορά ότι δεν χρειάζεται 

να στρέφονται, να προσβλέπουν στην κοινότητα της Ιερουσαλήμ, αλλά καλούνται 

να ενταχθούν στην κοινότητα αυτών που βρίσκονται εν Χριστώ. Στους μη 

Ιουδαίους ότι υπάρχει ένας θεός και ο Ιησούς Χριστός είναι ο υιός του. Δηλαδή 

στις Ποιμαντικές η ιεραποστολή του Παύλου ερμηνεύεται ως να αφορά σε όλο 

τον κόσμο που μέσω της διδασκαλίας του εντάσσεται στη χριστινική κοινότητα.  

     Ένα ακόμα σημείο που πρέπει να σχολιασθεί είναι ότι ο Παύλος χαρακτηρίζει 

τη θεϊκή αποστολή του διακονία: «Καὶ χάριν ἔχω τῷ ἐνδυναμώσαντί με Χριστῷ 

Ἰησοῦ τῷ Κυρίῳ ἡμῶν, ὅτι πιστόν με ἡγήσατο, θέμενος εἰς διακονίαν» (Α΄ 
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Τιμ., 1.12). Δεδομένου ότι στην ιεραρχία της εκκλησίας συμπεριλαμβάνεται και το 

αξίωμα του διακόνου, το χωρίο χρήζει διευκρίνισης. Οι ερμηνείες που λαμβάνει ο 

όρος διάκονος και το περιεχόμενο του έργου του θα παρουσιαστούν αναλυτικά 

στο σχετικό κεφάλαιο. Προς το παρόν αρκεί να αναφερθεί ότι μια από τις 

σημασίες που εμπεριέχει ο όρος και μάλιστα στις μη χριστιανικές πηγές είναι 

αυτή του μεσάζοντα μεταξύ θεού και ανθρώπων, αυτού που μεταφέρει το λόγο 

του θεού στους ανθρώπους.718 Επομένως, ο όρος διακονία χρησιμοποιείται σε 

σύνδεση με τις φιλολογικές ή λογοτεχνικές αναζητήσεις. Στην περίπτωση του 

Παύλου, ο χαρακτηρισμός του έργου του ως διακονίας συνεπικουρεί την 

παρουσίαση του τριπλού του αξιώματος, αποστόλου – κήρυκα – διδασκάλου. 

Διότι φυσικά έργο του ήταν η μεταφορά του μηνύματος του Ιησού Χριστού, 

δηλαδή του ευαγγελίου.719 

 Η συνολική παρουσίαση του Παύλου ταυτίζεται με τα πολιτικά και 

φιλοσοφικά ιδεώδη. Υιοθετείται το πρότυπο του περιπλανόμενου ηγέτη 

(Αδριανός) που επιχείρησε να εντάξει όλο τον κόσμο σε μια οικουμένη, τη 

Ρωμαϊκή αυτοκρατορία. Ανάλογο ήταν και το πρότυπο του περιπλανόμενου 

φιλοσόφου που αντιμετωπίζει εχθρούς και διώκεται. Όντως, ο Παύλος 

παρουσιάζεται να συνδυάζει στο πρόσωπο του την ταυτότητα του φιλοσόφου και 

του σοφιστή μαζί. Πραγματοποιεί έργο αντίστοιχο με των σοφιστών της εποχής: 

συμβουλεύει τους πολίτες της εκκλησίας για τον τρόπο που πρέπει να λύνονται 

θέματα που είχαν προκαλέσει διαμάχες και έλλειψη ομόνοιας, καθώς και τυχόν 

συγκρούσεις με τη ρωμαϊκή εξουσία (Α΄ Τιμ., 2.1 - 15). Βρίσκεται σε ανταγωνισμό 

με ετεροδιδασκάλους που έχουν αστοχήσει στη διδασκαλία τους και δε 

γνωρίζουν τα θέματα για τα οποία μιλούν (Α΄ Τιμ., 1.6. Τίτ., 1.10), σε αντίθεση με 

εκείνον που δίδαξε την υγιή διδασκαλία. Έχει γνώση της φιλοσοφίας και 

παραθέτει αποσπάσματα από συγγραφείς της κλασικής γραμματείας (Τίτ., 
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1.12).720 Έχει γνήσια τέκνα, τον Τιμόθεο και τον Τίτο. Ακόμα και εξωτερικό 

στοιχείο της εμφάνισης του σοφιστή φαίνεται να υιοθετεί, δηλαδή την τσάντα με 

τους παπύρους: «τὸν φαιλὸνην (…) ἐρχόμενος φέρε, καὶ τὰ βιβλία, μάλιστα 

τὰς μεμβράνας» (Β΄ Τιμ., 4.13).721 Από την άλλη, ο αποχαιρετισμός του στο 

τέλος της Β΄ Τιμ., 4.6-7 απηχεί τον αποχαιρετισμό του Δημώνακτα στους 

Αθηναίους λίγο πριν το τέλος του, σε μια μάλιστα περίοδο που όπως και στην 

εκκλησία υπήρχε αναταραχή στην εκκλησία του δήμου, από το βήμα των 

κηρύκων στους αγώνες: 

 

 

Λουκιανού: Δημώνακτος Βίος Β΄  Προς Τιμόθεον Επιστολή  

65: «Ὅτε δὲ συνῆκεν οὐκέθ’ οἷος τε 

ὣν αὑτῷ ἐπικουρεῖν εἰπὼν πρὸς 

τοὺς παρόντας τὸν ἐναγώνιον τῶν 

κηρύκων πόδα 

Λήγει μὲν ἀγὼν τῶν καλλίστων 

ἄθλων ταμίας, καιρὸς δὲ καλεῖ 

μηκέτι μέλλειν».722 

4.6-8: « ἐγὼ γὰρ ἤδη σπένδομαι, 

καὶ ὁ καιρὸς τῆς ἐμῆς ἀναλύσεως 

ἐφέστηκε. τὸν ἀγῶνα τὸν καλὸν 

ἡγώνισμαι, τὸν δρόμον τετέλεκα, 

τὴν πίστιν τετήρηκα. λοιπὸν 

ἀπόκειταί μοι ὁ τῆς δικαιοσύνης 

στέφανος, ὃν ἀποδώσει μοι ὁ 

Κύριος ἐν ἐκείνῃ τῇ ἡμὲρᾳ (…)». 

 
 

 

V.4. Ποια είναι τα αξιώματα των Τιμόθεου και Τίτου;  

 

Ασάφεια επικρατεί σχετικά με τα αξιώματα των γνήσιων τέκνων του Παύλου κατά 

την πίστη, παρά το ιδιαίτερα σημαντικό έργο με το οποίο έχουν επιφορτισθεί. Αν 

και η παράδοση θέλει τον Τίτο να έχει διατελέσει πρώτος επίσκοπος Κρήτης και 

τον Τιμόθεο πρώτος επίσκοπος Εφέσου, αυτές οι πληροφορίες δεν προκύπτουν 
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ρητά από τις Ποιμαντικές Επιστολές. Άλλωστε, δεν είναι σκοπός του συγγραφέα 

να δώσει ακριβείς πληροφορίες για τη θέση τους στις κοινότητες. Τεχνικά, οι δύο 

συνεργάτες του Παύλου καλύπτουν το ρόλο του (τυπικού) παραλήπτη των 

επιστολών. Στην ουσία, όμως, η παρουσία τους αποσκοπεί να γεφυρώσει το 

χρονικό χάσμα από την εποχή του θανάτου του Παύλου έως την εποχή της 

συγγραφής των επιστολών. Προσαρμόζει λοιπόν την παρουσία τουΤίτου και 

Τιμόθεου με δύο τρόπους. Στον μεν Τίτο δεν αποδίδεται κανένα αξίωμα 

εκκλησιαστικό. Ίσως επειδή δεν ήταν πολλά πράγματα γνωστά για την κοινότητα 

της Κρήτης και ο συγγραφέας των Ποιμαντικών επιθυμεί να μη δώσει 

λεπτομέρειες. Στην Έφεσο, για την εκκλησία της οποίας υπάρχουν περισσότερες 

πληροφορίες όπως και για το διδακτικό έργο του Παύλου εκεί, ο Τιμόθεος 

αναλαμβάνει ρόλο ευαγγελιστή και λειτουργεί ως το ηθικό πρότυπο για τους 

μελλοντικούς αξιωματούχους.  

 

 Επομένως, καθώς για τον Τίτο δεν δίνεται καμία πληροφορία αξιώματος 

ούτε οδηγίες για τυχόν λειτουργία του ως αξιωματούχου ή ως προτύπου και 

συμβόλου χριστιανικής ηθικής τα πράγματα είναι ξεκάθαρα. Λειτουργεί ως 

άμεσος αντιπρόσωπος του Παύλου στο ζήτημα της εκκλησιαστικής ιεραρχίας και 

οφείλει να δράσει σύμφωνα με τις οδηγίες του. Το πιο κοντινό πεδίο στο οποίο 

υπάρχει αντίστοιχο παράδειγμα ανάθεσης διοικητικών καθηκόντων είναι το 

πολιτικό. Όπως όταν ο Αδριανός κατά τη διάρκεια των πολύχρονων ταξιδιών του 

ανέθετε την εκπλήρωση των καθηκόντων του στον έπαρχο της πραιτωριανής 

φρουράς, έτσι και ο Παύλος αναθέτει τα καθήκοντα που σε άλλη περίπτωση θα 

εκπλήρωνε ο ίδιος, στον εκπρόσωπο του Τίτο.723 Όπως ο έπαρχος λειτουργούσε 

ως αντιπρόσωπος του Αδριανού έτσι και ο Τίτος λειτουργεί ως αντιπρόσωπος 

του Παύλου.  

 Όσον αφορά στον Τιμόθεο, το αξίωμα και τα καθήκοντα του, η κατάσταση 

είναι πιο περίπλοκη. Ο Τιμόθεος δεν είναι απλώς ο διάδοχος του Παύλου, αλλά 

του δίνονται και συγκεκριμένες κατευθυντήριες γραμμές για το έργο που καλείται 

να εκτελέσει: είναι φύλακας της παραθήκης του Παύλου (Α΄ Τιμ., 6.20. Β΄ Τιμ., 
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Bernard William Henderson, The Life and Principate of the Emperor Hadrian, 65. 
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1.4. 2.2) αλλά και του πνεύματος αυτού, πνεύματος δυνάμεως, αγάπης και 

σωφρονισμού (Β΄ Τιμ., 1.7). Έχει παρακολουθήσει τη διδασκαλία του αποστόλου 

(Α΄ Τιμ., 4.6),  καθώς και όλη την ιστορική πορεία, τις διώξεις και τα παθήματα, 

ώστε να μπορεί και τη διδασκαλία να κατανοήσει και να έχει το αγωνιστικό 

πνεύμα (Β΄ Τιμ., 3.10-11). Ταυτόχρονα, ο ίδιος οφείλει συνεχώς να μελετά και να 

βελτιώνεται, ώστε να μην οδηγηθεί σε μια στείρα παράθεση της διδασκαλίας του 

Παύλου, αλλά να βρίσκεται σε εγρήγορση για την επικαιροποίηση της 

παράδοσης (Α΄ Τιμ., 4.15. Β΄ Τιμ., 2.15.) Το έργο που αναλαμβάνει είναι  

διδακτικού και παραινετικού χαρακτήρα. Το διδακτικό έργο, για το οποίο έχει 

λάβει εξουσιοδότηση (Α΄ Τιμ., 1.18) πιστοποιείται από τα χρησιμοποιηθέντα 

ρήματα και τα παραγωγά τους: παράγγελε (Α΄ Τιμ., 4.11, 5.7, 6.17),724 δίδασκε / 

διδασκαλία/διδακτικόν (Α΄ Τιμ., 4.11, 4.16. Β΄ Τιμ., 2.24), ομολογήσας (Α΄ Τιμ., 

6.12), υπομίμνησκε (Β΄ Τιμ., 2.14), παιδεύοντα (Β΄ Τιμ., 2.25), κήρυξον (Β΄ Τιμ., 

4.2), επιτίμησον (Β΄ Τιμ., 4.2), παρεκάλεσον (Β΄ Τιμ., 4.2). Καλείται δε να 

ενεργήσει έργο ευαγγελιστού και να κοπιάσει εις τη διακονία του (Β΄ Τιμ., 4.5). Η 

διακονία εδώ έχει την ίδια σημασία με αυτή που είχε και στον Παύλο, δηλαδή να 

εκτελέσει ένα έργο μεσάζοντα μεταξύ θεού και ανθρώπων και να μεταφέρει το 

θεϊκό μήνυμα. Όσον αφορά στο έργο του ευαγγελιστή, αυτό αφορούσε στην 

ερμηνεία των κειμένων και ως τακτική ακολουθείτο από τους Ιουδαίους της 

Παλαιστίνης.Τα κείμενα ερμηνεύονταν από περιορισμένο αριθμό ερμηνευτών, 

που κατείχαν το δικαίωμα κληρονομικά, είτε επειδή είχε αναγνωρισθεί στην 

οικογένειά τους, είτε επειδή το είχαν αποκτήσει μέσω διασυνδέσεων.725 

Δεδομένου του απολογητικού χαρακτήρα της Β΄ Προς Τιμόθεον και της 

χριστιανικής εξ Ιουδαίων κοινότητας ως παραλήπτη, η αντιστοίχιση του έργου 

του Τιμόθεου με αυτό του ευαγγελιστή της ιουδαϊκής λατρείας, είναι φυσική και 

αναμενόμενη. Ο Τιμόθεος πάντως δεν αποκαλείται ευαγγελιστής αλλά του 

ανατίθεται έργο ευαγγελιστού, δηλαδή έργο διδακτικό. Το αποτέλεσμα που 

κυρίως αναμένεται από τη διδακτική δράση του είναι να δημιουργήσει και άλλους 
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Στο Henry George Liddell/ Robert Scott, A Greek-English Lexicon, καταγράφονται οι σημασίες 

του λήμματος παραγγέλλω: μεταφέρω ένα μήνυμα, δίνω μια εντολή, συμβουλεύω, προτείνω, 
προτρέπω. 
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H. Gregory Snyder, Teachers and Texts, 190-191. 
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ικανούς να διδάξουν, δηλαδή να δημιουργήσει την αλυσίδα διαδοχής του Παύλου 

(Β΄ Τιμ., 4.2).   

 Ταυτόχρονα, ο Τιμόθεος καλείται να πραγματοποιήσει ένα έργο 

παραινετικό, διότι δε διδάσκει μόνο με το λόγο και το κήρυγμα του. Για να είναι 

ολοκληρωμένη η διαπαιδαγώγηση οφείλει να διδάξει και με το παράδειγμα του: 

«τύπος γίνου τῶν πιστῶν ἐν λόγῳ, ἐν ἀναστροφῇ, ἐν ἀγάπῃ, ἐν πνεύματι, ἐν 

πίστει, ἐν ἁγνείᾳ» (Α΄ Τιμ., 4.12). Δίνονται οδηγίες που αφορούν στη 

συναναστροφή του Τιμόθεου με τα άλλα μέλη της εκκλησίας (Β΄ Τιμ., 2.24), τους 

ηλικιωμένους άνδρες ή γυναίκες (Α΄ Τιμ., 5.1-2), τις χήρες (Α΄ Τιμ., 5.3), τους 

ασκούντες έργο διοικητικό ή τα συλλογικά σώματα (Α΄ Τιμ., 5.17-19), τα 

αμαρτωλά μέλη (Α΄ Τιμ., 5.20), ακόμα και τους αιρετικούς (Β΄ Τιμ., 3.25-26) εντός 

της εκκλησίας. 

 Επιπλέον του διδακτικού και παραινετικού του έργου ο Τιμόθεος έχει μια 

ακόμα αρμοδιότητα: έχει το δικαίωμα της επίθεσης χειρών, δηλαδή το δικαίωμα 

να μεταβιβάζει την αρμοδιότητα του διδακτικού και παραινετικού του έργου. Κατά 

τον ίδιο τρόπο, η επίθεση χειρών σε εκείνον σχετίζεται με το χάρισμα του Θεού 

που έχει λάβει. Το ζήτημα αποδεικνύεται περίπλοκο και σημαντικό, τόσο όταν η 

περιγραφόμενη διαδικασία αφορά στον ίδιο, όσο και σε άλλους στη χειροθεσία 

των οποίων εμπλέκετα. Θα μπορούσε αυτό να σημαίνει όταν ο ο Τιμόθεος έχει 

λάβει το αξίωμα του πρεσβυτέρου; Η απάντηση που δίνεται είναι θετική, ότι 

δηλαδή αυτό θα ήταν δυνατό, εφόσον θεωρηθεί ότι με τον όρο πρεσβύτερος δεν 

αποδίδεται χαρακτηρισμός ηλικίας αλλά απόδοση τιμής.726 

 

     Καταρχάς, η επίθεση των χειρών στην Παλαιά Διαθήκη ήταν τμήμα της 

διαδικασίας για τον ορισμό των Λευιτών από όλο το Ισραήλ (Αρ., 8.13). Επίσης, 

είχε χρησιμοποιηθεί από το Μωυσ’η  και για τον ορισμό του Ιησού του Ναυή ως 
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Χρήστος Καρακόλης, «Ἐπίθεσις τῶν χειρῶν τοῦ πρεσβυτερίου». Συλλογισμοί σχετικά με την 

περί χειροτονίας αναφορά του 1 Τιμ. 4.14», στο έργο των Χρήστος Καρακόλης/ π. Ιωάννης 
Σκιαδαρέσης/ Μιχαήλ Χατζηγιάννης, Otfried Hofius. Η Αλήθεια του Ευαγγελίου. Συναγωγή 
Καινοδιαθηκικών Μελετών. Άρτος Ζωής. Αθήνα 2012, 355-380.  
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επικεφαλής των Ισραηλιτών (Αρ., 27.18).727 Πρόκειται επομένως για τη 

διαδικασία ορισμού ιερέων κατώτερης βαθμίδας αλλά και ηγέτη της κοινότητας. 

Ως προς το σημείο αυτό μπορεί να θεωρηθεί ως διαδικασία αντίστοιχη με αυτή 

της χειροτονίας δηλαδή εκλογής ανδρών σε πολιτικές ή διοικητικές θέσεις στον 

ελληνικό κόσμο ή ως μέλη του Πανελληνίου κατά την εποχή του Αδριανού. Στην 

περίπτωση, όμως, της επίθεσης χειρών στον Τιμόθεο υπάρχουν ουσιαστικές 

διαφορές μεταξύ των προαναφερθέντων διαδικασιών, αλλά και μεταξύ των 

διαδικασιών που περιγράφονται στις δύο επιστολές. Ως προς τις διαφορές με την 

ιουδαϊκή διαδικασία, η χειροθεσία επί του Τιμόθεου αφορά στο χάρισμα που του 

δόθηκε. Βέβαια, δεν ορίζεται σαφώς σε ποιο χάρισμα αναφέρονται οι επιστολές. 

Δεδομένου όμως του διδακτικού του έργου, το πλέον πιθανό είναι ότι πρόκειται 

για το χάρισμα της διδασκαλίας. Στην  Α΄ Τιμ., 4.14-15 η χειροθεσία έγινε από το 

πρεσβυτέριο. Το χάρισμα του δόθηκε μέσω προφητείας και ο ίδιος δεν πρέπει να 

το παραμελεί. Πρόκειται δηλαδή για ευλογία που μάλιστα δίνεται σε μια 

διαδικασία προφητείας – διδασκαλίας ή προσευχής.728 Η απόδειξη ότι είναι μόνο 

ευλογία προκύπτει από το γεγονός ότι ο ίδιος δεν πρέπει να παραμελεί το 

χάρισμα, αλλά να το συντηρεί μέσω της μελέτης. Στη Β΄ Τιμ., 1.5-7, η επίθεση 

χειρών πραγματοποιήθηκε από τον Παύλο, με σκοπό την αναζωπύρωση του 

χαρίσματος, που πραγματοποιείται τόσο λόγω της γνώσης του Τιμόθεου των 

ιερών γραμμάτων όσο και από το πνεύμα δύναμης που του δόθηκε από το θεό. 

Ως προς το χαρακτήρα λοιπόν της διαδικασίας, πρόκειται για μια ευλογία. Ποιος 

όμως είχε την αρμοδιότητά της; Αυτό που υπονοείται από τα δύο χωρία είναι ότι 

υπήρχαν παράλληλες χρονικά διαδικασίες. Η μια πραγματοποιείται προκειμένου 

να λάβει το άτομα το χάρισμα της διδασκαλίας, ίσως σε μια επίσημη τελετή από 

ένα συλλογικό όργανο. Η άλλη αφορά όχι στη λήψη αλλά στην αναζωπύρωση 

του χαρίσματος, μέσω ενός προσώπου εγνωσμένης αξίας, δυναμικής, γνώσης 

και ιεραποστολής όπως ένας απόστολος. Δεν υπάρχουν πληροφορίες, άμεσες ή 

έμμεσες, για το αν η διαδικασία είναι επίσημη ή όχι. Φαίνεται πάντως ότι η 

αρμοδιότητα έχει περάσει από το συλλογικό σώμα στον επικεφαλής. Θα ήταν 
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Ο Χρήστος Καρακόλης, θεωρεί ότι δεν πρόκειται για απόδοση της εβραϊκής διαδικασίας 

χειροτονίας νομοδιδασκάλου, ό.π., 372-375.  
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R. Alastair Campbell, The Elders, 166-170. 
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δυνατό να θεωρηθεί ότι πρόκειται για τις απαρχές της ανάδυσης ενός και μόνο 

επικεφαλής της εκκλησίας.729 Όσον αφορά στην δική του αρμοδιότητα επίθεσης 

χειρών (Α΄ Τιμ., 5.22), δεν υπάρχει αναφορά για χάρισμα. Φαίνεται όμως ότι 

υπονοείται μια διαδικασία εξομολόγησης σε πολύ αρχαϊκό επίπεδο, ειδικά επειδή 

θα έχει προηγηθεί έλεγχος ενώπιον πάντων:730 

 

«τοὺς ἁμαρτάνοντας ἐνώπιον πάντων ἔλεγχε, ἵνα καὶ οἱ λοιποὶ φόβον ἔχωσι 

(…) 

χεῖρας ταχέως μηδενὶ ἐπιτίθει, μηδὲ κοινώνει ἁμαρτίαις ἀλλοτρίαις .  σεαυτὸν 

ἁγνὸν τήρει». 

(Α΄ Τιμ., 5.20-22) 

 

Όσον αφορά στα πρότυπα με τα οποία οι παραλήπτες της επιστολής 

μπορούν να ταυτίσουν τον Τιμόθεο, τότε αυτό είναι κατεξοχήν του φιλοσόφου. Ο 

Τιμόθεος, αναλαμβάνει ως ένας άλλος – διάδοχος φιλόσοφος να διατηρήσει μια 

φιλοσοφική σχολή μετά την απώλεια του ιδρυτή – φιλοσόφου. Για το έργο αυτό 

οφείλει, όπως και όλοι οι διάδοχοι – φιλόσοφοι να επιδείξει πίστη και αφοσίωση 

στις πεποιθήσεις του ιδρυτή, του οποίου η παράδοση είναι σημαντικότερη από 

τον ίδιο το διάδοχο. Τα γραπτά κείμενα του ιδρυτή – φιλοσόφου Παύλου είναι 

λίγα ή παρερμηνεύονται από αυτούς που θέλουν να αλλοιώσουν την παράδοση. 

Επομένως, όπως και στις φιλοσοφικές σχολές, υπογραμμίζεται κυρίως η 

μαθητεία του Τιμόθεου κοντά στον Παύλο, ιδιαίτερα τώρα που η παράδοση 

διακυβεύεται. Επιπλέον, οφείλει να επιδείξει και το χαρακτήρα και τον ψυχισμού 

του Παύλου, ώστε να μην υπάρχει ανακολουθία μεταξύ λόγων και έργων, 

κατηγορία που συχνά προσάπτονταν στους φιλοσόφους. Οι οδηγίες που του 
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Το δικαίωμα επίθεσης χειρών έχει περάσει από ένα συλλογικό όργανο, το πρεσβυτέριο, σε ένα 

άτομο, τον Απόστολο Παύλο. Δεδομένου ότι ο Τιμόθεος ως γνήσιο τέκνο του Παύλου 
προτρέπεται αφενός να λειτουργεί κατά το πρότυπο του Αποστόλου και αφετέρου να αποτελεί ο 
ίδιος πρότυπο για τους επικεφαλής – διαδόχους του, η καθιέρωση της χειροθεσίας ως 
τελετουργίας που επισφραγίζει την με άλλους τρόπους επιλογή των αξιωματούχων ίσως να μην 
είναι τόσο ξένη στις Ποιμαντικές Επιστολές, όπως υποστηρίζει η Michaela Engelmann, 
Unzentrennliche Drillinge, 300-301. Απλώς δεν είναι πρωτεύουσας σημασίας για τον συγγραφέα 
των Ποιμαντικών Επιστολών, ώστε να εστιάσει και σε αυτό το ζήτημα. 
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 Ό.π. 
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δίνονται για την αποπομπή των αιρετικών, όπως και αυτές στον Τίτο, θυμίζουν 

κατά πολύ τη μέθοδο αποπομπής από το χώρο διδασκαλίας και τον αποκλεισμό 

των αντιπάλων από την ομάδα των πεπαιδευμένων που ακολουθείτο από τους 

φιλοσόφους.  

Δευτερευόντως, η παρουσίαση του Τιμόθεου λαμβάνει στοιχεία και από το 

πρότυπο του σοφιστή. Διότι καλείται να αντιμετωπίσει ζητήματα που έχουν 

προκαλέσει έντονες διαφωνίες εντός της κοινότητας, τα οποία παρουσιάζονται με 

την μορφή στομαχικών διαταραχών (Α΄ Τιμ., 5.23). Ουσιαστικά, στη περίπτωση 

αυτή ο Τιμόθεος παρουσιάζεται ως άλλος σοφιστής σε ιερούς λόγους του οποίου 

το σώμα ασθενεί, διότι οι απαιτήσεις από αυτόν είναι ιδιαίτερα πολλές και 

βαριές.731 Η έκφραση του σωματικού πόνου απεικονίζει τις ιδεολογικές και 

πνευματικές διαφορές με τους αιρετικούς, καθώς και τις εντάσεις και διαφωνίες 

για το ζήτημα της οργάνωσης της εκκλησίας.  

 Υπάρχει, όμως, αυτή τη φορά, ένα ακόμα πρότυπο με το οποίο θα 

μπορούσε να παραλληλιστεί ο Τιμόθεος. Πρόκειται για τον Τιμόθεο της 

οικογένειας των Ευμολπιδών, τον εξηγητή των Ελευσινίων Μυστηρίων. Όπως ο 

Τιμόθεος ως εξηγητής προέβαινε στην εξήγηση της θυσίας στα Μυστήρια, έτσι 

και και ο χριστιανός Τιμόθεος ως ευαγγελιστής ερμηνεύει τη χριστιανική 

διδασκαλία και την παράδοση που δημιούργησε ο Παύλος κατά το ευαγγέλιο του 

(Β΄ Τιμ., 2.8). Όπως ο Ευμολπίδης Τιμόθεος έδωσε τις οργανωτικές, νομικές και 

τελετουργικές οδηγίες για την εγκαθίδρυση της λατρείας των Ελευσίνιων 

Μυστηρίων στην Αίγυπτο, όπως τις έλαβε και ο ίδιος από τους προγόνους του, 

κατά τον ίδιο τρόπο και ο Τιμόθεος, θα ακολουθήσει και θα μεταβιβάσει στη 

χριστιανική κοινότητα όλες τις ανάλογες οδηγίες που του δίνονται από τον 

Παύλο, του οποίου είναι γνήσιο τέκνο κατά την πίστη. Το γεγονός της 

συνωνυμίας τους βοηθά το συγγραφέα να δημιουργήσει τον απαραίτητο 

συνειρμό, σε μια εποχή που τα Ελευσίνια Μυστήρια μεσουρανούσαν λόγω της 

μύησης του Αδριανού και της σύνδεσης τους με το Πανελλήνιο.  

 Τέλος, δύο από τις οδηγίες που δίνονται στον Τιμόθεο δημιουργούν έναν 
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Ο Αίλιος Αριστείδης επίσης αναφέρει τον οίνο ως ίαμα του σοφιστή που υποφέρει, Samuel 

Jebb, Aeli Aristidis Adrianensis: Opera Omnia. Theatro Sheldoniano. Oxoni 1730, 316.  
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συνειρμό  πολιτικής φύσης. Ο Παύλος τον συμβουλεύει αφενός να σέβεται τους 

μεγαλύτερους και να μην είναι επιτιμητικός απέναντι τους (Α΄ Τιμ., 5.1. 17-19) , 

αλλά ούτε να αποδέχεται να παραβλέπεται επιδή είναι νέος (Α΄ Τιμ., 4.12), αν και 

ταυτόχρονα θα πρέπει να αποφεύγει τις νεωτερικές επιθυμίες (Β΄ Τιμ., 2.22). 

Αυτές οι συμβουλές οδηγούν την υπόνοια ότι ενδεχομένως υπήρχε μια διαμάχη 

μεταξύ των συλλογικών οργάνων που κλήθηκαν να παραδώσουν τη διοίκηση της 

εκκλησίας σε ένα άτομο. Η διαμάχη αυτή θυμίζει τη διαμάχη μεταξύ των 

σωμάτων των πρεσβυτέρων και των νεοτέρων σε επίπεδο πόλης και τις 

συγκρούσεις που προκαλούνταν και ήταν ιδιαίτερα έντονες.. Επομένως, είναι 

δυνατό να θεωρηθεί ότι η μετάβαση από το συλλογικό όργανο των πρεσβυτέρων 

σε ένα άτομο (επίσκοπο) και μάλιστα πιθανώς νεότερο είχε προκαλέσει εντάσεις 

στις χριστιανικές κοινότητες. Παρόμοια άλλωστε ένταση μεταξύ νεότερου και 

πρεσβυτέρων είχε υπάρξει και στην Α΄ Επιστολή προς Κορινθίους του Κλήμεντος 

Ρώμης, οπότε και από το νεότερο ζητείτο η αποπομπή του μεγαλύτερου. 

 

 

V.5. Επίσκοπος  

«Πιστὸς ὁ λόγος. εἴ τις ἐπισκοπῆς ὀρέγεται, καλοῦ ἔργου ἐπιθυμεῖ 

δεῖ οὖν τὸν ἐπίσκοπον ἀνεπίληπτιν εἶναι, μιᾶς γυναικὸς ἄνδρα, νηφάλιον, 

σώφρωνα, κόσμιον, φιλόξενον, διδακτικόν, μὴ πάροινον, μὴ πλήκτην, μὴ 

αἰσχροκερδῆ, ἀλλ΄ἐπιεικῆ, ἄμαχον, ἀφιλάργυρον, τοῦ ἰδίου οἴκου καλῶς 

προϊστάμενον, τέκνα ἔχοντα ἐν ὑποταγῇ μετὰ πάσης σεμνότητος.  εἰ δὲ τις 

τοῦ ἰδὶου οἴκου προστῆναι οὐκ οἶδε, πῶς ἐκκλησίας Θεοῦ ἐπιμελήσεται; μὴ 

νεόφυτον, ἵνα μὴ τυφωθεὶς εἰς κρῖμα ἐμπέσῃ τοῦ διαβόλου. δεῖ δὲ αὐτόν καὶ 

μαρτυρίαν καλὴν ἔχειν ἀπὸ τῶν ἔξωθεν, ἵνα μὴ εἰς ὀνειδισμὸν ἐμπέσῃ καὶ 

παγίδα τοῦ διαβόλου. 

 (Α΄ Τιμ. 3.1-7) 

 

«Τούτου χάριν κατέλιπόν σε ἐν Κρήτῃ, ἵνα τὰ λείποντα ἐπιδιορθώσῃ, καὶ 
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καταστήσῃς κατὰ πόλιν πρεσβυτέρους, ὡς ἐγώ σοι διεταξάμην, εἴ τίς ἐστιν 

ἀνέγκλητος, μιᾶς γυναικὸς ἀνήρ, τέκνα ἔχων πιστά, μὴ ἐν κατηγορίᾳ 

ἀσωτίας ἢ ἀνυπότακτα. δεῖ γὰρ τὸν ἐπίσκοπον ἀνέγκλητον εἶναι ὡς Θεοῦ 

οἰκονόμον, μὴ αὐθάδη, μὴ ὀργίλον, μὴ πάροινον, μὴπλήκτην, μὴ 

αἰσχροκερδῆ, ἀλλὰ φιλόξενον, φιλάγαθον, σώφρωνα, δίκαιον, ὅσιον, 

ἐγκρατῆ, ἀντεχόμενον τοῦ κατὰ τὴν διδαχὴν πιστοῦ λόγου, ἵνα δυνατὸς ᾖ καὶ 

παρακαλεῖν ἐν τῇ διδασκαλίᾳ τῇ ὑγιαινούσῃ καὶ τοὺς ἀντιλέγοντας 

ἐλέγχειν».  

(Τιτ., 1.5-9) 

 

Ο όρος επίσκοπος χρησιμοποιείται από τους αρχαίους Έλληνες 

συγγραφείς προκειμένου να δηλώσει αυτόν που προβαίνει σε εξονυχιστικό 

έλεγχο, που διακρίνει κάτι ή επιθεωρεί, τόσο σε στρατιωτικό, όσο και σε πολιτικό 

επίπεδο.732 Επίσης, λαμβάνει τη σημασία του συλλογισμού, της δοκιμασίας, του 

ελέγχου, ή της διεξαγωγής έρευνας.733 Σην Καινή Διαθήκη το ρήμα επισκέπτομαι 

/ επισκοπέω-ω, από τα οποία παράγεται ο όρος επίσκοπος δηλώνουν την 

επίσκεψη με σκοπό τη φροντίδα.734    

Όσον αφορά στις Ποιμαντικές Επιστολές, ακόμα και μετά από μια σύντομη 

ανάγνωση και σύγκριση των δύο προαναφερθέντων χωρίων, προκύπτει σαφώς 

ότι οι προϋποθέσεις που τίθενται για τον επίσκοπο και την απόδοση του 

αξιώματος είναι οι ίδιες και σχετίζονται με τομείς της ζωής α) τη συγκροτημένη, 

κόσμια συμπεριφορά που γεννά και την έξωθεν καλή μαρτυρία και αποδοχή,  β) 

το γάμο γ) την υπακοή των τέκνων δ) την οινοποσία και ε) τη θρησκεία. Οι 

απαιτήσεις αυτές δεν έχουν σχέση με επαγγελματικές δεξιότητες ούτε με 

επαγγελματική δεοντολογία αλλά σχετίζονται με τις απαιτήσεις οι οποίες 

υπήρχαν τόσο στον ελληνικό όσο και στο ρωμαϊκό κόσμο  για όσους 

καταλάμβαναν πολιτικές θέσεις και αξιώματα. Μάλιστα, είχαν θεσμοθετηθεί 
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Πλάτων, Πολιτεία, VI. 506b. Αρριανού, Επικτήτου Διατριβαί, Ι. 22.97.  
733

 Αρριανού, Επικτήτου Διατριβαί, Ι. 11.88. 
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Ματθ., 25.35 κ.εξ. Πράξ., 7.23. 
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διαδικασίες για τον έλεγχο της πλήρωσης αυτών των προϋποθέσεων.    

 

Στην κλασική Αθήνα όπου ελεγχόταν η στάση του αξιωματούχου απέναντι 

στην πόλη του, στους γονείς του, στους θεούς, στα τέκνα τους και στην εν γένει 

συμπεριφορά του, η οριστική ανάδειξη των αξιωματούχων γινόταν μετά από 

διαδικασία που αποκαλείτο δοκιμασία ρητόρων.735 Ανάλογες προϋποθέσεις 

ετίθεντο και στη Ρώμη, μέσω της cura morum, η τήρηση της οποίας ελεγχόταν 

από τους κήνσορες (τιμητές).736 Επρόκειτο για έναν άτυπο έλεγχο των ηθών, 

που αρχικά αφορούσε σε όλο το λαό, κάτι που όμως ήταν πρακτικά αδύνατο. 

Πολύ σύντομα οι Συγκλητικοί την οικειοποιήθηκαν ως έναν από τους παράγοντες 

που καθόριζαν τα μέλη της τάξη τους. Στην ουσία επρόκειτο για ένα μηχανισμό 

αυτό- ελέγχου και αυτό-περιορισμού, που τον ανήγαγαν σε μέθοδο 

νομιμοποίησης της δύναμης τους. Ο έλεγχος των κηνσόρων πραγματοποιείτο 

συνήθως μετά από κάποια καταγγελία άλλων συγκλητικών και εφόσον το 

αποτέλεσμα ήταν αρνητικό για τον καταγγελόμενο, η μόνη ζημία που του 

επέφερε ήταν να μην μπορεί να οριστεί σε κάποιο αξίωμα για το υπόλοιπο από 

το ένα έτος που διαρκούσε η θητεία των τιμητών. Τα κριτήρια δεν ήταν πάντα 

σταθερά ή επίσημα, άλλαζαν διαρκώς ανάλογα με τα προτεινόμενα πρότυπα 

ηθικής συμπεριφοράς κατά το mos maiorum,. Τα πρότυπα αυτά μετατρέπονταν 

κάθε από όσους είχαν τη δυνατότητα να προωθήσουν συγκεκριμένες αξίες, ώστε 

να κεφαλαιοποιούν δικά τους πλεονεκτήματα που θα τους βοηθούσαν στην 

ανάληψη της εξουσίας. Κατά το τέλος τη ρωμαϊκής δημοκρατίας, με τους 

εμφυλίους πολέμους και μετά την ανάληψη της εξουσίας από τον αυτοκράτορα, 

οι διαδικασίες ηθικού ελέγχου παρήκμασαν.737 

Την εποχή όμως του Αδριανού, οπότε και ο αυτοκράτορας έδινε ιδιαίτερη 

έμφαση στην ηθική υπεροχή των αξιωματούχων και των ανηκόντων στην 

άρχουσα τάξη φαίνεται ότι υπάρχει μια ανάκαμψη και επανεμφάνιση των ηθικών 
                                                           
735

Αισχύνης, Κατά Τiμάρχου, 28.3. John J. Winkler, The Constraints of Desire: The Anthropology 

of Sex and Gender in Ancient Greece. Routledge. London – NewYork 1990, 45-70. Douglas M. 
MacDowell, The Law in Classical Athens. Thames and Hudson. London 1978, 167-169. 
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Διονύσιος Αλικαρνασεύς, Ρωμαϊκή Αρχαιολογία, 20.13.3. 
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Valentina Arena “Informal Norms, Values, and Social Control in the Roman Participatory 

Context”, στο έργο του Dean Hammer, A Companion to Greek Democracy and the Roman 
Republic. Wiley Backwell, UK 2015, 217-238. 
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αυτών απαιτήσεων. Ενδεικτικά αναφέρεται ότι ο Αδριανός εστίαζε στη διατήρηση 

της πειθαρχίας εντός του οίκου,  ώστε να μην έχει σε εκτίμηση όποιον δεν 

μπορούσε να την επιβάλλει. Ως δικαστής σε μια αντιπαράθεση πάτρωνα και 

απελεύθερων μέμφεται τον πάτρωνα διότι δεν έχει τον κοινό νου για την 

οργάνωση στον οίκο του:  

 

«Λέγοντος τινος ἑαυτὸν ὑπονοθευθῆναι ὑπὸ ἰδίων ἀπελεύθερων,  

καὶ ἔχειν ἴδια ἐργαστήρια, ἐν οἷς αὐτοὶ πραγματεύονται ἐκ τῶν 

χρημάτων, καὶ μηδὲν ἀπ΄ ἐκείνων λαμβάνειν. 

ὁ οὖν συνήγορος τῶν ἀπελευθὲρων ἀπεκρὶθη, ἐπὶ πολλῷ χρόνῳ 

αὐτοὺς τῷ πάτρωνι αὑτῶν ἕν ἕκαστον παρεσχηκέναι δραχμήν, καὶ ἔτι 

ἑτοίμους εἶναι παρέχειν εἰ αὐτοῖς ἐπιτρέποι πραγματεύσθαι.  Ἀδριανὸς εἶπεν 

Φροντίσατε οὖν μὴ πάλιν μέμψηται. ἀλλὰ καὶ αὐτὸς νοῦν κοινὸν ἔχῃ».738 

 

     Ιδιαίτερο ενδιαφέρον επεδείκνυε για τις σχέσεις γονέων με τα παιδιά τους από 

τα οποία  απαιτούσε να σέβονται τους γονείς τους. Στην περίπτωση ενός πατέρα 

που παραπονέθηκε ότι ο γιός του δεν τον φροντίζει αν και εκείνος δαπάνησε όλα 

του τα χρήματα, ο Αδριανός έδωσε την εντολή στον υιό:  

 

«Φύλασσὲ σου τὸν πατέρα διὰ τοῦτο γάρ σε ἐγέννησεν φρόντισον οὖν μὴ 

πάλιν περὶ σοῦ προς με μέμψηται».739 

 

Σε ανάλογη περίπτωση μητέρας, όταν ο υιός της είπε πως δεν την αναγνωρίζει 

ως μητέρα του, ο Αδριανός απάντησε: 

 

«Εἰ σὺ ταύτην οὐκ ἐπιγιγνώσκεις μητέρα, οὐδὲ εγώ σε πολίτην Ρωμαῖον».740 
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Eduardus Böcking, Θειου Αδριανου Αποφασεις και Επιστολαι, Νο. 8.  
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Επομένως, σκοπός του συγγραφέα των Επιστολών είναι να παρουσιάσει 

αξιωματούχους - επισκόπους οι οποίοι πληρούν το ηθικό πρότυπο της εποχής.  

Η δυνατότητα του επισκόπου άσκησης ελέγχου της τάξης στον οίκο του 

αντανακλά την πεποίθηση του Αδριανού ότι ο οίκος πρέπει να διοικείται με τάξη 

και πειθαρχία, καθώς και την περιφρόνηση του προς όσους δεν μπορούσαν να 

διοικήσουν τον οίκο τους με ευταξία. Ομοίως, ο απαιτούμενος σεβασμός των 

τέκνων του επισκόπου προς εκείνον, αντανακλά την απαίτηση του Αδριανού για 

σεβασμό των παιδιών προς τους γονείς. Η προτροπή για ένα μόνο γάμο του 

επισκόπου ήταν βεβαίως σύμφωνη με ένα νέο πρότυπο που είχε εμφανιστεί στη 

ρωμαϊκή αριστοκρατία, αυτό του/της univirae. Πρόκειται για ένα διαφορετικό 

πρότυπο συζυγικού βίου από το σύνηθες κατά την εποχή των πολλών γάμων, 

ανδρών και γυναικών σε ηλικία τεκνογονίας. Η εκπλήρωση του προτύπου αυτού 

δηλώνει την αιώνια συζυγική αγάπη, ακόμα και όταν μετά το θάνατο του ενός 

από τους δύο, οι σύζυγοι μένουν πιστοί και δεν προβαίνουν σε άλλο γάμο.741 Ο  

ίδιος ο Αδριανός, παρά το γεγονός ότι οι σχέσεις του με τη σύζυγο του Σαββίνα 

δεν ήταν καθόλου καλές, είχε υιοθετήσει αυτό το πρότυπο εξωτερικά τουλάχιστον 

και είχε αποδώσει τόσο στον εαυτό του όσο και στη σύζυγο του την αρετή της  

σεμνότητας, που σχετίζεται με την οικογενειακή αρμονία, τη συζυγική αγάπη και 

στοργή. Ο απαιτούμενος φιλόξενος χαρακτήρας του επισκόπου θεωρείται συχνά 

ότι σχετίζεται με τους περιοδεύοντες αποστόλους και την ανάγκη φιλοξενίας τους. 

Όμως, την εποχή που γράφονται οι επιστολές τέτοια ανάγκη έχει μειωθεί στο 

ελάχιστο, τόσο διότι το αξίωμα του αποστόλου έχει εκλείψει, όσο και διότι από τα 

έργα των Αποστολικών Πατέρων φαίνεται να υπάρχουν τοπικές ιεραρχίες. 

Εύλογα ανακύπτει  το ερώτημα για ποιο λόγο να έχει τεθεί αυτή η προϋπόθεση. 

Είναι πολύ πιθανό ο συγγραφέας της επιστολής να δένει αριστοτεχνικά και σε 

αυτό το σημείο τη φαινομενική γνησιότητα της επιστολής του με έναν ακόμα 

αναχρονισμό. Πάντως και αναφορικά με την προϋπόθεση αυτή δεν έλειψαν 

τακτικές και περιστατικά από την περίοδο του Αδριανού που αντανακλώνται, 

όπως η επίσημη μετακύληση του cursus publicum στο δημόσιο ταμείο ή την 
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άρνηση του Πολέμονος να φιλοξενήσει τον μετέπειτα διάδοχο Αντωνίνο Πίο και 

να προκαλέσει ζήτημα στην αυλή του αυτοκράτορα καθώς απαιτήθηκε η 

διαιτησία του. Η προτροπή περί μη αισχροκέρδειας και αφιλαργυρίας 

ενδεχομένως αποτελούν απόηχο της κατηγορίας που προσάπτεται στους 

χριστιανούς στη φερόμενη ως επιστολή του Αδριανού στον Φλέγοντα ότι έχουν 

το χρήμα ως θεό τους. Οι προϋποθέσεις επομένως για την ανάληψη του 

αξιώματος σχετίζονται αφενός με τις γενικότερες ηθικές αξίες που προβλήθηκαν 

από τον Αδριανό, αφετέρου με πιθανές αντικρούσεις κατηγοριών, καθώς και με 

ζητήματα που αφορούσαν τους στόχους του συγγραφέα, όπως την παρουσίαση 

των επιστολών του ως γνήσιων.  

Το πεδίο επομένως που επηρέασε προδιαγραφές του επίσκοπο είναι το 

πολιτικό. Η ηθική ακεραιότητα του επισκόπου είναι ανάλογης αυτής που 

απαιτείται και για όσους δραστηριοποιούντο στο πολιτικό πεδίο, είτε του 

ελληνικού είτε του ρωμαϊκού κόσμου, αν και δεν φαίνεται για τον επίσκοπο να 

υπάρχει κάποια ανάλογου είδους δοκιμασία. Στην Προς Τίτον Επιστολή την 

πλήρωση των ηθικών προδιαγραφών την κρίνει ο Τίτος. Στην  Α΄ Τιμόθεον δεν 

υπάρχει καμία σχετική αναφορά. Δεδομένου, όμως ότι το 2ο κεφάλαιο της 

επιστολής, που προηγείται της περιγραφής των απαιτήσεων για το επισκοπικό 

αξίωμα, περιγράφει τη συνάθροιση της εκκλησίας θα μπορούσε να υποτεθεί μια 

σύνδεση. Δηλαδή ότι τον έλεγχο ασκεί η χριστιανική κοινότητα, κατά ένα 

πρότυπο πιο συλλογικό, από αυτό της Προς Τίτον Επιστολής. Επίσης, 

απουσιάζει οποιαδήποτε αναφορά για άλλες παραμέτρους απόδοσης του 

αξιώματος. Δεν υπάρχει κάποιος χρονικός προσδιορισμός, δηλαδή εξήγηση για 

το χρονικό διάστημα που αποδίδεται το αξίωμα, αν είναι ισόβιο ή περιορισμένης 

χρονικής ισχύος. Ούτε αναφέρεται δυνατότητα μεταβίβασης του δικαιώματος στο 

αξίωμα στις επόμενες γενιές της οικογένειας του επισκόπου. Φαίνεται ότι οι 

κοινότητες δεν είχαν ακόμα κληθεί να αντιμετωπίσουν τέτοια ζητήματα 

μονιμότητας του αξιώματος ή διαδοχής. Αυτό ίσως δηλώνει ότι αν και το αξίωμα 

ήταν από παλαιότερα θεσμοθετημένο, τουλάχιστον σε κάποιες κοινότητες όπως 

αυτή των Φιλιππησίων, εν τούτοις για πρώτη φορά περιβάλλεται με θεσμικό 

κύρος και επισημότητα ως προς τη λειτουργία του.   
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Το πολιτικό περιβάλλον δεν ήταν το μόνο που έθετε ανάλογες απαιτήσεις 

για όσους καταλάμβαναν αξιώματα. Όπως έχει ήδη αναφερθεί ηθικές 

προδιαγραφές τίθεντο και για τους διαδόχους φιλοσόφους στις σχολές τους. 

Υπενθυμίζεται ότι στην επιστολή που απέστειλε η Πλωτίνα στην σχολή των 

Επικούρειων  σχετικά με την επιλογή διαδόχου φιλοσόφου για τη σχολή, δύο 

ήταν τα βασικά κριτήρια. Το πρώτο, η τῶν ἠθῶν ὑπεροχῆ. Το δεύτερο η αριστεία 

μεταξύ των ομοδόξων και η δύναμη των λόγων. Στο σημείο αυτό υπάρχει μια 

ακόμα σύγκλιση μεταξύ εκκλησίας και φιλοσοφικών σχολών. Δεν είναι μόνο οι 

ηθικές προδιαγραφές αλλά και η γνώση της χριστιανικής διδασκαλίας και η 

μετάδοση της. Επομένως, αντίστοιχη της αριστείας μεταξύ ομοδόξων απαίτηση 

είναι: «μὴ νεόφυτον, ἵνα μὴ τυφωθεὶς εἰς κρῖμα ἐμπέσῃ τοῦ διαβόλου» (Α΄ Τιμ., 

3.6). Αντίστοιχη της δύναμης των λόγων είναι η απαίτηση «… διδακτικόν»(Α΄ 

Τιμ., 3.2), «ἀντεχόμενον τοῦ κατὰ τὴν διδαχὴν πιστοῦ λόγου, ἵνα δυνατὸς ᾖ 

καὶ παρακαλεῖν ἐν τῇ διδασκαλὶᾳ τῇ ὑγιαινούσῃ καὶ τοὺς ὰντιλέγοντας 

ἐλέγχειν» (Τιτ., 1.9). Αυτό φαίνεται να είναι άλλωστε και το κατεξοχήν έργο το 

οποίο επιφυλάσσεται για τον επίσκοπο στις Ποιμαντικές Επιστολές : η μετάδοση 

της υγιούς διδασκαλίας και ο έλεγχος των αντιλεγόντων.  

Η έμφαση στο διδακτικό έργο του επισκόπου αρχίζει να παρουσιάζεται 

στο 2ο μ.Χ. αιώνα και μάλιστα η καθολικότητα της εκκλησίας να συνδέεται 

επικτακτικά όχι μόνο με την Ευχαριστία αλλά με την υγιή ορθόδοξη 

διδασκαλία.742 Η έμφαση αποδίδεται στο γεγονός ότι με το θάνατο του 

Πολύκαρπου εξαφανίζονται οι τελευταίοι φορείς μνήμης της αποστολικής 

διδασκαλίας και προέκυψε αυτόματα η ανάγκη τονισμού της διδακτικής αυθεντίας 

του επισκόπου. Επιπλέον, υπήρξε έντονη η ανάγκη αντίκρουσης των αιρετικών, 

από το Μαρκίωνα ο οποίος θεωρούσε ότι η εκκλησία είχε προβεί σε 

διαστρέβλωση της διδασκαλίας του Αποστόλου Παύλου έως τους Γνωστικούς οι 

οποίοι αξίωναν αποστολική διαδοχή καθώς ισχυρίζονταν ότι τους είχε παραδοθεί 

από τους αποστόλους μια μυστική διδασκαλία. Η εκκλησία πρόβαλε τη δική της 

διδασκαλία και αποστολή, τόνισε το διδακτικό έργο του επισκόπου στον οποίο 

                                                           
742

Μητροπολίτου Περγάμου Ιωάννου Δ. Ζηζιούλα, Η Ενότης της Εκκλησίας, 110. 
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εκφράζεται η ενότητα της εκκλησίας και ο όρος της καθολικής εκκλησίας άρχισε 

να αποκτά, εκτός από το περιεχόμενο της παρουσίας του Χριστού δια της Θείας 

Ευχαριστίας  και το περιεχόμενο της ορθόδοξης διδασκαλίας καθώς και την 

κατοχή του Κανόνα της Αγίας Γραφής σε αντίθεση προς τις αιρετικές ομάδες. Ο 

επίσκοπος θεωρήθηκε διάδοχος των Αποστόλων όχι μόνο ως προς την ηγεσία 

της Ευχαριστίας αλλά και ως προς την αποστολική διδασκαλία, ενώ το σύνολο 

των πιστών για να συμμετέχει στην ενότητα της Ευχαριστίας όφειλε να πληροί 

την προϋπόθεση της ορθοδοξίας.743 Στο πλαίσιο αυτό εντάσσονται και οι 

Ποιμαντικές Επιστολές, οι οποίες εστιάζουν στο διδακτικό έργο του επισκόπου 

και όλων των αξιωματούχων της εκκλησίας, καθώς και στην υγιή διδασκαλία σε 

αντίθεση με τη διδασκαλία των αιρετικών.744  

Το διδακτικό έργο του επισκόπου στις Ποιμαντικές Επιστολές φαίνεται ότι 

δεν είναι μόνο εσωτερικό, δηλαδή να αφορά μόνο στα μέλη της εκκλησίας. Το 

ακριβώς αντίθετο. Λαμβάνει χώρα δημόσια και πιθανώς ενώπιον μη χριστιανών, 

εξ ου και η σημασία της  έξωθεν καλής μαρτυρίας είναι επιτακτική: «δεῖ δὲ αὐτόν 

καὶ μαρτυρίαν καλὴν ἔχειν ἀπὸ τῶν ἔξωθεν, ἵνα μὴ εἰς ὀνειδισμὸν ἐμπέσῃ 

καὶ παγίδα τοῦ διαβόλου» (Α΄ Τιμ., 3.7). Η εικόνα αυτή βέβαια ταιριάζει με το 

γενικότερο περιβάλλον της Εφέσου που λειτουργεί ως σκηνικό της επιστολής. 

Αρκεί να αναφερθεί ο ρόλος της Εφέσου στο κίνημα της Β΄ Σοφιστικής, καθώς και 

το γυμνάσιο της Γερουσίας όπου λάμβαναν χώρα ρητορικοί αγώνες. 

Ενδεχομένως, ο επίσκοπος να εμπλεκόταν σε τέτοιους αγώνες, με ανταγωνιστές 

εκπροσώπους άλλων λατρειών ή φιλοσοφικών σχολών.  

Όσον αφορά στο ρόλο του επισκόπου ως οικονόμου (Τίτ., 1.7), αυτή η 

αναφορά έχει οδηγήσει στην πεποίθηση ότι το έργο του επισκόπου 

συμπεριλάμβανε τον ηθικό έλεγχο της κοινότητας και οικονομικές 

αρμοδιότητες.745 Διότι συγκρίνεται με τον οικονόμο, δηλαδή τον δούλο που 

λάμβανε το υψηλότερο αξίωμα στον οίκο που ανήκε και στον οποίο αποδίδονταν 

ανάλογες αρμοδιότητες. Άλλωστε, οικονομικές αρμοδιότητες είχαν οι επίσκοποι 

                                                           
743
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και ως αξίωμα στην κλασική Αθήνα.746 Ο όρος όπως και τα παράγωγά του 

σχετίζονται όντως με την έννοια της διοίκησης και τη διαχείρισης. Χαρακτηριστικό 

παράδειγμα η επιστολή της Πλωτίνας στην σχολή των Επικούρειων όπου η 

διοίκηση της αναφέρεται ως οικονόμημα. Αλλά και η τέχνη της πολιτικής και της 

διακυβέρνησης χαρακτηρίζεται ως οικονομική από τον Πλάτωνα:  

 

«Οὐκοῦν, ὃ νῦν δὴ διεσκοπούμεθα, φανερὸν ὡς ἐπιστήμη μία περὶ πάντ΄ ἐστὶ 

ταῦτα.  ταύτην δὲ εἴτε βασιλικὴν εἴτε πολιτικὴν εἴτε οἰκονομικήν τις 

ὀνομάζει, μηδὲν αὐτῷ διαφερώμεθα».747 

 

Ο χαρακτηρισμός του επισκόπου ως οικονόμου στην επιστολή αυτή βεβαίως 

σχετίζεται με τη διοίκηση. Όμως το περιεχόμενο της διοίκησης δε φαίνεται να 

σχετίζεται με οικονομικά ή οργανωτικά θέματα, αλλά με τη διαχείριση της 

διδασκαλίας. Τούτο προκύπτει από την τελική πρόταση που ακολουθεί τις 

προϋποθέσεις που ορίζονται για τον επίσκοπο:  

 

«δεῖ γὰρ τὸν ἐπίσκπον ἀνέγκλητον εἶναι ὡς Θεοῦ οἰκονόμον (…) ἵνα δυνατὸς 

ᾖ καὶ παρακαλεῖν ἐν τῇ διδασκαλίᾳ τῇ ὑγιαινούσῃ (…)» 

(Τίτ., 1.7-8) 

 

Κορυφαίο ζήτημα προς έρευνα είναι ο ρόλος του επισκόπου στα 

οργανωτικά σχήματα που προτείνονται στις δύο επιστολές και οι επιδράσεις που 

αυτά έχουν δεχθεί. Στην Προς Τίτον Επιστολή, ο επίσκοπος προέρχεται από την 

τάξη των πρεσβυτέρων, που ο Τίτος έχει αναλάβει να τοποθετήσει. Η μετάβαση 

από τον ορισμό πρεσβυτέρων στις προδιαγραφές του επισκόπου δικαιολογείται 

μόνο από την περίπτωση ο επίσκοπος είναι μέλος του σώματος των 

πρεσβυτέρων. Η μετάβαση γίνεται μάλλον απότομα και ξενίζει. Κανονικά, όμως 

και αναφορικά με το περιβάλλον της Κρήτης αποκλειστικά, αυτό δεν θα έπρεπε 
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να συμβαίνει. Διότι,  όπως έχει ήδη αναφερθεί, η πολιτική δομή στις πόλεις της 

Κρήτης συνίστατο στη σύγκλιση του σώματος των κόσμων στους οποίους  τίθετο 

ένας επικεφαλής ο πρωτόσμος. Κατά τον ίδιο τρόπο, ο επίσκοπος προέρχεται 

από το σώμα αυτό και ταυτόχρονα τίθεται επικεφαλής του συλλογικού οργάνου. 

Η ηγετική του θέση είναι αδιαμφισβήτητη και επεκτείνεται σε όλο το νησί, σε όλη 

τη γεωγραφική έκταση του. Δεν υπάρχει καμία ένδειξη ή αναφορά για το χρονικό 

διάστημα που τηρούσε το αξίωμα ή αν ήταν κληρονομικό.  

Ο τρόπος, όμως, με τον οποίο παρουσιάζεται το αξίωμα του επισκόπου 

στην Έφεσο είναι τελείως διαφορετικό. Καταρχάς και αναφορικά με όλες τις 

θέσεις που διαβλέπουν άνοδο του μονο-επισκόπου σημειώνεται ότι ο όρος 

επίσκοπος δε χρησιμοποιείται καθόλου. Αντιθέτως, χρησιμοποιείται ο όρος 

επισκοπή (Α΄ Τιμ., 3.2), όπως και στον Κλήμεντα Ρώμης:  

 

«Καὶ οἱ ἀπόστολοι ἡμῶν ἔγνωσαν διὰ τοῦ Κυρίουἡμῶν ὅτι ἔρις ἔσται ἐπὶ τοῦ 

ὀνόματος τῆς ἐπισκοπῆς».748 

 

     Ο όρος θεωρείται ότι αποδίδει το περιεχόμενο του αξιώματος. Υπάρχουν, 

όμως, δύο σημαντικές παράμετροι που δεν διασαφηνίζονται. Ο πρώτος αφορά 

στην μοναδικότητα του αξιώματος. Αν δηλαδή πρόκειται για έναν επίσκοπο ή 

περισσότερους. Ο δεύτερος αφορά στη γεωγραφική βάση που καταλαμβάνουν 

όσοι κατέχουν το αξίωμα σε περίπτωση που είναι περισσότεροι του ενός. Η 

χρήση του όρου επισκοπή απαλλάσσει το συγγραφέα της επιστολής από την 

οριοθέτηση αυτών των παραμέτρων και το αφήνει στη διακριτική ευχέρεια της 

κοινότητας. Ίσως δε να επρόκειτο για ένα θέμα που προκαλούσε ανταγωνισμούς, 

εξού και η οργή και ο θυμός με τον οποίο προσέρχονται τα μέλη της κοινότητας. 

Ταυτόχρονα, η χρήση του όρου επιτρέπει στο συγγραφέα της επιστολής να είναι 

συμβατός με το περιβάλλον της Εφέσου, μια από τις ελάχιστες ελληνικές πόλεις 

όπου το αξίωμα καταγράφεται σε επιγραφή μόλις το 42/43 μ.Χ. 749 Επίσης, είναι 
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συμβατός με την ανάπλαση του ιστορικού περιβάλλοντος του 1ου μ.Χ. αιώνα, 

ώστε να καλύψει την ψευδωνυμία της επιστολής. Πάντως, στην  Α΄ Τιμ., ο 

επίσκοπος δε συνδέεται καθόλου με τους πρεσβυτέρους, ούτε άμεσα ούτε 

έμμεσα και οπωσδήποτε δεν εμφανίζεται ως επικεφαλής τους. Ενδεχόμενη και 

πάντως έμμεση σύνδεση φαίνεται να υπάρχει με τους διακόνους, τόσο διότι 

ακολουθούν αμέσως μετά τον επίσκοπο όσο και διότι τίθενται για εκείνους οι ίδιες 

σχεδόν προϋποθέσεις.  

 

     Αυτό το στοιχείο, όμως, που δίνεται για τον επίσκοπο και φανερώνει 

φιλοσοφική επιρροή είναι τα ρήματα που χρησιμοποιούνται για την κατάληψη του 

αξιώματος:  

 

«εἴ τις ἐπισκοπῆς ὀρέγεται, καλοῦ ἔργου ἐπιθυμεῖ» (Α΄ Τιμ. 3.1). 

 

Το ρήμα ορέγεσθαι χρησιμοποιείται από τον Παύλο στην Προς Εβραίους 

Επιστολή,  11.16 για να δηλώσει την επιδίωξη της ουράνιας πατρίδας. Αντιθέτως, 

χρησιμοποιεί το ρήμα επιθυμείν με αρνητική διάσταση, προκειμένου να δηλώσει 

ανηθικότητα (Α΄ Κορ., 10.6) ή σωματική επιθυμία (Γαλ., 5.17).750 Στην περίπτωση 

αυτή, όμως, η σημασία του ρήματος έρχεται σε ευθεία αντίθεση με το 

χαρακτηρισμό του αντικειμένου του ως καλού έργου. Η αντίφαση μπορεί να 

αμβλυνθεί, εφόσον τα ρήματα ερμηνευθούν βάσει της σημασίας που τους έδινε ο 

Επίκτητος. Στην περίπτωση αυτή το επιθυμείν ως terminus tecnicus  δηλώνει την 

επιδίωξη που στερείται λογικής. Αντίθετα, το ορέγεσθαι δηλώνει εκτός από τη 

γενική και την έλλογη, ορθολογική επιδίωξη.751 Με την ταυτόχρονη χρήση των 

δύο ρημάτων και την ερμηνεία τους με περιεχόμενο ανάλογο με αυτό που τους 

δίνει ο Επίκτητος, ο συγγραφέας κατορθώνει δύο ακόμα στόχους. Καταρχάς, να 

εναρμονίσει τη φιλοσοφία του χριστιανισμού με αυτή του Επίκτητου που είχε 

κατεξοχήν επηρεάσει τον Αδριανό. Δεύτερον, να ισορροπήσει την προσωπική 

φιλοδοξία με την υπεύθυνη, σοβαρή και ενάρετη προσέγγιση του αξιώματος. 
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Διότι ο επίσκοπος δεν είναι έρμαιο μιας φυσικής αναζήτησης κοινωνικής 

αναγνώρισης και  ισχύος. Αντίθετα αν και εφορμάται μεν από αυτή, το αξιώμα 

εξιδανικεύεται μέσω της φιλοσοφημένης προσέγγισης και επιδίωξης του.  

 

 

V.6. Πρεσβύτερος 

 

«μὴ ἀμέλει τοῦ ἐν σοὶ χαρίσματος, ὃ ἐδόθη σοι διὰ προφητεὶας μετὰ 

ἐπιθὲσεως τῶν χειρῶν τοῦ πρεσβυτερίου» 

                                         (Α’  Τιμ., 4.14) 

«Οἱ καλῶς προεστῶτες πρεσβύτεροι διπλῆς τιμῆς ἀξιούσθωσαν, 

μάλιστα οἱ κοπιῶντες ἐν λόγῳ καὶ διδασκαλίᾳ . λέγει γὰρ ἡ γραφή .βοῦν 

ἀλοῶντα οὐ 

φιμώσεις . καὶ ἄξιος ὁ ἐργάτης τοῦ μισθοῦ αὐτοῦ. κατὰ πρεσβυτέρου 

κατηγορίαν μὴ παραδέχου, ἐκτὸς εἰ μὴ ἐπὶ δὺο ἢ τριῶν μαρτύρων. τοὺς 

ἁμαρτάνοντας ἐνώπιον πάντων ἔλεγχε, ἵνα καὶ οἱ λοιποὶ φόβον ἔχωσι» 

         (Α’  Τιμ., 

5.17-20) 

 

«Τούτου χάριν κατέλιπόν σε ἐν Κρήτῃ, ἵνα τὰ λείποντα ἐπιδιορθώσῃ, 

καὶ καταστήσῃς κατὰ πόλιν πρεσβυτέρους, ὡς ἐγώ σοι διεταξάμην, εἴ τίς 

ἐστιν ἀνέγκλητος, μιᾶς γυναικὸς ἀνήρ, τέκνα ἔχων πιστά, μὴ ἐν κατηγορίᾳ 

ἀσωτίας ἢ ἀνυπότακτα. δεῖ γὰρ τὸν ἐπίσκοπον ἀνέγκλητον…» 

 (Τίτ., 1.5-7) 

 

Το αξίωμα του πρεσβυτέρου είναι ιδιαίτερα περίπλοκο ως προς την 

ερμηνεία του, την προέλευση και την καταγωγή του, τη θέση του στο οργανωτικό 

σχήμα της εκκλησίας και το περιεχόμενο του. Ήδη έχουν αναλυθεί στο σχετικό 

υποκεφάλαιο τα σώματα των πρεσβυτέρων, τα οποία υπό την επιρροή της 
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ρωμαϊκής συγκλήτου μεταξελίχθησαν και αυτά σε Γερουσίες. Πρεσβύτεροι 

υπήρχαν και στο αρχαίο Ισραήλ, ως επικεφαλής των εκτενών οικογενειών, οι 

σχημάτιζαν τις φατρίες, ως βάση των φυλών οι οποίες απάρτιζαν το έθνος του 

Ισραήλ. Ο ρόλος τους σε κάθε φάση της ιστορίας του Ισραήλ είναι 

διαφορετικός.752 Αρχικά αναλαμβάνουν διπλωματικές αποστολές,753 ή είναι 

στρατιωτικοί ηγέτες, ενώ στην περίοδο της βασιλείας σχημάτιζαν το συμβούλιο 

του βασιλιά, είχαν όμως απωλέσει μέρος της δύναμης τους. Όσον αφορά στις 

συναγωγές, όπως ήδη έχει αναφερθεί, υπήρχαν ως αξίωμα, όμως δε φαίνεται να 

έχουν ιερατικές αρμοδιότητες.754 Κυρίως, το αξίωμα δεν υπάρχει σε όλες τις 

συναγωγές αλλά παρατηρείται μόνο στις περιοχές της Μικράς Ασίας.755  

 

Όσον αφορά στη χρήση του όρου στην Προς Τίτον, εξαιτίας της έλλειψης 

στοιχείων για ύπαρξη ιουδαϊκής κοινότητας στην περιοχή και λόγω του πολιτικού 

συστήματος που ίσχυε τουλάχιστον μέχρι την εποχή του Αδριανού,  όπως έχει 

ήδη αναλυθεί στο προηγούμενο υποκεφάλαιο, ισχύει το οργανωτικό σχήμα 

πρεσβυτέρων – επισκόπου κατ’ αναλογία του κρητικού πολιτικού σχήματος 

κόσμου (κόσμων)– πρωτόκοσμου. Όπως ακριβώς οι κόσμοι προέρχονταν από 

τις φυλές μιας πόλης για να σχηματίσουν το σώμα του κόσμου, κατά τον ίδιο 

τρόπο οι πρεσβύτεροι θα ορισθούν από τον Τίτο κατά πόλιν. Δεν είναι σαφές αν 

στην κάθε πόλη θα υπάρχουν ένας ή περισσότεροι πρεσβύτεροι, ούτε αν θα 

συγκεντρώνονται σε κάποιο σημείο του νησιού για να συνεδριάσουν για θέματα 

που αφορούν στην κρητική εκκλησία, ή αν θα συνεδρίαζαν κατά πόλη, όπως 

ίσχυε κανονικά για το σώμα του κόσμου. Αυτό, όμως, που ρητά προκύπτει είναι 

ότι ο καθένας από αυτούς θα μπορούσε να οριστεί επίσκοπος. Προφανώς, ο 

αριθμός τους κατά πόλη δεν ορίζεται ρητά, διότι θα εξαρτάτο από την πλήρωση 

των συγκεκριμένων προδιαγραφών: να είναι ανέγκλητος, να έχει προβεί σε ένα 

μόνο γάμο και τα τέκνα του να είναι πιστά με κοσμιωτάτη διαγωγή. Μόνο όταν θα 

πρόκειται για τον ορισμό επισκόπου η βάση αυτή των προδιαγραφών θα είναι 
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πιο σαφής και εξειδικευμένη. Η έμφαση στη διαχείριση του οίκου τους από τους 

πρεσβυτέρους αποδεικνύει περίτρανα τη γενικά αποδεκτή θέση, ότι η εκκλησία 

ξεκίνησε από τους οίκους – εκκλησίες και ότι οι επικεφαλής των οίκων 

λειτουργούσαν και ως επικεφαλής του οίκου τους – εκκλησία. Ταυτόχρονα, η 

έμφαση στη διαχείριση του οίκου είναι απολύτως συμβατή με  τις αρχές και αξίες 

που προωθούσε η πολιτική του Αδριανού, όπως έχει ήδη περιγραφεί στο 

κεφάλαιο τον επίσκοπο που προηγήθηκε. 

 

Η κατάσταση, όμως, δεν παρουσιάζεται ίδια στην Έφεσο. Μάλιστα, το 

αξίωμα του πρεσβυτέρου παρουσιάζεται σε δύο διαφορετικές φάσεις. Στην 

πρώτη οι πρεσβύτεροι συνέρχονται σε σώμα και με την επίθεση χειρών 

επικυρώνουν την ανάδειξη ενός προσώπου εντός της χριστιανικής κοινότητας (Α΄ 

Τιμ., 4.14). Σε μια μόνο πρόταση καταγράφονται αρκετές πληροφορίες για τον 

τρόπο που λειτουργούσε η εκκλησία και το ρόλο του πρεσβυτέρου στην πρώτη 

χρονική φάση της: κατά τη διάρκεια της διδασκαλίας (προφητεία), κάποιο μέλος 

της κοινότητας, στη συγκεκριμένη περίπτωση ο Τιμόθεος, λαμβάνει το χάρισμα. 

Το πρεσβυτέριο δηλαδή το σώμα των πρεσβυτέρων προβαίνει σε επικυρωτική 

πράξη, την επίθεση χειρών, για να επιβεβαιώσει τη λήψη του χαρίσματος. Ως 

χάρισμα βεβαίως εδώ μπορεί να εννοηθεί κατά τον πολιτικό ορισμό του ένα 

θαυμαστό κατόρθωμα, το οποίο, κατά τον παύλειο  ορισμό του, θα συμβάλλει 

στην οικοδόμηση της εκκλησίας. Το περιεχόμενο του χαρίσματος περιγράφεται 

στον προηγούμενο ακριβώς στίχο και αποτελείται από το τρίπτυχο: ανάγνωση – 

παράκληση – διδασκαλία. Ως πάροχος του χαρίσματος δεν καταγράφεται το άγιο 

Πνεύμα, ούτε όμως και το σύνολο των μελών της εκκλησίας. Το πρεσβυτέριο 

επικυρώνει μετά επιθέσεως χεριών σε μια δημόσια κίνηση.756 Το πρεσβυτέριο δε 

λειτουργεί ως σώμα πρεσβυτέρων ιουδαϊκής συναγωγής, ούτε ως σώμα 

πρεσβυτέρων αποφοίτων ελληνικού γυμνασίου, δηλαδή ως μια άλλη γερουσία. 

Διότι η γερουσία των τελευταίων βασιζόταν στη δημιουργία ενός στενότερου 

                                                           
756

Στην περίπτωση αυτή επιφυλλάσσεται για το πρεσβυτέριο ο ρόλος του φορέα των χαρισμάτων 

εντός του σώματος της εκκλησίας, ενώ μέχρι και τον 5
ο
 αιώνα καταγράφεται διδακτική 

δραστηριότητα των πρεσβυτέρων στην Έφεσο. Το πρεσβυτέριο είναι ο μακρινός πρόγονος του 
θεσμού της συνοδικότητας, Δ. Μόσχος, «Συλλογικό χάρισμα, σύνοδοι και ενότητα στην ιστορία 
της εκκλησίας», Σύναξη 133 (2015), 31-45. 
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κύκλου ομοτίμων, διαδικασία που δεν περιγράφεται στην επιστολή. Ούτε, όμως, 

φαίνεται να έχει και ρόλο consilium principis, δηλαδή συμβούλων του Τιμόθεου ή 

του επίσκοπου. Η εικόνα είναι πιο συμβατή με αυτή ενός κολλεγίου κυρίως της 

δημόσιας ρωμαϊκής λατρείας: τα μέλη προέρχονται από οικογένειες που 

μπορούσαν να έχουν οίκο και είναι αξιοσέβαστα.757  Ασχολούνται με τη λατρεία 

και συγκεκριμένα με τη διδασκαλία αυτής, την οποία μάλιστα και ερμηνεύουν, 

ώστε να δύνανται να  αναγνωρίσουν ότι το χάρισμα όντως δόθηκε στον Τιμόθεο 

και να το βεβαιώσουν με την επίθεση των χειρών τους. Γενικά μάλιστα γίνεται 

αποδεκτό ότι στα συγκεκριμένα χωρία ο όρος πρεσβυτέριο αναφέρεται στο 

αξίωμα του πρεσβυτέρου. Θεωρείται δηλαδή, ότι δε χρησιμοποιείται με σκοπό να 

δηλώσει έναν ηλικιακό προσδιορισμό, αλλά αυτό το ίδιο το αξίωμα.758 Αρκετά 

κοντινό παράλληλο στο ρωμαϊκό κόσμο είναι η τα κολλέγια της της δημόσιας 

ρωμαϊκής λατρείας.759 Στη χριστιανική εκκλησία, όπως παρουσιάζεται στα 

συγκεκριμένα χωρία, η λειτουργία των μελών τους σχήματος παρουσιάζεται ως 

μη εύκολη να ελεγχθεί τόσο ως προς τη συνολική των πρεσβυτέρων λειτουργία 

και ως προς την διάδοση και διδασκαλία της πίστης.  Τότε αναπτύχθηκε η τάση 

της δημιουργίας κεντρικής διαχείρισης σε ένα πρόσωπο, όπως ακριβώς συνέβη 

και στα κολλέγια της δημόσιας λατρείας με τη συμμετοχή του αυτοκράτορα – 

pontiff σε αυτά. Στη συγκεκριμένη περίπτωση η διαχείριση αυτή πέρασε στον 

Τιμόθεο.  

 

Τούτο προκύπτει από τις οδηγίες που του δίνονται από τον Παύλο 

αναφορικά με τη συμπεριφορά του προς τους πρεσβυτέρους (5.17-20). Σε μια 

προσπάθεια ερμηνείας των λεγομένων προκύπτει ότι αρχικά οι πρεσβύτεροι 

έχουν μαζί με την προσφορά της Ευχαριστείας και την αρμοδιότητα της 

διδασκαλίας. Τούτο προκύπτει από τη μετοχή προεστῶτες,  που χρησιμοποιείτο 
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Στην Α΄ Τιμ. δεν αναφέρεται ρητά ότι οι πρεσβύτεροι είναι επικεφαλής οίκων και άρα είχαν 

κάποιο εισόδημα που επέτρεπε τη συντήρηση οίκου. Παρόλ’ αυτά μπορεί η προϋπόθεση αυτή να 
θεωρηθεί δεδομένη, επειδή υπάρχει στην Τίτ. Και λόγω της σύδεσης των δύο επιστολών. 
758 

Μάλιστα η επίθεσις των χειρών αποδίδεται ως «χειροθεσία για τη μετάδοση της τιμής του να 

είναι κανείς πρεσβύετρος», Χρήστος Καρακόλης, «Ἐπίθεσις τῶν χειρῶν τοῦ πρεσβυτερίου», 355-

380. 
759

Για τα κολλέγια της δημόσιας ρωμαϊκής λατρείας, τις εξελίξεις και τις τάσεις, Jörg Rüpke, 

“Different Colleges – Never mind!?”, 25-38. 
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για να δηλώσει τους επικεφαλής μιας φιλοσοφικής σχολής.760 Επίσης, όπως έχει 

ήδη αναφερθεί, χρησιμοποιείται για το θεό που προΐσταται στη λατρεία και στο 

πρόσωπο που φέρει την εικόνα του. Επομένως, οι πρεσβύτεροι αρχικά 

προΐσταντο της χριστιανικής λατρείας. Στη συνέχεια, όμως, φαίνεται ότι υπήρξαν 

καταγγελίες εις βάρος τους, είτε αναφορικά με τη συμπεριφορά τους είναι 

αναφορικά με τη διδασκαλία τους ή και τα δύο. Η θέση αυτή αιτιολογεί τόσο την 

ανάγκη να είναι ο επίσκοπος ανέγκλητος και όχι νεόφυτος στην πίστη, όσο και τις 

οδηγίες προς τον Τιμόθεο για την συμπεριφορά του προς όλα τα μέλη της 

εκκλησίας.761 Επελέγη, επομένως, ένα άτομο, ο Τιμόθεος, που λόγω της 

μαθητείας του στον Παύλο, ώστε να αποτελεί γνήσιο τέκνο του εν πίστει, της 

συνεχούς προσπάθειας να ανανέωσης του χάρισματός του και την κόσμια 

συμπεριφορά του, έχει την αναγνώριση και τη δυνατότητα να τους ελέγξει ως 

προς τα σφάλματα τους. Ο έλεγχος γίνεται δημόσια, προφανώς ενώπιον όλης 

της εκκλησίας, ώστε να έχει αποτέλεσμα και σε όσους διέπρατταν αντίστοιχα 

σφάλματα. Εν τούτοις, οι πρεσβύτεροι λόγω της πρωτύτερης θέσης τους και του 

έργου τους διατηρούν το τεκμήριο της αθωότητας, ώστε να χρειάζονται δύο και 

τρεις μάρτυρες για την παραδοχή τυχόν κατηγορίας εναντίον τους. Σε όσους, 

όμως, δεν έχει προσαφθεί κάτι επιλήψιμο ως προς τη διδασκαλία τους αξίζει 

διπλή τιμή. Η σημασία της τιμής εσαφαλμένα ερμηνεύεται ως απόδοση 

χρηματικού ή υλικού μισθού, ίσως υπό την επιρροή του επόμενου στίχου ή 

σύμφωνα με τα πρότυπα της εποχής αναφορικά με τη φιλοσοφική διδασκαλία. 

Όμως, θεωρώ ότι εδώ η ερμηνεία είναι μεταφορική και αφορά στην αναγνώριση 

τους από την κοινότητα και στην απόδοση τιμών στο πρόσωπο τους, για τη 

συμβολή τους στην οικοδόμηση της. Όπως άλλωστε μεταφορικά αναγνώριζε 

αντίστοιχο μισθό ο Παύλος και για τον εαυτό του:  

 

 

 
                                                           
760

Διογένης Λαέρτιος, Βίοι Φιλοσόφων, 1.19: «Ἀκαδημαϊκῆς μὲν οὖν τῆς ἀρχαίας προέστη Πλάτων, 

(…)». 
761

Η κατάσταση απηχεί την ανάλογη που περιγράφει ο Κλήμης Ρώμης στην επιστολή του προς 

Κορινθίους Α΄ και την ένταση που έχει δημιουργηθεί με τους εκεί πρεσβυτέρους, Απ. Πατ.: 
Κλήμης Ρώμης, Προς Κορινθίους Α΄, 44.5, 47.6, 57.1,  
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 Α΄ Προς Κορινθίους 

 

Α΄  Προς Τιμόθεον Επιστολή  

3.13-15: «ἑκάστου τὸ ἔργον φανερὸν 

γενήσεται (…) εἴ τινος τὸ ἔργον 

μενεῖ ἐπῳκοδόμησε, μισθὸν 

λήψεται.  εἴ τινος τὸ ἔργον 

κατακαήσεται, ζημιωθήσεται (…)». 

5.17-18: «Οἱ καλῶς προεστῶτες 

πρεσβύτεροι διπλῆς τιμῆς 

ἀξιούσθωσαν, (…) καὶ ἄξιος ὁ 

ἐργάτης τοῦ μισθοῦ αὐτοῦ ». 

 
 

Όσον αφορά στη θέση η οποία,  ορμώμενη από το επίρρημα μάλιστα στο 

στ. 17,  διακρίνει σε τέσσερις κατηγορίες πρεσβυτέρων: πρεσβύτεροι, 

πρεσβύτεροι που διοικούν, πρεσβύτεροι που διοικούν καλά, πρεσβύτεροι που 

διδάσκουν, επίσης είναι ανακριβής, διότι δεν ερμηνεύει ενιαία το χωρίο.762 Πιο 

ορθή είναι η αρχική διάκριση μεταξύ όσων διδάσκουν (προΐστανται) καλώς και 

όσων έχουν δεχθεί καταγγελίες, που θα ελέγξει ο Τιμόθεος. Σε δεύτερη φάση, 

γίνεται μια ποιοτική διάκριση μεταξύ των καλώς προεστώτων. Η επίταση που 

δηλώνεται με το επίρρημα μάλιστα αφορά στη μετοχή κοπιώντες και όχι στο 

αντικείμενο της μετοχής, δηλαδή το λόγο και τη διδασκαλία. Δηλαδή, από τους 

καλώς προσετώτες πρεσβύτερους υπάρχουν κάποιοι που κοπιάζουν 

περισσότερο, είτε επειδή το ακροατήριο είναι πιο δύσκολο, είτε επειδή υπάρχουν 

αιρετικοί σε αυτό, είτε επειδή επεκτείνει τη διδασκαλία του και εκτός της ήδη 

υπάρχουσας εκκλησίας.763 

 

Συμπερασματικά, προκύπτει ότι στην αρχική οργανωτική φάση της 

εκκλησίας οι πρεσβύτεροι είχαν διδακτικές αρμοδιότητες, ως άλλοι φιλόσοφοι. 

Λειτουργούσαν είτε ατομικά στον οίκο τους είτε ως συλλογικό όργανο σε επίσημη 

συγκέντρωση της εκκλησίας. Ενδεχομένως, όμως, για λόγους συμπεριφοράς ή 

για λόγους μη ορθής πίστης το αξίωμα τους η διδασκαλία τους έχασε την αίγλη 

του και κρίθηκε απαραίτητη η δημιουργία κεντρικής διαχείρισης που μπορεί να 

τους ελέγξει στα δύο αυτά θέματα. Η κεντρική αυτή διαχείριση απετέλεσε και το 

                                                           
762

R. Alastair Campbell, The Elders, 200. 
763

Η περιγραφή μιας τέτοιας κατάστασης απηχεί τη διαμάχη που υπήρχε στην εκλησία της 

Κορίνθου εναντίον των πρεσβυτέρων και τη λειτουργία τους και την επιστολή του Κλήμεντα 
Ρώμης για την υποστήριξη τους. 
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έναυσμα για την ανάδειξη του επισκοπικού αξιώματος, όχι ως προεδρεύοντος 

του σώματος των πρεσβυτέρων, αλλά ως κεντρικής διοίκησης στην εκκλησία. 

Ουσιαστικά στην Α΄ Τιμόθεον περιγράφονται τρεις φάσεις ανάπτυξης της 

εκκλησίας: πρεσβύτεροι – δημιουργία κεντρικής διοίκησης – ανάδειξη επισκόπου 

και διακόνων. Στην επιστολή αυτή, το αξίωμα του πρεσβυτέρου δεν έχει 

καταργηθεί και για το λόγο αυτό δεν φιμώνονται οι πρεσβύτεροι που προΐστανται 

καλώς και κοπιάζουν στη διδασκαλία. Όμως, λόγω της κακής διαχείρισης του 

αξιώματος, το αξίωμα έχει εκπέσει της πρώτης του υψηλής θέσης μέχρι να 

αποκαθαρθεί από οποιοδήποτε στοιχείο μειώνει την αξία του. Αυτή η ανάγκη 

δικαιολογεί και την καταγραφή του σε ένα από τα τελευταία κεφάλαια της 

επιστολής και όχι στα αρχικά μαζί με τα αξιώματα του επισκόπου και των 

διακόνων.  

 

Τέλος, αναφορικά με την προέλευση του τίτλου, αν δηλαδή δημιουργείται 

υπό την επιρροή του σώματος των πρεσβυτέρων στις συναγωγές ή του σώματος 

των πρεσβυτέρων αποφοίτων των ελληνικών γυμνασίων θα πρέπει να 

σημειωθούν τα εξής: το ιουδαϊκό σώμα δεν καταγράφεται σε όλες τις συναγωγές 

της Διασποράς, παρά είναι γεωγραφικά περιορισμένο. Μάλιστα στις περιοχές, 

όπου εμφανίζεται, τούτο συμβαίνει υπό την επίδραση του ελληνικού σώματος 

των πρεσβυτέρων, που άλλωστε είναι αρχαιότερο και καταγράφεται σε όλες τις 

ελληνικές πόλεις και περιοχές, ιδίως δε στην Έφεσο και την Κρήτη, όπου τα 

σώματα αυτά είχαν και λατρευτικές αρμοδιότητες, όπως φαίνεται ότι είχαν οι 

πρεσβύτεροι και στη χριστιανική εκκλησία τουλάχιστον πριν την Α΄ Προς 

Τιμόθεον. Ένα ακόμα κοινό σημείο των τελευταίων με τα ελληνικά σώματα 

πρεσβυτέρων θα μπορούσε να εντοπιστεί στη διδακτική τους αρμοδιότητα ως 

αντίστοιχη της διοργάνωσης ρητορικών αγώνων των πρεβυτέρων ελληνικών 

πόλεων. Άλλωστε, στο γυμνάσιο της Εφέσου η γερουσία διατηρούσε χώρο για 

τους ρητορικούς αγώνες της. Θα πρέπει πάντως να αναφερθεί ότι η κοινή χρήση 

του όρου τόσο από τους Έλληνες όσο και από τους Ιουδαίους, οδήγησε τους 

χριστιανούς να θεσμοθετήσουν αξίωμα με αυτή την ονομασία ως ένα κοινό 

σημείο επαφής. 
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V.7.Διάκονος  

 

 

«Διακόνους ὡσαύτως σεμνούς, μὴ διλόγους, μὴ  οἴνῳ πολλῷ προσέχοντας, 

μὴ αἰσχροκερδεῖς, ἔχοντες τὸ μυστήριον τῆς πίστεως ἐν καθαρᾷ συνειδήσει. 

καὶ οὗτοι δοκιμαζέσθωσαν πρῶτον, εἶτα διακονείτωσαν ἀνέγκλητοι ὄντες. 

γυναῖκας ὡσαύτως σεμνάς, μὴ διβόλους, νηφαλίους, πιστὰς ἐν πᾶσι. 

διὰκονοι ἔστωσαν μιᾶς γυναικὸς ἄνδρες, τέκνων καλῶς προϊστάμενοι καὶ 

τῶν ἰδίων οἴκων. οἱ γὰρ καλῶς διακονήσαντες βαθμὸν ἑαυτοῖς καλὸν 

περιποιοῦνται καὶ πολλὴν παῤῥησίαν ἐν πίστει τῇ ἐν Χριστῷ Ἰησοῦ».  

                                                         (Α΄ Τιμ., 3.8-13) 

 

Το αξίωμα του διακόνου δεν υπάρχει στην Προς Τίτον Επιστολή και 

εμφανίζεται μόνο στην Α΄ Προς Τιμόθεον. Υπάρχει διάχυτη η πεποίθηση ότι οι 

διάκονοι ανήκουν στους επισκόπους, με τη διάσταση του υπηρετικού 

προσωπικού και λειτουργούν κατά κάποιο τρόπο ως βοηθοί τους 

αναλαμβάνοντας εργασίες μειωμένης αξίας. Αυτή η πεποίθηση δημιουργήθηκε 

από το χωρίο των Πράξεων 6.1-5, όπου περιγράφεται ο γογγυσμός των  

Ελληνιστών προς τους Εβραίους, επειδή οι χήρες των πρώτων παραθεωρούντο 

στη διακονία του φαγητού. Τότε οι απόστολοι πρότειναν την εκλογή ανδρών 

κατάλληλων για να αναλάβουν το έργο, οι οποίοι  αναφέρονται στην παράδοση 

της εκκλησίας ως διάκονοι. Η παρανόηση αναφορικά με την αρμοδιότητα των 

διακόνων οφείλεται σε δύο λόγους. Ο πρώτος αφορά στο διαχωρισμό μεταξύ της 

διακονίας τραπεζών (Πράξ., 6.2) και της διακονίας του λόγου (Πράξ., 6.4) με την 

οποία θα απασχολούνταν, σύμφωνα με το χωρίο των Πράξεων, οι απόστολοι. 

Όχι όμως αποκλειστικά αυτοί. Αυτός είναι ο δεύτερος λόγος της παρανόησης. 

Διότι έργο λόγου άσκησε και ο Στέφανος, ένας από τους εκλεγμένους άνδρες για 

τη διακονία των τραπεζών. Μάλιστα η απόδοση του στη διακονία του λόγου ήταν 

τέτοια ώστε «οὐκ ἴσχυον ἀντιστῆναι τῇ σοφίᾳ καὶ τῷ πνεύματι ᾧ ἐλάλει» 

(Πράξ., 6.10). Στη συνέχεια ο Ιγνάτιο Αντιοχείας κατηγορηματικά αναφέρει ότι οι 
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διάκονοι «οὐ γὰρ βρωμάτων καὶ ποτῶν εἰσὶν διάκονοι, ἀλλ΄ ἐκκλησίας θεοῦ 

ὑπηρέται».764 

 

Η παρανόηση αυτή βέβαια οφείλεται εν πολλοίς και στο γεγονός ότι και 

στη θύραθεν γραμματεία ο όρος διάκονος είχε λάβει σταδιακά τη σημασία 

υπηρετικού προσωπικού. Η καταρχήν σημασία του όρου είναι αυτή του 

διαμεσολαβητή που μάλιστα έχει τεθεί στην υπηρεσία της πόλης ή κοινότητας. 

Υπό αυτή την έννοια, χρησιμοποιήθηκε για να δηλώσει υποθέσεις 

διαμεσολάβησης στο εμπόριο και στις διαδικασίες εισαγωγών – εξαγωγών 

αγαθών προς όφελος της κοινότητας. Ή στη λατρεία, ως διαμεσολαβητής μεταξύ 

θεών και ανθρώπων, που εκφραζόταν με την προσφορά θυσίας στους πρώτους 

για τη μεταφορά παράκλησης στους δεύτερους. Δηλαδή, ο όρος αναφερόταν 

στους ιερείς, τους κήρυκες και σε όσους γενικά ασκούσαν λατρευτικό έργο. 

Μάλιστα, δεν περιοριζόταν μόνο στην θυσία αλλά και στην μεταφορά 

οποιουδήποτε θεϊκού μηνύματος με σκοπό την παίδευση και την πρόοδο του 

ανθρώπινου γένους. Ξακουστός τέτοιος διάκονος των θεών ήταν ο Τριπτόλεμος, 

στον οποίο ανατέθηκε από τη Δήμητρα και την Κόρη η διάδοση της γεωργίας, η 

γνώση της οποίας μέχρι τότε θεωρείτο θεϊκό προνόμιο.765 Αλλά και σε έναν θεό, 

τον Ερμή,  επιφυλάχθηκε ο ρόλος του διακόνου, δηλαδή του μεσολαβητή του Δία 

που βρίσκεται συνεχώς σε κίνηση για να μεταφέρει τα μηνύματά τους στους 

ανθρώπους.766 Όσον αφορά στη διακονία των τραπεζών και στους διακόνους 

αυτών σε γιορτές και συμπόσια, αυτή καταγράφεται και στη θύραθεν γραμματεία. 

Δεν έχει όμως τη σημασία της εργασίας του δούλου που στρώνει ή τακτοποιεί ή 

καθαρίζει το τραπέζι, εκτός ελαχίστων εξαιρέσεων. Αλλά είναι ένας από τους 

συμμετέχοντες που έχει αναλάβει την παροχή οδηγιών και κανόνων 

συμπεριφοράς προς όσους σερβίρουν το τραπέζι και γενικά την ωραιοποίηση 

της διαδικασίας.767 
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Απ. Πατ.: Ιγνατίου, Προς Τραλλιανούς, 2.3.  
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Πλάτων, Νόμοι, 782b. 
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Αισχύλου:Προμηθεύς Δεσμώτης,  942.  
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Αναλυτικά για όλες τις σημασίες που λαμβάνει ο όρος διάκονος στη θύραθεν γραμματεία, John 

N. Collins, Diakonia, 77-85. 89-156.  
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Αργότερα, η χρήση του όρου για τους πολιτικούς κατά την άσκηση του 

έργου τους αποκτά έναν μειωτικό υπαινιγμό, υπό την έννοια ότι ο πολιτικός δεν 

πρέπει να ασκεί διακονική αλλά θεραπευτική υπηρεσία. Δηλαδή δεν πρέπει να 

διακονεί, να υποκύπτει στις απαιτήσεις του κοινού για κολακεία και κάλυψη των 

υπερβολικών απαιτήσεων και καπρίτσιων του, όπως ακριβώς ένας δούλος 

διακονεί τα θελήματα του κυρίου του. Αντίθετα, θα πρέπει να θεραπεύει το 

πολιτικό σώμα με την εκγύμναση του. Ουσιαστικά, όμως, η έννοια της διακονίας 

στην προκειμένη περίπτωση δεν αφορά στη δραστηριότητα ή την προσφορά 

υπηρεσίας αλλά στο ύφος  αυτής, δηλαδή στην ωραιοποίηση των καταστάσεων 

και συμπεριφορών του λαού της κοινότητας από τους πολιτικούς, συμπεριφορά 

που τους μετατρέπει σε υπηρέτες διαρκώς σε κίνηση για την ικανοποίηση των 

προς τη λανθασμένη κατεύθυνση απαιτήσεων.768 

 

Ο όρος διάκονος χρησιμοποιείτο και στη φιλοσοφία και μάλιστα σε σχέση 

με τους θεούς, ενώ αποκτά διαφορετική απόχρωση ανά σχολή. Ο Κυνικός 

φιλόσοφος αποστέλλεται από το θεό ως αγγελιοφόρος για να διδάξει στους 

ανθρώπους τη διάκριση μεταξύ αγαθού και πονηρού, καλού και κακού. Είναι 

δάσκαλος τόσο για το κάθε άτομο ξεχωριστά, όσο και για την κοινότητα, με το 

λόγο του και το παράδειγμα του. Η ανάληψη αυτής της αποστολής είναι μια 

διακονία που διαφέρει από την κάθε παρόμοια υπηρεσία ή αρχή που 

αναλαμβάνει ένας μη Κυνικός.769 Διότι η υπηρεσία ή το αξίωμα που αναλαμβάνει 

κάποιος είναι μια έννοια διοικητική και γραφειοκρατική. Όμως, η διακονία έχει τη 

σημασία της πραγματικής εξέλιξης και πορείας της θεϊκής εκπροσώπησης. Στους 

Στωικούς φιλοσόφους ο διάκονος είναι ο καλός και έξοχος άνθρωπος που 

επιτελεί ένα διπλό σκοπό σε σχέση με το θεό. Ο πρώτος είναι η κατανόηση και 

αποδοχής της προσωπικής του θέσης στην κοινότητα θεού και ανθρώπων, η 

επικέντρωση της προσοχής του στην εκπλήρωση του ρόλου που του έχει 

ανατεθεί στο σχέδιο του θεού. Προκειμένου να εκπληρώσει το στόχο του οφείλει 

να ασκηθεί μέσω όλων των δυνατοτήτων του στην ηθική συμπεριφορά, που θα 

                                                           
768
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Αρριανού, Επικτήτου Διατριβαί, 4.8.  
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τον οδηγήσει σε μια αρμονική ζωή στη φύση. Τότε και μόνο τότε, όταν δηλαδή θα 

έχει επιτύχει την ηθική ολοκλήρωση οφείλει να προβεί σε ομολογία του δόγματος 

του, σε λεκτική σχεδόν δικανική δημόσια υποστήριξη του. Μόνη εξαίρεση από 

όλους τους Στωικούς είναι η Επίκτητος, που θεωρεί ότι η απόδειξη της επίτευξης 

του πρώτου στόχου πρέπει να δίνεται στον ίδιο το θεό. Ως απόδειξη 

αντιλαμβάνεται τον συνεχή ηθικό τρόπο ζωής. Έτσι, oι ύμνοι προς το θεό 

επέχουν θέση εγκωμίου της θείας πρόνοιας, όμως το κήρυγμα είναι μια άσκηση 

στην περηφάνεια και την περιαυτολογία, διότι μπορεί να οδηγήσει σε 

συγκρούσεις με εριστικούς και βίαιους ανθρώπους που δεν προσεγγίζουν τη ζωή 

με ένα φιλοσοφικό τρόπο. 770
   

 

 Στο χριστιανισμό, αν το αξίωμα του διακόνου συνδέεται συχνά με αυτό του 

επισκόπου, χωρίς όμως να υπάρχει σαφής και ρητή σύνδεση των δύο 

αξιωμάτων στο κείμενο της Α΄ Προς Τιμόθεον. Η κατάσταση γίνεται ακόμη πιο 

περίπλοκη, όταν κατά  την ανάγνωση των προδιαγραφών που τίθενται για τον 

διάκονο, παρεμβάλλεται ο στίχος 3.11, κατά τον οποίο « γυναῖκας ὡσαύτως 

σεμνὰς, μὴ διαβόλους, νηφαλίους, πιστὰς ἐν πᾶσι» και στη συνέχεια 

ακολουθούν ακόμα περισσότερες προδιαγραφές για το διάκονο. Το κείμενο είναι 

δύσκολο ως προς την ερμηνεία του, διότι δεν καθίσταται σαφές αν πρόκειται για 

τις συζύγους των διακόνων ή αν οι γυναίκες μπορούν να καταλάβουν το αξίωμα 

του διακόνου.771 Τον επιστημονικό διάλογοα που ακολούθησε εξαιτίας αυτής της 
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Αρριανού, Επικτήτου Διατριβαί, 4.7.20.5 John N. Collins, Diakonia, 171-173. 
771

΄Οι απόψεις μεταξύ των ερευνητών διϊστανται. Χαρακτηριστικά, οι Jerome D. Quinn / William C. 

Wacker, The First and Second Letter to Timothy, 276, θεωρούν ότι οι γυναίκες δεν 
καταλαμβάνουν το αξίωμα. Ο Philip H. Towner, The Letters to Timothy and Titus, 266, αν και 
σημειώνει ότι γενικά οι γυναίκες είχαν κάποιο ρόλο στο κήρυγμα και τη διδασκαλία, εν τούτοις δεν 
παίρνει θέση για το αν το συγεκριμένο χωρίο τους αποδίδει αξίωμα στην εκκλησία. Ο Thomas 
Söding, “1 Timotheus 3: Der Episkopos und die Diakone in der Kirche”, 75,  θεωρεί ότι αποδίδεται 
στις γυναίκες το αξίωμα του διακόνου. Σημειώνει ότι εάν επρόκειτο για τις συζύγους των 
διακόνων θα έπρεπε να υπάρχει κτητική αντωνυμία που να το δηλώνει. Διαπιστώνεται επομένως, 
ότι απαιτείται προσεκτική σύνταξη του συγκεκριμένου στίχου. Δεδομένου ότι απουσιάζει ρήμα 
τόσο από αυτή την πρόταση όπως και από τις προηγούμενες, πρέπει να εννοηθεί ως ρήμα το 

απρόσωπο δεῖ με υποκείμενο το άναρθρο απαρέμφατο εἶναι, όπως ακριβώς και στο στίχο 3.2. 

Στην περίπτωση αυτή, το υποκείμενο του απαρεμφάτου τίθεται σε αιτιατική και είναι το γυναῖκας, 

ενώ τα επίθετα που ακολουθούν έχουν ρόλο κατηγορουμένου. Λόγω της σύνταξης εύκολα 
μπορεί να εννοήσει κανείς ότι τελικά αποδίδεται το αξίωμα του διακόνου στις γυναίκες. Παρά την 
ορθή σύνταξη, συνεχίζει να υπάρχει πρόβλημα στην ερμηνεία του χωρίου, καθλως το 
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ασάφειας επιτείνει το γεγονός ότι ο Πλίνιος σε επιστολή του προς τον Τραϊανό 

σχετικά με την ανάκριση δύο χριστιανών γυναικών αναφέρει πως οι χριστιανοί τις 

αποκαλoύν ministrae, όρος που αποδίδεται ως διακόνισσες.772 

 

     Το ερώτημα θα πρέπει να απαντηθεί με βάση το στόχο των Ποιμαντικών 

Επιστολών, που είναι η ένταξη του χριστιανισμού στη ρωμαϊκή κοινωνία. Μέσο 

για την επίτευξη αυτού είναι η οργάνωσή της κατά τρόπο οργανικά ενταγμένο στο 

πνεύμα της εποχής, καθώς και η δημιουργία για τους αξιωματούχους της ενός 

ηθικού προτύπου. Όμως, ποιο θα ήταν το νόημα αν μόνο οι αξιωματούχοι 

πληρούν το ηθικό πρότυπο και όχι το σύνολο των μελών της κοινότητας; 

Καλούνται λοιπόντα μέλη αυτής άνδρες και γυναίκες να λειτουργήσουν καταρχάς 

όπως και οι διάκονοι των φιλοσοφικών σχολών Κυνικών και Στωικών. Η θέση 

τους δεν είναι θέση υπηρεσίας, διοικητική ή γραφειοκρατική, αλλά θέση 

διακονίας,  άσκησης στην ηθική ζωή, εναρμόνισης με το σχέδιο της θείας 

οικονομίας και πίστης στο μυστήριο της. Τούτο προκύπτει ρητά από τις 

απαιτήσεις για τους μεν άνδρες διακόνους να μην είναι δίλογοι και να έχουν «τὸ 

μυστήριον τῆς πίστεως ἐν καθαρᾷ συνειδήσει»(Α΄ Τιμ., 3.9). Για τις δε γυναίκες 

να είναι «πιστὰς ἐν πᾶσι»(Α΄ Τιμ., 3.11). Οι ηθικές προδιαγραφές που τίθενται 

για τις γυναίκες, της σεμνότητας, της νηφαλιότητας και της έλλειψης πανουργίας 

είναι σα να δίνουν απάντηση σε όλους τους εθνικούς συγγραφείς που προσήψαν 

ανάλογες κατηγορίες στις χριστιανές γυναίκες.773 Ο διάκονος δεν λαμβάνει 

καταρχάς την έννοια του αξιώματος αλλά την έννοια του ηθικού ανθρώπου που 

είναι σε επικοινωνία με το θεό και έχει κατανοήσει τη θέση του στην κοινή 

πολιτεία θεού και ανθρώπων, την έννοια του ανθρώπου που ασκείται στην ηθική 

                                                                                                                                                                             
αποτέλεσμα της σύνταξης, δηλαδή η απόδοση του αξιώματος της διακόνου στις γυναίκες έρχεται 
σε σε σύγκρουση με την εντολή απαγόρευσης του δικαιώματος διδασκαλίας στις γυναίκες που 
υπάρχει στην επιστολή.  Επομένως, η έρευνα παραμένει ανοικτή σε μια ακόμα ερμηνεία που 
αναλύεται στην παρούσα διατριβή. 
772

Betty Radice, Pliny. Letters and Panegyricus, 10.96.8. Το χρονικό διάστημα κατά το οποίο 

καταγράφεται το αξίωμα της διακόνισσας, δεν απέχει ιδιαίτερα από την εποχή συγγραφής των 
Ποιμαντικών Επιστολών, δεδομένου ότι ο Τραιανός ήταν ο προκάτοχος του Αδριανού. Φαίνεται, 
πάντως, ότι υπάρχει μια ένταση σχετικά με το ρόλο της γυναίκας στη συγκεκριμένη περίοδο. Οι 
γυναίκες τις οποίες έχει ανακρίνει ο Πλίνιος είναι δούλες και ίσως για το λόγο αυτό τους 
αποκαλούνται από την κοινότητα ministrae, με την έννοια της διακονίας των τραπεζών.  
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ζωή. 

 Αμέσως μετά, όμως, και ενώ έχουν μεσαολαβήσει οι προϋποθέσεις 

διακονίας της πίστης για τις γυναίκες – μέλη της εκκλησίας, συνεχίζουν νέοι όροι 

και προϋποθέσεις για τους άνδρες διακόνους. Πρόκειται για προδιαγραφές που 

αφορούν στην οικογενειακή ζωή τους: ένας γάμος, διδάσκαλοι, προϊστάμενοι των 

τέκνων τους και του οίκου τους ( Α΄ Τιμ., 3.12). Η οδηγία απηχεί τη δυνατότητα 

του pater familias να επιβάλει στον οίκο του τη λατρεία της επιλογής του, καθώς 

και την κοινωνική πατρική του υποχρέωση να διδάσκει τα παιδιά του.774 

Ταυτόχρονα, απηχείται η υποχρέωσή του να συμπεριλάβει στη λατρεία και στις 

γιορτές του οίκου του όλα τα μέλη αυτού, ακόμα και τους δούλους, για τους 

οποίους ο οίκος λειτουργεί ως μορφή πολιτειακού τύπου. Το αμέσως επόμενο 

ερώτημα που αυτόματα προκύπτει, εφόσον γίνεται αποδεκτή  η σημασία του 

διακόνου κατά τα πρότυπα των φιλοσοφικών σχολών, είναι εάν στη συνέχεια 

υφίστανται κάποια δοκιμασία και αν αναλαμβάνουν την διακονία του λόγου, 

δηλαδή το κήρυγμα. Είναι σαφές ότι τέτοια δοκιμασία και αποστολή στο κοινό για 

κήρυγμα προκύπτει αποκλειστικά για τους άνδρες μέλη της εκκλησίας. Εκείνοι, 

αφού λάβουν τη διακονία τους, δηλαδή το θεϊκό μήνυμα, οφείλουν να ασκηθούν 

στην ηθική ζωή, να δοκιμαθούν και να αποσταλούν στο κοινό για να 

επικοινωνήσουν το μήνυμα αυτό. Όπως σαφώς προκύπτει:  

 

«δοκιμαζέσθωσαν πρῶτον  -  οἱ γὰρ καλῶς διακονήσαντες βαθμὸν ἑαυτοῖς 

καλὸν περιποιοῦνται»  (Α΄ Τιμ., 3.10). 

 

«εἶτα  διακονείτωσαν ἀνέγκλητοι ὄντες  - καὶ πολλὴν παῥῥησίαν ἐν πίστει τῇ 

ἐν Χριστῷ Ἰησοῦ» (Α΄ Τιμ., 3.13). 

 
     Πλέον η διακονία δεν έχει τη σημασία της άσκησης στην πίστη αλλά της 

διακονίας του λόγου. Για την ανάληψη της οποίας πρέπει να είναι ανέγκλητοι και 

κυρίως να έχουν ασκηθεί στον οίκο τους. Ο διάκονος μετά από δοκιμασία και 

εξάσκηση, μπορεί να αναλάβει δημόσιο κήρυγμα, δημόσιο λόγο. Πρόκειται για 

παρόμοια διαδικασία με αυτή της εισόδου στην ενήλικη ζωή και την υποχρέωση 
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της δημιουργίας οικογένειας και της ανάληψης του ρόλου του πολίτη. Δεν είναι 

ξεκάθαρο ποιος είναι ο κριτής της καλής διακονίας τους ούτε η διαδικασία που 

ακολουθείτο. Το πιο πιθανό είναι ότι κριτής είναι ο επίσκοπος που έχει αναλάβει 

τη διδασκαλία. Κριτήριο είναι φυσικά η πλήρωση των ηθικών προδιαγραφών που 

θέτει ο συγγραφέας της επιστολής. Ενδεχομένως, η διαδικασία να περιλάμβανε 

βαθμολόγηση του ποσοστού της πλήρωσης των προδιαγραφών, για να 

αναφέρεται ότι συγκεντρώνουν κάποιο βαθμό, ως αν να είναι μαθητές σε κάποια 

φιλοσοφική σχολή. Εφόσον διαπιστωθεί ότι ζουν ηθική ζωή και ταυτόχρονα 

έχουν καθαρό στη συνείδησή τους το μυστήριο της πίστεως αναλαμβάνουν να 

διακονήσουν. Η διακονία λόγου γίνεται μετά παρρησίας, δηλαδή με ελευθερία 

λόγου συνοδευόμενη από ψυχικό σθένος. Ακόμα και αν αυτό σήμαινε απόδοση 

μομφής σε ένα κατά τα άλλα σεβαστό πρόσωπο, κατά το πρότυπο που ίσχυε 

στην εκκλησία του δήμου.Θα μπορούσε να είναι οι διάκονοι που με παρρησία 

έλεγχαν τους πρεσβυτέρους, όπως αναφέρεται στη συνέχεια της επιστολής (Α΄ 

Τιμ., 5.19);  Θα ήταν πιθανό. Το σίγουρο πάντως είναι ότι οι ίδιοι όφειλαν να είναι 

ανέγκλητοι.  

 

Τέλος, όσον αφορά στις γυναίκες διακόνισσες, δεν είναι σκοπός της Α΄ 

Προς Τιμόθεον να τους αποδώσει ένα αξίωμα. Σκοπός είναι να καταστήσει και τις 

γυναίκες φορείς του θεϊκού μηνύματος και να τις ασκήσει στην ηθική ζωή. Οι 

ίδιες, όμως, δεν έχουν το δικαίωμα της διδασκαλίας κατά το πρότυπο των 

ανδρών διακόνων. Το δικαίωμα αυτό τους έχει απαγορευθεί ήδη από την αρχή 

σχεδόν της επιστολής: «γυναικὶ δὲ διδάσκειν οὐκ ἐπιτρέπω, οὐδὲ αὐθεντεῖν 

ἀνδρὸς, ἀλλ΄ εἶναι ἐν ἡσυχίᾳ» (Α΄ Τιμ., 2.12). Ποια είναι επομένως η θέση που 

επιφυλάσσεται στη γυναίκα στη νέα οργάνωση της εκκλησίας; Το ζήτημα αυτό θα 

εξετασθεί στο αμέσως επόμενο κεφάλαιο. 
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V.8. Η θέση της γυναίκας 
 

 

Η ανάδειξης της οργανωτικής τάσης στην εκκλησία επέφερε αλλαγές στη θέση 

της γυναίκας και μάλιστα κατά άμεση και απόλυτη αντίθεση προς τη διδασκαλία 

του Απόστoλου Παύλου, ειδικά αναφορικά με την σχέση των γυναικών με το 

γάμο και την τεκνογονία. Μπορεί κανείς να επικαλεστεί επιχειρήματα που να 

αποδεικνύουν ότι ο Παύλος δεν ήταν υποστηρικτής της χαρισματικής εκκλησίας, 

όπως αυτή της Κορίνθου. Ή να επικαλεστεί πλήθος επιχειρημάτων υπέρ της 

γνησιότητας των Ποιμαντικών Επιστολών.  Όμως, η ξεκάθαρη θέση υπέρ του 

γάμου των γυναικών, ακόμα και των χηρών, είναι σε ευθεία αντίθεση με την 

προτροπή για αποχή από το γάμο όσων δεν είναι ακόμα παντρεμένες, καθώς και 

των χηρών στην γνήσια  Α΄ Κορ., 7.1-8. 25-35. Το γεγονός αυτό ίσως φέρνει σε 

ιδιαίτερα δύσκολη θέση τους υποστηρικτές της γνησιότητας των Ποιμαντικών 

Επιστολών. 

 

 Υπάρχει βέβαια διάχυτη η εντύπωση ότι οι γυναίκες στη χαρισματική 

εκκλησία είχαν δυναμικό ρόλο, μπορούσαν να προφητεύουν και να διδάσκουν 

(Α΄ Κορ., 11). Να αναλαμβάνουν ηγετικές θέσεις, όπως η Ιουνία το ρόλο του 

αποστόλου (Ρωμ., 16.7). Ή των διακονισσών, όπως η Φοίβη (Ρωμ., 16.1). Να 

είναι επικεφαλής του οίκου τους, χωρίς την ανάγκη ύπαρξης ανδρός στο ρόλο 

αυτό, όπως η Λυδία (Πράξ., 16.15) και φυσικά να λειτουργούν ως πάτρωνες του 

οίκου – εκκλησίας, όπως η Πρίσκιλλα μαζί με τον Ακύλα (Α΄ Κορ., 16.19). Ή 

επέλεγαν για τον εαυτό τους τον ασκητικό βίο και όχι το γάμο και την τεκνογονία, 

όπως για παράδειγμα η Θέκλα. Δεν είναι όμως μόνο εντύπωση. Οι γυναίκες 

όντως συνέβαλαν αποφασιστικά για να αποκτήσει ο χριστιανισμός τη δυναμική 

που χρειαζόταν στο ξεκίνημα του. Δεν είναι καθόλου τυχαίο ότι ο Κέλσος στην 

κριτική του κατά του χριστιανισμού τον χαρακτηρίζει μεταξύ άλλων θρησκεία των 

γυναικών, υπονοόντας ότι πρόκειται για δεισιδαιμονία που υιοθετείται από 

ανθρώπους χωρίς μόρφωση και κοινωνική θέση.   
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 Στην αρχέγονη χριστιανική εκκλησία,  δηλαδή στον 1ο μ.Χ. αιώνα οι 

κοινωνικές συνθήκες ήταν μάλλον ώριμες για μια τέτοια δράση των γυναικών. 

Ήδη από τον 1ο π.Χ. είχε εισαχθεί και γινόταν ευρύτερα γνωστή η τάση 

γυναικών, κυρίως της αριστοκρατίας, να μην αρκούνται στους παραδοσιακούς 

ρόλους ιέρειας συγκεκριμένων θεοτήτων ή ρόλους οικογενειακής ζωής. Αντίθετα, 

διεκδίκησαν και πολλές φορές ανέλαβαν έναν πιο φιλελεύθερο ρόλο, έναν νέο 

τύπο γυναίκας, που άρχισε να βρίσκει έδαφος. Δοκίμαζαν να ντύνονται πιο 

τολμηρά, με διαφανή και πολυτελή υφάσματα, να φορούν κοσμήματα και γενικά 

να προσέχουν την εμφάνισή τους, να διεκδικούν τη σεξουαλική τους 

απελευθέρωση, να μορφώνονται σε σχολές φιλοσοφικές, να αποφεύγουν το 

γάμο και την τεκνογονία. Η ανδρική αντίδραση κατά βάση ήταν αρνητική και 

πολλές φορές σατύριζαν το νέο αυτό τύπο γυναίκας.775 Δεν έλειπαν βέβαια και οι 

φωνές φιλοσόφων που διάκειντο θετικά, ιδίως αναφορικά με το ζήτημα της 

μόρφωσης των γυναικών, όπως του Μουσόνιου Ρούφου, όμως και σε αυτή την 

περίπτωση πάλι έθεταν περιορισμούς.776 Ή που αναγνώριζαν ακόμα και 

αρρενωπά χαρακτηριστικά στις γυναίκες όπως πράξειςθάρρους και πολτικής 

ηγεσίας στο δημόσιο χώρο.  Όμως, η κεντρική ιδέα πίσω από αυτή την ανοχή 

ήταν ότι οι γυναίκες αυτές αν και φαινομενικά θυσίαζαν την τήρηση 

παραδοσιακών αρχών συμπεριφοράς, όμως επεδίωκαν άλλες αρετές, όπως η 

νομιμοφροσύνη στην οικογένειά τους και στην πόλη τους.777 

 

 Στοιχείο που είχε συμβάλει στην απελευθέρωση των γυναικών στη 

ρωμαϊκή κοινωνία ήταν οι διαμάχες και οι πόλεμοι, ειδικά οι εμφύλιοι. Καθώς οι 

άντρες ήταν απόντες σε πολέμους ή εξόριστοι, οι γυναίκες αναλάμβαναν 

οικονομική και παρασκηνιακή πολιτική δράση, ώστε να προστατεύσουν τα 

συμφέροντα του οίκου τους.  Αυτό, όμως, σήμαινε ότι τα κοινωνικά όρια και 

κανόνες είχαν καταρρεύσει, όπως και η ηθική τάξη. Στη συγκεκριμένη 

περίπτωση, η κατάλυση των κοινωνικών ορίων και η συμμετοχή της οικογένειας 
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στο δημόσιο χώρο θεωρείτο ότι ανατροφοδοτούσε την ηθική παρακμή, που είχε 

οδηγήσει στους εμφυλίους πολέμους.778 Καθώς ο Αύγουστος παρουσίαζε την 

επικράτηση και διακυβέρνηση του ως την αποκατάσταση των κοινωνικών ορίων 

και του mos maiorum, του ήθους των προγόνων, η σύζυγος του Λιβία ανέλαβε να 

οριοθετήσει τα περιθώρια δράσης  και συμπεριφοράς των γυναικών. 

Προβλήθηκε ωςη ενάρετη matrona και ως η mater patriae, κατ’ αναλογία του 

Αύγουστου ως pater patriae. Ο δημόσιος ρόλος της ήταν να λειτουργεί ως 

πρότυπο για τις άλλες γυναίκες. Ενσάρκωνε τη γυναίκα που μεριμνά για την 

ομόνοια μέσα στην οικογένεια με τη συζυγική συστολή και την άσκηση 

θρησκευτικών καθηκόντων που της αναλογούν. Η δημόσια εικόνα της αφορούσε 

τόσο στη μορφή όσο και στα έργα της. Η εμφάνιση περιλάμβανε αυστηρά 

ενδύματα, που δεν αφήνουν ελεύθερη την κίνηση του σώματος, κάλυμμα 

κεφαλής για την παντρεμένη γυναίκα, απλά χτενίσματα και έλλειψη 

κοσμημάτων.779 Η κυριότερη συμβολή της, όμως, στη ρωμαϊκή αυτοκρατορία 

ήταν η γέννηση του Τιβέριου, που εξασφάλισε την ανάληψη της εξουσίας και τη 

δημιουργία μιας γραμμής διαδοχής στην οποία βασίστηκε και η ιερότητα του 

οίκου του αυτοκράτορα.780 Πρέπει να σημειωθεί, πάντως, ότι παρά τη διατήρηση 

και προβολή παραδοσιακών αξιών, η Λιβία και σχεδόν όλες οι γυναίκες των 

αυτοκρατορικών οίκων, τα πρότυπα των οποίων επηρέαζαν όλες τις τάξεις, 

απέκτησαν και διατηρούσαν μια δύναμη και αυτονομία οικονομική ακόμα και 

πολιτική.  

 

Η δύναμη αυτή των γυναικών του αυτοκρατορικού οίκου, όμως, άρχισε να 
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μειώνεται και να φθίνει την εποχή της διακυβέρνησης του Αδριανού. Ο ίδιος 

βέβαια είχε προβεί σε πρωτοφανείς ενέργειες για να αποδώσει τιμές στις 

γυναίκες του οίκου του. Έκοψε νομίσματα με την απεικόνισή τους τα οποία 

μάλιστα έτυχαν ευρείας κυκλοφορίας, κίνηση που σπάνιζε από τους 

προκατόχους τoυ. Εκφωνήθηκε  δημόσια εγκώμιο για τη μητέρα της συζύγου 

του, τη Matidia, στην οποία είχε αποδοθεί, όπως και στη σύζυγό του Σαββίνα, ο 

τίτλος της Αυγούστας από τη Σύγκλητο. Από το ίδιο όργανο εξεδόθη διάταγμα για 

τη θεοποίηση της Matidia, της αδελφής του Marciana, όπως και για τη σύζυγο 

του Τραϊνού, Πλωτίνα, που τόσο τον είχε βοηθήσει στην πορεία του στο 

θρόνο.781 Όμως, παρά την απόδοση αυτών των πρωτόγνωρων τιμών, οι 

πολιτικές και κοινωνικές αλλαγές που συντελέστηκαν κατά το 2ο μ.Χ. αιώνα 

συνέβαλαν στην περιθωριοποίηση των γυναικών του αυτοκρατορικού οίκου και 

κατά συνέπεια στη ρωμαϊκή αυτοκρατορία.  

 

Μέχρι τότε, οι γυναίκες που περιέβαλαν τους αυτοκράτορες, σύζυγοι και 

συγγενείς, είχαν αποκτήσει πολιτική δύναμη, που κατά καιρούς είχε θεωρηθεί 

επικίνδυνη, εξαιτίας των ανατροπών που μπορούσε να επιφέρει μεταξύ άλλων 

και η επιρροή τους στους αυτοκράτορες.782 Ο πιο σοβαρός κίνδυνος, όμως,  ήταν 

η διακοπή στη συνέχειας της δυναστικής μοναρχίας που βασιζόταν στη φυσική 

συνέχεια των τέκνων των αυτοκρατόρων. Η θεσμοθέτηση της υιοθεσίας για την 

ανάδειξη στο θρόνο μείωσε τη σημασία του ρόλου των γυναικών ως φορέα της 

εξουσίας από γενιά σε γενιά. Την ίδια εποχή είχε αρχίσει να μειώνεται δραστικά 

και η σημασία του ρόλου των γυναικών στην εδραίωση των νέων οίκων, των  

novi hominess, δηλαδή των ανδρών οι οποίοι αν και δεν κατάγονταν από τις 

παλιές οικογένειες των Συγκλητικών διακδικούσαν τη θέση τους στην τάξη αυτή 

και στην πολιτική ζωή. Καθώς οι περισσότεροι από αυτούς προέρχονταν από τις 

ρωμαϊκές επαρχίες, συνήθως ούτε οι ίδιοι ούτε και οι σύζυγοι τους είχαν να 

επιδείξουν κάποια λαμπρή καταγωγή. Αυτόματα, η απαίτηση που δημιουργείτο 
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για τις γυναίκες αυτές ήταν η επίδειξη της συμπεριφοράς τους βάσει των 

παραδεκτών και αποδεκτών κοινωνικών κανόνων, που θα καθιστούσε τον οίκο 

τους πιο αξιοσέβαστο ως προστάτη και φύλακα των παραδοσιακών αξιών και 

αρχών. Κατά συνέπεια και οι γυναίκες αποσύρθηκαν από τη δημόσια ζωή και 

περιορίστηκαν σε ρόλους πιο παραδοσιακούς, δηλαδή της συζύγου και 

μητέρας.783 

 

 Ανάλογη ήταν και η πορεία των γυναικών στο χριστιανισμό. Από 

μαθήτριες του Ιησού και μάρτυρες της ανάστασης, ανέλαβαν ρόλους πατρωνείας, 

αποστολής και διακονίας κατά την ιεραποστολή του Παύλου. Η χριστιανική 

λατρεία στους οίκους – εκκλησίες ευνόησε τη δημόσια  παρουσία τους στους 

χώρους της οικίας, χωρίς να τις περιορίζει σε πιο ιδιωτικά δωμάτια αυτής. Αυτό 

το στοιχείο είχε δώσει βέβαια την ευκαιρία σε εθνικούς συγγραφείς του 1ου μ.Χ. 

να επικρίνουν τις χριστιανές γυναίκες, να τις θέσουν στο στόχαστρο και να τους 

προσάπτουν κατηγορίες ηθικής διαφθοράς, οινοποσίας, παράνομης δράσης σε 

δημόσιο χώρο. Αν και σε κάποιες κοινότητες, όπως αυτή της Κορίνθου, είχαν 

δράση χαρισματικού τύπου, μέσω της προφητείας (διδασκαλίας), η εμφάνισή 

τους κατά τη διάρκεια της, δηλαδή η μη κάλυψη της κεφαλής, προκάλεσε 

αμηχανία ακόμα περισσότερη και από τον εκστατικό λόγο στις χριστιανικές 

κοινότητες. Στις Ποιμαντικές Επιστολές είναι φανερή η προσπάθεια του 

συγγραφέα να εξαλείψει τη δράση των γυναικών στο δημόσιο χώρο και να τις 

περιορίσει στο ρόλο της συζύγου και της μητέρας.  

 

 Η αρχή γίνεται με την σύσταση αυτό-χαλιναγώγησης (σωφροσύνη) σε 

θέματα εμφάνισης και χρήσης κοσμημάτων, πολυτελή ιματισμού και 

χτενισμάτων, κατ’  αναλογία της αξιοσέβαστης matrona (Α΄ Τιμ., 2.9-10, Τίτ., 2.3). 

Ακολουθεί αμέσως μετά και σε ιδιαίτερα έντονο και οξύ ύφος η ρητή και 

κατηγορηματική απαγόρευση του ρόλου τους στη διδασκαλία κατά τη 

συγκέντρωση της κοινότητας. Μάλιστα στην προσπάθεια του αυτή ο συγγραφέας 
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των Ποιμαντικών Επιστολών ακολουθεί μια τακτική ανάλογη με αυτές των 

σοφιστών στο πλαίσιο του ανταγωνισμού τους και του υποβιβασμού της 

πνευματικής και μορφωτικής τους αξίας. Σε συνδυασμό με την καταγγελία των 

ετεροδιδασκάλων αμφισβητεί την ηθική τους ακεραιότητα, τις καταγγέλει για 

φλυαρία, κακοήθεια και κουτσομπολιό,  και μειώνει την ικανότητα τους να 

αναγνωρίσουν την υγιή διδασκαλία και κατά συνέπεια να διδάξουν και εκείνες:784 

 

«τοὺς δὲ βεβήλους καὶ γραιώδεις μύθους παραιτοῦ, γύμναζε δὲ σεαυτὸν πρὸ 

εὐσέβειαν» 

(Α΄ Τιμ., 4.7) 

 

«νεωτέρας δὲ χήρας παραιτοῦ .  ὅταν γὰρ καστρηνιάσωσι τοῦ Χριστοῦ, γαμεῖν 

θέλουσιν, ἔχουσαι κρῖμα, ὅτι τὴν πρώτην πίστιν ἠθέτησαν . ἅμα δὲ καὶ ἀργαὶ 

μανθάνουσι περιεχόμεναι τὰς οἰκίας, οὐ μόνον δὲ ἀργαί, ἀλλὰ καὶ φλύαραι 

καὶ περίεργοι, λαλοῦσαι τὰ μὴ δέοντα». 

(Α΄ Τιμ., 5.11-13). 

 

«ἐκ τούτων γὰρ εἰσιν οἱ ἐνδύοντες εἰς τὰς οἰκίας καὶ αἰχμαλωτίζοντες 

γυναικάρια συσσωρευμένα ἁμαρτίαις, ἀγόμενα ἐπιθυμίαςιποικίλαις, 

πάντοτε μανθάνοντα καὶ μηδέ ποτε εἰς ἐπίγνωσιν ἀληθείας ἐλθεῖν 

δυνάμενα». 

(Β΄ Τιμ., 3.6-7). 
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    Στην αντίληψη αυτή του συγγραφέα φαίνεται ότι οδήγησε η εμμονή των 

γυναικών για μόρφωση (Β΄ Τιμ., 3. 2-7), παρά τις αδυναμίες τους όπως τις 

θεωρεί ο ίδιος. Αυτή η εμμονή τις καθιστά ευάλωτες, έρμαια αλαζόνων,  

φιλάργυρων και ανήθικων ανθρώπων. Ο λόγος του συγγραφέα απέναντι στις 

γυναίκες είναι δηκτικός, καθώς δεν τους αναγνωρίζει καμία δυνατότητα 

μόρφωσης και τις καθιστά αποκλειστικά υπεύθυνες για οποιαδήποτε δοκιμασία 

των οίκων. Ολόκληρος, όμως, ο 2ος μ.Χ. αιώνας χαρακτηρίστηκε από αυτή την 

πεποίθηση απέναντι στις γυναίκες και μάλιστα κατηγορούντο συχνά για 

συναναστροφή με αιρετικούς στην προσπάθειά τους για μόρφωση. 

Υπενθυμίζεται η περίπτωση της Φλώρας, η οποία μετά τη διδασκαλία της κατ’ 

οίκον από τον Πτολεμαίο αποφάσισε να χωρίσει από το σύζυγό της. Επίσης, η 

περίπτωση των πλούσιων γυναικών που ξεγελάστηκαν από τον Ουαλεντίνο 

Μάρκο. Μάλιστα, η ιστορία αυτή περιέχει και μια υπόνοια σεξουαλικής 

διαφθοράς.785 Κορύφωση της όλης αντίδρασης απετέλεσε αργότερα ο 

σχολιασμός του Κλήμη Αλεξανδρέως απέναντι στα Βακχικά Μυστήρια και την 

λατρευτική ιαχή τους Ευάν, την οποία συνέδεε με τα φίδια και το ρόλο τους στα 

μυστήρια αυτά. Ο ακουστικός παραλληλισμός της Εύας με την ιαχή Ευάν και της 

ερμηνείας του ονόματος της με τη σημασία του όφη και με τα φίδια των βακχικών 

μυστηρίων, ήταν αρκετά να δημιουργήσουν έναν ιδιαίτερα άσχημο συνειρμό για 

τις γυναίκες. Ανάλογη σύνδεση αποδίδει και ο συγγραφέας των Ποιμαντικών 

Επιστολών, ο οποίος με πολύ έντονο ύφος υπενθυμίζει την ιστορία της πτώσης 

των πρωτόπλαστων και το ρόλο της Εύας σε αυτή, ενώ ιδιαίτερα σθεναρά 

υπερασπίζεται τους άνδρες στο πρόσωπο του Αδάμ, για τον οποίο μάλιστα 

θεωρεί ότι δεν εξαπατήθηκε. Φαίνεται, ότι είχε ήδη αρχίσει να αναπτύσσεται η 
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εκκλησία. Όσον αφορά στις κατηγορίες, προέρχονταν από καταγγελίες γυναικών ότι οι 
τελετουργίες που ακολουθούσε εμπεριείχαν το στοιχείο της σεξουαλικής παρενόχλησησς, P.G.: 
Ειρηναίου, Έλεγχος της Ψευδωνύμου Γνώσεως, 1.15.6.Τόμος 7

ος
, στ. 592..  
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θεώρηση και ερμηνεία της ιστορίας της πτώσης που πολύ σύντομα 

παρουσιάστηκε στη διδασκαλία του Τατιανού, μαθητή του Μάρτυρα Ιουστίνου 

που υιοθέτησε τις αρχές του Ουαλεντίνου, περί της καταδίκης και μη σωτηρίας 

του Αδάμ,786 στην οποία αντιδρά ο συγγραφέας των Ποιμαντικών επιρρίπτοντας 

αποκλειστικά την ευθύνη στην Εύα και άρα συνολικά στις γυναίκες (Α΄ Τιμ., 2.13-

2.15).  

  

     Φαίνεται, πάντως, ότι ο συγγραφέας παρά την αυστηρότητά του επιτρέπει τη 

δημόσια παρουσία των γυναικών στην εκκλησία, επομένως και κατά τη 

διδασκαλία, πιθανώς  για λόγους πνευματικής οικοδόμησης. Εκείνες, όμως, θα 

πρέπει να παραμένουν σιωπηλές και με υποταγή. Η απαγόρευση μάλιστα του 

«αὐθεντεῖν ἀνδρὸς» σωστά ερμηνεύεται ως  απαγόρευση πλήρους εξουσίας, 

ακόμα και με τη σημασία του δικαιώματος επί της ζωής, φυσικής ή κοινωνικής.787 

Διότι, όπως και στους Ρωμαίους συγγραφείς που διάκεινταν αρνητικά κατά των 

μορφωμένων γυναικών για το κοφτερό ύφος τους,788 έτσι και ο συγραφέας των 

Ποιμαντικών Επιστολών, χρησιμοποιεί ένα ρήμα με τόσο έντονη σημασία 

ακριβώς για να δηλώσει την αμηχανία που προκαλούσε στους άντρες ο 

γυναικείος δημόσιος λόγος.  

 

     Η απαγόρευση του δημόσιου λόγου στην εκκλησία σε γυναίκες διακόνισσες 

προκύπτει έμμεσα και από την παντελή έλλειψη σχετικών οδηγιών, σε αντίθεση 

με τις προτροπές προς τους άνδρες διακόνους να εκφράζονται με παρρησία. Αν 

και αμφότεροι,  άνδρες και γυναίκες, ξεκινούν μαζί ως διάκονοι του 

χριστιανισμού, δηλαδή μαθητευόμενοι στην πίστη, εν τούτοις μόνο οι άνδρες 

δοκιμάζονται και αποκτούν ρόλο και λόγο διακόνου, δηλαδή δικαίωμα για 

δημόσιο κήρυγμα ή δημόσιο πολιτικό λόγο ακόμα και αμφισβήτησης των 

πρεσβυτέρων. Για τις γυναίκες επιφυλάσσεται ρόλος διδακτικός αποκλειστικά 

εντός του σπιτιού και σε καμία περίπτωση για θέματα πίστης ή οργάνωσης της 

                                                           
786

 P.G. Επιφάνειος, Πανάριον, 46, Τόμος 41, στ. 840.  
787

Bruce Winter, Roman Wives, Roman Widows, 117-118. 
788

Lindsay Watson / Patricia Watson, Juvenal: Satires, 6.448-456. Cambridge University Press. 

Sydney 2014. 
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εκκλησίας (Τίτ., 2.3-4). Στην Α΄ Προς Τιμόθεον δίνεται το δικαίωμα στις 

μεγαλύτερες γυναίκες να διδάξουν μόνο στο πλαίσο του σπιτιού:  στα εγγόνια 

τους αναφορικά με ζητήματα σεβασμού στον οίκο και απόδοσης τιμής στους 

προγόνους (Α΄ Τιμ., 5. 4). Επίσης, στις πρεσβύτιδες δίνεται το δικαίωμα να 

διδάξουν τις νεότερες γυναίκες, προκειμένου να τις στρέψουν στο γάμο και την 

τεκνογονία (Τίτ., 2.3-5).  

 

     Η παρότρυνση για γάμο των χηρών είναι ιδιαίτερα έντονη, σε πλήρη αντίθεση 

με τη θέση του Παύλου για αποχή τους από αυτόν, όπως παρουσιαζόταν στην Α΄ 

Προς Κορινθίους. Η οδηγία αυτή είναι ανάλογη της νομοθεσίας που είχε 

θεσμοθετήσει ο Αύγουστος και υποχρέωνε όλες τις χήρες που βρίσκονταν σε 

ηλικία τεκνογονίας να ξαναπαντρεύονται. Αυτή η γραμμή ακολουθείται και από το 

συγγραφέα των Ποιμαντικών Επιστολών, ο οποίος μάλιστα ανεβάζει τα ηλικιακά 

όρια για το χαρακτηρισμό των χηρών στα εξήντα έτη, δηλαδή ξεπερνά ακόμα και 

το όριο της αναπαραγωγικής ηλικίας (Α΄Τιμ., 5.9). Οι χήρες ήταν μια ευάλωτη 

κοινωνική ομάδα και μπορεί να έμεναν χωρίς  τα οικονομικά μέσα και τους 

πόρους για τη συντήρησή τους. Μπορεί κάποιοι σύζυγοι που είχαν τη 

δυνατότητα να λάμβαναν μέτρα για εξασφάλιση τους σε περίπτωση χηρείας.789 

Το έργο αυτό φαίνεται ότι το αναλαμβάνει για τις χήρες η εκκλησία, εφόσον ο 

οίκος στον οποίο ανήκουν δεν μπορεί να τις συντηρήσει:  

 

«εἴ τις πιστὸς ἢ πιστὴ ἔχει χήρας, ἐπαρκείτω αὐταῖς, καὶ μὴ βαρείσθω ἡ 

ἐκκλησία, ἵνα ταῖς ὄντως χήραις ἐπαρκέσῃ».  

(Α΄ Τιμ., 5.16) 

 

Ίσως το μέτρο αυτό να είναι στο πλαίσιο της υποστήριξης των μελών της 

εκκλησίας κατά τον ίδιο τρόπο που υποστήριζαν και τα κολλέγια τα μέλη τους. Ή 

ίσως να απηχείται η πολιτική του Αδριανού που έλαβε μέτρα για την οικονομική 

και κοινωνική  προστασία των χηρών των συγκλητικών.790 Το βασικό είναι ότι η 

                                                           
789

Jane F. Gardner / Thomas Wiedermann, The Roman Household, 140. 
790

Ronald Syme, “Hadrian and the Senate”, 31-60.  
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εκκλησία αναλαμβάνει αυτή την υποχρέωση απέναντι στις αδύναμες χήρες. 

Ακόμα και τότε, όμως, εισάγεται μια προϋπόθεση  για το χαρακτηρισμό τους ως 

χηρών. Θα πρέπει να υπάρχουν μάρτυρες που να το επιβεβαιώνουν τα έργα 

τους, στοιχείο που αποδεικνύει ότι οι γυναίκες στερούνται το δικαίωμα να μιλούν 

οι ίδιες για τα έργα τους και να εκπροσωπούν τον εαυτό τους. Ακόμα πιο 

σημαντικό είναι ότι για τις χήρες δεν τίθενται μόνο ηθικές προϋποθέσεις, όπως 

συμβαίνει με τους αξιωματούχους της εκκλήσίας. Θα πρέπει να έχουν να 

προβάλουν έργα υπηρεσίας, σχεδόν κοινοφελούς εργασίας:  

 

«ἐν ἔργοις καλοῖς μαρτυρουμένη, εἰ ἐκτυνοτρόφησεν, εἰ ἐξενοδόχησεν, εἰ 

ἁγίων πόδας ἔνιψε, εἰ θλιβομένοις ἐπήρκεσεν, εἰ παντὶ ἔργῳ ἀγαθῷ 

ἐπηκολούθησε».791 

(Α΄ Τιμ., 5.10) 

 

 Για τους λόγους αυτούς δεν μπορεί να θεωρείται ότι η θέση της χήρας είναι 

αξίωμα στην εκκλησία.792 Είναι μάλλον μια κατάσταση στην οποία η εκκλησία 

καλείται να ασκήσει κοινωνική πρόνοια και μέριμνα. Όσον αφορά στις χήρες της 

νεότερης ηλικίας, η οδηγία για εκ νέου γάμου και τεκνογονία είναι 

κατηγορηματική, ώστε να μην γίνονται αργόσχολες και να μην εκδηλώνουν 

συμπεριφορές που αντίκεινται στη χριστιανική ηθική, όπως περιέργεια και 

φλυαρία.  

      

     Η τεκνογονία συνδέθηκε επομένως με τη σωτηρία των γυναικών. Μια δεύτερη 

αιτία για την προβολή της γυναικείας τεκνογονίας ήταν σίγουρα και το γεγονός ότι 

η χριστιανική εκκλησία μπορούσε να διευρύνει τον κύκλο των πιστών της με τα 

τέκνα των χριστιανικών οικογενειών. Η διατήρηση των γυναικών στους 

παραδοσιακούς ρόλους συνέβαλε σε αυτή την κατεύθυνση, σε αντίθεση βέβαια 

                                                           
791

 Οι απαιτήσεις αυτές φέρνουν στο νου τη δράση των χηρών όπως περιγράφεται από το 

Λουκιανό στην ιστορία του Περεγρίνου. 
792

Οι θέσεις που θέλουν τις χήρες να αποτελούν αξίωμα στην εκκλησία και μάλιστα με καθήκοντα 

ανάλογα των διακονισσών, για τις οποίες μπορεί να προκύπτει αξίωμα σε άλλα έργα της 
εκκλησιαστικής γραμματείας αλλά όχι στις Ποιμαντικές Επιστολές, στηρίζεται σε αναχρονισμούς, 
Στεργίου Σάκκου, «Ένα εκκλησιαστικό αξίωμα για τη γυναίκα (Α΄ Τιμ., 5,3-16)», 361-392. 
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με την τάση που είχε εμφανιστεί τον 1ο μ.Χ. αιώνα, όταν έχουμε παραδείγματα 

χριστιανών γυναικών που ασχολήθηκαν με την ιεραποστολή, ενδεχομένως εις 

βάρος της οικογενειακής τους ζωής.  Εκτός,όμως, από αυτές τις αιτίες για την 

παρακίνηση σε τεκνογονία, φαίνεται ότι θα μπορούσε να υπάρχει μια ακόμα, η 

οποία να προέρχεται από το χώρο που διάκειτο εχθρικά απέναντι στο 

χριστιανισμό. Υπενθυμίζεται ότι οι τρομερές κατηγορίες που εξαπολύονταν κατά 

των Χριστιανών είχαν ξεσηκώσει θύελα αντιδράσεων εναντίον τους, καθώς όσοι 

δεν ήσαν χριστιανοί θεωρούσαν ότι έπρεπε να ληφθούν μέτρα για την προστασία 

τους. Στο πλαίσιο αυτό εντάσσονται οι καταγγελίες με την κατηγορία του 

Χριστιανισμού στη Μικρά Ασία, οι οποίες είχαν λάβει τέτοια έκταση, ώστε να 

προκαλέσουν τη μεσολάβηση της ρωμαϊκής διοίκησης. Ενδεχομένως, να 

υπέβοσκε στην κοινή γνώμη και μια άλλη ιδέα, αυτή που ο Κέλσος παρουσίασε 

για την αποτροπή της εξάπλωσης του Χριστιανισμού. Είχε, λοιπόν, εκφράσει τη 

θέση πως επειδή οι χριστιανοί αρνούνται να συμμετέχουν στην λατρεία των θεών 

με τον παραδοσιακό τρόπο θα πρέπει να τους απαγορευτεί η τεκνογονία. Το 

πιθανό είναι ότι δεν ήταν αποκλειστικά δική του γνώμη. Θα μπορούσε να είναι 

μια γενική πεποίθηση ειδικά από την στιγμή που ο απολογητής Αριστείδης είχε 

παρουσιάσει τους χριστιανούς ως το τρίτο/ τέταρτο έθνος. Μπορεί το ζήτημα της 

διαδοχής των αυτοκρατόρων να επιλύθηκε με το θεσμό της υιοθεσίας, όμως οι 

χριστιανικές κοινότητες δεν είχαν αυτό το περιθώριο. Η πληθυσμιακή τους 

αύξηση, υπό το βάρος των φωνών εναντίον τους, ήταν επιτακτικής ανάγκης και 

οι γυναίκες το μέσο για την επίτευξη του. Το μόνο περιθώριο που υπήρχε ήταν η 

απόσυρση τους από τη δημόσια σκηνή και η επιστροφή τους στους απόλυτα 

παραδοσιακούς ρόλους της συζύγου και της μητέρας, που άλλωστε ήταν και οι 

απόλυτα συμβατοί με τις ρωμαϊκές αρχές και αξίες και τη σύγχρονη των 

Ποιμαντικών Επιστολών άσκηση πολιτικής.  
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V.9. Συμπεράσματα 
 

Από την ενδελεχή μελέτη των Ποιμαντικών Επιστολών προκύπτει ότι δεν 

ασχολούνται μόνο με το ζήτημα των αξιωματούχων της εκκλησίας αλλά και με το 

χαρακτήρα κα την ταυτότητά της. Η χριστιανική εκκλησία είναι ο νέος περιούσιος 

λαός, που σχηματίστηκε με τη χάρη του θεού και στον οποίο καλούνται να 

συμμετέχουν όλοι όσοι είναι ζηλωτές των καλών έργων. Είναι ο οίκος του θεού, ο 

οποίος αποτελεί το στύλο και το εδραίωμα της αληθείας, και που ενδιαφέρεται για 

το κοινό καλό αφού ο θεός θέλει να σωθούν όλοι οι άνθρωποι. Ενδέχεται, 

πάντως, κάποια μέλη της να καταστούν σκεύη εις ατιμία λόγω της αιρετικής 

συμπεριφοράς τους.  

     Όσον αφορά στους αξιωματούχους δεν προβάλλεται μόνο ένα πρότυπο. 

Όπως έχει ήδη αναφερθεί, ο συγγραφέας μεταξύ άλλων ενδιαφέρεται να 

παρουσιάσει και την ιστορία της εκκλησίας, τη διοικητική εξέλιξη των αξιωμάτων.  

Για το λόγο αυτό το οργανωτικό πρότυπο στην Κρήτη αποτελείται μόνο από 

πρεσβυτέρους με επικεφαλής του σώματος έναν επίσκοπο. Αν και αυτή η δομή 

δεν απαντάται μόνο στην Κρήτη αλλά και σε όλες τις περιοχές, σίγουρα το 

πολιτικό περιβάλλον του νησιού, όπου το σώμα των πολιτικών αρχόντων, των 

κόσμων, είχε επικεφαλής τον πρωτόκοσμο, προσφέρει σίγουρα το κατάλληλο 

περιβάλλον, για να γίνει η δομή αντιληπτή και κατανοητή. Όοσν αφορά στο 

δεύτερο οργανωτικό σχήμα, το οποίο είναι εμφανώς πιο εξελιγμένο και 

ενδεχομένως μεταγενέστερο,  απαρτίζεται από τον επίσκοπο, το σώμα των 

πρεσβυτέρων και τους διακόνους.  

     Για την ανάδειξη στα αξιώματα απαιτούνται προσδιαγραφές ηθικής κυρίως 

φύσεως, οι οποίες όμως έχουν και πολιτική διάσταση. Τα προαπαιτούμενα για 

τον επίσκοπο σχετίζονται κυρίως με τη δυνατότητά του τήρηση της τάξης του 

οίκου του, της κοινωνικής ευπρέπειας, της εγκράτειας, όπως συγκεφαλαιώνεται 

στην απαίτηση του ενός γάμου. Οι αρμοδιότητές του, όπως παρουσιάζονται στις 

Ποιμαντικές Επιστολές και κυρίως στην Α΄ Προς Τιμόθεον είναι  αποκλειστικά 

διδακτικές. Διδακτικές είναι οι αρμοδιότητες και των πρεσβυτέρων, για την 

άσκηση των οποίων τους οφείλεται αναγνώριση και απόδοση τιμής. Μόνο που 
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αφήνεται η υπόνοια ότι σε κάποια χρονική στιγμή αμφισβητήθηκε η ορθότητα της 

διδασκαλίας του ή της συμπεριφοράς τους με αποτέλεσμα να εισαχθεί ένας 

τρόπος ελέγχου τους, με την επίκληση μαρτύρων. Στο σημείο αυτό φαίνεται ότι 

απηχούνται τα περιστατικά που απασχόλησαν τον Κλήμεντα Ρώμης στην Α΄ 

Επιστολή του προς την κοινότητα της Κορίνθου. 

  

     Όσον αφορά στους διακόνους, οι προϋποθέσεις είναι παρόμοιες με αυτές του 

επίσκοπου, στις οποίες προστίθενται και άλλες που σχετίζονται ενδεχομένως με 

τη νεότητα, όπως η απαίτηση για αποφυγή της οινοποσίας ή της αισχροκέρδειας. 

Ειδικά για τους διακόνους φαίνεται ότι υπάρχουν δύο στάδια εξέλιξης. Στο πρώτο 

στάδιο συμμετέχουν άνδρες και γυναίκες και λειτουργούν ως μαθητές της 

χριστιανικής φιλοσοφίας. Σε δεύτερο στάδιο, οι άνδρες διάκονοι, αφού υποστούν 

μια δοκιμασία της πίστης και της γνώσης τους, λαμβάνουν το δικαίωμα να 

διδάξουν τον Ιησού Χριστό μετά παρρησίας. Για τις γυναίκες δεν επιφυλάσσεται 

τέτοιο δικαίωμα και τους απαγορεύεται να διδάσκουν στην εκκλησία. Ουσιαστικά, 

ο τρόπος με τον οποίο αντιμετωπίζει ο συγγραφέας τις γυναίκες, τις οποίες 

περιορίζει αποκλειστικά σε έργα του οίκου τους, το γάμο, την προσοχή της 

οικείας, την τεκνογονία, υπερβαίνει σε ένταση τα κοινωνικά πρότυπα. Διότι για να 

μειώσει τις αντιστάσεις και τις αντιδράσεις επικαλείται τη ιστορία της Γενέσεως 

σχετικά με την Εύα και την απάτη που οδήγησε στην πτώση.  

 

     Οι απαιτήσεις για την ηθική συμπεριφορά των αξιωματούχων του οίκου του 

θεού ταυτίζεται με τις ανάλογες απαιτήσεις, που υπήρχαν τόσο στον ελληνικό 

όσο και στο ρωμαϊκό κόσμο. Ιδιαίτερα σχετίζονται με τις απαιτήσεις τις οποίες 

είχε ο Αδριανός για τους αξιωματούχους καθώς και τους πολίτες της Ρώμης, 

όπως αυτές έχουν διασωθεί από τις δικαστικές του αποφάσει. Ανάλογη απαίτηση 

ηθικής υπεροχής έχει διατυπωθεί και για τους επικεφαλής των φιλοσοφικών 

σχολών και ιδιαίτερα αυτής των Επικούρειων, απαίτηση η οποία συμπληρώνεται 

από την ανάγκη της ενδελεχούς γνώσης των αρχών της φιλοσοφικής σχολής. 

Παρόμοια απαίτηση, η οποία επίσης συνδυάζεται με τα ηθικά προαπαιτούμενα 

καταγράφεται στις Ποιμαντικές Επιστολές και για τους αξιωματούχους της 
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εκκλησίας, οι οποίοι άλλωστε έχουν διδακτικές αροδιότητες. Η παρουσιαση της 

εκκλησία ως ενός κοινωνικού σχηματισμού, λαού ή οίκου θεού, είναι ανάλογη 

παρόμοιων σχηματισμών  που παρουσίαζαν άλλες φιλοσοφικές σχολές της 

εποχής. Η ανάγκη για ηθική υπεροχή και γνώση του μυστηρίου της πίστεως για 

τους επικεφαλής της χριστιανικής εκκλησίας διαμορφώνει για εκείνους ένα 

πρότυπο optimus princeps στο οποίο όφειλαν να ανταποκριθούν,  ανάλογο 

αυτού που είχε υιοθετήσει και προβάλει ο Αδριανός για εκείνον.   
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VΙ. ΣΥΜΠΕΡΑΣΜΑΤΑ 
 
Υπάρχει διάχυτη η πεποίθηση ότι η αρχέγονη χριστιανική εκκλησία ήταν 

αποκλειστικά χαρισματική, όρος που περιλαμβάνει το στοιχείο της ισότητας των 

μελών και την έκφραση των δώρων του Πνεύματος, δώρων που εκφράζονταν 

κυρίως λεκτικά σε όλα τα μέλη. Η εγκαθίδρυση ιεραρχικής οργάνωσης και δομής 

στην εκκλησία αντιμετωπίζεται από τους ερευνητές ως ένα αρνητικό φαινόμενο, 

ένα συμβάν που υποβάθμισε το χαρακτήρα της. Επόμενο ήταν οι Ποιμαντικές 

Επιστολές, ως τα έργα εκείνα στην Καινή Διαθήκη, τα οποία εισάγουν μια 

συστηματική θεώρηση των αξιωμάτων,  των προϋπθέσεων τις οποίες οφείλουν 

να πληρούν όσοι επιθυμούν να αναδειχθούν σε αυτά, καθώς και μια ταυτότητα 

για την εκκλησία ευρύτερης εμβέλεις, πέρα από τα στενά όρια του οίκου – 

εκκλησίας ή των παράλληλων εκκλησιών σε μια πόλη, να αντιμετωπιστούν 

επιφυλακτικά ως προς τη γνησιότητα της συγγραφής τους από τον Απόστολο 

Παύλο.  

     Όμως, η προβολή της χαρισματικής ταυτότητας της εκκλησίας ως 

αποκλειστικού προτύπου οργάνωσης δεν είναι σωστή. Διότι από την αρχή 

υπήρχε και το οργανωτικό πρότυπο της ιεραρχικής δομής και μάλιστα στους 

Φιλίπππους, την πρώτη χριστιανική κοινότητα την οποία ίδρυσε ο Παύλος επί 

ευρωπαϊκού εδάφους. Επιπλέον ο ίδιος ο Παύλος είχε επισημάνει την ανάγκη 

περιορισμού της έκφασης των χαρισμάτων τα οποία αφορούσαν στον εκστατικό 

και όχι το δομημένο διδακτικό λόγο, προκειμένου η χριστιανική εκκλησία να 

κερδίσει περισσότερους πιστούς. Άλλωστε, η ιεραρχική οργάνωση δεν αποκλείει 

την κατοχή χαρίσματος. Ίωσς μάλιστα η κατοχή του σε μεγαλύτερο βαθμό ή με 

υψηλότερα ποιοτικά κριτήρια να ήταν το στοιχείο αυτό που θα οδηγούσε στην 

ανάληψη των ιεραρχικών θέσεων. Αυτό ειδικά το στοιχείο συναντάτο και στη 

ρωμαϊκή αυτοκρατορία, όπου ο εκάστοτε αυτοκράτορας παρουσιαζόταν ως ένας 

ακόμα Συγκλητικός, ο οποίοςόμως αναλαμβάνει τη θέση του princeps επειδή του 

αναγνωρίζεται η κατοχή αρετών σε μεγαλύτερο βαθμό από τους ομοίους του.     

     Σταδιακά, η εποχή  ήταν πια τελείως διαφορετική από αυτή των 

ιεραποστολιών του Αποστόλου. Οι κοινότητες αριθμούν περισσότερα μέλη, οι 
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τάσεις διάσπασης από τον Ιουδαϊσμό έχουν αυξηθεί και μάλιστα μέχρι του 

σημείου διάσπασής τους, ειδικά από όσους δεν αντιμετωπιζαν το Χριστιανισμό 

ως παρακλάδι του Ιουδαϊσμού  και νέοι εκκλησιαστικοί άνδρες, οι Αποστολικοί 

Πατέρες, έχουν αναλάβει τη διδασκαλία και την οργάνωση των κοινότητων, ενώ 

προτιμούν και προσπαθούν να εισάγουν το πρότυπο της ιεραρχικής οργάνωση. 

Ο λόγος είναι οι αντιδράσεις των εθνικών, οι οποίοι αρχικά αντιμετώπιζαν το 

Χριστιανισμό ως δειδιδαιμονία και είχαν προσάψει κατηγορίες ηθικής απόκλισης 

στα μέλη τους, ειδικά στις γυναίκες, οι οποίες φαινόντουσαν να συμβάλουν 

ιδιαιτέρως στην εξάπλωση του. Ανάλογες κατηγορίες για τη λατρεία του Βάκχου 

στους λατρευτικούς θιάσος στη Ρώμη, είχαν οδηγήσει στην παρέμβαση της 

Συγκλήτου και στον περιορισμό της λατρεία αυτής. Οι Χριστιανοί επικεφαλής, οι 

οποίοι είχαν κατανοήσει την τακτική της Ρώμης να εντάσσει οργανικά μόνο τους 

κατοίκους οι οποίοι προσαρμόζονταν στα νομικά της δεδομένα, στην τήρηση του 

ήθους των προγόνων και στη λατρεία τους κατανόησαν και την ανάγκη 

συγκροτημένης και συστηματικής οργάνωσης για τις χριστιανικές κοινότητες. 

Ένας από αυτούς ήταν ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών, ο οποίος 

γράφει την εποχή του αυτοκράτορα Αδριανού ή τουλάχιστον επιλέγει αυτή την 

εποχή ως το σκηνικό του και εκδίδει τις επιστολές αργότερα επί βασιλείας του 

διαδόχου του Αδριανού, Αντωνίνου Πίου.   

     Ο αυτοκράτορας οργάνωσε την πολιτική του γύρω από τέσσερις άξονες. Ο 

πρώτος αφορούσε στην οικουμενική διάσταση της αυτοκρατορίας. Σύμφωνα με 

αυτή τη θέση η δυναμική των κατοίκων της δε θα διοχετευόταν σε πολεμικά έργα 

αλλά στην προσπάθεια να ενταχθούν στη ρωμαϊκή αυτοκρατορία και να 

αναπτύξουν ατην αίσθηση και την πεποίθηση της κοινής τους πατρίδας. Αυτό 

σήμαινε και τη θρησκευτική οικουμενική πολιτική, δηλαδή την αναγέννηση 

παλιών λατρειών και την ενσωμάτωση νέων ακόμα και περιθωριοποιημένων 

όπως ο Χριστιανισμός. Ταυτόχρονα, σήμαινε τη δυνατότητα οργανικής ένταξης 

στην αυτοκρατορία όλων των εθνών και των πολιτισμών τους. Ο δεύτερος 

άξονας της πολιτικής ιδεολογίας του Αδριανού ήταν η προβολής της αλυσίδας 

διαδοχής τους, προκειμένου να θεμελιώσει τη διακυβέρνησή του και εξουσία στη 

δυναμική που του έδινε η αρχαιότητα και η αποδοχή ενός τέτοιου αξιώματος. Οι 
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άλλοι δύο άξονες στους οποίους θεμελίωσε την πολιτιική του ο Αδριανός ήταν η 

προσωπική του πνευματική καλλιέργεια και την ανάδειξη των φιλοσόφων και 

ρητόρων σε μια νέα τάξη. Τέλος, ο τέταρτος άξονας ήταν η ηθική του υπεροχή ή 

τουλάχιστον η προβολή αυτής. Η πολιτική του Αδριανού δεν είχε ενιαία 

πρόσληψη από όλους τους κατοίκους της αυτοκρατορίας. Ενώ η Ρώμη γιόρταζε 

τα γενέθλια της  και την ανάδειξή της σε Αιώνια Πόλη,  οι ελληνικές πόλεις 

ανταγωνίζονταν για την είσοδό τους στο Πανελλήνιο. Εκτός έμεναν σπουδαίεσ 

πόλεις της Μικράς Ασίας, η Έφεσος, η Σμύρνη και η Πέργαμος,  λόγω της 

πολιτικής του εκρωμαϊσμένου ελληνισμού. Οι Ιουδαίοι, όμως, με ηγέτη τους τον 

Μπάρ – Κοχβά διότι θεωρούσαν ότι η πολιτική αυτή της οικουμενικής 

αυτοκρατορίας απειλεί την εθνική και θρησκευτική τους ταυτότητα. Όμως, ο 

Χριστιανισμός έχει μια μοναδική ευκαιρία να μεταφερθεί από το περιθώριο των 

λατρειών στο κέντρο της Ρωμαίκής κοινωνίας μέσω της νομικής κάλυψης του 

Αδριανού, της ευκαιρίας που δόθηκε στους Χριστιανούς απολογητές Κοδράτο και 

Αριστείδη να τον προβάλλουν στη ρωμαϊκή διοίκηση και κοινωνία ως ένα άλλο 

λαό ως ένα άλλο έθνος και της προσωπικής γνώσης και υποστήριξης της νέας 

λατρείας  από τον αυτοκράτορα.  

     Ο συγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών αντιλαμβάνεται αυτή τη μοναδική 

ευκαιρία που δίνεται για το χριστιανισμό από τη ρωμαϊκή διοίκηση, ώστε όχι μόνο 

να προβληθεί αλλά και να γίνει δεκτός από τη ρωμαϊκή κοινωνία, εφόσον 

υιοθετήσει για τα μέλη και τους αξιωματούχους της εκκλησίας το πρότυπο αυτό 

της εποχής του Αδριανού. Αντιλαμβάνεται ταυτόχρονα τους κινδύνους που 

διατρέχει να μη γίνουν οι θέσεις του αποδεκτές από το σύνολο της εκκλησίας 

λόγω των αντιθετικών τάσεων και ρευμάτων. Επικαλείται λοιπόν το όνομα του 

Αποστόλου Παύλου, ώστε να αποκτήσουν κύρος τα λόγια και οι προτάσεις του. 

Χρησιμοποιεί τους ρητορικούς μηχανισμούς και τις μεθόδους που αναπτύχθηκαν 

κατά το πνευματικό κίνημα της Β΄ Σοφιστικής και κατορθώνει να παρουσιάσει τον 

Απόστολο Παύλο ως αυτόν που  προτείνει τις θέσεις του συνδυάζοντας τες 

ταυτόχρονα με τα λεγόμενα και τις προτάσεις των Αποστολικών Πατέρων. Με τον 

τρόπο αυτό κατορθώνει να κατασκευάσει αλυσίδα αποστολικής διδαχής και 

διαδοχής από τον Απόστολο Παύλο έως την εποχή του. Συντάσσει τρεις 
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παραινετικές επιστολές, κατά χρονική σειρά την Προς Τίτον, την Α΄Προς 

Τιμόθεον και τη Β΄ Προς Τιμόθεον για το σκοπό αυτό. Ταυτόχρονα όμως με την 

επίτευξη της προσωποποιίας, δηλαδή της μίμησης του ύφους και του λεξιλογίου 

του Αποστόλου Παύλου, προκειμένου οι επιστολές του να θεωρηθούν γνήσιες, 

ως έμπειρος ρήτορας αφήνει ίχνη του χρόνου συγγραφής και της ταυτότητας του. 

Τα ίχνη αυτά σχετίζονται με λέξεις που υπονοούν σημαντικά γεγονότα στη 

διοίκηση του Αδριανού ή έργα της θύραθεν γραμματεία με υπαινισγμούς κατά 

των χριστιανών στους οποίους δίνει απαντήσιες. Ο ίδιος φανερά είναι ένας 

άνθρωπος με γνώση της ρητορικής και του χριστιανισμού, καθώς και με τη 

δυνατότητα να παρακολουθεί τις πολιτικές εξελίξεις. Όσον αφορά στις περιοχές 

όπου διαμένουν οι φερόμενοι ως παραλήπτες των επιστολών, η Κρήτη και η 

Έφεσος, αυτές επελέγησαν λόγωτου συμβατού πολιτικού περιβάλλοντος τους με 

το σύστημα της ιεραρχικής εκκλησίας και του ισχυρού συμβολισμού της 

μετάβασης από το περιθώριο στο επίκεντρο της αυτοκρατορίας, που μεταφέρεται 

από τις πόλεις αυτές στο Χριστιανισμός.  

     Στην πρόταση του για την οργάνωση και τη δομή της εκκλησίας λαμβάνει 

ορολογία και εικόνες από όλες τις λατρευτικές ενώσεις της ιδιωατικής λατρείας 

της εποχής. Ο οίκος ήταν η πρώτη τέτοια ένωση, που διακρινόταν για την ψυχική 

ενότητα των μελών του και απετέλεσε τη βασική μονάδα και τον πυρήνα γύρω 

από τον οποίο αναπτύχθηκαν όλες οι άλλες ενώσεις και όχι μόνο οι λατρευτικές, 

αλλά και οι οικονομικές και οι πολιτικοί θεσμοί, ακόμα και μεγάλης έκτασης όπως 

η πόλη και η αυτοκρατορία. Τα κολλέγια με την ελευθερία που έδιναν στα μέλη 

τους να ανήκουν σε περισσότερα από ένα αναδείχθηκαν στο κατεξοχήν μέσο 

κοινωνικής δικτύωσης της εποχής. Επηρεάζονταν από τις πολιτειακές δομές, 

συγκροτούνται μεν ανεξάρτητα από αυτές αλλά υποβοηθούν το έργο τους. Οι 

συναγωγές, ένα ακόμα κολλέγιο, με ιδιαίτερο όμως λατρευτικό χαρακτήρα, λόγω 

της ταυτόχρονης έντονα εθνικής διάστασης τους. Δημιουργήθηκαν με σκοπό την 

κάλυψη των θρησκευτικών και εθνικών αναγκών της ιουδαϊκής Διασποράς, που 

βρέθηκαν μακριά από τον τόπο που μπορούσαν να προσφέρουν θυσία, το Ναό 

στην Ιερουσαλήμ και απετέλεσαν την ιουδαϊκή πολιτεία εκτός Ιουδαίας. Οι 

φιλοσοφικές σχολές, η κορωνίδα της μόρφωσης και κατάλληλη πνευματική 
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ενασχόληση, υποστηρίχθηκε, αν και με κάποια επιφύλαξη, από την άρχουσα 

τάξη και ειδικά από τον Αδριανό. Όπως και οι αυτοκράτορες, υιοθέτησαν το 

σύστημα διαδοχής από τον ιδρυτή – φιλόσοφο με βάση την πιστότητα της 

διδασκαλίας που μπορούσαν να μεταδώσουν. Η επιφύλαξη της άρχουσας τάξης 

οφειλόταν στο κριτικό πνεύμα τους, που αμφισβήτησε τις κλασικές μορφές 

εξουσίας και πρότεινε διάφορα εναλλακτικά πρότυπα, του θείου ανδρός, του 

ασκητισμού, την ιδανική κοινωνία πέρα από τις συμβάσεις, τον άνθρωπο που 

μιλά με παρρησία, του καλού ηγεμόνα που δε ζημιώνει τους κατοίκους του. Τα 

Μυστήρια που απέκτησαν νέα δυναμική κατά την εποχή, χαρακτηρίζονταν από 

την εσωτερικότητα και την προσωπική ανάμειξη και εμπλοκή του μύστη, 

προσφέροντας του ως δώρο την υπόσχεση της σωτηρίας. Μια άλλη διάσταση 

παραμυθίας για τα βάσανα της ζωής πρόσφεραν στον πιστό οι Ανατολικές 

Λατρείες, που υιοθέτησαν πολλά από τα στοιχεία των Μυστηρίων, σε μια πρώτη 

προσπάθειας απόκτησης διεθνούς χαρακτήρα, σε αντίθεση με τις προηγούμενες 

ενώσεις, που είχαν κατά βάση τοπικό χαρακτήρα. Τέλος, οι αστικές ενώσεις 

λατρευτικού χαρακτήρα, με την ιδιαιτερότητα της συμμετοχής μελών που ήταν 

πολίτες και όχι κάτοικοι: οι ομάδες γειτνίασης, οι νέοι και οι πρεσβύτεροι 

απόφοιτοι του γυμνασίου της ελληνικής πόλης, αναπαράγουν το στερεότυπο της 

αντιπαλότητας των γενεών, όπως και γενικά της αντιπαλότητας μεταξύ του 

κατεστημένου και του καινούργιου που έρχεται.  

Ο συγγραφέας των Ποιμαντικών Επιστολών προβάλλει ένα χαρακτήτρα πολιτείας 

για την εκκλησία, η οποία επιδιώκει το κοινό καλό και ασπάζεται τη θέση ότι η 

οικονομία του θεού αποσκοπεί στη σωτηρία όλου του κόσμου. Πρόκειται για έναν 

νέο λαό, περιούσιο, ζηλωτή των καλών έργων, για τον οίκο του Θεού. Μπορεί 

κάποια σεύη εντός αυτής της οικίας να μην αποδίδουν την τιμή που αξίζει το 

μυστήριο της πίστεως, αλλά αυτοί είναι οι ετεροδιδάσκαλοι, Ουαλεντιανοί κατά 

βάση, οι οποίοι ίσως δεν έχουν κατανοήσει ακόμα τη θεώρηση του 

χριστιανισμού. Κύριο χαρακτηριστικό της πολιτείας αυτής είναι η μετρημένη 

χρήση της φιλοσοφίας και το έντονο ηθικό στοιχείο που απαιτείται για τα μέλη και 

τους αξιωματούχους της, πάλι κατά το πολιτικό και φιλοσοφικό πρότυπο της 

εποχής και τις αξίες της πολιτικής ιδεολογίας του Αδριανού. Στόχος είναι η 
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επίτευξη του καλού συμφέροντος που δεν περιορίζεται στα ήδη μέλη της 

εκκλησίας, αλλά περιλαμβάνει και όλους τους ανθρώπους, ακόμα και τους 

βασιλείς και άρχοντες. Προτείνονται δύο οργανωτικά σχήματα τα οποία 

αντανακλούν και την εξέλιξη του οργανωτικού σχήματος. Στην αρχαιότερη 

επιστολή,  την Προς Τίτον, το σχήμα είναι πρεσβύτεροι – επίσκοπος. Στην Α΄ 

Προς Τιμόθεον προτείνεται το σχήμα επίσκοπος – πρεσβύτεροι – διάκονοι. 

Αμφότερα τα οργανωτικά σχήματα είναι επηρεασμένα από τα τοπικά πολιτικά 

στοιχεία. Το πρώτο, λιτό αριστοκρατικό, παραδοσιακό, αυτό των πρεσβυτέρων 

και του επικεφαλής τους επισκόπου αντανακλά τη διοίκηση από την καθεστηκυία 

τάξη, κατά το πρότυπο του κρητικού πολιτικού σώματος των κόσμων - 

πρωτόκοσμου. Το δεύτερο της επισκοπής – διακόνων- πρεσβυτέρων απηχεί τις 

πολιτικές διαδικασίες της κλασικής Αθήνας και χαρακτηρίζεται από τη σύγκρουση 

των πρεσβυτέρων και των νέων αποφοίτων του γυμνασίου του. Το παλιότερο 

σώμα, οι πρεσβύτεροι,  αν και δεν καταργούνται, ελέγχονται όμως για τη 

διδασκαλία και τη συμπεριφορά τους. Οι νεότεροι αξιωματούχοι, ο Τιμόθεος, 

χωρίς σαφές αξίωμα αλλά ως πρότυπο διδασκαλίας και συμπεριφοράς αυτών 

που θα αναδυθούν, επίσκοπος και διάκονοι, οφείλουν να πληρούν τα κριτήρια 

στα οποία απέτυχαν οι προηγούμενοι: φιλοσοφημένη προσέγγιση στην εξουσία, 

ανέγκλητη ηθική, πιστότητα και ακρίβεια στη διδασκαλία τους. Πρότυπα της 

ηθικής ακεραιότητας και του τρόπου επιλογής τους η ελληνική δοκιμασία 

ρητόρων και η ρωμαϊκή cura morum. Η αρμοδιότητά τους είναι η διδασκαλία του 

μυστηρίου της χριστιανικής πίστεως.  Ως διάκονοι χαρακτηρίζονται όλοι οι πιστοί, 

άνδρες και γυναίκες, κατά το πρότυπο των διακόνων για τους Στωικούς. Είναι οι 

διάκονοι της πίστης που εκπαιδεύονται και επιμορφώνονται σε αυτή. Οι άνδρες 

διάκονοι αφού εκπαιδευθούν και δοκιμαστούν μπορούν επίσης να αναλάβουν και 

την αρμοδιότητα της διδασκαλίας. Όσον αφορά στις γυναίκες μέλη της εκκλησίας, 

εκείνες αν και διακόνισσες της πίστης, χάνουν το δικαίωμα της διακονίας του 

λόγου και απαιτείται από εκείνες να γυρίσουν στους παραδοσιακούς  τους 

ρόλους , της συζύγου και της μητέρας. Σκοπός, να πληρούν και αυτές τα 

σύγχρονα της εποχής τους ηθικά κοινωνικά κριτήρια αλλά και να ενισχύσουν το 

νέο έθνος με τη δημογραφική ανάπτυξη του. Στον παραδοσιακό ρόλο της 
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προσφοράς υπηρεσίας και κοινωφελούς εργασίας αναμένονται και οι χήρες, 

προκειμένου η προστασία τους να αναληφθεί από την εκκλησία. Σε καμία 

περίπτωση δεν πρόκειται για αξίωμα που επιφυλλάσσεται για τις γυναίκες.  

Οι Ποιμαντικές Επιστολές με τις προτάσεις και τη διδασκαλία τους κατορθώνουν 

να αξιοποιήσουν την τρέχουσα πολιτική συγκυρία της εποχής του Αδριανού, που 

στάθηκε ευνοΐκή για το χριστιανισμό, ώστε να μπορέσει να επικοινωνήσει το 

μήνυμά του στη ρωμαϊκή κοινωνία.  Στην προσπάθεια του ο συγγραφέας 

χρησιμοποιεί στοιχεία από όλους τους τύπους λατρευτικών ενώσεων της 

δημόσιας και της ιδιωτικής λατρείας. Ο οίκος, ως βάση για όλες τις λατρευτικές 

ενώσεις αλλά κυρίως ως βάση για τις πολιτειακές και λατρευτικές ενώσεις της 

πόλης και της αυτοκρατορίας δίνει στη χριστιανική εκκλησία τη σημασία της 

δομημένης πολιτειακής οργάνωσης. Τα κολλέγια και η συναγωγή ως ένα ακόμα 

κολλέγιο για το ρωμαϊκό νόμο υπογραμμίζουν τη σημασία της ενεργούς και 

αμφίδρομης σύνδεσης με τον πολιτειακό τύπο στον οποίο εντάσσονται. Τα 

Μυστήρια δίνουν τον τίτλο τους στο μυστήριο της χριστιανικής πίστης και ο όρος 

αποκτά νέο περιεχόμενο. Ταυτόχρονα δανείζουν το όνομα και την ταυτότητα του 

Τιμοθέου των Ευμολπιδών στον Τιμόθεο, γνήσιο τέκνο του Αποστόλου Παύλου 

κατά την πίστη, ως αναμορφωτή της χριστιανικής λατρείας. Επιπλέον, 

σημειώνεται έστω και έμμεσα η αντίθεση σε σημαντικά στοιχεία της λατρείας των 

Μυστηρίων, τον αιώνα. Οι πρεσβύτεροι και οι νέοι επικεφαλής της χριστιανικής 

εκκλησίας που αναδύονται, επίσκοποι και διάκονοι απηχούν την αντιπαλότητα 

των πρεσβυτέρων και νέων αποφοίτων του γυμνασίου. Το δε πρεσβυτέριο 

θεσμός της αρχέγονης εκκλησίας λαμβάνει χαρακτηριστικά του συλλογικού 

σώματος των κολλεγίων της δημόσιας ρωμαϊκής λατρείας. Τέλος, τη μεγαλύτερη 

επίδραση ασκούν οι φιλοσοφικές σχολές, τόσο αναφορικά με την οργάνωση τους 

όσο και κυρίως αναφορικά με τα πρότυπα εξουσίας που προτείνουν και που 

υιοθέτησε ο Αδριανός κατά την περίοδο διακυβέρνησης του. Καταρχάς, 

υιοθετείται η αλυσίδα της διαδοχής ιδρυτή – φιλοσόφου  και διαδόχου – 

φιλοσόφου σε μια αδιάσπαστη ενότητα βάσει της πνευματικής παρακαταθήκης 

και διδασκαλίας. Η υποβολή πρότασης για ένα νέου τύπου κοινωνικής 

οργάνωσης, που βασίζεται στους βασικούς τύπους οργάνωσης δηλαδή τον οίκο 
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και την πόλη, αν και σε αντίθεση με τις φιλοσοφικές σχολές. Οι τελευταίες 

συνήθως κατήγγειλαν τους δύο αυτούς τύπους οργάνωσης ότι συνέβαλαν στην 

αναζήτηση του κέρδους και της δύναμης από τους ανθρώπους. Η χριστιανική 

εκκλησία αντίθετα υιοθετεί αυτούς τους τύπους αλλά προσπαθεί να τους δώσει 

νέο περιεχόμενο και νέα αξία βάσει των προδιαγραφών που θέτει για τους 

αξιωματούχους. Το τελευταίο αυτό στοιχείο λαμβάνεται επίσης από τη 

διδασκαλία των φιλοσοφικών σχολών και υιοθετήθηκε και από τον Αδριανό και 

τους διαδόχους του. Πρόκειται για απαιτήσεις φιλοσοφημένης και ηθικής 

προσέγισης στην εξουσία, που, σε αντίθεση με τους ετεροδιδασκάλους, 

κατορθώνουν να δημιουργήσουν ένα διαχρονικό πρότυπο εξουσίας, αυτό του 

φιλοσόφου – αξιωματούχου.  

     Εύλογο είναι επομένως το ερώτημα, γιατί οι Ποιμαντικές Επιστολές που 

θέτουν σε μια τάξη, σειρά και οργάνωση τη χριστιανική κοινότητα, τους πιστούς 

της και τους επικεφαλής της δεν έχουν λάβει περίοπτη θέση στην εκκλησία. Η 

απάντηση δεν μπορεί να δοθεί με σιγουριά. Ίσως σχετίζεται με το γεγονός ότι 

παρόμοιο πρότυπο φιλοσοφικής σχολής και διδασκαλίας είχαν προβάλει και οι 

αιρετικοί, οπότε η εκκλησία να επέλεξε τελικά ένα άλλο πρότυπο και χαρακτήρα 

για την ίδια, όπου θα προβάλλεται λιγότερο η φιλοσοφία από την οποία 

ξεπήδησαν τα αιρετικά ρεύματα . Ή ίσως, ο φείλεται στο γεγονός ότι οι 

Ποιμαντικές Επιστολές δεν έχουν άμεση ή έμμεση αναφορά στα Μυστήρια της 

εκκλησίας. Εστιάζουν κυρίως στη διδασκαλία, που όμως αποτελεί μόνο το ένα 

από τα δύο στοιχεία της καθολικής εκκλησίας. Το άλλο είναι η ενότητα της 

εκκλησίας στην προσφορά από τον επίσκοπο της Θείας Ευχαριστίας. 

Ανεξάρτητα από τους λόγους που στέρησαν από τις Ποιμαντικές Επιστολές την 

περίοπτη θέση τους στην εκκλησία, το σίγουρο είναι ότι σε αυτές παρουσιάζονται 

οι βάσεις για την οργάνωση της εκκλησίας και για τα αξιώματα που μέχρι και 

σήμερα υπάρχουν σε αυτή.   
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